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MÜSLÜMANLARDA ŞÜPHECİLİK

Prof. Dr. Hüseyin ATAY

(İlmî Davranış)

Müslümanlarda şüpheciliğin kökünü Islâm'm ana kaynağı Kur'an«
dan başlamak lazımdır. Biz buradan işe başlayacağız. Ancak bımun

derinliğine tartışmasını başka bir zamanda ele alacağız. Önce doğrudan

şüpheyi ve ilmi ifade eden kelimelerin kuUanılışlarmda ihsas ve ilham
etmek istedikleri manayı tesbit etmek gerekir. Böylece bu kelimelerden
anlaşılan veya anlatılan manayı kavramak daha uygım olur.

Kurbandaki ilimle ilgili kelimeler: a) tlim, b) Marifet, e) Zan, d)
Hars (tahmin), e) Rayb, f) Şüphe, g) Şek, h) Dirayet, yakin ve i) Hikmet
kelimelerinin sözlük manalarının ne olduğunu inceleyelim. Çünkü
Araplar bunların sözlük manalarını anhyorlardı ve bu manalar onlan
harekete geçirmişti. Başlangıç noktası olarak bunu aldıktan sonra, ta-
rih boyunca ilimlerin gelişmesiyle bu kelimelere de daha geniş ve felsefî
ve istidlâlî manalar verilmiştir. Şunu ifade etmek tarihi ve ilmî bir geU-
şimin neticesini büdirmekten başka bir şey değildir. Arap diline Kurcam
Kerimbin verdirdiği ehemmiyet sadece bütün müslümanlar tarafmdan
asırlar boyunca hem Uim ve hem de din lisam olduğunu sağlamamıştır.

Aynca Arap kabUelerini ve dillerini birleştirirken, lehçelerinde olan fark-
lılıklarm muhafaza edilmesini de temin etmiş ve böylece Arapça en azm-
dan bazı sahalarda farkh inceliklerin ifade edilebÜmesine ait çok değişik

kelimeleri ihtiva etmesine yardım etmiştir. Türkler müslüman olduktan
sonra dillerine ehemmiyet vermediklerinden hem dil birliği meydana
gelmemiş, hem de dilleri ilmi meseleleri incelikleriyle ifade edecek geliş

meden mahrum bırakılmıştır. Bilim felsefesi, etimolojik ve semantik
tahlilleri yapılmadan o dü ilim dili vasfını kazanamaz. Arapçabnm tarih
boyunca felsefesi ve tahlili yapılmışsa da modem metotlarla da yapma
ya devam etmek gerekir. Bunun içindir ki, Kurbanm büe kelimelerinin
tahlilinde tam Türkçe karşıhk bulmamn zorluğu ile karşılaşıyoruz ve
incelikleri tam olarak ifade edip aktaramıyoruz.
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a) itim; Bu ketime Kurbanda çok değ'şik çekimleriyle pek çokyerde
geçmektedir. Asım Efendi bunu "bilmek" ile Türkçe'ye tercüme ediyor'.
tlim kelimesi Arapça lügatlarda şu manalarda açıklanmaktadır: ilim
bir şeyin hakikatim idrak etmeye (kavramaya)^, güvenilecek şekilde,

sarsılmayacak surette bir şeye olduğu gibi inanmaya^, bir şeyi kesinkes
bilmeye (yakîn)**, bir şeyi olduğu gibi bilmeye ve bir şeyin özünü idrak
etmeye, kavramaya ve ilim sözünün gerçek manasım idrak etmeye, kav>
ramaya^ dendiğim görüyoruz. Asım Efendi buradaki tarifleriyle ilmin
bir şeyin hakikatim bilmekten ibaret olduğunu söyleyerek tercüme et
miş oluyor^. Bundan ayn olarak ilmin (kesin ve gerçeğe uygun) bir iti-
kad, (îtikâd-ı câzim ve mutabık) olmaktan ibaret olduğunu söyleyenlerin
sözlük manasmdan istifade ettiklerini ifade etmektedir^.

îbn Faris, "ilim" kelimesinin "alem" yani alamet kelimesinin kö
künden geldiğini ve her ikisinin aym kökten olduğunu söylemektedir^.
Kamus Tercemesi ve diğer Arapça lügatlar da ilim kelimesinde alamet
ve alem manalannm da bulunduğunu zikretmekte iseler de açıkça iki
sinin aym kökten olduğunu teyid etme ihtiyacım duymamışlardır. Bura
da şuna dikkat etmek gerekir ki, "ilim" kelimesi bir şeyi kesince, kesin
kes bilmeye dendiği bundan dolayıdır. Mademki alamet kelimesi de itim
den gelmektedir: o halde itim alametten geldiği için, delili, alameti olan
bilgiye ilim denmektedir. Bu şekilde ilim kesin bilgiyi ifade ediyor. İşte

Kur'anı Kerimde çok zikredilen bu ketime, müslümanlara nasıl bir ilim
ve bilgi tavsiye ettiğini ve muarızlarından da delile dayah bir bilgi elde
etmelerini ve onunla ortaya çıkmalarını istemektedir.

tlim, cehaletin çelişiği (nakızı)dır^. Kavramlar hazan çelişik veya
zıtlanyla da tarif edilir ki, daha iyi kapsanu anlaşıism. tlim kelimesinin

1 Ahmed Asun Efendi (17S5/1820 m.- 1169 /I235 fa.) Kamus Tercümesi, 3 /519.
2 Efau'I-Kasım, Hüseyin b. Mufaammed b. Mufaddal Ragtb Isfehâni, EI-Müfredat, 348.
3 Ebu Hilal Hasan b. Abdullah b. Sehl Asker! (395 h. lOOS m.) El-Fumk Fi'ULuga,

73, 88, 89.

4 Abmed b. Mufaammed b. Feyyumi (770 b.-1368 m.) EUMubafau'l-Münir, 2/36, Hınr,

1325 fa.

5 Eyyub b. Musa Hüseyni Kefevi (Kınmda Kefe) de doğmuştur. (1094 fa.» 1683 m.)
El-KuUiyat, 246.

6 Agy.

7 Ages. 520, E. Lane de İngilizce'ye göyle tercüme etmiştir; "He knew it tmly or cer-
taİDİy He knew a tfaing intulively and interentially (5/2138).

8 Ebul Hüseyin Abmed b. Faris, (395 h.-1005 m.), Mucemu'I-Makayisu'l-Luga 4/110,
Muir, 1366 fa.

9 Pfakîz (çelişik) Kavramını açıklamak istiyorum. Naktz ancak birbirini gAtüren, yok eden
iki şey atasmda ve İki şeyden biri için kullanılır. Meselâ gece ve gündüz birbirlerinin naktzıdır.

Birinin bulunduğu yerde Ateki yoktur. Birinin yokluğu Atekinin varlığım gerektirir.
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"marifet" ve diğer kelimelerle olan alakalamu ve aradaki farklı manaları

dil ve sözlük yönünden izah etmeye çalışacağız.

Bu kelimeleri izah ederken çektiğimiz sıkıntıya işaret etmiştik.

Burada aynca "cehalet" ve "cehil" kelimelerini Türkçe'ye tercüme et
menin zorluğu ile karşılaşıyoruz. Meselâ "imkân" kelimesi de böyledir.

Batı dillerinde "cehalet"m karşıhğmda Yunanca'dan geldiği söy
lenen "ignorance" bulunmaktadır. Bu kelime (i, in-not + gno = know)
kelimelerinden türetilmiş olduğu görülmektedir^®. Böylece "cehalet"
kelimesi Arapçada orijinal ve bağımsız bir kelime olduğu halde, batı

dillerinde bile orijinal bir kebme ile ifade edilmeyip olumsuz bir ekle
türetilmektedir. Demek ki her dilin kendine ait orijinalliğive özelliği bu
lunmaktadır. Bu "cehalet" kelimesi de Kur'anda kullanılmıştır. Bir
kimsenin bir şey bildiğini ifade etmek için ilim kullandır, bir şey bUme-
diğini ifade etmek için Arapçada bilmez veya bilgisiz denmezde cahil
denir.

İbranca'da "cehl ve cehalet" kelimelerinin karşıbğında şu kelime
ler kullaîulmaktadır: "Bûrût" ve "bağerût". İgnorance karşıbğı, cahil,
yani "ignorant" karşıhğmda "bur" "begerû" kuUambyor. Bu kelimeye
İbranca Sözlükte "hiç bir şey öğrenmemiş kimse" manası veriliyor^ i ki,
anlaşıldığma göre bu orijinal bir kelimedir. İbranca'da Am-Haarets-
cahil, ümmî (okur yazar olmıyan) anlammda kullamlmaktadır.^2 Görül
düğü gibi bu, iki kelimeden ibaret olup, "âm" millet, ıdus (nation) de
mek (arets) ise yeryüzü (arapça) arz demektir. Ancak bu, bitişik keli-

Gecenin varhğı g^indüzönyolduğuna ve gecenin yokluğu gündüzün varlığım gerektirir.
Bunlara nakiz (çelişik) denir. Bir de şeyin zıddı diye bir kavram vardır. Bu zıt kavram, birşeyin
birden çok zıddı olduğuna ifade eder. Meselâ siyah beyazm zıddıdır. deriz, ama siyabm zıddı

yalnız beyaz değildir. San, kırmızı ve yeşil gibi renkler de siyahın zıddıdır. Bunun için zıdlar

biribirini götürür ama üçüncü bir şık ortaya çıkar. Bundan dolayı zıtlardan birinin varlığı öte
kinin yokluğunu gerektirdiği gibi yokluğu ise varlığım gerektirmez. İlim cehaletin nnlnzıdır

demek, ilim olan yerde cehalet yoktur ve cehalet olan yerde de ilim yoktur. Banlardan ikiside
yoktur üçüncü bir şey vardır, İmkansızdır ve hem de saçmadır. Eğer üçüncü bir şey varsa nedir?

söyleyin de görelim demek gerekir.

10 Walter W. Skeat, A Concise Etymological Dictionary of tbe English Language, 254

Tfae Compact Edition of tbe Chcford English Dictionary, 1 /I372, Oxford-1971. Web8ter*s New
World Dictionary 722, America 1964, Das Einzige Wörterbuch Der Deutschen Unt Arabischen

Sprache, Riad Gayed 526, A Dictionary of Synonymus and Antonymous, Joseph Devlin 136-161.
11 MilonAmanu, Abraham b. Süşan, 34-Prof. David lyalon, Milon Arabi-tbnî, 61,1960*

Hebrew University, Jarusalem, Ben .Ami Şchrafstein New Englİ5h-Hebrew Dictionary, 328,
Haim Schachter, Hebrow English Dictionary, 56, 75. Marcus Jastrow, Dictionary of Talmnt
Babilî, Jarusalmi, 1/150.

12 Ben-Yebudes English-Hebrew, Hebreıv-EngUsh Dictionary, 146, 232.
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menin asıl manası yer sakinleri olarak isim diye knllanıLyorsa da sıfat

olımca "cahil" manasını alıycr^^. Batı dillerinde kullanılan "illetrate"
illiteracy kelimeleri de okumamış, okur-yazar olmayan, cahil anlam
larındadır. Ancak bu da orijinal olmayıp, olumsuz bir ekle türetilmiştir.

Bunları zikretmekten kastımız bir dilden başkasına tercüme edi
lirken çekilen zorluğu ve her dilin kendi kelime haznesinin özelliğini

anlatmak ve bir de bizde hastalık haline gelen Türkçe'yi arıklatma gay
retleri güden kimselere de bir ışık tutmaktır. Bütün Batı dilleri Yunanca
olan "igrorance" kelimesini kendi dilleri gibi kullanmakta ve bir milli
yet düşmanlığıgörmemektedirler. Okumamışm anladığı bir kelime Türk
çe sayılmabdır.

tlım ile ma'rifet arasında sıkı bir mana münasebeti yanmda farklı

olan tarafları da bulunmaktadır. İlim bir şeyin hakikatim bilmeyi ifade
ettiği halde, ma'rifet bir şeyin niteliğini bilmeyi anlatır. Aynca ma'ri
fet, önceden bilgisiz bir durumun geçtiğini ihtiva ederken, ilim de böyle
bir durum sÖzkonusu değildir. İlim külli (tümel) kavramları da, anlatır,

ama ma'rifet ise cüzî ve ferdî meseleleri bilmeyi gösterir. Bunun için ilim
sıfatı Allah'a isnat edilir. Ma'rifet isnat edilmez. Bir de insanların Allah'ı

bildiklerini anlatmalarında, Allah'ı âlim olduğu söylenmez ama, Allah'a
ârif (bilen) oldukları denir. Zira ilim AUah'm hakikatim bilmeyi gerek
tirir, ama ârif onu sıfatlarıyla bilmeyi gösteriri**.

b) Ma'rifet: Bu kelimenin kökü "irfan, marifet" olup Asım Efendi
bımu da "bilmek" ile tercüme etmektedir. Asimda arap dilcileri ilim Ue
marifet arasmda şöyle bir fark daha koymaktadırlar. Marifet her ne
kadar hikmet manasında ise de her şeyi düşünmek ve onun zihnindeki
sonucunu, eserini göz önünde bulundurarak bilmek olduğunu zikret-
mektedirlerl^. Bundan dolayı "marifet" kelimesinin ilimden daha hu
susi bir manası vardır. Bunu beş duyu ile zihinde elde edilen bilgi olarak
da ifade etmişlerdirl*^.

"Marifet" ilimden birkaç manada daha ayrılır. Marifet bir şeyin

kendisini, zatım bilmeyi ifade eder. îlim ise bir durumu, ilişiği (şart)

ve sıfatı bilmeyi anlatır. Aynca, marifet bilinmesini ifade ettiği şeyin

daha önce bilinmediğini ve zihinde bulunmadığım ifade eder. Bunun
içindir ki, marifetin çelişiği inkâr olduğu halde, ilmin çeb'şiği cehalettir.

13 Dr. Hıbhİ Kemal, El-Ma'cemu'HadİB, İbrt Arabî, 349, Beymt, 1975.
14 Eba Hilel Askeri, El-Furuk, 72. Foyyumiye göre, Ma'rifet de ilim gibi Allah'a sıfat

olarak isnat ediIebUir. (Ei-Misbahul Münir), 2 /36. Dede Cengi, 30.

15 Ragıp tafehoni,cl-Müiredat,334.Asım Efendi, Kamus Tercümesi, 2/809 Lane, 5/2013.
16 Lane a.g.y. Feyyumî, El-Misbab 2/25.
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Marifet bir şeyi diğerinden ayırarak, fark ettirerek (temyiz) bilindiğini

anlatır, oysa ilim bir şeyi diğerleri ile bir arada toplu olarak bilmeyi
gösterir'^.

Marifet daha önce bilinen bir şeyin tekrar bilinmesine, tanınmasına

ve anlaşılmasına da denir. Marifet kelimesi, bir şeyin, insamn zihninde
bulunması sonucu bilmeyi ifade ettiği için, Allah'ın kainattaki eserlerinin
zihinde hasıl olması neticesi Allah'ın bilinmesini anlatır. Allah'a irfa-

mm var, Allah'ı biliyorum denebildiğim ama üim bİr şeyin hakikatini,
zatım bilmeyi ifade ettiği için "Allah'a ilmim vardır" denemiyeceğini

ilim bahsinde anlattık. İşte Türkçe'de zorluk ilim ile irfan ve marifet
kelimelerine hep aym yam bilmek manasını vermek mecburiyetinde ol
duğumuzdan aradaki farkı belki tam anlatma imkânı olmuyor.

"İrfan" kelimesi "gnosis" olarak îngilizceye tercüme edildiği gibi
"Marifet" de "Knowledge" olarak tercüme edilmektediris. Görüldüğü

gibi burada "irfan" kelimesi sözlük manasında olmayıp istilahî (terim)
manasmda ruhanî özellikle hiristiyanlardaki rubaniliğin etkisinde kul
lanılmıştır. İsmail Fennî de "gnose"ye "irfan" ve ilmi âla demiştir'^.

Bize göre kültüre "irfan" keUmesi ile karşılık verilebilir. Ona Arap-
çada "sekafe" diyorlarsa da Kur'am kerim ona "Hars" demektedir^O.

c) Zan: Bu kelime Türkçe'ye sanmak, sezmek, samda bulunmak,
zannetmek, zan altında tutmak, itham etmek manalarma gelmekte-
dir2i.

Bu kelime bir şeyi olduğunun zıddma olabilecek şekilde bilmek ve
bildiğini araştırmadan bilmek anlamma gelmektedir. Oysa Uim, bilineni
inceledikten sonra bilmeklir22. Kesin olmayan bir inancm varhğı ile
yokluğu ve birşcyi bilmek ile bilmemek arasında ağır basan tereddüde
zan, sanı denir2J, Zan kelimesinin tam Türkçesi sanmaktır ve Türkçe
sözlüklerde sanmak kelimesine verilen mana zan kelimesine Arap dilci
lerinin verdiği mana biribirini tutmaktadır^'*. Zan, sağlam bir güvene
ulaşmayan zihinde (nefste) mananm kuvvet bulması ve olabilir iki ta
raftan birinin ağır basmasıdır^^.

17 Lane agy- £bu Hilal Askeri, £L>FURUK 72,72, 73.

18 Cemil Saliha, El-Mu*cemül FcUefî, 2/72

19 İsmail Fennî, Lugatçai Felsefe, 29S.
20 Bakara, 205. •

21 Kamus Tercümesi, 3/665, Hüseyin Auy, Arapça-Türkçe Büyük Lügat, 3/253.
22 Ebul Hilal Askeri, el-Furuk, 93.

23 Asım Efendi, Kamus 3/665

24 Şemseddin Samî, Kamus!, Türkt, 813. Ofset Baskı Türkçe Sözlük, 686
25 El-Furuk 91.
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Zan iki manada daha kullanılır: Biri yakiu yani kesinlik, diğeri şek

ve şüphedir. Bunu şöyle izah ettiklerini söyleyebiliriz. Bir emare ve
belirtiden meydana gelen bilgiye zan denir. Bu bilgi kuvvetlenirse, ilim
derecesine ulaşır. Eğer çok zayıflarsa, vehim derecesinde kalır. Böylece
şüphe ve şekke müncer olur^ö.

Zan'mn bazan ilmin yerine kullanıldığı zikredilmektedir. Ancak
burada kullanılan kesinlik derecesindeki bilgi, hisse ve göze ait olmadan
düşünme ile elde edilen bilgi anlamındadır. Duyuya ve göze dayanan bügi
kesinlik ifade cdcceği için, ancak ilim kebmesi kullanılır27. Zan aynca
kuşku, şüphe ve itham manasında da kullanılmaktadır^^. Bu mana di-
limizde çok yaygın olup, hukuk terimi olarak da sanığa "maznun" de
nilmiştir. "Zanun" sıfat olarak, zayıf kimse, güvenilmeyecek derecede
olan her hangi bir bilgi veya şey anlamına da gelmektedir. Bu asıl mana
sının neticesidir. Meselâ kuyuya sıfat olursa, suyunun olup olmadığı

bilinmeyen, borca sıfat olduğu zaman, ödenip ödenmeyeceği alacaklı

tarafmdan bilinmeyen raanalannı ihtiva eder. Görüldüğü gibi bu manalar
şüphe derecesindedir.

O halde zan kelimesinin manasını şöyle özetleyebiliriz: A) Tered-
düd edilen iki taraftan birinin ağır basması anlamını verir. B) Bir emare
ve belirtiden meydana gelen bir bilgiyi ifade eder. Bu belirti kuvvetlen-
dikçe, kelimenin manası da kesinliğe doğru yükselir. Buna üstün veya
yüksek derecede zan (zann-ı galip) denir. C) Şüphe manasında iki şeyden
hangisinin olup olmayacağı bilinmeyen hususta itham manasında kul
landır. D) Kesinliğe götüren zan, duyu ve gözle kavrandmayan düşüncey

le ilgili olan bilgilerde olur.

d) Hars: Bu kelime Kur'anda tahmin manasmda kullamimıştır.

Kurbanda tahmin kelimesi kullanılmamıştır. Bu kelime yalan manasma
değilse de yalana çok yakm mana ifade eder. Bu, üme, zanna veya her
hangi birinden de duymaya dayanmıyan bir şeyi ifade ederki, bu, tah
min olup, vak'âya ya uyar veya uymaz. Çünkü bilmeden söylüyor, ya
lan da olur^^. Kurcam Kerim hiç bir esası olmıyan ve her hangi bir bilgi
belirtisi taşımıyan sadece tahmin etmeye dayanan sözleri ve iddiaları

bu kelime (hars)^^ ile ifade ederek reddetmiştir. Bunun sonucu ise ken-

26 el-Müfredat, 319. Lane S/1925, .\sun Efendi 3/665

27 İbn Manzur, Lisan 8 /654. Lane 5 /1925

28 Agy.
29 İbn Faris, Mu'cem 2/169, el-Miifj^dat 145, Aeım Efendi 1/372
30 Arapçada üç (s) vardır. Bunlar Türkçe'de "s" sesİ ile ifade edilebiliyor. Ancak Arapçada

hem yazı şekilleri ve hem sesleri ayrıdır. Türkçedc tek şekilde yazıldığı için seK de aynı oluyor.
Oysa her üçünün manaHi biribirinden farklıdır. "Hara" telafuzunun üç ayn (s) harfine göre
manası şunlardır: a) Tahmin (Sad Harfi), b) Bekçilik yapmak (sin harfi), c) kültür ve yeri
kazıp ekmek (sa harfi) ile yazılır.
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<lisi de tahmine dayanan sözler sövlemiyor ve söyledikipriiiin bu şekilde

ilmi görülmesini öneriyor.

e) Reyb: Bu kelime, şüphe, şek veya şek ile karışık korku, ya da
korku ile karışık şek ve şüphe anlamınadır^L Kurbanı Kerimde ve hadisi
şeriflerde geçmektedir. "La reybe fihi" onda şek ve şüphe, zan yoktur^2.
"Rabe" ve "Erabe" kuşkulandırdı,şüpheye düşürdü, endişelendirdima
nasında^^ kullanılan fiiller ayni kökten türemiştir. "Reyb^^ kelimesinin
töhmetle beraber, karışık şek ve şüpheye dendiği de açıklanmıştır^^

"îrtiyab" aym kökten olup, bir kimseyi şüphelenip itham etmek, töh
met altmda bırakmaktır^^. Bu keUme, zibnî sıkıntı, ızdırap endişe, ra-
hatsızhk, telaş, şüphe, kuşku, vehim, suizan manalarınadır. Fiil halinde
kuilambrsa bunlara sebep olma, bunları meydana getirme anlamına ge-
lir36. Âsim Efendi bu kelimeyi şöyle tercüme etmiştir. Tevehhüm et
mek sebebiyle meydan gelen şek ve şüphe^"^. Töhmete bitişik (makruu)
şek ve şüphe demek olur ki, meselâ bir kimse hakkmda kötü ve uygunsuz
bir fiil ile zan ve güman eylemek gibi, der^® "Reby" kelimesinin içerdiği

manada bile ve mekr vehmedilmektedir. Ayeti Kerimede bu anlamda
olarak "Kalblerinde ribe (hile, desise, zan ve şüphe) olarak^® geçmiştir"

Şek ile reyb arasında şöyle bir fark görülmektedir. Şek zihnin bir
vak^a hakkında onun olup olmadığından şüphe etmesidir. Reyb kelimesi
zihnî şüpheden daha çok bir mana ifade etmektedir. O da korku veya
aldanma kuşkusu ve kaygısı ile şüpheyi ihtiva etmektedir'*^. Kurbanda
reyb kelimesi şek kelimesinin sıfatı olarak kullanılmıştır. "Şekkin mu-
rîb" şüpheye düşüren kuşku'**. Bu, İngilizceye "suspicious doubt" ola
rak tercüme edilmiştir.

Yukarda geçen tariflerde "reyb" kelimesinin Türkçe karşılığmda

kuşku denebilir. Kuşku kelimesinde korku ve endişeden doğan bir şüphe

manası hissedilmektedir. Buna göre ayetteki "murib" kebmesini kuş-

31 İbn Faris 2/463
32 Tacul Anıs 2/547, 549

33 Agy.

34 Tac 2/548

35 Agy.
36 Lane 3/1197,1198

37 Kamus Ter. 1/1 Sİ

38 Kamus Ter. 1/151

39 Müfredat 205 (Tevbe 110)
40 A. Yusuf Ali, The Holy Qur*aıı İngilizce tercümesi 622 (XIV İbrahim/9)

41 lbrabim-9, Sebc*-S4. A. Yusuf Ati, Tbe Holy Qur'an 622, 1150. M. Taumıud-Din Al»
Hilait Holy Qur'an 255, 433.
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kuya düşüren veya kuşkulu şek demektir k«, iki kelime biribirinin ma
nasını hem açıklar ve hem tamamlar. Yalnız şek ve şüphe değd, korkulu
şüphe, veya yalnız korkulu endişeli değil, şüphe de işin içindedir. Bunu
Asım Efendi şöyle açıklamaktadır. Şek, reybİn başlangıcıdır (mebde).
Nitekim ilim de kesinliğin başlangıcıdır^^. Görülüyor ki kesin bilginin
derecesi yakin ise ilim ona varmanın başıdır ve ilk adımdır. Şüphe ve
şek de bilmemenin başı ve ilk adımı ise reyb de onun daha alt derecesi,
diğer deyimle korkuya varan mertebesi olur. W.E. Lane, ayetteki "şek-

k'in mıırîb"e şöyle mana vermiştir. "Kuşkuya, suizana düşüren şüphe"

"Doubt causing to fail into suspicion or evil opinion"^^ Şemseddin Sami
"kuşku" kelimesini güzel bir şekilde tahlil ediyor ve "kuş gibi korkup
ürkmek, irtaş (titreme) diyor^. Reyb kelimesi, şek kelimesinden ay
rıldığı izah edildi. Biz de bu izahları bir kelimede toplamak istiyoruz.
Şek kelimesi ilimle, bilgi ile ilgili olarak bir şeyin varbğı ile yokluğu ara
sında her iki yöne eşit bir tereddüttür. "Reyb" ise daha çok ruhî bir du
rum bildiriyor. Bu bilgisizlikler, şüpheden doğan, ruhî bir huzursuzluk,
rahatsızlık, endişe, sıkmtı ve korku, ürkeklik gibi bir durumu ifade edi
yor. Ayeti Kerimede ikisinin bir arada zikredilmesi ile hem şüphede ve
hem şüphenin neticesinden endişe etmek ve kuşku duymaktadırlar.

Ayet hem ilmi bir tutum ve hem psikolojik bir durumu anlatmaktadır.

f) Şüphe: Bu kelimenin kökü (şbh) olup, fiil ve sıfat şeklindeki çe
kimleri Kurbanda geçmektedir. Bunlar, teşbih -benzetme, teşabuh—

benzeşme, müştebih - benzeşen ve şüphelenen, kelimeleridir. Bu kelime
(şbh) tek manaya delalet eden bir köktür.

Bir şeyin renk ve vasıf bakımından benzemesi ve benzer şekilde ol-
masıdır45. Şüphe iltibas manasınadır^^ Rtibas kelimesini açıklamak

gerekiyor. Bu kelime ise "Ubas" giysi demek olan kökten gelir ki, ken
dim Örten şeydir^^ İltibas zihni karıştırmak ve şüpheli olmak (müşte-

tebih) ttr*®. İltibas aslında elbise giymek, elbiseye bürünmek olunca,
elbiseye girip gizlenmiş olacağı için bilinemiyecektir. Şüphe benzemek
ten türemiştir ve şüphede şebeh - benzeme manası vardır^®. Bu keli
meden türeyen müştebih ve müteşabilı biribirine benzeyen, benzeşen

42 Kamus Ter. 1/151.
43 Lane 3/1199.

44 Şemseddin Sami, Kamusi Türki 2/1102, Ofset baskı

45 Mn'cem Mekayu, 3/243
46 Inb Manzuı 2/266
47 Ei-Mucemul-Vasit 2/819
48 Kamus Tercümesi, 2 /288

49 Ibn Manzur 12/266
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ve bundan dolayı da bir>birinden ayn olarak farkedilmiyen şeyler hak
kında söylenirSO.

Şüphe, biribirine benzediklerinden iki şeyi biribirinden ayırama

mak ve seçememek demektir. Bu benzeşen ve biribirinden ayrı oldukları

fark edilmiyen şeyler madde de olabilir, mana ve kavram da olabilir^^
Şüphe ile iştibah, aynı anlamda olarak^^ şüphe, karanhk, kapalı, meçhul,
belirsiz, müphemlik, muğlaklık, seçilemez, tefrik olunamaz manalarında

kullanılırlar^^ İşlerin biribirine karışmasma iştİbah ve teşabuh, benzeş

me denir. Müşabbeh ınüşkil ve anlaşılması zor şeye söylenir^^. Bir şeye

bir şey benzetmeye ve eşit yapmaya teşbih etmek ve bir şeyde şüpheye

düşürmek "şebbehehu aleyhi" bir şeyi birisince anlaşılamıyacak şekil

de (başka bir şeye) benzetmek^S. Teşabuh ve iştibah eşit ve aynı şekilde

olmak, şüphe, zihin karışması, şaşkınlığı, kararsızbğıdır.^^ "İnekler bize
aynı göründü, bizce biribirine benzediler''^?, Onım için hangisi olduğunu

farkedip tamyamadık.

Görüldü ki, şüphe kelimesi benzemekten türemiştir. İki şey birbirine
benzediği zaman nasıl onlan anlamak, ayırt etmek ve birbirinden ayır

mak imkansız ise, her hangi ilmî ve zihnî bir mana ve mesele de başkasına

benzerse bilgi derece ve seviyeleri ve bilinmelerinin delilleri birbirine eşit

olur ve benzeşirse o iki meseleden hangisinin doğru olduğunu kestir
meye imkân yoktur. Hangisini tercih edip almamızın gerektiğini bile
meyiz. Çünkü her ikisi aynıdır. Benzerdir ve birbirine eşittir. Bunun için
hüküm ve karar vermek imkansız olmaktadır, işte bu şüphe ve onun
neticesidir.

g) Şek: Bu kebme Kur'anda değişik üslup içinde hep isim olarak
(şekk) şeklinde kullanılmıştır. Kelimenin kök manası bir şeyi yarmak
ve içine girmektir. Bıçağı ete, deriye ve kemiğe işletip, ta ötesine kadar
geçirmek olarak Asım Efendi tarafmdan tercüme ediImiştir^S. Kelime
de yarmak, delmek ve ikiye ayınp, aralarına bir şey sokup onlan bir
leştirmek manaları asıl kök manayı teşkil ediyor. Bu tedahülü, araya

454

50 Agy

51 Ragıp, Müfredat 254

52 İbn Manzur 2/266
53 Kamusu Asri, Arab! tngiiizt 333, Hans Webr, A Dictionary of Modern WritteD Arabic

54 Zemabşeri, Esas, 321

55 Lane 4/1499

56 Lane 4/15ÜU

57 Bakara 70

58 K. Ter. 3/97.
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girmeyi ifade ediyor^^. îki şeyi yazıp hangisini alacağını kestirememek
veya iki şeyi yazıp sonra birleştirerek dengede tutmak meselâ iki yaprağı

delip bir odun sokarak bir araya getirip birleştirmek manalanna gel-
mektedir^O. Genellikle bir şeyi intizamb bir şekilde yazmak (şekkehû,

intezamehû) şeklinde anlaşılmıştırö'.

Bu manadan hareket edilerek, birbirine çelişik iki şeyin dengede,
eşit derecede olmasına "şek" denir. Bu iki çelişik şeyin aynı derecede
eşit delilleri olması veya hiçbir delile sahip olmamalandır. "Şek" bir
şeyin var olup olmadığma olan delillerin eşit olması olarak anlaşdması

mümkündür62. Bu izah gösteriyor ki, "şek" kelimesinin kök manası ve

özellilde maddi manası olan bir şeyi ortadan yarmak veya kesmek,
onun kavTam olan manasını meydana getirmiştir. Çünkü "şek" bir şeyde

yank meydana getirmek olduğunudan, fikrin, üzerine dayanacağı, ku
rulacağı bir yerin bulunmamasıdır'^^. Bunun için "şek" kararsızlık ve
iki şey arasında sallantıda bulunmak anlamında kullanılmaktadır.

"Şek" kelimesi pazunun böğüre yapışması anlammdan da almabilir.
Bu durumda çelişik (nâkız) iki şeyin farkedilemiyecek ve ayn oldukları

anlaşdamıyacak derecede birbirine yapışmış ve bitişmiş olmaları an
lamını verir64,

"Şek" kesinlik (yakîn)in çebşiği ve nâkîzı olup®^, şüpheyi ifade
eder. Yakin (kesinlik)in zıddı olması, iki şey arasında mütereddid ol-
masmdan dolayıdır. îki tarafı da eşit olsa veya iki taraftan biri ağır

basmış olsa bu farketmez ve bu manada iki duruma da şamil olur^^.
Zira "şek" iki şeyin eşitlik halinde bulunmasma denir. Eğer iki şeyden

biri ötekinden ağır basarsa, eşitlik bozulur .Burada insanı aldatan ve
yanıltan ifade "şek" kelimesine "yakîn", kesin kelimesinin zıddı den
mesi olabilir. Bir şey "kesin" in zıddı ise kesinin altmda kalan "zan"
anlamım verebib'r. Zan "şek"ten üstündür. İki taraftan birinin ilim ve
yakîn yöne doğru ağır basmasıdır. Belki buna sebep olan îbn Farİ8*in

ifadesidir. Çünkü Feyyumi de ona dayanarak bunu söylemektedir.

59 Mekâyis, 2/173.

60 Agy., Lane, 4/1582.

61 K. Ter. 3/97, Mekâyis, 2/173.

62 Ragib, Müfredat. 266, Külliyat Ebil-Beka, 214.
63 A.g.y.

64 A.g.y., Lisanu'l-Arab, 2/347,

65 Lisan, 2/347.

66 Feyyumi, EI-Misbahu'UMünir, 1/153.
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İbn Faris diyor ki, zan iki değişik manaya delâlet eder: Biri yakin
diğeri şektirö7. Feyyumî de diyor ki, Ibn Faris şöyle demiştir. Zan, ya
kin ve şek manasma gelir^^. 2an kelimesini şek ve yakın (kesinlik) ma-
nasmda, Ezberi de kullanmıştır^^. îbn Manzur, aynı şekilde kullanıl

dığım nakletmektediı'^O, Feyyumî "şek" kelimesini "yakin" (kesinbk)in
karşıtı, zıddı olduğunu ifade ederken dil imamlarmm sözlerine dayanıyor.

"Dil imamları şekkin, yakînin zıddı (hilafı) olduğunu söylemişlerdir.

Yakînin zıddı demeleriyle şunu kastetmişlerdir: İki tarafa ister eşit ol
sun, ister bir taraf öbürüne ağır bassın iki şey arasında tereddüd etmek
ten ibarettir"''ü

Şek bir nevi cehâlettir. Çünkü cehalet iki çelişik şeyi hiç bilmemek
manasma gelebüir. Eğer olup olmama hususımda eşitlik varsa, bu, şek-

tir. Ama bir taraf ağır basıyorsa, ağır basan taraf zan olur. Hafif kalan
taraf vehim olur''2. Burada üç kavram anlatılıyor. "Şek" iki taraf eşitse

oluyor, yani %50 ise bu şek, % .SO'nin üstüne çıkıyorsa, bu ağır basıyor

ve zan oluyor. Eğer % 50'nin altına düşüyorsa, bu, vehim oluyor. İşte
şek iki tarafı eşit olmasma dendiği gibi, bazan da mutlaka tereddüd et
meye de denmektedir^^. Bundan anlaşılan, mutlak şüphe ki, iki tarafın

eşit olup olmaması nazarı itibara almıp, bir tartma ve değerlendirme söz
konusu olmuyor. Ebu'l-Hilal Askeri'nm şek ile zan arasında yaptığı

ayınm şöyledir:

"Zan ile şek arasında şu fark vardır. Şek ihtimaUi olan iki tarafm
eşit olmasıdır. Zan ise ihtimaUi (caiz) olan iki taraftan birinin diğerinden

ağır olmasıdır. Şek (şüphe) eden şüphe ettiği şeyin iki sıfattan birisinde
olmasmı muhtemel (caiz) görür. Çünkü ne delili ne de emaresi vardır.

Bundan dolayı şüphe eden şekki dilemek için zanna muhtaç olmaz.
İlim ve üstün zan tefekkürle (nazarla) elde edilir. Şekk'in Arapçada
kökü şu sözden gelir. Biz bir şeyi bir şeye sokmak üzere birleştirdiğimiz

zaman "şeyde şek ettim" dersin. Şek iki şeyin zihinde (vicdan-zanûr)
bir araya gelmeleridir. Halbuki zan, sabit ve güvenilir bir duruma
ulaşmada nefiste mananm kuvvetlenmesidir. Ama şek böyle değildir.

O, iki taraftan birinin daha güdü olmamak üzere çelişik iki şeyin

arasmda durmaktır"^^.

67 Mekâyis, 3/462.

68 Feyyumi, £1-Miabah, 1/154.
69 Lisanüi Arab, 2/654., Cevheri, et-Tehzib,

70 Lisan, Agy.

71 El-Misbah, 1/154.

72 Külliyat Ebu'l-Beka, 214

73 Agy.

74 Ebu'l-Hilal Askeri, El-Furuk, 91.
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Doğrusu şek keliuıesiuiu bu tarifi, hem kelimenin maddi manasma
uygun ve hem de felsefi veya zihni manasını en iyi şekilde izah ediyor.
Sonraki düşünürler lıunıı felsefî kavram olarak kullandılar.

Burada değişik fakat aynı manaya varan üç kelimeyi açıkladık.

Reyb, şüphe ve şek. Her birinin kendi kök manası aradaki farkı^belirt-
meye kâfidir. Ancakher üçü de Türkçede daha çok kullanılan şüphe ma
nasım ifade etmektedirler. Bu ise çelişik veya zıt iki şeyden biri hakkında
her hangi bir tercih yapma ihtimalinin olmaması ve her iki tarafm yani
müsbet ve menfi taraflann birbirlerine eşit olmasıdır. Bu manada keli
melerin kök manalarına uygun ve onların bir neticesi ve gereğidir.

h) Dirayet: Hüner, sanat, marifet ve kurnazlıkla bilmek. Bunun
için buna fıtnat yani ince anlayış, süratli anlama manaları verilir^^.
Dirayetin fehm, anlama manasında ve bunun da insana yöneltilen bir
şev hususunda yanılmamak olduğu söylenir. Dirayet kelimesi bilmek,
marifet ve ilim manalarında kullanılır^®. Ebul Hilal Askeri, dirayetin
ilim manasma geldiğini ve ilim yerinde kullamidığmı, meselâ insana bil
mediği bir şey sorulduğu zaman ilim ve derayet kelimesiyle bilmiyorum
"lâ aMemu, lâ edrî" diye cevap verebilir ama anlamıyorum diye "lâ ef-
herau" ile cevap vermesi doğru olraaz^^.

Bazı dilciler, dirayet kelimesinin kökünde hile ve kurnazhkla av
avlamak manası bulunduğunu ve bundan anlamak manasına geçerken
kurnazbk, hüner ve ince anlayış (fitnat) ile anlamak demek olacağına

işaret etmektedirler^^. Ancak İbn Manzur'un bu iki manayı ayrı ayn
belirtmesi, yani bilmek ve marifet Ue ilim manasma gelmesini, avı hile
ile avlamak ve onda kurnazlık göstermek manasında olmasını biribiri-
nin temeli saymadığından bunlarm bir kökün iki ayn manası olduğu

görülüyor^^.

Dirayet, mutlaka ilim manasına gelirse, Allah'a isnadı câizdir.
Eğer kurnazlıkla hüner yoluyla bilmek olsa, Allah'a sıfat olmaz^^.
Ebul-Beka dirayetin bazı öncüllerin zikredilmesinden hasü olan bilgi
olduğunu söyler'". Dirayet kökünden "edra, idra" türetilmiştir. Bildir
mek manasınadır. Kur'an'da birkaç yerde geçer. Sana ne bildirdi, öğ-

75 Mekâyis, 2/272, Lane, 3/877

76 Lisan, 1/975.

77 El-Furuk, 84.

78 A.g.y.

79 Lisan, 1 /97S-76.

80 El-Furuk, 84. Kamus Trc. 3/809,

81 Ebul Beka. Eyyub b. Musa, el-KüUİyyat, 25
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retti? "Ve mâ edrâke?"82, Aynca bu kökten "mudârat" kelimesi türer.
Türkçe'de buna "mudara" denir. Arapça'da bımun manası insanlarla
iyi geçinmek ve onlara yumuşak ve latifeb davranmaktır^î. Doğrusu

anlayıp ve bümek olan dirayetten türediği için mudara, insanlara an-
layışh muamele etmek ve onları anlamaya çalışmaktır. Tatb sözle kan
dırmak, gönlünü yapmak, aldatmak ve hile yapmak manalarına da gel-
mektedir®'^.

i) Yakîn: (YKN) kelimesinin Kur'anda türemiş şekilleri geçmek
tedir, Bunlar, yakîn, mûkîn, müsteykm, îkan'dır. Bu (ykn) kök kelime
gerçekten hakiki şekilde şüphelenmeyecek derecede bilmek manasma
gelir. Bunun için ilmin sıfatı olur, onun son mertebesi sayılır. Yakînî
ilim kesin derecede ilim anlamım verir. Yakîn, şek ve şüphenin gitmesi
ve zail olması^^ ve hükmün sabit olmasma zihnin durulması, sükun bul
ması ve yatkm olması^® dır. Yakîn ,muhakeme, düşünme ve delü getirme
neticesinde elde edilen ilme denmesi ile Allah'a ilim sıfatı olarak isnat
edilemez^^. Yakîn kelimesi ilmin eş anlamh, müradifi olduğu açıklan-

mıştır^S. Şüphe ve şek olmayan ilme dendiğinden, ilmin sıfatı oluyor.
Buna kesin bilgi denmesinden ötürü Asım Efendi de şeksiz ve şüphesiz

doğru bir inançla bilmeye söylenir diyor89. İlmin karşıtı ve çelişiği cehâ-
let, yakînin çelişiği ise şektir^O.

Dilcilerin yakin kelimesine verdikleri mana daima ilimle ilişkilidir,

îman kelimesini bu kelimenin izahında kullanmamışlardır. Asım Efen-
di'nin inanç (itikad) kelimesini yakînin tarifine katması, istilâhî ve son
radan elde edilen bir mana olmasmdan başka bir şey olmasa gerektir.
Buna Seyyid Şerif Cürcani açıkça temas etmiş ve "yakîn, dilde şüphesi

olmayan ilimdir. îstilâhta ise bir şeyin vakaya uygun olarak, ancak bir
şekilde ve şöyle olacağma zevali imkânsız bir tarzda inanmaktır" demîş-

tir^l. Ebu'l-Bekâ bu tarifi şöyle aktarmıştır: "Vakıaya uygun, sabit,
kesin itikada yakîn denir"92. Yakîn kelimesini sabit ve sarsılmaz itikad
manasmda kullanılması üç şeyden dolayı olabilir:

82 Kâna', 3.

83 Zemahşeri, Esas, 187. ELMisbah, 1/94.
84 Lane, 3/877,

85 Mekayis, 6/157.
86 Ragıb, Müûredat, 575.
87 El-Mİsbah, 2/160.

88 Lane, 8/3063.
89 Kamus Ter. 3/721.

90 Lisan, 3/1015.

91 Tarifat, Seyyit, 175.
92 EUKülUyat, 389.
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a) timin kesinlik ve son derecesini göstermesiyle insanın nefsinin
sukiin bulduğu ve tatmin olduğu bir durumun meydana gelmesine sebep
olmasıdır. Böyle bir durum imanla da anlatılabilir ve bu, imanın da ke
sinlik ve sabit mertebesi olmakta birleşirler.

b) Kur'an'ı Kerim'dc âhiretle ilgili olarak kuUanılmasmda, iman ve
hatta sarsılmaz iman manasında abnmasmda rol oynayabilir. Âhirete
olan inaanın bilgisi ancak delil ve ona da *manla ve onu kabul etmekle
olacağı için ikan kelimesi de kesin itikad manasında kullanıldığı kabul
edilmiştir. Ancak ayetlerde geçen âhirete imanı {kesin inancı) olanlar'^
tabirinden kesin bilgisi ve sağlam ilmi olanlar da demek doğru olur.
Burada itikad kelimesini zikretme mecburiyeti düşünülmemelidir.

Aynca "ikan" keUmesi Kuranda bir mefulü (tümleci) belirtilmeden mut
lak olarak kullanılmış ve bir de "iman" kelimesinin aldığı tarzda (b) ba
harfi ile meful alması halinde kullanılmaktadır. Bu benzerlikten ötürü

"itikad" kelimesiyle izah edilmiştir.

c) Felsefenin tesiriyle ikan kelimesine itikad manası katılmış ola
bilir. Çünkü felsefede doğma itikad manasından ziyade ilme inanma ve
bilginin varlığını kabuletme anlamı olduğundan onaikan ve dogmatizme
ikaniye denmiştir.

Yakin ve ikan kelimesinin üzerinde daha fazla durmayacağım.

Ne varki, yakın kelimesinin kökü kesin ilim ve bilgi anlamında olduğunu

vurgulamak istiyoruz. Kuran'daki âyetleri de buna göre anlamak Arap
düine daha uygun düşecektir. İlmî ıstılâlılar sonradan geUşmlş ve geliş

mektedirler. Onlar için kullanılması şüphesiz bir sakınca doğurmuyorsa

da asıl manajT kaybetmemelidirler.

"Yakın" kelimesinin Kur'an'da üimle ilgili üç kelimeye izafetle
kullanılması arasındaki farka temes etmemiz gerekiyor, a) llmel yakîn^**
b) Aynel Yakîn^^^ c) Hakkal Yakîn^^, Buraya İbn Manzur'un "yakin"e
verdiği manayı alarak bunları açıklamak istiyorum. "Yakın", bilme
(ilim) ve şüpheyi giderip işin gerçeğini elde etmektir^''. Burada yakin'e
her ilim ve fazla olarak şüphenin izalesi ve işi tahkik yani işin ve durumu
hakikatma ulaşmak anlamı veriliyor. Gene tbn Manzur diyor ki, "hak-
kul yakîn" demek, bir şeyi kendisine izafe etmek değildir. Çünkü hak ile
yakın aynı şeyler değillerdir. Nitekim geri kalan "aynul yakin ve ilmül
yakîn" de öyledir. Ayn göz demek olup. yakin kelimesiyle aynı olmadığı

93 Bakara 4, NanI 3, Rum 60.

94 Tekasür: 3.

95 Tekasür 7.

96 Vakıa: 95, El-Hakka, 51.
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gibi, yukarındaki tarifte de görüldüğü üzere, ilim de yakin kelimesiyle
ayniyet meydana getirmez. Buna göre a,b, ve c, bentlerindeki âyetleri
daha iyi anlama için şu izahı şimdilik yeterli görüyoruz:

a) tlmü'l-Yakîn: Bu ifade bir sıfat tamlamasıdır. Çünkü yakîn,
ilmin sıfatıdır®?. Bu, yakinî ilim demektir. İlim delil ve düşünmeyle elde
edildiğine göre, yakin de delil ve düşünmeyle elde edilen bir bilgi ola
rak tarif edildiğine göre, her iki tarif hernekadar aynı ise de bu şekilde

delil, düşünme, istidlâl ve muhakeme ile elde edilen kesin üme ilmul-
yakin denir. Burada önemli olan delillerin kesinbği, sağlandığı ve düşün
menin doğruluğudur. Demek ilmul-yakîn, fikri ve nazarda ulaşılan kesin
bilgi olur®®. Meselâ, duman çıkan yerde ateşin olduğunu ve minarenin
olduğu yerde cami bulunduğunu biliriz. Buna delÜimiz, duman ve mi
naredir. Bu bilgimiz kesindir, zıddına şahit olmadık.

b) Aynu'l-Yakin, gözle görerek bir şeyi bilip, onda şüpheye mahal
kalmayacak derecede bu bilginin kesin olmasıdır. Duman çıktığı yere
gidip ateşi görmek ve minarenin bıdunduğu yere gidip, camiyi görmek,
artık inkâr edilemiyecek derecede ateşi ac camiyi bilmemizi gerçekleş

tirir. İşte buna da gözle görerek ve müşahede ederek ulaşüan kesin bilgi
manasında "aynul yakîn" denir-00. Bu, ilmul-yakîn olandan daha üs
tündür.

c) Hakku'l-Yakîn ise, ilim ve müşahedeyle ulaşılan ilmi gerçek
leştirmek ve onun hakikisine, hakikatma ulaşmak ve ulaştığım bilmek
tir. Çünkü yakin kesin bilgi olduğu için gerçeğe ulaştığı bilmek ile tarif
etmek doğru olur. Meselâ, ateşten istifade ederek ısınmak veyayemeğini
pişirmek onun ateş olmasınm mahiyetini ve hakikatmı gösterir. Uçağı

biliriz. Havada veya alanda görürüz. Bir de içine biner uçanz, işte bu
üç mertebe de böyledir. Îlmul-yakîn'den başlar aynül yakin'den geçer
ve hakkul yakin'e ulaşır. Böyle hakkul yakin ilimden ve müşahededen

meydana gelen Uim olur'^l.

Dindarlarm âhiretin varbğına olan bilgileri ilmül yakîn, onu gör
dükleri zaman aynül-yakin, içinde bulundukları zaman da hakkul yakîn
olur. Ebul Beka'nm tarifine göre (ykn) kelimesi suyun havuzda durup

97 Lisan 3/1015.
98 Kamus Ter. 3/721.

99 Cemil Sabba, el-Mucemul Felsefi 2/588.
100 Cemil Sabba, A.g.y,
101 Cemil Sabba, 2/589
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İstikrarlı olmasından, ilmin de kalpte yok olmayacak şekilde kesin de
lille yerleşmesi ve istikrarlı kalmasıdır^02.

i) Hikmet: (HKM) kökü asimda islâh ve düzeltmek için, men et
mek, önlemek, engel olmak manalarma gelir. Bunun ilk manası "hüküm"
olup, zulümden ve haksızlıktan men etmek demektir. Hayvana hakim
olabilmek, onu sağa sola sapmaktan men etmek için vurulan geme "ha
keme" denir. Hikmet te bu manadan türetilmiştiı*.Çünkü insanı cehalet
ten ve kötü huylardan korur ve cahü olmanın önüne geçer'®^. Hüküm,
hükmetmek, bir şey hakkında onun ne olduğunu bildirmek, hakimlik,
kadılık yapmaktır'04. Başkasım uymaya mecbur tutmadan, bir şeyin

ne olduğunu ve nasıl olduğunu veya ne olmadığını ve nasıl olmadığını

söylemek manasında kullanılırlOS. (HKM) kökünden türeyen "uhkum"
emri iki manaya gelir: Biri, "hükmet", hüküm ver, hükmünü, fikrini
bildir, açığa vur. Diğeri, "hakim ol, hikmet sahibi ol"i06 manasına

gelir. Hakim hükmeden olduğu gibi, "hakem", de aynı manada kul
lanılır. Fakat bu sonuncusu daha kuvvetli bir mana taşır. "Ihkam'
kelimesi aym kökten olup, bir şeyi sağlam ve düzgün yapmak de-
mektirl07.

Hâkim, kelimesi Kur'anda Allah'a ve Kur'an'a sıfat olarak isnat
edilmiştir. Alim ve hikmet sahibi demektirlO^. Bu kelimenin, Allah'a
isnad edilmesiyle ifade ettiği mana, başkasına isnad edilmesiyle aldığı

mana ayrı ayndır^o^. Kuran'a "hakim" denmesinden anlatılmak iste
nen mana, onun muhkem, sağlam ve düzgün bir kitap olmasıdır^'O,

Hakim'in üçüncü bir manası daha vardır. Bu da, diğer kök manalanyla
uyumve mutabakat halindedir. Hakim, yani hikmet sahibi olan tarafsız

ve lehte veya alayhte olmasına bakmadan hüküm veren kimse demek-
tır^'i. İslâm kültür tarihinde filozof ve tıp doktoruna hakim denmiştir.

Bu istilâhı bir manadır. Asimda filozofun Arapça karşıbğı hikmeti se
ven, (rauhibbul hikme) dir. Böylece hakim kelimesini sözlük manasmda

102 El-Külliyat, 389. Bundan dolayı felsefe ve klasik mantıkta kullanılan "yakSniyyat"
kesin delil kaynaklan terimi türetilmiştir. Bunlar, şüpheciliğe karş kullamlan delillerdir. Bu da
yakîn kelimesinin şek ve şüpheyle karşıt bulunmalannı gösterir.

103 Mekayis, 2/91. El-Misbah, 1/72.
104 Kamus Ter. 3 /430.

105 Ragıb, EhMü&edat, 12.5,
106 Ragıp, age., 124.

107 Kamus Ter. 3/431.

108 Külliyat Ebul Beka, 157.
109 Ragıb, Müfredat, 126. Külliyat Ebul Beka, 157.
110 Hûd, 1. Mü&edat, 126

111 Lane, 2/618
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filozof karşılamaz. Ama terim ve istilâh manasında karşılamasında bir
sorun yoktur. Çünkü filozof kelimesiyle de kendisinin asıl sözlük manası

kastedUmemektedir.

Tahkim kelimesi hükmetmek üzere hakem tayin etmek veya engel
olmak, kötü şeyden önlemek manasmda kullanılıra^. Hikmet cahilce
davranmaktan men etmektir. Hikmet ile hakim arasında bir olan ve
farkh olan manalar var. Hüküm hikmetten daha umumidir. Hüküm'de
hikmet manası vardır. Hikmette hüküm manası yoktur. Bununiçin her
hüküm hikmet sayılabileceği halde, her hikmet hüküm sayılmazl^î.

Hüküm (hukm) nesnelerin, gerçek tabiatmı bilmek ve ona göre hareket
etmektir^J'*. Damegâni, hikmetin beş manada kullanıldığını beyan edi
yor: Güzel öğüt (mevıza), anlama, peygamberlik, Kuran'm tefsiri ve
Kur'an'm kendisi^'-^.

Hüküm, Allah'a isnad edildiği zaman şeyleri bilmek ve onları en
iyi şekilde meydana koymak, örneksiz var etmek olur. însana isnad edil
diği zaman, bilmek ve iyi işler yapmaktır. Yahut da en üstün seviyede
bir bilgi ile en iyi şeyleri yapmayı bilmek ve öğrenmektir'i®.

Hikmet, adalet, ilim, hüküm, peygamberlik, Kur'an ve İncil mana-
larmda da kullanılmıştır. Bunun tarifinde şöyle denmiştir: Hikmet, bir
şeyi layik olduğu yere koymaktır. Alimlerin tariflerine göre, insanın

gücü yettiği kadar, nazari bilgileri elde etmek ve faziletli işler yapma
maharetini kazanmak üzere aklın ve zekanm (nefs-i insani) kullanıl,

masıdıril"^.

Hüküm, hikmeti içermektedir. Çünkü hükmederken hikmetli hük
metmek için, hikmete ihtiyaç vardır. Hüküm fiildir. Hareket ifade eder.
Her an faaliyette bulunur. Ama hikmet bilgidir. Fiil halinde olmayan
mutlak ve mücerred bir isimdir. Onu harekete geçirecek olan, hükmet
mektir. Bu bakımdan hüküm hikmetten daha geniş kapsamh olarak
anlaşılmıştır. Burada bizce, bir fark daha bulunmaktadır. Hüküm, fiil
olduğu için, fiil halindeyken vardır, Daha önce varhğı sözkonusu olmaz.
Ama hikmet bizâtihî var olan bir bilgi ve bütün bir sistem ve onu iste
nildiği zaman çalıştırabilecek bir aklî ve zihnî muhakeme hüneri ve me-

112 Lane, 2 /616
113 Müfredat, 126, Külliyat, 157,
114 Lane, 2/617.

115 Hüseyin b. Muhammed Demaganî, Kamusu'l-Kur'an, 141, Beyrat, 1977, Danagani'nin
Zemahşcri ile Bağdad'da buluştuklan tahmin ediliyor. (Bk. Aym kitabm önsöao, 6).

116 Lane, 2/617

117 Külliyat, 158.
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leke ifade eder. Bu bakımdan hikmet, elde edilen bir muhassala ve bir
müktesebât bütünlüğü ihtiva eder. Ashnda muhakeme de hükümle, hik
metle aynı .kökten gelmesi de önemlidir. Hepsinde hikmetli davranmak
ve hikmete göre hareket etmekve hikmeti anlamak manaları bulunmak
tadır.

Kuran'da buraya almadığımız duyma, işitme, görme, vicdan, idrak
ve müşahade gibi, birçok kelime ilimle ilgilidir. Bunlar oldukça herkesçe
kolay anlaşılabilir. Zaten Kur'an'a göre bilgi konusunu bütün genişliği

ile ele almayacağımızı ifade etmiştik. Aldığımız kelimeler doğrudan ilmin
varlığı ve yokluğuyla ilgili olmalarında dolayı aimmışlardır. Bunlar
gösteriyor ki, Kur'am Kerim, ümî münakaşa ediyor ve onun meşruiyye-

tini tartışıyor. Seçtiği ve tenkit ettiği ile dayandığı ve kelime ve kav
ramlarla sisteminin ve Umi zihniyetinin ölçüsünün sınırlarını çiziyor.
İslâm âlimleri bunlar üzerinde düşünüyor ve ona göre elde ettikleri bil
gileri münakaşa ediyor ve değerlendiriyorlar. Biz yalnız bu kelimelerin
sözlük manalarım tesbit ettik. Asıl bunlarm kullanıldıklarıcümlelerdeki

üslûp ve ifade tarzları daha önemlidir. Ama onlarm yerlerine Kur'an'da
bulup, mütalaa etmek kolay olacağım düşünerek onlan başka bir zaman
da ele almak üzere şimdilik bırakıyoruz.

Hadislerde Şüphe:

Kur'an'ı Kerim'de ilim bahsini ilgilendiren bazı önemli kelimeleri
inceledik. Şimdi Hz. Peygamberin sözlerinde konumuzu ilgilendiren bir
kaç Hadisine değinmek istiyoruz:

a) Bazı kimseler Hz. Peygambere gelip sormuşlardır: Zihnimize
öyle şeyler geliyor ki, herhangi birimiz onu söylemeyi büyük günah sa
yar. Hz. Peygamber gerçekten öyle mi oluyor? diye sorar Evet, derler.
Hz. Peygamber, işte o duygunuz imanın apaçık kesinliğidir, buyurdu'l^.

b) Hz. Peygamber'e "iman"daki vesveseden sormuşlar. O da de
miştir ki, o halis imanm sebebidû-ı^^.

c) Hz. Peygamber demiştir ki, insanlar birbirine sorup duracaklar
ve diyecekler ki,Allah bu mahlûkâtı yarattı. Ohalde Allah'ı k'm yarattı?

Böyle bir şey akima gelen, hemen Allah'a inandım desin^^o,
d) Hz. Peygamber: "insanlar ilimden size sorup dururlar, öyle ki,

işte Allah bizi yarattı, ama Allah'ı kim yarattı derler. Konuşma bu rad
deye gelince, Allah'a sığmm ve sözü bitirin", buyurdu^^ı.

118 Müslim, 2/153, Nevevi ile Süneni Ebu Davud, 2/622.
119 A.g.y.
120 A.g.y.

121 Müslim, 2/154.
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e) Ebu Zümeyl, İbn Abbas'a sormuş: Zihnime bir şey geliyor, aca
ba nedir demiş. îbn Abbas, o halde nedir? diye sorar. Vallahi söyleye
mem demiş. îbn Abbas, şüphe kabilinden bir şey mi? der. Ebu Zümeyl,
güler. İbn Abbas, demiştir ki: "hiç kimse bundan kurtulamamıştır.

Bunun için Yüce Allah" sana indirdiğimizden şüphedeysen, senden önce
kitap okuyanlardan sor, andolsun ki, sana rabbinden gerçek gelmiştir,

sakm şüphelenenlerden olma"'22, âyetini indirmiştir. Böyle bir şey zih
nine gelirse, "o öncedir ve sonradır (varhğı) açık ve (mahiyeti) gizlidir,
o herşeyi bilir"i23. söylei24.

f) Bir adam Hz. Peygambere gelip, "ey AUah'm elçisi, herhangi biri
miz, zihninde (nefsinde) öyle bir şeyle karşılaşıyor ki, onu söylemektense
kül olmayı tercih ediyorum" dedi. Hz. Peygamber "Allah büyüktür.
Onun durumunu vesveseye dönüştüren, Ailah^a hamdolsun" buyurdu^^S.

Burada dd mesele açıklanmış oluyor: 1) Herşeyi Allah'm yarattığı

kabul ediliyor. Madem ki, her şey yaratılmıştır, o halde Allah'ı da kimin
yarattığı insamn aklına gelebibyor. Böyle bir sorunun insanın akhna
gelmesi, onun dinsizlikle Allah'ı inkâr etmek kasdı ve niyeti olduğunu

göstermez. Böyle bir şey yalnız dinsizliği huy ve meslek edinenin aklına

gelmez. Inananm ve Allah'a samimî olarak imanedenin zihnine de böyle
bir şey gelebilir. Demek ki böyle bir soru insanın öğrenme merakından

doğmaktadır. Öğrenme merakı her insanda bıdunur. însan onu geliş

tirir ve arzuladığı istikamete doğru onu çevirir veya ihmal eder ve o
sönüp gider.

Hadislerde zikredildiğine göre, insanlar böyle soruları sorup dura
caklardır. İnsanın öğrenme merakmın ardı arkası kesilmeyecektir. Bu
sorunun temeli ve doğuş kaynağı, insanm bilgi kurallarından birine da
yanmaktadır. Çünkü kainat ve içindekiler yaratılmış olduğuna göre,
onları da Allah yarattığına göre, kâinâtm ve içindekilerinin var oluş se
beplerini biliyor, bu bilgisini Allah'a da teşmil ederek onun da var oluş

sebebini soruyor. Ancak cevabmı bulamadığı için, Allah'ı inkâr mana
sına geleceğinden korktuğu için, onu söyleyemiyor ve zihninden de ata
mıyor. Buna göre ne yapması gerektiğini peygambere soruyor ve hatta
sormaktan da çekiniyor. İnsan böyle sorularla bildiği ve hatta inandığı

şeylerde şüpheye düşüyor ve doğrusunu araştırıyor. Şüphesini izale ede-

122 Yunus: 94.

123 Hadid: 3

124 Süneni Davud, 2/622
125 Süneni Davud, 2/623, Müened-i Ahmed b. Honbel, 1/340
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cek bir otorite ve kuvvetli, sağlam bir bilgiye dayanmak istiyor. Bu so
runun cevabını ikinci meselede ele alabm. Birinci mesele insanın öğ

renme merakınm ve anlama tecessüsünün onu şüpheye sevkettiğini ve
şüphesinin de kaldınimasma çahştığım, imamn bile bu şüphenin önüne
geçemediğini, ipıamn da şüpheyi giderecek ilmî ve kesin delile dayan
ması gerektiğini ortaya koyuyor.

2) îkinci meselede açıklamaya çalışacağımız husus şudur: Hz.
Peygamber şüpheye ve vesveseye düşen kimselere verdiği cevapta on
ların anlayış seviyelerine göre hareket etmiştir. Önce böyle bir şüphenin
imam yok etmediğini anlatmak için, gerçek ve sağlam imana götüren
bir sebep olduğunu ve böyle zihne ve hatıra gelen şeylerden korkul-
maması gerektiğini ifade etmiştir. Sonra bu gibi şüpheleri zihinde sak-
lamamn ve 7İhni onlarla meşgul etmenin doğru olmadığmı anlatmak
için, hemen vazgeçmesini Âllah^a imanını tazelemesini tavsiye etmiştir.

Böylece onu bir rûhî bunahmdan kurtarmış ve huzura kavuşturmuştur.

Şüpheye ve vesveseye düşmenin övülebilecek bir durum olduğunu

açıklamıştır. Şüpheye düşen bir kimse araştırmak zorunda kalacak ve
daha kesin bir bilgiyle zihnini ve bilgisini kuvvetlendirecektir. Şüpheye

düşen kimsenin kafası çahşıyor. Şüphesini izale etmek için kendi iUm
yapacak ve yeni birşeyler öğrenecek ve taklitçi olmaktan kurtulacaktır.

îmam Nevevi (631-676 H /1233-1277 M) şüphenin ve vesvesenin
"hâlis ve açık, kesin iman olması"m şöyle izah eder: Şüphe ve vesveseyi
söylemeyi büyük günah sayan ve ondan şiddetle korkan kimsenin imam
hâlis ve katıksız olduğunu gösterir. Hele inanılması şöyle dursun, onu
söylemekten korkanm imam öyle kemâle ermiştir ki, şek ve şüpheler

ondan kalkmıştır^^e.

İmam Mazeri (453-536 h./106I-1141 m.)l27^ inşanm zihnine do
ğan ve hatmna gelenleri iki kısma ayırıyor. Bir kısmı hiç delile, emareye
ve bir şeye dayanmadan insanm akhna gelen şeylerdir. Bunlarmdayan
dığı bir dclU ve şüphe doğuracak bir emare bulunmadığı için zahmet
çekip delil aramaya gerek olmaz. Bunlar gereksiz ve boş vesvese ve ku
runtulardan ibaret oldukları için, onlardan yüz çevirmek, onlan hemen
atmak ve zihni başka bir şeyle meşgul ederek onlarm üzerinde durmamak
gerekir. Hz. Peygamber bunlar için, onlardan yüz çevirin ve onlan bı-

rakm demiştir. Ama inaamn zihnine bir delile ve emareye dayanarak
gelen ve yerleşen şüphe ve vesveseyi dedelile dayanarak izale etmek ge-

126 Müslim Şerhi, Nevevi, 2/156.
127 Müslim üzerinde şerhi vardır, basılmamıştır. Ibn Hallikan, 4/285.
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rekir. Bu hususta delil getirmek ve onlarla uğraşmak ve onları nasıl izale
edeceğim düşünmek şarttır. Çünkü bunlar delile dayanarak geldikleri
için, ancak delille izale edilebilirleri^^.

Kurban ve HadisHe nereye bakılırsa bakılsm daima meselenin ilme
havale edildiğini görmekteyiz. İlimde şüphe daha kesin bir ilmi esasla
kaldırılabileceği gibi imanda şüphe de yine ilimle kaldırılabilir.

Yukarıda (e) bendinde İbn Âbbas'm sözünde geçen âyeti kerimeye
temas etmek istiyorum. İbn Abbas, Hz. Peygamberin işaret ettiği gibi,
hiç kimsenin şüpheye düşmekten kurtulamıyacağım beyan ediyor.
Ancak fikri desteklemek için. Yunus Suresi'nin 94. ayetini misâl veriyor.
Bu ayet Hz. Peygambere "şüphede isen" sözüyle hitabediyor. İbn Abbas
böylece Hz. Peygamberin bile şüpheye düşme ihtimalini göz önünde
bulundurarak, bu ayete muhatap olduğuna dikkat çekmek suretiyle,
hiç kimsenin şüpheden kurtulamıyacağma işaret ediyor. O halde şüp

heye düşme tehlikeli olmayıp, ondan bir an evvel kurtulmamn yollarmı

aramahdır. Bu da ilimle olur. Bu ayet üzerinde yapılan tefsirlerin özeti
şudur: Bu ayeti kerimedeki hitap Hz. Muhammededir. Bu hitabm ona
olması O'nun kendisine gönderilen vahy'den şüphede olduğunu ifade
etmez. Buradaki şart cümlesi cevab cümlesinin vukuunu gerektirmez.
Her ihtimale karşı faraza böyle bir şüphe içinden geçiyorsa, anlamına

gelir. Şunu da hesaba katmışlardır. Hz. Muhammed bir insan olarak
hatırına bir şüphe gelebilir. Bu şüpheleri delillerle izale etmek gerekir.
Bu hususta Hz. Muhammed'e başka deliller zaten gönderilmiştir'29.

Burada şüpheye düşmenin Hz. Muhammed'e isnad edilmesi ve ona veri
len cevap ile inanmayanlara yol göstermenin kastedildiği de anlaşdabılir.

Bunun için ayette "kitap okuyanlara sor" ifadesi yer almıştır. Bu, hem
kitap okuyanları, ki bunlar ilim adamlarıdır, hem de onlara uyanları

ilme davet etmeyi ihtiva eder. Madem ki, Hz. Muhammed bile kendisine
indirilen vahy'den şüphede olduğu zaman şüphesini izalesi İçin kitap
okuyanlara sorması tavsiye ediliyor. O halde kitap okuyanların bileceği

kadar bu kesindir. Onlar bile bunda şüphe etmezlerl^O. Ayrıca ilim adam-
lanna güveni de ifade ediyor. Çünkü ilim adamı yalan söylemez. Bu
ayeti kerimenin indirilmesinden maksat, Hz. Muhammed'in şüphede

olduğunu anlatmak olmayıp, kitap okuyanların ve ilimde derinleşmiş

128 Müslim, Şerhi Nevcvi, 2/156. İmam Mazeri'nin bu ikinci kısmına dikkat etmekgerekir,
İşte delile dayanarak bu şüpheleri izale etmek ancak kelâm ve felsefeyle olur.

129 Fahreddin Razi, Mefatthu'l-Gayb, 5/39.

130 Meftâhü'i-Cayb, 5/40. Zemahşeri, Keşşaf, 2/253.
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olanların indirilen vahyi bildikleri gerçeğini ifade ctmektiri^'. Kur'anı

Kerimin ilim adamlarına güvenmesi ve onların gerçeği söyliyeceklerine
kanaati, aslında kendine güvenmesinin neticesidir. İlim adamı olan kime
sorulursa sorulsun bu gerçeği ifade edecektir. Ama onların içlerinden
yanlış söyliyenler ve yanıltmaya sapanlar olmaz mı? onlara bu kadar
güvenin müeyyidesi ne olabilir? Fazla uzatmadan buna bizim verece
ğimiz cevap, burada ilim adamlarından her hangİ belli bir şahıs kastedil-
miş değildir. Bütün ilim adamları kastedilmiştir. Onların içinden her
hangi bir sebepten dolayı yanlış söyHyeu çıkarsa, doğruyu söyliyen de
çıkacaktır. Doğruyu söyliyen, yanhş söyliyeni uyaracağı için, onlarda
açık bir yanılmaya gitmiyeceklerdir. Buradaki hitabın Hz. Muhamed'e
olduğu üzerinde duranlar, O'nun peygamber olduğunu kitap okuyanlar
(yahudi ve hiristiyanlar) Tevrat ve InciPde görmektedirler, onlardan
iman edenler bunu bilirler, demektedirler'-^^.

Burada "Şüphede isen" hitabı, düşünen herinsana şamildir. Böylece
görünürde hitap Hz. Muhammed'e ise de, bu gibi hitaplarda olduğu

gibi asd kastedilen insanoğludur. Düşünen ve düşünme kabiliyeti olan
herkes sorumlu tutulmuş olur. Netice itibariyle şunu öğreniyoruz ki,
Kur'am Kerim ilme dayanmakta ve ilmİn her zaman uygulanan meto
dunu kullanmaktadır. Hadis-i Şerifler de Kur'an'm bu metodunu uy
makta ve onu daha da teferruata inerek açıklamaktadır.

İslâm'ın iki ana kaynağı olan Kur'an ve Hadislerde ilimin kaynak-
larma ve metotlanna ve o metotları kullanmada insanların tarafsız

tutumuna önem vermekte olduğu görülüyor, l.şte müslümanlar bunlara
uyarak, ömürlerini ona N'akfetmeleri sayesinde, islâm âlimleri ve düşü

nürleri yetişmiştir. Bunu islâm medeniyeti tarihi boyunuca anlamak
mümkündür.

131 Keşşaf, 2/253.

132 Şevkânî, Fethu'l-Kadir. 2/451. Tabcri. Tefsir, 11/168.
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Prof. Dr İbrahim Agâh ÇUBUKÇU

Yezidüer, Muaviye'nin oğlu Yezid'i kutsal sayan bir mezheptir.
Aleviliğe bir reaksiyon olarak doğmuştur. Ancak bu mezhep üzerinde
ilkel dinlerin etkisi çoktur. Yezidiler İslâmiyet'in Yezidî kolundan ol
duklarını söylemekle birlikte müslümanlığm temel ilkelerini benimse
miş değildirler.

Bu gün için Sovyet Rusya'da Erivan dolaylarında, Irak'da, Musul'
da ve özellikle Sincar'da bol miktarda Yezidî vardır. Yine Suriye'de
Kamışlı dolaylarında Yezidîler oturmaktaıbrlar. Yurdumuzda Mardin'
de, özeUikle Midyat dolaylarında Yezidîler yaşamaktadırlar. Aynca
Siirt'in Beşiri ilçesinin altı-yedi köyünde, Kurtalan'ın bir köyünde ta
mamen Yezidîler bulunmaktadır. Sürt ilimiz dahilinde ayrıca bir
kaç köyde daha Yezidîler vardır. Ayrıca göç suretiyle İskenderun'a

yerleşenler az değildir.

22.9.1984 günü Siirt'te yapılan "Erzurumlu İbrahim Hakkı" Sem
pozyumuna katılmak üzere gittiğimde Yezidîlerle ilgilendim. Vali
Recep Birsin Özen ve Halk Eğitim Müdürü Öner Ergenç'in yardımlarıy

la Kurtalan'ın Kurukavak köyüne gittim. Yanıma Kurtalan Halk
Eğitimi Müdürünü de aldım. Her nekadar bize Siirt'in eski ve yeni
müftüleri katılmak istediyse de araştırmanın selâmeti açısmdan bunu
sakıncab buldum. Ancak mihmandarım Abdulhâbk Bey'in gelmesinde
sakınca görmedim.

Kurukavak köyünün ilkokuluna vardık. Öğrencileri toplayarak
onlara ahlâk hakkında bir konuşma yaptım. Hatta kıssalar anlattım.

Bu sevimli çocuklarla hemen dost olduk. Sıra geldi büyüklere, ancak
büyükler ser veriyor sır vermiyordu.

Bilindiği üzere Yezidîlerde kast sistemi vardır. Pir ailesinden olan
bir erkek, yine pir sımfmdan bir kızla evlenebilir. Şeyh sınıfından ve
mürit smıfmdan olan gençler ancak kendi sınıflan çerçevesinde evlilik
yapabilirler. Birsınıftan ötekine kız verilmez. İmamlık da babadan oğu-

la geçer. Kurukavak köyü imamı genç bir dclikanbdır. Babasını yeni
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kaybetmiş. Köyde cami yok. Ancak köyün güzel çeşmeleri var. Gürül
gürül su akıyor. Hanımlar bu çeşmelerden su taşıyorlar. Bu çeşmeleri

Amerikalı milyarder John Hans yaptırmış. 20.000.000 lira köye yardım

etmiş. Bu zengin kişinin dedesi İngiliz Sör Henry Layard 1849 yılında

Kurukavak'da bir gece yatmış. Köylüler onu misafir etmiş. Bundan
memnun kalan Layard hatıralarında bu köyden söz etmiş. Torunu
John Hans 1979 yılmda mektup yazarak köylü ile ilişki kurmuş. Para
yardımı yapmış. Köye gelmiş. 1981 de çeşmeler yapılmış. Bu zengin
kişi köye her yıl bir ya da iki kez geliyormuş. Köylü de onu özel mera
simle karşılıyormuş. Bu kişi yine para yardımı yapacakmış.

Gerçekten köyde yaşayanlar çok sevimli insanlar. îmama bir kaç
dinî soru sordum. Cevap vermekten çekindi. Çevremi hep köylüler
almıştı. Onlara lâikliği anlattım. Türkiye Cumhuriyetinde herkesin
ibadetinde hür olduğunu söyledim. "Dinde zorlama yoktur" ve "sizin
dininiz sizin, benimki benim olsun" âyetlerini okudum. Biraz bana
ısmdılar. Anlatmağa başladılar. Ancak çok şekerU kahve geldi. Kahveyi
içemiyeceğimi söyleyince şüpheye düştüler. Çünkü o yörede kimse
Yezidîlerin hiç bir şeyini yemezler ve içmezlermiş. Kendi aralarında

ihtiyatlı olun diye fısıldaşmaya başladılar. Ben derhal havanın değiş

tiğini farkederek çayı tercih ettiğimi bildirdim. Hep birlikte bir köy
evine çay içmeğe gittik. Ben sıcak çaylarını içtikçe onlar hoşnut oluyor
lardı. Bunlara kendi şiirlerimden bir kaç nefes okudum. Son derece
memnun oldular. İyi niyetli olduğumu anladılar. Ben de imama sormağa

başladım:

— Siz Adiy b. Musafir'in mezarını ziyaret eder misiniz?
— Elbette ederiz. Bizim kâlıemiz onun mezarıdır.

— Bu mezar nerededir?

— Irak'da Sincar dolaylarmdadır.

— Sizin orucunuz nasıl?

— Biz Yezidî olarak yılda dokuz gün oruç tutarız. Yalnız üç gün
oruçtan sonra, üç gün tutmayız. Sonra tekrar üç gün tutarız. Üçer gün
ara vererek 9 orucu tamamlarız. Onuncu gün kurban keseriz. Kurban
Bayramında da koyun keseriz. Ancak ben imam olduğum için kırk gün
kışın ve kırk gün de yazm oruç tutmak zorundayım.

— Namazınız nasıl?

— Biz beş vakit namaz kılmayız. Gusül yapmayız. Ancak güneş

doğarken ve batarken duamızı okur secde ederiz. Duadan önce el ayak
ve yüzümüzü vnkayarak abdest alınz.
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— Okuduğunuz duayı tekrarlar mısınız?

— Tekrarlamaya çalışayım.

Ancak genç imam duayı okumakda güçlük çekti. Başkaları yardım

etti. Babası öldüğü için imambğa yeni başlamış, neticede imama bütün
duaları okuttum. Yezidîlerin duaları şöyledir:*

ABDEST DUASI

Şeyhim Şeylı Hasan, pirim Hesin Meman,

Ey dostlarım, yakınlarım, akrabalarım!

Din'im Şeyh Şerefettin ve mezhebim Şeyh Şems'tir.

Derecem Melek Şemsettin ve feryadım Şeyh Şems'tendir.

Nesebim Yezid, Şeyhim, Mevlam, derdim ve dermamm.

Yol göstericim, ustam, tek Hudadır taptığım. Melek Tavus'tur inanın.

Sabah biter ve akşam gelir ve iki cellat sureti bana gözükür.

Cellatlar ben îyiahi" ve fakirden dinimin şehadetini sorarlar.

Dinimin şehadeti Allah birdir ve Melek Şeyh Hasan O'nun sevgilisidir.

Laleş'teki büyüklere selam olsun, selam size ey Laleş ehli!

Selam olsun Kafe^ye, mağaraca, cirime, birime ve kubbelerin ilahına.

O Ezidhaneye ki başlar o yere secdeye gider, kıble telakki etlilir.

Şeyh Hadi'nin türbesi itnanııruzın evidir, Nasrettin canımızm celladıdır.

Şeyh Hadi gerçek padişahımız ve Şeyh Hasan evimizin aydmhğt, çıra-

sidir.

Melek Tavus adma ve Şeyh Hadi'nin hırkasına şehadetimiz vardır.

Aileme minnettarım. Ve o kimseler kördürler ki,

Bu isimleri her daim hürmetle anmayı ihmal ederler.

Rahman kürsüsü tan yerindedir. Haccımız kaf ve mağaralı olup pence
relidir.

îşte orasıdır Şeyh Hadi ve sair muhterem zevatın yeri.

Rahman kürsüsünün yönü göğe doğru ve beyaz çeşmelerle çevrilidir.

* Duaların anlamları için bak. Davut Okçu, Lisans Tezi, Yezidilik ve Yezidiler,
İlahiyat Fakültesi 1979.
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Orası Sultan \ezid (Kırınızı)in mekanıdır ve sünnetleri tasdik merciidir.

On cephesi karadır. Haccımız kafe, mağara, ve beyaz çeşmedir.

Orası Sultan Yezidî'nin mekanıdır, hürmetle tavaf olunur.

Sünniyim, sünniyim (Ehli sünnet) ve kutsal bir incinin eseriyim.

Beyaz çeşmenin bekçisiyim, büyük şeyhin müridiyim.

Sultan Yezid için kurbanlık koyunum.

Elhamdülillah bu din ve erkandan razıyım.

Laleş'i nuraniye gittim ve çifte kubbe mevkiine secde ettim.

Melek Tavus'un ismine iman getirdim.

Ya Şeyh Hadi biz bilmeyiz, herşeyi bilen sensin.

SABAH DUASI

Ya Rabbi Sen Huda'sın, Sen Ezda'sın Sen övgü ve meth sahibisin

Tertemiz ve günahsızsın, binbir isİm sahibisin;

"Huda" ismin bu isimlerden en şirini en güzelidir.

Ya Rabbi sen daimsin, Sen kadimsin, yeri göğü yaratansın.

Bütün dertlere sen Hekimsin.

Ya Rabbi sen şefkatsin şefkatlisin yer ve göğün sahibisin.

Bütün dertlerin dermanısın.

Ya Rabbi; Şeyh Şems ve Güneşin, Melek Şeyh Hasan ve Âdânm

Şeyh Ebubekir ve Katanın hatırı için bizi bağışla!

Ya Rabbi amin, amin dinin mübarek ve huzur doludur.

Şeyh Hasan Hudanıu sevgilisidir ve kuludur.

Şemsettin, Nasrettin, Secadeddin, İmadettin, Babadin

Melek Fahrettin ve Şeyh Uasan'dır kuvveti dinin.

Şeyh Hadi evvelden âhıra kadar vardır ve rahmet saçar.

Sultan Yezid hayır kapılanm açar ve şer kapılarım kapar

Elhamdülillah, Huda'ya ve Alemin Rabbine olsun.

Güneşin kızılhğı zahir olmadan Melek Emin orada olur.

Evlerden evlere kadar Şeyh Şems'tir veren o aydınlığı
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Şeyh Şems'imi aydmlıktaD ayrı düşünemem,

Dereceden dereceye kadar Şeyh Şems'tir veren aydınlığı

Şeyh ŞemsMmi hac yerine tavaf ederim.

Şutundan sütuna kadar kırk anahtar hazmede

Şeyh Şems onları marifetli ve ölüye hürmet edene dağıtır.

Şeyh Şems'imin mührü göklerden ayağa kadar dolaşır.

Baştan ayağa kadar Şeyh mührü dağdır.

Şeyh Şemsimden ümidimi asla kesmem.

Ya Şeyh Şems, bizler zaten taltif edilmiş bir nesebiz.

Hareketlerimizde bir hayır kapısı bir aydınlık isteriz.

Sünniler ki takatsiz ve güçsüzdürler.

Şeyh ŞemsMen aman dilerler.

Şeyh Şems nurdur ve Melek Hasan ğafûrdur.

Din ve imanımızı bize açıkla senden kabuluz.

Şeyh Şemsim güzeldir, fakirlere kısmet ve vazifelerini vermiştir.

Şeyh Şemsimi aydınlıktan ayn düşünemem.

Şeyh Şemstim nurdandır, altın tahtan kaididir ve kudret asası elindedir.

İyiliğin ve Cennetin anahtarı elindedir.

O kişiyi yetmiş bin kez kıskamnz ki gerçek Yezididir.

Huda ve Şeyh Şems o kişiye yardımcıdır...

AKŞAM NAMAZI

Ya Huda bizi güneş doğumu ve gün batımının keremi, bizi analık ve

Beyzadaki kırk civanmerdin hatırı için bağışla.

Ya Rabbi beni ve bütün Yezidileri kazadan ve beladan esirge.

Ya Rabbi bizi yer, gök, öküz balığı ve kürsü ayetine bağışla

Ya Rabbi bizi levh ve kalem, Adem-Havva sırrı ve İsa b. Meryemin
yüzü suyu hürmeti için bağışla.

Sen, Dünya ve diyanetimizden, ahvalimizden her zaman haberdarsm.

Ya Rabbi bizi cennet, buğday ağacı, zemzem suyu, mağara

'"Wl
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Beyt-el Far'daki kırk civanmert için din ve diyanetimizde bu gece vakti
bir aydınlık lütfet.

Ya Rabbi bizi felek ve çark hatırına huri ve melek hatırma on dört taba»
kanın sahibi sırrı Melck-i Tavus hatın için bağışla.

Ya Rabbi bize, din ve diyanetimize bu akşam vakti bir çıkış kapısı

göster.

Ya Rabbi bizi beyaz inci, perilerin padişahı ve sultan Yezidin nefesi
hatırma bağışla.

Ya Rabbi din ve diyanetimize bir ışık göster.

Ya Rabbi bizi sarı inci hatın için bağışla.

Ya Rabbi bizi yer. Gök ve atmosfer hatırma su, toprak, hava, ve ateş

hatırı için bağışla.

Ya Rabbi bizi incinin. Kafeinin, deniz altındaki ihtiyarlar hatırma bizi
ve bütün Yezidileri bağışla.

Ya Rabbi bizi kubbeler ve türb-îler, hayır sahiplerinin ve Melek Fah
rettin (ki dört bir taraftan bilinir) hatırı için bağışla.

Bu akşam vakti hatın için bütün Yezidîlere din ve dünyalannda bir
kurtuluşu göster.

Ya Rabbi marifet pazannm marifeti, genç delikanlılar, gece-gündüz

ibadet eden dervişlerin, beş hakiki farzhn hatın için biz Yezidîlere din,
dünya ve sair işlerimizde muvaffakiyet nasib et.

Ya Rabbi, rahman kürsüsü ve cananlar rızası için

Mukaddes Kudüs ve Şeyhimiz Melek Fahrettin hatın için

.Şeyh Hadi^nin Laleş'teki mezan başında bizi bağışladığmı müjdele.

Ya Rabbi, ondört kat yer ve gök hakkı için, Tann kürsüsü hakkı için
bütün Yezidileri af buyur.

Hayır sahipleri ve çocuklarm dualan. Melek Fahrettin ve dört yar
dımcısı için bize ve tüm Yezidilere bir çıkış dergahı göster.

Ya Rabbi, Azrail, Cebrail, Derdail, Mikail, Şemnail, Azrafil, Azrasil ki
yedi büyük melektirler, eşsiz ve bedelsizdirler.

KUit ve anahtarlar ellerinde olup Huda'nın hazinesini beklerler.

Ya Şeyh sen çok büyüksün, sen gözlerimin nurusun, feryat ve
imdadımsm.
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Ya Şeyh Şems, sen hem ruh hem nefesimsin, müracaat merciimsin.

Ya Rabbi bizi imanh ve itaatkar kıl, vesveseden kurtar.

Ya Rabbi Şeyh Şems'in hatın için bizi bağışla ki kilit ve anahtarlar
elindedir, ondan hediyeler dağıtır. Sünniler dahi ondan ümid bekler,
ona yalvarırlar.

Ya Rabbi, akşam vakti hatın için, çeşme başmdaki kırk civanmerdin
hatırı için, mir ve şeyhler hatın için biz doğu ve batı Yezidîlerinimahcup
eyleme ve lutfunla aydınlat.

TELKİN DUASI

Bir gün ârif ve bilici halktan bir güruh çağınp ölümden sorun,

ölüm hakkındaki açıklamalannı dinleyip hakkında düşünün.

Bir zamanlar henüz ben yok iken şimdi O'nun bir mahluku oldum.

El, ayak ve komple kahbımı sırlan ile yaratan O'dur.

Bunlar sır deryasmdan, tezahür eden ufak bir temsildir.

Ya Rabbi, bize verdiklerinden iyi kötüyü kabul ederiz.

İsmin uğrunda fedakârlık yapmaya herzaman hazınz.

Hakikat deryasmdan bir nutfe olarak anamın hamline duhul ettim.

Dokuz ay bekledikten sonra O'nun yardımıyla mükemmelleştim.

Bu ne bulanık bir âlemdir ki içinde bekledim (esaretle) ve bu am
bekledim.

Ya Rabbi bizi ârif ve bilicilerin yoldaşı yap.

Neticede bizi yüzüstü sokağa, sair mevta içine yollarlar.

O sırada başıma dost, akraba ve komşular üşüşürler.

Fakirlerimizden herzaman için memnunuz, Kavvallanmız bizi çaldık-

lan def ve şıbablar ile mesrur kılarlar.

Biz onları tavaf eder gönül zenginliğine kavuşuruz.

ölmeden evvel mutlaka bir erkek evlat ile şad olmak isteriz.

Biz ebeveynimizin çocuğu teneşir üstüne konuruz.

Herşey Huda'nm kudretindedir ve ben O'nun yardımıyla ayak üstü
gezerim, işitir, görürüm.
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Mir'imin fedaisi ve ebeveynimin fedaisi benim.

O ev öyle bir evdir ki tekbir ve bağlılık sadalarmdan hali olmaz.

Fakirler ve şefkata muhtaç olanlar oraya kast ederler.

Ve bu nasıl evlattır ki mürşidinin şarabiyle sermest olmuştur.

Babası onu mutlaka evlendirmek istemektedir.

O ev Mir'm nazarmdadır ve inşaallah onun nazarından hali olmaz.

Bütün bunlardan sonra Ya llah> bizi şüphesiz sen büyüttün

Mal sahipleri artık malınızın üstüne oturmayın.

Elinizdeki ile iktifa etmek sizin için daha hasırlıdır, anlıyorsanız.

Beni ölüler arasına atarlarken Ya tlahi bana vardım et.

Zaten hiçbir dindar fazla mala sahip olarak bu dünyadan göçmez.

Bundan sonra bizi dost ve akarib de kurtaramaz.

Talih kuşu uçar, layık olanm başına konar.

Sebeb sendin ki bugün üzerimize telkin ve nâsin okunur.

Beni bir fistanm (kefen) içine atarlar,

Yazıklar olsun benim bu perişanlığıma, yahn ayaklı halime.

Ya ilahi bir ara Sen'i düşündüm. Ya İlahi bizi yokken topraktan
yarattın.

Biz senin isminin dervişiyiz, hayır ve şer hazinesi elindedir. Sen'den
gelecek hayra ve şerre şüphe etmeden razıyız.

Zannediyorduk ki biz dervişler seni teşbih ederek ve yolunda dolaşa

rak bütün sırlarma vakıf olabileceğiz.

Fakat vade geldi ve bizler de göçücü olduğumuzu anladık.

Hastalamp aklımız başımızdan gidince sırlarmm hududunu anladık.

Hastalamp yatağa girdim, gök meleğini beklemeğe koyuldum.

Üzerime kan alan, can çıkaran melek geldi.
Artık mal ve kurban İle satm ahnmam mümkün olmaz.

Dokuz evlattan bir o kalmıştı yaşlı ebeveynin başucunda o da öldü, gitti.

Biz de bu ölüm tasından içeceğiz, ne yapayım, ne çare bulayım,

On davar keseyim, başıma şükran edeyim,

Feryadımı Nebi İsmail'e ulaştırayım.
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Baba yaşlı ve kansı sefil. Benim korkum Ezrairdendir,

Ey Ezrail mir melek sensin

Suçsuz ve günahsızlar güzel libaslarla süslensin.

Ey Ezrail ben neshe hazırım.

ölüm Meleği (Ezrail) acıdan bağırtır herkesi.
Her yerde her zaman odur kesen herkesin nefesini.

Ezrail diyor ki "Yeşil kanatlı Ezrail benim, dört bir yanda gezerim,

kimseye fiyat biçmeye gelmedim, ruhu tenden ayırmaya geldim.

Kısa kanatlı Ezrailim, her türlü havada gezerim, kimseye nöbetçi olma>
ya gelmedim. Ana, oğul ve amcazadeleri birbirinden ayırmaya geldim."

O gün meşguliyet bu idi ve ruh kabbtan ayrıldı.

Ruh ve sır birbirini çağırdılar, ruh kandile gidip orda aslına kavuştu.

Nihayet ruh kandilde gerçek İlahına kavuşmuş oldu.

Ruh gittikten sonra kuru kalıp kaldım.

Üzerime zalim ve zoraki bir el geldi.
Dünya âlem o kâsenin şerbetinden içecekti.

O kâsenin şerbeti hayırlı ve mukadderdir.

Onunla kapı ardı olup, hüzne boğulurlar.

Çıplak edip, teneşir üstüne koyup ılık bir su ile leşimi yıkadılar.

Temizleyip birbuçukluk kefenimin içine sardılar.

Haydi zavallı miskin, sen de öbür dünyaya dediler.

Onsekiz kulaçlık kefenimi cenazemin üstüne sardılar.

Arkandan dost, kardeş ve yeğenler ağlamaktalar.

Buyurun, yüksek sesle telkin ve nasin okuyalım baylar.

İki tahta yatırıp cenazemi üstüme koydular.

Dost ve arkadaş edineceğim kadîm dünyaya gönderdiler.

Büyükleri ve şereflileri sordum, onlar da arkamdan geliyorlar.

İki tahta getirip cenazemi üçer dörder kişi taşıdılar.

Kabristana doğru götürüp toprak üstüne bıraktılar.

Ey canım üstüne ağlıyanlar, ağlamayın. Ben dünyadan fâni oldum.
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Toprağı bir ucu şarkta bir ucu garpta olarak kazdılar.

Mezanmm üzerine toplandılar, kimi güler kimi ağlar.

Kabul ederim, bu da benim ecrim, mükafatımdır.

Üzerime canı gönülden ağlıyanlar çeğizli olarak yollamış olurlar.

Takatımca ağbyan ve mezarıma gelenler hakkımzı belal edin.

Mezarım hazırlanırdı ki orası artık evimdir.

Mezarım selamlanır ve terk edilirim, başkaları araşma atılırım.

İmdadım kerim meleğe ve gök meleğinedir.

Üstüme leğen gibi geniş ve sert taşlar dizerler.

Taşlar acele acele yerleştirilip üstüne toprak örterler.

Mezarm toprakla örtülmesi farzdır.

Oradaki koskoca âlem benim için beklcşip ağlaşırlar.

Anladım ki yabancıyı hoş tutmak lazımdır.

Beni zifiri karanhğa ve kapısız, nemli bir eve soktular.

îki kişi gelip soru yağmuruna tuttular.

Her biri değirmen taşından altı kez daha büyük idiler.

Onun için kabir azabı çekene ağlar ve üzülürüm.

Bari tealamn emri ile biri dilsiz, biri sağır iki kişi geldiler.

Her birinin yanında yetmişbin ntle pekmez vardı.

Dilsiz olandan korkarım ki bana üstüste soru sorar. Üzeıime biri sağır,

biri dilsiz iki kişi geldiler.

Her birinin kanadında yetmişbin ntle pekmez vardı.

Sağır olandan korkanm ki her sabah bu zulmü sürdürürdü.

Elinde yetmişbin ntle pekmez vardı ve hevesle eziyet ederdi.

Üstüme bütün pekmezi koyar, kamımı ve kalbimi parçalardı.

Üstüme biri geldi *'înmisin? cinmisiu?" diye sordu. Sonra. "Günah
sıza eziyet etmeye gelmedim'' diyordu.

Ne müferreh sabahlardı ki eziyetsiz geçerdi.

Üstüme fakir gibi siyahlara bürünmüş olanı geldi.

Zülüfleri ateş gibi ve mir bakışh değildi.
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Üstüme geldi gözleri leğen, parmaklan çuvaldız gibi olanı, kalbim ve
karnım azabmdan parça parça oldu.

Kabir azabı çekiyordum. Üstüme geldi gözleri tas, parmaklan çuvaldız,

tırnaklan orak gibisi.

Onu bin kez kıskanınm ki hayır sahibidir ve günahı yoktur.

Üstüme geldi gözleri yıldız, parmakları kürek, tırnaklan kama gibisi,
Onu bin kez kıskanınm ki hayır ehlidir, inkar ehli değildir.

Garip bir ilim ve garip bir dil konuşuyordum.

O garip dille zebaniler günahkarlan çağınyorlardı.

Sırat köprüsünün bir yanı toz, bir yanı duman doluydu.

Ahiret kardeşimi çağır; kardeşin kardeşe şefaati kabul olur.

Sırat köprüsü bellidir; bir taraf uçurum, bir taraf dumandır.

Ahiret kardeşim çağır; günahsızm günahkara yardımı olur.

(Ayakta Okunan Bölüm);

Şeyh Fahri'nin kavline göre; Yarab Sen daimsin, bakisin.

Hakikat ve gerçek senin yolundur.

Selam olsun cennet ehline ve kabul buyuranlara.

Vezir Duha'nın buyurduğu gibi; nur Allah'ın yardımıdır.

tnte. bisme, maki, makinti ve Laleşteki eşrafm dediği gibi.
Ey kardeşler buyurun hep beraber telkin ve nasin okuyun.

Şeyh Hadi ve Şeyh Hasan ismini zikredip kanundan okuyun.

Allah, mevlah, fakir, bismillah. Cümle alem Allah'ı kabul eder.

Ebedi yolculuk hatalı ve hatasız her kula muhakkaktır.

Dost ve akâripler dağınık dağınık mevkilerdedirler.

Ya melek Şeyh Fahretin onlarm ellerini kavuştur.

Beş hakiki farzı onlara hıfz ettir.

Cennet Kapılarmm kilit ve anahtarları bu farzlardır.

Bugün dünyadır ama uyanık olun yarm ahiret sedasıdır.

Mübarek günlerde uyuyup ibadetlere meyletmeyenler ve o kimse ki
kötülüklerin peşindedir, pişman olacaktır.

Şeyh Hadi ve Melek Şeyh Hasan Arafat'a karşı oturmuşlar.
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Din ve diyanetimiz için şefaatçi olmaya gelmişler.

Ya Şeyh Hadi ve Şeyh Hasan Mala Mir hatırma,

Bize ve özellikle bu kabir sahibine şefaat et.

Duaları dinledikten sonra yaşh bir zat olan Pir^e sordum.

— Allah'ı tanır mısımz?

— Elbette tanırız bey, bizim yolumuz doğru yoldur.

— Başka neye inanırsmız.

— Emin Cebrail'i AUah'm veküi sayar ona taparız, dua ederiz.

— Şeytan'a tapar mısınız?

Derhal yüzler değişti. Bir kaç kişi toplantıyı terketti. Ancak Pir,
benim yanhşhkla o kelimeyi andığıma inarak sözlerine devam etti.

— Bey biz o kelimeyi (Şeytan'ı) anmayız. Biz ona Melek-i Tavus
deriz. Onun Cennetten koğulması diye bir şey yoktur. Hata, meyveyi
yiyen Âdem'dedir.

— Peygamberlere inanır mısımz?

— Hz. Muhamraed bir melektir. Allah onu dinî bildirmekle görev
lendirdi. O da dinî bildirdi. Vahyi Cebrail kanaliyle ahp tebliğ etti.
AncakAllah onu geri çağırdı. O iseyer yüzünden hoşlandığı için AUah'm
bu çağrısına uyup dönmedi. Bu nedenle de günâhkâr oldu.

Ağalar size bir şey soracağım. Ancak danimayınız. Hepinizin bıyığı

birbirine benziyor. Bunun anlamı nedir?

Şeyh cevap verdi:

— Bizde bıyık kutsaldır. Kesmeyiz. Sadece biraz traş ederiz.

— Çocuklarınıza dini kim öğretir?

— Kendimiz öğretiriz. Ancak Irak'tan yılda bir kez büyük Pir
gelir. O kadın crkck hepimizi toplar. Birlikte dua eder, raks ederz.

— Sizin evleriniz komşu köylerden daha güzel ve daha modem.
Bımun sebebi nedir?

— Köyümüzde 600 nüfus vardır. Aynca Almanya'ya bir çok işçi

yoUadık. Onlar para gönderir. Biz de ev yaparız.

Halk Eğitim Müdürü söze karıştı

— Hocam, bu köyden kırk kadar kadın Almanya'ya gitmeden
önce özel kurs istediler. Yardım ettik. Bımlar, Almanya'ya ilk giden
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işçiler arasına girdiler. Çok çalışkan ve girişken insanlardır. Zen
gindirler.

— Pekiyi çocuklarınızı okutuyor musunuz?

Bir köylü cevap verdi:

— Köyde ortaokul yok. Başka yere çocuğumuzu yollayınca okulda
Yezidî diye küçük görüyorlar. Rahatsız ediyorlar. Bu sebeple de okutmak
zor oluyor. Beşiri'den bir kaç Yezidî mühendis çıktı. Bu ortaokul işine

lıir çare bulunsa iyi olur.

— Ağalar, görüyorum ki haliniz, vaktiniz iyi. Niçin köyünüzü
temiz tutmuyorsunuz. Bu kokular nedir?

— Köylülerden bir yapı ustası söze karıştı:

— Hoca, ona da sıra gelecek. Çeşmeyi yaptık. Köyü temiz tutmağa

çahşacağız.

— S'zin mezarlıkta bacalı bir kabir gördüm. Bunun anlaıvıı

nedir?

Bir kaç kişi birden cevap verdi:

— ölünün ruhu nefes alsm diye bacayı koyduk.
— Gençler, töre ve inançlarınıza bağlı mı?

Her kafadan bir ses çıktı. Anladım ki dinî konuda arlarında bir
tereddüt var. özellikle gençlerin bir ölümü Yezidîliği saçma buluyormuş.

Onlardan cevap almadan imama sormaya devam ettim.

— Mushaf-ı Reş'i gördün mü?

— Hayır. Ancak Irak'da varmış. Bize göre Mushaf-ı Reş kutsal
kitaptır.

— Siz İslâm mısınız.

Biz İslâm ın Yez'dı kolundanız. Ancak Bizim dinîmiz eskiden
beri var. Sizinki değişmiş. Bizimki değişmeden devam ediyor.

Bu sözlere uzun cevap vererek havayı germek istemedim. Ancak
Islâralyetin güzelliklerinden söz ederek birbirimizi iyi anlayabm ve
vicdan özgürlüğüne saygı gösterelim dedim. Tekrar bir nefes okuyarak
havayı yumuşattım. Bunun üzerine yapı ustası olan köylü konuşmağa

başladı:

— Hoca, biz devlete, mülete ve Türk bayrağma bağhyız. Biz
Cumhuriyet ilkelerin! bemmsiyoruz. Ancak çevrede bizi küçük görü-
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yorlar. Hatta bir kızımızı kaçırıp aldılar. Kız sizin inanca girdi. Biz de
onu köye sokmuyoruz. Bizde düğünde kadın erkek kolkola girerler.
Ancak biz namusumuza düşkünüz. Cemaatımızdan olmayana kız verip
onlardan kız almayız. îcabmda Suriye ve Irak'tan kız alınz. Orada bi
zim inançtan olanları buluruz.

Bu arada kadınların uzun giysili ve örtülü olduğunu, başlarına

kara şerit bağladıklarmı farkettim. Genç kızların başlan açık ve saçlan
uzundu.

Bu arada aklıma bir soru geldi. Müritlerden birine sordum. Sizin
özel pebriziniz var mı?

Mürit biraz düşündü ve konuştu:

— Biz balık ve lahana yemeyiz.

— ölülerinizi nasıl gömersiniz?

— Bildiğiniz gibi gömeriz. Ancak eskiden mücevherlerle gömerdik.
Anarşik dönemde mezan açıp mücevherleri alanlar oldu. Şimdi ö-
lülerimizi mücevhersiz gömüyoruz.

— îçki içer misiniz?

— Sizde nasılsa, bizde öyledir.

Halk Eğitim Müdürü SadettinBeykulağıma eğilerek "îçki sevenleri
çoktur." dedi. Anladığıma göre Sadettin Beyin köylüyle münasebeti
iyi ve başanbydı.

Vakit bir hayli geçtiği için gitmek üzere izin istedik. Hoca, "Yemek
yiyelim" diye ısrar ettiler. Ancak ayrılmak zorundaydık. Bu cana yakın

yurttaşlarımızdan ayrılırken hepsinin gözlerinin dostça baktığım hisset
tim.**

** Bu konuda daha geniş bilgiiçinhak. t. AgahÇubukçu ve N. Çağatay, İslâm Mezhep
leri Tarihi, ikinci baskı. Ankara.



A. ÜDEH'ÎN "ET-TEŞRÎU'L-CtNÂÎ EL-tSL\MÎ" ADLI ESERÎ VE
TERCÜMESİ ÜZERİNE

Doç. Dr. Salih AKDEMİR "Eer6a volant, scripta manent"

İslâm Hukuku, tarihde eşine rastlanmayan büyük bir hukuk sis
temidir; Çünkü o, bir buçuk asır gibi son derece kısa bir zaman zarfında

akıllara durgunluk veren gelişmesini tamamlayabilmiştir. Birçok batdı

hukukçunun da ifade ettiği gibi, bu gelişme harikulade bir durumdur.
Bu harikuladeliği görebilmek için, insan zekasının en parlak ve verimli
eserlerinden biri olan Roma Hukukunun gelişimini, ortaya çıkışmdan

ancak en az on asır sonra tamamlayabildiğini belirtmek yeterlidir.

İşte İslâm Hukukunun akıllara durgunluk veren bu gelişmesin

açıklamak için, batılı müelliflerce birçok görüş ortaya atılmıştır

Bunlar içinde en çok taraftar toplayanı, İslâm Hukukunun bu geliş

meşini Roma Hukukunun tesiri altmda gerçekleştirmiş olabileceğini

ileri süren görüştür. Ancak bu görüş, yine birçok batılı alim tarafmdan
kesin bir şekilde çürütülmüştür'.

İslâm medeniyetinin, insanlığm gelişmesine olan bu sonderece büyük
katkısı bugün Batı tarafından da kabul edilmektedir". Ancak bu geliş

mede, Linant De Bellefonds'un da ifade ettiği gibi en önemli katkı

İslâm Hukukunun olmuştur ve olmaya da devam edecektir^.

İşte bu sebepledir ki, özellikle ondokuzuncu asrm sonlarma doğru

Batı ülkeleri hukuk fakültelerinde İslâm Hukuku kürsüleri kurarak,
bu sahada yetkili mütehassısların yetiştirilmesine ve ilmî araştırmala-

rm yapılmasma çalışmışlardır. Onların bu konuda başarıya ulaştıklarını

1 Bu koDuda bkz.: G.H. Boua^uet, Le Mystire de la Formation et dea origines du Fıqh,

io Revue A]g6rienne, Tunisieane et Marocaine de L^gislationet de Junspnıdence, LXI1I, 1948
8. 66-81.

2 Bkz. R. Mantran UeKpanaion Muaulman (Vll'e XIe sİfecles), s. 310.
3 Y. Linant De Bellefonds, TraitS de Droit Muaulman Compare, Paris 1967, s. 17: "De la

civilisation Islamigue, â laquelle rbumanit^ a redevable d'une part si importantede son
progres, le droit a constitu^ et constitueencorc IVldment le plUB coustant et le plos caract^ris-
tiqı»e."
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söylemek mümkündür; çünkü bu ülkelerde yapılmış olan ve yapılmak

ta bulunan yüzlerce tez bu gerçeği kanıtlamaktadır. Yine yeri gelmişken

belirtmek gerekir ki, 1936 yılında Lahey'de toplanan beynelmilel
mukayeseli hukuk kongresinde İslâm hukukunun mukayeseU hukuk
olarak incelenmesine karar ^erilmiştir.

Ancak İslâm ülkeleri arasında yer alan Türkiye'nin, İslâm Hukuku
çahşmalanua gereken önemi verdiği söylenemez. Türkiye'deki hukuk
fakültelerinde İslâm Hukukuna genellikle fonksiyonunu yitirmiş bir
hukuk olarak bakılmakta \ e dolayısıyla sadece hukuk tarihi açısından

sathî olarak üzerinde durulmaktadır. Yeterince eleman bulunmadığından

İlahiyat Fakültelerinde de İslâm Hukuku çalışmaları gereken düzeye
ulaşamamaktadır.

1981 yılmda kurulan Yüksek Öğretim Kurulu'nun, İslâm Hukuku
nun ana büim dalı olarak hukuk fakültelerinde okulutulmasına karar
vermesi sevindirici bir husustur. Ancak sadece karar almak yeterli
değildir; bu anabilim dabnın arzu edilen seviyeye ulaşabilmesi için,
gerekli olan imkanlarm da tanınması şarttır. Aksi halde, ne kadar
övgüye layık olursa olsun, alman kararların hiç bir yararı olamıyacağı

meydandadır.

İslâm Hukuku kendine has metodları bulunan sMİgeneris bir hukuk
tur. Onu anlayabilmek, Arap diline vukufiyellen başka birçok islâmi
ilmin de iyi bir şekilde bilinmesini gerektirir. Ancak bu takdirde İslâm

Hukuku doğru aulaşdmış olur; yoksa gerekli bilgilere sahip olmayan
kimselerin yaptıkları sathî araştırmalarla isabetli sonuçlara ulaşda-

mıyacağı aşikârdır.

İslâm Hukukunun en önemli özelliklerinden biri, kazuistik olması,

yani kıiUî kâideler vazetmekten çok, meseleler üzerinde durmasıdır.

Gerçekten de İslâm Hukukçuları çeşitli meseleleri incelerken umu
miyetle külli kâideler vazftmeyip meseleler üzerinde durmuşlardır;

ancak, bundan, birçok araştırıcının yaptığı gibi İslâm Hukukunda külli
kâidelerin mevcut olmadığı görüşüne varmak yanhştır. Çünkü, her-
nekadar vazetmemiş de olsalar külli kâideler onların zihinlerinde mev
cut bulunuyordu. Aksi halde çeşitli meselelerle ilgili verdikleri hükümler
arasındaki tutarlılığı açıklamak imkansız olurdu. Onlarm çeşitli mese
leler hakkındaki görüşlerinden hareket ederek küUî kâidelere ulaşmak

mümkündür. Nitekim ondokuzuucu asrın ikinei yansmdan itibaren
islâm âleminde bu yolda çalışmaların yapıldığını görüyoruz. Mecelle
ve Kadri Paşa'nın "Murşidu'l-llayrân" adlı eseri buna örnek teşkil etmek
ledir. Bilhassa Osmanh Imparatorluğu'nıın yıkılmasından sonra çeşitli
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îslâm ülkelerinde Batı kanunlarının ittihaz edUnıoHİ üzerine, İslâm Hu
kuku tatbikattan kaldırılmıştır.Bugün, bildiğimiz kadarıyla Suudî .tVra-
bistan dışında hiç bir İslâm ülkesinde îslâm Hukuku fiilen tatbik olun-
mamaktadır. Ancak yeri gelmişken belirtmek gerekir ki Batı kanun-
lannm, ülke şartları dikkate alınmadan aynen kabul edilmesi birçok
güçlüğü beraberinde getirmiştir. Kanaatimizce. Batı kanunlarını ay
nen tercüme edip alacağımız yerde kendi toplumumuzun şartlarını dik
kate alarak kanunlarımızı bizzat kendimizin hazırlaına.sı daha yerinde
olurdu.

îslâm Hukukuna <lair bugün elimizde birçok kaynak eser mevcuttur.
Ancak bunlardan yararlanabilmek için îslâm Hukuku mütehassısı olmak
gerekir. Bu bakımdan islâm Hukukunu, bu konuda mütehassıs olmayan
hukukçuların anlayabilecekleri bir şekilde sunmak icab eder. Meselenin
önemini kavrayan asrımız îslâm Hukukçuları çalışmalarını imyönde sür
dürmektedirler. îşte tanıtmasını yapacağımız merhum A. Kadir Üdeh'in
"Et-Teşri'u'l-Cinâ'î el-îslâmî" adlı dev eseri İmulardan biridir. Udeh,
bu eserinde îslâm Hukukunu, modern ceza hukukunun sistematiğini

esas alarak yazmıştır. Eser iki büyük ciltten oluşmaktadır. Batı siste
matiğine uyularak, eserin ilk cildi genel kısma (parte generale), ikinci
cildi ise hususi kısma (parte speciale) ayrılmıştır. îlk cilt, îslâm Huku
kunun özelliklerine dair uzun bir girişten sonra iki ana bölüme ayrılır:

Suç ve ceza. îlk bölümde; suçun tarifi, nevileri bakımından suçlarm
taksimi, maddî unsur (teşebbüs, iştirak), manevî unsur (kusurluluk,
kast, taksir, ceza ehliyeti, kusurluluğu kaldıran sebepler vb. konular)
ele alınmıştır. İkinci bölüm, ceza ve ceza ile ilgili konulara ayrılmıştır.

İkinci cilt ise, hususî kısma, yani tek tek suçların incelenmesine tahsis
edilmiştir. Yazar, konuları dört mezhebin ana kaynaklarına göre ince
ledikten sonra Batı hukuku ile de mukayeselerde bulunmuştur. Kısacası

eser, tüm hukukçuların istifade edeceği kaynak bir eserdir. Bu bakım

dan Arapça bilmeyenlerin ondan istifade etmelerini sağlamak için
eserin tercüme edilmesi son derece yararh bir hizmet olacaktır.

Bildiğimiz kadarıyla eser şimdiye kadar, Türkçe dışında hiç bir
dile tercüme edilmiş değildir. Eseri dilimize "îslâm Ceza Hukuku ve
Beşeri Hukuk" adı altında Âkif Nuri müstear ismini kullanan Mar
mara Üniversitesi îlâhiyat Fakültesi öğretim üyelerinden, îslâm Fel
sefesi anabilim dalı başkanı Yrd. Doç. Dr. Bekir Karlığa aktarmıştır.

Eser dört cilt halinde îhya yayınları arasında çıkmıştır.

Daha önce, merhum Üdeh'in eserini Batı ceza hukukunun siste
matiğini esas alarak kaleme aldığını söylemiştik. Bu yüzden eseri
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tercüme edenin Batı Ceza Hukukunu çok iyi bilmesi gerekir. Aksi halde,
Arap dilini ne kadar iyi bilirse bilsin, hatalara ve gülünç durumlara
düşmekten kurtulamıyacağı açıktır

Saym Karbğa'nm ceza hukukundan hiç anlamadığı yaptığı tercü»
meden derhal anlaşılmaktadır. Bıma rağmen böyle bir eseri tercümeye
kalkışmış olması son derece hayreti mucip bir husustur. Belki de Sayın

Karhğa tercümesi ile eseri tamamen tahrif ettiğinin farkında değildir.

İşte, onu ve onun durumunda bulunan mütercimleri uyarmak ve bir
daha aynı hataları işleyerek gülünç durumlara düşmelerini önlemek
amacıyla, bu tenkidi yazmayı Türkiyemizdeki ilim hayatının geleceği

bakımından gerekU görmekteviz.

Şimdi Sayın Karlığa'nın eseri nasd tahrif ettiğini göstermek için
tenkidimize başlayabiliriz. Tercümedeki hata ve eksikleri üç bölüme
ayırarak iuceliyeceğiz:

I- Batı Ceza Hukuku ve İslâm Ceza Hukuku Istılahlarım Bil
memekten Kaynaklananau Hatalar.

II- "Contrc-sens" \an! Arapça Cümleleri Tamamen Ters Anla-
manm Yol Açtığı Hatalar.

III- Türkçe İfade Hataları.

I- Batı Ceza Hukuku ve İslâm Ceza Hukuku Istılahla ını Bilme
mekten Kaynaklanan Hatalaı-.

Ceza Hukuku konusunda en ufak bir bilgisi olmadığı için mütercim
eserde geçen hemen tüm ıstılahları yanlış tercüme etmiştir. Mesela,
c.I, s. 87 (Tere. c.I, s. 137). deki"i^^'yi ij:başlığım "Objektif

Suç", başbğını, "Sübjektif Suç", İC

».JuJl JiJaj 'se, "Objektif Suç Sübjektif Yollarla Meydana
Gelir" şeklinde tercüme etmiştir ki, !>u ifadelerin hukuk ilminde hiç bir
anlamı yoktur. Söz konusu ıstılahların yabancı dillerdeki ve türkçemiz-
deki karşılıkları şöyledir: "ı reati di commissione- les dilıts de commission-
Begehungsdelikte- icraî suçlar veya icra suçları"; "i reati di ommissi-
one- les dHits d''omission'ihnıali suçlar veya ihmal suçlan"; "i reati di
commissione mediante omissione-les delits de commission par omission-
ihmal suretiyle icra suçları"
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c.I, 8. 67 (c. I, S. 108)'de geçen ve "Çocuk düşürme" anlamına

gelen " " terimini "Sindirme" şeklinde tercüme etmesi son

derece düşündürücüdür.

Yine mütercim, c. I, s. 74-76. (Tere. c I., s. 117-120'de geçen ve
"Disiplin Suçlan" veya "Disiplini Gerektiren Suçlar" şeklinde tercüme
edilmesi gereken " terimini "Usîandıncı Mahiyette

Suçlar" şeklinde çevirebilmiştir! Cezanın ıslah edici özelliği olduğu bili
niyorsa da suçun usîandıncı özelliğe sahib olduğu şimdiye kadar hiç
duyulmamıştır.

c.I, s. 343 (Tere. c.I, s. 601)'de J başlığını

"Suça Başlangıç" olarak tercüme edeceği yerde "Suça Teşebbüs" şek

linde tercüme etmesi gerekirdi.

c.1,8. 371. (Tere. c.I,s. 648)'de geçen "^1--
şeklindeki bashğı mütercim, "İştirak Sübjektif bir Hareketle Ola
bilir mi?" olarak çevirmiştir. Oysa şöyle çevirebilirdi: "İştirak,
İhmali (Selbî) Bir Hareket ile de Olur mu?".

c.I, s. 380 (tere. c.I, s. 66I)'de J\ " başlığını, mütercim
"Suçun Edebî Dayanağı" şeklinde tercüme etmiştir. Halbuki "Su
çun Manevî Unsuru" şeklinde çevrilmesi icab ederdi.

c.I, 8. 465 (Tere. c.I, s. 784)'de, mütercim "Şartların Eşitliği veya
Muadeleti Teorİ8İ"ni, "Denkleştirme Teorisi" şeklinde tercüme etmiştir.

Yine bir sayfa ilerde "Uygun Sebep Teorisi- La theoric de la causalite
adequate"ni, "Şartlara Uygun Gelen Sebebiyet Görüşü" şeklinde yan
lış çevirmiştir.

Örnekleri çoğaltmak mümkündür. Ancak okuyucuyu sıkmamak

için bu kadarıyla iktifa ediyoruz. Yukarıda birkaçına işaret ettiğimiz

hatalar, mütercimin Batı Hukuku terimlerini bilmediğini ve bu yüzden
de eseri nasıl tahrif ettiğini açıkça ortaya koymaktadır. Ancak daha da
üzücü olan, mütercimin İslâm Hukuku terimlerini de tahrif etmiş

olmasıdır. Kanaatimizce en çok kınanması gereken husus da bu olmalı

dır: Çünkü mütercim, geçmiş âlimlerimizin bize doğru olarak ulaş

tırdıkları terimleri tahrif etmektedir. Bunun doğuracağı mahzurlar ise
meydandadır.

Bu hatalarm bir kaçı üzerinde durarak bu bölüme son vermek is
tiyoruz.
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c.II, S. 206 (Tere. c. III, s. 30): İsljinı Hukukunda başa ve yüze
yapılan ve onbir kısma ayrılan yaralamalara *'Şicâc'\ baş ve yüz dışın-

da ^•ücudun her hangİ bir yerinde meydana getirilen yaralamalara ise
"Cirâha" dendiği halde mütercim, bu tabirleri "Şücac" ve "Cerraha"
olarak ifade etmiştir. Yine "Şicâc"ın kısımlarındanolan ve "ed-Dâmia",
"ed-Dâmiye", "el-Milta", "el-Mûdiha", "el-Munakkıle" olarak adlan
dırılan yaralamaları ise sırasıyla söyle ifade etmektedir: "Dâima".
"Damia", "Mültat". "Muvaddaha". "Munkıle".

Bilhassa, "Simhâk" adlı zan yırtıp kemiği meydana çıkaran bir
yaralama şekli olan "Mûdiha" terimi eserde çok sık geçmektedir. İslâm

Hukukunda ise "Muvaddaha" adlı bir yaralama şekli yoktur.

Yine mütercim eserde çok sık geçen "F.rş" terimini sürekli olarak
"Yarı Diyet" şeklinde ifade etmiştir. Gerçi erşin yarı diyete tekabül ettiği

durumlar yok değildir, ama yarıdan az veya fazla olduğu durumlar da
mevcuttur. Bu bakımdan erş kelimesini mutlak olarak yan diyet
şeklinde ifade etmek yanlıştır. Aslında erş terimini aynen muhafaza
etmek daha doğrudur: çünkü bu terim hukuk litratüründe kullanıla-

gelen bir tabirdir.

II- "Contre-sens" Yani Arapça Cümleleri Tamamen Ters Anlama
nın Yol Açtığı Halalar.

Maalesef mütercimin Arapça bakımından da yetersiz olduğunu

müşahade ediyoruz. Çünkü işlemiş olduğu balaları başka türlü izah
etmek mümkün değildir. Tercüme ters unlamalarla doludur. Ancak,
okuyucuyu sıkmamak için, önemli gördüklerimizin üzerinde durarak
mütercimin eseri nasıl tahrif ettiğini göstermeye çalışacağız.

I. Metin! (c.I,s. 67.):

ÂİUÜI ıjlS'

5j-îUİI SiljD tiJs ' iîLiJl s-b Jll
t ^ Îjjİp CJIS^ Ij^i C

t tÂîL»

jyiİ y' \ \ lâJs (İiJlst- y ÂîU je-
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Tercüme (c. I, s. 107):

"Mısır ceza hukukunda cinayet teriminin manası tslâm Hukukun-
dakinden farklı olarak kabul edüir. Mısır ceza hukukuna göre bir fiilin
cinayet olabilmesi için onu işleyenin idamla yahut ağır ceza ile müebbet
olarak cezalandırılması, yahut muvakkaten (belirli bir süre için) hapsedil
mesi kastolunmaktadır. Mısır cezâ kanununun onuncu nmddesi avnen
şöyledir: Bir fiilin bir haftadan fazla hapisle cezalandırılması \eyayüz
kuruştan fazla bir para cezasına çarptırılması halinde islenen bir fiil
cinayettir. Ama eğer hapis cezası bİr haftadan fazla olmazsa ve verilen
para cezası da yüz kuruşu geçmezse burada işlenen suç kanuna muha
lefettir. Mısır ceza kanununun 11. 12. maddesi de aynen bu şekildedir.

Ve verilen cezanın maddelere uygun olması gerekir."

Metnin doğru tercümesi şöyledir; "Mısır ceza hukukunda "Cinayet"
teriminin anlamı îslâm Hukukundaki anlamından farklıdır. Mısır ceza
hukukunda, ceza kanununun onuncu maddesine göre, fiil, ya idam
cezası ya müebbed ağır hapis cezası ya muvakkat ağır hapis cezası

yada hapis cezası ile cezalandınlıyorsa, cinayet kabul edilir. Mısır

ceza kanununun 11. 12. maddelerine göre ise, fiilin cezası bir haftayı

geçen hapis cezası veya, vüiz kuruşu aşan para cezası ise, fiil "Cünha";
hapis cezası bir haftayı, para cezası ise yüz kuruşu aşmıyoraa, fiil
"Kabahat"tır."

2. Metin (c.I,s. 342):

(( . ıS^(J

Tercüme (c. I, s. 598-599):

Suçun maddî dayanağı yasaklanan fiilin işlenmesi ile oluşmuş olur.
Suç ister objektif olsun ister sübjektif netice değişmez. Suçlu suçu tam
olarak işlerse suç bütün unsurlarıyla beraber işlenmiş olur. Birisinin bir
başkasının eşyasını çalması gibi. Bazı hallerde de suçlu tam olarak yap
maz. O zaman suç eksik olur. Çahnan malların saklandığı yerden çıkarıl-
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masından önce tutulması veya götürülmesinden sonra zabtedilraesi gibi.
İşte biz bugünkü kanuni ıstılahımızda tam olarak işlenmemiş suçlara,
suça başlangıç adını veriyoruz."

Görüldüğü gibi mütercim hukuki terimleri bümediğinden metni
yanlış tercüme etmekten kurtulamamıştır. Metnin doğru tercümesi
şöyledir:

"Suçun maddî unsuru, işlenen suç ister icrâî isterse ihmâli olsun ya
sak fiilin işlenmesi ile tamamlanmış (oluşmuş) olur. Suçlu bazan fiili ta
mamlar. Bu takdirde işlenen suç, başkasından bir mal çalıp onu dışan

çıkaran kimsenin durumunda olduğu gibi tam sayılır. Fakat bazan da
suçlu fiili tamamlamaz; bu takdirde ise çalmak için içeri girdiği yer
deki eşyaları dışan çıkarmadan önce veya içeri girdikten hemen sonra
vakalanan kimsenin durumunda olduğu gibi işlenen suç, tamamlan
mamış nakıs savılır. Biz bugünkü hukuk terminolojimizde bu gibi
tamamlanmamış suça "Suça Teşebbüs" diyoruz".

3. Metin (c. I, s. 382):

jil (jdijiılı ^ "^1 ıj^

^ji ^ '(1/ ^ 0^1 (J
V'İJ

Tercüme (c. I, s. 664):

"îslâm hukuku hakkmda az da olsa birşey bilenler onun her türlü
hatalardan uzak olduğunu gayet rahat bir şekilde söyleyebilirler. Çün
kü beşerî hukukun ancak 19. ve 20. yüzyıllarda tanıdığı ve benimsediği

modem prensiplerden hepsini îslâm hukuku daha ilk günden getirmiş

ve onu dayandığı temel esaslardan biri olarak koymuştur."

Mütercimin bu denli basit bir cümleyi yanhş çevirmiş olması son
derece düşündürücü bir husustur. Metnin doğru tercümesi şöyledir:

"îslâm Hukuku hakkında birazcık bilgisi olan kimse, hatadan
emin olarak, beşerî kanunların ancak 19. ve 20. asırlarda tanımış olduğu

modem kaideleri, İslâm Hukukunun varolduğu gündcnberi bildiğini

ve onlann îslâm Hukukunun dayandığı temel kaidelerden olduğunu

söyleyebilir."
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4. Metin (c. I, s. 383):

jî (J

j UjJm

".IjI?" ü| ^S" Ijj-üâj OÎ AJ^yUli

o*^ j^ ^ t—*»Li U (^U>- ıJl.f|â

1*^ 4j_jio 1_j^bu
d,j*')i\ jJjî l^juıâj jl j (^1 jj-U-1

Tercüme (s. 665):

"Tazir cezasını gerektiren suçlarda ise hürriyetleri smırhdır. Ancak
belirli cezalar arasından bir cezayı seçme yetkisine haizdirler. Söz ko
nusu cezanın miktarı az veya çok olmak üzere tayin edilmişse, bu tayin
edilen miktarı takdir edebilirler. Onu da suçun ve suçlunun durumunu
gözönünde bulundurarak ayarlarlar. Ama yöneticilerin koydukları

bir cezayı verme yetkileri yoktur. Allahm veya mümin olan ülülemrin
koyduğu hükümlerden hiçbirisini affetme hakkIarı mevcut değildir.'*

Metnin doğru tercümesi şöyledir:

"Ta'zır cezasını gerektiren suçlarda ise smırh bir hürriyete sahip
bulunmaktadırlar: Belirli cezalar arasmdan ceza seçme, cezaiki şıklı ise,
suçun ve suçlunun durumlarma uygun düşecek şekilde cezamn miktarını

takdir etme hakkma sahiptirler. Ancak, ne ülülemrin tesbit etmediği

bir cezayı vermeğe ne de ülülemrin koyduğu ya da koyacağı miktar
lardan fazla veya az ceza takdir etmeğe yetkileri yoktur."

5. Metin (e.1.8. 1465):

Oy (Jtf' fl-İA jjp Jb^l

d...
• • A.

Tercüme (c. I, s, 786)

"Bu görüş neticeyi meydana getiren faktörler arasında kuvvet ve
zaaf açısmdan bir farklılık esasma dayanmaktadır.**
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Mütercim metinde geçen ve "eleştirildi, kınandı anlamına gelen"
ibaresini anlayamadıği için cümleyi yanlış tercüme etmiştir.

Metinin doğru tercümesi şöyledir:

"Bu nazariye neticeyi meydana getiren amillerin hangisinin daha
etkili olduğu esasma dayandığı için eleştirilmiştir."

6. Metin (o. I, s. 466):

aUİ ^dlaÂİİ ^J (JU-\ J.5UJI (Jp B
I,, ,Ç, dJl»*

Tercüme (c. I, s. 788):

"Bu teori benimsenince suçlunun füli başka bir fiil tarafından in«
kitaa uğrasa ve bu neticenin meydana gelmesine tesir etse yine de sorum
lu kabul edilmez. Bu görüş, sebeblerin süresiz olarak uzamp devammı

kabul etmekte ve suçluyu netice meydana gelmezden önce inkitaa
uğrayan kendi fiilinden dolayı ortaya çıkmış bulunan fiillerden sorumlu
kabul etmektedir."

Mütercim yine burada da ibaresini anlayamadığı için

hataya düşmekten kurtulamamıştır. Oysa metni şöyle tercüme e-
debilirdi:

"Kendi fiüi, neticenin meydana gelmesine kesin olarak yol açan
başka bir fiil ile etkisiz hale getirilmiş olmasma rağmen, suçluyu neti
ceden sorumlu tuttuğu... için şartların eşitliği nazariyesi de eleştiril

miştir."

7. Metin (c. II, s. 206):

|.Ap

(Jalp

J OIS'U ÛMJ (ju

öoLİl yi»" (jIS'U j

Tercüme (c. 3, s. 30):

"Eli ve yüzü paralama:

İslâm Hukukunda el ve yüz paralamaya "şücac" adı verilir. El ve
yüzün dışmdaki uzuvlarda meydana getirilen yaralamalara da "cürah"
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adı ^•erüi^. Bedende meydana gelen yaralamalara "şücac'' isminin veril
mesi galattır. Çünkü araplar. ele ve yüze yapılan paralamayı "şecce"

tabiriyle ifade ederken bedenin diğer kısmında vukubulan yaralama
lara "cerraha" adını verirler."

Mütercimin ciddiyetten ne denli uzak olduğunu göstermesi bakı

mından bu pasaj üzerinde önemle durulması gerekir. Öncelikle metnin
doğru tercümesini verelim:

"111. Kısım: Baş ve Yüzde yapdan yaralamalar:

"Şicâc" terimiyle Özel olarak sadece başta ve yüzde yapılan yara
lamalar kasdedilir. Baş ve yüz dışmda vücutta yapılan yaralamalara
ise "Cİrâh" denilir. O halde vücutta yapılmış olan yaralamaların

"Şicâc" olarak adlandırılması yanhştır. Çünkü araplar "Şecce" üe
"Cirâha" arasmda bir ayırım yapmakta ve dolayısıyle başta ve yüzde
meydana gelen yaralamaları "Şecce", vücudun diğer kısımlarmda

yapılan yaralamaları da "Cirâha" olarak adlandırmaktadırlar."

Görüldüğü gibi, mütercim burada da ıstılahları yanhş aktar
maktadır. Şayet lugata veya merhum Ömer Nasuhi Bilmen hocanın

Istılahat-ı Fıkhiyye Kamusuna -lütfedip- bir gözatma zahmetine
katlanmış olsaydı, bu tür hatalara düşmekten kurtulurdu. Ancak üzücü
olan son derece basit de olsa mütercimin tercüme ettiği metnin ne anlama
geldiğini anlamaktan aciz oluşudur. Diğer taraftan mütercimin metin
deki "Er-re's" kelimesine "El" manası vermesi nasıl izah edilebilir?
Ben susmayı tercih ediyorum!

8. Metin (c. II, s. 261):

fl. jJ*# Luj Jİj I

Tercüme (e. III, s. 100):

"Yukarıda tmam Şafii ve Ahmed îbn Hanbel'in candan aşağıya

tecavüzde kasda benzer fiille ilgili görüşlerini belirtmiştik."

Metnin doğru tercümesi şöyledir:

"Daha önce îmam Şafiî ile İmam Ahmed'in kasdın aşılması (şib-

hu'l-amd) halinin, ölüme yol açmayan müessir fiil durumlarında da
mevcut olduğu görüşünü kabul ettiklerini açıklamıştık."
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9. Metia (c. II, s. 261):

t jji- : Cjtf-y »

d. j^l Iİa (_j*—i j •jJSj

Tercüme (e. III, a. 100):

Yan diyet iki türlüdür: a) Belirlenen yan diyet b) Belirlenmemiş

olan yan diyet:

Birinclainin miktarını şeriatı gönderen şari tayin etmiştir. El ve
ayağm yan diyeti gibi. İkincisinde şari hiçbir hüküm bildirmemiş ve
takdiri hakime bırakmıştır. Bu tür yan diyete hükümeti adı verilir.**

Metnin doğru tercümesi şöyledir:

"Erş, belirlenmiş ve belirlenmemiş olmak üzere iki kısımdır. Birin
cisi el ve ayağm erşinde olduğu gibi, kanun koyucunun (Şârr) miktanai
tayin ettiği erştir. İkincisi ise, hakkmda nass varid olmayan ve dolayı

sıyla takdiri hakime bırakılan erştîr. Bu tür erş ^^Hükûme** olarak ad
landırılır.**

Burada da mütercimin hataya düşmesine sebep, ıstılahlan bilmeme-
mesidir Şari kelimesini,-aslında hiç gerekmediği halde belki de cümle
daha açık olsun diye "Şeriati gönderen şari" olarak tercüme etmiştir.

Ancak şurasını belirmek gerekir ki, crşle ilgili mevzuatın kaynağı

bizzat Hz. Peygamberdir ve şeriatı gönderen de Hz. Peygamber değil

AUah'tır.

10. Metin (c. I, s. 76):

yJ\j

Uj İaA (J>- 4j ^ «dtU (Jp (lîlwNb

^ ^*1.? tAjİp İJU* jUâJl jlS' ÂıjÂe-

«uJlp IJU^ OlS'ü} j t 4j1pL5 U* jUâİI

I .;Utf jJaİ ja ^*İj J ^ LİU*
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Tecüme (c. I, s. 120):

"telâm hukukunda temel esas, mal ve can emniyetinin korunma
sıdır. Mal ve can masumdur. Gerek insana gerekse insanın malma yapı

lan her zarar fiili onu yapana eğer haklı değilse ödetilir. Tazminat ya
sulh veya ceza yoluyla olacaktır. Eğer işlenen suç ve verilen zarar
cezayı gerektiriyorsa ceza verilir.
Ama suç cezayı gerektirmeyecek türden bir fiil ise mâlı taviz ile cezalan-
landırılır. Eğer işlenen fiil takibat konusu oluyorsa suçtur, takibat
olmuyorsa suç değildir. O takdirde sadece zararh fiil olarak ifade
lendirilir.

Metnin doğru tercümesi şöyledir:

"îslâm Hukukunda esas, malların ve canlarm korımıpa altmda
olmasıdır. İnsana ve onım malına zarar veren her türlü haksız fiil, onu
işleyen kimseye tazmin ettirilir. Tazmin; haksız fiil cezayı gerekti
riyorsa cezadan, cezayı gerektirmiyorsa mâlı cezadan ibarettir. Eğer

fiil cezalandınhyorsa suçtur. Cezalandırılmıyorsa suç olarak kabul edil
mez ve dolayısıyla suç olarak da adlandırılmaz. O bu durumda bir
haksız fiil oluşturmaktadır.^'

11. Metin (c. I, s. 72):

(ÂJJİl j I

(Jp J IJU

t

Tercüme (c. I, s. 123):

"Mısır hukukçulan zararh fiili, medeni suçlar olarak deyimlen-
dirmektedirler. Bu deyim bütün mahkemelerde kullanılmaktadır.

Ancak bu ifade fıkıh kitaplannda yoktur."

Metnin doğru tercümesi şöyledir:

"Mısır (ceza) kanununun şarihleri haksız fiil yerine medenî suç
terimini kullanmaktadırlar. Ancak bu terim mahkeme salonlarında

adeta kullanılmaz hale gelmiş olup sadece hukuk kitaplarına münhasır

bir tabirdir."

III- Türkçe tfade Hataları

Türkçe bakımmdan da mütercimin gereken itinayı göstermediği

derhal göze çarpmaktadır. Eser baştan sona ifade bozukluklanyla
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doludur. Ancak hiz okuyucuyu sıkmamak için birkaç örnek vermekle
yetineceğiz

Mesela, c. II, s. 280Me baş ve yüze yapılan yaralamaların erşi

ile ilgili bölümü tercüme ederken, sık sık "paralama" ifadesine yer
vermektedir ki, bu tabir umumiyetle yırtıcı hayvanlar için kullanı

lır.

Yine eserde sık sık geçen " " ibaresini

"Candan aşağıya kasıtla olarak tecavüz" şeklinde tercüme etmiştir.

Oysa "Ölüme yol açmayan müessir fiil" şeklinde tercüme etseydi daha
yerinde olurdu.

c. I, s. 656 (t ^ ) ibaresini, "öldürme ve aşırma"

şeklinde yanlış terçüme etmiştir. Salb (çarmıha germe) yoluyla ölüm
cezası olarak tercüme edilebilirdi. Ancak burada bizi ilgilendiren müter
cimin hukukî bir eserde aşırma tabirini kullanmış olabilmesidir!

c. I, 8, (Tere. c. I, s. 788)'de şöyle bir ifadeye yer vermektedir;

"Bu görüş denkleştirme teorisinin eksiklerini tedavi etmek için
ortaya çıkmıştır". Şimdiyekadar teorilerin eksikliklerinin teda^^ edildiği

dilimizde duyulmuş değildir. Oysa mütercim şöyle diyebUirdi: "Bu
nazariye, şartlarm eşitliği nazariyesinin eksikliklerini giderme ama
cıyla ileri sürülmüştür."

SONUÇ

Sonuç olarak şunu söylemek gerekir kî, tercüme ashm aksettir
mekten çok uzak bulunmaktadır. Bu bakımdan eserin türk diline
kazandırılması için yeniden tercüme edilmesi gerekmektedir.

Bir daha aynı durumlara düşülmemesi için bilhassa yaymevlerine
büyük bir görev düşmektedir. Öncelikle tercüme eserleri kontrola
tabi tutmaları ve onları ancak kontrolden sonra yayınlamaları tslâmî
Türk Kültürünün geleceği bakumndan kaçınılmaz bir görevdir.

Müstear isim kullanarak mes'uliyetten kurtulabileceği zehabma
kapüan mütercim şımu bilsin ki, mes'uliyetten kurtulmak mümkün
değildir: İnsanları aldatmaya muvaffak olsa bile, Allah'ı aldatamı-

yacaktır.

İslâm Felscfesi-Kelam Anabilim Dah Başkam Saym Bekir Karh-
ğa'nm, şimdilik çahşmalarım Tefsir sahasına kaydırdığını görüyoruz.
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Daha önce, sayın Karhğa'nın, merhum Seyyid Kutub^un tefsirinin
tercümesi münasebetiyle bir Kur'ân âyetinin manasını tahrif ettiğine

şahit olmuştuk. Söz konusu tefsirde eş-Şuarâ sûresinin 197. âyeti şöyle
tercüme edilmiştir: "İsrail oğullan bilginlerinin bunu bilmeye bir delil
leri yok muydu?" Oysa şöyle tercüme edilmesi gerekirdi: "İsrail oğullan

bilginlerinin bunu bilmiş olması, onlar için bir delil teşkil etmez mi?"

Temenmmiz odur ki, çalakalem tercüme yapan bu zat, giriştiği

işin mes'uliyetini müdrik olsun ve bundan böyle, Islâmi Türk Kültü
rünün tahrifine katkıda bulunmamak için, çalışmalanm ilmi ciddiyete
yaraşır bir şekilde sürdürsün!
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Lamarck şövalyesi Jean-Baptiste-Pierre-Antoine dc Mouet (d.
1744) 1802 de Recherches sur rorganisation des co<ps vivants (Yaşayan

vücudlarm teşkilatı üzerine araştırına]ar)mı, 1809 da da '̂̂ La PlıilosopKie

Zoologique ou Exposition des CDnsideration.s Relatives â l'Histoire
Naturelle des Animaux; â la Diversite de leur Organisation (Zoolojik
Felsefe veya Hayvanlar Tabii Taribine ve Onların Organizasyonuna ait
DeğerlendirmelerinSergisi) adlı eserini yayınladı. Nicolas-Leonard Sadi
Carnot (d. 1796) 1824 de "Reflexion sur la Puissance Motrice du Feu et
sur les Machines Propres â Developper cette Puissance (Ateşin Hare
ket Ettirici Gücü ve Bu Gücü Geliştirmeye Has Makineler Üzerine
Araştırmalar)" adh eserini yayınladı.

20. asırda, her tarafa yaydan kozmik gelişme keşfi tarafmdan
takibeclilecek biyolojik gelişmenin keşfi; termodinamiğin ikinci prensi
binin keşfi veya Camot-Clausius prensibi, ki bunun temayülü de 20.
asra kadar uzanacaktır: Bu iki büyük keşif, Parmenides, Spinoza ve
d'Holbach'ın hayal etmiş olduklarıgibi, tabiatm statik bir sistem olmadı

ğını gösterecektir. Tabiat tarihi, gelişebilen ve tersine çevrilmeyen bir
sistemdir. Maddenin tek gerçek olduğunu kabul eden bir sistem olan
allahsız materyalizm bu keşifleri nasd benimseyecektir? Gelişme yö
nünden görünen tabiatm bu tarzdaki keşfini kendi öz prensipleriyle nasü
bağdaştıracak ve bütünleştirecektir?

Şimdi inceleyeceğimiz konu budur,

Batıda, beşeri düşünce, 18. asra kadar, dünyanın sonlu veya son
suz; fakat her hâlü karda ezeldim beri veya yaratıhşın başlangıcından

beri, tamamlanmış bir sistem olduğunu kabul eden fikir içinde yaşadı.

Descartes ve Spinoza gibi modernlerin düşüncelerinde olduğu gibi Par-

'Bu makale yazarın Le» Problimcs dc L'athcismc adlı eserinin 137-160 salıifclerinîn

tercümesidir.
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menides ve Aristo gibi eskilerin düşüncesinde de kozmik bir gelişme fikri
bulunmuyordu.

Biyolojik gebşme olayı 19. asnn başından bu yana kendini kabul
ettirdi. Kozmik gelişme olayı ise 20. asrın ilk yansından itibaren benim
sendi.

Dünyayı görüşümüzü kökten değiştiren bu keşifleri Parnıcnides ve
Spinoza tanımış olsalardı ne düşüneceklerdi? Metafiziklerini değiştire

cekler miydi? Yoksa düuyanm ve tabiatın gelişme keşiflerini, aldatıcı

ve mânâsız telakki ederek red mi edeceklerdi?

Doğru olan şu ki, bu keşifler onların Varlık ve Madde doktrinlerimle
uyuşmamaktadır.

Bizim dünya görüşümüzdeki bu keşfin karşısmda Parmenides ve
Spinoza nasıl bir tavır takmabilirlerdi, bunu bilemeyiz, fakat felsefî
görüş noktasmdan ilhamlarmı onlardan alanların nasıl davrandıklarım

biliyoruz.

Spinoza, Ethique adlı kitabmda "II. scoÜe du Lemme (teoremin
şerhi) VII şöyle yazıyordu, "tüm tabiat bir tek ferttir, onun parçalan
yani bütün vücudlar, tüm Şahısta bir değişme olmaksızm, sonsuz bir
tarzda değişirler (totam Naturam unum esse Individuıım, cujus partes,
boc est omnia corpora. infinitis modis variant, absque ulla totius Indivi-
dui mutatione.)"

Halbuki biz bugün biliyoruz ki, tabiat gelişen bir prosessüstür.
Sadece mütasyon (değişme) değil, fakat bilginin çoğalması, nesnel olarak
yaratıcı tekâmül, gebşme. devamb icad, Bergson'un dediği gibi, "önce
den bibnmeyen yenilik" vardır.

Bergson'ım 20. asrın başmda görüp yazdığı gibi, tekâmül olayının

keşfi bize göstermektedir ki, yaratılış milyonlarca, milyarlarca seneden
beri oluşmak üzeredir. Dünyanın başlangıcına yerleştirilmiş yaratüış

olayı, o ana kadar inkâr edilebilir: Kâinat ilimleri dünyamn başlangıcı

sorusuna cevap vermek için yeterb derece ilerlemiş değiUerdir. Fakat
yeni türlerin zamanla ortaya çıktığı hususu keşfedildiği , yani yaratıbşın

milyonlarca seneden beri devamlı bir tarzda gerçekleştiği bilindiği

halde, böyle bir yaratılışı kabul etmek istemeyen veya kabul edemeyen
ateizm nasıl ortaya çıktı ? Ateizm, kendisini böylece kabul ettiren bir
problemi nasıl incelevecektir?

Şimdiye kadar, türlerin sabit olduğunu kabul eden bir perspektif
içinde olan çeşitli ullahsız ontolojilerin problemlerini gördük. Geriye
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tekâmül olavmm keyfinin ateizmin önüne koyduğu problemleri incele
mek kalır.

Eğer il.ıranî düşünce tarafından formüle edilen yaratılış fikri buda
laca bir görüşse ve Allah'la tabiat arasında ontolojik bir avnlık yoksa
bu takdirde, tabiatın gelişmede olduğu görüldüğü andan itibaren Allah'm
veya Mutlak Varbğm da gelişme halinde olduğunu söylemek gerekecektir.

Bu defa Parmcnides tezlerinden birinin antipodlarmda bulunuyo
ruz: Mutlak varlık ne tekâmül ne de tekevvün ihtiva edemez.

Parmenides'in tezlerinden biri kabul edilir: Tabiat veya dünya mut
lak Varlıktır. Fakat bu fikir diğer bir tezi reddetmeye scvkeder: Mutlak
Varbk tekâmül ihtiva edemez.

Ulûhiyetin tekevvün, doğuş, tekâmül, gebşme ihtiva edebileceğine

dair düşüncenin kaynağı, eski Mısır'ın, Babilonya'nm, Şanaan'm antik
teogoni ve kozmogonisinde; ve kendisi hakkmda Hesiod'un şiirleriyle

fikir sahibi olduğumuz teogonide bulunur.

Ulûhiyetler arasında kavgalar, harpler, iğdiş etmeler ve öldürme
ler şeklinde görülmesi itibariyle, yukardaki çeşüli teogonîlerde hilkat,
trajik bir manzara arz eder.

Ulû-hiyctm trajik tarib konuları, takvimimizin ilk yüzyıUarmın

gnostik mitolojilerinde, özellikle Valentieu okulu yüksek ilahiyatmda
bulunmaktadır.

Bu çok eski kaynaklara kadar çıkmaya gerek kalmaksızm ayak
kabıcı Jacob Boehme (Almanya'da Görlitz'de 1575 de doğdu)'in tasavvufi
fikirlerinin yaratıUşta \e trajik hilkatte bir ulûhiyct doktrini yemden
ortaya attığmm söylemek yeterlidir. Jacob Boehme'nin Ungrund keli
mesiyle ifade ettiği anlaşılmaz ve derinliğine ulaşılmaz uçurumdan iti
baren ulûhiyet gelişir. Yaratıhş mutlak olanm gelişmesinde zarurî bir
andır. Yaratıhş kendi kendini izhar ve vahyetmenin bir prosessüdür,
gelişme ve olgunlaşmasıdır, Selbst-Offenbarung. Kozmogoni (Kâinatın

yaratılış teorisi), teogoni (tanrıların soy zmcirî)dirl.

Bu, daha önce Kabbal (Yahudi ezoterizmi) da geliştirilmiş bir dokt-
TİndirZ.

Schelling 19. asnn başında, bu fikri yeniden ele aldı. Schelling de,
tıpkı Hegel gibi, Yahudi ve Ortodoks Hıristiyanbğm Allah inancının

1 Krş. A. Koyrc, La Philosophie de Jacob Boehme, Paris 1929.

2 Krş- 0. Scbolem, Die jüdischc Mystik in ihıcn Haapstrtömungeu, Frankfurt A/M

1957.
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çok abstre (soyut, mücerred) olduğunu söyler; çünkü bu insanbğm kanlı

ve korkunç hayatına ve oluşuna uymamaktadır. Schelling'e göre haya
tiyet eksiktir. Schelling şunları kaydeder: "tik Varlığı ezelden beri mev-
cudmuş gibi, sonuç olarak da asla değişmemiş ve değişmez düşünebiliriz;

Bugün mevcut olan Allah inancı böyledir; bu, aklî denilen dinin ve mü
cerret bütün sistemlerin inancıdır. Bu kavramm mücerret karakterini

ne kadar çok belirtirsek Allah bizim için hayatiyetini o kadar kaybeder,
şahsî, gerçek, yaşayan, kelimenin tam manasıyla bizim gibi olma özel
liğini yitirir, bize daha az böyle gözükür. Eğer tamamen canlı ve şahsî

l)ir varlık olarak değerlendirebileceğimiz bir Allah'a ihtiyacımız varsa
onun hayatımn beşeri hayatla çok büyük bir benzerlik göstermesini,
sadece ebedî bir varhğa değil fakat ebedî bir oluşa da sahip olmaması

gerektiğini de kabul etmeliyiz...."^.

Schelling mücerred Allah mefhumuna kendi görüşüyle karsı çıkar.

"Allah kendi kendini meydana getirir ve eğer kendi kendini gerçekleş

tirdiği doğru ise şimdi olduğu giiıi olamadığı, daima en güzel ve eksiz
bir halde mevcud olmadığı da aynı şekilde doğrudur; çünkü, eğer böyle
olmuş olsa, kendi kendini şekillendirmeye ihtiyacı olmayacaktır. Öyle
ise, ondan önce biç bir şeyin olmadığı ve onun dışmda hiçbir şeyin bu
lunmadığı bu orijinal varlığın işgal ettiği ilk hal nedir? Canlı her vücud,
şuursuzlukla, ve bütünün henüz bölünmemiş \ e farkhlaşmamış olduğu

bir halle ve daha sonra belirerek ve farklılaşarak bu bütünü teşkil eden
elemanlarla başlar. Bu hal, ayırmaya, bölmeye ve farklılaştırmaya kabi
liyeti olan bir şuur eksikliğiyle karakterize edilmektedir. İlâhî hayat-
da aynı şekilde başlamaktadır. O, her şeyi ihtiva eder ve sonsuz bir bü
tünlüktür fakat kendinde hiç bir ayırımın olmadığı bir bütünlük

Âlem'n yaratılışmm bütün prosgessüsü.... Allah'ın onun sayesinde
kendisi hakkında artan bir tarzda şuur sahibi olduğu bir tekâmüldür;
tedrici bir sıuette kendini kişileştirmesinin tekamülü"^.

Hegel de aynı doktrini ele alacaktır. "Mutluluğun her şeyden önce
sonuç olduğunu söylemek lâzımdır, yani o sonuçta sadece hakikatte ol
duğu şeydir; hakiki gerçek olma denilen tabiatı en uygun bü* tarzda
bundan ibârettir, kendisinin konusu ve tekâmülü, Sichselbstwerden"^.

Schelling ve Jacob Boelıme de olduğu gibi, Hegel'de de "Yaratıhş"

diye adlandırılan şey, teogonik tekâmülde elzem bir andır. Kozmogoni

3 Schellİıg, Suttgarter Voriesungen, S. Jankelevitch, tere, Paris 1946, s. 314.

4 Stuttgarter Voriesungen

5 Hegei, Phanumenologie des Geistes, HofTmelstcr yay. Leibzig, 1949, s. 21 ; Hyppolite
tere., I, s. 29.
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(kâinatın yaratılış nazariyesi) teogoni (tanrılar takım)dir, ve bu teogoni
bir trajedi olmaksızın meydana gelmez.

Marx ve Engels, sıraları gelince, bu teogonik konuyu, bu trajik
teogoniyi ele alacaklar; fakat onun yerini değiştirerek, materyalist bir
sicil veya kütük üzerine kopyasmı çıkararak onu inceleyeceklerdir:
Tabiatın kendisi olan mutlak Varlık, doğmakta, oluşmakta ve geliş

mektedir. Bu mutlak Varlık, maddî ve fizik âlemdir.

Bütün mesele. Jacob Boehme, Scbelb'ng \v Hegel tarzmda idealist
ve teozofik dilde yazUmış veya Marx, Engels ve Lenin tarzında mater-
yabst dilde yazılmış teogoninin düşünülebilir olup olmadığmı bilmektir.

Ateizmin en temel problemi buradadır.

Âlem tek varlıktır, o salt ve basit olarak varlıktır.

Mesele, varbğm tedricen daha önceden o olmadığı bir şey olup ola-
mıyacağmı, daha önceden olmadığı şeyden fazla, başka bir şey olup
olamıyacağım, yaratıcı tekamül düzeninde olup olmıyacağmı bilmektir.

BÖLÜM I

FEÜERBACH, MAKX, ENGELS. LENİNE, BAKOUNÎNE

FEUERBACH

Feuerbach'tan itibaren 20. asırda, sadece filozoflar nezdinde, zahi
ren büyük bir başankazanacak olan yeni bir Ateizm şekli vücud bulmaya
başlar; Ateizmin bu yeni şekli, tabiat değerlendirildiğitakdirde, ateizmin
ortaya koyduğu temel ontoloji meselelerini incelemeraekten ibarettir.

Feuerbach Essence du Christianisme (Hıristiyanhğm özü)'in İlk

baskısına yazdığı önsözde ilahiyatı "psikolojik bir pataloji" olarak in
celeyeceğini ifade eder^.

FeuerbachTn "din" olarak adlandırdığı şeyin veya onun hıristiyan-

lık olarak anladığı hususun tenkidi psikolojik ve sosyolojik çerçeve içinde
olacaktır. Asırlar boyunca, M.O. IV. yüzytim yunan filozoflarından iti
baren d'Holbach^a kadar, ateizm, mecbur olduğu şekilde, kendini dinsiz
bir kozmoloji veya dinsiz tabiat felsefesi olarak düşünmek istemiş ve bu
konuda büyük gayret sarfetmiştir.

6 Ludwig Feuerbach, Daa We8eD des Christentums, .\kademie-Verlang, Berlin 1956, 1841
deki ilk baskıya önsCz, s. 5
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Göreceğimiz gibi, fevkalade istisnalar hariç, Feuerbaeh'tan itibaren
günümüze kadar, ateizm artık bu zahmete katlanmayacaktır. Çok
açık bir mesele olan hususun çözümlendiğini farzedecektir. Kavgayı

psikoloji ve siyaset sahasına çekecek, fakat bir âlemin mevcudiyetini
hesaba katarak kendini düşünmek istediği takdirde, kendisine varlık

larını zorla kabul ettiren temel meseleleri artık hiç incelemeyecek veya
çok nadiren onların üzerine eğilecektir; veyahut da eğer ateizm gerçekse
o konuda bir şeyler söylemek gerektir. Öyle ise, eğer ateizm gerçekse,
daha önce gördüğümüz gibi dünya veya tabiat hakkmda tek bir şey söy
lenebilir, yani dünya veya tabiat Mutlak Varlık'tır.

14. asırda Guillaume d'Occam'dan, 16. asırda Martin Luther'den,
ve bilhassa Kant'dan itibaren, XVIII. asrın sonunda, dünyayı düşünen,

tefekkür eden bir insan aklıyla, gerçekten bilinen bir Allah düşüncesinin

tesbit edilemiyeceği fikri, filozoflar arasmda yayıldı. Bugün de denildiği

gibi, Allah'ın mevcudiyeti biı* iman, bir inanç ve bir seçim meselesi idi.

Monoteizmin bu gerçek ve ortodoks bozukluğu yanında ateizm de
bozuldu. Bu konuda ateizm, hıristiyanlann Allah'ın varhğmı akli,bir
tarzda isbat edemedikleri bahanesiyle kendi de ateizmi akli bir tarzda
isbat etmekten vaz geçdi. Dini fideizmin* karşısında felsefi açıdan fazla
değerli olmayan allahsız bir fideizm gelişti.

îşte bugün 20. asırda, bu ikili fideizm üzerinde yaşamaya devam
ediyoruz.

Bize, şu halde tabiat felsefesi ve kozmoloji ile meşgul olmaya gerek
yok deniliyor. Bütün allahsız tabiat felsefelerince zorunlu olarak ayak
landırılan ontoloji meseleleri artık incelenmeyecek. Onların çözümlen
dikleri varsayılacak. Bu meseleler çok daha az olarak incelenecek, Saf
Akhn Tenkidi'nin kati olarak isbat ettiği bu meselelerin akli bir ince-
celeme için elverişli olmadıkları hususu tekrar edilip durulacaktır. Fa
kat, herkesçe bilinen bir anlamsızlıkla, bir taraftan Kant adına bu me
selelerin felsefece incelenemiyeceği söylenirken diğer taraftan, bu me
selelerin, ateizmin mânâ ve yararına aynı felsefe ile kati olarak çözüm
lendiği farzedilir.

Akli ve monoteist bir felsefenin Allah'ın varhğım akılla isbat edece
ğini iddia etmesiyle birlikte Kant kullanılır, ondan faydalanılır. Koenigs-
berg felsefesinin redingotunun altına sığınılır. Fakat, ateizmin (allah-
sızhğm) doğmatik olarak öğretiminden bahsedildiği andan itibaren Saf
Akhn Tenkidi'nin sonuçlan hemen unutulur.

•Rasyoualizme karşı imangerçeklerini kabul eden felsefi doktrin. (H.A.)



GELtŞEN KOZMOLOJİDE ATEİZMİN MESELELERİ 59

Bugüne kadar, felsefede bu maskaralık üzerinde yaşamaya devam
ediyoruz. Pek çok kereler sergilenmiş Feuerbach doktrinleri diğerlerin

den sonra bir kere daba özetlemek faydasızdır'. Herkes büiyor ki, Feuer
bach için, ilahiyatın sırrı, antropolojidir^. Madem ki isevîlik, Allah'ın

insan, insanın da Allah olduğunu öğretiyor, bize Feuerbach'm allah-
sızhğm bizzat dinin sırrı olduğu hususunu bulup çıkarmakla sadece
hıristiyan dinine ihanet ettiği, dinin bizzat kendinde, dışında değil fakat
özünde hakikatten ve insan varbğımn ulûhiyetinden başka bir şeye inan
madığı söylenir^.

Ortodoks christologie** ne Allah insandır, ne de insan iUlah'tır

diyor. O, ilahî tabiatın beşerî tabiattan ayrı olduğunu açıkça söyler.
Gene o, İsa'nın tek şahsiyetinde ilahî tabiatın onunla kanşmaksızm

beşerî tabiatı üstlendiğini söyler.

Feuerbach akıl yürütmesini bir mantıksızlık üzerine davandınr.

Böylece, Feuerbach'a göre, "tlâhiyatm" hakiki mânâsı "antropo
lojidir" ve "ilâhî varlığın arazları ile beşerî tabiatınkiler arasında bir
varlık yoktur"lO. İlahiyatın esasları "beşerî tabiatm esaslarıdır"^!. Din
beşerî düşünüşün veya akim hayâlidir"!^.

Eserinin ikinci baskısının 1843 tarihli önsözünde Feuerbach şöyle

der: "Hıristiyanlık uzun zamandan beri kayboldu; sadece akıllardan

değil, fakat insanlık hayatından da kayboldu"!^.

Her çözümü Luther ilâhiyatı üzerine bina ederek bir defa dm psiko
lojisi yapılırsa geriye, dünya ve tabiat hakkında söylenecek bir kaç şey

kahr. O zaman, sadece eskinin dinsizlerinin, Kant'tan önce gelenlerin
iddialarmı yeniden ele almakla yetinilir. Madem ki faraziye olarak,
Allah yoktur, o zaman, tek varhğm veya mutlak varlığm tabiat olduğu

sonucu çıkar.

Feuerbach bu noktadaki görüşlerini kendisi şöyle özetler:

"Benim doktrinim veya nokta-i nazarım iki kelimede özetlenir:
Tabiat ve insan. İnsandan önce koyduğum varlık, inH^nın başlangıcı

7 Kış. H. Avron, Ludwig Feuerbach ou la Transformation du sacr^, Paris 1957. H. de
Lubac, La Drame de rhumanisme ath^, Paris 1945

8 Feuerbach, Das WeBen des Christentums, s. 6

9 A.g.e., 8. 18-19

"Hz. İsa'ma şahsiyetini ve doktrinini İnceleme (H.A,)
10 A.g.e., 6. 19

11 A.g.e., s. 21

12 A.g.e., 8. 22

13 A.g.e., s. 30
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veya sebebi olan varlıktır ki, insan doğumunu ve mevcudiyetini ona borç
ludur, bu, bende Allah değildir ve Allah mistik belirsiz, karışık kelime
diye de adlandırılmaz, fakat tabiat diye. açık, hissedilir ve iki anlamı

olmayan bir kelime olarak adlandırılır. Fakat tabiatın kendisiyle kişisel

şuurlu, akıllı bir varlık haline geldiği varlık benini için insandır ve öyle
adlandırılır. Benim için, tabiatın şuursuz varlığı, ezeli, doğmamış, ilk
varlıktır, fakat onun ikiliği zamana nisbetledir, fakat sıraya göre değil;

vüeûdî ilk varlık, fakat ahlûlu olarak manen ilk varlık değil. Benim için
şuurlu beşerî varhk zamana nisbetle ikinci olarak doğmuş varlıktır, fa
kat sıraya nisbetle birinci varlıktır'''^,

Feuerbach, Essence du Christianisme'lnin on ikinci bölümünde

yahud» yaratıhş düşüncesini tenkid eder, çok doğru olarak, yaratılış

düşüncesinin yahudiliğin bir sonucu olduğuna dikkati çeker. Bu yaratı-

tıhş düşüncesi, yahudi dininin temeline ait karakteristik bir doktrindir.
Feuerbach'a göre. bu yaratılış düşüncesinin doğduğu prensip egoizm-
diri5. "Tabiat ve dünya nereden geliyor? sorusu onun mevcut olması

hususunda şaşırıldığını varsayar, veya tabiat niçin vardır? sorusu
karşısında şaşınhr. Fakat bu şaşkınlık, bu soru sadece, insanın, tabiatı

isteğmbasit bir nesnesine indirgemek için ondan ayrıldığı yerde doğar*''®

Puta tapan, bir yahudi gİbi, tabiattan ayrı değildir. Tab'at kendisi
için güzel bir varlık olan kimse açısından tabiat bizzat kendisi için bir
gaye gibi görünür, puta tapan için tabiatın kendinde varhğımn bir te
meli vardır, für den hat sie den Grund ihres Daseins in Sich selLst. Puta

tapanda soru vücud bulmaz. Tabiat niçin vardır? Onun şuurunda, dünya
müşahedesinde tabiat mefhumu ile ulûhiyet mefhumu birbirinden av-
nlmaz. Tabiat, onun duyularında olduğu gibi ortaya çıkar, o meydana
getirilir, fakat kelimenin tam mânâsında ve dini mânâda yaratılmaz,

tabiat hür bir iradenin mahsulü değildir, ve yapılmış da değildir. Ve
böyle bîr vücud buluş sebebiyle kötü herhangi bir şey ifade etmez. Vü
cud bulma onun için aldâka uygun olmayan, ilâhî olmayan hiç bir şeye

sahip değildir. (Fngöttlichcs). Bizzat kendi ilâhlarını ortaya çıkmış gibi
düşünür (entstanden). Üretici güç onun için ilk güçtür, tabiatın bîr gü
cünü tabiatın temeli gibi değerlenılirir, eine Kraft der natur... tşte dün
ya karşısmda estetik ve teoretik davranan insan böyle düşünür"'ü

14 Feuerbach, L'Esseocc de la reiigİon, H. Arron tere. Ludwig Feuerbaclı..., s. 149
ıs Das We8en des Chrbtentums, s. 187

16 A.g.e., 9. 187
17 Das Wesea des Cbristcntum, s. 18?
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Güzel bir tabiattan ayrılmayan ve dünyayı güzellik ve iyilik olarak
değerlendirenim bir puta tapana karşılık, yahudi dünyayı sadece pratik
açıdan değerlendirir. O. tabiatı menfeatlerine ve pratik egoizmine en
güzel tarzda hazırlayan bir hizmetçi seviyesine indirir. Bu pratik ve ben
cil görüşün teorik izahı ki bu görüş için tabiat kendinde bir hiçtir, şöyle

formüle edilir: Tabiat veya dünya meydana getirilmiş, yaratılmıştır,

Allah'ın emrinin bir ürünüdür. Allah şöyle der: Dünya olsun ve dünya
olur"!9. "Çıkarcılık, raenfeat yahudiliğin en yüksek kaidesidir"20. "Yu-
nanhlar tabiatı derûnî düşüncelerle seviyorlardı.... Yahudiler, aksine,
tabiata sadece midevî duyularım açıyorlardı. Tabiatm ze^•k'ni sadece
saraylarında buluyorlardı"^]. "Yahudiler bu özelliklerini bu güne ka
dar muhafaza ettiler. Onların kaideleri, Allah'ları âlemin en pratik kai-
desidir-bcncillik, din şekli altında bir hencillik"22. Bencillik esas iti
bariyle monoteisttir''̂ ^. Yunanlılar dünyaya görüş sahalarım daha da
genişletmek için bakıyorlardı, yahudiler ise yüzleri yalmz Kudüs'e dön
müş olarak ibâdet ederler. Kısaca, monoteist bencillik hayatî hareket
hürriyetini ve nazari mânâyı İsraillilerden gizledi24. Hayat yahudiler
için sadece gayeye götüren bir ^asıta, irâdenin basit bir kullanım aleti-
dir"25. "Maddeden ve dünyadan tecrid edilen edebiyat, puta tapanfilo
zoflarda şu kaideden başka bir şey ifade etmiyordu: Tabiat nazarî bir
hakikati meydana gctirir"26. Yahudiler aksine puta tapıcıhktan tek tan
rıya ibâdet etme seviyesine, yaratıktan Yaratıcı'mn müşahedesine yük
seldiler. Yani puta tapanları büyüleyen tabiatm teorik müşâhedesinden,

tabiatı egoist gayelere teslim eden tamamen pratik bir müşâhedeye

yükseldiler'27 ""Varatdış hiçden itibaren gelen kaynağım sadece bu
yahudi bencilliğinin gücünde ve akıl almaz derinliğinde bulur"28.

"Bu sebeple yokluktan itibaren gerçekleşen yaratdış felsefesinin
objesi değildir"29.

