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MEDRESELERİN ISLAHATI

Prof. Dr. Hüseyin ATAY

Osmaublarda medrese nizamı veya diğer deyimle resmi bir mües
sese olarak medresenin devlet nizamı içinde yer alması, Fatih Sultanm
kendi adiyle kurduğu Fatih Medreseleri ile başlamıştı. Bunlann
kuruluşımdan bir asır sonra gene aynı nizamm bir devamı olarak
Kanuni Sultan Süleyman'ın kurduğu Süleymaniye Medreseleri Osman-
h devletinin en muhteşem müesseseleri olma vasûnı kazanmışlardı.

Süleymaniye Medreseleri Fatih Medreseleri ile aynı nizamın» çağm ihti-
yacma göre genişlemesiydi. Süleymaniye Medreseleri ve Fatih Medre
seleri çağm fen ilimlerini, şeriat ve sosyal ilimleri okutmak üzere gerekli
imkâm sağhyorlardı.Böylece Fatih devrinde kurulmuş olan bir üniver
site yerine Kanuni'nin himmetiyle ikinci bir üniversite de kurulmuş

oldu. Bunlann bu kadar yüce bir ideal ve gaye ile kurulmalanna rağ

men, bir yazıda sebeblerine temas ettiğimiz gibi, arzulanan gayeye
doğru daha gelişip inkişaf ederek yükselememiş ve yıkılmaya, pek er
ken bir tarihte diyeceğim, yüz tutmuştur. Burada bu yıkıhşm farkma
ne zaman vanidığmı ve ele alman tedbirlerin ne olduğunu int eleyece
ğiz.

Bıma medresenin düzeltilmesi veya ıslahatı diyoruz. Tarihin içer
lerine doğru yol aldığımız zaman veya başlangıç tarihini takip ederek
günümüze doğru gelirsek, ıslahatm iki kategoride yürütüldüğünü görü
yoruz. Şüphesiz bu iki tutum, ıslahat, zamanın şartlanna ve ihtiyacına

göre yapıldığının neticesi olarak ortaya çıkıyor. Bu iki kategorideki ısla

hatm seyrini tarihte şöyle görüyoruz.

Birincisi tüzük meselesi (A) ve ikincisi (B) program meselesidir.

A- Medreselerin Tüzük Yönünden Islahı

Medreselerin ilk defa ıslah edilmelerine duyulan ihtiyacm III. Sul
tan Mehmed devrinde olduğunu tarihen tesbit etmek mümkündür.
Ancak, bu tarihte bozulmaya başladığma dair misaller başka bir yazıda

incelenmiştir.Her nekadar Kanuni Sultan Süleymana atfedilen Kanım-



2 HÜSEYİN ATAY

namenin gerçekten onun zamamnda olup olmadığım tesbit etmek
henüz güçlük arzetmekte ise de ikinci Sultan Bayezid devrinde med
reselerde müderrislerin tayinlerinde kanunlara aykın hareket edi
lerek iltimasın başladığı bilinmektedir. Elimizde mevcut olan ıs

lahat fermanı ve kanunnamelerin kesin ve belirli tarihlisine III.

Sultan Muradın saltanatınm ilk yıllarmda rasthyoruz. Artık ondan son
ra nerdeyse her gelen padişah ıslahat ile ilgilenmiştir. III. Sultan Murad'-
m sık sık medrese ıslahatı ile ilgilendiği müteaddit fermanlar ve kanım-

nameler çıkardığı görülüyor. Ancak, bu kadar ilgilenümesine rağmen

gene de tesirini gösteremediği anlaşılıyor.

Fermanlarda bahsedilen bozukluk ve yapılması istenen şeylerden

üç hususta ıslahatın üzerinde duruluyor. Biri talebenin belli süre oku
ması ve derse devamı, ikincisi müderrislerin derslerine devamı ve üçün
cüsü de okuna gelen kitapların eksiksiz okutulmasıdır. Doğrusu, bir
dördüncüsüolarak da talebeniniyi öğrenmeden eline icazet veya vesika
verilmemesidir. Bu dört konu bugünün de konusudur. Demek ki eskiler
de ıslahat görüşlerinde isabet etmişlerdir, önemli olan isabetli bir kararı

ciddi olarak uygulama imkanına sahip olmak ve uygulamakta ihmal
göstermemek ve tekrar iltimas yapmamaktır. Derslerle ilgili üçüncü
kısmı program ıslahatına bırakıp birinci ve ikinci olarak ele almak iste
diğimiz talebenin belli bir müddet okumaya mecbur tutulması ile mü
derrislerin derslerine devamı sorunudur.

1) Kanunî Sultan Süleyman devrinde 1526-1540 yılları arasmda
Sahn'a varmadan sekiz yılhk bir tahsü süresi tesbit edilebiliyor.

20 akçeli medrese 2

30 akçeli medrese 2

40 akçeli medrese 2-3

50 akçeli Hariç medrese 1

. 50 akçeli Dahil medrese 1 '

Toplam: 8-9

1575-6 yılları arasmda medreselerde öğretim sürelerinin bir ferman
da geçtiğiı^e göre tesbiti mümkün oluyor. Ancak bu ferman ıslaha yö
neliktir. Artık medreselerde ıslahat fermanlanmn bu tarihten itibaren

başladığını söylemek icab etmektedir. Gene ıslah fermanı diye bilinen
oldukça geniş kapsamlı bir ferman daha varsa da, tarihi bilinmemekte
dir. Burada şunu söylemek yerinde olacaktır. Bu tarihsiz ferman bir

1 Cahit Baltaca 37-42. '
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ıslab fermanıdır. Cahit Baltacımn da ifade ettiği gibi Fihrist defterinde
bu ferman Kanuni Sultan Süleyman'a^ atfediliyorsa da, bunun başka

bir delili henüz elimizde mevcut değildir. Gene Cahit Baltacı bu ferma
nın II. Sultan Selime ait olabileceği ihtimalini üeri sürüyor' fakat des
teklemiyor. Uzunçarşılı ise "bir ferman"da demekle iktifa edip tarihi üze
rinde durmadan muhtevasını işliyor*. Bu fermanın Kanuni'ye ait olması
gerektiğini tarihi oluş ve mana bakımından ileri sürmek bana doğru

gelmemektedir. Kanuni, medreselerini kurmuş bir müessistir. Onun fer
manı ve kanunu, tesis kanunu olur. Bu kanun ise bir ıslah kanunudur.
Sonra Süleymaniye medreseleri Kanuni'nin son devirlerinde kuruldu.
Kurulur kurulmaz hemen ıslaha muhtaç olması çok uzak bir ihtimal
olur. Kanuni'nin ilk yıllarında kurulmuş olsaydı, yarım asra yaklaşan

saltanatının sonuna doğru böyle bir ıslah fermanma ihtiyaç olabilirdi,
öyle ise bu fermamn Kanuni ile alâkası olmamalıdır. Zayıf bir ihtimalle
şimdilik bu fermanın II. Sultan Selime atfedUmesine nza gösterelim.
Buna sebep Sahn-ı Seman'dan önce 8-9 yıUık tahsil süresi bu fermanda
5 yıldan aşağı olmayacağımn ifade edilmesidir ki, öncesine yakmdır.

1575-6 III. Murad zamanındakifermanda ise Sahn-i Semandan önceki
tahsilin 3 yıldan az olamayacağı ifade edildiğine gÖre, demek ki, gittik
çe bozulan medrese tahsilinin süresi de resmen kısaltılmaktadır,

öyleki artık iki yılda bütün medreseleri devrediptayin yapılabiliyordu.

Böylece bu fermandan gerçektenıslah değil, bozuk düzeni ibka ederek
ona meşruiyet verdiğini anlama ihtimali daha çok mevcuttur.

II. Selim'e isnad edilmesi şimdilik uygun görülen kanunnameyi
bugünkü Türkçe ile paragraflar halinde buraya ahyoruz.

1- Müderrislerin

a) Okunagelen kitapların tamamını talebelere okutmaları,

b) Talebelerin her biri üe yeteri ve gereği kadar meşgul olmaları,

c) Kitapların birinde mahir olmayınca başkasma başlamamaları,

d) O devrede okunan kitaplara iyice vakıf olduktan sonra nekadar
zamanda ve kaç kitap okuduğuna dair talebenin eline bir tutanak
vermeleri gerekir.

2 Oemanlı Medreeeleri 70.

3 Osmanlı Medreseleri 67..

4 t.H.U. İlmiye 15.fakat 16 ucı sayfada çıktığı not (1) de "daha evvelki kanonda Sahn-ı

Semana' girebilmek için müddet üç sene iken burada bej senedir'diyor. Daha evvelki kanunla
sayfa 15te zikrettiği 1576'daki fermam kasdediyor. Burada şu müphem kahyor. "Daha evvel**
ifadeeitarih bakımmdan mı yoksa kendisininkitapta zikıedişi bakımından mı öncekidiyor. An
cak kendisi bur tarihçi olması hasebiyle tarih bakumndan önceliği kastedeceği akla gelebilir.

.1



4 HÜSEYİN ATAY

2- Bir Ö8t payeye (eımf) yükselen talebelerin

a) Aynı şekilde ciddi olarak çabşmalan gerekir. Her payede okunan
kitapları ister aynı medresede, ister ayn medresede okuyabilirler.

b) Müderrisler talebe (danişmend) anlayışlıdır diye, kitaplardan bir
kaç konuyu okutmakla dersi değiştirmesinler, bütün konulan,
meseleleri, ilkeleri ve delillerini kavrayana kadar okutsunlar.

c) Müderrisler talebeyi uyarmalı, şiddet ve tehdid kullanarak tam
olarak çalıştırmalıdırlar.

d) Mubtasaratı tamamen okutup, her kitaptan bir miktar ile yetinme*
sinler.

3-

a) Sabn hocaları talebelerine; Tetimmelerdeki öğrencilere (suhte)
dikkat etmelerini ve çalışmayana tekye (oda) vermemelerini ve
dersini okumayan öğrenciyi tutmamalannı (kovmalanm),

b) Haftada dört dersi tamam olarak okumalarım ve günde iki ders
ile' yetinmemelerini, meşru özrü olmadan bir ders kaçırmamalarım

temin hususunu sıkı sıkı bildirsinler.

a) Bir talebe, anlama (istidad) derecesine ulaşıp bir yılda ve belki de
daha az bir zamanda' Semaniye medreselerine erişip ilim tahsili
olunmazmış (yani olunmazmıymış? diye böyle yapmaya çalışıyor

lardı ki aşağıdaki emir verilmektedir).

b) Bundan sonra emrim odur ki, böyle bir mustaid (istidatlı kimse)
çıkıp tamamen tayin edilmiş sistem ve yürürlükte olan kanun üzere
bütün payeleri (sınıflan) geçip okunagelen kitaplan okuyup ih
tiyacını gördükten sonra beş ynida Semaniye*ye vanp girsin, beş yıl

dan az bir zamanda bir talebe Semaniye'ye girmesin.

c) Bütün müderrisler bu emrime riayet etsin ve bıma muhadf olana
cevap vermesinler.

d) Talebe dolu olan odalarda (yurtlarda) ki talebeyi memleketlerine
yollayarak yerlerine dışardan talebe alındığı görüldüğünden, bundan
böyle emrim odur ki, bir medresenin odası boş kalmayınca ,dışar-

5 Sonradan günde iki dersten fazla okumadıklarını yukarda gftrdük.
6 Buna gSre medreselerin uekadar bozulduğu gSrUlüyor.
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dan asla bir talebe alınmasın. Kendi arzusu olmadan hiç bir tale-
beye memleketine gitmesi teklif edilmesin.

5-

a) Bu emrimi, müderrislerin tutup tutmadığı, ihmal edip gevşek tut
tukları araştırılacaktır.

b) Bu ferman-ı hümayunuma aykırı hareket eden müderris kendini
azledilmiş bilmelidir.

c) Her an fermammı yerine getirmeye dikkat etsinler, ihmal ve ko
laylık gösterraesinler.

d) Bütün müderrisler, bu kanunname-i hümayunumun suretini ahp
saklasmlar.

6- Bu suretle hükümdarhğım günlerinde faziletli ilim sahipleri
çoğalsm ve şerefli ilmetam bir riayet ve ilim ehline her türlü yücelik
gösterme ve hürmet etme hasıl olsun'.

29 Şevval 983 (1 Şubat 1576) tarihli kanunnamede Sahn-ı Seman
dan önce medreselerdeki tahsil süresi şu suretle beyan ediliyordu.

1) "Talebeden biri istihkakıyle danişmend olduktan sonra"

2) "Üç yıl alettevali sual etmeden Sahn medreselerine varmayalar"

3) "Sahn müderrisleri dahi bir danişmendin" danişmend olduktan
sonra, üç yıl bitteman şugl ettiği şuhud-ı udul ile yanlarında sabit ol
mayınca onun gibileri danişmendliğe kabul etmeyeler"

4) Bu emri Şerife muhalif vaz'lan sadır olursa

a) danişmend tazir olunup tarikten red oluna, vc

b) kabul eden müderris dahi muatab ve mazul olur"'.

20 akçeli Medrese 1 yıl

30 akçeli Medrese 2 ay

40 akçeli Medrese 3 ay

50 Hariç Medrese 5 ay

7 Kanıumame-i (Sultan Süleyman Han ?) Veliynddin, Efendi No 1970 (122 b. 123 b.)
Bk: Cahit Baltacı Osmanlı Medreseleri 623 vd).

8 Mutlaka medrese talebesi (l.H.TJ.)
9 Ahmet Refik, Onuncu Asri Hicride İstanbul Hayatı 50-51 İstanbul 1333 l.H.U.timiye,

13-14. Bu üçseneyi hangi medreselerde nekadar süreileokuyacağı da b^rlenmiştir. Cahit Bal
tacı 67 (not 28), 70.
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50 Dahil Medrese 6 ay

Toplam 2 yıl 4 ay

Kanunnamede bir yıl geçiyor. Buradaki yıb on iki ay takvim yıh

olarak değil, tedris yılı almamız gerekiyor. Böylece diğer medreselerde
ay hesabıyla yapılan tedrisatın toplamı olan on altı ayı ikiye bölersek
sekiz aylık tedris müddeti olur ve kanunnamedeki üç yıl tamamlanmış

olur. Bir yıl denen Haşiye-i Tecrid (20 akçeli) medresesi tahsüi de bir
tedris yılı olarak ahmrsa ondaki tedris süresi sekiz ay olur. Bu hesabı

medreselerin tedris süresinin yılda sekiz ay olarak düşünülmesine dair
bir fikir verir"'.

2 Şaban 985 (15 Ekim 1577) de III. Murad tekrar bir ferman çıka

rarak Fatih Sultan Mehmed'in kanununa göre tedrisatyapılmadığmdan
şikayet ediyor ve mevcut nizamlara uyulmasmı sıkı sıkı emrediyor,
ancak bunda medreselerin tahsil süresi söz konusu edilmiyor. Sadece
yapılan suistimallerden, haksız kayırmalardan, haksız yere müderris
lerin terfi ettirilmesinden ve danişmendlerin derslerine devam etmeme
sinden kendilerine gelecek zaran düşünmeleri hususunda uyarılmakta

dırlar",

28 Muharrem 987 (27 Mart 1579) da bir Hümayunname çıkarıl

mış, özellikle Anadoludaki talebe isyanlannın bulunduğu yer kadıhk-

larına birer sureti gönderilmişti'^. Bunda da yeni bir hüküm ve nizam
getirilmiyor. Gelenek halinde olan kanun ve nizamlara göre talebenin
müderrislerin tedris yapmadıkları ve gereken sürece okumadıkları üze
rinde duruluyor. Yapılan ıslahatlarda yalmz eskiye bir özenti olduğu

göze çarpıyor ve eski nizamlara riayet edilmesi tekrar tekrar ve sık sık

emrediliyor. Bunun yanında yeni şartların meydana getirdiği yeni ak-
sakhklar varsa onlara karşı 'da eskiye ilave olarak hükümler ve cezalar
konuyor. III. Murad devrinde üç defa kanun ve ferman-ı hümayunun
çıkması ve hemen peşinden gelen III. Mehmed'in daha ilk zamanlarm-
da oldukça geniş kapsamlı bir kanunnamenin çıkmasına gerek görül
mesi, medrese ıslahatının başarıya ulaşamadığını gösteriyor. Aynı za
manda medresenin de büyük bir çıkmaza girdiği ortaya çıkmış oluyor.
Bunun için III. Mehmed'in ıslahat kanununu bugünkü türkçe ile takip
edelim.

10) Age 14, Cahit Baltacı "Dahil" Dicdresesinin bu tarihteki öğretim süresiui bildirmiyorsa
da zikrettiği kanunnamede mevcuttur (Oe. Med. 37-42).

11) l.H.U. ilmiye 241-42 aslı ile basıldı (C.B.Os. Med. 628-29).
12 t.H.U. İlmiye 242.
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Kanun-Name

(Ramazan 1006/Nisan 1598)"

"Nişan-ı hümayunu verdim ve büyürdüm ki:

1-

a) Önce, kırk akçe medreseden azledilmiş bir müderris tayin edilsin.
b) Hareket isteyen öğrenci (suhte) ve başkası gitsin ondan okusun.
c) Anlayışlı (mustaid) olduğu anlaşılınca eline bir tezkere verilsin.
d) Böylece talebe (danişmend) olsun ve yirmi'*, yirmibeş, otuz, kırk

akçe medreselerde üç ay,

2) ve Hariç medreselerde beş ay,

3) ve iki-üç medreseye benzeri hareket-i ederek

4) ve Dahil medreselerinde altı ay,

5) bu adı geçen medreselerde iki seneyi tamamlamayınca ve gere
ğince doğru meşru şekilde hareket ettiği sabit olup eline tezkere verme
yince Semaniye girmesin.

2-

a) Semaniye ve daha yukardaki müderrisler talebe arasmda araştırma

yapıp odadan fazla talebe almasınlar.

b) Nöbette ve mülazım olanların eşkalleri yazılıp saklansm. Hala
mülazemette olanlar gelsin, eşkallerini yazdırsın ve yeni gelenler
eşkallerini yazdırsınlar.

c) Çünkü bir mülazım fevt olunca, hilebazlar gelip kendilerini yazdı

rıyorlar. Böyle yapmaların önüne geçilsin. Bazı şirretler de vilayetr-
te kalamaymca, talebe (danişmend) olup ilimden nasibi olmadan ve
müderrislerin (mevali) hizmetlerinde de olamayıp bahçe ve firin ve
Öküz anban hocası oluyor ve nöbette bu şekilde yüz kırk nefermü
lazım kayd olmuş, ancak beş altı nefer kimesne olagelmiştir.

d) Sahibi veziri azam olup sağ olmayan elli akçe medreselerden muid
(asistan) alınmasın.

3-

13 A^ir Efendi kiUplığı No: 1004 (69 b. 71 a.), I.H.U. tlmiye 244 vd.kısmen neşredildi.

Calüt Baltacı tarafından aslı ile neşredildi 630-632.

14 As sonra üzerinde durulacak.
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a) Bımdan sonra kadılar içelde'^ müderris olmasınlar.

b) ve içel müderrisleri kırk akçeye vannca iki yıl medreseye mutasar
rıf olsunlar.

c) İsmi olup cismi (resmi) olmayan medreseleri tamamen kaldırmaya

imkan yoktur.

d) On ve on iki yıl önceden (beri) kadiaskerlerden güvenilen (sıka)

ve itimad edilen ve herkesçe dürüstlükleri kabul edilenlere verile-
geldikleri medreseler verilsin ve diğerleri kaldırılsın. Çünkü bazı

kimseler gelip içelde müderris namını alıp terakki ederek elli ve
altmış akçe kadı olur ve böylece tafra (sıçrama) yaparak az zaman
da yüksek mevkilere çıkanların sonu yoktur. Artık bundan sonra
olmasm.

4_

a) Yeni mülazım üç seneyi tamamlamayınca kendisine mevki veril
mesin, para karşılığı bir mevkiye tayin olan kadımn vazifesini para
ile aldığı yaygın ve meşhur olmuşsa azledilmelidir ki, başkasına ib
ret olsun.

b) Paye müderrisleri ve daha aşağıdakiler arasında danişmendsizlik

(doktora talebesi) ayıp sayılmakladır. Danişmendi olmayanlar, bazı

tabakalarda azledilmekten korktukları için cahil kimseleri daniş-

mend olarak almakla, ilim yolu büsbütün bozulmuştur. İmdi, mü
derrise danişmendsizlik ayıp değildir. Belki ayıp olan cahil daniş-
mend tutmaktır."

Bu kanunname, önümüze çıkan medreselerdeki tahsil süresinin
gene önem kazandığım anlatmış oluyor. Ancak bu kanunnamede 1576
daki kanım-namede gösterilen tahsil süreleri kadar üç yıla yakm oldu
ğunu görüyoruz. Bizim yukarda belirttiğimiz gibi Sahn'dan önce tahsil
süresi 8 ve sonra 5 yıla mecburi iken sonraki bu iki kanun-nameden ön
cesinde üç ve sonrakinde iki yıla indirilmesini anlamakta zahmet çeki
yoruz.

20 Akçeli Medrese 3 ay
25 Akçeli Medrese 3 ay

30 Akçeli Medrese 3 ay

40 Akçeb Medrese 3 ay

15 İstanbul, Edirne, Bursa medreseİerine ve bunların civarlanndaki kasabalarda bulunan
medreselerin gözdelerine verilen ad idi. (Kanun Name-i Al-i Osman 20, İstanbul. 1330,Tarih-i
Osman Encümeni Mecmuasının ilavesidir).
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50 - Akçeli Hariç Medrese 5 ay

50 - Akçeli Dahil Medrese 6 ay

Toplam 23 ay'"

Burada karşımızda sürenin tayini bakımından bir sorun daha çık

maktadır. O da "iki sene"nin açıkça belirtilmiş olmasıdır. Yaptığımız

hesaba göre 23 ay süren tahsili yılda 8 ayı tedris yılı kabul ederek üç se
neye çıkarmak mümkündür. Nitekim yukarda öyle yaptık. Yoksa burada
tedris yılı on iki ay mı lıesab edilmişti. Buna imkan yoktur. Çünkü en
azından bir ay ramazanda tedrisat yapılmaz. Gidiş geliş tatil günlerini
de hesaba katarsak bir aydan mutlaka daha fazla tatil yapıldığını kabul
etmek gerekir. Bu "iki sene"yi kesin hesap kabul etmek zorunda oldu
ğumuza göre medreselere tahsis edilen tahsil sürelerini kısaltmak gere
kecektir. Kanun-namede geçen

"Yirmi ve yirmi beş ve otuz ve kırk akçe medreselerde üç ay olup"
ifadesinden, bu zikredilen medreselerin her birinde değil, hepsinde
üç ay okumayı anlamak Tüıkçeye daha uygun düşer. Bu duruma göre
hesap şöyle olur:

20 - 25 - 30 - 40 Akçeli Medrese 3 ay

50 - Akçeli Hariç Medrese 5 ay

50 - Akçeli Dahil Medrese 6 ay

Toplam 14 ay

On dört ay iki tedris yıb olarak kabul edilebilir. Eğer 40 b medre
sede ayrıca 3 ay tedris kabul edilirse 17 aylık bir tedris olur ki tam iki
tedris yıhna tekabül eder. Ne varki bu anlayış kanun-namede mevcut
olan ifadeden anlaşılacak durumda değildir. Böyle kaynağı az olan ve
müphem ifadeler bulunan bir konuda insan bir ip ucu elde ettiğini zan
nettiği anda başka bir ip ucu elde etmeğe uğraşırken önceki elinden
kayıyor.

Medreselerin ıslahı hususunda en ciddi ve ayrmtıh kanun-namenin
III. Mehmed'in çıkardığı 1006 (1598) tarihli kanım-name olduğu görü
lüyor. Bundan sonra uzun bir süre, I. Mahmud zamanına (1750) kadar
medrese ile ilgili ciddi bir ıslahat teşebbüsü görülmemektedir. Ama
I, Ahmed oldukça ayrıntılı bir Adalet fermam çıkararak kadılann yol-

16 Yukarda zikredilen 1006 (1590) KaDuo-nameamia (1 d.) beudinde, Cahit Baltacı farkına

varmadan 40 akçeli medresenin Hariç sayıldığınıve beş ay tedris yapüğuu zikrediyor, Osmanlı

Uedreseleri 39. t.H.U. İlmiye 244'de "Kırkb" medreseyi zikretmemiştir, zühul eseri olabilir.
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su2İııklannın önüne geçmek istemişti". Uzunçarşıh, kadılann ıslahına

daha çok önem verilip medresenin biraz olsun ihmal edümesınin sebe
bini; adaletin tevzii, şeri ve hukuki işlerle meşgul olmamalarından do
layı zararlarının kadılara göre daha az olduğuna" bağlıyor. Oysa buyan-
hş bir tutum olsa gerek. Kadılar medreseden yetiştiğine göre, medrese
bozuk olur da kadı iyi olabilir mi? Asbnda medreseyi düzeltmek ilk
başta gelen gaye olmalıydı. Koçi Bey, az zamanda müderris ve kadı

olunca ilim sahası cahülerle doldu ve iyi ile kötü belirsiz oldu. Çoğu kez
zulüm ve teaddi ettiler" diyerek bozukluğu ve zulmün menşeinin ceha
let olduğuna işaret etmiştir. Asbnda buna kimsenin itirazı olamaz. Her
felaketin sebebini cahillikte aramak gerekir. Bir işin düzeltilmesi eği

timle olur. Tesbit edilebildiğine göre kadıları ıslah medreseden önemli
görülmekle, medresenin ıslahı için çıkarılan kanun ve fermanlar da etki
lerini gösteremedi ve medresede haseb, neseb, yaşbiık ve hatta rüşvet^"
iş görmekte devam etti.

Koçi Bey, Risalesinde medreselilerle ilgili şu hususlara dikkati çe
kiyor:

1) İdarenin bozukluğunun medreseye tesiri: İçtimaî ve idarî sebep:

"Son durum, 1003 (1594)den beri bu nizam (eski) bozulmuş, daha
önce şeyhubslam olan Sunullah Efendi sebebsiz yere bir kaç defa azle
dilmiştir. Kazaskerler de çabuk çabuk azledilince, yerine gelen azlolma
korkusuna düşüp devlet vekillerine yaranmaya muhtaç oldular ve pa
dişahın huzurunda gerçeği söylemekten çekindiler '̂. Herkesin hatırına

bağlamp kaldılar^^.

17 I.H.II. İlmiye 250-253.
18 Î.H.U. İlmiye 254.
19 Bisale 11, 1273 baskın.

20 Koçi Bey, Aynı yer, l.H.U. İlmiye 248.
21 BuradaLirfimek vermek istiyorum. Bu risale IV.Murad'a 1041 (1631) jilmda (IsI.Aos.

6/833) verildiği halde Bağdad seferine giderken 9u hadise cereyau etmiştir. "Mutd Ahmed Efen
di Anadolu Kazaskeri bulunduğu sırada IV. Murad'la Bağdad seferine giderken İzmit'e gelin
diği esnada Şej-hulislam Yahya Efendinin miilazimleriudcıı Lir müderris başkasına verilen bİr

medreseden dolayı önce Rumeli Kazaskerine ve sonra Muîd Alımed Efendiye itiraz ederek ağır

söz söylemesi üzerine Muİd Efendi herifi güzelce dövmüş. Yalıya Efendi bunu işitince müteessir
olup, vakayı padişah duymuş, bunun üzerine Sultan Murad bu gibilere İyi muamele edilmelini
bilvasıta MmdAlunedEfendiye bildirmiş, fakat AhmedEfendi, bu tavsiyeyenyacak yerde ken
disine padişahın iradesini tebliğ eden memura-Deli Hüseyin Paşa idi-da sert mukabele ettiğinden

dolayı Sultan Murad kendismi azledip kadılıkla Belgrada yollaımşür. (l.H.U. Osm.Tar. 32/
467) Padişah hem iltimas edecek ve hem ıslah, ikisi zıttır, birleşmez. Sonra da iltimas etmeyeni
cezalandır. Eski ve yeni felaketlerin sebebi budur.

22 Koçi Bey age 10.
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2) İlim ve kadılık mansıblarmde iltimas yapılmaması gerektiğini

anlatır.

"İlmî mevkinin iltimasla (şefaat) verilmesi doğru değildir. Daha
bilgin olana verilmelidir. Kadıbkta dayanak ilimdir, yaşlı olmak, yıl,

soy ve sop değildir. Şeriat kürsüsü (seccade) âlim ve adaletli olanlara
gerekir. Medreseler de ilmî incelikleri çıkarabileceklere lâyıktır. Cahil
bir kimsenin yaşbdır diye bir âlime üstün tutulması elbette zulümdür."

3) "İlim ve marifetten yoksun olan bin yaşında da olsa, Allahm
kuUanna (insanlara) faydası olmaz ve hakkı batıldan ayıramaz. Her-
kes, mülâzemeti hak sahiplerine verdikleri takdirde az zamanda ilim
yolu nizama girer ve ehliyetli olanlar ehliyetsizlere üstün gelir^\"

Görüldüğü gibi daha önceki ıslahat fermanlarından artık bir şey

olmadığı gibi padişahın iradesine de iktiran etmiş değildir. Durumu
tekrar ve bazı teklifleri ihtiva etmektedir.

1678 de vefat eden Hezarfen Hüseyin Efendi*nin de "Telhis ul-
Beyan Fi kavânin-ı Al-ı Osman" adlı eserinde âlimler hakkında padişa
ha şu tavsiyede bulunuyor.

"Padişahlara lazımdır ki, aUmlcr zümresini saygılı ve şerefli tutma
klar. Fakir olanlarına vazife ve bahşişler vermeyi eksik etmemelidir. İç

lerinden faziletli ve kâmU nefsine hakim muttaki olanlannı mümtaz

kıkp şeriata uyanlara ve çekingen olanlara başkalarından çok hürmet
etmelidir.^*"

III. Âhmed (1703-1730) de medresenin ıslahı ile ilgilenmiş ise de
fazla başan sağlanamamıştır.

I. Mahmud'un 1750 (1163) de Şeyhülislam Murteza Efendiye gön
derdiği bir hattı hümayunda iltimasın, şefaatin ehil olanlar ile ehUyetsiz
olanları birbirinden a^urmadığı, kaide ve nizamın bozulmasınm yüce
dinimizce caiz olmadığmdan, artık dikkat edilerek ehil olmayanlara ve
hak kazanmayanlara medrese ve mülazemetin verilmemesini, "Allah
size emanetleri (görevleri) ehline verin" ayetine göre hareket edilmesini
emreder^'.

Bunda bir yenilik görmüyoruz. Ne ders ve ne de tedris süresi gibi
konulara temas edilmemiştir. Eski kanun ve tüzüklerin uygulanması

istenmiştir. III. Selim zamamnda (7.4.1789 - 29.5.1807) müteaddit de-

23 Koçi Bey 11, I.H.U. İlmiye 248.
24 I.H.U. İlmiye 252. Venedik, Bihlithecae Regle 1321/3 vrk. 147-a
25 t.HAJ. kmiye 254.



12 HÜSEYİN ATAY

falar (1789, 1893, 1895, 1898 yıUarmda) çıkanİmış olan kanun-nameler
ve fermanlarda medrese ile ilgili hususların şunlar olduğu görülüyor.

1789 (1204) da kadılarla ilgili kanunnamedeki 3 üncü madde "Ka-
dıhklara hizmetkâr, cahil kimselerden (cehcle mekulesinden) hiç kimse
tayin edilmeyerek imtihansız kadı tayin olunmama8i-^"nı ifade etmekte
dir. Bu maddedeki cahilliği giderecek yegane müessese medresedir. O
halde medresenin ıslahına dair bir hüküm bulamıyoruz. Aynı şekilde

1793 (1207) hatt-ı hümayundaki 1. madde "gerek Rumeli ve gerek
Anadolu kaddarmııı cehcle güruhundan olmaları hasebiyle şeıi ahkâma
vukufsuzluklarından dolayı verdikleri hükümlerin gayrı şcri olduğu"

ve 3. maddede de "kazalara gönderilecek kadıların, âlim, hükme kadir
\e adü olmaları"^^ ifadeleri yer almaktadır. Bu maddeler gene medrese
nin eksik ve yetersiz yetişmesine dayamyor. Kadılara "calıiller güruhu"
demekten, gerçekte medreseyi hedef almış olması gerekliğini anlamak
lâzımdır. Sonra medreseden mezun olan bu cahillerin verdikleri hüküm

lerin şeri olmadığmı iddia etmek çok ağır bir itham kabul edilmelidir.
Kanuna ithal etmenin önemi bizce büyüktür. Medresede şeriattan başka

bir şey okunmadığı hesaba katılırsa ve onu bitiren şeriat mümessili ve
âlimi sayıldığı halde vereceği hükmün şerî olmadığının ve şeriatla ilgisi
bulunmadığının ilerİ sürülmesi, o cahil kadıları yetiştiren madrcseyi
harekete geçirmeli \ç ıslahatı kendisi yapmalıydı.

1208 (1794) ilmiye ıslahatı'n da da daha önceki İslahatlara riayet
edilmesi tekit edilmişt^^-^

Sonuç

Medreselerin kurulduğu 1457 ile tekamüle erişip son şeklini aldığı

1557 yılından sonra Tanzimat 1840'a kadar önemli bir gelişmenin ve
başarılı bir ıslaliatın olmadığını söylemek haksızlık olmaz kanaatinde
yiz. Yapılmak istenen bütün ıslahatın dayandığı tek esas nokta şudur:

Bütün bozuklukların ana kaynağı olan haksız yere iltimas yapmak,
kanun \e tüzükleri hiçe sayıp hatır için ^e yaranmak için iş görmekti.
Zadeganlar Kanunu yürürlükte olduktan sonra ıslahatı alt tabaka için
mi getireceklerdi? Elbette başa geçince rüşvetle iş göreceğinde şüpheye

mahal olmamalıydı, öyle görülüyor ki, ıslahatın hangi çeşidi olursa cl-
sun bir zümreyi istisna ediyor veya koruyorsa, ötekiler için de geçerli
olmayacağmı önceden kestirmek gerekir. Böyle bir durumda ne padi-

26 l.H.U. İlmiye 256.
27 Age 257.

28 Başvekâlet at^vi, sandık 23, evi: No 1Vekanuvû Halil Bey TatUıi.(I.Hy.İlmiye 285)
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şahın- çünkü etrafinın tesirindedir- ne medresenin başmda olan şeyhülis

lam, ve ne de kazaskerlerin gerçek ıslahftt yapmalarına imkan yoktu
ve olamadı.

B- Programlarda Islahat

Yalnız Osmanlı İmparatorluğunda değil, bütün İslam memleket
lerinde, zamanımızm medeniyetini meydana getiren yenileşme çağının

baskı ve zorunlulukları hissedilmeye başlandı. Bu zamana kadar İslam

dünyasmda ve hele Osmanlılarda memleketin ve mîlletin yüksek öğre

timi bütünüyle medreselerde yapılırdı. Osmanlı İmparatorluğunda med
resenin dışında yüksek tahsil seviyesinde öğretim yapan sadece "Ende
run" mektebi bulunurdu. Bunların dışmda el sanatları okulları (top
hane, kıbçhane, tüfekhane gibi) vardı ise de bunlarda hakim olan pra
tik sanath aşağı seviyedeki mektepler, medrese kapsamımn dışmda kal
maktadır. Yukardan beri takip ettiğimiz gibi, medrese milletin yegane
ve tek irfan yeri olup adalet tevzi eden kadılar, sivil ve askeri idareciler,
hekimler, uzmanlar ve memleketin muhtaç olduğu ilim adamlarını ye
tiştirirdi.

Değişen hayat şartlarına veilerleyen ilim, sanat ve metod verilerine
göre medrese, şartlarım, durumunu ve tutumunu değiştirmeyi düşün

memişti. Aslında eskiden, kuruluşü esuasmda konan kanun ve tüzük
leri de olduğu gibi koruyamadığıma farkmavarmayabaşlamıştı. Böylece
medresede meydana gelen bozukluk memleketin her tarafına ve her
müessesine sirayet etmişti. Her taraftan gelen şikayetler devletin başı

padişahı tedirgin ettiği gibi o da medresenin ilerigelenlerinden Şeyhülis

lamı ve kazaskeri sıkıştırıyor ve onlara fermanlar ve kanunnameler
çıkarıyordu. Ancak, medresenin üst tabakası gereken emirleri yerine
getirmeyi kendi menfaatine aykın bulduğu için uygulamıyordu. İçlerin
de uygulamak isteyen çıksa bile, çoğunluk onu hemen vazifeden uzak-
laştınyordu. Bu hususta, paşalar ve sadrazamlar ve hatta ordu hep be
raber birbirinin çıkarım koruyorlardı. Rahat geçinmeye ve yüksek mev
kide oturmaya abşmışlardı. Herkes kendini düşünüyordu. Devleti ve
milleti düşünen yoktu. Devlet gemisinin batması üe kendüerinin de
batacağına dair hadis-i şerif bile vardı. Ama bilmiyor veya bilmek iste
miyor, yahut ta bilenbulunsabile bir şey yapacak güçte değildi.

Gerçekten Osmanh İmparatorluğu on altmcı asırda çizdiği sınırla

rım sanki aşılmaz birer hendek ile çevirmişti. Balkanlarda bazan git gel
gibi ileri geri hareketlerin dışmda bir şey olmuyordu. Buhudutlarm için
de her nekadar bazı isyanlar vukua geldi ise de hiç biri imparatorluğu

parçalayacak derecede ayn bir devlet kurmaya muvaffak olamadı ve-
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ya bunu düşünemedi. Osmanlı imparatorluğu bu bakımdan gerçekten
güçlü idi, en zayıf zamaıunda bile bütünlüğünü korudu, yıkılınca da
hep birden çöktü ve tarihe mal oldu. Ne var ki dış devletlerin giriştikleri

savaşlar devleti gerekli tedbirleri almaya zorlamıştı. Çeşme savaşından

(1770) sonra Osmanlı İmparatorluğu artık yeni bir deniz subayı yetiş

tirme okulu açmak zorunda kaldı. Böylece 18 Kasım 1773 de "Mühen-
dishane-i Bahri-i Hümayım" adı ile açılan okul, tarih boyunca Osmanlı

öğretim sisteminde bir yenilik kabul edilmelidir ve III. Selim zamanın

da 10 Mayıs 1796 yılmda da Kara kuvvetleri subayı yetiştirmek üzere
de Mühendishaue-i Berri-i Hümayun kurulmuştu. Bu okullarda zama
nıjı gerektirdiği bütün hesap ve geometri konuları, tarih, coğrafya,

kozmografya okunuyordu^'.

1827 de Tıphane-i Amire ve Cerrahhane-i Mamure açılmış olmakla,
eskiden beri medrese kısımları arasmda sayılan "Darultıp'Har da med
rese dışma çıkmış oldu.

1838 de Mekteb-i Maarif-i Adliye,
1839 da Mekteb-i Ulum-u Edebiye,
1847 de Darulmuallim Rüşdî,

1854 de Muallimhane-i Nüvvab

1859 da Mülkiye Mektebi

1867 de Mekteb-i Sultani'ler açılmıştır. Ancak bunlar ilk açıbş

şeklinde kalmadıkları gibi adlan da müteaddit defalar değişikliğe uğra

mıştır. Bunların açılmasma doğrudan doğruya hükümet adamlan ve
padişah tarafından teşebbüs edilmiştir. Böylece medresenin dışında yeni
mekteplerin değişik programla, günün ilimlerini okutan ve hayat ş&rt-

ianna cevap veren bu okuUarm açılması ile medresenin alt tabanınm

elinden alındığı ve üzerinde oturduğu arazinin kaymaya başladığı an
laşılır olmabydı.

Üst ve yüksek tahsili besleyen ilk ve aşağı, alt seviyedeki tahsile
mukayeseli olarak bir göz atmak gerekmektedir. Burada verecek oldu
ğumuz programların bugünkü anlamda resmi bir hüviyeti haiz olduğunu

düşünmemek lazımdır. Bunlar âlimlerin önerileri ile mevcut olanm tas
virlerinden yararlanarak ortaya konmaktadır. Ancak Osmanlılarda

bunların resmiyeti vakfiyelere ve devletin çizdiği programlara dayan
dığını da göz önünde bulundurmahdır. Resmi olmaktan kasdımız mut
lak olarak uygulandığını anlatmaktır. Resmi değilse uygulanmasında

kesinlik derecesini tayin etmek zor olur.

29 Programları i(;ra bk; 1-2/327 İkinci baskı, Hasan Ali Koçcr, Türkiye de Modem Eğiti

min Doğuşu ve Gelişimi 29-30. Sayın Koçer'in eserini'(1773) tarihinden başlatmakta fen bilgi
lerinin okunmasmın meşruiyet kazanması olarak görmekte oluşunda tarihi açıdan isabet \ aTdir.
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Orta Doğu Afrika Endülüsü Once Sonra
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2- Hadio 2- Hadis 2— tlmibal 2- Kuran
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6- Aritmetik 6- Aritmetik (*') 6- Muhtasar Ab-

lak-ı Memdoba

7- Hitabet (») 7- Hat (»)

Osmanlılardan önce İslam Dünyasında- özellikle Arap Dünyası

demek daha doğrusudur, çünkü elimizdeki örnekler onlara aittir- mev
cut olan Sıbyan mektepleri programının Osmanblannkinden oldukça
farklı olduğu görülmektedir. Ancak şunu söyleyelim ki, biraz önce verdi-
ğimizlistcde, Osmanlı Sıbyan mekteplerinde üç yıl içinde okunan dersler
olduğu açıkça ifade edilmektedir. İslam Dünyasındaki ikitür programm
yıliarıbelli değildir. Onlar daha uzım süre bu programı ancak tamamlaya
bilirler. Sonra hitabet, iyi konuşma, sanatı öyle ilk mektep çocuğuna öğ

retilecek bir sanat olmasa gerek. Ne varki ilk mektep çocuğuna kelime
leri iyi telaffuz etmeyi öğretmek yerindedir ve bunun için de *'Tecvid"
konmuştu. Türkçe Tecvidin konması iki şekilde anlaşılabilir. Arapça
tecvidin türkçesi olabilir veya Türkçeyi iyi telaffuz etmek için Türkçe
tecvidi olabilir. Şimdi üç seneden fazla tedris yılma sahip olan Sıbyan

mekteplerinin programlanna bir göz atalım.

Sıbyan okuJlannm oldukça geni^ ıslahatım 1869 (1286) yılmda

"Maarif-i Umumiye Nizamnamesi^nde buluyoruz.

Madde 6; Sıbyan okullannın tahsil süresi dört yıl olup dersleri şun
lardır:

30 lilam Tarihi, Dr. Mehmed Dağ ve H.R. üymen, 57, 59, 173.
31 Age 172.

32 Fatih ve 11. Beyazıd Vakfiyelerinde Kuran-ı Kerim vc namaz kılmak şartı var (Oa.
Er.age 83) I. Mahmud zamanmda yazı şart koşuluyor (age 85-86. H. Ali Koçer, age 8).

33 H.Ali Koçer 8,60: 1846 yılındaki yönetmelik 1255(1839) de çıkarılan layihada:!—Hnmf
Hece, 2- Kuran, 3- Tecvid, 4- tinmbal (abdest, namaz, levazun-ı İsiamiye ve adab-ı feriye),
5- Hüsnü Hat. 6- Okuma dersleri konulmuştur (Mahmud Cevad, Maarif-i Umumiye Nezareti

24, 1338).
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1~ Elifba - yeni usul ile

2- Kuran-ı Kerim - Müslüman olmayan çocuklara kendi din adamları

dinlerini okutacaklardır.

3- Tecvid

4- Ablakla ilgili eserler - Tayin edilecek bir eser olacaktır.

5- tlmü Hal

'6- Yazı Talimi

7- Muhtasar fenni hesab

8- Muhtasar Tarih-i Osmani r Müslüman olmayanlara t
9- Muhtasar Coğrafya Likendi dilleri ile okutulacaktır.J

10- Faydah Bilgilerle ilgili eserler'^.

23. Madde: Rüşdiye Mekteplerinin tahsil müddeti dört sene olup
aşağıdaki dersler okunacaktır.

33. Madde: İdadiye Mekteplerinde Rüşdiyeyi bitirenler okuya
caktır.

38. Madde: İdadi Mekteplerinin tahsil müddeti üç yıl olup aşa

ğıdaki dersler okımacak.

Rüşdiye (İlkokul) İdadiye (Orta)

1- Hebadii Uinm-u Diniye (35) I- Mükemmel Türkçe Kitabet ve İnşa

2- Lisan-ı Osmani kavaidi 2- Mebadi-i Dm-t Servet-i Mile!
3- İmla ve İnşa 3- Hesap ve Defter Tutmak Usulü
4- Kavaidi Ârabiye ve Farisiye 4- Fransuca

(yeni tertip üzere) ,
5- llm>i Hesap 5- Coğrafya

(Defter tutma usulü)
6- Tersim-i Hutut 6- Hendese ve llm-i Mesaha

7- Kavanin-i Osmaniye
6- Tarihi Umumi ve tarihi Osmani. 8- Tarihi Umumi

9- Coğrafya 9- Hikmet-i Tabiiye
1^- Jimnastik 10- Mantık '

11- Mektebin bulunduğu yerde en çok kul» 11— tim-i MevaUd

lanılan lisan (35) 12- Kimya

13- Cebir

14- Resim (36)

34 Hahmud Cevad, Maarif Umumiye Nezareti, TariUçe-i Teşkilat ve İcraatı 470, 322.
35 Din derslerini, her dinin din adanu okutacak ve dersler de milletin kendi dili ile oknnft'

çaktır. İsteyenler 4. ncü senede Fransızcaya haşlayabilir, M. Cevad 474.
36 Age 477-3.
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46. Madde: Saltaniye (lise) Mekteplerinde okunacak dersler
Edebiyat ve Ulum sınıû diye ikiye ayrılmış bulunmaktadır ve tahıl

müddeti üçer yıldır.

Edebiyat 5uu£ı Ulnm Smıû

1~ Türkçe fenni kitabet ve İnça I— Hendese-i Resmiye, Uenazm Cebir ve
Cebrin Hendeseye tatbiki

2- Arabi ve Farisi (den Edebiyata ait mü- 2- Mnsellesati Musteviye ve Rüreviye
ellefat)

3- Heani 3- Heyet
4~ Fransızca 4- Hikmetli Tabiiye ve kimyanm mohta-

sar suretle sanayi ve ziraata tatbiki

5- tim-i Serveti Htlel 5- llm-i Mavalid
6- Hokuk'u bClel 6- Fenn-i Tahtit*! Arazi (1)

7- Tarih (3)

1869 (1286) yılmda kaleme abnan Maarif-i Umumiye Nizamna
mesinin ikinci maddesine göre talisil mertebeleri üçe ayrılmıştır. Birin
cisi Sıbyan ve Rüşdiye (Ana ve ilk okul), ikincisi idadiye (orta) ve Sul
taniye (lise) mekteplerine ve üçüncüsü, yüksek mekteplerdir. Bu, cihetle
Devlet-i AHye'de umumi mektepler beş sınıfa ayrılmıştır. Birincisi Sıb

yan, ikincisi Rüşdiye, üçüncüsü idadiye, dördüncüsü Sultaniye mek
tepleri olup beşincisi dahi Yüksek mekteplerdir). '

Bu nizamnamenin büyük atılım ve ıslah getirdiğinde şüphe yok
tur. Bugünkü öğretimin temellerini ihtiva ettiği görülüyor. Bu nizam
name karşısmda medresenin 1867 de kaleme aldığı rapordaki derslerini
karşılaştırdığımızda, medrese programının veya tahsilinin milletin ha-
yatmda ne derece rol oynayabileceği veya hayat ihtiyacına ne derecede
cevap vereceği kendiliğinden ortaya çıkmaktadır. Medresenin aym ra
pordaki ders programmın Sıbyan okulundan sonra başladığı anlaşıhyor.

Burada 1284/1867'de medrese alimleri tarafından teşekkül eden
onbeş kişilik ilmi bir heyetin medreselerdeki öğretimin düzeltilmesi hu
susunda yazdıkları bir rapordaki dersleri ve programlan kendimizce
aşağıdaki cetvelde gösterelim.

Yıl —Sınıf Dersler ve Kitaplar

I - Sabah

II - Sabah

— tknıdi

37 Age 478

38 Age 480.

39 Age 470.

Emsile, Bina, Maksnd, Izzi (Zarf)
Avamil, İzhar (Nahiv)
Halebi (Fıkıh)

r f
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m - Sabah İzhar, Kâfiye (Nahiv)
İkindi - (Halebi -) (40)

IV-V - Sabah Kafiye (Nahiv), tsagoci (Mantık)

İkindi Multeka (Fıkıh)

VI - Sabah Fenarî, Kavi'i Aiuncd (Mantık)

İkindi (Multeka)
YI-IX - Sabah Tasavvurat, Tasdikat (Mantık)

İkindi Muhtasar Meant (Belagat)
X - XII - Sabah Şerhi Akaid (Kelam)

İkindi Mir'at (Usul Ul- Fıkh)

XIII - Sabah Kadımir (Fizik)
İkindi Mutavva) (Belagat)

Xiy- Sabah Kadtmir (Fizik), Celâl (Kelâm)
İkindi Tavzih (Ustılül • Fıklı)

Bu raporun sekizinci maddesinde tatil günlerinde okunması tav
siye edilen kitap ve ilimler zikredilmektedir. Aneak bu tatil günlerİDden
hangi tatil günlerinin kasdedildiği belli değildir. Haftanın tatil günleri
mi, yoksa yıbn tatil günleri mi olduğu tayin edümeye muhtaçtır. Çün
kü çok önemli ders ve kitaplar tavsiye edilmektedir. Onlar arasında bir
tertip gözetilmemiş olması, isteyen isteyeni okusun anlamında alınırsa

herhangi birini okumak talebenin seçimine bırakılmış olur ve ihtiyat
ders olması düşünülebilir. Onlar şunlardır:

"İlm-i Tefsir, İlm-i Hadis,

Fıkıhtan (Dürrü Muhtar) veya (Dürer)
tim-i Vazi'den Vaziyye
tim-i Münazaradan (Hüseyniyye) ve (Velediyye)
tim-i Beyan'dan (Feride) ve (Alaka)
Ulum-u Riyaziye'den (Heyet), (Hendese) ve (Hesab) gibi kitap

ve risaleler.

Hat ve İnşa,

Talim el-Mutaallim Sarfa başlanılan günlerin tatillerinde ikindi
den sonra okunmalıdır.

Bu rapor bize üç noktayı açıklamaktadır.

40 - Halebi bitene ka<iar kayıdı var. Senesi yok. Bİz, bir senede bitmeyeilegİni he»a-
ba katarak böyle tahmin ediyoruz. Bütiln ikindi derslerinde, "Okunan kitap bitince öte
kine başlanmalı" ifadesi yer almaktadır. Bunun için tahminimizi parantez içine., aldık.

41 - Bn rapor, Beyaniil, Hakk. dergisinin 18 zilhicce 1324 H (1908) tarihli 15 nd
sayısı nda 322-324 sayfalarmda yayınlanmıştır. Osman Ergen taş basması olarak da ba
sılmış olduğunu söylüyor, (llaaıif Tarihi 1/106 İkinci baskı).
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1) Derslerin, ilimlerin ve kitapların sırasuu, hangisinin hangisin-
den önce ve sonra okunduğunu mesela "Halebi*' bitince "Multeka",
Multeka bitince Muhtasar Meani (madde 7)

2) Derslerin ve kitapların yıllara göre tayin edilmesi ve bölünmesi,
hangi kitabın ne kadar zamanda okunup bitirilmesi gerektiği, mesela
Bina'nın*^ bir buçuk ayda bitirilmesi (madde 2), tasavvuratm ve lasdika-
tın üç sene okunacağı (madde 5) Kadımîr'in bir buçuk senede biteceği

(madde 6) bildiriliyor.

3) Bütün tahsil on dört senede tamaınlamyor ve medrese tahsili
böylece bitiyor. İhtisas veya başka tahsil raporda yer almıyor. Bu ra
pordaki ders programı ile Fatih zamanındatesbît ettiğimiz ders programı

kıyaslanacak olursa, aradaki büyük fark ve dört asır gibi büyük bir za
man aşımı da hesaba katılırsa, dört yüz sene sonra dört yüz sene önce
sinden daha geri ve çok daha düşük bir ilmi seviyeye düşüldüğü görülür.

1867 tarihli raporda medreselerin ders programlan ele aümyor. O
zamana kadar, yapılmaya çalışılan bütün ıslahat teşebbüsleri hep Sul
tan Fatih'in \ eya Kanuni'nin medreselerinde vaz edilmiş olan ders prog
ramlarının ve tüzüklerinin iyi uygulanmatbğmdan şikayet edilmekte ve
ıslahatm eski tüzükleri uygulamak ve eksikleri, yeni maddelerle destek
lemekten ileri gitmediği görülüyor. Her nekadar 1867 tarihli medrese
derş ıslahatı programını geri, zamanın ihtiyacına cevap vermeyecek
seviyede görüyorsak da yeni bir unsur getiriyor. Bu da derslerin okun
ma sürelerini ve tahsilin kaç senede biteceği müddetini nizama sokma-
sıdır. Bu programın -resmi olduğunu tesbit edemedik- kendiliğinden

medreselerde ve cami derslerinde müderrisler taralından uygulandığına

şahit oluyoruz"".

Bu rapordaki ulemanın isimlerini buraya alarak gayelerini ve cemi
yette ilim sahasındaki rollerini, rütbe ve seviyelerinitesbit etmiş oluruz.

1- Samsımî Halil (müderrisinden mukamr)

2- Ahmet İzzet (mütekaidinden)

42 Hübahat S. Kütükoğlu, 19 uncu asrın ortalarmda ve Naluv kitaplarmdan hangi
lerinin okutulduğunu tesbit edemediğini beyan ediyor (İstanbul Medreseleri, Tarik iEnstitüsü
Dergisi279 not 9. İst. 1976-1977). Bu rapora g&re ve bir de matbuata yani basılan sarf ve nahiv
eserlerini tesbİt ederek okunan kitapları tayin etmek mümkündür.

43 Mesela Rizeii U.Muluuumed Ali Efendi, 1309 H(1891) de derse çıkmış, 1322 H(1904)
de icazet vermiştir. (Huzur Dersleri 2 /327). On üç senede bütün medrese derslerim okutmuştur.

Medresede bir müderris talebeyi birinci sınıftan alır son sınıfa kadar bütün dersleri kendisioku
turdu.
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3- Süleyman Vehbi (Mevaliden) ^
4- İbrahim Edhem (mevaliden)
5- Mustafa Şevket (ba paye Edime)
6- Muhammed Muhyıddin (ba paye İstanbul)

7- Muhammed Şerif (ba paye İstanbul)**

8- Ders vekili Halil (ba paye İstanbul)*'

9- Ömer Hulusi (ba paye Ânadol)
10- Karacasulu Ahmed Necip (müderrisinden)**
11- Balıkesirî Mustafa (müderrisinden)*'
12- Âhıshavi Süleyman (müderrisinden)
13- Çankırı Âbdulkerim (müderrisinden mukamr)**

' 14— Çankırı Ali Niyazi (müderrisinden mukamr)*'
15- Mustafa Tevfik (müderrisinden mukamr) .

1924 yiîmda Tevhid-i Tedrisat Kanunu ile medreseler kapatıldığı

halde 1867 yılmdaki raporda kaleme alman dersler hususi şekilde bu
gün de aynen okutulmakta ve şu iki fikir hala hakimiyetini ilgili çev
relerde sürdürmektedir. Bu eski tarz Arapça okuyuşu daha kuvvetli
Arapça bileni yetiştiriyor ve bu eski tahsili yapmak, bütün din ilimleri
için en iyi çıkar yoldur.

Teisir timi

Bu raporda Tefsir ve Hadis ilmi yer almamaktadır. Bunlar en
yüksek Uimler olduğu halde onlann medreselerde okutulmadığı bir tcn-

44 Kütahya Müftüsü Abdullah Sıdkuun oğlu 1308 (1890) de Hicaz'da ûlmüştür. Miftah
el-Tefam diye basılmış bir eseri vardır (Osmanh Müellifleri 1/340).

45 Bu zat meşhur ders vekili ve Mecelle Cemiyeti azasından Filibeli Ahmet Halil Fcyii
efendidir. 1282(1869)de ders vekili olmuş, 1284 (1870) de İstanbul payesine yükselnüşti, 1295
(1878) de fUlen Anadolu Kazaskeri olmuştu. 1302 (1884)de Ölmüştür. Yaşı doksana yakmdı.

Bu zat Cemaleddin Efgani'yi tekfir etmiş veo hadisenin baş sebebi olmuştur (H.A.Koçer 109,
H.D.2/145. 832, el-Tahrir 24.)

46 Meşihatı îslamiye müşteşan olmuş, kümeli Kazaskerliğini elde etmiş 1318(1900) da
ölmüştür (H.D. 2 /840).

47 Zerdezade Mustafa Münip Efendi 1296 (1878) deMekke-i Mükerreme payesi sonra Mek
kemollası 1309 (1891) da İstanbul payesini kazanmıştı ve aynı yılm cemazıyel ahumda vefat
ettiği zaman yetmiş yaşmda idi. (H.D.2/132, Sicİllİ Osmani 4/297).

48 Müderris ve molla olup Mekke payesini kazanmış 1295 (1878) den sonra vefat etmiştir.

(Sicilli Osmani 2/326, H.D.2/157).
49 Müderris ve dersiamdır. Huzur Derslerinde mukamrlerin reisi nlmna ye 1299(1682) da

ölmüştür (SicU 3/577, H.D.2/157).
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kit olarak gösterilmektedir'''. Burada açıklanmasıua gerek gördüğümüz

hususu belirtmek yerindedir. Eskiden beri tefsir ilmi en yüksek ilimdir
diye bir inanç sürüp gelmektedir. Bunun yanlış ve doğru tarafını açık

lamakta fayda vardır. Tefsir ilmi demek her nekadar meşhur olmuşsa

da asUnda ilmi disiplin anlammda tefsir ilmi diye müstakU başh

başma kanunları, kaideleri belli, diğey ilimlerden ayn niteliği

olan bir ilim demek değildir. Bunun için "tefsir ilmi" ünvam
mecazi bir addır. Böye olunca onu yüksek ilim saymak da yanlıştır.

Doğrusu ilim dedikten sonra yüksek sayılmak zorunluluğu vardır. Di
ğer bir deyimle tefsir, AUahın kelamını anlamak olması bakımından

bütün Islami ilimlerin amacıdır, işte bütün îslamı ilimlerin gayesi.
Kurandı tefsir etmek, anlamak ve ondan hüküm çıkarmak, onu hayata
tatbik etmek olmasından ötürü yüksek ilimlerden sonra okunması en
yüksek bir amaçtır. Bütün ilimler önce bilinir sonra Kurana tatbik edi
lir. Onun için tefsir ilmi deyince bütün ilimleri anlamak gerekir. Böyle
bütün ilimleri cemeden bir ilim olamaz, ilimlerde ciheti vahdetin bulun
ması gerekir. Mesela, Kelam bir ilimdir, Usul ül-Fıkh bir ilimdir, Bela
gat bir ilimdir. Müfessir olabilmek için, daha önce yazılmış tefsirleri
okumakla değil, bu üç ana disiplin ve onlarm yardımcılanm iyi okuyup
hazmetmek şarttır. Tefsir okumak demek, daha önce yapılanları okumak
anlamını taşır ki, bü nakilcilikten öteye geçmez. Ve bu yüksek bir ilim
sayılmaz. Tefsir okumak diyecek yerde tefsir yapmak veya Kurandı

açıklamak ve «nlaTnak denirse, yapılmış olan tefsirleri okumanm dışm-

da bir şey olmuş olur. Islami ilimler bunu yapmak için okunur. Hiç
bir tefsiri okumamış kimse, yukardaki ana ilim disiplinlerini bilirse en
iyi müfessir olur ve önceki müfessirlerin yanıldıkları yerleri bile ortaya
çıkarabilir. Eski medrese zamanında olduğu gibi şimdi de tefsir ilmi diye
anlaşılan bir lim ve disiplin yoktur. Sarf, Nahiv, Belagat ve Arap Ede
biyatını ve etimolojisini iyi bilen. Mantık, Kelam ve Usul ül-Fıkhı iyi
bilen bir kimse iyi bir müfessirdir. Bunun dışında Kuran-ı Kerim,in
temas ettiği, ilimlere ait ayetleri en iyi anlayan ve tefsiredebüen o ilim
lerde mütehassıs olanlardır. Bir ayet, bir ilmi bilmekle anlaşılabilirse,

o ilim bilinmezse, o ayet anlaşılmaz.

işte bütün bunlardan dolayı en yüksek bir ilim diye tefsir ilmini
programlarına almadıkları için medreseyi yermek yerinde değildir. Dedi
ğimiz gibi ilim disiplini olmadığı için bir ayetin başkası tarahndan tef- ,

50 H.Ali Koçer, Türkiye'de Modem Eğitimin Doğuşu ve Gelişimi 13, Ş. Tekindağ, Cum-
imriyetin 50. yılında istanbul Üniversitesi 31, 1973. Mübahat S. Kütükoğlu İstanbul Medrese
leri 279, Tarih Enstitüsü Dergisi İst. Ed. Fak. 1967-77.

.ti:-
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şirini okumanın sadece o ayeti anlamakta faydası vardır. Onu bilmekle
başka bir ayetin manası bilinmez, onu da ayrıca tefsirden okumak şart

tır. Eğer bir ayetin tefsirini okuduktan sonra başka bir ayetin tefsirini
anlamak mümkün ise, bu birinci ayetin tefsirini yaparken bir kaide ve
ilmi bir kanun ve İlke kullanılmışsa -elbetteki kullandır- o başka bir
ilme aittir, tefsirin kendisinin özel kaidesi yoktur. Tefsir ilmi dive bir
ilim olmamasınm sebebi budur. Buna rağmen tefsir okumak gene de
gerekli ve faydalıdır. Bütün bu anlattıklannnz «irayet (anlayış) yolu
ile yapılan tefsire aittiı. Bunun dışında Hz. Peygamberin tefsiri denilen
rivayet (nakli) tefsiri vardır, o ise daha çok hadis ve sünneti ilgilendirir.
Dirayet yollu tefsire yetenekli olan rivayet yollu tefsiri anlamakta
güçlük çekmez.

Tefsir-ilminin ait olduğu ibmle ilgili olduğunun en iyidelili muhtelif
ilimlerde mütehassis olanların kendi ihtisas dallarım ilgilendiren ayet
leri tefsir ederek, çeşitli tefsirlerin ortaya çıkmasıdır.

Öğretimde Yenilik

öğretimde iki önemli unsur vardır. Bu iki unsur öğretimin seviyesi
nin düşük veya yüksek olduğunu gösterir. Biri program ve kitaptır.

Diğeri ise hocadır, öğretmendir. Osmanh Türkiycsinde öğretim modern-
leştirilmeye başladığı zaman medresenin ne düşündüğünü öğrenmek

zordur, öyle görülüyor ki kendi içine çekildi. Medrese boylere kendi
çıkmazı içinde sıkışıp kaldı. Yapması beklenen şu idi. Bütün okulları

kendisi hükümet ve devlet adamları ile birleşerek açacaktı. Medresenin
eskiprogramı mümkün olduğu kadar asrî melodlara yer verecek şekilde

düzenlenmesine gidilecek ve bunun dışında memleketin ve hayatın ge
rektirdiği hukuk edebiyat, felsefe, tarih gibi fakülte ve kısımlanmn açıl

masına katılacaktı. Eski geleneksel medrese tahsili modern metodla ça-
bşmaya geçerek diğer fakülteler gibi bir fakülte olmak üzere devam ede
cekti. Bugün deönereceğimiz şu planı hesaba katacaktı. Artık tarihte beş

yüz sene önce olduğu gibi milletin okumuş yazan olan aydını, dini öğ
retimi bir din mütehassısı kadar bilmek zorunda değildir. Onun, sadece
müslüman olacak kadar, yani günlük dini vecibeleri yerine getirecek

.kadar bir din bilgisi bilmesi gereklidir. İşle bu esası bütün okullann
programlarına koyduktan sonra geri kalan ilim ve kültür herkesin kendi
arzusu ve mesleğine göre kendisinin intisap edeceği okul ve müesseseye
ait olacaktır.

Bunu belki bugün yüzyüı aşkın bir tecrübeden sonra söyleyebili-
yoruz. Ancak şunu da ilave edelim ki, medresenin içinde ıslah taraftan
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olanlar vardı. Bence enönemli ıslahat b^elirtisi 1854 (1270) Muallimhane-i
Nuvvab'ın açılmasıdır. Yukarda pek az değindiğimiz kadıların cehaleti
ve yolsuzluklarına ancak bu şekilde medresenin dışında bir eğitime ve
öğretime tabi tutularak gidilecekti.

Mekteb-i Nüvvab'ın Programı"

Dersler Muallimi

1- Sakk - Osman Efendi, Sadr-ı Anadolu

2- İnşa - Şeyh Vasfi Efendi, Devriye mevalismden
3- Fıkıh - Mustafa Vehbi, Kibar-ı müderrisinden

4- Hatt-ı Talik - Hasan Efendi, müderrisinden

5- Mecelle - Mahmud Hamdi, müderrisinden

6- Feraiz - Ahmed Efendi, Müderrisinden

Medresenin dışında birçok sahada açılmış olan mektepler sımflara göre N
dersleri ayarlanmıştır ve her sınıf bir yıla göre hesaplanmıştı. Sımf ve yıl

sistemi yeni bir düzendi, öyle anlaşılıyor ki, bu sistemin kavramı bizim
medrese öğretiminde mevcut değildi. Çünkü unda hakim olan kitap geç
me, bitirme ve onu gerekirse yıllara, aylara bölme fikri idi. Memleket
te orta ve yüksek seviyede açılan okulların programlanılın sımf siste
mine ve sınıflannda bir yıl hesap edilmesini gören medrese kendi klasik
diyebileceğimiz geleneksel ders ve kitapları sınıf ve yıl hesabına göre
ayarlamayı düşünmüş ve bunu gerçekleştirmek için de bir rapor hazır

lamış bulunmaktadır. Bu raporu yukarda inceledik.

Medresenin, toplumun bütün ihtiyaçlarını görmemesi yanmda. ta
rihi görevinin ana bölümü olan dini öğretiminde asra cevap verecek
seıdyede olmadığını görmek ve aslında bugün de aym zihniyetin olduk
ça yaygın olduğunu müşahade etmek, din öğretiminde aynı yerde say
dığımızın delili olsa gerekir.

1854'te kadı ve kadı naibi yetiştirmek üzere medrese "Nüvvab-ı"

açmıştı. Bu demekti ki medresenin verdiği tahsilin toplumu ve devlet
işlerini idare etmede yetmediğini medrese de kabul etmişti. Bu yet
mezliğe 1859 (1275) de Mülkiye Mektebinin açılması da cevap veriyor
du. Ancak, Mckteb-i Mülkiye medrese tarafından değil. Maarif tarafın
dan açılmıştı. Gerekçesi de memlekete iyi ve bilgili idareci yetiştirmekti.

51 Ali Ç. 30.

N,

i.
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' MÜLKÎYE MEKTFBÎ

1859 (cemaziyel-Ahir 1275-Kânun Sanı, 1274) da açılan mektebin
gerekçesi:

**Kaymakamlık ve müdürlük gibi umuru mülkiyede müstahdem
olacak memurlara mahreç olmak üzere bir Mekteb-i Mülkiye teşkili

ile Aklam-ı Şahane'de bulunan ketebenin ehliyetlilerinden münasib
miktar zat bil intihap alınarak kendilerine lüzumu mertebe fenni tarih
ve Coğraiya ve Hesap ve Ekonomi Politik ve Nizamatı Cedide ve Mua-
hedatı Saltanat-ı Seniyye okutturulup bunlardan Kesb-i istihkak eden
lerin o misillü taşra memuriyetlerine tayini^-".

Bu gerekçede ön görülen dersler ile ilk hocaların okuttukları dersler
V€f ilk mezunların imtihanoldukları dersleri karşılaştırmak ilkkurulan bir
okulun nasıl imkansızbklar içinde olduğu vederslerinin okutulmasındaki

aksakhklara bir örnek olur. O zaman öyle olduğu gibi bugün de bu ka
dar imkanlara rağmen bulunabilen hora ders veriyor, hocası bulunama
yan ders o sene okutulmuyor ve imtihan yapılmıyor.

Gerekçedeki dersler

1— Fenni Tarih

2— Coğrafya

3— Hesap
4— Ekonomi Politik

5— Nizamatı Cedide

6— Muahedat»! Salta-

nat-ı Seniyye

tik hocalarm

okuttukları dersler

1- a) Tavarih

b) Kavanin-i Nizamat
c) Ye Fıkhı Şerif

2- a) Usıılu îstatistikiya
b) Hukuku Milel

c) Muehedatı Devleti

Aliyye
d) Ekonomi Politik

e) İdarei Heroalik-i
Hutemeddine

f) UbuIu Ahkam-i Cezaiyye
3- tnşai Türki - Emin Efendi
4- a) Coğrafya

iki sene sonra imtihan

olunan Dersler

1- Fetvayı Şerif

2- Huahedat-ı Düvel

3- Kanun-u Ticaret

4- Tarih

5- timi inşa

6- Coğrafya

7- Hesap^

b) Istatistika
5- a) timi Hesap

b) Mesaha Mustafa Efendi
c) Kozmoğrafya

6- a) Kavanini Ticaret

Gavril Efendi

b) Malumatı Ticariyye
Esastan"

Tercüme odasından Necip Efendi

52 Os. Er. TJI.T. 1/617.
53 Ali Ç. 31.
54 Ali Ç. 32, 35.
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Memlekette yapılması gerekli gftrülea ıslahata muvabk müdürler yetiftirUmesi içm 1281
Rebiulevvel (1864) de aşağıdaki dersler programa eklenmiştir.

1- Hukuku Milliye 3- üsulu inşaiyye

2- Muahedat-ıDUveliyeve Defteriye 4- Fran8izca*\

1284 (1867) de Mekteb-i Mülkiye dört seneye çıkanImışüH*. Ancak
bütün bu sınıfları açmak 1879 (1298) de mümkün olmuştur'^

1876 (1292) de dersler sımflara şöyle taksim edilmiştir".

I II 1X1

1- 1- Arabi 1- Arabi I- Mecelle

2- Farisi 2- Farisi 2- Arabi

3- Hesap 3- Hesap 3- Farisi

4- Coğrafya 4- Coğrafya 4- Hendese

5- Tarih 5- Cebir 5- Coğrafya

6- İnşa 6- İnşa 6- Tarih

7- Rik'a 7- Rik'a 7- Hikmet ve

8- Resim 8- Resim 8- İnşa

9- İlmi Servet

10- Muahedat

11- Kanuu-u ticaret

12- Usul-n Defteri

13- Rik'a

14- Resim

tik programlarla bu program arasmda nekadar bir tekamül olduğu
apaçıktır. Mülkiye Mektebi yüksek tahsil sayılması 2. Sultan Abdulha*
midin ilk saltanat yıllarında olmuştur. 1877 /25 Rebiulevvel 1294'de
Mülkiye mektebi nizamnamesi çıkarılmıştır. Buna göre:

1. Madde: Mektep her sımf mülkiye memuru yetiştirecek bir yük'
sek tahsil müessesesidir.

2. Madde: Müddeti 3 yıh idadi 2 yıh âli olmak üzere beş senedir^'.

Yukarda üç sımûn dersleri zikredildiği halde 4. sınıfm programım

ancak (1294) 1877 yılmdaki nizamnamede tesbit edebiliyoruz. Oysa
üçüncü sınıfın dersleri diğer sımflann iki katı gibi olduğu görülüyorsa da?
4. sınıbn derslerini de ihtiva ettiğini göremedik. Şimdi (1294) 1877 ni'
zamnamesine göre 4. sınıfın programı şudur:

55 Salname-i Nezaret-i Uaarif-i Umumiye 4/253, İstanbul 1319.
56 Ali Çankaya, Mülkiye Tarihi 1/5-6, 30.
57 Age 18. 08.Er.Tü.M.T. 1 /599.

58 Ali Ç. age 24. Bu imtihan 1277 senesi Cemazıyel ahum sonunda yapılmıştır.

59 Ali Ç. 31. Mahmut Cevat, Maarif Umumiye Nezareti 87.
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1- Tercüme

2; Memalik-i Osmaaiyenin Mufassal Coğrafyası

3- Etnoğrafya

4- İstatistik

5- İlmi Servet

6- Devair-i Maliyenin Usul-u Teşkiliyesi

7- Usul-ü îdare>i Umumiye
8- Hukuku Ticari)"e ve Muahedati Ticaret

9- Hukuku Mile] ve Muahedati Devleti Osmaniye
10- Hukuku Uraumiyei Düveliye®".

1879 (1296) da mektebin programları yeni bir şekil almış ve 1891
(1307) yılma kadar uygulanmıştır.

Beş yıla çıkarılan Mülkiye Mektebinin ders programları aşağıdadır:

1. Sınıf

İdadi Kuını

2. Sınıf 3. Sınıf

1- timi Hesap 1- Tarihi Umumi
2- Tarihi Umumi 2- Coğrafyai Umumi
3- Coğrafyai Umumi 3- Fransızca

4- Karavaid ve Kitabet 4- İnşai Türki

1- Tarihi Umumi

2- Edebiyatı Osmani

3~ Hikmeti Tabiiye

4- Kimyai Uzvi

5- Museilesat

6~ timi Nebatat

7- timi Hayvanat

5- Fransızca 5- Kimyai Mâdeni

6- Cebir

7- Hensede

3- Hikmeti Tabiiye

(Fizik)

9- İlmi Hesap
8- Hendese

9- Fransızca

10- Cebir

,4. Sınıf

Yüksek Kısım

3. Sınıf

1- Tarihi Osmani

2- Etnoğrafya

3- Usulü Maliye

4- Usulü İdare

5- timi Ser\ct

6- Coğrafyai Sınai

7- Fransızca ı

60) Ali Ç. 35.

1- İlmi Hikmet (Felsefe)
2— Fransızca

3- İstatistik

4— ilmi Ser\et

5- Hukuku Mile!

6— Etnoğrafya ve Aşari Atika

7- Usulü Malive
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8- Kozmo^afya 8- Coğrafya! Sınai

9— Coğrafyai Oamani 9- Usnlü İdare

10- Usul-ü Defteri 10- Haknku Ticaret®'

11- Hukuku Medeniye

tdadi Kısmı

Tanzimattan sonra memleketin mukedderatına en çok hakim ol
duğu söylenilen Mülkiye- Mektebinin programlarının çok ilgi çekici ol
duğuna kaniyiz^'. Oluşma dönemleri çabuk geçen bu okulun Batıda da
tarihsel bir geleneği yoktu. Onun için oluşması zikzakii olmuştu. Aslında

diğer modem öğretim müesseseleri de henüz oluşma halinde idi. Onlann
durumu Mülkiye Mektebinin oturmasını güçleştiriyordu. Beş seneye
çıkarılan Mülkiye Mektebinin üç senesi lise (hazırbk) ve 2 senesi yüksek
kabul edilmişti. Aucak, bu beş sınıfa alınacak talebenin şartlarına ba
kılırsa. durumu dalıa iyi anlaşılır. Her bir sınıf için tayin edilmiş ders
lerden imtihana girip kazanmak lazımdır.

3 Temmuz (1294) 1878 de çıkan resmi tebliğde 1, 2, 4, 5 inci sımf-

lara girmenin şartları açıklanıyor, ama 3. sınıf olmadığı için ona giriş

şartlan zikredilmiyordu.

1. Sınıfa girmek için:

1- Türkçe okuyup yazmak

2- Kavaidi Osmani

3- Muhtasar Tarihi Osmanı

4- Coğrafya

5- Mebadii Hendese

6- îlmi Hesap
2. Sınıfa girmek için:

1- Türkçe Usulü İnşa

2- Fransızca Kıraat ve Sarf (Gramer)

3- Tarih (Kurunu Üla- İlk zamanlar)
4- Coğrafya

5- İlmi Hesap
6- Nazari Mebadii İlmi Hikmeti Tabiiye (Fizik)
7- Kimyayı Madeni

8- Tarihi Tabiiden İlmi Hayvanat
4. Sınıfa girmek için:

61 Ali Ç. 48.

- < 1 *
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A - 1- Türkçe Usulü Kitabet ve Tercüme
I

2- Fransızca

3- Edebiyat

4- Tarihi Umumi

5- Coğrafyayı Umumi

6- Hesap, Hendese, Cebir

7- Kozmoğrafya

8- Hikmeti Tabiiye

9- Kimyayı Madeni

10- Kimyayı Uzvi

11- Kimyayı Sınai

12- Hayvanat, Nebatat, Mâdeniyat

13- Usulü Defteri

B - Mektebi Sultaniden tam şahadetname alanlar bilâ imtihan

4. sınıfa kabul edilirler.

5. Sınıfa girmek için:

A - 1- Mufassal Memaliki Mahrusa Coğrafyası

2- Etnoğrafya

3- İstatistik

4- İlmi Servet

5- Usulü İdare

6- Usulü Maliye

7- İlmi Hukuk

B - 5. Sımfa girmek isteyen önce 4. sınıfa girme imtihanı vermeye
mecburdur. Derslerinden imtihan vermeleri şart koşulmuş-

lur«.

Bu ana kadar gördüğümüzMülkiye Mektebinin programı zamanm
bütün ilimlerini ihtiva etmektedir. Tam ansiklopedik bir münevver
idareci yetiştirmenin amaçlandığı şüphesizdir. Ancak şu da dikkati
çekmektedir. Bu programlardaki derslerde düşünmeyi ve muhakemeyi
geliştiren bir dersin bulunmaması da büyük bir eksiklik kabul edilmeli»
dir. Bunun yanında hiç bir yerinde din kültürü veren bir dersin bulun
madığını hesaba katmak gerekmektedir. Bizim düşüncemiz şudur. Kim

62 Ali Çankaya 4S.
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olursa olsan, hangi dinden oluısa olsun, eğer iyi bir münevver, bir ida
reci veya hakim (kadı) olmak isterse, o memleketin halkın çoğunluğu-

nuu ve en azmdan çoğunluğa yakm azınlığm dini inanç ve kültürünü
bilmek zorundadır. Bu zorunluğu kabul etmeyen kültürde, idarede ve
hükümde daima eksik kalacağında bizim şüphemiz yoktur ve başan m
ana sebebini taşımamaktadır. Bunun için Mülkiye Mektebinde eskiden,
Osmanlı döneminde olduğu gibi Cumhuriyet döneminde, şimdi de din
kültürünü verecek derslerin zorunluğuna inanıyoruz. İdare edilen haT-
kın inancı ve dini düşüncesi bilinmeden idaresi kolay değildir. Bizim
görüşümüzü böylece tesbit ettikten sonra. Mülkiye Mektebine din ders
lerinin konmasını istemeyi gerici gösteren şu ifadelere yer vermek zih
niyetleri karşılaştırmak faydalı olacaktır:

"Bu normal tedris seyri takip edilirken birden bire yapılan bu ders
değişikliğine sebep, taassubun sinsice ayaklamp padişaha tesir etme
sidir"".

Bu ifadeler 1300 (1884) de 5. sınıfa "Usûl ül-Fıkh" ve 1307 (1891)
de 1, 2, 3, 4, 5. sınıflarda "Ulûm-u Diniye"®^ derslerinin konmasını tenkit
için kullanılmıştır.

17 Kânunisanı 1302 (1886) tarilıinde Sadrazamhğa tebliğ edilen
iradede şu ifadeler yer alıyordu:

"Mekteb-i Mülkiye ile sair mekatıb-i tslâmiyeden neşet eden şakir-

danm akaidinde asar-i zaaf görülmekte olup... Şu hale nazaran İslam
şakirdanınm bu yoldaki mübalatsızhğı mekatib-i tslamiye program
larının yolsuzluğundan neşet etmekte olduğu kaviyyen melhuz bulun
masına mebni. . . Mektebi Mülkiye ve mekatıb-i Islamiyede tedris olım-
makta bulıman ders programlanma şakirdamn akaidi diniyyelerine
hizmet edecek yolda tanzim ve tashihiyle keyfiyetin atabe-i ulyayı mü-
lükaneye arzı. .

Bu tebliğdeki sadece ifade tarzım tenkit etmekte haklıhk olabilir.
Ama dersin konma fikrine karşı çıkma, ifadedeki sertliğin ve ithamm bir
tepkineticesi olduğunu düşünmeye insanı sevkettiği gibi bu ihtamakarşı
alınan tavrın da bir tepki neticesi olup akli ve gerçekçibir düşünce sonucu
olmadığı anlaşılıyor.

1891 (1307) de Sadrazama gönderilen Padişahm fermanı ve irade
sinde şu ifade yer ahr:

\ •

63 Ali Çankaya age 52.

64 Agy. .

65 Agy,
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"... Şakîrdauın emri terbiyesi dahi nazan dikkat ve itinada tutu
lacak mevattan bulunduğundan, şakirdamn itikadı kavi ve bir mesleki
makul ve müstakim üzere iktisab-i terbiye etmeleri zımnında mektebin
her sımûnda akait ve ahlaktan bir müna.sib ders tedris edilmesi laziıne-

den olmasına. .

Bu iradeye göre düzenlenen nizamnamenin 11. maddesinde şöyle

deniyor: I
"Ders programının tevsi ve tadili Meclisi Kebir-i Maarife aittir®'".

Bu nizamnameye göre a)Tica "yüksek ve idadi kısımları birer sene
ilavesiyle tahsil müddeti 7 yıla çıkanlraıştır®®".

Bütün bunlardan sonra 1307 (1891) talimatnamesine göre Mülkiye
Mektebinin 7 sımfinda şu dersler programa alınmıştır:

Haftalık Ders Programı

I II III rv V VI vıı %DerBİn adı

1- Ulumu Diniyye
2- Kavaidi Osmaniye

3- Arabi

4- Farisi

6- Tarihi Umumi

7- Coğrafyayı Umumi

8- Hesabi Naı^ari .

9- Hüsnü Hat

10- İlmi Ahl^

11- Hendese

12- Usulu İnşa

13- Cebir

14- Hikmeti Tabiîye

13- Kimyayı Madeni
16- Resmi Taklidi

17- tuşa ve Belagat
18- Coğrafyayı Osmoui
19- Müsellesat

20- Usulü Defteri

21- Usnİü Tercüme

22- Hıfzısıhha

23- Tersimatı Riyaziye
24- Kozmoğrafya

25- Kimya^T Uzat
26- Tabakatuİ arz (jeoloji)

66 Age 54.

67 Age 56.

68 Age 57.

2a) 1
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Denin adı n m rv V yi vn

27- Kitabet-i Resmiye ve Bdagat 1 1

28- ilmi Nebatat 1

29- timi Hayvanat 1
30- Boyah Resim 1
31- İlmi Kelam, Tefsir, Hadis 3
32- İlmi Fıkh 2

33- Hccellei Ahkamı Adliye ' 2
34- Fcnn-i Servet (tlnû Servet) 1
35- Usulü tdarei Mülkiye 1
36- Usulü Maliye 2
37- Arazi Kanunu 2

38- İlmi Hukuk 1

39- Tarilû Osmani 1

40- Coğrafyayı Smu ve ticari 1
41- İstatistik I

42- Hukuku Düvel (1)
43- Hukuku Ticaret

44- Usûlü Muhakematı Cezaiye

(Hukuku Ceza)
45- Usûlü Muhakematı Hukukiye

46- Ahkâm-ı Evkaf

(Hukuku Siyasiye-i Dahiliyenin Teşkilat Kısım)

47- ^<izamat-ı Zaptiye

(Hukuku SiyasiyeDahiliyetûnİdared Mülkiye Kısmı)

48- Elsinei Erbaa (Arapça, Rumca, Ermenice,

Bulgarca) 2 2 2 2 2 2 2

Bu programda parantez içinde olan ilaveler 1316 (1900) Ağostos

ayında kurulan Darül Fünün nizamnamesinden eklenmiştir.

Bu program 1324 (1908) e kadar devam etti®'. Program hakkında

yapılan tenkitlerde "Mülkiye, Yüksek Mektep olarak açıbşuım 14. yı

lına tesadüf eden 1307 (1891) de istibdat ve taassubun ilk darbesini yi
yerek müsbet ilim müessesi hüviyeti zedelendi"'".

"Bu ders cetveli incelendiğinde 1293'de tanzim edilen cetvelden
farklı olarak dini tedrisata daha geniş ölçüde önem verildiği müşahade

edilir. Bu hal, padişahın bir takım aşın derecede mütahassıp şahıslann

zihniyetine uygun şekilde hareketi ile izah edilebilir"" denmektedir.

1

m

<2)

1(2)

1

1

(1)

31

69 Bu programm 5, 6, 7, smıflan 1900de açılan Darül Fünunun l, 2, 3. sınıflan olarak aym
ders programı ile birlikte zikredilmektedir. Program arasmda görülen fark pek az olup, o da
bazan derslere verilen değişik adlardan ileri geldiği samlabilir (parantez içindeki ilevaler için)
Bk: Salname-i Nezaret-i Maarif 4/69-71.

70 Age 53.

71 Age 61.
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Burada "dîni tedrisata daha geniş" ifadesi sanki 1293*te ve hatta
1307*denönce Mülkiye Mektebinde dini dersler varmış izlenimini veriyor.
Oysa yukardan beri takip ediyor ve aynı yazarm ifadelerine dayanarak
şunu görüyoruz ki 1307'den önce yalnız 1300 de Usul ül-Fıkh konmuş

ve ondan başka dinle ilgili bir ders olmadığı ortadadır. 1307 programın

daki dini ders saatlannın çokluğu münakaşa edilebilir. Derslerin çeşiti,

usulü ve konusu tartıhşılabilir, ancak hem kendisi müslüman ve hem-
müslümanların idarecisi olacak bir kimsenin hiç bir dini bilgiye sahip ol-
mamasmı amaçlamak ve bunu amaçlamayı kötülemek de ters yüzden
bir taassup sayılıp sayılmaması tartışılabilir mi ? Mülkiye Mektebine
ahnan talebenin ailevi yeya şahsi bir gayret ile dini bilgiye sahip olma-
sımn dışmda ve hatta kabul şartlarında bile dini bilgilere, resmi bir ve
sikaya dayanmak şartıyle, sahip olma şartım tesbit edemedik.

1889 Kânun-u Evvel (1307) tarihli proğramı zamanın sadrazam*
lanndan Said Paşa da tenkit ediyor'^. Tenkit edenleri çoğaltmak müm
kündür, Aynı zamamn şartları içinde olmadığımız için belki daha ob
jektif düşünebiliriz. îki tarafın da aşınbklar içinde olduklarını söyle
mek zorunda kabyoruz. Çünkü aym grublann bugünkü varisleri de
aynı aşırılıkları sürdürmek tedirler. Bunu da biz yaşıyoruz.

1859 da kurulmuş olan Mekteb-i Mülkiyenin 1908 yıbna kadar geçir
miş olduğu değişiklikleri ve bunlaıın programlanna aksettirdiği değişik

likleri göstermeğe çalıştık. Şimdi medresenin tutumuna ve içindeki kı^

pırdanışa delil olan 1867 tarihli Medreselilerin raporundaki ders prog-
ramlarımn hayattan nckadar uzak kaldığına bir daha göz atılmasım

tavsiye ederiz.

HUKUK MEKTEBİ

Maarif Nezaretinin ikinci önemli teşebbüsü Hukuk Mektebini 1874
de açmış olmasıdır. Tarih boyunca bütün yargı organlan medresenin
temel öğretim ve eğitimi teşkil etmişti.

1856 (1272) de İslahat Fermammn ilan edilmesiyle bu ıslahatm

dayanacağı temelin Hukuk ve Kanun olduğımda şüphe yoktu^ Bunu
gerçekleştirecek de Batıda Medeni Kanun denen Kanunu, fıkıh kitapla
rından çıkarıp Kanun haline koymak yani kodlaştırmak gerekiyordu.
Btmu yapmak için ortaya atılmış olan Osmanlılann Medeni Kanunu
nun menşei, dayanağı Doğu mu Batı mı yani îslam Fıkhı mı yoksa
Fransız medeni Kanunu mu olacak sorusunun çözümlenmesi gerekiyor
du. Cevdet Paşanın Mecelle çalışmalanna hız verilmesi ve öte yandan

72 Age 63-4
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ona da engel olunmaya çalışılması fıkhın bile kod haline konulmasının

istenmediğini gösteriyor.

Hukuk Mektebinin 1878 (1296) de tam açılmasınakadar bir takım

karanlık devreler geçirmiş olduğu'^ görülüyor. Nevir ki (1286) 1869 da
çıkenlan '198 maddeden ibaret olan ve ilk, orta ve yüksek tahsili içine
alan "Maarif-i Umumiye Nİ2amname8İ"nde Hukuk Mektebinin açılma

sından ve programından bahsedilmektedir. Uygulamp uygulanmadığı

tam bilinmiyorsa da önemli olan programın mevcut oluşudur» Program
bir zihniyeti bildirir ve aynı zamanda herkesin gözü Önüne konan bir
öneri durumunu korur.

1869 daki Maarif nizamnamesinin 79. maddesine göre: İstanbul'
da Darül Fünun-u Osmani adı üe bir yüksek okul kurulacaktır.

80. madde: Darül-fünun birinci olarak Hikmet ve Edebiyat, ikinci
olarak tim-i Hukuk, üçüncü olarak Ulûm-u Tabiiye ve Riyaziyenin
talimine mahsus üç şubeden ibaret olacaktır.

81. Madde: Hikmet (felsefe) ve Edebiyat şubesinde:

1- îlm-i Terkib-i Vücudu însâni.

2- İlmi Ahval-î Nefs.

3- Mantık. ,

4- Meanî, Beyan.

5- llm-i Kelâm. ^
6- lİmi Ahlâk.

7- Hukuku Tabiiye, . ' t

8- İlmi Tarih.

9- Mükemmel Arabî-Farisî-Tüıkî.

10- Fransızca, Yunan-Latin lisanları ile bilumum ummehatı elsine
kavaidinin Tatbik veMukayesesine dair Sarf-i Umumi ve İlmi Aruz.

11- Tarih-i Umumi.

12- llm-i Asar-i Atika.

82. Madde: llm-i Hukuk şubesinde:

1- Fıkh-ı Şerifin muamelat bahsi.

2- Usul-ü Fıkıh.

3- Romahlann Kanunu.

4- Fransıriarm Hukuku Adiye Kanunnamesi.

73 09. Er. 3-4/1085 vd.
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5- Hukuku Adiyeye müteallik Usul-ü Muhakeme.

6- Ticareti Berriye ve Bahriye.

7- Ceza Kauunname-i Hümayun-u
8- Usul-ü Muhakeme-i Cinayet.

9- Hukuku Mülkiye.

10- Hukuku Müel".

Bu nizamnemede Darül-fiınunda dini şubenin yer almadığını görü
yoruz. Ancak Felsefe ve Edebiyat şubelerinde İlmi Kelam dersinin bu
lunması ile iktifa edilmiştir. Diğer derslerin çoğu da Kelam ilmi ve Fel
sefe arasında müşterektir. Burada Hukuk Mektebinin programı ile daha
önce kurulmuş olan Muallimhane-i Nüvvab'ın programı ve 1867 de tan
zim edilen medrese programlarım karşılaştırmakla aradaki farkın ne ol-
duğu görülür.

1876 (1293) da çıkan nizamnamede Mekteb-i Sultani'nin içinde
Hukuk Mektebinin Nizam-ı Dahiliyesinde şöyle deniyordu.

Hukuk Mektebine Kayıl Şartları:

1. Hadde: Mekteb-i Hukuka kayd ve kabul olunacak talebe Mek
tebi Sultani ile Mekatib-i İdadiye de tahsil-i ulum ve fünun etmiş ve elin
de şehadetnamesi bıüiman takımdan olacaktır.

2. Madde: Mekteb-i Sıdtam ve Mekatib-i İdâdiyeMen başka Der-
saadet (İstanbul) ve taşrada bulunan raekâtib-i mahsusadan çıkıp Hu
kuk Mektebine girmek arzu edenlerden raekâtib-i mezkürc talebesi de
recesinde imtihan verelıüenler doğrudan doğruya Mekteb-i Hukukun
birinci sımfına idhal olunacak ve liyakat ve iktidarları derecei matlu-
bede olmayanlar eksikliklerini tamamlamak için Mekteb-i Sultani'de
tertib olımmuş olan sımfı mahsusa mülazim sıfatıyla devam ettirilerek
bir yahut iki sene sonra imtihanla ibrâzi liyakat eyledikleri halde aym
şekilde Mekteb-i Hukukun birinci sınıbna ilhak kılınacaktır^'.

11. Madde: Aşağıdaki cetvelde gösterildiği vechüe Mekteb-i Hu-
kuk'ta okunacak dersler dört sene zarhnda itmam edilecektir'^.

17. Madde: tşbu HukukMektebine kayit ve ithal olunan talebenin
sureti tahsillerinden ve mecbur oldukları kayıt yenileme muamelesi ic
rasından ve diploma almaktan dolayı biç masrafları olmayıp yalmz

74 Mahmat Cevat, Maarif-i Urauıniye Nezareti Tarihçe-i Teşkilatı, 487. H.Aİİ Koçer, Türk
Modem Eği. Doğ. ve Gelişimi 104. Osman Ergin T.M.T. 3-4/1104.

75 M.Cevat age 164.
76 Age 166.
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dördüncü sene nihayetinde hal ettikleri meselemi ilmiye risalesini kendi
akçeleriyle basmaya mecbur olacaklardır.

Hukuk Mektebinde okunacak Derslerin Cetvelidir:

1- Fıkıh

2- Mecelle-i Ahkam-ı Adliye.

3- Usul-Ü Fıkıh

4- Hukuku Umumiye (yani îlmi Hukukun geçmiş milletlerde
bulunduğu durumu kısaca gözden geçirmek)

5- Kavanîn ve Nizamat.

6~ Roma Kavanini.

7- Kanunu Ticaret.

8- Usulü Muhakeme.

9- Kanunu Ceza ve Usulu İstintak.

10- Kavanini Bahriye.

11- Hukuku Düve) ve Milel. *

12- Muahedat.

13- Ekonomi Politik.

14- Tedbir Müdün (yani Servet-i Milel)''.

Adliye Nezareti tarafından 1878Me açılmış olan Hukuk Mektebi '
12 Recep 1297 (1880) de tekrar ve bir daha kapanmamak üzere açılmış

tı. İlk dersi Adliye Nazın Cevdet Paşa ^ermişti'®. '

1884 (1300) yılmda Hukuk Mektebinde şu derslerin okunduğu gö
rülüyor:

t

1- Mecelle-i Ahkam-ı Adliye.

2- Ceza Kanunnamesi.

3- Ticareti Berriye Kanunnamesi.

4- Arazî Kanunnamesi ve Tapu Nizamnamesi Muamelatı.

5- Methal-i İlmi Hukuk.

6- Edebiyat-i Türkiyye.

7- Talimi Kitabet.

8- Fransızca.

9- Usul-u Muhakemat-ı Hukukiye.

77 Age 167-8.

78 M. Cevat 196, Oe. Er. ^4/1091 vd.
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10- Usul-ü Muhakematı Ticariye ve Teşkilatı Mehakim Nizam
namesi.

11- Usulü Muhakemat-i Cezaiyye.

12- Hukuku Düvel.

13- Tarik-i Hukuku Düvel ve Muahedati Osmaniye.

14- Hikmeti Hukuk.

15- Tariki Hikmeti Hukuk.

16- Belagat-i Türkiye.

17- Talimi Hitabet.

18- Roma Tariki.

19- Usuli Defteri.

20- Talimi Mukakemei Hukukiye ve Ticariye.
21- Hulasai E\Tak ve Tanzimi tlam ve Müntakab.

22- Ebkas hakkında imtihan ve münakaşa.

23- Hukuku Siyasiye-i Osmaniyei Dahiliye (yani Hukuki Esasiye
ve Hukuku tdarei Mülkiye).

24- Vesaya.

25- Feraiz.

26- Ahkâmı Evkaf.

27- Kitabut-Diyat.

28- Murafaai Şeriyye.

29- Fransızca retorik yani Meânî, Bedî've Beyan.

30- Evraki Resmiye Tercümesi.

31- Talimi Kitabeti Franseviye.

32- Tarihi Umumi.

33- Tarihi İslam".

1891 (1307) de Hukuk Mektebinin programı ıslah edilmiş ve şu

dersler kaldınlmıştır*" 1- Edebiyat, 2- Belagat, 3- Tarih 4- Ümi Ser
vet, 5- İlmi Menafii Ruh®'.

1900 (1318) de açılan Darülfünun-u Şahane Nizamnamesinde bizi
ilgilendiren maddeleri buraya almak istiyoruz. Bütün nizamname 28
maddeden ibarettir.

79 Os. Er. 3-4/1104.
80 Osman Ergin ve H. Ali Kuçer eskİ tarihleri yeniye çevirirkenhazan Mnli yıh ve hazan

Hicri Kameriyi işaret etmeden kullandıkları için ilk anda hir karışıklık olduğu gSrüluyor. Biz
daima Hicri Kameriyi kullamyoruz. Maliyi alırken ayını zikretmek suretiyle işaret ediyoruz.

81 M. Cevad, 268, Osman Ergin 3-4/1111.
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2. Madde: Darülfünunu Şahane (Ulum-u AJiye-i Diniyye) ve (Ulûmu
Riyaziye ve Tabiiye) ve (Edebiyat) şubelerinden mürekkeptir. Bugün
mevcut olan Mekteb-i Hukuk ile Mekteb-i Tıbbiye-i Mülkiye dahi Da»
rülfünun-u Şahane Şubelerinden maduttur.

4. Madde: Ulûm-u Âliye»i Diniyye şubesinin müddeti tahsiliyesi
dört ve Ulumu Riyaziye ve Tabiiye ile Edebiyat şubelerinin muddel-i
tahsiliyeleri üçer senedir®^.

9. Madde: Ancak Ulûm-u ÂKye-i Diniyye şubesine girmek isteyen
talebe-i Ulum icabı veçhile imtihanla kabul olunur'^

23. Madde: Mekteb-i Sultanî, ve Ticaret ve Darulmuallimin, Der-
saadet ve taşra mekâtib-i îdâdiyesi ve bu derecede bulunan mekâtib-i
sairenin alel umum muallimleri Ulûm-u Aliye-i Diniyye ve Ulûm-u
Riyaziye ve Tabiiye ve Edebiyat şubelerindenmezuniyet ruusunu istih
sal edenlerden ihtisaslanna göre imtihap ve istihdam olunurlar®*.

Bu nizamnamede ilk müşahede edilen husus Maarif Nezaretinin
dini sahaya el atmış olmasıdır. Medresenin bir gelişme göstermediğini

ve devlete de din öğretmenlerine ihtiyaç bulunduğunu görünce Üniver
sitede dini şubenin açılmasma gidilmişti.

Bu nizamname ile daha önce serbest olan Hukuk Mektebi de Darül-

Rinıma ahndı. Şimdi, az değişiklikle 1908 yılına kadar devam eden Hu
kuk Mektebinin ders programlarını buraya alıyoruz.

Dersler

1- Mecelle! Ahkamı Adliye

2- Ceza Kanunu

3- Hukuku Düvel

4- Hukuka İdare

5- Kitabun—Nikah

6- Vesaya ve Feraiz

7- Usulü Muhakematı Cezaiye

8- Usulü Fıkıh

9- Usulü Muiıameti Hukukiye

İÜ- Ahkam-ı Evkaf

11- İcra Kanunu

12- Ticareti Berriye Kanunu
13- Tanzim-i Ilamati Cezaiye

14- Uhud

82 Salname-i Nezaret-i Maarif 4/19 (83) Age 20.

84 Age 22.

85 M. Cevat, 268, Osman Ergin 3-4/1111.
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15~ Arazi Kanuçu 2
16- KitBİ)iıddiyat 2
^7- Ticaret-i Bahriye Kanumı 2"

Bu tarihte Hukuk Mektehiuüı hocalarım ve okuttukları dcjsleri
de görelim. Böylece medresenin ileri gelen hocalarının da burada ders
^'erdiğini görmüş oluruz.

Muallim

1- Ali Haydar Hfendi
2- ibrahim Hakkı Bey
3- Hasau Sırri Bey
4- Kâzım Efendi

5- Nazım Bey

6- Hüseyin

7- Yanko Vitinos Bey
8- Celal Bey

9- Vorgaki Efendi
10- Tevfik Bey

11- Mahmut Esat Efendi

12- Aziz Bey

13- Süleyman Sırn Efendi

14- Hacı ismail Hakkı

15- Musa Kâzım Efendi

16- Şaayb Efendi

17- Haydar Efendi

Der.» Tavin Tarihi

Usulü Fıkb, Mecelle 1303

Hukuku idare ve Hukuku Düvel 1310
Hukuku Düvel vc Uhud 1313

Usulü Muhekamata Hukukiye, Tanzim
tlamati Hukukiye, icra Kanunu 1317
Ceza Kamum

.\hkam-i Evkaf, Arazi Kanunu.

Miyaruladalet 1313

Ticarel-i Bahriye Kanunu 1309
Ticareti Berriye Kanunu 1315

Usulü Muhakemati Cezaiye 1318
Hukuku Düvel, Hukuku idare

Mecelle, Kitabun-Nikah 1314

Ceza Kauuuu 1316

Kitabıuı-Nikab

Kitabul-vcsaya, Feraiz

Mecelle

Muallim Muavini

MeccUe"

(1885)

(1892)
(1895)

(1899)

(1895)

(1891)

(1897)
(1900)

(1896)
(1898)

1900 de açılmış olan Darülfünunım Ulûm-u Diniyye şııhesinin ders
programı .şudur: ^

1- .Tefsir-i Şerif

2- Hadis-i Şerif

3- Usulü Hadis

4- Fıkıh

5" Usul-u Fıkh

6- Ümi Kelam

7- Tarih-i Dini İslam (gereğince imamların ve İslam alimlerinin
hal tercümelerinden ve eserlerinden bahsedilir)®'.

86 Salname-i Nezareti Maarifi Umumiye 4. sene 90-92, 1319.
87 Bu liste Salmime-i Nezareti Maarif Umumiye 4. 8ene,wayfa 93.
88 Age, sayfa 65.
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1897 (1314) yılında medcese ile ilgili bir kitapçık neşreden Şeyh

Ali Efendizade Muhyiddin'in medresede yapılması gereken program
değişikliğine dair fikirlerini şemalaudırarak buraya alacağız. Bilebil
diğimiz kadar, medresede yeni müsbet ilimlerin konmasını ilk defa
bu zat müdafaa etmiş ve medresenin geri kalmasımn daha doğrusu geri*
bırakılmasımn scbeblerini açıklamıştır. Herkesin 1908*dcn sonra istib-
dad devri dediği devirde bu eseri yazması cesaretine verilmelidir. Buna
göre eserdeki muhtevayı küçük başlıklar altında görmeye çalışalım:

а) Medresenin geri kalmasının ve yeni müsbet ilimlerin medreseye
konmasının sebebi:

1) Buhar, telgraf, elektrik, balon, matbaa makineleri, fotoğraf ve
daha birçok nesne icad edilmiştir. Bunların faydaları .sayılmayacak ka
dar çoktur®'.

2) Medreselerde müsbet ilimlere dair okunan ilmi hesab, cebir, hen
dese, heyet, hikmeti tabiiye eskimiştir. İlmi kelam kitapları da bu eski
tabiat felsefeisyle doludur'®.

3) Medreselerde hala eskisini okuyup da hem aile maişetini temin
eden ve insamn aklını olgunlaştıran yeni feulerin medresede okunmasını

engelleyen, devleti idare eden (Vükelai hazıra) devlet adamlantbr".

4) Sonraki padişahlar medresenin İslahına bakmamışlar, ve teşvik

görmeyen ulema her yerde gerilemeye yüz tutmuştur'^.

5) Devlet adamlarının medreseye karşı olmalarının sebebi, din
sizliğin, ahlaksızbğm ve keyfi idarenin kolayca yapılma.sıdır. Eğer ıde-

ına, yeni fenleri de okuyacak olsa bir eline fenni diğer eline dini alarak
birer dahi olacaklar, dinsizlere meydan kalmayacak, her türlü yeni icat
ları şeriata uydurarak insan ahlakını muhafaza edecekler, istibdadı bü
künden yıkacaklar ve dünyaya kendilerini beğendireceklerdir. İşte dev
let adamları bunu bildikleri için medresenin yenilenmesini isteme
mişlerdi".

б) Ulema, mustebid hükümetin yalancılığından, çok kere Istanbul'-
' dan çıkarılma teşebbüslerinden, mavnalara doldurularak, softalara
hakaret edilerek, devlet adamlannın, başı sarıklı olan mulaassıbtır

deyip küçük

89 Şey Ali Efendi Muhyiddin, Medreselerin İslahı S-T, (1314 (1897)
90 Age 8. 6.

91 Age 8. 8.
92 Age s. 4.

93 Age 8. 8.
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görmelerindea bıkmışlar ve bükümetia icraatı hakkında çok hassasiyet
kesbettnişlerdir. Bunun için mevcut idareyi yalan kaynağı ve din haini
görmektedirler®'*.

7) O mukaddes medreselerimize şimdi virane manzarası verdirdi
ler. Bu, dini köreltmek için kasdi yapılıyor®'.

Şeyh Muhyiddin medresenin kasdeu yıkılmak ü^ere yüzüstü bıra

kıldığını ve buuu da devleti idare edenlerin ve padişahların içinde, ese
rini zamamnda yazdığı 11. Abdulhamit de hükümeti hazırenin ve Vu-
kelai haziranın başı olarak bulunmaktadır.

b) Mevcud idare hür fikirlileri dinsiz göstererek halkı ondan ve do-
layısıyle hür fikirden soğutmak.

Kemal Bey merhumun (Namık Kemal?) sağlığında her vilayet
valilerinden Memaliki Osraaniyede maaıifin ilerlemesi neye bağlıdır

sorusunu sormuşlar ve Kemal Beye de resmen sorulmuş. Kemal Bey
verdiği cevapta "Hükümet arzu ederse medarisi ilmiyenin ıslahı ile bir
den bire ilerleme meydana gelir" demişti. Yanında bulunan bir zat,
canım Kemal Beyi arkandan senin dinsizliğe meyyal olduğunu işitirdim.

Sen ise hocalann medreselerini ıslah etmekten başka bir suretle bizde
maarifin (tamim) yayılması kabil olamaz diyorsun, bu nasıl şey? de
yince, bak sana söyleyeyim, beni halka karşı dinsiz diye ilan eden mev
cud idarenin hı inleridir ki, malik olduğum hürriyet fikrine karşı aha
liyi kendimden soğutmak desâyisine mebnidir, demiş®'.

Şeyh Muhyiddin, Kemal beyin bu sözünü iki şekilde teyid etmekte
dir. Biri, memleketin neresine gidilirse gidilsin, her kasabada bir kaç
hatta büyük köylerde medreseler bulunmaktadır. Bunlarda AUah için
çalışan müderrisler de vardır. Böylece okul yapmadan bunlarm vasıta-

siyle kültür ve yaygın öğretim yapılır®^. İkincisi, halk medreselerde bu
ıslahatı ve bu ilmi kalkınmayı görünce daha çok yardıma koşacağmdan

şüphe edilmemelidir®'. Zdten eski medreseleri de kendisi yapmıştı.

Eskiden olduğu gilıi bugün de aynı hastalık devam etmektedir. Bu
idarenin içinde dini teşkilatı idare edenler de mevcuttur. Kendi tecrü
beme dayanarak memleketimizde en iyi idareci niteliğini tesbit ettim.
Münakaşasını ba<.ılariyle yaptım. Beni desteklediler, iyi bir idareci ida-

94 Age B. 15.

95 Age B. 8.

96 Mııhyiddin Age 23.

97 Age 22.

98 Age 21.
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Tesine hiç bir hadise çıkarmayan, herkeei uyutan ve herkesin sesini çı-

karmasııu önleyen kimsedir. Yoksa iyi iş yapan, memleketi ilerleten,
yeni bir iş yapan, bir canblık, hareket meydana getiren değildir, idareci
isterse memleketi hatırsın, madem ki onu üst makama kimse şikayet

etmiyor, okimse en iyi idarecidir. Iş yapandan kimse memnun olmuyor,
işte memleketi yıkan bu zihneyettir.

Kemal bey, sözü yüz sene önce söylemiş, biz aynı sözü yüz sene son
ra medresenin yerine Hin kelimesini koyarak şöyle diyoruz. Bütün okul
larda din dersi ve kültürü ciddi bir şekilde herkese öğretilmezse millet
bütünlüğünü ve i)ilincini koruyamaz.

e) Şeyh Muhyiddin mektepleri de tenkit eder ve onlarm dinlerim
ve memleket kültürünü bilmediklerim anlatır ve sair Eşrefin

"Geçen gün maarifte yok iken hayret bütün heyet Arapça bir
Kelam zanmyle Kuram çizdiler" dediğini nakleder".

Doğrusu ondokuz sene önce bir üniversite profesörü Kuranın peygam
berin sözü olduğunu söylemesi ve bugünlerde de televizyonda büyük
siyasi bir zatın Kuram Kerim'i tersine tuttuğu müşahade edilmiştir.

Hala cehaletten kurtıüamadık. Belki bir şeyler öğretiliyor, ama asıl

milletin kültürü ve dini okutulmuyor.(x)

d) Şimdi Şeyh Ali Efendizade Muhyiddin'in önerdiği programın

şemasım verelim.
Suuf Vakit Dersler

1- a) Sabah: Sarf Arabi: Emsile, Bina, Maksnd, \zv
b) İkindi: Türkçe Kavaid: Sarfı Osmani
c) Tatilgünii Cuma veSah: Nahiv: Avamil (ezbere) hesabtan dörtişUm (öğ-

^ retüecek)

2- a) (Nahiv) İzhar, Şerhi "Keşful Esrar"
b) İkindi: Fıkıh: Halebi
c) Cuma-Sah: Coğrafya: beş kıta, umumi coğrafya

3- 4- a) Sabah: Nahiv: Mugni Lebib

b) İkindi: Fıkh: Tenvinıl Ebsar, Şerhi Duml-Mohtar, Haşiyesi Reddul-
Muhtar

3- e) Cuma-Sah; Yeni hesab ilminden tenasüh ve faiz
4- c) Cuma-Salı: Cebri Adi (tamamı)

5- a) Sabah: Buhari (bir miktar), Mantık: Şemiye Şerhi Kutup'*
b) İkindi: Muhtasar Meam, Şerhi (tamamı). Hendese! Cedide

99 Age 10-11.

100 Age 8. 17. Bu kadar kafi vevafidir. Şimdi mantık alu sene haşiyeleriyle okunuyor dane
faide kahyor vakit kaybetmemelidir. Demek ki mantık altı sene okunuyordu.

(x) Bu Satırlar 1979 yılmda yazıldı. 12 Eylül 1980*den din kültürüne önem veril
mesine ve mecburi olmasına katkıda bolunduk. Devlet Başkanının beyanı ve M.6.K.
karan üzerine 1982 - 1983 yılında uygulauacakUr.
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t

c) Cuma-Sah: HendeRei Cedide

7— 7— a) Sabah: Buharı (bir miktar), Hikmet-i Tobiiyeyi Cedide

b) İkindi: Kimya (bitirilecek)
8-9-10-a) Sabah: Buhari (bİr miktar)"" Kelam; Şerhi Mevakıf

' b) Akşam: Usul: 'i'elvih (Mirat haşiyesi (Tarsusl)
8- c) Cuma-Sah: Murad Beyin tarihi Umumisi.

9- e) Cuma-Sah: Kozmografya"": Yeni İlmi heyet
10- c) Cuma-Salı: Kadı Beydavi tefsiri

Yalnız: Riyaziye, Kimya, Hikmet-i Tabiiye, Heyet, Tarib-i Umu
mi, Tarih-i Tabii, Türk talebelerine Türkçe, Şam, Halep, Bağdad, Ye
men, Basra gilıi ahalisi Arap olan yerlerde Arapça okutulmalıdır. Bu
fenler köylerdeki medreselerde bile okutulmabdır'"-'.

Şeyh Muhyiddin medrese ile ilgili fikirlerini kodlaştırmadân açıkla

mıştır. Tahsili üç dereceye ayırıyor, tik tahsil, orta tahsil ve yüksek tah
sil'"^. Programını verdiği medreseyi idadi se\-iyesindcorta tahsil kabul edi
yor ve bu tahsili bitiren kimsenin imtihanla zamanındamevcut olan her
türlü tahsili yapmayı öneriyordu. Tıp, Mülkiye, Hukuk mekteplerine
girebileceklerdi. Böylece her sahada daha mükemmel bilgi ile mücehhez
doktor, idareci, hekim ve kaymakam yelişmi.'; olacaktır'®'.

Ayrıca medreselere fransızca ılerslerinin konmasını da uygun gör-
•mektedir. Önemli liir nokta da gayri müslim öğrencilerin bulundukları

idadiyeler ile askeri okullarda iyi Turkçeye tercüme edilmiş, Fıkıh, Ha
dis ve Risale-i Hamidiye'®® gibi akait kitaplarımöğrencileregazete okur
gibi okutmayı önermektedir"".

Programını şöyle şemalandırabiliriz:

Orta öğretitn Yüksek öğretim

123 1 56789 İÜ 12345 Tıp

12 3 Mülkiye

12 3" Hukuk

A'ukarda verdiğimiz programda önce şu dikkatimizi çekiyor. Şerhi

Mevakıf, Telvilı \'e Şemsiye Şerhi okutulmasını öneriyor ve bunlardan
ahnan icazeti idadi sayıyor. Oy.sa bu eserler vüksek tahsilde ve doktora
da okunan eserlerdir. Bugün de öyledir.

101 İcazet senesi Buhari bitmelidir.

102 Mustafa Reşidin Kuzmoğrafyası.

103 Age 15-18.

104 Age 19.

105 Agy.

106 Age 20. Zamamna göre modem Kelam kitşdnâır.

107 Age 20. .
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tkinoi önemli nokta medreseden tıhba gitmeyi kabul etmektedir.
Üçüncüsü ise Kııdat*ı zikretmemektedir.

Bundan ayrı olarak tıp. Hukuk, ve Mülkiyede okunan derslerin
adlarını verdikten sonra onları ezberleyerek tekrar edenlere şebadet-

name \ eriliyor, diyor""'. Ama dinden halierleri olmadığı için mukaUidiu
imamnda da tartışma olduğtma göre, bunların durumunu tenkit ediyor.
Avrupaya gitmemek diye bir şey söylenemez, ancak dini öğretim yapıl

dıktan sonra gitmelidir. Dinlerini bilmeyen doktor, idareci ve hakimlere
halkın ısınamadığı ye onlardan ayrı düştüğünü ileri sürüyor ve müslü-
manlar arasında tefrikanin, ayrılıkların bir yenisi olduğunu söylüyor"^.
Bunu bugünkü avdma da adatmak gerekir, ama anlamak isterlerse.
Hele dini ve din tlersleriui öğrenciyi nefret ettirecek, bıktıracak şe

kilde yamalama halinde güya ihtiyârî olarak okul programlarına alır

lar, sonra milletin birliğinden bahsederlerki, çelilİçik içinde görülmekte
dirler. Din ciddî o'arak ele alınmazsa, millet bütünlüğü her zaman za
yıflamaya yüz tutacağı inancı, samimi olarak milletin bütünlüğüne

önem verenlerde devam etmektedir.

Şeyh Muhyiddin kendisinin önerdiği programın son şekil olmadığını

ve^ ilmi bir heyetin onu inceleyip daha da geliştirebileceğini de 4leri
sürer"".

SONUÇ

Medresenin hayatı boyunca en çok üzerinde titrediği fıkıh ve onun
okunup tatbik edilmesiydi? Tanzimattan bu yana medresenin fıkıh tah
sili vermesi yet«5rsiz görlüerek, kadılann yetişmesi için önceleri "Nüv-
vab" t e Sonraları "Kudat" adını alan medrese kuruldu. Bundan az son

ra ve ona paralel olarak Hukuk Mektebi kuruldu. Her ikisi de gelişerek

1908'den sonraki Osmanlı döneminde birbirine çok yaklaşık iki kadı ve
hakim yetiştiren mektep olarak yanyana istiklaliyet kazanmaları kar
şısında medresenin de tarihi vazifesinin esasını teşkil edcu kadı yetiştir

mesi son bulmuş oldu. Artık o da kendine gelip yeniden hayata atıla

bilmesi için silkinmesi ve görevim yeniden tayin etmesi gereğini duydu.
Bunun sonucu olarak medrese kendini yemlemeğe ve çağın gereklerine
uymaya karar verdi. Ancak, Birinci Cihan Savaşı felaketinde bu
yenilenme yerleşme ve gelişme imkânı bulamadı.

108 A«e 9-10.

109 Age 11.

110 Age 21.
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İBN KESÎR VE TEFSÎRÎ

Prof. Dr. İsmail CERRAHOĞLU

- . I • * '

Hicretin beşinci asrından itibaren Mutezile mezhebinin bızı kesil-
miş, Ebû Bekr el-6âkıllânî (Ö. 403 /1013), İmâmu'l-Haremeyn (ö. 478/
1085), İmâm el-Ğazalî {ö. 505/İlli) gibi zevât fikirlerini Rkıb ve kelâm
etrafında toplamaya gayret göstermişlerdi.Eserlerinde şeriatle hikmetin
birleştiği görülmekteydi. Yine aym devirde mütekeliimlerden olan hadis-
cilerin ortaya çıktığım görürüz. Ebû Bekr ibnu'l-Arabî (ö. 543 /1148), el-
Mâzirî (ö. 536/1142), veel-Kâdî 'îyâd (ö. 544/1149) gibişahsiyyetler dini
maarifle, hikemî maarifi birleştirdiler. Felsefe dine hizmet edecek şekil

de gelişti. Fahruddin er-Râzi (ö. 606 /1209) bu devrin en orijinal örne
ğini teşkil eder. er-Râzinin açtığı çığır, kendinden sonra gelen rivayet
ve dirâyet tefsircilerine tesir etmiş, artık islâmi İlimlerin bir çoğunda

eserler yazarak şöhrete ulaşmış kişilerin, tefsir alamnda da eserleri görül
meye başlar, tslâmî ilimlerin çeşitli alanlarında eserler yazıp şöhrete

ulaşanlardan biri de şüphesiz İbn Kesir'dir.

'tmâduddin Ebu'l-Fidâ İsmail b. Ömer b. Kesir, Dımaşk civarm-
daki Busrâ*mn köylerinden birinde 701 /1301 senesinde doğdu'. Babası

köyünün hatibi idi. tbn Kesir çok küçük yaşta iken (703 /1303 senesin
de) babasını kaybetti. Küçük yaşta yetim kalan İbn Kesîr'i, atabeyi
Abdulvahhab terbiyesine aldı. 706 /1306 senesinde ağabeyi ile birlikte
Dımaşk (Şam) a yerleşti^. İlk ibtidâi bilgileri büyük kardeşinden aldı.

Daha sonra, Burhânuddîn el-Fezârî (ö. 729/1329), Kemâluddin b. Kâdî
(Şahba) Şıhne (ö. 726/1326) den fıkıh öğrendi. el-Kâsım b. Asâkir
(ö. 723/1323), îshâk el- Amidî (Ö. 725/1325), Muhammed b. Zirâd,

1 Doğum tarihi hakkında 700/1300 senesi veya pek az zaman sonra rivayetleri de mev
cuttur. Fakat bazı kaynaklarda onun 70S senesinde doğduğu zikredilmektedir. Kanaatunce, bu
tarih doğru değildir, (bkz. tsmâilPaşa eUBağdadi, HediyyetuM-Arifîn, İstanbul 1951,1.215; ez»
Zurkânî, Menâbilu'l- trfân fi Ulûmi'l-Kur'ân, Mısır 1372, I. 498; Abdullah Mahmut Şahata,

Târibu'l-Kur'ân ve'l-Tefsir, 1392/1972. s. 176-177; Mennâu'UKattân, Mebâhis fi Ulûmi'I-

Knr'ân, 1393/1973, s. 386-387.)
2 el-'Alam sahibi ez-Zrikli, Ibo Kesitin 706 senesinde babası ile .birlikte Dımaşka geldi

ğini sftyler. Burada bir zubul olsa gerek. Zira babası 703 senesinde vefat etmiştir.
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îbnuVRadî ve İbn Teymiyye (ö. 728/1328) gibi âlimlerden i-
lim aldı ve kendini yetiştirdi. Genç yaşından itibaren eserler
yazmaya başlamış, Hadis, Fıkıh, Tarih ve Tefsir sahalannda
yazdığı eserler sağbğında insanlar arasında dolaşmakta idi. Teh-
zibu'l-Kemâl sahibi el-Mizzî (ö. 742/1341) ye müJâzemet etti ve
nihayet onun kızı ile evlenerek ona damat oldu. Mısırdun el-Karâfî,
ed-Debbusî, el-Vânî ve el-Hutenî gibi âlimler müellifimize icazet ver
diler. tbn Teymiyye ile çok bulunmuş ve ona bağlanmıştı. Birçok
fikirlerinde hocasma tâbi olduğu için, îbn Teymiyyenin marûz kaldığı

tazyiklere o da marûz kaldı. Hadis ve Tefsir ilimlerinde çok geniş bir
kültüre sahipti. BÖyle bir kültüre sâhip olması sebebiyle, Şamda birçok
yıllar, çeşitli medreselerde islâmi ilimleri ve bilhassa hadis okutmuştur,

îbn Tangnberdî, onun el-Medresetu^n-Necîbiyye'de ders verdiğinF

zikreder. ed-Dımaşkî, en-Nuaymî ve ed-Dâvûdı'de, ez-Zehebi (ö. 748/
1347) nin vefatmdan sonra Ümmü Sâlih meşihatına tayin edildiğini,

es-Sübki (ö. 771 /]370)niu vefatından sonra da Eşrefiyye Dâru'I-Hadi-
sinde az bir müddet ders verdiğini kaydederler^. Kendisini yetiştirib,

tedris hayatına atıldıktan sonra pek çok talebe yetiştirmiş, tbn Hacer
gibi âlim bir zâtın hocahğı pâyesine erişmiştir.

Şam civarında doğan, orada yetişen ve büyük bir üne kavuşmuş

olan müellifimiz, zamanında islâmi ilimler alamnda iyi bir mevki sahibi
idi. İlminin genişliğine devrindeki âlimler ve talebeleri şehadet ederler.
ez-Zehebî: "O, imâm, müfti, sağlam bir muhaddis, âlim, mütefennin bir
fakih, nakilci bir müfessir idi. Onun faydalı tasnifleri vardır" demekte
dir. tbn Hacer: "O,hadislerin ricâl ve metinlerini tetkik üe meşgûl oldu.
Pek çok faydab şeyler hazırladı. Sağlığında eserleri yayıldı, ölümünden
sonra da insanlar onlardan istifade ettiler. Alî ve nazil insadlan temyiz
hususunda muhaddislerin yolundan ayrıldı. Fakat o muhaddis fakih-
lerdendi" şeklinde zikretmektedir. es-Suyutî'de onun hakkında: "O,
hadis ilminde, hadislerin sahîhini sahih olmayamndan, delini, ihtilâf
yollarını göstermede, cerh ve tj'dil de, ricâl ilminde bir temel idi. Âlî
ve nazil isnadlara ve bunun gibilere gelince, bu hususta mühim esaslar
dan olmayan bazı fazlabklar yapmıştı" şeklinde söylemektedir. îbn
Tangrıberdi de: "O, dâima çabştı yazdı, ûkıhta, tefsirde, hadiste âlim
oldu, cem etti, tasnif etti, ders verdi tahdis etti, telif etti. Onun tefsir,
hadis, tarih, fıkıh ve diğer ilimlere büyük bir vukûfu vardır, ölünceye

3 CD-Nücûmu^z-Zâlıire, Mınr 1361/1942, IX. 148.
4 Zeylu Tezkireti^l-Hufföz, Dımaşk 1347, s. 57-59; ed-DârİB fi Târihi'l-Med&ri», Dımaşk

1948/1367, I. 36-37: Tabakâtu'l-Müfessirîn, Mısır 1972/1392, I. 110-112.
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kadar ders ve fetva verdi" diye nakleder. Talebesi tbn Hiccî*de hocafi
hakkında şu sözleri söyler; "O, hadis metinleri için idrak ettiğim en
hafız kimse, cerh, ricâl, sahih ye sakîm yönlerinden en âlimi idi", İbnu'l-

İmâdMa" O, eserleri çok, nisyam az, anlayışı iyi bir kimse idi" demek
tedir. Kısacası onun ilmi değeri, eserlerini okuyanlar için kendiliğinden

ortaya çıkacaktır.

Ibn Kesir, akide yönünden Eş'arî, fıkıh yönünden Şâffı olmasına

rağmen, îbn Teymiyyeye çok bağlanmış, bazı meselelerde ve bilhassa
talâk meselesinde tbn Teymiyyenin ictihad ve kanaâtma göre fetva
vermiş ve bu yüzden tbn Teymiyyenin maruz kaldığı tazyiklere, o da
maruz kalmıştı.

tbn Kesirdin, eş-Şeyh tbrâhim b. el-Hâûz b. el-Kayyım ile çekişti

ğine dâir haberlere de rastlanmaktadır, tbrâhim, Onun Eş'ari olmasını

^erih görmüş, başından ayağına kadar saçın olsa sana kimse inanmaz
demiştir. Onun, îbn Teymiyyeden aldığı bazı fikirlerinin, gençlerin dü
şüncelerini karıştırdığı ve fitne husule getirebileceği düşüncesi ile, bu
fikirlerin ahnmaması lâzım geldiğine dâir haberler de görülmektedir',
öyle zannediyorum ki, bu gibi endişeler. Onların fikirlerinin iyi anlaşı-
lamamasmdan ileri gelmektedir.

İslâm! ilimlerin, tarih, hadis, tefsir gibi yönlerinde şöhrete ulaşan

bu zâtın, gençyaşlarda eserleryazmaya başladığını ve bu eserlerinin sağ

lığında insanlar tarafından kullanıldığmı, öldükten sonra da istifade edil
me bakımından değerinden bir şey kaybetmediğini söylemiştik. Bu ba
kımdan, müellifimizin eserlerine göz atmakta fayda vardır.

1) TefsiruU-Kur'âni'l-Azîm ( jT) hakkında ile
ride bilgi vermeye çalışacağımız bu tefsirin, kütüphanelerde yazma nüs
haları pek çoktur. 1302, 1307, 1342, 1345, 1356 ve 1376 senelerinde mü-
teaddid defalar Mısırda basılmıştır^.

2) el-Bidâye ve'n-Nihâye fi't-Tarih (
Genel tarih mahiyetinde olan bu eser, başlıca kaynaklardan sayılır. Ya
ratılıştan başlayarak, müellifin hayatının son senelerine kadar olan devri
ihtiva eder. 767/1366 senesi vukuatına kadar ele alır. Bu eserin, 738/
1337 senesine kadar olan kısmı el-Birzâli'nin tarihine dayanmaktadır^.

5 ed-Dınuşki, Zeylu Tezkiretil-HuiTâz. Duaaşk 1347, s. 57-59 (dip notlar).
6 Yazma nüshaları ve basımları için bkz. Brockelmann, Geschichte der Arabiachen

Littcratur, G,II. 49. S.II. 48.

7 Bkz. Aynı yer, tslâm Ansiklopedisi, ¥2. 762.
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Bu eserde geçmiş milletlerin ve Rasullerin kıssaları Kurbândaki ve sahih
haberlerdeki şekliyle anlatılmaktadır. Sonra da» Hazreti Peygamberin
siretini ve tslâm tarihini zamanınakadar ele ahr.

3) el-îctihâd fi Talebi Fadli'I-Cihâd

4) Fedâilubl-Kur'ân ve Tarihu Cem'ihi j öT^l JîUi»)

5) Ahâdis et-Tevhîd ve'r-Reddu ale'ş-Şirk

^ 6) el-Bâi'su'l-Hasîs Şerhu Ihtisân Ulumi'l-Hadis
çjlp ^ Bu eser îbn Salâhın UIûmubl-Hadis adb

eserinin muhtesandır. "Ihtısaru Ulûmi'l-Hadîs*' olarak ta tanmır. İbn
Hacer bu eserde pek çok fâidelerin bulunduğunu söylemektedir.

7) et-Tekmîl fi Ma'rifeti's-Sikât ve'd-Duafâ ve'l-Mecâhil:

( j j oUsîl ÂijUA (J )

8) el-Hedyu ve's-Senenu fi Ahâdisibl-Mesânid vebs-Sünen.

(jLJl j -LiUAl j t>-Jl ^ Bu eser» Câmiubl-
Mesânid diye de maruftur. Ahmed b. Hanbel'in müsnedi, el-Bezzâr,
Ebû Ya'lâ, İbn Ebi Şeybenln eserleri üe Kutiibii sitteyi cem eder ve
onlan bablara göre tertib eder.

9) Tabakâtu'ş-Şâfi'iyye ı.tjU.1»)

10) Menâkibu'I-tmâm eş-Şâfi'î

11) EdiUetu't-Tenbîh fi Fıkhi'ş-Şâfi'iyye (i-öUJI «i J îİJİ)

12) Muhtasaru Îbnubl-Hâcib (t-^U-1 jj-l

13) Şerhu'l-Buharî ( ) tamamlanamamıştır.

14) el-Alikâm alâ Ebvâbi't-Tenbîh (J^ bu
eserde tamamlanmamış, ancak hac bahsine kadar gelinmiştir.

15) Müsnedübş-Şeyheyn Ebu Bekr ve Ömer
(R.Â) in müsnedleri.
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Bu eserlerinbir kısmı matbu, bazıları yazma halindedir. Bunlardan
başka daha pek çok risaleleri vardır.

Kaynakların beyanma göre müellifimiz, ömrünün sonlarına doğru

gözlerini kaybetmiş, 774 /1373 senesi Şaban ayınm 26. Perşembe günü
74 yaşmda iken Şamda vefat etmiştir. Sofiler (Sufiyye) mezarhğmda

bulunan hocası İbn Teymiyyenin yanma defnedilmiştir®.

TEFSİRİ :

Bir müfessirin tefsirini ve tefsirdeki yerini, tefsir görüşlerim, başka^

lanmn onun hakkmda dedikleri sözlerden ziyade, bizzat eserini tetkik
etmek ve eserindeki mukaddimesini iyi anlamakla en sağlam neticeye
ulaşabileceğimizi müteaddid yazılarımızda zikretmiştik. 21ira, yazarın

lehinde ve aleyhinde olan kişilerin görüşleri, araştırıcıyı objektif bir so
nuca ulaştırmayı engelleyebilir. Elbette müellifin tefsiri hakkında deni
lenleri göz önünde bulunduracak, bunların doğru olup olmadıklarım

tayin etmeye çalışacağız. Fakat burada yapacağımız en mühim iş veya
üzerinde durulması icâb eden en mühim nokta, eserine uzun bir mukad
dimeyazmış olan îbn Kesirin bu yazışım açık bir şekilde terceme ederek
okuyuculara sunmak olmalıdır. Böylece okuyucu, müellifin eserinin
değerini ve tefsirdeki yerini-şunun bunun sözlerinden değil de- bizzat
vasıtasız olarak kendi ifadesinden değerlendirmiş olacaktır. Bu bakım

dan biz de, okuyucuların İbn Kesirin tefsiri ve tefsirdeki değeri hakkmda
doğrudan doğruya bilgi edinmeleri için, tefsirine yazdığı uzun mukaddi
meyi açık ve özlü bir şekilde sunmaya çalışacağız.

8 İbn Kesir'ia hayatı, şabsiyyeti ve eserleri hakkında dahafazla bilgi için bkz: İbn Ha-
cer, ed-Dürerü'I-Kâmine. (ikincitabı 1385/1966),I. 399-400;cs-Suyûtl, ZeyluTabakâti'I-Huffâz
Dımaşk 1347, s. 361—362; en-Nuaynıî ed-DımaşkI, ed-Dâris fi Târihı'hMcdârls, Dunaşk 1367/
1948, I. 36-37; ei-Huseynî ed-Dunaşkî, Zeylu Tezkircti'l-Huffâz, Dunaşk 1347, s. 57-59; ed-
Dâvûdî, Tabakâtn'l-Müfessirîn, Mısu 1392/1972, 1. 110-112; İbnu'l-İmâd el-Hanbelî, Şezerâtu'-

z>Zeheb, Beyrut, VI. 231-232; YusûfEiyân Serkis,Mn'cemu'l-MatbuâtiM-Arabiyye, Mısır 1346 /
1928, I. 221-226; Muhonuned Huseynez-Zeheb!, et-Tefsîrve'l-Müfessîrûn, eUKâhire 1381 /1961,
I. 242—247; Muhammcd Abdulazim ez-Zürkâni, Mcnâhilul-trfân fİ Ulûmı'l-Kur'ân, Mısır 1372,
I. 498; Ömer Rıza Kahhâle, Mu'cemuT-Müellifîn, Beyrut, II. 283-284; ez-Znklî, cl-A'lam, Bey-
rût (3. tabı). I. 317-318; Mennâu*l-Kattân, Mebâhls fi Ulûmi'UKur'ân, Menşurâlu'l-Asın-Ha-
dis 1393/1973, s. 386-387; eş-Şeyh Muhammcd Abdurrâzık Hamza, tbn Kesîr,(ebBâısu'l-Haris
Mukaddimesi), s, 14-18; Dr. Abdullah MahmutŞahata, TârihuT-Kur'ânve't>Tef&ir, Mısır 1392/
1972, '6. 176-177; Muhammet Behçetu'l-Baytâr, Umdetu't-Tefsir ani'l-Hâfiz b. Kesir, (Mecelle-
tu'l-Mecmai'l-limiyyi'l-Arabî bi Dımaşk), XXXII. 367-369; C. Brockehuann, Geschichte der
Arabischen Litteratur, C. II. 49, S. II. 48; C. Brockelmann, tbn Kesir (İslâm Ansiklopedisi) V2.
762; Cevdet Bey. Tefsir Tarihi, İstanbul 1927, s. 116-117; Ömer NasOh!Bilmen, Tefsir Târihi,
Ankara 1960, s. 392-393.
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eş-Şeyhu*I-îmâınu*l-Evhad, el-Bâri, hâûz, muttaki olan tmâduddin
Ebul-Fidâ tsmâilb. el-Hatîb Ebi Hafs Ömer b. Kesireş-Şâfi'î (Allab ona
rahmet eylesin ve ondan râzı olsun) Şöyle demektedir: Hamd, Kitabma
şu hamd ibaresiyle başlayan "Hamd âlemlerin Rabbı, Rahmân ve Rahim
olan, din gününün sahibine®" "Hamd O Allaha mahsusdur ki, kuluna
(Hz. Muhammede) kitabı (Kur'ânı) indirdi. Onda (mana ve lahzlarmda)
bir eğrilik yapmadı. Dosdoğru olarak, imansızları şiddetli bir azab ile
korkutmak ve iyi ameller işleyen mü'minlere güzel bir ecir olduğunu

müjdelemek için yaptı. (Onlar) orada ebediyyen kalacaklardır. Bir de
Allah, evlat edindi diyenleri korkutmak için yapmıştır. Allahın evlat
edindiğine dâir ne kendilerinin bir bilgisi vardır ve ne de babalannm,
ağızlarından çıkan o söz ne büyük. ., onlar ancak yalan söylüyorlar'®."
Yaratma işine de hamd ile başlayıp "Hamd, gökleri ve yeri yaratan,
karanhklan ve aydınbğı yapan Allaha mahsusdur. öyle iken inkâr eden
ler Rablerine başkalarını eşit tutuyorlar"." âyetini indiren Cennet ve
Cehennem ehlinin ulaşacakları yeri zikrettikten sonra hamd ile tamam
layıp "Melekleri arşm etrafını çevirmiş oldukları halde Rablannı hamd
ile överken görürsün. Artık insanların aralarında adaletle hükm olun
muştur. Hamd âlemlerin Rabbı olan Allah içindir"" şeklinde buyuran
Allaha mahsusdur.

Bunun içindir ki Yüce Allah: "O öyle Allahdır ki kendinden başka

bir Tann yoktur, önünde de sonunda da hamd onundur. Hüküm de
onundur. Siz ancak ona döndürüleceksiniz"." "Hamd göklerde olanlar
ve yerde bulunanlar kendisinin olan Allaha mahsustur. Hamd Ahirette
de ona mahsusdur. O, hakimdir her şeyden haberdardır'^."buyurmak
tadır.

Bidayette ve nihayette, yani yarattığı ve yaratacağı bütün herşeyde

hamd Ona mahsusdur. Bütün bımlarda hamd olunmuş olan OMur. Ni
tekim namaz kılan bir kimsenin dediği gibi ''ey Rabbimiz olan Allah,
gökler, yer ve bunlarin dışındaki dilediğin bütün şeylerin dolusu hamd
sana mahsusdur". Bundan dolayıdırki O, cennetliklere kendisine teşbih

ve hamd etmelerini ilham eder. Onlar da Allahın tükenmez nimetlerini,

onun yüce kudret ve saltanatını, O'nun kendilerine bağış ve ihsammn
devamım gördükleri için nefesleri sayısınca O'nu teşbih ve O'na hamde-

9 el-Fâtiha 2-4.

10 el-Kehf 1-5.

11 el-En'âm 1.

12 ez-Zümer 75.

13 eUKuas 70.

14 Sebe 1.
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derler. Nitekim Yüce Allah Kur'ânı Keriminde "İman edip iyi işler iş

leyenleri Rabları imanları sebebiyle hidayete iletir, nimetlerle dolu cen-
lerde altlarmdan nehirler akar. Onların orada duaları, seni teşbih ve

tenzih ederiz Ahahım, sözüdür. Biribirlerini tanımaları, selâm, etmek
tir. Son duaları ise, bütün varlıkları vazeden AJlaha hamd olsun, sözü

dür"" gerçeğini ifade etmektedir.

Allaha hamdolsun ki, elçilerini "Biz peygamberleri müjdeleyici ve
korkutucu olarak gönderdik. Tâki Peygamberlerden sonra insanların

Allaha karşı ileri sürülecek bir bahaneleri olmasın - • diye gönderdi
ve onları en açık bir yola yönelten Mekkeli Ümmi arap Peygamberle
tamamladı. Allah onu, Peygamber olarak gönderdiği günden kıyamete

kadar, ins ve cinden olan bütün mahlukata gönderdi. Nitekim Yüce
Allah Kur'âm Keriminde: "(®y Muharamed) de ki: Ey İnsanlar, mu
hakkak ki ben, göklerle yerin saltanatına sahip olan, Ondan başka tapa
cak bulunmayan, yaşatan, öldüren AUahın, hepinize gönderdiği elçiyim.
Siz de Allaha ve Allahın sözlerine inanm, okuyup yazması olmayan Pey
gamberime inanın, uyım ki hidayete eresiniz"" ve yine Yüce Allah

. Bu Kur'ân, size ve her kime erişirse onu korkutmak için bana vah-
yolundu. . buyurmaktadır. Kur*âm Kerim arap oLsun, arabm gayn
olsım, siyah olsım, kırmızı olsım, ins olsun cin olsun, kendisine ulaştığı

.her kimse için bir korkutucudur. Bunun için Yüce Allah şöyle buyur
maktadır:"... Her hangi bir topluluk onu inkar ederse, ona vadolunan
yer ateştir. . Zikrettiklerimizden her hangi biri Kur'ânı inkâr eder
se, AUahın nassı gereği olarak gideceği yer cehennemdir. AUah Taâla
diğer bir âyetinde: "(Ey Muhammed) artık bu sözü (Kur'âm) yalanla
yanları bana bırak. Biz onları bilmedikleri yerden yavaş yavaş azaba
yaklaştıracağız^"" buyurmaktadır.

Bu mesele ile ilgili olarak*, Hazreti Peygamber de şöyle demektedir:
"Ben kızıla ve siyaha gönderildim^'" Mücâhid, burada kızıl ve siyahdan
kasdedilenlerin ins ve cin olduğunu söylemektedir. Allah, elçisini, bu
aziz kitapta peygamberine vahyettiklerini, ins ve cin'e tebliğ edici olarak
gönderdi ki, bu kitab"ne önünden ne ardından una hiç bir bâtıl (yanaşıb)

, 15 Yudub 9—10.

16 en-Nisâ 165.

17 el-A'raf 158,

18 el-En'âm 19.

19 Hûd 17.

20 el-Kalem 44.

' 21 Sahihu Haslim, Uesâcid 3; Musneda Ahmed b. Hanbel, I. 250, 301; IV. 416, Y. 145,

148, 162; ed-Dâziml, Siyer 28.

ıtiftu-Or'** r



52 ISMAtL CERRAHOĞLU

gelemez^ O, hamili ve övülmeye lâyık olan ^ah katından indirilme
dir"." Onun böyle bir vasfa sahip olduğu Allah tarafından belirtilmiştir.

Peygamber, Kurbânda mevcûd olanlarıanlama işini, Yüce Ailahın onlara
bıraktığını bildirmişti. Nitekim Allah Taâla Kur'ânı Kerimde: "Onlar,
hâla Kur'âmn Allah Kelâmı olduğunu düşünüp taşınmıyorlar mı ? Kur'-
ân AUahtan başkası tarafından indirilmiş olsaydı. Onda birbirini' tut
mayan birçok şeyler billurlardı^^" ve *'Ey Muhammed, Sana indirdiğimiz

bu kitab mübarektir, âyetlerini düşünsünler, aklı olanlar da öğüt alsın-

lar^^" ve keza "Bunlar Kur'âm düşünmezlermi? Yoksa kalblerikilitlimi
dir buyurmaktadır.

Allah Kelamımn manalarını ortaya koymak, bunun tefsirini yap
mak, onu öğrenmek ve öğretmek âlim olan kimselere düşen bir. vazife
dir. Nitekim Yüce AUah: "Allah, Kitab verilenlerden, onu insanlara

açıklayacaksınızve gizlemeyeceksiniz diye ahid almıştı. Onlar ise, Onu
arkalarına atıp az bir değere değiştiler. AUş verişleri ne kötüdür^®." ve
"AUahın ahdini ve yeminlerini az bir değere değişenlerin, işte onların

âhirette bir paylan yoktur. Allah onlara kıyamet günü hitab etmeyecek,
onlara bakmayacak, onlan temize çıkarmayacaktır. Elem verici azâb
onlar içindir"" buyurmaktadır.Yüce AUah (bu âyetlerle) bizden önce
gelen kitab ehlini, kendilerine indirilen AUahın kitabma yüz çevirdikle
rinden, dünya malına yöneÜp onu toplamakla meşgul olduklarından,

AUalıın kitabma uymama ve emrolımdukları şeylerin gaynsı ile meşgûl

oldüklanndan dolayı yermiştir.

Ey Müslümanlar, bize in4irilen AUahın kitabım öğrenip öğretme,

anlayıp anlatma bakımmdan emrolunduğumuz şeylere uymamız gere-ı

kir. AUah Taâla Kur'ânı Kerimde: "îmân edenlerin, AUahı ve Hakdan
ineni zikr için, kalblerinin saygı üe yumuşaması zamam hâla gelmedi
mi? Onlar, daha evvel kendilerine kitab'Verilip de üzerlerinden uzun
zaman geçmiş, artık kalbleri kararmış bulunanlar gibi olmasınlar. On
lardan bir çoğu (dinlerinden çıkmış) fâsıklardı. Şu hakikati bilin ki,
Allah yere ölümünden sonra can verir. Muhakkak ki biz aklınız ersin di
ye, size âyetleri açıkça bildirdik^®" buyurdu. Yüce AUahm, bir önceki
âyetten sonra, bu âyeti zikretmesinde, AUahın, öldükten sonra arzı tekrar

22 FussUet 42.

23 en-Nisâ 82.

24 Sa'd 29.

25 Muhammed 24.

26 Ali İmrân 187.

27 Âli tmrân 77,
28 el-Hadid 16-17.
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canlandırdığıgibi, günah ve fenalıktan ötürü kalbleri katılaştıktan son
ra, imân ve hidayet ile yumuşatacağına bir işaret ve ikâz vardır. Bunu
bize bahşedecek olan, yegâne ümit bağlanan ve kendisinden istenen an
cak Yüce AUahtır. O, cömert ve Kerimdir.

Eğer biri tarafmdan tefsir yollarının en güzeli nedir? diye sorula
cak olursa, ona verilecek cevap şudur; Bu hususta engüzel yol, Kur'ânı

Kurbân ile tefsir etmektir. Bir yerde mücmel olan, diğer yerde başka bir
âyetle açıklanmıştır. Şayet Kur'ânı Kur'ân ile tefsir etmekten âciz ka-
hrsan Onu sünnet ile tefsir etmen gerekir. Çünkü, hadis Kur'ânı açık

layıcı ve izah edicidir, el-tmâm Ebû Abdillah Muhammed b. İdris eş-
Şâfi'i (Allah ona rahmet etsin) Allahın elçisinin verdiği bütün hükümler,
Kur'ândan çıkardığı hükümlerden ibârettir, dedi. Yüce Allah Kur'âm
Kerimde: "(Ey Muhammed) Doğrusu insanlar arasında Allahın sana gös
terdiği gibi bükmedesin diye Kitabı sana hak olarak indirdik. Hakkı
gözet, hâinlerden taraf olma*'" ve "... (Ey Râsulüm) Sana da Kur'âm
indirdik ki, kendilerine indirileni insanlara anlatasın Olur ki iyice düşü

nürler-"" ve "Sana Kitabı, ayrıhğa düştükTerı şeyleri onlara açıklaman

için, inanan kimselere de doğru yol rehberi ve rahmet olarak indirdik^'."
Bu sebebden dolayı AUahm elcisi "Bana Kur'ân ve onunla birlikte onun
benzeri verildi^^" buyurmaktadır. Yani hadis de Kur'ânı Kerim gibi Hz.
Peygambere vahy yolu ile gelmiştir. Ancak hadis Kur'ânı Kerim gibi
okunmaz, el-îmâm eş-Şâfi'i ve diğer âlimlerden bazıları, bu hususta bir
çok deliller getirmişlerdir, onlan burada zikretmek mümkün değildir.

Bu hususta esas olan Kur'ânı Kur'ân ile tefsir etmektir. Eğer tef
sirini onda bulamazsan, sünnete başvurursun. Nitekim Allahın elçisi
Muâz b. Cebel'i YemenC gönderdiğinde: Ona,

— Ne ile hükmedersin?

— Allahın kitabı ile,
, I

— Şayet onda bulamazsan,

— Allahın elçisinin sünneti ile,

— Şayet onda da bulamazsan,

— Re'yimle ictihadda bulunurum, dediğinde,

29 en-Nisâ 105.

30 en-NahI 44.

31 en-Nahl 64.

32 Süneni Ebt Dâvûd. Mısu 1371 /1952, II. 505; Müeaedu Ahmet, IV. 131; İbn Teymiyye,
Mukaddime fi UsuU'l-Tefsir. Dımaşk 1355/1936, 9. 25; Tefsiru'l-Kurtubt. Mısır 1369/1950, I. 38

/
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Allahın elçisi Muâzın göğsüne vurarak "Allah elçisini memnûn
edecek Allahın elçisinin elçisini muvaffak kılan AUaha hamdolsun^'" de
diğim nakletti. Bu hadis Müsnedde ve Sönenlerde sağlam bir isnâtla
sabittir. Bu durumda aradığımız âyetin tefsirini ne Kur'ânda ve ne de
hadiste bulamazsak, bu konuda sahabenin sözlerine müracaat ederiz.
Çünkü onlar, ilgilendikleri durum ve delilleri müşahedeye, tam anlapş

niteliğine, doğru bilgi ve iyi amellere sahip bulunmaları bakımmdan,

bu konuyu daha iyi bilen kimselerdir, özellikle dört halife, hidayete
eren imamlar ve Abdullah b. Mes'ud gibi âlimler ve büyükler, bu ko
nulara tam olarak hâkim olan zevattır, el-iraâm Ebû Ca'fer b. Cerîr
şöyle demektedir; Ebû Kureyb-Câbir b. Nûh-el-A'meş-Ebi'd-Duhâ-

Mesruk tan rivayet ettiğine göre, Abdullah b. Mes'udun şöyle dediğini

söyledi: "Kendisinden başka ilâh olmayana yemin ederim ki, Allahın

Kitabında inen her âyetin nerede ve kim hakkında indiğini biliyorum.
Eğer bilsem ki, AJlahın Kitabı hakkında benden daha iyi bilen vardır

ve onaulaşmak mümkündür, hemen onagelir onu bulurdum^"" el-A'meş

de Ebû VâilMen rivayetle îbn Meshıdun şöyle dediğini nakleder: "Biz
den herhangi bir kimse, on ayetin manasını ve amelîni öğreninceye ka
dar çahşır. Onları öğrenmedikçe başkasını öğrenmeye geçmezdi^®." Ebû
Abdirrahmân es-Sülemî*de şöyle demektedir: "Allahın elçisinden öğre

nip, sonrada bize öğretenler, bize anlattılar ki, on âyet öğrendiklerinde

amel edilmesi icâb edenlerle hemen amel ederlermiş. Biz de böylece hem
Kur'âmn manasım, hem de onunla amel etmeyi öğrenmiş olurduk^®."

Hazreti Peygambefîh amcazâdesi ve duası bereketi ile Kur'ânın

Tercümam olan o büyük âlim Abdullah b. Abbâs (R.A) onlardanbiridir.
Allahın elçisi (S.A.S) O'nun için şöyle dua etmişti: "Ey Allahım, Onu
dinde fakîh kıl ve Ona le'vili öğret"", tbn Cerir'in, Muharamed b. Beş-
şâr-Veki'-A'meş-Müslim yoliyle rivayet ettiğine göre, Abdullah b. Mes'
ud (R.A) şöyle demektedir: "Kur'ânın en iyi tercumâm İbn Abbastır""

Sonra et-Taberî, aym haberi teyid mahiyetinde îbn Mes'uda varan çe-

33 Süneni Tirmizi, Ahkâm 3; Süneni Ebi Dâvûd, Akdiye 11; Süneni Nesâî, Kuzât 11;
Süneni İbn Mâce Menâsik 38; ed-DârimS, mukaddime 30: Müsnedi .Ahraed, I. 37. V. 230, 236,
242.

34 Ibu Sa'd, et-Tabakâtu'l-Kübrâ, Beyrut 1376/1957, II. 342; et-Taberi, Câmiu'l-Beyân
an Te'vUi Aye'l-Kur'ân (Tefeiru't-Taberi), Mıaır 1373/1954, I. 36.

35 Tefsiru't-Taberi, I. 35.

36 Aym eser, 1. 36.

37 Sahihu'l-Buhâri, Vudu' 10; Sabihu Müslim, Fedâilu'a-Sohâbe 138 (Bu iki kaynakta
sadece "Ey Allahım Onu dinde fakih kıl" ibatesi vardır.); Husnedn Ahmed, I. 266, 314, 328,
335.

38 Tefsiru'l-Taberi, I. 40.
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şitli isnadlan verir. İbn Âbbas hakkında kullanılan bu ibarenin tbn
Mes'uda isnadı sahihdir. İbn Mes'ud (R.A) sahih olan bu kavle göre hicri
32 /652 yılında vefat etti. Abdullah b. Abbas, İbn Mes'udMan sonra 36
sene daha yaşadı. İbn Mes'ud'dan sonra, İbn Abbasın elde ettiği ilmi,
sen takdir et artık. el-A'meş, Ebû Vâil'den rivayet etliğine göre Ali
(R.A) hac mevsimi dolayısı ile, Abdullah b. Abbasi kendi yerine tem
silci olarak göndermişti. İbn Abbas (R.A) insanlara (müsIümanJara)
hitabda bulunmuş ve hutbesinde Bakara sûresini okumuştu, bir riva
yete göre Nûr suresini okumuş, onu mükemmel bir şekilde tefsir etmişti.

Rumlar, Türkler ve Deylemlilcr onu dinlemiş olsalardı raüslüman olur
lardı" demektedir.

Bunun için İsmail b. Abdirrahmân cs-Süddi el-Kcbîr tefsirinde ek
seriyetle İbn Mes'ud ve İbn Abbas'dan rivayet etmektedir. Ancak ba
zen de onların Kitab ehline âit sözlerden, hikaye ettiklerini nakletmek
tedir. Allahın elçisi (S.A.S) kendisine yalan isnâd etmeksizin kitab ehli
nin sözlerini nakletmeye müsade etmiş ve şÖyle buyurmuştu: "Bir âyet
olsa bile benden tebliğ edin İsrail oğullarından da naklederseniz, bunda
bir beis yoktur. Her kim kasıtlı olarak hakkımda yalan uydurursa, ce
hennemdeki yerine hazırlansın^'." Bunu cl-Buhârî, Abdullah b. Amr'-
den rivayet etmiştir. Abdullah b. Amr, bu hadisten çıkardığı müsaedeye
dayanarak Yermük vak'asında kitab ehline âit iki deve yükü kitab ele
geçirmiş ve bunlardan hikayeler nakletmişti.

Ancak, Israiliyyât ile ilgili olarak nakledilen hikayeler, bunlara da
yanmak ve onlara bağlanmak için değil, fakat istişhâd (veya bir misâl)
olarak anlatıhr. îsrâiliyyet ile ilgili olan kıssalar üç kısma ayrılır.

1) Doğru olduğunu bildiğimiz ve elimizde mevcûd olan delillerin
de bunların doğruluğunu teyid ettiği nakiller ve kıssalardır ki, bu nevi
kıssa ve nakiller sahihdir.

2) Elimizdeki delillere ters düşen ve yalan olduğunu bildiğimiz

kıssa ve nakillerdir.

3) Zikrettiğimiz her iki neviden olmayan, ne kendisine inamlan ve
ne de yalan olduğu söylenebilen, hakkında sûkût edilen nevidir ki, yu
karıda olduğu gibi bunu da hikaye etmek caizdir. Bu kabil kıssalar,

umumiyetle dine hiç bir fayda sağlamaz. Bunun içindir ki, kitab ehli
nin bilginleri bu konuda çok defa ihtilafa düşmüşlerdir. Müfessirler
arasında bu yüzden ihtilaflar husule gelmiştir. Nitekim, Askab-ı Kehf'-

39 Stüıihu'l-Buhâri, Mısır 1345, IV. 207.
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in isimleri, köpeklerinin rengi ve sayılan, Hazreti Musanın asasının han
gi ağaçtan olduğu, Yüce Allahın Hz. İbrahim için dirilttiği kuşlann ad
ları, ölü sığıra ne ile vurulduğunun tayini, ÂUahın, Hz. Musa'ya üze
rinden seslendiği ağacın nev'i ve tayin edildiği takdirde, mükelleflerin
dünya ve âhiretleri için bir fayda temin etmeyen, AUahın Kur'ânı Ke
rimde müphem bıraktığı hususlar gibi meseleler üzerinde ihtilafların

doğmasma sebep olmuştur. Bununla beraber, bu konuda aralarında

vuku bulan fikir ayrılıklarını nakletmek câizdir. Nitekim Yüce Allah
(C.C) Kur'ânı Kerimde: "(Karanhğa taş atar gibi) mağra ehli üçtür,
dördüncüleri köpekleridir, derler. Yahut Beştir, altmcılanköpekleridir.

Yahut Yedidir, sekizincileri köpekleridir, derler. Deki, onların sayısmı

en iyi bilen Rabbimdir. Onları pek az kimseden başkası bilmez. Bunvm
için (ey Muhammed) Onlar hakkında bu kısaca anlatılanın dışında, kim
se ile tartışma ve onlar hakkında kimseden bir şey sorma*"." Bu âyeti
Kerime bu makamda, lâyık olan edebi ve buna benzer hususlarda gere
keni öğretmeyi ihtiva etmektedir. Çünkü Allah (C.C), onlardan üç söz
hikaye etti, ilk ikisini çürüttü, üçüncüsünden sükût etti. Bu da üçüncü
sünün doğru olduğunu göstermektedir. Eğer doğru olmayıp bâtıl olsay
dı, diğer ikisini çürüttüğü gibi, onu da çürutürdü. Sonra bu âyeti keri
me, Ashab-ı Kehf'in sayışını bilmekte bir fâide mülahaza edilmediğine

işaret etmekte ve " . . .De kİ, Onların sayısını en iyi bilen Rabbimdir.. . 'f
buyurulmaktadır. Zira, bumu ancak, .\llahin kendilerine bilgi verdiği

pek az kimseler bilir. Bunların dışında kimse bilemez. Bunun içindir ki,
Allah (C.C) . .Onlar hakkında bu kısaca anlatılanın dışında kimseyle
tartışma. .. ' buyurmaktadır. Yani faydasız şeyler için kendini yorma
ve bu hususta onlara bir şey sorma. Çünküonlar, gayb için zanda bulun
maktan başka bir şey bilmiyorlar. İhtilafı nakletmekte tâkip edilecek
en güzri yol, bu kabil sözleri iyi kavramak, bunlardan sahih olanı bil
mek, bâtıl olanı ayırmak, fâide vermeyen işlerde münakaşa ve ihtilafın

uzamaması için, ihtilafın fayda ve semerelerini zikretmek ve daha önem
li işlerle meşgûl olmaktır. Ama, söylenen sözlerin hepsini iyi kavra-
maksızm bir meseledeki ihtilafı hikâye eden, kimse hataya düşmüş ve
hikaye ettiği şey eksik aktarılmış olur. Zira bu durumda doğru nlan,
belkide terkedüen kısımda kalmış olabilir. Veya ihtilaûn hangisi sahih
hangisi bâtıl olduğuna işaret etmeden mutlak olarak hikaye ederse, bu
durumda da kusurludur, ve hikaye ettiği mesele eksiktir. Eğer doğru

olmayanı kasten doğru olarak hikaye ederse, kasıtlı olarak yalan söyle
miş veya bu işİ bilmeyerek yaparsa hataya düşmüş olur. Keza, fâidesiz

40 el.Kehf 22.
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meselelerde ihtilaf çıkaran veya mana bakıımndanbir veya iki söze râci
olanı, lafız olarak birçok sözler halinde hikaye eden kimse ise, vaktini
boşa harcamış ve sahih olmayan meseleleri çoğaltmış olur. Aynı zaman
da onun durumu yalancı şahidin durumuna benzer. Doğruya ulaşma

yolunda muvaffak kılan Allah (C.C) dır.

Fasıl: Tefsir, ne Kur'ân, ne hadis ve ne de sahabenin sözlerinde
bulunmayınca, birçok imamlar (müfessirler) bu hususta, Mücâhid b.
Cebr gibi Tabiîlerden olan kimselerin sözlerine müracaat ederlerdi. Mü
câhid, tefsir ilminde büyük bir özelliğe sahiptir. Nitekim Muhammed b.
tshâk-Ebân b. Salih bize Mücâhidin: "Mushafi baştan başa îbn Abbasın

önünde üç defa okudum, her âyetin sonunda durup, her birini ayn ayrı

sorardım" dediğini anlattı^'. îbn Cerir-tbn Ebî Müleyke: "Mücâhidin,
üzerine Kur'âm Kerim yazıh olan levhalar beraberinde olduğu halde,
îbn Abbastan bunların tefsirlerini sorduğunu gördüm. îbn .\bbas ona
yaz der, O'da yazardı. Böylece bütün Kur'ânın tefsirini sormuştu" şek

linde rivayet ede '̂'̂ Bu hususta Süfyân es-Sevri'de şöyle demektedir:
"Eğer Mücâhidin tefsiri eline geçerse, o sana yeterlidir*'." Müfessirler
mücâhidin tefsirini benimsemiş ve ondan istifade etmişlerdir. Aym za
manda Tâbiî olan, Sa'id b. Cübeyr, Îbn Abbasın kölesi 'İkrime, Atâ b.
Ebî Rabah, el-Hasen el-Basrî, Mesrûk b. el-Ecda', Sa'id b. el-Müseyyib,
Ebu'l-Aliye, er-Rebi' b. Enes, Katâde, ed-Dahhâk b. Müzâhim ve diğer

tabiîler ve bunlardan sonra gelenTebei' Tabiinden olan büyük müfessir-
leriû sözlerini de ihmâl etmemiş,Kur'âm tefsir ederken, bunların sözleri
ni kullanmışlardır. Bunların kullandıkları Lbârelerde, lafız bakımmdan

bazı farklar bulunabilir. Fakat bu konuda yeterli bilgiye sâhip olmayan
lar, bunlar arasında bir ihtilafın var olduğunu samrlar ve değişik sözler
hikaye ederler. Halbuki gerçek olan bu değildir. Çünkü bunlardan bazı

ları, bir şeyin manasını dolaylı yollar veya müteradif ifadeler,diğer bazı

ları ise nassa bağU kalarak, manaları ifade eden lafızlarm aymsını kul
lanmak suretiyle ifade derler. Bütün bu ifadeler birçok yerlerde, aynı

mana etrafında toplamrlar. Akıl sahipleri bu konuda uyanık olmalıdır

lar. Hidayete erdiren yalnız Allah (C.C) dır. Şu'be b. el-Haccâc ve diğer

bazıları, Tâbüleıin sözleri fer'i meselelerde bir delil olarak kabul edilme
diği halde, tefsirde bir hüccet olarak nasıl kabul edilir? demektdiiler.
Yani şu demek oluyor, baasiarmın sözleri/kendilerine muhalif olan bazı-

41 Tefsiru'l-Taberi, II. 395; Tezkİrctu'l-Huffâz, Haydarâbât 1375/19SS, I. 92; es-Zebebî,
TârihuM-lslâm, el-Kâbire 1367, iV. 190-191; el-Itkân, Hıur 1368. II. 225.

42 Tefsinı't-Taberi, I. 40.

43 Aym yer.
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lanna karşı bir hüccet olamaz. Bu görüş doğrudur. Ama, bunlar bir
meselede aynı görüş etrafında birleşir, icraâ hâline gelirlerse, sözleri bir
delil olarak kabul edilmesinde şüphe yoktur. Şayet aralarında görüş bir
liği olmayıp, ihtilafa düşerlerse, bu durumda bazılarının sözü, diğer bazı

larına karşı, hatta bunlardan sonra gelenlere karşı da bir hüccet olamaz.
İhtilaf edilen konuda, ya Kur'ân, ya hadis diline veyahut arablann
umumi dillerine veyahutta sahabenin sözlerine müracâat edilir.

Sadece re'ye dayanarak Kurbânı tefsir etmek haramdır.Muhammed
b. Cerir bu konuda bir rivayette bulunarak şöyle demektedir: "Bize Mu
hammed b. Beşşâr -Yalıya b. Sa'id-Süfyân- Abdu'l-A'lâ b. Âmir es-
Sa'lebî-Sa'id b. Cübeyr-îbn Abbasdan rivayet ettiğine göre, AUahın

elçisi (S.A.S) şöyle buyurdu: Her kim Kur'ân hakkmda kendi görüşünü
beyân eder veya bümediğini söylerse, o kimse cehennemdeki yerine ha
zırlansın"." Tirmizî ve en-Ncsâi çeşitli yollarla Süfyân es-Sevri'den bu
şekilde rivayet ettiler. Ebû Dâvût'da aym hadisi, Müsedded-Ebû Avâne-
Abdu'l-A'la yoliyle merfu olarak rivayet etti. et-Tirmizi bu hadisin ha-
sen olduğunu söylemektedir. İbn Cerir'de bu hadisi çeşitli yollardan
Yahyâ b. Talha el-Yerbu'î-Şureyk-Abdu'l-A'lâ tarikiyle merfu olarak;
Melâi-Abdu'l-A'lâ-Sa'id b. Cübeyr tarikiyle îbn Abbasdan mevkûf ola
rak; Keza yine îbn Humeyd-Cerîr-Leys-Bekr-Sa'id b. Cübeyr tarikiyle,
îbn Abbasdan kendi sözü olarak, rivayet etti. En doğrusunu Allah bilir.

îbn Cerir, bize el-Abbas b. Abdi'l-Azîm el-Anberî-Hibbân b. Hilâl-
Ebi Hazmın kardeşi Süheyl-Ebû 'Imrân el-Cündeb'den rivayet ettiğine

göre AUahın elçisi (S.A.S)nın şöyle buyurduğunu söyledi: "Her kim
Kur'ân hakkında kendi görüşünü söylerse mutlaka hata etmiş olur"*^".
Bu hadisi Ebû Dâvud, et-Tirmizî, en-Nesâî, Süheyl b. Eb! Hazm el-
Kati'î nin rivayet ettiği bir hadis olarak rivayet ettiler*®. et-Tirmizi, bu
hadisi garib görür ve bazı ilim ehlinin Süheyl hakkmda konuştuklarım

söyler. Bunlara âit olan diğer bir rivayet lafzı da şöyledir: "Her kim,
AUahın Kitabı hakkmda görüşünü söylese ve isabet etmiş olsa yine hata
işlemiş olur". Yani, kendini, bilmediği bir şeyin külfetine sokmuş, ma
nayı isabetetse bile, emr olunmadığı bir işi işlemekle hataya düşmüş

olur. Çünkü, konuya normal yoldan girmemiştir. Bu kimsenin durumu
tıpkı, câhil olduğu halde insanlar arasında hüküm veren kimsenin du
rumu gibidir. Bu kimse verdiği hükümde isabet etse bile cehennemliktir.

44 et-Tirmizi {Şerhu iWl-Arabî) el-Kihire 1350-1353. XI. 67-68; Hüsnedu Aluned
I. 269; Tcfsiru't-Taberi, I. 34. '

45 Tefsiru'l-Taberi, I. 35.
46 et-Tirmizi, tefsir 1; Ebû Dfi>'ûd, tim 5.
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Ancak şu kadar var ki, bu suç, verdiği bükümde isabet edemeyip hata
işleyenin suçundan daha hafifdir. En doğrusunu Allah bilir. Böylece
Allah (C.C) kazf (iftira) edenlere yalancı adını vermiş ve Kur'ânı Ke
rimde . Madem ki şâhit getiremediler, o halde onlar, Allah katında

yalancıdırlar"^'buyurmuştur. Kazf eden yalancıdır, \ elev ki, zina edeni
kazfetmiş olsun. Çünkü O, bildirilmesi kendisi için helâl olmayan bir
şeyi haber verdi. Hatta bildiği şeyi haber vermiş olsa bile. çünkü o, bil
mediği bir yükün altına girdi. Allah en iyi bilendir.

Bandan dolayı seleften bir grup, bilmedikleri şeyin tefsirini yapmak
tan kaçındılar. Nitekim, Şu'be-Süleymân-AbduUahb. Mürre-Ebû Ma-
mer yoliyle rivayet ettiğine göre, Hz. Ebû Bekr (R.A)in şöyle dediğini

nakletti: ''Eğer Allahın Kitabı hakkında bilmediğim halde söylersem,
beni hangi toprak kabul eder ve hangi gök beni gölgesi altına ahr^®".
Ebû Ubeyd el-Kâsım b. Sallâm da şöyle demektedir: Bize, Muhammed
b. Yezid-cl-Avvâm b. Havşeb-îbrâhim et-Teymi*den rivâyet ettiğine

göre, Hz. Ebû Bekr es-Sıddk j âyetinden sorulunca şu

cevabı vermişti: "Eğer AUahın kitabı hakkında bilmediğim halde söz
söyleyecek olursam, beni hangi gök altına alır ve hangi toprak beni kabul
eder". Bu hadis munkatıdir. Keza yine Ebû Ubeyd şöyle dedi: Bize
Yezit-Humeyd-Enes'ten rivayet ettiğine göre, Hz. Ömer (R.A) bir gün

* m ^ 9 1
minberde J âyetini okudu ve: "Bu meyvenin ne oldu

ğunu bildik ama **1 '̂ nedir? Sonra kendi kendine hitab ederek, bu
lüzumsuz bir külfetin altına girmektir, dedi. Muhammed b. Sa'id'de şöyle

demektedir. Bize Süleymân b. Harb-Hammâd b. Zeyd-Sâbit-Enes'den
rivayet .ettiğine göre: Bir gün Ömer b. el-Hattâb'ın yamnda idik, gömle

ğinin arkası dört yerinden yamalı idi ve âyetini okudu

** nedir? sorusunu ortaya attı. Sonra da bu bir külfettir. Bunu
bilmem gerekmez mi? dedi. Hz. Ebû Bekr ile Hz. ömerin bu söz ve dav-

ramşlanndaki gaye ** i bilme keyfiyetini ortaya koymaktır. Bu

nun aksi düşünülemez. Çünkü ' in yerden biten bir bitki olduğunu
bilmemek imkansızdır. Nitekim Allah (C.C) Kur'ânı, Kerimde şöyle bu
yurdu: ". . .ve orada taneli ekinler, üzümler. . . bitirdik^^".

47 en-Nûr 13.

48 Tefeiru't-Taberİ I. 35.

49 Abc»e 31.

50 Abese 27. (Zİra kelimesini ibtiva eden âyet, bu âyetteu sonra gelen 31. âyet
olup, sualanao bitkiler arasında geçmektedir).
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İbn Cerir: Bize Yakub b. İbrabim-İbn Uleyye-Eyyûb-tbıı Ebî
Müleyke'dcn rivayet ettiğine göre İbn Abbasa bir âyetin tefsiri soruldu.
Bu âyetin manası sizden birinize sorulsaydı, mutlaka birşeyler söyleme
ğe kalkışırdı. Halbuki O, bu âyet hakkında bir şey söylemekten imtina
etti, dedi. Bu hadisin isnadı sahihdir. Diğer taraftan Ebû Ubeyd de:
Bize, IsmâiJ b. İbrahim-Eyyûb-îbn Ebî Müleykenin şöyle dediğini nak
letti: Bir adam İbn Abbasa müddeti bin sene kadar uzvm olan gün hak
kında soru sordu, tbn Abbas cevap olarak O'na, müddeti elli bin sene
uzunluğunda olan gün nedir? dedi. Soru sahibi İbn Abbasa, ben sana
sorumu cevaplandırırsın diye sordum dedi. İbn Abbas 0*na, bu günler,
AUahın kitabında zikrettiği iki gündür, bu iki günün hakikatin Allah
bilir, cevabını verdi. ^Vllahın Kitabı hakkmda bilmediğini söylemekten
kaçındı. Keza yine İbn Cerir: Bana Yakub b. İbrahim-lbn Uleyye,
Mehdî b. Meymûn-el-Velîd b. Müslim'den rivayet ettiğine göre. Talk
b. Habîb, Cündeb b. Abdillaha gelerek Ona, Kur'ândan bir âyet hak
kında soru sordu. Cündeb cevap olarak, sıkılraıyormusıın? eğer müslü-
mansan (Allah aşkma) benden uzaklaş - veya yanımda oturma dedi'*.
Mâlik-Yahya b. Sa'id-Said b.el-Müseyyib'den rivayet ettiğine göre, Sa'-
id'e Kur'ândan bir âyetin tefsiri sorulunca "biz Kur'ân hakkında birşey

söylemeyiz'̂ " dediğini nakletti. el-Leys-Yahya b. Sa'id-Sa'id b. Mü-
seyyib'den rivayet ettiğine göre, Sa'id b. el-Müseyyeb'in, Kur'ândan
sadece malum olanlar hakkında konuştuğunu söyledi'*. Şu'be, Amr
b. Müıre'den rivayet ederek. On'un şöyle dediğini söyledi: "Adanım

biri, Sa'id b. el-Müseyyebe, Kur'ândan bir âyetin tefsirini sordu. O da,
bana Kur'ândan sorma. Sen o soruyu, her şeyi bildiğini iddia edene-
İkrimeye- sor, dedi'̂ ". İbn Şevzeb-ltezîd b. Ebî Yezîd bana şöyle anlat
tı dedi: Sa'id b. el-Müseyyeb'den helâl ve haram hakkında sorular sorar-
dık-insanlar arasında en iyi bilgiye sahipti. Bir defasında O'na Kur'ân
dan bir âyetin tefsirini sorduğumuzda, güya işitmemiş gibi sükût etti,
sesi çıkmadı". İbn Cerir: bana, Ahmed b. Abede ed-Dabbî-Hammâd
b. Zeyd-UbeyduUah b. Ömer rivayet ettiğine göre, UbeyduUahın şÖyle

dediğini anlattı: Medine fukahâsma ulaştım. Onlar tefsir hakkında söz
söylemeyi büyük bir iş (ağır bir iş) kabul ediyorlardı. Salim b. AbdiUah,
el-Kâsım b. Muhammcd, Sa'id b. el-Müseyyib ve Nâfi' bu müfessirler-
dendir'®. Ebû Ubeyd bize Abdullah b. Şâlih-Leys-Hişâm b. Urve'den

51 Tefsini't-TaLeri I. 38.

52 Aynı eser I. 37.

53 Tefsiru't-Taberî, I. 38.

54 Aynı eser 1. 38; Mukaddime fi Usûli't-Tef^ s. 31; Tefsiru'l-Kasıml I. 164.

55 Aynı yer.

56 Aynı eser, I. 37.
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rivayet ettiğine göre,Hişam b. Urvamn şöyle dediğim anlattı: Babamın,

Allahın Kitabmdan hiç bir âyet te'vil ettiğini katiyetle işitmedim, de
mektedir. Eyyûb-tbn Avn ve Hişâm ed-Dustuvâinin, Muhammed b.
Sirîn'den rivayet ettiğine gÖre, tbn Şîrîn şöyle anlattı: übeyde es-Sel-
mâniye Kuriân âyetlerinden biri hakkında soru sordum ve bana şu ce
vabı verdi: Kur'ânm iniş sebeblerini bilenler gittiler (öldülçr). Allahtan
kork ve doğruyu ara,dedi '̂. Ebû Ubeyde: bize; Muaz-tbn Avn-Abdullah
b. Müslim b. Yesâr-Babasından rivayet ettiğine göre, babasınm şöyle

dediğini anlattı: Allahhakkında bir söz söyleyeceğin zaman, önce geçeni
ve sonradan geleni gözden geçirinceye kadar sabret. Hüşeym-Mugire-

îbrâhim'den rivayet ettiğine göre İbrahim şöyle demiştir: Arkadaşları

mız Kur'ânı tefsir etmekten sakınır ve ona açıklama yapmaktan
korkarlardı. Şu*be-Abdullahb. Ebi's-Sefer*den şöyle rivayet eder: eş-Şa'

bi, hakkında soru sormadığım hiç bir âyet yoktur. Fakat, onun rivayeti
Allah (C.C) dandır. Ebû Ubeyd bize, Hüşeym-Amr b. Ebî Zâide-eş-Şa*

bi-Mesrûk'tan rivayet ettiğine göre, Mesrûkun şöyle dediğini nakletti:
Tefsirden sakınm. Çünkü o, Allahtan gelen bir rivayettir.

Seleftan olan bazı insanlar (âlimler) ın rivayet ettikleri bu sahih
hadisler ve benzeri deliller, tefsir konusunda bilmedikleri şeyler üzerin
de söz etmekten kaçınmalanna hamledilmektedir. Ama bu konuda, lü-
gât ve şeriat bakımından bilgiye sâhip olanlar için bir sakınca yoktur.
Bunun içindir ki, tefsir mevzuunda bunların ve başkalarının sözleri ri
vayet edilmiştir. Bunda bir tezât yoktur. Çünkü bunlar, bildiklerini söy
lemiş, bilmedikleri şeyler hakkmda sükût etmişlerdir. Herkesin yapması

gereken de budur. Çünkü, kişinin bilmediği bir mesele hakkında sükût
etmesi gerektiği gibi, bildiği bir mesele hakkında soru sorulduğu zaman
da bunu cevaplandırması icab eder. Nitekim Allah (C.C) bu hususta şöy

le buyurdu: "... (kitabı) muhakkak insanlara açıklayıp anlatacaksımz,

onu gizlemeyeceksiniz...^®". Aynca çeşitli yollardan rivayet edilen
bir hadiste şöyle buyurulmaktadır: "Her kim ki, kendisine bildiği şey

sorulunca onu saklarsa, kıyamet gününde ona ateşten bir gem vurula
caktır®'.'* Ebû Ca'fer îbn Cerir'in-Abbas b. Abdi'l-Azîm - Muhammed

b. Halid (R.A) rivayet ettiği hadiste, Hz. Aişe şöyle demektedir: "Haz-
reti Peygamber (S.A.S) Kurbândan hiç bir şey tefsir etmezdi, ancak

57 Aynı eser I. 38.

58 Âli İmrân 187.

59 Ebû Bâvûd, tim 9; et-Tirmisİ, tim 3; tbn Hice, Mukaddime 24; Mösnedu Ahmed II.
263, 305. 344, 353, 495.
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Cebrail (A.S) ia kendisine öğrettiği âyetlerin miktannca tefsir ederdi*"/*
İbn Cerir sonra da bu hadisi, Ebû Bekr Muhammed b. Yezîdet-Tarsûsî-
Ma*n b. lsâ-Ca*fer b. Hûlid-IIişâm yoliylc rivayet etti. Bu hadis mün*
kerdir, garibdir. Rivayet zincirinde adı geçen Ca'fcr, Muhammed b. Hâ-
lid b. ez-Zübeyr b. el-Avvâm el-Kııreşi cz-Zübeyrî'nin oğludur. el-Bu-
hârî, bu râvinin hadisine uyulmaz, demektedir. el-Hâfiz Ebu'l-Feth el-
Ezdi'de, bu hadisin münker olduğunu söylemektedir, el-îmâm Ebû
Ca*fer, bu konuya temas ederek şöyle özetlemektedir: Bu âyetler, Ceb
rail vasıtasıyle Allah tarafından bildirilen tevkifi âyetlerdir. Hadis doğru

kabul edilecek olursa, bu doğru bir teViIdir. Çünkü Kur'ân âyetlerinin
bazılarım Allah (C.C) kendi ilmine mahsus kılmıştır. Bazılarmı âUmler
bilmekte, bazılarını araplar kendi dilleri mahareti ile anlamakta ve di
ğer bazıları da herkes tarafından kolaylıkla anlaşılmaktadır. Nitekim
bu hususu İbn Abbas şöyle izah etmiştir, tbn Abbasm bu izâlum îbıjı

Cerir-Muhammed b. Beşşâr-Müemrail-Süfyân yoliyle: Ebu'z-Zinâd*dan
rivâyet ederek, Ebu'z-Zinâdm şöyle dediğini nakletti, îbu Abbas, tef
sirin dört çeşit olduğunu söylemektedir:

1) Dili bilen arabların bilebileceği tefsir,

2) Herkesin bilebileceği tefsir,

3) Alimlerin bildiği ve yaptığı tefsir,

4) AUahtan başka lıiç bir kimsenin yapamayacağı tefsir.

İbn Cerir, isnadı üzerinde düşünülmesi gereken benzeri bir hadis
daha rivayet etmiştir: Bana Yunus b. Abdi'l-A'la es-Sadefî-îbn Vehb-
Amr b.el-Hâris-el-Kelbî-Ümmü Hâni'nin mevlasıEbû Sâlih-İbnAbbas*-

dan rivayet ettiğine göre, Ailahın elçisi (S.A.S) şöyle buyurdu: Kur'ân
dört harf üzere indirildi:

1) Herkesin bilmesi gereken helal ve haram,

2) Araplann yaptıkları tefsir.

3) Âlimlerin yaptıkları tefsir.

4) Müteşâbih olan âyetler ki, bunların tefsirini AUahtan başka kim
se bilmez. AUahtan başka, bu âyetler hakkında bilgi iddia edenler yalan
cıdır. İsnadı üzerinde durulmasmın lüzûmuna işâret ettiği hadis, Mu
hammed b. Sâib cl-Kelbî*nin rivayet zincirinde bulunduğu hadistir.
Çünkü o, metrûku'l-Hadisdir. Belki de hadisin merfu oluşunda vehme

60 Tefsir»H-Taberi, I. 37; Makaddiıuetâu fi Ulûmri-Kur'ân, s. 263; Taribu Bağdat, XIII.
253.
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düşmüş olabilir. Umular ki bu hadis, yukarıda geçtiği gibi tbn Âbbas'ın

sözüdür. En iyisi ÂUab bilir.

Fatihadan önce. Tefsirin başlangıcında zikredilen Faydalı Bir Mu'
haddime.

Ebû Bekr b. el-Enbârî, bize İsmail b. tshâk el-Kâdi-Haccâc b.
Mînbâl-Hemmam-Katade'den rivayet ettiğine göre, Katadenin şöyle

dediğini anlattı: Kur'âmn el-Bakara, Âli tmrân, en-Nisâ, el-Mâide, Be-
râe, er-Ra*d, en-NahI, el-Hâc, en-'Nûr, el-Ahzâb, Mubammed, el-Feth,
el-Hucûrât, er-Rahmân, el-Hadîd, el-Mücâdile, el-Haşr, el-Mümtebine,
es-Sâf, el-Cum*a, el-Münâfıkûn, et-Teğâbûn, et-Talak, et-Tahrîm, ez-
Zilzâl ve en-Nasr sûreleri Medinede, bunların dışında kalan diğer sûreler
ise Mekkede nazil olmuştur.

Ama, Kur'ân-ı Azîm'in âyetlerinin sayısı altıbindir. Sonra da Kur'ân
âyetlerinin bu sayıyı aştığı hususunda çeşitli görüşler ortaya çıkmıştır.