18 A.g.c., 8. 188

19 Ayru yer.
20 A.g.e., s. 189
21 Aynı yer.

22 A.g.e., s. 190

23 Aynı yer.

24 A.g.e., s. 191

25 Aynı yer.
26 A.g.e., 8. 192

27 A.g.e., B. 193
28 Aynı eser. s. 194

29 Ajm yer.
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Görüldüğü gibi, ilâhileşlirilmiş tabiattan dinsiz bir idrake dönüş,

Feuerbach'm düşüncelerinde daima üreycn çok sert bir antiyahudilikle
beraber bulunur. Yaratılış düşüncesini ayaklar altına almak için yahu-
diliği ayaklar altına almak lâzımdır, böylece yaratılış düşüncesi ile bir
likte kendisinden nefret edilen yahudi kaynaklı monoteizm (tek tanrıcı

lık) düşüncesi de ayaklar altına alınır.

Yahudi aleyhtarlığı, daha doğrusu yahudi nefreti. Alman düşün

cesinde Martin Luther'den beri devam eden bir gelenektir^O. Bu hor-
görme ve bu nefret, Kant'da, Fichte'de ve Marx'da onları bulmadan
önce Hegel'de^^, sonra Wagner'de, sonra da Wagner'in düşüncelerivle

birlikte yahudi aleyhtarı^^ teozofik gelenekle beslenen Adolf Hitler'de
bulunur.

K. MARX

Marx 1844 tarihini taşıyan Nationalökonomie und Philosophie
(Milli Ekonomi ve Felsefe) adh eserinde şunları yazar: "Tarih bizzat
kendisi tabiatm insana doğru yükselişinin tabiî tarihinin gerçek bir par
çasıdır. Tabiat ilmi daha sonra insan ilmini kendi içinde mütalaa edecek,
aym şekilde, insan ilmi de tabiat ilmini kendi içinde bir ilim olarak te
lakki edecektir. Öyle ise sadece bir tek ilim var olacaktır"^5. Marx'ın

mezarının Önünde Engels şunları söyleyecek: "Darwin'in organik ta
biatın gelişmesi kanununu keşfettiği gibi, Marx da insanlık tarihinin
gelişmesi kanununu keşfetmiştir''^^.

işte, biyolojik tekâmülün keşfi ile dünya görüşümüze getirilen ih
tilâlin Önemini anlamış bir filozof budur. Marx, Engels gibi, ilcisi! birden
insanlık tarihini tabiat tarihinden ayırmaksızın, birincisinin devamı

gibi düşüneceklerdir.

Bu açıkça tekâmülcü ufukta ateizmin nasıl düşünüldüğünü biraz
dan göreceğiz.

30 Ktş. Maıtia LUTHER, Gegen die Juden und ihre Liigen, 1S42 Pour Tanalyse de ccs
textes, krş. L£on POLIAKOV, Histoire de rantİs^mitiame, I, "Du Christ aux Jui& de

Coıur", Paris, 1955, p. 235 s.
31 Metin ve başvurular için, L. POLİAROV, Histoire de rantisemitisme, III,

Voltaire â Vagner", Paris, 1968

32 Krş. Wilfried Daim, Der Maun, Der Uitler die Ideen gah, Münich, Isar Verlag, 1958.
33 K. Marx, Nationalökonomie und Philosophie, in Die Frühscbriften, Landshut yay.,

Stuttgart, 1953, s. 245.

34 Wie Darw'iu das Cesctz der Eutwickiung der organischen Natur, so entdeckte Manc
das Eutwicklungsgesetz der menscblichen Geschicbte.
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Marx, ateizm (allaltsızlık) meselesinin* kendinden öncekilerce kaide
lere bağlandığı inancındadır, öyle ise o konuya yeniden dönmeve gerek
yoktur. 18. asra kadar olduğu gibi, Marx, düşüncesinde ateizmin felsefî
bir isbatı bulımamaz. Marx, Feuerbach'm yaptığı tenkidi yeniden ele
alır. Pek çok defa nakledilmiş bulunan metinler çok iyi bilinmektedir.

"Almanya için dinin tenkidi özet olarak bitmiştir, öyle ise dinin
tenkidi her tenkidin ilk şartıdır.

( ) Diöi tenkidin temeli şudur: İnsan dini meydana getirir,
insamn yaptığı din bu değildir. Hakikatte din, bir şuur hali veya ken
disini bulamamış veya kendisini kaybetmiş insanın saf duygusudur
( ) insan, insanın dünyası budur, devlet ve toplum. Budevlet, bu
toplum, din% dünya hakkında yanlışlarla dolu bir şuur olarak ortaya ko
yarlar çünkü bizzat onlar (devlet ve toplum) sahte uydurma bir dünya
dır. Din bu dünyanın genel teorisidir; ansiklopedik özeti, popüler form
altındaki mantığı, manevi şerefe dokunan şeyi, hayranbğı, ahlâki müey
yidesi, merasimleri, tesellinin ve isbatm genel sebebi hep bu kategori
içindedir. Bu, insanî cevherin hayalde gerçekleşmesidir, çünkü insani
cevherin gerçek bir hakikati yoktur. Öyle ise dine karşı mücadele dola
yısıyla bu dünyaya karşı mücadeledir ki, onun dini mânevi korkudur.

Dini sefalet, bir taraftan, hakîki sefaletin ifadesi, diğer taraftan
da, gerçek sefalete karşı protestodur. Din, felaketlerle bunalmış yaratı

ğın iç çekişi, kalbsiz bir dünyamn nefsi ve ruhsuz bir devrin ruhudur^^S,

Marx, yabudi yaratılış inancmı, daha önce Feuerbach'm yaptığı

gibi, psikolojik olduğu iddia edilen bir tarzda açıklar. Yahudi tektan-
ncıbk inancının akli bir tenkidi yerine bizim hakkımız, yahudilere ve
Musa dinine yöneltilmiş bir araba dolusu küfürdür. Bu, felsefede baş

latılan yepyeni bir metoddur. Küfür konusunda ve yahudilere ve yahudi
dinine karşı küfürdeki kabalığın yeni bir metodu. Marx aşın sağın

yahudi aleyhtarlanndan aşağı değildir, o konuda şöyle değerlendirme

yapar:

"Dünyamn gerçek yahudisini değerlendirelim, Bauer'in yaptığı

gibi cumartesi yahudisini değil, fakat her günün yahudisini değerlen

direlim.

"Yahudinin sımnı dininde değil, fakat dinin sırrmı gerçek yahudide
arayahm.

• Mar* Ateizminin doğuju ve kaynağı konusunda G.M.M. Cottier, L'Athiisme dn
jeune Marx, ses Origines b^g^Üennes, Paris, 1959.

35 K. Mars, Contribîtioıı â la crİtigue de la philosophie du droit de Hegel, Molitor tere.
Oeuvres completes de Kari Marx, Oeuvres philosophigues, I, s. 83
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"Yahudiliğin dünyevî temeli nedir? Pratik ihtiyaç, şahsı fayda.

"Yahudinin dünyevî ibâdeti nedir? Eskicilik. Dünyevî tansırısı

nedir? Para.

"öyle ise eskiciliğin ve paramn serbestliği yani gerçek ve pratik
musevîliğin serbestliği asrımızın kendi kendini serbest bırakması ola
caktır.

"Eskiciliğin şartlarını siUp ortadan kaldıracak olan bir teşkilat,

yani eskicüiğin imkânı yabudüiği imkânsız kılacaktır. Onun dinî şuuru,

sevimsiz bir duman gibi topluluğun canlı ve gerçek havasmda eriyip
kaybolacaktır^^.

"Burjuva sosyetesi, yahudinin kendi öz bağırsaklarında meydana
çıkmasına sürekli olarak sebep olur.

"Kendinde, yabudi dininin oturduğu temel nedir? Pratik ihtiyaç
ve bencülik.

"öyle ise yabudi tektanrıcılığı gerçekte çok çeşitli ihtiyaçların çok-
tanrıcıbğıdır, öyle bir çoktanrıcıbk ki, olayları bile ilâhî kanunun objesi
yapar. Pratik ihtiyaç, bencillik burjuva sosyetesinin kâidesidir ve bur
juva sosyete kendisinin tamamen dışmda siyasî devleti meydana getir
diği andan itibaren bu ihtiyaç ve egoizmin saf şekli altında kendini gös
terir. Pratik ihtiyaç ve şahsi çıkarm tanrısı paradır.

"Para İsrail'in kıskanç Âllahıdır, öyle bir Allah ki onun önünde
hiç kimse varhğmı sürdüremez, yaşayamaz. Para insanm bütün ilâh-
laruu aşağılar ve onlan mala çevirir. Paramn genel bir değeri vardır ve
her şeyi kendisi için var kılar. İşte bunun için para bütün dünyada,
insanın tabiatmda olduğu kadar dünyasında da gerçek değerini kaybet
miştir. Para insan çalışmasmm, ve insana yabancılaşmış insanî varolu
şun esasıdır; bu yabancı cevher, bu yabancı esas paramn üzerinde ve
ona hakimdir ve insan ona kulluk eder.

"Yahudilerin allahı dünyalaştırılmıştır.O, dünyanın allahı olmuş

tur. Değişim yahudinin hakiki ilâhıdır. Onun allahı sadece aldatıcı de
ğişimdir"^^.

Yahudi ve hristiyan tektaurıcıhğımn ileri sürülen bir psikolojik
açıklamasından başka, Marx'ın eserinde, ateizmin tekâmül perspektifi

36 K. Maıx, Zıır Judenfrage, 5. Lands hut, yay. Die Frühschriften., s. 201
37 Ki Marx, Zur Judenfrage, s. 204
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içinde nasU ma^kul bir şey olduğunu gösteren lıiç bir şey yoktur. Ateizmi
müdafaa eden, doğrulayan, ısbatlayan felsefî, aklî hiç bir delil yoktur.

Bununla birlikte, Marx'ın meseleye temas ettiği bir metin vardır.

Bu, onun daha önce zikredilen bir gençlik eserinde bulımur: Nat'onal-
ökonomie und Philosophie (Milli Ekonomi ve Felsefe) 1844.

"Sadece, kendini bağımsız (yeterli, selbstöndiges) gösteren bir var-
hk, öyle ki, o, kendi öz ayaklarına dayanır (sobald es auf eigenen Füsscn
steht). o, kendi varlığını sadece kendisine borçlu olduğunu göstermek
için kendi ayaklarına dayanır (sobald es sein Dasein sich selbst ver-
dankt). Bir başkasının lûtfuyla yaşayan bir insan kendini bağımlı bir
varlık (abhângiges Wesen) olarak değerlendirir. Fakat, ben tamamen
bir başkasmm lütfuyla yaşıyorum, sadece hayatımın geçimini ona borçlu
değilim fakat o bundan başka benim hayatımı da yaratmıştır (Wenn
er mcin Leben geschaffen hat), o, benim hayatımın kaynağıdır ve be
nim hayatım onun haricinde zorunlu olarak böyle bir temeli (Grund)
vardır, o benim öz yaratmam değildir. Bunun için yaratılış, halk şuurun

dan kolayca sökülüp atılması çok zor bir semboldür. Tabiatm ve insamn
kendiliğinden varlığını sürdürmesi veya varolması (das Durchsichselbst-
sein) kendisi için anlaşır bir şey değildir, çünkü pratik hayatm elle tu
tulur (Hand greiflichkeiten) bütün verileri onun aksini bildirçıektedir"^8.

Bu paragrafta Marx, ontolojik meseleye temas eder. Ancak hu mese
leyi incelemez. Gereksiz tekrarları söylemekten memnuniyet duyar: bir
varlık varoluşunu sadece kendine borçlu ise yeterli bir varhktır; varh-
ğını bir başkasma borçlu olan varlık bağımh bir varhktır, eğer ben kendi
öz varhğımm yaratıcısı değilsem bir başkasının lûtfuyla varhğımı sür
dürüyorum demektir.

Üstelik Marx yaratılışın halk zihninden kolayca sökülüp atılma

yacak bir düşünce olduğuna da dikkati çekiyor, şüphesiz bu böyledir,
çünkü işçilerin her nesnenin yapıldığı ve her eserin kendisini yapana şa

hadet ettiğine dâir bir değerlendirmeleri vardır. Çalışma tecrübemizin
eşyaları kendiliklerinden yalnız başma meydana gelmezler, onlar kendi
liklerinden var değildirler.

Oyle ise bu nokta üzerinde iş tarafmdan şekillendirilmiş halk zih
ninin hatası vardır. Felsefe tabiatm ve insanın kendiliğinden varolduğu

fikrinin ma'kul olduğunu göstermek mecburiyetindedir.
Das Durchsichstsein der Natur und des Menschen (Tabiatm ve

insanın saydamhğı) »fadesiniu ilahiyatçıların vâcib varhğı özelleştirmek

38 K. Marx, NationalokoııoiDİc lutd Philosophie, s. 246
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İçin mutlak varbk olarak kabul edileuin "ase]'tes"mden faydalandık

ları şeklindeki ifadeyle yer değiştirmiş olduğunu kaydedelim. Bu hale
göre Metafizik ve teolojik bir tarif insanm ve tabiatın faydasına yer
değiştirir.

îkinci bir paragrafta, Marx, yaratıhş fikrînin reddi konusunda,
felsefî ve aklî bir ispatlama olarak değerlendirdiği bir hususu sergiler.
Görehm:

"Yerin yaratıhşı geognosie ile kuvvetli bir darbe almıştır, yani yerin
teşekkülünü, onun bir evrim şeklinde oluşumunu kendi kendine üreme
sini ve kendi kendine tekevvününü (Selbsterzeugung) açıklayan ilimle
bir darbe almıştır. Generatio aequivaca yaratıhş teorisini çürüten en
pratik ve tek delildir"^^.

İşte Marx'ın deliH budur.

Bunun mantığa aykın çok büyük bir hata olduğu hemen görülür.
Gerçekten, yer ilmi ve genel olarak da tabiat ilmi yerin tedricen nasıl

teşekkül ettiğini, tabiatm bütünüyle ne tarzda tedricen teşekkül ettiğini

gösterdiler. Kozmik, fizik ve biyolojik gehşme ilmin incelediği bir olaydır.

Fakat, yerin teşekkülünü, daha umûmi olarak tabiatın gelişmesini

gösteren tekâmül bilgisi, bu gehşmenin ve bu tekâmülün kendi kendine
üreme ve kendi kendine oluşma (Selbsterzeugung) olduğunu, daha önce
söylenenlere ilave etmeye hiç bir şekilde imkân vermemektedir.

Çünkü, bu tekâmülün bizzat kendisiyle, tek başma gerçekleştiğini

ve bir başkasma bağlı olduğımu ilave etmek suretiyle kozmik, fizik,
biyolojik tekâmülce ortaya atılan ontolojik soruya cevap veriliı*, fakat
öncehkle incelenmesi gerektiği halde, soruyu tetkik etmeksizin cevap
verihr. Bir tahlil yapmaksızm, çözümlemeye gitmeksizin dogmatik bir
cevap verilm'ş olur. Böylece ontolojik ilmin içine gizUce sokulmuş olur.
Çünkü yer ilmi ve hayat bilgisi, jeoloji ve biyoloji olarak, yerin ve ta
biatm tekâmülünün ontolojikman yeterli olduğu hususunu katiyetle
tesbit etmiş değillerdir. Böyle bir iddia ontolojik bir tahlil sonucu ola
rak elde edilebilir. Bütün soru buradadır, fakat mesele Marx tarafmdan
incelenmemektedir. Mesele incelenmeden çözülmüştür; ve bundan

daha ciddisi, Marx, tecrübî (deneysel) ihm, henüz deneme devresinde
olması itibariyle bu soruya evet veya hayır'la cevap vermeye yeterh
olmadığı halde, bir tecrübî ilim sonucu için, cevabı ontolojiyi açıklayan

suale geçirmektedir; Marksistler, daha sonraki devirlerde, üstadlarmm

39 A.g.e., s. 246
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metafizik ve ontoloji yapmadığım söylemek suretiyle bizim dedikleri
mizi tekrar edeceklerdir. Marx onu yaptı, bu metinleo hususu açıkça

görüyoruz; fakat bu meseledeki aceleciliğiyle tecrübî ilmin sonucu
için gerekli olan ontolojik bir inancı ondan geçirterek yaptı.

Öyle ise bütün bunlar oldukça hilelidir.

Devamını görelim:

1- Şimdi, Aristo'nun daha önce dediği şeyi özel bir şahsa demek
muhakkak kolaydır". Sen annen ve baban ile hayat buldım, bunun so
nucu sende beşer cinsinin iki ferdinin çiftleşmesi insanî bir varhk üretti.
Nihayet görüyorsun ki, insan fizikî şekilde de varlığını insana borçlu
dur. Öyle ise sen sorunun sadece bir yönünü dikkate almamaksın, belir
siz gelişme ki, sen ona göre devamım istersin: Babamın doğmasma kim
sebeb oldu, onun büyük babasmm doğmasına kira sebep oldu, vd. Buge
lişmede çok açık bir tarzda görülen dairevî hareketi (die Kreisbcwegımg)

kapalı tutmaksın, bu dairevî harekette İnsan üreme içinde kendini tek
rar eder durur, sonuç olarak da insan suje olarak kalır.

2- "Fakat sen bana şöyle cevap vereceksin:" Bu dairevî hareket
seni terketmiş olsun ve son geüşmeyi (ilerlemeyi) bana bir hak olarak
ver, beni daima çok uzaklara iten, öyle ki ilkinşam ve tabiatı bütünüyle
kim var etti diye soracak kadar beni uzağa götüren bu dairevî hareketin
ne olduğunu sormama imkan ver? Sana yalmz şu şekilde cevap verebili
rim: Bizzat sualin, soyutlamanın bir ürünüdür. Kendine sor, bu soruya
nasıl ulaştın, kendine sor, suakn benim cevap veremiyeceğim bir görüş
noktasından ileri gelmiyor mu; çünkü bu sahte bir görüş (â Tenvers, ein
Verkehrter) noktasıdır. Bu ilerlemenin, olduğu gibi, aklî bir düşünce

için varolup olmadığını, kendine sor. Tabiatm ve insanm yaratılışı ko
nusunda soru sorduğun zaman, inşam ve tabiatı soyutluyorsun. O za
mansen onlan (insan ve tabiat) mevcut olmayan olarak ortaya koyuyor
sun, bununla birlikte benden onlan mevcut gibi ısballamamı istiyorsun.
Öyle ise şimdi ben sana şunu söylüyorum: Soyutlamandan vazgeç,
böylece sualinden de vazgeçeceksin, -veya. eğer soyutlamana sıkıca bağb

kalmak istiyorsan öyle ise akıllı ol, ve eğer sen, insanı ve tabiatı yok
olarak (mevcut olmıyarak) düşünen sen, düşünüyorsan kendini de yok
olarak (mevcut olmayarak) düşün bununla birlikte sen insan ve tabiat
sın, böylece düşün. Düşünmeyi bırak ve bana soru sorma, çünkü düşün

meye ve soru sormaya başladığm andan itibaren tabiat ve insan varb-
bğmı soyutlamanm hiç bir mânası yoktur.

"Veya sen herşeyi bir hiç sayacak kadar bencil misin ki kendim
mevcut kılmak istiyorsun?
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3- "Sen bana şöyle cevap verebilirsin: Tabiatın yokluğunu ortaya
koymak istemiyorum, kemiklerin ortaya çıkışı meselesini anatomiste
sorduğum gibi, onun ortaya çıkması (Entstehrungsakt = meydana gel
me işi) meselesini de sana sormak istiyorum.

"Fakat sosyalist İnsan için olduğu gibi dünya tarihi olarak adlan
dırılan şey, insanm beşerî çalışma ile yaratılmasından tabiatın insan için
oluşmasmdan başka bir şey değildir, böylece doğuşu konusunda sezgi
sel ve çürütülemez bir delili vardır: evrimin bizzat kendisinden (durch
sich selbst) o varbğa gelmiştir (von seincm Entstehungsprocess teşekkülü

nün, ortaya çıkışının evrimi). Aym hâdise ile, tabiatta insanm en önemli
özelliği (die Wesenhaftigkeit) pratik, hissi sezginin nesnesi olmuştur;

aym şekilde insan tabiatın varhğı gibi pratik bir tarzda, insan için görü
lebilir ve hissedilir olmuştur. Tabiatta insan için insanın varlığı gibi,
-insanın ve tabiatın üstünde bir varlığa, yabancı bir varlığa yönelen
soru ile- böyle bir suru pratikman imkânsız hale gelmiştir.^'

"Ateizmin (allahsızlık) bu temelsiz karakterin inkârı gibi artık hiç
bir anlamı yoktur, çünkü ateizm Allah'ın inkârıdır, ve bu inkârla insan
varhğmı ortaya kor; fakat sosyalizmin sosyalizm olması itibariyle lıöyle

bir tefekküre ihtiyacı yoktur: varlık şuuru gibi (als des Wesen8) tabiatın

\e insanın hissi, teorik ve pratik şuuruylabaşlar. Sosyalizm insamn ger
çek kişiliğinin şuurudur, ama dinin mevcudiyetinin ortadan kaldırıl

ması ile aracı gibi kullanılmış insanın kişilik şuuru değildir, tıpkı gerçek
hayatın insanm gerçek hakikati olduğu fakat özel mülkiyetin komü
nizmle ortadan kaldırılmasında aracı gibi kullanılmış insamn hakikati
olmadığı gibi. Komünizm inkârm inkârı olması itibariyle bir durumdur,
ve sonuç olarak komünizm gerçek andır, insamn hür, ergin tamnmasınm,

yeniden keşfedilmesinin tarihi yakm gelişimi için gereldi hakiki bir
andır".

İşte, yaratıhş meselesini, allahsızhkla tcktanrıcılık arasındaki ka
ran etkileyen temel meseleyi, tabiatın ve insanın varlığı meselesini
Marx nasıl inceliyor, görülüyor. Tahlili kolaylaştırmak için, bu metnin
üç bölümünü kenarma numara koyarak verdik.

İlk delil şudur: İnsan inşam meydana getirir, o halde vücutca var
hğmı insana borçludur. Sadece nesillerin devamım ve soybilim çizgisini
dikkate almamalıdır, bu, çizginin mevcudiyeti üzerine sorular sormaya
götürür. Aym zamanda insamn kendisi ile yeniden ürediği devri, evrim
leri de nazarı dikkate almak lâzımdır. Buna göre, insan faildir, dolayısıy

la çok özel bir tarzda kendİ öz yaratıcısıdır.
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— Hiç kimse, insamn diğer bir msanın doğmasına sebep olduğunu

bilmiyor değil, fakat her şeyden önce bu devri bir evrim değildir. Soy-
bilime ait bilgi iletişiminin devri hiç bir şeyi yoktur. Soybilime ait bildiri
lerin ebebe\Tilerden çocuklara nakli türün tabiî tariliinde kaydedilmiş

lerdir. Bu intikal bir yaratma değildir. Felsefî mesele soybilime ait me-
sajm kaynağı veya diğer bir ifade ile 19. asrın dilinde türün menşei ile
ortaya çıkmıştır. Marx bu meseleden uzak kalmayı çok isterdi, ve işte

bunun için ısrar eder. tâ ki karşısında var farzettiğikimse ile konuşurken

bu kimse türün menşeine kadar çıkmak yerine, insanın diğer bir insanın

meydana gelmesine sebep olduğunu tesbit ederek bundan memnun ol
sun. Bir insan başka bir insan tarafmdan meydana getirildiği zaman
gerçekten varbğmı ona borçludur, fakat bu felsefî meseleyi çözümlenıez,
çünkü baba intikal ettirdiği soybilim mesajının yaratıcısı değildir. Üre
me fiüindo bdginiu yaratıbşı problemi etrafında ortaya konur.

İkinci delil menşe meselesine dayanır. Marx bize der ki, menşeler

meselesi ve yaratdış sorunu soyutlamayı farzettir. İnsanın başlangıcı

meselesinin ortaya konulması için, önce insanın varolmadığını sonra da
varolmaya başladığını düşünmek lâzımdır. Tabiatın, dünyanın ve dola
yısıyla da yaratılışın başlangıcı sorununu ortaya koymak için de önce
dünyanın varolmadığını, daba sonra varolduğunu düşünmek gerekir.

Bu durumda, der Marx, bu soyutlama mantıksızdır,saçmadır, çün
kü insan kendisini yokolarak düşünemediği gibi, tabiatın mevcut olma
dığım da biç düşünemez. İnsan kendisini yok olarak düşündüğü andan
itibaren düşünen kimsedir. Eğer, tabiatı gayrı mevcud (yok) gibi düşü

nerek eğlenmek istenirse, insanın bunu yapmak için orada olması lâzım

dır. Öyle ise insanın ve tabiatın inkân imkânsızdır, buna göre, tabiatın

ve insanın yokluğunu farzedeu menşe (başlangıç) meselesi, uydurma bir
problemdir.

— Marx'in akıl yürütmesi, çok daba sonra, 1907 de, Bergson'un
Evolution Creatrice (Yaratıcı gelişim) adb eserinde yaptığı mutlak yok
luk düşüncesinin tenkidine pek az benziyor.

Fakat Bergson felsefede akıl yürütme işini kurallara uygun olarak
yapmayı biliyordu. Mutlak yokluk fikrinin düşünülmediğini ve düşünü

lemez olduğunu belirtti. Bundan şu sonuç çıkmaktadır, eğer bu düşünce

doğru ise, herhangi bir varbğın mevcut olduğu veya mevcut bir varlık

söz konusudur. Bundan tabiatm zaruri olarak mevcut olduğu veya ebe-
diyyen var olduğu sonucunun çıkartdınıyacağı açıkça beUidir; çünkü,
bu, tabiatın mümkün tek varlık olduğunu farzettirir ki, esas mesele bu
dur.
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Marx, yokluk fikrini tenkid ederek dünyanın başlangıcı olmasının

inıkânsızbğı sonucu çıkarır, çünkü, çok basit olarak, o, akıl yürütmesinin
başına gayri mantıkî bir tarzda dünyanın veya tabiatm tek varlık ol
duğu düşüncesini koymuştur. Eğer dünya veya tabiat tek varbksa, o
zaman dünyanın veya tabiatm başlangıcı olduğu düşünülemez; bu bu-
susu Parraenides'don beri pek çok defalar gördük.

Fakat buna ilâveten, Marx'm akıl yürütmesi bir başka hile ihtiva
eder. Ne kadar düşünürse düşünsün insanın kendini yok olarak düşüne

memesinden insanın başlangıcı olmadığı, kaynağı iıulunmadığı ve ebedî
olduğu sonucu çıkartılamaz. Çünkü biz insanın iki milyon sene önce
ortaya çıktığını bUiyoruz. Secondaire* de yeryüzünde insan yoktu.
Eğer Marx'ın akıl yürütmeleri doğru olsaydı, bundan insanın zarurî
olarak daima var olduğu ve insanın başlangıcı olduğu hususundaki dü
şüncenin de saçma olduğu sonucuna varmak gerekirdi.

İnsanın, kendini düşündüğü zaman, kendini yok olarak düşüneme

mesinden sadece insanın mevcut olduğu ^e düşündüğü sonucu çıkartı-

labilir. Fakat insanın yeryüzünde mevcut olmadığı ve hiç bir insanın

insanı yok olarak düşünemediği bir zaman vardı. Bu bir tezat da ihtiva
etmiyordu.

Dünya tarihinde insanın mı^vcut olmadığı bir devrin bulunması,

Marx'ın dediği gibi, saçma bir "soyutlama" değildir.

Tabiatı ^e dünyayı ilgilendiren hususlarda da aynı oyun vardır.

Bugün mevcut insanın dünyanın bir unsuru olması itibariyle dünyayı

yok olarak düşüuememı-sinden onun ezelden beri mevcut olduğu sonucu
çıkartdamıyacağı gibi dünyanın bir başlangıcı olduğunu söylemek de
saçma değildir. Dünyanm başlangıcı olduğunu söylemek, insan türünün,
hayatın ve dünyada herhangi bir şeyin bir başlangıcmm bulunduğunu

söylemekten daha fazla saçma değildir.

Eğer, önceden, dünyanm veya tabiatm, varlığın toplamı tek mev
cut olduğu fikri kabul ediÜrse bu takdirde ılünyanın ve tabiatm baş

langıcı olduğu fikri saçma olur; Bu, Marx'm yaptığı şeydir.

Marx'ın Narsajılan konuşmacısı tabiatm meydana gebşi olayını

sorar. Soruda bir karışıklık vardır. Konuşmacı tarihi açıdan tabiatm
nasıl meydana geldiğini mi sormaktadır? Bu kozmoloji, fizik, kimya,
biyoloji, zooloji, paleontoloji ve diğer ilimlerin açıkladığı bir sorudur.
Veya konuşmacı tabiatm varoluş olayını nasıl anlamak gerektiğini mi
soruyor? Bu halde, soru ontoloji tarafından açıklanacaktır, fakat Marx'm

•Birinciden sonra gelen \e takriben KKI tnilyoiı sene »üren ikinci jeolojik tiCNİr. (H.A.)
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konuşmacısının soruyu bu mânâda sormuş olması çok az muhtemeldir.
Soruyu bu mânâda soranın bakiki bir metafizikci olması gerekir.

Hiç de açık olmayan sorunun en doğru şekli ne olursa olsun, Marx,
şöyle cevap verir: Dünya tarihi, sosyalist bir insan için, insan çalı.şma-

sıyla meydana getirilmiş insanın üremesinden başka bir şey değüdir.

Bu çalışma tecrübesinde insanın kendi öz doğuşu hakkmda sezgisel bir
deneyi vardır. Öyle ise o kendisiyle vardır "durch sich selbst".

İnsan, dünya ve tabiatla birlikte aym outolojik yeterlilik ve aynı

"aseite"ye sahiptir.

— Şu muhakkak ki. Lşde, sanayide, güzel sanatlarda ve geri kalan
larda insan kendi öz varhğıyla. formasyonuyla beraber çalışır. İste bu
mânâda o kendini meydana getirir. Fakat insaulığm teşekkülünde bu
tarzda birlikte çahşmak için Önceden varolmak gerekir.

İnsan çalışması yoluyla varolmaz, çünkü varetmek için önceden
varolmak gerekir. Marx, Descartes ve Spinoza'nm Allah'a atfettikleri
bir fikri insana ve tabiata uygulamaktadır: cau.sa sui (kendisinin sebebi
olmak). Bu formül, her hâlü kârda bütün şiddetiyle hatahdır, çünkü
kendinin sebebi olmak için yani kendine varlık vermek için, önce mev
cut olmak gerek, ve eğer daha önceden mevcutsa kendine varhk vermek
zahmeti gereksizdir. Causa sui (kendisinin sebebi olmak) ifadesi dün
yaya olduğu gibi Allah'a da tatbiki her yönden imkânsızdır. İnsana tat
bik edilmiş olması da özellikle saçmadır. Au8tralopitheque* ellerinin
çalışması sayesinde kendine varlık vermedi. Bu insan, tabiatta herkesin
kazandığı gibi bir varlığa sahip oldu.

Marx, insanda ve tabiatta mutlak bir karakterin bulunduğunu

tammak lazım geldiğini ekler; bu, ilâhiyatcdarın varolduğunu farzet-
tikleri Allah inancı gibi yabancı bir varlığı ortadan kaldırır.

Çok açık olarak görünmektedir ki, Marx, ilâhiyatçıların Allah'a
verdikleri şeyi tabiata vermektedir; yani zorunlu (vâcib) varlığı, ve sonuç
olarak eğer tabiata vücûbiyet yani kendinden varolduğu atfedilirse,
tabiatm ve dünyanm varhğı bususunda bir başka varlık aramak ger
çekten faydasızdır.

Marx, tabiatm ve insanın mutlak zatî lıir karaktere sahip olduk
ları yani, en açık ifade ile, zatlarının ve varlıklarının zorunlu (vâcib)

•Afrikanm güneyinde yaşadığı tesbil edilen vc taşları yontabileıı ve ateş yakan ilk insan
tipi. (H.A.)
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olduğunu belirtir. Oradan da, hiç bir zorluk çekmeksizin ilâhiyatçı görü
şün yersiz olduğu sonucunu çıkarır.

Bütün mesele, şunun bilinmesidir, ilahiyatların Allah'a atfettikleri
karakteri Marx kimin adına tabiata atfetmektedir?

Marx'm kendileriyle kâinatm başlangıcı konusundaki felsefî görüş

leri kesin olarak ortadan kaldırmak istediği akıl yürütmeler ve deliller
işte bunlardır. Marx'ın ateizm meselesi ve bu meselenin doğruluğu ile
ilgili ve kendince felsefî olan düşüncelerini açıkladığı metinler işte bun
lardır.

Görüldüğü gibi Marx'ın bu metinleri oldukça zayıftır. Mantık açı

sından da hiç bir dayanakları yoktur.



FELSEFE VE SOSYAL BİLİMLER ÖCRETİMİ VE YAYINI
ÜZERİNE BİRTAKIM DÜŞÜNCELER*

Doçent Dr. Mehmet Rami AYAS

Her şeyden önce, "Felsefe ve Sosyal Bilimler" konusunu iklncİ

kez, hem de bir kongre çapında gün ışığına çıkaran saygıdeğer Düzen
leme Kurulu'na ve onlara imkân sağlayan değerli makam ve kişilere

şükran duygularımı ifâde etmek isterim.

Felsefe ve Sosyal Bilimler öğretimi ve yayınım ilgilendiren bildiri
ler, iki gündür, sunacağım konuşmadan dalıa derlitoplu ve doyurucu
bir biçimde sayın Profesör Kemal Özinönü, Dr. Fersun Paykoç, Dr.
Zeki Arslautürk ve Sabri Büyükdüvenci tarafından ortaya kondu.
Bu konuda, saym Profesör Bozkurt Güvenç hocamızm önemli katkı

larını elde ettik. "Beşerî Bilimler ve Ahlakî Değer" konusundaki bil
dirisiyle sayın Profesör Mehmet Aydın, "Felsefede Dialog ve Söyleşinin

önemi" üzerinde duran yayımcı ve düşünür saym Arslan Kaynardağ

yine bildirimizle ilgili sayabileceğimiz bir aydınlık getirdiler.

Sunacağım birtakım aykırı düşünceler pek yavan kaçsa da; bu dü
şünceleri eleştirme maksadıyla ileri süreceğiniz değerli katkılarımzdan

dolayı bir işe yarayacağım umanm.

Türkiye'de Felsefe ve Sosyal Bilimler öğretiminin, özellikle, yeni
yetişenler yönünden yaratıcı bir öğretim olmadığı aykın düşüncesi ile
konuya girmek istiyorum.

Üniversitelerin savısı yirmiyediye çıkmıştır. Bâzı üniversiteleri
mizde hem Felsefe, hem de Sosyal Bilimler; çoğunun ise Fen-Edebiyat,
Eğitim, İktisat vb. gibi çeşitli fakültelerinde Sosyal Bilimler yer al
maktadır. Öğretim üyelerinin birçoğu gelişmiş yabancı ülkelerde öğre

nim görmüş, doktora yapmış, hattâ oralarda ders okutmuş, konferanslar
vermiş kişilerdir.

* Atatürk Üniversitesi Fen - Edebiyat Fakültesi Felsefe Bölümü'nce 7-11 Mayıs

1984 de Erzumm'da düzenlenen "I. Felsefe ve Sosyal İlimler Kongresi^'nde sunnlan bildiri.
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Yüksek öğretime, fakülte veya yüksek okullara Mr basaıuak olan
ortaöğretim, insan bütünlüğünün çeşitli varlık alanlarına ilk açıbş-

lannın il«^ çekici bir biçimde devam ettiği İıir dönemde, çeşitli yönlerde
uyarıcı nitelik taşıyan; çocuğu, genci düzenli düşünme ve bilmeğe

alıştıran bir öğrenim safhasıdır ki, burada iş gören yetiştiriciler, sözü
edilen yükseköğrenimden gelmiş ve alanlarmda yetişmiş sayılan öğret

menlerdir. Sözgelişi, felsefe öğretmeni felsefeden, tarih öğretmeni de
fakültesinin tarih bölümünden gelmiştir, öğretmenlerimizin, Eğitim

Enstitüleri gibi yüksek okullardan gelmiş olmaları da bu çerçevede
düşünülmelidir.

Bir felsefe profesörümüzün, "Kuruluş hâlinde olan yeni üniversite
lerde ise, Felsefe adının hiç anılmaınakta, bu üniversitelerin kurucu
larının ağzında ve kaleminde bu terimin yerine Sosyoloji, Psikoloji
ve Pedagoji terimleri geçmiş" "Felsefenin, akademik yapı dışına atıl

ması yoluna gidilmiş olduğu görünmektedir"'demesi. Felsefe öğretimi

nin arka plana atılmasına karsıhk, Felsefesiz bir Sosyal Bilimlere, doğ

rudan doğruya Sosyal Bilimlere son derece önem verildiğini göttermez
mi? O halde, neden, Sosyal Bilimlerde de yaratıcı bir öğretimin

yapılmamakta olduğunu ileri sürmek gereğini duyuyorum ?

Belirtmem gerekir ki, burada, herhangi bir alanda yaratıcı öğ

retimden kastedilen; öğrencileri, o alanda bilinenleri bilecek ve bili
nenlere katkısı olabilecek bir seviyede bilgi üretebilecek, bilgilerini
uygulayabilecek kılan bir öğretimdir, işte, Felsefe ve Sosyal Bilimlerle
ilgili böyle bir öğretim Türkiyede yoktur ve olmamıştır, ilerlemede
bocalamalanmızm en önemli bir nedeni burada yatmaktadır. Böyle bir
öğretim, olur gibi olmuştur, olacak gibi olmuştur; ancak, gerçek anlamda
bugüne değin olamamıştır. Genellikle, bu yüzden, Yükseköğretimde

bu alanlarda öğrenim görenlerin çoğu, aynı doğrultuda bir meslek
sahibi olmağı tercih etmemişler, daha öğrenim sıralarında "Diploma
için" öğrenci olmuşlardır. Yıllardan beri içinde yaşadığımız ortamda
görüp gözetlediğimiz durum budur. Bu, neden böyle olmaktadır? Oysa,
konuşmaum baslangıcmda beUrtildıği gibi, öğretim üyelerinin, çoğun

lukla, kendi alanlarmda yetkinliği, kabul edilen bir gerçektir. Bugün de
bu durum değişmemiştir, hattâ daha da gelişmiştir.

Yetişen ve yetiştirenler ilişkisi yönünden görmekte olduğumuz

şudurt Nüfusumuzun çoğunluğunu oluşturan ve "GençHk" kavramı ile

1 Mübahat Türker Küyel, Türkiyede Cumhuriyet Döneminde Felsefe Eylemi, Ankara,
1976, 9. 95
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de ifade edebileceğimiz öğrenci Topluluğu, geleceğe umutla bakmak
isteyen, varlığını duyurmak isteyen; bunun için de. hangi şartlara koşu-

lursa koşulsun, orada başarıdan başarıya ulaşma çabasım gösterebile
cek bir kitledir. Büyük bir saklı gücün somut varlığıdır. Belirtilen
yetkUi öğretim kadroları ise, deyim bağışlanabilirse, bu gençliği oya
lamaktadır. îşte, sıkıntı, önemli ölçüde lıurada başlıyor ve yoğunluk

kazanıyor; felsefî veya bilimsel öğrenim dışında aranmalara yönc-
liniyor. öğrencileri nasıl oyalamaktadırlar ya da öğrenciler neden oya
lanmaktadır? Gerçeği görüp de görmezden gelmenin hiç bir yaran olma
mıştır. Bu soruyu, '^Oyalanmaktadırlar; çünkü, yaratıcı bir öğrenim

görmüyorlar" diye cevaplıyacağım. Yaratıcı bir öğrenim bilgi birikimi-
ui, son bilgileri veren bİr öğrenimdir. Bunun için. öğretenlerin onlan
bilmesi yetmez. Onları bilenlerin bildirdikleri, bellettikleri kadar
değil de, öğrencilerin, o ortama sahip olarak öğrclicilerini dinlemeleri,
öğrenmeleridir önemli olan. Ancak böylece, bilme-araştırma tutkusu
güçlenir. Yaratıcı Öğrenimin gerekli şartı budur. İşte bu şart üniversi
telerimizde yoktur. Böylesine gerekli şartlarla şartlanamayan öğrenci

lerin aranmaları ve başka şartlarla şartlanmaları olağandır. Unutmaya
lım ki. Eğitim dediğimiz, en genel ve gerçek anlamda, sürekli etkilenme
ler ve şekillenmeler demek olan şartlanmalardan: yetişmekte olanların,

çok etkenli bir dünyada şu ya da bu yönde şartlanmalarla kişilik ka
zanmasından, topluluklulaşmasmdan (toplumsallaşmasından) başka bir
şey değildir. Üniversitelerimiz ise. Felsefî ve Sosyal Bilimler bağlamın

da bilimsel oluşumun yeterli şartlarmdan yoksundur. Ülkemizde üniver
site reformları yapıldığı halde, sözü edilen şartların gerçekleştirilememesi

yüzünden, üniversitelerimiz çağdaş anlamda üniversiteler olamamıştır.

Öğrenciler doğrudan doğruya bilgi edinme yolunda, hocalarınm yetkin
kılavuzlar olarak kendilerini yetiştirmeleri yerine; onlardan ancak, bilgi
ve bilgin, felsefe ve filosof hakkında bilgi edinme durumunda kalmışlar

dır. Özet bilgilerden, derleme bilgilerden üniversitelerimizin kurtulduğu

nu kim söyleyebilir? Hele bugün, 1930 lerde bir felsefe profesörümüzün
öğrencilerinin eline verdiği, çoğu Millî Eğitim Bakanlığımca yayınlanmış

ve o günlerde kolayca bulunup okunabilecek elli altmış kitaplık bir lis
teyi bile öğrenciye verebilmek güçtür.

Felsefe tarihi ve felsefe problemlerinin okutulduğu bir felsefe
bölümünde, bırakaLm ikinci ve üçüncü dereceden filosof sayılanları,

felsefe tarihinin belUbaşh klasiklerini öğrenci kendi dilinde okuyamı-

yorsa, böyle bir öğretimin yaratıcı, öğrenciyi düşündürtücübir öğretim

sayılabileceğini hangi meslektaşım doğrulayabilecek durumdadır? Bir
filosofun felsefesi, bir felsefe problemi hakkmda bilgi edinmek, felsefe
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olur mu? '^Hakkında bilgi edinmek", bilgi için bir başlangıçtır; bunu,
o alanda doğrudan doğruya ayrmtılı bilgi edinmek ve onları değerlen

dirmek, doğrudan doğruya düşünme ile araştırıcı güç kazanmak ve
araştırabilmek, bilgi üretmek izlemedikçe; o öğrenim yolunda olanı

doyurmadığı gii)i, fazla bir İşe de yaramaz.

Demek ki, Felsefe Tarihi ve Sistematik Felsefe öğretimi için bü
yük filosoflarm bUe külliyatından, batta bcllibaşb eserlerinden yoksun
bulunuluyorsa, gerçek bir felsefe öğreniminden sözetmek çok tartışma

götürür. Felsefe, doğrudan doğruya düşünme mesleğidir; serbest
tefekküre imkân sağlıyamıyau bir öğretime felsefe öğretimi denilemez.
Dil, düşünmenin en önemb vasıtasıdır. Filosoflarm eserlerini kendi
dilinde, Türkçe'de okuyamayan Öğrencinin felsefe yapması da bek
lenemez. Kant, Hegel, Dilthey, Rickert, Herder, Husserl, Sobeler,
Hartmarm, Sartre, Mounier vb. filosoflar üzerinde yapdmış değerli ça-
bşmaları okumak, gerçek anlamda onlarla dialog kurmamızı sağlıya-

maz.

Sosyal Bilimler alanında da teoriler, teori tartışmaları, gerçekleri
tesbit ve ifade eden araştırmalar, metodoloji ve araştırma teknikleriyle
ilgili çabşma ve gebşmeler öğrencilerin onları doğrudan doğruya öğrenip

bilme imkânlarına, düşünme ve araştırabilme şartlarma sahip oldukları

ölçüde, ancak sağbklı, yaratıcı bir öğrenim olur, bilgi üretimine yol aça
bilir. Oysa, Türkiyede sosyal bilimler alanmda eğitim zemini, felsefe-
ninkinden daha verimli değildir. Öğrencilerin yabancı dil öğrenerek bu
türlü eserleri okuyabileceği düşüncesi ise bir bambayûldir. Bugün,
ülkemizde. Felsefe ve Sosyal Bilimler kültürü ve öğretimi planlı bir
gelişmeden, bilinçli bir ilgiden, öğrencileri tatmin ^dıci yayından yok
sun bulunmaktadır.Bu alanlardaki eserlerin biı- dilden ötekine aktarıl

ması, biribirlfrinin dillerini gayet iyi bilen Batılılarca benimsenen önemli
bir faabyet iken; bizim ülkemizde, üniversitelerimizde ihmâl edilen
bir faaliyettir. Sosyolojide, Ziya Gökalp'la birlikte adı çok anılan

Emile Durkheim bile bir küUiyat olarak Türkçeye aktarılmış değildir.

Yetişmekte olan bir Sosyoloji öğrencisinin, Sosyolojinin gelişme çığırları-

m, bu gelişmeleri sağhyan eserleri Türkçe'de okuyarak öğrenip incele
mesi mümkün değildir. Türkçede, ne sistematik sosyolojinin kurucuları-

mn, ne iki Dünya Savaşı arası büyük sosyologlarının, ne de İkinci Dünya
Savaşı sonrası hızla gelişen Topluluk Biliminin önde gelen bilginlerinin
eserlerini bulabilirsiniz. Üniversitelerimizde yer alan Filoloji bölümleri
nin Türk eğitira-öğretiminde, toplulukça ve kültürce kalkmmamızda

görecekleri iş ımutulmuş gibidir. Üniversitelerimizde Sosyoloji öğre-
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timinin, gelişmiş ülkelerin üniversitelerinde standart ders kitapları

olarak okutulan sosyoloji kitaplarıyla öğrencilerini uğraştırma duygu
ve düşüncesini bile benimsemiş olduğunu söyliyebilecek durumda deği

liz. Gözlemlerimiz, bu türlü bir ilgi ve planlamadan da uzak bulunul
duğunu doğruluyor.

Sayın Profesör Aydın Sayılı hocamızın. Kongremizin açılış bil
dirisinde sundukları tarihi gerçek, bize son derecede ışık tutucu nite
liktedir: Ortaçağ Avnıpası, Doğu îslâm Dünyasından "Yoğun ve sis
temli çevirilerle" bilgi gelişmelerini elde etmiş ve yeni bilgi üretimi ile,
öğrendiklerine katkıda bulunmuş ve o seviyeyi aşmıştır.

Biz, bugün, sözü edilen bu türlü bir çıraklığı bile bilinçli bir şekilde

başarabilmiş değiliz. Hattâ kendi eski kültürümüzü de, bugün Ortaçağ

Avrupasmın onu tanımış olduğu seviyede bulımmuyoruz. Buna en açık

bir örnek, Ibn Sîna Simpozyumu idi. îbn Sîna üzerine bildiriler ya
Arapça, ya da İngilizce, Fransızca, Almanca'dan yararlanılarak hazır-

lanabilmişti. TÜRK DİLİ Felsefe ve Bilimde bağımsızlığma kavuş

madan, Felsefe ve Bilim alanlarmda otoritelere sahip olsak bile, bir
Felsefe ve Bilim ortammdan, dolayısıyla da yaratıcı-üretici Felsefe
ve Sosyal Bilimler öğretiminden mahrum kalacağız.



OtN FENOMENİı

Yazan: Jean Chevalier^

Tercüms: Doç. Dr. Mehmet AYDIN

XX. yüzyılın son üç çeyreğinde bile, insan ruhunun gösterdiği

tezahürler arasmda, dünyada en çok yaygm olanlardan birisi, din
olayı dır. Bugün küremizin üzerindeki üç buçuk milyar sakinden hemen
hemen üç milyara yakını, kişisel olarak dinî bir sistemin tesiri alımdadır.
Aşağıdaki dinler tablosu, 1970 sayımma göre gittikçe azalan sayısal

önemlerine rağmen belli başlı yerleşim bölgelerine göre bir artış göster
mektedir. Bu tahmini rakamlara istatistik uzmanları, ikiyüz milyon da
Animist inanca sahip kişi (Afrika-asyada) ilâve ederler. Ancak burada
şunu hemen beUrtelim ki, en titiz şekilde bile tesbit edilmiş olsa, yine de
istatistiklerin tam olduğu söylenemez. Meselâ Çinde ne kadar Konfuç-
yanist ve Taoist vardır? Bunu tesbit bir hayli zordur. Hunim için dini
istatistikler, eksiksiz olmaktan uzaktır. Meselâ Hind'de ve Hindçe
konuşan Asya'da, Budizm'le Hinduizm birbirine çok karışmıştır.

Yine sayım kriterleri ve mctodlan, hristiyanlarda bile her yerde aynı

titizlikle uygulanamaz. Meselâ Katolikler ve Ortodokslar, kendi vaftiz
ettiklerini kendilerinden sayarlar. Protestanlar ise daha çok kişisel

iman ikrarı yapanları dikkate almaktadır. Gabriel le Bras da Beşerî

ilimler düzeyine ulaşan Din Sosyolojisi ve kültürel coğrafya bu nazik,
ince tamamen kavranılmaz sahada, henüz başlangıç noktasmda bulun
maktadır.

BeUi başh dinleri şöylece gösterebiliriz:

1- HRİSTİYANLIK:

a) Katolik mezhebi: Orta, batı, güney avrupa, lâtin amerika ül
kelerinde yaygmdır. 582 milyon müntesibi vardır.

1 Bu makale Les Religions, Vervİers (Belgique) 1974 adlı kitabın 498.548 sahifelermde neş

redilmiştir.

2 Yazar 1906 da doğmuştur. Felfesefe ve ilahiyat doktorudur. Felsefe öğretmenliği.

Fakülte Dekanlığı, ÜNESCO Genel Müdürlüğü yapmıştır. Aynca Ünesko'da hükümetlerle tek
nik işbirliği veilişkiler müdürlüğü yapmıştır. Milletler arası Metafizik Enstitüsü Başkan Yardım-

oUğı ve Eedebiyat Drektörlüğü gibi görevleri de ifa etmiştir.

'i
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b) Ortodoks mezhebi: Doğu ve güney Avrupada ve yakın doğuda

yaygındır. 126 milyon müntesibi vardır.

c) Protestan mezhebi: Kuzey ve orta Avrupa ülkeleriyle kuzey
Amerika ve Kommenwelt ülkelerinde yaygındır. 220 milyon müntesibi
vardır.

2- İSLÂMİYET: Kuzey Afrika, yakın ve ortadoğu, ortaasya ve
ve Endonezya bölgelerinde yaygmdır. 495 milyon müntesibi vardır.^

3- HİNDUİZM: Hindistan'da yaygındır. 440 milyon müntesibi
vardır.

4- KONFUÇYANtZM: Çinde ve Vietnamda yaygındır. 372 mil
yon müntesibi vardır.

5- BUDİZM: Güney Asya ve Doğu Asya'da yaygındır. 178 milyon
müntesibi vardır.

6- ŞİNTOlZM: Japonya'da yaygmdır. 70 milyon müntesibi vardır.

7- TAOlZM: Çin'de Vietnam'da yayılmıştır. 55 milyon müntesibi
vardır.

8- YAHUDİLİK: İsrail'de, Amerika'da, Fransa'da yaşamaktadır.

14 milyon müntesibi vardır.

9- ZERDÜŞTİLER: Hind'de, İran'da yaygındır. 140 bin müntesibi
vardır.

İşte nüfus artışı grafikleri ve dini grafikler, bu ihtiyatla formüle
edilmişlerdir. Yine de bir devre, bir başka devre ile yani bir asırlık dönem
bir asırlık dönemle veya her otuz yıllık dönem kendi aralarında bu
yönden mukayese edilebilir. Böylece bütün dinlerin brüt rakamlarında

bir ilerleme görülecektir. Sadece Budizm, Hindiçini'deki karışıklıklardan

ve Çin ihtilâlinden ileri gelen ağır bir düşüş göstermektedir. Aynı şekil

de yahudilik, Nazi kıyımmm bütün neticelerini yirmi yılda izale ede
memiştir.

Diğer dinlerde görülen artış ise aldatıcıdır. Eğer dünyanın nüfus artı

şı inananların sayısı ile mukayese edilirse, aşağı yukarı bir asırdır aynı

seviyede kalan İslâm hariç, inananlarda nisbi bir gerileminin olduğu

farkedilir. Bu, İslâm'ın sayısal artışı, nüfus artışını takip ediyor demek
tir. meselâ İslâm 1850'ye doğru dünya nüfusunun % 14.68 ini ihtiva
ediyordu. Bugün ise o, dünya nüfusunun % 14.5 uğunu teşkil eder.

3 Verilen bu istatistikler, Islâm'in bu gününü tam olarak yansıtmıyor. Bugün dünyada.
1981 yılı itibariyle 700 milyona yakın müslüman bulunmaktadır (Tercüme eden).
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O halde İslâm şimdiye kadar, medeniyet, şehirleşme ve özellikle endüstri
olaylarının karşı darbesine maruz kalmamıştir. Bu konuya ilerde yeniden
döneceğiz. Bunlarm da İslâm pratiklerinin gerilemesine neden oldukları

açıktır. Böylece İslâm'ın da kriz dönemi yaklaşmış görünüyor^.
Hinduizm ise 1900 den 1960 a kadar % 13.10 dan 12 ye varan

bir düşüş göstermiştir. Yahudilik ise 1900 den 1940'a kadar dünya
nüfusunun % 0.58 ve 0.6 arasında büyük bir istikrar gösterirken 1960'da
maruz kaldığı olaylar neticesinde % 0.4 e düşmüştür.

Budizm ise, 60 yılda % 30'dan % 13'e düşerek en büyük istik
rarsızlığı ve en görünür azalmayı göstermiştir. Burada istatistiklerin
aldatıcılığım kabul etsek bile, görüldüğü gibi düşüş çok Önemlidir.

Hr'stiyanlık ise diğer dinlerden daha az istikrarsızdır. İki dünya
savaşı arasında hristiyanların oranı % 1.2 artış göstermiştir. Şüphesiz bu
artış, Katolik ve protcstan papazlarının özellikle Afrika'daki misyo
nerlik başarılarından ileri gelmektedir. Fakat 1900'den 1960'a kadarki
devrede, hristiyanlıkta düşüş görünmektedir. Çünkü XX. yüzyılm

başında hristiyanhk, % 35'c yakın bir nüfusu bir araya getirirken 1960'a
doğru sadece insanbğm 28'ini teşkil edebiliyordu.

Bir başka açıdan da bazı dinlerin ilerleme hızımn, dünya nüfusuna
nazaran çok daha az hızlı olduğu görülmektedir. Njtice olarak dinlerin
mensuplarınm aynı kaldığı düşünülürse; dünyadaki dinlerin salikleriniu
azalmaya yüz tuttuğu açıkça görülür. Meselâ 1900'dan 1960'a kadar
yer kürenin nüfusu, iki dünya savaşı geçirmesine rağmen % 87 civarında

artnuştı. Hristiyanların sayısı ise aynı de\Tede % 6S'den öteye geçmedi.
Bu farklı hız, göz önünde tutulursa 2000 yıbnda dünya güfusu 7 milyar
olduğu zaman 30 yıl içindeki mesafe nereye vanr? Buna göre dünyadaki
hristiyanların sayısı bugünkü % 28'inde çok altına düşeceğe benziyor.

Bunun asıl nedeni hristiyanhğm, Lâtin Amerika hariç, nüfus yönün
den dünyanın en zayıf yeri olan batı yarım küresinde yerleşmiş olmasıdır.

4 Bu hükmünde yazar İslâm'ı, Batı medeniyeti içinde pratik hale koymadaki zorluğa

işaret etmek istiyor. Bu doğrudur. Çünkü telâm medeniyeti gerek yapı ve gerekse amaç yönün
den Batı medeniyetinden ayrılır, tslâm gerçek anlamda tslâm medeniyeti içinde rahat yaşana

bilir. Çünkü o. tabiatına uygun sistemi, kendi yapısı içinde oluşturmaktadır. Ancak hemen
helirtelimki. Balı teknolojbi de. Batı anlamındaki endüstriyel şehirleşme de Islânun yaşamasına

büyük engel teşkil etmez. Çünkü mümin her yerdeinandığı imanı pratik halekoymakolayhğını,
İslâm'ın prensiplerinde bulmaktadır. Meselâ bir müsliiman. ibadetini ifaedebilmesi içinmutlaka
bir camiyegitmek zorunda değildir. Bulunduğu her yerdeibadetim ifuedebilir.Bu yer bir fabri
ka veya bir başka sanayi tesisi olabilir. Bunun için islâm'ı muılcrn şehirleşme ve sanayileşme

ortamı içinde dinler arasında en şanslısı görüyoruz. Çünkü İslâm, rasyonel bir dünya görü
şüne daima yer vermektedir. (Tercüme eden).

-.e
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Böylece daha hızlı artan dünyanın geri kalan kısmının nüfusu içinde,
hiç değilse belli bir zamanda batıda hristiyanlığm oram devam etse
bile, tüm insanhğm nüfusuna oranla onda bir azalma görülecektir.
Nüfus sonuçlan olduğu gibi kaba bile, beklenmedik temayüller hariç,
yine hristiyanlık muayyen sayıda bir azalma gösterecektir.

MEDENİYET OLAYLARI VE DİNİ HAYAT

Bilindiği gibi şehirleşme olayı, modern medeniyetin tandansını

karakterize eder. Bu olay, gelişmekte olan ülkelerde olağanüstü bir hıza

ulaşıyor. Bunun için onlann başşehirleri topyekün ülke nüfusunun üçte
birini ve bazen da daha çoğunu kendine çekmektedir. Ancak ne var ki
bu olay muntazam olarak dini hayatın azalmasıyla paralel yürümektedir.
Bilan du Monde^ bu konuda şunları yazar: "Fransa'nın ve Almanya'nın

bazı kısımları hariç, hristiyanlıktan uzaklaşma bir şehirleşme proble
midir..." Çünkü Avrupa'mn bütün büyük şehirleri dinî pratiğin azal
dığım gösteriyor. Bu ise Hristiyanhk karşısındaki soğumanın açık bir
alametidir. Vereceğimiz bir kaç rakam da bu hükmü desteklemektedir.
Meselâ Fransa'da Katolikler, genel nüfusun 85'ini teşkil ederler. Dini
]>ratiği olanlar ise, bazı anketlere göre büyük şehirlerde bu rakamm %
5 ile % 28 i arasında değişmektedir. Orada vaftiz edilenlerin sayısı,

köylerdekinin aynı olduğu farzedilse bile, büyük şehirlerde dini tatbik
edenler, şehir nüfusunun % 4 ile % 22 si arasında değişmektedir. Bu
olay Lâtin Amerika'da daha belirgin hale gelmiştir. Orada Katolikler
genel nüfusun 91 ini teşkil ederler. Oysa dini yaşıyanlar, Lima'da
% 18'i, Rio'da % 15'i, Buenos Aires'de % 13'ü aşmaz. Aynı gözlemler,
bütün kıtalarda bütün dinler ve inançlar için geçerlidir.

Burada şunu da belirtelim ki, "Blan du Monde" adlı eserin yazar
ları bu konuda şu sonuça varmaktadırlar; Dünyanın sosyolojik evrimi,
özellikle şehir muhitlerinde toplumu dini bir ilgisizliğe götürmüştür."

Şehir hayatmdan başka nedenler de bu dini ilgisizliğe tesir etmiş olabilir.
Fakat şimdilik bu, şehir gelişmelerine bağlı bir olay olarak görünüyor.
Bizzat bizi sürükleyen medeniyet cereyanı içinde kaydedilen bu son
olay; yani kitlelerin dinî gerilemelerinin devamı, mevcut şartlar içinde
normal görünüyor. Görünüşe göre, muayyen bir de^Teden sonra belki de
sadece hristiyanlıktan uzaklaşma olayı ile değil, içinde çok az bir hris-
tiyanm yaşadığı lâikleşmiş, dinsiz, gayri hristiyan bir toplumla da karşı

karşıya bulunacağız. Çünkü dîni yaşamayanlar, vaftiz olmayanlar,

5 Blan du Moade, Paris, 1964.
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ateistler (Allah'a inanmayanlar) gibi terimlerin, birinden diğerine evri
mi devamlı müşahede edilen olaylardır.

Dini istatistiklerin kesin olmayışı, dinlerin muhtevası üzerinde
girişilecek tahlillerde de hâlâ ciddiyetini koruyor. Meselâ Chretiens
(Hıristiyan) kelimesi ne anlama gelmektedir. Yeni bir miszd bizi bu konu
da aydınlatmaktadır. Bu misal daha çok Fransa Katoliklerini ilgilen
dirmektedir. Bu anket, 1971 yılı Kasım ve Aralık ayında "La Croix"
ve "Pelerin" hesabına S.O.F. R.E.S. tarafmdan yapılmıştır.

Burada Fransızları kilise ve iman karşısmda bir tiplendirme teşeb

büsü söz konusuydu. Buna göre bu anket, 96'8i vaftiz olmuş olan
Fransızlardan % 84'ü Katolik olduğunu, 75'i AUah'm varhğına inan-
dığını, "y 36'sı İsa'nın Allahhğmı kabul ettiğini, % 32'si ise İsa'nın

normal hayat sahibi olduğunu, % 21*i ise muntazam olarak ayinlere
gittiğini ortaya koymuştur.

Bu ne tezat böyle! Eğer Isa'nm tanrısallığına sadece üçtebir kişİ

inanıyorsa, o zaman kilisenin doğmatik ve ahlâkî Öğretisine göre % 84
Fransızın kabul ettikleri Katolik isminin ne anlamı olabilir? Yine
Fransa'da kilise karşısında dört grup kendini göstermiştir:

1- İlgisizler,

2- Dış çevredekiler,

3- Sınırda yaşıyanlar,

4- Bütünleşenler.

Bu dört gruptan sadece son ikisi genel yekûnun % 24'ûnü teşlûl

etmektedir. Buna rağmen, onların ne inançları, ne ahlâkları ne de ilıa-

detleri, tam olarak kilisenin isteklerine uygun değildir.

Bütüu bunlarla, yapılmış olan bir anketin sonuçlan üzerine bir
yorum yapmak gayesini gütmüyoruz. Gayemiz, dini istatistiklerin ne
derece güvenilmez ulduklannı göstermektir. Meselâ aym "Katolik"
kelimesi, gayri müsavi iştirak derecelerini ve farkh inançlan içinde top
lamaktadır. İşte sadece bunun içindir ki Dini Fenomen'in (phcnomene
Religieux) sınırlandırılması ve vasıflandırılması, oldukça zor görünü
yor.

Kaiitatif Özelhkteki olaylarm, İstatistik ölçülerine tabi olmalanna
mani olan engellerden başka, diğer bazı motiflerde bu konudaki «nalİTi»

güç duruma sokmaktadır.

Bugün düşünce ve dini hayat, öylesine kompleks bir yapıya sahip
tir ki, sanki birbirinden farklı, şahsi notasını sunan değişik aletlerle
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verilmiş bir konseri andırıyor. Bunun için din kendiliğinden, hür bir saha
olmaya doğru gidiyor.

Bir çokları tarafından haber verilmiş olmasma rağmen, smırh

ölçüler içinde din, beklenmedik aşırı bir hayatın alametleri olmuştur.

Yine bu, bir parça anarşist ve kaba bir itişin ilâm, yeni hayat şekillerinin

ve ideolojisinin görünümü, çabucak dini olarak vasfedilen bir olayın

gizli (sonra da açık) gerileyişi önünde, peşin hükümsüz bir dikkatin
gereksiz oluşunu ortaya koymaktadır. Fakat ne yazık ki dini vocabu-
laire sapmalarla doludur.

Biz istiyoruz ki bir kelime veya bir anlayışa karşı reaksiyon yerine,
okuyucu lâfzi anlamı aşsm ve gizli anlama nüfuz etsin. İşte bunun için
skolastiğin kapalı tanımlarmdan mümkün olduğu kadar sakınarak, bir
takım nirengi noktaları tesbit etmeğe çalışacağız.Dini sahada kelimeler
sabit değil, oynaktır. Orada rakamlar yok, işaretler vardır. Yine orada
bir takım tarihler, olaylar, mesajlar vardır. İşte bu inceleme, bunları

mümkün olduğu kadar doğru olarak nakletmeye çalışmaktadır. Fakat
hemen şunu belirtelim kİ, bizim açıklamalarımız ve yorumlarımız ne
kadar doğru olursa olsun, araştırmaya bir smır koyma iddiasmda değil

dir.

DÎNİ İFADE ŞEKLİ:

O halde dini ifadenin bugün üzücü bir revizyona tabi olduğunu

söyleyebiliriz. Daha yakmlarda bu dini ifade, transandante cevherler
üzerinde hükümler yürütmekte, oraya değişmez varlığı koymakta ve
onlan bir takım formüller halinde biçimlendirmekte; o hiç bir güçlükle
karşılaşmayan objektif bir felsefeye dayanıyordu. Dine uygulanan meta
fizik, bugün bir çoklarının metamitoloji olarak tasarladıkları şeyi

doğurmuştur. Buna göre tanrıdan gelen tüm evren, insanın dışın da
ihtişamım sergiliyordu. İnsan dünyası, mutluluklara iştirak etmek için,
sadece dine tahsis edilen sahayı oluşturan murakabeler ağı île, irtibat
tesis edebilirdi.

Bugün ise görüşler değişmiştir. Çağdaş zeka prensip olarak nomi-
nalisttir. Varlık, angoisse yapı, fenomen felsefeleri, psikanalitik devrim,
antropoloji, kültür sosyolojisi, hermenotik, şiddetli bir şekilde cemaat
veya ferdî, müşahhas bir suje üzerine, onun özelliği ve hür yaratıcı

kapasitesi üzerine, olaylara ve kelimelere anlam ve mana vermeye
münhasır bir yeteneğe dikkat çekmektedir. Bunlar, kâinatı sujenin
boyutları üzerine oturtmuştur, öyleyse insan, özel hesaplarıyla alet-
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leriyle, aklıyla, ayı. Marsı, Venüs'ü keşfetmek için gezeğenler arası son
dajlar yapmaya, hayatm ve maddenin en küçük elemanlarmı bulup
çıkarmaya, atomun ve canlı hücrenin sırlarına nüfuz etmeye, elektronik
beyinler yapmaya devam etsin...

İşte o gündür bu gündür nesnel ve transandantc peşin yargılarla

dolu biri dini anlatım, kulaklarımızda yabancı bir idyom gibi ve hatta
yabancı olmaktan da öte, çökmüş bir katedralden gelen müzik dalgaları

gibi çınlamakta fakat comunication bir türlü sağlanamamaktadır.

Hatta ses perdesi değişikliklerine vakıf olan en koyu katolik muhitlerde
bile, bu comunication yok... Meselâ, "Fetcs et Saisons" dergisi^. Mart
1972 faskülünde "Geleceğin Yaylım Ateşleri" başlıklı bir yazıyı şu

uyarıcı sözlerle neşrediyordu: "Aldanmamak lâzım: Bugün gerçekten
manidar bir iman sözü söylemek için, sisli bir ortamda bulunuyoruz...
En aydın kişiler bile, bir şaşkınhk içinde olduklarını itiraf etmişlerdir.

Sanki söz kısırlanmış, kelimeler anlam ve ağırlıklarını kay^bstmişlerdir."

O halde sözden kaynaklanan bu iman. Aziz Pavlos'un dediği gibi nasıl

ilâhî mesajı nakledecektir? İşte bu fasikülün açık yürekli hazırlayıcı

ları, havarilerin yerini almak istiyerek, din öğretenlere, ilâhiyatçılara,

vaizlere değil, şairlere, düşüncenin en subjektik yorumcularına ses
leniyorlar. "Delillerin her çöküşüne şair, bir yayhm ateşi ile cevap veri
yor" (Rene Char).

Çağdaş dini pozisyonun talihsizliğine bakın ki bu şairlerin çoğu

inançsızdır. O halde niçin bu şairane ifadeye baş vuruluyor? Katolik kız

öğrenciler din göre\'lisi Michel Clevenot bu konuyu şöyle açıklar: Gele
neksel dinî ifadenin bu garipliği, görülmeyen ve anlaşılmayan bu karak
teri karşısında bize, sadece şairler kendilerini dinletebilirler. Çünkü
onlar, muhayyilenin kaynakları ile temaslarını kaybetmemişlerdir.

Onlar bizim abşkanbklanmıza hayret etmeyi bilirler. Çünkü onların

imajlı ve sembollü anlatımları bizim basit kavramlarımızdan daha çok
realitenin derinliklerine ulaşabilir. Çünkü onlarm elinde kelimeler,
bir parlakbk, bir uyum, bir tatlılık kazanır. Onları gerçekten tadabilmek
için zaman ve sükûnete ihtiyaç \ardir. Çünkü şiir, bir oyun, bir şenlik,

yeni bir yaratılıştır. O, daha mevsuk bir yaşamı, daha eanh bir hayatı

başlatabilir." Yine Katolik bir yazar olan Jean Onimus, şunu yazacak
kadar ileri gidiyor: Lİrik patlamalarda, sevinç çığlıklarında, sıkıntıdan

boşalmalarda, kültüre karşı şairane vecdlerde, dini potansiyel, müesse
seleşmiş kültlerin ayinlerinden daha çok bulunuyor."^

6 Dumioicain'ler torofındaD neşredilmektedir.

7 J. Onimus, L'AsphyKİe et le Gri, Paris, 1971.
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BugüuÜD batı insanınm düşüncesinde tanrısal güç, ilimden ahlâka,
kâinatm seyrinden kişisel kadere kadar her şeyin ilk ve son izahı

değildir, artık. Metafiziğe baş vurulan yerlerin dışmda, sebep-sonuç
bağı içinde artık onun yeri yoktur. Artık hiç birbilgi sahasında ve hatta
bazı teolijilerde bile "La mort de Dîeu" denilen bir ifâdeye ver veril
mez.8 Bu ifade fikirlerden bile uzaklaştırılmıştır. Çünkü filozofik
tenkitler, ondan bütün tasavvurları uzaklaştırmış, sosyoloji ouun kül
türel kaynaklarını bulup ortaya çıkarmış, psikanaliz onun gayri şuuri

köklerini ortaya sermiş, Exeges (yorumculuk) ise vaktiyle kutsal kabul
edilen metinleri, mitolojik rivayetler olarak ele almıştır. Daha doğrusu

diyebiliriz ki, teoloji antropoloji haline dönüşmüştür. Gerçeği söylemek
gerekirse zaten teoloji, muayyen bir insanı anlayışı sergilemekten hiçbir
zaman geri kalmamıştır. Grek ve Lâtin kilise babalan, Saint Augustin,
Saint Thomas d'Aıjuin, Saint Bonaventure bir çeşit antropoloji ortaya
koymuşlardır. Fakat bu, gizliden açık hale gelmiş tanrıya göre, müsta
kil hal kazanmış, faraziyeden, önemli ve merkezî birduruma yüksel
miştir. işte ergin (adulte) insan. Allah'ı "babayı" böylece gölgelemiştir.

Oedipus Karmaşası (Le eomplexc d'oedipe) çözülmüş, harekete geçen
kişisel devrimle insan, olgunluğa ulaşmıştır.

Bu günün genç batıb dimağlarının büyük bir kesiminin ruhî dav
ranışlarında dinin hiç bir yeri yoktur. Onlar daha ilk anda sıfırdan hare
ket etmiş, hiç bir klasik kurala saygı göstermemeye kararlı ve saldırgan

olduğu kadar da basit bir hayat tarzını benimsemiş görünüyorlar.
Yine onlara göre çevrelerinin geleneksel klasiklerinden kopmuş

modern insanların düşünce eleştirisine hiç bir şey karşı koyamaz. Yine
onlara göre her şey yapmacık her şey esas olmaktan uzaktır. Bugün,
varis olunan zihnî alışkanhklarm artık varolma hakları yoktur. Böylece
her şeyi boşluğa atma, arzu ediliyor. Devrimin, anarşinin şaşkınlığım

ve inkânn, hiçliğin çekiciliğini tatma tecrübe ediliyor. Yine bu ortamda,
ampirik tarzda bile olsa, güvensizlik teneffüs edüiyor. Eğitimde, işte,

dış dünyanm tecrübesinde, bir bütünlüğün ve gerçeğin iç arayışında,

geçici ve prağmatik de olsa başka sahte hakikatlar yaratmaktan başka

bir sonuca varılmıyor.

Bu sözler kime aittir? Kim bu iman psikozunu, menfiliği, kendi
kendine yeterbği tasvir eden? 5 Ocak 1972'deki açık oturumda bu
sözleri bizzat söyleyen Papa VI. Faul olmuştur.

8 Allab a dabu çok iıojunî özellikler vermektei) uzuklaşılımştu. Artık Aliab yüce transan-
dant olarak tasavvur edilmektedir
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Yine de modern düşüncenin ilmî üstünlüğünü ifade, din fenomenini
sınırlamaya; hayatın değeri ve anlamı, bilginin postulatları konusun
daki sorulan, hir cevapla formüle etmeye kifayet etmez. Şunu rahatça
söyleyebiliriz ki, bu problemler karşısında modern zeka, ne kadar kifa
yetsiz olursa olsun bunları incelemek için uygun bir anlatım şekline

sahip olmamıştır. Belki modern zeka Allah'la-insan arasındaki İlişkileri

ifadeye uygun olmavan ve bu salıada anlatılamaz ve kavranamaz olan
bir takım doğru ifadeye, yapıcı mantığa, netice itibariyle rasyonel
prensiplere sahip olmuştur. İşte bunlar, bu konuda İıUinen ve kabul
edilen şeyler haline gelmiştir. Başka anlatım şekU de olmadığı için,
bizzat problemler sUikleşmiş, metafizik ve dinî endişe, gayri şuuri

uyuşukluk içinde gerilemiştir.

Felsefe sahasında da olsa, m i s t e r'e (metafizik ve dini sırlar)

yaklaşma yolunu kullanacak bir anlatımı hâlâ bulamadık. Akla daya
nan ilmî ve teknik gelişmelerin aksine, modern filozofik gelişmeler

bu rasyonaliteyi bozmuş veya onu. insan zihni tarafından düşünülen

veya hayal edilen, yeniden yapılmış fenomenal yapılarm altma yer
leştirmiştir. Böylece eleştiri, şüphe, inkar, hedefi, sadece kendisi ulan;
farkb, oynak, kısmi doğrularla ifadeye zorlanan yaratıcılık gücünü
hürriyete kavuşturmuştur. Bunun için genel çözümlerden vc vizyonlar
dan asla bahsedilememiştir. Tabii ki kısmî, mevziî kesif ve çözümlerden
bahsetmiyoruz. Fakat aklî gerçeklerin verdiği güven, teknolojik ve ilmî
başarılarla da doğrulansa, yİne de bu güven, yaratma gücünün şart

larından biri olarak ileri sürülen bir "iç güvensizlik''^ tarafmdan yıpra-

tılmışlardır.Böylece yine o, her şeyi problemhaline getiriyor vc çökertici
nevrozlar doğuruyor, öyle ki korkunç bir tehdit, dayanak noktasından

yoksun tüm hür düşünce üzerine ağırhğını koyuyor. Böylece bizatihi
kendine, hürriyete, aksiyona, düşünceye isnat yalnızlık, evrensel i)ir
iflasa gitme tehlikesyile karşı karşıya bulunuyor...

Gerçekten, daha yakınlarda dini dünya ile bugünün insanının

zihni arasındaki bütün bağlar, kopmuş gibi görünüyordu. Fakat bizim
bu durumumuzda rağmen, büyük problemler İsrarlı bir şekilde haykır

maktadır:

— Ben kimim?

— Hayat nereden geliyor? Nereye gidiyor? Hayatın bir anlamı

yok mu?

— ölüm gerçekten her şeyin sonu mudur?

— Niçin bu endişe zihnin tamamen evrensel bir endişesidir?
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Bu sorulara K. Marx'Ia kaçamak bir cevap verilmiştir: "Seniu
problemin bizzat, gerçek olmayan bir şeyden doğmuştur... însan,
varlığmı yine insana borçludur..der K. Marx. Osysa lıiçbir ciddi

araştırma bu sorulardan kendini kurtaramaz. O halde bu sorular boş

şeyler değil, hayati şeylerdir. Bu sorulara bizi götüren sadece akıl

değildir. Bu sorular bizzat bizim derinliğimizde hiç ayrılmadan duru
yorlar. Bir diğer kaçamak cevap da "Din ilk yaşların korkuya iıağlı

paniğinin bir kalmtısıdır" diyen Freud'le verilmiştir. Oysa bu soruların

bizim için her panikten ayrı bir anlamı vardır. Çünkü ölümden bu dün
yada şu veya bu tarzda ne kadar kendimizi kurtarabileceğimizi, gelecek
hayatımızın bu dünyadaki hayat tarzımıza ne kadar bağlı kalacağını

düşünmekten kendimizi alamıyoruz.

İşte bu belli başlı sorularm temelinde yatan şey; bizzat yaşama

aşkıdır. Bir takım görünmeyen'^, mistik veya mistik olmayan tanık

ların bize bir ışık getireceklerine inanılmasma rağmen, mistik tecrübenin
ve ilmi bilginin esaslarının tenkidine ve vahyedildieine inanılan kitap-
lann oldukça dikkat çekici alametleri topladıklarına inanılmasına rağ

men, hâlâ biz bu sorulara aklen ve tecrübeye dayanarak hiç bir cevap
veremiyoruz. Oysa bu sorular bizi imana götüren ve ruhumuzu besleyen
ifadelerden sadece birini teşkil ediyor. Bir komedi yazarı şöyle der:
Aşk yok, ancak aşkm delilleri ^ardır."" İşte bunun gibi din yok, sadece
dinin delilleri vardır. O, ispatlanmaktan çok, hissedilir.

Bunun içindir ki, bu akıl üstü ihtiyacı tatmin için her çeşit şeye

başvurulduğu görülüyor. Bu asırda peygamberler çoğalmıştır^^. Aca
ba bu. kıyamet alametlerinden biri midir? Bu peygamberler bize vahy
getirdiklerini İddia ediyorlar. Onlar genellikle basit, karanlık ve o
kadar meccanidirler ki. en azından gerekli olan aklî tenkit, onlarm
çabucak ikna ediciliğinden rahatsız olmaktadır. İşte bunun için en
yüksek seviyede Fideisme (mutlak hakikati iman ve vahyin üzerine
oturtma cereyanı), zaafiyellerini, atılımlarını, fantazilerini ortaya
koyduğu aklî tenkide, sükût empoze ederek ve bin yıllık donelerini,
kalbin tasvibine arzederek, zekanın ne ispatlayabildiği ne de tecrübe
edebildiği b'r dini inanca ve duyguya teslimiyeti öneren bir vahiy
fikriyle iktifa ediyor.

9 K. Marx. MaDuscrit dc 1844 (Oeuvre.H ct Lettres) Paris, 1941.

10 Bk. J. Fneur, Les temoiııs de L'iıivisible, Paris. 1972.

11 Bk. Ces Dumes du bois de Boulogne (1945), Diderot^un Jaques le Fatalisme'in bir bö

lümüne göre düzenlenen Rubcrt Dresson'un filminden.

12 Yazarın kullandığı bu kelime (peygamber) burada duba çok Din Mürşitleri anlamında

dır. (Çeviren).
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Oysa mitolojiden uzaklaşma çabası, psikanalitik, sosyolojik, st-
rukturalist metodlardan da istifade ederek, din olaymdan bütün müşah

has. hayali, yapmacık hikâyevi ve otoriter hayat modelini uzaklaştır-

mıştır. öyle ki matematikselleşmiş, iskeletlenraiş bir ilim için din,
mücerret, inançsız bir şema ; bilgisiz, objesiz. dinsiz bir iman da, saf ve
boş ruhî bir harekettir.

İşte bu iki aşırı ucun arasında. Papa VI. Paul'un Katoliklerc bir
tedbir olarak tavsiye ettiği modern teoloji içine yerleşmiş olan gelenek-
seP^ dini yapı bulunmaktadır. Papa'nın baş vurduğu bu modern teolojik
yapı, Roma'ya has takbihler arasında çok lıelirsiz kalmış, fakat hiç bir
şekilde gerilememiştir. Modemizme adaptasyonun (Aggiornamento)
tezahürleri, doktrinsiz: sadece dini bir istek olarak tanımlanmıştır.

II. Vatikan Konsili'nin deklerasyonları. durumun analizini büyük
ölçüde genişletmiş, fakat Konsil kararlarının ötesinde, bütün dini
araştırmaları Papalığın sıkı kontrolünde tutmuş ve daima kilisenin
elindeki öğretme yetkisini hatırlatmıştır.

Böylece en azından Katolikler için geleneksel dini yapı, tüm imam
yorumları Roma papaz örgütlerinin felsefesi içine yerleştirmiştir. Bu
durumda işaret ettiğimiz manevi iletim yollarmda, derin ifade ve zihnî
kırılmalar olmuştur.

Bununla beraber din olayı çağdaş insanımızın dikkatini yeniden
çekmeye başlamıştır. Din olayı, sadece her kilisenin müntesiplerini,
dinler tarihçilerini, sosyologları, kültür antropoloji uzmanlarım değil,

inançsız insanları bile meşgul etmekte; basın, radyo, televizyon gibi
büyük haber bültenlerini, haftalık dergileri, mağazinleri doldurmaktadır.

Şüphesiz bahsedilen sadece dinin ciddi yönleri değildir. Ne var ki, ne
kadar sathi görünürse görünsün dini hayata verilen dikkat, basit bir
entellektüel meraktan daha başka bir şeyi, belki de ruhun end^esini
gösterebilecek olan zamanın bir alameti olarakgörünüyor. Her şeji agnos
tik olarak beyan eden Malraux "Asrın Efsanesi" dizisindeki "Gece
Halkı" adlı televizyon yayınında belki Allah probleminden sıynimdığını

fakat ölüm sırrından. Aşkın (transcendance) konusundaki sorulardan
asla kurtulunamıyacağmı hatırlatmıştır.

İşte bunun içindir ki din olayı, çok sayıda ilmî, felsefî kitapların,

bir çok romanların, denemelerin, şiirin merkezinde yer almaktadır.

Hatta tam olarak lâik olduklanm söyleyenler ve isteyenler bile din
konusunda bir karara varmak zorunda kalmışlardır.Bu ise din lehindeki

13 Papa VI. Paul'un Beyanatı, 5 Ocak 1972.
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tutumu doğrulamaktan başka bir şey değildir, öyle ki ölü veya ölmek
üzere olan dinler bile, dikkati harekete geçirmeye devam ediyorlar.

Bunlardan her biri 1 Aralık 197rde College de France'da \erilen
açıbş dersinde Andre Bareau'nun Budizmken bahsettiği şeyi tekrar
edebilirler: akliyle bir çok ülkede parlayan canlı bir ışık, yüzyılların

içinde, bazen de yakın tarihlerde önemini kaybetmiş ve hatta onların

bazıları yaşıyan canlı bir din olarak tamamen kaylıolmuştur. Fakat
bu ülkelerin adeti, örfü, felsefesi, sanatı,' edebiyatı, dili üzerindeki
araştırmalar, lıu dinin çok derin izler bıraktığını orta\ a koymuştur,

öyleyse Asya milletlerinin doğu medeniyetlerini, tarihini, hatta çağdaş

tarihini anlamanm belli liaşlı yolu, BudizmM incelemekten geçmektedir.

Şurası bir gerçektir ki, Dinin etüdü, bizi kollektif ve kişisel faaliye
tin merkezine götürmüştür. Lanetlenmiş şairlerin babası olan Baude-
laire, "Mon coeur mis a nu" da "Yer yüzünde dinler kadar entere
san hiç bir şey yoktur" diye itirafta bulunur.

îstatistiklerin hatası, müntesiplerin sınırı, dinlerin safiyeti ne
olursa olsun. İçinde yaşadığımız çağı, bir olayı hesaba katmadan anlı-

yamayız: Bu olay şudur: Bütün aksiyon ve düşünce sahasında gelenek
sel değerlerin çöküşü, din» pratikleri ve inançları da bir kenara bırak

mamıştır. Ancak ne var ki, insan kalbinin rasyonel ve irrasyonel kav
şak noktasında yerleşmiş olan din, bütün değerler allak bullak da olsa,
yine de bir problem olmaya devam etmektedir. Bu problem meçhulün
{metafizik endişenin) aşılmasmdan sonra inkar edilebilir. Fakat insan,
hayatım düşünmeye devam ettiği sürece din problemi inkâr edilemez.
Çünkü dinin söz konusu ettiği, bizzat insanın kendisidir.

Çağlar boyunca ve bugün insan gidişatının ve şartlarının büyüklü
ğünden ileri gelen kaygılar: ilmin esasları, aklımızın formüle ettiği koz-
ınoz ve akıl ilişkilerimiz, ferdi hayatın başı ve sonu, bir takım manevi
mesajların tarihi devamlılığı, bizzat varlık, Allah, hipotez veya realite
konularındaki sınırlı bilgilerimizle daima şu sorularla karşı karşıyayız:

— Niçin yaşıyan bir varbğım?

— Niçin öleceğim?

— Varlığımın anlamı nedir?

Bu sorulara verilecek sükut ve.ya cevap ne olursa olsun, bunların

anlamı din problemine dayanmaktadır. İste bunun içindir ki, biyolo
jiden, fizikten, matematikten, felsefeden daha çok kendine tabi kılma
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vasfıyla din, kâinattaki durumunu anlamaya çalışan insan tarafından

bir kenara bırakılamamıştır.

Gidilebildiği kadar gerilere doğru gitsek, yine bir takım dinİ olay
ların izlerini görebiliriz. Daha yakınlarda Francois Jacob, Claude
Levi-Strauss'la yapılan dialogda insan cemiyetlerinden şöyle bahsedi
yorlardı: "/7er milletin bir dili, bir takım dini inançları, kurumları vardırJ'"'
Ancak her iki bilgin de bu elemanlarm doğuştan mı veya sonradan mı

olduklarını kendi kendilerine soruyorlardı. Bivolojİst için anlatım,

beyinle ilgili bir temele sahip olabilir. Netice itibariyle o. genetik
bir nedenden doğabilir. Sosyal kurumlara ve dini inaçlara gelince, onlar,
genetik bir yapı içinde de bulunmuş olsalar veya sadece kültürden de
meydana gelseler onları mevcut ilmî şartlar içinde ortaya koymak
mümkün değildir. Fakat yine de inançlar, anlatım, kurumlar, bir
antropolog için, sonradan elde edilmiş şeylerdir.

Fakat doğuştan olanla sonradan olan arasındaki çelişki, sonradan
edinilen evrensel bir karakter arzettiğinde, geçerliliğini kaybetmesidir.
Oysa, François Jacob bu ikisinin birbiriyle tamamlandığını, işbirliği yap
tığını beyan eder. Îrsî sistemin bir çeşit çerçeve sağladığını, daha sonra
ise, öğrenmenin, kültürün, eğitimle abnan her şeyin onu doldurduğu

konusunda çok sayıda örneğe sahİp olduğumuzu söyler.

O halde şöyle düşünülebilir: Eğer diu, insanın genetik proğramınm

İçinde yazılı değilse; onun doğuştan gelen temayüllerinin, psişik

proğramınm, varlık projesinin içinde de bir temeli bulunmaz. O
zaman din, psişik gelişmenin tabii bir tezahürü olarak görülecektir.
Dinsizlik ise, kısmen tabiattan çıkmış olan bir kültür şekline karşı

verilen bir savaşın meyvesi olacaktır. Başka bir tabirle, ifade şekli ne
olursa olsun din, insanda tabii olacak, dinsizlik ise, hayatın belirli
sonuçlarına reaksiyon halinde olan bir hürriyet icraatının sonucu
olacaktır. Fakat dinin topyekun yokluğu mümkün müdür? O, bir olay
mıdır? Dinsizlik, dinin icraatına devam ettiği bir kıhk değiştirme değil

midir ?

Jaque8 Monod'a göre dinlerin yaratıcı itişi, o kadar tabii ve eskidir
ki bunlar, kökenleri itibariyle François Jacob'un düşündüğü gibi genetik
bir temayül seviyesine ulaşabilmek için kültür olayının basit şartlarını

aşacaktır. Monod diyor ki, eğer inandığımız gibi yalnızlık duygusu ve
genel bir açıklama ihtiyacı doğuştansa ve çağların derinliklerinden

gelen bu miras, sadece kültürel değil, fakat genetikse; o zaman sert,
mücerret, gururlu ahlâk bilgisinin kaygıyı dindirebileceğini veya hayatı

doyurabileceğini düşünebilir miyiz? Bilmiyorum. Bildiğim tek şey,
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ahlâk ilmi, insanm ötelere geçme ve transcendance itiyacma halâ bir
açıklama getirememiş olmasıdır.'''

Çoğu zamau felsefenin (La philosophie) bir hududu geçiş olduğu

söylenmiştir, t.şte bu açıdan din de bir sınırı geçme olarak görünüyor.
Fakat hangi sınırı? Bu sınırlı cevaiıı akıl, sadece kendi meselelerine ve
rebilir. Çünkü din, sadece kendine soru sorabilen bir varlık için vardır.

Din, aklın ilk tezahüratından biridir. Fakat cehaletinin derinliklerinin

farkına varan, korkunun şaşkınlığına, muhayyilenin efsanesine veya
imanın genelleştirilmesine kendini teslim eden bir aklın tezahürüdür.
Onun hareketi daima akıl öteliğe doğru üstün basacak, fakat o yine
de sadece İrrasyonelle karşılaşacaktır. İşte bunun içindir ki din olayı

nın içindeki böyle olanla, sadece dini olanı temyiz, oldukça güçtür.
Çünkü kutsal terimi, ileride göreeceğimiz gibi bir çok karışık eleman
ları içermektedir.

İnsan kendini bir problem olarak ele alabilir. Ancak iç bakışını ne
kadar uzaklara yansıtırsa yansıtsın yine de o. sadece problemlerini
derinleştirmiş olur. Çünkü ne binlerce senelik başlangıç noktasına doğru

yükselme, ne biogenetik,- psikolojik refleksi tahliller, ne tarih, ne ilim,
ne de felsefe bu problemi ortadan kaldırmıştır.Asimda burada söz konusu
edilen problem, varlığın derinliğindedir. İşte bu ana mesele, kendi
kaynağmdau çıkan mua^'yeu bir cevabı, hiç bir zaman bulamamıştır.

Çünkü bu ana problem, duygunun, endişenin, kaygmm ürünü değildir.

Bu problem daha çok \'arlığın kaynağında ^ardır. O, metafizik seviyede
kaldıkça, ne kadar acı olursa olsun, patolojik hiç bir şeye sahip olamaz.
O. nıe\"cut olan keskin bir duygudur. Öyle bir duygu ki izah edilemez.
Çünkü insim geçmişinden ve geleceğinden daha çok bizzat bu gün
problemdir, .\ntropolojik keşifler ve farazi hipotezler ne olursa olsun
bu problem daima bakire olarak kalmıştır. Belki de bu ilimler daha da
ilerliyecek, fakat bu problem, oldukça baş döndürücü bir karanlıkta

kalmaya devam edecektir. İşte bunun için insanbğmı ifadeyi arayan
kimse, imanın boyutu ulan uçurumun kenarına kadar zaruri olarak
ulaşır. O zaman o, ya zekasının arayışını boğmaya veya onu askıya

almaya, yahutta hududu geçecek imanla veya cinnetle karşılaşmayı

deneyebUir.Bunun için Saint Paul şöyle der:" "Kimse kendi kendini
aldatmasın. Eğer bir kimse aranızda bu dünyada kendisini hikmetli
sayarsa, hikmetli olmak için akdsız olsun. Çünkü bu dünyanm hikmeti,
Allah'ın yanında akılsızhktır..."'-

14 J. Mouod, Le Hasard et La neeiasUe, Paris, 1970.

15 Bk. I. Korintoslulara 111, 18-19.
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Durum böyle olmasma rağmen biz bu imanı; kültürel bir veriye
gömülmüş, belli bir ifade içinde açıklanmış, kavramlara aynlımş,

kültlerde orkestralanmış, ilâhiyatçılar tarafmdan rasyonel sentezlere
götürülmüş olarak bulacağız. îşte bunun için meçhule bir sıçrayış olan
iman, insani ölçülerde şekillenmiş, değişik kültürlerde tecessümlenmiş,

dinde formüle edilmiş, nihayet görülür ve elle tutulur hale gelmiştir,

îşte bu düşüş vehızdan kesiliş, hududu yeniden aşma olarak adlandırıla

bilir. Yine din, sadece bir grubım kültürel şuuru görünümünde olmamak
için, insan dinamizminde 1 i b i d o'nun oynadığı role benzer bir rol
oynayan imanm altında, süreldi olarak sebebi terk yolunu tutacaktır.

Dinin bu dramatik durumu, bu sının aşma gücünü, tabii bir çaba olarak
ve analık itinalannm aşırılıkları altmda kabul edecektir. Buna göre
kilise, çocuk doğuran veonu parçalayan bir ana durumundadır. Aym şe

kil de iman'm da kendini ifade için dine ihtiyacı vardır ve varlığıma

devamı içinde ondan ayrılması lâzımdır. Yani hem itaat halinde hem de
azat halinde olan mistik bir güç... Böylece iman, dini kabplar içinde
şekillenmiş ve tüm yapıyı tahrip etmiştir.. Din ise imanla beslenmiş

ve İmam aşırılık içinde insanileştirerek onu heder etmiştir.

îmanın bulunduğu kalpte din, kendini, tam bir bütünlük içinde
nihayetlenmiş, adetleri, fikirleri kuşatarak bir münasebetler bütünü
olarak takdim eder. Orada dünya, insan, Allah tasarlanmış ve orada
tezatlar bir uyum içinde çözümlenmiştir.

Fakat bu bütünlük, tabiatıyla anlaşmazhğın da kaynağım teşkil

edecektir. Çünkü orada hayatm ve ölümün itişleri, vicdan hürriyeti,
sistemin yapısmdaki sertlik, aşkm çeşitliliği, müessese birliği, karşı

karşıya gelmiştir. îşte çağdaş huzursuzluğun nedenlerini araştırmak, ye
rinde bir hareket olacaktır. Eğer bugün bu gerilim çok yoğun bir karak
ter almışsa; şüphesiz bu, eskisinden daha yoğun bir hayat şeklinin, din
leri aşmış olmasmdandır. Yoksa bu, dinlerin ölümünün bir işareti

değildir. Çünkü bugün, sarsıntı, isyan, kızgınlık, hareketsizbk; ilgisizlik
ve terkten daha geçerli olmaktadır.

Dengenin geçici bozulmaları ile anlaşmazhğın mübalağası, modem
değerlerin hesaba katılmayacağı değil; aksine bütünleşeceği yeni bir
denge meydana getirebilir. Bunlarm şiddetli bir şekilde tasdiki, belki
bütün dini reddetmekten daha çok bir dini sistemi üstlenmeyi ortaya
koyar. Fakat sadece imam dinlemek ve yozlaşan dini sistemin hizmetine
girmemek şartıyla... Dini temayül, kendine özgü yaratılışı olan bir
realite üstü adma imanın varbğım inkâr etmektedir. Böylece o, kendi
içine kapanarak onu canlandıran nefesi söndürmeye yönelmektedir.
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Bu durumda din, ancak bir içe doğuşla ve kendinin yetersizliğinin far-
kma varmakla vardır.

AŞK ve DİN:

Edebiyat tarihinin ne kadar gerilerine gidilirse gidilsin, yaralı

aşkın şikayeti daima fark edilir. Her aşk ölümle veya ihanetle bitmek
tedir. Onda zevki ulvilcştiren tebcilden sonra, onu geçersiz hale getiren
kader geliyor Yine de insan kalbi aşkı ebedileştirmeye yöneliyor ve
ona bir sonsuzluk hayatı kazandırıyor. Yani ona bir "mullak" karakteri
vermek istiyor ve onu kutsallaştırıyor. Yaratıcının cömert lütfuyla
inanıyor ki sevdiği zaman gidişatım şekillendirecektir. Fakat hiç kimse
aşkın davanıksızlığmı ve doymak bilmez ihtiraslarım hesaba katmıyor.

O da ölüm gibi güçlüdür. Burada telkin edilen, aşkm da ölümgibi acı
masız olduğudur. Her ikisi de birbirine aynimazcasma bağlıdırlar.
Fakat yine aşk sel gibi hayatın bir kuvveticlir. öyle bir ku\vettir ki,
geçtiği her yerde her şeyi kırıyor ve her seti alıp götürütor. Fakat her
şeyi tahribi beklenirken; aksine sevinç ve bereket veriyor. Bunun için
aşk ilâhelerinin iki yanı vardır: Biri şefkat, diğeri gazap. Onlar hem
baştan çıkarırlar hem de öldürürler. Onlar hem cennet de hem de ce
hennemce saltanat sürerler.

Bu hem tath hem de acı kuvvet, yine insan varhğım, mutluluk
veya bedbahthğm, zevkin veya ümitsizliğin sımrına götürmektedir.
Felsefe bu sınırlan kabul ederken, din bunları aşmak ister. Hiç kimsenin
hem cinslerinde bulamadığı bu mutlak aşkı, o böylece sonsuz şekilde

başka, fakat yaratığm alabileceği imajda bir Allah'a transfer eder. O,
aşkm ihsanma, sonsuzluğun, güvenin, ebediliğin imtiyazlannı dinle
vermiştir. Böylece yaratık bu imtiyazlara sahip olmuş ve onları aşkına

transfer etmiştir. Fakat onları şartlandıran sadece Allah ile olan ilişki

olmuştur. O halde söz konusu olan, bu üişkiyi muhafaza etmektir. Böy
lece her bir kural, ayin, takdimeler, aşk cereyanını AUaha doğru yönel
tecektir. Bu şekilde kurumlaşmış olan aşk, hedeften sapınca bu durumun
zıddım meydana gtirir. O zaman o, kurtarıcı bir hareketle bu kuruma
karşı gelecek, onun kanunlarım ihlâl edecek ve böylece orijinal hızına

yeniden kavuşacaktır. Ancak ne var ki o zaman da o, insanî şartlarm
seven kimselere sunduğu bütün acılarda ve hayal kırıklıklarında kendini
gösterecektir. Böyle bû durumda din tarafından takdim edilen güvenlik,
sadece muayyen*baskılar pahasına vardır. Çünkü E r o s'^ yüeelmezsc

16 E r o 9 : Aşkta iki şey dikkati çeker: Biri ulvî lıir birlik içinde bir takun varlıklarla
karşıbklı olarak birleşme üzlenıinde olan eros'tur. Bu birleşmede farklı unsurlar silikleşmeye,
birbirlerini tamamlamaya, birbiriyle karışmaya yönelmişlerdir. Diğeri İse. birleşme yerine
unsurlardaki aynlıklann, karakterin, mizacın uyırılığınu saygı gösteren a g a p e'dir. {Bk. I.es
Feligions. Verviers (Belgique). 1974. s. 13).
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İnfilak eder. Bunun için o, aşkını tanrıda kökleştirir veya tanrıya ulaş*

tınr. Bu, aşka, tanrının cömert faziletlerini vermektir. Yine bu şüphesiz

realiteden daha çok, idealde sevilen varlığı yüceltmektir. Aslında

bu ihtiyaç, smama veya haksızlık içinde olan kimselere bir yardıma

geliştir. Nihayet bu, kendiliğinden veya başka bir şekilde meydana
gelen ferahlama ile yaratıcı eseri devam ettirmektir.

Eğer din tarafmdan kutsallaştınlan bir takım kurallar ve taçlanmış

kişisel sansürler bu dinamik aşırılığa baskı yaparsa; o zaman sujenin
kendi kendini tahribi veya dinin tahrip edici ihtilâli meydana gebr.
Çünkü sadece transandant kabul edilen bir kuvvet, arzunun tabu
kuvvetini bir denge içinde koruyabilir.

Bügi sahasında iman'm yaptığı gibi duygu sahasında da aşk, dinin
son noktaya ulaştu-tığı sürekli bİr gerilim içinde kendini gösteriyor.
Sosyal ve kişisel bir takım kaidelerle aşkm tahrip edici sonuçlarım ifade'
ıçm din, onu çok dar bir çerçeve içine kapatmışsa, bu, dinin kendini
aşkm düşmam ve ezicisi olarak gösterdiğini ortaya kor. Pek tabii ki,
neticede tabiat, dalları arasında mabetlerin süslerini taşıyan Kamboçya
ormanlarının dev ağaçlan gİbi olan kültürü kıracak, erotizmi; kural
cılıktan intikaımnı alacaktır. İşte bu arzunun olağanüstü kuvveti,
inşam dinin kapladığı sonsuzluğa doğru itecektir.

İlkel Budizme göre insanın kurtuluşu, arzuyu tamamen öldürmekle
veya bir tek Allah'a tapan mistiklere göre Allah'ta fani olmakla müm
kündür. Aşkm yeryüzünde gerçekleştirilmesi de ancak imajlarla, sem-
boDerle tanrısal birleşime yakınlaşma ile olmaktadır... însamn arzusu
karşısmda, aşkm yükseltmek ve kutsallaştu-mak istediği şeyi, hangi nok
taya kadar ölçebiliriz ? Dİn, ashnda düzenleyici ve yükseltici fonksiyonu
ile dayamsksızdır. Bilakis o, tanrılaştırmak istediği hayatın^ tabii
dinamizmi ile karşı karşıya gelmişe benziyor. Belirli bir devirde, aşk,

arzu, seks oldukça derin bir birlik içinde buluşarak sevk güçlerini artı-

nyorlar. Böylece bunlar, bazılannm gözünde yaratıcı hüviyet için ihti
lalci bir savaş görünümü; diğer bazılarının gözünde ise yokluğa doğru

çılgınca koşan bir görünüm olan bir şiddetle dini değerlerle karşı karşıya

geliyorlar. Din hala bu tartışmamn tam ortasmda bulunuyor. Böylece
din, tanımak ve sevmek gibi çift ihtiyacın içinde kökleşiyor. Yani en
yüksek varlık seviyesinde yaşamak, cehaleti, yalmzhğı yenmek. Haki
katte inşam, daima susuzlukta bırakan ve bir smırsızhğm ihtiyarını

ve rüyasmı veya mutlakm şuurunu ve sezgisini uyandıran, istenenin,
yaşanamn, bilinenin tecrübesinin izafi sınırım aşmak gibi bir şeydir

bu... îşte din, güvenlik tedbirleri altmda bu duyguyu yok etmek paha-
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sına bu ihtiyacı teskin ediyor ve besliyor. Böylece arzu ve akıl hudut
larını aşarak fışkırmış olan din, bu hudutların içinde tamamen tabii
olarak geleceğe doğru yöneliyor. Böylece insanî ölçüler içinde dünyaya
iyice yerleşen din, bütün ölçüyü aşan var olma nedenini kaybetmiş

görünüyor. Aslında dünyanın gözlerinde iman, bir deliliktir. Sevmenin
ölçüsü ise, ölçüsüzce sevmektir. Biz burada Paul Ricoeurun bir sözönü
nakledelim. O, şöyle der: "Artık iman, deliller ve hikmetler düzeyinde
olan sabit bir bilgi olarak değü; çalışkanlık ve ümit düzeyine ait olan
dinamik bir araştırma olarak telâkki edilecektir..."

işte bu noktada dini olarak vasfedilen her şeyin analizine, zarur<
olarak geliniyor. Buna paralel olarak realitenin hiç bir görünümü en
azından başka bir şeyde belli bir realite içinde ifade edilemez. Gerçekten
şuna dikkat etmek lâzımdır: Zekâ kelimenm lâfzıyla yetinmiyor, onun
manasım istikametini araştırıyor. Çünkü başka yerlerden daha çok
kelime, burada sınırsızdır, o burada dosdoğrudur ve engelsizdir... Bunu
söylemek zorundayız. Çünkü gösterdiğimiz gibi din, anarşi ^•c tolerans
sızlık içinde tartışılıyor. Her uzman onu anlatmaya çahşıyor. Biz de bu
açıklama içinde kullanılan belli başlı terimlere vereceğimiz kısacık

anlama rağmen, müşterek ifadeye bağb kalacağız.

DÎNÎ OLUŞTURAN UNSURLAR;

"Doğru olmayanla muhakeme etmek, yanlış tartmak demektir"
der, bir gün Malraux. Fakat bir terimin doğruluğunu kim tesbit edecek.
Din konusunda hemen hemen her yazarm özel manada teorik terimlere
baş vurduğunu göstermiştir. Bu gün tesbs ("Trinite), Hz. isa'nın diril
mesi (Resureetion) ve Isa-Mesih'iu tanrılığı, sadece Katolik ifade de
bile çok değişik tarzda yorumlanmıştır. Bir terimin doğru olarak tarif
edildiği kabul edilse bile, onun doğru olarak anlaşılmış olacağmı kim
garanti edebilir? işte bunun içindir ki, analizden analize, yorumdan
yoruma, Hermeneutique (Kitabı Mukaddes'in anlammı iyice tesbit
ilmi) amacınm aksine tebliği (vahyi) tahrifetmiştir. Çünkü yorumlardan
herbiri, kişisel anlayışı içine kapanmış olarak hayalle uçmaktadır.

Yine de din konusunda bir envanter yapılmıştır. O, her ne kadar
tamamlanmamış da olsa; yine de en azından dinin yüzelli tarifini ihtiva
etmektedir. Bu tarifler, Salomon Reinach'ınl^ "Din, yeteneklerimizin
hür gelişmesine karşı koyan kuruntular bütünüdür" şeklindeki acı

17 S. Reinacb (1858-1932), Orpheus,Histoire Generale des Rclİgtoos, Paris, İp 28.
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alayından, Allah'la mutlu birleşmeyegötüren bir yolun mistik anlayışma

kadar varmaktadır. Biz ise burada dinin birleşik unsurlannm bir
kaçıyla veya tamamîyle bütün dinler için geçerli olan bir fenomenolojik
din tahlili ile iktifa etmek istiyoruz.

Asimda dinin etimolojisi üzerindeki görüşler farklıdır. Çiçeron din
kelimesini, tekrar okumak, düşünmek, tefekkür etmek anlamma gelen
R e 1e g e r köküne bağlar. Lactance ise, insanla Tannya birleştirmean
lamına gelen Religare köküne bağlamaktadır.

Çinliler, dini bağm, doktrinel veçhesi üzerinde İsrar ederler. (Ki
bıma göre Kiao - Doktrin - din'dir). Hindular, kâİnatm kutsal düzeni
(Dharma), Araplar tanrısal buyruk (din), Jermenler âdet ("e"). Yunan
lılar ayinler ve kader, Romalılar, aile ve hukuk, üzerinde İsrar ederek,
dine bir anlam vermişlerdir.

Yeniden bağlamak (Relier) fikrinden hareket ederek, dinin neyi
bağladığını Marcel Mauss, Roger CaiUois'a sorar^^. Ona göre dinlerin
herbiri kendilerine göre masallar uyduruyor. Kimi gökle yeri, kimi tabi
atla tabiat üstünü; kimi de insanlar ve tanrıları veya insanları kendi
aralarında müşterek bir imanla içte birleştirerek bağlama işini icra
ediyor. Buna göre din, aşağı yukarı ne olursa olsun birleştirmektedir.

Aslında en gerçek tarif dini "Religiones stramento erant" diye şerh

eden Festus'ta görülmketedir. Buna göre dinler saman çöpünden bağ

lardır. Öyle görünüyor ki hiç kimse bu küçük cümleye işaret etmemiştir.

Fakat samandan hangi bağlar? Evet bu bağlar köprülerin kalaslarmm
arasım sabitleştirmede kullanılan bağlardır. Bunun da en açık delili,
Romadaki din üstadı olan papamn köprüler kurucusu olarak "Pontifex"
ile isimlendirilmiş olmasıdır. Fakat acaba bugün biri, yüce pontif olarak
papadan bahsettiği zaman aym zamanda onu büyük köprücü olarak
isimlendirdiğini biliyor mu ? Hakikaten köprü iki sahili dar bir geçişle

birleştiriyor. İşte din de aym şekilde iki dünyanm sahilini birleştirmiş

oluyor. İki hududu ayıran uçurumdan öyle ki daima fırtmalı dalgalar
üzerinde yapılan bir yolculukla mukayese edilen bir ölüm uçurumundan
tek başına geçerek yok olma tehlikesini göze alamayan yolcular için, din
de, bir taraftan diğerine bir geçiş yoludur.

Eğer din, görünenle görünmeyen bir dünya arasmda bir köprü ise;
bunlar arasmdaki mübadelede yüce köprücü tarafmdan düzenlenmiştir.

Bu köprücü ki bu görünen dünyaya, görünmeyen vahiyleri, onun kural-

18 Caillois, cascs d^une ^chiquer, Paris, 1970
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lannı, yasaklarını iletmiş; bu dünyanın eşyasmm üzerine kutsal dam
gasını vurmuştur. Buna karşılık o, koyduğu kutsal düzene saygı gösteren
lere ve böylece kurtuluşlarını gerçekleştirenlere görünmeyen aleme
geçişi temin etmiştir. Bununla onlar, deniz yolculuğu borasmdan kat^î
ölümden veya ebedi mahkûmiyetten kurtulmuşlardır.

Bunun için papa, papazbkla ilgili bütün bir bünyeyi temsil etmek
tedir. Muayyen bir gurubun tanrı ile ve kutsalla ilişkisinden sorumlu
olmaksızm din olmaz, papazlık hiyerarşisi olmasa bile, duayı tavsiye
edenler, kültü idare edenler, âdetleri ve kutsal kitabı şerhedenlerve onu
koruyanlar daima var olmuşlardır. İşte bundan dolayıdır ki atalardan
büyücüye, BarahmanMan, Svvâmiden (üstad), büyük rahipten, kendisine
hürmet edilen atadan, papaz adayına, rahibe, keşişe kadar her yerde;
dini ilişkilerden bir nevi sorumlu kişilere rastlanmaktadır. Papa basit
bir aileden, yüzmilyonlarca mensubu bulunan kiliseye kadar az veya
çok yaygın sosyal bir gruba, kutsal fonksiyonu olan deleğelerini tayin
eder. O, dua formüllerine, ritucl düzeltmelere daima gözkulak olur. Sevinç
ve ölüm merasimlerine başkanlık eder. Mabedlcrin, mihrapların, takdime
yerlerinin himayesini sağlar. Kitapları inceler (...), bayram günlerini
tesbit eder... Ayrıca o, dini sabada papaz sımfmı, ayinleri, tapınmaya

ait eşyaları ve gayri menkulleri, daima kontrolünde tutmaktadır.^^

Yine din üzerinde yapılan tahlillerde, dinin zaruri olarak bir veya
bir çok tanrdara imam ihtiva edip etmediği, daima sorula gelmiştir.

Boudelaire, devrinin dinine bakarak şöyle diyordu: Eğer Allah mevcut
olmasaydı din yine kutsal ve mukaddes olacaktı. Çünkü saltanat için
var olmaya ihtiyacı olmayan yegâne varlık AUah'tır^O. Durkheim ise
daha âlimane bir şekilde şöyle der: "Allah veya ruh fikrinin olmadığı

veya hiç değilse, onun ikinci derecede rol oynadığı bir takım büyük
dinler de vardır. îşte Budizmin, Jainizmin, Brahmanizmin bazı şekilleri

böyledir."2i. Nitekim dinler Tarihinde de Allah fikri üzerindeki açık

düşünceler daha sonra ortaya çıkacaktır^^. Aslında Andre Bareau^nun
gösterdiği gibi, Budizmin tarihi çok komplekstir. İşte Durkheim bunu
düşünememiştir. Allah inancı olmayan dinlerin varlığım bir an farzetsek
bile; bundan ancak analizle ortaya konulan çok sayıda unsurlarm dini
tavır içinde bulunmadıkları sonucunu çıkarabiliriz. Bugün böyle bir
din fikri, en canlı şekilde Allah'tan ve onun aşkından bahsedenlerce ka-

19 R. Caillois, Cases d'un ^chİquier, Paris, 1970.

20 C. Baudelaiıe, Fus6es, I.

21 £. Durkheiın,Les Formes Elemaintaires de la Vie Religieuse, Paris, 1912.
22 G. Van der l<eeuw. La Retigion dans son essence et ses manifestations. Paris, 1970.
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bul edilmeyecektir. Çünkü onlar, Allah'la veya Mesih-lsa ile, kilise ara
cılığı olmadan doğrudan doğruya ilişki kurmak istiyorlar.

Din konusunda yapılan bir çok tahlillerin veya verilen tariflerin
içinde, her büyük dinin ana unsurlarının çoğunu bulabiliriz. Şöyle

ki en az veya çok özellik kazanmış bir kişi (vaiz, peygamber, ibadet
yöneticisi, dua yaptıran kişi, vs.), entellektüel bir şekilde düzenlenmiş

doğmatik bir takım formüller ve bazı sanatlarla stillenmiş mitleri ih
tiva eden bir takım inançlar, tapınma, kurban, ayinler, değişmez bir
ahlâkın emirleri, Allah tarafmdan gönderildiğine inanılan veya atalar
tarafından nakledilen bir takım gelenekler veya kutsal yazılar; az veya
çok mistik bir coşku ile oluşan bir iman ve aşk, tamamen tabii, seçmeli
ve tanrısal bir topluma ait olan bir duygu... İşte Budizm, bu muhtelif
unsurlan üç terimle özetlemiştir: Budha (Aydınlanmışkurucu), Dharma
(Doktrin ve şeriat), Sangha (cemaat, tapmma ve ayinler). Din, daha da
sadeleştirilerek şöyle ifade edilebilir: Din, insanla yüce kudret arasmda
yaşanılmış, düşünülmüş bir ilişkiler sistemidir."

Burada taşıdıkları öneme göre sıralanmamış olan (çünkü böyle bir
tasnif daima sübjektif kalacaktır) bu unsurlar her müminin, dini his
lerinde olduğu gibi; muhtelif dinlerde de gayri müsavi şekilde görünmek
tedir. Fakat bir dinin ahengini, bütünleşme gücünü ve kişisel katılmamn

kuvvet ve samimiyetim kat'i şekilde bu unsurlara göre değerlendire

bileceğiz. İşte din olayı, her grupta ve her sujede değişebilen bu unsur
lardan bir komposizyondur. Her salık onları, çok gayri müsavi bir tarzda,
eşsiz ve kaba birlik içinde bütünleştirir. Orada, artık bir kısmı gerilerde
ve hatta yok olmuş durumda, diğerleri ise bir tek varlık olma derecesinde
tebcil edilmiş olarak bulunabilir. Ancak onlardan her biri ve bilhassa
onlarm sentezi, sonsuz uçuruma atlamaya yani bilinen sahille bilin
meyen arasmda, daima doymamış bir arzunun sınırh ve dünyaya ait
hoşnutluğu ile, yüksek insani isteklerin tam doymuşluğu arasmda bir
köprü kurmaya yönelmiştir.

Dinler üzerinde çalışan bir çok yazar, bu analizin belirli unsurlarma
imtiyaz tammak istemiştir. Onlardan bir kısmı için, en belirli unsur,
kutsal unsururudur. Onlara göre, dünya kutsal olan ve kutsal olmayan
olarak ikiye aynlmıştır. Kutsal, münhasıran dinle ilgilidir. O halde
Durrkheim'e göre, din, kutsal şeylerle ilgili inanç ve pratiklerin bir daya-
ntşmasıdır. Yani ayrılmalar, yasaklar, inançlar ve pratikler, herkesin
katıldığı kilise diye adlandırılan bir ahlâki cemaatta birleşmiştir.23.

23 E. Durkheim, Les Formes El^mentaire de la vie religieuae, Paris, 1912.
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Yine Durkbeim, din olayının kollektif yönü üzerinde de durarak, dîni
toplumla sınırlandırmaya kalkmıştır. Ona göre iki toplum vardır:

Kutsal toplum, kutsal olmayan toplum. Sosyal kategori bu iki sahayı da
ihtiva etmektedir.

Ne var ki Durkheim'in bu sosyolojik sınırlandırması, dini tarif
etmek için kutsala ağırhk veren diğer yazarlar tarafmdan reddedilmiş

tir.

özellikle Budizm tarilıi, bîr dini oluşturan muhtelif elemanlar ara-
smdaki etkileşimleri ve özellikle bir kurumda aydınlanmaya geçişi^'*

belirli bir açıklıkla izah etmektedir. Bu aydınlanmaya geçişi bir kısım

ları, bir gerileme olarak telakki ederken; diğerleri bir bütünleşme olarak
telakki etmektedir. Hakim Guatama^ insanları acmm etkisinden kur
taracak yeni bir kurtuluş vizyonunda uyanmıştı. Bu yeni vizyon, ne
ilâhlara dualar, ne takdimeler, ne doğmalar, ne de ayinler ihtiva ediyordu.
O, sadece aldatıcı boş bir hayatın bilincine varmak ve onun sahte cazi
besinin teşhis ettiği bütün şekiller altmda, bu hayatın tüm arzulannı

söndürmekten ibarettir.

îşte bunun için Andre Bareau CoUege de France'daki meşhur açılış

dersinde bize şöyle demişti: Budizm ermişlerinin ve onlarm ilk salik-
lerinin oldukça basit hayatları için hiç bir şey, din kelimesi ile kastedi
len şeyi göstermemektedir. Yani ne müminin kendisiyle tanındığı AUab,
ne sofuluk, tapmma, dualar, takdimler, kurbanlar, ne de ayinler dini
merasimler... Artık hiç bir şey, esrarlı, gizli, ezoterik, kutsal, mistik
değildir... Müritleri için Buda sadece bir insan, şüphesiz saygı duyulan
bir vasıtadır. Diğer insanlarla aynı tabiath olan o, ilâhlarm yardımmdan

ve bu yardımın elde edilmesini araştırmaya imkan vermeyen bir kurtu
luş yolu keşfetmiştir--.

Bunun için Buda erenlerinin ve onlarm zahitlerinin başhca iki meş
galeleri vardır: Bir yandan takip edilen psikolojik ekzersizler veya
Yoga'ya yakınlık {bunlar düşünceyi kurtarmaya, teskine, temizlemeye
matuf zihinsel merkezileşme hareketleridir). Diğer yandan da doktrine
olan, öğretim, tartışma, vaazlar, teşvikler, teselliler, lâiklere olduğu

kadar genç zahitlere verilen ihsanlar...

24 Vaftiz de bir iç aydınlanmaya benzetilmiştir. Bk. Jıutin Apoloftes, trad, pazatigny
(Paris, Picard, 1904). Aynca Ok. M. Jourgon, Le BaptSme, bain de Inmiere, in parole at pain.

No: 49 (Mars-Avril- 1972).

25 Bu satular, Budizm'de Allah inancmm olmadığmı ifade etmektedir. Bu dinde kurtuluş

(Nİrvana'yaulaşma) sadece ruhi İslah hareketleri ile olmaktadır. (Tercüme eden).
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Fakat bu doktrinler ve pratikler Budistlerin ihtilaf halinde bulun-
duğu bir ortamda kendini göstermiştir. Onun için bu ortam, onlan
değiştirmeyi başarmıştır. Halâ bugün olduğu gibi Buda'nm zamamnda
da büyük bir Hind çoğunluğu, zühdün ve murakabenin insanda ki tabi
at üstü güçleri geliştirdiğine ve müntesiplerini itaatla ve takdimelerle
uzlaştırmanın önemli olduğu korkımç yarı ilâhlar haline getirdiğine

inamyorlardı. Diğer taraftan zahitlere dağıtılan sadakatlar ve azizlere
saygı, kötü hareketleri giderir ve yeniden bedenleşmeyi mümkün kılar.

İşte bu Hint düşüncesi, Buda^nın ölümünden sonra çok hızlı bir şekil de
Buda kültünü ve Buda tarafından vaaz edilen kurtuluş yolunun din
haline gelişini sağlamıştır. Neticede azizlerin cesetleri korunmuş, on
ların mezailar üzerine türbeler inşa edilmiş, onlarm resimleri çizilmiş

ve heykelleri yapılmış böylece yeni tanrılar sınıfı icad edilmiştir. On
lara ibadet edilmiş , ayinler düzenlenmiştir. Bunun içİn yeni ahlâk
kuralları tedvin edilmiştir.

Neticede Allahsız bir kurtuluş yolu olarak ortaya çıkan Budizm,
gerçek bir din olmuş ve Buda Tannlaşmıştır. Belirli bir kültür orta-
mmda nazik olan bu saplantıyı, iskolastik düşünce, bu ortamdan ay
rılmaya yönelmiş bir hareket olarak açıklamıştır.

Andre Bareau^nun kanaatine göre Buda dini. lâiklerin ve keşişlerin

aksiyon ve reaksiyonları altında; lâiklerin manevi ve diğer ihtiyaçlarına,

ruhbanlann veya hiç değilse aralarındaki daha hakimlerin BudaMan
onlara miras kalmış olan doktrinin ruhuna ihanet etmemek endişesi

ile zaruri bir uygulamanın tesiri altında doğmuş ve gelişmiştir. Ne var
ki, kendi kurumsal ve kültürel cevheriyle temayüz etmek için, yeteri
kadar güce sahip olamadığı gün, artık Budizm yaşamayacaktır.

Şüphesiz din konusunda yapılan bu anabzin de mükemmel olduğa

söylenemez. Çünkü bu tahbl, yahudilik ve ondan çıkan dinlerde, pey-
gamberUği, ruhbanlığı, ilâhî bağış ve kuralcıbğı, ruh ve kurumu, aşk

ve kanunu, iman ve skolastiği, bayramın coşkunluğunu ve kültü bir
birinin karşısına getirmektedir.

DÎNE ÜÇ ÇAGDAŞ BAKIŞ

Gerçekten dinin kompleks ve tartışmalı tabiatı, din olayım bil
hassa zayıf düşürmüştür. Dinin diğer unsurları hariç, sadece bu ele
manlardan birine veya diğerine göre düşünüldüğünde din olayı, az veya
çok inkarcı bir takım eleştirilere maruz demektir. Şimdi bu en yaygm
üç temayülün din hakkındaki tenkitlerini görelim:
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MARKSİZiM VE DÎN

Kari Marks'a göre diu, aynı zamanda kendini iki farklı görünüm
altında takdim eder. Böylece din, bir takım insanlarm gerçke felaketleri
nin telafi ifadesidir. Bıı anlamda o, bir afyon gibi, insanları, dünyadaki
sıkıntılara boyun eğdirerek, on iyibirhayat, gelecek hayat, ahiret hayatı
rüyası içinde uyutmaktadır. Yine din, gerçek felakete^ö karşı bir reak
siyondur. Güçlülerin adaletsizliklerine karşı peygamberlerin dtişmardığı,

zenginliklere ve ferisilere hitaben Isa'mn lanetleri, hristiyanlık adma
prenslere karşı fakirlerin isyanları rahip ve lâik bir çok hristiyanın çağ

daş ihtilâllere iştirakleri buna şehadet etmektedir. Böylece din, bir
taraftan kurulmuş düzeni devam ettirme gücü, diğer taraftan da onu
tahrip unsuru olarak görülüyor. İşte dini, marksistlerin gözünde iti-
barb kılan bu ikinci veçhedir. Dimn birinci görünümü, savaşa olan
harareti söndürürken, ikinci görünüm, adalet için verilen sosyal savaşta

bir alet görevi icra etmektedir. Adalet, marksist tarafmdan dünyanm
en iyi organizasyonu olarak tasarlanmıştır. Fakat bu adalet. Tanrısal

iradeye uygun olan ve Kitab-ı Mukaddesken çıkmış olan dinlerin
istediği gibi bir ad;det değil... Marksist açıdan Allah, insanın çabalarımn

merkezim değiştiriyor. Daima o çabalar daha insani bir dünyaya yöne
leceği yerde, Allah'm buyrukları karşısında dağıbyor ve nötr hale geli
yor. Böylece inşam hemcinsinden uzaklaştırıyor.

Yine din, politik, sosyal, ekonomik hayatın bilimsel analizine
engel olduğu için bir başka unvanm da dışında kalacaktır.

Marks'm ve Engels'in düşüncesi, doğan sosyalist teorilerin ilk
hristiyan27 cemaatlerinden mülhem yeni-hristiyanlık mantosunu giy
dikleri bir devrede gelişmişti. Oysa ilmî sosyalizmin teorisyenleri bu
bu temayülle, İsrarla mücadele etmiştir, onlara göre, modern fizik ilmi
nasıl metafizikten kurtularak teşekkül etmişse, böylece sosyal devrimler
ilmi de bir teoloji himayesinden uzaklaşarak gelişmebdir. Bunun için ko
münizm bir ilim olmayı istiyerek bir din olmayı reddedecektir. Yine
bir kısım reformistlerin 1850'ye doğru dediklerinin aksine, Marks ve
Engels, Atheizm'den "yeni bir din" yapmayı reddediyorlardı. Çünkü
onlarm ateizmi her türlü tebcile ve tapmmaya karşıydı. Bunun için
onlar, Adah'm dininden sonra bir de insan dininin olmasını istemiyor
lardı. Çünkü duygusuzluk ve dini düşünce, sosyal oluşumun üstündeki
muhakemeyi bir yana bırakmada önemli bir etkendir. Bunun için Marks

26 Bk. K. Marx, Cootribution â ia cıitique de la philogophie du droit et G. Hoıel,
Communisme Aujoutd'hui in Les etudes (Aralık 1971).

27 Bk. H. Desroche, Sociolisme et sociologie religieuse, Paris, 1966.
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ve Engcls bu sahada hiç bir yanhş anlamaya müsamaha göstermezler.
Çağdaş kimya yeni bir simya değûdir artık. Bugün o, tamamen yeni bir
espri kazanmıştır. Böylece komünizm de sosyalizmin ilminden geçmek»
tedir. Buna göre o, bir dinin yerine başka bir dini koymaz ve o, dini
duyguyu dışarda bırakır.

Fakat itiraf etmek gerekir ki marksizm bu ilmî liyakate ancak
hararetli bir diyalektik savaşla ulaşabilecektir. Onun analizi, Henri
Desroche'un "Marksizmin bireyci dini" diye adlandırdığı şeyi göster
mektedir.

Köklerini dinlerin içine uzatan dinsizlik olayını aydınlatabilmek için
verilen bu misal, çok dikkatlice seçilmiştir. Aynı sosyoloji, bunları anlamak
için bu karşıt olayları birleştirecektir. Yine böyle bir sosyoloji, antihris-
tiyan marksistliğin sebeplerim daha iyi ortaya koymayaimkan verecektir.
Antihristiyan marksistlik, kilise adamlannm ahlâkî yoksunluğunu mevcut
iktidarla ve insanı sömüren ekonomik rejimlerle gizli ittifaklarım, Allah
ve ölümsüzlük mülahazası gibi bu konudaki yabancı müşahedeleri bir
yana bırakarak sadece konusu ile ilgilenen bir sosyoloji kurma iradesi
ile belirgiıJeşmektedir.

Marksist lâikleşme ve teoloji dünyası gibi iki zihinsel dünyanın

kopuşu, tarihi bir devamlılıktan ve genetik bir oluşumdan ayrılmaya

dayanmaktadır. İşte marksizm, biri geleneksel ve teolojik, diğeri ih
tilâlci ve lâik olan iki diyalektik faraziyeden doğmuştur. Böylece
marksizm, ebedi ve geçici görüş noktası gibi üzerinde birbirine zıt iki
görüş noktasmdan hareket etmekledir. Yine o, beşeri ilimlerin ve dev
letin muhtariyetini üstlenmiştir. Marksistlerin gözünde devletten başka

ağırlık merkezi yoktur. Fakat bununla beraber devletin yeni bir kiliseye
dönüşmemesi gerekir. Henri Desroche, marksist düşünceyi dini düşün
ceden ayıran üçlü kopukluğa şöyle işaret eder: "Geçmiş dinlerle onlara
bağh sosyal rejimlerin kopukluğu; yine sosyal ilericilik maskesi altında

kılık değiştiren mevcut dinlerle, sosyal rejimlerin kopukluğu, veya gele
ceğin dinleriyle devlet ateizminin veya ateist devletin kopukluğu".

Ashnda İnsan zihninin en ihtilalci ımsurlarmdan biri olan hris-

tiyanhk, bir din olarak henüz aşılamadı. Sadece diğer dinleri hor gördüğü
gibi hristiyanhğı da hor gören ateist sosyalizm, hristiyanhğm yerini
işgal ederek, hristiyanhk kaybolmaya yüz tutmuştur. Böylece marksist
ateizm, klişede müesseseleşen önceki ideolojilerin bir tamamlaması

olarak gözükecek ve onlardan, onlann doğamasını sağlayan hareketlere
benzer hareketler içinde onlara karşı çevireceği orijinal ihtilalci bir
mayayı muhafaza edecekti.
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Yine bu diyalektik, çağdaş ateizmin bazı veçhelerinin daha iyi
dcrişleşmesine yardım edecektir. O, her ne kadar devlet anlayışı içinde,
din duygusunun veya kutsalın bütün izlerini bir yana bırakarak devleti
lâikleştitirmeyi hedef alıyorsa da, yine de dinin tezahürleri içindeki
devletle ilgib olan şeyi, ortadan kaldıramıyacaktır. Bunun için ateist
marksîzm, ilk defa insanların dini hayatlarını idare etmeyi iddia eden
kiliseleri rencide edecektir. Yine ateist marksizm bu konudaki her ara

bulucu fikri ve uygulamayı reddetmektedir. "Halkm afyonu" formülü,
sadece dini kurumlardan değil, teolojiden de kaynaklanan çok derin bir
eleştiriyi izhar etmekten geri kalmayan bir savaş formülünden başka

bir şey değildir. İşte sadece bunun için G. Le Bras, şöyle der: "Modem
çevrelerin ateizmi bizi, tüm sosyal kadroları ve ruh hayatını incelemeye
zorluyor. Çünkü dinsizlik sosyolojisi, dini sosyolojinin en hareketli
bölümlerinden birini teşkil eder."

Aslında marksist olduklarım süyleyen hristiyanlar, marksizmle ve
hristiyanUkla ne kadar derinden muhalefet faalinde olduklarının farkında

değillerdir. Onların bu durumlarım ne makrsist ne de hristiyan diyerek
açıklamak daha mantıki olacaktır.

Daha önce açıkladığımız gibi din olayımu bir kısım unsurları, en
az dini tavırlar içinde bile amaç yönünden istikametini bulabUir...
Meselâ, Mircea Eliade^s, yahudiliğin ve hristiyanlığm temel eskatolojik
mitlerinden biri olan "kurtarıcılık rolünün" marksizmin içinde devam
ettiğini açıklıyor. Buna göre komünizm, bu kurtarıcılığı onu sömüren
cemiyetin kurbanı ve gelecek cemiyetin kurtuluş vasıtası olan ezilene
yani proleteryaya tevdi ediyor. Diğer taraftan Jaques Monod-® Marks
ve Engels^in diyalektik meteryalizmi içindeki animist tasarıyı rahatça
açıklıyor.

FREUDE VE DİN:

Freud, en azmdan temel nokta üzerinde marksm tutumuna benzer

bir tutumu benimser. Fakat o, diğer sebeplerle de dinin, insan ıstırabına

katlanma ihtiyacından doğduğunu kabul eder. Bu ıstırap, baba kardeş

cinayetleri, yakın ile zina gibi ihlal edilen bir takım yasaklar için, derin
bir suçluluk duygusu içine yerleşmiştir. Bu duygu, haksız veya tatmin
edilmemiş insan arzulanndan kaynaklanmaktadır. Onları meşrulaştır-

28 M. EUade, Le sacrtS ct le profaue. Paris. 1965.

29 J. MoDod, Le Hasard et la n4c^ssit£, Paris, 1970.
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manm yegâne yolu, onları yüksek bir düzeye çıkarmaktır. îşte o da din
dir. Din böylece, arzunun ve kuruntunun meyvesi olmuş oluyor.

İnsan sıkıntısı, bunabma kadar varan duygudan ve hayatm karşı

karşıya bulunduğu tehlikelerden meydana gelmiştir. Yine tabiat kuv
vetleri karşısında insan, bir çocuk kadar zayıftır. Bunun için o önce
annesinin sonra babasınm daha sonra da Tanrı olan insanüstü bir var-
bğın himayesine muhtaçtır. Freud'e göre tann, daima çok ulvi bir
byakate sahip biri olarak tasarlanmıştır. Bunun için onda, kanun koyu
cu, hükmedici, her şeyi himaye edici sıfatlar vardır.

"Din bir kuruntudur ki, içgüdüsel arzularımızı tatmin etme ola
yından gücünü alır." der Freud.

Yine Freud, dinî, çok mutlu bir zihin karışıklığı olan sanrı psikozu
veya fikri sabitlikle mukayese eder. Bu durumda din, evrensePO bir
filii sabitlik halini alnken; zihinsel fikri sabitlik, defigure olmuş özel
bir din durumundadır.

Freud dini, en tehlikeli bir hasım olarak ilmin karşısma çıkarır. O
daAuguste Comte gibi, insanbğm yaşına uygun gelen şu üçanlayışı kabul
eder: Animist anlayış (mitolojik), dini anlayış, ilmî anlayış. Ona göre bu
üç anlayış XX. yüzyılda olduğu gibi bir tek devirde mevcut olabilir.
Yine zihinsel ünitesi tam olarak var olmayan bir kişide de bu üç anlayış

müştereken var olabilir. Reabte prensibinin zevk prensibine üstünlüğü

ile belirginleşen ferdin olgunluğu aynı zamanda insanlığın gelişmesinin

ilmî sahasını da gösterir.

İnsamn en güçlü heyecanlarmı kendi yararma tanzim eden din,
mucizeleri, doğmaları, toleranssızhğı ve kâinatta herkes için kaygdı

ve kendine inananlara iyi bir sonuç sürdürmekle meşgul bir fikrin var-
hğma kadar her şeyi reddeden ilmin karşısma konmuştur. Freud,
bir düzenleyici ve yüce bir koruyucuyu ortadan kaldıran "kötülüğün

varhğım" ileri sürmektedir. Çünkü ona göre bu yüce kudret, yüzbinlerce
seneden beri, insanları daha mutlu ve daha fazüetli yapmaya muvaffak
olamadı. Bunun için hayalden başka bir şey olmayan dinin tesellileri,
insan ruhunun çocuksu fikirlerinin ve arzularınm bir kalıntısı olarak
uyuşturucudan başka bir şey değildir. Dini fikirler, tabiatm^^ ezici
himayesine karşı, inşam savunmaya yönelik bir kültürden meydana
gelmiştir.

30 Freud'egöre dininincelenmeği içİn Bk.S. Freud, Totem et Tabou, Paris, 1971, L'Avenir
d'une illuslon, Paris, 1971. Ncuvelles Conferances sur la psycanalyse. Paria, 1936, Moiee et le
Monotheisme, Paris, 1948,

31 Bk. S. Freud, L'Avenir d'une illusion, Paris, 1971.
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Artık bu günün İnsanına, yetişkin bir insan olarak kendi şartlarının

değişikliğini yüklenmek düşüyor. Bu fikir, bir çok çağdaş ilâhiyatçı

tarafından Nietzseheistten daha çok Freudçu bir muhteva içinde "La
mort de Dieu" olarak ele alınacaktır. "îşte dinin terki, gittikçe artan
kaçınılmaz bir gcÜşme ile meydana gelecektir. îşte biz şimdi evrimin
tam bu safhasında bulunuyoruz."3-

Bu fikirlerle hareket eden psikanalist, çocuksu müminle yetişkin

bilgini karşı karşıya koyarak şöyle açıklamalara girer; Birincilere, dün
yanız geçiyor, size sadece insanhğın geleceğinden, medeniyetten ümit
sizlik kalıyor. Sonra ilmi espiriye sahip insanlara şöyle hitap ediyor:
çocuksu arzularımızı bir yana bırakmaya hazırlanahm. Ümitlerimizden
bazılarının hayaller olarak ortaya çıktığını iddia edebiliriz. İşte bunun
için kâinata ve hayata karşı ilgiyi kaybetmiyeceğiz. Akıldan çok, yolu
nu şaşırmış bir libido için daha tatmin edici olanöbür dünya rüyaları

içine insanı bırakan kuruntulardan kurtulmuş olan insan, yine de mut
lulukla karşı karşıya gelmiyecektir. Yani zor bir durumda bulunacak,
her sıkıntıtısmı, kâinatm bütünü içindeki küçüklüğünü itirafa zorlana
caktır. Artık o, yaratılışın merkezi değil, iyi niyetU bir Tannnın özenli
şefkatlerinin konusudur. O, orada sıcak ve kendini iyi hissettiği baba
evini terkeden bir çocuk misali bulunacaktır. Fakat çocukluk devresi
geride bırakılmadı mı? İnsan ebediyyen bir çocuk olarak kalamaz.
Nihayet ona muhalif bir dünyada maceraya atılmak gerekecektir.
İşte bunu realite^^ amacıyla, eğitim olarak adlandınbüiriz.

Bir kısım psikanaliz yorumcuları Freud'un din üzerindeki müşahede-
delerinin sadece psikolojik ve tedavi düzeyinde kaldığmı, onlarm aşkm

(Trenscendant) peoblemini bir kenara bıraktığım söylemişlerdir. As-
hnda metinler, peşin yargısız okunacak olursa S. Freud'un kişisel

düşüncesi hakkında yapılan bu yorumlan kabul etmek zor olacaktır.

Fakat bir metod olarak psikanalizin^*^, bazı genelleştirmeleri ve kuru
cusunun hipotezlerini ihmal ettiğini ve aşkm üzerinde bir açılmayı

muhafaza ettiğini kolayca kabul edebihriz.

Freud, aşağıdaki cümlelerini yazdığı zaman araştırma hudutlarınm

bilincindeydi: Muhtelif araştırma dallan tarafmdan sağlanan sonuçlann
bir sentezi, dinlerin tekevvünü içinde tasvirini yapacağımız mekaniz
maya hangi nisb! önemi vermemiz gerekeceğini gösterebilecektir. Fakat

32 a. g. e,

33 S. Freud, Totem et Tabou, Paris, 1971

34 M. Dantereau, burada fikrimizi Allah babadan temizlemeye yönelik bir çağn görüyor:
Freud, et l'Atbeizme, Paris, 1972.
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böyle bir çabşma, psikanalizin sahip olduğu vasıtaları aştığı kadar onun
takip ettiği hedefi de aşar."'^

JACQUS MONOD VE DÎN

Nobel ödülü alan biyoloji bilgini Jacque8 Monod'un "Karanbklar
KraUığı"^6 konusunda vardığı sonuçlarda çok sayıda farklı perspektif
lere rağmen Freudçü analİz onda da esas olarak görülmektedir. Ona
göre, insanlık tarihinin bilinen kaynaklarından beri, toplumun kaderi
ile karışan ferdin kaderi, sosyal zorlamalar, insan beyninden doğmuş

olan kategorilerin genetik evrimine tesir etmiştir. İşte bu evrim, kabilevî
kanunların kabulünü kolaylaştırmış, fakat ona hakimiyet verecek onu
tesis eden açıklama ihtiyacmı da yaratnuştır. Bizler bu insanların torun
larıyız. Hiç şüphe yok ki, açıklama itiyacmı, bizi hayatın anlamını

araştırmaya zorlayan sıkıntıyı onlardan miras aldık. İnsandaki iç daral-
gmlığı, bütün mitlerin, dinlerin, felsefelerin ve hatta ilmin yaratıcısıdır.

Bu açıklama ihtiyacı o kadar zorla\acıdır ki (bu ifadede biyolojik ter
minoloji, psikanaliz terminolojinin yerine geçmiştir) genetik yasanın

içine kaydedilmiş ve hala da tekamül halindedir. İşte mitlerin, dinlerin
icadı ve geniş felsefî sistemlerin kurulması, insanın saf bir otomatizmin
önünde eğilmeden sosyal bir hayvan olarak yaşaması için ödemeye
mecbur olduğu değerli şeylerdir. Fakat sadece kültürel miras, sosyal
yapıları desteklemek içiu insana yeteri kadar güç vermeyecektir. Bunun
için bu mirasa, ruh tarafından istenen bir gıdayı destek olarak vermek
gerekecektir. Şayet böyle olmasaydı, sosyal yapımn temelindeki din
olayının evrenselliği, nasıl izah edilecekti? Diğer taraftan yine millet
lerin, dinlerin veya felsefî ideolojilerin içindeki "aynı esas formun"
bulunduğu nasıl izah edilecektir?

îşte Jacque8 Monod, grup kanunu kurmaya, iraajiner kaynaklara
göre onu inşa etmeye ve böylece koUektif bir iltica güvenliği takdim
ederek düşman bir dünya içinde yaşama kaygısını teskine yönelen bu
zati yaratıkları "Ontogenies" olarak adlandırıyor. O, bu temel formun,
tüm dinlerde bulduğuna inanıyor. İlham sahibi bir peygamberin
hayat hikayesine dayanan büyük dinlerde aynı şekildedir. Çünkü pey
gamber dini temsil eder, onun için konuşur insanların tarihlerinden
ve adetlerinden bahseder. Meselâ tarihi yapısı yönünden en ilkel
olan büyük dinlerden yahudi-Hristiyanlık (Judeo-Christianisme) Tan-

35 S. Freud. Totem et Tabou, Paris. 1914.

36 J. Monod, Le Hasord et la Necessite. Paris, 1970.
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nsal bir peygamber tarafmdan zenginleştirilmeden önce bir bedevi
jestine sahipti. Bunun aksine çok yüksek düzeyde farklılaşouş olan
Budizm, orijinal .«ekli içinde sadece kişisel kaderi idare eden yüce
kanun karma^ya bağlıydı. Asimda Budizm, insanlardan çok, ruhların

hikayesidir.

Bu ontojenik açıklamalar, onların gözünde insanı, tabiatı, evreni
sürekli birbirine etki yapan ve aynı kanunla idare edilen, aym canh
varlıklar içinde karıştıran animizmden başka bir şey değüdir. Bu teskin
edici ittifakm karşısına bu günün bilgini, gerçek hakikatin yegane
kaynağı olarak "objektif bilgiyi" koyuyor. Freud için de dinin karşısına

konan ilimden beklenilen, ne mutluluktu ne de duygusal rahatlıktı.

Sadece olağanüstü başarı gücü ile hakikatti. Yine Upanişad'lann aşa

ğıdaki düşüncesi ile daha köklü bir ayrılığı tasavvur edemiyeceğiz:

"Tabiat büyüdür ve yüce Rab da büyücüdür. Bütün dünya Rabbm
parçaları olan şeylerle doludur."37

JacquesMonod'm açıkça itiraf ettiği gibi, objektifbilgi, dinin önemli
yerini, yalnızlıktan donmuş bir dünyada endişeli bir araştırma ile doldu
rabilir... Nihayet insan, tesadüfle kurtulduğu kâinatın hudutsuz ilgi
sizliği içinde yapayalnız olduğunım farkına varır. Üstelik onun kaderi
de öde\'i de hiç bir yerde yazılmamıştır. Bunun için ona "Krallıkla ka
ranlıklar" arasım seçmek düşüyor. Çünkü insanın özelliği, sadece haki
kati araştırmak sıkıntısını yüklenmektir.

Bu durumda hakikati aramada zor tatmin olan ve ilmî keşiflerle

etkilenmiş olan zihinleri iknada, başarı sağladığı halde, ruhların fethini
başaramayan oldukça sert bir pozisyon karşısında hayret edilraiyecek-
tir... Akıl üzerinde ruhun, salt ilmî objektiflik üzerinde ontogene kay-
gmm intikamlarının bir belirtisi olarak bugün artmış görünen dinj
tezahürler, Atalar animizminin ilkel tezahürlerinden başka bir şey değil

dir. İnsanlığın olağanüstü gelişmesi yerine ilimle, önümüzde daima
"bir karanhklar çukuru" kazılıyor. Çağdaş toplum, hala animist düzeyde
olan ahlâkî değerler sisteminden vaz geçmeksizin ilmin sonuçlanndan
ve güçlerinden yararlanmak istiyor. İşte çağdaş cemiyetin acılarınm

ve tezatlarının kökü, seçim cesaretine sahip olmamasmdandır. Yani
sorumluluklarını taşıma ve tutarlılıkla yaşama cesaretine sahip olama
dığından kaynaklanmaktadır. Modern insanın kötülüğü, ahlâkî ve sos
yal bir varlık olma kökenindeki yalandan kaynaklanır.

37 Svestâvara üpanişhad, IV, İÜ.
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DÎNLERİN ÇEŞİTLERİ:

Din olayının oldukça kompleks yapısı, dinin, tenkitlere karşı

oldukça duyarlı olmasına neden olmuş ve dinlerin açık bir tasnifinin
yapılmasına da engel teşkil etmiştir. Bununla beraber bir çok insan,
dinlerin tasnifine teşebbüs etmiştir. Şüphesiz bu tasnifler, dinlerin ayırı

cı karakterlerine bağlı kabnarak yapıldığı için, çok çeşitli olmuştur.

Bu tasnifleri şöyle sıralayabiliriz:

a) Akıl veya vicdan dinleri: Bu dinler, kilisenin aracılığı olmadan
ferdi iç hayatm gelişmesi üzerinde, merkezileşmiştir. Bu Hînin en bariz
örneği PİETÎZM (Pietisme) dir. Bu dinler, genellikle otorite
dinlerine (Katolik klisess devlet dinleri gibi oldukça teşkilatlanmış

olan kutsal kuruluşlar) muhaliftirler.

b) İlkel Dinler: Yani büyü kahntısı dinler. Animizm gibi. Bu dinler
de tekamül etmiş olan dinlere (yani iman ile aklı uzlaştırmaya çalışan

Budizm ve Hristiyanlık gibi dinlere) muhaliftirler.

c) Aksiyon Dinleri: Bu dinler kurtuluşu hareketlerde anyan din,
lerdir. Bu dinler de inayet dinlerine (mistik feragâta ve ibadete öncelik
tamyan dinlere) muhaliftirler.

d) Kitabi Dinler: Kitab-ı Mukaddese ve Kurian'a sahip olan
dinlerdir. Bunlar da sözlü dinlere (Animizm gibi) muhaliftirler.

e) Tabii Dinler: Bunlar da vahyedilmiş dinlere, çok eski ve tarihi
dinlere (Budizm, Zerdüştlük, Yahudilik, Hristiyanlık, îslâm) muhalif
dinlerdir.

f) Sacerdotales Dinler: Brahmanizm gibi. Bunlar da peygamberlere
ait dinlere muhaliftirler.

g) Kurumsal Dinler: Karizmatik dinlere muhalif dinlerdir.

1) Kozmik Dinler: Bu dinlere göre Allah, bilinen veya bilinmeyen
bütün kâinatm sahibidir ve tüm evreni etkileyen kurtuluştur. Bu dinler
de kozmik olmayan dinlere (Bu dinlere göre de Allah, başlangıçta dün
yaya varlık ve hareket vermiş olmasma rağmen dünyaya müdahale
etmemektedir.) muhaliftir.

i) Kabile Dinleri: Bu dinler de evrensel dinlere muhaliftirler.

j) Kurtuluş Dinleri: Bu dinler de sır dinlerine (ilk milâdi asırda

mevcut olan Mithraizm gibi) muhaliftirler.

k) Klasik Hristiyanlık ve seçilen hristiyanhk.
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Burada bir kere daha itiraf edelim ki "Mukayeseli Dinler ilmi"
hala kendini bu başarısız girişimlerden kurtaramamıştır. Bunun için de
sınıflandırma denemeleri hiç bir zaman kesin değüdir. Bu yapılan sınıf

landırma, sadece din olayımn kompleksliğini ve aşın çeşitliliğini ortaya
koymaktadır. Özellikle dinler^® arasındaki bu zıtlıklan, mutlak bir zıtlık

olarak görmemek gerekecektir. Çünkü birbirine muhalif olarak konmuş

olan dinler, gayri müsavi şekilde belirginleşmelerine ve farklı şekilde

oluşmalanna rağmen, çok benzerliklere de sahip olabilmektedirler.

O halde problem, ne kadar müphem olursa olsun, bütün dinlerde
müşterek bir esasm olup olmadığım ve ilkel denen dinlerin çok zengin
şekilde bütünleşmiş olan pozitif dinlere nasıl tekamül ettiğini bilmeyi
gerektirmektedir.

DÎNLERİN TEKAMÜLÜ:

Asimda tabii din bir tarafa, tabü bir dini öğretme yetkisi de yoktur.
Fakat en azmdan duygularıyla, inançlarıyla, pratikleriyle tabii bir din
duygusımun olduğu kabul edilebilir. Bu konuda bir profil çizmek için.
Dinler tarihinin zikzakları arasına kadar çıkmak burada biraz fazlaca
yer alacak. Ancak burada hemen belirtelim ki "tabii din duygusu" en
eski çağlarda olduğu gibi bu gün de vardır, herzaman da var olacaktır.

Şimdi, çağdaş spiritüel tecrübelerin içinde bu tabü din duygusunun
köklerini meydana çıkarmaya çabşahm:

Burada Amerikah kozmonot Pasteur'un ay ile yer arasındaki

duasınm heyecan verici yaukısım hatırlatabiliriz. Yine Rus kozmonotu
Gagarin'in "Gökte Allah'a rast gelmedim" şeklindeki beyenatı daha çok
gülmeye neden olmuş ve hiç kimse onun teleskopunun arasında Allah'ı
farketmiş olduğuna inanmamıştı. Çünkü dinin ve filozofların Allah'ı,

hiç bir meteorda değüdir.

Eskiden yıldızlarla donatılmış gök üzerinde yapılan yorumlar gibi
şimdi de evrenin hudutsuz yorumlan Lucrece dahil bütün şairlerde

olduğu gibi modern insamn daima derin kaygısı, en üeri bügilerin smır-

hhğı; tammanın, sevmenin, yaşamanın doymak bilmez susuzluğu, bazı-

larmm inkarla, diğer bazılarının da AUah'a^^ inanarak tatmin olduğu

tam bir dinî .sorun meydana getirmiştir.

38 Bir başka tasnifte G. Vander Leew'in La Religion, Paris, 1970 adlı eserinde görülüyor.
39 Tabü dini Özlemler konusunda Bk. VI. Paul'un 12 Ocak 1972'de yaptığı konuşma

(Documentation Catbolique, No; 1612 • 6 Şubat-1972).
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Aslında bu meseleleri, teorik olarak anlatmak onlarm daima
gelmelerine mani olmaktan daha kolaydır. İşte bunlar, bugünün din
duygusunun geliştiği psişik bir ortam teşkil ederler. Bunun için sadece
fırtınalarm, boraların, buzulların, ormanların, yırtıcı hayvanlarm,
depremlerin kutsal korkulan, kutsal duygusuna neden olmamışlar; yine
öğrenmenin, malik olmanın, aşkın hududlarmı kavrama ve bu hudut-
lan aşma arzusu da kutsal duygusıma neden olmuştur. Çünkü mater
yalizm, pozitivizm, ateizm, ilimcilikde varbğın sırrım dokunulmaz
olarak bırakmışlardır. Çünkü sonsuz uzayların manzarası bizi Paskal'
dan daha az korkutsa da bir tek su damlasmın varhğı hala bir sır olarak
kalmaktadır. Belki, onu analize, ölçmeye, tartmaya ve hattagaz, katı,

görünmez enerji halinede çevirmeye muvaffak olabiliriz. Fakat onun
varlığının esrarı, hâlâ bitmemiştir. Durum böyle olunca, bizzat inBanm
esrarı hakkmda ne denecek?

Ohalde bir smıfm bir diğer sınıfı sömürmek veya kaygıyı gidermek
için icad edilendin, '^halkın afyonu" olmayı başarmıştır! Fakat bilakisbu
belli başlı istifhamlarm ağırlığı iledoğan inanç, ruhun oksijenidir. Çünkü
ruhakim hudutları içinde boğuluyor. O, kendini ohudutlarda korsa giy
dirilmiş olarak hissediyor. Aslında bu habyle, ruh, akim yollarım, onlan
tekzip etmeksizin akhn değil imamn atmosferi içinde sürdürmeyi ve
takip etmeyi istiyor. İşte, az veya çok ihtiyatb veya verimli, soğuk veya
ateşli olabilen bu iman, inkardan yakarışa, histen duaya, zihinsel
kanaattan ahlâkî davramşa ulaşabilir. Yine böyle bir iman, az veya çok
fikirleri ve kuralları zorlayıcı bir sistem meydana getirebilir. Birvahyin
dışmda vicdandan başka lıiç bir yetki, onun sınırlarım belirleyemez.

İşte bu din duygusu, pozitif dinlerin; doğmalarım, şeriatlarım,

ayinlerini yerleştireceği tabiî bir platform görevi yapacaktır.

POZİTİF DİNLER:

İnsan tarafmdan icad edilmiş dinler tablosu, oldukça «açmalıklarla

doludur. Bunun için muhteUf kıt'alar üzerinde keşfedilmiş olan mitolo
jik hikâyeler, boş şeyler demek değildir. Çünkü bu komik şeylerin

arkasında hangi ciddiyet; maskarahğm gerisinde, hangi dramlar yatmı
yor? Sokrat öncesi filozoflar, Yunan ilahlarım hangi istihza ile tepe-
taklak getirmediler?. Homere et Hesiode, insanların yanmda yüz karası

ve utanç verici olan, hırsızlıkları, cinayetleri, zinayı, ihanetleri, ilahlara
isnat etmişlerdir. Evet, eğer sığırlarm, atlarm, arslanlarm da elleri
olsaydı, onlar da kendilerine benzer ilahların resimlerini yapacaklardı.
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Yani atlar atların, sığırlar sığırların, arslanlar aslanların (Xenophane
Frag ments II, 15).

Bütün bu menfiliklere rağmen, bütün bu mitolojiler yine de ter
temiz olan hayatın dini anlamma tanık olmaktan geri kalmamışlardır.
İşte bunun içindir ki pozitif dinler, mesajlarının içinde insani şartların

bilmecelerine cevaplar getirdıkleTİni iddia etmektedirler.. Bu dinler,
derunî din duygusuna, objektif olarak açıkladıkları uygun bir cevap
getirdiklerini beyan ederler. Fakat bu dinlerin farkblığı, karşıhklı

müsamahasızlığı ve hazan da kanlı savaşları, tezatlan, anlaşmazlıkları

veya ilgisizliği, takviye etmiş olmalarıdır.

Yine de inanç, ahlâk, kült, hiyerarşi, cemaat şeklinde oluşan her
dinin karakteristik çizgileri, en mükemmel şekilde bu dinlerde ortaya
çıkmaktadır. Bu hiyerarşi çoğu defa, sadece görevle ilgilidir, yargılama
ile değil...

Bütün katolik kilisesi üzerinde drekt egemen olan PapaVın, yüce
otoritesiyle, bu hiyerarşik organizasyon tipinin en mükemmelini Katolik
kilisesi temsil etmektedir. îşte bunun içindir ki Ökümenik Konsillerin
(Les consiles oecumenique) bile, papa ile mutabık olmadıkça, kesin bir
değerleri yoktur.

Pozitif dinler, genellikle kendilerine bir Allah elçisi, bir hakim,
bir peygamber, melek veya bizzat Allah tarafından ulaştırılmış olan
bir vahye (Revelation) baş vurmuşlardır. Bu vahyin en eski yazmaları,

bilginler tarafından M.ö. 1500 ile 900 yıllan arasında yazıldığı tarih-
lense büe, bu vahy. Hinduizmin Veda'lan gibi çok eski kaynaklı da
olabilir. Aynı şekilde eski ve yeni AHDMn bütün kitapları, kesin ve kati
şekilde tarihlenebilirler...

tekamülün üç SAFHASI:

Belirsiz karakteriyle tabii din duygusu ve tamamen kilisede oluş

muş olan pozitif dinlerdeki bu iki aşırılık arasmda, insanhk tarihinde
dinin doğuşunu ortaya koyan yeterli işaretler var mıdır?

Dinlerin evrimi üzerinde teoriler aynı şekilde çok farklıdırlar ve hiç
biri olayların bütününü açıklamamaktadır. Çünkü bu dini tekamül, bir
tek millette olsun, tam olarak devam etmemiştir.Meselâ böyle bir kabile,
yahudilerde olduğu gibi, politeizmin, monoteizmin ve bazan da muhalif
inançlarm varhğma daima şahit olmuştur. Üstelik bu inançlar, çoğu

zaman birbirine karışmıştır ve bir tek dini tavır içinde, animizmden.



DİN FENOMENİ na

manizmdcn, totemizmden, henotizmden, monoteizmden kanşnuş olan
elemanları doğru şekilde göstermek de oldukça zor gözükmektedir.
Dini hayat bölünemez ve onu analiz eden bir takım kavTamlarla sınır

landırılamaz. Çünkü dini hayat, kültürel bir tortulaşmadan ve kompleks
bir psişik durumdan doğmuştur.

Bu konuda tarih öncesi, etnoloji, psikoloji, felsefe, kültür sosyolo
jisi, kısaca tüm insan ilimleri hâlâ bugün teorilerin birbirleriyle çarpış

tığı kapalı bir sahadan başka bir şey değillerdir. Onlardan biri, bir an
üstün gebyor,bir diğeri derhal onun yerini ahyor. İşte bunun için burada
onlara, sadece dini fenomenin her şekle giren kompleksliğini anlamaya
yardım ettikleri ölçüde baş vuracağız.

Dinin evrimini, özellikle bir dinin evrimini, her cemiyetin temel
diyalektik seyri içinde göstermek mümkündür. Böylece o, üç zamanı

veya üç devreyi^O ihtiva eder: Açığa vurma (Exteriorisatıon),

müşahhaslaşma (Objectivation), içine kapanma (interi-
orİsation).

Dinî veya din dışı bir cemiyetin evrim dereceleri buüç safhaya göre
değerlendirilebilir:

Birinci Safha yani açığa vurma, bizzat cemiyetin evrendeki aksin
den ibarettir. Bizi kuşatan bütün varlıklara ödünç olarak verilmiş olan
bütün insanî faaliyetler aslında animist bir tutum doğuruyor. Böylece
aks olan varlık, bir tepki unsuru oluyor.

İkinci safhada, bu düşünceler insamn yaratılmasıyla objektiflemiş

ve bizzat istikrar kazanmışlardır. Sonra bunlar, insanm ve kâinatm
yaratıcısı olmuşlardır. Neticede doğmalar, kurumlar oluşmuş, sağlam-

laşmış, sanki bunlar insandan başkasından geliyormuş gibi kanunlarmı

empoze etmiştir. Nihayet insan, kendi düşüncesine yabancı olmuştur.

Üçüncü safhada, yani cemiyetin içine kapanması safhasmda, onun
mitlerinin, inançlarının, kanunlannm, müesseselerinin yaratıcısı keş

fedilmiş; onlara dışarda yabancı, yüce bir temel atfedeceği yerde vic-
danmda ondan bir esas kurmuştur. Onları ya eleştirmiş veya onlan
akb ile üstlenmiştir. Böylece o, maziden kurtulmuş, hale bağh kalmış,

istikbalden sorumlu olmuştur.

İşte o zaman cemiyet tamamen laikleşmiş ve insanileşmiştir. Fakat
unutmamak lâzımdır ki bu zamanlar tamamen teoriktir. Yine kesindir

40 Soayolojik analizler için Bk. P. Berger, La Religion Dans la Consience Modeme, Paris,
1971.
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kî onlar, bir tek ve aynı cemiyetin tarihi içinde birbirinin üzerine otur
tulmuştur. O halde bunlar, pratikte sadece, bir cemiyetin tarihinin
muayyen bir anmda hakim olan şeyi değerlendirmeye yanyabilirler.

VAHİY PROBLEMİ:

Böylece dinin kaynağmdaki ilk vahiy teorisi, net olarak yukardaki
birinci safha ile ilgilidir. İnsanhğm ilk çağlarında, hatta ilk insanda,
sonra da nesilden nesile bozularak, gerileyerek ve nihayet bir kaç pey
gamberin ateşinde canlanarak nakledilmiş bir ilk vahyin olduğu teorisi,
mücerret bir teori olarak devam etmektedir. Bu teori temelini yaratılış

efsanesinden almaktadır. Buna göre ilk insan Adem, birdenbire, güzel,
zeki, mükemmel, ölümsüz olarak zuhur edecek ve neticede bütün bu

orijinal imtiyazları günah içinde kaybedecektir... Böyle bir hipotez
içinde ilk insanm (Ademdin), gelip geçici bir sezgi görünümünde değil

(onu ezeli bir murakabe içinde tesbit etmiştir), direkt bir vahyin içinde
derin bir Allah bilgisine sahip olması kaçınılmazdı. Oyleki bir ses, ilk
insana tanrısal sıfatlan ve niyetleri, çitlenbiklerin mırıltılarında, meyve
bahçesinin hışırtısmda net olarak tasvir etmiştir.

Fakat bu güzel rüya, tarih üncesine ait derslere mukavemet ede
mez... Anthropologie (insanlığm başlangıcı ile ilgili bir ilim), çağımızdan
500.000 sene öteye kadar giderken ve ilk paleolitik devir (yontma taş

devri) zamanımızdan 30.000 yıl öncesini gösterirken, bu güne kadar bu
tarihten önce (30.000 yıl önce) hiç bir dini iz bulunmamıştır... Bir
kısım ölülerin, yiyeceklerle, aşı boyası ile gömülmesi, muhtelif şeylerin

mezara konuşu öldükten sonra hayatın devam ettiği inancını göstere
bilir. Yine bir takım kuruyup kıvrılmış, görünüşte bağlanmış olan
iskeletler ölüm olaylanmn korkunçluğunu göstereceklerdir... Onlara
iyi veya kötü bir tesir atfedilmiştir. Bu ölüler kültü, muhtemel yardımlar
için yalvarma ayinlerine olduğu kadar savunma ve tehditlere karşı

korunma tedbirlerine de benziyordu... Ancak bu mezarların keşfi, hiç
bir dini fikri, hiç bir öbür dünya inancım, hiç bir ilâhi varhğı, iyi veya
kötünün karşıhğı olan bir adaleti açıklama imkam vermemektedir,
öyleyse ilk vahyin izleri bu devirde neye bağlanabilir?

İLKEL DlN VE KARANLIK:

Tarih öncesi devir uzmam Fransız Andre Leroi-Gourhan, yanlış

ve sayısız genelleştirmelerin önünde son derece temkinli olarak şöyle
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yazar: Homo Sapien'den önce, yani çağınuzdan 30 veya 40 bin yıl

önce incelemeye dayanan hemen hemen hiç bir şey yoktur.. O, daima
sivri noktalar üzerinde dönen nazik teorilerle alay ederek şöyle der:
^'Eserlerin arasmda tarih öncesi insan, dini şahsiyetini kâh zalim bir
büyücü veya ecdat kafalarım biriktiren dindar bir koleksiyoncu, kâh
şehvet düşkünü dausör veya uyamk bîr filozof olarak değiştirmektedir.

Bu eserlerin yazarlarma göre, onun davramşım tarih öncesi biyografileri
arasında incelenmelidir..." Bu büyük alim, mezarlardan veya mağara-

lardau çıkarılmış kafataslarını, çeneleri, fosilleri, spheroidleri, kadeh
çikleri incelemiş, netice olarak, şöyle demiştir: Paleanthropren'lerin
yörüngesi arkasmda, eskiden geçen bir kaç şeyin, daha sonra çok önem
kazanacağmı kabul etmek için bu kâfi gelecektir. Artık bir dini davra-
ranışm taslağım yapmak için bunun çok kifayetsiz olduğunu da kabul
etmek gerekir. Böylece kavranılan olağanüstülük, tabiat üstü anlayış

lehine çok kuvvetli bir tahmin tesis etmiştir. Fakat bizim iki bin yıl-

danberi anladığımız istikamette değil.'*^

Bilakis ük taş devrinden itibaren Homo sapieu'in doğrudan doğruya

atalarınm yamnda yani 30.000 yılma doğru bir takım şahadetlerkendile
rini daha iyi izhar ediyorlar... Roger CaiUois^un ifadesine göre bu,
"Gözlemlerin dini heyecanla birleştiği bir devirdir." Bu de\'re ait elde
edilmiş olan şekil sembolizmi, bazı mücerret düşünceye geçişi gösteriyor,
fakat hala bu devre ait, büyü, totemizm, şamanizm ile şişirilmiş olarak
verilen açıklamalar en azından bir gözüpekliktir...

Andre Leroi-Gourhan, yontma taş devrinde b ü y ü'nün gerçekten
olduğunu fakat onu ne resimlerin ne de organizasyonlarm göstermediğini

ileri sürüyor. Çiftleştirümiş ve yaralı bir takım hayvan resimlerinden
seks'le açıklanmış bir hayat ve ölüm fikrinin mevcut olduğu ileri sürü
lebilir... Asimda bu resim sanatı, üstelik samimi sırlara bağh bir çok
sembollerin gerisindeki şeye, maddi düzeni aşmış görünen bir çok kay
gılara, tamamen dini bir muhteva ile psişik faaliyete ihanet etmiş

görünüyor, tşte bunun içindir ki yontma taş devri dini, karanlıkta kah-
yor.

Etnoloji veya bugünün ilkel toplumlarmı inceliyen etnolojinin
bu bölümü acaba yüksek taş devrinin dini olaylarına verilen yorumlan
zenginleştirebilecek mi? Geçmişi mevcutla anlamaya çalışmak riksli
bir metoddur. Yine de onun neticelerini incelemeye çalışalım...

Özellikle hayatın hilmeccsini kabaca ortaya koyan ölüm etrafmda,
ilkel dinin bir takım aydmlatıcı çizgilerini bilebiliyor muyuz? Kaşifler,

41 Andre Leroi-Gourhan, Les Religlonü de la Prehistoire. Paris, 1964.
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Filipinlerdeki Negrites'ler ve Andamenes'ler, Avusturaiyadaki Tes-
manienler ve Kumaİlcr, tchouktches'ler gibi bir kaç eski kabilenin
yanında bir ölünün kafasını veya alt çenesini taşıma adedine işaret

ederler... orada beden çürüdüğü zaman ölünün geri kalan kısmı mezar
dan çıkarılır. Kemikler denizde temizlenir. Kafatası ve alt çene kırmızı

kille boyanır ve örülmüş bir bağla tutturulur. Daha sonra böylece elde
edilen parçalar, göğüs üzerinde veya sırtta taşınır. Genellikle ebeveyn
ler, çocuklarm; kadınlar ise kocalanmn kafatasını taşırlar.^^

Bu müşahedelerdençıkan nedir? Burada ölü ile canlı arasında bir
bağm devamı arzusu görülüyor, ölü kafataslarmm muhafazası, genel
olarak doğrulanmıştır. Ancak bundan bir dini kült anlamı çıkarabilir

miyiz? Bu adetlerin, devam eden bir müştereklikten, sürdürülen bir
bağlantıdan,duygusal bir kültten gerçek bir varhğm vekilliğinden başka

anlamı var mıdır? Görülüyor ki bunlardan dinî bir anlam çıkarmak

oldukça zor.