Bazıları Kur'ân âyetlerinin bu Sayıdan fazla olmadığını söylemekte,
diğer bazıları da bu sayıya ikiyüz dört âyet ilave etmektedirler. Diğer

taraftan bu sayıya on dört, ikiyüz ondokuz, ikiyüz yirmi beş veya yir
mi altı, ikiyüz otuz altı gibi çeşitli rakamlar ihtiva eden âyetlerin ilâve
edildiği söylenmektedir. Bu görüşleri Ebû Amr ed-Dânî, el-Beyân adb
eserinde zikretmiştir. Ama Kur'ânm kelimelerine gelince, el-FadI b.
Şâzân, Atâ b. Yesâr'dan naklederek, Kur'ânda Yetmişyedibin dörtyüz
otuz dokuz kelimenin bulunduğunu söylemiştir. Kur'ân harfleri ise bu
nuda, Abdullah b. Kesir, Mucâhid'den şöyle nakletmektedir: Kur'ân harf
lerini sayma neticesinde üçyüz yirmi bin yüz seksen olduğunu tesbit et
tik. el-FadI b. Atâ b. Ycsâr, Kur'ân harflerinin üçyüz yirmi üç bin on
beş olduğunu söylemiştir. Sallâm Ebû Mubammed el-Hammâni de şöyle

demektedir: el-Haccâc, Kurrâ, hâ&z ve kâtibleri toplayarak onlara,
bütün Kur'ânda kaç harf olduğunu bana haber verin dedi. Kendisine
Kur'ân harflerinin sayısı hakkında haber verilince, bu bilgi bize kâfidir
dedi, ve üçyüz kırk bin yediyüz kırk harf olduğuna ittifak ettiler. Sonra
da Kuı'ânın yansı nereye kadardır, bana haber verin dedi. Bunun üze

rine onlar, Kur'ânm yarısı Kehf süresindeki j kelimesinde

mevcûd olan (^) yekadar, Kur'ânm ilk üçte biri, Berâe sûresininyü
züncü âyetinin başına kadar, ikinci üçte biri, Şuarâ sûresinin yüzüncü
veya yüzbirinci âyetinin başına kadar, üçüncü üçtebirinin de, Kur'ânm
sonuna kadar olduğunu bildirdüer. Aynca Kur'ânm ilk yedide biri, Al

lah Tâalanm j ^ âyetindeki harfine
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kadar, ikinci yedide biri a'raf süresindeki *dlÜ jl** ibare-

sindeki harfinekadar. Üçüncü yedidebiri, Ra'd sûresinin

kelimesindeki ikinci I e kadar. Dördüncü yedidebiri,hac sûıesinde

bulıman ** cümlesindeki ^ * e kadar, beşinci yedide

biri, Ahzâb süresindeki ^JİOIT'U j** kavlinde bulu

nan ** A ye kadar, altmcı yedide biri, Fetih süresindeki

II ıjuÜâJl*' âyetindeki ** J a kadar ve yedinci yedi
de biri de Kur'âmn sonuna kadar olduğunu kendisine bildirdiler.
Sallâm Ebû Muhammed, bu bilgiyi dört ayda elde edebildik dedi. Dedi
ler ki, Haccâc her gece, Kur'ânın dörtte birini okurdu. Birinci dörtte

biri, En'âm suresinin sonuna, ikincisi Kehf süresindeki " ı—Aİalt-l j
kelime sine üçüncüsü, Zümer suresinin sonuna ve dördüncü dörtte biri ise,
Kur'ânın sonuna kadardır. eş-Şeyh Ebû Amr ed-Dânî "el-Beyân" adb
kitabmda bütün bunların hilafım anlattı. En doğrusunu Allah bilir.

Kur'ânın Hızb ve Cüzlere ayrılması: Kur'ân, okullar ve diğer yer
lerde bulunan rubuatta (mahalle ve evlerde) olduğu gibi otuz cüz olarak
meşhûr olmuştur. Ashabı Kiramın, Kur'âm Kerimi bölümlere ayırma

ları ile ilgili hadisi imâmı Ahmedin Müsnedinde, Ebû Dâvudun sünenin-
de, îbn Mâce ve diğer hadiscilerin, Evs b. Huzeyfe'den rivayet ettikleri
hadisi yukarıda zikretmiştik. Evs b. Huzeyfe hayatta iken ResuluUahın

ashabına Kur'âm bölümler haline nasıl getiriyorsunuz? diye sormuş.

Onlar da kendisine, üçlü, beşli, yedili, dokuzlu, onbirli, onüçlü, bölümlere
ve hatim edilinceyedek mufassal bölüme ayırırız, cevabını vermişlerdi.

Fasıl: Sûre kelimesinin manası hakkında ihtilaf vuku' bulmuştur.

Onun el-îbâne (ayırmak), el-trtifa' (yüksek mevki) manalarından işti

kak ettiği söylenmiştir. en-Nâbıga bir beytinde sûre kelimesinin yüksek
ve şerefli mevki manasmda kullanmıştır. "Görmüyormusun Allah sana
öyle bir mevki vermiş ki, o mevkinin altında bütün kırallann bocala
makta olduğunu görürsün". Bu manaya göre, Kur'ân okuyan kimse
bir sûreden diğerine geçerken ,güyâ yüksek bir mevkiden diğer yüksek
bir mevkiye geçmiş oluyor. Sûrenin, şerefli ve yüksek mevkiye sahip
bulunması sebebiyle bu adı aldığı söylenmiştir. Nitekim şehrin etrafinı

çeviren yüksek duvara sûr adı verilmektedir. „ kapta artan

su manasında olan ** , dan olarak, Kur'ândan bir parça ve ondan
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bir cüz olması bakımından, sûre adı aldığı da söylenmiştir. Bu görüşe
göre kelimenin kökü hemzelidir. Hemze tahfif edibp, makabli mezmum
olduğundan ** J ,, a kaibedildi. Bu ad ona, tamve kâmil olduğundan
verildi de denmiştir. Çünkü araplar tam olan bir deveye, sûre adı ver
mektedirler. Ben derim ki: âyetleri bir araya getirip ihata ettiği için,
ona bu adın verilmesi muhtemeldir. Çünkü, şehrin ev ve katlarını bir
arada toplayan ve onları ihata eden duvara sûr adı verilmiştir. Surenin
çoğulu, vâv'ın fethi ile sûverdir. Sûrât ve Suvârât olarakta cem edile
bilir.

Âyet kelimesine gelince. O,kendinden önce geçen sözün kesilmesine
ve kendinden sonra gelen sözden aynimasma bir alâmettir. Yani diğer

kardeşlerinden (benzerlerinden) ayn ve tek kalmasıdır. Yüce Allah
** M •" (• padişahlığına alâmettir. buyurdu. Bu âyette

ki kelimesi alâmet manasında kullanılmıştır.en-Nâbiga bir bey

tinde âyetkelimesini (alâmet) maoasmda kullanmıştır (O'nun alâmetleri
hakkında vehme düştüm, halbuki onu altı seneden beri, bu yedinci se
nedir tanıyorum). Ayet, Kuriân harflerinden bir grup vebirtakım harf
lerolduğu söylenmiştir. Nitekim araplarm ** »ı

cemaâtlanyle (topluluklanyle) birlikte çıktı, sözündeki âyet kelime
si cemaat (topluluk) manasında kullanılmıştır. Şâir bir beytinde:
(Nakbeynden ? bizim mahalle gibi bir mahalle daha yoktur-zürriyeti-
miz olan çocuklarımızı önümüze katarak cemaâtımızla birlikte ayrıldık)
demektedir. Bu beyitte geçen âyet kelimesi de cemâat manasmda kulla-
mlmıştır. Beşeri, mislini konuşmaktan âciz duruma düşüren bir fevka
ladeliğe sahip bulunduğu için, âyet adım aldı denildi. Sibeveyh bu keli
menin aslı ** J ^ vezninde ** dür ıS müteharrik

makabli meftûh olduğu için elife kalb olundu, sonra da hemze

med kılmdı ve şekline girdi demektedir. el-Kisâi, bu kelimenin

aslı ** vezninde '* oT dür, elife kaibedildi, sonra da iltibas
meydana geldiğinden hazfedildi demektedir. el-Ferrâ ise, bu kelimenin

aslı, birinci ** iSn lun şeddesi ile ** dür. Burada şedde uygun

düşmediği için, elife kaibedildi ve ** ^»ı oldu, demektedir. Bu kelimenin
çoğulu Ay veya Ayât veyahut Ayâydır. Kelime ise tek bir laûzdan iba

rettir. Bazen ** J ^ n benzerleri gibi iki harfli, bazen de iki harfden
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fazla olur. Bir kelime en çok on karfli olmaktadır.Mesela **

jijî •' ajS'L^İJ lafiziannda olduğu gibi. Bazen
bir tek kelime bir âyet olur ** ıı

i i ve Kûfelilere göre ** ^ ,, gibi misallerde
olduğu gibi. Çünkü Kûfelilere göre âyet en az iki kebmedeu meydana
gelir. Aksi halde âyet adı verilemez. Yukarıda tek kelimeli âyetler için
verdiğimiz misaller fevâtihu's-Suver (sûreleri başlatan) kelimelerdir,

demektedirler. Ebû Amr ed-Dânî'de, Rahmân süresindeki **

âyetinden başka tek kelimeli âyet bilmiyorum demektedir.

Fasıl: el-Kurtubi, Kur'ânda a'cemi (araplarm dilinin dışında)

terkiplerden hiç bir terkibin buhmmadığına. Onda, İbrahim, Nûh, Lût
gibi a'cemi özel isimlerin bulunduğuna ittifak ettiler. Bunlarm dışmda

a'cemi olarak her hangi bir şeyin bulunup bulunmadığı hususunda ihti
laf ettiler. el-Bâkillânî ile et-Taberî, bütün bunları kabul etmeyerek,
Kur'ânda a'cemiye benziyenler, dillerde bazı yönlerin biribirine uygun
düşmeşi ve benzerlikten başka bir şey olmadığmı söylediler.

Yukarıda tercemesiui vermeye çabştığımız îbn Kesir'in tefsii- mu
kaddimesinden anlaşılacağına göre. O, daha çok rivayet tarikine itina
göstermiş, bununla beraber dirâyet yönünü de ihmâl etmemiştir. Çok
kerre bir sûrenin birçok âyetlerini veya sûreyi yazar, sonra bunları sırası

iletefsire çalışır. Tefsirinde cer^ve ta'dile, tarihi malumata daha büyük
biryervermiştir. Kısacası yalnız uaki ile iktifa eden birmüfessir değildir.

Tenkid fikrine sahip, ihatası geniş, muktedir, itimada şayan bir mü
fessir olduğunu, tefsirinin her sahifesindeisbat etmektedir. Bu tefsir, me'-
sûr tefsirlerin en sahih olaularmdandır. Tefsirde en güzel yol olan, Kur'-
ânı Kur'ân ile tefsir etme yolunu tercih etmiştir. Daha sonra, Hazreti
Peygamberden, sahabe ve Tabiilerin ileri gelenlerinden nakillerde bulu
nur. Bir âyet hakkındaki çeşitli görüşleri mukayese eder, sahih olanlarını

illetli olanlarından ajırt ederdi. İbn Ccrir, Fahruddin er-Râzi veya diğer

meşhur müfessirlerden bir söz nakledildiğinde, mücerret taklidle onlan
kabul etmez, belki bu hususta doğru olan görüşü tercih ederdi. Doğru
görmediklerini reddeder ve tenkid ederdi. Tercih edileni tercih edilmiş

ten, sahihi, zayıftan ayırt edecek kabiliyete sâhipti. Bunlar onun, ilmi
melekesini gösteren delillerdir.

Selef müfessirlerinden rivayet edilen tefsir kitalılarmın, en meşhur

larından olan tbn Kesîr, âyetlerden hükümler çıkarmada beyan husu-
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sunda en önde gelen tefsirlerdendir. Kur'âzun va'z ve fıkıh yönlerinden
anlaşılmasına ihtiyaç duyulmayan ve pek çok kimselerin ele aldıkları

irâb bahisleri, belâgi fenlerin nükteleri ve diğer ilimlere ait istinbatlaı

yapmamayı tercih eder. Kur'ânı Kur'ân ile tefsii- ederken, mana yönün
den uygun âyetleri serdetmekle, diğerlerine nisbetle daha fazla rağbet

kazanır. Sonra âyete taalluk eden merfu hadisleri alır ve onlardan elde
ettiği delilleri beyân eder. Baha sonra da, sahabe, tabiîn ve selef âlim
lerinin sözlermi alır. Yine bu tefsirde, me'sûr tefsirlerdeki isrâiliyyâtınkö
tülüklerinden okuyuculan genel olarak koruma vardır. Onları tahkik ede
rek, bunların kötülüklerini tayin eder. Tefsir, bu meziyyetlerinden başka,

arap dilini açık, anlayışlı bir şekilde kullanması, manaları, mü&edatı ve
ilmi üslubu ile birlikte öğretip okuyucuyu amele davet etmesi, en güzel
hususiyetlerinden birini teşkil eder. Okuyucuyu, âdeta âyetin nâzil oluş

zamanına yaklaştırır. Onun nâzil oluşunun yüce maksatlarını bildirir.
Manaları açıklar, irab acâibliklcrinden uzaklaştırır. Vecihleri ve muhte
mel lafızları çoğaltır, üiın ve araştırmalarını sadece âyeti kerimeyi anla
maya teksif eder.

İbn Kesîr'in bu tefsiri, Talıeri tefsirinden sonra rivayet tefsirlerinin
en meşhuru olduğunu söylemiştik. Yukarıda terccmesini verdiğimiz

uzun mukaddimesinde müellif, Kur'ân ve tefsire taalluk eden birçok
meseleleri ele almıştır. Fakat bu mukaddime de ağır basan husus, İbn

kesir'in, hocası İbn Teymiyyenin "Mukaddime fi Usuli't-Tefsir** adlı

eserinin tesiri allında kalmış olmasıdır^'.

Bu tefsir okunduğunda, evvela ayet zikredilir, sonra kolay ve kısa

bir ibare ile zahire göre tefsir edilir. Eğer âyeti başka bir âyetle izah et
mekimkânı bulursa onu zikreder. Ayetin manasının beyân ve muradını

açıklaymcaya kadar iki âyeti karşılaştırır. Bu genel manadan sonra,
âyete taalluk eden merfu hadisleri serdeder. Bunlara ilave olarak, saha
be, tabiîn ve selef âlimlerinin sözlerine de tercihli olarak yer verir.

İbn Kesir, haberleri el-Cerh ve't-Ta'dile tâbi tutar, bazılannı bazı

larına tercih eder. Bazılannı sağlara bazılannı zayıf bulur. Mesela el-
Bakara sûresinin 185. âyetinin tefsirinde geçen Ebû Ma*şer Necıh b.
Abddirrahman el-Medenî'yi zayıf görür®^. Keza el-Bakara Sûresnin 251.
âyetinin tefsirinde geçen Yahya b. Sa'id'i de zayıf bulur®\

61 Bkz. ibn Teymiyye, Mukaddime fi Usûli't-Tef^, Dımaçk 1355/1936 (Atlak kumet
ederse, bu eserin de yakında tercemesini okuyucolanımza sanmayı düşünmekteyiz).

62 BkZi Tefsiru ibn Kesir, el-Kâhire I376/19S6, I. 216.

63 Ayzu eser, I. 303.
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îbn Kesir çok kerre Ibn Cerir, tbnEbî Hatim, İbn Atiyye gibi ken
disinden önce gelen birçok müfcssirlerin tefsirlerinden nakillerde bulu
nur. îsrailiyyata dikkati çekerek onun kötülüğünü anlatmaya çalışır.

Bazı Kur'ân kıssalannı, mesela, el-Bakara 67. âyetindeki, yahudilerin
inek kesme kıssasını ele alarak, bu husustaki görüşleri uzun uzun anlatır.

Bu husustaki görüşlerin tsrâil oğullarırun kitablanndan aimmış oldu
ğunu, onları tasdik veya tekzib etmeksizin, nakillerinin caiz olabilece
ğini, onların hakka muvafık olduğu kadanna itimad edilebileceğini söy
ledikten sonra, en doğrusunu Allah, bilir ibaresini kullanmaktadır^^.

Yine müfessirimiz Kâf suresinin evvelinde, bu harfin manasını ver
mek için şöyle demektedir.; . . .Bazı seleften rivayet olundu ki, onlar
kâf arz üe çevrili olan dağdır. Ona kâf dağı denilir dediler. Muhakkak ki
bu (Allah en doğrusunu bilir) israil oğullan hurafelerinden biridir . . .Be
nim indimde bu ve bunun gibiler, onlarm zındıklannın uydurduklan
şeylerdir. Onları insanlara dinlerinin emri olarak giydirirler. Şu ümme
tin yüksek derecede hafızları, âlimleri, imâmlan olduğu halde, kısa müd
det içerisinde hadiste Peygambere iftira ederlerse, uzun müddet geçtiği

halde isrâil oğullan, aralarında iyiyi kötüden ayırt edecek âlimlerin az
lığı, şarap içmeleri, Allahın Kelâmmı yerinden oynatmalan, Allahın

Kitab ve âyetlerini tebdil etmeleri gibi hususlar nasıl olmasm der?. Bu
durumda Şâri' onlardan rivayete cevaa vererek "İsrail oğullarından ri
vayet edin, onda beis yoktur'*der. Eğer akıl onu hayal olarak görür, bu
hususta bâtıl olduğuna hükmederse, onun yalan olduğu zannı galebe
çalarsa, böyle bir rivayet kabul edilmez. Allah en doğrusunu bilir®'.

İbn Kesir'in fıkhı münakaşalara giriştiğini de görürüz. O, ahkâm
âyetlerinden bir âyeti şerhederken, çeşitli âlimlerin sözlerini ve deliUe-
rini zikretmeyi ihmâl etmez. Meselâ, el-Bakara sûresinin 185. âyetini
tefsir ederken bu âyete taalluk eden dört meseleyi zikreder ve âlimlerin
bu konudaki, sözlerini de delillerini ortaya koymaya çalışır®®. Kezâ el-
Bakara suresinin 230. âyetinde, hulleli olan kişinin nikahının şartlarım

ortaya koyar ve bu konuda, âlimlerin görüşlerini ve delillerini zikreder®^.

îbn Kesir, fakîhlerin ihtilaflarına da temaseder bazen onların mez
heplerine dalar ve delillerini zikreder. Bunlar daha ziyade ahkâm âyet
lerinde olur. Bununla beraber, diğer fakih müfessirler gibi, sözü uzatıp

israfa götürmez.

64 Aynı eser, I. 108-110.

65 Aynı eser, IV. 221.

66 Aynı eser, I. 216-217.

67 Aynı eser, I. 277-279.
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Netice olarak: Bu tefsir, rivayet (me'sûr) tefsirlerin en faydalı olan-
lanndandır. Her yönü ile özlü, kendisini anlayabilecek seviyede olan
kültürlü tabakanın kalblerine din sevgisini aşılar. Onların rûhî neşele

rini artırır. Okuyucularını Kur'ân hükümleriyle amel etmeye yöneltir,
emir ve nehiyler üzerinde durmaya alıştırır. Bu yönleriyle, îlâhiyât öğ
rencileri için çok faydalı bir tefsirdir.
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YUNUS EMRE'NtN FELSEFESİ

Prof.Dr.Ibrahim Agâh ÇUBUKÇU

Yunus Emre, 14. yiizjalın ilk çeyreğinde yaşamını kaybetmiş bir
Türk ozamdır. Türklerde çoğu kez felsefe ve bilgelik şiirle anlatıbrdı.

Eski kamlar nasıl toplumun manevî önderi ise, tslâmlaşmış Türklerde
de kimi tasavvufçular bilgelikte önder sayılıyordu. 1071'de yapılan Ma
lazgirt savaşından sonra Türklerin Anadolu'ya kesin olarak yerleşmeleri,

hoşgörü sahibi bilgelerin önemini burada daha da artırdı. İnsanlara bir
gözle bakan ve her türlü mezhep tutuculuğunu aşmış bulunan tasavvuf
ça bilge kişiler, Anadolu halkının kaynaşmasına da yardımcı oldu. Bun
lar, kendilerine özgü felsefeyi kimi zaman şiir halinde dile getirerek bu
işi kültürde başardılar. 12. yüzyıl Türk düşünürü Ahmet Yesevî'nin de
Divanı-ı Hikmet adh yapıtı ile bu çığırı Orta Asya'da geliştirdiği bilin
mektedir.

İşte Anadolu'da yükselen en özgün seslerden birisi Yunus Emre'
İlin sesidir. Çoğumuz Yunus'u bir ozan olarak biliriz ve severiz. Oysaki
Yunus'ım ölmezliğini sağlayan asıl öğe, onun felsefesi ve varhğa bakışı

dır. Kuşkusuz Yunus'un felsefesini yorumlamak ve anlatmak için cilt
ler doldurmak gerekir. Biz burada onun felsefesinin bir bölümüne kısaca

değinmekle yetineceğiz. Hiç değilse, Yunus'un felsefede ne denli özgün
bir düşünür olduğunu vurgulayacağız.

Kuşkusuz felsefesinin başlıca konulan arasında varhk bilimi, bilgi
kuramı, özgürlük ve insanın değeri sorunları vardır. Yunus bütün bu
sorunlar üzerinde durduğu gibi, aynca kendine özgü varoluşçuluk da
yaratmıştır. Şimdi kısaca onun görüşlerine eğilebm:

Yunus ve Varlık

Yunus, ontolojisinde Özneyi, nesneden önce kabul etmektedir. Ona
göre varhkta esas olan, bilinç sahibi insandır. Evren var olmadan önce
de insan vardı. Ancak var olan bu insan, Tanrı'ıun zâtından uzakta de

ğildi. însan bilinç sahibi bir varlık olarak hem kendi varlığmı biliyordu,
hem de yüceliğine âşık olduğu Tann ile var olmuştu. Bu var oluş, ruhsal

i
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bir var oluştu. Bakınız Yunus kimi deyişlerinde bu durumu şöyle açık

lamıştır:

Âdem yaratılmadan

Can kalıba girmeden
Şeytan lanet olmadan
Arş idi seyran bana

Yer gök kayim durduğu

Denizler mevc vurduğu

Cennet-u hûr olduğu

Cümle sana bahane

Dahi yer gök yoğ idi
Cümle söz mensûh idi

Âşıklar tapar idi
O bî-nişan Subhana

Yoğ idi hem levh-u kalem
Ne on sekiz bin bu âlem

O demde Havva vü Âdem
Ne ad-u ne sanda idi

Geldik bu mülke bahane

Seyreyledik hoş şahane

Sefer kılarız uş yine
Vatammız anda idi

Aklın ererse sor bana, ben evvelde kandaydım
Dilersen deyiverem, ezelî vatandaydım
Kalû Belâ söylenmeden, tertip düzen ilenmeden
Hak'tan ayn değildim, ol ulu divandaydım

Yunus böylece insanın bedeninden önce varlığım ve değerini vur
gulamıştır: Var ulmamn nedenini ve zamanını araştırmıştır. Varhğm

Tannsal bir yönü bulunduğunu vurgularken, insanın ruhsal açıdan ev
renden önce olduğunu belirtmiştir. Ancak insanın evrenden önceliği be
densel bir öncelik değildir, tnsan, bilinç olarak evrenden öncedir. Tanrı
ile haşhaşadır. Hatta Tann'da duyularla açıklanamayacak biçimde
dağılmıştır. Bu açıdan insanda tannhk güç de olmuştur. însan bir yönü

1 Yunas Emre, Bütün Şiirteri, Hazırlayan: Cahit Oztelli, s. 88, Milliyet Yayınlan 1971.
2 Yunus Emre, Bütün Şiirleri, s. 124.

3 Yunus Emre, Bütün Şiirleri, s. 163.
4 Anılan Yapıt, s. 245.
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iJe Tann'dan gelmiştir, öteki yönü ile onda dağılarak varlığının en yük
sek noktasına ermiştir. Bu en yüksek noktaya, başka bir deyimle Tanrıda
dağılma noktasına aşkla ulaşmıştır. Aşk insanı öyle yakmıştır ki kendini
Tanrı'dan ayrı görmemiştir. Kimi zaman insan, bu vecd sonucunda
Tann'dan aldığı tannsal güçle düşünmüş ve konuşmuştur.

Ancak, Yunus, belli bir süreçten sonra bedensel yaratmayı ve evre
nin oluşunu doğrulamıştır. Bu oluşta insanın da özel bir yeri vardır:

01 kadir-i kün feyekûn
Lütfedici rahman benim

Kesmeden rızkını veren

Cümlelere sultan benim

Dört türlü nesneden hasıl

Bilin benim işte delil
Od ile su toprak yel
Bünyad kılan Yezdân benim

Kün deminde nazar eden
Bir nazarda dünya düzen
Kudretinden han döşeyen

Aş nöbetin vuran benim

Bu ifadelerden Yımus'un yaratıhşı kabul ettiğini aubyoruz. Ne var
ki Yımus'un felsefesinde insan, yer yer Tanrı ile özdeşleşiyor ve her şeyde

Tann ile birleşmiş göıünüyor. Bununla birlikte var olma hikmeti Tann
tarafından verildiği için insanın ayrı bir bilinci de vardır, tnsan Tann'ya
âşıktır ve O'na yaklaştıkça olgunluğa erer.

O halde Yunus'a göre insan ruhsal yönü ile tannbk bir varlıktır ve
evrenden öncedir. Dünyaya bedensel olarak gelen insan, tasa ile kucak
laşmıştır. Ancak insan, yücelttiği ve sevdiği yaratan Tann'mn irâdesine
boyun eğmiştir. E\Ten yaratılmış ve insan dünyada sınavlarla karşılaş
mıştır. Yunus, insamn evren yaratılmadan önceki durumunu bir şiirin

de şöyle anlatıyor:

Bu cihana ben gelmeden sultan-ı cihanda idim
Sözü gerçek, hükmü revân, ol hükm-ü sultanda idim
Halâyık bunda gelmeden, gökler melayık dolmadan
Bu mülke bünyad olmadan mülk-ü Yaradanda idim
Cussa beni görmez idi, kaygu eli ermez idi
Endişe şehrinden taşra bir yüce mekânda idim

5 Yunus Emre, Bütün Şiirleri, s. 272.

6 Anılan yapıt, s. 236.

7 Bak., Anılan yapıt, s. 2SS.

\
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Çarh-ı felek yok idi
Canlarımız var iken
Biz o vakit dost idik

Azrail ağyar iken

Çalap aşkı candaydı

Bu bilişik andaydı

Âdem Havva kandaydı

Biz onunla yâr iken

Canlar orda bilişti

O dem gönül ilişti

Âlem halkı kanştı

Denizler kaynar iken

Ne gök vardı ne yer ~
Ne zeber vardı ne zir

Komşu idik cümlemiz
Nur dağın yaylar idik

Ne oğul vardı ne kız

Ervah idik orada biz

Yunus dosttan haber ver

Aşk ile göynür iken "®".

Yunus Emre'nin felsefesinde varlığın başlangıcı Tann'ya uzan
maktadır. Her şeyin nedeni O'dur. Varlıkda daha sonra'insan bulun
maktadır. İnsan sevgisi ve olgunluğu derecesinde Tanrılık güçten payını

almaktadır. Bu sevginin coşkusu ile insan kimi zaman kendini Tann
gücünde duymaktadır. İnsan, bilinci ile kendini öteki nesnelerden ayıra

cak güçtedir. EvTen yaratılmadan önce insan ruhsal açıdan huzur için
deydi. Evren yaratılınca insan bedeni ile de var oldu. Tasa ve sıkıntı

larla kucaldaşmaya başladı. Her nesneyi Tanrı yarattı. Ancak dünya
geçicidir. Önemli olan insanın olgunluğudur.

Yunus ontolojisinde yaratmayı şöyle ifade etmiştir:

Hak bir gevher yarattı kendinin kudretinden
Nazar kıldı gevhere eridi heybetinden
Yedi kat yer yarattı o gevherin tozundan
Yedi kat gök yarattı o gevherin buğundan '

XX

8 Bak., Yuuus Bntıe, BütUn Şiirleri, 9, 306.
9 Bak., Auılan yapıt, s. 305.
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Yarattın ay-u güuü gökte nişan eyledin
Emrini veribidin gövdede can eyledin
Yarattın lıu kuşları, birisi bulmaz diri
Birisi ete bakmaz adın doğan eyledin

XX '

Bir nice kuUanııa kemha donlar giydirdin
Birisi bulmaz gömlek ciğerin kan eyledin
Yazın akan sulan buzlar ile bağladın

Kışın kara yerlere çajır çimen eyledin
Düz ettin bu yerleri, akıbet yıkacaksın

Andın Kur'ân içinde "men aleyhâfan" ettin

YUNUS EMRE VE TASA

Batı varoluşçuluğundavarlık özden önce gelir. Bu görüş Hegel'in
felsefesine uymamaktadır. Çünkü Hegel'e göre ideada olan gerçekte
vardır. Gerçekte var ulan da ideaya uygundur. Bunu biraz açıklarsak

düşünce varlığa, varlık da düşünceye uygundur demektir.

Batı varoluşçuluğu Aristoteles'ten beri önem verilen özün yani bi
lincin varlıktan önce geldiği düşüncesine de terstir. Çünkü ötedenberi
özün, realitede bulunmayan varsayımlara yönelmesi geçerliydi. Daha
doğrusu insan düşüncesinin bilinç sayesinde varlıkları da aşdığı doğru

lanmıştı. Oysaki Kierkegaard'la başlayan Batı varoluşçuluğu varlığın

özden Önce olduğu ilkesini getirmiştir. Kierkegaard'tan az çok aynmlı

varoluşçuluk yapan Martin Hcidegger, Gabriel Marcel, Jaspers ve
Jean-Paul Sartre gibi düşünürler de bu ana ilke doğrultusunda felsefe
lerini geliştirmişlerdir. Batı varoluşçuluğuna göre varlık insan bilincini
etkiler. O halde düşünce de bir ölçüde varlığa bağhdır. Bilinç varhktan
sonra gelir.

1320 yılmda yaşamı sona eren Türk düşünürü Yunus Emre'nin
varoluşçuluğu Batılı filozoflannkindeu temelde aynmhdır. Yunus Emre
varhğı^ç dereceli görmektedir: 1- Tanrı, 2- İnsan, 3- Evren.

Ancak Yunus'un felsefesinde iAsauın durumu çok ilginçtir. Çünkü
insan bir yönü ile tanrısaldır, öteki yönüyle özdekseldir (maddidir).
İnsan öz olarak, bilinç olarak Tanrı ile vardır. Ancak insan, varolma
nedenini Tanrı'dan abr. İnsan Tanrı katında mutludur; bedensel gerek
sinimlerin ötesindedir; Tann'ya âşıktır; huzur ve coşku içindedir. Ne

10 Bak., Anılan yapıt, a. 320.
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var ki Tanrı'nın dileğiyle belli bir süreçten sonra evren yaratılmıştır.

Evren öyle yaratılmıştır ki Tanrı'nın iradesi, gücü ve bilgisi ışığmda

oluşmuştur. Bu nedenle evren de gerçekte TanrıMan gelen bir varlıktır.

Evren'in yaratılmasiyle insan ruhsal acundan koparılmış ve yer yüzüne
bedensel yapısiyie gelmiştir. Eski huzurunu ve mutluluğunu yitirmiştir.

İnsan Tann'da varken özüyle yani büinci ile O'nun yüceliğini biliyor,
O'nuseviyor ve mutlu oluyordu. İnsanın yeryüzüne beden kahbına gire
rek inmesiyle huzuru kaçmıştır.

Görülüyor ki Yunus'da öz-varbk ilişkisini kesin biçimde ayırmak

güçtür. Bilinç başka bir deyimle insamn ruhsal yönü bedenden önce ve
Tanrı katında mutluluğa ermiştir. Yer yüzünde ise daha önce var olan
bilince yani ruhsal öze beden eklenmiştir. Ancak sonradan öze eklenen
bu bedensel varUk insanı etkilemiştir. İnsan, böyle ikili varoluşun so
nucu olarak huzurunu yitirmiştir. Çünkü insanın bedeni beslenme is
ter. Gereksinme insanı çıkar ilişkileri içine iter. İnsamn özü ise Tann
katındaki mutluluğa ulaşmak ister. Hiç değilse bedensel tutkuları aşa

rak yüksek değerler alanına yükselmek ister. Bu çatışma insanı tasaya
ve sıkıntıya sürükler. İnsan yer yüzünde gariptir ve özlem çekmektedir.
Bunun nedeni varlığmdaki ikili durumdur. Başka bir deyimle öz - beden
çekişmesidir. Kimi zaman insan, bu dünyaya niçin getirildiğini de Tan-
n'ya sormak ister. Böyle anlaşılmaz dünyada kendini sallantıda sayar.
Bir takım mümkinlerle çevrili olduğunu görür. Her an ayağmın kayma
olasıbhğı olduğunu düşünür. Hiçlikle kucaklaşır gibi olur. Tasa, sıkıntı

ve boğuntu peşini bırakmaz. Bırakmaz ama var olduğunun da bilincin
dedir. O halde bu açmazlar, bu düğümler ve bu açıklanması güç durum
lar içinde insanın kaderi nedir? Bütün bunlar Yunus'un tasalan ara
sındadır. Ancak O, kimi zaman tasadan kendini kurtararak sevgi yön
temini izler. Coşku ile Tann'yı başka bir deyimle daha önce var olduğu

öncesiz acunu düşünür. Böylece tasayı yenmeğe çalışır. Ancak yine de
Yunus, yer yüzünden çoğu kez yakınmaktadır. Buyakınma kimse aley
hine değildir. Kendi varhğmdaki ikili durumdan doğan bir yakınmadır.

Bu, öyle bir yakınmadır ki sevgi kıvılcımları arasmda boğulur. Yunus'un
tasasını biraz da kendi şiirlerinde görelim:

Bu dünya dönmüş zindana
Koydular bizi zindana
Zindanda gülmek mi olur
Yürüyeyim yana yana

Dünyada dertsiz baş olmaz
Derdolanm âhı dinmez
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Yanar yüreğim söyünmez
Yaram erişmiştir cana

Ben bir garipçe bülbülüm
Gülüstan'a güle geldim
railerdim avunam gülem
İnlemem doldu cihana

Yunus Emrem bu dünyada
Kim güldü ki sen gülesin
Külli hep ağlayı geçti
Kim geldi ise cihana

XX

Deniz oldu bir kaç kadeh, susalığım kanmaz benim
İniltilerim kesilmez, gözüm yaşı dinmez benim
Gel varalım bizim ile ki giresin bahçelere
Daim öter bülbülleri, gülistamm solmaz benim

XX

Dolap niçin inilersin
Derdim vardır inilerim

Ben Mevlâ'ya âşık oldum
Onun için inilerim

Benim adım dertli dolap
Suyum akar yalap yalap
Böyle emreylemiş çalap
Derdim vardır inilerim

Yunus bunda gelen gülmez
Kişi muradına ermez
Bu fânide kimse kalmaz

Derdim vardır inilerim

XX

Ecel büke belimizi

Söyletmeye dilimizi
Hasta iken hâlimizi

Soranlara selâm olsun

11 Bak., Yanus Emre, Bütün Şiirleri, Hazıriayan: Cahit Oatelli, s. 93. İDIliyet Yayınlan

1971.

12 Bak., Aym yapıt, a. 278.
13 Bak.,. Yomu Emre, Bütün Şiirleri, Hazırlayan: Cahit Oatelli, a. 279.
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Tenim ortaya açıla

Yakasız gömlek biçile
Bizi bir asan veçbile

Yuyanlara selâm olsun

Dünyaya gelenler gider
Hergiz gelmez yola gider
Bizim halimizden haber

Soranlara selâm olsun

Miskin Yunus söyler sözün
Yaş doldurmuş iki gözün
Bizi bilmeyen ne bilsin
Bilenlere selâm olsan

YUNUS VE OLUŞ

Herakleitos'don beri oluş felsefesi dikkati çekmiştir. Gerçekte her
şeyin asimi Logos'da gören Herakleitos, evrenin devamh bir oluş ha-
linde bulunduğunu söylemiştir. Ona göre her şey devinim içindedir.
Bu oluş karşıtların birbirine dönüşü biçiminde devam eder. Tıpkı sı-

cakhğın soğukluğa dönüştüğü gibi. Maddenin ilk aslı olan Logos ger
çekte ateştir. Her şey en sonunda bu ateşe dönüşecektir.Evrendeki bu
akış bir nehrin suyuna benzer. Akan aynı suda iki kez yıkanmak ola
naksızdır. Ancak Herakleitos'un olusu fizikseldir.

Yunus'un varoluşçuluğunda oluş vardır. Yunus'a göre oluş hem
evrende, hem de insanda vardır. İnsandaki oluş da ikiye ayrılır: 1- Fi
ziksel (bedensel) oluş, 2- Felsefi oluş. Bu ikinci anlamda oluşa ruhsal
oluş ya da manevî oluş da diyebiliriz.

Yunus için önemli olan felsefi oluştur. İfadelerinde hep bu oluşun

önemini dile getirmeğe çalışır. Fiziksel oluşu anlatırken de felsefi oluşun
anlamma dikkati çeker. İnsamn bedenini aşan bir şeyin var olduğunu,

bedenin geçici bulunduğunu ve bu dünyadaki yaşamın sınırlı bir süreç
niteliği taşıdığmı dile getirir. Devinim halindeki bu süreçte insan. Tanrı
katındaki yerine yükselmeğe çalışmalıdır. Çünkü insan ilk yurdundan
kopmakla garip olmuştur. Kendine yabancılaşmıştır. Bir durumdan
ötekine geçerken adımmı iyi atmabdır. Bu adımı iyi atamazsa ilk yur
duna başka bir deyimle tanrısal kattaki kutsal yerine erişemez, tnsam
oluş halinde de aşk kurtarabilir. Şimdi onun bu düşüncesini dizelerinde
görelim:

14 Bak., Aynı yapıt, a. 326-S29.
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Ey aşk eri aç gözünü
Yer yüzüne eyle nazar
Gör bu lâtif çiçekleri
Bezenüben geldi geçer

Her bir çiçek bin naz ile
över Hakk'ı niyaz ile

<Bu kuşlar hoş avaz ile «
O padişahı zikreder

Rengi döner günden güne
Toprağa dökülür gine
tbretdürür anlayana
Bu ibreti arif duyar

Ne gelmeğin gelmekdürür
Ne gülmeğin gülmekdürür
Son menzilin ölmekdürür

Duymadınsa aşktan eser

X

Bülbülem, uş öte geldim
Dilde menşur tuta geldim
Burda miskin sata geldim
Geyiğim otlağım orda

Kim ne bile ne. kuşum ben
Şol ay yüze tutaşım ben
Ezeliden sarhoşum ben
İçmişim ayağım orda

Yetmiş ömrün âhir olmuş

Nâzik tenin leke olmuş

Gözlerin göğü sararmış

Benzin de solmuş ola mı

Fâni dünyanın beyleri
Giyerler türlü donları

Yatmışlar kara toprağa

Gözleri dolmuş ola mı

X X

15 Bak., Yuna» Emre, BütUn Şiirleri, Hazırlayan: Calut Oztelli, t. $35-336, Milliyet Ya«
ymlan, 1971.

16 Bak., Aym yapıt, s. 79.

17 Baki, Yunıu Emre, Bütün Şiirleri, s. 144.
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Kanda bulam isteyiben, ey gönül seni kandasın
Kanda virane var ise vallî gönül andasın
Ey gönül sana uyaldan kalmadı yüzümün suyu
Rahmet gele tâ ki sana kanda isen divânesin
Bir lâhza olursun rûşen, bir dem yürürsün perişan

) Âlemlere nam-u nişan, derde esir, dermandasın
Bir dem âbid, bir dem zâhît, bir dem âsi, bir dem muti
Bir dem gelir ki ey gönül ne dinde,ne imandasın

Aşk başımdan aşıcağız, mevc vuruban taşıcağız

Bir dem gelir ki ey gönül mescit ile Kur'ân'dasın

Kayseri, Tebriz-u Sivas, Nahcıvan, Maraş-u Şiraz

Gönül sana Bağdat yakın âlemlere divânesin
Yunus imdi tapdur hemin, akıtma gözünün nemin
Eğer bugün, eğer yarm çün Hak için kurbandasın

YUNUS VE KABAHATLİ OLMAK

Yunus'a göre insan metafizik elemle doludur. Bu dünyadaki hayatı
seçmekle mutsuzluğu da seçmiş olur. tnsan, bu hayattan kopmak iste
mez ama sonlu bir varlık olduğunu da bilir. Bir yandan dünyadan göç
mekle yükümlü olmak, öte yandan yaşamın gereklerine bağlı kalmak
insanda ruhsal bir huzursuzluk doğurur. Bu huzursuzluğun ve bu bu
rukluğun nedenini insanın ikili varbğında aramalıdır. Bir yanda Tan
rısal katta mutluluğa ermek isteyen bilinç, öte yanda bilincin içinde ya
şadığı bedensel zarf vardır. Beden beslenme ve yaşama istediği için kimi
zaman bilinci geçici nesnelere sahip olmağa yöneltir. Böylece de kaba-
hatlilik ve metafizik elem doğar. Bu durumdan kurtulmaıun tek çaresi
Tann aşkıdır. Ancak tanrısal kata ulaşmak nasıl olacak? Dünyadaki
kararh yaşama geliş niçin? Tutkulardan kurtulmak her zaman olanakh
mı? Niçin insan kimi zaman kendisini mutsuz edecek aldanmalara yö
neliyor? Bu sorunlar insanda metafizik bulantı uyandırır. Yımus için
bunlar, yanıtı verilmesi ve aşılması gereken sorunlardır. Bakahm kendisi

' şiirlerinde bu konuya nasıl değiniyor:

ömrüm beni seıı aldattm

Ah nideyim ömrüm seni
Beni deprenemez kodun
Ah nideyim ömrüm seni

18 Bak., Aulan yapıt, s. 308.
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Benim vanm hep sen idin
Canım içinde can idin
Hem bana sultan idin

Ah hideyim ömrüm seni

Gönlüm sana eğler idim y
Gül deyüben yıylar idim
Garipseyip ağlar idim
Ah nideyim ömrüm seni

Gider imiş bunda gelen
Dünya işi cümle yalan
Ağlar ömrün yavı kılan , .
Ah nideyim ömrüm seni

Hayrım şerrim yazılısar

Ömrüm ipi üzüliser ^
Gidip sûret bozulısar

Ah nideyim ömrüm seni

Bari kapıdan kaçmasın
Göçgüncü gibi göçmesin
ölüm şarabın içmesin
Ah nideyim ömrüm seni

Bir gün ola sensiz kalam
Kurda kuşa öğün olam
Çürüyüben toprak olam
Ah nideyim ömrüm seni

Miskin Yunus bilmez misin

Yoksa nazar kılmaz mısın

ölenleri anmaz misiz f A
Ah nideyim ömrüm seni, --

XX

Ey bana derviş diyen
Nem ola derviş benim
Dervişlik yaylasmda
Hareketim kış benim

Derviş adın edindim
Derviş donun donandım

19 Bak. Yunas Emre, Bütün Şiirleri, Hazırlayan: Cahit öztelli, s. 176-177, Milliyet Ya*
ytnlan, 1971.
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Yola baktrnı utandım

Hep î§im yanlış benim

Hırkam tacım gözlerim
Fasit işler işlerim ^
Her yammdan gizlerim
Binbir fasit iş benim

Yoldan baber sorarlar

Söylerim inanırlar

Kalbim sâfî samrlar

Vay ne düşvar iş benim

İçerime bakarsan
Buçuk pulluk nesne yok
Taşramın kavgasmdan
Âlemler dolmuş benim

Yunus eydür, yârenler
Ey gerçeğim erenler
Bu yolda olan haller
Allah'a kalmış benim

XX

Ey bana iyi diyen
Adımı sûfî koyan
Acep sûfî mi olur
Hırka ile taç giyen

Başıma taç vurundum
Halka sûfî göründüm
Dışıma hırka giydim
İçim bir kuru kovan

Bu dilim zikir söyler
Gönlüm fesat fikreyler
Hiç böyle mi zikreyler
Hakk'ı aşk ile seven

Gözüm yolun gözetmez
Kulak işitir tutmaz
Dilim yerinde yatmaz
Dâvâlar kılar yalan

20 Bak., Yodub Emre, Bütün YapıtUn, Hazırlayan: Cahit Oztelii, s. 275-276, Milliyet
Yaymlan, 1971.
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Yunus gümansız bilir
Yalancı yolda kalır

Bir gün maksûdun bulur
Gerçeklik ile yalan

YUNUS VE AŞKIN BEN

Yunus Emre'nin felsefesinde iki türlü "Ben"den söz edildiği görül
mektedir:

1- Kişisel olan ben ki biz buna nefs de diyebiliriz. Kişisel ben, in
sanın sübjektif yönü ile ilgilidir. İnsan yer, içer, tutkular peşinde koşar.

İnsan doğru ya da yanbş, yararlı ya da zararb, hakb ya da haksız dav-
ramşlarda bulunabilir. İnsanın kişisel ben*i bedensel gereksininılerin

doyurulmasında önemli etkendir. Bu ben herkeste ayn ayrıdır.

2- "Aşkın ben" ki biz buna kendi kendini düşünen ben de diyebi
liriz. Aşkın ben kendi varlığı hakkında düşünen ve kendini öteki nesne
lerden ayıran bir bilinç halidir. Ancak "aşkm ben", bir yandan tanrılık

bir yapıya sahiptir, öte yandan bedenle ilgikurmuştur. Yunus kendisini
Tanrı'da görürkennesne ile olan ilgisinden de yakınır. Ancak aşkın benc
in coşkulu durumlarında varbkda Tann'dan başka birşey görmemekte
dir. Bununla birlikte "varlık Tanrı demektir", gibi bir savı da yoktur.
Bütün sorun, insamn aşkm beni ile Tannbk bir Varlık olduğunu bilmesi,
buna karşın kendi dışmdaki nesnelerin ayn yapısımn bulunmasıdır.

Yunus, aşkın benin tannbk yapısiyle bütün evreni Tanrı'da görmekte
dir. Görüşü böyledir ama kişisel benin tutkuları da insanı zaman zaman
bunalıma sokmaktadır. İşte böyle durumlarda Yunus ne tuhaf bir dün
yada yaşadığım kendi kendine sormaktadır. Âdeta dünyaya yabancı

laşmaktadır. Böylece bulantı ve ruhsal buruklukla içiçe kalmaktadır.

Bilincin aşkın durumu insana kendini aratmakta, kişisel ben ise bencil
tutkulara götürmektedir. Yunus'a göre kurtuluş ve mutluluk, aşkm

bcn'in Tanrıda coşkusundadır. Bu da Tanrısal aşkm ve bilinçsel varb-
ğm en yüksek derecesidir. Bakalım sözünü ettiğimiz bu "ben" hallerini
Yunus şiirlerinde nasıl anlatmıştır:

Ey aşk deUsi olan, ne kaldın perakende
O seni deli kılan gene sendedir sende
Dünya âhiret ol Hak, yer gök doludur mutlak
Hiç gözlere görünmez, kim bilir ne nişanda

21 Bak., Anılan Yapıt, s. 307.
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Ger meyhâneye vardım, onsuz yer göremedim
Yine ona sataştım, girdim ise külhanda
Her kim aradı cismin, cisminde buldu hasmın

Ne dünya Âhret ona, ne assı, ne ziyanda
Bir nicesine kaç der, bir nicesine tut der

Kaçanla bile kaçar, bile durur duranda
Bir nice kullarını giriftar eden oldur
Medet edip erişen oldur gene zindanda
Aydurlar miskin Yunus niçin deli oldım sen
Ne akl-u fehim kalsın iş bu sırn duyanda

XX

Yunuslaym kemter kul
Değmez Tann'ya bir pul
Onun değil, bu usûl
Üstat var can içinde

XX

Severim ben seni, candan içeri
Yolum vardır bu erkândan içeri
Beni bende demem, bende değilim

Bir ben var bende, benden içeri

Nereye bakar isem dopdolusun
Seni nere koyam tenden içeri
Beni sorma bana bende değilim

Suretim hoş yürür dondan içeri

Beni benden alana ermez elim

Kadem kim basa sultandan içeri
Senin aşkın beni benden alıpdur

Ne şirin dert bu dermandan içeri
Şeriat, tarikat yoldur varana
Hakikat, marifet andan içeri
Süleyman kuş dilin bilir dediler
Süleyman var Süleyraandan içeri
Unuttum din diyânet kaldı benden
Bu ne mezhepdürür dinden içeri

22 Bak., Yunus Emre, Bütün Şiirleri, Hazırlayan: Cahit östellİ, s. 107-108, Milliyet Ya
yınlan, 1971.

23 Bak., Anılan yapıt, s. 111.
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Dinin terkedenin küfürdür işi

Bu ne küfürdür imandan içeri
Geçer iken Yunus şeş oldu duşta

Ki kaldı kapıda andan içeri "24"

Görülüyor ki Yunus, felsefesini kurarken din, mezhep ve gösteriş

noktasından değil, gerçeği ve varlığın aslını araştırma noktasından ha
reket etmiştir. Her şeyden önce de insan bilincini betimlemeye önem ve
rerek amacına ulaşmak istemiştir.

YUNUS VE YABANCILAŞMA

Yunus Emre, bu dünyaya kendini yah,ancı görmektedir. Kendi özü
üe dünyanın yapısı arasında ayrımlar vardır. İnsan yaşadığım, varbğmı

ve düşündüğünü bilmektedir, öteki nesnelerde ise bu gibi özellikler yok
tur. Görünüşte dünyada sallantıb durum vardır. Elinizi toprağa koydu
ğunuz zaman bir ses alamazsınız. Oysaki insan çeşitli yönleriyle ses ver
mekte ve kendi kendini yöneten bir yapı sunmaktadır. Kısacası bilinçli
varlık insan üe bilinçsiz nesneler eşit değildir. O halde insan kendisine
sorulmadan getirildiği bu dünyada gariptir, yabancıdır. Kaldı ki insan
"aşkm beni" ile Tanrı katına yükselmek istedikçe de dünyaya yabancı

laşmaktadır. Bu duygu, Yunus'u kimi zaman ağlatır, kimi zaman onu
kuşlar için nefes söyletir, kimi zaman da ben buraya niçin geldim dedir
tir. İnsan Tanrı katından anlaşılması güç bir dünyaya gelmiştir, öyle
bir dünya ki insamn alın yazısında da yeri vardır. İnsan onun çekicili
ğine kapıbrsa tökezleyebilir. Ancak böyle bir dünyayı seçiş de, insamn
kendi iradesiyle olmamıştır. İnsamn buraju hangi koşullarda terkede-
ceğı de belU değildir. Dünya geçici, aldatıcı, ancak ibretlerle dolu bir
durak gibidir. İnsan burada adetâ çileli bir sınav geçirmektedir.lnsanı
bu yabancılaşmadan ancak tanrısal sevginin coşkusu kurtarabilir. Böyle
coşkulu anlarda her şey tanrısal birbğe dönüşür gibi olur. O vakit insan
da yalnızbktan bir süre için kurtulur. Şimdi Yunussun yabancılaşmasını

kendi deyişlerinde görelim:

Ben bir acep ile geldim
Kimse hâlim bilmez benim

Ben söylerem, ben dinlerem
Kimse dilim bilmez benim

Benim dilim kuş dilidir
Benim İlim dost ilidir '

Ben bülbülüm, dost gülüdür
Bilin, gülüm solmaz benİm

24 Bak., Anılan yapıt, s. 181-1S2.
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O dost bana gelsin demiş

Sundum kadeh alsın demiş

Aldım kadeh içtim şarap ^
Artık gönlüm ölmez benim

No durum var ne durağım '
Bir yerde yoktur kararım

Hakk'a münacâat etmeğe

Belli yerim yoktur benim

Ata belinden bir zaman

Haktan bize destur oldu

Anasma düştü gönül
Hazineye düştü gönül

Orda beni can eyledi
Dört-ü on gün deyiceğiz

Et-ü sünük kan eyledi
Değzinmeğe düştü gönül

Yürür idim orda pinhan
Yatammdan ayırdılar

Hak buyruğu vermez aman
Bu dünyaya düştü gönül

XX

Taşdm yine deli gönül
Sular gibi çağlar mısın

Akdın yine kanlı yaşım

Yollarımı bağlar mısın

Nidem elim ermez yâre
Bulunmaz derdime çâre
Oldum ilimden âvâre

Beni bunda eğler misin

Yavı kıldım ben yoldaşı

Onulmaz bağrımın başı

Gözlerimin kanlı yaşı

Irmalk olup çağlar mısın

25 Bak., Yunus Emre, Bütün Şiirleri, 277.
26 Bak., Anılan yapıt, s.219-220.
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Ben toprak oldum yoluna
Sen aşın gözedirsin
Şu karşıma göğüs gerip
Taş bağıılı dağlar mısm

Haramı gibi yoluma
Arkunu inen karlı dağ

Ben yârimden ayn düştüm

Sen yolumu bağlar mısın

Karlı dağların başında

Salkım salkım olan bulut

Saçın çözüp benim içiu
Yaşın yaşın ağlar mısın

Esridi Yunus'un canı

Yoldayım illerim hanı

Yunus düşte gördü seni
Sayru musun, sağlar mısm

XX

Acep şu yerde var m'ola
Şöyle garip bencileyin
Bağrı başb, gözü yaşb

Şöyle garip bencileyin

Söyler dilim, ağlar gözüm
Gariplere göynür özüm
Meğer ki gökte yıldızını

Şöyle garip bencileyin

Nice bu dert ile yanam
Ecel ere bir gün ölem
Meğer ki sinimde bulam
Şöyle garip bencileyin

Bir garip ölmüş diyeler
günden sonra duyalar

Soğuk su ile yuyalar
Şöyle garip bencileyin

Hey Emrem Yunus biçâre
Bulunmaz derdine çâre

27 Bak. .Anılan Yapıt, s. 316-317.
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Var imdi gez şardan şara

Şöyle garip bencileyin

XX

Sen bunda garip mi geldin
Niçin ağlarsın bülbüJ hey
Yorulmaz iz mi yanıldın

Niçin ağlarsın bülbül hey

Hey ne yavuz inilersin
Benim derdim yenilersin
Dostu görmek mi dilersin
Niçin ağlarsın bülbül hey

N'oldu şu Yunus'a n'oldu
Aşkın der^'asına daldı

Yine baharistan oldu

Niçin ağlarsın bülbül hey

YUNUS VE ZAMAN

Yunus'a göre insan,zamansal bir varlıktır. İnsan varhğı zaman
içinde etkin bir biçimde dağılmaktadır. İnsanın dağılan ve yokluğa

dönüşen yönü bedensel varhğıdır. İnsanın bedensel yönü için zaman
sonludur. Ruhsal yönü öncesîz Tanrı katından gelmiştir. Bedenin dağıl

masından sonra da insan ruhu yaşar. Yunus dünyaya zaman içinde
gelişi şöyle vurguluyor:

Geldik idi dünyaya
Biz de zaman içinde

ömrüm de geldi geçti
Güman yaman içinde

GeUn bir nazar eylen
Noldu cihan içinde
Niceler toprak oldu
Bu az zaman içinde

Yunus'a göre ölüm, insamn sonlu yönünü belirleyen her zaman
gözönünde bulundurulması gerekli bir olaydır. Toplumda erdeme zıt

28 Bak. Anılan Yapıt, s. 326-327.

29 Bak. Anılan Yapıt, s. 355-356.

30 Bak. Amlan Yapıt, s. 110.

31 Bak. Anılan Yapıt, s. 111.
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davramşlanu kaynağında ölüm gerçeği üzerinde durmamak gelir, ölüm
den korkmamak başka, insanın ölümün ne olduğunu ve hiçliği kendi
kendine sorması daha başkadır. İnsana sormadan insanı bir güç tüket
mektedir. Bu nedir? Bu tükenişten sonra insamn tinsel yönünün ka
deri nedir? Yunus, bütün bu konulan düşündükçe dünyanın sonlulu-
ğunu, yaşamın geçiciliğini ve somut varhğın insanın aşkın benine ya-
bancıhğım daha çok duymuştur. İnsanın özüne bir karşıt tez gibi duran
dünyayı âdeta küçümsemiş ve sonlu nesnelerin tutkularından sıyrdmağı

yeğlemiştir. Bu ereğe yönelmesinde ölümün anlamı, onu geniş ölçüde
etkilemiştir. Onun ölümle ilgili şiirlerinden bir kaç parça örnek vererek
konuyu metinlerle açıklamış olabm:

Ne acep olur şu âdem oğlanı

öleceğin hic gönlüne gele mi
Azrail cırnağın urup canma
Alacağın hiç gönlüne gele mi "^2"

Anma mısm sen şol günü
Gözün nesne görmez ola
Düşe sûretin toprağa

Dilin haber vermez ola

Kefen donun olur yatak
Biter üstünde hem yaprak «
Dola gözlerine toprak ' ' ; , . i
Anadur ölmeğin aman '

XX

Teferrüç eyleyü vardım

Sabahın sinleri gördüm
Karışmış kara toprağa

Şu nazik tenleri gördüm

Yıkılmış sinleri dolmuş

Evleri belirsiz olmuş

Kamu endişeden kalmış

Ne düşvar halleri gördüm

Yaylalar yaylamaz olmuş

Kışlalar kışlamaz olmuş

32 Bak; Amian Yapıt, s. 167.

33 Bak. AmJan Yapıt, s. 87.

34 Bak. Anılan Yapıt, s. 294.
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Bar tutmuş söylemez olmuş

Ağızda dilleri gördüm

YUNUS EMRE VE İNSANIN DEĞERİ

Yunus Emre mal mülk sa\ıuda olmamıştır. Mal tutkusunun inyam
evrensel düşünlerden yoksun bırakacağını vurgulamıştır. Ayrıca yoksul
kişilerin düşünülmesini salık vermiştir. İnsan için önemli öğenin kendi
Özdeğerleri olduğunu ve Tann'yı sevdikçe insanın olgunlaşacağmı be
lirtmiştir. Yunus böylece sosyal adaleti sağlamak için mal dağıtmanm,

insanı Tanrı katında daha değerli kılacağmı anlatmak istemiş^. Bu
konuda şu deyişleri dikkatle okumak yeter:

Korkar İsen o tamudan

Alçak olgıl sen kamudan
O günü nice Sırat'tan

Kamularla geçmek gerek

Geçip gitmek diler isen
Ya düşmeyeyim der isen
Şu kazandığın mabm
Tanrı için vermek gerek

Kazandığın veriben
Yoksulları hoş görüben
Hak hazretine varuben

Oddan o kurtulmak gerek

Çünkü ahrete kavisin
Ko bu yalancı dâVisin
Mal ve hazine sevisin

Âşık isen nendir senin

Yeyip yedirgil fakire
Eksilirse Tann vere

Bir gün tenin yere gire
Geri kalan nendir senin

Yunus insanlara ayrım gözetmeksizin bir gözle bakmanın gerekliliği

üzerinde durmuştur. Renk, ırk, diU zenginve yoksul aynmı yapnıaksızm

insanlara sevgikucağım açımştır. tnsaıun, kendi bilincinin farkında olan

35 Bak. Auılan-Yapıt, s. 287.

36 Bak. Amlaa Y^ıt, s. 198.

37 Bak. Amlau Yapıt, s. 321.
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onurlu bir varlık olduğunu vurgulamıştır. Onun aşağıdaki şiirleri insancıl

duygularını ve insana verdiği değeri ne denli güzel dile getirmektedir,:

Hass-u ûm, mûtî, âsî, dost kuludur cümlesi
Kullar yol vermeyince şahı kim görebile
Dosta gidenin yolu gönül içinden geçer
Bir amel eylemedim, gireyidim gönüle
Yetmiş iki milletin ayağın öpmek gerek
Onun için maşuka, cümle millette bile

XX-

Çahş, kazan, ye yedir, bir günül ele getir
Yüz kâbeden yeğrektir bir gönül ziyareti
Kerûmetim var diyen, halka sâlûsluk satan
Nefsin müslüman etsin var ise kerameti "î'".

XX

Gönül mü yeğ, Kâbe mi yeğ, ayıt bana aklı eren
Gönül yeğdürür zira kim gönüldedür dost durağı

XX

Müdde-i bizi görmez, gözüne girersevüz
Gerekse yüz kez varsm KâbeVe ulu hacca

XX

Vuslat halin eydiserem vuslat halin bilenlere
Yedi türlü nişan gerek hakikate erenlere
Evvel nişanı budurur, yermeye cümle milleti
Yerenler yerin kıldı yer değmedi yerenlere

XX

Ak sakaUı bir koca

Bilemez hali nice

Emek yemesin hacca
Bir gönül yıkar ise

Gönül çalabın tahtı

Çalap gönüle baktı

38 Bak. AnJan Yapıt, s.. 118-119.

39 Bak. Anılan Yapıt, s. 188-199.

40 Bak. Anılan Yapıt, 8. 144. '
41 Bak. .Anılan Yapıt, s. 104.

42 Bak. Anılan Yapıt, s. 128.
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İki cihan bedbahtı

Kim gönül yıkar ise

Sen sana ne sanırsan

Aynğa da onu san
Dört kitabın manası

Budur eğer var ise

Yunus, bu deyişleriyle büyük dinlerin amacınm ve anlamının bir
noktada birleştiğini düşünmüştür. Bu anlam da insan haklarma ve in*
san kişiliğine saygıdır. Yunus, dinde biçimsel davramşlann yetersizliği,

tutkuları yenmenin gerekliliğive gönül yapmanın önemi üzerinde de çok
durmuştur. Görünüşüne bakmaksızm insanlarla bütünleşmeyi ve on
lara içtenlikle davranmayı öğütlemiştir. Tanrı'ya giden yolun insana
verilen değerden geçeceğine inanmıştır. Yunus'a göre özellikle kin güt
mek, başkalarına yüksekten bakmak ve bencil olmak insanı küçültür.
Biz yine Yımus'un şiirlerine dönerek görüşlerini daha yakından izleye
lim:

Adımız miskindir bizim

Düşmanımız kindir bizim
Bir kimseye kin tutmayız

Kamu âlem birdir bize

Yunus eydür, halim yaman
Dağları bürüdü duman
İşte incil, işte Kur'ân
Seçebilirsen gel beri

Yetmişiki millete, suçum budur hak dedim
Korku hiyânetedir, ya ben niçin kızaram

Şeriat oğlanları nice yol keser bize
Hakikat deryasında bahri oldum yüzerem

XX

Dîn-ü mdlet sorar ise âşıklara din ne hacet
Âşık kişi harab olur, bilmez ne din, ne diyanet

XX

43 Bak. Yunus Emre, Bütün Şiirleri, s. 130-131.
44 Bak. Anılan Yapıt, s. 133.

45 Bak. Anılan Yapıt, a. 179.

46 Bak. Anılan Yapıt, s. 237.

47 Bak. Anılan Yapıt, ». 348.

V -
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Hakikat bir denizdir, şeriat onun gemisi
Çoklar girdi gemiye, denize dalmadılar

Şeriat oğlanları bahsedip dava kılar

Hakikat erenleri dâvaya kalmadılar

Dört kitabı şerheden hakikatte âsîdir
Zira tefsir okuyup mânâsm bilmediler "^8".

Aşk imamdır bize, gönül cemaat
Dost yüzü kıbledir, dâimdir salât
Dost yüzün görücek şirk yağmalandı

Anınçün kapıda kaldı şeriât

Kimse dinine biz hilâf demeziz

Din tamam olıcak doğar muhabbet

XX

Duymayanlar hâlimi dinin kodu der bana
Neyile din beslesin cansız gönülsüz kalan
Aşkın serhengi beni komadı hiç nesneden
Ne tslâmda ne dinde anılmaz küfr-ü iman
Şart-u farz olmaz anda canı aşka kalanda
Cevapsız dil söylenür nice bilsin bu lisan

48 Bak. Anılan Yapıt, s. 340.

49 Bak. Anılan Yapıt, s. 349.
50 Bak. Anılan Yapıt, ı. 290.
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AŞK'IN TERBİYEDE ROLÜ

Prof. Dr. Cavit SUNAR

Terbiye; Her bir varlığı kendine has Kemâline ve
Cemâline erdiren İlâhî bir San'aittr ki bu Sah'attn

biricik Üalâdt da AŞK'iır. Cavit Sunar

Varbğın var olma sebebi aşktır; varlığın varlıktaki gâyesi de aşk

tır. Hayat, baştan başa aşktır, sevgidir, muhabbettir.

Tasavvufî görüşe göre yaratma, bir meyi ve arzudan ileri gelir. Söz
konusu âlem olduğu zaman, da buna, yönelme ve değişme; söz konusu
Tanrı olduğu zaman da buna irâde denir ki bunun anlamıda özel bir mak
sada meyi etmek ve arzu göstermektir. Yaratma, bir meyi olduğuna göre
o, ayni zamanda da bir harekettir. Hareket ise, ancak, ebed! olan bir
sevgiden ileri gelir. Bu hareket, âlemin, içinde hareketsiz bulunduğu yok
luktan varlığa doğru hareketidir. Bundan ötürü de emir, sükûndan var
lığa harekettir, denilir; zira, sükûn, bir bakıma, hareketten Önce gelir. îş

böyle olunca, âlemin varhğma sebep olan hareket bu sevgi ve muhabbet
hareketidir. Nitekim: "Ben bilinmeyen gizli bir hazine idim, bımdan

ötürü bilinmeğe muhabbet gösterdim ve bundan ötürü de varlıkları

yarattım'.'* Kudsî hadîsi bu gerçeğe işaret etmektedir. Şu hâlde bu mu
habbet olmasaydı âlem, kendi ayn'ında meydana çıkmazdı. Böyle olun
ca da âlemin yokluktan varlığa doğru hareketi Yaratıcı*daki muhabbe
tin ona doğru hareketidir. Çünkü, âlem de böylece varhk yönünden ken
di nefsini görmeği sever. Nasıl ki bunu, Yokluk'ta sâbit iken de görmüştü.

Şu halde, âlemin her vech ile sâbit bulunduğu yokluk'tan varhğa hare
keti hem Hak yönünden hem de kendi taraûndan gösterilen bîr sevgi
kımıldanışı oldu. Çünkü, kemâl, zâtmda sevilen bir vasıftır.

1 (Kimtü kenzen...), yani Ben, Zât'ım bakıımndan gizli bir hazîne idim. Halkı yaratıp

gizli iken açığa çıktım ve sıfâtım zât'ınu gOstetdi ve vUcud elbisesi o zât'a ziynet verdi ve âlem

aynası o zât'ın Cemâlinin tecellî yeri oldu.

Tann'mn gizli bir hazîne obuası demek, O'uda kendinden bankasına asla zuhur yoktur de
mektir. Sonra, Rahman! Nefs ile ve âlemler yoluyla Kâmil İnsan sûretine büründü ve o (Hazt-
ne)nin sûr! ve ma'neN-i mücevherlerini saçtı.
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Şöyle de diyelim: âlemin, bir bakıma, yokluktan vücuda hareketi,
âlemi iycad eden Tek Vücud'un sevgiye ait hareketidir ve âlemi iycad
etmekle, dolayisiyle, Ulûhiyete ait bilginin husulüne yönelmiş olan İlâhî

Sevgi hareketidir. Bundan da maksat, Hak'kın bilinmesi ve kendi Zât'-
ını kendi Zât'mda görmesi ve ayni zamanda kendi Zât'ını, başkasının

vücudu i'tibar olunduğu takdir üzre, kendinden başkasmda, yani, kendi
sıfatlarında da görmesidir. Bunun içindir ki hareket, ebediyyen sevgiye
aittir. Zira, gerçekte, Hak âleminde olduğu gibi 0*nua kendi nefsini
vücutça görmesi de yine O'nun sevgisine bağlıdır. Bundan ötürü de
âlemin her vecfa ile sükûna ait yokluktan vücuda hareketi^ hem Tann
tarafındanhem de âlem tarafından sevgi hareketi olmuştur. Zira, kemâl,
ister Hak'kın zuhurunun kemâli sayılsın ve ister varhğın, dolayisiyle,
varbğm Özü ve özeti olan insamn kemâlinin husûlü sayılsın, zâti için
sevilen bir şeydir; ve kemâl, ancak, aynî vücud ile zâhir olur. Sevgi ha
reketinin sebcb olduğu her şeyin yaratıhşinın da: "Biz bir şeyin olma-
sınını dilediğimiz zaman, ona, sâdece: '01!' deriz ve o da hemen oluve
rir"^ meâlindeki âyet ile de kendiliğinden olduğuna işaret edümiştir.

Varlık, önce, kendi güzelliği üe kendi öz âleminde idi ve kendinden
başka bir şey yok idi. Ne zaman ki Fark'a* geldi, yani görünmek istedi,
Ceberût âleminde îlk Akıl'da kendini bildi veher şeyin bir An olduğunu

ve o An'da da mevcut olduğunu, zamanın hep o An olduğunu anladı ve
o Ân'ı bilmenin de aşk, sevgi olduğunu kavradı. Dolayisiyle, aşk ta, sevgi
de Melekût ve dolayisiyle Şuhud âleminde çeşitli suretlerle teceUî ve
zuhur etti.' Fakat, bu gayrilik sûretlerinde tatılan zevk ve zevki tatan

2 Hareket, gerçek anlamda, yine madde ile ve maddede sdz konusudur. Hareket, teced*
düttür, yenilenmedir, yenilemedir. Bk da maddenin şekil değiştirmesidir. Bu şekil değiştirme de
atomlann değişmesi ile mümkündür. Her bir hareket, bütün varlığa şamildir.

3 Bk. Kur'an: 36/82.

4 (Fark)a gelmek, çeşitli varlıklar sürelinde meydana çıkıp yayılmak demektir. Zât'm
bilinmesi İçin, muhakkak, farka gelmesi, yani çeşitli varhklar sürelinde meydana çıkıp görün-
me'si lâzımdır ve bu scbebten de fark âlemi adlar âlemidir.

Fark, görünmeyenbir şeyin görünür olması demektir. Nitekim, kafamızda düşündüğümüz

bir şeyi bizzat yapmak o düşündüğümüz şeyin farka gelmesi demektir. Kafamızda bi^ şey düşün

mek ve karar vermek te bir (Niyet) İdidir ve bu da farka gelmenin İlk adımıdır. Meselâ, namaz
kılmadan öncenamaz kılmağa niyet ederizki bu henüz ortada görünmeyenbir şeyi görünür yap
manın, yani farka getirmenin ilk adımıdır ki bunu da namazın bilfiil tnlmmna» peşler. Burada
misâl olarak aldığımız Namaz da esasen, Tann'mn gOriinmezllkten görünüre çıkmasını, yani
Zât'ından farka gelmesini temsil eder.

îşte, düşünülüpkarar verilen bir şeyi ortayaçıkarmanın, farkagetirmenin ilk admuolması

anlamında (Niyyet), Müsliimanbkta her işin başıdır.

5 Zuhur'dan maksat sevmektir. Sevmek için de devrân'a girip bnıbir şekflden geçmekzo-
mnladoT. Şu halde, her zerrenin, kendi mâhiyyeti balunundan da kendini sevmek için bütün
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hep o varlıktır, hep kendidir. Ama câhillere her sûret birer perde birer
azaptır. Çünkü, perdeler maddedir, madde de o nurun karanlığıdır. Ka-
ranhktan nura varmadıkça, perdelerden sıyrılmak ve zevk etmek im
kânsızdır. Karanlıklardan, perdelerden sıyrılmak ta onların da ayni
nurdan olduğunu, ayni nur olduğunu bilmek ve maddeyi de Sevgi'ye
vâsıta olarak kullanmakla mümkündür; yoksa, maddenin kendisini
ortadan kaldırmak mümkün değildir. Çünkü, madde, o nurun karanlı

ğıdır, gölgesidir; maddeyi ortadan kaldırabilmek için nuru da ortadan
kaldırmak gerekir ki bu mümkün değildir. Şu halde,her şeyi maddesiyle
ma'nasıyla, sûreti fle ruhu ile birlikte sevmek^ ve her suretin ve ruhun
ayni bir varbğın sûretleri ve ruhu olduğunu bilmek ve bu suretle zevk
etmek gerekir. Böyleyapmak ta ölümsüz bir hayata ulaşmak demektir.

Başka bir deyişle, Îlâhî Aşk bir nokta idi. O nokta uzadı hat oldu,
yani zaman ve mekân oldu, varlıklar oldu. Varlıklar ki şekillerdir ve şe

killer ki birer harftir, bu suretle de Kâinat, kocaman bir Kitab oldu.
îşte. Kâinat denen bu Kitab'ı yazân da okuyan da ayni ruhtur. Kâinat
denen bu koca Kitab'ı yazan olması açısından o ruha (Kahmâni Kuh)
ve bu yazılan Kitab'ı okuyan olması açısmdan da bu ayni ruha (tnsâni
Ruh) denmiştir ki bu iki ruh birbirinin aynidir.

"Ben bir gizli hazine idim..." kudsi hadîsindeki muhabbet te, bügi
ileilgilidir ve Hak'km muhabbeti ve özlemi kâmilolankul'da O'nun ken
dinin kemâl mertebede görünmesine (Zuhur) ve göstermesine (îzhâr)dir.
Çünkü, mükemmel bir bilgi, ancak, kul'un mazharmda mükemmel bir
zuhur ile hâsıl olabilir. îşte, bundan ötürüdür ki Hak, insanı kendi sû
reti üzre, yani Ulûhiyete ait topluluk ve birlik sûreti üzre yaratmıştır,

tnsan, Hak'km, Ulûhiyet mertebesindeki İlâhî Ruh'tan ve Rahmani

setrelerde seyr etmesi gerekir ki bu da ebedidir. TeceUiyat meselesi de bu zbuor meselesini ta
mamlar. Çünkü, Külli Kudretin tecelliyatı, her zerredeve her mevzide bafka başkadır. Madde,
madde olmaa bakımmdan başka başka şekillere girmekte, tecelliyat da o maddenin mevziine ve
şekline göre başka başka zuhur etmektedir.

Tecelliyat, zât bakımındandır, zuhuru da sıCatlardır. Mertebeler, sıfatlardır. Seyr de sıfat

larda seyrdir, yani oolan tamyıp bilmekten ibarettir. Sıfatlanu başı da dört elemandır.

Tecelliyat, zahire vurduğunda, insan, kâh sûretlerle ve kâh Hak*kaait işleri göz önüne ala
rak Rab^bma muhabbet eder. Fakat, tecelliyat bâtına vurduğunda mâsiva kalmaz ve gönül
doğrudan doğruya Zat ile meşgûl olur. Bu bâtın tecelliyata Ma'nevİ Seyr de denir.

6 Biz eğer bir varhğm yalmz sürelinde kalırsak, yoklukta kalmış oluruz. Asıl vücud,
mevcud, sûretin ruhudur. Madem ki o sûret, o ruhun sürelidir şu halde bİz her bir varlığı sûreti

ve ruhu ile birlikte sevmeliyiz ki gerçek sevgiyi tatalım.
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Nefs'ten o mertebenin topluluk ve birlik hassası ile nefb edilmiş olan
Külb Rub'undandır^.

Daha toplu bir deyişle, "Tanrı'mn zâti tecellisi sıfatlan tecellisi
üe birleşip gördüğümüz varlıklan meydana getirdi ve varbklar meydana
gelmekle de Hak, bu varbklann îç (Bâtm)i' oldu. Şimdi, bu varbklar
meydana çıkmadan önce Hak'kın îç (Bâtın)* idiler, fakat, zubur edip
meydana çıkınca da bu varbklar suretinde zubur edip meydana çıVau

Hak olmuş oldu. Yani, zuhurdan önce, sonradan zuhur edip meydana
çıkan varbklar Hak'km îç (Bâtın)i iken Hak ta, zuhurdan sonra, mey
dana çıkan bu varbklann Hış (Zâhîr)ı oldu. Kısaca, Önceden îç (Bâtın)

olan, meydana çıkıp görünmeğe nisbetle, Dış (zahir) oldu ve Dış (Zâhir)
olan Hak ka nisbetle ÎÇ (Bâtın) oldu. Ve bu îç'ten Dış'a zuhur ile mey
dana çıkan varlıklara da (Mümkünler Âlemi)' dendi.

Yukarıda açıkladığımız şekilde zuhur ile meydana çıkıp var olan
bütün alemlerin özü ve özeti de insan oldu. İnsan, bütün âlemlerin Özü
ve özeti olımca Hak'km îç (Bâtın)i ile insanm Dış (Zâhir)ı ve Hak'km
Dış (Zâhir)ı ile insanın îç(Bâtm)i birbirinin ayni olmuş oldu. Zâten,

7 Bk. Kur'an: 15/29; 32/9; 38/72; 95/-!.
Taun insanı kendi rakundan veen güzel bir şekilde ve tenasüpte yarattı ve insana ura-

siyle şımlan öğretti:

1- Birliğini (Kur'an; 18/110) 10- öc alıcı olduğunu (Knr'an: 5/95)
2- Varlığım (Kur'an; 7/54) 11- Lutfımu (Kur'an; 42/19)
3- MüDtüniin O'nun olduğunu (Kur'an: 7/158) 12- Mukabbetini (Kur'an; 3/31)
4- Sıfatlarım (Kur'a; 2/138) 13- Yardmum (Knr'an: 30/47)
5- Heybetini (Kur'an; 6/18) 14- Ifısmetini (Kur'an: 43/32)
6- Azametini (Kur'an; 2/255) 15- Hasbîyetini (Kur'an: 65/3)
7- İzzetini (Kur'an; 35/10) 16- Rakmetini (Kur'an: 33/43)
8- Gelâkıti (Kur'an: 55/78) 17- Knllarma Hikmet verdiğini ve
9- Ni'metini (Kur'an; 22/78) kikmette çok kayır olduğunu (Knr'an: 2/269)

18- Kullarına bilmediklerini öğrettiğini (Kur'an; 2/239)
8 Asi olan bâtmdır; zâkirde görünenler, bâtının sûretleridir. Bunun için zâkirin âkiri yine

bâtmdır ki buna (Akiret) te derler.
Asi olamn bâtın oldnğıma delil de bizzat insandır. İnsanda vücut, kisse bir vasıtadır.

Bütün duyu organlarımızdan gelen hisleri duyan rukunmzdur ki o da bâtındır.

Madde,nisbet açısından mevcuttur, asılda ise fânidir. Fakat, ruk, ölümsüzdür ki evvel de
âkir de odur. Yine bu şebekledir ki suretlere (Dünya) ruka da (Âbiret) dendi.

Batın da yedi mertebe üzerinedir. Âlem deyedi mertebe üzerinedir, insan da yedi mertebe
üzermedir. İnsanda deriden kalbe varıncaya kadar tam yedi mertebe vardır ki esas olan yedin
ci mertebedir, yani(Kalb)tir. Mani'nin ana rakminde ilk yapüğı da kalktır; sonra birerbirerbü
tün mertebeleri tamamlar ve yedinci mertebe olan deride karar kılar. İnsan vücudunun dışına

bakılırsa bütün organlann hep başka başka olduğu görülür ki kcpsi bir asıldan çıkmıştır. Şu

halde iş, Asl'a varmaktır, Kül'e varmaktır ve Kül olmaktır.

9 MümUkünler Âlemi demek hissi mevcutlar âlemi demektir.
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âlemlerin yaratılışından maksat ta İnsan'ın meydana gelmesi idivebun-,
dan ötürü de Hak, insanı, kendi sûreti üzre en güzel şekilde yarattı"
ve onu kendisine Halîfe" yaptı.

İnsan görünür (Şuhud) âlemle görünmez (Gayb) âlem arasmda veya
Yer ile Gök arasmda veyahut ta Kâinat ile Tann arasında ya da Şuur

Altı ile Şuur arasında hem ayırım hem de kavşak noktasıdır ve bundan
ötürü de Mutlak Vücud'un aynasıdır; O'nu aks ettirmekte, O'nu gös»
termektedir. Ancak, Mutlak Vücud'un bu aynada bütün haşmet ve
azamati ile görünebilmesi için bu aynayı gerçek bilgi ile cilâlamak,yani
insanm Biricik ve Mutlak Vücud olduğunu yakinen bilmiş olmak şarttır.

İnsandan başka bütün varlıklar, maddi varlıkları bakımmdan nok
san olduklarından, tabiatiyle, onları kaplamış olan ruh ta o varhklarda
noksandır. Ama insan maddî varhğı bakımmdan her şeyi kendinde top
lamış ve kâinatın bir özü ve özeti olmuş olduğundan insanı kaplamış olan
ruh ta mükemmel bir ruhtur ve dolayisiyle insan, yalnız madde bakımın

dan değil, fakat, ma'na bakımmdan da, bilgi bakımından da kâmildir.
Şöyle de diyelim,kemâl, zâhire çıkmakladır, yoksa, Adem'de, Yokluk'ta
kemâl olmaz. Kemâl, sonradan meydana çıkan ilim ile bütün ilim mer
tebeleri tamamlandığmda kemâl olmuş olur ki bu da ancakinsandata
mamlanır ve ancak böyle bir insan kâmil insan olmuş olur. Kâmil insan
da iki tarafh (Zülcenâheyn) dır, yani hem maddeyi hem de ma'nayı ken-
ılinde toplamıştır. Zâten her şey ve özellikle insan, hem îç'i hem Dış'ı
kendinde toplamıştır. Ve zâten. Dış, îç'ten ve tç'te Dış'tan ayrı değildir

ve ilim mertebesi de bu suretle tamamlanmış olur. İnsanda bütün mad
dî varhk mündemiç olmakla bütün maddî cüzlerin idrâki de insanda
mevcut demektir. Şu halde insan, her şeyi bilicidir, âlimlerin âlimidir'^;

10 Bk. Kur'an: 7/11; 40/64; 64/3.
Hadts; Tann ineanı kendi sOıeti üzre yarattı.

11 Bk. Kur'an: 2/30; 38/26.

12 Gaybİ föyle der:
Bu âlem bir ağaçtır Meyvan olmuş Adem
Matlub olan meyvadır Sanma ki ağaç ota.

Evet, Kâinattan matlub olan insandır. Çünkü, kâinatın yaratıUfuıdan maksat insandır.

Ağaç, bir tohumdan meydana gelir ve en nihayet yine o tohuma inkilâb eder. Ağaç gelip geçi
cidir, maksat tohumdur, işte kâinat ta gelipgeçicibir ağaç gibidir ve muksûd ise insandır. Vah
det, tohumda, insandadır.

Kâmil insan HakTun Zât'ma tam bir aynadu. Hak, kendini kâmil insanda seyr etmekte
dir. Bütün görünümler, külli ve icmâli tecellisi üzerine kâmil insanda zahirdir; kısaca, Zât'm te
cellîsi kâmil insandadır. ÇünkÜ, bütün âlemler onun vücududur. Dolayisiyle de bütün tecellîler
insana râci'dir.
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ve çünkü, Sultân! RuK'u hâizdir. Kısaca, ihsan, maddi ma'nevî bütün
varlığı ile kendisinde tecellî eden Hak'tır; dolayisiyle insan, bütün isim-
leri ve müsemmâlan kendinde toplamıştır. Böyle bir insanda artık bütün
makamlarda ve mertebelerde'^ istediği gibi dolaşabilir, onlarla zevk ede
bilir. Makam ve mertebeleri dolaşmaktan anlaşılması gereken anlam da

Hak*km Zit'nm bir tek yüzü vardır ki o da kâmil intan yüzüdür; (Her şey yok olucndur,
ancak. Tanrının yüzü bâkidir) âyeti de bu gerçeğe işaret etmektedir. Kâmil insan bütün varhk»
larm &zü ve âzeti olmaklada demekki ber şey yok olucuyalnız kâmil insan bâkidir demektir.
Çünkü, Hak, bütün kemâli ve cemâliile yalmz kâmil insanda tecelli etmiştir. Fakat, bu da fark
âleminde bir an için bir bilişten ibârettir.

Kâmil insan demek, Hak'kın tam zuhuru demektir ki bu da Zâti bilgiden ibârettir. Şu
halde, aslında kamil insan da Zât'ın bilinmesi için bir görünüşten ibârettir. Zira, tafstU kâ
mil insanda icmâl edilip özetlenmiştir.

Kâmil insamn ilmi. Hak'kıu ilmineaynadır, yani kâmil insanm kendi nefsinibilmesiHak*-
km bilinmesi demektir. Çünkü, kâmil insan ayni Hak'tır. Bn sûretle de Hak, kendi ilm» ile de
kâmil insana aynadır ve onda zahirdir. Kâmil insan da Zât'ın bir arznsu dolayisiyle vardır,

mevcuttur; gerçekte var olan ise o her şeyden müstağni olan Zat'tır.

Bütün insanlar,âlemin özetiolmaları ve maddelerinin ekmeliyyeti dolayisiyle madde bakı

mından kâmil insanlardır. Fakat, bu varhklaruun bilgisini elde etmedikleri sürece tam kemâl
sahibi olamazlar. Ne zaman ki kâmil olduklarının bilgisine ulaşırlar işte ancak o zaman tam kâ
mil olmuş olurlar. Kısaca, bilgi olmaksızın kemâlden söz edilemez. Kemâle nlaşabümek te bütün
lüğü ile kâinatın ne olduğunu bilmekle mümkündür ve bütünlüğü ile kâinatı bilen de kendini
bilmiş olur.Bilgi nnr olduğu gibio bilgiye vasıta olanmaddede yineayni nurdur ve bilende ayni
nurdur. Her şey sırf bir görünüşten ibarettir. Asi olan bütün bu görünüşleri gösteren Zât'tır ki
o da tam kemâli ile, ancak, insanda zahirdir.

Bütün varlık, insandan gelipgeçer. Her şey, yedi kapıdan insana girer ve beş kapıdan da
msandan çıkar.

13 Her şey, makamlar ve mertebeler bakımından söz konusudur. Çünkü, bunlar olmasa
zuhur yoktur demektir. Makamlar ve mertebelerden maksat ta Tann'mn sıfatlan ve isimleridir

ki O bunlarla zuhur eder ve bunlar O'nun zâtının gölgeleridirler, isimler ve sıfatlar olmasa zuhur
olmaz, dolayisiyle zât da olmaz. Bundan ötürü de kâioSt bir görünüşten, bir gölgeden ibârettir.
Zira, zuhuru hayâldir. Oyle ise âlemde Zât'tan başka bir şey yoktur. Asiolan Zât'tır, bundan
Ötürü de ebedidir, hâkidir.

Zât, isimleri ve sıfatlan vasıtasiyle birçok şekillerle kendini gösterir ki bu şekiller onun
birer yüzü olmuş olur; şekiller olmasa yüzler de olmaz. Çünkü o zaman ortada yalnız bir rub kal
mış olur ki bu mertebede meydana çıkıp görünme söz konusu olamaz.

İnsan, Mlıtlak Yarbğı, Tannyı bütün makamlan ve mertebeleri ile bilirse,ki bu bütün bir
bilgi demektir, Cemiet'e girmiş olur. Cennet, genellikle üçe aynhr;

1- Cennet-i Muaccele: Yam, acele gelen Cennet ki bu, dünyada edinilen gerçek bilgiden
ibârettir, bilgi Cennetidir.

2- Cennet-i Âcile: Yani, sonradan gelecek olan Cennet ki bn da dünyadan sonra âhirette
ki Cennettir. Bu Cennette bir şeklin yok olup diğer bir şekle değişmesi söz konusudur
ki Kıyâmet, Haşr ve Neşr de budur.

3- Cennet-i Tam veya Devlet-i Bakiye; Bu Cennet te kulun Tannsma kavuşması, dola
yisiyle, ebedt bayata ve ebedî zevke ermesi demektir.

Cennet, Tanrının Rahmet'inden; Cehennem de Gazab'ında yaratılmıştır.
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o makam ve mertebeleri ilmen dolaşmak demektir, yani onlann neler ol
duğunu bilmek demektir ki bunun sonu da zevktir, llim'de Îlmî Yakîn,
Zevk'te ise Hak'ka ait Yakîıı'^söz konusudur, tnsan da, yukarıda da işa

ret ettiğimiz gibi, ancak, ilmi ile insandır ve ilmi derecesinde insandır.

Çünkü, ulviyyet, yücelik yalnız ve yalnız bilgidedir. İnsan, ancak, bilgisi
derecesindeyücedir. Bilgielde edilebilecek vasıta da ancak, içinde bulun
duğumuz bu dünyamızdaki bu vücudumuzdan ibarettir. Bu dünyamız

da bu vücudumuzla elde edebileceğimiz bilgi de bu dünyamız için olduğu

kadar âhiretimiz için de biricik bilgimiz olacaktır. Çünkü, ruhun mad
deden başka bilgi vasıtası yoktur. Bilgiden maksat ta sevmektir; bilmek
demek, sevmek demektir.

Mutlak Vücud, Tanrı, Gökler'in ve Yer'in nurudur; Tanrı, Nur'dur.

Bütün âlemler bu nurdan meydana gelmiştir ve yine bu nura geri döne
ceklerdir. Alemleri ve insanı ile bütün bu varlık, bu fark âlemi de tek bir
hareket eseridir ve bu hareket te sevgi hareketidir. Sevgi hareketi de
mek, yukarıda da dokunduğumuz gibi, Zât'm^ isimlerine ve sıfatlarına

bürünerek görünüşü demektir'^ ki bütün bu görünüşler aslında yoktur
ve yok olucudur. Şu halde bu var oluş ve yok oluş, yine Zât'^'ından Zât*-
ınadır. Bütün bu görünşlerden, bu geliş gidişlerden maksat ta Zât'm
kendini bilmesi ve dolayısiyle de kendini sevmesidir. Çeşitli suretler ve
varlıklar da bu gayenin geçici vasıtalarıdır. Varlıkların hepsi de Hak ol
duğundan Hak kendini sevmiş olmakla cüzlerin de, yani bütün cüz'î
varlıkların da birbirlerini sevmeleri zorunludur. Çünkü, Hak, cüzlerin

14 İlme ait yakin, insanın, Hak'kın kendisinde oidugMnıı bilmesidir. Hak'ka ait yakin de,
insanın, Hak'kı kendisinde bnlmasıdır. Bu da ilme ait yakinin tahakkuk etmesidir ki, bu, artık,

ilmin üstuude, sezgisel, vicdani bir zevk işidir ve bu da visaldir. Fakat, bu vbâle ulaşmak için
insanın nefsine ârif olması şarttır. Bn nefse ârif olma işi de insan hayatınınen büyük imtibamdır.

Bu imtihanı kazamp gerçeği gerçek üzere bilenlere ve gerçek üzre savunanlara da (Ehl-i Cemâl);
gerçeği bilmeyen veya bilipte asİmdan saptırarak çeşitli ve yanbş suretlerde savunanlara da
(Ehl-i Celâl) derler ki bunlar da halk ile zahiri hocalardır.

ıs Bütün tabii haller ve olaylar, Tannnm isimlerİDİn hükmü altındadırlar ve o isimlerin
ma'nalonna göre zuhur ederler. İsimler, zâti i'tibarlardır; zât ise her şeyden münezzehtir. Zâ
ten, tenzih, kendi kendiliğindenhâsıl olmaktadır.Çünkü, bütün varlık o olunca, onun her şeyden

arınmış olması da yine onun kendi varlığım kaplamış olması Uc olmuş olur. Zât ve Tann keli
meleri de, sırf, gerçeği anlatabilmek içindir. Fark âlejninde ise, Zât'ıo isimlerinden ve sıfatlarm-

dan başka bir şey yoktur.

16 Zât, Mutlak Varbğıu İstiğnası hâii, ^Uıadiyyet hâlidir. Zâtm birliği Ahadiyyettedir,
Ahadiyyettir. O mertebede her şey odur, başka yoktur.

Her parça, her cüz, kendi mevziinde bir zât'tır. Fakat, parça zât'Iar, Bütün Zât'ın, RülU
Zât'ın tabtmda olan zâtlardır. Bütün cüz'İ zât'Iar, bütün cüzleri kaplamış olan asıl Zât'a, Rülli
Zât'a dayanır. Varlık, bütünlüğü ile Zât'tır.

j/;, . ...
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toplamı ile Hak'tır": dolayisiyle de her cüz Hak'tır ve her cüz Hak
olunca her cüz'ün birbirini sevmesi de zorunlu olur.

Gerek insanın vücudu içinde ve gerek insanın vücudu dışındaki

kâinatta türlü tecelliler, cilveler gösteren Tek bir Zât Tek bir Hakikat'-
tır; ondan başka yoktur. Bütün varbklar bir Tek Can ve bir Tek Ten'-
dir. Bu Tek olan Zât ve Hakikat hiç bir suretle bölünüp paralanmaz.
Dışta bütün görünenler onun yaradılmışı ve âletidir. Bu tekvarbk, mey
dana çıkıp görünen her bir şeyde, o şeyler bütün isimleri ve sıfatlariyle

bir zerre deolsalar, bütünlüğü ilegörünür veherkese inancına ve zaunına

göre görünür; ve her mertebe,her mahal ve makamda başka başka birer
yüz gösterir. Dış (Zâhir)ta olsun îç(Bâtın)te olsun, her bir şekil ve sû-
rette tasvir ve tasavvur edilmiş olan, her akılda düşünülmüş olan, her
gönülde anlara olan, her kulakta duyulan ve her gözde görülen odur. Bu
Tek Zât ve Hakikat, bir yüzden tecellî edip görünür, bir yüzden de ken
disini yine kendisi görür. Dolayisiyle Seven ve Sevilen (Âşık ve Ma'şûk),

İsteyen ve İstenen (Tâlib ve Mutlûb), İnanan ve İnanılan ve înamş bir
ve ayni şeydir. Şu halde arif olan kimse hiç bir özel inanca ve sevgiye
bağlamp kalraamahdır.

Bu noktada yine önemle işaret edelim ki bütün varlıklar, makam
larve mertebeler hep sevgi eseridir. Eğer, sevgi olmasa hiç bir şey vüoud
bulmaz, mevcud olmaz.

İster nisbetler içinde bulunalım ister nisbetlerin üstüne çıkahm,

varhkta her şey hep sevmek içindir ve hayat bir sevgiden ibarettir ve
çünkü, ashnda da bir sevgi eseridir.

Şimdi, vücud, yani varbk, her şeyden önce, varlığım korumak ve
sürdürmek zorundadır. Varbğın korunması ve sürdürülmesi de, ancak,

17 Hak. zât'ın farka gelmesi, yani göriiamezken çeşitli varlıklar hâlinde görünür olması-

nm adıdır. Bunu böylece bilip kabul etmek te Hak'kın ue olduğunu4>Uip kabul etmek demektir.
İçte, (Hak kabul edenindir) sözünün gerçek anlamı da budur.

Varlıkta, her zerrenin, her çeşit varhğm kendi deveramm yapabilmek için gerekli şeyleri

onlara vermek ve onlan daima aym şekil vesûret iizre seyrettirmek te lıak'tır \ e Hak'lon işidir

kibuda Hak kın i.simlerine vesıfatlarına râcidir. Meselâ, birbuğday tohumundan yine birhuğdav
çıkar, arpaçıkmaz; arpadan da yine arpa çıkar, buğday çıkmaz. Bu, maddede böyle olduğu gibi
mana âleminde deböyledir, ruh âleminde deböyledir ve böyle olması biradalet işidir. Bu yüz
den rub âleminde, ma^nevt âlemde de cemâl ve celâl birlikte gider; zira birlikte gitmese adalet
sizlik olur. Herşeyde celâl vecemâS'in birlikte gitmesine de(Adl-i Subbâni) derler; çünkü, Tanrv
âdildir.

Şuna da işaret edeUm kİ celâl, kendi başına var olanbir şey değildir; o, cemâlin gölgeaidİr,

gelip geçicidir. Asi olan, var olan, ancak, cemâl'dir. Bundan ötürü de, yukarıda da dediğimiz

gibi, her celâl gibi görünen şeyi, mnfaakkak, cemâl peşler. îşte, (Tanrıdan ümit kesilmez) sözü
nün sebebi ve gerçek anlnnu da budur.
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(Sevişmek) ile, yani sevişme yolu ile kendi yerine bir benzerini bırak

makla mümkündür. Bu söylediğimiz, Mutlak Vücud'un canlı ve hatta
cansız bütün şekil ve sûretlcrinde ve bütün makam ve mertbelerinde
geçerlidir; Mutlak Vücud'un Mutlak Kammu'dur. Bu Mutlak Kanun'ım

tatbiki için de tlûhi Varlık, kendi Mutlak Vücud'u içine kendinden bir
cevher gizlemiştir ki o da Tasavunfî' Dil ile (Aşk Maddesi'®) dit; Felsefî
Dil ile (Hayat Prensibi)dir; Fizyolojik Dil ile de (Nutfc)dir. Bu cevher
Hayvanı Ruh'u meydana getiren hayatî ve hayvâm gereklilikleri yaptığı

18 Çeşitli varlıklaruı meydana gelişine, devrana, niebetlere sebeb hep bu aşk maddesidir.
Nisbeticr, şekillerden ötürü ve şekillerin birbirlerine olan ntlıklarmdan meydana çıkmıştır; zıt

lıklar olmasaydı nisbtüer olmazdı. Bu nbbetler ve dolayisiyle şekillerin, çeşitlilik vtizünden de
devran meydana gelmiştir, zaman meydana gelmiştir. Bizler cüz'iyyette seVr ettiğimiz için bize
göre devran da, zaman da, taakub da vardır ve çünkü bunlar mertebeler gereğidir. Ve bütün
bu söylediklerimizi toptan kendinde toplayan da (Fark)tır. Fark, yani meydana çıkıp görünme
işi de iki yönlüdür. Bunun bir yönü Bütünlük, Küllİlik açısmdan olan fark'br ki buna (A'yân-ı

Sabite) diyoruz ki ilmi sûretlerdir, mâhiyetlerdir. Fark'm diğer yönü de (AVân-ı Sâbite)nin için
de cüzlük ile ve zıtlık ile olan fark'tır ki işte yukarıda açıkladığınuz fark, bu ikinci tip farktır.

Bütün bu uisbetlerin, devranın, fark'm varhğı da, loptan, Zât'ta mündemiçtir; bütün bunlar
Zât'tan zuhur etmişlerdirki bunlann znhnrlanna sebeb te (Aşk Maddesi) dir ki ash ile ve asimda
yine o Zât'tır, yine o nurdur, yine o ruhtur. Her nereye baksak, her neyi görsek hep aşk madde
sini görürüz. Çünkü, o, her varlığı her şeyi, bütünlüğü ile maddeyi kaplâmıştır. Her madde ki
bizim vücudumuzda dahildir, bİzim vücudumuzdan başka bir şey değildir, şu halde, aşk madde
sinin bütünü de biziz, onun aslı da zât ta biziz.

Alemler, bütünlüğü ileMutlak Vücut'tur, sırf Cemâldir; o, hep nurdur. Fakatbu, \ arhkta
her bir mevcut zerreyidir ve zerrev!olmasından ötürü de hepsinde aşk maddesinin tecellîsi ayn
ayndır vc bu zerreler, birbirlerine zıthklar gösterdiklerinden ötürü de ıztırab dediğimiz, şer

dediğimiz, celâl dediğimiz şey meydana gelmiştir. Ashnda şer, celâl denilenşey mevcut değildir.

Çünkü, şer, yani celâl, cemâl gibi bir varlık değildir. Celâl, ancak, bir çokluktur vc şekUlerin

birbirlerine nisbetlcrmden zuhur etmiştir ve bunun için de mevcut değildir.

Bütünlüğü ile âlemler ise. Yani Mutlak Vücud ise insandır, tosau. dolayisiyle'de Mutlak
Cemâl'dır.

Bu aşk maddesi, bu her şeyin aslı da, bütünlüğü ile bizde mevcuttur. Vücudumuzdaki

bütün zerrelerimizi idare eden, onlara hükm eden onun Sultân! Ruh'udnr ki o da bizdedir. Hay-
\'aıılan da hayati sımriar içinde ve kendi maddelerine göre yine onun Hayvani Ruh'u idare eder.
Aşk maddesi dediğimiz bu Hayat Prensibi cansızlar âleminde ise tamamiyle basit ve aşağı dere
cede bulunur ki bu cansızlar âleminde, hayvanlarda görülen içgüdü bile mevcut değUdir.

Kısaca, bütün varlıkların yaratılmasınasebeb olan aşk'm, sevginin çeşitli şekillerebürünen
tecellisi, aslında, tek bir tecellidir. Bu sevginin birer tezâhürü olan her bir varbk ta ancak zıt-

larla meydana çıkıp görünür. Çünkü, sevişmek için zıtlık lâzımdır. Fakat, gerçekte zıtlar yoktur;
zitiar, tek bir hakikatin meydana çıkması ve bilinmesi içindir.

Şehvet, sevi, muhabbet, aşk, vecd, hayret dediğimiz şeyler de hep Aşk Maddesi'uin merte

belerinden ibarettir. Bu mertebelerde seyr etmek te tamamiyle bilgi işidir. İrfan işidir. Alimve
Arif olmayanlar şehvet denen hayvanlık mertebesinde saplamp kalırlar. Fakat, Âlim ve Arif
olan insan, kendi zâtının, varlık ve yokluk süretleriode yİne kendini nasıl sevip zevk ettiğini ve

kendisinin de ayni Zât olduğunu gereği gİbi düşünüp bilir >'e bu süretle de Hayret makamına
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gibi hayvanı ruhu kaplayan ve İnsanî veya Sultânı Ruh'umuzu", Şuu
rumuzu meydana getiren de yine odur. Gerek insan dışındaki bütün
âlemlerde ve gerek insanın bizzat kendinde vücut örtüsü ile örtülmüş

ve bu örtünün gizliliklerinde gizlenmiş olan bu cevherin meydana çık

masına ve çıkarılmasına sebep, yalnız ve yalnız, Aşk olduğu gibi bu
cevherin İlâhî mahiyyetini, zâtını, gerek cüzlüğü ve gerek küllüğü üzre
bize bildirecek olan anahtar da yine Aşk'tır..Kısaca, Tek olan ilâhî Var
lık Aşk ile kendi Zât'ından kendi Fark'ma gelmiştir, yani görünmezlikten
görünürlüğe çıkmıştır. "Tann muhabbettir" sözünün gerçek anlamı da
budur. Dolayisiyle, Aşk, hem ma'nayı hem maddeyi kendinde toplamış

ve her ikisini de bütünlüğü üzre kaplamıştır. Bunlardan biri olmaksızın

Aşk düşünülemez. Ve zâten, madde ve ma'na ayni bir şeydir. Bundan
ötürü de Hayat, insanda ve diğer varlıklarda, işte, bu sevgi hayatından

başka değildir.

yükselir.Ancak, hemen işaret edelimki hayret makamı, ancak, cüzlük açısından ve ancak cüzler
için söz konusndur. Zira, Küllük, bükünlük açısından, hayret dediğinuz şey söz konusu olamaz.
Bu hayret makommdan sonra da, artık tamamiyle ma'nevî bir sevgi başlar; çünkü, bundan
ötesi, artık. Hiçlik âlemİ'dİr.

Aşk Maddesi'nde esas aşkur. Rabhk, kulluk, çirkinlik, güzeUik varlık, yokluk, hulâsa
"bütün nisbetler hep mertebelerde i'tibâri birersözden ibâre^tir. Bütünmaksat, sevmek ve zevk
etmektir ki bunun da gayesi visâldır. Aşk, vecd mertebesidir, dolayisiyle toplam mertebesidir;
bn mertebede bulunan da, yalmz,Hak*kı görür. Halk'ı görmez. Çünkü, toplam mertebesi bâtın

dır, zâbir değildir.

Muhabbetin daha şiddetlisine Aşk ve Aşk'm doba hafifine de Muhabbet denir. Tann'nın

.-Bifatlonnda tam ve mükemmel bir i'tİdâl bulunduğundan Tann'nın insanlara karşı Aşk'ı değil,

ancak, Mubabbet'i nisbet olunmuştur. ı

İnsanların kafnlaruun mahsulü olan ilim ve fen yine insanların kafalarının terakkisi ile
düz orantılıdır. Hâlbuki insanda esas olan (Sevgi) hiçbir terakkiye bağlı değildir: onun yüksek
varbğı daimidir ve aynîdir. Yeterki insanlar, onun mâhiyetini ve kudretini bilip anlamağa ve
her geçen an ona bağlanmağa çahşsmlar.

19 lıiBaıun bedeni Sultani Ruh denen bir ruba birkab, birâletolduğu gibi, ayni zamanda,
Hayvani Ruh denen bir ruba da yatakbk etmektedir. Bunun da hikmeti, Tann'mn Cemâl ve
Celâl yüzlerinden olankudretini müşahede etmektir. Görülüyor ki insanda Cemâl'in bulunduğu

ayni yerde Celâl da bulunmakta ve bu iki zıd şey birbirinin sııpnnı aşmamaktadırlar.

Ruh, aslında ne iyi ne de kötüdür. Çünkü, o, maddi bir şey değildir. Fakat, onnn madde
içinde bulunuşuna nisbetle, onun, nbbette iyiliğini bildiren, Hayır; ve bİsbette fenalığını bildi
ren şey de Şer'dir.

Ruh, asimdasaf ve temizdir ve çünküo, maddîbİr şey değildir. Fakat, o, maddeye bedene
bürünmüştür ve bundan Ötürü de maddenin emrine girmiştir ve maddenin emrinde de birçok
maddî günahlar işlemesi zorunludur. Ancak, maddeye, bedene girip onun pislikleriyle pislenen
ruhun o maddeden o bedenden sıynbp yinesafiyyetiüzre sırf mb kalması da devran gereğidir ve
zorunludur. İşte, insanın günablaruidau ötürüTann'sma (Tevbe) etmesi gerektiğinin vebu tev-
beleriu Tann tarafından mutlaka kabul edileceğinin ve çünkü, Tann'nm (Tevbeleri Kabul Edi
ci) oluşnnun gerçek anlamı da budur.
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Hayat, tıpkı madde gibi, yok olmaz bir şeydir. Bundan ötürü bu
dünyada her vakit belirli bir hayat vardır ve bu hayatın miktarı azahp
çoğalmaksızın daima ayni nisbette devam edecektir^". Maddeyi yarat
mak ve yok etmek mümkün olmadığı gibi hayatı yaratmak ve yok
etmek te mümkün değildir. Bütünlüğü ile Tabiat ölümsüzdür. İnsan da
kimyasal ve fiziksel etkilerle birleşen bu hayat ünitelerinin bir araya
gelmeleriyle yaşamaktadır. Bu ünitelerin durmaksızın çalışmalariyle

Hayat dediğimiz şey meydana çıkmaktadır. İnsanların MelekTerle dolu
olduğunu söyleyenler, Melek'Ierin bu Hayat Ünitelerinden ibaret oldu
ğunu iyi bilmelidirler.

İnsan vücudunda hâsıl olan hayat, bir terkib hassası ve maddi cüz
lerin, yani abnan çeşitli gıdaların yaptıkları çabşma sonucudur: konuş
mamız, gülmemiz ve daha bu gibi şeyler hep bu çalışmaların sonucudur.
İnsan ile diğer hayvanlar arasındaki başkaUk ta, ancak, terkibe ait bir
başkalıktan ötürüdür, hepsinin ash ise birdir. Bu bir olan asıl, cevher,
her bir mertebede o mertebeye mahsus bir zuhur, bir meydana çıkış

göstermiştir^'. Meselâ, bu bir olan Asl'a hayvanbk mertebesinde (Hay
vani Ruh), insanlık mertebesinde de (İnsânt Ruh) adı verilmiştir. Yoksa,
hayvânî ruh başka bir şey ve insani ruh ta başka bir şey değildir. Hay
vanlık mertebesinde (Hayvan) olan şey ne ise insanlık mertebesinde
(İnsan) olan şey de odur; bu ikisi arasındaki başkalık, ancak, isti'dat^^
hasebiyledir.

Bir insanın iyi veya fena, güzel veya çirkin, zekî veya budala olma
sı da, her şeyden önce, bu hayat üniteleriyle sıkı sıkıya bağlıdır. İnsanı

20 Bil şey i'tidâl hâline geldikten sonra, artık, olduğu gihi kalır; ne çoğalır se de azalır.

Dünyanın olduğu gibi kalması i'lidâli sebebi iledir.
Cemâl ile Celâl'in eşit gittiği zamana da (Zamân-ı İ'tidâl) derler.
Tabiattaki i'tidâldır ki insanların da i'tidâlini sağlamış, dolayısiyle de Rub'lar da mevcut

olmuştur. Eğer maddi bir i'tidâl olmasaydı bir Rub'ton bir İdrâk'ten de aOz edilemezdi. Nasıl

ki Aklımız ve ruhumuz, düşüncelerimiz ve hislerimiz maddi \-ücudumu2un ve özellikle dimağı*

ımzın i'tidâl ve âbenk derecesi ile düz orantıbdır.

21 Lâbût, Ceberût, Mclekût ve Şubûd diye adlandırdığımız âlemlerin zuhurunda zaman
dahilinde bir sıra, bir birbirini peşleme diye bir şey yoktur. Bütün bu âlemler, birbbinin fail'i
otmalan açısından, hepbirden zuhuretmişlerdir. Alemlerin hepbirden zuhuru da İlâhi bir Arzü.
ilâhi bir Sevgi sonucudur.

Tekrar edelim ki Yaratılışta varlıkların birbirlerini sıra ile peşlemeleri diye bir şey yoktur.

Yaratılış,bir, (Aıı)dır ve bu An, bir göz açıp kapamadan da daha kısadır. Ard arda geliş, ancak,
şekillerin birbirine nisbeti bakıımndan meydana gelmektedir. Yaratılış, Bütünlük, Küllük bakı

mından (Zubur)dur; şekiUerin birbirine uisbeti bakımından da (Taakub)tur ve (Uulûl)dur.
22 Isti'dad, adetten gelir ki bir şeyin birçok yüzlerle vaıbğmı meydana çıkanp göstere

bilmesini deyimler. Ve yinebu aıJam Ue ilişkili olarak, isti'dâd, bir şeyin veya her şeyin kendi
cinsinden olan şeyleri aramaları ve bulmaları keyfiyetidir.
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vücuda getiren bu hayat üniteleri, çoğunlukla, âhnekli ve canlı olursa o
insan da güzel, iyihuylu ve zekî olur veaksi halde de çirkin, kötühuylu
ve budala olur. Çünkü, sinirlerin his ve hareketleri de bu âhenge bağ

lıdır. Dolayisiyle, vücudumuzdaki organlanmızın da hissi ve aklî hayatı
mız üzerinde büyük ve çeşitli etkileri vardır.

İnsanda her organ hissi ve aklî hayat üzerinde başka başka etküer
yapar. İnsandaki Tenasül Organı'nm insanın hissî ve aklı hayatı üze
rindeki etkisi ise pek büyüktür. Bu ^ebeble insanın tenasül orgamndan
yoksun bırakılması insanlığa sığmayan bir harekettir; hayata karşı bir
saldındır; alüâkî bir fâciadır. Tarihte rastladığımız bu çeşit olaylar pek
yüz kızartıcı bir cahillik önıeğidir. Zira, dediğimiz gibi, tenâsul organ-
laruun zekâ üzerinde açık ve büyük bir etkisi vardır. Tenasül organları,

dimağda, şiddetli emeller, çeşitli fikirler uyandırır. Bu organlar, yüksek
derecedeki hissî olaylarm da beşiğidir.

Maddî aşkın hedefî tamamiyle cinsel münasebetlerdir. Fakat, biz
bunu bir hayvanlık örneği sayarak diyeceğiz ki ma*nevî aşk, varhklann
hayat kaynağı; cinsel münasebetler ise hu varlıklarm mezarıdır, ölümü
dür. Ömründe bir defacık olsun kalbinin saf ve temiz heyecanlarını

duymamış bir kimsede hissî kemaller ve ma'nevî zevk aramak, hiç kuş

kusuz, pek boştur. Hissî kemallerden ve ma'nevî zevkten yoksunluk ve
boşluk ise insanlığm ebedî bir faciası, ihmâle gelmez büyük bir tehlike
sidir. Bununla beraber, bu zevkin de başlangıcı ve esası maddedir ve
maddedeki aşk cevherinin^^ mevcudiyetidir. Her türlü ma'nevi sevgi ve
zevk mutlak surette maddeden başlar. Çünkü madde, herşey için ruhun
biricik vasıtasıdır-'*.

23 Aşk Cevheri, yukandada işaret ettiğimiz gibi, Fizyolojik Dilde (Meni) dir ki bu da bü
tün bir vücudu nakiedenbir vasıtadır. Veyine Hayat Prensibi de dediğimiz bu aşk cevheri her
şeyde kendi mevcudiyetine göredir. Fakat, insan vücudu bütünâlemlerin bir toplamı olduğun

dan aşk cevheri de tamamiılığvu ve kemâlini insanda bulmuştur.

24 Ma'nevî sevgi de mutlak sûrette maddeden başlar. Çünkü, madde, zâten, ma'nâdır;

ma'nânm yazısıdır; ma'namn vasıtasıdır. Vasıtasız asla ulaşmak ise mümkün değildir. O halde,
maddeyi sevmeyen ma'naya ulaşamaz.

Madde, ma'na diye; maddî ve ma'nevî varlık diye ikili bir ayınm yapmakta doğru

değildir. Zira, hakikatu varhk birdir, sevği de birdir. Madde olmayınca ma'na ve ma'na
olmayınca madde olmayacağı gibi sevgi olmayınca sevgisizlik ve sevgisizlik olmayınca da
sevgi bilinmez. Fakat, mademki esas ma'nâdır, madde onungölgesidir, şu hâlde varlık

sevgidir, sevgisizlikle ouun gölgesidir. Ancak, sevgi için maddeye ihtiyaç vardır. Madde
vücudumuza dahil olup hararet meydana getirir ki o hararet te aşkı meydana getirir,
muhabbeti meydana getirir. Eğer. madde olmasa, hararet meydana getirilemeyeceğinden,

dolayisiyle, aşk ta meı cut olamaz; maddî aşk mevcut olmayınca ma'nevî aşk ta hİç bir
sûretle mevcut olamaz. Zira, hararetten geçmeyen, yani nâr'dan geçmeyen nur'avaramaya-
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Özellikle blüğ hâli, çocuklann şehvet heyecaalaruun en yaksek de
recede kaynaştığı bir devirdir. İş, bu şehvet heyecanlarım, yavaş yavaş,

yüksek ma'nevî heyecanlara inkilâb ettirebilmektir. Fakat, gerçek şudur

ki: eğer insanlar cinsel içgüdülerinden yoksun olsalarıb başta Ahlâk
Kitapları olmak üzre Edebiyat Kitaplarından da Felsefe Kitaplarından

da San'at Kitaplarından da ve hatta İlim Kitaplanııdan da insanlık

yoksun kalırdı. Ama, yukarıda da dediğimiz gibi, iş, bu içgüdüyü yüksek
plânda bir aklın ve yüksek maWvî zevklerin ve heyecanların emrinde
kullanabilmektir-^. Yoksa, cinsel içgüdüye esir olup kalmak, her şeyden

önce, vücudu jupratır ve en nihayet hücrelerin hayatlarına hizmet et
meyen bir vücut ta varbğım sürdüremez, yok olup gider, öyle ise bu
bakımdan da cinsel his ve heyevanlarımızı yüksek ma'nevî his ve heye
canlara inkilâb ettirmek zorımdayız.

Cinsel his ve heyecanlarımızı yüksek ma'nevî his ve heyecanlara
inkilâb ettirebilme işi de, her şeyden önce, bir terbiye^® işidir ve terbiye
işi de pek büyük, pek kutsal, fakat, başarılması pek güç bir iştir. Çünkü,
insanlar, her şeyden önce, dış hayatları bakımmdan çevrelerinin, iç ha
yatları bakımından da mi'delerinin tabî! esiridirler ve bu esirlik te onlara

cağı gibi maddeden geçmeyen de ma'naya varamaz. Hararetin aşk airenne olan büyük

etkisini sıcak iklim ahâlisi ile soğuk iklim ahalisi arasında yapılacak bir mukayese de bise açıkça

gOstermeğe yeterlidir. İlkbahar ve Yaz aylanndaki sevişme gücü ve kalitesi İle Kış ve Sonba
har aylormdald sevişme gücü ve kalitesi arasmdaki muazzam fark ta bize bu konuda yeterli

bir fikir verebilir. İlkbahar ve Yaz aylarında cinayetlerin artması da bunun ayn bir delilidir.
Bir cümle ile: İnsanın mizâcımn. faziletinin, ahlâkının, aşkınm, daha toplu bir deyişle,

maddi ve riihi hallerinin ilk malzemesi, ana dayanağı Mutbağında Kaynayan Tencerededir.
25 İnsan, cinsel içgüdüsünü, ciddi bir terbiye ile yüksek ruhsal işlere yöneltebilir ve ruhsal

gücünü arttırabilir. Bunun içindir ki birçok akıUı kimseler cinsî münasebetlere pek rağbet etme
yip daima perhiz üzre olurlar ve cinsel kudretlerini ve oşklaanm san'atlanna veya ilimlerine har

cayıp ölmez eserler verirler. Bazı Dinlerde ve Tarikatlarda görülen (MücerretUk, Perhizkârhk)
müesseselerinin mevcudiyetinin gerçek sebebi de menideki maddi gücü muhafaza yolu ile ruhun

kudret ve kuvvetini arttırmak, dolayisiyle, maddi aşkı (İlâhi Aşk)a döndürmek ve bu ilâhi aşk
derecelerinde gittikçe yükselerek ebedi visâl içinde bulunmaktır. Çünkü, (Hayvani Ruh), (In-
sâni Rttb)u da kaplamıştır ve unun dayanağıdır. Nitekim, hadım edilen kimselerde hiç bir fikir
ve san^at eserine rastlamak mümkün değildir.

Bananla beraber, yine işaret edelim ki ebedi olan, ilâlü olan zevkin başlangıcı ve esası

maddi zevktir, maddedir. Çünkü, madde olmazsa ma'na da zuhur etmez; inşân! aşk olmazsa
İlâhi aşka da varılamaz. Ve.en nihayet, güzel olmazsa aşk ta bilinmez ve yaşanmaz. Oyle ise:
(Her güzel, Elest Bezminİn bahş ettiği Peymâneden başka değfldir).

26 Terbiye, her şeyi yerli yerinde yapmak ve her şeyi isti'dât ve kabiliyetinin en üstün se-

viyyesiue ulaştırmak demektir. Canlı, cansız her varlığı kendi kemâline >'e cemâline kavuştur

mak demektir.

Terbiyede insana gelince, herhangi bir insanm ahlâki, terbiyesi, osâletİ hatrketlerinde;
bilgi ve irfan terbiyesi de yaptığı işlerde görülür.
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yaradıiışlannm,sanki, ebedi bir hediyyesidir. Bundan ötürü (Hürriyet,
Hür trade) kavramı da çok su götürür bir kavramdır. Gerçek böyle
olunca, bu sefer, terbiye işine, (Telkin)^' i de müdabele ettirmek zorunda
yız. Telkiu, insanın kendisini veya bir başkasını herhangi bir şeyin şöyle

veya böyle olduğuna ve bunun gerekliliğine inandırmak için ruha yapı

lan bir tasarruftur. Çocukları terbiyede de, telkin, başta gelir ve pek bü
yük bir rol oynar.

Çocuklara ewelâ yemeği içmeği, oturup kalkmağı, söyleyip dinle
meği ve bu gibi şeylere ait kurallar öğretilmeli. Daha sonra da onlara
cemiyyet düzenine ve kurallarınd ait bilgiler verilmeli. Daha sonra da
ve yavaş yavaş onlara iyi'nin ve kötü'nün ne olduğunu belletmeli ve
onları iyi şeyler yapmağa yöneltmeli, kötü şeyler yapmaktan da önle
meli; dolayisiyle de onlara içinde yaşayacakları cemiyyetin ve hayatın

düzenini ve seyrini korumalarını sağlatmalıdır. JCısaca, onlara, her şey

den önce, bir Fazilet ve Ahlâk Terbiyesi^® vermeli ve bu terbiyeyi de ço-

27 Telkin edilmiş bir rub, dolayisiyle, maddeyi de tasarrufu altmda .bulundurabilir ve
maddeyi istediği gibi kullanabilir.

. Telkin kelimesinin yanmda bir de (Telâkki) kelimesi vardır ki bunun da anlamı, insanın

bizzat kendisinin herhangi bir şeyi şöyle veya böyle olarak kabuilenmesidir.

Telâkki, ihtiyaridir, telkin ise mutlak hâkimdir. Telkin de başbca ikiye aynbr;
1- Dışa ait telkin.

2- tçe ait telkin.
28 Ahlâk, (Hulk)ım çoğuludur. Hulk ta huy ve tabiat anlamınadır. Fakat, huy kelimesi

ile asıl kast olunan şey insanın ruhsal hallerine ait bir sıfattır.

Ahlâk'ı üçe ayırabiliriz: Tabii Ablak; t'Ubâr! Ahlâk: Ahlâk-ı Hamide.

Tabii ahlâk demek, tabii gidişin, devramn ahlâkı demektir ki bu. her tikel varlığın kendi
varhğı kendi düşünüşü ve bilişi ve kendi gidişidir.

İnsan tabi! ahlûkkuranUklarmdau kurtulup yükselirse o zamanda cüzlerve zıtlar arasm-
da bir âhengin kurulup yerleşmesinden ibâret olan (İHibâri Ablak) a ulaşmış olur. Ancak, insa
nın, kâmil bir insan olabilmesi İçİn bu i'tibâri ahlâktan da geçip yükselerek Bütünün, Küllün
ahlâkı ile ahlâklanmak gerekirki buna da Övülen Ahlâk (Ahlâk-ı Hamide) denir ve bu merte
beye varan insan tam ve kâmil bir insan sayılır.

Kâmil insan da Tann'dan başka olan şeylerle iştigâlden kurtulmuş, yani esfeldenalaya
geçip nur olmuş, yani >'ücndıınu asbna iletmiş İnsandır. Böyle bir insan da, ardk, Tann'nın ah
lâkı ile ahlâklanmış olur.

Ablâklıbğmbirinci alâmeti Alçakgönüllülük(Tevâzû)tür ki bu özellikle, «Hm adamları için
söz konusudur. Alçak gönüllülük, ilimde (Temldu) üzre, ahlâkta da (Tabkİk) üzre olan kişilere

mahsus bir vasıftır ve bu vasıf, Tasavvuf Dili ile. Nebiler ve Sıddikler vasfıdır.

Câhilhalkta da Alçak gönüllülüğe benzer bir hâl bulunursa da onlannki .\]çak gönüUülük
değil, yaltaklanmadır.

Kendisinde, gerek maddi ve gerek ma'nevi alanda, özellikle Baş Olma sevdası bulunan
kimse Alçak günüllüliikten tamamiyle uzaklaşmış, dolayisiyle, birlikte yaşadığı diğer İnsanlarca

kendisinden nefret edilen bir insandır. Çünkü,gerçek ibâdet, gerçek kulluk, Taun'ya karşı Mut
lak Alçak gönüllülükte bulunmak, O'oa karşı Mutlak Boyun Eğmek'ten başka bir şey değildir.

Kısaca, ibâdet, alçak gönüllülükten ibarettir.
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ctüdarm her şeyde ve her zaman (Doğru 01ma)lanua ve yalmz doğrulu-

ğun (Mutluluk) sağlayabileceği görüşüne dayandırmahdır. !E)ğer, ruhlarda
iyiliklere, faziletlere karşı bir temayül uyandırabilir ve kötülüklerin
de muhakkak surette cezasız bırakılmayacaklarınave hiç değilse can
sıkıntılarına sebep olacağına dair bir inanç hazırlayabilir ve bu yolda
bir Vicdan da oluşturabilirsek Terbiye işini esasmdan ele almış dolayı-

siyle de tnsanhğın Mutluluğunu temellendirnıiş oluruz. Hiç kuşku yok
tur ki Ahiret Mutluluğu da bundan başka değildir.

İşte, bütün bunlar, her şeyden önce, bir Telkin işidir. Bu sebebten
ötürüdür ki Kutsal Kitaplarm, özellikle, terbiye işinde önemleri pek
büyüktür. Ve yine bımdan ötürüdür ki İslâm Dini'ne göre Tann, En
Büyük Terbiyeci'dir; ve O, sâdece insanların değil, fakat, yarattığı her
şeyin Terbiyecisidir. Bu yüzden 0*nım Güzel İsimler'inden biri de
Terbiyeci (Rab)dir^'.

Şuna da önemle işaret edelim ki içimize ait olan fazilet ve iyman
terbiyesini gerektiği şekilde sağlayabilmek ve etkili kılabilmek için de
daha önce dışımıza, yani zekâmızı ve ruhumuzu ihyâ eden beş duygu
organımıza gereken terbiyeyi vermek zorunludur. Bu da, dış âlemle
ruhumuz arasında aracı olan bu duygu vasıtalarını daha kudretli, daha
verimli kılmak demektir. Bunun için de gözlerimize daima iyiyi, güzeli
ve doğruyu göstermeli; kulaklarımıza daima iyiyi, güzeli vc doğruyu

duyurmahyız ve bu suretle de her şeyden önce ve özellikle göz ve kulak
organlarımızı terbiye edip geliştirmeliyiz. Çünkü, hayvanlar, boğazdan;
fakat, insanlar, her şeyden önce, gözden ve kulaktan gelişirler.

Bu noktada Din Terbiyesi'ne ve Dinlerdeki ana temellere de kısaca

dokımalım:

Bütün Dinler, genellikle, iki temele dayamr:

1- Hâlık'a, yani Yaratan'a saygı.

2- Mahlûk'a, yani Yaratılanca sevgi.

tşte, genellikle bütün dinlerin dayandığı bu iki temel insamn kötü
lüklerden kurtulmasını ve mutluluğa kavuşmasım sağlar.

29 Tann (Bir)dir. Tann'nuı bir olmasının gerektirdiği başlıca şey de, küçük, büyük, her
şeyi kendi varlığmdaumeydana getirmesi ve meydana getirdiği şeyleri Terbiye Edici olmasıdır.

Bundan Oturii de Dinimizde Tann'mn bir adı da (Rab), yani (Terbiye Edici)dir ve O, ynkanda
da dediğimiz gibi, meydana getirdiği bütün âlemlerin Rahibidir.

Tann'nuı Rablığı, TerbiyecUiği de meydana getirdiği varlıkları birbirine inkflâb ettirip
geliştirmek sûretiyledir ki bunu da azdâd ile yapmakladır. Çünkü, her şey, ancak, atlarla mey

dana çıkıp gOriiuür.
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Bir Tanrı varlığını kabul edip ona saygı göstermek, dolayısiyle,

ona tam bir emniyyetle güvenip dayanmak insamn vicdanî ve ma'nevî
huzura kavuşmasının ilk şartıdır. Vicdanî ve ma'nevî huzûr kaynağı

olan bu şartm gereği gibi yerine gelebilmesi için de kabul edilip sayılan

Tanımın, gerçekten, ne olduğunun gereği gibi bilinmesi şarttır. Gereği

gibi bilinecek bir Tannmn da gereği gibi sevilmemesine de imkân yok
tur. Varbklarm yaratıbşlannm sebebi de sevgi ve muhabbet olduğundan
ve Yaratan, bütün yaratıklarınıbu sevgiye ve muhabbete mazhar kıldı-

ğmdan Ötürü de bizim, bizi, ve bizden başka yaratıkları sevmememize
de imkân yoktur.

Yaratandı bilip saymak vicdani ve ma'nevî huzûrun başı bulunmak
ve yaratılan her şeyi de Yaratan'dan ötürü sevmek ve acımak ta bütün
bir ahlâkhbğm temeli olmakla bu iki ana temelden yoksun bir Din dü
şünmek imkânsızdır. îşte. Tanrı bu bakımdan da en Büyük Terbiyecidir.

Dinin bu iki temelinden Yaratan'ı bilme ve sayma temebne bizim
Şeriatımız dilinde (thsân); yaratılanı sevme ve acıma temeline dc (Adi)
denir ki Müslümanlık ta bu (Âdi ve îhsân) faziletlerine gereği gibi sahib
olmaktan ibarettir'". İşte, gerçekten Din dediğimiz şey de yukarıda

açıkladığımız iki asl'm ortak bir verisinden yani, sevip saymaktan başka

değildir.

Milletler arasında Terbiyeye en çok önem veren de, hiç kuşkusuz,

Türklerdir. Eski Türkler, ruh ve bedeni asılda eşit tutmuşlar ve bu ruh-
beden bütünü ile bunun bilgisi ve terbiyesinin deyimi olarak ta ba'zan
(ten, tan) ba'zan (den, dan) ba'zan da (tin) ve en nihayet Oğuz dili üe
(Din) kelimesini kullanmışlar; kısaca. Din'i bir insan terbiyesiaracı ola
rak kabullenmişlerdir.Nitekim, hâlâ, akıl ve edep kurallanna uymayan
hareketlerde ve davranışlarda bulunan çocuklara (Densiz) deriz ki bu
kelime (Dinsiz) kelimesinin başkalaştırılmışıdırve (Densiz) kelimesi, do
layısiyle, (Terbiyesiz) anlamınadır.

Din, birdir. Fakat, dinin bir dış, bir de iç yüzü vardır ki bu dış yüze
(Şeriat) ve iç yüze de (Tasavvuf) diyoruz. Dinin bu iki yüzü birbirinden
hiç bir zaman ayrılmayan ve birbirini tamamlayan yüzlerdir. Bununla
beraber Şeriat, dışa yönelme, özden ayrılmadır. O, bildirilerinin aslı

30 Bu hususuD Peygaıubere geleu İlk Vohy Uc dc pek eıkı bir ilişkisi vardır. Nitekim,
Tann, Peygambere: "İkra' —Okul" diyeemir vermiş, Peygamber dc bu emri, bay&ti olayları

incelemek ve u olaylarm zorunlu kıldığı sosyal kanunları gerektiği zamanda gerektiği şekilde

vaz* etmek ve onlan insanlara gerektiği gİbi bildirmek sûretiyle mens&b olduğu cemiyyete (Adi

ii llıs&u)a dayalı bollukve refah, rahat ve huzûr içinde mutlu bir bayat yaşatma olarak telâkki
etmiş ve Ölünceye kadar, yalnız ve yalmz bu emri ve bOylece yerine getirmeğe çalışmıştır.
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Tannya aşk ve muhabbet olduğu halde aşk ve muhabbetlea yüz çevi
rerek sâdece bir takım kuru inançlar ve duyular dünyasına ait bir takım
emir ve yasaklarla bunların sözden ibaret doktrinleri ve yalnız gösterişe

ait teşkilâtlan olma yolunu tutar ve bu yüzden Tasavvuftan, dolayı-

siyle. Tasavvuf ile ortak olduğu kendi esasmdan da aynhr. Buna karşılık

Tasavvuf ise içe ait Özde, asılda, reelde, tek bir kelime ile aşk ve muhab
bette yerleşir ve bu aşk ve muhabbet hallerini ve bu hallerin sezgiye da-
ynan verilerini ma'nalandırmak ve kıymetlendirmek için bu verileri zo
runlu olarak bir takım sembollerle deyimlemeğe çabşır.

Bu noktada Tasavvufta sembollerin rolüne ve önemine de kısaca

dokunalım:

Tasavvufî şuur veya yaşantı hâli dışa ait olmayıp içe ait, yani var-
hğın iç yüzüne, ma'na âlemine, mutlak vücudım sırrma ait olduğu için
entellektüel şuurla kıyaslanamaz ve entellektüel şuura ait terimlerle de
deyimlenemez. Tasavvufî şuur veya yaşantı hâli, bize doğrudan doğru

ya bir şey anlatmaz; o, ancak, İmâ eder. Bu çeşit şuurun kendine has de
yim araçları da zorunlu olarak bir takım semboller, bir takım artistik
tasvirler ve bir takım teşbihlerdir.Bu sembollerde, tasvirlerde, teşbihler
de îmâ ediş ne derece fazla olursa deyimleyecekleri gerçek te o derece
fazla olur. DolayisiyleTasavNTifta kullanılan semboller, sâdece, bir şema
dan, diyagramdan, yani bendesi bir şekilden veya remz ve kinayeden
ibaret değil, onlardan çok daha üstündürler.

Semboller ve artistik tasvirler ve teşbihler pek çok ise de Tasavvufta
gaye gerçek varhğın, mutlak varbğın sırrına ulaşma ve onunla buluşup

kav uşma ve kaynaşma olduğundan bu sembollerin ve artistik tasvirlerin,
teşbihlerin en önemlileri Aşk ve Güzellik sembolleridir. Çünkü, Tann'yı
bilmek ve ona kavuşmak, Tanrının da emr ettiği gibi, ancak, iyilik, gü
zellik ve sevgi yollarından gitmekle mümkündür. Ve çünkü, Tannnm
ahlâkı ile ahlâklanmak^' için yol yalmz budur. Bundan Ötürü de bu sem

di .Uüâk, hılkattandır, mükevvenattandır.AUalı'm ahlâkı ile ahlâklanmak demek hılka-

tmuza avdet edip asi! sâfiyetimiz üzre sâf ve temiz kalmak, yani Tanrılaşmak demektir. Çünkü,
insan, imkan âlemine geldiği için esfeic düşmüştür. Tanruun ahlâkı ile ahlûklanabilmek için de
bn esfelden a'lâya çıkması, yani tekrar geldiği yere yükselip geri dönmesi gerekir. însan, geldiği
yere geri dOnünce de o zaman Tann gibi her şeye Merhamet Rdicİ ve İjer şeyi Sevici olur.

Ve yine, Ahlâk, Aşk Maddesi'nde dalûİdir. Ahlâk sahibi olmak demek, (Sevmek) ve (tyi
Muamele Etmek) demektir. Sevgi de herkese ve her şeye karşı olmahdır. Zira, varlıkta, a'lâ ol-
nm, esfel olsun, her şey Mutlak Vücuttandır, Mutlak Vücnd'tur, Mutlak Mevcuttur. İşte, insan,
hiç bir ayınm yapmadan her şeyi ve bütün mertebeleri ve zıtlan ile birlikte severse ve bütün
bnnlan insanda bilip ve bulup severse, ancak, o zaman gerçek âşık olmuş olur. Çünkü, böyle bir
insan, sıfatlann %'e mertebelerin ayni bir aslın çeşitli sûretlerle görünüşünden ibaret olduğunu
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bolik ve artistik tasavvuf dili, hiç kuşkusuz, akıldaa^^ ziyade hisse,
kalbe bitâb eder. Çünkü, Tanrıya en yakın yol (Kalb)tir, (Gönül)'' dür;
Tanrıya, ancak, orada kavuşulur.

Gönül*e, kalb'e ve kalbe ait sezgiye ve heyecanlara hitâb eden Aşk

ve Güzellik'in dildeki hitâb şekli de, yine kalbe olan ilgisinden ötürü,
(Ne6İr)den ziyade (Nazım), yani düz yazıdan ziyade şiirdir. Bundan
ötürüdür ki Tasawuf Edebiyatıııın büyük bir bölümünü Şiirler teşkil

etmektedir ve Özellikle Bektaşi Nefes'leri bunların en güzel örnekleridir.

Şöyle de diyelim: Tasavvufî düşünce veya yaşantı hallerini de-
yimleyebilmek için bir takım semboller kullanmak zorunludur. Tasavvu
fî sembollerin en önemli rolleri de gerçeği bir taraftan açıklamakta diğer

taraftan da gizlemekte olmasmdadır. Çünkü, gerçek, zâten açıkça an
latılır bir şey değildir. Ve çünkü, ma'nanın uümûnesi, örneği, misli yok
tur; onu, ancak, madde ile misâl ile anlatabibriz''*.

Gerçekten, maddemiz, ına'namızı açıklayabümekten âcizdir. Mav
nayı, ancak, ma'na anlatabilh ki bu da, ancak, yüksek bir ruha sahih ol
ma işidir. "Kalbten kalbe yol vardır" sözünün gerçek anlamı da budur.

ve onlann o asıldan Laşka Lir şey olmadıklaruu gerçekten ve gerçek iizre bilip kavramışur. lş>

te; (Varlıkta ber şey Allah'a sâdıktır) soziinün gerçek anlanu da budur. Yalnız ve yalnız böyle
bir sevgi üzerine dayanan Bektaşiliğin bn yoldaki şu kıt'osı da ne kadar güzel ve ne kadar yerin
dedir:

Birbirini sevmeyenin Keudİ özün bilmeyenin
Âdem'e baş eğmeyenin Isınini Şeytan okuruz.

Âşık bir insandan hiç bir zerrc'ye zerre kadar kötülük gelmez.
32 Akıl, mevcuttan zuhur etmiştir. Bundan ötürü de akim Zât'ı bilip kavramasına imkân

yoktur. Bu sebcblc de, (Tann'mn zâtı hakkında boş yere düşünüp durma^ımz, çünkü, O'nun
zâtını kavramanıza imkân yoktur) buyurulmuştur. Tann'mn külli akh her şeyi Lilici ve ezel!
ve ebedi ise de insamn cüz'! akh her şeyi bilici olamaz ve ezel!ve ebedî olamaz, insan akh yok
olucudur. Hattâ, daha insan vücudunda iken bile yok olucudur. Delilik, buna bir misaldir.

33 Kalb'ten, göuül'deu murad ruhtur. DoJayisiyie bizden Tann'ya en yakın yol bizim
ruhumuzdur. Çünkü, bizim ruhumuz da külli- ruhtandır, Tann mhundandır.

Şöyle diyelim: ben, meydana çıkıp görünmekle ben oldum ve kiil'un cüz'ü olmam bakı

mından ben benim. Ben, dediğim zaman da ben, uucok meydana çıkıp görünen organlarımı

gösterebilirim, fakat, bu görünen organlarımın kendisine bağlı bulunan ruhumu gösteremem ki
o ruhum, bana, maddi organlarımdandaha yakındır. Bu yüzden de ruh, maddeden iki mertebe,
veya ikibin yıl önce yaratılmıştır denmiştir.

Kısaca benim ruhum da Tann nıhuadautiır,Tann ruhudur; bundan ötürü de Tann bize

Şah damonmızdan daha yakındır, yani bize bizden daha yakmdır.

34 Hakikati, aslı, dil ve kalem ile ve bütünlüğü ile ta'rif mümkün değildir. Çünkü, onu
ta'rif edecek olan insan bir bütün değildir, bir parçadır ve bütünde dahildir. Bir parçamn bütünü
ifade edebilmesi için o parçanın bütün olması gerekir ki o takdirde de ne söylemeğe ne de yaz
mağa luzum kalır; çünkü her şey kendisi olmuştur.

tnsam hakikata, bütüne vâkıf kılabilraek için, insanın bir parça olması hasebiyle, o haki
katin, o hakikati içeren ma'nanın algılanmasıyolunda ona ancak kendi lûsbetinde görüp bildiği

şeyleri misâl göstermek sûretiyle yardımcı olabiliriz; fakat, anlattığımız şeyin mislini göstere
meyiz. Çünkü, gösterebileceğimiz her şey, her perçe, o bütünde dahildir, o bütünün parçasıdır.
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Ama, yukarıda da dediğimiz gibi, biz ma'nayı, ancak, madde ile, misâl
ile anlatabiliriz. Ma'nâmızı maddemiz ile, maddî bir dil ile anlatmak
zorunda kaldığımız takdirde de o ma'nâyı ancak bir takım semboller,
tasvirler, teşbihler, misallerle anlatmak zorundayız. Çünkü, dediğimiz

Onun içinparça,bütününmisli olamaz. Yine bu yüzdendir ki Kül,bütün, herşeyden Münezzeh
tir ve Müstağnî'dir diyoruz.

İşte, İnsanlara misâl getire getire onlann cüz'î, yani parça bilgilerini bir dereceye kadar
KüU! bilgiye ulaştırmış ve onların cüz'î ruhlarını bir dereceye kadar Küllü ruha kavuşturmuş
oluruz. Fakat onlarm ne bOgilerini ne de ruhlarını KüUî bilgi ve Külli ruh yapamayız. Çünkü,
cüz'î ruhun maddesi de cüzdür ve bilgiedinmek için beş duyu organmdan başka bir vasıtası
yoktur.Veyine, cüz'î ruban algıladığı bakikatlanbaşkalarına anlatabilmesi içinde yinebeş du
yudan başka vasıtası yoktur maddi nisbetler dahilinde olmayan bir ifadesi de yoktnr. Kı
sacası, akıl. gerçeği. Bütün'ü kavramağa yeterb değildir.

Şu var ki: ruhumuzun Küllî ruh derecesine çıkması akl ile mümkün değildir ama (Sezgi)
veya (Kalb Gözü) dediğimiz yüksek bir algı derecesi ile Külli ruh derecesine, mümkün oldnğn
kadar, yükselebilmesi ve yüksek derecede bir algıya ve bdgıye kavuşması mümkündür. Çünkü,
Sezgi veyu Kalb Gözü dediğimiz algı derecesi, Varbğı, Bütün'ü, bütün makum ve mertebeleri ile
toptan ve bir anda bir kavrayıştır. Fakat, Bütün'ü bütünlüğü ile toptan ve bir anda olan bu
kavrayışı bütünlüğü ile ifade etmek mümkün değildir. Zira, ne çeşit bir ifade şekli tasavvuredi
lirse edilsin, o şekil, Bütün'de dahildir. İnsanın madde bakımından Kül olması. Bütün olması

içinde ccsetteu çıkması gerekir ki o takdirde de zâtenifadeye bâcctkalmaz. Zİra, insan, bu tak
dirde, artık Bütün Uc Bütün, Kül ile Kül olmuştur; Huuu! deryasında Huuu*... deryası ol
muştur.

Din'iniçyüzüne giremeyİpdış yüzünde kalan Mü'ımnlere de hak ve hakikat zahirolur
sa da bu zuhur, ancak. Kur'amn herkes için kullandığı dilden ileri geçemez. Meselâ, bu kişiler,
Kur'amn Cennet ve Cehennem için yaptığı tasvirleri ve söylediği şeyleri hep olduğu gibi kabul
ederler ve bunlarm gerçekten neler olabileceğini akıllan ile düşünüp taşınmazlar. Kaldı ki ger-
çeği gerçek olarak kavrayabilmek içinonu herşeyden önce istidlal iletaukkul etmekve sonra da
taakkulde bulunulau bu madde âleminden maddcsiz âleme, yani ma'na âlemine yükselerek
akla ait parça «lüşüucelerdetı Sezgiye ait. Ruha ait bütün bir kavrayışa geçmek zorunludur ki
elde edilmesi gereken şey de esasen budur.Sezgi ile,bütün bir mh ile varılacak bu yüksek idrâk
te, artık, akıl mahsulü bir bil^ değil, fakat, sezgi mahsulü, kalb mahsulü yaşanan bir (Zevk)tİr
ve yaşanan bu zevk, parça bir vücud ile Bütün'ün bütün vücudunun birleşmesi zevkidir. Ve
böyle bir an, Mutlak Vücudun. Mutlak Varlığın Istiğna'sı ile Fark'ı arasında bulunduğu bir
andır. Çünkü, zevk, herşeyden geçip şuursuz kalmak dernek olmakla bir (İstiğna) hâlidir; Fark'-
in duyulması, hissedilmesi keyfiyeti de (Fark) hâlidir. İşte, (Ehl-i Hâl)denen Mcczublarm vebir
kısım Mecnunların hâli bu haldır. Bunlar, kendileri vücutta, maddede oldukları halde, bütünlük
üzere,bütün ile düşünürler ve öylece zevk ederler. (Ebl-i Kaal) denenhalk ta onlara deliderler.
Hâlbuki bakikatta deli kendileridir. Çünkü, Meczublar, bakikatta; kendileri İse gaflettedirler.
Gafyette olmolon da onlann akla ait düşüncelerinin fâni olan maddeye dayanması, dolayısiyle,
düşüncelerinin de ayni bir hayâl olmasından ötürüdür.

Gerçekte, Keşf ve Vücud Ehli için Hak, her yerde mevcuttur ve görünmektedir. Gerçi,
Halk İçin de bir Hak. vardır ama onlonu Hak'kı, ancak, kendi akallamun yarattığı Hak'tır ve
kendi nİsbetlerine göre bir evhamdan ibâret olan bir zuhur ve görünüştür.

Şimdi, sözümüzü tekrar Mü'minlerc getirerek diyelim ki: Mü'ınin olmak demek bütün
yanbş düşüncelerden, yanlış inanç ve i'tikadlardan sıynbp onlann tehlûkeleriudeu ve zararla-
nndan cmtnolmakdemektir. Bu emniyyetiçin de gerçeği gerçek üzre bilmek zorunludur. Böyle
bir gerçek bilgide, ancak Kur'an dili ile hem Şeriat'a hem de Hakİkat'a ulaşmakla mümkündür.
İşte, gerçekten Mü'ınin olau kişiler de. sâdece, Şeriat Ue yetinmeyip Hakikat'a da ulaşan kişiler
dir. .\ncak. Mü'minler, Keşf ve Vücud Ehli olau kimselerdenilim açısından yine de aşağıdırlar.

Ve Halk ise Mü'ıııinlerdeu de daha aşağıdırlar. Çünkü,yukarıda da dokunduğumuz gibi, Halk'-
m Tanrısı kendi kafalarmda ve kendi kafalarına göre yarattıkları özel bir Tann'dır ki böyle bir
Taun hayâlden başka bir şey değildir.
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gibi, ma'nanın misli, örneği yoktur ve olamaz. Hattâ, ma'nânm maddî
bir dil ile anlatılması zorunluluğu karşısmda semboller, tasvirler, teşbih
ler yanmda, (1-9) arası sayılar", bazı Alfabe harfleri ve Ebced gibi
özel Alfabeler^® bile kuUanılmıştır, kullanılmaktadır.

Kısaca, Tasavvuf dili, îç (Bâtın)i, Dış (Zahir) ile sembolize eden
veanlatan vehattâ tç (Bâtın)in Dış (Zâhir)ını yine Dış ile sembolize eden
ve deyimleyen bir dildir diyebiliriz.

35- Bu sayı sembolleri dolayuiyle, zorunla olarak, burada Fisagor'un ba'n sayılar

hakVmdaki fikirlerine de kısaca doknnalım:

A- (1) sayısı. Bütan varlıklann ezel! ve ebedi değişmez aslî prensibidir; Tannlarm Tan-
ruıdır.

B- (3) sayısı, .4lemdeki ebedi Teslis (Üçlülük)i temsil eder; Ayni zamanda Erkekliği ve
bütün Tabiatta Tannsal birliğin Mutlak ve Zorunlu varbğım ifadeeder. Bu sayı,

bu bakımdan kutsal bir sayıdır.

Fisagor'a göre insan da birbiri içinde üç kattan ibârettir: Beden; Hayvânî Rab;
İnsani Kutsal Rub. Ve yine, Fisagor'a göre Kâinat ta iç içe üçkattan ibârettir:
Tabiat; tnsan Âlemi; tlâbî Âlem.

C- (5) sayısı da Erkekliği, Dişiliği ve Evlenmeği temsil eder.
D- (8) sayısı da Aşkı, Mobabbeti, Dostluğu, Akb, Ahlâkı ve Fazileti temsil eder.
E- (9) sayısı da Yüce Kudreti ve Adâlet'ı temsil eder. Ve bu sayı, ilk tek olan (3) sayısı

nın karesi olduğa için de her şeyin tekâmüle uğrayacağını ifade eder.
(3) İle bunun karesi olan (9) şayiama Fisagor'dan aynca Şark'ın Arya'lan

da önem vermişlerdir.

Fisagor'a göre yukarıda sıraladığımız sayılardan daha önemli sayılar da var
dır ki onlar da (7) sayısı ile (10) sayısıdır. Zira, (7) sayısı, varbğın bütün mebde'-
lerini ihtiva eden (4) sayısı ile Tabiattaki Tannsal Birliği ifade eden (3) sayısının

toplamıdır. Bundan ötürü de insanlarm Tann ile birleştiğine delâlet eder. Dola-
yısıyle de bu (7) sayısı Tannya ulaşan kâmillere mahsustur.

Bu (7)sayısı, aymzamandatekâmülkanununu da ifadeeder.Varbkta da yedi
vücud tavn vardır ki bunlar tamamblığı ve miikelUği sağlarlar. Varlıkta görülen
bu yedi tavın da gerek ruhanî gerek cismânî hayatın bütün derecelerinde açıkça

görmek mümkündür. Varbktaki bu yedi vücud tavn da yedi telU bir sazın âhenk
açısından, yedi teli üzerine kunilmaş olan yedi taMr ve makam ile de mİn ilişkisi

vardır, tşto bu yedi tavır ve makam, eğer kalbe gerektiği gibi işlenirse nıb ta
âbenklenmiş olur, dolayisiylc de, gerçeği kabule hazırlanmış olur.

Ve yine bu (7) sayısı Tabiatın ebedî değişikliğini ve her şeyin, en sonda, aslı

olan (Bir) e ve birliğe döneceğini de ifade eder.
(10) sayısının önemine gelince: bu da (1) sayısından (4) sayısına kadar olan

dört sayımn toplamından hasıl olduğu için en mükemmel sayıdır ve bandan ötürü
de Kutsaldır,

Fisagor'a göre Tann (Bir)dir ve çünkü sayıların başı (1) sayısıdır. Ve (1) şa

yiamdan sonra gelen sayılar nasıl (1) sayısmm bir tekranndan ibâret iseler. Kâi
nat ta, çokluk âlemi de Bir Olan Tann'mn zuhura gelip yine kendİ vahdeti, birliği

içinde çokluk ile görünmesinden başka değildir.

Fisagor'nn ders verdiği salonda da dokuz heykel ve bunlann ortasmda da Tann'yı temsU
eden (Hestiya) heykeli bulunuyorda ki bu heykellerden (4), (7) ve (8) sayılı heykeller temsil
ettikleri görevler bakınımdan çok önemli idiler.

36 Bu hsusta (37) sayıh Ek Nota bakımz.
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Ve en nihayet, Din'in tç yüzü olan Tasavvuf, en azından (Te'vil)
i gerektirir.

Semboller hakkındaki bu açıldamamızdan sonra yine konumuza
dönerek diyelim ki Din'in dış yüzü,yani Şeriat (Dinsel Ortodoksi), Din*-
in kendi özünden ayrıhp dışa yönelmiş sınırb, kayıtlı ve kaplamsız olan
yönüdür. Din'iniç yüzü, yaniTasavvuf ise Din'in kendi özünde yerleşen

ve bundan ötürü de Dogm'a ve tyman bağlan ilebağlanmayan, hiç bir
şekilde ve sûrette kayıt altma girmeyen kaplamlı olan yönüdür.

Tasavvufta geniş bir kaplam, bir üniversellik söz konusudur. Çün
kü, insanın içini, özünü, benliğini aydınlatan Nur, üniverselbir nurdur;
bütün Dinleri ve Milletleri içine alan ve aydınlatan bir nurdur.

Şimdi, Hinin iç yüzünün, yani Tasavvufun bütün Dinleri ve Mil
letleriiçine alan bu büyük kapsamından ötürü gerçek Din ve hatta Siyâ
set adamları, kişilerin, dolayisiyle, milletlerin ma'nevî ve ahlâkî terbi
yelerinin ve gelişmelerinin temeli olacak gerçek Terbiyede dinin içi ve
ash olan Tasa^uf yönünü, aşk ve muhabbet yönünü birinci plâna al
malı ve bu yöne, insanın maddi ve ruhî hayatım çok defa zorlayıcı ve
zdeleyici olan, dinin seramonileri yönünden çok daha önem vermelidir
ler. Esasen, dinin bu iç yönüne.Tasavvuf yönüne önemverildiği takdirde
ve ancak bu takdirdedir ki dinin dış yönü, seramoniler yönü de bir anlam
kazanabilir.

Tekrar edelim ki Din'in genel olan, kapsamlı olan, bütün dinleri
ve insanları içine alabilecek olan yönü, yalnız ve yalnız, iç yönü, Tasav
vuf yönüdür; gerçek aşka ve muhabbete dayanan gerçek insanlık yönü
dür. İşte, bu sebebtendir ki Mevlâna Celâleddin*in Mevlevi Felsefesi bu
gün de geçerli olmakta ve Mevlevi âyinleri de dünyaca rağbet görmekte
dir. Celâleddin-i Rûmî, kendisinin yetmiş iki milletle beraber olduğunu

bütün dünyaya i'lân etmiş ve her çeşit dinliyi de dinsizi de ümit kapısı

yaptığı Dergâhına çağırmış ve bu kapıyı llâlıî Aşk*a yönelen her çeşit

yolcuya açık tutmuştur. Bu İlâhi Aşk, yukarıda da işaret ettiğimiz gibi,
Bektâşî Felsefesinde ise büsbütün aslî ve gerçek bir mâhiyettedir'^.

37 Osmanlı İmparatorluğunda insanı Tannya utaçUran Mistik yollar sayılan Tarikatlar
arasında bir Halk Tarikatı olan Bektaşilik ile bir aristokrat Tarikatı olan Mevlevilik, özellikle,
Vahdet-i Vücud görüşüne dayanan ve Aşk'a bağlanan iki büyük Tarikat idi. Ancak, bnnlann
arasında yine de b«r ayncabk vardı; şöyle ki:

Bektaşiliğe göre varlık birbütündür; herşey birdir; yalnız (Bir) vardır. Bu(Bİr) de (İnsan)

dır, insandan başka değildir. Dahaaçık bir deyişle, İnsandan başka Tann yoktur. İnsandan ve
insanhayaUndan başka hiçbir şey mevcut değildir. İnsan da (Ali)den başka değildir veAliTan-
ndu. Bektaşilikteki (Cem Âyini) de bu görüşün temsilinden ibarettir.
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Bektaşiliktebu gbrüş, tbrânl Alfabesinin tertibinden başka bir şey olmayan
alfabesinin barflerine ve o harflerin karşılıkları kabul edilen rakamlara dayanarak mate*
matiksel olarak ta ispatlanır, şOyle ki:

Biliyoruz ki dünyada mevcud her şeyi (1-9) arası rakamlarla hesaplamamız mümkün
dür. Yani, bizim de içinde balundu|umaz varlıklar âlemine ait bütün hesaplan biz bo rakam
larla ifade edebiliriz. Şimdi, Ebced barflerina ve Osmonbca yazılışa göre (A, D, M) hnrnori»|f1i»n
ibaret olan Adem kelimesi de, dolayisiyle, bize (1—9) orası rakamların toplamım verir. Ebced
hesabma göre (A) borfımn karşüığı (1) rakamıdır; (D) harfinin karşılığı (4) rakamıdır; (M) harfi
nin karşılığı da (40) rakamıdır ki bu rakamların toplamı (45) eder. (45) sayısı ise(4)ve (5) rakam
larından ibarettir kİ bu iki rakamın toplamı da (9) eder. Şu halde, dünyamn tamamım ifade et
tiğimiz rakamlann topu (Adem) i temsil etmektedir. Bu da gösterir ki Âdem, dünyanın bütü
nüdür, tamamıdır. Âdem'den maksat ise tnsau sürctidir; tnsan sûretiuden maksat ta insanda
tam kemâl ve cemâl iizre bulunau Hak suretidir.

Şimdi, tam kemâl ve cemâl üzre insanda görünen Hak suretinden maksat ta Erkek su
retidir, Dişi süreti değUdir. Çünkü, Adem'in dişisi olan (Havva) kelimesi Osmanlıca harflerle
(H, V, A)gibi üç harften ibarettirki Ebced hesabı ile (H),(8) sayısına; (V), (6)sayısma ve (A)
da (1)sayısına karşıUkür ki bu sayılann toplamı da (15) eder. (15) sayısı iseÂdem'in sayısı olan
(45) in üçte biridir. Üç (15) Havvâ'nm üçşeklidir veAdem üç(15) fle tamam olur. Kısaca, (Hav-
vâ) dagerçek payı, ancak, üçtebirdirvebu da kemâlin dişide olmayıp erkekte olduğunu göste»
rir. Zaten, Havvâ, Âdem'in oyluk kemiğinden, yani Âdem'in belinden yaratılmıştır ve Havva,
Âdem'den birparçadır; ve Havvâ, önceden mevcut değÜdir,

Ve yine Bektaşiliğe göre Âdem, (45) tir; (45) sayısınm toplamı da (9) dur; (9) ise üç
tâne (3) ten ibârettir; sayılarda çokluk ta (3; te başlar, fakat bu (3) ten de birlik
doğar. Şu hâlde sayı (3) tür ve en nihayet Ali de üçtür ve üç te bir'dir. Kısaca, Âdem
de, Âdem sûretinde tecelli eden Taunda bep Ali'dir,

Şöyle de diyelim: bcr şeyi hesaplayabildiğimiz rakamlar (1-9) arası rakamlardır ve Kâi
nat, bütünlüğü ile (9) rakamı ile ifade edibniştir ki bu da tnsan'dır. Fakat, (1) den sonra gelen
ve (9)a kadar devam eden rakamlar, (1)rakamının tekronnduu, dolayisiyle ajmi bir şe^n çok
luğundan başka bir şey değildir. (9)rokamı da esasta(I) rakanudemektir. Şu halde (1), (9)de
mektir ve (9) da (1) demektir ki o (1) de Taun'dır ve o da Ali'dir; çünkü, tam kemâl, tam Ul-
viyyet Ali'dedir.

Şimdi, Bektaşilikte, insan, Hok'ka kavuşmağa muhtaç değildir; çünkü, Hak, kendisiude-
dir, kendisidir. Fakat, Mevlevîlik, insamu Hak olduğunu kabul etmez ve dolayisiyle de Hak'ka
gitmeğe çahşır ve Hakluıı varUğmı da her şeyin tamamen birleşmesinde görür. Eğer demek ca
izse, Bektaşilik Realist ve Materyalist, Mevlevilik ise Spritüalist ve İdealisttir.

Mevleviler, Hak'ka ulaşma yolanda da kadım büyük bir engel saymış, bundan ötürü de
kadm aşkı yerine erkekaşkına yönelmiştir. Çerçi bu görüş sonraları Bektaşiliğe de girmiş ve on
da da rol oynamışsa da Bektaşilikle esas, İm«t", aşkıdır.

Bektaşiliğe göre dünyaya hükm eden, dünyadaki insanları, hayvanları ve hatta cansız

vaılıklan harekete getiren tek şey (Cemâl), yani (Mutlak Güzellik) ile bu güzelliğe olun (Aşk)

tır. Cemâl, bir aynadır ki bütün kâinat bu aynada ve bu ayna ile görülür. Bujayna da bütün or
ganları tam ve sıhhatli, mütenasib endamh, teslimiyyet feragatma sabib bir güzel'den başka

değildir; ve özellikle böyle bİr güzelin, nûrâui halâvete mâlikyüzüdür, öyle ise insan, yalnız ve
yalnız güzeli seyr etmeli, güzeli sevmeli ve kendini güzele teslim etmeUdir. İnsandaki eu büyük
kusurolan (Benlik)i yokedecek ve insaulan birliğe götürüp bir yapacak tek şey, işte, bu güzel
lik ve ona olan aşk'tır. Bundan ötürü de insan, bir güzele değil, her güzele âşık olmalıdır. Ve
çünkü, yolmz âşık olandır kİ benliğini kaybedebilir ve Tanrısı ile, daha doğrusu, kendisi ile ka-
>-uşabilir.

V
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Bektaşilikte, her şeyden önce, (Benlik) i yoketmek şarttır. Bundan ötürü de Bektaşilikte

(Kdpı) meselesi büyük birönem taşır. Kapıdan maksat ta,gerçekte, (Benl5k)i yok eden muhaldir.
Benliğin gerçekten yok olması da erkek ve dişinin visali ile mümkündür. Bektaşilikle, bundan
«türükaprmu (Eşik)i deKutsal sayılır veçünkü, eşik, duhul yeridir. Yine bundan ötürü Bekta*
şiler eşiğe basmazlar,' hatta bakmazlar; eşiğe bakmağı büyükbir günah sayarlar.

Kısaca, insan, ancak, bir güzellik ve güzel karşısında benliğim kaybedebilir, kendinden
geçebilir. Nitekim, Peygamberimiz de Mi'rac'u Tannnın cemâli ile karşılaştı ve O'nun cemâli
karşısında kendinden geçip benliğini kaybetti.

Veen nihayet, madem ki insanTann sûretindedir, o »üretin güzelliğine, yani(Cemâl)i ne
de, dolayısivle (llm)i ne de sahıb olmak gerekir.

Tekrar edelim ki Bektaşiliğin esası (Aşk)tır. (Vahdet)tebu aşkın visâl noktasıdır. BekUşû

likte tek bir kadehten içmek te (Vahdet)in başka bir çeşit temsilidir.
Şimdi faiz burada tekrar sayılar meselesine dönerek diyelim ki: sayılanıı ilki ve başı olan

(1) sayısı ile sayıların sonu olan (9) sayısı birbirinio aymdır; çünkü, sayı, ashnda (1) dîr, (9) ise
(1) in çokluğundan, dolaj-isiyle ayni (1) den başka değildir, tfte, bu gerçek. Bektaşilikte baa
âyinlerle de ifade edilmiştir, Bektaşilikte, birçok âyinlerde Baba sayısı dokuzdur. Dokuz sayıısı-

mn şekli Bektaşilikte (Asâ) anlamma tefsir edilmiş ve Asâ, bütün bir varhk, bütün bir gerçek
kabul edilmiştir ve hattâ bunun için özel bir âyin de leztib edilmiştir. Hiç kuşkusuz, bu Asâ
âyininin aslını Yunan Mitolojisinde Priapos adma yapılan aşk ve eğlence şenliklerinde görmek
mümkündür. Priapos. Yunan Mitolojisine göre iyş n işret Tanrısı Bacchus (Dionysos) ile güzel
lik ^e aşk Tannçası Afrodit (Zühre) in oğludur ki bağlardan bahçelerden, tarlalardan kaldırılan

ilk mahsul, bunun Özellikle Lapseki (Lampsokosjdaki ma'bedine gönderilir ve belirli günlerde
bunun adına iyş ü işret âlemleri düzenlenirdi. Priapos, iri kıJh tenli, keçiayakh ve başı boynuzlu
olarak tasvir edilirdi. İşte, bu şenliklerde büyük bir rol oynayan (Phallus), sonraları, Bektaşilikte
(Asâ) olarak ta tefsir edilmeğe başlandı.

Bu noktada Bektaşilikte büyük bir önem taşıyan üç boğumlu bir değnek (Alaca Değnek)

ten de losaca söz edelim: Ve yine, Bektaşilerin bu üç boğumlu değnekleri de, asbnda. Eski Mı
sır Kâhinlerinin ellerinde taşıdıkları Zünuür'den başka bir şey değildir ki bu değneği, daha son
raları, Yahudi Hahamları ve Hıristiyan Papaslan da taşımışlardır. Bektaşilikteki bu üç boğum

lu değnek, daha doğrusu, değneğin bu üçboğumu (Hak, Mubummed, AH) üçlüsünü sembolize
eder ki Hıristiyanlıkta (B.aba, Oğul, Kutsal Ruh) teslisini ve meselâ, Brahmânizm'de de
(Brahma. Vişnu, Siva) teslisini sembolize eder.

Yukarıda .»özünü ettiğimiz bu üç boğumlu değnfk. özellikle, Mücerred Babalık âyininde
rol oVnar. Bektaşi babalan bu değnek ile sırası gelince, âyİn gereği, çocuklann dillerine, ellerine
^e bellerine vururlar. Dile vurmakla, çocuğa, Utlı dilli olması ve sır saklaması gerektiğini; ele
vurmakla, çocuğa, yalnız başına bir şey yapamayacağı, dolayisiyle, bir vasıta araması gerekti
ğini; bele vurmakla da, çocuğa, aşkta devamlılık gerektiğini; birer kelime ile: dil ile sevmesini
bilmesini; el ile bu sevgiyi toplamasım biimesiıü; bel ile de, yalnız ve yalmz aşka dayanmasını

ve çünküVahdet için Aşk'ın zorunluolduğunu işaret »'e telkinetmiş olurlar. Bektaşilik, aşkı, bel
ile birleştirir, bele dayandınr. Çünkü, insan, ancak, beldençıkmaktadır; bel, insanın aslidu. Bu
yüzden de Bektaşilik, insanı, (Bel Oğlu) diye de tanımlar, tnsan, ancak, belden çıktığı gibi aşk
ta, ancak, bu be! ilegerçekleşebilmektedir. Yani, bol, hemfaizim aslıımzdır hem de bizİ aslımıza

kavuşturan aşk'ı meydanaçıkaran şeydir. Kısaca, Bektaşiliğe göre Yaratılış insandadır ve yara-
tıhşı meydana getiren üç şey de, insan sıfatı ve sûreti ile, bir olmaktadır.

Şimdi tekrar Bektaşilikteki dokuz sayısına ve dokuz Baba ınselesine dönerek diyelim ki
Bektaşilikte Baba'lık mertebesi pek büyük ve pek kutsal bir mertebedir. Çünkü, babahkHan
maksat, sâdece, başa Tac giymek değil, fakat, Bektaşiliğin asluu, esasını, daha doğrusu Felsefe
sinikavramakür vc ancakböyleolanbir kişi Baba sayılmağa lâyıktır. Bunun içİn de, en ozındnn.

»
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Tarikatıu dört kapısından geçmiş olmak gerekir. Yine bu sebeble Baba olacak namzetler yirmi
biryaşma kadar birçok dersler alırlar ve birçok pratikte bulunurlar ve en nihayet (Cem Âyini)
nde de de«tur alırlar ve âyinleri idare etmeğe başlarlar. Bektaşilikte birçok âyinlerde âyinin ic
rası yolunda. Baba sayısı dokuz olmakla beraber Bektaşilik, sekiz İmam üzerinedir, bir tmam
da Gaiptir vebu remz de Müslümanlıktan aimnuştır. Bu sekiz tmam meselesini Bektaşi Tekke
sinin mi'marisinde de görmek mümkündür; ön ve yandirekleri, çaprazlan ve tavammn genel
durumu ile eski rakamlarla sekiz şeklini gösteren bu biuâ aşağıda belirttiğimiz sekiz dayanak
üzerinde dururve buda bu binanın Sekiz îmam'a mensub bir binâ olduğunu deyimler. Bu se
kiz dayanak ta şu beş şekille ifade edilmiştir:

1- Yer, Toprak.
2- İlk dayanak ki bu üçtür; bunlar da: Hak, Muhammed, Ali dir ki Bektaşi sembolüdür.
3- tkinci dayanak ki bu da ikidir; bunlar da: Fatma ile Hasan ve Hüseyn'dir.
4- Üçüncü dayanak ki bu da ikidir: bunlar da: İki tmam'dır.

5- Dördüncü dayanak ki bu da Tavan'dır ve bn da Gaib İmam'a işarettir.

Bektaşi Tekke sinin bu bina şeklinde, bu binanın Sekiz İmam'a mensub bir bina olduğu

ifadesi ile birbkte bu binamn, ayni zamanda, Bektâşilerin (Mekkc)ye karşılık kendilerine mah
sus bir (Kıble) olduğu ifadesi de mevcuttur ve bilindiği gibi Kırşehir'deki Hacı Bektaş Tekkesi,
Bektâşilerin kıblegâhıdır. Nitekim, sonradan, Müslümanların kıblegâhı olan (Mekke) binasmııı

yapılış şekli de birçok anlamlar taşımaktadır.

Bektaşilikteki Gaib İmam, yanİ Mehdi meselesinin de Yahudilikten Bektaşiliğe geçmiş ol
ması kuvvetlidir. Bunun asU, Yahudilerin kendilerini, .Asûrlulann esaretinden kurtaracak bir

kurtarıcı bekleyişidirkibu BirKurUna i'tikadı Asya Dinlerinde degörülmektedir. Ve bir bakı
ma, Gaib İmam, yani Mehd! ile Isâ ve Hızır ayni anlamdadırlar, buniann aralarında fark
yoktur.

Yine işaret edelim ki Bektaşilikte:

A— (l) sayısı, Tanrı, İnsan ve Ali sembolüdür vc bunlar ver değişirler.

B- (3) sayısı, Hak-Muhammed, Ali sembolüdür.
C- (5) sayısı, Hak, Muhammed, .\li, Fatma, Hasan ve Hüseyn sembolüdür.
D— (7) sayısı, Hak, Muhammed, Ali, Fatma, Hasan ve Hüseyn, Hacı Bektaş, Balım Sul

tan sembolüdür.

Ve yine: Arab Alfabesine göre (Muhammed Ali) Yedi harftir; Hasan, Hüseyin dc Yedi
harftir; Kur'anın özü ve özeti olan (Fâtİba) Sûresi de Yedi âyetten ibârettir Ve yine
Ebl-i Beyt denen (Mukammed, Ali, Hasan, Hüseyin, Fatma) daon dokuz harftir ki(Bismil-
lâhirrabmânirralıim) de on dokuz hârftır, ve bu (19) sayısının (l) sayısı (Bir)i ve birliği

temsil eder ki asıldır ve (9) sayısı da çokluğu temsil eder ki (1) in tekrarından cbârettir.
E- (8) sayısı. Sekiz tmara sembolüdür.
F— (9) sayısı, Dokuz Baba'yı; bütünlüğü ile varlığı kendinde toplaımş olan İnsan'ı sem

bolize ederki (9)un ash da (1) sayısı olduğundan, insan da Tanrıdan başka bir şey

değildir; Tann da Ali'den başka değildir, çünkü (Ulviyyet) ondadır.

Türklerde (9) sayısı Çeşitli açılardan pek önemlidir, Türklerin oyunlarında bile
(Dokuztaş) oyunu meşhnrdur.

Dokuz sayısı Matematik açıdan da pek önemlidir. Zirâ (9) sayısmaa (1-9) orası

sayılarda bulunmayan Matematik oygulamay'a aİt bir çok özellikler de vardır.

Bektaşilikte birer gerçeği dcyimleyen bu sayı sembolleri de, daha sonraları, aşk şekilleri

ve visal timsalleri ileilişkilendirİimış, bundan ötürü depek çeşitli vepek kaypak şekillerde tefsir
edilmiştir.

Bu sayı sembolleri hususunda, aynca, (36) saydı Ek Not'a bakuuz.
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Kısaca, Bektâşilik, birçok Dinlerin ve Felsefelerin bir Sentezidir. Bu sentezde de, Özellikle,

Şamanlığı, Brabmanlığt, Budabğı, Zerdüştlüğü, Yunan'dan önce Anadoluda yaşayan Milletlerin
Tabii yaşayışlannm ve i'tikadlannın csasuu. Eski Yunan'm Mitolojik inançlarını. Hıristiyanlığı

ve en nihayet Balım Sultan'ın Bektaşîliğe soktuğu Kulolikliği görebiliriz. Dolayisiyle, Bektaşî

likte, Şâraâıı ve Buda dinlerindeki kadın âyinleri; Zerdüşt dinindeki erkek âyinleri; Yunan,
Suriye ve Rıbru'taki Phallus âyinleri gibi Eskiler'e mt birçok âyinlerin bazı etkilerini de göre
biliriz. Fakat, Bektaşilik, yukarıda da işaret ettiğimiz gibi, birçok Tabiî Dinlerin ve en nihayet
Hırutiyanhk'uı Göğe çıkardığı Tann'yı yere indirmiş ve onu da, yalmzca, kendinde bilmiş ve
bulmuştur.

Burada kısaca işaret edelim ki: Hıristiyanlıktaki Tann görüşü de Eski ^'^nanMaki (Gü-

neş)e ait bir i'tikadm aynıdır ve Isâ'mn geçirdiği macera da (Güneş)in geçirdiği mâceramn ay
nıdır. Hıristiyanhktan çok daha önce Hintlilerce (Vişnu); Mısırlılarca (Apis): .Japonlarca (Boğa)

ve Hıristiyanbğa yakın devirlerde Yahudilerce (.Altm Buzağı) vc Mûsâ'ca (Yahova) ve Yuhan-
nâ^da da (öküz) adı ile (vedünyanmöküzünboynuzu üzerinde olduğu inancı ile)bir İlâh olarak
tapılan bu güneş Yunan mitolojisine göre: Gökyüzünde Kış başlarken bir bakire tarafından dur
makta, fakat, sonra zâlİm Taun tarafından öldürülüp Kışa gömülmekte, fakat. Yaz başlarken

tekrar dirilip kötü ruhlann gelemeyeceği Göğün en yüksek noktasına çıkmaktadır.

İşte, Güneş'in bu Mitolojik macerası ile tsâ'uın Din! macerası arasında tam bir nyganİiık

vardır. Hıristiyanlık ta İsa'yı bakire Meryem'den doğurtmuş, daha sonra Yahudilere çarmıha

gerdirip öldürtmüş ve eıı nihayet tc onu tekrar dirilterek Gökyüzünün en yüksek yerine çıkar

mıştır. Bazı Hıristiyan Papaslannın başlanmn tepelerine kondurdukları küçük tekerlek Takke
de yine Güneş sembolünden başka değildir.

Şimdi, Hıristiyanlığın (Baba-Oğul-Ruhülkuds)teslisini iycad ile babasız olarak dünyada
yarattığıve dünyada öldürdüğü, fakat, öldürdüktensonra Göğe çıkardığı ve İsa'dan ibaret gör
düğü insan Tann'sım, Bektâfİlik. Gökten Yere indirip tekrar İnsanlar arasına sokmuş, ancak,
onu (üldürmeyip), (Yürütmüş)tür.

BcktâşUikte (ölmek) yok, ancak, (Yürümek) denen şey vardır. Bu, şu demektir: madem
ki insan Tam'dır, insanm ruhu da Tann ruhudur; ve madem ki öyledir o ruh ta daima yaşayıcı

ve daima ayni algı ile bâkt kahcı bir ruhtur. Gerçi insanın bedeni maddedir ve maddî olan her
şey değişmek zorundadır ama insanm madd! olan bedenindeki ruhu madde ve maddt değildir;

dolayisiyle de asla değişmez.

Ruh dediğimiz şey, her şeyden önce, maddeyi (Ganh Kılma) yetisine ve sonra da her şeyi

(Algılama) yetisine sahib olan bir şeydir. Ruhuı) bu iki yetisi her bir varhkta alcdderecegörüle
bilir ise de bu iki yetinin tam kemâli, ancak, insan denen varlıktadır. Hattâ, insan ruhunda, bn
iki yetiye ek olarak bir de algıladığım başkalarına da (.Algılatıp .Anlatma) yetisi vardır. Şu hâlde,
maddenin tamamı insanda olduğu gibi nıbuo tamamı da yalnız ve yalnız insandadır.

Şimdi, her insan, surette insandır ama, ancak, (Cemâl) ve (Algılama veya Anlama) ve
(Algılatma veya Anlatma) gibi üç insanî sıfatı kendinde kemâl mertebede toplayabilen insan
gerçek insandır ve ancak böyle bir insan Tannlaşabilir; aksi halde, insan bile sayılmaz.

Kısaca, Bektaşiliğe görp de ruh ölümsüzdar ve bundan ötürü de beden ölüp değiştiğinde

ruh başka bir bedene geçer. İşte, bundan ötürü de Bektaşilikte (Ölmek) yok, ancak, (Yürümek)
vardır, yani gerçek hayatta devamithk vardır.

Şunu da hemen işaret edelim ki Bektâşilik. sâdece, HıristiyanUğm Göğe çıkardığı Tanrı

sını Yere indirmek vc oım insanlaştırmakla kalmauuş; aynı zamanda, Zerdüşt Dininin İyilik

Tanrısı (Hürmüz) ile Kötülük Tanrısı (Ehrimcn)mı da (Tann) ve (Şeytan) adlan ile Yere indire
rek ikisini de bu dünyada Var olan ve /bu Dünyada birbirine zıd faaliyetler gösteren birbirine zıd

iki müstakil Varlık olarak kabul etmiş ve her şeyde vc her işde iki yön, iki yüz bulunduğunu ve
meselâ, Kur'amn biri zahiri ve biri bâtmİ olmak üzre iki anlamı olduğunu: Hak'kın tuzahürü
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Din in tJâhi Aşk'a ve Mulıabbet'e dayanan ve gerçek insanbk vo»
Juuda bütün insanları ve dinleri içine alan bu sınırsız Tasavvuf yönü,
en sonda, dinin sâdece bir takım kuru inanç ve itilcadJara dayanan Şe

riat yönünün bütün varlıklardau sıyınp ayırdığı ve bütün varlıklanu

üstünde ve ötesinde olarak kabul ettiği Ulu Tanrı'yı da insanın kendi
içine alır ve hattâ onu insanın kendi şah damarından da insana daha
yakın kılar; insan ile Tann'yı birbirine ka\'uşturur; daha doğru bir de
mişle varlığı yalnız Tanrı'ya vererek ondan başka bir Var kabul etmez.

Kısaca, tslânı Mutaaa\'\Tf!arına göre Din'in bütün esâsı kendi iç
kc'yfiyetindedir. Bütün iynıaıı ve inançların asb İlâhı Aşk'tır ki bu da
gerçeğin özüdür. Doktrinler, müşahedeler teşkilâtlar ikinci plânda gelir
ler ve hattâ çoğu kere de Din'i'n iç hayatının en büyük engellerini teşkil

ederler. Bu yüzdendir ki Sûfılcr, dinsel geleneklerle, daha ilk zamanlar-
danberi çarpışmak zorunda kalmışlar ve bu uğurda canlarını vermekten
bile kaçınmamışlardır.

Şimdi, .konumuzu özetleyecek olursak şöyle diyeceğiz: İçgüdüleri

miz, bizi, varlığımızın bakasına sürükler ve bunların başı ve en önemlisi
de beslenme ve çoğalma işgüdüsüdür ki her ikisi de ayni şeydir. Beslen
me ve çoğalma ise, her şeyden önce, bir harekettir. Şu halde, hayat,
harekettir. Ve bu hareket te, ancak ve ancak, sevgİ hareketidir. Nasıl

ki, yukarıda, âlemleri ile insanı ile bütün varlığın tek bir hareketin eseri
olduğuna ve o hareketin de sevgi hareketi bulunduğuna ve sevgi hare
ketinin de Mutlak Vücud'un, kendi isimlerine ve sıfatlarına bürünerek,
çeşitli varlıklar şeklinde tecellî ^e zuhuru ile ortaya çıktığına, ve en ni
hayet, Mutlak Vücud'un da bütün varbkların özü ve özeti olan insan'-
dan başka bir şey olmadığıa işaret etmiştik. Şu halde çeşitli varlıklarda

için Erkek ve Kadın denen iki ayn cinsin birleşmesi gerekliğini (ki bu iki ayn cinsin birleşmesin

dençıkacak çocuk ile teslis meydana gelecek ve var oluş tamamlanacakUr. Zâten, vİsalda da Qr-
kek vekadm cinsel orgunlariyle birlikte Dil debirleşir ki buvisâl hâli debir teslis hâlidir) iddia
ile BektaşUlk asbnda (Vaİıdet)e, yani (Birlik)e, fakat, bu (Birlİk)e varma yolunda (Ikilifc)e yani
(A2dad)a dayanmış ve bu inancını da (Çifte Ali yüzlü iki tarafı keskin bir kılmç) ile sembolize
etmiştir. Ve yine. bu inanç, özellikle, önüvearkası yırtmaçlı birtakım kadın giysileri ilede sem
bolize edilmiştir ki bu çeşit sembollerin meşhur Cemşid âyinlerinden bazı kalıntıları iymâ ettiği

de kuşkusuzdur.

Kısaca, Bektaşilikte, İkiliği ve Azdâdı sembolize eden çifte Ali yüzlü iki tarafı keskin kı-

bnç, Bektaşiliğin Arması olan (İki yüzlü Mcded Yu Ali!) den sonra pek büyük bir önem taşır.

Bektaşiliği şiddetle etkilemiş olan Zerdüşt Dinindeki bu İyilik Taimsı (Hürmüz) ile Kötü
lük Tanrısı (Ehrimen), yani birbirine zıd vebirbirinden müstakil iki varlığın bir arada mevcudi
yeti vefaaliyetleri meselesi, İslâm Dinindeki (AHah ve Şeytan) meselesi ile de yakîn bir bcuzer-
lik göstermektedir. Nasıl ki Zerdüşt Dinindeki Cennet ve Cehennem ta'rif ve tasvirleri ile İslâm

Dinindeki bu konulardaki ta'rifve tasvirler arasında da yakîu bir benzerlik görülmektedir.
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parça parça sevgilere sahip olan mutlak viicud, insan denen özünde ve
özetinde, bütün sevgilerin topıma birden sahih olmaktadır ve kendini
en tam ve en mükemmel şekilde sevmektedir.

İnsanın aslî temelinin beslenme ve bunun sonucu olan cinsel sevgi
olduğunu söyledik. Hâlbuki, beslenme, ancak, bir vasıtadır; maksûd
olan sevgidir. Çünkü, sevgi, hayatın hem sebebi hem de kendisidir, öyle
ise insan terbiyesinde, her şeyden önce, gerek insanın tabîî temeline ve
mahiyetine gerekse sosyal varlığına uygun olarak, cinsel terbiyeyi ön
plâna almak, cinsel ilişkilerin norınâl ve sıhhî şekilde düzenlenmesine ve
gelişerek daha yüksek hissi seviyyeler kazanmasına önem vermek zo
runludur. Başka bir deyişle, insanları akıllarından önce mi'delerinden,
dolayı.siyle de bellerinden idare etmelidir. Çünkü, insan, insanlığından

önce bir hayvandır, yani, bir hayat sahibidir. Hayat ise şuuru, düşün

ceyi değil, içgüdüyü, cinsel arzuyu, sevişmeği âmirdir. Terbiyecilerle
birlikte Devlet İdarecilerinin de Gençliğin Terbiyesi ve dolayisiyle Millî
Varhk açısından bu noktayı daima göz önünde tutmaları zorunludur.
Her şeyden önce, insanların karınlan yeterli ve temiz gıdalarla doyurul-
mah ve sonra da cinsel sorımlann en normal ve sıhhi şekilde ve gittikçe
gelişen yüksek bir his seviyyesi ile halline çalışılmalıdır.

Mi'de terbiyesi ve cinsel terbiye (Nefs Terbiyesi)nin başı olmahdır.

Bundan sonra da hemen beş duyu organınm terbiyesi yer almahdır. Ve
fikir terbiyesi debu sırayı peşleyerek ilk iki terbiye üzerine kurulmahdır.

Başka bir deyişle, insan terbiyesi insanın hayvanlık mertebesinden başla
malı ve iç içe ve ard arda olmak üzre insanlık mertebesine doğru aşağı

dan yukanya yükselmelidir. Yukarıdan aşağıya, yani akıldan içgüdüye
İnen bir terbiye, her şeyden önce, insanın maddi tabîatma ve ma'nevî
mâhiyetine aykırıdır ve tepeden inme bir terbiyedir; bundan ötürü de
faydasızdır, faydasız olagelmektedir ve hattâ zararlı olmaktadır. Çünkü
bövle bir terbiye, kişilerin maddîve ruhî sağlıkları bakımmdan bir takım
bozukluklara ve hastalıklara sebep olduğu gibi sosyâl hayat tarzmı da
düzensizlikler içine atar, dolayisiyle, eemiyyeti de çöküntülere sürükler.

tnsan ruhunun güçlerini, bir bakıma, yaşama vesevişme içgüdüsü ile
akıl olmak üzre iki şekil altında toplayabilir ve bu iki gücün birbiri üze
rinde etkili olmalarını kabul edebilirsek te yine de kesinlikle söyleyelim ki
asi olan, esas olan, hayatın kendisi olan içgüdü yönümüzdür, sevgi yönü-
müzdür; şuur yönümüz, düşünce yönümüz de bu sevginin gölgesidİr

ve esasta sevginin emrindedir. Çünkü, zâten, içgüdü gücümüzle akıl gü
cümüz birbirinden tamamen ayrı iki güc olmayıp ayni bir ruhun iki
gücünden, iki yönünden, iki .görünüşünden ibarettirler; hattâ birbir-

-Tır
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lerini tamamlamaktadırlar, işte, bütün bu sebeblerden ötürü însa^ı ter
biyesi beslenme ve çiftleşme içgüdüsünden başlayacak ve insan! bislere
'̂e fikirlere doğru yükselecektir; yani, maddeden başlayıp ma'nâya yük

selecektir. Çünkü, hayatta asi olan maddedir, dolayisiyle, cinsel seviş

medir. bakat, yukarıda da işaret ettiğimiz gibi, madde ve ma'nâ birbi
rinden ayrı değildirler, bundan Ötürü de daima birbirlerini peşlerler ve
birbirlerinin sebebi Ne sonucu olurlar.