Ancak bazı hallerde ^^kafatası kültü" kutsal bir görünüm kazamyor.
Kutub bölgelerine yakın bölgelerde Terre du Roi-Guillaume'un eski-
molarmda veya Kanada'nm merkezinde Ren geyiği kurbam, avda başan

dağıtan göğün sahibi yüce bir varhğa yönelmektedir. Onun ilikli kemi
ğini yemek yasaktır. Ağzının tadını büen hiç kimse taze Ren'in beynin
den kendine iyi bir ziyafet çekemez. O halde gelecekte iyi bir av elde
edilmek isteniyorsa, geyiklerin kafalarma ve iliklerine dokunulmadan
suyun içine daldınimalıdır. Zira, hayvanlar anasımn isteği böyledir^^.
Meselâ Karagasse'larda kurban olarak takdim edilen ayılardır. Samoye-
des Jurak'larda, bir dağın tepesinde boğulmuş olan beyaz bir geyik,
kabüenin yüce tanrısı N u m^a takdim edilmektedir. Şaman, hayvanm
boyuna kementi geçirdiğinde onu sol ayağından yakalar ve yüksek
sesle şöyle der: "Num, biz geyiğimizi sana veriyoruz. Onu al." Nihayet
et çiğ olarak yenir. Daha sonra baş ve kemikler, yüksek bir tahtamn
üzerine konmaktadır. İştirakçiler doğuya doğru eğilirler ve bir çok
hareket yaparlar... Böylece Num"un gökten indiğine ve kurbanları

kabul ettiğine inanırlar...

Bu misalleri burada çoğaltmakta yarar yoktur. Burada, üzerinde
durulan, görünmez olanla ilişkide olan bir inanç vardır. Bu itibarla
bu inancı dini olarak vasıflandırabiliriz. Bazı etnologlarm inandığı gibi
bu kült bir hayvan kültü olmasa bile; onlarm görünen tabiatlarını aşan

bir takım vasıflan, hayvanlara isnat etmektedir. Böylece, «kim ve

42 P. Schebesta, Le sena Re!İgieux des primitifs, Paris, 1963.
43 Les Sens Religieux des Primitifs, Paris, 1963.
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hissin ötesine açılmak için, görünenUn sınırını geçiş icra edilmiştir,

öyleyse ötede olan bu varlık nedir? Bu bir tann mıydı? Gizb* bir kuvvet
miydi? Yoksa suların, ormanların, mağaraların sahibi miydi? Av
nimetinin bir kısmını ona takdim etmek, onun yüceliğini itiraf, ondan
bir miktar yemek, aynı hayatta birleşmek ve bu Rab'Ie yakmiık, onu
lutuflarmı cezbetmek ve gelecek avı garantilemek anlamını ifade eder.
Daima şüpheli bir ganimet arzusu, tesadüflerin risklerini azaltmaya,
her şeyin kararsızhk ve ölüme mahkûm olduğu bir dünyanın dışında,

cevherlerin bir düzenleyicisini aramaya teşvik eder. İşte bunun için
ilkel insan, tesadüfü bilmez ve her olayı esrarh bir gücün iradesine tevdi
eder.

BÜYÜ BİR DİN SAPKINLIĞIDIR:

Şüphesiz çok sapık bir şekilde, insanla olan bu yön değiştirme

ve kendi yararına bu yüksek güçlerden yararlanma kendini, bu temel
kültür dışında başka icraatlarda gösterımştir. Bunun da en canlı mi
salini dini bir sapıklık olan sihirMe görüyoruz. Kayalara yapılmış

resimler, sıçrayan, yarab, ok isabet etmiş av hayvanlarım tasvir eden
kilden yapılmış heykelcikler, ashnda bir takım büyülerdir. Onlarla
sanatkâr, onun tasvir ettiği şeyi bir güç altına koymayı düşünmüştür.

Günümüzde bile bir çok yerlerde bir şahsa ait resme, isme, eşyaya

vs. ye sahip olunulmaktadır. îşte bu, o şahsı büyüleme gücüne sahip
olma anlamım ifade eder.

Böylece, avemm iradesi, özellikleri, çizilmiş olan hayvana empoze
ve resmedilen sahne, bizzat realite olarak tahakkuk edecektir. Bir

hayvam hayalen ölmüş olarak düşünme, avdaki başanya bir giriştir.

Buzul çağmdan günümüzedek, Afrika'da, Asya'da, A\'usturalyada bu
sihirsel resimler durmadan devam etmiştir. Bu resimler, sadece avın

yakalanmasım hedef almazlar, çiftleştirilmiş hayvanları ve hamile
dişileri de temsil ederler. O zaman bunlar, verirasizleşmiş avm yuva
larım, yeniden yapma gibi bir iradejd ifade ederler. Asbnda bunlar
avı, bereketlendirmeyo yönelik merasimlerdir. Yine bu resimler, bütün
varlıklarıelinde tutan görünmez bir kudrete olan inancı da ifade ederler.
Ve o kudrete iştirake sadece büyü müsaade eder. Bu tıpkı insamn
uzaktan idare ettiği yaygın bir enerjiye benzer. Maskelere bürünme, kült
dansları, muhtelif müzik aletleri eşliğindeki ahenkli ritmler, her çeşit

hayalet oyunları, savaş, av veya aşk zaferleri elde etmek ve düşman

tehditlerini önlemek amacıyla bu yaygın enerjiye daha çok iştirake
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yöneimişlerdii".Böylece resmin büyülü cazibesi, bütün iç ve dış tesirlerin,
benliğin ve kâinatın kavşak noktası olan hayali arabulucunun gücünde
kökleşraeyecek mi ?

Burada hakikati belirtmek gerekirse Transcendanle enerjiye imanın

ötesinde, etnologların vardığı sonuçlar, hipotez, folklor, mit seviyesini
asla aşmamaktadu-. Ancak bunların mantıki sonuçlan belki tahlil
edilebilir. (Din tarihçilerinin de yaptığı budur.) Fakat hiç bir şey on-
larm, ilkel vicdanda bütün açıklığı ile aynı düzeyde olduğunu ispat
edemez. Aşk putları veya verimlilik ilaheleri olan Willendorf'un ve
Lespugue'un Venüs'leri, pek âlâ sırlarım korudular. Ağır uykunun
derinliğinde, karların ve taşların arasında ilk rüya ortaya çıktı. Sadece
ellerin, gecelerden kalam, kafesler gibi muhafaza ediyor."'*^

DİNÎN GELECEĞİ;

İstikbal hakkmda kehanette bulunmak her ne kadar tehlikeli ve
gülünç ise de; bugünün görünen grafiklerinden hareketle, bir takım

tahminlerde bulunmaya çalışmak, gayri makul bir şey değildir.

Bu nedenle hemen belirtelim ki dinlerin yakında nihayete ereceği

ilânını ve İsa'nın ölümü ilânım Avrupada duymayan kalmadı. Kilise
nin öldüğü, dinî müesseselerin öleceği hep söylendi. Ancak ne var ki
bu sözleri haykırmak, sadece leş kurtlarımn çalışmalarını hızlandırmaya

hizmet edecektir.

Bu kazai ölümlerin devamı tamamen mantıkî görünüyor. Çünkü
Allah mevcut değilse, Allah düşüncede ve aksiyonda varlığım kaybet
miş de sadece koUektif şuursuzluktan çıkmış bir "Ben" haline gelmişse;

Allah'a imanı isteyen, ahlâk ve kültü Allah'a göre düzenliyen dinlerin
de varlık nedenleri kalmamış demektir. Böyle bir durumda Allah,
Deus ex Machina değildir artık. Yani inşam sıkıntısından kurtarmaya
yönelen bir şahsiyet değildir... Yine rahip Bonhoeffer"Allahsız, hayattan
kurtulmaya ulaşan insanlar gibi yaşamahyız" diyordu. İşte bu olgunluğun

doğal sonucuydu...

Bazılarınm ise gözlerinde dirderin sonu, ilmî iddiadan ve objektif
bilginin yeterliliğinden kaynaklamyordu. Çünkü dini inançlar, tahlilden
ve kontroldan uzaktırlar. AnaUzden kaçan dini inançlarm muhtevası,

ancak ruh, muhayyile, insan hissiyatları tarihine bağlı olarak ortaya
çıkmaktadır. Bize düşen şey ise, ahlâkî bu objektif bilgiye dayandırmak,

44 R. Ganzo, Pocmes. Lespuguc, Puris, 1942,
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metafizik ve <tini iddialarımızı bu bilgi boyutlarında sımrlaudırmaktır.

İnsan akbna lâyık olan da sadece budur.

DİNÎ problemin ÖNEMİ:

Gelecek otuz yıl içinde dinler hala devam edebilecek mi? Bu soru
bizzat din üzerinde düşünmeye davet etmiyorsa, böyle bir soru doğal

olabilir. İnsan nüfusunun artan yoğunluğu, haberleşmelerde Audio-
Visuel vasıtalarm yaygınlaşması, şehirleşme ve sanayileşmenin neden
olduğu sinirsel gerginlik, şüphesiz ki insanların fiziki faaliyetlerindeki
gerginliği artıracaktır. Çağdaş medeniyet sonucu maruz kalman tehlike
lerin kapsamı karşısmda (su, hava, yer ateş gibi temel unsurların maruz
kaldığı kirlenmeyi düşünelim) insan, bilhassa hayatın anlamı konusunda
en derin ve en müşahhas problemleri ortaya koymaya sevkedilmiştir.

Bunun için Andre Malraux'a "Gelecek yüzyılın metafizik ve mistik
olacağım'' söylemiştir. Yine bu konuda aynı müellifin şu satırları zikre
değer: "însanhğm maruz kaldığı en korkunç tehditler karşısmda gele
cek asırlar, tanrılarla yeniden bütünleşecektir."'*^ Antik dinlerden"* '̂
biri olarak kabul ettiğimiz Hristiyanhğm mevcut şeklinden oldukça
farklı bir din şekli de olsa, yüzyılın sonunun en önemli problemi, dİn

problemi olacaktır.

Böylece o zaman da bir takım dinler var olacaktır. Ama bir takım

sorulara bir takım ümitlere veya aynı imana iştirak eden insanlar, daima
vicdanlarmın hürriyetini savunmak için bir araya gelme temayülüne
sahip olacaklardır. Hiç bir dinin insanlardan uzak yaşıyamadığı doğru

dur, fakat bu geleceğin dindar cemiyetleri, sert eleştiri ve hürriyet
münavebelerinden sonra bizzat müminlerin samimi yaşayışı ve birlik
leri içinde denge noktasını bulacaklardır, böylece kutsal ruhun cazi
besi, Allah'ın kuUanmn hürriyeti, aşk kanunu (bu güçlere Ortodokslar
katoliklerden daha çok bağhdırlar), dogmatik ahlâki kilise yasalarının

yerine geçme temayülünü gösterecektir. Böylece dinler, tutarlılıklarını,

hiyerarşik bir sistemden daha çok; amel ve ibadet sahasmda kendiliğin

den aydınlık saçacak samimi, yoğım bir uygulamadan alacaklardır, işte

o zaman çok değişik bir takım dini kabul strüktürleri meydana gelerek,
büyük bir toleransla ayinlerde, kütlerde, ahlâk ve benzeri inançlarda
bir pluralizm doğacaktır. İşte "Babammevinde çok meskenler vardır."'*^

sözü, bunun için söylenmiştir.

45 L'Homme et le Fantonıe, in L'e^pıess, 21 mal, 195S.

46 Lignes de forces in "Preuves" Mars, 1955.
47 Yuhanna, XIV, 2.
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DİNÎ HAYATIN DEVAMI;

Tarihin de\am eden hızı. büyük nüfus kesafeti sonucu, vicdan haya-
tınıu yoğunlaşması, entellcktüel ve dini mayalaşma içindeki duraklama
biraz zor tahmin edilebilir. (Pektalıii ki bu,vicdanî uyanışın daha kişisel

nedenleri olmadığı anlamına gelmez) Müminin huzuru dogmatik ve
kurumsal istikrara bağlı kahndığı ölçüde bulandırılır. O böylece, kanun-
larm, kavramların, kuralların alıskınlıklarm gücünden daha az dayanık

sız bir takım güçlere dayanmak zorunda kalır. Böylece de o, orijinlere
tekrar döner. Oradan yeni bir dinamizm gücü alır.

Kierkegaard hakkında yazılmış olan mükemmel bir makalesinde
Charles Blancher, imana olan bu trajik dönüşün gerginliğini şöyle tas
vir eder:

•'Modern kültürün baskısı altında müminler, ruh hayatmı anestezi
eden doğmatik uykudan aniden uyanmışlardır. Bir çoklan çocuksu
bir zihniyetin son isteği olan coşkulu bir harekete sığmmışlardır. (Pis
koposlara veya kiliseye karşı verilen gerilla savaşı) Diğer bazıları da
ne pahasına olursa olsun, katolisizmin entellcktüel sisteminin dayan
dığı zihinsel zeminin çatırdılarını duymamaya çalışarak, doğmatik

uykuyu devam ettirmek istiyorlar. Şüphesiz Kierkegaard sonuç olarak
bize şunu söyhyecekti: tsa^nın yaşadığı diyalektik çekişme içinde, dü
rüstlükle, namuslulukla hristiyan paradoxe"nun muhtevasında hile
yapmadan sorunlarınızın sonuna kadar gitmeye cüret ederek İsa ile
olan ilişkimizi araştırmak gerekir. İşte bu sertlik, iç sukunun kaynağı

olacaktır. Artık, asla mümin, geçmiş asırlarm muzafferane alametine
sahip olamıyacaktır. O ilkel doğmatizmin aptalca iddiasını ve baskılan

karşısında, hakikata sahip olma gururunu kesin olarak kaybetmiştir.

Bunun için bizi her gün hırpalayan ınüphemliğin, tanrısal babalığın,

varlık ve yokluğu hayalin ve izahın sesleri ile mümin, bugün geçmişten

daha çok kafası meşgul vaziyettedir.

Bugün bizim tabiat görüşümüz, eskisinden daha müphemdir. Yani
Jacques Monod ve Teilhard de Chardin'in görüşü açısmdan, tesadüf
ve zaruretin klinik macerası ve gitgide incelikle organize edilen varhk-
ların çıkışınm manasını ve manasızhğmı okumak, aynı şekilde bize
makul görünüyor. Çünkü bize, bu uyumsuz seslerle imam yaşamak

düşüyor. Kierkegard ve Dostoievski bize, imana olan bu trajik dönüşün

büyük simaları olarak görülüyor. Yine onlar bize, temayülü her şeyi

anlamak ve hazmetmek olan aklın merkezine doğru yönelen bu gerilim
olmaksızm, imam yaşamanın mümkün olmadığım öğretmişlerdir.^®

48 Esprit, (Dec. 1971.)
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DİNÎN EVRENSEL VE KİŞİSEL GELECEĞİ

İçinde yaşadığımız asnn sonunda, yaşıyau dinlerin veçhesini şim

diden çizmeye çalışmak biraz kehanette bulunmak olacaktır. Ancak o
zaman bütün dinlerin lâikleşmiş ve tekniklcşmiş bir dünyada var ola
caklarını düşünerek, onlarm bir çok benzer karakterli sosyal durum
İçinde varlıklarını devam ettirecekleri düşünülebilir.

Dünyadaki sosyal ve ekonomik gelişmenin şansı ne olursa olsun,
üretimin ve mübadelenin benzer hedeflerinin geniş çapta benzer hale
getirdiği ideolojik, organizatör, teknolojik l)ir modele göre dinin veç
hesi gerçekleşecektir. Sonsuz şekilde artış gösteren üretim-tütekim cemi
yetine karşı anti-sosyal reaksiyonlar, henüz büyük ramakları etkilemi
yor. Çünkü tüm özgürlükler, tüm rejimler ve onların bir aile havasını

beUrten yüzlerinin çizgileri altında, şehir ve endüstri karmaşıklığı aynı

kanunlara tabidirler. Sesten hızlı ^'asıtalar, ülkeler arasındaki farkların

azaltümasına yardımcı olacaklardır.

Şüphesiz din, muhteÜf şekiller altında, bu değişikliklere ilgisiz ve
yabancı kalmayacaktır. Din, tamamen muhafazakar kalmak isterse, o,
böyle bir cemiyetten uzaklaşacak ve ölüme mahkiîm olacaktır. Eğer

din, aktüel e\Tİmle birlikte olmak isterse, o zaman da din erime tehli

kesiyle karşı karşıya gelecektir. Acaba din, bu riskli durumdan kendini
kurtarabilecek mi?

Aslında dinlerin istikameti evrenselleşmektir. Görüldüğü veçhile,
ta başlangıçtan beri katolik (evrensel) karakteri görülen Hınstıyaubğm

dışında îslâmhn, Budizm'in bütün kıtalara yayddığını görüyoruz. Bu
durum, dinlerin bir bölgeye, bir millete, hatta bir kültüre bağb kalma
yacağını göstermektedir. Bunun için din öylesine bir görünüm alacak
ki, kendini muhtelif dillerde, farkb hassasiyetlerde, değişik sembollerde
ve belki de farklı mantıklarda ifade edebilecek ve nakledebilecektir.

Aslında evrenselleşmeûe farklılık bir tezat teşkil edebilir. Fakat, varbğm
muhtelif safhalarını hesap etmek gerekir. Eğer dinler, tarilıi kaynak
larına borçlu oldukları özel kültür çizgilerinden ayrılmışlarsa, bu; sız

maya çalıştıkları veya özel kültür çevrelerine mesajlarınm esasmı sok
maya daha müsait olduğu için böyle olmuştur. Böylece dinler evrensel-
leşerek, bazı sosyal düzenlemelerden ayrılarak \e cemiyetin bir takım

farklı tiplerini canlandırarak gelişiyorlar. Gerçekten de, sosyo-kültürci
çevreler, modern medeniyetin neticesinde lâikleşecekler, gelişmelerine

engel olan ve vaktiyle köklerini uzattıkları mesajlardan daha az özel
olan yeni ve farkb bir takım mesajlar , kabule daha yatkm hale gelecek
lerdir.
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Diğer yandan bu evrensel dinler, müessescleştiği Ölçüde daha da
hürriyetçi hale geleceklerdir. Böylece bölgesel karakterli cemiyetlere
doğru zaten başlamış olan temayüle onlar da katılacaklardır. Geniş

letilmiş Avrupa cemaatleri gibi büyük politik-ekonomik topluluklar
bölgesel bağımsızlığm gereğine en dikkatli olanlardır. Şüphesiz ulusal,
çok ulusal veya enternasyonal bir kadro içinde yer alabilen ve devlet
lerin hudutlarım birbirine yaklaştırabilen bölgeler, nisbî de olsakültürel,
ekonomik, politik bağımsızlıktan yararlanacaklardır. Bunu ise sadece
mabed organizasyonları sağlayacaktır. Çünkü mesajm evrenselliği,

merkezi iktidar birliğini gerektirmez. Özellikle katolik kilisesi bu teka-
mülcü yapıyla temayüz etmiştir. Çünkü o II. Vatikan Konsüiuden
(1963-1965) beri, piskoposlar sistemini yavaş yavaş yerleştirmekle

evrensel, millî, hatta bölgesel veya kıtalararası piskopos kurulları ile,
dünya piskoposlar kurulu ile, buna doğru hazırlanmaktadır. Böylece
mahalU bağımsızlıklar da olduğu kadar evrensel sorumluluklara iştirak

yolunda da bir takım nirengi noktalan görülmektedir.

Demokrasinin alam üzerinde daha da uzaklara gidilebilir. "Vatika-
nm politikası" adh eserimizde şöyle yazmıştık: Sadece piskoposlar
kuruluna ait bir iktidar temayülü değil, aynı zamanda demokratik bir
bütünleşme temayülünün geldiği yer. piskoposlar kurulundan gelmemiş,

büyük kilise bünyesinin ifratlanndan ileri gelmiştir... Belki de nebiler
arasında sayılabilen bir kısım ilâhiyatçılar, piskoposlar kurulunda bir
aşama görmüşlerdir. Onlar uzak bir gelecekte, iç çoğulculuğun yerine
yavaş yavaş kaim olan milletten başka temellere dayanan, çok merkezi
yetçiliği seziyorlar.

Konstantin'in kilise teşkilatı, egemenlikten XVI asır sonra bile o
gündür bu gündür yaşıyor. Bağımsız İdlise teşkilatlan kendi aralannda
papalık otoritesinden başka bir güçle yani "Vertus theologales" olan
iman, ümit ve aşkla birbirine bağlanmışlardır. Doğu Avrupa ve küçük
Asya Ortodoks kilisesinin durumu böyle değil midir? Onun bututkunluğu

yegane tanrısal aşka bağh olan bir cemaatın, büyük dini macerası ola
caktır. Bu geleceğe bakışı belki bazdan bir ütopi, diğer bazdan da bir
müjde olarak görebilir.**^

Kısaca "İstikbalin dinleri" her tarafa saçılmış "Yer yüzünün tuzlan"
gibi olacak, dünyamn bütün noktalarmda mevcut olan djpj ve lâik
toplumları ayağa kaldıracaktır. Bir iman, ümit, evrensel bir aşk, bu
toplumlan birbirine bağlayacak; onlan Aziz Pavlos misali bir takım

49 J. Chevalier, La Po]itque da Vaticau, Parla, 1969



Dİ!N FENOMENİ 123

pastor-havariler ziyaret edecektir. Artık bunlar hukûkî kurumsal, kül
türel toplumlar değü, sadece dinî bağlılığı olan dinî cemiyetlerdir.
Şüphesiz bu, hıristiyan ümidinin bir sonucu değil, hıristiyanbk aleminin
rüyasının bir sonucudur. Meşhur cizvit ilâhiyatçısı Kari Rahner'in
yazdığı gibi bu, bir Diaspora kilisesi olacak, lâik ve nötr bir dünyanın

sinesinde özel bir güçle kendini gösterecektir. Şüphesiz kilisenin bu sosyal
durumu veyine onun ilahiyatı büyük ölçüde banaşimdiden gerçekleşmiş

görünüyor, yakm bir gelecekte de tamamen hakikat olacakmış gibi
görünüyor^®.

Bu bakış açısı gerçekleşirse kiliseden daha az bir yapıya sahip olan
dinlerin sönüp gitmeleri mukadder görünüyor.

MEZHEPLER VE DÎNLER:

Dine katılma ihtiyacı, bir takım çıkışlar arıyor, daima da bir çıkış

buluyor. Böylece büyük dinlerin yanında çok sayıda mezhepler görünü
yor. Bu mezhepler, dialoga az elverişli olan muptedilerin kuvvetli
imanını ihmal etmeyen uzlaştırıcı düşünce ile, mistisizme olan temayülle,
fikirlerin değil, şahısların sürekli yenilenmesine neden olan müntesip-
lerin istikrarsızlığı ile temayüz 'etmişlerdir.

Amerikada sadece beyazlar için 343 mezhep tesbit edilmiştir. Mese
lâ batıda 23 milyon müntesibi bulunan Pentekotistl.er gib^
bazı spiritüel hareketler, kendilerini yeni dinler olarak görmektedirler.
Her tarafa yayılmış ve bir çok müşterek çizgiye rağmen yeterince fark
lılaşmış olan teozofikcemiyetler; kurulmuş dinlerden ziyadebir hikmete,
bir sosyolojiye benzemektedirler. Aslında yeni dinler, Lâtin Amerika
zenciİerindeki V a u d o u s kültleri gibi veya KİBANGUİSME ve kıta-

vala ve siyah Afrikada Harrisme'den çıkanların hepsi gibi çoğu defa
mahalli ayinlerle yabancı ruhiyatının karışımından çıkmışlardır. Bunun
için Asya îsa'yı, Hz. Muhammed'i, hatta Victor Hugo'yu, Brahma'yı,

Buda'yı aynı anda kabul eden yeni Hinduizmin muhtelif şekilleri olan
Vietnamdaki Cao-Dai, Çindeki J-Kwan-Tao'yu miUi hayat ve aileler
üzerinde artan bir tesirle milyonlarca müntesibini güçlü bir hiyerarşide

teşkiletlandırau Japonyanın TEURÎ-KYO sunu biliyoruz.
Ibmcilik, teknikçilik. akılcılık, sosyalizm, kapitalizm gibi garip

bir şekilde yeni dinlere dönüşen ilmin, tekniğin, hür aklın, sosyal ada
letli bir cemiyetin hür teşebbüsün lehinde sahte kutsal değerlere karşı

meşru bir mücadele ile karakterize olan bazı düşünce şekillerinde bile

50 K. Rahuer, BUan de ia tbeologie au XXe siecle, Paris, 1971.
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durum aynıdır. Çünkü bu yeni dinler de, geleneksel dinler tarafından

kabıü edilmeyen ve kötü tesirleri aratmayan bir takım kurumlar,
ayinler, doğmalar, toleranssızlık, bir takım icra vasıtaları meydana
getirmişlerdir. Yine gençUğin isyanları, mevcut medeniyeti redleri, yeni
hayat modeli aramaları, artistik ifadeleri, uyuşturucu maddelere ve
sekse kendilerini atmaları da dini ihtiyacın tezahürü (belki kötü fakat
gerçek ) olarak yorumlanmahdır.

Bugün teknolojik-ilmî toplumlarda hiç bir dinin en küçük bir şe

kilde hayatta kalma şausmm kalmadığım Jean Onimus yazmaktadır.

Dogmatik zihniyet ilgisiz ve objektif çevre, insandaki imam, ümidi ve
aşkı devam ettiren şeyleri tahrip etmektedir, tşte bımtm için böyle bir
pastör-havariler ziyaret edecektir. Artık bunlar hukukî, kurumsal,
kültürel toplumlar değil, sadece dini bağidığı olan dinî cemiyetlerdir.
Şüphesiz bu, hristiyan ümidinin bir sonucu değil, hristiyanlık aleminin
toplumda dinler sadece alışkanhkla devam eder ve belli bir formüle
ve eskimiş pratiklere dayanır. Eğer insauhkta hala dinlerin bir geleceği

varsa dinler bunu ortaya çıkan yeni önlemlere, kültür zenginliğine,

değerlerin anlamım restore eden idealist hıza, vecde ve gerçek aşkın

özlemine borçludur. Teknolojik dünya, ümit sahibi değildir ve onun artık

ihtiyacım da duymuyor, o sadece işliyor... Fakat ukalahklannm zir
vesinden ona itiraz edenler ve ona meydan okuyanlar cesaretlerim daha
asil, daha iyi ve daha mükemmel bir hayat ümidine borçludurlar.
Çünkü böyle bir hedef, zaruri olarak aşkına ulaşıyor ve varhğm bir
başkalaşımım ihtiva ediyor. "Güneşin oğlunun ilkel halini, insana yeni
den vermek" Rimbaud'un daima dilediği şeydir. Bir kenarda yaşıyan

topluluğun içine iyice yerleştirilmiş olan robot yükümlülüklerinden
ferağat ederek kendini gelişmelerin otomatik olarak yükseltmesini
bekb'yor. Fakat sonradan verilmiş bir kuvvet, olayları köklü şekilde

etkiliyor ve robotu kabtd etmiyor. Niyayet robot, olması gereken
şeylerin olmadığım görünce haykırıyor ve bir cevap bulmak için ufka
bakıyor.51

GELECEK ASIR VE DİN;

Şüphesiz insanın kâh vahşi, kâh akılh bir hayvan olduğu kadar
dindar bir hayvan olduğu kabul ediliyor. Çünkü koUektif vicdanın

tarihi ürünleri olarak kabul edilen vahyedilmiş dinleri yok etmeye
teşebbüs edildiği zaman, hemen mutlak ihtiyacı tatmin eden bir takûn

51 J. Onimus L'Asphyue et le Cri, Paıls, 1971.
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dinler derhal kurulmuştur. Aslında son derece kompleks olan din duy
gusunu, bu ihtiyaca karşılık olarak kullanmamak lâzım. Çünkü öteden-
beri, bu konuda kaygı verici bir problem çıkıyor. Eğer evrensel dinlerin
zahiren bir gerilemeye tabi olduğu ve küçük gruplara iştirakin arttığı,

kitlelere dahil olmanın azaldığı doğruysa, evrensel dinlerin muhtemel
yenilenmesini beklerken, hangi dinlerin doğmaya hazırlandıklarını

kendi kendimizi sorabiliriz.

Din ve manevi bir bayat arzusu, insani varhğı tehdit eden teknik
bir medeniyetin kararsızlıklarında olduğu kadar, dini müesseselerin karı-

şıkbğında ortaya çıkıyor. Çünkü Hinin vadettiği ve aym zamanda uzlaş-

tırdığı bu mutluluğun sinesinden,ulvî şartlar için ve gerçekten insamu,
bizzat kendi düşüncelerinden ve yeteneklerinden uzak; günlük ve ufkî
şeyleri aşan bir takım perspektiflere açık, manevî bir hayat için sürekli
istekler fışkırıyor, öyleyse insamn, araştırma yollarını aydmlatmak
lâzım. İnsan ne kadar bilirse bilsin, ne kadar mukayese ederse etsin,
ne kadar keşfederse etsin, muhtemelen o, uzun bir helezoni yükselişten

sonra ta baştan beri kendini çeken merkezi yeniden bulacaktır. İşte

görünüşe göre bu krizden bir yendiğin çıkması mukadderdir. Bunun
içindir ki XXI. yüzyılm yüksek düzeyde Hini bir asır olacağı söylen
miştir. Medeniyetlerin büyük tarihçisi Toynbee son eserlerinden birinde
mabedlerin bir gün bozulmuş medeniyetlerin yerine geçebileceğini söy
lüyor. O andan itibaren bugünün krizleri artık, bir tekamül krizinden
başka bir şey görünmeyecektir.



COSMOLOGICAL RELATIVITY OF IBN AL-'ARABÎ

Doç. Dr.Mehmet BAYRAKDAR

The present Study is not in the first place an introduction of
the cosmology of the Great Master; rather, it is an essay on the very
specific aspect of his ontological and cosmological teaching. Anyone
who knows al-'Arabi recognizes the difficnlty to speak about him. We
have done our best to clarify the subject.

In order to understand the cosmological relativity of Ibn al
'Arabi, at the beginning, it is permissible to define his concept of
Gosmos. Without doubt, we can say, with Ibn al-'Arabî as well as with
his disciples, that the Cosmos as a whole is the exteriorization of the
"Hidden Treasure"', which symbolizes the divine etemal science, and
in which ali the existent things of the past and future in their arche-
type have been found. Withthe light ofhislove uponthem, God permea-
ted and permeates them to spread and to reflect themselves through His
Names and Attributes. These reflexions of The Hidden Treasure taka
place as individual exİ6tent things in the exterior, whether they are
spiritual or material. So, from this point of view, the Cosmos can be
defined as the totality of the exteriorized **divine goods."

On the other hand, the Cosmos can be understood as the Word8 of
God (Kalimât al-AIlah) or the divine Breath (al-Nafas al-Nafas al-
Rahmani). We can find this definition in the statement of Ibn al-'Arabi:
"AU creatures are indeed word8 of God, which are inexhaustible, stem-
ming as they do from the command Be, vhich is the Word of Good."2
He further says: "In other words, the Cosmos is manifested in the divine

1 This termof **Hi(ideıı Treasuıe" is based on thefamous saying of the Prophet: **! (God)
wa8a Hidden Treasure, I wİ8hed to be known, thos I has created the ereature8...*' Ibn aU'Arabi
and other sufisuseabundantly this saying in an ontological context in orderto explain the
origİn and cause of the creation.

2 Ibn al-'Arabî, Fusûş al-Hikam, Uanslated by R.W.J. Austin, "The Bezels of Visdom",
the Classics of Westem Spirituality, SPCK, London, 1980, p. 178.
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Breath by which God relieved tlıe divinc Names irom the distress they
experienced by tbe nonmanifestation of of their effect/''

From these definitions, it goes without saying that the Cosmos
in the view of Ibn al-'Arabi is the theophany of the divine knowiedge
and logos.*^ Some scholars such as Nicholson, 'Afifi, S.H. Nasr, Asin
Palacios, interpreted Ibn al-'Arabî's teaching as a kind of pantheism,
especially as far as his concept of Nature or Cosmos is concemed.5
But, in fact, this is not the case. Here, without going into the problem
in detail, we just want to point out the cause of thir common confusion.

Their confusion is due to these two main facts: firstly, they do
not consider that Ibn al-'Arabi makes a difference between the real-
ity of God as His Essence in His Absolutness and the reality as His
Exİ8tence in His relation with individual beings through His Names
and Attributes; secondly, they do not think that Ibn al-'Arabî's onto-
logy is a kind of objective relativism, according to which everything,
except God, exists relativcly. As we have said before6,we cannot reduce
Ibn al-'Arabi's teaching to any kind of pantheism if wecosider it from
these two points ofvietv, that we have just mentioned. So, for him, God
is not Cosmos, and Cosmos is not God; rather, God is, to say, Somet-
hing More" than the Cosmos, because His Essence by which He trans-
cends Himself from ali the cosmic existential quantities. But, on the
other hand, we can perhaps say that God as Exiatence is Cosmos, becau
seevery single thingin the Cosmos is the manifestation ofHis Exİ8tence.

3 Ibid.. p. 181

4 It isinteresting to compare the idca of Ibn al-'Arabî wilJ» tbat ofJobn the Scot (Scotus
Erigena), — who was born in Ireland and wbo wrote his majör opus De Divisione Naturae
between864 • 866, — According lo him also, ıbe essence of ever>- individual existence is God's
eıistence. And the World is as theophany "11 mondo come teofania.". see Allegro (G.). Scoto
Eriugena, Fede e Ragione, Rorae, 1974, p. 285; cf. Nasr (S.H.). Knovledge and The Sacred,
Edinburgh University Pres», 1981. p. 21

5 Ali these scholars thought that Ibn al-'Arabiidenlİfied God's Essence wiıh the Cosmos
or Nature. Nasr say»: "Tlıe Universe is thus a theophany of the Divine Essence.", see, Three
Müslim Sages, Caravan Book». Ncw York. 1976, p. 112; A.'A. 'Afifi says:" As for the use of the
eıpresBİon of Cosmos (al-Tabi'at) of Sûfis, theCosmos is identified with Divine Essence which
manifestes under the form of the Divinc Name of Exİstentiator (al-Mûjid).", »ee,Fuşû» al-Hikam
wa Ta'lipât 'alayhi, Vol., 1. Cairo, 1946, p. 53; cf. Nicholson, The Idea ofPersonality inSufism,
Cambridge. 1923, p. 27; cf. Palacios Asin, El Mistico Murciano Abenarabi, Vol., IV, Madrid,
1928, pp. 36-38; Vol., 11, Madrid, 1926, pp.9-14; see, Husaini (S.A.Q.), ThePantheistic Monism
of Ibn al-'.Arabi, Lahore, 1970, pp. 17-27

6 Bayraktar (M.), Ibnal-'Arabi'de Oluş ve Varoluşsal Çeşitlenme, iuA.ü, İlahiyat Fakül
tesi Dergisi, Vol., XXV. 1981, pp. 350-351



COSMOLOGICAL RELATIVITY OF IBN AL-'ARABÎ 129

And it is thus in tİıis sense that Ibn al-'Arabi statcs Cosmos is God's
form'', and he describes Ged as Reality manifested or created in the
Reality manifested or created in the exterior as well as in the belief
or knowledge of individual^. Also, it is quite true that Ibn al-Arabi
says sometiraes that God is the essence of the Cosmos; for example, in
his statement that "He (God) is the essence of the possibles"^; but, for
us, this stament is not susceptible of proof that God as Essence is the
essence of Cosmos, rather it 6hows that God as Existence is the essence
of Cosmos. Therefore, Ibn al-'Arabî's doctrine of Being cannot be in-
interprcted as pantheism. This is very obvious in the foUo'U'ing statement
of Ibn al-'Arabî: "Ali wc perceive is the Existence of the Reality in the
essence of the possibles".'® So, God is immanent in the Cosmos only by
His Exİ8tence but He is transcendent by His Essence. Ibn al-'Arabî's
doctrine of Tanzih-Tashbih is itself a proof agaiust pantheism.
And Herefore, H. Corbin has translated Ibn al-'Arabî's expre86İn

"Wahdat al-Wujûd" as Transcendental Unity of Being".So, his
doctrine Wahdat al-Wujûd does not signify exİ8tential unity, i.e., unity
is not in material and manifested Cosmos but rather in the God's

AttributP of All-Kuowiug.

According to Ibn al-'Arabî, the Cosmos goes ihrough the cycle of
coutraction and cxpansion of the Divine Names and Attributes, and
that is why it is renewed at every moment without being repeated
identically. There is no temporal separation between the phases of ins-
tantaneous annihilation and of re-creation. The Cosmos changes instan-
taneously. As other sufis, Ibn al-Arabî admits that there is no repetition
in re-creation and theophany.^-

From the point of view of the phenomeual determination, the Cos
mos is described by Ibn al-Arabî by several different cosmological
and ontological sohemes in cach of which diverse cxistential aspects

7 Ibn al-'Aıab(, op. cit.. p. 73

8 Ibid., p. 224: cf. al*Qâ8hint. Commeutary, Caiıo, 1321, p. 225
9 Ibn al-'Aıabt, op. cit., Vol., I. p. 102

10 Ibid., p. 103

11 Hc says: *'La fauıcuse ejtpression wahdatal-wojûd ne Hİgnİfie pas un "monisme exİ8-

tentiel" (ce n'est ni du Heget, ni du Haeckeİ), mais une nnite tronscendantale de I'Ğtre.**, L'
Homme de Lnmi^re dans le Soufisme Iranien, Editions Presence, 1971, p. 172.

12 Ibid., pp. 153*154; cf. Bâli Efendi, Gommentary On Fu8üs al-Hikem İstanbul, 1309,

p. 228; Burckbordt (T.), The Renewing of Creation at Each Instant, in Introduction to Sufi
Doctrine, Chaptec İV; Corbin (H.), LUmagİnntion Cr^atrİce dans le Soufisme d'Ibn 'Arabt, 2
ed., Flammarion, Paris, 1976, pp. 155-158
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of cosmic quantities are depicted. These determinations can bc consi-
dered in any number of way8. However Ibn al-'Arabî reduces them to a
few principal presences which contain within themselves thc main
levels of cosmic oxislence.l^

Ibn al-'Arabi divided the Cosmos first of ali into two main realms:
one ımseen, one sensory; be says: "Know also that the Reality has desc-
ribed Himself as Being the Outer and the inner {Manifest and Un-
manifest). He hrought the Cosmos into being as constituting an unseen
realm and a sensory realm.

Ibn al-'Arabi divided secondly the whole Cosmos into five hierarc-
hical planes and determinations. They are as folIowing: 1-Hadharat
'Alam al-Ghayb or al-Mutlaq, i.e. the Divine Existence; 2-Hadharat
'Âlam al-A'yân al-Thâbita, i.e., the presence of the archetypes, 3-
3-Hadharat 'Âlam ai-Malakût, i.e., the presence of the purely spiritual
and angelic existence8; 4-Hadharat 'Âlam al-Mulk, i.e., the presence
material exİ8tences; 5-Hadharat 'Âlam al-Insân al-Kâmil, i.e., the pre
sence of the Perfect Man.

On the other hand, according to Ibn al-'Arabi, the Cosmos as
a vhole is evolutionary, and it is a result of the continous evolution-
ary process of the divine order "Be" As everything is a gradual ex-
pression of God's power, it belongs to a defined level of graduation
in the Cosmos, and the Cosmos has 28 different kingdom of exİ8tential

graduation. The last kîngdoms are earthly existence8, and for our
sûfi, between every kingdom is a transitional speciesand some link. Ibn
al-'Arabi says: "Then creation continued in the earth, minerale, tben ve-
getations, then animals, and then Man. God made the last of every one
of these kîngdoms of the first of the next kingdoms. The last of the

13 S.H. Nasr says that the cosmological acheme of Ibn al-'Arab»and ctbers, is based cssen-
tially on the "Throne Verse", (see al-Qur'ân 2: 254), Three Müslim Sages, op. cit., p. 167 fu. 71
manysufishaveexpouDded co8molog:\- in terma of the aymbolism of tbe lelters of Arabic
alphabet aswell as in terms ofthe Divine Names. Foreıample, in hisAatrology andFutübât, Ibn
al*Arabi combines astroiogical symbolism with tbe selence of namesand letters by raaking eaeh
of the 28 stations of the moon correspond to one of the 28 lelters, each planet to one of the prop-
hets,andeachBİgn ofthezodiac tooneofthe Divine galities, sothat the Cosmos is"Muslımized '
and the levolution of the heavens appears as a processby which tbe light of Beingis dissemina-
ted thronghout the Cosmos by the varioos qualities which polarize its light;see,Ibn a]-*Arabî,
C1< Spirituelle de l'Astrologie Musulmane, transl. by Bnıckhardt, Paris, 1949; cf.idem.. Kimya
aI-Sa*fida, transl. by St. Ruspoli, "L'Alchimie du Bonheur Parfait", L'Ile Vertc, Paris, 1981,
part II.

14 Ibn al*'Arabi, Bezels of Wİ8dom, op. cit., p. 55
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minerals and the first of the vegetations is the "tuffIe". The iast of
vegetatioDS and the first of the animals is the date*palm. The İast of
the animals and the first of mankind is the monkey."''

Whatcver it ınay be, the Cosmos in the vicw of Ibn al-^Ârabi
is relative. It does not exİ8t in and by itsclf but in reference to God.
The Cosmos as a whole is dependent on God's Existence, and it has its
cause in Him. Unlike spiritualists and idealistte immaterialists such
as. for example, Berkley. Ibn al-'Arabî belives that the Cosmos has its
materia! cxistence but he does not accept that it is real and absolutc.
Therefore. according to him, the Comoms is relative and its existence is
expressed as iUusion and 8hadow. Ibn al-'Arabi states: "Bevare you,
everything besides The Mighty God is faucy pure."'6He further says:
"Ali (relative) exİ8tence is an imagination within imaginatîon, the
only Reality being God, Self and the Essence, not in respect of His
Names."!'^

As we have said, the Cosmos is relative because it is not absolute
and real, and bccause it is dependent on the Reality. Ibn al-'Arabi
sums up better his doctrine of the cosmological relativity in his saying:
"Thus, the dependence of the Cosmos on the Reality for its existence
is an esential factor..."'®

According to Ibn al-'Arabi, like the Cosmos itself, ali the eosmic
spiritual and physical phenomena such as, for cxample, time, space,
movement, and so on, are relative. They have not substantial exİ8tence

in the Cosmos.Their exİ8tence is only supposed according to their

15 See Ibn al-\A»bi,'Uqlat ul>Mıu^iz, ed. by H.S. Nybetg, in Kleinere Scbrifteo de»
Ibn al-'Arabl, Leiden, 1919, pp. 93-94.

in fact, the ideaofbiologicai evolullon rose up. for the first time with al-Nagsâm (d. 840)
and al-Jfihı^ (d. 868); and it was devoloped by some later musltm thinkers such as Ibn Miska-
wayh. al-Bîrûnî, Ikhwân al-Şafâ. aI«Qazwiııi. Like Ibn al-'Arabl, some other sfifis such as Maw-
lânâ, Shabistari, aİso accepted the idea of evolution in both senses: biologicai and spiritual.
See Bayraktar (M.), Al-Jâiı^ and the Rise of Biologicai Evolution, in Poet Kazi Nazml islam'a
83 rd Birth Anniversary Magazine. London, 1982.

16 Ibn al-'Arab!, Fotûhât al-Makkiyya, VoJ., Cairo, 1329, p. 378. The imaginary charaeter
ofthe Cosmos isargued by Ibnal-'.Arabî with these saying ofthe Prophet: "Ali myo are asleep
andwhen theydietheywill awake." See, idem., Bezels ofWiadom, op. cit..p.187

17 Ibid., p. 125
18 Ibid., p. 57
19 II were al-Kindi, the first muslim philosopher, who first originated the relativity of

Cosmos and İt» physical phenomena such as time, space, motion, ect., see al-KindI, Kitfib al
Falsafut 'ûl-'ûlâ, ed. Abû Ridha, Vol., I, Cairo, pp. 119,143; cf. Bayraktar (M.), Kindi veEin»-
teine'e Göre Rölativite ve Benzerlikleri, in Bilim ve Teknik, no İSO, August 1980, pp.lO-lI
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interrelations in tlıe Cosmos. That is why Ibn al-*Arabi saya: "Know
that time is only a relation and that it has no substantial exİ8tence.'*20

He further says: "Moreover, time and space are the adjuncts of physical
bodies. Time is an imaginary entity having no real exİ8tence."2î The
relations, synthesis and analysis between cosmic bodies and cosmic
phenomena are themselves relative. Ibn al-'Arabî states as follow8:
"The relation between time and the possible has only a supposed and
not a substantial exİ8tence."22For Ibn al-Arabî, like bodies themselves,

ali their properties such as colours, shapes, lightness, heaviness, in-
corporeality, corporeality, softness and hardness are Telative.23

In essence, the cosmos with ali the properties is relative. Ibn al-*Ara-
bi's cosmological doetrine is in fact an objcetive relativism, and in
no way whatsoever a kind of pantheism. But Ibn al-'Arabî's doet
rine vas interpreted by some of this disciples really in a pantheistic
way: for example by Jâmî.

Although accepting the faney of Cosmos,^^ Jâmî tried to identify
contrarily Ged with the Cosmos, as later Spinoza >vill do so. He says:
"Being's the Essence of the Lord of ali,

Ali things exis exİ8t in Kim and Hc in ali:

This is the meaning of the Gnostic phrase,

Ali things are comprehcnded in the all*.".25

On the other hand, some other disciples of the Great Shaykh
have interpreted his doetrine in the traditional way, without introducing
to it any pantheistic idea. For example, Dawûd Qaysari interprets the
teaching of Ibn al-'Arabî in a way of absolute transcendentaiism. He
pointed out that the Cosmos is the theophany of God's Exİ8tcnee, not
of His Essence; otherwİ8e, he says that it may be supposed God's asso-
ciation and composition with ereated things; for Dâwud al-Qaysarî
this is a contradiction with God's Absolutness.^ö

20 Ibn al-'Aıabi, Futû^ât, op. cit., Vol., 111, p. S46

21 Ibid., Vo!., II, p. 458

22 Ibid., Yol.. 1, p. 291

23 Ibid., Yol., II, p. 458
24 Jâmi, Lawi *il;ı, transl. by E.H. ^hinfield and M.M. Qazwinî, Lahora, 1928, pp. 5-6
25 Jâmi, Op. cit., p. 39; cf. Bhatnagot (R.S.), Jimi's Ck>ncept of God, in lalamic Cnltnre,

Yol., LYI, no 1, 1982, p. 2
26 Diwûd aI-Qayşarî, Muqaddima, Bombay, 1300, pp. 5-9, 30
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Like his Master Ibn al-'Arabî, Dâwûd al-Çaysari emphasized on
relativity of Cosmos. According to him, the exİ8tence8 in the Cosmos,
whcther they are intelligible or sensible, are relative and related to
God's Exİ8tence. Dâwûd al-Qay8an says: "From the point of view
of its quiddity , the relative exİ8tence is attibuted to the Cosmos, the
the Como8 is nothing but one of the divine shadow8, which are caused
by GK)d'5 Essence.'""'

27 idem., Risila Kashf aNQijib*aıı Kalim Rabb aUArb&b, Ma., Süleymaniye,No: 1682/9
İstanbul, f. 75b
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NESANSI BAŞLATMALARI MESELESİ

Doç. Dr. S. Hayri BOLAY

MESELE NEDİR?; Bizde genel olarak tarilı kitaplarında ve
M.E.B.mn ders kitaplarında şöyle bir iddia var: Rönesansı nıcydanu

getiren âmillerden biri de Fatih'in İstanbul'u fethetmesi üzerine bizanslı

âlimlerin İtalya'ya kaçmasıdır. Yâni İstanbul'un fethi üzerine İstan
bul'dan bazı bizanslı âlimlerin değeri bilinmemiş; Kendilerini tehlikede
gören bu alimler kaçarak İtalya'ya sığınmışlar ve hemen orada Röne
sans'ı haşlatmışlar:

40-50seneden beri, devlet kitaplarında tekrar tekrar okutulup duran
bu iddia doğru mudur? Bu hususu araştıralım:

İddianın doğruluğu meselesine geçmeden önce şunu söylemek yerin
de olacaktır: Böyle bir iddia doğru olsa bile, yâni Fatih Sultan Mehmet
Han, İstanbul'u fethettikten sonra, bizanslı ilim adamlarım kovmuş, kaçır

mış olsa bile; bu böylesöylenmez. Hem söylemek mecburiyeti de yoktur.
Böylesi iddialar, ancak çağ açıp çağ kapattığını söylediğimiz bir hüküm-
darm, ilim ve ilerleme düşmam olduğunu gençlerin kafalarma yerleş

tirip aşağüık duygusunu aşılamaktan başka bir işe yaramaz. Hatta
zararlı olur. Rönesans'm İtalya'da ortaya çıkmasına sebep olan âlimleri
kaçıran bir padişahı ve onun temsil ettiği tarihi, dini ve milleti yeni
nesillere nasıl sevdireceğimizi derin derin düşünmek icap eder.

İDDİANIN ASLI: 19. ve 20. asırlarda Batı'da yazdan umumi
tarih kitaplarmda ve bilhassa Bizans tarihiyle ilgili kitaplarda Röne
sans'ı İstanbul'dan kaçan bizansh âlimlerin hazırlamış oldukları iddiası

yer alıyordu. Batıklar inanıyorlardı ki, kendileri karanlıklar içinde yü
zerken Bizans, dünyanın en büyük ve biricik ilim merkeziydi. Türk fe
tihleri, Bizans'm bu çok kıymetli âlimlerini, ve ilim hazinelerini Batı'ya

kaçırtıp kendilerini cehaletin karanhğmdan kurtarmıştı. 1914 de basıl

mış olan Edith Sichel'm "The Renaissance" adlı eserinde şu satırlar

yer almakta idi. "Bizans imparatorluğunun (eonstantinople) 1453 de
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Türkler tarafmdau zaptı, yunan ilim adamlarmın Dünya yüzünde dağıl>

masma ve yazmalarla, heykellerle yüklü şahane bir geminin Batıya,

İtalya'ya ulaşmasına sebep olmuştur."»

Bu ve benzeri bir çok fikirler 19. ve 20. asrm batılı tarihçileri
arasmda yaygm ve hâkim idi.

BÎZANS'DA İLİM VAR MI İDİ? Bu soruya verilecek en kısa ve
kestirme cevap şudur: Bizans'da Rönesans'ı meydana getirecek kadar
kuvvetli bir ilmî faaliyet olsa idi, Bizans yıkılmazdı. Bu cevap, ilme
inanan herkesin iştirak edebileceği bir cevap olsa gerek. Bununla beraber
meselenin üzerinde biraz durmayı uygun buluyoruz.

M.S. 529 da Bizans İmparatoru Jüstiuien'in emriyle Akademi
veya Atina Mektebi kapatılmış, yeni Eflâtuucu filozoflar ülkeden
kovulmuş, onlar da Perslere sığınmışlardır.-

11. asırda Bizans, İslâm Kültürünün ve ilminin belli başh eser
lerini Yunancaya çevirmenin gayreti ve telâşı içinde idi. 12. asırda
Yunancadau Lâtinceye çok cıbz bir tercüme faaliyeti başladı.

Bunlarda kolay anlaşılamıyan ve orijinallerine çoklukla benzemiyen
eserlerdi. Sonra lıu faaliyetin başlamasında Bizans'm ne bir katkısı,

ne de bir tesiri olmuştur. Bizans İslâm Dünyasından bir şeyler kapabil
menin gayreti içinde idi: Trabzon sarayında astronomiye yeni bir yön
vermek gayreti ile İran'a yakm olduğu için, Gregorias Chioniades ilim
elçisi olarak gönderilmiş, o da pek çok eserle birlikte geri dönmüştür.

Bunlar arasında Şcmseddin Buharî'nin Kolleksiyonu 1323 de bütünüyle
Yunancaya tercüme edilmiştir.3

13. asırda Bizans, Batıya aktarılmakta olan yunan İslâm eserlerini,
aynı zamanda Latinler in aracıhğıyla anlamaya çalışıyor; yani böylelikle
Batı'ya yönelmek zaruretini hissediyor. Kaldı ki kendisi Latinlere
yunan kültürünü tanıtmaktan da çok uzaktı.

14. asırda önceki asnlardan farklı değildi. Bu asırda Bizans'ta
yunanca'dan Lâtinceye tercüme yapacak iki dili birden bilenlerin sayısı

yok denecek kadar azdı. Bilenler de bu işlerle ilglenmeniişlerdi. Nitekim
meşhur ilim tarihçisi Sarton bile buna üzülmektedir: "Yunanca konuşan

1 Sicbel, The Rcnaissance. 1914, s. 9,Sevim Tekeli'nia "Modem BilimİD Doluşuna Bi
zans'ın Etkisi", Ankara 1975, s. 124 den naklen

2 Basile Tatakİs, I,a Philosophie Byzantine, Paris, 1949, ». 20; M. Kiiyel, T. Cumhuriyeti
Döneminde Felsefe Eylemi, Ank. 1973, s. 43

3 G. Sarton. Int. tu The Historj-of Science, 8. 1115 (S. Tekeli'nin a.g.e., s. 121 den nak
len)
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İlim adamlarmıu kendi atalarının görüşlerini yeniden keşfetmek için
Arap ve İranlıların tesirine ihtiyaç duyacak kadar aşağı bir seviyede
bulunduklarını düşünmek üzüntü vericidir.'*

15. asırda Bizans yıkılışın eşiğine gelmiştir. *^Bu sıra, Bizans'ta ne
l)ir matematikçiye, ne de bir astronoma" rastlamak mümkündür.5

15. asrın ortasında, İstanbul'un Fatih Sultan Mehmed Han tara
fından fethi sıralarında, Bizans'ta hiç bir ilim adamı \e filozofun
bulunmadığını, bir yunanlının yaptığı tez çalışmasında da. tesbit
etmek mümkündür.^

TERKEDİLEN İDDİA: Türklerin İstanbul'u fethettikleri sırada,

bir çok Bizans âliminin ve filozofunun İstanbul'dan İtalya'ya kaçarak
Rönesans'ın meydana çıkışında ağırlıklarını koymuş oldukları iddiası,

II. cihan harbi sıralarında terkedilmeye liaşlandı. Çünkü asrımızın

başmdan beri devam eden tarihî araştırmalar, eski iddiayı terk etmeye
zorluyordu. Nitekim "Webster!s New Intemational Dictionary" nin
1949 baskmında yer alan bu iddia daha sonraki lıaski-sında çıkanimış-

iniştir.

KİMLER GİTTİ: Şimdi, Bizans'tan İtalya'ya gittiği söylenen
âlimlerin kimler olduğunu ve belli başlı fikirlerini görelim:

a-) Gemiatus Pletfaon (1360-1452)

Istabul'da doğdu. Doğum ve ölüm tarihleri kesin değil. Kendisi
şüpheci bir ortodoks, uzlaşmaz bir platoncudur.'' Devrindeki platon-
culann hocasıdır.

Bir süre Edirne'nin müslüman kısmında ikamet etti. Hayatınm

büjnik bir kısmı "Mİ8tra"da geçti. Şuurlu bir GREK idi. İmparator

Manuel'e yazdığı "Hatıra"8inda "Biz Heleniz" diyor ve Peleponez'in
eski kaynak olduğunu en eski grek kabilelerinin oradan geldiğini söy-
lüyordu.8 Grek milletinin doğuşuna büyük katkısı olmuştur. O zekâsı

ve geniş bilgisi ile prenslerin yanmda filozof rolü oynamak istiyordu.

1439 da yazdığı "De Differentis" isimli eserinde platoncu fikirlerini
açıklamağa çalışır ve Aristo ile Eflatun'un sistemleri arasında birbirine

4 G. Sorton, a.g.c.. C. III, Kısmı 11. s. 1115 (S. Tekel» a.g.e.. s. 121 elen naklen)
5 S. Tekeli, a.g.e., s. 100 (Vogel'den naklen)
6 Vomnilopulos, Essaide Bibliogruphie critique de La Philosophie Grecque, tlıfese dacty*

lographİe, Sorbonne, Paris. 1951 (M. Küyel, a.g.e.. s. 44 den naklen)
7 H. Vcdrine, Les Philosophies de La Renaissaııce. Paris, 1971, a. 25
8 B. Tatakİs, a.g.e., s. 284
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İrca edilemez zıtlıklar görür. En önemli eseri "Kanunlaradır. Bu
kitapta bir metafizikçi olarak görünür. Onu daha çok Allah problemi
meşgul eder.

Eflâtuncu ve yenİ Eflâtuncu fikirlere dayanarak Hristiyanhğı ve
Müslümanbğı aşan bir din kurmak için uğraşmıştır. Bu din küllî bir
vasfa sahip olsun istiyordu; ama paganizmden farksızdı. Ferrara ve
Floransa da toplanacak kardinaller meclisine katılması için yapılan

davet üzerine bu konseye 1438-39 da katılmıştır.

Bu durumda Plethon fetihten tam onbeş sene evvel, vâni Fatih
Sultan Mehmet yedi yaşında iken îstanburdan ayrılmış ve bir daha geri
dönmemiştir. O, Floransa'da medicilerin himayesi altında kurulan
Platon Akademisinde Platon'un eserlerini Lâtinceye çevirmeye başla

mıştır. Aynı zamanda Batlamyus'un hatalı görüşlerinin canlanmasına

sebep olmuştur.^ Batlaınyus'un yanbşlarmm müslümanlar tarafından

asırlarca önce düzeltildiği hatırlanursa, Plethon'un ilmî gelişmeler

den hiç haberi olmadığı kendiliğinden anlaşıhr. Plethon görüşleri sebe
biyle aristocu George tarafından müşrik (pagane) dinini müdafaa
etmekle suçlanmıştır.

Burada akla gelebilecek bir soru şudur. Plethon ve benzerlerinin
eski yunan klâsiklerinden yaptıkları tercümeler Rönesans'ı başlatmış

olamaz mı?

Bir defa Rönesans denen hareketin başlayışı en az 13. asra ve daha
gerilere kadar gider. Taassup diyarı haline gelmiş Bizans'ta 13. asırda

başlayan tercüme faaliyetinden çok daha kuvvetlisi İtalya'da ve İs

panya da 11. asırda başlamıştı. Bu tercümeler Rönesans'ın asıl kaynağı

olan İslâm ilim ve tefekkürüdür. İslâm ilim ve tefekkürünün Sicilya
ve Endülüs yoluyla Batı'ya geçtiği ilim dünyasınca kabul edilmiş

bir hakikattir. Batı'mn uyanışı aslında Haçlı seferleri ile başlamıştır.

Yunan Klâsiklerinin, doğrudan doğruya Batı ilmine katacağı bir şey

yoktu. İlmi ve tefekkürü İslâm dünyasmdan aldıktan çok sonra, Ef
lâtun ve Aristo'dan tercümeler yaparak yunan kaynaklarına inmek
ihtiyacmı duymuştur. İtalya'da bu tarz tercümeler 15. asır ortalarında

değil 13. asır başlarında başlatılmıştı.

13. asra kadar bilhassa platon Müslüman Şârihler vasıtasıyla tesir
icra ediyordu. Aristo ise eserlerinin önce Arapça'ya sonra Latince'ye
tercüme edilmiş tek yunan filozofudur.ıo Binaenaleyh, plethon ve T.

9 S. Tekeii, a.g.e., s. 97 (W. Duraat'dan naklen)
10 Madeleine Grawİt2, Metbodes des Sciences Sociales, DalJoz, Paris, 1972, s. 33-34
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Guza'ıun Eflâtun ve Aristo'dan yaptıkları tercümeler, ancak önceki
faaliyetlere bir miktar katkıda bulunmuştur. Kaldı ki Rönesans'ta
Eflâtunculuk ve Aristo'culuk zannedildiği kadar müessir olmamıştır.

Aristo aleyhtarı hareket daha kuvvetlidir. Aristo ve Eflâtun ve onların

ortaçağ Hristiyan Skolastiğinde yetişen .şakirtlerinin baskısından kur
tuluş hareketi olarak Rönenans ortaya çıkımştır. Rönesans'ın her
cephesinde naturalizm hâkim olduğuna göre Eflatuncu ve yeni Eflâtuncu
tercümelerin söylendiği kadar tesiri olmamıştır. Kısaca, Rönesans'm
temellerinin kurulmağa girişilmesi 1453 yılından çok öncelere düşer^'.

Rönesans'ta platunizm müşahhas insanın bir etik'i olarak görünüyordu'^.

b-) Trabzonlu Bessarîon (1403-1472):

Trabzon doğumlu bir kardinaldir. İstanbul'da tahsil görmüş, Mo-
ra'da Plethon'un derslerini takip etmiş, J. Palaelog'uu Türklere karşı

Batı'dan yardım istemek için yaptığı geziye iştirak etmiştir'^ Kendisi
Ortodoks İken katolikliğe geçmiş ve bu uzlaşmanın temayüllerini temsil
etmiştir.

Bu sebeple Floransa konsülünde birliği savunmuştur.

Bessarion, Parmedines'i, üstün bir Allah'a yönelmiş mistik bir
teolog olarak tefsir etmiştir.'*' Hristiyanlık ile platonculuk arasında

gizli bir mutabakatın varlığına inanmaktaydı.

Hocası gibi Bessarion da platoncu olduğu halde, Aristo'ya karşı

daha ölçülü ve yumuşak tenkitler yapmıştır. Hocası gibi bu da Platon
ve Yeni Platoncu felsefe arasında daha çok dinî bir ayrılık olduğuna

kanidir. Her ikisi de kiliseye ve devlete yeni bir temel arıyordu ve bu
temelin bu iki felsefede bulunduğuna inanıyordu.

Bu da, hocası gibi, davete icabetle 1437 de İtalya'ya gitmiş, orada
yerleşmiş ve çeşitli tercümeler yapmıştır. Diğer bizanslılar gibi Bessarion
da, İtalyan'ların talebi üzerine "öğretmenlik" yapmıştır. Bessarion da
İstanbul'un fethinden 15 yıl önce İstanbul'dan ayrılmış ve bir daha geri
dönmemiştir. Ölümü hususunda 1472-1478 arasında çeşitli tarihler
verilmektedir.

e-) Theodor Gaza (14ÜÜ-1475):

Çeşitli yerlerde yunanca hocabğı yapmış bir kimse olup hakkmda
çok az şey bilinmektedir. Selânik menşelidir. 1430'da oradan İtalya'ya

11 M. Cökberk. F. Tarihi. 3. baskı, Aıık. 1974, a. 203 (dipnot)

12 H. Vedrine, a.g.e.. s. 21-22

13 S. Tekeli. a.g.e., ». 98
14 H. Vedrine, a.g.e., s. 2S

.-"i—
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geçmiş ve yerleşmiştir. Aristo'cu Ümanist bir âlimdir. Çiceron'uD fel
sefî makalelerini Yunanca'ya» Aristo, Teofrast ve Hipokrat'm eserlerini
de Latinceye tercüme etmiştir. Diğerlerinden daha felsefî bir tavır

takmmıştır. Ümanizm hareketi, 14. asır başlangıcında Petrark ve
Boccacio ve Dante gibi yazarlarca başlatılmıştı. Yukarıda işaret etti
ğimiz gibi, Aristoculuk da çok önceden mevcut idi T. Gaza^nın rolü,
Aristoculuğun hızlanmasındaki katkıları bakımından ele almabilir.
Kendisi "De Fato" adlı eserinde Platon'a karşı Aristo'yu müdafaa
etmiş ve bunun için Aristoculuğun teolojik delillerini kullanmıştır.

Zaruret probleminde Aristo ile Eflatun'un mutabık kaldığı noktada
zıt bir durumdan bahsedilemiyeceğine kâni olduğu için bu hususta
Plethon'a ve Bessarion'a cephe almıştır.

d-) George Amiroutzes (1401-1475)

Bu da Trabzonludur. Filoloji, felsefe, ve bahusus İlahiyatta ün
kazanmıştır. Saint Thomascıdır. 1437 de Paleolog VIII ve kardinal
Bessarion'la beraber Ferrara ve Fioransa'ya gitmiştir. Orada Ruh'ul
Kudüs'ün baba ve oğuldan meydana çıktığı üzerine verdiği tezle
şöhret bulmuştur. Medicinin kurduğu Akademi'de bir müddet çalışmış,

1440 da geri dönmüş, İstanbul'dan Trabzon'a geçmiş, imparator David
Komnen'in başmabeyucıliğini yapmış, bu vazifeye 1461'de Fatih'in
Trabzon Rum İmparatorluğunu yıkmasına kadar devam etmiştir.

146rde İmparator ile Fatih'e esir düşmüş Fatih Sultan Mehmed'e
hayran kalarak onun hizmetine girmiştir. Fatih'e çok bağlı olan bu
filozofona üç methiye yazmıştır. Bir rivayete göre Fatih ile Hristıyanlık

inançları üzerine yaptığı bir münakaşadan sonra müslüman olmuştur.

Bu kat'i olmasa bile Vâsil adındaki oğlunun müslüman olduğu ve Fatih'in
emriyle İncil'i Arapça'ya çevirdiği muhakkaktır.^^

e-) George Scholarinse (Gennadins (1405-1468)

Bizans'ın tanınmış bir teologudur. Bu da S. Thomas bayramdır.

Floransa Konseyine katılmış, birliği sa\aınmuştur. Daha sonra, bu da
istanbul'a dönmüştür. Fatih Sultan Mehmet ile dostâne münasebetler
kurmuş ve Fatih'in emri ile, urtudoks inancını İzah eden bir yazı yaz-
mı.şt]r.

15 .A. Adıvar. Osmanlı Türklerinde İlim, İstanbul, Remzi K. 1970, s. 29 (Not: 1), 156
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Buraya kadar İstanbul'dan ayrılan belli başlı bizanslı âlimleri ve
fikirlerini görmüş olduk. Kolayça anlaşılacağı gibi bu araştırmadan şu

hususlar açıkça ortaya çıkmıştır.

a) Bunlarm hepsi de Istanbtd'un fethinden en az 15 sene Önce
îstanbul'dan veya ülkeden ayrılmışlar ve son ikisi hariç diğerleri geri
dönmemişlerdir. Yani Fatih kimseyi kovmamıştır.

b) Bunların hiç birisi Rönesans'ı başlatacak çapta âlim ve filozof
değildir. En büyükleri sayılan Plethon bile devrinin çoğu gelişmele

rinden haberdar değildir. En meşhurları bunlar olduğuna göre, di
ğerleri nasıldır? Tasavvur etmek hiç de zor olmasa gerekrir.

c) Rönesans denen ilim ve fikir hareketinin kökleri daha derinde
olup bu âlimlerden asırlarca önce başlatılmıştı.

Demek ki Fatih'in İstanbul'u fethetmesi Ue kaçırttığı veya kov
duğu bir âlimler grubu yoktur. Önceki gidenler de Rönesans'ı baş

latacak fikrî ve îlmî hamûleye sahip değildir. Zaten böyle bir ilim gü
cüne sahip olsalardı evvelâ ülkelerinde Rönasans'ı başlatırlar ve mem
leketlerini kurtarırlardı. Nihayet Rönesans bir kaç kişinin eseri olmadığı

gibi, bir milletin, bir iki memleketin eseri de değildir.

Şu halde tarih kitaplarında yer alan "İstanbul'un Fethi ile İtal

ya'ya kaçan hizasnh âlimlerin Rönesans'ı başlatmaları" iddiası, mes
netsiz, mantıksız ve gülünç olup, tarihî, ilmî hakikatlara aykırıdır.

Yüzlerce âlim'in fizik, kimya, mekanik, astronomi, biyoloji, bo
tanik, tıp ve eczacıhğa ait binlerce eseri bir kaç asır boyunca tercüme
etmeleriyle başlayan ve gelişen Rönesans'ı, cehâlet ve taassub diyarı

olan Bizaus'm üç-beş âlimine mal etmek en azmdan gaflettir.

NELER GÖTÜRMÜŞLER?

Bizanslı ilim adamlarıum Bizans'tan kaçırıp İtalya'ya götürdükleri
ilmî ve fikrî bir muhtevaları da yoktur. Çoğu, devri kapanmış bazı

görüşleri ile Rönesans'ı meydana getirmeleri mümkün değildir. Bu
hususta "İtalyan felsefesi" ni yazmış olan Emile Namer şöyle demek
tedir.

"İstanbul'un düşmesinden önce, bazı grekler İtalya'ya Floransa
Konsili sebebiyle gelmişlerdir: G. Plethon gibi. "Rönesans Umanizmi,
denen şeyin İtalya'ya girişini grek mültecüerine mal etmekten ibaret
olan bir yanhş anlamadan sakınmak lâzımdır".
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îtalya^a sığmaa bu mülteci bizanshlar neler götürmüşlerdir?
Emile Namer bu soruya da şöyle cevap veriyor: "Onlar yeni temayüller
getirmemişlerdir, üstelik düşünceleri de asla orijinal değildir."

Sevim Tekeli'ye göre ise bu bizansU âlimler beraberlerinde Pla-
toncu bir kjsım metinlerle ddbilgisi götürmüşlerdir. Yaptıkları tercü
meler de îtalyaMakilcrin yaptıklarının yanında çok sönük kalmak
taydı.l''

Burada bir noktaya daha işaret etmeliyiz. İtalya'ya göçen bu
Bizanslı mültecilerin gelmesinden vatikan kilisesi biç hoşlanmamıştır.

Çünkü bilhassa, din âlimlerinin itikatları Roma'nm azizlerinden gelen
hurafelerle fazla karışmamıştır.'^ Bu kısmî sâfiyet, Vatikanı rahatsız

ediyordu.

NÎÇÎN GİTMİŞLERDİ?

Bizans ilim adamlarının İtalya^ya niçin gittiklerinin zahirî sebebini
ortaya koyduk: Kardinaller meclisine katılmak, birliği kurmak, korumak.

Ama hakikî sebcb nedir? S. Tekeli bu sebebi şöyle tesbit etmiş:

"Onlar Batı'ya kilise işleriyle ilgilenmek, daha açık bir deyimle, Batı^nm
Türklere karşı askeri yardımını sağlamak amacıyla gitmişlerdir. Ve şunu
hiçbir zaman unutmamak gerekir ki. onların ilgileri Ümanistlik değil

skolastik idi"."^

Şu halde onlar tstanbuPun fethedileceğini, devletlerinin yıkılacağını

anladıkları iç'n çok önceden ülkelerini terk etmişler ve ekserisi geri
dönmemiştir.

"Onlarm ilgileri ümanistlik değil, skolastik" olunca, skolastik zih
niyetteki insanların Rönesans^ı başlattıkları iddiası, akla ve mantığa

elbette aykırı olur. Çünkü yukarıda ifade ettiğimiz gibi Rönesans,
skolastik zihniyetin yıkılmasİylekurulabilmişve bu da kolay olmamıştır.

Bu iddianın kitaplardan çıkarılması isabetli bir hareket olur.
Dünyada her gün çeşit çeşit ilmî ilerlemeler olurken, batılılar kendi
hatah ve yanbş görüşlerini kitaplarında yanm asır önce değiştirmişken,

biz hâlâ tarih kitaplarımızda; ilim adına, Batı adma, 19. asrın kınk

dökük, kasıtlı, yanlış bilgilerini ilim diye çocuklarımıza okutuyoruz.

İlimden anladığımız bu mudur?

16 E. Namer, La Phiiosophip ttulieıme. SegherH. P.ıria, s. 17
17 Tekeli, a.g.e., s. 97

18 Adıvar, Tarih Boyunca tiim ve Ilİn, Remzi K.. II. baskı. İst. 1969, s. 144
19 S. Tekeli, a.g.e., s. 97



ESKt HUKUK mekteplerinde HADISLER*

Prof. Joseph Schacht Tercüme; Yrd. Doç. Dr. Selahaddin EROĞLU

Iraklılar ile Medinelilerîn, hukuk! nitelikli hadislere karşı tutumları

esasta aym olup ŞafiTninkindeu önemli ölçüde ayrılmaktadır. Ikh. s.
30 ve devammda hem Iraklıların hem de Medinelilerin, genel kaide
lerden çıkarılan sistematik neticeler veya sahabenin görüşleri lehine
davranarak Peygamberden nakledilen hadislere gereken ehemmiyeti
vermedikleri İfade edilmektedir. Şafiî (s. 30 ve devamında), Iraklılarm

bakış açısından hareket ederek önce Medinelilerin görüşüne karşı

çıkar ve sonra (s. 34 ve devammda) da tenkidlerini Iraklılara yönelterek
şöyle der: "Peygamberden nakledilen hadislerin dışmdakilerle ilgili
olarak aynı metoda tabi olduğunuz takdirde (Medinelilere karşı ortaya
konan), bu deliller size karşı da geçerlidir." Şafiî her iki gruba mensub
muhaliflerinin de aynı delilleri kullandıklarını; bu yüzden bunlara karşı

ileri süreceği delillerin aynı olduğunu ve aynı zamanda diğerinin görüş

lerini de cerh etmek için bu muhalif güruhlardan birisini hedef aldığım

belirtmektedir. Aym konu çeşitli yerlerde ele aimmaktadır.

Şafii, muhaliflerinin tutumunu bir tutazsızhk yığmı olarak mütalaa
etmektedir: "BUdiğim kadarıyla siz kendilerinden hadis rivayet edebile
ceğiniz herhangibir Sahabrnin veya Tabiî'nin görüşlerine tabi olmak
sızın IbnÖmer'den bizzat rivayet ettiğiniz hadisten ve başkalannm Pey
gamber'den naklettiği hadislerden ayrılıyorsunuz. Hadisleri bilmemniçin
rivayet edersiniz; eğer o hadisleri bildiğinizi göstermek için rivayet edi
yor ve onlara bile bile muhalefet ediyorsanız, böyle hareket etmekle
bizden öncekilerin doktrinine muhalif olduğunuzu göstererek maksa-
dımza ulaşmış oldunuz demektir; eğer o hadisleri kendilerine tabi
olmak için rivayet ediyorsanız, o zaman onlan ihmal etmekle hata
ediyor ve siz zaten az sayıda olan rivayetlerinizinçoğunu ihmal ediyor
sunuz demektir. Ancak, eğer delil, sizin görüşünüze göre, hadislerde

* Bu yazı, Schacht, Joseph, The Origins of Muhammadan Jurisprudence, Ozford Uui.
versity Pıess, London, 1967, ss. 21-35'in tercümesidir.
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mevcut değilse, o halde onların size uygun gelen kısımnı muhaliflerinize
karşı delil olarak kullanarak onları niçin rivayet etmek zahmetine kat-
lamrsınız?" (Tr. III, 146)**

Bu ve diğer ifadeler Şafiî 'nin münakaşasmın bir bölümünü teşkil

etmemiş olsa bile o^nun eserlerinin dışmdaki kaynakların da eski hukuk
mekteplerinin hadisler karşısındaki tutumunu tam olarak ortaya koy
madıkları hususu açıkça anlaşılacaktır.^ Biz, zahirdeki bu tutarsızlığın

ardındaki birleştirici fikri 7 nci lıölümde inceleyeceğiz: bizi şimdilik

Peygamberden ve diğer kimselerden nakledilen haberlerin eski hukuk
mekteplerindeki fiilî durumu ilgilendirmektedir.

Göze çarpan ilk husus sahabe ve tabiûndan nakledilen kavillerin
Peygamber'den nakledilen hadislerden sayıca fazla olduğudur. Medine-
lilerle ilgili olarak, Malik'in Muvatta'ı, Zürkanî^nin kaydettiği bir liste
ye göre (1.8), Peygamber'den nakledilen 822 hadis dışında 613'ü mevkûf
ve 285'i Tabiûndan olmak üzere 898 rivayet daha bulunmaktadır.

Şeybanî'nin rivayet ettiği Muvatta'da, kitabm şerhinde zikredüdiğine

göre (s. 36 v.d.) Peygamber'dan nakledilen 429 hadise mukabil, 628'i
Sahabe'den 112'8İ Tabiûn'dan ve lO'u daha sonraki ravilerden olmak

üzere 750 rivayet bulunmaktadır. Medine mektebine mensub Mısırlı

ulemanm kendilerinin rivayet ettiği hadislerden ayrıldıkları noktalar
hakkında Şafiî'nin müzakerelerinin yer aldığı Tr. IlI'de 1-61 parag
raflar Peygamber'den nakledilen hadisleri, 63-147. daha çok Sahabe'den
olmak üzere diğer kimselerden nakledilenleri (101 ve 105-8 paragraf
ları da Tabiûn ve daha sonraki ravilerden nakledilenleri) ele almakta
dır. Iraklılara gelince, Şafiî'nin Iraklıların kendi aralarındaki doktrin
farklılıklarından bahsettiği Tr. I'de; tbn Ebî Leylâ, Ebû Hanîfe ve Ebû
Yûsuf'un Peygamber'e yaptıkları atıfların, Sahabe ve Tabiûn'a yaptık

ları atıflardan sayıca daha az olduğu görülmektedir. Ehu Yûsuf'un
Kitabu'l-Asâr'ı,Peygamber'den 189 hadisi Sahabe'nin 372 ve Tabiûn'un
da 549 kavlini ihtiva etmektedir. Şeybanî'nin (eksik) Kitabü'l-Asâr'ın-

da, Peygamber'den 131 hadis, Sahabe'den 284, Tabiûn'dan 550 ve daha
sonraki otoritelerden 6 kavil bulunmaktadır.Tr IX ve Taberî'de muhafa

za edilmiş bazı kısımlarda, yalmz Suriyeli Evzaî Sahabeden ziyade, daha
çok genel manada ve uygun bir isnad zikretmeksizin. sık sık Peygamber'e

** Schacht. bu özel kı^aitmularia Şafii'niıı el-Unun adlı eBeriuin VII nci cildine auflarda

bulunmaktadır.Kısaltmalarınbangi sayfalara tekabül etliğini gösterir çizelgeler eserin sonunda
(ss 331*35) gösterilmiştir.

1 Şafirnin Tr. III, 65*deki tasviri ile Taberİ, SlMeki Malik'in kendi doktrinini ifade

edişini karşılaştınmz.
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atıfta bulunmuştur. Ele alınan konu da, asıl hukuki nitelikli hadislerden
ziyade tarihî rivayetler üzerine kundmuştur.

A. MEDİNELİLER

Malik, Hadislere tabi olunması gerektiğini ileri sürmektedir.
(Taberî, 81). Malik'in bu doktrininin ayrıntıları, o'nun Ebû Bekr'den
nakledilen yaygın ve yerleşmiş bir hadis ile Peygamberden nakledilen
meşhur hadisleri te'lif ettiğini göstermektedir. (Mud. III, 7 v.d.). Medine
Mektebine mensub Mısırlılar başkalarını Peygamber'den nakledilen
hadislerden ayrılmakla ağır bir dille itham edip, Peygamber'den nak
ledilen hadisleri reddetmekle veya onları keyfî olarak te'vîl etmekle
suçlamaktadırlar; ancak .Şafiî, Mısırlıların da aym şeyi yaptıklarını

ilave etmektedir. (Ikh. 124). Şafiî, Medinelilcrin sahip olduklarından

daha muteber hadislere sahip olmakla iftihar eder (Tr. III, 53); ancak
İbn Vehb, söz konusu mesele hakkında onlarm yanıldıklarını ileri
sürmektedir (Mud. IV, 28). Şafiî'ye göre Medincliler, hadisler karşısın

daki saygılı tutuınlarmda samimi değildirler; Şafiî onlara "hadislere
tabi oldukları görüntüsünde olanlar", şeklinde hitap etmekte ve onlar
dan biri hakkında: "O, hadislerin yalnızca genel olarak kabul edilmesini
ileri sürmüş ve sonra kendisi o hadislerin manasından ayrılmıştır,"

demektedir. (Ikh. 323).

Malık ve genel olarak Medineliler Şafiî'nin hem Peygamber'den
hem Sahabe'den nakledilen hadislerin te'lîf edici te'vîlini zaten tatbik

etmektedirler; ancak Şafİî üe mukayese edildiğinde onlarm bu medotu
ihtiyath kullandıkları ve birbirini nakzeden hadisler arasmda genellike
indî tercihler yaptıkları görülmektedir. Mâlik bunu bazan" bana göre

daha uygun" ( ^1 ) şeklinde ifade eder.-

Öte yandan Şafü, Peygamber'den nakledÜeu hadislere tabi olmak
ve bunun dışmdaki rivayetleri hiçbir zaman muteber saymamak gerek
tiğini öne sürerken Medinebler, Peygamber'den ve başkalarmdan

nakledilen rivayetler arasından kendilerince uygun olanları serbestçe
seçmekte ve hatta rivayetlerin bu iki türünü toptan reddetmektedirler.
Rabî' açıkça şöyle ifade eder: "Bizim doktrinimiz, diğer yerler hariç
olmak üzere yalnız Medine ulemasmm kabul ettiği hadislerin sıhhatini

tevsik etmektir" (Tr. III, 148, s. 242). Medinelilere göre akl-ı selim ve

2 Ancak, Malik'in '^işittiklerimin eo iyisi" (U şeklindeki ifadesi normal

olarak hadislere matuf debidir; Bak. Aşağıda s 101, n.l.
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kıyas hadislerden daha önce gelmektedir (Tr. III, 145*a). Mâlik, dokt
rininin meşruiyetini, hadisleri yalnızca teVîl edici bir yorum ile değil

hukukî ve ahlaki deliller yoluyla da ortaya koymayı lüzumlu görür,^
ve Peygamberden nakledilen muayyen bir hadisin tatbik edilmesinde
pratik güçlüklerle karşılaşıldığmda onun nasıl bir mana ifade edebi
leceği hususunda bilgi sahibi olmadığını açıkça belirtir.'*

Sahabe'den nakledilen kaviller çok kere Peygamber'den nakledilen
hadislerin yerinialmakta veya bu hadisler, görünürde herhangibir sebep
olmadığı halde nazar-ı dikkate ahnmamaktadır. Peygamber'in sünne
tini en iyi bilenler Sahabilerdir faraziyesinden hareketle bu hadisler,
normal olarak, SahabeMeu nakledilen kavillerin ışığı altında açıklan

maktadır.^ Bu sebeple Mâlik^Peygamber'in söz konusu emri Huneyn
muharebesinden sonra verdiğine dair^ hiçbir delil olmadığını; o emri adı
geçen muharebe sırasında verdiğinin münakaşasız kabul edilen bir
gerçek olduğunu ;ancak, Peygamber'in sonraları onu emrettiğine veya
o emir doğrultusunda hareket ettiğine dair hiçbir delil olmadığım ileri
sürmekte ve Ebû Bekr'in birçokaskerîbirliklersevketmesine rağmen, ne
O'nun ne de Ömer'in böyle yaptıklarma dair bir delil yoktur. " (Taberi,
87) mütalaasmda bulımmaktadır. Yine Medineliler Peygamber'den nak
ledilen bir hadisi Ömer'in verdiği bir hükmün ışığı altmda açıklamak

tadırlar; zira Ömer Peygamber'in sözlerinden habersiz olamaz ve O'nun
emirlerine muhalif hareket etmez.""' BirSahabî'nin görüşleri aynı Saha-
bî'nin Peygamber'den nakledeceği bir haberden üstün tutulmaktadır.^

Biz, aynı zamanda Peygamber'den nakledilen hadislerin, Sahabe'den nak
ledilen kaviller gerekçe gösterilmeksizin asgarî seviyeye indirildiğine

veya takyld edilerek yorumlandığına şahid olmaktayız.^ Genel olarak,
Medineliler, Sahabe'den nakledilen kavilleri, Peygamber'den nakledilen
hadislere tercih etmektedirler diyebiliriz. İbn Sa'd ('II 2.135)'de Zührî

3 Tr. III, 13 ile Muv. III. 103 ve Mud. X. 91'i karşüaşUnıuz.

4 Tr. III, 31 ile Muv. I. 67 ve Mud. 1.5'i karşılaştorııuz.

5 Ziirkani çeşitli yerlerde Sahabe'dea nakledilen kavillerin muhteviyatı bu kavillerin.
Peygamberce dayandığını gösterir demektedir.

6 Bu, Muv. II. SOS'te "Huneyn günü hariç" şeklinde düzeltilmiştir. Malik, Huneyn muha
rebesinin Peybamber'in hayatmda O'nnn iştirak ettiği son muharebe olduğu gerçeğini farket-
memlştİr.

7 Ikh. 325. Bak: Tr. III, 26 (Muv. I. 263), 27 (Muv. I. 246; Muv. Şeyb. 133), 83, 119.
8 Bu görüş, Kasım b. Muhammed'eisnad edilmektedir: Tr. III, 148 (S. 246v.d.).
9 Zürkani, I, 184*16 Malik'in şöyle söylediği nakledilir: "Bir hadiste geçen berşey aynen

harfi harfine alınmaz." Bunu, Ikh. 177 v.d. ile karşılaştınnız." Aynca bak. Tr. III, 38 (Mnv.
II. 348), 48, 67 (Mud. 15. 195).
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ve Salih b. Keysân hakkındaki bilgilerden anlaşüan bu tutum, şüphesiz

Şafi'i tarafından kabul edilmemektedir.

Medinehlere karşı münakaşalarmda Şafi'î, Ebû Bekr, Ömer ve Os
man ile kendisinin bazan bunlara ilave ettiği tbn Ömer ve hatta Tabiûn'
dan Ömer bin Abdilaziz'in fiillerinin Peygamber'den nakledilen bir
hadisin sıhhatini ya te'yîd edebileceği ya da zayıflatabileceği fikrine
ısrarla karşı çıkmaktadır (Tr. III, 2 ve çeşitli yerlerde). Buradan hare
ketle biz , Medinelilerin doktrininin kat'iyetle veya büyük çapta bu ilk
halifelerden nakledilen hadislere dayandığı neticesini çıkarmamalıyız.

Durumun böyle olmadığı Ebû Bekr'den nakledilen hadislerin Tr.
llPün 63-5 parağraflarda Osman'dan nakledilenlerin 89'da ve buna
karşılık Ömer'den nakledilenlerin 6-88'de vc tbn Ömer'den nakledilen
lerin de lll-47-'de ziktedilmesiuden anlaşılmaktadır. Şafiî kandisi,
Sahabe'den nakledilen hadislere tanıdığı mevkiin sınırlan dahihnde ilk
halifelerin hükümlerini diğer Sahabîlerden nakledilen kavillerden daha
muteber telakki etmiştir.'® Şafiî'nin Suriyelilerin aynı konudaki fikir
lerinden daha dar bir anlamda, Ebu Bekr, Ömer ve Osman'm ame
lî fikrini, Medinelilerin Sahabe'den nakledilen kaviller karşısındaki

tutumlarına makul bir mesned olarak empoze etmesi, yalnız ve yalnız

onlann bu tutumunu çürütmek içindir". Ancak, daha sonraları söz
konusu fikir MaUki Mektebinde iyice yerleşmiştir; nitekim Hattâbi
(Zürkânî, II. 169'da), ilk üç halifenin devamlı tatbikatım birbirini nakze
den hadisler arasından birini tercih için bir ölçü haline getirmekte;
'lyâd ise (Zürkanî, 1. 248), Peygamber'den nakledilen muayyen bir
hadisin genel bir hüküm ihtiva etmeyip onun şahsi durumuna ait
olduğunu öne sürmektedir.

Medinelilerin otorite olarak kabul ettikleri Sahabîlerden en dik

kate değer olanlan Ömerve tbn Ömer'dir, başlıca otoritesi olarak önemi
Tr. Iir ün bir çok yerlerinde açık bir şekilde ortaya konmaktadır.

Mesela parağraf 87'de: "siz: eğer Ömer'den bir şey rivayet edi
lirse, bir kimse niçin ve nasıl diye sormaz ve, Kur'ân'ı tefsir etmek
suretiyle ona karşı çıkmaz, diye cevap verirsiniz." Ömer'in bir hük
münün, Peygamber'den nakledilen bir hadise üstün olması gerektiği

10 Bok. s. 18.

11 Bu,Tr. 111,148 (s.242)de açıkça görülmektedir. Bak. s. 26.-Peygamber'izı, kendi »ünnet
'ine ve Hulefa-i Raşidin'in sünnetine riayet edilmesini emrettiği (Ebû Davûd;

.Tinnı^ o-İU j i-jL j İbn Mâce, ^4.11 jJl »Lili'l
ilk Abbasi devri damgasuu tafimaktadır. Onun asıl misali için bak. s. 62 n.2.
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fikri Medinelilerin Malik^ten önceki nesilde cereyan eden münakaşaları

yansıtan bir rivayetinde ifade edilmektedir: Şafiî-Mâlik-Zührî-Muham-

med bin Abdillah bin Haris bin Nevfel-Sa'd bin Eiji Vakkas ve Dahhâk

bin Kays, hac sırasında temettu^un icrası üzerinde ihtilaf ettiler. Dah
hâk, temettu'un yapılmasını tasvip etmedi vc bu yüzden Sa'd onu kı

nadı. Dahhâk, Omer^n bu konudaki yasağına işaret ederken SaM,
Peygamber'in bir misaline atıfta bulundu. Mâlik, Dahhâk'm görüşünü

tercih etmektedir; zira Ömer, Peygamber'in tatbikatı hakkmda Sa'd'
den daha çok malumata sahiptir. Şafiî' ise Ömer'in yasak emrini asgarî
dereceye indirerek te'vîl etmeye çahşmaktadır. (Tr. III. 39).

Makrizi (II. 332) nazannda îbn Ömerhala Medinelilerin otoritesi
dir. Onun yeri Tr. IlI'de yer alan birçok münakaşalardagöze çarpmak
tadır; meselâ: '̂ Siz, îbn Ömer'in görüşüne dayanan bir kıyas karşısında

Peygamberden nakledilen bir hadisi bir tarafa bırakıyor ve îbn Ömer,
Peygamber'in doktrininden habersiz olamaz diyorsunuz. (§ 119); îbn
Ömer'den farkh görüşlere sahip olma düşüncesi sizi daima kızdırmak

tadır" (§ 145.a-).i3

Şafü, Ömer ve îbn Ömer'den Medinelilerin asıl otoriteleri olarak
bahsederken, onlan, otorite kabul ettikleri kimselere sık sık muhalif
olmaları sebebiyle, tutarsızhkla itham etmektedir. Bundan çıkara

cağımız leticeleri 7. bölümde ele alacağımızdan, şimdilik bizi yalnız,

Malik zamamndaki Medinelilerin, Sahabe'den nakledilen kavillerden

kendilerince uygun olmayanları reddedebildikleri gerçeğini tesbit etmek
ilgilendirmektedir.''* Şafiî, Medinelilerin hiçbir makul sebebe dayanmak-
Bizm böyle yaptıklarım beyaneder:"Sizîbn Ömer ve Urve(birTabü)'ye
muhalefet ediyorsunuz." Rabî' (Şafiî'ye): "Fakat siz de bu görüş

tesiniz" diye karşılık verir. Şafü şöyle izah eder: "Evet, çünkü Peygam
ber öyle yaptı; sonra Ebu Bekr, Ömer ve Osman da Öyle yaptı"

Bunun üzerine Kabı': "O halde biz sizinle mutabıkız diye sözünü bağ

lar; ancak Şafü: "Evet, fakat niçin mutabık olduğunuzu bümeden"
diye karşıhk verir (Tr. III. 119). Bu ifadeler, aynı zamanda bir bakıma

12 Weıısiııck, Âda OrUrUoiia, II. 178, 197 v.d. da özellikle Tirmizi'nin hadis kulleksiyoDuna

atıfta bulunarak, bİr dereceye kadar (Talmud hukukunda) St. Peter'a atfedilen mevkiden sonra
Ömer'in nasıl dinî hukukun büyük bîr kıammiTi birinci derecede bir kaynak olarak kabul edil

diğini ortaya koymuştur.

13 Ömer bin Abdilaziz'in Medinelilerin ikinci derecede bir otoritesi olması konusunda bak.

aşağıda s. 192.

14 Medineliler "Bu, Ömer'in verdiği bir hükme benzememektedir" derler (Tr. III, 82;
Muv. III. 66).
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İlk halifelerin tatbikatının, Medineliler için değil de Şafii^c mahsus bir
delil olduğunu te^yîd etmektedir.

Hadislere karşı özel ilgi gösterdikleri hakkında Medinelilerin
daha sonra kazandıkları itibar ve şöhret Şafii^nin zamanmda henüz söz
konusu değildir. Tr. III, 146'da Şafiî onların az sayıda rivayet ettikleri
nin çoğunu ihmal etmekle itham ediyor ve § 85'de şöyle diyor: "Eğer

siz... (burada Şafiî muayyen bir meseleyi zikreder) hakkında Peygara-
ber'den nakledilen hadisi, Ömer'in görüşü uğruna; Ömer'in görüşünü...

(burada Şafii başka bir meseleyi zikreder) hakkında İbn Ömer'in görüşü

uğrunda ve İbn Ömer'inkini de. bir çok durumlarda, kendi görüşleriniz

uğruna terk ederseniz size isnad edilen hadis bilgisi, sizin yalnızca kendi
görüşlerinizden ibarettir demektir."

Tabiûn'dan rivayet edilen kaviller Medine doktrininde önemli
bir yer işgal eder. (Bu bölümün baş tarafındaki istatistiğe bakınız.) Bu
görüşler, maksada uygun olarak titizlikle rivayet edilmiş ve çok kere
Sahabe'den nakledilenlerin yerine geçmiştir; meselâ, Tr. III, I21'de Şafiî

şöyle der: Eğer Tabiundan bazılarmm görüşlerine dayanarak İbn Ömer'in
görüşlerine muhalif olmak caiz ise o halde başkaları da aynı sebeple
Tabiîlere muhalif olamazlar mı, yoksa kendinize tanıdığınız bu hakkı

başkaları için yasakhyor musunuz? öyleyse siz Tabiûn'dan bazılarının

ve üstadımz (Malik)'in görüşleri karşısmda îbn Ömer'in görüşüne

itibar etmeyebiliyorken; bir başka mes'elede îbn Ömer'in görüşünü

sünnet (yani Peygamber'den nakledilen bir hadİ8)'e karşı bir delil ola
rak telakki etmeniz, hakkaniyet ölçülerinde hareket etmiyorsunuz
manasına gelmektedir. Tabiûn'dan olan İbn Müseyyib herhangİbir

konuda bir görüş serdettiği zamanMedineliler; O, doktrininimuteber bir
kaynağa dayandırmadıkça böyle yapmazdı." (Tr. III, 77) şeklinde düşün

mektedirler. Ancak Tabiûn'dan nakledilen görüşlere doğrudan tabi
olunmamaktadır. Medinelilerin Tabiûn devrindeki ileri gelen otorite
lerinden ileride bahsedilecektir.

B. IRAKLILAR

Muhalifleri, Iraklıların hadislere yeteri kadar önem vermedikerini
veya en azmdan Mcdinelilcrden daha az önem verdiklerini iddia etmek
tedirler; bu görüş biraz mutedil bir hal alarak günümüz genel kanaatinin

ıs Aşağıda, s. 243 v.d.
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bir parçası olarak devam etmektedir. Ne var ki. söz konusu devir eserleri
bunun böyle olmadığını göstermektedir. Şafiî'nin az sayıda naklettikleri
hadislerin çoğunu ihmal etmekle itham ettiği kimselerin Iraklılar olmayıp

Medineliler olduğunu görmüştük.16 Bir kaç yerde, Iraklılar hadisler konu
sunda Medinelilerden veya Suriyelilerden daha bilgili görünmekte; hadis
lerin sistematik birşekilde toplanması işinde Ebu Hanife ile Ebu Yûsuf,
Malik'ten önde bulunmaktadır.'^ Buna karşı Şafiî'nin, bir başka yerde
Irakhlarm hadis bilgilerinin hadisle ilgisi uzak olan kaynaklardan elde
ettikleri ve onların kendi ashabı Medineliler kadar hadis bilgisine
sahip olmadıkları seklindeki tenkidinin herhangibir değeri yoktur.'®

Muhaliflerinin görüşlerinin Peygamber'den nakledilen hadislere
dayanmadığı meselesi. Iraklılar ile Medinelilerin birbirlerine karşı müna
kaşalannda kullandıkları ortak bir metoddur.'̂ Aşağıdaki tahlilden,
Iraklılarm hadisler karşısındaki tutumlarınm esas olarak Medineli
lerin ki ilcaym olduğunu; ancak Medinelilerin nazariyelerinin daha
mütekamil olduğunu göreceğiz.

Şafiî'ye göre Şeybanî'nin prensibi bağlayıcı bir habere20 veya
kıyasa dayanmadıkça hukuk ile ilgili hiçbir görüşün değeri olmadığı

şeklindedir. (Tr. VIII, 3); münakaşası yapılan konuda. Sahabî'nin
birinden nakledilen bağlayıcı bir haber, kıyasa tercih olunur (Ikh. 117
v.d.); bir hadisin metnine muhalif olmak veya onun tatbikinde bir hata
yapmak aynı derecede mazur görülemez (Ikh. 282).

Iraklı münazır, Peygamber'den başka hiç bir kimsenin otorite olma
dığı hususunda Şafiî ile tamamen mutabıktır. Bu tür ifadelerin bir
dereceye kadar ihtiyatla karşılanması gerektiğini gördük.21 Ancak,
Muv. Şeyb. SoT'de Şeybanî'nin Peygamber'in bir hükmünün kat't
fonksiyonu üzerinde ısrarla durması, Iraklılarm hu aslî teze daha önce
den sahip olup açıkça ifade ettiklerini ve onu arasıra tatbik ettiklerini
göstermektedir. Ne var ki onlar, Şafiî'nin, yalnızca Peygamber'den
nakledilen hadislere kayıtsız şartsız itimad edilmesi şeklindeki prensi
binden hala uzaktırlar.

Ebû Yûsuf Tr. IX, 5 de: Herkesçe bilinen hadisleri al ve şâz olan
lardan sakın" diyerek Peygamber'in minberde şöyle söylediğini zikreder:

16 Yukanda 21, 23.

17 Bak. Aşağıda, s. 33 v.d.
18 Tr. VIII, 13. Bu görüş, başka yerde pek önemli bir rol oynamaınaktadır.

19 Tr. III, 24, 26.

20 Haber Lâzım; bu terimin manan için bak. s. 136 n. 2.
21 Yakanda, s. 11,
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"Benden rivayetle hadisler yayılacaktır; bunların Kur'ân'a muvafık

olanları gerçekten benden rivayet edilmiştir, ancak, benden nakledilen
ve Kur'ân'a aykırı olan hadis benden değildir." Bundan başka Ebû
Yûsuf: "Peygamberden nakledilen hadisler adalete ve takva usullerine
tam riayet edilerek açıklanmabdır," şeklindeki Ali'den nakledilen (bir
Iraklı isnad ile) bir hadis ile Ömer'in (yine bir Iraklı isnad ile) Kûfe'yc
giden bir grup Sahabeye Peygamber'den hadis rivayet ederken tedbirli
davranmalarım ihtar ettiğini; zira Küfe halkımn an gibi Kur'ân mırıl

dandığım büdiren bir hadisi zikreder. Ömer, Peygamber'den rivayet
edilen bir hadisi, ancak iki şahidin şeliadetiyle kabıd etmiştir; Ali ise
şahidlerin şehadetini yemin ile te'yid ettirmedikçe hadisleri kabul et
memiştir.

Ebû Yûsuf şöyle devam eder: "Rivayetin intişar sahası genişle

dikçe kabul edilmeyen veya fakihlerce kabul görmeyen yahut ta Kur'
ân ve sünnete uymayan hadisleri bertaraf etmek kolaylaşır. Şâz hadis
lere dikkat et ve cemiyetin ve fakihlerin kabul ettikleri ile Kur'ân ve
sünnete uygun olanlara sani; mes'eleleri şu ölçüye göre değerlendir;

Kur'ân'a muhalif olan Peygamber'den rivayet edilmiş olsa bile O'ndau
değildir. Ebû Yûsuf, Peygamber'in son hastabğı sırasında: "Ben yal
nızca Allah'm helal kıldıklarını helal ve yalmz Allah'm haram kıldık

larını haram kılarım. Onlar benim otoritem ardma 8iğınmamalıdırlar."22

şeklindeki hadisi de zikrederek şöyle bir neticeye vanr: "Kur'ân'ı ve
bildiğin kadarıyla" sünneti kendine önder ve rehber yap. Buna tabi
ol. Ve Kur'ân ile sünnetten manası sana açık gelmeyen mes'eleleri
ona göre takdir et."

Bu, Kur'ân'm Peygamber'den nakledilen hadisler ışığında açıklan

ması şeklindeki Şafiî'nin görüşünün aksidir.

Hadislerin tatbik sahasma konan bu tahdidlerden başka, Peygam
ber'den nakledilen hadislerin en üstün otorite olduğu şeklindeki Irak
tezi, onların nazariyede ve tatbikatta sahabe'den nakledilen kavillere
verdikleri ehemmiyet sebebiyle şüphesiz ikinci plana düşmüştür. Biz,
bir çok yerlerde bu prensibin açık bir şekilde ifade edildiğini görürüz;
mesela, Tr. I, 89: "Onlar, Peygamber'in ashabmdan hiç birine muhalif
değilmiş gibi görünürler". § 183'de: "Ebu Hanife, Sahabe'nin görüşle

rinden asla ayrılmadığım iddia eder", Tr VIII, 9'da Şafiî, Şeybanı'yc

şöyle hitap eder: "Bir başka Sahabi'nin muhalif olduğu bilinmeyen
herhangibir Sahabi hükmüne muhalif olmamak, senin ifade ettiğin

22 Ba hitdisin laüzı Kur'ân ayetlerinden çıkarılmıştır.
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açık bir kaidedir." Iraklılarm bu kaideyi sarih bir şekilde ifade etme
lerinden dolayı Şafiî, Peygambcr'den nakledilen hadislere muhalif
kalmaları hususunda IraklılarınMedinelilcrdcn daha tutarlı bir mazarete
sahip olduklarım tekrar tekrar İfade etmektedir.23

Sahabe görüşlerine verdikleri önem hususuuda Iraklıların ileri
sürdükleri delil. Sahabe. Peygamber'in verdiği hükümlerden ve O'nun
tatbikatmdan habersiz olmuş olamaz, şeklindeki Medine görüşünün ay-
ni8idır;2'» ayrıca, Sahabe'nin görüşlerinin Peygamber'in verdiği hüküm
lere mutabık olmasının muhtemel olduğu da iddia edilmiştir: "İbn

Mes'ûd kendisine sorulan bir mes'cle üzerine şöyle cevap verdi: "Bu
hususta Peygamberin bir hükmü olduğunu bilmiyorum"; bunun
üzerine kendi görüşü (re'y) soruldu ve görüşünü söyledikten sonra
onun tedris halkasmdan olanlardan birisinin Peygamber'in de aynı

hükme varmış olduğunu ifade etmesi üzerine îbn Mes'ûd. vardığı hük
mün Peygamberin hükmü ile mutabık olmasmdan son derece mem
nun oldu.25 Binaenaleyh, sahabe'den nakledilen kavillerin, Peygamber
den nakledilenlerin yerine geçmesi, her iki ne\-i hadislerin aynı derecede
otorite olarak zikredilmesi ve Peygamber'den nakledilen hadislerin
Sahabeden nakledilenler ışığında açıklanması şaşırtıcı dcğildir.26

O halde biz, Sahabe'den nakledilen görüşlere başvurmanın daha
eski bir usûl olduğu ve Peygamber'den nakledilen hadislerin üstün
otorite olduğu teorisinirı Iraklılar tarafmdan henüz eksik bir şekilde

benimsenen ve sabit ve tutarlı bir şekilde sadece Şafü tarafından tatbik
edilen bir yemlik olduğu neticesine varmalıyız.

Halbuki, hadislerin te'lif edici bir şekilde yorumlanması metodu
Iraklılarm meçhulü değildir ve te'lif imkanı olmadığı zaman, Sahabe'niu
çoğunluğunun görüşü bazen nihaî çözüm olarak kabul edilmektedir;
aralarını te lif etmek mümkün olduğu hallerde bile Iraklılar, göründüğü

kadarıyla keyfî bir şekilde, çok kere çelişkili bir kaç hadisten birisini

23 Tr. III, 61 ve bir «.-(ik yerde.
24 Tr. IX, 40 ve bir yerde.
25 Asar.E.A . 607; Asar,Şeyb. 22; .\Iuv. Şeyb. 244, hepside Ebu Hamfe-llamıııad-tbrabiın

Nebaî kanalİyle; Şeybanî'nİıı Kitabü'i-Hiicec (Ebû YûBuf'un Asat'mda beraberce zikredilmiş-

tir.)'indeki buna bcozer bir rivayetŞa'b! kanalıyla gelmektedir. Dm rivayet.Şa'bi ve Hammad
m zamatundan önceye ait değildir. Hadislere itibar edilmesinin gereği daba net bir şekilde ifade
edilen birbaşka rivayet, İbn Hanbel'de veklasik hadis mecmualarının bazılarında yer ulınaktu-

dır; bak. Muv. Şeyb. Şerhi, 244. Buna karşı zikredilen bir hadis için bak. aşağıda s. 50.
26 Sahabeden nakledilen kavillerin muskil vasfı gürüşii, Ebu Hanife'nİn mektebinde var-

hğuu sürdürmüştür.
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seçmektedirler. Tr. III, I3'te Şafiî, onlar "Sünnet e daha uygun olanını"

seçerler demektedir; biz Iraklılarm Sünnet tabirinden neyi kastettiklerim
ileride göreceğiz.2^ Söz konusu hadislerin, ilgili mektebin daha önce
te'sis edilmiş doktrmine uygun olup olmadığı prensibine göre kabûlü
veya rcddedilisi; daha sonra, Hanefî Mektebi'nin doktrinine uymayan
hadislerin neshedilmiş olmaları ihtimalini farzederek bunları ber
taraf etmek için hadisler arasında tenakuzlar bulma temayülü ile
gölgelenen, Taha>-î'nin hadisleri te'lîf etme çabaları vasıtasıyla bir san'
at haline dönüştürülmüştür. Eski Iraklıların kendi kabul ettikleri hadis
leri yorumu, onlarm nihaî ölçülerinin daha önce te sîs edilmiş dotkrin
olduğunu te'yîd etmektedir.

Iraklılar, Peygamber'den nakledilen hadisleri, söz konusu hadisin
Kur'ân-a muhalif olduğu (Ikh. .345 v.d.), onda ifade edilen kaidenin
Kur'ân'da ya da Peygamber'den nakledilen benzeri hadislerde zikre-
dilmediğps ve Peygamber'den sonra ilahî hükümleri icra eden dört
halifeden ona benzer hiç bir hadisin rivayet edilmediği (Tr. III, 10),
veya herkesin onu terketmiş olduğu (Ikh. 336), veya umumi görüş

farklı olup, Peygamber'den nakledilen fakat umumi görüşlere zıd olan
hadisler te'vil edilmek suretiyle; veya mensuh olduğu telakki edilerek
(Muv. Şey. 142), yahut ta, söz konusu hadisin, doktrini tutarsız hale
getireceği fikrinden hareketle, yalnızca metoda müteallik sebeplerden
dolayı reddetmektedirler. Şafiî'nin, Iraklıları Peygamber'den nakledilen
hadislere nisbetle Sahabe'den nakledilen ka\TİIeri daha kolay kabul
etmekle itham etmesi haklıdır. (Ikh. 345 v.d.). Şüphesiz Iraklılar, özel
likle kendi iki aslî otoriteleri olan Ali ve İbn Mes'ûd'clan birbirine zıd
birçok hadisler rivayet edildiğinde olduğu gibi, Sahabe'den nakledilen
görüşlere de sık sık muhalefet etmek zorunda kalmışlardır. Şafiî, Tr.
irde Iraklıların Ali ve îbn Mcs'ûd'dan aynldıkları noktaları bir arada
toplamaktadır.

Ali ve İbn Mes'ûd'un Irakh otoriteler olarak rolü Ikh. 215 v.d.
da ele ahnmıştır. Burada, eski hukuk mekteplerinin doktrinlerini dayan
dırdıkları otoriteler karşısındaki tutumlarının, Şafiî tarafından oldukça
tek taraflı fakat kendi açısından mantıkî bir özeti yer almaktadır; Iraklı
muhalif İbrahim Nelıaî'nin Peygamber'den nakledilen bir hadisi kabul
etmediğini belirterek şöyle der: "Vâ'il (hadisin ravisi) Ali ve İbn Mes'ûd-

27 Aşağıda, s. 73 \.d.
28 Mâlik, Muv. IH. lB3'de Iraklılann bu gftriiçüne karşı çıkmaktadır.
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dan daha bilgili olabilir rai?"2^ O, daha sonra İbrahim Nehaî'nin, Pry-
gamber'in, Vâ'il'in rivayetinden farklı hareket ettiğini gördüklerine
dair Ali ve Ibn Mes'ûd'dan bir rivayette bulunmadığmı; fakat İbrahim

Nehaî'nin, eğer onlar Peygamberdi Vail'in rivayet ettiği gibi amel
ettiğini görselerdi, onlann bunu böylece rivayet etmiş veya ona göre
hareket etmiş olurlardı .şeklinde düşündüğünü kabul eder. İraklı muha
lif İbrahim Nehaî'nin Ali ve IbnMes'ûd'dan kesinhiçbir rivayette bulun
madığını kabul etmek zorunda kaldığı gibi, İbraİıim Nehaî'nin, onların

kavillerinden ve amellerinden haberdar olmuş olamıyacağım da kabul
eder. O, aynı zamanda İbrahim Nehaî'nin bütün hükümlerinin Ali ve
Ibn Mes'ûd'a dayanmadığım da itiraf eder. Binaenaleyh Şafiî, muhalif
zatın İbrahim Nehaî'nin Ah ve Ibn Mes'ûd'a genel manada atfettiği

şeylerden bir netice çıkarmağa hiçbir hakkı olmadığı sonucuna varmak
tadır; zira İbrahim ve diğerleri, bu ikisinin sessiz kaldıkları noktalarda,
bazen diğer otoritelerin görüşlerine tabi olmuşlardır. Hatta, İbrahim,

Ali ve Ibn Mes'ûd'dan bir şey rivayet etmiş olsa bile bu rivayet muteber
olmazdı: zira o, onlarla görüşmemişti. Şafiî, münakaşasına devamla
muhalif zatın İbrahim Nehaî'nin bu konuda Ali ve Ibn Mes'ûd'un görü
şünü bilmediğinden hareketle Vail'in Peygamber'den rivayet ettiği

hadisi iptal etmek istediğini; halbuki, muhalif zatm iddia ettiği gibi,
İbrahim kesin malumata sahip te olsa, bunun onun delilini kuvvetlen
dirmeyeceğini; zira İbrahim'in onu fiilen rivayet etmediğini söyler ve
şu neticeye vanr: Eğer muhalif zat, İbrahim Nehaî'den işitenlerin, bu
işittikleri şeyi onun, Ali ve Ibn Mes'ûd'dan işittiğini ifade etmeksizin,
onlardan rivayet etmiş olabileceğini kastediyorsa; biz de, ondan hiçbir-
şey rivayet edilmeyen herhususta, sözle ifade etmediği halde, onun doğ

ru hükmü bildiğini (ve aynı görüşü paylaştığmı) tasavvur edebiliriz;
ve bu durumda eğer Ali ve IbnMes'ûddan farklı bir şey rivayet edilirse,
muhabf zat onu delil olarak kullanamaz.

Irakldann otoritesi olarak Alı ve Ibn Mes'ûd'un yanında Ömer
yer almakta ve bu üçlüden Havarizmî (II, 41)'de şöylece bahsedil
mektedir: "Ebu Hanıfe fıklıı Hammâd'dan öğrenmiş; Hammâd, İb

rahim, Nehaî'den İbrahim Ibn Mes'ûd'un ashabından ve onlar da Pey-
gamber'in ashabının fıkıhta ileri gelenlerinden Ibn Mes'ûd, Ali ve Ö-
raer'den öğrenmişlerdir."

29 Asâr, E. \. 105* Muv Şeyb. 87: Mud. I. 68 ile karşıiaştınıuz. Bu üçünde de aeıl metnin
Ibn Mes'ûd ve onun uahabmu atıfta bulunması dikkate şayandır. (Bak. aşağıda, s. 231 v.d.);
İrak doktrininin bu dayanağını tanımayan Şafii, bunun yerine Alî vc Ibn Mes'ûd'u koymakta-
dadır.
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Tr. III, 87'cle Iraklıların bir otoritesi olarak AU, Medinelilerin
bir otoritesi olan Ömer'e muhaliftir. İbn Mes'ûd, Basralılara karşı

Kûfelilerin otoritesidir (Ikh. 62) ve o, Maknzî'ye göre de halâ öyledir.
(II. 332). Onun, ömer'inkinden farklı görüşler serdettiğini bildiren veya
Ömer'in ondan hüküm sorduğu ve ona muvafakat ettiğini gösteren
hadisler vardır ve onun şahsî otoritesi, kendi ismi ile andan muayyen bir
mekteb tarafmdan almmı.ştır. tbn Mes'ûd'ıın görüşleriniu Peygam-
ber'in hükümleriyle bağdaştığının farzedildiğini gördük; ancak bu sadece
istisnaî bir (ex post facto) mazeret olup Ebû Yiisuf ile Şeyhanî'nin, Irak
doktrininin hadis temelini ortaya koyan Kitabü'l-Asar adlı eseflerinde
Peygamber'den tbn Mes'ûd kanalıyla rivayet edilmiş hadisler yok
denecek kadar azdır. Iraklıların bir otoritesi olarak Ömer'e gelince,
Şafiî, Ebu Hanife'nin çok kere Ömer'e tabi olduğunu (taklid yoluyla)
ve onu kendisine yegane otorite edinliğini ifade eder. (Tr. I, 184).
tbn Ömer'in Iraklıların bir otoritesi olarak göründüğü bir kaç hal,
bunların Medine modelinden alındığı intibaını uyandırmaktadır.

Tabiûn'dan rivayet edilen görüşler (maktu' hadisler), İraklılar ta
rafmdan Sahabc'den nakledilen görüşlerle (mevkuf hadislerle) sık sık

aynı derecede delil olarak kullanılmakta; hatta bu tür hadisler, daha
çok tek başına kullanılmaktadır. Ancak, Şeybanî ve Şafiî zamamnda
Tabiûn'un bu şekildeki görüşlerinin bağlayıcı olmadığma kail olunmuştu.
Bu nazari tutum daha önce kullanılmış olduğu gibi, Tabiûn'un görüş

lerinin onlann devrinde de hala kullauıbyor olması ile garip bir tezad
teşkil etmektedir. Tr. VIII, 13'de Iraklı muhalif, Said bin C.übeyr'den:
"Görüşleri hiçbir değer taşımayan bir tabiî" şeklinde bahseder":
§ 6,da ise Şeybanî, tbn Müseyyib, Hasan Basrî ve İbrahim Nehm'nin
görüşlerinin bağlayıcı olmadığı hususunda (bu ilk devir eserinde Pey
gamber'den gayri kimselerden nakledilen görüşleri, eski geleneğe

uyarak hala delü olarak kullanan) Şafiî'ye karşı çıkmakta, buna muka
bil Şafiî, bizzat Şeyhanî'nin bazen onların görüşlerine tabi olmakla
hataya düştüğünü ifade ederek § 15'te şöyle demektedir: "Eğer Şey.

banî'nin delili tbrahim Nehaî'nin öylece söylemiş olması ise, o halde
ibrahim'in ve diğer Tabiîlerinotorite olmadığını söyleyen de kendisidir."

Ancak, Kûfe-Irak doktrininin asıl otoritesi işte bu İbrahim Nehaî-
dir. Ebû Yûsuf'un Kitabu'l-Asâr'mda Tabi'ûn'dan nakledilen 549 haber
den ve Şeyhanî'nin Kitabü'l-Asar'ında yine Tabiûn'dan nakledilen 550
haberden (sırasıyla) 443 ve 472 kadarı tbrahim Nehaî'den rivayet
edilmiştir. Birinci eserde 15 diğerinde ise II kadarı, diğer tabiîlerden
yine Nehaî kanalıyla rivayet edilmiştir. İbrahim Nehaî aynı zamanda
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bu iki eserdeki Peygamber'den \c Sahabe'den nakledilen haberlerin
oldukça büyük bir kısmınm ravisidir. Ebû yûsuf'un Âsâr'mda yer alan
Peygamber'den nakledilen 189 hadisten 53'ünün ve Sahabe'den nak
ledilen 372 haberden I47'8İnm ve Şeybani'nin eserinde yer alan Pey
gamber'den nakledilen 131 hadisten 26'smm ve sahabe'den nakledilen
284 iıaberden 104'nünravisi İbrahim Nehaî'dir. Yukdrıda özetlediğimiz

Ikh. 21S ve devammdaki^® mevzu İbrahim Nehaî'nin adının, daha
muteber kaynaklar elde etmek için nasıl kullanddığını göstermektedir.
Her iki Kitabü'l-Asâr ve Tr. II, İbrahim Nehaî'nin İbn Mes'ûd'dan en
çok rivayet eden kimse olduğunu; ancak çok kere ondan ayrıldığını ve
İbrahim Nehaî'nin doktrininin Kûfeliler için de hemen hemen hiç de-
ğişraeksizin hakimiyet kazandığını göstermektedir.

Bir tabi'îden nakledilen görüşlerle bîr Sahabîden nakledilen görüş

ler arasındaki münasebet, Sahabe'den nakledilen görüşlerle, Peygam
ber'den nakledilen hadisler arasındaki münasebetin aym olduğundan

yine aynı netice ortaya çıkmaktadır:Tabiûn'a yapılan atıflar sahabe'ye
yapılan atıflardan önce olmuştur ve bu, daha sonraları ve aynı sebep-
t«?n hareketle rivayetin sahabe'den Peygamber'e geriye doğru intikal
ettirildiğinde olduğu gibi isnadın, Tabiûn'dan Sahabe'ye geriye doğru

intikalinden ibaret olan nazarî bir mülahazamn yalnızca bir neticesidir.
Medine doktrini Kufelilerde olduğu gilıi tek bir Tabiî üzerinde toplan
mamıştır; ancak, Medinelilerin Tabiûn ve Sahabe karşısmdaki tutumu.
Iraklılarm tutumunun aynısıdır ve onlar için de aynı netice geçerlidir.

Münferid Iraklılarla ilgili olarak, biz Ebû Uanîfe'nin hadislerle
teknik açıdan ilgilendiğini görürüz. O, farklı isnadlarla gelen aynı ha
disleri toplamaktadır. Ebû Yûsuf hadislerin sistematik bir şekilde toplan
ması işine devanı etmekte ve kendisini hadislerle alakalı ve hadis bil
gisine sahib biri olarak göstermektedir. (Tr. IX, 2). Daha sonra yaşamış

olması hasebiyle Ebû Yûsuf Peygamber'e ve Sahabe'ye dayanan haber
lerin tesirine, Ebu llanife'ye nisbetle daha çok maruz kalmıştır ve
Ebû Hanîfe'nin bir hadisi ilk defa münakaşaya dahil ettiği veya görüşü

nü ondan dolayı değiştirdiği bir kaç mesele ile karşılaştınidığmda, Ebû
Yûsuf'un aynı işi yaptığı meselelerin sayısı daha çoktur.^ı Şeybani'nin

teknik açıdan hadislerle ilgisi, onun Malik'in Muvatta'mı tertip ve riva
yet etmesiyle te'yîd edilmiş ve onun mu'tad veçhile kullandığı "biz
buna tabi oluruz" şeklindeki ifade onun en azından şekil olarak, ne derece

30 Yukanda, s. 31.

31 Bak. Aşağıda, e. 301 v.d.
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hadislerin tesiri altında kaldığını göstermektedir. Biz yine onun özellikle
Peygamberden nakledilen hadislerden dolayı doktrinini değiştirdiğini

görürüz.^2 Bu, onun tutarsız ve (hadisler arasmda kendi görüşüne uy
gun olam) seçici olmasına mani olmamakta ve bu suretle kendisini,
Şafiidin eski hukuk mektepleri temsilcilerine karşı giriştiği amansız

tenkidlerine maruz bırakmaktadır. Daha önce Ebû Hanîfe^nin yaptığı

gibi Şeybanî de Mediueli Tabiîlerin görüşlerini nazar-ı dikkate almak
tadır.

C. SURİYELİLER

Tr. IX ve Taberî'de, kendisi hakkmda sahih bilgiye sahip olduğumuz

yegâne Suriye temsücisi Evzaî'dir. Hadisler karşısında onun tutumu
da esasmda Medinelilerle Irakhlarm tutumunun aynısıdır. Evzai^nin
doktrininin tamamma yakım harp hukuku ile igili olup; bunu oluş

turmak için ilk planda tarihî değerde ve çok kere isnatsız olarak aktarı

lan Peygamberdin askerî seferleri hakkındaki rivayetler, gerçek manada
hukuki nitelikli hadislerden, mahiyet itibariyle hissedilir derecede farklı

olarak önceki tatbikatın bir zeminini oluşturmaktadır. Binaenaleyh, eğer
Evzaî^nin, peygamberdin fiiline atıflarda bulunması sık sık vaki oluyorsa,
aynı konuda Irakh bir eserdeki benzer atıflar ondan daha az değil

dir. (Harp Hukuku, Muv. ve Muv. Şeyb. de sadece muhtasar fakat
sarih bir şekilde ele alınmıştır).

Evzaî, Sûre XXXIII, 21'i zikrederek "Peygamber en güzel misal
dir" (Tr. IX, 23) der ve "Peygamber, kendisine tabi olunmaya ve
sünnet'ine riayet edilmeğe en layık kişidir" (§ 50), diye ilave eder; an
cak, Peygamber'in tatbikatım tesis ve tesbit etmek için "Peygamberdin
zamanmda ve daha sonra vuku bulan olaylara" müracaat eder (§ 26
ve bir başka yerde). O, Peygamber'in yanı sıra îbn Ömer'e (§ 31),
Ebû Bekr, Ömer ve Emevî halifesi Ömer bin Abdilaziz'e de atıflarda bu-
lunmaktadır.3^ Sahabe'nin otorite olduğu lehindeki eski hukuk mektep
lerinin mutad delili, Taberî 103'te yer almaktadır: Evzaî, Ebu Bekir
ve arkadaşlarının Kur'ân'ın tefsirini Ebû Hanîfe'den daha iyi bildik
lerinden şüphe edecek derecede ileri gidebilecek herhangibir kimse
tahayyül edememektedir. Tr. IX, 15'te Evzaî, "Selefimiz uleması"ndan

32 Bak. Aşağıda, s. 306 v.d.

33 Tr. IX, 22, 25, 28; Taberl, 82, 87.
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SÖZ etmekte ve Taberî, 70'te de Peygamber'den nakledilen bir hadisi^*^
kabul veya reddetme hususunda ulemanın görüşlerini doğru telakki
etmektedir.

îbn Kuteybc s. 63'te Kvzaî'nin Ebû Hanife'yi, onun kendi rc'yine
tabi olduğu için değil; -zira, der Evzaî aym şeyi hepimiz yapıyoruz-

Peygamberden nakledilen bir hadisle karşı karşıya geldiğinde ona
muhalif kaldığı için suçlamaktadır. Eğer bu (davramş) doğru ise bu,
hukuk mektepleri arasındaki mutad münakaşalarm dışında yeni bir
şey olmadığı gibi, Evzâî'nin hadisler karşısında diğer eski hukuk mek
teplerinden farklı bir tutum içinde olduğunu da göstermez. Şeybanî'nin

Âsâr'mda Evzaî, Ebû Hanlfe'nin Peygamberden nakledilen bir kaç
hadisinin ravisi olarak görünmekte ve Basralılarm Ömer'den nakledilen
bir haberini bilmektedir.^^

34 Aynı muhakemeyi Ebû Yûsuf, Evzal'ye karşı yöneltmektedir: Tr. IX. 10.
35 Tr. IX. 22 (Karş. Haraç, 126 v.d.).
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İsviçre Medeni Kanunu'nun, teferruata dair bazı değişiklikler

yapıldıktan sonra, 1926 yılında Türk Medeni Kanunu olarak kabul
edilmesiyle Türkiyede hukukî geçerliliğini yitiren şer'î nikâh ve talâk,
bu veni kanunun tesir ve nüfûzunun şehirlere nisbetle daha yavaş ge
lişme gösterdiği köy ve kasaİıalarunızda varlığını sürdüregelmiştir.

Türk Medenî Kanunu'nun yürürlüğe konmasından bu yana onun
tatbikatta ne derece başardı ya da başarısız olduğu, bunun sebepleri,
çareler v.s. hakkında çeşitli araştırmalar yapdmış ve yapdmaktadır.

Ancak, tatbikattaki başarı nisbeti ne olursa olsun müslüman halkımızın,

temelde şeriat preusiplerinden kaynaklanan usûllerle, aile hayatlarına

(mer'î hukuk önünde geçerli olmamasına rağmen) son verdikleri de bir
gerçektir.'

tslâm hukukuna, özellikle onun ilk ve ana kakmağı olan Kur^ân-ı

Kerim'in ruhuna uygunluğu oldukça şüpheli olan bu boşama usûlleri,
bizi, evlilik ve onun bir tür sona erdirilmesi olan talâk hakkında önce

KuEân-ı Kerim'in takındığı tutumun ortaya konulmasına sevketmek-
tedir.

A. Kur'ân-ı Kerim'de Talâk'a Karşı Alınması Gereken İhtiyati Tedbirler:

Kur'ân-ı Kerim'in evlilik bağımu çözülmesiyle alâkab tavrmı

tesbit edebilmek, onun evlilik müessesesine bakış tarzımn ortaya konul-
masmı gerektirir kanaatindeyiz.

Evlilik Kur'ân-ı Kerîm'de Sûre IV/21: liaJtp UlIL* "sağlam teminat"

şeklinde vasıflandırılmıştır. Mücâhid (0. 103/721), ayette geçen mîsâk
kelimesinin nikâh mânâsına geldiğini belirtmiştir. Katâde (Ö. 117/736)

1 islam Hukuku'nun resmi geçerliliği olmadığı ülkemizde halk arasında yaşayan ialâmi
prensiplerin maruz kaldığı değişikliklerden olmak üzere talâk ve ülkemizdeki gayr-ı resmi
tatblkaU hakkında. 'Divorce According To Ihe Qıır'ân Tfae Jnrists And Practice In Turkey*

adil doklara tezimizin 118-141. sayfalarına bakınız.
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de, söz konusu kelimenin koca'mn karısını iyilikle tutacağı veya (gerek
tiğinde) iyilik yaparak bırakacağma dair nikâh akdi sırasmda verdiği

söz Anlamına geldiğini söylemektedir.-

Sûre XXX/21, evliliğin ehemmiyetini daha bariz bir şekilde

ifade etmektedir: *<1)1 AÎbî

"İçinizden, kendileriyle huzûra kavuşacağmız eşler yaratıp, ara-
mzda muhabbet ve rahmet var etmesi, O'nun varhğınm belgelerin-
dendir. Bunlarda, düşünen millet için dersler vardır/^

Kur'ân-ı Kerim, aileyi herhangi bir dağılmadan muhafaza için
kocalara kanlarıyla güzellikle geçinmelerini emretmektedir. Sûre

IV/19: IjA(1)1 â

î îV J "Onlarla güzelliklegeçinin. Eğer

onlardan hoşlanmıyorsamz, sabredin, hoşlanmadığınız bir şeyi Allah
çok hayırh kılmış olabilir.^^

Âyetteki bu son cümlede Allah, kocaları sorumsuzca ve düşünme

den boşamaya sevkeden hoşnutsuzluk veya nefret halinde bile sab
retmelerini ve O'nun, kocalarm o anda farkına varmadıkları iyi şeyler

yaratmış olabileceğini hatırlatmaktadır.

Evlilik münasebetleri bazen öyle bir hale gelir ki, boşanma bu
ızdıraplı duruma son vermenin tek çaresi olarak görülebilir. Ancak,
Kur'ân-ı Kerim boşanmayı problemin halli İçin yegâne çare olarak gös
termemektedir. Sûre IV /34, böyle bir durumda kocanm nelere başvur

ması gerektiğini belirtmektedir: ^ »• ü

^ jli^J (J jjAJJ.ayj^\J

"Serkeşlik etmelerinden endişelendiğiniz kadınlara öğüt verin;
yataklarmda onları yalmz bırakın; nihayet dövün. Size itaat
ediyorlarsa alehylerine yol aramayın. Doğrusu Allah Yücedir,
Büyüktür." Âyette, kocanın karısını boşamaya karar vermeden önce
bu üç safhah tedbirler zincirini dikkate almasının gerekli olduğu bildiril
mektedir. "Size itaat ediyorlarsa aleyhlerine yol aramayın." şeklindeki

2 et-Tabert, Muhammed b. Cerİr, CârniVl-Beyân' an TeVî]-i Âyi'l-Kur'ân, 2. baskı. Kahire
1954, c. IV, s. 315.
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İfadeye göre koca, boşanmayı gerekli kılacak gerçek mânâda sebepler
olmaksızın talâkla tevessül etmemelidir. Ve yine hoşnutsuzluk veya
nefret halinde Sûre lY /128, eşler arasmdaki meselelerin halledilmesinin

daha hayırh olduğunu bebrtmektedir: ^ Ol j

«lîl le-f^ ^

îoOlS' aÜI Ol* Ij 1j;—01 j ^cJÜl _^a>-1j
^Eğer kadm, kocasınm serkeşliğindenveya aldınşsızlığmdanendişe

ederse, aralarmda anlaşmaya çabşmalannda kendilerine bir engel
yoktur. Anlaşmak daha hayırhdır. Nefisler kıskançbğa meyyaldir. Eğer
iyi davranır ve haksızbktan sakınırsanız bilin ki, Allah işlediklerinden

şüphesiz haberdardır.

Meseleleri hal yolunda yukarıda zikredilen teşebbüslere rağmen, eşler

arasındaki münasebetler kötüye gittiği takdirde Kur^ân-ı Kerim, evliliği

muhafaza etmeye yardımcıolacak başka bir alternatif teklif etmektedir:

Sûre IV/35 01 1^-1a1 J aİ*1 Ot* ^^*"1 ^

\(âp OlS'̂ ifOl ^Âİll laj^"Kan-kocamn arasmm
açılmasından endişelenirseniz, erkeğin aüesinden bir hakem ve kadının

ailesinden bir hakem gönderin; bunlar, onların aralarım düzeltmek ister
lerse, Allah onların aralarını buldurur. DoğrusuAUahher şeyi bilen ve
haberdar olandır.'^ Hakemlerin başta gelen görevi, eşler arasmda an
laşmaya giden yolları araştırmaktır. Nitekim aynı âyette ayrılmadan

ziyade sulh^ün önemi üzerinde ısrarla durulmaktadır.

B. Talâkım Mahiyeti ve Bununla tIgiii AUah'm Koyduğu Hududun
Aşılması:

Kanaatimize göre talâkım mahiyetini incelemek için, onun Kur'ân-ı

KerimMeki ifade edildiği şekli ve talâkMa ilgili tarafların rollerini
sağlıkh bir tarzda belirtmek lâzımdır.

Kur'ân-ı Kerim (Sûre II /229) kadmm talâkım vukuundan sonra
bekleme süresini (iddet), bu esnada eşlerin birbirlerine karşı mükelle
fiyetleri A'e ric^î talâk sayısmı zikrettikten sonra bunların AUah^m koy
duğu yasalar olduğunu belirterek, bu yasaların bozulmamasmı, haddi
aşmamayı emreder." L» Bu yasalara aykın hareket eden
kişi zâlim olarak tavsif edilir.

tbn Abbas (ö. 68/687-8) ve ed-Dahhâk (ö. 105/723) dan benzeri
görüşler rivayet ettikten sonra Taberî (ö. 310/922): "Bunlar Allah'ın
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yasalarıdır, onlan bozmayın. Allah^m yasalarım bozanlar ancak zalim
lerdir," âyeti hakkmda, ınüslümanlann haram ile mübah*m smırlarmıu

aşılmaması gereğini anlayıp ayırdetmelerini söylemektedir. Başka bir
deyişle; bir kimse kendisini itaatten itaatsizliğe sapmaya meydan ver
memelidir; zira böyle yapmak o kimsenin zâlim olmasma sebep olur.
Taberî, bundan sonra zâlim kelimesini şöyle tarif eder: ^Bir kimsenin
yapmaya hakkı olmadığı şeyi işleyendir.'^

Sûre II /229'dan, Kur'ân-ı Kerîm'in prensiplerine aykırı bir şekil

de sarfedilen talâk'ın hâlâ geçerli kabul edilip edilemeyeceği meselesi
ortaya çıkmaktadır. Bu konudaki farkU yorumlar bizi ayrı görüşlere

sevketmektedir. Fukahanm büyük çoğunluğu, Allah'ın emİr ve yasak
larına riayet etmeksizin sarfcdilmesine rağmen talâk'm geçerliliğini tasdik
etmektedir. Zira, fukahanm çoğunliğuna göre talâk hakkı koca'ya
mutlak bir şekilde verilmiştir. Koca, Kur'ân-ı Korîm'de zikredilen pren
sip ve kaidelere tamamen uymaya davet edilmekle beraber; bunların

nezdinde talâk sadece koca'nm şahsi tasarrufu olarak kabul edilmiş ve
tamamen onun arzusuna bırakılmış bir fiildir. Binaenaleyh, koca'nm
Kur'ân-ı Kerîm'in icaplarım yerine getirmedeki ihmali, böylesi bir
talâk'm, fukahâ tarafmdan haram veya mekruh olarak tavsif edilmesine
rağmen, onun hukukî geçerlUiğine tesir etmemektedir.'*

Boşama hakkının kadına değil de erkeğe verilmiş olmasımn haklılı

ğını isbat kabilinden olmaküzerebirçokfakih, kadımn düşünce ve muha
keme gücünün erkeğe nisbetle daha zayıf olduğunu, binaenaleyh,
kadımn keyfî ve kapris neticesi hareket etmeye daha meyyal olduğu

görüşündedirler. Kadınların dînî şuur ve anlayışları yeterli ve zayıf

olduğundan onlar meseleleri dînî açıdan ziyade dünyevî açıdan değer

lendirmeye daha meyyaldirler. İşte bu özelliklerinden dolayı-böyle dü
şünen fakihlere göre-kadınlann talâk gibi ciddî meselelerde bile düşünüp

taşmmadan anî kararlar vermeleri daha muhtemeldir;^ Binaenaleyh,
bu fukahaya göre aile münasebetlerindeki muvazeneyi emniyet altma
âlmak için evlilik bağlan daha kuvvetli ellere-kocalara-teslim edilmelidir.
Kocalar daha isabetli kararlar alabileceği gibi, daha az kayıtsız ve

3 et-Taberî, Tefsir, c. II, ». 473.

4 es-Serahaî, Mubanuned b. Ebî Sebl, Kitâbu'l-Mebsût, Kahire 1906, c. IV, s. 2 v.d.; el
Kâsâni, Alâu'd- Dîn Ebö Bekr b. Mes'ûd, Bedâ'iVs-Sanâ'i', Kabire 1910, c. III, s. 95-6;
el-Hattâb, Muhammed b. Muhammed, Mevâhibu'l-Celîl ii Şerh-i Mubtasar-ı Halîl. Kahire
1910-11, c. IV, 8. 39.

5 tbn Hiimâm, Kemâiu'd-Dîn Muhammed b. 'Abdi'I-Vâbid. Şerh-u Fethi'l-Kadîr, Kahire
1316 H.. c. III, 8. 22.
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hissî hareket edebilaceklerdir. Zîra, bir koca kansım boşamaya karar
verdiğinde mehir verip nafakasını temin etmek mecburiyetinde bıra

kılacağından; onun, boşamaya karar vermeden önce meseleyi yeniden
etraflıca düşünmesi gayet tabiîdir.

Fukahânm çoğunluğubu görüşlerini Sûre IV / 34'den istintaç etmiş,

görünmektedirler: jJp «ÜJİ U

â-J* UHJ U^.
Allah'ın kimini kimine üstün kılmasmdan ötürü ve erkeklerin,

mallarından sarfetmelerinden dolayı erkekler kadmlar üzerine hakim
dirler" Ancak, bu âyet boşama hakkının niçin kadına değil de erkeğe

verildiğinin sebeplerini göstermekten uzaktır. Ayet, sadece erkeklerin
veya kocaların ailelerinin reisleri olduğunu belirtmektedir. Gerçi âyet
erkeklerin kadınlar üzerine üstünlüğünü ifade etmektedir ancak bu,
fukahânm çoğunluğu tarafmdan öne sürülen yukarıdaki görüşleri

destekler mahiyette görünmemektedir. Kur'ân-Kerîm, boşama hakkmı

daima kocaya atfetmiştir ancak, bunun niçin böyle olduğu hakkın,

da da hiçbir sebep göstermemiştir.'»

Burada önemli olan husus, boşama hakkının nasıl uygulandığımn

tesbit edilmesidir. Bu safhada cevaplandırılması gereken ilk soru şudur:

Fukahânm çoğunluğunun görüşünde olduğu gibi; koca kansım kayıtsız

şartsız boşama hakkına sahip midir, yoksa onlar talâk öncesinde, talâk
esnasında ve talâk'ın vukuundan sonrası için Kur'ân-ı Kerîm'de ortaya
konan bazı icapları yerine getirmek zorunda mıdır? Fukahânm çoğun

luğuna göre Kur'ân-ı Kerîm'de zikredilen bu icaplar yahut şartlar yerine
getirilmeksizin vaki olan talâklar onu batıl kılmamaktadır. İşte burada
mühim bir mesele ortaya çıkmaktadır. Şüphesiz, fukahânm çoğunluğu

kadmın sahip olmadığını iddia ettikleri bütün iyi meziyetleri erkeğe

atfetmişlerdir. Bu, kişiyi talâk hadisesinde erkeğin, Kur'ân-ı Kerîm'de
vaz edilen şartlan tabii olarak nazar-ı dikkate almazhk edemiyeceği

inancına götürebilir. Ne varki, sadece bunun aksi vaki olmakla kalma
mış; böyle bir talâk da meşru ve geçerli sayılmıştır. Fukahânm çoğun

luğunun, manevî açıdan benimsememekle beraber, bir kimsenin zahiren
sorumsuzca sarfedildiği anlaşılan talâk'ını hukuki yönden haklı ve mu
teber göstermeye çahşmalan münakaşa götürür bir durum arzetmekte-
dir. Gerçekten çoğımluğım bu konudaki görüşü, tenkide açık kapı

bıracakacak özellikte görünmektedir.

6 Bkz., Kur'ân-ı Kerim, 11/230, 231, 236.
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Diğer taraftan, çoğunluğun bu konudaki görüşüne muhalif bir
takım fukahâ vardır. Onlar nazarında Kur'ân-ı Kerim'de vaz edilen
icap ya da şartlar, asbnda talâk'm hukukî geçerliliği için riayet edilmesi
gereken hususlardır. Bu görüşe göre bu şartlara riayet edilmemesi,
talâkhn butlanını gerektirmektedir.^

Fukahânın çoğunluğunun görüşlerinden, talâk hadisesiyle sadece
kocanın alâkalı olduğu anlaşılmaktadır. Halbuki, Kur*ân-ı Kerîm'in
meseleye yaklaşımı icelendiğinde çoğunluğım görüşünden farklı bir
neticeye varmak mümkündür. Kur'ân-ı Kerîm'e göre talâk hadisesiyle
doğrudan alâkalı olan iki şahıs vardır: koca ve kan. Bazı âyetler sadece
kocalan, bazdan sadece kardan ilgilendirirken, bir takım ayetler de ikiaini
birden ilgilendirmektedir. Meselâ: Sûre II /227 ve XXXIII /49, kocalan
muhatap almakta; Sûre II /228 ve XXXIII /49'un bir kısmı ise kardan
ilgilendirmektedir. Sûre IV/I28'de kan kocayı birbkte muhatap olmak
tadır. Bu ve diğer ilgiU âyetler, talâk'm ne sadece koca ne de sadece kan
ile alâkab olduğunu, bilakis her ikisini birden ilgilendirdiğini göster
mektedir. Bazı muayyen hallerde. Sûre IV/35'de gösterildiği gibi,
talâk hadisesinde meseleye kâdîler dahi karısabilmektedir. Müfessirler-
in büyük çoğunluğuna göre söz konusu ayette kasdedüen kişi ya sul
tan veya kâdi ya da İslâm cemiyetidir.8

Böylece alâkab şahısların sayısı bazen ikiden fazla olmakta ve
talâk hadisesi, eşlerin salâhiyetini de aşabilmektedir.

Binaenaleyh, talâk, çoğunluğım görüşünün aksine, sadece kocanm
şahsım ilgilendiren ve münhasıran onun mesubyetinde olan bir hususiyet
arzetmemektedir. Bundan hareketle, çoğunluğun ileri sürdüğü üzere
beş vakit namaz veya oruçda olduğu gibi, talâk'm koca ile Allah
arasında hususi bir mesele olduğu neticesinin tutarsızbğı ileri sürüle
bilir. Şöyle ki: Namaz ve oruç gibi vecîbelerin eda edilmesi ya da
terkedilmesi tamamen fertle Allah arasındadır. Bu tür ibadetlerin e-
dası, Allah'-n nzasım kazandırıp O'nun-özellikle âhirette- mükâfatım

7 Sa'id b. el-Müseyyib (ö.94/714)ve bir gurup çağdaşımn, böylebir (alâk'ı bâtıl saydıkları

rivayet edilmektedir. Bkz., ez-Zemahşerî, Cânı'Uab Mahmûd b. 'Umar, el-Keşşûf 'an Hakâ'iki
t-Tenz!I, Kahire 1966,c. IV, s. 118. Bu görüşü müdafaa eden fakihlerin başbcalan: tbn Hazm,
tbn Teymiyye ve tbn Kayyim el-Cevziyye'dir. Bunlariçin bkz.: İbn Hazm, 'Ali b. Ahmed b.
Satd, el-Muhallâ, Kahire 1352 H., c. X, ss. 161-62; tbn Teymiyye, Ahmed b. 'Abdi'l-
Halim, Fetâvâ el-Kubrâ, Kahire 1328 H., c. III, ss. 14-16;tbn Kayyim el-Cevziyye, Muhammed
b. Ebî Bekr, Zâdu'l-Me'âd, tahkik, Tâhâ 'Abdu'r-Raûf Tâhâ, Kahire 1970, c. IV. ss. 56-57.

8 et-Taberİ, Tefsir, c. V, s. 71 v.d.; el-Cassâs, Ebû Bekr Ahmed b. Ali er-RâzS, Ahkâmu'l
Kur'ân, İstanbul 1335 H., c. II, s. 191; Fahru'd-Dîn er-Râzİ, et-Tefsiru'i-Keblr, Kahire 1938,
c. X, 8. 92.
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celbeder. Halbuki, haklı ve meşru sebeplere müsteniden de olsa, ta-
lâkMa medih veya mükâfatın hiçbir çeşidi yoktur.

Kur'ân-ı Kerîm'in vazettiği prensiplere aykırı bir şekilde vukubu-
lan bir talâk'da (fukahânm genellikle 'talâk-ı bid'î' olarak tavsif
ettikleri talâk) koca, sadece Allah'ın ibâhat hududunu aşmakla kal
mamakta; diğer hükümler yanında, talâk'ın vaki olabileceği muayyen
vakti, sarfedilmesi gereken muaj'yen talâk sayısı, karının iddeti ve diğer

benzeri hükümleri de görmezlikten gelmektedir. Bundan başka koca,
böyle hareket etmekle, yani kendisine tanınan yetkinin dışına çıkmakla

sadece zâlim olmakla kalmamış, karısının haklarmı da çiğnemiş olmak
tadır. Bu şekilde verilen talâk'm hukukî geçerliliğini kabul etmek,
kocanın Kur'ân-ı Kerim'in sarih hükümlerine rağmen kansmın hakla-
rma tecavüz etmesini tasdik etmek mânâsına gelecektir.

O halde kocanm, Kur'ân-ı Kerim'in hükümlerini yerine getirmeksi
zin kansmı boşaması, Allah'ın yasalarının (hudûduUah) çiğnendiği bir
hareket olarak telâkki edilebilir. Esasen fukahânm çoğunluğu bu tür
talâk yüzünden kocayı günahkâr kabul ederek kmamışlarsa da, onların
talâk'ı hukuken geçerli kabul etmeleri, Kur'ân-ı Kerim'in talâk mesele
sine karşı aldığı tavırla uyuşmamaktadır; çünkü AUah'm yasalarım

bozan bir kimse zâlim olarak tavsif edilmiştir. Talâk'da görülen böyle
sine haddi aşma, basit bir kınama, ayıplamadan daha öte müeyyideler
gerektirmelidir. Manevî ve vicdânî yönlerden ayıplamanın yanmda
talâk'm hukuld ve manevî sebeplere müsteniden haklı görülebilmesi
için kocanm, Kur'ân-ı Kerîm'in ortaya koyduğu prensiplere, ihtarlara
eksiksiz uyması ve Kur'ân-ı Kerim'in bu konudaki müeyyidelerine
işlerlik kazandırılması gerekmektedir.

Kur'ân-ı Kerim'in hükümleri ve bu hükümlerle ilgili bilhassa
âhirete müteallik ikaz ve tehditler bir bütün olarak incelenip onun
gerçek ruhu ortaya çıkarılmadıkça talâk'm manâsı ve ehemmiyeti anla-
şılamayacağı gibi, bundan doğacak nâhoş durumların ciddiyeti de
takdir edilemeyecektir kanaatindeyiz.
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ŞEBBE'NİN MEDİNE-1 MÜNEVVERE TARİHİ

Doç. Dr. Mustafa FAYDA

İslâm kültür ve medeniyetinde tarih yazıcılığı, Sahâbî ve Tabiîn
devrinde, başta Siyer ve Meğazî olmak üzere, Cahiliye Çağı Tarihi,
Umumî Tarih, Ensab, Tabakat ve Futûh sahalarındaki eserlerin telifi
üe başlamıştır. Siyer ve Meğâzî dahnda ilk eser verenler arasmda, En-
sar'dan Sa'd b. Übâde el-Hazrecî'nin oğlu Sa'îd'i, 3/624 yılında doğan

Sehl b. Ebî Hasme'yi, 13/634 yılında doğan Saîd b. el-Müseyyeb'i
{öl. 94/713), 97/751 yılmda vefat eden Ubeydullah b. Ka'b'ı; 19/640
yılmda Kûfe'de doğan ve 103/721 yılında vefat eden eş-Şa'bî'yi, Cemel
vakası (36 /656) esnasında onaltı yaşmda olan Hz. Osman'ın oğlu Eban'ı

(öl. 96/715 veya 105/723), 23/643 yıhnda doğan Urve b. ez-Zübeyr'i
(öl. 94/713), 123/741 yıbnda vefat eden Şurahbil b. Sa'îd'i; 37/657
yıhnda doğan el-Kasım b. Muhammed'i (öl. 107/725), 120/737
yılmda vefat eden Asım b. Ömer b. Katâde'yi, ez-Zührî'yi (öl. 124 /742)
es-Sebî'î'yi (öl. 127/745), Yakub b. Utbe'yi (öl. 128/745), Abdullah b.
Ebî Bekir'i (Öl 130/747), Yezîd b. Rûman'ı (Öl. 130/747), Ebu'I-Esved'İ

(öl. 131/748), Dâvud b. el-Hüseyin'i (öl. 135/752), Ebu'l-Mu'temir'i
(öl. 143 /760), Musa b. Ukbe'yi (öl. 141 /758) ve 151 /768 yıhnda vefat
eden Muhammed b. İshak'ı sayabiliriz.'

Cahiliye Çağı Arap Tarihi ve Ensab ilmi konusunda ilk eser veren
ler arasında ise, Cübeyr b. Mut'im (öl. 59/679), Akîl b. Ebî Talib (öl.
60/680). Mahreme (öl. 54/674), el-Akra' b. Habis et-Temîmî (öl. 31 /651),
Abîd b. Şeriyye (Cahiliye ve İslâm dönemini idrak etti), Huveytıb (öl.
53/672), Ziyad b. Ebthi (öl. 53/673), en-Ncccar b. Evs (öl. 60/680),
Dağfel b. Hanzala (öl. 65 /685), Hâlid b. Talîk (166 /782'de yaşıyordu),

ed-Dahhak b. Osman (öl. 180/796), Ebu'l-Yakazan (öl. 190/806), Ebu'I

l Bu müelliflerin hayat ve eserleri için bkz. Fuad Sezgin, G.4S. I. 275-290; aym eserin
arapça tercümesi: Tarihul-TuraaiH-Arabi, 1/2. 65-91, Mahmud Fehmi Hicazî ter. el-İmam

Muhammed b. Suûd el-lslâmiyye Üniversitesi yayudarı, Riyad 1983. Aynca bkz. Yusuf Horo-
vitz, el-Meğâzin-Ulâ veMüellifühâ,Hüseyin Nassar ter. Kahire 1952: M. Hamidullah. Mukaddi
me, Siretu İbn tshak, Rabat 1976.
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Bahteıi (öl. 200/815), İbrahim b. Musa (öl. 200 /815) ve Hişam b. Mu-
hammed b. es-Sâib el-Kelbî (204 /819) gibi şahsiyetleri görüyoruz.2

DüDya ve İslâm tarihleri dalında ilk eser verenler arasında da
AbduUah b. Selam (öl. 43 /663), Ka'b el-Ahbar (öl. 34 /654), Vehb b.
Münebbih (öl 110/728), Câbir el-Cu'fî (öl. 128/746), Avâne b. el-Hakem
(öl. 147/764), Ebu Mıhnef (öl. 157/774), Amr b. Şemir (öl. 160/776),
Seyf b. Ömer et-Temîmî (öl. 193 /809), el-Medâinî (Öl. 235/850) ve
Vesîme (öl. 237/851) gibi müverrihleri zikredebiliriz.^

1- tslâm Dünyasındaki İlk Şehir Tarihleri

İslâm tarih yazıcılığı içerisinde şehir ve bölge tarihlerinin de ayn
bir yeri vardır. Bu sahadaki eserlerde umumiyeti? belirli şehir veya
bölgelerin coğrafî durumlarııun, fetih şartlarıma ve buralarda yaşayan

Sahâbî ve Tabiîn başta olmak üzere muhtelif ilim dallarmda yetişmiş

bulunan şahsiyetlerinele almdığına şahit olmaktayız. Bu bakımdanşehir

tarihleri; siyasî, askerî, içtimaî, iktisadi ve ilmi sahalarda olduğu kadar;
yollar, köprüler, kuyular, sarnıçlar, setler, kaleler, saraylar, konaklar
ve mescidler gibi eserler için de çok zengin bir malzemeyi ihtiva etmek
tedir.

Şehir ve bölge tarihleri ile müslümanların ilgilenmeleri, İslâmi

yet'in ilk dönemlerine kadar ulaşmakta; ayrıca bu bölgelerin coğrafî

durumları, fetih tarihleri ve çeşitli özellikleri ile yakından alâkalı

bulunmaktadır. Mekke tarihini yazan el-EzrakI (öl. 250/865), Vehb b.
Münebbih'in (öl. 110/728) Ka'be ile ilgili eski bir eserden faydalan
dığını; Ömer b. el-Hattab (öl. 23 /644), Abdullah b. Abbas (Öl. 68 /687)
gibi bazı Sahâbîler ile Tabiîn'nin Ka'be tarihiyle meşgul olduklarım;

aynca Mekke halkının İslâmiyet'ten az önce, Ka'be'de bulunan bazı

kitabeleri okutmak üzere. Yemen'li birisi üe bir yahudiyi ve hıristiyan

bir din adammı çağırdıklarını bize haber vermektedir.*^

Diğer taraftan Ömer b. el-Hattab, Müslümanlar Irak, Suriye, Mısır
ve diğer bölgeleri fethedince, zamamnın hakimlerinden birisine şu mek
tubu yazıp şehirleri, havasım ve sâkinlerini kendisine tavsif etmesini
istemiştir: "Bizler Arap olan kimseleriz; Allah, ülkelerin fethini bize
nasîb eyledi; bu topraklara girmek, bu ülkelere ve şehirlere yerleşmek

istiyoruz. Bundan dolayı bu şehirleri, havalarını, buralarda oturanları,

2 Bkz. Fuad Sezgin, 1. 2S8-271; (arap. ter. 1/2. 29-S7)

3 Bkz. F. Sezgin, I. 304<316; (arap. ter. 1 /2. 120-143)

4 el-Ezrakt, Ahbaru Mekke, 1. 39,78,80, Beyrut 1969; F. Sezgin, I. 339; (arap. ter. 1 /2.193)
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toprak ve havanın hu yerlerin sâkinlerine ne gibi tesirleri oldağunu

bana anlatP^ Kaynağımızın admı zikretmediği bu hakim kimse, Hz.
Ömer'e şu şekilde başlayan bir mektup yazmıştır: "Ey Müminlerin
Emiri! Bilesinki Allah yeryüzünü, doğu-batı, kuzey-güney diye kısım

lara ayırmıştır...' O bu mektubunda, Şam (Suriye), Mısır, Yemen,
Hicaz, Mağrib, İrak, Dağlar (Cibal), Horasan, Fâris, Huzistan, Cezire,
Hind ve Çin'i, iklimleri, şehirleri ve sâkinlerinin bazı özellikleri ile bir
likte tamtmaya çahşmıştır.^

Hz. Ömer, Sasanîleriu büyük bir ordu topladıklarını (Nihavend
öncesi) öğrenince Irak üzerine bizzat yürümek istemiştir; bunun üzerine
Ka'b el-Ahbar'dan (öl. 32 /652) Irak'ın durumunu sordu. Ka'b ona
şunları söyledi: "Ey Müminlerin Emiri! Allah eşyaları yarattı ve her
şeyi bir şeyle bağladı. Akıl, ben Irak'a gidiyorum, deyince, ilim, ben de
seninle geleceğim, dedi. Mal, ben Şam'a gidiyorum, deyince, fitne, ben
de seninle geleceğim dedi. Bereket, ben Mısır'a gidiyorum, dejonce,
uysallık (züll), ben de seninle geleceğim, dedi. Fakirlik, ben, Hicaz'a
gidiyorum deyince, kanaat, ben de seninle geleceğim, dedi. Güçlük, ben
çöllere gidiyorum, deyince, sıhhat, ben de seninle geleceğim, dedi."®

Yine Hz. Ömer, Müslümanların deniz savaşı yapmalarma karar
vermek üzere Amr b. el-Âs'a yazdığı mektupda, denizde yolculuğun

durumunu sormuş; Amr ona yazdığı cevapda, denizdeki insanı, odun
üzerindeki böceğe benzetip, odun kınlınca böcek helak olur diye cevap
landırmıştır. Bunun üzerine Hz. Ömer, müslümanlann deniz savaşına

gitmelerini doğru bulmamıştır.^

Hz. Ömer'e ait bir başka haber, Kâdisiye savaşı başkumandam

Sa'd b. Ebî Vakkâs'la ilgili olanıdır. Halife, Kâdisiye savaşmdan sonra
başkumandan'dan, Kâdisiye bölgesinin tamtılmasım istemiş; Sa'd
da burasını tavsif eden bir mektubu Hz. Ömer'e göndermiştir.®

Aym şekilde Hz. Ömer, Amr b. el-As'dan Mısır'ın tamtılmasım

istemiş; o da Halife'ye yazdığı mektupta, Mısır'ın coğrafi hususiyetlerini
anlatmıştır.^

5 el-Mcs'ûdJ, Murûcu'fZeheb, II. 34-8, Beyrut 1965; aynca bkz. F. Sezgin I. 339-340;

(arap. ter. 1/2. 193-4)

6 el-Mes'ûdİ, II. 38

7 İbn Sa'd, et-Tabakatu'l'Kübrâ, III. 285 (Beyrut baskısı)

8 Yakut el-Hamevî. Mu'cemu'/-Buldan, IV. 292 (Beyrut baskısı); F. Sezgin, I. 340; (arap.

ter. 1/2. 194)

9 el-Kettânt, et-Terâtibu'l'îdariyye, II. 266-7 (Rabat baskısı); Hamidullab, Hecmuatu'l-
Vesftiki's-SiyBBİyye, 384-6, Beyrut 1969.
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Bütün hu hal)erler, Müslümanların çok orken devirlerden itibaren
şehir ve bölgelerin coğrafî durumları ve insanlarıyla yakından ilgilen
diklerini göstermektedir. Diğer taraftan fetih şartlarının muhafazası,

gayr-i müslim uusiırlarm kendi dinlerinde kalmalarına karşılık ödedikleri
cizye ile topraklarından alınma haraç vergilerinin tesbiti gibi hususlar
da, şehir ve bölge tarihlerinin yazılmasına sebep olan unsurlar arasında

yer almış bulunmaktadır. Şehirlerin üstünlükleri, Mekke ve Medine
gibi şehirlerin İslâm dini ve tarihi yönünden arzettiği ehemmiyet ise,
bu neviden eserlerin yazılmasını adeta zarurî kılmıştır.

tbn Şebbe'nin (öl. 262/876) TarihuH'MpdinetVl-Münevvere adb
eserinin tanıtılması dolayısıyla yazdığımız bu makalede, İslâm dün-
yasmda yazılmış olan şehir tarihlerinden bazı önekleri sıralamakla yeti
neceğiz. İsimlerini sıralayacağımız eserlerin müellifleri, îbn Şebbe'den

önce yaşamış veya onun muasırlarından olacaklardır.

Şehir tarihleri içerisinde, İslâm dünyasında ilk önce yazılanlar

arasmda yer alan ve bize kadar ulaşan eser. Hasan el-Basri'nin (öl.
110 728) Fazâilu Mekke adlı kitabıdır.'"

Mekke tarihi üzerine, 180/796 yılı civarında vefat ettiği bilinen
Kbu Sâc Osman b. Arar b. Sâc el-Kureşî el-Cezcri'nin bir eserinin bulun
duğu kabul edilmektedir. İlk şehir tarihçileri arasmda adını aşağıda

zikredeceğimiz el-Ezrakî, Osman b. Amr b. Sâc'm rivayetlerinden geniş

ölçüde faydalanmıştır."

Mekke tarihi üzerine yazılmış en meşhur ve en eski eserlerden birisi,
Kbu'l-Velîd Muhammed b. AbdiUah b. Ahmed el-Ezraki'nin (öl. 250
865) Ahbaru Mekke ve Mâcâe fîha mine^l-Asar adlı kitabıdır.'^

Mısır tarihi üzerine eser \eren müverrihlerden Ebu Kabil Huyeyy
b. Hânı b. Nâdir ei-Meâfirî el-Mısrî (öl. 128/744), Yezîd b. Ebî Habîb
el-Ezdî (öl. 128 /745), el-Hâris b. Yezîd el-Hadramî el-Mısrî (öl. 130 /747),
ÜbeyduUah b. Ebî Cafer el-Mısrî (öl. 135 /752), Amr b. el-Haris b. Yakup
el-Ensarî (öl. 147 /764), Yahya b. Eyyûb el-dâfikî el-Mısrî (öl. 168 /784),

10 Bu eser. taiilelu'l-Mucâırrr Ji'Mekkeli'l-.Miikerremv udi ile Miralay Mu<ilai'u llâmî
tarafından türkçcye tercüme edilerek 1280 yılında îstanbul'da bamlmışur. Küçük ebad, kırk
sayfalık bir risaledir. Eserin yazma nüshaları ve farklı isimleri İçİn bkz. F. Sezgin. I. 591-4;
(nrup. ter 1/2. 9-14)

11 F. Sezgin, I. 343; (urap. ter. 1/2. 2ül)
12 Beyrut 1969; İbnu'n-Nedim. el-Fihrist, Kahire 1348, s. İ68. FuadSezgin bu eseri, Mu-

Muhammed b. Abdillah'ın dedesi Ahmed b. Muhammed b. el-Velld b. Ukbe b. ei'Azrak'e
(öl. 222 '837) ait olarakgösterir ve torunundedesinin eserinitehzibettiğini bildirir;GAS. 1. 334;
(arap. ter. 1 /2. 202-3
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Abdullah b. Lehî'a (öl. 174/790), el-Leys b. SaM (Öl. 175/791), Esedu's-
Süıme diye meşhur Esed b. Musa b. İbrahim (öl. 212 /827), Osmau b.
Salih b. Safvan es-Sehmî (öl. 219/854) ve Sa'îd b. Kesîr b. llfeyr'in (öl.
226/841) kitapları bize kadar ulaşmamıştır. .Vncak daha sonraki tarilı-

ciler, Mısır tarihi üzerine yazdıkları eserlerinde, bu müverrihlerin kitap
larından pekçok nakiller yapmışlar \c iktibaslarda buhmmuşlardırü^.

Zamanımıza intikal eden Mısır tarihinin ilki. İbn Abdi'l-Hakem'in
(öl. 257 /871) Futûhu Mısr ve Ahbanıhâ adlı kitabıdıri*'.

Mü.stakil olarak Endülüs tarihiyle meşgul olan ilk müellif, Mısır

tarihi de bulunan Said b. Kesir b. Ufeyr'dir (öl. 226 /841). Onun Kitabu
Ahbarri-Endülüs adlı kitabı zamanımıza kadar intikal etmemiş olup
İbn Abdi'l-Hakem bu eserden nakillerde bulunmuştur'^. Zamanımıza

intikal eden Endülüs tarihinin ilki ise, Abdulmelik b. Habü) es-Sülemî

el-Mirdâsî'nin (öl. 238/852) ToriAu'/-Endü/üs'üdür'ö.

Muhadramin'den olan Abîd b. Şeriyye'nin (Muaviye'nin iktidarma
ulaştı) Kitab fi-AhbarVl-Yemen ve Eş''ârihâ ve Ensâbiha adlı Yemen
tarihi, zamanımıza intikal etmiş \ e Haydarabad'da 1347 yüında îbıı

Hişam'ın (öl. 218/834) KitabuU'Ticanhnın zeyli olarak basdmıştır'^.

İslâm öncesi ve sonrası Arap tarihi üzerine pekçok eser yazmış olan
Îbnu'l-Kelbî'nin (öl. 204/819) Futûhu'ş-Şam^^ adlı kitabı ile Hicretin
ikinci asrının ikinci yarısında vefat eden .Ahmed b. Muhammed b. İsa

el-Bağdadî'nin Tarihul-Hımsıyyin adlı eseri ve Musa b. Sehl b. Kâdinı

er-Remli'uin (öl. 261 /874), Men Nezele Filistin mine''s-Sahabe adlı

zamanımıza intikal etmeyen kitaplarmı da, Suriye üzerine vazılınış eski
şehir tarihleri arasında zikredebiliriz'^.

el-Mu*âl"î b. Imrau b. INüfeyl el-Mevsılî'nin (öl. 184/800) Tarihui-
Mevstl (Musul) adlı eseri ile Ebu'l-Hasan Ahmed b. Seyyar b. Eyyı'ıb

13 Mısır tarihine dair, II. ve III. lûcri asırda yaşayan bu tarihçilerin hayatı ve eserleri ile
kendilerinden nakillerde bulunanlar için bkz. F. Sez|nn. I. 341-3, 354-5: (arap. ter. 1/2. 195-9,
231-3).

14 C.C. Torrey taroTından Leiden 1922 yılında yayımianmişLır; Müellifin hayatı ve eserinin
başka baskı ve tercümeleri için bkz. F. Sezgin, 1. 355-6; (arap. ter. 1 /2. 233-5)

ıs Aynı müellifin Tarihu Fethi Dınıeşk adlı bir Suriye tarihi de vardır; bkz. F. Sezgin. I.
361; (arap. ter. 1/2. 247-8)

16 Müellifin hayatı ve eserleri için bkz. F. Sezgin, 1. 362; (arap. ter. 1 /2. 248-250)
17 Bkz. Sezgin, I. 260; (arap. ter. 1/2. 32-3
18 Bkz. Sezgin, I. 268-271; (arap. ter. 1/2. 51-7)
19 F. Sezgin, 1. 347; (arap. ter. 1/2. 221-2)

.*^'^7''S
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el-Mervezî'nin (öl. 268/881) Tarihu Merv adlı kitabının da, ilk devir
eserleri arasında yer aldığını belirtmek gerekir^O.

Siyer ve Tarib yazıcılığı yanmda, şehir tarihi üzerindeki eserleriyle
de büyük şöhret kazanan üç müellifden de burada kısaca bahsetmek
gerekiyor. Ebu Mıhnef Lût b. Yahya el-Ezdî (öl. 157/774), içinde yaşa

dığı hadiseleri kaleme almış olan Emevîler zan).an] müverrihidir. Ebu
Mıhnef'in Futûh'ş-Şam ve Futûhu^l'Irak adh eserleri zamanımıza inti
kal etmemiştir; ancak başta et-Talierî (öl. 310/923) olmak üzere birçok
tarihçi, onun eserlerinden geniş nakillerde bulunmuşlardır2i.

Siyer ve Meğâzî sahasındaki büyük şöhreti yanında, çeşitli bölge
lerin fetihlerine dair yazdığı eserlerle de bilinen Muhammed b. Ömer
el-Vâkidî'nin (öl. 207 /823) Ahbaru Mekke, Futûhu^ş-Şam, FutühuH-Irak,
FutûhuH-Cezîre ve''l'Hâhur ve Diyarbekr fıl-Irak, Futûhu Mısr, Futühu^
l'Behsâ (Mısır'da), Futûhu îfrikıyye, Futûhu Amid ve Kitabu EmrVl-
Habeşe ve^l'Fil adh kitaplarmm bir çoğu zamanımıza kadar ulaşmıştır.22

el-Medâiui diye meşhur olan Ali b. Muhammed b. Abd'Uah'm
(öl. 235 /850) isimlerini vereceğimiz Futûh kitapları zamanımıza intikal
etmemiştir. Bu eserlerin pek çoğu, daha sonraki tarihçilerin ve coğ-

rafyacılarm ana kaynağını teşkil etmiştir. tbnu'n-Nedim'in zikrettiği

el-Medâinî'ye ait futûh kitapları şunlardır: Futûhu^ş-Şam, FutûhuH"
Irak, Kitabu HaberVl'Basra, Futûhu Horasan, Kitabu Sağri'l-Hind,

Kitabu Sicistan, Kitabu Fâris, FetltuH-Ubülle, Kitabu Kirman, Fethu
Bâbil, Kitabu Uman, Futûhu Cibali Taberistan, Kitabu Taberistan,

Futûhu Mısr, Kitabu^r-Reyy, Futûhu^l'Cezire, FutûhuH-Ehvaz, Kitabu
Emrıl-Bahreyn, Fethu Berka, FııtûhuU-Hîre, Futûhu Gürcan ve Tabe
ristan ve Kitabu Mekke.-^

tbnu'n-Ncdim, bu üç tarihçi ile alâkah olarak, ilim adamlanmn şu

görüşlerini okuduğunu bize nakletmektedir: "Ebu Mıhnef Irak'a ait
haberlerle; el-Medâinî Horasan, Hind ve Fâris; el-Vâkidi ise Hicaz

bölgesine ait haberler ve Siyer ile meşgul olmuşlardır. Suriye fetihleriyle
(Futûhu'ş-Şam) ilgilenmeleri bakımmdan ise, her üçü de müşterek

hareket etmişlerdi."2^

20 Bkz. F. Sezgin, 1. 348, 3$1; (aıap. ter. 1/2. 215, 223)
21 tbnu'n-Nedim, 142-3: aynca bkz. F. Sezgin, 1. 308-9; (arap. ter. 1/2.127-130
22 tbnu'n-Nedim, 150-1; F. Sezgin, 1. 294-7; (arap. ter. 1/2. 100-6)
23 el-Fihri$l, 156; el-Medâini'nin diğer eserleri ve hayatı için biu- tbnu's-Nedim, 153-8;

F. Sezgin, I. 314-5; (arap. ter. 1/2. 139-142)
24 el'Fihriat, 143

r i' __ ... ... -lii
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Çeşitli ilim dallannda eser veren, Arap dili ve edebiyatı sahasmda
büyük şöhreti olan Ebu UbeydeMa'merb. el-Müsennâ*nm (öl. (208 /823),
Kitabu Mekke veH-Harem, Kitabu Futûhu îrminiyye, Futûhu'l-Ehvaz,
Kitabu'S'Sevad ve Fethihî adlı şehir tarihlerine de burada işaret etmek
gerekiyor.25

Hz. Peygamber'in hicret edip İslâm Tarihindeki ilk devlet merkezi
yaptığı, hayatının on yıUık bir kısmım geçirdiği ve Ravza-i Mutahhara'
sının bulunduğu Medine-i Münevvere şehrine ait bilinen ilk şehir tari
hini, Kitabu AhbarVl'Medine adı ile Muhammed b. el-Hasan îbn Zebâle
yazmıştır. İbnu'n-Nedim'in tarihçi ve neseb âlimi diye bahsettiği ve
Mâlik b. EnesMn (öl. 179/795) talebesi İbn Zebâle'nin vefat tarihi
bilinmemektedir. es-Sehâvî (öl. 902 /1497), tbn Zebâle*nin Medine'ye
dair büyük cildli bir eserinin olduğunu, eUVlan bVt'Tevbîh adh eserinde
zikretmektedir. es-Sehâvî'nin eserini neşreden F. Rosenthal, îbn Zebâ
le'nin eserini, Brockelmann'dan naklen 199/814 yıbnda yazdığım

tasrih etmektedir. Müsteşrik Wüstenfeld, zamanımıza intikal etmeyen
bu eeeri, Ebu'l-Hasan Ali b. AbdiUah es-Semhûdî'nin (öl. 911/1506)
Vefâü'l-Vefâ adlı Medine tarihindeki îbn Zebâle'nin rivayetlerini bir
araya toplayarak TarihuH-Medine ismi ile neşretmiştir.^ö

Vefat tarihini tesbit edemediğimiz Ubeydullah b. Ebî Sa'ıd el
Verrak'ın Kitabu'l-Medine ve Ahbaruhâ adlı bir eseri olduğunu îbnu'n-
Nedim bize bildirmektedir.^^

el-Medâinı'nin (öl. 235/850) de Kitabu Hamâ'l-Medine ve Cibâlihâ
ve Evdiyetihâ ile Kitabu'UMedine adlannda iki Medine şehir tarihi yazdı
ğım görüyoruz.-^

Ebu Ali el-Hasan b. Halef tbn Şâzan (öl. 246/860), Ahbâru'l-Medine
isimli bir eser kaleme almıştır.29

ez-Zübeyr b. Bekkâr (öl. 256/870) da, Akbâru'l-Medine ve Medine'
deki meşhur el-Akîk vadisi üzerine KitabuH-Akîk adlı eserleri yazmış-

tır.30

25 Ibnu'n-Nedİm, 85-6

26 tbnu'n-Nedim, 164: F. Sezgin, 1. 343-4; (arap. ter. 1/2. 201-2); cs-Sebâvî, eb/'lan
bi't'Tevbik Umen-Zemme Ekle't-Tarih, 642, F. Rosentbal'm llmu't-Tarih Înde'l-Müslimin
adb eseriiçerisinde, Bağdad 1963; tbn Zebâle'nin rivayetlerininneşri için de bkz. F. WüBtenfeld,
Geschichie der Stadt Medina, »m Auttug aua dem Arab. det Samkûdi, GOttİngen 1864; aymea
Brockelmann, I. 137

27 el-Fihriât, 164; Bağdatlı İsmail Paşa, Etmau'l-MüeUifin, 1. 646
28 İbnu'n-Nedim, 157 ve 158

29 F. Sezgin, I. 345: (arap. ter. 1/2. 204)
30 tbnu'n-Nedim, 166-7; F. Sezgin, 1. 317-8; (arap. ter. 1/2. 147-9)
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2- tbn Şebbe''nm Medme-i Münevvere Tarihi

Yukanda adlannı yazdığımız eserlerden sonra bilinen en eski
Medined Münevvere tarihi, Ebu Zeyd Ömer tbn Şebbe en-Nümeyrî
ehBasrî'nin TarihuH'MedinetVl-Münevvere adlı kitabıdır, tbn Şebbe'nin

bu eseri de, Hicretin I. ve II. asırlannda yazılmış diğer birçok kitap
gibi, zamammıza intikal etmeyenler arasında zikredilmekte ve yal
nızca es-Semhudî'nin {öl. 911/1506) Medine tarihinde ve tbn Hacer*in
(öl. 852 /1448) el-îsâhe^sindeki nakiller dolayısıyla bilinmekteydi.
Hayreddin ez-Zirikli ise. bu eserin bir kısmının bize kadar ulaştığını

zıkretmiştir.3'

Bugün, tbn Şebbe'nin Tarihuri-Medineti^l-Münevvere adlı eseri,
dört cilt halinde yayımlanmış ve ilim dünyasının istifadesine sunul-
muştur.32

Ebu Zeyd Ömer İbn Şebbe b. Abide b. Zeyd b. Rayta en Nünieyrî
el-Basri, 173 (M. 789) yılı Receb'in birinci pazar günü Basra'da doğdu.

Daha sonraları Basra'nın harap olması üzerine Bağdad'a yerleşti. Orada
zamammn birçok muhaddisinden hadis rivayet etti. Pekçok muhaddis,
bu arada tbn Mâce de, tbn Şebbe'den hadis rivayet etmişlerdir.^^

Hayatımn sonlarına doğru Samarrâ'ya giden tbn Şebbe, orada, "Halku'l
Kur'an" konusundaki görüşleri dolayısıyla işkenceye maruz kalmıştır.

O, "Kur'an, Allah kelamıdır; mahluk değildir" şeklindeki görüşünü

söyleyince, kendisine: "öyle ise sen, kim bu görüşte ise kafirdir diyor
sun" dediler. Bunun üzerine İbn Şebbe: "Ben kimsemi tekfir etmiyorum"
diye karşıhk vermesine rağmen ona: "Sen kafirsin" dediler ve onun
kitaplarım parçaladılar. O da evine kapandı ve bir ay konuşmamaya

yemin etti.- '̂̂

31 el-A'lam, V. 206-7; aynca bkz. F. Sezgin, l. 345-6; (arap. ter. 112. 205-7)
32 1969-70 tarihinde Medine-i MUnevvere'deki bir yıllık ikametimiz esnaaında, cs-Seyyid

Muhammed MazharPİ-Farukt'nin kütüphanesinde, İbn Şebbe'nin Medine-i Münevvere tarihinin
bir yazması olduğunu öğrenmiş ve eseri görmek için bazı teşebbüslerimiz olmuşsa da sonuç ala
mamıştık. 1983 yılı kasım ayı başındaki yeni bir ziyaretimiz esnasında bu eserin, Medine-i
Münevvere Evkaf Meclisi Reisi es-Seyyid Habtb Mahmud Ahmed'in maddi %'e manevi imkanla

rıyla ve vakıf olarak tahkik ettirilip bastınidığmı öğrenince, piyasada para ile satılmayan bu
eseri, kitabı tahkik eden Febim Muhammed Şeltût'tan Meke-i Mükerreme'de istedik. Kendi

sinde fazla nüsha kalmadığını beyan etmesi üzerine, Medine-i Münevvere'deki Arif Hikmet
Kütüphanesi Müdürü Alİ Ulvi Beyefendi'den bu değerli eseri temİn etmesini istirham ettik. Al
lah nzası için, kitabı ehline hediye etmek üzere vakfeden cs-Seyyid Hahİb'e ve yardımları için
Ali Ulvî Beyefendi'yc burada kalbi teşekkürlerimizi sunarız.

33 Bu muhaddisler için bkz. el-Hatîb el-Bağdadl, Tarihu Bağdad, XI. 208: İbn Hacer,
Tehzibu't-Tehstb, VII. 460-1; ez-Zehebl, Tezkiretıı'l-Huffas, II. 5İ6-7.

34 el-Hatlb el-Bağdadl. XI. 209; tbn Şebbe'nin bu sırada söylediği uzun bir şiir de burada
nakledilmektedir.
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İbn Şebbe, 262 yılı (M. 876) CemaziycIabİr ayının bitmesine beş

gün kala bir pazartesi günü, seksendokuz yaşında Samarrâ'da vefat
etti.

Babasımn adı Zeyd olan Ömer İbn Şebbe^e» "Şebbe'nin oğlu"

denilmesinin sebebi, nenesinin babasmı çocukken beşikte salladığı

sırada söylediği bir ninnide geçen "Şebbe" kelimesinden ileri geldiğini

hemen hemen bütün kaynaklar zikretmiştir-^^.

Benî Nümeyr kabilesinin azadbsı olan İbn Şebbe, fakîh, hadis
rivayetinde kendisine güvenilen (sika) ve rivayetleri biribirine karıştır

mayan muhaddis, edib, şair, dü bilgini ve müverrih (ahbârî)'dir. İbnu^n

Nedim, onun eserlerinin Ebu'l-Hasan Ali b. Yahya'ya intikal ettiğini;

onun bu kitapları Ebu Tâbir b. Ömer İbn Şebbe'den satın aldığını

bildirmektedir^^, İbnu'n-Nedira'in yazdığma göre, İbn Şebbe'nin eser
leri şunlardır:

Kitabul-Kûfe, Kitabu'l-Basra, KitabuH-Medine, Kitabu Mekke,
Kitabu ÜmerâVl'Kûfe, Kitabu Ümerâİ'l'Basra, Kitabu ümerâi*/-
Medine, Kitabu Vmerâi Mekke, Kitabu''s-Sultan, Kitabu Makteli Osman,
KitabuH-Küttab, Kitabu''ş-ŞVr ve^ş-Şuarâ, KitabuH-Eğânî, KitabuU-
Tarih, Kitabu AhbarVl-Mansur, Kitabu Muhammed ve ibrahim îbn^
Abdillah b. Hasan, Kitabu Eş^âri^ş-Şurât, Kitabu''n-Neseb, Kitabu
Ahbari Beni Nümeyr, Kitabu Mâ-Yesta^cimü*n'Nasü fîhi mineH-KuT''an,
KitabuH'îstVâneti bVş-ŞVri ve Mâ-Câe fVl-Luğât, Kitabu'l-îstVzam
IVn'Nahvi ve Men-Kâne Yelhınu mine'n'Nahviyyîn^'^.

Fuad Sezgin, İbn Şebbe'nin eserlerinden dokuz tanesini zikret
miştir. Bunlarda, Brockelmann'm Kahire'deki bir yazmanın onun

35 Hayatı ve eserleri için bkz. Ibou'n-Nedim, ISÇ-İTO; el-Hatlb el-Bağdadİ, XI. 208>210:
Iba Hacer, Tekzîbu't-Tehzib, VII. 460-1; İbn Hallikan, Vefeyatu'l-A'yan. III. 114, Kahire 1948;
İbnu'l-Iraad el-Hanbelî, Şezeratu'z-Zekeb, II. 146; ez-Zehebî, Tezkiretu'l-Huffaz, II. 516-7;
es-Suyûtî, Buğyeiu'-k'u'at, II. 218-9, Kahire 1964-5; Yakut el-Hamevî, lrşadu'1-Erib, VI.
48-9; burada, İbn Şebbe'nin şaİr olan Ahmed adında bİr oğlu olduğu ve babasından on yıl sonra
vefat ettiği yazılıdır.

t İbn Şebbe'nin vefat tarihi için 262 yılı yanında, 263 ve 264 yıllan darivayet edilmiştir;

aynca vefat gününün Cemaziyelabirin bitimine dört gün kala perşembe günü olduğu da nakle
dilmiştir. .\ynca bkz. Bağdadlı İsmail Paşa, I. 780; HayTeddin ez-Zirikli, el-A'lam, V. 206-7;
Ömer Rıza Kebbale, ,4fu'ce/M'l-Afüe//ı/în, VII. 286; F. Sezgin, I. 345-6; (arap. ter. 1/2. 205-7)

36 el-Fihrist, 169

37 el-Fihrist, 169-170; İn Şebbe'nin kitaplarını sıralayan diğer kaynaklarda, yalnızca

bir kısmının zikredildiğini görüyoruz. Yakut el-Hamevî İse, onun kitaplannm tamamını İbnu'n-

Nedim'den uakleu aynen strolomış; Kitabu'l-lsti'zam li'n-Nahvi ve MenKûne Yelhınu mine
'n-Nahviyyin adlı eseri iki ayn kitap olarak göstermiş; aynca el-Fihri$ı'te yer almayan KUabu
Tabakatı'ş-Şuara adlı ayn bir eseri daha zikretmiştir; bkz. trfadu'l-Erîb, VI. 48-9.
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Tabakatu^ş-Şuarâ^Biolduğuna dair görüşünü şüpheli kabul eden Sezgin,
bu eserin Cemheretu Eş^ârVl-Arab olduğunu ve îbn Şebbe'ye nisbetinin
de şüpheli olduğunu belirtir. Nitekim İbn Şebbe'nin Tarihu^l-MedinetV
l'Münevvere adlı eserini edition critique yapan Fehim Muhammed
Şeltût, Mısır'daki Daru'l-Kutübi'l-Mısnyye'de bulunan bu yazmanın

Kitabu'ş-Şi'r ve'ş-Şuarâ olduğunu; ancak bu eserin tbn Şebbe'ye ait
olmadığını tasrih eder^^.

Yine Fuad Sezgin, İbn Şebbe'nin Ahbaru EhWl-Basra \eya TarUıa'

l-Basra adlı eserinin, daha sonraki müelliflerden et-Taberî, Yakutu'l-
Hamevî ve İbn Hacer'in bu eserden yaptıkları liazı iktibaslar yoluyla
bize kadar ulaştığını belirtmiştir.

İbn Şebbe'nin eserleri arasında İbnu'n-Nedim'in zikretmediği

Ahbaru Mecnunı Benî Adiyy ile Haberu''n'Nâbiğa el-Ca'di adb kitap
larının Ebu'l-Ferec el-Isfahanî'nin el-E^ânî eserindeki bazı nakiller
yoluyla bilindiğini belirten F. Sezgin, Kitaba Akbarı Benî Nümeyr,
Ahbaru Mekke, Kitabu Tabakatı^Ş'Şuarâ ve Kitabu Ahbân Muhammed
ve îbrahim îbney Abdillah b. eUHasan b. el-Hasan eUHâşimî el-Kureşi

ve Ahbaru Mekke kitaplarının da muahhar bazı müelliflerin eserlerinde
yer alan iktibaslarla bize kadar ulaştığım göstermektedir^^.

İbn Şebbe'nın yirmiden fazla eseri içerisinde, ondört tanesi tarihle
ilgili olup bunlardan sekizi şehir tarihi üzerinedir. Onun eserlerinden
h'ç birisinin zamanımıza inkikal etmemesi, bu zamana kadar kendisin
den çok az bahsedilmesine sebep olmuştur. Gerçekten Îbnu'n-Nedira
başta olmak üzere İslâm Dünyasmdaki çeşitb konularda yazılan eserleri
tesbit düşüncesiyle kaleme alman bibliyografik eserler dışmda,'*^ tbn
Şebbe'den, bilhassa tarihçi olarak bahsedenler çok az olmuştur. Meselâ,
İslâm tarihçileri üzerine çok geniş ve ciddi bir çalışma yapmış bulunan
F. Rosenthal, kitabında ondan bir defa bile, -hiç şüphe yok ki eserlerini
inceleme imkanı bulamaması yüzünden ve haklı olarak-bahsetmemiş-

tir.4l

38 Sezgin, 1. 345-6: (arap. ter. 1 /2. 205-7); Şeltût, Mukaddime, s. ya.
39 -Aynı eser, aym yer: Fuad Sezgin,thn Hacer'in e/-/râ6e'sindeAhbaru'l-Medine'dtn pek-

çok iktibasın bulundu^nu göstermiş ve yukarıda da belirttiğimiz gibi Tarihu'l-Medineti'l-
Hünevvere'nin bir kısmımn bize kadar ulaştığını, ez-Zirİkli'den naklen yazmıştır.

40 Bunlar, Kitap Çelebi, Bağdadlı İsmail Paşa, Brockelmanu, F. Sezgin,ez-Zirikli ve O.R.
Kehbale'nin eserleridir.

41 Gerçi F. RosenthalTn Îlmu't-Tarih inde'l-Müslimin kitabmda, müstakil olarak edition
critique'ini yaptığı es-Sehâvi'nin el'î'lan bi't'Tevbîh adlı kitapta, İbn Şebbe'den yazdığı tarihi
eserler dolayısıyla dört defa bahsedilmektedir. Onun adınm geçtiği ilk yerde Rosentohal, Broc-

u
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İbn Şebbe'nin Tarihu'UMedinetİ'l-Miinevvere kitabı basılıp^^ eli-
mizde bıdunmasından sonra, artık onun, Efu Mıhnef (öl. 157 /774),
el-Vâkıdî (Öl 207/823) ve el-Medâinî (öl. 235/850) gibi ilk devir şehir

tarihçilerinden sonraki neslin, değerli bir mümessili olmak üzere, hak-
etmiş olduğu yeri alacağında şüphe yoktur.''^

tbn Şebbe'nin Tarilıu^l-Medinet^H-Münevvere adlı eserinin yazma
nüshası, Medine-i Münevvere'de es-Seyyid Muhammed Mazhar el-
Farılkî özel kütüphanesi tarih 157 numarada bulunmaktadır. es-Seyyid
Habîb Mahmud Ahmed, kitabın mikrofilmini el-Farûkî'nin torunu
Ömer Mazhar'dan alıp tahkik etmek üzere Fehîm Muhammed Şeltut'a

vermiştir. es-Seyyid Habîh, bu hususu yazdığı kısa bir takdim yazısı

ile ifade etmiştir.

Eseri neşre hazırlayan Şeltût da on sayfa tutan bir mukaddime
yazmıştır. O bu yazısmda, İbn Şebbe'nin hayatı ve eserlerini ele al
makta, Müslüman tarihçilerin telif ettikleri şehir tarihleri hakkmda
umumi bazı bilgiler vermekte; aynca eserin tek yazma nüshasım tanı

tıp kısa bir değerlendirme yapmış bulunmaktadır.

tbn Şebbe'nin zamammıza ulaşan bu Medine tarihi, İndeks ve
İçindekiler hariç, dört cilt halinde 1315 sahife olup üç bölümden meydana
gelmektedir. İlk Bölüm (ss. 3-651), Hz. Peygamber'iu Medine-i Münev-
vere'deki hayatı üzerinedir. Bu kısıımn başı ve sonu eksik olup tertip
bakımından da karışık bir durumda bulunmaktadır.

keimann'dan naklen dip notunda bazı bilgiler vermektedir; as. 621; tbn Şebbe'ninel-/'Ian'da
geçtiği diğer yerler: ss. 639, 641 ve 692'dir, Bağdnd 1963.

es-SebâvI şehir tarihleri yazan müneverrihieri sıralarken, Medine-i Münevvere üzerine

eser yazanlar içerisindeilk önce Ömer tbn Şebbe'yi zikretmekte ve onun Medine tarihinden bir
nüshanın arkadaşı tbn Fehd'de bulunduğunu belirttiktensonra; tbn Fehd'inelindeki bu nüshayı

**... tbnu's-Seyyid Afifu'd-Din'de bulunan Şeyhimizin yazısıyla olan nüshadan nakletti" şeklin

de bir bilgi de vermektedir, (el-t'lan, 641) Tarihu'l-MedinetiT-Münevvere'yi ilim alemine
sunan Fehtm Muhammed Şeltût, Medine'deki bulunan tek yazma nüshanın, es-Sehâvt'nin hattı

ile yazıldığına dair bazı yerlerde kayıt bulunmasına rağmen, bu nüshadaki yazımn daha çok tbn
Hacer'İn yazısına benzediğini ve eg-Sehâvi'nin yukarıya aldığımız sözlerindeki "Şeybinuz"den

müellifin kasteddiği tbn Hacer el-Askalâni olduğunu ve Medine'deki Mazhar el-Famkİ kütüp
hanesindeki nüshamn, es-Sehâvi'nin bahsettiği nüsha olduğunu ifade etmektedir; Şeltût, Mukad
dime, ss. mim.

42 Ebu Zeyd Ömer tbn Şebbe en-NümeyrS el-Basr! (173-262/789-876), Kitabu Tarihi'l-
Medineti'l-Münevvere, tahkik: Fehim Muhammed Şeltût, baskı ve yayım: es-Seyyid Habİb

Mahmud Ahmed hesabına Allah nzası için vakıf, 1-IV Cidde 1399/1979.
43 tik devir tslâm Tarihçiliği üzerine değerli bir çalışma yapmış olan Abdülaziz ed-Durl

de kitabında İbn Şebbe'den hiç bahsetmemiştir; Batuün fi-Nef'eli Îlmi'l-Tarih inde'UArab,
Beyrut 1960.
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Eserde yer alan ilk konu, "Cenazeler Namazıdır". Hz. Peygamberdin
cenaze namazlarını nerelerde ve nasıl kıldırdığma dair haberlerin yer
aldığı bu kısımdan sonra, Cebrail'in makamı; Kıssa ve kıssa anlatanlar;
Medine Mescid'i çevresine yollar yapılması ve Mescid adabı ile alakalı

çeşitli konular; Dırar Mescid'i; Hz. Peygamber'in namaz kıldığı mes-
cidler ve diğer yerler; Uhud Dağı hakkmdaki haberler; Baki' Mezarlığı,
Beni Seleme ve oradaki dua; Hz. Peygamber'in oğlu ibrahim ile diğer

yakınları, bazı Sahâbîlerin kabirleri; Hz. Peygamber'in bayram na-
mazlanm kıldırdığı namazgahlar; Medine'deki Akik Vadisine ait
haberler; Medine'deki kuyular; Medine'nin isimleri; Medine'nin vadileri;
Hz. Peygamber'in mallan, sadakalan; Hayber ve Fedek'in durumları;

Bazı Sahâbîlerin sadakaları; Medine'deki bazı kabilelerin konak, ev ve
mahalleleri; Medine üzerine söylenmiş şiirler; Hz. Peygamber'in ko
runması ve muhafızlan; Medine'deki çarşı ve pazarlar; Ifk olayına dair
haberler; Abdullah b. Ubeyy b. Selûl ve diğer bazı münafıklarla alakab
haberler; Hz. Peygamber'in Gazve ve Seriyyeleri; Hz. Peygamber'e
gelen muhtelif kabilelerin heyetleri; Hz. Peygamber'in hususiyetleri;
Hz. Peygamber'in şiirle raedhedilmesi; Hz. Peygamber'in isimleri;
Beni Hâşim ve Kureyş'in diğer kolları ile Arap kabilelerinin üstünlük
leri.

Birinci Bölümdeki bu ana başlıklar eserin yazmasmda bulunmak
tadır ve bu başlıklar "îçindekiler"de siyah puntu ile dizilmiştir. Ancak
bu başlıklar altındaki haberler ile başlık arasındaki ilginin birçok yerd.:
bulunmadığının tesbiti üzerine, bu ana başlıklar olduğu gibi muhafaza
edilmiş; buna karşılık eserdeki haberlerin muhtevasına uygım alt
başlıklar yazılması cihetine gidilmiştir. Nitekim kitabm tndeks'ini ve
İçindekiler'ini (ss. 1333 1396) hazırlayan Dr. Bekri Şeyh Emin, bu hu
susu tasrih etmiştir (s. 1331-2).

Bu Bölümde yer alan haberler, Medine-i Münevvere tarihine dair
bize ulaşan en eski metinlerdir.

Medine Tarihi'nin İkinci Bölümü, Ömer b. el-Hattab'a (R.A.)
ait haberlerle ilgilidir (ss. 654-949). Bu Bölümün de, ilk bölüm gibi, başı
ve sonu noksandır. Aym durum, Osman b. Affan'a (R.A.) ait haberlerin
yer aldığı Üçüncü Bölüm (ss. 952-1315) için de söz konusudur.

Medine Tarihinde, Hulefây-ı Râşidin'in ilki Hz. Ebu Bekir'e ait
haberler yer almamaktadır. Yazdığı mukaddimede bu husus üzerinde
duran Şeltût, iki ihtimalin bulunduğunu söylemektedir: Ya müellif,
Ebu Bekir'in de tarihini yazmıştı; fakat bu kısım, Samarrâ'da kitapla-
nmn parçalanmasınakarar verilmiş olan mihnet dönemindekaybolmuş-
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tur. Veya müellif, Hz. Ebu Bekir'in tarihini yazmayı, ilk halifenin
kısa bir dönemde başta bulunduğundan ve bu sırada irtidad savaş

larıyla meşgul olup Medine'nin imarı ve diğer dünya işleriyle uğraşa-

mamasından dolayı, ihmal etmiştir. (Mukaddime, s. nun)

İkinci Bölümde yer alan konular şu ana başlıklar altmda toplan
mıştır: Hz. Ömer'in nesebi, çocukları, Cahiliye Çağındaki durumu
îslâm oluşu, hicreti; Bazı seriyyelere kumandan oluşu; Hz. Ebu Bekir'in
Hz. Ömer'i yerine halife tayini ve ona vasıyyeti; Halifeliğe başlaması;

Hz. Ömer'e "Emîru'l-Müminîn" denilmesi; Hz. Ömer'in heybeti;
Zeyd b. Sâbit'in kaza işleriyle görevIendirUişi;Mal ve yemek hususunda
Hz. Ömer'in iffeti; Hz. Ömer'den Kur'an'ın toplanması üzerine rivayet
edilen şeyler; Hz. Ömer'in Ramazanda insanları (teravih) toplaması;

Hz. Ömer'in müt'a nikahmı yasaklaması; Ümmü veledlerin satdmasım

yasaklaması; Şarap içenlere seksen deynek hadd cezası koyması;

Hz. Ömer'in cenaze namazı tekbirlerini dört olarak toplaması; Kıtbk

yılında Hz. Ömer'in yaptıkları; Hz. Ömer'in din ve dünya işlerinde

insanları tedibi; Hz. Ömer'in kerametleri ve keşifleri; Hz. Ömer'in
zamanında diyetin takdiri; Hicrî tarihin başlangıcı;Cihad eden kimsenin
ailesinden ne kadar uzak kalacağmm takdiri; Hz. Ömer'in verdiği

hapis cezaları; Hz. Ömer'in yemeği; elbisesi; işlerindeki ahlakı; Hz.
Ömer'in Şam'a gitmesi; Hz. Ömer'in hadd cezalarım ister yakım ister
uzağı olsun suçlular için yerine getirmesi; Hz. Ömer'in muvafakati
ile nazil olan ayetler; Hz. Ömer'in öldürülmesi ve Şura işi; Hz. Ömer'in
vefatı; ölümünden sonra onu rüyasında görenler ve onu raedhedenler.

Medine tarihiu'n ikinci bölümündeki konular ile aşağıya çıkaraca

ğımız üçüncü bölümün konuları, Medine'nin şehir tarihinden ziyade,
bu iki halifenin şahsiyet ve icraatlarmı aksettiren ve devrinin monog
rafi anlayışmda yazılmış bir tarih kitabı olduğunubize göstermektedir.

Üçüncü Bölüm, Hz. Osman'a ait şu haberlere tahsis edilmiştir:

Osman b. Affan'ın doğumu; İslâm oluşu; Hz. Osman'ın cuma günü
iki ezan okunmasını kararlaştırması; Kur'an'ı yazdırma.'iive toplanması;

Hz. Osman'ın tevazuu; Amr b. el-Âs'ın Hz. Osman hakkındaki sözleri;
Hak üzere öldürülmesine rağmen Hz. Osman'm savaşı istememesi
üzerine söylenenler; Hz. Osman'a karşı ilk hareketler; Mısırlıların ileri
gelenleri ve Hz. Osman'a gitmeleri; Küfe halkının hareketi ve Hz.
Osman'a gitmeleri: Medine'den ayrılan Mısırlıların geri dönüşleri;

Hz. Osman'm lehine ve aleyhine yardım eden Hz. Peygamber'in Ashabı

ve Zevceleri ile ilgili ihtilaflar hakkmdaki rivayetler; Hz. Osman'm
öldürülmesine karşı Abdııllalı b. Sclam'dan rivayet edilenler; Hz.
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Osman'ın muhasara edildiği sıradaki sözleri ve fâsıklara karşı delilleri;
Hz. Ali, Sa'd ve başkalarının Hz. Osman'a karşı yardım etmeleri üzerine
ihtilaflı rivayetler; Hz. Osman'ın savaş istememesi ve adamlarım bun
dan menetmesi; Hz. Osman muhasara edilince halka kimin namaz

kıldırdığı; Hz. Osman'ın Hz. Ali, Sa'd ve başkalarından yardım istemesi;
Hz. Osman'ın Ihn Ömer i!e istişaresi ve Hz. Âşişe'nin durumu; Hz.
Osman'm rüyası; Hz. Osman'ın öldürüldüğü gün Hz. Ali'nin durumu;
Hz. Osman'm kapısmın yakılması ve Muhammed b. Ebi Bekir'in ve
Mısırhlaım evine girmesi; Hz. Ali ve Hz. Âişe'den, Hz. Osman'm katli
üzerine rivayet edilenler; Hz. Osman'ın öldürülmesinin insanlara tesiıi

ve fitne; Hz. Huzeyfe'nin sözleri; Hz. Ali'nin, Hz. Osman'm öldürül
mesinde bir suçu olmadığına dair söyledikleri üzerine rivayet edilenler;
(Hz. Osman'm katili) -Muğîre b. el-Ahnes b. Şerîk'İn haberi.

İbn Şebbe'nin Tarihu''l'MedinetVl-Münevvere kitabı, hadis rivaye-
tindeki usûle göre kaleme alınmıştır. Eserin üç bölümünün de başından

ve sonundan eksikleri bulunması yanında, yazmada boş bırakılmış ve
okunamayan yerler de bulunmaktadır. Ancak eseri neşreden Şeltût,

bütün bu yerlere, dip notlarında işaret etmiş ve okunamayan ve boş

bırakılan yerlerin ne kadar olduğunu bildirmiştir. Aynca metnin
doğrusunu tesbit bakımından, aynı rivayeti, başka kaynaklardan tab
ile etme cihetine de gitmiştir.

Eldeki basılmış şekli ile İbn Şebbe'nin bu Medine-i Münevvere
tarihi, bir şehir tarihi olması yanında. Birinci Bölümde yer alan haber
lerle Hz. Peygamber'in bir Siyer'i; İkinci ve Üçüncü Bölümleriyle de,
Hz. Ömer ve Hz. Osman'm hilafet dönemleri için, çok eski ve geniş

geniş bilgiler ihtiva eden bir tarih kaynağı hüviyetindedir.



İBÂDÎLİK'DE VELÂYET VE BERÂET İNANCI

Doç. Dr. Sabri HİZMETLİ

"Ke/âyet" ve "Berâet" kavramları, Islâmiyetin ısrarla üzerinde
durduğu konular arasında yer alır. Kur^an-ı Kerîm, bir kısmını az
sonra zikredeceğimiz âyetlerde görüldüğü gibi, Müminleri sevmeyi
ve dost edinme (tevellâ) yi; kafirlerden uzaklaşmayı ve kaçmma (teber-
râ) yı emreder ve bu vasfm Müslümanlann alâmetlerinden olduğunu

bildirir. Aym şekilde Hz. Peygamber (s.a.v.), Allah için sevmenin
(ebhubbu lillâb) ve Allah için buğz etmenin (el-bu'du bUâh) îmanın

tamamından olduğunu söyler. >

Kur'an ve Sünuet'teki bu önemi sebebiyledir ki. "uelâyef" ve "6erfl-
et" anlayışı, îslâm düşünce tarihinde ve bilhassa Îtikâdî İslâm Mez-
hepleri arasmda derinlemesine ele ahnan ve tartışılan fevlalâde önemli
bir mesele olmuştur, öyle ki, cemaat içerisinde "mezhepçilik anlayışı"

teşekkül etmesinde ve taassub derecesine varmasında; "düşünce ekol
leri" arasındaki ihtüaflann büyümesinde ve Müslümanlar arasında

tefrika çıkmasmda bu iki kavramın büyük tesiri olmuştur denebilir.
Nitekim "Velayet", Şiî-tmâmiyye"nin beş temel akidesinden birisidir.
Velâyet ehline, yani Allah'ın dostları olan 12 imama velâyet etmek
farzdır; çünkü velâyet imamın hakkıdır ve ebedîdir; velâyetsiz imâmct
olmaz.^ bu bakımdan, şiîlik, "fet?eWo" ve "te6€rro"dan ibarettir; yani
Âl-i Bey'i ve tmamlannı dost edinmek ve sevmek, onlann düşmanlarm-

da uzaklaşmaktır denebilir.

Bununla birÜkte "t'elnyeC ve "âcrâet" kavramları, çağdaş îtikâdî
islam mezheplerinden olan İbâdîlik'te daha husûsî bir mana ifade eder.
Zira bu iki kavram, İbâdiyye mezhebinde, hem inanç esasları içerisinde
yer alır hem de içtimâi hayatı düzenleyici. Cemaat varbğmı yaşatıcı

prensip; sosyal münasebetleri koruyucu bir müeyyide olarak fonksiyon
icraa eder. öyle ki, Îbâdî Cemaatı, büyük ölçüde "velâyet" ve "6crâet"

1 Bkz. Buhârt, Kitâbu'l-lmân, I. Hadîs; Ebd Dâ\-ııd, Sünen, Sünnet Böl. 2. Bâb
2 Şia'nın velâyet inancı hakkında bkz.: H. Corbın, "Şiîlikle Velâyft Kavramı", çev. Yrd.

Doç. Dr. Sabri Hizmetli, A.Ü. tlâhİyat Fakültesi Dergisi, Ankara 1983, C. XXVI, as. 717-726.
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esasının titizlikle uygulanması sayesinde aslî hüviyetini muhafaza etmiş

vc bozulmadan günümüze kadar gelebilmiştir denebilir. Zira "veldjet"
ve ^berâet^\ Kitman Dönemi hüküm makamının en güçlü iki silahı ve
dayanağı olmuştur. Sözkonusıt kavramlara muhalif hareket ettiği

veya suç sayılan bir davranışta bulunduğu zaman Cemaat'tan ihrâc
edileceğini (el-berâet) hilen bir ibâdî müslüman şüphesiz inanç ve ibadet
esaslarına bağlı tutum ve davranışlarında fevkalade dikkatli ve ölçülü
olacaktır.

Tamnmış ibâdî bilginlerden eş-Şeyh Âmir eş-Şemmâhî '"'vela'-
yel" ve "6eropt" anlayışının ibâdî akîdesindeki yeri hakkmda şu açık

lamada bulunur: "... Müslümanlar, tcvhîd, 'adi, kader, velâyet ve be-
râet, emir ve nehiy, va'd ve va'îd, el-menziletu beynel-menzileteyn, es-
mâ ve ahkâm olmak üzere 9 ana mesele üzerinde ihtilaf etmişlerdir.

Bunlardan velâyet ve berâete gelince: Biz, Allah'ın, dostlarmı sevici,
düşmanlarına da düşmanlık edici olduğuna inanırız. Allah'ın velâyetiuin
ve 'adavetinin, zamanın \ e şartlarm değişmesiyle birlikte, değişmeyece

ğine imân ederiz. Bütün Müslümanlara velayeti; tüm kâfirlerden de
bcrâeti vâcip addederiz. Aynı şekilde Yüce Allah'ın, Kur'an-ı Kerîm'de,
cennetlik olduklarım bildirdiği kimselere vclâyctin; ehl-i nâr olduklarını

söylediği kimseler için de berâetin dinden olduğunu kabul ederiz. Ayrıca
aramızda yaşayan muhaliflerimizden uzaklaşma (teberrâ) yı da câiz
görürüz. Zira velâyetin ancak berâetle; berâetin de ancak velayetle
zâil olduğuna inancımız tamdır. Nitekim imanve küfür halinden hangisi
üzere olduğu bilinmeyen bir kimse için de "vMkûfun farz olduğuna

inanırız."3

Velâyet ve berâet, Şemmâhî'nin bu açıklamasına göre, ibâdilikte,
dinin esaslanndandır. Bu durumda bir ibâdî müminin imanı şu esaslara
dayanmaktadır: 1) Hayır üzere olan tüm müminlere velâyet; 2) Her şer

işleyenden ve kötülük ehUnden berâet;3) velâyet veya berâet ehÜ olduğu

bilinmeyen kimse için vukûf ve her türlü masiyetten uzak durmak.

Biz. bu çalışmamızda, tbâdiyye inancmda ve içtimâi yapısmda

büyük önemi hâiz olan bu "velâyet" ve "berâet" anlayışını, yalnızca

ibâdî kaynaklara dayanarak, incelemeye çalışacağız.

I, Velâyet

"Ke/dyel", lügatte, yakınlık (el-gurb), iyilik etme, yardım ve ihti
mam gösterme, başkası için bir işi yerine getirme, hıfz etme ve ittisal

.1 Amir cş-Şemınâhî, "^Kit^ü'l-AhaidVl-Mübareke", Kaiıirc tli2., s. 43
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luanalarma gelir . kelimesi, "vav" harfi mansub olarak
(el-velâye) şeklinde yazıldığında hu manaları ifade eder; buna karşıhk

"vav" harfi mcksur olarak yazıbp (el-vilâye) olarak okunduğunda,

emirlik, sultanlık anlamma gelirki, bu tür yazıp okumak, ibâdîlere göre,
"el-hma" adı verilen cezayı gerektirir."*

"Fe/âyet"m lügat anlamlarından birisi de, yetimin işlerini idâre
etmek, malım korumak ve maslahatını gözetmektir. Allah'ın dostla
rına (evliyauUah) velâyetinin manası da böyledir. Nitekim, Bakara
sûresi 257. âyeti bunu ifade eder: "Allah inananların dostudur..."; yani
Allah onlara yardım etti, işlerini himayesine aldı ve onları korudu.5

"Ve/âyet". ıstılahta. Müslümanlar için terahhüm, muhabbet ve
istiğfarda bulunmak manalarını ifade eder. Yani kalben sevmenin yanı-

sıra, Müslümanlar için istiğfar etmek, duada bulunmak, rahmet ve iyilik
istemek demektir. İstiğfarın manası ise, sağlam bir irade ile, Müslüman
lar için, Allah'ın gufranım dilemektir.^ Bu anlamda bütün Müslüman
lar arasında velayet vardır ve Kitap, Sünnet ve Âmmet'in icmai ile
vaciptir. Zira tüm Müslümanların Kitab'ı bir, peygamberleri birdir.
Aym şekilde Şeri'at'ın aslında ittifak halindedirler; ihtilaf ettikleri
hususlar yalmzca furu'a mütaalliktir. Bununla birlikte Şeri'at'ta yeni
şeyler ihdas eden Müslümanlardan beraat etmek de bizlere (ibâdîlere)
vâiptir.^

Kur'an-ı Kerim, Muhammed sûresi 19. âyeti bu tür velâyetin vâcib
olduğuna delil teşkil eder: "Ey Muhammed... kendinin, inanmış erkek ve
kadınların günahlarının bağışlanmasını dile..." Sünnet'ten delil ise,
îbn Mes'ud'un rivayet ettiği şu hadîstir: "Hz. Peygamber, eyİbn Mes'ud,
imanın ash ('ari) nedir? diye sordu; İbn Mes'ud, Allah ve resûlü bilir
dedi. Bunun üzerine Hz. Peygamber, "Allah için sevmek ve Allah için

4 Velâyet'in lügat anlamı için bkz.: ''"Lisânü'l-Arab". Muhammed b. \u9uf Alfîf,
Zehtbü'l-ilâli»", ta'lik: Ishak İbrahim AtfIş, 2. bas., Konstanlin 1400^1980, ss. 32-34; Ebû
Tâbir İsmail b. Musâ el-Ciytâlî (Ö. 750/1349), •'Kilâb Kavâidri-lslâm", ta'lİk: Bekellî Abdur-
rahmaıı b. Ömer, Gardâya 1976, C. I, s. 85.

5 el-Atfiş, ez-Zehcb, s. 134.

6 el-CiytâlL Kavâidul-tslâm,s. 85 vd.; el-Atf»ş, agc., s. 134-136.
7 ^\lukaddinuiut-Tevhîd'\ Berberce'den Arapçaya çev. Ebû Hafs Ömer b. Cümcy*.

2. bas. 1392/1973; fakat kitabın yazan bilinmemektedir; 8. Hicri asu alimi olabileceği müter
cim tarafından ihtimal olarak belirtilmekte ise de isimverilmemektedir. Bu kitab, Ebu'l-Abbas
Bedru'd-Dîn Ahmed b. Eb! OsmanSa'td b. Abdi'l-Vâbîd b. Sa'îd B. Ebi'l-FadJ Kasım b. Süley
man b. Muhammed b. Ömer b. Yabya b. İbrahim b. Musa b.Musâ b. İbrahim et-Tallâlî
el-Cerbî'nin ".ŞVr/ı"leriyle birlikte belirlilen tarihte yayınlanmıştır.
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buğz etmektir" dedi.® Ahmed b. Hanbel bu hadîsi, el-Beraeb. 'Azîb'den,
îmanın hakikati Allah için sevmek ve Allah için buğz etmektir" ibare
siyle nakleder.^ Bütün Müslümanların "velâyet" ve "berâet"in imandan
olduğunu sşylemeleri de bu hususta icma' olduğuna esas teşkil ederJ®

İbâdî âlimlere göre de Allah için velâyet {el-hubbu lillah) ve Allah
için buğz etmek (el-buğdu liUah) imanın esasıdır: bunun böyle olduğuna

inanmayanın dîni yoktur.'I Nitekim Mâide (5/1), Tevbe (9/3) sûrelerin
de de bu husus bildirilir. Filhakika velayetin aslı, Şeri'at'a uymaktır;

zira Yüce Allah "Ey inananlar, Allah'ın İp'ine sımsıkı sarılımz; tâ ki
ayrılmayasınız" (Al-i İmrân 3/103) buyurarak Müminlere îslâm Şeri'at'ı

üzere olmalarını emretmektedir. Buna göre velâyet, Müslümanların

Allah için birbirlerini dost edinmeleri, îslâm dini üzere birlik ve bera
berlik içerisinde olmalarıdır. Nitekim bütün Müslümanların dost edi
nilmesi (velâyetü'l-cümle) konusunda Ümmet arasında ihtilaf yoktur.
Hâlık ile mahluk arasındaki velâyet de böyledir; kul, Allah'ın emirlerine
karşı çıkmadıkça, Dîn e ters düşen davranışlarda bulunmadıkça Allah
ondan uzaklaşmaz. "Fe/flyetıt's-Şeria"nın ash işte böyledir.'2

Allah'ın Müslümanlara velâyeti (velâyetuUah lil-ibâd), sevâbı

onlar için vâcib kılmasıdır. Müslümauların Allah'ı velâyeti ise, O'nun
emrettiği şekilde imân ve amel etmeleridir. Bir başka deyişle emrettiği

bütün hususlarda ve yasakladığı tüm işlerde O'nun emrine kesinlikle
itaat etmeleridir.'-'öyleyse velâyet, îman ve ameU ile Allah'a mut'î
olan kimseye terahhüm, muhabbet ve meyi etmektir.

Şüphesiz velâyetin hakikati, Allah için kalb ile sevmek ve dil ile
de övmektir (el-vefd bi'l-cenân ve's-senâ bi'l-lisân); basene sahibi
içindir ve salih amellerle vâcib olur. Bu sebepledir ki, salih ve velâyete
müstahak olduğu bdinmeyen, kendisine velâyet icâbetmeyen bir kim
seyi dost edinmek (tevellâ) küfrü gerektirir. Aynı şekilde kendisine velâ
yet îcâb eden bir kimseyi dost edinmekte geciken de küfre girer. Vâcib
olan velâyet ancak berâetle sâkıt olur;çünküberâet velâyetin zıddıdır.'''

8 el-Ciytalî, age.,s. 86vd.; Buhadis,Ebû Dâvud'an Sünen (Sünnet Böl. 2. Bâb.C. 5, s. 6,
kadk no: 4599yinde Ebû Zer^den rivayet edilmektedir.

9 Bkz. tbn Hanbel. "Müaned", C.III. s. 114,C.V, 8.146.
10 el-Ciytâli, agc., s. 87:, Mukaddime, s. 91.

11 Ebu'l-Abbas eş-Şemmâhî. Şerb. s. 93; Bekir b. Sa'td A'vuşt, ^Dtrâsâru'\-Ulâmiyye
fi'l'İbâdiyye^', Konslantin 1402/1982, b. 99.

12 el-Atftf, ez-Zeheb, b. 36; Bekir b. Sa'id, age., s. 100
1.3 Bekir b. Sa'İd, oge., s. 100, 101.

14 Mukaddime. 8. 94; el-Ciytâlİ, age., s. 85.
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Velayet, dinde vefalı olmaları sebebiyle Müslümanlara vâcib ol
duğu gibi, kendi nefsimiz için ve vaciptir. Bu ise, insanın nefsini bertürlü
kötülükten uzak tutması; işlemiş olduğu tüm günahlardan tevbe et
mek üzere velayet etmesidir.'5

Ibâdiyye mezhebine yeni giren bir kimsenin velâyeti de Müslü
manlara gereklidir. Ancak bu kimsenin, ister müçtehid ister mukallid
olsun, mutlaka eski fikirlerinden vazgeçmesi; bid'atlerinden tevbe
etmesi; Müslümanların dostlarmı dost, düşmanlarını düşman tanıması;

Müminlere velayet, muhaliflerinden de beraat etmesi icâbeder.'^

Velayetin Kısımları

İnanç ve ameli ile Allah'a raut'î olan kimseyi dost ve kardeş edin
mek; her türlü saldırı ve zarardan korumak; kanım, malmı ve ailesini
muhafaza etmek anlamına gelen velayet, ibâdî kaynaklarda farkh
şekilde tasnif edilmektedir: Bazı yazarlar dört kısma ayırırken, bir
kısım ibâdî âlim bu sayıyı 7'ye çıkarmaktadır. Bununla birlikte velâye-
tin dört kısma ayrıldığı ve bunlara inanmanın îmandan olduğu bütün
eserlerde yer alır. Velayetin dörtten fazla olan bölümlerinde görüş

birliği olmadığı gibi, birbirinden çok farkh değerlendirmeler vardır.

Biraz ileride bu konuya temas edeceğiz.

Ibâdiyye mezhebinde hem Tevhıd'in mütemmimi hem de içtimâi
müessese ve müeyyide olan "ve/dyei kavramı"m, kaynaklarm umûmî
istikametinde şu şekilde tasnif edebiliriz:

1) ^''Velâyetiı'l'CümletVl-Müslimîn": İnsanlar ve cinlerden, ölen
ve yaşayan, bildiğimiz ve bilmediğimiz bütün Müslümanları dost ve
yakm ittihaz etmektedir. Ancak bu sevgi ve dostluğun herhangi bir
kimsenin şahsına göre değil, Allah nzası için olması şarttır. Bu şekilde

inanmak Müslümanlara farz ve Tevhîd'in esaslarından olduğu gibi, bu
inancı bilmemek veya inkar etmek de mutlak şirktir. Zira Müminin
mükellefiyetlerinden birisi, Allah'a itaat edenleri dost ve kardeş edin
mek (velâyet): inkar ve isyan edenlerden de uzaklaşmak (berâet) tır.

Aynı şekilde inanan bir insamn Allah'a itaat etmeyen kimsenin sevüe-
meyeceğinı bilmesi gerektiği gibi, O'na âsî olanlardan teberrî etmenin
kendisi için vâcib olduğunu da bilmesi gerekir. Nitekim Yüce Allah,
'^Ey insanlar, doğrusu Biz, sizleri bir erkekle bir dişiden yarattık. Sizi

15 Mukaddime, 91-94; eş-Şemmâhİ, Şeıh, s. 92-93; Ebû Süleyman, Şerli, b. 93.

16 el-Ciytâlİ, Kavâid, s. 85; el-AtHş, age., s. 33.
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milletler ve kabileler haline koyduk ki birbirinizi kolayca tamyasınız.

Şüphesiz Allah yanmda en değerliniz, O'na karşı gelmekten en çok
sakınanınızdır...'' (Hucurât 49 /13) ayetiyle, Kendisine yakınlığın ancak
salih amel ve takva üzere olduğunu bildirmektedir.'^

tns ve cinden bütün Müslümanlara velayet etmek buluğ çağına

eren her mükellef Müslümana farzdır; zira Müslümanların tamammı

dost edinmeyen, ve bu tür velayeti inkar eden veya bilmeyen kimse
müşriktir.'®

2) "Felâ)'etü'/-.'l/a'summ": Allah'ın Kur'an'da zikrettiği, ismet
ve seçkinlik vasıflarıyla vasıflandırıp övdüğü, Allah dostları (evli-
yauUah) olduklarını bildirdiği kimselere velâyet demektir. Bu kimseler
cümle, efrâd, zukûr (erkekler) ve ünâs (kadınlar) olmak üzere dört sınıfa

ayrılırlar. Her dört sınıfa velâyet ve cennetlik olduklarına imân etmek
tüm Müslümanlara vaciptir; terketmek veya inkar etmek ise şirktir.'^

Nebiler, resülier, ashâbu'l-Kehf, asbâbu'l-Uhdûd ve's-Sehere ve

Kur'an'da geçen benzeri topluluklar "ciİm/e" adı verilen birinci smıfı

oluşturur. "Efrâd" ise iki ne\i'dir: 1) Hz. Adem ve onun gibi Kur'an'da
şahsen ve ismen belirtilenler; 2) Mümin, âl-i fir'avn ve benzerleri gibi
ismen belirtilmeyenler. Erkekler (ez-zukûr), nebiler ve velîler olmak
üzere iki nev'idir. Avnı şekilde kadınlar (ünâs) da; 1) îmran kızı Meryem
ve emsalleri gibi Kur'an'da ismen zikredilenler, 2) Fir'avn'nun eşi gibi
ismen zikrcdilmetyenler olmak üzere iki kısımdır.^'^

Kur'an'da ismet ve seçkinlik vasıflarıyla vasıflandırılarak ismen
zikredilen erkek ve kadınların hepsine velâyet etmek Tevhîd'dendir.
Bu kimselerden berâet etmek ise şirktir. Bununla birlikte, Hz. Âdem ve
Hz. Muhammed (8.a.v.)'in dışmda, onlardan hiçbirini ismen zikret-
meksizin hepsine topluca velâyet etmek de yeterlidir; fakat Hz. Adem
ile Hz. peygamber'in cennet ehlinin nebileri olduklarını bilmek
her mümin için vaciptir. el-Vercelânî gibi bazı ibâdi âlimler Ceb
rail için de, ismen zikrederek, velâyet etmek gerektiğini söylemek
tedir. Meselâ Ebû Ya'kûb el-Vercelânî, "ed-Delîl ve'l-Burhân" i-

simli kitabında şöyle der: "Cebrâil ve Âdem (a.s.) 'in ismen bilİnmesiyle

ilgili olarak Hz. Peygaraber'den tevkîfen bir şey vârid olmamıştır;

17 e$-Şcmınâhİ. Şerh, e. 83 vd.; eUCiytâiî, Kevâid, s. 46.

18 el-Ciytâlî. age., b. 46; Atfiş, age., s. 33 vd.; ancak el-Atfiş; velayeti terkedeo veya bilme

yen kİmBCnİn münafık olduğunu söyler (s. 34).

19 ol-Ciytâlİ, age., g. 46; Bekir b. SaTd, age., s. lOU.
20 eUCiytnl!, age., s. 48; Mukaddime, s. 84; eş-Şemmâh!, Şerh, 85.
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ancak bu husus şöhret I)iılmuş olmasına hamledilmektedir. Nitekim
Hz. Âdem'in nübüvvetinin Hz. Peygamber'in risâleti üzere olduğuna

dâir de hiçbirşey vârid olmamıştır."2i

Allalı'm Kur'an'da isim zikretmeden haber verdiği diğer seçkin
kimselerin velâyeti de böyledir, onların cennet ehlinden olduklarma
inanmak her mümin için gereklidir. Bunun yanısıra, ismen zikredilen
şahıs hakkında hüccete sahip olununca, sahipolunan hüccet gereğince,

onlar için bilgi ve muhabbete sâhib olmak îcâbeder. Meselâ Kehf
sûresi 65. âyeti buna delil teşkil eder: "Bu arada ikisi-katımızdan

kendisine bir rahmet verdiğimiz \ e kendisine ilim öğrettiğimiz-kulla-

nmızdan birini buldular." Âyette geçen "abd" kelimesinden murad
Hıdır (a.s.); âyetin başlangıcında zikredilen genç ise Yuşa' b. Nûn'dur.
Bu kimseler hakkındaki mütevâtir haberler, sahih eserler ve ismen
bilinmeleri onlar İçin birer hüccettir. Haklarında sağlam hüccet bulunan
itiraz götürmez bir şöhrete sâbib olan kimselerin, belirtilen durumlarma
göre, dost edilmeleri Müslümanlara vâcibtir; ancak Kitâb'ın zâhîri
yönüyle veya bazı işaretlerle ona atıfta bulunması lazımdır.22

Binaenaleyh, Hz. Adem, Hz. Muhammed ve Hz. Cebrail (a.s)'ın

velâyeti husûsî olarak, öteki nebilerin ve meleklerin velâyeti de icmâlen
vâciptir. Meleklere velayetin gerekli olması, devamlı olarak taat üzere
olmalarındandır. Meselâ, Cebrâil ve Hz. Meryem'in Kur'an'da zikre-
dildiğini ve övüldüğünü bilen bir kimsenin unlan sevmesi ve dost
edinmesi (velâyet) vâcib olur. Aym şekilde Kur'an'da zikredilen diğer

salih kimseler ve melekler için de icmâlî velâyet içâbeder.23 Kadın

lardan Hz. Havva, Sara binti Harân lı. Nâhur binti Ammi İbrahim,

Fir'avu'oun kansı, ve Mücâçim'in kızı Âsiye24, Meryem'in annesi
Hinne, Hz. Yahya'nm annesi ve Hz. Meryem'in kızdaşdeşi Minne^s,
Hz. Yûsuf'un kansı Züleyhâ^^, îsrâiloğullanndan Rahime, '̂̂ mümin-

21 el-CiytâlI, Kavâid, s. 47-(len naklen.

22 Ebû Süleyman, Şerh, s. 85 vd.; eş-Şemmâhi,Şerh, 86 vd.; Atfiş, age., 8. 58.

23 Atfiş. age., s. 32.
24 el-Ciytâli, age., s. 48 vd; eş-Şemmâlıi,Şerh, s. 86 vd.; Ebû Zekeriya Yahya el-Cennâvinî,

"Akîdetiı't-Tevhid" (Akidetü Nefûse)-yazma eser, varak 8. Bu yazmanın fotokopi nüshasını

bize verine lütfUnda bulunan Cezayir Üniversitesi tslâmi İlimler Enstitüsü Müdürü sayın Dr.
.4nımar Talbi'y^ teşekkürü bİr borç bilirim. Asiye, Fİr'avn'nun karısı ve Muzâhim'in kızıdır.

Yüce Allah onu, "O. Rabhim, katmdan cennette bana bir ev yap; beni Fir'avn'dan \c onun iş

lediklerinden kurtar", demişti" (Talırîm 66/11) âyetiyle över.

25 Uakkmda Tahrîm sûresi (66) 12. âyeti inzal olmuştur.

26 Hakkmda Yûsuf sûresi (12) 53. âyeti vardır.

27 Hz. Yûsuf'un kızı olduğu da söylenir; aym şekilde annesinin Züleyha, kocasııun da

Eyyoh olduğu bildirilir. Eyyuh, Rum b. Ümer'in çocuklanndandır. annesi Lut e^âdmdandır.
Allah ondan Kur'an'da, Sa'd 38/43, 44 ayetleriyle sözeder.
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lerin annesi Hz. Aişe^s, ile kavni'i Yûnus '̂̂ ve Habibu'n-Neccâr^^ adlı

şahıs da velayet eblî kimselerdir. Ancak bunlarm ma'sûm olduklan
hususunda ittifak yoktur.^^ Aynı şekilde ^^el-kıssâsûn'^ tabir olunan
ulemâ ile ruhbân kullar (er-ruhbân en-ibâd) da ehl-i velayettir; çünkü
Allah bu iki zümreyi de Kur'an'da zikreder ve över. Bunlar, Necâşî'nin
gönderdiği âlim ve ahlaklı insanlardır. ResuUullah (s.a.v.)'a mülâki
olduklarında, Hz. Peygamber onlara Yâsîn sûresini okudu; onlar da
ağlayarak dinlediler ve hemen îman ettiler. Sayıları hakkmda farkü
görüşler vardır: 70 veya 32 kişi olduklan söylendiği gibi, 5 tanesi ruh
ban 7'si de kıssâsûn olmak üzere 12 kişi olduklan da belirtilir. Ayrıca
Müslümanlann Habeşistan^a hicretleri sıranda müslüman olmuş olduk
lan da belirtüir ve bunlardan 8'nin Şamlı ruhban olduğu ifade edilir.^2

3) "keloyetü'/-Beydâ": Âdil imamile Allah'a itaat hususunda ona
tabi olanlarm velayetidir. Bir başka deyişle imam ile vezirini, kâdısmı,

haznedârmı, kâtibini ve Hak Yol'da onlara uyanları sevmek ve dost
edinmektir. Adı geçen kimselerin günah işlememeleri velâyet için şart

ise de, taraftarlarından birisinin velâyet etme özelliğini yok edici bir
davranışta bulunması "ı;elayetü'/-Bey<iâ"ya mâni değildir. Eflah b.
Abdilvehhâb, el'Cevâbât" adlı kitabında, bu konuda şunlan söyler:
"Râiyye imama tâbidir; imam âdil olursa, ona tâbi olan herkes de âdil
addedilir. Bu anlamda velâyet dünyevî hükümlerden bir hükümdür.
Bu durumda olan bir imamm idaresinde yaşayan Müslümanlar, hâlis
îmanları üzere amel ederler; Allah da onlan, aralarmda bir ayınm

yapmadan, izhar ettikleri hal üzere büir ve velâyet eder. Bu sebepledir
ki "velâyetü'l-beydâ", Bütün Müslümanların tutunup kurtuldukları

bir îp'tir."33

Müslümanlann amellerinin salih olmasma, müslüman olduklanmn

başkalan tarafından bilinmesi esas teşkil eden hüccetlerin başmda hiç
şüphesiz adalet gelir. Gerçekte bütün Müslümanlar âdildir veya âdil

28 Hz. Ebû Bekir'in kızı ve Hz. Peygomber'in zevcesidir; annesi Rûmâu binti Amir'dir.

Nübüvvetin gelişinden 10 yıl sonra, 6 yaşlarında iken peygamberimizle nişanlanmış ve 12 yaş-

lannda iken de Medine'de evlenmiştir. Yaşı ve evlendiği tarihle ilgili başka görüşler de vardır

(bkz. eş-Şenunâhî, Şerh, s. 89).

29 Yunus (10) 98. âyetiyJe kendilerinden faaber verilen topluluktur.
30 Yâ-Sîn (36) 25. âyetinin sözettiği kimsedir.

31 Bkz. Mukaddime, ss. 87-89; eş*Şemmâhİ, Şerh, 86-90; Ebû Süleyman, Şerh, s. 88 vd.
el-Cennâvİnİ, adtgeçen yazma, varak 8; el-Ciytel!, age., s. 48 vd.

32 el-Cennâvtn!, age., varak 8; Kavâid, C.I. s. 48; Ebû Süleyman, Şerh, s. 87; ef-Şemmâbî,
88 vd.

33 el-Ciytâl!, age. C. I, s. 48; Atfiş, age., s. 35; el-Cennâvinİ, age., varak 9.
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olmak zorundadır. Nitekim Hz. Ömer şöyle der: '*Bir suç işleyerek ceza
görenler veya suç işlediği sâbit olanlar hariç, bütün Müslümanlar
birbirlerine karşı âdildirler."3'»Bu sebepledir ki, Hz. Ömer devrindeki
adalet yok olunca Müslümanlar arasmda ihtilaflar çıktı; tefrika ve
fitne zuhûr etti.

İmamlarm ve Ümmetin reisinin velayeti tbâdîyye mezhebinde
fevkalâde önemli bir meseledir. Zira imamları bilmemek, vasıflan

hakkında malumat sahibi olmamak ve devlet başkamm tammamak
câiz değildir. Takva ehli ve mürüvvet sahibi olmak; adalet üzere icraatta
bulunmak; ehl-i hilafa muhalefet etmek imamın veya devlet başkanımn
tanınması ve velayeti için yeterli hüccettir. Ebû Hazer'in, "imamlan
bilmemek câiz değildir" dediği nakledilir. Ancak, onun bu sözüyle, ilk
dördü arab, sonra gelen beşi de fars asıUı olan şu dokuz imamı bilmemek
câiz değildir demek istediği, söylenir: Ebû Bekir cs-Sıddik b. Ebî
Kuhâfo et-Teymî (ö. 34), 'Adiy b. Ka^b kabilesinden Ömer el-Faruk
b. el-Hattab (ö. 44), Abdullah h. Yahya el-Kindı (TâlibuT-Hak) (ö. 130
yıllarında), Ebu'l-Hattab Abdu'1-Âlâ b. es-Semh el-Ma'arifi el-Yemenî
(ö. 180'e doğru)35, Abdurrahman b. Rüstem el-Fârisî Abdulvehhab
b. Rüstem Eflah b. Abdilvehhâb Muhammed b. Eflah ve Yûsuf b.
Muhammed (r.a.).^^

4) "Velâyetü'l-Eşhâs'''': İsmen büinen ve özellikleri itibariyle şah

sen tanınan kimsenin velâyeti olup, vâciptir. Bu tür velâyet, AUah'm
tüm Müslümanlara farz kıldığı dinî bir vecîbedir. Nitekim Hz. Pey
gamber (s.a.v.), "Allah için veren, Allah için yasaklayan, Allah için
seven ve buğzeden kimse imanım olgtmlaştırmıştır" buyurur. '̂' Hz.
Ömer de şöyle der: "Hayınm gördüğümüz bir kimse için: bu insanda
hayır vardır deriz; onda hayır olduğuna inanırız ve onu severiz (tevellâ).
Bir kimsenin de kötülük işlediğini görürsek; bunda şer vardır deriz
ve ondan teberrî ederiz."^8

Bununla birlikte, bir kimseye velayetin gerekli olması için, şu

özellikleri taşıması îcâbeder:

34 el-Cİytâlî, Kavûid, C.I., s. 49.
35 Age., s. 64 vd.; ez-Zelıeb, s. 35; ef-Şemmâhî, age., s. 99. Bazı ibâd! yazarlar, ilkOman

İmamı el-Cülendî b. Mes'ud'u da bn dört kişiye ilâve eder (bkz. Kavâid, g.64).
36 eş-Şemmabî, age.. e. 85; Kavâid. t. 64; Ebû Sehl Yahya b. tbrâhim ei-Vercelânt, "Ma'ri*

fatü't-TevhSd, s. 48.

37 el-Ciytâlî. age., «. 66; eş-Şemraâhl, age., ». 99. Bu mealdeki hadisler içio aynea bkz.
Buhârt, KİtâbU'blmân; Ebû Davud, Sünen, Sünnet Bûl.

38 el-Ciytâlİ, age., e. 66.

• ^ı' " ^ n -fm'dIi'l
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1) Kendisini işiten kulağın işittiği şeylere razi olması; yani sözlerini
dinleyen şahsın dinlediklerinden memnun kalması;

2) Gözün razı olacağı hal ve hareketlerde bulunması, yani onu
gören Müslümanların inanç ve amellerinden hoşlanması:

3) Kalbin razı olacağı amellerde bulunması; yani yaşayışımn ve
işlediği amellerin İslâm akidesine uygun olduğunu kalbin doğrulaması

ve davramşlarmdan memnun kalması:

4) Bütün dini emir ve yasaklara itaatta kusur etmemesi; hislerinin
yönelttiği şeylerde kalbin karşı koyması azalanmn hareketlerinin
'^âman^'ına muvafık olduğunu söylemesi; yani İslâm Şeriatçına ve
tbâdî Mezhebine uygun hayat sürdürmesi.

İşte bu dört özelliği kendisinde bulunduran bir kimsenin velâyeti
bütün Müslümanlara vaciptir; terkedilmesi küiîii, tebir edilmesi de
nifakı gerektirir. Ancak bizzat Hz. Peygamber (s.a.v.)Çin lisanı ile
velâyeti sabit olan kimsenin velayetini terk etmek şirktir. Kendi için
velayet vâcip olan kimsenin durumu da böyledir; buna icabet etmezse
helâk olur. vâcib olan velâyet ancak berâetle düşer; çünkü velâyet ve
berâet birbirlerinin zıddı iki kavramdır.**®

Velâyetin sahih olabilmesi için de bazı esaslar vardır:

1) Velâyet edilecek şahsın inanç ve ameliyle Müslümanlara muva
fakat ettiğinin bilinmesi (el-Hibre);

2) Mutlak şöhret sahibi olması; yani o kimseden iyilikten başka

bir şeyin sâdır olûıadığmm herkesçe bilinmesi ve doğrulanması; çünkü
iyi bir insan olmasıyle tanınan kimse, beyyineye ihtiyaç olmaksızın,

tevellâ edilir;

3) O kimse hakkmda, velâyet ve berâet konusunda hüküm verme
yetkisine sâhip, güvenilir iki âdil şahidin şahitlik etmesi;

4) Âdil bir kimsenin, onun için, lebde şahadet etmesi.^'

İlk üç şart üzerinde bütün ibâdî ülemâ görüş birliği içerisinde ol
makla birbkte, dördüncüde ihtilaf vardır; sonuncu esasın ancak velâ

yeti zâyi olan kimse için hüccet olabileceğini söylemektedirler. Onlar,
bunu, elbisesini temizlemeden ve iftar etmeden oruç tutarak Allah
hakkını yerine getirdiğini söyleyen bir kimsenin durumuna benzetirler.

39 Atfif, ez>Zebeb, s. 35; e$-Şcnunûl)!, age.. s. 85.
40 eş-Şemmâhİ,.age., s. 85.
41 el-Ciytâlİ, age., s. 62.
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Zira, evlenme, boşanma, kan ve mal davaları ve benzeri akidler ve
davalarda olduğu gibi, ancak kendisine giivenilen iki âdil erkek veya
bir erkek iki kadınm şahitliği bir hüccet olur.'*^

Buradan şu sonuca varabiliriz: Şahısların velayetinin farz ve vâcib
olması ancak dehUe olur. Velâyeti hakkmda delil bulunan bir kimseyi
tevellâ etmek bütün Müslümanlara farzdır; bumm terkedilmesi ise

küfürdür. Öte yandan velayetinin farz clduğıma dâir husûsi nass bulu
nan kimselerin velâyeti ile diğer şahıslarm velâyeti arasmda fark vardır.

Velâyetinin aslı ve şartları üzerinde ittifak edilen bir şahsm velâyetini
inkar etmek, Müslümanlarınbirbirleri üzerindeki haklarını inkar etmek

demektir: çünkü Peygamberimiz, Müslümanın, Müslüman üzerinde 6
hakkı olduğunu söyler: '^karşılaştığmda selam vermek; hastalandığmda

ziyaret etmek; davet ettiğinde icabet etmek; öldüğünde cenazesinde
bulunmak; düşkün duruma düştüğünde kendisine hayır duada bulun
mak; kendisi için sevdiğini onun için de sevmek.

5) "Fe/ayciü ehlVl-Hilâf": Ayrılık ehlinin (ehlü'l-Hilaf) mezhebin
den ayrıhp "Ehl-i Vifâk" mezhebine (İbâdîliğe) giren kimsenin vela
yetidir. Böyle bir kimsenin velâyetine engel olan husus, onım, aynhk
(el-hilaf) üzere olmasıdır. Bu da iki şekilde olur: 1) Müteddeyyin olarak,
yani Müslümanlarm görüşlerine muhalefet edecek kadar bid'atine
bağlıhkta ileri gitmek; 2) Gayri mütedeyyin olarak; yani bid'at ve sapık-

hkları sebebiyle, cennet cehennem, ceza ve mükafaat gibi tslâmî esas-
inkar etmek; haramı helal, helali da haram saymak.

İşte bu durumda olan veya küfür ve şirk üzere bulunan bir kimse,
mevcut durumunu değiştirir; eski inanç ve fikirlerini terkeder, "Mus-
lümanlar Cemflotı"na dahil olursa, Ehl-i TevhîdMen olduğu sabit ol
duğundan, velâyeti vâcib olur; mah ve cam diğer insanlar için haram
olur. Bununla birlikte Müslümanların onu tevellâ etmesi, islam kardeş

liği esaslarına göre muamelede bulunması için, bütün günahlarım ter-
ketmesi; İslâm akidelerine sıkı sıkıya bağlanması ve İslâm dairesi
içerisinde yaşaması îcâbeder.'*'*

İbâdi yazarlar, suçlarmı itiraf eden, günahlarmdan tevbe ederek
Müslümanların görüşlerine dönen bir kimseden berâet edilemeyeceğini

söylerler. İhdas ettiği bid'atten dönen ve tevbe eden; bu tevbesîni Müs
lümanlara ilân eden kimsenin durumu da böyledir. Bu kimseler, tev-

•12 Age., a. 63.

43 el-Ciytâlİ, age., b. 57.

44 Age., 8. 58.
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belerini ilan ettikten sonra, İslâm inancı üzere amel ederlerse, vela
yetleri caiz olur. Nitekim Yüce Allah bu konuda şöyle buyurur: "Pey
gamberler ve inananlar, ona Rabbinden indirilene inandı. Hepsi Allah'a
meleklerine, Kitablarına, peygamberlerine inandı. Peygamberleri ara-
smdan hiçbirini ayırdetmeyiz, işittik, itaat ettik. Rabbimiz, affım

dileriz, dönüş Sana'dır, dediler" (Bakara 2 /285); Meselâ, Sufriyye
mezhebine mensub Hilâl b. 'Atiyye^^^ bu mezhepten ayrıldığını söyledi;
tevbe ettiğini açıkça ilân etti; ibâdîler de onu tevellâ ettiler. Daha
sonra o, Oman'a döndü ve öldürülünceye kadar imam el-Cülendî b.
Mes'ud'la beraber savaştı.'*®

Bununla birlikte, bid'atiyle insanları sapıtan, başkalarmı hid'-
tİTii kabule çağıran, mütedeyyin olmayan bid'atçi, bid'atini ve sapık-

lığmı ilan edip tevbe etmedikçe tevellâ edilmez. Cemel'de Hz. Aişe

saflarmda savaşan ve karşı taraftan birçok insan öldüren kimse ile Hz.
Aişe'nin durumu böyledir. Sıffîn savaşmda "tahkim"i kabul eden, saf
larmda savaşanlarıbuna çağıran Ali b. Ebî Tâlİb üe Halef b. es-Semh de
aynı hükme tâbidir; bid'atlerinden tevbe etmedikleri için bunların

velayetleri câiz değildir.^^

îbâdiyye'nin, ister mütedeyyin ister gayri mütedeyyin olsun,
bid'atinden vazgeçip, herkesin huzurunda günahlarından tevbe ettiğini

ilan eden bid'atçinin velâyetini câiz görmesinin -delillerinden birisi de
Sünnet'tir. Meselâ peygamberimiz, Müslim'inrivâyet ettiği bir hadîsde'*^
şöyle buyurmuştur: "Amr b. el-As şöyle der: Allah îmanı kalbime sok
tuğunda Hz. Peygamber'e geldim ve "uzat elini sana beyat edeyim"
dedim; Hz. Peygamber elini uzattı; eHnden tuttuğumda "söyleyecek
bir şeyin var mı?" dedi; bir şart ileri sürmek istiyorum dedim; şartm

nedir? dedi; beni affetmendir, dedim; bunun üzerine "ey Amr, eğer

gereği gibi amel edersen, İslâm geçmişi siler; hicret etmek hicretten
önceki hayatı kaldırır; haccetmek de hac yapılmadan önceki hayatı

siler yok eder, dedi.**®" Onun bu istikametteki bir hadisi de şöyledir:

"İslâmiyet önceki durumu yok eder, yani müslüman olunursa, şirk,

45 Hilal b. Âtiyye el-Horasanlıdır; Basra'da, seçkia ibâdi alimlerinden ve muhaddSslerinden
olan Ebû Ubeyde ve Muhammed b. Mabbub (ö. 260)'dan ilim öğrenmiştir, tmam el-Cülendl
b. Me8uâ'(ilk Oman imamı)'la birlikte Hicri 134'de, es-Saffah'in kumandanı Hazım b. Hüzeyme
el-HorasaıJ ile yapılan savaşta, ölmüştür (bkz. Kavaİd, s. 52).

46 Kavaİd, s. 52

47 Age., 8. 54

48 Age., B. 49
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küfür ve mâsiyetle geçen önceki dönem yok olur."50 Buna göre müslü-
man olan bir kimse, farz olan ibadetleri yapmadan; namaz kılmadan,

oruç tutmadan ölecek olsa, müslüman olarak ölür ve cennete girer."^'
Nitekim rivayet edildiğine göre, Amr b. Afiş müslüman olur ve hemen
arkasından Müslüman ordusuna katılarak Uhud savaşına gider; savaşır
ve şehid düşer; hiçbir vakit namaz kılmamasma rağmen cennete gider.52
Aym şekilde Abdullah b. Nuhem'in amcasına şunları söylediği bUdirilir:
"Ey amca, istersen gel Allah'a teslim olabm; yeni dine inanabm. "Amcası
böyle bir şey yaparsansana verdiğimiz herşeyi elinden geri alınm" diye
rek onu tehdit eder. Bunun üzerine Abdullah, "sen beni bımunla mı

korkutuyorsun? Allah'a yemin olsun ki, Hz. Muhammed (8.a.v.)'i bir
defa görmek benim için bu dünya ve onda olan herşeyden daha sevim
lidir" dedi ve müslüman oldu; onunla savaştı ve öldü. Hz. Peygamber
onu kendi eliyle kabrine indirdi ve kabri başında şunları söyledi:
"Allahım; ben bu kabir sâbibinden razı olarak aynhyorum. Sen de ondan
razı ol"; bu sözleri işiten Abdullah b. Mes'ud, "keşke bu kabrin sahibi
ben olsaydım diye bağırdı."^^

6) '̂ ^VelâyetüH-Hâriç mine's-şirk ileH-îslâm'^ı Şirkden vazgeçip,
kelime-işahadet getirerek tevhid akidesini kabul eden kimsenin velayeti
dir. Âdil iki şahid huzurunda şirk ve küfür inancını bıraktığım, günah-
larmdan tevbe ettiğini, îslâm dinine girdiğini söyleyen ve intisab ettiği

yeni dînin esaslarma göre amel eden bir kimseyi sevmek, dost ve kardeş

edinmek Müslümanlar için bir vecîbedir. Nitekim Yüce Allah şöyle

buyurur: "İnkar edenlere , eğer savaştan vazgeçerlerse, geçmişlerinin

bağışlanacağını ve tekrar başlarlarsa evvelkilerin hükmünün uygulana
cağım söyle" (Enfal 8 /38). Hz. Peygamberde, "İslâm önceki durumu
yokeder", buyurur.^^

7) "Fcldyetu7-£t/d/": Çocuklarm velayetidir. Ancak bu hususta
Müslümanlar arasında ihtilâf ortaya çıkmış ve dört görüş ileri sürülmüş
tür: Mürcie, bütün çocuklara velâyet etmek gerektiğini ileri sürer.
Mua'z b. Cebel'in görüşü de budur. en-Nukkas ve onlarm görüşünde

olanlar bütün çocuklar hakkında "vukûf"a kâildirler. Ashâbu'l-Hadîs

ve Sufriyye, çocuklar babalanmn nezdindedir; Müslümanlarm çocukları

50 Age. 8. 50

51 Aym eser, aym yer.

52 Kavâid, s. 50.

53 eI-Ciytâl{, age., s. 51.
54 Aym eser, s. 50.
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Müslüman, müşriklerin çocukları da müşrik hükmündedir, derler.^^
tbâdiye ise, Müslümanların çocuklarına velâyet; gayr-ı müslimlerin
çocukları için de, çocuk hilm derecesine ulaşıncaya, yani kendisinden
dinde vefa zâhir oluncaya veya kendisinden teberrî etmeyi gerektiren
kebâir işleyinceye kadar, "keff" (vukuf) lâzım geldiği inancındadır.

Bu görüşlerine Tûr sûresi: 52 /2 âyeti ile ResûluUah^m İbn Mâce^nin
el-Hüseyin b. Ali ve îbn AbbâsMan rivayet ettiği, "onun için cennette
bir emzirici vardır; o süt emmesini cennette tamamlayacaktır" mea
lindeki oğullan Kâsım ve İbrahim ile ilgili hadîsini delil gösterirler.Sö

Müslüman çocuklarını tevellâ etme hususuna da Hz. Peygamber'
in şu hadisini esas ahrlar: "ResûluUah'a bu tür çocukiarm velayeti
meselesi soruldu o da şöyle dedi: Kendisine velâyet edilenin çocuklarının

velayeti şu dört şarttan birisiyle sabit olur: 1) Babalannın yatağında

doğduklarmm bilinmesi; 2). babalarının, çocuklarının huzurunda, on-
lann kendi çocukları olduklarmı söylemesi; 3) güvenilir kimselerin
bu çocukiarm nesebi hakkında şahitlik etmesi; 4) "ehl-i cümle"nin, yani
Müslüman cemâatm onların nesebi hakkında şahâdette bulunmaları

ve birlikte olduklarında onları tevellâ etmeleri.

Buraya kadar öz olarak açıklamaya çalıştığımız velâyetin ilk dört
şeklinin farz ve vâcib olduğu hususunda bütün İbâdi bilginler görüş

birliği içerisindedirler; son üç kısmı ise ihtilaflıdır.

Berâet

"fîerâeP*, lügatte, bir şeyden uzaklaşma, çıkma (el-hurûc) ve kurtul
ma anlamlarına gelir. Istılahta ise, küfürleri sebebiyle kâfirleri kötüleme
ve lânetlemedir; ma'siyet ehlinden tevbe edinceye kadar uzak durmak
demektir.^^ Buna göre berâetin mânası küfür ehline kalbde düşmanlık

55 '*KavâidüI-tslâııı*da, en-Nukkâs ve enNiikkâr hakkında şöyle denilmektedir: ''Eş-Şeyh
Ebû İshak Atfiş," "en-İYuAfcos," "en-NüAkâr", ^Müstâvit" ve '̂ Yezidiyye", bazı din! meşelerde
ashabımıza muhalefet ederek İbâdiyye^'den aynlan tek bir ûkraya verilen isimlerdir; imam
Abdiilvehhab b. Rüstem'in imâmetini reddettiklerinden dolayı ''en-Nükkâa"-, oııun imamlığım

tanımayarak başkaldırdıkları içİn "en-Nükkâr"i Berber asıllı olduklarından"Müstâvii"-, er-Rebi'

b. Habtb'in taraftarlarından olan Yezîd el-Fizân el-RdIFye nisbet edildikleri i<;in de '*Yezîdiyyt'̂
diye isimlendirilmişlerdir", der" (bkz. Kavâid, s. 59).

56 el-Ciytâlî. age. s. 60; İbn Mâce.
57 Aynı eser, s. 60.

5S Bkz. tbn Manzur, Lisânu'l-Arab,; el-Ciytûli, age., s. 68; eş-Şemmâh!, age., s. 99; Ebû
Süleyman, age., s. 100 ; el-Atfiş, age., e. 44 vd; el-Cennavini, age., varak 13; "KetfuH-Gımme,

U-CâmVUAhbâri'l'Umme (l'tikâd âtu'l-Fırkati'l-Vehbiyye el-tbadiyye)" adlı yazma ese
rin 9 ve 10. bölümleri. Bu yazmanın fotokopisini bana veren sayın Dr. Ammar Talbi'ye
teşekkür ederim.
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beslemek, ve onlan dil ile lanetlemek; yani faile muhalefet ve ondan
uzaklaşmaktır.Bu anlamda berâet, AUaVm, insanları yerine getirmekle
mükellef tuttuğu bir farzdır. Berâet, velayetin zıddıdır; vâcib olan
berâet, ancak velayetin vâcib olmasıyla düşer. Berâet etmek kendisinden
uzaklaşılan kimseye de berâet etmekle yükümlü olana da vâciptir,
tıpkı velâyet gibi bülûğa etmekle vâcib olur. Berâeti vâcib kılan küfür
ve işlenilen ma'siyetlerdir.^®

Berâetin vücûbiyeti Kitap, Sünnet ve İcmâ ile sabittir. Nitekim
Kurian-ı Kerîm'de "Sana baş kaldınriarsa: ^Yaptıklanıuzdanuzağım'

de (şuârâ Sûresi: 26/216); yani ben onlarm öğütlediklerinden ve yasak-
ladıklarmdan, yaptıkları şeylerden beriyim; sizden ve yaptıklanıuzdan

uzağım; size muvâfık değil, muhalifim demektir; çünkü bir kimseyi
desteklemek yaptıklarmı tasvib etmek onunla aynı durumda olmak-
tır®0. Mâide sûresi 5 /51, Âl-i îmrân: 3 /28, Mümtehine: 72/13 sûrelerinde
de buna işâret edilmektedir. Yüce Allah, bu ayetlerde, kâfirleri dost
edinmeyi (tevellâ) yasaklar; aksini yapanlar için ceza vereceğini; müşrik

ve kâfiri dost edinenin, müşrik ve kâfir; münâfığı dost edinenin de
münâfık olduğunu bUdirir^L

Hz. Peygamber (s.a.s.) de, birçok ^hadîslerinde,berâetin dîni vecibe
lerden olduğunu söylemiştir. Mesela o, er-Rebi'in İbn Ahbas'dan ri-
vâyet ettiği bir hadîste şöyle demiştir: "İslâm'da bid'at ihdas edene ve
bid'at ihdas edeni dost edinene Allah lânet etsin. Sihir yapan ve yaptıran

zina eden ve traş olan bizden değüdir."û2

Berâetin Kısımları

Berâet, tıpkı velâyet gibi, esas iyibariyle 4 kısımdır; fakat 6 kı

sımdır diyenler de vardır.

1) "Berâfü'/-Cüıııle": Başlangıçtan Kıyâmete kadar olan süre içinde
yaşamış ve yaşayacak, bildiğimiz ve bilmediğimiz ins ve cinden tüm
küfür ehlinden berâet etmektir. Bu tür berâet, Kur'an, Sünnet ve îcmâ-ı

Ümmet ile sâbit ve vâciptir. Başka bir deyişle, tüm itaat ehline velâyet
vâcip olduğu gibi, küfür ve mâsiyet ehli herkesten berâet etmek de
vâciptir; Müslümanlar için dîni bir mükellefiyettir. Nitekim, hangi türden
olursa olsun ısrarla ma'siyet işleyenlerden berâet etmenin vâcib oldu
ğunda ittifak edilmiştir. Bu bakımdan, Tevhid'in tamamından olan

60 eş-Şemmahi, age., s. 99; Bekir b. Sa'td, age., s. 105.
61 el-CIytûlî. age., s. 67.

62 Age., s. 68.
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kâfirlerden berâetle ilgili bir hususu terketmek; Allah^m kâfirlerden
berâet etmeyi emrettiğini bilmemek; küfür ehlinden berâetin farz ve
vâcib olduğunu inkar etmek küfür ve çirktir63.

Bununla birlikte, ehl-i kıbleden olan şahıslardan berâet etme
hususunda ibâdî bilginler arasında ihtilaf vardır. Bazı ibâdî yazarlar,
ehl-i kıbleden olan ve birtakım dtnî meselelerde bize muhalefet edenleri

tekfir etmek câiz değildir; nitekim, muhâlif elinde olsa bile, kebire
sâdır olmadığı sürece "rfââi/ii7-/sZdm"ın velâyeti vaciptir, derken, bazı

ibâdi yazarlar bunun aksini söylerler ve ehl-i hilaf ve AUah^m görülmesi
gibi ehl-i hilâfm inandığı bir husûsa inanan kimselerden teberi! etmek
gerekir, derler; böylece ^""Muvahhidin^in velâyetini câiz görmezler. Bu
nunla birlikte îbâdiye'nin cumhûrunun görüşü, küfrüne dâir nass
veya açık delil bulunmayan kimseleri tekfir etme ve onlardan teberrinin
câiz olmadığı doğrultusundadır.

"Keşfu'l-Gımme li-Câmii'1-Ahbâri'I-Umme (İtikâdu'l-Fırkati'l- Veh-
biyyeti'il-Ibâdiyye)" isindi yazma eserin müellifi berâetin muhtevasım

fevkalâde genişletmekte ve tbâdiye dışmdaki Ehl-i Kıble'nin tamamın

dan teberrî etmeyi gerekli saymaktadır. Kitabımn dokuzuncu ve
onuncu bölümlerini el-Berâe konusuna tahsis eden müellif ezcümle

şunları söylemektedir: "...Berâet, imân ettikten sonra haramlardan
sakmmayan, Allah'ın va'dinde ve vaîdinde şüpheye düşenler, yani
Sıfâtiyye içindir.

Berâet, Allah'm kâfirlere ve büyük günah sahiplerine saydı günler
azâbettiğini sonra onlan cehennemden çıkararak cennete soktuğunu;

gadap ettikten sonra onlan tevellâ ettiğini söyleyenler, yani mürcie ve
benzerleri içindir.

Berâet, vasilerin bilinmesi ve tamnmasım; onlara itâaat ve velâ-

yet edilmesini -Ehl-i dalâl ve ma'siyet sahihi olsalar bile-AUah'm in
sanlara farz kddığını söyleyenler, yani Şia içindir.

Berâet, Kur'an'ın bir zâhiri bir de bâtını vardır; zâhir ilmini in

sanlar, batini yönü ise kendilerine vahiyler gelen vasiler bilir; dünya ke
sinlikle kendilerine vahiy gelen nebilerden veya vasilerden hali değüdir

diyen Rafızi îsmâiUiler içindir.
Berâet, Ebû Bekir ve Ömer'den teberri eden onlarm imâmet mese

lesinde el-Evsiyâ'ya zulmettiklerini imamlıklarına mâni olduklarmı;

el-Evsiyâ'mn kendilerinin devletleri, işlerinin zuhuru, sözlerinin doğ

ruluğunun beyâm olduğunu söyleyen; âhir zamanda beklenilen kişi

63 Beldi b. Sa'id, age., s. 105; Kavâid, s. 68; Mukaddime, s. 100.
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olarak bir adamın, çıkacağına inanan kimseler, yani er-Râfıza içindir.
Berâet, Allahindirdiği ile hükmedilmeyen her yeri şirk diyarı ka*
bul eden; buralarda yaşayanları hicret etmedikçe mü'min saymayan;
kendi diyarlannda (dâru^l-Hicre) yaşayanları zâni, katil, sânk, günâhı

kebâir sahibi olsalar bile Müslüman sayan; Dâr-ı Hicret'te münafık

ve fâsık olmadığını yani Resûlullah'm darında olabilenlerin olmadığını

söyleyen; kendilerinden olmayanları öldüren kimseler, yani Ezârika ve
diğer Havâric içindir.

Berâet, Ehl-i kebâirin ne mü'min ne de kâfir olduğunu; Allah'ın

onlara kâfirlere yaptığı azâbtan farklı azâbedeceğini;insanlarma fiille
rinin hâlikının Allah olmadığını; bizzat insanlarm, fiillerini halkettik-
lerini; AUah'm rahmetiyle mü'minleri hidâyete ve kurtuluş ulaştır

madığını; hidâyet ve dalâletin kulların elinde olduğunu ve bunlardan
istediklerini seçtiklerini, yani Allah'ın dilemesinin hilâfma amel ettik
lerini söyleyen Kaderiyye, Mu'tezüe ve benzerleri içindir.

Berâet, AUah'm kuUarı fiUlerinde yani tâat ve ma'siyet konusunda
zorladığını; AUah'm eşyayı varolmadan önce bilmediğini söyleyen
Cehmiye ve benzerleri içindir.

Berâet, Müslümanlardan teberrî eden, onları dinlerinde ta'neden

Müslümanlar hakkmda vukûfeden ve velayetlerinden kaçınan kimseler
içindir.''^"*

Ebû SehlYahya b. îbrâhim el-Vercelânî de, "Ma'n^etu'l-Tev/ııd" adlı

kitabmda, şunları söyler: "Biz, AUah'm emrinin yerine gelmiş olması

için bâğiler topluluğunun katline inanırız; Ehl-i Neh'rin hakh olduğunu

kabul ederiz. Tahkimu'l-Hakemeyn'le AUah'm Kitabı'na muhalefet
ettikten sonra, onlardan teberri edenlerden teberrî ederiz. İki Hakem'den,
yani Amr b. el-As ve Ebû Mûsâ el-Eş'arî'den de berâet ederiz. Aynı

şekilde, Nehrevan'da, ehl-i nehri katleden herkesten teberrî ederiz.
Müslümanlara ters düşen "hakameyn meselesi"ni doğru bulan ve on
ların hükmüne razı olan herkesten de teberri ederiz. Muâ\ıye b. Süfyan'
dan, ehl-i Şam'dan, Müslümanlara ve Nuheyle ehline zülmedenlerden
de teberrî ederiz. Buna karşılık, zâlim ve fâsıklara, fâcirlere karşı çı

kanlara da velayeti vâcib sayarız. Bu yönden, 4'ü Araptan, 5'de
farstan 9 imama velayeti vâcib addederiz. Bunlar, Araptan, Ebû Bekir,
Ömer, AbduUah b. Yahya el-Yemânî (H. 129 'da Mekke ve Medine'de
emirUk yapmıştır), Ebu'l-Hattab AbduUah el-'Alâ b. es-Semh el-Ma'
afizi (Trablus imamı, H. 140-144 tarihleri arasmda); (farstan) Abdirrah-

64 Keşfu'I-Gımme..., varak, 8-13.
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man b. Rüstem b. Behram el-Meliku'i-Kisrâ (H. 160-168. Tahert imamı)
oğlu AbdıJvehlıab (Tahert imamı, H. 168-208), Eflah b. Abdilvehhab
(H. 208-258, Tahert imamı), Muhammed b. Eflah (Tahert imamı),

Yusuf b. Muhammed (Tahert imamı). Müslümanların imamları işte

bu şahıslardır.

Görülmektedir ki, gerek "Keşfu'l-Gımmc'' müellifi gerekse El-
Vercclânı, Ehl-i Sünnet dahil olmak üzere, Ehl-i Kıbleden berâet etmeyi
câiz görmekte, sadece kendilerini hakîki Müslümanlar saymaktadırlar.

2) "Berdni EhiVl'Vaîd": Allah'ın, Kur'an'da, zemmetiği, mâsiyet
ehli olmakla ^■asıflandırdığı ve cehennemlik olduklarım haber verdiği

kimselerden beraet etmektir. Bunlar, topluluk (cümle) ve fertler (efrâd)
olmak üzere iki kısma aynlırlar. Nuh, Lût, Ad ve Semûd'un kavimleri
ile "ashâbu'r-Re's" ve bu iki zümrenin yaşadıkları devirler arasmda
yaşamış olan topluluklar ehl-i va'ıd olan topluluklardır.

Efrâd da iki nev'îdir; Fir'avn, Haman, Karun, Ebû Leheb ve Câlud

gibi mâsiyet ehli oldukları Kur'an'da ismen zikredilenlerle, mâsiyet ehli
olmalarma rağmen ismen veya şahsen zikredilmeyenlerdir. Buna göre,
Allah'ın, erkek ve kadınlardan ismini belirterek ve âsî olmakla tavsif

ederek aleyhlerinde nâs îrad buyurduğu herkes bu kısma girmektedir.
Bu kimselerin ehl-i nâr olduklarını bilmek ve hepsinden teberrî etmek
Müslüman olan herkese vâciptir ve Tevhîd'in tamammdandır; velâyet
edilmeleri ise şirki gerektirir. Aym şekilde Nemrud 1». Ken'an üe aley-
lıinde ilâhî nass bulunan Bil'am Ij. Buurâı'ın-AUah kendilerine lanet

etsin- da ehl-i şakavettenolduklarımbilmek ve onlardan teberrî etmek de

Müslümanlara farzdır.^^ Nitekim, Mümin (Gâfir) sûresi, "And olsun
ki, Yûsuf da, daha Önce, size belgelerle gelmişti..." (40 /34) ayeti de aym
şeyi ifade eder; ancak burada ismi geçen peygamber olan Yûsuf değil,

bir başkasıdır. Aynı şekilde Kur'an'da, "... Ey Harûn'un kızkardeşi...

"(Meryem 19 /28) buyurulur; bu âyette ismi geçen Harun da, Mûsa
b. İmrân'm kardeşi olan Hârun değil, babasınm adı Sâlih olan bir kızın

babadan kardeşidir. Onun fâsık olduğu; kötülenmek ve kıssaya teşbih

için bu şekilde nisbet edildiği de ileri sürülür.^S

65 el-Vercelânî, age., s. 48.

66 ei-Ciytâti, age., e. 70.
67 Mukaddime, s. 100; Kavâid, s. 70; eş-Şemmâhî, s. 102.

68 Müsliimauların beraet etmeleri gereken fertler ve topluluklar için aynca bkz. Nisa
suresi. 44; el-Ma'un suresi, 5; Tevbe sûresi, 75-77. âyetleri. el-Ciytâli, Kâvâid'inde daha başka

âyetler zikretmektedir (bkz. s. 71).
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3) "Berâet min eimmeti'l-cevr ve men teba'ahüm 'alâ cevrihim'':
Zâlim imamlar ve zülümlerinde onlara uyanlardan berâet etmektir,
îbâdiyye bu tür berâetle, zalim imam, veziri, kadısı, kâtibi, haznedarı
ve bunlar gibi idâri makamda bulunan kimselerden teberrî etmeyi
kasdeder. Bu bakımdan, böyle bir icraatta bulunan imamın idaresinde
yaşayan herkesten teberrî edilmez; çünkü onlar arasmda "fafeiyje'*
yapan Müslümanlar bulunabilir. Nitekim Resululah (s.a.s.) ve ona tâbi
olan Mekkeli ilk Müslümanlar, hicret ve "/lurdc" edinceye kadar, inanç
larını gizleyerek yaşamışlardır.®^

4) '"'"BerâetüH'Eşhâs''': Kendisinden küfür ve mâsiyet sâdır olduğu

bilinen herkesten berâet etmektir. Bu tür berâet bütün müslümanlara

farzdır; yapmakta gecikmek veya inkar etmek küfrü gerektirir. Bu türlü
insanlardan teberrî edilmesinin sebebi, kötü amelleridir, yani şer irtikab
ederek islâm'a muhalefet etmeleridir. Böyle bir fiil sâbit olunca berâet
vâcib olur. Meselâ büyük günah işleyen veya küçük günah işlemekte

ısrarlı olan birisine rastlayan bir Müslümana o adamdan teberrî etmek
vâcib olur; aksi takdirde o da, o adamm hükmündedir. Ayrıca, tek bir
mâsiyet işleyerek olsa bile, dine muhalefet eden kimseden berâet etmek
vaciptir. Mâsiyet ehli, bu hal üzere iken ölürse, mümin olarak değil,

"zd/im" ve "/dsık" sıfatı üzere ölmüş olur. Bu görüş, "ehl-i kıbleden

büyük günah işleyenlerin durumu Allah'a kalmıştır", diyen Mürcie'nin
inancmm hilafıdır. Zülmün çoğu ve azı arasmda, sahibi ısrarlı olduğu

takdirde, amelleri yok etmek yönünden bir fark yoktur^®.

Maamafih, bir kimseden teberrî etmek için şu dört şarttan birinin

bulunması lazımdır: 1) Bizzat mâsiyet sahibinin büyük günahlardan
birini işlediğini Allah'ı şahit tutarak ikrar etmesi; 2) Buluğa ermiş,

mükellef bir Müslümanm gühah-ı kebâir veya ırarla günah-ı sagir
işlendiğine şahitlik etmesi; 3) Birâet ve velâyet konusunda hüccet
kabul edilen iki âdil şâhidin mâsiyet işlendiğine şahitlik etmesi; 4)
Şer ehli veya mâsiyet sâhibi olmakla şöhret sahibi olunması.

Mâsiyeti hakkında nas bulımau kimsenin berâcti Tevhîd cümle-
sindendir; terk veya zayi eden kâfir ve müşrik olur'''.

5) "e/-Berdefü mme'l-mürted mineci-İslâm i/eş-.Şırfe": Islâmiyetten
irtidat ederek şirke rücu' eden kimseden teberri etmektir. Bu tür berâet
Kuran-ı Keıim'de emredilmektedir: "... İçinizden dininden dönüp

69 Mukaddime, a. 101; Kavâld, a. 72.

70 Kavaid, s. 76.

71 Aym eser, s. 76-77.
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kâfir olarak ölen olursa, bunların işleri dünya ve âhirette boşa gitmiş

olur. İşte cehennemlikler onlardır; onlar orada temellidirler. "(Bakara
2/217). Hz. Peygamber de. Buharı ve Müslim'in îbn Abbas'tan rivayet
ettikleri bir hadîste, "dinini değiştiren olursa onu öldürünüz" buyur-
muştur^2.Yani raüntesibi olduğu İslam dinine muhalefet eden veya karşı

çıkan olursa onun bo^munu vurun demiştir. Bir başka deyişle bu âyet
ve hadis, mürtedin hakkının berâet ve kıhç, yani ölüm olduğunu bildir
mektedir^-. Bununla birlikte Ömer b. el-Hattab, irtidat eden birisi
için üç günlük mühlet tanır; bu süre içerisinde tevbe ederse bağışlanır,

aksi takdirde öldürülür. Ancak zürriyeti sebbedilmez, malı ganimet alm-
maz; üçüncü zürriyetinden sonra zürriyetinin sebbedilmesi ve maiınm

ganimet alınmasında ise ittifak vardır; çünkü irtidat etmek onun soyu
nun şian olmuştur. Artık onun ve zürriyeti hakkında mürted hükmü
câri olur. Artık o kimse ve zürriyeti ile Müslümanlar arasına velâyet,
münâsahat, müvâreset ve müdâfane muameleleri sona erer; bütün

amelleri de yok olur; ancak tevbe ederse eski amelleri geri döner. Nitekim
ResuluUah, Er-Rebi'in Enes'ten rivâyet ettiği bir hadîste, "Bir an için
olsun Allah'a ortak koşan kimsenin amelleri yok olur; eğer tevbe ederse
Allah amellerini geri döndürür" buyurur^'^. Aynı şekilde Kur'an'da da
şöyle denilir: "Ey Muhammedi And olsım sana da, senden önceki pey
gamberlere vahyolunmuştur. And olsun, eğer Allah'a ortak koşarsan

işlerin şüphesiz boşa gider ve hüsranda kalanlardan olursun" Zümer
39/65).

6) '"'"el'Berâetü minel-hâriç min mezhebVl-hak ilâ mezhebi ehlVHilâf":
Ehl-i Hak (ibâdiyye) mezhebinden çıkıp muhâliflerin mezhebine giren;
onlarm imamlarını velâyet edip, Müslümanlarınimamlanndan teberrâ
eden kimseye, tevbe edip Müslümanlara rücu' edinceye; dostlarmı dost,
düşmanlarmı düşman bilinceye kadar buğz etmek ve düşman olmak
Müslümanlara vâciptir. Eğer Müslümanların mezhebinden çıkar; on
lara muhalefet eder, görüşleri sebebiyle onları lanetler ve ayıplarsa

kesinlikle katli helaldir ve o kimse helak olmuştur. Nitekim imam Câbir
b. Zeyd'e "hangi cihad daha faziletlidir" diye sorulmuş; o da "Müslü
manları ta'n eden ve aleyhlerinde faaliyette bulunan kimsenin öldürül
mesidir" cevabını vermiştir''^, Kur-an'ı Kerim de Tevbe sûresi 9/12)
böyle bir kimsenin öldürülmesinin helal olduğuna işaret eder: "Eğer

72 Hadisin metni ve bu konuda geniş bilgi için bkz.: Kavâid, ss. 73-74, eş-Şemmâht, age.,
8. 103 vd.; BuhâH, Müslim

73 Kavâid. s. 74.

74 Aynıeser, aynı yer.

75 Aym eser, aynı yer.
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andlaşmalarından sonra, yeminlerini bozarlar, dininize dil uzatırlarsa,

inkarda önde gidenlerle savaşın-çünkü onların yeminleri sayılmaz

belki vazgeçerler".

îbâdiyye mezhebinin velâyet ve berâet anlayışında "ieute" önemli
bir unsur teşkil eder. Öyle ki, insanm mümin veya kâfir, ehl-i velâyet
veya ehl-i berâet vasıflarmdanbirini kazanmasmda en müessir etkendir.
Meselâ, kendisine velâyet edilen kimse (el-mütevellâ), ister büyük
günah ister küçük günah olsun, herhangi bir günah işlerse, kendisi için
gerekli olan velâyet durdurulur ve derhal tevbe etmeye çağrılır. Bu
bakımdan velâyet ehlinden olan birisini günah işlerken gÖren bir kimse
onu tevbe etmeye çağırmazsa aynen onun hükmündedir. Öyleyse,
velâyet ehlinden zinâ, ribâ, hırsızlık, kati ve içki içme ve benzeri büyük
günahları işleyen birini gören Müslüman, derhal ondan teberrî etmeli,
daha sonra onu tevbe etmeye çağırmalıdır. Bu, onun için dînî bir
vecibedir. Tevbe ederse tekrar ona velâyet eder; mâsiyetlerinde ısrar

ederse onu berâet haline terkeder.^ö Bununla birlikte Mağrib ibâdi
şeyhlerinden bazıları, kebâir işleyen bir velâyet ehlini gören Müslü»
manın, ondan berâet etmeden önce, onu tevbe etmeye çağırması gerek
tiğini; tevbe ederse velâyetin yeniden kendisine rücu'e deceğini; mâsi-
yetinde ısrar eder ise, berâet haline terketmesi îcâbettiğini söylerler.^'
Bazıları ise, ondan teberrî etmeden tevbe etmeye davet etmesi; tevbe
edinceye kadar ondan berâet etmeyip "vuAû/" hâline bırakması; tevbe
etmez ise, teberrî etmesi gerektiği görüşündedirler.'^^ Bir başka görüşe

göre, Cüfnle"den olan bir kimse kebâir işlerse, ondan berâet
edilir; ancak berâet etmeden önce tevbe ederse kendisinden teberrî
edilmez, fakat haline terkedilir.

Îbâdî bilginler, "ı;e/oyetü7-Cümle" ve ^""velâyetüH-Beydâ" ehli günah
işlemeye tevessül ettiklerinde, onları tevbeye davet etmenin Müslüman
lar için bir yükümlülük olmadığını söylerler. Meselâ Oman'Iı muasır

İbâdî şeyhi Halfan b. Cümeyl es-Siyâbî (ö. 1392 /1972) şöyle der: "Velâyet
ve berâetin asb birdir. Allah'ın emrini yerine getirene velâyet; itaat
etmeyip karşı çıkan için de berâet îcabeder; zaten velâyetin bitmesi ile
birlikte berâet hali başlar. Nitekim Hz. Peygamberin ashabının tamamı

"i^ilne'Men önce velâyet konusunda eşittiler; fitneye karışmayanlar,

tevakkuf edenler eski velâyet hali üzere kaldılar; fitneye karışan ve ilk
taraftarlarımızı öldürenler, onlar hakkında keyiflerine göre hüküm

76 el-Ciytâlî, age., s. 75 vd.
77 Atfîş, age., s. 47.

78 Aym eser, s. 48; Kavâid, s. 76. tmâm Ebû Taiıir b. Musâel-Ciytâlt, bunun, en doğru ve
makul gSriiş olduğunu söyler (Kavâid, s, 81).
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verenler işte bunlar için tavır almak, onlardan teberrî etmek gerekir.'̂ ^
Bir kimseye velayet etmek kendisine vâcib olan kimse, o kimseye

saygılı davranmak ve hürmet etmekle de yükümlüdür. Başka bir
deyişle nefsi için istediğini onun için de istemek; kendisi hakkmda
istiğfarda bulunduğu gibi onun için de istiğfarda bulunmak ve rahmet
dilemek vazifeleri ile sorumludur. Aynı şekilde birisinden berâet etmek
kendisine vâcib olan kimseye, ona buğz, ihanet, lanet ve tahkir etmek
de vâcib olur; kesinlikle onun için dua etmez, mağfiret dilemeyiz.
Aslında birisi için beddua etmek, ondan teberrî etmek ve ona buğzet-

mek demektir. Nitekim hayır dua etmek de velayetin alâmetidir. Buna
göre bir insan hakkında kullanılan ıstılahlar, yapılan dua ve beddualar
onun velâyet veya berâet ehlİ olduğunu gösterir^O.

Vukuf

bir kişi hakkmda görüş belirtmemek, velâyet veya
berâet ehli olduğu hususunda hüküm vermemek, sükût etmektir.
Nitekim Yüce Allah tsrâ (17/31), Hucurât (49/6) ve AYâf (7/32)
sûrelerinde vukuf haline ve şartlarına işaret etmektedir. Birinci âyet
iki şekilde açıklanmıştır: I) Görmediğin halde gördüm, bilmediğin halde
bildim demendir; 2) Seni ilgilendirmeyen ve bilmen gerekmeyen bir
şeyi araştırmandır; çünkü, İslâmiyet, bilgisi olmadığı halde bir kimse
hakkmda hüküm vermeyi yasaklar. Ashnda insanlar umûmiyetle iki
durumda bulunurlar: Durumu lıilinenler (mâlûmu'hhâl) ve durumu
bilinmeyenler (mechfdü'l-hâl)'^'.

Dînî yönden durumu bilinenler iki smıftır: 1) İnanç ve amelleriyle
dine bağlılığı, hayır ehli olduğu bilmen ve velayeti hak kazananlar;
2) Sözleri ve davranışlarıyla dîne muhalefeti ve şer ehli olduğu bilinen
\e kendileri içiu berâet ve adavet vâcib olanlar. Buna göre vukûf,
velâyet ve berâetin câiz olmadığı yerlerde uygulanır ve hayır veya şer

ehlinden olduğu meçhul olan kimseler içindir. Yani îmân ehli veya
ehl-i küfürden olduğu bilinmeyen kimseler içindir; yukarıda isimlerini
zikrettiğimiz sûrelerde de işaret edildiği üzre bir kimse hakkında hüküm
vermemek demektir ^•e her Müslümana farzdır'^2.

Dînî yönden durumu meçhul olan, ise, hayır veya şer ehli olduğu
açıkça bilinmeyen kimse demektir ki,onuniçin devukûf etmek vaciptir.

79 el-Kavâid. ». 81.

Hü Aynı eser. s. 83.

81 Bu konuda geniş bilgi için bkz.: eUCiytâli, age., s. 90*93.
82 Atfiş, ez*Zebeb, ». 49; ey-Şemınâh!, Şerb, e. 98.
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Başka bir tarife göre de \ ııkûf ehli ikİ kısma ayrılır: 1) İman veya
küfür ehli olduğu bilinmeyen her ergin mükellef; bu kimse için, velâyet
veya berâet ehli olduğu açıkça bilininceye kadar, \ ukûf etmek farz ve
vaciptir: velâyet veya berâet ehli olduğuna dair hüküm veren kimse
helak olmuştur. 2) Müşrik veya münafık çocuğu olanlar; çünkü ibâdiye'ye
göre, müşrik ve münâfık çocukları, bilim hâline bâliğ olup, îman ehlin
den olduğuna dair şahitlik edilip velayet edilinceye veya küfür eh
linden olduğu sâbit olup berâet icâbedinceye kadar, vukuf hükmü
ne tâbidir^^.

Bununla birlikte bazı hareketler de vukûf'u gerektirir. Bunlar,
velâyet ehbnden sâdır olan ve kebâir veya sağairden olduğu bilinmeyen
fiillerdir. Yapılan fiillerin kebâir veya sağairden oldukları bilininceye
ve haklarındaki hüküm sabit oluncaya kadar bu fiilleri işleyen vukûf hâ
line terkedilir; fiillerin nev'i ve hükmü anlaşılınca kendisi hakkında

hüküm verilir; eğer işlediği fiiller kebâir nev'inden ise, kendisinden
derhal tebeni edilir; daha sonra tevbe etmeye çağrdır; sağair cinsinden
ise, berâet etmeden önce tevbe etmeye çağrılır; tevbe ederse velâyet.
redderse berâet edilir.®'^

Görülmektedir ki İbâdiyye, velâyet ve berâet anla^ışlarıyle, Hicrî
I. asır Hârictlik akidesV'ui yaşatmaktadır. el-Muhakkimetü'l-ûlâ'nın

."TahA:îm"i kabul eden tüm Müslümanları; yani Müminlerin emîri Ali
b. Ebî Talib'e Muâviye b. Ebî Süfyan'la bunlarm saflarmda yer alan
sahabileri ve diğer Müslümanları "A:u/r"e düşmekle suçlayıp teberrî
etmeyi dîni bir vecibe saydığı gibi, günümüz ibadileri de-Hâricîliğe

mensub olduklarını kesinlikle reddetmelerine rağmen-tbâdiyye mezhe
binden olmayantüm Ehl-i Kible {ehl-i hilaf)yi berâet ehliolarak mütalea
etmekte; ancak sahili oldukları inançlardan ve ihsas ettikleri bid'at-
lerden rucû' edip tevbekâr olduklarmı açıkça ilân ettikten sonra onlar
için velayeti câiz görmektedirler. Tıpkı ilk Hâriciler gibi, Nehrevan'da
nehir ehline karşı savaşanları, yani IV. Râşid Halife Hz. Ali ve taraf
tarlarım, "Fitnc'"den sonra vuku' bulan olaylara, yani Cemel ve Sıffîn

savaşlarına iştirak eden sahabileri ve Ehl-i Sünnet dahil olmak üzre
kendi raezheblerİnden olmayan bütün Müslümanları "mdsiyet" ve
ve "âid'al" ehÜ kabul etmektedirler. Bunlarla dost olmayı reddetmekte,
münâkahat, müvâre.set ve müdâfene münasebetlerini câiz görmemek
tedirler. Bu anlayış onları katı bir mezhep taasubuna sahib olmaya

83 Kavâid. a. '^4-ez-Zelıeb, s. 58.

84 el-Ci^tâlt, agc., s. 95: eUAtf!ş. ez-Zebeb, 9. 59.
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ve ibâdî olmayan Müslümanlardan tecrid edilmiş bir içtimâi yapı teşkil

etmeye sevketmiştir. Belki de bu sebepledir ki ibâdîler Cebel-i Nefûse
gibi dağbk ve yüksek yerlerde yaşamışlar ve Mizâb Vadisinde olduğu

gibi yalmzca İbâdîlerin meskun olduğu yerleşim merkezleri kurmuşlar

dır. Bu durum, dışa kapab olan "/âddı Cemaatı"nm Kitman dönemi
boyunca varlığını sürdürmesini ve ^^Harîcî-ibâdi akidesi^nin aslı haliyle
korunmasını sağlamıştır.

Öte yandan velayet ve berâet inancı ibâdî Toplumun sosyal düzeni
için büyük önemi hâizdir. Hem içtimâi bir müessese ve müeyyide hem
de bir inanç esası olan velâyet ve berâet, Kitman Döneminde imâmet
makamı yerine kâim olan "^2za6e"nin en güçlü iki dayanağı ve silahı

olmuştur. İçtimaî nizâma uyum sağlayamayan; aile, kabile ve birlikte
yaşadığı cemiyetle olan münasebetlerinde kusur eden; sözleri ve amelle-
riyle îbâdiyye mezhebine muhalefet eden kimse, velâyet ve berâet
anlayışı gereği, Azzabe tarafmdan cezalandırılır; mescîdde halkın

huzurunda açıkça hatasından tevbe etmezse "Ccmdat"tan ihraç edilir
ve kendisinden berâet etmek bütün Müslümanlara vâcib olur. Bu

bakımdan her ibâdî müslüman, hem îbâdiyye mezhebinin akidelerine
ve ameli hükümlerine sıkı sıkıya bağlanacak hem de Azzabe^nın emir
lerine bağlılıkta ve sosyal vazifelerini yerine getirmekte kusur etmeye
cektir. Bütün bunlar, gerek teori gerek pratik olarak, Ibâdiyye'nin ve
lâyet ve berâet inancı ile Vehhâbiyye'nin "el-emru bi'Uma'rûf ve'n-neh
uniT-münker" anlayışı arasında büyük bir paralellik bulunduğunu

göstermektedir.



İslâm kültürünün doğuşu

Prof. Dr. ismet KAYAOĞLU

Dünya üzerinde ismini her tarafa duyııran büyük medeniyetler
kurulmuş ve yaşamıştır. Bu medeniyetler yaşadıkları devir ve yere
göre değerlendirilir. Tabiî ki eski medeniyetleri^ çağımızda hakim o-*
lan teknoloji ve kültür ile değerlendirmek uygun olmaz. Onları ancak
kendi muhitlerinde ulaştıkları kültür ve maddi medeniyet unsurlarıyla

değerlendirmek uygun olacaktır.

Dünyada büyük alanlara ve topluluklara yayılan isminden tarihde
çok söz edilen medeniyetler olduğu gibi bunun tersi de mevcuttur.
Miladdan önce OnasyaMa, MısırMa büyük medeniyetlerin kurulduğunu

bilmekteyiz. Bugün bu medeniyetlerden ayakta kalan eserlere ve müze
lerde teşhir edilen kahntılara. hayranhkla bakmaktayız.Miladdan sonra
ilk ve ortaçağlarda zaman ve mekân itibariyle bize yakın olan medeniyet
ler yaşamıştır: Yunan Medeniyeti, Roma Medeniyeti, Sasani Medeniyeti,
Osmanb Medeniyeti en parlak medeniyetler olmuştur. Bu medeniyetlere
ilaveten Çin'de ve özellikle Hind'de dinî düşünce ve hikmet gelişmiş ve
Batı'ya intikâl etmiştir.

Bugün artık kesinlikle anlaşılmıştır ki, hiçbir medeniyet kendi
başma olgunlaşmamıştır. Her medeniyet kurulduğu yerde kendinden
önceki medeniyetlerden bir takım unsurlar aldığı gibi kendinden sonra
kurulan medeniyetlere de maddî ve manevî katkılar sağlamıştır. Bu
bakımdan Eski Mısır Medeniyeti, Eski Yunan Medeniyeti, Sasani
Medeniyeti gibi medeniyetlerin içinde mahalli dehâ ve usurlar olduğu

gibi, daha öncekilerin geliştirip getirdikleri unsurlar da vardır. Aynı

şekilde islâm Medeniyeti'nde de inanç esasları dışmda, maddî mede
niyet ve kültür unsurlarmm eski medeniyetlerdeki izlerine rastlamak
mümkündür. Kendi içine kapah bir medeniyetin doğup geliştiği görül
memiştir.

Burada İslâm Medeniyeti'ni ele alır ve üzerinde düşünürsek bunun
temelde bir din üzerine dayanan bir medeniyet olduğu görülür. Belki bu
bakımdan Yunan ve Bizans Medeniyetlerinden daha çok manevi

il-2
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bilimlere ve bunlann ürünlerine yer veren bir medeniyet olarak kendini
gösterir. Temelindeki Tek Tann inancı ile dîni karakterde bir medeniyet
olarak ortaya çıkarken çevre unsurlarım da, geliştikçe bünyesine
katmıştır. Hicaz topraklarında doğarken eski Arap yaşayışından,

Suriye ve MısırMa Eski Yunan Medeniyeti'nden, Kuzey Afrika
BerberiMerden, Irak ve tranMa Sasani Medeniyeti'nden, oluşuma hazır

İslâm Medeniyeti, geniş bir zaman süreci içinde, kültür, gelenek ve dü
şünce miraslarını kendi potasma alıp eritmiştir.

Bu eski kültür ve medeniyetlerden etkilenme bir kusur değil, ak
sine İsiflm Medeniyeti ve düşüncesine zenginlik katan değerlerdir.

Çeşitli ırk ve inançlarm yeni kültür içinde mutlaka bir katkısı buluna
caktır. İslâm Medeniyeti, eskiden batılıların dediği gibi bir Arap Mede
niyeti değildir. Bu medeniyetin içinde Araplarla birlikte Türk, Fars,
Hind, Berber v.s. milletlerin de paylan vardır.

Bir de İslâm Medeniyetini olmuş, bitmiş bir medeniyet olarak
görmemek gerekir. Kanaatimizce İslâm Medeniyeti 'nin bir klâsik
dönemi olmuştur. Bu X., XI. yüzyıllara rastlar. Şimdi yaşayan bir
İslâm Medeniyeti bulunmamaktadır. Ancak yukarıda adı geçen mede
niyetlerden farklı özellikleri olan bir İslâm Medeniyeti'nden söz edilir.
İslâm Medeniyeti'nin maddî ve manevî temelleri vardır. Manevî teme!
Kur'ân-ı Kerim ve Hz. Mııhammed'in yaşayış esprisi ve sözleridir.
O halde bu medeniyetin her zaman canb kalan bir yam vardır. Bugün
teknolojinin bakim bulunduğu dünyada müslümanlar bilim, düşünce

ve teknolojide yükselirse yeni bir İslâm Medeniyeti'nden söz edilebilir.

Şimdi Klâsik İslâm Medeniyeti'nin doğuşunu sağlayan unsurları

tetkik edelim. Bunların başında İslâm Dinini yaymak için yapdan
fetihler ve bunun sonucu elde edilen maddî zenginlikler gelir. Acaba
İslâm Dini neden bu kadar süratle yaydmıştır. Tabİî bizim söylediğimiz

Hak din olmasının yam sıra başka faktörler de var mıdır?

Eskidenberi Batılılarm da etkisiyle şu fikir ileri sürülür: Müslüman
olan Araplar, İslâm gayretiyle ellerinde kılıç, heyecanla ileri atıldılar.

Bir elde Kur'an, bir elde kdıç savaşan bir mücahid imajı vardı. Bu fikir
bütünüyle doğru değildir. Zira müslüman fâtihleriu, gittikleri yerde
ölümle müslüman olma arasında bir tercih yaptırma kararları yoktu.
Ehli kitap olanlar üzerinde zor kullanmadıkları gibi, Islâmın geleceği

için bir takım iktisadî meseleleri de ün plana aldUar. Bu düşünce ve
politika dinin süratle yayılma sebeplerinden biridir.

Dini ve Ekonomik sebepler dışında çevre şartlarının da önemli
katkısı vardır. Daha Islâmın doğuşuna yakın yıllarda Bizans ve Sasani
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İmparatorlukları sonu gelmez savaşlara girmişlerdi. Bizans egemen
liğinde bulunan Suriye ve MısırMaki halk güdülen mali siyasetten ve
dini münakaşaların doğurduğu gergin ortamdan memnun olmadığı

gibi Sasani'lerin idaresi altındaki Mezopotamya ve İran'da yaşayan

insanlar da baskıdan, feodal düzenden son derece rahatsızdı. Bu çevre
şaıllan tslâmı kucaklamalarını kolaylaştırmıştır. Buna bir de hakkı

teslim etmek gerekirse Arapların içinden çıkan üstün nitelikli komutan
ve askerlerin savaş azimlerini katabiliriz. (HaUd b. Velîd, Amr b. Âs,
Ukbe b. Nâfi gibi. Yermuk ve Kadisiye'de Bizans ve Persler sayıca

çok oldukları halde müslümanlar galip gelmişlerdir).

« •

•

îslâm Dinini yaymak için yapılan fetihlerden sonra, yeni toplumu
birleştirici bir kültür birliğinin hemen teşekkül etmediği görülür. Fetih
lerin ertesinde ırk ve dil bakımından olduğu kadar adet ve görenek
bakımlarmdan da değişik toplulukların tslâm cemaatine girdikleri
müşahede ediliyor. O halde tslâmın yayıhşı ile kültürün yayıhşı at-
başı yürümemektedir. İrak ve Suriye'de yaşayan halk çoğunlukla Sâmi
olduklarından Arapça'nın burada klâsik dil olarak yayılması kısa süre
de mümkün olmuştur. Sâmi bir ırk olmayan, üstelik köklü' bir kültür
leri bulunan İran'da halkın İslâmlaşması mümkün olduğu halde, Arap
laşması mümkün olmamıştır. Mısır'da DoğuKilisesi'ne bağh Kopt unsur
ların sayıları gittikçe azalmış, İslâm mihveri içerisinde eriyerek onların

İslâmlaşması ve Araplaşması kısa zamanda olmuştur.

Sâmi ve Ari milletlerle Türklerin karşılaşması, yüksek bir fikir
ve sanat hayatınm doğmasına sebep olmuştur. Çeşitli ırklara mensup
olan bu milletler müslüman medeniyetine ırklarına has olan deha-
lanyla birçok hususiyetler kattılar.

îslâm kültürünün doğuşu ne surette olmuştur, sorusuna, bir kül
türün ortaya çıkışma sebep olan birçok faktörlerin yanısıra, kategorik
olarak aşağıdaki şu üç faktörü sayarak cevap vermek mümkündür.

1- Siyâsî bir faktör olarak hilafet konusunda ortaya çıkan durum
ve haklı olduklarını söyleyen taraflarm delilleri.

2- Dini konularda Kur'an'ın yorumu. Fıkıh mezheplerinin doğuşu,

Kelâmı münakaşaların yapılması.

3- Yapılan tercümelerin rolü.

1- Hz. Muhammed'in vefatından sonra, müslümanlara dinî ve dün

yevî işlerde rehher olacak kişinin seçimi, O'nun yerine kâim olacak
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kişinin (halifeniu) kim olacağı, sahabe arasında ihtilafa sebep olmuştur.

Şia, mârcie ve haricîler diye adlandırılan dinî-siyasî topluluklar Inından

doğmuştur.

Şia'nın esası, halifelik veya kendi tabirierince imamhk meselesine
dayanır. Hz. Ali hem Peygamber'in en yakın akrabası ve hem de şahsi-

yeti itibarıyla hilafete en layık kişidir. Peygamber'den sonra imam,
Ali b. Ebi Talib olup ondan sonrakiler ilahî bir tayin ile onun soyundan
teselsül ederler. Şii'lerce imamı bilmek ve ona itaatte bulunmak îman
dan bir cüz teşkil eder. îmanı bir hata işlemez ve masumdur. Ona
mutlak itaat gerekir.

Diğer bir siyasi grup Sıffin savaşı esnasında ortaya çıkmıştır,

tır. Bunlara Haricîler denir. Bilindiği gibi Muaviye, şehid edilen
akrabası üçüncü halife Osman'ın kanını dava ederek Ali b. Ebi Talib'in
halifeliğini tanımayanlara önderlik etti. Sıffin savasında yandaşlarının

yenilmek üzere olduklarım gören Amr b. As bulduğu bir hile ile Kur'an
âyetlerini mızraklarınm uçlarma takarak Kur'an'm iki taraf arasmda
hakem olmasmı istemişti. Bunun üzerine AUah'm kitabına karşı sava-
şılamayacağma inananlar savaşı kesti. Bu esnada Kur'an'm hakem
olmasmı isteyen bir grup ortaya çıktı ki, işte bunlar daha sonra hari
cîler diye tanmacaktır. Ali'yi hakeme baş vurmayı kabul ettiği için
itham ettiler ve onu bir hayli meşgul ettiler. Her hususta Kur'an'a
müracaat etmenin gerekliliğine inanırlar. Ancak Kur'an'm gerçek
hakem olacağmı kabul ederler. Halifeliğe müslüman olan herkesin,
hattâ azad edilmiş bir kölenin bile getirilebileceğine inanırlar.

Hariciler, Hz. Osman, Hz. Ali ve bunların taraftarlarmı, Şia ise
halifeliği gasbeden Hz. Ebu Bekir, Hz. Ömer, Hz. Osman ve yardımcı-

larmı tekfir ediyordu. Bunlarm her ikisi de Emevileri kafir sayıyordu.

Bir grup müslüman da haklı ve haksızları tefrik edemeyerek hükmü
AUah'a bırakıyordu. Bunlara Mürcie adı verilmiştir. Bunlar dini
amelleri imandan bir parça saymadıkları gibi, büyük bir günah işleyen

kİRİnin kâfir olacağını kabul etmiyordu.

Böylece görüldüğü gibi başlangıçta kim halife olacak şeklindeki dü
şünceler siyasî gruplaşmalara ve fikir aynlıklanna kaynak teşkil etmek
te idi.

2- İslâmiyet, sâde bir çöl hayatı yaşayan Arabistan'ın dışına çıka

rak, eski medeniyetlere beşik olan Mısır, Filistin, Mezopotamya ve
tran'a yayıldığı zaman birçok yeni olaylarla karşüaşıldı. Sosyal müna
sebetler artarak ticaret ve idare düzeni karmaşık bir hal aldı. Yeni
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hayatın, çeşitli sorunlarını müslümanlığı kabul eden kişiler, tslâmın

ruh ve prensiplerine göre çözümlemek istediler. Müslümanlara bu
konularda önder olacak üstün zekâ ve ince kavrayışa sahip birçok kişi

temayüz etti. Bunlar arasında İslâm Fıkhınm kurucuları ve önderleri
olan dört ünlü kişi vardır: tmam Ebu Hanife (öl. H. 150 /M. 767), İmam
Mâük (öl. H. 179 /M. 795), İmam Şafii (öl. H. 204/M.819), İmam Ahmed
b. Hanbel (öl. H. 241 /M. 855). Aynı zamanda mezhep imamı olarak
kabul edilen bu şahsiyetler müslümanlara Kur'an ve Sünneti kendi
anlayışlarma göre açıkladılar. Bu yolla müslümanlar bunlar arasmda
istedikleri kişinin yolundan gitmişlerdir. İşte mezheplerin doğuşu bun>
dan ileri gelir.

Bu imamlar, iman, ahlâk ve Islâmm temel görüşlerinde ihtilafa
düşmemişlerdir. Ancak muâmelâtta ve ibadet biçimlerinin ayrmtılarmda

farkh görüşlere sahiptirler. Dini bilgilerine dayanarak ictihadda bulun
muşlardır.

M. 657 tarihinde Emevilerin iktidara sahip olmalarından sonra
halifeliğin hukukî dayanağı, halife veya imam olacak kişinin nitelikleri
etrafında yapdan tartışmalara ilaveten kişilerin düşünce ve fiillerinin
değerlendirilmesine başlanmıştır. Büyük günah işleyen kişinin durumu,
insanın fiillerindeki sorumluluk derecesi, adalet ve AUah'm sıfatlan,

inanan ve büyük günah işleyen kişinin yeri münakaşa konusu olmuş

tur. Mürcie, Kaderiye, Cebriye, Mutezile ekolleri dinî naslann anlayış

farkhlıklarma göre şekillenmeye başlamıştır.

Bu fikir cereyanları içinde, daha sonra düşünce hayatmdan ismin
den bir hayli bahsettirecek olan akılcı bir kelam ekolü ortaya çıkmıştır

ki buna mutezile adı verilmiştir. Ehl-i hadis denilen îslâmı naslarla
savunanlara karşı. Mutezile akla ve insan ilmine önem vermekte idi.
Mutezilî bilginler hristiyan kelamcılarmm Tann ve Tann'nm sıfatlan

hakkmdaki fikirlerini ve Islâmiyete karşı ileri sürdükleri fikirleri -ki
bunlara refutation denir-biliyorlardı.Eski Yunan düşüncesininetkisiyle
inanç meselelerini münakaşa konusu etmekte idiler. Bunlar, insan fiil
lerinde hürdür; Allah'ın sıfatları zatı ile birlikte vardır, en önemlisi

kıdem sıfatıdır; Kur'an mahluktur (sonradan yaratılmıştır) gibi fikirler
ileri sürdüler. Bu yüzden de muhaddislerle, kelamcılar arasmda şiddetli

tartışmalar doğdu. Biri naklin diğeri akim üstünlüğünü benimsedi.
Mutezilî düşünceyi benimseyen halifeler bile oldu. Memnn bu görüşü

benimseyerek, halka onu zorla kabul ettirmeye kalktı.

Mutezile ekolünden olanlar akla önem vermekle birlikte, bazı

görüşlerinde muhatabına düşünce özgürlüğü tammıyordu. Aynca her
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nassı kendi sistemlerine uydurmak için gerektiğinde tevil ediyorlardı

Bazı nakilciler nasıl akla karşı tutucu idiyse. Mutezile de vicdan özgür
lüğü konusunda tutucu idi.

Dinde akbn ve naklin yeri olduğunu ve her ikisine de gerektiği

yerde baş vurmanın lüzumunu Eşariye ve Maturidiye ekolleri kabul
ettiler. Böylece ortaya çıkan kelâmı ekoller tslâm Düşüncesine zenginlik
getirdi.

3- Hristiyan kültür muhitlerinde daha önce okunan ve kullanılan

Yunanca felsefî ve bilimsel klâsik eserler İslâm Düşüncesi üzerinde etkili
olmuştur. İslâm düşüncesini tamamen, tercüme faaliyetlerinin neti
cesine bağlayan bilginler vardır. Bu görüş fazla iddialı görülmekle
birlikte, islâm felsefesinde Yunan felsefesinin büyük etkisi inkar edile
mez. Halifeler, Aristo*nun, özellikle mantıkla ilgili risalelerini, Eflatundun
ve Ptoleme'nin yazdıklarım hiç çekinmeden Arapçaya tercüme etmeye
teşvik etmişlerdir. Hristiyanlığmve manihcizmin doktrinlerini reddetmek
için onlarm kullanmış olduklarıdelil metotlarını müslüman bilginlerin de
öğrenmelerinde beis görmemişlerdir. Halife Memun (813-833) Beytul-
hikme (veya Darülhikme) adb kurumu bu amaçla kurmuş, bir art
düşünce olmadan yabancı eserlerden Islâmm müdafaası için yararlanıl

masını sağlamıştır. Ancak bu hususu menfi olarak değerlendirenler ve
felsefî düşünceye karşı çıkanlar da olmuştur.

îslâm düşüncesinin doğuşundan bahsedilirken tasavvufddan da
bahsetmek gerekir. Zira tasavvuf önceleri bir yaşayış biçimi olarak
görünüyorsa da fikir seviyesinde de meyvelerinin ortaya çıktığı müşahede

edildi. Yukarıda anlattığımız, çoğu bilgiye ve akla dayanan ve tslâ-
miyeti görünen şekliyle anlayanlarm yanı sıra kendilerini manen Allah^la
bütünlemek isteyen ve O'na tevekkülü, sade bir bayatı seçen kişilerin

îslâm cemaati içinde yaşadıkları gözlenmiştir.

Tik devir tasavvuf hayatı samimî bir zühd ve takva hayatı olarak
kendini gösterir. Müslümanlar arasında Hz. Osman zamanında başlayan

Eme\'ilerde artan bir zenginlik ve refah karşısmda fakrü zaruret içinde
yaşamaktan daha çok, sade bir hayat sürmek isteyenler oldu. Tasavvufun
başlangıcı, böyle hayat tarzına dayanır. Bu tarz yaşayış Peygamber
ve O^nun yakımnda bulunan Ehlü^s-8uffa''mn hayatını taklit etmek
şeklinde anlaşıldı. Buna göre tasavvufuu Islama dışarıdan girdiğine

inanmak doğru değildir. îslâm tO[irağı üzerinde hristiyan, maniheist,
hindu tesirleri^Dİn izleri hissedilse bile, tasavvufun kendiliğinden doğ

duğu görülmektedir. Ancak bu hayatın izahında II. hicrî yüzyıldan
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itibaren hind ve heİenûtik etki^nin, mistik edebiyatın katkılarının bü-
yük olduğu farkedilir. Meselâ, dünyayı tlahi Varlık*m bir aynası olarak
gören Platoncu nazariye'y^ müslümanlar Tanrıya ulaşmak için merte
beler koymuşlardır. (Sudur nazariyesi). Bu varlık aleminden Gerçek
Alemce ulaşmak (fenâ fillah) için şahsî varlıktan kurtulmak gerektiği

çeşitli şekillerde izah edilmiştir.

Tasavvuf ehli, şeklî ibadetsin dışına çıktığı ve bazı faallerde şii

inançlara yakınhğı dolayısıyla kelamcılar ve hadisçiler tarafmdan iyi
gözle görülmedi. Modernist görüş açısından, tslâm tasavvufu, tamamiyle
yeni bir Allah anlayışı, ibadeti otomasyondan kurtarma, ahlakî ol
gunluk gibi derunî değerleri ortaya koymuştur.

Böylece îslâmda ilk düşünce akımlarını ve bunu hazırlayan etkileri
kısaca açıklamış olduk. Görüldüğü üzere İslâm kültürünün oluşması

bu iç ve dış katkıların zamanla sentezinden ortaya çıkacaktır. Bu kül
türün sanat ve bilimle birleşmesiyle de İslâm Medeniyetletinin doğuşuna

şahit olacağız, öyle bir medeniyet ki gittiği her ülkenin yerel zenginlik
lerini özümseyerek İslâm Dininin damgasüm vuran evrensel bir medeni
yet olacaktır.



ÇEŞİTLİ YÖNLERİYLE DİN

Prof. Dr. Günay TÜMER

Din, üzerinde çok durulan bir konudur. Bununla beraber, geniş

bir muhtevası bulunan bu konu; kelime, kavram, tarif, tasnif yönlerin
den topluca herhangibir kaynakta, düşündüğümüz hacim ve çerçevede
ele alınmamaktadır. Aynca "Anahatlariylc Dinler Tarihi" başlıklı

kitabımızda^ bu konuya daha geniş çapta muhteva getirilmekte ise de,
bu makalede dinin kaynağı, din büimleri, dinin önemi ve lüzumu,
günümüzdeki dinler de dahil edilerek, kendine mahsus bir sıra içinde
bu ihtiyaç cevaplandırılmaya çahşılacaktır-.

Din, insanlar için daima önemini korumuş, fert ve toplum için lü
zumlu bir kmuradur. Birçok ilim dallarmm doğuş ve gelişmesinde,

tarih boyunca insanın âleme ve kendisine bakışında, hakikati arayışında

dinin ağırhğı olmuştur. Bu geniş konuya önce "din"in kelime olarak
incelenişiyle başlanacak, ancak ayrı bir makale ile ele almak daha
uygun düşeceğinden, dinlerin adlarının nereden geldiği üzerinde aynca
durulmayacaktır.

A. Kelime Olarak Din

Sözlükler, Türkçemizde kullamlageleu '"din" kelimesinin kökünün
Arapça olduğunu belirtmektedir^. Eski Türklerde din kavramı sade-

1 Ensar Yayınlan arasında çıkacaktır.

2 Fazla bilgi için İslâm, Meydon-Laıousse, Türk, Dinler Tarihi; Encyc. of Religion
ond Ethics, Americana, Britannica gibi ansiklopedilerin din maddeleri yanında, belirttiğimiz

açıdan olmamakla beraber, aşağıdaki kaynaklar verilebilir: B. Malinovvski, Magic-Science and

Beligion, (Cr. Britain 1974)); J. Uabgood, Religion and Science, (London 1964); K. Bliss, Tbe
Fnture of Religion,(Gr. Britain 1972): A. Toybbee, Tarihçi .âçısmdan Din, Çev. İbrahim Canan
(İstanbul 1978); B. Sezer, Toplum Farkblaşmaları Ve Din Olayı, (İstanbul 1981); A. Adıvar,

İlim ve Din, (İst. 1969); N. Taylan, llim-Din; İlişkileri, Sahaları, Sınırları, (İst. 1979); F. Ensari
İlimden Felsefeden Dine, Çev. Kemal Kuşçu. (Ankara 1967); Ş. Mardin, Din Ve İdeoloji, İst,

1983); A. Yücekök, Türkiye'de Din ve Siyaset,(İst. 1983).
.3 Bir misal olarak bkz. F. Devellioğlu, Osmaıtlıcu-Türkçe Ans. Lügat, (Ank. 1970). 222.
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dinde ruh ^-e beden, yani nefis bilgisi ve eğitimini ifade etmek üzere
"den, din, ten, tın, tin" ve lıilhassa Oğuzların "din" kelimesini kullan
dıkları bilinmektedir^. Ancak eski Türklerde meselâ "din" (Soğdca

"dön" den din, mezhep anlamında), "damı" veya "drm" (Sanskritçe
"dharma" dan din, akide anlamında -Buddist devrede kullanılmışolmab.
Dolayisiyle Buddizmin kutsal dili olan Pali Dilinde kelime, bir harf
farkiyle, "dharama" şeklindedir-) kelimeleri^ ve bu kabil "nom" keli
mesinin ("din, inanç, kanun" anlamında "uom"un Soğdca'dan veya
Çince'den geldiği ileri sürülür. Bütün dinlere de nom denirdi®) "din"
kavramını ifade için kullanıldığını biliyorsak da, çeşitli devrelerde,
Türk boylarında veya devletlerinde bu kavramın hangi kolime veya
kelimelerle karşılandığını tesbit güçtür. Öte yandan Türklerde "den"
kökünden türetilmiş "denli", "densiz" gibî kelimeler kuUanılageldiği

gibi, Arapça'daki "din" kelimesinin geldiği kaynak olarak ileri sürülen
"den"in, genellikle orta İran'dan geçtiği zikredilmekle beraber,"' nereden
geldiği de ayrı bir araştırma konusudur^.

Arap Dili üzerinde çabşan lügatçiler, "din" kelimesinin çeşitli

anlamlara geldiğini göstermek için seçtikleri nazım veya nesir halindeki
ibarelere yer vermektedirler®. Bu ibarelerden hareket ederek filologlar,
"din" kelimesi için kök ve anlam olarak üç kaynak göstermektedirler:
1) Ârâmî-tbrânî bir kökden Arapça'ya geçmiş olup hüküm. 2) Saf
Arapça'da örf-âdet anlamına gelir. 3) Eski Farsça'da (Pehlevî) Avesta'
da din karşılığında kuUandan "daena" veya Orta İran'daki "den" keli
mesinden aimmıştır. Bu maddelerden ikincisine hiç ihtimal vermeyip
Farsça "daena" kelimesinden alınarak "dâne, yedînu, dînun-divânetun"

4 Bkz. Cavil Sunar. "Din Nedir?", tlâbiyat Fak. Der., C.X. (Ankara 1963), 64-69.
3 Bkz. Ahmet Caferoğlu, Eski Uygur TUrkçesi Sözlüğü, (tst. 1967), 237.
6 A.g.e., 137; Kaşgarlı Mahmut. Dîvânu Lugâti't-Türk Tere. Besim Atalay, (Ankara

1941), in/137.

7 Konada'du McGill üniversiteli (Montreal'da) Kan;. Dinler Tarihi Profesörü ve tslâm
Araçtırmalan Ens. Müdürü olan Vilfred C. Smith*in "The Meaning and End of Religion" başbklı

kitabında (98-102),"din, milletlerarası bir nitelik taşıyan ve Orta Doğu memleketlerine yayılmışı

bulunan İran asıllı din. yahut den kelimesinin bölgesel bir çeşididir" denilmektedir (bkz. Tos-
hibiku Izutsu, Kur'anda Allah Ve tnsaiı. .Ankara 1975, 213 -dipnot 44-). Verilen kaynakta
Izutsu. hemekadar Smlth'in görüşüne katılmamakta ise de, dipnot 4*deki kaynağın bibliyog
rafyası göz önünde tutularak ve genişletilerek, hem tsaıı'da, hem Türklerde aynı kavramı

ifade etmek üzere kullanılan, üstelik Arapça*ya da geçtiği düşünülen "den" ve bu konudaki
gelişmenin incelenmesinde fayda vardır.

8 "den" için bkz. Vâjenâme-i Menoy-i Hrad (Glossary of Menog i Hrad), neşr. A. Tafaz-

zolî, (Tehran 1969), 8. 178.

9 Bkz.İbaMaazûr, Lisânu'l-Arab,(Beyrut?), XIII/169-171; Râgıb el-isfehânf. Müfredat
(en-Xifaâye hamişi). Kahire H. 1318, II /26-27.
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tarzında teşkil olunan bu kelimenin tslâmMan önce de ÂrapçaMa
kullanıldığını, örf-âdet anlamının böylece ortaya çıktığını ileri sürenler
de olmuştur'O. Dolayisiyle din kelimesinin etimolojisi kesin bir şekilde

belli değildir. Yabancı kök ve anlamlann zamanla bu kelimenin yapısında

bir araya gelmiş olması (aynı şekil içinde birden fazla kökün bulun
ması) mümkündür.

İslâm'dan önceki edebiyatta "dİn" kelimesinde üç kök anlam
bulunmakta idi: 1) "âdet" ve "huy", 2) "karşdık verme", 3) "tâat""
Kur'ân-ı Kerîm'de "din" kökünden gelen kelimeler; tâat, inkıyat,

ibadet (bkz. Bakara 132, 193, 206; Al-i îmrân 46; Nisâ 29; A'raf 29),
ceza (bkz. Fatiha 4; Hicr 35; Şuarâ 82; Saffât 20), şeriat (bkz. ÂI-i
tmrân 83; Tevbe 29. 33; Beyyine 3), itaat (bkz. Tevbe 29), hükmetme
(bkz. Sâffât 53) gibi anlamlara gelir (Bu zikredilenler yanında İslâm,

hesap vb anlamlarda verilmiştir'^), Şehristânî (ö. 548/1183), "din"in
tâat anlamını ön planda tutar \ e sadece ilâhî vahiyden kaynaklanan
dinleri "din" olarak nitelendirir (Şehristânî, dinin tâat ve inkıyat,

ceza ve karşılık, hesap anlamları üzerinde durur)'\ "Lisânu'l-Arab",
Ayet, Hadis ve edebî metinlerden misaller vererek "din" için ceza,
mükâfât, hesap, tâat, âdet, şe'n (hal, durum) .İbadet, tezellül gibi an
lamlar belirlcmektedir'4. "Müfredât". "din" kebmesinin ancak itaat

ve inkıyat bakımından "millet" kelimesi gibi olduğunu bclirtir'5.

Câhiliye devrinde müşriklerdi' şahsî inanç ile şeklî din birbirinden
ayrdmamıştı. Böyle bir ayrım, onların dinî düşüncelerine pek yabancı bir
şeydi. Kur'ân-ı Kerîm'de "din" deyimi, ferdî, samimî Allah inancı"»

çerçevesinde şahsî, psikolojik bir görünüş arzettiği kadar, olgunlaştınl-

mış, tamamlanmış (bkz. Mâide 3), dış yapısı, hükümleri örgülenmiş

bir sistem olarak, içtimâi şahsiyete ulaşmış, böylece semantik değer

kazanmıştır.Bu durumu ile din, şahsî itaat ve inanç özelliğine sahip ola
rak şeklîleştirilmemiş, öte yandan ibadet ve ahlâkî davramş kolek
siyonu, kollektif şuur ve vicdanı (cemaat) ile şeklîleştirilmiş esas
lara sahip bir kavram haline gelmiş, böylece gittikçe "millet" kavra-

10 tslam Ans., "din" maddesi, (İst. 1963), III /590: A. Adnan adıvar. Tarih Boyunca İlim

Ve Din, (İst. 1969), 30; Mehmet Taplamacıoğlu, Mukayeseli Dinler Tarihi. (Ankara 1966),11-12.
11 Bu hususların misalleri ve yorumlan için bkz. Izutsu, 208 vd.

12 Bkz. Mu'cemu Elfâzi'l-Kur'âni'l-Kerîm, (Mısır 1390/1970), 1/429-430.

13 Şehristânî, el-Milel ve'n-Nihal. (Kahire 1975), 1/38.
14 Bkz. Xin/169-171.

15 Bkz. n/26.

16 Bkz. AYaf 29; Zümer 3.
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miyle eş anlamlı olmaya doğru yönelmiştir (bkz. Bakara 120: "Sen
onların miUetine-dinine- uymadıkça ne Yahudiler, ne de Hıristiyanlar

senden razı olmazlar")^''.

Bu zikredilenleri toparlayacak olursak, "din" kehmesinin "yol,
âdet, hüküm, ceza, iman, hal, gidiş, ibadet, hesap, saltanat ve idare..."
gibi sözlük anlamları bulunduğu^^, semantik yönden onun hem hâki
miyet, hem de teslimiyet gİbi zıt anlamlara sahip olduğu söylenebilir.
Buna göre din kelimesinin kullanılışında iki taraf göze çarpmaktadır:

biri, boyun eğen, yol tutan, âdet edinen, inanan... taraf; diğeri de, hük
meden, ceza-mükâfat, karşılık veren... taraf. Bu iki taraf arasındaki

münasebeti düzenleyen kanun "din"dir.

Mevdûdî, bu konuda şöyle bir yol tutar: Arapça'da "din", 1) üstün
gelme, hüküm, emir sahibi olma, itaat ettirme, 2) itaat, kulluk, hizmet,
boyun eğme, 3) şeriat, kanun, yol, mezhep, millet, âdet, 4) ceza, mü
kâfat. muhakeme, hesap gibi alamlara geldiğine göre kelime, dört
temele dayanmaktadır: 1) yüksek otorite sahibinden gelen üstünlük
ve galibiyet, 2) otorite sshihine itaat ve kuUak, 3) uyulan âdet, kanun
ve yol, 4) muhasebe, yargılama, ceza veya mükâfatlandırma. Daha
önceki kuUanıhşında karışıklık ve kapalılık varken Kur'ân-ı Kerim,
din kelimesini dört unsurdan meydana gelen en mükemmel nizamı ifade
etmek üzere kullandı. Bu dört unsur, şunlardır: 1) hâkimiyet, en
üstün otorite 2) l)u yüksek otorite ve hâkimiyete itaatla boyun eğme,

3) bu hâkimiyetin otoritesi altmda meydana gelen amelî ve fikri
nizam, 4) hu nizama uyma, ihlâsla bağlanma veya karşı gelme suretiy
le isyan etmekten dolayı yüksek otoritece verilen mükâfat veya ceza.
Kur'ân-ı Kerim, bu kelimeyi şumuUü bir terim olarak kullanmakta,
bu terimle kişinin yüksek bir otoriteye boyun eğip itaati kabul ettiği,

hayatında onun kanun, kaide ve sınırlamalarıyle bağh bulunduğu, ona
itaatta mükâfat umduğu, itaatsizlikte cezadan korktuğu bir hayat
nizamı kasdetraektedir. Dünya dillerinden hiçbirinde muhtemelen bu
mefhumu bu ölçüde anlatabilecek bu derece şümullü bir terim voktur'9

lbranca'nm20 kutsal dilini teşkil ettiği Yahudi Dininde millet veya
fert olarak Allah ile karşılıklı münasebet, bir ahit şekli içinde farzedilir.

17 Aynca bkz. Ka*âın 161. Bkz. Izutsu, 208-216.

18 Bkz. H. Kâzım Kadri, Büyük Türk Lügati,
19 Bkz. Sunar, a.g.c., 66; Ebu'İ-Alâ e!-Mevdûdî, Kurbâna Göre Dört Terim, Çev. O. Cilâcı-

1. Kaya. (İst. 1982), 109-122.
20 Dilimizde tbrânicc, Süryânlce demekteyiz, fakat Arabİce, Ttirkîce dememekteyiz

Kanaatimizce .trapvu, Türkçe'de uiduğu gibi İbranca, Süryanea demeliyiz.
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Dinî törenlerde temizlik-ihlas, perhiz kuralları, dinî emirleri yerine
getirme, ahlâki vecîbelere uyma ahde sadakat olarak kabul edilir. Böy»
lece kurban ve duayı da içine alarak ibadet işlerini nitelendiren
"aiodath JS/o/u'm" deyimi (abodath: ibadet, Elohim: Allah. Böylece
deyim, Allah'a ibadet anlamına gelir), aynı zamanda din kavramını

ifade etmek için kullanddı. Bu terim, Ma'beddeki ibadet kadar, tama-
miyle dini de kucakladı. Din, arasıra "yir'o/ı" (korku, haşyet), "emuna/â"
(iman) gibi psikolojik terimlerle de ifade edildi. Birkaç yerde

(Tann bilgisi) ve "toro/ı" (ilâhî doktrin, telkin veya kanun)
'^din"e yakm deyimler olarak kullanılmıştır. Ancak Kutsal Kitap
sonrası literatüründe "dot/ı" kelimesi (Farsça "data"dan -Eski Farsça'da
kanun, hüküm anlamına gelen ^'dâd"^' olmalı- ahnmtış ve ilkin Ezra
Esther'de hüküm, emir ve kanun anlamında kullanılmış olduğu ileri
sürülmektedir) din için umumî terim olmuştur^^.

Eski Yunanca'da din, "Thrioheya" şimdi "triskevî" kelimesiyle ifade
olunmaktaydı. Bu kelime, korku ile karışık saygı anlamına gelmekteydi^^.
Batı âlemi, felsefî, ilmî bazı hususlarda eski Yunan'dan etkilenmekle

beraber, bu daha sonlaraları Rönesans ile olmuştu. Hıristiyanlık, dini
bakımmdan Yahudi geleneğinden gelmekle bt^raber, "din" deyimini eski
putperest Roma'dan almıştı. Cicero (Ö.M.Ö. 43), "Tanrıların Mahiyeti"
başlıklı kitabmda (bkz. II. C., 18. Bölüm) bir Stoalınm ağzmdan "reli-
gio" deyimine yer verir. O, bu kelimeyi bir şeyi vazife edinmek, tekrar
tekrar okumak, yapmak anlamına gelen (unutmak anlamlı "negligere"in
zıddı) re-legere'den çıkarmıştı. Din. böylece'kutsal kabul edilene karşı

doğruluk, dürüstlük, saygı, ibadet olarak yapılan ayinlerin titizlikle
yerine getirilmesiyle gösterilen bir tann şuuru veya tanrılara karşı

bağlıhğı (Romalılarda) ifade etmekte idi. Roma Kilisesi Babalanndan
Lactantius (IV. Yüzyılda) ise bu kelimeyi ("Divinarum înstitutionum",
11. C. 4. Kısım, 28. Fasd'da) insanla Tanrı arasmda gittikçe pekişen bir
bağ anlamında "re-ligare" kökünden bir kelimeden çıkarttı (Kanon
-piskopos müşavir hey'eti üyesi-Liddon, Lactantius'un, etimolojide
hatalı olsa da, insanın görünmeyen Tanrı ile İıağınm mecburiyeti fik
riyle bu kelimeyi bağdaştırdığmda, geniş halk zümrelerinin ilgisini
çeken bir anlam yakaladığını ifade eder (Bkz. Some Elements of
Keligion, 19). St Augustin (ö. 430), bu kelimeyi kaybedilmiş bir şeyi

tekrar bulmak şeklinde açıkmamayı tercih etti. Onun vasıtasiyle bu

s**

21 Bkz. dipnot 8'deki kaynak, sbf. 8.

22 The Universa) Jewiafa Encyclopedia, neçr. laaac Landman, (New York 1948), IX/125.
23 A.A. Adtvar, a.g.e., 30.
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kavram, bilhassa ^^bağlayıcı kurallariyle manastır hayatına" uygula-
lanarak, Orta Çağa hâkim oldu. Her iki açıklama da dinî tecrübenin
bir safhasım nitelendirmekle birbirini tamamlar. Dinî hayatın ibadet,
ayin, tören, bayramlarla kendini gösteren bir dış yapısı; ferdin derûnî,
rûhî tecrübesine dayanan gizli bir iç yapısı olduğu gibi; bazı dinlerde
ilâhî ideale karşı duygu, düşünce ve amelleri içinde bulunduran bu iç
yapı. diğer bazılarında da tören ve ayinleri ön planda tutan dış yapı

önem kazanmıştır^'».

Sanskritçe'de din anlamına gelen "d/ıarma" kelimesi kullanıhf25.

Kelime, Sanskritçe'den gelişmiş Pali Dilinde "dAamma" şeklinde yazıhr^ö.

Batılıların '̂̂ Hinduizm" diye adlandırdıkları dini, kendi mensupları',

""^Sanatana Dharma''̂ {ezelî ebedî din) olarak dile getirirler2''. Yine
Buddizm, Asya'da (Kuzey doğu Hindistan'da ilk defa kullanılmış)"

"Budda-Sâsana" (Budda Şakirtliği) şeklinde adlandınlır^s. "Dhamma"
kelimesinin anlamları İngilizce'ye şöyle çcvirilmiştir: din, gerçek, dokt
rin, doğruluk, fazilet, üz, nihâî elemental yapı veya atom, fenomen,
mahiyet, kanun, düstur, hasiyet, zat. Bu anlamların bir kısmı, Hint
dinlerinde ortak olarak kullandır. Diğer bir kısmı, sadece Buddizm'e
mahsustur. Dharma kehmesinin çıktığı Sanskrit kök "dhr"; bir yapıyı,

tesisi "taşıyan, tutan, destekleyen" anlamına gelir. Hinduizm'de
"dharma" en başta din anlamına gelirken, Buddizm'de (kutsal d'li
Pali) "dhamma" ön planda" doktrin"dir (ayrıca doğruluk, şart, fenomen
başta, ahlâkî öğretim, kozmik kanun vb. anlamları vardır)^'^. Buddizm'in
âraentüsünün "üç cevher"inden ("tri-ratna") biri budur^O,

Hint kutsal kitap literatüründe aynı konuda "rta" (rita) ve "marga"
deyimleri de hatırlanmalıdır. Rta ile, kutsal kanun olarak, dharma fikri
arasında benzerlik vardır. Rta, eski Veda ilâhilerinde geçen Gök Tanrısı

24 Bkz. dipDOt 22'dek.i kaynak, 125; H.Joachim Scboeps. An Intelligent Person's Cuide
toothe Religions of Mankind, Çev. R., C. Win8ton. (London 1967),3. tnciDerde din için '*Allab'ın

yolu'* deyimi kullanılır. Bkz. Markos 12: 14.

25 "dlıarma", Hindu geleneğitıde kanun veya kuiüal kanun anlanuna gelir; din kavramuıı

ifade etmek üzere de kullanılabilir (kelime, Buddizm'de ço^tulu ile hadiseler, Caynizm'de bereket
anlamına gelir). Bkz. A Dictİoııary Comparulive Rclİgion (OCR) neşr. S.C.F. Brundon, (Lon
don 1970), 236.

26 Bkz. a.g.e., 235.

27 Bkz. a.g.e.. 236.

28 Bkz. a.g.e.. 157.

29 Bkz. a.g.e., 235.

30 Buddizmin âmentüsü fu maddeleri içine alır: "Bndda'ya sığındım, dhamma'ya stğm*

dun, sangba (samgba)'ya sığındım". Bkz. DCR, 624.
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Varuna'nın koruduğu kozmik ve ahlâkî düzendir. Varuna'nm âlemdeki
işleri idare ederek düzeni koruduğuna, insanların ahlâkî, din! emirlere
uymak ve dînî törenleri yerine getirmekle bu düzene itaat etmeleri
gerektiğine inanılırdı. Dolayısıyla Rta, yaratıcısı olarak Varuna'nın

âleme koyduğu düzendP'. Bu ahlâk ve din kanunu telakkisi daha sonra
dharma kelimesinde toplandı32. "Marga", kurtuluşa ulaştıran yol
anlamında daha çok felsefî bir deyimdir^-^

Çinliler, şimdi "din" için "chung chiao" (cong ciav) kelimesini
kullanırken, Japonlar, Buddizm ülkelerine ulaşmadan önce sahip
oldukları dinî yapıyı ifade için başlattıkları "Şinto" (Taunların Yolu
anlamına Çince "Şeu-toa"den) deyimini hâlâ devam ettirmektedirler.
Asimda "tao" kelimesi, Çu Hanedanından beri "yol", "usul" anlammda
kullanılmaktaysa da, sadece Konfüçyüs öncesi devrede bu kelimenin
kullanış alanmm "her şeyin ondan geldiğine inanılan ilk ve tek varlık"dan

"hareket tarzı"ua kadar 44 misali vardı^'*.

Verilen misallerde çeşitli dillerde din kavramının nasıl kelimeleşti-

rildiğini, bu kelimelerin ne gibi anlamlan bulunduğunugördük. Dolayı*
siyle aslında üzerinde aym bir çalışma yapılması gerekmekle beraber,
aşağı yukarı her dinin "din" kavramım ifade etmek üzere seçtiği keli
melerin anlamlarının bir ortalaması", "yol, âdet, inanç, bağ, kulluk"
şeklinde çıkarılabilir. Bu kelimeler, kökleri insanm iç hayatında bulu
nan, semereleri de görülebilecek hale gelmiş bir kavramı ifade etmeye
çalışmaktadır.

B. Kavram Olarak Din

Kelimeler kalıp, kaN'raınlar muhtevadır. İnsanoğlunun veya insan
lık âleminin en eski kültüründen olan, tarihi insanlık tarihi kadar geri

si Rta ile İran'da kullanılmış Zerdüşt'e göre ölçülü düzen fikrini ifade eden ~Arta" arasında

bir fark bulunmamaktadır.Eski Mısır'da hakikat ve adalet anlamlarına gelen "Maat" deyimi

de yine aynı düzeni ifade etmekte idi. 0te yandan Çin'de kullanılan "Tao" (Yol, düzen...) deyimi,
kavramın bir başka ifadesi idi. Bkz. DCR, 101, 416, 601.

32 Bu düzen sayesindeInırbanlannbir tesiri olabileceğineinamiırdı. Bu düzen ile "karma"
arasında benzerlik bulunmuşsa da. karma'mn sonraki veda düşüncesine dış kaynaklardan gir

miş olduğu ileri sürülmekledir. Bkz. DCR. 542.
33 Hinduizmde üı; kurtuluş yolu (marga) vardır: t) knrmamarga; dînî tören ve ablak!

işler yolu (üzeilikle Miniamsa ekoliiııde). 2) jnanaınarga: bilgi yolu (felsefi ve tefekkür! bilgi
yoUyie nihâî hakikata ulaşma), 3) Bhuklimarga: kendini vakfetme yolu). Marga. belirli bİr dîn!

hareket de izade edilebilir: Buddu'nın yolu gibi (Verilen üç kurtuluş yolu üzerinde de İhtilaf

ve çeşitli yorumlar vardu). * Bkz. DCR. 427.
34 Bkz. DCR, ^01.
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lere giden din. görülebilen bir nesne değildir. Tapmakların, ibadet,
ayin ve törenlerin, bir dinî sanatın, bir dini mûsikînin, bir dîni edebiya-
tın... bulunduğu doğrudur. Bunlar görülebilir, işitilebilir; ancak bu
dıştaki akisler, insanların iç hayatlanndaki o nitelendirilmesi, daha
doğrusu nasıl nitelendirileceği pek zor bir konu teşkil eden olgudandır^'.

Din, insanoğlunun bu âlemdeki kimliği; varbğmın gerçek anlamı veya
gayesi sualinin cevabıdır^®. Bu bakımdan her din, bir felsefedir; fakat
her felsefe, bir din değildir'^. Din, aslında bir inançlar, duygular, dav
ranış ve eylemler mozayıkı olarak bir topluluğun (cemaat) birliğini

sağlamakla beraber, düşünceye dayanan felsefenin parkuruna tecavüz
etmez. Din, felsefeye irca edilemeyeceği gibi, sadece korku, haşyet,

sevgiyle açıklanmaya çahşdması, onun bir ahlâk! emirler veya resmî
ibadetler, ayinler topluluğundan ibaret sanılması yanbş olacaktır. Ancak
bu, dinin bir felsefesi olmadığı, onun bu sıralananları içinde bulundur
madığı anlamına da gelmez.

însamn bir manevî dünyası vardır. Bu dünya, onun manevi iç
hayatı, ruhu ile alâkalı ve onun semeresi olan olguları ihtiva eder. Bütün
manevi tezahürler, kurumlar, oluşumlar, tarihî ve içtimâ! bir realite
olarak, bu iç tecrübenin verimidir ve toplumun onu bilmesi, yaşaması

ve kurumlaştırmasİyle objektifleşmiştir. İnsanoğlu ile ilgili manevî
olgulann en başta geleni, din olgusudur. Belli bir kültüre ulaşarak tarihte
yer alan bütün milletlerin manevi dünyaları bir dînî inançla şekillen

miştir. Din olgusu, insanm kendi öz varbğı hakkmdaki şuur ile birlikte
ortaya çıkar ve bu şuur ile birlikte gelişir. Kendine göre bir dünya
kuran insanm karşılaştığı ilk temel soru budur. Bu temel soru, aynı

zamanda insanı kendi çevresinde bulunan şeyler üzerinde düşünmekle

kalmayıp kendi varlığını aşan düşüncelere yükselmeye zorlayan ilk
metafizik olgudur. Düşünce tarihi, kendi varlıkları yanında kâinatın

varbğı şuuruna ulaşmış bütün milletlerin, bunun on tabiî sonucu olarak,
Tanrı'nm varbğı şuuruna da ulaştıklarmı göstermektedir. İnsan, kendi
benbği hakkında bir şuura ulaşmak için kendi varlığı ile kâinat arasına

bir çizgi çizer ve tabiatın üstüne yükselebilirse, öteki varbkları da kavrar,
böylece insana mahsus düşünce gerçekleşmiş olur. Düşünen insan,
sadece çevresindeki şeyler üzerinde düşünmekle kalmaz, kendini aşan

35 Bkz. Ninİan Smart, Tlıe Religious Experience of Mankind. (Locdon 1970), 11.
36 A. Nigosiun, ^Torld Religioos, (Gr. Briiuin 1975), 2.

37 E.E. Kellett, A Slıort Hİstory of Relİgionıi, (r.ondon 1946), 12. C.P. Tİele, din bilimini
din! fenomenin incelenişinin felsefi yanı olarak görmüştü.Bkz. J.M. Kltagawa, "The Uistory

of Relİgions in America", The Hİstory of Keligions, neşr. M. Eliade-M.J. Kitagawa, (Chicago
1973), 17
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tasavvurlara da yönelir. Bu şekilde müşahhasdan mücerrede geçen
insan, kendisinde çevresindeki varlıklardan daha üstün bir öz, bir ma
nevî varlık sezer. Kendi varbğmın ve kendisinin dışmdaki kâinatın var-
bğiDin şuunma eren insan, içten bir zorunluluk ve sezgİ ile Yüce Allah*m
varbğı şuuruna da ulaşır. Çünkü kâinatın varlığı ile kendi varlığı üze
rinde düşünen, bu iki varlık tarzının sebebi ve münasebetini araştıran

insan, kâinattaki bu ahenk ve düzene bakarak bütün bunları bir yara-
taıun bulunduğu inancma vanr. Yani, kendi varbğı ile âlemin varlığı

hakkındaki şuuru sonucu mevcut varlığı gebştiren insan, kendiliğinden,

Tannanın varbğı şuuruna da ulaşır. O, Tanrı'nm varbğını, Tann*nm
kendi eserinden ona yönelerek bulur. Zira şuur, duyular üstü bir âlemin,
"transendental" (aşkm, üstün) bir varbğm bulunduğunu sezer. Duyular
üstü olan bu varlık, şuur tarafmdan meydana getirilmediği gibi, şuurla

ilgib bir varlık da değildir. Bu varbk, şuurun dışmda ve üstündedir.
Dolayısıyla din, dünyevî şeylerle ilgüi tecrübenin üstündeki bir âlemle
rabıtalıdır. Başka bir anlatımla din, hakikatm özü. Yüce KudretUe

münasebete dayanan bir kurumdur.

İnsanın tabiat üstü varbğa, Yüce Allah'a yönelmesi, bu kudretb
varbğa sevgi, korku ve niyazla bağlanması, buyruklarına itaat ve sevgi
ile karşılık vermesi, onun dînî hayat içine girmesi demektir. Bütün
insanların ortak bir tabiata sahip oldukları söylenebilir. însanlarm
aralarmdan çıkmış seçme kimselere (peygamber: elçi) gelen vahiy
yoluyla haberdar oldukları görünmeyen üstün Varbğm bu dünyaya bil
dirilmiş buyruklarına göre yaşama arzusu, dînî hayatı meydana getirir.
Dolayısiyle dinin meydana gelmesinde ilâhî ve inşânı iki taraf bulun
maktadır. İnsan, bu dünyaya niçin geldiğini, kendisini kimin yarattığını

düşünecek; istek ve arzularının çokluğunu, buna karşılık ömrünün
ve kudretinin yetersizUğini, kendisini korkutan olayların çeşitlüiğini,

aczini farkedecek, sığınmak isteyecek; kendisi de dahil, çevresinde ve
bütün kâinatta gördüğü, sezdiği külli bir yaratma, nzıklandırma, idare,
terbiye, nizam vb. faaliyetlere karşı içinde bir hayret, ta'zim, sevgi ve
saygı duyacak, bağlanmak isteyecek; böylece yaratıklarm, kâinatm
fevkindeki aşkın varlığa, Tanrı'ya, ya da ona ulaştıracağını sandığı,

onun kudretini içinde bulundurduğuna inandığı şeylere yönelecektir.
Dünye\i içgüdülerinin üzerine çıkarak kendine göre bir dünya kuran,
varbk problemini çözen insanın insanlıkla ilgüi olan ük başarısmı din
olgusu meydana getirir.