Çocuk terbiyesi, dolayisiyle Cinsel terbiye, dolayisiyle, kadın ve do
layisiyle sevişme san atı Eski Hind'te ve Mısır'da ve daha birçok mem
leketlerde pek önemli bir yer tutmuş, yalnız Mitolojik çağlarda değil,

fakat, bu çağlardan sonra da bir takım sırrı bilgilerin ve merasimlerin
kaynağını teşkil etmiştir. Çocuk terbiyesi ve dolayusiyle de cinserterbiye,
daha. Eski Çağlarda, bazı Felsefî Tarikatlarda da pek önemli bir rol
oynamıştır ki bu hususta, özellikle, Fisağor'un Dinsel Felsefe Okuluna
işaret edebiliriz.

Fisagor a göre bütün Güneşler ve Yıldızlar Tanrı'nın bir gun yok
olacak tecellîleridirler. Her varlık. Tanrıdan bir zerredir, sırası gelince,
ebedî kanun gereğince, meydana çıkıp görünür. Her Gezegen, Tann
sımflarmdan birinin tecellîsi ve sembolü olmakla, eskiler, bunları ma'bud
adları ile anmışlardır. Yaratılışta, Tanrıdan çıkan ruhlar gezegenden
gezegene geçip aşağı indikçe maddîleşmişler, maddîleştikçe de kesafet
leri artmış ve ma'neviyyetlerini de kaybetmişlerdir. Bununla beraber,
madde ile daha ziyade savaşmaları sonucu olarak akıl ve irâde kuvvetleri
de artmıştır.

Ruhun maddeye inmesinin son yeri üzerinde yaşamlan bu dünya
yuvarlağıdır. Fakat, insan, bu dünyada akıl ve irâdesini yükselte yük-
selte tekrar eski geldiği yüksek âleme yükselebilir, yani (Tann)ya ulaşa

bilir.

İnsan, bu kâinat içinde, bir tarafı (Nur)a, diğer taraû (Zulmet)e
bakan iki yanlı muazzam bir varlıktır. Çünkü, insamn ruhu. Kutsal
Tann'dan ölümsüz bir zerredir. Fakat, insan. Tanrıya ıdaşabilmek için
cansız ve canlı bütün varlıklardan derece derece geçmek zorundadır.

Bu yüksek ruhlar âlemine daha dünyada yükselebilenler, dolayisiy
le Tann'ya daha dünyada ulaşabilenler de, ancak, (Arif)lerdir. Âriflerin
bu dünyada göreNleri de, yalnız ve yalnız, bu dünyada gerçekten var
olan (Güzellik)in, (Sevgi)nin ve (Hakikat)ın peşinden gitmektir.

bisagor a göre, insanlık âlemi, ilahi âhenk ve düzene ayak uydura
bildiği derecedv yükselir ve uyduramadığı derecede de alçalır. Fisagor'a
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göre, hayvanlar, inhana; insan da Tann'ya akrabadır. Nebatlar âlemi
hayvanlar âlemine, hayvanlar âlemi de insanlar âlemine doğru şahlan-

maktadır. İnsanlık âlemi de, daha mükemmel nesiller meydana getirmek
için, kendi âleminde şahlanıp duracaktır. Ruh, ne kadar yükselirse ilâhî
hayatımn hâtırasına da o derece kuv vetle sahib olacaktır.

Erkek ve Dişiden ibaret olan insanlık âleminde Kadıncın annelik
görevi ilâhî bir iştir. Çünkü, çocuğu, ancak, annenin sevgisi ve şefkati

koruyup yetiştirebilir. Çünkü, çocuk, bir çiçektir ki o, ancak, annenin
bûselerı ile gelişebilir. Bundan ötürü de çocuk yedi yaşına kadar annenin
himâyesine verilmeli ve anne Aile Ocağının Râhibesi, Kutsal Koruyucu
su ve Bekçisi sayılmalıdır.

Çocuk terbiyesi açısından ana ve babanın maddî ve ma'nevî yön
lerden uygun bir evlenmede bulunmaları ve bu evliliği gerekli kurallar
ve sevişme san'atlan ile sürdürmeleri, Fisagor'dan önce olduğu gibi,
Fisagor tarikatında da pek önemli bir yer tutmakta idi ve bu husustaki
felsefî görüş te şu idi: Erkek, erkeklik kuvveti ile, (Yaratıcılık tlkesi)ni
temsil eder. Kadm da (Yeryüzü)nü; ve ilâhî şeyleri hayret verici bir su
rette tahakkuk ettirmesi ile de (Tabîat)ı temsil eder. Erkek ve kadın,

bedence ve ruhça birbirleriyle tamamiylc kaynaştıkları takdirde de, ve
yalnız o takdirde, kâinatın bir Özünü teşkil etmiş olurlar. Fakat, Tan-
rı'nın varbğına inanmak için, kadmın, erkekte Tanrı'mn yaşadığım gör
müş olması şarttır. Bunun için de erkek (Aktif) olmalıdır. Ancak hayatı

böyle derin bir zekâ ile kavramış yaratıcı bir irâde sahibi erkektir ki
kadının ruhunu aşılayarak onu ilâhi ülküye doğru yükseltebilir. Erkeğe

de bu kuvvet, sevdiği kadının ince duygularından, derin ilâhî varhğın-

dan gelir.

Erkek, irâde kuvveti ile, kadın da sevgi kuvveti ile (Yaratıcı)djr.

Sevmek demek te kendini unutmak, kaybetmek demektir. Sevgi hâlinde
kendini unutan, kaybeden kadm da daima en ulvî kadındır. Kadımn,

böylece, kendini tamamiylc erkeğe vermesi iledir ki onun semâlara do
ğuşu ve ölümsüz nurlarının her tarafa yayılışı tahakkuk etmiş olur.

Erkek ve kadının tam bir bilgi ve tam bir aşk içinde tamamiyle
birbirleriyle kaynaşmaları emsâlsiz bir Nura kavuşmanın ve Tanrısal

Yaratıcı bir güce sahib olmanın biricik ve en büyük şartıdır. Kadını

veya Erkek'i Tanrı telâkkî etmenin sebebi ve sırrı da işte bu noktada
gizlidir. I

tlâhî ana ve babadan ilâhî çocuklar doğacağından veya onlar ara-
cıhğı ile, daha önce mevcut olan yüksek ruhlar cesetlere girmek sûretiy-
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le dünyaya gelmiş olacağından, özellikle. Âlini ve Arif bir erkek ve ka
dının evlenip dünyaya bir evlât getirmeleri de pek ulvî bir harekettir.

Fisagor'un tlâh görüşü (Monade, Diade, Triade) yönleri ile üçlü bir
İlâh görüşü olduğu gibi Fisanor'un, Özellikle, ruhu açısından Tann ile
akraba kıldığı İnsan görüşü de yine üçlü bir insan görüşüdür: ArifAna;
Arif Baba ve Arif Çocuk. Baba, canlı kâinatın Kutsal Ruhludur; Ana,
Tabîat'tır; Çocuk ta varlığın Kalbi'ıÜr. Fisagor'a göre insan çemiyyeti,
ancak, böyle bir temele dayanmalıdır. Fisagor, ilim gücünü ve değerim

diğer bütün güderin ve değerlerin üstüne çıkarmış ve hatta siyasî gücü
bile bu ilim gücünün emrinde görmek istemiştir.

Şunu da hemen söyleyelim ki Fisagor'da görülen birliklere, ikilik
lere, üçlüklere. . .rağmen ona göre de hakikat (Bir)dir; (Çokluk), bu
(Bir)in çokluğudur ve sâdecebir görünüşten ibarettir ve bu çoklukta tam
bir (Ahenk) vardır.

Şimdi, tekrar kendi düşüncelerimize dönerek diyelim ki: hayatta
esas olan hayatın içgüdü yönüdür, sevgi yönüdür ve sevgi de ferman
dinlemez bir şeydir. Fakat, insanlar, cemiyyet hâlinde yaşadıklarından

ve sevgi de, ayni zamanda, insanlar ara.sıhda en büyük bir bağ olduğun

dan, bu sevginin cemiyyetin fermanını dinlemesi ve hiç değilse bir de
receye kadar zorla dinlemesi de zorunludur. Çünkü,aski halde, cemiyye
tin düzeni ve birçok ahlâkî kuralları bu sevgiyi ve sevişmeği daima önler
ki bu önleme de asi olan hayatımızı yanlış yollara saptırır ve en nihayet
çökertir.

İnsanlar arasındaki aşk hayatı, sâdece, sıhhî kaidelere ve sosyâl
nizamlara uygun olmakla kalmamalı; o, birçok ilimler ve özellikle Fel
sefe ve Estetik açısından da ele alınıp inceden inceye incelenme)! ve en
yüksek Estetik bir San'at hâline getirilmelidir. Çünkü, var olmamn biri
cik sebebi sevgidir, sevişmektir. Bütün varlıklar, ancak, sevgiye birer
vasıtadırlar ve kendi başlaıına birer hiçtirler.

Aşk, bir taraftan organik bir olay olarak bizim organik hayatımızı

sürdürüp giderken diğer taraftan da kendisinin tabîî birer yavrusu olan
(Sevgi) ile ve (Muhabbet)^® ile de çemiyyetlerin, aüe yuvalannm, dostluk
ların kurulmasında da biricik rolü oynamaktadır. Fakat, aşkın asıl rolü,
onun, insanlığın Ulûhiyete kadar uzanan ma'neviyyâtınm, hassasiye
tinin, heyecânımn en yüksek derecesini teşkil ve temsil etmesinde, bu

38 Sevp, aşkın daha hafif, fakat, daha yaygın bir şeklidir. Aşk, ancak, iki kişi arağında

olabilir, fakat, sevgi birçok insanlar arasında sfiskonusudur; dostluklar gibi. Muhabbet ise sev
giden de daha yaygındır; dostluğun da dışına çıkar vt herkesi ve her şeyi içine ahr.

\
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suretle de insan ruhuna mutlak hâkimiyyetindedir. İnsanlığın bütün
sevinçve mutluluklarında yalnız ve yalnız onun damgası bulunduğu

gibi bütün keder ve ıztırablarında da yalnız ve yalnız onun parmağı

vardır. Vahşetten medeniyete doğru durmadan ilerleyen insanhk tarihi
maddî ve ma'nevî bütün eserleriyle Aşk Tarihi'nden ibârettir.

Âşkın tezahürü kişiden kişiye, cemiyyetteu cemiyyete, milletten
millete, histen hisse, fikirden fikire ve hattâ mevsimden mevsime, man
zaradan manzaraya, güzelden güzele değişirse de, onun, hayatın aslı ve
esası olması hassası ve özelliği hiç bir suretle değişmez; her zamanda,
her mekânda ve herkes için, o,yine aşktif.

îşte, aşkm yavrusu olan Sevgi ve Muhabbet, hayât! veinşân! vas-
ûndan ötürü, yukarıda da dokunduğumuz gibi, insanlann birbirleriyle
dostluk hisleri içinde yaşamalarım sağlamada da en büyük bir temel
olarak atılmalı ve dolayisiyle Devletler de tek bir aile hüviyyeti içinde,
birleşmelerinde ve yaşamalarmda, çıkarcı sjyasî kararlan ve korkunç
silâhları değU, fakat, yine bu İnsan Sevgisini ve Muhabbeti hâkim
kılmalıdırlar. Çünkü, bütün insanlar arasında, aşkın daha l|afif, fakat,
daha yaygm bir hâli olan sevgi ve muhabbetin birleştirici kuvvetinin
yerini alabUecek yahut ta onun bu birleştirici gücünü yok edebüecek
hiç bir maddi kuvvet yoktur ve olamaz. Çünkü, madde, ashnda, ruhun
maddesidir ve dâima ruhun emrindedir.

Her şeyden önce bir içgüdü olması bakımından insanm hayvanbk
yönünü teşkil eden (Aşk Haleti), varbğın en yüksek bilgisinin biricik
kaynağı hâline getirilmesi ve haddeden geçmiş estetik bir san'at merte
besine yükseltümesi ile de insanın ilâhî yönünü teşkU edecektir. İnşam
Tanrı'ya ulaştıracak olan şey yalnız ve yalnız Aşk'tır. Fakat, bu ilâhî
aşk yolu, her şeyden önce, insanlann birbirlerine olan muhabbetleri
yoluna bağlıdır, oradan geçer. Tanrı'yı sevebilmek ve O'na ulaşabilmek

için, daha Önce, insanların birbirlerini sevmeleri şarttır. Nitekim, Tann,
bütün Kutsal Kitablannda insanları birbirlerini sevmeğe çağırmaktadır.

Bir şeyi sevmemek veya bir şeyden tiksinmek, câhilbkten başka bir şey

değildir. Çünkü, her şey, yerinde ve mertebesinde doğrudur, iyidir^ ve
güzeldir ve bundan ötürü de her şey sevUmelidir. Zâten her, şey,

sevgiden ötürü ve sevmek ve sevilmek için yaratılmıştır.

Yine tekrar edelim ki her şey tek ve ayni bir vücuttur ve bu vücudun
mevcut oluşu sebebi de sevgidir. Bu tek vücut, kendini sevmek için çe
şitli sûretlerde ve şekillerde başkahk göstermekte ve bütün bu başkahk-

1ar içinde yine kendi kendini sevmekte ve zevk etmektedir. Onun için
varbkta hiç bir şeyi hor görmemeli, her şeyin yerinde ve mertebesinde
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doğru, iyi ve güzel olduğunu bilmeli ve ber şeyi sevmelidir. Aşk ve mu
habbet nazannda sultanlık, dilencilik, zenginlik, fakirlik, iyilik, kötü
lük, güzellik, çirkinlik. . . diye bir ayırım olamaz. Çünkü, her şey, ayni
Hak'kın vücududurve her sevgi de ayni Hak'kın sevgisidir. İşte, bu ger
çeği böylece algılayabilenlerdir ki kendilerinin de bu aşk oyununda
Erkek ve Kadın sûretlerinde^' geçici birer vasıtadan ibaret olduklarını

bilii'ler ve kendilerini bu aşk deryasında yok ederek TannVa kavuşa

bilirler, O'nunla ebedüeşebilirler.

39 İnsan, kâinatta mevcut bütün varhklann en güzelidir. İnsandaki bu güzelliğin sebebi
de, insanın, kâinattaki bütün maddiyyatı ve dolayuiyle bütün bissiyyatı kendinde toplanuf ol
masıdır. Hiç bir şey yoktur ki insan kadar sevilsin, insan kadar tapılsın, hattâ uğrunda canlar
feda edilsin. Gerçi, her varhğm kendi mevcudiyeti dairesinde aşk cevheri câzibesi, güzelliği var
dır ama, bugüzellik suurhdır. İnsan ise bütünvarlıkların kendi parça güzellikleriyle birlikte, on-
larm birbirlerine olan âbenginden doğan toptan vetoplu bir güzelliğe desabibtdr ki işte, bu top
tan ve toplu güzellik, insandan başka hiç bir varlıkta bulunamaz. Çünkü, insandan başka bütün
varlıklar, birerparça varbkur, fakat, insan, bütün bu parçalan kendinde toplayıp bütünlüğü

ilebütün olanbir varlıktır. Bandan Ötürüde, yukanda da işaret ettiğimiz gibi, insan, bütün mad-
diyyatave dolayıeiyle bütün hîssiyyata sahiptir; ve yine bundan ötürü de, insan, her varlığm
varbğı ile bis eder ve her varlığın varbğı ile her varlıkta zevk eder.

İnsan, YaratıUş'ta Tann'nın (Halife)si veHak'kın aynası olmakla beraber, inaatun aynası

da yine insandır. İnsanlar, sûretleri, dış görünüşleri bakımmdan çeşitli iseler de o çeşitli sûret-
lerin maddesi bakımından ve o çeşitli sûretlerde mündemiç ruh bakımmdan aynidirler. Şu hal
de, insan, bütün varbğı İle bütün varbğım, ancak, yine insan olan bir aynada algılayabilir ve se
vebilir. Varlıktaki bütün mertebelerin bir toplamı olan insanın yine kendi gibİ olan diğer bir
insandan alacağı zevk tc, biç kuşku yok ki, bütün bir zevk olacaktır, sonsuz bir zevk

olacaktır. Bundan ötürüdür ki insan çiftinin vuslat anlanndoki heyecanlan başka biç bir
hayvan çiftinin vuslat anlanndaki heyecanlan ile kıyaslanamayacak derecede şiddetli ve
kuvvetlidir ve yüksek hislerle karışıktır. Şehvet, Hayat'm esasıdır; hayat, şehvetle kaimdir.
Her hayat sahibi olan varlıkta bn şehvet, o varlığm kendi nisbetine göre mevcuttur.
Fakat, şehvetin kemâli, hayvanda ve özellikle de insandadır.

Şimdi, yaratihş'ta Tanrı suretinde zuhur eden Âdem, nasıl, Tann'nm aynası olmuş İse

Adem'in oyluk kemiğinden yaratılan Hav^ â da Âdem'in aynası olmuştur. Dolayisiyle, Âdem,
Tann'ya; Havvâ da Âdem'e özlem dujnıcudur. Çünkü, kâinatta her şey kendi cinsini cezbedici
dir. Cinsi cazibeyi doğuran Aşk Maddesinden ötürü de bir erkeğin bir kadım ve bir VatlmiTi da

bir erkeği araması ve ona ermesi zorunludur. Çünkü bu birleşmeden gerek crkeğm ı c gerek ka
dının doyacakları zevk, ancak, ayni bir varlığm bu iki çeşitli parçasının bir araya gelmeleri ile,
yani erkek ve kadmın cins! münasebette bulunmaları ile doğar. Bu birleşmeden maksat ta
bir Eser'hı meydana gelmesidir ki o da Çocuk dediğimiz şeydir.

Kısaca, varlıkta her bir mertebe sevgi için olmakla erkek ve kadımn birbirlerine olan sev

gileri de bir sevgi mertebesidir ve sevgi mertebelerinin en yüksek ve mükemmel derecesidir.

İşte, Kâmil insan da erkek ve kadm maddi vuslatından ve bu vuslatmpek büyük maddi
zevkindenibret alıp her çeşit Beşeri sevgiyi İlâh! sevgiye dayandırıp llâhİ Vuslat'a, gerçek vus
lata kavuşmasım ve onun dile ve kalemegelmezma'nevî zevkineulaşmasmı bilen insandır. Şeh

vette kalanlar ise Mntlak Hayvandırlar.Kâmil insan içİn tutulacak yol, maddi, ma'nev! her iki

yolda birlikte yürümek, meşhur deyimi Ue (Zülcenabeyn) olmaktır. Şehvet zevki ile fikir zevkini
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Kısaca, insanın kendisini bUip kendine kavuşması, dolayisiyle de
Aslî ve tlâhî Varbğına, yani Tann'ya kavuşabilmesi içintek bir yolvar
dır: Sevmek ve Sevilmek; tek bir parola vardır: "Gerçek ve İlâhi Aşk'a

Doğru!".

Mutlak İlâhi Aşk'a doğru yönelmek te Mutlak Varlıkla, Mutlak
Kemâl'e, Mutlak Cemâl'e ve dolayisiyle, Ebedi Hayat'a kavuşmak de
mektir. Çünkü, İlâhi sevgi, Nefs'in (Emmâre)sini; Aki'm (Kuruntu)sunu;
Gönül'ün (Put)unu kırp geçtiğigibi en nihayet, korkuların en korkuncu
olan ve insan benliğini ve hayatını temelinden saran (ölüm Korkusu)nu
ve ölümden sonra Mutlak bir (Yokluk Korkusu)nu da yok eder. Eğer,

insanlar, bir Tann'mn ve dünyadan sonra sürecek Ebedî bir Hayatın
varlığını kabul etmeyecek olurlarsa hem kâinatı hem de kendi doğum

günlerini la'netle anmak zorunda kalacaklardır. Ve eğer, bir Tann'mn
ve Ebedi bir Hayatın varbğım kabul edecek olurlarsa o zaman^ayat,
onlar için. Hayır, İyilik ve Mutluluktan; dünya da iyi ve mükemmel
bir Ahlâkın, Faziletin, Mutluluğun ve KutsaUığın sonsuzca yükseldiği

bir insan topluluğundan ibaret bulunmuş olacaktır. Ve insan, böyle bir
dünyada kendini bekleyen âlubetin ne olacağını hiç düşünmeyerek kendi
ruhunda tezahür edecek ve başta insan olmak üzre bütün varbğı içine
alacak olan yalnız sevgiden ibâret bir hayat yaşamağa başlarsa, işte,

ancak, o zaman gerçek hayata girmiş olur^°. Çünkü, İlâhi sevgi, yukarıda

birlikte yürütmek te, ancak, kâmil iosanm şiândır. Esasen, ne madde ma'nadan ve ne de ma'na

maddeden ayrıdır ve ayrılabilir. Maddenin sonu, ma'nayı, mavnanın sonn du maddeyi verir.
Başlangıç ve son ayni bir şeydir; tek bir noktadan ibârettir.

Kısaca, insan, insanbğı ve bay^'anbğı ile baştan başa bayattır; baştan boşa varlıktır; bü>
tün mertebeleri kendinde toplamış olan Mutlak Varlık'tır; Hak'tır. Çünkü, ber şey insandadır.

Hangi mertebede bulunursa, bangi sûretle mutebakkik olursa orada kendi seyranım müşanede

eder. Çünkü, ondan başka varlık yoktur. Dış âlem, insanm fark âlemidir, onun mertebelerinden

ibârettir. Bandan ötürüdür ki (Kâmil insan baştanbaşa gözdür) denilir. Gözden maksat ta et

gözü değil, düşüncedir. Kâmil insan varlığa bangi gözle, yani bangi düşünce İle nazar ederse
kendisi de o mertebede bulunmuş olur; varlık, onun için ve o an için o nazardan ibârettir.

Varlık ve yokluk, zât ve fark, bütünlük ve parçalık, bulâsa bütün âlemler insandadır, tn*

san, âlemlerden ve âlemler insandan ayn değildir, insan, âlemlerin bir toplaım ve özeti; âlem*
1er de insanm parçalan ve tafsUidir. Ancak, bu gerçeği böylece bilip yaşamak, yani gerçek insan
olabilmek için tek bir şart vardır: Ârif ve Âşık olmak.

Bir cümle ile; Hayatın kanunu akıl, ifadesi de mubabbettir.

40 Çünkü, böyle bir insanm bütün düşünceleri, bütün amelleri ve fiilleri bep sevgi, bep
iyilik, bep güzellik olacaktır.

Amellerimiz kelimesinden maksadımız da, gerek maddi ve gerek ma'nevi işlerimizdir. Fiil*
lerimiz kelimesinden maksadımız da, sâdece, maddi işlerimizdir. Bandan ötürü, eski kitaplarda
da bu iki kelime bir arada kullanılır, fakat, baiz oldukları ma'na açısmdan, amel kelimesi önce,

fiil kelimesi de sonra yazılır.



< -i ,*«•

128 CAVtT SUNAR

da işaret ettiğimiz gil)i, en nihayet, (Yok Olma Korkusu)nu ve bu kor
kuya dâhil olacak bütün kötü düşünceleri insanın kafasından silip süpü
rür ve bu büyük kroku yerine gerek bu dünyada, gerek bu dünyadan son
raki âlemlerde geçerli olacak olan güzellikler ve mutluluklardan ibaret
Ebedi bir Varlık koyar.

Her zaman ve her mekânda, her şekil ve her surette, yalnız ve yal-
mz, Varhk vardır. Yokluk yoktur. Çünkü, Varlık, Ezelî ve Ebedidir.
Varlık tâ var olma sevgisinden ibûrettir. Bu sevginin, bütün varlığım

temsÜen, Ezelden Ebede diktiği muazzam ve muhteşem tlâhî Âbidesi
de (ln8an)dır.

)

1

Kısaca, Adem'in Cennetten Roğulmasınm ma'nevi Sâiki (AŞK)tır ve Âdem
Oğlunun tekrar Cennete girmesinin ma'nevi sâıki de yine (AŞK)Ur.

Kaabil'in Hâbii'i öldürmesi ile yeryüzünde insanlar arasmda başlayan her türlü
nyuşmazlıklarm ve cinayetlerin ma'nevt sâiki (AŞKj olduğu gibi insanlar arasındaki her
türlü uyuşmaların ve barış ve huzur içinde yaşamanın ma'neyl sâiki de yine (AŞK)tır.

AŞK'm bütün insanlar arasında en yaygın şekli olan (Muhabbet) te bütün insanları

(fnsanbğa Doğrn !) parolasma yöneltecek ve barekele geçirecek biricik^ sâiktir.



THE ETHICS OF SELF-REALIZATION WITH
A SPECIAL REFERENCE TO AL-FÂRÂBI

Doç. Dr. Mehmet AYDIN

{Felsefe Kürsüsü)

The \dew of ethics as self-realizalion, or self-actualization, is one of
the oldest andperhaps the most persistent themes ofthehistory ofmoral
philosophy. Its best formulation goes back to Aristotle. The view is also
found in the writmgs of many Jewish, Müslim and Christian philosop-
hers. It is, as a matter of fact, quite wide-spreaa amoııg many modem
and contemporary phUosophcrs and social scientists who defend some
forms of ethical absolutism by appealing to universal human capacities
or potentialities. Forexample, we find the idea ofself-perfection,albeit
in adifferenlforms, in Kant (the actualizationofnoumenalself),in Fichte
(the self-realization of an absolute will of which each person is a tempo-
rary embodiment), in Hegel (the self-realization of the absolute spirit),
in T.H. Gıcen (self-realization through common laws,customsandinsti-
tutions) andinraany others. Again, the view is defended by, for instan-
ce, Erich Fromm who interpretes exİstence as "the unfolding of the spe-
cific power8 oforganism" and says that "nllorganisms have an inherent
tendency to actualize their specific potentialitie.s. The aim of mau's
life, therefore, is to be understöod as the unfolding of his power8 accor-
ding to the law8 of his nature'."

What is self-realization? It seems that the notion of self-realization
is quite indefinite. "To realize" usually means the same as "to make
real**. If we prefere, as Aristotle and al-Fârâbî did, the term self-actuali-
zatıon, "to actualize" in this coutext wouid mean the same as "to make
actual." And since each of us is &lready real or actual -in the sense that
we exİ8t- what will be the meaning of "to realize or actualize oneself?"
It might mean to be true to one's uature or, to use a Stoic expression.

1 Erich Fromm, Mon For Himaelf, New York, 1947, p. 19 and 20.
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life according to Nature." If the same term occurs in a religious con-
text, it might mean to act according lo the wiU of God, •vvhich results
-as many Müslim philosophers and Sufis believed- in "adoptiug the tra-
its of the character ofGod/' So, to put it in a nut-shell, the view of et-
hics as sclf-realization is concerned wıth realizing our capacities or
potentialities. But withoııt taking the direction of self-realization
into account, "realizing one self does not mean much. Are we, for
instance, to actualize ali our potentialities? As we ali know, there
are many traits ofcharacter that we can develop but not usually desire
to develop. No sane person desires to develop ciriminal tendencies
that might exİ8t in him. Thus, self-realization necessitates some forms
of "self-Iimitation", "self-restrain" or "seif-eontrol". So as to make clear
the relation between self-realization and self-limitation, a distinction is
usually drawn between the 'higher' part and the 'lower' part in man's
nature. The latter ought to be limited for the sake of the full realization
ofthe former. tn other words, by giviug the lower part ofthe self under
the command of the higher, we limit the self. Practically ali idealistle
andreligious philosophies consider this a necessary step for the realizat-
tion of the higher self in which man's true happiness consists. We ali
know that some people vith certain mystical leanings went to extreme
in their views concerning the subjugation ofthe 'lower part\ and defen-
ded anethic ofrenunciation. The majority ofmoral philosophers, howe-
ver, regarded such subjugation as a means rather than as an end, and
thus remained faithiîd to anethıc ofaffirmation. They 'vvere fully avare
ofthe fact that some grave feelings of pain ought perhaps to be experi-
enced for the attainment of the most profound joysof life. So, the sub
jugation of the lover part is reguired in order to become re-
ceptive for the subbmest intellectual pleasures.

As it has already been pomted out, the cleafest formulation of the
ethics of self-realization goes back to Aristotle. According to him, the
best vay offinding out hov man can gaiu happiness (eudomania) is to
discover vhereinhis peculiar nature and thus virtue (arete, better tran-
slated as 'exellence') really lies. The peculiar exeUence of a knife, for
example, is that it cuts veli; and that of a horse that it runs vcU. Man's
exellence lies insomething that he alone possesses: his rational faculty.
Since he is a rational animal, his self-realization is to be sought in his
exercise of reason. A man vho does not exercise this peculiar human
capacity or faculty, is not exercising his capacity as a man, and is not
realizing vithin himself the kind ofhappiness of vhich only human be-
ings are capable.
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Al-Fârâbî, who tried to harmonize the teachings of great masters
i.e. Plato and Aristotle, with those of Islamic revelation, welcomed the
philosophical idea of self-realization. Almost ali his majör vorks were
directed toward8 expaııding and explanation of this kasic notion. No"w
let us try to go into details ofhis argument conceming the nature ofself-
actualization.

The analysis of the term "self-actualization'' is not the subject-
matter of Ethics only, it is also the cardinal theme of his psychology,
politics and metaphysics. In fact al-Fârâbî does not take "Ethics" in a
restricted senseas >ve usuaUy take uowaday8. Ethics for him is a rational
inquiry ofhow to be virtuous and happy. İn order to have a solid idea
of man's ultimate destiuy, al-Fârâbî worked out a rationalistic psycho-
logical theory which he used as a firm base for his ethico-political phi-
losophy.

In his account of the nature of the soul, al-Fârâbî relies much on
Aristotle as weU as on the Neo-platonic commentators of Aristotle's
De Anima, which was translated into Arasic by Hunayn b. Ishaq. To
sum up al-Fârâbî's psychology, he divides the main faculties of the soul
into five: The Nutritive, fhe Imaginative, the Appetitive and the Ra
tional^. There is a master-servant relationship between these different
faculties of the soul. In fact, al-Fârâbî sees the sama hierarchical order
in a perfect socio-political organization and in the whole universe'. The
Rational is divided into theoretical and practical, Al-Fârâbi cannot be
creditied with any kind of originality in any of these ideas. Perhaps the
most original part ofhis philosophy is his theory of the Active intellect
vhich goes together ^th his doctrine of self-actualization.

The first initial capacity which everybpdy shares is the Potential
İntellect. In his Risâla fî'l-Aql al-Farabi says that "the intellect which
is in potentiality is some soul or part of a soul, or one of the faculties
of the soul,or something"whose essence is ready and prepared to abstract
the quiddities of ali existing things and their forms from their matters,
so that it makes ali of them a form for itself or forms for itself^' Now
self-actualization takes place vhen this Potential intellect becomes the
Intellect-in-Act and vv'hereby becomesthe Acquired intellect. This trans-
formation from potentiality to actuality is also a transformation of sen-
sibles to intelligibles. Man is the only ereature who has been endowed

2 FusiU al-Madant, Dunlop's editiotı, section. 6.
3 Ai'Siy&ta al-Ma4laniyya Siyasa), ed. by ILNajjar, Beirut, 1964, p. 83.
4 Risûla fiU-Agl (= Aql), ed. by M. Bouyges, Beirut, 1938, s. 12,
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•vvith such capacity'. As soon as man acquİTes knowledge, actuality be-
gins to take place, and at this initial stage he needs body and the bodily
organs. The passage about the ascent ofthe intellect to its highest stage
is 80 important that it is worth quotmg it in fuU:

The lowest stage of existence for man is that in whlch, in or-
der to suhsist, he needs the body as the form needs matter.
His next higher state of exİ8tence is that in which he does
not depend for subsistence on the body as matter; neverthe-
less he needs for ali his actions or for most ofthem some po-
wers of his body and is positively benefited by them. .. The
highest state of existence is attained by man vhen his acti
ons are not in any thing other than himself; that is when he
masters his whüle energy to realize his innerraost self as a
result of which his being and action and whatever he does be-
come one and the same. .

This new rank of exİ8tence makes the Potential intellect the actual
intellect. When this process of actualiaztion takes place, the intellect
and the intelligibles abstracted from matter obtain a different ontolo-
gical status. It is here that the InteUect-m-Act, which is itself an intelli-
gible, knows itself. İn other vords, at this stage the inteUect is self-in-
telligible and sclf-intellective at the same time. It is a form offorms, and
its existeuce is separate from matter. Here it becomes the Acquired in
tellect, which is the highest rank that the intellect can reach^

Having explained the nature of the Potantial intellect, al-Fârâbî
tries to answer the question how man, or rather the intellect, rearhes
the stage of self-actuality. According to hira, it is not possible to think
that a thing can become actual wlthout any help from another being
outside itself and not potential. There should be an externally a^tive
power which can give the Potential intellect the aid it needs. This cxis-
tent is the Active intellect, without which the whole universe,accord
ing to al-Fârâbî, is unthinkable, lel alone man and his self-actualizat-
ion.

The Active intellect, al-Fârâbî believes, is a separated form which
never existed in matter nor ever will exist in it. It is this intellect that
makes the intellect in potentiality the intellect in actuality, and makes

5 Al-Madina al-Fâdıla (= Madîtia), ed. A.N. Nader, p. 103.
6 Aql, p. 120.

7 SiySsa, p. 35-6, Cf. Aristotle, DeAnima, Eng. trs. by David Rosa, Oxford, 1961 iii
4.429 b.



THE ETHICS OF SELF-REALIZATION U3

the potential intclligibles, intelligibles in reality*. For al-Fârâbî the Ac-
tive Intellect is the ereJ because its examples are followed; the agent
because it gives the principles which render man so far as he is man;
it in also the perfection because man attenjıps to approach it. He' iden-
tifies the Active Intellect with the Holy Spiril (rûh aUguds), and he says
that its gradeşhould be calledby a title snch as al-malakût^ the Kingdom
of Hcavens". This intellect has two main functions; Firstly it is the
"giver of furms" (ivâhib assuioar)^ since it is al>vays at work - a q«ıality

which gives the hasis of the assıırance of exİ8tetıce. Secondly it illumi-
nates man's intellect and makes possible for him to cognize the spiritual
realities. İt is through communication \*'ith the Active Intellect that
man receives revelation and cognitiou >vhich are explained, by al-Fâ-
râb|, by the term ''conjunction" (ittisâl)^\

Al-Fârâbî is of the opinion that self-actualization is only possible
•when man receives the first intelligibles (ai'ma qûlât al'Utval) which
are the primary principles of knowledge {al-maâ'rif al-mcal). There are
three first intelligibles: Primary pıinciples of knowledge of geometry;
principles of the knowledge of good and cvil (etliical knowledge); and
principles of metaphysical knowledge'-. Without this initial capacity
there cannot be the knowledge of, or eveu desire for, self-actualization,
since to de^e it requires some degree of knowledge. Man know8 his
true self when he makes use of the first principles and the primary know-
ledge given to him by the Active Intellect. But in order to receive the
aid of the Active Intellect, there should be an effort and struggle to
reach the abovc-mentioued higher stage. Not to struggle is a erime in the
eyesof al-Fârâbî, since the stage of self-actualization is an indispensable
degree of existence for' the immortality of the self or the soul.

When al-Fârâbî talks of the importance of knowledge in the process
of self-actualization, it seems that he has theoretical knowledge in
mind. în fact, the program which al-Fârâbî lays for the study
of philosophy in Tahsil as-sa'âda is in fact the program of self-actu
alization. Only the advancing of knowledge will purify the soul, or tp
be more precise, will make man's intellect perfect, and elevate it. In
this struggle the maximum of his perfection can only be supplied by
phüosophy, i.e. theoretical knowledge. Although different sciences cont-

8 p. 35-6. •, ,

9 Alfarabı's PhiloBophy of Plato and AristotU,ed. by M. Mahdi, Glencoe, p. 1962, p. 127.
10 5(yâ«a, p. 35.

11 Ibid, p. 79.

12 Madina, p. 84; Siyâta, p. 74.
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ribute different things to man in his journcy towards self-perfection,
theoretical knowIedge has more significant role to play, since it aiıns

at the existents >vho8e exİ8tence and continuance do not depend on the
contrivance of man at ali. As a matter of fact, the uae of the term know-
ledge, says al-Fârâbî, is metaphorical, if the caseis practical rather than
theoreticaF^,

In his glorification of the theory al-Fârabî has, no doubt, the sup-
port of Aristotle as weJl as that of Neo-piatonic sources. In De Causis^
or what is othervvise known among the Müslim philosophers as Kitâb
aikhayr al-mahdi for instauce, "knowledge" is defined as the property
of intellect whose possession renders perfection to man'^. Al-Fârâbî's
Plato investigates the true nature of theoretical knowledge. In his Eut-
hyphro he says that religion does not give us such knowledge, nor does
the science of languagc (in Cratylııs), nor poetry (in lon), nor rhetoric
(in Corgia), nor sophistry (in Sophist). Plato knew however that such
knowledge exists, although Protagoras and many others tried to denyit.
Plato proved this in his Meno where he stated that "this knowledge is
the knowledge of substance of each of the beings; and such knowledge
is the final perfection of man"."

By emphasizing the importance of theoretical knowledge in the
process of self-actuaUzation al-Fârâbî does not wişh to give the impres-
sion that practical knowledge can be ignored. The former is higher than
the latter, because it decides upon it and aims at ihe knowIedge ofpure
intelligibles and above ali at the knowledge of God whom man tries to
imitate as far as his capacities aUow. Without the perfection of practical
part of the soul, however, true self-actualization is not possible. So, the
perfection of the faculty of delibiration is also necessary.

The perfection of this faculty consists in the discovery and deter-
mination of what is most useful for man. In other words, the object of
this facultyis the discovery and discemment of"voluntaryintcllig ibles"
which are variable'®. It is quite clear that the delibirative faculty is a
part of practical virtue which also called "intelligcnce" by common
people. It is to this part that volution and choice adhcre". In fact, deli
biration, according to al-Fârâbî, is a process of thinking which starts

13 Fuaûl, sect., 32-3.

14 A. Baâawi (ed.), Neoplatonici apud Arab, Cairo, 1955, p. 23.
15 AlfarabCs Philosaphy of Plato and Aristotle, p. 53 f.
16 Tahsil as-Sa'ûda, Hydraebad, 1345/1926, p. 18£f.
17 FhsûI, sects, 6, 30,6g.
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£rom a desired end, and aims at the discovery of meaus. No doubt, the
power of delibiration deserves to be called 'virtue', when it is employed
for a good end. To employ it for a good end does not only İnciude the
good end for the individual but political legislation and household eco-
nomy as weU. The employment of the delibirative virtue of the first
Ruler, for instance, is not only good for himself, but for the whole com-
munity as wel].

After the determination of means comes the acfual performance of
virtuous actions. According to al-Fârâbî, "the man of practical wisdom
must possess moral virtues"" Moral virtues are the virtues of ihe appetiti-
vepart of the soul, such astemperance,bravery»generosity, justiceand
the like. These virtues are the established disposition in the soul wit-
hout ^hich selfactualization 'can not take place. Basing himself on the
Aristotelian definition, al-Fârâbî says that virtuous aetiuns are the
"mean" actions which öpen the way to a noble character^®. Al-Fârâbî
mentions some moral virtues so as to explain his idea of the Golden
Mean. He uses the word tcasot or tawassut to convey the idea of the
Aristotelian Golden Mean, and he uses it in respect of physical aspects
of life, 6.g. eating, drinking, sleeping, as well as in respect of moral as
pects of life. Moral virtue is defined in terms of tatcassut,, and the
latter is defined as the mean between excess (ziyâde) and defects (nuk-
sân) which are also called i/rdt and fo/rît respcotivcly.^' Al-Fârâbî is
fully aware that to scize the Golden Mean is very difficult. It requir8
the correctionof bad dispositions, natural or formed by will. în order to
be successful here, one ought to perform good actions continously
for a ver)' long period. As soou as he staris to obtain some pleasure in
the execution of good actions, and performs them with ease (bi-suhû-
latin) he may be sure that he is heading toward8 the stage of self-actu-
alization".

In all these al-Fârâbî makes his position fairly clear: In order to
reach the stage of self-perfection man ought to go three main stages:
First of all, He ought to have a correct apprehension of the end, and the
ultimate destiny of his existence. This reguires the perfection of the
rational part of the soul. Any failure in respect of this theoretical per-

18 Tahsil as'Sa'âda, p. 22 f.

19 Fıuûl, sects., 37 and 80.

20 At-Tanbih ^alâ Sabil as'Sa'âda {= Tanbilı), Hyderabad, 1346/1927, p.ll, Cf. Also Arİs-

totle. Elhica Nieomachea (= E.N.), London, 1925, p. i, 13, 1103a.
21 Tanbih, p.9. Fusûl, sect. 26; Cf. E.N. i. 13, 1104a.

22 Ibid, 14f.
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fection leads man to destruction and misery. Then comes the correct
apptehension and determination of right means which can only be done
if and when the power of delibiration. becomes perfect. Thirdly comes
the performance of good actions which can only be done when man ac»
quires moral perfection. Iıı short, for self-actualization both perfections,
theoretical and moral, are required. Those >vho lack in the former bul
possess some degree of moral perfection can not reach the stage of fuil
selfactualization. Nevertheless, they will be able to have the imitations
of realities by the help of which they -vvill attain their due happincss. On
the other hand, those who lack in moral perfection, although having a
cognition of realities, will be utlerly miserablc, since they delibirately
abandon the right means of achieving self-perfectiou. As to those who
lack in both perfections, they will be doomed tonothingnesslikebeasts,
since their şoulş, according to al-Farabi, are sick and remain chain-
ed to matter vvhose destiny is utter destruction''. Their inteJIects
remain at the levei of potentiality, and Potential Intellect by itself is
not immortal.

This last point iııdicates \ ery cleui ly that there is a close relationship
between the question of self-actualization and that of immortality. It
seems that according to al-Fârâbî, immortality is not m the essence of
the soul. This means that man is not bom as an immortal being. İmmor
tality is something to be gained by intellectual and moral effort. İn ot
her word8 man ought to gain some degree of self-actualization in order
to deserve immortality. Those souls that remain in potentia forever will
never reach the stage of actual existence, so they vill, as we have just
pointed out, parish together with the destruction of their bodies. But
the souls that attain both theoretical and practical perfections, or at
least one of these perfections, wiU be immortal.

/ As far as al-Fârâbî's idea of the immortality of the self-actualized

souls is concemed, it is quite in keeping with the Islamic tenets. Those
who are perfect theoretically and practically, orto use the Kura'nic terms,
those "who have faith (imân) and a record of good works (ameli sâliha)
M'ill be immortal and happy. Those who are perfect theoretically only
will be immortal but not happy. Lastly those who lack in botH perfec
tions will be neither immortal nor happy. Although this last idea seems
to be qıute consistent with al-Fârâbî's general philosophıcal outlook but
it is at variance with the Islamic view of immortality. It is very surpri-
sing indeed that al-Ghazâli criticises the falâsifa'n doctrine of destiny

23 Madina, p. 118-9. Cf. Siyâaa, p. 33.
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of the soul, aud chdrges them wilh infidelity because of their denial of
the resurrection of the body, but says notniug about the appearantly
un-İslamic idea concerning the position of non-actualized souls. Pcr-
haps this might be due to the fact that al-Ghazâlî's nearest source was
the work8 of îbn Sînâ who adhered to the vievv that the soul in its
essence isimmorta!. A verycareful and searehing eriticisin of al-Fârâbî's
account of immortality came not from al-Ghazâlî but from Ibn Tufayi
who asserted that such an accounl "leads ali men to despair of God's
ınercy- • This is a slip that cannot be rcctified, and a false step that
cannot be remedied^^."

So far we have tried to examine ai-Fârâbî's idea of self-actualizat-
ion from psychological and, to some extent, ethical points of view. But
wo can also talk of social self-realization in al-Fârâbî. Social self-real-
ization vvorks in much the same way as individual self-realization. In
fact the latter is only possible when the former exists. since man is by
his very nature a social being. Thus individual self-actualization is only
an ingredient in the entire pattem of social fulfilment encompassing
ali the members ofa given society. For realization of social self-actuali-
zation, al-Fârâbî envisagcs an ideal polity and a Virtuous City where
the ultimatc aim of the individual is coincided with that of the whoIe
community.

The ideal polity is that in which the ruler attains a kind of
virtue which he could not possibly attain except in it. ..
The ruled attain in their temporallife and the lifeof the world
to come virtues which could not possibly be atlained except
in it. .

İt is very clear in this passage that communal self-actualizaiton is
a social achievement, and it is due to this noble purpose that the people
of the virtuous city come together.

Now the exİ8tence and the continuity of the virtuous city is unt-
hinkable without the existence of a inan, or a group of men, who are the
highest in respect of natural dispositions and of the dispositions which
are formed by the power of delibiration^^. Thanks to activities of these
men, the people ofthe city becoıne aware ofthe right cognition ofreali-
ties or their true reprcscntatiuns. In the virtuous city the normal process
of social self-realization takes place in the following ınamıer: First we

24 Hayy b. Y'a^sân, ed. by A. Amin, Cairo, 1959, p. 62.
25 Ftuûi, Bcct. 84.

26 Tahsil as-Sa'âda. p. 29. Cf. Madîna, lOlff. and Siyâsa, p, 79.
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have the ruler who possesses both theoretical and practical perfections.
After this rulor there comes a group ofpeople who bave been instructed
and traincd in what causes theperfection ofnations. Their duty is to per-
suade and instruct otherpeople who are not as fortımate as they them-
selves are. The first ruler instruct the elected group (khass) in demonst-
rative methods. Wherea8 they instruct the common people through per-
suasion, since the latter canonly adhere to the uııexanıined opinions and
confine themselves to the image^ ofreahties. So they are not equipped
to be instructed by dcmonstrativc methods. Therefore they can only be
instructed by the methods of persuasion and imaginative reperesenta-
lion*'. Whatever method is used, the aim of education is the disappea-
rance ofwicked actions, and the establishment ofnatural andvoluntary
goodsin cities. When the normal methods of instruction fails, the use of
mandatory methods becomes necessary^®. Whatever comes to people
from their first ruler through the appointed men of distinction is good
and directly relevant to the process of social self-realization. The ruler
has the riglıt to declare >var against wicked people. Such a war may be
considered as a "civilizing That is why al-Fârâbî demands a
warlike virtue from the first ruler. Holy "vvar is a legitimate means to
raake other people aware of the meaning of a fully actualized life; so
al-Fârâbî seems to favour not only the defensive war but the offensive
war, if the situation demands it.

Now let us try to summarize what we have been saying so far; al-
Fârâbî is ofthe opinion that the Potential Intellect has the capacity to
be actual and thııs perfect. Man is bom with the "primaıy* knovledge'*
but he can only actualize himself through investigation and study.
Kno-vvledge makes intellect detach itself from matter and become an
actual being. It reaches the highest stage >vhen it becomes Acquired
Intellect. This, however, is only possible by the help of the Active In
tellect. Afull self-aclualization takes place when thereis a "conjunction"
(ittisâlj between the Active InteUect and Acquired Intellect. It should
beborne in mind, however, that without theexistence ofvoluntary goods
(al-khayrât al-irâdiyya) and moral goods theoretical perfection cannot
lead man to a satisfactory level of self-realization. And since man is
a social being by nature, a virtuous politicalorganization must be avai-
lable as ^ ell.

27 /6W., 37-8. Madina, 122-3. Siyâsa, 85-6.
28 Fusül, Bect. 14. Tanbih, 16ff.

29 Tahsil aı-Sa*ûda, p. 23.



TALMUD'UN DOĞUŞU VE YAHUDİLER ÜZERİNDEKİ TESİRİ

Yazan: Zafer İslâm HAN

Tercüme: Dr. Mehmet AYDIN

llûhiyut Fakültesi Dinler Tarihi Doçenti

Talmud^ iki önemli kısma aynbr:

1- MİŞNA (Mishnah): Bu asıl metindir.
2- GEMARA (Gemara): Mişna'nın şerhidir.

Mişna, Yahudilerin Te\ rattan sonra kendileri için koydukları ilk
kanuni prensiplerdir. Onu, Judah Hanasi (M.S.190—200) tarihleri ara
sında, yani, Romalı Titus'un Yahudi Mabedini tahribinden bir asır son
ra, derlemiştir^

Gemara'ya gelince o da iki kısma ayrılır:

1- Gemara Yeruşalmî (Kudüs Talmudu)

2- Gemara Babilî (Babil Talmudu)

Gemara Yeruşalmî, Mişna'nm şerhi için Filistin hahamlarının (özel
likle, Taberiyye Medreseleri âlimlerinin) yaptıkları münakaşaları ihtiva
eder. Kudüs Talmıidu'nun derleme tarihi M.S.400'e kadar vanr.

Gemara Babili, Mişna'nm prensipleri etrafındaki münakaşaları ih
tiva eder. Gemara Babilîyi, Babil Yahudi âlimleri derlemişlerdir. Bu
Talmudun da derlenmesi yaklaşık olarak M.S. 500'de sona ermiştir.

Mişna, şerhi olan Gemera Yeruşalmî ile birlikte "YeruşalimTalmu
du" (Kudüs Talmudu) adim uhr. Yine Mişna, şerhi olan Gemara Babili
ile birlikte "Babil Talmudu" adım ahr, her iki Talmud da müstakil ola
rak basılmıştır. |

Mişna (Mishnah): Mişna, kendi görüşlerine bağh kalan Ferisiler
hareketinin zuhurundan itibaren, hahamların naklettikleri "Sözlü ka-

1 The Universaİ JewİBfa Encyclopaedia, ]Vew York, 1948, X, s. 160 "Talmud maddesi.

2 Titus, M.S. 70 yılında son Yahudi mukavemetini de kırarak; Yahudi Mâbedioi tahrib
etmiştir (Çeviren)
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nunun" (Oral Law)' bir hülasasıdır. FerisÜer hareketi, Meryem oğlu

İsa'nın zuhurundan sonra gelişmiş ve nihiiyet Hz. İsa'nın reddettiği

Ferisi davetinin dayandığı yıkıcı esasların, ilânına sebep olmuştur.

"Mişna'nm şerhi" adlı kitabının mukaddimesinde Yahudi filozofu
Musa b. Meymun (M.S.l135-1204) (Maimonides), Mişna'yı tanıtma sa
dedinde şöyle yazar:

"MuaUimimiz Musa'dan Mukaddes hahamımız Judah Hanasi'ye
kadar, sözlü kanun adı ile tedris edilen herhangi bİr akide üzerinde Ya
hudi âlimlerinden hiç biri açıkça ittifak etmedi. Her toplumun bir baş

kanı ve kendisine itimat çttiği bir kişisi vardı ki o, geçmiş bilginlerden
ve hocasından duyduklarının şifahî olarak toplumuna nakledilmesi için
notlar koyardı. Böylece her bilgin yüksek mahkemenin (Sanhedrin) ka-
rarlarma ve mulitelif nesillerde ilân edilen kararlardan ve Tevrat tefsi

rinden "geçmişlerin" vasıl olduğu şeylere ve sözlü kanunlara sahib ol
duğu zaman, kifayeti nisbetinde istifade olunması için "sözlü kanun
lara" benzer bir kitap telif etmiştir. İşte zaman böylece mukaddes ha
hamımıza gelinceye kadar geçmiştir. O, mukaddes sünnetle, ahkâmla,
kararlarla ügİli bütün şeyleri ve her nesil için uyulması gereken Hz.
Musa'dan mervi Kanun'un şerhini ilk defa, bir araya getirdi^.

MİŞMA'NIN DOĞUŞU:

Mişna, İbranice "bilgi" yahud "ikinci kanun" (Second Law) anla-
mma gelir. Yahudiler, Mişna'mn da Hz. Musa'ya Tûr'da indirildiğine

inamrlar. Yahudiler Haham Chama'dan, o da Simim bin Lakish'den

rivayet ediyor. Lakish, Tevrat'ın "Taş Levhalarını ve yazdığım şeriat

ve emirleri öğretmek için onları sana vereceğim"^ ifadesini şöyle tefsir
ediyor: "Levhalardan" maksad. On Emir'dii. Şeriat, yazıh kanunlardır.

Emirler, Mişna'dır. "Yazdığım" kelimesinden gaye ise Yahudilerin nak
lettikleri Muktddes ye zıh rdan Nebilerin yazdıklarıdır, "öğretmek için"

3 beriki siihifeİerde "Sözlü Kantm" ve Ferisi hareketiniu izahını göreceğiz.

4 Dr. Joseph Barclay, Hebrew Literatüre, New York, 1901, lutroduction, s. V-VI. Musa
b. Meymun'un şehadelindeoşo neticeye varıyoruz ki, nefislerinde şahsi tarbşmalann ve kanşık-

hklarm azgınloştığı hahamlar, "Sözlü Kanım" çerçevesinde aralarında herhangi bir şey üzerinde
ittifak etmemişlerdir.Mesilden nesUe değişen bu tartışmalar, Yahudinln Tevrat'tan daha kutsal

tamdığıTalmud prensipleri üzerinde hükmünü icra etmiştir. Buna Kur'ân-ı Kcıtm'de de işaret

edilmiştir; "Buna rağmen onlar, verdikleri o kat'i teminatı çözUb bozmuş olduklan içindir ki,

bia keudilerini rahmetimizden kovduk. Kalblerini kaskatı yaptık. Onlar kelimeleri, Allah tara-

ûndau konulan yerlerinden değiştirdiler. Onlar nasihat ve ihtar, edildikleri şeylerden bir nosib
afanayı da unotdular. içlerinden birazı müstesna olmak üzere sen, onlardan daima bir hainliğe

muttali ohıp duracaksın" (el-Maide: 13).

5 Çıkış; XXIV/12.



TALMUD'UN DOĞUŞU VE YAHUDİLER 141

ifadeBİnin anlamı da Gemara'nm manasım öğretmektir.Bu, bize butun
kanunların, Tûr*da Hz. Musa'ya verildiğini gösterir*.

Bu şekildeki yorumdan, Habam'm kavmi için yaptığı bir hile or
taya çıkıyor: İKİsi aynı şey olduğu halde o. Taş Levhalarla
Kanunları nasıl ayırıyor! Sonra, emirlerle, levhaların arasım, levhalarm
On Emir olduğunu, emirlerin de, Mişna olduğunu zannederek karıştırı

yor. Sonra yine, bir defa daha öğretmekten gayenin, Tevrat'ın öğretil

mesi olmayıp, Gemara'nın öğttilmesi olduğu şeklinde kavmine şüphe

vererek onlan aldatıyor. Yine o, "yazdığım" ifadesindeki zamiri, Allah
yerine Nebilere gönderiyor.

Yine Yahudiler, Mişna'nm Hz. Musa'dan mukaddes Hahamımız

Judah Hanasi'ye kadar nesilden nesile, "kırk karşılayıcı"mn naklet
tiğini ilave ederler. O zamana kadar mabet, Yahudiler için bir merkez
olarak devam ettiğinden, şer'an bu öğretileri yazmak caiz değildir^.

Mişna'ya benzer kitaplarm en önemlisi Haham EUezer ben Jacob'-
un Braitha adı verilen kitabıdır. Bazıları bu kitabı Mişna'mn benzeri
sayarlar. Zira, Haham Eliezer'in koyduğu Talmud şer'î hükümlerinden
yüz iki hüküm, Mişna'ya muhaliftir*.

MÎŞNA'NIN BÖLÜMLERİ:

Mişna, altı bölümden meydana gelir. Bunlara Sedarim yani hüküm
ler (orders) adı verilir. Bu bölümler şunlardır:

1- ZERAİM (Tohumlar): Ziraî usûlleri ihtiva eden on bir risale
(tractates) den teşekkül eder: (1- Beraehoth, 2- Peah, 3- Demai, 4- Kı

layım 5- Shebiith, 6- Terumoth, 7- Maaseroth, 8- Maaser sheni, 9-
Hallah, 10- Orlah, 11- Bikkurim)

2- MOED (Belirli Günier=Appointed times): Oruç ve bayram usûl
lerini ihtiva eden on iki risaleden meydana gelir: (1- Sabbah, 2- Eru-
bin, 3- Pesahim, 4- Shekalim, 5- Yoma, 6- Sukkah, 7 - Betaah, 8- Rosh
Hashanah, 9- Teanith, 10- Megillah, 11- Moed Katan, 12- Hagigah).

3- NASHÎM (Kadınlar): Evlenme, boşanma, adak ve adak yapan
larla ilgili kanunları ihtiva eder. Tamamı yedi risaledir. "Putlara ibadet"
anlamınagelen "Abodah Zarah"* risalesi de bunlardandır. Bu risale, put-

6 Hebrew Literatare, s. 3.

7 Hevrevr Literatüre, ı. 3.

8 a.gK., s. 11.

* N«ti Genel Yahudi Ansiklopedisi "Ahodah Zarah" risalesini Neokin'in risâleleıi içinde
saymifUr. Bk. Universal Jevish Encyclope^, Copyright, 1948, X, s. İŞS.



142 MEHMET AYDIN

perestlerle-Yahudilerin alâkasını ele abr. (1- Yebamoth, 2- Kethuboth»
3- Medarim, 4- Nazir, 5- Sotah, 6- Gittin, 7- Kiddushin.)

4- NEZİKİN (Zararlar): Medenî ve ceza kanunlarına şâmildir. On
risaledir. (1- Baba Kamma, 2- Baba Metzia, 3- Baba Bathra, 4- San-
hedrin, 5- Makkoth 6- Shebuoth, 7- Eduyoth, 8- Âbodah Zarah, 9-
Aboth, 10- Horayotb).

5- KODASHİM (Mukaddes Şeyler): tbâdet usûllerinden bahseder.
On bir risaledir: (1- Zebahim, 2- Menaboth, 3- HuUin, 4- Beehoroth,
5- Arachin, 6- Temurah, 7- Kerithoth, 8- Meilah, 9- Tamid. 10- Mid-
doth, 11- Kinnim).

6- TOHAROTH (Temizlik): NecaLes ve temizlik prensiplerinden
bahseder. On iki risaledir. (1- KeUm, 2- Ohaloth, 3- Negaim, 4- Parah,
5- Taharoth, 6- Mikvaoth, 7- Niddah, 8- Machshirin, 9- Zabim, 10-
Tebül Yam, 11- Yudayım, 12- Uktain.

Tamamı altmış üç olan bu risaleler aynca kısımlara ve cüm
lelere bölüntnüştilr.

Bazen Talraud'a shas kelimesi ile de işaret edilir Bu kelime
İbranice "Shishas 8edarim"m kısaltılmış şakbdir ki, altı hüküm de
mektir.

Bu altı risaleye ilâve olarak birkaç küçük Talmud risaleleri (Minör
Treetates) de vardır. Bunları şöylece gösteıebibriz.

1- Sefer Torah

2- Mezuzah

3~ TefiUin

4- Tzitzith

5- Abadinı

6- Kuthim

7- Gerim

Yeni talmud baskılarına ilâve olunan altı risale daha vardırki'

şunlardır:

1- Aboth de Rabbi Nathan

2- Soferim

3- Semahoth

9 Reaâing Gıüde, Xndex, JewİBİı Universal Enyclepeadia, Nevr York. 1948, s. 23, Bk.
Copyriglıt baskuı, 1948, s. 162, 165.
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4- KaDah

5- Derech Eretz Rabbah

6- Derech Eretz Zuta

Talmud'a tamamen benzeyen ve Midrash denilen bir kitap daha var
dır. Bu da, Talmud'un tamamlanmasındansonra, Hahamlann uydurduğu,

yahut topladıklarıhikmetleri, kıssaları, hükümleri ihtiva eder. Haham
lar, bunları kaybolmakdan korudukları için Midrash'da toplamışlardır.

Bununla beraber Talmud'un tedvini, bin yıl kadar devam etmiştir'".

MİŞNA'YI TERTÎP EDENLER:

Haham Akika, Mişna'yı topladı ve kısımlara ayırdı. Sonra talebesi
Meir, Mişn&'yı tamamladı ve onu basiileştirdi. Öüyük hahamlar, Mişna*-
mn telifi ve toplanması hakkında, kendilerine has metodlarla plânlar
koydular. Nihayet, Judah Hanasi Mişna'mn çokluğundan neş'et eden ka
rışıklığa son vermeye karar vererek "güvenilir nüsba^yı yazdı. Judah
Hanesi bu işi yaparken mevcut bütün nüshalardan, özellikle Meir'iu
nüshasından istifade etmiştir.

Mişna'nm yazılmasma iştirak eden bilgilere (HillePin vefatından"

Milâdi 200 senesinde Mişna'nm tamamlanmasına kadar) Tannaim'^
adı verilir.

Mişna'nm şerhi Gemara'yı meydana getirmeye iştirak eden bilgin
ler de Amoraim ismi ile tanımrlar'^. Altı ve yedinci asırlarda şerhlerini,

Talmud'a ilâve edenlere de Saboraîm yani akılblar yahut tartışanlar

adı verilir.

Talmud'u tefsir eden hahamlar, Yahudi konsillerinin reisleri olursa,
Geonim'* adım ahrlar. Diğerlerine ise Posekim yani karar verenler, ayı

rıcılar denir.

10A.Fabian,Tİıe Babylonieu Talmud,University of OueeoBİaad Press, st. Luda, 1963, s. 5.
XI HiUel'in %~efatı M.S. 10 tarihleridir.

12 Hişaa Uc meşgul olan bilginlere Tannaim, Talmudla uğraşanlara da Amoraim (Açık

layanlar) denilmiştir. Bk. G.V. Moore, Judaism in the Eirst Centuıjes of Christian Ere: The age
of the Tannaim, Hanvard Univ. Press, 1926. (Çev.)

13 Tannaim, Tauna'mn çoğuludur. Arâmice "Muallim" demektir. Bu isim, HiUelve Sham-
mai'ya halef olan Yahudi bilginlerine verilier. Yaklaşık olarak M.S. lO'dan Judah. Hanasl'nin
vefâtma kadar olan zamaniçinde bu isimkullanılnuştır. Tannaim âlimlerinin sayısı iki yüzh ge
çer. Bunlann ekserisi Haham olarak yani. Muallim, yahud Hakim diye ISVat^inTitr Yahudi âli
mi, mabedde Patrikse (Patriarch) Rahbin yani Hahamımız Yahud MnnlIimîmiT diye isimlen-
rilir. tbranice Amar kelimesinden müştak olan Amoraim ise şûrih ve mütekelUm anlammda
kullanılmıştır.

l'l Ceon'un çoğulu olan Geonİro, Fetva veren bilginler demektir. (Çeviren)
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Mişna konusunda şu sual daima sorula gelmiştir: Mîşna'yı toplayan
Judah Hanesi midir? Yoksa bu önemli işi yapn yedinci Milâdî asırda bir
Saboraim âlimi midir? Kesin olan şudur ki, Mişna'yı toplayan Judah
Hanasi'dir, ondan sonra gelenlerin işleri, tehzîb, ilâve, güzelleştirme ve
şerh üzerine inhisar etmiştir.

Mişna'mn hükümleri ya kaynağı meçhul olan genel hükümlerdir,
ya hâkimlerin (sağes) yahut muallimlerin görüşleridir. Bu konuda ikisi
arasında tenakuz olursa, hakimlerin görüşleri tercih edilir.

Mişna^nın dili, kendisinde Yunanca ve Lâtincenin tesiri görülen
yeni îbranice {Neo-Hebrew) dir.

' Mişna'nın en güzel baskısı Wilnü'da naşredilen Romm baskıdıdır^'.

H.J. Karsow8ky, Mişna'da geçen kelimeler için bir fihrist koymuş

ve iki cilt halinde 1927 de Frankfurt'ta neşretmiştir.

Yine H. Danby Mişna'yı ilâvelerle İngilizceye tercüme etmiş, Ox-
ford'da 1933'de yayımlanmıştır.

Mişna'ya benzer bir diğer önemli kitap da Braitha'dır. Mişna'nın

derleyicisi Judah Hanasi'den sonra gelen Tonnaim bilginlerinin öğreti

lerini ihtiva eder. Braitha ile Mişna'nın arasını ayırmak için Mişna'ya

Mathnithan (Our Mishnah) diye işaret edilir'®.

GEMARA:

Gemara ikmal (completion) anlamına gelir. Onu ilk defa, Judah
Hanesi'nin oğullan olan Haham Gamaliel ve Simeon ortaya koymaya
başlamış, sonra Haham Ashi bu işi; Fırat nehri kenannda bulunan
SURA'da M.S. 365-425 arasında yeniden ele almıştır. Nihayet Gemara'-
yı. Haham Abinu (Rabina olarak da adlandınhr) tamamlamış, yaklaşık

olarak M.S. 498'de Haham Jose de Gemara'ya son şeklini vermiştir.

Haham Jose, Yahudilerce telkin edici yahud emredici olarak adlandın-

lanlann sonuncusudur. Ona tâbi olan âlimlere **A8hab-ı Rey" (Opinio-
nists) adı verilir. Çünkübir şeyle emretmek onlann ihtisaslarından sayıl

mazdı. Onlar sadece geçmiş hükümlerden sonuç çıkarmaya muktedir
diler. Onlann yerini yüce âlimler (sublime Doctors) almışlardır. Daha
sonra da Rabbis" denen hahamlar devri gelmiştir.

15 Poİonya'nm kuzeyinde bİc şehirdir.

16 Herman L. Strack, Introduction to the Tolmud and Midrash, Pbiladelphia, 1945, a. 4.
1? Hebrcw Literatüre, s. 10-11.
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SENHEDRİN:

tbranice Yüksek MaHkeme demektir. O, Mişna'nın dördüncü bö
lümü olan Nezekim'i (Zararlar) teşkil eder. Lafzî manasma göre Sen-
hedrin, yüksek yahudi mahkemesinin konulan, kaideleri ve prensipleri
ile meşgul olur. Bu bölüm, on bir kısma aynlmıştır. Her kısım, Yüksek
Yahudi Mahkemesinin hüküm vermesi veya müdahalede bulunması

mümkün olan hallerden biriyle ilgilenir'®.

Dr. Samuel Krauss, "The Mishnah Treatise Senhedrin" adlı kita
bında Senhedrin'i, bakimin koyduğu prensiplere benzetmiş ve şöyle de
miştir: "Yüksek Yahudi Mahkemesi'nin (Sj'nhedrion Jewish) icraatmda
bu kısmm önemi büyüktür. Senhedrin, Yahudi devletinin hayatı için,
son ışık itibar olunur. Bu kısmın, yahudinin hayat ve ölümü ile ilgili
olması nedeniyle, okuyuculann çoğunluğunun dikkatini çekmiştir'^

YERUŞALÎM TALMUDU (KUDÜS TALMUDU):

Bu Talmud'a, "İsrail Yurdu Talmudu" yahud "Ma'rib (batı) Oğul

lan Talmudu" da denir. Bu Talmud, M.S. 351 de Ursicinus'un yaptığı

şiddetli baskılardan sonra; gizli sözlü kanunun kaybolmasındankorkan
yahudilerin endişeler^ üzerine, M.S. 400 yılmda toplanmıştır^".

Talmud, tbranice "öğretmek" demektir^'. Gerçekte Yeruşalim Tal-
mudu'nu (Kudüs Talmudu) yazanlar, Kudüs bilginleri değil, Kayseriyye
(Caesarea) bilginleridir^% Buradaki Yeruşalim ismi mecazen söylenmiş

tir. Yeruşalim Talmudu'nu yazanlann başmda Haham Jochannan
gelir.

18 Dr. Samuel Krausf, The Mialmah Treatİse Senbedriu (Semetic Studiett Series XI). Lei*

den. 1909. s. V-VI.

19 Dr. Samuel Krauss, The Miahnah, s. VII.

20 Bu sAzü *'Jewiah Universal RncyclopeadiaN(Genel Yahudi Ansiklopedisi) nm yazan
söylemektedir. Joseph Barciay. Hebrew Literatüre, adlı eserinde ise şöyle der: Kudüs ve Bail
Talmudu'nun te'lif edildiği devir, Yahudiler için nisbeten bir sulh zamamdır. Haham Judah
Hanasl'nin vefatından. Konstantİn'in tahta oturmasına kadarki zamanda "Taberiyye Medre

seleri" herhangi bir tahrik ve tazyike (Unmolested) maruz kalmamışUr. Yine Joseph Barciay,
şunu ilâve eder: Yahudiler, nerede otursa olsunlar, Yahudi Medreseleri ile meşhur olan Taberiy-
ye'ye tionlan olarak bakmışlardır. Taberiyye'deki Habam Medreselerine mâl! yardımda bulun
mayı kendileri için vazife telâkki ediyorlar ve bu amaçla da gönüllü olarak kendi kendilerine ver
gi uyguluyorlardı.

21 Mişna'mn yorumu olan Gemara'ya. dar anlamıyla Talmud denmiştir. Talmud sözü.
Kaide dilinde "Talimat" karşıhğıdır. (Çeviren)

22 Kudüs Talmudu, Seforis, Taberiyye, Kayseriyye gibi din merkezlerinde düzenlenmiş

ve sonradan bütünlüğe kavuştorulmuştur. (Çeviren)
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Bugün tab* edil- iif şekliyle Yeruşaliın Talmudu, Niddalı risalesini
altıncı risaleden ayırarak; altı risaleden sadece dördünü iktiva eder.
Musa b.Maymun zamanında Yeruşalim Talmudu, beş risaleden teşekkül

ediyordu. Bu şekliyle onlardan biri hazfedUmiştir^'.

Yeruşalim Talmuzu (Kudüs Talmudu) ilk defa M.S. 1522-1523
yıllan arasında Venedik'de basılmıştır. İkinci baskı, Polonya'da M.S.
1602-1605 tarihleri arasında Cracow'da yapılmıştır. Cracow*da basılan

nüsha, M.S. 1886'da Krotoschin de tekrarlanmıştır. Sonra,1860-1867 de
Zhitomir baskısı görülmüştür. Baha sonra, Yeruşalim Talmudu'nun,
1899-1900 tarihlerinde Piotrkow'de ve 1922'de ^ilna'da iki baskısı da
ha yapılmıştır. Bu son baskı, bazı notlarla birlikte Tashlum Yeru.shalıni

ismi ile 1929'da yeniden basılmıştır. 1525'de Venedik'de tab' edilen nüs
ha, 1925'de Leipzig'de resimli olarak tab' edilmiştir. Bunu da 1929'da
yapılan Berlin baskısı takip etmiştir.

YERUŞALİM TALMUDU'NUN BUGÜNKÜ DURUMU:

Jewish Universal Encyclopcdia (Genel Yahudi Ansiklopedisi) ya
zan, Yeruşalim Talmudu'nun (Kudüs Talmudu) yeni baskılarının birçok
cümleler ve bölümler yönünden eksik olduğunu itiraf etmiş ve bunu iki
sebebe bağlamıştır:

1— Bu bölümler, Talmud müstensihlerinin (scribal omissions) ih
mali neticesinde hazfedilmiştir.

2- Kasdi tahrifle (Deliberate Falsification) yok edilmiştir.

Birinci sebebi kabul etmemize imkân yoktur. Yahudüer, akibetle-
rinı bağladıklan Hıristiyan AvTupa'yı gördükten sonra, bilerek yalana
ve tezyife kalkışmışlardır. Çünkü Orta çağda Hıristiyanlar, kendi aleyh
lerine Yahudi kitaplarında mevcut olan şeytanî kinlere ve cehennemi
desiselere muttali olduktan sonra; Yahudilere karşı çıkmışlardır.

Birinci sebebi kabul etmemizin nedenine gelince, bunun için eski
yazma nüshalara ihtiyaç yoktur. Çünkü Talmud, yeni baskıların yapıl

masından önce, Orta çağda defalarca tab' edilmiştir. Bu baskıların en
güvenilir ve tam olanı, ilerde geleceği gibi, sinagog'un temizlemeye mec
bur kaldığı Venedik baskısıdır.

Bu konuda "Genel Yahudi Ansiklopedisi" yazan şöyle der: "Filis
tin Talmudu'nun (Yeruşalim Talmudu) mevcut metni, çok bozuk du-

23 Hebıew Literatüre, s. 4. Yeruşalim Talmudu'nun baskılan için bk. The Universal Je-
wisb Encyclopcdia, Copyrigbt, 1948, X, s. 161.
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rumdadu. Taİmudu nakleden müstensihler, kavrayamadıkları bir mana
ile karşılaştıkları zaman; onu düzeltmekten çekinmediler. Bu hal, Tal-
mud'ım edebî uslûbu ve metinlerde geçen kelimeler nedeniyle birçok
defa \aiku buldu. İşte metinlerdeki bu güçlük, müstensihlerin düştük

leri hataların artmasına sebep oldu. . . Bu hatalar daha çok, benzer harf
leri kanştırmak, birçok harfleri hazfetmek, anlayamadıkları rumuzları

ve satırları terk etmek şeklinde görülür^''.

Filistin Taİmudu (Yeruşalim Taİmudu) îbranice yahut Batı Ara-
micesi ile yazılmıştır-'. Yaklaşık olarak 750.000 kelimeyi ihtiva eder.
Bunların yüzde on beşi kıssalar ve Yahudi hikâyeleri olan Haggadah*-
dır. İşte bu hurâfî hikâyeler, tsrâiliyâtın esasını teşkil eder.

BABİL TALMUDU:

Yahudi âlimleri, Judah Hanasi'nin ölümünden sonra, onun Mişna*-

ya yazmadan terk ettiği birçok şey keşfetmişlerdir. îşte BabilTalmu-
du'nun esası, Judah Hanasi'nin Mişnası ile Haham Abba Areka'nın^*

Sura'da yazdığı şerhlerdir. Haham Abba Areka*nın ölümünden sonra
te'lif edilen kitapların en önemlisi Tosefta'dır. Onun en önemli muhte
viyatı, hüküm çıkarılan kıssalar (Haggadah)dır.

Hahamlarınüzerinde ittifak ettikleri görüşler ve münakaşalar çoğal

ınca; hahamlar, bu görüşlerin ve tartışmalarm kaybolmasdınan korktular.
Babil Talmudu'nu, Rabbina'n ı n yard ı m ı i 1e il k ya z a n

Ashi (M.S. 427) dir. Ashi bu işi, Yahudilerin elinde güvenilir kanunî bir düs-
run bulunması ve Yahudi talebelerinin tedris edeceği bir kitabm mey
dana getirilmesi için yapmıştı. Başladığım tamamlamadan ölen Ashi'-
nin işini M.S. 499'da ölen Haham Rabina 6ar Huna tamamlamıştır.

VI. ve VII. asırlarda Haham Saboraim, Rabina uüshasınmüzerine

açıklamalar ve şerhler koymuş, ihtilâfh konular için de bir bölüm ekle
miştir. Burada zikretmemiz gerekir ki, Yahudi Havrası veya Hahamhk
Mezhebi Babil esareti sırasında meydana getirilmiş ve Mabed yerine
geçmiştir. Neticede Havra, toplanma yeri (Bet Hakenesset = House of
Assembly) olarak adlandırılmıştır. Böylece, Havra^^mn yapılma

gayesi ve Tabnud'un yazılma nedeni ortaya çıkmış oluyor.

24 Bn ifadelerdeu anlajıbyor ki, mevcut şekliyle Yeruşalim Taİmudu çok bozuk, Babil
Taİmudu ise çok noksandır. Bu durum. Vabudüerin yıkıcı ve tahripkâr Talmutlannm prensip
lerini bizlerin gOzlermdcn saklamak amacından başka bîr gaye gütmediklerini ortaya koymak
tadır. Çünkü kendileri sadece Venedik'te basılan asıl nüshaya itinıad etmektedirler.

25 Batı Arâmicesi, Süryanicc ve Yunanca karışık Lir dil özelli|i taşır. (Çeviren).

26 Haham Abba Areka, M.S. 17S senesinde Babİl'de doğmuş, 247 de yine orada ölmüştür.

27 Dr. A. Fabian, The Babylonian Tolmud, University of Queeıısland Press, St. Lncia,
1963, s. 7. Aynca bu konuda Bk. The Uuiv. Jevisb Encyclopedia, Copyright, 1948, X, s. 164.
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BABİLTALMUDU'NUNBASKILARI:

Babü Talmudu'nun bazı kısımları 1484 senesinde basılmış, tam ola
rak da 1520-1523 yılları arasında Venedik'te neşredilmiştir. Basel tab'ı
ise, ondan birçok şeyleri kaldıran şiddetli bir Havra murakabesine tâbi
tutulmuştur. 1644—1648'de tab' edilen Amsterdam baskısı ile. Havra
sansürüne boyım eğmesine karşılık şeklini fazla değiştirmemiştir. Gü
venilir nüsha ise 1886'da yirmi cilt olarak Wilna'da neşredilen Homm
baskısıdır.

XIV. yüzyılda Münih'de hazırlanan nüshadan, Babil Talmudu'nun
en güzel baskısım Strack 1912 yılmda neşretmiştir.

Yine bu konuda "Jewİ8h Universal Encyclopedia" (Genel Yahudi
Ansiklopedisi) yazan şöyle der:

"Babil Talmudu'nun tam yazma olarak kalmayışının önemli sebeb-
lerinden birisi Orta çağda, aşın Hıristiyan taassubunun mevcud oluşu

dur. Bu dinî taassub çoklannı matbu ve yazma Talmud yüklü arabalan
ateşlemeye sevketmiştir. Babil Talmudu'nun ilk tam tercümesini, Son-
cino Matbaası, Londra'da neşretmiştir.

İbrahim Kohen, 1921'de Berachoth kitabını İngilizceye tercüme
etmiştir. Lâtince, Fransızca, Rusça, İtalyanca ve Yiddish^* dilleriyle
Bâbil Talmudu'nun özetini sunan sayısız kitaplar neşredilmiştir.

Yine "Jewish Universal Encyclopedia" (Genel Yahudi Ansiklo
pedisi) Babil Talmudu hakkında şöyle der: "Babil Talmudu'nun bütün
yeni baskılan, dördüncü bahsin sonıma ilâve edilmiş sayısız küçük ri
saleler ihtiva eder."

Babil Talmudu '̂ yaklaşık olarak iki milyon beşyüz bin kelimeyi
kapsar. Bunlardan yüzde otuzu, kıssalar (Haggadah) geri kalam ise,
hükümlerdir'".

TALMUD'UN (SÖZLÜ KANUN'UN) MEYDANA GELİŞİ VE
ÖNEMİ:

Genel Yahudi Ansiklopedisi'nin (Jewİ8h Universal Encyclopedia)
yazan, Talmud'un çok güzel, edebî uslûbü ile övünerek şöyle der: "Tal-

28 Yiddish, Almanya dışma sürülmüş Mnsevİlerin soyundan olanlann XrV. yüzyıl yan
sından başlayarak knllannuş oldukJan Almanca-tbranice Icnnaımı üjl. (Çeviren). Aynca Bk.
Univ. JewUh Encyclopedia, X, s. 165.

29 Babil 'l'almudu, Nehardea, Sura, Muİıaza, Pumpedlta okuUannda derlenip düzenlen
miştir. (Çe '̂i^en). Bk. Univ. Jewİ6h Encyclopedia, Copyrigbt, 1948,X, s. 164.

30 BabU Talmudu'nun dİli "Doğn Arâmlcesi" dir .(Çeviren) Babil Talmudu risaleleri için
Bk. Univ. Jevrish Encyclopedia, X, s. 165.
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mud, insan hayatının her yönünü kaplayan bir bilgi hazinesidir. Uzun
yıllar Talmud eğitimi yapmayan kimse, Talmud'un derinliklerini anla
yamaz. Talmud mütercimi, Talmud'un büyüklüğü hakkında doğru bir
fikir veremez. Talmud, şerhleri olmaksızın, kilitle kapatılmış bir kitap
tan öteye geçmez."

Yine Ansiklopedi yazarı, şöyle ilâve eder: "Talmud, otoritesi, Or
todoks Yahudiler nezdinde İlâhî özellikle kabul edilir. Böylece, Talmud
prensiplerinin, değişmezliği, sabitliği ve zarunligi onlarca kabullenil
miştir. Yahudi akidesinin ve nazariyesinin kesinleşmesinde Talmud'un
oynadığı büyük rolü itirafetmelerine rağmen, muhafazakâr ve ıslahatçı

Yahudiler, Talmud'un tüm prensiplerinin tatbik zarureti olmadığını

kabul ederler^'.

tbranice "Torah Shebe' al Peh" diye adlandırılan "Sözlü Kanun"
Tevrat'ta mevcut olmayan, Yahudilerce kabul edilen Yahudi Kanunu -
ndan bir parçadır.

Hahamlar, topluluğa daha çok hakim olmak ve daha çok birliği

sağlamak gayesiyle; Yahudilerin iç muamelelerini ve hayatlarını tan
zim etmek için "Sözlü Kanun"u uydurmuşlardır.

tik defa, Ferisîlerden olan Yahudi Hakimleri, Tevrat'ta yazılandan

başka, Hz. Musa'dan rivayet olunan diğer kanunları icad etmişler ve
ona "Sözlü Kanun" adını vermişlerdir. Yine onların inançlarına gÖre, bu
"Sözlü Kanunları" Hz. Musa yazmamış ve başka birisinin de yazması

caiz değildir. Bunun için hahamlar, onu nesilden nesile gizli olarak nak-
letmişlerdir. Ancak Yahudilerin M.S. 135'de Barkochba'mn başkanlığın

da, Yunanlılara'^ karşı giriştikleri başarısız Yahudi isyanından sonra
Yahudiler, bu gizli kanunları kaybolmasmdan korkarak Talmud kita-
bmda toplamaya başlamışlardır.

31 Hebrew Literatüre, s. 8 çöyle bir bilgi verir: Talmud'un dördüncü bölümü olan Sen-
hedrin. Yahudilere büyük bir MilK Kurul(Great National Senate) kurmalannın gerekli olduğunu
»öyler. Aym bölümün "Mücâzât" (Puniahment) adı verilen onuncu risalesi, Senhedrin'e karfi
olan Yahudilerin, cezalandmlma ve te'dib edilmelerini ihtiva eder. (Burada söylemekte yarar
vardır ki, Senhedrin, Jcwiah Financirs Şirketi perdesi arkaunda, bugünfiilen mevcuddur. Dünya
kapitalizminin üçte birinden azolmayan fc'aînı üzerinde direkt veya endİrekt hakimiyet vekont»
rolünü sürdürmektedir. Zannedildiği gibi Senhedrhı'in faaliyeti, sadece Yahudileri te'dib değilî

aynı zamanda (Yahudilerin yeni plânlan gereğince) Siyonizm siyaseti ile siyasetleri bağdaşma
yan hükümet ve rejimleri de te'dib etmeyi amaçlan içerisine almaktadır. Bu haliyle Senhedrin.
dünya çapmda gizli bir hükümettir. Senhedrin otoriteleri, hakim olduklanBatıh Yayın Organ
ları, hükümetleri ve Millî İstihbarat kurullariyle işbirliği halindedir. (Bk. 27 Haziran 1968 yı-

•fanda Kuveyt'te neşredilen Jjj) gazetesinde İngiliz yorumcu Lord Cymyc'in yazısı).

32 Yazana Yunanhiara karşı gösterdiği isyan ashnda "Romalılara'* karşı yapılmış ve ha
şan da kazanmıştır. Ancak ömrü üç yıl kadar sürmüştür. M.â. 132—135). (Çeviren)
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Genel Yahudi Ansiklopedisi yazarmııı yazdığına göre, "Yazılı ve
Sözlü" Kanun, yahudilerin yanında hüküm'de aynı itibar olunur. Ya
hudiler ikisinin arasını sadece isim'de ayırırlar.

Dr.Joseph Barçlay da şöyle der: "İkinci Kanun"un veya "Sözlü
Kanun"un dayandığı küUî esas, Hz. Musa'nın Tevrat'ta açıkladığı şu

şeye iltifat etmemektir: "Rab bu sözleri (On Emir) bütün cemaatinize,
dağda ateşin^ bulutun ve koyu karanhğm içinden, büyük sesle söyledi
ve başka bir şey demetdi"."

Ayrıca şunu da ilâve etmiştir: "Yahudi Mabedinin yıkıhşı, Yahu
dilere, şiddetli bir dini hamaset ımsuru teşkil etmiştir. Bu dini hamaset
duyguları bazan yanhşhkla, bazan da hedefine uygun ve kıvamında

tahrik edilmiştir. Aıncak bu dinî coşkunluk artmakta ve daha da arta
caktır. Çünkü büyük sonuç yaklaşmaktadır'*.

FERİSİLER (Phareesis):

M.Ö. 200 senesinde ortaya çıkan Ferisîler, M.S. 200 senesine kadar
Yahudi toplumunda varlıklarını sürdürdüler. "Sözlü Kanun"u icad
eden bunlardır. Ferisîler M.Ö. 444'de ölen Haham Ezra'ya tâbi' olmuş
lardır. Klasik Yahudi yazarları, Ferisilere "Büyük Havra Adamları"

(Men of Great Synogogue) diye işaret etmişlerdir. Ferisîler, Ezra'yı,

Musa (a.s.)'dan sonra en büyük Yahudi Muallimi sayarlar.

Ferisi, ayrılmış olan demektir. Bu anlamın kaynağı, onların, Tevrat
prensiplerine bağlı kalan Genel Yahudi Ekolünden ayrılmış olmaların

dan yahud ilk defa kendi görüşlerine bağlı kalan Ferisilere karşı^ ayak
lanan, Sadukiler (Sadducces) gurubundan ayrılmalarından kaynak
lanabilir.

Daha sonra Ferisîler arasından Karaîlik hareketi zuhur etmiştir.

Bunlar, Ferisi inancının geçersizliğini ilân etmişler, Ferisilerin, keudi
duygularını ve isteklerini tatmin için koydukları Talmııd'dan yüz çevir
mişlerdir. Aynı şekilde Reformist Yahudiler (Reform Jevvs) de Sözlü
Kanun olan "Talmud"un semadan inmiş olmasını ve Hz. Musa'dan
rivayet edilmiş olmasını inkâr etmişlerdir. Modem Ortodoks Yahudiler
ise Ferisîleri, sapıklar olarak telâkki etmişlerdir. Genel Yahudi Ansik
lopedisinin şehadetine göre, bu "Ortodoks Yahudiler" sözlü kanuna Feri
silerin imanı şeklinde inanırlar".

33 Tesniye; \ 122.
34 Hebrew Literatüre, s. 40.

35 Jeviah TTni\ersal Encyclopeadia. "Oral Law" maddesi.
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Geuel Yahudi Ansiklopedisinm yazarı şuuu da ilâve eder: "Modem
Hürriyetçi Yahudilik" (Modern Liberal Judaism) Yahudi dini kahfa-
manbğmm neticesi olan yazılı ve sözlü iki kanunu da kabul eder. Fakat
"Hürriyetçi Yahudilik" bu kanunların zaman zaman, asrın din fikrine
uygun olarak ve ihtiyaçlara göre değişmesi zaruretine de inanır. . . Or
todoks ve Hürriyetçi Yahudiler, Yazılı Kanun'a, Sözlü Kanun'ım, mil
letin âdetlerinin ve yeni unsurların ilâve edilmesiyle onu donukluktan
kurtaracağı kanaatinde birleşmektedirler. Onlara göre, Yahudiler,
böylece kanunlarını yeni şartlara uyması için değiştirmeye kadir ola
bilirler.

Talmud prensiplerine, Yahudileri tutunmaya sevk eden şey, kud
retlerinin «111 çökmesi ve bütün medreselerinin bir anda kapanmış ol
masıdır. îşte bu durum, gelecek merhaleler için onları, yeni prensipler
aramaya sevketm^tir. Böylece Yahudiler, Evrensel bir imparatorluk
kurmayı hazırlamak için, yalnız dinî prensipler çerçevesinde topluma
hakim olmayı ve hayatı idame ettirmeyi kendilerine öğreten Talmud'da,
aradıklarını bulmuşlardır.

Dr. Joseph Barclay ise şöyle der: "Genelbir Yahudi topluluğu olma
sına rağmen, Talmud sadece, Ortodoks Yahudiliğine itibar etmiştir.

Çünkü Talmud, onların muhtaç olduğu şeyle, onları güçlendirmiştir.

Dr.A. Fabian'ın görüşüne göre ise, Talmud'un Yahudi kavmi ve
dinini korumada çok kuvvetli payı olmuştur. Talmud, medeniyetin her
derecesinde, her devlet ve toplumda, her zaman ve mekânda onlann,
uyumlu hale gelmesine sebep olmuştur.

Yine Fabian, bu konuda L. Ginzberg'in şu sözlerini nakleder:

"Talmud, Yahudiye; dış dünyadaki kin ve zulümlerden kaçarak,
dilediği gibi sığmacağı ebedi mânevi bir Cennet vermiştir. Yahudi nesil
leri, Talmud sahifelerinde en derin dinî arzularını doyuracak hususu
bulmuşlardır. Aynı şekilde Yahudi, Talmud'da; fikrî ilhamlarmm en
üstün kuvvetini bulmuştur. Dünya milletleri, mazilerinden kopmakla
birlikte; Talmud, Tevrat'tan sonra Yahudilerin hayatında ruhî bir kuv
vet ve semereli bir ahlâk olmaya devam etmektedir.

Abraham Weiss de şöyle der: "Yahudi, Talmud sayesinde, Talmud
da, Yahudi sayesinde ayakta kalabilmiştir."

Daha sonra Fabian şöyle devam eder: "Bugün de dahil, Yahudinin
hayatı, büyük ölçüde: Talmud prensipleri ve esasları üzerine kurulmuş
tur. Dinî vazifelerimiz, dualarımız, âyinlerimiz, evlilik kanunlarımız ve
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daha birçok esaslar ve kanunları doğrudan doğruya Talmud'dan çıka»

nlmıştır. Yahudide karakterleşen bütün sıfatlar, Talmud'a dayanır;

şahsiyette vakar, tasadduk, toplum hürriyetine meyil, sağlam aile iliş

kileri, öğrenmeye olan susamışlık, akli yeteneklerin tamamı, Talmud'a
bağlamr. Kısaca, Yahudi'nin hayatı Talmud'la gelişmiştir."

Dr. Joseph Barclay, bize; Haham Goshua ben Levi'nin, Talmud'-
un şu sözünü nakleder: Talmud'u tahrif edenin Cennetten nasibi yok
tur. Onu şerhe tevessül eden ise, yakılır»'®.
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Ortodoksluğun enbüyük hahamı ile israil hükümeti arasmda "Kimin Yahudi olup
olmadığı" problemmin tartışması hâlâ gOzlerimizm önünde canhhğım koruyor.
Hükümetin ve İsrail Yüksek Mahkemesi'nin görüşüne göre, her israilli Yahudi'dir.
Fakat en büyük haham, Yahudilikleri Ortodoks Havrası tarafından kabul edilmiş
Yahudi anne ve babamn oğlu olmayanı Yahudi olarak görmemektedir. Ortodoks
hahamlığı, reformist bir hahamın elinde Yahudileşen Amerikalı bir kadmın yahu-
diliğini kabul etmediği için, Filistin'deki Yahudi Devleti de reformist hahamı ta

nımamaktadır. Bu durumdan anlaşıhyor ki bugün israil'de hakimiyetini sürdüren
büyük çoğunluk Ortodoks Yahudilerdir.
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tSLÂMDA ALLAHIN VARLIĞININ GELENEKSEL
KANITLARI*

Prof.Dr. Macit FAHRÎ Çcv.: Doç.Dr. Mehmet DAĞ

Wen8İnck*m mükemmel araştırmasından eonra', îslâmda AUah*-
m varlığının kamtlannı yeniden ele almak yersiz görünebilir. Ancak bu
incelemenin bir ölçüde hakh olduğu, dayanmış olduğu malzemeden bir
bölümünün, makalesi 1936Ma yayınlandığında Wensinck'in elinde
bulunmamış olmasından ve burada ele alınan konuya ilişkin bazı veri
lerin biraz farklı bir yoruma tabi tutulmuş olmasından anlaşılabilir.

Allah'ın varJığınm kanıtlarının sistemli bir incelemesi yapılmadan

önce şu yerinde sorunım sorulması gerekmektedir: Acaba AUah'm var
lığının kanıtlanması olası mıdır? Sözgelimi, St. Thomas Aquinas
(ölm. 1274)'ın Summa Theologica'smda olduğu gibi. Ortaçağ Latin sko
lastiklerinin denemelerinde, bu soru Allah'ın varhğının kamtlanmasına

bir başlangıç olarak görülmektedir. Her ne kadar Wensinck, ünlü
The Mualim Creed (İslâm İnancı) adlı yapıtında^ bilgi sorununun kimi
yönlerini ele almışsa da, söz konusu makalesinde sorunun bu özel yö
nüne, sözgelimi, el-Gazzâlî'nin AUah'm varhğı sorununa karşı takın
dığı tutum konusunda olduğu gibi, yabuzca gelişigüzel bir biçimde do-
kunmaktadır\ Fakat, öyle görünüyor ki, bu sorun, Wensinck'in yap
tığı gibi, parentez içinde ele aUnmaktan daha tam bir incelemeyi
gerektirmektedir.

Fasi el-Makâl ve el-Keşfan Menâhic el-EdiUe adlı iki küçük kitap-
çığmda İbn Rüşd (ölm. 1198) bu surunu sistemli bir biçimde ortaya
koymaktadır. İlk kitapçıkta o, daha geniş bir sorunla, yani felsefî yön
temin, şerî'atm öğretisiyle uyuşup uyuşmadığı sorunuyla ilgilenmekte ve

• Tht CUuMİcal Islamic ArgumenU for the Exittence of God başlığım taşıyan bu makale
The MuBÜm Vorid. c. XLVI1. sayı: 2, Nisan 1957,ss. 13î-145'den türkçeye çevirilmiştir.

1 Le» preuvei de rezUtence de Dieu dant la Thiologie MuMulmane, Hededeelingen der Ko-
nink içinde, Akademie van Wetenscbappen, Deel 81, Serie A, No. 2, Arasterdam 1936.

2 Cambridge 1937, u. 249 vd.
3 Aynı eter, s. 8 ve yine s. 9.

• ' -'.1

. -h
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busoruna olumlu yanıt vermektedir. îbn Rüşd şunları yazmaktadır:

"Çünkü felsefenin antocı, vat olan nesneleri Yaratandı göstermeleri^ yani
yaratılmış nesneler olmaları bakımından^ ele alıp incelemekten başka bir
şey olmadığına göre, şerVat (eş-Şer'), muhakkak ki, var olan nesnelerin
incelenmesini buyurur ve bu uğraşı över"*. îbn Rüşd bu savı Kurbân
dan pek çok almtılarla destcKİemektedir. el-Keşf'in başlangıcında söz
konusu soruna yeniden döndüğünde, buözel Allah'ın varlığı sorunu üze
rinde üç düşünce ekolünün bulunduğuna değinmektedir: 1)Aklî kamt-
lamayı bütünüyle reddedip', Allah'ın varhğımn ancak nakille fes-sem')
bilinebileeeğini" ileri süren Zahirîler. 2) Allah'ın varhğımn, daha sonra
göreceğimiz üzere, hudûs (sonradan olma) ve cevâz (imkân) kavramla
rından hareketle kanıtlanabileceğini ileri süren Eş'arîler. İbn Rüşd,

bunlar arasına Mu'tezİleyi de katmaktadır. 3) Nihayet, Allah'ı doğ

rudan doğruya ka^ radığımızı ileri süren ve îbn Rüşd'ün belirttiği üze
re, yöntemleri aklî olmayan; geçerliği kabul edilse bile, bütün insanlar
arasında yaygın olmayan, Sûfîler'.

Bilgi sorununun bize kadarulaşmış olan kelâm tartışmalarma bir
başlangıç olarak ilk sistemli incelemesi el-Bağdâdî (öira. 1037)nin
Usûl ed-Dîn'inde bulunmaktadır'. el-Bağdâdî'nin, '̂me'ânt", ^Hlm"
vb. gibi soyut sorunlarla uğraşmalarının gösterdiği üzere', IX. yüzyıl

Mu tezile kelâmcılariDca başlatılan daha eski bir geleneği sürdürmüş

olması mümkündür. Fakat kimi eski yazarlaica Kelâm yöntemlerini
geliştirmiş olmakla değerlendirilen el-Bâkilânî (ölm. 1013)'nin el-
Temhid adlı yapıtımn başlangıç bölümünde bu sorun üzerinde yeterince
durmaması dikkat çekicidir.

Usûl'üıı Weusinok'ia dikkati çektiği ve The Müslim Creed'de
bir ölçüde ele aldığı giriş bölümü, ohalde, biIgİ sorununa îslâmın yakla
şımının anlaşılması için oldukça önemlidir.

Burada bizim, Bagdadî'nin, gerçekle Kant'ı ve modern episte
molojinin daha onraki ekollerini anımsatan bilginin (ilmin) bölümleri,
temelleri, geçerliğinin koşulları v.b.'yi tahlili üzerinde uzun uzadıya

durmamıza olanak yoktur. Bizim burada ele aldığımız özel meselede
el-Bağdâdî'nin, kuramsal bilgiyi (nazarî bilgiyi) akıl aracıüğıvla elde

4 Bkz., a.g.e.. Kahire 1935, s. 9.
5 Fail, 6. 11.

6 Kcj/, s. 42.

7 Aynı eser, s. 63.

8 îstanbul 1928, u. 4-32.
9 Bkz., Makâlât, Istaabul 1930,as. 372-3, 391 vd., 471 vd.
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edilen hilgi biçiminde tanımlaması ve ömck olarak, "^âlemin sonradan
oluşuna (kudûsuna). Yapıcısının öncesizliğine, birliğine, sıfatlarına,

adaletine, bilgeliğine (hikmetine) ve dinsel yükümlülüğün (teklifin)
mümkün olduğuna (cevazına) vb/ye"'° ilişkin bilgiyi vermesi göz önüne
alinmabdır. Şerî'ata ilişkin nesnelerden ayn olarak bilgiye ilişkin nesne
lerin daha sonraki açıklamasında Bağdadi, Eş'arilerin (ashabunâ)^
akhn âlemin sonradan olduğunu, yapıcısının birliğini vb. ve bu arada
mümkün olanın aklen mümkün, imkansız olanm da aklen imkansız ol

duğunu kanıtlayabilecek durumda olduğunu kabul ettiklerini ileri sür
mekte, ancak, önemli olarak, dinsel yükümlülük ya da ondan doğan

yasakların akılla değil, nakille bilindiğini eklemektedir". Buradan bir
kimse, kendisine nakil ulaşmadan önce akbn doğal aydınhğı sayesinde
Allah, rdemin yaratıcısı vb. hakkmdaki bilgiye ulaştığı takdirde, Allah'
ın birliğine inanan" biri olur, fakat bundan Ötürü herhangi bir özel
ödüle (sevaba) hak kazanmaz; bu nedenle eğer Allah öteki dünyada onu
ödüllendirecek olursa, böyle bir ödül ancak tanrısal inâyetin (fazi) bir
sonucudur'-. Mu'tezile ise insanın nakil gelmeden önce iyi ile kötüyü
ayırdedebiiecekgüçte olduğunu ve bu oranda gelecek yaşamında cezaya
(ikâba) ve ödüle (sevaba) hak kazandığını ileri sürer''.

Bu duruma göre, biri ödül ya da cezayı gerektiren, öteki gerektir
meyen cimak üzere bizim Allah hakkındaki bilgimizin iki yönü arasın

daki bu ayırıma rağmen, hem Mu'tezile lıem de Eş'ariyye'nin,

İbn Ruşd'ün belirttiği üzere, Allah'ın varhğının gerçekte kanıtlana

bileceği konusunda aynı görüşte birleştikleri açıktır. Onların tek ayrıl

dıkları nokta, bu bilginin ^hlâki ya da dinsel sonuçları idi; Çünkü Eş'-

arîler, ceza ve ödülün "şerı'oim gelmesine" bağlı olduğunu benimsi
yorlar, Mu'tezilîler ise onlan şeri'atın açık buyruklarındanbağımsız

kıhyorlardı.

Kuşkusun, islâmda bütün kelâm'akımım başlatmış olan Mu'tezi-
lenin doğuşundanÖnce, aklî kelâmın öteki sorunları gibi, AUah'm var-
lığının kamtlanabilirliği sorununun da ortaya çıkması pek olası değildi.

10 Bkz. Usûl, s. 14.

11 Aynı eser,a. 24. Nihayetel-îkdâm^da e^-Şekristâni Iju görüşü "bütün bilgiye«itüia ula-
şıldığuu, fakat onun nakille bir dinsel yükümlülük (lecibuj sonum haline geldiğini" söyleye
rek, Allah'ı akü yoluyla bilme ile onun araalığıyla bu bilginin kesinliği arasında ayınm yapan
el-Eş'orrye maletmektedir". Blus., (Londra 1934). s. 371.

12 Vaûl, s. 24.

13 Aynı eser, s. 26 ve eş-Şehristânî, el'MiM ve*n-Nihal, Kalüre 1371/1961 s. 4S. (Yazar
bu yapıtm basım yer ve tarihini göstermediği için, biz bir başka baskıyı bu konuda irulln^mıtlc

zorunda kaldık. Çevirenm Notu.)
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Mâlik b. Enes (öim. 795) ve onu izleyenler gibi, ilk fakib ve kelaıncılar,

Kur'ân'da yer alan kelâmî bilgi ile yetiniyorlardı. Allah'ın doğrudan

doğruya kavranabileceğini ileri süren Sûfîler gibi, Selef de Allah'a
inançlarının kaynağını aklî olmayan bir alanda, yani nakilde aramakta
idi. Dolayısıyla ne Selefiyye ne de Sûfiyye için Allah'ın v?rhğma

bir kanıt bulunm. sı zorunlu idi, çünkü Allah'ın varhğı, ya biıincilere

göre doğrudan doğruya Kur'ân'da, ya da ikincilere göre tasavvuf! bir
doğrudan doğruya kavrama işleminde belirlenmişti.

Aristo taraûndan başlatılan ve yüzyıllar boyu onun izleyicilerince
geliştirilen neden (illet) kanıtı (kozmolojik ya da aitiolojik kanıt) nasıl

haklı olarak Batı'da Allah'ın varbğmm geleneksel kanıtı olarak görül
müşse, hudâs (sonradan olma: novitate mundi) kanıtı ile bunun değişik

bir biçimi olan imkân (contingenti mundi) kanıtının (delîl el-cevâz) da
tslâmda Allah'ın varlığının geleneksel kanıtı olduğu güvenilir bir biçim»
de söylenebilir. Neden kavramına dayanan Aristocu kanıt, tslâm
dünyasmda, hatta tslâm Aristoculuğunun büyük temsilcileri olan İbn

Sînâ (ölm. 1037) ve İbn Rüşd (ölm. 1198) tarafından bile yakınlık

görmemiştir. îbn Sînâ, sonraki kelamcılan etkileyecek bir tarzda im
kan kamtına özel bir ağırlık vermiş; İbn Rüşd ise Kur'ân'da kaynağı

bulunan" ve kendisince öteki kamtlara nazaran daha güçlü bir nitelik
arzeden inâytt kamtına (düzen kamtı: teleological argument) belli bir
eğilim göstermiştir.

Kozmolojik kamtm böylece hem filozoflar hem de kelamcüar tara
fından hiç yaKinlık görmeden reddedilmesinin ana nedeni, bu kanıtın

dayanmış olduğu neden kavramımn Kelâmın doğuşunun ilk günlerinden
itibaren kuşkuyla karşılanmış olması idi. Bu konuda uzun bir düşünce

geleneğini sürdüren ei-Gazzâlİ (ölm. 1111) Tehâfüt adlı ünlü yapıtının

XVII. Meselesinde nedensellik ilkesinin geçerbğini, bu ilkenin ileri sü
rülen zorunluğonım salt hayalden ibaret olduğu gerçeğine dayanarak
reddetmektedir; çünkü nedensellik ilkesinin zorunluğu, geçerli olma
yan bir sonuçlamadır ve olaylarm birbirleriyle ilişkili olduğunun göz
lenmesine dayanmaktadır. Ancak gözlem, sözü edilen eserin yalmzca
neden sayesinde değil, nedenle birlikte ortaya çıktığmı göstermektedir
ve dolayısıyla böyle bir ilişki mantıksal olarak zorunlu olmayıp, salt bir
psikolojik yatkınbk ya da abşkanlığm sonucudur'^.

Yukarıdaki bilgilerden açıkça anlaşılmaktadır ki, Wensinck'in,
hudûs kanıfımn, kaynağını Aristo ve St. Thomas'da bulan ex porte

14 Bkz., Ketf, s. 45 ve WeDBmck, a,g.m., s, 23.
15 Bks., TeAâfül, ne^r.: Bouyges, 19!^7, •. 285; Kzf., Hume, Treotûe..., Oxford 1941, h.

165, 93.
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motus ve ex ratione causae efficientis (hareket ve etkin neden) kanıtına

benzediği biçimindeki sözleri'® oldukça şaşırtıcıdır, çünkü bizzat neden-
seUiK ilkesinin geçerliğine kelamcjlarca itiraz edilmiştir. Aynca, Aristo
cu kamt, son derecede önemli bir metafizik ayınm olan **kuvve" ve

ayırımını gerektirmektedir ki, bu da yine kelamcılarca reddedil
miş ve onun yerine töz ve ilintüer ikibği konmuştur; bu kanıt, Maimo-
nides (îbn Meymun, öira. 1204) ve Aquinas (ölm. 1274)hn da kabul
ettiği üzere, bunun da ötesinde kelamcılann daha sonra göreceğimiz ka-
mtlannın temelinde yer alan âlemin başlangıcı bulunduğu savından ba
ğımsızdır. Bıma karşılık, Aristo'mun Hfroketli olmayan Hareket Etti
ricinin varhğına ilişkin neden kanıtı, mantıksal ve doğal olarak, Aristo
cuların öncesiz bir âlemde hareketin öncesiz olduğu savından kaynaklan
mıştır".

Kelâmm geleneksel kanıtı, kelâm yapıtlannm büyük önem verdik
leri bir ön sa\ın kabulünü gerektirmektedir: Bu sav, âlemin yenilenmesi
ya da sonradan var olması (el-hudûsYdıı. Bu koşul, kendisine karşıt olan
öncesiz bir âlem savına Ehl-i Sünnet yandaşlanncanasd şiddetle karşı

çıkıldığını açıklamaktadır.1064'te ölen Zahirî fakîhi ve mezhepler ta
rihi yazarı tbn Hazm bunu, Ehl-i Sünnet'le Ehl-i Sünnet dışı fırkalar,

müslümanlarla müslüman olmayanlar, arasmda yapmış t Iduğu ayın-

mm temelinde yatan ilke olarak kullanmaktadır. Pek iyi bilindiği üzere,
el-Cazzâlî, TekâfUt'ünim I. Meselesini öncesizlik savının reddine ayır

makta ve bu saM, filozofların en zararh sa\ı olarak görmektedir.

Kelamcıların âlemin sonradan olduğunu kamtlarken izledikleri ge
nel yol, Allah'tan başka her şey diye tanımladıkları'® âlemin tözler
(atomlar) ve ilintiler j^orazlar/den oluştuğunu göstermekten ibaretti.
Onlarca ilintiler (a'râz^ tefe., araz) iki anbk bir zaman süresince var ola
mazlar; onlar, kendilerini dilediğinde yaratıp, dilediğinde yok eden Al
lah tarafından sürekli olarak yaratılırlar. Bu bakımdan el-Eş'arî'yi iz
lediği anlaşılan el-Bâkilânî (öira. 1013), ilintileri, gerçekte,"sürekli
liği (bekasi) imkansız olan ve var oluşlarının ikinci anında varlığı kesin'
tiye uğrayan" ma'nâlar (şeyler) diye tanımlar". Aynı biçimde ilintilerin
içinde yer aldığı atomlar {el-eczâ\ tek., el-cûz') da sürekli olarak Allah

16 Weıi9mck, a.g.m., as. 26-27.

1? Bkz., bu meselede yazann, Maİmonides, îbn Rüşd ve Aqaina8'da âlemin öncesizliği

konusundaki incelemesi, Le Mueeon içinde, 1953, c. LXVI, ss. 139 vd.
18 Uaûl, s.33.

19 Bkz., et-Temhid, Kahire 1947, a. 42. Krş. Makâlât, s. 370. Burada Kur'ân'm VIII/67
ve VT.VT /24. âyetleriilintilerin tabiat bakumodaa yokolucu oldukları savma destek olarak ak
tarılmaktadır.
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tarafindan yaratılır ve yalnızca Allah'ın kendilerinde yarattığı süreklilik
(bekâ) ilintisi dolayısıyla varhklarmı sürdürürler^", öteki ilintiler gibi
bu süreklilik ilintisi de, yok olucu olduğu için, bütün atomlar ve ilinti
ler âlemi sürekli bir varoluş ve yokoluş durumundadır*.

Evrenin, kendisini oluşturan parçalarının sonradan olmasından,

sonradan olduğunun kanıtlanması, Eş'ari kelamcılannın gözde kanıtı

olmakla birlikte, hiçbir şekilde İslâm kelamcılannın tek kamtı değildir.

Maalesefbiz, kaynaklarımızın kıthğından ötürü, Mu'tezilî kelamcıların

bu konudaki düşüncelerini yeniden ortaya koyacak durumda değiliz;

bununla birlikte, el-Eş'arî ve yandaşlarının bu ve buna bağh konular
da yalmzca Mu'tezilenin başlatmış olduğu kamtlama yollarım benim
sediklcriui düşünmemiz için yeterli neden bulunmaktadır.

Kelamcıların sonradan yaratılmış bir âlem savıyla ilgilenmelerinin
bir örneği olarak, biz, burada bir ölçüde, büyük Zâhirî kelamcısı İbn

Hazm (ölm. 1064)'ın Fisal'mde^\ âlemin başlangıcı konusunda üeri
sürdüğü beş kamtı inceleyebiliriz. Böyle bir incelemeye girişmemizin

nedeni, özellikle İbn Hazmbn bir yandan âlemin öncesizliğinin reddi
ne, bir yandan da onun sonradan var olmasını şu ya da bu biçimde tam
olarak kanıtlamaya girişmiş olan ilk islâm kelamcısı olarak belirme-
sidir". E 1- E ş'a r î'nin özgeçmişini yazan İbn As â k i r (ölm.h.571),
el-Eş*arî'nin, âlemin öncesizliğini ileri süren Dehrîleri ve füozofları

eleştirmek üzere Kitûb el-Fusûl adlı bir risale yazdığını rivâyet et
mektedir.-^ Bu risâle, bildiğim kadarıyla, kaynaklarımızın kaydettiği

öncesizlik sorununu sistemli bir biçimde ele alan ilk kelâm risâlesidir. eş-

Şehristânî'nin, el-Eş'arî'nin olumlu kamt yönteminden ayrı olarak,
olumsuz geçersizdkilma (el-ibtâl) yöntemini yeğlediğini söylemesine rağ-

men^\ İbn Hazm, er-Râzî ve ötekiler gibi,onun da,birinciyi ikinci
kanıtlama türüyle birlikte kullandığmı düşünebiliriz.

20 Bkz., U$ûl, B. 56 ve Tehâfüt, s. 88. Bu konnnun tam bir mcelemesi için bkz., yazana el-
Maşnk'takİ makalesi, c. XLVII, 1953, ss. 151-172 ve S. Pİnes, hlamische Atomenlehre. Ber

lin 1936.

* Ancak yazann dediğinin aksine, bütün kelamcılar bu görüşte degildiidir. Sözgelimi, el-
Cüveyni, cl-Bâkilâni ile birlikte, tözün kendi Özünde &Urekli (baki) olduğunu ileri sürmekte ve
bu sürekliliği ilintilerin tözde Ailalı lara&ndan birbiri peşisıra yuratılnıasıııa bağlamaktadır.

Bkz., ef-Şâmi/, neşr. A.S. en-Neşşâr ve ötekiler. İskenderiye 1969,ss. 153,209, 229. (Çevirenin
notu).

21 1. Kitap, Kahire h. 1317, ss. 3 vd. /
22 İbn Hazm'ın kanıtlanndau bir bölümü el-Kindî'uin (ölm. 870?) "Risâlei... fi Vahda-

niyyat Allah ve Tenâhî Cirm eUAlem" adlı risalesinde yer almaktadır. Bkz., Resâ'U el-Kindi d-
Felsrfiyye, Kaldre 1950, ss. 201 vdd.

23 Tebyin Kesib el-Müfıeri, Şam h. 1347, s. 128.
2i Nihayet, s. 11.
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İbn Ha zm'ın âlemin sonradan oluşuna ilişkin ilk kanıtı, âlemi oluş*
turan ilintiler ve hiıeyhTİn (tözlerin : eşhas, tek.^ şahs) sonlu olduğu ve
süreksiz anlardan ibaret olarak düşündüğü zamanın da yine sonlu oldu
ğu öncülüne dayanır. İlinti, töz ve zamandan ibaret olan bu üç terimin
sonluluğunu kanıtlarken, İbn Hazm, kelamcıların daha önce sözü edi
len geleneksel yöntemine baş vurmayıp, tözün sonluluğunun, boyutlan-
nm sonluluğundan; iliıitileriukinin, içinde bulunduklaıı tözlerin son-
luluğundan; ve zamanın sonluluğunun da,' onu meydana geti
ren anların süreksizliğinden açıkça anlaşıldığmı ileri sürmektedir. î-
kinci kanıt, fiil halindeki her şeyin sonlu olduğu şeklindeki Aristocu
yaygın ilkeyi gerektirmektedir. Âlem fii' halinde vardır ve nicelik bakı

mından belirlidir: dolayısıyla âlem sonludur.

Üçüncü kanıtta o, saçmalığa indirgeme {reduction ad absürdüm) iş

lemine baş vurur. Âlemin önccsizbğinin içerdiği sonsuz zaman savı aşa

ğıdaki saçmalıklara yol açmaktadır: a) Sonsuz artırılamayacağı için, ge
çecek olan bütün zaman, o ana dek geçmiş zamana hiç bir şey eklemeye-
cektir. b) Sonsuz sonsuzdan büyük olamayacağı için, bir uydunun, söz
gelimi Satürn'ün, her otuz yılda bir olan dönüşleri, daha yüksek gök
küresinin aynı sürede 11.000'e varan dönüşlerine eşit olacaktır^, c)
Zamanın başlangıcmdan hicrete (m. 622) dek geçen zaman ile başlangıç

tan bugüne dek geçen zaman eşit olacaktır.

Dördüncü ve beşinci kanıtlarda îbn Hazm şöyle akıl yürütmekte
dir: Âlemin başlangıcı ve sonu bulımmasaydı, onu sayısal bakımdan ya
da tabiat bakımındanbelirleyemez ve dolayısıyla varolan şeylerden söz
ederken, birinci, ikinci ya da üçüncüden söz edemezdik. Oysa böyle bir
şey, nesneleri sayabilınemiz ve birinci ile sonuncu nesnelere işaret ede
bilmemiz gerçeğine aykırıdır. O halde âlemin bir başlangıcınm (evvel)
bulunması gerekir^®.

tbu H a zm'm bu son derecedeönemli konuyu tartışması ve birçok
itirazı kendi kanıtlarına dönüştüro^e biçimi üzerinde daha fazla durma
mıza imkan yoktur. Ancak el-Cazzâlî ve er-Râzî (ölm. 1209) gibi
daha sonraki kelamcıların kamtlanudan çoğunun burada, bazan karışık

bir durumda da «İsa, doğuş halinde bulunması dikkate alınmaya değer

bir husustur. Bu durum, İbn Hazm'dan itibaren kelamcıların aynı or
tak kaynağa baş vurdukları izlenimini yaratığı için, öyle görünüyor ki,
bü)ûik Yahudi filozofu Maimonides (ölm. 1204)'iu,kelamcılann bu ka-

25 Bkz., Cazzâlî, TehâfiU, s. 32 ve el-tktiaâdfi'l-Ptikâd, Kalıiıe (tarihsiz) s. 18.
26 Arapçada "evvel" sOzcüğdndnhetn "ilk" hem de "başlartgtç" anlamma gelmesi Önem

lidir. Kamtuı ikna edilciliği de buradan gelmektedir.
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niÛeıma.]aTdaDeaeternitate mundi adındaki yapıtıyla, Proclus'ım âle
min öncesizliğine ilişkin kanıtını reddeden John Philoponns (Yahya
en-Nahvî) tarafından etkilendiği biçimindeki görüşünü*' güçlendirmek
tedir.

Kelamcılaı âlemin sonradan olduğu öncülünden hareketle, "be
lirleyici ilke" (muhassıs, muraccih) diye bilinen bir ilkeye baş vurmak
suretiyle sonradan olan (hâdıs) âlemin zorunlu olarak bir sonradan var
edicisinin (muhdisj bulunması gerektiğini kanıtlamaya giriştiler. En
yalın biçimiyle, bu ilkeşu anlama gelmekteydi: Âlemin varolmadan önce
olması ya da olmaması aynı ölçüde mümkün olduğu için, olma imkanını

olmama imkanına yeğleyen bir belirleyiciye ('murocciA) gerek vardır; bu
belirleyici, onlara göre, Allah'tır. Eş'arî kelamcılarınm ikinci nesline
mensup olup, kendisine kelam yöntemlerini geliştirme şerefi verilen
el-Bâkilânî (ölm. 1013) bu kanıtı özlü bir biçimde şöyle toparlamakta
dır: Âlem sonradan var olduğu (hâdis) için, onun zorunlu olarak bir
var edicisi, bir biçimlendiricisinin (muhdis ve musavvir) bulunması ge
rekir; "tıpkı yazının bir yazanın bultmmasını; resmin bir resim yapamn
olmasını ve bir yapınm da yapı ustasmm bulunmasını gerektirmesi gi
bi".^® Ancak o, bu kamta ikisini daha eklemektedir ki, bu iki kanıtta "orto

terim" farklı olduğu halde, her ikisi de aynı cedelî yapıyı ortaya koymak
tadır. Birincide o, bazı şeylerin bazılanna önceliğinin, "onları önce ya
pan bir faili" {mukaddimen kaddemehu) gerektirdiğini, çünkü öncebğin,

tabiatı bakımından, birbirine eşit bir çifte ait olduğunu ve bu önceliğin

belirleyicisinin de Allah olduğunu ileri sürmektedir. İkinci kamtta ise
o, imkân (cevâz) kavTamını tanıtmakta ve nesnelerin kendi başlarma

çeşitli suretleri ya da nitelikleri alabilecek güçte olduklarım ileri sür
mektedir. Var olan nesnelere bazı belirli "sûretler"in verilmiş olması,

onların başkalarını değil, bu suretleri almalarını belirleyen bir belirle-
leyicinin bulunmasını gerektirir; bu belirleyici ise Allah'tır-®.

Görüleceği gibi, bu kamtlarda ortak olan unsur, hepsinin gerektirdi
ği "belirleyici ilke"dir. Ancak, yalmzca ilk kamt, buna ek olarak, âle
min başlangıcı bulunmasını ya da sonradan olmasım gerektirmektedir.
Üçüncüye gelince, o, İbn Rüşd'ün el-Keşf'âe belirttiği üzere, daha

27 Bkz., Guide of the Perplezed, ing. çev., Loudra 1947, s. Iü9 ve eI-Fihri$t, Leipzig
1871, c. I, B. 254. Krş., yine, De Boer'iin, Gazzâli'nin Philoponus'a börçlu olduğu konusundaki
sAzü, HUtoıy of Philoaophy in Itlam, Londra 1903, b. 159.

28 Bkz., et-Temhid, s. 45.

29 BSylecc el-Bâki!âuİ*nin, Wen8İnck*in el-Cüveynl'ye malettiği bu son kanıtı CUveynî'*
den (Olm. 1065) 6nce ifadelendirdiği anlaşılmaktadır.
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sonra el-Cüveynî (ö!m. 1068) tarafından bize kadar ulaşmamış* er-
Risâlet en-Nizâmiyye adlı bir kitapçıkta^® geliştirilen imkân kamtı fdeK/
el-cevâz)*mn temelini oluşturınaktadır. Wensinck'in hakb olarak beliıt-

tiği üzere'', bu kanıt İbn Sînâ (ölm. 103'/) tarafından benimsenmiştir,

tbn Sinâ'mn, Madkour'un da el-Fârâbî üzerindeki monografında

gösterdiği üzere", bu bakımdan el-Fârâbî^i izlediği anlaşılmaktadır.

Cüveynî, ana yapıtı el-îrşâd'ta. daha yaygın olan hudûs (sonra
dan olma) kanıtını ileri sürmekledir. "Eğer âlemin sonradan olduğu

(hadas) saptamr ve sonradan olanın (hadisin) olması da olmaması da
mümkün olduğu için, âlemin varhğmm bir başlangıcı (muftatah el-
vucûd) bulunduğu ortaya konunca, akıl, âlemin fiilî varhğım belirleyen
bir belirleyicisinin bulunmasım gerektirir"".

el - Bağdâdî'nin kanıtı, Usûled-Dîn''de açıklandığı biçimiyle, hem
el-Bâkilânî'ninkinden hem de ei-Cüveynî*ninkinden biraz farkh-
dır. Gördüğümüz gibi, kaınllann hepsi de âlemin atomlarla, iki auhk sü
releri bulunmadığı için kendi başlarına var olamay^an ilintilerden ibaret
olduğu savına dayanmaktadır. Burada biz şu soruyu sorabiliriz: Acaba
bunlar Ebû'l-Hasan el-Eş'arî'ye ne ölçüde borçludurlar?'^ Kitâb

* Aslında yazann burada bize kadar ulaşmadığuu söylediği er-RisâUi en-Nizâmiy}-e, bu
makalenin yazümamndan çok önce Z. el-Kevseri tarafından Kahire'de 1367/1948 ytimda el-
Akidei en-T^itâmiyye adıyla yayınlanmıştiT. Bu durum, yazann konuyu pek cidd! bir biçimde
araştırmadığı, belki de bir yerde okuduğu bilgiye dayanarak bu yargıya vardığı izlenimini ver
mektedir. Söz konusu kamt bu yapıtta şöyle geçmektedir: Cisimlerde gözlediklerimiz, duyularla
algıladıklarunız, bütün bunlar mümkün (câ'is^ olmakbakımından eşittir. Bİz aklen,bellibiçimi
olan cisimlerin bir başka biçimde bulunmasuu, sükun halinde olanların hareketini, ve hareket
halinde olanlann sükununu, gökyüzünün yüksekliklerine doğru giden cisimlerin aşağıya doğru

hareketlerini, daire çizerek dönenlerin kendi yörüngelerinden uzaklaşarak dönmelerini, yıldızla
rın kendi içinde bulundukları şekillerini bırakarak bir başka şekle bürünmclerini imkansız gör
meyiz. O halde âlem için. onun mümkün olduğu yargısma varmak gerekir. Münkün olduğu kabul
edilen şeylerin ise zorunlu (vâcib) olmaları imkansızdır. 0te yandan, mümkün olan bir şeyin

öncesinin bulunmadığma hükmetmek de imkansız olduğuna göre, âlem, onu var eden bir belir
leyiciye, onu içinde bulunduğu şekliyle meydana getirecek bir gerektiriciye mubtaçtu. Bkz.,
eUAkîde,s. 11. Daha sonra Güveyni, bu belirleyici ve gerektirici varlığın, ne aynı anda eserini ge
rektiren bir neden, ne de bir tabiat olmayıp, Fâiî-i Mııhtâr (Seçme gücü olan Etkin) bİr Varlık

olduğunu kanıtlamaktadır. Bkz., el-Akide, ss. 12-13. (Çevirenin notu).
30 Bkz. Keş/, ss. 54-56, özellikle, s. 55.

31 Bkz., Wen8İnck, o.g.m.
32 Al'Fârâbi et sa placc dans Picole Philosopkiqıte Arabe.
33 el'trfâd, neşr. Luciani, Paris 1938 s. 16.
34 Belki de burada hudûs kamtının ilk ifadesinin daha önce sözü ed^n filozof gl-KindI

(ölm. 870?)'aiıı bir risalesinde bulunduğnnu belirtmek gerekmektedir. Bu ifode bütün ana nok

talarda daha sonraki Eş'ari kelamcılnnnm kanıtlarıyla aynıdır. Anımsanacağı üzere, el-Kindİ
itikatta Mu'teûl! idi.

...i.-
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el'Luma'm son zamai:larda yayınlanmış olması, yeni malzemenin ortaya
çıkması umuduyla, bu soruya geçicibir yanıt vermemizi mümkün kıl

maktadır.

el-Eş'ari'nin bu yapıttaki kamtı açıkça Kur'ân'dan kaynaklanan
bir yankıya sahiptir. Daha sonraki kamtların katı cedel yönteminden
hiçbir iz taşımayıp, Kur'ân'ın klâsikleştirdiği, insanın meniden, kan pıh

tısına ve ruşeym haline geçiş aşamalarmın gözlemine dayanmaktadır.

Eş'arî şöyle kanıt getirmektedir: tnsanm içinde bulunduğu durumda
kendisinin bu değişikliği meydana getirmesi imkansız olduğuna göre, bir
**fâilin onu bir halden ötekine değiştirmiş ve içinde bulunduğu duruma
uygun bir yapıda meydana getirmiş olması" gerekir; çünkü böyle bir
şeyin, değişiklik sağlayan bir fail olmadan meydana gelmesi imkansız

dır^^ ve buna kıyasla bütün âlem de "değişiklik sağlayan böyle bir fâile"
muhtaçtır. Bu kısa kanıt, kuşkusuz, giriş türünde bir yapıt olarak,
el-I/uma'm tabiatıyla uyum halindedir, ancak yine de Eş*arı kelâmmm
X. yüzyılın başlarında tam anlamıyla gelişmemiş olduğu görüşünü ve
dolayısıyla bu dönem yazarlarımn genelde Kur'ân ve Hadîslere dayalı

tamamıyla hitâbî kamtlarla yetinmiş olduklarını doğrulamaktadır.

Kanıtlamada tasım yöntemlerinin ciddî bir biçimde kullanılması ancak
el-Bâkilânî ile birlikte ortaya çıkmaya başlamaktadır. Fakat gördü
ğümüz gibi, burada bile, söz konusu olan mantıksal kavramlarm ince bir
tahliline girişilmemiştir.

Kelâmın daha sonraki tarihi, kamtlama' yöntemini kullanmada
daha büyük bir gelişmeyi ve mantıksal kavramları kullanmada daha
fazla inceliği yansıtmaktadır. îbn Haldûn, kelâmın gelişiminde, son
raki ve önceki aşamalar arasmda bir ayırım yapmakta ve "sonrakilerin
yöntemini tanıtma şerefini el-Gazzâlî'ye vermektedir'®. Kelâmın

gelişmesinde bu yeni felsefî aşamayı başlatma şerefinin el-Gazzâlî*ye
mi yoksa el-Cüveynî ya da el-Bâkilânî gibi daha önceki bir kelam-
cıya mı ait olduğu hususu tartışmalıdır. Ancak, gördüğümüz üzere, bu
aşamamn el-Eş'arî'nin zamanından sonra olduğu veX.yüzyılın ikinci
yansına ait olduğu kesindir.

el-Gazzâlî'nin söz konusu sorunun tartışmasına olan büyük kat
kısı iki yönlüdür. İlkin o, oldukça görkemli bir tarzda tslâmın öğreti-

siyle Aristoculann, kendi kendisini ebedî ve ezelî olarak geliştiren, bir
âlem anlayışı arasında köklü bir aykırılık bulunduğunu ortaya koymuş-

35 K. el-Luma\ neşr. McCartby, Beyrut 1952, s. 6. Bu, Şehristâuİ'nin Nihâyet'te bu kauıU

anlatımıyla uyum halindedir, b. 12 ve el-Milel, b. 94.

36 Bkz., el-Mukaddime, u«şr. de Slane, b. 61. Krş., Gardet, Introduction, Paris 1948, B.-72.
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tur. İkinci olarak ise o, kelamcılar tarafından daha önce üeri sürülen
kanıtlara, onları genişletmekve mükemmelleştirmek sureliyle, daha faz
la etkinlik sağlamıştır. "Wensinck'in, sûfî ve kelamcı olarak Gazzâlî'-
nin düşüncesindeki çift kutupluluğu vurgulaması^' tamamıyla yerinde
dir. Buna rağmen, biz, yalnızca kelamcı olarak Gazzâlî ile ve hudûs
kanıtım onun ortaya koytluğu biçimiyle ilgilenmekteyiz. Bu kanıtın en
özlü ifadesi Kitâb el-îktisâd fVl-î^tikâd'da bulunmaktadır. Bu yapıt da
yine Eş'arîlerin geleneğini izleyerek ^belirleyici ilkeye" başvurmaktadır.
Tasım şu biçimde oluşturulmuştur: Her sonradan olamn (hadis) bir se
bebinin bulunması gerekir. Âlem sonradan olmuştur. O halde âlemin
bir sebebinin bulunması gerekir. el-Gazzâli'mn belirttiğine göre, kendisi
hâdisten, "daha önce var olmayıp, daha sonra var olmaya başlayan şeyi"

anlamaktadır. Var olmadan önce bu "sonradan var olan âlem" müm

kündü yani "aym ölçüde olabilirdi de olmayabilirdi de". Dengeyi var
lık lehine bozmak için bir belirleyici (muraccih) gerekli idi,yoksa bu
mümkün âlem daima yokluk halinde kalmış olurdu". el-Gazzâlî'nin
Teâd/üt'ünün XVII. Meselesinde nedensellik kavramına yönelttiği çö-
kertici saldırıyı gözönüne aldığımız takdirde, sebep teriminin bu çer
çevede ortaya konmasının göze batan bir çelişkiye yol açtığı anlaşıla

caktır. Bununla birlikte el-Gazzâlî aynı metinde buradaki sehepten
yalnızca "belirleyicivi" (yani muraccihi) anladığını açıklamakta ve böy
lece görünürdeki çelişki kaybolmaktadır. Aristocu ilintilerinden ötürü,
bu terim, hiçbir zaman kelamcılar arasında yaygınlık kazanmamıştır.

Tevellüd görüşünde kapalı bir biçimde yer alan nedensellik kavramımn

bildiğim İlk sistemli reddi, 1037'de ölen el-Bağdâdî*nin Usûl ed-Din*-
inde bulunmaktadır". Bu yapıt, et-Tehâfüt'ün. daha ayrıntıh olan reddi
yesine çarpıcı bir benzerlik göstermektedir. Buna rağmen sonraki döne
min kelamcılar! sebep terimini bu özel "belirleyici" anlammda kullan
maktan kaçınmamışlardır. Sözgelimi, îslâmm en becerikli kelamcılanu-

dan biri olan Fahr ed-Dîn er-Râzî (ölm. 1209), bu terimi ve eşanlam-

hsı nedeni (illet) kelamda Allah'ın varlığımn kanıtlarım açıklarken sık

sık kullanmaktadır^*'.

er-Râzi'nin Allah'm varlığımn geleneksel kamtlaruu açıklayışı,

özellikle, klâsik kaynaklarımızın kaydettiği, Wensinck'in ise önemli
monografında başvurmamış oldtiğu anlaşılan en tam açıklamalardanbiri

37 Wensiııck, a.g.m., s. 8 vd.
38 Bkz., el'tktİBÛd, s. 14.

39 Utûl, i. 137.

40 Bkz., sözgelimi, Kitâb d'Erba*tn, Haydarabad 1934, es. 71, 77, 68-Vb.



MEHMET DAĞ

olduğu için, burada biz onun bu açıklamasını Kitâb el'Erba*în'de ana
çizgileriyle verildiği biçimde inceleyebiliriz*'.

er - R âzî, Allah'ın varhğının kanıtlarmı dört noktada toplamaktadır.

1) Âlemin imkamndan zorunlu bir varlığın (vâcib el-vücûd) varh-
ğına, âlemin yaratanına, kanıt getirmek (s. 70 vd.).

2) Alemin nileliklerinin imkanından, sureti, özeUikleıi ve âlemi
oluşturan cisimlerin yerini belirleyen ve kendisi bir cisim olmayan bir
varbğm zorunluğuna kanıt getirmek, (ss. 84-86).

3) Tözler ve cisimlerin hudûsundan onların bir yapıcısmm bulun»
duğuna kanıt getirmek, (s. 86) ve nihayet,

4) Âlemin niteliklerinin hudûsundan kudret ve irâdesine göre nes
neleri düzenleyen akıllı bir düzenleyicinin bulımduğuna kanıt getirmek,
(s. 91).

Bu kısa tahblden görülecektir ki, bu dört kanıt, er-Râzî'nin de
tartışmanm başında işaret ettiği üzere (s. 67), iki kanıta inmektcdii.
Hudûs Kamtı ve tmkân Kanıtı. Birinci kamtta temel kavrara zaman
kavramıdır; yani âlemin zamanda bir başlangıcıma bulunması ya da
er-Râzi'nin deyişiyle, varolmadanönce âlemin yokluk feZ-odemj halinde
bulunmasıdır. İkinci kanıtta temel kavram ise, imkân kavramıdır;

yani (1). kanıtta olduğu gibi tek başına ya da (2). kanıtta olduğu

gibi bir bütün olarak düşünüldüğünde âlemin,- olduğundan başka türlü
olabileceğidir. Bunünla birlikte er-Râzî, öteki kelamcılar gibi, tbn
Sîn â 'mu da haklı olarak belirttiği*- bu iki farklı kanıt arasmda kesin bir
ayınm yapmamakta ve salt bnnedeule bazı karışıklıklaradüşmektedir.

Sözgelimi, er-Râzî, üçüncü kanıtında muhdes'i, "varlığı özü bakımın

dan mümkün olan şey' diye tanımlar ve mümkünü de aynca "özü yok
luğu da varbğı da aynı ölçüde kabul edebilen şey" diye açıklar.

Râzi, önemli olarak bunun "mümkünün tam aulamı olduğunu" ekJer*^.

Biz bu noktayı atlayıp, bu iki ayrı kanıt arasmdaki benzerlikler
üzerinde durabiliriz. îlkin, biz ister imkân kanıtım ister hudûs kamtmı
kullanalım, duyulur nesneler dizisinden ayrı bir zorunlu varbğm, (s. 70)
bir yandan âlemin varhğının, bir yandan da ona ait özel varlık hahnin
(kevnin) belirleyicisi olarak ortaya konması gerekir. Bu, gerçekte, her

41 K. eUErha'in 1934'te Wen8İnck'in makalesi ise 1936'da yayınlandı. er-Râzİ'nin yapıt-

ianndan yalnızca Tevâli' el'EnvSr ve Mefâtih d-CayS'dan söz etmektedir.
42 Bkz., en-A'ecâl, Kahire h. 1331, ss. 347 ve 363.

43 Kiıûb el-Erbâ'in, s. 86.
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İki kanıtın, etrafında döndüğü iki kavram aramudaki ayırımın ana nok
tasıdır. Çünkü Kudüs (novitate mundi) kanıtı, gördüğümüz gilıi, var ol
madan önce âlemin varlığı ve yokluğ:unun aynı ölçüdemümküu olmasını

gerektirmekte ve imkân (contingenti mundi) kanıtında olduğu gibi, bu
âleme ail ^'arlık Iıaliui (kevni) göz önüne almamaktadır.

İkinci olarak, sonradan olma varbklar dizisi dışmda zorunlu bir
varbğın kabulü, mantıksal olarak sonsuzca geriye gidişin imkansızlı

ğından kaynaklanır. Bunun içindir ki, er-Râzî, bu durumun öneminin
ilk kelamcılardan daha çok bilincinde olduğundan, kısır döngü (devr)
ile geriye doğru sonsuzca gidiş (teselsül) kavramlarının reddine uzun
bir yer verir'*'*. O, kısır döngüye karşı geleneksel kanıt olduğu anlaşılan,

eğer iki mümkün şeyin birbirinin nedeni oldukları söylenirse, her biri
ötekinden ve dolayısıyla kendisinden önce gelecektir ki, böyle bir şey

saçmadır*', şeklindeki kamtı özetlemesine rağmen, şöyle ifadelendirdiği
farklı bir kanıt ileri sürmektedir: "Eser (ma'lûl) nedeni gerektirir. Buna
göre, eğer iki (mümkün) fâilden her bİri ötekinin eseri olsaydı, onlardan
her biri ötekini gerektirecek ^•e dolayısıyla her biri kendisini gerektiren
şeyi gerektirecektir. Bu nedenle onlardan her biri kendisini gerektire
cektir ki, böyle bir şey saçmadır." (s. 81).

Sonsuzca geriye gidişi eleştirirken er-Râzi, işe şu konutu (postülayı)

ortaya koymakla başlar: Nedenin, fiilen eserin var olduğu anda var ol
ması zorunludur, voksa kendi kendine, yani nedeninin etkinliğinden ba
ğımsız olarak var olabilecek güçteolurdu ki, böyle bir şey bizim asıl pos-
tülamıza (konutumuza) aykırıdır.

1) Eğer böyle olsaydı, nedenler ve eserler dizisinin sonsuzca geriye
gidişi, bütün dizinin aynı anda var olmasını gerektirirdi. Buna göre, bü
tün dizi, ya kendi özünde zorunlu ya da kendi özünde mümkündür. Bi
rinci olasılık saçmadır, çünkü "bütün parçalarından her birine muhtaç
tır ve bu parçalardan bei biri kendi özünde mümkündür; kendi özünde
mümküne muhtaç olan şey ise salt bu nedenle kendi özünde mümkün
dür". Dolayısıyla, bütün dizi kendi özünde mümkündür ve kendisinden
ayrı bir zorunlu belirleyiciye (mü'essirf) muhtaçtır. Bu müessirzorunlu
Varlıktır.

2) Eğer bütün dizi, gördüğümüz gibi, mümkün ya da özünde müm
kün ise, ve her özünde mümkünün de bir belirleyicisinin bulunması zo-
ruülu ise, bu belirleyici ya a) bütün dizinin kendisi, b) ona ait bir şey.

44 Aynı eser, ss. 80-84.

45 Krfi, Beydâvi^niu Wen5İııck.'te kaydedilen kamtı, a.g.m., s. ^13.
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ya da c) onun dışında bir şeydir, (a) saçmadır, çünkü dizilerin kendi
kendilerini belirlediklerini ifade etmektedir, (b) de yine saçmadır, çünkü
dizinin, kendisini belirlediği varsayılan üyesinin de keıidi kendisinin ne
deni olduğunu ya da kendisinin nedeninin nedeninin nedeni olduğunu ifa
de etmektedir. Birincisi yukarıda sözü edilen nedenle (yani bir şey kendi
kendisinin nedeni olamayacağı için) saçmadır; ikincisi ise, bizi kısır dön
gü çıkmazına soktuğu için saçmadır. Dolayısıyla belirleyicinin (c)'de
olduğu gibi dizinin dışında bir şey olması gerekir. Fakat mümkünler
dizisinin dışında yer alan şeyin özünde zorunlu olması gerekir ki, bu da
Zorunlu Varlık'tır^.

3) Son eserden itibaren sonsuza dekuzayan ve beş bölümden iba-
baret olan eserler dizisinin bir parçasını düşünelim. Daha sonra be
şinci bölümden sonsuza dek uzayan bir başka parçaya düşünelim.

Bu dufümda eğer biz ilk parça (A)'yı ikinci (B) ile karşılaştırırsak,

onlar ya eşit olacaktır ki, böyle bir şey bütünün parçadan daha büyük
olmasını gerektirir, ya da biri ötekinden daha büyüktür; dolayısıyla

daha kısa olan parça (B) sonlu olacaktır, çünkü o dört birim daha kısa

dır; ve daha uzun olan da yine sonlu olacaktır, çünkü öncekinden dört
birim fazladır. Dolayısıyla, neden ve eserlerin ileri doğru giden (tesâ'ud)
dizisinin bir ucu ve başlangıç noktası bulunacaktır ki, bu onun sonsuz
olduğu sözüne aykırıdır"*'. Eğer bu uç özünde mümkün ise, bir başka be
lirleyiciye muhtaç olacak ve böylece uç olmaktan çıkacaktır; öte yan
dan o,özünde zorunlu ise, kendi savımızı kanıtlamış olacağız"**.

46 Krş., en-Necât, s. 383.

47 Bu kamt, İLn Hazm'ın zamamn sonluluğu konusundaki kauıtlanndaa birine benze
mektedir. Bkz., FUal, I, s. 16.

48 K. el'ErbaHn, s. 83.
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Güvenilir bir biçimde diyebiliriz ki, er-Râzi ile birlikle Kelâm
tarihinin "altın çağı'' sona ermiştir. Bu becerikli kelamcımn değeri, onun
kelam tartışmalarına, XI. yüzyılda arap Aristoculuğunun ortadan kalk-,
masımn, Ehl-i Sünnet'in smın dışına itme eğilimi gösterdiği bazı biçim
sel felsefî unsurları sokmuş olmasından kaynaklanmaktadır. Onun ana
yapıtlarının gelişigüzel bir biçimde okunması büe onun İbn Sînâ'ya
ne denli borçlu olduğunu gösterecektir. îslâmda kelam tartışraalanna

felsefenin kısmen kabulü daha sonraki iki yüzyıl boyunca devam ede
cektir. Fakat el-Curcânî*nin, el-lcî (ölm. 1355)'nin el-Mevâkıf uıa

yazdığı Şerh ile et-Taftazâni (ölm. 1389)'nin el-Makâsıd'ı gibi, bu
dönemin kelâm yapıtları, o dönemlerin genel kültürel görüntüsünü yan
sıtmaktadır. Bu yapıtlarda söz konusu soruna herhangi bir özgün katkı

bulmayı pekbekleyemeyiz. En iyi lıaliyle bunlarilk yapıtların bozulmuş

taklitleridir ve derinlik ve Özgünlükte yoksunluklannı, uzunlukla gider
mektedirler.

-t. >.v-. ,.İ'
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HZ.ÖMER VE TİCARET MALLARI VERGİSİ VEYA ÜŞÜR

Doç.Dr.Mustafa FAYDA

I

• • i*

Hz.Peygamber'den sonra, bilhassa Hz.Ömer'in hilâfeti esnasında

(13-23 /634-644) gerçekleştirilen fetihler sonucu, İslâm Devleti'nin gelir
kaynaklarında büyük artışlar olmuştur. Kitâbu'l-Emvâl müellifi Ebu
Ubeyd el-Kâsım b. Sellâm', Allah'm yalnızca Peygamber Efendimizde
tahsis ettiği malların^, onun vefatıyla sona erdiğini ve daha sonra Bey-
tülmal'e gelen malların, Fey, Humus ve Zekât (Sadaka) olmak üzre üç
kısma aynidığmı belirtmektedir'. O, bunlardan Fey'i, yapılan sulh an-
laşmasma göre zimmîlerden toplanan mallar diye tarif etmekte ve bun
ları şöylece sıralamaktadır:

1- Cizye

2- Savaşla elde edilen toprağın haracı (Task) '

3- Sulhlc elde edilen toprağın haracı

4- ^immîlerin ticaret mallarından "Aşir"in aldığı vergi
5- Harp ehlinin, ticaret için İslâm memleketlerine getirdikleri mal

lardan ahnan vergi**.

1 224/839 vıhnda vefat edenmüellifin bu eseri iki defabasümıştu. Biz,HalilMuhammed
Herftt tarahndan tahkik edilmiş olan baskıyı kullanıyoruz; Kahire 1968.

2 Ebu Ubeyd'in yalnızca Hz.Peygamber'e ait olarak gösterdiği mallar şunlardır:

a) .\llah'ın, Rasûlüne müşriklerin mallarından verdikleri şeylerdir. Bunlar için müslü-
manlar savaşmamışlardur. Fedek arazisi ile Bent Nadir YahudUerinin mallan gİbi. b) Safiyy:
Hz.Peygamber'in, müslümanlano elde ettiği ganimetlerden taksim yapılmadan önce beğenip

aldıklandır. c) HumusuM-Humus yani ganimetin beştebirinin beştebiri. Hz.Peygamber'e ut bu
hisse. Kur*on-ı Kerim'in Enfâl 41. ayetinde belirtilmiştir. Hz.Peygamber'e ait bu mallar hakkın

daki çeşitli hadisler için bkz. Ebu Ubeyd, 13-23.
3 Ebu Ubeyd, 23. Beytülmâl'e ait bu üç çeşit mabn kısa tariflerini yapan müellif daha

sonra eserini bu üç ana konuya göre tasnif edİp kaleme almıştır.

4 Ebu'Ubeyd, 2S.
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Ebu Ubeyd'iu bu 1arifine göre Fey^ İslâm Devleti'nin, sulb za
manlarında, kendi topraklarında yaşayan ve miislîiman olmayan (zim-
mîler veya ehl-i zimme) kimselerden aldığı cizye, haraç ve onlarm tica
ret malları vergisiyle, İslâm Devleti toprakları dışında yaşayan gayr-i
müslinılerin (harbî, ehl-i harp veya müste'rain) İslâm memleketlerine
getirdikleri ticaret mallarından alınan vergilerden ibarettir. Bu makale
mizde biz, cizye ve haraç dışındaki fey gelirlerinin, yani zimmîve harbî
lerin ticaret mallarından alman vergilerin üzerinde duracağız®.

Ticaret mallarından alman vergileri incelemeye başlarken bir hu
susa dikkati çekmek istiyoruz. Şöyle ki, bu vergiler, gerek kaynaklarda
gerek çağdaş araştırmalarda, raüslümanlann ticaret mallarından alman
ve zekât kabul edilen vergi ile birlikte incelenmektedir. Bilindiği üzre
zekâtın sarf yerleriyle fey'in sarf yerleri birbirinden tamamen ayrıdır.

Bu noktanın göz önünde bulundurulması şartıyla, biz de konuyu, harbî,
zimmî ve müslümandan alınan ticaret mallan vergisi şeklinde beraberce
ortaya koymaya çalışacağız^.

İslâmiyet'ten önce, Arapyarımadası'ndaki panayırlara getirilen ti
caret mallanndan, ondabir vergi almıyordu. Mekke şehrini yeniden tan
zim eden Kusay, Mekke halkı dışındakiler, Mekke'ye geldiği zaman,
kendilerinden ondabir vergi alırdı®. Cahiliye Çağmda, Arap kabile ve
devlet başkanlarıyla Rum ve tranhlar da, tâcirlerin ticaret malların

dan, kendi bölgelerine geldiklerinde, ondabir veya başka miktarlarda
bir vergi alıyorlardı'.

5 Fey'in muhtelif tarif ve yorumlan için bkz. Mustafa Fayda, Hz.ömer Zamanında Cayr-t
MiUlimler, 115 vd. doçentlik tezi, Auk. 1979.

6- Cizye ve Haraç İçin bkz. M.Fayda, aynı tez, 47 vd., 137 vd.
7- BeytüJmâl'e gelen maUardau müslümanlarm verdiği zekâtın sarf yerleri, Kur'on-ı

Kerim de (Tevbe, 60) tesbit edilmiştir. Savaş sırasında elde edilen ganimetin sarf yerleri de, yine
Kur'o»-ı Kerim'de (Enfal, 41), beştedördU savaşanlara, bcştebiri (humus) ise .\llabveRasûlime,
zilkurbâ, yetimler, miskinler ve yolculara verileceği şeklinde tusrüı edilmiştir. Fey mallann.»
dağıtımı hususunda çok büyük gelişme ve teşkilâtlanmaya Hz.ömet zumanıuda başlanmış ve
meşhur Divan Teşkilâü, ffojr suresinin 7-10. ayetlerine göre kurulmuştur. Bu konudaki
Umamladığımız bir araştırmayı yakmda yayımlayacağımızı belirtmekle yetinelim.

8 İbn Sa'd, el'Tabakâtu^UKubrâ, I. 70, Beyrut baskısı.

9 Arapyanmadası'ndaki panayırlann isimleri vekimlerin ondabir vergi aldiidanhnVVı^rla

bkz. Ibn Habîb, el-Mukabber, 263-7, E. Lichtenstâter'in tahkiki, Haydarabâd 1942; müellif,
meşhur ükâz panaymuda ufur yanı ondabir vergi ahnmadığını tasrih eder (s. 267); Saîd el-
Efgânî, EsvâkuU-Arabfi'l-CahUiyye ve'l'îslâm, 217-226. Dımeşk 1960; yazar burada Arap pana-
yırlanmn muhtelif kaynaklara göre isimlerini çıkarmış veondabir vergi alan kabile veya sülâle
isimlerini vermiştir; aynca bkz. M.Hamîdullab, islâm Peygamberi, il. 202 vd., M.S.Mutlu-S.
Tuğ ter., İst. 1966-69; S. Tuğ, İslâm Pergi Hukukunun Ortoyo Çtfci|i, 10. 62, Ankara 1965; ya
zar burada. Ukâz'da vergi abndığmı yazmaktadır; ancak bu husus doğru değildir. İbn Habtb,
bu panayudan uşûr ahnmadığını tasrih eder; Ukâz için ayncabkz. S. el-Efgâat, 212-3; 277 vd.
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Hz.Peygamber zamanında durum ne idi? Bu soruya açıklık getir
mek için önce, Hz.Peygamber'in, başta Medine çarşısı olmak üzre »ts-
lâmiyet^i kabul eden veya îslâm hakimiyetine girip de kendi dinlerinde
kalan bölgelerdeki panayırlardan, ticaret mallan vergisi alıp almadığını

tesbit etmek lâzımdır.

Hz.Peygamber, Medine'de çarşı yerini belirleyince şöyle demiştir:

"İşte bu, sizin çarşımzdır. Burada, sizin için haraç yoktur'®" Burada
"haraç" kelimesi, "ticarî emtiadan abnan vergiyi"" ifade etmek için
kullanılmıştır.

Medine çarşısından vergi alınmadığına dair bu haberlerden sonra,
şimdi de, Hz.Peygamber'in muhtelif kabilelerle yaptığı anlaşmalarda

yer alan "ondabire tâbi olmayacaklardır" şeklindeki şart üzerinde dur
mak istiyoruz. Bu vergi ile ilgili şartın ele alındığı anlaşmalann büyük
bir kısmı, müslüman olan kabilelerle ilgilidir. Metinlerde yer alan ibarele-

Bizans ve Sasanî İmparatorluklarmdaki bu vergi ve miktarları hakkında bilgi için bkz.
Z. ef'Reyyis. el-HarâcfVd-Devleti^l'îslÛTniyye, 52—4, Kahire 1957; S. Tuğ, S, 6, 10; A. el-Ali en-
Naîm. yizâmu'd-Darâib fn-Î3lâm. 58-61, 83. Kahire 1974; A. Fattal.Lc StatutLegal des Non-
mıuulmam en Paye d7Wom, 157, Beyrut 1958; aynca bkz. Ebu Ubeyd, 707.

10 el-Belâzuri. Futûhu'l-Buldân, 15 (T.I. 24). S. 61-Muueccid tahkikû Kahire 1956, (tiirkçe
ter.Z.K.Ugan, I-II. İst. 1955-6); türkçe tercümede Z. Ugan. metindeki "haraç"kelimesini "bâc"
diye çevirmiştir. Bu uygun bİr anlayış olup pazar yerlerinden ahnan vergi aıUamuıdadır. Bâc
için bkz. F. Köprülü, Bâc mad. t.A.187-190. . .Sizin çarşmıza haraç konulmayacaktır" hadisi
İçin debkz. îbn Mâce, Sünen, hadis no. 2333; S.Tuğ (s. 62), Ukâz panayırından vergi alındığını

ileri sürdükten sonra aynen şöyle demektedir: "İslam idaresi altındaki Medine pazarında da aynı

şey devam etmekteydi. Yani buraya muhtelif yerlerden getirilen emtia üzerinden öşr denen bir
vergi alınırdı. Bu pazar idarecileri ise Peygamber tarahndan bizzat tayin edilmiş bulunmaktaydı."
Medine çarşısından vergi aimmadığına dair yukarıdaki iki hadisi görmüş bulunuyoruz. Bun-
lanu açık ifadesi karşısında, S. Tuğ'un ileri sürdüğü görüşü doğrulayacak mahiyette başka bir
habere salüp bulunmamaktayız. Nitekim S. Tuğ'un aynı yerdeki dipnotlarında gösterdiği kay
naklarda da bu husus vergi aimmadığı şeklindedir. Esasen bu vergiyi ilkdefa Hz. Ömer'in koy
duğunu biraz sonra göreceğiz. Diğer tarafUn Hz. Peygamber'iu Mekke fethinden sonra, Saîd b.
Saîd'i, oramıı çarşısında görevlendirmesini, vergi alındığı şeklinde bir yoruma tabî tutmaya
imlraT, olmasa gerekir; bkz. İbn Sa'd.11. 145; aynca S. Tuğ Urafindan gösterilen el-Ketlân!'nin
eserinde deMedine çarşısından vergi ahnmayacağı açık bir şekilde. îbn Mâce'nin yukarıdaki ha
disinakledilmek suretiyle gösterilmiştir; bkz.el-Terâtib, II. 163. Esaseu değerli araşUna, Medine
çarşısından vergi alındığını mantıkî bir şekilde şöylece ortaya koymaya çalışmaktadır: "Biz
Medine pazarına yabancılann getirdiği emtiadan I/IO nisbeünde (öşr) vergisi alındığını birçok
kabilelerle akdedilen mualıedelerde vazedilen şartlanu mefhumu muhalifinden çıkarabilmekte

yiz..." (s. 62-3) Aşağıda üzerinde durulacak olan bu anlaşmalarda ve bazı mektuplarında
Hz. Peygamber, ondabir verginin ahnmayacağını tasrih etmiştir. Ancak bu mektupların hiç
birisinde, ondabir vergi alınacağı belirtilmemiştir. Bu bakımdan, bazı anlaşmalarda yer
alan bu şartın mefhumu muhalifinden. Medine çarşısından vergi ahndığımn ileri sürülmesi
mümkün olmasa gerekir.

11 S. Tuğ, 87.
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rin Hepsinde "ondabir alınmayacak" manâsı vardır. Bunların bir kısmı,

" Ojj-İajV " (onlardan ondabir alınmayacaktır) şeklinde; bazısı" jl»'İ *
(ondabir yoktur) veya " V " (onlardan onda bir aimmasın)

ifadeleriyle tasrih edilmiştir'^. Ebu Uljeyd, H/ .Peygamberdin çeşitli böl
gelerdeki kimselere yazdığı bu mektuplardan, bu verginin abnmasııun

bir Cahiliye âdeti olduğunu ve Allah'ın, Hz.Peygamber ve İslâmiyet ile
bunu iptal eylediğini ifade etmektedir'\

Kaynaklarımızdayer alan bu ifade, yalnızca müslüman olan kim
selerden kaldırılmış bir vergi şeklinde kalmamıştır. Hz.Peygamber'in,
Necranlı Hıristivanlarla yaptığı anlaşmada da, "onlardan ondabir alın

mayacaktır" şartının yer alraosı suretiyle, zimraîlerden de bu verginin
ahnmadığım görmekteyiz'^.

Hz. Peygamber zamanında, ticaret mallanndan "ondabir" vergi
ahnmayacağı şeklindeki bu şartın, bütün anlaşma ve mektuplarda
yer almadığını burada belirtmek gerekir. Ancak bu hususun tasrih
edildiği bütün vesîkaUrda, yalmzca "ondabir" vergi alınmayacağı

ifade ^dilmiştir.

Hz.Peygamber zamamnda, ticaret mallarından vergi alınmadığına

dair haberler, yalnızca yukarıdakilerden ibaret değildir. Bu yönde bazı

hadisler de bulunmaktadır. Bu hadisleri ele almadan önce, Hz.Peygam
ber zamanında ticaret mallanndan vergi alındığım ifade eden haberler
Üzerinde durmak istiyoruz. Bu devirde, gayr-i müslinilerden bu vergi
nin, . .Hz.ömer'in nezaretinde. . ." ahndığı ileri sürülmüştür'^ Bu
nunla ilgili bir hadis şöyledir: ''Enes b. Mâlik, Hz.ömer taraûndan bu
vergiyi toplamak için görevlendirilmek istendiğinde şöyle der: Ey Mü
minlerin emİri! İşlerin arasından Meks'e yani bâc almaya mı beni tayin
ediyorsun? Onun bu şekilde konuşması üzerine Hz.ömer: Ben sana,
Rasûluilah'mbana verdiği bir vazifeyi veriyorum, karşılığını vermiştir '®."

12 M. Hamtd.Jlah, Metmuatu''l-Vesâik, 105, 138. 237, 135, 198, 245, Beyriıt 1969.
13 Ebu Ubeyd, 707. İtalyan müsteşrik Caetaııi, Hz.Peygamber'iu nıektuplannda yer alan

"ondabir yoktur" veya "onlardan ondabir alınmayacaktır" şeklindeki ibareleri yanlış anlnmıg

ve . .demek bir zaman, öyle müslüman kabileler vardı ki öşür vermiyorlardı. Bu. sonraki
iddialara yani İslâmiyet'in beş şart*ı esasisinden birİ zekât olduğu esası vaz' edildiği zamanki
nokta-i nazara a<;ıktan açığa muğayirdir..(îslâm Tariki, VI. 159-160, Hüseyiu Cahid ter.
İst. 1925) şeklinde haksız isnatlarda bulunmuştur. Burada söz konusu olan ondabir verginin,
ziraat mahsullerinden müslümaniafuı vermekle mükellef olduğu öşür yani ondabir miktanndaki
zekâtla bir ilgisi yoktur. Bu ondabir, ticaret mallanndan alınan vergidir ve zekâtla ilgisi,yalnızca
miktanmn aynı ohnasmdaıı ileri gelmektedir.

14 Hamİdulloh, Vesûik, 141; Ebu Ubeyd, 273: bu son .eserdeki ibare, "onlardan ondabir
alınmasın" şeklindedir.

15 S. Tuğ, 63.

16 Mubanuned L. el-Hasau eş-ŞeybânS, u-Siyeru'I-Keblr, II. 320, H.M. Aymtâbi ter. tst.
1241; es-SerahsI, eI'Mebsûl, II. 199, Mısır 1324; S. Tuğ, 63.

:;-<r Ai-..
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"Uşr" yani "ondabir" vergi ile "meks'^in ilgisini biraz sonra görece
ğiz. Burada üzerinde durulması gereken husus, Hz.ömer'in, ticaret mal
lan vergisini toplamak için, bizzat Hz.Peygamber tarafından görevlen
dirildiği ve ticaret mallan vergisinin, Hz.Peygamber zamanında alın

dığıdır. Bu haberi, es-Serabsî'nin eserinden alan Salih Tuğ, Hz.Peygam
ber zamamnda bu verginin yalnızca gayr-ı müslimlerden Hz.Ömer'in
nezaretinde alındığını ve bu vergiyle ilgili tafsilatlı hükümlerin, bilhas
sa muslüman olanlardan da zekat nisbetine göre bu verginin alınmasına

Hz.ömer'in hilâfeti zamanında karar verildiğini belirtmekte ve bu hu
susla ilgili olarak şu yorumu yapmaktadır: "...acaba Halîfe Ömer
kendi zamanında bu tatbikatta bulunurken Peygamberden bu hususta
sadır olan bir söz mü büiyordu? Yoksa onun bir tatbikatına mı şahit

olmuştu? Ajaştırmalarımız arasında bunu büsbütün aydınlatacak bir
şeye rastlayamamış olmakla beraber, kendisinin bu mevzuda Peygam
ber tarafından bizzat vazifelcndirildiği nazarı itibare alınacak olursa,
kendi zamanmdaki tatbikatında selâhiyetli olduğu düşünülebilir..

eş-Şeybânî ve es-Serahsî'nin naklettikleri ibareden böyle bir sonuç
çıkarmak oldukça zordur. Çünkü Hz.Peygamber zamanında bu verginin
alındığını gösteren başka bir hadise rastlamadığımız gibi, Hz.ömer'in
böyle bir görevi yaptığım da başka kaynaklardan tesbit edemedik. Diğer
taraftan bu verginin, Hz.Peygamber zamamnda, yalmzca gayr-ı müs-
limlerden ahndığına dair S. Tuğ'un ileri sürdüğü görüşe de, sözü edilen
metinde bir işaret bulunmamaktadır'®. Esasen birçok kaynak ve araş

tırmada, İslâm'da ticaret mallanvergisinin ilk defa Hz.ömer'in hilâfeti
zamanında ele ahndığına işaret edilmekte olduğunu biraz sonra göreceğiz.

Ticaret mallarından alman verginin tarifini ve muhtevasmı ele
almadan önce, Hz.Peygamber zamamnda böyle bir verginin alımp alın

madığını belirlemeye çahşıyoruz. Bu hususta, üzerinde durulması gere
ken bazı hadisler vardır. Şöyleki: Hz.Peygamber: "Meks alan kimse
cennete girmeyecektir" veya "Meks alan kimse cehennemdedir"
buyurmuştur". Bir başka hadisteise Hz.Peygamber: "Kim ondabir alan
kimseye (sahibu uşûr) rastlarsa boynunu vursun" veya "Eğer ondabir
alan kimseye (âşir) rastlarsanız, onu öldürünüz*' buyurmaktadır^".

17 S. Tuğ. 63.
18 Necran Hıristiyanlanndan bu verginin abnmayacağına dair bir iartı ynkanda gOrmüg

bulunuyoruz.

19 Ebu Ubeyd, 703-4.
20 Ebu Ubeyd, 705; Aiımed b. Hanbel, IV. 234; birba^ka hadiste, "u^Ûru sizin üzerinizden

kaldıran AUab'a hamdedluiz" buyurulmaktadır; İbn Manzur, Lisânu'l-Arab, Uşr mod.; aynca
karjılaştınnu: Yusuf el-Kar dâvî, Fıkhu's-Ztkâi, 1069—1092, Beyrut 1973.
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Ticaret mallan vergisiyle ilgili olan bu hadislerle yakandaki diğer

haberlerde, "meks" ve "âşir" kelimelerinin geçtiğini ve her ikisinin de,
kötü işler yapmış olduklarmdan dolayı Öldürülmelerinin istendiğini gör
mekteyiz .

**Meks'' vergisi ve "âşir^'in kötülüklerinin ifade edildiği bu hadisleri
eserine alan Ebu Ubeyd, bu işin bütün Arap ve Acem meliklerince yapı

lan bir Cahiliye âdeti olduğunu belirtmekte ve onların, kendi memleket
lerine gelen tacirlerin mallarının ^^ondabir^mi aldıklarım; aynea Hz.
Peygamberdin, yazdığı mektuplarda da bu Cahiliye âdetini kaldırdığını;

bunun yerine de Ailahdın zekâtı farz kıldığım belirtmektedir^'.

Ticaret malları vergisinin, Hz.Peygamber zamanında, ne zimmî-
lerden ve ne de harbîlerden alınmadığım bu şekilde tesbit ettikten sonra,
şimdi, Hz.ûmer zamanmdaki gelişmelere geçmekistiyoruz. Ancak, daha
önce, yukandaki hadislerde geçen "meks" ve "âşir" tâbirleri üzerinde
durmamız gerekiyor.

"Meks" kelimesi, vergi manasındadır ki "mâkis^'in, bir başka ifa
deyle "âşir" veya "aşşâr"ın hudut ve pazar yerlerinde, tacirlerin malİa-

rmdan aldıkları vergidir. Meks kelimesi lügatta, bir kimsenin satbk ma-
bna hiyanet ve haksızlık etmek yani değerinden aşağıya almak, eksilt
mek manâsına geldiği gibi Cahiliye devrinde, bir kimsenin sattığı mal
dan nlman muayyen bir vergiye meks (bâc) ismi verilmiştir^^.

"Âşir" kelimesi ise "ondabir alan" kimseye denilir; bu keUme, "on-
dabir aldı*' manasına gelen " ^ " fiilinden ismi fâUdir. Aynca "aşşâr"

şekli de aym manâda kullanılmaktadır.Bu kelimenin "uşr" veya "uşûr"

( jjl» ) şeklindeki mastarı ise ^'ondabir almak" anlamma gelmekte
dir. Diğer taraftan "uşûr" kelimesinin, "uşr"un çoğulu olarak, yalmzca
ticaret mallarmdan alınan vergi için kuUamldığını görmekteyiz. Bilhas
sa çağdaş bazı araştırıcılar, müslümanların toprak mahsûllerinin zekâtı

karşılığı ödemekle mükellef oldukları öşür ile, üzerinde durduğumuz

ticaret mallarındanabnan verginin biribirine karıştırılmaması için, aynı
kelimenin çoğulu olan "uşûr"u, bu vergiye mahsus özel bir terim şeklin

de kabul etmişlerdir. Nitekim bu vergi, kaynaklarda da, "uşr" veya
"uşûr" başlığı altında, yalmzca ticaret mallarından abnan vergiye ait
bir isim olarak kuUamImıştır.Bu verginin "harbiler"den ondabir, "zim-

21 Eba Ubeyd, 707. aynca 703.

22 Meks için bkz. ebHarezmî, Me/Stihu%Ulûm, 40, Kabire 1342: el-FIrûzâbâdt, Kûmûs,
meksmad., H. Asını Efendi ter.; lbnu'l-£^, eti'Nihâye, İV. 109—110, Kabiıe 1322; £ba Ubeyd,
70»; A. el-AU eo-Natm, 281-3.
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mîler^den yirmidebir ve "muslümanlar"daıı da zekât mîktannın aym
yani kırktabir nisbetinde abnması hep "uşr" terimiyle, "uşr", "nısfu'l-

uşr" ve "rub'u'i-uşr" şeklinde ifade edildiğini, bundan dolayı da bu ver
giyi toplayan "âşir" veya "aşşâr"; ismine de "ondabirler" manâsma
gelen "uşûr" denildiğini görmekteyiz^^.

İslâm'da Uşûr vergisini ilk defa vaz' eden Hz.ömer'diri^. Bu vergi,
Hz.Peygamber ve Hz.Ebu Bekir zamanlarmda mevcut değildi. Esasen
bu ilk devirlerde, böyle bir verginin ortaya çıkışına da şartlar müsait
değildi. Hz.Ömer'in hilâfeti sırasında gerçekleştirilen fetihler sonunda,
İslâm Devleti'uin hâkimiyet sahası çok genişlemiş; ayrıca bu topraklar
da yaşayan pekçokkimse, zımmî statüsüne kavuşmuştur. Diğer taraftan
İslâm topraklanna katılmamış olan komşu bölgelerde yaşayan kimseler
de, müslüman topraklarına ticaret için mallarını getirmeye, İslâm top
raklarından da onlann memleketlerine ticaret mallan götürülmeye baş

lanmıştır. Esasen bu bölgeler, çok eski çağlardan beri, biribirleriyle ik
tisadî ve ticari münasebetlerini devam ettirmekteydiler.

Kaynaklarda, Hz.ömer'in bu vergiyi ne zaman koyduğuna dair bir
tarihe rastlayamadık. Ancak, bu konudaki rivayetleri incelediğimiz za
man, bu hususun, İslâm memleketleri dışındaki tâcirlerin müracaatı

üzerine gündeme geldiği anlaşılmaktadır.

Ebu Yusuf, Amr b. Şuayb'dan şu hadiseyi nakletmektedir: Deniz
ötesinde bir ülke olan Menbio halkı -harbîdirler- Hz.Ömer'e bir mektup
yazarak şu talepte bulundular: "Ticaret yapmak üzre ülkene girmemize
izin ver;bizden ondabir vergi al." Hz.ömer bumeseleyi, Hz. Peygamber'-
in Ashabıyla istişare etti; onlar, müsaade edilmesi görüşünde olduklarını

belirttiler. Bu itibarla onlar, ehl-i harpten, kendilerinden ilk defa ondabir
vergi almanlardan oldulari^.

23 Uşr ve Uşûr için bkz. el-Harezmî,39; ei-Fİrûzabâdî, Uşr mad; İbn Manmr, Uşr mod.;
İbna'l-Esir, eri'Nihâye, III.llO; Ebu Ubeyd, 703-6; S. Tuğ, 55.

"Uşûr"u ticaret vergisi için özel bir terim olarak kullananlar için bkz. Ebu Yusuf, eLHa-
rae, II. 161 (T. 217); Ebu Yusurun eserinin metnini, yeni neşredilen şerhinden knllanmakta, ay
rıca türkçe tercümeyi de göstermekteyiz: er-Rahbt, Fikhu'UMulûk, A.U. el-Kubeysî tabVilfl,
I-II. Bağdad 1973-5, türkçe ter. Alİ özek, tat. 1970; Z.er-Reyyis. 123; Subblea-Sâlih, en-İVuzu-
m\il-t$lâmiyye, 368. Beyrut 1968; M. Baltacı, Menhecu Ömer b. el-Hattab fiU-Teşri'l-tslâmî, 374,
Kahire 1970; l.F. .\hmed Ali, eI'Mevâridul-Maliyye/i'l-îslâm, 207, Kahire 1972; Ahdulhalİk

en-Nevvâvî, en-NisâmuU-MâlifVl-lslâm, 115, Kahire 1971; A. el-Aii eu-Naİm, 279-283; Bede
vi AbduUatİf, el'Mizâniyyelu'l-Ulâfi'l-lslâm, 23, Kahire 1960; Ali Abdurrasûl, el-Mebâdiu'l-
tkrisadiyyt fVl-îtlam, 260, Kahire 1968.

24 Ebu Yusuf, II. 171—2 (T.22Û); Ebu Ubeyd, 712—3; Abdurrezzâk, el-Musannaf. VI,
97; Ibn Kayyım, Ahkâmu Ehli'z'Zimme, 149, Subbi es-Sâllb tahkiki, Duneşk 1961; A. el-Ali
en-Na!m, 284 vd.

25 Ebu Yusuf, II. 176-7 (T. 221); tercüme değiştirilerek alınmıştır; Abdurrezzâk, VI. 97.



176 MUSTAFA FAYDA

Basra valisi Ebu Musa el-Eş'arî, Hz.ömer'e "Buradaki baza müslü-
mau tâcirler, düşman ülkesine ticaret için gidiyorlar; düşmanlar da ken
dilerinden ondabir vergi alıyorlar" şeklinde bir mektup yazmıştır. Bunun
üzerine Hz.ömer, valisine şu şekilde cevap vermiştir: "Sen de, onların

müslüman tacirlerden aldıkları kadar, onlann tacirlerinden vergi al!
Zimmîlerden de nisfu'l-uşr (yirmidebir), müslünianlardan ise kırk dir
hemden bir dirhem al. îkiyüz dirhemden az olan mallardan bir şey al
ma. .

Bu iki haberden anlaşıldığına göre Hz.ömer, harbîlere karşı müteka
biliyet'(mukabele-i bilmisil) usûlüne göre hareket edilmesini, müslüman
tacirlerden vergi alanlardan aym şekilde ve aym miktarda vergi ahn-
masını kararlaştırmıştır^'. Ebu Musa el-Eş'arî'ye gönderilen cevapta ise,
miktarlan farklı da olsa, vergi hududunun genişletildiğini, zimmîler
den ve müslümanlardan da ahnmasının kararlaştırıldığını görmekteyiz.

Kaynaklarda, uşûr ile ilgili rivayetler, oldukça kanşık re biribirine
zıt hükümler ihtiva etmektedir. Yukarıda Ebu Musa el-Eş'arî'nin mek
tubuna verilen cevapta, harbîler yamnda zimmî ve müslümanlann da
uşûr vereceklerinin bildirilmesine karşılık, Yahya b. Adem'in aşağıdaki

rivayetinde, bu son iki zümreden uşûr ahnmayacağı ifade edilmektedir:
"...müslüman, mahnın zekâtını, zimmî, yapılan anlaşmadaki cizyesini
ödedikçe, onlara uşûr vergisi yoktur. Uşûr, yalnızca bizim topraklarımız

da ticaret yapmak için izin almış olan harbîleredir^*."

Ebu Ubeyd'in eserinde yer alan bir diğer rivayette ise, uşûr vergi
sinin, müslüman ve zimmîlerden aimmayacağı, buna karşıUk bu verginin
yalnızca Benî Tağlib kabilesine mensup kimselere ait olduğu ifade edil
mektedir".

Yine Yahya b, Âdem'in eserinde, Uşûr vergisinin, Beni Tağlib ve
diğer zimmîlerden, ticaret mallarının yirmidebiri nisbetinde almacağı

rivayet edilmektedir^®.

26 Ebu Yusuf, II. 175-6 (T.221); Yahya b. Âdem, el-Harâc, 173 (63&-9 nu), A.M. Şakiı

tahkiki. Kahire 1347; Abdurregaâk. VI. 98; bu son kaynakta, Hz.Omer'in, Haberlilerin miislü-
manlardau ne kadar vergi aldıklarını öğrenmesi üzerine aym karara vardığı rivayet edilmiftir;
aynca bkz. Ebu Ubeyd, 97.

27 Mütekabiliyet hakkındaki değerlendirmeler içİn bkz. M.Hamidullah, talâm'da Devlet
idaresi, 117; İslâm Fıkhı ve Roma Hukuku, 18; islâm Hukukunun Kaynaklarına Dair, islâm
Tet. Ene. Der. 1. 65; yine aynı yazarın, Hel li'l-Kânunui'r-Rumi te^sirun alâ''l-Ftkkı'l-Isiâmî,

39, Beyrut 1973; A.R. Tumagil, İslâmiyet ve Milletler Hukuku, 123-4, İst. 1972.
28 Yahya b. Âdem, 48, 173 (121, 64U nu); Ebu Ubeyd, 706; Ahdnrrezzâk, VI. 98-9; tbn

Kayyım, Ahkâm, 152.

29 Yahya b. Âdem, 65 (202—3 nu); Ebu Ubeyd, 706; İbn Kayyım, lSI-2; aynca bkz. İbn
Sa*d, VI. 130. '

30 Yahya b. Âdem, 65, 68 (200, 213-4nu); bir barka rivayette, Hz. Ömer'in Ben! Tağlib

kaİMİesine mensup olanlardan ondabir, diğer rimmUerden ise yirmidebir vergi emret-
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Uz.Omer zameuunda Medine çarşısına gelen Nabatîlerin, uşûr ver
gisi ödediklerini görüyoruz. İslâm topraklan hududu dışından gelen bu
tacirlerden, Medine'ye daha fazla zeytinyağı ve buğday getirmelerini
sağlamak için, bu iki ijualdan yirmidebir, diğer baklagillerden ise ondabir
uşûr vergisi alınmıştır^'.

İrak ve Şam taraflarında, uşûr vergisini toplamak üzre Hz.ömer
tarafından vazifelendirilen Ziyâd b. Hudayr yoluyla bize kadar ulaşan

pekçok haber bulunmaktadır. Bu haberlerden birinde Ziyâd şöyle de
mektedir: "Ömer'in uşûr toplamak için gönderdiği ilk kimse ben idim.
O bana, hiç kimseyi teftiş etmememi emretti. Ben de, gösterilen mallar?
dan, sahibi müslüman ise kırk dirhemden bir, zimmi ise yirmidebir,
harbî ise ondabir vergi aldım.

Uşûr vergisinin yılda bir defa alındığmı gösteren bir başka olay da
yine Ziyâd vasıtasıyla bize ulaşmaktadır: "Ziyâd b. Hudi.yr, Fırat öze
rine ipten bir köprü yaptı. O sırada hıristiyan bir adam köprüden geçti.
Ziyâd ondan vergi aldı. Adam gitti mallarını sattı, geri döndü, tekrar
Ziyâd'a uğradı. Ziyâd, adamdan tekrar vergi almak i.^tedi. Adam, 'Saoa
her uğrayışımdabenden vergi mi alacaksın?' dedi. Ziyâd 'evet' dedi.
Bunun üzerine adam Hz. Ömer'e gitti. Hz.ömer'i Mekke'de buldu. O
esnada halkla konuşma yapıyor ve şöyle diyordu: 'Allah Kâbe'yi kollan
için bir melce kıldı. Allah'ın Harem-i Şerifindebir kimse diğerindenhak
sız olarak bir şey almasıo. Harem-i Şeriften bir şey ahp evine götürme
sin. İçinizden hiç kimsenin bu yasakladıklanmı yaptığını işitmeye-

yiml' Bunlan dinleyen hıristiyan Hz.Ömer'e yaklaştı ye 'Ey Mümin
lerin Emiril Ben hıristiyan bir kimseyim. Ziyâd b. Hudayr'a uğradım,

benden vergi aldı. Sonra gittim, mallarımı satrtım, geri döndüm, benden
tekrar vergi almak istedi' dedi. Hz.ömer adama, 'onun buna hakkı yok.
Senin üzerine vacip olan, mahndan senede bir defa vergi ödemen idi,*
dedi. Sonra kürsüden indi, o adam hakkında Ziyâd'a bir taUmat yazdı.

Adam birkaç gün Mekke'de kaldı. Tekrar Halife'ye gelerek: 'ben hıristi

yan bir ihtiyarım, Ziyâd hakkında size şikayette bulunmuştum' dedi.
Hz.ömer kendisine şöyle cevap verdi: 'Ben de hanîf bir ihtiyarım. İşini

hallettim' dedi^^".

tiği de nakledilmiştir; Ebu Ubeyd, 711; Abduitezzâk, VI. 99; Bent Taglib kabilesinin özel duru
ma için bkz. Ebu Ubeyd, 720 vd.: M. Fayda, aynı tez, 192 vd.

31 Ebu Ubeyd. 639, 711-2; Abdurrezzâk, VI. 99-100; S. Tuğ, 64.

32 Ebu Yusuf, II. İ73 (T. 220); Yahya b. Adem, 65-6 (204 nu); İbn Sa'd, VI. I30;)/vb-
durrezzak, VI. 95-6.

33 Ebu Yusuf, II. 180-2 (T. 222); verginin yılda bir defa almması gerektiği hakkında yine .
Ziyâd ile ilgilibir başka hâdise için de bkz. Elbu Yusuf, II. 177-9 (T. 221-2); Yahya b. Adem,
67-70 (211-2, ve diğerleri); Ebu Ubeyd, 712, 717-8.
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Meşhur Sahab! Enes b. Mâlik, Hz.Omer tarahndaıı uşût vergisini
toplamak için vazifelendirildiğini ve kendisine,. Halife tarahndan uşûr

miktarlanm belirten bir talimat verildiğini bildirmektedir. Aynı Enes
b. Mâlik, Abdullah b. ez-Zübeyr'in Basra valisi olduğu sırada, azadlı

kölesi Enes b. Şîrîndi Basra yakınındaki Ubulle'ye» uşûr vergisini topla
mak için vazifelendirmek ister. Ancak Enes b. Şîrîn bu vazifeyi kabul et
mek istemez. Bunun üzerine Enes b. Mâlik, kendisine bu vazifeyi
niçin kabul etmek istemediğini sorunca, o şu sözlerle karşıbk verir:
"Uşûr, insanlara yapılan muamelenin en çirkinidir." Bu cevap üzerine
Enes b. Mâlik kendisine şunları söylemiştir: "Bunu yapma, böyle söyle
me! Uşûr'u Ömer tanzim etti! Müslümanlara kırktabir, zimmîlere yir-
midebir, harbîlere de ondabir vergi koymuştur^^".

Böylece Hz.ömer'inhilâfeti sırasmda, İslâm topraklanna gelen har
biler ile zimmi ve müslüman tacirlerin ticaret mallarından, ondabir,
yirmidebir, kırktabir nisbetinde uşûr vergisi almdığı görülmektedir.

(Devamı Vat)

34 Ebu Yusuf. 11. 174-5; 186-7 (T. 220, 223); Ebu Ubeyd, 710-1; Abdoıreszâk, Yİ. 95;
İbn Sa'd, VII. 207.
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V

^ MEStH VE MEHDİ İNANCI ÜZERİNE

(Mezhepler Tarihi Açısından Bir Bakış)

Doç.Dr.Ethem Ruhi FI&LALI

Mesih ve Mehdi inancı, yalnız İslâm kültüründe değil, hemen,
bütün dinlerde, özellikle Yahudilik ve Hıristiyanlıkta önemli bir yer
tutar. Medeniyetlerin hiçbir zaman mutlak saf olmadığı ve insanların,
değişik kültürlerden daima etkilendiği gerçeği gözönüne ahmrsa, insan
lık tarihinde "mehdi" ve daha sonraları ortaya çıkan "mesîh" inancının

dinlerde "müşterek bir fenomen" oluşu yadırganmamalıdır.

Biz bu çalışmamızda, bu "müşterek fenomen*'in, islâm Mezhepleri
Tarihi açısından umûmî bir manzarasını çizmeye ve bilhassa İslâm kül
türündeki, Yahudi ve Hıristiyan din ve kültürlerinden etkilenmiş olduğu

intibaını uyandıran "Mesîh" ve "Mehdî" anlayışlarını, ana hatlarıyla

ortaya koymaya çalışacağız.

Mesih

Mesîh kelimesi, Arapçaya Âramca Meşiha veya tbrânice
Ha-Meşîha^daıı geçmiştir'. Arapçada, "ölçmek, meshetmek, günahlardan
temizlenmiş, sıddik (tereddütsüz inanan), yürüyen, seyahat eden" an
lamlarına gelir^ ve peygamber tsâ b. Meryem'in sıfatı olarak kullanılır.

Kelime, kaynağı itibariyle de "beklenen kurtancı"ya verilen bir
sıfat durumundadır ve bilhassa Yahudilik ve Hıristiyanhğın vazgeçilmez
inanışları arasmdadır.

Bilindiği gibi Yahudilik, yaklaşık M.Ö. 1200 yıllarında Hz.Mûsâ
ile başlamıştır. O, îsrâiloğuilarmı Mısır'dan, Firavun'un esâretinden
kurtararak bir "millet" haline getirmiş: ama kendisi "Arz-ı Mev'ûd"a
(Söz Verilen Toprak) giremeden vefat etmiştir. Yerine geçen Yeşu (Yo-

1 C.W. Emmet, "Messiah", ERE (Encychpaedia of Rdigion and Eüûea, ed. by J. Haı-

tings), 8/571; M. Bu, "Messiah", JE (Tke Jetcish Eneyclopaedia), 8/50S.
2 tbn Manzûr, LMânu'i-^rofc (Beyrut 1374-76), 2/593-98; el-BeysâvI, Envdru'l-Teiı-

xU ve Eırâru^l'Te'vU (îal. 1296), 1/207.

w • ~ ;•• . ^ • •-. ^
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şua) zamanında "Ken'ânÜlkesi" ele geçirilmiş ve Şilo^da, Gerizim da-
ğmda, "dinî merâsim ve takdîmelerin" yerine getirilmesi için bir "Mez-
bah" inşâ edilmiştir. Ancak burası, yaklaşık M.ö. 1100 yılında tahrîb
edilmiştir. Daha sonra M.ö. 1015 yılına kadar süren Dâvud*un salta
natında, Yeruşalim merkez yapılmış ve "Mâbed"in inşâsı için hazırlıklar

tamamlanmış ise de, bunu gerçekleştirmeye imkân bulunamamıştır.