Dînî hayata girmiş insan. Yüce Allah ile çok içten bir münasebet
kurmuş, onun sevgisine ulaşmış ve ona açılmıştır. Bu, dinin psikolojik
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yönünü gösterir. Öte yandan dînî hayat, insan hangi toplumda bulu-
lunursa bulunsun kendini böyle bir bağlılığa çağıran bir çevre bulaca
ğından, yalnız insanm iç dünyasında kalmayıp aynı zamanda tarihi
ve içtimâi bir gerçeklik içinde topluluk üe ilgili gelenek ve törenlerde
de kendini gösterir. Dinin mahiyetini anlayabilmek için onun bu iki
yönüne ve bunların içten bağlıhğına dikkat etmek gerekir.

Toplumların yaşaması için en başta gelen içtimâi olgu dindir. Din,
diğer bazı içtimâi olguların içinden çıktığı ana olgudur. Bundan dolayı

dinin tarihi dc insanlık tarihi kadar eskidir. Din, insanlığın temel
problemi olarak her vakit var olagelen bir konudur. Diğer yaratıklar

için böyle bir şey söz konusu olmazken, nerede insan varsa, orada din
de vardır. İnsanbğın manevî hayatmm verimi olanbütün öteki başarılar,
dinden sonra ortaya çıkarlar ve ilk kaynaklarını dinde bulurlar^^.
Arkeolojinin tarih öncesi insanının kültürü ile ilgili olarak verdiği bilgi,
onun yiyecek, üreme ve ölüm olmak üzere üç temel meselesi olduğunu
göstermekle beraber^f, teknoloji yönünden ilkel çağdaş kabîle toplum
larına bakarak tarih öncesi insanlarının da, sayılanlara ilâveten, bir
dini hayatları bulunduğu sonucuna ulaşabiliriz. Zira tarih öncesi in-
sanlannm mücerret inamşlanm yazı bulunmadığına göre, bugün arke
olojik araştırmalarla öğrenebilmek hemen hemen imkânsız olsa da, ölü
ile birlikte gömülen mezar eşyası, mezarların üstüne dökülmüş rengi
san ile kırmızı arası kam andıran boya, bazı yerlerde ölülerin dizlerinin
kanuna doğru çekik olması (çocuğun ana rahmindeki durumuna
benzemesi dolayısiyle) öldükten sonra dirilmeye, bulunan heykel ve
heykelcikler Tann inancına, tarih öncesine ait mağara duvarlanndaki
resimler, büyü de dahil olmak üzere bir takım dinî inanışlara delil
sayılabilir^^. Tarihî de\Telerde, düşünen insanlık dünyası, her vakit

Tann'nm varhğına inanagelmiştir. Dolayısiyle Tanrı'nın varlığım

odak olarak alsın dinler daima mevcudiyetlerini korumuşlardır. İnsanlar,

hangi devirde olursa olsun, bazı inançlar, uygulamalar, duygu ve dav-
ramşlan içinde bulunduran bir dine inanagelmişlerdir. Bugün pratik
ve teorik önem bakımmdan tenkidi ve ilmî bir inceleme konusu olan

din; bilgi ve tefekkürün hızla ilerlemesi, bu konuya daha derin zihni
ilgi, dinin içtimâi, siyâsî ve milletlerarası ahvâldeki etkileri, ahlâki

38 Bkz. K. Bİrand, "Dinin Mahiyeti Üzerine", llâhiyat Fak. Dergisi, (Ank. 1959), C.Vl,
Sa. I-IV, 1957-120-134; a.g.y., "Din Kavaramının İncelenmesi Hukkmda", İlahiyat Fak. Der.
(Ank. 1961), C. VIII, 1960, IS-lS'den.

39 DCR, 535.

40 Smort, a.g.e., 62-64.
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konular üzerindeki ağırlığı gibi sebeplerle gittikçe artarak ilgi çekmek
tedir^'.

Dinin insan ve toplum tarafmdan nasıl benimsendiğinin bu şekilde

belirtilmesinden sonra bir husus kalır: Bütün insan toplumlarmca pay
laşılan dinin, din kavramınm temeli ve kaynağı nedir? Din ve Tanrı

kavramı, üç kökden kaynaklanır: însan, toplum ve Tanrı. İnsan, düşü

nür, yaratılışmdaki bazı itici melekelerle Tann ve din kavramına ula
şır. Bu husus, Rum Sûresi'nin 30. Âyetinde şöyle konu edinilir: "Sen,
yüzünü, birliğine inanarak, AUah^ın insanları ona göre yarattığı yaratılış

kanununa, dine döndür. Allah'ın yaratması değiştirilemez", öte yandan
insan, çeMresindeki toplumda din ve Tann kavramını hazır bulur,
etkilenir. Çünkü Yüce Allah, peygamber ve kitap yoluyla, kendini
bildirir. Bunu toplum muhafaza eder, diğer nesillere ulaştırır.

C. Dinin Tarifi

Kutsab, kutsala karşı duyguyu, Tanrı'ya karşı korku ve sevgiyi,
içten bağlılık ve inancı, ona karşı kulun takmdığı kulluk durumunu,
kısacası kulun Tanrı'ya karşı tavrını içinde bulunduran "din kavramı"

üzerinde kısaca duruldu. Şimdi bu muhteva ve onun çerçevesi olan
kelimelerden sonra, lıu muhtevanm röntgen veya fotoğrafını alma diye
bileceğimiz tarife geçilebilir. Dinin birçok tarifleri yapılmıştır. Eline
fotoğraf makinesini alan herkes, bir görünüşün kendine göre bir enstan
tanesini alır. Üstelik dinde bu enstantane bir de dine göre 'lik kazana
caktır. Aşağıda bu tariflerden bazıları, bir tasnif altına aimmaksızın,

sunulacaktır (Kaynaklarda Leuba adlı bir Din Psikologunun bu tarif
lerden aşağı yukan 50 kadarmı bir araya getirdiği kaydedilir)'*^:

"Din, kutsalın tecrübesidir." (Rudolf Otto)'*^. "Din, daima yaşayan

bir Tanrı'ya, yani bir ilâhî Şuur ve îrade'nin kâinatı idare ettiği ve
insanlıkla manevi rabıtaları elinde tuttuğuna inanıştır." (James Marti-
neau). "Din, her şeyin bizim bilgimizin üstüne çıkan bir Kudret'in te
zahürleri olduğunu kabuldür.*' (Herbert Spencer). ^'Dinden ben, netice
olarak, tabiat nizamını ve beşer hayatını idare ve kontrol ettiğine

inanılan insan üstü kuvvetlerin bir yatıştırma ve uzlaştırmasmı anlarım".

41 Bkz. Encyclopedia of Keligionand Etiucs, neşr. J. Haslings, (New York 1951),X/662 b.
42 Bkz. H. Ringgrea-A.V. Ströııı, Religİons of Mankiod, Çev. N.L. Jeosen, (Philadelphia

1967), XVII.

43 Bkz. Hana Freyer, Din Sosyolojisi, (Ankara 1964), 13; Ugo Bianchi, Tbe History
of Religions, (Leiden 1975), 172.



224 GÜNAY TtÎMER

(J. G. Frazer). "Din, daha çok, bütün mevcudiyetimizle iyiliğin tam
gerçeğini anlatma çabasıdır." (F.H. Bradley). "Din duyguyla yükselmiş,

alevlenmiş, yanmış bir ahlâk ilmidir." (Matthew Arnold). "Bana öyle
görünür ki, o (din), muhtemelen kendimizle nihayet kâinat arasında bir
ahenk kanaati çerçevesinde derin bir duygu olarak en iyi tarifine ka-
vuşturulabilir." (J.M.E.Mc. Taggart). "Din, gerçekte bizim dindarlık de
diğimiz, zihnin kusursuz ve saygdı nizam veya çerçevesidir." (C.P. Tiele).
"Bir insanın dini, onun kâinata karşı en yüksek tavn, onun bütün eşya

üzerindeki idrakinin özetlenmiş anlam ve kavramıdır." (Edward
Caird). "Dindar olmak, tepki görmüş olsun, açıkça ya da kapalıca kabul
edilmiş olsun bir hayat nizamım (yapabildiği kadar) şu veya bu
şekil ve ölçüde icra etmektedir." (Vergilius Ferm). "Dinin mahiyeti,
dünya da hakiki mananındevamıüzre bir inanıştır." (Harald Hoffding).
"Dinin özü, asırlarca sürdürülen araştırmalar sonucu anlaşdmıştır ki.
hayatm doygun değerlerineiçtimâi hayvan, insanm uzanma mesafesidir,"
(A.E. Haydon). "Dinin özü, mutlak güven duygusudur." (F. Schleier-
macher).... "dinin mahiyeti, korku ve saygı... ve mahiyette kudsiyet
duygusu..." (Jıdian Huxley)^ "Din... kendilerinin ilişki içinde bulun-
duklarmı düşündükleri ilah saydıklariylc başbaşa kaldıklarında

münferit insanların duygu, davranış ve düşüncelerini ifade edecektir."
(William James). "Din, insanın çeşitli adlar ve değişen görünüşler

altmdaki sonsuzu kavramasım sağlayan, akıl ve mantığa tâbi olmayan,
zihni bir meleke veya yeteneğidir." (Max MuUer). "Din, muhtaç kalın-

dığmdan, yüce kudretlere tapmıştır." (Allan Menzies). "Din en yüksek
içtimaî değerlerin şuurudur." (EdwardS. Ames)''^. "Din, Allah'a, insan
lara ve kendimize karşı yapmamız gereken öğütler ve inançların tamamı

dır." (Michel Mayer). "Din, gerçek gerçekliğin en iç özü ve esası üe,
yüksek kuvvetlerle bir münasebettir. Tanrı ile birlikte ve Tanrı'da bir
hayattır." (W. Windelband). "Din, kendini kâinatta gösteren Kudretle
doğru ilişkide bulunmaya hakiki arzudur." (W. Fevler).**® "Din... in-
sanlarm -iman ikrarı, ayin icrası ya da hayat tarzı ile bazı insan üstü
ve hükmeden-kudretlere karşı beşerî sevgi, korku ya da huşu duygusu
veya ifadesi olarak) kaderlerini elinde tutan, kendilerine itaat, hiz
met ve ta'zim gereken Tann ya da tanrıların varlığmı kabul ettiklerini

44 Wil]iam P. Alstoa, "Religion", Tfae Encyciopedie of Philosopby, (New York-London
1967), VII/140 vd. Terç. İçin bkz. W. P.A., "Din"", Çev. G. Tümer, İlahiyat Fak. Der., XVII,
(Ank 1970),

45 S.A. NigOBİan, World Religicna, (Gr. Britain 1975). 3.4.

46 Bkz. H. Atay, "tslâmdan önce Arap Yarımadasında Putperestlik Ve Yayılırı", .1 Fak.
Der. C. VI. Sa. I-IV, 1957,83; K. Birand, "Dini Mabizeli Üzerine", a.g.e,, 132; Kellett,
a.g.e.. 12
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gösterdikleri dış hareket ya da şekildir." (Web8ter)'*7. "Din, içtimaî
şuurun kahplarından biridir; o, insanlarm bükmü altma sokulduğu

tabiî ve içtimaî baskıların onlarm şuurundaki çarpık ve mantıksız

aksidir. Din tabiat üstü güçler, tanrılar, ruhlar ve bunun gibi şeylerin

varbğma inançtır." (resmî Sovyet tarifi)^». "Dinler, insan tabiatmm
ezelî ve yokedilemez metafizik iştiyakıdır. Onlann ihtişamı, bütün
duygularm üstünde insanın-başka şekilde sağlayamayacağı-bir tamam
layıcı rolünü oynamasındadır. Aynı zamanda onlar, büyük ve müstes
na derecede, bütün balklarm ve kültürel devirlerin akisleridir." (Jakob
Burckbardt)^^.

Din; "fert veya gruplarda, onlarm menfaat ve kaderlerinin nihâî
kontrolünü elinde tutan kudret veya kudretlere karşı ciddî ve içtimâî
bir tavır" (J.P. Pratt),50 "insanüstü iyi ve kötü varlıklara inanç" (Mel-
ford E. Spiro), "ruhî varlıklara inanç" (E.B. Tylor),^! "en geniş anla-
mmda, inandığı ve kendini ona bağb olarak hissettiği insan üstü kudret
ile insan arasındaki rabıta" (H.J. Schoeps)52, "vazifelerin ilâhî emre
dayandığmı kabul etme" (Kant), "aslî, mes'ût ve iyi olan bir bayatın

zorunlu gelişme gidisinin tamnması*' (Ficbte) "isbat edilmiş, objektif
görüş haline gelmiş spekülâsyon "(ScbeUing), "Sonsuz Geist'in mutlak
Geist olarak kendi mahiyetinin şuuruna varması" (Hegel), "duygu ile
sonsuzluğun zamandaş oluşu" (Scbleiermacber), "duygunım sonsuzluğu"

(Simmel ve Natrop), "insanhk kültü" (August Comte), "insandaki
saadet hasretinin meydana getirdiği bir tasavvur" (Feuerbacb),
"halk metafiziği" (Schopenbauer), "dînî bir cemaatın meydana gelmesini

4? Nigoaiao

48 Biancbi, 194-5.

49 Scfaoops a.g.e., 3; A). R6ville, dini çöyletarif eder: Din, insan ruhunu gerek kendisine
ve gerekse bütün kâinata bakim olduğuna inandığı sırr! ruh ile birleştiren bir ihtisasalamdır.
Bq bakımdan dîn, insan hayatım sımrlandınr ve bazı kayıtlar altına alır". Marie Jeanne Cuillot
(Mari Jan Küyyn), dini şöyle tarif eder: **Din, insanın alemde varlığım kabul ettiğiiradelere

bağlılık duygusudur." S. Reinacb ise dini "insan yeteneklerinin serbesçe kullamlmasııu engel
olan kuruntn ve sımrlamalonn bütünü" diye tarif eder. Reİnacb (Reynab). ilkel kabile dinlerin-
deki tabu'nun etkisiyle böyle acayip bir tarife gitmiştir. [Bkz. S.R., Historie des ReUgions,
(Paris, 197), 1/3-4]- Morris Jastrosv, dİn kavramında üç temel bnlur: 1) tnsamn kendini
aşan kudret veya kudretlerin varbğma İnanması, 2) tnsamn büküm ve nüfuzu altında bu
lunduğunu hissetiği bu kudret veya kudretlerde kendi arasında bir münasebet tasavvuru,
3) Bu kutred veya kudretlerle münasebet kurmaya girişmesi. M. Jastzow,tarifini bu temel
leredayandırır. Bkz.A.H.Akseki, Din, (İstanbul 1943), 5-7.

50 Ringgren-Ström, a.g.e., XVII.
51 Blanchi, 203.

52 Scboeps, 3.
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I

sağlayan ayin ve inançlar sistemi*^ (E. Durklıeim), "Görünmeyenle
münasebet** (Dilthey), "ben'in Tann'ya yönelmesi'^dir (O. Gründler)53.

Burada sıralanan tarifler, dinin yüzlerce tarifinden sadece bir bö
lümünü oluşturur. Körlerin filin hortumunu tariflerinin ne kadar çeşit

lendiği hatırlanırsa, bu çok önemli kavramı dile getirebilme sıkıntısmı

çekmiş kimselerin yaptıkları tariflerin çokluğu yadırganmaz. Bu tarif
lerden her biri, dinin kendisi için olmasa bile, içinde meydana çıktığı

devrin umumi karakteri ve bu devre hâkim olan temayüller bakımından
önemlidir. Dinin bu çeşitli tarifleri arasmdaki ayrılık, bir yandan din
probleminin çetrefilliğinden, öte yandan hu tarifleri ortaya atan kim
selerin sübjektif görüş ve duyuşlarmdaki ayrılıklarla sahip oldukları

dünya görüşlerinden ileri gelmektedir. Din, insanlık varhğmm köklerine
kadar işlemiş manevî bir olgudur. Bu olgunun iusanlann düşünce ve
eylemleri üzeninde çok derin ve çok köklü tesirleri vardır. Din
hakkında ortaya atılan her tarifde insanhkla ilgili olan bilgi, istek
ve duygular saklıdır. Din çok değişik şekilUer içinde görünen
ve çok geniş bir alanı kaplayan muğlak bir olgudur. Bu olgu ile
ilgili araştırmalar gelişmektedir. Ashnda karakter ve mahiyet iti
bariyle çok çeşitli dinler vardır. Meselâ monoteist, politeist, dualist,
panteist; vahye dayanan-dayanmayan; ahirete yer veren-vermeyen;
kutsal kitabı bulunan-bulunmayan; kurucusu olan-olmayan dinler
gibi... Dinin doğru bir tarifi, yani bütün dinleri içine alabilecek bir
tarifi, ancak din kavramımn sınırlan kesin bir şekilde belirlendikten
sonra yapılabiliı-. Bu konuda tarih ve felsefeden faydalanılabileceği gibi,
Dinler Tarihinin sağlayacağı materyelin büyük önemi bulunmaktadır.

Dinin mahiyetini anlayabilmek Dinler Tarihinin sağlayacağı materye
lin, fenomenolojik bir metotla değerlendirilmesiyle mümkün olabilir.
Fenomenolojinin hedefi, kendilerini şuura sunan varhklan ilk aslî
şekilleri içinde kavramaktır. Dolayısıyle dinin mahiyetini doğru bir
tarife kavuşturabilmek için, ilkin dînî yaşantmm şuurdaki aksini, yani
şahsî tecrübe yoluyla elde edilmiş olan dindarlık kavramını, daha dü
şünce yoluyla şekillenmeden önce, tahb'I etmek ve elde edilen sonucu
dînî materyelle karşılaştırmak lâzımdır. Duyular üstü dünya ile
böylece karşı karşıya gelinebilir.

Tecrübî dînî materyalin asli dayanağı, insan şuurunda ve insan
düşüncesi ile ilgili olan gelişmenin belli bir devresinde açık ve seçik bir
şekilde beliren Tann kavramıdır. Dînî şuurun tahlilinden elde edilen

53 Birand, aynı yer, 127.



ÇEŞtTLİ YÖNLERtYLE DİN 227

temel dini yaşantı, insamn bir yönden korku ve acizle, diğer yönden sevgi
ve güvenle âlem üstü kadir varlığa, Yüce Âllah^a bağlanmasıdır. Bu
bağlılık, insanm rûhî kuvvetleriyle Yaratamna yönelmesi, derin bir
tutkunlukla ona açdması şekilindedir. Bu tavır, insanm bütün manevî
melekelerinin yardımıyla meydana gelir ve insan benliği ile ilgili sentez
lerin en kuşatmışıdır. Bu, bir yandan heyecan ve dindarlık duygularıyla

canlanmış, öte yandan düşünce ile aydınlanmış bir eylemdir. Böyle bir
dini bağlanmada temelini bulan din, inşam bütünlüğü ile kavrar. Beşer

hayatmm bütün alanlarına tesir ederek şahıslan ve devirleri şekillen

dirir. Asli dîni yaşantıda temelini bulan dîni değer, bütün öteki değer

lerin kendisine yöneldiği bir hedeftir."54

Bu noktada, yukanda verilmiş din tariflerinin değerlendirilmesine

geçilebilir. Burada bu tariflerin aşağı yukan şu beş elemam içinde bu
lundurduğu söylenebilir: 1) ferdi tecrübe, 2) zihni, 3) hissi, 4) ibadetle
ilgili 5) içtimâi eleman^S.

Ferdî tecrübe, en kısa ve açık ifadesini bu tarifler arasmda Rudolf
Otto^nun şu cümlesinde bulmaktadır: kutsalın tecrübesidir." Bu
kısa tarifin bütün dinleri içine aldığı ileri sürülür. Bu tarif, varlığmm bir
gereği olarak, insamn kutsal olam yaşayabilme kabiliyetini dile getirir.
Bu husus, dinin fertlere mahsus bir tecrübeye dayandığım doğrular.

Otto, bu tecrübeyi, korkutucu ve hayran bırakıcı sır ("mysterium
tremendum et fascinans") diye nitelendirir. Yani dînî korku, esas dînî
yaşantınm bir yönüdür. Dindar insan, Tanrı karşısında kendisini zavallı

güçsüz, küçük ve Tann'ya bağh hisseder. Bu onda dehşete kadar varan
bir korku uyandırır. Ancak dinî yaşantı, sadece "maiestas treraenda"
olarak yaşanmaz. O, kudretli ve Rahim olan Tann karşısında hasret
ve iştiyak uyandıran, sevgi ve itimat telkin eden ve ruh üzerinde karşı

konulamaz bîr cazibe kuvveti ile tesir ederek insanı tam teslimiyete
zorlayan "fascinosum" mukaddes değer olarak da yaşanır. (Bu, tslâmi
gelenekte "beyne'l-havfi ve'r-recâ" şeklinde zikredilerek bu İki yönlü
kulluk tutumu anlatılmış olur)^^.

J. Martineau, H. Spencer, M. Mülier vb. lerinin tariflerinde göze
çarpan zihni eleman, insanm, ihtiyacı bulunan manevî ve maddi değer

leri elinde tutarak onım kaderini kontrol eden kudrete inancmı ifade

eder. Dini Tann kavramı ile tarife çalışanlar oldukça fazla olmakla
beraber, bunlara yöneltilen tenkit, Buddizm, Caynizm gibi ateist

54 Birand, a.g.e., 127-13rden.
55 Bkz. .Nigosiaıt. a.g.e., 4.

56 Bkz. Bianchi, 171-3; Schoeps, 12.
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dinlerin mevcudiyeti olmuştur^''. Şahsi kurtuluşu ön plana alan bu gibi
dinler, ateist sayılmakla beraber. Tanrı kavramına karşı çıkmamakta,

tarihî gelişmeleri içinde bazı kollarında bu kavrama yer bile vermekte
dirler. 0te yandan bu dinlerde nirvana, görünmeyen varbklara inanç da
bulunmaktadır. Tarihin derinliklerinde kalmış inançlardan ilkel kabile
dinlerinden en gelişmiş olanlarma kadar bütün dinlerde Tanrı kavra-
mmm bulunduğunun anlaşıldığı günümüzde bâlâ bu eski titizliğin

devam ettirilip ettirilmeyeceği merak konusudur^s. Zihnî elemana ağır-

bk veren tarifinde H.J. Scboeps, dini "...insan üstü kudret ile insan
arasındaki râbıta" olarak belirtirken bu rabıtanın korku veya güven
gibi duygular, menkabeler, mitler, dogmaiar (akîde, inanç), ayinler,
emirleri ifa gibi hususları içinde bulundurduğuna dikkat çeker59.

Hissi eleman, sadece güven, korku, bağlılık değil; hakikat, huzur,
ölümden sonraki bayat özlem ve iştiyakını da içinde bulundurur. Scb-
leiermacber, J.M.E.McTaggart, J. Huxley'in tarifleri bu konuda misal
olarak hatırlanabilir.

İbadetle ilgili ''''davranış elemanı", meselâ F.H. Bradley, M. Arnold,
M.Mayer'in tariflerinde mevcuttur. Dua, kurban, ayin, tören, ahlâkî emir
ler, inanç esasları gibi inananlarm hayatında standard hareketleri ifade
eder. V. Ferm'in belirttiği gibi bu, artık bir hayat nizamı teşkil eder^O.

"/çrimdı eleman", dinlerin bir cemaata dayanması, dinin verdiği

değerleri elde etmek üzere insanların işbirliği yaptıkları kurumlarm
varlığım ifade eder. Zira dinler, onları kabul etmiş insan topluluğunun

içtimaî bayatına derinden derine girmiştir. Yani dinler, yalmz inançlar,
amel ve ahlâk sistemlerinden ibaret değildir; onların bir de teşkilâtları,

cemaatları, içtimâi önemleri vardır. Dinin bu içtimâi yapısı, dinî, ah
lâkî, manevi ideallerin tatbik edilmesi ve bunların içtimâi şartlar ve
tutumlar olarak kabul edilmesiyle gerçekleşirdi. E.g. Ames'in, J.P.Pratt
ve E. Durkheim'in tarifleri misal olarak verilebilir.

Dinlerde bulunan bu beş eleman yanında,d2 daha geniş ve bütün
dinleri kucaklayan, din bilimleri açısmdan dini oluşturan hususlar

57 Bkz. Taplamacıoğiu, a.g.e., 18; Alston, a.g.e., 143.

58 Bkz. İBİâuü İlimler Aosiklopedisi (Dergâh). C. II, Cayzûzm maddesi.
59 Scboeps, 3.

60 A.g.e., 4.
61 Bkz. Smaıt, 20.

62 Dinin âyin, tören-ibadet, mitolojik, itikadi, ahkâki, içtimâi, lecrübt veçheleri için bkz.

Smart, 15-25. Smart dinde bu şekilde 6 vecbe bulurken, iki Amerika'h (C.Y. Clock ve R.Stark),
dindar bir kimsede 5 veçhe tesbit etmiştir: tecrübî, ideolojik (inançlar), zihnî (din ve kutsal
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olarak kabul edilen maddeler şunlardır: 1) tabiat üstü, insan üstü var-
lıklara inanç (Tanrı, tanrılar, melekler, cinler, ruhanî varhklar gibi ),
2) kutsalla kutsal olmayanı ayırma, 3) İbadet, ayin ve törenler, 4) yazılı

veya yazısız gelenek (kutsal kitap, ahlâki kanunname), 5) tabiat üstü,
insan üstü varlık veya kutsalla ilgili duygular (korku, güven, sır, gü
nahkârlık, tapınma, bağlılık duyguları gibi), 6) insan üstü ile irtibat
(vahiy, peygamber, şaman, dua, niyaz, ilham gibi vasıta ve yollarla),
7) bir âlem ve insan, hayat ve ölüm ötesi görüşü, 8) hayat nizamı, 9) bir
içtimâi grup (cemaat) ve bu gruba mensubiyet. Her dinde bütün bu
hususlarm hepsi bulunmasa da, bazıları hulunur*^^.

Din tariflerini iki kategori altında toplamak mümkündür: 1) insanın
tavır ve davranışlarını inceleyerek dinin ne olduğunu açıklamaya çalı

şanlar, 2) insanın tavır ve davranışlarının arkasındaki saikleri (motivas
yonlar) inceleyerek dinin içtimâi münasebetlerde niçin bir faktör ol-
dıığnnıı belirtmeye çalışanlar. Ancak bu noktada önümüze hangi
inşânı tutum ve davranışların dînî olduğu problemi çıkar. Bu problemin
cevabınm Dinler Tarihi bilinmedikçe ve farklı insanlar dindar olduk
larında nasıl hareket edecekleri öğrenilmedikçe verilemeyeceği açıktır.

Her dinin mensuplarına verdiği değerlerin takdiri, insanların farklı

zamanlarda ve farklı şartlar altında nasıl düşündükleri, davrandıkları,

neler hissettikleri bu problemin cevabını oluşturacaktır, öte yandan Din
Psikolojisi, benzer dinî yaşantılar yanında, farklı olanlarma da ilgi gös-
terir64.

Bütün bu zikredilenlerin bir cümlede toplanması istenirse,
bir tarif olarak şöyle diyebiliriz: Din, insanların kendilerini ve tabiatı

metinierinitt ana prensipleri hakkında bilgi), ibadet-âyinie ilgili, tâli (pratik davranış sonuçlan)
veçhe. Bkz. Jean Holm, The Study of Reiigions. Issucs in Retigious Studies, (London 1977), 16.

Bu son verilen kaynakda "Dinin Tarihi" başlığı allında Holm, din için, mensubiyet, inanç,
ibadet, bayramlar, tören ve âdetler, ahlâk alt başlıklan altında bir tarife gitme imkânı anyor;
münferit şahsm tecrübe ve sorumluluğu önemli olmakla beraber, dinin bir de yekvücut yapı

ve teşkilâta sahip bulunduğunu belirtiyor. Holm, geçmişte "dini" kategorisine sokulabilecek
ve bütün dinler için ortak olabilecek tecrübe, duygu veya faaliyeti belirleyebilmek gayesiyle
dinin özünü keşfetme teşebbüslerinde bulunulduğunu, ancak iki sebeple taunların sonuçsuz

bnlHıgını söylüyor: 1) Diğer dinler hakkmda artan bilgi dolayisiyle o kadar farkh inanç ve
amellere rastlandı ki, bunların hepsi için ortak ve aynı öneme sahip bir şey bulmak mümkün
olmdı. 2) Anlaşıldı ki, dindar kimse için hiçbir dİnİ eleman diğerlerinden daha az önemli değildir.
Bu sebeple,çok karışık ve zor bir yapı gösteren dinlerin bütün elemanları Din Fenomenolojisi
yolİyle kavranmadıkça dinin tam bir tarifi yapılamayacaktu. Bkz. Holm, a.g.e., 17-18.

63 Alston, Din, Çev. G. Tüıner, 167.
64 Nigosian, S.
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aşan, kaderlerini elindetutana karşı gönül, söz ve davranışlarıyla, sevgi,
korku ve huşu duyguları içinde, yönelmeleri; iman ikrarı, ibadet, ayin ve
törenlerle hu Yüce Tanrı veya ilâhî varlıkların rızasını kazanmaya,
kurtuluşa ulaşmaya çalışmaları, böylece bir hayat tarzı ve cemaat
oluşturmalarıdır. Eğer ]>u tarif uzun bulunacaksa, kısaca din, üısanlarm

dünyada \eya ölüm ötesinde kurtuluşa ulaşmaya çalışmalarıdır, diye
biliriz. Bir başka kısa tarif, din. inşam aşan kudrete veya kutsala karşı

iusanm tavrıdır, olabilir, öte yandan ayrı bir tarif olarak, din, bir insan
topluluğunun sahip olduğu inançlar, devam ettirdiği tapınmalar ve
ve ahlâki kurallann bütünüdür, verilebilir,

İslâm bilginleri de dinin tarifini yapmaya çalışmışlardır. Ancak bu
tarifler, Kur'ân-ı Kerim ve İslâm inançları göz önünde bulundurularak
yapılmıştıröS. Bir misal olarak Seyyid Şerif el-Cürcânî'nin (ö 816 /1413)
"Ta'rîfât" başUklı kitabına aldığı din tarifi verilebilir: "Din, akıl

sahiplerini peygamberin bildirdiği şeyleri kabul etmeye da'vet eden
ilâhî bir kanundur."66. İslâm bilginleri arasında yaygm din tarifi de
şöyledir: "Din, akl-ı selim sahiplerini kendi ihtiyarlanyla bu dünyada
doğruluğa, salâha, öteki dünyada kurtuluşa götüren. Yüce Allah tara
fından konan bir kanundur."67. A. Hamdi Akseki, aşağı yukarı aym
ifadeleri içinde bulunduran şu tarifi nakletmektedir: "Din, akıl sahip
lerine gaye-i hakikati bildiren, onlan kendi ihtiyar ve iradeleri ile Allah
Resûlünün bildirdiği şekilde, hal ve istikbalde salah ve felâha, kemâle
sevkeden, maddi ve manevi bütün ihtiyaçlarını temin eden bir kanun-ı

mevzû-ı ilâhîdir"ö8 Bu tarifler, şöylece bir araya getirilebilir: "Din,

65 Kur'âo-ı ICerim İslâm'dan bernekadar ^Allah'ın katındaki din", "hak din", "ikmâl
edilmiş (olgunlaştmlnuş), tamumlannuş din" vb. şekillerde bahsetmekte ise de. diğer inanç
sistemleri için de "dîn" kelimesini kullanmaktadır. (Bkz. Al-i tmran 19, Mâide 3, Fetih 28).
Bir misâl olarak Kur'ân'm üç yerinde geçmekte olan bir Âyetin ifadesi verilebilir: "O, bütün
dinler üzerine üstün kılmak üzere elçisini hidayet vc hak din ile gOnderdi" (Tevbe 33, Fetih
28,,Saff 9).

66 Bkz. Shf. 72. Seyyid Şerif ebCüıcânî'nin hayatı için hkz. İslâm Ans., Cürcâni mad.,
(İst. 1963), 23. Cüz/246. Dinin tarifinde Abdnsselâm el-£kani, "Cevheretu't-Tevhîd" şerhinde şu

açıklamayı yapar: "Din, akıl sahibi insanları, kendi irade ve aızulariyic, bizzat onlar için ha
yırlı şeylere sevkeden ilâhi bir kanundur. Yani o. Yüce Allah'm zâti hayra, ebedi saadete
ulaşmak için kullarma vaz'ettigi hükümlerdir. Mubummed Ali el-Fârûkî et-Tahânevî, "Keşşâfu

Istılahâtu'l-Funûn" adlı kitabında (Bkz. 11/305; Kahire 1963) ayn bir din tarifi verir: "Din,
akıl sahiplerini kendi iradeleriyle halde salâha, malda felâba sevkeder". Bu tarif, dindar kim
senin dünya ve ahirette mesut olacağım anlatmak istemektedir. Bkz. A. Hamdi Akseki, Din,
(İstanbul 1943), 1/1-2. İslâm filozof ve hâkimlerinin, mutasavvıfların da din tarifleri vardır.

Bir misal olarak Gazzâli'nin "din"i Rabhi ile kul arasındaki muamele şekiiude tarifini veke-
hiliriz (Bkz. İhya, Mısır 1967, lV/531).

67 Bkz. .\tuy, a.g.e., 83.

68 Din Dersleri, 5.
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peygamberlerin tebliğlerine dayanan ve Yüce Allah tarafından ku
rulan, mensuplarım yani akıl sahibi şuurlu insanları, kendi irade
ve arzulariyle hayırlı olan şeylere sevkeden, dünya ve ahirette saa
det ve kurtuluşa ulaştıran bir ilâhî kanundur." (En kısa tarif de
şöyle yapılabilir: "Din, peygamberlerin vahiy ve ilhama dayanarak
tebliğ ettikleri şeylerin bütünüdür").

D. Dinlerin Tasnifi

Dinin tarifi kadar, dinlerin tasnifi de zor iıir konudur. Bu konudaki

zorluk, tasnifin neye göre yapılacağı kadar, dinlerin çeşitlerinden de
kaynaklanmaktadır. Yakm zamanlara kadar dinler, inançlarına göre
tasnif edilmekte iken, şimdi bu çeşit tasnifi uygun bulmayanlar da var
dır. Onlara göre tasnifi tektanrıh, çoktanrılı olarak ele almak, her dini
kucaklamayacaktır.Zira bu iki gruptan birisiyle alâkalı görünen, ayn
bir grup oluşturamamakla beraber, güçlük doğuran dinler de vardır^*^.

Joachim Wach, dinleri, 1) kurucusu olan dinler, 2) geleneksel dinler
(başka bir tasnifte U. Bianchi, bunun yerine milli dinleri'i zikretmekte-
tedir) şeklinde ikiye ayınr'"'. A. Schimmel, şöyle bir tasnife yer verir:
1) İlkel dinler, 2) millî dinler, 3) dünya dinleri. Onun "ilkel dinler"
şeklinde İlk maddede belirttiği dinler; bazılarımn evrimi bu alana da
aksettirip dîni gelişmenin ilk basamağı olarak düşündükleri animizm,
totemizm, naturizm, fetişizm gibi asimda sadece bir "kült" olarak dik
kate alınabilecek, geçen yüzyılda ileri sürülmüş ve artık yıpranmış,

nazariyeler değil, ilkel kabile dinleridir (meselâ Nuer Dini, Ga Dini,
Dinka Dini. Ainu Dini gibP'). Millî dinler; eski Yunan, Mısır, Roma^
nmki gibi umumiyetle bir kurueusu söz konusu olmayan gelcnesel
yapıdaki dinlerdir. Bu dinler, sadece bir millete ait olup onun sınırlarını

aşmaz.Ancak bazen milli dinden bir dünya dini de geUşebüir. Meselâ
yalnız Yahudilere mahsus bir dinden'̂ ^ Hıristiyanlık, Hindistan'ın milli

69 Bazı bilginlerin "benoCeizm" (veya "monolatri") diye adlandırdıkları durum, bu
busuaa nûsâl olarak verilebilir. Henoteizm, birçok tanrılarainanıp içlerinden birine tapınmayı

ifade eder. Aynca ilâhi varlıklar ihtiva eden, fakat belirtildiğişekilde bir tasnife girmeyen dinler
de vardır. Bkz. Bianchi, 36 vd.

70 Bkz. Taplamacıoğlu, 6; Bianchi, 208, 219.

71 Bkz. D.A. Brown, A. Guide to Religtons, (Landon 1973), 16-53; Smaıt, a.g.e, 50.

72 Bütün eski milletlerin dinleri, genellikle milli dinlerdir. Günümüzde yaşamakta olan

mlll! dinlere Hinduizm, Caynizm, Parsîlİk, Şintuiznı, Konfüçyüsçülük, Taoizm, Yahudi Dini

(bu dinin bâlâ ihtida kabul ettiğini iddia edenler de vardır. Bkz. The Beligions of Amcrica, neşr.

Leo Rosten, "Who ure Jevvs") misâl ularnk verilebilir.

73 Yahudi Dini, ünce evrensel iken, Babil Sürgününden sonra millileştİribmştir.
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dini yapısından Asya'nın büyük bir kısmına yayılan Buddizm doğmuş

tur. îslâm da evrensel bir dünya dinidir^**.

Gustav Mensching de dinleri üç bölüme ayınr: 1) tabiat dinleri, 2)
halk dinleri, 3) dünya dinleri. "Tabiat dinleri" ile, o, tabiatm içinde
yaşayan ve ondan etkilenen insanların dinlerini ifade etmektedir.
Bu dinler, çok tanrılı, daha doğrusu çok cinlidir. Onların dünyaları,

mahallî tapınma nesneleri olarak şekilli-yarı şekilli sayısız ilâhî varlık

larla doludur'5, "Halk dinleri", medenî milletlerin dinleridir. Tanrıları

tabii dünyevî güçleri temsil eden ve bu sebeple varlık düzeninin koruyu
cusu olarak telakki edilen halk dinleri de vardır. Eski Yunan, Roma,

Babil, Mısır, Hint, Çin, Cermen halklarının dinleri bu kategoriye girer.
Ancak çok eski bir geleneğe sahip kurucularının şahsiyeti ile ayn bir
nitelik kazanmış halk dinleri de vardır. Vahye dayanan bu dinlerde ulûhi-
yet, dünyadan tamamiyle ayrı yaşayan kudretli varlıktır. Böyle dinler,
büyük şahsî otoriteye sahip tarihî şahsiyetleriyle temayüz ederler. Bir
misal olarak Yahudi Dini ele alınırsa, önce bir tabiat dini hâkim iken,

Hz. İbrahim'e Tanrının vahyi sonucu öncekinden vazgeçilmiş ve alemin
kaderini belirli bir hedefe doğru yönelten bu kudretli varlığa bağlaml-

mıştır. O, bir hâkim ve kurtarıcıdır; bir ilâhı idare kuracaktır. "Dünya
dinleri", bir kurucuya dayanan, belirli bir topluluğun tarihî ve kültürel
sınırlarını aşmakla halk dinlerinden esasda ayrılan dinlerdir. Bu dinlerde
fert ön plana geçmektedir. Tarihin Rabbi olarak Allah'ın kudsiyeti,
din kurucusunun tarihî vahyi ile açıklanmaktadır. Buddizm, Taoizm
ve Konfüçyüsçülük gibi uzak doğu kurtuluş dinleri vahye dayanmakta
isclerse de bunlar, özde tarihî değildirler; yani tarih içinde verilmiş

va'de sahip değildir^'^.

Yine ayrı bir tasnifte dinler, 1) sakramental (dinî ayin ve törene
dayanan), 2) profetik (peygambere dayanan), 3) mistik (tasavvufi)
şeklinde üçe ayrılır. Bu ayırım, ulûhiyetin farkında olma ve ona cevap
tarzı göz önünde bulundurularak yapılmıştır. Sakramental (fm*'de

74 Bkz. Schİmmei, a.g.c. 3-4

75 İlkel kabilelerde kötü güçlere tapınma, AÜrika'daki Altın Sahilinin zenci yerlilerinin
dilindeki "voodo" deyimi vasıtasİyle daha iyi kavramlabilir. Voodo, tannlar anlamma gelen

"vudu" kelimesinden çıkmışUr. Voodo kültünde asimda "boynuzsuz keçi" şeklinde nitelendirilen
küçük bir kız çocuğımunkurban edilmesi varken şimdi onun yerini beyaz bir oğlak almıştır. K&>

tü güce tapınma Altm Sahilinden Amerikana, özellikle Haiti gibİ adalara götürülmüştür. 0te
yandan kötü güçlerle ilgili deyimler, bütün dünyada büyük bir yekûn tutar. Meselâ Buddizmde

"deva"larınkarşısmdaki "asura"lar, "yaksba"Iar, "pisaka"lur, "Nat"lar, "pbi"ler, Mâza; Çinli

lerde "sheu" (taunlar) karşısında "kuei", "bsien" deyimleri gibi. Bkz. DCR, 229, 234, 644.
76 Schoeps, 48-49.



ÇEŞtTLt YÖNTERtYLE n!\ 233

Tanrı, eşyada aranır: maddi şeylerde (azizlerin kutsal batıralan, haçlar,
heykeller), yiyecek ve içecekde (ekmek ve şarap, vaftiz suyu), yaşayan
şeylerde (totem hayvanı, kutsal inek, kutsal ağaç), hareketler (kutsal
danslar). Böylece Tann, maddî timsallerle kavranılır. Dînî faah'yptin
mihveri, bu timsallerde odaklaşan dînî ayin-törcnlerdir. Kutsal yerler,
hayvanlar, heykeller ve benzeri şeylere ta'zim gösterilir, başvurulur. Bu
şekilde nesnelerle ulûhiyet arasında irtibat kurulur. Eski Yahudilerin
"Ahit sandığı"nı^^, Hintlilerin Ganj'ı, ilki Yahve'ye (Tann), ikincisi
Tann Şiva'ya nisbet edilerek'̂ ®, kutsal saydıkları gibi. Katolik, Tann'-
nm varlığım Hz. tsa'nın vücudu ve kam haline dönüştüğüne inandığı

takdis olunmuş ekmek ve şarapta bulur. ^^Profetik dm"de Allah'ın

iradesini, emirlerini açıklayan peygamberler, elçilerin mazhar oldukları

vahiyler, onların hayatları, getirdikleri kutsal kitaplar yoluyla ulû-
hiyetle insanlar arasında köprü kurulur. AUah'dan gelen haber için
gereken, kabuldür. Bu onun muhteviyatının aklen tasdiki ile yine bu ha
berin içinde bulundurduğu buyruk, yasak ve öğütlere itaatin her ikisini
de gerektirir. Bundan dolayı profetik dinde inanç, en yüksek fazilettir;
inanç tasdikleri ile ikrarlar önemli bir rol oynarlar. Müslümanların

-'Kelime-i Şehâdeti", "•Âmentu"sü, Hıristiyanların" Kredo"su gibi
(Yahudiler, Maimonides-lslâm Alemindeki nitelendirilişi ile İbn Meymûn
tarafmdan düzenlenen .iman ikrarını tekrarlarlar)"^^' Mistik din"in
merkezi, mistik tecrübedir. Bu tecrübe ile fert, kendinin ulûhiyet tara
fmdan manevî doluluk haline getirildiğini, aralarmda bölünemez bir
birlik bulunduğunu hisseder. Dünya ve onun bayağı ilgileri, artık ona
boş gelir. Mistik, bu birliğin ifadeye gelmeyen saadetine kendini kaptır

mıştır. O, Tann ile temasm tek gerçek yolunun bu olduğuna inamr.
Dînî ayin ve törenler, âmentüler, kutsal kitaplar, ona göre, mistik birliği

bulamamış olanlar içindir. Ancak mistik tecrübe ve onun keşfettiği

ulûhiyet, çok kere tarif, insan diliyle ifade edilemez. Bu sebeple mistikler,
bütün doktrinel formülleri yetersiz bulurlar. Meselâ mistisizmin aşırı

77 Ahit Sandığı, Sina Dağında H2. Mûsâ'nın TannMan (Yayve) aldığı on emrin üzerinde
yazılı bulunduğu tabletlerin içine saklandığı aamimaktadır. Bu sandık, göçebe devrede, hattâ
harplere bile, bir çadır içinde korunarak götürülürdü. Yerleşik devrede, Kudus'de Mu'bet
yapıldıktan sonra, onun bir odasında yer aldı. -

78 Hindular, Ganj'm Samanyolundan indiği, Siva (veya Şiva)'nm saçının lülelerinden
aktığına, yine kntsa) sayılan Himalayalardan onun böylece çıktığına inamriar. Bkz. DCR,
299, 581.

79 Mose ben Maİznon veya Maimonidea'in (O. 1204) düzenlediği bu iman İkraruun 13
maddesi için bkz. Ringgren-Strom, a.g.e., 133.
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bir şekli olan Zen Buddizm'de^O herhangi bir doktrine! formülden kaçı

nılır. Kısacası, sakraraental din, kutsal nesnelere, dînî ayin ve törenlere;
profetik din, doktrin, inanç ve ahlâka; mistik din ise vasıtasız tecrübe
ve duyguya ağırlık verir. Böylece Buddizm ve felsefî Hinduizm, galip
olarak mistik: Yahudi Dini, İslâm ve Konfüçyüsçülük, asıl olarak pro
fetik; bütün çoktannlı ve ilkel kabilelere ait dinlere refakaten halka
ait Hinduizm, esasen sakramcntaldir. Hıristiyanhk, genelde profetik
olmakla beraber, Iju nitelendirmeye en uygun kol, Protestanlıktır. Ka
tolik Hıristiyanhk, daha fazla sakramentalliğe, Ortodoksluk ise mistik-
liğe meyyaldir^'.

Dinlerin tasnifinde coğrafî durumu ön planda tutarak büyük dinler
içinüç bölgetesbit edip şöyle bir yol tutanlar da vardır: 1)Orta doğu, Sami
grup: Yahudilik, Hıristiyanlık ve İslâm, 2) Hint grubu: Hinduizm, Bud
dizm, Caynizra, 3) Çin-Japon grubu: Konfüçyüsçülük, Taoizm ve Şin-

toizm. Bu tasnilc dahil dinlerden birisininbaşka bir bölgeye varması veya
bazı siyasî etkiler alması sonucu sinkretist dini-siyasî hareketler oluşmuş
tur. Meselâ İslâm İle Hinduizmin birleştirilmek istenmesinden Sihizm;
Taoizm ve Konfüçyüsçülük ile Buddizm'in karıştırılması sonucu Çin'de
Ch an (veya Zen) Buddizm gibi^^, Bahâî hareketi, Japon Buddizmi
aynca misal olarak gösterilebilir^^.

80 Zeo. Buddizmin Çin'de Ch'an şekiinde başlanıp Japonya'ya sıçradığı bir şeklîdir.

Zen, Buddist ekollerin en etkili ve önemlisidir. Buekol, realitenin mistik kavranılışuu doğrudan

doğruya iç tecrübenin geliştirilmesine bağlar. Ve yİne bu ekole göre Buddizmin özü ve ruhu,
kutsal kitaplara, kelimelere ve kavramalara, onlara dayalı muhakemeden kaynaklanmaz. İn
sanın asli tabiatı, cehaleti dolayısıyle gergeçleştiremediği bir Budda yapısına sahiptir. O, düşün,
ce veyndiğer bir anlatımla, tefekkür-nnırakabc voliyle içmaneviaydınlığa kavuşmaya çalışmalı

dır. BkDz. CR, 662.

81 Bkz. AİHton. Çev. C. Tiimer, a.g.c., 171-İ75.

82 Sinkretist (uzlaştırıcı) hareketlerde dînî, siyâsî, içtimaî, iktisâdi, coğrâR, târihî, kültürel
faktörleretkiliolmuştur. Meselâ Hindistan'aIslâm'm girmesiyle Sih,Hırİstiyanhğmki ileBrahmo
Samajhareketleri ortaya çıkmıştır. Bu hareketlerde ağırhğm hangi dinde olduğu, daha doğrusu,

eğer başka faktörler yoksa, hangi dinin bu hareketi başlattığı kolaylıkla anlaşılamaz. Bazan,
hattâ çoğu zaman harket, başlatazun kontrolundan da çıkar. Vİne diğer bir sinkretist hareket
olup ayn bir din teşkil ettiği iddiasında bulunan YehovaŞahilliğinin durumu dikkat çekicidir.
Hıristiyan âlemİ içinden çıkan, fakat Yahudi Dİnt ile ilgili bazı elemanları İçinde bulunduran;
hem gerçek Hıristiyanlığı temsil ettiğini ileri sürüp hemde Hırisyanlığın özünden kopan bu
hareket, üstelik Sikhizm gibibir bölge ileçerçevelenmemekte, bütün dünyayı hedef almaktadır.
Fazla bilgiiçin bkz. G. Tümer, "Y'ehova Şahitliği Hareketi Ve .\yn Bir Din Olup Olmadığı",,

lInhiyatFak. Der. C. XXVIII: Bianchi, 169; Smart, 38-39.
83 Bkz. Biancbİ, 169. Bahâî hareketi de a>~n bir din teşkil etmeyen, taklide dayanan

siyâsî kaynaklı, din görünüşlü, "dinsi" bir harekettir. Bkz. E. Ruhi Fığlah, Babîlik ve Rehfiîljk.
(Ankara 1983).
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Dinler;, tipolojik, morfolojik, fenomenolojik özellikleri göz önünde
tutularak da tasnif edilebiliı.'^^. Dte yandan halk dinleri-dünya dinleri,
vahye dayanan dinler-tabiî dinler, ilkel dinler-gelişmiş dinler, kurucusu
olan dinler-kurucusu bulunmayan dinler, kutsal kitabı bulunan dinler
bulunmayan dinler, misyonerliğe yer veren dinler-buna lüzum görmeyen
dinler, diğer bir anlatımla, ihtida kabul eden dinlcr-etmeycn dinler,
geçmişin dinleri-günümüzün dinleri, bir bölgeye veya kıt'aya münhasır-

başka bölgeye veya kıt'aya sıçrayan dinler, ahiret kaMramma yer veren
dinler-vermeyen dinler... şeklinde daha dar tasnifler de yapılabilir. Yine
Tann kavramma göre 1) tektanrdı dinler (üç ilâhi din), 2) çoktanrılı

dinler (eski Yunan, Roma dinleri gibi), 3) belirli bir şahsiyeti olan Tanrı

kavramından uzak dinler (Hint-uzak doğu dinleri: Buddizm, Caynizm,
Konfüçyüsçülük, aslî Taoizm), 4) devamh bir dualizm ve bir Yüce Tanrı'

yı savunan dinler (Zerdüşt Dini. Hinduizm) şeklinde bir tasnif daha
vardır^^.

Dinleri, bütün bu zikredilenler göz önünde tutularak, 1) ilkel
kabile dinleri, 2) millî dinler. 3) evrensel dinler şeklinde üçe ayırmak

mümkündür^ö.

İslâm bilginlerinin din tasnifi, yine Kur'ân-ı Kerîm'e dayanmakta
dır. Zira Kur'ân, İslâm için '̂'Allah katındaki din" (Âl-i tmran 19),
^^dosdoğru din" (Rûm 30), "hafc din" (Tevbe 33, Fetih 28, Saff 9) deyim
lerini kullanır. İslâm. "6ütün dinler üzerine üstün kılmak" (Tevbe 33,
Fetih 28, Saff 9) üzere gönderilmiştir. Dolayısıyla "tslâmdan başka din
İ8teyen"in bu gayreti kabul olunmayacaktır (Âl-i İmran 85). Bu son
zikredilen iki Kur'ân Âyetinin ifadelerine göre İslâm'dan başka dinlere
de *'din" denebilir. Ancak İslâm hak din olduğuna göre, diğer din-

84 Bkz. Bianchİ, 206 vd.

85 Bkz. Schoeps, 49-50. Aynca bkz. M. Şemseddin (Güoaltay), Târth-i Edyen, (Dersaadet
1330), 26-34 (Bu son kaynakda A. Whilney. Von Vrey. Von Hartman, Hegel. A. Tiele, H. Sie-

beck'e ait tasniflere yer veribuektedir).
86 Bkz. Schinunel. 3-4; Tapiamacıoğlu, 6-7. Yine ayn bir tasnif teşebbüsünde yazar,

0yle bir yol takip ediyor: etnik dinler, kumcusu olan dinler: mİllî, mistik, kozmopolit (milH
olmayan), evrensel dinler, Bkz. Bianchi, 53.

Bu tasniflerde mutlaka yer alan ve "evrensel" dinlerin nitelik ve özellikleri üze

rinde kısaca durmakta fayda vardu. Milli dioler, bir ülke ve bir millete mahsustur. Bu dinlerin

mensupları,ortak bir kurtuluş ve mutluluk prensibi İçindedirler(bazı mili! dinlerde ferdî kurtuluş
da yer alır), dinlerini başka milletlere tamtmazlar, zorla kabul ettirmezler, hattâ bazen sakh
tutarlar. Evrensel dinler, bir millete bağh kalmayan, milli suurlan aşan bir dünya dini haline

gelen dinlerdir. Bu dinlerde fert, ön plandadır, ferdin şahsî tecrübesi esastır. Dünyadaki inean-
iann aşağı yukan üçte ikisi, kendi ülkesinde doğmayan, dışarıdan gelen evrensel bir dinin men
subudur. Bkz. Tapiamacıoğlu, 37-42.
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lerden ilâhî vahye dayanmayanları "bâtd^Mır. İlâhî vahye dayanmakla
beraber, ilk aslî şeklini kaybetmiş Hıristiyanlık ve Yahudiliğe gelince,
onlar da "muharref" dinlerdir. Kur'ân-ı Kerîm, bu dinlerin mensupları

için "Ehl-i Kitap" deyimini kullanır (İslâm âleminde kökde hak din
leri "milel" bâtıl dinleri "nihai" deyimi içinde ifade etmek gelenek
haline gelmişti).

Bu durumda İslâm âleminde dinleri, ilâhî vahye dayanan dinler,
ya da kısaca "ilâhî dinler" (son zamanlarda, yanlış olarak, "semavî
dinler" denilmekte idi) ve "bâtıl dinler" şeklinde ikiye ayırmak; ilâhî
dinleri de kitabına kul sözü karıştırılmış, ya da iyi muhafaza edilememiş,

böylece dînî esasları bozulmuş, değiştirilmiş anlamında "muharref
dinler" ve böyle bir akıbetle karşılaşmamış, karşılaşmayacak olan, ilâhî
te'minat altmda bulunan (bkz. Hicr 9) tek, dosdoğru. Yüne Allah indin
de makbul, ikmal ve itmam edilmiş, olgunlaştırılmış, geliştirilmiş

din (Mâide 3), "hak di/ı" islâm olarak belirtmek gelenek haline gelmiştir.

Bununla beraber İslâm bilginlerinin kendilerine mahsus tasnif usulleri
vardır^''. Bu usullere misal verilebilir:

İbn Hazm (0. 456/1064), tasnifine İslâm fırkalanm da katarak
bunları önce ikiye ayırır: 1) Islâmâ karşı din ve fırkalar, 2) İslâm

fırkaları. Islâma karşı din ve fırkaları da şöyle tasnif eder: 1) hakikat
leri kabul etmeyenler: Sofistâiyye (Sofistler) 2) Hakikatları kabul eden
ler. Hakikatleri kabul edenleri de ikiye ayırır: 1) Âlemin ezelî olduğunu

kabul edenler, (bunlan da ikiye ayırır): a) bir yaratıcı ve düzenleyici
kabul etmeyen maddiyyûn: materyalistler, b) ezelî bir düzenleyici
olduğunu kabul eden felâsife: filozoflar), 2) Âlemin yaratılmış olduğunu

kabul edenler. Bunları da ikiye ayırır: a) bir'den çok ezelî düzenleyici
kabul edenler: Mecûsîler, Sâbiîler, Maniheistler, Hıristiyanlar, b) âle
min yaratılmış bulunduğunu ve onun ancak tek bir yaratıcısı olduğunu

söyleyenler (bunları da ikiye ayınr): bütün peygamberleri inkâr eden
berâhime-brahmanlar. Hinduizme mensup olanlar- ve bazı peygamber
leri kabul eden Yahudiler^®.

Dinleri tasnif bakımmdan üzerinde durulabilecek diğer bir İslâm

bilgini, Şehristânî (ö. 548/1153), "el-Milel Ve'n-Nihal" başhklı eserinin
mukaddimesinde insanları iki bölüme ayırır: l)Vahye dayanan bir
dine bağlı bulunanlar, 2) Kendi beşerî re'yine uyanlar. Böylece o,
mutlak manada din ehli olarak Mecûsîler, Yahudiler ve Hıristiyanları;

87 Bkz. M. Şeımeddin, a.g.e., 35.

88 Bkz. îbn Hazm, Kitâbu'l-Fasi fi'l-Mİlel ve'l-Ebvâi ve'n-Niha], Mısu 1317, 1/3.
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vahye dayanmayan bir dine bağlı bulunarak kendi beşerî re^yine uyan
kimseler olarak da filozoflar, Sabiîler, Dehrîler, yıldızlara ve putlara
tapanlar, branmanlan^^ zikreder^O. Şehristânî, ayn bir tasnifinde din
karşısmdaki durumları itibariyle insanları altı sınıfa aymr: 1) Duyular
la elde edilenleri (mahsûsât) olduğu kadar, akim ortaya koyduklarım

da (ma'kulât) kabul etmeyen Sofistler, 2) Mahsûsâtı kabul edip de
müşkülâtı, kabul etmeyen tabiatçı fılpzoflar, 3) Hem mahsûsatı, hem de
ma'kulâtı kabul ettikleri halde, hiçbir smır ve hüküm tammayan
dehrî filozoflar, 4) Hem mahsûsât, hem de ma'kulâta inanan, sınır ve
hükümleri kabul edip Islâmı, îslâm ahkâmım kabul etmeyen Sâbiiler,
5) Bütün bunlan, fazlası ilâhî bir şeriatı kabul ettikleri halde, Hz.
Muhammed'in şeriatını kabul etmeyen Mecûsîler, Yahudiler ve Hıris

tiyanlar, 6) Bütün bunları kabul eden Müslümanlar^^ Şehristânî'ye

göre çeşitli dinlere mensup insanlar (Ehlu'd-Diyânât), üç bölüme ayrılır:

1) Müslümanlar, 2) Kur'ân'm "Ehl-i Kitap" şeklinde adlandırdığıken
dilerine bir kitap gönderilmiş olan Yahudiler ve Hıristiyanlar, 3) Ki
tabı bulunması şüpheli olan Mecûsîler (Mecûs) ve Maniheistler (Ma-
neviyye)^2,

E. Dinin Kaynağı

Batıda XVI. Yüzyıldan itibaren ilkel kabilelerin hayat ve dinlerine
ilgi duyulmuştur. XVIII. Yüzyıldan itibaren arkeolojik, paleontolojik
araştırmalarm başlaması sonucu zamanla bulunan eski yapılar, hey
keller, kitabeler, mezarlar, kafatasları, iskelet parçalan, mağara resim
leri kısacası yazılı, yazısız kaynaklar değerlendirilmeye başlanmış,

böylece geçmişteki milletlerin, hattâ tarih öncesi toplumlarının din
leri, inançlan araştırılmış, bazı tezler ileri sürülmüştür. Dinin nasıl

başladığı konusunda kutsal kitaplanmn verdiği bilgi dışındaki yollara
yönelmekte, bu gelişmelerin yanmda, batı âlemini en fazla etkileyen,
XIX. Yüzyılm ortalarında Auguste Comte ve Ludwig Buchner ile
doruk noktasma ulaşmış materyalist ve pozitivist propagandadan da
fazla olarak, 1859Ma yazdığı "The Origin of Species" (Türlerin Menşei)

başlıklı kitabiyle Charles Darwin idi. Darwin'den önce de evrime

89 Arak Brahmanizm deyimi kuUamImayıp Hinduizm demliyor. (Bkz. tslâmi ilimler
Ansiklopedsi, Brahmanizm mad., Dergâh Yay.).

90 Bkz. Ebu'l-feth Muhammed b. Abdilkerîm eş-Şehristânİ, el-Milel ve*n-Nihal, (Kahire
1975), 1/12-13.

91 A.g.e., II/4-5.
92 A.g.e.. 1/208.
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temas eden hilginler olmuştur. Darvin'den etkilenen Herbert Spen-
cer, âlemin ve insanbğı evrimini açıklamaya girişti. Ernst Haeckel,
Yaratılış Hikâyesi" başlıklı kitabını yine ondan etkilenerek yazdı.

1868'den asnn sonuna kadar bu kitap 20 defa yayımlandı, 12 dile çeviril-
di. Hacckel'e göre evTİm nazariyesi, âlemin mekanik bir tasavvuruna
imkân hazırbyor, organizmaların tabiî sebeplere göre kaynağım kolay
ca kavTanılabilir hala getiriyordu. Aydın kitleye bu yeni gelişmeler,

nazariyeler ilgi çekici geliyordu^^.

1871'de E.B. Tylor, "İlkel Kültür" başbkb kitabını yayımladı.

O, bu kitabında dinin başlaugıcmı "animizm"e dayandırmakta idi.
Tylor'un nazariyesine göre, maddî şeylerden ayn olarak onlara şekil

veren ruhlar vardır, tikel insan, ruh fikrini, rüya, ölüm, hayal ve vecit
gibi tecrübelerdenkazanmıştır. Kendisinde bedeninden ayn bir ruh fark-
eden insan, çevresindeki bitki, hayvan ve eşya da da böyle bir cevher
bulunduğımu düşünmüştür. Ölü ruhlarmın bedensiz varlıklarım devam
ettirecekleri inancı atalara tapma kültünü doğurmuş; ata ruhlarma karşı

tavırdan yağmur, ateş, ırmak vb. tabiat güçlerini idare eden tanrıların

varhğına geçilmiş, zamanla çeşitli tannlann niteliklerinin bir tannda
birleşmesiyle de tektaurıcıhk ortaya çıkmıştır'^'*. Evrim geleneğinden

kaynaklanan bu nazasiye, Darvin'in ve takipçilerinin görüşlerinin diğer

ilmî alanlara sıçratılması ve yaygınlaştırılmasının bir örneğini oluşturur.

Günümüzde modası geçmiş bu görüş için RudoU' Otto, "Kimsenin
hortlaklarla dînî ilişkisi yoktur" der^5

Animizmin politeizmin kaynağı olduğunu kabul etmekle beraber,
ondan önce bir safha bulunduğunu kabul eden dİğer bir dînî evrim naza
riyesi, "animatizm" adını abr. Bu nazariyye göre, ilkel insan, ayrı ayrı

varbklara şahsiyet kazandırmadan önce, bütün âleme yayılan tek bir
hayat veren güç düşünmüş olmalıdır. Bu görüş de Tylor'un öğrencisi

R.R. Marett'e aittir. Bu görüşe göre dinin kaynağı, kendini alışılmamış

nesne ve olaylarda gösteren ve olağan üstü etkilere sebep olan, ancak
bir şahsiyeti bulunmayan umumi dinamik güçte (mana) aranmabdır.
Animatizm, her fenomende bir can veya ruh bulunduğunu ihtiva eden
canb bir âlem inancı olup "mana" kavramma yakındır. Ancak mana,
şahsiyeti bulunmayan bir güç değil, kişiler, ruhlar veya tanrılarda bulu-

93 Bkz. Ringgrec-Slrom, XXVIII; Mircea Eliade, Thc Qııest, History aud Meaning in
ReUgioıı, (Chicago 1969), 40.

94 Bkz. Smart, a.g.e., 71; Schoeps, 7; Rioggren-Ström, XXiy.
95 Schoeps, 8
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nan bir nitelik olarak tasavvur edilirr Bîr güce sahip olma ve onu
olağan üstü bir gayeye ulaşmak için kullanma, dinin değil, büyünün kay
nağını gösterir. Animizm, animatizm, iki safha değil, yer yer bir arada
bulunan iki külttür^^.

Hcrbert Spcnccr, evrimde ilk merhalenin atalara tapınma olduğunu

düşündü. J. Frazer ise ilk tezahürün büyü olduğu görüşünde idi. Frazer,
insanın büyü hareketleriyle diğer varhklan kontrol altma almaya
çalıştığı, ancak bunlar etkisiz kahnca dine döndüğü kanaatinde idi.
Büyü, bir şahsiyeti bulunan güçlerle değil, bir şahsiyeti bulunmayan
güçlerle ilgilidir. însan ilmî teknolojinin yokluğunda tabiat güçlerini
kontrol altına almayı ummuş, büyü asimda dinin değil, ilmin öncüsü
olmuştur^^.

Totemci görüşün en hararetli savunucusu W.R. Smith'dir. Bu
görüşe göre, bütün insanlar bir noktada bu merhaleden geçmişlerdir.

Çeşitli kabileler, kendilerini belli bir hayvan veya bitki ile (totem) kan
bağı içinde akraba sayarlardı. Toteme tapındırdı. Böylece zamanla
ilâhî \ arhklara tapınma ve kurban gelişti. Bu nazariyenin de artık

tarafdan kalmamıştır. Zira totemcilik, herhangi bir hayvan veya bit
kinin tüketiminin iktisadî bir sebeple yasaklanması sonucu, bunım dînî
bir görüntü kazanmış olması şeklinde açıklanmaktadır. Dinin kaynağı

nın totemciliğe dayandırılmasıkonusunda en yaygm nazariye, S. Freud'a
aittir."Totem ve Tabu" başhkh kitabmda (1912-1913) Freud, dine
totemcdik açısmdan psikoanalitik bir yaklaşımda bulunmuştur. Ona
göre, çok yaygm ve her çeşit toplumda bulunan hayvan kurbanı, kabi
lenin totem ile dayanışmasının açıklandığı bir totemist törenden geliş

miştir. Totemcilikle birleştirilmiş dıştan evlenme konusımda Freud,
bu eylemin kurban ile alâkasını açıkladığı psikolojik bir yoruma giriş

mektedir. Çok evli bir baba ile çocuklarmın oluşturduğu bir ük aile
şeklinde erkek çocuğun annesine karşı cins olarak alâkası, koruyucu ba-
banm kıskanılmasıve sonunda babanm öldürülerek onun gücünü almak
üzere bir törenle yenmesine sebep oldu. Bu suç, onlan, aynı durumun
kendi başİarma da gelmemesi için, dıştan evlenme mecburiyetine
şevketti. Öte yandan, insan öldürme töreni yerine sombolik bir hayvan
kurbam başlatıldı. Bununla beraber, hayvan (kurban edilen), kabile
üyelerine ^^tabu" idi. Görüldüğü gibi, Freud^un nazariyesi, delillere
dayanmayan, son derece spekülatif bir yorumdur. Onun çıkış noktası

96 A.g.e., 8; DCR, 81; E.R. Sharpe, Compuative ReligioD, (Londoo 1975), 48 vd.
97 Bkz. Smart, 73*74; Bıanchi, 74 vd.
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olarak belirlediği çok evli gruplar, ilk öldürme eylemiuin isbatı mümkün
değildir. Aynı zamanda yapılan araştırmalar göstermiştir ki, totemcilik
ilkel kabile halkları arasında evrensel bir olgu değildir. Bazı bilginler,
totemciliği tabiata tapmma, yan tanrı veya hayvan başb tanrı (MısırMa

olduğu gibi) kavramlanyla kanştırmışlardır. Bazdan ise totemist
izleri her yerde aramaya, hattâ sami kavimlerin kurban geleneğinde bile
bıdmaya kalkışmıştır (W.R. Smith gibi). Ancak delili bulunmayan,
çok ihtimallere açık, üstelik dinlere yabancı yorumlardan çok geçmeden
vazgeçildi®8.

Dinin kaynağı ile dgili sosyolojik bir nazariye de"Dîıu Hayatm
Ibtidâi Şekilleri" (1912) başhkh kitapta E. Durkheim tarafmdan ileri
sürülmüştür. Bu nazariyeye göre, dinin temel fikri kutsaldır ve o da iç
timâi yaptınma dayanır. Kutsal, toplumun kusal kabul ettiğidir. Böy
lece o, toplumun, kutsal kabıd ettiği şey olarak, aslında kendine tapm-
dığını ifade etmektedir. Bu görüşün savunulabilecek bir yanı yoktur.
Ancak dînî hayatta toplumun rolü ve içtimaî yaptırımı konusunda Din
Sosyolojisinin bugün vardığı bir sonuca bu nazariyenin ağırlık verdiği

dikkatten kaçmamahdır^^.

Bu arada dinin kaynağı ile doğrudan alâkası bulunmasa da evrim
bakımından Önemli Levy Bnıhl'ün "ilkelin zihniyeti" ve "mantık

öncesi düşünüş" tezlerine temasta fayda vardır, tikel insanın bizim gibi
düşünmediği, bizim uyduğumuz düşünce kurallarına uymadığı şek

linde özetlenebilecek bu iddiaya göre ilkel insan, kendinin bir enerji
dünyasıyla çevrili olduğunu ve bu âlemle ilişkisi bulunduğunu tasavvur
eder. Büyü de bu düşünüşün bir tezahüdür, L. Bruhl, ölümünden öne
yayımlanan kitaplarından anlaşıladığına göre, bu iddidan vazgeçtiği

gibi, ilkel insanda bizden farkh bir düşünme tarzı bulunmadığı da artık

günlük bilgilerimiz arasındadır^^^.

Dînin kaynağı ile ilgili olarak tezler ileri sürülürken XIX. Yüzyıl-
Im ikinci yansında batıda bir yandan materyalist ideolojiler, diğer yan
dan dinin eski ve doğudaki şekillerine ilgi mevcuttu. Dinin, hayatm,
maddenin,aklın kaynağını, içyüzünü öğrenmek, tabiatm sırlarım çöz
mek bir ihtiras olmuştu. Onlara göre hayat, akıl ve âlemin kaynağı

maddî idi. Ruh ve Tanrı'ya bakış çok değişmişti. Herşeyin sırnmn mad
dede bulunduğuna, maddenin sırlan çözüldüğündeinsanlann geleceğinin

98 Bkz. Biancbi, 76-77; Ringgren-SU'öm, XXV; Smart, 64-65.

99 Bkz. Biaocbİ, 77-79; RİDggren-StJöm, XXV.
100 Bkz. Biaacbi, 79 vd.; Schoeps, 20 vd.; Riuggıen-Ström, XXV-XXV1.
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aydınlanacağına inanılıyordu. Bu ümit, materyalizm, pozitivizm ve
smırsız evrim inancına eşlik etmekte idi. Bu hava içinde Amerika'lı

John D. Fox ailesinin ruh çağırma ve cevap da alma haberi ilmî çevre-
relerde bir bomba gibi patladı. Bu olay, ruhun ölümsüzlüğünü tecrübî
bir isbata kavuşturmakta idi. Öte yandan Teosofi Demeği'nin (1875)
kurucusu bayan H.P. Blavatsky, Tibet'teki esrarengiz Mahatma'-

. lanndan aldığı haberleri (telepati) bültenler halinde sundu^oi.

Dinin kaynağını açıklamada yukarıda zikredilenlere karşı bir de
ilkel monoteizm (tektanrıcılık) tezi vardır. Bu teze göre, insanoğlunun

en eski inancı, tek Tanrı inancıdır. Tylo'run animizm nazariyesine
ilk ciddî itiraz, öğrencisi Andrew Lang'dan geldi. Lang, Güney doğu

Avustralya ilkel kabileleri hakkındaki son bilgilere dayanarak bunlarda
animizme rastlanmadığını, fakat insanlarm ahlâkiâdâba uyup uymadık

larını denetleyen ve gökde bulunan bir Yüce Tann kavramına heryerde
rastlandığım açıkladı. Benzer bir ilkel tektanrıcılık, Wilhelm Schmidt
tarafmdan savunuldu. "Tararı Kavramının Menşei" başlıklı dev eserinde
(1912-1955) Schmidt, bütün ilkel kabilelerde bir yüksek, yüce varhk
inancının delillerinin bulunduğunu belgeledi. Onun başkanlığım yaptığı

Viyana Etnoloji Ekolü, bu yüce Varhğm merhametli, şefkatli, lütuf
sahibi olarak tasavvur edildiğini ve gökde varhğım sürdürdüğüme

inanıldığmı açıkladı. Böylece bütün dînî gelişmelerin başlangıcında her
şeye kudretli bir Yüce Varlık inancı bulunduğu, tarihî-kültürel değiş

meler sonucu bu inancm kaybedilmesi veya zayıflaması dolayısıyla

daha sonraları tarihî devrelerde tesbit ettiğimiz politeizm, animizm
gibi inançların ortaya çıktığı, bununla beraber bu eski inancın izlerinin
hâlâ mevcut olduğu tezi ilmî çevrelere açıklandı. Avustralya, Polinezya,
Kongo, Moğol ilkel kabilelerinde, Zulu'larda batılılann "Bushman"
dedikleri Güney Afrika avcı yerlilerinde vb. ilkel toplumlarda bir
Yüce Varlık, Ulu Tann, Yüksek Ruh inancı, onların en eski kültürlerinin
önemli bir parçasım oluşturmakta idi. Daha sonra Raffaela Pettazzoni'
nin devam ettirdiği bu gelenek içinde N. Söderbiom'un da yeri vardır.
Pettazzoni, "Tann" başlıkb kitabmda (1922), her şeyi gören, her şeyi

bilen bir Tann'nm orijinal bir olgu olduğunu savundu. G. Widengren,
onun gök-tann konusundakiyorumlarım geliştirdi (YüceTann deyimini
kullanarak)i02.

101 Bkz. Eliade, a.g.e., 42-43.
102 Bkz. Schoeps, 8-9; Ringgren-Ström, XXVI-XXVn;Smart,73;Eliade, 45 vd.; Biaadû,

87-98.
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Canlıların evrim yoluyla birbirlerinden oluştuklan ve hayatın

tek hücreliden geliştiği, tabiî ayıklama ve değişmeler sonucu şimdiki

canhlar tablosunun ortaya çıktığı görüşü, kısacası, e\Tİmcilik çok
tenkitlere uğradı. Darwin, matematikçi değildi. Onun zamanmda
hücre hakkında bilinenler pek azdı. Geçen asrm umumi havasmm mah
sulü olan evrim, birden büyük bir tarafdar kitlesi bulmuştu. Batıda

özentici aydın-ilmi çevreler, dine-kiliseye düşmanhk duyanlar, dîni
duyguları zayıflatmaktan siyasî, içtimâi, iktisâdi sonuçlar çıkarmak

isteyanler dinin sorumluluk ve yaptırımlarım ağır bulanlar, kısa za
manda bu nazariyeyi naslaştınp resmî ilmî bir doğma haline getirdiler' ^3.
Kilisenin ilmî araştırmaların üzerindeki ağırhğı, yerini evrimcilere bı

raktı. Geçen yüzyılm sonları ve yüzyıhmızm başlarmda yapılan araş

tırma ve incelemeler, keşifler, buluşlar, hep evrimin lehine gelişti

rilmek istendi (Piltdovvn adanu skandali gibi).

Bugün hassas, güçlü elektron mikroskoplanyla hücreyi bir milyon
defa büyütmek ve içindekileri belirlemek mümkün hale helmiş olmasına

rağmen, günümüzün evrimcileri hayatm sırrını yine çözememişler,

üstelik çözülemeyeceğini ikrar durumunda kalmışlardır.Hücre hakkında

bilinmeyenler hâlâ bilinenlerden daha çoktur. Hücrenin şaşırtıcı kar
maşık yapısı Danvln zamanmda bilinseydi o, nazariyesini ileri sürmek
cesaretini bulamayacaktı. Evrimciler, cansız kimyevî maddelerin ilk
hayat sahibi, yaşayan, sonra da üreyen tek hücreliye, basit bir hücreden
oluşan organizmaya nasıl dönüştüğünü açıklayamamaktadır. Öte yandan
hayatm hayat sahibi olmayan maddî varhklardan nasıl oluşabileceği

sorusunun cevabı havada kalmaktadır. Zira evrimcilerin karşısmdaki

yaratıhşçılar, hayatm hayat sahibinden, yani yaratıcı Tanrı'dau ge
lebileceğini; evrimcilerin ileri sürdükleri gibi, tesadüf, tabiat, madde,
kendÜiğinden oluşmanm yaratıcı olmadığım, yaratıhşı açıklayamaya

cağını savunmaktadırlar. Evrime karşı bilginler, tabîî ayıklanma

ile bugün mevcut canlı varlıklarm ortaya çıktığım, kuvvetlilerin hayatta
kahp özelliklerini irsiyet ve üreme yoluyla sürdürdüklerini, zayıfların

türlerinin ortadan kalktığını ileri süren evrimcilere, bu durumda önce
den daha çok canlı türlerinin bulunup ayıklanma yoluyla zamanla sa-
yılarmm milyonlara indirilmiş olması gerektiğini; öte yandan Mamut,
Dinazor gibi dev hayvanlarm nesli tükenirken kuv^^etsiz bazı canlılarm

hayatta kalabilmiş bulunduğunu hatırlatırlar. Evrimciler, benzer
lik ile akrabahğı birbirine karıştırmaktadır. Onlar, geçiş türlerinde
eski organlarm kaybolması üzerinde dururken, yenilerinin nasıl mey-

103 XIX. YUüzyü önceai gelişmeler için bkz. Eİİade, 38*39.



ÇEŞtTLİ YÖNLERİYLE DİN 243

dana geldiğini açıklayamamışlardır. Meselâ insan ile maymun arasın-

da zincirin ara halkaları bulunamadı. Evrimcilerin kendilerini des

teklediğini iddia ettikleri Piltdown insanımn şampanze çenesi ile bir
leştirilmiş insan kafatası olduğu ortaya çıktı; Yapılan kan muayene
lerinde kurbağa, fare ve yılanın kanlannm, evTİmcilerin iddilannın

aksine, maymununkinden insana daha yakın olduğu tesbit edildi,
îjimdiki insan tipinde iskeletlerin bulunduğu kütle tabakalarımn daha
aşağısmdakilerde liaşka fosiller çıkmadı. Bunun, Hayatm birden bire
başladığım ve çeşitli canlıların doğrudan doğruya oryata çıktıklanm,

giderek bir evTİmin söz konusu olmadığını gösterdiği savunuldu. Dar-
wn'e göre hayat, basit türlerden günümüzdekilere kadar bir gelişme

göstereceğine göre, fosil araştırmalannm bunu desteklemesi gerekirdi.
Yani değişime uğrayan canlılar zincirindeki her halka, kendinden hem
sonrakine benzeyecekti. Ancak geçiş türleri (ara türleri), birden ortadan
kaybolmaktadır. Bu fosiller araştırmalarda bulunamamıştır^®^.

Darwincilik bu şekilde tenkitlere uğradığı gibi, evrimin dine uy
gulanması sonucu ortaya atılan yukarıda bilgi verilmiş tezler de tenkit
lerle karşılaştı. Maymunun insana bazı hususlarda benzemesi gibi, bu
anılan tezlerdeki bazı noktalar da dine benzer; fakat din, daha değişik

bir olgudur. Animizm, atalara tapmma, totemcilik ve tabiatçüık, as
lında bir din olmayıp sadece bir külttür; öte yandan bımlar, insanda,
hayvanda, bitkide, cansız şeylerde vç tabiat güçlerinde görünmeyen,
fakat kendini, varlığım belli eden bir kuvvet aramak demektir, tikel
kabilelerde bile çeşitli şekillerde ifade edilen bir Yüce Tânn inamşmm

oldukça yaygm olduğunu görüyoruz. Bu yüce Varhğm görünmeme
sinden , insanoğlunun onu çeşitli şeylerde aramış olması mümkündür.
Öte yandan meselâ totemcUik, dinden daha çok, bir bitki veya hayvan
neslinin korunmasmı hedef alan içtimâi bir olgudur. Büyü ise ilmin
gebşmediği yerlerde ve devrelerde tabiata hâkim olma isteğini aksettiren
bir teknik olarak göze çarpmaktadır'®''»

İslâm Dinine göre dinin kurucusu Yüce Allah'tır. O, kâinatı, insanı

yaratmış, peygamberler ve kitaplar yollamıştır. İlk din, insanlara Al-
lah'm varbğmı ve birbğini öğreten bir dindir. İlk insanlar ile din baş

lamıştır. Sonra insanlar çoğaldıkça, zaman zaman, yer yer doğru yoldan
uzaklaşmışlar, Allah'dan başka şeylere, tabiat kuvvetlerine, canb

]04 Fazla bilgi için bkz. Şeınseddin Âkbulut, Darwin Ve Evrim Teorisi, (İstanbul 1980);
.\li Gürbüz, Danvin VeTekâmülNazariyesi, (İst. 1980); A. Adnan Adıvar, Tarih Boyımca tüm
Ve Din, (İst. 1969), 383 vd.; Türk Ans., (Ank. 1964), XXII/330.

105 Bkz. Smart, 53, 66, 75-76.
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cansız varlıklara, yaptıklan putlara tapmmışlardır.Bunun üzerine Yüce
Allah, elçiler göndererek onlan uyarmıştır. Böylece hak din. Yüce
Allah'ın gönderdiği peygamberler ve kitaplar yoluyla akıl ve irade sahibi
insanlara bildirilmiştir. İslâm, insan veya dinin evrimini (yani en sonda
tektanncıbğa varan evrimi) kabul etmez. Tin Sûresinin 4. Ayetinde
"Biz, insanı en güzel hiçimde yarattık" denilmektedir. Din duygusu,
insanm yaratıhşında vardır (fıtrîdir), doğuştan gelir, değiştirilemez.

Kur'ân-ı Kerîm'de bu konuda şu bilgi verilmektedir: "Sen, yüzünü, bir
liğine inanarak AUah'm insanları onu göre yarattığı yaratdış kanununa,
dine döndür. AUah'm yaratması değiştirilemez." (Rûm 30). Bu konu ile
ilgili bir Hadîste dînî şahsiyet, toplumım onun üzerindeki rolü ile birlikte
şöyle belirtilir: "Her doğan, tslâm yaratılışı üzere dünyaya getirilir.
Bundan sonra onun anası, babası Yahudi ise, onu da Yahudi; Nasrani
ise Nasranî; Mecûsî ise Mecûsî yaparlar." (Buhari, Cenâiz, Bad; 92)

Yüce AUah, İnsana, kendisini bulması, gerçeği anlaması için akıl,

buyurduğu yolda yürümesi için irade, yanıldığında yolunu düzeltmesi
için ömür vermiş, bütün âlemi insana hizmetçi kılmıştır. İnsan, yer
yüzünde AUah'm halifesi seçkin varhktır. Ona ayrıca gerçekleri ve görev
lerini öğrenmesi için elçüer ve kitaplar gönderilmiştir. Bazılarına kitap
da verilmiş olan bu elçUer, dünyanın her tarafındaki topluluklarda
uyan görevlerini yerine getirmişlerdir: "Şüphesiz biz, seni, müjdeci ve
uyarıcı olarak, gerçekle gönderdik. Geçmiş her mület içinde de mutlaka
bir uyancı buluna gelmiştir. "(Fâtır 24). Çünkü Yüce AUah, insanı

başıboş bırakmamıştır: **lnsan, -kendisinin başıboş bırakıldığını mı

sanıyor? " (Kıyamet 31), "Biz, o insana doğru ve eğri iki yolu gösterdik."
(Beled 10). Zira "Biz, uyancı ve müjdeleyici elçiler gönderdik ki, insan
ların AUah'a karşı bir özürleri kalmasın," (Nisa 164). însanm sorumlu
olduğunu, AUah'm insanlara görevlerini bildirmek üzere elçüer gönder
diğini, artık insanm bir mazeret üeri sürüp de ahirette azaptan kaça
mayacağını anlatan bu Âyetlere şunlar da ilâve edüebilir: "Andolsun,
biz, her miUet içinde 'AUah'a kuUuk edin, şeytandan kaçmm' diyen bir
elçi gönderdik." (Nah! 36), "Biz elçi, göndermedikçe azap etmeyiz."
(Isrâ 15), "AUah katmda din, İslâm'dır." (Âl-i Imran 19), "İnsanlar

tek miUetten başka bir şey değilken sonra ihtUâfa düştüler." (Yûnus
19), "İnsanlar, tek ümmetti..." (Bakara 213). Bu son zikredüenlerden
ilk dinin tevhid dini olduğunu, onun her zaman için tslâm diye adlan-
dınlacağmı, bütün peygamberlerin, ilkinden sonuncusu Hz. Muham-
med'e (S.A.S) kadar, bu tslâm Dinini tebliğ ve telkin ettiklerini öğreni
yoruz. Şimdiki İslâm Dini, ilk İslâm Dininin son tekâmül şeklidir
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(bkz. Mâide 3). İslâm geleneğinin ana karakteriveözü, Allah'a ve abiret
gününe inanmaktır.

Peygamberler, insanları, yoUarmı değiştirdiklerinde, yeniden hakdi-
nin yoluna çağıran kimselerdir. Kitaplar, kalıcı unsurlar olarak indirilmiş,

değişip bozuldukça yenisi gönderilmiştir. Bir sonraki kitap, öncekini
düzeltip hükümlerini kaldırır, tamamlar, yeniler. Toplumlar geliş

tikçe, ünce sahifeler (tabletler, levhalar, papirüsten sahifeler) halindeki
kutsal metinler (suhuf) kitap haline gelmiştir. Son kitap Kur'ân-ı Kerim,
ezberlenerek korunabilmesi için hafızası en kuvvetli olan bir topluma,
ezbere en uygun bir dilde gönderilmiştir. (Zaten kendisine kitap verilen
peygamberlere bunlar, kendi kavimlerinin dilinde gönderilmiştir)

Hz. Muhammed, Kur'ân'ı hem yazdırmış, hem ezberlettirmiş, hem de
gerekli kontrolleri (yazıdan, ezberden) yapmıştır. Böylece "hak din"
tamamlanmış, bütün dinlere üstün kılınmıştır; "Bugün size dininizi
bütünledim, üzerinize olan nimetimi tamamladım ve din olarak sizin
için tslâmı beğendim" (Mâide 3). "O, bütün dinler üzerine üstün kılmak

üzere elçisini hidayet ve hak din ile gönderdi" (Tevbe 33, Fetih 28,
saff 9). "Allah katmda din ancak İslâmMır" (Âl-i lınran 19). îşte

dosdoğru din budur; fakat insanların çoğu bilmezler". (Rûm 30).

F. Din Bilimleri

Modern bilginler, bilimleri smıflandırırken, bir ana bölüme de
"Din Bilimleri" (aslında onlar "Din Bilimi" derler. "Religion svvissensc-
lıaft", "Science of Religon" gibi) adını verirleri®?, gu ana bölüme
Dinler Fenomenolojisi, Din Sosyolojisi ve Din Psikolojisi girer. Bazı

bilginler, Din Felsefesini de bu ana bölüme eklerlerl®ıı.

Dinler Tarihi, tek tek dinlerin prensiplerini, onların çıkış ve geliş

melerini inceler. Dinler Tarihinin metodu, diğer tarihe dayanan bilimler
le aynıdır. Bu bilim dalı, objektif bir bakış altmda nitelendirici bir me-
todla tarih sahnesinde yer almış, fakat bugün mevcut olmayanlanndan

günümüzde yaşamakta bulunanlara, küçük bir cemaate ait olanlann-

106 Bkz. İbrahim 4.

107 Bkz. Max Müller, Introduction to the Sciencc of Relİgion, (London 1873), 34; Ninian
Smart, The Science of Reiigion and the Sociology of Know!edge, (Princeton 1977), 4 vd. Din ve

Din Bilimleri arasındaki münasebet için bkz. N. Smart, The Phenomennn of Religion, (London

1978), 121-149. Aynca bkz. Schoeps, 4-5; Bianchi, 24-25; Ringgren-Ström, XVIII.

108 Din Felsefesi, dinin mahiyetini, insanın dini hakikatlerle alâkasını inceler; bir dm
metafiziğidir. Bkz. Schiramel, 5.
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dan milletlerarası genişliğe ulaşabilenlerine kadar bütün dinleri inceler.
Bununla beraber o, belirtilen yönleri itabariyle, teoloji, kelâm ve din
felsefesi gibi disiplinlerden çok ayrı bir yapıya sahiptir'̂ ®. Dinler Ta-
rihi'nin destek aldığı bilim dallarının başında filoloji gelir. Zira dinî
metinlerinin yorumlamşı veya değerlendirilişi dile bağlıdır. Ayrıca

psikoloji, sosyoloji, mitoloji, etnoloji veya etnografya, arkeoloji,
sanat tarihi, folklor gibi disiplinlerin de bu konudaki önemi unutul
mamalıdır'io.

Din Feuomenolojisi, materyelini Dinler Tarihinden alır. Ancak o,
bu materyeli tarihî olmaktan ziyade sistematik bir açıdan değerlendirir.

Böylece dînî prensipleri, dînî fenomenleri incelir. Din Sosyolojisi,
içtimaî dînî kurumları, bunların devlet, millet, ırk grubu, iş teşekkül

leri ve benzeri dünyevî kuruluşlarla bağlarını inceler. Din Psikolojisi,
diuiu psikolojik yönünü, zihnin dînî fonksiyonunu, diğer bir anlatımla

ferdin dînî tecrübesini, içtimâi dînî hayatı ferdin nasıl paylaştığım ko
nu edinir. Din Felsefesi, dinin mahiyetini, insanın dînî hakikatlarla
alâkasım inceler; bir dîn metafiziğidir'^^.

Din Bilimleri, XVII. Yüzyıldan itibaren İngiltere, Fransa ve Al-
manyaMa dinin ilmî bir şekilde kavranılması yolundaki çalışmalar

sonucu aydınlanma devrinin bir mahsulü olmuştur. Geçen yüzyıl,

daha önce belirtilen havası içinde din bilimlerim'n de gelişmesine sahne
olmuştur. Bu konuda esas saik, din olgusunun rasyonel bir şekilde

kavranılmak istenmesidir. Böylece manevî ilimler, tabiat ilimlerinden
ayn bir grup altında incelenme İmkâm bulmuştur.

G. Dinin önemi ve Lüzumu

Din, insanbkla doğmuş, insanlıkla gelişmiş ve insanoğlunun ondan
uzak kalamadığı bir kurumdur. Din, daima insanlıkla birlikte var ola
gelmiştir. Tarihin hangi devresine bakarsak bakalım, dinsiz bir toplum
göremiyoruz. İnsanlık tarihinde insanın önemli sayılalnlecek daha başka

nitebkleri bulunsa da, din, onun en bariz niteliği olmuştur, insan, her
zaman kendisinin insan üstü bağlan bulunduğunu, ilitiyaçlan için
kendini aşan bir kudrete yönelmesi gerektiğini düşünmüştür. Dinden
bir insan veya insan topluluğunun kopması mümkün değildir. O, hem
tarihin her yerinde, hem de hayatımızın her köşesinde kendini gösteren

109 Bkz. Schocj)!j, 5: Schiııuncl, T.

110 Bkz. DİDggren-Stıöm, XV1I1-X1X; Schiınuıel, 3.

111 Bkz. Rİnggrcn-Stıöm, XVIII: Scliimmel, 1-5; Binnchi, 24-25
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bil olgudur. Denilebilir ki din, insanın başbca ayırdedici niteliğidir.

Din insanlara dinamizm veren, toplumu ve insanı ayakta tutan yüce
bir duygudur. însanın rûhî ve manevî hayatını dolduran, düzenle
yen, onu fazilet ve iyiliğe yönelten; yalnızhğmı, sıkıntılarınıgideren, ona
güven duygusu veren, sadece insanlara mahsus bir dost, bir arkadaş olan
dindir. İnsanın yüce bir kudrete gönülden bağlı olması onu kuvvetlen
dirir; dua, niyaz, iltica insanı uhdleştirir. Allah sevgisi ve korkusu, iki
yönü ile, insanı pişirir, hamhğmı giderir, kuvvetli bir irade ve sağ

lam bir karakter kazandırır. Böyle kimselerin içinde yer aldığı toplum
larda fazUet yarışı başlar. İnsanoğlunda bağlanma duygusu vardır.

Mutlak hürriyet, bağımsızhk, teklik Yüce Allah'a mahsustur. Kula
varaşan kıdluktur. Kul, bağlanacaktır; ancak insana, eşyaya değil,

Allah'a, her şeyin sahibine... Bu, insana, bazılarmın onun kaybettiğini

sandığı hürrivctini, bağımsızlığım, ama gerçek hürriyet ve bağımsız

lığım kazandırır. Artık kul, yaratıklar önünde, tabiat olaylarının karşı-

smda titremez, korkmaz. Önündeki meselelerin birer imtihan olduğunu

düşünür, mücad !İe eder, sonucu için Allah'a tevekkül eder. Sonucun
getireceği sıkıntıları ve şımankhklan böylece önlemiş olur. O, yara
tığa, kula kul olmaz. Gerçek kulluk yerini bulmuştur.

Din, fertleri mukaddes duygu ve ahşkanhklarda birleştiren, miU!
vicdanı meydana getiren bir âmil olduğu gibi, toplumları yükselten,
onlarm gelişmesini sağlayan bir kurumdur. Din, insanlara yön veren,
en mükemmel kanunlar ve en sıkı nizamlardan daha kuvvetli bir şekilde

insanları manevi varlıklarmdan yakalayan, kucaklayan bir kurumdur.
Anarşinin, haksızlıkların, suçların, adaletsizliklerin, kötülüklerin en
büyük düşmanı dindir. Toplum düzeninin en önemli koruyucusu dîndir.
İktisaden, maddeten güçsüz toplumların yaşayabildikleri görülmüştür;

fakat dîni duygulan zayıflamış, manen çökmüş toplumlar varlıklarım

devam ettirememişlerdir.Dinin zayıflaması,arkasmdan ahlâkî ve hukukî
suçları çağırır. Çünkü din olmayınca ahlâk için hiçbir yaptırım gücü
kalmaz. Helal-haram duygusu kalkınca, toplumun düzeni bozulur;
insanlan, insan gruplarını hiçbir şey tutamaz olur, anarşi ortaya çıkar

ve bu beraberinde çeşitli sıkıntdar getirir. Halbuki her yerde kendini
kontrol eden bir Yaradana inamp dînî bağlılıklan bîilunan insanlar,
daima örnek davranışlar sergilerler. Din, onlan sürekli etkisi altında

tutar, gizli-açık bütün fenahklardan korur, doğru yola sevkeder. Anar
şiye karşı en başta gelen tutamak dindir.

însan, hernekadar bir toplum içinde yaşasa da, onun bir iç dünyası

vardır. Yalnızlık, çaresizUk, korkular, kederler, hastlıklar, kayıplar,
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musibet ve fekâketler karşısında ona ümit, teselli, güven kaynağı

olan yegâne şey dindir. Dînî hayat, aynı zamanda güzel bir meşgaledir;

insanı kendisiyle lüzumsuz endişeler, düşüncelerle başbaşa bırakmaz;

rûhî hastalıkların kapısmı kapatır. Böyle bir hayata kavuşan kimsenin
dünyası, hayatı aydınlanır, tatlanır. İyi işler yapmanın huzuru, kötü
lüklerden kaçınmanın rahatlığı ona ayn bir saadet getirir. Allah'a
itaat, lıcraberinde ana-babaya. büyükler, devlete, millete saygı ve bağ-

Idık, küçüklere sevgi canlılara, yaratıklara ilgi getirir. Kul hakkı,

hayvan haklarından Yaradau'ın hakkına kadar, haklar ve vazifeler
bilinir.

İnsanın ölürn karşısındaki tutumunda en önemli rol dine düşmekte

dir. Ahiret inanışı, sadece ceza-ınükâfat olarak değil, aynı zamanda
insanın içindeki obed duyugusuna cevap vermek bakımından da önem
taşımaktadır. Suçlardan kurtulup ebedi bir kurtuluş, rahatlığa ulaşma,

cennet gibi büyük bir ni'mete kavuşma, Allah'm rızasını elde etme
ideali insanda ümit ve arzu doğurur, dünyanm ızdırap ve sıkmtılarma

karşı tahammül verir. Geçici dünya heves ve arzulan, asbnda insan
ruhunu tatmin etmediğinden, din ona en yüksek ve ulvî zevkler, ma'nevî
hazlar kazandırır. İnsanın ruhen yükselerek kemal bulması, onun
yaratılışının gayesidir.

Kısacası, felsefenin en önde gelen problemleri, insan, âlem, ruh,
ölüm, saadet v.b. lerine en kısa, kestirme, doğru cevab dinden gelir.
Dinsiz ne insan, insan olur; ne de toplum, topIum.'l2

H. Günümüzdeki Dinler

Dinlerin tasnifinde temas ettiğimiz millî dinlerden^'^ bir kiBim
günümüzde varlığmı sürdürürken (Sintoizm, Hinduizm, Caynizm, Kon-
füçyüsçülük, Taoizm gibi), diğer bir kısmı ise tarihin sahifeleri arasmda
kalmış, o milletlerle beraber, ya da o milletler başka bir dine girince
sahneden çekilmiştir {Eski Mısır, Yunan, Arap, Türk ,Kelt, Roma
dinleri gibi). Ükel kabile dinleri mensublannır yerleşik hayata geç-

112 Bkz.M.Şem8eddin(0nnaJtay), Târib-İ E^yâo, (Dersaâdet 1339), 39-50; 0. Cilâa-M. Ay
dın, Dinler Tarihi, (Konya 1980), 19: Schoeps, V-VI, 3-5; Ringgren-Slröra, XVn vd.; Birand,
a.g.e.'ier; Sınart 11 vd..

113 Milli dinlerden, eski milletlerde genellikle olduğu gibi, bir dinin bütün milletçe benim-
Benmesi mi, yoksa bir millete mahsus olması mı kasdediiecektir. (Bu noktada etnik dinler, halk
dinleri deyimleri de hatırlanmalıdır). Bİze göre. günümüzde yaşayan milIİ dinler İçin bu deyimi
kullandığımızda, o dinin belirli bir millete mahsus olduğunu ifade etmiş oluruz. Bir din^ bazen
bir milletin içindeki bir halka ait olabilir (Parstiik gibİ).



ÇEŞtTLi YÖNLERİYLE DİN 249

meleri, ya da medenîleşmeleri ile çoğu defa yerlerini evrensel, gelişmiş

dinlere bırakmış, bırakmaktadırlar. Bununla beraber varlığım devam
ettirenler de azımsanmayacak kadar çoktur.^''* Bu dinlerin he
men tamamı, mensup oldukları kabilenin adına göre adlandırılır:

Nuer Dini, Ga Dini, Pigme Dini, Dinka Dini, Aynu Dini, Maori Dini,
Aleut Dini (Eskimo) gibi.^^s

Günümüzde yaşayan üç büyük evrensel din; Buddizm, Hıristiyanlık
ve İslâm, dünya nüfusunun yarısmdan çoğunun {% 55-60) dini olmakla
diğer dinlerden ayrılmak yanında, kendi aralarında büyük bir yarış

sürdürmektedirler. Ancak diyaloglar da vardır"^.

Hıristiyan misyoner kuruluşları^'"^, İslâm tebliğ cemiyetleri''̂ ve
Mabayana Buddizmi"^, herbiri kendi geleneği içinde dinini yaymaya ça-

114 Schoeps'e göre% 5. Bkz. a.g.e., 304.
115 Bkz. Rami Ayas-Günay Tiiemer, Din Kültürü Vc Ahlâk Bilgisi, Lise I, (ank. 1982),

1982), 22-25 Aleut Dini içİn bkz. DCR, 55.
116 Dünya dinleri arasında diyalog kurmak üzere geçen yüzjnlın sonlannda (1983'de)

Amerika'da (Şikago'daki "the World Parliament of Religions") bîr dünya dinleri meclisi teşkil

edilmiştir (Bkz. J.M. Kitagawa, ''Tbc History of Religions in .Vmerica", The History of Relİgi-

ons-Essays in Metbodolüg>-, neşr. M. Eliade-J.M. Kitagaua, (London 1973), 8-4). İçinde bulun
duğumuz yüzyılda ayn bir teşebbüse 1952'de Sagorsk'da (SSCB'dc) girişildi. Ortodoks, Katolik,
Protestan, Yahudi, Müslüman vc hattâ Buddist dînî cemaat liderleri (Amerika'dakinde Hiıı-

duizm'in temsilcisi de çoğmlnuştı), dünya dinleri arasındaki ortak temelin günümüzde ne oldu
ğunu tesbit etmek üzere bir araya geldiler (Bkz. Scboeps, a.g.e., 306). Yine 1976'da Libya'da
birtslâm-Hınistiyau diyalogu kuruldu (Bkz. Ali A. Aydm, Islâm-Hıristiyan Diyalogu vctslâmın
Zaferi, (Ankara 1977), II. Vatikan Konsilinde de diyalog üzerinde durulmuştur. Öte yandan
günümüzün büyük dinlerinde kendini yenileme, yeniden güçlenme hareketleri yamnda, Mark
sizmve hümanizme karşı ne yapıldılacağı konusunda ortak bir arayış vardır (Bkz.Smart, a.g.e,,
682). Diyalog sebeplerinden başta gelenleri; ateizm, materyalizm, dinsizlik, savaş, kıtlık uyuş

turucu maddeler salgım vb. şeylerdir.

Diyalog, bazen bir dinin mezhepleri arasında du kurulmak istenebilir: Anglican and
Roman Calholic Dialogue (A.C. Clarck-C. Davey, London 1974). Ortbodoxu and Anglicanism
(V.T. îstavridis, London 1966). TheCburcb andMan's Siruggle fer Unity (H.Waddam8, London
1968).

117 Hıristiyanlığı yaymaya çalışan misyonerler, niçin böyle yaptıkları sorulduğunda,

genellikle kutsal kitaplanndan bazı cümleler naklederler: "Şimdi siz, gidip bütün milletleri
şakirtr edin. onlan Baba, Oğul ve Rutsal Ruh adına vaftiz edin" (Matta 28: 19. Ayrıca bkz.
Luka 24: 47; Markos 16: 15). Ancak yine Malta tncilmdc şöyle bir ifade de yer almaktadır:

"Ben, İsrail evinin kaybolmuş koyuulanndan başkasına gönderilraedim" (15:24).
118 Bir Âyette "Ey elçi, Rabbinden sana indirileni tebliğ et" (Mâidc 67) denilmektedir

(ayrıca bkz. Nur54). Başka bİr Âyette ise"Bizseniancak bütüninsanlara müjdcIeyicİ ve uyarıcı

olarak gönderdik; fakat insanlann çoğu bibnezler" (Scbe'28) ifadesi yer almaktadır.
119 Budda, 35 yaşında ilhama ka\-uşuncaya, zihni aydınlamncaya kadar, eğlence ve çile,

iki aşın bayaU da tatmış, sonunda gerçek saadeti, huzuru, bakikaU bulmuş ve bayatmm geriye
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hşmaktadır. Ancak bazen alışılanın dışındaki tarzlar da göze çarpmakta*
dir. Meselâ Yebova Şahitleri, sadece 210'u aşkm ülke ve adada,
200 civarında dilde yayınlarını dağıtarak değil, her yerde ev ev do
laşarak, diğer Hıristiyanların dışında, kendilerine mahsus bir misyon
tarzı takip etmektedir'20. Sinkretist hareketlerden misyonda en kuv
vetli \ e iddialısı bu topluluktur.

M'llî dinler'2l ,nüfus artışiyle orantılı bir gelişme gösterirken, evren
sel dinlerde diğer dinlerden ve ateistlerden insan çalma ile çoğalma he
defi ınevcuttur'22. öte yandan çoğalma yanında, çeşitli sebeplerle çok
gösterme de aynı gaye için bir taktikdir. Mevcut din istatistiklerindeki
tutmazlık bu noktadan kaynaklanmaktadır.Bazı millî dinlerde ve kült-
lerdeki'2i inancı kendine hasretme geleneğinin aksine, evrensel dinlerin
baş gayesi, yayılma, büyüme, kuvvetlenme ve rakiplerini geride
bırakmadır.

Hz. IsaMan sonra Faraklit'in geleceği kutsal kitaplarında yazılı'24

Hıristiyanlar, bu deyimi Kutsal Buh'la yorumlarlar ve "Tann'nm Oğ

lu" olarak nitelendirdikleri İsa'nın İkinci Gelişine kadar başka bir şah
siyet beklemezler. Yani onlara göre, İsa ile dünyada olması gereken
her şey olmuştur; o, Mesiirtir, kurtarıcıdır; başkabir kurtarıcıya gerek
yoktur; tekrar gelecek bir Mesih, peygamber yoktur, bu iddiada buluna
caklar, sahtedir, yalancıdır'25. İslama göre, her devirde, her yerde, her
zaman, her milletten peygamberler gelmiş vc kurtuluş yolunu göster-
miştir'26. Peygamberler arasmda bir aynm yapılmaz'27. Hepsi Yüce
Allah'ın elçisidir; hepsinin vazife.si tebliğdir'28. Son peygamber, Hz.

kalan 40 seneden az olmayan son kısmım bunun telkinine ayırmıştı. Kendisinden sonraki geliş

meler, iki mezhep iki ayn anlayış getirdi. Mahayana(büyük araba) udi verilen ilki; Budda, oğlu
Mabinda'yı Seylan'a gönderdi, kendisi başkalarına gerdeğe ulaşmanın yolunu, nirvana'yı va'z
ve telkin etti diyerek başkalanmnda kurtuluşunu esas alır. Hinayanu'da (küçük araba) ise şahsın

kendi kurutuluşu, nmana'ya ulaşması esastır.

120 Avrapa'mn bazı ülkelerindeki şehirlerde, bu sebeple, apartman sakinleri evlerinin
fcapUanna '*Yehova Şahidi kabul edilmez" levhası asmak zorunda kalmışlardır.

121 tikel dinler de.

122 Hinduizmde bile, kast dışı dokunulmazlar normal insan muamelesi görmezken, mis
yonerlik eğilimleri vardır.

123 Meselâ Roma dini, Musonik kült gibi. Bkz. Bianchi, 169.

124 Bkz. Yuhanoa 14: 16, 26; 15: 26; 16: 7, 13.

125 Bkz. Matta 24: 24.

126 Bkz. Fâtur 24, Nİsa 164, Nebi 36, tsrâ 15.
127 Bakara 285.

128 Nur 54.

129 Ahzâb 40.
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Muhammed'dir'2''. Hz. Isa da "Tann'nın Oğlu" değil, "Meryem'in
Oğlu"duı'^0. diğerleri gibi, Allah'ın kulu ve elçisidiı-. Din, tamamlan

mıştır. Allah'ın seçtiği din, onun katmdamakbul din, İslâm'dıri^i. Hz.
Mühammed'den sonra bu iddiada bulunacaklar yalancıdır. Buddizm'de
kurtuluş, "nirvana" (nibbana) esastır. Budda'dan önce de Budda'Iar

gelmiştir. (24 tane. Sonra da gelecektir. Beklenen Metteyy'a'dır)'^2.

Herkes Budda gibi kurtuluşa ulaşmah, bir "Bodisatva" olmahdır.

Kurtuluş, insanın kendi gayrettiyle kazanılır. Devri kategoriler vardır.

Her devrin Budda'sı vardır. Hinduizm bütün dinlerin peygamberlerini,
kurucularını meselâ Vişuu'nun'^^bir "avatara"sı (hululü) olarak görür
ken, Buddizm, Budda'yı merkeze alır, âmentüsünün'^'* ilk maddesine
koyar. Aslında şimdiki durumu ile bir mîllî din olarak belirttiğimiz

Yahudi Dini de Hz. Musa'mı peygamberlerin başı kabul ederken, Tev
rat'ı da tek kutsal kitap görürler. Öte yandan Yahudi milleti, Yahve'nin
"seçilmiş kavmi"dir ve Yahve, sadece "İsrail'in Rabbı"dıri-^5.

İslâm'da Yüce Allah, "âlemlerin Rabbı"dır 136. Hz. Peygamİıer,

"âlemlere rahmet" olarak'37 ve "bütün insanlara"^^» gönderilmiştir.

Dinde zorlama yoktur'39. Eğer Yüce Allah dUeseydi, bütün insanları

hidayete getirirdi'^. Peygamberlere ve dolayısıyle onların varisleri
olan âlimlere düşen sadece tcbUğdir^'^b Bununla beraber Hz. Peygam-

130 Bakara 87, 253...

131 Âl*i İmrıuı 19 85; Mâide 3.
132 Budda, Bnddizmia kurucusu olan Gautama Siddhattiıa'nın (Sakyarauni-Sakya Kabile-

sinin hakâmi anlamında-) lakabıdır. Budda, aydmlammş, ilhama ka\'uşmuş anlamına gelir.
Golama dahil, 25 Budda vardhr. Bkz. DCR. 154-5, 157- 441.

133 Vişnu, Hinduizmdeki teslisin yapıcı unsurudur. Bazı devrelerde ve yerlerde Vi;nu,
ön planda gelir (Vişnuist). Vişnu'nun avatarulan vardır. Onun bellibaşlı avataralan Rama
ve KrişnaMır. .\ncak her devrin meşhur kimseleri, her dinin peygamberi, kurucusu, onun ava-
tarası olarak görülür. Uioduistler için bir son şahsiyet, bir sun peygamber söz konusu değildir.

134 Buddizmin âmentusü. "triratna" (üç cevher) adını alır. Her Buddtst; Budda'ya, dhan-
ma'ya ve sangha'ya sığındığım ifade eder. Hinduizmde böyle bir âmenlü yoktur. Bu dinde
belirli şeylere inanma, belirli ibadetleri yapma yerine, böyle bir disiplin altında bulunmama,
genişlik esastır. Yoksa bu dinde de karma, tenasüh ve avatara gibi inançlar; "om" kelimesi,
ilahiler (mantra'Iar)-özelİikie Cayitri İlâhisi-, putlar ve inek kültü... vardır.

135 Bir misal olarak bkz. 1. Krallar 8: 15, 16.

136 Fatiha 2.

137 el-£nbiya 107.

138 Sebe\ 28.

139 Bakara 256.

140 Ru'd 31. Mâide 48, Şûra 8, Hûd 118, Nabl 73.
141 Mâide 67. Hz. Muhammed, sadece bir "mübelliğ" ve "muallim"!!!!. (Bkz. G. Tümer,

Vaaz Hazırlamada Takip Edilecek Yol. DİB Der., (Ank.1978), C. XVII, Sa. 1, 18). Bu "mual
lim" deyimİDİ tnciilerde de görüyoruz (Hz. Isa için). Bkz. Yuhanna 13: 13.
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ber'in nikahı, çoğalmayı teşvik eden hadîsi, "Ben, ümmetimin çokluğu

ile iftihar ederim" şeklinde biter''*^ öte yandan Kur'an'ı Kerîm'de
dînin kemâl bulduğu, taraamlandığı'**^, kâfirler (ya da müşrikler)

istemese de, Allah'ın nurunu tamamlayacağı''^'*, "hak din"in (Islâmm)
bütün dinlere üstün kılınacağı'"*5gibi açıklama ve vaadlerde hem nitelik,
hem de niceliğe şumul bulunmaktadır. Dikkat çekici bir husus olarak,
Hz. Ömer'ittki yanmda, meselâ Mısır ve Irak gibi İslâm sınırları içindeki
bölgelerde, zekât ve cizye adaletinin sağlanması da göz önünde tutularak
nüfus sayımlan yapıldığı bilinmektedir''*^. Bütün hu söylenilenler toplu
bir şekilde ifade edilmek istenirse, İslâm'da hem niti'lik (keyfiyet),
hem de niceliğe (kemmiyet) önem verildiği; ne tebliğden ziyade zor,
ısrar, kandırma, bıktırmaya'**^, ne de dini kendi inhisarına alıp grup,
kabile, millet dîni haÜne getirmeye izin ^erilmediği ifade edilebdir.

Günümüzdeki dinlerin istatistik durumlarına girmeden, bütün bu
anlatılanlar yanında, birkaç hususun daha belirtilmesinde fayda vardır.

Dinlerde nitelik, daha doğrusu, dinin dayandığı bir kutsal metin bulu
nup bulunmaması, bu kutsal metnin sıhhati; bu dini ilk defa telkin eden
bir şahsiyetin bulunup bulunmaması, bu şahsiyetin gerçekliği, kâmil-
ligi; dinin telkin ettiği inançların makullüğü, herhese, her devre şümûlü;

ibadetlerin insan ruhuna, cemiyet yapışma uygunluğu, ahlâkiyatm üs
tünlüğü, kurumlarm zenginliği gibi noktalar, aslında sayıdan daha önce
gelir, öte yandan bir dini benimseyenlerin imanı, sebatı, azmi, gayreti,
ihlâsı da bu konuda unutulmaması gereken bir maddedir. Kur'ân-ı

Kerîm'de küçük grupların Allah'ın inayetiyle büyük gruplara galibiyet
leri anlatıldığmda ağırlık noktası lıu husustur''*^.

İstatistikle ilgili konularda zorluk, sadece insan nüfus sayınımdan

değil, bir de din gibi ma'nevî bir hususun tesbîtinden kaynaklamır''*^.

Elde edilen rakamlarm değerlendirilişive yorumu liir yana'^'', dünyanm

142 Bk:;. tsmâil b. Mulıanuned el-Aclflnî, Keşfu'i-Uafâi ve MuzUu'l-tlbfis, (Kudüs 1351),
11/324.

143 Mâide 3.

144 Sair. 8.

145 Tevbe 33, Felih 28, Saff 9.

146 A.A. Masdûs!, Yaşayan Dünya Dinleri, çev, Necmeddin Sadak, (istanbul 1981), 37-38.
147 Bakara 236, Gaşiye 22

148 Bkz. Masdûsi, 37.

149 Aslında başka bir dine inanırken, bunu açıklamayan, arıklayamayanveya kayıtlarda

öyle verilmeyen kimseler de vardır.

150 Siyasette istatistik felsefesi pek İlgi çekicidir. Bir seçim sonrası istatistik değerlendir

melere bakılırsa, kimin kazandığı, kimin kaybettiği anlaşılamaz. Alınan oyların bangi kesimden,
hangi ilden gelmesinden tutun, önceki seçim sonuçlanna göre arUş yüzdesi, seçim sistemine göre
sonuçların tenkidine kadar öyle şeyler yazılır, çizilir, söylenir ki, gerçeği bulabilme pek zorlaşır,
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bâlâ bazı bölgelerindeki sayımlar, bu bölgelerdeki kapab rejimler dola-
yısiyle, ya da gelişmemiş imkânlarla yapddığmdan, öte yandan ciddî
kriter farklıbklan ve hatalariyle yürütüldüğünden kesinlik taşımamak-

ta« işe iki rakam arası tahminler girmektedir. Gelişmiş ülkelerde bile
bazı sayımlarda rakamların yer yer çoğunlukta olan din veya mezhebe
göre bebricndiği bir gerçektir. İşe bir de dîni, millî siyâsî tarafgirlikler,
bazı hesaplar karışmca, göçebeler, misafirler, yolcular, nüfusta kayıtb

bulunmayanlar, bazı sebeplerle toplam nufûsu azaltma ya da çoğaltma

gibi durumlarla zaten güçleşmiş nüfus sayımı, bir de çeşitli din mensup
larım tesbîte kalkışıbrsa, büsbütün içinden çıkılmaz bir hal almakta
dır. Schoeps, bu hususu şöyle ifade eder.* "...dinlerin yeryüzüne dağıbşı

hakkmdaki tahminler, çoğu defa bütün bütün hatabdır."'^^

Gerçekte kim, neye inanır; bu, Allah ile kul arasmdaki bir durum-
dur^^^. Ancak, adımız gibi, dinimiz de nüfus kaydmm gösterdiği şekil

dedir. Nüfus kayıt usulleri ise, ülkeden ülkeye değişir. Kayıtların yeterli
olup olmaması, istatistik metodunun dayandığı kriter, eldeki verileri
yorumlayan, değerlendiren, bilgi haline getiren merkezler, kaynaklar,
resmî-gayri resmî rapor ve bültenlerdeki sonuçlan etkileyen noktalardır.

Bununla berahcr, bazı durumlarda sadece nüfus kayıtlarmı suçlamak
da doğru olmaz. Güçlük konunun içinden gelebilir. Meselâ uzak doğu

dinlerinde muhatap, hangi dine mensup olduğu sorulduğu zaman, seçi
minde çoğu zaman tek bir din göstermez; hem şu din, hem de öteki
diyebibr; bazen bir dini, bazen de öteki bir dini söyleyebilir. Söz geUşi,

birçok Japon, sevinçli günlerinde Şintoist, fakat kederli günlerinde
Buddist olduğunu 8Öyleyebilir^5.\ Çin'de Sung Hanedamndan (980-
1279) bu yana, 700 yıl, konfüçyüsçülük, Taoizm ve M.S.I. Yüzyılda

ülkeye giren Buddizmin büyük ölçüde kaynaştırılmasiyle Çinlilerin
hayatım her yönde saran ve büyük çoğunluğu içine alan bir halk dini

araştırma gerektirir. Dialerin İBiatintiğİDde de durum pek farklı olmaz. Kriterler, yorum ve
değerlendirmeler; siyâsf, içtimâi, iktisâdi, ticari, kültürel, özellikle dtni sebeplerle gerçekleri,
gerçek sonuçlan aksettirmez.

151 Bkz. Schoeps, a.g.e., 304.
152 Islâmi literatürde bu konuda"mü'min*', '*münâRk", "kâfir" deyimleri kullanılır.

Bir yazarm ifade ettiği gibi, elimizde ~iınanometre" olmadığı için (bir hadis anlatumnda,

Şebadet kelimesini söylemesine rağmen bir kimseyi öldürdüğünden şikâyet edilen bir ordu
mensubuna niçin böyle yaptığım sorduğunda, onnn inanmışbir kimse olmadığı cevabım vermesi
üzerine, BLz. Peygamberin muhatabına, bunu nereden bildiğini belirtmek için, açıp kalbine

baktm mı? sorusunu yönelttiğininifade edilmesindeki espri de budur) kimsenin kalbini, içyüzünü
bilemeyiz. Zira para ile imanm kimde olduğu bulinemez.

153 Bkz. Scboeps, 304. Bir Şintoist hanım, "Şinto doğdum, Buddist olarak öleceğim" de«
miftir. Bkz. Bozkurt Güvenç, Japon Kültürü, (Ankara 1983), II. Basla, 12. 304.
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oluşmuştur. Ancak bununla beraber, doğru bir şekilde kendisine Kon-
fuçyüsçü, Taoist veya Buddist denilen milyonlarca Çinli vardırî54.

Asbnda istatistikten kaçınmakla beraber'55, buraya kadar ifade edilen
durumlarm rakamlardan daha iyi anlaşılabileceğini düşünerek, çeşitli

kaynaklardan, bellibaşlı dinlere ait rakamlar sunacağız.

a) 1. îslâm 521.728.909

2. Buddizm 151.790.864

3. Hıristiyanlık 750.000.000

4. Konfüçyüs Dîni 360.000.000

5. Hindu Dini 274.117.326

6. Taoizm 50.000.000

7. Şintoizm 50.000.000.

8. Sih Dini 6.300.000

9. Mûsevîlik 11.800.000

10. Zerdüştlük 140.000

11. Caynizm 1.600.000

12. Putperestlik 207.747.201

13. Diğer 359.538.056 156

b) 1. Hinduizm 300.000.000

2. Şınto 17.000.000 (1936 sayımı)

3. Yahudilik 16.000.000 {1939'da)
4. Zerdüşt Dini 125.000

5. Taoizm -tahmin mümkün değU-

6. Konfüçyüsçülük 400.000.000

7. Caynizm 1.500.000

8. Buddizm 520.000.000

9. Hıristiyanlık 500.000.000

154 Bkz. DGR, 189.

155 Yukanda belirtilen hususlar yanında, istatistiğe girebilmek için çok sayıda kaynağa

dayanmak gerekir. 0te yandan bu kaynaklar, bütün dinleri kucaklayanlar kadar, bir din etra-
finda toplanan kaynaklar olabilir. Ancak genellikle istatistik veren eserler, bir tek kaynaktan
faydalanmakta, başka kaynak aramamaktadırlar. Halbuki Masdûst'nioki kadar olmasa da,
hiç olmazsa birkaç kaynağm verdiği bilgilerikarşılaştırmaları gerekirdi. Biz biraz sonraki incele
memizdebu tavsiyemizin çerçevesinde kalacağız. Bu arada itiraf edelim ki çok istediğimiz

balde aşağıda 'terilen kaynağı göremedik: "İsmail Râs! el-FârûkS-Devid E. Sopher, Historical
Atlas of the Religions of the World".

156 Bu Rakamlar, İÇSl'e aittir. Bkz. Hasdüs!, 341. Aynca bkz. a.g.e., 121



c)

d)

e)

10. İslâm

11. Sihizm
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300.000.000

5.700.000 157

1. Hıristiyanlar 950.000.000 % 29.4
2. Muhammedîler ^58 456.000.000 14.2

3. Yahudiler 13.000.000 0.04

4, Çin Halk Dini 390.000.000 12.2

5. Hindular 395.000.000 12.3

6. Buddîstler 162.000.000 5

7. Taoistler 51.000.000 1.6

8. Şintoistler 67.000.000 2.1

9. tikel kabile dinlen 170.000.000. 5.3

10. Diğer, belli olmayan 560.000.000 17.5 159

ya da dinsiz

1. Hıristiyan 969.591.000

2. Müslüman 478.885.000

3, Buddİst 168.389.000

4. Hindu 416.863.000

5. Yahudi 13.382.000

6. Konfüçyüsçü 365.008.000

7. Taoist 53.362.000

8. Şintoist 69.115.000

255

9. Zerdüşt!

1. İslâm

2. Hinduizm

S.Sihler

150.000 160

465.000.000 (ekseriyet Sünnî, 35
m, Şia Asya'da 354
m, Afrika'da 98m. )

420.000.000

9.000.0000

157 Bazı değişikliklerle bu rakamlar, "the Eleveo Religiona and their Proverbial Lore"dan
"Messrs. Routledge"in izniyle alınmıştır. Bkz. Readings from Wold Religions, derleyenler
S.G. Champion ve D. Short, (London 1852), 331.

158 Batılı bilginler, önceleri talâmiçin"Mubammedaniam", Müslümanlar için"Muhamme-
dan" deyimlerini kullanırlarken, şimdi "İslâm", "Moalem" kelimelerini kullamyorlar.

159 Bkz Schoeps, a.g.e., 304. (Dünya nüfusu. 3 milyar 200 milyon iken. Yazar, eserini
Almanca olarak yayılamıştır. Biz, 1967 İngilizce çevirisinden faydalandık. Yazar, verdiği is-
istatİBtiğin hangi yıla ait olduğunu açıklamadığmdan, burakamların 1961 öncesine aİt olduğunu

belirtelim.

160 1966için, Britannica Book of the Year, (London 1967),668'den DCR 536.
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4. Cayuistler 2.000.000

5. Parsîler 150.000

6. Buddizm 200.000.000

7. Konfüçyüsçülük-Taoizm 300.000.000 ?

8. Şinto 68.000.000

9. YahudUik 13.000.000 (Israü 2, ABD 7.
SSCB 3 m.)

10. Hıristiyanlık 1.027.000.000

Katolik 581 m.: 237 m. Avrupa'da, 257 m. Kuzey ve Güney Ame
rika'da olmak üzere...

Protestan 316 m.: Luteran'lar 78 m., Baptisttier 65 m., Presbiter-
yen'ler ve Reforme Kil. mensupları 55 m., Metodistler 42 m., Angli
kan'lar 40 m. olmak üzere.

Ortodokslar 130 m.: Rusya 'da 30 m., Kıbtîler 9m. olmak üzere^*^^

f) 1. ParsÜer 115.000

2. Caynistler 1.500.000

3. Sikler ' 6.000.000

4. Yahudiler 12.000.000

5. Şintoistler 35.000.000

6. Afrika ilkel 50.000.000

kabile dinleri

7. Buddistier 300.000.000

Kuzey 250 m.

Güney 50 m.

8. Konfüçyiisçü ve Tao. 300.000.000

9. Hindular 366.000.000

10. Müslümanlar 400.000.000

Sünni 350 m.

Şia 50 m.

11. Hıristiyanlar 850.000.000

Ort. 140 m.

161 Bkz. Geo&ey Parrinder, the WorId*a Living Religions, (London 1977), 204 (Britannica
Book of the Year 1970 ve WorId Christian Handbook 1968'den yaklaşık oluıak çıkanizmştır).



g)

1.

2.

3.

4.

6.

7.
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Prot. 220 m.

Kat. 490 m.

Dinlerde Son 50 Yıllık Gelişme:

1934

150.180.000

682.400.000

331.500.000

206.900.000

144,000.000

350.600.000

1984 Artma% Ek.

Buddizm

Hıristiyanlık

- Kat.

- Prot.

- Ort.

Konfüçyüsçülük
ve Taoizm

Hinduizm

tslâm

Yahudi Dini

Şintoizm

230.000.000

209.000.000

15.630.000

25.000.000

245.000.000

1.000.000.000 163

565.000.000

324.000.000

92.000.000

305.000.000

500.000.000

700.000.000

15.000.000

63

63

47

70

57

117

235

153 164.

36

13

Misaller çoğaltılabilir. Rakamlarda değişikliğin bazen iki misline
çıktığı da olur. Bir kaynak, dünya Müslümanlanmn toplam sayılariyle

162 G. Parrinder, A Book of tlıe World Religions, (London 1976), 179. Parrinder, verdiği

rakamların yaklaşık olduğunu açıklayıp şu ilâveyi yapıyor: "Bir dinin mensuplanmn sayısını

tahminetmek içinçeşitli metotlarkullamlır. Protestanlar, genellikle Kiliselerinde vaftiz edilmiş

üyeleri hesaplarlar. Ancak içinde büyükbir Katolik, Müslüman veyaBuddist çoğunluk bulunan
ülkelerde bütün nofiıs o hâkim dine dahil edilebilir. Bütün dinleri reddedenaçık ateistler, az da
olsa, vardır. Rusya'da bile Ortodosk Kilisesi, 30 milyon üyesi, 60 milyon taraftan bulunduğunu

iddia eder ve komünist partisinin sadece 9 milyon mensubu vardır. Çin'i tahmin çok zordur.
Muhtemelen 200 milyondan daha çoğu Buddist inanç ve tatbikattan, 300 milyondan çoğu

da Konfüçyüscü ve Taoist telkinlerden etkilenmiştir. Ancak büyükölçüdc teşkilatlanma veya
üyelik bulunmadığından, toplam sayılar doğru bir şekilde tesbit edilememektedir."

163 Dünyada Hıristiyanların sayısı (1982).
1. Her iki Amerika'da toplam 600 milyon nüfusun 480 milyonu Hr. (% 80).
2. Avrupa'da 750 milyon oüfiisun 530 milyona Hr. (% 70).
3. Afrika'da 470 milyon nüfusun 133 milyonu Hr. (% 29).
4. Asya'da 2 milyar 500 milyonnüfusun 133 milyonu Hr. (% 3.8).
5. Okyanus adaları, Avustralya ve Yeni Zelanda'da 22 miiyonon 16 milyona Hr.

<% 72).
Bu rakamlara Katolik, Ortodosk, Anglikan, Protestan her kesim dahildir. Dünyada

toplam Hıristiyan nüfusu: 1. 292.000.000'dur. (1982 Haz./Tem. Ayınm Missi Mecmuasından

alınmıştır). Missi Dergisinden naklen "La Flambeou'nun Türkçe ilâvesi Meş'ale 15 Nisan 1983,
shf. 5.

164 ThePlain TruthDer. Şubat 1984'dçn Zafer llim-Araştırma Der., Nisan 1984, sa.88,14,

Mır'.
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İlgili rakaınlan ve bu rakamlarm kaynaklanm sıralamaktadır.'^^Bu
kaynaklarda yıllara göre artışm dikkate alınmadığı, aym yıllarda tut-
mazlık bulunduğu hemen göze çarpmaktadır. Yazar, bir başka verde,
Müslüman toplam nüfusunu Müslüman olmayan birçok kaynak .300
milyon gösterirken, bazı Müslüman kaynakların da 700 milyon rakamı

ifade etmektedir'66. Yazar, Afrika ve Latin Amerika ülkelerindeki

nüfus sayımlarının yetersizliğine temas ederek şu iktibasda bulun
maktadır: "İslâm âlemi hakkında güvenilir tarihî ve coğrafî verilerin
nisbeten azlığmdan dolayı, itina ve sabırla yapılan gözden geçir
melere rağmen, bazı kesinsizlikler giderilmcmiş olabilir. Bu, özellikle,
çoğu Birleşmiş Milletler, ilgili hükümetler veya ehliyetli bilginlerin
tahminleri olan nüfus rakamları için doğrudur. Fakat bunlar, modern
sayım tekniğinin yokluğunda yalnız bir tahmin olarak kalmaktadır."'^''.

îhtidâlar bir kenarda bırakılırsa'^'', en hızlı nüfus artışı Müslüman
ülkelerdedir'^^. Yukarıdaki maddelerden en son verilen Hıristiyan

kaynaklarda bu artış, 50 yılda % 235 olarak tesbit edilmiştir'"'". Bu,
diğer dinler arasında şimdi 2. sırada bulunan tslâmm yakın bir gele
cekte sayı üstünlüğünü de kazanacağını gösteren bir noktadır. Öte
yandan Müslümanların çoğunlukta bulunduğu bölgelerin tamamına

yakını istiklâlini kazanmıştır. Müslüman azınlıkların haklarını korumak
için kongreler yapılmakta, siyâsî geUşmeler oluşturulmaktadır. Bu
alandaki siyâsî gelişmelere girmeyeceğiz. Ancak Smart'm da belirttiği

gibi, îslâm'm "sömürgeci olmaması", ülkelere, her renkten, her dilden
insanlara "kardeşlik" getirmesi, gözden kaçmayacak bir husustır'"".

Afrika'da ve Amerika'da, özellikle zencilerin arasmda gelişme bulma-
smdakisebeplerden başta geleni budur. Öte yandan tslâmm esaskuvveti,
inançlanmn "kuvvetli bir şekilde kutsal kitabından kaynaklanması";

bu inançlarm "açıkhğı" ve kavranılmasındaki "kolaylık"tır. "tslâmın

tek tann inanışıve Hıristiyanlıktaki teslisi tenkidi onun merkez uoktasmı

165 Bkz. Masdûsl, a.g.e., 36.

166 Bkz. a.g.e., 34.
167 A.g.e., 35.

168 İhtidalar, daima ilgi çekici bir konu olagelmiştir. Di|er dinlerden veya inançstshktan
Müslümanlığa geçiş konusunda yazılanları inceledikten sonra bunun bir sistematiğinin yapüması

yerinde olacaktır.

169 Bkz. Masdûsi, 69-79.

170 Bu, diğer dinler arasmda şimdi 2. sırada bulunan tslâmın belirli bir zaman sonra, sayı

bakmundan da ilk sırayı kazanacağmı göstermektedir. İslâm, meşhurların, aydınlann, halkın

ilgisini çeken bir din olarak gittikçe artan ihtidalar da kazanmaktadır.

171 Smart, a.g.e., 684.
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oluşturur.'* Onun çok mütevazı sadeliği, yeni bir içtimâi hayat getir
miştir. Onun "hedefler* açık", kazandırdığı dindarlık gözden ırak

değildir. "Onun asil bir kolayhğı vardır"i72.

Masdûsfye göre, tslâmm inanç yapısının odak noktasmda tevhit
yer alır. Tevhit, bir filozof için de, sıradan bir kimse için de anlaşılabilir

ve makul bir inançtır. îslâm inançlarının en büyük gücü, telkinlerinin
sadeliği ve bunların insan talnatına uygunluğundan kaynaklamr. Bu
sadelik ve kolaylık, amelî hususlar için de söz konusudur, tslâmi iba
detler, esrarengiz sırlardan uzaktır. îslâm, doğduğu yerive kutsal kita-
bmm dilini muhafaza ettiği'''^ gibi, hac farîzasiyle bu rabıtayı devam
ettirmektedir. îslâmıu dînî inanç ve amellerindeki bu sade yapı içindeki
zengmUk, dünyanm hiçbir dininde yoktur. "Diğer dinlerin inanç ve amel
sistemim tam anlayabilmek, özel bir düşünme tarzı ile felsefî bir tahm
ve terbiye gerektirir." Âshnda bu nitelikleri, onların yayılma imkânını

engelleyen, azaltan bir husustur. Islâmm bu gibi kuvvetli yönleri, diğer

dinleri, bu arada Hıristiyanhğı da etkilemiştir. îslâmm reformasyonda
oynadığı rol, Hıristiyan yazarlarca da dile getirilmiştir. Yahudi
Dini, îslâmda olduğu gibi açık bir inanç sistemine sahip olmak için,
kendisininkileri belirlemek zorunda kalmıştır (Maimonides ile). Çin'de,
1912'de, Pekin'in bir örnek hapishanesinin duvarmdaki 5 resimden
birisi de Hz. Muhammed'e aitti. îslâm, dînî ve dünyevî hayatı bir bü
tün olarak kucaklayan, dünya-ahiret dengesini getiren bir dindir. O,
hem bir din, hem de bir medeniyettir. îslâm, kendine has bir toplum
kurabilmiştir. Bu topluma kendi değerlerini kazandırmış, üyeleri
arasmdaki bağlılık ve dayamşmayı sağlamıştır. îslâmm tevhit ruhu,
sadece dünya ile ahiret, ruh ile beden arasmdakini değil, bütün ikilikleri
ortadan kaldırmıştır. îslâm, ırkçıhğa karşıdır; evrenseldir; kardeşlik,

birlik-beraberlik ve eşitlik getirmiştir. Sinkretist, eklektik hareketler
bir yanda bırakıhnca^^'*, îslâm, en yeni dindir'''^. îslâm, tarih sahne
sinde gözüktüğünde, dünyanm büyük dinleri kendi alanlarmda rakip-

172 A.g.e., 684-685.

173 Diğer dinlerin kutsal kitap dilleri, genellikle bugün kullanılmamaktadır. Halbuki
Arapça, bngün kullanılan bir dildir.

174 Sinkretist ve eklektik hareketler orijinak değildir. Taklide dayanır. Siyâsi veçheleri
ağırlık taşır.

175 Günümüzde yaşayan en eski dinler, birkaç bin senelik geçmişi bulunan Yahudi Dini
ve Hinduizmdir.
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sizdiler. Ancak buna rağmen, İslâm bu alanlara nüfus edebildi ve Müs-
lümanlarm dörtte üçü ona bu bölgelerden katıldı^^^.

Kur'ân-ı Kerim, Müslümanları "orta ümmet" (Bakara 143),^^^
"ümmetlerin en iyisi" (Âl«i İmran 110) olarak nitelendirir.

Yine dinlerin istatistiki durumlanna dönülecek olursa, 1984 rakam
ları olarak, en son verilen kaynak da göz önünde bulundurularak, bazı

tesbitlerde bulunulabilir:

1. Saju durumunun tesbiti en zor dinler, Buddizm, Konfüçyüs-
çülük ve Şîntoizm'dir. Yukarıdaki misallerde görüldüğü gibi, bazı

kaynaklar, Konfüçyüscülükle TaoizmH bir arada, Buddizm'i aynca
ele alırken, bazı kaynaklar ise Çin Halk Dini, Taoizm, Buddizm; diğer

bazı kaynaklar da, Konfüçyüscülük, Taoizm, Buddizm şeklinde bir ayı

rıma gitmektedir. Çin'in toplam nüfusunun şimdi bir milyara yaklaştığı

düşünülerek ve diğer istatistikler de, tarihlerine göre, bu noktada göz
önünde bulundurularak rakamlar toplansa, Çin'deki Müslüman, Hıris

tiyan ve bu arada din tanımayanlann sayısı da aşağı yukan bir tahmin
le ilâve edilse, daima büyük bir rakam açıkta kalmaktadır. Kısacası,

dünya nüfusunun hemen hemen dörtte-beşte birine sahip Çin, bu ista
tistiklerin daima zayıf noktasını oluşturmaktadır. Kaldı ki Çin'de ve
Japonya'da bu kabil istatistikler yapıbrken takip edilen kriterleri de
bilmiyoruz. Bilhassa Çin'deki rejimin dünyaya yeni yeni açılmaya

başladığı, Maoist devrede Konfüçyüs'ün kitaplannm bile yaktırıldığı

ve Maoizmin ayrı bir din haline getirilmek istendiği düşünülürse, bu
konudaki zorluklar daha iyi anlaşılır.

2. Japonya'da, Buddizmin ve Konfüçyüsçülüğün girmesiyle, Çin'de
son 700 senede görülen halk dinine benzer ayn bir halk dini oluşmuştur.

Japon, eski inançlarmdan vazgeçmemiştir. Bu inançlar, Şintoizm adı

altında yaşamaktadır. Buddizm de ülkede tutulan dindir. Daha önce de
belirtildiği gibi Japon, Şintoizm ile Buddizm arasında kararsızdır.

İstatistik ölçü ne olacaktır? Daha doğrusu ne olmuştur? Öte yandan

176 Bkz. Maadûa!, 98*110. Burada Masdûsi'uîa bir karşılaştırmasına yer vermekte fayda
vardır: "..Dünyada başka hiçbir dinin, ilk tarihinde kurucusunun devlet işleriyle Allah'a ibadet
ve mhun temizlenmesine aym önemi verdiğine dair bir delil yoktur. Hırisyiyanlık ile Buddizmin
kurucularmm dünyadan feragat etme taraflısı olduğu bilinmektedir... Bunların tam tersine
Konföçyüs Dini, esasında siyasi maksatla ortaya çıktı. Buna rağmen Konfüçyüs iktidardan

mahrum kaldı... Ölmek üzere iken dudaklarmdan şu sözlerin döküldüğü söylenir: Beni hoca
(mürşit) olarak kabul edecek akıllı bir hükümdar henüz doğmadı, tslâm Peygamberine gelince,
her tarih öğrencisi, O'nun hayatta iken başarıyla işleyen bir tslâm devleti kurmayı tama-
miyle başardığım bilir" (Bkz. a.g.e., 117).

177 Masdûsi, âyetin coğrafi olarak işareti üzerinde de duruyor Bkz. 100.
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II. Dünya Savaşında yenilmesinin Şiııtoizme vurduğu darbe unutulma-
mabdır.

3. Yine son verilen istatistiğe göre, Doğu Ortodoksluğu, Konfüç-
yüsçiilük ve Taoizm, Yahudilikde azalma görülmektedir. Çin, nüfusta
patlama noktasına doğru giderken verilen bu rakam, tatmin edici
değildir. Çin'de artan nüfus, şu halde hangi dilimdedir? Bu, ilk madde
deki istatistik sıkıntının ayrı bir delilidir. Ortodoksların azalması konu
sunda bir fikre sahip değiliz. Ancak Yahudilerin azalmasının kendi
tecrit politikaları sonucu olduğu ileri süı-ülmektedir^^^^

4. Caynizm ve Parsîlik, sayıya önem vermeyen, değişik tipte,
Hindistan'a mahsus dinlerdir. ParsUik, aslında İran köklü bir dindir;
ancak Hindistan'a bir ölçüde uymuştur'^^.Hinduizm gibi millî, Buddizm
gibi evrensel bir din sayılamayacakParsîlik, herhalde en iyisi, bir halk
dini, bir azınlık dini (ancak çoğunluğu deplasmana çıktığı ülkede bulu-
nan^^o ]jir jJinj olarak nitelendirilebilir. Caynistler ve Parsîler, Yahudi

ler gibi, Hindistan'm ticarî ve iktisâdi hayatında söz *sahibidirler.^^^

178 Bkz. MasdÛBİ, 31.

179) Pars!, Faısi, İranlı anlamında bir kelimedir. İran*da "Ceber" adı alunda, İslam kay-
naklannda "Mecûs*' diye adlandırılan, Mecûsİlikten sadece birkaç köylük bir bakiye kalmıştır.

Şimdi Parsîlerde Zerdüşt daha sonraki safhalardan kalma ateşe tapınma, Âvesta (Zerdüşt'şt'e

ait Catba'lar onun ilk bölümü Yasna'da yer alır), bazı milli gelenekler muhazafa edilmektedir.

Zerdüşt, ashnda tektannh bîr inanç getirmişse de, sonradan tekrar çoktanrılı inançlara dö

nülmüştür. Mccûsîlik, daha sonraki bir safbamn ürünüdür. Maci denilen bir eski İran kabilesinin
adma izafeten ateş kültü, eski birçok inançlarla kaynaştırılnuşve bu dinî hareket ortaya çıkmış

tır. Caynizm, kurucusu Parsva, reformcusu Cina (Jena) da denilen (muzaffer anlammda) Maha-

vira olan bir Hint dinidir. Buddizm ve Caynizm'in aslında bir din mi, yoksa bir tarikat veya fel
sefî bir sistem mi olduğu konusunda tartışma vardır. Bımımla beraber, ayrı bir kurucusu ve
kutsal kitabı bulunması, ayn bir sistem teşkil etmesi bakımmdan bunları bir din olarak kabul

edenler çoğunluktadır. Ancak ber iki sistemin ateist olduğunu ileri sürerek hem onlarm bir din
olduğunu, hem de dinJu tarifinde, buna dayanarak, dinin tann kavramiyle nitelendirilemeyeceği-

ni belirtenler de vardır. Kanaatimizce bu sistemlerin ateizmi, bir reaksiyon olarak görülmelidir.

Doğrudan doğruya tann kavranuna karşı çıkma söz konusu olmayıp ancak ön plana şahsî

kurtuluşa alma şeklinde bİr tutum göze çarpmaktadır. Yoksa Mabayana'da olduğugibi, sonra

dan tann kavramı görülmezdi. Hem zaten "deva" tarzmda görünmeyen varlıklar mevcittur.
(Buddizmde).

Caynizm'in kutsal kitapları, "anga'let" adım abr. Abimsa (öldürmeme, zarar vermeme),

Hint dinlerinin hepsinde ön planda gelmekle beraber, Caynizmin merkezinde yer alır.

180 Ashnda bir halk dini değil, evrensel bir din olan Buddizmin çoğunluğunun doğduğu

Hindistau'm dışında bulunması gibi (Hattâ öyle ki, Hindistan'da bütün Buddistlerln ancak

20'de, 30'de biri bulunmaktadır).

181 Hindistan'ın batı ile ticareti, genellikle bu ülkenin batısındaki limnnIn>.lnTi yürütül
mektedir.
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5. Yine Hindistan'a mahsus ayrı bir dînî sistem, Sihizm, sayı

bakımından bu ülkede 4. sırada bulunan, askerî güce sahip olan bir
topluluktur. îslâmm Hindistan'a girmesi sonucu başlayan sinkretist
(uzlaştırıcı) bir hareketin "din"lcştirilmesiyle ortya çıkmış olup bir
devresinde varlığım devam ettirebilmek için askerî güce önem vermiş

bulunan bu topluluk Hinduizm'e yeniden döndürülmek istenirken'^2^
son gelişmeler aksine tecelli etmiştir'^^. Sih sayısmda dikkat çekici
bir gebşme söz konusu değildir.

6. İlkel kabileler, yerleşik hayata geçtikçe, bir kısım geleneklerini
devam ettirseler de, eski dinlerinden bir ölçüde kopmaktadırlar. Böylece
bu dinlere ait rakamda pek ilerleme olmamaktadır.

7. Hinduizm, bazı kaynaklarca gerilemiş gösterilirken'^'', son veri
len 1984 yıbua ait kaynağa göre ilerlemiştir. Üstelik millî bir din olarak
bebrtilmekte beraber, bu dinde gittikçe artan bir misyonerlik gayreti
göze çarpmaktadır'85. XIX. Yüzyılın ortalarında îngüizlcr. Büyük
Britanya tipi yüksek tahsil kuruluşları ve modern bir eğitimle Hint
aydınlannm kendi dînî geleneklerinden koparılabileceğini düşündüler.

Ancak tahsilli Hintliler, yine de eski iuançlanmn yeni bir yorumuna
yöneldiler. Böylece 1897'de teşkilatlanan Ramakrişna (1836-1886)
Misyonu, Sri Aurobindo (1872-1950) hareketi'^^ö gibi modernist dînî
gebşmeler kendini gösterdi'^^.

Hinduizm'de en iptidâisinden en gelişmişine kadar her çeşti dinî
eleman vardır. Putlara tapmma da vardır, Yüce Varlığa ibadet de. Hin
duizmin bir kurucusu yoktur. "Rişi" den»len hakimlere kutsal kitap-
larmın "şruti" bölümünden başta Veda'ların vahyolundiğunainanılırsa

da, onların şahsiyeti bir peygamberinki kadar açık ve belirli değildir.

Hinduizmin belirli bir âmentüsü, inanç sistemi yoktur, ibadet için belirli
bir yer, vakit, şekil de söz konusu değildir; cemaat teşkili aranmaz.
Karma, tenasüh, avatara (hulül), inek kültü ve kast sistemi bu dinin
tipik elemanlarıdır. Kast sistemi, Hindistan'da yine varbğmı sürdür
mektedir. Kasta dahil olanların dötte biri-beşte birinden daha az

182 Bk2. Masdûaİ, 32.

183 Hindistan'daki ahimsa düsturuna rağmen. Altın Tapmak olayları ve sonunda Sihlerin

misillemeye girişip başbakan İndra Candhi'yi öldürmeleri,böylecekarşılıklı şiddet hareketlerinin
çoğalması bu arada zikredilebilir.

184 Bkz. Masdûsî, 31.

185 Bkz. Smart, a.g.e., 689.

186 Bkz. DCR, 117- 529.

187 Bkz. Smart, 689-690-
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olmayan kastdışı dokunulmazlar, ilkel kabile mensuplannm Hindis
tan'daki dinler istatistiğinde nereye yerleştirildiği konusunda istif
hamlar mevcuttur.188 Hinduizmin istiklâline kavuştuğu 1947 yılmdan

bugüne, bu din mensupları, bin yıllık bir esaretin (önce müslümanlar,
sonra da Hıristiyanlarm hâkimiyeti altında) etkisiyle sayıları ülke
nüfusunun üçte birini aşan azınlıklara karşı onları Hinduizme dön
dürebilme gayesinde odaklaşan bir tutuma sahip olmuşlardır. Hindis
tan'a mahsus "ahimsa"ya rağmen bu tutumun sert olduğu belirtU-
tilmektedir'89, Kastdışı dokunulmazların durumu en kötüsüdür^^o.

Hindu-Müslüman, Hindu-Sih çatışmaları, yüzlerce, binlerce kişinin

hayatına mâlolmaktadır. Dolayısiyle bu mücadele, istatistik rakamları

da etkilemekte, bu konu sıhhatini kaybetmektedir. 1947'deki Hindis-
tan-Pakistan şeklinde ikiye bölünme, Keşmir, Çin H nd'indeki Hindu
lar, istatistik konulan dînî ve siyâsî yönlerden etkilemenin ayrı bir di
limini oluşturur. Bütün bunlar bir tarafta bırakılırsa, Hindistan'ın

kanşık dînî yapısında Şankara'nın (Vedanta'nm kurucusu), Rama-
nuja'mn, Gita dindarlığmm özü, Gandi'nin içtimâî şuuru, Radakrişna'

um ideolojisi, Nehru'nun siyasetininl^^ ayn bir yeri vardır'92.

8. Hıristiyanhk, batı sömürgeciliğinin eski durumunu kaybetmesi
ile diğer dinler üzerindeki siyâsî hâkimiyetini kaybetmiştir. 0te yandan
komünizmin genişlemesi sonucu, sadece Rus Ortodoksları değil, b rçok
Hır st yan ülke bu rej'min hâkimiyeti altına girmiştir.'®^. Ancak aym
rejimin baskısı altmda Rusya'da ve Ç'n'de 60'ar, 70'er milyon Müslü-
manl^4^ Çin'de ayrıca Konfüçyüsçülük ve Taoizm gibi ikisi mülî, biri

de evrensel dinin (Buddizm) bulunduğunu unutmamak gerekir.

Hıristiyanhğm bu yüzyıldaki en önemli yeniliği, ekumenik hareket
te odaklaşır. Hıristiyanlar arası yakmlaşma, bağları kuvvetlendirme, an
layış ve işbirliği, özellikleİL Vatikan konsilinin belli başb konusudur^^^«

188 Bkz. Masdûsî, 233-239.

189 A.g.e., 233, 238 vd.

190 Kastdışı dokunulmazlara en kötü işler verilir. İnsanca yaşayamayan dokunulmazlar
(onlara dokunmak yasaktır) bu tutum sonucu Buddizme kaymakta, ancak bunu önleyecek ted
birler abnmaktadur.

191 Bkz. Masdûsi. 186-187.

192 Bkz. Smart, 698.

193 Bkz. Masdûsî. 32-33.

194 ÇinMeki Müslüman Türk sayısı, 30 sene önce de, şİmdi de 25-30 milyon olarak gösteril
mektedir. .\merika''da çıkan ^'Nationai Georaphy" bile aynı rakaım vermektedir. Çin resmi

kayıtlan, gerçek rakamı vermemektedir. Halbuki bundan 30 sene önce, karşılaştırmalı bir araş

tırma yapan Masdûsi, bu rakamın 60 milyondan az olmadığı sonucuna ulaşmıştı. Bkz. A.g.e., 47.
195 Bkz. Scfaoeps, 299-302.
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Aynca diğer dinlerde diyalog (ortak düşman materyalizm, komünizm,
ateizme karşı) teşebbüslerine girişilmiş veya bu gibi teşebbüslere olumlu
cevap verilmiştir'96.

Huistiyanlar, dünyada üç kıt'ada çoğunluğu ellerinde tutmaktadır-

lar^®'. Afrika'da sömürgelerden kalanları dışında iki Hıristiyan devlet
bulunmaktadır. Asya Hıristiyanlarm en zayıf oldukları kıt'adır. Hıris

tiyanlar, dünyanın her tarafmda siyâsî güce, tabîı kaynak ve insan
potansiyeline sahiptir. İleri sanayileri ile dünya pazarlarım kontrol
altmda tutmakta, bilim ve teknolojide üstünlük sağlamış bulımmakta-

dırlar. Birleşmiş Milletler Genel Kurulunda ve Güvenlik Konseyinde oy
çoğunluğuna sahiptirler. Hristiyanhğm misyonerlik faaliyetleri, di
ğer bütün dinlerinkinin toplamından çok daha fazladır. Meselâ Afrika'
da, aşağı yukarı 35 yıl kadar önce, sadece Sahra'nın güneyinde 5126
Katolik Amerika'h misyoner vardı (toplam Kat. misyoner sayısı 12.700).
Protestanların bu kıt'adaki yılhk harcamaları, Amerika'nın yaptığı

ek yardım toplammdan fazla idi. Sadece Katoliklerin Amerika'da idare
ettikleri 11.951 ilk, orta mektep, 254 üniversite ve kolej vardı (bu ku
ramlarda tahsil altmda 4-5 m. öğrenci bulunmakta idi).'^^.

Bütün bu anlatılanlara rağmen, Hıristiyanhğm hem aydmlara, hem
de halka aynı şekilde hitap edemediği;'kutsal kitap ihtilafları, inançları-

nm çetrefilliği, sivri mezhep farklıhklarıve kavgalan; Hıristiyanülkelerin
sömürgecilik dolayısiyle yolaçtıkları ırk ayrımı, nefret; Kilisenin vak
tiyle bib'me ve serbest düşünceye karşı takındığı tavır; Hıristiyan ülke
lerde komünizme, materyalizme, ateizme karşı zaaf, giderek Hıristi

yanhğm artık aydın insanı tatmin etmediği gibi noktalarda ileri sürül-
mektedir^^^.

Hıristiyanhğm en büyük koluna mensup Katoliklerin 393-470 m.
arası (1961'den önee)200, 581 m. (1970'de)20i, 490 m. ve yeni bir kay
nakta 565 202^ olduğu yolunda çeşitli rakamlar vardır. Katolik Kilisesi,

196 Bkz. Smort, 681-682; Scboeps, 304-311; Fıiedrich Heiler, "tbe History of Religions
as a Preparation for tbe Cooperation of Religions", the History of Religions, neşr. M. Elladc-J.
Kltagawa, (London 1973), 132-140. Aynca bks. dipnot 116.

197 Meselâ Avnıpa'mn % 70'i Hıristîyandır. Maadûsî, 30 sene önce bu yüzdeyi % 88 olarak
bulmuştu (Bkz. a.g.e., 185). 1982 yılma ait Hıristiyan bir kaynak, daha önce de zikredildiğı

gibi (bkz. dipnot 163), % 70 nisbetini vermektedir. Eğer hesaplamalarda bir bata yoksa, bu düş

meye delâlet eder.
198 Bka. Masdûsî, 183-185.

199 A.g.e., 186-193.

200 Hıristiyanların % 50.7'si. Bkz. Schocps, a.g.e., 297.
201 Bkz. Parrinder, the World's Liviug Religions, 204.

202 Bkz. Parrinder, A. Book of Vorld Religions, 179. Ayı. bkz. dipnot 164.
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îsa'nm Mistik Bedeni, bütün Hıristiyanların görünür teşkilâtı olduğu

dogma'sına sahiptir. Dolayisiyle Katoliklere göre Kilise, kutsal doktrin ve
sakramentleri ile insanları kutsallığa ulaştınr. Kilisenin dışında kurtuluş

yoktur. Kilise, evrenseldir. Kiliseye bağlı üyeler, iki sınıftır; ruhban
olanlar (hiyerarşik olarak), ruhban olmayan ana kitle. Küise, kesintisiz
bir silsile ile papa ve piskoposları takdis yoliyle havarilere dayanır.

I. Vatikan konsilinden (1869-1870) sonra Katolik hiyerarşi; 15 patrik,
1340 yerli başpiskopos, 70 doğrudan doğruya Papalık Dîvanına bağlı

başpiskopos veya piskopos rütbesini haiz görevli, 12 Papabk Dîvanı

üyesini içine almakta idi. Bu piramidin zirvesinde bütün ma'nevî
yetkileri elinde tutan Papa bulunur. Papa, "Vatikan Devletinin Hü
kümdarındır. Dünyevî iktidar olarak Vatikan ona bırakılmıştır. Bu
küçük sembolik devletin kendi ordusu, polisi, parası, adlivesi. radyosu,
gazetesi... vardır. Roma'daki Papalık Dîvanı, şimdi (kardinal piskopos
lar, kardinal papazlar, kardinal papaz yardımcılarım içinde bulunduran)
86 kardinaldenken meydana gelmektedir, Kardinallar heyetine giren
kardinallerin 33'ü Papalık Dîvanmı oluşturur; 52 kardinal ise Roma
dışmda oturur. Papa, kardinalleri piskoposlar arasından seçer. Papayı

da kardinaller seçebilirk04. Kardinaller cemaatların başkanlan olarak
sivil idarenin bakanlarına benzetilebilir. Bütün bu teşkilatlanmalar,

Vatikan'ı bir dünyevî güç olarak akscttİrmektcdirkûS.

Hristiyanbğm tarihî 2. kolu, doğunun Ortodoks Kiliselerini içine
alır. Bu kiliseler, daha küçük ünitelere bölünmüştür.Ortodokslar, ana
kitlenin % 18'ini oluşturur. Daha önceleri 130-150 m. arasmda tahmin
edilirken, bu sayının 90 milyona düştüğü ileri sürülmektedirko^, Orto
doks Kiliseler, Roma împaıatorluğunuu ikinci yansı, eski Bizans
Kilisesinden çıkmışlardır ve birbirleriyle ortak dogma ve âyinle bağU-

dırlar. 1453'den sonra İstanbul Patrikliği, diğer muhtar Kiliselerce
itibarım devam ettirdi. Fakat zamanla Moskova Patrikliği önem
kazandı. Ancak I918'den beri sert baskı altındaki bu Kilise, II. Cihan
Savaşı sırasmda yeniden toparlandı; bununla beraber kendi başına

karar alma yetkisine sahip değildir. Ortodoks âleminin dört büyük
patrikliği; İstanbul, İskenderiye, Antakya ve Kudüs'dedir. Bu dört
patrikliğe çok sayıda milli KiHseler bağhdır. Bu Kisiselerden muhtar.

203 1586Ma Papa Sİxtus V tarafından kardinal sayısı 70 olarak tesbit edilmiştir. Ba sayı,

19S8'e kadar değiştirilmemiştir.

204 Papa seçimi, Vatikan'da kardinaller meclisinde yapılır. Kardinatllerin diğer topIanU-
lanna sadece krallorm ve naip prenslerin katılmasına izin verilirdi.

205 Schoeps, 296-298Ü

206 Bkz. dipnot 164.
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yan muhtar olanlar kadar, Amerika ve A\Tupa'daki göçmenlere mah
sus olanlar da vardır. Aynca bir de "Ortodoks Katolik Kiliseler",
Monofizitler vardır. Bunlar, "Kalkedon" (Kadıköy) Konsilindeki müca
deleden ortaya çıkmışlardır. Mısır'daki Kıbti Kilisesi (25 yd önce tah.
1. 5 m.), Habeş Kilisesi (tah. 8. m.) ve Ermeni Kilisesi (tah. 3 m.)
bunların en önemlileridir. Bunlara genellikle Doğu Kiliseleri denir207.

Hıristiyaubğın üçüncü bölümünü Heformasyon Küiseleri teşkil

eder. 25 yıl önceki rakamlara göre 224 m. (% 28.9)^''^, 1984'e gÖre
324 m.209 olan bu Kibselerin verilen ilk rakama göre, aşağı yukarı 80
milyonu (çoğu Avrupa'da bulunan) M. Luther çizgisindeki (Lutheran)
Protestan, 45 milyonu Reforme veya Presbiteryen Küise mensubu,
geriye kalanın 70-80 milyonunu Metodistler (40 ın.) ve çeşitli fırkalar

(Baptist, Adventist, Kurtuluş Ordusu. "Christian Scientist"ler vd.)
teşkil eder. Angbkanlar (26 m.), diğer Hıristiyanlar bütün vaftiz edilen
leri sayıma dahil ederken, sadece Kiliseye üye olanları, âyine muntaza
man katılanları hesaplarlar. Geriye kalan kısmı, sınırdaki gruplar
(Teosofi, Antroposofi hareketleri gibi) tamamlar2iO.

Dinlerin istatistiği, görüldüğü gibi, birçok sebeplerden dolayı güç
bir konudur. Bu konuda verilen rakamlar, kaynaklara göre değişmek

tedir. Birçok kaynaklar, en son rakamları elde edemediklerinden,
eski rakamları kullanma durumuna düşmekte ve bu bazı yanılgılara

yolaçmaktadır. Rakamlar kadar tahminler de işe karışmakta ve böylece
içinden çıkılmaz bir durum ortaya çıkmaktadır. Elimizde dünyadaki
toplam Hıristiyan nüfusunu veren yakın tarihli iki kaynak ^ar: lıirincisi

(1982), 1 milyar 292 m.21'; ikincisi (1984), 1 milyar rakamım212 vermek
tedir. Her iki kaynak da Hıristiyan kaynağıdır. 1984 tarihU kaynak,
daha düşük bir rakam vermektedir. Doğru rakam nedir? Öte yandan
Müslüman nüfusun ne kadar hızbca arttığı bilinirken, ebmizdeki son
rakam (Hırisyiyanlarcaverilen) 700 milyondur. Müslüman kaynaklarda
bu rakam, 1 milyar olarak gösterilmektedir.

Masdûsi'nin verdiği analitik istatistik, diğer bir anlatımla, ayn.
ayrı bütün dinler hakkında verdiği rakamlar ve bunlarm tahlili göz-

207 Scboeps, 303.

208 A.g.e., 303.

209 Bkz. dipuot 164.

210 Scboeps, 303. Karş. için bkz. dipnot 161, 162,
211 Bkz. dipnot 164.

212 Bkz. dipnot 163.
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önünde bulundurularak ve diğer kaynaklarla da karşılaştırılarak, dün
yanın toplam nüfusu aşağı yukan 4.5 milyar olarak kabul edilip her-
hangibir iddiası olroaksızm, aşağıdaki rakamlara ulaşıldı:

1. Hıristiyanbk 1 .100.000.000 % 24.4

2. İslâm 1 .000.000.000 22

3. Konfüçyüsçülük 550.000.000 12.2

4. Hinduizm 500.000.000 11.1

5. Buddizm 245.000.000 5.5

6. İlkel kabile dinleri 225.000.000 5

7. Taoizm 70.000.000 1.5

8. Şintoizm 63.000.000 1.4

9. Yahudi Dini 15.000.000 0.3

10. Sihizm •9.000.000 0.02

11. Caynizm 3.000.000 0.006

12. Parsüik 250.000 0.0005

13. Diğer bilinmeyen ate'st. 719.750.000 15.9

Bu rakamlara göre dünyada ilk beş büyük din: Hırisi

İslâm, Konfüçyüsçülük, Hinduizm ve BuddizmMir.



KEMAL PAŞA-ZADE'NİN VIII. DEFTERİ

Prof. Dr. Ahmet UĞUR

Bilindiğigibi, Kemal Paşa-Zade, (1468-1534) II. Bayezid'in isteğiyle

başladığı Osmanlı Tarihini, her padişah için bir Defter (cilt) yazarak,
yedi ciltte bitirip, Padişah'a teslim etmiştir. Bundan sonra, Fatih'in
ölümüyle başlayan VIII. Deftere başlamış ve 916/1510-11 yılına kadar
geçen olayları kapsayan bu Defter'i de bitirip II. Bayezid'e takdim et
miştir. Bu Defterde bir hatime (sonuç) yoktur ve Bayezid II devrinin
olayları eksiktir. Yazarı burada aceleye götüren bir şey vardır. Bu acele
etmenin sebebi, herhalde Sultân Bayezid'in son zamanda vücutca hasta
olması ve memleketin karışık durumundan dolayı, bir an önce Sultan'a
eseri sunma çabası olabilir. Daha sonra yazar. Kanunî devrinde, 914-
918 /1508-1512 yıllarım kapsayan, tekrar bir VIII. Defter daha yazmış

tır ki, bu Defter hem Bayezid devri için bir hatime, hem de Yavuz dev
ri için bir mukaddimedir. Bu defterde daha önce geçen bazı hadiseler
tekrar edilmiştir ve genişletilmiştir. "915/1509 de olan zelzele. Selimle
ilgili kanunlar ve v.s."

Şimdi biz, Bayezid devrinin büyük bir kısmını içine alan esas VIII.
Deftere gelelim:

Bu defterin ehmizde sadece, bilinen bir nüshası vardır, "Millet Kü
tüphanesi, Alı Emîrî No: 32 "Bunım istinsah tarihi, sonunda gösterildiği

gibi, 1099/1687-88 dir. Bunu göre, bu nüsha eserin ash değildir.

Eserin Başka Nüshaları:

Bu eser elimizde bir nüsha olarak gösterilmekte ise de, dünya
kütüphanelerinde parça, parça çeşitli nüshaları veya kopyalan vardır.

a- Dreaden (D. Almanya) de E 391 numaraile gösterilen ve Kemal-
Paşa-Zade'ye atfedilen bir eser vardır. Bayezid II rtin H. 886/1481 da
tahta çıkışıyle başlar ve H. 906 /1400 da Müton (Modon) Kalesinin fet
hine hazırhkla son bulur. Bundan sonrası okımmaz haldedir. Olaylar
çok kısa olarak ele aimmıştır ve Kemal Paşa'da olmıyan, Farsça başlık-
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1ar kullanılmıştır. Herhalde bu Kemal Paşa'nın eserinden kısaltmadır.

Bu konuda bir makalemiz vardır. "A.Ü.Î.F. îs. îlim. Der. III - (1977)"

b- LondraMa The British Museum da anonim bir tarih vardır.

(Tevârih-iÂI-iOsman) Bu eser Drcsden'nin devamıdır. Eser her ne kadar
tshak Celebi'nin Selim-nâme'sinin aynı ise de, Kemal Paşa ile çok yakın

benzerlikleri vardır. (The British Museum Add. 23586)

c- Kahire, bu nüshanın 75 varaktık kısmı, temamen Millet ile ay
nıdır.

Fakat bu da eksiktir. II. Bayezİd'in Devrini tamamen almayıp

905/1499 dan başlar ve Defterin sonuna kadar gelir. VIII. Defter (V.
105a) da Ya^vız'un Trabzondan çıkışını konu alan bir başlık vardır.

(103. Paragraf) işte burada bir nazm parçasıyla başlamaktadır.

Beyt-i Türki

Laleler çıktı kızılbaşiyla şâhiler gibi/l

Aldı sûsenler ele tığm sipahiler gün /2 Kahire

Yalnız Kahire (4a) de şiirin dizüerinde takdim tehir vardır. Kahire (11b)
den (14a) ya kadar Şah ismail için bir konu ayrıldığı halde elimizdeki
nüshada yoktur. (30a) da yine geniş bir bilgi vardır. Yavuz'un Erzin
can'a yaptığı akm (117a-b) Kahire (41a-45b) de yine elimizdeki nüsha
dan daha genişçe yer verilmiştir. Yine Kahire (52a) da bir beyitlik bir
farsça nazım parçası fazladır.

Burada bulunan bazı kısımlarda daha sonra yazılan VIII. Defter
ile uyuşmaktadır. (Kahire 61a c.d=IX. Defter Veliyuddin Efendi
(1258). Elimizdeki nushamn sonundaki arapça metin Kahirede yoktur.

Yazma 29 satırdan oluşan bir talik kırmasıyla yazılmıştır. 127 varak
ve bazı arabaşlıklarla beraber 126 başbk (pragraftan) oluşmaktadır.

Eserde metin aralarına serpiştirUmiş Farsça-Türkçe ve bazan da Arap
ça nazm parçalan vardır. Türkçe ve Farsça şiirler nöbetleşe kullanıl

mıştır. Bir salıife veya bir varakta veya bir başlıktaTürkçe şürler varsa
bunun hemen geleninde Farsça şiirler vardır. Farsça şiirler (Nazm-ı

Farisî, Beyt-i Farisi Ü-müellifihi) Türkçe şürler de (Beyti Türki Li-
Müellifihi, Nazm-ı Türki Li-Müellifihi) diye başlar. Kur'ân âyetleri,
Hadisler, ata sözleri, darb-i meseller ve benzetmelerle esere ve ifadeye
değişiklik verümeye çalışılmıştır.

Eser Besmeleden sonra ağır düle yazılmış bir mukaddime (girişle)

başlar. Tabiî konu Fatih Sultan Mehmed'in ölümü ve oğlu II. Bayezid'in
tahta davetidir. 12b. Başbk Yahya Paşa'nın ölümüyle ügilidir.
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"Temme bi-avni'l-meliki'I-vehhab sene 1099" ibaresi ile biter.

Esas konular (v. 106b) ye kadardır. Bundan sonra daha çok ölen«
lerden ve emekliye ayrılanlardan bahseder. Örneğin: Kefe'de olan
Sultan Muhammed'in ölümü (lOSa); Sinan Paşa'mn ölümü (107a); İs

kender Paşa'nm vefatı (109a); Davud Paşa'nm vefatı (109b); Şehzade

Sultan Mahmud'un ölümü (117b) ve nihayet (Yahya Paşa^nın ölümü
M26b)

Eser her yönü ile II. Bayezid devrini (892-918) (1481-1512) bize
aktarmaktadır. Olaylar uzun uzun düz yazıyla anlatılır ve bir kaç sa
tırlık nazım parçalarıyla özetlenir. Olaylarm mutlaka tarihi verilir,
bazılarmda gün, ay yd, bazdarında sadece yıl verilir. Çok çok tarih dü-
!?ürülür. Milli Tarihimiz için zengin bir hazinedir. Paşa burada tarihçi
liğini bize sergiler ve Türkçe yazmaktan kaçman çağdaşlarına, Türkçe
tarih yazılabileceğinin örneğini sunarak onlara meydan okur. Bizim
tarihimizin yanmda o zaman komşularımızdan Rus, Lehistan, Karaboğ-
dan, Eflak, Ungunus, Arnavud, Venedik, Mısır, îran v.s. tarihleri içinde
çok değerli bir dökümandır.

Bu defterin önemi şuradandır ki. Burada anlatılan olaylarm pek
çoğu, yazarı tarafından bizzat yaşanmış ve görülmüş olmasıdır. Bir kaç
olayda yazar bilgiyi başka yerden almış ve bunu da belirtmiştir. Örneğin

Kırım Hanı (Deşt îkliminm Hakanı) Mengil Giray Handan ve onun
askerinden soyundan bahsederken "Han Moğol asimdandır. Cengiz-i
Cihan-Kûşanım neslindendir. Umğ-ı berr furuğı gün gibi zahirdur....
Ateş gibi serkeşler amma, meskened-meskeninde türaba döşenürler.

Okları av meydanında Av vurursa onu yerler. Sahralarda fü gibi koşar

lar. Ne kendileri yorulur ne atları... Dirler (26a-b) Kurd ve kuşun tuyur
ve vuhuşan birisini yemezler, ölüsün ve dirisin yerler. Savaş dağlannm

kurtlan emma koyun derisi giyerler... yüz yaşmdakiler şimşir gibi yabn
yüzlüler... yaşlan yetmiş fakat gözleri keskin, zırh gibi gözleri küçük
fakat kalkan gibi yüzleri büyük. Alınları sahraya benzer başlan o sah
ralarda birer oyuk zamanın geçmesiyle vücutlannda dert yok. işlerinde

bir dişi düşmüşü vebirbir benzi sararmışı yok. Zamanm geçmesiyle bel-
ler'i bükülmez, gözlerinin nuru dökülmez.

Sanasm her biri taştan yonulmuş

Gözünün yerine ateş konulmuş.

Nereye gitseler ellerinden, insan değil kurd ve kuşlan gizli ve açık

bir yaratık kurtulamaz. Ayakları bastığı yer kara yer olur. Atlarımn

tırnağı her tarafı pamuk gibi dider. Nebatın kurusu ve yaşı değü, yerin
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İçinde bulunan kökü bile ellerinden kurtulamaz. Sular soğuldu, bitecek
otlar yok oldu... Dirler (30a-b)

Yine başka bir yerde, gazilerin elİnc düşen Ungurus (Macar) esir
leri gazilere bir şeyler anlatırlar, Paşa bunu anlatırken "Bu kıssayı

rivayet edenler, işidenlerden hikayet edenler... 61 b.." der. Yine başka

bir yerde "Okuyanlardan menberdur ki... 98a..." Amavudda Deraç
denen bir kale vardı, 2400 yıllıktı Kostantiniyye ve Selanikle beraberdi"^

Bismi'l-UâhiV-rahmân i'r-rahîm.

Dürer-i ğurer-i derârî-senâ-yi senâ-yı bî-şümâr, ol melik-i milk-i
bi-zevâlün suradık-ı azamet-ü-celâline nisâr olsun ki, evtâd-ı metîn-i

selâtin-i tâc-dâr-u-taht-nişînle bünyûd-ı sengîn-i zemini üstüvâr itmiştir.

Kutb-ı dâ'ire-i olan memleket-penâh pâdişâhlarun haleflerini
seleflerinden ni'mü'l-bedel itmekle, birisi hilâl-misâl ufk-ı zevale üfûl
idince birisünün dabi kadrini mükemmel etmekle âsumân-ı saltanat-ı

cihânı ber-karâr etmiştir, nazm-ı türkî b-mü^elJifihi:

Çarb'i gerdûnda böyledür kanûn
Ay tolunsa güneş tulu' eyler

Bu gilür yirine ider ikbâl

MenziUne çün ol rücû' eyler

Çün Mâb-ı asumân-bârgâb, şâh-ı sitâre-sipâh, hazret-i pâdişâb-ı

milkpenâh-u-felek dest-gâb, merhûm Sultân Mehmed Hânun mürg-i
câm kafes-i bedenden çıkub nişîmen-i gülşen-i kudse girdi, mihr-i sî-
pihr-i saltanat nâsıb-ı râyet-i hilâfet, sâhıb-kırân-ı cibân Sultân Bâ-
yezıd hâna tayr-ı seyr-i berid varub, b^âkân-ı sa'îdün irtibâlin ve ma-
kâbd-i mülkün kendüye intikâlin haber virdü. Mezkûr merhûm-u mağ-

fûr Kayşer-i fağfûr-gılmânun vaşîyet-i mebrûr-ı muktezâsınca, Işhâk

Paşadan, sâ'ir vücûb-ı Ijadem ve a'yân-i haşemün ittifakları-yle, da'-
vet-nâme daljî geldi irdi. İçinde mukaddemât-ı ta'ziyeye netîce-i teh-
ni'e müretteb olmuş; ol sebebden mezbûr nâme şubh-ı pür-nûrla şeb-i

deycûrdan mürekkeb olmuş, nazm-i türkî b- mü'eUifihi:

Biyâzı şubh-ı Şâdiye işâret

Sevâdı gam ^alâmmdan kinâyet

1 Biz burada Ali Emiri ııUshaaım esas aldik. Bu defter Hakkında, T.T. Kurumunun IX,
Kongresine tara&mızdan bir tebliğ sunulmuştur. Burada bana Örnekleriyle ve yanlışlarıma

düzelterek, yardumm csirgemiyen sayın hocam J.R. Wa]âb*a teşekkürü bir bor^ bilirim, tik
İlk Örnekler hocamın koUeksIyonundan ve onun kontrolünden geçmedir.
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Bâr-ı kışşa-ı kuşsa-vu-ğam kaddin ham itmiş

Siye-pûş olup, Şâh-ı ^âlem için mâtem itmiş

01 azâ-nâmeyi imlâ iderken, Ijâme-yi eiyâh-câmenün gözinden yaş

yirine kara kan revân olmış. Hat-, pençe-i şikence-i elemde pîc-ü-hâm
olub, başına toprak koymuş. Kalb-i devât gam odunun dûdi-yle tolmış.

Çün mezbûr mektûbun mühr-i mükerremi, ki bâtem-i sallanatdan
'arÜ8-ı cülüs-ı merğûba nişan getürmişdi, feth olub, mefhûm-ı mer-
kümı huzûr-ı pür-hubûr-ı şehriyâr-ı kâmkâra merfû'^-u-malüm oldı,

sarây-ı bekâ-yı sultân-ı cibân b^râb-u-yebib olub, erkân-i bünyân-ı

i^râb gibi zîr-ü-zeber olmağla, kalb-i sulb-i ehl-i İslâm, belki püşt-i dü-
rüşt-i kaffe-i enâm, kesr olduğı tamâm maktü*-u-meczüm oldı.

01 kesr cebri içün, Şehriyâr-ı kişver-penâh, leşker-i çâret-ger-i
ğam-u-raâtem kâr-ü-bâr-ı sabr-u-karârm târ-u-mâr itmişken, buyurdı:

[2a] bî-imhâl-ü-ihmâl sipâh-ı zafer-eşer yarağın gördiler. Cihân-gîrhge
*azm iden mihr gibi seher-bîz ve sipihr gibi seyrinde tîz gerek diyü,
fi'l-hâl semend-i şimâl-isti^câle bindi, ve seyl gibi revân oldı. Yamnca
badem-ü-haşem yil gibi yiigürdiler. [Nazm-ı fârisî]

Sû-yı tabt-ı şâhi Şeh-i kâm-yâb

Revân geşt fetb-ü-?afer der rikâb

Çü bürşîd şüd ez siyâbî birûn

Rub-ı râyet-eş çün şafak lâle-gûn

Ayâs Paşa, ki Bosna livâsma vâlî olub, 'âlî raenâzile vuşül bul-
mışdı, devrân-ı Sultân Mehmed Hânda Anatolı mülkinde melikü'l-
ümerâ dabi olmışdı, ol zamanda dârül-mülk-i Âmâsiyede atabeglik
hizmetinde kâ'im buhnub, Şehriyâr-ı gerdün-iktidâr 'inân-ı kişver-

sitâmm taht-gâb-ı âsümân-iştibâh tarafma şarf idicek, bile gidüb, ri-
kâb-ı kâm-yâbmda mülâzim oldı.

Hamze Beg-oğh Mustâfa Paşa, ki Boli vilâyetinde vâll idi, mev-
kib-i meyraûn-ı hümâyûn-makdeme istikbâl idüb, sâ'ir ümerâ-yı 'izâm
ve vüzerâ-yı kiramdan dahi işidenler arkurı yola gelüb, büe gidüb,
badem-ü-başemle 'âlem toldı. Çayl-i cerrâr-ı seyl-reftâr cûybâr-ı kûh-
sâr gibi derelere akdılar. Tlz-tâz tâzîler ayağmdağı na'l-i âteş-bârla

Çağlar başma odlar yakdılar; b^yl'l hâd-gerd-ü-bâk-neverdün süm-i
seng-rengt-yle k!muht-ı sabt-ı zemine tâb virdiler. Merhûm Sultân
Mehmed Hânun vefâtı zamâmndan on yedi gün geçince Üsküdara ir
diler, [Beyt-i fârisî]



274 AHMET UĞUR

Şaf ârâst çün ber leb>i bahr Şâh

Seran pîş reftend ez taht-gâh

Şlbib-knân-ı cibân Sultân Bâyezîd İlân

devletle dârü'l-mülk-i Kostanîyeye

irdüglni, 'arûs-ı pür-behcet-i cülüs-ı

hümâyûm-yle serîr-i gerdün-nazîr-i

hilâfete zînet virdügini beyân eyler.

Yevm-i iıneynde, rebî^ü'l-evvel ayınun yigirmi ikinci güni, ki
rûz pirfiz ve 'âlem olub, [mışrâ']

Cibânun tâli'i olmışdı meymûn

[Beyt]

Ha?ret-i şâhib-kırân Hân-ı sa'îd

Âfitâb-ı mülk Sultân Bâyezîd

mevâkib-i kevâkib-şümâr-u-gerdûn-iktidârla ufk-ı âsümân-ı sa'âdet-
den tulü' idüb, cânib-i şarkdan zubür itdi. Fülk-i felek-mişâl ile ol me-
lik-i melek-bişâl deryâ-yı semâslmâdan berk-ı cibân-peymâ gibi bir
ânda 'ubûr itdi. [Na?m-ı türkî, li-müellifibi]

Çün geçdi2 Şâh keştî-yi gerdün-mi|âl ile

Şandum ki âfitâb gelürdi bilâl ile

Keştî-yi mibr^ bahrde geçdi 'aceb didi

Şâbuü yüzin gören kef-i deryâ-nevâl ile

01 ebr-i sahânun sevâd-ı mevkib-i bâd-pâym ki karşundan gelür
gördi, sâ'il-i bahr kâse-i zevrakî^ kenarma alub, reb-güzârmda turdı.

Deryâ-yı seyyâlün her yeri kef-i^ su'âl olub, Üsküdarla İstanbul arası

şaff-ı sS'iUe toldı Kadırğalarun tamâm-ı endamı musavver şikem-i

tama'ı® olub, etrâf-u-eknâfı serâser dest-i taleb oldı.

01 Cemşîd-i Sikender-der huJ*Şîd-i gerdün-ı saltanatun küsüfi-çün
mâtem tutub, mâb-ı münbasif gibi şebgün câmeye girmişti. 01 [2b]
Minûçebr-i'' ferbunde-çebrün, ki mibr-i sipihr-i sa'âdetdür, yüzi se-

2 geçdi: keşti. / /
3 zevra^I: ? zevrakı. / /

4 kef-i: Or, keR-İ / /

5 mihr: Text, bahr (?). / /
6 1 tama': ? mupna'. / /
7 Minâçehr-i : Minâçehre-i. /

PnSJTPV
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^âb-1 fulmân! içinden âfitâb-ı nûrân! gibi tâb virmişdi. ZulmânI câme
ve rubâmî^ ^imlme ile ol şem'-i kifûr cihanı münevver idüb, [Mışrât]

Yüzinden bahş kıldı ^âleme nûr

[Beyt-i farisîj

Her ki na^ar kerd be-rûy-eş zi dûr

'Atse der âmed be-dimâş-eş zi nûr

Çün ol zulmet içinde bu nüt'i şubh-ı sa'âdet mestur oldı, eginindeki
câme sevâd-ı dîde gibi menba*-ı nûr oldı. Ser-çeşme-i âb-ı hayât gibi
şeş-cihâtını şulmât aldı. Görenler ta'accüb itdiler ki, bu nûr niçün îul-
met altmda kaldı. [Beyt-i türkî, U-müellİfihi]

Velî ol va?^ hikmetden degül dûr

Ki ref* eyler hemîşo zulmeti nûr

Gûyâ ki, ol halet ?ulmet-i ?ulm-ü-bid^ati nûr-ı 'adl-ü-şerî'ate gö
türmeğe işaret oldı. 01 îşâret-i pür-beşârctle 'âlemün içi ğam-ı matem
den boşalub, sürûr-u-hubûr toldı.

Rivayet iderler ki, çün hazret-i Pâdişâh-ı saltanat
beşaretini işitmişdi, ol mehd-i ^ahd-i *akl-ı reşîd^ "Hâdi Hakdur*' bi-
dâyeti-yle şöyle *ahd itmişdi ki, çün serîr-i felek-na?îr-i mülke geçüb,
saltanat ferşine kadem başa, cevr-ü-sitemün yaym yaşub, *ad]-ü-daâdun
kılıcın şerî'at ^arşmda aşâ; ol rüsûm-ı bid^ati, ki merhûm Sultân Meh-
med Kânun müddet-i salfanatınun evâhirinde tahşU-i mâl maşalhati-

çün bed-fi'âl vezirler tedbîri-yle vaz* olmmışdı'^, ref* eyleye; etrâf-ı

memûlik-i Rûmda muğayyer olan evkafı şart-ı vâkıf üzerine mukarrer
tutub, melâkindeu alman emlâki gene mâliklerine virüb, hakkı müs-
hakkma reP eyleye. etrâf-ı memâlik-i Rûmda muğayyer olan evkafı

şart-ı vâkıf üzerine mukarrer tutub, melâkinden alınan emlâk' gene
mâliklerine virüb, hakkı müstahakkına ref eyleye.

01 hümâ-himmet, didügi gibi, serîr-i şahadete ki sâye şaldı, itdügi
^ahdün ^uhdesinden çıkub, mîzân-ı ^adâleti eline aldı. Ayet-i şerl^ati

göklere çıkarub, râyet-i ?ulm-ü-bid^ati yere çaldı. [Beyt-i türki, li-mü*-
ellifihi]

Cihân ^adlinde oldı şöyle âbâd

Ki vîrân bulmayub bûm itdi feryâd

8 ruhâmi: ? nihai.

9 Text, reı^idün ki.

10 vlumuşdc olnuşdı.
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Nücûm-ı kurûm mâh-ı âsümân-bargâhun ta^t-gâha
^udûmım işitdûklerîni, kenâr-ı deryâ-yı

semâ-miğâle müctemi^ olub, istikbâl itdüklerini beyan eyler.

Dergâh-ı felek-iştibâbda gâh-u^bî-gâh hâzır olan leşker-i ahter-
şümâr, Pâdişâh-ı kişver-penâhun dârüU-mülkiue geli-çurduğm ki gerdi
ler, leb-i deryâ-yı cihân-peymâdan sarây-ı semâ-sîmâya varınca kenâr-ı

rebgüzârda iki taraf saf-şaf olub, miyân-ı gülzârda şafşâf gibi turdılar.

Sipâhînün dülbendinden ve Yeniçerinün börkinden şehr giili-vü-zan-
bakı açılmış gülşene benzerdi. Sokaklarun kenilrlarında dizilen harbeler
saltanat gülzânnda iki sıra dikilmiş sûsana benzerdi. Şağ-u-şol iki kol
dıkilüb turan harbeler dil uzadub şenâ itdiler. Hişâr burçlarında dizilen
bedenler serâser el kaldurub du'â itdiler. [Beyt-i türlü, li-mü'ellifihi]

Bedenler k^durub eller du'âya
Kapular açdüar ağız genâya

01 mihr-i rubşende-çihr-i sipibr-i sa'âdet, tala'at-ı meymûn ve
îâliM hümâyûnla evc-i bürüc-i saltanata *urüc idüb, dîdâr-ı ferbımde-

âgânnun nüriyle dûr-u kuşûr-ı sarây-ı bî-hemtây-ı hilâfet çoldı. Pây-ı

felek-fersâym dest-gâb-ı gerdûn-iştibâha basub, Ijâtem-i *adl ve şârim-i

fasılla yesâr-ı yümn-âgan ve yemîn-i yüsr-âyîni zînet-ü-ârâyiş buldı.

Kâmet-i mevzun [3a] -hilkatine hilâfet hd^ati yaraşık düşüb, miyân-ı

nâzikine sa'âdet kemeri muvâfık gelüb, târek-i mübârekine serverlik
efseri lâik oldu.

Beyt-i Farisi

Bâlid ez-în neşât ten-i taht ber zemîn

Be-gügeşt ez-în nüvid ser-i tâc âsumân

Nev-^arûs-ı cülfis-ı bümâyün-dem-ü-meymün-kademün nigânnda
dirhem-ü-dinâr ezbâr-ı bahâr gibi 'âleme saçıldı. Ki, nerg!s-ü-goncanun
kâsesi ve kîsesi pür-sîm-ü-zer olub eli ve avucu tarlarun gözü ve gönlü
şöyle gül-i ter gibi açıldı. 01 nisâr ile ceyb-i eşcâr-ı pür-envâr toldı.

Dirbem-ü-dînârla dâmen-î gülzâr pür oldı.

Beyt-i türki li-müellifibi

Saçılur berr-ü-babre şöyle akçe

Ki olur üsti beligün akça akça

Sultân-ı cüvân-bahtun, ki cismi mürde-i cihâna taze cân olmışdi,

âteş-ü-âb gibi belki âfitâb-u-sahâb gibi, havaşş-u-'avâma in'âm-ı 'âmnu
irdi. Huddâm-ı sidre-makâmun piyadesine ve süvarine, ki ol vakit
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otuz bin miktân vardı, Sultânîyeden vc Filuriden gayrı mükerreren
ikişer bin akça virdi. Sipâhînün erbâb-ı menâşıbdan olanınun hâline
mün^sib her birinün tîmânnı artırub, eshâb-ı vazâifden olan tavâifi-

nün cihet-i yevmiyesine beşer akça ziyade itdi. Yeniçerinün haylisi atlu
lıölüklerine çıkub, bâklsinün yevmi vazifeleri beşer akçaya, ki âyîn-i
selâtîn-i 'Oşmânîyede cihet-i maMşetlerinun kemâl-ı nisâbidur, yitdi.
Vüzerâ-yı âsaf-râya ve ümerâ-yı şaf-ârâya diledükleri yerde köyler
temlik obnub, bârân-ı ihsân-ı Süleymân-ı zamanla her birinün kişte-

zar-ı ârzûda ektüği tohm-ı murâd b»tdi. Keff-i sehâb misâli ebr-i Nisan
gibi gevher-efşân olub, dest-i derya nevâli kise-perdâz-ıbahr-u-kanoldı.
Şît-ı ^adli sebeb-i kayd-ı şevârid-i zaman ve âvâze-i bezli mücib-i şayd-ı

evâbid-i cihân oldı. Şad»-yı pür-safâ-yı derya-yı kârbân-ı inşâf-u-inti-

şâfuu, Şâm-u-^Irâkda belki tamâm-ı elrâf-ı âfâkda olan ebnâ-yi zamân
işitdi. Cevr-i devr-i ev>'âmdan rencide olub, Rumdan *Arab-u-*Aceme'
giden celâ-yı vatan iden kirânı-ı enam gene makamlarına gelüb, ârâm
itdi.

Mevlâna Şemseddin Fenârînün, ki çerâğ-ı derân-füröğ-ı *avi rif-i
maârifi vasat-ı nehârda mihr-i rûşen-çihr-i pür-envâr gibi her diyarda
iştiharı var, nebiresi fahrü'l-vüzerâ'il-'i^âm ve zahrü'l-üraerâ'il-kiram
Ahmed Paşa Hindistâna gidüb, müddet-i medîd-ü-'ahd-i ba'îddi, vatan-ı
ına'rûf-u-mesken-i me'hıfinden âvâre olmışdı, Şadâ-yı pür-safâ-yı kûs-ı

cülûs-ı cedîd-i Şehriyâr-ı sa'îd gûş-ı hûşına irlcek, mevlid-i kadîm-ü-
mahdid-i kerimine gelüb, dergâh-ı asuman iştibâh-ı hazret-i Padişâh-ı

lıilâfet-penâhun âsitân-ı sa'âdet-âşiyâmnda riPat-ü-iHibâr
buldı. Şadr-ı mesned-i Şeriat, bedr-i âsümân-ı ma'rifet, kûh-ı vakâr-u-
hilm, bahr-i evkâr-ı 'ilm, ta'birde Vaş-şâf, tedbirde Âşaf, 'Umde Bu
Hanîfe, hilmde Ahnef, kelâm-ı fetva ve kidem-i takvada Nu*raâa-u-

Şâbit, derâri-yi enzârla tab'-ı pür-envârı felek-i şevâbit, *alem-i tedkîk
ve *âlem-i tahkik, tarik-ı 'Umde refiki Tevfik...

Beyt-i Türki Li-müellifihi

Âsümân ^âlem-i zamân dir ana

Behr^allâme-i cihân dir ana

Nazm-ı Fârisi

Deh çû mebsût der yeki müş-teş

Sad işâret der her engüş-teş

Rûşen ender dü-i çü-misbah-eş

Keşf-i Keşşâf-u-feth-i Miftâh-eş
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Efâzıl'U^a'yan ve erkau-u-'iyâdiçün re's-ü-vech-ü-sadr-u-yed. Sultamı'

I-mevâlî, burhânu-1-raa'âIî, Mevlânâ ^abdurrahmân bin 'Alî bin Müey-
yed, Lâ-zâle mİn ^inde^r-Rnhmânı mü^eyyeden ve li-kirâmiH-enâmı meS'
neden ve müşeyyeden, Şirâzdaydı, gene bu diyara gelüb, ol hümânun saye
yi hümâyunı bûm-ı Rûma mâye-i iftihar oldı.

Merhûm-u-mağfûr, sa'îd-ü-şehîd Sultan Muhammed hâuun kâlib-i
mutahban merkad-ı münevverinde medfûn olınduğunu, ol mihr-i
sipihr-İ 'azemet-ü-celâl, ki ziyası cihanı pür-nûr itmişdi,

hilâl-mişâl gözlerden dolanduğını beyan eyler.

Çemşîd-i Sikeuder-der, devletle dâru'l-müiküne girüb, kaşr-ı Kaysere
şeref viriib, ol tâç-dâr-ı cihân-babş-u-cüvâu-bahtla efser-ü-tabt zib-ü-
ziver ve nûr-u-fer buldı. tsm-i münifi ve lakab-ı şerifi hutbe-vü-sikkeyi
ârâsta-vü-pîrâste kılub, baljt-ı rûz-ı efzun ve tâli^-i hümâyûnla serîr-i
gerdûu-na^îrde cülûs-ı meymûnuna "IJân oldı Sultân Bâyezid" ta^rîjjı

oldı.

*eşheb-i zerrîn-zeynden indirüb. merkeb-i çübine bindirüb,
sâye-i firû-mâye gibi

Beyt-i Türki li-müellifihi

' Geçti hilâfet tahtına Şâh-ı civân-babt-ı sa'id

Hâtif didi tahribini Hân oldı Sultân Bâyezid *886)

Ism-i münifi Hüdâvcndigâr, ki salâtin-ı kâm-yâb-ı 'âb-cenâb, Al-i
'Oşmânun şerif elkâbıudandur, mezkûr şehriyâr-ı kâmkârun hakkında

müsemmâsma tamâm muiâbık oldı. Megbûr kelâmuii şıhhatma karîne-i
karibetüM-delâletedür bu, ki mesfûr *ibâretüfk burûfmufi, ki zurûf-ı

Sşârât'ı pür-beşârâtdur, 'adedi ta'rih-i 'âm-ı cülûsa muvâfık oldı.

Nazm-ı farisi

Ez cüluB-i Büsrev-i Ferrub-rub-ı ferbunde-fer

Gülşen-i ikbâl btırrem bâğ-ı devlet nev-ber-est
Servet-i şâhân-ı heft-iklim Sultân Bâyezid
An ki pây-ı tabt-ı ü ber fark-ı keyvân efser-est

Tâ bc-hvaned b^îbe-i mülk-eş melek ender felek

Çâr ^unşûr pâye-hâ-yı nerdübân-ı mimber-est

01 8er\'-i cûy-bâr-ı sa'âdet, gülzâr-ı saltanata sâye şalduğı gün,
merhûm-u-mağfûr, rae'âgir-i meşhurla illerde ma'lûm ve mefâbir-i me'
sûrla dillerde mezkûr Sultân Mehmed Gâzînün namâzın kıhıb, 'imâret-i
âmiresi kurbıudağı ka])r-i ma'muresiude defu itdi. Sipihr-i piyâde-
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rev-i ferzine-[i râ-nümaj-reftâr, ol ferzâne-i zemâneyi, ki şehsüvar-ı

meydân-ı sa'âdetdi, mîlır gibi günc-i gürda mestur eyledi. Âb-ı revûn-ı

gülistân-ı milk gene gibi mağâk-ı bâke batı gitdi.

Nazm-ı türkî li-müeUifihi

Virdi yile gül gibi şeririn

Şaldı yere lâle-veş külahı

Fark-ı felekd beğenmeyen mâh

Kurdı yer içinde taht-ı gâhı

[4a] Ma'mure-i arza sığmayan Şâh

Viraneye kurdı bâr-igâhı

01 cüvân-ı tüvân-ü-pîr-tadbîr-i cihâu-giri, ki nihengd şimşîrinün kor
kusundan aksâ-yı deıyâ-yı Fireugde küffâr-ı bâk-sûr uyku uyumazdı,

dâye-i zemîn tıfl-ı şir-i hvâre gibi raeht-i tahtada nice uyutmışdur. 01
kağan arslanı, ki şikence-i pençe-i tîz-cengi havfinden peleng-i du-reng-i
çarh-ı gerdûn bi-direng olub, figâna gelmişti, şu'bân-ı gûr, ki debân^ı

vâdi-yi bevâdi-yi 'ademdür, gel gör ki bir demde urub, nice yutmuştur.

Nazm-ı fârisî

Çim be bînâm gûr-i û-râ bâ-dilem gûyem 'aceb

Kîn hemân sultân-ı heybet-güster-ü-fermân revâ-st

In hemân k-ez pâdişâhân hiç-kes hem-tâ ne-dâşt

Geşt bâ-bî-çâregân zînân be zîr-i hâk râst

Cevâhir-i zevâhir-i ahterle ârâstc olan efser-i âsümân nice tâç-dâruö

başından girü kalubdur, mifreş-i münakkaş-ı sebze -zâr-ı bahârla pîrâste
olan serîr-i zemin nice taht-giri üstinden yire çalubdur. Leşker-i ğaret-

ger-i havâdiş elinden, kaşr-ı şevket-i Kayser ve dâr-ı liaşmet-i Dârâ
harâb-u-yebâb olubdur. Gûr pâsbân-ı bâm-ı sarây-ı Behrâm, 'ankebût
perdedâr-ı tâk-ı Kisrâ, bûm nevbct-zen-i kal'a-i Afrâsyâb olubdur.

Mi'mâr-ı rüzgâr kanki şâhib-devletün binâ-yı sarây-ı sa'âdetin
yaptı ki, sonra yıkadı? Cibân-dârlardan bu cihân dânna kim girdi ki,
âhir-i kâr kabâ-yı bekâdan 'âri olub çıkmadı?

Murşid-i baht-ı Cemşid dolanub, bedr-i kadr-i Feridun sel^-ü bı-fer

olup, meşreb-i 'ayş-i Nûşinrevân telh oldı. Sedd-i mülk-i Sikender yıkılub,

dıvân-ı saltanat-ı Süleyman bozilub, câm-ı şafâ-yı Cem bâde-i 'ana ile
toldı
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Nazm-ı türki li-ınüellifihi

Dahhak-u-Keykubâd-u-Cem-ü-Erdevân kani
Sultân Mutiamroed ol şeh-i şâhib-kırân

01 şeh kani ki meh gibi encüm>sipâhdı

01 şeh kani ki her kulu bir pâdişâhdı

01 şadef-i deryâ-yı saltanat'i cihan, seng-i âfet-i zamanla şmdıysa,

gevher-i şeref-bahş-i efser-i şâhî yerini tudmuşdur. Şavn-ı 'avn-i Îlâhî
ile tâbende ve payende olsun. Ahrâr-ı zaman dergah-ı âsümân- mikdâ-
rmda fermân-ber-dâr olup, a'dâ-yı fâsid-rây-u-bed-fercâmı makâm-ı

siyâsetde ber-dâr olub, emrine ram olmayan serkeşlerün başı pâyinde
olsun.

Beyt-i türki li-raüellifhi

Hemişe devleti payende olsun

'Adûsmun başı pâ)iuda olsun

Melik-i felek-kadrün eşrâf-ı evsâfı câmi* olan zât-ı melek-şıfâtmun ta'
lifinde ve evşâf-ı eşrâfun mecma'-u-menba*ı olan tab'-ı latifinün ve nefs-i
şerîfinüii tavşîfindedür.

01 pâdişâh-] melek-sipâh-u-felek-degt-gâh, ki devrânmda püşt-ü-

penâh-ı îslâm ve püştibân-ı ehl-i imândur, (ûfân-ı havâdi§-i eyyâradan
haşş-u-'âmm-ı enâmı halâs itmeğe, fülk-i mülki bâdbân-ı 'adile yüridür
keştibândur.

Beyt-i farisi

Çi gam dîvâr-ı ümmet-râ ki dâred çün püştibân

Çi bâk ez mevc-i bahr ân-râ ki bâşed Nûh keştıbân

[4b] Zât-ı bî-hemtâyı vâhidü'l-enânı, keff-i deryâ-nevâli Şâni'l-ğamâm,

re'y-i zamân-ârây-u-cihân-plrâyla şâliş-i kamereyn, ihyâ-yı sîret-i 'adâ-
let ile râbi'-i Ebî Bekr-u-'ömereyn, tarîk-i Hazret-i Ahmed-i Mufıtâra

iktidâ ve iktifada Çâr-yâr-ı ahyâra hâmis, Milk-i nazma nizâm virse
Hüsrev-i emirü'l-Kelâm, eş'âr-ı dürer-bâri penç Genc-i Nizamîye sâdis,
âyet-i faşâhat-ı na^m, ki Hazret-i Rasûlün - 'aleyhi's-selâm- yanında

tamâm makbûl-ü-müstahabb, belki ababb idi, anun şânında nâzü ol-
mışdur. Kelam-ı mevzunun nizâm-ı haseni, ol cihânun hâkâm olan ?a-
hîr-i enâm-u-hâfız-ı Islâmun tab'-ı enverİuün ihtimâmiyle kemâl bul-
mişdur. Dehâ-yı tab'-ı nakkâd ve zekâ-yı zihn-i vakkadla şöhre-i dehr-ü-
nâdire-i cihândur. Haşâfet-i rây-ı 'âlem-ârây ve fesâhat-ı zebân-ı şîrîn-

beyâula ser-âmed-i zamândur.
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Beyt-i fârisî

Küned tiğ«î zebandı kâmkâr-eş

Der ikllni'i sühân sâhib-kırânî

Keff-i gevher-nişân menşe-i sehâb-ı Nîsân-u-Âzar olduğu gibi, tab*-ı

dürer-bân dahî menba'-ı bubûr-ı eş'âr-ı latîf-ü-âbdârdur. Hengâm*ı

ni^âm-ı kelâm-ı rengin-i me'ânide Hassân-ı fasihu'bLisân-ı eyyam,
zaman-ı nisâr-ı ne§rde Sübbân-ı bedi*u'l>beyân-ı rûzgârdur. 'Âlemd
na?m-ı kelâma nizâm virmege kadem başıcak, şi'r-i sihr-eıeri ekser-i
üslûb-i raerğûb-derîdedur. fûti-yi kelâm-ı mü.şgîn-demi, ki cihan Mıa-

nnda nâdiretü'l-arsdur, 'Arabun şekerin yir fârisî söyler.

Beyt»i türki li-müellifihi

^Alemün ;^ulm-ü-sitemden aldı ^Adlı mahlası

'Adle mansûb aldığiçün oldı \4dlî mahlası

Bu bedâM-i me^âninün bcyâumı câmi' olan ma'mûr beyitler, ki ol şadef-i

gîrân-bahâ-yı deryâ-yı şerefden çıkan lü'lû-yı menşurun silk-i kilke na?m
olanlarmdandur. Peder-i ferhunde»ahterioün, ki dcvrâumda bedr-i ruh-

şende-manzar>ı evc-i burc-ı felck-i mülk-i cihandı, Merih-i faşîhinun

dürcünde dere eyledügi dürerün ğurerindendür.

Nazm-ı fârisî

Hest gûyâ nergîs ez bayl-i ğulamân-eş ki û Düşmemeş-râ her
zaman

Düşmen-eş-râ her zamân her fark şeşper mîzened

Geşt düşmen hâricüU-merkez ez ân rû rümh-i tû

Hvîş-râ ber kalb*ı û çün mihver mizened

Evşâf-ı kemâlle mevşûf-u-marûf, yegâne-i rûzgârdur. Eşnâf-ı hü-
nerde kimse dimez, ki bir yerde nahî na^îri vardur. 01 hurşîd^azm-ü-

Nâhîd-bezm, ki menzil-i meymûni evc-i şeref, tâli'-i hümâyûn-metâli^i
sa'îddur. Fahlde Zühal, kadrde Bedr, hikmetde Bircîş, fitnatde 'Utârid,

şemşirde Behrâm, tîrde S'ddur. Tîr-i kader-te'sir-ü-kazâ-mazâsışol elif-
dur ki, miyân-ı cân-ı aMâda yir itmişdür. Nûn-ı mü'ekked kemâna
munzamm olmağla haber-i zaferi tahkik-u-takrîr itmişdür.

Ruhm-eş zi hat-ı semâ güzeşt

Tîr-eş zi had-i güzeşt

Levhîst câm-eş 'hiyâm-eş) âb-gûn-sath

Harf-eş rakam-ı zi suxe-i Feth
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Ârâste hedye»i aerir-eş

Ez nu-u-kalem kemân-u-tîr-eş

Peyker-i tîği, ki gevher-i kân-i ve enzelnel-ha^iiddüı, beyân-ı şân-ı mehâ-
bet-gösteri fihi be^sün şediddür, bin âfitâb-ı pür-tâbdur, ki semt-i re'a-i
'adûya gelse ol bed-fi'âlün semet-i be's-i zevali zuhûr bnlur. Maşnk-i

uiyâmdan tulu' tise kenâr-ı âsumân gibi miyân>ı meydân-ı gîr-u-dâr
hûn-ı düşmenle şafak-gûn olur. Ayîn-i neşfet-ü [5a]-'adâlet ve kavânîn-i
saltauat-u-eyâletde eslâf-ı eşraf ve ecdâd-ı eraeâdına iktada ve ıktifâ

etrai.şdür. 'mesel) ElveledüH-burr yaktedi bi-âbâriıi'l-ğurr. kavâid-i dîn-i
mübînÜD te'yid-ü-teşyîdinde ve ma'âkid-i ahkâm>ı îslamun ihkâm-u-
ibrâmında ol kirâm-ı hayyir-i isrince gitmişdür. 'mesel)

Şinşinetün ''arifü-hâ men ahzem

Ve men eşbehe ebâ-hu fe-nıâ zalem

01 melik-i meiek-şifâtuû zâtında, ki 'avn-i Hallâkla menba'-ı ma-
hâsin-i ahlâkdur, hüsn-i Ijulkla hulk-i hüsn cem' olını.şdur. 01 lütf-i
Hakkun kulluğuna halk-ı cihân tamâm şubh-u-şâm pervane olsalar,

degül ki, zulâm-ı deycûr-ı zulmi def'içün vücûd-ı pür-nûn şem'

olmışdur. Câmesinün, ki ^arf-ı zarf-ı kelam-u-niyâm-ı husâm-ı tslâm-
dur, samur-ı deyçûr-ı şam gibi İçİ kakım-ı nûr-ı şubb-gâhdur. Bedr-i
tamâma ta'ne uran 'immâesinün, ki ğamâme-i bârân-ı ilısandur, şabâh-

da ve revâhda hem-sâyesi mihr-ü-mâhdur. 01 rûh-ı muşavverün, ki
ma?har-ı şûret-i lütf-ü-keremdür, peyker-i mutahbarı hem nûr-ı mü
cessem ve hem sâye-i Allahdur.

Beyt-i türkî li-müellifihi

İlâhi sayesini eyle memdûd
Ki sen râzısın andan

Şâh-zâde-i mu'azzam Sultân Cem, Pâdişâh-ı hilâfet-penâha muha
lefet şi'ârın izhâr itdügini, Kİşver-i Karamanun Leşker-i cerrâr-ı

hî-şumarın ihzar idüb, gelüb üâru'l-mülk-i Bursada karâr itdügini
beyan eyler.

Çüm sultân-ı cihân 'u) hakân-ı zaman Bâyezîd Hânun keff-i ihsanı
bast oluL, basît-i zeminden bisât-ı cevr-devr leff ve ehl-i 'udvâu keff

oldı, şemşîr-i cihân-gîr ve sinân-ı kişver-sitânı âfitâb-u-şihâb gibi şârik-
ü-bârik olub, âgâr-ı envâr-ı ma'diletiyle şark-u-ğarb-i âlem toldı.

Nazm-ı türkî li-müellifihi

faşdı pür-zer başmda nergisi gör

Yalımz râh-ı gülistânda girer
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Kimsenün 'ahd-i ^adl-i sultânda

Canı yokturkim ide eğri nazar

Anatolı ve Rûmili diyarında ne kadar serdâr-ı «sipehsâlâr varsa âsitan
^ismetine baş indirüb. dîvân-ı sultân-ı Rûm meydân-ı asuman gibi
nücûm-ı kurûmla toldı. Bölük bölük bilekler çekiiüb, münakkaş-u-

müzehheb kemhalar ve kadifelerle şahn-ı dîvân âsumân-misâl olub,
altun gümüş kaseler ve kadahlerle ol meydân pür-âfitâb-ı hilâl oldı.

Vüzerâ-yı şâhib-cezm-ü-rây ve ümerâ-yı rezm-ârây, vücûh-ı ahâlî ve
a'yân-ı mevâlî ve rü^ûs-ı l)adem-ü-şudÛT*ı haşem huzûr-ı pür-hubûrunda
Mzz-i mesûle vuşûl buldular. Şeref-i dest*bûsilye müşerref-ü-muğtenim

oldılar.

Nazm-ı fârisii

Z-ehl-i sipeh tâ be-b^dâvend-i kûs

Yâft heme kes şeref-i dest-bûs

Der haz-u-dibâ heme divân-ı şâh

Şûret-i dibâ şüde b^y^'ü'Sİpâh

01 Çemşîd-i kamer-' azm-ü-'Ulârid-bazmün ve ol Hurşîd-i Beh-
râmrezm-ü-Nâhîd-bezraün zamân serdârları, çâ'atinde ney gibi dâim
bel lıağlayub, devrân ser-hengleri hizmetinde çeng gibi kâim turdılar.

Ateş gibi serkeş eihâu-gîrler fermân-ı kador-te'sirine boyub tutub âb-ı

şemşîri korkusundan âsitân-ı asuman -nadirinde âfitâb-ı âlemgerd-ü>
bâd-i b^k-nevred gibİ baş indirüb yüz yire sürdiler. E^râf-ı eknâf-ı mel-
leketde Ve) kurûm-ı Kûmdan [Sb] bir kimse kalmadı, ki dergâh-ı ci-
hân-penâhma gelüb, itâ'at-ü-inkıyâd kılmadı. tUâ birâder-i kıbteri Sul
tân Cem, ki ol zamanda Karaman diyânnun şehryanydı, caddc-i 'iş-

yânda ısrâr idüb, ferraân-ı ûÜ'l-emre İ'tibâr İtmedi. Îblîs-i pür-telbîsün
idlâl-ü-iğvâsma ışğâ idüb, gûş-ı bûşla hitâb-ı müstetâb-ı EtVııHlâha ve
ep'uV-Rasıl/e ve CılVl'emri minküm emrin işitmedi. Varsak-ı pür-nifâh:
ve f urğud-ı 'anûdın cünûd-ı rünûdın cem' itdi. Hayl-i seyl-cûş-ü-cevşen-

pûşün mahrûse-i Buruşa üzerine akıttı.

Beyt-i fârisi

Kerân tâ kerân leşker-i kîne-sâbt

Zi İarende tâ Bursa yek-esbe taht

Şehrün şağır-ü-kebiri ğâret-i hasâretden korkub, istikbâl itdiler.
01 iklimüû a'yan-ü-erkânı pîşkeşler çeküb, ta'?îm-ü, icIâl itdiler. Sul
tân Cem çün Bursa tabt-gâhma. ki dârü'l-mülk-i kadîmdur, irdi, mülk-i
Rûma pâdişâh oldum, şanub, dimâğma bâd-i ğurûr girdi. Adına akçe
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kesdürüb, b^tbe akudub, âv-îıi'i selâtîn-i tâç-dâr-u-tabt-nîşîn üzerine
icrâ-yı kavânin itdi. Çün ol hâli, ki mûcib>i ibtUâl-i nizâm-ı memleket
ve kıvâm-ı saltanat idi, hazret-i pâdişâh-ı hiiûfet-penâh işitdi, hizâm-ı

cemi bûtk-i hurrera-hirâuı-i 'azme teng idüb, ol serkeşün âteşin bâran-ı

lutfIa teskin olmasa, seylâb-ı 'unfle söyündürmege ikdam eyledi. Âyîne-i
rûy-i şafâda vech-i salâh yüz göstermezse, nîrû-yu bâzâ-yı kahrle en-
cümen-i düşmeni tağıdub, cem'-i 'adû-yı kine-cııyı kam' itmeğe ihti
mam eyledi. Evvel, Vein tâifetâni min^l'mü''minina*ktetelû /c-cs/t^û
beyne-hümâ fehvâsı muktazâsınca, hasma, rems-u-âyîn-i selâtin üzerine
ta'zîm-ü-tekrîmle resûl gönderildi. Sebîl-i itâ'ate da'vct olınub, taleb-i
sulh kılmdı. Sipahiler cema'atinün ağası Musâ Beg, ki şehryâr-ı kâm-
kânın kadim hizmetkârlarından idi, ol ınaşlahatun takdimine ta'yîn
olınub, semend-i risâlete bindi. Vardı Sultân Ceme buluşdt. Netîce-i
sulhun mebâdisi tertibinde Mukaddemât-ı tergîb-ı tertîbden söyleme-
dük nesne komadı. Çün nuşb-upend sûdmend olmadığı bilindi,

Beyt-i türkî b-müellifihi

Sükûn bulmadı seyl-i tuğyân-ı Cem

Bilüb anı şâh-ı Feridûnhaşem

fermân-ı vâvibü'l-iz'ân-ı Fe-in bağat ibdâ-hûmâ ^aleH-urâ fekâtilü*l-
leti tebği hattâ tefie ilâ emri-llâh a imtişâl etdi. Aşljâb-ı tuğyânun define
ve erbâb-ı bâği-vü- 'udvânun rafine itmâm-u-ihtimâm üzerine yarak-u-
yasak görüb, kıtale ikbâb itdi.

Beyt-i farisi

Be-Ietâfet çü ber ne-yâyed kâr

Ser be-bî-hurmeti kesed nâ-çâr *Keçed)

Ayas Paşa iki bin Yeniçeri ile Bursaya varub, mağlüb olduğm

çeng-i ceng-i b^sm-i peleng-âhengle libâs-i be's-ü-şevketi mcsIûb
oldığm beyân eyler.

Şâbıkâ Sultân Camün badem-ü-başem ile Bursaya 'azm itdügt
zuhûr bubcak, ol kazîyeo nâ-raerzîye huzûr-ı pür-hubûr-ı Sultân-ı ci
hâna 'arz olıcak, mahmudu'I-bişâl-ü- mahsudu'l-imtisâl, yegâne-i zemâ-
ne Ayas Paşaya, ki vezîr-i şâlisdi, düstûr-ı a'zam îshak Paşa [6a] ve
nazir-ı mu'azzam Mustafa Paşa kadim vezirler idi, ol hâdişdi, iki binit
sâz-u-selebi müretteb Yeniçeri koşulub, buyurulmıştı, ki varub mezkûr
şehri a'dâyı bed-râydan b'fz ide, Kat'-ı merâhilde ve tayy-i menâzilde
peyk-i şimâl gibi izti'câl idüb, bâd-pây keştUerle derya yüzinden toğn

gide. Paşa-yı mezkûr mezbûr fermân-ı kazâ-mezâya iz'ân-u- imtigâl
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gösterüb, fiM-hâl yarağın görmiş, gemiye girmişti. Bileşince koşulan iki
bin merd-i neberdle deniz yüzinden toğrı Kudamyaya çıkub varmış,

Bursaya irmişti. Bunlar berilden vannea, Sıdtân cem anarudau geiüb,
mejkûr şehri almıştı. Varan Yeniçeri içeri giremeyicek, alay ile şahrâ-yı

hayrette kalmıştı. 01 diyârun nâbekârları, ki *azab-ı bikârlaridi. Yeni
çeri ile peykâra sebeb ararlaridi, Fırsat buldılar, b^dem-ü-haşem-i Sul
tân Ceme muvâfakat-u-mutâba 'at şiârın izhâr idüb, ol bed-kirdârlan-
nun aVn-ü-anşânndan oldılar. Bir taraftan hayl-i Karaman Yeniçeri-
nün üzerine seyl-i revân gibi akub, tîr-bârân itdiler. Bir ^raftan şehrim

levendi ve evbâşı başlarma taşı tolu gibi yağdurub, cem'iyetlerin tağıt-

dılar.

Beyt-i fârisi

Zi seyl-âb-ı hûn-riz ^ûfân şude

Ki ez bâm-u-der seng rîzân şude

01 bed-gümânlarun arasından çıkub, kenâr-ı kûhsâra tîr gibi gürizan
olmca, bu şimşîr-zenler siper gibi dest-gîr oldılar. Kemend-i takdir pây-ı

tedbîrlerini bend eylemişdi, lâ-cerem, zincire düşmiş şîr fibi her biri bir
levendin elinde esir oldılar. Mezkûr b^^^^t^'ü-b^dem-i mûr-haşr bu
şîrleri zebûn idüb, libâs-ı be'slerini soydılar, şimşir gibi 'üryan itdiler.
Nize gibi serkeşler tuğ gibi başı kaba ve âteş gibi yalm alak aldılar Sul
tân Ceme iletdiler.

Beyt-i fârisî

Ez ân feth Cem şûd besi şâd-kâm

Be 'işaret çü çemşid bi-girift câm

Conca-i bağ-ı feth açılduğına ferâh-nâk olup, cân-ı b^tıdân-u-mesrûr

oldı. Gül gibi gönli şâd ve bend-i ğamdan âzâd olub, dimağı bâd-i ğu-

rûrla toldı. Tedbir-i hamla nefs-i bed-fercâm kendüyi tağrir itmişdi.

Mezkûr dâm-ı fâsid- ser-encâmun dânesine, ki ol savaş bengâmmda ke
silen başlardur, mağrûr olmak, tavr-ı ^akıldan dûrdur. 'mesel) Rubbe
nâri keyyin, hilet nâne şeyyin

Hazret-i pâdişâh-ı bdâfet-penâh, sipâh-ı giyâb-şümân ibzâr idüb.
Sultân Cemim üzerine gitdügini, ol dabi haşemiyle ci-
dâl-ü-kitâle ikbâl idüb, âheng-i cengi dürüst 'derdest) ve 'azm-i
rezmi cezm itdügin bildürir.

Çün ol leşker-i cerrârun b^ber-i inkisârı bûtır-ı ^âtır-ı şebryâr-ı kâm-
kân mükedder itdi, hâtıf-ı devlet-i pâydân, ki vâkıf-ı esrâr-ı nihân-ı

cihândur, babt-ı bidârma bll^b idüb eyitdi.
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Mu^âlifân-ı tû mûrân büdend ü mâr şüdend

Ber-âver ez ser-i mûrân-ı mâr<geşte demâr

Sultân<ı cihan karmdâşmun tevsen-i nefsinde licâm*ı in'âm-ı ihsanla
Tam olacak başı yok gördi, ^mesel) A^p ahâke temreten fe-in ebâ fe-cem-
reten deyüb, akdâm-ı ikdam ve *azm-i rezm üzerine [6bJ muhkem
turdı. Hitâb-ı nuşh-u-pendi gûş itmeden ve cevâb-ı şulh-ı sûdmendi nûş

itmeden, ol serkeşün tab'-ı âbı olup, âteş-i sitizı tîz itdügini işitdi. El'
bâdiyü e?lamü di)dib buyurdı. Sipâh-ı 'âlempenâh ol fitne odım, ki dûd-ı
güşen-i mülki külhana döndürmişdi, söyündürmesine seyl gibi itdi.

Beyt-i türkî li-müelUfihî

Cûşe geldi leşker-i deryâ-şükûh

Toldı seyl-i haylile şahrâ-vu-kûh

Fermân-ı 'alî-şân-ı sultanî şöyle vârid oldı ki: Rûmili diyânnm leşker-i

kişver-penâbı, sipehsâlâr-ı Aşaf-i't'bâr Yahya Paşa-yı şof-dârla Şofyada

turalar; baki ümerâ-yı rezm-ârây-u-leşker-i kişver-küşây Süleymân-ı

zamanun dîvân-ı cihân-pîrayna hâzır olub âsitân-ı âsumân- fersâ-yı

sultaniden 'alem-i 'âlem-sitân-ı hakânî ref ohcak. kûs-ı nhlet-i vura-
lar.

Çün sefer-i zafer-eserün yarağı 've) yasağı gorildi, Kayser-i sikender-
denin Üsküdar yakasında otağı kurildı, bir sabah, ki mellâh-ı zamân
sipihr-i rûşen-çehrün altımdan küleğin 'amûd-ı şu'â İle kaldırub, sefîne-i
çarh-ı berine nûrânî bâd-bânla zînet verdi. Melik-i melek-manzar dâru'
1-mülk-i Çostantîndcn sâ'at-ı sa'd-u-vakt-ı meymûnda ç.ıkub, baht-ı

rûz-efzun ve tâli'-i hümâyûnla keştî-yİ gerdûn-gerd-ü-deryâ-neverde
girdi. Çün fülk-i felek-peyker ol deryâ-şükûh-u-kûh-Iengeri içine aldı,

bâd-ı nusret esüb, barkdirahş sancakları bayraklan direfşinden bâd-
bânlar açıldı. Mâhçe-i 'alemün, ki âftâb-ı 'âlem-tâba benzerdi, perte
vinden âb-ı derya pür-tâb olub, sinân-ı âteş-feşândan deniz yüzine
odlar saçıldı.

Beyt-i fârisî

Kevkebe^î çim felek ârâste

Mâh-ı 'alem tâ be felek hvâste

Dergâh-ı asumân-iştibûhdadergâh hâzırolan, nühzat-i pâdişûh-ı bdâfet-
penâha nâ?ır olan sipâh-ı kûh-şükûh-u-düşmen-kâh, ki yola çıksalardı

gerd-i râhdan gökyüz» rûy-i zengî siyâh olırdı, Akdenizden karabulutlar
gibi geçtiler, gitdiler. Üsküdar yakasını dâmen-i gerdûn gibi al bayrak
larla gülgûn idüb, ejdehâ-kirdâr nîzeler ve şîr-peyker 'alemlerle deşt-ü-
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hâmûnı mâl-â-mâl ildiler. Mâhiçe-i tuğ Hu^) evcd 'ayyuka irüb, (axıîıı*ı

fantanad bûk-u-kûs gûş-ı gerdûna girdi. Kızıl vale üstinde sancaklaruu
altunL başlan, kenâr-ı şafakta âfitâb gibi tâb virdi.

Nazm-i türkî li-müellifihi

Her 'alem bir fitne-i 'âlemdürür zerrîn-külâh

Mâh amma kadd-i serv serv amma b^ddi mâh

Gökten inmiş ol livâ-yı nûrdur bu zıll-ı Hakk

Ak sancağun dibinde pâdişâh'i dîn-penâh

Sul(ân-ı zamânun ordû-yı hiunâyun-ı gerdûn-mûy-u-bâmûn-gerdi, der-
yâ-yı cihân-peymây gibi deşt-ü-deri ser-â-ser ^utub, çârsûy-ı zemine
îoldı. Her diyârun cerrarı seyl-i new-bahâr gibi burûş-u-cûşla

fevç fevç. her fevc-i cevşen-pûş bir bahr-ı âhenîn-mevc, revân olub geldi,
ol deryaya koyıldı. Mihr gibi nizegüzârlar, sihâb gibi tîr-endâzlar, mâh
gibi siper-dârlar, sipihr-i bî-direng gibi tığ-ı [7a] mîğ-reng-ü-bark-

dırabşdan yer yüzine âteş-bârlar, bedr-i siper ve hilâl-i teber ve şihâb-ı

tir ve bakr-ı şemşîr ve kavs-i ferrû^-ı keman ve a^ter-i rubşân-ı sinânla
püşt-i hâmûn rûy-ı gerdûna döndi. Tabak-ı şafak ve varak-ı verd gibi
sürb ve sefîd-ü-zerd-i gülistân-u-âsumân gibi sebz-ü-benefş-i direfş-i

gûnâ-gûnla rûy-ı hava püşt-i bukalemûna, râyât-ı feth-âyâtun bayrak-ı

barb-tâbı 'arûs-ı gerdûna giU-ğün nikâb olub, zâğ-ı şâm berik-i sinân-
dan dîde-i 'ukâb ve tâvûs-ı bâm gerd-i siyâh-ı sipâhdan perr-i ğurâb

oldı. Püşt-i dürüşt-i zemin nişân-ı na'I-ü-mılj-i âhenînle pür-hilal-ü-
per\în olub, şikem-i çarb-ı berin gerd-i merd-i neberd ve esb-i tiz-ger-
den nâf-ı gazal-i Çin gibi müşg-i buşk toldı.

Beyt-i fârisî li-müellifi

'Ayn-i 'âlem bîre geşt ez gerd-i hing-i tîz-gcrd
Mağz-i gerdûn *atsa dâdu halk-ı derya sürfe kerd

Bu mehâbetle ol sipâh-ı deryâ-şükûh-u-kûh-şalâbet yüridi. Bahr-i ebr-
hurûş yeryüzünü tutub, ebr-i bahr-cûş gökyüzİni büridi.

01 taraftan Sultân Cem, dabî tabl-u-'alemle Bursadan çıkub, b®y'*
ü-haşemiyle 'âlem toldı. Cins-i ins ve zümer-i beşerden her ne yerde
fettâk-i bi-pâk varsa yanına cem'idüb, kânûn-ı bezm-ü-rezm üzerine
sâz-ı kârzâra düzen virüb, âheng-i cengi râst ve 'azm-i ^rûdârı cezm
itdi. nihâl-i mukâtele ve muşâff hayâlinde dikilüb, şecer-i nedâmet
-şemer-i cidâl-ü-bilâf gönlinde bitdi.
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Beyt-i farisî

Be-zed kûs u zi-deşt ber-^âst gerd 'kerd)
Havâ pür zi gerd ü zemin pür zi merd

Uayl-i bî-meyl-ü-amân-ı diyâr-ı Karaman sehâb-ı nev-bahar ve
seyl-âb-ı kûhsâr gibi b^urûş-u-cûşla revân olub, deryâ-yı zemîn-peymâ
gibi şehr önindeki şabrâya (olub, kulûb-ı ins-ü-câna mehabet bırakdı.

Varsak-u-furğudun fâsıd-nihâd-ı bed-kirdârlan, ki her biri bir fesâd
pmarmun başıydı. Bursa içinden Gök Dere gibi gürleyüb çıkdı. 01 bed-
kiş (âğîler Keşiş ^ağı kenârmdan Ak Çağlak gibi çağlayub akdi. Mezkûr
şehrün âlât-ı darb-u-harbi müretteb 'azabı da^î çıkub, saz-u-seleble
ârâste oldı. Meydân-ı neberdün meşhûr merdâneleri savaş kumâşıyla

gelincik çarşusı gibi pirâste oldı. Başlanna kızıl börkler giyüb, lâleler
gibi sancaklar kaldurdılar, sahraya çıkdılar. Şadâ-yı kerre-nâ-y ve sa-
fîr-i nefirle 'âlem-i b^âb-âbâd-u-süst-bünyâdı yıldılar.

Beyt-i türkî li-müellifihi
Çeri benzerdi bâğ*ı pür-bahâra
Kenârmda 'azablar lâle-zâra

Sultân Cem yanında ol göricek, kuvvet-i
kalb bultm, mesrûr oldı. Hevâ-yi bezm-ü-rezm ile tennûr-ı sinesi germ
olub, kâsed dimâğı bâde-i ğurûrla toldı. Gerçi bilürdi, kendüde olmâye
yok, ki, sâye-nişin-i çetr-i fillu'llâht fVl-arzı ile, ki leşker-i zafer-esseri
tûl-ü-'arz-ı zemine tolmışdı, mukabele idebileydi. Kâbil iniydi ki nûr
ile zili mukâbil olaydı, İhtimâl mi var idi ki kûh ile kâh müşâdeme kı-

laydı, mecâl mı var idi ki mâr ile mûr mukâtele idebileydi, emmâ ken-
düyi hayâl-i bi-me'âlinde mülk-i ^0§mâna sultân-ı vâris bilmişdi. Ev
hâm-ı bed-fercâımnda kiştezâr-ı memlekete dihkân-ı hâdis i'tikâd kıl-

mışdı. Umardı ki, hAyl-ü^haşemden, belki ümerâ-yı mu'az^amdan ba'zı

bed-râylar kendüye meyi idilirdi.* Vâkı'â erâzil-i nâsda hevâ-yı nefs-i
hasise mâ'il olur, bî-kıyâs ve vesvâs-ı Îblis-İ pür-telbîse tâbi' olur çok-
dur. *Arz-ı *araz için cevher-i *ırzm hâke salar, mâl içün *akâr-ı vakarın

pâ*mâl ider bi'bâklere hadd-ü-'add ve ğâyet-û-nihâyet yokdur.* Fırsat

makammda ve h^şûmet hengammda hazretti Padişâh-ı hilâfet-penâhı

koyub gidelerdi.

Beyt-i Türkî Ü-müellifih!

Beşerim ekseri behâimdür

Çar-sûyı hevâda hâimdur

Şekli inşân u şureti hayvân

Vâdi-yi cehl içinde ser-gerdân
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Caizdi ki, ol cemâ'atden tevakku' olınan şenâ'at sâdır olaydı. Hengâm-ı

cengde bİ-nâm-U'nenglerden cinâyetn ^iyânet ^âhir olaydı. Emmâ eşhr-

yar-ı rûşen-zamîr, tedbir-i dü-pezirle ol ihtimâb ref ve ol i^tilâlun sebi
lin sedd idüb, dest-i sîm-bân ve keff-i zemisân '®2İi habl-i bezUe
şedd itmişdi. Dirhem-ü-dîııârla mâl-â-mâl kis-ı mıknatıs-

pûlâd-nihadlamn kalb-i şalbin şöyle celb kılmışdı ki, mecâl-i in^itâf ve
ihtimâl-i inhirâf bi'l-küUiye selb olub gitmişdi.



VA'Z, KISSACILIK ve HADiSTE KUSSÂS

Doç. Dr. Mücteba UĞUR

îslam tarUunde va'z, gerek balk eğitimi, gerekse sosyal ve kültürel
hayat itibariyle son derece önemli konulardan biridir. Bir taraftan
balkın toplu halde bulunduğu mecscitlerde asırlarca islami eğitim-öğ-

retimin vazgeçilmez vasıtası haline gelen va'z, diğer taraftan onun deva
mım sağlamak suretiyle kültür hayatınm gelişmesinde inkan mumkin
olmayan tesirler icra etmiştir. Araştırmamızm satırları arasında görüle
ceği gibi, zamanla çığırmdan çıkmış, hiç değilse gaye ve hedefinde sap
malar meydana gelmiş bile olsa, halkı eğitmek, yerine göre yönlendir
mek yahut da belli görüşler etrafmda toplamak hususunda en tesirli
ve verimli vasıta yine va'z olmuştur.

Bildiğimiz kadarıyla bu önemli konuyu ele alan müstakil bir türkçe
araştırma bu güne kadar yapılmış değildir.^ İşte biz bu düşünce ile şu

mütevazi araştırmamızı va'z, va'zlarda kıssa anlatmak ve kussas
denilen va'zmda uydurma hikayeler, özellikle mevzu hadisler anlatanlar
konusuna ayırdık. Maksadımız va'z konusunun islami tarih seyri
içindeki durumuna özlü bir şekilde temas etmek, va'zlarda kıssa anlatma
konusu üzerinde durup hadis edebiyatında çokça rastlanan kussasın

1 Dr, Yaşar Kandemir, Mevsu Hadisler isimli eserinde kussâs konusuna mevzu kadislerle

ilgisi yönünden yer vermiştir. Dr. Giinay Tümer*in **Va'zda Takip edilecek Metot" başlıkh iki
makalesi neşredilmiştir.Ancak bu makaleler, adlarındanda anlaşılabileceği gibi, va^z metotlarına

dairdir. Bk. Diyanet Dergisi, 1978-XVİI, 1, 2 ve 6. sayılar. Halen Kiyâd İmâm Mubammed
b. Su'ud üniversitesi Araştırma Merkezi'nde çalışmakta olan değerli araştırmacı Dr. Kâsun
es-Samerrâ'î'nin, neşrettiği İbnu'l-Cevzi'nin Kitâbu%Ktusâs ve'l-Müzekkirîn isimli eserinin baş

tarafına koyduğu **Fennu'bKasas veM-Kussâs" başlıklı araştırmayı bu arada zikretmek isteriz.
('Kussâs, 5-35). Bu kısma ekli mukaddimede müellif, aym kitabın amerikah bayan müşteşrik

Dr. Marilyn Swartz tarabndan neşredilen edisyonu üzerinde durmakta, bu arada hatalarına

dikkat çekmektedir. es-Samerrâ't aynca Şam'da yayınlanan Mecma'u'i-Luğati'l-Arabiyye

Mecmuasının1975 tarihli 4. şayiamda uzunca hir makale yayınladığmdansöz etmektedir (s. 36).
Bu makaleyi elde etmek »mlcnm bulamadığımız için Kussos'm başmdaki makale ile ilgisini
tesbit edemedik.
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durumunu ele alarak bu zümrenin hadis ilmine, dolayisiyle islamiyete
verdikleri zararları ortaya koymaya çalışmak olacaktır.

Bir konunun anlaşılabilir olması her şeyden önce o konunun ter
minolojisine bağlı olduğundan iUdn kaynaklarımızda sıkça rastlanan
konuyla ilgili tabir ve terimlere kısaca göz atmak yerinde olacaktır:

a) Va' z;' i z a, m e v'i z a olarak da geçer. Bilinen ve meşhur ma
nasıyla va'z ve nasihatta bulunmak, bir kimseye kalbini yumuşatacak
sevap ve ikaba dair sözler hatırlatmak manasınadır, öğüt vermek de
tabir olunur.2 Va'z edene, bilindiği gibi, vaiz denir.

b) Te z k î r: Öğüt vermek , ahiret hayatını hatırlatarak nasi
hatta bulunmak anlamına gelir. "Bir kimseye bir nesneyi andırmak ve
batırma getirmek, va'z ve nasihat etmek manasma da kullanılmıştır.''^

Bu işi yapana müzekkir adı verilir.

c) Kıssa: Geçmiş zamanda yaşamış insanİarm başlarmdan geçen
ilgi çekici, ibret verici olay ve hadise. Kelimenin kökü olan Kss anlat
mak, haber vermek, bir haberi birine ulaştırmak , bir haber veya sözü
bildirmek manalarma gelir. Anlatüan, birine ulaştırılan habere k ı s-
8 a denir. Çoğulu k a s a s dır. Kıssa ve destan anlatana k â s tabir
olunur.4 Mübalağa sigasiyle k a s s â s denildiği de olur. Bu tabirlerin
çoğulu ise K u s s â s gelir. Kussâs,daha sonraları, halkm gözüne girmek
için va'zlarmda uydurma kıssalar anlatan kıssacılarla hadis uyduran
veya uydurma hadisleri va'zlarmda işleyen vaizler için kullanılan

özel bir terim haline gelmiştir.

tmam-Beğâvî (436-516) va'zı, "müslümanlara nasihat etmek, on
lara bilmedikleri dini işleri öğretmek, doğru olan dünya işlerine irşad,

iyiliği emredip kötülükten sakmdırmak, şefkatli davranmak, büyükle
rine saygı, küçüklerine sevgi duygulan beslemek ve bıktırmamak şar

tıyla güzel öğütler vermek" olarak tarif eder.5 Altmcı hicrî asır alim
lerinden Îbnu'l-Cevzî ise (öl. 597) va'z sanatınm üç ismi olduğunu ifade
ettikten sonra şu bilgiyi verir: "kâs, kasas denilen kıssalan şerh ve izah
eden, bunları anlatan kimsedir. Böyleleri daha çok mazide yaşamış

olanlarm haberlerini îrâd etmekte ibret almacak yönler ve öğütler

bulunduğundan böyle bir iş, asimda kötülenemez. Tezkir, halka Allah'm
nimetlerini bildirmek, anlatmak, onlan bu nimetlere karşı şükre teş-

2 KamuB Tercümesi, 2/540.
3 Aym eser, 1 /868.
4 Aynı eser, 2/393.
5 Şerhu'a'Sunne, 13/95. .
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vik ederek nankörlük etmemeleri için uyarmaktır. Va'za gelince, kalbi
rikkate getirerek korkutmaktır. Halktan çoğu vâUze kâs, kâssa müzek-
kir diyorlar. Halbuki doğrusu bizim söylediğimizdir."®

Bu tariflerden anlaşıldığına göre va'z, mü'minlere çeşitli şekillerde

nasihatlarda bulunup onları iyiliğe teşvik etmek, kötülüklere karşı

uyarmaktır. Kıssa, bu gayeyi temin edecek şekilde anlatılan, geçmişte

yaşamış insanların ibretli hayat hikayeleri ve başlarından geçen olay
lar veya bunları anlatmak, bir başka deyişle kıssayı va'zın bir vası

tası yapmaktır. Temsilî mahiyette bile olsa kıssa anlatmak, çeşitli

bilgi, kültür ve anlayış seviyelerinde olan insanlara, yerine göre muğ
lak, müphem hatta mücerred meseleleri basite irca etmek yahut da mü
şahhas hale getirip anlamalarını sağlamak için özellikle va'zlarda çokça
kullanılan bir usuldür.

Va'z ve nasihatin önemini ve halk üzerindeki tesirlerini burada

uzun uzadıya izah edecek değiliz. Yalnız şu kadarmı söyleyelim ki,
konunun insanlığın tarihi kadar eski olduğunu söylemek samrız bata
sayılmaz. İlave etmek gerekirse en eski medeniyelerden bizlere intikal
etmiş olan vesikalarda va'za yer verildiğine rastlamak mümkündür.
Bunları sayıp dökmek, hatta milsaller vermek her zaman için imkân
dahilindedir. Ne var ki bu işi yapmak bizim için bir nebze konu dışma

çıkmak olacaktır. Bu itibarla burada, islâmî kaynaklardan konuya
ışık tutan bir - iki misal vermekle yetineceğiz.

Kur'ân-ı Kerim'in 31. suresinin bazı ayetlerinde, sure adıyla anı

lan Lukman'm, oğluna öğretici mahiyette nasihatta bulunduğundan

bahsedilir.'' Bu nasihatlardaki zarif üslüp, va'zlarda takip edilecek
metodu göstermesi bakımından son derece dikkat çekicidir, öte yandan
Hz. Musa'nın, Allah yolunda yapılan kahramanlık günlerini anlatarak
kavmine va'z ettiği, hadislerde rastlanan malumat arasındadır.^ Bu
Allah Elçisinin va'zlannm ne derese tesirli olduğu, dinleyenleri arasında

vecde gelerek gömleğini yırtanların bulunduğunu gösteren rivayetler
den anlaşılmaktadır.^

Cahibye devri denilen islam öncesi devrede araplar arasmda-
ki edebi, ictimâ'i ve kültürel hayatın tezahürleri arasmda va'zdan
ziyade kasas denilen kıssa anlatmak işine çokça rastlanır. O kadar

6 JCiMsâj, 65. 67.

7 13, 16, 17, 18 ve 19. ayetler.

8 Buhârî, te&îr: 5/232: MütUm, feda'i) 46: 7/lOS; /6r Mâce, ikame 86; Müaned, 5/120.
9 S»/aluVSq/rr, 3 /26S.



294 MÜCTEBA UGUR

ki her arap kabilesinin şairi kâsdır. Hatibi, arrâfı, kahini hepsi
de, aynı zamanda, birer kâsdırlarJO Kıssalarının konusunu ise ge
nellikle eyyâmu'l-arab tabir edilen kabileler arasında cereyan
etmiş, daha çok savaşlar, bu savaşlarda gösterilen kahramanhklar,
yiğitlik ve cesaretten ibaret olaylar teşkil eder." Bunun yanısıra arap-
larla civar milletler arasmdaki savaşlar, bu savaşlar sonunda yapılan

anlaşmalar ile afaki konuşmalar ve hayalı olaylar kasas konuları ara-
smda önemb bir yer tutar. Ayrıca kinde, Ad, Semûd, Amâlika, Ashâb-ı
Kehf, arap dinleri ve inanışları, pazarları, kahinleri, cinler ve benzer ko
nular kıssacıların gerçek hayata uyup uymadıklarım düşünmeksizin

çeşitli edebî üsluplarla anlata geldikleri kıssa ve efsane konularından

sadece birkaçıdır. Bu kıssalardan yahudilerden öğrenmiş oldukları 'Avc
('Uc) ibn'Unuk kıssası gibi aralarında geniş çapta yayılma imkam bu
lanlar da vardır.'2

Özet olarak tekrar etmek gerekirse cahibye devrinde kasasm hi
tabetin yanmda arap kültür ve sosyal hayatmda küçümsenemeyecek
bir yeri olmuştur. Ne var ki çoğu kabile sınırım aşmış, bütün yanm
ada civarına taşmış olan kıssalar, islamiyetin gelişi sonucu yerini ig_
lâmî rivayetlere bırakmıştır. Bununla birlikte asırlarca toplum fertleri
arasında anlatüa anlatıla adeta kökleşmiş ve toplum kültürürünün
bir parçası haline gelmiş bazı kıssaların islami devirde hafızalardan

tamamen silindiğini söylemek oldukça zor hatta imkansızdır.

Miladi yedinci asnn başlannda Hz. Peygamber'in Mekke'de pey-
gamberbğini ilan etmesi, daha sonra Medine'ye hicreti ile araplarm
yeni bir dünya görüşü, yeni bir içtimai nizamla karşılaştıkları muhakkak
tır. Buyeni nizam içinde eğitim öğretimin şüphesiz, önemli bir yerivar
dı. Bir taraftan ilâhî emirve yasaklar, diğer taraftan bu emir ve yasak-
larm uygulanması ve öğrenilmesi Hz. Peygamber'e çevresini oluşturan

10 ea-Samerro'î, 5.

11 Tâıihul-EdebiH'Arabi. 204. Bu olaylara dair geuiş bilgi için bk., el-Arah KabU'l-
İslâm, 208 vd.

12 eUEsrârul-MerfıVa, 112 (443). Burada bu hikayenin tarih ve lefaiz kitaplanna geçme
sine hayret etmek gerektiğini belirten Molla Aliyyu'l-kaarî, "haddisû an benî isrâ'îl-" hadisini
açıklarken başka yerde "tahaddüs"Avc b. Unuk... gibi hikayeler anlatmak ve Kur'ân-ı KerimMe
mevcut kıssaları tafsil etmek olduğunu söylüyor. (Mirkât, ilm: 1/128) Elmalılı Ahmed Hamdi
Merhum ise bu kıssanın türkçede "Ucu BoIuk" masalı diye bilindiğini kaydediyor. Bk. Hak
I)ini Kurbân Dili, 2/1644.GaziUn. Eğilim Fak. Türk Dili ve Edebiyatı Eğitimi BölümüBaşkanı
aziz dostum dr. Abdülkerim Abdilkadiroğlu aracüığı ile Ankara'da buiunan halk edebiyatı

alanmda tanmımş imza sahibi birkaç ilim adamına sorduğumuz halde maalesef bu kıssanm

türk halk edebi) atmdaki yerini tesblte muvalfak olamadık.
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mü*min]eri eğitmek vc yeni nizamın esaslarmı öğretmek vazifeeini
yüklüyordu. Kısacası Allah Resulü kendisine inananlara telkin ve tavsi
yelerde bulunmaktan, onlara va'z edip Öğütler vermekten geri kalamazdı.
Müminlere Va'z ve nasihatla lıulunmak Hz. Peygamber için bir bakıma

dinî bir vecibe mesabesindeydi; zira önce Allah, mü'minlere çeşitli

hükümler bildirmek, onlara gidecekleri yollan göstermek, emir ve ya
saklarını açıklamak suretiyle bir anlamda öğütler vermekteydi. Kur'ân-ı

Kerim'in şu mealdeki ayetlerinde buna işaret edilmektedir:

"Allah bununla size, gerçek, ne güzel öğütler veriyor."^^

"(Allah) size, iyice dinlemeniz, anlayıp tutmamz için bu şekilde

öğüt vermektedir."^'*

Kur'ân-ı Kerim'in bizzat kendisi de insanlar için bir va'z ve

nasihat; bir öğüttür. Şu ayette ise buna işaret buyurulmaktadır:

"Bu (Kur'ân) insanlar için bir beyan, (kötülüklerden) sakmanlar
için de bir hidayet, bir öğüttür."*^

Hz. Peygamber'in, çevresindekilere, özellikle mü'minlere va'z vc
nasihatta bulunması,onlara öğütler vermesi de ilahî emirler arasmdaıdr.

Bu, peygamberliğine ait tebliğ ve öğretim vazifesinin tabii bir sonucu
dur. Konuya yer veren ayetlerden birkaçının meali şöyledir:

"Onlara öğütler ver. Kendilerine dair tesirli sözler söyle.

"Rabbinin yoluna hikmetle, güzel öğütle davet et."'^

"Sen (Kur'ân ile) va'z ve nasihat et; çünkü öğüt mü'minlere fayda
verir."l8

Hal böyle olunca mü'minlerin va'z ve nasihatten uzak kalmaları

düşünülemezdi. Kaldı ki Hz. Peygamber, az önce de işaret ettiğimiz

gibi, bizzat peygamberliği icabı tebliğ vazifesinin yanısıra tebliğ ettik
lerini uygulama ve öğrenilmelerini sağlama gibi bir vazife ile vazifeli
bulunmaktaydı. Bu durum ise va'z ve nasihati eğitim-öğretimbahsinde,
zamanın şifahi öğrenim geleneği icabı olarak lüzumlu, hatta zaruri
kılmaktaydı.

13 4. en-Niflâ, 57.

14 16. en-NahI, 90.

15 3. AM tmrân, 138.

16 4. en*Nisâ, 63

17 16. en-NahI, 125.

18 51. ez-Zâıiyât, 55.
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Kaynaklanmızm belirttiklerine göre Hz. Peygamber, mü'minleı-e

va'z ve nasibattan bir an olsun geri kalmamıştır. Onlara her fırsatta,

çeşitli vesilelerle va'z etmiş, öğütler vermiştir. Allah Resülünün va'zlaım-

da eğitim-öğretimi ön plana aldığı dikkati çekecek kadar açıktır. Bu
arada vazlan arasında ibretli yahut temsili mahiyette kıssalar anlat
tığı da olmuştur. Onun va'z ve nasİhatta bulunmasma ve va'zlarmda
ibretli kıssalar anlatmasına tesir eden amillerin başında hiç şüphesiz,

Kur'ân-ı Kerim gelir. İlahi hitabm, son peygambere, va'z ve nasihat
ta bulunmasma, kendisine inananlara ibret alacaklan şeylerden bahset
mesine işaret eden ayetlerden birkaçınm mealim verelim:

"Sen onlara öğüt ver. Esasen sen sadece bir öğüt vericisin. Onlara
karşı zor kullanacak biri değilsin."!^

"Gelecek azabdau korkanlara Kur'anla öğütler ver."20

"Sen onlara (bu şeküde) kıssa (1ar) anlat. Olur ki üzerinde düşünür,

(ibret alır) lar."2i

Geçmişte yaşamış insanların, özellikle peygamberlerin ibret verici
yaşayışlarmı anlatmakta, başlarından geçenleri, hak ve hakikat müca
delesinde karşılaştıkları güçlükleri hatırlatmakta mü'minler için elbette
sayısız faydalar vardır. Şu ayette buna işaret buyurulur:

"Onlarm (peygamberlerin) kıssalarmda akıl sahilpeleri için elbette
ibretler vardır."22

Hz. Peygamber'in, çevresini teşkil eden insanlara, özellikle kendisi
ne inanmış olanlara va'z etmesinde tesiri olduğu şüphe götürmeyen
ikinci husus, yukarıda da işaret ettiğimiz peygamberliğin tebbğ ve öğ-

tim gibi iki önemli vazifesinin yerine getirilmesi mecburiyetidir. Kaynak
larımızın belirttîkleine göre o, geneUikle namazlardan sonra mü'
minlere dönerek onlarla konuşurdu. Halile konuştukları arasında

va'z ve nasihata yer vermesi, belki de müslümanlara doğru bilgiler
vermek, yahut bir şeyler öğretmek üzere geçmiş milletlerden sÖz açmış

olması gayet tabiidir. Böylece o, her şeyden önce Kur'ân-ı Kerim'in
tebliğ ve öğretim metoduna uygun hareket etmiş olmaktadır.

İslam Dininin zuhur ettiği sıralarda araplann kültür hayatı ve bilgi
seviyesi oldukça sımrb idi. Yazılı metinlere sahip olmadıkları için bildik
lerini işitme ve görme suretiyle öğrenmekte, öğrendiklerini ise şifahi

19 88. el-Ğâşiye, 21, 22.
20 50. Kaf, 45.

21 7. el-A'râf, 176.

22 12. YÛBuf, 111.
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nakil yoluyla nesilden nesile aktatmakta idiler. Bu husus şüphesiz,

Hz. Peygamber'in va'zı bir eğitim-öğretim vasıtası olarak kullanışının

önemli ve anmaya değer bir amili olmuştur, öte yandan bizzat kendisi
dinin nasibattan ibaret olduğunu söylemiştir.^î Her ne kadar bu ha-
disdeki nasihatin genel manada, bir kimsenin iyiliğini istemek olduğu

söylenmişse de hadisin bunu sağlamak için bilinen anlamıyla va'z ve
nasihatta bulunmak ve Öğütler vermek manasından hali olmadığı

açıktır.

Bir toplumun kökleşmiş adet ve telakkilerini kökünden kazımak

son derece zor bir iştir, özellikle atalarmdan intikal eden adetlerine
son derece bağh olan araplar arasmda asırlarca yer etmiş kasas adetini
bütünüyle kaldırmak Hz. Peygamber için hiç de kolay olmamıştır. İlave

etmek gerekirse, İslam öncesi devrede arap sosyal ve kültür hayatında

büyük önemi haiz olan kasas geleneğinin islami toplum kültürü yayıl

maya başlayınca tamamen ortadan kalkmış olduğunu söylemek zordur.
Bıma az önce işaret etmiştik. Nitekim Yusuf suresinin nüzulüne sebep
olarak zikredilen bir hadise yukarıda söylediklerimizi teyid ettiği

gibi, Hz. Peygamber'in, va'z ve nasihatları arasında kıssalara yer ver
mesinin sebeplerini de açıklar mahiyettedir. Aynı olay, kanaatimizce
bilahare kıssacdığın hortlaması diyebileceğimiz va'z esnasında hayali
hikayeler, uydurma kıssalar anlatma hareketinin dibinde yatan mü
him bir sebebe de işaretten hali değildir. Sa'd b. Ebı Vakkâs'ın (öl. 55).
rivayet ettiğine göre "Hz. Peygamber'e Kur'ân-ı Kerim nazil oluyordu.
Allah Resulü bir süre nazil olan ayetleri okudu. "Yâ Resûlallah, bize
biraz da kıssa anlatsan" dediler. "Biz sana kıssalarm en güzelini anla-
tiyoruz" anlamına gelen ayet^** nazil oldu. Hz. Peygamber (s.a) bir süre
daha Kur'an okudu. Bu sefer de "Yâ-ResuUah, bize konuşma yapsan
dediler. Bunun üzerine Yüce AUeh "Allah, sözlerinin en güzelini indir
di" manasına gelen ayeti^s inzal etti."26

İşte bu ve benzeri amillerle Allah Resulü, tebliğine parelel olarak,
eğitici-öğretici mahiyette va'zlar yapmış, sahabeye öğütler verip nasi-
hatlarda bulunmuş; gerektiğinde geçmiş milletlerin ibretli kıssalarmdan

anlatmıştır. Şimdi bunlara misaller verelim:

23 Hadis için Bk. Müslim, iman: I /53; Ebû Dâvud, edeb 67: 5/233 r. 4944; Tİrmisi, bir
17: 4/324 r. 1926; A'ese'î, bey'a 31: 7/140; Dârimİ, rekâ'ik 41: 2/311; Müsned, 1/351, 2/297,
4/102, 103.

24 12. Yûsuf, 3.

25 39. ez-Zumer, 23.

26 Mütiedrdt, 2/345.
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el-îrbâd b. Sâriye (öl. 75) anlatır: Hz. Peygamber (s.a) bize bir
gün sabah namazım kıldırdı. Sonra döndü. Son derece beliğ bir şekilde

va'z etti. Öyle ki bu vaazından gözler doluktu, kalpler titredi.

Câbir b. AbdiUah'tan (öl. 74) rivayet edildiğine göre "Allab Kesûlü,
özeUikle bayram hutbelerinde mü'minlere va'z ve nasİhatta bulunurdu.
Bir keresinde bayram namazını kıldırınca Bilal'e dayanarak kalktı.

Allah'a hamd ve senada bulundu. Müslümanlara va'z etti. öğütler verdi.
Onları itaate çağırdı. Sonra Bilal'le birÜkte kadınlar (m bulunduğu

taraf) a döndü. Onlara AUabtan korkmayı emretti. Sonra va'z ve nasi-
hatta bulundu, öğütler verdi. Allah'a hamd ve senadan sonra kadınları

da itaate çağırdı."2S

"Hz. Peygamber (s.a) cuma günleri iki hitabede bulunur; iki hutbe
arasında otururdu. Hutbede Kur'ân okur, müslümanlara öğütler ve-
rirdi."29 Cuma va'zını fazla uzatmazdı. Söyledikleri birkaç cümleden
ibaret olurdu.

Abdullah b. Mes'ûd'un (öl. 32) rivayetine göre "Hz. Peygamber
(s.a) va'zları esnasmda mü'minlere bıkkınlık gelmemesi için belli günleri
kollar, konuşmasım zaman zaman yapardı."31 Va'zlarında bazen sesini
yükseltirdi."32 en-Nu'mân b. Beşir'in (öl. 64) bir hitabesinde "Hz.
Peygamber (s.a) den duydum diyerek belirttiğine göre "Allah Resülü."
sizi Cehenneme karşı uyarayım mı?" diye başlayarak va'z etmiş, konu
şurken sesini öyle yükseltmiştir ki, çarşı-pazarda işi-gücü ile meşgul

olanlar bile duymuşlardır."33 O, "Suffe Ehline uğrar, onlara da va'z
eder; öğütler verirdi."3^ Husumetle huzuruna gelenlere bUe öğüt ver
mekten, nasihatte bulunmaktan geri kalmazdı.33

Allah Resulü, kendisi bizzat bu şekilde mü'minlere va'z ve nasi-
hattan, onlara öğütler vermekten bir an olsungeri kalmadığı gibi, çeşitb
yerlere gönderdiği amillere tevsiyelerde bulunurken va'z ve tezkîr

27 Ebû Dâvud, sünne 6: 5/13, r. 4607; Tirmizi, ilm 16: 5/44; îbn Mâce, Mufc. 6: 1/İS;

Dûrimi Muk. 16: 1/44; Miisned, 4/126, 127.

28 NeseH, îdeyn: 3/152.

29 Aluslim, cumu'a 10: 3/9.
30 Ebû Dâvud, salât 231: 1/663, r. 1107.

31 Buhâri ilm 12: 1/25; da'avât 69: 7/169; Tirmizî, edeb 72: 5/142 r. 2857; Müsned,
11317, 378, 425. 440. 443, 462.

32 Buhâri, ilm 28, ahkâm 13; Müslim, salât 182; tbu Mâce, ikame 48; Müsned,
4/118, 119; 3/273 de olduğu gihi.

33 Miisned, 4/272; Kussâs. 188.

34 Müsned, 4/8. Krş., İbn Mâce, fiten 1; 2/1245r. 3929.
35 Misali için bk., Buhâri, ahkâm 20: 8/112.
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konusuna yer vermekten de geri kalmamıştır. Söz gelişi TJbeyd b. Sabrdan
rivayet edildiğine göre Yemen'e gönderdiği amilicrin herbiıine Kur'ân-ı

Kerimin müzakere yoluyla öğrenilmesini sağlamalarım, bunun yanı-

sıra da zaman zaman müslümanlara va'z etmelerini emretmiştir.^^ İkin

ci emrine gerekçe olarak va'z ve nasihatin mü'minlerin salih ameller
işlemelerine en kuvvetli amil olduğunu göstermiştir.^^

Buraya kadar verdiğimiz misallerde görüldüğü gib, Hz. Peygamber
mü'minlere devamlı diyebileceğimiz şekilde va'z ve nasihat etmiştir.

Kaynaklarımızm verdiği bilgilerde onım va'zlarının konusunu umumi*
yetle Allah'a itaat, çeşitli dinî konular, toplum hayatı ile ilgili bazı

meseleler, emir ve yasaklar teşkil etmiştir. O, va'zlarmı daha çok mü'
minlerin bir arada olduğu namazlardan sonra yapmış, aynca her işinde

olduğu gibi va'zlarında da kolaylığı tercih ederek bıkkınlık vermemeye
bilhassa dikkat etmiştir. Bu arada kadınları da ihmal etmemiş, erkek
lerden kendisini dinlemeye fırsat bulamadıklarını bildirerek kendileri
için zaman ayırması ricalarına cevap \ ermiş; ayrı bir gün de onlara va'z
etmiştir.^'^

Kıssa konusuna gelince Hz. Peygamber, va'zlan arasmda zaman
zaman geçmiş ümmetlerin ibretli kıssalarına da yer vermiştir. Bunları

anlatırken öyle inanıyoruz ki Kur'ân-ı Kerim kıssalarında gözetilen
hedefe paralel olarak mü'minlerin ibret almalarını dikkate almış olma
lıdır. Hz. Peygamber'in anlattığı kıssalar arasmda hadis Ütcratüründe
rastlananların belli başhlarmdan birkaçı şunlardır: Yağmura tutulup
bir mağaraya sığınan, mağara ağzını bir kaya parçasmın kapatmasıyla

içeride mahsur kalan üç kişUik bir grubun Allah rızası için yaptıkları

iyilikleri anlatmalanyla çıkış yollarım kapayan kayamn peyderpey
açılarak kurtulmaları kıssası,^^ İsra'il oğullarından Allah'm zenginlik
vererek imtihan ettiği kel, kör, abraş üç kişinin kıssası,'*'^ Hz. Musa ve
Hızır Kıssası,**' sihirbaz ile çocuk ve rahip kıssası,'*^ rahip Cureyc'in
henüz beşikte iken konuşturduğu çocuk kıssası.**-^ Bu kıssalarda işlenen

temalarm genellikle Allah'a itaat, nimetlerine şükretmek ve çeşitli ah
laki hasletler olduğu dikkati çekmektedir.

36 el-İsâbe, 4/413.
37 70.

38 Buhârî, iİm 36: 1 /34.

39 Buhârî, hars 13: 3/69; eohiyâ S3: 4/147; Alüsbed, 2/116.

40 Buhârî, bedVI-haik, 4/146; Müslim, zühd, 8/213.

41 Buhârî, ilm 44: 1/38-9; Tefsir: 5/230-1.

42 Müslim, 8/229.

43 MüsUm, birr 2: 8/3.

_ ..al-^ ....s
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Sahabilerin, Hz. Peygamber'den öğrendiklerini aralarmda müza
kere ederek birbirlerine öğrettikleri bilinen bir gerçektir. Gayet tabiidir
ki sahabeden bir kısmı bu müzakereler sırasında Hz. Peygamber'
den öğrendiklerini naklederlerken onun va'z ve nasihatları arasında

anlattığı kıssaları da tekrar etmek suretiyle öğrenmişlerdir. Böylece
hadislerle birlikte kıssa olarak anlatılanlar da sahabe arasında yayıl

mıştır. Esasen Allah Resülünden öğrenmiş olduklarını yaymak husu
sunda olağanüstü bir gayret göstermiş olan sahabenin, öğrendikleri

şeyler arasmda bir ayınm yapmaları, bir kısmını öğrenip bir kısmını

bırakmalan düşünülemez. Böylece va'z ve Hz. Peygamberin vazlarm-
da anlattığı kıssalar sahabe tarafından benimsenmiş ve muhtemel bir
zaman ölçüsü ile Medine devrinin sonlarına doğru sahabe arasında va'z
edenler olmuştur. Kaynaklarımızın verdiği malumat ve az önce serdet-
tiğimiz düşünce bizi bu sonuca götürmektedir. Ayrıca islâmî tcbliğatm

öğrenim şartlarını göz önünde bulundurursak bunu son derece tabii bir
netice saymakta güçlük çekmeyiz. Ancak burada ister istemez bir soru
akla gelmektedir. Acaba sahabeden va'z edenler Hz. Peygamber gibi
mi va'z ettiler yoksa va'zlarmda kasasa yer vererek kıssacılık işinin

başlamasına yol mu açtılar? Bu soruyu akla getiren husus, Hz. Peygam
ber henüz hayatta iken va'z edenlerden bahseden rivayetlerde daha
çok kasas tabirinin geçmiş olmasıdır.

Yukarıda k s s fiilinde bir şeyler anlatmak manasının bulunduğunu

işaret edilmişti. Aynca İmam Ahmed b. Hanbel'in (Öİ.241) aşağıda

geniş çapta ele alacağımız bir rivayetine göre "Hz. Peygamber zamanm-
da va'zlarda kıssalar anlatılmıyordu." Kıssa anlatmak işi fitneden son
ra zuhur etti. Şu hale göre Hz. Peygamber henüz sağken va'z eden saha-
biler va'zlarmda genellikle öğütler vermek, Cennet-Cehennera ahva
linden söz etmek, dinleyenlere Kur'an okuyup açıklamak ve Hz. Pey-
gamber'den işitmiş oldukları hadisleri rivayet etmek yolunu seçmiş

olmalıdırlar. Gerçi az önce söz konusu ettiğimiz gibi, Hz. Peygamber
va'zlarmda geçmiş milletlerin ibretli kıssalarını bizzat kendisi anmış,

böylelikle va'zlarda kıssa anlatmayı normal karşılamıştır. Fakat henüz
islami esasları Öğrenme merhalesinde olan sahabilerin, umumiyetle
bunları iyice öğrenmek yerine tali derecede bile sayılamıyacak şeylere

rağbet etmeleri kanaatimizce akla uzak bir ihtimaldir. Kaldı ki saha
beden kiminin va'zma Hz. Peygamber'in de geldiği, konuşanm, va'zmı

kesmek istemesi üzerine mani olduğu ve sonuna kadar dinlediğini gös
teren rivayetler vardır. Şüphesiz bu va'zlarda tasvip etmeyeceği bir
husus olsaydı muhakkak ikaz ederdi. Rivayetlerde böyle bir hususa
rastbyamamış olmamız bizce Hz. Peygamber'in sağhğmda va'zeden
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sahabüerin yukanda işaret ettiğimiz esaslar doğrultusunda va*z
ettikleri kanaatim te'yid eder mahiyettedir. Bahse konu rivayetlerden
biri şöyledir:

Ebu Umâme el-Bâhilî'den (öl. 86) rivayet edildiğine göre şunları

söylemiştir: *'Hz. Peygamber (bir gün) namazı kıldırdı. Bir de baktık

ensardan biri*^ va'zediyor, öğütler veriyor. Etrafındakiler dinliyorlar.
Ensârî, Hz. Peygamber (s.a) in geldiğini görünce anlatmakta olduğu

şeyleri kesdi, saygı için ayağa kalktı. Hz. Peygamber ona yerinde kal
masını işaret ett. Sonra kimseyi rahatsız etmeden kalabalığm arka
tarafında bir yere oturdu. Ensârî va'zmı bitirince Allah Resulü (s.a) in
yanına geldi, karşısma oturdu. Oradakiler de Hz. peygamber (s.a) in
olduğu tarafa döndüler. Hz. Peygamber Ensârîye "yerinden kalkma,
vaazını kesme; zira ben nefsime, sırf rızasını umarak sabah-akşam

AUah^a dua edenlerle birlikte sabretmesini emrettim. Sabaha eriştikten

güneş doğasıya kadar Allah'ı zikreden bir kavimle beraber sabretmeyi
dört mü'min köle azad etmekten daha hayırh bulurum" buyurdu."45

Görüldüğü gibi Hz Peygamber'in sağlığmda va'z onun şahsmda,

önemli bir vazife olarak yürütülmüş, sababilerden bir kısmı Allah
Resulü'nün va'zlanna paralel bir doğrultuda eğitici-Öğretici mahiyette
va'zlar etmişlerdir. Onun ebedi aleme göçmesinden kısa bir sonra ise
durum okdukça değişmiştir.

Sahabe ve tâbi'ûn zamanı diyebileceğimiz takribi bir ölçü ile hic
retin ilk bir buçuk asrmda va'z konusu önemini korumakla kalmamış,

üstelik yeni boyutlar kazanmıştır. Bu demektir bir taraftan halkın

va'za rağbeti artmış, diğer tarafmdan bu artan rağbet ölçüsünde şekil

ve maksatları oldukça değişikliğe uğramıştır.

Bilinen bir gerçetir ki sahabiler, islâmî fetihlerin gelişmesi ile ge
nişleyen hudutlar içine dağılmışlardır. Hepsi olmasa bile, gidenlerin
herbiri gittiği yere Hz. Peygamber'den öğrendiklerini de götürmüş ve
orada yaymıştır. Yine fetihler sonucu islâm ülkelerine katdan yerlere
gidenlerin herbiri Hz. peygamber'den öğrendiklerini yerleştirmek,

öğrenilmesini sağlamak üzere gayretler göstermişlerdir. Bu gayretlerin
sonucu olarak içlerinde va'zı bir vasıta olarak kullananlar olmuştur.

Kaynaklanmızm kaydettiklerine göre İbn Mes'ûd (öl. 32), Mu'âz b.
Cebel (öl. 18), Ebû Mûsa'l-Eş'arî (öl. 44), Ebu'd-Derdâ (Öl. 32),
Ebû Hureyre (öl. 59), Şeddâd b. Evs (öl. 64), Abdullah b. Abbâs (Öl. 68),

44 İbn Mes'ud'un rivayetine g&re bu şahıs, ÂbduUab b. Revâfaadır. £uuâf, 72.
45 Mütnedj 5/261, 366. Krş., Kummû», 71; To&sir, 253.
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Temim ed-Dâri (öl. 40), Huzeyfe b. el-Yemân (öl. 36), Utbe b. Cazevân
(öl. 17), Selmânu'l-Farisî (öl. 34), Ebû Zerri'l-Ğıfâri (öl. 31), el-Esvedu*
bnu*8-Serî' (öl. 42) Abdullah b. Revâha (öl. 13) sahabenin önde gelen
vaizleri idiler.^ö Bunlardan İbn Mes'ûd, herperşembe günü va'z ederdi.47
İbn Abbâs, cuma günleri hadis rivayetiyle, bu arada va'z ve nasihatla
meşgul olurdu. Abdullah b. Revâha pek sık olmamakla birlikte va'z ve
nasihattan geri kalmazdı.'*^

Raşid Halifelerin de mü'minlerin emiri bfatıyla hutbelerinde ve sair
konuşmalarmda halka va'z ve nasihatten geri kalmadıklarmı buna ek
lersek diyebiliriz ki, Hz. Peygamber'in vefatından sonra va'z bir müddet
normal seyrinde devam etmiştir. Bu arada müslümanlar arasmda va'z
etmek için resmi izin isteyenler olmuştur. Temim b. Evs ed-Dâri bun
lardan biridir. Temim, kaynaklarımızda Medine mescidinde ük va'zeden
va'zlarmda ilk olarak kıssa anlatan kimse olarak geçer.**^ Hz. Ömer'den
(öl. 13) va'zetmek için izin istemiş; halife, "bu iş bana kalırsa hayvan
boğazlamaya benzer" diyerek işin önemine işaret edip izin vermek is-
memişse de İsrar üzerine vermiştir.^O Şurası dikkate şayandır ki Temim,
önceleri hristiyan iken hicretin dokuzuncu yılmda müslüman olmuştur.

Hz. Peygamber'e Cessâse ve Deccâl kıssalarmı anlatan kimse olarak
tanınır. Rivayette bakılırsa Allah Resulü (s.a) bu kıssaları Tennm'den
duyduğu şekilde minberden müslümanlara anlatmıştır ve bu husus
onım menkibelerinden sayılmıştır.^^ Hz. Peygamber'e kıssa anlatmış

olması menkibe sayılan bir sahabinin ayni şeyi mü'minler için yapmış

olması son derece tabü sayılmakicabeder.

Diğer taraftan meşhur alim et-Taberî'nin (öl. 310) kaydettiğine

göre fetihlere giden islam ordusunda görevli kâslar vardı. Söz geUşi

hicretin 13. yılmda yapılan Yermûk savaşmda kâslık vazifesini Ebû
Süfyân (öl. 33) yapmıştır.52 öte yandan et-Taberi'nin bu haberini
teyid eden bir rivayet daha vardır ki o da Konstantiniyye seferine giden
orduda bir kâssm bulunduğudur.^i Bu rivayetler bize, bahse konu

46 Kussâs, 100-108.

47 RuAârî, Um 12: 1 /24; Afüsltm, Sıfatu Kıyâme: 8 /I42; Müsned, 1 /427, 465.

48 Kussâs, 77.

49 Müsned, 3 /449, 4 /24; Zevâid, 1 /190; Usud, 1 /256; JCusaâa, 77.
50 Kussâs 87; eUIrakî'den naklen Taksir, 223. Hz. Ömer'in bu sözü, el-CâmTde "innehu

aleyye mislu'r-ıîh" şeklindedir. Bunun tasbifden çok bir edisyon hatası olduğunu tabmin
ediyoruz.

51 el-Isâbe, 1/368.
52 et-Târîh, 3/397.
53 Müsned, 5/276, 283; Kussâs, 139.
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kişilerin, resmi vazifeliler olarak askeri savaşa teşvik edip cesaret
lerini artırmak için yerine göre hitabelerde bulunduklarını, yerine gö
re de hazarda, yahut seferde istirahat anlarmda va'z ettiklerini düşün
dürmektedir. Yermuk savaşmdan önce aynı işi karşı tarafta bulunan
papazlar, rahipler ve kendilerini kilise hizmetine adamış olanlar da
yapmış, onlar da rum askerlerini savaşa teşvik ederek, şayet müslüman-
lara karşı koymazlarsa hristiyanlığm sonunun geleceğini söylemişlerdir.

Bir ay gibi uzun bir zaman istihkamlarından dışarı çıkmayan rum
askerlerinin belki de bu konuşmalar üzerine savaşa başlamış olmaları

konumuz itibariyle bir hayli dikkat çekicidir-^"»

Hz. Ömer'in va'zetmesi için Temîm'e izin vermesi olayı ile fetih
lere çıkan ordu birliklerinde resmi vaizler diyebileceğimiz kasların

bulunduğunu gösteren rivayetlerden anlaşıldığına göre Hz. Peygamber'in
vefatmdan sonra bir resmi vaizlik vazifesi ihdas edilmiştir. Ancak
ne yazık ki elimizde bu vazifenin ne zaman ihdas edildiğini gösteren
herhangi bir delil yoktur. Bununla birlikte vaizlik mansıbmm sadece
orduya münhasır kaldığım söylemek de mümkün değüdir; zira hadis
kaynaklarmda, rical ve tarih kitaplarmda yukarıdaki kanaati doğrular

mahiyette "Mekke vaizi, Medine kâssı, fulan mescitte ilk va'zeden.."
gibi ifadelere rastlanmaktadır. Misal vermek gerekirse, Ubeyd b.
Umeyr (öl. 68) Mekke vaizi olarak tanmmıştır.55 îbn Esi's-Sâ'ib (öl.
68) ve Cundub (öl. 110) Medine vaizleri arasında ismi geçenlerdendir.56
Gerdûs b. Amr Kûfe'de umumi vaiz idi.57 el-Esved b. Serî' (öl. 42)
kaynaklarımızda Basra Mescidinde ilk vazeden kişi olarak yer etmiştir 58
Mücâhid'in (öl. 100) "Dört kişiyle iftihar ederdik: fakihimiz Abdullah
b. Abbâs, vâ'izimiz Ubeyd b. Umeyr, müezzinimiz Ebû Mahzûre ve
Kur'ân okuyucumuz Abdullah ibni's-Sâ'ible" dediğine baküırsa^^

Ubeyd, mesleğinde bir hayli meşhurdur. Meşhur tabü'î Atâ b. Ebî
Rabah'a (öl. 115) va'zlarda ilkönce kimin kıssa anlattığı sorulmuş,

Ata, "Ubeyddir" cevabmı vermiştir.^O Bir keresinde Ubeydle birlikte
Hz. Â'işe'nin (öl. 57) yanına gitmişler. "Yanmdaki kim?" diye soru
lunca Atâ, "Ubeyd b. Umeyr" cevabım vermiş, "Şu Mekkelilerin vaizi

54 et-Târîh, 3 /395.

55 Miuned, 2/82; et-Târihu'l-Kebir, 5/455: TekzİbuU-Tehsib, 7/71.
56 Târihu'l-Medîne, 1/13.

57 Tehz^uU-Tehzîb, 8/432.
58 Dârimi, rekâ'ik, 2/319; Mütned, 3/474; et-Târîhu^l-Kebîr, 1/445; Tehzibu't-Tehzîb,

1 /338.
59 tbn Sa*d, 5/445.
60 Aynı eaer, 5/463.
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mi?" denilince de tasdik etmesi üzerine Mü'minleriu Annesi Ubeyd'e
"va'z ve nasihati hafif tut; zira olur ki öğüt bazdarma çok ağır gelebilir"
tavsiyesinde bulunmuştur.®^ Yine Hz. Â'işe Medine vaizi İbn Ebi's-Sâ'
ib'e haber göndererek üç hususa riayet etmedikçe kendisini rahat bırak

mayacaklarını söylemiş, bu üç hususun neler olduğu sorulunca, Hz.
Peygamber (s.a) ve ashabı seci'den kaçman kimseler olduklarından dua
ederken seci' yapmamasını, haftada bir kere cuma günü halka va'zet-
meşini, çok görmezse haftada iki, hatta üç defaya çıkarabileceğini,

ancak dinleyenleri bıktırmamasını bir de konuşmakta olan bir topluluk
yanma vardığında konuşmalarmı kesmemesini emretmiştir.®^ Bu emir
üzerinde olmalı, İbn Ebi's-Sâ'in, her cuma, müslümanlara va'zetmiş-

tir.®^

Medine, ilk İslam devlet teşkilatının kurulduğu yerdir. Bu vasfiyle
büyük önemi haizdir. Burada resmi vaizlerin bulunuşu, va'zm devlet
teşkilatı içinde yer almaya başladığını gösterir mahiyettedir. Öte yan
dan vazifeli vaizlerin yanısıra gönüllü denilebilecek vaizlerin bulun
duğunu gösteren rivayetler de vardır. Nitekim Medine tarihine dair
en eski müstakil kaynak sayılan "Târîhu'l-Medîne" müellifi İbn

Şebbeh'in (öl. 262) kaydettiğine göre Hz. Aişe Ebu Umeı'e haberci
göndererek kapısmda bir vaizin oturup va'zettiğini, bu durumım ken
disini üzdüğünü bildirerek onu, sesinin duyulmayacağı bir yere uzaklaş-

tırmasmı istemiştir. Ebu Umer adama haber gönderip bu işe nihayet
vermesini istediği halde dinlememesi üzerine kendisi giderek elindeki
deynek kafasmda kınlasıya kadar döğmüştür.®4

Hicretin ilk asnnm sonlarma doğru hilafet makamına geçen ve
beşinci raşid halife sayılan Ömer b. Abdilaziz (öl. 101) Hicaz valisine
bir emirname yazarak, vaizine, her üç günde bir va'zetmesi emrini
vermesini istemiştir.®®

Misallerde görüldüğü üzere, gerek islamiyetin gelişme ve yayılma

devresinde, gerekse Hz. Peygamber'in vefatından sonraki fetihler
döneminde önemini her zaman için korumuş bulunan iki merkez olan
Mekke ve Medine ile fetihler sonucu islam ülkelerine katılan yerlerde
resmen görevlendirilmiş vaizler vardır. Bir başka ifadeyle buralarda
teşkilatlanmaya gidilirken va'z da ihmal edilmemiş; birazdan görece-

61 Aym eser, aynı yer.

62 Müsned, 6/217; Mevârid, 58; Târîhu'l-Medtne, 1/13.

63 Müaned, 6/217.

64 TârîhuU-Medine, 1/15
65 Kuasâs, 86.
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ğimiz gibi fethedilen yahut kurulan yerleşme merkezlerinde kısa bir
zaman için isimleri kabarık listeler teşkil eden vaizler bulunmuştur.

Va'zm Hz. Peygamber (s.a) in ebediyet alemine göçmesinden az
bir zaman sonra resmi vazifeler arasmda yer ettiğini böylece belirt
meye çabştıktan sonra şimdi, yukarıda bir fıkrasını verdiğimiz vivayet
üzerinde durmak istiyoruz. Ibn Ömer'den (ö. 73) nakledilen bu rivayete
göre, "ne Hz. Peygamber (s.a), ne Ebubekir (ne de Ömer) zamamnda
va'zlarda kıssa anlatılmıyordu."66 "Va'zlarda kıssa anlatmak, fitneden
sonra başladı."6''

Bilindiği gibi fitne, üçüncü halife Hz. Osman'ın şehit edilmesi
(35 h.) ve onu takibeden Cemci ve Sıffîn harpleri, Îbnu'z-Zubeyr'in
halifeliğini ilan etmesi, Velîd b. Yezîd'in öldürülmesi gibi birbirini
takibeden olaylardır. Yine bilindiği gibi bu olaylar, ilkinden itibaren
siyasi ve itikadi mezheplerin zuhuruna sebep teşkil etmiştir. Hadis
uydurma faaliyetlerinin bu olaylar üzerine başladığıda bilinmektedir.

İbnu'l-Cevzî'ye göre va'zlarda talimi konuşmalar yapmak yerine
kıssalar ve asılsız hikayeler anlatmak ilk fitne olan Hz. Osman'm şehit

edilmesinden sonra başlaraıştır.68 Diğer taraftan kıssacdığm fitne zuhur
ettiği zaman Mu'aviye b. Ebî Süfyân (öl. 60) tarafmdan ihdas olıman

bir bid'at olduğu rivayet edilmiştir.69 Tabiilerin büyüklerinden Muham-
med b. Sîıın'e (öl. 101) göre ise ilk kıssacılar haricilerdir.^^

Bu rivayetlerden anlaşüdığına göre, va'zlarda kıssa anlatmanın

revaç bulması ve yayılmaya başlaması Hz, Osman'm şehit edilmesi
hadisesinden sonradır. Bu elim hadise üzerine islam toplumunun parça
landığı, birliğinin bozulduğu, sonunda siyasi mezheplerin zuhur ettiği

dikkate abmrsa siyasi, öteki adıyla ideolojik va'zın da aym hadise
üzerine başlamış olduğu neticesine varılabilir. Bu netice, kıssacılığm

Mu'aviye b. Ebi Süfyân tarafmdan ihdas edildiği rivayetine aykırı

görülemez; zira bilindiği gibi Hz. Osman'm şehit edilmesi hadisesini
takibeden olaylar üzerine şiddetlenen ihtilaflar daha çok, siyasi ihti
laflardır. Böyle olunca ihtilaflann ortaya çıkardığı siyasî gruplardan
herbirinin va'zı fikirlerini yayma ve taraftar toplama vasıtası haline

66 Ib' Mâee, edeb 40: 2/1235; Miİsned, 3/449; el-IıâkiMen nakleu, Tahsir, 222. Parantez
içindeki kısım Müsnedde yoktur. Dr. es-Sabbâğ bu feısmın et-Taberâni'nin ziyadesi olda^on
kaydederek el-Irâkî'y* kaynak göstermektedir. Krş., Tahzir, gös. yer, not, 9.

67 Târİhu^l-Medîne, 1 /9; JCussds, 78; Tahzir, 245.
68 Kussâa, 77,

69 Târihui-Medine^ l/H; Tahzİr^ 235.

70 Ku^sâs, 78.
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getirmelerini son derece tabii bir netice saymak gerekir. Mu'aviye'ye
gelince o bu işi görevli vaizlere yaptırmıştır. Kanaatimizce işin asıl

bid'at sayılması gereken yönü kıssacılıktan çok bu yönüdür. Yoksa
fitnenin başlamasına hatta emevi iktidarma kadar vaizler va'zediyorlar,
arada bir kıssalar anlatıyorlardı. Anlattıkları kıssalar büyük bir ihti
malle ideolojik doğrultuda olmayan kıssalardı. Sahabenin önce gelen
lerinden çoğunun hayatta olduğu bir dönemde başka türlüsünün anla
tılmasına esasen imkan yoktur.

Siyasi va'zm Mu'aviye tarafmdan başlatıldığı kabul edildiği tak
dirde geriye haricilerin ilk kıssacılar olduklarına dair rivayet kalır. İlk

bakışta diğerine zıt görünen bu rivayet asimda yukarıdaki kanaati
doğruladığı gibi onunla aym doğrultudadır. Şöyle ki, Hz. Mu'aviye'nin
hilafeti saltanata dönüştürme gayretleri, maksadına ulaşabilmek için
neler yapmış olduğu malumdur. Bu uğurda her fırsattan istifade eden
Mu'aviye'nin, aşağıda göreceğimiz gibi, resmi vaizlere iktidarmı met
hettirmek, muhaliflerini halk nazarında kötülemek yollu propagan
dalar yaptırırken muhalifleriyle ihtilafta olan haricileri, amiyane tabi
riyle kullanmış olması, en azmdan harici vaizlerin ideolojik va'zlarma
mani olmamayıkendi siyasetine uygun görmüş olması bizce akla en yakm
ihtimaldir. Kaldı ki hariciler, bilindiği gibi, Hz. Ali'ye muhalif oldukları

için islam cemaatinden kopmuş bir gruptur. Her ne kadar şiddet taraf
tan iseler de umumiyetle ibadet ve taate düşkündürler. Yalam büyük
günah sayarlar. Gerçi böyle olmaları kıssacıklıkta başı çekmiş olmamaları

için yeterli sebep değildir. Ancak Mu'aviye'nin, tekrar edelim, emevi
saltanatımn yerleşmesini sağlamak uğruna her fırsattan faydalanırken,

kendisine muhalif olanlara karşı duranları en azmdan müsamaha ile
karşılamış olabileceğini hesaba katmadan siyasi va'zlarm mes'uliye-
tini tek başına haricilere yüklemek pek isabetli olmayacaktır. Buna
göre diyebiliriz ki Ibn Sîrîn'in haricileri ilzam eden sözleri ya sadece kıs-

sacıhğa hamledüebilir, ya da fevri olarak söylenmiş bir söz olarak ka
lır. Üçüncü bir ihtimale göre ise şianın uydurmasıdır. Ne var ki bu ih
timallerden herhangi birinin kesinlik kazanması başka delillere ihtiyaç
gösterir.

İdeolojik va'zı ilk olarak başlatan Mu'aviye halk cfkarmı kendi
lehine çevirmeye çakşırken vaizlerin, en iyimser bir ihtimalle kendi
aleyhine konuşmalarım önlemek için bazı tedbirler almıştır. Va'zı izne
bağlamak istemesi bunlardandır. Hac vesilesiyle Mekke'de bulunduğu

sırada cereyan ettiği nakledilen bir hadise onun vaizlere sadece kendi
propagandasmı yaptıkları takdirde izin vermek istediğinin açık delilini
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teşkil etmektedir. ÂhduUah b. Luhayyi^I-Himyerî, bahse konu hadiseyi
şöyle anlatmıştır:

"Mu'aviye ile birlikte haccettik. Mekke'ye geldiğimizde bir vaizin
Mekke halkna va'z etmekte olduğu (Mu'aviye'ye) haber verildi. Mu'aviye
vaize haber gönderdi. Adam geldi. Aralarmda söyle bir konuşma geçti:

— Bu va'z işiyle mi emrolundun?

— Hayır.

— öyleyse neden izinsiz va'z ediyorsun?
— Allah'm öğrettiği ilmi yayıyoruz.

— Daha önce haber alsaydım halkı seni dinlemekten men eder-
dim."7i

Bir diğer rivayete göre Ka'bu'l-Ahbâr, Mu'aviye zamanmda va'z
etmekte idi. Avf b. MâUk'in "Bu işi emirin emriyle mi yapıyor?" diyerek
itiraz ettiğini duyunca bir sene kadar va'zlanm kesdi. Bu bir senenin
sonunda Mu'aviye, Ka'b'a haber göndererek va'z etmesini istedi. O da
etti.''2

Şurası muhakkaktır ki Mu'aviye vaizlerin halk üzerindeki tesir
lerini çok iyi biliyordu. Bunu dikkate alarak Şam, Mısır gibi yerlerde
bulunan vaizlere, ikindi ve yatsı namazlarından sonra kendisine dua
etmelerini emretti."^3 Hicretin 38. yılmda Mısır vaizliği mansıbım elinde
bulunduran Süleym b. Itr et-Tuceybî, minbere doğru ellerini kaldırmak
suretiyle Mu'aviyeye dua edip muhaliflerine lanetler okuyarak resmi
vazifesini büyük bir liyakatla yapmıştır!''^

Daha sonraki emevi halifeleri de aynı yolu takip etmişler, onlar
da resmi vaizlere iktidarm propagandasmı yaptırmaktan geri kalmamış-

. lardır. Bu iş birinci asrın üçüncüçeyreği dolduğunda hükümmakamından

daha önemli kabul edilmiş olmaU ki h. 76 yılında Mısır'da kadılık ve
va'izlik mansıpları tek kişinin şahsmda birleştirilmiştir.^^

Diğer taraftan resmi vaizlerin yanısıra halktan nüfuzlu kimselerin
mescitlerde alenen halifeye dua, muhaliflerine beddua ettikleri olmuş

tur. Bu konudaki bir rivayete göre, Abdülmelik b. Mervân (öl. 86)
Gadîf b. Hârisi's-Sumâlî'ye haber göndererek, cuma günleri elleri min-

71 Müstedrek, 1/128; Tahzir, 226; Krş., Enaâbul-Eşrâf, 4/34.5.
72 Müaned, 4/233; 6/28.
73 el-Hüat, 4/17.

74 Taktir, 229.

75 Kudâi, 214.
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bere doğru kaldırıp balifeye dua etmek, sabah ve ikindi namazlanndan
sonra va'z etmek üzerinde halkı birleştirdiklerini haber vermiştir.

Halifenin bu haberinin "bundan böyle sizler de aynı şeyi yapın" demek
olduğunu izaha ihtiyaç yoktur.

Görülüyor ki va'z, siyasi ihtilaflar sonucu ideolojik doğrultuda

kullanılmaya başlanmıştır. Öyle ki ihtilafların ortaya çıkardığı her
grubun vaizi kendi fikir ve siyaseti doğrultusunda va'zetmiş, bir tarafta
iktidar va'zı kendi inhisarma almaya çakşırken diğer tarafta muhalif
gruplann herbiri işi kendi görüş ve siyasetlerine uygun bir şekilde yü
rütmüştür. İdeolojik maksatla va'zedenler, mensubu bulundukları

grubun görüşlerini açıklarken va'zlarmda uydurma kıssalara, asılsız

hikayelere ve mevzu hadislere yer vermişlerdir. Sonunda birinci asır

biterken kimi Va'izler, Kur'ân-ı Kerim'den ayetler açıklamak suretiyle
va'zeder, bunları açıklayan sahih hadisleri rivayette bulunurlarken
kimi de bu işi sırf siyasi maksatla yahut mezhep propagandası gayretiyle,
ideolojik doğrultuda yapmıştır. Artık va'z, el-Leys b. Sa'd'm (öl. 175)
dediği gibi iki kısma ayrdmış; bunlardan birine umumi va'z (kasas
âmme), diğerine ise hususi va'z (kasas hâssa) denilmiştir.'^'^ İdeolojik

va'z ikincisidir ve tamamen beUi bir grubun, görüşlerini yaymak mak
sadıyla kıssalar, hikayeler, hatta uydurma hadisler anlatmak suretiyle
va'zetmesidir. İslam tarihinde bu tür va'zı ilk başlatan, yukarıda görül
düğü gibi, Mu'aviye b. Ebi Süfyandır.

İslam dininin öldürdüğü arap ırkçıhğı cereyanmı canlandıran, sal
tanat uğruna müslümanlann ihtilafa düşmelerine ve birbirlerine kıhç

çeken insanlar haline gelmelerinde kusuru, ihmali, hatta çekinmeden
söyleyebileceğimiz kasıth icraatmın sebep olduğu şüphe götürmeyen
emevi iktidarmm halk arasmda tutunabilmek için şairler, hatipler,
bilhassa vaizlerden geniş ölçüde istifade ettiği muhakkaktır. Başta şia

olmak üzere emevilere muhalif olanlarla Hz. Ali'ye muhalif olan harici
ler de çok geçmeden aynı usule başvurmuş, onlar da şair ve vaizlerden
faydalanmakta geçikmemişlerdir. Tabii olarak Hz. Osman taraftarları,

Mu'aviye safmda fiilen harplere iştirak etmeyen tarafsızlar da aym yoUa
görüşlerini yaymaya çalışmışlardır.

Diğer taraftan hicretin birinci asrmm sonlarma doğru bir zühd
hareketi iyiden iyiye açığa çıkmaya başlamıştır, özellikle Irak ve hava
lisinde geniş bir taraftar kitlesi bulan bu hareket ve zamanm tabii bir

76 Müsned, 4/205:, Taksir, 252.

77 es-Samerrâ'î, 18.
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eğitim-öğretim, aynı zamanda taraftar toplama ve görüş yayma vasıtası

olan va'zı geniş çapta kullanmıştır. Bu harekete bağb abid ve zahid
vaizler va'zlarmda daha çok günah korkusu. Cehennem azabı, dünyayı

hiçe saymak gibi temaları işlenmişlerdir. Konuşmalarını cazip galn
getirmek için, işledikleri fikre uygun kıssalar anlatmak, zahid vaizlerin
ihmal etmedikleri hususlardandır. Zühd harekelinin en tanınmış

vaizleri, el-Hasenu'I-Basrî (öl. 110), İbrahim ot-Teymî (öl. 90), Salih
el-Murrî (öl. 176), Mutarrif b. Abdillah, Sabit el-Bunâni, Ebu îmrân
el-Cuvenî Yezîd er-Rakâşî, Mâlik b. Dînâr gibileridir. Yukanda da söy
lendiği gil)i va'z lannda, esas itibariyle günah korkusu altmda ezilerek
devamlı ye's ve hüzün içinde olarak ağlamayı telkin eden zahid vaizler
zamanla b e k k â 'î n denilen bir grubun oluşmasına zemin hazırlamış

lardır. Söz gelişi en tesirli va'zları yapmakla meşhur olan Yezîd er-
Kakâşî, va'zlarmda ağlamayı esas almış, kendisi ağlamış, dinleyenleri
ağlatmıştır.'^s Avn b. Abdillah, va'zderken öyle ağlardı ki, sakalı göz
yaşından sırılsıklam olurdu.''^

İkinci hicri asırda devam eden vo tabii olarak gelişen bu hareket,
daha sonraları vücut bulan tasavvufun temelinde yatan esaslardan
sayılaiıilir. Zahid vaizler ise va'zlarını belli bir esas üzerine bina ettik
leri için teferruata fazla önem vermez görünmektedirler. Bu yüzden
denilebilir ki görüşlerim aksettirecek kıssalar anlatmayı meşru saymış

lar, hatta teşvik bile etmişlerdir. el-Hasenu'l-Basrî'nin "va'zlarda kıssa

anlatmak bid'attır. Ancak ne güzel bir bid'attir! zira nice kabul olunan
dualara, yerine getirilen isteklere, faydalanılan ilimlere kıssalarla ula
şılır" dediği meşhurdur.sû Bu şekildeki va'zlanyla bir hayli taraftar
bulan zühd hareketi zamanla hilafet sarayına kadar nüfuz etmiştir.

Yukanda takribi bir ölçüyle bir buçuk asırlık bir zaman olarak
zikrettiğimiz sahabe ve tâbi'ûn devrini takibcden zaman içinde, bir
başka ifadeyleikinci hicri asır sonlarma kadar islam ülkelerinde aşağıda

isim listesini verebileceğimiz vaizler şöhret kazanmışlardır. Bu vaizlerin
hepsinin belli bir fırkaya mensup oldukları söylenemezse de çoğunun

abid ve zahitlerden olduğuna işaret etmek gerekir.

Mekke'de; Ubed b. Umeyr, Mücâhid, Vuheyd h. Verd, Fudayi b.
lyâd (öl. 181), Haccâru'l-Mekkı;

Medine'de: Muhammed b. Ka'b el-Kurazî, el-Eğar, Muhammed
ibni'l-Munkedir, Ebû Hûzim el-A'rec, Ebû Âmir el Bunânî;

78 Hİlye, 4/51.

79 HUye, 4/249; Stfatu a-Safve, 3/.56.
80 Ktusâs, 73.
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Yemen'de: Vehb b. Munebbih (öl. 114);

Kûfe'de: Alkame b. Kayei'n-Neha'î, İbrâbîm et*Teymî, Sa'îd b.
Cubeyr, Avn b. Abdillâh, Umer b. Zerr, Dâvûd et-Tâ'î;

Basra'da: el-Hasenu'l-Basrî, Mutarrif b. Abdillâh (öl. 210). Abdullah
el-Muzenî, Katâde, Sabit ebBunâni, Ebu İmrân el-Cuvenî, Muhammed
b. Vâsi', Mâlik b. Dînâr (öl. 130), Yezîd er-Rakâşî, Süleyman et-Teynıî,

Salih el-Murri;

Rey'de: Yahyâ b. Mu'âz er-Râzi, Ebu Osmân el-Hîri;

Belh'te: Isrâhîm Edhem; Şakîk el-Belhî, Hatemu'l-Esamm;

Nîsâbûr'da: Ebu Hafsi'n-Nîsâbûbî;

Şam'da: Kâ'bu'l-Ahbâr, Hâlid b. Ma'dân, Bilâl b. Sa'd;

Mısır'da: Zu'n-Nûn el-Mısrî;

Mağrib'te: Ebu AbiUah Muhammed b. İsmail el-Mağribî;

Bağdat'ta: Mansûr b. Ammâr, Seriyyu'bnu'l-Muğlis, Yahyâ el
CcUâ, el-Cımeyd, Ebu'l-Hasenu'bnu'l-Beşşâr, Hayru'n-Nessâc, Beh-
zu'bnu Şâzân.S'

Burada şu hususa işaret etmek gerekir. Vaizlerin herbiri belli bir
görüş etrafında vazetmeye başlaymca, bilhassa va'zlarda islami talimat
ları açıklamak yerine kıssalar, uydurma hikayeler ve hadisler anlatmak
bahis konusu olunca haille buna sahabe ve tabi'ûndan itirazlar olmuş

tur. Bu itirazların esasmı va'zlarda kasas denilen hikayeler, kıssalar

anlatmak, böylece bir bid'at üıdas etmek ve olur olmaz cahil kişilerin

alimane eda ile ash olmayan şeyler anlatmaları teşkil eder. Nitekim
Hz. Ali, mescitte va'zetmekte olan birine rastlamış, ona nâsih ve men-
sûhu bilip bilmediğini sormuştur. Vaizin bilmediğini söylemesi üzerine
bilgisiz va'zm kendisini helak edeceğini, dinleyenleri de helake sürükle
yeceğini söylemiştir.82 Bir başka rivayette Hz. Ali mescide girmiş, bura
da va'zetmekte olan birini görünce ne yaptığmı sormuş, "tezkîrde bulu
nuyor, halka öğütler veriyor" cevabmı almca, "Bu adam öğüt vermiyor,
ben fülan oğlu fülanım. Beni iyi tamym diyor" demiştir.®^

Yukarıda ismi geçen Mısır vaizi Süleym b. Itr et-Tuceybî'ye
sahabi Sde ibni'l-Hârisin itirazı da aym şekildedir. Sile İtirazmda

81 Ba meşhuı vaizler hakkında fazla bilgi için Târîh Bağdat, liilye, Sıfatu'a-Safrf \ e
öteki kaynaklara bakılabilir.

82 Kussâs, 79; Taksir, 212.

83 Taksir, 241.
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"Vallahi demiştir; daha peygamber (a.s) devrini geride bırakmış değiliz.

Atalarımızla alakamızı da kesmedik. Lakin bakıyoruz sen ve ashabın

bizim olduğumuz yerde bu kabil işlere kalkışıyorsunuz."^^ Bir başka

sahabi Abdullah b. Mes'ud, va'zetmekte olan Amr b. Zurâre'nio yanma
vararak "sapık bir bid'at çıkardıklarmı" söyleyip onu azarladıktan

sonra "Muhammed Mustafa (s.a) den daha doğru yoldamısın ki insanları

ondan uzaklastırıyorsun?" demek suretiyle kıssacı vaizlerin durumunu
çok güzel ifade etmiştir.85 Aynı sahabi müslümanlann akşam namazını

kıldıktan sonra mescitte oturduklarmı, aralarından birinin çıkarak

"Allah'ı şöyle şöyle tekbîr edin; Allah'ı şöyle şöyle tesbîh edin: Allah'a
şöyle şöyle hamdedin" diyerek ve'zettiğini duyuyor. Bir gün aralarına

karışıyor. Söylenenleri dinledikten sonra öfkeli bir şekilde ayağa kalkarak
"Ben diyor' Abdullah b. Mes'udum.Kendisinden başka ilah olmayan (Al-
lah)a yemin ederim ki karanlık bir bid'at ortaya koymuşsunuz."Kendisi
ne Allah'a tevbe-istiğfar ettikleri söylenince "orta yollu gidin" tavsiyesin
de bulunarak aşırılıklara karşı uyanyor.^ö Basra mescidinde ilk va'zeden
kimse olarak tanınan şair el-Esved b. Serî, va'zlarmda sesini yükseltir (el
lerini Iıavaya kaldırarak dua eder) miş. Bir gün mescidesahabeden Mücâ-
lid (öl. 42) gelmiş. Cemaat oturması için yer vermişler. "Sizin mescidiniz
de bulunmaya gelmedim. Ancak görüyorum ki müslümanlar için hoş ol
mayan bir iş yapıyorsunuz. Müslümanların kabul etmeyecekleri şeyden
kaçının" demiştir.®"^ Sahabi Ebû'd-Derdâ'ya göre mü'minin verdiği bir
sadaka AUah'm yararlı kıldığı bir hususta ihtilafa sebep olan va'zdan
Allah'a daha hoş gelir.^8

Mü'minlerin emiri Hz. Ab'den rivayet edilen şu olay, dinin incelik
lerini ka\Tamış olanlara va'z müsaadesi verirken ne olduğu bebrsiz cahil
kişilerin halk huzuruna çıkıp va'z etmemesi gerektiğini vurgulamak
tadır: Rivayete göre döndüncü halife bir gün sırtında abası, elinde
asası pazar yerini dolaşmakta, ahşverişle meşgul olanlara "TüccarlarI
Hakkı ahn; hakkı satın ki kurtulasmız. Az kazancı geri çevirmeyin ki
çoğunu haram hale getirmeyesiniz" diyerek tavsiyelerde bulunmakta
dır. Derken gözü va'z etmekte olan birisine ilişir. "Biz Hz. Peygamber
(8.a) devrine yakm kişiler olduğumuz halde bu işi yapmıyoruz, kalkmış

sen yapıyorsun öyle mi? "Sana birtakım sorular soracağım. Eğer cevap

84 et-Târihu'l-K^îr, 4/125; eUtiabe, 3/447; Utud, 2/34; Kutsâa. 78.
85 Tahiîr, 228.

«6 Hilye, 4/481.

87 rl-hâbe, 5/770.
88 Kus$âs, 72.
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verirsen ne ala. Yoksa şıı asa ile seni hırpalayacağım" der. Arkasmdan
da "Din ne zaman sabit, ne zaman yok olur?" sorusunu sorar. Adam
"Dinin sübutu vera', zevali ise tama iledir" cevabını verir. Bu cevap
üzerine Hz. Ali "güzel" der ve ekler: "Bundan böyle va'z edebilirsin.
Senin gibiler va'z edebilirler.''̂ ^ Hz. Ali'nin Basra'ya girmesi üzerine
kıssacılann mescitten çıktığı, el-Hasenu'l-Basrî'ye gelinceye kadar
kimsenin Basra Mescidinde va'zlarda kıssa anlatmadığı buna eklenirse
halifenin vaizlerde olması gereken hususlara ne derece riayet ettiği

kolayca anlaşıhr. Bu konuda Hz. Ömer'in Mu'aviye el-Kindî'ye söyle
dikleri de hayli önemlidir. Temim ed-Dârî'ye va'zetmesi için izin veren
Hz. Ömer, Mu'aviye'ye izin vermeyişinin sebebini, kibir ve ucuba düşe

rek bümediği şeyleri biliyormuşcasına alimane bir eda ile anlatmasmın

doğru olmadığına bağlar. Hz. Mu'aviye rivayete göre, Hz. Ömer'in
huzuruna çıkarak bazı isteklerde bulunmuştur, istediği şeyler arasmda
va'z etmesi için izin verilmesi de vardır. Halife bu işi istemediğini ima
eder bir şekilde "sen bunu istiyormusuu?" diye sorar. Arkasından

ilave eder: "Va'zlarda halka karşı gurura kapılmandan korkarım. So
nunda nefsinde onlara karşı kibirlenme duygusuna sürüklenirsin.
Tekrar va'z edersin, yine büyüklenirsin. Tekrar va'z edersin, tekrar
kendini büyük görürsün. Öyle ki halk karşısında kendini Ülker yıldı-

zmda sanırsm. Nihayet Allah seni, kendini büyük gördüğün ölçüde, hal-
km ayaklan altma atar.''^^

Bunımla birlikte sahabeden bİr kısmmıu va'zda kıssalar anlatmanın

faydasma kail olduklan görülür. Enes b. Mâlik {öl. 93) bunlardandır.

Rivayete göre Enes, Ziyâd b. Abdillah en-Nemîri'ye haber göndererek
halka va'zetmesini istemiştir. Ziyad, "halk va'zda kıssalar anlatmayı

bid'at sayarken nasıl va'zdebilirim" diyerek özür beyan edince bu ta-
nmmış sahabi "Böyle bir şey bid'at olsaydı senden istemezdim" demiş,

Ziyâd bunun üzerine va'z etmiş, va'zlarmda kıssalar anlatmıştır. Hatta
va'z meclislerinde Enes de bulunmuş, dualarda ellerini kaldırarak

"amin" demiştir.®'

Burada hemen işaret gerekir ki va'zda kıssalar anlatmanm faydalı

olduğu görüşünde olan sahabiler muhakkak ki va'zdan ancak talimi
mahiyette islami değerleri anlatmaktan ibaret va'zı, kıssalardan ise,
belki de, Kur'ân Kerimdeki kıssalara bakarak, ibret ahnacak kıssaları

anlamış olmalıdırlar. Yoksa sonradan ortaya çıkan kussas taifesinin

89 Kııssâs, 80' Taksir, 343. Krj., flUye. 1/136.
90 Müsned, \ jBl', Zevâ'id, 1/189; Aussâs, 93.4.

91 Kussâs, 72.
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yaptığı gibi vaazlarda islami değerleri işlemek, Kur^ân-ı Kerimi, badislerı

ve fıkhi bilgileri ele almak yerine çeşitli gayelerle asılsız hikayeler ve
uydurma hadisler anlatmayı hiçbir sahabiniu makul karşılamasına

imkan düşünülemez.

Tabiilerden de kıssacılara karşı çıkanlar olmuştur. Söz gelişi Kim
İdris Â'iz b. AbdJllah el-Havlânî (öl. 80) vaazlarında kıssa anlatanlardan
hoşlanmaz. Ona göre "Mescidin bir tarafında yangın çıktığını görmek
fakih olmayan bir kimsenin oturup va'z ettiğini, kıssalar anlattığını

görmekten daha hajarlıdır.^2 Meşhur Muhaddis Hemmâm'ı (öl. 101)
babası, İbrahim et-Teymî'nin va'z meclisinden zorla çıkarmıştır.^^

Asımu'l-Ahvel'in anlattığma göre Ebu Adbİrralıman es-Sulemî talebe
lerine "Kbu'l-Ahves hariç kussas meclisine gitmeyin" dermiş.

Sahabenin her önüne gelenin va'z etmesi ile va'zlarda bir şeyler

anlatmak tek kelimeyle müslümanlan irşad edip onlara dini asılları

öğretmek yerine belli bir gaye ve maksatla kıssalar anlatmasına itiraz
larını, tabiilerden çoğunun bu kabil kişilere cephe almış olmasını haklı

gösterecek sebepler çoktur. Bir kere Hz. Peygamber'den rivayet edilen
bir merfu hadiste İsrail Oğullarmm (Allah'ın kitabım bırakarak) asılsız

hikayelerle uğraştıkları için helak olduklarına işaret edilmiştir.^5 Rir
başka hadise göre va'z edenler üç gruptur: ya emirdir, ya memurdur,
ya da hilekardır.96 İkincisi, Hz Peygamber'den öğrendiklerini her ne
bahasına olursa olsun yaşatmaya azimli olan sahabilerin, kendilerine
göre hatalı saydıkları şeylere müdahale ettikleri meşhurdur. Bu duruma
göre vaizlerin islami değerler verine masallar anlatmalarına itiraz etme
lerini tabii karşılamak gerekir.

Sahabe ve tabiilerin, özellikle va'zlarda kıssalar anlatmaya iti
razlarının, tabülerden bir kısmının kussas zümresine karşı oluşlarınm bir
başka - şüphesiz en önemli- sebebi, mevzu hadislerin zuhuru ve yayıl

maya başlamasıdır. Yukarıda da işaret edildiği gibi umumiyetle fit
neden sonra başladığı kabul edilen badis uydurma ve yayma faaliyetleri,
gerek ideolojik va'zlar gerekse kıssacılıkla gelişme imkanma kavuşmuş

tur. Dolayısıyla kıssacılık hadis vaz'ma zemin hazırlayan sebepler
arasına girmiştir. Şia, hariciye, Emevi hanedanı, zahid ve abîdlerin faa-

92 Ku$sâs, 181; Tahsİr, 249, 263; Hilye, 5/224.

93 İbn Sa'd, 6/286; Kussâs, 82.
94 Hüye, 4/193; Kusaât, 181.

95 el-Irâkî'dennaklen, T<ıkzîr,227.Hadisiçmbk.,Zet>6*id, 1/189.
96 tbn Mâce, edeb 40; 2/1235 r. 3753; MUaıud, 4/233, 6/28.
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liyetleri arasında kıssacıbğın önemli liir yer tutması bunu gösterir.
Bu ve öteki gruplardan berbirinin esas itibariyle görüşlerine uygun
ayet ve hadisleri işledikleri, şayet görüşlerine uygun ayet yoksa en
yakın bulduklarım teVil yoluna gittikleri, bu da olmadığı takdirde fikir
lerini Hz. Peygamber'e söylettikleri meşhurdur. Va'z işinde durum,
zamanla aynı olmuştur. Bu grupların vaizleri kendileri konuşurlarken

icabmda Hz. Peygamber'i konuşturmaktan çekinmemişlerdir. Kendi
lerine itiraz edenleri, yaptıklan işin kötülüğünü söyleyenleri öldürmeye
kalkıştıkları bile olmuştur. Meşhur alim Şakik b. Seleme (öl. 82), harici
valizlere karşı çıktığı için ölüm tehlikesi geçirmiştir.®^

Emevi saltanatı yıkılıp iktidar abbasilere geçince hilafet merkezi
olan Irak, siyasi ve mezhep propagandasına yönelik va'zların merkezi
haline gelmiştir. Bu arada va'izlerin sayısında alabildiğine artma ol
muştur. Özellikle Bağdat ve çevresinde yayılmak isteyen abid ve zahid-
1er, şia, hariciler ve bunlara ilaveten yeni zuhur etmeye başlayan öteki
gruplar işi daha da çığırından çıkarmışlardır. Bırakımz mescitleri,
yollara varıncaya kadar her yerde va'z meclisleri kurulmaya başla

mıştır. Nitekim İbn Avn (öl. 232) Basra mescidinde fıkıh halkası ola
rak bir Müslim b. Yeşâr'm ders verdiği halka olduğunu, diğer bütün
halkalarda kussasın oturduğunu söylerken buna işaret etmiştir.®^ Bu
meclislerde konuşanlar, kendi görüşlerini savunup karşı görüşte olan
lara hücum ederlerken işi, az önce söz konusu ettiğimiz gibi, tefsir
Te'vil - vaz'gibi bir açıdan idare etmişlerdir. Kısacası, söyleyeceklerine
uygun olam söylemişler; olmayam uydurmaktan çekinmemişlerdir.

Üçüncü asım sonlarma gelindiğinde Bağdat ve çevresi adeta talimi
va'zın unutulduğu, buna karşılık kussâs taifesinin kol gezdiği bir yer
haline elmiştir. İşin vehameti ne noktaya kadar gelmiş olmah ki
halife, 284 tarihinde kussas halkalanna oturmayı yasak etmek zorunda
kalmıştır.®® Aradan çok geçmeden 297 de Halife el-Mu'tedid Bağ-

dad'ta dellal bağırtarak yolda, mescitte hiçbir kıssacı ve müneccimin
otur (up konuşma yap) mayacağmı ilan etmek mecburiyetini duy-
muştur.ıoo Daha sonraları ise kussasm, sahihine sakimine bakma

dan her duyduklarım yalan yanlış anlatmaları, bilhassa her hadis
diye işittiklerini va'z meclislerinde sahih hadislermiş gibi ele alma
ları karşısmda ise Halife el-Kâ'im bi-EmriUâh zamanmda vezir
îbn Mesleme, vaizlere bir emir çıkartarak el-Hatıbu'l-Bağdâdî'ye (öl.

97 îbn Sa'd, 6/126.
98 JCusfâs, 73.

99 et-Tânh, 10-54.

100 Hukfâ, 370; Taksir, 268.
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463) göstermeden hiçbir hadisi vaazlarında malzeme olarak kullan
mamalarını emretmiştir.îO^ Hilafet merkezi ve yakın çevrelerde durum
böyle olunca diğer yerlerde nasıl olacağını uzun uzadıya izah etmeye
sanırız lüzum yoktur. Diyebiliriz ki aynı durum asırlar boyu aynı

minval üzere ve hiçbir iyİye gidiş veya düzelme olmadan devam edip
gitmiştir.

**1|C

Buraya kadar ana hatlarıyla belirtmeye çabştığımız gibi, müzmin
lere dini bilgiler vermek, onları irşad etmek, kısacası eğitim ve öğretim

lerini sağlamak bakımından son derece önemli bir fırsat olan va'z, müs-
lümanlar arasmda siyasi ihtilafların zuhuru üzerine çığırından çıkmaya

başlamıştır. Sonunda ideolojik hale gelişi bir yana islami kültüre darbe
indirecek şekilde uydurmacılığa kaymıştır. Bu arada kussâs denilen bir
zümre türemiştir. Çeşitli art niyetlerle halk huzuruna çıkan bu taife,
umumiyetle islami ilimlerden nasibini alamamışlardan ibaret olunca iş

bir kat daha çığırından çıkmıştır. Yalmz güzel konuşma ve bazen ön
ceden hazırlanmış mizansenlerden başka ellerinde sermaye olmayan
kimi kıssacılar halkı peşlerinde sürüklemekle kalmamışlar, hem şöhret

sahilıi olmuşlar, hem de maddi menfaat elde etmişlerdir. Böyleleri
gerçek manada alimlerin, iyiniyetli vaizlerin itibarını sarsmışlardır.

Halk ise yerine göre bir vaizin tatlı hikayelerini dini hakikatlere tercih
eder hale gelmiştir. Değerli alim İbnu'l-Cevzi bu konuda " eskiden vaiz
ler abm ve fakih kimselerdi. İbn Ömer, übeyd 1). Umeyr'in va'z meclis
lerinde bulunurdu. Ömer b. Abdilaziz namazdan sonra verilen va'zlar-
da halkla beraber bulunur, vaiz ellerini kaldırıp dua ederken o da el
lerini kaldırırdı. Ne var ki gün geldi bu meslek bozuldu, cahillerin elinde
kaldı. Halkm eşrafı va'z meclislerinden soğudu. Onların yerini avam ve
kadınlar aldı. Böyle bir mecliste va'zedenlerin derdi, ilim değildi. Bu
yüzden kıssalara, cahil halkın hoşuna giden şeylere va'zlarmda daha
çok yer verdiler. Böylece vaizlik mesleğinde türlü türlü bid'atler ortaya
çıktı" derken^02 gon derece haklıdır ve asırlar boyu devam eden vazın

durumunu ve kussas macerasım veciz bir şekilde özetlemiş olmaktadır.

Araştırmanuzmson bölümü olan kussâsıu hadis ilmine, dolayısiyle

islamiyete verdikleri zararlara geçmeden önce tanınmış alimlerden
birkaçınm bu zümre hakkında neler düşündüklerine ve cerh ve ta'dil
kitaplarmda kıssacı vaizleri cerheden ifadelere misaller verelim:

101 Tim.
102 Ttais, 31.

. a
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Ebu Kılâbe (öl. 104): "İlmi öldürenler, başkası değil, kussastır.

Bir kimse bir sene kussas mecbslerine devam etse bir şey elde edemez.
Lakin bir alime devam etse bir şey elde etmeden kalkmaz."'Oi

Ebu'l-Melîh'e (öl. 108) kıssacı Meymûn b. Mihrân er-Raki (öl. 117)
hakkındaki fikri sorulduğunda şu cevabı vermiştir: "Kussası dmleycn,
onun ortağı demektir. Konuşan ya dinini zayıflatacak şekilde sözlerini
süsler, ya nefsinde kibre kapılır, ya da kendi yapmadıklarmı başkaları

na emreder. Dinleyen rahmet bekler, konuşan ise kin ve düşmanlık!"!®"^

Muhamnied b. Kesir (öl. 118) "Kussâs halkm Allah^a ve peygam
berine karşı en çok yalan söyleyenleridir. Onların meclisine gitmenin
üç faydası olabilir: Yalanlarına rıza göstermek, aklı hafife almak ve mü
rüvvetin gitmesi!"'®^

Eyyûb es-Sahtiyânî (öl. 131): "Müslümanların hadislerini kussas-
tan başkası ifsad etmemiştir."106

tbrâhîm el-Harbî, hayatında bir kere bile olsun kiliseye havraya ve
kussâs meclislerine gidenlerden olmadığı için Allah'a hamdeder.^07

Ahmed b. Hanbel: "İnsanlarm en yalancıları kussâs ve dilencilerdir."^08

İbnu'l-Cevzî: "İlme henüz başlamış olan biri tabi olacağı bir alim
arar. Sanır ki kussâsın anlattığı hikayeler,' naklettiği hadisler islâm
şeriatınm ta kendisidir. Böylece hideyet ararken sapıtmrş olur."'09

Bir va'iz va'zında hadis rivayet eder yahut kendisini muhaddis
olarak tanıtırsa cerh ve ta'dil imamlarmm eserlerinde muhakkak yer
alır. Bir başka deyişle böyle bir şahıs hakkında bir hüküm mutlaka bil
dirilmiştir. Bu açıdan bakıldığmda kussâs taifesinin cerh ve ta'dil
kaynaklarmda, umumiyetle münkerat rivayetiyle cerh edildikleri
görülür. Rivayetleri merdud itibar edilmiştir. Söz gelişi yukarıda ismi
geçen Yezîd er-Rakâşî hakkında Ahmed b. Hanbel "hadisleıi münker-
dir", demiştir. Yahya b. Ma'în'e göre hadislerinde da'f vardır. Nese'îye
göre Yezîd, metrukdur. Şu'be, zina etmeyi, Yezîd'in hadislerini yaz
maktan ehven sayar.^^® Hibbân (öl. 354) ise Yezîd hakkında"Alla-

103 Hilye, 2/287; Kussâs, 182; Tahzİr, 237.

104 Kussâs, 94; Taksir, 251, 2.

105 Takzîr, 275, 6.

106 Hilye, 3/11.

107 Kussâs, 184; Taksir, 257, 8.

108 HanâbiU, 1/253; Kûtu'l-KultUt, 1/151; el-Câifu*,2/226.

109 TelbU, 166.

110 Misân, 4/418; Cerh, 9/253.
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h'm hayırh kuUarmdan. halvetlerde geceleri ağlayıp duranlanndan-
dır. Hadis ilminden ve hıfzından gafildir. İbadet ve ibadete vesile
olacak işlerle meşgul olur; el-Hasenu'l-Basri'nin sözlerini değiştirir;

Enes-Hz. Peygamber (s.a.) isnadiyle rivayet edilmiş hadisler haline
getirir. Rivayetleri arasında Enes ve başkalarının hadisi olmayan sözler
çoğahnea onunla ihticac batıl sayıldı. Buna göre taaccûb için olmadıkça

ondan rivayet helal sayılmaz oldu'* der.^"

Yine meşhur vaizlerden Salih el-Murrî hakkında da Ahmed, "Kıs-

sacıdır; hadis ehli değildir. Esasen hadisi hiç bilmez" demiştir.'l2

Bağdatta çarpıcı va'zlar eden, va'zlannda daha çok asılsız hikaye
ler anlatmakla tanman bu yüzden bir hayli dünyahğa konduğu kay
dedilendik Mansûr b. Ammâr da mımkeru'l-hadîs olmakla cerhedildiği

gibi belki de va'zlannda söyledikleri yüzünden cehmiyeyc mensup
olmak ithamma maruz kalmıştır.i''*

Vehb b. Münebbih kıssacılıkla tamnmış, israili kitaplardan çok
nakillerde bulunmakla tenkid edilmiştir.Hk

Muhammed b. el-Hasen isimli bir vaiz için söylenenler de aynı

mahiyetledir: "Daha çok kıssacı idi. Hadiste yalan 8Öylerdi."ii6

İslam alimlerinin büyük çoğunluğu kussas zümresinin umumiyetle
sivrilmek, şöhret ve servet sahibi olmak gibi gayeler peşinde koştukla-

rmda hemen hemen ittifak halindedirler. Maksatlarına ulaşabilmek için
bazı usullere baş\Tirduklarını, va'zlardan önce birtakım mizansenler
hazırladıklarını da kaydetmişlerdir. Bunlardan dikkate değer olanlarım

İbnu'l-Cevzî'den özetleyelim:

"Kussâs, süslü bir tahta kendilerini sadesinden daha heybetli
göstereceği için va'z edecekleri minberi gösterişli renkli kumaşlarla

örter, bazen onu bir kabir havasına sokarlar. Va'zederken yapmacık

hareketler yapar, huşu ve hudu' içinde görünürler. Yerine göre göster
melik olarak titrer: yerine göre ağlarlar. İçlerinde bazen vecde gelmiş

görünmek için elbisesini yırtan, başım yumruklayan, kendini minber
den aşağı atanlar vardır. Birtakım bid'atlar ihdas etmişlerdir ki, min-

111 Mecrûhîn, 3/98.

112 Mizan, 2/289.

113 Târih Bağdât, 13/72.

114 MUân, 4/187.

115 A.g.e., 4/352.

116 Târih Bağdât, 2/305; Mizân, 3/520.
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bere çıkıp inerken ayaklarıyla vurup ritmik sesler çıkarmak bunlardan
dır. İçlerinden kimi, zahid görünmek için yüzünü yağ ve safranla sarar
tır. Kimi kokladığmda göz yaşımn akması için kimyon taşır. Kimi de
cömertlik gösterisi yapmak üzere hırkasını cemaat üzerine atar. Kimi
vardır, kadınların kendisine meyletmelerini sağlamak maksadıyla

gösterişli elbiseler giyer, nazik ve kibar hareketler yapar. Kimi uzun
ve gür saçlarıyla heybetb görünmeye çalışır. Kadmları meclisine çekmek
için hissi konuşanları, kibar ve nazik görünenleri, anlattıklarını remiz ve
işaretlerle anlatanları da vardır."^

îslam alimleri, bühassa ınuhaddisler kussas taifesini niçin sevmemiş,

onlara karşı durmuş, haklarmda kitaplar telif etmek lüzumunu hisset
mişlerdir Bu sorunun cevabı herşeyden önce bu zümrenin kendilerini

halka kabul ettirebilmek için seçtikleri yolda, takihettikleri usullerde
aranmabdır. Bırakınız diğer önemli sebepleri bu hile onlara karşı duyu
lan nefreti açıklamaya yeterli sebep teşkil eder. Bir kere bu zümre hal
kın gözüne girmek için kimsenin bilmediği acaip kikayeler, garip kıs

salar anlatmayı va'zlarında esas tutmuşlardır. Ayrıca alimane tavırlar

takınmışlar, cahilliklerini güzel sözler, edebi ifadelerle örtmek üzere
söze ağırlık vermişler, yahut esas itibariyle şarlatanlık yolunu seçmiş

lerdir. İlmiyle öğünenler, uydurmalarım kabul ettirebilmek içiu yemin
etmekten çekinmeyenler, anlattığının yanlış olduğunu söyleyip uyaran
ları tehdid edenler, hasıh saymakla bitmeyecek kadar çok, değil islami-
yete insanhğa bile sığmayacak hallere düşenler hep bu zümreden çık

mıştır. Şu rivayetler söylediklerimizin misalleri olmaya değer mahiyet
tedir;

Ahmed el-Gazzâli isimli bir kıssacı Hemezân'da halka va'zetmek-

tedir. Bir ara "İblis'in şu rabatm ortasmda bana secde ettiğini gördüm"
der. "Adem'e secde etmeyen îhlis, nasıl oluyor da sana secde ediyor?"
diyerek itirazlarda bulunanlar olur. Ancak adam, bir kere söylemiştir;

İsrar eder. Arkasından da "Vallahi, hem de yetmiş kere secde etti" diye
yemin ederek güya sözünü kuvvetlendirir."^ Ne kadar tuhaftır, Hz.
Adem'e secde etmeyen, bu yüzden Allah'ın rahmetinden koğulmuş ve
ebedi Cehennem azabım haketmiş bulunan İblis'in, sulbünden gelen
birine secde ettiğine yemin eden kıssacının düştüğü tenakuzu ne biri
çıkıp tekrar tüzüne vurur, ne de böyle ne söylediğini bilmeyen, ulu or-

117 Kuasâa, 145-147.

118 en-Nakkâş'm *'AhbâTu"l-Kusaât" ı (Keşf, 1/28); İbnu'l-Cevzrnin "'Kıusâa" 1, el-
IrâkTnin "el-Bâ'ia ale'l-Ualâa min Havâdiai'l-Kuaaâa" ı, es-Suyûtî'nin "Takzir"İgibi.

119 Kusaâa, 176.
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ta yemin eden birinin va^zı dinlenmez diye meclisten çıkıp gider. Yıllar

sonra es-Suyûtî'ye (öl. 911) Tahzîr kitabım yazdıracak olan da biı

kıssacıdır. Özetleyerek kendisinden dinleyelim: "Bu günlerde va^zlannda
Hz. Peygamber (s.a) e nisbet ederek batd ve yalan sözler anlatan bir
kıssacı hakkında fetva verdim. Böyle hadislerin ne Hz. Peygamber
(s.a) den gelen asıllarının bulunduğunu ne de muhaddisler nezdiude
olduğunu belirttim. Değil rivayetlerinin, özellikle halk, avam ve kadın

lar arasında zikredilmelerinin bile helal olmadığını açıkladım. Bu kim
senin va'z meclislerinde rivayet ettiği hadisleri hadis şeyhlerine düzelt
tirmesi gerektiğini, unların "aslı vardır" dediklerini rivayet etmesi,
"ash yoktur" dediklerini zikretmemesi gerektiğini ifade ettim. Kendi
sine nakletmişler. Kızmış, gazaba gelip "Benim gibiler hadiscîlere badis
tashih ettirecekler; benim gibi birinin rivayet ettiği hadise batıl deniyor,
öyle mi?" gibi laflar etmiş. Bu sözleri üzerine ayak takımı benimle
münakaşa etmeye kalkıştı. Bana dil uzattılar. Hatta, ölümle, taşla

makla tehdit ettiler. Adamın söyledikleri bana ulaştığında tekrar cevap
verdim, şunu ekledim: "Ne zaman va'z meclislerinde rivayet ettiği

hadisleri bir hadis alimine düzelttirecek, batıl olduğunu söyleyip riva
yet edecek?" Benim bu sözlerim üzerine de Hz. peygamber (s.a) den
yalan rivayetlerde bulunmaya devam etti. Bunun üzerine kırbaçla

döğülmesi gerektiğine fetva verdim."i20

Hadis alimlerinin ittifakına göre hadise fesat, kussas yoluyla gir
miştir. Nitekim onların, herkesin bilmediğini biliyor görünmek, taraftar
toplamak, bazı fikirleri yaymak ve benzeri sebeplerle hadis uydurmaları

veya mevzu hadisleri, anlatmak istediklerini en iyi şekilde ifade ettikleri
için, sahih olup olmadığına, Hz. Peygamber'in böyle bir söz söyleyip
söylemiyeceğine bakmadan sabihmiş gibi anlatmalanyladır ki binlerce
mevzu hadis müslümanlar arasmda yayılmış; Hz. Peygamber'le alakası

olmayan birçok söz, hadis sayılmıştır. el-Hâkimu'n-Nîsâbûrî (öl. 405),
hadis uyduranları zikrederken kussasm bunlar adasındaki yerine şöyle

işaret eder: "Hadis uydurma kebiresiui bir cemaat üstlendi. Bunlardan
bir kısmı alim görünen zındıklardır. Bunlar hadis uydurmuşlar, kalplerde
(islami değerlere karşı) şüphe uyandırmak için uydurduklarmı sahih
hadislermiş gibi yaymışlardır. Bir kısmı da halkı heva ve heveslerine
tabi kılmak için hadis uydurmuşlardır ki, kussâs bunlardandır."^^^

Îbuu'l-Cevzî ise hadis uyduranları yedi gruba ayırır, yedinci grubım

şarlatan kussâs taifesi olduğunu söyler ve hadis ilminin gereği olan isnad

120 Taksir, 71-73.

121 el Medhal, 2$.
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ezberlemekten kaçan kıssacılan bunlara dahil ederJ22 el-Irakî ise
(öl. 806) kussâsm hadisleri sahih ve sakimini bilmeden naklettiklerini
söyledikten sonra "Böyleleri, sahih hadis naklettiklerinde ittifak bile
olsa, bilmediklerini nakletmekte olduklarından günaha girmiş olurlar.
Rivayetleri gerçeğe uysa hile bilmediklerinde İsrar ettikleri için yine
günahkar sayılırlar" diyor.^23

Demek oluyor ki kussasın hadis ilmin verdikleri en büyük zarar,
hadis uydurmaları veyahut uydurma hadisleri halk arasında yayma
larıdır. Bu onuda Ibuu'l-Cevzî şöyle bir olay anlatır; "Günümüzde
kıssacı bir vaiz vardı. Bana, kendisinden naklen iki sika fakihin anlat-
tıklarma göre bir aşure günü minbere çıkmış, "Hz. Peygamber (s.a
şöyle buyurdu" diyerek "kim aşure günü oruç tutarsa şu şu olur" diyerek
bir hayli sevap dağıtmış. Hadisin kaynağı sorulanca hepsini o anda
uydurduğunu itiraf etmiş."l24 Bu şekilde uydurulan hadisler tabiatiyle
abm zannedüen kimsenin ağzından duyulunca Hz. Peygamber'in sözü
olarak kabul edilir; çünkü cahil halka göre her kürsüye çıkıp va'z
eden, üstelik güzel konuşan vaiz, islamiyeti de hadisleri de iyi bilen
alim biridir!

Hadis uyduran, uydurma hadisleri kürsülerde anlatmaktan çekin
meyen kussas ayrıca hadîsleri birbirine karıştırmak, metinlere ila
veler yapmak suretiyle de hadis ilmine büyük zararlar vermişlerdir.

Ebu'l-Velîd et-Tayâlisî anlatmıştır: "Şu'be ile birlikte idim. Derken
yanma bir genç geldi, bir hadis sordu. Şu'be "sen kıssacımısın?" dedi.
Genç "evet" diye cevap verince "Defol git; çünkü biz kussasa hadis
rivayet etmeyiz" diyerek koğdu. Adam gittikten sonra ben, niçin böyle
yaptığını sorunca "Bizden hadisi bir kanş ahyordular, bir arşın haline
getiriyorlar" cevabım verdi."125 îmâm Malik'in (öl. 179) "Irakhlarm
hadislerini ehli kitabın sözleri menzilesine koyım. Ne tasdik edin ne de
yalanlaym" deyişinin'26 sebeplerinden biri, ihtimal, Irakh kıssacılarm

marifetleri olsa gerektir.

Kussasın hadis ilmine verdikleri büyük zararlardan birisi de gaflet
yüzünden ne söylediklerini bilmeyerek birtakım saçma sözleri hadis
olarak takdim etmeleridir. Gerçekten nice saçma sözler vardır ki kussâ
sm kaynağını arayıp sormamak ve Hz. Peygambcr'e ait olup olamıya-

122 el-Mevdû'ûl, 1 /44-46.

123 el-Bâ'isden nakien, Tahtir, 148.

124 Kussâs, 152.

125 Kıusâs, 152, 3.

126 el'MuıUekâ, 88.



VA'Z, KISSACILIK VE HADİSTE KUSSAS 321

cağım düşünmemek gafletleri yüzünden halk arasmda hadis olarak ka-
bul edilmiş; Hz. Peygamberdin sözü olarak yayılmıştır. Burada sözü
yine tbnu'I-Cevzîye bırakıyoruz. Alimimiz bu hususa işaret ettikten
sonra şöyle diyor: Kussas içinde Seyfeveyh isimli biri vardı ki eblehUktc
adeta mesel haline gelmişti. Bir gün kendisine '^Bir hayli büyük alime
yetiştin. Niçin onlardan hadis yazmadın?" diye sormuşlar. Yazın

demiş; haddesenâ şerik, an Muğîre, an tbrâhim, an AbdiUâh mislehû
sevâ'en". Bunun üzerine soruyu soranlar gayet tabii olarak" neyin
misli, aynı?" diye sormuşlar. "Böyle duyduk, böyle rivayet ediyoruz"
cevabını vermiş."^27 Eşeği kabristanda çifte atarak kaçıp sonunda bir
mezarın başmda durunca "bu kabirde yatan muhakkak baytar olmah"
diyerek geri zekalıhğın ender bulımur misalini veren birinin hadis
bilgisi nasıl olur? va'zlarmda ne anlatır; halkı nasü irşad eder, onlara
dinlerini ne şekilde öğretebilir? Hepsinden önemlisi hadisleri sair söz
lerden nasıl ayırdedebilir? vann siz kıyas edin.

"Cahil cesur olur'̂ derler. İlimden nasibini alamamış bazı bilgisiz
kıssacılar, alim görünmek ve kendilerini pahalıya satmak için halka
hayli yalan-yanhş şeyler anlatmışlar, anlattıklarında feci yanhşlar

yapmış, hiç bir alimin cesaret edemediği indi tevillerde bulunmuşlardır.

Böylece islam kültürünün yozlaşmasınazemin hazırladıkları gibi halkın
yanlış şeyler öğrenmesine sebep olmuşlardır. Bu konuda çok misal vermek
mümkündür. Birkaçını zikretmek kussasm ilme, idrake bilhassa itikada
verdikleri zararları gözler önüne sermek bakımından faydadan hali
değildir. Buhârî'nin bir rivayetine göre Kûfeli bir kıssacı Kehf sûresinde
geçen Musa^nm İsrail oğullarından olmadığını söylemiştir.^^s İmam

Suyûtî de bazı hadis mecmualarmda varid olduğunu kaydederek
şöyle bir olay naklediyor: Bağdatta kıssacınm biri "olabilir ki rabbin
seni makam-ı mahmûda gönderecektir" mealindeki ayeti^^P tecsime
kaçar tarzda tevil edip "onu arşında yanma oturtacaktır" gibi sözler
söyler. Bunun üzerine et-Taberî, çok hiddetlenir; Şiddetle karşı koyar.
Sonra da kapısmm üzerine" dostu olmayan (Allah) m şam yücedir;
Onun arşmda oturttuğu da yoktur^* manasına gelen bir beyt yazarak
asar. Ancak Bağdath ayak takımı evine hücum ederek taşlarlar. O kadar
ki kapısı, atılan taşlarla kapanır.'^ tbnu'l-Cevzi de aynı konuda bir
başka dikkate değer olay kaydeder: Uydurma hikayeler anlatmakla

127 Kusaâs, 161; Huınekâ, 100.

128 Buhârî, Tefsir: 5/232.

129 17. îsrâ, 79.
130 Tahzir, 211, 2.
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meşhur kıssacılardanbiri bir güu va'zında Hz. Peygamber (s.a) in "Ben
yolunu şaşırmışlar arasında şaşkına, körler arasında gözü görmeyen bir
kimseye döndüm" dediğini söyler. Halkın itirazı ile güvenlik kuvvetleri
işe müdahele eder. Adam divana celbedilir. Alim ve fakihlerden oluşan

bir komisyon tarafından sorguya çeldlir. Sonunda Nizamiye Müderrisi
İbnu's-Selmân, "öyle şeyler söylüyorsun ki bımlan tmâm Şâfi'î

söylemiş olsa inanmayız" demek zorunda kalır.^^ı Mevzuatında kussasa
bir hayli ilişen Molla Aliyyu'l-Kaarı'nin (öl. 1014) îbn Adî'den (öl. 365)
naklettiği bir hadise kıssacılarm şarlatanhklarını ne dereceye kadar ileri
götürdüklerinin tipik misalini verir: "Bağdat'ta Ebû Merhum denilen
bir kıssacı vardı. Halk etrafında toplanırdı. Bir gün "bana tefsirden
tefsirin tefsirinden istediğinizi sorun" dedi. Parmaklıklar arkasından

biri kalktı, "Allah seni İslah etsin Ebu Merhum" diye seslendi. Bunun
üzerine kıssacı "o... çocuğu" diye söğdü. Adamın biri "o sana dua etti.
sense ona söğdün" deyince vaiz, "Allah teala'mn "perde arkasmdan
çağıranlarm çoğu akılsız kimselerdir"'^2 buyurduğunu duymadm mı?"

dedi. Adam "müzabene" ve "muhâkale" hakkmda ne dersin?" diye
sordu. Vaiz, "mühâkale elbisenin simsar elinde eskimesi, müzabene ise
din kardeşine zebım demendir" cevabını verdi.Başağındaki buğdayı

takdir edilen misliyle satmak manasına muhâkale İle dahndaki yaş

hurmamı takdir edilen ağırlıkta kuru hurma karşıhğı satmaktan ibaret
Müzabeneyi bilmediği anlaşılan kassacınm cevabmı kaş yapayım derken
göz çıkarmak meseline mi bağlamak, yoksa şartlatanhğmm derecesini
gösteren bir misal mi takdir etmeli, orasını okuyucuya bırakıyoruz.

Kussasm tslam dinine verdikleri en büyük zarar, bize göre, asılsız

hikâyeler anlatmak, mevzu hadisleri işlemek, dinin aslında olmayan
hurafeleri malzeme olarak kullanmak suretiyle islami değer ölçülerini
saptırmalarıdır, içlerinden öyleleri çıkmıştır ki "salâtu'l-husemâ" gibi
namazdan söz edebilmiş, bu namazı kılanların, kendilerine yapılacak

her türlü haksızlık ve zulümden emin olacaklarını, düşmanlarmın

şerrinden zarar görmeyeceklerini söyleyebilmişlerdir. Belki de can
güvenliği olmayan zavallı ve alimlerden bir şeyler bekleyen halkı bu
şekilde yanıltıp malını almışlardır. Mevzu hadisleri tanımada geçerU
esaslardan biri olan küçük bir amele büyük sevaplar va'deden, aksine
önemsiz bir hatadan dolayı büyük azap görüleceğini bildiren hadisler
de aym konunun ayn bir yönünü teşkil eder. Düşünmeli, belki de

131 ŞafiHyye, 4/94; Ktuaât, 157; Tahsir, 209.
132 49. Hucurût, 4.