Yahudi krallığı, en muhteşem devrine Süleyman Peygamberile ulaşmış

tır. M.ö. 1007 yılında "Mâbed" (Beyt-ha-Mikdaş) inşâ edilmiştir. M.ö.
977 yıhnda Süleyman Peygamberin ölümü ile memleket ikiye ayrılmış;

güneyde Yehuda, kuzeyde İsrail kralüklan kurulmuştur. M.ö. 719 yı-

İmda Isrâil'in Asur, M.ö. 586 yılında da Yehuda'nm Babil krallıkları

tarafından işgali ve "Mâbed"in tahribi ilebağımsızlıkları sonbulmuştur.

tsrâiloğuUan, yıllar süren Babil esâretinden (M.ö. 586-538) İran

İmparatorunun lûtfuile kurtulup tekrar Filistin'e dönerler. Ancak M.ö.
332 yılında Büyük İskender'in istilâsına kadar da İran kontrolünde ka
lırlar. Maamafih İran imparatorunun şahsî yardımı ile, Yahudî dininin
temelini teşkil eden "Mâbed"i yeniden inşâ ederler. Büyük İskender'in

ölümünden sonra (M.ö. 322), Yunan hâkimiyetinin baskılarına mâruz
kalan Yahudiler, M.ö. 165-164 yılında "Kutsal Mâbed"i yeniden ele
geçirip Yunan tannlanndan temizlerler ve M.ö.157 yılında siyâsî ve
dînî yönden bağımsız bir Yahudi devleti kurarlar. Ne ki bu devlet de
M.ö. 37'de Romalıların hâkimiyetleri ve "Mâbed"i tahrîbleri ile son bu
lur ve Yahudiler, 1948 yılı sonlarına kadar yabancı hâkimiyeti altmda
ve sürgünde yaşamaya mahkûm olurlar.

"Mâhed"in jakılması Yahudiler için fevkalâde mühimdir; çünkü
Yahudiler, "Mabed"in yıkılışı ile günlük ve mevsimlik birtakım ibâ
detlerini yapamaz, kurban takdîmelerini icrâ edemez duruma düş

müşlerdir. Bu ve "Kutlu Topraklar"dan sürülmüş yahudüerin du
rumları, onları, kendilerini esaretten ve sürgünden kurtarıp "Arz-ı

Mev'ûd"a yeniden kavuşturacak ve "Mâbcd"i yeniden kuracak bir
"kurtancı"yı beklemeye sevketmiştir\ Nitekim bu konuda bir örnek
olmak üzrc şu cümleler naklcdilebilir: "Fakat yeniden dirilme zamanı

gelmeden önce, İsrail'e has bir olay vâki olacaktır: Peygamberlerin
verdikleri sözlere uygun olarak biz inanırız ki, Isrâiloğulları sürgünden
bir Mesîh sayesinde kurtulacaklardır. Bu inancı akıl da kabul eder; zira
AUah âdildir. Mademki bizi günahlarımızdan ötürü memleketten ve
bağımsızbktan mahrum eden O'dur, bu cezâmn da bir sonu olmak

3 Krş.: P. Rittt, Hiuory of the Arab$ (Loadon 1964), 116 (Arapça tere.: Târiku'l-^A-
rab, Dânı'l-Keşşâf yay. 1965, 1 /160).
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""gerektir. David'in oğİu Mesîh gelecektir. Yeruşalim i düşmandan temiz
leyecek ve kavmi ile oraya yerleşecektir. tsrâiloğuUarı hulımduklan
yabancı memleketlerden Filistin'e toplanıp geldikleri zaman, yeniden
dirilme zamanı da gelmiş olacaktır. Süleyman'ın inşâ ettiği Mâbed
yeniden binâ edilecek, Allah'ın nnru (sekine) >-ine onun üzerine yerle
şecek, genç-ihtiyar, efendi-köle bütün îsrâillilere nübüvvet nûru ihsan
edilecektir. Bu mukaddes devir, zamamn sonuna, yani bu dünya yerini
diğerine terk edene kadar devam edecektir*."

Aynca onlar, bu hususta, bizzat Tevrat'ın da kendilerine ışık tuttu
ğunu ve ona dayandıklannı söylerleri Romablann Yeruşalim'i (Kudüs)
işgali ve "Mâbed"i yıkmaları, veya büyük bir ihtimalle onlardan önceki
esaret devirlerinde başlayan "Mesih'i bekleyiş" faaliyeti®, Yahudi tari
hînde yüzyıllar boyu pek çok Mesih'in doğmasına' ve hattâ Mesîh inan
cının, imân esasları içine girmesine sebep olmuştur*. Meselâ Saadia Gaon
(Arapça adıyla Saîd b. Yûsuf el-Feyyûmî) (892—942), "Mesih e intizar,
hesâh ve nihâî hüküm haktır" derken, Amerika Birleşik Devletlerindeki
Yahudi din adamları, 1896 yılında Milvanke şehrinde akdettikleri Kong-
re'de, "Mesih'e intizar" konusunda fikir birliğine varmışlardır'.

Isâ b. Meryem'in Isrâiloğullan arasından çıkarak kendisinin İsrail-
oğullarma gönderilmiş bir peygamber olduğunu söylemesi, ama buna
karşılık, Yahudilerin zihinlerinde ve gönüllerinde yaşattıkları, onlan
esaretten kurtarıp "Mâbed"i yeniden kurmaya yönelmiş faaliyetlerde
bulunmak yerine yumuşak davranması, sevgi ve adaleti aşılamaya ça-

4 Isaac Husik, A Hisiory of Mediaecal Jetouh Philoaophy (New York 1958), 45; Ya^
Kutluay. tsiâm t'« Yahudi Mezhepleri (Ankara 1965), 126-7.

5 Tevrat'taki "mesth"le ilgili âyetler Bon derece müphem v6 yoruma müsaittir. Meselâ:
"... tsrâil üzerine hükümdar olacak adam hana senden çıkacak; ve onun çıkışı eski vakitten,
ezeli günlerdendir." (Mika. V. 2. Kitâb-ı Mukaddes, İst. 1949); .. İşte, kralın âdildir vekur-
tancıdır, alçakgönüllüdür ve bir eşek üzerine, evet, eşek yavrusu sıpa üzerine binmiş sana geli
yor. .. veselâmet s&zünü milletlere söyleyecek; veonunhâkimiyeti denizden denize ve Irmaktan
yerin uçlanna kadarolacak." (Zekcrya, IX, 9-10); ".. .Rabbin büyük ve korkunç günü gelme
denönce,ben sizepeygamber llya'yı göndereceğim..." (Malaki, IV, 5); "Allahın Rab seniniçin
aranızdan, kardeşlerinden benim gibi bir peygamber çıkaracak; onu dinleyeceksin..." (Tesni-
ye. XVIII, 15 v.d.).

6 M. Bu ("Messialı". JE.8/512), Mesîh kavramuun ne zaman ve nasıl doğdağunan he
nüz kesinlikle cevaplandırılamamış bir som olduğu görüşündedir.

7 Yahudilerdeki sahte mestbler bk. bk.: A.M. Hyamson, "Messiah (Pseudo-)," ERE,

8/581-88; Yaşar Kutluay, İslâm ve Yahudi Mezhepleri, 126-7, 128, 133 ve çeş. yer. SiyonİMm
«e Türkiye (Ankara 1973). 17 v.d.; l.Alaetün Gö%sa. Sofroloy Sevi (İst. trz.). 15 vd.

6 Emnıet, "Messiah", ERE, 8/SBl.

9 Yaşar Kutluay, İslâm ve Yahudi JVfezAep/ert, 127, 130.
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Uşması, kendisinin \ ahudilerce "Mesîh*' olarak tanınmamasına sebep ve
dolayisiyle onlan, yeniden kendilerini kurtartacak bir mesîhî bekletir ol
muştur. Onlara göre gerçek "Mesîh", Dâvud oğlu Mesih'tir, ama ondan
önce Yûsuf oğlu Mesîh gelecektir. O, tsrûiloğullarını etrafına toplayıp

Yeruşalim'e (Kudüs) yürüyecek ve orada, düşman kuvvetlerini yendik
ten sonra, "Mâbed ibadeli"ni yeniden kuracak ve hâkimiyetine kavuşa

caktır. Bunun üzerine birkısmına göre Arrailus. birkısmına göre de Ye'
cûc veMc'cûc^", yardımcılarıyla Kudüs önlerinde görünecek ve Yûsuf b.
Mesih'le savaşıp onu öldürecektir. Bir kısmına göre vücudu Kudüs so
kaklarında gömülmeden duracak, bazılarına göre de cesedi melek'erce
Dâvud.oğlu Mesih'in gelişine kadar saklanacaktır".

Hıristiyanlara göre ise, İsa'nın "Mesih" olarak geleceği Tevrat'ta
açıkça yazıh idi; fakat Yahudiler, bu metinlerde değiştirmeler yaparak
onu tasdikten kaçınmışlardır'-. O, Romalılar tarafından, Yahudilerin
şikâyeti üzerine çarmıha gerilmiş ve orada insanların "günahları için"
ölmüştür. Gömüldükten üç gün sonra kıyam etmiş; Havârilerine görün
müş; onlarla yemek yemiş ve sonunda Allah'ın yamna çıkarak O'nun
sağına yerleşmiştir' '. O, kıyametten önce gelecek, dünyayı sulh ve ada
letle doldurup kendine inanmayanlardan öc alacak ve saltanatı ebedi
olarak sürecektir'''.

Buna göre Yahudi Me s 1h ' i ile Hıristiyanlarm Mesih'i ara
sındaki kesin fark şudııı: Yahudiler, Mesîh olarak yeni bir şahsın gel
mesini beklerken, Hıristiyanlar îsâ b. Meryem'in r i c ' a t 'ine yani
dönüşüne inanmakladırlar. R i c ' a t , bir insanın öldükten bir süre
sonra bu dünyaya yeniden dönmesi demektir. Dönüş için süre, kırk gün
ile dünyanın son gününe kadar değişmektedir. Bu inanç, eski ve yaygın

D o e e t i s m inanışma bağlanmaktadır. Bu inanışa göre îsâ - Mesih,
gerçekte ölmemiş, öyle görünmüştür. Dünyadaki vazifesi sona ermemiş,

10 Kur'an-1 Kf-rîm'deki Ye'cûc-Me'cûc âyetleri: Kehf (18), 94-97; Enbiyâ (21), 96.
11 M. Bu, "Measiah", JE, 8/511-2.
12 G.F.Moore, Jndai$m in the Firtt Cemuriea ofChrislian Em(Harvard 1926), 1/90'dan

Y.KuUuay, tslâm ve Yahudi Mezhepleri, 131.
13 Krş: Matta. 27/1-66, 28/1-20; Markos. 15/1-47, 16/1-20; Luka. 23/1-56, 24/1-53;

Yubanna. 19/1-42, 20/1-31; Korintoslulara Birinci Mektup. 15/3 v.d.; tbrânîlere Mektup.
13/12 v.d.. Meselâ İbn Cerir el-Tahen de (TefairuU-Taberi: Câmi'u'l-Beyân, M.M. Şâkir-A.M.

Şâkir uejri. Kahire 1960, 6/457), Hasan'dan gelen bir rivayette onun Allah'ın yanına yükseltil
diğini \e gökyüzünde O'nun yanında olduğunu nakleder. Aynca İsa'nın çarmıha gerildikten
»onra dirilmesi, Havârilerine görünmesi, VehJı b. Muııcbbih'den gelen rivâyctle. tslâm kültü
mde de yer alımşür. Bk.: es-Suyûtî, ed-Durru'l-Mensûrfi-Tefsiri bi'l-Me'sûr (Mısır 1314), 2/
239 v.d.

14 Kuriiitoslulara Birinci Mektup. 15/22 v.d.
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kesintiye uğramıştır. Yanm kalan.vazifesini tamamlamak ve zafere
ulaşmak üzre tekrar dünyaya gelecektir'*.

« *

*

İslâm kültüründe ise M e s î h, M e h d î inancı ile birlikte oldukça
mühim bir yer tutar. Herşeyden önce "el-Mesîh" kelimesi, Kur'an-ı

Kerim'de, gerek tek olarak gerek "tbn Meryem" ileberaber birkaç yerde
geçer'®. Ancak bu âyetlerin hiçbirinde, bu kelime, Yahudilik ve Hırisli-

yanhktaki mânaları, yani "beklenen bir kurtarıcı"yı kastetmez. Gerçi
gerek âyetlerde gerek hadîslerde rastlanan'̂ "el-Mesîh" kelimesinden,
tereddütsüz "Isâ b. Meryem"in anlaşıldığı açıktır'*. Nevar ki Yahudilerin
bekledikleri bir "Yahudi Me8Îh"i ile Hıristiyanlann r i c ' a t 'ine inan
dıkları "tsâ b. Meryem" hakkında İslâm'ın tavrı nedir? sorusuna verile
bilecek en kestirme cevap şu olabilir: Kur'an-ı Kerîm, Yahudi ve Hıris

tiyanlann bu konudaki görüşlerine hemen de hiçiltifat etmemiş ve bün
yesinde bu konuda açık bir işarete yer vermemiştir.

Bilindiği gibi Isâ b. Meryem, Kur'an-ı Kerîm'e göre, Allah'ın ts-
râüoğullanna gönderdiği ve mucizevî bir şekilde doğmuş olan peygam
beri, "Rûhu'l-Kudüs"le desteklenmiş Kendinden olan bir Sözu'dür.
Kendisinden önce gelen Tevrat'ı tasdik etmekle beraber, îsrâiloğuUanna

Kitâb'ı, hikmeti Tevrat ve İncil'i öğretecek ve onları O'nun kulluğuna

yöneltecek bir nebîdir. Ancak Isrâiloğullan onu inkâr etmişler; daha
sonra Hıristiyanlar da onun Allah'ın oğlu ve hattâ Allah olduğunu ileri
sürmüşlerdir; o ise Allah'ın sâdece bir peygamberi ve kuludur". Durum
bu merkezde olmasına rağmen, Yahudiler onu yalancılıkla itham etmiş

ler ve "öldürdük" demişlerdir. Oysa onu ne öldürmüş ne de asmışlardır.

Mnamafih Isâ'nın çarmıha gerilmesi, ölmesi veyükseltilmesi ( r e f *)
meselesinde, tslâm dünyasmdaki fikirlerin birbirleriyle oldukça çatışır

15 Bk, A. Foriescue, "Docetisra", ERE, 4/832-35; krç.,1. Friedlander, Jewi$h-Arabic
Studiea, pp. 482-3'denY. Kutlaay, tslâm ve Yahudi MezhepUrU 216.

16 "Mesîh" kelimesi Kur'an^da yalnız olarak: \İ8â (4), 172; Tevbe (9), 30; "İbn Mer
yem" ile: Nisâ (4), 157; Mâidc (5), 17. 72, 75. âyetlerde geçer.

17 M-ol. bk.: Al-i Imrân (3), 45; Buhârî. Sohî/ı (İst. 1315), 7/58, 8/72; Müslim, el-Câmi
u's'Sahih (İst. 1329-33). 1/107-8.

18 Gerçi A.J. Wen8mck ("Mesîh", tslâm Ans., 8/124). Al-i Imrân (3), 45. âyetine daya
narak "el-Mesİb" kelimesinin burada "bir özel isim yerine kullanıldığı tahmin olunabilir; fakat
harf-i tarife, Kur'an'da Arapça olmayankelimelerle bir arada rastlanmamaktadır" diyerek şüp

heli bir ifade kullanmaktadır.

19 Msl. krş.: Bakara (2), 87, 253; Al-i Imrân (3), 45-53, 59; Nisâ (4), 171, 172; Mâide (5),
17, 72-6, 114, 116-7; Eu'âm (6), 85; Tevbe (9), 30-1; Meryem (19), 16-36; Mu'rainan(23),50;
Zuhruf (43), 57-9; Saff (61), 6, 14; Buhârî. 4/138.
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durumda olduğu görülmektedir. Gerçi Hz.lsâ'mn çarmıhta Yahudiler
taralından öldürülmediği, Aliah^m onu Kendi katına r e f ' ettiği, yük
selttiği, yücelttiği kesindir^". Ancak bu yükseltme işinin beden ile mi,
yoksa ruh ile mi; beden ve ruh diri olarak mı, yoksa beden ölü ruh diri
olarak mı ref* olunduğu ve Kıyametten önce dönüşü hususları oldukça
müphemdir ve ilk devirlerden beri müfessirleri hayli uğraştırmış ve
herbirini değişik açıklamalar yapmaya zorlamış bir konudur.

Esasen Kur'an-ı Kerîm'de., Hz.İsa'nın ref'i ve vefatı ile ilgili üç
âyet vardır:

1. Âl-i tmrân Sûresi (3), 55. âyet: Allah demişti ki: "Ey tsâ! Ben
seni eceline yetireceğim, seni Kendime yükselteceğim (innî muteveffikı

ve râfi^uke ileyye. - .inkâr edenlerden seni tertemiz ayıracağım; sana
uyanları, kıyamet gününe kadar, inkâr edenlerin üstünde tutacağım.

Sonra dönüşünüz Bana'dır. Ayrılığa düştüğünüz hususlarda aranızda

hükmedeceğim.

2. Nisa Sûresi (t), 135-159. âyetler: Sözleşmelerini bozmaları, Al
lah m âyetlerini inkâr etmeleri, peygamberleri haksız yere öldürmeleri,
"Kalblerimiz perdelidir" demelerinden ötürü Allah, evet, inkârlanna kar
şılık onlarm kalblerini mühürledi, onun için bunların ancak pek azı ina
nır. Bu. bir de inkârlarmdan, Meryem'e büyük bir iftirâda bulunnıalarm-

dan ve "Allah'ın Resulü Meryem oğlu tsâ Mesih'i öldürdük" demelerin
den ötürüdür. Oysa onu öldürmediler ve asmadılar, fakat onlara öyle
göründü. Ayrılığa düştükleri şeyde, doğrusu şüphededirler, bu husustaki
bilgileri ancak zanna uymaktan ibarettir, kesin olarak onu öldürmediler;
bilâkis Allah onu Kendi katına yükseltti (bel rafa^ahullahıı ileyki). Kitâh
ehliden, ölmeden önce, Isâ'ya inanmayacak yoktur. O, -gerektiği gibi
inanmadıklanndan- kıyâmet günü onlarm aleyhine şâhid olur.

3. Mâide Sûresi (5), 116-117. âyetler: Allah, "Ey Meryem oğlu tsâ!
Senmi insanlara 'Beni veannemi Allah'tan başka iki tanrı olarak benim
seyin' dedin?" demişti de, "Hâşâ, hak olmayan sözü söylemek bana ya
raşmaz; eğer söylemişsem, şüphesiz Sen onu bilirsin: Sen. benim içimde
olanı bilirsin, ben Senin içinde olanı bilmem; doğrusu görülmeyeni bilen
ancak Sensin' demişti, "Ben onlara sâdece ^Rabbiın ve Rahbiniz olan Al
lah'a kulluk edin' diye bana emrettiğini söyledim. Aralarında bulunduğum

müddetçe onlar hakkında şâhiddim, benî öldürdüğünde (felemmâ tevef-
feyteni) onları Sen gözlüyordun, Sen herşeye Şâhiddin"

20 Nisâ (4). 157-8.
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Isâ b.Merycm'in ref*i ve vefatı ile ilgili deliller yalnızca bu âyetler
den ibaret olsaydı, bir bakıma mesele yoktu, denebilirdi; ama hadîslerde
söz konusu edilen, İsa'nın Kıyamet Günü'nden önce döneceğine dair
hükümlerin varhğı, müfessirleri, âyetlerde geçen kelimelerdin bilinei;
açık anlamlan dışında le'vîl (yoıum) yoluna gitmek ve âyetleri hadîs-
lerdeki görüşler istikametinde açıklamak zorunda bırakmıştır.

Nitekim Dercal'm çıkışı ile ilgili olan âhâd haber 'lerde^',
Isâ b.Mervem'in nuzûlü (inişi) açıkça belirtilmiştir". Şurası dikkat çeki
cidir ki, hadîslerde Kıyâmet'in kopuşuna dair on alâmet'' arasında açık

ça yer alan îsâ b.Meryem'in "semâdan nüzûlü", iniş yeri, inişinden son
raki faaliyetleri ve Deccal ile çarpışması^* ve kendisinin de Hz.Muham-
med'in halifesi ve bir ümmeti olarak, Müslümanlarınimamı durumunda
olan Mehdî'ni.ı aı kasında namaz kılışı^S dünyadaki hayat süresi^® ve
nihayet eceli ile ölüp Hz.Peygambcr'in yanına göraülmesP' en küçük
ayrıntılarına kadar rivayet edilmek suretiyle âdeta resmedilmiş ise de '̂,
Kur'an-ı Kerîro'deki yukarıda verilen âyetlerin açıklaması ile alâkalı

hiçbir iz, işaret ve haber yok gibidir.

21 Krş.: Tefiîru'l-Menâr (Kahire 1368), 3/317; ea-Zebîdî, Sahih-i Buhâri Muhtasarı •
Tecrid'i Sarih Tercemesi (Ankara 1969), 4/532. Ancak bu arada, bu konudaki haberlere "müte-
vâtir" diyenler de vardır. Msl. bk.: îbn Kesir, KUâbu'rt'Nihâye ev eUFiten ve'l-Melâhim (Kahj-
re, tr*.), 1/24; el-Keşrairt, et-Tasrîh 6i>ınâ Tevâta-e fi-yutâli'l-Mesih (Haleb 1385)'de Huham-
med Şefi-m Mukaddime'si, s. 56; Ensârt, el'Fethu'r-Rabbani fVr'Reddi âU'l'Kâdiyûnî (Dehli
1311). 13.

22 Btal. bk.: Nu'aym b. ei-Hanımâd. Kuâbu''l'Fiten ve'l'Melâhim (Âüf Efendi Ktb. Nu.
602), 43 a, v.d.; cl-Buhâri, SokîA, 4/143; MusUm, Sahih, 8/176 (Türkçe, tere. 8/429); Tirmiaî,
Sahih (Kahire 1931-34), 9/75 v.d.; Ebû Dâvud. Sünen (Mısır 1371), 2/431-2; İbn Mâce, Sünen
(Kahire 1972), 1357, 1359. 1363; .\hmed Ibn Hanbe). JVfjuned (Mısu- 1313), 1/276-7, 2/37. 272,
276-7, 394, 411; el-Hâkira en-Nîsâbûrî. eUMustedrek (Riyad 1968), 4/478; es-SuyûtS, ed-Durru'-
l'Mensûr (Mısır 1314), 2/242-245; et-Taberî, Te/sîr, 4/456-7.

23 Bk.: eUBâkim cn-Ntsâbûrî, el-Mustedrek, 4/428; Ebû Dâvud, Sünen, 2/429-30.
24 Bk.: el-Buharî, Soâîfc, 4/143; Ebû Dâvud,.Sünen, 2/432; İbn Mâce, Sünen, 1362-3;

İbn Hanbel, Musned, 2/272, 394; eUHâkim en-Nîsâbûrî, eI'Mustedrek, 4/478: NVaym b. el-
Hammâd,-el-Filen, 45, a, v.d.; es-Suyûtî, ed-Durru'l-Mensûr, 2/242-5.

25 Tirmizt, Saâîâ, 9/75-8 (tbnu'I-Arabİ şerhi); el-Meclisî, Bihâru'l-Envâr (Tahran 1376-
92), 14/348-9; İbnu'l-Arabî, Fuaûsu'l'Hikem (Mısır 1365), 1/163, el-Ta'likât 2/224-5 (Türkçe
trc. 191); es-Suyûtî, ed-Durru'l-Mensûr, 2/242, 245; el-Fuhru'r-Râat, e<-Te/«r«'J-Keâfr (Mısu

1357), 11/104; el-Keşmîrî, et-Tasrih..., M.Şefi''m Mukaddime'si, 37.
26 Bk.; es-Suyûtl, ed-Durru'l-Mensûr, 2/242, 245; Nu'aym b. el-Hammâd, el-FiUn, 47

b; Ebû Dâvud, Sünen, 2/432.
27 el-Keşmîrî, el-Tomâ, 239-40; el-Alûst, Rûku'l-Afeoni (Kahire 1383), 6/16; es-Suyû

tl, ad-Durru'i-İVfeneûr, 2/245.

28 Hz. Isâ'nın nuzûiü hakkındaki haberler için bk.: el-Keşmtrt, et-Tasrih bi-mâ Tevâtere
ft-NusûU'l-Mesih, Haleb 1385/1956.
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Bu durumda, Kur'an-ı Kerîm'e göre, Hz.îsâ'nm çarmıha gerilmedi-
ği ve fakat ref olunduğu veya çarmıha gerildiği ve fakat orada ölmeyip
ref olunduğu açıktır. Ref' kelime olarak, "bir şeyi yukarı koymak,
manen yüceltmek, yükseltmek, kaldırmak" anlamlarındadır^'. Nitekim
Kur'an-ı Kerîmdin çeşitli yerlerinde de bu ve bımlara yakın anlamlarda
kullanılmıştır^". Mesela ref' kelimesinin Kur*an-ı Kerîm'de geçtiği yer
ler ve ifade ettiği mânalar şöyledir:

^Sizden kesin söz almıştık. Tûr dağım üzerinize (tepe
nize dikmiştik) (rafa'nâ). . (Bakara (2), 63).

"tbrâhim ve tsmâil, Ev'in (Kâbe) temellerini yükseltiyordu (yerfa*-
u)..." (Bakara (2), 127).

"... Söz vermeleri için Tıır'u üzerlerine kaldırdık (rafa^nâ)..
(Nisa (4), 154).

"Bu, tbrâhim e, miUetine karşı verdiğimiz hüccetimizdir. Dilediği

mizi derecelerle yükseltiriz (nerfa'u).. (En'âra (6), 83).

"Verdikleriyle denemek için sizi yeryüzününhalifeleri kılan vekimi
nizi kiminize derecelerle üstün kılan O'dur (rafa a)•••'' (En'âm (6), 165).

".. .Dilediğimiziderecelerle yükseltiriz (ner/a'u).. (Yûsuf (12), 76).

"Ana-habasını tahtın üstüne çıkardı (oturttu) (rafa^a).. (Yûsuf
(12), 100).

"Gökleri, gördüğünüz gibi, direksiz yükselten... (rafa^a)". (Ra'd
(13), 3).

"Onu (İdris) yüce bir yere yükselttik... (rafa'nâhuy. (Meryem
(19), 57).

"Allah'm yükseltilmesine ve içlerinde adınm «TuİTimaınff îgnn verdiği

evlerde, insanlar sabah-akşam O'nu lesbîh ederler (turfa'a)". (Nûr (24),
36).

". . .Güzel sözler O'na çıkar; o sözleri de yararb iş yükseltir (yerfa^-
uhu). . (Fâtır (35). 10).

". . .Birbirlerine iş gördürmeleri için kimini kimine derecelerle üstün
kddık (rafa'nâj..." (Zuhruf (43), 32).

206-7.

29 Bk.: îbn Manzûr. Lisânu'l-Ar<U>, 8/129—İSI-

30 Kr?.: ed-Dâmiğânî. Islâhu'l'Vueûh v«'n'Na»âir fVt-Kur'ânVl-Kerim (Beyrut 1970),
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'Ty inananlar! Seslerinizi Peygamber'in sesini bastıracak şekilde

yükseltmeyin (lâ lerfa^û)...^^ (Hucurât (49), 2).

"O, göğü yükseltmiştir (rafa'ahe).. (Rahman (55), 7).

"Kıyâmet koptuğunda, kimini alçaltacak ve kimini yükseltecek (râ-
fi'̂ a) olan o hâdisenin oluşunu yalanlayacak kimse çıkmaz. . (Va
kıa (56), 1-3).

"Ve yükseltilmiş f'meryîî'a^ döşekler üstündedirler" (Vakıa (56), 34).
"...Allah içimzden inanmış olanları ve kendilerine ilim verilenleri

derecelerle yükseltsin (yerfaH)..." (Mücadele (58), 11).

"Yükseklik miktarmı yükseltti (rafa'a), onu düzenledi - ••" (Nâzi-
ât (79), 28).

"Orada, yükseltilmiş (merfû'a) tahtlar vardır" (Gâşiye (88), 13).

"Göğün nasıl yükseltildiğine (r«/i'af) bakmıyorlar mı?" (Gâşiye

(88), 18).

Görüldüğü gibi, âyetlerde, r e f ' kelimesi, daha çok mânevi yük
seklik, üstünlük ve üstte oluş anlamlarına gelmektedir. Buna rağmen bir
kısım müfessirleı, Hz.İsa'nın geri gelişine (rio'at) dair haberlerin ger
çekleşmesini veya başka bir ifadeyle doğrulanmasını sağlamak için,
Nisa sûresinin 158. âyetini maddî anlamda ele almakla kalmamış, r e f'
e bir de "semâ " kelimesini ekleyerek îsâ b.Meryem'in canlı olarak be
deniyle semâya kaldırıldığını (ref) ve hâlen orada canlı olduğunu, ayrıca

hu konudaki "mm muteveffike ve râfVuke ileyye" (Âl-i İmrûu (3), 55)
âyetindeki kelimelerde "takdîm-te'hîr" bulunduğunu ve böylece âyetin
"seni Kendime kaldırıp, sonra eceline yetireceğim" şeklinde a^daşılması

gerektiğini ve aynca Nisâ sûresinin 159. âyetinde geçen "kaile mevtihi'
(ölümünden önce) sözündeki "fcuva" (o) zamirinin İsa'ya râci olduğunu,
doiayisiyle de âyetin "İsa'nın ölümünden önce Kilâb ehli ona inanacak
tır" anlamında açıklanmasını söylemişler^' ve yine "İnsanlarla, beşikte

31 M»!, krç-: Ktırtubî, el-Câmv (Kahire 1936), 4/99-lül; el-Ferrâ'. MeânVul-Kur'ân
(Kahire 1374), 1/219; İbnu'UCevzî, Zâdu'l'Mesir (Beyrut 1384), 1/396-7; İbn Kesîr, 'Umdetu'-
t-Trfair (Mısır 1376-7), 2/254, 4/30, 32-3; eş-Suyûtî, «i-DuiTu'/-Menaûr. 2/238; Beyzâvt En-
vâru't-Temil, 1/315-6. Bu orada Suyûtî (ed-Durru''l-Mensûr, 2/36), Vehb'den gelen bir rivaye
ti de naklederek Hz. tsâ'um. Hıristiyan kültüründe olduğu gibi, üç veya yedİ saat yahut da üç
günMü kaldıkUn sonra diriltilip semâya kaldınidığmı yazar. Kczâbk.; et-Taberî, Te/eîr, 6/457;
Tabersî, ,Vfecnw'o*l-B«yân (Tahran, trz), 1/449; el-Meclisî, BihâruU-Envâr, 14/343-4. Aynca
Hz. Isâ'nm canh olarak semâya kaldırıldığını söyleyen el-Alûsî (Rûhu'l-Meâni, 3/258-9), bn
görüçüne delil olarak Hz. Peygamber'in Mi'râc'da, Hz. Isâ'yı ikinci kat gökte görüşünü (krş.:

Buhâri, 4/77 v.d., 141-1) ileri sürerse de fRûhu'l-\feâni, 6/16 v.d.), bu, pek geçerli olmamak
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iken de, j'etişkin iken de iyilerden olarak konuşacaktır" (Al-i îmrân (31,
46; Mâide (5), 110) ve "O, Kıyâmetin kopacağını bildirir..." (Zuhruf (43),
61) âyetleunİn de onun nüzulü, başka bir deyişle ölmediğine birer işaret

ulduğunu belirtmişlerdir^-.

Bu arada onun, yalnızca rûhunun r e f ' olunduğunu'^ ve manen
yüceltilerek Allah'ın "melekût âlemi"ne kaldırıldığını ve Kıyâmetten

önce başka bb bedenle ba's olunup (diriltilip) gönderileceğini söy
leyenler de vardır'^. Bu şekilde düşünenlere göre, "innı mutevefjıke...'*

(Al-i İmrûn (3), 55) ve "... felemmâ teveffeyteni.. (Mâide (5), 117)
ibareleri, günlük dilde kullanılan anlamları ifade etmekte ve Hz. îsâ'mn
ref'inin ancak mânen söz konusu olduğunu göstermekledir. Diğer taraf
tan bu âyetlerden ilkinde bir "takdîm-le'lıîr"e geıek olmadığı gibi,
kable mevtihi (ölümünden önce)'deki zamir de îsâ'ya değil "Kitâb
Elüı"ne aittir, ölüm meselesinde de yalnız îsâ'nın değil, bütün peygam
berlerin ruhları "hayy"dir, diridir, canlıdır. Onların ruhlarının eceli, üm
metlerinin ecelleıine bağlıdır. Bu bakımdan Hz. tsâ, Yahudilerin inkâr
larından, Allah'ın Yüce Kudreti ile aşağılanmaktan kurtarılmış ve mâ
nen yüceltilerek, Yahudilerin çirkin isnadlanndan temize çıkarılmıştır'^.

Nitekim Hz. Îsâ'nın tabii bir ölümle öldüğüne, âyetlerin açıkça bunaişa

ret ettiğine, dilde de Kur'ân'da da ölüm kelimesinin böyle anlaşıldığına

gerekir; çuaküHz.Peygamber, oradu Hz. Isâ ilebirlikte Yahya'yı vediğer göklerde deöbürpey
gamberlerigörmüştür ve onlardan hiçbiri için "canlı ref'" meselesi söz konusu olmamıştır. Krş.:

Tefs'iru'l-Menâr, 6/20. Diğer taraftan Gulam Ahmed ve Kâdiy&nÜer, aym hadîsi Hz. tsâ'um
ölümüne bir delil olarak kuUamrlar. Bk.: Culam Ahmed, Jesus in India (Lahore 1962), 68-4,
SefineUt ISûh, Arapça trc. Zeyne'l-Âbidin Velîyuilah (Lahore, Irz.), 20; Muhammed Ali, The
Akı^diyyah Movemeni, Urduca'dan çev.: S.Muhammed Tufail (Lahore 1973), 69-71.

32 Bk.: tbnu'l-Arabi. Tefsir, 2/430: Ibuu'UCevzİ, Zâdu'l-Mesir, 7/325; BeyzâvI, Envâ-
ru't'Tenıil, 1/207, 365; Îsmâîl Hakkı Bursevî, Rûhu'l-Beyân, 1/327, 607, 3/584; ElmaUU Mu
hammed Hamdi Yaar, Hak Dini Kur'an Dili (İstanbul 1935-38), 5/4281; Ensâri, el-Fethu'r-
Rabbûni, 4, 5, 13; et-Tûsî, Tefsiru Tıöydn (Necef 1382), 9/311-2.

33 Meselâ Hz. Ali'nin vefuU üzerine oğlu el-Hasan b. Ali şöyle der; . .Onun ruhu, Ra-
mazanın 27. gecesinde, Isâ b.Merj-em'in rûhunun urûcu gecesinde kabzolundu." Bk.: İbn Sa'd,
ei-Tttbakâtu'l-Kubrâ (Beyrut 1957), 3/39.

34 Krş.: İbnu'I-Arabî, Tefsir (Beyrut 1387), 1/296; er-Râzî. et-Tefsiru'l-Kebir, 9/102-
3; et-Tûsİ, Tefsir, 3/385; l.H>Bursevt, Rûâu'l-Beydn (İst. 1285), 1/513-4.

35 Krş. TefsİruU'Menâr, 3/316-7, 6/29, 40-1; et-Tûsî, Tefsir, 2/478, 4/69-70; es-Suyûtt,
ed-Durru'l'Mensûr, 2/36; Ibnu'l-ArabL Fusüsıı't'Hikem, 146-7 (Türkçe trc. 164); M.H.Yazır,

Hak Dtnı, 2/1111-4, 1519 v.d., 1850, 1833; et-Tabersî, Meema'u'l-Beyân, 1/449; ez-Zeccac,
f'rabu^l-Kur'ân (Kahire 1963), 1/292, 2/560—1. Ogünkü Yahudi anlayışına göre, birpeygamber
sahte değil de hakîkî ise öldürülemez, bir mûcize ile kurtulur. Sahte ise, insanlar taraûndan öl-
dürülebilir. işte Hz. Isâ'mn .Allah tarafından, inkâralara karşı temize çıkanimaa, onun hakpey
gamber oluşunun bir delilidir.
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ve Hz.tsâ'nın. nüzulünün de imânla ilgili bir husus olmadığına, dolayisiy-
le "İsa'nın cesedi ile semâya yükseltildiğine ve orada şu ana kadar canlı

olduğuna \ e âhir zamanda oradan dünyaya ineceğine dairne Kur'ân'da
ne de Resölullah'ın hadîslerinde" tatminkâr birşey bulunmadığı için,
bu konulan inkâr eden kişinin, kesin delillerle sabit olmuş birşeyi inkâr
etmiş olmayacağınave bu yüzden de ne dînden ne de îmândan çıkacağı

na dair bir fetva veıilmiştir'®.

Tabii bu arada, bu husustaki görüşlerin en uçta olanını ortaya atan
ve sâdece "raesîh" ve "mehdî" meselelerini esas alarak bir fırkalaşmayı

başlatan Mirza Gulam Ahmed ve taraftarlarının, yani Kâdiyânîler veya
Ahmedîlerin görüşlerini özetlemek de gerekecektir. Onlara göre, "...
Aralarında bulunduğummüddetçe onlar baklanda şâhiddim, beni öldür
düğünde onları Sen gözlüyordun. . âyeti, açıkça Hz.İsa'nın öldüğüne
işaret elmektedir^^ Ayrıca "... Ey îsâ! Ben seni eceline yetireceğim,

seni Kendime yükselteceğim, inkâr edenlerden seni tertemiz ayıraca

ğım. . âyeti de, aynı şekilde onun, ölümünden sonra Allah'ın Katına

yükseltildiğini göstermektedir: çünkü ''teveffâ" (ölüm) kelimesi, "re/"'
(yükseltme) kelimesinden önce gelmiştir^". Üstelik bu âyette geçen "<«-
veffâ" kelimesi, "ölüm ve rûhun kabzedilmesi anlammadır; ne Kur'ân,
ne hadîsler, ne Arap dili, ne şâirlerin dîvânı ve ne de Arap âlimlerinin
kitaplannda, bu keÜmenin böyle bir söyleyiş içinde ölüm anlammm dı
şında kullanıldığına dair bir tek örnek bulunmamaktadır.^'" Aym şe-

36 tsâ'ıuıı reri konusundaki Ezher fetvası için bk.: Prof. Mahmud Şeltût, "Isâ'nm Reri",
Çev., Doç.Dr. Etbem Ruhi Fıglah, A.Ü.Îlâhiyat Fakültesi Dergisi, Ankara 1978, XXIII, 319-
324. tik Şii âlimiermden Şeyh Sadûk, Hz. Isâ'nın dünyaya yeniden inişini kabul etmekle bera
ber. "İsa'nın dünyaya inişi, onun ölümünden sonra dünyaya dönüşüdür" diyerek, meseleyi
tamamen r i c ' s ( İnamşı İçinde ele almakta ve böylece onun Kıyametten önce gelişinden evvel
ölümünü benimsemektedir. Bk.: Şeyh Sadûk tbn Bâbeveyhel-Knmmi, RûüIelu'M'tikâdâli'f-
tmâmiyye (Şii-Smâmiyye'nin İnanç Esaslarıf, Çev.Doç.Dr.E.Ruhi Fığlalı (Ankara 1978), 69.

37 Mâide (5), 117.

38 Krş.: Gulam Ahmed, Hakikatul-yahy (Kâdiyân 1934), 644; Nezir Ahmed, cI-Koc/u'-
S'Sarih fi-Zuhüri'l-M^di ve'I-Mesîh (Rabvah 1383), 2—3; Muhammed Ali, The AhmasUyyah
Movement, 62; M. Gulam Farid, The Holy Çur'an (Lahore 1969), 276, n. 814.

39 Âl-i tmrân (3), 55.
4ü Bk.: Gulam Ahmed, eI'Mektûb ilâ ^Ulemâ'i'l'Hind— (Lahore 1379), 57, haşiye.

Ayr. krş.: Gulam .Ahmed, Mevâhibu^r'üahmûn (Kâdiyân 1320), 79; Muhammed Ali, Muânm-
mad and Christ (Lahore 1921), 126, 137-8, The Ahmadiyyah Movement, 62, The Holy Our'an
-Arabic Text, Translation and Commentary-, (Iliiuois 1973), 147, n. 437; Beşînıddin Mahmud
Ahmed, Islâmiyyette Ahmediyye Cereyanı, Türkçe trc.: Şiuasi Sibcr (Rabvah 1962),13 v.d.; Ne
zir Ahmed, el-Kar/u'a-Sartâ, 4 v.d.; M.G.Farid, OuFan, 143, n. 424 A.

41 Bk.: Nezir Ahmed, el-Xav{u'4-SanA, 4-3. Ayr. krş.: Gulam Ahmed, îtmâmu'l'HMce
(Lahor 1311), 3-5; M.G. Farid, Qur'on, 142,n. 424;M.Aİİ, Qur'on, 147,n. 436, TheAhmadiyyah
Movement, 68, n. 99.
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kilde âyette geçen "re/*" (yükseltme) kelimesi, "Isâ*nm cesedi ile canlı

olarak semâya çıkışını gerekli kılmamaktadır; çünkü insanlar, burada,
Allah'ın Kitâbı'nda olmayan hayat, semâ ve cesed' gibi üç şeye başvur

muş olmaktadırlar. . . Buradaki ref\ maddî değil, mâne^-î bakımdan

makam ve derecelerin yükseltilmesi, şeref ve O'na yakınbk demektir'*^"
Bu kelimenin Kur'an ve hadîsteki diğer kullanışları da, aynı anlamlara,
manevî yüceltmeye işaret etraektedir*\

"Muhammed ancak bir peygamberdir. Ondan önce de peygamberler
geçmişti, ölür veya öldürülürse geriye mi döneceksiniz?. ..âyeı indeki
"Aa/et" (geçti) kelimesi de ölüm anlamında olup Kur'ân-ı Kerîm ve
Arap dilinde bu mânada kuUamlmışlır"*-. Bu husustaki bir diğer âyet de,
"Meryem oğlu Mesih sâdece peygamberdir, -ondan önce de peygamber
ler geçmiştir-, onun annesi doğrudur, her ikisi de yemek yerlerdi..
âyetidir. Bu ifadeler, "İsa'nın tannüğına bir reddiye olduğu gibi, canlı

iken kendisi ve annesinin yemek ihliyacmda olduklannı göstermekte
dir; Meryem öldüğüne göre, İsa'nın da ölmesi gerekli olmaktadır.

Hz.lsâ'nm ölümüne karşı olan bir delil de ". . .oysa onu öldürmediler
ve asmadılar. . âyetidir, diyen Muhammed Ali, bu konuda özet ola
rak şu açıklamadı yapar: Çarmıhta öldürülmeyen veya ölmeyen biri,
son ikibin yıldır yaşıyor anlamına gelmez. Bundan çıkarılabilecek tek
mantıklı sonuç, onun bu iki şekilde ölmeyip, özellikle Kur'ân-ı Kerîm'de

42 Bk.; Nezir Ahmed, eZ-JİLavIu'f-Sarth, 6-7. Ayr. krş.: M,Ali, MuAammad and Chrisi,
132-3, 13S-6.

43 Krş.: Nezir Ahmed, el-Kavlu's-Sarih, 7 v.d.; M.AU, The Ahmadiyyah Movemeru, 64,
11.98, Muhammad andChriat, 126-9,131 Aynca Muhammed Ali, bazı mUfesstrlerin tdrispeygam
ber hakkmdaki, "Onu jdice bir yereyiUuelttik" (Meryem (19), 57)âyetini maddî anlamda anla
dıklarını; ama Râzî ve Alûs! gibi müfessirlerin, bu neviden açıklamaların Ka'b^dan nakledilen
Isrâil hikâyeleri olduğunu ifade ettiklerini; doğrusunun da bu olduğunu ve Idrla peygamberin
şeref bakmamdan yükseltildiğini söyler. Bk.: Muhammad and Christ, 129, 130-1.

44 Al-i İmrân (3), 144.
45 Krş.: Nezir Ahmed, el-Kavlu's-Sarih, 12—14; Gulam Ahmed, eUHutbetu'l-îthûmiyye

(Rabvah 1388), 43. Mulıammed Ali bu görüşe ek olarak, bütün peygamberlerin öldüğünü ve
bir ûtbuasınm »öz konusu olamayacağım belirttikten »onra, "bu yüzdendir ki, Ebû Bekir, Hz.
Peygamber'in vcfatmı bu âyete dayandırmıştı... Eğer bu âyet, elçilerden bîr Vıamınm öldüğü,

bir kısımmn da şu anda yaşamakta oldnklanmifadeetaeydi, bu delil, Hz. Peygamber'in vefaü
baklanda şüpheye düşenleri tatmin etmezdi" diyor. Bk.:"The Ahmadiyyah Movement, 63. Ayr. •
krş.: M. Ali, Çur'cn, 168, n. 496; M.G. Farid, Qur'an, 166, n. 494.

46 Mâide (5), 75.

47 Bk.: Muhammed Ali, The Ahmadiyyah Movement, 63. Ayr. krş.: Nezir Ahmed, el-
Kavlu's-Sarth, 14-5;M.C. Farid, Qur*aR, 264, n. 780; M.A1İ, Qi(r'an, 264, n, 724.

48 Nisâ (4), 157.
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de söz verildiği şekilde (Mâide, 117; Âl-i tmrân, 55), tabü bir ölümle
öldüğüdür*'.

Kâdiyânîlere göre, hadislerin hiçbirinde Hz.îsâ'nm bedeni üe gök
yüzüne r e f' olunduğuna dair bir kayıt olmadığı gibi, aksine onun öl
düğünü gösteren işaretler vardır. Meselâ "Mi'râc hadîsi''ne göre'®, Hz.
îsâ'nın Yahya peygamberle aynı gökte görünmesi ve diğer peygamber
lerle farklı bir durum içinde bulunmaması, bımun kesin bir delilidir^*.

Diğer taraftan tncillerde de Hz.îsâ'nmsongünleri ilealâkalı sağlam

deliller vardır. Meselâ, Kâdiyânîlerin ileri sürdüklerine göre, Hıristiyan
lık delilleri muvacehesinde de Hz.tsâ çarmıhta ölmemiştir. Çarmıhtan

indirildiği zaman baygın, fakat canlı idi'^; çünkü çarmıhta ölüm olayı

uzun sürede tahakkuk etmekte idi. Oysa Hz.tsâ, çarmıha Cuma öğleden

sonra gerildiği ve Yahudi inanışına göre de, Cumartesi gününe, çarmıha
gerilmiş olarak kimsenin bırakılmaması gerektiğinden, çarmıhta ancak
birkaç saat kalmıştır''. Aynca Hz.tsâ ile beraber çarmıha gerilen diğeı

iki mahkûm da aşağı indirildiklerinde canb idiler. Bunun üzerine, "ertesi
günü Sebt günü olduğundan, Yahudiler onların bacaklarının kınhp

kaldırılmasını Pilatus'tan istediler. O zaman askerler, birinci ve ikinci
mahkûmun ayaklarını kırdılar. Fakat tsâ'ya gebp onun zaten ölmüş

olduğunu görünce bacaklarını kırmadılar; ama askerlerden biri, onun
böğrünü mızrakla deldi, hemen kan ve su çıktı.. Kanın akması

kesin bir hayat işaretidir.Zaten Pilatus bile, onun bu kadar kısa zaman
da ölmesine şaşmıştır". Aynca tsâ, diğer iki suçlu gibi gömülmemiş;
zengin taraftarlanndan biri aracıbğı ile kaya içine oyulmuş küçük bir
mağaraya konulmuş, kapısı da bir taşla kapatılmıştır". Üçüncü günme-
zann kapısındaki taşın yuvarlanmış olduğunu görmüşlerdir. Eğer tsâ

49 Bk.: The Ahmadiyyah Movement, 65-8, n. 99. Ayr. krş.: Galam Ahmed, Hakikotu'l'
Vahy, 666; M.Ali, Qur*an, 231, n. 645-6; M.G. Farid, Qur'an, 232, n,697, 698, 699; J.D.Sbams,
îfhere Did Jeauı Die? (India, trz.), 174-6. Mnlıammad Din, bu âyetteki "şubbibe lehum" (on
lara 5yle gSründii) sözlerini, "dıştan öyle görülmekle beraber o ölmedi" şeklinde açıklar. Bk.
"Crucifixİon in ibe Koran", Müslim World, XIV (1924), 29.

50 Bk.: el-Bubâıt, Sahih, 4/247 v.d. (Tecrîd-i Sarih, 10/56 v.d.).
51 Bu ve diğer örnekler için bk.: Gulam Abmed, Jesus in India (Lahore 1962), 63-64,

Sefinetu Tİûh (Lahor, trz.), 20; Sbams, Where Did Jesus Die?, 171-4; M.A1İ, The Ahmadiyyah
Movement, 69-71, Muhammad and Christ, 136-8; Beşîraddîn Mabmud Alunad, Invitation (La
hore 1968), 7-11.

52 Bk.: Beogalee, The Tomb of Jesus (Lahore 1971), 9.
53 Krş.: Gulam Ahmad, A üevealed Cure/or the Bubonic Plague (Lahore 1698), 3.
54 Yuhanna İncili, 19/31-34.
55 Markos, 15 /44.
56 Markoı, 15/46.



ETHEM RUHİ FIĞLALI

mucizevi bir şekilde semâya çekildi ise, taşm oynamaması gerekirdi. Son
ra Meryem onu, babçıvan kıbğına girmiş olarak görmüştür. Eğer îsâ.
Ölü iken diriltilmiş olsaydı, böyle bir gizlenme ve kıyafet değiştirmesine

hacet yoktu. Havârileri onu gördüklerinde vücudu aynı idi; ama yaralan
derindi. Açtı. Onlarla birlikle yemek yedi". Sonra iki Havarisi ile Gali-
le'yc doğru yola çıktı"; ki bu, onun bir yere sığınmak istediğini gösterir.
Yoksa göğe çıkmak için yolculuğa çıkmak gerekli değildir. Çarmıh son
rası olaylar, onun bulunmaktan korktuğunu gösterir. Görülüyor ki Hz.
Isâ çarmıhta ölmemiş, aksine çarmıha gerildikten sonra canh iken indi
rilmiş ve sonra, kendini "Merhera-i îsâ" ile tedâvî ederek gizli bir şekilde
yolculuğa çıkıp, asıl tebliğ vazifesine devam etmiştir". Üstelik bizzat
Hz.tsâ, Yûnus peygamberin kıssasını naklederek, onun lıalığın kamında

üç gün üç gece diri kalıp soura çıkışı gibi, kendisinin de toprağın kar-
nmda üç gün üç gece diri kalıp çıkacağım bildirmişi ir". Bu da onun çar
mıhta ölmediğini gösterir; çünkü "eğer îsâ ile Yûnus arasında bir ben
zerlik bulunmasaydı, ölü biri ile dirinin kıyaslanması ne sağlayacaktı?

îsâ gerçek bir nebi idi ve o biliyordu ki, Allah onu lanetlenmiş ölümden
kurtaracak ve Yûnus gibi, yalnızca bir baygmlıktan geçirecektir'"."
Böylece Hz.îsâ, "semâlara çıkmamış. . . baygın olarak çarmıhtan kur
tulmuştur®-." Gulam Ahmed'e göre Hz.îsâ'nın çarmıhtan kurtuluşu

hususunda büyük değeri olan bir delil de "Merhem-i îsâ" denen ve bin
lerce tıp kitabında yazılı olan ilâçlır®\ Hz.îsâ'nın tarifi üzre Havârileri
tarafmdan el ve ayaklarmdaki yaralar i^n hazırlanmıştır®*.Bu merhem,
yaralaı, yamklar ve düşmelerde kanın akışım derhal durdurur ve anti
septiktir®®. Bu ilâçla kendini iyileştiren Hz. îsâ®®, asıl tebliğ vazifesini
tamamlamak üzre yolculuğa çıkmıştır; çünkü o, "Ben, îsrâil evinin

57 Luka, 24/29-43.

38 Matta, 28/10.

59 Bu konuDun geniş bir açıklaması için bk.: M.Ali, The Ahmodiyyah Movemmt, 65-9;
Naztr Abmad, Deaüı of Jesua (Lalıore 1968), 6-69; Sbams, Where Did Jesus Die?, 12-70; Bcn-
galee, The Tomb of Jeaus, 9-31; Abu'l-Atta Jalandhri, Death on the Crosa (Londou, trz), 4-15;
Primrose, Jeaua Survivolfram the Croaa (London, trz.), 3-28. Ulfut .Azizus-Samad, lalam and
Chriatianüy (Labore 1970), 84-98.

60 Krş.; Idatta, 12/40.
61 Bk.: Gulam Ahmed, Jeaua in India, 21, 22 v.d. Ayr.krş.: G.Alımed. A Revieu ofCh

riatianüy from a Nno Point of Vieıc (Rabwah, Irz.), 10-11; el-Hutbetu'l-llhûmiyye, 42.
62 Bk.: Gulam Ahnıed, Founlain of Chriatianüy (Labore 1961), 9.
63 Bk.: Gulam Abmcd, The Kaahfu'l-Ghua (Labore 1898), 25. A Revieu ofChriaiiânity,

17. Bu kitapların bir listesi içİu bk.: G. Abmed, Jesus in India, 66-68.
'I 61 Bk.: G.Abmed, A Revealed Ctıre, 3.

65 Bk.: G.Abmed, Jeaua in India, 65.

66 Bk.: Nazir Abmad, Death tf Jeaua, 27 v.d.
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kaybolmuş koyunlarından başkasma gönderilmedim®'" dediği gibi,
Havarilerine de aynı emri vermiş ve, "Milletler yoluna gitmeyin ve Sa-
miriyelilerin şehirlerinden hiçbirine girmeyin; fakat, daha çok tsraiJ
e\inin kaybolmuş kovunlarına gidin*®'' demiştir. Kaldı ki"Oniki tsrâil
kabilesinden yalnızca ikisi, Hz. İsa'nın încilleri öğrettiği ve çarmıha ge-
rildiği yerde bulunuyordu. .. Bu bakımdan Hz.İsa'nın, tebhginı tamam
laması için, geri kalan İsrail kabhelerinin yerleştikleri ülkeye gitmesi
gerekli oluyordu*'." Zaten "tarih araştırmaları, Keşmir, Hind, Afganis
tan ve çevre bölgeler halklarının, ka>np on İsrail kabilesini temsil etlik
lerini ortaya çıkarmaktadır"". Böylece Hz.İsa'nın, annesi ile beraber,
Ravzatıı*S'Safâ'nın da dediği gibi, çarmıhtan sonra, muhtemelen Kudüs,
Nusaybin, Tahran, Herat, Kabil, Peşâver yoluyla Sirinagar'a geldiği belli
olmaktadır^'. Esasen bir "seyyah" olduğu için "Mesih" adıyla anılan

Hz.İsa'nın, "Keşmir'de yerleşme ihtimali de vâriddir. Üstelik o, Afga
nistan'da bir süre kalmış olabilirveburada evlenmiş olabileceği deimkân
dışı değildir. Afgan kabilelerinden biri, Isâ Hel olarak bilinir...'^
Diğer taraftan Budizmle ilgili kitaplar da, Hz. İsa'nın Pencab civarma
geldiğini bildirmektedir''. Ayrıca, . -her ikisini de, pman bulanan,
oturmaya elverişli yüksek biryere yerleştirdik''*'' âyeti de Keşmir'e işaret

tir. Bu da Hz.lsâ'nın annesi ile beraberburaya yerleştiklerini gösterir'̂ .

Gulam Ahmed'e göre, bu akıl yürütme sonucu Keşmir'e gelip yer
leşen Hz.lsâ, orada 120 veya 125 yaşında ölmüştür'*. Bu nokta o kadar
kesindir ki", "Isâ ölmedi demek büyük şirktir'"®. Ayrıca onun kabri de

67 Matta. 15/24.
68 Matta, 10/5-6.

69 Bk.:Beugalee, The Tonü> ofJestu, 31.Ayr.bk.: G.Alımed, A Revieto ofCkristianity, 12.
70 Bk.: Beugalee, The Tomb ofjesuı, 32 v.d.Borada Avrapalı yazarlardan nakiilei^e d«

bulunulmaktadır. Ayr, bk.: Sbams (Where Did Jeâu$ Die?, 119-130), "Afgaulıiar yerli rivayet-
lere göre tsrâiloğullanmıı kayıp on kabilesi olarak belirlenmiştir..keza 'Havarilerden biri
oian St. Thomas'm Hind seyahati da manidardır" (s.132) demektedir.

71 Bk.: G.Akmed, Jeaus in India, 75-7.

72 Bk.: G.Ahmed, Jeaua in India, 79.

73 Bk.: G.Ahmed, Jeaua in indifa, 81-115. Ayr. krş.: Bengalee, The Tomb ofJesna, 41-
51; Shams, Where Did Jeaua Die7, 144 v.d.; GrUwo]d, Mina GhıUamAhmad -The Mehdi Mea-
aiah of Qadian- (Lodhiana 1902), 3 v.d.

74 Mu'minûn (23), 50.

75 Bk.: G.Ahmed, Sefinetu Nuh, 21, ıı.İ.Ayr.bk.: G.Ahmed, A Revieto of Chriatianity,
27 v.d.; 3LAIİ, Ahmad, The Promiased Meaaiah (Lahore 1906), 20.

76 Bk.: G.Ahmed, Hakikaiu^l-Mehdi(Kâdiyân 1899), 2İ-2, Jeaus in India, 63. Ayr.bk.;
M.Ali. The Ahmadiyyah Movement, 69; Shams, Where Did Jeaua Die?, 171. Bu husustaki riva
yet, tamamen "munkatt' ve mevzudur". Bk.: et-Taberî, Tefsir, 6/398-9, u.l.

77 Krş.: G.Ahmed, Encûm^t Atim (Kâdiyân 1896), 134.
78 Bk.: G.Alımed, Bakikatııl-Vahy, 659.
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KeşmirMeSirinagar'da Khan Yar fHanyâr) mahaUesindedir''. Halk, bu
türbeye, eskiden beri buraya batıdan geİen ve kendisine Yuz Asâf denen
bir şehzade veya bir nebiye ait gözüyle bakarlar®". Gerçekten de Hz.tsâ'
ya, Îbrânîce "Yasu Âsaf" denirdi. "Yasu" Isâ'yı, "Âsâf"da "toplamak"
anlamını ıfade etmektedir. Böylece isim, "Yasu Asâf", kayıp on IsrâÜ
kabilesini toplayan îsâ anlamma gelir. Elbette zamanla "Yasu" ismi
bozularak bugünkü kullanılış şekline dönüşmüş ve "Yuz Asâf" olmuş-

tur®'.

Kâdıyânîlere göre, böylesüıe bir akıl yürütme ve deliller ile Hz.
İsa nm öldüğü isbat edılinee, Hırisiiyanlarm inanç esaslanndan biri
olan ve Müslümanların da Kıyametin alâmetleri arasında mütâlea et
tikleri Mesih'in Dönüşü" konusımda öneinli ilk adım atılmış ve gelmesi
beklenen Mesih'in hiç değilse Isâ b. Meryem olmadığı ortaya konmuş

olmaktadır. Bu durumda Mesih gelecek midir? ve kipdir? sorusuna
Gulam Ahmed, "Mesih'in nüzûlü mutlaka olacaktır ve haktır...

cevabını verdikten sonra, gelecek bu Mesih'in îsâ b. Meryem değiİ, Mu-
hammed Ümmeti'nden biri ve tabü kendisi olduğunu ifade etmekte
dir®®.

Gulam Ahmed'in mesîhliğini iddiasmdaki tutarsızlık, zaafiyel ve
hattâ boşluk, üzerinde söz edilmeyecek derecede ortadadır. Böyle ol
masına rağmen, "Mesih" konusu, Kâdiyânîlik ve Hıristiyan misyoner
lerinin hegemonyaları altındaki îslâm topraklarında giriştikleri propa
ganda faaliyetleri ile birlikte, geçen asırdan itibaren yeniden tazelenmiş

ve yukarıdan beri ortaya koymaya çahştığımız şekilde muhtelif anlayış-

lann tezahürüne vesile olmuştur.

Mezhepler Tarihi açısından, konuyu, sâdece tesbit vazifesi ile mü
kellef olduğumuzun idraki içinde olmakla beraber, şu kadarım söyleme
den geçemeyeceğiz. Birkere îsâ b.Meryem'in "bedeniyle ve canh olarak

79 Bit.: G.Ahmed, Sefinau Nûh, 19, Hakikatu'l-Mehdi, 22. Jeaus in India, 63.
80 Bk.: G.AIuned, A Reviao ofChriatianity, 31. Ayr. bk: Beşînıddîn M.Abmed. Ahma-

diyya Movement (Lahore 1971), 35.
81 Bk.: G.Ahmed, A Revieıo ofChrislianUy, 12,31 v.dAyr. bk.: Beugalee, The Tomb of

Jesus, 37-40; BeştruddİD M.Abıned, Ahmadiyya Movement, 35.
82 Bk.: G.Alımcd, el-Mektûb, 45-46. Ayr.krş.: G.Ahmed, el'Hutbettt'l-îlhimiyye, 26,

£neâm-t Atim, 128.

83 Gnlam'm bukonudaki kuruntularla dolu delilleri için bk.: E.Rubi Fıglab, Ahmediyye
MezMi (Ködiyânilik), Ankara 1976 (Doçentlik Tezi), 8.166 v.d.

Buarada İslâm târihmde, Gulam'dan çok 6nce, hemen hemen benzer delillerle, tsâ-Medb'-
in ikinci de£a zuhurunun kendi şahsında olduğunu iddia eden ilkşahıs, Dürzîliğin kumcusu olan
Hamza b.Ali'dir. Bk.: Abdullah en-Ncccâr, Mezh^u'l'Muvahhidin "ed'Dtuiu", (Bs. y.y., trz.),
177, 187-191.



MESİH VE MEHDİ İNANCI ÜZERİNE 195

semâya çekildiği" şeklindeki bir açıklama, bize, bu konudaki âyetlerin
sımrmı oldukça zorlayan bir davramş gibi gözüküyor. Bu türlü bir dav
ranışa da Hz. tsâ'nm "Mesîh" sıfatıyla Kıyâmetten önce ineceğine dair
"haber"lerin sebep teşkil etmiş olabileceğini söylemek j,ek isabetsiz sa
yılmaz sanırız; çünkü âyette "Allah onu Kendine ref'etti" (Nisâ, 158)
denmektedir, "semâya kaldırdı" değil. Onun, Allah'ın Yüce Kudreti
ile çarmıha gerilmekten kurtulup kendi eceliyle ölmesi ve kabrinin,
Mûsâmnki gibi bilinmemesi ihtimali de vâriddir®^. Diğer taraftan söz
konusu âyetler, "gayb"a ait müteşâbih âyetlerdir. Bu neviden âyetlerin
de, üzerinde kafa yoranları, kesin bir sonuca ve hükme ulaştırması he
men demümkün değildir. Bu yüzden, bu konudaki tartışmaların da sonu
gelmez. Üstelik işe, "hadîs" de karışınca, durum büsbütün içinden
çıkılmaz oluyor, veya başka bir ifadeyle herkesin anlayış seviyesine
göre bir şekle bürünüyor. Maamafih durum ne olursa olsun, bu ko
nudaki hadîslere ne kadar "âhâd haberlerdir; îtikâdî yönden dikkate
alınmayabilir" denirse densin®^ "Mesîh"in Kıyametten önce nuzûlü
meselesine, hemen bütün İslâm âlimlerince "mutlak" olarak bakılmış

ve bakılmakta®® ve böylece "Mesih'e intizar", Kıyâmetle ilgili haberlerin
vazgeçilmez unsuru olarak karşımızda durmaktadır®'. Ne varki bukonu,

84 Msl. krş.: Tefsiru'l-Mendr, 6/41 v.d.; İbn Teymiyye, el-Furkân beyru'l-Hak v$*l'
Bâtıl (Mihit, tra), 73-4. el-Pattânî, İmam Mâiİk'in Hz. İsa'nın öldüğünü BÖyledığinl nakleder.
Bk.: Meema'u Bihâri'l-Envâr (Lucknow 1314), 1/286.

83 Krş.: Tef$iru'l-\Ienâr, 3/317.
86 Meselâ İmam A'zam Ebû Hauife, "Isâ'ıun iniçt (nuzûl) olduğu gib» haktır, doğrudur"

der. Bk.: et-Fıkku'l-Ekber (Haydarabâd 1342), 13. Ayr.krç.: AUyyu'l-Kâri, ŞerhuH-FMıVU
Ekbtr (Mmr 1323), 100-1; Aynî. 'Umdelu'l-Kârİ li-Şerhi SahihVI-Buhâri (lst.î308), 7/453; Müs
lim, Sahih-i Müslim ve Tereemesi, Çev. M.Sofuoğİu, 8/488, n. 62. Bu arada Ensârî, "Isâ sağ d^
ğıldir, ölmüştür ve Kıyametten önce dünyaya inmeyecektir, diyen dalâlettedü; Allah'm Ki»
tâb'ı ileResûlündeu gelen mülcvâtir hadîsk-rc ve Ehl-i Sünnet'in ittifakma muhaliftir" diyerek.
İm konuyu inanç alanına kadar götürmüştür. Bk.: el-Fethu'r-Rabbâni, 12-3.

87 Bu arada meseleyi tamamen tasavvtdî bir açıdan ele ahp mecazi bir anlayışla ortaya
koyuşa darastlanmaktadır. Meselâ Ken'ân Rifâî, "Istdâ-i Aşk" başUkh nıanzûmesinde konuyu
şn mısrâlarla ele almaktadır (Bk.: Ken'ân Rıfâi, îlâhiyâi-ı Ken'ân, İstanbul 1341, s. 95):

"Ger tecelli etse kalbe nûr-i cevvâl-i Hüdâ
Cesbe-i Rahmân budur, hem oşfc-ı nervdr-ı ifüdâ
Gökten Isâ indi. Mehdi zahir oldu meydâna
Kesdi Üeccâlı, kötü huylardan oldu kalb rehâ
Gitti benlik öldü Deccâlı halmadı sât-u-sıfât
Afktn oldu her taraf kalb buldu zulmetten necât
Afk imif zahirle bâtın şem'i ancak aşk imiş

Ben çıkınca aradan olmuş vücudum kâinat
Uydu îıâ Mehdi'ye Mehdi hemân oldu imâm
Eldiler her ikisi birden namaza tam kıyâm

Nefs iken ismi değişti bârckallah oldu ruh
Etdi rûh kudsiyle bir ittihad ki asl'U tâm"

Buna göre Mehdi, mecazi manasıyla, kalb Isâsma tecelli edip onu nûragarkeden Rab-
bânî aşktır ve bu aydınlıkla insana kendi kendini göstermiş oluyor. Yüzyüze geldiği derûnl
çehresindeki nefs deccâüui de görünce, arlık ona var olma hakkı tanımayarak katletmektedir.
Böylece gökten gelmesi beklenen biri yoktur. O, isterMehdi ister Mesih olsun, her istldad
ve ehliyet sahibi gönüle her an iner ve Deccalleri katleder. Yeterki bizbu nüzûle tâlib ve nâar
olalım.
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üzerinde bucca titizlikle durulmasına rağmen, bir îmân esası de^>
dir®®. ^

Mevcud haberlere göre ei-Mesîh İsa b. Meryem, Şam Câmiinin doğu

tarafmdaki beyaz minareye inecek ve elinde bİr kargı ile Afîk denen bir
yerde ortaya çıkacak ve "el-Mesîh ed-Deccâl" ı öldürecek ve sabah na
mazında Kudüs'e gelecektir. MüsJümanlarm imamı olan "Mehdî", ye
rini ona vermek isleyecek, fakat o kabul etmeyerek "Mehdî"niu arka
sında namazını kılacaktır. Sonra di muzu öldürecek ve haçı kıracaktır.

Cizyeyi kaldıracak ve kendisine inanmayan Yahudi ve Hıristiyanlar!

öldürecek \ e bütün insanlık bir tek millet halinde Müslüman olacaktır.

Yeryüzünde kırk yıl kalacak ve sonra ölecek; namazı Müslümanlar ta
rafından kıhnarak, Medine'ye Hz. Peygamber'in yamna, Hz.Ebû Bekİr

ile Hz.ömer'in arasındaki yere gömülecektir.

Mehdi

Böylece îslâm kültüründe, yalnızca Mes î h değil, ununla birlikte,
"zulümle dolmuş dünyayı adaletle dolduracak" bir Me h d î de bek
lenmektedir.

Gerçi PhUippe Hitti®', "mehdîlik, mesîlile ilgili fikirlerin bir aksinden
ibarettir" diyor ve aynı görüş Margoliouth'" tarafından da paylaşıldıktan

sonra ek olarak, "ancak beklenilen kurtarıcı için niçin m e h d î unva-
lumn alınmış olduğu hususu çözümlenememiş bir muammadır" görüşü

ile sürülüyorsa da, Avrupalı müsteşnklann bu kanaatlerine katılmak

pek mümkün görülmemektedir; çünkü Müslümanlar arasında, Yahudi ve
Hıristiy^anhktaki gilti "beklenen bir kurtarıcı" fikri bulunmakla birlikte,
bu, "Mesîh" ve "Mehdi"nin şahsmda ayrı ayrı roller yüklenmiş gibidir"'.

88 Bir inaiıç esası olmamasına rağmen, bn konularda »Öz etmemenin gerekliliğine inanan
lar da vardır. Meselâ Satd Nursl'ye göre, "Mesâil-i Islâmiyyenin tabakâü vardır. Biri bürhân-ı

katt Utese, diğeri bir zann-ı gâlibi üe iktifa eder. öyle ise, esâsût-ı Smâniyyedcn olmayan mcsâ-
il-i fer'iyye veya vukûâl-ı zamaniyycnin herbiriude bir îz'ân-ı yakîn Ue birbürhân-ı kat'îİslenil
mez. Belki yalnız reddetmemek ve tcslîmiyetle ilişmemektedir." Bk.: Sözler (.Ankara 1957), 2/İl.

89 Bk.: lluiory of the Arabs, 248 (TârîhuH-Arab. 1/317). .Ayr.krç.: Sa'd Mubammed
Hasan, el-Mehdiyyetu fVl-tslâm (Mısır 1953). 49.

90 Bk.: "Mabdi", ERE, 8/337.
91 Maamafih Dr.Alı el-VerdI, "Mehdi kelimesi, aslında Tevrat'ta mevcûd olan Mesîh

kelimesinin Arapçasıdır. Mesih, memsûh demektir. Yani İlâhın meshettiği kahraman knrtan-
cıdır. Tevral'u Mesih'in anlanu, hidâyet, irsal ve Rabbani te'yîd demektir... Tevrat'ta İşaya'-

run seferini okuyan, onunla Şia arasında garib bir benzerlik bulur." (Bk.: Fu'dju'j-Se/âlm, Bağ-

dad 1954, s. 387). demek suretiyle, sanki İslâm kültüründeki Mehd! ile birlikte Beklenen Mesih
inananı görmezlikten gelmekte ve âdeta P.Hitti ve Margoliouth'a kaabyonnuş Intibâım uyan
dırmaktadır.
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Eğer mesele, Kur'ân'ın doğrudan doğruyu temas etmediği ve fakat
tslâm kültüründe oldukça renkli bir şekilde yaşatılan "beklenen bir
kunarıcı" fikrinin Yahudilik ve Hıristiyanlık'tan geçmiş olması husu
sunun ifadesi ise, yine de pek isabetli sayılmamak icabeder; çünkü
"beklenen bir kurtarıcı" fikri yalnız Yahudilik ve Hıristiyanhğın değil,

hemen bütün dinler ve kültürlerin sahip olduğu ve yaşattığı bir ümîd
ve kurtuluş idealidir®-. Mutlak müstebid idarecilerin hükmü altında ezi
len kitleler, kendilerini karanlıklardan aydmUğa çıkaracak bir kurlan-
cıyi, yani "mehdi"yi dâima beklemişlerdir. Nitekim Hindliler, Brahma'
nın tenasühünde Vişnu'nun vücuda gelişini'^ ve Hindûluğun Budizme
hâkim olacağı ve insanların ruhlarının hürriyetine erecekleridönemi bek
lerler'*. Moğollar da, mezarına kurbanlar adanan Cengiz Han'ın, ölü
münden önce, Moğollan Çin'in esâret boyunduruğundan kurtaımak

üzre, dünyaya sekiz veya dokuz yüzyıl sonra tekrar döneceğini söyledi
ğine hâlâ inanmaktadırlar'^. MecûsÜerde de, Bihafrid'in intikam için
tekrar döneceği inancı vardır®®. Daha sonraki devirlerde oldukça yaygın

laşan bu "mehdi" fikri, biraz sonra da temas edileceği üzre, r i c ' a t
(dönüş) inanışı ile de karışır olmuş ve "kurtarıcı" olarak yeni biı şahıs

beklemek yerine, ölen ve fakat ölmediğine inanılan bir kimsenin yeniden
gelişi, dönüşü şeklinde anlaşılmaya başlanmıştır.

Mehdi, kelime olarak, kendisine rehberUk edilen demektir. Ayrıca
bütün yollar ve istikametler Allah'dan geldiği için, "mehdi", kendisine
Allah tarafından yol gösterilen mânasına gelir". Kelime, İslâm kültü
ründe,Kıyâmetten önce gelmesi beklenen bir kişi anlamında kullanılma

ya başlamadan önce, günlük dildeki mânasıyle, "doğru yolu takîb eden
\ e kendilerine y«l gösterilen halîfeler Ebû Bekir, Ömer, Osman ve Ali"
hakkında kullanılmıştıı'®. Aynca bu kelimenin, müşriklere doğru yolu

' 92 Nitekim Şeyh Sad&k. ric'al konusunu ele alırken, geçmiş milletlerin arasında vukâ
bulan şeylerin bu Ümmette de aynen olacağına inanmamu zaıûretindcu s6z eder ve Hz. Pey
gamber'in şu hadîsini delil gösterir: "önceki milletler arasmda olan şyeler, bir atın ayağıam di
ğerini veya bir yelek'in (okun arkasındaki tUy) ötekini takîb edişi gibi, buÜmmette de aynen
olacaktır." Bk.: Şeyh Sadûk. Kis<Uelu'l-/oifcodâlj'l-/mâm*yy«, 69.

93 Bk.: Coldziher, el-Akîdetu re'ş-Şeriolu fî'l-îslâm (Mısır, trz. 2.b6), 215; Sa'd Muham<
med Hasan. el-Mehdiyyelu 43-4.

94 Bk.: Goldziher, el-AkiJe, 215; Ma'sum Bcg, Christ is come (Lahure 1969), 12; Sir W.
Hunter, The Indian Musulmans (Londou 1871). 118.

95 Bk.: Goldziher, el-Akîde, 215; Sa'd M. Hasan, el-Mduİiyyetufİ'l'tslâm, 43.
96 Bk.: Goldziher, el-Akide, 216.

97 Bk.: tbn Manzur, Lisânu'l-Arah, 15/354; D.B. Macdonald, "Mebdt", tılâm Am,
7/474'.

98 Bk.: tbıı Manzur, Lisûnu'l-Ar<d>, 15/354; tbu Kestr, Xilâ6u'n-iVtAdye, 1/24.
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gösterdiği, müzminleri Allah'a kulluk etmeğe yönelttiği ifin, Hz.Pey
gamber hakkında da kullanıldığı bilinmektedir^'. Hz.Ali'yi diğer üç hali
feden ayırmak için, ona "Aâdtycn mehdiyyen" (doğru yola götüren ve
kendisine rehberlik edilen) dendiği"' ve yine bu kelimenin, Hz.Hiiseyin
i'.in, Kerbelâ'da şehîd edilmesinden sonra, "el-Me/ıdı tbnu'l-Mehdî"
(Mehdi oğlu Mehdi) şeklinde"' ve nihayet Emevî halîfelerinden Ömer
îbn Abdilaziz hakkmda da "müceddidliği" için bir işaret olarak kullanıl

dığı bilinmektedir"'.

Doğrudan doğruya Kıyamet mehdisi ile alâkalı olmamakla bera
ber, ona yakm bir şekildeki kullanılış da Hz.Ali'nin oğlu Muhammed b.
el-Hanefiyye için olmuştur. Hz.Hüseyin'in Kerbelâ'da 61/680 yıhnda

Emevîleree şehîd edilmesi, Müslümanları hakîkaten çok sarsmış ve bir
"kurtarıcıya ihtiyaç âcil hâle gelmişti"^" Halkın bu psikolojisinden
kendi çıkan adına faydalanmasını iyi bilen el-Muhtar b.Ebî Ubeyd es-
Sakafı, Muhammed b.cl-Hanefiyye'yi halifelik iddiasına teşvik etti ve
ona "eUMehdi /6nu'/-Kasf" (Vasî'nin oğlu Mehdî) adını verdi. Grerçi
İbnu'l-Hanefiyye, kendisine zorJd verilen bu unvanı reddetmiş ise de,
istemeyerek de olsa, kuUamlmasma îtiraz etmemiştir""*. Daha sonra
ölümü, kurucusu olarak kabul edildiği Keysâniyye fırkasınca inkâr edil
miş ve o, ölmez olarak Radva dağına yerleştirilmek suretiyle oradan dö
neceği zaman beklenir olmuştur. Böylece Muhammed b. el-Hanefiyye,
daha sonraki îsnâ-aşeriyye Şîîlerinin "gizb imamı" gibi, '"'"eUMehdiyyu^l-
Muntazar" (Beklenen Mehdî) hâbne gelmiştir"'. Tabiî bu durumda meh-
dîlik fikrine r i c ' a t inanışının da sokulmuş olduğu ve bilhassa Şiîlerce,

gizli imamları için benimsendiği görülmektedir.

R i e ' a t (rec'a), bir insanin veya bazı insanların öldükten bir müd
det sonra, bir defaya mahsus olmak üzre, bu dünyaya yeniden dönmesi
inancıdır. Bu iş, Kıyametin kopuşundan önce olacaktır.

99 Bk.: Kara Dâvud, İsparta Halil Hâmid Paşa KütUphanefi, iS'o.218/1, v.l25 a; Mac-
donald, "Mehdi", ttlâm Ans., 7/475.

100 Bk.: Îbnu'l-Esîr, Usdu'l-Gâbe fi Ma'rifetVs^Sahâbe (Mısır 1280), 4/31.
101 Bk.: Taberf, Târihu'r-Rusul, nşr. De Goejc (Leiden 1879-81), 2/546.

102 Bk.; Nu'aym b.el-Hanmâd, el-Fiten, 53 a.

203 Bk.: Margoliouth, "On Mahdis and Mahdiism", PBA (Proceedings of ihe Brilith
Academy), Londou 1916, 7/214.

104 Bk.: tbn Sa'd, et-T<d>akâtu'l-Kubrâ, 5/94, 95, 101; MargoUouth, "OnMahdis andMah
diism", PBA, 7/214-5, "Mahdi", ERE, 8/336; Macdonald, "Mehdî", tslâm Ans., 7/475.

105 Bk.: eş-Şehrestânİ, el-MiUl ve'n-Nihal, 1/147 v.d.; cI-Bağdâdİ, Mezhepler Arasındaki

Farklar, (el-Fark Beyne'l-Ftrak), Çev. E. Ruhi Fığlah (İst. 1979)» 39; Macdonald, "Mehdî"
tllâm Ans., 7/475; Donoldson, The Shi'ite Religîon (Londnn 1933), 227; Kâmil Mustafa eş-

Şeybî, es-SUalu Beyne^l-Tasavvuf ve't-Tefeyyu' (Kaliice 1969), 111.
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Şüphe yok ki t i c *a t, daha önce de ifade edildiği gibi, çok eski ve
yaygın Docetism inanışına bağlanmaktadırve tamamen bir Ya*
hudi ve Hıristiyan akîdesidir. Nitekim Yahudilere göre peygamber llia
(tiyas), göğe yükseltilmiştir ve âhir zamanda hak ve adâletin savunu
cusu olarak dünyaya geri gelecektir'®®. Hırisliyanlara göre de "bu dokt
rin, Îsâ-Mesîh'iu çektiği ıstırablar ve ölümünün gerçekte vâki olmayıp
sâdece göze öyle görünen bir hayal olduğunu öğretirdi. Buna göre, unun
ölümüne dünyadaki görevinin sona ermesi nazarı ile bakılmalı; fakat
muvakkat bir kesinti sayılmalıdır. Onun bu hayâli şehidlikten sonraki
durumu ölüm değil, bir gözden kaybolmadır. Yanda kesilen öde^ni
tamamlamak ve zafere ulaşmak onun rücû'una, yeniden zuhûruna bağ

lıdır...'®^"

Görülüyor ki her iki büyük dinde de, r i c ' a t inanışıyla ortaya
koumak istenen husus şudur: Her iki dîn mensupları, inandıklan şahıs

ların ölümlerini "muvakkat" kabul etmekte ve onların^ âhir zamanda
dünyaya yeniden dönerek kendilerini zulüm ve esâretten kurtarıp za
fere ve adâlete kavuşturacaklarınainanmakta ve bu inancı, sağlam bir
"ümîd" olarak devamb canlı tutmaktadırlar.Esasen zulümler, haksız

lıklar, adâletsizİiklerve benzeri sıkıntılarla ezilen ve bunalan, siyâsî ve
idâri düzensizliklerle şaşkına çevrilen ve sömürülen, aynca tabiatın

ve huyaan boğucu baskılarına dayanacak ve onlara hâkim olacak güce
ulaşamayan kitleler, kurtuluşu kendilerini karanlıklardan aydınbğa,

sıkıntılardan huzura, haksızlıklardan adâlete kavuşturacak bir "kur-
tancı"nın hayâli ile yaşamayı çıkar yol sayarlar. Artık onlar için inan
dıkları şahıs, ister din! ister siyâsi olsun, bir fcvkalâdeUk taşımakta ve

neticede diğer insanlardan farkb birtakım vasıflara sâhip olduğuna ina-
mlmaktadır. Böyle olunca da, her canlınm mutlaka Allah'ın "değişmez

kanunları"natâbî olduğu hakikatine rağmen, inanılan şahsın ölümünün
diğer canblarınki gibi olacağına ihanılamaz veya en azından onun ölü
mü için birtakım "esâtîrî" rivayetler zuhur eder. Bütün bunlann haki
katle hiç alâkası yoktur; ama kitleler, bu inanışla, mânevi bir ferahlık

duyarlar ve sıkıntılarını, onun dönüşü hakkmdaki ümidleriyle telâfi
yoluna giderler, tster kendileriyle ilgili olsun, ister kendi dışındaki gün
lük olaylar veya tabiat hâdiseleri ile alâkalı bulunsun, olanlar arasında

"sebep-netice" münasebetini kuramayan ve bu anlayışa ulaşamayan

106 Bk.: Goldziher, A'Akidt v«V-Şerta, 215.

107 Bk.: Friedlander, JeuUh-Arabic Sludiea, pp. 482-483*deQ Yaşar Kutluay, tüâm ve
Yakudt ^ieAepUri, 216. Ayr. krş., .\. Fornescue, "Docetism" ERE, 4/832-35,
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topluluklar için bu, her zaman ve her yerde tezahür eden değişmez bir
\ âkladır.

Nitekim Yahudilik, Hıristiyanlık ve diğer topluluklarda görülen
bu inamş, son olarak "bazı muğlâk Hıristiyan fırkaları*' vasıtasıyla ts-
lâm topluluklarında da yayılmış ve böylece onlar arasında da gelişme

imkânı bulmuştur. Daha sonraları, bazı îslâm fırkalarıuca bir inanç
esası derecesine yükseltilen ric'atın, İslâm'ın ilk devirlerinde "yaygın"

olmamakla beraber "fikir" olarak yaşadığına şâhid olmaktayız.

Yahudilik, Hıristiyanlık ve Şiî fırkalarındaki gibi, "teknik" mânada
olmamasına rağmen, sevilen ve sayılan bir büyüğün ölümü karşısında

duyulan büyük teessür ve şaşkınlığın bir örneğine, Hz.Muhamnied
(s.a.8.)'m vefalında rastlıyoruz. Meselâ Hz.öıner gibi seçkin bir sahabî
dahi, onun vefat haberi yayılır-yayılmaz derin bir teessüre düşerek ve
telâşa kapılarak, "Allah'a and olsun ki, ResûluUah ölmedi ve ölmez. O,
Mûsâ b.lmrân'ın kırk gece kayboluşu gibi kaybolmuştur; sonra dönecek
tir'®®" diyebilmiştir. Ancak Hz.Ebû Bekir, "(Ey Muhammed!) Şüphesiz

sen de öleceksin, onlar da ölecekler'"®" âyetini okuduktan sonra, "Kim
Muhammed'e tapıyorsa, bilsin ki o ölmüştür; kim Allah'a tapıyorsa, O
Ölmez" deyince, Hz.öraer de RcsûJuUah'ıı. vefalına inanmış ve sözleri
nin, derin teessüründen ileri geldiğini söylemiştir"". Demekki Hz.ömtr'in
bu sözleri, benimstMen bir r i c ' a t inanışının tezâlıürleri değil, sâdece
duyulan teessür karşısında, geçmiş devirlerin o gün de yaşamakta olan
"kült"ünun müphem bir ifadesi olarak görülmeli \ e kesinlikle, bu ina-
mşıu, İslâm'daki ilk mümessili olarak değerlendirilmemelidir.

Ric'atijı, İslâm'a, şahsiyeti oldukça karanlık ve belki meçhul l>ir
kimse olan Abdullah İbn Sebe' vasıtasıyla sokulduğu rivâyetleri hayli
yaygındır. Bu rivâyetlere göre o, önce Hz.Peygambeı'in ric'ai edece
ğini ileri sürmüş ve demiştir ki: "Gariptir; insanlar Isâ'nm döneceğine

inanıyorlar da Muhammed (s.a.8.)'in döneceğini kabul etmiyorlar. Hal-

108 Ya'kûbî, Târih (Neccf1384), 2/105. İbn Sa'd, aynı rivâyeli "ResûluUah ölmedi; ama
ruhuyla, Mûsâ'ıun urûc edişi gibi, urûc etmiştir" şeklinde verir. Bk.: et-TabakâtuH-Kubrâ (Bey
rut 1376), 2/266. Kesûlullab'tu vefatı ile Mûsâ^nu inzivada kaldığı 40 günlük yokluğu arasın

daki bu benzetme. Hz. Isâ ile de yapılmıştır. Msl.krş.: İbn Sa'd, 2/270; ei-Buhâri, Sahik,4l
194: (Allah onu tekrar gönderecektir); Ahmed İbn Hanbel, el-Muaned (Mısır 1956), 3/196; el-
Bağdâd!, MezhepltrArasındaki Farklar 18: (... onun ölmediğini ve Yüce Allah'ın onu, tsâ b.
Meryem'i Kendine yüccltişi (ref*) gibi yükselttiğini ileri sürdü); cş-Şehrcstânl, eI'MiUI pe'n-
Nihol (Kahire 1961), 1/23.

109 Zıımcr (39), 30.

110 Bk.: et-Taberi, Târih, 1/181S v.d.; Sa'd Muhammed Hasan, el-Mehdiyyetu fiH'îalâm,
36 v.d.
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buki Allah, 'Ey Muhammed! Kur'ân'a uymayı sana farz kılan Allah,
seni, döneceğin yere döndürecektir. .buyurmaktadır öyle ise Mu
hammed (s.a.s.) dönmeye îsâ'dan daha lâyıktır"-". Yine rivayetlere göre
ü, aynı şeyleri, daha sonra, muhtemelen şehîd edümesini ınüteâkib Hz. Ali
hakkında da ileri sürmüş \ e böylece onun ric'atine inananlar olmuştur"\

Şîî ûrkaları içinde r i c ' a t fikrini, "teknik" mânası içinde bütü
nüyle işleyen ilk fırka, el-Muhlâr b.Ebî Ubeyd es-Sakafî'ye uyan Key-
sânİyye fırkasıdır. Bunlar, daha önce do belirtildiği üzre, Hz.Ali'nin
oğlu Muhammed b.el-Hanefiyye'nin ölümünü kabul etmemişler ve sağ

olarak Radva dağına yerleştiğini, "Beklenen Mehdî" (el-Mehdiyyu'l-
Muntazar) sıfatıyla zuhür edeceği güne kadar orada kalacağını söyle
mek suretiyle ric'aline inanmışlardır. '

Maamafih r i c ' a t, îslâm kültüründe £hl-i Sünnet tarafından

kabul edilmemiş ve sâdece Şü fırkalarında revâc bulmuştur. Meselâ
tmâmiyye'ye göre ric ' at haktır""' ve Allah, ölenlerin bir kısmını,

öldükleri surette dünyaya geri döndürecek, onlardan bir fırka yüceltile
cek, bir fırka da alçaltılacak, böylece haklıların haklüıklan, haksızların

da haksızlıkları meydana çıkacak ve bütün bunlar, Hz.Muhammed
(.s.a.s.)'in soyundan gelecek Me h d î 'nin zuhuru sırasında olacaktır"',

tmâmiyye içinde, az sayıda da olsa, ric'ati, zuhuru beklenen imamın za-
mamnda, devletin, emirler ve nehiylerin Ehl-i Beyt'e rücû edeceği şek

linde yorumlayarak, ölenlerin ric'atinin bulunmadığı yolunda anlayan
lar da mevcuttur"®.

Ancak durum nc şekilde değerlendirilirse değerlendirilsin, Şia için,
r i e ' a t ile i m â m e t arasında ayrılmaz bir bağ vardır, ki buna
"M e h d î" meselesi üzerinde dururken yeri geldikçe temas edilecektir.

Kur'ân-ı Kerîm'de, M c s î h gibi. Mehdi konusuna da hiçbir
•işarette bulunulmaz'". Üstelik Sahihân denilen Buhârî (256/870) ve

İti Kasas (28), 85.

112 Bk.: et-Tabeıi, Târik, 1/2942. Ayr. bk.: SaM Muhammed Hasan, el-Mehdiyyetu fVU
talâm, 38—41; Ahmed Emin, DuhS'l-talân} (Beyrut, trz. lO.bs), 3/237, 246; Goldziher, ^'Akîdt
ve'ş'^eria, 214—5.

113 Bk.; İbn Kuteyhe, ^Vyûnu'l-Ahbâr (Kaliire, Daru'l-Kutub bs., trz.), 2/149-150.
J14 Bk.: Şeyh Sadûk, Riaâletu^l'î'tikadâlVl-İmâmiyye, 66.
115 Bk.: Şeyh Mufld Muhammed b. Nu'mân, Evâ'itu^l-Makalâl fi'UMejâhibi'l-Muhtarât

(Tebriz 1364). 89. Ayr.krş.: Muhammed Rıza ei-Mtızaffer, Şta tnançlart, Çev„ A.GöIpınarlı

(İst.1978), 63 v.d.; Şeyh Mufıd. el-Fusûlul-Muktâra (Necef. trz, 2. bs.), 1/103.
116 Bk.: M. Rıza cl-Muza£fer, Şm inançları, 64.
117 Maamafih Şta, te'vti yoluyla Kuı'an-ı Kcrim'den "ınehd!" ile alâkalı âyetler bulur.

Meselâ unlara göre. Enbiyâ (21), 105, Hdd (11). 8, Şuaıâ (26), 4, Meâric (70), 1, Kasas(28), S.
ayetleri hep "mehdimden bahsediyormuşçusiııa tefsir edilir. Bk.: eş-Şeybt, es-Sılolu fieyne*(-Ta-
tavvuf ve'l-Teçeyyu', 108-9.
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Müslim (261 /874)'in hadîs kitaplarında "mehdimden hiç söa edilmez,
îmâm Âzam Ebû Hanîfe, el-Eş'arî, el-Mâturîdî gibi ilk Sünnî kelâm
âlimlerinin de ondan söz ettikleri görülmemektedi^"^ Buna rağmen,

diğer hadîs kitaplannda görülen ve bütünü itibariyle de oldukça çatışır

bir manzara arzeden bu konudaki hadîslerin varbğı, "mehdî'* inamşının

İslâm halk kültüründe canlı ve renkli bir şekilde yaşatılmasına sebep
olmuştur.

Bu konudaki hadîsleri burada ayrı ayn ele alıp üzerinde durmak
niyetinde değiliz. Bu hadîslerin müşterek ifadesine göre. Kıyamet alâ
metlerinin belirdiği ve artık insanların iyice bozulduğu bir devrede, ken
dine mahsus işaretlerle"', Hî .Peygamberdin âilesindcn, ismi Hz.Pey-
gamber'in ismine, babasının adı da Hz.Peygamber'in babasının adına

uyan (yaıj.i, Muhammed b.Abdullah)'^° dîni ayakta tutacak ve zulümle
kaplanmış dünyayı adaletle dolduracak bir mehdî, doğudan ^ıkacaklır^^'.

Kıyâraetin diğer alâmetleri, Deccal'ın çıkışı ve îsâdnın inişi hep Mehdî*-
den sonra olacaktır'-^ O, Müslümanların imamı olacak; tsâ da onun ar-
kasmda namaz kılacaktır. Geniş alınb, karga burunlu olan Mehdî, dün
yada beş, yedi veya dokuz yıl yaşayarak îslâm'a hâkim olacaktır'^\

Hadîsler, Mehdî'nin kimliği hakkında da ayrıhk göstermektedir.
Sımflandınidığı takdirde:

a) Hasan b.Ali"^,

b) Hüseyin b.Ali'-',

118 Ancak daha sonraları Müslümanlar arasında "imâmet" konusunda birtakun tartış

malar ve oldukça farkh kanaatlar zuhûr etmeye Laşlaymca, Ehl-i Sünnet de meseleyi münaka
şa ederek bir disiplin altuıa almanın zaruretine iuaıumş ve böylece de, Şia için imamet konusu
ile yakm bağı bulunan mehdt meselesi, sonraki devirlerin kelâm ve akâid eserlerinde incelenir

olmuştur. Bu hususta bk.: Avni İlhan, MehdîUk (İzmir 1976), 83 v.d.; Macdonald, "Mehdi",
tâlâm 7/476.

119 Mchdİ'ııin çıkışındaki alâmetler hk.bk.: Mu'aym b. el-Hammâd, el-Firen, 75 a-76 b;
el-Muttaki, el-Burhân fi Alâmâli Mehdiyyi Ahiri'z'Zamân, Bayezid Ktb. Nu. 829, v.ll a-25 b.

120 Bk.: et-Tirmizi, 5aâi7ı, 9/74-3; Ebû Dâvud, Sünen, 2/421—2; el-Hâkim en-Nisâbûrî,

eUMustedrek, 4/464; İbn Hanbel, Muaned, 1/84; İbn Mâce, Sünen, 1367-8; Nu'aym b. el-Ham-
roâd, el-Fi(en, 52 b- 53 a; el-Muttaki, el-Burhân, 8a-9b.

121 Bk.: İbn Hanbel, Muaned, l /99: Ebû Dâvud, Sünen, 2/421-2; el-Hâkim en-Nİsâbâ-

rt, el-Muatedrek, 4 /464.
122 MsL krş.: İbn Kesir, en-Nihâye, 25.
123 Bk.: Ebû Dâvud, 2/222; Tirmizi, 9/75; eş-Şa*rânİ, Muhuuar Teıkireti'i-Kuıiubî

(Kahire 1358), 147; el-llâkim en-Nİsâbûri, el-Mustedrek, 4/557-8; İbn Kesir, en-Nihâye, 1/30;
el-Muttaki, el-Burhân, 10 b.

124 Bk.: Ebû Dâvud, 2/422, 423-4; Nu'aym b.el-Hammâd, el-Fiıen, 33 b; İbn Kesir, en-
Nihfye, 1/28.

125 Bk.: Nu'aym b.el-Hammâd, el-Fi(en, 33 a; el-Meclibt, Bihâru^l-Envâr, 53/143 vd.
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c) Âbbas b.Abdümuttaiib oğullanudan biri'^^

H) tsâ b.Meryem'̂ ', veya,

e) Adı belirtilmemiş ve fakat İslâm'ın zaferi için uğraşan her iyi ve
doğru kişinin'-' Mehdî olduğu yahut da olabileceği anlaşılmaktadır.

Görüldüğü gilji, mevcut haberlerden, bııııiann bütünüyle sahih
olduklarını söyleyebilmek ve ihtiva ettikleri mülialâğa, tutarsızlık,

tarihî ve içtimâi uygunsuzluk sebebiyle bunların doğrudan doğruya Hz.
Peygamlier'den, bu şekilde söylendiklerini ifade edebilmek, bize göre,
fevkalâde güç olmaktadır'^'. Kaldı ki bu konudaki hadîsler ve bunlarla
ilgili olaylar ve tarihî gelişmeler incelendiğinde, özellikle Hz.Osman'm
öldürülmesinden sonra ortaya çıkan karışıkUklar,içtimaî, ahlâki ve diıî

tereddütler, halk tabakalarını, kendilerini karanlıklardan aydınlığa çıka

racak, karşılaşılan zulümlere, kötü yöneticilerin zorbahklanna son verip
adâleti hâkim kılacak bir "kurtarıcı"ya bağlanmaya sevketmiştİr. Eldeki
rivayetlerden bu sonucu çıkarmak ve insaıılann, yaşadığı devir ve coğ-

rafyamn, ırk ve geleneklerinin özelliklerine göre, "mehdî edebiyatına"

yeni birtakım eklemelerde bulunduklarını söylemek mümkün olabil
mekledir. Nitekim İbn Haldun (808/I405)'un, Mehdî konusundaki 24
değişik hadîsi inceledikten sonra vardığı sonuç da bizi doğrulamakta

dır'-". Ne var ki, âlimler, bu hadislerin "sıhhati" hakkında şüpheye

düşmüş olmalarına rağmen, bu konuda halka tesir edememişler ve "Bek
lenen Mehdî" (el-Mehdiyyu'l'Muntazar) veya "Söz Verilmiş Mehdî"
(el'Mehdiyyu'l'Mev'ûdJ fikri, Sünnî, Şü ve diğer mezheplerin muhtelif
tabakalarmda pek renkli şekilde yaşatılmıştır.

Mehdî inancı, Şîî akaidinin kilit taşlarındanbiri durumundadır'^'.
Hemen hemen bütün dinler ve insanhğın malzemesi olan "mehdî" inan
cının, karşılaşılan zulümler, adâletsizlikier, siyâsi ve içtimâi karışıklık

lar neticesinde bunalan halk-^itlelerinin "kurtarıcı ümidi" olarak zuhûr
ettiği yolundaki kanaatimiz, Şîî fırkaları için daha da geçerlidir; çünkü
Hz.Ali ve Ehl-i Beyt adına yola çıkan bu fırkalar, İslâm cemiyetinde

126 Bk.: Nu'ayoı b.el-Hammâd, el-Füen, 33 a; el-Muttak!, «l-BurAdn, 10 a.

127 Bk.: Nu'ayzn b.el-Hamınâd, el-Fiten, 53 a.
128 Bk.: İbn Uanbei. Mutned, 3/37.
129 Kr}.: Sa'd Mubammed Hasan, el-M^diyyetu Fi'l-îalam, 70; Mnhsbı Abdulbamid,

İslâm'a Yönelen Yıkıcı Hareketler (Ankara 1973), 48 v.d.
130 Krş.: İbn Haldûn. Mukaddime 2/152-204. Ayr. krş.: İsmail Hakkı İzmirli, "Mehdi

Meselesi", Sdıilürreşad Mecmuası, XIII (30 RebtyUlevv'el 1332), Sa.285, s.lO v.d.; Muhsin Ab
dulbamid, İslâm'a Yönelen Yıkıcı Hareketler, SO-1.

131 Bk.: Guldziher, el-Akide ve'f-Şeria, 220.
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vuku bulan siyâsî çekişmelerden, en fazla müteessir olan kitlelerdi. Nite
kim önce Hz.Âli'nin, sonra da Hz.Hüseyin'in şehîd edilişleri, yalnız

Hz.Pcygamber'in Ehl-i Beytine mensup olanlar ile onlara aşın bağblık

gösterenleri değil, aynı zamanda siyâsî hâkimiyet ve idareyi elden kaçır

mış olan Hâşim oğullannı da ye's ve ümitsizliğe sevketmişti. Ayrıca

Ümeyye oğullarının, gerçekten büyük ölçüde sert, insafsız, zulüm ve
adâletsizÜklerle dclu idaresi, geniş halk kitlelerinin memnuniyetsizliğin

tahrik ve hattâ devamlı canlı tutma hususunda kendilerine muhalif olan

lara esaslı hizmet de etmişti. Zaten Ümeyye oğullan, günü-birlik zevkle
fini tatminle meşgul oldukları, teb'alanna zulmettikleri ve insafla hare
ket etmedikleri için, kitlelerin kendilerinden ümîd keserek kurtuluş yol
lan aradıklannı ve neticede de kendilerinin yıkıldığım, bizzat kendi
ileri gelenlerinin ağzından ucı bir dille itiraf ederler"^.

Böylece daha baştan itibaren Emevîiere karşı olan zümrelerden
Hz.Ali ile soyuna karşı girişilen şiddet hareketlerini bahane edenler, ge
niş halk kitlelerinin Ehl-i Beyi sevgisini istismar suretiyle'^'
mehdi inanışını kendi siyâsî emel ve çıkarları için dinî bir kalkan gibi
kuUanmışlardır""*. Nitekim hemen bütün Şiî fırkalarında bu durumu
tesbît mümkündür; çünkü varlıklanmn devamı, bu inancın mütemâ-
diyen canlı tutulmasına bağlı idi. Bu durum Emevîler zamanında böyle
olduğu gibi, Abbasîler devrinde de aynı tezahürleri göstermişti; zira
Abbâsîler de Şia'ya karşı en az Emevîler kadar insafsız idiler. Böylece
daha Hz.Hüseyin'in hunharca şehâdetini (61 /68ü) takîb edea birkaç
yıl içinde filizleniveren m e h d î 1i k inancı, Abbâsîler devrinde de
hararetle benimsenmiştir. Bugün de aynı canlılık %ekuvvetle kabul edil
mektedir.

Şü akâidiniu kilit taşlarından biri olan mehdîlik inancı, hemen
hemen her Şîî fırkasında farklı tezâliürler göstermektedir. Ancak Zey-
dÜik dışında, diğer Şîî fırkalarında mehdîlik, gizli imamların değişmez

vasfı gibidir. Buna göre onlar, "gizli" olmalarına rağmen, "zahir" imam
ların bütün rûhî vc mânevi vasıflarım taşımaktadırlar. Gizlilikleri bir
gün mutlaka son bulacak ve İlâhî mâyetle ortaya çıkacaklardır. Onların
zuhuru, yalmzca dünyayı zulüm ve haksızlıklardan kurtarmakla kal
mayacak, aynı zamanda hükümdarlarm ezdiği Al-i Beyt'i zafere
kavuşturacaktır'^ ^

132 Bk.: el-Mes'udî. \îurücu'x-Zeheb (Beyrut, Dâru'l-Endulus yay.), 3/228.
133 Bk.: Sa*d Muhammed Husan. el-Mehdiyyetu fVl-tslâm, 49.
134 Krf.: Hasan İbrâlıim Hasan. Târihu''l'tslâm (Kahire 1964), 1/333.
135 Bk.: Sa'd Muhammed Hasan, eUM^diyyetu fî'l-îtlâm, 81.
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"Melıdî"niıı vasıflan ve zuhûnı da Şü farkalanna görebirtakım fark-
bbklar arzedcr'^®. Bu fırklılıklaran başında, Mehdî'nin şahsiyeti gelir.
Buna göre her Şiî fırkasının mehdisi ayrı şahıslardır; ama vasıflanndaki

cüz'î farklılığa rağmen hepsi de "ismet" sıfatını haiz, "husûsi bir ilim"
ile mücehhez "seçilmiş" varlıklardır. Burada, bu firkalann görüşlerini

ayn ayn ele almak yerine, "mehdîlik" inancı bakımmdan çarpıcı farklı

lıklar arzeden anlayışlara kısaca dokunmak isleriz. Bu arada Hz.Aliyi
veya imamlarını "Uâhlaştıran" Bâtıniyye, Gurâbiyye, Hulûliyye ve ben
zerleri gibi aşın Şîî firkalann (Gulât), konumuz dışmda kaldığım da be
lirtelim.

Milci ve Nihal kitaplarına göre, Şîa*nm Gulâth arasında Hz.Ali ve
imamların ilııhlığını ileri süren birçok fırka olmuştur; amma Hz.Ali'nin
"mehdîliğine" inanan ilk fırka Sebeiyye'dir. Bu fırkaya göre "Beklenen
Mehdi" (el-Mehdiyyu'l-Muntazar), Ali'den başkası değildir. O ölmeraiş-

tir; göğe çıkmıştır; dünyaya yeniden inecek ve düşmanlanndan inıikam

alacaktır'^'.

îslâm târihinde, açık-seçik olarak bir şahsın mehdîliğini ileri süıen

ilk isim el-Muhtâr b.Ebî Ubeyd es-Sakafî (67 /687)'dir. Kurduğu Key
eâniy^e veya başka bir isimle Muhtâriyye firkasma göre, Hz.Ali'nin
oğlu Muhamıned b.el-Hanefiyye (81 /700), "Beklenen Mehdi"dir'̂ ®.

Mehdi inancımn tam mânasıyle bir inanç esası olarak yerleştiği ve
akaidinin buna göre şekillendiği yegâne Şii fırkası tmânıiyye veya îs-
nâaşeriyye'dir. Ancak tmâmîyye'nin, "mehdi" inancını onikinci imamda
sâbitleşlirişine kadar muhtelif safha'aı geçirdiği ve Onikinci imamdan
önce birçok imama "Mehdi" gözüyle bakıldığı hususu da vâriddir. Me
selâ bazılarına göre "Beklenen Mehdi", îmâraiyye'nin beşinci imamı olan
Muhammed cl-Bâkır (114/732)'dır'^''.

Nâvûsiyye ise, "Beklenen Mchdî"nin, ölmediğine inanılan altıncı

imam Cafer cs-Sâdık (148/765) olduğuna inanır'*'.

136 Bu hususta bk.: cs-Suyûtî, el''Urfu'l-Verdî fi-Ahbâri'l-Mehdî, Konya Yûsuf Ağa

Ktb. No. 312/l; ebUkaylî,en'Neemu'sSokıbfi BeyâniHurûcn-Mehdi, Konya Yûsiıf Ağa Ktb.
No.312/7; Avnİ tlhan, Alehdilik, 45 v.d.

137 Bk,: cbBağdâdi, Mezhepler Arasındaki Farklar, 212-3; eş.Şehrestânl, cI-Af»IcI re'n-
Nihal, 1/174; el-Eş'arİ, Makalâtu'l-İslâmiyyin (^'iesbaden 1963), 15.

138 Bk,: ebBağdâdi, Mezhepler Arasındaki Farklar, 39; eş-Şehrestânî, d-Milel ve*n-Ni'
hal, 1/150; el-Ej'arî, Makalâtu^l-tslâmiyyîn, 19; ea-Nevbohtî, Ftraku'j-Şîa (Necef 1355), 27;
Ebû Halef el-Kummî, Kitdia'I-AfolrolâJ ve'l'Fırak (Tahran 1963), 26-7. ,

139 Bk.: el-Bağdâdî, Mezhepler Arasındaki Farklar, 56; eş-Şehrestânl, el-Milel ve'n-NU
hal, 1 /16S.

140 Bk.: el-Bagdâdt, Mezhepler ArasıntUıki Fm-ldar, Ş7; ej-Şehrestânî, eUMUel pe'n-JVi-
hal, 1/166; el-Eş'arî, Makalâtu'l'îslâmiyyin, 25. '
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îmâmiyye arasında, belli bir şahıs tâyin etmeksizin "Mehdî" bek
leyen yegâne fırka eş-Şumeytıyye'dir. Bu firka mensupları, îmam Câ-
fer'in ölümüne inanarak önce oğlu Muhammed b.Câfer'in, sonra da onun
oğullarının imametini kabul etmişler ve "Beklenen Mehdi", onun oğul-

lanndan biri olacaktır, demişlerdir'^'.

Mûseviyye ise, İmâmiyye'nin yedinci imamı Mûsâ el-Kâzım'ın öl
mediğine ve "Beklenen Mehdî" olduğıma inanmış ve demişlerdir ki:
"O, er-Reşîd'in (Harun er-Reşîd) evine girmiş; ama oradan çıkmamış

tır. Biz onun imâmetini bekliyor ve ölümünden şüphe ediyoruz. Bu yüz
denkesin bir delil olmadıkça, onun ölümüne hükmetmepz''*^."

Şü fırkaları arasmda, "Mehdî"nin Hz.Hüseyiu soyundan değil de
Hz.Hasan soyundan geleceğini söyleyenler de vardır. Meselâ Muham-
mediyye'ye göre Mehdi, Muhammed (en-Nefsu'z-Zekiyye) b.AbdiUah
b.el-Hasan b.el-Hasan b.Ali b.Ebî Tâlib'dir. O ne ölmüş, ne de öldürül
müştür. Zuhûr edeceği zamana kadar Necd dolaylarındaki Hâcır dağm-

dadır. Üstelik onun adı ile babasının adı, hadîste bildirildiği üzre, Hz.
Peygamber ile babasının adına da uymaktadır'''^

Şiî fırkalarmdan İsnâ-aşeriyye veya îmâmiyye'nin Kat'iyye (Kıt'-

lyye) kolu, onbirinci imam cl-Hasan el-Askerî dâhil, önceki bütün imam
ların hepsinin ölümüne kesinlikle inamr. Bunlara göre sâdece oııikinci,

aynı zamanda son imam, "Beklenen Melıdi"dir. Hicrî 255 veya 256
(M.869-870) yılmda doğmuş; 260/873 yıbnda da babası el-Hasan el-
Askerî'nin vefatı üzerine gizlenmiştir. îmâmiyye'nin açıkça admı an
maktan kaçmdığı"" onikinci imam Muhammed el-Mehdî'nin 260/873
yılmdan 328 /940 yılına kadarki gizlenişine Goybet-i Suğrâ den
miştir. Bu küçük gizlilik döneminde, onunla îmârnijye Şiası arasındaki

irtibatı NüvvâJ)-ı Erba'a veya Süferâ-i Erba'a
denen dört sefir sağlamıştır'"*^. Bu tarihtensonra başlayan ve günümüze

141 Bk.: el-Boğdâdl, M&shepler Ara$ındaki Farklar, 57; eş-Şchrest&ni, eUMiM vc'n-JVi-
Aol, 1 /167; el-Eş'art, Makalâtu^l-lslâmiyyin, 27.

142 Bk.: el-Bağdâd!, Methepltr Arasındaki Farklar, 58; eş-Şehrestâui, eî-Milel ve'n'Ni-
hal, 1/167-8; en-NevLahÜ, Fıraku^ş-Şia, 68; Ebû Halef el-Kammt, Kitâbu'l-Makalât, 81-2.

143 Bk.: el-Bağdâd!, Mezhepler Arasındaki Farklar, 53-4, 218; el-Eş'ari, Makalâtu*l-
îslâmiyyin, 24-5. Şü fiıkalanndaki mehdiler için bk.: en-Nevbahti, Fıraku'ş-Şia, çeş.yer.; Sa'd
Muhammed Hasan, el-Mehdiyyetu fVl-tslûm, 81 v.d.

144 Onlara göre Cenab-ı Allah onuizhârediponunvasıtasıyla zulümle dolmuş yeryüz.üntt
adâletle dolduruncaya kadar adını anmak helûl değildir. Aynca Onikinci İmamdan, sefîrlerince
getirilen tevkiylerde de admm amlması yasaklanmıştır. Bk.: eUKuleynİ, Usûlu'l-Kâfi (Tahran
1381), 1/173; el-Meclisî, Bihâru'UEnvâr, 51/31-4.

145 Sefirler ve vazifeleri hk. bk.: E. Buhi Fığlalı, Ç<^ımudaki flikâdi İslâm Meshepleri
(İstanbul 1980), 112 v.d.
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kadar devam eden döneme Gaybet-i Kübrâ (Büyük Gizlilik)
denir. Arlık bu dönemde o, tamamen gizlidir; ama sağdır. îmâmiyye,
daba öncesözünü ettiğimiz hadîslerdebelirtilen alâmetlereyeni birtakım
unsurlar daha ekler'"*® ve onlara göre bu alâmetler tamamlamncaf Mehdi,
yalan, haksızlık, dinsizlik gil> hertürlü menfî cereyanlann hüküm sür
düğü; rüşvet, faiz, zina, hırsızlık, adam öldürme gibi bütün haramların

helâl sayıldığı; namaz, zekât, oruç gibi dinî emirlerin terkedildiği; iyiliği

emir ve kötülüğü yasaklamanın kalktığı; zulmün ve adâletsiziğin yayıl

dığı; müzminlerin tutunacakları dalların koptuğu; Kur'an ve İslâm'ın
sâdece isimlerinin kaldığı ve şâire gibi bozuk bir zamanda ortaya çıka

cak ve yeryüzünü veniden adaletle dolduracaktır. Ancak ondan Önce,
"mehdîlik" dâvası güden birçok kişi çıkacak ve halkı aldatacak, Rama
zan ajTnda herkesi dehşete düşülecek bir ses onu bildirecek, ay.ıı ayda
güneşle ay arka arkaya tutulacak ve sonra "Mehdî" zuhûr edecektir.
Bedir savaşına katılanların adedince 313 kişi ona Kabe'de bey'at edecek
ve onlan bütün mü'minler takîb edecek, Mesîh inecek ve namazda ona
uyacak, Deccal'ı öldüıecek, neticede îslâm bütünüyle âleme yayılacak

tır. Bu bir inanç esasıdır.

Görülüyorki îmâmiyye de, diğer Şîî fırkalarda olduğu gibi, "Bek
lenen Mehdl"nin ölmediği ve sağ olduğu inancındadır. Esasen bu husus,
mehdüiğe inanan zümrelerin hemen hemen pek çoğunda rastlanan bir
durumdur.

Şîa içinde, mehdîlik görüşleri bakımmdan dikkati çeken iki ûrka
Zeydiyye ile tsmâiliyye'dir.

Mehdîlik, Hz.Hüseyin'in torunu Zeyb b.Ali (122-740)'ye uya*. -
iann mezhebi olan Zeydilik'te özel bir mâna taşm Herşeyden evvel Zey-
dîUk, mehdîliği imametin şartı olaraK görür; çünkü onlara göre imam
îmâmiyye inanışınm aksine tayin veya nas yoluyla değil, zulmün kaldı

rılması ve adaletin yerleştirilmesi için kıbçla davette bulunan kimsedir.
Böylece îmâmiyye,adaleti tesis edecek imamın, m e h d î sıfatıyla kıyâ-

metten önceki bir zamanda zuhûr edeceğine inamrken, Zeydiyye gelmesi
beklenen bir imam değil, doğrudan doğruya kendine dâvetle ayaklana
cak bir mehdî-imamı kabul etmektedir, yani onlarm, "diğer Şîîlerin

birgün kılıçla ortaya çıkacağım bekledikleri cinsden bir mehdiye ihti
yaçları olmamıştır'*'." Maamafih Müel ve Nihal müelliflerine göre, Zey-

146 el-Mecli&İ, BihâruH-Encâr'm Sl-SS. cOdermde, Uehdl'nin Euhûr alâmetleri

ile ilgili rivftyetleri uzun uzadıya ele alır.

147 Bk.: efl-Şeybî, es-Sılatu Beyru'l'ToMvmf ttU'Tefeyyu*, 170-1, ayr. bk., 228.
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dîUğii] bir kolu olan Cârûdiyyc'abı bazı mensupları, diğer Şü fırkaları

gibi, ölmediğine inanılan birini "Mehdi" olarak beklemektedirler. Bun
lar, "en-Nefsu'z-Zckiyye" lâkabı ile tamnan Muhammed b. AbdiUah
b.el-Hasan b.el-Hasan b.Ali b.Ebî Tâlib (143/762)'in ne öldüğünü ne de
öldürüldüğünü kabul ederler. Onlara göre Muhammed en-Nefsu'z-Ze-
kiyye, "Beklenen Mehdî"dir*^®. Maamafih bizzat en-Nefsu'z-Zekiyye,
sağlığmda kendi "mehdîliğine" inanmış olmalı ki, yazılarında kendisi
için "Mehdi" lâkabını kıdlandığı görülmektedir'*®. Bu arada en-Nefsu'z-
Zekiyye'nin "mehdîliğine", Muğîriyye gibi Gıdât'tan olan bazı Şiî fır

kaları ile Muhammediyye gibi bir İmâmijye fırkası da inanmaktadır'^".

Cârûdiyyefırkasının diğer bazı mensuplannm da, başka isimleri "mehdi"
olarak bekledikleri bilinmektedir'^'. Âncak Cârûdiyye istisna edilecek
olursa, Zeydiyye'nin "Beklenen Mehdi" veya "Gizli İmam" fikrine karşı

olduğu kesmdır"^.

Müfrit bir Şiî mezhebi olan îsmâiliyye, îmâmiyye'niıı altıncı imamı

Câfer es-Sâdık (148/765)'ın ölümünden sonra ortaya çıkmıştırve yedinci
imam olarak onun büyük oğlu Îsmâîl (158 /774)'i tammaktadırlar"^.

Onlar, bugün, "mehdilik"tcn, Zeydiyye'nin veya lmâmij-ye*nin anladığı

şekilde zulmün kıhçia ortadan kaldırılmasıve adaletin yayılması anlayı-

şmı kastetmemekte; kıbçla ikaame yerine batini bir anlayışla dinin ıs

lâhı ve yenilenmesi fikrini benimsemektedirler'".

Şiî zümreler, devrin siyâsî şartlan icâbı ağır tazyik abında bulun-
duklan için, faaliyetlerinde gizliliğe azâmi ölçüde riâyet etmişlerdir.

Bilhassa doğanım eski dinleri ve yeni-Eflâlımcu felsefeden derlenmiş

fikirleri ile İslâmiyet'ten tamamen uzak ve hattâ ona fevkıdâde zararlı

menftve müfrit bir inanış olan Bâtmiyye'uin sevk ve idâre ettiği îsmâi
liyye, kuruluşundan sonraki ilk birbuçuk asır kadar gizli kalmıştır. Bu
zaman zarfında, d â î '1er vasıtasıyla fikirlerini yaymaya gayret göster
mişlerdir. Ortaya attıklan, zulüm ve istibdadla dolu dünyayı adalet ve
doğrulukla dolduracak bir "mehdi"nia geleceği fikri, bilhassa idâredeu

148 Bk.: el-Bağdâdt, Mezhepler Arasındaki Farklar, 33; el-Eş'arî, Makalâtu'l-Îslâtniyyîn,
66 v.d.; cş-Şehıestânî, t>e'n»NiAoJ, 1/157 v.d.; en-Nevbahtî, FırokuV?"» 21.

149 Bk.: el-Mca'ûdî, Murûcu^z-Zeheb, 3/294; .\vni ilhan, M^ulîlik, 63.
150 Bk.: el-Buğdâdî, Mezhepler Arasındaki Farklar, 53-4, 218; el-Eş'arî, Makalâlu'U

îaîâmiyytn, 23-5; eş-Şehrestânî, el-Milel ve'n-Nihal, 1/176.
151 Bk.; el-Bağdâdî, Mezhepler Arasındaki Farklar, 33-4.
152 Krş. Ahmed Emîn, Duhâ'l-lslâm, 3/243; Goidziher, el-Akide ve'ş-Şeria, 211.
153 tmâmiyye'ye gOre İsmail, babası Câfer es-Sâdık'ın sağlığmda, 145/762 yılında &1-

müştiir. Bk.: Mustafa Gâlib, Târîhu'd-Da'veti^l'Ismâiliyye (Beyrut 1965), 137, 144.
154 Krş.: cş-Şeybî, es-Sılatu Beyne't-Tasaitvuf ve't-Tefeyyu', 228.
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memmuı olmayan ve iktisâdı buhrandan en fazla müteessir olan işçi
sımfindan sayılan gittikçe artan muhalif zümieleri kendilerine kazan
mada hayli faydalı neticeler hâsıl etmiştir. Öyle ki, Bahreyn dâfleri, bir
ara, Bahrejm'de iktidân ele geçirerek Karmati devletini kurmak başan-
sını da elde etmişlerdir'". Daha sonra dâîler yeterince kuvvetlendikle-
rin^r fikirlerinin kitlelerde mâkes bulduğuna ve dolayisiyle, artık "Meh-
dî'nin ortaya çıkma zamanının geldiğine inandıkları için, 297/909 yılın
da "gizli imam" olarak görülen Ubeydullah, saklandığı yerden çıkan-
larak "el-Mehdi" unvanıyla halîfe yapıldı ve böylece Îsmâîlîler, Fâtımî
Devleti adıyla anılacak bir devlet kurmuş oldular. Bu devletin 597 /1171
>uhnda Selâhaddîn Eyyûbî'nin zaferi ile oltadan kaldırılmasından son
ra, Ismaîlîlcrdeki "mehdî" inancı, kısmen "gâib imam" anlayışma dö
nüşmüş olmakla birlikte, esas itibariyle îsmâîH zümrelerin başlarında
bulunan imamın kudsiyetine olan aşırı inançla, ihtilâlci fikirlerden uzak
laşma temâyülü içine girmiştir, denebilir. Böylece "gâib imam"ın bütün
selâhiyetlerine sâhip olan ve şu anda başta bulunan hüccet , kıhçia
zulmü kaldırıp adaleti getirecek bir "mehdî" değil, dini ıslâh eden ve
yenileyen manevî bir önderdir; ve neticede Îsmâîlilerde, tmâmiyyece
anlaşıldığı mânada bir "intizar" fikri mevcut değildir'".

Bâtınîlikten kaynaklanan müfrit Şîî fırkalarından biri oian Nusay-
riyye'de ise, "mehdîliğe" dalıa değişik bir mana kazandırılmıştır. Mez
hebin kurucusu Muhammed b.Nusayr en-Ncmîıi (270 /883), tmâmıyye
Şîasmın onbirinci imamı el-Hasan el-Askerî (260 /873) nin bâb ı oldu
ğunu ileri sürmüş ve onun vefâtıyla da oğlu Muhammed b.el-Hasan m
mehdîliğini kabul etmiştir'". Böylece o, îmâmiyye'nin "sefîr" veya
"nüvâb" dediği onikinci gâib imamla irtibat kuran şahıslan yerine ken
dini ikaame etmekte ve bu görüşüyle de son devirlerin, Şiîlikten doğan
Babîlik fırkasına zemin hazırlamış olmaktadır'".

Nitekim Babilik, îmâmiyye Şîası içinde teşekkül eden Şeyhılik adlı

bir taıîkatm mahsûlüdür. Kısaca ŞeyhîUk, Şü-îmâmiyye'niu onikinci
imamının kaybından sonra başlayan Gaybel-i Suğrâ (Küçük

. 155 KarmatÜer hk. bk.: Muhammed Hammâdî, KarnuUîlerin İçyüsü, Çev., 1. HatibEr-
zen, Ankara 1948; Sâbit Sinan, Târihu Ahbâri'l-Karâmita, Nşr. Snheyl Zekkâr, Beyrut 1971;
Arif Tâoûr. el-Karâmita, Beyrut, tzr.; M. Şerefeddîn. "Karamita ve Sinan Reşîdüddîn", Dâ-
rülfünûn Ilâhiyat Fakültesi Mec,, (İst. 1928), Sa.7, s.26—80.

156 Bu hususta bk.: Sami Nasib Makarem, Tke Doctrine of the Ismailis, London 1972;
Seyyed Hosseiu Nasr, IdeaU and Reaîities of islam (London 1966)r 147—172.

157 Bk.: L.Massiguon, "Nusayrîler", islâm Ans., 9/368; Ahmet Turan, Let Nusayris
de Turquie dans la Region d'Hatay (Doctorat de III.e cycle, Paris 1973), 21.

158 .Nnsayrilik hk. bk.: E. Ruhi Fığlalı, Çağmadaki îtiködi îslâm Maafceptei, 143 v.d.

r-
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Gizlilik) devrinden (260-328 /873-940) sonraki Gaybei-i Kübrâ
(Büyük Gizlilik) döneminde, Şülerin "HüccetuUah" olarak gördükleri
imamlarının mânevi nûrunu aksettirecek veya onunla irtibat kuracak
bir kâmil şîî"nin varlığı esasına dayanır. Bu iddia ile ortaya çıkarak

Şeybîlİğİ kuran Şeyb Abmed el-Ahsâî (1241 /1826), Hz. Mubammed'in
bakikatınm kendinden önceki peygamberlerde kısmen belirdiğini; sonra
bizzat kendisinde (Hz.Mubammed) ve oniki imamda apaçık bir tarzda
tecelli ettiğini; ancak bu hakikatin bin yıl gizli kaldıktan sonr<t şimdi

kendisinde ve kendisinden sonra da müridi Seyyid Kâzım Reşlî (1260 /
1844)'de ortaya çıktığını söylemişıir. Ona göre bu iş Allah'm peygam
berlerinde, onlardan sonra imamlarda ve nihayet kendisinde en büyük
tecellisi olduğundan, hepsi de aynı bir varlığın ayn tezâhürlerinden baş

ka bir şey değildirler. Kısaca bu hakikat, kendilerinde zuhûr eden Al
lah'tır; çünkü Allah, ancak imamların tavassutu ile anlaşılabilir ve on
lara karşı günah işlemek Allah'a karşı günah işlemektir. Onlar, Allah'm
herşeyden münezzeh olan varbgınm bilgisi ile malûm olan şevlerin bilgi
sine açılan 'bâb" (kapı)lardır. Onlardan sonra bubilgi ve hakikatin mer
kezi ise, "kâmil-şü" olan Ahmed el-Ahsâî ile Kâzım Reştî'dir'".

işte Bâbîliğiu kurucusu Mirza Ali Muhammed, bir Şiî tarikaUnın

mensuba olup, aym zamanda Kâzım Reştî'niu önde gelen müridlerindeu-
di. Nitekim Şeyhîler, Kâzım Reşti'nin ölümünden sonra, "kâmil şîi"

anlayışına uygun olarak, yerine bir halef aramaya başlamışlardı. Mirza
Ab Muhammed de bundan istifâde ederek ortaya çıktı.

O, mademki Kâzım Reştî kâmil şü olarak Gaybet-i Kübrâ'-
dan sonra vaad edilen "mehdî"nin zuhûr vaktinm geldiğini; artık onun
bâb"ımn açılacağmı ve onun aramızda yaşamakta olduğunu, bu âlem

den ayrıldıktan sunra ortaya çıkacağım söylemiştir; işte o "bâb" benim,
demiştir. Böylece o, ne Şeyh Ahmed ve ne de Kâzım Reşlî'nin kullan
madığı "bâb" adım kendisine lahsîsle, kendisinin "Beklenen Mehdî"ye
açılan "kapı" (bâb) olduğunu ileri sürmüştür.

Burada Mirza Ab Muhammed, Yahudilik ve Hıristiyanhktaki,

Bin Yıl" (Millenium) inamşmın Müslümanbğa yansıyan şeklinden

hareket etmiştir.* Müslümanlıkta da. Hicretin Onuncu yüzyıbmn,

yani bininci yıhnm tamamlanıp ikinci binin başladığı sıralarda, "Ne
bi kabrinde bin yıl kalmayacaktır" şeldinde bir söze dayanarak

159 Şeyhîler hk. bk.: a. Huart, "Şeyhîler", İtlâm An$., H/479-481; C. Browne, "Bab-
Babls", Encye. ofReligion and Ethics (ERE), 2/300 v.d.; Muhsin Abdulhamîd, îslâm'a Yöne
len Vıkıcj Hareketler (Babilik ve BahâiUğin İçyüzü), Çev., M.S. Yeprem-H.Güleç (Ank. 1972),
55-66.

•Buna göre iki çağ vardır. Yaradılıştan itibaren altı hin yü geçecek, sonra yedinci
binin başında "Mesîh çağı" başlayacaktır. Bu konuda bk.; A. B,, "MUIeninm", jetoish
Eneye., 8/593; J. A. Macculoch' "Eschatology", ERE, 5/373-91; H, A., "MUl'enium",
Encye, Britannica, 15/495-97; ÜTildi-ı Mukaddes, Vahiy, 20/4-7.
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"mehdi" fikrinin canlandığı görülmektedir. •Ancak Mirza Ali Mubam-
med, bin yıl inanışmdan mülhem iddiasını, Resûlullab (8.a,s.)'ın Hicre
tine değil de, bağlı olduğu Şü-tmâmiyye*nin Şeyhîlik tarikatıma onikinci
imam anlayışına dayar. Şöyle ki, Şîî-lmâmiyye'nin onikinci imamı,

260 /873 yılında kaybolmuştur. Onun kaybmdan sonra 328 /940 yıhna
kadar Gaybet-i Suğrâ devri sürmüş ve bu müddet zarfında

onikinci imam, kendi nûiblerine, yani sefirlerine gözükmüş ve onları ir-
şâd etmiştir. 328 /940 yılında sonsefirin ölümü ilehakikatentam bir giz
lilik, Gaybet-i Kübrâ dönemi başlamış ve böylece onikinci
imama, yani "Mehdî"ye açılan kapı kapatılmıştır. İşte bu kapmm açıl
ması, onun kaybmdan bin yıl sonra olacaktır ki, bu da 1260 Hicri eder.
Nitekim Mirza Ali Muhammed de 1260/1844 yılında, kendisinin "bâb"
olduğunu iddia etmiştir'®". Asimda b â b , gelmesi beklenen ve gelişi

yakın olan daha önemli birinin haberciliği demektir. "Büyük Zuhûr"
bu beklenenden önce gelen Mirza Ali Muhammed, başlangıçta ortaya
attığı ve "mehdî"ye açılan bâb olduğu yolundaki iddiasında bir adım
daha atarak, kendisinin "Beklenen Mehdi" olduğunu ileri sürmüştür.
O, bunuula da yetinmemiş, "Allah, daha önceden Muhammed'i gönder
miş olduğu gibi, şimdi de beni göndermiştir" diyerek peygamberliğini
ortaya atmış ve eseri el-Beyân*m.y Kur*ân-ı Kerîm'den daha üstün ol
duğunu iddia etmiştir'®'.

Mirza Ali Muhammed'iu bu iddiaları,Onüçüncü Hicrî (m.l9) asırda,
İran şahlığınmkoyu diktası altında perişan olan ve zulme uğrayan geniş
halk kitlelerinde, Iıeklenen alâkayı doğurdu; çünkü halk, kendilerini
selâmete çıkaracak bir kurtarıcı beklemekte idi. MaamafihMirza Ah'nin
iddiaları, Şeyhîlik tarikatına bağlı câhil halk tabakalarında tutunabil-
miş olmasına ve üstelik emperyalist emellerine çok uygun geldiği için
İngilizlerin büyük desteğini kazanabilmiş olmasına rağmen, Azerbey-
can'daki âlimlerce küfrüne fetvâ verilmiş, muhtelif yerlerde hapse atıl
mış venihayet Tebı îz'de 27 Şaban 1266 /8Temmuz 1850 dekurşuna dizi
lerek öldürülmüştür. Daha sonra cesedinin veya kemiklerinin, yerine
geçen BahâuUah'm emriyle Akkâ'ya nakledildiği rivayet edilmekte-
dir'®^

• "Bin yü" inanışı hakkında islâm'ın görüşünün çok özlü bir hülâsası için bk.;
Celâleddin ea-Suyûtî (911/1505), e/.JCeş/u fî-Mueâveseii hâzihi'l-UmmetVl-Elfe, Ali b. Hu-
aâmeddin el-MuUald (957/1567)'nin el-Burhân fî'Alâmâti Mehdiyyi ÂkirVa-Zaman adlı
eseri içinde (v. lb-9b), Bâyczid Umûmi Ktb. Nu. 829.

160 Bk.: C. Brovrue, "Bab-Babis", ERE, 2/300; M.^Vbdulhamîd, Ialâm*o Yönelen Ytkut
Hareketler, 73: Goldziher, el-Akîde ve'ş-Şeria fVl-îslâm, 271; N. Özşüca, Bahoi Dini (Ankara
1967), 7-8.

161 Bk.: M. Abdulhamİd, İslâm'a Yönelen Yıkıcı Hareketler, 75-6, 115 v.d., 155 v.d.
162 Bk.: O. Huart, "Bâb", İslâm Ans., 2/164; Bahûîliğin Birinci Yiûsyüt, tngilizceden

çev.Mecdi inan (I8t.l948), 25.
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önceleri Subh-i Ezel Yalıya Nûri'ye tâbi olan Mirzâ Hüseyin Ali,
sürgün edildiği (1864) Edirne'de, kendisine "BahâuUah" adını takarak
"Bâb"m geleceğini söylediği "İV/en Yttzkiruhulîah'* (Allah'ın Ortaya
Çıkaracağı Kimse), başka bir ifade ile "Beklenen Gerçek Mehdi" oldu
ğunu ileri sürmüştür. Maamafih Mirza Hüseyin Ali, sonraları bu iddiası

na yeni birtakım unsurlar daha ekleyerek, Mehdüiğini, yeni bir dînkuru
culuğuna kadar götürmüştür.

Şia ve Şiadan etkilenen fırkalar dışında, mehdîliğin inanç konusu
yapıldığı ve doğrudan doğruya bir merkez fikir kılındığı yegâne mez-
heb, son devrin "nev-zuhûr" mezheplerinden Kâdiyânilik'tir. Daha önce
mesîhlik konusundaki görüşlerini aksettirdiğimiz Kâdiyânîlik için meh-
dîlüc, mesîhliğin ayrılmaz bir parçasıdır. Nitekim Gıdam Ahmed, me
sîhlik iddic^sı ile beraber mehdîliğini de ortaya atarken, "günümüz insa
nının kalbinde Kur'ân'ın yer tutması, ancak hususî olarak seçilmiş te
miz bir adamın aracdıgı, hislerin yenilenmesi ve insanların Kabbinden
ruhun üflenmesiyle olur. Bunu yapacak da Âlemlerin Rabbi vasıtasıyla

hidâyet olunan Mehdı'dir..demekte'®^ ve arkasında mehdîliğini ilân
edip, Mehdi olarak vazifesinin Allah'ın birliğini semâvı alâmetlerle yeni
den kurmak olduğunu söyleInektedir'®^ Ayrıca o, Mesîh ile Mehdî'uin
iki ayn kişi değil, tek kişi, yani kendisi olduğunu belirttikten sonra'®^,
gerek Şia gerek Ehl-i Sunnet'in kabul ettiği, Mehdî'nin Hz.Fâtıma'mn

soyundan geleceğine dair hadîsleri, uydurma oldukları gerekçesiyle red
deder^®®.

Maamafih "mehdî" hakkındaki hadîsler arasında, bu mezhebin
üzerinde en çok durduğu hadîs, "isa'dan başka Mehdî yoktur'®'" şeklin

de olanıdır. Onlara göre, mademki Hz.isa'nın öldüğü ve ikinci defa dün-
yaya gelecek kimsenin raesihliği yani Gıdam Ahmed'in mesîhliği Isa
b.Meryem adıyla isbat edilmiştir, o halde Gıdam, kesinlikle Mehdî'dir.
Üstelik Buhârî ve Müslim gibi meşhur hadîs kitaplarında, Mehdî'den
söz edilmeyip, ahır zamanda yalnızca Hz.Isâ'nm geleceği söylenmiştir.

Bu da Gulam'm mehdîliğinijı kesin delili sayılmalıdır'®®.

163 Bk.: Gıdam .Uımcd, Strru'l-Hilâfe {Amritsar 1312/1894), 37-8. Ayr. krş.: G.Alımed,

Jetus in India, 17-8.
164 Bk.: Gulam Ahmed, Jehad andthe Britiah Governmeni'SuppLV. Ayr. krş.: G. Alımcd,

The İFill (Rahwalı, trz.), 27.
165 Bk.: Gulam Ahmeıl, Hakîkaiu'l-Mehdî (Kâdiyân 1899), 20.
166 Bk.: G.Ahmed, The Kathfü'l-Ghıta, II. Ayr. bk.; Hakikaiu'l-Mehdi, 17-8; Sırru'l-

Hilâfe, 45, 48, 56; My Alıitude Touarda the Britiah Government or the Refutalion ofan Ineorreet
Slatement (Lahore 1895), 3.

167 Bk.: Nu'aym b. eJ-Hammâd, el-FUen, 53 a; el-Hâkim en-NÎBâbûrl, el-Mualedrck
4/441-2.

168 Bk.: Gulam Ahmed, Strru'l-Hüâfe, 40, Seftnetu Nûk, 10.
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Diğer taraftan "melrdî"nm çıkışı içm, hadîslerde belirtilen bütün
şartlar tamamlanmış gibidir. Ona göre, "zaman. Mehdinin çıkışın» ge
rekli kılıyordu. Allah'a aud olsun ki, Hind'dcki fesadm bir benzerim,
başka Iıir ülkede görmüyoruz. . "fitne çoğaldı, güçlükler arttı, dün
ya türlü bid'atlerledoldu, sünnet vc Kur'an tcrkedildi, şoh\'etler kalpleri
sardı, iyilikler silindi. . . hadîste söylenen her şey oldu. . . .Allah da bun-
larm düzeltilmesi için beni seçti"®." Mehdi'nin çıkışındaki diğer alâmet
lerden "Ye'cûc ve Me'cûc, zamammızdaki Rus ve Britanya milletleri
ile onlann dostlarıdır. Deccal da bunların misyonerleridir"'." Güneşin

batıdau doğuşu, islâm'ın Batı'da doğuş vc yayılışını ifade etmektedir"^.
Yeriu sarsılması ile güneş ve ay tutulması ise, 1894 Ramazan ayında ol
muş ve böylece Gıdara'm şahsında "Mehdî"nin gerçekliğine işâıel"

tamamlanmıştır"\ Ancak Mehdî'uin kılıçla ortaya çıkıp adaleti tesis
şeklindeki vasfı, Gulam Ahraed tarafından şiddetle reddedilmektedir.
Ona göre, "Hz.Peygaraber'in ilk benzeri olan Musa'nın mesîhi Isâ nasıl

sulhsever idiyse, Hz.Pcygamber'in mesîhi olan Ahmed de, îsâ'nm ben
zeri olarak sulhla hareket edecektii"'*." islâm'ı kılıçla yayacak ve adâ-
leti tcsîs edecek yaygın "mehdi" fikrine karşı, G.ulam'ın bu tarzda hare
ket edişinin, şüphe yokki en çok, o sıralarda Hindistan'a olan hâkim olan
İngiliz Hükûmeti'nin memnımiyctini celbetmiş olacağını uzun uzun
belirtmeye hacet yok sanırız.

Görülüyorki m e h d î 1i k , islâm dünyasında oldukça geniş akis
ler uyandırmıştır, islâm tarihi, burada sâdece görüşleri ve tezahürleri
bakımmdau câlib-i dikkat bulduğumuz için nıehdîlik anlayışlarım nak
lettiğimiz fırkalar ve bilhassa Şîî fırkaları dışında, neredeyse sayılama

yacak kadar çok mehdi iddiacılanyla doludur. Nitekim Yemenlilerin
beklediği Kahtâuî kurtarıcı"^, Emevilerin iktidardan düşüşleri ile bir
likte hâkimiyeti ve iktidarı geri getireceğine inanılan Sufyânî Mehdî"®,

169 Bk.: Sırru*l-Hilâfe, 45.
170 Bk.: Hakikatu*l-Mehdi, 15-7.

171 Bk.: Gulam Alımed, Ayine-i Kemâlât-ı İslâm, (Lahor, trz., 1. Ls: 1893), 374, My
Altüude Totcards Üıe British Governnunl, 6—8.

172 Bk.: Neûr Ahmed, el-Kavlu's'Sarth, 92 v.d.; Muhammed Ali, The Ahmadiyyah Mo-
vement, 246.

173 Bk.: Gulam .ıtiuııed, Sırru't-Hilâfe, 55, 5eîîne(u İVûfc' 10.

174 Bk.: Gulam Ahmed, Strru'l-IIilâfe, 51; Muhammed Ali, The Ahmadiyyah Movement,

13, 81-2; Quazi Abdullah, The Crying Need of the Age Fulfiüed (lA>ndon, Uz), 12.
175 Bk.: eş-Şa'rân!, Muhtasar Tezkireti'l-Kurlubi,- 147-8; Van Vloten, eS'SiyâdetuH-Ara'

biyye^ 121.

176 Bk.: et-Taberî, TârUuTr-Rusul, 3/1320; Phiiippe Hitti, Hislory of the Arabs, 286
(Arapça trc.: Tûrihu^l-Arah, 1/357-8); Van-Vloten, es-Siyâdetu'l-Arabiyye, 120-1.
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Hind Mehdisi Cavnpûrlu Seyyid Muhammcd (910/1504), Mağrib Mehdisi
Abdullah b.Tûmert (524/1130), son demirlerin Sudan Mehdisi Muham-
med Ahmed (1303/1885), Somali Mehdisi Muhammed b.Abdillah Has
san (1339 /1920), Amerikab Zenci Müslümanların Mehdisi Elialı Mu
hammed ve daha niceleri'^', cemiyetin huzursuz me karışık günlerinde,
hep hadîslerin gölgesine sığınarak ya kendilerine teveccüh sağlayıp si
yâsî çıkar, yahut da bilhassa son devirlerdeki Mehdi iddiacılarında görül
düğü gibi, sömürgeci Hıristiyan devletlerin islâm memleketleri üzerin
deki artan nüfûzlannı kırmak için ortaya çıkmışlar'^®, veya tam tersine
onlara yaranmak maksadıylayeni tip mehdîlikler icâd etmişlerdir"'.

Netice itibariyle Mehdikonusundaki haberlerin kaynağı ihtidâ etmiş

Yahudi ve Hıristiyan râvUerdir dense de'®', hadîslerden bir kısmına bağlı

kahmp "Mehdi" ümmete, insanlarm aynbğa düştüğü, din ve ahlâk cihe
tinden zaafa uğradığı devirlerde yol gösterip onları aydınlatan herkese
verilen bir isimdir'" görüşüne ağırhk verilse de, Kıyâmetten önce gele
cek bir mehdi fikri bütün canlılığıyla ayakta durmaktadır. Ancak
Şiîler için bir inanç konusu olan "Mehdî", Sünnî-lslâm dünyasında

u s û 1- i d i il 'e dâhil bir akîde olarak yerlcşememiş olmasma rağmen,

renkli ve canb süsleriyle birtakım mâcerâcılann, dünyevî ve siyâsî emel
sâhiplerinin ve çâresiz kitlelerin alâka merkezi olmuş ve olmaktadır.

177 islâm tarihiudeki mehdiler hk. bk.: Sa'd Muhummed Hasan, eUMehdiyyetu fVUÎs-
lâm, 81-273; Margoliouth, "Mahdi", ERE, 8 /336 v.d., "On WnlııU« and Mohdiism", PBA, 214-

233; Te\'fik Aluned el-Bekrt, Muhammed Ahmed el-Mehdi (Kahire 1944), 5 v.d.; T.P. Hugbes.
"Mahdi", A Dictionary of islam (London 1896), 305; GoldzUıer, el-Akide ve'ş-Şeria fVl-tslâm,
216, 271; Macdonald, "Mehdi", İslâm Ans. 7/474-9; J. Dannestetcr, Le Mahdi-Depuis lea Ori-
gines de Tislam jusgu'a nos jours, Paris 1885; Muhammed Ali, The Akmadiyyah Movemenl, 340.

178 Krş.: Coldziher, el-Akide ve^f-Şeria fVl-lslâm, 219.
179 Bâbilik ve Kâdiyânillk örneğindeki gibi.
180 Krş.: Van Vloten, eS'Siyûdetu^l-Arabiyyc, 112-3; Muhsin Abduihamld, İslâm'a Yö

nelen Yıkteı Hareketler, 47-8, 53.

181 Krş.: tbn Hanbel, Musned, 3/37; izmirli Ismâİl Hakkı, "Mehdi Meselesi", Seâî/ür
re^ad Alec. XIII (30 Rebîyüle\-vel 1332), Sayı. 285; Muhsin .'̂ dulhamîd, İslâm'a Yönelen l'ı-

ktcı Hareketler, 52. Nitekim büyük Türk hikâyecilerinden Ömer Seyfeddin de, 1912 Balkan Sa
vaşı'ndan sonra yazdığı "Mehdi" hikâyesinde, bir hocanın ağzmdan Kut'an-ı Kerim'deki"...
H« milletinbir yol göstcricui vardır" (Ra'd, 7) âyetini esas olarak, "avâm o tek ve bayâlİ Meh
diyi beklerken biz, Türk, Arap, Fars ve diğer islâm mütefekkirleri kendi hâdilerimizi, hakfk!
mehdileri beklemeliyiz..." demek suretiyle, Mebdi'nin insanlara, milletlere kurtancılık yapan
lar olduğunu belirtir. Bk.: Nokta, Nşr. Şerif Htılûsi (istanbul 1956), a. 16-21.
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KISA DÜRZİ İLMİHÂLİ*

Çev.: Doç. Dr. Ethem Ruhi FIÜLALI

(Bu kısa Dürzi ilmihâli,Glasguw Üniversitesi Profesörlerinden W.B.
Stevenson'un eline geçmiştir. Muhtemelen XIX. yüzyıhn sonl&nna doğ

ru, üzerinde tereddütler uyandırabilecekbir Arapça ile yazılmıştır. An
cak yazı güzeldir. Bir iki ehemmiyetsiz nokta, İslâm Ausiklopedisindeki
"Dürzi" maddesinde verilen bilgilerle uyuşmamaktadır.)

"Bu, Dürzîlerîa başlangıcmdau günümüze kadarki inançları ile
gizb bilgilerini ihtiva eden bir vesikadır. Soru-cevapşeklinde lertib olun
muştur."

S.: Sen bir Dürzi misin?

• *

«

C.; Rabbimiz el-Hâkim'in (Takdir ve senâ ona olsunl) inâyetiyle,
evet.

S.: Dürzi kime denir? veya (muhtemelen kastedilen) ed-Derezî
kimdi?

C.: Ahd'i yazan ve Rabbimiz Hâlık'a hizmet edendi.

S.: Senin üzerine düşen nedir?

C.: Hakikati ikrâr; el-Hâkim'c ibâdet; ve yedi vasiyete (vâsâya)
dcyanma.

S.: Muvahhid bir Dürzi olduğunu nasıl bilirsin?

C.: Helâli yeyip, haramı tcrkctmekle.

S.: Neler helâl, neler haramdır?

G.: Helâl olan şeyler, âlimlerin (ukkâl) ve köylülerin (cuhhâl) mal
landın. Haram olanlar da vâliler ve mürtedlerin seıvetidir.

S.: Rabbimiz el-Hâkim'in zuhûru nasıl ve ne zaman olmuştur?

• T/u MusUm TTorU. XLrV (1954), pp. 38-42.

1 Bu, mudaka, âlimler ve k&ylüler mal ve mülk sâhibi olabilirler, demek olmalıdır.
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C.: Hicretin 400. yılındu (m.1010).

S.: O nasıl zubûr etti ve kendisinin Mııhamnıcd'in tohumu oldu

ğunu nasıl söyledi, ki böylece ulûhiyetini saklamış oldu ? Ve ulûhiyetini
saklayışının sebebi ne idi?

C.: Çünkü ona tapanlar azdı ve onu sevenler de çok değildi.

S.: O ne zaman zuhûr etti ve ulûhiyetini ne zaman izhâr etti?

C.: Hicretin 408. yılında (m. 1017).

S.: Ulûhiyetini, açığa vurmak suretiyle kaç senede yerleştirdi?

C.: Baştan-sona sekiz sene; dokuzuncu senede kendini gizledi, çün
kü bu yıl gizlenme yılı idi. Sonra o, onuncu ve onbirinci yıllarm başında

zuhûr etti; sonra onikinci yılda kendini sakladı. Artık kıyamet gününe
kadar yeni bir zuhûr olmayacaktır,

S.: Bu kıyamet günü nedir?

€.: Kıyâmet günü, onun beden kalıbı içinde zuhûr.edeceği ve yer
yüzüne kıbç ve şiddetle hükmedeceği gündür.

S.: O ne zaman olacaktır?

C.: Bu, bilinmeyen bir iştir; lâkin alâmetleri gi^terilecektir.

S.: Alâmetler nelerdir?

C.: Tahtlarından İndirilen krallar ile Müslümanlara gâlib gelen Hı

ristiyanlar gördüğün zaman. îşte bunlar alâmetlerdir.

S.: Kıyâmet hangi ayda olacaktır?

C.: Cumâdâ veya Receb aylarında ciacaktır.

S.: Onun, farklı zümreler ve fırkaları idaresi nasıl olacaktır?

C.: Kılıç ve şiddetle oulaıa üstün gelecek ve onların hepsini de
mahvedecektir.

S.: Onların imhasından sonra ne olacaktır?

C.: Silsile kaidelerine göre ikinci bir hâkimiyet devri onları geri ge
tirecek ve sonra o, onların arasında dilediğince hüküm sürecektir.

S.: Onların arasında hüküm sürerken onlar nasıl o'acaklaıdır?

C.: Onlar dört bölük olacaklardıı: Hıristiyanlar, Yahudiler, mür-
tedler ve muvahhidler.

S.: Daha küçük grupların durumu nedir?
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C.: Nusayriyye ve Mutâvile, (Lrisiiyanlarla beraberdir; aynca
Yahudiler, Müslümanlar ve mürtedler ile Rabbimiz el-Hakim'in (hamd
ona olsun!) dînini benimseyenlerdir.

S.: O, muvahhidlere nasıl davranacaktır?

C.: Onlara Hükümet, Krallık, Hâkimiyet, Servet, altın ve gümüş

verecektir \'c onlar, hu dünyada prensler paşalar ve sultanlar gibi kala
caklardır.

S.: Soruşturma yapan birinin huzurunda, neden Kur'an*ın dışın

daki bütün kitaplar reddolunmahdır?

C.: Bil ki biz, İslâm imânına dayanmak zorundayız. Böylece Mu-
hammed'in kitâbını ikrar ederiz. Bu sebepten, bu işte, bizim için bir sa-
dâkatsizlik söz konufu değildir. Ve cenaze merasimleri, başka şeye de
ğil, yalnızca bu itimâda (yani bu inanca) uygun olarak yapılır. Gerçekten
mezhebin .safbğı bunu taleb etmekledir.

S.: Hıristiyanların cesaretleri ve sayıları bakımından böbürlendik
leri şehîdler hakkında biz ne deriz ?

C.: Biz deriz ki, Hamza, onlar bütün târihi doldursalar bile, onlaıı

ne bulmaya ne de yakına getirmeğe uğraşacaktır.

S.: Eğer bize, kendi dînlerinin, alâmetlere uygun olarak sağlam ve
Hamza'mu sözlerine göre daha güçlü ve edebî olduğunu söylerlerse,
onlara ne gibi bir cevap vereceğiz ?

C.: Hani nerede o bütün hareketlerin ilk safhasındaki kitaplar,
raûcizeler, deliller ve icmâa ulaşmakta gösterilen başarı ki, böylece biz,
Muvahhidlerin Efendisi olarak Hamza ve diğerleri hakkında bir işarete

sahip olabilelim. Onun için, sanki Hamza ve aslıâbının sözlerinden şüphe

ediyormuşsunuz gibi, bu neviden yakışıksız sözleri toplayarak bir kâfir
olmamaya dikkat edin. Dolayisiyie kendinizi düşünün ve Hıristiyanların

böbürlendikleri bütün doğru delilleri tasfiye edin ve onları sizden uzak tu
tun.

S.: Hamza b. Ali'den (Selâm ona olsunl) sâdır olan tavrın şerefini

nasıl tanırız?

C.: Bizzat kendi şehâdetindcn. O, Târif ve Ta'lim vcsîkasındo der
ki: "Ben, Rabbin ve onun yolunun bid'atlerini helâl görüyorüm. Onun
emrini biliyorum. Ben, sırâtım, vahyolunan kitabım ve dimdik duran
Ev'im. Ben göğüslere nefes verenim. Ben, tâyin olunmuş önderim. Ben,
inâyetin kaynağıyım; şeriatleri Ugâ ve iptal edenim. Ben, dünyaları yok
ediciyim. Ben, şâhitlerin iptaliyim. Ben, kalplere düşen yakıcı ateşim."
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S.: DUrzt'nia ve âlimin imâ ettiği din nedir?

C.: O, bütün hâkimiyet ve zümrelerin inkârıdır; çünkü İkazlar ve
Tedbirler vesikasında söylendiği gibi, biz ona inanırız; onlar ise inan
mazlar.

S.: Herhangi bir ferd, Rabbimizin dînini tanır, ona inanır ve Tev-
hîd dînine hidâyet olunur da, böylece ona uygun olarak hareket ederse,
bu kimse için kurtuluş söz konusu mudur?

C.: Şüphesiz hayır, çünkü kapı ve arkasından da davet kapanmış
tır. O kimse, öldüğü zaman, mensubu olduğu eski mezhebi ve dinine av
det eder.

S.: Bütün insanlığın nefisleri ne zaman yaratılmıştır?

C.: Aklın, yani Hamza b.Ali'nin yaratılmasından sonra yaratılmış

lardır. Sonra onun nûrundan bütün ruhlar yaratılmış ve başlan başa

bütün devirler boyunca artmaksızınveya azalmaksızınbelli sayı üe smır-

landınlmışlardır.

S.: Tevhîd dininin kadınlara da ihsân edilmesi eâiz midir?

C.: Evet; çünkü Ahd onlar için yazılmıştır ve onlar. Kadınlar Ahid-
nâmesi'nde. zikrcdildiği gibi, el-Hâkim'in dâvetlerine inkıyâd ederler.
Ahidnâme'de, aynı durum kızlar için de söz konusudur.

S.: Biz yeri ve göğü yaratan Rabbe ibâdet ederiz, diyen mezhepler
hakkında ne dersin?

C.: Onlar böyle söyleseler de doğru değildir; çünkü mârifetsiz ibâ
det sahih olmaz. Rabbin bizzat el-Hâkim olduğunu bilmeksizin, böyle
birşey söylerlerse, ibâdetleri boşunadır.

S.: Târifierdcn hangisi, dinimizin üzerine bina edildiği Rabbin
(Senâ ona olsun) hikmetini tavsif eder?

C.: Bunun tavsifi üç katlıdır: Bunlar Hamza, tsmâîl ve Bahâeddîn'-
dil.

S.: Âlem kaç parçaya bölünmüştür?

C.r Beş parçaya. Bunların ikisi, tabiî ilimler kısmım ihtivâ eder; iki
kısım bütün dinleri içine alır ve en geniş, saf ve bölünmez olduğu söyle
nen beşincisi de Dürzi dinidir. Bu da Rabbimizin kulunun hikmeti olan
Hamza'dır.

S.: Kendisini gördüğümüz ve yolda karşılaştığımız zaman, kendisi
nin bizden biri olduğunu söyleyen Muvahhid Kardeşimizi nasıl tamnz?



KISA DÜRZt tLMÎHÂLİ 219

C.: Onunla karşılaşıp konuştuktan ve selâmlaşlıktan »onra, ona de-
riz ki: "Sizin memleketinizde Halîle ağacı yetiştiren çiftçiler var mıdır?"

O, "Evet, o mü'minlerin kalplerinde yetiştirilir" derce, ona vasıflan

hakkında soru soıanz. Eğer cevaplandmrsa, ne âlâ: değilse o bir yaban
cıdır.

S.: (Beş) Hudûd nedir?

C.: el-Hâkim'in beş nebisi (hudûd =vezîr) şunlardır: Hamza, ts-
mâil, Muhammed el-Kelâm, Ebû'l-Hayr ve Bahâeddîn.

S.: Dürziler arasındaki "câhil" için herhangi bir kurtuluş veya el-
Hâkim iarafiadan herhtiUgi bir tesviye var mıdır? Onlar "cehâlet" ha
linde mi öleceklerdir?

C.: Şüphesiz ki hayır; fakat onlar, Rabbiınizin huzûrunda dâima
ye*8 ve ümitsizlik halinde olacaklardır.

S.: Hududun başı nedir?

C.: Hamza 1)..Ali'dir.

S.: Sırât-ı Müstakim nedir?

C.: Hamza b.Ali'dir. O, hakikati ikaame edendir, zamanınsâhibidir.
O, akıldır, varhk öncesidir, şerefli peygamberdir. O, bütün sebeplerin
sebebidir.

S.: Çift, yani Kadim ve Ezeli kimlerdir?

C.r Kadim Hamza'dır; Ezeli de kardeşi IsmâU'dir.

S.: Hikmet ehli kimlerdir^?

C.: Üç nezir şunlardır: Yuhanna, Markos ve Matta.

S.: Senelerin devri kaçtır?

C.: 21 sene; herbir devir yedi yıldır.

S.: Onların ikâzı ne idi?

C.: Gerçek tsâ'mn bekaasını vaaz ederlerdi.

S.: Onlar el-Hâkim'i nasıl selâmladılar ve huzuruna girdiler?

C.: Ona şöyle dediler: "Selâmlar Rabbimiz; sana selâm olsun. Sen,
selâma en lâyık olansın ve senin tebliğin huzur diyarıdır, ey izzet ve şeref

sâhibi Rabbimiz (Takdis ve senâ sana olsıml)'

S.: Esirgeyici kimdir?

2 Eğer "hikmet'* şeklinde okunursa.
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C.: Bahâeddîn'dir; ona Ali b.Ahmed es-Sûfî de denir.

S.: Beş müdebbir bakire kimlerdir?

C.: Onlar, varbğı oluşa çağıran Emirlerdir.

S.: Beş aptal bakire kimlerdir?

C.: Onlar, şcrîatiıı emirleridir.

S.: Doğruluğun (tevhîd) harfleri nelerdir ve kaç tanedir?
C.: Onların sayısı 164'lür; saf ve kırılmış (?) olan tebliği teşkil

ederler. Onlar, Rabbimiz el-Hâkim'in nebileridir.

S.: Sahteliğin (ilhad) harfleri nelerdir ve sayılan nedir?

C.: Sayısı 26'dır ve onlar, Şeytan'm, onun çooııklan ve dostlarınm
alâmetleridir ve onlar, Muhammed, ve onlara inananların "imaın"ı olan
Ali, Mıitâvile ve onun oniki torunudur.

S.: Eski zamanda, yani Hamza'nın zamanımn dışında araştırılma

mış ve inzâJ olunmamış üç emir nedir?

C.: Meşiet, irâde ve Kelâm'dır. Onlar, İsa devrinde Yuhanna,
Markos ve Matta'dır. Mikdâr, Da'un b.Beşe ve Ycrîd el-AnadîMir. Ve
Hamza de^Tİnde ise, tsmâil, Muhammed el-Kelâm ve Bahâeddin*dir.

S.: Rabbimizin semersiz eşeğe binişinin mânası uedir?

C.: Eşek, kelâmın ilânı; ona binme, şerîatin imhâ ve ilgâsıdır. Bu
nu tasdik hususunda Kur'an der ki: ". . . Seslerin en imansızı^ eşeklerin

sesidir.*" Ki bunlar da, saf şerîati getiren peygamberlerdir.

S.: Rabbimizm siyah yünden elbise giyişinin mânası nedir?

C.: Kendisinden sonra Muvahhidlerin ibâdeti ile gelen sevgiyi işâret

için. Bu, üzüntü için giyinmedir.

S.: Mısır'da bilginin emânet edildiği Piramit denen binalar nedir?

C.: Onlar, Rabbimizin irâdesinin hikmetiyle diktiği piramitlerdir.

S.: Ondaki hikmet nedir?

C.: O, RaVıbimizin ukkâlden (?) aldığı delillerin ve ahdin maksadı

içindir. Böylece o, onları, orada tasvir etmiştir ^e ikinci geliş gününe
kadar orada mulıafaza edecektir.

3 Rİaâlede yauüş olarak "ekfere" (en îmânsız) yazıinuşUr; halbukS âyet "enkere" (cn
çirkin) şeklindedir. ^

4 Lokman Sûresi (31), 19.
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VE BİR FÜTÜVVET BUYRULTUSU

Doç. Dr. İsmet KAYAOGLU

Burada ele aldığımız konu, daha önce dağınık bir durumda olan
fütüvvet hareketi ve yaşayışının ne zaman ve kim tarafmdan benimse
nerek, tabir caizse, bir doktrin haline getirilmesidir.

önce fİtyan ve sûfiler arasında yaşıyan fütüvvet ahlâk ve kuralları

uzun süre bir sisteme bağb olmadan süre geldi.

Uzun süre, Halifeliği korumasını başaran Nasır lidiniliah (577-620 /
1181-1223) ilk kez Fütüvveli örgütlendirip bir düzene sokmuştur.

XIII. yüzyıldan sonra Anadolu'da 'Ahilik' diye bilinen kurum,
fütüv\etin iyi ahlâk ilkeleri ve türk konuk severliğinin birleşmesiyle

meydana çıkmıştır, tyi ahlâk, konuk severlik ve sanatı içinde taşıyan

Ahilik, Türkler vasıiasıyla Kınm ve Balkanlara değin yayıldı'.

Abba 1halifesi en-Nâsır'ın, fütüvveti bir düzene sokup kendi şahsı

etrafında toplamaktan amacı İslâm dinini savunan bütün cereyanları

ve düşünce akımlarmı kendi bayrağı altında toplamak idi. Biraz sonra
tekrar değineceğimizgibi henüz 578/1182 yıbnda, Bağdad fütüvvetinin
büyük şeyhi Abdülcabbar tarafından bu işe başladı^. O zaman fütüvvet
çeşitli şekillerde halk arasında yaygındı. Belli başlı beş grup sayılabili

yordu. Halife eu-Nâsır basit ve sade bir fütüvvet üyesi olmak istemedi.
Diğer alanlarda olduğu gibi, bu alanda da Bağdad fütüvvetini birleştir

mek, düzene koymak ve ona bir çerçeve kazandırmak için çahştı Bunun
içiu yöneticilerin din topluluklarının; asker ve idarecilerin bir sosyal eği

tim ve bir beraberlik unsuru, dinamiği haline gelmesini istedi^.
Tasavvuftan renk almış ve kendi dışında bir takım kural ve âdetle

rin bulunduğu durumda, şeriatla uzlaşan haliyle olan akideleri de kabul
etti. Bundan sonra, bütüjı Doğunun hükümdarlarını,fütüvvete girmeye
çağırdı. Bütün İslâm dünyasını böylece fütüvvetde birleştirdi. Arislok-
ratlarm da ilgisiniçekmek için bir takım oyunlar ortaya çıkardı, (örne
ğin bir tür spor olan bunduk atm;< gibij^.
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tbn BD>i vasıtasıyla, Anadolu'da sarayda fütü '̂vetin bulunduğunu

öğreniyoruz. Vakıa, .<4nado/M Selçukluları Sultanı tzzeddin Keykâ-
vua I. (1211-1220) isteği üzerine. Halife Nasır'dan 611/1214 yılında

fütüvvet giysisini (libasım) almıştır. Bu sultanın halefi olan Alâad-
din Keykubad I (616-634/1219-1236) Halife en-Nâsır'm din işle

rinde rehberi, büyük şeyh, Ebu Hais Ömer Es-Suhreverdi'yi Konya'da
elçi olarak karşılamış ve fütüvveti, gerekli töreni yaparak kabul et
miştir'.

Bu olayıu, fütüvvetin Anadolu'da benimsenip yayılmasına katkıda

bulunduğuna inanmak yerindedir. Ama saray fütüvvetinin, daha sonra
Ahiliğin gelişmesinde tek sebep olduğunu görmemek gerekir^.

Fakat, Halife Fütüvvete ne zaman girdi, onu ne zaman düzenledi?
Şimdiye değm bu konuda, kronolojik yönden birbirine karşı iki kaynak
kullanıldı. Biri, muahhar Katip Çelebi'nın (1609-1658), 578/1182-
83 olarak belirlediği en-Nâsır'm fütüvvete girişi ile ilgili notu, diğeri

birçok vekayinâmede intikal ettirilen ve bundan 20-30 yıl sonrasını

gösteren fütüvvetle ilgili belgelerdir. Bu aradaki zaman farkı, Osmanh
pohgrafı Kâtib Çelebi'nin verdiği bilginin kronolojik değeri üzerinde
şüphe yaratır. Bununla birlikte şu anlaşılır ki en-Nâsır'm fütüvvete giri
şi, saltanatının başlangıcında oldu. Bu tarih en gee 583/1187 yılı olur.
Şeyh Abdulcabbar adlı bir sûfinin önderliğinde fütüv\'ete ilk adımı

nı atmıştır.

En-Nâsır Lidinülah'ın fütü^'^•ete girişi ile ilgili olarak Zahabi'nin
'Tarihu'l îslâm* adlı eserinde 583 yılı olaylar ianlatıhrken ilgi çekici
şu not geçer: "Abdulcabbar b. Yusuf b. Sâlih, fütüvvetin şeyhi ve
reisi, onun tacının incisi ve sancağının taşıyıcısı idi. Mürüvvet ve
asabiyyette emsali yoktu. Kendisini ruhunu yüceltmeye ve babahğa

(ububiyye?) hasretti. Allah'a ibadet etmek için, seçtiği ve yaptırdığı

bir yere çekildi. Halife en-Nâsır, onu çağırttı, kendisine tâbi oldu ve on
dan libas giydi. Sonra Abdulcabbar hacca gitti, orada öldü.. .

Fakat HaHfc en-Nâsır'm basit bir üyelikten çıkarak fütüvvete
düzen ve aksiyon vermesi, fityanm başma geçmesi ne zaman başladı?

Bu konuda Mir'at uz-Zaman'da bir nota rastlanmaktadır.Burada, Halî

fenin posta güvercinlerinin idaresini teslim ettiği, fityan'm başkanı

Yusuf Al-Uqâb'dan sÖz edilmekledir. O halde Halife, eserde geçen
590 /1193 yılında Bağdad'da fityan'm doğrudandoğruyabaşkanı değildi.

Adı geçen kişi 599/1202 Ramazan ve 603 yılı mayısında Bağdad'da

yine fityan'm reisi olarak bilinmektedir. Bu sonuncu tarihte, hattâ Şeyh
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Al)duIcab]>aT'ın uğlu olacak bir kişi ile birlikte Melik al-Adil^e Ha
lifenin fütüwet şalvarırı takdim için Şam'a giderler.

Görülüyor ki, en-Nâsır LidiniUah tarafından çeşitli hükümdarlara
gönderilen şalvarların, hediyelerin yoUanış tarihleri, en-Nâsır'm eski
fütüvveti kaldırıp yerine yenisini düzenleyerek koyduğu tarih olarak bi
linen, İbn As-Sâü'nin verdiği 604 /1207 tarihinden önce yapılmıştır.

604/1207 yılından sonra en-Nâsır, yalmz Bağdad fityanınm kıblesi

değil, bu sıfatıyla, bütün tslâm Abbâsi âleminin gözünde önder olmuştur^.

en-Nâsır Lidiiıillah'ın 604/1207 tarihinde bir fütüvvet üyesinin
öldürülmesi üzerine yayınladığı buyrultu, fütüvvet topluluğunun düzeni
ve uyulması gereken kuralları bize öğıetmektedir. Daha önce Paul
Kahle tarafından arapça metin ve almanca çevirisi ile yayınlanan bu
buyrultuyu aşağıya alıyoruz^. Bu menşur (buyrultu) metni İbn As-
sâü'nin al-Câmi' aI'Muhtasar adh kroniğinde geçer'",

1- "Bu yıl eski fûtûvvet kaldırıldı.Emirü'l-Mü'minin Nasır lidinil-
lah bu konuda kendisine yönelinen ve başvurulan bir kişi oldu. Ona fü
tüvvet, Abdulcabbar tarafından verildi. Bu kişi zahit ve şeyh idi.

2- Bunun üzerine seçkinler ve halktan birçok insanlar futüvvete
intisap etli. Çevredeki emirler futüvvete girmek istediler. O da onlara
elçiler ve vekaleten fütüvvet şalvarı giydirecek kişiler gönderdi. Bu olay
Bağdad'da yayı'dı. Küçükler büyüklere damştılar.

3- Fahir El-Alevi, Vezir Nasır B. Mehdi'nin arkadaşı idi. Onun
birçok Refikleri de vardı Bunlardan biri ile tzzeddin Necâh £ş-Şurabi'-

nin bir Refiki arasında kavga çıktı. Bu sebcbten Kutafta mahalle
sinde büyük ]>ir kargaşalık oldu. Kıbçlar çekildi.

4- Durum Halifeen-Nâsır lidinillah'a intikal edince bu olayı çirkin
karşıladı. Vezire, grublarm başkanlarının toplanmasını ve bir Menşur

yazılmasım buyurdu. Bu Buyrultumda iyilik ve dostluk emrediliyor, kin
ve düşmanhk yasaklamyordu. Bu buyrultu huzurlarında okunmuş ve
onlar bunun içeriğine tanık kılınmışlardır.

5- Buna karşı çıkanlarınşalvarları alınacak,fütüvvetleri kaldırıla

cak ve gerekli ceza verilecekti. Fahir el-.^Jevî huzura getirildi ve vezir
hazır buluoaulara: "Tanık olun ben onu terk ettim" dedi. Buyrultu'yu
Divan katibi £1-Mekin £bu'I Hasan Muhammed B. Muhammed £1-Ga-
nami okudu Buyrultu da bu kâtip tarafından kaleme abnmıştı. Buy
rultu metni şudur:
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6- Bifimülahirrahmanirrahim

Kuşkusuz delil ve burhanlarıyla kesin olarak bilinmektedir ki,
EmirüU-Mü^miuin Ali B, Ebi Tâlib fütüvvetin asb, kaynağı ve onun üs
tün niteliklerinin ocağı ve doğuş yeridir. Güzel kuralları ondan beslen
miş, kollan ondan doğmuştur ve fityan başkasına değil yalnızca Ona
intisap etmiştir. Refik ve ihvanm ilişkileri onım peygamberlerle olan
yüce kardeşlik erkanına uygundur.

7- Hz.AU, tam fütüvveti ve üstün şahsiyetiyle şer'i cezalan bü
tün derecelerine göre uygular. Her çeşit suçluları, suç, din ve mezhep
farklarını gözönüne alarak cezalandırırdı. Bu konularda kanunların em
rini ve öngördüğü cezalan yerine getirmede ihmal göstermiyordu. Bu
konuda Allah'ın emrine uyuyor, hukuk düzenini ve esasını korumaya
Çahşıyordu.

8- Hz.Ali iyi örnek olan öncekilerin yohmdan gidiyor, Sahabinin
dediklerinden ayrılmıyordu. Ümmetten hiç birinin onu kınadığı ve uy
guladığı cezadan dolayı tenkit ettiği duyulmamıştır.

9~ Allah kimi Hz.Ali'nin makamına mirasçı kılmışsa, onun da
dinin hükümlerinde onu örnek alması gerekir. Fütüvvette Hz.Ali'ye
ulaşır. Onun güzel ahlâkına ve üstün seciyesine uyulmuş fiilleri örnek
alınmış, onun bu yönleriyle benzeri yoktur. Yaptığı işlerde fütüv\ et ve
şeriat bakımmdan ona karşı çıkan biri yoktur.

10- O (Emİrü'l-Mü'rainin el-Nâsır lidiuillah) yüksek, kutsal, pey
gamber ve imamlardan gelen merasimi koymuş bunlarm doğruluk yö
nünden geçerliliklerini artırmış, temellerini sağlamlaşıırmıştır. Bunları

o Allah'm dinine yardımcı olan peygamber ve imamlardan gdcn, üstün,
kutsal, yüce, ulu, şerefli, ijT hizmetleri yapmada fütüwete girenler için
tesbit etmiştir. Allah O'nun makamını yüceltsin, saltanatım ebedi kılsm,

sözünü ve sancağını yüksek tutsun.

11- Bir Refik bir kimseyi öldürürse-ki Allah insan öldürmeyi ve
kan dökmeyi yasak etmiş ve şeriat da insan hayatını korumuştur- bu
suretle o, Allah'ın "Kira bir mü'mini kasten öldürürse cezası ebedî ola
rak cehennemdir".

12- Ayetinde amlan günahkar kimselerden olur. Fityandan birisi
böyle bir suç işlerse bu anlaşılınca diğerleri onu terk edecekler ve mensup
olduğu fütüvvetten çıkaracaklar ve görevini yapmayan Refikler ara-
smda sayılacaktır. ''Bu onlar için dünyada bir utançtır ve ahirette de
onlara büyük bir azap vardır".
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13-* Katil koruyan ve gizleyen, öldürme işinde ona yardım edip
evinde barmdıran her fetayı. Kebiri (büyüğü) terkeder, arkadaşlığım
bırakır ve ondan uzaklaşır.

14- Kitn kusurlu birini gizlerse, kusur işlemiş ve yanlış bir iş yapmış

olur, kim kanunun kovduğu birini barmdınrsa sapıtmış ve nefsine uy
muş olur. Peygamber (A.S.) kim, suç işleyen birini barmdınrsa, AUab'-
ın, meleklerin ve bütün insaniarm laneti ona olsun, Allah ondan hiçbir
bedel ve fidye kabul etmeyecektir. Zulüm ve haksızlık yönünden öldür
mekten büyük bir şey ve ondan ağır bir günah yoktur.

15- Feta eğer kendi grubundan bir fetayı öldürürse fütüvvetten
çıkar ve "Onun Tevrat'ta onlara, cana can, göze göz, buruna burun,
kulağa kulak, dişe diş ve yaralar için kısas koyduk".

16- Ayeti gereğince kısasla cezalandıniması gerekir. Kendisine
itaat edilmesi gereken Halife - ve Emirü'l-Mü'mınin Nasır lidınil-
iah'ın • ülkesinde bir Refik, feta olmayan birini, yardımcılardan veya
divana bağU birini öldürürse bu katil, grup sahibimn (Sâhibu l-ahzıab)
hareminde ölümle cezalandırıbr. Adeta o, büyüğü (kebiri) vasıtasıyla

cezalandırılmış ve bu yüzden fütüvveti iptal edilmiştir. Her üstün (râ-
cih) feta katmda, onun kısas ile cezalandırılması gerekir

17- Refikler bunu bilsinler gereği ile amel etsinler ve işleri emredil-
diği üzere yürütsünler Bu buyrultuda tayin edilen esaslara uysunlar ve
A ah'ın izniy'e bunu boyun eğerek karşı'asm'ar.

18- 604 Yıh sefer aymm 9 unda yazılmış olan bu buyrultu grup
başkanlarından her birine doğru 30 kişinin şahitliği ile teslim edilmiş

tir. Sonra her buyrultunun altına şu ifade yazılmıştır.

19- Kul, uyulması gereken bu buyrultunun içeriğini ve onaboyun
eğilmesi ve uyulması gerektiğini kabul etti.Fülüvvet ve şeriat yönünden
bununla amel edilmesi gerekir, tşte, gerçekçi fityamn işitilen ve anlatı'an

yaşayışlarmdan bUtnen budur.

20- Bu yüce buyrultunun içeriğine göre görev yapmayı üstlendim.
Emredilen ve belirlenen hususlara aykın birşey olursa, bunun bana
bildirilmesi, grup sahibinin uygun göreceği tarzda cezaiandıniması ge
rekir. Allah (halifenin) devletini sağlamlaştırsm ve sözünü yüceltsin.
Falan cğlu'falan bunu aynı tarihte yazdı."

Bu metnin ışığı altında görülüyor ki: Fütüvvele girmek için seçkin
kişiler ve emirler başvurmuştur Fütüvvel e mensup kişiler arasında Re
fik, Kebir gibi ünvanları alan kişiler vardır. Yine küçük grublar ve reis-
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eri (sahiba'I hızb) baJunur. Hz.Ali, fiitüvvelm örnek şahsı ve piridir.
Fütüvvetin kurallarına uymayanlar reisleri taıafindan cezalandırılır.

Şalvar giyerek fütüvvete girildiği gibi şalvar alınarak fütüvvetten çı

kardır.

H. Thoming tarafından ka'eme alman Beitragen zur Kenntnis
des îslamischen Vereinswesens adlı araştırmasında müsİüman müellif
lerinin bu konudaki haberleri değerlendirilmiştir". Thorning, onları h.
844 de yazılmış Tübingen el-yazması (Ma VI 137) olan yeni bir kaynak
ile tamamladı Bu el-yazmasmın 55 ile 60. varaklannda irad edilen Fu-
tuvvii hakkındaki hutbe'de biz Sultanm zamanma ait aslî bir hutbenin
kopyasmı görürüz. Bütün eser. Halife taralından yenilenmiş bir fütüv-
vet durumunu arzedcr. Hattâ balileye ithaf edilmiştir. "Bil ki, fyazma-
nm ginşi böyle) bu kitabı yazmanm sebebi, fütii^ \ eı hakkında pek çok
kimseleri fazlaca raerakh görmemdir. Müzminlerin emiri Ebu'l Abbâs
Âhmed en-Nasır li-dinıUahZm hizmetinde iken bu kitabı yazdım. İçeri

sine en yüce emirleri koydum. .

Bu ifadeye gÖre Paul Kahle Tübingen el-yazmasmda muhafaza
edilen kısmı, Halife en-Nâsır tarafından yenilenmiş fütuvvetm sıhhatli

bir nüshası olarak görüyor. Ona göre, yayınlanan kısım orjiual bir belge
olarak Halifenin zamanma aittir. Bu fütüvvetnâmede görülen terimler,
şüphesiz Tübingen yazmasında bulunan kısmın beyanları de daha iyi
açıklanır. Her ikisi de en güzel şeküde birbirini tamamlar'^

1- N. Çağatay, Bir Türk Kurumu Olan Ahilik, Ankara, 1974.
2- îbn Ebi'l-damm ve Sahavi'ye göre (M. Cevad'm 1934 de yayın

ladığı İbn Sâü'nın Macma aUMuhtasarından naklen^
3- Futumca, E.t. 2, fr. c. 11, s. 986.
4- Ajmı yer.
5- İbn Bibi, Selçuknâme, Houtsma baskısı Leiden, 1902, s. 220-227;

F. Uzluk, N. Gençosman Çev. s. 92; İsmet Kayaoğlu, Fütüvvct ve
Ahilik, Türk Kültürü, Sayı: 166, s. 24.

6- Bir görüşe göre ise. Ahiliğin AnadoluyaZ İran yolu ile geldiği öne sü
rülür. Bu kez, önce İranlıların sonra Türklerin Ebu Müslim'e karşı

beslediklcıı saygı kültünden ileri gelir (E İ 2, fr. c. 11, s. 988).
7- Zahabı, Tarihu l İslâm, Bibliolheıjue Nationale, Paris, Arabe

1582, 11 r (Cl. Cahen, Note sur les debuts de la Futuunva d'au'
Nasır, Oriens, Vol. 6 No: 1, s. 18) naklen.

8- CI. Cahen Note sur les debuts de la Futumca d'an-Nâsır, Oriens,
Vol. 6 No: 1, s. 20.
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9- Paııl Kahle, Eine Futuunva-Erlass des Kalifen en-Nâsır uus
dem Jahre 604 (1207), Festscrift Max Freiherm Von Oppenheinı
zum 70. Geburlstage, Berlin, 1933.

10- Paul Kahle yayını konusunda şunları yazıyor: 1914 Eylülünde
Kahire'de kendisiyle görüştüğüm Ahmet Paşa Teymur, bu buyrul
tunun geçtiği yer konusunda, ölümünden kısa bir sure önce dikka
timi çekti ve kütüphanesinde bulunan İbn as-Sâ'î'nin Kroniginıu
IX. cildini (595-606 yıllan olaylarını içerir) istifademe sundu.
(P. Kahle, a.g.mak.)

el-Câmi el-Muktasar yazarı Ibn al-Sâ'î (1197-8-1276) Iraklı
bir tarihçidir. Bağdad'da doğdu ve hayatım burada geçirdi. Niza
miye ve Mustansiriyye kitaplıkların yönetti. Tasavvufa meyletti.
Bu yola (Ömer b. Muhammcd) as-Suhraverdî tarafından sokuldu.
(608/1211-12) Edebiyat alanında birçok eser yazdıktan başka,

tarih alaıunda da mahsulü çoktur. Son Abbasî Halifelerinin, en-
Nâsır ve el-Musta'8ira*ın biyografilerini, Tarihu'l-Bağdad'ın deva
mını, Tabakatu'l Fııkaha, Abbasi halifelerinin menkabeleri. Niza
miye müderrisleri ve daha birçok annalistik eserler yazdı. Büyük
kısmı kayıp, herhalde yüzü aşan eserlerinin listesini vermek im
kânsızdır.

Elimizde tek cildi bulunan al-Cami al-MulUasar^ mufassal kro
niğinin (tarihinin) 9. bölümüdür. 595—606 yılları vukatını içerir.
Mustafa Cevad tarafından BağdadMa 1353/1934 tarihinde yayın

landı.

11- Türkische Bibliothek, ed G. Jacob und R. Tschudi, XVI, Berlin
1913.

12- P. Kahle, A.g.mak. s. 57.

(Bu makale için arapça ve almanca çevirilere yardtra eden Doç.Dr.
Abdülkadir Şener ve Doç.Dı. Cihat Tunç'a teşekkürlerimi tekrar
sunmayı zevkli bir borç bİliıim.)

''i.".-
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DÎNÎ VE HXJKÜKÎ AÇIDAN BAĞIŞLAMA

ÜZERİNE BÎR SOHBET

Doç.Dr. Abdulkadir ŞENER

— tslâm dini ve hukuk açısından bı^ışlaına ne demektir ?

— Eski hukııkıımıızia ilgili kitaplarla dini metbılerimizde yer alan,
hatta bugünkü konuşma dilimizde de sık sık îsîıllanılan "hibe" sözcüğü

nün yeni hukuk dilimizdeki karşılığı "bağışlama"dır. Eskiden bu an
lamda bir mal bağışlayan kimseye "vâhib", bağışlamlan mala "mev-
hub*' ve kendisine bir mal bağışlanan kişiye de "mevhubuuleh" denirdi
Yalnız "hilıe" sözcüğü, kural olarak birisine karşıhksız olarak bir şey

vermek anlarama geldiği halde, "bağışlama" sözcüğü, "hibe" karşıhğın-

da kullanıldığı gibi, birinin kusur, suç veya cezasını affetmek anlamına

(la gelmektedir.

— "Hi6c" ya da yeni deyimiyle ^bağışlama" hakkında bize kısaca

bilgi verir misiniz?

— Hayattan ahnan, Örfve geleneklerin etkisiyle yerleşen Iiibe ku
rumu toplumda insanların cömertlik, sevgi ve yardımlaşma duyguları

nın bir ürünüdür Eski Hini hukukunda hibe olarak verilen şeyin hem
bu dünyada hem de öteki dünyada tekrar hibe yapan kimseye döneceği

görüşüne çok önem verilirdi. Bunu göre birşey hibe eden kimse, onun
karşılığını bu dünyada otomatik olarak görür; öteki dünyada da onu
artmış olaıak bulur. Servet, sadece verilmek için yaratılmıştır'.