133 el-Esrâru'l-Merfö'o, 16,7 (71,2)
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uzun yıllar ibadet etmekle elde edilebilecek sevabı birkaç rekatbk nafile
namazla kazanacağma İnananlar ikincisini tercih edebilirler. Nafilenin
fazileti inkar edilemezse de burada asıl söylenmek istenen halkın,

vaizlerin asılsız sözlerine kapılarak dini farizalarda belki de kusurlu
olmaları, daha doğrusu nafile ibadetlere asıl vecibelerden fazla rağbet

etmeleridir. Bunda kussasın bol keseden sevap dağıtmak suretiyle
islami değer ölçülerini çarpıtmalarınm tesiri inkar edilemez.

İslam dini bizatihi kolayhk dinidir. Allah kullarına takatleri üzerin
de yük yüklememiştir. Mü'minler güç yetiremiyecekleri hiçbir ibadetle
mükellef değildirler. Buna göre müslümana düşen dünya hayatı ile ahiret
hazırlığım son derece dengeli bir şekilde yürütmek, ne dünya nimetleri
için ahireti ne de ahiret için dünya hayatını ihmal etmemektir, öyle i-
ken kussas bu dengeyi dünyayı terkedip ahirete yönelmeyi telkin ve
teşvik eden va'zlanyla bozmuşlardır. Dahası, özellikle zahid vaizlerin
vaazlarıyla müslümanlar, devamlı olarak günah yükü altmda ezilme
psikozuna itilmiştir. Böylece kimbilir nice müslümanm ruhi hayatmda
dengesizlikler görülmüştür! Gerçi kussâs içinde hep korkutmak yerine
sevdirmek, sevmek, aşk, muhabbet gibi konular üzerinde fazlaca duran
lar da olmuştur. Hatta va'z meclisinde gazel okuyanlan bile görülmüş-

tür.iî'* Ne var ki bu kabil aşırılıklar hu sefer islami değerlerin ciddiye
alınmaması gibi tehlikeli bir sonuç doğurmuştur; zira hevai şeyler söy
lemekle tanınan birinin ciddi meselelerde inandırıcı olması zordur.

***

Sonuç olarak özetlersek va'z ve nasihat müslümanlar için vazgeçil
mez bir irşat ve eğilim-öğretim vasıtasıdır. Hz. Peygamber ve raşid

halifeler devrinde müslümanlan eğitici, onlara dinleriyle ilgili önemli
konulan öğretici doğrultuda yürütülmüş, zamanla resmi bîr müessese
haline gelmiştir. Ancak, siyasi ihtilaflar sonucu zuhur eden siyasi ve
itikadi mezheplerden herbiri bu tesirli vasıtayı kendi ideolojisi doğrul

tusunda kullanmaya çalışmıştır. "Marifet iltifata tabidir" kaidesince
halkm gerçek manada vaizlere itibarmm artması üzerine bu işi marifet
bilen birçok kişi va'zlarında nice marifetler göstermişlerdir. Nihayet
va'z kussasın elinde hadis uydurmacüığı Ue uydurma hadisleri halk
arasmda yaymanm adeta tek vasıtası haline gelmiştir, tlim adamma
yakışan tevazu, vekar ve ciddiyet yerine va'zlannda çeşitli edalar ve
mizansenlerle konuşan sözde alim bu zümre islam adına yaptıklan

konuşmalarda insanhğm bu son semavi dinine telafisi mümkün olma
yan büyük zararlar vermişlerdir. Denüebilir ki böylelcri sırf vazife aşkı.

134 Misali içio bk., Kussâs, 164 vd.
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meşguliyet duygusu ve doğruluğun en azından insani bîr vecibe olduğu

idraki içinde olsalardı, muhakkak durum daha başka olurdu.

Âraştıımanıızı kendisi de vaiz olan tbnu'l-Cevzi'nin sözleriyle
bitirmek istiyoruz. Âltmcı hicri asrın bu değerli alimi, vaizlerin nasıl

olmaları gerektiğini söylerken, asırlar ötesinden günümüz vaizlerine de
ışık tutmaktadır, özetleyecek olursak,

"Va'zedenler, tefsir, hadis, fıkıh, siyer gibi islami ilimleri iyi bil
melidir. Özellikle Hz. Peygamberim hadislerini bıfzetmeli, sahihini
sakimini, müsned, maktu, muMal olanlarını bilmelidir. İslam Tarihini
selefin siretini de bilmeli, arap dilinin inceliklerine vakıf olmalıdır. Açık

ve fasih konuşmalıdır. Bunların hepsi Allah korkusu ile aladardır. Vaiz
AUahtan korktuğu ölçüde sözleri kalplerde yer eder. Bu yüzden seleften
kimileri "va'z şayet sadık bir kalpten sadır olursa kalplere tesir eder"
demişlerdir. Aynca vaiz iyi niyetli olmahdır. Eğer niyeti halisane
olursa Allah kalpleri ona çevirir ve insaularm mallarma hırslanmayı kal
binden silip atar. Onun için bir vaiz sırf Allah rızasmı talep etmeli, mal,
mevki, şöhret hırsından uzak kalmahdır. Şayet mala tama ederse müna
fıklık ve riyadan emin olamaz. Va'zı da halk üzerinde hiçbir tesir icra
etmez. Konuşurken veıa ve tevazu üzere olmalıdır. Sesini yükselt
mesinde bir beis yoktur. Va'zmda korkuturken de sevdirirken de ciddi
olmalı, aşırı hareketlerden kaçınmalıdır. Dini asıllar, itikada dair mese
lelerde ciddi ihtilaflara girmemehdir. Malumdur ki, islam alimleri bazı

konularm kesin açıklamalarmdan aciz kalmışlardır. Bunlara dalmak,
avamdan cahil birinin söylenenleri anlamayacağı, inancında tereddüde
sevkedeceği için fesattan başka bir şey getirmez. Konuşmasını fazla
uzatmaması gerekir; çünkü "meclis uzarsa şeytana nasip çıkar". Vaiz,
va'zı küçümsememeli, tesirini Allah'tan beklemelidir. Anlattığı ayet
ve hadisleri doğru anlatmah, en çok üzerinde durulan manaları tercih
etmelidir. Açıklamalarında sözlerini teşvik edici, sevdirici şekilde

söylemeli, gerektiğinde kortucu olmahdır. îslami esaslardan nama
za devamı telkin etmeli, orucu açıklamalı, öteki farizaların fazilet
lerine, ana babaya iyiliğe, akrabalık ilişkilerine, iyilikle emredip kötülük
ten men etmeye yer vermelidir. Halkla bir arada olduğunda ciddiyet
ve vekarmı korumahdır. Giyim-kuşamı orta halli, gösterişten uzak ol-
hdır."i35

J3S KmtÖt, 79, 185-197.
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İnsan fIIlI ve bIr kur'ân-i kerîm âyetI

Doç. Dr. Mustafa Sait YAZICIOĞLU

İnsan fiili kavramı kelâm ilminin en önemli ve zor konularından
birisidir, tnsamn yaptığı işlerde tam bir irade hürriyetine sahip ol
duğuna işaret eden KuEân-ı Kerim âyetleri olduğu gibi', bunun aksi
manaya gelebilecek âyetler de mevcuttur^.

Söz konusu âyetler ilk müslümanlar tarafından bir sistem dahilin
de münakaşa konusu edilmiş değillerdir. Çünkü o zamanm kültür
seviyesi bu tür konulan felsefi bir sistem içerisinde tartışmaya müsait
değildi. Bundan dolayı sahabe ve tabiin ^'müslümanlıkta olmayan şey

leri müslümanlığa katmak, müslümanhktan olanları dışarıda bırakmak

korkusu ile akâid konularında tartışmaktan ve derinleşmekten kaçın

mışlardır"^. Ayrıca ilk müslümanlar, sordukları her konuyu kendilerine
aydınlatan Hz. Peygamber gibi bir şahsiyetle muhatap olma şansına

sahip idiler. Bu sebeplerden dolayı fiil konusu üzerinde fazla durul
mamış, konu derinlemesine tahlillere tabİ tutulmamaştır.

Ancak islâm toplumunun gelişmesi çok sür'atli olmuş ve ilk asır

larda değişik fikir grupları oluşmuştur. İşte böylece bugünkü kelâm
ilminin konularını teşkil eden ana meseleler yavaş ya^aş gün yüzüne
çıkmış, çeşitli fırkalarca tartışmaya açılmıştır.

Kader meselesi ile yakından ilgili olan fiil meselesi gerek Ehl-i
Sünnet ve gerekse Mutezile tarafmdan çok tartışılmıştır. Bilindiği

gibi kelâmcılar insan hürriyeti meselesine fiil açısından bakmışlar, insan
fiilini değişik yönleri ile ele alarak değişik yorumlar ortaya koymuş

lardır.

İşte biz bu makalede, konu ile ilgili bir tek Kur'ân-ı Kerim âyeti
üzerinde, gerek Ehl-i Sünnet gerekse Mutezile tarafından yapılan de-

1 2/Bakara, 205; 7/Araf, 28; 9/Tevbe, 82,95; 46/Ahkâf, 14; 57/Hadîd, 8.

2 7/Araf, 179; lO/Yunus, 99, 100; 11/Hûd, 107; 37/Sa£fat, 96; 62/Zumer, 39.

3 Prof. Yusuf Ziya Yörükan, **1818111 Akâid Sisteminde Gelişmeler ve Ebû Majuûr-I
Mâtürtdİ'*, /lââiyat FaküUesi Dergisi içinde, 1953, II-IIl, n. 127.
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ğişik yorum ve izahları ortaya koymaya çalışacağız. Böylece hem me
selenin nasıl ele ahndığına bakacak, hem de ne kadar teferruatb bir
tartışma ortamının bulunduğuna işaret etmiş olacağız.

Söz konusu edilecek olan âyet 37 /Saffât sûresinin 96. âyetidir.
"Sizi de yaptıklarınızı da Allah yaratmıştır" {ÖjLjJ Lj
Fiil ile direk ilgili olan bu âyet, her ne kadar Ehl-i Sünnet tarafından

delil olarak öne sürülmüşse de âyetten çıkarılan mana herkesin kabul
edeceği kesinlikte olmanuştır. Mutezile izahları karşısında zayıf kaldığı

intibaı doğmasma karşıhk, Ehl-i Sünnet kelâmcılarmdan Eş'arî, Kitâb
cl-Luma^smm kader bahsine söz konusu âyeti zikrederek başlamak

sureti ile, âyetin manasmm kesinliğini kabul etmiş gibi görünmektedir'*.
Ayni şekilde Sünnî kelâmcılarm birçoğu âyeti zikrederler. Nitekim
Bâkıllâni Temhid ve /nsd/'mda bu âyeti Kurbandan çıkarılan en açık

delil olarak takdim eder^.

Ehl-i Sünnet kelâmcılarının âyete verdikleri bu önemden dolayı,

Mutezile kelâmcısı Kadı Abdülcabbar Muğni adlı eserinde, âyetin Ehl-i
Sünnet'e delil olamıyacağını belirterek Müteşâbihu''l-Kur''ân adh ese
rinde uzun tahliller yapar^".

Nesefı'nin Taâsıre'sinde üzerinde fazlaca durduğu bu âyet hakkında,
Ehl-i Sünnet'e mensup düşünürlerin hepsi aynı görüşleri paylaşmamak-

tadır. Fahreddin Râzî Tefsirinde, Mutezüe itirazlanmn güçlü olduğunu,

buna karşılık Ehl-i Sünnet'in de birçok delili bulunduğunu, fakat
uygun olan şeyin bu âyetle istidlâl edilmemesi olduğunu belirtmesi,
yukarıdaki ifademizi teyit etmektedir^.

Her şeyden önce, üzerinde bu kadar çok durulan âyetin konumunu
incelememiz gerekmektedir. Âyet KuFanda Hz. ibrahim'in putlara karşı

verdiği mücadelenin anlatıldığı bölümde bulunur. Olaylarm seyrini
takip edebilmek için âyeti öncekilerle birlikte mütalâa etmek gerek
mektedir:

* ^ VI JUİ Jl y)
(L j 1^ U ûj-UaIİ Jlî ^04-1! '

"Onlarm, tannlarma gizlice yönelip "sundukları yiyecekleri yemiyor
musunuz? Ne o, konuşmuyor musunuz?" dedi. Sonunda üzerlerine

4 Eş'ari, Kitâb el-Luma, Kahire, 1955, s. 69.

5 D. Gımaret, Theories de l'Acte Humain en Theologie Musulmane, Paris, 1980, ». 362
6 Kadı Abdülcabbar, Müte^ihu'l-Kur'ân, Kahire, 1969, s. 580 vd, O. Gimaret, a.g.e., s.

362.

7 Fahreddin Râzî, Tefsîr-i Ke6îr, Kahire, tarihsiz, 26/150.
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yürüyüp kuvvetle vurdu. Bunun üzerine putperestler koşarak oaa
geldiler. İbrahim onlara şöyle dedi: ^'Yonttuğunuz şeylere mi tapı

yorsunuz? Oysa sizi de yonttuğunuz şeyleri de Allah yaratmıştır"^.

Konumuzu direk ilgilendiren, altı çizili âyette, esas münakaşa

konusu olan " oU" kelimesidir. Ehl-i Sünnet ve MutezUe tara

fından verilen mana görüş ayrılıklannın temelini oluşturur. Ayetle ügili
münakaşalara geçmeden önce, her iki mezhebe göre âyetin nasıl anlaşıl

dığım görmek yerinde olacaktır.

Mutezile'ye göre âyet "sizi ve yonttuklarınızı (putları) Allah yarat
mıştır^' şeklinde anlaşılmahdır. Yâni söz konusu kelime ile daha önce
geçen "yonttukları putlar" kastedilmektedir. Aslında âyet, bütünlüğü

içinde düşünüldüğünde ilk akla gelen mana da bu olmaktadır. Bir
önceki âyette "yonttuğunuz şeylere mi tapıyorsunuz" dendikten sonra,
"sizi de yonttuğunuz şeyleri de yaratan Allah'tır" ifadesinden akla
ilk gelen "yontulan putlar" olmaktadır.

Ehl-i Sünnet'in anlayışına göre ise âyet "sizi ve işlerinizi (eylem
lerinizi, fiillerinizi) yaratan Allah'tır" manasma gelmektedir. Kelime
Kur'ânda çok sık geçen "yaptıklarınıza karşdık olarak"^(ü_>L*j U d^)
âyetinde olduğu gibi anlaşılmahdır. Bu durumda âyette geçen U"
kelimesi "amelleriniz, işleriniz" manasına alınmış olmaktadır. Böylece
âyetin manası "sizi ve fiillerinizi (yaptıklarınızı) yaratan Allah'tır"

şeklinde anlaşılmahdır'^.

Mâtüridi bu iki görüşten Ehl-i Sünnet'inkini benimsemiştir. Ona
göre âyetin açık manasından, aksiyon olarak fiilin yaratıhşı anlaşılma

hdır" »İ^IjaU») Ayetin zâhiri manası ona göre fiillerin
aksiyon olarak yaratddığını göstermektedir.

Semerkandî Te''vilât şerhinde Mâtürîdî'nin konu ile ilgih fikirlerini
bize aktarmakta, Mâtüridi'nin âyeti yorumlayışı değişik ve orijinal
ifadeler taşımaktadır.

Mâtüridi yaratüamn put olduğunu kabul etmekte, buna bir itirazı

bulunmamaktadır; ancak ona göre Allah put haline getirme işlemini

8 37/Saffât, 91-96.

9 Kur'an, 32/17; 46/U; 56/24.

10 D. Maeson da fransızca Kur'ân tercümesinde âyetin manasını "alors que c'est Dieu
qui VOU8 a cr^s, vous et ce que vous faites" şeklinde anlamif olup, "amel" kelimesini" yaptı

ğıma şeyler" yâni fiilleriniz karşılığı olarak vermektedir. D. Masson, Le Coran, Paris, 1967. s.

552.

11 Mâtüridi, Kitâb et-Tevhid, Fetbullab Huleyf neşri, Beyrut, 1970, s. 247.
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de yaratmış olmalıdir'-. Ma'mıdün (yapılan iş, put) meydana gelebilmesi
için ma'mulü meydana getiren amel'in de Allah tarafmdan yaratılmış

olması gerekir. Ma'mulün Allah'ın yaratması olarak ortaya konabilmesi
için, amel'in de onun yaıatması olması gerekir'^.

Ma'mııl (yapılan iş) Allah'm mahlukudur: ancak amelsiz meydana
gelmez. Ma'mulü meydana getiren amel (aetion-iş) Allah'ın mahluku
olmazsa ma'mul de Allah'ın maliluku olmaz. Bu da gösterir ki, mahmulün
kendisi ile meydana geldiği amel, Allah'm mahluku olmuş olur'4.

Görüldüğü gibi Mâtürîdî, Ehl-i Sünnet ânlayışmı destekler ma
hiyette açıklamalarda bulunmaktadır. Söz konusu kelimeden hare
ketle mantıkî bir yol takip ederek, ayetten fiilin söz konusu olduğunun

anlaşddığmı belirtmektedir.

Nesefî de söz kouusu âyet üzerinde, gramer yönünden çeşitli izah
tarzları getirerek, geniş yorumlar yapar. Ehl-i Sünnet'in anlayışına

göre söz konusu olan, maddeye bir şekil verme işidir. Odun yontularak
put haline getirilmektedir. Burada insanm fiili cisme şekil verme
işidir, yoksa cismin aldığı şekil değildir. Münakaşa ve tartışmalar

bu ayırım yüzünden uzayıp gitmiştir.

Âyeti izah ederken, gramer yönünden de bazı tevil güçlükleri ile
karşılaşılmış olduğu görülmektedii. (ujL«;U) kelimesindeki ( U ) iki
manaya gelebilmektedir;

1- Mâ mastariyc

2- Mâ mevsûle.

Nesefî bu iki manaya göre ortaya çıkan mana farklılıklaıımşöyle bir
misalle göstermeye çalışmaktadır: L. ^^->*1) dendiği zaman (U)
kelimesine verilen manaya göre ifade iki şekilde anlaşılabilmetedir'^.

a) Yaptığın şey boşuma gitti.

b) Yapışın (yapma tarzm) hoşuma gitti.

12 Semerkandi, Şerh-i Semerkandî. (Mâtiiridî'mo Te'vİlât-ı EkU's-sünne şerhi). Topkapı

Sara>TMedİne. ÎVo: 179. ^T. 746 a.

13 A.g.e., vr. 746 a.

14 A.g.e.. vr. 746 a.

15 Ebu'l-Mu'in Nesefî. Tabsıretü'l'Edilte, yazma. Kayseri Kaşit Efendi nüsbaeı, No: 496,

vr. 188b. Nureddin Sabûnf, el-Bidâye, F. Huleyf neşri, İskenderiye, 1969, ss. 111, 112.
Metin ile birlikte türkçe tercümesi için bkz. Mâliiridiye Akâidi, hazırlayan Bekir Topaloğlu,

Ankara, 1979.
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Görüldüğü gibi burada (l.) kelimesine verilen manaya göre, yâni
"mastar" veya "nıevsûl" manası kastedildiğinde, birbirinden değişik

iki ifade tarzı ile karşı karşıya kalmaktayız.

Nesefî'nin bize naklettiğine göre gramer yönünden yapılan bu açık

lamalar, gramerciler arasında da anlaşmazlık ve görüş aylılıklarma sebep
olmuştur. Bu konuda iki büyük arap dili gramercisi, Sibeveyh ile Ahfeş

arasında münakaşalar cereyan etmiştiriö. Bu münakaşaların iki nokta
etrafında yoğunluk kazandığı Nesefî'nin verdiği bilgilerden anlaşıl

maktadır.

1- Sibeveyh her çeşit fiile, hatta "lâzım" (geçişsiz) fiile bile ( L.) mn
mastar manasmda kuUandabileceğinikabul eder. Bu durumda {zJ
"kalkışın hoşuma gitti" ifadesindeki ( cJ ) keUmesi ( iJ-Lî) manasına

gelebilmektedir^^. Ahfeş'e göre ise böyle bir kullanım, ancak "müteaddî"
(geçişli) fiilde mümkün olabilir.

2- Sibeveyh'e göre ( U) kelimesinden sonra "lâzım" fiü geldiği za
man, fiil bir zamire bitişik değilse, (âyetteki durum budur) burada
mastar manası mevcuttur. Söz gebmi ( U ) dendiği zaman
ona göre bu ifade ( ^^^1 ) "yapışın, sanatm hoşuma gitti"
manasmadır. Mef'ul manasına gelmesi İstendiğinde ( U) demek
ıcab eder. Buna karşılık Ahfeş'e göre şekil zamirsiz mastar olduğu gibi
mef'ul manasına da gelebilir^^.

Gramer yönünden yapılan bu izahları şu şekilde özetleyebiliriz:
Âyette geçen ( l.) kelimesi mevsûle ve mastariye manalarma gelebil
mektedir'^. Her iki şekli de şematik olarak şu şekilde göstermemiz
mümkündür:

OjiUnJ

/ \
Mevsule Mastariye

16 Tabsıre, vr. 188 b, 30-35. Abfe; ve Sibeveyh'in gfirüşleri için bkz. Fahreddin Râzî.
Tefsir-i Kebtr, 26/149.

17 Tabsıre, \t. 188 b, 32-33. (Varak numarasından sonra gelen rakamlar satır numalarına

işaret etmektedir.)

18 A.g.e., vr. 188 b. 39-35.

19 Aelında ( L. ) kelimesi "mevsûle" ve "mastariye" dışında "istifhâmiye" ve "sâide" mana-

lanna da gelebilir. Bu dört manadan sadece ikisi, "mertûle" ve "mastariye" konuyu ilgilendir
diği İçin, sadece bu iki mana üzerine durulmaktadır.
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Mevsıîle manası verildiğinde (Mutezile'nin verdiği mana bu ol
maktadır), "yaptığmız şeyler" anlamı ortaya çıkmaktadır. Âyete uy
gularsak, "yaptığınız putlar" vs. manası ortaya çıkar. Mastariye manası

verildiğinde ise "amelleriniz, işleriniz", dolayısı ile fiilleriniz manası

anlaşılmakta, Ehl-i Sünnet'in verdiği mana da bu olmaktadır20.

Mutezile gramercilerin bu izahlarını kabul etmez. Bu konuda
başka âyetlerden de misaller getirerek kendi tezlerinin doğruluğunu

iddia ederler. Bir önceki âyette "yonttuklarınıza mı tapıyorsunuz?"2l
{L. denmektedir. Âyetteki ( L. ) kelimesi yontma
işine değil, yontulan şeye yâni putlara işaret etmektedir. Burada sÖz
konusu olan iş değil, iş neticesinde meydana gelen şeydir22.

Mutezile kendi delillerini desteklemek için ajTica şu iki âyeti de
ortaya atar; "Biz de Musa'ya "âsam koyuver" dedik, o da koyuverdi,
hemen onların uydurduklarını ytmaya başladı"^^ iiLatjii ol jl j)
(û.>5o»Ij u .JıÜî tiU "sağ elindekini at da onların yaptıklarını yutsun"24.
(... IJai'J lih-c (j b j]l j) Her iki âyette de yutulan şey ipler ve
âsalardır. Yoksa sihirbazlarm "hileleri" ((•4 '̂) veya "yaptıklan" fiil
ve hareketler ( ) değildir25.

Mutezile'nin bu âyetlere verdiği mana, âyetin bütünlüğü göz önüne
getirildiğinde mantıki olup, konumuz olan âyet de bu doğrultuda an
laşılabilir. Söz konusu âyetlerle ilgili Mutezde yorumlan daha gerçekçi
bir görünüm arzetmektedir26. Onlar bu konuda âyetlerin zâhiri manasın
dan hareket etmekte, âyetleri bütünlükleri içinde ele alarak, kendi
doktrinleri doğrultusunda bir mana çıkarmaktadırlar.

Eş'arî bu noktada Mutezile'ye hak vermekle beraber, böyle bir
mukayesenin yapılamıyacağı görüşündedir. Ona göre ( U) ve
(OU) ifadeleri Mutezile'nin anladığı manaya gelebilir; zira
yalancı yılanlar asimda sihirbazlar tarafmdan meydana getirilen hile
lerdir. Putlar, onlara tapanlar tarafmdan yontularak ortaya konmuş

şeylerdir27.

20 Bkz. Taftâzânt. Şerh el-Akâid en-Net^iyye, 1326/1908, 8. 111.
21 37/Saffât. 94.

22 Tabsıre. vr. 189 a, 27-28.

23 7/Araf, 117 ve 26/Şuarâ, 45; Kadı Abdülcabbar, MûteşÖbihu'l-Kur'ân, 9. 583; TVı&stra,

vr. 188 b, 30.

24 20/Taba. 69. Kadı Abdülcabbar, Mûtetâbih, s. 583.
25 Eş'ari, Luma', s. 70.

26 D. Gimaret, Theories, ss. 366, 367.

27 Eş'arî, Luma', 98. 69-70.
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Mâtürîdî'ye göre (jU) ifadesi : yontmanız) şeklinde

anlaşılmabdır. Çünkü tapınılan ağaç parçası, ancak yontulup bir şekil

verildikten sonra tapınılacak duruma gelmektedir. Yoksa, sanki yontma
fiiline tapiDibyor gibi bir maua akla gelebilir^s.

Görüldüğü gibi Mutezile'nin izah tarzı, Kur'anda anlatılan olaym
bütünlüğü göz önünde bulundurulduğunda, daha tutarh ve kuvvetli
olarak karşımıza çıkmaktadır. Mutezile'ye göre 37 /Saffat, 96 âyeti bir
önceki âyetle sıkı sıkıya ilişkilidir. Hz. İbrahim'in "yontuklarmıza mı

tapıyorsunuz?" ifadesinde bir tenkit ve kötüleme vardır. Hemen ar
kasından da bu kötülemenin illeti gelmektedir: "yonttuğunuz şeylere

nasıl taparsınız; halbuki sizi Allah yarattı". Ayet birinciyi izah etmek
tedir. Yâni şöyle denmek isteniyor: "Bu putlara tapıyorsunuz, halbuki
bu putlar da sizin gil>i Allah tarafmdan yaratılmıştır"^^. Hz İbrahim

putpertstleri, Allah tarafmdan yaratılan bir şeye taptıkları için kötüle-
mektedir^O.

Aym delil Mutezile lehinde olmak üzere şu şekilde kullanılabilir:

Hz. İbrahim ayni surede babasma ve kavmine şöyle der: "İbrahim baba-
sma ve milletine şöyle demişti: "Nelere kulluk ediyorsunuz?" Allah'ı

bırakıp uydurma tanrılar mı istiyorsuuz?"^! Jli il)
(«ûıl ûjj ^jV' t Hz. İbrahim daha sonra putları

muhatap alarak olara şöyle hitap ediyor: "O da onlarm tanrılarına

gizlice yönelip: "sundukları yiyecekleri yemiyor musunuz? Ne o, konuş
muyor musunuz?"i2 ^ JUi J' '̂./»)

Hz. İbrahim burada "bu putlara mı tapıyorsunuz, halbuki onlan
yaratan Allah'tır" demek istiyor. Şayet "fiillerinizin yaratıcısı Allah'tır"

şeklinde anlaşılacak olsa, Hz. İbrahim'in getirdiği delillerin ve akıl

yürütmesinin bir manası kalır mı? Yoksa puta tapanlar, putlann kendi
fülleri olmadığını söyleyebilirler^^.

Görüldüğü gibi Mutezile, âyeti izah ederken önceki âyetlere bağh

olarak mantıkî bir çizgi takip etmekte, Ehl-i Sünnet kelâmcılarının

izahlarından daha güçlü bir durumda olduğu izlenimi uyandırmaktadır.

Bundan dolayı Fahreddin Râzi bu delile pek iltifat etmemiştir^. Fakat

28 K. et-Tevhîd, s. 247.

29 Ka<lı Abdülcabbar, Mütefabih, s. S80.

30 A.g.e., 8. 582.

31 37/Saffâl, 85. 86.

32 37/Saffüt, 91,92.

33 Kadı Abdiilcabbar, Müteşâbih, as. 583, 584.
34 Fahreddin Râai, TeftÎT'i Kebir, 26/150.
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bilhassa Nesefî'nin arap dilcilerine dayanarak yaptığı açıklamalar, Ehbi
Sünnet görüşlerinin de gözden uzak tutulamıyacağmı göstermektedir,
Arap dili gramerinin ünlü iki ismi Sibeveyh ve Abfeş'in izahlarına yer
veren Nesefî, âyette geçen ( U) kelimesine "mastar" manası vererek "fiil"
manası çıkarmakta, böylece âyetin manası' "sizi ve fiillerinizi yaratan
Allah'tır" şeklinde olmaktadır. Râzî de ayni manayı vermekte, ona göre
de (U ) ifadesi ( ) anlamına gelmektedir. Bu durumda
âyetin manası ( şeklinde anlaşılmahdır^^.

Aynca yukanda izah etmeye çahştığımız Mâtûridî'nin konu ile
ilgili yorumu, güçlü \e mantıklı bir ifade tarzı olarak karşımıza

çıkmaktadır Mâtûridî'nin söz konusu yorumuma. Mutezilenin makul
bir itirazına rastlayamadık.

Mutezilenin üstün göründüğü taraf ise, âyetin bütünlüğü içinde
yaptıkları izahlar olmakta, ilk bakışta daha uygun gibi görünmektedir.

35 A.g.«., 26/149.



Şeriat Uleması ile Tarikat Meşayıhı İhtilâfı ve Tekke ve Zaviyelere
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Gazi Eğitim Fakültesi öğretim

Üyesi

Bilindiği üzere Moğol istilasmı müteakip AnadoluMa çeşitli tari
katlar yaygınlık kazanmışlardır. Böylece hem içtimaî dayanışma

sağlanmış, hem de erbab-ı tarikat âdeta vatanın manevî bekçileri ol
muşlar, Osmanlı hükümdarları tarikat erbabına hürmet etmişlerdir>
O devirlerde siyasi ve sosyal hadiseler ile din, tarikat kavram ve tat
bikatları arasında irtibat sağlam ve hepsi yekdiğeriyle uyum içinde
bulunuyordu.

Bununla beralıer Osmanb tarihini incelediğimizde zaman zaman
şeriat, tarikat ve hakikat kavramları etrafmda büyük veya küçük kav
gaların cereyan etmiş olduğunu; bu konular etrafında din âlimleri ile
tarikat erbabımn çekişmelerini görürüz^* Bu kavgaların altında yatan
gerçekler taraftarlarına göre ulvîdirler. Ancak üzerlerinde kavga edilme
ye değer yönlerinin mevcut olup olmadığı nasıl ortaya çıkartılacak; işe

hissiyatın karışma payı ve derecesi hangi kıstaslarla tesbit edilebile
cektir. Büyük çapta olaylara adlan kanşanlann şahsiyetleri, ilim
ve mana alemindeki derinlikleri ve bu kişilerin bazı dünya emelle
rine kavuşabilmek için siyaseti âlet edİp etmedikleri nasıl anlaşıla

caktır. Bunun için şüphesiz ki tarih bilgisi yanında zamanın sosyal
yapısını da bilmek icabedecektir. Bu konularda tarihçilerin yazdık-

lan gerçeklere ne kadar uygundur ve bu kayıtlann içinde bizleri yanıl-

1 Bu kuDuda bak. Osmanlı Tarihi, 1. Hakkı Uzunçarşılı, T.T.K. Bafumevi, Ankara, 1983,
III. Cild, l. Kmm, 3. Baskı, S. 348-319. (Kısaltması O.T. Vzunçarşüt).

2 Daha fazla bilgi içlö bak. a) a.g.o. "Sofiyye Ricali ve Kadızâdeliler", s. 343-366.
b) îslâm Tarihi Dersleri, U. Gazi Yordaydm, Ankara Üniversitesi Basımevi, Ankara,

1971, "KVİI. Yüzyılın Dini Tartışmaları", s. I2S-128.
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tacaklar veya eksik olanlar yok mudur Osmanlı İmparatorluğu^nuu

kuruluşunu takibeden yüzyıllarda ve yükselme devrinde mevcut ol
mayan bu kavga ve fikir ayrılıklan neden daha sonraları ortaya çıkıp

zaman zaman geniş boyutlar kazandı? tik zamanlarda bu kavramlar
iyice anlaşılmamış mıydı, yahut sonraki yüzyıllarda ilim erbabı, ilmi
esaslarda taviz vermemekle beraber olaylarm müsamaha tarafını veya
içinde bulundukları toplumun âdet ve örilerini dikkatten uzak mı

bulundıudular; yoksa "...biz hâl ehliyiz." anlayışı içinde tarikat erbabı

ümî gerçeklere kıymet mi vermediler? Bu sorulara değişik açılardan

cevaplar verilebilir. Esas olan ilmî gerçeklere saygılı olmakla birlikte
toplumun âdet ve örfünü de bir kenara atmadan, belirli zamanlar içinde
ilmî gerçekleri kabul ettirmektir.

Bursa Ulu Camii Vak'ası, bir kadir gecesi namazımn, camide, cema
atle kılınıp kılmamıyacağı esasmdan ve bu konudaki gÖrüş ayrılıklann-

dan kaynaklanmaktadır. Olayda hissiyatm payı yüzde yüzdür. Halbuki
diğer konularda olduğu gibi bu konuda da Kâtip Çelebi (1609-1659), en
yapıcı bir şekilde konuya yaklaşmış bulunmakta^ ve "Regaib ve Berat ve
Kadir Namazları Üzerinedir" başhğı altmda şöyle demektedir: önemi
ne binaen bazı kısımları iktibas ediyoruz. "... Kimi bilginler bid'attır ve
cemaat ile nafile namaz kılmak mekruhtur diye karşı çıktılar. Fayda ver
meyip halk da İsrar etti. Bunun hakkında fetva istenince Şeyhülislâmlar

kimi kerahetile, kimi nezir ile kılalar diye fetva verdiler...", "Lâkin
bu konuda da halk taassuba düşüp ikiye bölündüler. Bir bölük aşın

3 Bir örnek vermek ietiyorum: 1110/1698 yılı Bursa Ulu CamiiVakası oldukla meşJmrdur

Elimizde metni bulunan Gü!zâr-ıSulebâ ve Vefeyât>ı Urefa'nın (yazan Eşref-zadeŞeby Ahmet
Ziyâeddin Ef., Bursa İl Halk Ktb. Orhan Kısmı, No. 1018/2) kaydı (vr. 106 a, 106b ve 178a,
178b) ile bu birinci kaynaktan olayı naklen anlatan Bursa Tarihi Kılavuzu (Abdulkadİr. Bursa
Vilâyet Matbaası, 1327, Birinci kitap, s. 283-287) adh eserlerin bu kayıtlan, olayı teferruatıyle

vermekte ise de. daha sonraki tarihlerde yazılmış olan Bursa ve Anıtları (Kâzım Baykal, Bursa
Aysan Matbaası, 1950, s. 22) adh eserde olay muhtasaran anlatılmıştır, önceki kaynaklara
inemeyen bir okuyucunun zihninde ortaya çıkacak bazı soruların cevaplanm bu sonuncueserde
bulmak mümkün değildir. Halbuki tarihe "1110 Yılı Bursa Ulu Camii Vak'ası" diye geçen bir
olaya, Bursa'ya hasredilen bir eserde daha fazla açıklık kazandırılmalı idi. Okuyucularıma olay
hakkında kısa da olsa bir bilgi verebilmek için bu haliyle aynen iktibas ediyorum; "Mustafa
11 zamanında 1110/1698'de Ulu Camii Vak'ası olmuştur. Kadir gecesi camide cemaat ite kadir
namazı kıldıran imama dışardan gelen bir kafile (bu namazı cemaatle kılmanın doğru olmadığı)

iddiası ile hücum etmişler, tmam Abdurrahim £f. ye saldırdıkları hançer, iri bir adam tarafından

önlenmekistenmiş fakat zavalbyı ikiye bölmüşler, vak'a büyümüş, dışardan bekçilerin müdaha
lesiyle bastırılabilmiştİr."

4 MUanü'UHakk fi IkliyarVl-Akakk, Kâtİp Çelebi, Hazırlayan Orfaan Şaik Gökyay,
Devlet Kitapları, Türk Kültürü Kaynak Eserleri Dizisi, M.E.B. tst. 1972, s. 72-74. (Kualtnıası,

MUânü'l-Hakk)
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gidip kılınmaması yolunda sert davrandılar. İki taraf da isabet et
meyip itidalden çıkddı. Bu konuda muhakeme ve orta sınır budur ki
kıbnmak ve kıbnmamak eşit ola. Bir adam isterse nezir ile kıla, istemezse
evinde kıla. Yahut yalmz yatsı kıhnur mescide vara, kılanlar arasmda
bulımursa kıla. Cemaata aykırı davranmak ahmakbğım edip camiden
çıkıp gitmeye. Orada nezir ile veya nezirsiz kılması muhalefet suretinde
çıkıp gitmeden yahut oturup kılmamaktan yeğdir, nitekim mutaassıp

lar böyle yaparlar -eğer akıl ederse. Nihayet taassup daman harekete
gelip büyüklenme ve kin karanhğı basiret gözünü bürür ve itidal
semti apaçık iken görmezlenir, ifrat tarafma gider. Kendiboş zannmca,
güya 'ben akılbca iş ederim' der. Zavallınm haberi yok ki ham sofuluk
yüzünden azan hak eder, halkm nefretine uğramak veHakkm merdudu
olmak suçuna kendini hazırlamış olur. Hey aptal o gece namazı evde
kılsan, öyle soğuk, yakışıksız davranmasan olmaz mı? Ne lâzım gelir?
Ömründe bütün namazlan cemaatle mi kıldm? Yahut mescidde öteki
müslümanlarla birlikte o namazlan kılsan bir mekruh işi işlemekle

kâfir mi olurdun?...", "İmdi vaiz efendilere lâzımdır ki o namazlar
zamamnda bu muhakemeyi anlatsınlar, vaizlerin vazifesi budur, ifrat
ve tefrit söyleyerek halka telaş verip ümmet-i Muhammed araşma ay
rılık sokmasınlar, tnce eleyip sık dokumak ve sert söylemek yeri değil

dir. İbadet suretinde olan âdetleri yasaklamamak yeğdir. Zira hırsa

ve İsrara yol açar. Belki rağbet ettirseler halka usanç gelir, öteki farzlar
ve vacipler gibi giderek bırakırlardı. Görmez misin ki bî-namazlar o
gecelerde mescide dolarlar, çünkü yasak hırsı artırmıştır."

Görüldüğü üzere Kâtip Çelebi'nin olaylara yaklaşımı fevkalâdedir.
Bursa Ulu Camii Vak'ası, bu iktibas gözönüne almarak değerlendirilirse

körü körüne bir taassubun neticesi olduğu ortaya çıkacaktır, tslâm ve
ilimnamma o gece işlenen cinayet incir çekirdeğini bile doldurmayacak
bir konuda tamamen his ve feveranlann ortaya çıkartıp sergilediği yüz
karası denilebilecek cinsten tipik bir örnektir. Normal zamanda bile işlen

mesineasla cevaz verilmeyecek böyle bir olaym, içinde Kadir Gecesi bu
lunmayan bin geceden daha hayırb olduğu Kur'an-ı Kerim'de açıklanmış

olan^ bir kadir gecesinde işlenmiş olması ne derece calib-i dikkat ve
düşündürücüdür. Olaylar karşısmda akl-ı selim esastır. 1110 / 1698'de
vukua gelen bu olaymtarihi ile yukarıda anılan Mizanü'l-Hakk'm yazılış

tarihi olan 1656 ydı arasmda 42 yıl fark vardır. Bu süre içinde Kâtip Çe
lebi'nin -hele İstanbul'a çok yakın bir yer olan- Bursa'da duyulmamış,

tanınmamış olması düşünülemez. Muhtemeldir ki fikirleri etrafmda

5 Kuı'an-ı Kerim, Sure-i Kadr, XCyiI/3.
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tartışmalar bile başlamıştır. Sonuç olarak ilimsiz, âdet ve örflere saygı

sız bir taassuba hissiyatm da karışması halinde önü alınamıyacak olayla-
nn vuku'unun her zaman için imkân dahilinde olduğunu söyleyebÜiriz.

Bu umumi girişten sonra yazımıza konu olan her iki vesika da, 1785
1839 yıllan arası yaşayan ve saltanat süresi 1808-1839 arası olup 31
yıl gibi oldukça uzun süre tahtta kalmış olan 30. Padişah Sultan II.
Mahmut dönemine aittir. Bilindiği üzere II. Mahmut İslahatçı bir
padişah idi. Onun türlü konulardaki İslâhat hareketleri incelenmeğe
değer. Fakat tarihçilerimiz adıgeçen padişahın tekke ve zaviyeler ala-
nmdaki islâhatmdan söz etmemektedirler^. Biz bu yazımızda değer

lendirdiğimiz vesikalarla II. Mahmut'un Tekke ve zaviyeler alamodaki
İslâhat düşünceleri ile ilim ehli ve tarikat erbabı arasında mevcut
anlaşmazlık ve kavga konusunım boyutlarmı ilmî bir şekilde tesbit
konusunda samimî gayret göstermiş olduğunu su yüzüne çıkartmağa

çahşacağız.

Birinci vesika Turuk-ı 'Aliyye'nin Halvetiyye şeyhlerinden Pîr-i
Sânî"^ Çerkeşî (Çankın-Çerkeş İlçesinden) el-Hac Mustafa F.f'nin
"Risale fî Tahkiki't-Tasavvııf" adlı eseridir''. Şeyh Mustafa Ef. Çerkeş'te

6 Bu konularda daha geniş biSgi için ve bir örnek olmak üzere bak. Osmanlı Tarihi, Enver
Ziya Kara), T.T.K. Basımevi. Ank. 1983,V. cild, 4. Baskı, s. 142-164. (Kısaltması O.T. Koral).

7 Pİr-i Sânî tabiri için bak. O.T. Uzunçarşılı, s. 344, Dipnot 1. Buradaki kayda göre Hal
vetiyye Tarikatı'nm kurucusu Şeyh Ömer Ekmeleddin olup birçok yerlere halife göndermek
suretiyle bu tarikatı her tarafa yayan Pîr-i Sânî (İkinci Pîr) sayılan Seyyid Yahya Şirvânî (öl.
869/1464yden söz edilir.

Bu konuda aynca bak. Tomar-ı Turuk-ı 'Aliyye'den Halvetiyye Silsilenamesi, Ebu Rıdvau

M. Sadık Vicdânî, Üçüncü Kitap,Evkaf-ı tslâmiyye Matb. tst. 1338-1341, s. 21vd. (Kısallmast

Tomar) Diğer bir Pîr-i Sânî (Sezâyî-i Güişenî) için bak. Sefine-iEvliya-yı Ebrar, A.Ü. îlâhiyat
Fak. Lisans Tezi, No. Y. 22943, s. 39.

Çerkeş'i! Mustafa Ef.nin "Pîr-i Sânî" diye vasıflandıniması, Kastamonu'da medfun olup
halk arasında "Hazret-i Pîr" diye adlandırılmış olan ve semte de "Hisarardı" 'mn yanısıra bu
ismin verilmesine sebep olan (Bu konuda bak. Tomar, Halvetiyye, 3. Kitap, s. 63), Halvetiyye'nin
Şabaniyye Kolu'nun kurucusu Şeyh Şa'ban-ı Velî'ye isnadendir. O tarihlerde Çerkeş, Kasta
monu'nun Çankırı Sancağma bağlı bir ilçe merkezi olduğuna ve Mustafa Ef. nin ise aynı tari-
katm Şa'baniyye Kolundan teselsül eden Nasûhiyye Kolunun kurucusu (Üsküdar Doğancılarda
medfun) Mehmet Nasiihi'nin halifesiolduğuna göre; kendisine izafe edilen Pîr-i Sânî sıfatımn

Kastamonu ve havalisi için yaygm bir ifade olması icabeder. Nitekim Çerkeş'te hazretin medfun
bulunduğu camide bulunan levha halinde asılı silsilede de "Pîr-i Sânî" kaydı vardır.

8 Tomar müellifi bu havaliyi iyi bildiği halde böyle bir eserden söz etmemektedir. Bak.
Halvetiyye Kısmı, 3. Kitap, Şa'baniyye vc Çerkeşiyye bölümleri.
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doğup yaşamıştır ve orada medfundur. Hakkında yazılı bilgilerde bazı

ihtilaflar vardır. Bu risalesinden dolayı zamanın padişahınm dikkatini
çekecek derecede ilim ve irfan sahibi olduğu anlaşılmaktadır. Ölüm
tarihi çoğunluğun kalıul ettiği üzere 1229/1813' dür. Osmanlı Müellif
lerinde yazılı 1329/1911 tarihi ise gerçekten bir mürettip hatasıdır.*^

Şa'baniyye'ninKarabaşıyyekolundan ayrılmış Nasûhiyye hülefasından

olup Çerkeşiyye kolunu kurmuştur'^. Kuşadab'da, Sefîne'nin beyanına

uyularak (IV/57), "... Tahkiku't-tasavvuf adlı risalesini II. Mahmut'un
isteği üzerine yazdı. Eğer bu doğru ise Mustafa Ef.nin en azından bir
süre için îstanbul' da kalmış olduğunu kabul etmek gerekir..." denil
mektedir ki bu ifade yanhş değerlendirilmeğe müsaittir^ İncelediğimiz

bir yazma ile üç matbu nüshanın mukaddimesinde "... emr-i sultanî
ile sual olundukta" ile "...cevap buyurup tahrir ve irsal buyurduk
ları..." ifadelerine dikkat etmek icabetmektedir. Bu ifadelerden, şeyhin

bir süre Istan'bul'da kalmış olduğu açıkça anlaşılmamaktadır. Çünkü
"...emr-i sultanî ile sual olundukta" ifadesini kabul ve adıgeçenin

İstanbul'da bir süre kalmış olduğunu düşünürsek, cevap sultana tah
rir ve irsal değil, bizzat takdim edilir; hatta caize bile abnır.

Bu konudaki görüşümüzü destekleyecek tarihi ipuçları vardır.

Şöyle ki: Sultan II. Mahmut tahta çıktığmda türlü eyâletlerde yan
bağımsız ayanlar türemiş olup hükümet otoritesini tesis için bu âyan-
lara karşı esash bir harekete geçti. Bazıları öldürüldü, birkısmı da
sürüldü. Bu cümleden olarak Mısır Valisi Mehmet Ali Paşa'nm fitneleri
ile Anadolu'da birçok isyanlar oldu. Bunların içinde en önemlisi Kas
tamonu'daki Tahmiscioğlu isyanıdırl^.

Bir değeri ise şudur: "Kadı-zâde ile Sivas! Ef. arasındaki ilmî
münakaşa yukarıda görüldüğü üzere Kadı-zâde mensuplarmın fiilî
taarruzları ile çirkin bir şekil almış^^ ve buna karşı HaJvetiyye şeyh

lerinden bazdan da ilmî şekilde risaleler yazarak cevap vermekte bulun-

9 Bu konuda aynca bak. Tomar. Uaivetiyye Kısmı, 3. Kitap, s. 73, Dipnot 1.
10 Dafaa fazla bilgi için bak. a. Tomar, Halvetiyye Kısmı, 3. Kitap, s. 58 ve 72. b- Türk

Ansiklopesidi. c. 18, s. 420-422.

c- Kuşadalı tbrahim Halveti, Yaşar Nuri öztiirk. Fatih Yayınevi Malb. İst. 1982,e. 24 ve
ve 28 (Dipnot 37). (Kısaltmaaı Ku^adalı).

11 Bir önceki dipnot, (e) şıkkı, s. 28 (Dipnot 37). Yaşar Nuri Oztürk'un bu eseri uzun bir
emek mahsulüdür. Ancak çalışma konusu başka bir zat olduğundan ilgisi bakımından Şeyh

Mustafa Çerkeşi'den söz edilmiştir ki farkb değerlendirilmelerin bulunması tabiidir.
12 Bak. O.T. Karal, s. 154.

13 Yukarıda izah edilen 1110/1698 yılı Bursa Ulu Canüi Vakıası da bunnn Anadolu'daki

tezahüratından başka bir şey değildir.
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muşlardı^^. Demek ki bu yazımıza konu risaleden önce de aynı konular
da risaleler yazılmıştır. Enteresan tarafı ise bunlan yazanların Şeyh

Mustafa Ef. gibi Halvctiyye şeyhlerinden bazıları oluşudur.

Şeyh Mustafa Ef.nin vefatı 1229/1813 tarihindedir. 1223/IBOB'de
tahta oturan Sultan II. Mahmut'un bir süre iç isyanlarla uğraştığı, bu
isyanlar içinde en önemlisi Kastamonu'da Tahmiseioğlu isyanı olduğu

dikkate ahnırsa ve o tarihlerde Çerkeş'in Kastamonu'ya bağlı bir ilçe
merkezi oluşu bütün bu havalide zamanmda nâmı yayılmış olan Şeyh

Mustafa Ef.nin bir de Halvetiyye halifelerinden olması keyfiyeti de
düşünülerek; padişahın halk nazarmda siyasî bir yatırım maksadıyle

ve kritik olan bu bölgedeki olaylarm üstesinden gelebilemek için şeyhe

böyle bir soru sormayı bir hâl çaresi olarak düşünmüş olabileceği de ile
ri sürülebilir. Adıgeçen şeyh de sultanın emrini cevaplayıp göndermiştir.

Ençok kayda değer tarafı ise II. Mahmut'un saltanatmm ilk yıl-

larmdan itibaren meseleye hâl çaresi bulma gayreti içinde olmasıdır.

Şeyh Mustafa Ef. den manevi feyz alarak şeyhlik mertebesine
sahip olanlarm sayılan elimizdeki silsile örneğine göre 19 dur^^.

14 O.T. Uzımçatşıb, e. 361. Bu görüşün doğruluğunu isbata yardımcıbir husus da şudur ki,
Türk Edebiyatında Bektaşi tipine bağb fıkralar arasmda HalvetiUğİn konu edinilmiş olduğu

&kra görmedim, timi risaleler kaleme alarak karşı tarah susturma gayretinden uzak kalamayan
Halvetiyye şeyhlerinden, 11. Mahmut döneminin mühim olaylarma sebebiyet vermiş olan
Bektaşîlerin desteğindeki Yeniçeri Ordusu, dolayısıyle Bektaşilik tarikatı mensupları Halvetİ-

lerden çekinmiş olmalılar ki fıkralarında bile adlannı anamaımşlardır. Muhtemeldir ki gelecek
teki bazı çahşmalar bu hususa da açıklık kazandıracaktır. Bu konuda bak. Türk Edebiyatında

Bektaşî Tipine Bağlı Fıkralar, Dursun Yıldırım, Kültür BakanhğtHalk EdebiyatıDizisi, Ank.
1976, s. 56, (ç) şıkkı. (Kualimast Fıkralar).

15 Bu konuda incelediğimizkaynaklarda kesinlik olmayıp daha az bir rakam verilmektedir.

Meselâ Kuşadah, çalışmasına esas aldığı kaynaklara atfen ondan fazla halifesi olduğunu nakleder.
Bak. Kuşadalı, s. 28, Dipnot 37. Ayrıca bak. Tomar, Halvetiyye Kısmı, 3. Kitap, s. 73 (13
halife denmiş).

Çerkeş^teki camide bulunan ta'lik hattı ile yazılı Şeyhi medfaeder bir manzomeyi aynen
alıyorum. Burada da 11 halifesinden söz ediliyor.

'* Kutb-i 'âlem Çerkeş! eş-Şeyh el-hac Mustafa

Kim Torik-i Halvetİde olmuş idi reh-nüma

Pertev-i nur-ı kemâli şöhre-i âfâk olup

Dergeh-i vâlâsı oldı ehl-i bâle roülteca
Su-be-su yenbu'-ı feyz ü himmetin icra ile
Eyledi onbir halifeyle cihana es-salâ
Yetmişüç yaşmda emr-i trci-İ varid olup
tdicek ârâm-gâhm gülşen-i Milk-i Beka
Düşdi bir tarihi 'Âkif bendesinin kalbine
Hu deyüp Firdevs-i Yasla irdİ pirim Mustafa

Silsile üzerinde 1395 hicri tarihi vardır. Aslı hakkında bilgimiz bulunmadığına göre
muahhar bir tarih taşıyan bu vesikayı değerlendirirken ihtiyatlı davranmak lazımdır.
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Bu yazıya esas aldığımız risaleıiin bilhassa İstanbul Kütüphanele
rinde yazma nüshaları vardır. Fakatonların tamamını görme ve inceleme
İTnlcammız olmadı. Şeyh Mustafa Ef. nin hayatı, kişiliği, eserleri ve
tesirleri... gibi müstakil bir çahşma içine girilmediğinden buna lüzum da
yoktu. Elimizde bulunan ve bu makaleye konu, yazma nüsha Çerkeş

İlçesinde, hazretin tüıbesinin de içinde buluduğu camide, levha halinde
asıh metinden aynen istinsah edilmiştir^ö. Bu nüsha müellif hattı

olmayıp istinsah tarihi ve müstensihin adı yoktur. Levhanm eb'adı

485x345 mm. dir. İri sülüs yazı ile yazılmış olup hat hataları vardır.

Epeyce eski tarihli bir nüsha olabileceği kanaatindeyiz. Esas aldığımız

matbu nüshalara gelince: Birincisi İstanbul'a Mekteb-i Tıbbıyye-i

Şahane'de 5 Şaban 1300 tarihinde basılmıştır^''. Diğer bir matbu
nüsha ise Eskişehir, Matbaa-i Ticaret, 1331 kaydını taşımaktadır.

Elimizde bu nüshadan istinsah edilmiş bir yazma nüsha vardır. Bir
yerine 30 kelime kadar eksiktir ki iki satır atlanmak suretiyle yazıl

mış olabileceğini tahmin ederiz. Matbusunun asbm göremediğimizden

karşılaştırarak hüküm veremiyoruz.

Çalışmada anılan yazma nüshayı esas alarak diğer iki nüsha ile
karşılaştırıp ortak bir metin elde etmeğe çalıştık. Nüsha farklıhklannda

Y= Yazma nüsha için, î= İstanbul tab'ı için ve E=- Eskişehir tab'ı

için kullanılmıştır. Ancak bu karşılaştırma işlemi bittikten sonra
A.Ü. İlâhiyat Fak. Ktb. de matbu bir nüsha daha gördük^s. Bu sonuncu
nüshanın yerini ilerde çahşma yapacaklara göstermek suretiyle, şimdilik

bu kayıtla yetiniyoruz. Bunlar, sözkonusu risalenin oldukça rağbet

görüp okunduğunu ve şimdilik tesbit ettiğimiz kadarıyla da olsa sık

aralıklarla baskısınm yenilenmiş olduğunu gösteriyor.

Sayfalarm sol başlarmdaki roma rakamları esas alman yazma
nüshanm satır sırasma karşıhktır. Risâle üzerinde açıklama, sade-

16 KaşadalıMa bu nüshadan söz edilmiyor.

17 Kuşadah'da (Bak. a. 28. Dipnot 37), "Çerkeşî'nin adıges-en risalesi (yersiz, tarihsiz)
basılmıştır." denilmektedir. Halbuki söz konusu risale, Halvetİyye şeyhlerinden Şeyh Yusuf
Ef. nin iki eseri ile birlikte üçü bir arada basılmış olup baskı yeri ve tarihi sondadır. Bir nüshası

için bak. A.Ü. İlâhiyat Fak. Kib. No. 4860, 4861. Buna ilâveten iki matbu nüshadaha tesbit
etmiş bulunuyoruz.

18 Bak. No. 599 (Menakıb-i Tarikat-ı Halvetiyye ile birlikte). Baskı yeri yok, urib 1290
(Cep boyu).
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leştirme vb. işlem yapmadık. Ancak Melâmiyye hakkındaki tarihi
kayıtlar'9 dikkate alındığında Şeyh Mustafa Ef. nin bu konudaki görüş

lerinin ve son derece yapıcı bir ifadeye sahip olması hususunun daha
iyi anlaşıİHcağmı söyleyebiliriz.

İkinci vesika 1252/1836 tarihli bir ferman-^olup divani kırması ile
yazılmıştır. Sultan II. Mahmut, saluatmın ilk yıllarmda birinci vesi-
kamn konusu olan Şeyh Mustafa Ef. nin ilmî görüşünü almıştır. Takı-

beden >ullarda ise Yeniçeri Ocağı 17.6.1826'da kapatdmış; bu ocak
ile irtibath Bektaşi Tekkeleri'nin kapatılmasında Vak'a-i Hayriyve
diye adlandırılan bu olayın akabinde olmuştur^i. II. Mahmut'un
Bektaşüerle kıyasıya bir mücadele içine girmiş olduğunu Bektaşi

fıkralarmda bile görmekteyiz22. Sonraları kendisini "Gâvur padişah"

diye adlandıranlann bu kimseler olması tahminlerden uzak değildir.

Bektaşî tekkelerinin kapatılmasını müteakip II. Mahmut'u Turuk-ı

.Aliyye'nin Islâhı yolundaki icraatı içinde buluyoruz. Bu kısımda üzerin
de duracağımız ferman bu leşcbbüslerdeu biri, belki de en önemlisidir.
II. Mahmut devri İslâhat hereketlerİ içinde bu konuya ağırlık verilerek
üzerinde bir çalışma yapıldığında şüphesiz daha başka vesika ve fer
manların bulunacağını tahmin ederiz. Konu, tarihçiler tarafmdan ciddî
bir tez konusu olarak da ele alınabilir.

19 Bir fikir edinmek için Bak. O.T. Uzuuçarşılı, s. 347. "Bu Melâmiyye ricali ile şeriat

uleması araamda fikir ve görüş noktasındau ihtilaf olup bunlann felsefe ve akideleri cahil halkı

şaşırtıp dalâlete düşürebileceği için c»as dini akideleri muhafaza ile mükellef ulan alimler bun.
lardan fikirlerini meydana vuranlardan baztlannı idam ve bazıiarmı da hapsettirınişlerdir.

Melâmilerin tarikatları esas sohbet üzerine olup diğer tarikatlar gİbi taç ve hırkalon, yani
muayyen kıyafetleri yoktur. Şeyh-i Ekher Muhyiddin-i Arabfnin Fususu'l-Hikem'i ve onun
esası olan vahdet-i vücud felsefesi bunlann nmdelerindendir."

Aynca bak. O.T. Karal, s. 1S6. "Yeniçeri Ocağınm kaldmlmasından bir müddet son
ra Bektaşî Tarikatı da yasak edildi. Bektaşîlik ile Yeniçeri Ocağı arasında yakınlık, ocağın

kuruluşunda Hac-ı Bektaş-ı Veli tarafından takdis edilmesiyle başlar. Bektaşîler Yeniçeriler
gibi her türlü yeniliğe düşmandılar. Bu itibarla Yeniçeri isyanlarmda her zaman onlarla fi
kir ye işbirliği yaparlardı. Bektaşilcr halkın aşağı sınıflarıyle temasta oldukları için. Yeniçeri
Ocağmm kaldmlmasını bn sınıflar arasmda kötü gösterebilirlerdi. Dine aykırı tören yapmak
la snçlu tutularak takip edildiler. Tarikatları yasak edildi. Altmış yıldan önce yapılmış tek
keler bırakılarak gerisi yıktırıldı. Bektaşi kodamanlanndan birkaçı İstanbul'da idam edilerek
diğerleri Anadolu'nun türlü yerlerine sürüldüler".

20 Fennamn aslı tsmaİl Hakkı Yılanlıoğlu'nun özel kolieksiyonunda bulunmaktadır.

21 Bok. Dipnot 19.
22 Bu konuda bak. Fıkralar, s. 55, (ae) şıkkı, s. 156/fıkra no. 221, 16Ö/246, 227/381, 382,

228,383.



tKÎ VESİKA 343

Fermanın çıkışı Mekkî-zâde Mustafa Asım Ef. nin Şeyhülislâm

lığı devresine rastlamaktadır^i. Fermandaki mühür Galata Kadısı

Mevlevî-zâde es-Seyyid Muhammed Es' ad'a aittir. Bu durum yadır

ganmamalıdır. Zira II. Mahmut'un Osmanlı Ilükûmeti'ne yeni bir şekil

vermeğe çalışması doğrultusunda padişah, sadrazam ve şeyhülislâmca

toplanmış olan yetkileri -batı devletlerinde olduğu gibi- türlü bakan
lar arasında paylaştırması, böylece geniş ölçüde bir iş bölümü yapmış

olması2'*, fermandaki mühürün Galata Kadı'sma ait olması keyfiye
tine açıklık kazandırmaktadır.

Fermanm kısaca konusu, Post-nişinlikleri inhilâl eden zaviye ve
tekye post-nişinliklerine silsile ve nisbeti meçhul, hasebi ve nesebi
bilinmez, usûl-ı tarikat ve ahvâl-i hakikatten habersiz şeyh geçinenlerin
tayin edilmemeleri hakkındadır.

Öncekinde olduğu gibi bu vesika üzerinde de açıklama, sadeleş

tirme vb. bir işlem yapılmayıp sadece metni verilmiştir. Sayfaların sol
başlarındaki roma rakamlan fermanın satır sırasına karşılıktır.

Sonuç

Bu yazı bir deneme mahiyetinde olup edebiyat tarihi açısından

yazarının hedefi, sahasında çalışma yapacaklara malzeme temininde
yardımcı olmaktır.

İşlemeğe çalıştığımız konu temelde birleşse bile birkaç bakımmdan
dikkate değer. Şöyle ki:

1. Halvetiyye Tarikatı Şeyhleri arasında mütalaa edilerek Çerkeşli

Şeyh Hacı Mustafa Ef.nin Hayatı. KişUiği, Eserleri ve Tesirleri üzerine
yapılacak çahşma konunun bir yönünü:

2. II. Mahmut'un İslâhat hareketleri içinde- sadece Bektaşilik

açısından değil, genelde- tarihlerde boşluğu görülen tekke ve zaviye
lerin islâhı konusundaki düşünceleri ve icraatı üzerine yapüacak bir

23 Mekkî-zâde Mustafa Asun Ef. lOO. çeyhülİBİÂm olup üç defada toplam 17 yıl 6 ay 18 gün
meşihatta bulunmuştur. Bu konuda bak. a-Osmanh Şeyhülislâmları, Abdülkadir Âltunsu. Ay-
yıldız Matb. Ank. 1972, s. 179-180. b-O.T. Karal, s. 165.

24 Bu konuda bak. O.T. Karal, s. 152.
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çabşma ise diğer yönünü açıklığıyle ve ilmî gerçeklerin ışığı altmda or
taya koyacaktır.

Bu yazıda kullanılan vesikalar tarihçi ve üâhiyatcı için olduğu

kadar, edebiyat tarihçisi, tasav^-ufla uğraşanlar, hatta halk edebiyatı

çalışması yapanlar ve genelde Türk kültürü merakbları için de değişik

açılardan değerlidirler.

İlerde yapılacak çabşmalann gün yüzüne çıkmamış nice vesi
kaların istifadeye sunulmasına vesile olacağına, böylece de meseleye çok
daha geniş boyutlar kazandırılacağına inanıyoruz.

Birinci Vesika:

RİSALE-I TAHKÎKİ'T- TASAVVUPi

I Ulemâ-yı şerî'at ve Meşâyih-ı tarikat beynlerinde cereyan eden
kîl ü kal ve ihtilâf-ı hâl ve hakîkat-ı me'âl ne gûnâdır emr-i Sul-
tânî ile sual olundukta Mevlânâ Kutbü'l-ârifîn eş-Şeyh Mustafa el-
Halvetî el-Çerkeşî (Kuddise sirruh ve b'llâhi derruh) hazretleri2 tarafey-

İi nin hâbni beyân ve hak olanı^ j j izhar ve lyân olunmak^ içün cevab^
buyurup tahrîr ve irsal buyurdukları risâle-i latife (el-bakku ehakku
bi'l-ittibâh).

Bismi'llâhiV-Rahmani'r-Rahîm. Ma'Iûm olaki erbab-ı kulûbun tah-

sîb ve tahsilinde sa'yı beliği eyledikleri tasavvuf ahvâl-i selâseden iba-
jjj rettir ki, tecellî-i ef'âl ve teceUî-i / / sıfât ve tecellî-i zât ile ta'bîr olunur.

Lâkin hîn-i ifâdede^ ahvâl-i selâse sahipleri hâlât-ı selâseden^ üç fırka-i

1 î'de Risale R tahkiki't-tasavvuf

E'de Giriş kısmı eksik

2 t'de bazretierinia

3 t'de olan

4 t'de olmak

5 t'de cevâb-ı sevâb

6 t'de saTy ü beliğ

7 t ve E'de cemi* ifadede

8 t'de firak-ı dalle

E'de fırka*! dalle

Y'de iki şekli de yok



İKİ VESİKA 345

bâtılıyeye^ müşabihlerdir. Pes'̂ ^tecellî-i ef'âl sehibleri Cebriyye*>e ve
ve tecellî-i sıfat sahihleri Hulûliyye'ye ve tecellî-i zât sahibleri îttiha-
diyye'ye^ı müşabih görünürleri^. Lâkin anlar^^ cebr ü hulûl ve ittihad-

IV dan'^ / / raüberrâdıriS. Pes'^ bu tecelliyât-ı selâseye mazhar olan zevât-ı

kirâm ile tavâ'if-i selâse-i mezkûrenin beynlerinii'' tefrik eden Şer'-i

Muhammedi ve Erkân-ı Ahmedidir ki^S eğer bir kimse daire-i şeri'atta

dahil ve merkez-i istikamette sabit olup makamât-ı selâseden ve teeel-
liyât-ı sâbıkadan tekellüm ider ise anın kelânu^^ 'İrfân-ı îlâhi ve Estâr^ı

V Rabbânîdir ki2û andandı zuhur iden / hârık-ı 'âde kerâmettir, lâkin
"inda'Uah ve 'mde'r-resûl ve' mde'I-mürşidîn mezmûm ve bî-edeblikdir.
Ve eğer dâ'ire-i şerî'atten hâriç ve merkez-i ittikadan zerre mikdan
müııharif22 olur ise kendüsi dail ve kelâmı ilhad ve ifsaddır ve zuhûr

iden hânk-ı 'âde sihr ve istidrâcdır. Amma23 sofiyycden Melâmiyyûn
hazerâtı 'avâm-ı nâs 'mdinde ve mahcûbin katında hasebu'z-zâhir şe-

VI ri'ata muhâlif akvâl / / ve ef'âl ve etvâr ile görinür ise de2'*. Lâkin
tahkik ve tedkîk olunsa kat'an ve katıbeten şerî'at-ı Ahmediyye'ye ser-i
mû muhalefetleri yoktur ancak anlar25 tabâyı'-i şerîfelerinde sırr u ih-
fâya mahabbetleri26 merkûz olmağm mahcûbîn'indinde halleri2'' zâ-
hir-i şerî'ata28 muhalif ve hakîkatında29 muvâfık-ı akvâl ve ef'âl ve

9 1 ve E'de firka-ı baulaya
10 t ve E'deyok
11 1 ve E'de llbâdiyye

Doğrusu budur.

12 t'de görünür.
13 t ve E'de anlar yok
14 t ve E'de Ilhâddan

Doğrusu budur.

15 t ve E'de müberrâdtfIar

16 t ve E'de yok
17 t'dc beynlerin ^ /
18 E'de Ahmediyye

19 t ve E'de anın kelânu yok
20 1 ve E'de... ki yok
21 1 ve E'de kendiden

22 t ve E'de mâ'il

23 1 ve E'de yok
24 t \e E'de ise dahi

25 t ve E'de yok
26 t ve E'de Sırr u ibfa mahabbelİ

2? t ve E'de halleri yok
2B t ve E'de zahiren şerfata

29 1 ve E'de hakikalta
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etvâr ile nefislerin mestur ve mahfi kılarlar ve^o zâtında bu fırka-i

VII mestûrîn / / kâmillerdir, mükemmeller değillerdir^! ve nef8İnde32 râşidler-

dir, mürşidler değillerdir. Anlardan istid'a^J ve istirşâd ve i'tikada lâyık

iktida34 sahîh değildir. Zira tâlib-i tasfiyye olanları şek ve şüpheye ilka
iderler. îrşâd^? şek ve şüpheye ilka etmek değildir^ö, belki cemî'-i nâsm
kulûbundan reyb ü şekki ihraç ve izâle itmekdir ve emr-i irşâd^^ Allah
ü zü'I-Celâl Hazretlerinin inâyet-i czeliyyesi ve cenâb-ı^s Rabbaniyye-

VIÎI sidir ki / / bir kulmı ef'âlen ve sıfâten ve zâten^^ kendine cezb idüp ve
nice müddet kasr-ı cemâlinde mihmân ve taht-ı visâUnde sultan kılm-

dıktan'^0 sonra tekmÜen bi'l-irşâd**! makam-ı beşeriyyete inzâl ve irşâd^^

tevâ'if-i selâse ki küffâr ve 'avâm ve havâsdır. Küffân küfürden imana
ve 'avâmı ma'sıyyetten tâ'ata ve havâssı mâsivâdan vuslata da'vet
ile me'mûr ve taraf-ı Rahmâniyyesinden hilâfet ile mansûr vemü'eyyed
kılınmıştır43. Ol'abde enbiyâdan ise nübüvvet-i ta'rîfiyye'*'! tesmiyye olu-

IX nur. / / Mürşid-i kâmil ve mürebbî-i vâsıl zâta nübüvvetten'^^ hısse-mend

olmalarıyla enbiyâ-yı 'ızâm ne gûnâ ferâ'iz ü vâcibâtı ve sünen'̂ ö ye
müstehabâtı vesâ'ir erkân-ı şerî'atlerini kavmi beyninde iktidalan
kasdıle cehren ve 'alenen icrâsıyle me'mûr oldukları'*'' mürşidler dahî
evrâd ve ezkâr ve halvet ve 'uzlet ve ferâ'iz ve nevâfil vesâ'ir erkân-ı

tarîklerin müridlerrî® belki sâ'ir^ö beyninde iktidalan kasdile cehren

30 1 ve E'de ve >ok
31 t ve E'de değildirler

32 t ve E de uefİBİermde

33 l'de istid'a sahih ve istirşâd sahih değildir.

E'de istid'da ve istirşâd sahih değildir.

34 t ve E'de i'tikada lâyık iktida yok
35 t'de mütşidiyyel

E'de mürşid

36 E'de değil

37 l'de emr ii irşad

38 1 ve E'de cezbe-1

39 E'de zaten yok

40 1 ve E'de kıldıktan

41 1 ve E'de li't-irşad

42 1 ve E'de irsal idüp
43 E'de kılınmıştır ki

44 l've E'de enbiyâdan ise nübüvvel»i teşrl'ıyye, evliyadan ise nübüv\'et-i ta'rîfiyye
45 zât-ı nübüvvetten

46 t'de sünnet

47 l'de oldukları gibi E'de me'mûrlardır (Takiben) E'de 30 kelime eksik
48 t'de müridlerin

49 t'de sâ'ir nâs
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X ve ^alenen icrâsıyle me'mûrlardır ve mahalli ithamdan^û / / ihtirâzSi
mültezimleridir ve ibâdât ve tâ^atlerinde ve sünen-i52 Muhammediyye'ye
ittibaMannda ve siyer-i Ahmediyye'ye sülüklerinde aslâ 'ucub ve riya
olmaz. Anlar hir^^ kavimdir ki (Lâ a'büdii Rabben lem erahû) ikrâ-
mıyle mükerrem olmuşlardır. Pes anların^-* kavilleri *avıı-ı tevhîd
ve fi'iUeri ^ayn-ı ihlûsdır amma güriıh-ı melâhide^^ ibâdât-ı zâhiriyye
cbrânn hali ve ibâdât-ı bâtınıyye mukarrebînin hâli deyû i^tikadlan
küfür ve ifsaddır. İbâdet-i zâhireyı^ö terk 'ayn-ı ilhâdoldığmdan ma^dâ

XI sahîfe-i^'^ / / kalbleri sıdk-ı^s dinden ve nokta-i tasavvufdan hâli ve lisan-
lannda nice hurâfât ve şath u tâmmât câri ve mu'în-i şeri*at-ı garra
olan ulemâ ve İttikâya^^ buğz birle ma'rifet-bâri ve tasavvuf iddi'âsıuda

olup tarîk-iöO'aliyyeyi şerî'at-ı garradan ayırup bir tarîk add idüp hâl
ü zevk ile sudûr iden ehlu^İlahın kelâm-ı mutlaklarım^' lisana getürüp
kendülerine kal ve meşâyih ile ulemâ beyninde müttefikim aleyhâ olan
ibâdet ve tâ'atı^2 ve riyâzet^^ ve mücâhedâtı terk ve muhtelifüu fîhâ / /

XII olan ef'âli vücûb mertebesinde kendülerine âdet ve hâl belki ma'sıyyeti®'*

âletö^kılan ol zümre-i dallın ve ol fırka-ı hâsirîndan tasavvuf^^ ve ma^

rifet-i Hak anlardan mehcûr ve^^ bu cihetten ulemâ-yı selef ve halef
ba'zısı tahkîken ve ba^zısı takliden ol gürufa-ı melâhideyi zecr ve men'
hususunda 'arif ve kâmili^^fark itmeyüp suret-i ıtlâkda nice resâ'U
tahrîr ve tahşiy^'e-i kelimât tahrir'^^ eylediler.

50 1 ve E'de (terktbli) mabull-i ittibânı

51 t ve E'de ibrâz

52 l'de sünnet

53 t'de bir yok
54 1 ve E'de pes anların yok
55 1 ve E'de melihidenin

56 l'de zâbiriyyeleri
57 l'de safha-i

5H l'de harf

59 1 ve E'de ulemâ-yı ittikaya
60 l'de tarikat

61 l'de mutlakların

62 1 ve E'de ibâdât ve tâ'âtı

63 l'de riyâzât

64 1 ve E'de ma'sıyyete

65 l'de âlât

66 1 ve E'de tasavvuftur.

67 E'de mehcûrdur. Bu

68 l'de 'ârif-i kâmili

69 t ve E'de takrir
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XIU Lâkin 'ârif-i^® nıahcûbdan ve kâmili nâkısdan ve makbûlü merdûd-

dan fark itmeyerek zecr ve red emrP' metbû 'olmadığı ecilden bu babda
e'imme-i sofiyye dahî nice kitablar te'lîf ve nice risaleler tasnif eylediler.
Ulemâ''2 jle meşâyih meyanlarmda"'^ olan nizâ lafzîdir, mavnada mütte-

hidlerdir. îttihâd-ı ma'neviyyeyi fehm itmeyen bî-edebler ki'̂ 4 lafzında
tekessür^^ uiza'larına ehlü'Uah râzî olmazlar.

XJY Temmeti'l-hurûf bi 'Avni'Uahi'l-Meliki'r-Ra'ûf.

tkinci Vesika*:

Tıbku aslihil-âlî

I Mevlevî-zâdc es-Seyyid Muhammed Es'ad el>Kâdî bi mahrûsa-i
Galata. Nemmakahû el-fakîr ileyhi 'azze şânuhû ğufira lehümâ (Mühür
Es'ad)

JI Kudvetü'ş-şüyûh ve'l-muhakkikîn Tophane-i *Âmirem civannda
esas-gîr-i mes'adet olan Kadirî-hâne-i feyz-âşiyânede post-nişîn reşâ»

detlû eş-Şeyh Muhammed Emin (dâme feyzehû) tevkî'-i reff-i hümâyûn
vâsıl ohcak ma'lûm ola ki Memâlik-i Anadolu ve RûmlUnde kâin te-

kâyâ ve zevâyâ ashâbından biri fevt oldukda mahlûl olan tekye ve
III zaviyesi / / tariki ricâl ve hülefâsından eslâh ve erşedine verilmek ashâb-ı

turuk-ı 'aliyye beyninde usûl-i kadime-i mer'iyyeden olarak turuk-i
^aliyyeye bî-gûne ve ecânib makûlelerinden vikaye olunagelmişkcn bir
müdebbir bu usûle *adem-i ri'âyetle o misillû mahlûl tekye ve zaviyeler
bir takım silsile ve nisbeti mechûl ve hasebi ve nesebi nâ-ma'lûm kimes*

nelere / / tevcihini kazalar hükkâmı bâ-i'lâm inhâ etmekde ve bu suret
usûl-i tarikat ve ahvâl-i hakikattan bî-haber müteşeyyih ve müzevvir
makûlelerinin ve belki ba'zan melâhide ve zenâdıka tâ'ifesinin tekâyâ
ve zevâyâ zabtıle erbâb-ı ehliyet açıkta kalarak bi-tevfîkıhî Sübhânehû
ve Te'âlâ haklarında irtibât-ı derûn ilhâm-ı meşhûn şehriyârânem der-

V kâr olan ehl-i / / turuk-ı 'aliyye fukarâsımn nişesten kılup ve inhilâl-i
şirâze-i cemHyyet hâtır-ı safâ mashûplannı mûcib olmakda olduğundan

şu husûsun bir hüsn-i surete rabtı ve vacibeden olduğuna binâ'en fîma-

70 1 ve E'ile 'arifi mahcûbclao
71 1 ve E'de zecr U red emr
72 t'de ulemâlar
73 t'de meyânelcriode
74 t ve E'de bi-edeblerin
75 1 ve E'de teksir
(*)Bu fenaama okuıunasında yazdımım gördüğüm Doç.Dr, Reşat Geaç'e teşekkür ederim.
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ba'd Anadolu ve Rûmilide vâki' tekâyâ ve zevâyâdan biri mahlûl ol-
dnkda ol mahallin tariki ricali ve bülefâsmdan ahkâm-ı Şeri*at-ı mutab-

VI bara / / veesrâr-ı tarikat-ı 'aliyyeye arif ve müridin ve sâlikîni terbiyye
ve tesbyye usûl-i şerifine vâkıf berkim bulunur ise ol mahalde olan.
meşâyib ve dervişâmn inzimâm-ı re'y ve ittifaklanyle ana tevcihi
derbâr-ı şevk-karânma 'arz ve ınbâ olunmak ve bunun içün zinhar
kuzât ve nüvvâb tarafmdan / / barc-ı Nâm mutâlebesiyle rencide olun
mamak ve bundan böyle bükkâm-ı şer' taraflarmdan tekye-i mahlûle
tevcihi zımnmda Iıilâf-ı şurût olarak nâ-ebil yedlerine Nâm verilecek
olur ise ol i4âm ma'mûlün bih olmayarak cibet-i mahlûle der-sa'âdetimde
bulunan meşâyib ve dervîşanın re'y ve ittifak ve inhâlarıyle ebl ü er-

VIII babına / / tevcih kıimmak üzere düstûru'l-^amel tutulması hususu, sen
ki şeyh-i mûmâ-üeybsin tarafından vesâ'ir turuk-ı'aUyye meşâyıbı

mefâbiru'ş-şuyûb ve'l-muhakkikîn (dâmet fuyûzâtübüm) câniblerinden
bi'l-iştirak memhûr ^arz takdîmile istid'â olunarak ol-babda bi'l-fi'i
Şeybü'I-îslâm ve Müftiyyü'l-enâm olan Mekkî-zâde a4emü'l-ulemâ el-

IX mütebahhirîn efdalü'l-fudelâ el-müteverri'în / / Mevlânâ Mustafa 'Asım

(edâmallabü Te'âlâ fezâ'ilebû) işaret etmeleriyle işaretleri mucibince
*amel ve hareket olunması husûsuna irâde-i seniyyem müte'allik olarak
ol-babda i'lân-ı hali mütezammm Burûsa ve Edime taraflarma başka

ve Anadolu ve Rûmüi'nin üçer kollarma başka başka evâmîr-i şerîfem

^ tasdîr ve tesyîr kıimmış olmağile Nâmen divân-ı / / hümâyûnumdan işbu

emr-i celîli'l-kadrim isdâr ve i'tâ olunmuşdur. imdi işbu usûl-ihayriyyet-
şümûlüm minvâl-i meşrûh üzre tesviye ve tensîkıyle bir vakitte hilâf-ı

vaz' ve hâlet vukufa gelmemek lâzımeden idügi ma4ûm oldukda ber-
minvâl-i muharrer vikaye-i usûl-ı tarîkat-ı ^aliyyeye iHinâ ve dikkat
ve muğâyiri hâlve hareket vukû*a gelmemesine sarf-ı ru'yet olunmak / /

XI babında fermân-ı âlîşânım sâdır olmuştur.

XII Vüsûl buldukda bu babda vech-i meşrûh üzre şeref-yâfte-i sudûr
olan fermân-ı vacibü'l-ittibâ^ ve lâzımü'l-imtisâk mazmun-ı itâ'at
makrÛDiyle 'amel ve hareket eyleyesin.

Şöyle bilesin 'alâmet-i şerife i'timâd kılasm.

Tahriren fi evâ'il-i şehr-i Şa'bânü'l-Ma'azzam, sene isney ve ham
sin ve mi'eteyn ve elf.

(Arkada) Turuk-ı 'aliyye hakkında sâdır olan emr-i 'âlî suretidir.

• »
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Çeıke; îiçesi'nde PÎT'i Sâsî diye marûf aş-Şeyh Mustafa Efeudi'nia mezanmn içinde
bulunduğu Pîi'i Sâol Camii

V

eş-Şeyh Mustafa Efeodi'nin sandukası



DÎN SOSYOLOJİSİNE GİRİŞ

Yard. Doç. Dr. Münir KOŞTAŞ

Sosyoloji çok genç bir ilimdir. 19. yüzyıldan itibaren bağımsaa bir
ilim dab olarak kurulmaya başlamıştır. 18. yüzyıl sonunda meydana
gelen Fransız İhtilâlinin sebep olduğu sosyal buhran içinde çalkalanan
ve dünya çapmda önem kazanmaya başlayan büyük sanayi inkılâbuun
ortaya çıkardığı bir çok sosyal meselelerle karşılaşan sosyoloji bu buh
ranlara bir çare olarak bulunmuş, dolayısıylamüstakU bir ilim olabilmek
için 20. yüzyıh beklemek zorunda kalmıştır.

Auguste Comte^a kadar:

Sosyolojinin ilk kurucuları, onu tarih felsefesinden ayıramamışlar-

dır. Sosyoloji daha çok insanlığm ilerlemesinin ve tarih boyunca geHş-

mesinin teorisi olmuştur. Böylece, onda tam bir ilim görüşü ve anlayışm-

dan daha ziyade felsefe görüşleri hakim olmuştur. Ancak 19. yüzyılın
sonunda ve 20. yüzyıhn başmda bu felsefi görüşlerden kurtulabilmiştir.

Sosyolojinin incelediği çeşitli toplum olayları arasmda, din olaylarının

önemh bir yer tuttuğu sosyologların gözünden kaçmamıştır. Böylece,
başka tecrübe ilimleri gibi tecrübî bir sosyoloji kurulmağa başladığı

zaman, sosyolojinin önemli bir bölümü *^Din Sosyolojisi^'ni teşkil et
miştir. İşte, bu deney ilmi olarak Din Sosyolojisi bu tarihte, yani 20.
yüzyılın başlarmda kurulmuştur. Bu anlamda Din Sosyolojisi yeni
de olsa, din konularıve din meseleleri üzerinde düşünme,onları inceleme,
diğer sosyal vakalarda olduğu gibi pek yeni değildir. Toplum olayları,

dolayısıyla din olayları üzerinde düşünme tabiat olaylarıüzerinde düşün

me kadar eskidir. Bunun kaynaklan en az ilk çağ Yunan düşüncesine

kadar uzamr. Sosyal, diğer bir ifadeyle manevî ilimlerin tarihini ilk
Yunan sofistlerine kadar çıkarmak âdet olmuştur. (Sofistler M.ö. 5.
Asır) Fakat onlardan önce de, daha tabiat Uimleri kurulmaya başladığı

zaman din üzerine bugünkü din ilmi bakımından çok orijinal düşün

celere rastlıyoruz. Bunlararasmda Kolophon'lu Ksenophanes (M.Ö. VI.
asır) ile Ephesos'lu Herakleitos'u (M.Ö. 576-480) sayabiliriz. Ksenop-
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hanes zamanının politeist dininin inançlarını, Herakleitos ibâdet ve
ayinlerini ilim gözüyle incelemiş ve tenkit etmişlerdir. Dinler gibi,
inandıkları Tannlarm ve bu Taunlara tapmalann çeşitlüiği ve çoğu defa
zıdbğı üzerinde durmuşlar, bu inançlarm hakiki din ve Tann anlayışına

aykm olduğunu göstererek, felsefî bir sezişle monoteizmi (tek tanncılı-

ğı) müdafaa etmişlerdir. Şüphesiz onların tanrılar ve tanrı görüşü,

daha çok bir teoloji (ilâhiyat-kelâm) meselesi olsa da, bu fikirlerini
müdafaa için zamanlarının dinlerini ve bu dinlerin cemiyet hayatı

üzerindeki tesirlerini incelemeleri, genel olarak din ilmi, özel olarak ta,
Din Sosyolojisi bakımından önemli olmuştur.

Aristo (M.Ö. 384-322) ya göre ilk filozoflar, ilk sebepler üzerinde dü
şünerek felsefeyi kurmuşlardır. Bunlardan bazıları ilk sebep olarak, bazı
tabii ilkeleri (mesela su, ateş, hava, toprak gibi-eskiler bunlara anasır-ı

erbaa derlerdi) ileri sürmüşler ve bunlardan başkasını aramamışlardır.

Aristo bunlara "fiziAçi/er" diyor. Bazıları, bu tabiî ilkelerin ilkesi olan
ük bir ilke kabul etmişlerdir. Bu ilk ilkenin dünyayı idare eden bir akıl

olduğunu söylemişlerdir.O da, onlara göre Tonrı'dır. Aristo bunlara da
yani ^^Kelâmcı"diyor. Böylece her iki görüşte klasik Yunan

dininİTi Tann, Dünya ve İnsan anlayışmdan ayrılmış oluyordu.

Biz bugün, birincilere '"''Fizikçi", ikincilere "Meio/izifcçi" diyebili
riz. Fizikçiler arasmda Thales (Tales) ile başlayan îyonya Filozofları ve
Özellikle atomcufiziğin kurucusuDemokritos (M.Ö. V. asır)'u Metafizik-
çiler arasmda da Ksenophanes ile Elea okulunun kurucusu Parmenides'i
sayabiliriz.

Bunlardan sonra gelen "sofistler" düşüncelerini fizik ve metafizik
komdardan ziyade insanî ve sosyal şeylere çevirmişlerdir. Fikir tari
hinde pek meşhur olan- "insan her şeyin ölçüsüdür"- prensibine daya
narak ilmin, ahlâkın, dinin, hülâsa her şeyin insanî kaynaklarını ara
mışlardır. Böylece mevcut dinlerin çeşitbliğini, insanların ve cemiyet
lerin çeşitliliğinde görmüşlerdir. Dinin bir ne\'i doktrini olan Mitolojiyi
kendi görüşlerine göre tefsir etmeğe çahşmışlardır. Bunların en meş

huru Prodikos^a göre insan kendi hayatı üzerine devamlı ve faydab
tesiri olan tabiî şeyleri kendine tann yapmıştır. Nitekim o, "bir çok
dinlerde güneşe, aya, ırmaklara veya büyük su kaynaklarına tapıl-

maktadır" diyor. Sonra insan bir çok medeniyet kahramanlarmı insan
hayatmda önemli rol oynayan icatlan dolayısıyla tanrüık mevkiine
çıkarmıştır. Şarap Tannsı Dionisos, Bereket Tanrısı Demeter, Ateş

Tanrısı Hephaistos bunlar arasmda gösterilebilir. Diğer bir sofist
"Kritias", dinin kaynağını sosyal zaruretlerde görmüştür. Ona göre
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din, insanların vahşetten medeniyete geçişinin ifadesidir. İnsanlar bir
zamanlar düzensiz, kanunsuz bir hayat sürüyorlar, vahşi hay\'anlar
gibi kendi kuv\"etleriyle yaşıyorlardı. Ne iyilere mükâfaat ne de kötü
lere ceza vardı. Bu vahşet halini önlemek ve insanlar arasında adaleti
hakim kılmak için kanunlar koydular. Fakat kanun adaletsizliği ancak
kısmen ortadan kaldırabilirdi. Çünkü toplum hayatında doğru olanlar,
özel hayatlarmda doğru olmayabiliyorlardı. îşte o zaman, insanlara,
umumî hayat kadar özel hayatta da kendilerini göz altmda bulunduran
bir tanrının varlığı fikrini veren bir dine ihtiyaç oldu. İşte din bundan
doğmuştur. Bu da insanlar arasında kanunsuzluk, düzensizlik ve ahlâk-
sızlığm sonu olmuştur. Sofistlerin bu görüşleri, o zamanki dinlerin
tedkikine dayanıyordu. Sofistlerin Dinle Cemiyeti birbirine bağlamaları

ve karşılıklı tesirlerini incelemeleri bakımından, din ilmi tarihinde önem
li bir yerleri vardır.

Fakat asıl bizi ilgilendiren ve Din Sosyolojisi bakımından ente
resan, enteresan olduğu kadar da orijinal olan görüşlere Eflatun (Platon)
(Doğ. M. ö. 427-) da rastlıyoruz.

Eflatun, Din-Cemiyat, Cemiyet-Din meselelerini, çeşitU yönler
den incelemiş, birbiriyle sıkı münasebetlerini en modern sosyologlardan
hiçbir noktada geri kalmıyarak en ince noktalarına kadar göstermiştir.

Felsefenin hareket noktası, sofistlerin dayandığı prensibin tamamiyle
zıddı bir prensip olmuştur. Sofistler, "Her şeyin ölçüsü insandır" di
yorlardı. Eflatun,- "Her şeyin ölçücü tanrıdır''' diyerek işe başbyor. Bu
görüş üzerine bütün bir felsefe, ahlâk ve siyaset sistemi kurduktan son
ra, bu sistemin temeline de dinikoymakistiyor. Çünkü, kurmak istediği

yeni cemiyet düzeninin dinsiz tutunamıyacağına inanıyordu. İlk büyük
siyaset eseri olan Devlet (PoUteia) da gençliğe verilecek terbiyede dinin
yerini belirttikten sonra, zamanın terbiye sisteminde tatbik edilen din
öğretimini tenkid ediyor. Yeni bir öğretimin hangi prensiplere dayanması

gerektiğini gösteriyordu. Burada uzun uzadıya anlatmağa imkân
olmıyan bu görüşleri, (Eflatım'un Devlet görüşü) isimli eserinde bula
bilirsiniz. Fakat Din Sosyolojisi bakımından en önemli olanı şüphesiz

Eflatun'un Kanunlar (Nomai) isimli eseridir. Eflatun bu eserinde günün
sosyal şartlarma uygun bir devlet ve anayasanın planını çizdikten sonra,
koyduğu kanunlarm yalnız maddî müeyyidelerle tutunamıyacağını,

asıl manevî müeyyideler gerektiğini, bunu da ancak dinin verebileceğini

söylüyor. Cemiyette rastlanan her türlü bozukluğun dinsizlikten kay
naklandığını, dolayısıyle sağlam bir çemiyet nizamının kurulabilmesi
için, önce dinsizliğe karşı savaşmak lâzım geldiğini gösteriyor. Bu
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savaşta ilk düşünülecek şey, birçok devletin yaptığı gibi dinsiglilc aley
hinde kanunlar çıkarmaktır. Eflatun'un eserinde dme karşı işlenen suç
lar ve bunların müeyyidelerinin listesi oldukça kabarıktır. {Kanunlar
10. kitap.) Bize sunduğu ceza kanunu hükümleri, ilkçağ devletlerinde,
cemiyet hayatında dinin oynadığı rolü belirtmek bakımmdan çok
enteresandır. Eflatun yalmz bu maddî müeyyideleri, yani devletin
dini kendi himayesi altma almasının dinsizbği önlemek için kâfi gelme
diğini de görüyor. Çünkü dinsizbğin asıl sebebi maddî değil, manevîdir,
halktan değil filozoflardan gelmektedir, diyor. Böylece dinsizliğe götü
ren materyalist felsefeye karşı, spiritüalist bir felsefe kurmak gerek
tiğini belirterek, fikir tarihinde ilk defa sağlam bir ilahiyat sistemi
kuruyor. Bu ilâhiyatm birinci vazifesi, Allah'ın varhğını isbat etmektir.
Bunun için klasik deliller veriyor. İkinci vazifesi, Allah'm insanlarla
ilgilendiğini, hiç kimsenin yaptığının yanma kâr kalmıyacağını ispat
etmektir; üçüncüsü de ilâhların, birtakım yalvarma ve hediyelerle
kazanılamıyacağmı, herkesin kendi hareketinden mes'ul olacağmı ispat
etmektir. Böylece, Eflatun dinde amel kadar itikadm da Önemini, bu
amel ve itikadın, bir cemiyetin, bir grubım var olma, yaşama şartlarm-

dan biri olduğunu belirtmek bakımından ilk Din Sosyologu olarak gös
terilebilir.

ARİSTO (M.Ö. 384-322);

Aristo'̂ m sosyolojinin ilk kurucusu olarak görenler vardır. Fakat
onun din üzerine görüşleri daha çok metafizik ve psikolojik temellere
dayanıyor. Aristo'nun taun anlayışmın, ilâhiyatuun, gerek Yunan
dinindeki gerekse Hristiyan ve İslâm dinlerindeki tesirlerini biliyoruz.
Orta çağm Kelâmcıları Aristo'dan büyük ölçüde faydalanmışlardır.

Fakat bizim burada özel olarak ele aldığımız bir alanda, Din Sosyolo-
lojisi alamnda, genel sosyolojik görüşlerden başka bir şey söylemek
mümkün değildir.

Eflatun ve Aristo dan sonra, bir yandan İskender istilâları ile
eski Yunan Sitesinin yıkıldığını, bir yandan da Yunanlılarla Şark dün-
yasınm kaynaşmasından yeni bir âlemin doğduğunu görüyoruz. Roma
istilâları ile Hristiyanlığın yayılmasma kadar devam eden bu devre,
tarihte ^^Hellenistik Devir" diyoruz. Bu devir din tarihi gibi, din ilmî
bakımmdan da çok enteresan bir devirdir. Bu devirde klasik Yunan
dim, bir yandan, kendi topluluğu içinde çeşitli felsefe ekollerinin
Eflatımcular, Aristocular, Siranikler, Septikler, Epikürcüler ve Sto
acılar dinin yerini almak için sarfettikleri emeklerle, bir yandan
da Şark dinlerinin özellikle îran, Yahudi ve Mısır Dinlerinin te-
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siliyle şahsiyetini kaybederek tarihi bir din olmıya başbyor. Böy
lece felsefeyi kendilerine bir din olarak kabul ctmiye İjaşhyan mü
nevverler çevresinde, gerek tarihi Yunan dinine, onun efsanelerine,
tannlanna , gerekse içinde bulundukları veya temas halinde oldukları

cemiyetlerin dinleri ve tanrılarma karşı büyük bir alâkanın doğduğunu

görüyoruz. Bunun sonunda büyük ve çeşitli bir "Din Edebiyatı"mn

doğduğunu görüyoruz. Bu edebiyatta, mukaddes efsaneler, eski ayinler,
din hukuku, ibadetler, sırlar, bayramlar, kurbanlar, kâhinler, mabetler,
kudsi takvimler, tanrılarm şecereleri v.s, üzerinde zengin bir edebiyat
buluyoruz- Din ilmi tarihinde, Evhemeres acUnda bir sofiste izafeten,
"EVHEMERÎZM"'^ adıyla anılan, din anlayış ve görüşünün bu devirde
çok yaygm olduğunu görüyoruz. Bu görüşe yani Evhemerizme göre,
"tanrılar başlangıçta, fatihler, krallar, filozoflar, kanun kurucular,
mucidler" gibi büyük ve üstün insanlardır. Sonradan halk onları, ya
korku veya saygı ile tanrılık mevkiine çıkarmışlardır. Bu görüş ondan
önce gelen sofistlerde de vardır. Fakat, Helenistik devirde bu görüşe

dayanan birçokeseryazılmıştır. Yunanhlarmmeşhur tanrılarının, asimda
büyük insanlar olduğıma dair sözde vesikalar neşredilmiştir.

Din ve dinin tarihine karşı bu ilgi Yunan dininden başka dinlere,
özellikle Doğu dinlerine de yöneliyor. Fenike, Yahudi, İran, Mısır din
leri üzerine birçok eserler yazıldığı gibi, bazılanda Yunancaya tercüme
ediliyor. Böylece ilkçağ dinleri ile onları takip eden Hristiyanlığın doğ

ma ve yayılma şartlan hakkmda en iyi tarihi bilgileri bu kaynaklardan
bulunuyoruz. Şimdi kısaca bunlardan bazıları üzerinde duralım:

Bunlardan birincisi Aristo'nun talebesi ve ondan sonra Aristo eko

lünün başkam olan filozof ^^Theophrastos", ikincisi meşhur coğrafyacı

"Straftora", üçüncüsü meşhur tarihçi "Plutarko6"tur. Strabon ve Plutar-
kos 11. yüzyılda, Romalılar zamamnda yaşamıştır. O halde Helenistik
Devir içinde Roma fikir devrini almakta bir mahzur yoktur. Çünkü
Roma, fikir tarihine fazla bir şey verememiştir. Latin düşünürleri daha
çok Yunan üstâdlannın fikirlerini yaymakla meşhur olmuşturlar. En
meşhurları Seneka ve Cicerodur.

Hristiyanbğm doğuşu ile mütereddid ruhlar kuvvetli bir iman
ışığımn etrafmda toplamyor. Bu iman kendini anlamak ve anlatmak is
tediği zaman. Yunan felsefesinin, özellikle Hellenistik devrin meşhur

iki felsefe cereyanuun Stoacılık ve Yeni Eflatunculuğun yardımına baş

vuruyor. Dinin akaidini felsefî bir şekilde izah etmek zaruretinden
Hristiyan teojisi (Kelâmı) doğuyor. Daha sonra gelen îslâmiyette aynı

Yunan kaynaklarından istifade ederek bir tslam Kelâmı meydana getıri-



3fiO MÜNİR KOŞTAŞ

yof. Böylece, bütün orta çağ boyunca, din bilgisi, din ilmi aşağı yukan
Kelâmdan (Teoloji) ibaret kalıyor. Hristiyan ve Müslüman Kelâmcıların

Hristİyan ve Müslüman Skolastiği, oradan da dolayısıyle modern fel
sefe üzerine olan tesirlerini bugün daha iyi anlamış bulunuyoruz. Bu
konu üzerinde daha fazla durmak konumuzun dışında kalır.

Aydınlanma Devri:

Asıl din ilminin diğer bütün ilimler gibi yeni çağın rasyonabzmi
ile başladığma şüphe yoktur. Almanlarm "^u/felorung" (aydınlık),

Fransızların "Les lumieres" (ışıklar veya aydınlanma) adını verdikleri
bu rasyonalizm hareketlerinin ingiltere, Fransa ve Almanya'da 17. ve
18. yüzyıllarda ku\vetlendiğini görüyoruz.

Aydınlanma devri denen bu devirde, tıpkı ilk çağda olduğu gibi,
bir yandan düşüncenin laikleşmeğe başladığını, bir yandan da din
üzerindeki yeni düşüncelerin doğduğunu görüyoruz. Bunun, yüne aynen
ilk çağda olduğu gibi, birçok sebepleri vardır. Fakat birinci ve başlıca

sebebi modern ilmin doğuşudur. Genellikle ilim ve ilim düşüncesi

bağımsız bir hüviyete kavuşunca varhğm her sahasına el atar. Din
sahası da zaruri olarak onun araştırıcı gözünden uzaklaşamaz. Fakat
daha modern üim doğmadan önce, Haçh Seferleri Hristiyanlık ile
Islamiyeti karşı karşıya getirdiği gibi, yeni kıtalarm keşfi de başka din
dünyalarının varlığını ortaya koymuştur. Amerike yerlilerinin çeşitli

dinleri gibi, çeşitH Asya milletlerinin özellikle, Hint ve Çin milletlerinin
çeşitli dinleri de inceleme ve karşılaştırma konusu olmuştur. Bu çeşitli

dinlerin, kendi aralarında olduğu gibi, bilhassa Hristiyanlıkla mukayese
etme, Hristiyanhkla onlar arasında bulunan benzerlikler ve paralellik
ler, "Mukayeseli Din ilmi" denilen genel din ilminin başlangıcı olmuştur.

Fakat bu ilim hareketi zamanın sosyal ihtiyaçlarma cevap veren bir
felsefe hareketini doğurmuştur. O da "Taft/ı Din" görüşüdür. (Religio
Naturalist-Religion ÎNaturelle)

Aydınlanma devri filozofları, bazı ilk çağ filozoflarmın, özellikle,
Hellenistik devir filozoflarından Posidonios^un meşhur görüşüne daya^-
narak, bütün dinlerde müşterek tabiî noktalar bulunduğunu ileri süre
rek, insanda din duygusunun, Tanrı Fikrinin tabiî olarak mevcut
olduğunu ileri sürmüşlerdir. Bu duygu veya fikrin tahlili üzerine bir din
kurmak istemişlerd'r.Büyük bir kısmında protestanbktan mülhem olan
bu görüş, tarihî dinlerde yalnız bu tabiî duyguya uygun olanı alıyor

ve dinin tabiî akla uygun oİmıyanlarmı sadece bir gelenek (Tradition)
olarak kabul ediyordu. Bunlara göre, üstün bir tanrı vardır. Ona



DİN SOSYOLOJİSİNE OİRtŞ 361

ibadet etmek gerekir. Bu ibadetin de esası fazilet ve Allah sevgisidir.
Her günahın bir nedameti, kefareti vardır. Nedamet de insanı vicdan
azabına götürür. İşte bu azap günahı öder. Ölümden sonra iyUik ve
kötülüğün karşıhğı vardır. Böylece akılla bulabildiğimiz birtakım külli
hakikatlar vardır. Bunlar tabiî dinin esasını teşkil eder. Böylece kendi
lerine "Deiste-Tanncı" adını veren bu filozoflar, ilk çağda da olduğu

gibi, bir nevi felsefî dine gidiyorlardı. Bunun da sonu, Auguste Comte'un
dediği gibi, dinin inkârı oluyordu. Çünkü din gibi tabiat üstü bir mü
esseseyi, tabiî bir müessese gibi göstererek, onun mahiyyetini inkâr
etmek oluyordu. Nitekim, bunun da sonu, 18. asrın aşın ferdiyetçibği,

önce kiliseye karşı yapılan tenkitlerin sonunda dine çevrilmesi ve dinin
tarihî rolünü oynadığı fikrini ileri süren bir nevî dinsizliğin doğması

olmuştur. Fransız İhtilâli böye bir hava içinde meydana gelmiştir.

O devrin düşünürleri sadece hakikat denen hayalî bir tanrıya tapacak
kadar ileri gitmişlerdir. Bahsi geçen bu felsefî ekolün bizim konumuzla,
yani din meselesi ile ilgili alanında başlıca mümessilleri İngiltereMe

John Locke, Herbert Cherbtıry, Berkley ve David Hume'dir.

Almanyada Leibnitchs (Laypniç) ve IFol/, Fransada özellikle Vol-
taire ve J. J. Rousseau da. (Bu konuda daha fazla bilgi edinmek için
Prof. Dr. Macit Gökberg'm "Kant ve Herder'in tarih Felsefesi" İsimli

eserine bakmak faydalıdır.)

U. Auguste ComteMen sonra:

XIX. yüzyıl ve onu temsil eden pozitivıst felsefe XVIII. yüzyıl

sosyalizmine karşı bir tepki olarak doğdu. Toplum meselelerini birtakım

mefhumların aynasında değil, olaylarm, hadiselerin objektifinden baka
rak ele almak istiyen kişi Auguste Comte olmuştur. A. Corate. diğer

ilimlerde olduğu gibi cemiyet ilminde de tecrübe metodunun, hadise
lerin müşahedesine dayanan birtakım kanunların tesbitini gaye edini
yor ve bu maksatla sosyoloji ilmini kuruyor.

Auguste Comte'u genel sosyoloji gibi. Din Sosyolojisinin de kuru
cusu kabul etmek zorundayız.

Bilindiği gibi, A. Comte sosyolojiyi genel olarak iki ana bölüme
a\nnyordu:

1. Statik Sosyal

2. Dinamik Sosyal

Statik Sosyal bîr toplumu kuran ve yaşatan temel unsurları inceler
ve buDİarm bir birleriyle olan münasebetlerini tesbit eder. O, yani Sta-
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tik Sosyal düzenin ilmidir. Dinamik sosyal da bu temel unsurlarm tarih
boyunca gelişmesini inceliyordu. Dolayısıyla sosyal hareketin, ilerle
menin ilmi idi. O halde statik sosyal gibi, dinamik sosyalin de temel
unsuru Din idi. Ona yani A. Comte'a göre bircemiyeti meydana getiren
başlıca üç temel unsur vardır. Bunlar da; aile, din ve devlettir. Bunlar
olmadan bir cemiyet meydana gelemez. Cemiyet nizammm düzgün
olarak işlemesi veya bu nizamın aksama.sı. bunlar arasmda kurulan
münasebete bağlıdır. Böylece, din, aüe ve devlet gibi insamn tabia
tından çıkan ve cemiyet halinde yaşıyan insan için zarurî bir müessese
dir. Nerede bir insan cemiyeti varsa orada bir din vardır. Başka sosyal
müesseseseler gibi din müessesi de değişebilir, gelişebilir. Ama, XVIII.
asır mütefekkirlerinin sandıkları gibi ortadan kalkamaz. Böylece A.
Comte, kurmayı tasarladığı Pozitivist cemiyetin, Pozitivist bir dini
olacağını ileri sürerek "bir pozitivist ilmihal" (Cathechisme Positiviste)
bile yazmıştır. Bu ilmihal bugünkü anlamda mükemmel bir Din Sos
yolojisi kitabı sayılabilir. Çünkü onda, cemiyet ve din münasebetleri,
dinin tarihi, cemiyet hayatındaki rolü her yönden inceden inceye ele
alınmıştır.

Dinamik sosyal bakımından gözden geçirirsek A. Comte'un meşhur

üç hal kanunu, insanhğın ilk dünya görüşü gibi ilk hayat anlayışınm da
din olduğunu gösteriyor. Üç halkanununa göre insan düşüncesinin hare
ket noktası din düşüncesi idi. ilk düşünce şekli Teolojik idi. Metafizik
düşünce hayatı, teolojik düşünce hayatı ile pozitif düşünce arasmda ge
çici bir orta düşünce hayatı olduğuna göre, ve pozitif çağda kendisin
den sonra kurulacağına göre, Tarih boyunca insanlığın hayatı üzerinde
hakim olan düşünce şekli dini düşünce oluyordu. O'na gÖre, metafizik
çağ aşağı yukarı klasik Yunan'la başhyor. Halbuki yunanhiarda büyük
ve kuvvetli bir mistiklik doğduğunu ve felsefe sistemlerinin zamanla
dinî şekil alarak Hristiyanlıkta sona erdiğini biliyoruz. Orta çağ ise,
Tarihin tanıdığı en büyük dinlerin doğduğu ve yayıldığı bir devirdir.
Böylece pozitif çağa kadar geçen zaman boyunca, insanlığın kaderinde
en önemli rol dine düşmüştür. Böylece, Dinamik Sosyal, bir felsefe ve
din tarihi olarak ortaya çıkıyor. Belli dünya görüşüne, belli din görüşleri

tekabül ediyor. Bu şekilde, Auguste Comte ilk defa olarak dinlerin
tekâmülkanununu ortaya koymuş oluyor, ilk ve tabiî olanFetişizm'den

Politeizme ve ondan Monoteizme geçişin genel bir kanunu oluyor.
Böylece, A. Comte'a "Din Sosyolojisinin" kurucusu olarak bakabiliriz.
A. Comte'un Fransız Sosyolojisi Ekolü üzerine tesiri bugüne kadar
devam edegelmiştir.
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A. Comte^a göre Cemiyet hayatma hakim olan hadiseler, dinamik
sosyali idare eden genel hadiseler fikir hadiseleridir. Üçhal kanunu insan
bilgisinin gelişme kanunudur. Onu takip eden Fransız sosyologlarmda
da bu tefsir tarzı bâkidir. Şimdi bunlardan en önemlisi olan Emile
Durkeim'i görelim.

EMİLE DURKHEÎM {1858-1917):

A. Comte'tan sonra Fransız sosyolojisinin en iyi temsilcisi olarak
kabul edilen Emile Durkheim'de bu tesir pek iyi görülür. Durkheim
Sosyolojisinin esasını maşerî şuur (kollektif ruh) anlamışı teşkil ediyor.
Maşerî şuur, maşerî tasavvurların toplamıdır. Maşerî tasavvurların da
temelini dinî tasavvurlar teşkil ediyor. Böylece Durkheim'in sosyolo
jisini en geniş anlamıyla, bir Din Sosyolojisi olarak görmekte hiçbir
mahzur yoktur.

Durkheim'in ilk ve en önemli eseri "/cUmoı İş Bölümü"(La division
du travail social-1895), İş bölümünün yani medeniyetin gelişmesiyle

çeşitli sosyal müesseselerin, bu arada dinin geb'şmesi şeklini incebyor.
İlk hukuk sisteminin dinin karakteri üzerinde duruyor. Hukuk siste
minin zamanla nasd dini şekilden laik şekle dönüştüğünü inceliyor.
Durkheim daha sonra kurduğu ^^Annie Sociologigue" dergisinde yaz
dığı ilk yazı Din olaylarının tarifi üzerinedir. Burada, üstadı Auguste
Comte'a sadık kalarak dinin sosyalliği üzerinde duruyor. Yalnız din
olaylarım objektif bir gözle inceliyen bir din ilminin nasıl kurulabilece
ğini anlatıyor. Annee Sociologique dergisinin bu sayısmda, çeşitli sosyo
loji alanlarmda yapdan yayınlan bildiren analitik bölümlerin birin
cisini "Din Sosyolojisi" adlı bir bölüm teşkil eder. Din sosyoloji tarihine
ilk defa bu derginin bu bölümünde rastlıyoruz.

Din Hayatmm iptidaî şekilleri: Les Formes Elementaires de la
vie Religieuse, adlı eseri Din Sosyolojisinin en klasik eserlerinden bi
ridir. Bu eserin önsözü, sadece Sosyoloji tarihinde olduğu kadar, felsefe
tarihinde de önemli bir yer tutmaktadır.Çünkü Durkheim orada, klasik
felsefenin en önemli meselesi olan ''̂ Bilgi meselesini" sosyolojik bir göz
den çözümlemeyi deniyor; düşüncemizin muhtevası gibi suretinin de
sosyal, dolayısıyla dinî olduğımu müdafaa ediyor. Eşyayı idrak etmek
için düşüncenin kullandığı Jiaşlıca kategorilerin, meselâ zaman, mekân,
illiyet kavramlarının meydana gelişinde dinin oynadığı rolü belirtiyor.
Diyorki; "tnsanm kendisi ile dünya hakkmda edindiği ilk tasavvurlarm
kaynağı dindir. Dünya ve tann üzerine bir görüş ihtiva etmiyen bir dîn
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yoktur. Felsefe ve ilim de dinden doğmuştur. Çünkü din önce felsefenin
yerini tutmuştur. Fakat bugüne kadar az farkedilen bir nokta varki
o da şudur: Din yalnız insan düşüncesini birtakım fikirlerle zenginleştir

mekle kalmamış, asıl insan düşüncesinin teşekkülüne ve kurulmasma
da yardım etmiştir". Fakat Durkheim'e göre dinin asıl fonksiyonu,
yalnız insan düşüncesini geliştirmek değil, onu muayyen ideallere
bağlıyarak manen veya ahlaken yükseltmektir. "Dinin hakiki fonksiyonu
bizi düşündürmek, bilgimizi zenginleştirmek değildir. Fakat bizi haraket
ettirmek, bizim yaşamamıza yardım etmektir. Kendisini bir tanrıya

veren müzmin sadece bilinmiyen yeni hakikatlan gören bir adam değil

dir, fakat daha fazlasını yapmağa muktedir olan bir adamdır. O hayatm
güçlüklerini, ister tehammüUe karşılamak, isterse yenmek için, kendinde
daha fazla kuvvet hisseder. Her türlü imanın birinci şartı, iman ile
selâmete inanmaktır. O halde dini kuvvetler insanî kuvvetlerdir; manevî

veya ahlakî kuvvetlerdir". {Din Hayatının İptidaî Şekilleri önsöz)

Durkheim, dinin bu ahlakî ve manevî kuvvetini intihar üzerine yaz
dığı eserde, (Suicide) dini inançlara göre intiharların azhk veya çokluk
derecesini ölçerek göstermiştir. Böylece Durkheim dinin çeşitli sosyal
müesseseler üzerine tesirini belirtmek suretiyle ilk defa ilmî bir Din
Sosyolojisini yapmış oluyor. A}tu eserin sonunda, şöyle diyor: "Düşünce
nin temeUi kategorileri ve dolayısıyla, ilim, dinden çıkıyor ve yine
epeyce zamandır biliyoruzki ahlâk ve hukuk kaideleri de dinî emir
lerden farksızdı, o halde hulâsa olarak denilebîlirki, bütün sosyal
müesseseler dinden doğmuştur". Göründüğü gibi Durkheim günümüzde
dahi sosyolojinin belli başb klasikleri arasında kalmaktadır. Fakat
ülkemizde adı ile çok , asıl fikirleri ve doktrinleri ile az tanınmış bir
sosyologtur.

Durkheim'in kurduğu Annee Sociologique dergisi etrafında

toplanan talebelerinin ve dostlanmn sosyolojik araştırmalarının mer
kezini yine Din sosyolojisi teşkil etmiştir. Talebelerinden Mauss ile
Hubert'in gerek birlikte gerekse ayrı ayn yayınladıkları etütler aynı

konu ile ilgilidir. ^""Kurbanın Mahiyeti ve îctimai Fonksiyonu üze
rine deneme^" (Sur la naturc et la Fonction de Sacrifice) en öncmb
eserlerindendir. Tamamıyla Durkheim^in görüşünde olmamakla bir
likte, Fransız 'Sosyolojisine büyük hizmet eden bir müellifte Lucien
Levy BruhFdür. Primitif (İptidaî) düşünce ile ilgili çeşitli incelemeleri
arasında klasik olmuş bir kaç eserini sayabiliriz. İptidaî Düşünce (La
Mcntalite Primitivc); iptidaî Ruh (L'âme Primitive); İptidai Cemiyet
lerde Zihni Fonksiyonlar (Les Fonetions Mentales dans les Sociâtes
Primitives).
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Henri Bergson:

Durkheime ekolüne dahil olmadığı gibi meslekten bir sosyolog
ta olmıyan fakat çağımızın en büyük filozofu sayılan Henn Bergson^un
eserlerini de saymadan bu bahsi kapatamayız.

Ahlâk ile Dinin iki kaynağı (Les deux Sources de la Morale et de
la Religion) adh eseri, din konusunda şüphesiz yeni ufuklar açmıştır.

(Bu eser merhum Prof. Mehmet Karasan tarafmdan dilimize çevril*
miştir). Auguste Comte'dan beri dinin sosyal menşei ve fokniyonu hak
kında ileri sürülen fikirler en büyük ve kuvvetli tenkidi Henri Bergson*
dan görmüştür. O, dinin yalnız sosyal sebeplerle izah edilemiyeceğini,

onun daha derin sebepleri olmak gerektiğini ileri sürüyor. Ne Durkhei-
m'in maşerî vicdanı (veya şuuru) ne de Levy Bruhl'ün iptidaî düşünce
anlayışı ile dini izaha imkân olmadığını söylüyor. Sonra dinin psiko*
biyolojik bir izahını verdikten sonra iptidaî dinlerden yüksek dinlere
doğru din anlayışının nasıl geliştiğini gösteriyor. Statik ve Dinamik
diye dinleri ikiye ayırdıktan sonra iptidaî dinleri birinci kategoriye,
yüksek dinleri de ikinci kategoriye koyuyor. Böylece bir din tipolojisi
yapıyoı. Sonra bu iki türlü dine göre iki çeşit ahlâk, dolayısıyla iki çeşit
hukuk görüşününü belirtiyor. Bu görüşün orijinal tarafı, primitif
dinlerle ileri dinler, yahut eski çağ dinleriyle semaî dinler arasında, sos
yologların bir türlü göstermeğe muvaffak olamadıkları farkı beÜrtmiş

olmasıdır. Bu fark eski insanla (klasik ilk çağ inşam ile) bugünkü insan
(Semavî dinlerin yetiştirdiği insan) birbirinden ayıran esas çizginin
dinden geldiğini gösteriyor. Bugünkü insanlığm bütün üstün mefhum
ları, insan haklan, demokrasi, eşitlik, kardeşlik, insanlık, insana saygı

bize hep dinden geliyor. Hatta bugünkü tekniğin, garp medeniyetinin
dinden geldiğini, ama bu dinin yani mistik dinin, dinamik dinin öteki
lerden mahiyetçe başka olduğu Bergson'ım eserinde en inandırıcı bir
dille açıklamyor.

Fransa'da din konusu ile uğraşanlar yalnız bunlar değildir. Fakat
biz burada sadese Din Sosyolojisi ile ilgilendiğimiz için, bu konunun dı

şında kalanları zikretmiyoruz. Din Sosyolojisi üzerinde aşağı yukarı bir
asırdan beri uğraşılmakla beraber, bütün sistematik meseleleri bir
arada ele alarak inceleyen eserler çok azdır. Bu eserler arasmda Roger
Bastid'iu "Dm Sosyolojisinin I7nsur/an" (Elements de Sociologie
Religieuse) nı sayabiliriz. Buna ilaveten Almancadan tercüme edilen
Gustave Menching'in "Din Sosyolojisi" (Sociologie Religieuse) ile yine
aslen Alman olup Amerika Birleşik Devletleri'ne göç ederek orada ted
ris hayatma devam eden Joachim Wach'm "Din Sosyolojisi" (La Socio-
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logîe de la Religion) isimli eserleri zikredebiliriz. (Bu eser Erciyes
Üniversitesi îlâhiyat Fakültesi Öğr. Üyelerinden Prof. Dr. Ünver
Günay tsrafmdan tercüme edilmiş, fakat henüz neşredilmemiştir).

Doğrudan doğruya Din Sosyolojisi ile meşgul olmamakla beraber ge
nel Din İlmine yaptıkları hizmet dolayısıyla Dinsosyolojisi için önemli
olan bazı yazarları zikr etmek gerekir. Pinar de la Boullage'nın "Etü
de Comparee des Religicns-Dinlerin Mukayeseli İncelemesi" adlı eseri,
genellikle din tedkikleri, özel olarak Din Sosyolojisi araştırmalarında ta
kip edilecek mctod yönünden oldukça enteresandır. Buna Raoul de la
Grasserie'nin '"'Dinlerin Sosyolojik Bakımdan Mukayeseli''' (Des ReUgi-
ons Comparees au point de vue Sociologique) adlı eseri de ilave etmek
gerekir. Aynca Annie Sociologigue (Sosyoloji yıUığı) 1897'den beri bu
konuda yayınladığı makaleler ve özellikle tahlilleri okumak faydab
olur. Robert JVilVin ibadet ve ayinlerinin mahiyet ve şekillerini incele
yen "Le Cıdte" adh eseri Din Sosyolojisi bakımından çok önemli bir
eserdir. Bunlardan başka, din ilimleri konusunda milletler arası şöhret

olan Hollandalı Van Der Leeuj'un Fransızcaya çevrilen "La Religion
Dans Son Essence et ses manifestations: özü ve Tezahürleri içinde Din"
adh eserini bunlar araşma katabiliriz. Nasıl "Aydınlık Felsefesi" (Auf
Klarung) önce İngüterede doğmuş ve oradan diğer Batı ülckerine yayıl

mış ise, pozitivizm hareketi de aynı şekilde Fransa dışına çıkmıştır.

Auguste Comte'un ilk talebesi İngiltere'de Stuart Mili olmuştur. İngil

tere, Fransa gibi, bir inkılâp memleketi olmasa da, orada da birtakım

sosyal meseleler, sosyalizmin ve onunla birlikte sosyolojinin doğmasına

sebep olmuştur. Fakat ingiliz muhafazakârlanğı sosyolojiyi daima şüphe

ile karşılamıştır. Bımun için İngiltere'de Fransa'da olduğu gibi müstakil
bir sosyoloji cereyamndan çok, çeşitli sosyal meseleleri inceleyen diğer

sosyal ilimlerin geliştiğini görüyoruz. Dolayısıyla genel sosyolojinin bir
kolu olan Din Sosyolojisi içinde böyle olmuştur.

Din Sosyolojisinin fonksiyonu, araştırma konuları ve uygulayacağı

metotlar Almanya ve Fransa da olduğu gibi, açık ve sistematik bir şekil

de tayin edilmiş değildir. Bu alanda sosyologlar kadar ve hatta onlardan
daha fazla diğer alanda çalışanların hizmetleri olmuştur. Bunların

başmda etnolog ve antropologlar gelir. Başhcaları Frazer ile TyloFdu.
Frazer, özellikle Totemizm üzerine çahşmalarıyla meşhurdur: "Totemis-
me and Exogamy (Totemizm ve Dış Evlenme) " ve Altın Dal (Golden
Bough) meşhur eserleridir. Tylor, iptidai Kültür (Primitive Culture)
adh eseriyle meşhurdur. Animist nazariyeyi müdafaa etmiştir. Fakat
din ilmi gibi. Din Sosyolojisisinde de en mühim rol oynayan yazar MaX'
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Müller olmuştur. Müller'in en önemli eseri '^Doğuntın Kutsal Kitapları

Saered Books of East'* dır.

Asıl sistematik Din Sosyolojisi çalışmalarma Almanya'da rastlı»

yoruz. Bu bakımdan ilk sistematik Din Sosyolojisi kurma şerefi Alman
Sosyolog Max Weber'c aittir. Weber genellikle cemiyet ve ekonomi, özel
olarak da Din ile Ekonomi üzerindeki araştırmalarıyla meşhurdur. En
önemli eseri Ekonomi ve Cemiyet (Wirt sehaft and Gesellschaft 1925)'tir.
Din Sosyolojisi hakkındaki yazılarmda "'Gesammelte Aufsötze zur
religons Soziologie, 1927" (Din Sosyolojisi hakkında makaleler) adlı

eserde toplanuştır. Bundan başka ülkemizde tamnmış olan sosyolog
lardan Simmel ile Sombart^ı zikredebiliriz:

Simmel klasik bir sosyologdur. Din Sosyolojisi hakkındaki görüşle

ri daha ziyade Emile Durkheim'in görüşlerine benzer.

Sombart ekonomisttir. Ekonomi ve Din münasebetlerini ele almıştır.

Bütün bu sosyologlar, din olaylarını diğer sosyal olaylarla, özellikle
ekonomik olaylarla münasebetini inceleme yönünden sistematik Din
Sosyolojisinin kurucuları olarak görülebilir. Asıl Sistematik Din Sosyo
lojisi, bunlardan sonra, I. Dünya Harbini takip eden yıllarda Max
Weber'in tilmizleri tarafmdan kurulmuştur. Bunların da en başta

geleni Joachim İFach'dır. Wach, çok meşhur bir Din Sosyologudur. 1931'
de, "Din Sosyolojisine Giriş" adh eseri ile ilk olarak sistematik bir Din
Sosyolojisi yazmıştır. Bu küçük eserde tamamıyla tecrübî (£mprique)
bir Din Sosyolojisinin metod, konu, saha ve sınırlanmn ana çizgilerini
buluyoruz. 1944'te en önemli eseri olan "Din Sosyolojisi"m ingilizce
olarak yazmıştın Bu eser 1951'de Almancaya tercüme edilmiştir. Fran-
sızcayada "Sosciologie de la Religion" adı ile tercüme edilmiştir.

Max Weber ile Joachim Wach'm yolunda devam eden ikinci önemli
Alman sosyologuda Gustave Mensching'dir. Din ilminin çeşitli konu
larında çeşitli eserler yazan Mensching, Almanya'da en büyük otori
terdir. Wach'dan sonra ikinci mühim eseri o vermiştir. (Bu eser tara
fımızdan tercüme edilmektedir.).

Sahasının genişliği ve konusunun önemi dolayisiyle sosyoloji li
teratürü oldukça zengindir. Buna karşıhk Din Sosyolojisi üzerine yapıl

mış Sistematik eserler pek azdır. Bugün Batı âleminde yukarıda isimleri
ni zikrettiğimiz yazarlardan başka pek meşhur olan Din sosyoloğuna

rasthyamıyoruz. Sistematik bir Din Sosyolojisi yazmış olmamakla
beraber Kilise hukuku üzerinde otoride olan ve dinî tecrübe üzerinde
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Özellikle ibadetler üzerinde büyük bir araştırma yapmış olan Gabriel
Le Bras^ (Fransız)ı da zikretmeden geçemeyiz.

Türkiye'de yaymlanmış ilk eser, merhum Ord. Prof. Hilmi Ziya
ülken'in "Hım Sosyolojisi"diı. İkincisi Prof. Dr. Mehmet Taplamacı-

oğlu tarafmdan yaymlanan "Hin Sosyolojisine Giriş ve aynı Yazarın

Din Sosyolojisi" -Ank. 1961 adh eseridir, 1960 yılında kısa bir süre
için Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesinde ders veren Hans Fre-
yer "Din Sosyolojisi" (Tercüme Doç. Dr. Turgut Kalpsüz) isimli eserini
de burada zikretmek gerekir.

Din Sosyolojisinde Son Gelişmeler:

Dinle toplum münasebetlerinin esash bir şekilde ele alınması XIX.
yüzyıldanitibaren başlar. Bunu daha önce kısaca izah etmiştik. Bu ilgi
lenme, başlangıçta primitif dinlere olup bunda akliyeci tekamülcülük
(evolutionisme rationaliste) din ve sihiri, günlük hayatın teorik ve pratik
problemlerini çözmek için bir araç biliyordu. Bunlar, Spencer ve Tylor'
da olduğu gibi rasyonalist bilim ve tekniğin gelişmesi karşında ken
diliğinden kaybolup giderler.

Din Sosyolojisinde klasik devrin en önemli temsilcisi olan Max IPc-
ber herşeyden önce Batı Kültürünün gelişmesi ile ilgüenmiştir. Weber,
toplum ve din münasebetlerinin Hint, Çin ve Yahudilikteki tarihi karşı

laştırmalarım yaparak şu sonuçlara varmıştır:

Toplumdaki ekonomik ve genel farklar, dini ve ahlâkî alandaki
farklara uymaktadır. Toplumlann yapılarımn değişmesiyle dinlerin
karşısma yeni problemler çıkmakta ve bu problemleri her din kendi
doktrinine göre çözmeğe çahşmaktadır. Toplum, ekonomi ve din ara
sında karşıbklı etki ve tepküer vardır. Max Weber'in bu tezi, marksizmin
din olaylarmı tek sebebe bağlama (monocosal) yolundaki çabalarını

yetersiz bularak reddetmektedir. (Bilindiği gibi Kari Marx dini, üretim
münasebetleri ve buna bağlı sımf çatışmalarındanhareket ederek açık

lamağa çalışır. Marx'a göre din, egemen smıfm imtiyazlarını koruyan bir
araçtır; toplumun alt yapısı üzerinde tutucu bir etki yapar.)

Denebilirki, genel olarak Hristiyan doktrinlerinin etkisi ile kalvi-
nizm bir gruba has ekonomik özelliklerin gelişmesine vesile olmuştur.

Bu da çağdaş kapitaUsme esaslı etkiler yaparak onu geliştirmiştir.

(Max Weber'in Din ve Ekonomi münasebetlerine ait daha genişbilgi i-
leride verilecektir.)
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Âvrupadaki Din Sosyolojisi çalışmaları, Fransız Katolik Kilisesi
nin gayretleriyle önemli ilerlemeler kaydetmiştir. Gabriel Le Bras, Fran
sız Katoliklerinin dini pratikleri hakkında geniş araştırmalar yapmış

tır. Daha sonra bunlara F. Boulard, Y. Daniel, J. Labbcus, L.J. Leber
Emil Piu gibi araştırmacılarda katıldı.

İkinci ve oldukça faal bir araştırma merkezi HoUandaMa kuruldu.
Burada W. Bauning, J.P. Kruijt ve G.H.L. Zeegers'un çalışmaları

dikkat çekicidir.

Bugün birçok merkez araştırma enstitüleri, Kiliselerin sosyal araş

tırmalar için yaptığı çalışmalara katılmaktadırlar. FransaMa başhyan

hareket Belçika, İtalya. İspanya, Kanada ve Güney Amerika'ya
yayıldığı gibi, Hollanda'da başhyan hareket Avusturya ve Almanya'ya
da yayılmıştır. Bütün bu araştırmalarm çoğu kilise adamları, tarafm-
dan yapılmaktadır.

Fransa'da yetişen birtakım yeni araştırıcılar Gabriel Le Bras'm
etrafmda toplanarak "Din Sosyolojisi Grubu" içindeki yerlerini almış

lardır. Bunların yayın orgam "Din/er Sosyolojisi Arşivleri" (Archives de
la Sociologie des Religions) adh dergidir. Kullandıkları metodlar genel
sosyolojinin metodları olmakla birlikte, münferid din sosyolojisini ve
nihayet çeşitli dinlerin genel bir din sosyolojisini kurmaya çalışmakta

dırlar. Bu yeni cereyamn belirgin özeliğini 1948 de toplanan Uluslar
arası Din Sosyolojisi Konfaransının VI. kongresinde bulmaktayız. Bu
konfarans. 1959 da Polonya'da toplanmıştır. Bunun yanında 1958 yı-

hndan beri Din Sosyolojisi Enstitülerinin Milletlerarası Federasyonu yer
almaktadır. Bu kuruluşlann fikirlerini yayan "Social Compass" (Sos
yal Pusula) adh dergidir.

1920 yıllarından itilıaren Protestan çevrelerde Protestan Kilise
sinin problemleriyle ilgili çahşmalara hız verilmiştir. Protestan Kilisesi
bölgelerindeki diğer sosyal meselelerle de uğraşmaktadırlar. Bu ülkede
Din Sosyolojisine olan alâka gittikçe artmaktadır.

Günümüzdeki durum:

Günümüzün Din Sosyolojisi, dini bir kültür gecikmesi (retard de
civilisatîon) tipi olarak almamaktadır. Dinin doğuşımu tek bir sebebe
bağlamak istiyen (monocosal) her teşebbüs artık bir çıkmaz yol olarak
kabul edilmektedir. Din, bugün için daha çok toplumun fonksiyonel
bir ön şartı olarak düşünülmekte ve dinle toplum arasındaki karşılıklı

etkiler üzerinde durulmaktadır. (Bu husus diğer bir makalede ele
almacaktır.)



DE L'ENSEIGNEMENT TRADITIONNEL A L'ENSEIGNEMENT

MODERNE

Yrd. Doç. Dr. Münir KOŞTAŞ

La Turquie nouvelle, la Repul)lique nationale et laique de style
europeen, esi nee sur les ruines de TEmpire Ottoman. Au debut du XXd
si^cIe, plusieurs pays conquis reussirent â reprendre leurs territoires et
Talliance de l'Erapire avec rAllemague, durant la Premiere Guerre
mondiale (1914-1918), donna le coup decisif â Pecrasement de la ptıissan-

ce ottomane. La Turquie occupee par les forces alliees se limita, d'apria
le traite de Sevres (1920), â sa partie asiatique de TAnatolle et, en
Europe, â istanbul et ses viUes limitrophes. Toutes les dependances de
PEmpire en Asie (Arabie, Mesopotamie, Syrie et Palestine) devinrent
des Etats iodependants ou des Etats sous mandal.

Ccpendant, le territoire turc meme se vit envahi et occupe par les
forces etrangeres et le traite de Sevres fut un accord impose par ces
derniĞres. On y volt essentiellement la eause du mouvement revolu-
tionnaire diriğe par Mustafa Kemal (ATATÜRK).

A cette epoque, la Turquie connut un evenement extremement
important et remarquahle de son histoire.

Le Rcvolution Turque n'avait pas son point de depart dans uue
r^volte dğmagogique, dans les luttes soc^ales, mais dans une guerre de
la lîberation nationale qui se dressait contre les ennemis exterieur8.
Durant cette guerre (İSTİKLÂL HARBİ) (1919-1922), le but el la
transformation de la Turqme dans le sens de PEtat europeen occidental
fut longtemps le grand secret de Mustafa Kemal. Ce secret ne fut que
leve lorsque la lutte nationale fut terminee. Mustafa Kemal d^s le d6-
but avait propose deux buts: le retablissement sur le territoire nati
onale d'un Etat turc souverain et modemisation de ce nouvel Etat

1 Cf. yıituk, par (>uzi Mustafa Kemal (trad. eu françaû. Gbazİ Moustapba Kemal, Dİb-

courg, octobrc 1927; Leipzİg, 1929, p. 8 et 5qq.
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En plein milieu de la guerre de rindependance, alors que Mustafa
Kemal n'avait pour base a sa disposition que les vülea de province telles
que Erzurum, Sivas et Ankara, la Grande Assemblee Nationale (Türkiye
Büyük Millek Meclisi) fut convoquee â Ankara (le 23 avril 1920). Le
Le congres d'Erzurum qui s'etait reuni des 1919. ainsi que plus tard
**MÎSAK-I MİLLÎ^^ (pact national) de Sivas s'etait d^cide â la libe-
ration du pays avaient exige des fronti^res nationales.

La grande Assemblee Nationale fut ouverte par une priere publique
â la Mosqu^e **Hadji Bayram^^ â Ankara. En dehors de l'independance
de la Patrie, Tordre du jour comprenait l'eraancipation du siĞge du
Sultanat et du Khilafat. 11 y avait dans la Grande Assemblee Nationale
Turque un groupe conservateur et un groupe liberal. Le premier con-
siderait le Parlement et le gouvernement d'Ankara comme provisoire,
et etait d'avis que le Sultanat devait etre retabli plus tard, tandis que
le demler defendait le principe de la souverainete du peuple qui con-
duisait necessairement a l'aboHtion du "Sultanat" 2.

Pourtant ce probleme n'etait pas encore mûr alors que se pour-
suivit la lutte de la liberation nationale. La veritable oeuvre de reforme

ne commença que lorsque la Guerre de la liberation nationale fut ter-
min^e. Ce n'est qu'apre8 une periode de trois annees, le 29 oct. 1923
que la Republique fut proclamee â Ankara, alors que le 13 septembre
de la meme annee cette viUe etait devenue la capitale de nouvel Etat.
L'institution du Sultanat avait deja ete abolie, le 22 novembre 1922,
le Khilafat fut egaleraent aboH le 3 mars 1924. La nouvelle ere devint
celle de la liberation du pays, de sa modernisation et de son lanccment
dans la vole du progres intense et rapide. On proceda â une reorientation
dans tous les domaines, on transforma cn particulier l'ancien systeme
educatif.

D'apres l'lslam, Dieu a fait connaître aux bommes le droit ebemin
et la voie du salut dans ee monde et dans l'au-delâ par ses Envoyes
(Rusoul) et Prophetes (Anbia). Chacun de ces "missionnaires" abro-
geant la voie tracee par le precedent. a promulgue la sienne. Le plus
eminent et le dernier dans l'ordre chronologique, Muhammad, â qui
a ete revele le Coran, est le sceau des Prophetes parce qu'il a estam-
pille la predication de ses predecesseurs. Les principes generaux du

2 TUNAYA, Tank Zafer; Türkiye Büyük MiUet Meclisi Uükümetinin Kuruluşu ve Siyasi
Karakuri, tstanbu], 1959. Cf. aussi B. LKWIS, Modam Türkiye'nin Doı^uju (trad. par Metin
KıratU), Ankara, 1970, pp. 240-270.
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Coran furent completes par la '^sunna", qui a pris pour exemple la vie
du Proph^te et de ses compagnons.

Les principes generaux traces par le Prophete de rislam, poueses
â rextreme pendant les epoques suivantes par les "«/cmd" et "Fufea/ıâ",

dans le souci de les conserver tels qu'ils sont, on en etait arrive â rejeter
tout ce qui s'etait produit apres repoque du ProphĞte et de ses com
pagnons, soit dans la pratique religieuse, soit dans Tusage, â tel point
que toute innovation etant declaree comme condanınable et peche, l*exer
cice de l'cffort do l'interpretation, r"id/n7ifld", cesse, selon rexpression
traditionnellement concasree "la porte de l'effort a ete fermee". Cette
attitude rigide, ce conformisme, ce ritualisme, cette absence de renou-
vean, cette pbüosophie faite de fanatisme, de resıgnation, maîtrise de
soî et de sagesse conforme a la vision morale du monde de l'Islam tra-
ditionnel, inculquees dans Tesprit et dans la pensec musulmanc sur-
tout par i'enseignement dogmatique des """"MADRASAS" et penetres
jusqu^au trefond dans les comportements, le conformisme etait devenu
"la servilite â l'egard des manieres d'etre du passe"'. A mesure que
la "roA/id" (imitation) Timportait sur l'effort et le renouvellement,
la tradition se sclerosait. Toutefois, pour legitimer certaines inno-
vations qu'on avait dû accepter par la force de l'evolution, on avait
invente la theorie des innovations louables, et pour sauver la lettre
en tournant les difficultes on avait trouve des (stratagemes
juridiques).

En Turquie republicain, les reformes radicales de Mustafa Kemal
(Atatürk) furent un pas decisif contrc ce conformisme et ce repliement
sur soi. Bref, le mouvement republicain reprit l'oeuvre de l'educatioıı

et par des resolution hardies stimula le progres en but d'une education
nouvelle et ne hesita pas a decreter brusquement la laîcîsation de 1'
enseignement pulic.

Aussi faut-il d'emblee caracteriser İ'enseignement en Turqme
depuis l'instauratiun de la Republique par sa laicite. Dejâ l'histoire a
montre que la Revolution française avait laîcise Tenseignement. On
peut probablement comparer le laîcisme en Turquic avec celui de la
Revolution Française, car les deux ont revetu un caractere rationnel

et positiviste, Cependant, dans le cas de la Turquie, le laîcisme offre
certaines particularites.

3 J. BERQUE. Les Arabes. Ed. Sindbad. Paris. 1973. p. 108.
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Puur ınieux comprenclre le scns et Tamplcur de la laicisation dans
le domaine de renseignement public co Turqaie repuhlicaine, il nous
faut ctudier auparavaut ce quc fut renseignement dans TErapire otto-
nıan.

Pour IVnseignemcnt dans I'Empirc ottoman. on pcut distinquer
deux grandes periodes. La premiĞre, allant ju6qu'â repoque du Tânzi'
mat. connaîtra un enseignement essentiellement moniste â base reUgieuse.
La seconde, se prolongeant ju8qu'â la chute de PEmpire, sera marquee
par la naissance dVn systeme dualiste, reUgieux et seculier.

Avec le regime republieain, nous assisterons au triomphe de I'
enseignement laîc en Turquie.

L^enssignement et redııeation scolaires dans l'Empire ottoman:

II est certain que pour comprendre une socicte, ü faut examiner
de plus pr^s le systeme d'enseignement dout le contenu est un bon
moyen d'analyscr une civilisation et degager les conflits qui peuvent
exister entre la culture transmise par l'ecole et la culture vecue par la
masse. C'est la raison pour laquelle nous trouvons utile d'exposer ici
les renseignements, se rapportant au systeme d'enseignement de Tem-
pire ottoman.

I- Avant le Tanzimat

"Cherchez la science, fut-elle en Chine", aurait dit le Proph^te,
aussi touB les grands empires musulmans encouragerent-ils les sciences,
les arts et les lettres. Sur la bibliotheque du Conquerant, â istanbul, ne
lit-on pas cette sentence; "L'etude dcs sciences est de preccpt divin
pour les vrais croyants". Si l'Empire abbasside eut son âge d'or illustre
par Harun al-Rashid, l'Empire ottoman eut egalement le sien durant
les rögnes de Selim ler (1512-1520) et de Kanunî Süleyman (SoUman le
Magnifique 1520-1566). Le XVIe siecle ottoman correspond, en effet,
non seulement â une periode de succes militaires et de grandeur poIitique
â un edat exceptionnel des lettres, des arts, et des sciences. Dans le
domaine des lettres, la poesie fut particulierement en honneur avec.
notamment, Fuzûlî et Baki

En ce qui concerne les sciences, l'interet des ottomans etait moind-
re: si l'histoire t la geographie furent priviliegies, par contre, les

•t A. BOMBACI; Hiatoirc de la liıleraiure turgue, Paris, 1969, p. 267 sqq.
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travaux portant sur rastronomie, ia philosophie, la medecîne et meme
les sciences juridique8 furent bien souvent de sinıples traductions de
traites arabes^ Les arts et notamment l'architecture connurent par
contre un magnifique essor; c'est â cette epoque. en effet. que furent
edifiees, parmi d'autres, les grandes mosquees (Şehzade et SüleYmaniye â
istanbul et Selimiye â Edirne) qui ont tellement contribuc, avec le
developpement de l'art de la ceramique, au prestige de la capitale
ottomane. Elles sont dues pour la plupart au celĞbre architecte Sinan.^

Attenantes aux mosquees, les grandes medresse, notamment
celles du Mehmed le conquerant (Fatih), Aya Sofya (de Ste-Sophie),
de Süleymaniye el d'Ahmed ler^ furent veritables foyers de diffusion
d'une culture autbentique. Avec istanbul, des viUes comme Amasya,
Konya, Sivas, iznik etaient dc vrais centres intellectuels et universitai-
res qui attiraient des etudiants des extremites de la Perse et de PArabie.

La decadence de TEmpire ottomau, des le debut du XVIIe siecle,
entraîna son dedin culturel ainsi que celui de son systeme d'cnseigne-
meni. Quel etait ce systeme?

Place sous la gestion et le controle du Sayh-al'islam, il etait divise
en dcux sections: l'enseignement dementaire et IVnseignement supe-
rieur.

L'enseignement clementraire etait dispense dans les medresse
ou "^mekteb'i Saubyan""^ (ecoles de jeunes garçons). Cetait, en general,
de petits bâtiments en pierre, â une seule salle, construits â proximite
de la ınosquec, Les gens du peuple les appelaient mekteF'' (ecoles
en pierre), peut-etrc pour les distinguer des classes qui fonctionnaient
parfois a l'interieur meme d'une mo8quee8. L'installation en etait
rudimentaire: un tapis parfois un banc pour le maitre qui s'y installait
assis en taiUeur, cependant que les enfants s'asseyaient, eux aussi
en tailleur, soit par terre, soit sur des nattes, soit sur de petits tapis.
Les ecoles ne pouvaient subsister que grâce aux liberalites des gens
aises.

A base exclusivement religieuse, l'enseignement danas les mekteb'i
soubyan etait dispense selon une methode classique â l'epoque et qui

s ADIVAR, A.A. Osmanlı Türklerinde İlim, lütanbul. 1943, pp. 31 sqq
6 cf. yetkin, Suud Kemai, L'architecture turque en Turquie, Paris, 1962. Voİr aussi,

V. GSknil, Turguie ottomane, Fribourg, 1965, pp.

7 R. MANTRAN, İstanbul dans la aeconde moitie de XVIIe siicle, Paris, 1962, pp. 135 sqq.
8 M.ANTRAN R., La vie quotidienne it CanslanlinopU au lemps de Soliman le Magnifique

et de ses suecesseurs (XVlc et XVIIi siecle), Paris, 196S, p 223.
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consietait essentiellement â apprendrc par coeur la mati^re du prog»
rammc limitee au Coran. La plupart du teıups, d'adleurs, les textes
etaient en arabe. Ce quj etait ainsi appris etait cnsuite recite comme
une melopce^.

Le maître ou mu'allim euseignait a ses eleves â ecrirc et â lire. On
ne le lui demandait pas toujours. Le fait meme de savoir ecrire les versets
coraniques n'etait d'ailleurs pas toujours suffisant pour savoir ecrire
le türe, car l'alphabet arabe n'est pas exactemeat adapte au phonetisme
de la lanque et posait des problemes de lecture.

Cet enseignement elementaire du Coran etait complete par 1'
euseignement des prieres rituelles et des attitudes qui les accompagnent.
Le maître transmettait egalement â ses eleves les rudiments â la fois
meles â de viciUe legendes, des fables et des histoires plus ou moins
romancees et relatives aux faits et gestes des grands ancetres nationaux
ou des heros religieux.

Ces maîtres etaient souvent incapables d'enseigner plus. C^etait
frequemment les "tmom" des mosquees qui occupaient cette fonction;
elle etait aussi, parfois, confiee â des e etudlants malchauceux ou tout
hasard, certaines connaissances. On çite egalement le cas de quelques
femmes âgees qui exerçaient ce metier'O.

Ces '̂ mekteb-i Sibyan" etaient done les traditionnelles ecoles
coraniques que Ton trouve cncorc dans un certain pays musulman.
Les eUves n'y acquieraient que les elements de l'lslam. Durant les
annees passees dans ces ecoles, les enfants exerçaîent surtout leur
memoire et emmagasinaient un certain nombre de formules qui leur
etaient utiles tout au long de leur vie pour accomplir leurs devoirs
religieux et sociaux. Ces connaissances, cependant, agissaient fort peu
sur le developpement de leurs facultees inteUectuelles et cet enseigne
ment debouchait rarement sur un euseinnemcnt de base que Ton pou-
vait considerer, â de rares excoptions pres comme suffisant. II faut
ajouter qu'ü existait quelqucs autres ecoles primaires, d'un niveau
superieur, annexees aux medresses d'enseigncment superieur ou aux
couvents: des mattres plus qualifie8 y dispensaient un enseignement
moins rudimentaire. Ces ecoles etaient surtout £requentee8 par les en
fants des professeurs ou par ceux de famiUes bourgeoises.

9 M. D^ohsson, Ta6feau gendral de VEmpire ottoman, Paris, 1787-1827 (7 vol.) vol. II,
p. 464.

10 UGUREL, Refiu, rEducation de lafemme en Turquie, Lyon, 1935, p. 142.
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L'eDseîgnement des ^^mekteb-i Sibyan'''' etaierıt en principe ouvert â
tous. Cependant, d'une part, il n'y en avait pas partout, notamment
dans les villages. Durant le mois du ^^Ramadan''̂ les '̂'sojia^^ (etudiants de
medresses) les parcouraient alors pour dispeuser aux enfants les conna-
issanccs religieuses elenıentaires.D'autre part, la meme oü il existait
des "mefcte6-ı Sibyan", les conditions sociales et les necessites de la vie
pTatique faisaient que bien des enfats ne les frequentainent guĞre.

C'est contre cette carence des parents, interpretee comme une ne-
gligence de leurs devoirs religieux, que s'ele^•ait le decret de Mahmud
II en 1824, il ne visait pas, comme on le dit patfois, â rendre obligatoîre
Tenseignement primaire^'. "Tandis que dans l'Islam la connaissance
de ce qui est essentiel â la religion est une necessite premi^re, disait
le decret, la majorite du peuple depuis peu se soustrait a Tobligation
d'envoyer ses enfants â l'ecole et pref^re les placer en apprentissage,
dfes l'âge de cmq ou six ans, pour en retirer un avantage pecuniaire.
Cette situation est la cause, non seulement de ranalphal)etisme
generabse dans l'Empire ottoman, mais aussi de Pignorance religi-
euse. C'est la la raison premiere de nos malheurs. Etant donne
qu'il est de nötre devoir de deÜvrer les musulmans de ces malheurs et
que c'est une obligation religieuse pour l'ensemble de VUmma de con-
naitre le contenu de sa foi, personne desormais ne devra empecher ses
enfants de frequenter l'ecole". Les consignes donnees aux maitres etai-
ent les suivantes: "Les maîtres doivent instruire leurs elevcs avec

soin et selon les prescriptions du Coran, ils doivent leur euseigner la foi
et l'obligation de Plslam"^-. Ainsi done, si la necessite de l'enseignement
etait soulignee, il etait rappele que celui-ci devait etre essenticllement
rebgieux.

Les jeunes ottomans qui dcsiraient et avaient la possibilite de
poursuivre leurs etudes !e faisaient dans les medresses de l'enseigne
ment superieur.

Les medresses, comme les mekteb'i Sibyan, n'etainent pas une crea-
tion ottomane. EUes furent fond^es, vers la fin du XIâ siâcle, â Bağdat,

mais elles connurcnt un grand essor taut chcz les Seldjoukides que dans
TEmpire ottoman jusqu'au XVII^ siecle'^. On a dejâ parle des plus celeb-
res d'entre elles â istanbul et dans certaines grandes villes, mais İl yen
avait de plus modestes â travers tout l'Empire. Chaque ville possedait

11 M. CEVAD, Maarif-i Umumiye Nezareti Tarihçemi Teşkilatı, İstanbul 1338/H, p. 6.
12 A. C«vdet Paşa, TarÜt-i Cevdet, istanbul, 1301 /İl, pp. 277-78; cf. M. Cevad, op. cit. p. 6.
13 ERGİN O. Türkiye Maarif Tarihi, istanbul, 1939-1943, V volumes.
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au rooins ime medresse'-*. Classes selon une certaine hieraıchie, ces
etablissements qui dependaient des mosgu^es voisines dispensaient
toutes le meme cuseignement, â savoirlc "FigA" et ses sciences auKİliaires.

Ces dernieres, d'ordre essentiellement propedentiqııe, vîsaient suıtout

la connaissance approfodie de la langue arabe, iudispensable â l'etude
de la loi (grammaire, syntaxe, rhetorique...), ainsi que le developpement
general de rintcUİgence (mathematiquc, logique). Ces sciences furent
appelees sciences instrumcntales Çulûm-i âliye) parce qu'elle8 devaient
foumir â Tetudiant l'instrument (alet) pour Petude des diverses discip-
lines de la «art'af, lesquelle8 furent uommecs hautes sciences et repu-
tees comme le \ eritable l>ut de toııt effort scientifiquel-.

Les medresses etaient de veritables pepinİeres oü se formaient,
apres un cycle d'etudes pouvant atteindre quinze ou vingt ans, ceux
qui voulaient embrasser İes carri^res religieuses, juridique8 ou enseig-
nants. Maîs ellcs etaient frequentees par tous ceux qui, sans briguer un
emploi, aspiraient â ime certaine culture. Celle-ci n^etait, cependant,
janıais turque. En effet, Penseignement etait different de ce qui cons-
tituait le vieux fond turc toujours vivant dans Ics milieux populaires.

Le conformisme de Tenseignement des sciences sacrees, le mauque
d'ouverture aux sciences humaines, Tignorance des progrfes realîses en
Occident, le refus d'admettre la moindre innovatiou, le recrutement
en vase clos des müderris (professurs) avaient transforme Penseignement
dispense dans les medresses pour nVn faire, apr^s une briUante periode,
que le reflet dcfraîchi d'idees emises precedemment. Ubicini decrivait
en ces termes la nature de Tenseignement des medresses aux XVIIe et
XVIIR siĞcles. "Cet enseignement sans bases solides, et propre seule-
ment â egarer l'esprit dans un labyrinthe inextricable de definitions, de
distinctions, de textes et de noms propres, herisse de termes barbares
empruntes a une langue dont la connaissance ne s'asquiert qu'apres
plusieurs annces d'etudes, rarement tout â une dialectique abstraite
et subtile. rappelait tout â fait les controvcrses du Bas-empire et les
puerilites de la scolastique... Au fond, nulle instruction veritable: des
hypotheses au lieu de faits; la sterilite sous le semblant de l'abondance;
la confusion sous Papparcnee de Tordre, des mcmoires surcbargees de
mots et des intelligences vides d'idees ou toumant eternellement sur

14 Uzuııçarşılı, l.H. Osmanlı Detletinin İlmiye Teşkilatı, Aokara, 1965, pp. 3-39.
15 D^Ohfison, M. Tableaugeneral de l'Empire ottoman,Paritt, 1787>1827, T, II, pp. 468-469;

Cf. A. Ilctdbonı, Droit pttbUc etadministrotifdeVEmpire otlaman, T.I Viezme<Leİpzig 1908,pp.
208-209.
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elle-mâmes sans avancer. rien He fecoud, de prati(jue v^ritablement

Outre son caractâre essentieUement ıeligieux, un autre defaut
renseignement de l'epoque, dans l'Empire ottoman, residait dans
Tahsence d*ecoles secondaires. Ctte carence forçait Timmense majorite
des enfants â se contenter de l'instruction primaire reçue dans les
'̂mekteb-i sibyan\ Celle-ci, parce qu'eUe n'avait aucunc prise sur la vie

professonnelle, etait d'ailleurs vite oubliee; il ne restait alors qu'une
vague religioaite teintee de fanatisme.

!!• Du Tanzimat k R^vohıtion k^maliste

Le Tanzimat^'' devait, dans le domaine de l'enseignement comme
dans bien d^autres sph^res, bouleverser l'ordre s^culaire ^tabK. II
şerait injuste cependant de ne pas signaler les tentatives dc reformes
limitees, mais courageuses de Mahmııd II (1808-1839).

En 1838, la commission des Affaires Ordinaires redigea un rapport
qui, deplorant l'etat des "Me/cte6-i sibyan", suggerait la creation dun
onseignement primaire national et secularise'̂ . Le Sayh al-lslam, â qui
ce document fut soumis, s'opposa â ce projet mettant amsi un frein a
toııte initiative dans ce domaine'^. Prenant conscience de Timpossibilite
de realiser des reformes dans l'enseignement primaire existant, parce
que considere comme essentieUement religieux, la commission sugg^ra
de creer des ecoles primaires superieures appelees Mekteb-i Ruşdiye \
Le programme deces ecoles, ouvertes aux eleves ayant tcrmine la ""Mek-
teb-i sibyan'̂ devait compter une large part d'enseignement profane.
Le projet, lâ encore, echoua. II sera, on le verra, repris quelques annees
plus tard.

A cote de ces projets qui avorterent, le r^gne de Mahmud II vit
la creation de deux ecoles professionneUes qui echappaient totalement
a Temprise du Sayh al-Islam, la "'Mekteb-i Ulûm-i Edebiye, " une ecole
d'interprfete et la ''Mekteb-i Maarif-i Adliye"", charg^e de former des

16 UBICINI, A. Leltrea aur la Turquie, T.l, Paris, 1853, i)p. 203-204.
17 Voir&ce propos, E. Engelhardt, La Turquie el le Tanzimat, Paris,1882, T.l, pp. 75»qti;

T. II. Paris. 1884, pp. 7 q8q: T.r4.\Z/jVf/4T. I publitf par le Mioist^re de l'Education Nationale,
İstanbul, 1939.

18 Osman Ergin. op. cit. vol. II.

19 Mahmud Cevad, op.cit. pp. 16et suiv.; cf. BERKES, Niyazi, "^Türkiye'de Çağdoflafma",

Aukara 1973, pp. 101 et suiv.
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fonctionuaires-®. Mais ce fut sortout daos les Ecoles MilitairCB et dans
l'Enseignement Superieur que les reforraes furent les plus profondes^ü
L'armee, apres la suppression des Janissaires en 1826-mesure qui avait
ou l'accord du Sayh al-Islam-, etait en pleine reorganisation. Ce dernier,
ainsi que les 'u/ema, pouvaient difficilement s'opposer â l'introduction
dc reformcs dntant l'Kmpire d'une armee moderne dont il avait tant
besoin pour mettre fin â l'effondrement qui le menaçait. C'est ainsi
que furent creees, sur l'initiative dc certains officiers. deux ecoles
primaires modernes, l'une â Üsküdar (Scutari) et Tautre â Beşiktaş.

A l'instar de ce que firent les Grecs et les Armeniens d'Istanbul. on
adopta dans ces ecoles les methodes nouvelles.

Ce furent lâ les premieres ecoles primaires qui echapperent au
controle du Sayh al-îslam. En 1834, fut fond^e l'Academic Militaire
ou ""Mekteb-VUlûm-i Harbiye"^^, elle avait ete precedee par la ereation
en 1827, de l'ecole d'ingenieurs ou "Mirdt-i Mühendishane^\ mi-civile
et mi-militaire25 et d'un certain nombre d'autres ecoles.

En cc qui concerne Fenseignement superieur, les medresse, inca-
pahles de dispenser un enseignement autre que religieux, ne purent
malgre les difficultes qu'elles susciterent, s'opposer â la ereation de
nouvelles ecoles superieures copiees sur leurs homologues occldentales.
En 1827, fut ere^e la "Ti6Aanc-i(Ecole Nationale de Medecine)
et, en 1828, la '̂Cerrahhanâ^^ (ecole de chirurgie)^'*. Non seulement, par
la ereation dc ces nouvelles ecoles, commença â sonner le glas du mo
nopole des 'ulema sur l'enseignement superieur, mais l'esprit qui y
regna't ne pouvait qu'inquieter ceux-ci. L'Ecole de Medecine, par examp-
le, n'avait-elle pas obtenu, par decret imperial, Tautorisation de proce
der â des autopsies jugees par les'ulemn comme contraire a ialoi?25

Limitees, ces experiences furent, cependant, le prelude â la ereation
d'un veritable enseignement secularise qui cocxİ8tera â partir du TAN
ZİMAT (1839), avec Tenseignement religieux. Cette coexİ8tence, loin
d'etre pacifique, sera source de conflits interminables, les ''ulema accep-

20 Osman Ergin, op. cit. pp. 324 sqq; ihsan SUNGU, "Mektcb-iMaarif-i Adliye'nin Tesisi"
doDB "^Tarih Vesikaları", vol. I, istanbul, 1941, pp. 2I2-225.

21 KOÇER H.A.; Tiirkiyede ModernEğüimin Doğuşu, istanbul, 1970, pp. 52-57.
22 M. Esad, Afir*a/-i Harbiye, istanbul, 1884, p. 10.

23 M. Esad, Mir'at'i Mühendiahane, istanbul, 1895, pp. 46 sqq; cf. BERKES, Niyazi,
Çağdaşlaşma, pp. 157-163.

24 R. T.4HSİN, Mir'ahi Mektep-i Tibbiye, T.l, İstanbul, p. 4 9qq.
25 Süheyl ÜNVER. "Osmanlı Tababeti ve Tamimat Hakkında yeni notlar" dans Tanzimat,

T. I, istanbul, 1940, p. 941, publiâ par Minist^re de l'Education Nationale.
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tant mal de partager ce qu'iİ8 consid^raient comme etant cssentiellc-
ment leur mission.

Les reformes du Tanzimat^^, en ce gııi concerne i'enseignement,
commenc^rent â la süite du firman Abdul'Medjid dans lequel celui-ci
affÜmait, en fevrier 1845: "Le progrcs de mes peuples depend surtout
de la disparition de Tignoranee tant dans l'ordre religieux que dans
l'ordre des choses temporelles. Je considere comme Taffaire la plus
urgente l'etablissement des ecoles necessaires pour qu'on y puisse les
sciences et les principes des arts et de rindustrie''^^. Un mois aprfes, une
circulaire de la Porte nommait une commission chargee de presenter
un plan de reforme de l'enseignement dans l'Empire ottoman^S. Ce plan,
termine en août 1846, prenait la force de loi par ordonnance imperiale,
qui de plus, instituait un conseil permanent de Tinstruction publiquc,
charge d^en assurer rappllcation. La reforme tendait â ime certaine
s^cularisation de Tenseignement sans toutefois porter trop atteinte aux
droits et aux prestiges des La loi prevoyait la creation de mek'
teb-i ibtidaiye ou (ecoles primaires), gratuites et obligatires. L'enseigne
ment dispense dans ces ecoles devait rester â peu pres ce qu'il etait
dans les mekteb", on a dejâ çite, les seules innovations furent
rintroduction de methodes nouvelles, qui ne furent d'aiUeurs pas, ou
peu appliquees, et Tadoption de quelque8 rares petits manuels elemen-
taires en Turc. Pour completer l'instruction dispens^e dans les mekteb'i
ibtidaiye, la loi leur adjoignait une seconde branche: les mekteb-i Rüşdiye
(Ecoles primaires superieures) auxquelles les elĞves devaient acceder
apr^s 4 ou 5 ans d'etudes^^. L'enseignement dans ces 6coles plus secu-
larisees comprenait: la lecture el l'ecriture du turc, le calcul, des notions
dc geometrie, l'histoire et la geographie ottomane. L'education religieuse
occupait unc place importante^'^. Si on ajoute â cela que la plupart des
enfants continuaient â frequenter l'ecole coranique traditonnelle et que
les maitres etaient toujousr formca dans l'esprit des medress^s, on

26 Voir a ce propos, E. Engelbardt, la Tur^ui* et U Tansimat, Paria, 1882, T.I, pp. 75 sqq;
T. II, Paris, 1884, pp. 7 sqq: UbicİDİ (A). Elat preiem de VEmpire ottoman, Paris, 1876, pp.
153*187; cf. Tanzimat, I, op. cit.

27 M. Cevad, op. cit. p. 27.

28 H. Ali Roçer, Türkiye'de Modern Eğitimin Do^^u ve gelifimi (1773*1923), M.E.6.
istanbul. 1970, pp. 52-55.

29 Berkes N. Türkiye'de Çağdaşlaşma, pp. 161; cf. Koçer U. Ati, op. cit. pp. 48 sqq.
30 Me manucl utİlis^ 6tait 1 ^Ahlâk (moral) de Mehmed Birgevvt(1522-1573), un ul6ma d'un

"fonatisme absolu". Pour lui, manifester de Tinteret au monde etait un mal; voir, pour Birgevvt,

K. Köfrewl, dans £. I. 2, T. II, 1272. Cf. aussi, H. M. Oaak, Vasiyetname, İst. 1958,pp. 72 8qq.
''ri
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mesure combien pcu, en definitive, fut transform^ Penseignement primai-
re dans PEmpire ottoman par cette premi^re reforme du Tanzimat.
La creation de I'EcoIe de garçons, en 1848, ne doit pas tropmer. La
formatîon qui y etait donnee ressemblait fort â celle des medresses
ce n'est qu'avec les Jeunnes Turcs apres 1908, qu'eUe se modemisa.

En ce qui concerne renseignement superieur, il ne pouvait encore
etre que8tion de songer â reformer les medresses encore moins â creer,
sans transition, une Üniversite qui ruinerait le monopole seculaire de
la classe des 'u/emâ. La loi nouvelle visait simplement â developper et â
ameliorer les ecoles speciales fondees sous Malımud II et â en creer de
nouvelles, telle la Dâr''ul-MuaUimat ou Ecole Normale de garçons, dejâ
citee. L'enscmble de toutes ces ecoles, les medresses mises â part, furent
placees sous le contröle d'un couseil de Plnstruction Publique trans-
forme, en mars 1847, en d^partement ministeriel (Nezaret-i Ma^arif-i
Umumiye^^. Ces differentes mesures, timides cependant, ne reçurent
qu'une faible application et laisserent â peu pres intact, surtout dans
les provinces, un systeme d^cnseignement qui d'ailleurs, j>ar son esprit
exclu6if, mit tout en oeuvre pour faire echouer la reforme.

Les plus 08^8 des reformateurs, notamment les membres de VEnd-
jümen'i Daniş (Academie des Sciences et Belles Lettres), creee on 1851,
pensaient que le succ^s de la renovation de Tenseignement ne pouvaient
se realiser, ni par un attacheınent aveugle du passe, ni par l'imitation de
ce qui se pratiquait en Occident, mais par une revİviscence intcUigen-
te des institutions traditionnelles de l'Empire^2, Telle etait, notamment,
l'opinion de Cevdet Paşa, un des mebres les plus iufluents de l'Academie^^.

Un secon train de reformes devait cependant naître du Tanzimat
sous l'impulsiou, principalement, de la Cemiyet-i İlmiye- i Osmaniye
(Societe Scientifique Ottomane) qui succeda en 1862 â VEndjıımen-i

Daniş. De tendance nettement moderniste, elle proclamait la necessite
de se mettre â l'ecole de l'Occident et de Timiter. Elle denonçait, de plus,
les m6faits d^un fanatisme obtus et d'une civilisation arrieree. Dans le

domaine de l'enseignement la ^^Djem'iyyet-i llmiyye-i Othmaniyye'̂
oeuvrait pour la creation d'une üniversite ottomane moderne et potır

une reforme radicale de l'instruction publique^'*.

31 Lûifi Ahmed, Tarih-i Lûtfi, T. VIll, İstanbul, 1328/H. pp. 132.
32 Berkes (N), op. cit. pp. 207-208, cf. auesi, B. LewİB, art. "Andjuman" dans £.12. T. I, p.

p. 529 fiqq.

33 H. Bovun, art. Ahmed DJevtUt Pacha. dans E. 1. (2) T. I, pp. 293-295.
34 İhsan Sungu, ^Galatasaray Lisesinin Kurulumu", dans Belleten, revue de T.T.K. no 28

(1943), pp. 315-347.
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L^enscignement secondaire, on l'a remarque, n'existait pas sous
TEmpire ottoman. La premi&re tentative realiste dans ce domaine fut
la creation, le ler septembre 1868,du Lycee de Galata-Saray^^. II 6tait
ouvert â tous les jcuncs ottomans sans distinetion de religion, gere par
des professeurs français et devait preparer les eleves â acceder aux
Ecoles Superieures et â l'Universite dont la creation etait imminente.
Son programme, â Telaboration duquel travailla Victor Duruy, etait
largement inspire de celui des lycees français et comportait un enseig-
nenient religieux restreint. Bien que le lycee imperial fût place
sous le patronage personnel du Crand Yizir Ali Paşa, sa creation pro-
voqua des clameurs dans les camps les plus opposes, n'epargnant l'insti-
tution nouvelle ni dans son principe, ni dans son organisation. Les
'ulema ınanifesterent leur opposition tant â la nature de l'enseignement
qu'â la mİse en place d'uu corps professoral etranger et â la mixite
confessionnelle: ics israelites refuserent, pour la plupart, de confier
leurs enfants â une maison musulmane dirigee par des ehretiens; quant
au Saint-Siege, il interdit a ses fideles d'Orient la frequentation du lycee
de Galata-Saray^®

Le gouvemement non seulement tint ben, mais encore, en
1869, un irade imperial, voulant relanceria reforme dans l'enseignement,
promulgııa la "loi organique de l'instruction publique" (Maarif-i
Umumiye Nizamnamesi)^"^. Celle-ci divisait, en principe, les ecoles de
l'Empire en deux categories: les ecoles publiques dont l'administration
et le controle relevaient exclusivement de l'Etat et les ecoles particuU-
eres confcssionnelles. A cette demi^re categorie appartenaient les
medresse rattach«;es a l'officc du Sayh al-Islam.