Sosyolojik araştırmalara göre hibe, ilkel l(»plum]arda değişimin çok
önemli bir biçimini oluşturmaktaydı. Büyük bir ihtimalle Romalılar ve
Yunanlılar, belki de Kuzey ve Batı Sami uluslarından fonra, kişisel hu
kukla gerçek hukuku ayırma yolunu bulmuşlar, hibe ile değişimi biıbi-

rînden ayırmışlar ve böylecehibeye dayanan zahmetli ekonomiyi bırakıp
yavaş yavaş çağa daha uygun olan ekonomik ilişkileri geliştirmişlerdir^.

1 M*MauBB, Hibe. Arkaik Cemiyetlerde Mübadelenin Şekilleri ve Sebebleri, Çev. S. Etem,

İstanbul 1934, s. 80-81.
2 H.Mauss, age. s. 79.
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Eski Doğu hukukiaruula da hibe, bir kurum olarak biliumcktc ve
onunlailgili pekçokkural bulunmaktaydı. Hammurabi Kanununda, eski
İsrail hukukunda, eski İran hukukunda, eski Hint-Brahman hukukun
da, eski Çin ve Japon hukuklarında hibe ile ilgili hükümler vardır^.

— Hibenin dini ve hukukî açıdan önemine de değinebilir misiniz'̂

— Hibe kurumunun toplumdaki önemi, her zaman dikkati çekecek
bir nitelik taşır. İyilik yapma duygusundan kaynaklanan bağışlamalar,

insanlar arasında yardımlaşmanın gerçekleşmesini sağladığı ve toplumsal
ahengin korunmasına hizmette bulunduğu için övülecek davranışlardır.

İyi kalpli ve cömert bir insan için hibede bulunmak, yüksek ve örnek bir
davramş olduğundan, din ve hukukça himaye ve leş^'ike lâyık görül
müştür*.

İslâm dini açısından kişinin iyilikseverlik ve cömertlik gibi nitelik
lere sahip olması ve çocuklannm da bu tür nitelikleıi kazanmaları için
örnek davranışlarda bulunması insancıl biı meziyettir. Aşın dünya sev
gisi, bencilhk ve cimrilik kötü şeylerdir. Allah da Kur'ân'da, kendisinin,
^Bağışlayıcı"^ olduğunu bildirmiştir. Bağışlama, kişiyi Tannsal ve yük
sek bir niteliğe eriştirir; onun içinden cimriliği söküp atar. Kendisine
hibe yapılan kimsenin sevgisini ve dostluğunu artırır, kin ve kıskançhğı

giderir. Bağışlayan kimse, '̂'Nefislerinin cimriliğinden korunanlar, ger-
çekten kurtuluşa erişmiş kimselerdir."^ âyetinde işaret edilen mutlu kişi

lerden olmayı başanr. Kur'ân'da, iyilikte bulunmayı, cömertliği Öven
ve cimriliği kınayan pekçok âyet vardır.''

îslâmda hibeyi, genel oUırak bağışta bulunmayı özendiren hadisler
de çoktur. Meselâ, Hz.Muhammed, Birbirinize karşılıklı hediye verin,
bağışta bulunun ki aranızdaki dostluk artsın ve düşmanlık gitsin."' buyur
muştur. Hz.Peygamber kendileri de hediye kabul eder ve karşılığında

hediye verirlerdi.'

— Dilimizde bir de ''"teberru" deyimi vardır. Acabâ hibe ile teberru
arasında nasıl bir ayırım Yapabiliriz?

3 Mahmud Es'ad, Tarih-i llın-i Hukuk, İstanbul 1332, s. 65, 110, 146, 217; Mebrurc
Tosun—Kadnye Yalvaç. Sümer, Dabi), Asur Kanunları ve Anun-i Şaduka Fermanı, Ankara
1975, s. 201.

4 F.B.Tongsir, Bağıtlama, İstanbul 1953, s. 72.
5 Âl-i İmran Suresi, 8; Sad Suresi, 9.
6 Haşr Suresi, 9.

7 Bak. Bakara Suresi, 58, 195; Al-i İmran Suresi, 134, 148, 180; N'isâ Surssi, 36.
8 îmam Malik, el-Muvatta*, Husnul-Huluk: 16.
9 Bubarİ, el-Camİ'u's-Sahib, Hibe: 11.
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— Taberru da birine karşılıksıza birşey veımek aıılamma gelir.
Birçok çeşitleri vardır. Hibe de teberru'un özel bir türünden ibarettir.
"Teberru" sözcüğünün Türkçe karşılığı olarak "bağı.ş" kelimesini kulla
nabiliriz.

— Teberru'un, ya da Türkçe deyimiyle birçok çeşitleri var
dır, dediniz. Bunlar nelerdir?

— Eski ve yeni hukukumuzda yer alan önemli teberru reşitleri

şunlardır: 1) Hibe (bağışlama), 2) Vasiyet, 3) Vakıf, 4) Sadaka, 5) He
diye, 6) Ariyet, 7) îbaha.

Bur.ıda hibe ile öteki teberru reşitleri arasında kısa bir karşılaştırma

yapmada yarar vardır.

a) Vasiyet, vasiyetçiniıı ölümünden sonra sonuç doğuran ve miras
çılar razı olmazlarsa, eski hukukumuLa göre sadece terekenin, yani öle
nin bıraktığı mallann üçtebirinde, yeni hukukumuzda ise mirasçıların

saklı hisseleri dışında kalan mallannda geçerli olan bir tasarruftur. Hibe
ise, yaşayanlar arasında yapılan hukukî bir tasarruf veya akittir.

b) Hibe, belli bir şahıs veya kurum lehine yapılan bir bağış olduğu

halde vakıf, tslanı kuraUanna göre bir mülkü veya vakfedilmesi âdet
olan bir malı kamu yararma, ya da herhangi bir hayır amacma yönelik
olmak üzere, ebedî olarak tahsis etmektir. Dolayısıyla vakıfta, kural
olarak, vakıf yapıldığı anda yararlanacak kişiler veya kurumlar belli
olmadığı halde, hibeden yararlanacak olanlar bellidir. Gerçi özel amaç
larla da vakıf yapılabilir.

«;) Sadaka, geniş anlamlı bir deyim olup dinî ve toplumsal bir hayra
yönelik olarak verilen bir şeydir, paradır veya maldır. Dinî edebiyatı

mızda sadaka deyimi, zekât ve vakıf gibi anlamlara da gelir. Sadaka,
bugünkü Borçlar hukukumuzdaki ahlâkî bir görevin yerine getirilmesi
için verilen şeylere karşılık olarak kullanılmaktadır. Sadaka, ahlâkî-
vicdanı bir görevin îfasmdan ibaret olup daha çok dinî bir deyimdir.
Hibe ise hukukî bir deyim olup sadaka sevap kazanmak için verildiği

halde, hibede hukukî bir işlem olma yönü ağır basar.

d) Hediye, birine ikramda bulunmak amacıyla verilen, ya da gön
derilen bir şey, bir maldır. Hediye, görgü kuralları grecğince veya ahlâk!
bir görevin verine getirilmesi amacıyla da verilir. Dolayısıyla, hediye
ile hibe arasmada amaç ve biçim yönünden önemli farklar vardır.

t) Ariyet, bir malın kuljanma hakkının bağışlanması demektir.
f) tbaha da, eski hukukumuzda, yenilip içilecek cinsten olan bir

şeyin teberru edilmesi anlamına gelir.
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— Kimler hibeyapabilir ve kimler yapılan hibeleri kabul edebilirler?
/

— Eski hukukumuzda ve genellikle yeni hukukumuza göre hibe
iki taraflı bir akit olarak kabul edildiği için, ancak sözleşme \'e tasarruf
ehliyetine sahip olan kimseler hibe yapabilirler. Meselâ, temyiz kud
retleri bulunmayan küçükler ve deliler, asla mallaıını hibe yapamazlar;
kendilerine yapılan hibeleri kabul de edemezler. Kendilerine yapılan hi
beleri, onlar adına ancak velîleri kabul edebilirler; fakat veîUeri onlara
ait malları başkalarına hibe yapamazlar.'"

Kurumlara, yani tüzel kişilere gelince, bunların yetkiÜ kurul ve
organları, Ugili tüzük ve yönetmeliklerindeki hükümlere aykırı olmamak
şartıyla, hibede bulunabilecekleri gibi, kurumlan adına yapılan hibeleri
kabul de edebilirler.

— Bir kimse^ mallarının tamamını t'evo bir kısmını eşme, çocukların

dan ya da yakınlarından birine veya üçüncü bir şahsa bağışlayabilir mi?

— Evet, bir kimse hayatta ve sağbk durumu normal iken, hibe da
hil, mallan üzerinde istediği gibi tasarruf edebilir; bu, kötü niyeti ortaya
çıkmadıkça hukuk açısından geçerlidir." Ancak böyle bir davranış, dinî
ve ahlâkî açıdan hoş karşılanmaz; çünkü bu gibi davranışlar, çocuklar
ve yakınlar, yani mirasçılar arasında kıskançbk doğurur; akrababk ibş-

kilerinin bozulmasına yol açar. Bımun içindir ki çocuklanndan birine
bir mal bağışlayan Beşir oğlu Nu'man*a, Hz.Pi'yganıberimiz, "öteki
çocuklarına da aynı şekilde bir şey bağışladın mı?" demiş, ^Hayır" karşı

lığını aUnca, ^^Çocuklarınız arasında adâletli davranın." buyurmuşlur.'-

Bir de, kişinin ölümünden sonra yerine getirilmek üzere yaptığı hi
be vardır. Bu tür hibeler, vasiyet hükmünde olup eski hukukumuza
göre ölenin bıraktığı malların, yani terekesinin üçlebirinden geçerli olur.
Medenî Kanunumuza ve Borçlar hukukumuza göre ise, yine vasiyet
hükümlerine tâbi olan bu gibi hibelerde mirasçılarm saklı paylannıu

aşılmaması gerekir. Yalnız her iki hukukumuzda da hibe konusu olan
malın teslimi sırasında mirasçılar razı olurlarsa mesele kalmaz. Mirasçı
lardan kimisi razı olur, kimisi de razı olmazsa, razı olmayanlar paylarına

düşen miktarı tenkis ettirebilirler, yani kendi hisselerine isabet eden
miktarın indirilmesi için dava açabilirler."

10 Mecelle,nıad. 852, 859; Türk Medeni Kanamı, mad. 392; Borçlar Kanuuu, mad. 235,
236.

11 Mecelle, mad. 877.

12 Buhaıi, age. Hibe: 13.
13 Şeybanî, el-Canü'a'I-Kebtr, Kahire 1356, s. 368; Türk Medeni Katıntın, mad. 452,

503; Borçlar KaDunu, mad. 240/2.
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— Hibenin çeşitleri nelerdir ve biçim yönünden bunlar arasında ne
gibi farklar vardır?

— Hibenin önemli iki çeşidi vardır: 1) Elden hibe, 2) Hibe taah
hüdü. Eski hukukumuzda her çeşit hibe biçim yönünden aynıdır. Yani
hibe yapılırken belli bir biçime uyulması şari değildir. Bütün hibeler,
elden bağışlama gibi devir ve teslimle gerçekleşir. Hibe taahhüdü de
bağlayıcı sayılmaz. Yeni Borçlar Kanunumuza göre ise, taşınır mallarla
tapusuz taşınmazların elden bağışlanmalarında teslim ve zilyetliğin

devriyle hibe tamamlanmış olur. Taşınmaz malların bağışlanmasında

da resmî senet düzenlenmesi ve tapuya leşçil edilme zorunluluğu var
dır. Bağışlama taahhüdünde bulunulduğu takdirde, bu işin bağla>ncı

olması için resmî senetle yapılması gerekir.'"*

— Hibede tarafların borç ve sorumlulukları nelerdir?

— Burada bağışlayan ve bağışlananın borç ve sorumluluklarına

ayrı ayn değinmek gerekir:

1) Eski hukukumuza göre hibenin yerine getirilmesinden, yani hibe
edilen şeyin bağışlanana tesliminden önce bağışlayanın herhangi bir
borç vesorumluluğu söz konusu değildir. Fakat karşıbğmdo bir şey alm-
raış olan hibenin tesliminden sonra bağışlanılan mal üzerinde üçüncü bir
şahıs geri-alma (istirdat) davası açarvebu davayı kazanırsa, bağışlaya

nın almış olduğu kaışılığı iade etmesi gerekir.

Bugünkü Borçlar kanunumuza göre ise, bağışlama vaadinde bulu
nan kimse, bağışladığı şeyi karşı tarafa teslim etmek zorundadır. Bağış

layan, hibe ettiği şey konusunda hile ve kusurdan dolayı sorumludur.'®

2) tslam hukukçuları bağışlananın boıç ve yükümlülükleri üzerin
de pek durmazlar. Ancak her iki hukukumuza göre de bir karşılık verme
veya yükümlülük (mükellefiyet) şartıyla yapılan hibelerde, bağışlana

nın, üzeıine aldığı şeyi yerine getirmesi gerekir.'̂

— Hibenin sona ermesine yol açan sebebleri kısaca anlatır mısınız?

— Bu sebeblerin önemlilerişunlardır: 1) ölüm ,2) Hibeden cayma,
(rucû), 3) Ibtal.

14 Borçlar Kanunu, mad. 237.

15 el-Bendart, Abdolvehhab, Şerhu'l-Ukudi'l-Medeniyye: el-Hiba, Kahire 1973| a, 143.
16 Borçlar Kanunu, mad. 243, 247.

I? Mecelle, mad. 855, 868; Borçlar Kanıma, mad. 241, 244.
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a) Eski hukukumuza göre bağışlanan.şeyin IcsIim ahnması (tesel
lüm), bu akdin tamamlanması için şarttır. Bu sebeble teslim alınmadan

önce taraflardan l)iri ölürse hibe hükümsüz olur.'* Borçlar Kanunumu
za göre ise, rüeû (avdet) yani bağışlanılan şeyin belirli şartlar altında ba
ğışlayana geri verilmesi şartıyla yapılan hibe dışında, kural olarak, bağış
layan ve bağışlananın hak ve yükümlülükleri mirasçılarına geçer. Ancak
aksine bir hüküm yoksa beUi zamanlar için taksitlerle bir şey verilmesini
içeren bağışlamalar, bağışlayanın ölümüyle sona erer."

b) Eski hukukumuza göre teslim alınmadan önce hibeden doğru

dan doğruya cayılabilir. Teslim alındıktan sonra ise, bağışlayan hibesin
den ya bağışlananın rızasıyla ya da mahkemenin kararıyla cayabilir.^®
Yeni hukukumuza göre ise elden bağışlamadan caymak, kabulden önce
her zaman mümkündür. Yerine getirilmiş bağışlamadan veya hibe taah
hüdünden caymak için Borçlar Kanunumuz bir kısım gerekçelerin bu-
lunmasmı ileri sürer. Bunlar: 1) Bağışlananın, bağışlayana veya yakın-

lanndan birine karşı ağır îür .«uç işlemesi, 2) Bağışlananın, bağışlayan

ya da ailesi için kanunca yükümlü olduğu ödevleri önemli biçimde aksat
ması, .3) Bağışlananın, bağışlayana karşı şart koşulan yükümlülüğü

hakb bir sebeb bulunmaksızın yerine getirmemesi, 4) Bağışlamayı ta
ahhüt ettikten sonra bağışlayanın durumunda bir kötüleşm veeya çok
ağır aile masraflarının ortaya çıkması gibi hususlardır^'.

c) Eski hukukumuza göre bağışlayamu geçim sıkıntısına düşmesi

ya da bütün servetini kaybetmesi sebebiyle mahkemeye baş^'u^up Iıi-

beyi ibtal ettirmesi mümkündür. Borçlar Kanunumuza göre de bağışla

ma taahhüdünde lıuhman kimsenin boıçiarını ödemekten âciz olduğu

veya iflas ettiği ortaya çıkarsa, bağışlama taahhüdü kendiliğinden fes
hedilmiş olur.^-

— Burada hatna gelruişken nişan dolayısıvla verilen hediyelere de
değinebilir misiniz?

— İslâm kurallarına göre uişau bozulursa, tabîî olarak bunu hiçbir
okuyucumuz için temenni etmeyiz, taraflarca verilen hediyelerin iadesi
gerekir. Bu hediyeler aynen mevcut değilse, yani kullanılarak tüketil-
mişse, ya da karşıhğinda hediye verilmişse iade söz konusu olmaz. Me
denî Kanunumuza göre de nişanın bozulması, hediyelerin geri verilmesi

18 el-Kâsâıı!, Bedui'u'g-Sanai*, c.VI, s. 123.

19 Borçlar Kanuuu, mad. 247.

20 Mecelle, mad. 862-865.

21 Borçlar Kannnu, mad. 244, 245.

22 Borçlar Katıunu, mad. 245.
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İçin sebeb teşkil eder. Hediyeler aynen mevcut değilse bedellerinin öden
mesi gerekir. Nişan, ölüm sebebiyle sona ermişse hediyelerin geri veril
mesi için dava açılmaz.^'

— Bu sohbetimizi özetleYebilir miyiz?

— Evet, burada sohbetimizi özetleyerek ve sonuç clarak diyebili
riz ki bağışlama, genellikle iyilik yapma arzusundan gelen, insanlar ara
sında yardımlaşmanın gerçekleşmesine hizmet eden ve toplum hayatının

âhenkli gitmesine katkıda bulunan özgeci bir davranışın sonucudur. Bu
bakımdan hibe, yani bağışlama hukukça himaye ve teşvik görmüştür.

Bütün hukuk düzenlerinde hibe konusunu düzenleyici hükümler eyer
verilmiştir.

İslâm dîni de, hibede \'e genel olarak bağışta bulunmayı, yardımlaş

mayı övmüş, cimrilik ve pintiliği şiddetle yermiştir. Yüce Peygamberi
miz Hz.Muhammed, îmanla cimriliğin birarada bulunmayacağmı bildir
miştir. Öte yandan insanın malını yerli yersiz saçıp sa\ urması, hem hu
kuk hem de din açısından beğenilmemiş, hatta kınanmıştır. Nitekim
Kur'an-ı Kerimde, inananlann özellikleri anlatılırken,"Onlar, verdikleri
zaman ne saçıp savururlar, ne de cimrilik ederler; bu ikisi arasında orta
yoldan giderler."^"*, "Elini bağh olarak koynuna asma; onu büsbütün
açarak majım saçıp savurma. Sonra kınanmış ve pişman olarak oturup
kalırsın.buyurulmuştur.

23 Türk Medeni Kanunu, mad. 86; Borçlar Kanunu, mad. 61, 75, 76.
24 Furkan Suresi, 67.

25 tsrâ Suresi, 29.



çaCdaş mevzu hukuklara ve İslam
HUKUKUNA GÖRE TELİF HAKKI

(Çağdaş bir hukukuçunun verdiği yeni bir fetvayı tenkid ve red)*

Yazan ; Dr. Salahaddin eu-Nâhî

Bağdad Üniversitesi Şeref Profesörü

Çeviren ; Doç.Dr.Abdulkadir ŞENER

GÎRÎŞ

Ürdünde yajamlanan sayın Hedyu'l'îslam Dergisi başyazan;

İmdi değerli derginizin XXIII. ciltve5-6. sayılarında çıkan veŞam
Üniversitesinden Dr. Ahmed el-Haccî el»Kürdi tarafından çağımız İslam
hukuku ışığında "Telif, yajım, dağıtım ve tercüme haklan" konusunda
verilmiş olan fctvâyu inceledim. Değerli doktor, bu fetvasını, büyük ya
yım ve dağıtım evlerinden birisinin sorusu üzerine, yeni bir olayın hük
münü belirtmek amacıyla vermiştir. Bu fetvâcı, Islâmi tevâzu ve fet-
vâ verme kurallanna uyarak görüşlerinde bir hata bulan herkesin ken
disine yazmasını da istemiştir. Aynca derginizin yazı heyeti de, okuyu-
culanndan bu fetvayı gözden geçirdikleri zaman karşdaştıklan hususlan
kendilerine ulaştırmalannı rica etmiştir. Ben, es-Simnânî'nin Ravdatu'U
Kudât ve Ebu'l-Leys es-Semerkandî'nin Uyûnu'l-Mesâil adh eserleıi

gibi bazı fıkıh metinlerini yayımlamaya başladığım vakitlerden beri İs
lam hukukunun güzelliklerinin zevkine vardım. Geçmiş yıllarda Bagdad
el-Mustansıriyye Üniversitesinde özel bir konu olarak öğretim üyeliği

uhdeme verilince de İslâm hukuk mirasma ve bu hukukun felsefesine
yakından vâkıf olup Nusûs Kânûniyye ve Şer*iyye gibi eserleri telif ettim.
Sonra İslâm yargı sistemini inceleyerek araştırmalarımı sürdürdüm.

• Bu fetvâ. Dr. Ahmed el-Hacct eUKürdî (Şam Üniversitesi) imiasıyla Heydu'l-tslâm
(Amman-Ürdlin) DergUi, c. XXIII, sayı 5-6 (1979), 9.11-17'dc "Hultmu'UÎslâm fi HukÛkı't-
Te'lSf ve'u-Neşr ve't-Tevzî' ve't-Terceme" ba^Uiı altmda ya>'imlannujür. Aynca iîâiıtalu'/-

Dergui, »ayı 18 (1979), ». İZS-Ul'de neşredilen bu yan, Ahmed Sabit tarafin-
dan Tlirkçeye çevirUmiş ve Nesil Dergisi, c. IV, »ayı 47-48 (1980), ».26-29'da da çıkmıştu.

Çeviren
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Böylece bu hukukun güzel yönleri, onun üstün adalet ve güzellik ölçüleri
beni iyice sardı. Bu itibarla îslâm hukukuna ve îslâm adaletine hizmet
etmek için mevzu hukuk esaslarına dayanarak, tarafsız bir şekilde, sade
bir üslupla, eskilerin özetlediği "munâzara'' kurallarma' uymayan kötü
şeylerden uzak kalarak öfke, kibir ve mugalatadan kaçınarak bu fet
vayı red ve tenkid etmeyi lüzumlu buldum.

Bu fetvâyı kaleme alan zat, telifhakkı ka\Tammı, bu hakkm mahi
yetini, sınırım, bu hakka saygıju sağlayan sorumlulukları ve onunla
ilgili şartlan uygun bir şekilde ortaya koyan bir giriş yazmamıştır ki o
sayede müellifin ferdî ve ailevî yararlanyla içtimaî ve beşerî yararlarını

birbiriyle bağdaştırabilsin. Fetvası, incelendiği zaman görüleceği gibi,
bu unsur ve gerçeklerin bilinmezlikten gelindiğini veya bunların bilin
mediğini, dolayısıyla ihtisas çağmda onları iyice kavramadığı için ken
disinin gaflete düştüğünü göstermektedir. Bundan dolayıdır ki onım bu
fetvâsını red ve tenkid etmek için telif hakkı konusunda kısa bir giriş

yapacağım ve bunu, telif hakkmın îslâm tarihi çerçevesi içinde asr-ı

saadetten başlayıp bu haklarla ilgili yeni kanunların çıkışma kadarki
durumunu ele alan izah takip edecektir.

Telif hakları müh zimmet^ in (yani mamelek'in) unsurlarından bir
parça olan malî ve ınane\d (gayri maddî) haklardan olup son asırlarda

taamül alanına girmiştir. Batı hukukları hu haklan kabul etmişler ve
Osmanlı Devleti de bu haklarla ilgili Fransız kanununu hemen iktibas
suretiyle onlankabul veitiraf etmiştir. Gerçi Arap harflimatbaa Osman-
b topraklanna, Ermenice, Yunanca ve İbranca baskı yapan öteki mat
baalardan geç girmiş; Ermeni, Yunan ve Yalmdi azınlıklar, Türklerden
önce kendi dilleriyle kitap basmaya başlamışlardır. Sözü edüen OsmanU
kanununun çıkması ve bütün Osmanlı vilayetlerine yayılmasıyla telif
hakkı hükümleri Osmanlı Devletinden ayrılan Arap ülkelerinde de ta
nınmıştır. Bu kanun, Arap ülkelerinin bir kısmında daha iyi ve daha
kapsamlı yeni kanunlar çıkanlmcaya kadar yürürlükte kalmıştır. Bu yeni
kanunlar, telif (müellif) hakkını geniş bir şekilde düzenlemiş, telif faa
liyetiyle müellif hakkını koruma yollarını bir esasa bağlamaya çalışmış

tır.

1 Râgıb el-Iefulıaııt'ııin Muhûdarâtu^l-Üdebâ' adlı eserinde bu kurallara işarel edilmiştir.

2 Arapçada ve Fıkıh Usûlüude "Zimmet" terimi, çağdaş hukuklardaki zimmet kavramın
dan daha geniştir; çünkü zimmet, sözlükte ahd (uhde) anlamına gelir. Fıkıh ve Fıkıh Usûlü
terimi olarak zimmet ise borçtan doğan bütünilişkileri İçine alır. Bu ilişkiler, ister insanla insan
arasudaki malİ ilişkiler çerçevesinde, isterse insanla Tann arasında bir bağ olan yemin ve adak
gibi kulile Yaradam arasmdaki ilişkiler çerçevesinde olsun. Bu yüzdendir ki "zimmct"i, me
deni hukukuki anlanuna bağlı kalarak "malî" sıfatıyla nitcledbn.
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Avrupa ve Amerikadaki fikir ve sınaî kalkınma çağlanndan itiba
ren ortaya çıkan mülkiyetlerden ikisi şunlardır: 1) Edebî midkıyet, 2)
Sınaî mülkiyet.

Bunlardan ilki, fikrî ve edebî buluşlarla güzel sanatlara ilişkin eser
lerin mülkiyet hakkını içine alır. Bu buluş ve eserler, 1951 tarihli Türk
Fikir ve Sanat Eserleri Kanununun 1. maddesinde yer alan ifade ile,
müellif ve sahiplerinin kîsîlik özelliklerim ve ifade üsluplarım taşırlar.

İkincisi ise, sınaî ve teknik icat ve keşiflerle alameti farika (marka)
haklarmı içine abr.

Çağdaş Türk hukukunda "fikrîhaklar" terimi iki anlama gelir:
1) Genel anlam: Yukarıda zikredilen iki mülkiyeti kapsar.
2) özel anlam: Telif hakkıyla çeşitli güzel sanat eserlerine idşkin

hakları içine alan edebî mülkiyeti ifade eder.' Bu özel anlamıyla fikrî
haklar terimine müellif (telif) hakkı deyimi de girer.

özel anlamıyla bu hakkı; maliiyetine, kavramına, bağlı bulunduğa

şart ve sınırlara işaret ederek kısaca açıklamakla yetineceğiz.

Müellifin eseri üzerindeki haklan, yeni mülkiyet çeşitlerinden olup
söylediğimiz gibi "edebî mülkiyet"e girer. Bu, maliiyeti itibariyle mad
dî olmayan bir mülkiyettir. Yani o, menkul ve manevî mülkiyetin bir
çeşididir. Menkuldür; çünkü onun da öteki menkuller gibi bir yerden
başka bir yere taşmması düşünülmektedir. Manevîdir; çünkü onda, du
yulardan biriyle idrak edilmesi mümkün olan maddî menkulün özellik
leri yoktur, Bizim idrakimiz ise, ancak cüz'î dokımulur, ve duyulurlar
dan soyut olan fikrî tasavvurla tamamlanmaktadır.

O halde edebî mülkiyet, tasavvura dayanan manevî bir mülkiyet
tir; fakat paraya çevrilebilir, kendisiyle yararlamlabilir, çeşitli medenî
ve ticarî ilişkilere girilebilir. Bunun için de o, gerçek bir varlığa sahiptir.
Yani o da, icarlanması mümkün olan insan ve maddi şeylerin menfaat
leri gibi bu işlere elverişlidir. Aslında yazarın telif haklarıyla yalmz
kendi başına yararlanma hakkı, bu hakların onun fikir ve emeğinin

ürünlerinden olup düşüncesinin derinliklerinden doğduğu ve herhangi
bir şekilde kendisinin şahsiyetine ait özellikleri taşıdığı gözönüne alınır

sa, onu çok yakından ilgilendirdiği anlaşılır. Yazar, yayam akdiyde veya
benzeri bir yolla başkası lehine bir ivaz (bedel) mukalıili, ya da karşı-

bksız olarak, bu haklardan yararlanma hakkından feragat edebilir.
Ancak bu akit, âdî satım akdine benzemez; çünkü medenî ve ticarî sa-

3 İlhan öztrak. Fikir ve Sanal Eserleri Haklar, Ankora 1971, 8. 5-6.
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tim akitlerinde mebî* (satılan şey)in mülkiyeti bir ivaz karşıbğında alı

cıya geçer; bu mülkiyet intikal ettikten sonra satıcının mebî' üzerinde
bir hakkı kalmaz. Yazarın ise eseriyle olan ilişkisi devam eder; bir ivaz
mukabili veya karşılıksız olarak ondan vazgeçmesiyle bu ilişki kesilmez.
Zirayazarın eseri ileolan kişilik ilişkisi ve eseri üzerindeki şahsiyet dam
gası hiç bir şekilde feragati kabul etmez. Bunun içindir ki sınaî ve ticarî
yollarla eserden yararlanmadan vazgeçme, sadece eserin menfaatiyle
ilgili olup basılmış ve yapılmış olan eserden müstakil olarak kalan asıl

hakkın, yani ana eser'in korunması şartına bağlıdır. Bu eserm yazara
(eser sahibine) olan nisbeti devam eder; eser, heder olmaktan, çalınmak
(intihal) tan, bozulmaktan, çeşitli yollarla gasp ve taklit edilmekten ko
runmaya hak kazanır. Mülkiyetinakledenakitlerle başkasma geçen mad
dî şeylerin mülkiyeti iseböyle değildir. Bunların mülkiyeti, vazgeçenden
lehine vazgeçilen şahsa tam olarakintikal eder: eskimâlikin şahsiyetiyle

nakledilen mal arasındaki ilginin kesildiği gözönüne alımrsa, eski mâlik
için bu şeylere sahip olma, bunlardan yararlanma veya onların şekil

lerini koruma gibi haklardan hiçbir şey kalmaz/

Müellif hakkı terimi, insanî fikirle ve fikrî yaratıcıhk melckesiyle
ilgili bütün haklara şâmildir; isterse bu haklar telif; ilim ve sanat eserleri
yazma, tercüme etme, musikî ve tiyatro eserleri gibi çeşitli güzel sanat
ve fikir ürünleri ile sanatkâr, yazar, ressam, heykeltıraş vb.nin özelli
ğini taşıyan şeyleı olsun. Fakat bu haklar, maddî mülkiyet hakkı gibi
müebbet değildir; çünkü müellifin ölümünden sonra mirasçılarına inti
kalle ilgili belli bir süre geçince niliayet bulur. Bu hakların kanunca
tayin edilen süreleri sona erince, mirasçıların bunlar üzerindeki haklan
sâkıt olur ve onlar, hiç kimseye hasredilmeksizin yararlamlan nimetler
arasına girerler.

Bu fikrî-manevî ürünlerin hepsi, eser sahibinin şahsiyetiyle, onun
düşünce ve özel anlatım niteliği ile sıkı bir şekilde ilgili oluşlanyla başka

ürünlerden ayrılırlar Çünkü bunlar, tabîî ve kazanılmış akhn ürünleri
dirler. Kazanma ve alışmanın, akhn melekelerini artırmada rolleri ve
açık etkileri vardır. Bunun içindir ki müellifin damgasım taşıyan, şah

siyeti, fikir ve ta8av\'uru ile yakından ilgili olan ana eserle çeşitli yapım

ve yayım yollarıyla ondan çıkarılarak elde edilen nüshajT birbirinden
ayırmak lazımdır. Meselâ, basılmış bir nüshadan müşterinin dilediği

gibi yararlanma hakkı vardır. Fakat onu çalma (İntihal) hakkı yoktur;
yazannın adını değiştiremez, görüşlerinde tasarruf edemez, onu boza
maz, kitabı kendi adıyla veya ibarelerini değiştirerek ve müellifin şöhre-

4 İlhan öztrak, age. ».4.
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tini lekeleyecek tarzda görüşlerinde tasamıf ederek yazarının adıyla

ba&amaz; çünkü yazma veya basılmış bir nüshoy bir ivaz mukabili veya
karşıbksız olarak onu elde edenkimsenin mabdır. Fakat ana eser, müel
lifin mülkiyetinde olup ondan yararlanmadan, ticaret ve sanat yoluyla
ondan gelir sağlamadan feragat etme, ticarî ve sınaî yollarla bu yarar
lanma ve gelir sağlama hakkından vazgeçmeden başka bir anlama gel
mez. Teşbih caiz ise, bu, maddî mallardaki çıplak mülkiyete benzetebi
leceğimiz ana eser*den vazgeçme demek değildir.

Hukuk, eserle müellif arasındaki şahsiyet özelliğini takdir ederken,
bu ilgiyi belirleyen ölçünün değişmesine göre farklı yorumlar getirmek
tedir; çünkü bu ölçülerden kimisi söz konusu ilgiyi daraltarak, yazana
emek ve işinde (eserinde) yaratıcı olmasmı şart koşar. Kimisi de onu
genişletir ve yazann şahsiyetinin özellikleriyle anlatım ve fikrî faaliyet
üslubunu taşıyan bir kısım çabalann bulunmasıyla yetinir.®

İşte kısaca telif hakkı budur; milletlerarası antlaşmalara, milli ve
devletlerarası seviyede bu hakkı düzenleyen ve hükümlerini tesbit eden
çeşitli hukuk ve kanunlara göre onun mahiyet ve sınırları da bundan
ibarettir. Bu haklann gerçek nitelikleri, mahiyet ve sınırlan açısından

bu basit hakikati kavramadan telifhakkıyla ilgili hükümleri, İslâm hu
kukunun genel ilkeleriyle sözleşme esaslan yönünden mukayese etmek
imkânı yoktur. Medenî ve kültürel gelişmelerin sonucu olan yenihukuki
düşünce ve tasavvurlan eski kalıplara dökmek ve sokmak, kabûlü im
kânsız olan semeresiz ve haksız bir iştir. Ancak burada önemli olan, bu
gibi düşünce ve ilkeleri karşılaştırmada ve hukukun yüksek amaçlatma
göre onların meşrûluğunu takdir etmededir. Yani bu düşünce veilkelerin
îslâm hukukunun genel esaslan, gayeleri, felsefesi ve amaçlarmm ışığı

altmda ele alınması gerekir; zira yeni hukukî nizamların meşrûluğunu

takdir edebilmek için onları eski fıkhî kalıplara uydurmada ileri gitme
mek ve akhn kabul ettiği bu yola başvurmak şarttır. Meselâ, Hanefiler,
menfaatleri tasavvur ederken, onları aslında hukukî muameleye elve
rişli olmayan arazlar olarak kabul etmişlerdir Eskiden müctehitler, bu
kurallara çağlarmdaki medeniyetin ışığı altmda, fikrî, kültürel ve felsefî
seviyelerine göre ulaşmışlardır. Bu konuda öyle büyük ihtilaflara düş

müşlerdir ki, bazan bu ihtilaflar, tamamıyla çelişik durumlan sergile
mişlerdir. Söz konusu karşılaştırmayı yaparken ve yeni nizamlanu meş

rûluğunu takdir ederken bizim için gerekli olan, sadece İslâm hukuku
nun ilkelerini ve yüksek gayelerini keşfetmede o günkü çabaların ortaya

5 İlhan Ostrak, age. s. 16.
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koyduğu kalıplaşmış kuralları dikkat ve eleştirici bir tablille, eskilerin
bilmedikleri ve tasavvur etmelerine de imkân olmayan yeni olay ve
gerçeklerin ışığı altında ele almak gerekir.

İşte kısaca telif haklan bunlardan ibarettir. Bu haklann hedef ve
gayeleri gözetilmeye lâyık olan bir kısıra hakların konmmasım içine
ahr. Bu haklarm ferdî ve içtimai bir karakteri vardır. Bunlarm mal!
haklarve ticarî mallar cümlesinden olduğunda hiç kimse şüphe etmez.

Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi öğretim üyelerinden bazılan,

Ürdünde çıkan Heydu'l-İslam Dergisi'nin yadımladığı bir fetvayı bana
gösterdiler. Bu felvâmn tercümesi, artık yayın hayalmdan çekileceğini

ilan eden Türkçe Nesil Dergisi'nin son sayısında neşredilmiştir.® Bu dost
ve arkadaşlanmın arzusu üzerine söz konusu fetvayı okudum, onu red
ve tenkıd edilmeye lâyık gördüm. Beni bu işe teşvik eden başka bir hu
sus da, bu yazımın tercümesini onlann İlahiyat Fakültesi Dergisi'nde
yayımlamayı arzu etmiş olmalarıdır*. Bu arzuyu yerine getirmekten
başka bir şey yapamazdım. Bu fetvayı loptan ve aynntılanyla gerçek
ten uzak buldum. Bununla birlikte bu fetvanın yazarının, teşekküre lâ
yık bir çaba harcamış olduğu görülmekte; görüşlerini açıklarken kullan
dığı üslup, iyi niyet ve samimiyetini göstermektedir.

Bu fetvâ üzerindeki tamamlayıcı açıklamalanm kısa olacaktır.

Matbaacıhğın ve yeni fikrî uyamşlarla insan haklannın ortaya çıkışm-

dan itibaren günümüze kadar gelişen çağdaş ilmî kalkınmanın ışığmda

varlığım hissettiren yeni haklarla ilgili olan bu nazik konuya uygun
düşecek miktarla yetineceğim. Bu haklar, çok değerli ve önemlidirler;
çünkü medeniyet alamndaki kalkınmamız; düşünürler, yazarlar, bilgin
ler, teknik elemanlar, güzel ve tatbiki sanatlarla uğraşan kişilerin gay
retlerine bağlıdır. Atalarımız bu gibi zatların değerlerini çok iyi bilmiş
ler ve Hz.Peygambcr devrinden beri ediplerle şairleri güzel bir şekilde

ödüllendirmişlerdir. Hz.Peygamber'in bazı şairleri ödüllendirdiği vekendi
mübarek hırkalarım, şiirlerini beğendiği için, onlara giydirdiği bize ka
dar gelen haberler arasında mevcuttur. Halife ve sultanlar da müellif
leri, düşünürleri ve kâtipleri takdir etmeye, korumaya, yazdıklaıı ve
meydana getirdikleri eserler dolayısıyla onlara çok değerli ödüller ver
meye devam etmişlerdir. Yahut da sultanlar, onlara bir kısım kitaplar
yazmalanm teklif etmişler, İslam âlemi de bunu kabul ve takdir eyle-

6 Yü: 4, sayı: 47-48 (1980), s. 26-29.
• Yazar'ın bu red ve tenkidinin Arapçagı, ayrıca Heydu'î-Îtlam Dergui, e. XXV, sayı

7-8 (1981)*de (s. 37-64) tenkit konusu metinle birlikte yayunlannuştır. Çeviren
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miş, ona karşı çıkmamıştır. Böylece yazar ve düşünürlerin emeklerini
değerlendiren ve onlara verilen ödülleri helal kazanç olarak kabul eden
tslami bir örf gelişip yerleşmiştir. Bu ödüllerin alınmasını kimse yadır-

gamamıştır Bu örfü destekleyen hususlardan birisi de, Islâmî ve mili!
geleneklerimizin başkalarına ait görüş, düşünce ve eserleri çalmayı kölü
karşılamasıdır. Fakat geleneklerimiz, bir eseri tenkit ve reddetme, ont
bir şeyler ekleme hakkım da inkâr etmez. Bunun içindir ki Arap ve İs

lâm milletleri, çeşitli Arap ve İslâm devletleıinde çağdaş hukukçuların

çıkardıkları modem kanunlarıkabul etmişler ve bunlar, itiraz ve tartış

ma konusu olmamışlardır; çünkıı âdildirler ve âdil olan her hukuk İs
lâm hukukudur. Nitekim büyük fakihler de bu görüştedirler. Bund ı bir
aşınhk da yoktur; zira telif ve sanat eserleriyle ilgili haklar; çeşitli ilim
lerle, fenlerle ilgili edebî, fikrî ve sınaî mülkiyetler çok önemli haklardır.
Düşünce ve ilmin ilerlemesi, medeniyetin gelişmesi, ilmî, fikrî, sınaî ve
teknolojik kalkınma, bu hakların sağlanmasma dayanmaktadır. Böylece
bu haklar, medeniyetçe kalkmma ve yükselmenin en önemli sebeblerin-
dendir. Yine bu haklar, yeryüzünde Allah'ın halifesi olan insanm ulaş

ması için İslâm'ın titizlik gösterdiği en önemli gayelerdendir. Nitekim
Râgıb el.Isfahanı, Kitaba'z-Zeri'a fi Mekârimi'ş-Şerî'a'eındsive başka

eserlerinde bu hususu açıkça belirtmiştir. Bu itibarla biz, telif h^üunm
aşağıdaki gerçeklerden kaynaklandığım görmekteyiz:

1- Arap ve İslam örfü, bu hakları lâyıkıyla takdir etmiş ve onlar
için ödül ve karşılık(ıvaz) verilmesini benimsemiştir. Fakat bunu her
hangi bir şekle bağlamamıştır;çünkü sanat pek bilinmiyordu ve yayım

araçları sınırlıydı. Eğer bu haklar, mücerret şeylerse, mal ve mülk olma
nitelikleri buliınmadjğmdan mübadele ve helal kazanç konusu olmaya
elverişli değillerse, onlar için ödül ve karşılık verilmesi, iyiliği emir ve
kötülüğü yasaklama ilkesine göre kaişı çıkılması gereken bir abes olur
du ve bu ödülleri kabul etmek, haram kazanç sayıhrdı. Ancak Arap ve
îslâm geleneklerimizi araştırmak, başlangıcmda Hz.Peygamber'in sün
netine dayanan mezkur örfün meşruluğunu ortaya kor. Aynca bu hak
lar; fikirler, ilmî ve sma! ürünler şeklinde kendisini gösteren insan men
faatlerinin çeşitlerindendir; çünkü insan, bunlar için fikir ve bedenî bir
çaba harcamaktadır. Birincisi, yani fikrî emek, daha çok himaye ve
takdire lâyık olup para ve ivazla değerlendirilmeyi kabul eder. Bu ba
kımdan onun durumu, insamn yasak olmayan her emeği \e çabası

gibidir. Bilindiği gibi menfaatler, kısaca ve üstüu olan görüşe göre,
para ile takdiri ve hukukî muamele konusu olmayı kabul eder. Bu hu
sus, hukukçuların bir kısmına göre genel bir esastan çıkmıştıı. Diğer
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bir kısmındı göre ise oaa, kıyasa muhalif olarak, istihean yoluyla ulaşıh

mıştır. Bu ikinri görüş, tercih edilmemişti!.

2- Isîam devletlerium çoğu, bütün şekilleriyle tebfhaklarını koru
maya lâyık bulmuşlar, onlara gerekli saygının gösterilmesini, yayımcı

laiın onları bedelsiz olarak gasbetmelerine karşı korumayı üstlenmişler

dir. Bu modem yasamaları ne halk, ne de hukukçular yadırgamışlardır.

Burada, bu yasamaların âdil olduklarını zımnen tasdik veinsanlığın üze
rinde icmâ' ettiği bir örfü kabul vardır. İnsanlığın bir konu üzerinde
icmâ' etmesi, onun adalet ilkelerinden doğduğunu gösterir. İşte beşerî

akıl da bu adalete bağlı olarak yaratılmıştır. Bu görüş, yargı ve dâvâ
sistemleri gibi bütün hukukların üzerinde birleştikleri konulara işaret

ederken hukukçularm adalet ilkelerine niçin bağlandıklarını ve bazı

mezheplerin "bizden önceki şerî'atler bizim de şerî'atimizdir" şeklin

deki görüşlerini bize açıklamaktadır. Yine bu anlayış, usulcülerle îslâm
hukuku felsefecilerinin aklın yasama konusunda aklî temelilkeleri kav
rayabileceğini, çünkü onun iyilik ve kötülüğü (husn ve kubhu) birbirin
den ayırdetme imkânına sahip olduğunu bize izah eder.'

3- Telif haklarma saygı ve onların karşılıksız olarak gasp edilme
meleri ve sömürülmemeleri için korunmalan, bizim örfümüzde. Doğu

ve Batıdaki bütün çağdaş hukuk sistemlerinde açık-seçik olan gerçek
lerdendir.-Çünkü telif sonucu ortaya çıkan ürün, para ile takdir edilen
ve para kacşıbğmda hukukî muamele konusu olan haklar ve manevî
mallar cümlesindendir. Onun bu şekilde hukuki muamele konusu ol
ması, adalete aykırı olmayıp isteyenlere karşı ilmi ketmetmek ve ilimde
cimrilik etmek gibi bir şey değildir. Bunun içindir ki ister kapitalist de
mokratik devletlerde, isterse sosyalist ve komünist devletlerde olsun,
bütün çağdaş hukuklann telifhaklarına ve sınaî mülkiyete saygı göster
diklerini görüyoruz. Bununla birlikte bu devletler, telif hakkıyla ilgili
hükümlerin aynntılannda ve mülkiyet kavramlannda farklı yollan
benimsemişlerdir. Bu haklar, insanm kardeşi olan diğer bir inşam aldat
ması ve sömürmesini değil, aksine, fikirleri, görüşleri, ilimleri ve sanat-
lan üreten kişilerin tabîî ve kazanılmış aklî melekelerinden netice al
malarını kapsar. Bu ürünlerin para ile takdir ve mübadele edilebilir
olmalan, sahibi bulunan bu meşrû haklan yok olmaktan ve onlardan
sınai üretim sağlayan yayım evlerinin baskısından korumaktır. Bu eser
lerin sahiplerine hiç bir karşılık vermeden yapılan baskı, gayri meşru

kazançtan ve sebebsiz yere başkasmm hesabına zengin olmaktan öte

7 R&gıb el-Isfahanl, »-Zeri'o; Dr. Salahaddm en-Pt&hi, eUHavâlid min AriVr-Râgth eU
Irfahant,
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gitmez. Sebebsiz kazanç ise, îslâm hukukunda kesinlikle yasaktır. Bu
yasak da, bu alandaki genel birilkeden kaynaklanmaktadır. Nitekim bu
hususu, el-Kesb Düne Sebeb ve'Z-Fudole adlı kitabımda da açıklamıştım.

Hulâsa, telif hakkmın korunmasıyla çok önemli manevi-malî hak
ların gasbcdilmelerine bir sınır koyma ve müelliflerin, yazarlann, düşü
nürlerle diğer sanatçıların, ilmî, fikrî, edebî ve sınaî buluş sahiplerinin
emeklerinin çeşitli yollarla fena şekilde sömürülmesine karşı savaşma

amaçlanmıştır. Böylece sedd-i zerâyi' (kötülüklerin önüne geçme) il
kesine uyarak, insana, mal ve düşünce halinde ona bağlı olan her şeye

saygı gösterilmesi esasından hareket ederek, sebepsiz kas^anca engel olun
mak istenmiştir; çünkü bu hakların heder edilmeleri, genel bir yarar
sağlamaz; sadece yayım evlerinin menfaatlerini gerçekleştirir. Bu men
faatler ise, kapitalist bencil çıkarlardır; çünkü bu kuruluşların ilk amaç
lan, büyük servetler elde etmektir; fakat bu kazancın, söz konusu ku
ruluşlarca, kendi eser ve buluşları olmadığı halde, yararlanılan bu bak
lana karşılıkları verilmek suretiyle meşru ve helal olması gerekir. İşte
bu karşıUk verme, her türlü akit yapma serbestliğini içine alır; çıınkü bu
haklar, serbest ve geçerli hukuki muamele çerçevesi içerisine giren ma
nevî mallardır; bunlarakesinlikle saygı gösterilmesi lazımdır. Bu haklar,
Hz.Peygamber'in Vedâ Haccı'nda ilan ettiği mallara, ırzlara ve deri
lere (canlara) dokunulmama ilkesine girdiği için zararlı fiülere karşı

tazminat ödeme sorumluluğunu gerektirir.

öyle görünüyor ki bu gerçekler ve ön bilgiler, bu değerli fetvacının

gözünden kaçmıştır. O, işaret edilen örfün ve bu içtimaî, tarilû, gelenek
sel ve felsefî açık-seçik hakikatlerin farkmda olmadığı gibi, öyle bir ta
kım düşüncelere kapılmıştır ki onlar, mistik sosyalizm ^eya ütopik,
hayalci diyebileceğimiz bir sisteme daha yakmdırlar. Bu kanaatimizi
onun şu sözleri açıkça göstermektedir:

1- "Selef-i sâlih âlimlerine göre ilim bir ibadettir; bir sanat veya
ticaret değildir.. (6.12, sütun 1). O, buna benzer bir kısım delillere
dayanmakta ve onları, Hz.Peygamber'in, "Fim bildiği bir ilmi ket-
mederse kıyâmet günü ona ateşten bir gem vurulacaktır." sözü gibi bazı

hadislerle desteklemektedir.

Fetvacı,bu hadisin arkasından el-Makâsıd'dannaklen el-Aclûnî'nin
bu cezaya işaretle "Bu, yararlanmak isteyenlere karşı kitapları hapset
meyi de içine alır." (s.l2, sütün 2) dediğini sözlerine eklermiş, ancak bu
sözün müelliflerle ilgili olmadığmı farkedememiştir. Zira müelliflerin
maksadı, kitaplarını bir ivaz mukabilinde, her hangi bir yajum yolund
başvurarak neşretmek olunca, bu, fikirlerini halka karşı hapsetmek
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değildir. Belki bımun aksi doğrudur; çüukü çağımızda fikirleri eu kolay
yolla yayma ve halka ulaştırmanın alışılmış şekli, onları gücü yetenlerin
uygun bedellerle satın alabilecekleri tarzda kendilerine arzetmektir.
Satın almaya gücü yetmeyenlerin de, ücretsiz olarak onlan okumak,
onlardaki sanat ve ilim hazinelerine vakıf olmak için vakıf ve resmî
kütüphanelere başvurmaları mümkündür. Kısaca, yazann gerçekte
fazilet, fikir ve ilmini milletine yaymaktan başka bir düşüncesi yoktur.
Onun, buna göre değerlendirilmesi, haklarının ve fikrî eserlerinin gasp
ve sömürülmeye karşı korunması gerekir; çünkü bu eserler, onun fikrî
\'arhk ve şerefinin çok değerli birer parçası olup yayımevlerince oyuncak
haline getirilmemek ve karşılıksız olarak gelirlerine elkonulmamak için
himaye ve saygıya layıktırlar. İnsan ikişeye, yani bir yandan ırz ve şere

fine, öte yandan fikir ve görüşlerine karşı çok titizdir; zira bütün bun
lar, onun manevî varlığı ve şerefiyle ilgili olup kendisi için en değerli

şeylerdir. O, maddî varlığını bunlar vasıtasıyla sürdürmektedir, öyleyse
bunlar korunmaya, zarara uğradıkları zaman tazmin edilmeye lâyıktır

lar. Eskiden fakihler, az bir zararm tazminine tam olarak önem ver
memişlerse de,onlar, hunim reddi konusımda icmâ* da etmemişlerdir. Bu
gibi şeyler, zaman ve örfün değişmesiyle değişen şeylerden ileri gitmez.

2- "Gerçek söz şudur ki, ilim adamı bir karşılık beklemeksizin il
miyle tahsil ve tedrise yönelmelidir. Bundan sonra, selef-isâlih devrinde
olduğu gibi, milletin debu ilim adamınm geçim ihtiyaçlarım karşılaması

gerekir. .(s.l2, sütun 2).

Burada ben, bu fetvanın saym yazarına, konuyla ilgili olmasa da
takdire lâyık yüksek ahlâkî esaslardan kaynaklanan hem bu öncüller
de, hem de daha sonra telif hakkı için esas olarak kabul ettiği aynntılı

hükümlerde katılamıyorum. Ona muhalefet ederken de İslâm hukuku
nun genel temayülleriyle insanın bedeni, düşüncesi, emeği, derisi (cam)
ve fikirleri açısından himaye edilmesine çok titizlik gösteren bu huku
kun fer*ı hükümlerindeki yönebşlerinden ve insanî varlığın fikir, akıl ve
edebî şahsiyetinin en önemli parçasına ait olan telif hakkının tabiatin-
den elde ettiğim gerçeklere dayanıyorum. Bu fetvâyı, imkân nisbetinde,
çağın terimiyle mevzu hukuk esaslarına, uygun olarak, İslâm düşüncesi

deyimiyle de âdil bir şekilde red ve tenkid etmeyi gerekli gördüm.

GİRİŞTEKİ DELİLLERİN MÜNAKAŞASI VE REDDİ

Birinci Delil:

Burada, yazann fctvâsmm girişinde yer alaniki delil ile söze başla

yacağım. Birinci delilin özeti şöyledir; İlim bir ibadettir; bunun için
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o sanat ve ticaret muamelesine tâbi tutulamaz. Bunun cevabı da şudur:
Müellif yazdığı, meydana getirip ortaya koyduğu, kitap, makale ve diğer

sanat eserleri yazarak kendisinin de katıldığı fıkır hazincleriylc ilim ve
sanat dehâlarından çıkardığı ilmi ketmetmek istemiyor. Çünkü bilgin,
düşünür, yazar ve sanatçı yaratılış ve tabiî içgüdünün bir gereği olarak
bütün bunları ilân etmek, dağıtmak ve yaymak arzusunu taşır. İnsan
toplumu da, ona şu iki hususu sağlamakla bu gerçeği takdir etmek du-
rumtmdadır:

1) Fikir hürriyeti, görüş ve düşüncelerini ifade etme özgürlüğü ile
ilgili hususların sağlanması, bu özgürlüklerin geri ahnmaması, baskı

altında tutulmaması ve zarar görmemesi.

2) Fikir, ilim ve sanat adamlarının düşünce, akıl, duygu ve dehâ
larının ürünleri üzerindeki haklarının tanınması. Çünkü bu ürünler, in
san emeğinin en üstün yönünü ifade ederler, tslâm da bu emeğin kut-
saUığını benimser, çeşitli sömürücü akit ve şartlarla ona teca\-üzü önler,
ilmi amel (iş, emek) ile birleştirir ve amel olmazsa ilmin büyük bir önemi
olmadığını kabul eder.

Çağdaş mevzu hukuklarla İslâm hukuk düşüncesinde yer alan tica
ret kavamı iyice incelendiği zaman, müellif, yazar ve sanatçımn fikir,
ilim ve sanat eserleriyle ticareti amaçlamadıkları kendiliğinden anlaşılır.

Bunlaıla amaçlanan, sadece ilmi bütün halka yaymak ve bütün insan
ları ona vâkıf olma, ondan yararlanma ve istifade etme imkânma kavuş
turmaktır. Hazırhk yapmak amacıyla ömürlerinin büyük bir kısmını

veren bu eser sahiplerini, harcadıkları meşakkat dolu emeklerine karşı

engellemek ve onlarm, bu emeklerinden mahrum edilerek, haklanndan
fedâkârlıkta bulunmaları için hiç bir zaruret de yoktur. Hal böyle iken
kapitalist devletlerde, bir tarafta elindeki sermaye gücüne dayanan zor
ba yayımevlerinin bu ilmîve fikrîeserlerin geleceği üzeı indeki baskısı ve
çeşitli yollarla ağır şartlan kabule zorlayan tahakkümü, diğer tarafla
da bu şartlan kabul ederek sömürücü, aldatıcı ve mağdur edici melod-
lara boyım eğmek durumunda olan zavaUı yazarlar var. Sosyalist ve
komünist devletlerde ise, kamu yayımevleriyle kronik resmî sansürün
çeşitli baskı vâsıtalan olarak işbirliği yapan devlet otoriteleri ve onlara
yaklaşmak için hür düşünce hesabına yapılan saçma dalkavukluklar
yer almaktadır. Bu devletlerde yayımevlerini yönelen kişilerin, geçer
akçe olarak eUerindeküeri piyasaya sürmekten başka önemli bir işleri
yoktur. Bu bayağı metodlara, aynca, kamu oyunu yanıltma, içtimai
ve nTtınmî menfaatleri hiçe sayma gibi şeyler de karışmaktadır.
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Müellifin eserini bir yayımcıya arzctnıesine, îslâm hukuku dahil,
hiçbir lıukuk sisteminde ittifakla kabul edilen herhangi bir ticarî ölçü-
yü uygulamak doğru olmaz; müellif eseriyle spekülasyonu amaçlama
maktadır. İster çağdaş mevzu ticaret hukuklarında isterse İslâm huku
kunda olsım, ticarî işin ittifakla kabul edilen ilk ölçüsü, spekülasyondur.
Hem çağdaş mevzu hukuk, hem de İslâm lıukuk sisteminde spekülas
yon, bir malı, bir ivaz mukabili satmak amacıyla bir karşıhk vererek elde
etmektir. Müellif, fikirlerini bir ivaz mukabilinde başkasından satm
almıyor ki böylece mübadele edüeu iki şey arasındaki farkı elde etmek
ve fikirleriyle ilgili bir ticari muamele sebebiyle bir şey kazanmak arzu
suyla onları bir ivaz mukabilinde satışa çıkarsın ve mübadele için piya
saya arzetsin. Yazarın bu işi tabîaliyle medenî hukuk alanına giren bir
iş olup avcının işine benzer; çünkü yazar da avcı da tabiatta mevcut
olan servetlere yönelir, ondaki ürünleri satıp geçimini sağlamak maksa
dıyla çaba ve emek harcayarak elde etmek ister. Bütün bunlar, ilahî
olsun mevzu olsun, çeşitli hukuklarda serbesttir. Başka bir deyişle mü
ellif eserini yayımcılara arz edince, ya da kendisi basıtırıp satışa çıka-

nnca, Allah'ın ona verdiği düşünceye, tabiî ve kazanılmış zekâya yö
nelmekte; böylece fikir ve edebiyat pınarlarından, Y'üee Tann'nm lüt
fettiği beşerî tabiat hazinelerinden yararlanmakta, bundan çıkardığı

sonuçları kitap veya makale sahifeleri haline getirmekte, yahut onlan
kâğıt üzerine resmetmekte, ya da düşüncelerini bir taş veya madende
şekillendirerek, yayım ve dağıtımla uğraşanlara sunmaktadır Burada
yazar, düşünür ve sanatçıların durumları, deniz ve kara hayvanİarmdan,

ormanlardaki ağaçlardan, kırlardaki bitkilerden serbest olan şeylere

yönelip avlayabildiklerini avlayan, toplayabildiklerini toplayan avcı

ların durumları gibidir. Avcılar, sırf bu işi yapmakla elde ettikleri şeylere

sahip olurlar ve onları satışa arz ederler; yaptıkları bu işin yasak olduğu

söz konusu edilmez. Yeryüzünde fesat çıkarmamak şartıyla menfaat
lerle tabu servetlerin serbest olması esasına göre avı Allah helal kılmış

ve çeşitli hukuklar da onu meşrû saymıştır.

Yazarın işi, avcılarm işinden daha çok saygıya lâyıktır; çünkü
avcılar, tabiatta serbest olan nimetleri elde etmekte; onlardan hiç biri
bu iş için hazırlık yapacağım diye gençliğim, olgunluk ve ihtiyarlık çağ

larını sıkıntı ve zahmet içinde, gece gündüz öğrenim peşinde koşarak

tüketmemektedir. Yazar ise, düşünce meyvelerini kendi fikrinden çı

karmaktadır. O. bu meyveleri elde edebilmek için hiçbir bedel kabul et
meyen ömrünü ve beden! gücünü tüketmiş, bilgisini artırmadan başka

bir şeye önem vermemiş, fertler ve toplumlar yararlansın diye fikirlerini,
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İlim ve irfan iıakikatİerini yaymak amacıyla hasnriık yapıı. durmuştur.

Üstelik tenkid edilmek, tatsız olaylarla karşılaşmak ve devlet otorite
lerince yanlış anlaşılmak gibi duıumlara da maruz kalmaktadır. Yazarın

emeği, amaç bakımından avcıların işinden daha yücedir ve kötü bir şe

kilde sömürülmcme yönünden birçok yapımcıların işinden daha nezihtir.
Müellif, bunun ötesinde bir ticaret kasdetmemekte, ancak emek ve ça

basının çeşitli sömürücü ve çirkin p'ollarla p'ayımcvlerinin tasallutuna
karşı korunmasını istemektedir. Yukarıda işaret ettiğimiz gibi, bu ya-
yımevlerinin fenabğı kapitalist devletlerde de, sosyalist devletlerde de
aynı Ölçüde paygındır. Bunların amaç ve araçları faiklı ise de musibet
leri ap'nıdır.

Bu fetvayı kaleme alan zatın; yazar, öğrencilere ders vermede se
lefe uymalı, derslerle ilgili notlarım onların yazmalarına engel olmamalı

tarzındaki göıüşüne gelince, çağımızda üniversitelerde hecalık yapan
zatlar da, öğrencilere bu konuda engel olmamaktadırlar. Bu alanda piu-
fesörlerîe selef-i sâlih eşittir. Her ikisi de, ilmi yap'mak için karşıhk bek
lemeyi amaçlamazlar. Bunun dışmda onların okuyucular için bir ı^•az

mukabilinde kitap telif etmelerinde, bir monografi vep'a makale p'azma-
larında hiçbir sakınca p'oktur. Böylece onlar, ilim ve fikir haıeketini teş

vik için mali harcamalara girişen p'ayımcılarla diğer kuruluşlara, düşün

ce ürünlerini telif hakları karşılığmda satarak fikirlerini en geniş şekilde

paymaktadırlar. Çağdaş örfler gelişmiş ve telif hakkı, çeşidi fikir ürün
lerini kapsayan anlamıyla malî haklardan olmuştur, öyle ki bu hakların

para ile takdirinde ve alını-sa.ım vb. akiderle mübadele konusu yapıl

maya elverişli olduğunda herhangi bir ilitilaf yoktur. Bu gelişme, mat
baacılık çağından önce düşünülmemişti; fakat bu, însanlann eşyasını

(haklarını) eksiltmeyin." (A'raf, 85) âyet-i kerîmesi gibi esaslardau kay
naklanan İslâmiyet gibi bazı ileri kültürlerde düşünülmesi mahtemel
olan hususlardandır. Medcnip'ctin hâkim olduğu höpde bir çağda telif
hakkından yararlanılmasına karşılık bir bedel isteme hakkmı inkâr et
mek, insanların şeplerlui eksiltmektir ve onlaıın fikrî emeklerinden
yararlanma haklannı inkâr etmektir. İnsanların fikrî emekleri ise şeref,

önem ve iffet bakımmdan bedenî çabalarından daha az değildir: hattâ
bunlar, ikincilerden son derecede üstündürler. Müelliflerin kazandıkları

ödüllerin, bağışlarm ve diğer bedel (ivaz) çeşitlerinim müslümanlarca
helâl kazanç olarak kabul edildiklerine dair bir geleneğin bulunduğuna

yukarıda işaret ettik. Bu gibi akitler, nasıl nitelendirilirlerse uitelendiril-
sinler, ister teberru isterse bir ücret karşıbğmda bir kitap yazmak vepa
araştırmada bulunmak. . .için söz veren ve bu sözünü yerine getiren
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kimse tarafından yapılmış taahhüt kahdindcn olsunlar, îslâm hukukun»
da akit ve şartlara uyulması gerektiği fikri ağır basmaktadır. Gerçi akil
lerin esasmın serbestlik mi, yoksa yasakhk mı olduğu konusunda bazı

mezhepler sıkı davranmışlardır Akillerle şartlar için esas teşkil eden
hususun ayrıntılar hakkında tbn Teymiyye*nin bazı felvâlarmda (el'
Fctâvâ cl'Kübrâ) bil kısım açıklamalar vardır. Bu konuda vardığımız

kanaat kısaca şudur: tslâm hukuku ve İslâm gelenekleri, müelliflerin
harcadıkları emeklerle kâğıt üzerine yazdıkları düşünce ve görüşler için
bedel (ivaz) hak ettiklerini kesin olarak kabul eder. îşte bu ivazı müellif
ler, fetvacının anladığı gibi kâğıt, mürekkep ve cilt bedeli olarak değil,

ancak ilmî ve fikrî emeklerini değerlendirmek ve onun üstünlüğünü be
lirtmek için almaktadırlar. Aynca telif hakkı, nazariye ve pratikte söz
leşme için konu olarak geçerli sayılan öteki serbest (mübah) şeylerden

daha az önemli olmayan fikrî menfaatleri takdir etmek gayesinigütmek
tedir. Çeşitli İslâmî devirlerde örfün bu konuda kabul etliği husus, ça
ğımızda tasawur edilen açık-seçik gerçeklerden ibarettir. Eski hukuk
çular, mallara ait menfaatlerin hukukî muameleye elverişli mallar sajı-

bp sayılmayacakları konusunda ihtilaf etmişlerdir. Bu konuda İslâm

hukuku ikiye ayrılır: Birinci görüş, Hauefîlcr tarafından benimsenmiş

tir. Buna göre menfaatler, her ne zaman bulunurlarsa bulunsunlar, hep
yok olup giden arazlardır; dolayısıyla icare edilmeleri caiz değildir; çün
kü Hanefîlere göre bunlar, kıyasa muhalif olarak varit olmuşlardır.Bu
düşünceyi kabul etmek imkânsızdır. Biliyoruzki bu düşünce, gerekçesin
de cevher \c araz felsefesine dayanmaktadır. Oysa bu felsefî düşünceler,

bayatın pratik gerçeklerinde hukukî-ameli hüküm çıkarmak için esas
teşkil etmekten uzaktır. İkinci görüşü Şafiîlerle diğer hukukçular temsil
ederler. Bunlar, menfaatleri daha ince bir kavrayışla elealmışlar ve onla-
rm, manevî de olsalar, mal olduklarını kubul etmişlerdir. Bundan dola
yıdır ki menfaatler, kıyası akitlerin vârit olduklarıhukukî muamele ve
sözleşmelere elverişlidirler. Irak Medenî Kanunu da bu görüşü tercih
etmiştir.

Demek ki müellif, kitabmı bir yayımcıya arzederken, söz konusu
fetvûnm yazarınm zannettiği gibidüşünce ve görüşlerini içinealan kâğıt,

mürekkep ve cildi değil, kitabın kapsadığı fikrî ve manevî menfaatleri
satmayı amaçlamaktadır. Bu düşünceler üzerinde ise onun manevî-
malî bir hakkı vardır. İşte lıu hak, para ile takdir edilebilir, hukukî
muamele ve mübadele konusu olabilir: müellife bu hususta aldatma ve
kandırma gibi şeyler nisbet edilemez.

İkinci Delil:

Söz konusu fetva yazarının giriş kısmında ileri sürdüğü ikinci delil,
söylediğim gibi, hayalî (ütopik) bir şey olup çağımızın kapitalist, sosya-
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list ve komünist toplumİannda gerçekleşmesi mümkün değildir; çünkü
o, yazarlar, bilginler, ihtira (bnluş) sahipleri ve sanatçılar için bütün
geçim imkânlarını sağlayan, çeşitli ihtiyaç ve zarurctb'ri karşılayan,

maddî hayatm ihtiyarlık, hastalık, çalışıp kazanmadan âciz kalma gibi
sıkmtılannı gidermeyi üstlenen bir toplum farzctmektedir. Biz, Batıda
ilmî sosyalizmden önce düşlenen böyle hayalî bir toplum hakkında tar
tışma yapmıyoruz. Böyle bir toplumu tslamî çağlarda sufîlcr de hayal
etmişler, ihvân'-Ji ait bütün malların toplum için serbest olduğunu, i/ı-

fon'dan hiç birinin onlara tek başına sahip olmadığını ileri sürmüşlerdir.
Eğer yeryüzünde böyle hayalî mistik sosyalizm gerçekleşirse, mevcut
kanun ve hukukların çoğunu ortadan kaldırmak, fazilet ilkelerine ve
dünyalık şeylerden soyunma (tecerrüd) esaslarına uymak gerekir; çün
kü bu durumda cezaî yollarla, mahkemelerin çabalanyla ve güvenlik
güçlerini seferber ederek resmî düzenleme ve yönlendirmelere ihtiyaç
kalmaz. İnsanlar, bugibi yüce erdemlere uymak, nimet ve servetleri top-
lumım bütün fertlerine serbest kılmak için iyilik, takva ve ihlasla yar
dımlaşmalara gerek duymazlar. Hiç kimse bir mala veya bir mefaate
özelolarak sahip olmaksızın, her fert elinden geldiğince bir şeyler üretir,
zühd (bir lokma bir hırka) kabilinden geçimine yetecek kadarıyla yarar
lanır. Bu da, ancak iyilikseverlerin sadakalanyla yaşayan, içtimaî kitle
ile alâkalarını tamamıyla kesmeyi tercih eden manastır ve tekkelerde
görülebilir. Müslümanlara ruhbanlığı yasaklayan îslâm ise böyle bir
tercilıİ aslâ kabul etmez.

Biz, bencillikten uzak böylehayalî bir toplum gerçekleşinceye kadar
telif haklarının korunmasıyla ilgili hususları açıklamakla yetiniyoruz.
Bu lıaklar ise, Yaradan tarafından yazarların akdlarına lutfolunan ilahî
bir vergidir ve Yüce Tann, onlara, zikrettiğimiz gibi, avdan yararlanır-

casma bunlardan da yararlanma hakkmı bahşetmiştîr.

Burada biz, sayın fetvacının dayandığı ahlâkî örnekleri takdir et
mekle birlikle, giriş niteliğinde ileri sürdüğü iki delili böylece reddet
mekle yetiniyoruz. Bımdan sonra müellif hakları konusunda mezkûr
fetvâsmda öne sürdüğü ayrıntılara geçiyoruz.

AYRINTILARIN MÜNAKAŞASI

Birinci Durum:

Sayın fetvâ yazan, müellifin kitabını bitirip hazırladıktan sonra
yazma halinde bir yayımcıya arzctmesini, bir satım olarak kabul etmek
tedir. Onun bu satımdan kasdettiği şey nedir?
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Çağdaş mevzu lıukuk düşüncesine göre telif hakkını satmanın an
lamı, bir yayımcı lehine eserin basım ve yayım hakkından vazgeçmektir.
Burada satım, mübadele akillerinden biriyle manevi bir maldan yarar
lanmak demek olup söylediğimiz gibi bu, manevî-raali haklarda söz ko
nusu olur; bu, "kâğıt, mürekkep ve cildin satımından ibaret" değildir.

Sayın fetvacı ise, meseleyi bu alışılmış mânâ ve çağdaş düşüncenin be
nimsediği ka^Tamdan çok uzaklaşarak tavsif etmiş ve bu akdiıı konusu
nun, "kâğıt, mürekkep ve cild"in meydana getirdiği şeylerin toplamın

dan ibaret olduğunu zannetmiştir, tşte bu tasvir, belirttiğimiz gibi,
çağdaş telif hakkı kanunlarınınüzerinde birleştikleri husustan tamamen
uzaktır. Fetvâcmın bu tasvirinde, telif hakkınm mahiyetinin bilinmez
likten gelinmesi veya bir satım akdi olmayan yayım akdinin asıl tabia
tının bilinmemesi yatmaktadır. Böylece onun bu yanhş tasvirine dayan
dırdığı aynntılı hükümlerin hepsi havada kalmaktadır.

Onun meseleyi bu şekilde tasvir edişi, müellifin fikirleriyle yarar
lanmasını kabul etmemesinden ileri gelmektedir. Oysa bu, para ile tak
dir edilebilen, hukuki muamele ve çeşitli malî mübadeleler için elverişli

olan manevî bir maldan yararlanma demektir.

Açıktır ki 6a>nn fetvacı, lüzumsuz yere bu olayı tasvir ederken ha
kikatin özüne inememiştir. Bu itibarla onun doğru bir cevap vermeyi
başaramamasınaşaşmamak gerekir.

Söz konusu tasvirin daha da fena oluşu, kitabın yazıldığı kâğıt ve
yazılırken kullanılan mürekkeple hu kâğıtları bir araya getiren cildi müş
teri durumunda olan yayımcının malı veya bu amaçla vakfedilen malla
rın bir parçası olarak düşündüğümüz zaman meydana çıkmaktadır. Bu
durumda söz konusu tasvire göre, yazarın bir bedel almaya hakkı yek
tin; çünkü satış için yayımcıya sunduğu şey, yayımcının önceden kendi
sine ait olan bir mal veya hayır amacıyla vakfedilen mallardan bir parça
teşkil eder. Zira müellif, eserini o kâğıtlar üzerine yazmaktan başka bir
zahmet çekmemiştir. Dolayısıyla o, Hanefî mezhebinin sıhhat ve fesat
konusundaki akit nazariyesi ölçülerine göre, icare akdi sahih ise üzerinde
anlaşma yapılan ücretten, fasit ise ecr-i misilden başka bir şey alamaz.
Sözgeli.şi, kitabın bedeli, çağdaş mevzu hukuklardaki telif hakkı hüküm
lerine göre 500 bin lira olsa bile, sözü geçen fetvânın tasviri uyarınca onun
değeri kâğıt, mürekkep, cilt \'eya durumlara ve zikredilen örneklere
göre müellifin hak ettiği ücretten öte gidemez. Bu da, bir kaç 10 liradan
fazla olamaz. Oysa müellif, bütiin bu durumlarda belki de kitabını telif
için uzun yıllar harcamış, bu süre içerisinde inceleme ve araştırma yapa
cağım diye geçimim teminetme ûrsatmı bile kaçırmıştır. Sonunda da
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yayımcı gelip bir kaç lira gibi böyle çok düşük bir ücretle ona el koyarak,
belki de milyonlarca lirayı aşan bir kâr eağlamışvır.Bu arada satım bedeli
veya emeğin karşılığı ile yayımcmın kân arasmdaki uçurumu düşününüzl

Hakikatten uzaklaşmalar bu noktada durmuyor. Fetvâcı; kitap
yayım akdi için yaptığı tasvire dayanarak, yazann yayımcıya ikinci
yayım hakkının müellife ait olduğunu şart koşması halinde, hem kendi
sine, hem de Hanefilere göre bu şartm fasit ve satım akdini ifsa tedici
olduğunu ileri sürüyor.. . (s,14, sütun 2).

Açıktır ki fetvâcı, bu sonuca varırken telif hakkının mahiyetini bir
kere daha bilmemektedir. O, kitabın ilk baskısı için yapılan anlaşmamn

ilk baskıdan sonra müellifin eseri üzerindeki hakkmın sakıt olmasım da

kapsadığını sanıyor. Açıkça görülüyor ki bu sonucun dayanağı da,
onun yayım akdini, yanlış olarak, satım akdi şeklinde tasvir etmiş olma
sıdır. Ona göre bu satımın konusu, kâğıt, mürekkep ve ciltten başka biı-

şey olmayan "yazma'' nüshadan ibaret olup bu sözleşmede müellifin
kendi fikirlerini sömürmesi yerinde değildir. Bu tasa\-vurda, fakihlerin
belirttikleri kıymetli madenler veya benzerleriyle ilgili ribevî akillere
zımni bir kıyas mevcut olup mübâdele konusu olan iki şeyden birindeki
sanat değerine bakılmamaktadır.Halbuki ^altını altınla.. ." değişmek

kurah ile ilgili hadîs, fakihler arasmda tartışma konusu olmuştur. Söz
konusu sanat eserinin hiçe sayılması, o kurahn hilafına cereyan eden örf
te yerleşmemiş olan hususlardandır. Dolayısıyla sanatın değeri takdir
edilmiştir;çünkü sanat, bir şeyin menfaatlerine daha önce onda olmayan
bazı hususları ilave eder ve sanatçı da bunlar için bir ücret abr. Eğeı

bu hususlar göz önüne alınmazsa, müşteri onlardan karşılıksız olarak
yararlanacaktır. Bu yanlış tasvirin mânâsına göre sözü edilen şart fasit
olup bir kuruntudan öteye gitmeyen satım akdini ifsat eder; çünkü o,
karşılıksız bir şarttır ve taraflardan birisine özel ve karşıhksız bir men
faat sağlamaktadır. Gerçekte büıün bunlar, yanUş bir düşünceden ileri
gelmektedir; çünkü yayım akdi, satım akdi değUdir; çağdaş medeni
hukukların tabiriyle isimsiz akitlerdendir. Yani o, İslâm hukukunda ve
çağdaş medeni hukuklarda ismi ve özel hükümleri bulunmayan akitler
dendir. Dolayısıyla medeni hukuklardaki akit nazariyesinin genel kural-
laıına ve İslâm hukukundaki sözleşme ile ilgili genel hükümlere tâbi
olur. Yukarıda işaret edildiği gibi, İslâm hukukunda akitlerde asıl olan,
sözleşme serbestliğidir ve özelbir ismi ve hükmü bulunsun ya da bulun
masın, akillerle şartlara bağlı kalmadır. İşte tercih edilen görüşü oluş

turan bu ilke, bir haramı helal ve bir helali haram kılmadıkça, akillerle
şartlara bağlı kalmayı emreden Kur'an âyetleriyle Hz.Peygamber'in
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hadislerinin toplamından çıkarılmıştır. Yine yukarıda tmam îbn Tey-
miyye*nin akitlerle şartların esası hakkmdaki fetvâlonna işaret edilmişti.

Bu büyük hukukçunun açıklamalarına ve tslâm hukuk ekollerinin tes-
bitlerine göre bu görüşün tercih edilen görüş olduğunu söylemiştik. Çağ"

daş medeni hukuklarda da hüküm böyledir; çünkü onlarda da asıl olan,
genel sistemin ve emredici kanuni hükümlerle kuralların sınırlan içeri
sinde, sözleşme ve şart ileıi sürme hürriyetidir.

Fetvacının yayım akdi konusunda benimsediği bu tasvirin fenalığı,

mezkûr şart için açıkça, "Akdin muktazâsına (gereğine) aykırıdır; ^ünkü
akdin muktazası, yayımcının kitaba salıip olmasıdır." (s.14, sütun 2)
sözünde ortaya çıkmaktadır. Yani burada sadece kâğıt, mürekkep ve
cilttenibaret olan "yazma" kasdedilmektedir; içindeki fikirlerle yazann
ortaya çıkarmak ve yaratmak için harcadığı emeğe önem verilmemek
tedir. îşte adı geçen fetvacı, bu fetvâsma dayanarak, kabûlü mümkün
olmayan diğer sonuçları ileri sürmüştür. Hepimiziçin malumdur ki fasit
ve bâtıl üzerinebinâ edilenşey de fâsit ve bâtıldır; meğer ki fesat ve but
lan sebeblerinin dışındaki birşeyden dolayı sıhhat sebebleri bulunsun.
Tasavvur edildiğine göre bir akitte sıhhat, fesat ve butlan sebebleri bir
likte bulunabilir; böylece akit, bir yönüyle sahih, diğer yönüyle de bâtıl

olur ve bölünmeyi kabul eder; bunlardan her bölüm, hüküm ve sonuç
bakımmdan müstakil olur.

Eğer bu fetvâ yazan; müellifin, yayımcı ile eserinin içinde yer alan
fikirlerinin toplamından yararlanma hakkını mübadele ettiğini, ona belli
bir bedel karşılığında, toptan ve perakende satış amacıyla yayım ve
dağıtım yaparak, bu fikirlerinden yararlanma hakkını verdiğini kabul
etseydi, yayım ve satım akitleri arasındaki farkı kavrardı; zira satım

akdinin anlamı, anlaşmaya varılan bedel karşılığında satılan şeyin mül
kiyetinin ahcıya geçmesi ve böylece satış konusu olan o şeyde satıcının

bir hakkınm kalmamasıdır. Yayım akdine gelince, bunda yayımcı için
telif hakkmdan ebedî olarak vazgeçme diye bir şey yoktur; çünkü ya
yımcının kitabı neşretme hakkına sahip olmaktan başka bir hakkı ol
madığı gibi, onu basma ve yayımlamanın ötesinde hiçbii yetkisi de
yoktur. Müellifin düşünceleriyle görüşlerine tasallutta bulunamaz, onun
ibare ve ifadelerini değiştiremez; çünkü bütün bunlar, kitabın müellifi
nin mülkiyetinde kaldığı gibi, onun diğer baskılarda kilabı istediği şekil

de düzeltme hakkı da saklıdır. Onun fikirleribağışlanmaz, satılmaz; on
lar, ancak kendi mane\-î zimmetinin birer parçası olup üzerlerinde iste
diği gibi tasarruf eder. Onların her türlü tecavüze karşı korunması gere
kir; ister onun fikir ve ibarelerine tecavüzeden bir yayımcı olsun; isterse
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bu tecavüz, müellifle bir yayım akdiylehiçbir bağı olmayan yabancılar

dan gelsin. Eğer fetvacı, çağdaş hukuklardaki yayım akdinin hüküm
leriyle mahiyetini kavrasaydı, yayım akdini tasvir ederken bu şekilde

sakat düşüncelere kapılmazdı; yayım akdini düzenleyen hiç bir huku
kun kabul etmeyeceğ kavramları bu akit için ortaya atmazdı; kanaat
lerini, içindeki düşünce ve görüşlere kıymet vermeksizin, yayım akdini
kâğıt, mürekkep ve ciltlen ibaret olan şeyi satmak esasından hareketle
yapmış olduğu yanlış tasvire dayandırmak zorunda kalmazdı; bu müba
delenin konusunun manevî bir mal olup değişmeye elverişli ve bu bakım

dan onun, menfaatlerin malî değerleri olması ilkesinden hareket ederek,
icare edilen ayn'ın menfaati ve işçinin taahhüt ettiği emek durumunda
olduğunu kabul ederdi. Eserden maksat, kitabın içinde yer alan müelli
fin fikirleriyle görüşlerinin toplamıdır; onun kâğıtları, mürekkep ve cildi
değildir; çünkü kâğıtların meydana getirdiği maddî şeylerin toplamı,

müellifin görüşlerini i' erişine koyup muhafazaallına aldığı kaptan başka

bir şey değildir. Yayım akdinden maksat da, bu maddi kabı satmak de
ğildir; bu kap, paketle satışa hazırlanan şeylerde olduğu gibi, dolayısıyla

satılmak istenmekledir. Yeni ortaya çıkan bu menfaatleri, manevi mal
lar olmaları itibariyle mali menfaatlere kıyaslamak doğru olursa, zikret
tiğimiz nedenlerle, menfaatlerin hukukî muamele konusu olmalaıı hu
susunda tercih edilen görüşe göre onlarda da tasarruf caizdir.

îkinci Durum:

îşte bu, yayım akdivle ilgili durumlardan birisiniteşkil eder. Fetvâ-
cinin hükmünü belirtmeye çabştığı ikinci duruma gelince, bu durumda,
"Müellif kitabını hazırlamadan önce kendisi bir yayımcıya başvurur,

yayımcı ile onun neşri konusunda sözleşme yaptıktan sonra, yayımcımn
istek ve şartlarına uygun olarak, kilabmı hazırlamaya başlar." Fetvacı,

bu durumu tasvir ederken bir yanlışlık daha yapmış ve bunun, müellifin
işçi (ecir), yayımcının da işveren (raüsle'cir) olduğu bir nevi iş akdinden
ibaret bulunduğunu ifade etmiştir. Ona göre, "İşçi ve işveren hakkındaki
hükümler, genel olarak bu durum için de geçerli olur." (8.14, sütun 2).

Fetvacı, bu tasvirinde başka bir yanhşbk daha yapmıştır. Bu du
rumda, o, bir kitap veya bir makale yazma, ya da bir araştırmada bu
lunmayı vaadederken müellifin işinin mahiyetini kavrayamamıştır Bu
örnekte müellifi işçi olarak kabul etmek mümkün değildir; (.ünkü işçi,

genellikle bedenî bir emek harcar; müellif ise, bu taahhüdünde bedenî
bir emeği amaçlamamaktadır; genel olarak onun taahhüdü fikri bir
iş yapmaktır. Bedenî işe gelince, o kendi kurallarına tâbidir. İşçi, tayin
edilen süre içinde işverenin irşat ve yönlendirmesine ve onun emirlerine
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uyar; anlaşmaya varılan işlerden kendisinden işlenileni yapar ve iste
nildiği vakit işi bırakır. Müellife gelince, bir kitap veya makale hazırla

mayı taahhüt ettiği süre içinde yayımcı ona baskı yapamaz. Böylece
müellifin bir kitap ve makalehazırlama ya da fikiİ başka bir iş yapma,
ilim ve sanatla ilgili bir araştırmada bulunmadan ibaret olan işi, müsta
kil olarak yerine getirilmesi taahhüt edilen bir iş olup icare akdine tâbi
olmaz; akli bir emek harcamadı vaad etmekten, gerçekleştirilmesi müm
kün olan belli bir gayeyi tahakkuk ettirmekten öteye gitmez. Yayımcı-
nm taahhüdü de, ücret (cu'l) hükmünde olup ŞtfÜ mezhebi gibi birçok
İslâm hukuk ekollerinde bu ücretle iş yaptırma (cu'âle) bilinen bir şey

dir. Bununla birlikte biz, müellifin vaadini, İslâm hukuk ekollerinde bi
linen akillerle kavli tasarruflardan herhangi bir akit veya kavli tasarrufa
kıyas yapmak ihtiyacım hissetmemekteyiz; çünkü işaret ettiğimiz gibi,
İslâm hukukundaki genel kural, yasaklayıcı bir hükümle çatışma

dıkça veya hukukça yasaklanan bir şartı ihtivâ etmedikçe, akillerle
şartların sahih ve caiz olması esasından kaynaklamr. İslâm hukukunda
akli veya fikri emekten yararlanmaya müsaade karşılığında bir ivaz
almayı yasaklayan bir hüküm yoktur. Nitekim tslâmi örfde bunu kabul
etmiş, fikir ve sanatla ilgili işleıe karşılık ödüller almayı ve bu konuda
çeşitli vaadlerde bulunmayıcaiz görmüştür. Şu kadar ki bu işler, Hz.Pey
gamberce iftirâ konusunda -böyle bir iştea Allah'a sığımrız- bir kitap
yazmayı taahhüt etmek gibi yasaklanmış olmamalıdır.

Üçüncü Durum:

Bu durum, müellifin kitabım kendi hesabına bastırıp satış için bir
dağıtımcıya bırakması halidir (s.15, sütun 1). Fetvâcı, bu durumu da
icare akdi esasına göre tasvir etmiş; sözleşme konusu olan işin tür, mik
tar, nitelik bakımından sınırlandırılması, ücretin beyan edilmesi ve bu üc
retin, miktarı bilinmeyeceği için, kârdan şâyi bir nisbete göre olmaması

gerektiğini söylemiş; daha soma da bütün bunlarda aldatmamn sözkonu-
su olduğunu ileri sürerek, İmam Malik'inmezhebiue işaret etmiştir. Fet
vâcı, bu durumun satım için vekâlet verme konusuna girdiğini fark
edememiştir. Satım için vekâlet verme, tsiâm hukukunda caizdir. Bu
rada vekâletin konusu, basılmış kitap nüshalarını, her nüsha için karar-
laştınlmış olan bedelle satmaktır; ister vekil bu satış işini müvekkili
adına, isteise kendi adiua yapsın. Bütün buulur, sözgelişi, Hanefi mezhe
binde de caizdir. O, niçin burada yaluızca Mâliki mezhebine işaretle ye
tinmiştir ?

Dördüncü Durum:

Bu durum, yazann kitabım kendi hesabına bastırıp yayım ve satım

işlerini kendisinin yapması, sayın fetvacının deyişiyle, bu maksatla başka
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birini kullanmamasıhalidir (s.15, sütun 1). O, bu konuda telif hakkının
mahiyetini ve sonuç itibariyle ne olduğunu soruyor. Acaba bu hak
-kendi tabiriyle- şerhan tamnmış ve korunmuş mudur, yoksa heder ve
boş bir şey midir?

Fetvacınınbu konuda ortaya attığı ve bu duruma ertelediği sorular
bunlardır. Bu soruların cevaplandırılmak üzere başa alınması gerekirdi;
çünkü bu sorular, onun ifadesiyle, bizzat telif hakkımnmahiyet ve meş>

rüiyetiyle ilgilidir. Bu sorulan geriye bırakması, olayın tasvirini ve ce
vapların dayandığı esas önermeyi ertelemektir. Oysa öncelikle bunlann
araştırılması gerekirdi.

Onun bu sorulara verdiği cevaba gelince, bu, telif hakkını gözetil
mek ve himaye edilmek gibi bütün gerekleriyle birlikte inkâr etmekten
ve bu hakkı hukukî teamül çerçevesinden çıkanp malî değeri olmayan
bir şey haline getirmekten öte gitmiyor. Onun bu hak üzerindeki hük
mü işte büyük bir faciadır. Kendi kanaatine göre bu fetvâcıma telif
hakkıyla ilgili ifadesi, biı kelime ile, şudur: '*Bu konuda en çok söylene
bilecek olan, onun mücerret bir hak olduğudur. Hanefîlere göre mücer
ret haklar -kendisinin de tercihi üzere- malla değerlendirilemez; onlar
satılmaz; müstakil bir mal karşıbğında onlardan feragat edilmez; bu
(yani telif hakkı), şuf'a hakkma benzer.'' (s. 15, sütun 2).

Bilmiyorum içtimai bir değer olan komşuluk gibi itibarî şeylere

dayanan şuf'a hakkıyla telif hakkı arasmdald benzerlik ve kıyas yönü
nedir?! Bu iki müessese arasmdaki fark, o kadar büyüktür ve o kadar
geniştir ki şairin şu sözü buna tıpatıp uyar:

"Ey Süreyya'yı Süheyl ile evlendiren,
Allah aşkma nasıl birleşir bunlar?
Doğduğu zaman Süreyya Şam'dadır;

Süheyl de doğduğu zaman Yemendedir."*

Şuf'a -Süreyya'nın kardeşi olup- aslâ bir hak değildir; ancak ortak
veya komşu için hemen harekete geçerek istenmedikçe sabit olmayan bir
ruhsattır. Bundan dolayıdır ki o, Hanefilere göre mal değil, mücerret bir
haktır; çünkü şuf'a hakkma sahip olan kimsenin, bu hakkı kullanma
dan önce veya onu talepten sonra başkası lehine bir ivaz karşılığmda ve
ya feragat şekilieıinden biriyle şuf'a ruhsatmdan vazgeçmesi düşünüle
mez. Telif hakkı ise -Süheyl'in kardeşidir, isterse süt emme yoluyla
olsun- yukarıda açıklandığı gibi malî bir haktır. O halde cinsleri bir
birinden ayıran özellikler olarak kabul edilen ımsurlar bakınundan böyle

* Borada benzetme konusu yapılan SUreyyâ ile Süheyl birer yıldızdır. Çeviren
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son derecede farklı bir mahiyete sahip olan bu iki hak birbiriyle nasıl

evlendirilir? Bu evlilik, görüldüğü gibi, mümkün değildir; tıpkı insan
ile cin ve insanla hayvan arasında evliliğin imkânsız oluşu gibi. Usûl
kitaplarında kıyasın bir takım ilkeleri vardır; bu konuda ise kıyas için
hiçbir ortak yön mevcut değildir. Bu fetvacının benimsediği kıyas'm

imkânsızlığı ortaya çıkmca, onun telif hakkını, mücerret (soyut) olan
haklardan sayarak, kitabın müellifine nisbet edilmesine saygı gerekir
sözü hariç, bu kıyas üzerine bina ettiği her şey yıkılıp gider.

İşte fetvâcınm, giriş niteUğindeki iki mukaddime ve bölümlerden
sonra telif hakkım tasvir ederken benimsediği ve bir kısım hükümleri
üzerine binâ ettiği hususlar, genel hatlarıyla bunlardır. Bundan sonra
onun fetvâsmda yukarıdakileriubir özeti ve bazı ilâveler yer almaktadır.

O, bence ve yukarıdaki tahlillere göre bunların bir kısmında gerçek'ten
uzaklaşmıştır. Bu konuda onun düşmüş olduğu önemli yanlışlara işaret

etmekle yetineceğim:

1- Fetvâcı, bir yayımcıya sattıktan sonra yazarm eseri üzerindeki
hakkınm düştüğünü belirtmiş ve müellif tarafından yayımcıya karşı

hiçbir hakkın ileri sürülemeyeceğini söyleyerek bu görüşünü destekle*
iniştir. Biz, bu görüşü yukarıda reddettik.

2- Fetvâcı, bunu, bir kalem satın alan ve sonra onun bir benzerini
yapan kimseye benzetmiştir. Böyle bir kıyasla smai mülkiyet ve bu
nunla ilgilihaklarla ihtirâ (patent) hakkını inkâr ederek, başka bir yanlış

daha yapmıştır.

3- Ona göre, yazar bir yayımcı lehine kitabım basma hukkındun

feragat edince, "artık müellif için başka nüshalannı ilk baskısı tüken
meden önce yayımlamak üzere diğer bir yayımcıyla anlaşma yapmasın

da bir sakınca yoktur." Bilmiyorum o, hangi esasa göı e müellifin bu ara
da yayımcıya karşı bir iş yapmasına ve onun elde ettiği kitabı basma ve
yayımlama hakkından yararlaıımannı etkileyen başka bir rakip bulun
maksızın kitabın nüshalarını satma hakkını engellemesine izin vermiştir.

Halbuki sözleşme yapan bir taraf, hak ve menfaatin naklini gerektiren
akitlerde, o ayn veya menfaatten meşrû olarak yararlanma süresi içinde
Öteki tarafa karşı bir davramşta bulunmamak, aksi takdirde ona karşı

tazminat ödemek zorundadır.Bütün bu hususlar, ister satım isterse icare
akitlerinde olsun, İslâm hukukunda da, mevzû medeni hukuklarda da
aynıdır.

4- Fetvâcı, telif hakkıyla ilgili görüşlerini, tercümeye de teşmil et
miştir. Oysa fâsit üzerine kıyas edilen şey de fâsittir.
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RED VE TENKİDİN SONUCU

Bu yazımızın sonucunda telif hakkmın ancak manevî-mali bir hak
olup ticarî değeri bulımduğuna, yani onım hakukî muamele ve sözleşme

alamna girdiğine işaret etmekten başku yapılacak bir şey yuktur. Telif
hakkı, kanunen ve şer*an geçerli bir haktır. O, insanın özü, şerefi ve fikir
hürriyetiyle çok sıkı ib'şkiei bulunduğu için, gözetilmeye en çok lâ^ık

olan mal ve haklardandır. Çeşitli İsiâmî devirlerde örf de bu hakkı tanı

mış ve onu intihal (çalma)den korumuştur. Gerçi eski fakihler bu hakkın

niteliğini belirtmemişler, fesat ve yasaklar amaçlanmadıkça, menfaat
ve nimetlerin mübah oluşuyla yetinerek, onunla ilgili hükümleri istin-
bat etmişlerdir. Yeni yayım araçlarının ortaya çıkışından önce bu hak
kın duıumu fazla önem taşımadığı için, onu ele almamakta fakihleri ma
zur görebiliriz.

Bu hak -bundan sonra- hukuki ve malî bakımlardan eşya ya ve in
sana bağlı olan menfaatlerden daha aşağı değildir; çünkü o, insamn eme
ğinin en üstününü teşkil eder Bu hakkın mahiyet ve sınırlarını tanımak

için îslâm ülkelerindeki örf ve pozitif yasamaların onun karşısındaki

tutumuna bakmak lazımdır. Yasama, şura ilkesine dayandığı ve içtimaî
genel yararları gerçekleştirdiği için önem ve kıymetçe örften daha az
değildir. Bunun içindir ki, îslâm ülkelerinde kanun koyucular yeni bir
nizamlamaya giderken veya yeni kurallar korken, biz bu geıçeği bilmez
likten gelmemeliyiz. Zaruret ve ihtiyaçlarla düzenlenmesi gereken bu
gibi olaylarda çağdaş kanun koyucularımız için yasamada bulunmayı

îslâm da inkâr etmez. Böylece îslâm yükselme, ilerleme, yetkinlik ve
adalet uğrunda çabşma gibi medeniyete götüren sebebleri hazırlar. Allah
da, bu sebeblere sarılarak yeryüzünde Kendisinin halifeleri olmamızı

emretmiştir. Bütün bunlarda kanun koyucuların îslâm! adalet üzere
doğru dürüst olmaları vc bu konudaki yasamanın îslâm adaletinin çiz-
diği yoldan sapmaması şarttır. Yukarıda her âdil hukukun îslâm hukuku
olduğunu kabul eden görüşe işaret etmiştik. Bu görüşün kaynağı, Kur'-
an Yasayıcı'sınm adaletle hükmetmeyi, hikmet ve akla sarılmayı em
retmiş olmasıdır. Hikmet ve akla sarılmak, barış, huzur ve yükselme yol
larını gerçekleştirmeyi sağlar. İslâm vc mtislümanlar bunlara ne kadar
muhtaçtırlar! Biz ise yolların ayınmındayız.

Çağımızda fetvâ vermek büyük bir iştir. Eskilerin ileri sürdükleri
şartların yanında fetvâ için çağın icaplarına uygun olan yeni yöntemler
getirilmezse, eskilerin bu maksatla belirlemiş oldukları ilimlerle diğer

hususları tekrar gözden geçirmezsek kötü sonuçlarla karşılaşabiliriz.



MO ABDULKADİR ŞENER

Fıkht mirasımızı toptan ve ayrıntılı olarak tekrar gözden geçirmemiz,
çağımızm olayUrının ışığında eskileri tenkit etmemiz için ihtiyaç var
dır. Böylece telâm, hukuki muameleler için hiçbir ölçünün bulunmadığı

kızışmış bir çarşıda, eksik değerle pazarlık konusu yapılmasın.

Bu reddiyemi yazarken aşağıdaki gerçeklerden hareket etmek iste
dim:

1- İyi, kötü, mübah ve yasak olan davranışlarla ilgili sistem ve
yönelişlerden her birinin örfte aranması ve kabul edilegelen tarihi araş

tırma metodlanyla tesbiti mümkündür. Gerçi tslâm hukuk kitaplarm-
da bunlara işaret edilmediği gibi önem de verilmemiştir.® Fıkıh kitapla
rında bütün meselelere dokunulmamıştır. Bu kitapların sonradan or
taya çıkacak olan ve o zaman için vukuu düşünülemeyen şeyler iele
alması mümkün değildi, öifün toplumdaki insanî ve içtimaî davramş-
ları düzenleyen kurallann kaynağını oluşturması gibi genel ve külli
iikeleıi çıkarmaya elverişli sağlam müracaat yerleri ve birer mehaz ol
maları bu kitaplar için yeter.

2- ölçü niteliğindeki genel ilkeleri taklitçi fıkıh mezheplerinden
çıkarmak; bütün mezhepleri ihata etmeyi, bunlar arasında karşılaştır

malar yapmayı, onlan tahlil ve tenkit süzgecinden geçirmeyi gerektirir;
çünkü bu mezheplerin hepsi, genel kurallann kaynaklan olup birbirini
tamamlar, eski mezheplerden birinin düştüğü yanlış veya hatâyı ve
bunlara benzer herhangi bir eksikliği diğeri düzeltir. Yetkinlik, tslâm
hukukunun gayesini teşkil eder. Bu yetkinlik, en iyi şekliyle eski bir
çağa mahsus değildir; belki o, ortak sebeblerc bağlı ve sürekli olarak Heri
doğru hareket ve atılım halinde olan halkaların oluşturduğu bir zincirdir.'

3- önceki olaylar arasında benzeri bulunmayan yeni bir olayıu

tslâm hukukundaki uygun hükmünü istinbat etmek; tslâm hukuk
ekollerinden yalmzca birine başvurarak veya sırf o mezheplerin sadece
fer'î meselelerine kıyas yapaıak, bu kıyas sebebleri ne kadar uzaklaşırsa

uzaklaşsın ve gerçek illetten ne ölçüde aynhrsa aynism, onlarm akli
ilkelerine ve kabplaşmış yöntemlerine taklit edercesine sarılmak değil

dir. Aksine, fıkhın hukuk (şer') ile eşanlamlı olmadığını düşünmemiz

gerekir, tslâm hukuk ekolle.inde çağdaş olaylajin hükümlerini belirle
meye elverişli bir görüş veya fetva bulamazsak, bu demek değildir ki
hukukun ilkeleri bitti ve kaynakları kurudu; çünkü hukukun felsefesin-

8 Bak. Ibn Âbidin, itimlelu Nefri'l-Arf fi Binâi Bd'dVl-Ahkâm ale'e-Urf (Meemû'atâ
Resftilİ Ibn Âbidin), İstanbul 1325.

9 Bn konudaİmam es-Şa'ıanİ'nin d-Mûan mukaddimesindeki felsefesine bakınu.
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deki genel yönelişlerden ve telâm hukuk ekollerinin toplamından yarar
lanarak hüküm çıkarmak imkân dahilindedir. Yani bu durumda tümüy
le tslâm hukukuna başvurulur. Zira hukukun dairesi, sımr ve ufuk ba
kımından fıkhî mezheplerin çerçevelerinden daha geniştir. Bu da, yasa
mada ve çağın önceki zamanlarda benzeri olmayan yeni olaylarına cevap
vermede genel esasları ortaya koymak için çeşitli kesin yasama delillerini
gözden geçirmeyi gerekli kılar.

Bundan dolayıdır ki biz şu iki esasa uyduk:

a) Menfaatleri manevî mallar olarak kabul edip onlara göre kıyas

yapmak ve onlarla hukuki muameleyi genel bir kural olarak benimse
mek.

b) Tayin edilmiş olan sımrlar içerisinde akitlerle şartlarda asıl ola
rak sıhhat ve cevazın esasteşkil ettiğini ileri süren görüşü kabul etmek.

Buna göre yayım akdi, teUf, smai ve edebî mülkiyet haklarıyla ilgUi
diğer tasarruflar gibi yeni ortaya çıkan akitlerde, tslâm hukuku bunlar
için bir isim ve hüküm zikrctmemiftir diye, onların hükümlerini istin-
bal hususunda durup kalmamız gerekmez; tersine, bu gibi konularda
örfün nasıl cereyan ettiğini bilmemiz ve sözleşmenin genel esaslarının

ışığı altmda onları tahlil etmemiz icabeder; isterse bu tür yeni akitler
eski akitlerin çerçevesi içerisine girmesin, tabiat ve mahiyetleri ayn ol
duğu için onlara kıyas yapmak da zor olsun. İsimsiz yeni akitleıi bilinen
isimli akitlere kıyas yapmak, külfetli bir iştir. Bu biı şey ifade ederse,
içtihada teşebbüsü değil ancak taklit çerçevesi içerisinde hüküm çıkar

mayı ifade eder. Bununla birlikte çağın gerektirdiği ictihad, taklitçi
mezheplerin durumlannı bilmekten, onlan anlatılan tarzda tahlil ve ten
kitten müstağni kılmaz.

Fetva vermekle ilgiU yöntem ve metodları bu smırlar içerisinde
bırakmamak geıekir; çünkü fetvâcılann hazırlık metodlanm yenilemek,
içtimaî ve beşerî ilimlerin ilkeleriyle bunların sınırlarını genişletmek

icabeder. tslâm kamu oyu önderliğini yapan ve onu sağlıklı bir şekilde

yönlendiren bu topluluğun hazırlanmasmda sözü edilen ilimlerin nazan
itibara alınması gerekir. Bu ilimlerin başında ise sosyoloji ve iktisat
ilimleriyle karşılaştırmalı hukuk ilkeleri yer ahr. Böylece onlar, yeni bir
çağda yaşadıklarını, bu çağm medeniyet ve kültür temellerinin, içtimai
ve iktisadî şartlarının fıkhî mezheplerin doğup geliştiği çağlardan farkh
olduğunu idrak etlikleri gibi, çağın olaylarını da derinden ve yeteri ka
dar tam olarak kavrarlar. Çağın olayları hakkındaki fetvaları havada
kalmaz; çağdaş medeniyetin gölgesinde ortaya çıkan içtimai -beşerî
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meselelerin boyutlarım ve bu medeniyetin gösterdiği sur'atli değişmeyi,

getirdiği bir takım problemlerle kapsadığı birkısım ihtimalleri tasavvur
da kısa görüşlü olmazlar, islâmiyet ve müslüman halklar, öyle bir yol
ayınmındadırlar ki artık taklitçi fikıhta bilgi sahibi olduğunu iddia
eden, araştırma, tahlil ve tenkit metodlarmı ve çok ciddî meseleleriyle
sabah-akşam karşı karşıya geldiğimiz içtimaî ve iktisadi hayatın boyul-
laıını bilmeyen her şahsa felvâ verme işini teslim etmemek gerekir,
îşin acıkh yanı, elle tutulur ve gözle görülür, asla bilmezlikten gelinemez
olan içtimaî fenomenlerin üzerinde düşünmeye çağıran bir çağda, hayalî
şeylere ve çağın hayalci sosyalizm fikirlerine, hayale, mistik ve Eflatuncu
ideallere yapışmamızdır. Evet, ahlakî İdealler, hiçbir şekÜde hayalî
düşüncelerle eşanlamlı değildirler. İslâm da gerçek ve akıl dînidir; in
sanlar arası ilişkileri kesmeye, içtimaî hayatın yüklerini omuzlamadan
kaçınmaca çağıran bir mistisizm dîni değildir

Görüşlerinde çelişkilere düştüğü için bu sayın fetvacıdan genellikle
aynidıysam da, kendisi gibi, ben de iyi niyetle çaba harcadıktan sonra
ulaştığım görüşleri buıada arz ettim. Bütün bunlarla birlikte onun ide
alist ahlâkî düşünce tarzını, müelifm adınm korunmasıyla diğer husus
lardaki isabetli görüşlerini takdir etmekteyim.

AUah tan iyi niyeti ve fetvâsmdan dolayı kendisini mukâfaatlan-
dırmasmı, onu ve beni, Hedyu'l-îslam Dergisi yazı heyetiyle birlikte
bütün müslümanlan yarlığamasım dilerim; O, işitir ve cevap verir.

İşte benim içime doğan görüş budur. Allah daha iyisini bilir.
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(J^ J ^-U-l h^J&\ OUâyI tj^' ^
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(3j i (J1 C)V«jV1

j o ,y »3a ijjp lı*-üJ OV
J.U Uf j t 4*4**laill j 4L.«İ^I oIpIx<^Ij OjâİÜ ^lıjl j »IJjJI j

1 j IjiVl5j j ^jJU (J>- jjvâJjll
((j^) (^' »^ j-A^ 3İ4 jîljîjJL
'Ul^l c^ââjjJÜI *Uilj ,jrfww

j t J j C/ j^3ll ^ _/JU7 jJp j
^»^••Jij J L» 4.A«Ji y

c J J^L iUİ (luîl ^"j
jl^l j 0^ jil 5y_ai' «jU- tJ»

(I j t J!>ü.l jîl^l '̂ f> U

UiAJLi? 0^ (iÎJJS ^3^ Lf j c jî)

oUtf*yı j kLsJi (3> ^ j t^fiJU^î j ^ ji^ı j jji\ 'iji ju«iM
oJftİj 4^^)L«'VI j ^C)l» 13J j c j

j Jj«3l ı.j3ı^ j (1/ ^^^IaII ı^jitp-

OVj CîJilA jaJS jl y* İÜj ^ ' l)^"31j

Vj ( 'l^Üİl }Ş lüüi Jl UT 4^!>L-V1 JjU ^jr
hj^\ Â-^1 j j ıjajljl (jjİ»- ol» liJJj JS' (j j je-

jlill d^la>> ı—'IjVI j (1)j ^oVl^ tJaJb^ (J î*pl«û)l j
îjUâ3-l jy^ jJjJl y ^-U7 l(- L-jl_;iP*l/l y U^jJ ^Jp tJsİ^

(İ^j3) <^*Jal!l y (jpU. '̂ y f^j^J^\ y (_jU31 y

OLUll ^ yfS3 ıSjU<â3-l ^JJâıil »^1^1 ^1 ^ tiD^j (yyİ^\ aX^
(jUjAİJI Îi3ai jA (j* If. ö\ ^p ^%.«Vl j>-
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f J (j J\ iUJb ^tTt ^jMl Jp
! Î-JVI (Jîü^l ^y» (jilalj ijajîdl (301 UJflj- j IJJ j • j 4*üyJSjl

^1 j t Iaj.1î j ıj_^1 (-j^l ol \

Jl^iVl y* iüi -Li ^ ^jju j<cJl j ojlî^^l
C-JlS^ j cJU*^1 CJlf ^^JLİl V.-JL-1 j ^ «İpIl^IOV

*\Jci N <h^«^l j JiUıU V ı3j^^ ••Â*

^ Ij-Jp î^lj»-^! O-ı»!*! **^ill j 4j1L»J1 4a^
jîl(İÜj l)o Up j (j^dl ^jp |̂0l j öjj*l'lj Îjl£
jjpjÂ—j j *^^<*11 IjJÜUj 0^ 1—^1

ö^İa Ol 1^' i«Jl (jl AjiUa'-^ {_5 (^•Ul ^,^^^"^1 ,y*^l

î^lp ol^ j jl^l iS j^l OUOVl ^İL« yA uyjÂ^\
jj^l j inJIp JjVl j —tjjj j {_5y* JXj Ut ÎjpIl^ j

(iLU^ (J If-tu) ( ^j^âj^^ıcJl j AiîJb ^ JLdZİl —.^bLizII j İJL-^L

j^ (jUJl j -1^ JT* OUi
^Ip 1yjk lî^UaJl J^UJl j -liJb y-XİJl yjj t^îjJl (J j J^Ni

Jl> > J
, ^ jX^1 1J> j

lAjj*^ Ljt>b>-1 jjp i.Jiu)lUl (3OjUj 4*,*^\*"V1 (JjJU! JS"1ot —Y
OjJi L^ yryJtÜl t—MiıaP y* îiLyall j *•;3^lJll ^j^l slJU^*j ilp^1»

4İ,A)İ<J j ÂjjİnP*!! oUj^^JI *L^iâ]l j ÂjPj\^ıL»l oj^

^L^-l j <Jp Âj^^o!l Ojt^l J ' oUjyiill sJa İİ1Jjw jil

JiJl ^ (^jll JaJI yA V (J^ j^l (J^

Oa^-I U (3ı •Ifipll bi _/>—<ii t* IJa j 4j (jlıcJl ^Jp _/»->3l

^j^Ob t_«AİJıll ^J ^ıS^'^1 ^1^ j (jbÂâll ^Uâıll^^1 yklll <ulp



fcHcf^^ıır^*"11^

•^p»»v:Oj-<*1^0i[7jt;tf-çf^»Oij'̂-T?^pıpp

rf^p-^ı'n»'<rfçi(:jî^{^^^?^**ri»*^"'"'Ç

^ff»'^çfpr((f^jy•

h-TrIPT^rJ11^f'̂fT»

^lî^1,V^p^ipö^•)fi(^-^cCp"-r-S(
nÂT\Cç^r-y*^y^

r^^n*rıpT^^

i:f^i'̂ır^yr^î<•j^pvr«ıır^ıc«it*ırTr"-^hrrr^ı-p^nr^'ir
fıp^Jeiffr^pIP?T^IPÎ"^^'^l"''̂^*f''l'̂

\Kr\nf^-r^l^nc^^•^''rr,|̂r,^
fpl|*7^'?1CT*l"f?^r\F^^^l'^^P

*"ıpT^ı-^<pıpr^priTn*^Tir?

\^r\^^P^ifT^^îHr^-^f
ry•rprıe-^îi\pıır^ır^ı-pı^s'̂1,fr^Pli^r'^^m
iprp11^*1-«-\V?cyy;^'^^^1(|̂?^

ııT^^^'*"ripı*'r'**1*1
r^ll^^r(pp'̂)5^py^sippp^l^ffij^^ıpıy>^?y

r»r^îwTPp^pfp,1^5^ı^rıjj^rı^jytyifr^-^fl(T^r
^—ıp|J-*^ç~iFjf^^•'iph^

1-r^''i[?^(A)•
f-^ır?rif'^ıp\f\^^,ıprnli^n-^rP\^u

rn\ffı^'^p^?\c-Tîifr'̂3ı^nc^nof

IHyN-NHNiaOVHVlVSİLZ
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öj> j j OdNl j j 4«,JUI1

ûUJ^ (J1*c t" j j>- 'j^j lî^Uojl j t JL"» îxx

U'l j UU Ui> V c3jl^l j JU ^

aJIa ı^^jb

İJtfc Ojl <—>-^ îlîUaJI Jlja)İ\ u—S'j*

Vj OlMMi^Jlt o-Âa I^İâImJ ^

iJ^. J • j (J I4J oti
J ^iİ^IbIİI LajI*!îp1j a«ıXA «Aflıdl 4^Vj1

Ijj!^ j î>*-srlj IajI^I j ^»*sıâîl

IaÎX^ ŷf' (J l^jaijJ jUâJI (1)^^ ^
*>«>• (J ^UpI (^tİJl jLiyVl j J

^J«^Uİİ (^Âİl tJLA j fj_jU;L.l «Jub Ol ^liâll j
j 4^)^ıi^Vl öÂa j 4JI ^l-^l ui^Jl ^yi'j

U (^1 (jâl ^ j)^\ oUUiJ <uİp j ( <oLJLa11 j ^1 j

U ^Jp (JjlVj îJLi> 1j\ ^jlj_jiall jl îjS'ljviVlj <u«-*ı«j ol

: o*

"îjLf jl j 5iUp ^UdJl (Jfti"îl 'y*- ^1 01 ut- ^
Ia-LÎ j IfJi -UL«l fj* ^1 tAl (^ ^J•^^Y (^)

öl^l ^1 a-OUj 1(1p }} ((j^)(^l îi ^^1 u-iil>-Vl

(Jjİ>«a)I 01 Iâa ^Jp U;4iü 4İjİ 1İ.IU L^l (_^Âİ^1 t3U^l Jİj

l^llb ^ (^l::^! (^>- J-^ }} •^j'l l'^ <^1 (^1 jl-^l ^1^1 ^

Jp V JjiJI lÖA 01 4;Ü oî j ( Y ^Y ^J^) „lr
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j* ji' ^ (i'

^ j^\^\ 1/jıA^ (j Oli ^->*<<ajl
4^1;^ Olflj ./^^i ^Ül Jo l^Pİİlj

oLs^l A,^\j* (illi ^ J û* V^OjjûUll
.i'i^ j j s 1̂ j!l j 4*^__^1 İ«UI1

j 0j 4UÜ iplil >-• ÎİjiLt j <) (Jıljll (1)U j

û- «jlîl j iLf* j yJLÎâJl tiJJÛj jj»«ı%*ıli i aajjp
(^1j *}\Ş ^ j y- Ajt^ ji^vı İİİÎ j*y' j^Uı^vı j

cl^ »^^"Vl j jjj j 4jy-l j>.:«î
40^ ^ 4^^ jjp *{1/^^ (J^ 4":^ j '

^J-JJ^VI 0İA {^>-1 44». ^ *îljl J ajisil Jp J 44^
*Aj>-t V 4*lp 'U^Vl jtl tiÜJj C-jI^ 4:u1^ j ji*!! 4JL5' (_i|

V^j'(j^ J 4JL^I j 4Jl^ ^ ^jJl ^Jp

jj>^^ fj^ Vf^ 'l^iall |1 ^ j
4jti 01 jj>*^l ^Sa jJUîVj (iJJj jjp Ij**^ '̂

. cO^1 joJ j «J0^^bi.lı

^Lı,d^ 44İAİ jl ^U!l jjp jl J^1 j jj aİjİ ^ j __ Y
|İU)1 IÛa (^54^ (1)1 liJJİ <Xmj i«*i/l (Jp j t Oji laJÎj j j

,( Y \y ^ ) ;j^l (Jil-Jl (J Jl^l if 4li.j^ jy\

OUj^I «Ja (J J.^UJi (_^jlâjl aJİA ^-U cjJU^l (jl j
I4I Ol j j-^ui^ı (j^^vı (j J54 y»

cjJjll J»- ^Ül ^1 îJLAtdl ^l^»^Vl J Uâjl 4İ)l9^1 j t
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jlyJÜl itljJl oUlfVl J U (j j '
Jp jp- Jj\ îıuyiJI «Jjb AM î^bCl CjUIjÎ 'i/l jy j t ı/^Vl
cJtJÎdl j ' o j ^j^, J J (J üUJVI il*"

j Aİip j dJl iS61^1 J^r* |(*1 Jl cS* '̂
İJlAİ j lij ^^^1 j"'̂ c5_jisj#Jl ®«Âa (3^1 û)l

. (_;^L»Ml 3^1 (J Milp j ^;-»a*Il ^İksA» (j y j

l|Jlp ^^1 j ÂjfcL^»jJl —

-JjVl

^1 (jl- '̂i/_^1 (J-*^ J aljid! (J jj û '̂ î*İjL« j
(«■ılj^l j i SjUfcîJl j ÂpL,^! SJUljfe* öl dü-i^ ^1 j t

U •X4^xm ^ (Jıüjli (1)1 dUÂ

4.:^ U jİp- J ^ıf-j j C^ly^ j ajl^l j-U-i
(^1^1 j _^^ill j ^W! (1)V c^1 OjXa!l jlîl J\*M j oVli* j Cj-ıS'

j 4Î/ j (iJJİ jjî* ö^lpl (jl ı^^ujlaîl (Jl^Vl j <âJLJl lİIj* ö^l

4jSAjt^l aJUb jfJjü ^^1 ,y*^l > yp ^ *,j^

: \M^y j C/y\ jAj^

4İIm^ j ijVi j ji^Vi fj^ j*t*^ı j ^

,1^ jljJ>'̂ \ j C-^l j j îjil-,Aİl|^^ Obji-l «i*

^jl^l Âj£ tj (j^l j J _;^1 j Vı-^l^'i/l —Y
jy yp (J^l t/ ^rkj^3 J (1*^^ J

. öjdi |W1 ^tA-**i/lj ' ö^Vl
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^jlîtı SjUfcJl VöUiJl j j tjJ jlı ol tS"
4-1^ C-i^l (^i)l •jl»^l *^^1 J j

ıMIİi Oj-U^ U*l j (1^%-Vl j S_^Uİ1 4j*^^1 ^1^1
4i j 4> ç!sU.^ı 4iir j yır Jp ^ı ^
jJ |̂;\>*^l *VJa 3j^ 4A>wa2U y-U 5jj U Oj^ 4l« 6jUi»-VI J

^Ijal^VI (_5jİs*-İ yL^ d(i"* l-^ jjü

If-"^ ^ ' U^li^l i^ywûJl jj^ ' j-**!!

jiîVi jy^ (j ^>ui>ı cf,>^ı "^j^ı i|"* (Jij^ı t^jJj cT*
jJa Jalalll \m^^oik>«X 4*^1^1 44»c^l J 4*.»JU]1 j

Ç|>sÂJ-1 j İÜ; (_^l 4^Ü-1 (l/'̂ l tZjUsâi-ll û^jll

t.Aİ:>^ j t İJU^ÎjJl Jj.a]1 |jl>-lji!l j ^^1 j
4^jj^\ JjjJi (J ojlı 4j!^^1 yii^1 j luUlı yjtJi jjj jjf

oA ^ JJ^ (J^ Û '̂UU ^ N(^1 4**^^1 j
(Jp j(t^l *-7'̂ r^l J ' 4İal-Jl «iJli»

^Ua4J1 j ^Uîl ^ tO* ÎİJAJI u-Jl-^ıVl İÜJ t->Li
, oU!i ^'^^ı j ypj^Vi

û* j-iÜ •yl »JftİJll (y»j^ (Jp (İ-^--ajVj

c-il jil İ2^l J t J bVîl Jül^

^ 4^ Jİ;** Jjl (j* îjjUâlI j ( ayl jjp ijU^l JUâJûV

*«ij-i>îl ti ^1 ®j^l*^l *5"-^^1 •j^^î^l Crjlj* ti *1j** ' tffjW^l J-*^! ^1**
l(İ4 •j^Ull 4*a^^1 ^ (j\ix*Jl ^jj» ti İijUil'li c 4j>^L-*yi

t^yij V Cjjjll J cıj^^. J*İ i--'U-îr 1 J

^j*yi ti (yp^ •îJjUİI j yıj »jl^l «yp

•jl^U J*U:İ1 »1^ t>* ».——î' tjp Jj-^1 j tjcİiSUll Oljfl OuJyÜl
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il jLoiJI ' «jl^U

V* ^ O* (J U (_il JLwu aJİ iUs^l j (Jfti jll
(j ^L« iÜi 't <iU^ j 4iw JUaL j ••Hjf

0^ *J^*^ J iİjjIjmJI j

"OJİ U jUaj u'ı j ^ _^U)I Ayl

J j^J^\ L—J (_^i' J ıj*

t (JUî *Ul ^ ÎJl^iV î*—kil j 4jiX-îl

sjlSil jl (İj_^l tUJİ ^ j* j' ol>*Âs^ J dili
öt-i j (j* (J^ j' lS
^LU (^1 C)j*^Uju (jt-!" dJİİ (joUÜl j (j-j^jali j
jjp üjjJLk UJLyaj J OlUİI J o*

( ^JaİİI liilJL ^y^ *^)U:ü 4jl]fl:>-l ^Jp OjjJgİj U j aX^
JL^l <ıül Jijûi »Vj* O' Jtâi öl jji }

J#^^1^ 4>-Lu* (iIjI__;i>JI j ^jUII jLipI jj.4 U^Unl <—A^-k 4;A^1 ^
^j'^Lyiiı ^ A»j-^ı (J^^ jUwâii 1.^1^ji

Oji 4>'Ia-« oljo» fjj* î«A^l (J U ^Jp OjîjX-«j jj-iU^l (1)'̂ j t
it ^yi (J'**^l (İ-ÜJİJ İİJaI^VI J ^aİ>-I ol

lj£ A^ (_iJ Jk 0li jl '̂ ^^Ji_>k j ' *1^^ j (J

j ' tj^y^ tpl îJ-uJI iîUall j y*jJl (j ^_pi Ajl^l
^1 JîU>- î^ljl j Ajl^l y^ îjlJUi-l üy«l^lj 5jj:^l ıSy* J ^
(y«jjP_j Jiül jyijiCİl diyNl j Olpl^l If- ^/lUl (J^. îi_;«ll j

Jjul ^ ,j'dL.rfJl jj* lA^ ^Jjl Ay j Ul^l mİjLJI j^ '•y j ^li*^l

iUi *ljj Or" J*J ' L/^^' â* J^U^VI jp

«•«MJU«Vb yijJl jjd .kl.>.J ^jA A^y j AKu^ j ' *jl^

«ü t ^
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JjJÜl j UjU j yi Uyil J!l lUJLjt

. *^1 j titUUJI j ı^L»Vl (.iJl::*-! Oİ j »1j-Ji ijS^\ j

*Uİ1 (j (JftLJl jiÂı (jl (jttJjll ^ (jl

' (Jr* ^ ^ îJüaJI jjp 4--J jA
' tiJli ;ju j SJlaJI jjv V b'(j OU^lA-l s-ULmI (jli

8 .Avaî j *1^ jU^İ cİ lJiLJİ j

ji >1-^ ÂjiiT ji *1 _,iij t^bs' (jfl/,./?7 (j ttjjj jju ^yp jw» V^
tjUaİ ^jİ yp ^^7 J^l IJL* (j (1)U t j_yjp 'Uİ ÂjlÂ»
Jjiî J ^ ti
â^Ull ujly^Vl Oj^aj' Oâi t ^^1 ify Jp JUîVl

ijy>^\ y j^dîl Oİ^ tjthijL y«LiJI »ijjor oıJbll y-

j^yı j jjjo y (j V ^11
îplçIaJl j>«âP ^î \jj.^^ ^ i"^ "ji (J^i •^^^i y «j

îj^^UVl SiUiilT' iJI^1 olibâîil yuki (J Aİ,*ı»«il y *^j

^İ ci j ^bll j jy jjUJ a]jÎ y ^^Uaij
«j^LJl 4JJİI j Uy-<ap jjl« (J tJıJtjl ,j>- y

l^\ j^UıJNl J j t '̂Ul ^ J;J y
dili Jp Jj ooJI j4>- Ui" j î*;^! j \3jX (Jİ (^1

jL;pl y (j\».Ldl â^lp U (Jl UjX\ jl jS j cUJb \js^

(J^ y Jxll ^Ijjl ^L» j oy j j^^jT y O^iJJll <u««^ L«

(Jc^ y djlS^ 1^^ j aÛa (Jb.«l (1)15^ bl t (J^^l

j j ^ j' V^ 0^ (J*^ (jy y y
»li^b ^^X-:îl y ^yu!! J\ (J ı^^L-Vl -ûiJl Ol# . ^1
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jaJa j ijiJl (j J '̂Vl i-U» (j j\ j j
(j\ (J tJ^ f' Mty\

U j ' j (J ti ( {^jlsiîl )

ti xJUJl j

jl^Nl ^ (J^ 4jj_Pıau-j L*j 4-5^4^ 0_jİJjll *Jiîî
^ LT* Jİ^l j j 3jj^ ^ ^
c jJ-Aâİb îjlji\ j j Jj4^ 9j*J>^ j

*>-Ul ^l> j-*^ J
oil^t J Jj/Jl 4j 'j] Uj . OİUİ) !>U UjL:p1 Jp ^1 j J^l iSj^r

Sj^^sAlll J <Lf jJl fy* 5J-^1 IJA (J

jJ* j ^ L^'Aİ 'Lfiâîl jl j 41*^ ^_/*^^
4jir (i* AâÜI ^ktjli t V ^1 J*l*=İl

^ju-ı jii O-U^ j ^ıldl jLx^l 4-id-l
O^.v
4 AÂ"İ* ^LüJl ^ Xl-fcj 4/1 L.«İp Ulil 4i

J?L;JL.*dJ U-U-1 Ol <uÂ«İİİl «Oa Jll*l 01^ y* (j-0 j
✓

4-niUJ! 4İİ£ j Jj^l U! 4îJUjJI #1^1 OjJi J (^^1

c Ol j — Jl^1 Ol t3^1 1^1 j-^1

JLÎ j t î^Ij Ajifi- lyJİP jl^l j iUdJ l(-l j

.®UVi IJU JilyJI J-dl OjJUJl

(3jjll iUjj x,fljSj V (Jp ÂilcS' û^ (jOjlU

-Ljffl"' Icl j 4 ^j*5" LS" ojl^l y-m-t^î (^jJl -Ü^l j jj^lj

jl^Vl lîJlî jJ» AİOİİ ^1^1' (^1 ^.^^1 *i^^>îJl ^>ldl (j^^
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4<w öl ö_^â ÎIjIAI j j «LdJb y»x5;H

.1-âJjU (Jl j jl

• — ÎJiSİt 4»«^1

— ^ ^"Vaî ^1 jl *^ljl *!K^I 1*1
OU^l ^ ^U* (j IfiÂ^ V ^>- cJî lT

t^jUl ji j Ji U,%j:it L/^îXIjliVl jl İJlc'î^l

'^Ijjj^^1 (Jftiisi- j t İi-*!! jja\ tjuUiJl j ,j^jUJ.1 j »IpUll j
<a»^>«*«Jl jUa^l ^-JAi Lc j j
Ul^ U.*;^ 01 (J J J v** '̂ J (j^ J

j-^ jjî* j^l (J ^l;^l ^^1j^Vl Ai C-.U>- U IJ* Jl.

ti' (jv^ *->^L«*b/l (j v,^l *i 'Î-.JUJ1 î^ 1j^^\

' ^lj9-l V*. i^L* öl^^Vl (Jlj.*! jLspI

SJj^l îJl^l î^ljviVl öAa Ji* (Jfr öl Jİ>*\ j

^j*»jl j iL.,Ââli J ' îjtUJI ^jI^^.iJ! j (jol ^1
U«!l ÜîlUC-^ iijl*ö) J (_j*-**J (^1 5:^1^1 ^ ^JUJ

tJj^^ j jjl öjUjlj ^_^ljl Jl^j j ^U«İ1 j
Ol_/^l Â>-IjIj jJjUiâlI oÛa Jli*l (J j

(J^ j' tlU J>-l ^j^\.^:^\ öji -/*'

J j (J JJ"*' ^ ^UiVl j A:^İI)I L* ^1^1 ^ji
j ^jc*»3*ll jjp İ)Ip bl^i j ^^1 *-İ|—■ |1
4i*A^1 jJi>- (^jjı ^^L*vı ijiii 4*pyüf-vı (jî^ujı o_y t

^ ^Jp (jU^l I-İa jjt* ol (Jl j ' (j^-JLll jjp

^tîl (İ>ö>- (Jp Âliil^l tj JLl ıjj^ öU ^ j- '̂"' İJU*yi
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j J w t/ ti''

• JL^İj ^Jp l—J ' o\j^'i (J^-

ÎJ^Aai-Vl JiUJJ lij>Xxû ^A ,jüi -1*4^1 0^-^* '̂ (J* ^'"^f. ^
^1 Oti^;.^iT;ll (Jl dUİ JiJ j t iSj^^ t '̂lT y j'*' li"

. tJftljll li li

•_ ^«I^La^jÂÂII 4.s«Mâ l_*<* w

- _

IfliNt u<w jjp AjbS'(_jJ(j^j^ li^

. I-İa ^jA aij^^ÂAjik ^ Uji •jiâj ci «V*j Uffjiaİt #il-lpl j o

fJjUzil aUim ^Ull (JJâj (j ujultdl J>- ^yf, flî'
JU jl^l Jp i_jl j J li 0^
îjjIjm 5JU (3jÂ^ ^ «lü* U jjp ij ÂİilAl ^jip jjA -U*j sjj^

ÂlLil jj^ Jü J-,pUll jjill U1 . ,j J^l j j lİjj" u*^-}
^^Ull «uJt ı^^l-^__^4jâH j ı.3_j)Ü.l ^i* '̂ 1*Â* ^j^ !j'„J*^

J J ı3j^' j; «j' J=^

ti j ı öyı^lnll ı^jajtdl *1^ O**^! Lf ^ J^.y^
iuJaİ j (iJJâj jl tJaJJll (J>- Â«^l ci3Î^* (J>J t^Âİ.1 jy^
^Jp »bj U C-ılf-j tiDÂ; j ' "AÂaj -Up

. JaiUll fcja--^d! IAa

jA tJiİjll ^j* J

oVjLU i^^ÂP ı,JÜX^ j J AiJl# y-üdl iSj^ ıJ^,

. Vy'
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(j jŞ' Ot j

04-^1 i>-i^ jX3 j t_jtjsUl jl Ijl ^

.2S' (^jJt j tjUÖI 4-İp Ja>- {^jll öjj^t ot tjLstf_^t tjt

jl yiUll IS^jJüf 0^ **tjjl t501t Jll^l j

(.>*«2^ V ot olı Aju^s} \a _j iii^t »ûa ^^1 t-^1

ö* Jt UL. ^U] ^ ^Ü1 Jp ^^p UON Vo. oJjli

•_/l *Up ^ (,„fll^:j |l ı_jJjli 0*y j _/^l

OİP Oir 01 4İp Jjdtl liJÜi Jp ı>«Hl ^ <3j^t itili Jp

j t-—>• İJ—U OlS' ot Jîll ^t jip j l>*j^

J>- VUi j lyl;:^! J-b Olîjli ' (_5d;:I-t ı^ili J i\«ill j k>^\
lüj 41^ OU 5_;J ciît 4j|,«> LSjt-~d A-**^jlt 1^1 ;J <_jıjljl

ji j^\ j 0^-1 j (İjjll ^jJl ÂÂİ[(^j:^\

İÜi OjJk V oİ j öjjS'jlt j Jtj>'Vt tjJjlkt t^ '̂*---'

(jil Uj Jij»-*î/t »Öa (J «-jJjit ol t CjIjJJI C.IİjJ^ jjp
j 4^bS'(_io-,<aJ (J îL^^l CjI^^IaJI

t^t (j*^' v-—S' (j,pjİ aa^ IpUail 5jJ,1

Jj^ tP*" Oljil)! ^
û^ J jt ^^t 0^ ^yt 0^1 J>li Ot^

.^üt^y

•bte) Ajı^^z / |̂p L«Jj Oju 0^1 IJIa jup oi^Ull S'V j

J*" <^t (J^ ier jJa\ Ijl (Jftijlt 01 yiJ
oıp ^-^t OİaI IOmiA* laOlî ^^Âll Jiu tS J®Ot^'İJÜt

i ( T \ i ) ^1 4^1
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ı^juJtsll j3i-\ ij-* ^ İa1*Xj j

(J(«Jaijll jAj-M (J^

JLfljJ JaJUll AÂ^ \aİjA »i» ıl)ü Î*1->J j 4 ÂtL^\ a*j «^1

N ilsjlaaî- jA <1)1 j t Ajjf fj* (J^

ıj jl^l jti ^ J ' .Aİ^l j j ^

OiUllJ Aiyjı\ Âjl»- jjp J^valll 1-İA (J J AAİs^t A-İA

jjÜJjl a?-! J 11 ^ öj-b Apy j Jp 'l^İill \£ l^jlLıl j\ î:^!

oaJ-i ^1 ÂJLplî jjp- ûl ^
(jjs^ (^ûll J jki^_ |1 If ijjfJdl Â^\ ÂtL^\ jlOAİ j 4»LfiiJl

^U^!l Lİ' 4*XsaU iDİ (Jtf-
Jjlı ^ (jijltll j t 1^>-1 ^LiiSl üV'j l^Lî 4J
jjS JirjtfjjîJi (1)1 di.<w Jaiuii iaa j . t—.»i-.^ 4-.**.^ ^ dji

ÂajC» 4jİ (1)V J (Jil^ djV ^^Jİ^ AÂa] .AmJU kX*«U

.^^1 ÂÂJt>- (J JaJlp _/ j.^ lilii J ' ^ (jr-iîUJl

(J Â\f-Jkl j\e- i_jİ«ll ^y* -IÂp U'l j c Ai*j yiJl »LÂp dili

Â*j^iJl (J I4S -3y. (I ^^İoil y -15p (^I Sj-,pUİ1 İJJİl d;uljÂ!t ^IksA^
tlJJJİj 4^l>- ^l^>-l Vj î^(PUll î^-Aİl j
JlîU^l (j «uUIl ^1 j İJ-IİI ti <-İ

^(J •AÎUîII (J öl (J1 54İ*Â.**' -li j ^^^1 ti
c^j«pIs- lilİJü ijj 'Ij*- J»jjJJl j '1*^1 j -AîIaJI Î>-Ij1 (_^^L-Vl

İPy AUiJ.1 ^1_;il tS^ll j* ^•'4' IÂa (1)1 j t ^^1 ^ j
U ijiOl» -T*^ ts'' i^l (^iL^-Nl j SjT^l Cj1>M1

.J '̂ill J Â^ y \ ^UVl tSjl^ J1 • Cİ^ Ji j V'sU j\^^j>-
4^1 iJU 4;^ u (jp ^3^141 tf^4' ji j j ^,^^1 ti
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*\yCı^\ A-İP Uj

^U1 ^UiJI ijO»- J i?jULdl j aîUıdl Oü S^Ull îJoll

j îaj>^> fı^Vi j

cİ (J t—aİ (_fJLİl t_jfl--!y"ll iî>-l^ jjU j

-^Â*!l Ü ( aâaJI 5jL»Jl

t/tiKt U ^y») ,j ij^lı«l

J?LiI*»Vl (J J jL^İ^ l^i jtiNj jl!1>- j j (jjj

1J> *)^ı._^l Uyl-- aİa oljâ jjp ^^ll Iûa e-îj j , J

jUUlj A*-U]| Ud\ bjAİ t l(- V̂ Ui ^
âU*ill «^U-Kİ jjp S-r*^ İ^-^ll aS^jIU:^ ^U ^JİsIj j -L«l»
^L«ill j J^\ (j jl ^jA jl j

Â-j j»ı:ll j j:^ (j ^^Ulj jjJf (J jü^UaJl j

• , pı

*-3*^3^1 öÎj sJjfc j
jl^Vl liJİJ J^U:l-1 (J Jİ-1 aJ J*^İ <!C-^ 1^.4»sA^
(^Jİp ^ (JjiJl iJjiV 0^ (J-^ t ijill j Aİ«jJ^b j jJ:^\j

J-ül 'UJ ;3' 1^- '̂ İ-^L* jLcil oU«-« ' j-iJJl j ^*-11
^1^1 -i4p û\i (j ı^Ul fj>- ^Üaül j AjU JÂzLl

J*" JjUdl AjU _^1 Xh- \a\ Â-^UiJ '

lî (3^^ iSj*^ 4J (j'-J j ^J>^ İİİjC (^j-o U'*^ jJilJJ

(JaİJİI (Jp 5_,la-Jl Aİ ûj^ ol fjj^ jJJl j t-^l::^! J^Uil»!
jl i j (.1.>«JI ^A ^ illj Jl \aj aîIjl^ J (J^<aJl jl aîIjT j

0:^ J ı^^JaJl J jJ-l a! j tjJjJJ \^a iljj JLj
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^ ^ U'l j y ^ (İjN t (^1 (Jp

OlT tjjU Jf ol-»- j j'Aİ ir A.9 ^
O-j

(Jultjl J>- Âm^ j yJLJl JLöP lİjJİ J j . j^ JÂP tjaîjllf

jy^\ (J -lakJLİl lÂ» yJîJl JLÎP Aİ-^ (J ^ ti
^ j öjilî (^1 J V; J
jjp Jli*j JaJUll bj (^P U»l^ y J

i|j y V ji^ı j (>• ^ â*

Aili JiLJl îJjlAl oûft jlj ^L-J j t IjTj
jl^l; a)-U J^VI J^İ J

^ 4L*-Âu U ülj t t3l^l

ON ' j j ^

öMjT (Jal jll 4j Jü^ (^Jtİl »Ip*^1 01 Jljj*^! id-^Vl *p^-*^1 ••Â*

Jjvxi« Aîli t^^yi 'İP^l 1-İA _/^l Jj-J J 4A-i \^^yj

01» ti "1?*'̂ ' ÂpUâJl ıJ»y 01-* liUİ lİ J ^
U^ UjL:pI

(j ^1^1 t£^^1 j* o\jjS"^ y Ui j 1J-'U- if- c»j^\ oıs'

. ^iLlb J.aU;İl

- olilt aJU-I - •

(^1 ÂJltlI aJU-İ ^ Ul 4̂ :.!l -tâp J1j>'\ fj» û^

'- '̂ti?* cJ*" ^ V:* <-^-^
lü j iİJlplj «j-Ü (Jp *«* JÎU:J1 -lw ^ «^lı^l dİ4pt

4^T IkİP Â)U-1 #Ja j ti ti^' »«T»^jl J J ^Uil t^iU)

.Vi
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*

-r-iÜI j Ij^l »JftJjlI IjJ û* V7^ V
l<\p f ^Lİi j ^Vl Jp U1,^ "t

În-J? 4njil Oji Jl»- ^T UaU j.j^\ lİA J oî j

«JftJjll üli t ^1^1 jl Jli* jl (^UT-U; tJıJjlI

J'^î f ti j^Vl û)N 1 öjL::^! V Jlîll IJU j
tı^lÂİl ^1 ^ •-^4*' ıjfcljll U1 i tjjo

A-ueJ J t dJ]^ JoJl JJ^\ Ul J^l oJl^ Jp

^ fj' J ^ _;^l:--ll iU.jl âJlll (j
4dili 4JI t^'üaı ,j^ tja^ j i IfJp (Jjidl ^jA 4JI t_ lU*

JJI ijdl Jt>U. 4İP ^ü] 5_,k^ :>ü ^Jll Ul

t5İ jl ;İLI. jl ^bf j^Jül oJ jll y-o^, di]x J îiuil j\

JîH lİ^ j d->«Jl j Jl^l ^ j>.T J^-
«j' J-^. Vj i^l J Al 0^1 JSSi^l

J ' J ' JLip iJJU 1-ip j

Aİâîl ^/S'\ (J ÂijjM İjUJbl j c(J*>" yiUl

jl .aâp ıjtîjll jp j (Jl 4^1^ bwJU dili ^ j
4^1jll ti ^1 V_^1 C»!»j-tfil j 5JjJl ^ j>^ _y-aJ

J^Nl <1)1 ^ j-UaÎ -U^l IT-^^VI J :üUJI SOpUJ! 0^ t

(j-®^ *^' ^-UivM |IU jlj^l j 4>w»Jl J^j^l j jjiJl ti

M J y>ij ' U.J^
*J>_^ı Uıi i5" ji ^jâp j^Uz^L ^licJi ti^

dili ti' V. j ^ •** L^^Vi
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.Aİllı ÎLıJl j ((j^) *JjjMl (J ^1x5*

^ Îillsîl iJÜ-1 -

^«A;! j (J^ ^ j

Cj* (J^ J O t/*) {0>*

^ j V^ _^îı«ll •—jJ ' •jW* '̂
^ MÎli oj>-^\ oJa V öl j t öl^ j ' j

Jİj ,j_^lj iüi liJJU ^UVt ı—A^Â-* ijl iiJJİ -A^i jLil j

(j j ^ <11^1 #jA öt j^ilt OU

(ö*^^ Âpt-f** -îtlS^Jl j (J
öti tA«aJ ^t 4İS^ ^tj
(^ill Jl djLiVt (Jp j^\ ^ t^Jİlt J jîb^ liDi

î/ıy»

_ m^1 ;JU-i _

öjJ *—ia *^1:* ^ ti^ cjUÖt (-pİJlt âJU- ^ j
(^ ^yf- \o —J^UJl Jji iT— 1-A»-1 d)Ii (Jp öt

Iİa öt j t • j (Jttjll J>- (jp- P-A^t lÂ» (J J*Uj Jİ j

aAp 'toipVi o-b- (Jp —IPj»İ öJ 4^ »jjJt-l

?j-A^ ^JUk 4İİ ^1

•JU jt v:>'i >^ı j 1-^ ci (i^t Ujüi Jjt iU-vt j» iti;

tÂ* öti (iUÂ JUı If-ip otj:ûjU.sa:J öt ^ öt^j c^t^l
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4 A»- J *«Aı

^L-j ÎaîIjJI l^Jp jû-^-L-l L-,â^J Âli^Vl •-!*

l« <i^i—• aİ!U«N1 ®«ijb A)i1*1 j

tlüî ji^yûA VU <Ujf (J^ '̂ «jîl-^ ^ j J 0*

l-Â* ®J^ J '(Ja^l 1^ ^p ^>. ^1 5*lla!l
4 ij^ 4*i (JUj U 1 ijiâi (j cjtjtıll ol JL>.|jjl

t JIjc ^yS V—4pi3j-j U Jp — jLp Sj^1 JjM j

t5^ (J^ ((.Jajtjl (J>-(^1) 4İÎ* (AİjâiHul Jbr İflp JjUJI jl I^ao

.(Y :>y^ \o^)

OljLtPİ j^P (ju <JLİ1 4a^j l*

4jİp (3-Uaj ^Ij C/^ ÛM ?(JıJtJl O". J

; Jy

01^. iJuT ij^ı ^1 1^.1
Olc lil (J-4** j Oİiu*l Ulil 4j*li ^

Lfl j c^tıPİ (3^ C.mJ — IjîJl C->-l j İ*ÂiJli

Xp C-İm» j 1-^ j t If- ılL^il j yi îyUl JJ jU-l jl

^ jjUî jj-^. tO* V* j^.

•y-j Ot* u^y*. y'' •*^ j' JJ iûJLİl

J»o —İpUpjJI ^l yj —ıJaJÎdl J>. Ul ; JjUdl
Afcçlall (J (jJL* İpi U Ov ^

tl>lj|y.l 0^ -Uj ^^1 (j oM' lİ' 1.5-âJI li* Jî*
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J 5jCA* û' J ÖUİNİ j ' o^-l J
Jİ »I—»- j t»yrıj* ^ u*^
jp »Ui u jr Joi^ jü L^iiı 1^ v*^ ^
j- a^j Ual:iL-lj îJlll ı3^' o* t>"

(>- t>* s-*^ t* iİ^' tP' i»jİaJ-l t/
ÖÇiJ-4^1 ıl^Oill ^ 4> ^\S^1 ^

Ç.JÜ; U. iiJJi J ^-)J V*^ J' OV-İ:!! j
(t>* ^ '̂ . -J ^ (i^ OüUtj

lJj> J iaip aJ ^ j U J1 »jUVl (jİsTL» j

UaS'» j jJiU) -üw »J\ J uiJ>» J»- -i»>- J* V*^ ^
:>J\j^J3jJ^ J\ cjJjV» JJ ^l:J) V *:>*

.liUİ Jp

-T••T lUlfc ^UİÎl \j^^ ı_*^jli Ü* (jf J —^
.Uİİ j^Nl Jp J It^ V' -A* î:5^l

^bS3l ^ ^ JjUî lil tjftljll Ol Jl «-t-aİj—1"

ili JJ j>-T ^li ^ aI:: '̂ ^ J* tJjjH J^. 01
♦Ju J ^^1 JJ>Jİ Cl^l o-^'

Jlî JlîUdl 01 ^ ^1 j ujl::^! ^ ^ J jJ-1 Jr*
J!1 ^>J1 J JU>-:i-^fl OV-ii J *>>>* f-^-

jTj ^uill jl 0^1 dili JS?î- cÂAİ>jl J»- JÂ" J*
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J «Ül J J j\^y\ ^1 J

Uj %U 4İJi>i cJütdl j>. J 4JI ._Aİ U _ i

,a-<»lü »L«U)i ^^6^

—JiJl j a^1 âİUl

, i>- J*- Jl îjLiVl u>lUl \Sa â£\». J

j^jMjiA^ji\^\ j j^ujl J j^b Jl-

jjSîjll 4d^ k^J\i Jj4İ.I J jj^\ -ûV l*^ J uyi# JÎU-
(Jfli:^ J fJ»yS\ o_;>-j j oLj'yi,
tJUi'Ni j 4;^. ^1J A. aj^l
( 1S>[^\ j jj-l dyJi>l\ '1^1 J>:o (i ol j
t OİjçUl J ;^ı,ı J^ı J tc 'LcTl

Iİ4I J^kJl J ^jâ*j Olj,_jiiiil J iUiIl (il dlljj a^ ^L.
.*i;aJ-l ^1 JîL- J JJ^ JJ AiU lJU.^ jJ-I

OUîVlj Vt.j a/u Jİ Vj^l IJUj
♦IX. J jj-l li* iU, J 5^1J Jı^^, J^, ^ ^

J% Cr^-T '̂ v^Vl jt>Ul (j ^-T '̂ J *nS^
VWV1 ^Uıll ir îa^ 'b ^yjl JP :ij>.

i*4^Vl JjuJl J ıj^ U^ OU IJÜ j .Â.UJ1
JaUc;V (1)1 5xai.l Afij\ saplî ^jl i^_aJ-l ^1 ^
•İA Jt- J (i/.^Ull bpJp ^!>UVI üU ( tijUi
W-i^" j îi-Vi C.UU.1 j oljj^1 o>,1 ^;jı j^vı
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J ^ Â)j\^ J C

iUi jTj jp 'uu bU- u y

iJivtSl \Sa J ol j ^

JiW jrOl- JîUJl J15J

â* f-- '̂ ^ ^ ^-'''J ' L-^
JÂ^_ OU ^'k

J jU- Jp j ılüi ıjl OjUJ.1 J ^J>-1 Uj flîjil j J
. J>I»

|L ol vWl Oj^ -ü j jJasî- J/-^1^1 J *l=»Vl Ol
jl Ol j ' 'UJill 4»^ Uı-Jl>- Jl ' '̂ jJ^ J^-^l 4
ij-U-1 ç....* Jü tiUji j ^_jip j û* 'Ujiiı «•_) \çi ^ı «Aıo

Jp *L. ^JLİ" U yc^\ j C^L^J j 4> i^l l '̂ly J ti'
j!l Â^\>- 3j^J Lİİ Uj- f^jUVl ^Lo*5W (l;^ J -^l l^

. j-ujj yi Ja-uv

;UNl JîUİ-l jj- (i!slWVl iS^j J C^jî ^ j

^Lll j j ^jiîl iijLJlı üUdl oUl^Ml j ^l Ol —\
ty ^ı ^_^,jüi \Ai ^ 0^. j
^4İâJI f 0li t(^^Ml *ÜJI t-jS'(j y ^l^l j y îjl-i/l ^j" (^^l J
; J' -^^î*r" ü I**-*J (J J' J^l-i-l JÖ
yiS3l i^uii '(^jUI Ü-Up SiL» j ^ -#

.^l J ^leV^fl tİl-iVl 1)>JJ Uiil UpI_^ IjXa- .J»yJl Oj5^
İjJlUiİI S-^üJl »—Jkl-lil ^y» ijl-«li Â.«U!l 1^^141 (J<p^Ip*^1 Ol —Y

J:1>^1 tj^ WJ Vci 4jl^l j *^14.1 fV* '̂ (y^
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IUaİ J5C djfj (OaI^1 âU U-> Ujl^b oiJl j
Uj Jİ iıU ^ Ü.UI ^lâil çi ^ÎJ U Jp
^ J ' ^ '(j^* â-
4S>1 Uai- oUlJ-1 iLl- jA J, Jp j,L-

.(VVUVl J1 jAİOjVIj

^ «OjOa^ (^!)L.VI jJS\ ^1^1 ^ İjI^I 01 —r
Ji j JjiiJi j* Jî- y WJ

c >u »^lâll İüî oy>.Jp j! Jİ^-I Jp 4Âİİ1

w- fi;3i uı^ı j _, uuı U-- ^ıj^ıj

u-^ <wİl ol jfjıi Ji ' ^1 ^ oJLi _j j_^UJl
tS>» jl lib J -ij(i|l liU ( UaI^

ö>i J oü; 05 01 ü)i OÜ Ş^ui Jjl^l
c^löll ^y» j Jiy^l 4Â-Ü i^Uil oUUVl isU:-! OlS^Vl J
151U) ^jl syb OV c ı^!>L-Vl ^1 J1 S^jJl ^^1 ^^L-Vl
İİJİ ıjıl:^ UiUî j i (^loll jfljj tülj
^1^'15 j Jp İU-VI j J i-Ul ^^Vl J.L:;L-V iJUl

. (_Âl- İç* j^ WJ

' (0^1>^b i^öl Uİİ4 oö) j

^ J-Ud! jUpİ j ı^ ^uıı j VI^1 jl^l J^l^ \
, Â^U 50p15

J -l»jj^l J i>II J J-l jlji-l J i^)l üb JîUİI

. iUÖJ Ji.\ ijO^l
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oli^ j •LÂaS' 0«La^^ ^(1)1 aJİp *L> j

(JmjJI "-r*^J lS*İ ^ 4*^1 j (JaJIJI (3jâ>- jJp
Ji c l5^Vj Ic-I I4J /Jb (I öl 14^15:0.1
4.*WI j-^ aLI^ j I1İ& (_j (»jL« ÂîjKj*

^j icJsSİl _;Iİ9İ ti ^jİaİI ^ «JjJjLl 5iî\]a!l «Jla ^jl -VîUdl tİ

O* ^ ' Â«j '̂ j 4^1jl (J i İJ.İP lj«4.«Lî

tS' j ^ o\^\ jjp al(«L! j(P
jUdilj i il|L>-Vt âJjI^ üjİ J-liJl jllsl (J isLıL-*i/l iJjl< ^Jp Jai
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TARİH ÖNCESİNE AİT DİNLERLE İLKEL DİNLER*

Yazan: Ninian SMART Çeviren: Doç.Dr.Günay TÜMER

Bazen bir kimsenin ^teknoloji yönünden '"Hlkel" çağdaş kabile
cemiyetleıinde nelerin vnku'bulduğunu düşünmesiyle insan dininin
en eski şekillerini anlayabileceği akla gelir. Geçen terim**, çağdaş

kabile dinlerinin eksiklik ve basitliğini ima ettiğinden dolayı her
halde isabetsizdir. Bu durumu ifade etmez. Bununla beraber, hayatını
devam ettirmek için yiyecek toplama ve diğer ilkel tekniklere başvuran

kabile cemiyetleri vardır ya da yakın geçmişte vardı. Hayat tarzları

tarih öncesi insanınınkine benzediği için, çağdaş "ilkellerdin hayatını

düşünerek tarih öncesindeki devirlerde olagelmekte bulunanın ne oldu
ğunu sezmeye çahşmak tuhaf değildir. 6u, iki din tipini bir arada ince
lemek için bir sebeptir. Başka bir sebep daha vardır:

Eski Yakın Doğu, Çin, Hindistan vb.deki tarihî dinler, haklarında
yazılı kaynaklar bulunduğu için tarihîdir. Mevcut yazılı kaynaklar,
kısmen yazının icadı sonucundadır. Çünkü okur yazar kültürler, zihnî
bilgi mükâfatına ulaşırlar; tarihî dinlerin, kabileye ait ve okur yazarlık

öncesi dinleıdekinden genellikle inanca ait derinlikte daha çok bir geliş

me gösterdiği gerçektir.

Bu, dinleri doktrinleri hasebiyle kabul etmeye yönelen, uzak eski
zamanların doktrinsiz inançlariyle çağdaş kabile cemiyetlerininkini eşit

tutmayı kolay bulan modem insanlar, özellikle batılılar için bir scbeb-
tir. Bu davranış, bazı yönlerde yanbş yola yöneltmekteyse de, bütün
bütün sebebsiz de değildir, önceki cümlede kullanılan "Hnançlar" keli
mesi anlamlıdır. Birçok insanlar için bir din, kişinin ona bağlı olabileceği

ya da olmayabileceği bir inanış sistemidir. Bununla beraber, tarih öncesi
insanı ya da çağdaş ilkel için din, şuurlu seçişten çok, geleneğin bayağı

varlığının yapısından bir bölümdür.

* Bu yon, Niniaa Smart'm "The Religiou» ExpeTİence of Mankind (tnsan oğhutun Dînî
Tecrübesi) adlı kitabuun 1971 baskısuun 45-79. sabtfelerinden çevirilmiştir.

•• İlkel terimi. (Çev.)
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En eski insaiılann diniui spekülatif nazariyelerin dışında tartışmak

imkânsızdır. Tarih öncesi devrine ait dinin delili yok denecek kadar az
dır vc belki insan nev'indeki dinî duygunun köklerinin kesm bir açık-

lanışı hiç olmayacaktır. Sosyal durumla insan tabiatının çok kere önceki
evrimlere bağlanması açıklayışı gibi tahmbiler, meselâ evrim nazariyesi,
bazı din inceleyicilerine dinde aşağıdakilerden yukandakilere doğru bir
devre teselsülü bulımduğunu telkin etmektedir. Çok muhtemeldir ki,
insan dininin asıl kökleri hiçbir zaman açıkça bilinemeyecektir. Bunımla
beraber, biz, çeşitli büyük nazariyeleri gözden geçirerek bazı görüşler

kazanabiliriz ve bunları anlamak için bizim, şimdiki ve yakın geçmişteki

okur yazarlık öncesi kavimlerin kâinat tasavvurlannı bilmemiz lâzım

dır.

İLKEL ÂLEM

İlkel ve tarih öncesine ait toplulukların her ikisi de yiyecek istih
sali, yani teşkilâtlanmış tarıma tercihen, bilhassa yiyecek toplamakla
yaşarlar. Eski devirlerden beri avlanma, balık tutma ve yabani mey
veleri toplama, insanlara yiyeceklerini sağlamaktadır. Tarih öncesi in
sanları M.ö. 10 000 ile 3 000 arasmdaki Neolitik Devre'nin aşağı yukarı

sonlarına kadar hayvanları evcilleştirme ya da tanm uygulamasınabaş

lamadılar. Böylece insan zekâsının yiyecek elde etmeyi düzene sokması

"/lomo sapiens" ya da "aklını kullanabilen in6anlar"ın tahminimize göre
aşağı yukan yüz bin yıl önce(fakat homohabilis "gelişmemiş insan'' ^Şağı
yukan iki milyon yıl önce) var olmasından uzun zaman sonra olagelir.
Bugün dünyada hâlâ Neolitik öncesindeki tanmlaşmamışlarla aynı

seviyede yiyecek toplayıcısı olarak yaşayan kabîle toplulukları bulun
maktadır: Kalahari dağhlan* ve Avustralya yerlileri böyle topluluklar
arasındadır. Onların hayat modelleri, beşer tarilı öncesinin büyük bir
bölümü müddctince ilkel insan tarafından takip edilen hayaı. tarzı gibi
bir şey olmalı diye düşünebiliriz. Modem ilkel, teknoloji yönünden tarih
öncesi insanm bir hatırlatıcısı olsa da, biz, modem ilkelin bir kültürü

bulunup şüphesiz Neandertal insanm** yaşadığı devıedcn beri geniş za
man bölümlerinde gelişmiş ve değişmiş olduğunu unutmamahyız. Yazılı

kaynak bulunmaması ve arkeolojik delil azlığı dolayısiyle bu hususta
hemen hemen hiçbir şey bilemiyoruz. Aynca şimdiki ilkeller son birkaç
asırda teknoloji yönünden ilerlemiş kültürlerle temasa gelmiş ve hayat

* Güney Afrika avcı göçebeleri. (Çev.)
** Neauderuü insan, kaba ta; devrinde yaşam^ olup Orta AvrupaMa iskeleti bulunan

bir ilkel insan ukı. (Çev.)
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tarzlarını değiştirmeye başlamışlardır. Meselâ Eskimolar şimdi okuyarak
ve yazarak eğitim görmektedirler: onlar, modem bilgiler öğreniyor ve
geleneklere göre işleri olan balık tutma ve avlanmayı bırakıyoılaı.

Sonraki sabifelerdc ilkel dünya tasavvurundan bazı tipik şekiller

seçeceğiz. Tabii ki çeşitli kültürlerin yüzlercesi burada geniş "ilke/" baş

lığı altında gösterilip bunlar epeyce birbirinden ayrı olduğundan bu,
seçici için gereklidir. Göçebe Avustralya yerlilerinin sert ve çetin yaşama

tarzlariyİe balıkçılığa ek olarak bitek topraklar meydana getiren daha
çok barışçı ve yerleşik Güney Pasifik Adaları yerlilerinin bayatları fark
lıdır; Amerika'b vabşi yerlilerin karışık kültürleriyle Merkezî Afrika*lı

pigmelerin cangıl bayatı birbirini tutmaz; Eskimo'nun soğuk lıcyaz çev
resi Hottento'Iunun içinde oturduğu tropikal kır manzarasına zıttır;

Japon Aıııuları ve Tierra del Fuego'lular, Güney Sudan'daki Nuer'IÜer
ya da Bengal Körfezindeki Andaman Adaları yerlilerinden çok ayrı

çevrelerde yaşarlar. Bununla beraber ve belki şaşırtıcı olarak, bu ayn
kültürlerde, beşer tarihi içinde dinî ve majik düşüncelerin cibanşümullü-

ğünün delili olarak görülebilecek bazı tekrarlanan misâller vardır.

MANA

îlkel insanlar, kendilerinin çok büyük sayıda görünmez kuvvetler
tarafından kuşatıldığmı tasavvur ederler. Antropologların bir Güney
Okyanus Adası deyimi iktibas ederek "mana" dedikleri, ruhlar ve tanrı

lar için, şahsiyeti olmayan kuvvetten bu kuvvet sınıfı, böyle birçok kül
türlerde en yüksek bir derecede YüceTann da ihtivaetmektedir, tikelin
dünyası canhdır, meskûndur, görünmezlerle doldurulmuştur. Ancak
realitenin bu çeşit dinî ve majik tasavvurunun kâinatın manevi ve mad
di yönleri arasında keskin bir tefrik yaptığım düşünmek doğru olmaz.
Bunlar; basit, fakat karışık bir dokuyu içinden çıkılmaz surette birbirine
karıştırmışlardır.

Mana, bilhassa kuvvetli, tesirli ya da toplum yönünden önemli şey

ler ve şahıslarda bulunan, sessizce ve görünmeden idare eden saklı ya da
gizli bir kuvvettir. Mana, etkili ve görünmeyen, onu Öldürebilmesi ka
dar faydası için çok şey yapmaya da elverişli olan elektrik gücüne sahip
bilgisiz bir kimse tasavvuruna benzer. Nitekim bir kimse ya da söz için
etkililikte elektrikiyete haiz olmadan söz edUir; bu bakımdan mana, dik
katçekici bir mahiyete sahip insanlara ve olaylara isnat edilir. O, kabile
başkanında, önemli cins hayvanlar, bitkiler ve kayalarda bulunur. O,
bir şahıstan bir maddeye naklediIebiUr: bir oka bahşedilmiş olabilir.
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Mana, ruhani ve majik arasında yüzen bir kavramdır. Mana, sınır-

lan idinde, insanların menfaati için yapılmış olabilir ve ilkel toplulukta
bir majik uygulamalar tekniği böyle bir işlem çevresinde gebşir. Mana
ile ifade edilen kutsal, majik kuv^'et, tlumlu ve olumsuz bir şekilde kul
lanılabilir. Mana bahşedilmiş şeyler, avcının oklan gibi, insanların arzu-
ladıklanm elde etmeye çabşmalaıında etkililik kazanmış olabilir. Muska
lar gibi mana bahşedilmiş şeylerin kullanılışı, insana kötü kuvvetler ve
ruhlaıın tehlikeli hücumlarından korunma imkânını verir. Mana*lama

işlemi yapılabilinineeyekadar o, dinden çok büyü ile ilgili idi. Bu bakım

dan bazı bilginler, dinin büyüden olageldiğine inanmaktadırlar. Bil
kimse, onların ilkel topluluklar hakkındaki bu kanaatim kabul etmek
zorunda değildir ve gerçekte "ı'/erı" dinlerde bile büyü ile din birbirine
karışmış durumdadır.

Bunu anlamanın iki yolu vardır. Birincisi, kabile topluluklarında

din, bu toplulukların kültürünün tabiî bölümüdüı. Böyle bir toplulu
ğun bir üyesi, bir dine ait olup olmamada seçebildiğindcıı daha fazlasını

seçebilemez; söz gelişi bil Algontjuin olur ya da olmaz. Batı'lı insanhırın

bugün yaptığı gibi (din, sanki tamamen "şahsi" bir iş, meslekî ve sosyal
bayatla ilgisi olmayan, özel hayat için bir konudur) kutsalla kutsal ol
mayan arasında dinle hayat ötesi arasında bir ayrılık yoktur. Din, il
kel insanın hayatında, başka her şeyle karışmıştır. O bütün çevresini
idare etme u.sulü ve bâki kalma teknikleriyle birbirine karışmıştır. Göze
görünmeyen kuvvetlerin majik idaresi de onun bâki kalma tekniğinin

bölümü oialıdan beri büyü, ister istemez ilkelin diui ile birleşti.

İlkel dinde dinle büyünün birbirine niçin karıştığım kavrayışın

diğer yolu şudur ki bir gözle görünmez kuvvet olarak mana, kutsalı

sezmekle yakından ilgisi bulunan deliller taşır. Alman din tarih ve fel
sefecisi Rudolf Otto,"Idea of the Holy" (Kutsal Düşüncesi) de (Alman
ya'da 1917 de basıldı) bizim "nuniinous" tecrübe -kutsal, korku verici
ya da tabiat üstü ile karşılaştırıldığında korku, huşu, sır ve cazibe duy
gusu gibi insanlann tecrübesi- dediğimiz şeyin dindeki önemine işaret

etti. Otto, "ruh" -numma, kutsal korularda ve diğer yerlerde kutsal bir
anlamla ikamet etti-anlamına gelen Lâtince'deki "numen den türettiği

bir kelime olan numinous'u dinî tecrübenin esas elemanı olarak telâkki
etti. O, nuniinous teerübeyi çeşitli yönlerden tarif etti:

"En anlaşılmaz ibadetin durgun bir haleti ruhiyesİyle aklı istilâ
ederek ara sıra hafif bir akıntı gibi süpürüp geçer. O, sanki heyecanla
titreyen ve yankılanan ruhun daha değişmez ve tükenmez vaziyeti için
de devam eder. . . O, spazm ve ihtilaçla birden ruhun derinliklerindea
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patlayabilir ya da en tuhaf galeyanlara götüıcbilir... O, onım vahşi

ve şe) tani şekillerine sahip olup biraz daha dehşetli korku ve ürpertiye
daldırabilir. O, onun kaba ve vahşi geçmişlerine, ilk tezahürlerine sahip
olup tekrar güzel, tem'z ve parlak bir şey içinde gelişebilir. Nenin ve ki
min şahsiyetinde insanın susmuş, titrek ve dilsiz teslimiyeti bulunabilir?
Anlatılamayan ve bütün yaratıkların üstünde bir sırrın varlığında'.**

Numincus, daha sonra, korku vericiden çok yüksek ve kutsala ka
dar sıralanabilen gözle göıhnmez varlıkların bir tecrübesidir. İlkel insana
dair göze görünmez kuvvetlerin şahsiyeti olabilir ya da olmayabilir. Bazı
bilginler, ilkel dinin temelini şahsiyeti olmayan bir dinamizm -dinamizm,
herhangibir şeyde bulunup şahsiyeti olmayan tabiat üstü bir kuvvete
inanıştır- olarak göstermeye çalışmaktadırlar. Diğerleri, animizmi
-animizm, daha şahsiyetlendîrilmişolup bilhassa ağaçlar, ateş ocakları

gibi tabiî şeylerde bulunan ruhlara inanıştır- başta kabul etmektedirler.
Bununla beraber, bir kimse diğerini reddetmek için bir görüş üzerinde ıs

rar etmek zorunda değildir. Mana, dinamik şekilde bir sıvıda da iş göre
bilir; ya da beşerî ya da tabiat üstü varlıkların bir şahsiyeti bulunan
mahiyeti olabilir. Gerçekten, dinî duygu, tabiî surette majik korku ve
ümitlerden yüksek tapınma ve teslimiyete kadar tıpkı bir tayf ihtiva
eder, böylece ilkel dünya tasavvuru, bir şahsiyeti bulunmayan dinamik
enerjilerden tanıılara ve bazen yüksek bir Tann*ya kadar bir tüm kuv
vetler dizisi ihtiva eder.

Bu kuvvetler dizisi, bir özel grubun dinî kavramlanna bakarak
açıklanabilir.

AINU DÎNİ

Aınular, Japonya'nın kuzeyinde Pasifik Okyauus'undaki Hokkai-
ido, Sakhalin ve Kurile Adalarmda yaşayan, son zamanlara kadar tek
nik olarak ilkel kalan yerli halktır. Gelenek olarak onlar, yiyecek birikti
rerek, Som Balığı tutarak, geyik ve ayı avlayarak ve çilek, kiraz gibi
tanelileri, yenilebilen bitkileri toplayarak geçimlerini sağlarlar. Ancak
XIX. Asnn sonlarında onlar, bölgeleri Japon kolonilerİnceişgal edildik
ten ve yabani yiyecek ormanları azaldığından beri tanma başlamış bu
lunmaktadırlar. Amular, Japonlarca geyik ve ayı avlamak ya da Sora
Babğı tutmaktan alakonuldular. Bımunla beraber, modem şartlar on
lara sert kaideler kabul ettirmişsc de, eski hayat tarzlarının diğer bir
çok âdetleri gibi, avın daima önemli ve değişmez bir bölümü olan din!

I 2. Baskı, Jobn W. Harvey tarafından çevrUmiştiz (New York, 1950), s. 12-13.
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âyin ve merasimlerini icra etmeye devam ettiler (bu gibi insanların mut
suzluğunun çok defa bir sebebi, ^Hlerl€me"nm çok yüksek karşılıkla sa-
tm abnmış olması görünüyor).

Ramat

Aınular arasmdaki üç önemli dini kavram ramat, kamui ve ınau*-

dur -^ruh'enerji", ^^Tann" ve "suna/t"-. Birincisi, mona'ya benzer bir
şeye işaret eder. O, bir şeyin içini tamamen dolduran ve yok olmayan,
diye kabul edilir. Amu Dini bakkiiıdaki bilgimiz için Aınu dinî âyin-
merasimleci ve yaşayışma dair kayıtları klâsik bir kaynak olan Neil
Gordon Munro şöyle yazdı:

**(Ramat hakkında) Words>vorth^ın mısralarmdakinden daha güzel
ifadeli tarif bulamadım:

Bir hareket ve bir ruh ki sevkeder

Bütün düşünenleri bütün düşüncelerin bütün hedeflerine,

Ve bütün eşyayı baştan başa dolaşır.

Maddeler, yandığı ya da bozulduğunda ramat onları bırakır. Yaşa

yan şeyler -insanlar, hayvanlar, ağaçlar ve bitkiler- öldüğü zaman ra
mat, onlan bırakıp başka yere gider, fakat Ölmez. Bu açıklamaya göre,
ölü ile beraber gömülen silâhlar ve kaplar çok kere bozulmaları sonucu
onların ramat'ı ölüye arkadaşlık edeı^."

Kamui

KamuU ramat'lanmn öğretmesiyle etki yapan iyi ya da kötü tanrı

lar ve ruhlara işaret eder Inau^ özel bir çeşit değnek ile farklı modellere
göre bağlanıp düzenlenmiş yongalara işaret eder: bu değnekler, tannlar
için kutsal sunaklara yararlar ve Amu dinî âyin ve merasimlerinde büyük
bir rol oynarlar.

Munro, Amu tannlannı ve ruhlarını, aşağıdaki şekilde sınıflandır

dı. Birincisi, uzak ve geleneksel kamui'ler. Onlar, gök tanrılarını ihtiva
eder; "Göğün Sahibi" olan Kando-koro Kamui onlardan biri olup Amu
ülkesini yaratmak için bir diğerini, Moşiri-kara Karaui'yi vekil etmiş

tir. Kısmen uzakhklanndan dolayı, bu ilk yüksek tanrılar grubu, genel
olarak, pek çok dinî âyin merasim meşguliyeti gerektirmez. Bununla
beraber, onlara pase-kamui ya da "önemli tanrılar" denilir ve özellikle
tazime lâyık kabul edilir. Otoriteler onlann arasmda ayn bir yüksek

2 Munro, Ainu Creed and Cult, ne;ı. B.Z.Seligman (Londra 1962, New York 1963), b. 8.
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Varlık bulunup bulunmamasında fikir birliği yapamamaktaysalar da
bir Yüce Tann birçok ilkel dinî inamşlarda yer bulmaktadır.

İkincisi, tanınmış ve kolay bulunur tanrılar olup Aınular, onlan
itimada lâyık ve muntazam hareketli olarak düşünürler. Bunlar arasında
başkan Şiramba Kamui "Dünyayı Tutup Düşürmeyen" yer tannsıdır

ki onun nıh-enerjisi {ramat) insan cinsi için yararlı ağaçlar, otlar ve
diğer bitkilere şekil verip canlandırır. Yine Kamui Fuçi "Yüksek Ka
dın Ata" önemlidir ki ölü ruhlarma hükmeder ve onun ruh-enerjisi sön
mesine hiç müsaade olunmaması gereken ocak ateşinde kendini gösterir.

Bir üçüncü sınıf Kamui, ikinci sınıfın daha önemli kamui'sini kuşa
tır: bunlar, evi koruyan kapıcı gibi yardımcı ruhlardır.

Dördüncüsü, hayvani şekilli ruhlar, yani hayvan şeklinde farzediJen
rulilar. Bütün hayvanlar, nıh-enerjisine sahiptir, ancak sadece bazdan
ilâhîdir. Meselâ ayılar ve tilkiler böyle kabul edilir ve onlar, kamui ola
rak mucizevi bir şekilde insan tarzında rol yaparlar. Bazısı iyidir, insan
yiyen njılar gibi diğer bazdan da kötüdür.

Beşincisi, ruh-yardımcılandır ki döndüncü sınıfın kamui'leıi olan
bazı bajvanlann kafataslannm için doldurup belirlendirirler.

Altıncısı, kötü niyetli ruhlardır ki -korular, bataklıklar, dar ve de
rin dereler, nehrin bızlı akan yerleri ve insanlar için tehlikeli diğerbu gibi
yerler- vahşi yerlere sık sık uğrarlar.

Yedincisi, kötü hastahk ve salgın hastalık ruhları.

Son olarak, ifade edilemez dehşet feamuıTeri vardır. Meselâ belli bir
tırid cinsi bu dehşeti uyandınr.

Bu listeden rulJar dizisinin epeyce önemli ve misâlli olduğu görüle
bilmektedir. Aynca Aınu dünyasına iyi ve kötü, yükseltilmişve önem
siz gizli kuvvetlerce tamamen hükmcdildiği anlaşılmaktadır.

Amu dinî âyin ve merasimi, kutsal kuvvet, ramat ya da ruh-enerji
ile doldurulmuş inau üzerinde merkezleşir. Çünkü onlar, canlı ağaçtan

hasıl olmuşlardır; yeri temsil eden ruh Şiramba Kamui'nin hayat veren
kuvvetiyle doludurlar. Bu kutsal kuvvet vasıtasiyle tanrılara tapmılabi-

lir ve onlar hoşnut edilebilir, atalara lâyıkiylesaygı gösterilebilir. Böylece
Amu Diminin âyin ve merasim derinliği anlaşılır ve onun kutsal enerji
ile ruhî kuvvetler düşüncelerinibirleştirdiği görülür.

Amu Dini'nin sosyal derinliği, kaiışık (yakm akraba arasında) ev
lenme kuralları ihtiva eder; ancak başka yerde önemli olaıak kabul edi-
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ieni yani totemciliği ihtiva etmez. Totemcilik bazı bilginler tarafından

dinin evriminde kesin olarak kabul edilmişse de -kısaca onu ince
leyeceğiz- Aınu örneği ve diğer ilkel kabileler gösteriyor ki totemcilik
dinin kökünim genel bir açıklanışmda güçlükle işe yaramıştır.

YÜCE TANRI

Ainu geleneğinde en yüksek derecede bir Yüce Tanrı bulunup bu
lunmadığı şüphelidir. Bununla beraber, bu düşünce diğer ilkel kabileler
tarafmdan gerçekteniyicetutuldu. Hepsiolmasa da Afrika'nın yerli kül
türlerinin çoğunda hükmeden ya da daha aşağı derecedeki ruhlara ve
taunlara şekil veren bir yüksek Ruh inanışı vardır. O, tabiî kuvvetleri
idare eder, yüksekte durur, izah edilemez; ruhlan, insanları ve her şeyi

yaratır. Ainu'da açıklanan ikinci ruh sınıfı gibi daha aşağı ruhlar ve
tanrılar daha samimi ve yakın olsa da, birçok Afrikalı için böyle bir
Tann vardır ve ibadet ile duada bütün bütün ihmal edilmez.

Bu şekilde ilâhî varbklar ve kutsal kuvvetlerle dolu -gökten olma
yarak göğün ta yüksekliklerinde- dünyaya hükmeden bir yüce Varlık

çeşidi vardır. Afrika dışındaki birçok ilkel kabileler arasında buna ben
zer bir inanış beyan edilir.

Bu, tanınmış Father Wilhelm Schmidt ("The Origin of the Idea of
God" da, ilk baskısı 1912'de) gibi bazı bilginleri insan vatbğının zuhu
runda bir ilkel tek tanrıcılığı postulat olarak ele almaya yöneltti: tek
tanrıcılık, daha sonra çok tanrıcı inanışlarla kaplandı ve bununla bera
ber, ilkel insanların dinlerinde itiba^r gören bir şekilde korımdu. Bu,
"daha geri kalmış" dini "daha yüksek" dinle eşit tutmaya ve tek tanrı-

cıbğı hepsinin en yüksek gelişmesi olarak kabul etmeye meyilli, evrim
nazariyesinin etkisi altında kalmış kimselerin alışılmış durumlarıyle bir
çebşki teşkil eder. Evrim nazariyesi, bunun için, çok tanrıcılığıu, tek
tanrıcılıktan önce olduğunu ve belki de animizm ve dinamizmde tama-
miyle daha eski geçmişlere sahip bulunduğunu ifade eder. BÖylebir Var-
hğa yöneltilmiş özel dinî âyin ve merasim bulunmamalına ruğmeu, her
halde birçok ilkel kabilelerin bir dereceye kadar Yüce Tanrı inanışına

sahip olması dikkati çekea hir gerçektir

Yüce Tanrı için dini âyin ve merasim bağıntısı bulunmaması ilmi
olarak dinleri gözleyenleri hayrette bırakmıştır. Bir yönden, böyle yük
sek bir Varlığa inanış şehadeti, diğer yönden de dinî âyin ve merasim
müşahedesi azlığı vardır. Bir kimse, bu şehadeti nasıl uzlaştmr?

Afrika'nın ayn bölümlermde güya "uzaklara gitmiş" bir Tanrı'nm

varlığına genel bir inanış vardır. O, beşerî varlıklarm bayağı ilgilerinden
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çok uzaktadır. Dolayisiyle dinî âyin ve merasimlerde ona çok yer veril
mez Tann'mn gaipliği inanışının muhtemel bir sebebi, nihayet onun
gök kubbesi fevkinde, dünyevi işlerle lekelenmiş ve bulaşmış olmak âde
tinin üstünde var olan şeklinde tasavvuruna kadar, insanların gittikçe
artan yüksek terimlerle ona ibadet etmeleridir. Bunımla beraber, Afri
ka'nın kabile dinleri arasında çok kere büyük Ruh'un tik İllet, dünyanın

Yaratıcısı olduğıma inanılmıştır ve dua vasıtasiyle onunla birleşmek

özlemideyimleri vardır. Ancak o, diğer birçok ruhlarda olduğu gibi, tim
sâllerle gösterilmemiştir (Batı Afrika'da Dahomey'de asgarî bir yer
dışında) ve onun kültüne tahsis edilmiş çok az tapınaklar ve rahipler
bulunmaktadır.

Fierra del Fuego ve Arctic'dc oturanlara göre ayrı olmak üzere in
sanlar arasmda bu gibi kavramların varlığı, ilkel dinin sadece her günkü
işlerle ruh âleminin bağıntısından ibaret olmayı]» aynı zamanda dünyanın
başlangıcı, yaratılışı ve dünyanın yüksek miman hakkında sun'ileşmiş

tasavvurlara sahip olmasına da anlamh bir belirtidir.

Gördüğümüz numinous idrak, kutsal hiyerarşinin daha aşağı ucunda
bir şalisiyeti bulunmayan mana inamşında ve üst uçta bir Yüce Tann
inanışındaortaya çıkar. Mana, ilkel kültürlerin sosyal genişliği için özel
bir bağıntıya da sahiptir. Bazı insanlar ve bazı davranışlar kutsal olarak
kabul edilmişti. Başkanlar ve sihirbaz hekimler, kuvvetleri ve majik
kontrollcriyle delilli yerleşik mana kuvvetleri dolayisiyle kutsal olarak
kabul edilmişlerdi. Bazı hareketler kutsaldı; diğerleri öyle sıkı ve tehli
keliydi ki onlardan kaçındırdı: onlar tabu'dur.

TABU

Tabu veya taboo, antropologlar tarafından muğlâk bir sosyal feno
meni tasvir edebilmek için kullamlagelcn bir Polinezya deyimidir. Kut
sal kuvvetle dolu olduklan müddetçe kişüer ve şahıslar tabu'durlar ki
onlara bayağı bir kimse yaklaşmamahdır. Bir Polinezya kabîlesindeki
bayağı insanlarm, başkanlarına edep ve çekingenlikle davramp yaklaş

mamaları gerekir. Hindistan'da, bıma benzer olarak, aşağı kast'a bağh

ya da kast dışı kimsenin Brahman'a yaklaşmaktan kaçmması gerekir.
Kutsal maddelere, rahipler gibi kutsal kişiler taraûndan dokunulur,
bayağı insanlar tarafından dokunulamaz, aksi takdirde tehlikeli etkilere
uğramlır. Ancak, sadece kutsal şeyler ve kişiler tabu olmaz; esasmda
murdar insanlar ve maddeler de vardır ve bunlar da tabu'dur; kaçınıl-

malı ya da ihtiyatlı davranılmalıdır. Çok kere kan ihtiva eden bir şey

tabu'dur: âdet devresi içindebir kadın, yeni doğmuş çocukgibi tabu'dur.
Muharebe arifesinde cenkçi tabu'dur; ölü bir kimse ve bir cenaze tabu'dur.
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Tabu düzenleri, bütün ilkel grublann sosyal yapılarını ağları içine
almıştır. Şüphesiz ki bir reisin kutsalbğı yalnız dinî sebebler dolayisiyle
değildir: onun sosyal ve siyasi durumu tabu düzenleri ile korunmuş ve
müeyyidelendirilmiştir. Bunlar fevkalâde surette kanşık olabilir. Çok
kere bir topluluk içindeki bîr grup ya da bîr klân için caiz olan, diğeri

için olmayabilir.

TOTEMCİLİK

Bir kabilenin sosyal hayat üzerinde tabu'ya benzer sınırlar totem-
cUiğe ait kurallardır. Totem, bir Algonquin kelimesi idi; ancak tabu ve
mana ile bir arada Antropologlar tarafından daha geniş bir bağmtıda

kullanmak için alınmıştır. Totemcilik, ilkebn, insandan başka şekilde

yaratıklar ya da eşya ile muğlâk akrabalık düşüncesinde kökleşmişti.

Bir kabile, ayı, kurt ya da ydan gibi özelliği olan bir hayvanla kendisini
akraba hissedebilir. Çok kere bir bitki, ara sıra da bir bitki, bir taş ya da
bir semavi cisim, bir totem nesnesi olarak kabul edilmiştir; çok kere

totem nesnesi klânm büyük atası olarak kabul edilip en büyük saygı,

tazim ve merasimle tebcil edilecek kadar akrabalık samimidir Totem

cilik, Avustralya yerlilerinin hayatında önemli bir özelliktir ve başka

yerlerde de geniş çapta gözlenmektedir. Bazı bilginler, onu dinin başlan

gıç ve gelişmesini açıklamakta bir anahtar olarak kullanmaktadırlar.

Totemcilik, bir sosyal derinliğe, bir de dinî âyin ve merasim derin
liğine sahiptir. Bir klânın totemciliğinin sosyal yönü kan akrabahğı hak
kında belli durumlar ve evlilik, neseple ilgili kurallarla kendini gösterir.
Avustralya yerlileri arasında cvlüik, ekzogami olmalıdır-yani eş, totem
grubunun dışmdan alınmalıdır-. Dinî âyin ve merasim yönünden, özel
dinî âyin ve merasim durumları dışında bir klânın üyeleri için bu klânm
bağb olduğu özel hayvanın öldürülmesi ya da bitkinin yenmesi yasak
lanmıştır. (Başka bir klânm totem hayvanınm yenmesinde zarar yok
tur). Avustralya'nm çalılık arazisinin çoğunda olduğu gibi yiyecek elde
etmenin elverişsiz olduğu yerlerde bu düzenlemelerin bir çeşit ekonomik
fonksiyonu vardır: bir tür, bir kabilenin bütün üyeleri tarafından takip
ten korunmakla onun neslini ortadan kaldırma sonucunu veren çok
avlama tehlikesi azaltılmış oluyor. Totemcilik, böylece dinî âyin ve me
rasimleri, sosyal âdâbı ve yiyecek erzakm toplanmasını düzenlemektedir.

ATALARA TAPINMA

Klanın dayanışması, geçmiş ataların kahramanlarına tazimle de
ilerletUmiştir. Atalar, genel olarak şu veya bu şekilde nesebin devamı ile
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ilgili farzedilmiştir; böylece onlarahediyeler verilmesi insanlar veonlarm
çevresinin bereketini ilerletmenin bir vasıtasıdır. Kısmen varbğının

daha sonraki devresinde ölmüş kimseye yardım etmesi ve kısmen de bir
kimsenin mana'sı onıın vücuduna münhasır kalmayıp onun malma da
nüfuz etmesi dolayisiylc ilkel insanlar arasında bazı şahsi eşya ve hedi
yeleri ölüleriyle bırakmak yaygınlaştı, ölünün devamlı varhğınm kuv
vetli bir anlamı vardır ve medyumlara ölmüş atalar tarafından tasarruf
edilebileceği genel bir inamş halindedir.

"The Primal Vision" (tikel Görüş)da John Taylor'dan iktibas edilen
aşağıdaki güzel şiir, ölü ile dayamşma hissiyatının bir ifadesidir:

Şu ölenler aslâ yok olmamışlardır:

Onlar, koyulaşmış gölgedirler.
ölüler, yerin altında değildir:

Onlar, hışırdayan ağaçtadır.

Onlar, inleyen ormandadır,

Onlar, akan sudadır.

Onlar, uyuyan sudadır,

Onlar, kulübededir, onlar kalabalıktadır,
ölüler ölü değildir.

Şu ölüler aslâ yok olmamışlardır,

Onlar kadının sinesindedir.
Onlar, ağlayan çocuktadır.

Ve alev alev yanan meş'alede.

ölüler yerin altında değildir:

Onlar, ölen ateştedir,

Onlar, ağlayan çimenlerdedir.
Onlar, hıçkırarak ağlayan kayalardadır,

Onlar, ormandadır, onlar evdedir,

ölüler ölü değildir'.

Eğer ölmüş kimse haksızlıkla ya da yaşayandan öç alma duygusu
gibi diğer bazı sebeblerle öldürülmüşse; bu, huşu ve korku ile karışmış

olsa da, ölü ruhlanna belli bir sevgi huşusiyle davramhr. Tannlann,
hattâ iyi olanlarından birisi gibi, ölü de kaprisli olabilir. Gerçekten bir
kimse ilkel insanların etrafındaki bütün ruh âlemine uygulayarak bu
işareti genelleştirebilirTabiat kaprislidir ve hayat bir şeyi felâket yapan
korkularla doludur. Ruhlar, bir kuvvet kaynağıdır, ancak onlar aynı za
manda korku sebebleridîr de. •

3 ChanU i*ombre Suivis de Mottiea Noirea'dennesr. LeopoldSenghar (Pam, 1949),•. 160.



308 GÜNAY TÜMER

ŞAMANLAR

Birçok İnsanlar, medyumlar vasıtasiyle ölüile temas edilebileceğine

inanırlar. Bu vakıa, birçok ilkel dinin bir özelliğidir Belirli bir dinî
âyin ve merasim meşguliyeti olan rakipler ve kabile topluluğunda özel
bir profesyonel mevkii olan sihirbaz hekimlerden başka, çok kere ruh
âleminin emirleri ve şahıslarına aracılık yapmakla vecid için özel yara
dılış durumu bakımından istidat sahibi olan kimseler de bulunur. Bun
lar şamanlardır ve şamanizm -Sibirya'da kullanılan şaman kelimesinden
ahnan bir kelime-Sibiryave Grönland'daki Kuzey dinlerinde ve Kuzey
Amerika Eskimo'ları arasında yaygın bir özelliktir. îlkel hayatta şaman

olan kimse bir görüş kuvvetine sahip bulunup vecdesokmanın sonrasına

muktedirdir. Çok kere kuvvetli bir şaman, sert eksersizler ve tek başma

murakabeyle kendisini terbiye ederek mevhibesini geliştirmek ister.
Şamanizm, sadece Kuzey kabilelerine münhasır kalmamıştır: tropikal
Afrika'da yakın benzerleri vardır. Batı Afrika'da, dünyadan ayrılmış

olarak kült evlerinde uzun aylar boyu terbiye altına girmek, ruhani
yönden ya da ispirtizma yönünden kabiliyet göstermekte olan bazı ra
hip adayları için ahşılmamış değildir. Eninde sonunda onlar, şahsiyet
leri dönüşmüş olarak, yeni isimler alarak ve hâkim oldukları ruh âle
minden bahsetmek otoritesi damarlarına işleyerek, geri dönmüş gibi,
ortaya çıkarlar.

Güney Sudan'daki Nuerler arasında, Eski Ahid'deki eski kehanet
lere bazı yönlerde benzeyen vecid ve istiğrak kehanetinin birçok misâl
leri vardır

Ancak, Tann, atâ ruhları ya da bazı özel tanrılar tarafından bu şe

kilde tasarruf, karakter bakımından, güya bir şahsa hastalık ve ölüm
getiren kötü ruhlar tarafmdan tasarruftan farklıdır. Tasarrufun bu iki
şekli, kabile topluluğunda açıkça bellidir: ikinci durum, bir kimsenin
ehliyetli bir sihirbaz hekimin ya da "büyüleri bozan ve hastalan bü
yüyle tedavi eden hekimdin tedavisine muhtaç olmasıdır. (Bu sonuncu
terim, Avrupalılara mahsus büyü tasavvuru karşısında yanlış fikir
veriyor Afrika'Iı "büyüleri bozan ve hastalan bü>Tİyle tedavi eden
hekim"ler genellikle kötü büyücüler olmayıp geleneksel ve çok kere
psikolojik etkili bir tıp tarzının hekimidirler).

Edwin Smith tarafından neşredilen **African Ideas of God" (Afri
kalılara ait Tann Fikirleri) da (Edinburg Hanedan Matbaası, 1950)
birçok cahil kabilelerin inamşlarııun taslağım çizmek için aşağıdaki

şema görülmektedir: "onım önemli görünmez yönünü ihtiva eden

- Tl'
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dünya görüşlerinin şeidi bir üçgenle gösterilebilir. En üste bir Yüce
Tann ya da Yaratıcı Ruh gelir. Bir tarafta küçük tanrılar, melekler,
ruhlar; diğerinde de ata ruhları sıralanmıştır. Ve üçgenin temelinde,
insanların çevreleriyle başa çıkmak için genel duyulara kattıkları majik
inanışlar ve âdetler bulunmaktadır. Bazan üçgenin bir yanı daha büyük
önemkazanır, bazan da diğeri." Yazı öncesindeki kabUcleriu birçcğunun

durumu için kabataslak l>ir tahmin olarak şema faydalıdır.

MİT (EFSANE) MİSÂLLERİ

İlkel insanların dünyayı ve kendilerini tasvire çalıştıklaıı mitolo
jik masallannm geniş bir bünyesi vardır. Bunlar, dünyanın nasıl vü
cuda geldiğini anlatan yaradıbş masallarından günlük dinî âyin ve me
rasim özelliklerini anlatan hikâyelere kadar uzanır. Johu Taylor, "The
Prinial Vision*" da Afrika'ya mahsus mitoloji analizlerinde, tropikal
Afrika'da kültürel bakımdan bağımsız kabilelerin pek çok millerinde
tekrarlananbelli misâller göstermektedir. IVIitin önemli bir şekli Tanrı'nın

niçin böyle uzak olduğımu anlatmaya çahşır. Çünkü, gördüğümüz gibi.
Büyük Ruh'un, mevcut olmasına rağmen, insan işlerine karışmaktan

çok uzak da olmadığına dair yaygın bir kanaat vardır. Efsanenin bir ri
vayeti şöyledir; Tanrının oturduğu gök, bir vakitler çok daha yakındı,

öyle yakındı ki göğe dokunulabilirdi. Ancak bir gün birkaç kadın gö
ğün parçalarını çorbada pişirmek için aldılar ve Tanrı da kızıp mevcut
uzakhğmdan geri çekildi.

Diğer efsaneler ölümün esası ve insanın ilk suçuyle ilgilidir. Kon
go'dan bu şekilde bir mit, modern durumdan celbetmiş olduğu ele
manlarıyla geniş bir bölgeyi kaplamıştır. Bu masala göre Tanrı, bir
vakitler üç oğluyla beraber Afrika'ma ortasında yaşadı; biri beyaz, biri
siyah ve birisi de bir gorildi. Ancak siyah adam ve goril, Tann'ya itaat
etmedi ve o da öfkeyle beyaz oğlu ve bütün servetiyle Batı'ya çekildi.
Goril, ormanın derinliğine çekildi, siyah oğul da yoksulluk, ümitsizlik,
bilgisizlik içine düştü.

Böyle bir mit, gelişmemişliğine rağmen, bilhassa ahlâki duyguya
bağlandığı zaman, bir kutsal Varlığın "numinous" tecrübesi için mer
kez olan bir sezgiye dayamr. Tann, bir kutsal Varlık olarak, insana
karşı muallakta kalmaktadır, onun yükseltilen mahiyeti onun uzakh-
ğıyle sembollendirilmiştir. Bu uzaklık, insanların kemâl için kabiliyet-
sizlikleriyle bağlanmış olarak hissedilmiştir Afrika'lı, uzaklığı böyle

4 Filadelfiya, 1964; Londra, 196S.
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şiddetlice hissedip günlük işlerinde veüzüntülerinde ona yardım etmesi
için daha aşağı ve samimi ruhlara döner.

Birçok kahîleler arasında Taurı'nm gazabı hakkında benzer mit
ler vardır. İnsanlara ebedilik takdir olunmuşken talihsizlik ya da bazı

kötü da\-ranışlar dolayısıyla Tann'yı gazaplandırmak yüzünden ölüm
için muafiyetlerini kaybetmeleri tasavvurunun çeşitli rivayetleri vardır.

Eskimolar, Merkezî Amerikalılar ve Okyanus halkı gibi birbirin
den çok uzak ka\ıraler, büyük tufan mitlerine sahiptirler. İlkel insan
ların mitolojik geleneklerinin karışıklığı hiçbir surette yakmdan ince
lenmedi; bilgin, bir özetleme çeşidiyle birçok mitlerin zenginlik ve aca
yipliği için fikir yürütmeyi bile zor bulmaktadır. Şu kadarını söylemek
yeterki ilkeller arasında tecrübeyi efsaneler hasebiyle yorumlama
meyli gelişmektedir: efsaneler, kutsal âlemin sezgi yoluyla bir tahay
yülünü ifade eder; öte yandan rüyalann realite ötesine ait özelliğinden

bazı şeyler de gösterir. Böyle mitlerin sembolizmi, büyük inceleme, ay-
nntılı bir sempati ve onlara iuamp tekrar anlatanlann kültürel miras
larım kavrayış ister.

Bugün kalıîlc âlemi ve ilkel din, modem teknoloji ve sosyal deği

şiklik çarpması altında yıkılmaya başlıyor. Şehirleşen Afrika'h, atala-
nna olan alâkasım tedricen kaybetti ve yerleşmişliğin, tarım hayatınm

yeni şekilleri gösterildiğinde ya da zorla kabul ettirildiğinde Ainu ve
Eskimo av âyinleri ortadan kaybolmaya başladı. Amerikanlı, vahşi

yerlilerin dinleri, kabîlclcrin büyük birkısmmm imhası ve beyaz insan
lar tarafından ağır yenilgilerinin etkisi sonucu değişmektedir. Yakın

zamanda, bazen Hıristiyanlık elemanlarıyla birleşerek ve geleneksel de
ğerleri eskisine uygun yeni bir bünyede canlandırmaya çahşarak ya da
Batı nın karşı konulmaz ve kanşık akınından doğan sosyal rahatsız

lıklarla mücadele ederek kabile dinlerinin bu üzücü, çok kere dehşetli

sonuçlara reaksiyonunun yeni kültlere sebep olacağım göreceğiz.

TARİH ÖNCESİNE AİT İNANIŞLAR

Buraya kadar ilkel dinin genel özelliklerini tartıştık. Şimdi, bun
lar çok yetersiz arkeolojik kabntılardan anlaşılabüinceye kadar, insa-
mn ilkel inamşlarma dönelim. Belki tarih öncesine ait şehadetin ince
lenişi dinin doğuşu hakkında çeşıth teorileri değerlendirmek için bize
imkân verecektir.

"i/omo sapiens'\ yaklaşık olarak 600 000 yıl ya da daha önce dün
yada ilk kez görünmüş olması muhtemel insan cinsinin bir şubesidir
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vebelki 100 000 ile 50 000 yıl önceleri yaşayan Neandertal insana bağlı
vasıtasız bir silsile doğrultusunda bulunmaktadır (bununla beraber,
Neandertal insan, homo sapicns'in çıktığı kökten gelen ayrı bir soy 3a
olabilir).

En eski insanlann herhangi bir dinî idrakya da merasimleri bulu»
nup bulunmadığma dair bir şey söylemek imkânsızdır. Bımunla bera
ber, birçok Neandertal topluluklaıın ölülerini gömmelerine dair arkeo
lojik şehadet mevcuttur ve bunun pekâlâ bir âyin kabilinden sayılması
ve mitolojik öneme sahip olması mümkündür. Bir yerde büyüklerin ve
Çocukların cesetleri, ellerine yakın konulmuş taş aletlerle birlikte bulun
du. Başka yerde kafataslan kültünün belirtileri vardır. İtalya da Monte
Circeo'da taşlardan oluşmuş bir halka ile çevrilmiş bir kafatası meyda
na çıkarılmıştır ve Bavaria'da kırmızı-san suya batırılmış (boyalı ma-^
ğara resimlerinde son zamanlarda kullanılan bir renk) bir kafataslan
kolleksiyonu bulunmuştur.

Bu şekilde bizzat homo sapiens'in doğuşundan önce bile, mahiye
tini ortaya çıkarmaya çalışmak muhatarah olmakla beraber, bir dinî
inanış izi vardır.

Paleobtik devrin sonunda, bugün bildiğimiz insan ırkmın başlan-
gıcmdan sonra, dinî âyin ve merasim ameliyelerine ait delil daha çok
tur. Çok kere kırmızı-san su sıçratılmış birçok gömme yerleri bulun
maktadır: bımun üzerinde bir an duralım. Bununla beraber, ilkin Fr
ansa ve İspanyamda bazı mağaralarm duvarlanuı süsleyen ve Uzak Do-
ğu'daki Ural Dağlarına kadar yaygm bulunan tarih Öncesine ait boyah
resimlere, aşağı yukan M.Ö. 50 000 den 10 000 ekadarki süre arasında
yapıldığı tahmin edilen bu asnn çok harikulâde arkeolojik keşiflerine
dönelim.

Bu şaşılacak resimler, büyük sanat değerine sahiptir, ancak onları
yapanların tek iticisi sanatkârlık olduğunu sanmak belki dcyanhş ola
caktır. Onların başhea fonksiyonu şüphesiz dinî âyinle ilgili idi. Bu re
simlerin bazısı fevkalâde realizmle geyik, bizon, atlar, gergedan ve di
ğer hayvanları -çok kere hayvanlar yiyecek kaynağı olarak önemlidir-
tasvir eder. Meselâ İspanya'da Altamira'daki mağaralarda yapılış tarzı
bakımından çok anlamlı bir bizonun boyalı resmi bulunmaktadır Bu
vahşi adamların yanlarına yerleştirilmiş mızraklar ve okların mevcu
diyeti dolayısıyla boyalı resimlerin av âyinleriyle ilgili olması pekâlâ
muhtemeldir, öyle görünmektedir ki burada büyüyle ilgili delil de bu
lunmaktadır: hayvanlar başarıyla resmedilerek gerçekte başarıyla av
lanmış olabilir. Belki de bu, bu çok büyük sanatm esas prensibiydi.
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Bununla beraber, din araştınciRi için çok önemli olan bu boyalı

resimlerin bazı ayrıntılarıdır. Resimlerin içinde orada burada insanları

hayvanlarla biçimine sokan figürler bulunmaktadıı. Bunlardan "Dans-
eden Büyücü" denilen çok harikulade birisi Ariege'de Tıois Freres Ma-
ğarasmdadır. Bu boyalı resim aynntısmm yorumu hakkında bilginler
arasında epeyce münakaşa olmuş ve onun kabataslak taklitleri ve kop
yaları için genellikle baş köşe ayrılmıştır. Görünüşte figür, azçok insan
yüzüne sahip, fakat kurt kulakları, bir .aslanın tırnaklan, bir atın kuy-
ruğu, bir geyiğin boynuzlarını da taşıyan bir büyücüye aittir. Keza,
gözleri bir baykuş gözü tarzındadır. Bazı bilginler, bu figürün; hey'etİ,

avcı ile yiyecek tedariki rabıtasını remzeden ve dinî âyini, bir tarzda
av zürriyetinin gelişmesini sağlayan bir rahibi tas^ ettiğini düşün

mektedir.

Tabiî ki "Donseden Büyücü" nün keşfi, totemciliğin Paleolitik ce
miyetin bir özeUiği olup olmadığı konusunda sorular ortaya çıkarmıştır.

Bu resimleri yapan cemiyetin sosyal derinliğinin bir delili bulunmadığı

gibi, bir kimse, bu figür dolayısıyla, totemciliğin düşünülebileceği,

fakat hiçbir suretle bununla ispatlanamayacağından daha çok bir şey

söyleyemez. Danseden Büyücü figürü üstünde diğer bazı yorumlarda
da bulunabilinir.

FREUD'UN TOTEM VE TABU'SU

Burada, dinin totemle ilgili kaynaklarına dair çok yaygm olarak
bilinen bir teoriden söz etmek uygıın olur. Bu, Sigmund Freud'undur
ve çoğunlukla onun 1912-13 de basılmış olan (îugilizce^ye çevirisi 1918
de yapılmıştır) "Totem and Tahoo" (Totem ve Tabu)sunda anlatılmış

tır Frcud, dine psikoanalitik bir yaklaşma ile şimdiki totemcilik teo
risini birleştirmeyi denedi. Bu teoriye göre, yaygm bir fenomen olup,
her çeşit kültürde olagelen herhangi bir hayvanın kurbanının, totem hay
vanı ile klânm dayanışmasını sağlayan totemle ilgili bir bayramdan
meydana geldiği iddia \ e ifade edilmiştir. Madem ki totemcilikle bir
leşmiş ekzogami denilen tipik bir sosyal düzen vardır; Freud, kurbanla
klân dışından evlenme arasındaki bağıntınm psikolojik bir açıklama-

sım vermek istedi.

Böyle yapmak için o. insan topluluğunun en eski şeklinin speküla
tif bir yorumunu benimsedi —o, insanlarm esasmda bir erkek, onun ka
rıları olan birkaç kadm ve bu çok evli düzenin zürriyetini ihtiva eden
küçük aşiretlerde insanların bir arada toplandığını tasailamıştı-. Fre
ud un psikoanalitik teorisine göre, bir erkek çocuğu, hayatında vaktin-
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den önce annesine karşı cinsî arzulara sahiptir ve bu sebeple babası hak
kında zıt hisler altında kabr. Hernekadar baba koruyucu olup, çocuk,
bu büyüUiklük için onu sevse de, öte yandan annesine bağıntısı dolayı

sıyla babasını kıskanır. Bu baba düşmanlığı, Freud'a, insan zürriyetinin
ilk grubunun babayı öldürmek için bir arada toplandığı fikrini i'crdi.
Onlar, öldürdükten sonra onu dinî âyinli bir yemekte yiyerek baba
nın nefret edümiş'kuvvetinin ce\ herini içlerine aldılar. Ancak, bu fiiluı

sebep olduğu suç, onları babanın ortadan kaldınlmasmuı mümkün so
nuçlarını kendilerine yasaklamaya yöneltti. Bir akraba ile zina ve klân
içinden evlenme yasağı ve bir insan öldürmeye karşılık dinî «âyin için
sembolik bir hayvan kurbanı bedel olarak kondu. Bununla beraber,
hayvan kurban etme, klanın üyeleri için tabiî olaıak tabu idi. Totemci
liğin sosyal nizamları buradan doğmaktadır. Bundan başka, bir tasav-
\-ur olarak, Freud'ca Tann, bir baba şahsiyeti gibi telâkki edilmiştir ve
hem saygı gösterilen, hem de reddedilen fizikî, beşerî baba rolünü yap
maktadır.

Söylemeye lüzum yok, Frcud'un teorisi aşırı derecede spekülatif
tir. Onun postülal olarak kabul ettiği ilk asırlardaki adam öldürmenin
bir delili yoktur. En eski zamanlardaki insanların çok evli gruplarda
bir arada toplandığı tesbit edilmemiştir ve hiçbir zaman edilemeyecek
tir de. İlkel insanlar arasında totemcilik genel bir fenomen değildir.

Kurbanlar, totemle ilgili yönden makul bir şekilde açıklanamamıştır

ve ilk ürünlerin sunulması kutsal bir âyin ihtiva etmemektedir. Kısa

cası, bir dinin meydana gelme teorisi olarak Freud'un açıklamasına

inanmak güçtür.

Bununla beraber, Oedipus kompleksi fikri çok önemli bir fikirdir
ve bazı şartlar altında bir fertle baba şahsiyetinde tasavvur edilen
Tann arasındaki bağmtı>T aydınlatabilir. Ancak, durum şudur ki in-
sanlann ilk çocukluklanndaki bazı psikolojik olaylar dolayısıyla zıt

hisler ve suçlu taıarlara sahip olmaları, böyle psikolojik baskılann in-
saniann Tann'ya inançlan ve mane\d hayatlarını ifade etmesini ge
rektirmez.

Buna benzer bir durumu, ele alabm. Bazı dinler, Tann'yı ya kral,
ya hükümdar, ya da imparator olarak tasavvur eder ve dünyevi krabn
istediği itaati ilâhi varlığa aktanr. Açıkça belli ki, âyin dili bu
rada dinin içinde geliştiği zaman ya da yerin alâmeti kabilinden
politik ve sosyal düzen tarafından etkilenmektedir. Şüphesiz ki günü
müzde az kral ve imparator bulunmaktadır.Meselâ İngiltere'de kralbk
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meşnıti ve politik yönden kuvvetsizdir. Bu yüzden "Efendi" ve "kral"
sıfatlan, tsa'nm "Krallığı"nın Havariler zamanında yaşayan kimse
ler için ifade ettiğini günümüz insanlarına anlatamaz. Ancak, Tann*ya
karşı bazı ta\ırlar x>olitik ve sosyal olaylar (şimdi geçerli olmayabilir)
tarafından etkilenmiş olabileceği için, bunların bu politik ve sosyal o-
laylardan hasıl olduklarım veya onlara dayandıklannı farzetmemiz
gerekmez.

PALEOLÎTİK SANAT

Tarih öncesine ait boyalı resimlere dönelim. Ya hayvan hey'etle-
line bürünerek ya da hayvan maskeleri takmarak insan figürleri tasvir
eden Danseden Büyücü resmi ve diğer resimler, bize bir bilmeceyle çok
sayıda ve çok kere muhteşem hayvan resimlerinin gösteremediğini gös
termektedir. Şurası açıkça belli ki hayvan resimleri için av büyüleri
önemli bir motifti. Ancak, hayvan gibi giydirilip süslenmiş insanfigür
lerinin bizzat av nesnesi olmaları güçbelâ düşünülcbildi. Harp büyüsü
nün uygulandığına dair deliller bulunduğu doğrudur, fakat Danseden
Büyücü ve diğer bu gibi figürler galiba bu fenomenin bölümü değildir.

Bulada vahşi insanların efendisi mitolojik bir şahsiyet, bir danseden
tanrıçadan sÖz etmemiz gerçekten mümkündür. Eğer öyleyse, Paleo-
olitik insanın, ona geçimini elde etmeye yardım eden âyin teknoloji
sinden çok daha fazla bir şeyle alâkadar olduğuna bir delil olacaktır ve
Tanrı ve taunların masalları onun kültür yapısının bölümünü teşkil

edecektir

Kaydetmeye değer diğer bir nokta da, bu mağara boyah resimle
rinin keşfedilraesinîn şimdiki zamanlara kalma sebebinin onlann he
men hemen hepsinin girişi zor, saklı ve bazan tehlikeli yerlerde olma
sıdır. Dağlann derinliklerinde ve hayvan inlerinin iç kısımlarında eski
insanlar, ilkel kandillerin zayıf ışığından faydalanarak bu harikulâde
resim ve heykelleri heniasılsa yaptılar. Mağara resimlerine yaklaşma

imkânsızlığı onlann kutsal anlamlarının ayn bir işaretidir, bununla
beraber biz orada yapılan âyin şeklini tahmin edemeyiz. Boyalı resim
lerde sembollendirdikleri ilâhi figürlerden (eğer öyle idilerse) ilkel in-
sanlann ne hissettiklerini de bilemeyiz.

Poleolitik sanatın diğer bir ilgi çekici özelliği şudur ki dikkat, in
san ve hayvanlara ya da insanlarla hayvanlar dışında karıştırılmış mi
tolojik figürlere hasredilmiştir. Bu resimlerin temeli üzerinde, insanla
rın etraflarındaki tabiî âleme -ırmaklar, dağlar, Güneş, Ay, sey^'areler
ve ağaçlar- karşı tutumlarının ne olduğunu söyleyemeyiz. Bununla
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beraber, dünya ve bereket ile ilgili bir büyük Ana kültü -eski Akdeniz
ve Yakın Doğu*nuu dinî âleminde büyük önem kazanan ve kudreti bit
kilerle yakmdan bağlantılı olan bir ilâhe- bulunması mümkündür. An
cak, böyle bir kültün delili belirsizdir.-

Paleolitik çağlardan biz, küçük taş heykeller, bazen gebeliğe işaret

eden iri göğüslü ve vücutlu heykellerden epeyce bir koleksiyona eahip
bulunmaktayız. Cinsî organlar, çok kere önemle izhai edilmiştir; öyle
ki heykellerin zürriyet meydana getirme, doğum sırnyle alâkalı bir tarz
da yapılmış olmasında haddi tecavüz ettiği açıktır. Boyalı resimler a-
rasıuda İspanya'da Cogul'da bir mağaradakiiide eteklik giyen dokuz
kadınlık bir grubu farketmek mümkündür; bir onuncu figür de bir er
kek üreme organını ifade edebilir. Bu durumda resim, bir erkek ulû-
hiyetine yöneltilmiş bir bereket âyini çeşidi tasvir etmektedir.

Ancak, genellikle görülebildiği kadanyle beşerî berekette ilkel in
san tarafmdan üzerinde durulan kadın rolüdür. Mübalâğah olarak kü
çük kadm heykellerinin çok kere yüzsüz bir ana tanrıçayı ifade ettiğine

karar vermenin doğru olup olmayacağı açık bir sorudur; ancak, keyfi
yetin görünüşünde bizim daha doğrudan doğruya tarihî yaklaşmaya

sahip olduğumuz üzere, eski dünyada ilk çağlarda böyle bir ulühiyet
bulunmuştu ve böyle inançlar geceleyin ortaya çıkmamıştı; ilkel tarih
öncesine ait insana böyle bazı kültler isnat etmek aşırı olmaz.

PALEOLtTÎK GÖMME KALINTILARI

Eğer hayatın başlangıcı bir sır ise, sonu da öyledir. Biz pekâlâ
görmekteyiz ki Neandertal insan bile bir cenaze âyini çeşidi uygulamış

tır Paleolitik gömme âyetlerinin üç özelliği bilhassa önemlidir.

Birincisi, birçok yerlerde ölü üzerine kırmızı-san boya serpilmiş

tir. Günümüzdeki A\Tietralya yerlileri için olduğu gibi tarih öncesi in
sanı için de bu tozun kanı ve bundan dolayı hayatı sembollcudirdiğin-

de az bir tereddüt vardır. Onun bol bol kullanılışı, ilkel insanlarm ölmüş

olanlara sürekli hayatı sağlamak ya da tasvir etmek istediklerini akla
getirir.

İkincisi,bazımezarlarda gömülmüş gerdanlıklar, âletler ve diğer tak*
dimeler bulunmaktadır ve bu yine ölülerin hayatmın bir tarzda devam
edeceğiue inanıldığını gösterir. Ya da ölmüş kimsenin maua'smın tabir
caizse, kendisinin bir uzantısı olarak sahip olduğu şeylere yayılmış ol
duğu düşünübnüş ve bundan dolayı gömülmüş olmalıdırlar.
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Üçüncüsü, bazı cesetler, gömülmeden önce dizleri vücutlarına doğru

çekilmiş bir durumda eğik olarak bulunmuştur. Bu, öldükten sonra kas
ların adeta taşlaşması bu uygulamaya engel olacağından dolayı, öldük
ten sonra ölünün hemen bükülmüş olmasını ifade eder. Ana rahmin
deki bir çocuğa benzeyen bu durum, bu dünya ya da diğer bir dünyaya
yeniden doğmuş olmakla varlığın dcvamma sembol olabilir. Bir alter
natif ve belki de dalıa imkân çerçevesi içinde olarak, bu şekilde büküş,

yaşayanları rahatsız etmek için etraflarında hareket edememesi niye
tiyle ölüyü emniyet altına almaya bir vasıta olması muhtemeldir. Son
raki yorum, ilkel insanın ölmüş kimseler için hem saygı beslediği, hem
de onlardan korktuğunu düşündürür. Bu, kabile dinlerinden çağdaş

delillere uygundur.

Başka bir yerde, ayrı insan kafatasları bulunmuştur ve bazen bun
ların kâse şekline sokuldıığıı görülmüştür. Sonraki olay, çağdaş ilkel
kabileler arasında anlamlı benzerlikler taşın pekâlâ olabilir ki, çok son
raki asırlardaki torunları gil>i, ilkel insan, önemli bir kimsenin -güçlü
bir cenkçi ya da korkunç bir düşman- kafatasıudan içmek yoluyla
onun güç cevherini elde edebileceğine inanmaktaydı. Kafatası kültü,
insauhğa yayılmıştır: isviçre'de bir yerde, bir doğrultuda düzenlenmiş

ajı kafatasları bulunmuştur. Kuvvetle muhtemeldir ki, onlar bir tan
rıya -ilkel insanın Tanrı ya da tanrılara inancı için ayrıca bir ipucu-
takdimc idi.

Tarih öncesine ait insanın cenaze kültü, bir çeşit âhiret inancı bu-
lımduğuna işaret edei. En eski tarihi çağlardan beri dünyamn değişik

bölümlerindeki cn eski inançlara nazaran, benzer inançların tarih ön-
cesüıe doğru uzanıp gittiği yolunda tahminde bulunuşun tehlikeye
düşmesi mümkündür. Meselâ bize malûm en eski devrede Çin de
ve başka yerlerdeki atalara tapma kültü bizim şimdi ele aldığımız

tarih öncesi insanları arasında da bulunmuş olabilir. Bazı ölü göm
me usulleri üzerinde ılikkatin yoğunlaştırılması bÖyle bir yorum için
anlamlıdır.

Belki yeniden doğuma bir hazırlık olmak üzere ölünün dizleıiniu

kamına doğru çekilmesinden başka bunun })ir delili bulunmamasma
rağmen ön-ciııslerimizi bazı tenasüh fikirleri harekele getirmiş de ola-
ijilir. Ancak, nasıl olursa olsım, ölü hakkmda bir tek inançlar grubunun
bize kalıntıları gelen tarih öncesine yayılmış bütün topluluklar tarafın

dan kabul edilmiş olduğunu sanmak bir acelecilik olacaktır.

Biz, tarih öncesine ait dinin çeşitli derinlikleri hakkmda sadece is-
tidlâllerde bulunabiliriz ve daha önce ilkel insanın dinî âyini hakkmda
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fikir yürütmüştük. Onun ahlâki görüşü hakkında bir şey söyleyebilir-
miyiz? Bundan başka, çağdaş dünyada yazı öncesi insanları hakkında

bulunanlardan, çok zayıf bir istidlalden daha fazla bir şey yapamayız.

tlkiıiy ilkel topluluklar "kapalı" topluluk -yani bilhassa âdetler
ve tabularla ıdaıe olunurlar- olmaya meyillidir. İlkel topluluklar,
her çeşit ahlâkî kaideler tartışılabilen, bir akli ve tenkidi tarz için
de araştınlabiien eski Atina'yla karşılaştırılabilecek bir gelişme mer
halesine yaklaşamamışlardır. Şüphesiz bu, tarih öncesi insanı için de
aynıydı. Bundan başka, kabile dinlerinde çok kere "insan nev'i" şahsi

kabile Ue bir tutulmuş olur; öyleki kabile akrabahğı dışmdaki insanlara
ister istemez grubım bir üyesi için gerekli eşit hak ve imtiyazlar
verilmemiştir. Eğer tarih öncesi iıisanlan baş avına düşkün idilerse,
kafatası delilinin delil olarak kabul edilmesi bizi eıken tahmine yönelt
miş olabilir; o vakit Karşılıkh cenkeden grublar bulunması ve sosyal ve
cîbe tamamen kabileye ait ve belirli nitelikte sınırlar içine hasredilmiş

olması mümkündür. Eğer tarih öncesi totemciliği hakkındaki delil ge
çerli ise, bu takdirde sosyal âdetlerin iyice işlenmiş olduğuna ve bu ta
bular grubuyla yönetildiğine oldukça kani olabiliriz.

îkincisiy eğer biz, herkesçe kabulü münakaşı>iı bir Yüce Tann ina-
nışımn gerçekten var olduğunu farzedersek, onun bir tazda ilkel insanm
ahlâkî davranış anlayışıyle bağıntıh olduğu sonucuna ulaşırız. Bu ba
ğıntıya çağdaş bir misâl olarak, Yüksek Ruh'un bu dünyadan gelecek
âleme köprü kurduğuna vebu köprünün de gök kuşağı olduğuna İnanan

Bengal Körfezindeki Andaman Adası mensuplarını ele alınız. Onlar,
öbür âlemi, faziletli kimselerin mükâfatlandınidığı ve doğum ya da ölü
mün bulunmadığı bir yer olarak tasavvur etmektedirler. Onlaıın ebedi
likle ilgili inancı bu dünya için ahlâki emirlere bağlıdır: böylece insanla
nn ahlâkî davramşlannın hâkimi olarak Tanrı fikri onlann dininde zım
nen anlaşılmaktadır. Dürüst hayatla öbür âlem arasında böyle gelişmiş

bir bağmtı görünüşünün tarih öncesi insamnın niteliği olduğunu söyle
mek güçtür; bütün bu tartışmada anmaya değer ki son biıkaçbin seneyi
aşkın bir zaman zaründa, modem ilkelin dini ve kültürü bir haylideğiş
miş ve gelişmiştir. Kapalı cemiyetler, ister istemez statikbir cemiyet ol
maktan çıkmıştır.

DÎNÎN MEYDANA GELMESÎ HAKKINDA TEORÎLER

Şimdi, dinin meydana gelişi hakkında diğer teorilere dikkatimiziçe
virelim. Freud'un totemcilikle ilgili başlangıç teorisini daha önce tartış

mıştık. Diğer teorilerin eldeki deliller karşısmdaki durumu nedir?
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Charles Danvİn, 1859 da "TAc Orîgin of Species" (Türlerin Aalı)

adlı kitabını yaymladıktan sonra bilginler ve antropologlar, evrim fik
rim dine uygulamaya başladılar. Onlar dinin cn yüksek şekli -çok kere
monoteizm (tektanrıcıbk) böyle tasavvmr edilmişti- olarak kabul edi-
lenber ne ise, o yüksek dereceye varan birdinî gelişme merhaleleri dizisi
tasavvur etmişlerdi.

E.B. Tyîor

Antropolog E.B.Tylor, "Primûiue Cu/ture" (tikel Kültür) kitabında

(1871 de yayınlandı) dinin başlangıçlarının animizme -maddî şeylerden

ayrıca var olabilen, bununla beraber, onları canlandıran ruhların bulun-
masmainanç- uzandığı teorisini ilerisürdü. Teoriye göre; ilkel insan, ruh
fikrini kişilerin akıl ermez ve ruhani bir tarzda göründüğü kendi rüya-
larmın tecrübesinden, görünüşte hayal kuvvetinin vücuttan ayrıldığı

Ölüm tecrübesinden, bir kimsenin geçici olarak kendi vücudunun dışına

taşıdığı (öyle görünür) hayâller ve vecidlerden geliştirmiştir. İlkel insan,
vücuttan ayn bir ruh fikrini elde ettikten sonra çevresinde görmüş ol
duğu hayvanlar ve maddelere de ruh fikrini yansıttı. Tylor'un teorisine
göre, atalara tapınmanın gelişmesi insana, ölü ruhlarının sürekli biçim
de vücutsuz bir durumda varlığını sürdürebileceği ve istediği vakit ya
şayan insanlann sahip oldukları şeyleri elde edebileceği fikrini verdi.
Bu inanç, daha sonra faaliyetleri tabiî olayları ve fenomenleri açıklayan

ruhlarla -yağmur, gök, ateşi vb. yöneten tanrılar- ilgili inancı meydana
getirdi. Bu çoktanrıcıhğa intikal, nihayette birçok tanrıların kuvveti bu
defa bir tek tanrıyla verilen ayrıca birtektanncılığa intikalle takipedildi.

tnsanlarm dinî gelişmelerinin bir tasvirini veren diğer evrim teori
leri değişik hareket noktalanna sahiptir; İngiliz filozofu Herbert Spencer,
atalara tapmanın ilk merhale olduğunu düşündü; S.James Frazer, bü
yüyü ilk tezahür olarak gördü. Ancak biz, evrim teorilerinin en ayrıntılı

ve tipiği olarak Tylor'un teorisini kabul edebiliriz.

Evrim teorilerinin bir özelliği, dinî inanca başvurmasında ilkel in
sanı çok mantık sahibi kılmasıdır. Onun, ilkin bir ruhun varhğını ifade
etmesi, sonra tabiî şeylerin de ruha sahip olmalarını istidlal etmesi ve da
ha sonra da yağmur ya da ateş gibi ayrı fenomenleri, gerisinde ve onlar
vasıtasiyle husule getiren bir tek tanrıya vermek için bağıntı kurmasında

bir tabiî teoloji çeşidine göre iş görmesi tasavvur edildi. Sözü edilen
teori, aynı zamanda ilkel düşüncede ruhla madde arasında keskin bir
ayraç çekilmiş olduğunu önceden kabul etmektedir. Ancak biz, çağdaâ

yazı öncesi kültürlerinde şahsî olanla olmayanın biri diğerine geçtiğini
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ve görünezLİe görimmeyenin içinden çıkılmaz surette birbirine kanştınl*

dığını görmekteyiz. Bundan başka, ilkel gömülerde kan ve bayat için
sembol olmak üzere kırmızı-san boya kullamiması, ilkel insanların sa
dece görünmez ve manevi bir rub-kuvvet düşünmediklerini ima eder.

Bununla beraber, ilâhi varlıklarla ilgili mitolojik inanışları ima
eden boyalı mağara resimleri daba sonraki tarihlere ait olması gerektiği

halde, en eski insan kalıntılarımnbir ölü kültüne işaret etmesi tamamiy-
le gerçektir ve bu, atalara tapınmanın çoktanrıeılıktan önce olması gö
rüşüyle de uyum göstermektedir. Ancak, modern arkeologların diğer di
nî inanç özelliklerinden daha çok kolay olarak ölü gömme delili bula-
caklannm -en eski insanın dil ve düşünceleri ebedi olarak kaybolduğu

halde, kafataslan ve iskeletler uzun, çok uzun zamanlar varhğını sürdü
rür- daha muhtemel olması dolayısiyle delil hiçbir suretle kesm değildir.

Father IFilhelm Schmidt

Siz, çok ayn ve evrim, teselsülün karşısmdaki bir teoriyi -yani ön
ce tek bir Yüce Tanrı'ya inanç vardı ve bu ilkel tektanncılık; ruhçuluk,
çoktanrıcıhk ve diğerleriyle ilgili elemanlarla kaplandı- şiddetle savunan
bir yazar olarak Father Vilhelm Schmidtü biliyoruz. Elbette, çağdaş

ilkel dinlerden delil Tylor'un teorisine pek uygun olmamakla beraber,
aynı derecede, bir Yüce Tanrı'ya inanç ilkeller arasında çok yaygındır

temeli üzerine postülat olarak kurulan Schmidt'in tektanrıcılığı hakkın

da da son söz demek değildir.

Eğer tarih öncesi insanları arasmda gerçekten bir Yüce Tanrı'ya

inanç var idiyse, çok muhtemeldir ki dünyanm başlangıcı ve insan cin
sine ait olan masallar da vardı. Böyle mitler, gördüğümüz gibi, şimdiki
devrin yazı bilmeyen halklarının alâmetidir. Belki de insan, büyük bir
Tann'nm benzer şekilde dünyayı yarattığı görüşünden hareket ederek
hayvanların balçıktan küçük, büyük heykellerini yapmayı ve Lascaux
ile diğer başka yerlerdeki mağaralarda bulımmuş olan boyalı resimleri
ustaca meydana getirmeyi öğrendi. Eğer öyleyse, tarih öncesi düşüncede
meşhur Mısırlılar, Yahudiler ve diğerlerine ait yaradılış hikâyelerinin bir
çeşnisi bulunmalıdır. İnsanlığın başlangıcıyla bağıntılı dahabirçok şeyler

de olduğu gibi, bu konu hakkında da belki hiçbir şey öğrenemeyeceğiz.

James Frazer

Dinin başlangıcma dair daha önce tartışılan dinin büyüden meydana
gelmesi teorisini tekrar zikretmek faydahdır. James Frazer, 1900 da ya*
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yınlanan tanınmış esen "Golden Bough" (Altın Dal) da takıpçilerince

özetle ifade edilebilecek şekilde dinle büyü arasında bir ayrım ^aptı.

Bir taraftan insan, dünyanın bir dereceye kadar şahsî \-arliklar ya da
bir şahsi Varlık tarafmdan yönetildiğine inamr; bu gibi tanrıların kurban,
dua ve diğer dinî görevlerle yardım ve iltifatraı sağlamak mümkündür.
Dini inancınözü, bunun için, insanların şahsî tanrılara karşı bir çeşit ak-
rababğa sahip olmalarıdır.Diğer taraftan, tabiatta iş gören şahsî olmayan
kuvvetler de vardır. Dmî teknolojinin yokluğunda insan, bunlan kont
rol etmeye çalışır ve onlan büyü kullanarak kendi gayelerine bağlar.

Böylece büyü, şahsi olmayanla bağıntılara sahip olur ve ilmin de öncü-
sudür. Bununla beraber, Frazer, evrim esaslarına göre insanların zihnî
gelişmesinin ilk safhası olarak büyüyü tam zamanındadinden önce koy
du. Büyünün gelişmemiş özellikleri hemedense şahsî tanrılara inançtan
*'daha aşağı" bir zihnî seviyededir ve daha aşağı olması bakımından

onların (o sırada yaygm olan evrim düşüncesine göre) daha önce vuku
bulmuş olması gerekmektedir. İnsan, büyünün ne de olsaçevresine karşı

kendisine pek elverişli olarak yardımı dukunmadığmı anlayarak, bir
dinle ilgili dünya düşüncesine döndü ve büyü yoliyle olmasına tercihen
dinî âyin yoliyle güven bulmaya çalıştı. Frazer'in teorisine göre, bu şe

kilde din, bir ön büyü safhasmdan gelişmektedir.

Kutsal Çevrenin tikel Tecrübesi

tikel cemiyette dinle büyünün birbirine karıştığını görmüştük ve
gerçekten, "ilerlemiş" denilen dinlerde çok kere geleneksel inancm ya
pısını yapan büyüyle ilgili elemanlar vardır. Frazer, dinî dinamizm ile
majik teknoloji orasında böyle bir bağıntıya işaret etmekte pekâlâhaklıy
dı. Bununla beraber, dinî âyinlerin, davranışların ve inançlann kendisi
ne nisbeten iflâsmı isbat eden bir büyünün yerini alması için "düşünü

lüp tertip edildiği"ni sanmak oluşmamış bir fazla basitleştirme olur.
Tylor'un ruhçu teorisine nazaran, Frazer'in düşüncesinde daha çok bir
rasyonaUzm vardır. İlkel insanlar, gerçekten büyüye başvurmalannda

sıkıca deney ve gözlemedayanmış olsalardı, o zaman elbette bir yağmur
yağdırma vasıtası olarak yağmur tanrısına yakarışların büyüden daha
fazla güvenilecek bir şey de olamayacağını anlamış olacaklardı.

Bundan başka, Frazer'in teorisi daha önce işaret ettiğimiz numinous
sezgiyi ihmâl etmektedir. Din ve insanların tanrılara akrabalığı, sadece
belli gayeler için vasıta değildir. Onlar, sadece insanlarm kabÜe daya-
nışmasmı ve yiyecek elde etme güven ve bereketini ilerlettikleri vasıta

değildir. Bu en sonraki hususlann çetin bir çevre içinde çabalayan in-
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sanlar için pek açıkça en büyük öneme haiz olduğu ve eğer bu hususlar
dinî âyin ve inançlarda gereği gibi merkezî bir şekilde görünmezse şa

şırtıcı olacağı gerçektir. Ancak, aynı zamanda insanlar dünyayı farklı

bir düzenin ifade ettiği anlamlaıla yoğurulmuş olarak görmüşlerdi.

tikel için, doğrusu kuvvetli dini sezgiye sahip birçok insanlardaki
gibi, içinde yaşayacak bir yer olarak dünya, bütün bütün güzel ya da
korkunç, çetin ya da rahat bir yer değildir: onlar, aynı zamanda onu,
görünmez kuvvetler görünen çevre vasıtasiyle parlayan ve korku ile
sevgi, düşmanlıkla lütuf, ruhani ile şeytani, ruh âlemi ile tannlarm ışık

saçan ihtişamı içteki gözle anlaşılabilen heybetli, kutsal, temiz bir çevre
olarak görmektedirler. O, biracayiplik âlemidir, korku vericidir; fakat o,
aynı zamanda samimidir ve bize bütün bütün benzemeyen yaratıklarla

doldurulmanuştır özet olarak, dünya, bayağı idrak ve teknolojik idare
için olduğu kadar dinî sezgi için demalzeme verir. Böylece, dinî inançları

büyüden ve sosyal ihtiyaçlardan çıkarmaya çahşmak faydasızdır Bu gibi
şeyler, dini renklendirir, fakat onun için bütün bütün sebep olamaz.

Büyü hakkında aynca iki husus değer taşır: Birincisi, büyü ve din,
insan nev'inin dinî tarihinin büyük bir bölümünün her yerinde beraber
ce var olmalarına rağmen, büyükendisini dönüştürüp ilim olmaya mey
letti. Böylece, birçok büyüyle ilgili elemanlara sahip simya, ilmî kimya
halinedönüşmüş oldu ve astrolojinin yerinide astronomi aldı. Bu, insan
gayretinin iki alanının bütün bütün ayn olduğunu ve dinin souunda
kendini büyüyle ilgili uygulamalardan ayırabildiğini hatırlatır.

İkincisi, bir defadan fazla, büyü içinbir ilkel teknoloji çeşidi olarak
işaret ettik. Ancak, büyüyle ilgili fikir ve tekniklerin gelişmesinin çev
reyle ahş verişte tamamen yetersiz olduğu birkültür farzolunamaz. tikel
kavimlerin genel idraki ve onların yapma âletleri kullanma kapasiteleri,
günümüzün ilkel kabîlelerinde değişmez bir şehadet içindedir; şüphesiz

ki ilkel tarih öncesi insanlannm gerçeği de ayıusıydı. Meselâ Kalahari'-
nin orman göçebeleri en büyükbasiret, sabır ve hüneri zürafa avlarında

gösterirler -önce avın izin takip ediyor, sonra zehirli oklarla onun kuv
vetini kesiyorve kuvveti kesilenhayvanı sonunda korkusuzca öldürebi-
linceye kadar yavaş yavaş takip ediyorlar- Okyanus adalannm yerli
leri, bitek topraklarını, büyüyle ilgili afsunlar kullansalar bile, büyük
kavrayışla ekmektedirler. Lascaux ve diğer mağaraların ressamları,

boyalı resim için, onların motifleri büyüyle ilgili bir mahiyette olsabile,
yüksek bir sanatkârbecerisi kazanmışlardı. Şu halde, büyünün kuUanı-

hşının tabiî kabiliyet ya da hünerin yerine geçmesi farzolunduğu düşü-
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nülemez. tikelin çevresine karşı koyma kabiliyeti ve büyüyle ilgili dav*
ranışlan onun şuurunun ayn alanları değildir. Çakmak taşından bir âle
tin nasıl şekil vereceğini bilmeklehangi büyü ya da afsımun söyleneceğini

bilmek arasmda değişmez bir nesne vardır.

Altın Çağ Miti

İnsanın en eski dini tecrübesi hakkında sonraki bir faraziye. Her
zaman insanlar, eski ataları hakkında birtakım mitlere inanmışlardır.

Çok kalıcı tasavvurlardan biri şudur: bir vakitler, zamamn başlangıcın

da bir Altın Çağ vardı; insan banş ve masumluk irinde yaşarken bu mut
lu varhğı bozan bir şey olageldi ve o zamandan beri insan üzüntü ve acı

içinde yaşamaktadır. Asil Vahşi miti de böyle bir telâkkiye dayanır.

Belki bütün Altın Çağ hikâyelerinin en içteni Aden Bahçesinde
Adem ile Havva'nın Yaradılış hıkâyesmde bulunmaktadır. İlkel insan
ların gerçek varlığına böyle bir hikâye ışık tutar mı? Tabiî aslî bir tek-
tanncıhğın bulunması şeklinde Father Schmidt'in tezi, -onun teorisi
isbatlanmamış ve birçok itirazlara açık olmasına rağmen- Aden mitin
de "gerçek" sayılabilecek bir yÖn gösterecektir. Yine insanlar bir zaman
lar, bir süre dünya ve Taun iîe iyi bağıntı içindelerdi, fakat şimdi artık

değiller, fikri genel bir dinî tecrübeyi yansıtır ve sembolik olarak, anlaşıl

maz şekilde uzaklaşmış -daha önce tasvir ettiğimizAfrika masallanndaki
gibi- bir Tann'ya insanlarm itaatsiz kalmaları düşüncesini ifade eder.

XVn. yüzyıl tngiliz filozofu, Thomas Hobbes, Altm Çağ teorisi
ya da Asîl Vahşi düşüncesine tamamen zıt, insanın en eski soyuyla ilgili
bir görüşe sahip oldu. O, ilk insanın hayatının kötü, kaba ve kısa oldu
ğuna inandı.

Yine zayıf olmasına rağmen elimizdeki daha ilmi bir delille diye
biliriz ki ne Asîl Vahşi, ne de ilkel insanın kaba, vahşi tasviri maksada
yakındır. İlkel insanlar, hastabk ve âfetlerin bir avıydı, âletleri, geçim
leri dolayisiyle gerekli yiyecek toplama işi için her zaman elverişli de
ğildi; barınakları gelişmemişti; savaşlan gaddarca ve şiddetliydi. An
cak, aynı zamanda onlar, şüphesiz ki hayvan gibi değillerdi ve ömür bü
tün bütün kısa değildi. Onlann dini ve majik sanatkârhklan, numinous'-
un yanan sert şiiriyle yoğurulmuş bir dünyayı yansıtmada zaman za
man fevkalâdeydi Tıpkı sathî olarak ilkel insanların ahmsız ve bilgisiz
yaşayışlarmda bulunmuş değerler kadar, Paleolitik cemiyetlerin haya
tında da büyük değerler ve tatmin edici hususlar bulunmaktadır ve
açıkça üstün başarılar vardı. Ancak biz, sadece ilmî ve tarihî temeller
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üzerinde, insan idrakinin gerçekte ne gibi zuhur ettiğini aslâ bilemeye-
ceğiz. Delil, ebedi olarak kaybolmuştur.

İnsanın kutsalı Okin nasıl hissettiğini bilemeyiz. İnsanlar, az olmak
la beraber, konuşma kabiliyeti vasıtasiyle kendilerinin farkma varmakla
ve dünyayı değiştirme kabiliyetlerini keşfetmekle yine onlarla ilgili bir
tabii dünyadan ilgisini kesme -bir parça şekil verdikleri dünyadan fera
gat etme- hissi duymuş olabilirler. Hayvan ressambğı ve oymacılığı,

insanların kendilerini hayvan âlemine yakın bir alâkaya sahip olarak
tasavvur etmeleri âdetine kuvvetli bir şekilde şehadet eder; ancak, yine
insanlar, belki zahmetlice, insan nev'inin değişik olduğunu, biz, insan
ların ağaçsız yerden geçen bizonun şuursuz hantallığı gibi sadece tabi
ata dabp kalmayıp aynı zamanda düşünceli ve anlaşılmaz şekilde ayn
yaratıldığımızıda anlamış olmalıdırlar. Kendini düşünmeme safhğmdan

bir kopma, insanlığının farkma varmanm zuhurundan hasıl olan bir
soğuma, bu noktadaydı.

Bunun için, çok az kalmtılardan diyebileceğimiz kadariyle tarih ön
cesi devri ne altındı, ne de vahşi. Din ya da dinler, belki arkeolojinin söy
lememize izin verdiğinden daha büyük bir miktarda bilgiye haiz ve nü
fuz edici idi. Belki en eski zamanlardan, iasanlar arasındabir davranışlar
bileşimive çeşitli teorilerde esas aimmış elemanları birleştiren bir karışık

inançlar yapısı bulunmaktaydı. İnsan idrak ve kültürünün başlangıcın

dan beri insanların dininde mana, büyü, şahsi ruhlar, bir Yüce Tann vb.
tasvir edilmiş olabilir.

Bu söz edilen din; doğum, ölüm ve bekanın çetin konularma yönel
tilmişti -bunu biliyoruz-. Dinî evrim misâllerine dair sözü edilen zarif
teoriler tehlikelidir -bunu da biliyoruz-.
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Şükri, oricinal Seİim-nâmelerden birinin yazandır. Kendisi Arapça,
Farsça, Türkçe, Kürtçe, Ermeniceve Hindçegibi altı lisanda şiir yazacak
kadar bilgisi olduğımu söyler. O herkesle dosttur, bir şiirinde,

"Türk üe Türki Kürd ile kürdem

Evde koyuni yabanda kurdam", der

Eseri olan SELÎM-NAME nin bir adı da FÜTÜHATÜ'S-SELÎMÎY-
YE dir. Çok uzun bir şekilde mesnevi terzinde Azeri lehçesiyle yazılmış

tır. Şehsüvar-oğlu Ali Bey'in isteği üzerine Ahmedî'nin İskender-nâme
si şeklinde yazılmıştır. Fakat daha sonra Halil -oğlu Koçi Bey, eserde
birçok yalmşlar olduğunu söylemiş ve bunun üzerine yazar, eseri tekrar,
Koçi Bey*in verdiği bilgiler üzerine, yazmıştır. Eser bir geniş girişten

sonra, Selim'in Trabzon da valiliği ile başlar ve Kânûni'nin tahta çık

ması ile son bulur.

Şükri'nin eseri, daha önceki SeUm-nâmelerde eksik olan detaylara
sahiptir. Seferde konulan yerler ve şahıslar hakkmda, eşsiz bir kaynak
tır. Doğulu olması nedeniyle, Yavuz'un tran seferinde sanki bir atlastır.

En küçük yerleri vedetayları vermektedir. Hemşehrisi İdriste buyoktur.
Hoca Efendi, tshak Çelebi'nin bittiği yerden Şükri'yi almış ve bol

bol kullanmıştır. Hele bazı şiirler, tamamen buradandır. Daha sonraki
yazarlarımızdan Alî de Şükri'yi kaynak olarak kullanmıştır.

Şükri'nin nazm halinde olan bu eserini, çerkczlcr kâtibi Yusuf,
Kahire'de nesre çevirmiş ve sonuna 1041 /I67I tarihine kadar Mısır'da

bulunan Osmanh valilerinin listesini eklemiştir. Çevri isimh bir şair ise,
bu eseri tekrar nazma çevirmiştir.'

196 varaklık, tam bir Selim-nâme olan bu eserin müh kültürümüz
yönünden değeri çok büyüktür ve bu günkü nesle sunulmasında çok

1 Borada kuUaıulaa ewr, The BriUsiiMuMonı, Or. 1039, Yusuf'un eseri İse, John Ry«
landa Lİbrary, MicrofOm, Turkisb Ms. 136 Manchester.



t .

326 AHMET UĞUR

büyük yara vardır. Ben, sayın hocam Mr.Jr. Waİ8h*m yardımıyla yap-
dıgım transkripsiyonun bir kısmını, bir örnek olsun diye, aşağıya veri
yorum.^

1.

2.

3.

4.

5.

6.

7.

8.

9.

10.

11.

12.

13.

14.

15.

Başlayalum sözi bi-smi 'ilâh ile
Kim şeref tapar söz ismü 'ilâh ile

Hâlik-ı kevneyn ü Dârâ-yı kadim
Şini*-i eşyS-yı 'allâm-u-'allm

Bâhir-i cûd u Hüdâvend-i vücûd
Mübdi'-i feyz ü Mu'în-i ehl-i cûd

Zâtı şirket töhmetinden bî-niyâz
Vaşf u vaşmetden müberrâ Kârsâz

Kâ'inâtı yoğ iken var eyleyen
Künbedi cflâk-i devvâr eyleyen

'^lemi mevcûd iden Perverdigar
Yasayan şun'ı-yle çarh-ı zer-nigSr

KS'im anuûla 'adem birle vücûd
Bâhir-i *akl oldur u Feyyâz-ı cûd

Cevher anun evvel-i bünyâdıdur

01 ki 'Akl-i e\'vel anun adıdur

Şâni'-i rûh-ı izafî oldurur

Keyfiyet yok anda kâfi oldurur

Cism ü cevher ona gösterdi niyaz
Ondan ervâh-ı ûlu 'l-'azm oldı sâz

Rûh-ı hayvani vü cism-i ma'deni
Bu kamu muhtâc ona oldur gani

Ger tabâ'i' dörd eger rûh.-ı nebat
Ver mevâİTd-i lelâg er ümmehât

Cüınle Şâni' şan'atidür lâ-mahâl
Fehm kâşır bunda 'âcizdür h&yâl

'Alim-i ğayb-ü-şühûd oldur yakin
Hâlik-ı kevneyn ü Habbü 'l-'âlemln

Kendüden gayri dahi mevcûd yok
Andan özge makşad u makşûd yok

2 Uğor A., "Selim-Nâmeler" A.Ü. llâkiyatFakültesi Dergisi, XXII (1978).
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16. Yerde gökde yokdur andan gayri zât
Olsa olurdt fesâd u müşkilât

17. Hergiz olmaz ol fenâ dâHmdürür
Cümle mâhiyet ona kâ'imdürür

18. Ni 'adem târidür ona ni zamân

Ni mahall gâbitdür ofia ni mekân

19. Zâtına 'akl irmemişdür fi '1-megel
Onda fikr itmek saha virür l^alel

20. Pes gel âlâ-vu-şıfâtm kıl beyân
Kim ne resm ile düzilmişdür cihân

21. Kandan olmışdur felek ^s-ı nigûn
Nice seyr ider bu çarh'i nü-gûn

22. Bu mu'aUak tâs-u bu çarb-ı kebûd
Kendü zâtından mı bulmışdur vücûd

23. Kandan almışdur bu sür'ati felek
Yâ hilâbi çarb kim düzdi kecek

24. Şafha'i nlllde ger itseh hayâl
Râ-yı rahmetdür ki yazılmış hilâl

25. Bu kevâkibler müzeyyindür semâ
Kendü kendüden mi düşmiş câ-be>câ

26. Hûşe-i Pervîni cev cev kim büür
Yâ Benâtu 'n*na'şı dağuğ kim kılur

27. Sâbit-ü-seyyâra kimdendür bu nev'
Yâ fülk-i devvâra kimdendür bu nev'

28. Sekizinci gökde n' eyler bu bürûc
Bu bürûca böyle kim virdi 'urûc

29. Ay u gün tahvilinüh aslı nedür
Bunlarun geh vaşli geh faşh nedür

30. Biri bu süfli felekde hûşe-cin

01 biri 'îsâ ilendür hem-nîşîn

31. Gice gündüz söylenen ağ u kara
Neredendür bunlarun aslın ara

32. Bu bisât'i hâke kim virdi nizâm
Gör bu merkez birle perkân müdâm



328 AHMET UĞUR

33. Bir temâşâ it bu rûşen mazhara
Babr-ü-berdür buşk-ü-terdür yeksere

34. Bu zemTnün bâğ*u>râğın gör 'iyân
Hem çemen hem sebze hem âb-ı revân

• 35. îşbu şan'atlerde şâni' kimdürür
Şâni'e şan'atde mâni^ kimdürür

36. Bir tekemmül it ki k^ndandur bu kevn
Yobsa kimdendür bu kevne bunca levn

37. MüstediU ol iy hak!m-i kârdan
Söyle kim şeksüz zemln-ü-âsümân

38. Kendü jâtmdan degül l>u nev*
Mümkin olmaz kendüden dâ'im bu nev'

39. Böyle fi'lün fâ*ili dâ'im gerek
Kendü jâtı-yle hemân gerek

40. 01 bâkî olamaya ona zevâl
Muttaşıf ola bekâlan lâ-mabâl

41. Pes bufia bu mu^tera' vardur yakin
Yok şer!ki kendü fâ'üdür hemln

*

*

*

*

42. Emr anufidur hükm anuüdur cûd anuû

Kendü ferd-ü-cümle bu mevcûd anuü

43. Lutf ile izhâr-ı her bûd eylemiş

'Âlem ü âdemni mevcûd eylemiş

44. Edemi nev'ini eşyâdan tamâm
Çâs idüb virmiş ona teşrif-i *âm

45. Feyzi Âdem nev'ine 'â'iddürür
Üşte kerrent'nâ ona şâhiddürür

46. Âdemidür her müşerrefden şerif

Âdemldür her letâ'ifden latif

47. Lik âdem barça bir meşreb degül
Cümle feyze k^kil-ü-enseb degül

48. Muhtelif bolmış tabâV bellü bİl

Üş re/o' -no ba*zahum ofta delil

49. tns-ü-cinn ü mûr-u-mâh! halikı

tşbu eşyânufi temâmet râzıkı
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50. Şamilün fi hcUkıki ihsanuhü
Rabbunâ ve Hakk ta*ala şanukii

Münâcât

51. îy Hüdâvend-i kerîm-ü-kârsâz
ŞSıu'>i 'âlem k^dîm-i bl-niyâz

52. Emr-i kûn birle yeratdufi 'âlemi
Rahmete itdüfl sezâvfir âdemi

53. Rahmetufiden çüa ki yok bir nâ-ümld
Men niçün nevmîd olan mânend-i bid

54. Gerçi men k^d bir menâlıt-pişe-em

Sehv-ü-ğaflet içre bî-endîşe-era

55. Sen kerem göster ki lutfuâ pişdür

Merhem it kim sine ğamdan rîşdür

56. î'tirâfum var ki cürmüm çokdurur
Lik senden gayri kimsem yokdurur

57. Gark-ı deryâ-yı günâham iy Kerim
Nice deryâ-yı guneh kim mevci blm

58. Al elüm lu^unla iy Perverdigâr
01 temevvücden mana göster kenâr

59. Lu^unı sedd it günâhum seyline
Bakmağıl emmâre nefsüâ meyline

60. Çün ki 'işyân içre-em tevflk vir
Koyma bu taklld ile tahkik vir

61. Lu^fuû ile vaşfdan pâk it meni
Çün kim aşlum h^kdür h^k it meni

62. Mahv kıl menden heves âlâyişin

Def it dilden havâ ârâyişin

63. Mâ'-ı menlikden meni itgil
'Amller silkinde koyma eyle

64. Gıll*u>ğışdan şâf kıl terkibümi
Ma^v kıl ya'ni menüm tertlbümi

65. Vir hidâyet cehlden dûr it meni
Ma'rifet nûn-yle ma'mûr it meni
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«

*

66. Rûhumı nefs âfetinden kı] ırağ

Koyma hırmân âteşi-yle cana dâğ

> 67. Şâf-u-^âliş kıl küdûretden meni
Fâriğ it ya'nî bu şûretden meni

68. Câna bir gam vir ki fikrün şâd ide
Kalbümi kalb it ki sikrüfi yâd ide

• 69. Nutkumun kesrine zamm it fethüfli

Tâ feşâhat birle idem medbüîii

70. 2ikr-i sâtun-çun dilümi kıl revân

Vahdetünden koyma gönlümde gümân

* 71. Yâ Rab ol dem kim ecel mihmân olur

Mâ hazar evvel nefesde cân olur

« 72. Dilüme telkîu-i imân it naşib

Rahmetünden itme nevmld iy Müclb

73. Dide ter leb ^uşk olgeç iy Gani
Ab-ı rahmet birle sîrâb it meni

74. Da^l ider ol demde Şcytân-ı la'în
Şakla îmânum hadden yâ Mu'ln

* 75. Tirilikden kabri mehtâb it maüa

Fazluüı kabr içre hem-bvâb it mana

76. Çün seni menden sora Münker Nekir
Yine telkin ile sen ol destgîr

77. Çün ola mahşer gele vakt-i nüşûr

Ya'nî ol gün çala tsrâfîl şûr

78. Ademî de vâ nefsi diyüb feryâd ide
Her kişi kendü günehni yâd ide

79. Tartıla vezn ile a'mâl-i beşer

Nef'-ü-zardan her ne varsa ljay*tı-şer

80. Ânda a'mâlüm terâzûsına bak

Çayrum içün meyM bâzûsına bak

81. Bâr-ı sengin dâne-i teşbih kıl

Keffe-i hoyrâtumı tercih kıl

82. 01 şırâtun kim kıhçdan tlzdür
Kıldan ince rişte*i perhlzdür

«

*
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83. Sen hidâyet vir geçür andan meni
Çün bu menzilde senî bildüm seni

84. Yâ Rab ol gün kim olur mahşer güni
Zâhir olur b^lk^ hayr-u-şer güni

85. Mustafâ olur şefî'ü 'l-müsnibîn
Nef virmez onda ni dünyâ ne dîn

86. Mustafâ ol gün mana olsun şefî'

Pest iken kadrüm refi* olsun refî'

Der Na't-i Resul

87. ly dür-i deryâ-yı rahmet Mus^fâ
Gülbün-i büstân-ıvahdet Mustafâ

88. ty resûl-i pâk-din ü pâk-rev
Enbiyâ hatmi sipeh-sâlâr-ı nev

89. Âsitânufi mehbit-i Rûhu 'bemln

Zât-ı pâkün rahmeten li-' l-'alemin

90. îy nübüvvet bâğınuû gül-destesi
Ravza-ı kudsüh gül-i nev-restesi

91. 01 Ahad kim şâni'-i 'âlemdürür
Ma?har-ı a?her ona âdemdürür

92. îstedi lutf ile i?hâr ide cûd
Virdi Ahmed rûhına evvel vücûd

93. Gizlü gencin âşikâr itdi Celil
Küntü kenzendÜT buna rûşen delü

94. 01 fesahat birle takrir eyledi
Evvelü 'bmahlûk rûhı söyledi

95. Menşe' oldı rûhı ervâh-ı tamâm
Mebde' oldı ğayre ervâh-ı 'avam

96. Anun içün yaradıldı işbu kevn
Anuû içün virdiler bu güne levn

97. İşbuna lev lak şâhiddür 'iyân .
Mu'terif halka zemim-ü'âsümân

98. Çün Muhammedden ma'âni oldı fâş

Buldı i'yân şûret ü şûret ma'âş

. •• < • " Vr
• ; t ^ ' { I '—»s.
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* 99. Seyyi(l-i kevneyn ü şâh-ı enbiyâ
Pîşvâ-yı aşfiyâ vu evliyi

* 100. Söyledi kûntü ne6zden her rümûz
. Ya'nl Âdem yoğ idİ ol gün henüz

* 101. Min ledün remzin bilüb buldı şeref

Ofia ma'lûm oldı 8irr*ı men *aref

* 102. Rahmeten /i- 'l-'alemin oldur yakln
Ofla tekrîmât'i kerrem-na karin

«

«

«

*

*

*

103. Lem yezel ^ilminüö oldur 'ârifi
Hem ebed remzinüS oldur vâkıfı

104. Serv-i âzâdı risâlet bâğtnuû

Kebg-i ra*nâsı nübüvvet râğınun

105. Hâk*i pâyı kühl-i erbâb-ı şafâ

Âsitâm makşad-ı ehl-i vefâ

106. Şâbib-i mi'râc.u Bultân-ı melek

Kim kemine pâyesidür nüh felek

* 107. Sırr-ı esrodan kc-mâ-hl behre-ver

ffitâb-ı burc-ı ma zaga 'l'b<ışar

108. Bir nefesde nüh felek seyrân iden
Cümle kerrûbileri hayrân iden

109. Cebrâ'îli perr«ü-bâli-yle yoran
Esüm&n alkmı bi-minnet gören

110. 'Arş-ü-ferş iden mübarek maddemi
Kabe kevseynün harimi mahremi

111. İsteyen Hakdan günahkâr ümmetin
Gör ne 'âlldür Resûlüfi himmetin

* 112. Ümmetin teşrif-i rabmetlen tamâm
01 müşerref itdi anda ve-' s-selâm

* 113. Biü dürûd olsun anuft aşhâbına

Hem-demine yânna ahbâbına

* 114. Başa ol Bû Bekr-i Şıddî^e be-nâm
Kim virübdür ehl-i tslâma ni?âm

* 115. Hem 'Ömer Fârûka bolsım çok dürûd
Kim irişmiş andan ehl-i dine sûd
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116. ŞoAra 'Ogmâna tahîyetle selâm
Câmi* -i ICur'ân u 2Ü *ıı-nûreyu nâm

117. Şofiradan Şir-i Hüdâya k' ol veli
. Evliyânun şâhıdur ya'nî 'Alî

118. Hem H^^ûn birle Hüseyne bi-'t'tamâm
Hamze vü 'Abbâsına sümme 'l-kelam

Der Medh'i Padişah-ı A'zqm

* 119. îy birader çün ki bu dürr-ü-le'âl
Böyle na?m oUh be-fazl-ı 2ü '1-celil

* 120. Lâzim oldı tâ bula zînet kitâb

2ikr ohnmak bunda ol mâlik-nkâb

* 121. Kim mana devrinde ma'nâ oldı râm

Rüzgârında kitâb oldı tamâm

122. Hâdî-yi devrân u sultâu-ı cibân
Hayder-i gânî Süleyraân-ı zamân

* 123. Pâdişâh-ı kişver ü Dârâ-yı dîn
Tâc-babş ü Husrev-i rûy-ı zemin

124. Dîn 'adûsın kahr iden Hayder-şıfât

Hâm!-yi İslâm ümid-i kâ'inât

* 125. Şâh-ı 'âdil-dil şehinşâb-ı kerîm
Mefhar-ı devrân Süleymân-ı Selim

126. Dîn havâdân şeh*i Düldül-süvâr
Tîğ-ü-cür'etleferîd-i rüzgâr

* 127 Şâh-ı ğâzî kim zamân ile zemin
Obsar tîğ-i emânında emin

* 128. Tutısardur maşrık ile mağribi

Nice kim dutdı Süleyman- nebi

* 129. 01 Süleyman ger nübüvvet şâhıdur

Bu Süleymâiı evc-i rahmet mâhıdur

*130. 01 Süleymân tekye idi ^âteme
Bu Süleymân h^kim oldı 'âleme

131. 01 Süleymânuü bir idi Âşafı

Bu Süleymân gösterür Aşaf şafı

(i
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132. 01 Süleymânufi nigînin medh idüfi
Bu Süleymânun da dînin medh idüil

1331 01 Süleymân virdi mâhiden
Bu virür sırr-ı dâhiden h&l^er

134. 01 Süleymânun nigînin aldı dlv
Bu Süleymân şaldı dîv içre ğırîv

135. 01 Süleymân yile vdrdi ta^tmı
Bu Süleymân böyle gördi bahtım

• 136. 01 Süleymân bâda olurdı süvâr
Bunda vardur bâd-pâ çendln hezâr

• 137. 01 Süleymân mübr ile buldı şeref

Bu Süleyman bildi sırr-ı men 'aref

• 138. Ger Sikender dutdı yekser 'âlemi
Bunda dalji var Süleymân bSt®™!

139. Gerçi 2ahhâk idi bir mâr ile zâr
Oldı tîğinden bunun ejder hezâr

140. Ger Feridun gâv ile buldı şükûh

Var şükûhından bunun lerzende kılb

• 141. Cem cihanda câm ile meşhûrdur

tşbunufi bezmi aerâser nûrdur

• 142. Şâh-ı Çîn Hâkânı ger dirler kebîr
Var bunûn yanında bir kemter vezir

143. Zor ile meşhûr ise 6ehrâm-ı gör
Gelsün ögrensün bu erden dest-i zor

• 144. Rüstemi dirler eger şâhib-kcmend

Bu kemendi-yle ider Rüsterani bend

• 145. Kim Anişirvânı 'âdil söyledi
tşbunufi 'adli-yle bâtıl söyledi

• 146. Gerçi Hâtim söylenür şâhib-' atâ
Bum andan kemleyen söyler haÇâ

147. Gördi cûdın bahr urdı kef kefe
Hazretinde söyler Asaf Aşafa

• 148. Devletinden halk'i 'âlem behremend
Himmeti-yle ehUi meşreb ser^bülend
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* 149. Mihri anıifi üns-i cân-ı ins-ü-câu

Cümle 'âlem kâlib ü hükmi revân

150. Hâtınm ^ak idübdür nûr*pâş

Tanbğı râzı dün itmiş onda fiş

151. Tab'-ı pâkin gördi âb efsürdedür
2ibn-i tîzin gördi âteş dûdedür

* 152. Ta cihân vardur cihanda var ola

'ömri devlet birle ber-ljördâr ola

153. Babt-u*devlet Şâha râm olsun müdâm
Çarh seyr itdükçe tursun ber-devâm

154. Şâha bolsun reh-nümûn ikbâl-ü*ba^t
Şâh ile pâyendc kalsun tâc-u-ta^t

* 155. Çîn-ü-MâçIn ehli virsün Şâha bâc
Şâha gelsün kâfiristândan

* 156. Düşmeninden k^ı^asun nâm-u-nişân

Müstedâm olsun büdâvend-i cihân

* 157. Bu du'â icâbına şıdkan yakin
Çarbdan Rûhu 'bcmln itsün âmin

Kaside-i Sultan Süleyman

— tatwele 'llahu 'Ömrehü

158. Seherkim mürğ-î zerrîn-per havâ'i oldı iy hem-dem
Nikâb-ı zulmetün ref'oldı aldı burku'ın 'âlem

159. Götürdi b^srev-i bâver livâ-yı 'âlem-ârâsın

Kevâkib mevkibi sındı münevver oldı nüh târem

160. Zamânuü i'tidâlinden zemin fırûze-reng oldı

İCadeh şun devr ile sâki kim olmaz böyle dem her dem

161. Uyurdı nergisüû gözi bi-'aynih yâr çeşmi tek
Gelürdi goncadan hor dem dem-i 'îsâ ebn-i Meryem

162. Çınâr u serv şimşâduü kıyâm-ı i'tidâlince
Benefş ü sûsen ü sünbül güzeller zülfi tek der-hem

163. Bu faşi içre çemen seyrin iderken gûşuma nâ-geh
Bir âvâz-ı hazin geldi gehi zir ol sadâ geh bem

164. Okurmış kışşa-bvân efsânesini Rüstem-i Zâlüâ
Revânı ağzına çaldum didüm iy yâve*gû epsem
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165. Çaklkat Şâh bin Şâhufl kemâl-ü-başmetinvaşf it
Ki dergâhına zâ'irdür hezârân 6ehmen-ü-Rüstem

166. Neseb leh nâşiT>ı şer* ü kaseb leh hâmi-yi sünnet
*Adlde eşk-i Nûşirvân sabâda ğayret-i Hatim

167. Çüdâvend-i zemîn Sultân Süleyman ol ebü '1-ğâzI

Kim a'dâ kesridin her dem oüa biü feth oldı zam

168. Razl-ilhâm u Şâdık-dil Takî-âgâr u Mehdi-fer

Hasan-bulk u 'Alî- 'azm ü Muhammed-re'y ü 'îsâ-dem

169. Cihân evşâf-ı medhünde dil-ü-cân birle dil çekdi
Cihanı cümle dil gördüm uzatdum dilümi men hem

170. Sen ol 'âlî şehinşehsin ki nüh eflâk girdinde
Rikâbufi sana egildüb öperler anun-çün dururlar bant

171. İderdüft pür sikâlin kâse kelb-i âsitânun-çün
Eger olsaydı eyyâmuöda yüz zinetle câm-ı Cem

172. Mu'allâ b^Ş't dergâhuü ki Kâf-ı kadr-ü-himmetdür
Oüa âdem kadem basmaz meğer slmürğ ola mahfeni

173. Şerl'at muktazâsınca yürir ahkâm ile dâdun
Tapuüdur Ka'be-i hacet kapundur şemme-i Zemzem

174. Kıhcufi kabzasmdandur kefü&de âbile bilmen

Veyâ gül bergine düşmiş havâ eltâfıdan şebnem

175. Direfş-i nusret-âgârun 'adû çeşminde ejderdür
Sinân-ı reng-âmîzüfi dabi bir ef'I-yi er^am

176. Siyâset bezmide iy Şâh-ı 'âlem rezm-gâhuüda
Çeker geh nîze geh bancer öftüüde neyyir-i a'zam

177. Cihân meydânına sen tek mübâriz gelmedi gelmez
Sözüft tahkiki budur kim zemâne Zâl ü sen Rüstem

178. îşüü büt yakmak u büt-bâne yıkmakdur sen ol ersin
Ki küffârun kilisesinde butben zikr olur her dem

179. Bilağrad ile Rodosdan kıyâs it cür'etin Şâhuü

Kim ol feth-ü-ğazâ okı nişân virmez Beni Adem

180. Sikender 'âlemi feth itdi vü virdi revâc emmâ

Süleymânı Sikenderden hakikat söylemezler kem

181. Çık iy tslâm bûrşldi cihânı koyma zulmetde
Ki küfr âgân-la basdı bürümiş 'âlemi mâtem
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182. Cihâd-ı a'^am istersefi Xızılbaş üzre 'azm it
Kim ol ûbâş ^ulminden 'Âcem l>ışmında vardur gam

183. Ciğerlerde cerahat var cefâ-vu'Cevr tlğinden

Süvâr ol kim senüfi semm«i aemendüfi gerdidür merhem

184. - Bisât^ı hâki hamrâ tâcdın bir Ule-zâr it kim
Senün rengin bahârunla gide nahzûn göâülde gam

185. Seniifi meydân-ı medhünde tefekkür a'cem-i a*rec
Kalem takrîr-i vasfuöda zebânsuz Hindû-yı ebkem

186. İfavâtûr hutûr iden hevesden cümle vâkıfsm

Hemân ilhâm*ı rabbânüe olmış kalbüfiüz mülhem

187. Senün idrâk»! pâkün kim ke-mâ»hl bilmiş eşyayı

Dakâ'ik hail ider hâletde 'akl-i küll kalur mülzem

188. Tenümde her ser-i mû fi *l-megel ger bir zeban olaa
Senün vasfun beyânında mukırrdurlar ki ma na'îem

189. Tasavvur hadd-i sâtufida hacildür lâl irür mantık

Bu bir bahg-i mutavveldür du'âla muhtaşar itsem

190. tlâhi her matâlib kİm anı maksûd ide göülüfi
Çalap virsün saöa iy Pâdişâh-ı kişver-i 'âlem

191. Cihân bâğmda ber-hördâr-ı 'ömr ol iy gül-i ra'nâ
Havâ âsibiden servün ne zar görsün ne sen gör gam

192. Felek döndükçe iy Uusrev cihanda 'Ömr-ü-devlet sür
Kim eyyâmunda 'âlem emnü râhatdür Beni Âdem

193. Kasidem dâmenin dirdüm ne resme tarz idem yâ Rab
Maüa oldı teleffukla bu bir zlbâ gazel mülhem

Gazel Guyed

194. Göâül mürğini bend idüö sen iy ca'd-i hmtı ender hnm
Kaşufi gözüü belâ vu ol belâ üzre belâ perçem

195. Melâlet kûyıda yokdur menüm tek ğamlu ferhâdi
Melâhat mülkide yokdur senün tek husrev-i hurrem

196. Kemâl-ü-hüsn ikliminde sensin şâh-ı ferruh-ruh
Belâ*vu derd kûymda men*em bl»çâre vü mülzem

197. Lebüîi gûyâ Mesih i'câz birle rûh>bahş irdi
Kim eşyâya tekellüm hâletiude cân virür her dem



3J« AHMET UĞUR

198. Najılrüfi görmedi iy bî-bedel ma'nâ vu şûrctde

Taşavvurla temâşâ gerçi çok itdi delü dldem

199. Cemâlünden kinâyetdür rümûz-ı semme vechü 'ilah
Anuûla sen müşerrefsin çü kerrem-na ile Âdem

200. Şikeste Şükrînüfi na:pmı senüfi evşâf u medhüftde
Bi-'aynih dürr-i meknûndur nite İtim himmetüfldur yem

201* Sa*âdetmendlik üstinde Şâhâ müstedâm ol kim
Senünle şâdiık geldi gününde ajjir oldı ğam

Sebeb-i Te'lif'i Kitab

*

«

202. Çün ki tevhîd ile na't oldı tamâm
Muştafâ aşl^âbma irdi selâm

203. Pâdişâbun da^i medbin söyledüm
Biüde bir ikbâl ü fethin söyledüm

* 204. Vâcib oldı pes maâa ifşâ-yı hâl
Kim nihâni fikre irmez her h&y^l

205. îy ki te*lîfüm-çün isterseft sebep
Men saüa takrir idem sen dinle hep

* 206. Bir zamânî kim şabâ gül-ılz idi
Gül havâsı müşk>ü-ı anber-biz idi

207. Çarh şâfî>kalb idi vü höş-mizâc

Hem hava virmişdi eşyaya revâc

* 208. Âdemi emn ü zemin ma'mûr idi
Dehr tabamdan küdûret dûr idi

209. 'Adi ile bulmışdı lâlem iıtidâl

Yoğ idi kat'â göüüUerde melil

* 210. *Âlem olmışdı serâser lâle>zâr
Yir yüzini cennet itmifdi bahar

* 211. Berr-ü-bahıün pâdişâhı Çan Selim
Çâkimü 'I-eşyâ idi bî-havf»ü-blm

* 212. Geh çemende 'ayşa meşğûl idi Şâh
Gâh şayd isterdi ol 'âlem-penSh

213. 'Ayş-u-nûş ile müdâm ol ser-ferâz
Nâs-perverdi vü halk ehlü niyâz



214.

215.

2X6.

217.

♦ 218.

* 219.

* 220.

• 221.

♦ 222.

• 223.

• 224.

• 225.

226.

• 227.

228.

• 229.

230.

ŞÜKRİ-1 BİTLİSİ VE SELİM-NÂMESİ

Şehsüvâr-oğb megcr bir gün seher
Virdi ol ş^âhufi b^ber

Şem* tek bir cem' içinde çekdi dil
Şahı vaşf itdi vü cem' oldı

Bendesinden iltimas itdi 'Ali

K' iy feşâhat gülşeninüîl bülbüli

Gel cihanı gamdan âzâd eylegil
Bir Selimî-nâme bünySd eylegil

Ni Sikenderden Selimi kemlerem

Ahmedîni ni sana a'lemlerem

01 Sikender-nâmc koydı yadigâr
Sen Seliml-nâme düzgiı aşikâr

Negr it ismini anuü ebyât ile
Resmini şâd it bu tevcîhât ile

Sen ki Şükrisin şikâyet eyleme
Söz budur ayruk hikâyet eyleme

Tıfllyet 'ahdinden anun b^Uni
Cümle takrir eyleyem ahvâlini

Men sana takrir idem ondan hüner
Sen anı nazm eyle mânendd gevher

Çün bu takririn anun gûş eyledüm
Gayri güftânn ferâmuş eyledüm

Sûsen-i âzâde tek çekdüm zebân
Negrin anun na^ma döndürdüm revân

Bir k^Ç oldı ebhâşıl sözüm
Aüa rûşen oldı gö&lümlen gözüm

Çün tamâm itdüm Sellml-nâmeyi
Fânğ oldum koydum elden bÂmeyi

01 'arûsı perde içre besledüm
Beslegil didiler anı esledüm

Tapmadm i^vân öninde iştihar

Bulmadm a'yân içinde i'tibâr

Görmemişken kimse ol ma^dûreyi
Bilmemişken ol mestûreyi

339
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* 231. Çûn 'Ali bin Şehsüvâr oldı katil
Yurdına naşb oldı JCoçı bin ^alil

* 232. Aldum ol eczayı vardum yanına

Tâ karin dam meğer ihsanına

* 233. Aştım ol mesture yüzinden nikâb
Tâ vire ^ûrşîd-i 'âlem-tâba tâb

* 234. Hazretinden okudum bir kaç sözin
Cilve eyleb göstere ya'ni özin

* 235. Çün Çalîl-oğlı ki üCoçıdur be>nâm
^ Dinledi in'âm ile bundan kelâm

* 236. Didi hey hey Şükrî sehvüfi çokdurur
Bunda Şâhun çok makâli yokdurur

237. İşbu nüsban kim Selimi medh ider
Bendeye envâ'-ı ma'nâ feth ider

* 238. 01 hünerverden baher virmez tamâm
Gayr-i vâki' naki ider işbu kelâm

239. Gerçi râvldür 'Alî bin Şehsüvâr

Lik bımda çok b^^ vu sehvi var

* 240. Taşradan dinlerdi Şâhun hâlin ol
Bilmez idi Tâcdâr ahvâlin ol

* 241. Bendeden ger dinler olsaö kısşayı

Şâh tavrından alursaû hişşeyi

242. Söyledi men derdmende ercümend
K' iy selâtin meclisinden bchremend

243. ŞâhM şlr*efken Selim*i nâmdâr
Hem zemâne şâhıdı hem şehriyâr

244. Çarb böyle merd-i meydân görmedi
Âdemi çok böyle inşân görmedi

245. Rûmi râm itdi vü şarkı ser-nigûn
Tâc ile rûy-ı zemini lâle*gün

246. Şâh am kim bu serheng eyledi
Ni Sikender ni Timur-Leng eyledi

247. Hem kerem var idi onda hem kemâl

Hem mürüvvet hem fütüvvet hem celâl
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248. Hem sipeh-sâlSr idi hem genc'i cûd
Hem-şıfatda ğayre virmezdi viicûd

249. Söyledi Şâhun kemâl ü haşmetin

Savlet ü zör u şükûh u şevketin

250. Didi benden dinle ahvâlin anuö

Men bilürmen ser-be-ser hâlin anuil

251. Yıldırımdan tâ bu dem biz bende«üz

Onlarufi ihsâm birle zinde-üz

252. Yıldırım oğh ki Sultân Hân idi
Yıldırımdan şonra ol sultân idi

253. Oğh anun pâk-din Sultân Murâd
Hem veli idi vü peyğâmber-nihâd

254. tşbu üç şâha menüm ceddüm Hasan
Bende-i ferman olubdur dinle sen

255. Eyledi Yeniçeri ağalığın

tşbu üç şâhuü güniude ol emin

256. Hem anun oğh Hızır Âğa be'uâm
Kim anı rûşen bilür hâş ile 'âm

257. 01 dahi Sul^n Muhammed Hâna hin
Eyledi Yeniçeri ağahğın

258. Tâ vefât itdi cihândan ol şehld

Ya*nl cennet ehli Sultân Bâyezld

' 259. Bende ağa nâm ider iy ehl-i hûş
Şâhun ahvâlini benden eyle gûş

' 260. Hâşa bâd Sultân SelImüA men gedâ
Hizmetinde n* idügüm bilür Hüdâ

' 261. Dergehinde beude-i ferman idüm
Gâh eyvân içre geh derbân idüm

' 262. Bir takarrüb virdi ol busrev bafia
Kim melâ'ik cem'i kaldılar taûa

' 263. Vâkıfam Şâhun besi ahvâline
Âşikârâ o nihânl hâline

* 264. Gel didi bu neşr benden na^m kıl

Men ne dirsem onda kesr-i 'azm kıl
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* 265. Tâ beyân-ı vâ^* ola her sözüfi
Vâkı*â rûşen ola gönlün gözün

* 266. liCala senden şoûra nüshan yadigâr
Hem bula a'yâu içinde i'tibâr

* 267. Çün bu söz sem'ine irdi bendenün
^ihni rûşen oldı ben efkendenün

268, Söylerem gerçek rivayet bundadur
Şâmuma şem'-i hidâyet bundadur

* 269. Bozdum ebter itdüm ol na^mı tamâm
Oldı ol demde ma'ânî mana râm

270. Söyledüm iy IJâlik-ı cân-âferîn
Bunda tevfîk isterem senden hemln

271. Fazlunı yâr it baiia bu k^Ş^^da

-Koymağı! fikrümni derd-ü-ğuşşada

* 272. Nüsljamı sen şakla b^fv-ü-* aybdan
Zihne ma*nâ vir ilâhî ğaybdan

* 273, Aldum ol dem ilgüme men b®neyi
Ibtidâ idem Selîmî-nâmeyi

* 274, 01 mana ncğrini takrir eyledi
Bâmem ol takriri tahrîr eyledi

* 275. Tıflîyet 'ahdinden ol busrev-nijâd
Her ne itmişdiyse idem bunda yad

* 276. Gûrciye Şehzâdenün 'azıhin idem
01 gazada Gürelle rezmin idem

* 277. Rûm u şark u Şâm ile ceng itdügin
Düşmene yir yüzini teng itdügin

* 278. Cür'et ile tîğ ü tedbîrin hemân
Cümlesin na?m itdüm u kıldum beyân

Agaz'i Dâsitân'i Sultan Selim

279. Mürğ-i dil gel bir terennüm kıl yine
Çün ki tûtîsin tekellüm kıl yine

* 280. Bir bikâyet başla kim şîrîn ola
Dil-güşâ ve tâze vü rengin ola
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* 281. Şâh-ı Rûmufi dâsitânın yâd kıl »"I
Dâsitân u kışşalar bünyâd kıl

* 282. Başla iy can bülbüU bir dâsitân
Söyle kim balvet kalubdur bûstân

283. Bâğ içinde şimdi sensin 'andellb
Kıssası Şâhutl sana boldı naşib

284. Kışsa el-hâşıl budur kim rüzgâr
Tutalı kendü vakânnca karâr

285. Bunca kim şâh u selâtin besledi
Her birüfi bükmini b!ş gün esledi

286. Düzmedi Sultân Selime bir na^Ir

Gerçi geldi gitdi çok şâh u emir

287. Ni anun tek şâh düzdi rüzgâr
Ni zaman gördi anun gibi süvâr

* 288. Bizge râvl böyle takrir eyledi
01 rivâyetni bu nev*e söyledi

* 289. Kim şeh-i merhum Sultân Bâyezid
Şâh-ı ğâzi kendü ^ahdinde ferld

* 290. Rüzgârında ki fetb oldı diyâr
îtdi her şehre bir oğlın şehriyâr

• 291. Darbuzunı Hân Selime verdi Şâh

Onda naşb itdi anı *âlem-penâh

• 292. 01 vilâyet anun oldı ser-be-ser
Afla mensûb oldı ya'nî bayr-ü-şer

• 293. Oldı her hâlinden ol mülküfi bab^r

Gerçi kim tıfl idi ol ma'nâda pir

• 294. Eşikâr anda nişân-ı serverî
Tıfliyet 'ahdinde hikmet ma^harı

295. Zîver-i ta'?îm ile ârâste

*Ekıl-u-'âdil şeh-i nev-bâste

• 296. Cevherinde zibe ferr-i b^arevî
Çehresinde nûr-ı devlet pertevi

297. Nâz ilen beslendi Şâh-ı nazenin
Kendü gönlinde şeh-i rûy-ı zemin
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* 298. Geh silâh«ı ceng ile ceng eyledi
Geh süvâra şayda âheng eyledi

* 299. Tîğ-ü-tîr ile erişdi bir zamân
Ceh kemân aldı ele gâhi sinân

* 300. Ma'rifct kısmın ke-mâ-bî afiladı

Nicedür etvâr-ı şâhî aftladı

* 301. 'Ayş-ü-nûş itdi zamanı Şehriyâr

Üş bu üslûb ile bir kaç rüzgâr
303. yusrev-i bidâr-dîl oldı cüvân

Kendüsin gördi deminde pehlivan

303. Rehber olmış her Urafdan baht afla
Munta^ır her gün 8erlr>ü*tabt afla

304. Gördi k' olmış babt-u-devlet afla râm
Zör-u-cür' et hadd-i zâtında tamâm

305. Kendüsin görgeç kamu fende ferld
Ârbasinda b®?a Sultân Bâyezîd

Su'al Kerderi'i Sultan Selim

Ahval-i Gürcistan
\

* 306. Gezdi bir kaç gün bu devr»i âsümân
'Ayş-ü-'işret itdi Şâh-ı nev-cüvân

* 307. Şîr-beççe âbirü 'l-emr oldı şir

Şayda rağbet itdi ol şln-dilîr

* 308. Tlz-çengâl oldı ol cengi peleng
İtdi yöre kine-cû âheng-i ceng

* 309. Söyledi bir gün ğazablan Şehriyâr

Kim bize küffârdan kimdür civâr

310. Çevremüzde din 'adûsı kimdürür
Püte kim tapar Mecûsî kimdürür

* 311. Dln-i îslâm ile kimdür kîne>bvâh
Kimdür illâ size mu'ln la ilah

* 312. Bidiler kim iy Şeh-i rûy-ı zemin
Kurbümüzde Gürcî var a'dâ-yı din

* 313. Leşkeri bl>hadd ü mülki bl-şümâr

Başlan çok her biri bir tâcdâr
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314. Bîşe vü deryayı itmişler libâs
Bendeden bî-bâk ü Bakdan b!*hirâs

315. Çokdurur anlarda esbâb-ı sipâh
Söyleduk çün şordı Gûrcistânı Şâh

316. Didi kim vardı ğazâ içün aâa
Terk-i cân itdi Büdâ içün afta

317. Didüer iy nev-cüvân-ı tIğ-zen

Şarkdan vardı ana Sultân I^asan

318. Aşillan banidür (Bayındur) ol §ir-i jiyân
Kendü devrinde hünerver pehlivan

319. Geldi Gûrcistâna bir giz ol ferîd
Hem ğazâ aldı vu hem virdi şehld

320. Oğul andan sonra ol Ya'kûb*cân
Hem cihân şâhı ve hem de pehlivan

' 321. Geldi ol da^i buna bir kerre tünd
Lik firaşlr-ü-8inânın gördi künd

' 322. Difile geç bu kıssayı Sultân Selim
Kakıdı kopdı yerinden Selim

' 323. Kim Hasan Ya'kûb dirsiz bl-direng
Kandan aldılar bular âlât*ı ceng

' 324. Yokdur anlarda sipâh u mâl u gene
Bizdediir gene ü sipâh*ı zor^senc

• 325. Âl-i/Ogmânuû şükûhı kûhdur
Bizde gene ilen sipâh enbûhdur

* 326. Kâfire katbu-ğazû bizden olur
01 maraz çün her devâ tizden olur

* 327. Kâfiristân bizden oldı kana ğark

Bizden öğrendi ğazâyı şâh*ı şark

• 328. Virmiş i'câz-ı Resûlü 'İlâh dest
Kâfire ecdâdumıızdandur şıkest

• 329. Şâh»ı ğâzî şimdi Sul^n Bâyezîd
Kâfiri kurbinden itmiş nâ-bedld

* 330. Haşyet ondan kâfirüû cânmdadur
Cahidu 'l-küffâr anufi şânmdadur
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* 331. OlJj te*yld-i ilâh! reh*nüınÛQ

Üngurüz tek düşmedi itdi zebun
* 332. Gûrcî kimdür kim civar olur mana

Yâ müdârâ birle yâr olur mana

* 333, Men dahi itdüm tevekkül Şâni'e

İltifat itmen bu yolda mâni'e
* 334. Muştafânuû mu'cizin itdüm dellj

Gûrcîye düzdüm ğazâ içün rahlj
335. Ger bana tcvfîk-i Bârî olsa yâr

/foymayam Gûrcîde deyyâr u diyar

* 336. Eyledi ferman u cem' oldı sipâh
Göçdi vü 'azm itdi Gûrcistâna Şâh

* 337. Tutdı bir menzilde bir sâ'at karâr

IJibret ehlin cem' kıldı Şehriyâr

* 338. 01 diyârun şordı hâlin mû-be-mû
Bildi Gûrcistâm ğâ'ib kû-be-kû

* 339. Deştin ü derbendin ü deryasını

Bîşe vü kûh u ber ü .sahrasını

340. Anladı tahkik ile ol mülki Şâh
Tab'ına tahsînler itdi mihr-ü-mâh

*

* 341. Dİdilcr iy Şehriyâr-ı nev-hirâm
'ömr-ü-bahtun üstüvâr olsun müdâm

* 342. Çün haber «ordun bu vadiden bize
Söyleyelüm olça vâkı'dur size

* 343. Bu seferde bahr-ü-berr gezmek gerek
Ehl-i sevdâ huşk-ü-ter gezmek gerek

344. Bunda yol geh bahr gâhî berrdedür
Aramuzda bahr ilen berr perdedür

• 345. Çok gemi girmek gerek deryâsına

Bir te'emmül kıl bunufl sevdasına

• 346. Tûşe vü âlât-ı harb ilen tamâm
01 gemiler yüklenür iy nlk*nâm

• 347. Bîşesinde yerleşürsin sen peleng
Tûşe deryadan alursın iy neheng



• 348.

• 349.

ŞÜKRİ-l BİTLİSİ VE SELİM-NÂMESİ

Şâh gâhî blşe geh berrden yürür
01 gemiler muttasıl terden yürür

Belki bir dem vâki' ola b!-lecâc

Göstere bu leşker ana ihtiyâç

Reften-i Sultan Selim be-Gurcistan
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İBN AL.'ARABt'DE OLUŞ VE VAROLUŞSAL ÇEŞİTLENME

Dr.Mehmet BAYRAKTAR

İbn a-Arabî'nin ontolojisi ve vanık felsefesi zatcı, özcü bir felsefe
dir. Gerçek Vailık yani Allah "öz (al-Zât)" dır. Ve zaten "Varlık" denen
şey, yani hem İlâhî vailık, hem de aklı ve hissi olan haricî varhk öz^ün
sadece bir gölgesi, bir tezahürü, bir taşkınlığıdır. Esas olan öz'dür, O
Mutlak'tır ve Mutlak Bir'dir. İşte bunun için biz İbn al-Arabi'n inonto-
lojisine özcü (essentialiste) bir ontoloji diyoruz. Çoğu araştırıcılar İbn

al-Arabi'de panteizm varsayımından hareketle onun ontolojisini varoluş
cu (existentialiste) diye vasıflandırırlar. Bu yanbştır. Evet İbn al-Arabî
öz kadar Varlık (al-Vüeûd)'tan liahseder, belki daha da çok; fakat "Tüm
Varhk (al-Kull)" ta esas olan "Zat" tır. Vücûd'un varlığı Zât'ı gerektirir,
fakat Zât'ın varlığı Mutlak mânâda vücûdu gerektirmez. Çünkü tbn
al-'Arabî ve diğer Vahdet al-Vücûdcu mutasavvıf ve felsefecilerin çok
zikrettikleri hadîsler bunu gösterir ve onlar bu noktaya işaret için bu
hadîsleri bol bol zikrederler. İşte onlardan bazıları:

Peygamberimize Allah âlemi yaratmadan önce neredeydi diye soran
bir arabîye Peygamberimiz "O 'amâ'da idi." Hiç şüphesiz al-'Amâ ıstılâh

mânâsıyla Allah'ın vücûduyla varoluşsal ve yaratmadan önceki hâlini ya
ni Allah'ın bilkuvveden bilfiil hâline geçmezliğini ve zâtını ifade eder',

İJ^! Diğer bir hadîs ise "Al'ah vardı, O'nunla hiç
bir şey yoklu. "Buna yine meşhur bir başka hadîsi ilâve edebiliriz: "Ben
bilinmeyen bir hazine idim, bilinmem için âlemi tim." Görülüyor ki, esaa
ve başlangıç olan varlıkta öz'dür, Zât'tır. Kaldıki yiue tbn al-'Arabi'ye
göre Zât'tan başka olan varhklar, yani varoluşsal varlıklar öz'e dönecek

1 İbn al-Arabİ, Fubûs al-Hİkam, notlarla neşreden: Abö al-*Alâ Affiri, Uutr 1946,a. 111.
Aynca bkz. Fnt&hât al-Makkiyya, 3. cilt, ». 115 4. cilt, a. 136 213.

2 Ctircân!, Ta'rifât, İstanbul, 1300, s. 105.

3" 4L. îa;:>l li"45"^Jİ aJI J " • İbn al-'Arabl, Fusû» al-Hikâm, s. 49.
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lerdir'. Ve öz hem Evvcrdir, hem Son'dur, Evvellikte "Son"duı, hem

sonlukta Evvel'dir*. " (j?

Neticeten buraya kadar söylemek istediğimiz şey, tbn al-Arabi'nin
ve O'nun ontolojisinin özcii bir ontoloji olduğunu söylemek için idi. îbn
al-'Arabi'ye göre kesin olan şudur ki Zât başkadır, Varbk başkadır. Yani
Zât ile Variık arasmda kesin bir ayırım vardır. Zât ile Varbk arasmda
bu ayınm bir yerde al-'Ahadiyya (Tekilci Birlik)' ve al-Vâbidi)^a (Ço
ğulcu Birlik)' ayırımıdır. Zât ve Ahadiyya, Vücûd ve Vâhidiyya'nm ajTiı

değildir. Birinciler kesinlikle Allah'ın özünü ve esasım ifade ederler.
İkinciler ise Allah'ın varlığını ifade ettiği kadar Allah'tan başka diğer

varlıkları da ifade ederler. Yani Allah Zât'ı ile ayn ve Mutlak'tır,

Varlığı ile diğer varlıkların varhğma her yönden iştirak eder ve onlann
aynıdır. Bunu ifade için İbn al-'Arabî' tJlJî CAi 61"
der.

Mesele Zât • Vücûd ayırımı olmadığından bu kısa açıklamadan son
ra, Zât'ın îbn al-'Arabî'ye göre ism, resm, her türlü tanım, tariften ve
sıfatlanmadan uzak ve kesinlikle bilinemez' cdduğunu söyledikten sonra
hemen konumuz açısından şunu da ilâve edeceğiz ki Zât değişmez ve
oluşun konusu değildir. Zira Zât kendinde daima sabit, değişmez ve
başkalaşmaz.

Vücûd'a gelince, O da kendinin ne olduğu yönden değil de varbksal
modalite yönünden herşeyden önce ikiye ayrılır: a- Allah'ın varbğı fal-
Vücûd al-Ilâhî), b- Biğer varbklarm vücûdû (al-Mavcûdât veya al-
Mümkinât veyahut al-Maf'ûlât)'. Bu iki çeşit varlık varbksal yönden yu
karıda da belirttiğimiz gibi birdir ve tbn al-Arabî varbğı bu noktadan
"Varlığın Birliği (al-Vahdct al-Vücûd)" diye adlandırır. îşte makalemizin
konusunu teşkil eden oluşun sahası bu Vaibk (al-Vucûd)m sahasıdır.

Böylece oluşım sahasını belirttikten sonra şimdi oluşun tarif ve ne
olduğunu anlatmaya geçebiliriz. Yalnız burada şu noktaya dikkatimizi

4 Bkz. İbn al-Arabİ, a.g.c., b. 54.
5 Bkz. İbn al-Arabİ, Kitâb al-Ahadiyya, Mısır, 1325, s. 3; Fusûs al-Hikâm, s. 90. 103, 200.

6 Bkz. tbn al-ArabS, Kitâb al-AbadIyya, s. 3: Fusûs al-Hikâm, ss. 18, 29.
7 Bkz. tbn al-Arabî, Fusûs al-Hikam, s. 112; başka bir yerde yine şöyle denir:

»t-î»- Cy konuda a.g.e., ss. 103, 121
aynı fikirler serdedilmektedir.

e tbn al-'Arabî. Futûhât al-Makkiyya, I. cilt .s. 120.
9 tbn al-'Arabî; aiU.^ J»Jİ j " .Futûhât al-Makkiyya, I. cilt, s. 252.
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celbetmemiz gerekiyor ki, îlâhîVücûd, îbn al-'Arabî*ye göre, adetâ Al
lah'ın sıfat ve isimlerinin bilkuvve halindeki toplamıdır. Zira İbn al-'Ara-
bi şöyle der:'°. b-Lb

halbuki Allah'ın Gayr" olan vucûd -ki bu Vahdet-i Vücûdcularda
al-Vücûd aİ-Zihnî (l'exİ8tence intelİigible) ve al-Viicûd al-Hâricî (!'•
existence scnsible)" bu İlâhî isim ve sıfatların bilfiil halindeki toplamı

dır. Onların tezahürlerinin ve tecellîlerinin toplamıdır. İşte oluş, yara
tılmış varlıkların varlıksal değişim sürecidir.

Oluş nazariyesi gerçekte çok zor ve karışık bir meseledir. Çünkü o,
Teklik ve Çokluk, Fayz, Tecellî, İsimler, Sıfatlar, Zaman, Cevher ve
'Araz gibi İbn al-'Arabî'ce çok çok ve çeşitli yönleriyle bahsedilmiş bir
sürü outolojik meseleyle sıkısıkıya ilgilidir. Buna rağmen biz gücümüz
nisbetinde oluşu kısa fakat özlü olarak ele almak istedik.

Gerçekte oluşu en geniş mânâsında eie alacak olursak, onu tâ llâht
Zât'ın dışında fakat İlâhî Zât'ın "İlâhî Varlık" haline "gelişi" -ki bu
geliş de zaman, öncelik ve sonrahk yoktur, ancak bu, İlâhî sevginin ve
zâtî aşkın kendikendine kendisiyle tecellisidir'-- ni ve İlâhi Varlığın şah

sî varlıklar haline gerişini içine alır Bu noktadan biz uluşu önce özsel
(Zâtî) oluş, daha sonra varlıksal (vücûdî) oluş diye ikiye ayırabiliriz,

özsel oluş ile varlıksal oluş arasındaki en belirgin fark, özsel oluşun bir
süreç olmayıp, bizzat özün Varlık'a zaman ve mekân dışı olarak var-
iıklaşması olduğu halde; varlıksal oluş Varlık'ın zaman ve mekân açı

sından oluşsal varlıklar haline dönüşümünün bir sürecidir Fakat İbn

al-'Arabî bizzat kendisi oluşun bu özsel safhalarına özel deyimleri, me
selâ, al-Taeallî az-Zâtî, al-Fayz al-'Akdas altında incelediği için, biz
oluşun bu safhasını bırakıp yine İbn al-'Arabî'nin bizzat kendisiyle oluşu

şahsî varlıkların yahut yaratılmış varlıkların değişimi ve yenilenmesi
o'arak ele alacağız. Konumuz outolojik oluş olduğu için tbn al-'Arabî'-
dcki psikolojik oluşa yani hayvanî ııefsten iusanm İlâhî Ruh'a veya
'Akı- Evvel'e yükselişini de konu edinmeyeceğiz.

Hemen yukanda belirtmeğe çalıştığımız gibi tbn al-'Arabî hassa
ten oluşu bu fenomenler ve ampirik olarak algılanabilen âleme has kılar*

O halde konumuz vücûdî oluştur. Bu oluş nedir?

10 İbn al-^Aralrf, a.g.e., I. cilt, s. 51.
11 Bkc. Dâvûd al-Kaysert, Mukaddima, s. 4.

12 Ba ftebebledir ki İbn a]-*Arabt, saman saman al-VUcûdV al*Zit ite ayıu layarak
üT JİU- dT J»- ^-1'* Jji' jl bks. tbn al-'Arabî, Fobû», s.
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Genel olarak îbn al-'Arabî'ye göre uluşu en geniş mânâsiyle şu

şekilde tarif edebiliriz: İlâhî varlığın isim ve sıfatları sebebiyle ve yine
O'nun bu isim ve sıfatlarla dışa vurmakla meydana getirdiği varbklann
an be an kendilerinde sonsuzca değişmesi, yenilenmesi ve İlâhî Varlıkla
dönmesidir. O halde bu tarif bize İbn al-\Arabîci oluşun en önemli şu

dört ayırıcı özelliğini ortaya koyar;

a- Varbktan varbğa geçişi (isimler ve sıfatlar vasıtasiyle),

b- An be an olması yani anlık oluşu (instantane),

o- Sonsuzca oluşu yani devamlılık (infinite).

d" Yenileyici olması (renouvellement).
Şimdi bu genel ve ayırıcı özellikleri dikkate alarak oluşu inceleme-

ye çabşahm.

Bilindiği gibi klasik ontolojide duş; 1) Ya yokluktan varlığa geçişi,

ki görünüş veya gerçekleşme diye adlanır, f) Ya varlıktan başka bir var-
bğa geçişi, ki varolmada devam ifade eder, /) Ya da varlıktan yokluğa,

ki yokolmayı veya kaybolmayı ifade eder'̂ Bütün bu geçişlerin adı oluş

tur.

İbn al-'Arabî'ye gör® oluş, ne mutlak yokluktan vara, ne vardan
mutlak yokluğa geçiş değil, ancak varlığın vardan vara olan bir geçişi ve
aynı varhğın değişimidir. Çünkü Vahdet el-Vüeûd nazariyesine göre
varbğın varlığa gelişi mutlak yoktan değil, Îlâhî isimler ve sıfatlar vası

tasiyle bizzat Îlâhî Varlığın kendisindendir. Nasıl geliş Îlâhî Varbktansa
dönüş de O'nadır. Çünkü îbn al-Arabî şöyle der: "O halde her iş O'ndan-
dır,... heriş O'ndan başladığı gibi O'nadöner"'*." Demekki îbn al-Arabî'-
ye göre oluş, asla mutlak mânâda yokolmayı ifade etmez. Allah'ın vü
cûdunun bilkuvve halindeki Tek'lik ve bilkuvve halindeki çokluğundan
bilfiil çokluğa geçmesi ve çoğul olarak sajnsızca, smusızca ve sonsuzca
tecellisidir ve O'nım taşması (al-Fayz al-Mukaddes) ile, oluş daima Var
lık ve varlıklar sahasında bir ontolojlk çeşitlenme ve başkalaşmadır.

Diğer taraftan bu oluş anîdir. îbn al-'Arabî'ye göre Varlık her an
değişmektedir. O, bu görüşünü Kur'ân'daki bazı âyetlerle de kanıtlar,

îşte onlardan birisi: "Allah her gün bir iştedir: "jti j jA fji JS"""
Buradaki "gün" kelimesini "an" kelimesi ile te'vil eder ve ona mecâzî

13 Bkz. Steenbeı^hen, (V.F.), Ontologie, 4. baskı, Louvain-Pam, 1966, »s. 105-106.
14 o .^1 4J1 ^ -lir

İbn al-'Arabî, Fusûs ııl>Hikâm, s. 49.

15 Kur'ân, Rahman, 29.
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bir mânâ verir. Bu anîiik o kadar hızhdır ki, değişme olmadanki bir ön
ceki hâl ve durum değişme ve değişmeden sonraki hâlin ve durumun
hemen hemen aynıdır; neticede biz onun farkında bile olamayız. Varhk
böyle bir değişim içinde yüzmektedir. Her nefeste bir yenilenme ve de
ğişme vardır'^ Normal insanlar bu değişmenin asla farkında değillerdir

ve şuurları bundan uzaktır; ancak îbn al-*Arabî'ye göre, ârif kimseler
bu değişmeden haberdardırlar.

Şüphesiz bu noktada Ibn al-*Arabî* bize Heraclite'i hatırlatır. İkisi

de âlemin değişmekte olduğunda hemfikirdirler. HeracUte "bir nehirde
ik kere yıkanılmaz'^" diyerek varbğm daima değişmekte olduğunu ifade
eder. Ne var ki ona göre her şeyin özü olan Ateş bile daima ateşliğinde

değişmektedir'®. Halbuki Ibn al-'Arabı'ye göre İlâhi Zât, varhksal değiş

menin ve oluşun dışındadır. Ibn al-'Aıabî dış varlığın değişmekte oldu
ğunu söylerken nasıl Heraclite ile birleşirse, öz varbğın değişme ve olu
şun dışında kaldığını söylerken de ondan o nisbette uzaklaşarak Par-
menide'e yaklaşır. Bu sonuncu ile Ibn al-'Arabi arasındaki fark Parme-
nide'in dış varhğı da sabit ve değişmez kabul etmesidir.

Aynı şekilde bu konuda Ibn al-'Arabî bir yandan Eş'arîleri diğer

yandan İslâm şüphecilerini (al-Sofistaiyya veya al-Hisbâniyya) tenkit
ve aym zamanda kabul eder. Eş'arîleri kabul eder; çünkü onlar Mut
lak Cevhercin değişmediğini ilcii sürer, tenkit eder, çünkü onlar âlemin
arazlardan ve cevherlerden meydana geldiğini söyleyerek sadece arâz-
lann değişip cevherlerin değişmediğini söylemelerindendir"*. Eş*ârî biz
zat kendi daha sonra Bakillânî ve diğeı Eş'ârîciler de takip edilecek şu

görüştedir: Âlem, Cevher ve arazlardan müteşekkildir; cevherlerin de-
mişmesinin mümkün olmadığını ve onlarda değişmenin muhâl olduğunu

söyler, ancak arâzlann değişeceğini söyler^". Ibn al-Arâb! âlemin arâz ve
cevherden meydana geldiğini kabul ederse de, cevher ve arâz arasında

gerçekte bir fark görmez. Zira Cevherlerin de arâzlan kabul etmesinin
de bir arâzlık olduğunu ileri sürerek gerçekte bütün âlemin arâz olduğa

ve neticede devamlı değişmekte ve oluş içinde olduğunu söylüyor '̂. Böy-

16 ^ j ji». ji d-ıj j U»- j (İUî diljli Uj Uj **
Fusub a)- Hikâm, b.125.

17 Heraclite, Fragments, 91, Le» Pensean Grccs Avaat Socrate içinde çeviren J. Voflgn-
m, Ganûer Flammarioo, Paris, 1964, s. 79.

18 Sûnplicius, Phy, 22, 23.

19 Ibn aU^Arabİ, Fusûs al-Ilikâm, s. 125.
20 Eş'ârt, Kitab al*Lanıa' Fi al-Radd alâ 'Abl al>Zay* va al-Bid*a, Mısır, 1954, s. 96; Bâ*

kıllâat, Tamhîd, Mc. Carthy neşri, Bayrut, 1957, ss. 22, 23.
21 tbn al<'Arâbi, Fusûs al-Hikâm, s. 125.
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lece Eş'ârîlerin- atomculuğunu teşkil eden araz ve cevher doktrini ten
kit edilmiş oluyor.

Şüphecilere gelince", îbn al-'Arabî onlann bütün âlemin değişmekte

olduğımu söyledikleri için över. Nevarki onlann değişmeyen Mutlak bir
Cevher'in varolduğunu kabul etmemelerinden dolayı da tenkit eder^^.

Görülüyor ki İbn al-A'rabî'ye göre bütün âlem daimi olarak değiş

mekte ve âlemde değişmeyen hiç bir şey yok ve değişme anîdir. Bu anî
değişikliğin sebebi, Allah'ın isimleri ve sıfatlandır. Çünkü onlar daima
değişmektedirler. Eş'arîler arâzlar.için dediği gibi Ibıı al-'Arabi de Îlâhî
isim ve sıfatlar için aynı şey der: İsimler ve sıfatlar iki eşit anda aynı

kalmazlar.

Diğer taraftan İbn al-arabîci oluşun sonsuz olduğunu söylemiştik.

Âlemde sadece değişme yok, bu değişmenin sonsuzluğu var. Değişme

sonsuzdur, zira Allah'ın varlığının İsimleri ve sıfatlan vasıtasiyle dış

varlıklar halinde tecellisi yaoi O'nun ontolojik içerikli tezahürü sonsuz
dur Allah'ın tecellisi sonsuz o'duğu gibi sayısızdır da. Bunun için İbn al-
Arabî şöyle der: y* J J' '

c4 j Ujİİ : yb : Jij; "Ai : ja ^
Ve bımun neticesi olarak İbn al-'Arabî mümkün varhklarm ve mevcudâ-

tm daimî olduğunu ve nihayet bulmayacağını söyler:

öbUı* l)V' 1

Acaba buradan biz İbn al-Arabî'ye göre dış varhğm sonsuzluğunu

yani kıdemini söyleyebilir miyiz? Bu soruya kesin olarak cevap vermek
güçtür. Zira İbn al-'Arabi'de bazı zıt görüşler vardır. Bir yandan yuka-
ndti görüldüğü gibi, oluş ve varhklaşma sonsuz, diğer yandan da her şey
Allah'a dönücü; dahası oluş da varlıkları yokluğa götürmüyor, ya var
lığı hâlden hâle, ya da öz yani Allah'a, Mutlak Varlık'a götürüyor O
halde bize cevap için sadece zıtlıkları te'vîl etmekten başka bir şey kal
mıyor. Varhklar nasıl Allah'da yani O'nun ilminde ezelde bilkuvve ha
linde var idiyseler, daha sonra kendi istekleriyle Aliah'dan varlıklarını

isteyip "oluş âlemine" geçti iseler, yani bilfiil va'lık ve oluşa geçtilersc

22 İslâm jüphecUerinden îndiyye, înâdiyye ve Lâedriyye herşeyin değişmekte olduğu ve
neticede gerek ontolojik, gerekse bilgi sabasında mutlak bİr gerçeğin olmadığını ileri sUrerler.
Bkz. el-BağdâdI, Kitâb al-Fark BayuaU-Fırak, Mubammed Bedr neşri, Mısır, 1328, s. 311.

23 İbn al-'Arabİ, Fueâs al>Hikâm, s. 125.
24 tbn al-'Arâbt, a.g.e., s. 120.
25 İbn al-*At&bI, a.g.e., s. »4.
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onlar yine Allah'a dönmekle ezeliliğe dönmüş oluyorlar; ve bu şekilde

varlıklar ezelî ve kadim olurlar. İbn al-Arabî'ye göre bunu biz açıkça

söyleyebiliriz. Ancak, varlıklar nasıl Allah'ın ilminde ruhsal hallerinde
iseler varoluş veya oluş âleminde maddî iselerse, yine Allah'a dönerken
maddîleşmelerini ruhsallaştırırlar. Değişim ve oluş bir hâl değişimidir,

tçerik ezelde ruhsal olarak devam eder. Varlıktaki hâl sonludur. Varol
ma ise sonsuzdur ve Allah'a dönmekle kadîmdirler. Varlıkların bu ka-

dimlibğiZâtî bir kadîmlilik değil, varlıksaî bir kadîmliMktir ve bu kadim-
lilikbUkuvve halinde Allah'da devam eder.Diğer taraftan îslâmakaidine
göre bu görünür âlem bir son bulacağı kesindir ki, buna Kıyâmet den
mektedir. Acaba bu sonsuzluk ve devamlılık içinde tbn al-'Arabi'ye
göre böyıe bir Kıyâmet'ten nasıl bahsedilir? İşte bizoe yukarıdaki bi
rinci sorunun cevabının zor tarafı. Bize göre şu te'vîl belki tbn al-'Ara-
bî'yi bu konuda aydınlatacaktır: Belki öyle bir an gelecek ki Allah'm
tecellisi, isim ve sıfatlctnn sonsuz ve devamlı tezahürü artık maddîleş-

mezler yani şimdi olduğu gibi görünür âlemler teşkil etmezler; sadece
sonsuzca ruhsal âlemler teşkil ederler ve varlık böyle bir değişme içinde
devam eder. Zaten şimdi bile İbn al-'Arabî ve diğer Vahdet-i Vücudeu-
lara göre Allah'ın isimleri ve sıfatlan böyle maddi ve fizik âlemler teşkil

etmezden önce, Hazarât al-Hams teorisine göre dört büyük maddî ol
mayan âlemler teşkil ederek mertebe mertebe bir oluş ve inişle maddi-
leşirler ve görünür âlemi teşkil ederler. Mademki Allah sonsuzca var,
niçin bir an gelsinki isimleri ve sıfatları ve hatta fiilleri faaliyetlerini
durdurup durgun bir "hâl" alsın? Allah için bu durgunluğu ve pasifliği

kabul etmek bir vahdet-i vücûdcu için zordur. O halde bir yandan Al
lah'ı ezelîve ebedî faaliyet içinde kabul etmek, diğer taraftan da bu faa
liyetin bir an gelip maddîleşmeycccğini kabul etmek, yani Kıyâmet'in

koptuğu kabul etmek, fakat yine varoluşun ruhsal mânâda kabulü ge
rekir. Eğer varhk ve varoluş devamlı değilse ve bu varlıklar hatta şeriata

göre bile yok olmuyorsa aksi halde Kur'ân ve hadîslerde belirtilen Cen
net ve Cehennem'in mânâsı kalmaz.

Neticede Kıyâmet'in varlık için biı hâl değişimi olup gerçekte var
lıkların, varoluşun ve en geniş mânâsı ile oluşun devam ettiğini kabul
etmek gerekir. Zaten Allah işlerin önceliğinin özünde Son olduğu gibi,
sonralıklanniD özünde de O, Evveldir^^ Demekki O, işlerle beraberdir
ve işlerde her zaman O'ndadır.

İbn al-Arabîci oluşun yenileyici oluşu, belki onun en güzel sıfatıdır.

Oluş sadece basit bir değişme ve değişim süreç değildir. O aym zaman-

26 44 cC* j "J J of j yJ al-'Arabl, Fu*ût ». 54.
al-Hik&m



356 MEHMET BAYRAKTAR

da Oluş variıklann yenilenmesidir. Varlıklar her an sonsuz vc sayısızca

değişmekte, yeniden yaratılmaktadırlar. Varlıklar heran çeşitlenmekte

dirler. Bunu isbat için önce îbn al-'Arabî daha önce de zikrettiğimiz

gibi "Allah her an yeni bir iştedir-'" âyetini gösterir; daha sonra "Belki
onlar yeni yaratıüştan şüphededirler^*." îbn al-Arabî buradaki "yeni
yaratışı" bütün varlıklara her an teşmil olacak şekilde te'vîl eder. Bu
yenilemenin ve varlıksal çeşitlenmenin sebebi, yine hiç şüphesiz tlâhi
isimler, sıfatlar ve bitmeyen-tükenmeyen tecellilerdir. Eğer varlık son
suz ve sayısızca yenileniyorsa çünkü Allah'ın isimleri de her biri ayn bir
ontolojik içerikli olarak an be an değişmekte ve bir isim gidip yerini başka

bir isim almakta. Neticede isimlerin bu çeşitliliği ve yenileşmesi teza
hürleri olan görünür varlıklar sahasmda da yenileşmeyi ve ontolojik
çeşitlenmeyi meydana getirirler.

İsimler Allah'a nisbetlc aynı işerler de kendi yönlerinden onlar,
her biri diğerinden ayrılacak şekilde çeşitli içeriklere sahiptirler. Bunun
için îbn al'-Arabî şöyle der:

J^jJl j J1^1 OV)'

Daha açık bir şekilde aynı şeyi şöyle de ifade eder:

J Of- ^ '
t ,J\P JM UJ

Görüldüğü gibi, îbn al-'Arabî'ye göre oluş varhklann hem görünür
varlık sahasına çıkmasına sebep oluyor, aynı zamanda onların varhksal
çeşitlenmelerine ve yenileşmelerine. Biz İlâhî isimlerin ortaya koyduğu

bu varlıksal çeşitlenmeye ve bu görünür varlıklara "Çokluk (al-Kasrat)"
diyoruz Bu çokluk, gerçekte İlâhî Varhk'a nisbetle Tekliğin aymdır.

Bımu ancak 'Ahi al-Kaşf olanlar anlayabilirler^'.

Burada îbn al-'Arabi'yi Nietsche ile karşılaştırmak yerinde nlur.
Biz Nietzsche'de ahlâki ve psikolojik bir oluşun olduğunu ileri süren
G.Deluez'in aksine onda ontolojik bir oluşun olduğunu kabul ediyoruz.
Bilindiği gibi Nietzsche'de varlığm durmadan ezelî olarak değiştiğini.

27 Kıır'ân, Rahman: 29. Aynca ol-'Araht, Fusûs, s. 73'e bakınız.

28 Knr'ân, jbt j j Ji
29 Îbn al-*Arabi, Fus&s al-Hikâm, bs. 65, 104.
30 tbn aI-*Arabt« Fusûs al-Hikâm, s. 104.

31 Îbn al-'Arabt, a.g.e., s. 126.
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döndüğünü söyler. Ve o bunu "ezelî dönüş (eternal recurrence)"" adı
altında formüUeştirir. Nietzsche'ye göre her an varlık meydana gelmek
le, varlık yeniden başlamakta: "Exislence begins in every instant. .
ve bu geliş dönüş ve değişme ezelîdir. "... That aile things recur eter-
nally and are ourselves Mİth thera. ..

tbn al-'Arabî ve Nietzsche \'arlıklarm ezeli olarak yeniden başladığı
değiştiklerini söylemede hemen hemen aynı şeyi söylerler. Fakat tbn al-
'Arabi'nin zengin ve sayısız olıışçuluğuna nazaran Nietzsche'nin dönüş-

çülüğü çok kısırdır. Dönüş ilk varoluş ânında varolanm anî ve ezelî ola
rak tekrar dönüp aynı kalarak değişme olmaksızın tekrarlanmasıdır:
"I shall return milh this sun. . . "I shall retum eternally to this Iden-
tiral and self-same life^®."

Dönüşün ayni oluşu, Ezeli Varlıklann aynı şekilde tekrarlanması,

onun kısırlığıdır. Bu görüş bize daha çok İslâm tasavvufundaki "anı
daim" teorisini hatırlatır; ve ona çok benzemektedir. Bu noktadan
Nietzsche'nin dönüşünü gerçek mânâsında oluş diye bile adlandırama-
yız. Aynı görüşledirki K. Jaspers gerçek ve sonsuz bir oluşun Nietzsche •
de olmadığını söyler".

Nietzsche'ye göre var olma tâ varoluş ânında tamamlanmış, ancak
varbk aynı şekilde dönüp durur; halbuki tbn al-'Arabî'ye göre her ne
kadar İlâhî ilimde varlıklar ezelî olarak "İlk anda" belirlendi iseler de
varoluş zaman zaman oluş içinde sonsuz ve sınırsızca ilk âyânlann isti-
dadlanna göre meydana gelmektedir '̂. Bu noktadaonlar esastan ayn-
briar.

Ortak noktalarmdan lıiri de şudur: Nasıl Nietszche'ye göre varbk-
lar, variıksal benliklerini değiştirmeden ezelî olarak "dönüşte" muhafaza
eder ve dönüşle tekrarlaısa Ibu al-'Arabî'yc göre oluş da her ne kadar
varlıklar "hâl" değiştirerek hissediÜr âlemden kaybolup ezelde çıktıkları

yere dönerlerse de asıl varbksal -ki bu tlâhî varlıkla aynıdır- benlikle-

32 Nictzscbc'nİD bu gdrüşü diğer taraftan bize eskilerin ve birçok Ortaçağ Hıristiyan dü
şünürlerinin rublarm kıdemini isbatiçin ortaya koydukları tenasübü hatırlatır. Belki Nİetascbe

bu görüşün etkisiyle ezelî dönüş nazariyesine vamuş olabilir. Fakat gerçekte aralarında olduk
ça fark vardır.

33 Nietzsche, TbusSpoke Zaratbustra, Penguin Classics, Çeviren: R.J. Hollingdale, Lond
ra, 1975, B. 234.

34 Nietzsche, a.g.e., s. 237.

35 Nietzsche, a.g.e., s. 237.

36 Niezscbe, a,g.ei, s. 238.

37 Jaspers, (K.) Nietzsche, Çeviren: J. WabL Paris, 1950, s. 354.
38 îbn al-Arabî, Fusûs al-Hikâm, s. 121.
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rini kaybetmezler, yenileşme ve oluş zamanmda ne iseler, eski zaman-
dada onlar aynı idi. Bunu İbn al-'Arabî şöyle vurgular:

OUj J CjI U jUj (j iT Ohalde tbn
al- Arabi ye göre oluş kişisel varlıkların benliklerini muhafaza eder, ohış

onların içeriklerine değil "hâr'Ierine aittir.

İbn al-'Arabi'ye göre oluş bir varUksal içerik'ik değil, fakat o varlı

ğın bir ha'idir. Bu noktadan o, oluşu çağdaş felsefede en ileri noktaya
ulaştıran Bergson'un tam zıt kutbunu teşkil eder. İbn al-'Arabî, Berg-
son kadar oluşa önem verirse de asla o, varlığın özünün oluş ve değişme

olmadığmı söyler. Halbuki Bergson'a göre oluş, varlığın özüdür, esası

dır; varlık demek oluş demektir. Obunu şöyle formüle eder: "Le chan-
gement est indivisiblc, il est meme substantiel"*®".

Diğer taraftan Bcrgson da tbn al-'Arabî gibi varlığın iki ayn anda
ulmadığını, değiştiğini söyler: "il n'y a pas deux muments identique8
chez un etre conscİent.'"" İste bu İbn al-Arabî ile Bergson'da ortak olan
nokta.

Netice olarak şunu söyleyebiliriz ki, İbn aİ-'Arabî'ye göre, oluş, var-
bğın veya varoluşsal varbklann bir leyini belirlenmesi degU, fakat belirle-
nebilirliliği için bir varbksal mod, süreç, ve şekildir. Aristo'nun deyimi ile
varlıkların bilku^-vedcn bilfiile geçişleridir. Rab mertebesinde E-sas Varlık

Zâtı itibariyle degişmemekte olduğu halde İlâh mertebesindeki varlığı

ve Onun isimleri çeşitlenmekte, çoğalmakta ve değişmektedir. İbn

al-'Arabî bunu şöyle belirtir"^: »Lf-VU aJVI j Cjj^\ ûli"
Sözümüzü Mevlânâ'nm bu konuda şu güzel beyitleriyle bitirelim:

43

Uj y ^
' ' li j-Üİ OAi y Jl

Lj ĵ ' î
Uj jİ iAi jb

39 İbn al-*Arabl, a.g.e., s. 157.
40 Beıgson, (H.), La Pensle et le Mouvement, Oeuvres Completee, Hazırlayan: A. Robi-

net, 2. baskı, PUF. Paris. 1963, s. 1258.
41 Bergson, (H.), a.g.e., s. 1398.
42 İbn aU'Arabİ, a.g.e., s. 73.
43 Meviânâ, Mesnevi, Nichobou ne*ri, I. cilt, Londra, 1925, s. 71.
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tnsan var. O hem kendisi tekil olarak hem de başkaları ile çoğul
olarak var. Bu iki çeşit varlığı ona zorunludur. Tekil varlıgırun zonm-
luluğu ontolojik bir zorunluluk; çoğul varlığının zorunluluğuna gelince,
o, Heidegger'in deyimi ile, onlik bir zorunluluktur. Bütün varlıklar da
insan gibi hem tekil, hem de çoğullardır, tnsan, tekilliği ile ve tekilliği
içinde var, fakat yetmezliğim, çoğulluğu ile başkalarının varhğını ve
başkalarını anlar. Böylece, insan kendinde '̂e kendisi ile hem benlik
ve aynı zamanda hem "başkölık"tır. İnsanın benUginden başkabgma
ve başkalığından benliğine olan bütün olguları onun hayatıdır. Hayat
işte insanın buikivarbğı arasındaki maddî ve mânevi sürekli olgular top-,
lamı ve zinciridir. İnsanın hayat olguları kendisini meydana getiren çe
şitliği uzuvlanrun kendisi ve başkası hakkındaki çeşitli işleyişleridir.

Bu işleyişler doğuştan doğal olarak başladığı gibi, bazıları yine
insana doğal oldukları halde işlemeleri zaman içinde sonradandırlar.
Bu olgular ve işleyişlerin bazıları tamamen maddî ve biyolojik gayeli ol
duğu gibi bazıları tamamen manevî ve ruhsaldırlar. Bir kısmı da bu iki
kısmın karışımıdır.

1 İbn al-Arabt, Futûh&t al-M«kkiyya, I. cilt, Uıur, 129$, ». 425.
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İnsana en tabiî ve gayesi Kem biyolojik hem ruhsal olan hayat ol-
gulanndan biri ve en önemlisi akıl erdirme ve düşünmedir. Nasıl bilmek
ve bilgi akıl erdirmenin bir neticesi ise, inanmak ve iman da akıl erdir
menin bir neticesidir. Ancak bilgi ile iman arasında fark vardır. Bilgi
nedir? îman nedir? sorulan konumuzun dı.;inda kaldığı için inceleme
mizin dışmdadır.

İşte, iman, dinde, Allah'ın varhğınm ve Bir'liğinin akıl yolu ile akim
kendini iknasıdır. îman her yönü ile kişiseldir ve sübjektiftir. îman îs-
lâm'a dönüştüğü zaman o toplumsal ve objektifleşir. Nasıl ki, düşünce

-ki o akhn bizdoki verileridir- aksiyona dönüşürse ^e olaytar ve olğuİar

meydana gelirse, imanın gereği olarak kişilerin toplumsal olarak yap
maları ve yapmaları gereken birçok kaide ve kurallar vardırki, biz buna
İslâm diyoruz Böylece imanın ikinci mertebesi İslâm'dır Bu mânâda
İslâm insanın bütün faaliyet ve davranışlannm esası ve metodudur.
İman ve tsjam ın ötesinde üçüncü mertebede bir de ihsan vardır ki, bu
da imân ve İslâm'ın tam olarak hem fizik hem de metafizik sahada, hem
düşünce hem de aksiyon olarak yaşanmasıdır.

İman, bilgi yönünden, belki daha çok, gerçekten bilinmeyene akbn
hükmetmesi olduğu halde, varlık sahasında, kendisine inanılanın bizde
var olması; kısaca inıaıun onlolojik mânâsı bizdeki bilginin varlıklaş-

ması, varlık haline dönüşmesidir.

Nasıl bizde akıl erdirmek ve düşünmek tabii ve bir noktada zorunlu
ise, konuşmak da bizim hayat olgulanmızm bir parçasını teşkil eder.
Düşünce, duygu >e imanımızın başkasına aktarılması; düşünenin baş

kası, başkasmın bir başkası tarafindan anlaşılmasının vasıtası ve sebe
bidir. Kısaca dil, insanın "benlik" olarak varlığı ile "başkası" olarak
varlığı arasmda bir bağ ve ikisinin karşılıklı olarakbirbirine bazı vasıta

larla ifadesidir. Dil ile insan benlikten ve kişiliğinden, toplumluluğa ve
başkalaşmaya geçer. Bu noktadan dil de kullanılan kelime, sembol,
cümle, resim, ses ve yazılana insanı ve düşüncesini anlamada çok önem
lidirler. Zira, dilin yapısını ve malzemesini meydana getiren bu şeyler,

insan tarafından insanın kendini ifade ederken tesadüfi seçilmezler ve
hepsinin altında bir "felsefe" yatar. Hatta bu felsefe bazan şuuru bazan
şuuraltını ifade eder; daha ileri giderek diyebiliriz ki bu felsefe benliğin

dışarılaştınimasıdır. Aynı zamanda dil maddenin özel lengüstik algılarla

ruhsallaşlınlması, ruhî olanları da maddeleştirmeye yarar. Böylece dil
fizik ve metafikzik âlem arasmda bir algı - vergi merkezi teşkil eder.

Dilin bu ehemmiyetine binaen tâ ilk çağlardanberi insanlar dile ve
dilbilimine önem verdiler. Sofistlerin dili hayat kazanma ve kazanç sa-
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natı haline getirmeleri. Aristo'nun Peri Hermeneias, Rhetorika ve Poeti»
ka gibi eserlerini kaleme alması ve birçok islâmî ilimlerle uğraşan bilim
adamlarının dilbilimine çok önem vermeleri ve onu her sahada bir ana
liz ve doğrulama metodu olarak kullanmaları, hep dilin önemine bina-
endir. Dilin önemini Mevlânâ'nın şu heytiyle noktalayalım?

übj yj •>

t t j jj"'

Büyük düşünür ve mutasavvıf Muhy ad-Dîn îbıı al-'Arabî'nin de
dile önem vermesi ve onu bilgi ile varlık arasında bir vasıta görmesi ne
ticesidir ki, özellikle Fütûhât al-Makkiyya adlı eserinin 6bölümünde,
Kelime-i Tevhîd'in onto-lengustik analizini yapar ve orada Allah'ın

(veya Gerçek Varhk) varlığına ve Bir'liğine vanr. îşte bu makalenin
konusu daha çok bu bÖlüm üzerinde düşündüklerimiz ve oradan anla-
dıklanmızdır.

Şunu hatırlamak yerinde olur ki, İbn al-'Arabî'den daha Önce bu
konuya yani Allah'ın Varhğı'nı ve Varlık'ın Bir'liğini dil, Varhk Felse
fesi ve din açısından inceleyen ilk düşünür meşhur mutasavvıf Hakim
Tirmizî (öl-fSS/898)'dir. O, bu konuyu "Kalâm alâ Lâ îlâhe İllâ Allah"
adlı eserinde ele alır\ Gerçi Tirmizî'deu de önce Tevhîd'den ilk bahseden
ler Serî el-Sakâtî, Ma'rûf el-Karhi ve onlann talebesi Cüneyd-i Bağdâdî
olmuştur.

Muhy ad-Dîn tbn al-'Arâbî aJN kelimesinin en faziletli
kelime olduğunu söyleyerek onun "doğrulama (isbât)" ve "olumsuz
kılma (nefî)"den meydana geldiğini söyler: "Biliniz ki Lâ tlâhe İllâ
Allah doğrulayıcı ve olumsuz kılıcı bir kelimedir ve » en faziletli keli
medir^."

İbn al-'Arâbî'ye göre gerek gramer, gerek mantık ve gerekse psiko
lojik anlamda doğrulama ve olumsuz kılma varlıklar sahasında ve aym
zamanda hüküm sahasında vardır; biri diğerinin tam zıddıdır. Olumsuz
luk veya olumsuz kılma olum'uyu veya doğrulamayı reddeder^. Fakat,
gerçekte, doğrulama esas olandır ve gerçektir; halbuki, olumsuz kılma

ise tâlî izafî ve insan zihninin gerçekle ilgisi olmayan kuru kuruntusu

2 Mevlânâ, Mesnevî, R..\. Nicholson ueşri, I. cilt, Londra, 1925, a. 293.
3 Bu eser elyazması olarak Topkapı, Emanet Dairesi, kitaplığında 1767 numarada 88

96 b yy. arasmda kayıtlıdır.

4 İbn al-'Arâbİ, a.g.e., a. 425.
5 İbn al*'Arâbt, a.g.e., s. 428.
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ve cehaletidir. Demek ol yorki olumsuz kılma ve olumluluk her ikisi
de görünür varlık sahasında olur. Olumsuz kılmanın zıddına ve ondan
fazla olarak, olumlu kılma ve doğrulama varlığın görünmezliğine ve
müteâlliğine de hastır. Hatırlanırsa, îbn al-*Arabî, bu noktada Kant'ın

tam zıddı olan bir kutbudur. Kant'a göre olumluluk ve olumlu terimler
ve kavramlar "Genel Mantık" sahasında ve fenomenler âleminde olma*

dığı haide onlar numen \eya başka bir deyişle müteâl (transcendantal)
alemde mevcuttur^.

Ibn al-'ArâbîMe olumlu kılma hem ontolojik bir değere hem de
metolojik bir değere sahiptir. Kant'ta ise olumlu kılma sadece metodolo
jik bir değere sahiptir. Çünkü ona göre, insan bizatihi varhğı bilemez,
varlığın bilgisi "Saf Akıl" yönünden sadece bir şüphedir veya tecessüs
veren bir hayranlıktır. Yine Kant'ın zıddına olumsuz kılma, îbn al-'Arâ*
bî*de metodolojik ve mantıkî bir değere sahiptir; varlık üzerinde hüküm
yürütmede, kendisinin olumsuzluğuna rağmen, olumıu bir rol oynar da.

Gerek bilgi ve gerekse varlık sahasında sahip olduğumuz olumsuz
düşünceler ve hükümler olumsuzlukları nereden aıır? Veya olumsuz bir
cümle içinde acılatmış olduğumuz fikirleıin gerçekte de bizzâtihi olum
suz olmadıklarını nasıl anlarız?

Bu sorular Kant'ta olmadığı gibİ Îbn al-'Arâbî'de de açık değildir.

Fakat buna rağmen, genel olarak Vahdet" al-Vücûd doktrinin de ve özel
olarak da Îbn al-'Arâbî'de yokluk diye bir şeyin varlık olarak varolma
dığını \ eya "yokluğun yok olarak var kabul edilmediğine göre, olumsuz
kılmanın, olumlu kılma gibi yeri ve merkezi insan şuurudur. Eğer şuur

kendi ile varlık arasında kendi dışında bizzat varlıkta bir bağ kurarsa
ve bir nevi, şuur varlıkta varlıklaşırsa o zaman nefy ve olumsuz kılma

diye bir şey olmaz. Tersine şuur varlığı bizzat kendi içinde algılar ve yar
gılarsa, daha doğrusu varlığı şuurda şuurlaştırırsa o zaman insan şuuru

bilerek veya bilmeyerek varlığa olumsuzluk yükleyebilir. Çünkü, ger
çekte, varlık insan şuurundan daha aşkın ve taşkındır; böyle daha aşkın

ve daha taşkın bir şeyi daha dar ve daha içkinle izaha kalkmak hem
metot, hem de bizzat düşünce ameliyesinin kendi yönünden hatalıdır.

Kısaca, neticede, bütün olumsuz kılmanın sebebi ve merkezi, insan şuuru

ve onun hatalı kullanımıdır; sübjektifliktir.

İnsamn ancak sübjektiflikten kurtulması, Îbn al-'AıâbS ve diğer

Vahdet- Vücûdcu mutasav-Mflara göıe, Allah'ın insana "tecellî"»! ile

6 Bk2. Kant, CriUque de la Raison Pure, Notlarla çevirenler: A. Tremesaygues ve B.
Pacaud, PÜF., Baskı, 7. 1974, ss. 88-92.
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mümküıı olur. Ki hatta Dâvûd al-Kayserî dc, böyle biı sübjektifliğin

mutlak objektife çevıUerek yok olmasına "al-fanâ' al-'Ilmî" adı verilir'.
Böyle bir yaklaşıma Husserl'iıı feııoraenolojism'inde de daha kapalı ve
az tasavvufî mânâsında rastlanabilir ki bu ona göre^ "niyet (intentiona-
lite)"in görünür ve olaylar âleminden sey'in içine sıçramasıdır. îşte bu
niyetsel sıçrama iledir ki Husscrl eşyanın görünmezinin açıklanabilece

ğini söyler®. Bu niyetçilik veya kasılcılığın kökünü Brentano'ya hatta
ondan da önce Ortaçağ felsefesine kadar götürebiliriz".

Bu kısa tamamlayıcı açıklamalardan sonra konumuza tekrar dö
necek olursak, İbn al-'Arâbî'nin "Lâ tlâhe İllâ Allah"ı olumsuzluğu ve
olumluluğu yönünden ikiye ayırdığını, olumsuz kısmın "Lâ îlâhe",
olumlu kısmın ise "İllâ Allah" olduğunu söyleyeceğiz.

Bilindiği gilıi İslâm'da ve Vahdet el-Vücûd doktrininde esas olan
imândır; Allah'ın mutlak Bir'liğiue yani O'ndan başka bir varhk olma
dığına, varİıksal mânâda inanmaya da Tevhîd denir. Bu Tevhid bir
yandan olumsuzluk "Lâ llâhe"ye, öbür yaudan da olumluluk "İllâ AJ-
lah"a dayanır ve bu Allah'ın bizzat kendine şâhidlik ettiği gibi imân
etmektir"'. Böyle bir imân derecesine ulaşmak veya varlığın mutlak bir
liğini görmek ancak ya "al-'Unı al-Nazarî" veya "al-'Ilm al-Zarûrî"
yolu ile olur; nakil yolu ile (Tarik al-Habar) olmaz".

Gerçek imân, ki olumsuzluk ve olumluluk gibi bazı mantıkî yargı

lardan uzak olarak, insanın "Vahdâniy^'et" mertebesine ulaşmasıdır.

Zaten bu güç insanda bi'l-Kuvve olarak vardır; zira tbn al-'Arâbî" bili
niz ki en yetkin örnek ve en yetkin oluş olan insan vahdâniyyet üzerine
halk olunmuştur'-."

tşte insanın kendinde bu bi'!-ku\-\'c var olan yetenek ve istidâdım

kullanmaması ve Allah'ın ulûhiyeti ile bir "nisba" kuramaması onun
şirk'ine veya olumsuz tavır almasına sebep olur. Manluklar "Lâ tlâhe
tUâ Allah" dediklerinde Allah'm ulûhiyeti ile olan nisbel müsbet isbat-
lama ile isbatlanmadı, çünkü O, bizzat nefsiyle îlâh'tır. Ancak müsbet
"İllâ Allah" sözü ile doğrulandı"." Ashnda İbn al-'Arabi'ye ve Vahdet

7 Bkz. Dâvûd al-Kaysart, Mukaddima, Suleyıuaniye,Sec. Hasaû HiisuU, Cod. No. 683.

B. 38.

8 Bks. HuBserL E.. İdeen I, 1913, s. 63.

9 Darügues, Andre, Qu'est-ce que la Phenomenologi*? Privat. Paru, 1972, s. 23.
10 İbn al-'Arabî, a.g.e., s. 425.
11 İbn al-'Arabt, a.g.e., b. 425.
12 İbn al-'Arabi, Kitâb al-'Abadiyya, Kahira, 1325, b.3.
13 tbn al-'Aribt, Futûhfit al-MakkJyya, §. 426.
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al-Vücûd öğretisine göre varbk o kadar açıktır ki isbâtına gerek bile yok
tur; var olmak isbatlamak demektir, varlığın ve bizim izafî varlığımızın
varlığından şüphemiz yoktur. Var olanı isbatlamak boş bir şeydir'^.

Ancak bu ısbata "Allah'ın müsbetlik sıfatı ile Allah'ın tekliğine inan
mamış olam ait bir iştir'^"

Anlaşılacağı gibi Kur'ân-ı Kerîm'in" Allah, melekler ve adaleti
yerine getiren ilim sahipleri, O'ndan başka İlâh olmadığına şâhid'ik

etmişter<lir'®." âyetine dayanarak açıklamak istediği Tevhîd öğretisinde

demek önce varlığı olumsuzlukta görmek demektir. Halbuki V

olumsuzluk kelimesi <Jl kelimesinin oıitolojik mânâda olumsuz kıl

mıyor; ancak aJI kelimesine biz insanlann yüklediği bir yüklemi -ki

o ulûhiyel ve tanrılıktır- O'nu nefy etmektir. Çünkü "İlâh yoktur"
demek daha önce bir "llâh"dan bahsediliyor olur ve neticede dil yö
nünden olduğu kadar varlık yönünden de bir "İlâh" veya varlıktan var
olarak bahsediliyor demektir. 411^1 sözü, o var olan varbğm ancak

Allah olduğunu O'ndan başkasının olmadığını belirbyor". AİliVl ne

ticede hem önceki -ı)l kelimesinin -ki onunla İbn al-'Arabî bütün mah-

lukatı kasteder- şümûl ve varlığım doğrular, hem de onun Allah'tan
olduğunu isabatlar Bu noktada İbn al-'Arâbİ tam mistik bir idealizmi
savunur görünüyor. Çünkü işe varbğm fikrinden ve bizim dildeki ona
atfettiğimiz keUmelcrden hareketle, varbğı sözkonusu ediyor.

İlâh Allah'a nazaran aşağı bir varbk mertebesidir. Allah, llâh'm
illetidir. "Ulvî olmasaydı süflî adlanmazdı'"."

İbn al-'Arâbî'ye göre nasıl olumlunun isbatı netice itibariyle lü
zumsuz ise, yani olumluyu isbât apaçıklığındandolayı gereksiz ise, zıddı
na nefy'in isbâtı o kadar gereklidir. "Nefy'in nefyi muhâl değildir"."

İşte bu görüş noktasından İbn al-'Arâbî varlığın var olduğuna ve Birol
duğuna dair debiler serdeder. O halde, esas mesele bir noktada İlâh

mesâbesinde olan varbğm Allah mesâbcsindc olan varlıktan ontolojik

14 İbn al-'Arâbk a.g.e., s. 428.
ıs tbn al-*Arâbt, a.g.e., s. 428.
16 Kıu'ân: 3, 16.

17 İbn ab'Arâbt, a.g.e., s. 428.
18 İbn al-'Arâbt, al<Risâla al-'tlâhiyya, lı(ecmu*a abRas&il içinde. Neşreden; al-Şayb

Muby* alDin Sabri, Kabira, 1328, a. 562.
19 İbn aI-\Arâb!, Futûhât al-Makkiyya, s. 428.
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açıdan değil de bilgi ve akıl açısından incelenmesi, yani îlâh olan varlığın
Allah, Allah olan varhğın İlâh olmadığını isbâtlamaktır, ki bundan biz
Tevhîd-i 'llmi'yi elde ederiz; halbuki Tevhîd-i Hakikî veya asıl Tevhîd
nazari akim elde edemeyeceği bir şeydir.

Olumsuzluk ve bilgiden hareketle İbn al-*Arâbî varhğm ontolojik
sahasına girer. Bu açıdan aİN de esas mesele V' nm hükmünü anla

maktır. V aklî, bilgisel ve kavramsal bir yargıdır; varhksal bir yargı

değildir. Dil yönünden de olumsuz birişleme sahiptir. 4JI ise, aynı şekilde

varlık açısmdan olumlu olduğu halde akıl, bilgi ve mefhum açısmdan ve
nihayet dil açısmdan olumsuzdur; çünkü içlemi Allah kelimesinin içİe-

mine kıyasla yok mesâbesindedir, İlâh Allah'da içkindir O zaman 4ÎIM

ontolojik açıdan varlık vardır, dil açısından da varlık yine var demek
olur. Çünkü İbn al-'Arâbî'ye güre iki nefy bir isbat eder^". Fakat İbn al-
'Arâbî indinde varlık vardır demek asbnda bir şey ifâde etmez, var olan

bu varlık nedir? İşte onu tahsis eden ve belirleyen şey AİUVl'dır.

O,ancakAllah'tır Görülüyor ki, dil ve düşüncedeki bütün olumsuzluklar
ve olumsuz kılmalar asimda olumluyu başka bir yönden anlatmaya ve
onlan izafî olarak olumsuz kılmaya delâlet ederler. Gerçekte varhksal
mânâda bir olumsuzluk yoktur. Olumsuzluk yokluğa götürür fakat tbn
al-'Arâbî'ye ve Vahdet al-Vücûd nazariyesine göre yokluk eski Yunanda
ve diğer felsefe ekollerinde olduğu gibi varhğın karşıtı ve zıddı bir varlık
değil, tersine yokluk varhğm bir mertebesinde (al-A'yân al-Sâbita) gö-
rünmezUği veya başka bir deyişle fenomen haline dönüşmeden, tecelli
etmedenki durgunluk ve bi'l-kuv^ e halidir. Bunun içindir ki varlık yok
luktan tahakkuk etti denir. "Vücûdun hakikat yokluktan gerçekleş

ti-'" ve yoklukta "Mutlak şerdir^^" şeklinde tarifedildi. Doğaldır ki bu
radaki "şer" kelimesini ahlâkî ve dinî mânâda almamak gerekir. Zaten
oyine şöyle açıklanır: "Her ^er mevcuttur ve hay (varlık) ile karışıklığı
dır.-^' O halde neliceten yokluk varhğm endetermine halidir. Olumsuz
luk da varhğı her yönden beÜrsiz ve sımrlı görmedir.

Muhy ad-Dîn İbn al-'Arâbî insanlar Allah'ı isbat etme yönünden
sınıf ve mertebelere ayınr; bunlann sayısı altıdır:

20 ibn al*'Arâbt. a.g.e., s. 428.

21 îba al-'Aâbî, al-Risâla al-Firdavsiyya, Mecmu*a al-RİaâU içinde, Kahira, 1328, b. 610.
22 Ibu al-'Arâbl, a.g.e., s. 610.
23 İbn al-'Arâbî, a.g.e., 9. 610.
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1- Nefsinde ^1 'Vl diyen,
2- Sıfatında " " » " . '

3- Rabb'ında " " " » ,

4- Kabb'ının sıfatında" " ** »

5- Hâl'inde " " " " ,

6- Hükmünde " " " "

Şimdi bu sııuflan sırası ile inceleyelim. Nefsinde "AJlaJı'tan başka

llâb yoktur'* diyen Allah'ın kendi nefsindeki tecellisine göre AUah'ı

anlayan kişidir ve o kişi varlığmın kendinden başkasmdan esinlendiğini

anlayan kişidirSıfatında Allah'ı birleyen kişi ise, Allah' kendi ilmine
göre birleyendir.^® Rabb'inde Allah'ı birleyene gelince, Hakk'ın, vücû
dun özü olduğunu anlayan kimsedir" Rabb'mın sıfatmda Allah'ı birle
yen hakk'ı birliği ('ahâdiyya) ve zât yönünden tek Rabb olarak gören
kimsedir." Allah'ı Hâlinde birleyen, işlerini AUalı'tan başkasına dayan
dıran kimsedir. Bu gibi kimseler imân etmiş olmakla sıfatlandırüamaz-

1ar ve taklitçidirler.'^ Hükmü ile Allah'ı birleyene gelince, o kimse şeriat

koyanın o kişi üzerine vâcib olduğu şekildeki tarifiyle Allalı'ı tarif ve
birleyen ve o hükümle Allah'a hüküm veren kimsedir."

îbn al-'Arâbî'ye göre bu sıfatlar içinden en mütekâmil, en yeterli
ve gerçek iman eden ve gerçek Tevhîd'i gerçekleştirebilen Allah'a Al
lah'ın onun üzerinde yükümlü kddığı Tevhîd esaslanyla hükmeden kim
senin sımfı yani bu saydıklarımızdan sonuncu sınıftır.Çüukü bu son
sımf Allah'ı Allah'ın kendi kendini bildiği gibi bilir Bu sımflaru en
aşağısı kendi hâlinde Allah'ı bilen kimsedir. "Hâl" tasa\-vufta îbn al'
Arabi'ye göre, ontolojik bir varlık mertebesi değil, ancak kişisel ruhun
bilgi ve bilme ile i'gili bir mertebesidir. Hâl daima psikolojik ve bilgisel
değişmedir. Bir ânı diğer bir ânına uymaz.^- Kişinin hâlindeki Tevhîd
daima değişkendir. Gerçek birleme ve gerçek Tevhîd hâller geçip insi-nm
AJlah'da bakî ve bekâ mertebesine ermesiyle mümkün olur. "Hâlî Tev-

24 Îbn al-'ArâbI, Futûbât al-Mukkiyya, s. 429.
25 Îbn al-*Arâbî, a.g.e., s. 429.
26 îbn al-'Arfibl, a.g.e., s. 429.
27 Îbn al-'Arâbt, n.g.e., s. 429.
28 Îbn al^<Arâbt, a.g.e., s. 429.

' 29 Îbn al-Arâbt, a.g.e., s. 429.
30 Îbn a}>'Arûbt, a.g.e.ı b. 430.
31 Îbn oI-'Arâb!, a.g.e., s. 429.
32 Îbn al-'Arâbî, Tuhfet Ü9-Sefere, Çev.: A.Akçiçek, Rahmet Yayınlan .İstanbul, 1971,

e. 116.
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hid" den "Hükmî Tevhîd" e varmcaya kadarki mertebeler ve dereceler
bize İbn al-'Arâbî*nin imân ve Tevhîd'in derecelenmesini kabul ettiğini

gösterir. Bilindiği gibi, kelâmcıla. imân ve Tevhîd'in derecelenmesine
karşıdırlar, onlan artmaz ve eksilmes. kabul ederier.

"Hâl" den Bekâ'ya geçiş, bilgi ve ruhî sahadan ontolojik sahaya
geçiştir. Bilgi ve ruhî olaylar hem değişken, hem de değişmedir. Bu süreç
ve sahada kişinin Allah ve diğer başka bir varhk hakkındaki bilgisi da
ima eksik ve mefhumsal, yani teknik tâbiriylc "'ilm aİ-Yakîn" veya
"'Ayn abYakîn"dir. Bakâ ve ontolojik sahada ise artık süje-obje münâ
sebeti kalkmıştır, heı şey "Hakk a-Yakîn"dir. Böyle olunca Tevhîd
ve birleme bizzat varhğın bizzâtihî kendinde oluyor; neticede bu Tev
hîd tam ve yetkindir; değişme sözkonusu değildir. Böylece gerçek Tev
hîd Allah'tan başka bh şeyin var olmadığım ve Allah'tan başka adla
adlanan şu varlıkların birer izâfî varlık olup ancak Allah'da var oldukla
rım bilmektir Tevhîd "Mutlak Birlik"in adıdır. Aynı zamanda bu Tev
hîd "Zâtî" bir Tevhîd ve "İlâhî Sırr" ve "Tevhîd-i 'l]âhî"dir".

Varlık açısından ve varlıkla ilgili bir şeyin "Yokluk" ve "Olum
suzluk" u mümkün değildir. Mümkün olsaydı varlığı olumsuz kılan ve
yok farzeden önce kendisi yok ve olumsuz olması gerekirdi. Çünkü
varbk yokluğu gerektirmez ve ontolojik açıdan daima varlık öncedir;
yani varolana yokluk yüklenemez, fakat tersi daima doğrudur, yok ola
na varlık yüklenebilir. Kaldı ki Vahdet-i Vücûd öğretisine göre "Yok"
un var gibi farzı bile muhaldir.

Ne düşünüyorum, o halde varım; ne vanm, o halde düşünüyorum.

Vanm çünkü yok değilim; yok değilim çünkü vai ve birlik var. Nasıl

kendimi ontolojik açıdan yok farzedemezsem, Allah'ı veya gerçek var-
bğı da yok farz edemem. Çünkü en azından benim var olduğumun far
kında olmamın sebebi ne aklım, ne vicdammdır. Halbuki benîm dışım-

daki başka bir varlıktır. Eğer benim dışımda olan her şeyi yok kabul et
sem ben var olduğumu nasıl anlarım?

Kelime-i Tevhîd İbn al-'Arâbî nazannda varlığın varbğmın ve
varlığın olumsuz olmazhğının bir formülüdür, bir anahtandır. Her ne-
kadar o, dil ve gramer yönünden olumsuzluk ve olumluluk ihtiva eder
se; onun varlıksal mânâsı sadece varlığın birliğini izah eder. Ve bu izah
ediş, "Tevhîd, Kıdem'i hadesten tekil kılmak.. diye târif eden bir
Cuneyd-i Bağdâdî'nin izahının zıddma, Kıdem'i hadisten ayırmaksı-

33 İbn al<Arâbîı Futûbât al-Makkiyya, s. 430.
34 CUneyd'in tfirifi için bkz. Kuşeyrt, Risâla. Mısır, 1318, s. 161.
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zın* hadesi sebebliiik ve varoluş yönünden Kıdem'de tek kılma şeklinde

izah eden bir izah ediştir. îşte bu zıtlık bu konuda Cüneyd, îbn al-Tey-
miyye ve İbn al-'Arâbî çekişmesinin kaynağını teşkil eder; îbn aJ-Tey-
miyya, Cüneydi haklı bularak îbn al-'Arabi'ye çatar." Bu Tevhîd na
zariyesi, Erbabu Tavhîd denen Mu'tezilîlcrin "aklî olumsuz" kılmala

rına dayanarak sadece akıl ile Allah'ı birlemenin de tam zıddıdır. Bu
zıtlığı hicrî IV. asır mutasavvıflarından îbn al-Kâtib şöyle dile getirir:
"Mu'tezile akıl yolu ile Allah'ı tenzih etmeğe çalıştı, hataya düştü;

Sûfîler ilim ve irfan yolu ile Allah'ı tenzih etmeye çabştılar, isbât etti
ler."

Bütün mutasavvıflarda olduğu gibi îbn al-'Arâbî'de de Tevhîd
insanla Allah arasındaki her türlü aynbğın benzerliğe; çokluğun birliğe;
uzaklığın yakınlığa dönüştüğü bir makamdır. Bu makam öyle bir ma
kamdır ki onda gark ve mahf olmadan Allah'ın varlığı ve Bir'Iiği gerçek
ten bilinemez ve tam mânâsiyla idrak edilemez.

Sözümüzü bu konuda Mevlânâ'nin şu güzel beytiyle bitirelim:

V Jt j! C—), jJıiîij ''

t; C..a:S3 (jli j\ S

* *15' Jİji' o (I İbn al-'Arftbî, Fusus al-Hikfim, Notlar!»
neşreden Abu al-'Ala 'Afflfl, Muir, 1946, s. 121.

35 İbn al-Teymiyya, Minhâc al-Sunna, 3. cilt. Kahire, 1312, s. 65.
36 Kuşeyrt, B.g.e., s. 32,

3? MevIânÂ, a.g.e., s. 188.



Bazı Şîî-Isnâ-aşeriyye Yazarlarına Göre

ALLAH'IN GÖRÜLMESİ (Rü'yetuUah) MESELESİ*

Yazan: Georges VAJDA Çeviren: Dr.Sabri HİZMETLİ

Genel anlamda tecellî problemi ile yakından alakab olan Allah*m
dünyada ve âhirette görülmesi meselesi, İslâm kelâmında üzerinde uzun
boylu araştırmaya ihtiyaç gösteren önemli bir konudur. Bununla bir
likte bu problem, birçok defa kısaca ele aimmış olmasına rağmen, bildi
ğimiz kadanyle, henüz yeterince ve derinlemesine incelenmiş değildir'.

Bizim burada, bu konuda yaptığımız çahşma da nâ-tamam ve kıs

mi olmakla beraber, yine de henüz sünnî ve tasavvufî metinler kadar in
celenmemiş ve ele aimmamış şü kaynaklardaki birtakım hususları ortaya
koymaktadır.

Meseleyi tarihî metoda göre ele almayı, başka bir ifade ile, Ali so
yundan gelen raeşrû imamların naklettiği her türlü ilmin, ancak kendisi
ile geçerUlik kazandığı Şîî akidesine göre incelemeyi düşünüyoruz.
Bu hususta, konumuzla alakalı malzememizin büyük çoğunluğunun
kaynağını teşkil eden, Kuleynı^ ve İbn Bâbuyeh^ gibi IV./lO. asır büyük

• Bq makale, Le Shi'isme Imâmite (Paris 1970) içinde 31-54. sayfalar arasında yayımlan-
nufUr.

1 Rü'yetuUah hakkında geni; bilgiiçinbkz.: LonisGardet, Dieuet la Destinee de l'hom»
me (Paris 1967), s. 333-345. Yazar, eSzkonusu eserinde, Allah'ın gOrülmesi hususundatatminkar
bir girişte bulunmaktadır. L. Gardet, halk için yazdığı başka bİr kitahmda, L'IsIam, Religion
et Communaute (Paris 1967), s. 105-107, konuyu daha kısa olarak ele alamktadır. Yazann bu
radaki açıklaması, mu'tezile metinlerini doğrudan tahkik etmeksizin, sadece siinnl ve tasavvufl
metinlere dayanmaktadır; ştl kaynaklar İse hiç kullanılmamıştır. Aynca, bu konuda kaynak eser
olarak bk.: Henrİ Laoust, La Profession de Foi d'Ihn Batta, Şam 1958 (İndeksteki rü'yet ve
rü'yetuUah kelimesi ilealâkalı bOİUmler, Özellikle, s. 102 n. 4); JozefVanEss,DieGedaDkenwelt
des Harit al-Muhâsibi (Bonn 1961), s. 213-215, 218; aynı yazar, "İbn Rullâb und die Mıhna",
Oriens, 18-19, 1967,s. 92-142. Allah'm gOrülmesİ konnsu, son yıllarda yayımlanan büyük mu*-
tesile metinlerinde de incelenmektedir: Kadı Ahdü'l-Cebhar, eİ-Muğn! (Kahire 1965), s. 33-
240; îbn Miskeveyh, el-Mecmu' R'l.Muhît bi'1-tekltfC.I (J.J. Houben bas. Beyrut 1965,s. 206-
211, Ömer el-Azmt bas.. Kahire 1963, s. 208-211); Mânakdim Abmed b. Abmed (tarafından ka
leme abnan), Şerhu'l-Usûli'l-Hamse (Alıdü'l-Kertm Osman bas, Kahire 1384/1965), s. 232—277.
Bu son iki eser de Kadı Abdü'l-Cebbar'm öğretisinden esinlenerek daha sonra kaleme aimmış
olup, birinci esere nisbetle, daha az hacimlidir. Mu'tezile'nin gOrüşlerinhı reddi konusunda, oku
yucuya şu eserleri tavsiye etmekle iktifa ediyoruz: el-Bakillânt, K.et-Tembld (McCarthy tara-
fmdan bas. Beyrut 1957), s. 266-277, 450-474; el-BağdâdI, Usûlü'd-Dîn (İstanbul 1928?, s.
98-102; İbn Hazm, el-Fasl.. .(Kahire 1321/1903), C. III, s. 2-4. es-Süleyml'nin, Câfer es-Sidık
adına yaptığı tefsirleri de bu kaynak listesine ilâve etmek nyğun olacaktır bk.: P. Nvrya, "Le
Tafsir myfitique attribue a Ca'far al-Sâdjq", MUSJ, 43, 1968, s. 196-197; bu makale, araştır
mamızın kaleme alınmasından çok sonra elimize geçmiştir.

2 öl. 328/993: GAL,12, s. 199; suppl., I, 320; F. Sezgin,Geschicbtedes ArabiscbenSeb-
rifttums, I, Leyde, 1967, s. 540 vd. Kule^'yi bandan sonra "JC" harfi ile gOstereceğU.

3 öl. 381/991: GAL, 12, s. 200 vd., snppl., I, s. 321 vd.; F. Sezgin,aym eser, s. 544-549.
İbn Bâbuyefa'i bundan bOyle "/fi" harfleri ile göstereceğiz.
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Şîî hadîs mecmualarını tedvin edenlerin sağlamlığını ve samimiyetini
kabul ediyoruz. Problemi bu şekilde vazettikten sonra, sözkonusu mal
zememizi, metinlerinin kelime kelime vahye uygunluğu. Kelâmın akılcı

diyalektiği, Yunan felsefesi problematiğinin İslâm'a nüfuzu, iman ve
amelin tasavvuf yolu ile derûnîleşmesi şeklindeki metinleri birbirleri ile
uygunluk-uygunsuzlukları açısından ele almak suretiyle, İslâm'ın II.
ve III. asırdaki fikrî yapısını kendi açısından yansıtan eserler olarak
mütelea edebiliriz. İmamlara atfedilen görüşlerin, tecellî planında ince
lenmesi bizi burada ilgilendirmemektedir. Eğer biz, kendi alanmda,
dinî fenomenolojinin te'vîli ve yaratıcı muhayyile yolu ile ortaya çıkmış

bulunan tarih ötesi husûsiyetlerini bütünüyle redeimiyorsak, aküüstü
ve arketipler âleminin emirlerine, öğretilerine kesinlikle karşı çıkan ta
rihî tetkikin, ister "historiosophie*", ister teosofi-hikmet (theosophie)'
yolu ile olsun, yok edilmesini ve ortadan kaldınimasmı istemediğimiz

içindir®. Tercüme edeceğimiz veya özetleyeceğimiz kaynaklara daha iyi
eğilebilmek için, neticelerin hülâsasını çalışmanm sonunda vermeyi ge
rektiren ahşılagelmiş te'lif kaidesini bir defalık ihlal edeceğiz. Şu halde
bakabildiğimiz ölçüde kaynaklardan çıkardığımıza inandığımız düşün

celerin kısa bir özetini hemen burada takdîm etmeye cüret edeceğiz.

Dünyada mümtaz bir tecrübe, Hesab Gününde umûmî tezahür,
âhirette söz konusu Varhğın gözle görülmesi demek olan Allah'm görül
mesi meselesi İslâm'da, Yahudilik ve Hıristiyanlıkta olduğu gibi, hem
ilâlıî metinlerin tefsiri seviyesinde hem de ontolojik birçerçevede ortaya
çıkmaktadır. Her türlü müşahhas tecrübenin idrak etmekten âciz kal
dığı planda bulunan bir niteliğe varlık statüsü vermek isteyen insan
anlayışı güçlüğe uğramakta; dolayisiyle üâhî varlığı maddîleştirmek ve
ya O'nu her türlü ontolojik varlık vasfından tecrld etmek şeklinde teza
hür eden, en azmdan görünüşte birbiri ile yakından alakab, iki tehlike
buradan doğmaktadır.

Filozo^ardan önce, muhtemelen Hicrî 2. asnn ortasmda, muhaddîs-
leri, mütekeUimleri ve mutasavvıfları karşı karşıya getiren bu mesele,

4 BSstoriosoplüe: Bu ilim dalını, Türkçede İfade edecek uygun bir kelime bulamadı^-

mu için, olduğu şekilde aldık.

5 Theosopbie (hikmet): Vecd ve istiğrak yolu ile doğrudan Allah'ı kavrama sistemi
bk.: Vocabulaiıe PhiIosoplıique (Paris, Puf, 1976), s. 1130-31.

6 Kültürlü bir okuyucu, bizim burada, tsnâ-aşeriyye ve Ismâiliyye gibi, Şit düşüncesi

nin açıklama ve yorumunu yapan büyük bir esere başvurduğumuzu kolaylıkla anlar; seslimiz
eski dostumuz Henri Corbin'e çok şey borçludur; JA (s. 273-278)'da, onun Histoire de la Pbi-
losophıe îslanuque adh eserinin birinci cildinin *««ıtılmnM Oe ilgili yazımızda kendisi baklanda
söylediklerimizi burada tekıorlamayacağu.
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ayuı zamanda masum imamlardan mütevâtiren geldiği sanılan hadîs
mecmualarında tedvin edilmiş olarak Şîî-îsnâ-aşeriyye mezhebi öğreti

sine de yansımış bulunmaktadır.

Kuleynî'nin cl-Kâff admdaki büyük eserinin "kitâbüt-tevMd"
bölümü ile İbn Bâbuyeh'in Tevhîd*inin® mühtevâsmm tahlili, bir yan
dan, Allah'ın bütünüyle gözle görülmesinin îmâmiyye mezhebi tarafin-
dan reddini, öte yandan, yanlış anlaşılmaya müsait veya mezhep açı

sından hatalı görülen görüşlerle alakalı nasları veya haberleri, ruh ve
aklın çeşitli ihtiyaçlarma cevap verecek şekilde değişik seviyelerdcki
açıklamalarmı vuzuha kavuşturmaktadır.

"Görme" tamamen bir derûnî tecrübe, ilâhî azametin nûrunun in

san kalbinde müşâhadesi, veya îman hakikatleri ile Allah'ı en iyi şekilde
tanımaktır; eğer gözle görme varsa, bu muhtemelen, (yaratılmış) madde
âleminde mü'mine sunulan Allah'ın alâmetlerinin görülmesinden, sey
rinden başka bir şey değildir.

Kaynaklarımızmüşterek ifadelerden (güneşin doğrudan insan gözü
ne gelen dayanılmaz görünümünden, daha doğrusu, idrak edilmez ulû-
hiyeti bize gizlemek vazifesine matuf, mukayese edilemeyecekderecede
yaygın ve heybetli şeküde büyüyen bir ziyâmn perdelerinin görülme
sinden), sapık görüş sâhiplerince ileri sürülen itirazlara karşı müdâfaa
dan, görme ola>'inm bir ilmi tahlilinin bize gösterdiği aşılmaz aklî güç
lüklerden destek aramaktadır.

Kur'an-ı Kerim (A'raf sûresi, 139-143)*in bildirdiğine göre, Mûsâ,
Sina dağmdaki dehşete düşürücü tecelli sebebiyle, Allah'ı dünyada
görmenin imkansız olduğu hususunda iknâ oldu.

Bize göre, bu anlayış içerisindeki tmâmiyye düşüncesi hakkında

söylenecek son söz muhtemelen, âhirettc seçkinlere va'dedilen görmenin
bile, "Ben sizin Rabbiniz değil miyim ?" sorusuna "Evet" diye eevap
veren henüz tecessüd etmemiş ruhla/la, akli terimlerle tarif edilemeyen
Allah'm varhğını her devrin imamının şahsmda idrak etmesini bilen
mü'minlcrin asli tecrübesini tekrar ifade etmekten başka bir şey yap
mayacağım söylemek olacaktır.

Netice itibariyle, Îmâmiyye ilm-i kelâmı, Allah'ı gözle görmenin
saçmahğmı ispat etmek için diyalektik delilini, gerektiğinde, Mu'tezile

7 Burada Tahran baskuım veriyoruz: Tahran, C.L İ373 h. 1 /I334 h.B./19SS. En çok üze
rinde duracağımız bölümler; E. et-Tevhid'in oniki hadleten mütevekkil olan 9. (isbâtn*r-rü*y&)
bölümüdür.

8 En çok kullanılan baskıaı, Muhammed Mehdi es-Seyyid Hasan el-Harsân (Necef 1366 /
1966) baskısıdır.
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mezhebinden almasını bilmiştir. Nitekim, Paris Milli Kütüphanesi 1252
numarada kayıtlı bulunan arabça yazmada muhafaza edilen noksan ve
meşkuk, fakat nisbelen eski (şüphesiz XI. asrın sonu) olan mulabhas
itikâdi eser bu yolla meydana gelmiştir.

Allah görülemez: Hz.Peygamber tarafmdan kavramlan rii'yet
derûni bir tecrübe olarak anlaşılmalıdır; Allah azametinin nûnmdan
göstermek istediğini ona, kalbinde gösterdi'.

tmam Ali Rıza, Kitâbu't-Tevhîd'in, Allah'ı cisim ve suretle vas-
fetmenin nehyi ile alakalı 11. bölümünde, Allah'ı üst kısmı boş, vücû
dunun geri kalan kısmı ise dolu bir varlık olarak nitelendiren Hişâm

b. Salim, Sâhib et-Tâk (Muhammed b. Nu'man) ve el-Misâmî (Ahmed
b. cl-Hasan b.İbrahim b.Misâm et-Temmâr) gibi müşebbiheden olan-
larm öğretisi ile alakayı kesmekle kalmaz, aynı zamanda Hz.Peygam-
beı'in Allah'ı 30 yaşında bir genç olarak görmüş olabileceğini gösteren
hadîsi de te'vîl eder. Aslında bu hadîs, ona göre, Hz.Peygamber'in o
anda içerisinde bulunduğu durumdan bahsetmekledir ye Allah resulü
AUah'm azametinden başka birşey müşahede etmemiştir''.

Hz.Peygamber Allah'ı değil, fakat Allah'ın alâmetlerini gördü ki
onlar Allah değildiro.

Çünkü Allah maddi gözler ile değil, fakat iman hakîkatlcri ile,
kalbde görülür'^.

Menfî manada, kalplerin vehimlerinin (veya en azından, meselâ
yabancı ülkeler gibi göz Önünde olmayan bir nesneye dayanan vehimle
rin, kuruntuların) Allah hakkında delil olamayacağı söylenmek sureti
yle, görmenin reddedilmesi ortaya konabilir; üzerinde durduğumuz,

Allah'ın görülmesi problemi boyunca Kur'an-ı Kerim'in sıkça karşıla

şacağımız "gözler O'nu idrak etmez; fakat O, bütün gözleri idrak eder:

9 Kuleynt, adı geçen bAİiim, 1. ve 8. hadis, s. 95-96; tbn Bâboyeh, aynı eser,e. 65 dv.
10 Kuleynt, aym eser, aynı bOlüm, 3. badis, s. 100-102; İB, aynı eser, s. 69 vd. Yazar bu

rada aynı metni yeniden ele alıyor, fakat Kuleynİ'den hareketle değil. Bn busnsta aynca bk.:

K. aym bolüm, 1,5ve 7. hadis, s. 104-105ve 106; İB, aym eser, 57 ve 62. Biz burada, elimizdeki
bn metinlerde tenkld edilmiş şahsiyetlerin teşbihçi spekülasyonları üzerinde durmayacağız.

Bn hususta, diğer kaynaklann yamsıra, bk.: A.J. Wensinck, Tbe Müslim Creed, Camoridge,
1932, 6. 67 vd.; AS. Tritton, Müslim Tbeology, Londres, 1947, s. 48.

11 K, rü'yanm iptâli bolümü, 2. badis, s. 96; ÎB, aym eser, s. 67 vd.
12 K, aym eser, aym bOlUm, S ve 6. badis, s. 97; İB, aym eser, s. 66; aynca bk.: 21. (Ce-

vÂml'u't-tevlüd) bOİiim, 4.bfidİs, s. 138. Buradaki Öğreti Ali b. Ebt Tâlib'in gOrüşUdür: "Rü*-
yet ancak kalble olan bir şeydir."
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O Lâtîf (gözle gönümez veya lutuf sahibi) her şeyi bilendir" âyetini"
işte bil mânada anlamak gerekir'^.

Allah'm göriiImezUği ile alâkalı birtakım akli açıklamalar mevcut
tur:

Bunlardan hasma karşı ileri sürülen bir delil müşterek tecrübeye
hitab ediyor: Ehl-i rü'yet, sadıkkimseler ise, onıann gözleri karşıda olan
güneşin nuru ile dolar, güneşi tam cepheden görürler. Asimda güneşin

ziyası, Allah'ı saklayan perdeler (Kürsî) tabakasına akseden ziyâmn en
küçük parçasından (70 cüzünden bir cüz) başka birşey dcğjldir'''.

îşte teorik değeri daha sağlam bir dejil'̂ ; Görme, görenle görülen
arasında hava ile dolu bir mesafenin bulunmasım gerektirir; sözkonusu
hava dolu mesâfe kalkarsa görme olmaz; o halde görenle görülen arasın

da ortak bir görme sebebi vardır; bu durum görenle (sujet) görülen (on-
jet) arasmda bir benzerliği zorunlu kılmaktadır; halbuki burada, akıllı

bir okuyucunun ortaya çıkarmayı ihmal etmeyeceği reddolunamaz bir
itiraz mevcuttur: Allah'la mahluk arasmda hiç bir benzerlik yoktur;
görüldüğü üzre rü'yet görüşü, sorumluluğımu bizzat müdâfiinin bile
yüklenemeyeceğı bir sonuca ulaşmaktadır; o halde bu görüş bizzat ken
diliğinden hükmünü kaybetmiştir, kadüktür'®.

Kuleynî'nin sözkonusu eserinin, Allah'ı, Yüce nefsini vasfettiği şey

den başka bir sıfatla vasıflandırmanın nehyi ile alakah 10. bölümünde,
O'nun Yüce azametinin künlıünün insan düşüncesi tarafından anlaşıla-

mayacağı, Câfer es-Sâdık'm rivayetine dayanılarak, belirtilmektedir".
Allah nasıl (keyfe), nerede (eyne) ve hangi mekanda (haysü) sözleri ile

13 K, aym eser, aym bölüm, 9 ve 11. hadts, s. 98 vd.; İB, aynı eser, s. 68 vd. "Vhm" ve
başka müştakları hakkında bk.: Acabica, VIII, 1961, a. 125, n. 3; L. Masaignon, Melanges Jo-
aeph-Marechal, C. II, Brükael-Paris, 1930, e. 285; aym metin için, aynca bk.: Opera Minora,
II, s. 245; aöz konnaa metin liaaniyatcı Halil'e atfedibnektedir ve L. Massignou tarafindan adı

geçen eserlerde zikredilmiştir.

14 İC, aym eser, aym bölüm, 7. hadis, s. 98; İB, aynı eser, a. 65; aynca bk.: K, aym eser,
8. (nehyu'l-keiâra fî'l-koyfiyye) bölüm, 8. badts, a. 93. Teferruatlı bir konu olan perdeler, in
şam Allah'm sımndan ayıran değişik tabakalar, aralayıcı dereceler meselesi burada incelene-
mez.

15 K, aym eser, 4. hadis, s. 97; JB, aym eser, s. 66; bu hususta, ayrıca bk.: az sonra gele
cek olan bu bölümün 12. hadîsinin tercümeai.

16 Biz burada, bu akıl yürütmede, kelâm ilmi tarafından çok kullanılan muanzm diya
lektik metodunu kabul ediyoruz. Bu konuda, Revue des Etudes Juives, C.CXXII (1963), s. 20

vd 95 vd., de takdim ettiğimiz İV/X. aaıria alâkalı metinlere bakmız.

17 K, aym eser, aym hadîs.
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itade edilen kategorilere girmez'® çünkü bütün bu özellikler Allah tara
fından yaratılmış olup, ancak yaratılmış olmaları sebebiyle bilinirler;
neticede yaralan Allah'ın varbğma delâlet ederler; o halde Allah her
yerde \e herşeyin ötesindedir; Kur'an-ı Kerîm (En'am sûresi, 103.
âyeti)'inortaya koyduğa bu gerçek, bizzat imam tarafından ifade edilen
açıklamayı çerçevelemektedir.

Bütünüyle kavrandığından pek emin olmadığımız daha da karışık

bir diyalektik delil 9. bölümün 3. hadîsinde yer almaktadır".

Görme, bilinen mânada mütalea edildiğinde, zorunlu, hatta kesin
denebilecek bii' bilgi verir; başka bir ifade ile, normal görme organı

alanında yer alan bir nesne, en azmdanikisi arasına konmuş olanherhan-
gi bir şeyle maskelenmiş olacağından, kavranılmaz; o halde, eğer Allah'
ın gözle görülmesi câiz olsa idi, sözkonusu bilgi zorunlu olarak meydana
gelmiş olacaktı. Oysa, sözü edilen bilgi ya îman (nesnesi)dır, ya da değil-

dir^°. Birinci durumda, dünyada kesb yolu ile kazanılan bilgi, yani akı(

yürütme veya nakil (otorite) yolu ile elde edilen bilgi, îman değildir,

çünkü o bilimin tersidir, işte, "bu dâr-û dünyada mü'min yoktur" gö
rüşü buradan gelmektedir (çünkü, gerçekte, hiçkimse Allah'ı görmedi).
Eğer görme ile hasıl olan bilgi îman değilse, kazamimış bilgidir Buradan
şu yeni mantıki delil ortaya çıkmaktadır: ya bu bilgi "mead"da kesile
cek (bu demektir ki âhirette görme olmayacaktır, halbuki iman, gerçek
olarak, bunun tersini kabul etmektedir), veya kesilmeyecektir (bu du
rumda seçkin kimselere va'dedilen görmenin hiçbir mâna ifade etmediği

ve boş olduğu görülecektir).

Son olarak, muhaddîs Ebû Kurra'nm efsânevî şahsiyeti ile temsil
ettiği, Sünni ashâltu'l hadîse karşı yapılan bir tartışmada, rü'yeti kabul
etmenin müdafan sisteminde ortaya çıkaracağı kaçmılmaz tutarsızlıklar

üzerinde İsrarla durulmaktadır. Kaynaklann bize bildirdiğine göre o,
bu hususta şöyle diyor: İmam Ali Rıza'nıu görüşüne dayanarak Allah'
tan aldığı vahiylerle, birçok defa rü'yetinimkansız olduğunu açıklayan

Hz.Muhammed'in de bu tecrübeden iftihar ettiğini savunmak Allah

18 Borada, Aristocuların kullandığı "keyfe", cismin yüzeyin bir noktasında kolleksiyouu
demek olan"eyne", bilinen bir noktayı ifade etmesi bakımmdatf "ftoysü" İstılahı kabul edilmek
tedir.

19 K, aynı eser, aynı bdlüm s. 96 vd., ÎB, aynı eser, s. 66 vd.
20 Bu kazıyyc, açık bir fekilde, meselemn hedefleri gOzOnünde tutularak ihdas edilmiş

tir, daha doğrusu sofistiktir; zira, eğer, hissiyatınuzm dışında kalan bir şey hakkındaki

bilgi olarakvasıflandınnak câiz olsa, tahkikedilmesi gereken hipoteze göre, bn andan İtibaren

dünyahayatında elde edeceğimiz bilgide de îmamn müdahalesi gerekmez; bn dununda, herke
sin de kabul ettiği gibi, şu andaki beşeri durumumuzla âhircti nnînmamıg imkansız olur.

İÜ*. •
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reeûlünün risâletinde tutaısızlıklar olduğunu söylemekten hoşlanan zın»

dıklann itirazlarına kolaylık sağlamaktır-'.

I Kııleynî, Kitâbu't-Tevbîd'inin 9. bölümünde, aslında bu hususta
tek olmayan, fakat sâdece Hişâm b.el-HakemV^ kadar varan, bir on-
ikinci hadis daha naklediyor. Ancak bu hadîsin açık olmaktan ^ok uzak
olması, onun, şüphesiz birkaç basit metinden öğrenilmiş bulunan Aristo
kavram teorisiyle, Allah'ın görülmesinin imkansızlığı^^ hususundaki
Islâmî kanaati sâdece doğrulamak isteyen muhtevası sebebiyle değil,

fakat, İslâm'da müşahhas düşüncenin bu arkaik alanında eksikliği çok
bâriz olarak görülen ifade vasıtaları ve terminolojinin yetersizliği yü
zündendir.

"Bütün eşya, mevcut durumİaııyla, sâdece iki şeyden biri ile idrak
olunur; hisler ve kalb. Hislerle eşyayı idrak üç şekilde olur: karşıhklı

nüfuz, temas, ne nüfuz ne de temas ile olan idrak."

"Karşılıkh nüfuz ile olan idrak üç şekilde-olur: Sesler, koklama vc
tatma^^." Temasla hasıl olan idrak ise, üçgen" ve dörtgen gibi geometrik
şekillerle, yumuşak ve sert", sıcak ve soğuk bilgisidir. Üçüncü yolla id
rake gelince, bu gözle olan idraktir. Çünkü göz eşyayı ne temas ne de
nüfuz ile idrak eder. O, eşyayı başkasımn sahasmda kavrar, yoksa ken
di alanında değil.

"Görme bir mesâfe ve bir sebebi" gerektirir. Mesafe hava, sebep
ışıktır".

"Gören (göz)le görülen (şey) arasmda mesâfe varolduğu" ve sebep
elverişli bulunduğu zaman göz, karşılaştığı şahıslan ve renkleri görür.

21 K, aynı eser,2. hadİe, s. 96; İB, aynı eser,s. 67 vd. Aynca, Kür'ân âyetleri İle bazı ha
dîsler arasındaki zâhir! çelişkilerin snnuiUkte ortaya çıkardığı problem hakkında bk.: İbn Ku-
teybe, Kitâbu Te'vlli Muhtelifi'l-Hadîs, Şam 1962, s. 228-233; bu eser, Gerard Lecomte tara-
findan, Le Traite des Divergences du Hadit adı ile, fransızcaya tercüme edilmiştir.

22 öl. 179/795-6. Onun hakkında bilgi içİn bk.: M.W. Madelung tarafından yakmda ya-
alan makale: P (Isl. Ans.), III, s. 513-515. Yazar bu makalesinde haklı olarak şöyle diyordu
"O, nazariyesi hakkmda noksan ve yetersiz bilgiler vermektedir."

23 Aynı meselenin kaynağım i. hadiste bulduğumuza inandık.

24 Edebiyatta "Sesler, dokunmalar ve kurtancılar."

25 Edebiyatta "Dörtle çevirme, üçle çevirme, olmayacak iş, nirengi, üçgenlerle yüz belir
tilmesi."

26 Yani düzgünlük ve pürtüklük. Aynca bk.: J. Tricot, Aristot de L'ame, Paris 1934, s.

103, n. 3; yaâar burada, Simplicms'un, Aristo'nun De L'ame adlı eserine yaptığı yorumu zik'
rediyor.

27 Sebil: "y®b mesafe."
/ 28 Burada, Aristo'nun De L'ame, II, 7'de açıkladığı nazariye kabul ediliyor.

29 Kâim demektir.
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Fakat göz, nüfuz edemeyeceği birşeye yöneldiğinde, bemen geri döner
vc müşalıadesini nakleder." Bunun benzeri, bakışı aynaya nüfuz etme
yen bir kimsenin aynaya bakışında görülmektedir; aynada kendisine
nüfuz edebilecek bir yol bulamayan göz{ün bakışı) geri döner ve müşa-

hadesini anlatır. Ayuı şekilde, berrak bir suya bakan kimsenin bakışı,

kendisine suda bir geçiş bulamadığı için geri döner ve suyun içinde gör
düğünü anlatır, çünkü o, bakışını suyun içerisine geçirecek bm âlete
sâbip değiP®. Kalbe gelince; o, hâkimiyetini sâdece havada sağlar; ha
vada olan herşeyi kavrar ve anlar. Fakat havada bulunmayan bir şeye

doğru yöneldiğinde,geri döner ve havada olanları ayrıntıları ile anlatır.

O halde akıllı bir insan kalbini bu sahanın ötesinde bulunan ilâhî şeyleri

idrak etmek için kullanmamalıdır'', çünkü o böyle yaparsa, görme ko
nusunda söylediğimiz gibi, sâdece havada bulunanı anlar, bunun dışın

da başka bir şey anlayamaz"."

Ali Rıza'mn" görüşüne uygun olarak ortaya konan tevhîd görüşü,

arka arkaya üç yerde, Allah'ın görülmesini, hiç biri Allah hakkında câîz
olmayan (cisimve suret gibi) başka şeylere benzeten vasfetme anlayışla

rına karşı delil olarak ileri sürülmektedir: Gözler O'nu görmez (bu Kur'-
an-ı Kerîm'în ifadesidir), onlar O'uu idrak etmek hususunda çok zayıf

tırlar, O, rü'yet olmaksızın Bilinendir.

Sadûk îbn Bâbuych, Kuleynî ile müşterek olduğu metinlere, hata
sebebiyle Kuleynî'nin eserinde bulunmayan bazı başka ilâveler yapmıştır.
Biz bım^arı geçen bölümde ele aldık; bu ilâvelerin çoğunluğımu Kur'-
an-ı Kerîm (A'raf sûresi, 138, 140, 142, 143 âyetlerin)'de anlatılan hikâ
yeler üzerindeki değerlendirmeler teşkil etmektedir: Allah'ı görmek is-
yeten Mûsâ, dağdaki'^ dehşete düşürücü tecellî sebebiyle, O'nu (dün-

30 SebtI, burada, biraz öuce kullanıldığı mânadan daha geniş bir mânada kullamlnuştır.

31 Edebi olarak kalbini, AUah'm birliği konusunda, havada mevcut olmayan birşeye

hamletmek demektir.

32 Hişâm şunu söylemek istiyor: Anlaşılan birşeyle Allah'a hir görünüm vermek eğili»

minde olmak, nldı beyne yerleştiren yunan felsefesine ters olarak, Kur'an ve Kitab-ı Mukaddes
(Bible) taraûndan zekânm merkezi olarak gösterilen kalbİ, insanm en gelişmiş melekesi vasıta

sı ile olsa bile, ancak aranılan nesnenin bulunmadığı bir alandan taşınılan yanlış bir tasavvura
ulaşmaya götürür. Daha açıkçası, AUah'm, kulların hizmetine verdiği görme melekesi ile kav
ranabilir olması mümkün değildir. Bu hususu yukarıda da belirtmiştik.

33 K, aym eser, 11. bölüm, 3. hadis, s. 105; İB, aynı eser, s. 58.
34 Bu tefsir hâlâ yahudilikten geldiği kesin olan elemanlarla etkilenmeye devam etmek

tedir. Bu hususta Taberİ Tefsirinde yer alan bütün bilgiler, C. Sırat'm "Un midrâs juif eo hahit ^
musuhnanrla vision de Moise sur le Monl Sinai", RHR, 1964, s. 15-28, adlı makalesinde derin

lemesine incelenmiş bulunmaktadır.
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yada) görmenin imkansızlığı ve said kimselerin Hesab Gününde ve
Cennette nail olacakları görme hususunda ikna oldu.

İbn Bâbuyeh sözkonusu bölümüne '̂, Hz.Peygamber'in hayatı ile
ilgili bir rivâyetle başlar; bu Şiî geleneğinde sıkça kullanılan ve Ehl-ı

Beytin rivayeti ile Cafer es-Sâdık'a İsnad edilen bir hadîs hüviyetinde
olup, sadece bir raü'minin anlayabileceği seviyedeki bir rivayettir.

"Hz.Peygamber, namazda gözlerini göge diken bir adamın yanın

dan geçti ve ona "gözlerini (aşağı) indir, çünkü sen O'nu asla göremez
sin" dedi. Bir başka zaman o, namaz kılarken kollarını göğe doğru kal
dıran birinin yanından geçti. "Ellermi (yukarı doğru) açma, çünkü sen
O'na katiyyen ulaşamazsın" dedi.

İbn Bâbuyeh'id yeniden ele aldığı Kulcynî'nin 2. hadîsinde, asimda
Allah'ın aynı olmayan alâmetlerine atfedilen Necm süresindeki Hz.
Peygamber'in görmeleri ile ilgili izahlar, iki hadîste de öze^ bir tarzda
ama değişik yorumlarla yer almaktadır. Ancak İbn Bâbuyeh'in rivayeti
hatalıdır'®. Kuleynî, Necm sûresinin11. âyetinden şu sonucu çıkarmak

tadır: kalb gördüğünde yanılmadı, dolayısıyle Muhammedi rü'yet yal
nızca kalble görme oldu; İbn Bâbuyeh ise aynı sûrenin 18. âyetine ef
sânevî tezahürler atfediyor: "gerçekten o, Rabbi'nin en büyük alâmet
lerinden birini gördü."

"O, bacağı, tıpkı çok küçük parçalardan meydana gelmiş pembemsi
bir bitki gibi, parlak taşlarla kaplı olan Cebrail'i gördü"; "Cebrâil altı-

yüz kanatla kanatlanmıştı ve yerle gök arasındaki sahayı dolduruyor-
du."

Mûsâ'mn Allah'ı görme isteğinde bulunması, fazla cüretkar dav-
ranmayarak nâdim olmakla vasıflandırılan sonucu ile (A'râf sûresi, 143.
âyet), Allah resullerinin ismetinden şüphe ettirmeye müsait bir husû-
siyete sâhip, oldukça hassas bir konudur. îbn Bûbuyeh'in delil olaruk
aldığ hadîslerle, kendisinin kafasında geliştirdiği bir delili, îsrâil oğul-
lanna tebliğde bulunmakla vazifelendirilen peygamberleri şüpheden

temizlemek gayesine matuftur.

İbn Bâbuyeh, tamamen İmamiyye mezhebine dayamnayan bir
başka hadîsi delil gösteimek suretiyle, Abdullah b.Abbas'ın Kur'an-ı

Kerim (A'raf sûresi, 140-143) âyetleri ile ilgili tefsirini aşağıdaki şekilde

35 Zikredilea baskı, s. 65.

36 Aynı yazar, aym eser, s. 70-71.
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yeniden ele alıyor^': . .Mûsâ, kendine geldiği zaman, dedi ki; Allah'
ım, Sen'i tenzih ederim, San'a tövbe ettim ve ben îman edenlerin ilkî-

Jim-" Bu dcmektu ki; "Sen'i ten'̂ îh ederim; San'a yaptığım Sen'i görme
isteğimden vazgeçiyorum ve Sen'in görülemeyeceğine îmdu edenlerin il
kiyim."

îbn Bâbuych bit takım şahsî görüşlerini bu hadîse ilâve ediyor^®:

"Bu kitabın yazan Muhammed b.el-Hüseyiu b.Ali der kİ!

"Mûsâ Allah'ın görülemeyeceğim biliyordu; eğer o, O'ndan görül
mesiisteğinde bulundu ise,bu talebini, kendisini bu konuda tedirgineden
kavmi adına yaptı. O halde onun, "Yâ Rabb! Seni görebilir miyim?"
demesi bir sorudur yoksa bir taleb değil. Allah, onun bu sorusuna şu ce
vabı verdi: "Sen, Beni, katiyyen göremezsin, fakat dağa bak; eğer (Dağ)

yerinde durabilirse, işte p zaman sen de Ben'i görürsün. Hemen Rabb'ı

dağa tecellî edince dağı parça parça etti" Bu cevabın manası: Sen Ben'i
kesinlikle göremezsin demektir; çünkü tamâmen sallanmakta olan dağ

asla yerinde duramayacaktır. Bu husus aynı sûrenin 38-40. âyetlerin-
deki bir başka konuya benziyor: ". . .Deve iğnenin deliğinden geçinceye
kadar onlar cennete giremeyeceklerdir. . bu demektir ki, onlar ke
sinlikle cennete giremeyeceklerdir, aynı şekilde deve de iğnenin deliğin

den asla geçmeyecektir". "Fakat Rabb'ı, yaratmış olduğu nurlarından

olan alâmetlerinden biri ile, dağda tecellî ederek bu nûrun bir cüzünü
dağa aksettirdi de dağ unufak oldu. Büyüklüğüne ve heybetine rağmen

sallanarak parça parça olan dağın verdiği dehşetle "Mûsâ sersemleyerek
yere düşüp bayıldı." Kendine geldiği zaman dedi ki: "Yâ Rabb! San'u
rücu' ediyorum," yani kavmimin beni sürüklediği Sen'i görme isteğim,

den vazgeçerek Sen'den almış olduğum ma'rifete dönüyorum. Aslında

bu, bir günahtan dönme, tövbe etme değildi, çünkü peygamberler, bü-

37 Aynı eser, s. 73. Asbnda Tabcrî, bu âyetle ilgili olarak, Tefsirinde (C. XIII, Kahire
1371 /1951, 103,n. 15094 ve 13095) Liribirine çok yakın ve hemen hemenkavli olarak şÜ yarar
tarafmdan nakledOenle uyum halinde olan iki tefsir rivayet ediyor: Şîî yazar ve Taberi'nin
nakilleri şöyle:

îbn Bûbuyeh Taheri
Allah'ım, görme isteğimden San'a tövbe Ben, mahlûkattaıı hiç kimsenin Sen'i göreme-
ettim ve ben Senin görünmcyeceğine yeceğine İman eden ilk ferdim. Mahlûkattan

iman eden ilk ferdim. hiçbirinin O'nu göremeyeceğine inanan ilk
ferdim.

38 Aym eser, s. 73-75.

39 Aym akıl yürütme, iki âyet arasındaki ayın yakınlığa dayab olarak, Mu'lCBİIi tefsirde
yer olmaktadır: Muğnİ, IV, s. 16İ vd.; Şerhu Usûli'i-Hamse, s. 265, 1-3-10.
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yük veya küçük, hiçbir günalı işlemezler. Mûsâ, Allah'ı görme talebiade
bulunmadan önce, O'ndan, bu konuda, izin almayı düşünmüştü, onun,
talebini Allah'a arzederken yaptığı bu davranış, tamamen bir edeb işa

reti idi.

Bununla birlikte, bazı muhaddisler «mun, kavminin de Allah'ı gör
menin mümkün olmadığım anlaması için, böyle bir müsâde isteğinde

bulunduğunu ve söz konusu izni elde ettiğini naklediyorlar. Mûsâ'nm
"...Ve ben Sana inananlann ilkiyim" sözünün manası: Çevremdeki
insanlarla Sen'den Sen'i görmeme müsâde etmen için izin istememi is
teyenler arasında Sen'in görülemeyeceğine îman eden ilk ferdim, demek
tir. Kanaatımca,bu konuda nakledilen ve raüctehidlerimizin eserlerinde
de takdim edilen rivayetler doğrudur; ben bu haberleri, mânâlarmı an
layamayan câhil bir kimse tarafından okunabileceği, onların yalan ol
makla suçlanabileceği, dolayısıyla bu kimselerin farkında olmadan Al
lah'ı inkar edebileceği korkusu ile, bu kitapta zikretmedim. Ahmed.
b.Muhammed b.îsâ'nın, "Nevâdir" adlı kitabında rü'yetin mânası üze
rinde zikrettiği haberlerle Muhammed b.Ahnıed b.Yahyâ'nın "Câmi*^"
sinde delil olarak kullandığı rivayetler de doğrudur; onları ancak haki
katin inkarcısı veya câhil bir kimse reddeder; çünkü onların terimleri
dahi Kur'an terimleridir; mânalarına gelince: Onlar teşbih ve ta'tîl
gibi benzetmeyi Allah'tan istisnâ ederler ve Tevhîd inancını kuvvet
lendirirler. Bununla birlikte imamlar-Allah'm sclât ve selâmı onlar üze
rine olsun- bize, insanlara aklî durumlarına göre hitap etmemizi emret
tiler. Söz konusu rü'yetin bu haberlerdeki anlamı "ilim" (science)dir.
Aslında bu fâni dünya tereddütler, şüphe ve Şeytan'm vesveseleriylc
doludur. Fakat insanlar. Hesap gününde, AUalı'm vâdettiği mükâfat
ve ceza ile alâkalı emirlerinin ve alâmetlerinin nuzûlüne nâil olacaklar
dır; o zaman tereddütler giderilecek ve Yüce Allah'ın kudreti bilinmiş

olacaktır. Allah'ın kitabı bu hususu şu âyetiyle doğrulamaktadır: "Her
can yanında bir sürücü ve bir şahitle gelir. (AUah ona): "Gerçekten sen
bundan gaflet (cehalet) içinde idin. Fakat biz, sen (iıı gözün)den perdeni
açtık; bugün artık gözün keskin (görmekte) dir" (Kur'an-ı Kerîm, Kâf
sûresi, 21.-22). Aynea, birçok metin konumuzu teşkil eden hadiste sözü

40 Kullandığım çok buutİi kaynak yardımı ile yapılan bu auflorm ortaya çıkardığı biblı-

yoğrafik meseleleri neticelendirecek durumda değilim. el-Keşşî'nin Rİcâl (Necef baskiBi. s, 431,
n. 373-4 vd.) adb kitabının tamtma b&lUmüude zikrettiği sahiflanu ilki, Mâmekânİ'ain, Ten-
kibu'l-Makâl (İL, s. 90-92)'ıııa kadar olan başka ederlerde geçiyorsa da, ona, Nevâdir n/llı eser
atfedilmiyor. Halbuki, bu zikredilen şabıslann ilki için, İlâmakâuİ açıkça bu ismi taşıyan bir
kitabı atfediyor. Fuat Sezgin'in yeni ^kan Fihrizti bu hususta hiç bir şey ihüva etmiyor.
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edileu görmenin, gözle görme değil, kalple görme olduğunu göstermek
tedir.*'

Kur'an-ı Kerîm'de okuduğumuz "Rabb'ı dağa tecellî edince..."
A*raf sûresi, 139-143 âyetlerinin mânasına gelince: vaktaki Yüce ve Ulu
Allah, tesirleri ile dağın serâp olduğu ve tamamen parça parça dağıldığı

eskatolojikalâmetlerinden bir alâmetle tecelU etti, dağ parça parça oldu
ve toz yığını haline geldi*', çünkü dağ bu alâmeti taşımaya tahammül
edemedi. Aynea, Kürsî'ııiıı nûrunun çok küçük bir cüzünün ona görün
düğü de söylenmektedir.

Ibu Bâbuyeh daha sonra (K.Tevhîd, s. 75-77), Cafer es-Sâdık'a

isnâcl edilen ve A'raf sûresinin 139-143. âyetlerini aşağıdaki şekilde te*-
vîl eden çok kısa bir hadîs rivayet ediyor: Dağ denize düşecek ve onun
bu düşüşü günümüze kadar devam edecektir*'.

Aynı şekilde müctehidimiz, Abbasî halîfesi el-Me'mun'un huzurun
da yapılan, dâima muzaffer bir tartışmacı olan İmam Ali Rıza*nm da
katıldığı, itikâdî bir konferansla alakah haberde kendi görüşünü te'yid
edici hususlar bulmaktadır.

Bu metin**, açık olarak, ilâhî varlıkla bağdaşmadığmı bildiği bir
izni bizzat kendisi için talebederek zâhirî hata işleyen masum peygam
berin ismetini korumak gayesi ile ele alınmıştı.

İsnad halkasının ilk ismi olan râv» Ali b.Muhammed b.el-Cehm*'
der ki: "Ben Ali Rıza b.Mûsâ'nın da katıldığı, halife el-Me'mun'un hu
zurunda yapılan bir mecliste hazır bulundum."

"Halife el-Me'mun, Ali Rıza'y' Şu sözlerle sorguya çekti: Ey Rc-
rûlullahm oğlu! peygamberlerin günahsız (mâsum) olduğunu bilmiyor
musun? O, "evet" diye cevap verdi. Bunun üzerine halife el-Me'mun,

41 Ibn Bâbuyeh burada, keudine göre, "rae" (görmek)'mn aulamlanndan birinin "ali-
mâ" (yakînt olarak bilmek) olduûuna delâlet eden birçok Kur'an âyetini delil gösteriyor; bk.:
Kur'au-ı Kerîm, XXV, 47; II, 243-260; CV, 1; ayrıca bk.: Muğnî, IV. s. 231, 1.4-17.

42 Kur'an-ı Kerîm'e göre; Nebe' sûresi, 20: Tâhâ sûresi, 105.
43 Muhtemelen şöyle onlaınak gerekir: Dağ kıyâmct gününe kadar düşmeye devam ede

cektir.

44 Yazar, bu hâdfsiu tam versiyonu için, Uyûnıı'l-Alıbâr i'r-Rızâ (Paris Millî Kütüpha
nesi 2018 nolu arapça yuzma)'ya bakmayı tavsiye ediyor. Ancak, eserin teliflerinden hiç biri
knllanılmanuştır; eser, varakalar (arkalı-önlö yazıb 61 varak) halinde "Meclis n'r-Rısa 'inde'l-
Me'mûn fî ismeti'l-Enbiyâ" adh bölümde bulunmaktadır.

45 Onun sünııi sempatileri ile meşkûk şahsiyeti, nukilci olarak, Şii "ilm-i rical" bilginleri
«■wıf»Ti>l«w çok kötü tanıtıldı (el-Keşşi onu kitabına bile kaydetmedi); bk.: Tenkihu'l-Makâl,
II, s. 303, n. B485.

-. .-v
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onu birçok Kur'an âyeli hakkında sorguya çekti ve bunlardan başka

olarak da ona "Mûsâ, tayin etliğimiz zaman için gelip de Rabbı onunla
konuştuğu vakit dedi ki: Rabbim, bana (kendini) göster, San*a baka*
yım. ^Aliah ona şöyle) dedi: Ben'i göremeyeceksin, fakat şu dağa bak;
eğer (dağ) yerinde durursa (sen de) Ben*i görürsün. Rabbı dağda tecellî
edince, onu unufak etti; Mûsâ da baygın düştü. Kendiue geldiği zama:i
şöyle dedi: Yâ Rabbı, Sen'i tenzih ederim, San*a tövbe ederim. Ben
müzminlerin ilki)dm'z (Kur'an-ı Kerîm, A'raf sûresi, 139-143) ilâhî kelâ-
mınm manası nedir? Allah'ın kendisine hitâb ettiği îmran oğlu Mûsâ'nm,
Allah'ın görülmesinin imkansız olduğunu bilmediği için böyle bir istek
te bulunmuş olması kabul edilebilir mi? diye sordu.

Ali Rıza bu soruyu şöyle cevaplandırdı:

"Allah'ın kendisine hitâb ettiği İmran oğlu Mûsâ-selâm ona olsun*
Allah'm gözlerle görülmeyeceğini biliyordu, fakat, ne zaman Allah onun
la konuştu ve onu (Kendisine) sırdaş yaptı; Mûsâ, Allah'ın kendisi ile
konuştuğunu ve (Kendisine) yakını yaparak husûsî mükâlemede bulun
duğunu haber vermek üzere kavminin yanına geldi. O zaman kavmi
ona: "O'nun kelâmını, senin onu işittiğin gibi, işitmedikçe sana inan
mayacağız', dediler."

Mûsâ'nın kavminin sayısı 700.000 idi.*^ Mûsâ Peygamber bu yedi-
yüzbiu kişiden yetmişbin kişi seçti, daha sonra o, Rabbi'nin huzuruna
birlikte gitmek için, bunlar arasmdan da, sırasıyla önce yedibin, sonra
yediyüz, ve nihâyet yedi kişi seçti. O, bu yedi kişiyi Sina'ya götürerek
dağın eteğine yerleştirdi ve sonra bu dağı tırmanarak Rabbi'nin huzu
runa vardı ve O'ndan kendisi ile konuşmasını ve onlara da Kelâmım

işittirmesini istedi**^. Allah, Mûsâ'ya konuştu ve ashabı da O'nun sözünü,
Allah kelâmını bir ağaçta halkettiği için"*®, yüksekte, alçakta, sağda,

solda, önde ve arkada, işittiler; soura (Allah) onu oradan, onların her
taraftan işitebilecekleri şekilde her yöne yaydı. O zaman onlar şöyle

dediler: "Biz, Allah'ı açıkça görmedikçe, işittiğimiz şeyin Allah sözü
olduğuna asla inanmayız" (Kur'an-ı Kerîm, Nisâ sûresi, 152-153; Ba
kara sûresi, 52-55).

Allah, onların bu fevkalâde aşın sözleri söylemeleri, kibir ve küs-
tahbğa kapılmaları üzerine, inkarlarım cezalandırmak için, onlara karşı,

46 Umûmiyetle fransu dilinde kuUamlan bu sayı adını, kautlı olarak, 7*li sembolizmi or
taya koymak ğayesi ile kullanıyorum.

47 Bu konuda (Hıristiyan kaynağı olarak) bk.: Exode, XXIV, 9-10; bu kaynak, zikredi
len konuda. Sayılar kitabımn bir görüşü Ue birleşmektedir; bk.: Sayılar, XT, 24.

48 Bu hususta bk.: Ezode'un "Çalılık", III; Kur'ân'm "Ağaç", XXVIII, 30, bölümleri.
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onldn tamamen ortadan kaldıran bir yıldırım gönderdi ve onlar da yok
oldular (Kur*an-ı Kerîm, Furkan sûresi, 21-23).

O zaman Mûsâ: "Yâ Rabb!, buradan kavmime döndüğümde, onlar
bana, sen onlan götürdün ve öldürdün, çünkü sen gerçeği söylemedin
(Allah'la husûsi mükâlcmede bulunmadın demek istiyorlardı), dedikle
rinde tsrâil oğullarına ne diyeceğim?" dedi. Bunun üzerine Allah onlan
dirilterek Mûsâ ile birlikte geri gönderdi*'. Mûsâhalkmm yanına döndü
ğünde Isrâiloğullan ona şÖyle dediler: "Eğer sen Allah'tan, sanakendi
sini görme imkanı vermesini isteseydin, O, seni memnun edecekti, is
teğini yerine getirecekti; o zaman sen, bize, O'nun nasıl olduğunu haber
verecektin, biz de O'nu gerektiği şekilde tammış olacaktık". Mûsâ on
lara şöyle cevap verdi: "Ey kavmim!, Allah gözlerle görülmez; O, key
fiyete mâlik değildir'"; O, sâdece âyetleri ile bilinir ve alâmetleri ile tanı

nır". Onlar: "Sen Rabb'mdan (O'nu) görme isteğinde bulunımcaya ka
dar sana asla inanmamız" diyerek onun bu sözlerine şiddetle karşı çıktı-

laı. Bunım üzerine Mûsâ şöyle dedi: "Yâ Rabb!, İsrail oğullanmn söz-
ierini işittin ve Sen, onlar için hajırh olan şeyi en iyi bilensin." O laman
Allah, Mûsâ'ya, şu âyetİ vanyetti: "Yâ Mûsâl, onların senden istediklerim
sen Ben'den iste; Ben, seni onların cehaleti yüzünden darda bırakma

yacağım".^îşte o zaman Mûsâ şu istirhamda bulundu: "Allah'ım, bana
(Kendini) göster, sana bakayım", Allah, (bu isteğe karşılık) Mûsâ'ya:
"Sen Ben'i katiyyen göremeyeceksin, fakat dağa bak eğer tamameu
çökmekte" olan dağ yerinde durursa, sen de Ben'i görürsün. Oysa, Rab-
bi, alâmetlerinden bir alâmetle dağa tecellî edince dağ hemeu unufak
oldu'^, ve Mûsâ da bayğm halde düştü." Kendine geldiğinde dedi ki:
"YâıabbÜ, Sen'i tenzih ederim, San'a tövbe ederim. Ben müminlerin
ilkiyim."; yâni kavmimin cehâletinden tövbe ederek Sen'den aldığım

ma'rifete döndüm, ve ben, onlar arasmda, Sen'in görülmeyeceğine ina
nan ilk ferdim."

Halife bu güzel tefsirin imamını kutlamayı ihmal etmedi. Aliah'm
Kıyâmet Gününde ve Cennette görülmesi ile alakab ihtilaflı meseleye
gelince; İbn Bâbuych, (K.Tevhîd, 71-73) de, bu hususta seçilmiş bulu
nan hadîsler vasıtasi ile, Kur'an-ı Kerim'in "O gün yüzler vardır, Rab-
larma bakıp parıldayan" (Kıyamet sûresi, 22-23) meâlindeki âyetleri
hakkmda doğan tartışma için de fikir beyan ediyor.

49 "maahû" (onunla birlikte) okumak gerekir.

50 O'nun biı keyfiyeti yoktur, yani nasıl (keyfe) sorusu O'nun baklanda câiz değildir.

51 Kur'an nassma, asıl metinde kastedilen mânayı sapıtan^ bir ilâvede bulunuluyor.
52 ... Son kelime, tabii manasmda almdığında, "bakanlar"ı ifade eder.



ŞİA'YA GÖRE RU'YETULLAH 388

İmam Ali Rıza sözkonusu âyeti şu şekilde tefsir eder: **Rab1ermin
znükâfaatmı bekleyen parıldayan yüzler"; burada, "nzr" mastarmm
1. fiil şekli (fa'ale) 8. fiil (ifta'ale) manasında te'vîl edilmektedir^'.

Allah'ın gözle görülmesinin inkan Mu'tezilc ve Şiilikte müşterek

olmakla beraber, Şiîlikte daha husûsi bir durum arzeder: Mânevi haya
tın imam üzerine teksif edilmesi, imamı ilâhi nâib olarak görme netice
sini ortaya çıkardı, bu ilâhî niyabet, ne sâdece maddî ne de -imam gâib
olduğunda- kelimenin psikolojik anlamında, tasavvurîdır; fakat O,
mü'minin, imaninm tazammun ettiği şeyleri yaşamak suretiyle gerçek
benliğine kavuşmasmı sağlayan derûni bir tecrübedir.

îbn Bâbuyeh (Kitâbu't-Tevhîd, 71-72), bu hususta şunu naklet
mektedir:

"... Ebû Beşîr", Ebû AbdlUah (Cafer e8-Sâdık)'a sordu: Mü'mmler
KıyâmetGününde Allah'ı görecekler midir? O, "evet"'' diye cevap verdi
ve ilâve etti. "Onlar", O'nu, Kıyamet Gününden önce gördüler". "O
halde ne zaman?" "Allah, onlara: Ben sizin Rabbiniz değil miyim diye
sordu, onlar da "evet" cevabım verdiler" (Kur'an-ı Kerîm, A'raf sûresi,
171-172).

İmam, bir müddet sustuktan sonra, tekrar söze başladı: "Zaten,
mü'minler O'nu, Kıyâmet Gününden önce, bu fâni dünyada görüyor
lar". "Sen O'nu şu anda görmüyor musun?" Ebû Beşir, ben ona şöyle

dedim, dedi: "Senin nâibin olabilir miyim, yani bunu senin adma baş

kalarına nakledebilir miyim?" îmam şu sevabı verdi: "Hayır, çünkü,
eğer sen onu rivâyet edersen ve bir insan da senin bu söylediğinin manâ-
smı bilmezse, onu anlamaz ve burada bir teşbih olduğunu zanneder ve
neticede imandan çıkar. Kalble gÖrme gözle görme gibi değildir. Allah,
teşbihçilerin ve sapıkların kendisi için yaptıkları tasvirden münezzehtir."

53 Ayol yorum içia bk.: Uyûn u'1-Alıbâri'r-Rızâ, aynı yazma eser, varak 34.
54 Bu da üzerinde çok münakaşa edilenbir râvidir; el-Keşşt, Ricâl (s. 402, n. 436ve 437}

adb kitabının tanıtma bölümünde onun ölüm tarihini yazmıyor; bu kitabın söz konusu bölü
münden çıkardan sonuca göre o, bazı kimseler taraiîndan (tsmâİUyye mezhebine sempati duyan
bir şahıs olması hasabiyle) "ğülüvvün kurbam" bir râvi olarak suçlanmaktadır.el'Ke^i ise ona

'Imuhaliis" olmakla nitelendirmektedir. Mâmekânİ de (Tenkİlıu'l-Makâl, YIII, s. 308,n. 12975),
onun hakkmda ne söyleyeceğini bilememekte, sözüne şöyle başlamaktadır: "Onun şahsiyeti ve
dürüstlüğü hakkında şüpheler mevcnttuı. OnuCafer es-Sâdık'la aym yılda ölmüş gösteren "Rey-
bânât u'l-£deb">a verdiği bilgiye ne hüküm vermek uygun olacaktır, bilmiyorum."

55 Bu, Allah'la, henüz yeryüzündeki kariyerine kavuşmamış olan Adem soyu arasındaki

ilk anlaşmanın Kur'an-ı Kertm (A'raf süresi,171-172) deki açıklamasıdır. L. Massignon'a göte
bu bir "antlaşma"dır.

56 İmam, yani Ismâili mezhebinde Allah'ın msajıt tezâbürü (nâsüt) hususunda bk.: Sa
mi N. Makarem, "The İmam in tsmâilism", Studia Tslamica, XXVII, s. 50 vd.
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O halde, ilâhî rü*yeti, bu şekilde asıl gerçekliğine göre takdim et
mek tarzı bir taşla iki kuş vurmak demektir; Mevcut cismâni durumu
muzun öncesinde, içinde bulunduğu anda veya beşerî varlığın sonraki
herhangi bir safhasmda ulûhiyyetin bütün bedenî rü'yetinin inkan; aynı

zamanda, Yaratıcı ile Adem oğlu arasındaki ilk akid sırasında, imama
bağlı kişinin kalbinde (imam bedenen görülsün veya görülmesin pek
önemi yok) ve dirilen mü'minin önünde eskatolojik planda olduğu gibi,
Tann'lığın tecellî eden gizli varhğınm tasdiki^^.

öte yandan, rü'yet ve imama bağhbk, bu kez Ali Rıza'nın, Abdü's-
Selâm b.Salih Ebu's-Salt'^ tarafından soru sorulan rolünde gösterildiği

bir nadîse sıkı sıkıya bağlı bulunmaktadır.

"Ali b.Mûsâ er-Rıza'ya sordum: "Ey Resûlullah'm oğlu!, muhad-
dişler tarafından rivayet edilen "Mü'minler Cennette iken Allah'ı ziya
ret edecekler (görecekler)dir" hadîs hakkında ne dersin? tmam cevap
verdi: "Ey Ebu's-Saltl, Allah, Hz. Muhammed'i, yarattığı bütün pey
gamberlere ve meleklere üstün kıldı; O, ona olan itaati Kendisine yapı

lan itaate eşit tuttu; onun öğretisi karşısında muti olmayı, Zâtı'na ya
pılması gereken itaate denk saydı; bu dünyada ve âhirette onu ziyaret
etmeyi (görmeyi) Kendisine yapılan ziyarete (görmeye) eşit saydı. Nite
kim, Allah Kur'an-ı Kerîm'de şöyle buyurur: "Kim Rasûl'e itaat eder
se, Allah'a itaat eder" (Nisâ sûrssi,80-82)ve "Sana beyat edenler (îslâm
uğrunda ölünceye kadar savaşmak üzre sana söz verenler), gerçekte
Allah'a beyat etmektedirler. Allah'ın eli onlarm elleri üzerindedir"
(Fetih sûresi, 10)'®. Hz.Peygamber de şöyle buyurur: "Kim beni, sağlı

ğımda ya da ölümümden sonra, ziyaret ederse, Allah'ı ziyaret eder".
Çünkü, Hz.Peygamber'in Cennette işgal ettiği derece en yüksek dere
cedir, bundan böyle, kim onu, meskûn olduğu burada, ziyâret ederse.
Yüce ve Ulu Allah'ı ziyâret etmiş olur." Ben, ona dedim ki: "Resûlul-
lah'ıh oğlu, muhaddîsleıin rivayet ettiği "Allah katında mükâfaatlan-
mak, Allah'm yüzünü görmedir" hadîsinin mânası nedir?" tmam cevap
verdi: "Ey Ebûs-Salt!, kim Allah'ı, insanlarm yüzleri gibi, bir yüzle vas-
federse, imandan çıkar. Aslında, Allah'm yüzü, O'nun peygamberleri,
resülleri, kendileri sayesinde O'na teveccüh edilen hüccetleri". Dîni ve
Ma'rifetidir. Halbuki Allah, Kur'an-ı Kerîm, Rahmân sûresi, 26-27
âyetlerinde şöyle buyurur: "Yeryüzünde bulunan herşey yok olacaktır.

57 Merv'li olup, 282/846-7'de Ölmüştür; bk.: Tenkİbu'l-Makâl, II, a. 159, n. 4088; Rey-
hftnfit u'l-Edeb, V, a. 107.

58 "innemû*' yı, cümlenm gelişine gOre, bu şekilde tercüme ettim.
59 "Hucee" meşrû imamlar demektir.
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Yalnız celâl ve ikram sahibi Rabbi'nİn yüzü (Zâtı) bâk! kalacaktır/*

Allah'ın nebileri, resülleri, hüccetleri ve onların meşrû derecelerine riâ
yet etme hakkı, mü'minlere Kıyâmet Gününde sımrsız bir mükâfaat
sağlamaktadır. Nitekim Hz.Peygamber şöyle buyurdu: "Aileme ve ya
kınlarıma (ebl-i beytime) öfkelenen, beni görmeyecektir ve ben de Kı

yâmet Gününde onu görmeyeceğim."Aym şekilde o açıkladı: "Bu du
rum sizden olan biri için de aynıdır; o, benden ayrıldıktan sonra, beni
göremeyecektir." Ey Ebû's-Salt!, Allah bir yerle vasıflanmaz, göz ve
vehrn O'nu kuşatmaz..."®®.

Paris Millî Kütüphânesi 1252 numarada kayıtlı bir arabça yazma
mecmuada muhafaza edilen, eksik ve müellifi meçhul akîde kitabınııı,

içinde Şeyh et-Tâife®' Muhammed b.Hasan el-Tûsî'den söz edildiğine ge
re, ondansonrayaşamış tsnâ-aşeriyye mezhebine mensup bir şiînin eseri
olduğu kesindir. Şimdilik adı bilinmeyen bu şiî müelbf, Mu'tezilenin
itikâdî birçok esaslarını tenkîd ettiğinden dolayı mutaassıb bir derecede
Mu'tezilî olmadığı anlaşılmakla beraber, yine de onların genellikle kul
landığı diyalektik teknik ve açıklama metodunu ve aym zamanda birçok
nazariyesini kullanmayı ihmal etmemişt^r®^ Bu durum, konumuz olan
rü'yetullah meselesinde daha açık olarak görülmektedir. Müellifi meç-
hûl olan bu kitab (varak 22-24), Şerhu'I-Usûli'l-Hamse (8.233-253)'de
daha tefeıruatb biçimde ve bu kitaptakinin tersine bir düzenle (nakli

60 Hadis daha sonra bir baçka konuya geçiyor: Cennet ve Cehennem altındandır ve On*
ceden yaratılnuflardır. Ali Rıza'nm bn öğretileri, Uyûn n'l-Ahbâr'm yakanda zikredilen bOltt*
münde (s. 42, n. 2) de bulanmaktadır, tbn Bâbuyeh'in, ril'yet konusunda, düzenlediği bn teori,
çok daha açık olarak, Prof. A.A. Fyzee tarahndan ingiHzeeye tercüme edilen A Shi'ite Creed,
(Ozford University Press 1942, s. 26-28} adh İtikâdî eserde yer almaktadır.

61 01385/995, 458/1066 tarihleri arasında yaşamıştır: bk.: GAL I2, s. 512.

62 tsnâ'aşeriyye bilginleri, Mu'tezUe ile lsnâ>aşeriyye mezhebinin îtikâdî görüşleri ara
sındaki yakınlığı inkar etmiyorlar. Fakat onlar, bunan pek önemli olmadığını söyleyerek tarih
ya da tarih ötesi gerçeğini küçümsüyorlar ve Ali b. Ebî Tâlib'den başlamak üzere imamların

öğretisinin öncülüğünü iddia ediyorlar. Bu hususta. Şerif el-bturtazâ (Ali b. el-Hüseyin, 355/
966-436/1044)'mn Emâli (Muhammed Ebu'l-FadI İbrahim neşr.. Kahire 1373/1954, C.1, a.
148, 1.5-11) adh kitabındaki çok karekteristik bir bölümü zikredelim: "Bil ki, Vahdâniyyet ve
adalet esasları Mü'minlerio Emîri'nin görüşlerine ve hutbelerine dayanmaktadır. Bu metinler,

EözkoDusu hususları hiç bir ilâve yapmaya ve fazla uzağa gitmeye ihtiyaç bırakmayacak şekilde

ihtiva etmektedirler. Bu konuda onun adına nakledilen görüşlerin mnhtevasmı dikkatle değer

lendiren kimse, mütekellimlerin daha sonraki yıllarda telif ettikleri ve derledikleri laf kalabalı

ğından ibaret olan bütün eserlerin sadece, kısa ve öz olarak açıklanmış bulunan yukarıda'sösü

edilen hususları tefafr etmek ve genişletmekte oldukları hususunda ikna olacaktır. Ashnda bn
sahada imamlar ve onlann soyu adma nakledilen rivayetler sayılmayacak kadar çoktur, Yay*
ğm kaynaklan tetkik ederek malumat sâhibi olmak isteyen kimse, bu konuda, bir parçan bûe
hasta kalbleıe şiia Veren ve kuır akıllan verimli yapan, pek çok bilgiler bulacaktır."
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deliller aklî delillerden, önce ele alınarak) takdim edildi&;ini gördüğümüz
istidJâli, yeniden ele almanın dışmda bir şey yapmamaktadır.

Kelimenin aslî anlamında, Allab gözle görülmez®^ Çünkü, görme
ancak, süje objeyi kavradığı zaman meydana gelir, şöyle ki, süje, objeyi
kavramaya çalışırken, sağlam olan gözbebeğini doğrudan ona döndürür.

"Allah'm görülemeyeceğine deliP, görmenin aklî bir şarta bağb

olmasıdır®^: yani obje, süjenin gören organmın karşısmda olmak veya
onun karşısmda olan bir şeyin yerinde bulunmakdır®®; veyahutta söz
konusu objenin bulunduğu yer en azmdan beliıtilen bu iki durumdan
birinde olmaUdır®^.**

"Karşıdaki şeyin yerinde olmasınm manası; eğer sen karşına düz
bir ayna koyarsan, gerinde olanşey her ne kadar karcında değilse de, bu
durumda bulunan birşeyin yerinde olduğundan, o, sana arkanda olan
şeyi gösterecektir®*. Bu hususun ispat edilmesi ve görmenin şartının da
söylediğimiz gibi olduğunun belirtilmesi, dolayısiyle Yaratıcı ile alakalı

görmenin vâki olmadığı ve hatta bunun saçma olduğunun anlaşılma-

smdan, şu zorunlu netice ortaya çıkmaktadır: görme şartı muhal olunca
görme de muhal olur.''

"AUah'm görülemeyeceğine dâir bir başka deU de şudur: Allah'ın

görülememesinin iki sebebi vardır: 1) Ashnda Allah'ın görülememesi
var olarak sâhib olduğu sıfattan kaynaklanmaktadır. 2) Sağlam algı

lara mâlik olmamıza ve rü'yetin gerçekleşmesini arzu etmekte birçok
gerekçeye sâhib bulunmamıza rağmen, O'nu görebilecek vasıftan mah-

63 Allah'ın varlığının gerçekten gSzle görülür olmadığı meselesi. Kitaptaki, "mesele"
kelimesi ile ifade edilen, küçük bölümleri tercüme etmedik.

64 Akli şart, salim aklın devamlı olarak bize gerçek olduğunu söylediği bir bilgi olmasıdır.
65 Birinci delil: el-mukâbele; bk.: Şerh u'l-Usûli'l-Hamse, s. 248, 1.11-14.
66 Şerhu'I-Ueûli'bHamse'deki yazılışı biraz daha değişiktir; karşısmdakinin mukâbiliu-

de veya mukabilinde olanın karşısında bulunan.

67 Şerhnl-Usûlil'Hamse (s. 249, n. 13-19)'de, oralarında sujenin de bulunduğu iki ay
nadan Önemle bahsedilmektedir. Aynca bu misal, Ebû Hâşim'in Muğnl'sinde de delflolarak kul
lanılmaktadır. Şerh.. .'in söz konusu bölümü 14. satırda geçen "lâ"yı kaldırmak ve son satın

da "el müstedbire" okumak gerekir.
68 AUah'm görülmesi meselesinin ortaya atılabilmesi için, bu görmenin objesinin mevcut

olması gerekir. Farzedelim ki Allah mevcuttur (ashnda bu bir faraziye değil, fakat ispat edilmiş

bir gerçektir), bir objenin kendisine görülmesini sağlayan şeyi kullanan insani süje zorunla ola
rak Allah'ı görecektir; halbuki onun O'nu görmediği bir gerçektir; buradan şu neticeyi çıkar

mak gerekir: Allah görülemez. Şerhu'l-Usûli'l-Hamse (s. 252, 1.9-16)de, görmenin objestmn, bi
linen dorumu ile malum (mevcut veya ğayri mevcut olmasımn pek önemi yok)un objesinin ter-
rine, müşahhas olarak mevcut olman gerektiği ifade erimektedir. Bis burada, bu problemle il-
güi bütün hososUn tek tek incelemeyeceğiz.

gr'"r-nWı"i'ır
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rum olduğumuz için, Allah'ı göıemiyoıuz. O halde, eğer Allah görüle*
bilir olsaydı, gerek bizim ve gerekse O'nun açısından, görme şartlan

tekemmül etmiş olacağından O'nu, şimdi ve hemen burada görecektik.
Halbuki, yukarıdan beri yaptığımız açıklamalara rağmen, O'nu göıe-

mediğimiz bir gerçektir. O halde, bunu, O'nun görülmesinin müstahil
(imkansız) olduğuna dâir bir delil kabul ediyoruz®'."

Ve nihayet bir üçüncü delil de şudur:

"Görme, şart olarak, yukarıda söylediğimiz gibi, görme organııun

karşısmda bulunan bir nesne veya onun yerine geçen birşeyin (görme
organmm karşısında yer almış olmasmı), veya karşısmda olan bir şeyin

yerinde bulunmasını gerektirmektedir. Aynı şekilde, nesnenin ne gözün
ihata edemiyeceği kadar cesametli ne de sezilemeyecek kadar ince, ne
çokyakmneçok uzakolması gerekir. Oysa, bütün bunlar Allah hakkında
muhal (imkansız) dır. Bu hususta kabul ettiğimiz şartlara gelince; bun
lar, algılarm tekemmül etmiş olması ve bizi O'nu görmeye sevkeden
sebeblerin çokluğudur. Asimda, bütün bunlar, bizimle alakah olarak, ta
mamen gerçektir. Netice itibariyle, eğer Allah görülebilir olsaydı, (O'
nun) görülmesi burada ve hemen şimdi zorunlu olarak gerçekJeşm^ ola
caktı. Gerçek şu ki, yukarıdan beri zikrettiğimiz her şeye rağmen, (O'
nu) görmenin aşılmaz bir engelle karşılaşmış olması, onun gerçekleşme

sinin kesinlikle imkansız olduğunun en esaslı bir delilidir^®.

Rü'yetin mümkün olduğu görüşünü sa\'unan muhalifler şöyle söylü
yorlar": "Niçin görme AUah'm bizde ihdas ettiği ve kendisi vasıtasıyla

görülebilen şeyleri gördüğümüz bir mâna olmasın'-? Bımunla birlikte
bu vasıf (mâna) bizde bizim O'nu bu âletle görebileceğimiz şekilde ya
ratılmamıştır. İşte bu eebebledir ki biz O'nu burada ve hemen şimdi

göremiyoruz, fakat, O'nun bu mânayı bizde âhirctte yarattığı ve o za
man bizim O'nu göreceğimiz anlaşılmaktadır.

69 Bize gelince; Allah'ın tarafımızdan görülebilmesi için bütün şartlan topluyoruz. An
cak,objenin hâiz olması gereken hnauslan gözönüude btJundurmamıza rağmen, sözkonusn ob*
jenin tabiatında mevcut bulunanve her neviden görme ile ilgili her çeşit fikn istisna edenaşıb

maz güçlüğü (ta'zzür) kabul ediyoruz. Zikredilen objenin görme melekesine sahip olabilmesi
içintaşıması gereken şartlar, Allab'm bir varbk olduğunn ifade etmekten başka bir mâna taış>

mamaktadır; hnlVnılci, bu husustaki diğer istidlaller sayesinde biliyoruz ki, O, kesin olarak, bir
tekdir. ?«itekim. Şerh... (s. 249, 1.9-12)*de, burada okuduğumuz görme ile idraldn objesinin

olması gereken hususiyetlerle ilgili değerlendirmeleri hesaba katmaksızın, aynı hosusu dile
getirmektedir.

70 Birinci itirazlaUgiU olarakbk.; Muğnİ, IV, s. 50-58;Şerh..., s. 250,1.6-20,254ve 257.
71 Yani süjenin orgamk varlığınm müstakil bir vasfi.
72 Şüphe, mesele yapmak, İtiraz etmek.
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**Bu itiraza şöyle cevap verilmekte''' Eğer görme bir mâna olsaydı»

cismen çok küçük olan bb- şeyin'*, Allah'ın söz konusu mânayı kendisin
de meydana getirmesiyle, çok uzak mesâfede bulunan küçük bir sineği

görebileceği zorunlu sonucuna varılacaktı; halbuki, tamâmen normal
olan bir varlık, Allah'ın bu mânamı kendisinde varetmediğini farzeder-
sek, önünde dikilen büyük bir dağı bile göremez. Böyle bir tikri kabul
etmek, her türlü akla aykın görüşlere kapı açmak sonucunu doğurur.

Aynı şekilde, eğer görme bir mâna olsaydı, görme hususunda, normal
varlıkla nâkıs varlık arasında eşitlik olması gerekecektir denecekti'^;
halbuki, yakînî olarak biliyoruz ki, gerçek tamamen başkadır; bu da
onlann savunduğu görüşün yanlış olduğunu göstermektedir'^."

(İkinci İtiraz) "Eğer onlar derlerse ki, niçin biz Allah'ı, bildiğimiz

beş duyu (havâss-ı selime) dan değişik bir altmcı his vâsıtası ile göre-
meyelim"? Bunun cevabı şöyledir: Bu altmcı his, çeşitli varlıklarda

değişmeyen beş duyudan daha değişik olmayacaktır". Maamafih, kişisel

farkhhklann bu operasyonu imkansız kılmasına rağmen yine de bu his-
ler yardımı ile görülmek şanından olan şeyleri görürüz Eğer Allah, sa
hip olduğumuz bu beş sâlim duyu organından başka bir (altıncı) hisle
görülebilir olsaydı, O'nun görülmesi mümkün sahasına girecekti ve neti
cede biz, O'nu hislerimizle görecektik. Ancak değişik mâhiyetteki his-
lerimhle O'nu görmenin müstahıl olması, O'nun, halihazırda sâhip ol
duğumuz hislerden değişik bir (altıncı) hisle de görülemeyeceği gös
termektedir"."

Nakle dayanan bir istidlal de şudur:

"Allah, Kur'an-ı Kerîm'de şöyle buyurur: "Gözler O'nu idrak et
mez; fakat O, bütün gözleri idrak eder. O, Latif (gözle görülmez veya
lütuf sahibi)dir. Alimdir" (En'am Sûresi, 103).

73 Meleke hastalığı.

74 İkinci kar;ı cevap.
75 Birinci (karşı) cevap istisnâ! bir durumu hatırlatıyor; ikincisi bonu nmûmileştiriyor

ve bSylece muhalifin gSrüşünün müşterek tecrübenin bütünlüğü Ue yalanlandığım ifadeediyor.
76 İkinci itiraz.

77 Geniş bilgi için bk.: Muğnl, IV, s. 102-108; Şerh 252, I. 17, 253, 1.5. Bilindiği
uzre bu gOrüş, daha ünce Dırar b. Amr tarafindan ele alınmıştır: bk.: Makâlâtu'l-İBİamiyyln

(H. Ritter nşr, s. 216, 1.3-6); aynca bk.: Tritton, aym eser, s. 69; J. Van Ess, "Dırftr b. Amr
nad die Cahmiya", Der islam, 43, 1967, s. 278 vd.

78 Aslında sâdece rü'yetten bahsedilmektedir; o halde his (çoğulu havâss), burada, bir
vasıta vazifesi görmektedir ve "berbirimizin sâhib olduğu görme hissi" olarak anlamak lazımdır.

79 Kısaca; eğer burada bir altıncı his olsaydı, biç bir kalite farla onu, msamn, halihazuv
dakibeşerî yapısmda sâhip olduğu beş his(dahadoğrusu normal gönne)den farklı yılmayacaktı.



ŞİA'YA GÖRE RU'YETULLAH 389

O halde Allah, görülme konusu olabilmeyi reddederek öğünmekte»

dir. Ümmet arasında âyetin öğücü vasfı üzerinde kesinlikle ihtilaf yok
tur; ihtilaf sadece övgünün açık mânası üzerindedir®®. Bazılarına gÖre
bu âyet, Allah'ın tam mânası ile tanmabilmesini reddetmektedir. Bazı

larına göre ise, âyetle reddedilen gözle görme ile hasıl olan, bu nevî mari
fettir, yoksa entellektüel bilgi değil®'. Bir üçüncü görüşe gÖre de, söz
konusu âyet, görmenin mümkünlüğünü reddettiği kadar kalbin dışında

bir vâsıta ile olan görmeyi de reddetmektedir Bu hususun belirtilen şe

kilde tesbit edilmesinden şu sonuç ortaya çıkmaktadır: Âyette sözü edi
len övme zât hakkındadır, yani, Allah hakkında ba^ka bir durum söz
konusu değildir; aksi takdirde O, en azından başlangıçta bir değişkliğe

mâruz kalacaktır. Eğer durum böyle olmuş olsaydı, bu O'nu etkileyen
bir noksanlık olacaktı; halbuki noksanlarm O'nu etkilemesi kabul edilfr'
mez; bu da O'nun görülemeyeceğine bir delildir. Asbnda, bu şeylerden

biri O'na tesir etseydi, bu O'nun için bir noksanlık olacaktı, çünkü Allah
bizzat bir ortağı olmasını, bir çocuğa sahip olmayı, uyku vaVa uyukla-
mif olmayı reddetmektedir; aynı şekilde, eğer görme O'na etki etseydi,
bu da O'nu etkileyen bir noksanbk olacaktı®^."

"Muhaliflerimiz, "Yüzler varki o gün ışıl ışıl parlar, ve Rabb'ine
bakar" (Kur'an-ı Kerîm, Müddessir Sûresi, 22-23) âyetini bize karşı,

O'nun görülebileceği hakkmda bir delil olarak mı üeri sürüyorlar?"

"Biz onlara, bu âyetin şu şekillerde tefsir edilebileceğini söylemek
le yetineceğiz.

1) "Bakmak" zorunlu olarak "görmek" değildir®®, şu delille ki,
"görmek" çok defa görme olaymın amacı olarak mütalea edilmiştir.

Nitekim "Görünceye kadar baktım" denir; eğer, "bakma" "görmefnin
aynı)" olsaydı, bu cümle tutarsız olurdu. Aym şekilde; "Yeni aya bak
tım, fakat onu görmedim" denir; eğer "bakma" "görme" olsaydı, bu
cümle de mânâsız olurdu.

2) Eğer "bakmak"ın, "görmek"in semantik sahasına girdiğini

kabul edersek, etimoloji ilmi bize aym bağın "bakmak" ve 'Tıeklemek"

arasında da bulunduğunu kabul etmemizi telkin edecektir; işte o zaman,
Allah'm görülmezliği hususundaki bHnci istidlali desteklemek için,

80 "el-ih&ta bihi min kiUU vecb": O'nu her ySnden ilmi ile kuşatmak".

81 "er-ru'yâ dûne'l-ibâta bi'l*Kulûb": "kaİble ibata etmenin dışmda olan görme."
82 Yazar burada, daba önce kısa olarak açıklanan ve Şerh... (s. 238-241)'de dokuz aabi-

fe totan bn münakaşalarıbir kaç satırda özetUyor.

83 Bakma, görmenin kuunlanndan değildir. Bo buaıu Şezfa... (s. 242,1.2)*de genitolarak
ele ahnıoiftır.
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**bakmak"ı, "beklemekle tercih etmemize imkan verilmiş olunacaktır;

böylece istidlaldeki dâhili tutarsızbk da kaldmlmış olacaktır®"*.

"i/o" kelimesinin,tartışma konusu olan âyette, bir harf değil, fakat,
iyilik manasına gelen (daha çok çoğul olarak kullanılan isminin
tekili) bir isim olması mümkündür®®, bu durumda, bu kelime kendisin*
den sonra gelen kelimeye birleşmiş olacaktır®^, âyet bu şekUde kuruldu
ğunda şu.mânayı ifade edecektir; "Yüzler var ki, o günde Rab'lerinin
lütuflannı beklerken, ışıl ışıl parlayacaklardır". Bu tefsir âyeti söz ko
nusu münakaşanın dışında bırakıyor®®.

8'( Burada özet halinde ele alınan esas münakaşa, tamamen anlaşılabilir olmaktan çok
uzaktır, çünküo, burada da oldukça vecizdir. Delilin mânası işte budnr. "NZR" kökünden gelen
"bakmak"(fiilinin), "R'V" kökünden gelen "görmek" (fiilinden) açık bir şekilde aynidığmı yu
karıda gösterdik. Ancak sinonim hatası ile, bu iki kök (nazar,görmenin kısunlanndandır) ara-
smda itiraz kabul etmeyensemantikbir yakmhğın bulunduğu da bir gerçektir. Bu gerçeği kabul
ediyoruz, fakat, kendi içerisinde değerlendirilen "nzr" kökünün, aynı şekilde, birçok değişik

anlamlar ifade ettiğini de İddia etmekteyiz. Onun bu anlamlarından biri "beklemeVtir. Ancak,
birinciyi ikinciye yaklaşUran asli bir sebep olmadığı için, bu sonuncuyu (beklemek) seçeceğiz,

çünkü o, Allah'm görülmesine karşı ileri sürdüğümüz akli delili tasdik etmektedir. Tasavvuf,
bn hususta, çok açıktır, fakat, bizi, burada, ilgilendirmemektedir. Aynı şekilde, dilciler tarafin*
dan "nıuaro*' (fa'ale babı) ile"iniasara"(ifta'ale bâbı) arasmdaki semantik benzerUğe karşı gös
terilen "idrak etmemn neticesi" de konumuza dahil değildir. Böylece, gerek nakli yönden, ge
rek akli yönden homojen ve önemlibir akıl yürütme elde etmiş olacağu. Bu hususla ilgilibölü
mün, kelime kelime tercümesi şöyle: "Eğer biz, "no3or"m, "rü'y(>ı"m ve "inr«or"ın kısımlann-

dan biri olduğunu kabul edersek, O'nun görülemeyeceğine dâir olan birinci istidlalin teşkil edil
mesi ve delillerin birbiriile tutarsızhğa düşmemesi ğayesi ile,"rü'yel" (görmek) değil, "intasara"
(beklemek) yı benimsemiş olacağız. Mnğnî ve Şerh... 'de bu istidlâle doğrudan taalluk eden bir
busns bulamadık.

85 Arap, dOciIeriniu klasik teorisine göre harf, diskurun üç bölümünden biridir; borada
"ila" harf-i cerrinden bahsedilmektedir.

86 Burada çoğul olarak kullanılmıştır.

87 "ild"yı "rabbihâ"Yi bağlamak, "ilâ" harfini, bu tefsirin (mâna verirken) âyetten kal
dırmaya çalışbğı bağlacm (^ilâ'ıun) benzeri ve aynısı yapacaktır; bn dnrumda biz, direkt balde
"rabbihâ" kelimesine tesir eden harf-i cerr yerine, "Rabb'lerinîn ni'mctine bakan" cümleciğin

de "roââiAâ" isnûnln izâfeti olması ile, "nazîrâ" sıfat-fiilinin düz tümleci olan "ilâ" müşterek

ismini elde ederiz. Bn te'\'il, Cardet-Anawati tarafından, kaynak hakkında açık bir ifade olma
maklaberaber (fakat, tbn Hazm'm el-fasi, İTİ, s. 3'den almdığı mohakkak), Introduction a la
theologie musulmane (s. 397), ve Dien et la destince de Thomme (s. 340) adlı eserlerde el-Cüb-
bâi'ye atfedilmektedir. Bu hususta, diğerlerinden farkh olarak, Ibo Hazm'ın mazur görmeye
çalıştığı Mücâhid veya, daha geniş olarak, Ali b. Ebî Tâlib'e kadar varan birtakım hadîslerin
otantesine dayanan Kadı Abdü'l-Cebbâr (Mnğnî, IV, 213—217), yazanmızm burada naklettiği

tefsirin mânasma uygun düşen tefsirlerin teferruath bir sonoşunn yapmaktadır; fakat, âyeti
"Rabb' lerlnin mükâfaatım bekleyen" şeklinde tefsir ederek bir elips farzetmektedir. Ancak
bu tefsir, metnin aşın derecede te'vil edilmesinden izâfete (tamlayan ve lamla^ınn şeklinde)

bir bağlaç olmaktan daha çok akla uygundur ve sitille ilgdi basit bir harekettir.

88 Edebî olarak "âyete tutunmayı anlamsız (caduque) kılmak" demektir.
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(İkinci itiraz): ^nzar*' (fiili), "ilâ'* bağlacı ile .inşâ olunduğunda,

"vech** kelimesini tümleç ularak alır, o zaman sâdece "görmek'' manasını
ifade eder®®.

Bu itiraza şu çevapla karşı çıkılmakta: "Araplarda®®, görme manası

ifade etmemekle beraber, bu çeşit pek çok cümle inşâası görülmektedir.

Bir şâir şöyle der:

"Bir gün, Zû Kâr'da, onlarm, yüzlerini kilom öldürücü darbelerine
uzatarak, beklediklerini gcrdüm'®."

Bir başka şâir de şöyle der:

"yüzler. Bedir gününde, kurtuluşu bekleyiş ümidiyle, yargılayıcı*-

ya (AUab'a) uzandılar®^"

Şâirler, bu iki beyitte, görmeyi değil, fakat beklemeyi ifade etmek
istiyorlar; böylece yapılan itiraz da hükümsüz oluyor.

Allah'm görülmesinin mümkün olduğu görüşünü savunanlar'^ bu
görüşlerine, Mûsâ'nın kelâmından debi getiriyorlar: "Allahım, bana
(Kendini) göster, Saa'a bakayım" (Kur'an-ı Kerîm, A'raf sûresi, 139-
143); onlar diyorlar ki, eğer görme müstakil olsa idi, Mûsâ gibi oldukça
âlim bir şahsiyetin imkansız (elan bir şeyi) istemesi münâsebetsiz olmuş

olurdu; istenilen şeyin mümkün cinsinden olduğu sâbit olunca, onun
mümkün düzeninde olduğu sâbit olur; bu da Allah'm görülmesinin sahih
olduğunun bir delilidir.

Söz konusu âyetten çıkarılan delile verilen cevap şöyledir: burada,
muhalifin tasavvur ettiğinin tersine, rü'yetuUâhm imkansız olduğuna

dâir bir delil vardır. Asbnda, Allaİı, Mûsâ'ya buyurduğu şu âyeti ile,
görülmesini mümkün olmayan birşeye bağlamaktadır: . .fakat, dağa

bak, eğer dağ yerinde sâbit durursa, sen de Beni görürsün.. oysa,
hiç kimse dağın yerinde sâbit olduğuna îtiraz etmez. O halde âyet, dağın
yerinde sâbit olduğundan bahsetmek istemiyor, aksi halde görme şartı

89 EbU arap şiir dilinde değer verici olarak kabol edildi.
90 Edebi olarak "kıbçlann Sldürücü darbelerinin saçbğı ftlümü beklerken" demektir. Bu

beyit, şâirin adı açıklanmamakla beraber, Tembid, s. 276; ve Usûlü'd-IHn, s. lOO'de de rikre*
dümektedir.

91 Hassan b.Sâbit'e atfedilen bu beyit (ben onu tbn Sâbit'iu divânında bulamadım),

Şerb..B. 245, 1.15;Tembid, b.275,467; Usûlu'd-Din, s. lOO'de zikredilmektedir. Bağdâdİ'nm
bildirdiğine göre, birçok yazar, bu beyitlerde işlenen ilk konunun "Bekr" olduğunu ve şUrin ay
m zamanda Müseylime ile çömezlerinin yenilgisini ibtivâ ettiğini sCylemektedir.

92 Metin burada yem bir bölüme geçiyor.
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tekemmül etmiş 'olduğundan, Allah bir bakıma görme konusu olmuş

olacaktır'\

İşte AUah'm söylemek istediği: "Dağ hareket edecek, tamamen
hareket halinde olan dağ sabit olacak ve o zaman sen de Beni görecek
sin." Bu kesinlikle imkansızdır; öyle ise, imkansız olan bir şeye bagh
bulunanın da imkansız olarak değerlendirilmesi gerekir®^.

Netice itibariyle, Mûsâ görme isteğinde bulunduğunda, görmek is
teyen bizzat o değil, fakat kavmi idi.

O zaman muhalif, delili ters çevirerek, Mûsâ'nm "onlara, San'a
bakma imkanı ver" demesi gerekirdi şeklinde itirazda bulunacaktır.

Buna cevap şöyledir: "Mûsâ, kavminin kendisinden yapılmasını is-
tedikleıi şeyi gerçekten isteyip-istemediğini düşünmemesi için, isteğini
bizzat kendi adına yaptı. Aynca bu türlü hitab, Araplarda bir konuşma
şeklidir; işte bu sebeble o, (görmeyi) bizzat kendisi için istedi, onlar için
değil. Bu tefsirimizi daha çok teyîd eden bir başka delil de şudur: Mûsâ
derse ki", "Aramızdaki beyinsizlerinyüzünden bizi helak mı edeceksin?"
Halbuki, eğer o, görme talebini bizzat kendisi için yapsaydı, halk onu
suçlamış olacaktı.

Mûsâ'mn talebini kavmi için yaptığımn bir üçüncü delili Allah'ın

Hz.Peygamber'e hitâb eden şu buyruğudur: . .Halbuki Kitap Ehli,
Musa'dan, bundan daha büyüğünü istemişlerdi Aslında onlar: "Allah'ı

bize açıkça göster" demişlerdi" (Kur'an-ı Kerim, Nisâ sûresi, 152-153).
îşte, Mûsâ'mn talebini kavmi adına yaptığımn bir başka delili.

Muhâliflerimizin Allah'ın görülmesi lehinde delil olarak kabul et
tikleri bir başka ipucu, Kur'an-ı Kerim'in şu ilâhî kelâmıdır: "Hayır,

doğrusu o gün onlar, Rab'lerinden perdelenmişlerdir. Kalbleri paslan-

93 Edeb! olarak "kerhangi bir durumda" demektir.
94 Bu deli], tabtatmm gereği, dolombaçb bir kelâm delilidir. Dağ, herkesin görebildiği

gibi, yerinde sâbittir (fiil, arapça metinde, mazidir); halbuki bu hiç de tesadüf! olarak ortaya
konulacak bir şey değildir. Netice itibariyle, Allah'm görülmesi dağm sükûnuna bağh olsaydı,

Allah, bazı bakımdan, görülmüş olacaku, oysa O, görülmemişti. İşte bu andan İtibaren ilâhi
cevap bir başka mâna ifade ediyor: "Tamamen sallanmakta olan dağ yerinde durursa, o zaman
sen de Beni görürsün." O halde Ailah, Zâtını görme imkanını, bizzat tutarsız, hatta gerçekleş

mesi bile imkansız, bir teklife talik etmektedir; kısaca O, verdiği bn cevapla, Allah'ı görmekle
ilgili her türlü imkânı ortadan kaldırdı.

95 İslâm tefsiri, aynı sûrenin 134-lSS. âyetlerini rü'yetin imltâTung! olduğu hususunda de
lil olarak göstermektedir. Hûsâ'nın rü'yettalebini kendisi admadeğil, kavmi içinyaptığına dâir
geniş bilgi içinbk.: İB, aynı eser, adı geçen yerler; Kadı AbdüT-Cebbâr, Tenzihu'l-Knz'an.'ani*-
Umetâin, Beyrut, s. 151.
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dığı ilçin O'au göremezler. Halbuki mü'minler, âhîerettc, O'nu görecek
lerdir" (Mutaffıfia sûresi, 15). Buradaki "onlar" sözünden maksat, inan
mayanlardır.Eğer onlar derlerse ki'®, inanmayanlar Allah'dan bir perde
ile ajTiImışlardır, mü'minler ise ayrılmamışlardır, bu görmenin lebinde
bir delildir.

Bu itiraza şu cevap verilir: Bu âyet bir hitap (şekli) olup, delil ola
rak kullanılamaz. Aslında, Allah'ın, kâfirlere, bir perde ile Kendisinden
aynimış olduklannı bildirmesinden, aynı durumun mü'minler için söz-
konusu olmadığına dâir zorunlu bir netice çıkarılamaz, böyle bir sonuca
varmak için, açık bir delilin olması gerfekir; fakat, Allah'ın görülemeye
ceğini daha önce gösterdiğimiz için, burada, çıkarılacaknetice; mü'min-
lerin ve kâfirlerin bu hususta aynı durumda olmalandır. Netice itiba
riyle, Allah, bu âyette, "bir perde ile ayrılmıştır" lafzı ile şunu söyle
mek istemiştir:"Kâfirler, mü'minlerin durumundan farklı olarak, Allah'
ın âhiret ehline verdiği ni'metleri ve mükafaatı reddediyor görünüyor
lar." Bu şekilde te'vü edilen âyet, kâfirlerin, mü'minlerin durumundan
tamamen farklı bir halde olduklannı ifade etmektedir ve bu da onlann

itirazlannı geçersiz kılmaktadır'^.

96 Arapça yazma, (vt eyaan ile bağlayan ve bir ilâve ile devam eden) bir cümle »ntatm
etmektedir, halbuki tercümede, zikredilen âyetin rü'yetin lehinde bir mânadaki izahı yer al
mamaktadır.

97 Söz konusu âyetin tefsiri üzerindeki münakaşalar hakkmda geniş bilgi için bk.: Muğıd,

IV, 8. 220-222, ve Şerh..s. 267, 1.6-15; bu sonuncu kitapta ele alınan karşı delil, bizim bu
metinde okuduğumuzla tamamen çakışmaktadır.
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Yahya ibn 'Alî Yahya el«Müneccim

(Britanya Müzesi'nde muhafaza edilen tek nüshasmdan alınmıştır.)

İnceleyen; Muhammed Behcetü'l-Eferi

Er-Kâbıta Matbaası, Bağdâd, H.1369/M. 1950

Çevirenler

Musiki Asistanı Arapça Okutmanı

Ruhi KALENDER Necati AVCI

Bi'smi'l-lâhi'r-rahmani'r-raldm

Mü'minlerin Emiri el-Mu'tazid Billâh'm' kölesi Yafaya ibn 'AU^
ibn Yahya el-Müneccim'in musiki^ hakkındaki risalesi:

Bundan' önceki kitabımızda şarkıcının sıfatlarını zikretmiş ve ne
lere haiz olmasının gerektiğini söylemiştik. Kitabımızın sonunda da bun-

1 Bu zat Abbasi balifelerinden eUMütevekkU (Ala'I-Iâb'm oğİu Ebi Abmed eNMuvaf^
fall^a'ıun oğlu Ebul 'Abbâs Al^med'dir. Savaşlar ve devlet idoresiude babasının büyük yardım

cısı idi. Babasının vefatı ve onun yerine geçen, el-Mu<temid ^Ala'l-lab'ın oğlu el-Moiavvaz'ın,

279 Hicri'de hilafetten azledilmesinden sonra, veliaht oldu. El-UuUemid'in, H. 279'un 19. Re-

ceb aymda vefat ettİğİ zaman halife ilân edildi. H. 289, 22 RebÜllahirde vefat etti. Böylece hi
lafeti 9 sene 9 ay ve üç gün devam etti. (bu zat hakkmda geniş bilgi için; Tdieri Tarihi, İbnü'l*

Eşir'in, tarihi, Mes'ûdi'nin tt-tenbih ve'l'işrâfi, ibn Dihye'nin en-nibrasma ve el-Huzari'nin Ta-
Tİhi'l'umemi'l-islamiyye seminerlerine bakınız).

2 Yahyâ ibn ^All, edebiyatçı, iyi bir şw, Arap ve tran bilimlerine çok düşkün olan bİr zat-
Dr. H. 241 senesinde doğdu. Babası ez-Zübeyribn Bakkâr, tabâk el-Mavsİli ve diğerleri hakkında

rivayetleri vardır. Yohyâ ibn hakkında ise Edrbu'l'kitâb ve el-Evrâk kitaplarının müel-'
lifi Ebubekir eş-sûU'nin müridlerinin rivayetleri vardır, .\bbasi halifelerinden el-MuvaHak ve
el-Mu^Dısım'in meclislerinde bulunmuştur. Daha sonra el-Mu^tasim ve el-Muktefi*nin ynmnda
çalışarak yüksek makamlara erişmişti Mu^tezile mezhebinin kelâracılanndan sayılmakdaydı.

Halife Muktefi'nin huzurunda bazı kelâmcılann kaUİdığı toplantılar yapardı. Halife Mu^tczid
ile aralannda bazı hadiseler ve güldürü sohbetleri geçmiştir. Aynca Yahyâ İbn <.\irain (el-Bâ-
hirfi Ahbâr-i fu^arai Muhazrami ed-Devleleyn) adh bir kitabı vardır. Bu eserini oğlu Ahmed ibn
Yahya sonradan tamamladı. H. 300 senesinde vefat etti. (Tercümesi içİn bakınız el-Hafız el-
Bağdâdrnİn Tarih Bağdâd, XIV. 230, Vtfâyat el-A^yan II. 235 ve 236, Hu^em el-UdcbS*, XX.
28).

3 Yazar hakkmda tercümeleri olan ibn en-Nedim, el-Batibü'l-Bağdâdl ve ibn
tr-RisâUadh eserini zikretmemişlerdir. AncakEbn'l-Ferecel-tsfahini el-Ağâni adheserinde (10
nağmeyi toplayan sesler) kısa olarak Kildhu'n-iVajam adı altmda zikretmiştir, (Vm. 25, es-
Sâsi baskısı).
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lan geniş bir şekilde açıklamıştık. Şimdi ise beste konusu ve sayısı, için
deki uyum ve uyumsuzluğu ve her teldeki her parmağın yerini ve her
destanda'* (parmağın basıldığı perde kolu), her nağmenin yerini anlata
cağız.

4 Ed'destüa: çoğulu, eJ'MuhaşfOş XIII. 12 ve ibn üaldûn'un Afu/caddtme'smde; des&Un

olarak geçer. Farsça bir kelimedir. Arapça karçıbğı "eMateb"dir. İngiUzcesi ise "Fret"dir. An
cak musiki ile uğraşanlar cl-^ateb kelimesini kullanmamışlardır. EI-(ateb kelimesi bazı lügat
ve eski şiirlerile geçmektedir. İbn Side, el-jtfubajşoj'm XIII. 12'de şöyle diyor: tranblar'ın ed-
desâtin dedikleri kelimeye el-'ateb doir. Şair el-A^şâ şn beyti söylüyor: (sesi kalın çıkarmak

için, elimzl (atebin zirine doğru eğdi).

j J.* J* «JıÖl ^ j
Ed-Destân kelimesini. Mecde*d-din el-Feyrûz Abâdl. el-JJCamûs cl-MuAil'ında ibn Manznr,

Lisanu'l-^Arab'da, el-Cevâlikî Kilabul'Mu^rab'da ve el-HafâcI Şefa'u'l-Ğaîîlde ihmal etmişlerdi.

Ancak, el-Kamüs ve el-Liion'da Z/ ^ maddesinde açıklaması şöyle geçmiştir: "el-^ateb: udun
yüzünedöşenen tellerdir. Tellerburadan udun ucunaçekilir." fTl-Toc'da ise" I. 314 j

tellerin kenarlanmn girişinden geçtiği yerdir. tbnüT-A'rabi bunu dedikten sonra şair A'şa'nm,

el-Muh(uşıu'da zikrettiğimiz şiir beytmi söylemiştir. Ebû Sa<l(^ ise, " : ed-dest&nât ola
rak zikretmiştir."

lÜarzemli Mu^ıammed ibn Ahmcd ibn Yûsuf el-Kâtib, Afeyalt^uT-^ulum eserinin s. I3'-8
de, JoUo)! • parmakların üzerine konduğu perdelerdir. Tekili dır. Destin da:
Batbid'e mensub olan bestelerden her bestenin adıdır. "Daha sonra ud destaniannın adlarım

anlatarak şöyle devam ediyor:" ud destanlarmın adlan üzerine konan parmaklara uisbet edilir,
tiki destânıVsebbâbc'dir.Telin dokuzda biri noktasında gerdirilir. Dunun üstüne ez-zâİd adı

verilen bir destan daha gerdirilebilir. Destâm's-scbbâbcden sonra, destâm'l-vusta gelir. Bu des
tan, muhteUf durumlarda konabilir. Birincisine eski destûn-ı vusfa denir. İkincisine trau des-
tân-ı vusÇası denir, tiçüncüslne zelzel dcslân-ı vustası denir. Zelzel ise, bu destom uda gerdiren
ilk şahıstır. Aynı zamanda zelzel havuzu bu zata nisbet edilir. El-vusta el-kadime'ye gelince,
destân-ı sebbâbe ile, destân-ı bınşır arasındaki dörtte bire yakın bir mesafeye gerdirilir. İran
destân-ı vusta'sına gelince bu iki destanın aşağı yukan ortasına gerdirilir. Zelzel destân-ı vus-
fasına gelince, bınşıra yakın olarak bu iki destanın dörtte üçü bir mesafeye bağlanır. Bu orta
destanlardanbazaiı biri veya ikisi ile iktifa edilebilir. Orta destandan sonra bmşır destanı gelir.
Sebbâbe destanı ile muşt (tarak) arasındaki mescfanin dokuzda birine gerdirilir. Bmşır desta-
mndan sonra, hınsır destam gelir. Telin çeyreğine gerdirilir."Destan hakkında yukarıdaki açık
lamamız bu kelimeninmanasının ve kullanıldığı yerlerin anlatımı için en açık ve en tefcrrualh-
sıdız. Yenilügat saliipleri ise, manasını bulamanuşlardır. Destan hakkında zikrettikleri, ya nok
san veya hiç birşey ifade etmiyen manasız açıklamalardır. Zira muallim Bafrus, el-Bustânİ,
MiihilVl-Muhü'de şöyle diyor: "0L:.*4İ1: musiki ile uğraşanlann kullandıkları deyim
lerdendir. Çoğulu dir. "Eş-Şeltuni ise, Ekrabü'l-Mavârid, s. 170'de şöyle diyor: "
tahminimce ud telleridir. (el'Ağânîy. "Peder Luwis Ma'luf ise, el-Afuncıd'in, s. 211, 10.
baskısında yakandaki ifadenin aynım söylüyor. Ancak kesinlikle ifade ediyor; tahmini söyle
miyor. Zira tahmin gerçeği ifadeetmez. Doty lûgatuıda ise, I. 441 t. de Musigue, to-

uche. Be, Deşer, de L'eg XIII 252n, Voyez ztcher. IV, 248. "Yenilerin bu kelime hakkında en
son Xin 252n, Voyez ztcher. IV, 248. "Yenilerin bo kelime hakkında en son söyledikleri ve
verdikleri karar, l. Fuad Arap Dili Kurumunun musiki deyimleri açıklaması başlığı ile almmış-

tır. Bu karar bu kurumun yaymladığı derginin 3. sayisuun 167. sahifesinde şöyle geçmektedir:

"ÛU.-AI1 •parmak ucunun telüzerindeki yeridir. "Butamtma biryerde eskilerin (mosild ilmi ile
uğraşanlar) bir benzeridir.
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Aynı zamanda Isfaâk ihn tbrâhim el*Mavşül*nin' el*Mecrâ (yani
akım) adını verdiği seslerin bir kısmını orta akıma, diğer bir kısmım da
bmşır akımına göre çizdiğini açıkbyoruz. Arap şarkıcıları arasındaki ib*
tilafı, îshâk ilmi, sanat ve işle bir araya toplayan benzerleri ve seslerin
18 tane olduğunu iddia eden, musiki ile uğraşanlar arasındaki ihtüafı

açıklamaktadır. Düşüncelerin ve akılların alabildiği bir açıklama ile bunu
sunuyoruz, tshâk ibn İbrahim görüşünde olanlar diyorlarki nağmelerin

sayısı lO'dur. Ne çalgı tellerine, ne düdüklerde, ne Halk'da® (bir tür re-
bab) nede başka aletlerde bu sayıyı geçmemektedir. Dolayısıyla 1. nağ
me daima mutlaka megnâdır^. Çalgıcımn istediği gergin veya yumuşak

nağmeyi elde etmek için başladığı nağmedir. Daha sonra telleri, sesleri
ve bütün aletleri bunun üzerinde ayarlar. Bu nağmeye 'îmâd (temel
akort teli) adı verilir. Ona bu adın verilmesinin sebebi, nağmenin sınıf

landırma ve düzeltilmesinde esas almdığından dolayıdır. 2. nağme ise,
megnâmn sebbâbasıdır. 3. nağme ise, megnâmn ortasıdır. 4. nağme ise,
megnânın bınşındır. 5. nağme ise, megnanm hmşt'idır. Megnâ üzerinde
mevcut bu beş nağme bunlardır.

Daha sonra zir gelir^ ve serbest sesini bulur; zira huıştrm megnâ
üzerindeki nağmeye benzer. Bu ikisinin arasında fark yoktur. Bun-

5 Bu zat, halifelerin nedimi olan nükteci en*Nâl)iğa*dır «mUJI) aym zaman*
da konuşkan bir ûkıhcı, kelâmcı, dilci ve rivayetci, edebiyata ve sanatkâr bir şairdi. Naklettiği

hadislerini Sufy&n ibn 'Uyeyna ve Halik ibn Enes'den almıştır. Edebiyat bilgisini, el-Asma'l
ve Ebi lUbeyde'den tahsil etmiştir. Daha sonra şarkı ilminde üstatlık derecesine erişmiş, onunla
meşhur olmuş ve ona intisab etmiştir. Zamanındakihalifeler kendisine ikramlarda bulunmuş,me

clislerine davet etmişlerdir. Halife el-Me'mun ontm hakkında şOyle demiştir: "eğer halk lahâh't
şarkı söylemesi ile tanımasa idi, onu yanımda kadı olarak tayin ederdim. Zira tshâk şarkıdan

fazla bu mesleğe layıktır. Şimdiki kadılardan daha çok güvenilir. Daha çok dindar ve daha doğ

ru sözlü daha temiz kalplidir. *'Ancak tshâk şarkı ile şöhret bulmuş ve şarkı onun nazarında

ikinci plânda olmasına rağmen, bütün ilimlerinden daha ağır basmıştır. Bu alanda, onun ayarın

da başka birisi yoktu. Büyük miktarda kitaplara sahipti. Bu konuda SaQeb onun hakkmda şöy

le demektedir. "Arap dili hakkında tshak el-Mavsili'nin 1000 kitabını gördüm, hepsi de duy
duğu kitaplardı, tshak'ın, sonra ibn A^rabrnin evlerinde dil üzerine gördüğüm kitap sayısını

başka birinin evinde kesinlikle görmedim." Onun sağlam nazımları ve bir de şiir divanı vardır.

H ISO'de doğdu, H 23S'de vefat etti. (hakkmda geniş bilgi için baknuz: el-AğânI V. 5 23H'de
vefat etti. (hakkında geniş bilgi için bakmız: el'Ağânî V. 49-134, AğânVvin. fihristine bakınız;

tİ'Vafeyat I. 65 ve 66).

6 Çalgı aletlerinde Ifallç adh bir alete rastlanmamıştır;belki bu kelimeden maksat boyun
manasma gelen el-^Unuk'tur. Harezmi, s. 137'de Şöyle diyor: "eI-(Unuk, er-

rabab, Horasan îranlılannca bilinen bir alettir".
7 EI-B^^°ıi, Afe/ai(/tu'/-(u/ûm, s. 137'de şöyle diyor: "mimi fetba, ntmu hafifleterek tak

diri bir mana ve hedefe göre yazılır".

8 Ez-zir: Cevâlılp (el-Mu^rab) kitabında bunu zikretmemiştir. Tellerin en incesi ve en
tisi ve sağlam btirgulusudur. Ziru'l-mezher ise, ve Tocu'l-^Aruty da olduğu gibi.
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dan sonra 6.nağmeye gelince; yani sebbâbenin zir üzerindeki sesidir.
7. nağme ise, vustamn zir üzerinde çıkardığı sestir. 8. nağme ise, bınşı-

nn zîr üzerinde çıkardığı sestir. 9. nağme ise, hınşınn zir üzerinde çıkar

dığı sestir. İşte zîr üzerindeki dört nağme bunlardır. Geriye 10. nağme
kabyor. Bıma ayrı bir tel ayırmalarınıuygun görmemişlerdir.Zira bunu
da ele almış olsalardı, tek bir ses için udda 5. bîr tel artırmış olurlardı

Dolayısıyla bu 10. yu yukanda saydığımız iki telin altında aradılar;

bu sesi bmşırlı zîrin destanı altmda buldular; zira sebbâbc zîrli bınşula

kullanıldığı zaman bınşır, sebbâbe destanı ile bınşır destanı arasındaki

mesafe miktanmn altında ise, 10. sesi verir. Aynı zamanda bu nağme

nin bmşırlı meşlegden' çıktığını da buldular. Bu iki yerde bulunması

nedeniyle uda 5. bir telin eklenmesinden vazgeçtiler. İşte, içerisinde hiç
bir namenin diğerine benzemediği 10 mütenasip nağme bunlardır.

En yumuşaknağme ise, mutlakı'l-mesnâdır. En şiddetli ve en tiz nağme

ise, zir destanınm altından çıkan nağmedir. Bu nağme, mutlakı'l-mesna

nağmesine vanncaya kadar, şiddetten hafife çıkmağa devam eder. An
cak, megleı ve bamm'° hiç bir nağme ile uyuşmamıştır. Sebebine gelince,
bunlardan çıkan her nağmenin megnâ ve zirden çıktığı görülmüştür.

Çünkü mutlakı'I-megleş zîr üzerinde sebbâbeye benzer. Sebbâbeti'I-
meglcg ise, zîr üzerinde bınşıra benzer. Vusta el-megle§ ise, zîr üzerinde
bmşıra benzer. Mesleg üzerinde bınşır ise, zîr destam altındaki nağmeye

benzer. Hınşırı'l-megles ise, mutlakı'l-megnâya benzer. Bamm da ^ym
şekildedir. Zira mutlakı'l-bamm, sebbâbetüU-megnâya benzer; sebbâ-
besi ise, megnâ üzerinde bmşıra benzer. Vusta el-bamm ise, mesnâ
üzerindeki bmşıra benzer. Bmşın'l-bammise, sebebini daha sonra başka

bir yerde açıklayacağımız bir noksanhktan dolayı iptal edilir. Hıngın'I-

bamm ise, muüaki'l-meşnâya benzer. Aynca şarkıcı bmşınnı megleg
üzerinde de kullanabilir.

bu kelimeden türetilmiştir, fŞe/a*u*{'(>alî/yde ise; "ez-zir, bir telin adıdır. Bunu Cevherizikret-
miftir. Arapçalaştmimış bir kelimedir." İbn Rüml, bir şiir beytinde şSyİe diyor: (içindenağme
lerin bamı ve zlri megleg ve megnâlan bulunur.)

Şe^'u'l-öaliüde şöyle devam ediyor: "işte bütün tellerin adlan bunlardır. "Afe/a(i(ıu'/-*u/um

8. I37*de: "udun dört veterınden dördüncüBÜdür" ve şöyle devam ediyor: "en ince telidir."

9 EI-9^«zmi, MeJatiİ^u'l'^ulums. 137Me meslesl şöyle barekeleıniştir: "fethalı mim, ha
fifletilmiş lam ile matlab gibidir. "

10 El-bamm(* |̂): Cevfillki (el-MuVoÖ^ kitabında şöyle diyor: "vurulan ud tellerinden
biridir. Arapçalaştmimış yabancı bir kelimedir. "Cevheri buna şunu ekliyor: "Mezber Yeterleri

nin kalın telidir". "Şe/a^u'l-Ga/ifde ise: "nd tellerinden olup bâc Oebirlikte (bir) manasına gelir;
arapçalaştınlmış bir kelimedir. "Mefâlü^u'l-^lJlums. 137'de "udun telleri dörttür: en kabnı bum
ondan sonra megleş megleşden sonra, el-megna.. dördüncüsü ise, en incesi olan zîrdir."
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Yukarıda saydıklarımız, udun şekli, telleri ve seslerinin tamamı

dır. Sesleri ebcedi (cümmel harfleri) usuliyle göstermemizin nedeni, harf
lerin vasıtasıyla anlaşılması içindir. Dolayısıyla birinci sese e (1), ikinci
sese b ( V )> üçüncü sese c (^), sonra h (»), sonra v (j), sonra da (•),
sonra h (^), sonra t (J»), sonra y (^5)''harfleriverilmiştir. Şayet birfei
karşımıza çıkıp şöyle bir soru sorarsa: megna ve zîrden başka bir yerde
ses olmadığına göre, megleg ve bama nisbet edilmenin sebebi nedir? Bu
nun cevabı: meşnâ ve zirin görünüşleri şiddetli olmakla beraber, sesler
ahenklidir. Megnâ ve zirde bulunan sesler ince ve kahn olması iti

bariyle, bamm ve meglegdc bulunan seslerin kahnlık ve yumuşakhğı

•değerindedir. Megnâ ve zîrde karşılığı bulunmayan sesleri, taklit et
mektense bamm ve meglegde taklit etmeleri daha etkili ve daha mü-

11 Kâmusu'l-Muiıîf ve şerhi olan et'Tâc^da: "cümmel sukkar gibidir: cümmel hesabı. £bi-
cad^m bulduğu harf tertibine göredir. Yani ebced harfleridir, tbn Durayd şöyle diyor: bunun
arapça olduğımu sanımyorum. Bazılanna göre hafifletilmiş olarak cümel denir, tbn Durayd
aynca şöyle demektedir diyor: bunun telefuzunun doğru olduğundan emin değilim." Bunlar
için aynca şöyle denilmektedir. Bu harfler sayıların değerini göstermek için kullanılır. Bun
larla yapılan hesaba ise,cümmel hesabı denir. Ençok gök ilmi işleri, sonra şiirle yazılan ta
rihlerde kullanılır. Ancak gök biliminde kullanıldığı zaman, yüksek sayılar küçük sayılardan

önce tutular. Böylece 13: C harCnin kesilmesi ve noktasının atılmasıyla şöyle gösterilir. (^)

sebebi ise, (^) harfine bensememeBİ içindir. 18 ise, şöyle yazılır (^, 19 ise şöyle yazılır: (^),
53 ise şöyle yazılır (^) y harfine benzememesi için nun harfi noktalanır. Genellikle bao

yerlerde dereceler, dakikalar ve saniyelerin gösterilmesine ihtiyaç duyarlar. Bazı mertebeler
rakamlar olmaksızın gösterilmesi gerektiği için sılınn yerini tutmak üzere, sayısı bulunmayan
boşlukta kullanmayabir harf aradılar. Şöyle bir şekil verdiler"m" veya*'' Batılı ve doğu

lular arasında ebcedi harflerin sıralanması konusundaihtilaf çıktı. Bu ihtilaflardan dolayı harf
lerin karşılığı olan bazı sayılarda da değişiklik meydana geldi. Bu ihtilafın dışmda başka bir
ihtilaf doğdu. Bu da daha sonra tertip edilen ebcediharflerdir ki, bu da şekil yönünden benzer
harfleri bir araya getirmektir. Doğulular ile batılılar arasmdaki değişiklik şu 6 harf üzerinde
dir; noktasız (mühmel) sin ve sad, noktab (mu<cem) şin, zad, za* ve sin harfinin sayı

değeri doğululara göre 60, batılılara göre 300'dür. Şin harfinin sayı değeri ise, batılılara göre
en son harf lOOO'dir. Gayn harfinin sayı değeri ise, doğululara göre 1000,batılılara göre 900'dür.
Za* harfinin sayı değeri ise, doğululara göre900, batıhlara göre 800'dür. Zad harfinin sayı

değeri ise, doğululara göre 800, hablılara göre 90'dır. Sad harfinin sayı değeri ise, doğululara

göre 90, batılılara göre 60*dır. Her iki gruba göre (batılılar, doğulular) cümmel hesabı ile
harflerin tertibi; (A) Doğnlularm harf tertibi:

(B) Batılılara göre harf tertibi:

Her iki gruba göre heceli harflerin tertipdeki Uıti]a&, buradaki amacm dışındadır.

12 Bu harflerin tertibi resimli nüshasından ahpmıştır. Bardaki tertibe göre, cim harfinden
sonra,dal düşmüş ve z harfininyerinegeçmiştir. Ancakbu nüshayı yazanın tarifindendoğan bir
yanlışlık olduğundan şüphe yoktur. Asıl nüshada y harfinden sonra. 4x4 miktarmda bir boşluk
vardır. Nesheden, bu boşluğu udun resmini çizmek için bırakmış ancak çizmemiştir.
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kemmel olur. Bamm ve meglegi kullanmalamun başka bir sebebi de
değişik vezin çıkarmak için tellerin ayarı (akordu) ve vuruşun güzelliği

dir. Ses böylece megnâ ve zîrde, gâb ince ve şiddetli, gah bamm ve meg-
legde kabn ve yumuşak çıkar. Bunlar bir birinin karşıbğı olmasına rağ

men, değişik tellerde kuUanılmasınm sebebi; kulağa değişik geldiği za
man, dinleyiciyi daha etkileyici ve aynı sesin tekrarlanmasından ise,
değişik tellerden çıkması daha hoş gelmektedir. Burada tellerin sayısı,

bamm ve meglegde, ses ve karşıbklan ile birlikte, megnâ ve zirin teller
dayiresindeki sesleıin karşıbğı olarak 74'dür. Burada kullanma sırasm-

da, kırılabilen bir telin yerine kullanmak için, bir tel yedekte bırakılır.

Aynca bunların içerisinde, çalgı aletini kullananın, en uyumlusundan
en kolayına geçebilmesi için, tellerin kat ve genişlikleri çoğaltılmıştır.

Eski musikişinaslar, şöyle demektedirler: çıkan seslerin sayısı 18'-
dir: Meglei ve bamdaki seslere görehesaplanmış ilk sese mutlakı'l-bamm,
ikincisi ise, bamm ortası ve bu sıralanmada görüş birliğine varmışlardır.

Meşleg ve bamdaki sesin, megnâ ve zîrdeki sesin aynı olmadığmı -kulak
yönünden uygun olmalarma rağmen iddia etmişlerdir. Zira, ancak ikisi
birlikte vurulduğu zaman uygun ses çıkardığını kaydetmişlerdir. İkisi
ayn ayn vurulursa, dinleyen mesles ve bamdaki sesin,megnâ ve zirdeki
sesin katlan ise, aynı olmadığınm farkma varabilir. Eğer her birinden
sekizli ve dörtlü sesler çıkarılırsa, tebn tam sesi yanra sesi gibi olmaz.

İshâk ve görüşünde olanlar ile, diğer musikişinaslar arasmdaki ihti
laf ise; İshâk, nağmeleri, dokuz, onımcuyu kat sesolarak kabul etmek
tedir zira sesin katlan bundan alınmıştır. Diğer musikişinaslar ise, bu
nağmeleri iki katma çıkarmışlar, sekizliyi her sesin katı olarakkabul et
mişlerdir. Dolayısıyla 18 sese çıkarılmıştır. Bunun aynca, ancak hesap
yolu ile sayısı bilinen iki sesi daha vardır, -kıyasa göre olan bu ses du
yulmamıştır- istekleri üzerine tamamı tek ve çiftlerden oluşan bir te
mel kural koymuştur. Ud'daki destanlarm konduğu yerlerinin konma
sebeblerini açıklamıştır. Bu açıklama bu makaleye sığamayacak kadar
uzundur.

Yahyâ el-Müneccim oğlu 'Alî oğlu Yahyâ şöyle demektedir, tbrâhîm
Mavşîlî'nin oğlu îshâk'ın el-Mecrâ adım verdiği eserinde açıkladığı uy
umluluk ve uyumsuzluğa dönelim. İshâk şöyle demiştir. Her tabakanm
sesi iki şekilde çıkanbr: birincisi ortaya nisbet edilir. Diğer ise, bınşıra

nisbet edilir. İki parmaktan sonra gelenler ise, arka arkaya sıralanmış,

biri diğerine kanşmaktadır. Bunları sonra tesbit edeceğiz. Aralannda
>uyum olan nağmelerin sayısı altıdır. Aralannda uyumsuzluk olan nağ

melerin sayısı ise dörttür, Uyumlu altı nağme şunlardır: mutlaka başta
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mesnâ gelmek üzere, sonra es^sebbâbe, sonra el-bmşır, sonra ebbmsır

son^a ez-zîr, bu sonuncu ise, bütün çift seslerle uyum sağlayabilir ki, bu
şekli ile altıncı sesi ortaya koyar. Zira bu altt nağmenin herhangi birisi
mecralardan çıkan sesle birleştirilirse, onlar gibi uyum sağlar Eğer bu
altı ses bmşır ile birleştirilirse, mecra bınsınn olur. Ses bmsıra nisbet
edilir. Bu sese bınsınn mecrası denmektedir.

Muhtelif olan dört nağme ise, içinden ikisi ne bir sesde toplanır,

nede uyum sağlarlar. Yani zıttırlar; bunlar iki mecranm nisbet edildiği

megnânm ortası ve megnânın bınsmdır. Bu ihtUafh dört nağmenin

geriye kalan iki sesi ise, orta parmağm zir üzerinde çıkardığı ses ve bin-
şırm megleg üzerinde çıkardığı ses ayoı yerde uyuşmazlar. Orta par
mağın zirde çıkardığı sese gelince meerâ üzerinde olan orta parmağın

mesna üzerinde çıkardığı ses ile uyum sağlayabilir; bir yer hariç, zir
üzerinde orta parmak uyum sağlamaz, bu da zir üzerindeki orta par
maktan zır üzerindeki bmsıra ve zir üzerindeki bınşırdan zir üzerindeki
orta parmağa ait yerdir. Megleg üzerinde bmsınn çıkardığı sese gelince,
megnâ üzerinde bmşırm çıkardığı sesin mecrası ile uyum sağlanmaktadır.

İçerisinde uyum sağladığı yer ise, yani megleg üzerinde bmsınn çıkardığı

sesden megleg üzerinde ortanın çıkardığı sese ve megleg üzerinde ortanm
çıkardığı sesden megleg üzerinde bınsırm çıkardığı yerdir. Destanlarm
altma vurulmakla, zîrden çıkan megleg üzerinde bınsınn çıkardığı ses
ve megleg üzerinde ortamn çıkardığı ses, zir üzerinde k^ışırm çıkardığı

sese benzediği gibi, megleg üzerinde bmşınn çıkardığı ses ile zîr üzerinde
bınsınn çıkardığı ses arasında uyum sağlamadığı gibi; zîr üzerinde bın

sınn çıkardığı ses ile megleg üzerinde bmşınn çıkardığı ses de uyum sağ

lamaz. Ne destanlarm altmda bmşır ile çıkan sesin zir üzerinde buışmn

çıkardığı ses ile uyuşur. Nede zir üzerinde bınşıım çıkardığı ses, destan-
lann altmdan bınsır ile çıkanlan sesle uyuşur. Arap şarküannda uyuş

ma sağlayan on nağmeden sekiz sesiyleşarkı söylenir. Bu, araplann şarkı

usIup ve metodlannı gösterir. Ancak bu sekiz nağmeden sesin üzerine
kurulduğu bazı nağmeleri diğer nağmelerle birleştirerek arap şarkılan-

nm nağmeleriortaya çıkar. Genellikle bütün şarkılar bu düzen üzeredir.
Ses yumuşatılarak dokuz nağmeden veya on nağmeden kurulabilir. Bu
demektir ki bu ses ince bir hile (ses oyunu) ve ahenkle kurulan ve beste
ile yönlerinin yerlerini bilmenin bir örneğidir. Ancak bir mecradan diğer

mecrâya çıkarak, oraya intikal etmek ve uygun yerlerinden perdeler
araşma girerek, istenilen sesleri çıkarmaktır, öyle iken dinleyen bunun
farkma bile varmaz. Arap çalgılarmda bıma benzer bir ses oyunu yok
tur. Ancak bilen bir kimse bunu denemek isterse, mümkün olan sesi elde
edebilir. Zira her iki perdenin dayanma gücüne göre sesin çıktığını görü-
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TUZ. Ancak bunlar sekiz nağmeyi geçemez, belki sekizden daba aza ine*
bilir. Bu ise, arap şarkılarında az rastlanan bir beste usulüdür. Buna
örnek olarak ibn Miscah'^in, başka bir rivayete göre ibn Muhriz''*in oldu
ğu söylenen bir beyit şiir:

(Beytin anlamı: Dileğine erişmediği için, o dileğin hakkını verme
yen kalbe yazıklar olsun.)

Zira meşnâ üzerine orta ve bmşır parmakları gelirse, onu paylaş

maya çakşırlar. Bunu böyle bilmek gerekir. Tahir oğlu, Abdullah oğlu^®

13 Asıl nüshada: "tbn Mİ9hah"dır. İki h Uc yazılmış ki bu da yanlıştır. Bu zat bir rivaye
te göre ^Abdulmnttalib oğlu, IJaris oğlu beniNevfcl'İn kölesi olan, Miscah oğlu cbû(Osman Sa(
idedir.Mekkeli bir zenci olan bu zat şarkıcılann ustalarından ve en ünlülerinden bir şarkıcı olup,
aralannda şarkı sanatını ilk icad edenlerden ve tranlılar'ın şarkılarını araplann şarkılarma uy.
gulayan bir şarkıcıdır. Bir müddet sonra Şam'a giderek, Bizonslılarm bestelerini, Barbatiyye
ve Istohosiyye'yi (Bisanslılar'ın kullandıkları iki çalgı aleti) teorik şekilde Öğrenerek İran'a dön-
muş. Bu türde çok şarkılar söylemiş. Aynca çalgıjn öğrenmiş, daba sonra Hicaz'a girmişti

Giderken de öğrendiği bestelerin güzellerini seçip beğenmediklerini bırakmıştı. Zira İranlılar

ve Bizanslılar'ın şarkılanndaki ses tonları, arap şarkılanndaki ses tonlarmdan daha değişikti,

tbn Mbcah şarkılannt arap türüne göresöylemiş; bestelerini de tcsbit etmişti. Daha sonradiğer
sanatkârlar bunu izlediler.İbn Misca^, H 1. yüzenim sonlarında Bmeviler Mekkeyi kuşattıkları

zaman,ibn Zübeyr ile birlikte içeride mahsur kalmıştı, (geniş bilgi için, ^'Aganı III. 81—65).
14 Asıl nüshada "ibn Muhrir"dir. Bu da yanlıştır. Bu zat Müslimibn Muhriz'dir. Başka bir

rivayete göre Sülem, diğer bir rivayete gOre Abdullab'du. Kusay oğlu beni Abduddar'm kölesi
olup, künyesi Ebu'l-l^attâb'dır. Babası İrandan gelmedir. Kabe'nin bakımcılarmdandır. tbn
Mubriz ise, gâb Medinede, gâh Mekkede ikamet ettiği için, Medinede çalgıyı tzzetü'l-Mevli'dan
öğrenmişti. Daba sonra İran'a giderek, Iranlılar'm bestelerini ve şarkılarını öğrenmiş; bura-
dan da Şam'a giderek, Bizanslılar'm da beste ve şarkılarını öğrenmişti. Oğrendiyi Bizans
ve tranblar'm iyi beste ve şarkılanni abp, beğenmediklerini bırakmış; Bir müddet sonra da
öğrendiyi bu besteleri biri birine ekleyerek, araplara uygun, hiç duymadıkları güzel şarkı ve
besteler yapmıştir.

Bazı çağdaşlarıonu şöyle anlatmaktadırlar: "sanki her kalpten yaratılmıştır. Zira insan
lara bitabedecek şekilde söylüyordu." (geniş bilgi için, d-AğSni, I. 145-147).

1 Ebu'l'Ferec el-lşföhanî el-Ağânî, Vlll. 46*da şöyle diyor: bu şiir, 'Abduşems oğlu Ü-
meyye oğlu EM (Amr oğlu Musafirindir. Şarkı olarak söylenmesi ise, ibn Mubıiz'indir. Isböl;*-
dan almmış bmşır perdesiyle, ikinci serbest pese göredir. Bu ses, sekiz nağmeyi kapsar. Bunu
Isbâk'da zikretmiştir. Zamamnın eski ve'yeni şarkılanndaki nağmelerin bu sesde toplandığını

aynca bahsetmektedir. Is^âk'ın söylediğine göre, eğer birisi on nağmeyi bir sesde toplamak is
terse, uzan süre bu sanatı okuyup anladıktan ve kendini iyice yorduktan sonra bunu yapabilir.
Zira bu işi zamanımızakadar ancak Abdullah oğlu (Ubeydollab yapabilmişti

16 El-AğSni, Vni. 42, 46 ve 190'da şunu yazmaktadır: bu zat Hüseyin oğlu Tabir oğlu
*Abdallab oğlu, Ebû Abmed (Ubeydullab'dır. Edebiyat ve sanatları, şiir rivayeti, dilbilgisi, in
sanlar arasmdaki hadiseler, eski filozoflann müzik ve matematik bilgileri ve açıklayamayaca

ğımız daba birçok konular tınİcinnHn sözü geçen bir şahıstır. Aynca eski sonatkârlarm güçlerinin
yetmediği ve şaşırtacak derecede itina Qe söyleyip, bütün nağmeleri bir sesde topladığı güzel
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'UbeyduUah; 10 nağmeyi aşağıdaki iki beyitte toplayarak, o beyitler
den birisinde bu 10 nağmeyi ard-arda sıralamıştı. İkinci beyitte ise,
nağmeleri takdim tehir ederek sıralamış ve arka arkaya sıraladığı10 nağ
me sesini, şu şiirde" toplamıştı:

Bu iki beytin anlamı şöyledir (kalıntılanndan İzzet'e ait olduğu

bilinen Hayf'da eski silinmiş bir eser gördüm. Sada sesi, kumrulann ötüşü

ile birlikte semtin havasmı değiştiriyor.)

Bu beytin ilk nağmesini, mutlakı'l-megnâya göre yapmıştı. Daha
sonra, destân-ı zirin başlangıcından çıkan tiz nağmeye geçmişti ki, bu
da onuncu nağmedir. Daha sonra mutlaki'I-megnâ nağmesine dönmüş

ve sesi kesik kesik çıkarmıştı. On nağmeyi takdim tehirli olarak top
layan beyitler ise şunlardır":

şarkıları vardır. Zamanında (Allah rahmet eylesin) eUMu^tazıd BiUahhuztınmda büyük şarkıcı-

larm bulımdnğu bir sırada, bazı şiirleri şarkı olarak bestelemek istediği zaman, bu zata müracaat
etmiştir. O da en güzel şekilde bestelemesine rağmen, mütevazı idi ve bu sanatın güzelliğini, ca
riyesi (Şâci)'nin olduğunu söylerdi. Şâci ise, (UbcyduUah'm beğendiği takdim ettiği ve bizzat
kendisini yetiştirdiği, ileri gelen ve tanınmış şarkıcılardandı. Bu zatın birçok şiirleri, nükteleri
ve seçkin sözleri vardı. Aynca onun bilgisine delalet eden, beste ve şarkılann inceliklerini göste

ren Kitâbü'l-Edâb er-Rafi(a adıyla tanman çok faydalı bir de kitabı vardır.

17 Bu şiir, tanınmış gazel şairi, Çuseyr ^Uzza'nındır. "geniş bilgi için, el-^ğâni VHI. 2S-
42'ye bakınız "Şiirin bestesi ise, Tahir oğlu Abdullah oğlu ^Ubeydullah'mdır. Ebul-Ferec, bn
konuda Ağânî adh eserinde şöyle demektedir: nesebi, cariyesinden almınıştır. ZikredUdİğinc

göre ancak bir insan, uzun süre şarkı ve incelikleri konusunda çalışarak, kendini yorduktan
sonra, bu şekilde on nağmeyi bir makamda toplayabilir, (Ubeydallah, metodunun 1. pesden
başlamak olduğunu zikreder. Tek bir parmağa nisbet edilmesi cayiz değildir demektedir, "d-
Ağâni, VIII. 24 ve 25."

18 Şiirin aslı L,!» »jJıi" dır. Yukandaki düzeltme, j4ğom, K///. 24,Sisi
baskısınca yapılmıştır. EbuT Ferce, bn beyit ve sonra gelen beyti şöyle açıklamaktadır: "Kn-
seyr'in kasdettiği el-Bayıf Mina bölgesindeki ^ayıf değil, Zamra topraklaımda başka bir yerin
adıdır. Et-^uli çoğulu talaldır. Manası ise, eski kalıntılarda terkedilmiş bir şekil ve yüksek bir
yerdir. Cahiliye balkma göre: es-sada öldürüleıûn kafasından çıkan bir kuştur. Ölünün öcünü
almcaya kadar çığlıklar atar. Meşhur cahiliye şairi Tarafa, bir beytinde şöyle diyor (cömert ne-
fisli hayatmda kendinden bahsettiği zaman, maktul olarak (cinayete karhan) gidersek, H"»*"
öc alacağı o zaman belli olur.)

i o| ( 4jl^ j (Sjjİ ^ ^
El-Hamftm ise, kumru ve benzeri kuşlardır. El-Hedil ise, bu kuşların sesleridir.

19 Bu şiir, bem Emevi, bem de Abbasi devleti dönemlerinde yaşayan Şuzeyl oğhı Bora
ma oğlu, 'Ali oğlu şair İbrâhlnûn şiiridir. Künyesi ibn Baramadır. H. 90 senesinde doğmnştıır.

H. 140*daEbû Cafer Manşur için şu beyitle başlayan kasidesini söylemiştir (güzeller, elliye bas
tığım zaman, bana yüz çevirdiler.)

«Js-U tj j l^J ajjt* jpi je\ Jj li I*ö|
Soma azım müddet yaşamıştır, (geniş bilgi için d'Agânt, IV. 101-113*e bakınız)
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Bu iki beytin anlamı (Eğer razı olacağına beni ikna edersen, daha
sonra öfkelenmekle, beni hayal kırıklığına uğratırsan; sağanın avuçla-
nna, önce sütü verip sonra, sağdıklarını tepen davara benzersin.)

Bu anlattıklanmız, nağme ve nağme ile ilgili konuların açıklama

sıdır. Bımlan kavrayabilen ve bunlardan imtihan edilen kimse, şarkı

hakkında yeteri kadar bilgi edinmiş olur. Bu konuda çağdaşı insanlara
öncülük ederek faydah olur. Zira bu sanatta usta olduklarını iddia eden
çoğu kimse, bu kitapda açıkladığımız konularda yoklamaya tabi tutu-
lurlarsa bilgileri yetersiz kalır.

Bu risale Perşembe günü 2 Camadil ûlâ 1073 Hicri'de tamamlan
mıştır.

Bu risalenin ash ile karşılaştırılması, Çarşamba 25 Muharrem 1074
Hicride, Keşmir şehrinde tamamlanmıştır.

Metinde geçen Musiki Terimlerinin açıklaması:

Nağme: Düzenli ve düzensiz herhangi bir ses anlamına gelmektedir.

Destan: Çalgı teli üzerindeki parmak ucunun yeri demektir.

el-'Ateb: ud çalgısı tellerinin bağlandığı uçlardır.

el-Mecrâ: seslerin kaynaklandığı perde adıdır.

el-Çalk: Horasan ve İran'da rebab türünde bir halk çalgısıdır. Buna
el-'Unuk da denir.

el-'imâd: Seslerin düzeltme ve tonunun üzerinde ayarlandığı temel
akort telidir.

es-Sebbâbe: Arapça'da elin işaret parmağı demektir. '

el-Vusta: Arapça'da elin orta parmağıdır.

el-Bmşır: Arapça'da ortadan sonra gelen parmaktır.

el-B^Şur: Arapça'da serçe parmağı anlamma gelmektedir.

20 Bn ild beyt asıl nüshada gSyledir:

cd». U «£j]^ ^ j tûd" jli» ^ 4Ja*5'
Tercümesi düzeltilmiş şekliyle yakanda metinde bulanmaktadır. Düzeltmesi tl-AğânJ, VIII.
44| S&si baskm yapılmıştır.
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el-Bamm: Ud*da ilk kaim sesi veren telin adıdır.

el-Hejnâ: Udun ikinci telidir. Çalgıcınm elde etmek istediği ses tonuna
çıkarmak için başladığı perdedir.

el-Megles: Udun üçüncü telidir,

f cz-Zir: Ud çalgısının ince ve en tiz gerilmiş telidir. Bu tel uddakı dört
telin sonuncusudur.

el-Cümmel: ArapçaMa sayı değeri verilen harflerin ebcedi sıralanması
demektir.

el-Veter: Çalgı teli anlamına gelmektedir.

/ •
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jui>lı ^^JA t (1/ îJLij

(0^_^l J (OaMI

OÎ (Jî* t5* '̂ Uİ5' (J

UiJLpj ĉ 1 jA^ jVl j .ıliJİ ^ ilf' 4jİ UUi^j j ;4^
^JS Ji C;" '̂ t**-^ ^ ^ (Jalît Uj

»1.JU.j4 » Tt > il- oJj . j v-f^' j üü:iVI ^
J^,*)! î»lİ»^ 41* 4fJJ ^ 4 j j ,1/. C^ J *s{' w^
j- j *i j j jijil ıPV J • (j'jjVl) j (V^' ) "-^i*
•j^ ,J^ 4İ ûlfJ t jLiSfrVI olTj . -t» 4S;ÎJ -i-l* j '
j j*y) «J j • j ^-* j ^ •.^'^ û*
i-* 4jlij C-j^ j . J-, «'*•1 «*«* j 4 i' •* (

. * T*

TfV j Tf®: T öls»'î/' •İ'^j J TT- : U ıp'-uJI JüUJ j^jlî j 4ii-^y j )
. ( TA ; T • J

U.^ (jl5' . 4İ1 Je JO^' C/ "^' Lf. •*'*' ji' ^ ( T
«91 J» JUZıdl ^1 ^Jıi «Uj j 4^1 «Uj .4(w A^Jİ Jj J 4 4)1^1 j *iJj^ (3 *s»^

^ «İJ •jLa A»'J.İ «j J «^'İJ 4J ^,j> j 4» TVA îi-
ix» ûJl^ 4 » TA^ ^"î/' ^ t>* cÇ*» "jP dy J ' * TVA <:-

, ^Ul 4;^ j *»ım) j » «si^A»^

^1jtJI j jlyiV j 4^1 j j tijJ-Il ti «jV-I j )
.(ti^^-üJI v^"^' ı'*^' ofj-il* j 4^J

UjTj Lcl j C)ICU- ^1 j J C/}^ yi-'j)! «i» i' ( ^
*iJl ^ Jll C.l_^"ifl) J «i* J (tJ*'-''-^ T»s a) i 2^' -«'

.( |»idl ^jUT) U^ j 4Lâjp ( j4«Jl
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*3^') 0^^ ûv J JS' î^* Jf"

J ' fE^-> tP' ti "
j i ^ I <*aâ> j \ t t \T*' j 15' ^ j ( ob^l ( t

Jj t " (.j-ıJI ** ti *lil^ '• (_y*J^ tS CjLJİJ-İ ıJe

•^^*1' o-^. J •jTj »U- U'i j 4 tçjU^I <L»z«j |1 t^JuJl jl j^ «Fret
4 ^LsiJI fj'jÜİ i ^ : *' \ T : " ,_,a»«':İI j JÜ 4 «JJİJl jUiVl j

: JU . ^1

ûUJ ti if} j t 5ı.'^H ,_^j»li)l j tjaljT jjjJ^\ Jiit üli-Aİl Jipl uî j =
tj *5»< ijj U'i j 4 J-Ull »lÂi tJ ' v>*1^ t) j ' v
(i® ^ jl^ '̂l : t-^1 j " : j* > *'* V ^ 4> üUJl S J c>*liJl
1* : j ' :'*T\ i : 1" jr^ '̂ J J "-i' j^jVl Xe' -Sj»İ! ^j
"• • tfl j " : J * <-^'û".' 0® j* t-j'jl»' Sİ®

"• -*:*-' *111 ' oUU-aJl : t^ll rJlî [? . ^ ıf-Ut JjU)! <z^\
: j : 4/Jj1_>A-I t-Jİ^I ıJ>->^ -K»»^ " ITa" ^<J s
(j* (j^ • 1*^1 üLî-4İİ j . U.u-Ij 4Lj-jp y CılUU^İ ^
S*~^ jj«Jl t/UÎ j" : JLü ijJI t/l-'"il lt*j® f " •"^Jİ^ J' <;_j-^il uliV'
4Î^i xlj Aîj J i ijl^l I+İJ^ • Ir^l® ^S' (i" ^UpSI (Jl

<âUİ& ULijl ^ji 4» j ûU-i LL-Jl oli-j Ji ^ •> JîljJİ Ubl jli-i
OU-i (.s^ (ÎJliJl j tj*^ 4İWj ifAİ)! üU-j

«.Lİ)I Lli . Jjjj t-—îj 4JI j (jlz—lil IJjk xi ıj* Jjî li* Jjlj j • JjJj
J*-j ûli-j j 4 öli-i j 5*1^1 (jU-j ^ \j ^ t^jî ti® Irlî—^ '••i»

1* Jl Wri 1* *J'5İÎ ti® Jjlj J*^j J ti® 'ersi U J«
^ .1^»» ,jw l'.jj 14^1j ti® ••!* (j« 4»j . t^^^U ^/noiJI

J® jbu>j ül:<i'i>
l*î . IfJ^s-l ^\j* j <U^I «4* jJiM ol^ j 4*i-î j jî I4* j

tf* ti® (j^ll I"! It^ Ij,^^ I-" j t UU** Jl \j 4 ^Ji^l
Cil».^ıU*.^l ülı-Aİİ " : ı}jM i*-^! Ja-* tî Jl'—Jl tyJ^. ' *1 J** VA-U U j
: J_>îi '* W • (j* ^jl^l Vj*! tk^ J J^jJll J '* • Jyl^^ T (jS-'jl'l 4-^l»»-*î
"1. i- ru" j trdjl J "!( JUSI ) ^1 C» ^j-11 jllj' : .j^İ-Aİj'»

J j •! Jİ-1 (j- Jid V0^1 üV Jt)l V,.>1 Jrf- > İSD J 4<i^î > J>.
: " i t ^M " iSjj^ r'î***

"(jli-j 4 t, de Musique, touche, Be, Descr. de L*eg. XIII 252. n.;
Voyez ztcher. IV. 248.'*

J Sîj*ll JjVl ilji «İiil jjJI jl^1 <Ufll »jjı j ,ju 4mJI cjÎj U j
: jlifciJl ;«J^î^^ 4" WS '• ®** (J j^> j 4tjS^>1' l^ılU.^*

. »Uüli ^ j " . jj^ Je J*»
jplill t^^l/l 4f.>^l 4/^1^1 s^l 4»İjiU>l tju_^l ^lUI jM ^9
tjî j 't^^' Û® J ' tr"' û". *^1^ j (>. «jls*- (j® "i-i-J-l "—
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^ 14Îl j <—>l^î U j S
ioJ <—'l^î (jw j t (3"*^^ ^ 4pl«^lı ji*ll

(J ' ji-'C' Oİ^lJl (1)1 (Jji tir*j (1/ ı3^'

İJdU .1^ JS'\ OV"^! J- 'jiVj ^)jU-( Vj ûl -U1

Âd^l jJj If. ^ j L:llx« (^)j^^ıill

l^-lp ^ ttj'illj ÎUiİl fj* L*
•^ou IjJtij^l C--^ «UjcJl fljjfc j j

tîîiüi ijûiij .(_^ı îjÇjt cîjüi ijıüi j .ij-jjij Âi^ı (j yp

t 4-^U^l JuilJlj j (J^

(^) J-jll J1 (f C,^1 ^ «-Hi . (J^

jl5*J ( »UJUJİ üls' J (-«—J J SijJii» »liÂİl |1» J J 4 »Aj;»
»LâJtlI «zJ^ »Uijl ^ j»*-ı^ j ö'^V ^ " • J^îj j_^tjl

sLââ)! ^J* »/• îjUîj \iji jS^\ j j «J»«î j *j *îli c ıj

, jia 4ji *1 (^-^ ' ^<--1®> t »Uiiij
(1^j(J! c>U] ^ »j* ıJJÎ (5'̂ "V c-Jİj " . t-JLÎ Jlî ı_.:Al j^iS' jlS'
^1 Jju jf JIrffI Jjı- j Ifl- it! a».T Jj:-* j iiUI wJİj L»j t «»Lc" j

»jf>^ j jJt» *1 j

.*Yr» 4;Ujjt»\ot îi-'ıi ^îiV j cJlT j

j j ' \ri J' 1^: • •İ'*^' ii^.j j)
jyli- j ^Jjl>1 JLî . ( jıjt ) 4U» t(jli-l ) u C.VV1 .1^-1 J J»v-i V(•K

.** ût-ij»- j ^j-jü j»^ Ctjj^ t " •( \xy (j*)

' J* <JuâJc j 1^1 ^Ju " (^ rv ^) (i (V
•"ı5>* J ^s»*

Ua»-Îj1 t JİJJ^I J- J t (v:>j»i') J îJLj^C^
":( J^l »Ui ) J ^ -i j iT t Ct jii- /.jj ' l+^t j

: J;' Jü . V-»^ ^ ^ ^ • ••J J
ıili« j liJll* j ^

jlîjl ^Ij J J "• *\r'̂ ••^ "
: Jlî " ijJI
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^ 4İ*i/ (4jâUa>

t4i«Wt .jji\ jjp (i*ıUl İjJİj ( yjjl jjp î>Ç-Jl

ti ^ t iu-ÜI 4^1j ._/j!l
1j ^ '»yiUiı i«jjı c>^ j •Jij''

cIa_/p If-j 0-l^lj 4.*Âi ^Jı>-Î fj* L««U^ 1jj i(J ij AİJ

CJa^ Ijl (1)1:-^ Ji-Î J U^-l^y tû^U JÂ-.Î j U
U ÂiU^ jl-Aİİl ıj* o* ^b—

((^)t^,»lill (j LsÂjI İjfcjJ>.j j ijıdiJl OU*«i j 4jb_-Jl Ob*"^
.L»*U. Ij. j jjJl J Ij-liy t'î ^;;p j

.4aÂ> 4.*M 4^ V jl-fi

(J ^ 4*»i!I U-xI>-1 j U-i-iî j . (JUm t (^î j
ti^ ûî lİ' (j^ tl' Jy ^^ 'y tjb--a ^^-'î

^LmJI t.Uîll ^jUa» 0^ liUİ J 'yjil J (J ^y^ ^ 4'*^
Jİ« lUîll J^jj ty^jll (J^ y-^' ' -/J'

t y^jjl Ûls-i Ji->1 (J J}\ İfciJl Ju (Uil jjp y^'J '-/y '̂ ti^

4jL^ Jl. 4Âlk4 tUijt ^Jl iiDiT j .(^1 JİL^ vUîll j
't^' (J^ (J^ «Ua—jj .(^İ jjp Jt* 4:jÇ^ j
•jbyî J iyJl Âjy^ »Ja j .C-lill jjf- By«^ ^JJ

". I-İk* Jlt ^':AİI J 1^1 (l TV y ) fybJ! ^Lw j yjj'yi-' ( \

"•*T*y '^İVy^ ı5^' ®y*" j'jj^ 4».î " ttaijAİl jj ^yÜlyLl JU ; ^1 (ı»

j»j t iy*il jlîjî y "Jsli" J j y-•l'sl'J' ®'y j
: İajjÎ jjJI jljjl" (\rvy) ^jl*" iİj •"Vy**y* j li**. y
y* J jL/'' y* ^'y" J •• ••• »i-lil' ti-l '̂y • •• «Mil' *sbı5'^'j ' l^liliî

•". I^IAÎ
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tJ» ^ 'Cf '* r f '* f j îJiîJij cT ıJj^'

i^' (l ısı ^Jt J <1JÜİ1 J1 ^UüVl \> :JîU Jlî ÛU .(^0^ (f'
(J liüi Jilfj Oİ^iJl ûî liJJİ ıj J J lİ*^'

lİ^ w (J^ (J j J-^ j'.j'' j
^jA l^iic j-'UiJ cljf^JLi ^A ^^lİaJ (j j J Jiâ^

t 0* j}j '

(Jij_;i-1 ,_j* j ' tW"' "^l—»- : (.M"'J " : jr^' J ıj (l 1
Sıb jJ 1^1Jl> ( «JU ( KİtÂ^ «tej .^ jS 4m^1 V" • Ij^ <jî 1^ telull

' - " ' ".Uî > o c_jj
(ı^^JLİ If ı^L^l 1.;**^ 3 ^ AİI iLİ*"I : c-1*
4Ş^Ja\ jL^^ı y^sj j i cij'jJ' J f *• J^vı j u jiri j
( »U-lı aJLİj ^ Jtji» ^ \T•-r'^ ' J» '̂ J® jîS"^! jp Xü 4j ^js)!
«^>•2^ j , ^ ûJ>Â^ •«) : oVj < : t>t^ \^ j ( ^ \Aj

fjÂ*>* A» j t liUÂ ^ j jlj jÎIîaJİ j ^jaJI ûL^ Jl «_J» V ı3

A* j ( «Ul '̂l <J^1 ^ ( jİ,aİ ^'aAiJI ^ s^l
."t" îlÂSUjî ("m":1JLS:»^-jj^

«iJI^ ' ("^0 V^-«' ı8 iîjlAll j ^jUİI jjj •** J
4^Â)I j ^ lÂ» j* lü Aîj a'a»! j J»'îterf-"i(!

. *jj^\ j 4^Li:J.I J>j_;i-l ^%jtl jk j ( ^ J^l iS^
aL«Jİ j jwJl ; ^ j ( <_jAİA«1 ^y ^jUil j Â*jlJLlıl i^âj^ ^ j
^jIaİİ Xa j ( ^jLm Al» 0^^ • ılr^' j j j ılr^' j ûUL*^l
^Âll <_Âl^b j»*41c ^ j i Âîjl^l Al» <*»mİİ AA» ^1 4İ« «1<')UİI;

^ j ( Âijlilt xa sAa ^ Jll ^ ^ j i ÂîjLtlI A> j^I aA» ja
aU»]I aa» ^ ^âII i^a^U a ^ ojLiII Al» aU^I aa» ^ ^1 ^plı |»*ai»
tJij^l «Â* J l3U j . ^jlJiII Al» jw]l AA» ^a^' tA^ a ^ ÂîjLUl Ai»

, : »->1—A-!
. fjÂ A ^ j ı} ^JA ^^J0 ^ Û ^ j j Ai İ^ \ ;4JjL1İİ İ^J (t
.^^ i ^ 't^ Z*j 3 ^JÂ ^^JA ^t} Û^s ^ J J ^ ^T "r* ^' ^A^' Vs' •/( V

lÂ* ^a:j>I j^âJI ^jil\ jj» A_ıw «li ( ••^jj^ Vs* A* «J 1>Î
.lı»j^l

Cvl A '''H J»Â—i *jj.^\ «»MlJl ,J «J>Aa^^ Vs'A ^AA 0^
•jİAÂ' ijÂ^ U1 Am ii^ (i ıi\^ Çı -) j ( ^

. «^.r ^A ' fj «Ty {Xt

, _. .---^ v-.i -'•1 vi ..,-:-S±s_-'
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J1 J ^J1 Jl Uoî Uii^ J ,f\j <1.1511 J
a«âJ1 IjA ((1)1 cÂİsi*-! ' (_iJLJ j (-J^^«âJl

01 j t;jJ j "^-1^1 J (J j ' 5-^ j j* j'l J (^1

dJlS'̂ 1^1 ij cUl;»-! lil ^ (UlT*
,4:^ A>-lj 4jjt J_;^ OÎ 4<sJ.V-.* j (j*->-l j ' ^^LJI (Jl
^J1 (J (^1 ^J1 jj* j-'UiJU j imjî CJlf li) jİJjVl OÎ LÂ)Î lj|-j j
jUj^ı i\j\x» J ^_jjı j j_^ı J ^\ ^1 uyUij Iİİ5İİ j

.^lw oî (^1 öj^j" j Â^y^ı Ci j j*^l ölJj ^ J '
I441 jî (^1 J'̂ ^1 •V* ^l-*î*^l j OLijlall jı5^ Lsâjî j

.4^ j

I^aimI^Ij c4.«m ö(—(Jlî j

^jk.-_jll 4JI5II j c^l (jUa* ^1 Jjî 1_^U>- j ' j l-lill (J
<1—J ^Jl j lUül (J ^^Jl ^1 01 j 1j^l Iİa (Jp IjJi^I j 14Jp
tlDÂ j üil^ 1^1 CJlf'01 j j* J^l ^ (_^1 lİ (^1 ^^1
^Cj^ Ijl L«li .O-I^l j !*• Cj^ lil U'l l|İliîl 01

^1 (İJSİİ (J j^l ^1 OÎ (Jp (Jfli ^UJl 0li t iljij Vl jjp «J^lj
Jt« Oj^ j 4^ CJlT^j UiU.^Î CJİS' lil j (J j^l

. uÂ-^1 j J^ı ^ -^ij JT Oiyî iji 4i^ Âwo

OÎ j_j5^jll (^U^î jju j 4İ^ Jli (31^1 Lrj Ifl

^ OÎ 4jV 1(.Ja*.,âJl 4.»^ SyiUJl (J*î^ j tl*«J ^ull (J*>~
tbfc_^Â«.^li ^^1 «Â* ıjl Ij ^_54^_^l »-.Jİ^Î j ts-Â>-î (-3bwi*yi
— ,(4,*^ âj.5>p ^tc OjL^ (I.4Jİ 4,«ju ı_dA>^ JS31 1^1 j

iUpî OİUm —4ıt.«^ |1 j ^1^1 (J If^ l'̂ j.^\\
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,4j1jL1x'L J j]aj^ i*Xa C-As» J Jjjl fjA ^U--x!l J

(> o^i L* (Jl O; lİ^ c/
j *j fJ/L^j \aj ' \ei

(Jl c->j—^ L^Jb-î '. ^^üî :
JaiJb (Jjlıdl ;J OljîUcS ljU^VI (jlî Uj ci' j

(0|^ 0-«* <ıtljjll ^ûll j ,U*j •*A>-j
.0\^ iÜıÜl J

(j (ÂjLJİ j tUUa> ^ cÂiİJjLl ^1. «l^Jt ut»
«Jla cJİ9^J^ lil \|̂ U ; Uj> »-Âİjt ••İ4' ^j j
^Jp CmJI ^I «JL* ül> Uu C*jUi!İ IfJb C-*JI
.jı.^1 iS^ i}^ 0^1 ^

lıu jUljt? ^ pljıslı^"* IfU (jcijl l)U (4İİ:û^l ^^^1 UÎj
IjyJl t_»Mj.i OÜH (Jp j" '̂"}^ J ti OU'̂ .srf-Vj

jp ct*

l^m* ^JâİjL ^ «A^l^ ^ (j (jlÂİJİ? J 11—.1*U yı^cJI j ^
(UÎj ,l(Jl ti^J-J ^
4j l|A« i^Jaljt? tgjJl ^J ' iJ t^' (J'̂ ^ (-jiîtj If^U
j^\ ü( ıTj .y jjjii jp j^j\ j- j diii» jp J^jii J» ı,:*

jî j cjjwL»-iJl (JÂ-"^ (J ^ ^ (J^ «"Uill
^ il-lîll Jp tjftiît VİiT j tyj)l Jp Jt« Jp

cJalit Vj (l^A« j jll Jp j-^ai^i Jp Vj 'j'_Jİ' J^
—\^ j'^k J J '̂ J'. j'' (J^
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(jLc 4-1 öj ^ 'lıp (J cÂİî^ t5-iîl

4^ ^ ' (J^"İ <-i' J (j

4^^ c *llP ^ (.JallL IJjb Oj^l Oj^l
LiJj.* cjüaib t)î ^ J .*^1 (-^lUtfT 4,«Ip

4L>-j ı_juİa] lJiIIü JllU tUltj j (1^15^ O^tJi ^J cO^ ^«1 ^
^ J ^ ^ fj"*^ J ' 4#jL^> j t^jultdl 4**J j

tjl cS,^^ J 'l-aIîÎj UÂs» j (J t—
c Ifj wUi iı^^l 4j J^pî-jJl j t4Jl (JliJNl j

4jli ^ 4aİp ^>/aaı_ c ^ (.5^

(J-b »AÎj '(Jftjtdl 1-İA ti (J-î^ J .dJJİ tıiUÂî' 01 '̂ U1
V u;^ dlis J (^ ^ 44İ^ ^ IfJ 4>î ^P
jîS'î ÂJİA I^Âİ^ Cj* ûü^' <j* ^ Jlj-
Cjj^ ÜJİ .JUÎ ^fîlip ^ dili j cC>\^ (jlr ^

;00j^ (I/*^ tJlİ J jjrl

^ ^î .IUp^j O".' " ii (\r
j- {OSı* jA* * S' • <-^İ4^ 0; lir J{ Jj* Js* J *^ »ii

^ J ' (**' CT" J^ J 0*^'
*lii Lf^ ii-ti j^jÜ Jl wdtjl j ( j «JüjjJl j jlA-î 4p! j ^lil! Jl
'li* Jj» ^jb" ^JJ 1^ j<^ 4^^ 4Î j 4jl»^i <jl p4» ^ 4 ji"* J ' '

.•4m ^LJI j 4 *!^j «£Jİ4 Cwî ^ J jî üi^ 4 «_J»4l1 İ4* ^ j i ^^1
i)j/Si\ jpljî j ' fcf.l iı^ J i* «J ^1 jiS'j

.( Afl Jl Â : T" (jU^I '* J »jl^îj ) ••>t^ Jj5/l
J=» j ' li- ly j « jj* u: [İ-* j* j j* j û:'" j (ı t
^ 4İ^t 4 <j4ı« ^ 1^1 OİS'^ 4 Ij j)4)l 4jP ^ t^UaLI LÎ 4Jil-Ltf
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MÜSLÜMAN'IN BATI ALEMİNDE VE MEMLEKETİNE DÖNÜ
ŞÜNDE KARŞILAŞTIĞI PROBLEMLER*

Prof.Dr.M.HAMİDULLAH Çeviren: Dr. Münir KOŞTAŞ

în&an denen varlığın birliği yabancıların başka bir ülkeye uyumun
da bazı çevrelerin ve inaçlann meydana getirdiği güçlüklere engel ola
mamaktadır. Bu güçlükler daima izafidir. Bir İngiliz kendini Fransa'da
tam olarak rahat hissedemez, Mısır, Endonezya veya diğer bir ülkede
daha da az rahut hisseder. Bu kısa konferans için Avrupa ve Amerika'yı

ihtiva eden Bat Alemini bir gurup, buna karşıbk İslâm Alemim de bir
gurup olarak ele almaktayım. Fakat önce şunu belirtmeliyim ki, bu sos
yolojik inceleme, sosyolog olmayan, Garp Alemi için olduğu kadar geniş

İslâm Alemi hakkındaki bilgi ve müşahedeleri de sınırlı olan bir yazarın

eseridir. Buna ilâveten, meşgul olunan sahalar da farkUdır. Benim meş

gul olduğum saha ile sizinkiler her zaman aynı değildir. Eğer önümde
buna benzer bir inceleme modeli bulunmuş olsaydı meselenin izahı be
nim için daha kolay olurdu.

Her ne olursa olsun, bu incelememüslümanlann Batıdabulundukları

sürede ve kendi ülkelerine dönüşlerinde karşılaştıkları çeşitli problem
lerle ilgili davramşlanm ele almaktadır. Bunlar da genel olarak yiyecek,
içecek, dini, sosyal ve psikolojik problemlerdir. Bir kişinin bilgi vegörgü
kapasitesini aşan vebirciltlik bir esere sığamayacak kadar geniş olan bir
konunun eksiksiz bir şekilde ele aimmış olabileceğini de beklemeyiniz.

Batı Aleminde iki gurup müslüman vardır. Birincisi, Batıya müslü-
man olarak gelen ve yavaş yavaş içinde bulunduğu topluma uyan ya
bancılar, ikinci gurup ise, ihtida ederek yavaş yavaş kendi gurubundan
ayrılan müslümanlar. önce ikinci gurubtakilerden bahsedelim.

I.ASLI AVRUPALI OLAN MÜSLÜMANLAR

Güney ve Kuzey Amerika'da dahil olmak üzere Norveç'ten İtalya'
ya kadar uzanan bölgede yakın bir tarihte ihtida ederek müslüman olan-

* Bu makale "Normca et Valeors dans L'tsiam Contemporaini Payot, Paris, 1966. adlı
koHektif eserin 192-203 sayfalarında yayınlanmıştır.
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lann sayısı oldukça çoktur, bu sayı gün geçtikçe artmaktadır. Londra'da
yayınlanmakta olan TÎMES gazetesi bir kaç ay önce, ber hafta İngilte

re'de en azından iki kişinin müslüman olduğunu yazmaktaydı. îslamı

uygulayabilmek için, bu çok sayıdaki müslümanlara iki çeşit kolaybk
gerekir: önce onlara islâmın esaslaıını ve her sahadaki islâmî görevlen
yerine getirmede yardımcı olabilecek yayınlar, sonra kendi çevrelerinde
üstün durumda bulunan gayri müslimler arasmda onlara maddi kolay
lık temin edebilecek olan imkanlar sağlamak. Tolerans veya düşman

lıklar daha ziyade şahsa aid olan şeylerdir. İhtida mensubolduğu

cemiyetten kurtulmak için edilir. İhtida eden kişinin kendi çevresinden
koparak aynimak istemesi gayet tabiidir, fakat buyavaş yavaş olur. önce
inaçla işe başla^r, kilise veya sinaoğa devam etmemesi hariç, inancını
çevresinden gizleyebilir. Daha sonra günlük ibadet problemi ortaya çıkar.

Bu da az veya çok çevresinden gizli olarak evde yapılabilir. Az veya çok
dedim, zira evde çoğunlukla hizmetçiler veya müslüman olmayan misa
firler bulunur. İki üç yıl kadar önce Cenevre'de müslüman olmuş bir
aileye rastladım. Çaydan sonra ikindi namazı kılınmak istendi. Ev sa
hibiönce hizmetçiye izin vererek evden uzaklaştırdı ve uzaklaştırma se
bebini de bana şu şekilde izah etti: eğer müslüman olduğum duyulup
yayıhrsa sosyal statüm kaybolma tehlikesi ile karşı karşıya kalır, dedi.
Kendi vatandaşları için kullandığı kötü kelimeleri burada tekrar edeme
yeceğim. Kısaca, beni kapısını kilityerek anahtarını cebine koyduğu bir
odaya götürdü. Bu dostum daha sonra bana hizmetçiye ihtiyacı olmadı

ğını fakat ailesinin bir hatırası olarak onu muhafaza ettiğini söyledi. Bu
îsviçre li ailenin ramazan orucunu nasıl tuttuğunu bilemiyorum. Nihayet
beslenme meselesi büyük bir problem olarak ortaya çıkmaktadır, zira
Cenevre'de Paris'te olduğu gibi mezbahada müslümanlar için ayn bir
bölüm yoktur.

îhtida eden Batıh müslümanlar elbiselerini değiştirmiyorlar, zira
bunda dinî birengelde yoktur. Sadece vücut hatlarını gösterecek şekilde

şeffaf kumaştan yapılmış elbise ve kısa etek giymemeleri tavsiye edil
mektedir. Yalnız bir nokta kadınların canını sıkmaktadır, -zaten Doğu

Alemi gittikçe Batı Alemini taklit etmekteler- ki buda saç tuvaletidir.
Bildiğiniz gibi erginlik çağına ulaşmış kadınlar için ayda en az bir defa,
evli kadınlar ise gerektiği zaman daha sık gusletmek zorundadırlar. O
halde, islâmî olan yıkanma (gusül) sadece vücudun değil, saçlarla birlikte
bütün vücudun yıkanmasıdır. Bu dasaçların ondülâsyonunu bozar. îşin

maddî yanı, yani para yönü vardır ki sonuçta hesabedilir mi bilemiyo-
rum. Eğer müslüman olan kadmlar saçlarım perma yaptırmaktan vaz-
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geçip kısa kestirmeyi veya saçlarım tabiî hallerinde bırakmak isteyerek
bundan da memnun olduklarını beyan edecek olurlarsa, kuaförler der
neği buna muhalefet ederek karşı çıkmayı ihmal etmeyeceklerdir. Tam-
dıklanm arasında çeşitli reaksiyon gösterenlere rastladım, şöyle ki:
bunlardan bazıları saçlarım perma yaptırmaktan vazgeçtiler, bazıları

da berbere gitmezden önce banyo yapıyorlar,nihayet bazıları da bu me
sele üzerinde fazla durmuyorlar ve modem olarak kalmak istiyorlar.
Mesele oldukça nazik, bunu hanımlara anlatabilmek oldukça zor, zira
hammlar arasmda Islâmın ibadet yönünü yerine getirerek yaşıyanlar

azınlıktadırlar.

Dini eğitim ihtida edenler için büyük bir endişe kaynağı olmaktadır.

Batı'da ikamet eden müslümanlarm oram itibariyle Fransa başta gel
mektedir. Fakat benim bilgilerime göre, ihtida edenlerin oranlan itiba
riyle İngiltere başta gelmektedir. Doğululann yardımına ihtiyaç duy
madan İngilizlerin bu misyonu yerine getirerek müslümanlann çoğal-

malanna yardımcı obualan bizi hayrette bırakmasın. Aym durum
Federal Almanya'da da vakidir. Bu iki ülkede (İngiltere ve Almanya)
birçok dinî heyetler vardır ki bunlar sadece Ahmedîler değil, daha radi
kal güruhlardır. Bu çeşitli gurublar güçleri nisbetinde dinî eğitim için*
bilhassa gençlere yardımcı olarak bu sayede misyonlarını yerine getir
meğe çabşmaktadırlar. Gazetelerden öğrendiğimize göre Federal Alman
ya Hükümeti İslâm dinini resmî din olarak kabul etmediği içincamileri
ve ibadethaneleri özel demek gibi mütalâa edip bunlardan vergi al
maktadır.

II. GEÇİCİ OLARAK BULUNAN MÜSLÜMANLAR
f

Şimdi de Batı Dünyasma yeni gelmiş olan müslümanlardan bahsede-
delim. Onların problemleri daha da çoktur; bunları birer birer ele alarak
incelemeğe çahşabm.

a) Gıda maddelerinin tedariki:

İnsanın ilk ihtiyacını gıda maddeleri teşkil eder. Yeni gelen müslü-
manlar için bu alandaki güçlükler yerli olanlardan daha da fazladır,

zira bu kişiler otel odalarında ikamet etmekteler ve mecburî olarak sa
dece lokantalardan yemek yiyebilmektedirler. Bilindiği gibi bu hususta
birçok güçlük vardır; müslümanlar Allah'ın adı zikredilmeden kesilen
etleri yiyemezler. Buna ilâveten mutlak yasak olan yani yenmesi dinen
haram olan yiyecekler, meselâ domuz eti gibi. Bunlardan başka yenmesi
haram olan hayvanlardan elde edilen çeşitli yağlarmda yiyecek olarak
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kullanılması yasaktır. Bu noktaya açıklık getirmek için biraz daha iza
hatta bulunalım: i'arz-ı muhal kabul edelim ki, takva derecesinde ileri

olan müslümanlann etin her türlüsünü ve etten raamül olan yiyecekleri
yemekten çekinerek sadece balık, yumurta veya patates v.s. ile yetinsin.
Fakat tereyağı, margarin veya sıvı yağ'arı kuşanmadan bu yiyecekleri
nasıl pişirebilecektir? Bıma çorbaları ve pastaları da ilâve etmek gere
kir. Bilindiği üzere müslümanlar gibi yahudiler için de domuz eti ve
domuzdan mamul herşey haramdır. Batı Dünyasına yeni gelen müslü
manlar domuz etini hiç görmemişlerdir, geldikleri ülkenin ekseriya dilini
de bilmedikleri için domuz etini diğer etlerden ayırdedememektedirler

ve çoğu defa bilmeden bunları yemektedirler. Fransa'da bazı kurbağa

cinsleride yenmektedir. Hindistan'da Cin mutfaklarında farelerinde bazı

yemeklerde kullanıldığı zannedilmektedir. Bunların hepsi müslümanlar
için haramdır. Diğer önemli bir husus ta alkoldür. Alkolün içecek olarak
kullanılması, çeşitli alkoUü pasta veya dondurmaların yenmesi haram
dır. işte gıda maddeleri hususundakiproblemlerin en önemlileri bunlar
dır. Bunların İçinden nasıl çıkılabilir?

Batı Dünyasına yeni gelmiş olan müslümanlann bunlan düşünme

diklerini veya düşünemediklerini itiraf etmeliyim. Bunlardan bazıları

kendi kendilerine şöyle demektedirler: seyehatte ve yolculuk halinde
olduğum için mecburiyet ve sıkıntı içindeyim, lokantadan yemek zo
rundayım, memleketime dönüşte haram olan şeyleri yemek ve içmekten
çekinirim, bunun için de her halde Allah kusurlanmı affeder. Diğerleri

ise, kendilerinin bilgili olduklarını zannederek, Kur'an-ı Kerim'de Ehl-i
Kitabın hazırladığı yemeklerin ve dana, koyun ve kümes hayvanları gibi
etlerin de yenmesinde bir beis olmadığmı ifade etmektedirler. Fakat bu
müslümanlar, görüldüğü gibi, günümüzün hıristiyalannm Hz. Isa dö
nemi ile havarilerinin zamanındaki hıristiyanhk akidelerini yerine getir
mediklerini ve Kur'an-ı Kerîm'in ancak o dönemdeki hıristîyanlardan

bahsettiğini unutmaktadırlar. Nihayet Batıya yeni gelmiş olanlardan
bazıları ise tamamen yasaklanmış olan et ve etten mamül yiyecek ve içe
cekleri kullanmaktan çekinerek sadece bitkisel yiyeceklerle yetinmekte
dirler. Bımlann gerçek oranlan bilinmemekle beraber, azınlıkta olduk
ları muhakkaktır.

Meselâ Paris'te Villlettc mezbahasında müslümanlaruı etlerini

kesmeleri için ayrı bir bölüm bulunmakta, aj^rıca özellikle Cezayirli
müslümanlar tara&ndan işetilen çok sayıda lokanta bulunmaktadır.

Fakat bu lokantalarda kullanılan etlerin dinî esaslara uygun olarak
kesildiği ve bu kaidelere riayet edildiği biraz şüphelidir. Paris'te Mr. Le



MÜSLÜMAN'IN BATI ALEMİ 423

Prence sokağında gayet büyük ve oldukça lüks bir müslüman lokantası

vardır: Bir gün oraya Pakistanlı bir dostumu götürdüm. İslâm esaslarma
göre kesilip hazırlanmış et bulunup bulunmadığmı sorduğum zaman lo
kantanın idarecisi adeta şoke olurcasma bana şöyle cevap verdi: "hiç-
kimse bu güne kadar bana böyle ^irşey sormadı; yarın sizin için özel
olarak hazırlatayım,,, Bundan başka, Paris, müslümanlarm gittikçe
artan bir oranda ziyarete geldikleri Avrupa ve AmerikaMaki yüzlerce
şehirden Sadece biridir. Vülette mezbahası meseleyi halletmeğe kafi de
ğildir.

Yahudilerin et hususunda kendi dinî akidelerini daha iyi yerine
getirdikleri bilinmektedir. Müslümanlar Batıda bunlardan istifade ede
bilirler, fakat çoğu defa lokantalarda yahudiler kendilerini yahudi ola
rak beyan etmemektedirler. Daha da öte, bütün yahudi lokantaları ger
çek olarak dinî hükümlere riayet etmemektedirler.

Kendi memleketine dönüşünde mesele bu şekilde olmamaktadır.

Batıda iken domuz etini yiyen, fakat memleketine döndüğü zaman,
yanında hıristiyan bir kadın bulunsa bile, domuz etine müsaade eden
bir müslümana rastlamadığımı belirtmek isterim, hem de çoğunluğu

müslüman olmayan Hindistan gibi ülkelerde. Buradaki mezbahaların

idaresi müslümanlar taraündan yürütülmekte ve dolayisiyle et hususun
da büyük bir güçlük ortaya çıkmamaktadır.

Alkolden özellikle bahs etmek zorundayım Bu mahsul hassaten
batılılara aid olan bir şey değildir. Doğu Aleminin bütün ülkeleri İsla-

miyetten önceki devirlerden beri bunu tanımaktadırlar. Hatta Halife
nin gayri müslimlere alkollü içkilerin içilmesine, ithaline, imal edilmesme
ve satılmasına müsaade ettiği bilinmektedir. Tarihin bize bildirdiğine

göre sadece Halifeler değil, Hz.Peygamber bazı müslümanları alkollü
içki içmiş oldukları için cezalandırmıştır. Diğer taraftan Kur*an-ıKerîm'-
in yasaklamış olmasına rağmen çeşitli zamanlarda az veya çok müslü
man ülkelerde dahi alkollü üki kullanılmasına mani olunamamıştır.

Avrupalılar önce sömürgelerinde kendi ihtiyaçları için içki satan dük
kânlar açmışlar, fakat daha sonraları bunlar müslümanlara da açılmış

tır. Sömürgelerde Avrupalı elitlerin müslümanlara verdikleri resmî veya
sosyal kokteyl partilerini bir tarafa bırakabm; özellikle harp yıllarında

sömürgeci devletlerin ordularında askerlik yapan müslüman askerlerin
alkole ahştaklan, hatta alkollü içki ihraç eden açıkgöz ihracatçıların

menfaatleri için bunların alkole alıştırıldıkları bilinen bir gerçektir.
Herşeye rağmen bu alışkanlık Doğu îslâm Aleminde pek yaygın hale ge
lememiştir. Bununla beraber, şarabın milli bir içki kabul edildiği bir
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ortama yeni gelmiş müslüman için bu fevkalade birşey değildir. İki asır

önce benim ecdadımdan birisi Paris'e gelmiştir. Seyahat notlannda Pa
ris şehrinin surlarınm muhtesemliğinden, sayısız kapılarmdan ve kilise
lerinden bahsetmekle birlikte, fakat gemisi ile buradan üç gün sonra kat
mak zorunda kaldığını zira bu menfur şehirde ne yiyecek ne de içecek bir
şey bulunduğunu zikrediyor Bugün insanı böyle dehşete düşürecek bir
şey yok. Ne olursa olsun, aralarında kadın erkek ayırımı olmayan arka
daşlıklarm bulunduğu bir cemiyette bunun neticesiz kalması beklene
mez: islâmi bir cemiyetin ve ebeveynin kontrolünden uzak olan gençler
den erkekler, kadınlara göre biraz daha fazla olarak meşru olmayan çe
şitli arzularına karşı gelememcktedirler.

Batıdan dönüşte mesele karmaşıkhğını muhafaza etmektedir. En
gelleri aşabilenlerden çoğu bu gibi şeylerden kendini korumağa çahşmak-

tadır. Fakat bazı kişiler, şayet çeşitli vesilelerle Avrupalıların evlerine
davet edilİTİersc,hele orada kendi vatandaşlarındanda kimse yoksa, bir
de buna ilaveten daha önce içkiyi tatmışsa, bu alışkanlıklarının deva
mına müsaade etmektedirler. Zaten çoğu kişiler batıda elde ettikleri ahş-
kanhklarm çoğunu devam ettirmektedirler. Alkolizmin gençler arasın

daki yaygınhğı dikkate alınacak derecede sabittir. Maalesef Maliye Ba-
kanhğı içki satışlarından alınacak vergiyi hesabetmektedir, buna muka
bil, Din İşleri Bakanlığı, Sağlık ve Sosyal Yardım Bakanlığı, Millî Eği

tim Bakanlığıve Adalet Bakanlığı bu sahadaki gücünü kaybetmektedir.

b) Elbise ve tuvalet hususu

Elbise ve tuvalet hususunda kadın ve erkekleri ayn ayrı ele almak
dalıa uygun olacaktır, önce kadmlaı üzerindeki tesirlerden bahsedelim.
Hukuki durum örf ve adet daima farkhdır. Köylerde bu durum hiçbir
mesele teşkil etmemektedir. Şehirlerde ise, ancak orta tabakaya mensup
kişiler tesettüre riayet etmektedirler. Bundan başka tesettür her yerde
aynı şeyi ifade etmemektedir. Çağımızda modern üniversitelerde doktora
seviyesine kadar başlanörtülü olarak kurlara devam eden genç kız öğren

cilere raslanmaktadır. İstanbul ve Ankara sokaklannda tesettüre riayet
ederek yüzlerini kapatmış hanımlara ben bizzat şahit oldum. Fakat aynı
toleransı snur kapılanndaki gümrük polislerinin pasaport kontrolleri
anında müşahede etmek biraz güç. Batıyı ziyaret eden hanımlann sayısı

erkeklere göre azdır, fakat bununla beraber müslüman ülkelerde dahi
örtünme gittikçe ortadan kalkmaktadır. Mamafiyh, örtünmenin sadece
erkeklerin kötülüklerine karşı ve kadının iradesinin hilâfına ortaya çık

tığını zannetmemek gerekir Bundan size bir mİsal vermek isterim:
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1957 de Münih'te Şarkiyatçılar Kongresinde rasJadığım Paki&tan'lı bir
hanımdan bahs etmek isterim. Birlikte yapılan bir gezi anmda tesadüfen
bu Pakistan'lıhanım ile bir Alman hanımır arasında bulundum. Bütün

gezi boyunca bu iki hanımla bir'ikte bulunduk ve almanca konuştuk.

Almanların tecessüslerini bilirsiniz. Söz dönüp dolaşıp örtünme mese
lesine geldi. Bu genç üniversiteli hamm, öğrenimini Bonne Üniversite
sinde tamamlamış ve öğrenim süresince de başından eşarpını hiç bırakr

mamış. Almanya dönüşünde Karaşi hava alanına kadar da örtülü ola
rak gelmiş. Dönüşte yine örtülü olarak kalmak niyetinde olduğunu ve
bunu kendisinin isteyerek yaptığını beyan etti. Şüphesiz örtünmeye bu
kadar bağlı kalabilmek istisnai olan bir şey, çok az kişi Balıdah kendi
ülkesine döndükten sonra tesettüre riayet edeıek örtülü kasabiliyor.
Elli yıl önce Haydarabat'h kız öğrenciler İngiltere'de üniversite öğreni

mi yaparak diplomalarınıalmışlardı. Dönüşlerindehastanelerde hemşire

olarak, kız liselerinde öğretmen olarak veya üniversitede kızlara ait sımf

veya bölümlerde görev aldılar. Bu ülkenin 1948 de Hindistan taraBndan
işgaline kadar sivil idarede tek bir kadın yer almış değildi. Geçiş sarsın

tısız oldu, zira müslüman olmayan yerli halk, ki bunlar Hıristiyanlar,

Zoraastrienneler, Brahmanistler örtünmeden rahatça sokağa çıkıyorlar

dı. Batıdandönen bu hanımlar özel bir sınıf meydana getirdiler ve örtülü
olan kız kardeşleri ile örtülü olmayanlar arasında bir köprü vazifesi
gördüler. Ama rahat bir şekilde erkeklerin arasına karışamadılar. Erkek
lerin devam ettiği kulüpler kadın ziyaretçilerine kapılarını sınırh olarak
açıyorlardı. Kocalarını veya babalarını ziyarete gelen erkeklere hoş gel
diniz demiye gelmezler, aynı masada birlikte yemeğe hiç oturmazlar.
Fakat hemen şunu belirteyim ve tekrar edeyim ki, örtünme büyük bir
hızla müslüman ülkelerde dahi ortadan kalkmakta ve bir problem ol
maktan çıkmaktadır.

Kıyafet meselesine gelince; İslâm dünyasmda bir birlik göze çaıp-

mamakta, Ortaşark ve Afrika genellikle, batı modasına adapte olmakta
dır. Pakistan, Hind ve Güney Doğu Asya ülkelerinin müslüman hanım

ları ise yerli kıyafetleri tercih etmektedirler Paris sokaklarmda ren
garenk Hintli ve Pakistanh hammlann "kari"lerine rastlamak olağan

üstü bir şey sayılmamaktadır.Bunlarm millî kıyafetlerini bırakmak is
temedikleri zannedilmektedir. Erkeklere gelince, bunlar tamamen Av
rupai kıyafetleri benimsemektedirler. Başbklan ise istisnai bir durum
arzetmektedir. Müslüman dininde yahudilerde olduğu gibi başı açık

olarak ibadet etme yasağı olmadığı için batıdaki ibadethanelere müslü-
manlann başlan açık olarak geldikler^ göze çarpmaktadır. Avrupai

.... .
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kıyafetler orta şark ve güney doğu Asyada gittikçe yaygınlaşmaktadır,

fakat tarih açısından yavaş bir gelişme olmaktadır. Batı dünyasmdan
döndükten sonra ana vatanımda on dört yıl geçirdim ve bir defa olsun
batılı kıyafeti üzerimde taşımadım. Yüzlerce meslekdaşım arasında^ki

bunların çoğunluğu batı üniversitelerinden diplomalıdır, iki veya üçü
mahalli kıyafeti giymiyorlardı. Orta Şark ve Afrikada durum böyle de»
ğildir Bilhassa Kuzey Afrikada (Fas, Tunus, Cezayir) Avrupai kıyafet

ler tamamen yerli kıyfayetlerin yerini almıştır.

Kısa bıyık ve uzun sakal; işte Hz.Peygamber'in tavsiyesi. Binbir
gece masallarında "Khali' al-Adhar" sakalsız bıyıksız (tüysüz, iğdiş edil
miş) tiplere rastlanır. Bir asır önce Hindistan'da Aligarh Üniversitesinin
kurucusu olan Seyit Ahmed Han'ın alimler topluluğuna hitap ederken
"bayanlar baylar" diye söze başladığım anlatırlar. Halbuki toplantıda

hiç bir kadın bulunmuyormuş herkesin etrafına bakmdığını görünce
hatip, alaylı bir şekilde özür dileyerek: "Beyler, bazı kişiler görüyorum
ki, ne sakallan ne de bıyıkları var, Herhalde onlan hanımlar ile kanştır-

mış olacağım" demiştir. Hülâsa, muslümanlara sakal ve bıyıklaıınt ke
serek traş olma aUşkanlığını batı dünyasında kalmış olmak vermemiştir.

Konuyu dağıtarak vakİt geçirmek istemiyorum.

Kadınlara makyajla ilgili olarak islami yönden yasakama yoktur.
Zenciler büe dudaklarına ruj sürmekten kendilerini alamamaktadırlar;
"görünüşü pek de hoş olmamakla beraber" Bu husus bana meşhur bota
nik ansiklopedisinin yazan DİNAVARÎ'yi hatırlattı. Diş fırçası ile ilgili
olan 'Dârim' bölümünde bize bin jıl öncekidoğu aleminden bahsederken
burada kadınlann darim denen ağıcm dallanndan çıkarılan liflerin du
daklara sürüldüğü zaman kıp kırmızı ettiğini ve kadınlann bunu kul
landıklarım zikrediyor. Daha sonra yazar, bunlan kullanan kadınlann

sevgilileri taraûudan daha çok beğenUdikleriui ifade eden bir kaç arapça
beyit de zikretmektedir.

e) İkâmetgâh ve yerleşme problemleri

İkametah ve yerleşme meselesi üzerinde fazla durarak zamanınızı

almak istemiyorum. Bu konuyu mümkün olduğu kadar kısa tutmaya
çabşacağım.

Islâmim ibadetler için vücut temizliğine özel bir yer verdiği bilinen
bir şeydir. Böylece, müslümanlar tuvalet kağıdıyla yapılan taharete iti
bar etmezler ve taharetlerinde su kullanırlar. Halbuki, batıdaki mes
kenlerde bulıman tuvaletlerde su bulunmadığı için, bu ihtiyacı gidermek
mümkün olamkmaktadır. Oteller ve özel ikâmetgâhlarda da aynı proh-
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lem söz konusudur Paris Üniversitesinin öğrenci yurtlarında bazı müs-
lüman öğrencilerin tuvalete çıkarken beraberlerinde su dolu şişeleri

götürdüklerine şahit oldum. Çoğu zaman, namaz vakti gelince bazıian-

nm sabah ikametgahlarını terkettiklerinden beri taharetlerini su ile
yapamadıkları için namaz kılamayacaklannıÖzür dileyerek beyan eden*
lere rastladığım çok olmuştur

Banyo meselesi ise, diğer önemli bir problemi teşkil etmektedir.
Fransa'di», diğer ülkelerden daha fazla olarak evlerde, otellerde ve müs
tâkil banyolar pek ^azla bulunmamaktadır. Çoğu zaman vücut sadece
lif ile silinerek temizlenmekte ve bununla iktifa edilmektedir. Halbuki

kadm ve erkek müslümanlar için boy abdesti (gusül) almak lüzumlulu*
ğu vardır. Frensa'daki büyük şehirlerde halka açık umumi banyolar
bulunmakla beraber, bunlar haftanın dört gününde açık olup üç güu
kapalıdırlar. Bu husus geçici olarak bulunan müslümanlar için büyük
bir problem teşkil etmekle kalmayıp dev^amlı olarak orada yaşayan

ve ikâmetgahlarmda banyosu olmayanlar için de büyük bir problem
teşkil etmektedir, övmeğe değer bir hususu nakletmek isterimki, bazı

ekmekçiler ve eczanelerin haftanın aynı gününde kapanmayarak devam
lı olarak eczane ve ekmekçi bulmak mümkün olmaktadır. Halka açık

olan imumi banyolarda da aynı usul takip edilerek haftama muayyen
günlerinde banyoların hepsinin birden kapatılmaması nöbetleşerek açık

banyo bulunması mümkün olamaz mı?

d) İbadet saatleri.

Bu noktada özellikle namaz vakitleri ve oruç meselesi üzerinde
duracağım. Batıda karşılaşılan engeller sadece şahsi olanlar değil, tabi-
atm kendisi de engel teşkil etmektedir. Bu hususu iıah edeyim:

Müslümanlar Ramazan ayının her gününde oruçlarım - gayri
müslim yazarlann belirttikleri gibi-güneşin doğuşımdan batışına kadar
değil, şafaktan güneş batıncaya kadar süren zaman içinde tutarlar.
Tropikal ülkelerde, mevsimlere göre, güneş saat 16.30 ile 19.30 arasında

batmaktadır; fakat kutuplara doğru çıkıldıkça yazm günler çok uza
maktadır. Kutuplarda (Kuzey ve Güney) senenin iki ekinoks günü (21
Mart, 23 Eylül; gece ile gündüzün eşit olduğu günler) hariç altı ay
gündüz, altı ay gece devam etmektedir, dolayisiyle güneş altı ay bat
mamakta, altı ay da doğmamaktadır. Hatta, kutuplardan daha aşağı

larda, 72^ kuzey parelel dairesinde 9 Mayıstan 4 Ağustosa kadar 88
gün, 70® kuzey parelelinde 17 Mayıstan 27 Hazirana kadar 41 gün,
68® Kuzey parelelinde 27 Mayıstan 17 Hazirana kadar 21 gün, 66®
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Kuzey pareleliûde 13 Hazirandan 29 Hazirana kadar 16 gün, güneş

ufukta kalarak ne gece ne de gündüz batmaktadır. Karşılaşma peri
yotlarında güneş 24 saat doğmam iktadır. 66^ Kuzey parelelinde güneş

30 Haziranda saat 05'de doğmakta ve 23.46 da batmakta; 2 Temmuz
da 03 do doğmakta 23.32 de batmaktadır. Misali çoğaltmak mümkün
dür. Şüphesiz 23 saat (.ruç tutmak söz konusu değildir. Bazen daha az
olmakla beraber bir kaç ay veya bir kaç hafta süren günlerde oruç
tutmak söz konusu değildir. Fakat mesele bu değildir. Kutuplarda gör
düğümüz gibi, senede sadece üç gün var; bunlardan sadece ikisi, ekinoks
günleri 24 saat sürmektedir, 363 gün ise ekinokstaki kesintiler hariç bir
biri arkasma devam etmemektedir. Ş^ayet senede sadece üç gün olursa
Ramazan ayı için zaman nasıl tesbit edilecektir?

Kutup rasathanelerinde Rusların müslüman teknisyenleri de istih
dam ettikleri muhtemeldir. Ne yazık ki, Fransız, Amerikan ve diğer

rasathanelerin de müslüman teknis}^ enler bıdundurmadıklan bilinen bir
husustur. 66® Kuzey paralel bölgesinde bulunan Finlandiya, Norveç ve
İsveç'te ihmal edilemeyecek sayıda müslüman toplulukları bulunmak
tadır. Finlandiya'da Tarapere camiinin imamı Kur'ân-ı Kerîm'in ta-
mamınm Fince tercümesini yayımladı. Sonuç olarak belirtmek gerekir
se, bu problem teorik olarak üzerinde durulacak bir mesele değil, aktüel
ve gerçek bir problemdir.

Tabiî fenomenler sadece Ramazan için değil, namaz vakitleri için
de büyük güçlükler arzetmcktedir. Güney Finyandiya'da bazen geceler
sadece 15 dakika kadar sürmektedir, halbuki gece edâ edilmesi gereken
üç vakit namaz vardır : Sabah, akşam ve yatsı. Bu kuzey ülkelerinde gü
neş birçok gün, bazen ufkun üzerinde, bazen de altmda bulunmakta ve
böylece hesap güçlükleri : rzetmektedir.

İşte tabiatın arzetmiş olduğu anormal şartlatın ortaya çıkardığı

problemler. Bunlar nasıl çözümlenecektir?

Tarihin işaret ettiği gibi İslâm'ın ilk yayıldığı zamanlardan beri,
sadece normal tabiat şartlarınınhüküm sürdüğü bölgelerde değil, tropi
kal bölgelerde olduğu gibi Atlantik'den Pasifik'e kadar yayılmıştır. İs

lam İlâhiyatçıları ve hukukçuları mufassal bilgileri havi eserler vermiş

lerdir; fakat bu alimlerden hiç birisi, buzullann hakim olduğu yerleri zi
yaret etmiş değillerdi. Pek azı da anormal iklim şartlarmm hüküm sür
düğü bölgelerde yaşamışlardı. Bu fenomenleri tanımadıkları i(,in de mü
nakaşasını yaparak gerekli kaideleri işaret etmemişlerdir. Şüphesiz el-
Bîrûni ve diğer matematik ve astronomi alimleri bu fenomenleri keşfe-
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derek bunlardanbahsetmekle birliktenamazvakitleriveoruç meselesiyle
direkt meşgul olmamışlardır. Altın kabilesinin müslüman oluşundan

beri Finlandiya ve Litvanya'da islamiyeti kabul edenler çoktur. Kur'-
an-ı Kerîm'in Litvjınya diline yapılmış bir tercümesinin Arap harfleriyle
yazılmış olduğunu biliyoruz (el yazması olarak). Bu gün bizi meşgul
eden bu problemleri geçen asırlarda bu müslümanların nasıl çözümledik
lerini bilemiyoruz. Fakat birinci dünya harbinden beri Finlandiya'daki
müslümanlann müslüman ülkeleıle münasebetlerini yenilediklerini ve
ilerlettiklerini görüyoruz. Haydarabad, Kahire ve diğer ulema meclis
leri bu konuyu müzakere ederek, Kur'ân-ı Kerîm'dea ve hadis-i şerif

lerden konuyu çözüme kavuşturacak delüler bulmuşlardır. Onlann
cevapları gayet basit, mantıki ve ikna edicidir; fakat akıl yürütmelerin-
deki mekanizma da sizi ilgilendirebilir. Modern düşünce bakımından

bu islâmi düşünce enteresandır. Mehaz olarak önce Kur'ân-ı Kerim'e
müracaat edilmektedir (Bakara Sûresi, 286) "Allah, insanları vüs'atinden
fazlasıylasorumlu tutmaz". Şu halde 24saat veya daha fazla süren zaman
içinde oruç tutulamaz. Daha sonra Ebû Dâvud'un Deccal hakkındaki

Hz. Peygamberdin hadis-i şerifleri hatırlatılmakladır.Bunu metin halin
de size zikredeyim: (Ebû Dâvud XXXVI, 14) "Bir gün Hz.Peygamber
deccalden bahsederken dedi ki: Eğer Deccal ben sizlerin arasmda bulun
duğum zaman gelirse, ona karşı sizleriben müdafaa ederim; eğer ben siz
lerin arasından ayrıldıktan sonra deccal gelirse herkes kendisini ona karşı

korusun, Allah beni sizlerin (her şahsın) yanında bulunduracaktır". Bu
kişiler Sûre-i Kehf'in baş kısmındaki ayeti kerimeleri okusun, böylece
kendisini şiddetli iğvalardan (Deccalın) korumuş olacaktır. Ebû Dâvud
devam ediyor; "O zaman Hz.Peygamber'e şöyle sorduk: "Deccal ne
kadar zaman dünya üzerinde kalacak?" Hz.Peygamber ona (Ebû Dâ-
vud'a) şöyle cevap verdiler: "kırk gün kalacaktır, fakat günlerden birisi
bir yıl kadar, diğeri bir ay kadar, diğer bir günü ise bir hafta kadar, geriye
kalanları içinde bulunduğumuz günlerm uzunluğu kadar olacaktır. O
zaman şu soruyu sorduk: "Ey Allah'ınResûlü, bir yıl sürecek olan günde,
beş vakit namazı ifa etmemiz bize kafi gelecekmidir?" Hz.Peygamber
şöyle cevap verdi: Hayır onu "yani günü" hesapla hesap ediniz. Nihayet
kırk gün sonra Meryem Oğlu İsa Şam'da Ak minarenin yamnda yere
inecek, Hz.îsa Deccalı öldürmek için" Lydda "kapısına doğru gidecek."
Bu apokaliptik "mecazh" keramet, Hz.Peygamber'in "Hayır, onu he
sapla hesap ediniz" diye sözünü ettiği pasajı hatırlatıyor. Diğer taraf
tan, güneşin hareketini değil, bahsi geçen olayı takip etmek gerekir.
"Uzunluğu bir hafta kadar olan gün tabiri Finlandiya ve komşuları olan
bölgelerdeki günlere uymaktadır. Esas problem çözümlenmemiş olarak
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duruyor Zira dünyanın normal bölgeleri nerede bitiyor ve fevkalade
anormal olan bölgeleri nerede başbyor? önümde Haydarabad ulema
meclisinin raporları duruyor. Ekvatordan kutuplara kadar olan mesafe
90° dir. Diğer bir ifade ile, ekvatorun iki tarafında kalan (kuzey ve gü
neyinde) 45 er derecelik paraleller arasmda bulunan kısım dünyamn
yarısmı teşkil etmekte, fakat söz konusu olan, dünyanın 3 /4 nün mes
kûn veya iskân edilmeğe müsait oluşudur. Bu 45°. Kuzey paraleli Bordo
(Fr.), Bükreş, Sivastopol (Avrupa kıtası)da^, Portland ve HaUfax (Ku
zey Amerika) şehirlerinin bulunduğu yerlerden geçmektedir. Güney
yanm kürede ise, (45°^. paralel dairesi) Güney Amerika kitasıoın küçük
bir bölümünden ki, bunlarda: Şili, Arjantin, ve Güney Balmacedas,
bunlara ilaveten Yeni Zelanda'ya ait olan birkaç adadan geçmektedir.
Şu halde normal olan bölgelerin içine bütün Afrika kıtası, Hindistan,
Pakistan Endonezya, Avusturalya, Arap ülkeleri ve İran, bütün Çin,
İspanya,'İtalya, A.B.D. v.s... . girmektedir. Anormal şartların hüküm
sürdüğü bölgelere ise, sadece Kanada, Fransa'da Bordo'nun kuzeyinde
kalan bölge, Almanya, İsviçre v.s. gibi ülkeler girmektedir. Eğer 45°.
paralel dairelerinden (kuzey ve güney) kutuplara kadar olan bölgeler
anormal şartların hüküm sürdüğü yerler kabul edilecek olursa, bu böl
gelerin hiçbir islâm ülkesini içine almayacağı ve Peygamber ile Sahabi-
1er döneminde islâmiyetin bu bölgelere kadar uzanamamış olduğu mü-
şahade edilecektir ve normal şartların hüküm sürdüğü yerlerde 14 asır

dan beri güneşin doğuş ve batışına göre zaman takibedilmektedir. Şu

halde, 45°. paralel dairesi için hesabedUen zaman güneşin doğuşu ve
batışı" kutuplara kadar geçerli olacaktır, yani Bordo için geçerli olan
saat, aynı zamanda Paris, Londra, Moskova, Helsinki için geçerli olacak
tır, fakat burada söz konusu olan saat mahallî saattir. Şu halde, yaz mev
siminde Paris'te iftar ettiğimiz zaman güneş henüz batmamış olacaktır,

kış mevsiminde ise, orucu açmak için güneşin batması kâfi gelmemekte
ve biraz daha beklemek icabetmektedir, binaenaleyh, müslüınanlar if-
taı etmek için bir süre daha bekleyeceklerdir. 1 Temmuz'da güneş Bordo'-
da 19.50de Paris'te ise 19.56 da, Londra'da 20.23 te, Oslo ve Helsinki'
de 21.25 te, batmakta; 1 Arahk'ta ise güneş Bordo'da 16.20 de, Paris'te
15.55 te, Londra'da 15.52 de, Oslo ve Helsinki'de 15.03 te batmaktadır.

Oruç tutanları Bordo saati rahatsız etmeyecektir, zira orada yazın Tah
ran ve Humus'tan yanm saat fazla, Ankara'dan ise, 17 dakika fazla bir
zaman geçmektedir.

Anormal şartların hüküm sürdüğü yerlerde tabiatm kendisinin or

taya çıkardığı engellerve güçlükler söz konusudur. Fakat, insanın ve mo-
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dem medeniyetin ortaya çıkardığı ve müslümanlann ibadetleriniyerine
getirmelerine engelolan güçlükler de bulunmaktadır. Burada sadece işçi

ve öğrencilerden söz edeceğim: işçi ve öğrencilerin dinlenmeleri için öğle

den sonra sadece 12 den 14 de kadar boş zamanlan bulunmaktadır Bu
saatten sonra 18 e kadar boş zamanları bulunmamaktadır. Şu halde;
ikindi namazı kılmak için boş zaman bulunmadığına göre miislüman-
1ar güçlük içinde kalmaktadırlar.

Buhar! ve Müslim tarafından zikredilen bir Hadis-i Şerifte Hz.
Peygamberin bu hususta bir kolaylık gösterdiği bilinmektedir. İbn-i

Abbas'm rivayetine göre Hz,Peygamber bazı zamanlarda, seyahatin
dışında. Öğle ile ikindi namazlannı aynı anda edâ etmekteydiler, hatta
akşam ile yatsı namazlarını da birlikte kıldıkları olurdu. Şu halde, işçi

ler ve öğrenciler için öğle ve ikiodi namazlarını öğle payduslannda bir
likte kılabilmeleri için dînen müsaade verilmiştir.

Günlük ibâdetler (beş vakit namaz) tek başına ve kendi ikametga
hında yerine getirilebilir, fakat cuma namazı ise tek başına edâsı im
kânı olmayan ancak gurup ile edâ edilen bir ibâdettir. Batının hemen
hemen büyük merkezlerinin hepsinde cami bulunmaktadır, fakat diğer

şehirlerde cami yoktur. Bundan başka, gitgide müslüman cemaatleri
bulunduklan önemli şehirlerde bir lokal kiralayarak Cuma namazlannı

oralarda kılmaktadırlar. İsviçre, Avusturya ve AJmanya'mn birçok böl
gesinde bu gibi yerler bulunduğunu biliyoruz. İtalyan hükümetinin Ro
manda cami inşaa etmek için bir arsa bağışında bulunduğunu duyduk,
fakat camiin inşaasının gerçekleşmesi şüphesiz hemen yann için müm
kün değil. Fransa'da, Paris hariç, diğer bir şehirde -FREJUS- askerler
tarafından inşaa edilmiş bir cami vardı, fakat sel âfetinden sonra halen
kullanılabilir durumda değildir. Fransız ihtilalinden önce Türk Büyü
kelçilerinin gayretleri ile Versay'da yapılmış bir camiin bulunduğunu

okumuştum. Biıkaç defa aramama rağmen tanıyan veya bilen bir kim
seye rastlayamadım.

Pratik ibadete teallük eden diğer birnokta da mezarlık meselesidir.
Psikolojik olarak bir dinin mensubu kendi dininden olmayanlarla bir
likte aynı mezarlıkta defnolunmayı arzu etmez. Paris'te küçük olmakla
beraber, Fıanko- Müslüman hastanesine bağlı Bobigny've ayn bir müs
lüman mezarlığı bulunmaktadır. Ayrıca Viljüif yakınlanndaki Thiais
mezarhğmda da müslümanlar için ayrılmış bir bölüm vardır.

e) Dini Eğitim

Orijin olarak yabancı olan müslümanlann Batı Aleminde çocukla-
nmn dini eğitimleri büyük bir problem teşkil etmektedir. Söz konusu



432 MÜNlR KOŞTAŞ

olanlar, uzunca bir süre oturmak için gelenlerdir. Kansı ve çocukları ile
gelenler veya orada çocuk sahibi olmak için evlenenler içinde problem
aynıdır. Çocuklar bulımdukları ülkenn dilini çabuk öğrcnmekteler fa
kat, bu problemi halletmeğe kâfi gelmemektedir. Zira mahalli okullar
çocuklar için din eğitimini küçük yaşlardan itibaren vermemektedirler.
Paris ve Londra gibi büyük merkezlerde mahallî camiler pazar günleri
çocuklar için din dersleri vermektedirler. Diğer yerlerde velilerin kendi
leri bu işin içinden çıkmak zorundadırlar.

Çocukların problemleri bana devamlı olarak kalanlar için diğer

önemli bir meseleyi hatırlattı: Orada büyüyen kız çocuklarına eş bulma
meselesi. Müslüman bir erkek Hıristiyan veya Yahudi bir kadınla ev
lenebilir, fakat müslüman bir kadın ancak müslüman bir erkekle evle

nebilir. İşte burada problem çözüm bulunamadan canlıhğmı devam et
tirmektedir. özel bir durum olmakla beraber, Paris'e tek başına gelen
Afganlı bir kız tanıyorum. Kendisini çok seven Danimarka'h nişanbsı

evlenmezden önce Müslümanlığı kabul etmişti. Bunun aksi de varid ol
maktadır; sevdiği erkek için İslam'dan ayrılanlar da olmaktadır. Bura
da her iki durumu da kesin şekilde belirtecek bir rakam vermek imkan
sız olmakla beraber. Batı dünyasındadoğulu hanımlarlaevlenenlerin sa
yısı oldukça azdır. Şüphesiz problem ihtida ederek İslam'ı kabul eden
kadın ve kızlar içindir.

III. SOSYAL TEPKİLER

Birçok meselede Batı Dünyasına gelen müslümanlann karşılaştık

ları hakikatlara atıfta bulundum, fakat daha da önemli olan bir noktayı
detaylı olarak ele alacağım.

Hıristiyan ve Yahudi olan Batı Alemi bir tarafta, İslâm Alemi bir
tarafta olmak üzere bu iki alemin karşılıklı olarak münasebetlerinin
başlangıcı 14 asır öncesine rastlar. Dinî teşkilatlarının farklıbğı, politik
olaylann ve savaşların ortaya çıkardığı peşin hükümler her iki tarafın

da ızdırap çekmesine sebep olmaktadır. Yanhş anlaşılmalar olmakla
beraber her iki tarafın da mutabık olmadıklarınoktalar bulunmaktadır.

Bu iki alemin sosyal kavramları birbirlerinden oldukça farklıdır. Batıh-

ların Doğuya sömürgeci olarak gittikleri zaman bu meselelerinasıl hal
lettikleri benim inceleme sahamın dışında kalmaktadır. Batılıların, Do
ğuda yerli halk üzerinde nasıl bir intiba bırakıp gittiklerinden bahset
meyeceğim. Bundan başka benim buradaki rolüm. Batılıların kendi ül
kelerinde ikamet eden komşuları hakkmdaki reaksiyonları ve müşahe

delerini de belirtmek değildir. Bu problemin çeşitli yönlerinin aydınla*
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tılabümesi için, Batılı ve Doğulu araştırıcı ilim adamlarının katılacak'

lan bir kollokyumun yapılması lâzımdır.

Her hal'ü kârda farklı iki kültüre sahip olan kişiler çeşitli şebeklerle

bir araya geldikleri zaman samimi bir hava içinde birbirlerinin dinî ve
moral değerlerini tenkid etmektedirler.

Batının bazı ülkeleri ilim, endüstri ekonomi ve askerî açıdan ileri
gitmişlerdir. Geçen asırda ise müslümanlar politik yenilgiye uğramışlar,

aynı oranda da Avrupalılann hegemonyası altına düşmüşlerdir. Eskiden
sömürgeci olanbu beyaz ırka mensup bütün Avrupalılar üstünlüklerinin
de farkındaydılar. Bu onlar için bazen büyüklük ve üstünlük olarak ken
dini gösteriyordu. Batıya gelen müsluman kendilerinin birçok sahada
özellikle, maddî alanda geri olduklarını müşahede ederek kabulleniyor,
fakat muhatabının daha ileri giderek tslâma atak yapmağa başladığını,

dini ve spiritüeİ konularda, moral ve ahlâki konularda kendisine haka-
retamiz şekilde muamele edildiğini görünce bu kendisi için bir sürpriz
niteliğine bürünüyor. Müslüman biliyorki önceleri kendi dindaşları ve
vatandaşları Avrupalılardan daha ilerideydiler ve Avrupablann bu me
safeyi fevkalade şartlarla kapattıklarının farkındadır. Müslüman, dün
yada hiçbir şeyin de ebedî olarak kendisi için kaybedilmiş olamayacağı

sonucuna varıyor: politik bağımsızhğını elde ettikten sonra da bu geri
liğinin gideceğini ümit ediyor. Maddî ilerlemeye islâmm mani olduğuna
dair kendisine karşı ileri sürülen suçlamamn geçerli olamayacağını,

geçmişteki misâlin hali hazırda da olabileceğine dair elinde kuvvetli de
lilleri vardır.

Manevî yöne gelince Batı toplumunda fertlerin çoğu îslâm hakkın

da fazla bir şey bilmiyor. Buna hayret de etmiyoruz, zira Batı ile Doğu
nun münakaşa mevzuları sadece iki veya üç noktada sınırlanmaktadır

ki bunlar da: çok evlilik, köle meselesi ve kadınlann tesettür meselesidir.

Bu ezelî olan yavan meseleler üzerinde durarak kıymetli vakitleri
nizi almak istemiyorum. Müsİümanlarm psikolojik tavır ve tütumlanna
atıfta bulunmak her hal-ü kârda sosyolojik açıdan uygım olacaktır. Eğer

muhatabının dini hakkında yanhş bilgilere sahip ise, -genellikle vaziyet
böyledir- meseleyi psikolojik açıdan ele almakta ve şöyle demektedir
"Eğer ben iki kadınla evlenirsem, bunu vicdanen müsterih olarak ya
parım. Sana gelince, sen bunu benden daha fazla ve gizli olarak yapmak-
tasm ve vicdanen de müsterih değilsin." Eğer müslüman încilÜ biraz
incelemiş ise, -Müslüman ülkelerde Batılı misyonerler tarafından açıl-
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DUŞ olaD okullarda okumuş olanlar için bu varittir*muhatbma karşı bir
atakta bulunmakta ve şöyle demektedir: încü ve Tevrat'ta çok evliliği

yasaklayan veya başka bir dinî metinde buna benzer bir ayet göstere-
bilirmisin? Buna ek olarak müslüman, evlilik müessesesinin tar&ine de
de atıfta bulunarak Westermack'ı misâl olarak gösterip sadece Şarl-

man devrinde değil. 16. aşıra kadar bilhassa Almanya'da poligaminin
kanuni olarak geçerli olduğunu belirtir. Kölelik meselesine de temas ede
rek bilhassa, pratikten misâl olarak Amerika'yı göstererek, İncil'de kö
leliğin kaldınimasım tavsiye eden bir ayetin gösterilmesini istemekte
dir; buna karşılık, tslamin yüceliği hakkında Kur'an'ı Kerim'den ve İs

lâm Tarihinden misâl vermektedir. Aynı zamanda tesettür için de, müs-
lüman. Sen Pol'ün İncil'de yer alan hükümlerielealarak, dinîmeselelerde
muhatabına ortaya çıkan nahoş durumlarınsebesinin kadm ve erkeklerin
serbestçe bir arada bulunmalarının sebep olduğımu ve bunu Sen Pol'un
de tasvip etmediğini bildirir.

Kendisine Batıh tarafından atak yapıldığı zaman müslümanın dav
ranışı ile aynı konular hakkmda Doğu'da kendi dindaşları arasında ce
reyan eden münakaşalardaki davranışlarmın farklı olduğunu Özellikle
belirtmek isterim.

Yahudiler genellikle, münakaşaya girmemektedirler, Hıristiyan ve
ateistler ise, ayrı bir durum arzetmektedir. Hristiyanlık hakkındaki bil
giler yalnızca ikinci elden olan müslümamn tenkidlcri genellikle, Hris-
tiyanlıktaki "teslis" akidesi üzerinde olmaktadır. Dinî eğitimin ayrıl

mış olduğu lâik eğitimde genç İiriristiyan umumiyetle kendisi bile dinini
anlamaktan uzaktır. Sonuç olarak müslüman muhatabına Teslis'in
Allah'ın birhği akidesi olduğunu uygun bir şekilde izah ederek ikna ede
bilmesi mümkün değildir. Müslümanların dışındaki doğuluları meselenin
dışında mütâlâa ediyorum. Garp cemiyetinin müslüman için bir zıdlık

teşkil ettiği inkâr edilemez bir gerçektir: Aynı zıtlık ve farkhhk dinî
sınıflar arasmda da bulunmaktadır, meselâ, rahip ve rahibeler bir smıf,

rahip ve rahibe olmayanlar diğer bir sınıf. Aynı fark kıyafetlerde de gö
rülmektedir. Ruhban sınıfına dahil olmayan sade dindaşlann ibadet
leri, Pazar günleri kiliseyi kısa bir süre ziyaret etmeğe mütealliktir.
Yemek, içmek ve giyim hususunda dinen hiçbir kısıtlama yoktur. Müs
lüman kendi kendine şu şekilde sormaktadır: Hristiyanlar mı dinlerini
ihmal etmektedirler, yoksa dinleri mi onlan ihmal etmektedir? Dini
hizmetler sadece rahip ve rahibelere has bir işmidir ? Her hal-ü kârda her
kes aynı sonucu çıkarmamaktadır: bazıları kendi memleketlerine
döndükleri zam^ dini vecibelerini ihmal etmektedirler, bazıları da.
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azmbkta olmakla beraber, görülmemiş bir şekilde din! bir hüviyete
bürünmektedirler. Politika ve din birbirinden farklı olan şeylerdir de
mek gayet kolaydır. Pratikte şayet Hristiyan, îslâm ile Müslüman
ların davranışlarını birbirine kanştınyorsa, Müslüman için, Hıristiyan-

bk Batının sosyal hayatı aynı şey olmaktadır ki, bu iki noktayı bir
birine karıştırmak iki gözlemci içinde büyük bir yanlışbk olur.

Müslüman çeşitli hususları tesbit ederek kendi memleketine avdet
etmektedir. Ender olarak tamamiyle kendi eski haline dönmektedir.
Çoğu defa Batı Aleminden dÖnen müslüman aracı rolü oynayan özel bir
sınıf meydana getirmektedir. Kendi vatandaşları ile Batı arasında bir
köprü olmak yerine her ikisi tarafından da hor görü'mektedir. Batıb

kendi kültürünün yayılmasını istemekte, fakat ne gariptir ki, Doğulunım
kendi kültür ve manevî değerlerini muhafaza ederek kalması için ona
aym saygı ve toleransı Batılı göstermemektedir. Batı kültürünün dış

yönü, çatal, kaşık, yemek takımları, elbiseler v.s. gibi.. Doğu'da yayıl

maktadır, fakat, Hristiyanbk Batıyı ziyaret eden müslümanlan daha
fazla etkiletememektedir. Komünizmin özeUikle materyalizmin, ekono
mik konularda daha etkili olduğu kanaatindeyim. İbadetleri yerine ge
tirenlerin sayısındaki azalma sadece Batı aleminden dönenler için değil,

diğerleri içinde geçerbdir, yani umumî bir gerileme söz konusudur. İs

lama kitlelerin dini olarak bakıldığı zaman onun ibadet hususnda, özel
likle namaz, oruç v.s., Hristiyanbkla mukayese edilemiyecek derecede
mükellefiyet yüklediğini gözden kaçırmamak gerekir.

Din hürriyetine gelince, naçiz kanaatime göre, Halifeler dönemin
den beri İslam Devletlerinde Yahudi ve Hristiyan din adamlarına Taş

lanmaktadır. Günümüzde milliyetçiliğin cazibesi ile süslenmiş olan ka
bile taassubu başlangıçtanberi insanbğm zaaûndan kaynaklanmaktadır,

bununla beraber yine de pratikte dünya vanatdaşı olanlara nadir ol
makla beraber raslanmaktadır.

Sözümü Müslüman Dünyasmın birlikten uzak olduğunu belirt
mekle tamamlamak isterim: çeşitli fikir akımları, bunlara karşı olan
akımlar, diğer bir anlamda, dünyanm müslüman veya müslüman ol
mayan hiçbir ülkesi bu konuda istisna teşkil etmemektedir. Olaylarm
sayılamayacak kadar çokluğuna rağmen müşahedeler şahsî kalmakta
dır. Muhakkak olan kuvvetJi fikir cereyanlarına önem vermektir, ancak
bu konuda cereyanm öneminin belirtilmesi hususunda gözlemci kendi
görüşleriyle gerçekleri kanşUrma tehlikesi içinde bulunmaktadır. Ka-
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naatime göre, bir dinin, bir ahlâki değerler manzumesinin tatbiki her
şeyden önce ahval ve şeraite bağlıdır: cemiyetin inşam düşünülebüen

bütün imkânlara katılmaya hazır olmakla beraber, bir cemiyetin dış

görünüşünü belirleyen fikir ve devlet adamlarıdır. Dahile gelince, insan
denen bu iki ayaklı canlı kendisini huzur ve rahata ulaştıracak olan ra
hat ve kolaylığı aramaktadır.

I.

f \

' !



HIRİSTİYANLIĞIN KISA TARİHİ*

Albert HOUTIN Çeviren: Dr.Abdurrahman KÜÇÜK

I. BÖLÜM: BAŞLANGIÇ (L Yüzyıl)

1. tsa'

KiUse'nin teşkiline yolaçan hareket, hangi durumda ve nasıl baş

ladı? Bütün kaynaklar, başlangıç noktası olarak. Roma İmparatoru

Tibere (Tiberius) (M.30-37)nin son zamanlarında Kudüs'de yaşayan

bir grup insanı, gösteriyorlar. Bu ilk taraftarlar, Yahudi ileri gelenleriruu
telkiniyle Roma Valisi Pilate'nin emri üzerine işljence ile öldürülmüş

Nâsırah İsa'nın doktrinine ve kendisine müntesip olduklarını söylüyor
lardı. Onlardan mühim bir kısmı, İsa'yı sağlığında tanımıştı. Hepsi
O'nun Haç'a gerilerek öldüğünü biliyordu. Keza hepsi, Isa'mn öldük
ten sonra dirildiğine inanıyordu. Maamâfîh bunlardan da ancak bir kıs

mı, dirilişinden sonra kendisiyle hemhâl olabilmişdi. Onlar İsa'yı, fena
lık üzerine parlak bir zafer kazanacak ve adâlet nizâmını bu dünyaya
yeniden geri getirecekolan Tann'nıı* oğlu, elçi, beklenen ve va'dediln^iş

Mesih gibi telâkki ediyorlardı, tşa kendisine bağlanacak olanların emin

• Albert Houtın'in "Court Histoire Da Christîanisme" adlı eseri, 1924 yılında Paris'te ba-

nlnuş: beş b&lüm, XXin kısım ve 126 sayfadan ibarettir. Yazar, eserinm finsözünde, ba Ta
rihin; bugüne kadar bilinenlerden ve dünyanın 1/3 ünün bildiklerinden farklı olduğunu kayde
diyor. Aynca bir tarihçinin uymak mecburiyetinde olduğu şu üç umdeden de ilham aldığım ifâ
de ediyor: "I. Tarihin ilk kanunu yalan sAylemekten sakınmak. 2. Gerçekleri söylemekten kork
mamak, 3. Su'izanna, tabasbusa ve garaza yer vermemek."

Biz de, Hıristiyanlık ve Kilİsennİn teşekkülüyle ilgili olan 11 bölüm ve VIII kısmın ter-

cemesini yapmayı uygun bulduk. (Çev.).

l.Alfred Loısy, Les Livres du Mouveau Testament, notlar ve bir takdim yazısıyle Grek
çe'den Fransızca'ya tcrccme (Paris, Nourry, in. 8 , 714 P.) - İsa tarihi üzerine genel fikir, M.
Auguste Hollard'm "L'Apothöose de Jesus" (Paris, Leroıuc, 1921, in-I2) adb küçük kitabmda
açık seçik anlatılmıştır. -Farkh çok izahlar taşıyan efsâne^'t sistem, MM. Paul-Louis Couchoud'-
un "Le Mystâre de Jesus" adh eserinde sunulmuştur ("Christîanisme" n". 3, Paris, F. Rieder et
C'", 1924, in-16, 192 P.) -Prosper Alfanc, "Christîanisme et Gnosticisme, dans Reveu Histori-
({ae" (Janvier 1924), -Vittorio Hachıoro, Zagreus (Bari, 1920), Orfİuno e Paolinismo ^onte-
varchi, 1922). '
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olacağı ve kötülerin dışarı atılacağı Tanrı'nın kraUığını kurmayı va'det-
mişdi. O'nun ölümü-ki gerçekdir-va*dettiği Tanrı Krallığı'nın kurulma
sını geciktirdi; fakat bu, gerçekleşmekte gecikmeyecektir. İsa'nın öldük
ten sonra dirilmesi, ölüm üzerine kazanılmış zafer teminatından idi. O,
şimdilik, Babası Tanrı'nın sağında oturuyor; oradan krallığı kurmak ve
zaferini izhâretmek üzere yakında gelecektir. O'nun gelişini beklerken,
taraftarları da müjdeyi, İncil'i, yaymak ve böylece inanmışlar grubunu
oluşturmakla meşgul idiler.

Bir kilise alimi Mgr. Duchesne de, Hıristiyanlığm başlangıcını,

1905'de bu şekilde ifâde ediyor. Duchesne, Voltaire'nin "Essai sur
les moeurs et l'esprit dcs nations" da belirttiği görüşlerden beri, tarih
ilimlerialanında, bir gelişme olmadığını ispatlamıştır. Voltaire,yukarıda
bahsedilen eserinde şöyle diyor: "İlmen de birkaç defa isabat edildiği

halde, biz, Kilisc'nin kaynağmı örten akıl almaz kapalıhğı açmaktan
çekiniyoruz."

Mgr. Duebesne'nin dediği gibi, bu "anlaşılma; kapakhk", öncelikle,
genel Katlan içinde uy{ışan ve temelde ciddi itirazlara yolaçan, kanonik
inciller olarak bilinen dört İncil'den ileri geliyor.

tnciller yazıldığı zaman, elyazmaları nâdir bulunuyordu. Bu yaz
ma metinlere sahip olanlar, teorilerini desteklemek veya dinsizlerin,
müşriklerin itirazlanna kolayca cevap verebilmek için; onların düzeltil
mesinde ve çoğaltılmasında bir beis görmüyorlardı. İkinci yüzyılın son
larına doğru, mektuplarının değiştirildiğinden yakınan bir Korent (Co-
rinthe) piskoposu Aziz Denys, bize, "Tanrı'nın emirlerini" yani Incilleri
değiştirmeye cesaret eden bir hayli kimsenin olduğunu bildiriyor. Denys'-
in çağdaşı Celse, Hıristiyanlar'a şöyle sesleniyor: "Siz efsâneler üretiyor
ve onlara inandıncılık kazandırmayı bile bilmiyorsunuz. Aramzda,
kendi kendini döğen sarhoş insanlara benzer bir kaç kişi, size karşı vuku'
bulacak i'tirâzları reddedebilmek için; Incillerinizin metinlerini üç, dÖrt
defa hatta daha fazla değiştirdileri."

Sâfiyyeti ve sıhhat derecesi şüpheli olan yazıh metinlerin arzettiği

"meçhuliyet"i açmak için. Modern ilim şimdilik iki sistem ileri sürüyor:

I. sistem "İsa Efsâııesi"nden hareket ediyor. O, ilk dokümanlara
tarihî bir hakikat payı tanır. îsa, halkının ümitlerinin yakın bir gele
cekte gerçekleşeceğini tebşir eden, böylece baz kanşıkhklara sebebolan.

2 Şimdiye kadaı ortaya komıltııut belli bagb değifiklikler, M. Loigy% tercemesinde
gösterilmiştir.

\
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ölüme mahkûm olmuş ve ondan sonra da -bilâmüddet- ülküleşen bir
Yahudi işçisidir.

II. sistem "îsa mitlinden hareket ediyor. En eski Hıristiyan yazan
Azîz Paul (Pavlus)'un îsa'nın Çarmıh'a gerilmesi, dirilmesi ve cemaa-
tiyle beraber olması ile ilgili teorileri; ölen ve dirileri ilâhİarm bazı mit
lerine, ilâhlann yenildiği bazı kültlere yaklaştınyor. Azîz Paul'dan son
raki încil yazmalan gerçek bir tarih değildir. O yazmalar, bütün kaba
hat kendisine yüklenilen adam ve kurtarıcı Tann anlayışı üzerine, eski
Hellenistik ve Gnostik bir Yahudi anlayışıdır.

O halde înciller, "halkın eksik kalımş tarihî, kısmen efsânevî, fakat
aslında gerçek tarihi gelenekleri" mi, ya da "dinî, peygamberi bir mâ-
hiyyet" midir; bunlar "Tanrı İsa'nın kültüne uygun kitaplar" mıdır?

îsa'mn cefâlarmın anlatımları, "ilk zamanlara ait Hıristiyan Paskalya
sının töreni veya törenlerini" mi, sadece, izah etmek amacmdadıı îsa'
mn kendisi, şimdi, bizzat mevcut mudur?*.

2. tik Hıristiyanlar^

Yahudilerin "Mesih" dediklerine Grekler "Christ" diyorlar; ve
Christ'e inananlara "christiens" veya "ehretiens" ismini veriyorlardı.

Hıristiyanlar ilk defa, 64 senesinde. Roma yangım sırasında ortaya çık

tılar ve yangımn akabinde çok şiddetli işkencelere maruz kaldılar. Ta
cile, onlar "yangından ziyâde insan cinsine karşı duydukları kinden do
layı suçlu görüldüler", diyor.

Gerçekten, o isamanın toplumımda, onlar; günümüzdeki en kÖtü
anarşistlerin veya ihtilâlcilerin görünümünde idiler. Onlar (Hıristiyan

lar), devletin ve cemaatin dışında yaşıyorlardı. Muâsırlarmm dinî olarak
kabulettikleri herşeye katılmaktan kaçınan, hiçbir tapınakları olmayan,
ateistler olarak geçiniyorlardı. Romalılarm kötü ürün elde etmeleri ve
ya şehirlerine varan felâketler, bunların inançsıJıklarına atfediliyordu.

3 M. Loisy'in "Revne critique d'histoire de litterature, I er novembre 1923" deki tav
sifi.

4 Kanaatimce, bugün tartışılan "İsa, çimdi, bizzat var mı?" sorusu; Voltaire'nin için
den çıkıbnaz diye nitelediği kapalılığı artırıyor. Muhammedsİz İslâm'ın, Pythagore (Pisagor)
snz.Pytlıagorizm'in, anlaşılmayacağı gibi Hıristiyan tarihi de bana, tsa'sız tam olarak anlaşıl

maz gOrünüyor. (A. Houtın)

5 İlk beş yüzyıl için en pratik eser, Ugr Louis Duchesne'nin "L'Histoire Ancienne De
L'Eglise"sidir (Paris,E. de Boccard, 3. vol.in-8, 1905-1910). -tik iki yüzyıl için, Renan'm "L'-
Histoİre des Origmes du Christianiame" (1863-1882), 7 vol.); Aynca Bkz. Charles Cmgnebert,
"Le (^İBtİanisme Antiçae" (Paris, Flammarion, 1921, in-I2, 270 p.)
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İsa'nın dönüşünün ve dünyanın sonunun yakın oluşu ile ilgili bekleyiş

leri, bütün genç aydınlann alay konusu oluyordu. Onun için en eski
Hıristiyan mektupları, zenginlere ve alaycılara karşı düşmanlıklarla

doludur. Misal olarak St. Jacques (Azîz Yakup)'in mektubunda şöyle

deniliyor (II, 6-7):

Zenginler sizlere gadretmezler mi,
Ve onlar sizi mahkemelere sürüklemezler mi?

Onlar çanlığmız iyi isme* küfetmezler 19i?
Ve Azîz Luka'nm İncil'inde de (VI, 24-25):

Size vay zenginler,
Çünkü siz tesellinizi almışsmız!

Ey şimdi kamı doyurulan, vay size!
Çünkü acıkacaksınız.

' Ey şimdi gülenler, vay size.
Çünkü yas tutacak, ve ağlayacaksmız!

Hikmet, açık mânasiyle sağduyu, zenginlik kadar hor görülmüş

tür. Korintoslulara I. mektubda (I, 19-28), şöyle deniliyor:

.Yazılmıştır:

"Hikmetlilerin hikmetini yok edeceğim.

Ve anlayışlılann anlayışım iptal edeceğim."

Hikmet nerede, yazıcı (docteur) nerede.
Bu dünyanın bahsedicisi nerede?
Allah dünyanın hikmetini akılsızlığit çevirmedi mi?..
Allah'm akılsız olan şeyi, insanlardan daha hikmetlidir...
Allah hikmetlileri utandırmak için, dünyanın akılsız şeylerini seçti;
Ve Allah, kudretli şeyleri utandırmak için, dünyanın zayıf şeylerini

seçti;

Ve Allah, olan şeyleri iptal etmek için, olmayan şeyleri, dünyanın

adî ve hor görünen şeylerini seçti.

Hıristiyanlar îsa'mn dönüşünü bekledikleri gibi, "Isa'nm şahitleri

nin ve mukaddeslerinin kanından sarhoş olmuş kadın, dünyanın fahi
şelerinin ve çirkinliklerinin anası" "Büyük Babil", Roma İmparatorlu-

ğu'nun bir an önce tamamen yokolmasını bekliyor ve dua ediyorlardı.*

tik Hıristiyanlann ahlâkı, hemen hemen, sürekli bir zulmle ve dün-
yanm sonunun yakın olduğu ümidiyle coşturulmuş Yahudi Ahlâkı idi»

* le nom de chretlen.

6 Bkz. Vahiy, Bap: XVII, 1-6.
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Eğer elin ve ayağın sürçmene sebep oluyorsaf
Onları kes ve kendinden, uzağa at:
Sana çolak ve topal olarak hayata girmek.

İki el veya iki ayağın olarak ebedî ateşe atılmaktan daha iyidir.

Gözün sürçmene sebep oluyorsa.
Onu çıkar ve kendinden uzağa at...
Anadan doğma hadımlar vardır;

İnsanlar tarafından yapılmış hadımlar vardır; ^
Göklerin melekûtu uğrunda kendini hadım edenler vardır. ^
Bunu kabul edebilen kabul etsin^.

Eğer bir kimse bana gelir, ve kendi babasına, anasına, karısına, ço-
cuklanna, kardeşlerine, kızkardeşlerine ve hattâ kendi canına buğzet»

meıse, benim şakirdim olamaz^

Bu ahlâki, siyasi ve içtimai fikirlere, mu*cize kabilinden küstahâne
inançlar ilâve ediliyordu. Aziz Markos'un kanonik İncil'inde, İsa'nın

öldükten sonra dirilmiş ve havârîJerine görünerek şöyle demiş olduğa

anlatıhyor:

Şu alâmetler iman edenlerle beraber gidecektir:
Benim ismimle cinler çıkaracaklar;

Yeni dillerle söyleyecekler;
Yılanlar tutup kaldıracaklar.

Öldürücü bir şey içseler onlara hiç zarar etmeyecek;
Hastalar üzerine ellerini koyacaklar, ve onlar iyi olacaklar.*

Kendi doktorları (yazıcıları), peygamberleri ve havârîlerine ait en
eski Hıristiyan kaynaklarmda, hâlen mevcut olan bu ve çok sayıdaki

diğer izâhlara göre; beşeriyeti sarmış olan hareket, kehânetin ve fanatiz
min en dehşetli hastahklarmdan biri olsa gerektir. Fakat, kurulacak kral-
bğa lâyık olabilmek için; ne îsa adına yapılan vaftiz, ne de onım mev
cudiyetine inanmak kâfi değildir: hatalardan pişmanlık duymak, saf
bir hayat sürmek ve dindaşlarına yardım etmek lâzımdır. Bu münze\d
hayattan, bu büyük idealden, din uğrundaki Ölümün devamlı perspek
tifinden yeni bir toplum doğdu, ki orada beşeriyetin en büyük formül
leri kendisini şöyle gösteriyordu:

7 UatU. Bap: XVIII, 8-9 ve XIX, 12.
8 Luka, Bap: XIV. 26 ve Bks. XII, 51-58.
• Harkoi, B^: XVI, 17-18 (Çev.)

. • y "^ J

r •. * -rj
• ^. L>t • h 'ıTiİrt/ıİrMM^MtnfarH I
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"Semavî Babanızın olduğu gibi olunuz"; "Gerçek âbidlerin Baha'ya
ruhta ve hakikatte tapacakları saat geliyor"; "Sezar'ın hakkını Sezar'a,
Tann'nm hakkını Tann'ya veriniz"; "Kadınm üzerine ilk taşı sizden
günahsız olan atsın"; "Düşmanlarınızı sevin; sizden nefret edenlere de
iyilik edin".

il BÖLÜM: gelişme (I-XII. Yüzyıl)

3. Kilise Teşkilâtı (I-IU. Yüzyıl)^

İsa'nın inancını benimsemiş olanların bir mahalde meydana getir
dikleri topluluk, "Kilise" yahut Meclis veya Cemaat diye adlandırılan

bir teşkilâtı meydana getirdi. Kilise, ilk havârî tarafından görevlendiril
miş veya cemaat tarafından seçilmiş birçok idareci veya kıdemliler

tara&ndan idare edilmişdi. Bu idareciler, diyakos'Iardan da istifâde et
mişlerdi. Ruhban sını&nın başlangıcı bu şekilde oldu. Bu sınıf, ibâdet
merâsimlerinin, yardım cemiyetlerinin, umumi sandıklann idaresini;
aynca dindâşları arasında vuku'bulan davalarda da -bizzat- yargıç

görevini yüklenmişdi. Bu ilk ruhban smıfı hiçbir ücret talebetmiyor;
üyeleri de diğerleri gibi, bir iş ve güçle meşgul olar<d£ hayatlannı de
vam ettiriyorlardı.

İlk zamanlarda, idarî ruhbâniyet yanında, bizzat Tanrı tarafmdan
seçilmiş olduğu zannedilen diğer bir sınıf da yeralıyordu. Bunlar pey
gamberler (prophetes) ve doktorlardı (docteurs). Onlar, Kutsal Ruh'un
ihsânları sayılan şeyi, yanı ilk ilhamı devam ettiriyorlardı. İlk havârî-
lerden alınmış ma'lûmâtı, şartlara, onların izâh ve açıklamalan adapte
ediyordu. Onlar, bilhassa, gelecek kralüğm vuku' zamanını izâh etmek
mecburiyetinde idiler. Azız Petrus'un ikinci yüzyılda yazılmış mezkûr
ikinci mektubunda olduğu gibi, 95 yılına doğru yazılmış ve Azîz. Pav-
lus ismi altında hile ile sunulmuş, Selanikliler'e 11. mektup, şüphesiz

bize bu hususta yazılmış olanların en iyicesi intıbâmı veriyor.

Dünya hâki kalmakta inadettikçe ve ilk şevk dindikçe, yavaş ya
vaş, ilâhî ruhbâniyetin yerini idarî ruhbâniyet aldı. Diğer yandan, ida
recilerin veya piskoposların çokluğu sistemi, muhtelif yerlerde değişik

9 Daha 5nce zikredilen e»er]er. -Abbe Joseph Turmel, Histoire de la Theologie positive
depuis Toriğine jusqu'au concile de Trente (Paris, Beauchesne, 1904, in-S). Abbe de MEISSAS,
Ephdm^rides de la Papaut4 (Paris, Nourry, m-12, 3S9 p.; Bunlar, önce 1904 de "Jean Vrai"
müsteâr ismi altında Fıschbacher yayınevi tarafından basıldı.) II. yüzyılın sonlarının en önemli
dökümanı, Ignace'nin sahte mektuplannın bir tercemesi, H. Henri Delafosse tarafından i; bu
KoUeksİyon'dan sonra sunulacak.
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şekiller aldı; otorite yalnız bir'e irca' edildi veya onun (bir'in) tarafından

ele geçirildi. Böylece piskopos monarşisi teşkil olundu. O monarşi, 165
yılında, Roma'da mevcuttu. Kartaca Piskopos'u Aziz Cyprien (258), III.
asırda, "Kilise, piskoposlar üzerine kurulmuş" olduğunu yazıyordu.

İlk bavârîler tarafmdan doğrudan doğruya kurulmuş KUiseler,
hususi bir otorite ve şöhretten yararlanıyorlardı. Onlar, ilk doktrini ve
saf geleneği muhafaza ediyorlardı. Fakat bu Kudüs, Antakya, Selanik,
İskenderiye gibi kiliseler; bir biri arkasından kayboluyorlar. Bunlardan
yalnız İmparatorluk merkezi Roma'nın ki -bilâfâsıla- daha zengin, daha
kuvvetli olarak devam ediyor. Roma Kilisesi'nin şan ve şöhrete nâil
olması; temel iki havari olan Peturs ve Pa\ lus'" tarafından kurulmuş

olmasından ileri geliyor. Aynca Roma'nınşöhrete ulaşması, bu iki hava-
rİnin ölümlerine sahne olması ve mezarlarının orada bulunmasından

ileri geliyor. Demekki Roma Kilisesi, erkenden husûsi bir öneme hâzi
oldu; diğer kiliseler, gelenekleri ve inançlan hakkındakimeseleleri mem
nuniyetle ona yöneltiyorlardı,O da erkenden otoriter alışkanlıklaredin
di. II. yüzyılın sonunda, onun piskoposu Victor, Asya kiliselerine Pas
kalya bayramını kendi arzu ettiği şekilde kutlamayı empoze etmek is
tedi, fakat başanh olamadı. Daha sonra, piskopos Etienne, Kapadokya
piskoposu Aziz Firmilien'in 257 yılında Aziz Cyprien'e yazdığı mektup
hakkındaki hükmünde de aynı şekilde başarılı olamadı. Aziz Firmilien,
o zaman, şahsî şecaatiyle piskoposlarınilk örneğini verdiği mektubunda
şöyle diyordu: "Etienne'nin o kadar aptalca beyânına karşı haklı olarak
gücendim; o (Etienne), piskoposluk makamından dolayı kibirleniyor ve
Petrus'un yerini tuttuğunu iddia ediyor".

Aynı zamanda bir İskenderiye papazı olan Origene (185-254),
ilimle dinlerini uzlaştırmaya çalışan Kilise mensuplarının acı ihtilâûnı

başlatıyordu. Origene, Kitab-t Mukaddes'in metin tenkidini yaptı. O,
insan tarih üzerine dogmaya dayanmayan, Hıristiyanlık tarihini kur
mak istiyordu. "Hıristiyan adına düşman olanların yanında, din öğreti-

10 Bu iddia tarih tarafından doğrulanmadı. "Pavlu:». keudi arzusuyle zincire vurulmuş

olarak Sezar mahkemesinde yaralanmak üzere, İtalya'ya vardığında Roma Kilisesi on yıldan

beri kuruluydu. Yine aynı havari, kendisinin asla görmediği, onların da kendisini tanımadık

ları Romahlar'a mektubunu yazdığı zaman, Roma Kilisesi 6 veya.? seneden beri mevcuttu.

Roma Kilisesi, Pavlus taraûndan aslâ kurgİmamıştır. O, Petrus taraûndon da kurulmamıştır.

Petrus'un oraya geldiğini farzctsek bile, o, oraya ancak ölmek üzereyken gelmiş olabilir. Roma
KUisesi, 50 yıllan dolaylannda FUistin'den, Antakya'dan gelmiş olan Yabudi-Hıristiyanlar

taraûndan kurulmuştur. Roma Kilisesi'nin Pavius ve Petrus tarafmdan kurulduğu baklanda

ki Ir^n^e'nİD görüşü, piskoposluğun apostolik bir menşe'den geldiğini isbatlamak için ileri sür
düğü bir yalandır". (H. DELAFOSSE).
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çisinin fonksiyonlarının uyandırabileceği suizanlarada sonvermek"'' için,
değiştirilmiş înciJ kurumlarını dikkatlice inceledi. Roma'ya gitti. Orada,
ruhban şeflerinin çıkarcılığından ve başıbozukluğundan tiksinti duydu.
Faziletlerine, ilmineve çokçalışmasına rağmen Romaona değer vermedi.

Mabal'i kUiseler, birbirleriyle münasebet halindeydiler. İman ve
âmcilerdeki birlik,'onlar için b^ğ vazifesi yapıyordu. Zaten onların bir
lik meydana etirmek için, kâfi derecede ortak yönleri vardı. II. yüzyı-

İm sonuna doğru, müşrik bir bilgin olan Celse, on'arı "Büyük Kilise"
olarak isimlendiriyor. Onun karşısmd^, genellikle, Hıristiyanlığın kendi
ilk orijinlerinden edindiği gelenek gibi şeylerin bağımhbğmdan kurtul
muş, peygamberler veya 'Moktor'lar tarafından kurulmuş, bir günlük
veya daha fazla süreli, sayısız küçük kiliseler veya cemaatler mevcuddu.
Onlar heretik (sapık) olarak kabul ediliyordu. Fakat, bugün olduğu gibi,
aşırı muhafazakârlarla geçmişe aşın bağlı olanlar, tıpkı yenilik sevdasm-
da olanlar gibi, heretik kabul ediliyorlardı. Bahsedilen durum tekâmül
halindeydi. Oraya hâkim olan kiliseler kendilerini "Ortodokslar" olarak
adlandırıyor, heretikleri kendi inanç ve cemaatleri dışmda tutuyor ve
onları aforoz ediyorlardı. Celse, Hıristiyanlığın bölünmesini, karşılıklı

olarak birbirlerini suçlayıp cemaat dışı saymalarını pek çok yadırgamış

görünüyor. Kilise, ona, karekterli ve namuslu birkaç kiş dışında bir
birleriyle sövüşen yobaz bir gürûh olarak görünüyor. Sapık fırkaların

tarihi, çok farklı bir iz bırakmaz.

İkinci yüzyıhn ikinci yansında, "Büyük Kilise" evrensel anlnmıaa

gelen Grekçe "Katolik" ünvanmı aldı.

4. Kült (I-m. Yüzyıl)'^

11. Asırda, bir mistik olan Marcion*, teorilerini dayandırdığı ve
kendisi için değerli olan havârîlerle ilgili (Apa8tolique) metinlerin bir

11 I>uchesne, I. p. 342.

12 Daba önce zikredilen eserler. Hithra dini ile Hıristiyanbğın ilişikleri özerine Bkz. "Dic-
tionnaire ApoIogetique de la Foi Catholique" (P. Beauchcsne), faskul XIV ve XVIII," Peres
d'Ales et Prat" maddeleri,

* Marcion, 11. yüzyılın başında Sinop'ta doğmuş bir filozoftur. O, çoktanncdıktan Hı

ristiyanlığa geçenlerin ilkidir. Gnostik ve Felsefecidir. Kilise doktrinlerinin ve metinlerinin in

celenmesinde mutlak bir eleştiriyi getirenlerdendir. O, insaum maddi âlem özerine yükselmesi

için Ascetisme (Zühd HayaU Yaşama)yı tavsiye eder. Bu suretle insan, Tann gibi sonsuz zihin
âlemine ulaşır. Evlenmeyi kesin olarak yasak eder. Ahlâkında Stoacılığm tesiri görülür. Onun
kurduğu mezhep "Marcionculuk" adını alır. O mezhebinin esasım Pavlos'a bağlar.'Abdi Atik!

ve yorumlann atmak yanı HıristiyanlığıYahudi inançlarından kurtarmağa çalışır. Bu mez
hep, İnciUerin İsa'ya isnadın doğru almadığını; Luka incil'i ile Pavlus'un İslahından az bir kıs

mı istisna edilmek şartıyle hepsinin sonradan uydurulduğunu kabul eder. (Çev.)
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derlemesini yapmak fikrindeydi. Marcion ve diğer gnostiklere karşı,

"Büyük Kilise"; kiliselerde yayılmış, azveya çokapostolik sayılmış böyle
kitapların kanun gibi olduğunu açıklayarak özel dokümanını tesbit etti.
Bu döküman, Abdi Cedid'in menşe'i oldu. Farklı kiliseler, ötedenberi,
bu dokümanlara sahip olmaya çalışıyorlardı. En yaygın olan dÖrt încil
ve Azız Pavlus'un birkaç mektubu üzerinde anlaşmaya varılır; fakat
Hıristiyan Kutsal Kitabım teşkil eden kitapların genelolarak kabul edil
miş listesi mevcut değildi. Birlik, aşağı yukan, ancak IV. yüzyıbn so- /
nunda; en zengin ve nisbeten en iyi bilgiyi veren Roma KUisesi tarafın

dan ortaya konulmuş koUeksıyon yönünde oldu.

Bu Hıristiyan İncil'i meydana getirilmeden önce, sadece az tutarlı

ma'lümatlanna sahip olduğumuz şeyler üzerinde bir "kült" oluşmuşdu. '

Bilinebildiği kadarıyla havariler, Küise'ye katıbşta "Isa dma"
suya daldırmakla yapılan bir tek vaftiz usûlü yerleştirmişlerdi. Şüphe

siz bu vaftiz, diğer Yahudi cemaatlerinin vaftizinden farklı olduğu gibi
Mithra kültündeki vaftizden de farklıdır.

İlk Hıristiyanlar, dostluk şölenlerinden dolayı sık sık biraraya
geliyorlardı. Aziz Pavlus, tanrının yenildiği kültlerdekine benzer görüş

leri bu dostluk şölenlerine de soktu. "Communion", Katoliklerdeki
"messe" ile Protestanlardaki "kutsal cene"8İ ile birlikte oradan çıktı,

tik liturji, Akdeniz kıyılarının ortak dili olan Grekçe'de meşhurdur.

Yahudilerden olan ilk Hıristiyanlar, Cumartesi veya Pazar'ı Tan-
rı'ya adamaya devam ediyorlardı. Fakat çok erkenden, bu noktada,
Yahudi geleneğinden kurtulup Pazar'ı ibâdet günü olarak tesbit ettiler
(onlar, mithradininden olanlara uyuyorlardı). înciUer, Haç'agerilmenin
Cuma'da, dirilmenin Pazar'da olduğu üzerinde ittifak ediyorlar; fakat iki
olayın aym anda vuku' bulmasında veya Yahudi Paskalyası ile Haç'a
gerilmenin aynı olduğunda ittifak edemiyorlardı.

Bu sırada hırisiiyanlar, ister Isa bu gün dirilmiş olsun, ister Mesih
efsanesi mutlak olsun; ilk baharda tabiatla birlikte dirilen tabiat tanrı

ları gibi çarçabuk bir dirilme bayramını Yahudi Paskaylası haline getir
diler.

Daha sonra Hıristiyanlarm çoğu, isa'nın doğum gününün de bir
bayram olmasını istediler. Fakat doğum gününün tesbitinde çok tered
dütler oldu. iskenderiyeli Clement (217), bize, o bayramın Mısır'da

20 Mayıs'ta kutlanmış olduğunu bildiriyor. Bu buyram, başka yerlerde,
20Nisan veya6Ocak oldu. Kudüs'e bu bayram, ancak Piskopos Juvenal

.A
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(458) zamanında girdi. O (bayram), aynimış Ermeniler arasına hiç nü
fuz edemedi. Roma piskoposluğu, doğrudan işin içerisine girmeksin,
bayram tarihinin gitgide birleşmesine müsaade etli. Ona kalırsa o (Ro
ma Piskoposluğu) bayram gi^nü olarak, ölümsüz Güneş Tannsı'nm Bay
ramı 25 Arahğı tesbit etmişdi. Mgr. Duchesnc, bu konu üzerinde özel
olarak şu görüşü ileri sürüyor. "25 Arabk; ölümsüz Güneş Tannsımn do
ğum günü Mithra dininde olanlar için bayram günü idi; o Hıristiyanlar

için de aynı duruma geldi".

tik Hıristiyan kültünün karekteristik anlatımı basitçe idi. Biraraya
gelmeler, mabedlerde değil, fakat ikametgâhları müsait olan taraftar
larının evlerinde; daha sonra. Kilise kendi özel mülküne kavuştuğu za
man, Piskoposbânede oluyordu. Putperestler, Hıristiyan mabetlerini
tammıyor ve bunları dinsiz olarak görüyorlardı. 300 yılına doğru, Hı-

ristiyanbğın müdafii Amobe, ulûbiyeti iki duvar arasına kapatmak ve
onun da "insanlar, kediler ve karıncalar" gibi maddî bir yere ihtiyacı

olduğuna inanmakla Hıristiyanların ulûbiyele zulüm edileceğini iddia
ettiklerini, söylüyordu. Diğer yandan bu basitlik. Kilise yetkililerine ka
dar uzanıyordu. 267 yılına doğru Antakya'da toplanmış bir konsil, bu
vilayetin piskoposu Samosatab Paul'u eleştiriyordu. Eleştiride, diğer

kötülükleri yanında küiseler birliği içinde yüce bir mevkii ihdas etmiş

olmasmdan dolayı kmanıyordu. Konsil tsa'nm bir müridi içinbu icraatı,

münasebetsizlik olarak niteledi. Samosatab Paul'un günahı böyle bir
kural getirmesiydi. Nihayet az bir zaman sonra bütün Piskoposların

makamı olacak ve Papa'nmki hepsinin en üstünde yer alacaktır.

5. tmam Esaslarmm İntişârı (I-Y. Yüzyıl)'^

Daha sonra, dindârâne bir ifade ile, "Havârîlerin inanç sistemi"
denilen "Katolik" Kilise'nin i'tikat sistemi, IV. Yüzyılda, bir Romen
formülünde şöyle özetlenmiştir:

I. 1. Ben Tann'ya kurdetli Baba'ya,

II. 2. ve O'nun biricik oğlu Rabb İsa'ya,

3. Bakire Meryem ve Kutsal Ruh'tan doğmuş olduğuna,

4. Ponce-Pılate zamanında Çarmıb'â gerilmiş ve gömülmüş

olduğuna.

13 Bkz. Dnchesne ve Tumel'İn a.g. eserleri. Ve "L'Histoire de France depuia les origines
Jusgu^B la Revolution" (Paris, Hachette, 1900-1911, 9 tomes m-4)Meryemkiiltü içia Bkz. Go-
iUeaume Herzog, "I-.a Sainte Vierge dans l'histoîre" (Paris, Nourry, 1908) ve "Le Dictionnaire
Apologetoqııe de la Foi Catlıoli({ue" d*Mariolâtrie" adlı makale.
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5. Üçüncü gün ölüler arasından dirilmiş olduğuna,

6. Göklere yükselmiş olduğuna,

7. Baha'nın sağında oturmuş olduğuna,

8. Oradan ölüleri ve dirileri yargılamak için ineceğine,

III, 9. Ve Kutsal Ruh'a

10. Kutsal Kilise'ye

11. Gunahlarin bağışlanacağına,

12. Cismaniyetin dirileceğine; înanınm.

Bu formülün birinci kısmı Hıristiyanbğın çıktığı Yahudilikten
ahnmıştır. İkinci kısım İsa'ya imanı açıklıyor; İsa'ya imam açıklayan

kısım tesbit edildiği zaman, Isa'mn bir bakire oğlu olarak niteleniş ef
sânesi henüz yeni açıkUğa kavuşmuşdu. En yenisi olan üçüncü kısım,

devam etmekte inad eden bir dünyada, bâki bir te'sise benzeyen "Kut
sal Kilise" ye imanı açıkhyor.

Teologlar, fasılasız, bu formülün esaslarım yayacak ve açıklaya

caklardır. Tann Baba ile Kutsal Ruh'un ve İsa'nın münasebeti nedir?
Nihayet, Tann'da şu üç şahsiyetin mevcut olduğu sonucuna vanidı:

Baba, Oğul ve Kutsal Ruh (Ruh'ul-Kudüs). Bu, Hıristiyan inancmdaki
inamiması şart ve anlaşılması imkânsız kutsal üçlemedir. Fakat Grek
Kilisesi, Kutsal Ruh'un Oğul vasıtasıyle Baha'dan geldiğini açıklayacak

ve Latin Kilisesi de, hem Babave hemde Oğul'dan geldiğini ileri sü
recek: Bu ihtilaf, "Filioque" diye anılan uzun bir çekişme mevzu'u ola
çaktır.

Üçleme (Teslis)'nin ikinci şahsı Meryem oğlu İsa'ya hulul etmiştir.

Onda iki tabiat vardır: İlâhî ve insanî tabiat; fakat bu iki tabiat yalmz
bir tek şahıstır: Bu "uknumlara ait birlik" ve înkamasyon (hulûj)dur.

İnkamasyon, ebedi cehennemlik olmuş, ilk insan, Adem'in itaat
sizliği ile kaybedilmiş olan insanhğın İsa'nın kendisini feda etmesilye
günahtan kurtulması motifi oldu. İsa'nın insanların kurtuluşu için ken
disini feda etmesinin bu izahı, çuk karışık teorilere yolaçacaktır. Bunlar
Isa'mu insanların günahlarını affettirmek için kendisini fedâ etmesi
(Redemption) ve "Aslî 8uç"dur.

"Bâkire Meryem" e ait mevzu, çok önemli bir gelişmeye sebep ola
caktır. Isa'nm annesi "Tanrı'nın annesi" olarak ilân edilecektir. Onun
oğlu (İsa) "Rabb" (Notre-Seigneur) diye; O'da "Anamız" (Nötre Dame)
diye çağrılacaktır. Onun efsânesi güzeUeşecck ve durmadan ülküleşe-

cektir. Bütün insan yaratıkları aslî suçla bozulmuş diye kabul edildiği

\
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halde, Meryem'e aşın sadakatle geçen iki yüzyılda (XII-XIII. yüz
yılda) istisnasız bütün "doktor"lar onıın da genel kanuna tabiî ol
duğunu düşünürken Meryem, anarahminde bile asli suçtan âzâde]
olduğu ilân edilecektir.

Şartların baskısı altında Kilise'nin uyguladığı yeni esaslar, daha
sonra, her türlü tartışraamn üzerinde yeralacak sebeplerle doğrulana-

caktır.

tik Kilise, adam öldürmekten, puta tapmaktan, zina etmekten suç
lanmış olan taraftarlannın cezalandınlmasını uzun süre yasaklıyordu.

İşkenceler esnasında çok Hıristiyan putlara tapıyor, tehlike geçtikten
sonra hak yola dönmek arzusu gösteriyordu. Roma Kilisesi, endüljans
usûlü ile ilk örneği veriyordu. Günahkâr, cemaate yeniden dönmek için,
hatalarını itiraf etmek, onlardan tevbe etmek mecburiyetinde idi. Alenî
ikrâr, daha sonra gizli ikrara dönüşdü. Kilise, yavaş yavaş kulağa ait
ikrârı yerleştirdi ve onun anlatılmasını da mecbur kıldı. Bir gün Kilise,
onların kendi asıl ve şekilleri içinde, İsa'nın ne çok, ne az, tam yedi sek-
ramenti ortaya koyduğunu empoze edecektir: Vaftiz, Konfirmasyon,
Ekmek-Şarap Ayini (Eucharistie), Tövbe (Penitence), Son Yağlama

(Extreme-Onction), Papaz silsile-i meratibi ve Evlenme.

Isa'nm mutlak Tanrıhğı ile ilgili asıl "doğma" bütün ilk Hıristiyan

larca bilinmediği ve doğmalann son şeklini almadan önce farklı mahal
lere ulaştığı tarih tarafından ortaya konulmasına rağmen, bütün bu dog-
ma'larm bizzat İsa tarafından vaz' edilmiş olduğu ilân edilecektir.

Dogmatik gelişme, Roma Kilisesinde,durmadan sürüp gidecektir.
XIX. yüzyıl şu iki dogmanın tesbitine şahit olacaktır: Meryem'in günah-
sızbğı ve Papa'mn yanılmazlığı. XX. yüzyıhn başlangıcmda Hıristiyan

Cemaat, keşişler ve diğer dindarlardan daha çok, Meryem'in vücudunun
ölümden sonra vasıtasız olarak semaya ref'edilmiş olduğu inancı olan
Assomption" dogma'sıhın tasrîhini talebedecektir. Doğma'Iann tarihine
göre, bu kefâretin onu arzu eden azizlerden daima reddedilmiş olması

muhtemel görülmüyor.

tik dogma'lan tesbit eden Şark Kilisesi, VIII. yüzyıldan sonra bu
çalışmadan vazgeçecektir. Protestan Kilisesine gelince, onlann piren-
sibi; Ortaçağın bâtıl inançları diye adlandırdıkları son inançlann hep
sini ve bizzat kadim "Havârüerin inanç sistemi" bahislerinden bir kaçını

bırakarak, ^k Hıristiyanlığa yeniden dönmek olacaktır.

14 Alam, CIervaux papazı, dom Renaudin'İn şu kitabı ile başladı: "La doctrine de TAa-
•omptionde la T.S. Vieı^e. Sa definibilit^ comme do|me de foi divine" (Paris, 1912).
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6. Kilisenin Zaferi (IV-V. Yiizyıl)'-

IV. Yüzyılın başlangıcında, İmparator Konstantin Hıristiyanlığı

kabul etti. İnanç, Devlet'ten ayrılma ve Kültlerin serbestliği fikri benüz
mevcut olmadığı bir sırada, İmparatorun din değiştirmesini müteakiben
İmparatorluk Hıristiyan oldu. Hıristiyanbğı yeniden yasaklamaksızm.

İmparator kültü olarak paganizmi geçici olarak yerleştiren Julien L'-
Apostat (361~363)'ın çok kısa süren hükümdarlık dönemi hariç. Roma
İmparatorluğu Hıristiyan olarak kaldı.

İmparatorlar Hıristiyan olunca putperestlerde kitleler halinde Hı

ristiyan dinine girdiler. Bundan hemen maddî bir kült ve yeni bir mi
tolojik efsane ortaya çıktı.

Hıristiyanlartapınaklara kavuştular. Litürjilerini orda icra ettiler.
Ruhbâniyet, payen ruhbâniyetinin içtimaî yerini aldı ve daha da öte
sine geçti. Kilise, gitgide, dünyevîleşti. Eski zahit Hıristiyan idealine
bağlı olanlar Manastır hayatına çekildiler. Aziz Basile (379) Şark keşiş

lerine, Aziz Benoit (543)de Garp keşişlerine bir kural getirdi. Bu dünya
için yaşamayan kiliselerin büyük ideali, böylece muhafaza edilmiş ol
du. Bu büyük ideal: evlenmek serbestliğine sahip olan papazlann bulun
duğu Şark Kiliselerinde yer almayan, fakat Batı'da yavaş yavaş ve
güçlükle kabul edilen, bağımsız ruhbanlarda ^^bekârlık temayülü" şek

linde belirdi.

Kendilerine çok kıymetli görünen fikirlerini daima başarılı göster
meye çalışmış olan farkh teolojik gruplar, Konstantin'in Hıristiyanbğı

kabul etmesinden sonra Roma'ya yeniden daha şiddetli bir arzu ile bağ

landılar. Bütün IV. yüzyıl, Oğul ile Baha'nın aynı cevherden olup olma
ması meselesi ile ilgili mücâdelelerle doludur. IV. yüzyıldan sonraki
yüzyılda bu durum dahada fena oldu. Bu husus, Mgr.Duchesne'nin dedi
ğinden daha iyi bir şekilde ifade edilemez. Huchesne, şöyle diyor:

Bir bağnaz dindarlar coşkımluğu, metropol ihtilafları, Kilise'ye
tâbi' krallar arasmdaki rekabetler, gürültülü konsîller, kanun-i humâ-
yünler, aziller, nefîler, kargaşabklar, itikad veya mezhep muhalefetleri;
işte bu şartlar altında Grek teologları "İnkamasyon' doğmasını etüd
ettiler. Ye onların mücadelelerinin neticesine bakıldığmda görülen man-

15 IV. Yüzyıldan XIX. Yüzyıla kadar gelen BÜre için: L'Histoire Generale Da IV Si-
ede A Nos JoaJre, Publie^ sotu la direction de Lavisse et Rambaud (Paris Coltn, 1901, 12 voL

in-6); Ch. Guignebert, Le Christianisme ın4di4val modem (Paria, Flanunrion, 1922, m-12, 323

p.).

_ .-Li.
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zara şudur: Tamiri mümkün olmayan bölünmüş Carb Kilisesi, parçalan-*
mış Hıristiyan İmparatorluğu, Suriye ve Mısır'a ayakbasan Müslüman
lar. Metafizik hareketlerin mükâfatı işte bunlar oldu'^

Kilise, kendi resmi doktrininin hazırlanmasında,husûsî olarak seçil-
miş kimseleri "doktor" tâtri ile şereflendiriyor: onların hatıralarım ya-
dedip ve aşın derecede övüyordu. Bunlar, belki, dini yüksek şahsiyetler

olmakla beraber, inceleme, bilgi ve eski mânalardan mahrumdular.

Bu çağda, Latin Kilisesi'nin en büyük iki doktoru; Azız Jerome
(420) ve Aziz Auguetin (430) idi.

yukan haşin ve kaba bir tabiata sahip olan'' Aziz Jerome,
fanatik bir şahsiyetti. O, İbranice'yi çok iyi biliyordu ve devrinin en
şahâne Latince Tevrat tercemesini yaptı. Onun geniş dini bilgisi aşın

saflığı ile ifsâd edildi. "O, İsa'yı centaures (santor) ve satyres (satır)*

şeklinde gösteren hikayeler anlatıyor; mitolojik varlıklann gerçek ol
duklarım da tekeffül ediyordu. O yine Antakya'ya götürülmek ve Kıra!

Gonstancie'ye gösterilmek için ölümünden sonra tuzlanmış, canh gibi
bir satyre'yi bütün İskenderiye'nin gördüğünü söylüyor"'®

Aziz Augustin'in şöhreti XVI. yüzyıldan itibaren kararmaya ba§-
byor. înâyet, kaza ve kader konusundaki teorilerinin sadık temsilcileri
Lüther, Calvin ve Jansenistlez* onu itizalcı saydılar. Bununla beraber
o, "İtiraflar" (Confessions) sayesinde ölümsüzleşmekten de geri kalmadı.
Çeşitli ve pekçok çevrelere ulaşmış olan, özellikle Platonizm, insan kal
binin derin bilgisi oldu. Mistisizm, Batı ortaçağınm bütün mistikleri ta-
raûndan okunmuşdu. Hıristiyanbğın âlemşümûl fikrinden doğan bu
mistisizm, Batı'da esas temsilcisi ve âlemşümûl dinî idealin nâşiri olan,

Celse'nin ifadesiyle "Büyük Kilise"yi Üniversel veya Katolik Kilisesi
haline getirdi. İmparator Konstantin sadece dinini, değiştirmekle değil,

fakat İmparatorluk merkezini yeni bir vilayete taşıyarak da Hıristiyan

bğın mukaderatı üzerinde bir tesir ifâ etti. Yeni Roma, Constantinople
(Istanbul)'nin Piskoposlan, kendilerini, eski Roma'nınkilere muâdil ve
zamanla da onlardan üstün olduklarım kabul ettUer. IV. Yüzyıhn so
nuna doğru (İstanbul) Konstantiniye'nin bir piskopos Jeûneur diye

, 16 Hietoire ancieune de L^EgUse, III, p. 323. *

17 Cf. Dudıesne, oav. çite, II, p. 481.
* Centanre, Satyre: yan insan, yan hayvan şeklinde oldnğa kahnledüen tann (Çev.)

18 Heissas, £ph6m6vide6 de la Papante, p. 245.
* Kaza ve kader konusunda Cansinns (Jansenius) tarafindan icad edilmiş ve taraftar-

lannca da geliştirilmiş derin bir takvayı kabul eden, insan hürriyetini inkâr eden bir tarikat.

(Çev.)
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ma'nıf-Jeaıı IV, "evrensel piskopos" titrini aldı. Bu yeni durum karşı

sında, "le Grand" diye meşhur Roma piskoposu I. Gregoire, "papazlıkta
çok aziz kardeşi"nin icraatını lekelemek için rezalete mucib bir mektup
yazdı. Mektubunda şöyle diyordu:

Mektubumu yazmaya icbâr edilmiş değilim: O temporat O moresl
Avrupa Barbarların eline geçmiş, vilayetler imha edilmiş, şatolar yerle
bir edilmiş, taşra ahalisi azaltılmış, toprağı işleyen kimse kalmadığı için
boş kalmış. İsa'nın müritleri putperestlerin (Hıristiyan olmayanların)

yemi haline gelmiş; gösteriş içinde sahte göz yaşlan döken papazlar fai-
desiz "titr"Ier taşıyor ve dinde dahi olmayan niteliklerle övünüyorlar.
Ben, Gregoir, bu isme lâyık bütün papazlann basit bir hizmetcisiyim.

Roma Piskoposlan bir müddet sonra İstanbul'un "çok aziz kar
deşlerinin" lehine kaybedilmiş öncülüğü yeniden geri alacaklar. Onlar,
eskiliği ve faziletleri ile Batı'mn bütün papazlarına Çelebilik sağlayan

ve yalnız kendileri için olan "papa"lık titrine el koymakla işe başlaya

caklar.

7. Garb Katolikliğinin İkmâli (VI-IX. Yüzyıl)"

Dini kavgalarla son derece zayıflamış Roma İmparatorluğu, varh-
ğmı uzun zaman devamettiremedi. Batı Roma İmparatorluğu, barbar
ların istilası altmda, 476 yılmda yıkıldı. Doğu Roma İmparatorluğunun

sımrları, yeni bir din, İslamiyet, taraûndan zayıflatılmışdı. Eğer Char-
les Martel onu Poitiers (732) de durdurmamış olsaydı, Müslüman akım

yine bütün Garb'ı istUa etmiş olacaktı.

Batı Roma İmparatorluğunun yıkılmasiyle medeniyetin maruzkal
dığı çok büyük hezimet, dünyanın sonunun çok yakm olduğu hususun
daki Hıristiyan fikriyle daha da ağırlaştırılmıştı. Toplumun kurtuluşu

için savaşmak yerine, onun yok olması beklenildi. Bu basit bir inanç
değildi; papa Aziz Büyük Gregoire (le Grand) (604)*da o fikre katıh-

yordu: Bu gerçek bir Katolik geleneği ve en eski Hıristiyan inancı idi.

Batı'da yalnız, piskopos ve manastır mektepleri mevcudiyetlerini
devam ettirdiler. Ruhbaniyetin durmadan artan zenginlikleri onlara
etüd imkanları sağladı; fakat onların etüdleri uzun zaman ibtidai olarak
kaldı. Köy papazı, büyüleyici etkisi gösteren âyinlerin sihirbaz bir yö
neticisi durumunda idi, fakat yapılması için formüUer doğru olarak su
nuluyordu. Bunun için, bir kaç etüd kifayet ediyordu. Buna rağmen,

GharlesMartel, sadece okumasım bilen bir barbara piskoposluk verdi.

19 Y.a.£. eterler.
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Bu genel inhitat içinde, ruhban sınıfı, tamamen zenginleşti. Şüp>

hesiz papazlar ve keşişler, dünyanın en iyi inancı üzere ölen zenginlere
ebedî kurtuluşlan için, mallarını Kilise'ye bağışlamaları telkininde bu-
lunuyorlardı.

Roma Kilisesi diğer bütün kiliselerin en zengini oldu. I.Hadrien
zamanmda (772-795), Papa*mn mülkleri, 1870 de olduğu gibi ve Orta
çağ boyunca da mevcudiyetini devam ettiren -aşağı yukarı- limitleri
olan bir dük teşkil etti. Hakb çıkarmak, müdafaa etmek, sağlamlaştır

mak ve eğer muktedir olunursa Rııhânî Devlet'i kurmak için; İmparator
Konstantin'in Roma ve İtalya'nın büyük bir kısmım Papa Syivestre'ye
vermiş olduğu kabul edilen "Konstantin'in uydurma hibenâöıesi" böyle
zannedilmiş bir antlaşma olarak 774'e doğru^piyasaya sürüldü.

Kilise, İmparatorluğu işgal etmiş olan barbarları kendi dinine sok
tu; nisbeten onları medenileştirdi; hatta onların memleketi Germanie
(Almanya)ya Azız Boniface (775) vfe kendi misyonerleri vasıtası ile dinî
inancmı yaydı.

800 Yıhnda, Papa III. Leon tarafından Roma'da takdis edilmiş

(taç giymiş) Charlemagne (Şariman), kendi yararına Batı Roma İm

paratorluğunu yeniden kurdu. Katolik tarihçilerinin "Tann Devleti"
(La Chretiente) diye adlandırdıkları, bir İmparatorun sadık korucuyu-
luğu altmda Papa ile Batı Devleti diye ayyuka çıkardıkları, tutarlı enter-
nasyonel bir yönetimin ilk denemesi sanılan rejim, bu tarihde başbyor.

Gerçekte, "Tann Devleti" (La Chretient^) sadece pahahya mal ol
muş bir hayelden başka bir şey olmadı. III. Leon'un halefleri Papa'lar
gibi mükâfatlar dağıtmanm, devletlerin tertib ve teşkilinin kendi hakıarı

olduğuna; Şailman'ın halefleri de kendilerinin Sezar'larm varisleri ve
Avrupa'nın bütün devletlerinin de Roma İmparatorluğunun parçası ve
birliği yeniden sağlamanın bir vesilesi olduğuna çok çabuk inanacaklar.
Bu kuruntular, birçok yüzyıl boyunca "Sacerdoce et de l'Empire" (İm

paratorlukla Papalığın) korkunç savaşları diye adlandırılan, İmparator

larla papalar ve daha az meşhur olarak da diğer krallarla imparatorlar
arasmda vuku'bulan savaşları hazırlayacak: fakat hepsi de çok büyük
zararlara yol açacaktır.

IX. yüzyıhnbaşlangıcıile Şariman'ın hükümdarlığını şöhrete ulaştır

acak olan edebî lönesans, ruhbâniyetin eseri oldu. O, oraya kendisini hoş
gösteriyordu ve zaten menfaati de oradaydı. Yazmasını bilen, istediği

herşeyi yazabilirdi. Demek ki o, kiliselerinin, azizlerinin ve onların kut
sal hatıralarmm tarihini: kendi zevklerine, kendi iddialarına ve kendi
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anlamsız tartışma konularına göre yazdı. Onun sanatı, cahil halkı aldat
maktır. Hıristiyan geleneğine uygun olarak sahtekârlar, lüzumunda
kendi eserlerine yanhş olarak eski tarih koyuyor ve onları meşhur olmuş

bir kaç ismin maskesi altında sunuyorlardı. Bu çağda, Garb*da irtikâb
olunmuş sahtekârhkların en önemlisi, İsidore Mercator ismi altında

Fransa'da ibraz olunmuş bir kanonik kolleksiyonudur. KoUeksiyon ya
zan, sivil iktidann tecavüzlerine ve başpiskoposlann keyfi tasarruflan-
na karşı, piskoposlan-dindârâne- korumaya niyet etmiş gibi görünüyor.
Bu amaçla o, kendisine merdut olarak görünen şeylerin hepsini hüküm
süz sayan ve Azîz Clement (I. yüzyılın sonu)'ten Aziz Gregoire Il'e
(731) kadar varan papalara ait 94 mektubu ihtiva eden "Sahte PapaUk
Fetvalan" (les fausses deeretales) diye adlandınlan şeyi uydurdu. Hile
Fransa'da engelsiz kabuledildi. Bu hile, papahğa ait üstünlüğün ilk sı

rayı almasına, gelişip-yayılmasuıa, hizmet ettiği için de Roma'da hUe
sahibine itibar sağladı.

Üç asır önce, Batı'daki hâzin çöküşü göremeyen Şark Kilisesinde
de, çok önemli bir hile irtikâb edilmişdi. Kendi şahsî fikirlerini tastik
ettirmek isteyen yeni platonizm'den dolmuş bir mistik, şahsî fikirlerini
Havârî Azîz Pavlus'un tilmizlerinden Denys L'Areopatige'nin ismi al-
tmda takdim etti. Bu hile öylesine kabul gördü ki; sahte olduğu bile an
laşılmaz oldu. Azîz Deniş Papazı Hilduin (842), Paris'in ilk Papazı ile
L'Areopagite'nin bir ve aynı kişi olduğunu iddia ederek, sahte Denys'i
lerceme etti. Halâ çok kimse ona inanıyor.

Hüduin'in tercemesi pek iyi değildi. Bir müddet sonra, Jean Scot
Erigene (876), ondan biraz daha iyisini yaptı ve sahte Denys, Doğu'da

olduğu gibi Batı'da da şahâseı olarak görüldü. XIII. yüzyılın büyük
"doktor"lan onu, Kilise Pederlerinin üstünde tuttular. Gerçekten onun
tesiri daha devamlı oldu. Pederleri ancak nâdir birkaç ulemâ' okuması

na rağmen, "Azîz Denys L'Areopagite"yi mistikler devamh okuyorlar.
Azîz Augustin tarafından Garb Kilisesi'nde tes'is edilmiş küçük plato-
nizm akımı, Azîz Denys sayesinde sonsuz nüfusa kavuşmuştu; soğuk,

sert, legâl eski Hıristiyan zâhidliği, romantik, hayalî, duygulu bir" mis
tisizmle tamamlanmıştı; âdi kerâmet, sımrsız hülyalar pasif dualarla
yanyana oluyor; perhiz ve disiplin vecde katıhyor: çok büyük şevkle

mistik âyin yükseliyor.

Hıristiyan takvasına son şeklini veren sahte Denys ve Hıristiyan

toplumunda dinî monarşi'nin zaferini sağlayan sahte İsidore ile Garb
Katolikliği son ve kesin olarak teşkil olundu.

J :5i
•11 i.: il
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8. Teokrasiye Doğru (X-Xin. Yüzyıl)-"

Şarlman taraftarlanıun (Carolingieıme) Rönesansı kısa ömürlü
oldu. Normandlar'ın akınları Avrupa'nın bir kısmını tahribetti.

Gaddarlar (tyrans) tarafından -bilâfasıla- tahrib edilmiş olan İtal

ya, bu harabeler içinde daima Batı'mn en zengin ve en ma'mur yeri ol
du. Papalık makanıu zulme uğramış, şerefi lekelenmiş ve kanianmıştı.

Papalarm intiha!)!, benzerine ne önce ve ne de sonra rastlanmayan bir
tarzda oldu. O kadar rezil ve iktidarsız papaların elinde Roma Kilisesi'-
nin ne husûsî imtiyazlarını ve ne de azâmetlerini kaybetmemesi hayrete
mucibdir; fakat 6 zaman, aşağı yukarı, bütün kiliseler de böyle idare
edilmişlerdi-'.

Bourgogne (910)'de kurulmuş ve birbiri arkasından birçok azizler
tarafından idare edilmiş bir benedietin* manastın Cluny, kilise refor
munu hayal ediyordu ve onu da hazırladı. Fakat keşişler, hemen aşın

isteklerde bulunmaya başladılar. Cluny keşişleri, isteklerini o kadar na
zik temellere dayandırıyorlardı ki bu, beşer tabiatının gücünün yetme
yeceği nisbete ulaşıyordu. Onlar, tsa'mn vekilliğine lâyık papalardan,
hakim olan sadık imparator vasıtasıyîe, Avrupa'nın diğer krallanm halk-
larmı ebedî kurtuluşa götürmelerini, istiyorlardı. Veya şimdi olduğu

gibi, başmda Papa bulunan bir keşişler İmparatorluğu, bir teokrasi is
tiyorlardı: "TANRI DEVLETÎ" (la Chretiente).

Keşiş midebrand, Gregoire VII (1073-1085) ismi ile bizzat kendisi
papa olunca,papalıkta düzeltme yaptı. O,papa, tahtlan ve mülkiyetleri,
yeniden tanzim etmek istedi. O, "kralhkJarı, dükleri, sahip olunmuşları,

bir kelime ile bütün insanlann tasarrufundakileri" herkesin yetenekleri
ne göre alınabilmesini ve verilebilmesini 1080 Roma synod'unda ilân
etti. Dünya, ona yanıldığını göstermekte gecikmedi. Greogire, Saleme'
de ölmek üzere iken Alman kralı IV. Henri bir antı papayı Roma'ya
tayin elti. O da ölüm anında şunları söyledi: "Ben hakkı sevdim ve hak
sızlıktan nefret ettim, bunun için de sürgünde ölüyorum". .

Gregoire VlI'nin halefleri, onun programını, înnoc^nt III (1198)'c
kadar önemli başarılar göstermeden devam ettirdiler. Onların en ünlü
teşebbüsleri, Kuddüs'ü Müslümanlardan geri almak için yaptıkları ba
şarısız haçh seferi denemeleridir. Bu denemeler, yüce idarî mekanizmayı

20 Y.A.g. esetler.

21 Voltaire, Essai, XXXrV-XXXV.

* Aziz Benoit tankatına mensup (Çev.)
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ele geçiren papalar için yeni bir güç kaynağı oldu. Fakat, genel Hıristi-

yanlik nokta-i nazarında, onların en parlak neticesi; Doğu ile Batı Ki
lisesi arasında çoktan beri aşılmaz bir uçurumü aşmak oldu.

IX. Yüzyıldan itibaren papalar istek ve gasplarını artırdıkça Grek
ler kendi köşelerine çekiliyorlardı. X. Yüzyılda münasebetler karşılıkh

olarak kesildi. 1054 de, HildebrantMan nasihat almış IX. Leon, İstan
bul Patriği Michel Cerulaire'yi aforoz etti. Grekler Kilisenin eski disip
linini muhafaza etmişlerdi. Grekler, Latince yazılmış ve Batı'da i'mal
edilmiş sahte papalık fetvalarını ve papaların onlardan çıkardıkları

neticeleri de hiç kabul .etmiyorlardı. Yalnız Kiliseye ait fonksiyonları

içinde kalan ve maddî saltanata asla malik olmayan Grek piskoposları,

muharib ve feodal Lâtin piskoposlarma hayretle bakıyorlardı. Diğer

taraftan, Haçlılarmsavaşçı metodlan onlann öfkelerini doruk noktasma
ulaştırıyordu.Lâtinlerin dini, onlara, barbar ve dejenere olmuş gözükü
yordu. Latin Kilisesi karşısmda, resmen şu adı alan bir Şark Kilisesi
zuhûr etti: "Katolik, Apo'stolik, Ortodoks Şark Kilisesi'*. Şark Kilisesi,
Latin Kilisesi'nin anladığı manada kendisinin katoUk ve Âpostolik ol
duğunu iddia ediyor. İlk Yüzyılların yedi okümenik konsil kararlarını
inançlarının esası olarak kabul ettiği için de, kendisinin Ortodosk oldu
ğunu iddia ediyor. Doğu Kilisesi kendisini, büyük Hıristiyan İmpara

torları I. Theodoşe (379-395) ve I. Jüstinien (527-565) zamamnda ol
duğu gibi, Doğu Roma İmparatorluğunun meşru varislerive takipçileri
olduğunu iddia ediyor.

Batı Kilisesinden farkb olarak Doğu Kilisesi, mazide olduğu gibi
halde de, devlet işlerine müdahale etmeme özelliğine sahiptir. Orada,
politik olmayan, fakat dinin esaslarından olan perhiz, uzun ve güzel li-
türjiler icra olunuyor. Şark ile Garb kiliselerinin birleştirilmesi için iki
deneme vuku bulmuşdu:onlann hasıl ettikleri yaklaşmalarancak (1274-
1282 ve 1439-1453) tarihleri arasmda ve çok kısa ömürlü oldu. Latin
Kilisesinin şefleri karşısmda Grek Kilisesi'ninki, daima, "Konstantı-

nople (İstanbul) Başpiskoposu, Yeni Roma ve Dünya Patriği" ünvan-
lannı taşıyor.
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EŞ'ARÎ'NÎN HAYATI*

Dr.Mustafa Sait YAZICIOĞLü

Eş'arî'nin düşüncesini tetkike başlamadan önce, bu kelâmcınm eser
leri vehayatı hakkında bize mâlumat verebilecek bütün detayları tesbit
ederek, onu tarihin seyri içerisinde bir yere yerleştirmek zarureti var
dır.

Bildiğimiz kadan ile, Eş'arîliğin kurucusunun hayatı hakkında ne
Taberi {öl.311 /923) ne de Mes'ûdî (Öİ.345 /956) hiçbir bilgi vermiyorlar.
Buna karşılık İbn Nedim (Öİ.379 /987), ona kısa fakat hayli enteresan
bir notla temas ediyor'.

Aşağıdaki satırlar, Fihrist'in mücbire kelâmcılan ve Haşeviyye

vaizlerine ayrılan bölümünde bulunur:
"Ebu'l-Hasan Ali b.tsınail b.Ebi Bişr el-Eş'arî Basra menşelidir,

önceleri Mutezilî idi, sonra Allah'ın adaleti ve Kur'anm yaratılışı gö
rüşlerini savunduğu için tevbekâr oldu. Olay Basra camiinde geçer. Bir
cuma günükürsüye çıkar- veyüksek sesle şunları söyler: "Benitanıyan
lar kim olduğumu bilirler; tammayanlara gelince, şimdi kendimi onlara
tanıtacağım. Ben falancanm oğlu falancayım^. Kur'anm yaratılmış ol
duğunu, AJlah'm gözle görülemeyeceğini'* ve kötü fiillerin kendi fiille
rimizin bir neticesi olduğu fikirlerini savundum. Bu görüşlerimden

uzaklaşıyor ve tevbe ediyorum. Mutezileyi reddetmeye ve onlann utanç
verici hatalarım ortaya çıkarmaya' karar verdim".

• Bu '"«VbU Michel AUard'm Le Probleme des AuribuU Divine (Dans la Doctrine d'al-
Ashart et de ses Premiers Grands Disciples), Beyrut, 1965 adlı eserinden tercüme edilmiştir,
(ss. 25-47).

1 FLÜGEL baskısı, s. 181. Bu not kelimesi kelimesine İBN HALLlKÂN taralindun da
BİiTimıştır. Vefâyât, II, 446-447, n. 402; tercüme, II, 227-228.

2 Vefâyât'm Kahire baskısmda belirtilen "I" yazmasmdaki ders burada İbn Nedim'in
metni tara&ndan teyid ediliyor: JS" "raqâ kursiyyen".

3 Fingel'in metni ^ o-Jİ "şeklinde olup, 1. Halilkân tarafından"

şeklinde okunmuş olup gramer yönünden daha doğru ve en iyi şeklidir.

4 Daha doğrusu Vefâyât'ın metıunde olduğu gibi JUsl j şoklindedir.

5 Vef&yât metninde olduğu gibi daha uygundur.



^38 • M. SAÎT YAZiaOĞLU

O anda çok neşeli İdi ve yüzünde ince bir alay havası hissediliyor
du... Eserleri şunlardır: Luma\ Mu'caz, îzah el-Burhân Tehyîn an
Usûl ed-Din, Şerh ve Tafsil fi'r-red alâ ehl el-ifk ve'l-Tazlîl/*'

Bu metnin önemi bizce çok büyüktür®, zira Eş'atî'nin ölümünden
sadece 50 küsür sene kadar bir zaman sonra, ondaki değişikliğin hikâye
sini bize anlatıyor. Bu tavır değişikliğinin sebebleri üzerinde hiçbir şey

söylenmemiş, fakat olay açıkça belirtilmiştir, önceleri Mutezilî idi ve
sonra ilk durumunu inkâr etti. Diğer taraftan Eş'arî'nin bundan sonra
bağlandığı yeri doktrin iki yönden belirleniyor. Önce tavır değiştiren

taraûndan Mutezileye karşı takınılan durum ile olumsuz olarak ortaya
çıkıyor. O, onlan reddetmeye ve onlann doktrinlerinin eksikliklerini
aydııüığa çıkarmaya karar vermiştir. Olumlu yönüne gelince, bu da tbn
Nedim'in kitabında Eş'arî hakkındaki nota verdiği yer ile belirleniyor.
Kelâmeılar üzerindeki bibliyografik malumatların, -kendisi de 5 bölüme
ayrılan- FikrisTin 5. bölümünde toplanmış olduğu bilinmektedir. Ma-
lesef çok eksik olan l.ci bolümde îbn Nedîm, ona göre sünnî akaidinin
örneği olan bir kelâmın doğuş ve gelişmesinin tarihçesini yapmak iste
mektedir. Bu da Mürcie ve Muteziledir. Ondan sonra diğer bütün sıra

dan kelâmeılar geUr: Şiiler, Haşö^yye, Mücbire ve Hariciler gibi. Eş'arî

bunlardan Haşeviyye-Mücbire arasında yer alır. Bu demektir ki îbn
Nedim için o, mutlak kaderin ve müşebbihenin taraftan olmuştur.

Şu hususa işaret etmek de çok mühimdir. îbn Nedîm, Eşarî' ile îbn
Küllâb doktrinleri arasında bir yakınbk bağma işaret eder. Çünkü bu
iki kelâmcıyı ayni bölüme yerleştiriyor.

îbn Nedîm tarafından verilen bu bilgilerden sonra, bize kadar ge
len ikinci küçük özet, Hatîb Bağdâdî'nin (öl.463/1071) Bağdad üzerine'
kaleme aldığı kitabında verdiği bilgilerdir. îşte bu bilgilerin tercümesi:

"Ali b. İsmail b.Ebi Bişr -bu sonuncunun ismi îshaktır- b.Salim
b.İsmail b.Abdullah b.Mûsa... b.Ebi Mûsa Ebu'l-Hasan el-Eş'arî,

kelâmcı olup dinsizleri*. Mutezile, Rafizıye, Cehmiye, Harciye ve bunlar
gibi diğer yenilikçileri reddetmek için birçok eser kaleme almış bir ya
zardır. Basra'lı idi, fakat öldüğü yer olan Bağdad'da ikamet etti. Cuma

6 Bununla beraber Hatîb el-Bağdâdî (krş. aşağıda geçen ile) taraûndan Eş'art'ye'aynlan

not hakkmda yazan Mc Carthy'nin gözünden kaçmıştır. Mc Carthy şöyle diyor: "Bildiğim ka
darı Ue Eş*ar! hakkında sahip olduğumuz en eski biyografi odur." (Theeİogy, s. 139.)-

7 Târih'i Bağdâd^ XI. 346, 357, n. 6189; İngilizce tercümesi için bak. Mc Carthy, Thte-
logy, SB. 139-141.

8 Bu terimin tercümesi için krş. LAOUST, îbn Bana, s. 8.

' >' ıfir
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günleri eUMan.»ûr camiinin^ fakîhi olan Ebu Iskak el-Merv^zî'nin ders
halkasına iştirak etmeye giderdi. Basra*hlar'° şöyle dediler: Ebu'l-Hasan
el-Eş*arî 260 da doğup 332 de ölmüştür. Ebu'l-Kasım Abdülvâhid b.
Ali el-Eş'arî, Eş'arî'nin Bağdad'da 320 den sonra ve 330 dan evvel
öldüğünü ve çarşıdan Dicle istikametine doğru gideniçin, solda bulunan
bir hamamın yakınlarındaki camiye yakm bir kabirde, \feş'aret el*
Revâyâ'du gömülü olduğunu bana bildirdi. Ebu Muhammed Ali b.
Ahmed b.Hazm, EbuT-Hasan el-Eş'arî'nin324 de öldüğünü ve 55 eser
bıraktığına işaret ediyor Ebu Abdullah b. Bâmâl'e" göre, kadı Ebu
Muhammed Abdullah b. Muhammed el-Isbahânî, Basia'da Eş'arî'nin

hizmetçisi olan Bundâr b. el-Hüseyin'in şöyle söylediğini naklediyor:
"el-Eş'arî, atalarından Bilâl'in, nesli için vakıf olarak talisis ettiği bir
köyün geliri ile yaşıyor ve harcamaları her yıl 17dirhemeyükseliyordu".
Muhammed b.Alî el-Sûrî'nm Abdül Ganî b.Sa'îd el-Hâfiz'dan, onun

da Ebu'l-Hasan Ali b.Muhammed b.Yezîd'den naklettiğine gere Ebu
Bekir b.el-Sırâfî şöyle diyordu: "Allah, uçurumun dibine itilen Eş'arî'yi

ortaya çıkanncaya kadar Mutezile mensupları başlan dik geziyorlardı*^."

Bu kısa nottan çıkarılan ilk üç mühim detay, Eş'arî'nin somut
durumu hakkında bazı özellikler ihtiva eder: Herşeyden önce III/IX.
asnn sonunda Basra ve Bağdad'da yaşadı. Kesin doğum ve ölüm tarih
le!i için burada bize anlatılanlara gözü kapah bir şekilde itimat etpıek

tedbirsizlik olacaktır. Târîh-i Bağdâd'ım yazarken, ana gayesi şüphesiz

isnat tenkitlerine yaıdım etmek olan, Hatîb el-Bağdâdî, bilmediği "bazı

Basıalılann" hesaplarına dayandırarak, naklettiği bu doğum tarihinin
doğruluğu üzerinde kuruntuya kapılmıyor.

ölüm tarihi için şehadetlerin çeşitliliği hayU manalıdır. Bununla
beraber, bu nisbî belirsizliğe rağmen bu tarihler bize, diğer bilgilerle de
desteklcnebilen bit büyüklük sırası veriyorlar, önceden başlanmış bir
kitaba dayanarak "Kirâ6 Makâlât el-îslâmiy-yin" in yazılmış olması

gerekir. H.Ritter'in işaret ettiği gibi, kitabm birinci kısmında zikredilen,
tarih konabilen son olay, Karmatilerden el-Maktûl Ali el-Dakkâ'nm, el-

9 Bu CBuû Once el-Mansûr tara&ndan inşa edilen sonra Hânın er-Reşid (öl. 192/809) ta-
rafından yeniden yaptırılan camidir. Krş. LE STRANGE, Bağdâd, »i. 33-37.

10 İbn Asâkir Eş'arf'nin ölüm tarihini bildirirken (Tebyîn, s. 56, S) "bazı BasralUar"

( jjj j'- ) yerine "baa muasırlar" ( kuUamyor.
11 Te6yîn, s. 142,5. Gerçeğe daha yalan olan "Ebu Abdullah b. Dânial"dir.
12 Bu kısa not İbn Asâkir'm Tetyîn'inde parçalar halinde yer almıştır: es. 34-35; 55-56;

142, 94. Sem'aurnin (ö. 562/1167) Aitâb et-Ens6b'tnda başka var^-antlanna da rastlanır, s. 39a,
20-24.
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Muktefi'nin saltauatı altında 291 /903-4'-^ deki isyanıdır ve bu kitap
daha ziyade bir olgunluk çağı eserini düşündürdüğü için, IV. asnn son
larında Eş'arî'nin 40 yaş civarında olduğu neticesine varılabilir.

Bu nottan çıkardan ikinci mühim husus Eş*arî*nin mâli durumu ile
ilgilidir. Bu birkaç satıra göre, öyle görünüyor ki maddi imkân yönün
den mahrumiyet görmemiş ve kendini tamamen araştırmalarına vermek
için kâfi bir geçim kolaylığından istifade etmiştir. Şayet, Eş'arî'nin ata
sı Ebû Musa'nın Huzistan'm fatihi (17-21 /638-642) olduğu, sırası ile
Kufe ve Basra valisi'̂ olmadan evvel Mezopotamya ve Iran plâtosu se
ferlerine katıldığı hatırlanacak olursa, bu hususun gerçeğe yakınlığı

görülecektir. Ailenin, tslâmın yerleşik düzene geçtiği sıralarda, nesiller
boyunca elde edilen ha/.inenin bir kısmım muhafaza etmiş olması gere
kir. Hatîb el-Bağdâdî tarafından böylece takdim edilen bu durum, ha
yatı boyunca Eş'arî'nin hizmetinde bulunmuş olan Bundar b.el-Hüse-
yin'in şehadetine göre nakledilmiştir. îbn Asâkir Tebyîn'iade onunhak-
kmda bazı detaylar verir''; Ona göre Şiraz menşeli olup 353/964-965
de ölmüş olması gerekir.

Nihayet son mühim husus, Hatîb el-Bağdâdî'nin naklettiğine göre
Eş'arî'nin Basra menşeli olup Bağdâd'a yerleşmeden evvel uzun seneler
orada yaşadığının bilinmesidir. Eş'arî devrinde Basra, gelişiminin zir
vesine yaklaşmıştır'®. Periyodik olarak ve 250/864-65'' den itibaren daha
sıkça, onu tehdit eden dış tehlikelere rağmen, aym de\'irde Basra, Bağ-
dattan daha çok barış ve emniyet vad eden bir yer olarak göze çarpar.
Nihayet Bağdâd, geçen on yıl boyunca tehdit edici krizler neticesin
de büyük merkez prestijinin biraz sarsıldığım görüyor ve bu durum
"şiiliğin gelişmesi ve hilâfetin dağılması ile sonuçlanıyor'®". Bunun ak
sine Basra'da şiiliğin çok az müntesibi olmuş ve aradaki uzak mesafe
saray ihtilâllerinin geri tepmelerini yavaşlatmıştı.

Bu nisbî sükunet sayesinde ve Emevilerin hâkimiyeti altında, yan
bağımsızbir kent olarak kalan Basra, yoğun bir fikrî ve sosyal hayattan

13 Makâlât, a. 6.

14 L. V£CCtA -VEGLİERİ, al'Ash'arî, (Abû Mûsâ) makalesi, I.A. (2. bsk), I, ss. 716-
717.

,15 Krş. SUBKİ. Tabûkût, II, 190-191.
16 Basra üzerindeki bilgileri Ch. Pellat'nm iki araştırmasından aldık. Birincisi İslâm An

siklopedisinin yeni baskısına yazdığı madde (E.I.2 bs., Baara, I, 1117-1120, I, Moğol istilâsma
kadar Basra); İkincisi Milieu Basrien üzerindeki tezi. Özellikle I. BOlüm (ss. 1-48).

17 Once Zenc'ier sonra KarmatUer.

18 LAOUST, Hanbalitta i Bogdâd, s. 79.
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yararlanıyor4u.Bu durumda şüphesiz şehri kuran mühim arap merkezi
nin yanında îranlı, Malezyalı ve Zenc gibihaylikalabalık değişik, etnik
guruptan milletin yerleşmelerinin rolü büyüktür. Bilhassa Mutezile
ekolü burada, Ebul Huzeyl devrinden el-Cübbâi'ye kadar mühim bir yer
tutuyordu. Uziın zamanda bu büginlerin otoritesine,uyumlusünnihasım

lar tarafındangüçlü bir şekilde karşı konulduğunadair bir işaretde yok*
tur. Eş'arî devrinde Şii, Harici ve Zındık gibi çeşitli sapıklara karşı

ehli sünnetin öncülüğünü yapan da yine bu ekoldür.

Eş'arî*nin doktrine ait tavrına gelince Hatîb el-Bağdâdî'nînküçük
notu bize kesin hiçbir şey getirmiyor. Daha başında onu bize Mutezile
olduğu kadar Cehmiye, Bâfiziye ve Haricilere karşı da savaşmış gibi tak
dim ediyor. Notun sonunda sadece Ebu Beki' el-Sırâfi*nin mühim
yerine işaret ediyor.

Bu şehadeti dikkatle tespit etmek gerekir, çünkü Eş'ari'nin 330/
941-42 de ölen bir çağdaşındangeliyor'®. Nihayet üçüncü bir detay bize
Eş'ari'nin Bağdad'daki hocalarından birisinin ismini öğretir: Ebû îs-
hak el-Mervazî. Merv menşeli olan bu Şafii fakîhi^® 340 /951-52 de öldüğü

Mısır'a gitmeden evvel, hemen hemen bütün hayatını Bağdad'da geçir
miştir^'. Buna karşılık Eş'ari'ninBasra'daki formasyonu hakkmda hiçbir
şey bilmediğimiz gibi, en şaşırtıcı olan husus da. Mutezile bilginleri üe
devamh teması hakkında hiçbir bilgimizin olmadığıdır. Âynı şekilde,

Mutezileden daha katı bir Sünniliğe '^dönüşü" hakkında da hiçbir bdgi*
miz yoktur, öyle görünüyor ki, Hatîb e-Bağdâdi Eş'arî ile ancak, haya-
tınm sonlarına doğru, Bağdâd'a yerleşmesinden sonra Ugileniyor^.

Bu küçük notların yanmda, Eş'ari'nin eserlerini ve hayatını tanı

mak için elimizdeki ikinci mühim kaynak İbn Asâkîr'in, hocasımn mü-
dafaasma tahsis ettiği kitabıdır-^. Bu kaynağm mâlesef iki sakıncalı ta
rafı vardır: Bu eser her şeyden önce Eş'ar! ekolünün belli başlı üyelerinin

19 SUBKÎ, Tabakâi, II, 88.169-170.
20 Ef'arİ'nİD ükıhtaki mezhebi üzerinde genellikle tbn Fûrek, ÂbdUlkihir el-Bağdâdt ve

İbn Aaâkir gibilerinin şehadeti üzerine Şafiiliğe bağh olduğuna hükmediyoruz. Fakat diğer bir
habere göre Eş'ar! Maliki idi ve bir başkasına göre de her ikUine de bağlı idi (SPITTA, Zur

Guchichie, 143); Krş. Tebyîn, s. 117, 11-14.
21 HATİB, Târİh'i Bağdâd. VI, 11, no: 3040, tBN HALLİKÂN-, V^âyât, I, ss. 7-8, u.

3, tercüme: I, 7.

22 D. Sourderin Târih-i Bağdâd'm yasan hakkmda söyledikleri ile karşılaştmnız: ''Görev
olarak, belli başh nlaştmcılar üzerine biyografik notlar kaleme almayı bilmiş... ve onlaım ka

riyerlerinin detaylarına çok az dikkat etmiştir". (Vizirat Abbaside, 1, 19.)
23 £ifâ6 Tebyîn Kizib el-Mi\fterifi Mâ nutiba ile'l-imâm Ebi'l^Hasan eİ-Efarî, Şam, 1347/

1928-29.



462 M. SAÎT YAZiaOĞLU

ve kurucusunun müdafaası mahiyetinde olup 550/1155-1156 ya doğru,

yani Eş'arî'nin Ölümünden200 seneyi aşkın bir zaman sonra kaleme alın

mıştır. Kitapta savunmaya ait kısımları seçip çıkarmak için, işaret ettiği

olayları diğer kaynaklarla karşılaştırmak gerekir, fakat bu mümkün
değildir. Tebyîn'in yazılışmı Eş*arî'nin ölümünden ayıran uzun zaman
süresine gelince, şayet tbn Asâkîr'in kaynaklarını bilseydik o sürenin
kapatılması mümkün olabilirdi. Bu nokta üzerinde, kitabın sahifeleri
boyunca oraya buraya dağılan birçok işarete rastlamak mümkündür.

îhtiva ettiği iktibasların çokluğu göz önüne alınınca, en önemli
kaynak el-Hatîb el-Bağdâdî'nin Târih-i Bağdâd adlı eseridir. Yukarıda

tahlil edilen nottan ayrı, tbn Âsâkir ondan belli başlı Eş'arîlerin biyog
rafilerini kopye eder".

Diğer yazıb kaynaklan tesbit etmek daha zordur, veyahut onlar
dan istifade bizce mümkün değildir. Eş^ari'nin eserlerinin listesi için
îbn Asâkîr dolaysız bir şehadete dayanıyor: 320 de el-Eş'arî el-'Amd
fVl'Ruya isimli bir eser yazmış ve onda bizzat kendisi eserlerinin lis
tesini takdim etmiştir^^ Eş'arî'nin iki ayrı eseri de tbn Asâkîr'ce tanın

maktadır. Bımlardan birisi "Tefsir el-Kur'ân ve'l-redd 'alâ men halafa'l-
beyân inin ehl el-ifk ve*l'Buhtân"-^ isimli Kur'an tefsiri ki giriş kısmmdan

bahseder. Diğeri de ikinci kısmın sonuna kadar çoğalttığı "Kitâb el-
f6dnc^'"sidir.

tbn Asâlûr'in tetkik ettiğini de söylediği yazılı diğer kaynakİann

listesi aşağıdadır:

o *Ahide ashâb el4mân ... el-Şafiî ... ve kâfat eki el-sünnet ve*l-
CemacU^^ adlı eser, şeyh Ebû Muhammed Abdullah b.Yusufcl-Cüveyni'-
nindir. İmâm el-Haremeyn*in babası olan bu yazar hakkında tbn Asâ-
kir bazı biyografik bilgiler verir^'. 438 zülkâde /mayıs 1047de ölmüştür.

Tebyîn'Ae (s.115) yer alan iktibas Eş'arı doktrinine aittir.

o eî-Siyâk li-Târîh Nîsâbûr, Ebu'l-Hasan 'Abdül Gâfir b.tsmâil
el-Fârisi'° tarafindan yazılmıştır. el-Fârisi 451 rebiul-evvelde /mayıs

1059 da doğmuş ve Nîsâbûr'da 529/1134 de ölmüştür. Bu eser el-Hakîm

24 Krş. Tetjm, as. 217, 248, 250, 251, 255, 259, 264, 268.

25 Tebyin, ss. 128-134, krş. Mc CARTHY, Theology, 89.211-226, töm pasajın ingilizce ter*
eümesioi de verir.

26 Tebytn, a. 136; Mc CARTHY, TAeology, a. 223, n. 461.

27 Td>yîn^ aa. 152-163; Haydarâbad baslasında 1-10 aahifelerine tekabül eder.
28 Tebyîıt, a. 155, 1-3.

29 A.g.e., as. 257-258.

30 GAL., I, 364; S., I, 197.
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el-Nîsâbûrî'ain (01.404/914) Târih Nîsâbûr kitabıum 510/1117 senesine
kadarki devam ettiricisi gibidir. İbn Âsâkîr» Nisâbûr'un belli başh Eş''*

ari'lerini ilgilendiren malumatları ondan almıştır^'.

o İbn Asâkîr'in Kitâb Târih el-Sûfiye adı altında zikrettiği^^ Ebû
Âbdurrahman b.el-Hüseyin el-Sülemi (330-412 /941-1021)^^mn bir ki
tabı ki belki ayni yazarın K.Tabakât eUSûfiyin adb eseridir.

o Ebu'l-Kâsım Hamzâ b.Yûsuf el-Sahmî (Öİ.427 /1036) nin Târîh-i
Cürcân'ı.İbn Asâkirbu eseri Gürcan Eş'arilerinin biyografileri için kul
lanmıştır".

Şüphesiz bu liste tam değildir, fakat ibn Asâkir tarafından belge
lemede gösterilen gayret hakkında bir fikir sahibi olmamıza imkân ve
rir. İbn Asâkir, hem belli başlı Eş'arî'lerin yerlerini tesbit ve hem de
Eş'arî'den veya onun doktrininden bahsetmek için, ihtisas sahipleri
nezdinde bilgi toplama endişesi ile doludur.

Fakat kitabının Eş'arî ile ilgili kısmında İbn Asâkir'in kullandığı

kaynaklar genellikle sözlü kaynaklardır. Hadîsler gibi toplanan haber
ler onları nakledenlerin isim zincirinin önüne geçmektedir. Böylece teo
rik bir kontrol imkânı mevcuttur. Malesef bu isnatların büyük bir kıs

mı, bizce başka şekilde tanınmayan isimler ihtiva etmektedirler. Bunun
sebebi bazen bizzat îbn Asâkir'in açıklamalarmın olmayışıdır. Meselâ
işte el-Eş'arî'nin mezhep değiştirmesi ile ilgili verdiği isnatlardan biri^^:

o Ebu Ömer Osman b.Ebu Bekir . . . el-Safâkusi cl-Mağribî .. .
Şa.m'a geldi ve orada aralarında Ebu Muhammed Abdülaziz b.Ahmed
el*Kittânî'nin de bulunduğu hocalarımızın hocalarma ders okuttu...
Şöyle dedi: îmâm Ebu Abdullah el-Hüseyin îbn Muhammed'in imam
larımızdan birinin, Eş'arî'nin. .. mezhep değiştirmesinin başlangıcım

anlattığım duyduğunu işittim.

Bu isnatta birçok tanınmayan kişi vardır. îbn Asâkir'in hocaları

kimlerdir? Hocalarımn hocaları kimlerdir? Nihayet Eş'arî'nin mezhep
değiştirmesine dair bilgilerimizi borçlu olduğumuz bu imamlar kimlerdir ?
Kesin bir şekilde verilmiş olan üç isimden sadece birincisi îbn Ferhûn'-
un Dibâc*ı tarafmdan tamnmıştırBu Ebu Ömer 440 /1048-49^® de ölmüş

31 Krş. Ttbyîn, bilhassa ss. 190, 226, 254.

32 Tebytn, s. 179, 3 (ve belki s. 109).
33 GAL.. I, 200, 201.

34 Tebyîriy s. 193 ve 231, 12 vd.

33 Tebyîn, s. 40, 10-14.

36 Dibâc, s. 189.
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olmahdır. Bu demektir ki Eş'ari'nin ölümünden 100 sene sonra ölmüş

tür. Buna benzer güçlükler gösteren başka misâller de verilebilir. Şu

cümle ile biten Eş*arî'nin mezbep değiştirmesine dair bir isnad da bu
cümledendir: "Kelâmcı Abmed b.Hüseyin şöyle dedi: arkadaşlarımız

dan bir kısmının şöyle dediğini duydum. . Kimdir bu arkadaşlar?

Zâten en azından iki yerde de gösterdiği gibi îbn Asâkir'in kendisi de
bu güçlüğün farkındadır Birincisinde isnâd, Eş'arî'nin mezbep değiştir

mesi esnasmda irad ettiği vaizi duymuş olduğu sanılan bir Ebu Abdul
lah el-Hemrâıd'nin ismi ile bitmektedir. Fakat onun şebadetinc temas
ettikten sonra îbn Asâkir şunu ilâve eder: "el-Herarânî bilinmeyen bir
kişidir^®". Bir diğeri Târîh-i Bağddd'da Eş'arî üzerindeki bir notun son
cümlesi üe ilgilidir. îbn Asâkir el-Hatîb tarafından verilen isnadı yansı

tıyor ve bu garantili isnat zincirine güvenebilmekten dolayı çok şaşırmış

bir halde onun değerine işaret ediyor: "Bu ifadenin isnadı güneş gibi
parhyor, onu nakledenlerin samimiyeti ruba ve onu ifade edene hiçbir
şüphe yüklemiyor. Ebu Bekir büyük bir imamdır ve ilim erbabı ara
sında çok değerli bir itibara sahiptir^'". Bu, bizim için bile Tebyîn'in. he
men hemen bütün kefillerini tanıdığımız, az rastlanan isnatlarındanbiri
sidir: Muhammed b.Ali el-Sûrî, el-Hatîb'in küçük bir notu sayesinde
belirlenebilir^. 29 cumada II /28 kasım 1049 da ölmüş ve hadiste Abdül-
gaıü'nin talebesi olmuş olmalıdır. Bu Abdül Ganî b.Saîd'i de îbn Halli-
kân'ın bir notu ile tamyoruz^'. Fustat'ta 7 sefer 409 /25 haziran 1018 de
ölmüş, fakat Mısır'a yerleşmeden evv^el Doğuda bir süre kalmış olmalı

ve 350ye doğru Eş'aıi'nin çağdaşlanmn talebelerine rastlamış olmahdır.

Bu isnatta zikri geçen son isim olan Ebu Bekir b.el-Sırâfî'yegelince o da
tanınmış bir kişidir. Hatta Subkî^^ vasıtası ile, onunla Eş'ari arasmda
kelâmî münakaşaların cereyan ettiğini de biliyoruz.

Bu birkaç misal tarihi tenkidin karşılaştığı güçlükleri bize gösteri
yor. Bu, yazann. bizzat kendisinden veyahut en azından kaynaklannm
zengin olmamasından ileri geliyor. Birçok isnat hakkmda şunu ilâve
etmek lâzım ki bu isnatlar, Eş'arî'nin çağdaşlarına kadar makul bir
şekilde çıkmaya müsaade etmezler. Temel olarak yukarıda tahlil edilen
isnat ahnacak olursa, altı şahsiyeti kapsadığı görülür. Normal oarak bu

37 Td>yîn, 9. 38, 16 vd.
38 A.g.e., s. 40, 10.

39 Tebyîn, s. 94, 10-11: "ilim erbabı" (ehl el-İlm); borada daba ziyade Kor'ân ve badlı

ilimleri kastediliyor. Krf. LAOUST, îbn Bauo, s. 7, n. 1.
40 TârUt-i Bağdâd, III, 103, n. 1099.

,41 Fe/ayât eUA'yân, II. 390-391, n. 374; tere. U, 169.

42 Tabakâtf II, 169.
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alö kişi 520 ile (bu îbn Âsâkir'in 21 yaşında olduğu taribtir*^), Eş'art'nin
hayatının son yıllan (320-324) arasındaki 200 yıllık bir dönemi doldur
mak içinkâfidir, tbn Âsâkir tarafından Tebyin'in sonunda verilen^belli-
başlı Eş'ari tabakatlannın listesi gözden geçirildiğinde en iyi durum
larda -şahıslann 70 yaşından fazla yaşadıkları göz önünde bulundum»
lursa- isnatların ancak 5 isim ihtiva ettikleri müşahade edilir. İmdi İbn

Âsâkir'in isnatlan ancak 4 isim ihtiva ederler ki bu da tabiatı ile kâfi

değildir.

Birinci misal Eş'arî'nin mezhep değiştirmesine dair olan isnatlar
dan birisidir*^. Burada kapatılması gereken zaman daha çoktur, zira bu
mezhep değiştirmeye şahit olduğımu söyleyen şahıs 300 yılı dolaylann-
da yaşamıştır. Bununla beraber isnatta sadece 4 isim yer alır ve hikâ
yeyi büyük babasının naklettiğini duyduğunu söyleyen birinci şahıs,

bizi bu naklin gerçeğe uygunluğu hususunda tatmin etmekten uzaktır.

Başka bir anlatım Eş'ari ile Cübbâi arasmdaki münasebetin varhğına

işaret eder^. Burada da isnat 4 isim ihtiva eder ve bunların ilk üçü bir
evvelki isnatta bulunan şahıslarla aynidir. Sonuncusu isi Âhvaz Eş'arS-

ferinden birisi olup hakkında hiçbir şey bilmiyoruz.

Buna karşılık isnatların 5 veya 6 isim ihtiva etmeleri halinde bile
ismi geçen her şahsiyet hakkmda bilgi edinmek çoğu kez imkânsızdır.

Eş'ari'nin mezhep değiştirmesine*' dair anlatılanlara bakacak olursak,
bu lıikâyelerin naklinde şehadette bulunan şahitlerin aşağıdaki şahsiyet

lerden oluştuğunu görürüz:

o Ahmed b.el-Hüseyin el-Mütekellim,

o Ebu Abdullah el-Hamrâni,

o Ebu Abdullah el-Hüseyin b.Muhammed,

6 Ebu Abdullah el-Hüseyin b.Abdullah b.Hatîm el-£zdi.

tik iki isim, onların kullanılabilmesi için çok eksiktir. Üçüncüsü
her ne kadar daha tamam ise de kesin bilgilereulaşmak için yeterli de
ğildir. Buna karşılık sonuncu isim daha iyi tamnmaktadır. Bâkıllâni'nin

dolaysız bir öğrencisi olup önce Şam'a, aşın Hanbelilerle (Haşviye) mü
cadele etmek için gönderilmiş, orada büyük camide bîr müddet hocahk

43 YÂKUT'a gfire, trfâd, V, 139-146, İbn Asâkiı 495/1105 muharremde doğma^tur.

44 Ss. 177-330. Bu liste sadece isim ve tarihlerle Me Carthy tarahndan verilmiştir. Th»o-

hgy, 88. 177-182.
45 Tebyin^ s. 40, 4-9.

46 A.g.e.. M. 90, 18-91, 3.

47 A.g.e., M. 38-43.
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yapmıştır**. Ondan sonra Kuzey Afrikaya gitmiş özellikle Kayrevan'da*'
Eş'ari'liği öğretmeye devam etmiştir. 450 /1058 e kadar yaşamış olması

gerekir. BâkıUânî'nin bir öğrencisi yalnız kendisine, onun hocalanndan
birisi olan Ebu'I-Hasan el-BâhiU*^nin, kocası Eş^ari'nin mezhep değiş»

tirmesini naklettiklerini duydu.

Bütün bu şebeklerden dolayı İbn Asâkir tarafından Tebyin'inde
verilen bilgilerin etkili bir şekilde kontrol edilmesi bizim için zor hatta
imkânsızdır. Bununla beraber ona güvenmemiz için bazı şebeklerimiz

vardır; yoksa bize her söylediğinegözü kapalı inanmak durumunda kah*
nz. tbn Asâkir'in dürüstlüğü, mesaisini mümkün olan en fazla bilgiyi
toplamak için kullanmasındadır. Şam menşei olan tbn Asâkir, önce
tabii olarak Eş'ari ve talebeleri hakkmda bilinebilecek her şeyi, doğduğu

şehirdekibilginlerden topladı. Fakat biyograflan vasıtası ile ve Tebyîn*'
inin topoğrafik işaretleri ile ayni zamanda büyük bir seyyah olduğu da
biliniyor. Şam, tbn Asâkir^in hayatı boyunca Burid'lerin, ondan sonra
da 549 /1154 den itibaren Nur ed*Dîn'in hakimiyeti altındadır. Bu şeh

rin Fatımî ve Frenklere karşı "sünniliğin merkezi"*' ve büyük başkent

olduğudevirdir.Bu dinî vepolitikşartlar tbn Asâkir'in tslâm dünyasının

doğu bölgelerine doru yolculuğunu büyük ölçüde kolaylaştırmış ve
ayni zamanda Şam'ın batılılara cazip gelen fikrî sahadaki şöhreti, ona
Kuzey Afrika Eş'arî'leri ile temas imkâm sağlamıştır. Bizzat kendisinin
bize söylediğine göre, Bağdad'a gitti ve Nizamiye'de 5 ^ıl müddetle ders
takip etti. Sonra Horasan'a uzun bir yolculukta bulundu. Bize nakletti
ğine göre, Ebu Abdullah el-Faravî'nin hadîs derslerinden istifade etti^
için, Nisabur'da bir yıl boyunca (529/1134-35) tutuklu kalmıştır. Da
ha sonra Herat'a ulaştığı zaman bu hocanm öldüğünü öğrendi*^. O, Bis-
tam'da, Irak ve tran'ın birçok şehrinde de takip edilebilir. Nihayet
Şam'a döndü ve 542 /1147^8** den sonra kitabını yazdı.

tbn Nedîm ve el-Hatîb el-Bağdâdî'deküeri tamamlamak için tbn
Asâkir'in bize bildirdiği bilgiler nelerdir ? Eş'ari doktrininin ehemmiyeti
ve onu eğitmenin usulüne dair verdiği malumatlar dışmda, İbn Asâkir'*

48 TAyin, bs. 216, 18-217,3.

49 Ag.e., 88. 120, 16-121, 13. Aynca krş. IDRIS, DiffuBİon de VAş'arUme, 68. 130-131.
Tefayfn^in iki pasajmda "nisba" el-Azr!*dir el-Azdf değil, fakat tdris ikisini de tanıyor.

50 tbn Asâkir taraündan onun bakkmda birkaç biyografik detaya yer verilmiç, (TAym,
e. 178) fakat hiçbir tarih belirtilmemiştir. ^

sı N. ELISSEEFF, Dımaskk, maddesi, E.I., (2), 11, s. 291.

52 Tebyîn, s. 325; aynca krş. İBN HALLİKÂN, Veföyât, II, 471-473, n. 414; tere., II,
352-255; ve Tebytn'm el-Kuds! tarabndan yazılan girişi.

53 Teâyfn'de sikri geçen son tarih (s. 330).
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in getirdiği esas şey, "mezhep değiştirme" olayının içinde mevcuttur.
Malcsef yukarıda gördüğümüz gibi, onun kaynaklarmı tanımak bizim
için imkânsızdır. Bu bilgileri nakledenleri tanımak pek mümkün görün»
müyor. Bununla beraber işte bu metinlerin esasları:

o Birinci hikâyeye göre, (Eş'arî) Mutezile kelâmmda yetişmiş bir
eleman olarak, hocalarına sorular sormaya başlar. Onlardan hiçbir cevap
alamaması onu meşgul etmeye başlamıştır. Bir gece, kelâmi bir prob
lemi çözmek hususunda kendisine yardımcı olması için Allah'a dua et
meye koyulur. Duasma cevap olarak rüyasmda kendisine şunları söyle
yen Hz.Peygamber'i görür: "Sünnetime sarılman lâzım" ('aleyke bi-
sünneti: ( Jı..; ). Eş'arî kelâmİ problemleri Knr'an ve
Sünnetle karıştırır. Bundan amacı bunlara uygun olanları alıkoymak,

diğerlerini ise reddetmektir®*.

o Îkincî hikâye daha gelişmiş olup, Eş'aıi gelenekçiliği konusundaki
bir şüpheye ait açıklamanın içinde gizlidir: Libya'nın Tripoli şehrinden
bir adam, Eş'arî'nin önceleri Mutezili olduğunu ve sonra bu mezhebi
terkettiğini söylediğini, bununla beraber eski hocalanmn mezheplerin-
deki birçok hususu tenkit etmeden bıraktığını duydu. Hikâye gerçek
anlamı ile başlıyor. Bize bildirdiğine göre 40 yaşlarına doğru Eş'aıi Mu-
tezile'den ayrıldı ve yalnızlık içinde geçen 15 günlük bir dinlenme döne
mine çekildi. Sonra tekrar camiye dönerek halkın huzurunda, önceden
inandığı her şeyden vaz geçtiğini açıkça söyledi ve yeni inançlarını,

isimlerinin bize verildiği iki kitap şeklinde takdim etti: eULuma' ve Ke^f
el'Esrâr ve Hatk el-Astâr. îsim ve adetleri belirtilmeyen diğerlerini say- •
maksızm bu iki kitap zikrediliyor. Fıkıh ve hadis ehli bu kitaplarıaldı

lar ve kendi öz fikirlerine uygun buldular. Bu hikâyeden hareketle baş

langıçta belirtilen Eş'arî gelenekçiliğiüzerindeki şüpheye cevap vermek
mümkün olur: Çünkü, bu tür hataların ona atfedildiği, Mutezilenin ilân
edilmiş düşmanı oldu®®.

o Üçüncü hikâye tbn Asâkir'e göre olaya iştirak etmiş bir şahit

tarafmdan nakledilmiştir:Bir cuma günü Basra'da Eş'arîkürsüye çıkmış

ve o ana kadar müslüman olmadığım fakat o anda Mutezile inançlarım

reddederek müslüman olduğunu beyan etmiştir®'.

o Dördüncü hikâye daha iyi hazırlanmış olup, bu mezhep değiştir

meyi bir anlık bir iş gibi değil, tedrîci şekilde meydana gelen bir gelişme-

54 Ttbyîn, s. 38, 17--9, 5.

55 T«byûı, 8. 9, 10-40,4.

56 Ttbyin, s. 40.4>I0.

\
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'nin meyvesi olarak takdim eder. Eş'ari Hz.Peygamber'i iki defa rüya
sında gördükten sonra, Kur'an ve hadîse bağlanmak için kelâmı terket-
meye kararverir. Üçüncü bir rüyadaPeygamber onakelâmı bırakmama
sını fakat sünnetin görüşlerini müdafaa etmesini öğütler. Burada Eş'arî

son bir itirazda bulunur: "30 sene boyunca problemleri üzerinde düşün

düğüm ve delillerinin değerini anladığım bir doktrini bir rüya üe nasıl

terkedeceğim Sonra it^at etmeye karar verir®'.
o Beşinci hikâyede de Hz.Peygamber'in 3 rüyası bulunur. Son ikisi

geçen hikâyeye göre fazla bir değişiklik olmaksızın nakledilmiş, fakat
ilk rüyanın hikâyesi daha geliştirilmiştir. Eş'arî'den Sünnet doktrinini
müdafaa etmeyi isteyen Peygamberin genel bir cümlesi yerine, Allah'ı

görme kesin noktası üzerine bir diyalog kuruluyor. Peygamber Eş'arî'yi

Allah'ı görme gerçeği lehinde aklî delilleri aramaya teşvik etmiştir. Eş'-

arî uyandığında bu nokta üzerinde araştırmalar yapar ve hadisin gerçek
liğine kanaat getirir. Bu noktadan itibarendir ki MutezUe mevzilerine
şüphe ile bakmaya başlayacaktır^®.

Aralanndaki tenakuz yüzünden bu hikâyelere tam bir güven duy
mak hayli güçtür®'. Beş hikâyeden sadece üçü Hz.Peygamber'i görmek
ten bahsetmekte olup bu görüşler, pek büyük farkhlıklarla aktarılmış

lardır. Sadece şu söylenebilir ki Eş'arî 40 yaşlarmda iken, belki hayli
uzun süren bir şuur bunalımı sonunda; tefsir, hadîs, fıkıh gibi islâmm
geleneksel İlimleri üzerinde çahşan bilginler gurubuna sıkı bir şekilde

bağlanmak için. Mutezile ekolünü terkeder.

Bu genel görünüm altmda tespit edilen Eş'aıi'nin mezhep değiştir

me olayı Makâlât'ın bazı metinleri tarafindan da teyit edilebilir. Bu ki-
tabm birçok bölümlerinde Muhammed b.Abdülvahhâb el-Cübbâî'nin
şu veya bu Mutezile doktrini hakkında aşağıdaki gibi cümleleri bulu
nur: "Ve bu, el-Cübbâî onu bizzat bana söyledi"®' veya "onunla benim
aramda cereyan eden bir münakaşaesnasında"®'. O halde bizzat el-Eş'-

57 A.g.e., 8. 40. 1(M1. 20.

58 TAyîn, s. 42, 1-43, 12. Mc Carthy bu doktrin değiştirme lıikâyeleri sonunda, Eş'art ve
atalarının saygmlığıma bir hülâsası olan altıncı bir hikâye veriyor. Fakat bizim gOrüşümüce

gSre orada sOz konuşa olan Eş'ari'nin mezhep değiştirmesi değil, fakat bu değişiklikten sonra
geçen zamandır. Hikâye neticede şn telmihle bitiyor: "İşte bundan somadır ki tevbesini yaptı

ve eski inançlarım terketti". (Tdıyîn, s. 91, 13).
59 Bununla beraber WATT'm dedikleri ile karşılaştırınız: Philotophy and Thtohgy, t.

84: "Ufak tefek aynbklann yanı sıra onlarm otantik olmadıklarım gösteren hiçbir sebep yok-
tuı". •

60 Makâlât, s. 168.

61 A.g.e., 8. 419.
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arî'nin şekadetine göre, Ebu Yakup el*Şakhâm^^ dan sonra Basra eko
lünün şeyhi olan tanınmış bir Mutezili onun kelâmda hocası oldu.

öte yandan yine Makâlât'ta "hadîs ve sünnet ehlinin mezhepleri
nin bütünü"®^ başUğını taşıyan bir akide mevcuttur ki HanbeU tipi aîd-
delere tamamen uygun olup, Eş'arî ondan şu neticeye vanr:

"Zikrettiğimiz bütün doktrinlere giriyor ve onlan bizim yapıyo

ruz'*®*. Bu metinlerden, Eş'ari'ninMutezili bir imamın derslerini takip
ettikten sonra, bu devirde bühassa Hanbeliler trafmdan temsil edilen,
hadîs ehlinin mezhebine intisap ettiği neticesine vanlabilir.

Fakat bu metinler bize açıkça Eş'ari'nin kelâmi düşüncelerinde

bir değişikliğin olup olmadığı hakkında bir fikir vermiyor. Zira kelâm-
cımızın, Mutezili hocasının görüşlerine intisabımn derecesi hakkında

kesin bir sonuca varılamaz. îki ayrı metin bu noktayı açıklığa kavuştur

maya yardım eder. Birincisi kitabın birinci bölümünde Mutezileye ait
kısmm başında, ikincisi de ikinci bölümde, ilâhi sıfatlar ve isimlere ait
kısmın başmda yer alır. Her iki durumda da söz konusu olan Mutezile
düşüncesinin bir tür özetidir, fakat anlatım tamamen farkhdır. Birinci
metin, sadece olumlu yönü altında takdim edilen bir doktrinin objektif
bir sunuluşudur. Buna karşılık ikincisi, ilâhî sıfatlara reddiye gibi belirli
bir nokta üzerinde şiddetli bir hücumdan ibarettir. Bu iki bölümden
aktarılacak birkaç satır bu ayırımı ortaya koyacak niteliktedir;

"Mutezile, Allah'ın bir olduğu, mukayese kabul etmediği, işittiği,

gördüğü hususlarında müttefik oldukları gibi, O'nun bedeni, cismi, şek
li, eti, kanı olmadığıgibi ne cevher ne de araz olduğu hususunda da görüş

birliğindedirler.. . O, ne birleşmeyi ve ne de ayrıhğı kabul etmediği gibi,
ne hareket ne de sükûn halindedir.. . O'nun sağı, solu, önü, arkası, üstü,
altı olmadığı gibi yer ve zamanda da belirlenemez. . . Duyular onu his-
sedemez, insanlarla mukayese edilemediği gibi, hiçbir şekil ve surette
yaratıklarabenzemez.. . O, daima âlim, kâdir ve diridir.. . Gözler onu
göremez, bakışlar onu ihata edemediği gibi zihinler de O'nu kavraya-
maz',»65

"Hamd, hatalarında gerçeği görmeyen ve tereddüt içinde olan,
âlemlerin Habbinin sıfatlarım yalanlayan bu şaşkınlara körlüklerini ve

62 Mısır baskm Fihriti'm ekine gSre 32S/849-S0 de doğup 303/916-16 da ölmuç olması

geıekir, s. 6.

63 Makâİât, s. 290.

64 Makâlût, 8. 297.

65 A.g.e.. BB. 155-156.
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hatalarını gösteren Allah'a mahsustur. Bütün hamd ve övgülerin me
darı ve mukaddes isimlere sahip Allah'ı tenzih ederek deriz ki; onlar
şöyle dediler: Allah'ın sıfatları yoktur. Ayni zamanda onun ümi, kudreti,
bakması, duyması, görmesi, ululuğu, azameti, büyüklüğü ve yuceUği

de yoktur dediler ve Allah'ın bizzat kendisini tavsif ettiği diğer sıfat

ları için de ayni şeyleri söylediler"^®.

Mutezileye göre her ikisinde de Allah mefhumunun açıklandığı bu
iki metin arasındaki üslup farklılığı, birinci ileikincinin yazılışı arasında

geçen zaman zarfında, Eş'arî'de ihtida olayımn vuku bulduğu kabul edi
lecek olursa ancak izah edilebilir. Böylece bu mezhep değiştirpe olayı

üzerinde büyük tarihi değeri olan bir tasdiğe sahip olunmuş olur®'. Böyle
bir delil Eş'arî'nin ölümünden sadece 50 küsür yıl sonra, İbn Nedîm
tarafından işaret edilen aynı olaya ilâve edilince, bizim görüşümüze

göre akılcı bir şüpheye mahal bırakmaz®®.

Bu mezhep değiştirme olayının hangi tarihte vuku bulduğu ve se-
beblerinin neler olduğunu belirtmek mümkün müdür? Eş'arî'nin mezhep
değiştirmesinin tarihi hakkında bize ulaşan son şehadet Ebû Bekir b.
Fûrek'indir®'. 406/1015-1016 yılında ölen îbn Fûrek Eş'arîlerin ikinci
nesline ait bir kişi olup, Bâkıllânî ile beraber kendisi bizzat Eş'arî'nin

dolaysız talebesi olan Ebu'l-Hasan el-Bâhilî'nin öğrencisi olmuştur'®.

Onun şehadeti îbn Asâkir tarafından da nakledilmiştir: "Allah şeyh

Ebu'l-Hasan'a, bağlı olduğu Mutezüî bid'atleri terketmesi için yardımı

nı eserigememiş ve ona Ehl-i Sünnetve'l-Cemaat müntesiplerinin şanh

doktrinlerinin müdafaasma doğru yol göstermiştir. 300 /912-13 tari
hinden itibaren şöhrete erişti ve kitapları her tarafa yayıldı"." îbn Asâ
kir bu şehadeti şu şekilde yorumluyor: "300 onun mezhep değiştirmesinin

tarihidir, Cübbâı'nin hayatta olduğu süre içinde vuku bulmuştur, zira
onunla bu mezhep değiştirme olayından sonra münakaşaları oldu"".

66 Makâlât, s. 483.

67 Bu metinlerin manalarının daha detayh incelenişi ve ortaya koydukları değişik görüş

açılan için aynca bilgi verilecektir.
68 Bunun içindir ki Schaht tarafindan ortaya aUlan hükmü benimseyemiyonız. (Nnt

Sources, bs. 34-35): Mucizevi aynntılan zikretmek bir yana, itiraf etmeliyim ki ben (mezhep
değiştirme) gerçeği hakkmda şüphe salübiyim". Verdiği deliller bize gerçekle pek uyuşmadığı

intibaını veriyor: "Olay yalmzca daha sonraki biyografilerde, yani onlann meşgul oldukları

olaydan yüzyıllarca sonra ortaya çıkan biyografilerde bulunacaktır. Terciban baş vurulması

gereken Eş arînin eserleri böyle bir dönüşle ilgili herhangi bir ip ucu ortaya koymuyor".
69 Biyografi için krş. Tctyın, ss. 232-233.
70 A.g.e., 8. 178.

71 A.g.e., s. 127, 18.

72 A.g.e., a. 56, 8-10.
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Bu tarih bildiğimiz diğer bilgilerle de uyuşur görünüyor. Şayet

Makâlât*ui ilk bölümünün Eş'arî*nin mezhep değiştirmesinden evvel
yazıldığı kabul edilecek olursa, -bilindiği gibi bu bölüm 291 /903-4 den
sonra kaleme ahnmışiır- mezhep değiştirme olayı zorunlu olarak bu ta
rihten sonra olacaktır. Başka bir açıdan, İbn Fûrek'in bize bildirdiğine

dayanarak, Eş'arî'nin eserlerinin listesine bir göz atılacak olursa, en
azından 17 sinin Mutezileye karşı olduğu müşahade edilir ki bu, mezhep
değiştirme ile320 /932 tarihi arasında hayliuzunbir dönemin bulunduğu

nu gösterir. O halde bu mezhep değiştirmenin tarihi 310 hatta 305 den
daha İleriye atılamaz. İbn Fûrek tarafından verilen tarih hayli yaklaşık
bir tarih olmaktadır.

Bu mezhep değiştirme olaymm sebeblerine gelince, bunları orta
ya çıkarmak hayli güçtür. Yukarıda incelediğimiz hikâyelerin bazısı,

Eş'arî'nin tavnndaki deği^kliğin asıl sebebi olarak, Hz.Peygamber'i
rüyasmda görmesini gösterirler.Fakat 5 hikâye üzerinden 3ü bu hadîs
le mutabakat halinde değildir ve onu hesaba katmamak mümkündür.
Bu rüyalar şayet vuku bulmuşsa ancak seyrin sonunda ortaya çıkmış

tır. Buna karşılık ilk 3 hikâyenin naklettiklerine inanmak gerekir mi?
Bize Eş'arî'yi sanki Mutezilenin birçok problemlere verdiği cevaplardan
memnun değilmiş gibi takdim ediyorlar. Her şeyden evvel Mutezile
doktrinleri, Eş'arî için hocası el-Cübbâî'nin görüşleridir. Onlarin herbiri-
nin görüşlerinden bildiklerimizi tetkik ederek bu nokta üzerinde kesin
bir fikir sahibi olmamız teorik olarak mümkün olacaktır.

Bu dînî ve fikrî sebeblerîn dışında dış tesirlerin oyununu ortaya
koymak mümkün müdür? Macdonald'ın düşüncesine göre, Eş'arî'nin

Hanbeli etkisinin hakim olduğu bir ortam olan Bağdad'a yerleşmiş ol
ması, onda henüz tereddüt içinde olan mutezile karşıtı fikirleri kuvvet
lendirmiş olsa gerektir'\ M.Watt, hocasımn oğlu olan Ebû Hâşim el-
Cübbâî'nin isminin Makâlât'tsi asla zikredilmemiş olmasmdan, Ebû
Alî'nin iki talebesi arasmdaki kıskançbktanhareketle, Eş'arî'nin Mute-
züe doktrinini terketmiş olabileceği neticesine varıyor''*. Eş'arî'nin yaşa

dığı devrin çarpıcı bazı yönleri gözden geçirildiğinde, orada ondaki tavır
değişikliğinin makul sebeblerini bulmak da imkânsız değildir. Taberî'ye

73 Mac DONALD, Development of Mutlim Tkeology, Juritprudence and conslitutional the-
ory, Londra, 1903, sb. 190-191.

74 Philosophy and Theology, §. 82. Bunımla beraber delil açık değildir, ziraİbn Fârek ta-
rafından tertib edilen Eş'arî'nin eserlerinde şu ifadeleri bulunur: "İbn Ebt Sâlih et-Taberİ*nin

isteği üzerine yazılan Ebû Hâşim'in somlanua cevap kitabı" (İBN ASAKİR, Tezyin, s. 136,2;
Mc. Carthy, Theology^ s. 228, n. 92).
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göre" 278 ^^891-92 den, Massiguon'a göre ise de" 264 /877-78 den itiba
ren, Karmatîlerin duhul hareketi organize olmaya başhyor ve 287/900
den itibaren onlarla halifenin kuvvetleri arasında gerçek bir yıpratma

savaşına şahit oluyoruz. Çoğu kez etkili bir propaganda yaptıkları ve
bir doktrin sahibi oldukları için ayaklanan bu grublar, büyük karışık

lıklara sebebiyet veriyor, haccı imkânsız hale getiriyor, herkese saldırı

yor ve haklanndan gelinmez bir şekilde kaldıkları için, müslümanlann
onlarakarşı olan kini gittikçeşiddetleniyordu. Doktrinleri gizli kalıyordu
öyleki gelenekçi olmayanlar sık sık onların doktrinlerine girmekle suç
landılar. Böyle olduğu içindir ki Hallâc az çokonlara karşı sempatiduy
makla itham edildi'̂ . İmdi Massignon'a göre Cübbâî, şii Ebû Sehl b
Nevbaht'm dostu idi ve ikisi de Ahvaz'da Hallâchn halka yaptığı vaiz
leri beraberce takip etmişlerdi". Davasının 298 /910 dan 309 /922 yekâ
dar sürdüğü Hallac'a karşı yapılan genel kınamanın, Eş'arî'nin Mute
zili hocasına da ulaşmış olması ve bu olayın onun kararı üzerinde etkili
olmuş olabileceğini düşünmek uzak bir ihtimal olmayacaktır.

İbn Asâkir Teiyı/ı'inde" Eş'arî'nin mezhep değiştirmesi ile ilgili
olarak bazı başka görüşler de nakletmektedir. Onlan el-Ahvâzî'nin®® bir
kitabmda okudu ki o da bunları Ebû Abdullah el-Hemrânî'den almıştı,

îşte o kısmın tercümesi; "Eş'arî'nin mezhep değiştirmesinin sebebleri
hakkında ihtilâf olunmuştur. Onun taraftarları gerçeğin ona açıkça gö
ründüğünü ve bu sebebten dolayı (Mutezile ekolünü) terkettiği görüşün

dedirler. Diğerleri şöyle dediler: "Onun yakınlarmdan bir erkek veya
kadm öldü ve hâkimin onu mirastan mahrum bırakması korkusu ile
mezhep değiştirdi". Diğer bir kısım da şöyle dediler: "Mutezile doktri
ninden ayrıldı, çünkü halk nazannda arzuladığı yüksek mevkiyi elde
edememişti®'."

İbn Asâkir bunlara sadece iftira gözü ile bakanlara şiddetle karşı-

koyar ve bu açıklamalara hiçbir değer vermez. Bizim için de aynı şeyi

yapmak mümkün müdür ^,eI-Hatîb el-Bağdâdî ve ondan sonraki birçok
biyograflarm naklettikleri gibi, şayet Eş'arî, atası Bilâ^'in bir vakfi
sayesinde müreffeh bir şekilde yaşıyor idiyse, onım doktrin- değiştirme-

75 Târih, III, s. 2124.

76 Karmale* makalesi, E.I. (îsl. Ansk.), 11, 813. (
77 İBN KESİR, Bidâye, XI, s. 121.
78 MASSİGNON, La Passion 4'al-Hxısayn İbn Mansour al'HaJiâj, Paris, 1922, s. 155. •
79 Tebyîn, ss. 381, 12-383, 3.

80 el-Hasan Ebû Alı; krş. GAJL, I, 407; S. I, 720; tbn Aısâkir, (T^tyîn,s. 416) hizt onnn4
zülhicce 446/6 mart 1055'de dldüğane dair gdveuce veriyor.

• 81 Tebyîn, b. 381, 12-15.
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sinin maddi bazı menfaatlerden dolayı ileri geldiğini savunmayı anla*
mak hiç de kolay olmaz. O halde, hangisinin akla daha yakın olduğunu

anlamak için bu iki olayın naklediliş biçimlerini karşılaştırmak gerekir.
el-Hatîb ebBağdâdı ve el-Ahvâzî aşağı yukarı muasırdırlar ve olaylar
dan bir asır sonra yaşamışlardır.Fakat el-Ahvâzî'nin naklinde bir kefil
zikredildiği halde - îbn Asâkir derin bilgisine rağmen hiçbir şey bil
miyor- el-Hatib bir isnâd veriyor ki makul bir şekilde Eş'arî devrine
kadar, daha doğrusu Bundar b.el-Hüseyin*^ adlı Eş'arinin bir yakınma
kadar iniyor. O halde öyle görünüyor ki cl-Ahvâzî'nin naklettiğinin bi
rinci kısmım nazan dikkate almamak mümkündür. Şahsi tutku suçla

masına gelince, onun doğruluğu hakkında münakaşa etmek mümkün
değildir. Bunu yanılmadan yapabilmek için, Eş'arî devrinde Basra hal-
kımn dînî görüşlerinin neler olduğunun açıklıkla bilinmesi gerekirdi. Bu
durumda onlarm gözünde Mutezilenin büyük bir prestijden yararlan-
dığı veya aksine onların ekolünü terketmeuin şöhrete yeniden dönüşü

sağladığı hakkında karar verilebilir. Basra halkı ve şehri üzerinde Ch.
Pellat tarafından yapılan titiz araştırmaya göre®^, sadece eğilim, ve görüş

lerde büyük bir çeşitlilik müşahade edilebilir. Şurası bir gerçektir ki
Mutezile, III /IX. asnn başında Basra'ra, bilhassa Câhiz gibi seçkin biri
nin katılması ile, büyük bir prestije sahipti. Sünnî aydınların bütünlük
içinde bu ekole yatkın olmaları gerekiyordu. Fakat Ch.Pellat'mn işare

tine göre €âhiz, "hayatınm sonunda, onların gerileyişininkeskin görüşlü

bir şahidi" olacaktır®^.

Her ne kadar Eş'arî'nin mezhep değiştirmesinin sebeblerini tespit
etmek zor ise de, bu değişiklik bizatilıi gerçekleşmiştir. Hayatınm geri
kalan kısmı için İbn Asâkir taraûndan verilen bilgiler çok azdır. Mezhep
değiştirmesinden ve hatta 303 /915-I6 da ölen hocası el-Cübbâî'nin
ölümünden sonra da, Basra'da yerleşmiş olsa gerektir. Sonra Bağdad'a

gidip yerleşti. Hangi sebebten dolayı ? Onu bilemiyoruz. Başkentteki

faaliyeti hakkında tek bir olay bize intikal etmiştir: Bir kısım militan
Hanbeli ortamına olan düşmanbğım ortaya koydu, tbn Asâkir'in atıfta

bulunduğu küçük hikaye®' Kâdı Ebu'l-Huseyn tarafından Tabakât el-
Hanâbile'âe nakledilmiştir. Söz konusu hikâye Eş'arî ile, Bağdad hanbe-

82 Krş. s. 29 ve n.3. (Kitabın aslında).

83 Le Milieu Baarien, bilhassa III. bölüm olan "gelenekçi dtıJ ortam" (bs. 71-117) ve V.
bölüm "dîni-siyâsi ortam" (bs. 183-217). Bu araştırmalarel-Eş'aıi'ninhayatuun hemen öncesini

kapsar, zira Câhiz 255/868-9 da ölmüştür; fakat sonrasmda büyük değişikli^ olmadığı düşü

nülebilir.

84 Le Milieu JBturien, s. 73.

85 TefiyCn, ss.. 39<>-391.
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iilerınin tartışılmaz lideri Barbahârî^® arasındaki münakaşa ile ilgilidir.
Bu bilgiye göre Eş'arî, Bağdad hanbeli ortammda iyi karşılanmamış ve
kendini onlara kabul ettirmeye zorlamak gayesi ile İbâne*&İ33İ yazmış

olsa gerektir. Fakat bu girişimi başarıb olmadı. Bu durumda az bir müd
det kaldıktan sonra başkenti terketmeye karar vermiş görünüyor'̂ . îbn
Âsâkır bu malumatın doğruluğunu münakaşa ederek son ayrıntının

bariz bir şekilde yanlış olduğunu ortaya atar; çünkü herkes biliyor ki
Eş*arî hayatımn son senelerini Bağdad'da geçirdi, orada öldü ve defne
dildi. Bütün bunlardan bu hikâyenin yanbş olduğu neticesine varıyor.

Ibn Asâkir kadar kesin olabilir miyiz ? Eş'arî'nin BağdadMa öl
düğünü kabul etsek bile bu, Ebu'l-Hüseyiri tarafmdan nakledilen her
şeyi reddetmek için yeterli bir sebep midir? Böyle olabileceğini düşün

müyorum. Tesbit edilecek ilk nokta, Eş'arî ile Barbahârı etrafında gu-
ruplaşan Hanbelüer arasındaki münasebetlerin mevcudiyeti hususudur.
Belki Makâlât ve İbâne gibi akidelerin yazıhşmdan ortaya çıkan Hanbeli
etkisi, geçici münakaşalardan daha fazla tahmin ediliyor: Eş'arî'nin sık

sık başkent Hanbeli halkasına iştirak etmiş olması gerekiyor. Yukarıda

tahlil edilen küçük hikâye tarafından aydınlığa çıkarılan ikinci nokta,
belirgin bir düşmanlığın Barbahârî'yi Eş'arî ile karşı karşıya getirdi
ğidir. Burada da Eş'arî'nin eserleri doğrulayıcı bir etken oluyor. Risale
fı İstihsân el-havzfi 'ilin el-Kelâm adlı kitap kelâmın meşruluğunun n^nn
bir müdafaası olup, kelâma ait her şey için, Hanbelileriniyi bilinendüş

manlığının yapısı içinde daha iyi anlaşılır®®.

el-Hatîb el-Bağdâdî'nin verdiği Eş'arî'nin ölüm- tarihi üzerindeki
belirsizlik bizi, ölümünün başkentte çarpıcı bir olay olmadığı neticesine
götürebilir. Belki IV /X. asnn®' ilk on yılı boyunca, sürekli politik karga
şalıkların kelâmcımızin ölümünü unutturmada katkısı olmuştur. Belki,
çağdaşlarımn veya onları takip edenlerin neslinden itibaren, ne Mutezili
ne de Hanbeli olduğunu iddia eden bu Basra'Iı şahsiyetin kelâmî tavır
larının ehemmiyetinin farkına varılamadı. îbn Hazm ve Ibn Fûrek ta
rafından verilen tarih îbn Asâkir tarafından tamamen benimsenmiş

olup (324 /935-36), başka yerlerde bize söylenen tarihlerle de uyuşmak

tadır. Ayni îbn Fûrek'in şahadetine göre'° Eş'arî'nin ölümü en erken

86 329 /940—41 de ölen Barbahûri (el-Hasan b. Al! Ebû Muhamıned) haldunda bak. LAO-
UST, Ibn Bauâ, XXVII-XLI; Hanbalisme â Bağdâd, ss. 81-84; EBU'L-HUSEYN, TabakSt
el-HanâbiIe, II, 18-45.

87 A.g.e., II, B. 18.
88 Bu, kelâma karşı olan düşmanlık i<;in bke. LAOUST, Ibn BaUâ, XXXI, •. 67.
89 Krş. LAOUST, Hanbalisme û Bağdâd, ss. 78-83.
90 Tebyîn, ss. 128, 14-129. • .

r



EŞ'ARİ'NİN HAYATI 475

3201032 den birkaç sene sonra vuku bulmuş olmalıdır, zira bu tarihten
sonra birçok eser onun tarafından kaleme almmıştır^'.

Diğer taraftan onun ölümü, İbn Asâkir tarafindan'^ düzenlenen,
Eş*£irî'lerin birbirini izleyen nesillerin listesini sÖz konusu etmenin
cezası olarak, 324 den sonra daha fazla uzatılamaz.

Eş'ari'nin Bağdad'taki mezarı, el-Hatîb el-Bağdâdî tarafından

nakledilen» Ebu'l-Kâsım el-Esâdî'nin şehadeti sayesinde oldukça açık

lıkla belirlenmiştir. Meş'aret el-Revâyâ, yani şahrin güney batısında bu
lunuyordu'"*. İbn Asâkir'in nakline göre'* bizzat kendisi,fanatik Hanbe-
liler tarafından üst tarafimn yok edildiğini müşahade ederek, Eş'arî'nin
kabrine ziyarette bulunmuştur'-.
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ÎSLÂMDA TÎCARET ÂDÂBI*

Yazan: Abdus-semi EI-MISRt

Çeviren: Ramazan ŞiMŞEK

Ticaret kelimesi en basit anlamıyla menfaat değişimi demektir.
Yeryüzüne geldiği günden beri insanbk camiasında yaşayan ber fert,
sosyal hayatın bir gereği olarak diğer insanların ürettiği mal veya hiz
mete mutlaka muhtaçtır. Onun ihtiyaçlarını kendi kendine karşılaması

hiçbir zaman ve hiçbir yerde mümkün olmamıştırBu durumda ticaret
tarihinin, insanbk tarihi kadar eski olduğunu söylersek samnm hata et
miş- olmayız.

Ticaretin, ilkçağlarda bir malı diğer bir mal ile değiştirme demek
olan '̂mukayaza'* biçiminde başladığı anlaşılmaktadır Bu tür ticaret
metodu, Afrika*da yaşayan ilkel kabileler arasında öteden beri süre gel
diği gibi halâ da sürüp gitmektedir. Söz konusu metod, zamammızdaki
medenî topluluklar arasında ara sıra baş vurulan bir alış veriş'biçimi

olduğu gibi, özellikle günümüz devletlerinde, iktisadî buhranların baş

gösterdiği sıralarda dış ticaret uygulamalarmda ikili anlaşmalar yoluyla
ihtiyaç edilen mal karşıbğı, ihtiyaç duyulan mallarm abnmakta olduğu

bilinen bir hakikattir.

Tarihi bakımdan takas sisteminin önüne çıkan en büyük güçlükler
den biri, takas yapılması istenen iki mal arasmda değer farkJıhğı idi.
Verilen malm, abnacak maldan hem değer bakımmdan üstün hem de
ihtiyacından fazla olmak gibi çeşitli zorluklarla karşılaşılmakta idi.
Meselâ, tahıl, tuz veya ilaca ihtiyaç duyan bir şahıs, bunları kendi böl
gesinde bulamayınca, bölgesindeki kişilerin ebndc bulunan hayvan ve
deriyi alıp tahıl ve benzeri eşyayı vermeyi kabul edecek üçüncü bir kişi

veya kişiler aramaya çıkardı. Böylece istediği malı elde etmek yollarını

bulmak zorunda kabrdı. Çevresindeki şahısların ellerindeki hayvan ve
derilere karşıbk tahıl veya benzeri maddeleri takas yapmayı sağlardı.

İnsan topluluklanmn sosyal bakımdan gelişmesi, ticaret hacminin
genişlemesini doğurmuştur. Ticaret hareketinin büyümesi sonucunda

* Bu yazı, Kuveyt'te yayııjanan aylık "^•Va'yu'I-lslâmi" adlı deifium Temmuz 1977
tarihli sayısından dilimize çevrilıni|tir: Sayı: 1$0, s. 35 vd.
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İnsan toplulukları alış verişe arz edilen ve ihtiyaç duyulan, hurma, sı

ğır, koyun gibi mübadele mallanıun fiatlarım aralarında takas ölçüsü
olmak üzere kalıcı ve belli bir esasa bağlayarak, ortaya çıkan zorluklara
bir çözüm araya gelmişlerdir. Nitekim bu mallar son devirlere kadar
mübadele ölçüsü olmaya de\am etmiştir. Söz konusu zorluklara bir
çözüm maksadıyla Hz.Peygamber'in şu Hadis-i Şerifi dikkat çekicidir'.
"Altm altınla, gümüş gümüşle, tahıl tahılla, arpa arpayla, hurma hur
mayla, tuz tuz ile ne fazla ne eksik aynen ve peşin olarak alınır verilir.
Adı geçen maddelerin nevileri değiştiği zamansa, peşin olmak kaydıyla

istediğiniz gibi satabilirsiniz". Bu hadîsi, Ahmet ve Müslim Rivayet
etmiştir. Burada bu neviden belirli mallara, para birimi olan mallar gözü
ile bakılmıştır.

Daha sonra bu malların yerini madenler almaya başladı. Altm,
gümüş, nikel ve diğer kıymetli madenler ortaya çıktı. Ancak ticaret
hacminin genişlemesi ile bu metod da değerini kaybederek ihtiyaca ce
vap veremez oldu. Hükümetler, birimi üzerinden yazılı belirli ağırlık ve
şekillerde altm ve gümüşten para dökme işini üzerlerine aldılar Böy
lece insanlar arasındaki ahş veriş vasıtası olan para, daha sağlara bir
temele dayandırılmış oldu. Ticaret, Arapların en önemb gelir kaynakla
rından biriydi. Ticaret kafileleri, Arap yanınadası'nm kuzeninden gü
neyine, doğuşumdan batısına yaz-kış durmadan ticaret mallan taşırlardı.

Kur'an-ı Kerim Kureyş sûresinde, hu hadiseyi müstakil bir sûre ile tes
cil etmiştir^. "Kureyş kabilesinin yaz ve kış yolculuklarmda uzlaşması

ve anlaşması sağlanmıştır Öyle ise kendilerini açken doyuran ve korku
içindeyken güven veren bu Kabe'nin Rabbi'ne kulluk etsinler".

El-Ehram Gazetesi'nin davetiyle 1969 senesinde Kahire'ye gelen
Fransız Mancsist filozof Roger Garaudy' verdiği bir seri konferans es-
nasmda aynen şöyle diyordu "tslâmın ya>uhşı bir istila ve işgal hare
kâtı değildi. Keza sömürgeçilik de değildi, İslâm yayılışı sırasında gir
diği her bölgeye getirdiği medeniyet anlayışıyla mahalli medeniyetler
arasmda kaynaşma ve birleşme fırsatı yaratmıştır. İslâm medeniyeti,
yaşama hakkı tanıdığı diğer medeniyetlerle kendisi arasında bir fark gö
zetmedi. İster Pers medeniyeti, ister Mısır medeniyeti, isterse İspanyol
medeniyeti veya diğerleri olsun saygıyla anlaşılmaya ve konmmaya ça
lışıldı".

Kimsenin inkar edemeyeceği bir gerçek de İspanya'ya giren İslâm

fatihlerinin yerU halk tarafından coşkun sevgilerle karşılanıp kucaklan-

1 Buharı, c. 6, s. 452, 485, 486, 487; Ibu Uâce, c. 5^ s. 291.
2 Kureyg: 106/1-4.
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maşıdır. Henüz iki yıl geçmemişti ki, müslümanlar bütün ülkeyi elle
rinin içine almışlardı. Bu topraklarda yedi asır sürdürecekleri îslâm
medeniyetinin temellerini böylece atmışlardı, tslâmın bu yayılma ve
yerleşme harekâtı silah zoru ile temin edilen bir işgalden kaynaklan
mamaktaydı. Ancak bu topraklara giren yeni insanların teşekkül ettir
meye çahştıklan yeni içtimaî hayatın temelleri, kuvvetli esaslar üzerine
oturtulmaya matuf samimi gayretlere dayanmaktaydı. Müslüman mil
letinin büyüklüğünün temel taşmı, herkese eşit davranmaları ve bütün
dinlere hürriyet tamma prensibine bağlılıkları teşkil ediyordu. Müslü
man Araplar, yaşadıkları şehirlerde, fark gözetmeksizin Hıristiyan kili
selerine, Yahudi sinagoglarına saygı ile davTanarak girip çıkmaktaydı

lar.

İslâmiyet, Bedevî hayat tarzının hâkim olduğu bir bölgede doğma

sına rağmen, büyük şehirlerde büyüdü ve hızla yayılma istidadı göster
di. İslâm, dünya milletlerine maddî ve ruhî neticeleri ile birlikte ticaret
âdâbını geniş çizgileri ile ve detayh bir şekilde sımmayı ana prensiplerin
den biri olarak kabul ediyordu. Bu durumda insanlığın yeniden doğ-

masmı temin eden içtimâi ve iktisadî hayat şartlarınıortaya koyuyordu.

Mahalli idareler ilk defa müslümanlar tarafından kuruldu. Avrupa
lılar Haçh Seferleri sonucu ve müslümanlarla temasları neticesinde on
larda gördükleri bu idareyi birkaç asır sonra Avrupa'da kurduklarını

görüyoruz.

Mahallî idare sisteminin getirdiği yenilikler arasmda, ticaret mer
kezi olan büyük şehirlerde, ticaret hayatmı ve esnafı Îslâmî esaslara
göre kontrol altına almayı temin eden "ticarî zabıta" diyebileceğimiz

"Muhtesib"Iik görevinin ihdas edildiğini görüyoruz. İşte ilk defa ticaret
ahlâkmın korunması ve uygulanmasının devlet tarafından bir görev ola
rak üstlenildiğini, burada tesbit ediyoruz.

Garaudy'nin işaret ettiği ticarî zabıta müessesenin temeli Hz.Pey-
gamber (S.A.V)'m koyduğu kurallara •dayandırılmıştır. Îslâmî ahlâk
prensiplerine bağU kahnarak çarşı, pazarı tanzim etmek maksadıyla

son zamanlara kadar devam etmiştir. Bu prensipler sosyo-ekonomik
hayata genel bir denge getirmiştir. İçtimâi hayatın istikrarının baro
metremi mesabesindeki düzgün ticaret hareketiyle, esas amaç olan Îslâ
mî hedeflerin tahakkuku arasmda uyumlu bir dengenin tesis edilmesin
de, bu prensipler önemli rol oynamışlardır.

îslâm, doğuş noktasmdan hızla öbür ülkelere yayılmca, ticarî hayat
gelişti ve canlandı. Bu devirlerde yeni ticarf yollar açıldı. Bu yollar îs-
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lâm dünyasını, Çin'e ve Hindistan'a bağlıyordu. Sözünü ettiğimiz yo'-
lann başında meşhur ''İpek Yolu" gelmektedir. Çin'i Abbasi Devletinin
başkenti Bağdad'a bağlayan ipek yolu üzerinden ticarî mallar çift yönlü
çalışıyordu. Doğudan gelen mallar Bağdat üzerinden Halep'e, Şam'a

ve oradan da müslümaulann elinde bulunan Akdeniz'indoğu sahillerine
ulaşıyordu. Buradaki limanlardan deniz yoluyla Avrupa'ya sevk edili
yordu. Diğer yönden Bağdat'tan, Afrika'ya uzanan karayolu şeridi ise
işler durumdaydı. Söz konusu karayollarının yanısıra. Doğu Hindistan
adalarından Kızıldcniz yolu ile AKABE körfezine, oradan da İskenderi
ye ve Akdeniz'e kadar Avrupa limanlarına uzanan bir denizyolu olduğu
bilinmekteydi.

Posta teşkilâtı Abbasiler deyrinde kurulmuştur. Posta teşkilatının gö
revleri arasında aşağıdaki vazifeleri sayabiliriz; Ticarî yollan kullanılır
durumda tutmak. Yeni yollar inşa etmek, kervansaraylan ve diğer ko
naklama merkezlerini çeşitli tehlikelerden korumak, ticaret hayatınm
candaman durumundaki bu yoUann emniyetini gece, gündüz temin
etmek, kısaca, ticaret faaliyetlerinin gelişmesine katkıda bulunacak her
türlü tedbiri almaktı.

îslâm devletleri o devirlerde, ticaret hayatında o kadar ileri bir
merhaleye ulaşmışlardı ki, dünya ticaretinin %90'ı müslüman tacirlerin
elindeydi. Müslüman tacirlerin bu hâkimiyetleri, zamamn yöneticileri
tarafından iyi değerlendirilmediği içindir ki, fazla sürmedi, Dünya ça-
pmda elde edilen bu önemli mevki, lebdeki yaygın propaganda, Av
rupa'da Haçlı seferlerinin tezgahlanmasma sebep teşkil eden ana amiller
den birisidir. Müslüman tüccarlann ticaret dünyasındaki başarılan ve
elde ettikleri önemli pazarlar, Avrupa'da Hıristiyanlann iştahlarmı ka
barttı. Kıskançhk duygularını artırdı. Bu emellerini gerçekleştirebilmek
için sömürgeci yüzlerini perdeleyebilmek amacıyla Haçlı seferlerini
paravana olarak kullanmaya muvaffak oldular. Görünüşde yaptıkları
savaşlar din yolunda idi. Asimda ise hedefler biraz Önce işaret ettiğimiz
emperyalist gayelere matufdu. Avrupahlar, böylece, müslümanlarm ti
carî hayat hâkimiyetine son vermeyi başardılar ve Hıristiyan âleminin
emperyalist hegamonyası yolundaki bütün engelleri bertaraf ederek
dünyada sömürü düzenini başlatmış oldular.

Müslümanlar biraz önce değindiğimiz ticarî mevkiye nasıl ulaştılar?

Bu sorunun cevabını madde ile mana arasında ahenkli bir denge kuran,
fıtrat dinitslamın, islâmî esaslarında aramak gerekir. Müslüman tüccar-
1ar, sağlam bir ahlâkî temele dayanan insan davranışlarım, islâm dininin
özü vecevheri sayan insan için, iyiniyetle çalışıp didinmekten başka bir
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şeyin kendisine fayda sağlamayacağını öğreten ve bu uğurda yardımcı
ve yol gösterici esaslar koyan İslâm dinine bağlı oldukları ve gönülden
inandıkları için bu mevMlere ulaşmışlardır.

Müslüman tüccar, İslâm ahlâkımn ana esaslarını teşkil eden ahde
vefa, emanete riayet, abş verişte doğruluk, insanlara iyi muamele, kim
seyi aldatmama, yalan söylememe gibi prensiplere canb bir örnek teşkil
ediyordu. O, ticaret hayatında, karşılaştığı milletlere davranışlarıyla

Örnek oluyordu. Bunun içindir ki, temas ettiği milletler kendi yaradılış
larında mevcut olan bu hasletlere hayran kalıyor, onu yakından takıp

ediyor ve raüslümanlığı severek kabul ediyordu. Söylediklerimize ömek
göstermek gerekirse, işte Endenozya ve civarındaki müslüman ülkeler,
gerek fütuhat devrinde, gerekse daha sonraki devirlerde hiç bir İslâm
ordusu buralara ulaşmamıştır; ama oralara İslâm adabı üzere ticaret
yapan ve milletlerin itimadma mazhar olan müslüman tüccarlar ulaş

mışlardır. Afrika'nın güneyi ve doğusunda da durum yine aynıdır.

İnsanları böylesine yükselten Islâmda ticaret esasları nelerdir?
Islâmın getirdiği ticaret esaslarını ve adabmı, Hz.Peygamberimizın ilâ
hî emirleri insanlara anlatış üslûbunda aramak gerekir. 0,-Medine'li
Evs ve Hazreç kabilelerinden Birinci Akabe Beyatmda karşılaştığı on
iki kişiden şu isteklerde bulunmuştur^. "Allah'a hiçbir ortak tanımaya-

cağımza, hırsızlık yapmayacağmıza, zina etmeyeceğinize, çocuklarmızı

öldürmeyeceğinize, ne surette olursa olsun iftira etmeyeceğinize, ilâM
emirlerde bana karşı gelmeyeceğinize bana söz verin, tslâmm ticaret
esas ve adabıyla ilgili kurallarmın yüceliği önünde her akh başmda in
san hürmetle eğilecektir. Çünkü insanoğlu ondan daha yücesini hayatı

boyunca, hayellerinde bile canlandırmakta zorluk çekecektir.

Hz.Peygamberimiz (S.A.V) bu sözleri ile Medine'de kuracağı İs
lâm devletinin temel taşlan durumundaki ilk İslâm davetçilerine, tesis
edeceği cemiyet hayatının ana ilkelerini kısaca anlatmaktaydı. Böylece
ilk antlaşmasını yapmış oluyordu. İslâm cemaatinin temeli sağlam ah
lâkî esaslara dayanacaktı. Mal emniyeti sağlanarak haksız kazanç ka
pılan bir daha açılmamak üzere cahiliyet devriyle birlikte kapanıp gi
decekti.

Konumuzla alakah birkaç Hadis-i Şerifi burada uzun uzadiye an
latmaya imkânımız müsait değildir. Ancak burada özellikle cemiyet
hayatmda istikrar unsuru olması bakımmdan, ticarî mevzularla alâkah
sandığımız hadisleri kaydetmekle iktifa edeceğiz. Hz.Peygambenmız'in

3 Btılıaıl, c.l, s. 34.
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(S^.A.V) konumuz yönünden değerlendirilmesine inandığımız şu Hadisti
Şerifini inceleyelim, 0^, "Kâmil müslüman o kişidir ki, müslümanlar
onun ne elinden ne de dilinden incinirler" diyor. Hadisdeki "elinden ve
dilinden" kelimelerini yalan, iftira, hırsızlık, eza, cefa ve zarar meyda
na gelmez mânasında kabul etmek doğru bir anlayış olur. Keza Hz.
Peygamberimiz (S.A.V)^ "Sizden biriniz kendi nefsi için sevdiği, arzu
ettiği şeyi, müslüman kardeşi için de sevmediği müddetçe kâmil bir
imana sahip sa;yılamaz" diyor. Burada maddi menfaatler sÖz konusu
olduğu zaman, müslümamn nasıl düşünmesi ve ne şekilde hareket et
mesi gerektiği öğretilmektedir.

Çağımızda İslâm ticaret ahlâkını öğrenme ve onuuygulama alanma
geçirmemin ne kadar büyük bir ihtiyaç olduğunu hepimiz kabul etmek
zorundayız. Günümüz cemiyetinin fertlerini çeşitli sarsmtı ve bunabm-
lara sürükleyen hadiselerin başmda, ticaret hayatındaki güvensizliğin

geldiği şüphe götürmez bir hakikattir. Ticaretin cemiyet fertlerine gö
türülen şerefli bir hizmet olduğunu unutarak, onu, karşısındaki müslü
man kardeşini çeşitli yollarla soyma vasıtası haline sokan müslüman
lar, birden fazla suç işlediklerinin farkında mıdırlar? Kamil bir imana
sahip olduklarından emin midirler? İtimat ve güvenin kalmadığı ka
naati, bir cemiyette yaygms^, bunun baş sorumlusunım ticaret erbabı

olduğımu unutmamak gerekir. Gerçek sermayenin başkalarına itimat
telkin eden dürüst ticari davramşlar olduğunu kavrayan batıh top
lumlar karşısmda, müslüman cemiyetler bu hakikatleri daha ne zamana
kadar görmezlikten gelecekler?

Hz.Peygamberimiz (S.A.V) Medinei münevvere'ye geldiklerinde
pazar yerini gezdiler. HaUcın pazar yeri, yahudilerin oturduğu Kaynuka
OğuUarmın mahallesinde kuruluydu. Bu kabile, pazara giren ve çıkan

mallara harç kesiyor, haraç abyor^ pazarcılara yer satıyor ve böylece
ekonomik yönden şehir üzerindeki iktisadî hâkimiyetini sürdürüyordu.
Bunu gören Peygamberimiz (S.A.V) halkın bütün ihtiyacma cevap ve
rebilecek geniş bir yere vardı. Ayağım yere sertçe vurarak® "İşte burası

pazar yerinizdir, burada kimse zulme uğramaz, kimseden harç alınmaz"

dedi. Yeni pazar yerinde atlara, develere, koyunlara, yağa, hurmaya, ve
buğdaya ayn ayn yerler tahsis edildi. Böylece Medineli'ler yer satışmdan
haksız kazanç temin eden Yahudilerin tahakkümünden kurtarılmış

oldular. Hz.Peygamberimiz (S.A.V) ticari hayatm ince bir sanat oldu-

4 Bahaıl, c. 1, s. 29.

5 Buhaıt, e. 1, •. 30. c. 6, •. 476.

6 İba Mâee, c. 2, Bab: 40, Badis no: 2233 (Nfr. H.F. Abdülbâki).
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ğunu şöyle açıkladı; "'Alışında satışında müsamalıakâT, borcunu isteyi
şinde müsamahakâr olan kişiden Allah razı olsım^' Bu hadisi Buhar!
rivayet etmiştir. Peygamberimiz bu sözleriyle, alış verişin nasıl konma-
cağına, nasıl canlı tutulacağına, insan haysiyet ve gururunun nasıl ko-
runacağma, mal ve paranın hızh bir şekilde nasıl el değiştireceğine, si-
tokculuğım, ihtikarcıhğm nasıl önüne geçileceğine dair hususları veciz
bir şekilde öğretiyordu. Günümüzde birkaç Ura için kan döküldüğünü

duyunca insanlık gururunun, İslâm! esaslardan uzaklaşınca nelere-maruz
kaldığım, sanınm daha iyi anlıyoruz.

Yalam, cemiyeti içinden kemiren kanser mikrobu olarak gören İs
lâm dini, müslümanları şok yaparcasma uayarmaktadır. Yalamn girdiği

ahş verişin bereketi olmayacağmı, alamn da satanm da doğru söyle
medikleri müddetçe ahş verişlerinden hayır görmeyeceklerim Hz.Pey-
gamberimiz (S.A.V) birçok hadislerinde açıklamışlardır. ResuluUah®
"Doğru sözlü tüccar, Nebiler sıddıklar, şehitler ve Allah*m salih kuUa-
nyla beraber olacaktır" diyor. Bu hadisi Tirmizi rivayet etmiştir. Ya
lan söyleyen bir defa; doğru söyleyen her zaman kâr eder.

' İslâm dini pahahhkla mücadele ederken konunun temeline inerek
çözüm yollarım tesbit etmiştir. Satmak istediği mab müslümanlann
pazanna kadar getirip orada satan kişiyi Allah yolunda cihat edenlerin
mevkiine yükseltmiştir. Elinde bulunan malın pahalılaşmasım bekleme
maksadıyla tutan ihtikarcı hakkmda Hz.Peygamberimiz (S.A.V)® "Ih-
tikarcı insan ne kötü bir kuldur. Allah nimetlerini bol verip fiatlar
düştüğünde üzülür, kıtlık olup fiatlar yükseldiğinde isesevinir"Bu ha
disi Beyhakî, Şuab'ul-îmanda rivayet etmiştir. Keza ölçü ve tartınm

tam ve eksiksiz kullanılması hakkında Kur'an-ı Kerim'de birçok âyet
vardır. Meselâ, îsrâ suresinin 35. âyetinin müslümanlann bu konuda çok
titiz davranmaları ve ticaret dünyasında çok ileri gitmelerine tarihî
yönden başhca âmil teşkil ettiği bir gerçektir. Keza Hz.Peygamberimiz
(S.A.V) Ahmet b. Hanbelve Ibn Mâce'nin rivayet ettikleri diğer bir ha
dîsinde'® "Sattığım malda hastalık veya eksiklik olup da bunu müşteriye

söylememek helal değildir, haber vermesi gerekir*' demektedir.

Müslüman tüccarlar o zamanlar biliyorlardı ki, verilen sözü tutma
mak, ölçüde ve tartıda hile yapmak, müşteriyi aldatmak, emeksiz ka
zanç temin etmek, bu şekilde elde edUen paralardan hayır yapmak veya

7 Bahari, c. 6, 8. 372.

8 Keşfu*l-Hafâ,\c. I, s. 218, Hadis no: 665.
9 Buhaıİ, c. 6, b. 449.

10 Beyhald, c 5., s. 320.
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sadaka vermek, başkası mal satarken ucuz fiatla kendi malmı ileri sür
mek, fiat artırmak maksadıyla müşteri gibi gözükmek, birinin mabıu

diğerinden daba ucuz fiatla almaya kalkmak, mal sahibinin bilgisizliğini

istismar ederek değerinden daha ucuza almak, pazara gelen mallann
yolunu kesip ucuza maletmek ve bu malları pazarda daha pahahya
satmak, müşteriye kıymeti düşük veya geçmeyen paralar vermek sat
tığı malı fâhiş fiatla satmak, borç verdiği kişiyi rastgele yerde sıkış

tırmak, aldığı borcu zamanında iade etmemek, ahş veriş esnasmda
Islâmî terbiyeye uymayan söz ve davramşlarla insan haysiyetini zede
lemek, ülkesine zarar getirecek ahş verişte bulunmak, insanların ihti
yacını fırsat bilerek pazarlık yapmak, islâm dininin kesinlikle söküp
attığı câhiliyet devrine ait özelliklerdir. îslâma göre kul hakkı diğer bü
tün haklardan Önce gelir. Yine o fakirin yoksulluğunu sömürerek onun
ömür boyu fakir kalmasını hedef alan tefeciliği toptan reddeder. Bunun
yerine fakire sermaye mahiyetinde kâr ortakhğma para vermeyi müslü-
manlara övütler. islâm dini bu konuda topraklarında yaşayan müslü-
manlarla müslüman olmayan arasmda fark gözetmez, ayırım yapmaz;
Çünkü ona göre insan insanın kardeşidir, hepsi Âdem'dendir, Âdem ise
topraktandır. Kısacası, Islâmın ilk devirlcrindeki müslüman tüccarın

din ve ticaret anlayışı bu idi. Bu anlayış sayesindedir ki, girdiği ülkeye
îslâmiyeti de beraber götürdü. Tavır ve hareketiyle de canh örnekler
sundu. Insanhk, sunulan bu canh örnekler sâyesinde îslâmiyeti içten
kabul etti ve benimsedi. Zamanımızdaki müslümanlann bilerek veya
bilmeyerek îslâmiyeti aksettirmeyen örnekliklerme rağmen, kültür se
viyesi yüksektopluluklarda islâm yayılmaya devam etmektedir. Çünkü
akıllıların dîni birdir. O da Islâmiyettir.
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Bir devletin geçmişi, bugünü ve geleceği gözönüne alınıısa, istik
balde ancak arşivi ile vardır demek yanlış olmaz. Zira, arşivlerin en bü
yük özelliği toplum ilimlerine başlangıç ve ilk elden kaynak olmalarıdır.

Bundan dolayıdır ki, bir devletin ve milletin tarihi, devlet ve millet ha-
yatımn Öz çizgileri demek olan arşivlerde gizlidir. Arşivlerimiz, milli
hâfızamız olan tarihimizin temel dayanağıdır. Cemiyet hayatımız ile
ilgili idarî, siyasî, hukukî, askerî, iktisadî, dinî, ilmî, biyografik, jene-
olojik, teknik, istatistik ve kültür konularındaki araştırmalar, devleti
mizin milletlerarası münasebetlerinde haklarının tesbiti için gerekli ve
sikalar; devrinin ahlâk, örf ve âdetlerini ve çeşitli sosyal özelliklerini be
lirten her türlü yazı, evrak ve belgeler ancak arşivlerimizden temin edi
lebilir.

Arşivin Önemini birkaç cümle ile bu şekilde belirttikten sonra, sÖzü,
adı geçen eserin tanıtılmasına getirmek istiyoruz:

Bu Bibliyografya, ülkemizde arşivcilik konusundaki literatür boş

luğunu gidermek amacıyla hazırlanmıştır. Arşiv ve arşivcilik konusunda
ki yerli ve yabancı kaynakların tesbiti, derlenmesi ve değerlendirilmesi

amacma yöneliktir. Arşiv çalışmalarını sağUklı bir biçimde çözümleye-
bilecek ve arşivcilik alanında yapılacak her türlü çalışmalara ışık tuta
bilecek mahiyettedir.

Kitapta bölümlerden önce LXXIX sayfalık bir kısım bulunmakta
dır. Bu kısımda: Dr.Lütfi Doğancın Sunuş yazısını takiben ismet Bi-
narkhn, Arşiv Konusunda İlk Bilgiler, Ülkemizde İmparatorluk ve Cum
huriyet Dönemlerinde Yapılmış Arşiv Çalışmaları ve hem Türkçe, hem
İngilizce olarak Bibliyografya Hakkında Açıklama'eı yer almıştır. Yine
Türkçe ve İngilizcesiyle birlikte Bibliyografik Künyelerin Tesbiti başhğı
altmda, Bibliyografya'ya kitap, makale ve diğerlerinin alımşı sırasmda

gözönünde bulundurulan başhca noktalar, altı madde halinde sıralan

mıştır. Bibliyografik künyelerin tesbiti yapılırken, gerektiğinde açıkla-
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malar yapılmış ve atıflarda bulunulmuştur. Kısaltmalar'da. ise, Bibli-
yografya'da kullanılan çeşitli dillere ait kısaltmalar ile, bunların, Türkçe
ve İngilizce karşıbklan da gösterilmiştir. Eserde geçen yabancı diller
deki arşiv terimleri ile açıklanmasında, Bibliyografya'yı kullanacaklar
yönünden yarar görülen diğer bazı özel terimler ve bunların Türkçe
karşıbklan Sözlük kısmında yer almıştır. Taranan ve Faydalanılan Kay
naklar başbgı altmda: I) Armağan Kitaplar, II) Îlmî Kongre, Konferans
ve Toplantılar (sunulan tebliğler, zabıtlar), III) Ansiklopediler,... VII)
Arşiv ve Arşivcilik Konusunda Türkçe ve YeUıancı Dillerde Yayınlanmış

Kitaplar, VIII) Gazeteler, IX) Yıllıklar, X) Dergiler (alfabetiktir), XI)
Bibliyografyalar, Bibliyografik Listeler ve İndeksler ve son olarak ta Ya
rarlanılan Kütüphaneler sıralanmıştır.

Tanıtımını yaptığımız bibUyografik çalışma; eski harfU Türkçe,
Türkçe ve yabancı dillerdeki kitap, makale ve diğer türdeki kaynaklan
içerisine almaktadır. Bibbyografik tarama Türkçe kaynaklar için 1978*-
in Haziran ayına, yabancı dillerdeki kaynaklar için 1977*nin Mayıs

ayma kadar sürdürülmüştür. T.C.Resmî Gazete koleksiyonlan ile, Fran-
-sa Arşiv İdaresi tarafından yaymlanmakta olan Gazette des Archives'in
dışında, gazeteler bibliyografik taramaya dâbil edilmemiştir.

Arşiv ve Arşivcilik Bibliyografyası (Türkçe ve Yabancı Dillerde
Yayınlanmış Kaynaklar) ismini taşıyan bu bibUyografik çabşma, VII
6ö/ümdür. Bölümler sırası ile şunlardır:

I- Arşiv Mevzuatı (Kanunlar, Kanun Taşanları, Tüzükler-Nizam-
nameler-. Kararnameler, Yönetmelikler-Talimatnameler-, Genelgeler- Ta
mimler-J. Kronolojiktir.

Çeşitli Kuruluşların Arşiv Vönefmelikleri-Kuruluşlara göre al
fabetik olarak düzenlenmiştir.

III- Kalkınma Plânlannda Arşiv Konusu ve Arşivlerimiz Hukkın-

da Araştırma Raporlan-Kıonolojiktir.

IV- Ülkemizde Arşiv Konusunda Yayınlanmış Telif ve Tercüme
Kitaplar.

V- Ülkemizde Arşiv Konusunda Yayınlanmış Telif ve Tercüme
Makaleler.

VI- Türk Tarihinin Arşiv Kaynakları Hakkında Türkçe ve YtUtancı

Dillerde Yayınlanmış Kitap ve Makâleler, Bu bölüme, bugün arşivleri

mizin en değerli arşiv malzemelerinden olan Vakfiyeler ile ilgUi çabşma-
1ar, başhbaşma bir bibliyografik tarama konusu olduğundan dâbil edil
memiştir.
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VII- Arşiv ve Arşivcilik Konusunda Yabancı Dillerde Yayınlanmış

Kitap^ Makale^ Rapor ve Diğerleri. Konu başlıklarına göre alfabetiktir.
Bu 6ölüm, kendi içerisinde '60' konu başbğına ayrılmıştır. Bu başUklar

önce Türkçe, daha sonra İngilizce karşılıkları ile verilmiştir. Başlıklar

Türkçe karşılıklarına göre alfabetik olarak sıralanmış olup, aranması

muhtemel olan başlık şekillerinden, esas başhğa gerekli atıflar yapıl

mıştır.

Yedincibölümüjı sontma, bibliyografik taramanm sonuçlanmasmdan
ve bölümlerin düzenlenmesinden sonra tesbit edilen kaynaklarla, eserin
baskısı sırasmda tesbit edilen bibliyografik kaynaklar için iki ayn "//d-
veler" bölümü eklenmiştir.

Eserden yabancı araştırmacı ve arşivistlerin de yararlanmalannı

sağlamak düşüncesiyle, eserin romen rakamlanyla gösterilen baş tarafı

ile, bölüm ve ara başlıkların ingilizce açıklama ve karşılıkları verilmiş

tir.

Bibliyografya'om sonunda, "Yorar", ^Kitap", Makûle" adlarına

göre üç ayrı îndeks yer almıştır.

Arşiv ve Arşivcilik Bibliyografyası", ülkemizde bu alandaki yayın

boşluğunu gidermek ve bugüne kadar bu konuda yapılmış çalışmaları

derleyip, değerlendirmek gayesiyle ilk defa yapılmaktadır.

Uzman arşiv personeli yetiştirilmesi konusu ile ilgili olarak, düzen
lenecek eğitim ve öğretim programlarmda ilgililerin ilk elde başvura

cakları kaynak eser olma özelliğini taşıyan böylesi bir Bibliyografya
kitabmı ilim erbâbmın hizmetine sunan Sayın ismet Binark'ı gönülden
kutluyoruz.

Ass. Münir ATALAR

ismet BINARK, Arşiv ve Arşivcilik Bilgileri, Başbakanhk Bası

mevi, Ankara, 1980, XXI-[-245 s.

Eser, Turgut Özal'm Önsöz yazısı üe başlayıp, yazarın Giriş'i ile de
vam etmektedir. Yazar, burada, kitabım yazış sebebini ve kitabınm

hazırlamş şeklini şöyle düe getirmektedir:

"....(drşiv ve Arşivcilik Bilgileri adım verdiğimiz bu çahşma ile,
arşivciliğe âit ilk ve temel bilgileri, teknikleri, yeni gelişmeleri ve kay
naklarını ilgililerin istifâdesine sunmaya gayret ettik. Eserin, bu sahada-
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ki önemli bir boşluğu dolduracağı inancındayız. Bu çalışmada, arşivci-

ligin çeşitli konularına ait temel bilgiler, metod ve teknikler, büyük
ölçüde yabancı dillerdeki kaynaklardan derlenmiştir. Bunlara, arşivleri

miz, tariJıçeleri, ülkemizdeki arşiv çalışmaları, arşivlerimiz ile ilgili mev
zuat, arşiv meselelerimiz ve çözüm yollan gibi Türk arşivciliğine ait çe
şitli konular ilâve edilmiştir.

Bu eser, 1972 yılında başlanan ve bugüne kadar sürdürülen bir ça-
lışmamn mabsul'idür. Konu ile ilgili olarak, 1972 ve 1977 yıUannda

Londra'da British Museum (British Library-Ingiliz Millî Kütüphanesi),
Londra Üniversitesi'ne bağb School of Oriental and African Studies
(Asya ve Afrika Üzerine Çalışmalar Okulu), özellikle Public Record
Officc (İngiliz Devlet Arşivi) ve Helsinki'de Valtionarkisto (Fin Millî
Arşivi)'da yaptığımız çalışmalar, bu çalışmalar neticesinde edindiğimiz

bilgiler ve kaynak taramalanmız, bu eserin hazırlanmasına temel ol
muştur." (8.Xl)

İki sayfahk Kısaltmalar'dan sonra, İçindekiler tablosu ile eser de
vam etmektedir. Eserin muhtevasmı, bölümlerinin isimlerini sıralamak

suretiyle göstermek istiyoruz. Bu bölümler şunlardır:

I- Arşiv ve Arşivcilik Konusunda İlk BUğHer,

II- Arşivin Kısa Tarihçesi^ Ülkemizdeki Arşiv Çalışmaları Arşiv

lerimizin önem ve Değeri,

III~ Arşiv Terminolojisi (Osmanlı arşiv belgeleri ile ilgüi terim ve
deyimlerden örnekler Diplomatik ve Osmanlı diplomatiği ... v.8.),

IV- Temel Arşivcilik Bilgileri,

V- Arşivlerde Mikrofilm Kullanılması,

VI- Fotoğraf, Film, Plâk ve Bant Arşivleri,

VII- Arşivlerde Kullanılan Malzemeler,

VIII- Arşiv Binaları, Mimarî özellikleri ve Devlet Arşiv Sitesi,

XI— Arşiv Belgelerini Tahrip Eden Mikroorganizma ve Böceklere
Karşı Korunma Metodlan.

X- Arşiv Belgelerinin Restorasyonu ve Kullanılan Metodlar,

XI- Mekanografi, Bilgi İşlem Sistem ve Teknikleri, Mekanografi
ve Arşiv Münasebetleri,

XII- Çeşitli Ülkelerde Arşivci Yetiştirilmesi Konusunda Yapılmış

Çalışmalar ve Ülkemizdeki Durum.
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XIII- Arşivlerimiz ile İlgili Mevzuat ve Diğer Çalışmalar,

"KIY-Arşiv Meselelerimiz ve Çözüm Yolları.

Ayrıca, her bir bölümün bitiminde Özellikle o bölümün konularıy

la ilgili olarak, yazar adlarına göre alfabetik düzenlenmiş zengin Bibli'
yografya verilmiştir.

Tarihimizin, millî kültürümüzün ve millet hayatımızın her çeşit

maddi ve manevî haklanmn yazılı senetleri, yurdumuzun tapusu, müh
varhğımızın geçmişten geleceğe köprüsü olan arşivlerimizi gereğince

muhafaza edebümek, değerlendirmek ve bilimin istifadesine sunabilmek
için yapılması gerekli, vazgeçilmez hizmetler vardır.

İşte, bu hizmetler cümlesinden olarak; çeşitli kuruluşların arşiv

hizmetlerinde çahşan idareciler ve diğer personelin büyük ölçüde ya
rarlanabilecekleri, Türkçe kaynak eser olma özelliğini taşıyan bu kıy

metli eseri ortaya koyan Sayın İsmet Binark'ı içtenlikle tebrik ediyor,
yaymlannın devamını bekliyoruz.

Ass.Münir ATALAR

* •

*

AtiUâ ÇETİN, BAŞBAKANLIK ARŞİVİ KILAVUZU, İstan
bul, 1979, Doğuş Matbaası (Enderun Kitabevi), XVI+171 sayfa.

Eser, Başbakanhk Arşivi'nin ihtiva ettiği malzemeyi, tasnifleri,
araştırmalara açık bulunan bölümleri, halen devam eden tasnif çahş-

malannı vb. ortaya koymak ve tamtmak amacındadır.

Yazar, Başbakanhk Arşivi'nin önemini, Önsöz*de şu şeküde dile ge
tirmiştir:

"Türkiye'de, Osmanh İmparatorluğu devrine âit zengin arşiv mal
zemesi ihtiva eden arşivlerin başmda, Başbakanhk Arşivi gelmektedir.
Sahip olduğu malzeme bakımından, Osmanlı İmparatorluğu'nun ana
arşivi niteliğindedir. Bu Özelliği ile de, Türkiye'deki diğer arşivlerden

ayn birüstünlük ortaya koymaktadır. Diğer arşivler daha özel bir mahi
yet arzetmelerine rağmen, Başbakanlık Arşivl'ndeki malzeme, kemiyet
ve keyfiyet bakımından çeşitÜlik ve zenginlik ortaya koyduğu gibi,
Osmanh İmparatorluğu'nun yayıldığı ülkelerdeki devletlerin ve ulusla
rın tarihi için de pek önemli bir arşivdir' Tahmini ve takribi birhesapla.

1 Başbakanlık Arşivi, sadece Türldye'nin değil, Osmanlı İmparatorluğu'nun sona erme
sinden sonra teşekkül eden 20*den fazla devletin de ana arşivi durumundadır.
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100 milyondan fazla arşiv malzemesine sahiptir^ Esasen son 20-30 yıl

içinde, bu arşive yerli ve yabancı ilim adamlarının ve araştıncılann gös
terdikleri rağbet ve ilgi, bu önemin en büyük delilidir" (s.xı).

Yazarın Ön.sö2*ünü müteâkib eser, Giriş, yedi Bölüm ve Sonuç'tan
ibarettir.

Giriş te; Başbakanbk Arşivi'nin kısa olarak tarihçesbıden bahsedil
miş, arşivde muhafaza edilen arşiv malzemesinden ve öneminden söz
edilmiş, şimdiye kadar yapılan tasnif çalışmaları izah edilmiştir.

Başbakanbk Arşivi'nde halen mevcut ve araştırmalara açık oJaıı

tasnifler tek tek ele abnarak, ihtiva ettikleri malzeme cinsleri, tasniflerin
özelJilcleri, katalog, envanter veya fihristleri olup olmadığı, hangi yıllan

ihtiva ettikleri, izah edilmek suretiyle Birinci Bö/üm'de gösterilmiştir.

İkinci Bölüm'de; Osmanh bürokrasi sisteminin bir özelliği olarak
defter şeklinde Başbakanlık Arşivi'ue intikal eden malzeme serileri üze
rinde durulmuştur. Bu defterlerin bir kısmı, yapılan defter tasniflerinde
geçmektedir. Osmanlı bürokrasi sistemine göre, teşekkül ettikleri ka
lemler gözönüne abnarak, Divan-ı hümâyûn, Bâb-ı âsafî ve Bâb-ı def-
terî'ye âit deflerler belli başhklar altında toplanmış, aynca, belli bir
tasnif içinde bulunmakla beraber, defter özelliği nedeniyle, burada bu
lunması gerekenler zikredilmiştir.

Belli bir tasnif içinde yer almayan ve defter niteliğinde bulunmayan,
Divan-ı hümâyûn'a,Bâb-ı âsafî'ye ve Bâb-ı defteri'ye ve kalemlerine
âit e^Tak ve bunların serileri, özellikleri Üçüncü Bölümde yer almıştır.

Dördüncü Bölüm'de; ük üç bölüm içinde yer almayan arşiv malze
meleri açıklanmıştır.

Beşinci Bölüm'de; 1956 yılmdan bu yana Başbakanlık Arşivi'nde

provönans sistemine göre devam etmekte olan büyük tasnif çalışması,

bunun özellikleri, bugün hangi aşamada bulunduğu, yapılan çahşmanın

niteliği, yeri vs. izah edilmiştir. Zaten kitabın yazıhş sebeblerinden biri
de, bu ihtiyacı gidermek ve 1955 yılından beri meydana gelen gelişme

ve ilerlemeleri ortaya koymaktır*

Altıncı Bölüm'de; Türkiye'de, Başbakanlık Arşivi dışmda, Osmanlı

İmparatorluğu devrine âit arşi\' malzemesi ihtivâ eden önemli arşivler

ve müesseseler kısaca tanıtılmış ve özellikleri hakkında kısa bilgiler ve
rilmiştir.

2 Arş^ 'bı kalen ara§tınnalara sunulan kısmı, bu sayının % 3*a veya 5'1 kadardır.
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Başbakanlık Arşivi'nde çabşacaklara ve araştırma yapacak olan
lara kolaylık sağlama bakımından, bazı pratik bilgiler, Yedinci Bölüm*-
de verilmiştir.

Başbakanbk Arşivi hakkında bazı göri^ ve düşünceler, Sonuç kıs

mında yer almıştır.

Bibliyografya*da; Doğrudan doğruya Başbakanlık Arşivi ve sahip
olduğu fonlar hakkında yazılmış eserler ve makaleler gösterilmiştir.

Muhterem Midhat Sertoğlu'nun, Muhteva Bakımından Başvekâlet

Arşivi^ isimli kitabının mevcudunun çoktan tükenmiş olması, çeyrek
yüzyıla yakın bir zaman geçmesine rağmen ikinci bir basımının yapı

lamaması, üstelik, 1955Men sonraki Arşiv'deki gelişmeleri kapsaya-
madığı için. Sayın Atillâ Çetin'in daha detaylı olan bu eseri, önemli bir
boşluğu doldurmuştur.

Başbakanlık Arşivi'nde çalışacak olanlara, görevlilere, arşivcilere

ve özellikle bu arşivde ilk defa olarak araştırmalara başlayanlara çok
yararlı olacağma inandığımız bu kılavuz eserinden dolayı Sayın Atillâ
Çetiu'i candan tebrik ediyor, kendisinden böylesi rehber eserlerinin de
vamını bekliyoruz.

Ass. Münir ATALAR

3 Hidhad Sertoğlu, Muhteva Bakımından Bofvekâi^ Arşivi, Ankara, 1935, TTK. Bası

mevi, XV + 90 9. (A.Ü. DTCF. Yayınlan, No: 103).
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