II n'est guere possible et d'aiUeurs sans grand interet dans le cadre
de cette etüde, d'entrer dans le detail de la nouvelle reforme. Signalons,
simplement qu'elle n'apportait aucun changement profond dans l'en
seignement primaire qui restait essentiellement â basa religieuse; qu'elle
creait un enseigncment secondaire avec des ecoles preparatoires ou
^idadiyi'"' et les lycees ou '"'"sultaniye^^; et, qu'enfin, elle decretait l'ou-
verture d'une üniversite comprenant outre les ecoles superieures,
trois facultes: Lettres, Sciences et Droit.

35 Voir B. LeMİg, arl. Djem'iyyehi Ilmiyyt'i Othmaniyye, dans E. (12) T. 11, pp. 545 8qq;
cf. fierkes op. cit. p. 208.

36 Voir a ce pıopos, E. Engeihardt, op. cit. pp. 14 Bqq.

37 M Cevad, op. cit. pp. 439 sqq.
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Ces deruieres innovations ne pouvaient que provoquer Üoppositiou
de la classe dea ^ulemâ qui reussirent, encore une fois, â les faire echouer.
De fait, en 1876, lor8que commença le regne d'Abdul-Hamid il n'y
avait encore dana I'Empire ottoman ni idâdiye ni sultaniye. Maisc^est au-
tonr de la creation de rUniveraite^® que se cristallisa le conflit entre
modemistes et conseiA'ateuTS.

Les ^ul4mân lor8que furent cr^^es l'Ecole de Medecine et les autres
Ecoles Superieures ne manifest^rent pas une trop grande inquietude.
Les disciplines qui y etaient professees leur paraissient, en effet, etrangĞ-

res au domaine qui leur etait propre. Mais, lorsqu^ils apprirent qu'il
etait que8tion d'enseigner dans la nouvelle Üniversite, inauguree le
20 fevrier 1907, le droit, l'histoire, la philosophie et meme le "/igA"
(Droit musulman) ainsi que le "Ka/âm" {Theologie musulmane), ils
comprirent que cette institution şerait une rivale redoutable pour
leurs medtesse. D^s lors, ils mirent tout en ouvre pour le detruire. Ils
avaient, d'aiUeurs, tout en redouter du secteur de la "Ddr-ü/-Fünûn"
(üniversite) Huca Tahsin Efendi (1812-1880)^^, qııi s'etait fait une re-
putation de libre penseur, Les ulemâ cherchaient une occasîon de
porter â la nouvelle Üniversite un coup fatal. Elle leur fut fournie par
une conference donnee dans ses murs par Djamal ad-Dîn al*-Afghâni,
dont on ne pouvait pourtant soupçonner rorthodoxie, sur l'utilite des
arts. Ses positions, sur le röle des propbetes dans Torganisatİon des
BociĞtes, taxees de rationalialistes, provoquerent un tel scandale qu'
Afghâni dut qmtter la Turquie, sur l'intervention du Sayh-al-Islam
Hasan Fehmi Efendi**". La Dâr ul-Funûn fut fermee moins de deux

ans aprös son inauguration. Des ecoles superieures telles l'Ecole de
Droit et l'Ecole des Ingenieurs civiU, en 1874, l'Ecole dite des Haiites
Humanites, en 1875, remplacörent Facultes de Droit, des Sciences
et des Lettres.

Les resultats obtenus sous la periode du Tanzimat en ce qui con-
ceme la reforrae de l'enseİgnement furent en definitive bien maigres.
Certes, au cours de cette epoque, des plans audacieux visant â donner â
l'instruction pubbque ım caractere moderne virent le jour, mais

38 Voir a ce propos A. Rustow, art. Djami'yya, dans E.I, (2) T. II. pp. 440-442.
39 Unat (Faik Reşid), "B04 hoca /sAak Efendi", dans Belleten, no. 109, 1964,pp. 89-llS;

cf. N. Berkes, op. cit. p. 207; cf. aussi, H.A. Koçer, op. cit. pp. 107-8.
40 I. Coldziher, art. D/amoloi-Oin al-i4/ğ^nt(1897), dans E.l. (2) T. II, p. 430; cf. J.M.

Abd al-Jalil, Aspect$ interieurs de VUlam, Paris, 1948, pp. 60-62, cf. aussi, H. Ziya Ülken,
Çağdaş Düfünce Tariki, Konya 1966.
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İİ8 restferent, le plus souvent, on Ta vu, â Tetat de projets. C'est peut-
âtre dans le domaine de l'education des fiUes que le Tanzimat margua
ses plus nets progr^s. Le fait que l'enseignement dans les mekteb-i
ibtidaiye fut rendu obligatoire, meme si la loi n'a jamais ete strictement
appliquee, fit qu'un plus grandnombre de filles {requent&rent les ecoles.
Mais les Mekteb-i Rüşdiye leur restaient fermees, car il etait impensable
quc des filles ayant atteint Tâge de la puberte -c'est â cet âge, en effet,
qu'elleB commençaient â se voiler- puissent frequenter des ecoles mixtes.
On crea alors, en 1870, une Ecole Normale de Filles (Dâr ul-Mu^alli-
mat) pour pouvoir ouvrir â leur intention des Rüşdiye. On repugnait,
en effet, â voir des instituteurs enseigner dans ces ecoles, comme d'ail-
leurs dans les ecoles professionnelles feminines qui commençaient â
s'etablir^'. U faut egalement porter â l'actif du Tanzimat, et c'est peut-
etre lâ essentiel de son oeuvre, la creation d'un enseignement pubUc
secularise, d'importance restreinte cettes, mais qui enlevait â la classe
des *ul6mâ le monopole de l'enseignement^^^ Ce systfeme dualiste fut â
l'origine de bien des luttes entre la medresse et les Ecoles de l'Etat, entre
la tradition et la nouveaute.

Cette lutte devait s'intensifier sous le râgne d'Abdul-Hamid (1876
1909)^^^. Dans la premifere moîtiĞ de ce rfegne, au cours de laquelle le
nouveau souverain se resignait aux refomes, la loi organique de l'Inst-
ruction Publique continua â etre appliquee et Ton vit uaître denouvelles
ecoles"*^. Cependant, dans les institutions publiques, notamment dans
celles du primaire, l'enseignement deviendra dans ime bien plus grande
mesure â base religieuse ou, tout au moins, l'esprit de la medresse y
dominera, II est instructif, a ce sujet, de consulter le rfeglement des
rüşdiye de cette epoque. L'article 25 de ce reglement stipule que "les
maîtres ne sont pas seuleraent responsables de l'instruction et de 1'
enseignement qucils donnent, mais, en tant que guıdes de l'enfant, ils
doivent surtout faire cinq fois par jour leur priere. Les actes du maître
devant servir d'exemple8 â leurs eleves, ils sont tenus â TacccmpUsse-
ment tres strict des devoirs religieux". A l'article 26, nous trouvons une
indication sur la necessite pour les instituteurs de faire comprendre
aux elĞves l'utilite du savoir la vie terrestre comme pour la vie future.
Quant â Tarticle 27, il rencherit sur cette preoccupation religieuse; il

41 R. Uğurel, op. cit. p. 82 sqq;
42 N. Berkes, Türkiye'de Çağdaşlofma, pp. 223 sqq.

43 B. Lewis, Modern Türkiye^nin Doğuşu, op. cit. p. pp. 178 sqq.
44 H.A. Koçer, op. cit. pp. 124«153.
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precise que la journee doit se terminer par la lecture de quelques
passages du Coran^ par la repetition du "Sa/af ve selam''̂ , et fİnalcment

par une priere pour de musulmans et tout d'abord du Calife'*^. Toutes
ces prescriptions prouvent bien la predomiuance tres nette de l'esprit
religieux dans l'enseignement.

Dans Tenseignement superieur, dix-buit Ecoles Superieures furent
fondees, telles celles des Finances, des Beaux-Atrs du Commerce...^®et les
"mü/feryc" furent reorganisees**^.

En août 1903, apr^s une longue preparation, I'Univcrsite rouvrit
ses portes, mais cette fois-ci sous la direction et le contrdle strict des
hommes d^Abdul-Hamid gagnes â l'ideologie panislamiste et avec
un corps enseignant compose en grande partie d'uleme. Quant aux
medresse, eroyant avoir assure leur perennite, elles ne songeaient
guere â se reformer. Aucune tentative n'est, en effet, sigoalee dans ce
domaine^^. Elles vivaJent dans la quietude de ceux qui sont pcrsnades
d^etre fidMes â la verite.

Elles auraient dû cependant etre preoccupees, sinon par la erişe

de leur recrutement, du moins par la nature de celui-ci. En effet, dans la
capitale, un nombrc de plus en plus important de jeunes dont les parents
constituaient l'intelligensia ottomane s'orientaient vers les Ecoles
Superieures issues du Tanzimat ou nouvellement creees, tandis que les
medresse etaient plus largement frequentees par des "paysans deraci-
nes" ou des "citadins appauvri8"'*^de mentalite nettement plus into-
lerante.

II est important de noter que ces types d'cnseignement -celui des
medresse et celui, 8Cİentifique et teclınique, des Ecoles Superieures-,
formaient deux types d'hommes tres differents.

"Parlez dix minutes avec un Turc, disait Ziya Gökalp (1876-1924),
et vous decouvrirez dans queUe ecole sa mentalite a ete façonnee"50.
Le fosse entre ces deux types hommes se creusait d'autant plus que les
premiers avaient la faveur d'-Abdul-Hamid, tandis que les seconds
etaient retenus en suspicion.

45 R. Uğurel, op. cit. p. 84.

46 B. Lewis, "Modern Türkiye'nin Doğufu,. p. 178 sqq.

47 A. Çetinkaya; "Mülkiye ve Mülkiyeliler", IstaubuJ, 1954, p. 72;

46 M. Şcrafeddîn Yaltkaya, "Tanzimattan evvel ve sonra Medreseler" daDS Tanzimal, T. I,
istanbul, 1940, pp. 462-467.

49 N. Rerkes, op. cit. 178-179.

50 £. Erişirgil, Bir Fikir Adamının Romanı, Ziya Gâkalp, İstanbul, 1951, p. 2U5.
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Avec l'arriveo au pouvoir dcs Jcunes Turcs, les liberaux purent
sortir dc la clandcstinite dans laquelle les avait confine le regime du
Sultan Ahdul-Hamid. L*Empire ottoman connaitra alors une ere de
discussion et de controverses dans tous les domaines, notaznment dans

celui de Tenseignement. Les problemes concernant l'education interes-
saient un public de plus en plus large. Cependant, le gouvernement, qui
etait affronte â dcs difficultes d'ordre interne et extemc. ne peut amorcer
que de rarcs reformcs.

Les controverses dans le domaine de l'education opposerent sur-
tout liberaux et conservateurs. Pour les liberaux, dont Tevfik Fikret,

directeur en 1908 du lycee imperial de Galata-Saray, la reforme ne
pouvait se faire qu'en modemisant radicaletnent les ecoles par l'adoption
du systeme d'enseignement en vigueur en Occident. Quant â "la religion,
disait-il, elle doit etre purgee de toutes ses croyances superstîtieuses
et enseignee sur les bases de la raison et du savoir 8cientifique, alora
seulement sera comble le fosse creuse par les ulema cntre la religion et
le mende et qui est la cause essentielle du dedin de l'Empire ottoman^'^L

Pour les conservateurs, ceux qui preconisaient de telles methodes,
n'etaient que les fossoyeurs de Tlslam. S'attaquer â Pecole traditionnelle,
c'etait porter atteinte â Tun des fondements de Teducation musulmane
et provoquer un effondrement de la moralite. Seul Tlslam pouvait
sauver PEmpire du desastre. Les ecoles. disaient-ils, veulent ruinerles
les valeurs musulmanes. Quant â l'enseignement superieur. "il etait
devenu le champ de bataille de la raison contre la foi et lieu ou fermentait
rirreligion"52, Toute l'education devait avoir pour base l'Islara^^. C'est

ainsi que un membre du Parlement declarait que "pour edifier la morale
sur des bases solides dans les ecoles, il etait avant tout necessaire delui

donner un fondement religieux. Pour developper le sens moral et la
consciencc coUective, il etait indispensahle de donner dans les program-
mes scolaires la plus grande place possible a Tenseignement religieux'\
Un antre depute, plus radical, demandait que "seul le Coran soit ense-
igne dans les ecoles primaires"^'*.

Ces discussions concernant l'education des jeunes n'etaient pas
le fait des seuls gens cultives. La presse notamment commençait k

51 S.N. Keıamet, Fikret'in Hayat ve Eseri, istanbul, 1926, p. 54.
52 Cit4 par O. Ergin, op. cit. p. 1141.

53 N. Berkes, op. cit. pp. 407-408.

54 O. Ergin, Türkiye Maarif Tarihi, T.V, istanbul, 1939-1943, Osmanbey Bosunevi, pp.
1142 sqq.

y-'. •
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s'iuteresser â TecDİe. Revues et journaux proclamaient la necessîte
de l'instruction. Ainsi, apres les gucrres balkanique8, le Tanin, s'effor-
çant d^anayser les causes le la defaite, soulignait Tabseııse de sentîmcnt
national, rorganisation economique defectueuse, mais aussi rinsuffi-
sance de renseinement^^. La litterature pedagogique se multipliait
dans l'Empire. ismail Hakkı, Selim Sırrı, parmi d'autres, firent de nomb-
reuses conferences, publi^rent des ouvrages dans lesguels ils critiquai-
ent renseignement traditionnel fonde sur la memoire et mettaient en
valeur les m^tbodes moderaes d'^ducation. L^opinion pubUque elle
mâme commençait â r^aliser que Pinstruction seule pouvait arracher
le pays â son destin et le sauver.

Et pourtant, dans ce contexte qui aurait dCı susciter de nombreu-
ses initiatives gouvernementales, quelques rares reformes, pour la plu-
part sans grande envergure, virent le jour. La plus importante, peut-
6tre, fut celle des Eeoles Normales qui devinrent, pour certaines d'entre
elleSf de v^ritables institutions pedagogique8. De ces eeoles devaient
sortir les instituteurs qui, gagnes aux metbodes mödernes et cons-
titu^s en un groupement professionnel en rîvaUte avec la classe des
*ul^mâ, devaient permettre â Mustafa Kemal (fondateur de la nouvelle
Tuıquie) de realiser quelques annees plus tard la reforme radicale de
Tenseignement en Turquie. Le ^Tedrisat-ı Ibtidaiye Kanunu^ (la loi
de l'enseignement primaire) reorganisait l'enseignement primaire^ö.

II devenait gratuit, obbgatoirc et confessionnellement mixte pour
un cycle de dix annees^^. H comportait un programmc faisant une large
place, -â cote de l'enseignement du Coran pour les musulmans-â l'etude
du Turc, de rbistoire et de la geograpbie ottomane, de raritbmetique,
des sciences, de l'instrustion civique, ete... Ce programme, l'instruction
rebgieuse mise a part, ressemblait fort â celui des eeoles laîques occi-
dentales. La guerre de 1914-1918, l'opposition de la reaction conser-
vatrice, a un moment oû l'unite des esprits etait dans l'Empire d'unc
necessîte vitale, firent que cette reforme ne fut pratiquement pas app-
]iquee. Les cours coranique8 appeles couramment "medresse du premier
degr^", continuaient a ctre frequente8 par un grand nombre d'enfants.

55 Tanin des 22, 23, 24 octobre 1912.

56 MiUiEğitim ile HgUi Kanunlar, Ankara 1953,pp. 931-32 (les loiscoacernant Penseignc-
meot public).

57 O. Ergin, op. cit. pp. 1057.
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Dans le secondaire, aucune reforme capitale ne fut entreprise. On
en resta, pour Tessenticl, au programme inapplique de 1869 et Ton crea
quelque8 lycees en nombrc d'ailleurs insuffisant.S^

En ce qui concerne l'enseignement superieur, les ecoles de Medecine
et de Droit furent rattaches â TUniversite d'lstanbul. Le fait que Ton
dut creer des Facultes (Lettres, Mathematique8, Seiences NatureUes)
distinctes pour les fiiles montre â quel point Fesprit qui regnait â
l'Universite etaît encore fortement nıarque par des considerations ord-
re religieux. La mixite commencera cn 1920, non sans soulever de vives
protestations59. Quant aux medresse, elles continuaient â recruter plus
largement que toutes les institutions pubUque8 d'enseignement supe-
rieuT.

Tel etait, rapidement brosse et au seuü de la revolution kemaliste,
le tableau de la situation de l'enseignement dans l'Empire ottoman.
Prfes d'un siecle de recberches et de tentatives de reformes n'avaient

pu cbanger que tres partiellement Tordre et les institutions anciennes.

Certes, au monisme du systfeme educatif, avait succede un regime
dualiste, mais encore faut-il souligner que l'une comme l'autre, loin de
chercher â etablir entre elles ime certaine collaboration, visaient u

se supplanter et meme a se detruire.

58 H.A. Koçer, op. cit. 171 Bqq.

59 B. Uğurel, op. cit. p. 172.
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Yrd. Doç. Dr. Abdurrahmao KÜÇÜK

Hmdistan, çeşitli ırk ve dinlerin birarada beraber bulunduğu bir
ülkedir. Hindistan., ilkinin tarihi M.Ö. 2500 yıllarına kadar götürülen
çeşitli göçlere ve akınlara sahne olmuştur. Hind kültürü ve sosyal yapı

sının oluşmasında önemli rol oynayan Ariler. Müslüman Araplar ve
Türkler, Hıristivan İngilizler bunlar arasındadır. Ariler'in Hindistan'a
gelip yerleşmeleri. M.Ö. 2500-1500 yılları arasında olmuştur. Arİler'in

konuştukları dU, Hind yerlilerinin diliyle karışarak, zaman içinde, Sansk-
ritçe'yi oluşturmuştur. Bugün de, Hind yarımadasında, 40 ayrı dilin
konuşulduğu, 222 ağız (lehçe)'ın bulunduğu ve düzinelerce alfabenin
kullanıldığı tesbit edilmiştir.'

İrklar ve diller konusunda gösterdiği çeşitlüiği dinlerde de sergile
yen Hindistan, aynı zamanda, bugün yaşayan birçok dinin de çıkış

yeri olmuştur. Dört-beş bin yıllık bir maziye sahip Vedalarb esas alan,
Brahmanlar'ın ağırlık merkezini teşkil ettiği ve kast sistemine dayanan
bugünkü Hinduizm'den sonra, M.Ö. VI. yüzyılda,Buddizm ve Caynizm
ortaya çıkmıştır^. Bu yeni dinlerin ortaya çıkmasından onlıir asır ka-

* Bu hareket, kaynaklarda. *'Siklıj»me", ment>upiarı "'Sikh" (bir kaynakla Seikb. Seyku,
Syku şeklinde, bkz. Grand Dictionoaİre Üniversel du XIX e siecle. XIV/712) şeklinde geçmek
tedir. Sihler, kendi inanç sistemlerini ''Gurmat^'ı kelimesiyle ifade etmektedirler. Biz, ''Sikh**
kelimesinin Türkçemizde okunuşu zor olduğu için, "Sih" kelimesini tercih ellik. Aynca bu

makaleyi yazmaktaki gayemiz; Hindistan'da bazı olaylarla aktüel hale gelen, Türkçe kaynak
larımızda pek fazla ycralmayan bu hareket hakkmda bilgi vermektir.

1 Y. Hikmet Bayur, Hindistan Tarihi. Aııkara-1964, C. I, sf. 1-51; Prof. Dr. Kemal

Çağdaş, Hint Eski Çağ Kültür Taribiuc Giriş, ADkara-1974, sf. 7-10, 36; İslâm Ansiklopedisi
(lA) Hindistan Maddesi, tstanbul-1977, C.V, sf. 519-521; Gelişim Alfabetik Ansiklopedisi
(GAA), Hindistan Maddesi, t6tanbul-1980, C.V, sf. 1283-1284; La Grande Encyclopedie (G.4)
"İnde", ParU, t.y. C. XX, sf. 668-710

2 Hinduizm, Buddizm ve Caynizm tçin Bkz.(Prof.)Dr. EkremSankçıoğlu. Başlangıçtan

Günümüze Dînler Toribİ, tatanbul-1983, sf. 134-176; Histoire des Religions, Paris (Editions
Gallimard)-1970, C.I, 995-1215; Louis Renou, L'Hindomsme, Paris-19Sl; H. Oldenberg, Le
Bouddha, Traduit de TAllemand par A. Foucher, Paris-1921: t.H. Dalmaıs, Shalom, Descl6e
De Brouwer-1972, sf. 71-155; (Prof). Dr. Günav Tümer, Bîrûnî've Göre Dinler ve tsiâm Dini.
-\nkarü-1975, sf. 110-120.
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dar sonra, M. S. VIII. asrın başlarında (712), İslâmiyet'in gelişip yayıl

dığı dönemde, Muharamed b. el Kasım'ın Sind'i istilasiyle, Müslü
manların Hindularla ilk teması başlamıştır. Bu temas, X. yüzyılda,

Gazne Devleti'nin Güneye doğru büyümesiyle. Müslüman Türkler üe
devam etmiş ve XI. yüzyılda Delhi'nin ele geçirilip Delhi Türk Sultan-
lığı'nın kurulması (M.S. 1206) ile kökleşmiştir. Bu Delhi Sultanlığı,

Babür'ün hâkimiyetine (M.S. 1526) kadar ayakta kalabilmiştir. XVI.
yüzyılda, ülkeyi üç asır yönetecek olan Türkler ile birlik yeniden sağ

lanmış ve İslâmiyet Hindular arasında gittikçe yayılmaya başlamıştır.

Bu yayılma döneminde, Islâmî inanç sisteminin Hinduizm karşısındaki

berraklığı, bir taraftan Hindular'm bir kısmının direkt Müslüman
olmalarma sebep olurken, diğer yandan, İslâm'ın tesiri ile, bir kısmmm
"Senkretik" hareketlere teşebbüs etmesine yol açmıştır^.

İşte bu hareketlerden biri, günümüzde de büyük olaylara sebep
olarak kendilerini dünyaya duyuran Sihler olmuştur. Bu makalede,
"Sihizm"in doğuşu ve gelişmesi üzerinde durulacaktır.

a. Sihizm'i Hazırlayan sebepler ve Senkretik (Uzlaştırma) Hare
ketler.

Hindistan'ın dinî, siyasi ve içtimai durumu, Hindular'm ekserisinin
hoşnutsuzluğuna yolaçmıştır. Bu hoşnutsuzluk, onları, içtimâi ve dinî
smiTİarı ihlâle sevketmiştir. Gayr-i memnunların gâyelerinin tahakku
kunu reformatörlerden beklemeleri, onların hareketlerini hızlandırmaya

yaramıştır. Bu durumda olanlar, bir dinde olması lâzım gelen şeyleri,

kast sistemini esas alan mevcut Hinduizm'in politeist anlayışında

bulamıyorlardı. Hinduizm'de Mutlak Varlık ve Onun Birliği konusunun
politeizm içinde kaybolduğunu anlayanlar, İslâm'daki Allah inancımn

açıkhğjm ve berraklığını farkedip İslâm'a yönelmişlerdir. Bunun yamn-
da, İslâmiyet'in bir "din" de aradıkları her şeyi ihtiva ettiğini de kavra
mışlardır. Hak ve âdalet ölçüsüne dayanan, kast ayırımmı reddeden, in
sanlar arasında eşitliği esas alan, "takvâ"dan başka üstünlük tanımayan.

Sultan ile köle arasmda fark görmeyen İslâm'ın cihan-şümûl espirisi,
Hindular'm gönüllerinde ihtilâllere sebep olmuştur. Bir kısmı, bu dine
şeksiz-şüphesiz bağlamrkcn, bir kısmı da kendi kültürlerinden kopama-
yarak eski dini kaynaklarım yeniden tetkike başlayıp; milli dinleri Hin
duizm ile İslâm'ı uzlaştırmaya çabşmışlardır.'^

3 Y. Hikmet Bayur, a.g.e., C. I-III; T.W. Haıg, "HİBd-Tüık İmparatorluğa," lA, C.V,
Bf. 492-505; GAA. CV, sf. 1283-1284.

4 Aıme-Marie EboduI, '^L'Hindouısme", Histcire des Religicna, C. I, af. 1100
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XIV. yüzyıldan başlayarak senkretist (uzlaşma) hareketler, Kuz ry
Hindistan'da kendini göstermeye başladı. Batı ve Kuzey Hindistan'da
faaliyet gösteren bu dinî cereyan. Hinduizm in dini panoraması 'çinde
tamamen özel bir yer işgal etti. Bu hareket, bir taraftan en otantik
(authentique) hindu geleneğine, diğer yandan da Islâmî tasavvuf
anlayışmın tesirine bağlı kaldı. Bu konuda XV. yüzyıhn ikinci yansında
kendini kabul ettiren ilk büyük isim Kahir oldu.5

1. Kabir (BSnares 1435 (?) - Maghar 1518).

Hindistan'da, çeşitli dinî hareketler yanmda, reformcular da hiçbir
zaman eksik olmamıştır. Hind'in bütün temel reformculannm hayatı
gibi, Kabir'inki de çeşitli efsânevî vak'alarla doludur. Jnandev ve Nam-
dev'i^ manevî ataları olarak abul eden Kabir'in Ramananda^ nın tilmizi
olduğu, ondan öğrenim gördüğü iddia edilmiştir.^

Dokumacı ve şair olan Kabir'in hayatı ve gittiği yerler hakkında

çeşitli şeyler söylenmektedir. Onun, Tann'nm "Ram! Ram!" nidasına
muhatap olduğuna; bu durumun, o anda, mucizevî olarak orada bulu
nan bir tilmizi tarafından kaydedildiğine inanılmaktadır. Bununla be
raber bu durumu vesikalandıracak herhangibir şeyin bulunmadığı ileri
sürülmektedir. Hattâ Ramananda ile Kabir'in yaşadığı tarihler bile
tartışılmaktadır. Bu tartışmalar, en iyi tahminler içinde büe, Kabir'in
Ramananda'nm öğrencisi olmasının güç olduğu yolundadır. Kabir in
tslâmî birçevrede yetişmiş olduğu kabul edilmesine rağmen, bunu isbat
edecek delillerinmevcut olmamasından dolayı, itirazlar vukubulmaktadır.

Bu konuda, Kabir'in eserlerinden hareket edilmektedir. Eserlerin
den, açık olarak, brahmanik gelenek ve Hindu pratikleriyle hemhal ol-
duğu anlaşılmakta ve bunun için de onun tslâmî bir çevrede değil de,
Hindu bir çevrede yetişmiş olabileceği kabul edilmektedir. Bunun yanm
da, onun sûfî çevrelerle de münasebeti olduğu ve Müslüman şeyh Taki

5 Anne-Mane Esnoul, u.g.e. c. I. sf. 1100
6 Jnandev (Xni. Y. yıUn sonunda ) ve Namdev (XIV. yüıydda), Hindistan'da yaşamış

azizlerdendir. Bunlar. Vişnu kültüne tahsis edilen ban ilâhilerin-ateşli bir Tanrı aşkını açıkla
maktan yana olan-şairlerindendir. Namdev (1270-1350?) ve Tukaram (1608-16'19) en meşhur-
landır. (Daha geniş bilgi için bkz. Histoire des Religıons, C.I, sf. 1097-1101: Louis Renou,
Hindnism, New Vork-1962, sf. 209-213; A.C. Bouquet, Hinduism, London-1962, sf. 101-106;
Albert Schweitzer, Les Grands Penseurs dc l'lnde, Pari8-1956, sf. 174).

7 Ramananda, "Bhakti" cereyanımn en önemli liderlerinden olan Ramanuca (1055-
1137)'mn okulunda yetişmiş ve kendini Tann Rama'ya adama doktrinini öğretmiş bir Hind
reformatöriidür. Bunlar hakkında ileride daha geniş hilgi verilecektir.

8 Esnoul, a.g.e. C.I, sf. 1101; A. Schveitzer, a.g.e. sf. 181; A.C. Bouquet, a.g.e. sf. 100-105.
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İle de bu konuda bir mücadelesi bulunduğu dikkati çekmektedir. Şa*

yet saf bir Hindu olmuş olsaydı, şeyh Taki^^ muhalefeti nasıl söz konusu
edilebilirdi ?*'.

Kabir'in Hinduizm'İn ^^Sant''̂ geleneği ve ^^BhaktV^^ hareketinin
tesirinde kaldığı, buna paralel olarak doktrinlerinin bazılanmn, ^^sidâha'*
^•eya "gora/cHathm"!'lerin Şiva{zm''mdc anlattıkları şeylere oldukça
yakın ^'oga'-âdetleriylc kesin bir benzerlik arzettiği görülmektedir.
Bu benzerliklere rağmen Kabir. Hinduizmin benimsemediğibazı inanç
larına saldırmaktan da geri kalmamaktadır. Onun ^^Râm '̂ adını verdiği

tanrısı, tasvir kültürünün ve "aı?alara"'^nın düşmanıdır. Bu "Ram'*
adım verdiği tanrınm destan kahramanı Rama ile hiçbir bağı yoktur.
Bu "Ram" ismi, sadece Kabir için husûsi bir isimdir ve onun bir tek

tanrısmı ifade etmektedir.'**

"Râm" ismi Ue Kabir, o güne kadar böyle bir gelenek olmamakla
beraber. Mutlak bir Tanrı'yı işaret ediyor. "Samsara"'5 ve "Gurw"'ö

9 Eenoul, a.g.e. C.I, sf. 1101; Scbweitzer, a.g.e. sf. 181; Marguerhe-Marie ThioUier,

Dictionnaire des Reiigiong, Belgiqae-1982, sf. 207; Satomon Reinach, Histoice des Religions,
Pariâ-1976, C.1, sf. 90; Louis Renou, Hinduism, New York-1962, »f. 213-217; R.C. Zaebner,

Hiııduism, New York Toronio-1966, 139-141.

10 Bbakti: Güney Hindistan'da ortaya ^ıkan. Tek Tann'ya içten ve gerçekten tapmayı

esas alan bir cereyandır. (Dahn geniş bilgi için bkz. L. Renon. L'Hindouisme, sf. 62-65; R.C.

Zaebner, flinduism. sf. 125-146; t.H. Dalmais, Sfaalom. sf. 96-108)
11 Siddba veya goraknatbin: Bu iki kelime birbiri yerine kullanılmaktadır.Bunlar, yaşa

dığı devir hakkında çok az şey bilinen ve XIII. asırda Şiva ile özdeşleştirilen Goroknatha

veya Gorakşa tabf olanlardır. Goraknatba, bedeni ve özellikle "güç^' elde etmek amacıyla

"nefeslin kontrolüne önem veren bir çeşit yoga hareketi olan Hatba Yoga'ya dahildir. (Dalıa

fazla bilgi için bkz. Hüıtoire des Religions. C. I. sf. 1068-1069)
12 Yoga: Psiko-teknik yaratıcı bir irade terbiyesidir. Hindistan'da mevcut felsefî sistem

lerden biridir. Huzur ve sükûnete götürecek yüksek bilgiye ulaşmak gayesi ile, bütün ruhî

kuvvetlerin teemmül ve istiğrakla bir noktaya toplanmasını,düşünceninteksif edilmesini öğreten

bir sistemdir. (Geniş bilgi için bkz. (Prof.) Dr. E. Sankçıoğlu, Dinler Tarihi, Sf. 146-148).
13 Avatara: Sanskritçe "inen" anlamına gelİr. Puranalar'ın brabmanik anlatımlarında

tann Vişnu'nun cisimleşmesineverilen isimdir. Hinduizm'de. Vişnu'nun zaman zaman kurtancı

sıfatıyle dünyaya inmesi ve zamamn icablarına göre kendini göstermesidir. (ThİoIUer. 8.g.e.

sf. 27; Prof. Dr. Aanemarie Scbimmel, Dinler Tarihine Giriş, Ankara-195S, sf. 221)

14 Esnoul. a.g.e. C.1, sf. 1101; L. Renou. L'Hindouisme, sf. 100; L. Renou, Hinduism,

sf. 213-216.

ıs Samsara: Sanskritçe "akma, akış" anlamını ifade eder. Karma kanuuunım detenni-

Dİzmiylebelirtilen ruh göçü'dür. Bu, Hindistan'da ve bilhassa Hinduizm'de, her iTiBantn "kanna"
sına göre tekrar tekrar dünyaya geleceğini kabul eden bir görüştür. (Thlollier, a.g.e. sf. 327;
Scbimmel, a.g.e. sf. 247)

16 Gunı; "Manevî önder" anlamındadır. (Tbiollier, 162; L. Renou, L'Hindouisme, 100)
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kavramlarına büyük bir bağlılık gösteren Kabir'in, böylece en koyu Brah-
manizm^e ulaştığı; fakat bununla aşkın Tann'yt açıklamış olduğu kabul
ediliyorJ^ Bu düşüncesiyle Kabir, sade ve gerçek olan "Bir Tek Tanrı'"

inancını öğretiyor.'®

Hmdistan"da. hakkında çeşitli dil ve lehçelerde bir çok kitap yazıl

mış olan Kabir, düşüncelerinde kast engellerini aşmış, her ırkdan çok
sayıda tilmiz edinmiş ve onlara doktrinlerini vazetmiştir. Ondan sonra da
doktrinlerini takip eden tilmizleri olmuştur. Bu tilmizlerden bazıları,

Braham Das'm etrafmda gruplaşmış ve "Kabirpantbi" ismini almış

lardır. Bunlarm ahfadı, bugün de, mevcuttur ve umûmiyetle Benares
ve Hindistan'ın merkez eyâletlerinde varbklannı sürdürmektedir.
Kabir'in şöhreti, kendi gruplarmm dışına taşıp bütün Hindistan'a
yayılmıştır. Kabir'in terkip ettiği ve bazıları otobiyografik bir değere

sahip birçok ilâhîler, Sihler'in kutsal kitapları olan Adi-Granth içinde
yeralmıştır.'^

Kabir'den sonra, bir müslüman olan imparator Ekber (1542-1605),
dinî olmaktan daha çok felsefî olan bir monoteizm içinde, Hıristiyanlık

ve Yahudilik de dahil, Hindistan'da bulunan bütün dinleri uzlaştırmayı

denemiştir. Fakat bu denemelerin en ilgi çekicisi ve kahcısı, Kabir'in
aştığı yolda yürüyen, onu sistemleştirerek bugünkü "Sihizm"in ortaya
çıkmasını sağlayan İVanofr'mki olmuştur.20

Nanak'a geçmeden önce, bu hareketin daha sonraki yıllarda almış

olduğu değişik bir ba.şka tipine burada -bir daha geri dönmemek için-
yer vermeyi uygun bulduk. Bu uzlaştırma hareketi, daha sonra
bahsedeceğimiz, Nanak ile şekillenmesine rağmen, değişik boyutlar
altmda devam etmiştir. Nanak'ın reformu Islâmî tesirden ileri geldiği

kadar, Bengalli bir Brahman ailesinden doğmuş Rammohun (1772-1833)'
un, reformu da Protestanlığın tesiriyle ortaya çıkmıştır. Rammohun,
Kalküta'da yerleştikten sonra, çeşitli dilleri öğrenmiş ve geniş bir
monoteizm sistemi içinde Hıristiyanlıkla Hinduizm'i uzlaştırmaya

gayret sarfetmiştir. Britanya adalarma yaptığı bir seyahat sırasında,

Bristol'de ölümünden sonra, halefi olarak Keshap Chander Sen, bu ha
reketi devam ettirmiştir. Max Müller'in dostu olan K.C. Sen, Londra'da

17 Esnou], 1102

18 S. Reinacfa, a.g.e. C,T, »f. 90

19 Esnoul, sf. 1102

20 S. Reinach, C.I. af. 90; Larouaae du XXe atîciee, P8rİ8-1933,C. VI, af. 253; Y. Hikmet
Bayur, Hindistan Tarihi, C. II, af. 99-140
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vaazlarda bulunmuştur. Bu birleştirme ve uzlaştırma çabalan, yeni
bir mezhebin doğmasına yol açmıştır. Bunlar da, Yedalar^m otoritesine
ve kast sistemine muhalefet ederek, Hıristiyanlıkla Hinduizm'i uzlaş

tırma noktasından yola çıkarak, bu haraketi başlatmışlardır. XIX.
yüzyılın sonunda yaşamış iki Hindu şahsiyeti olan Râmakrişna ile
Vivekananda'da da, bunlara benzeyen bİr fikir kanşımma rastlanmak-
tadır.2i Mirza Culam Ahmed (1839-1908)'dc, "Ekber gibi, HindistanMa
dinler arası bir uzlaştırma faaliyetinin son perdesini sahneye koymak
gayreti içine düşmüştür."22

2. Nanak ^'1469-1538).

Guru Nanak'm hayatıylaigili olarak çok sayıda doküman mevcuttur.
Bu eserler arasında en önemlisini "/onamsafeA£"ler teşkü eder. "Janam-
sflkhi" 1er Nanak'm hayatını ve davranışlarım övgülerle anlatan men-
kabevî eserlerden olduğu; Nanak'ı ülküleştirmesine rağmen, gerçek
hayatı hakkında okuyucuya fazla bir şey vermedikleri ileri sürülmek-
tedir.2i

M.S. 1469'da doğan Guru Nanak^m gerçek doğum yeri tartışma

konusudur; fakat ebeveyninin şimdi Nanakana Sahip admı taşıyan,

Lahoriun güneybatısına 60 km. mesafede bulunan, Talvandi Köyüne
mensup olmalannın kesin olarak kabul edilmesi hadisesi, onun da burada
doğmuş olması ihtimalini kuvvetlendirmektedir. Nanak'm çocukluğunu

ve yetişkinlik çağmı bu köyde geçirdiği; bu köyü terketmeden önc(
burada evlend'ği ve iki oğlu olduğu da kabul edilmektedir.24 Kabir'-
inkine benzer bir ortamdan gelen^^ Nanak, fakir olmasma rağmen

yüksek sayılabilecek bir kast'a mensup bir aileden Hindu bİr çevrenin
çocuğudur.26

Nanak'm yedi yaşında okula gittiği, Hindu ÖğretmenineVedalar'ı

öğrenmek yerine Tanrı'nın gerçek adını öğrenmek istediğini söylediği;

21 S. Reinach. a.g.e. C.I, sf. 90-91; L. Renou, Hhtduİsın,nf. 50, 224-229: F^licien CbaUaye,
Dinler Tarihi, Çev. Samib Tiryakioğiu, ]8tanbııl-1972, sf. 66

22 (Prof.) Dr. Elem Ruhi Fığralı..AhnıediyyeMezhebi(Kûdiyânllik). Aııkara-1976

(Doçentlik Tezi), sf, 78

23 Les Reİigions du Monde (RM), Nşr. C. Parrİnder, "le Sikhisme", İng. den Pran. ya
ter. CI-Marie Hut ve Jean Michel Luccioni, Luxembouıg-1981, sf. 222.

24 RM, "le Sikhisme". sf. 222; Muhammed İkbal, "Sikhs", £ncyIop6die de L'lslâm (El)
Parİ8-1934, C. IV, sf. 435; Lııroosse du XX siecles, C. IV, sf. 253; R.C. Zaehner, a.g.e. sf. 140;

Geniş bilgi için bkz. W.H. Mc Leod, Guru Nanak And The Sıkh Religion, Delhi-1978

25 Esnoul, C. I, 1102; A.C. Bouquet, a.g.e. sf. 105

26 ThİolIİer, a.g.e. sf. 268
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9 yaşında Farsça Öğrenmeye başladığı rivayetler arasmdadır.^^Aynca
onun Farsça yanında Hind'in ve Pencab'm mahalli lisanlarını bildiği

ileri sürülmekle bcl-aber^^, iyi bir okul eğitimi almadığı, tslâmî topluluğa

va'zetmek için, Farsça ve Arapça'yı yeteri derecede bilip bilmediği de
açık değildir.29

Nanak, henüz genç iken, Talvandi (Nankana Sahip) Köyünü ter-
kedip Sultanpur şehrine gitmiş ve orada mahalli Müslüman bir idarecinin
hizmetine glrmiştir.30 Efendisinin ondan razı olmasıyla senelerce bu gö
revini sürdürmüştüı. Boş vakitlerinde de ormana çekilmiş ve düşünmeye

dalmıştır. Rivayete göre, bu zâhidâne gezilerinin bîrinde, bir keşif hâlinde,
Tanrı'nm huzuruna çıkarılmış ve kendisine, "Yaratıcı, korku ve düş-

manhktan münezzeh, doğmamış, zâtı ile kâim, yüce, lütAfkâr yalnız

bir Tann'nm bulunduğu" şeklinde va'zetmek görevi verilmiştir.i^

Bunun üzerine Nanak. 1500 >ılına yakm bir zamanda, vazifesini ve
Sultanpur'u terkedip zabitlik hayatma başlamıştır. Bu vaziyette
Hindistan'da birkaç sene dolaşmış ve gittiği yerlerde bir tek ve gerçek
olan "tanrı"sı hakkındaki düşüncelerini yaymaya çahşmıştır. Bu vesile
ile Hindistan dışına çıkmış olabileceği ihtimaline bile yer verilmiştir.^2

Vaazlariyle şöhrete kavuşan Nanak'ın, Hindistan'ın çeşitli yerlerini
gezdiği, iran'da seyahatte bulunduğu, Mekke \e Bağdat'ı ziyaret
ettiği; Hindu ve Müslüman din adamlarıyla tartışmalar yaptığı da riva
yetler arasındadır.^^ Bu geziler sırasında İmparator Babür'ün akınla-

rmm bazılarım gördüğü ve bu gezilerin Babür'ün saldırılan sırasmda

sona erm'ş olduğu tahmin edilmektedir. Bu sırada, bir milyoner tara-
fmdan, Ravi nehrinin kıyısında, şerefine kurulmuş olan Kartapur
Köyüne yerleşmiş ve hayatımn son on senesini bu köyde geçirmiş,

yeni inancım yaymaya çahşmıştır. 1539 yılımn Eylül ayında, 70 yaşmda,

bu köyde ölmüştür, ölürken, geride iki oğul ve çok sayıda tilmiz (sih)
bırakmıştır.^"*

27 Pıof. Dr. Hüseyin C. Yuıdaydın-(Prof.) Dr. Mehmet Dağ, Dinler Tarihi, Ankara
1978. sf. 142

28 Esnoul. C.I, »f. 1102

29 M. İkbal, "•Sikhs", El, C. IV, sf. 435

30 RM., "le Sikhisme", sf. 222; M. İkbal, El, C. IV, sf. 435
31. M. İkbal. El. IV,M35
32 İkbal, El. IV /433; "le Sikhisme" a.g.e. sf. 222
33 Prof. Dr. Hüseyin G. Yurdaydm-(Prof.) Dr. Mehmet Dağ, 8.g.e, af. 144; İkbal, Et,

IV/43S: A. Abdullah el-Masdilst, Yalayan Dünya Dinleri, Ter. Meand Sadak, tstaubul-lÇSI,
aC 152.153

34 -le Sikhisme", RM, sf. 222; İkbal, Et, IV/435
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b. Guru Nanak'm Düşüncesinin Geçmişi

Islâmî fikirlerden istifade eden, Budda gibi, Brahmanlarm ma
nevî istibdadına ve kast sistemine isyan eden Nanak, Hinduizmd
in örf-âdet ve kültürünü tasfiye etmek; politeizmi, putçuluğu ve
kast sistemini peşin yargılardan kurtarmak ve İslâmiyet ile Hin
duizm arasmda bir uzlaşma sağlamak isteğiyle ortaya çıkmıştır. Baş

langıçta yeni bir '̂diu'd kurmak iddiasmda olmadığı anlaşılmaktadır.

Nanak'm Seyyid Hasan adında biriyle Farsça ve İslâm ilûhiyatı okudu
ğu hususu, Hindu ve Sih münekkitleri tarafmdan kabul edilmemektedir.
Bu münekkitlerden biri, bunun *^bir Müslüman müellifin Nanak'ın son

raki büyük şöhretini İslâm tahsiline bağlama gayretinin bir neticesi ol
duğunu" ileri sürmcktedir.55 Bununla beraber, daha sonra düşüncele

rini sistemleştirecek ve yeni bir dinin zeminini hazırlayacak olan Nanak^
m fikirlerinin bir geçmişi bulunduğu; bu fikirlerin Islâmiyetin Hind Ya-
rımadası^nda görünmesinden sonra olduğu ortadadır.

Genel olarak Guru Nanak'ın doktrinleri Hindu geleneğiyle İslâmi

yet'in uzlaştırılmasından doğan bir karışım olarak kabul edilmekle be
raber, bu sentezin İslâmiyet ile hiçbir münasebeti bulunmadığı; şimdi

^nirguna sampradaya" adı altında devam eden, Hindistan'ın kuzeyinde
ki "Sant" geleneğinin gebşmesi olduğu da ileri sürülmektedir.^^ Bu ge
leneğin, '"^Vaisnava cerayanı ile karıştırıldığı, bu ikisi arasmda
hiçbir münasebetin olmadığı da ileri sürülmektedir.38 Bu "Bhakti" ce
reyanı, Güney Hindistan'da, Tek Tann'ya içten ve gerçekten tapmayı,

kendini candan bu sevgiye bağlamayı adak ve tapma biçimlerinden üs
tün tutan; Brahman'a önem vermeyen bir cereyandır. Bu cereyana,

cereyam da denilmektedir. Bunun en önemli önderi, Ramanuca'
dır. Ramanuca, XI. yüzyılda yaşamıştır. Yine bu cerayanın Kuzey Hin
distan'daki en eski ve ünlü lideri. Ramananda'dır. Bu Ramananda,

tslâmî tasavvuf anlayışma yakın düşüncelere sahiptir. Kast sistemine
karşı durarak insanların eşit olduğu düşüncesini ortaya atmış, ^^Bhak-
ti" kavramına ve Vişnuit cereyanına Kuzey Hindistan'da yeni boyutlar

35 Larousse du XXe siecieo, VI /253; İkbaİ, £l, IV /433
36 "le Sikhİ!«ıne" RM, sf. 222; N. Smart. The ReUgious Expericnce of Mankind, C. Brİtaİn

1977, Bf. 179.

37 Vaianavn Bhakti: Taon Vişnu'nutı hıılûllerine do^nı xûhİdâne yönelme ve bağlanma

cereyanıdır.

38 "le Sikhisme". RM, sf. 222-223

39 Vişnuizm: Hinduizm'deki teslisin ikincİBİ, koruyucu olan Tann Vişnu'yu diğer tanrı

lardan iiBtUn tutan bir cereyandır. (Bkz. Hiatoire de» Religicns. C. I, sf. 1083-1088; ThiolUer,

a.g.e. sf. 373; L. Renou, L'Hindouisme, sf. 98-103)
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kazandırmıştır. Bu cereyanlar, HindistanMa taraftar bulmuş; Kabir ve
Nanak gibi liderlerin çıkmasma zemin hazırlamıştır.40 Fakat Nanak^n
vaz^ettiğî doktrin, Saut geleneğine bazı noktalardan uymakla beraber,
ona yeni boyutlar kazandırmıştır.Bu "Sant" geleneğiyle "Vişnuit Bhak-
ti" geleneği bir birinden farklı kabul edilmektedir. Vişnuit (vaişnava)

cereyanından ayrılan liirinanç sistemigeliştirilmiştir. İlâhî avatara (hulül)
doktrini reddedilmiş; putlara tapma hor görülmüştür. İşte böylece Na
nak kendisine miras kalan bu gelenekleri, kendi döneminde, daha güzel
bir senteze kavuşturmuştur.41

c. Guru Nanak'ın Tanrı Anlayışı ve Doktrinleri

Nanak'm üzerinde durduğu en önemli konu tanrının birliği ve in-
sanm kurtuluşudur. Ona göre, tann "Bir" dir ve kurtuluşu arzu eden
insanın kendisiyle samimi ilişkiler kurabileceği aşkın bir yaradandır.

Nânak^ da en çok meşgul eden husus, bu kurtuluşun aranmasıdır. Onun
doktrininin temelini, kurtuluş yoluyla ilgili ifadeler teşkil etmektedir.42

1) Tann anlayışı

Nanak, "Tann" anlayışım, bazı terimlerle açıklamaktadır. Temel
terimi, "nirankar" (şekilsiz)'dir. Tann'yı açıklamanm en karakteristik
vasfı, onu "şekli olmayan" tarzında tavsif etmektir. Diğer bir vasıf,

"akal" (ebedî)'dir. tîçüncü bir vasıf Tann'mn "alakh" (sözle anlatılmaz)

olmasıdır. Bu sonuncu kavram, çeşitli anlayışlan da beraberinde getir
miştir. Bu kavramı izah edebilmek için Guru, çeşitli anlatım tarzlarına

baş vurmuştur."Sözle anlatılmaz" ise, insan "Tann"yı nasıl tanıyabilir?

Bu soruya Guru Nanak'ın birinci cevabı; Tann, kül olarak, ölümlü
olamn anlayışı dışında olduğundan, insan, Tann'yı tanımaya muktedir
değildir. Bu soruya onun ikinci cevabı ise şöyledir: Tann, bütünlüğü

içinde bilinemez, fakat o, tamamen bilinemez değildir. Çünkü o, hidâ
yetin tannsıdır. O, kendini anlayabilmesi ve görebilmesi için insana
anlayış vermiştir. Tanrı "sarab-viapak" (her yerde hâzır ve nâzır),

her yaratıkda mündemiçdir. İnsan düşüncesini faaliyete geçiren gözüyle
Tanrı, her şeyde görülebilmektedir. Her yaratıkda Tann ilhamı söz
konusudur. Bu ilhamın kesin bir geometrik yeri, insan kalbidir. Bu kalb

40 A. Scbweitzer. u.g.c. sf. 172-181; HİBtoire des Keligions, C.l, sf. I088-1093;L. Renou,
L'HindouUrae, sf. 99-100; R.C. Zaehncr, Hindaism, sf. 98-101; Y.H. Bayur, a.g.e. C.I, sf. 351-
358: "le Sikhİsme", HM. sf. 223

41 "ie Siklûzme", RM. sf. 223

42 "le Sikhisme'* RM, 223
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gözüyle insan, Tanrı'yı görmeğe, üzerinde düşünmeğe kabiliyetlidir.
Nanak'a göre, bu sezgi (ilham) önemli bir ip ucudur. Ancak bu ip
ucuyla, Tann ile insan arasında bir mesaj mevcut olabilir. Bu sezgi,
duyulursa ve kat'î bir şekilde uygulamrsa, ancak o zaman Tanrı tarafın

dan gösterilen kurtuluş yolu bulunabilir.**'

2) Kurtuluş Yolu

Nanak'm üzerinde durduğu diğer önemli bir husus da insanm
kurtuluşudur. Bu kurtuluş yolu üzerinde en büyük engel, bizzat insanın

kendisidir.

İnancını değiştirmediğizaman insan, efendisi dünya olan bir köleye
benzer. Onun saadeti, dünyaya ve dünyanın değerlerine gider. Bu
dünya ve değerlerine iıağlılık da insanı, doğum ile ölüm arasmda
cereyan eden sonsuz ruh göçü dairesi içinde kalmaya ebediyen mahkûm
eder. Büyük düşman, "Maya"**** (gerçek olmayan, aldatıcı olan) dır.

Guru Nanak için "maya", dünya ve dünya değeri verilen şeylerin

boş ve aldatıcı olduğunu göstermektedir. Bu şekildeki dünya'yı kabul
eden, bu dünya'nın değerlerine bağlanarak kurtulmayı arayan kimse,
"maya" nın, yanılmanın kurbanıdır. Bu bağhlığm sonucu, ruh göçüdür.
Bu ruh göçü, mutlu kılıcı bir vizyon'un verdiği ebedî neş'eyi insana
verecek yerde, onu ardarda gelen bütün bir ölüme sevkedmektedir**^.
İnancını değiştirmeyen insanın kendisi, Tann'dan ayrümaktadır.

İnanmayan insanın durumu iğrençtir (aşağılıktır), fakat o, bu durumda
bile, ümitten yoksun değildir. Çünkü Tanrı, lütfü ile, yaratıkları içinde
kendini göstermektedir. Bu sezgiyi (ilhamı) kavrayarak (elde etmeyi
başararak) insan, kurtuluşa varabilir. Guru Nanak'ın bu ilâhi sezgiyi
açıklamak için kullandığı anahtar kelimeler; nam, shabad, guru ve
fcukom'diT. "TVom", Tann adı (İlâhi Ad); "S/ıa6arf", Tann Kelâmı

(İlâhî söz) dır. Taun konusunda ileri sürülen her şey, İlâhî Ad'm ve
İlâhî Kelâm'm bir görünüşüdür. "GMru"ile ifade edilen. "İlâhî Rehber"
dir. Guru Nanak'ın söz dağarcığında, bu kelime , şuurlu ve kabiliyetli,
"iyi niyetli in8an"ın vicdanında gizli bir şekilde yer bulmuş Tanrı'um

sesini ifade etmektedir, "//ufcam" (İlâhî Düzen, Yol) terimi, llhûınıu

43 "Je Sikhismc". RM, 223

44 Maya: Sanskrilçe bir kelimedir. "Yanılma", "Majik güç" anlamına gelmektedir. Rig-
veda ve UpanişhadlarMa da bu anlamlarda kullamlmışUr. Bu maddi dünyanın boş ve yamltıcı

oldu|:unu ifadeiçinde kullamlınaktadır. (Metindekinden başka, kelime anlamı içinbkz.Thiollier,
a.g.e. af. 242; Sctıimmel, B.g.e. af. 240)

45 "le Sikbiame", RM, af. 223
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niteliğini açıklamaktadır. însanm aynı zamanda hem fiziki, hem de
ruhî dünyasında ilâhî Düzeni kabul etmesi; kendini bu düzene uydur
maya teşebbüs etmesi gerekir. Bu ahenge erişen kimse kurtulmuştur.^®

3) Dindarlık Disiplini

Kurtuluşu arayan kimse, bu hedefi yakalamak için, dindarhk
disiplinine sahip olması ve en son uyumu (ahengi) kazanıncaya kadar
düzenli olarak, onu uygulamaya devam etmesi gerekir. Guru Nanak^n
açıkladığı bu disiplin anlayışmm tapınaklardaki âyinler ile, camilerdeki
ibadetler ile, hacMa ve zühtde olduğu gibi gözle görülür düşüncelerle

bir ilgisi yoktur. Hakîkî haccm tek amacı, kabul edilebilir ibâdetin
tek gayesi, ''Guru"nun açıkladığı İlâhî shabad'ı, "İlâhî Söz"ü kendi
kaUıinde duymasıdır. Guru Nanak tarafından öğretilen disiplini izâh
etmek için en sık kullanılan terim, "İVam simran"dır. Bu terim, Tanrı

isminin anılmasıdır. Bu özel kelimenin otomatik olarak tekrarı her

zaman dindarlık uygulamasıydı; fakat Nanak'm buna verdiği anlam
daha farklıdır. O, bunu, bir doktrin haline getiriyor. Hattâ bu, pratik
açıklamaya da kâfi gelmiyor. İdeal herinşam Tanrı adıyla karşı karşıya

getirmek ve "İlâhî Ad"ın içinde ifadesini bulan, "İlâhî Düzence yaptığı

ve işlediği herşeyi uydurmaktır.^^ "iVam simran''hn disiplinli bir şekilde

uygulanması, Tann'ya doğru yaklaşmaya ve Tann'ya kavuşmaya

yol açmaktadır. Bu. Nanak'm merhaleler halinde tasvir ettiği kademeli
bir seyirdir. Bu merhalelerin iıeşincisi ve sonuncusu, "soc/ı kfcand"
(Hakikatin Kralhğı), ruhun Tanrıyla mistik bir kavuşmayı eldeetmesidir.
Anlatılmaz bu mutluluk durumunda, Tann'da ruh'un birleşmesi son
kurtuluşu 8ağlamaktadır.48

d. Sihizm'in Doğuşu

Nanak, Kur'an ve Veda'larm otoritesini reddetmesine rağmen,

Sih inancını monoteizm temeli üzerine kurmuştur^^.Bu temele dayanan
Sihizm, XVI. asırda Pencap'ta teşekkül etmiş ve bugüne kadar da
varlığım sürdürraüştür.^O o, başlangıçta, Buddizm gibi, Brahmanlann

46 "le Sikhisme", KM, »f. 225

47 "le Siklisme", KM, sf. 225

•48 **le Sikhisme", RM, t»f. 225

49 S. Reinach, 1/90; R.C. Zaehner, a.g.e. »f. 14U
50 E»n<)ul. a.g.e. C.I. 1102; Lurousse du XX e si^cle, VI /2S3; L. Renou, L*Hindonisme,

sf. 100
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manevi istibdâdma karşı bir reaksiyon. Hinci kast sistemi ile Hindu
âyinlerinin aşırdığına karşı bir isyan olarak doğmuştur. Mezhep taraf-
tarhğınıve hurâfatı ortadan kaldırmaksuretiyle, içtimâi eşitliği ve cihan*
şümul kardeşliği yaymayı amaç edinmiştir.^^ Buna rağmen daha sonra
kendileri yeni bir kast oluşturmuşlardır

İslâmiyet'inHindistan'a girmesinden sonra, zaman içerisinde, Hind-
liler'den bu yeni dine ısınanlar yanmda, eski dini geleneklerini devam
ettirenler de mevcuttur. Müslümanlarla l^Undulan karşı karşıya getiren
dış farklılıklara hücum edip bir birlik sağlamaya çalışan Kabir'den^^
sonra İslâmi fikirlerden istifade eden Nanak'm. önceleri, bir din kur
mak iddiasmda olmadığı; Hinduİzm'ın örf, âdet ve kültürünü tasfiye
etmeği düşündüğü; politeizmi, putçuluğu ve kast sistemini peşin yargılar

dan kurtarıp İslâmiyet ile Hinduizm arasında bir uzlaştırma sağlamak

istediği^'* kaydedilmektedir, önce siyâsi olarak başlayan bu hareket,
daha sonra dînî bir veçheye kavuşmuştur. Nanak, Müslüman mutasav
vıfların etkisinde kalmış, tasavvufu kolayca içine sindirmiş ve Kuzey
Hindistan'da vaazlarda bulunmuş; eklektik Sili hareketini ortaya
çıkarmıştır.55Nanak'm, Kabir gibi, "Tann'nın indinde ne Hindu vardır,

ne de Müslüman" şeklinde mesajlara sahip olduğu^^; İslâm'dan ahnan
katı bir monoteizmin mevcudiyetine rağmen, Hint felsefesinden gelen
Maya ve Nirvana^^ tasavvurlarını benimsediği; tenâsuh fikrini kabul
etmekle beraber, avataralar'a inanmadığı kaydedilmektedir.^^

Tann'nm birliği, ibâdetin merkeziyeti -İlâhi Ad'ın tekrar tekrar
zikredilmesinde özetlenen- çeşitli kastlardan insanlarm eşitliği, putlara
tapmmanın kötülüğü, kardeşçe sevginin önemi ve rehber olarak
*'Guru"ya olan ihtiyaç şeklinde özetlenen bu inanç sistemi, Nanak
tarafmdan tahsilli tahsilsiz herkese uygun bir şekilde sunulmuş ve bir
hayat nizamı olarak sistemleştirilmiştir.^^

51 M. İkbal, Et, IV/435; L. Renou, L'HindouİBme, ef. 100-101
52. "le Sikbisme", RM. ef. 226

53 Neçr. S.G.F. Brondon, A Dictionary of Comparative Religions (DCR), London-1970,
•f. 576.

54 Larousse du XX e eiicle, VI /253; N. Smart, a.g.e. sf. 179.

55 Esnoul, 1/1102

56 R.C. Zaehner, The Concice Encyc. of Living Faitbe, Loudon-1971, ef. 236.

57 Nirvana: Buddizm'de nihaî gayedir. Kelime olarak ''eOnmek, dinmek'* manâsına gelir.

Nirvana'ıun izahı, Buddizm mezheplerine (Hinayana. Mahayana) göre farklılık göstermektedir.
Kin, hırs, ızdırap ve boş ümitlerden kurtulup "gerçek kurtuluşla ulaşmaktır. Kozmoloji bakı

mından insamn, doğum sUsilerindeo kurtulması; metafizik bakımdan en yüksek saadete ulaş

masıdır (Schimmel, a.g.e. sf. 242; E. Sankçıoğhı. a.g.e. sf. 164-165; Thiollier, a.g.e. sf. 271).
58 A. Schimmel, a.g.e. sf. 2U5

59 DCR. sf. 576-578
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e. Nanak'tan Sonraki Durum

Guru Nanak, öhneden önce sadık tilmizlerinden Angad'ı Sihler'in
"gtıru"8u (rehber, havari) olarak kendine halef tayin etti. Nanak^n
ölümünden sonra halefleri arasında, Nanak'ın telkin ettiği tenâsuh
akidesi uyarınca, onun ruhunun sırasıyla kendisini takip eden *'Guru"ya
geçeceği inancı ortaya çıktı. Bunun için Gurularıu hepsi, Nanak'm
yeni bir tezahürü olarak görüldü. Birbuçuk yüzyıldan fazla bir süre
yeni cemaat bir seri Guru tarafından idare edildi. Bu silsile, onuncu
Guru, Govind (Gobind) Singh'in 1708'de ölümüyle sona erdi.^O

Bu Gurulann tilmizleri, Kabir'in yolunda devam edenlere "Kabir-
panthi'Uer denildiği gibi, önce, '^Nanakpanthi"ler olarak adlandırılmış

ve bir müddet sonra "Sikh" ismini almışlardır.^^ Bu "Sikh" kelimesi,
özel anlamıyla (sanskritçe'de), "çırak veya tilmiz" anlamma gelir.02
Batı'nın "Sikhisme" olarak adlandırdığı bu sistemi. Siklerin "Gurmot"
kelimesiyle belirttikleri kaydedilmektedir.*^^

İkinci Guru Angad^m dönemi, pek önemli olmamakla beraber,
halefi Guru Amar Das döneminde kendini gösteren anlamh gelişmelerin

başlangıcı olmuştur. Guru Angad, kurtuluşun elde edilmesi ve oraya
dahil olanlarm artırılmasını amaç edinerek bu sistemi olduğu sedyede
tutmuştur. Angad, 13 yıl (1539-1552) guruluk vazifesini ifâ etmiştir.

Angad döneminde bir grup, Nauak^m oğlu Sri Çand'a tabi olup Udasi
cemaatini oluşturmuşlardır. Bunlar da Sih olmakla beraber, sakal,
türban gibi şeyler kullanmamışlardır. Resmî guruluğu devam ettiren
Angad, Nanak'ın şiirlerini tertipledi, nizama soktu. Granth'ı tertipleme
işine ilk başlayan da Angad olmuştu.®'^ Angad da ölmeden yerine üçün
cü guru olarak Amar Das'ı tayin etti. Yirmi iki yıl (1552-1574) bu guru
luk görevini ifâ eden Amar Das, Sihler'in dinî ve içtimaî durumlannda
düzeltmeler yaptı. Kendisini ziyarete gelen tilmizlerinin kendisiyle
beraber yemelerinde ısrar etti. Bölge sistemini getirdi (Manji). Brahma-
nik usullere karşı doğum, evlenme ve ölüm gibi törenlerde reform yaptı.

Hindulara ait üç bayram günü, Siklerin bayram günü olarak ilân edildi
ve gurunun Goindval şehrinde bulunduğu yer. Siklerin hac yeri oldu.
Amar Das döneminin önemli sayılabilecek diğer bir hususiyeti. Siklerin

60 -le Sikhisme". RM. sf. 225; İkbal, EÎ, rV/436; DCR; sf. 577
61 "Je Sikhisme". KM. 225

62 Larousse du XXe sifecie, VI/2S3; tkhal, Eİ, IV/435; DCR, sf. 576; S. Reinach, a. g.e.
sf. 90; A.C. Bouifuet, Hinduism, sf. 105

63 "ie Sikhisme". UM, sf. 222

64 RM, "le Sikhisme". sf. 226; DCR, sf. 577; el-Maadûsî, a.g.e. af. 153
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gelişme yolunda bir temele kavuşması; gurularm Kişatriya kastından

olmaları ve tilmizlerinin büyük çoğunluğunun da bu kasta mensup
olmasıydı. Bununla beraber, aynı dönemde, gitgide tilmizler Cat (çift
çiler) kastından gelmeye ve neticede cemaate hâkim olmaya başladı^^.

Îçtimâî durumları yüksek olan Brahmanlar ve racputlar arasında Si-
hizm pek kabul bulamıyordu.^6 Mahallî sosyolojik modellerle ve özellikle
Cat kültürel modeliyle münasebetin net olduğu dönem, bu dönem oldu.
Bu dönemdeki sosyolojik model, cemaatin bünyesinde, siyasî ve askerî
kurumların oluşmasmda, Sib doktrininin gelişmesinde ideolojik bir
durum aldı.®''

Amar Das'tan sonra, tilmizi ve damadı Ram Das, IV. guru olarak,
yerine geçti. Âmar Das'm İmparator Ekber ile başlattığı dostâne
münasebet Ram Das ile devam etti. İmparator da ona bir arâzi verdi.
Ram Das, arazi üzerinde, daha sonra "Amritsar" (Hayat Havuzu)
adım alacak olan kutsal havuzun inşasına başladı. Sonradan Amritsar
Şehri haline gelen Ramdaspur kasabasını kurdu. Havuzun inşası V.
Guru Arcan (1581-1606) tarafından tamamlandı. Arcan, bu ha-
^^ızun ortasında, Sihler için müşterek ibâdet mahalli olarak, bugün
Avrupalıların "Amritsar Altın Mâbedi" diye adlandıklan, Tann'ya
ithâf edilmiş, Harmandar'ı kurdu. Bu mâbed etrafında Sihler yeni bir
"Millet" oluşturdu. Babasının yerine 1581'de geçen Arcan ile guruluk
irsî hale geldi.^^

Guru Arcan dönemi, iki önemli olaya sahne olmuştur. Bunlardan
biri. Kutsal Kitab'm derlenmesi; diğeri, hareketin artan gücünün oto
ritelerin düşmanhğmı ccibetmesidir. Sihliği yaygın ve teşkilath topluluk
haline getiren Arcan; daha önce Guru Angad tarafmdan toplanan Na-
nakhn hayatı, söz ve telkinlerine, Nanak'ı takip eden üç gurunun top
lattığı İlâhileri; Kahir'in ve XI. yüzyılda yaşamış sûfî tarikatlarından

birinin üyesi bulunan Müslüman Ferid'in bazı şiir ve ilâhilerini, bir kı

sım Hindu ve Müslüman velilerinin yazılarmdan seçilmiş önemli kı

sımları ve bu arada bizzat kendi düşüncelerini de katarak Adi-Granth
(Granth Sahip) adı verilen Sihlerin Kutsal Kitabfnı meydana getirmiş

tir. Bu Kitap ile Sihlerin dinî inanç ve ahlâki kuralları ortaya konul-
muştur.^9

65 RM. "le Sikhisme", 226; DCR. 577

66 tkbal. Et, IV/440
67 "le Sikhisme", RM, 226

68 RM. "Sikhisme", 226; DCR, 577; tkhal, IV/436; R.C. Zaebner, Hindıûsm, liO-Ul
69 tkbal, Et, lV/436: "le Sikhisme" RM, 226; DCR, 577
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Arcan döneminde hareketin artan gücü, ilk defa İmparatorluk oto«
ritelerin düşmanbğım üzerine celbetti. İmparator Cihangirin isteği

üzerine Arcan tutuklandı ve esir olarak 1606'da öldü.'^'^ Arcanin halefi

olan oğlu Har Govind (Hargovind) zamanında {1606-164S), Sihlik,
sadece bir dİn olmaktan çıktı. Har Govind, büyük bir ordu kurdu ve mali-
yesini düzenledi. Ruhanî önderliğinin yanında kuvvetli bir askerî önder
oldu. Yerine torunu Har Rai (Har Ray, 164.S-1661) ve ondan sonra da
küçük oğlu Har Kişan (1661-1666) guru oldu. Har Kişan^m ölümünden
sonra Tegh Bahadur (1666-1775) guru oldu. Tegh Bahadur, Pencap'da
zenginlerden zorla para alması, kaçakları saklaması ve yağmalara

girişmesi yüzünden Gurkanlılar tarafından öldürüldü. Onun yerine,
Sihlerin tarihinde en önemli kişi olarak kendini gösteren, oğlu Govind
(Gobind Ray, 1675-1708) geçti.

GovindV göre, Tanrı'ya gerçekten ve içten tapmalı ve O, maddi
benzetişlerle alçaltılmamalıdır. Kast unutulmah, eski âyinlar bırakıl-

mahdır. Kötülüğü yok etmek, iyiliği yaymak ve olgun bir inanç kurmak
esastır. Govind, "Pahul*' adı verilen bir merasim tesis etti ve kendisine

en sâdık beş tilmizini şekerli su ile ıslatarak vaftiz etti; onlara
"singh" (aslan) admı verdi. Beş Sihin birarada bulunduğu yerde kendi
sinin de manen hazır bulunacağım bildirdi. Sihler birbirlerine rastla
dıkça "yaşasın guru" diye selâmlaşacak ve Granth'tan başka hiçbir
şeyin önünde eğilmeyeceklerdir. Sihleri birbirine daha çok bağlamak

için, arasıra Amritsar Huvuzu'nda yıkanmaları, birbirlerine "singh"
demeleri, saç ve sakallarım kesmemelerini, dâima savaşmalarım da
bildirdi. Böylece Govind, dini temele dayanan cemaata askeri bir veçhe
kazandırdı. Bu teşkilâta güvenerek otorite kurmaya teşebbüs etti: fakat
Evrengzip ile yaptığı saN aşı kaybederek kaçtı. Hansi ve Fîrûzpur arasın

daki Damdama denilen yerde yerleşti ve va'zetmeğc dcA am eti. Adi-
Granth'ın zeyli olarak Dasam Granth adlı eserini burada yazdı. Govind,
Afganlı hizmetçisi tarafından öldürüldü, ölüm amnda yerine bir halef
göstermeyi reddetti ve Granth^a müstakbel guru olarak bakmalarını

ve hami olarak Allahb tanımalarım emretti.^2 Onuncu Guru Govind

Singh'in ölümünden sonra, Hinduizm'e yaklaşan, farklı bir cemaat
halinde, bir bölünme oldu.''^ Onuncu Gurunun yerine, askerî bir lider
olarak, Keşmir Raçput'u Bende geçti. Govind, onu, tslâm hâkimiyetine

70 RM. "le Sikhisme", 226; DCR, 577

71 ikbal, El, lV/436; RM, "ie Sikbisıne", 226; Y.H. Bayur, a.g.e. C.l, sf. 351-358
72 İkbal, IV/436.437; DCR, sf. 577-578; "le Sikhisme", RM, sf. 226; Y.H. Bayar, C. II,

sf. 276-323; H. Oldenberg, Le Bouddiıa, trad. de L'AlIemand par A. Foııcber, »f. 1-20

73 M. -M. TluoUier, a.g.e. sf. 335
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son vermek için Sihleri birleştirmekle görevlendirmişti. O da vazifeyi
ele alınca, Hind Türk İmparotorluğuna karşı ayaklanan racalara yar
dım etmeye, yağmaya ve lıiulerce Müslümanı katletmeye başladı.

Bahadurşah, bu haberleri duyar duymaz Pencap'a geldi. İmparatorun

kuN vetleri, Bende'yi mağlûp etti ve Bende, civar tepelere kaçtı. Daha
sonra da aynı faaliyetlere devam etti ve neticede ele geçirilip öldürüldü.
Onun yerine Sihlerin başına Rancit Singh geçti, bütün Sihleri kendi
etrafmda birleştirdi (1806); İngilizlerle bir antlaşma yaptı (1809). Bu
antlaşmaya göre İngilizler, Satlec Irmağının kuzeyindeki yerlerle ilgi-
lenmemeyi, Rancit de Satlec'in güneyinde sahip olduğu yerlerde iç
güvenliği sağlayacak derecede asker bulundurmayı, hâkimiyetini bu
çevreye yaymayı kabul etti. Rancit'in ordusu, Avrupalı subaylarca
yetiştirildi. Bu kuvvet ile Pcncab'm tamamını zapt, Keşmir'i (1819) ve
Pesavcr'i (1834) ilhak edebildi. Arkasında Satlec'den liindu Kaş'a

kadar uzanan kuvvetli bir krallık bırakarak, 1839'da, öldü. 1839-1843

yıUarı, oğullarıyla torunları arasındaki taht kavgalarıyla geçti. İngiliz

lerle yapılan savaşta (1843) Sih ordusu yenildi ve Lahor İngilizlerin

eline geçti. 1846'da, Lahor'da yapılan antlaşma ile Sih ülkesi bir İngiliz

sömürgesi oldu. İngilizlere karşı ayaklanan Sihler (1848), ağır bir yenil
giye uğradı (1849).^^ Nanak'tan sonra halefleri. İslâmiyet'in tesiriyle,
disipline büyük önem verdi. Müslümanlar ile olan mücadeleleri, onları

harplere alıştırdı. Kazandıkları bu disiplin sayesinde, 1800'den 1839*a
kadar, Lahor'da bir krallık kurmaya muvaffak olmuşlardı. 1849'da
İngilizler'e yenilmelerinden sonra. Pencap Ingilizler'in eline geçti ve
Sih hakimiyeti sona erdi. Uzun zaman İngilizlere tabi olarakyaşayan

Sihler, Kutsal Kitaplar'ını muhafaza ederek ve ayrı bir inanç, ayrı bir
topluluk halinde varlıklarını sürdürebildiler.^-

Sihler bu tarihten sonra bazı özelliklerini kaybetmelerine rağmen,

Hindistan'm bağımsızlığa kavuşmasmdaki kanlı karışıklıklarda etkili
oldular. Güçlü yapılı, uzun boylu, cesaret sahibi Sihler, 1947'de Pakis
tan'ın ayrılmasmdan sonra, Hindistan birliğine bağlı olarak yeniden
toplanddar. Fakat dil ^'e insani ilişkiler bakımmdau, Hindu dili konuşan

halk ile anlaşmazlığa düştüler. Hindistan ordusuna katdmakla etkileri
iyice arttı; önce dillerini (Pencabî Dili), Hindu dilinin yanı sıra Pcn
cab'm resmi dili olarak kabul ettirdiler (1956). Daha sonra Hindu dili
konuşan eyaletlerin meydana getirdiği Harina ile Sihlerin çoğunlukta

74 İkbai, IV /437-438: "le Sİkhisnıc'*, RM. 226; DCR, S77-578; el-Masdûs; sf. 154-165
73 S. Reinach, I/9U; Lurousse du XXe sivcle, VI/253; Crund Oiciionaatıe du XlXe

sifecle (GDÜ), Parİs-1876, C. XIV, sf. 713.
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olduğu Pencab^n birbirinden ayrılmasını sağladdar (1966).''ö 1947 ayak
lanmalarından sonra altı milyon kadar Sili Hindistanda kaldı; bir
milyon yakm bir kışımı da eski İngiliz kolonilerine dağıldılar.^^ Kuzey
Hindistan'da Pencap'ta bulunan Sililer, örfleriyle ve özel karakterle-
riyie bir millet olarak yaşamaktadırlar.^'^

•

f. Khalsa:

XVII. asnn başlangıcı, HindistanMa Nakşibendi hareketinin hâkim
dönemi oldu. Bu hareketin Şili'lerin güç kazandığı bir döneme rast
laması, Türk İmparatorlar ile Sihler'in arasının bozulmasına yol açtı.

Guru Arcan'ın ölümü ve Türk askerleriyle mücadele döneminin başla

ması, VI. Gutu Hargobin'in siyasî ve askerî bir güç göstermesine vesile
oldu. Bu yeni teşkilât, Nanak'm dînî temelini terketmeklc beraber,
cemaatin daha önemli bir değişikliğe uğramasına sebep oldu. Siyasî
ve askerî yönden teşkilatlanmaya başladılar. Türk otoriteleriyle an-
laşmazhk, IX. Guru Tegh Bahadır döneminde, yeniden başladı ve X.
Guru Govind Singh döneminde artarak devam etti. Bu sonuncunun
döneminde, anlaşmazlık Shivalık dağlarının racalarına kadar yayıldı.

Guru Govind Singh'iu hayatının büyük bir kısmı bu bölgede geçti. Sih
tarihinde önemli bir yeri olan Guru Govind, Sihleri hem ruh, hem de şekil

bakımından bir birliğe kavuşturmak için, Pahul ve Khalsa sistemini
burada geliştirdiGovind, ilk kurucularının hikmetli sözlerinin Sih
ler'in varhğım tehlikeye soktuğuna mensuplarını inandırdı. Müslüman
lara karşı ebedî bir kin duyma konusunda, onlara yemin ettirdi. Âz
sonra tolerans sahibi Sihleri savaşçı bir topluluk haline getirdi.

Guru Govind, mensuplarının daha kapaU bir organizasyona ihtiyacı

olduğu kanaatine varnuş ve bunun neticesinde 1699'da "Khalsa"yı

meydana çıkarmıştır.^' "Tann'nm grubu" anlamına gelen Khalsa^^:
görünmeyen yönetimin ruhu ve bütün halkm önünde eğildiği yönetimin
kutsal prensibidir.^^ Khalsa, disiplin içinde dinî, askerî ve sosyal va
zifelerin yapıldığı bir mezhep, bir tarikattır. Bu Khalsa'ya dahil olan-

76 Meydan Laroussc. lijtanbul-1973., C. XI, »f. 319
77 TbioHier, 335

78 LaroiiBse du XXe »iicle, VI/253

79 RM, "le Sikhiame", 226; L. Renou, L'Hiııdouısme, sf. 101

80 Grand Oictionnaire Üniversel du XIXe siecle (GDU), XIV/713

81 RM, "le Sikhisme'*, 226; L. Renou, L'HindouİAme, sf. 101

82 H. Ringgren-A. V. StrOnı, Religions of Mankiıtd, PbiIadphia-1067, sf. 358

83 GDU, XrV/713
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1ar içiu 'Tahul'' denilen bir sülük merasimi tesis edilmiş; bu merasim
den sonra uyulması lâzım gelen kurallar ve "3 K esası'^ yerleştirilmiş-

tir.84

Bu pabul sistemi, hem ruh ^'c hem de şekil bakımından bir birlik
meydana getirmek için, 1673'Ierden sonra Govind tarafından icat
edilmiştir. Mensuplarına, puhul ile ilgili olarak, Goving; Nanak'tan beri
"caranpahur'un âdet olduğunu; insanların büyük bir tevâzuya sahip
olmak için guruların ayaklarını yıkadıkları suyu içtiklerini belirtmiş

ve kendi kurduğu Khalsa ile cesaretleri, silah kullanmaktaki maharet
leri sayesinde bir millet olarak kalabileceklerini açıklamıştır. Bunun
yanında bir hançerle karıştırılmış olan su ile vaftiz merasimini tesis
etmiş ve kendisini takip edenleri •'singh"e, yani aslana çevireceğini

bebrtmiştir. "Pahul," denilen hayat suyunu kabul edenlerin çakal iken
aslan olacağını; bu dünyada kudret kazanacağını ve öldükten sonra da
saadete kavuşacağını ilân etmiştir.

Bahsedilen Pahul ise şöyle olmaktadır:

Aday, yıkanıp temiz elbiselerini giydikten sonra, umûmiyetle bu
tören için dâvet edilmiş bir meclisin ortasında oturur. Demir bir leğene

şeker ile su konulur ve beş Sih, sıra ile, Adı-Granth'dan mısralar oku

yarak iki ağızlı bir hançer île leğendekini karıştırır. Sonra, bu mahlûl'den
adayın saç ve \-ücuduna serpilir ve ondan içirilir. Aynı zamanda "Raht"
(Sih âdâbı) ona açıklamr. Aday'a ölümsüzlük verdiği, onu bir singh
(aslan) ve hâkiki bir kşatriya yaptığı için mahlûle "amrit" (nektar,
âb-ı hayat) denilir. Pahul merasiminden geçmiş her sih, saçlarını oldu
ğu gibi bırakmak ve "K" harfiyle başlayan beş şeyi üniforma olarak
giymek zorundadır. Bu 5 K: 1. kach (kısa don), 2. kirpân (hançer), 3.
karâ (demir bilezik), 4. kesh (uzun saç), 5. kangha (tarak). Bu mera
simden geçmiş olan Sihlerin ismine "Singh" kelimesi eklenir. Bu
usûlün icadından sonra Guru da Govind Singh adını alır. Guru Go\ind
Singh, kendine bağlanmış müridlerine "temiz, seçkin, kurtulmuş"1ar an
lamına gelen "Khalsa" adını vermiştir.85 Bugün de Sihler, bu "singh"
kelimesini isimlerinin yanında kullanmaktadır.^^

84 RM, "Ic Sikhisme", 226-227; İkbal, lV/437; U(JR. 577-578; L. Renou, a.g.e. sf. 101
85 İkbal, IV/437-438:, "le Sikhisme", RM, 226-227: DCR, 577-578: ERE, 509-510
86 Bkz. Artun Ünsai. "Hindular öldürüyor, polis seyrediyordu". Hürriyet Gazetesi,

6.11.1984. sf. II
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g. Tanrı Anlayışı

Sihler'in temel Tanrı anlayışı, daha önce bahsetmiş olduğumuz

Nanak^m görüşlerine dayanmaktadır. Tann*yı "İVam" ismiyle ifade
ederler. "Guru" ise İlâhî rehberdir^''

Sih akidesinde Tann, bütün insanların ve dinlerin Tann'sıdır.

Yaratıcı, doğmamış, her yer de hazır ^e nâzır, zâtı ile kaim, Mutlak
ve Yüce bir varlıktır. Bu Yüce Varlık, insan ile beraberdir; fakat O.

ancak "Guru" vasıtasıyla görülebilir. Bunun için "Guru" 'ya saygı

üzerinde çok durulur.88 Mutlak \e ebedî olan Tann ile karşı karşıya

gelindiğinde, dünyamn boş ve aldatıcı; Tanrı yamnda insanın aciz.
yardıma muhtaç ve boyun eğici bir yaratık ve üstün olanm Tanrı ol
duğuna ve kurtuluşun OVa ulaşmak. O'nda erimekle olacağına inanıl-

maktadır.89

Sihizme göre, tapma şekillerinin önemi yoktur. Mutlak kudret sahi
bi tek bir Tann'ya içten ve gerçekten yönelmek, iyi ahlâkh, dindâr ol
mak esastır.^*' Bunun yanında panteizme varan, yaratığm hepsinde
mündemiç bulunan yalnız bir Tanrı'dan da söz edilmektedir.^'

h. Kutsal Kitaplar

Sihizm mensuplarınınkült merkezini. Kutsal Kitaplardı^'Adi-Granth"
(Granth Sahip) teşkil etmektedir.^- Granth, Sanskritçede kitap anla-
mma gelmektedir. Guru Angad tarafından toplanan Nanak^ın hayatı

ve sözlerine, onu takip eden üç gurunun, bazı Hind ve Müslüman veli
lerinin ve kendininkUeri de katan Arcan, Sihlerin Kutsal Kitabını

meydana getirmiştir.^^ Granth, bir çok noktada, Vedanta'ya'^^ yaklaşan

doktrinleri açıklayan, Hinduizm'deki karma, maya, tenâsuh ve guru
kültürünü daha ileri noktalara götürerek muhafaza eden bir kitaptır.^-

87 RM, "le Sikhisme", 225

88 Eeaoul. I/1102-1I03; İkbal, lV/440; Yurdaydın-Oağ. a.g.e. »f. 145
89 RM, "le Sikhisme". 223-225; Y'urdaydın-Dağ, 145

90 RM, "Sikhisme", 225; Meydan Larousse, XI/319; CDU, XIV/713
91. Tbiollier, 335; Larousse du XXe sipcle, VI/253

92 Efnoul. a.g.e. 1/U02; Larousge du XXc »iecle. VI,253

93 İkbal. IV/440; "le Sikhisme", RM.226; DCR, 577: el-Maadûsİ, sf. 153
94 Vedanta: Sonakritçe bir kelimedir. Veda'iann sonu demektir. Mutlak bin monoteizmi

öğreten Hind dfn! edebiyatına ait eser (Bkz. Sohimmel. 215: Tlıioliier. 370-371: Çağdaş, a.g.e. sf.

43)

95 Tidollier. 334-335
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Granth, muhtelif vezinlerde, manzum olarak yazılmıştır. Büyük
bir kısmı, Gurmukhi harfleriyle eski Hind dilinde telif edilmiştir. Diğer

kısımları, Gurmukhi harfleriyle Farsça birkaç şiir ve hikâye ile birlikte.
Sanskritçe'yi de içine alan diğer Hind şive ve diUerindedir. İkinci kısmı

olan, Sihleriu X. Gurusu GovinJ Singh tarafından Adı-Granth'a zeyl
olarak yazılan Dasam Granth, ekseriyetle, Govind'in yazılarım ihtiva
etmektedir. Bu yazıların büyük bir kısmı, Adı-Granth gibi, Tann'ya
hamt ve şükür ilâhilerinden ibaret ise de, hizmetinde bulunduğu Hind
şairlerinin muhtelif yazıları yanında, Govind Sing'in Vachitra Nâtak
(Hankâlı Dram) adı verilen hal tercümesini de ihtiva etmektedir.
Bütün Grand, orta boyda, yaklaşık 1200 sahifedir. Onun bazı bölümleri
Sililer tarafından ibâdetlerde, pahul esnasında okunur ve saiıah, akşam,

yatsıda tekrar edilir.*^^

Sihler Kitab'a aşın derecede saygı göstermektedirler.^^ Bu din men
suplarının saz şairleri, "Bagat" denilen azizleri vardır. HinduizMe
reform hareketlerine girişen Kabir ve Ramananda, bu azizlerdendir.^^

i. Kült

Sililerin ibadeti basit ve sadedir.Mâbed, ibâdetin mihveridir. Ma-

bed'de semlıol olarak Adi-Granth ve bir kıbç bulunraaktadır.^ooSere
monileri TannMarma yönelik basit duadan, bir nevi abdest almak
tan (yıkanmaktan) ve Amritsar şehrine, "hac" için gitmekten ibaret-
tir.ioi

Dinin emirlerini yerine getiren bir Sihin günlük ibadeti üç dini
hüküm altında toplanır; Birincisi. Granth Sahip (Adi-Granth)'ten ve
bilhassa Guru Nanak^a ait pasajlardan bazılarının (capı) ezbere okun-
masıdır. Bir sih, bunları, kalktıktan ve banyo yaptıktan (yıkandık

tan) sonra okuması gerekmektedir. İkincisi, ailevî bir vecibedir. Bu,
genel bir tarzda yaygın olmamasına rağmen, çoğu aileler Adi-Granth'ın
huzurunda her saiıah toplamp rastgele bir yeri okumaktadır. Üçüncüsü,
gurdvara'da (mâbed), Khalsa^nm büyük ailesi ile beraber bulunmaktır.

Guru Nanak döneminden beri gurdwara veya unun yerini tutan bina.

96 tkbal. El, IV/440
97 Esnoul, 1/1102: RM, 227
98 Yurâaydııi'Dağ. 144

99 Hans-Joachim Schoeps, An lotelligent Guide to the Religions of Mankind, London
1967, »f. 156

100 TbjoUier, 335; L. Renou, L'Bindooisme, 101

101 GDU. XIV/713
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Sih cemaatinin hayatında önemli bir rol oynamaktadır. Gurdwara
içinde yapılan ibâdet, Âdi>GranthMan çıkarılan pasajların ilâhiler
şeklinde okunmasmdan ibarettir. Gurdwara'ya giren bir sihin hemen
Adi-Granth'a kadar ilerlemesi, alnını yere dayaması ve bir takdimede
bulunması gerekmektedir. Belirli bazı zamanlarda, hazır bulunanların

hepsi, Tanrı'mn yardımını istemek, geçmiş sıkıntılarını hatırlamak ve
cemaatin zaferini dilemek için tertip edilmiş ■'ardas"ları (Sih duası) bir
likte ezbere okumaları gerekmektedir. Bu dua, ilk defa, XVIII. yüzyılda
formüle edilmiş ve o zamandan beri, önemsiz bazı küçük değişikliklere

uğramıştır. Bu dua, "Guru"nun zâhir bedeni gibi Adi-Granth'ı işaret

ederek ve "raj karega Khalsa" ("Khalsa hükümrân olacak") açıklaması

ile sona ermektedir.'®^

j. Sihlerin Diğer İnanç, İbadet ve Gelenekleri

Sih ianancı, Hindu dinî maçlarının tasfiyesini hedef alır. Kuru
cusu, kast sınırlamasmı ve hurâfe kabilinden olan inançları red, insan
lar arasında mutlak bir eşitliği telkin eder. Şeklî ibâdetin ve mukaddes
yerleri ziyaretin insan ruhunu yükseltmediğini; ibâdete verilen şeklin

değil, bunun ruhunun gerçek şey olduğuna inanmayı öğretir. Tanrı için
gerçek bir sevgi olmadan ve dünyada iyi ameller işlemeden kurtuluşa

ermenin imkânsızlığma; bir tek Tann'ya ve Adi-Granth adında Kutsal
bir kitaba inanılır.'®^

İyiliğin uygulanması, bütün dinlere karşı barış ve tolerans. Nanak
tarafmdan ortaya konulan prensiplerdendir. Bu prensipler, Adı-Granth'

da toplanmıştır.'®"* Bu sulhcu prensipler, Goving Singh dönemine kadar
böylece muhafaza edilebilmiştir.

Bir yaratığm fiilerinin gelecek hayattaki hâline tesir edeceğine

(Karma) ve tenâsuha da inanılmaktadır.'®^

Hindulardan tamamen ayn, farklı bir cemaat teşkil eden Sihler,
doğum ve evlenmelerde Hindu âyinlerine riayet etmez, Brahman'a
ihtiyaç duymaz ve Yedalar'a başvurmazlar. Kast yapışma dikkat
etmeden evlenirler. Evlenmelerde. Adi-Granth'dan metinler okunur.

102 RM, **le Sİkhisme". 226-227: L. Renou. lOl; Geniş bilgi için bk». K.S. Duggal, Seculaı

Perceptions m Sikh Faith, Delbi-1982

103 ikbal, IV/440
104 GDli, XIV/713

105 İkbal, IV/440
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Doğum, eA'lenrae ve ölüm merasimleri, Grauth'm müfessirleri Gyâni'
ler tarafından idare edilir.'Oö

Hindular gibi ölülerini yakarlar; fakat geride kalan dul kadınları

yakmazlar; geride kalan dul kadın ve erkeklerin evlenmelerine izin
verirler.

İneğe saygı inancını devam ettirirler, fakat genelde et yemekle
Hindulardan ayrılırlar. Hindulann yemek sistemlerine uymazlar.
Îslâmî usûle göre kesilmiş hayvan eti yerler.^^®

Sih kadınlarının eğitimine, yarı kutsal Gurmukhi yazısıyla olması

şartıyla, izin verilir."'*^

Dinî ve içtimâi faaliyetlerinin merkezi, Amritsar Âltm Mâbedi'dir^ıo,

Kutsal Kitablarmı muhafaza ettikleri Amritsar tapınağına "hacı'*

olmak için gidilir.^'' Amritsar Havuzu'nun merkezinde Adi-Granth'ın

bulunduğu tapınak akali (ölümsüz) olarak adlandırılan rahiplere
emânet edilmiştir.i'2Altm Mâbed'n Havuzu'nda, ibâdetle ilgüi olarak,
yıkanılır. 111. Guru Ram Das, bu havuzda yıkananların işlediği bütün
günahların gideceğini ve yıkanmakla tertemiz olunacağım ilân etmiş-

tir.ıii

Sihler, sigara ve şarap içmezler; fakat şimdi şarap konusunda ol
dukça raüsamâha gösterilmektedir.^''*

Dini-ırkî bir grup olan, kendilerini millet olarak kabul eden Sihler,
önceleri inziva hayatını tercih ederken, 1645'lerden sonra bundan vaz
geçerek askeri disipline önem vermeye başlamışlardır. Gurular'mı

ruhani bir liderden daha çok askerî bir önder olarak kabul etmişlerdir."5

Sihler, traşlı ve traşsız olmak üzere ikiye ayrılırlar. Guru Nanak usû
lüne tabî *olanlar, saç ve sakallarını traş ederler. Khalsa'ya dahil olan-

106 H.A. Ruse, EncycIopeadİa of Reltgion aod Elliics (ERK), .Nejr. J. Iluslings, N. Aurk

1951. C. XI, sf. SlO

107 İkbal. Eİ. IV/436, 441; GÜU. XIV/713; Meydan Larousse, XI/319
108 ERE, XI/510; DCR, 578

109 ERE. XI/51ü

110 İkbal, IV ,436
111 S. Reiuacb, 1 /90

112 UDU, XIV/713

113 İkbal. El. lV/436
114 DCR. 578; İkbal. IV/440: Meydan Larousae, XI/319
115 Hans-Juacbim Scboeps, a.g.e. sf, 156; S. Reinach, 1/90; Tblollier, 335
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1ar ruleler Halinde, enselerinde, saçlarını uzatır, türban altında bir ta
rakla tuttururlar. Sakallarınıhiç kesmez ve başlarma türban sararlar.'^*^

ölüm cezası, hemen hemen hiç uygulanmaz, şahıslara karşı işle

nen cinayetler, para cezası ile yerine getirilir.

DinMe olduğu gibi evlilik konusunda da Sihler, Müslümanlar'dan
tamamen farkhdırlar. Sih kadınları, Müslüman kadınları kadar,
kapalılık konusunda titiz değillerdir. Kadınlarm saçları, alınlarmdan

yukarıya doğru çekilip bağlanmış vaziyettedir. Çocuklar ilk gençlik
yıllarmdan itibaren nişanlanır. Bu konuda karan, baba ve yakınlan

verir. Aşağı sınıflardaki ailelerde örf, bir kardeşin kardeşinin dul kan-
siyle evlenmesine cevaz verir. Doğacak çocuklar, meşru sayılır ve mirasa
ortak olur. Dul kadm, kocasmm ağabeyisi ve küçük kardeşi arasında

tercih hakkma sahiptir.^'''

Sihler, mavi bir pantolon, çeşitli renklerde bir manto ve adi bir
türban giyerler. Şefleri, bileklerine altm kolye ve türbanlanua altm
zincir takarlar.^1^

Sihler, talim ve terbiyeye önem verirler. Bütün eyâletlerde bulıman

cemaatlerinin eğitim müesseseleri ve kolejleri vardır.'^^

Sihler, çocukluk çağmdan itibaren sıkmtıb, yorucu bir hayata
ahştınlırlar. Onlar, Dindistan'm en iyi at binicileri ve askerleridir.
Bundan dolayı bugün, Hindistan^m muhafızlarmm ekserisini teşkil

ederler. Askerlik yamnda ziraate de önem verirler. Fabrika sahibidirler;
Hind'in çok meşhur iyi kalite yünlü kumaş ve ateşli silahlarım imal
ederler.

Milletin kaderiyle ilgili konularda, "akali" şeflerinin dâvetine,
bütün siyâsî şefler uyarak, Amritsar'da bir araya gelirve orada "gouron-
mata" (kongre) teşkil eder, kararlar alırlar. Bu kararlar, kanun hük
münde kabul edilir.120

k. Mezhepler

Sih mezhepleri ve mezhep kollan çok ise de, genellikle ikiye aynhr:
1. Kesjdhâri'ler: Bunlara "Singhler" de denir. Bunlar, Govind Singh'in

116 DCR, 578; GDU, XIV/713; Thiollİer, 335;Artım Ünsal, a.g.m. af. 11
117 GDU, XIV/713
118 GDU, XIV/713
119 tkbal. El, IV/44I
120 GDU, XIV/713

—. 4- «»*.1



414 ABDUHRAHMAN KÜÇÜK .

Hint esaslarına uyan ve Khalsa^a dahü olanlardan müteşekkildir.

2. Sahjdhâri'ler: Bunlar ise; Govind Singb'in pahul sistemini ve Khalea'
ya katılmayı reddenlerdir.

Diğer mezheplerden bazıları da şunlardır:

1. Nanakpanthi'ler: Bunlar Singh olmayan ve eski guru'larm
miiridleri olup, Guru Govind Singh tarafmdan talim ve telkin edilen
merâsim ile ilgili içtimâi âdetleri takip etmenin lüzumsuzluğuna inanan
Sihler olarak tanınırlar. Sigara içmeğe menetmez, uzun saç üzerinde
durmaz, pahul ile vaftiz olunmazlar.

2. Udâsı'ler (Vazgeçenler): Bunlar da Nanakpanthi'ler gibi Sahjdhari
koluna dahildirler. Bunlar, Nanak'm oğlu Sri Çand tarafmdan tesis edilen
riyâzetçi tarikata dahildirler. Evlenmezler ve inançlarında Hindu ri
yazet anlayışmın tesirleri görülür.

3. Akâli 'ler: Ebedî ve zamandan münezzeh Tanrı olan "Akâl"a

inananlardır. Teşkilatlan Govind Singh tarafmdan kurulan muhârip
bir teşkilat olmak itibariyle, diğer bütün Sihler'den esash şekilde ayn-
lırlar. Bunlar, Sihler'in ekseriyetinden daha çok dinlerinin esaslarma
bağhdırlar. Bununla beraber, kendilerine has savaşçı ruhu da muhafaza
ederler.

4. BandâîTer veya Bandapanthi'ler: Bunlar, Banda (Bende)'yı

XI. Guru olarak kabul ederler. Buna rağmen, Cat Halsa Banda'nm
yeniliklerine karşı olan Govind'in esaslarma da sıkı sıkıya bağhdırlar.

5. Mashabi (Mazbi)'ler: Pahul yapmak suretiyle Sihizm'e girmiş

olan çöpçü ftinıfmın meydana getirdiği bir mezheptir. Buna karşılık,

Guru Ram Das'm vasıtasıyla bu dine girmiş olan, pahul yapan çamar-
lara ("dericilere") de "Ramdası" adı verilmiştir.

Sonuç

Sihizm hakkmda doğru bir kanaate sahip olabilmek için, bu hare*
ketin kurucusu durumunda bulunan Nanak'tan önceki ve sonraki dinî

ve tarihî safhaları göz Önünde bulundurmak; Nanak'm içinden çıktığı

bölgenin (Lahor, Pencap) içtimâi, siyasî ve dinî gelişmelerini; bu çevrede
XVI. yüzyılda Nanak tarafmdan ortaya konulan dinî sistemi incelemek
gerekir.

121 M. İkbal, EÎ, lV/440-441; ERE, XI/510-511; el-Masdûsl, a.g.e. af. 156-157; Başlan
gıçtan günümüzeSihlerin tarilıi ile ilgiligeniş bilgi için aynca bkz. Kbtısbwant Singh, A Hietory
of The Sikha (2 cilt) Delhi-1984
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Nanak'm "Tann anlayışı", "Dindarlık Disiplini" ve "Kurtuluş

Yolu"na dikkat ettiğimizde, bu düşüncelerin XI. yüzyıldan itibaren
Hindistan'da kendini gösteren "Bhakti" ve benzeri akımlarm bir hu
lâsası olduğu dikkati çekmektedir, islâmiyet'in Hint Yanmadası'nda
görünmesi ve tamnmasiyle Hintliler'de "Tek Tann"ya doğru bir yak
laşma başladığı; kendi kutsal metinlerinde yeralan "Tek Tann" ile
ilgili cümlelerden kaynaklanan düşünce sistemlerinin ortaya çıktığı,

gelişip devam ettiği; Sihizm'in çıkmasma zemin hazırladığı ve neticede
Sihizm'in oluştuğu görülmektedir. Daha önce Hindistan'da Brahma,
Vişnu ve Şiva üçlü tann sisteminden birini öne çıkarma ve onlann
avataralarmı (hulül) kabul etme eğilimi olduğu da bilinmektedir. îşte

bu fikirler, yeni yeni reformatörlerin ortaya çıkmasma vesile olmuş

tur. Sihizm'deki esas gelişmede, İslâm ve Müslümanlar ile olan temas
çerçevesinde. Kabir ve Nanak'm dayandığı reform fikirlerinde, kaynak
budur.

Hindistan, çeşitli ırk ve dinden insanlann bulunduğu; kastlara
göre insanlann değerlendirildiği bir memlekettir. Brahman aileler ile
aristokrat sınıfın elinde olan dinf bilgi ve fikrî faaliyet, Islâm'm aşağı

tabakadan insanlar, kastlar arasmda hızla yayılmasma sebep olmuştur.

Bu Islâmî yayılmadan endişe duyulmaya, dinî alanda, Buddizm'den
bazı inanış ve âdetler aimmaya; Hinduizme mistik bir görünüş kazan
dırılmaya çahşılmıştır. Bu mistik eğilim de, tslâmi bazı inançlarm Hind-
liler araşma sızmasma vesile olduğu kabul edilebilir, tslâmi gelişme bu
şekilde devam ederken, öte yandan da Hindistan'daki diğer durumlar,
Hint insanlarmm bir kısmııun hoşnutsuzluğuna ve bu hoşnutsuzluk

lardan istifade etmek isteyen bir kısım refotmatörlerin ortaya çıkmasma

yolaçmıştır. Bu reformatörler de hakh gerekçeler bulmakta zorluk
çekmemişlerdir. Brahman smıfmm ağırlıkta olduğu, kast farklılıklarmm

önem taşıdığı, kuru ve ruhları tatmin etmekten uzak Hinduizm; bu
ayırımlara yer vermeyen, ruhlan tatmin eden veberrak Tann anlayışıyle

bölgede parlayan İslâmiyet'e birkısım insanın yönelmesine sebep ol
muştur. Böylece, XI. yüzyılda Bamanuca ile başlayan, XIV. y. yılda

Ramananda ile gelişen. Kabir ve Nanak'da daha açık olarak tslâmi
tesirle kendim gösteren ve sistemleşen senkretik bir hareket doğmuş
tur.

Nanak ile kurulan bu sistem, daha sonra Sihizm haline gelmiş ve
günümüze ulaşmıştır. 1984 yılmda (31 Ekim), çeşitli siyasî hadiselerle
Sihler, kendilerini dünyaya duyurmuşlardır, önceleri Hindularla dost
olarak geçmen, XVII. Yüzyılm sonlarmdan itibaren (X. Guru Govind üe
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başlayan) Müslümanlar ile mücadele ve hattâ düşmanlık içinde bulıman
Sihler, bugün Hindistan'da Cumhurbaşkanlığa (Cumhurbaşkam Zail
Singh) kadar yükselebilmişlerdir. Hindistan'da koruma görevlerini üst
lenmişlerken, daha sonra anlaşmazhğa düşmüşler ve iş, Başbakan
İndra Gandi'yi öldürmeye kadar varmıştır.

Sihler; Îslâmî bazı düşüncelerden istifade etmiş olmalarma rağmen,

İslâmiyet'e ve Müslümanlara pek fazla bir yaklaşma içine girdikleri
dikkati çekmemektedir. Aksine, Hindulara yakın âdetler; ruh göçü
kavramlanndaki müşterek tutumları ileHinduizme yaklaşmaktadırlar.

Fakat İslâmiyet'ten de Hinduizm'den de ayrıdırlar. Her iki dinden de
bazı şeyler alarak senkretik bir hareketi gerçekleştirmişlerdir. Sihler;
amprik âlem ve insanın mahiyeti bakımmdan Hindu, ilâhî realitenin
mahiyeti itibariyle Müslüman görünümündedirler. Putları reddetme
leri, bir tanrı kabuletmeleri, çocuk katlini durdurmaları, dulkadmlarm
yakılmaması, bir nevi ibâdet kastı ile ilgUi olarak yıkanmaları v.s. gibi
âdetler tslâm'm tesirine bağlanabilmektedir. Aynca, Islâmî disiplinden
de istifade etmiş görünmelerine rağmen, İslâm'da ibâdete verilen önem
azaltılmış bulunmaktadır.

Dinî olarak başlayan, daha sonra siyasî ağırhk kazanan Sihler,
1800-1839 yılları arasında Lahor'da bir krallık kurmayı başarmışlardır.
Bugün de Hindularla anlaşmazhğa düşen Sihler arasmda, "Halistan"
adh bir Sih devleti kurmak eğiliminde olanlarm bulunduğu dikkati
çekmektedir.

Sihler'in onda dokuzu Pencap'ta yaşamaktadır. Pencap'ta bulu
nanlar, Satlec Irmağı'mn iki tarafma yerleşmiş vaziyettedirler. Bu
duruma göre, Satleci'n sol kıyısmda yerleşmiş olanlara Doğu Sihleri, sağ
tarafmdakilere ise Batı Sihleri denilmektedir. En son araştırmalara göre,
Hindistan'da, 6,5 milyon kadar Sih bulunmaktadır. Pencap'ın %
SO'sini Sihler teşkil etmektedir. Bir kısmı da Hindistan'm diğer yerlerine
^yığılmıştır. Büyük bİT kısmı da başka ülkelere göç etmiştir. Bugün
dünyanm her yerinde, bilhassa Birleşik Erairlikler'de, Doğu Afrika'da,
Malezya'da, Kanada'nın ve Birleşik Devletler'in batısında, bulımduklan
kaydedilmektedir. Aynca, Birleşik Emirlikler'de yerleşmiş olan göçmen
lerin büyük çoğunluğunu Hindistan'dan gelmiş Sihler teşkil ettiği ve
orada 5 gurdwara'lan bulunduğu da belirtilmektedir. Dünyadaki sik
lerin sayısı ile ilgili olarak, kaynaklarda, değişik rakamlar yer almakta
dır (6,5-9 milyon arası). Hindistanı terkeden Sihler, dinî geleneklerinden
kopmaya başlamışlardır. Hatta Sıhızm âdetlerinin sıkı baskısmdan
kurtulmak için göçü tercih edenler bile bulunmaktadır. Buson senelerde,
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Hindistan'ın dışında yaşayan genç sililer, dinlerine ait dış şekilleri

yavaş yavaş terketmeğe başlamış ve dış görünüş itibariyle (Sih ol
dukları) bilinemez bale gelmişlerdir. Pencap'm içinde bile, bu anlamda,
bîr eğilim gözükmektedir. Bu durum, cemaatin büyük endişelerinden

biridir.

Sibler, sadece Pencap'm yönetiminde değil, Hindistan bayatınm

bazı önemli 'sahalarmda, bilhassa silahb kuvvetlerde, taşımacılıkta,

siyasî sahada ve sporda, kendilerini göstermektedirler. Ekonomi ve
eğitim sahasmda da; ekserisi, verimli bölgelerde yaşadığından, modem
teknik ziraat sahasmda da söz sahibidirler. Endüstri ve serbest mes
lekler icra etmelerinden dolayı da ekonomik alanlarda başanhdırlar.

Bununla beraber Sihler, Hindular'm siyâsi amaçh suiniyetlerinden
yakmmakta ve münasebetlerini asgarî seviyede tutmaktadırlar.

•

•**. î-i



SURRE-NÂME (1335/1916)

Yrd. Doç. Dr. Müdİt ATALAR

31 Ağustos 1908'de Hicaz Demiryolu'nun yapılması üzerine» Surre
artık, trenle gönderilmeye başlamıştır. Surre, herhangibir bir tüccar
eşyası gibi, Haydarpaşa'dan, kurşunlu ve mühürlü bir Rırgona (yük
vagonuna) bindiriliyor, şimendiferle (trenle) Medine'ye kadar gidiyor
ve orada indiriliyordu. Furgonun kurşunlanması ve mühürlenmesi, yol
da açılmaması veya açılırsa, tespit edilebilmesi içindi.

Makalemizin konusu olan Surre-nâme, Rûmi 1335/1916 M. senesi
Ağustosunun 11. Cuma günü, trenle İstanbul'dan Hicaz'a hareket eden
Surrc-i Hümâyûn Emini Memduh Bey'in, vâki olan seyahatim ve ziyâ-
retlerini bildiren ve Sultan V. Mehmed'e (Reşad) takdim kıhnan rapo
rudur'. Biz bu rapordan faydalanarak, tren yolu ile Surre gönderil
mesini ve güzergâhı açıklamaya çahşacak ve bu Seyahat-nâme'yi
yayınlamış olacağız. (Tam metin olarak). Bahis konusu Surre-nâme'nin
metni aynen şöyledir:

Avâtıf-ı celile-i hazret-i şehriyâr-ı a'zamî, cümle-i mübeccelesinden
olarak 335 senesi Surre-i Hümâyûn emânetine ta'yîn buyuruldum.
Zamân-ı hareket takarrüb itdi. Muâmelât-ı resmiyyenin icrâsım müte'-
âkib veliyy-i nimet-i a'zam efendimiz hazretlerine 'arz-ı vedâ've 'ubû-
diyyetle ve bi-havh'llâhi te'âlâ 335/1916 senesi Ağustosunun onbirinci
cum'a günü Haydarpaşa'dan trenle hareket olundu.

Her istasyona gidildikçe merâsim-i istikbâUyye icrâ olunuyordu.
Konya'ya hin-i muvâsalâtda vâli ile me'mûıin-i askeriyye ve adliyye
ve mülkiyye-i vilayetden ekseri tarafmdan resm-i istikbâl ifâ olundu.
Ve ricâl-i feridûn-ı cihât-ı ma'nevî, pir-i dest-gir Mevlânâ "Celâleddin

1 Memduh Bey, Surre*ndme (Surre Emininin Seyahat-nûmeei) R. 1335/1916 M-, Türkçe,
9 yk., işlek tik'a ile (21x14;11 cm. uıunloğu, 19 satır), istanbul, TSMK.,M.R. 587. Bkz.: Fehmi
Edhem Karatay, TSMK., Türkçe Yazn^aiar Kaialoğu, c. I-II, İst,, 1961, e. I, s. 603, no; 1857.
Yazma 9 yk. 9 sayfadır. Çünkü yapraklann tek yüzünde yazı vardır. Defterin ilerideki sayfalan
boştur.
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Rûmî" kaddise sımihu's-sâniinin türbe-i şerifelerine teveccüh idildi.
Çelebi Efendi Merâm'da bıılunduklarmdan mülâkât olunamayub ser-
tarik efendi delaletiyle huzûr-ı pire dâhil ve pir-i kudsiyyet-mir efen
dimiz ile etraf-ı me'âl-i eltâfında medfûnîn olan peder âlileri eultânü'l-
•ulemâ Muhammed Bahâ'üddin Belhî ve kâtib-i Mesnevi, Çelebi Hü-
sâme'ddîn ve Cenâb-ı Salâhü'ddin Zerkûb Konevî ve necl-i necib haz-
ret-i pir Sultan Veled vesâ'ir erkân-ı tarikat-ı aliyye kaddesa'Uahû
hazerâtmı ziyaret şerefine ail olduk (g) OlS'sUnÂij

Nazm

Tevekkül eyledim Hakk*a, olub fermanıma takdir
Tevessül eyledim ruh-i revân-ı pâkine ey pir

Meded-kâr ol müdâmâ sâk-ı lütfün eyleyüb teşmtr

Füyûz-ı himmetinle kıl reh-i makâsûdımı tenvir

Dâire-i pirde biraz istirahat eyledikten sonra şimendifer mevkî-
fine gelindi. Aym merâsim tekrar edilerek trenimiz Konya'dan hareket
itdi.

Beşinci gice Haleb'e, haftasmda da Şâm-ı Şerife muvâsalat eyledik.
Buralarda da merâsim tamamıyla icrâ kılmdı. Şam'da ilk evvel meş-

hûr-ı enâm olan Cami-i Emevîyye'ye gidüb salât-ı zuhn eda ve ba'dehû

Câmi-i Şerif'de medfûn olan ve este'izü bi'llah (3) ^ J
âyet-ikerimesi ile min-kıbeli'r-Rahman Kadr-iâlî-i nübüvvet-penâhîleri
bâlâ-terin buyurulan enbiyâ-yı izâmdan Hazret-i Yahyâ âleyhi'ssalâtü
ve's-selâmm ziyâret-i seniyyelerine muvaffak olduk. Merkad-ı müba
rekleri, câmi-i şerif-i mezkûrun vasatmda ve gâyet dil-nişîn bir şekil

dedir.

Müte'âkiben mü'ezzin-i cenâb'ı risâlet-penâhî Hazret-i Bilâl Habeşi
radiya'Uahü anhü'l-bârinin türbe-i mübârekelerini ziyaret itdik.

Nazm

Ey mü'ezzin, ey sahâbî-i habib-i kibriyâ
Geldi bâb-ı lutRma bîr âsî vü müznib-gedâ
Kıl delâlet ki ziyâret-gâhı ola ol mücrimin

Ravza-i pâk-i şefiû'l-müznibtn-i müctebâ

2 Ve nefe'nâhu bi-berekâti ervâbilûın: "Onlarm rublan hüjrmetioe faydalandık"

3 Ye seyyiden ve haaûren ve nebiyyen, Al-i İmran SûreBİ, âyet: 39: "(Yayba) kavminin
efendisiolacak, nefsinehâkim bulanacak ve (sâlihleıden) bir peygamber olacaktır."



SURRE-NAME (1335/1916) 421

Buesnâda ŞamMa fazi ü irfan ve kemâlât-ı ma'ueviyyesi ile
müşârün bri-benân olan mubaddis-i şehir Şeyh BedrüMdin Efendi ile
mülâkât idildi. Mükâlemede söz, ahvâhi hâzıraya intikâl itdi. Müşa

rünileyh Hakk sübhâne ve teVilânın gâyet-i ilâhiyyesi ile sulbün karih
olduğunu ve ehl-i tslâmın nâil-i ferâh üç meserret olacağmı beyânbuyur
dular. Beyanâtı sahihada münbasit olduğum halde ziyaretime devam ve
şeyh Ekber Muhyiddin Arabi Kuddise Sirruhu Hazretlerinin türbe-i
şerifelerine azimete ikdâm olundu.

Nazm

Ey velâyet burcunun mehr ü meh-tâbânı şeyh

Âsumân-ı mâ'nevînin necm-i feyz-i efşânı şeyh

Ey tasavvuf iİTninin bir bahr-i bi-pâyânı şeyh

Zâirin ma^şûk-ı ruhu sevgili cânânı şeyh

Zeyn-i evrengin hilâfet-i kenz-i şefkât-i şehriyâr

Hazret-i Sultan Mehmed-i Hâmis takvâ-şi'âr

Avn-i Hakk'la gör-şeref bir sulha eyler intizâr

Sen de himmet eyle bitsin şu cidal-i hûn-nisâr

Şam-ı şerif'de bir tarafdan ber-vech-i maVüz ziyaretler tekrar ve
diğer tarafdan dahi gündüzleri belediyece tahsis olunan mahalde erbâb-ı

istihkâkın surre tevzi^atma ibtidâr olundu. Dâire-i belediyede Medine-i
Münevvere ahâlisine müncer bir zât surresini aldığı zaman, Cenâb-ı

Hakk'ın halîfe-i a'zam padişahımız efendimiz hazretlerine mazarrat ve
a'dasmı kahr ü tedmir itmesini pek mü'essir bir lisan ile tizkar eyledi.

Nazm

Surresin aldı ele bir Arabi

Dîdi: (4)

Hem tutub başma koydu öperek

Didi: (5) AÎl-Ul

Diğer surre alanlar dahî daVât-ı hayriyye-i Şehinşâhi'yi tekrar
itmekde idiler. Bu veçhile tevzi'âta devâm ve vaktin takarrübi hase-

4 Sultânenâ yensor Rabbt: "Ey Rabbim Saltaıumızayardım et, onu üstün kıl'

5 A'dâehû demerre Rabbt: "Rabbiro, sultanınım düşmanlarım kahretsin"
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biyle Şam'da icrası mu'tâd olan Şem'a ve Sancak ve Mahmil-i Şerif

Âlaylannm istihzârâtma vâli-i vilayet ile ihtimâm olundu, tş bu üç
alay, eyyâm-ı mu'ayyenesinde vâli-i vilayet ve me'murîn-i surre ve as-
keriyye ve mülkiyye ve müfti ve nakib-i belde ve ulemâ-yı mahalliye-
nîn ve asâkir-i şâhâne ve polis ve jandarma efrâdmm iştiraki ve teh-
lüât ve tekbirât île yek-dîğerini müte'âkiben nâm-i nâmi-i Cenâb-ı

Şehriyârî'yi icrâ ve her birinde ed'iyye-i mafrûza-i hilâfet-penahi
eda kılındı.

Mahmil-i Şerif Âlayı'nm icrâsmdan sonra Eylül'ün 19. perşembe

günü ahşam ezanını müte'âkib Medine-i Münevvere'ye müteveccihen
Şâm-ı Şerifin Kanevât istasyonundan me'mûrîn-i mahalliyye tarafm-
dan teşyi idüerek trenle hareket olundu.

Nazm

Teveccüh eyledi yüzler mukaddes arz-ı Bathâ'ya

Ta'allük eyledi gözler muazzez sûy u enhâya

İder her hatve-i mahmil visâli âşıka tebşir

Muallâ Ravza-i pâk'e mübârek iyd-i edhâya

12 Eylül 333'de Dir'â'ya mavâsalat ve kuwe-i askeriyye tarafmdan
merâsim-i istikbâliyye icrâ idildi. Burada bir saat kadar tavakkuf
olunduğu sırada nezd-i âciziye getürilen hutût-ı hadîdiyye muhafaza
jandarma ikmâl efrâdından Şeyh Ali Kürdi nâmmda bir neferin
okudığı medhiyye-i Resûl-i S.A.V.S. cümlemizi gaşy hâline getürdi. Bu
zâtm sesi gâyet lâtif ve usûle olan nisbeti de sadâsı derecesinde idi.
Mûmâileyh'in, her biri makâm-ı uşşâk ve hicâz ve sûz-nâk ve hicâz
kâr'dan okudığı medhiyye, ber-vech-i âti aynen zabt idildi.

^Ij âIİII OjİLj (a (I)

j J ı/ajTJ (n

lİ-Ui lİ ' ' \Sj

I a) Allah'ın takvasıyia ve zikriyle kalpler ma'murdur.

b) Yüzler, O'na yakın olmakla müjdeleyici ve sevinçlidir.
c) Mevlâlalanndan sonsuz bir huşû ile kurtuluş isterler
d) Onların nurları bak, sevinci parlaktır.

II a,b,c,â: Mek'adi's-Sıdk (Hz. Peygamber'in kabri, türbesi) olan yerde, karanlıkta ve zUdı

halvetinde toplandıklarında, âşıkların, o mukaddes ^nize sevgi ile ySneldiğini görürsünüz.
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T^li^ l) o ^ (3 ^ 4—™.,^ Ij (III

Î;_>-Ci»^ 'ûl '̂ J—it Cj -Cp ^IJC^ Û-*^ Û-*\.JJ. u,'^ J
îjiu'j iCi'jil jijj'L, 'dUû 'iJ'jJij üT (IV

J\^ ö\S ^y^ jU jC-» u-^J^ J-aU--<

T^lffU ^ Aİb «_jL>i1JC5' ^^.'...p ij öj-Şj jİJi IİIl^ OJjfcCîjIij (V
() îj Cr^ (jv-fl-ill*!! ı_ÂJ*b "C*

DirâMan hareket ve esnâ-yı râhda tbn er-Reşîd ve kumandan
Basri Paşa ile mülâkât olunarak ârefe-i lyd-ı edhâda Belde-i Tâhire'ye
takarrüb idildi ve Kubbe-i Mukaddese-i Hadrâ görünmeğe başladı:

Girye vü zâr ile çokdan ben bu hıtfu gözlerim

Hamd li'llâh Kubbe»i Hadrâ'yı gördi gözlerim

Bir müddetcik sonra da Belde-i Mübâreke kaPesinden toplar
atılarak Medîne-i Münevvere'ye vusûl müyesser oldı. Şimendifer mev-
kifinden Medine'y<'' muhafız vekili ve Hicaz kuvve-i askeriyyesi kuman
danı Fahri Paşa ve erkân-ı askeriyye ve mülkiyye ve ahâli-i kiram,
Medine tarafma bir sûret-i mükemmelede istikbâl idilerek tehiyye
olunan dâire-î mahsûsaya götürüldük. Biraz sonra Fahri Paşa ile berâ-
ber Haxem-i Şerifi me'âli-i redif Hazret-i Risâlet-penâhi cihet-i yeminin-
deki Bâbü's-Selâm'a kadar mâşiyen azimet olmdı. Müşârün-ileyh

cümlemizi Bâbü's-Selâm'dan Harem-i Şerife idhâl ve muvâcehe-i
nübüvvet-penâhi'ye isal eylediler dü-çeşm-i tahassürle müştak oldu
ğumuz hâk-pây-ı mu'allâ-yı risâlet-penâhiYe cebin-sâ-yı niyaz olarak

III a) Ey nefs! Bu, kavmin şarabıdır, haydi iç.
b) Olaki ihsanda zafer buluculardan olursun
c) Ve onun güzel cemâlini görme şansına solıip olursun
d) Onlonn dilleri onu öğmekle kıvanç duyar

IV a) Hz. Peygamber'in gelmesiyle, şirk zayıfladı ve helak oldu
b) Doğruluk meş'alesi böylece ynceldi ve yayıldı

c) O, hem Raûf, hem Rahim, hem Şâhid, hem Mütevekkil'dir.
d) Parlayan bir ışıktır. Onu ziyaret eden mutlaka kazamr.

V a) Senin gözlerin, onun mezarını ziyaret edenleri görürse
b) Buluttan damlarcasına, onların gözyaşı döktüklerini görürsün

c, d) Her yerden ve yönden âşıkların kalplerinin, ona yönelmiş olduklanıu görürsün.
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terlü-i tesHmât ve tahiyyât ve hal!fe-i rû-yi zemİD efendimizin ve asâ-
kir-i nusret-measir-i cenâb-ı padişahilerinin muvaffakiyyâtı du*âsı

tekrar idildi.

Nazm

£y mafbar-ı âlem şeh^i evreng-i risâlet
Ey bâis-i tekvîn-i cibat-ı kenz-i fesahat

Ey mehdi-î Aksâ-yı sübül-i râh-ı selâmet

Ma'sumları kıl mazhar>ı imdâd ü inayet

Şu bâdire-i hâ*ile-i Harb*i çihâr-sâl

Kılmakda me^âliyi harâb tesellide pâ-mâl
Bir şân ü şeref bir zafer-i nubbe-i âmâl

İtmekde halîfen senin ey hâdi-i ikbâl
Hallâk-ı alîm eylesün âmâline nâ*il

Bir kuvvet amn satvetine almaya hâ^il

Düşmanları, haksızları; Hakk, eyleye zâ^il

Bir sulh^i zafer eyleye netice ola hâsıl

Diğer

Nigâh dide-i aşkı mutahhar ravza ki maHûf

Biz âciz ümmetin oldu dürr-i ibsanma mevkûf

Siyeb*rû âsî ve müznib serapa cürmle meUûf
Aman ey Fahr-i Âlem kıl ana altâfmı masrûf
Rehîk-i aşk ü şevkinle dild mesti müdâm eyle

Şemim-i kûy-i vaslınla anı şîrîn-i meşâm eyle

Hemîşe zâ^ir-i HâbüU-£mân-ı veVSelâm eyle

Kulun Memdûh'ı in'âm*ı şefâ^atle bekâm eyle

Medine-i Münevvere'de dahi Surre-i Hümâyûn alayı mevkif civa
rındaki Surre Karargâhı*na bir sûret-i mükemmelede kumandan ve
zâbitân ve İbn-er-Reşid ve ulema ve bi'l-cümle me^mûrîn-i mahalli-
yenin iştirakiyle icra ve sancak ve Mahmil-i Şerif Ravza-i Mutahhara'ya
ve şemsler dahi mahall-i mahsûsuna vaz ve ilkâ edildi. Müte^âkiben
belde-i mübârekede mücâvereten mukîm olub ulûm-ı zahire ve tasav-

vufiyyede sâhib-i yed-i tulâ ve kuvve-i raa'neviyyece de yekta oldığı

haber virilen Şeyh Ahmed-i Şems-i mağribinin mülâkatıyla teşerrüf

olundu. Şeyh-i müşârün-ileyh, âfiyyet-i hümâyunu istifsar itmekle lehü*
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l-hamd sıhhat ve affyet-i çâhânenin ber-kemâl oldığıoı söyledim. Du'â-yı

temâdi-i sıhhat-ı seniyyeyi tekrardan sonra (înşâUah, kariben Harb-i
Umûmi'nin muzafferiyyet-i kâmile ile netice*pezir olacağım) bi'bbeyân
bir ifadesinin hâk-pây-ı hümûyun-ı cenabı hilafet-penâbi'ye arz ve ib
lâğım tezkâr eyledi. Tebşir-i vâki bir istîzâh-i kalbrnin cevâb-ı sarîh
ve şâfîsi olmağla bâis-i inbisât-ı azim aldı.

Belde-i tâhirede Harem-i Şerif-i Nebevî'ye mülâzemet ve kanâdil-i
Ravza^yı ikâd misillû vezâ^if-i mukaddeseye müdâvemet suretleriylc
10 gün ikâmet olunarak Ravza-i MutahharaMa 40 vakit namazı kıl

mağa da muvaffakiy^'et hâsd oldı.

Nazm

Eylemişdim çok bu in'âmı RabbMmden niyâz

Şükr liUâh RavzaMa ben kırk vakt kıldım namâz

Zamân-ı avdet takarrüb eyledi. Harem-i şerif*de beyne'I-ışâ't'vn

Mevlid-i Şerif kırâ'et oluudı. Vakt-i mu'ayyenden bir gün evvel Sancak
ve Mahmil-i şeıifler bulundukları mevki'lerden çıkanlub aynı merâ-
sim ile dâire-i askcriyyeye isâl kılındı. Gicesi de Fahri Paşa tarafmdan
Şeıef-i ubeydâneme bir ziyâfet tertib olundı.

6 Teşrînsânî 1333/1917 Sabahleyin Harem-İ ŞerifMe ifâ-yı salât
ve müte'âkiben kabr-i şerife girilerek kandiller tebdÜi ve mahfazalar
silinmesi vazifesi ber-sâbık ifâ olunduktan sonra huzur-ı Hazret-i

Peygamberî'de eşk-rîz-i melâl olarak vedâ idildi.

Nazm

Pek mü'essir levha teşkil eyliyor bu iftirak
Elvedâ ey Fahr-i Âlem elveda ve'l-firâk

Vasati sa'at 8 raddelerinde otomobil ile şimendifer mevkifi civarm-
daki karargâhımıza gelinerek Fahri Paşa ile mülâkât olundu. Berâbercc
trenin bulunduğu meydana azimet ile teşyi içim hâzır olan me'mûrin-i
askeriyye vesâire ve muzika aralarından geçilüb trenin yamnda duruldu.
Fahri Paşa (kendüsiyle bütün arkadaşlannm son katre-i hunini îsâr
iderek Medine-i Münevvere'de ilel-ebed râiyet-i Osmânînün temevvüc-
nümâ olacağım ve kariben Mekke-i Mükerreme'ye gideceklerini hak-pâv-i
âlî-i cenâb-ı mülûkâneye arz itmekliğimi) beyân eyledi. Taraf-ı ubeydâ-
nemden dahi (gerek kendüsünün ve gerek Gazanfer kazasmın bu belde-i
tayyibe ve tâhireyi muhafaza emrinde son derece şevk ü gayretleri
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müşâhed olub, keyfiyyeti ber-vech-i ma'rûz ve meşhûd Südde-i Uiyâ-yı
Hilâfet-penâhi'ye arz ideceğim) cevaben beyân kılındı. Bu nutuklarını

tevalisi sırasında hüzzârun kâffesi ağbyorlar idi. Trenimiz de hareket
iderek belde-i tâhire-i Medine ve Kubbe-i Hadrâ nihân oİdı ki bu levha-i

mufârakat dahi be-gâyet hüzün-âver idi.

Yolumuza devam ve üç gün ba'zı ârıza-i tarik sebebiyle Tebük'de
kalmarak 9. günü Şam^a ve târih-i hareketimizin 3. lûâhı nihâyetinde
dahi Der>Sa^âdet'e muvasalât olundı.

Ümmetliği şerefiyle dünyâ ve âhiretde müftehir ve şefâ'at-i ne-
cât-gâyet risâİetpenâhileriue her an ve zaman müftekir bulundığımız

sâhib-i dîn-i mübîn kâidü'l - seferi'l-mubaccelîn Hâtemü'n-Nebiyyin
ve'1-Muıselîn Muhammedü'l-Mustafa aleyhi ekmelü't-Tehâyâ efendimiz
hazretlerinin ravza-i pâk-i ıtırnâkine yüz sürmeğe ve tevdi buyurulan
vazife-i emâneti ifâya muvaffakiyyet gibi bâis-i fahr ü mübâhât
olan eltâf-ı üâhiyyenün iktibâm-ı müşkülâtve mahzûrât ile abd'i âcize
nasib olması, mahzâ cenab-ı Hakk ve Feyyâz-ı Mutlak'un avn ü inâyeti
ve Resûl-i Ekrem Salla'llâhü aleyhi ve sellem efendimizin imdâd<ı rûhâ-
niyyeti ve imâmül-müslimin ve halife-i rûy-i zemin efendimizin tevec-
cüh>i hümâyûnları bereketiyle şeref vâki oldığma zânû be-zemin-i
şükran olarak har-gâh-ı chadiyyete lâ-yü^ad hamd ü senâ ve resûl-i
zi-şanına tehiyyât-ı bî-intihâ ider ve halîfe-i seyyidi'l-murselin padişa

hımız efendimiz hazretlerüuün du'â-yı devâm-ı âfiyet ü muvaffakiyet-i
hümâyûnlarını tekrar evlerim.



ALLARIN KELAM'I OLMASI AÇISINDAN KURÂN'IN MAHİYE

TİYLE İLGİLİ İHTİLAFLAR VE ÎBN QUDAME EL-MAQDİSÎ'NİN

"KİTÂBU'L-BURHAN FÎ BEYANİ HAQÎQATİ'L-QUR'AN"I

Dr. Mehmed Hayrı KIRBAŞOĞLU

Knr^ân^uı AUah^n kelâmı olduğu husûsunda bütün müslümanlar
müttefiktirler. Bu konuda müslümanlar arasında herhangi bir görüş

ayrıhğı yoksa da, bunun dışında, Kur'an^m mahiyetiyle ilgili birtakım

farklı görüşlerin bulunduğu bilinmektedir. Sözü edilen bu görüş aynhk-
lan ise, daha ziyâde Allah'ın kelâm'ı olan Kur'ân'ın mahlûk (yaratıl

mış) olup olmamasıyla ilgilidir.

Bu konuda ortaya çıkan görüşlerin ilki, H. 210-261 yılları arasm-
daki kelâmı müuâkaşaların merkezini teşkil eden^, Kur'ân'ın mahlûk
olduğu iddiâsıdır ki, tarihte "Halqu'l-Qur'ân" meselesi olarak bilinir.

HALQU'L-QUR'AN

Kur'ân'm mahlûk olduğu ya da olmadığı yolundaki görüşlere As-
hâb devrinde ve onu takibeden yıllarda rastlanmamaktadır^.Bu sebep
le "Halqu'I-Qur'ân" meselesine dâir bir rivayet şayet Ashâb'a izâfe
edilmişse, bu haberin doğruluğundan şüphe etmek İcâbeder^. Tabiatiyle
bu konudaki hadîslerin de sahih olamıyacağı âşikârdır^.

Halqu'I-Qur'ân meselesinin genellikle Ca'd b. Dirhem (v. 124, 25 /
741, 42) tarafmdan ortaya atıldığı, Cehm b. Şafvân'ın~{v. 128 /745) da

1 w. M. WBtt, tslam Düşüncesinin Teşekkül Devri, Ank., 1981, s. 349.
2 cUBeyhaqt, el-Esmâ ve'ş-Şıfâi, Mısır, 13S8, s. 244; Prof. Dr. Tai&t Koçyiğit, Hadisçi-

lerU Kdâmcılar Arasındaki Münakaşalar, Ank., 1969. s. 220«221.

3 Prof. Dr. Talât Knçyiğit, a.g.f., s. 221.

4 ^ulqu*l-Qur'ân konusundaki bu gibi hadislere örnek olarak £bû Ya'lâ 'tun (v.
458/1065) Kitâbn'l-Mu'temed'indeld rivâyetlerl gösterebiliriz. (Bkz: eI'Mu'temed fî UşûU'J'

Dfn, Beyrut, 1974, a. 67). Bu konudaki hadislerin değeri için bkz: es-Se^&vt, el-MaqâMUİü'l'

J(fasene, Mısır, 1375, s. 304-305.
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bu görüşü ondan alarak, geliştirip yaygınlaştırdığı kabul edilir^. Bu
nunla birlikte, bu görüşün menşeinin daha eskilere gittiği de ileri sürül
müştür. Nitekim bunun, Hz. Peygamber'e büyü yapmış olan ve Tevrat'm
da mahlûk olduğunu ileri sürdüğü belirtilen, yahudi Lebîd b. el-*A'şam*a
dayandırılmak istendiğini görüyoruz^. Sonraki asırlarda Kur'ân'ın mah
lûk olduğuna dâir görüşün propogandacılanndan Birş cl-Merîsî (v. 218,
19, 27 /833, 34, 41) ile babasmm, Lebîd b. el-'A'şam gibi bir yahudi ol
malarından hareket eden bazı kimseler de, bu görüşün yahudi menşe'li

olduğunu ileri sürmüşlerdir"^. Problemin hristiyanhğm tesiri üe ortaya
çıkmış olabileceği de. ileri sürülmüştür. Wen8İnck8 ve Cari Heinrich Bec-
ker® tarafmdan desteklenen bu iddiayı, W.M. Watt çeşitli yönlerden
incelemiş ve tatminkâr olmadığı neticesine varmıştır^®. Watt ise, Bal-
(ju'l-Qur'ân probleminin kader akîdesiyle ilgili olabileceğine kuvvetli
bir ihtimal nazarıyla bakmaktadır^^

Problemin menşei ile ilgili olarak ileri sürülen görüşler ne olursa
olsun, "Ijalqu'l-Qur'ân" akidesi, rasyonalist çevreler ve bilhassa Mu'-
tezile tarafından büyük bir hüsn-ü kabûl görmüş ve giderek, bu mez
hebin müdâfaasmı yaptığı esaslar içerisinde yer almıştır. Mu'tezüe ya
nında Cehmiyye - ki genellikle Mu'tezile de bu isimle anılmıştır-, Zey-
di)'ye, İmâmiyye ve Hâricilerin bazıları ile Murcie ve RâfızaMan bir
çoklarının da Kur'ân'ın mahlûk olduğunu kabul ettikleri zikredilmektc-
dir^^. Kerrâmiye ise, Allah'ın kelâmmm O'nun zâtında hadis ve muh-
des olduğunu ileri sürmüştür^^.

Mu'tezile'nin "Balqu'l-Qur'ân" akidesine sahip çıkışı ise, bunun,
mezhebin en önemli esası olan ^Tevhid" inancınauygun düşmesi sebebiy
ledir. Zira Mu'tezile, tek bir kadim olarak sadece Allah'ın kendisini

s Bkz: Osman b. Sa'id ed-Dârimi, er-Radd *aWl-Cehmiyye, Leiden, 1960, s. 4; Ibo
Quteybe, d-lhlilâffİ'l-Laff, Mmr, 1349, s. 56 (dipnot); 'WBtt be, B&l(lul*Quı^ân meselesimn
Ca'd b. Dirhem'e dayandmlmasuu pek doğru bulmamakta ve Ca'd ile ilgili en eski rivayetin,

Osman b. Sa'id ed »Dârimİ'nin zikrettiğimiz eserinde (s. 4) geçtiğine işaret ederek, bu rivayetin
sıhhatini şüpheli bulmaktadır.Bkz: Watt, a.g.e., s: 305.

6 Bkz: Abmed b. I.lanbel, er-Radd 'ale'l-Cehmtyye ve's-Zanâdıqa, Riyad, 1397, s. 21
(Mugaddime); tbn Quteybe, a.g.e., s. 56 (dipnot).

7 Bkz: Abmed b. Banbel, a.y.
8 Wen8İnck, The Müslim Creed, Cambridge, 1932, s. İSO. O, aym problemin Hristiyan-

bkta da mevcut olduğunu belirtir.

9 Bkz: Watt, a.g.e., s. 30S>306.

10 A.y.

11 Watt, a.g.e., s. 224-225.

12 tbn I^acer, Fetifu'UBâri, Bulak, 1301. XIII. 380; Watt, a.g.e., t. 307.
13 tbn Bacer, a.y-
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(gât'mı) kabul ettiğinden, bu tevhîd'i sağlayabilmek için O'nun sıfat>

lamun kadim olmadığını ileri sürmüştür. Kur'ân da AUah^n kelâmdı

olduğu için, buna bağlı olarak onun da mahlûk olduğunu iddia etmiştirl^.

Diğer bir görüşe göre ise, Mu'tezile'nin bu akideyi savunmasmın sebebi,
onların -bunu açıkça ifade etmemişlerse de- Kur'ân'a lüzûmundan faz
la değer vermeğe taraftar olmamalarıydı^^.

Ehlu's-Sunne'ye gelince; Ashâb devrinde sözkonusu edilmemiş

olan bu meseleyle karşılaşan Tâbi'ûn ve müteakiben, müfessiri, muhad-
disi ve fakîhi ile tslâm ulemâsı ittifakla, Kur'ân'm Allah'm kelâmı olup
mahlûk olmadığını müdâfaa etmişler ve aksi görüşü kabul edenlere şid

detle karşı çıkmışlardır. Kur'ân'm mahlûk olmadığını bilhassa Aşhâ-

bu'l-Hadı§ müdâfaa etmişi®, onlar içerisinde özellikle Alımed b. Hanbel
(v. 241 /855) gibi bazı hadisçiler, "Mihne" olaylarında mâruz kaldık

ları işkence ve baskılar dolayısıyla meşhur olmuşlar ve Kur'ân'm mah
lûk olmadığı görüşünün başhca müdâfii olarak tarihe geçmişlerdir. Da
ha sonraları, îbn Kullâb (v. 239/853'den az sonra), el-Qalânisî (v. 327/
938'den sonra)*, el-Qâbİsî (v. ?) ve el-Eş'arî (v. 324/935) de Allah'm
kelâm sıfatımn kadîm olduğunu kabul etmişlerdir. Kezâ el-Mâturîdi
(v. 333 /944) de aym görüşü paylaşmıştır!^.

Kur'ân'm mahlûk olduğu görüşü siyâsi platforma da sıçramış ve
H. III. asrın başlannda halife el-Me'mûn'un (v. 218/833) himâyesinde
devletin resmi görüşü olma temayülü güstermiştir. el-Me'mûn'un, bu
görüşü kabul ettirmek için ulemâya ve bilhassa Ashâbu'l-Hadiş'e karşı

başlattığı baskı, zulüm ve işkenceler, halife el-Mutevekkil (v. 247/861)
devrinin başlarma kadar devam etmiş ve tarihe "Mihne olayları" olarak
geçmiştir. Burada "Milme" olaylarmm tahlilini yapmayacağız. Bu olay-
larm ve münâkaşalann nazarî plandaki tedkîki, tarafların delilleri ve
olaylarm tafsilâtı kaynaklarda geniş olarak ele almmıştır. Ancak biz,
bu konuda gözden kaçan bir husûsa temas etmekte fayda görüyoruz:
Bu olaylarm sadece bir ina*^ç mücâdelesi şeklinde ortaya çıkmış olmadığı,

siyâsi mülâhazaların da bu olaylarda rol oynadığı ve mevcut idârenin,

14 WaU, a.g.e., s. 308; Dr. Boer, The Hi$iory of Phiiosophy in islam, New York, 1967,
s. 48.

15 Bka: Prof. Dr. Talât Koçyiğ>^ı s. 2I6-218, v.d.
16 e]-Beyhaqi, a.g.e, s. 244-2S3'de bu görüşteki pekçok hadîsçinin ismi zikredilmektedir.
17 tbn Hacer, a.g.e., XIII. 380. .4ncak el-Mâturîdî'nin kendi eseri" Kitâbu't*Tevk!d"

de, onun bu görüşte olduğunu gösteren açık bir ifadeye rastlanmamaktadır.

* H. 327'de ölen Ebû 'Ali es-Sagail'nin onun hakkında "Ehlu's-Sunne'nin imamı"

t&birini kullanmış olmasına bakarak Watt, onun el-Eş'ari'den sonra vefat etmiş olabileceğini

•öylemektedir. (Watt, a.g.e., s. 358.)
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Bİyâsî muhâliflerîni sindirmek için "Halqu'l-Qur'ân" meselesini bahane
ettiği anlaşılmaktadır. Bu husus, Ahmed b. Naşr cl-HuzâTnin (v. 231 /
845)* durumımda açıkça görülmektedir. Zira halife el-Vâsıg (v. 232 /846),
Kur^ân^m mahlûk olduğunu kabul etmeyen Ahmed b. Naşr'ı kendi
eliyle katletmiş ve bunu da, dîni korumak ve Allah'a şirk koşanları

cezalandırmak suretiyle Allah'm rızâsını kazanmak için yaptığım söy-
lemiştiris. Ancak et-Taberî (v. 310/922), halifenin Ahmed b. Naşr'ı

katletmesinin gerçek sebebinin bu olmadığım, zira onun halkı halifenin
aleyhine kışkırttığım, hatta Bağdad'da bazı kimselerin ona biat ederek
el-Vâ8iq'a karşı isyâna hazırlandıklarım ve bu sebeple halifenin de
"Halqu'l-Qur'ân " meselesini öne sürerek Ahmed b. Naşr'ı katlettiğini

"et-Târîh" inde açıkça belirtmiştir'^.

"IJalqu'l-Qur'ân" meselesinde siyâsî mülâhazalarm rol oynadığı-

mn diğer bir delili de şudur: Kur'ân'm yaratılmış olmadığım iddia eden
ler bununla, yaratılmış olan Kur'ân'm değişmezliğini ve devlet idâre-
sinde bu değişmez Kur'ân'm esas ahnmasmm gereğini savunmuş olmak
taydılar. Halbuki yaratılmış bir Kur'ân fikri ise idarecilerin daha çok
işine geliyordu. Zira yaratılmış bir Kur'ân hiçbir zaman yaratılmamış

bir Kur'ân'm hâiz olduğu itibâra sahip olamıyacak ve yaratılmış bir
Kur'ân karşısmda idareciler daha serbest hareket edebileceklerdi. Bu
düşünce sebebiyledir ki halife el-Me'mûn ve diğerleri Kur'ân'm mahlûk
olduğu inancım cemiyete zorla kabul ettirmeye çahşmış ve bımun için
öncelikle, önünde en büyük engel teşkil eden "Ulemâ smıfı"m bu görüşü

kabûle zorlamışlardır. Yaratılmamış bir Kur'ân ise, herkesten ziyâde,
Kur'ân'm en salâhiyeth müfessiri sayılan ulemâya büyük bir otorite
sağlayacak ve onlar çekinmeden idareyi Kur'ânî çizgiye davet etme se-
lâhiyetini kendilerinde bulabileceklerdi. Watt'm deyimiyle, Kur'ân'm
yaratılmış olduğu inancı halife ve idarecilerin gücünü arttırırken, onun
yaratılmamışhğı inancı ise, ulemâmn otoritesini arttıracaktı^O. Bu se-
İıeple ulemâ ile idâre arasmda büyük bir çatışma zuhm' etmiş ve neticede
bu durum mihne olaylarma sebebiyet vermiştir.

VAQIFE - VÂQIFlYYE - MES'ELETU'L-VAOF

"Halqu'l-Qur'ân" meselesinde, Kur'ân'm yaratılmamış olduğunu

müdâfaa edenler, cemiyetin ekseriyetim teşkil eden Ehlu's-Sunne idi

• Hakkuıda bilgi için bka: İbn Ebî Ya'lâ, fabaqâtu'l-Hanâbile, Mısır, 1371, I. 81-82.
18 A.y.

19 Bkz: et-Tûbert. Tarî^uV-RıuuI tıe'l-AfuIûA, Mısır, 13B7yi967, (Tahkik: Mohammed
Ebn'I-Fadl tbr&him), IX. 135-139.

20 WaU, a.g.e., s. 225.
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ve onJann başında Aşhâbu^l-Hadis bulunuyordu. Özellikle Âhmed b.
Elanbel (v. 241/855) başta olmak üzere birçok hadis imamı Kur'ân'm
mahlûk olduğu inancma şiddetle karşı çıkıyorlardı. Ancak yine Ehlu's-
Sunne içersinde, bu meselede farkh bir yol takip edenlerin bulunduğunu

görüyoıuz. Bunlar Kurbân hakkmda ne mahlûk ne de gayr-i mahlûk
diyenlerdir ki, bunlara "Vâqıfe"2i, veya "Vâ(jıfiyye"22; bu görüşte olan
kimseye de "Vâqıfî" denmiştir^î.

Bir kimsenin bu görüşte olduğunu ifâde etmek için kaynaklarda
genellikle ( «Jû j veya oT«Jûj ) tâbiri knllflnılrmstı^24^

Binâenaleyh kaynaklarda, haklarmda üT_^1 âjL., j jûj je jlTj 25
^ j ouû jTijl olf" 26 üTjiJl j »_İûj ûlİ' j 27

«Jmj j *B1 ^^ üTjiJI : olT j 28 gjbi ibareler kullanılmış olan kim
selerin '*Vâqıfe** den olduklarmı Anlamak lâzımdır.

"Vâqıfe" ye mensub olanlara bakıldığmda, onlann daha ziyâde
dindar, müttakî kimseler oldukları ve takvâya daha uygun gördükleri
için "Halqu'l-Qur*ân" meselesinde, müsbet ya da menfî bir görüş ileri
sürmekten kaçmdıklan görülmektedir29. Watt, Halqu'I-Qur'ân meşe*

leşinin münâkaşa edilmesini yasaklayıp, mihne olaylarma son veren el-
Mutevekkil'in (v. 247/861) bu kararım destekleyenlerin sözkonusu
"Vâqıfe" olduğunu söylemekte^O ve bu görüşün menşeinin, bunu ilk
kabul edenlerden olduğımu söylediği el-Buraybî (v. 213 /828)3l gibi,
takvâya önem veren ve bu konudaki tartışmaları bid^at telakki eden
lerin tutumlannda aramak gerektiğini söylemektedir32. Fakat, bizce
bu görüşün menşeini daha eskilerde aramak gerekir. Zira elimizdeki
bir rivâyete göre, İmam Ca'fer e8-Şâdıq (v. 148 /765) da Kur'ân'm ne

21 Bkz: el-Eş'aıî, Maqâlâtu'l-î$lâmİyytn, Weİ8baden, 1382/1963 (2. baskı) (Neşr: H.
Bitter), s. 602.

22 Bkz: İbn Quteybe, a.g.e., s. 61; Osman b. Sa'îd eâ-Dârinü, a.g.e., s. 89;Ebû Ya'li,
a.g.e., 88.

23 Bkz. tbnu'l-Cevzt, Menâqtbu'l-îmâm Abmed b, Jfanbel, Beyrut, 1393, s. 158, 159;
ez-Zehebt, Tetkiratu'l-JHuf/dz, Haydarabad, 1375-77, II. 485; İbn Ebi Ya'lâ, 8.g.e., I. 172.

24 Bkz: Osman b. Sa'id ed-Dârimî, a.g.e., 89 ve aşağıda zikredilen kaynaklar.
25 eg-2eheb!, a.g.e., I. 338.

26 tbn TdtzU>u't-Tdı^, Haydarabad, 1325, X. 163.
27 eg-Zebebi, a.g.e., II. 578.

28 eg-Zehebt, a.g.e., II. 485; tbn Hacer, a.g.e., I. 224.
29 Bkz: eg-Zebebi, a.g.e., 1. 338; es-Suyût!, Toİ>aqâtu'l-^uffSx, Mıatr, 1393/1973, s.210.
30 Watt, a.g.e., s. 350.

31 Hakkmda bilgi için bkz: eg-Zehebî, a.g.e., I. 338.
32 Watt, a.y.; Bkz: eg-ZehebS, a.y.
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mahlûk ne de gayr-ı mahlûk olduğunu söylemekte ve yalnızca onun
Allah'ın kelâmı olduğımu belirtmekle yetinmektedir^^.

"Vaqf" görüşünün taraftarları arasında, yukarıda adı geçen el-
Huraybî yanında, İ8hâq b. İsrail (v. 245 /859) '̂*, Muş'ab b. 'Abdillah ez
Zubeyrî (v. 236 /850)35, ve Ya'qûb b. Şeyhe (v. 262 gibi hadisçi-
lerin isimleri zikredilmektedir. Bunlar, Halqu'l-Qur'ân konusunda gö
rüş beyan etmemelerinin, Kur'ân konusunda herhangi bir şüpheleri

olduğundan değil, sadece kendilerinden önce yaşamış olup bu konuda
sükûtu tercih etmiş olanlara uymak istemelerinden kaynaklandığım

açıkça ifâde etmişlerdir^"^. Buna rağmen bu gibiler, Aşhâbu'l-Hadiş'ten

bazıları tarafmdan sert bir şekilde tenkid edilmişlerdir^®. Hattâ bu ten-
kidler zaman zaman onlan küfürle itham etmeye kadar varmıştır^®.

Yine bu gibilerin rivâyet ettikleri hadîsler, sırf "Vâqıfe"den olduklan
için makbul sayılmamış, terkedilmiştir^^. Bazen de, herhangi bir devlet
memuriyetine tâyin edilmiş olan birinin tâyini, sırf o kimse "Vâqıle"den

olduğu için durdurulmuştur^'.

Vâqıfe'yi tenkîd edenlerin başmda Ahmed b. Hanbel (v. 241/855)
gelmektedir. O ve taraftarları Vâqıfe'yi Cehmiyye'ye dâhil etmiş'^2^

hattâ onlarm Cehmiyye'den daha kötü olduklarmı söylemişlerdir^^.

Buna mukâbil "Vaqf" görüşünü benimseyenler de, Halqu'l-Qur'ân

33 Bkz: Osman b. Sa'id ed«Dârim!, a.g.e., s. 88

34 Bkz: es-Zehebi, a.g.e., II. 485: İbn ^acer, Teftşt6uVTskş(6, I. 224-225; İbn 'Abdİ'l-

Beır, Cdmi'u BeyânVl-'llm. Kahire (?), s. 363;İbn Ebî Ya'lâ, a.g.e, I. 172.
35 Bkz: İbn Hacer. a.g.e.. X. 163; İbn 'Abdi'l-Berr, a.g.e., s. 363; "VPatt, a.g.e., s. 350.
36 Bkz: Watt, a.y.; es-Zebebİ, a.g.e., II. 578.

37 Bkz: es-Zebebt, a.g.e., II. 485; İbn. Hacer, a.g.e., I. 224; İbn 'Abdi'l-Berr, a.g.e.,
8. 363.

38 Bkz: ee-Zebebt. a.g.e., I. 454; 11. 485; İbn Hacer, a.g.e., 1. 224-225; İbnu'I -Cevzf,
a.g.e., s. 157-158; İbn EbîYa'Jâ, a.g.e., I. 172; Krş: Ebû Ya'lâ, a.g.e., 88. özellikle Osman b-
Saîd Dârimî'nin "Vâqıfe"yİ reddi için bkz: ed-Dâriml, a.g.e., s. 89-93. el-Eş'rî'nİn nakline
göre ise, Aşbâbu'l-Hadîg nazannda *'Vaqf" görüşünü kabul eden herkes bid'atçidjr. Bkz:
Magâlâtul-îalâmiyyin, s. 292.

39 Bkz: İbnu'l-Cevzî, a.g.e., s. 157, 158; Krş: İbn Ebî Ya'lâ, a.g.e., II. 30; eg-Zebebî,
a.g.e., I. 454; el-Eş'arî, a.g.e., s. 602.

40 Bkz:eg-Zebebî, a.g.e., II. 485;İbn Hacer, a.g.e., I. 224, 225. Keza, '•Vaqf"görüşünde
olanlann arkasında namaz kılmanın câİz olmadığı da söylenmiştir. Bkz: İbnu'l-Cevzt, a.g.e.,
s. 158, 159.

41 Yukarıda ismİ geçen Yâqûb b. Şeybe, Irak kadıbğına tayin edilmişken, '*Vaqr*
görüşüne sahip olduğu gerekçesiyle tâyini durdurulmuştur. Bkz: eg-Zebebî, a.g.e., II. 578.

42 İbnu'l-Cevzî, a.g.e., e. 157,159; İbn Ebl Ya'lâ, a.g.e., II. 30;eg-Zeheb!, a.g.e., I. 454.
43 İbn Ebî Ya'lâ, a.g.e., I. 172.
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meselesinde tevakkuf etmeyenleri tenkid etmişler^ ve onları **ak1ı

ermeyen çocuklar" şeklindeki tavsifleriyle kötülemeye çabşmışlardır^^.

Ancak burada, tarihte *'Vâqıfe" adıyla anılan başka guruplarm da
bulunduğunu belirtmeliyiz. Haricîler arasında da, çeşitli konularda
kesin bir hüküm vermeyip kararsız kaldıkları için "Vâqıfe" diye adlan
dırılanlar olduğu gibi^ö^ Şi'a'nm İmâmiye koluna mensûb olan "Vâqıfe"

veya "Vâqıfiyye" den de bahsediliri^. Bu sebeple, Halqu'l-Qur'ân mese
lesi dolayısıyla ortaya çıkan "Vâqıfe" ile. Haricîlerde veya îmâmiye'ye
mensûb "Vâqıfed'yi birbirinden ayırdetmek gerektiğine işaret edelim.
Yine kaynaklarda, yanhş olarak "La£îiyye"ye **Vâqıfe" adının veril
diğini de belirtelimiS.

LAF?IYYE - MES'ELETÜ'L-LAF?

"Çalqudl-Qur'ân" meselesiyle ilgili olarak, Mu'tezile ve diğerlerinin

Kur'ândm mahlûk olduğunu iddiâ ettiklerini, buna mukabil Ehlu^s-Sun-
ne veya Aşhâbu'l-Hadîs'in onun mahlûk olmadığım müdâfaa ettikle
rini, öte yandan Vâqıfe'nin ise bu konuda sükûtu tercih ettiğini gördük.
Allahkelâmı olan Kuriân'm mâhiyetiyle ilgili bu ihtilâflar, daha son
raları "Lafş'd meselesinin ve "Lafîiyye'* nin zuhûriyle değişik ölçüler
kazannuştır. "Mes'eletu'l-Laf?" yani "Laf? meselesi" kısaca, Kuriân'ın

AUah'm kelâmı olduğunu kabul ile birlikte, bir kimsenin Kuriân'ı telaf-
edişinin (yani okuyuşımun) mahlûk (yaratılmış) olduğunu kabul

etmekten ibarettir. "Lafı?ıyye" de bu görüşte olanlara verilen addır.

Kaynaklar bu görüşün ilk olarak el-Huseyn b. *Ali b. Yezîd el-
Kerâbisi (v. 245-48 /859-62) admda, İmam eş-Şâfi'î'ye (v. 204 /819)
talebelik ve arkadaşlık yapmış ulan Bağdad^h bir fakîh tarafmdan or
taya atıldığım zikrederler^^. Bazen, bir hanefi fakîhi olan Muhammed b.
Şucâ'eg-Selcî (v. 255-65 /868-78) de Laf?ıyye'nin kurucusu olarak gös-
terilir^o.

44 Bkz: tbn Hacer, a.g.e., X. 163.
45 Bkz: İbn Hacer, a.g.e., I. 224.
46 Bkz: Watt, a.g.e., s. 37, 38. 39,42.

47 Watt. a.g.e., s. 201-202.

48 Ibo Eb! Ya'iâ, böyle bir yanlı; kullam;ı Abmed b. izafe etmektedir. Bkz:
fabo^&tu'U^anâbile, I. 32.

49 Bkz: Ibn Hacer, Fetl^u'l-Bâri, XIII. 410; Tehzibü't'Tehzîb^ II. 360;es-Zehebİ, Mûd-
nu^l-î'tidâl, Beyrut, 1382, I. 544; İbn Eb!Ya'lâ, a.g.e., I. 62-63; 75; Watt,a.g.e., s. 351.

50 'Watt, a.g.e., 352. Onun "Mibne" olaylannm önde gelenlerinden, başkadı İbn Ebİ

Duâd (v. 239/853) ve H. 205-235 yıllan arasmda Bağdad valiliği yapmış olan t8bâq b. İbrahim
el-Muş*ab{ ile dostâne münasebetler içersinde olduğu bilinmektedir. (A.y.)
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Laf? meselesinin niçin ortaya atıldığı açık değildir. Ancak yukanda
adı geçen el-Kerâbîsî'nin, kelâmı meselelerle uğraştığı, cedel ve müna
zarayla iştigal ettiği, hattâ Watt'm deyimiyle "Kur'ân ve Hadîs'te
açıkça zikredilen meselelerin ötesine gidecek derecede bir mütekellim"
olduğu^l gözönünde bulundurulacak olursa, onun kelâmım konu ve
metodlarma olan bu merâkınm bir neticesi olarak böyle bir sonuca var
mış ve bu suretle Mu'tezile ile Ashâbu'l-Hadîg arasmda orta bir yol iz
lemek istemiş olması düşünülebilir.

Sebebi ne olursa olsun. Laf? meselesi Ehlu's-Sunne içersinde taraf
tarlar kazanmış ve bilhassa Aşhâbu'l-Hadış içersinde farkh görüşlerin
ortaya çıkmasma yol açmıştır. Aşhâbu'l-Hadîg içersinde özellikle Ahmed
b. Hanbel (v. 241 /855), vaqf görüşüne olduğu gibi bu görüşe de şiddetle
karşı çıkmış ve el-Kerâbîsî'yi (v. 245—48 /859—62) sert bir şekilde tenkıd
etmiştir. ALmed b. Hanbel'in bu sert muhâlefetiyle karşdaşan el-Kerâ-
bîsî de aynı şekilde sert ifâdelerle ona mukâbelede bulunmaktan geri
kalmamıştır52. "Laf?" meselesiyle ilgili bu münâkaşalar neticesinde
Aşhâbu'l-Çadîg içersinde önemli görüş aynhklan ortaya çıkmış ve tbn
Quteybe'nin (v. 276 /889) ifadesiyle, "akâid alanında tam bir bütünlük
içersinde bulıman ve ittifakla, Kur'ân'm yaratılmamış (gayr-ı mahlûk)
Allah kelâmı olduğunu kabul eden Aşhâbu'l-Hadîg'in inanç bütünlüğü

sırf bu "Laf?" meselesinden dolayı zedelenmiştir"^^. Hattâ durum o
dereceye varmıştır ki, Aşhâbu^l-Hadîg bu meseleden dolayı birbirini
küfürle itham eder hâle gelmiştir54. Bu münâkaşalar neticesinde Aşhâ-
bu'l-Uadî§ üç guruba ayrılmıştır: Okunan Kur'an'ı nazar-ı İtibâra alan
lar, insa"'" onu okuyuşunun da Kur'ân hükmünde olduğımu; okuma
fiilini dikkate alanlar ise onun okunuşunun yaratılmış olduğunu kabul
etmiş; bazdan da bu meselenin bir bid'at olduğunu söyleyerek bu ko
nuda tevakkuf etmeyi tercih etmişlerdir^^.

Laf? meselesiyle ilgili bu münâkaşalarm bizzat şahidi olan İbn
Quteybe, dînin ne aslî ne de fer'î bir meselesi olmadığım söylediği "Laf?"
ile ilgili ihtiIaflarm56Aşbâbu'l-Hadîş içerisinde meydana getirdiği ayn-
lık ve düşmanlıklardan son derece müteessir olmuş ve bu durumun sa
dece Aşhâbu'l-Hadîg'in muhaliflerini sevindirdiğini, muhâliflerinin on-

51 Watt, a.g.e., s. 351.
52 Bkz: İbn IJacer, Teh^uU-TAşib, II. 360.

53 İbn Quteybe, el-lfylilâffVl-Lafz, b. 10.11.
54 ibn Quteybe. Te'vüu Beyrut, 1939, b. 16; el-ll}tUâffi'l-Lafy, 50.
55 tbn Quteybe, el-lfytilâffi'l-Lafz, s. 52-53.
56 ibn Quteybe, a.g.e., b. 10.
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lara gülüp alay etmelerine yol açmaktan başka bir işe yaramadığım üzü
lerek belirtmiştir^^. O, bu üzücü duruma bir son vermek ve AşhâbuU-

Hadiğ arasmdaki görüş birbğini yeniden tesis etmek amacıyla "el-tb-
tüâf fri-Laf? ve'r-Raddu ^ale'l-Cehmiyyeti veU-Muşebbibe"* adb bir de
eser telif etmiştir ki, özeUikle olaylarm şahidi olması açısmdan İbn

Quteybe'nin (v. 276/889) bu eseri büyük bir önem taşımaktadır.

îbn Quteybe'den yanm asır sonra vefat etmiş olan el-Eş'arî (v.
324/935) de bu konuya temas etmiş ve Ashâbu'I-Hadîş'e göre Kur^ân^ı

okuyan bir kimsenin okuyuşunım mahlûk ya da gayr-ı mahlûk olduğunu

söylemenin câiz olmadığını belirtmiştir^^. Ancak, olaylarm şâhidi olan
İbn Quteybe^nin yukarıdaki açıklamaları karşısında el-Eş^arî'nin bu
ifâdesinin tashih edilmesi gerektiği anlaşılmaktadır. Nitekim îbn Qutey-
beynin de dediği gibi birçok hadîsçi, insarun Kur^ânh okuyuşunun ya
ratılmış olduğunu söylemişlerdir. Bunlar arasmda, tâbiri mezhebinin
kurucusu olan ve aynı zamanda bir hadisçi sayılan Dâvud b. 'Ali el-
Işfahâni^nin (v. 270 /883) ismi de zikredilir^s. Bu görüşü sebebiyle o,
tshâq b. Râhaveyh'in (v. 238/852) muhâlefetiyle karşılaşmış; Ahmed b.
Hanbel (v. 241 /855) de bu meseleden dolayı onunla görüşmeyi reddet
miştir^. Bu görüşü kabul edenler arasında el-Buhârî (v. 256 /869) de
bulunmaktadır. Onun el-Kerâbîsî (v. 245-48 /859-62) ile arkadaşhk

ettiği ve "Lafz'* görüşünü ondan aldığı zikredib'röl. Hatta o, bu görü
şünü ispat etmek için "Halqu Erâli'l-'lbâd"62 adb bir eser bile telif
etmiştir. Fakat el-Buhâri, bu görüşü sebebiyle Ahmed b. Çanbel ve
taraftarları tarafmdan tenkid edilmiş; keza Neysâbûr'un muhaddisi
e2-2uhlî (v. 252, 58 /866, 71) de onun aleyhinde propaganda yaparak
onu bu şehirden ayrılmak zorunda bırakmıştır. Yine bu sebepten, mez
kûr çevrelerce, el-Bubâri'nin rivâyet ettiği hadîslerin makbul olmadığı

iddiâ edilmiştir^î Büyük şâfFî muhaddis ve fakîhi Mul^ammed b. Naşr

57 A.y.

* Mısır, 1349/1930. Neşreden: Mu];ıanuned Zâhid el-Kevşeıî.

58 el-Eş'arî, Magâlâtu^tslâmiyyin, s. 292.
59 Bkz: tbo Hacer, Fethu'l-Bâri, XIII. 410.
60 A.y.

61 tbn Hacer, Tehfibu't'Tehşîb, II. 361'363; Xrş: es-Sobld, J'abaqâtu'f'Şâfi'iyyeti'l'

Kubrâ, Mısır, 1383, II. 118.

62 Eser Delhi'de 1306 /1888 tarihinde basılmıştır. Son olarak Cidde'de (tarihsiz) yeniden
neşredilmiştir.

63 Bkz: Ahdulfettah Ebû Cadde, Halktı Kur'ân Meselesi, Hâviler, Muhaddisler, Cerh ve
ve Ta'dil Kitaplarına Tesiri(Çev. Miictebâ Uğur), A.Ü.t.F. Dergisi, XX. 307-321'de gerek yaka
nda anlatılanlar, gerek Lafz meselesi sebebiyle cerhe uğrayan diğer muhaddisler zikredilmekte,
konu geniş bir şekilde ele alınmaktadır.
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el-Mervezî (v. 293 /905)* de "Laf?" görüşüne sahip olmakla suçlananlar
arasmdadırö4. Onun el-Buhâri (v. 256/869) ile bir müddet beraber çabş-

mış olması da dikkat çekicidir*^^.

Watt, gerek el*Bubârî'nin gerek Mubammed b. Naşr el-Mervezî*nin
"Laf?" akidesini kabul etmelerini, kelâmca duyulan ihtiyacın, Ahmed b.
HanbePin (v. 241/85S) sert muhâlefctine rağmen, birçok muhaddis ve
fakîh tarafından kabul edilmeye başlandığınm bir delili olarak değer-

lendirir®6. Ancak şunu belirtmek gerekir ki, el-Bulfârî ve el-Mervezî'nin
bu meseleyle uğraşmış olmalarını, onlann kelâm'a duydukları ihtiyaç
ile izâh etmek pek tatminkâr görünmemektedir. Zira el-Buhârî, Kur'ân
okuyan bir kimsenin sesinin yaratılmış olmadığını^'', hattâ daha ileri
giderek, Kur'ân'm yazddığı kağıt ve mürekkebin bile yaratılmış olma
dığını ileri sürenlerle karşılaşmış ve onlara cevab vermek zorunda kal-
nııştır®^. Bu yüzden, insanın Kur*ân'ı okuyuşu; bu okuyuş esnasındaki

sesi ve Kur^ân'ı yazması gibi hususlar da dâhil, insanlara âid fiillerin
Allah tarafından yaratılmış olduğunu âyet ve hadîslerle ispata çalışmış

ve "Halqu Ef'âli'I-'îbâd" adh eserini de bu gayeyle yazmıştır. Binaena
leyh, el-BuhârPnin, karşılaştığı bu problemi halledebilmek için Kur'ân'ı

ve hadîsleri, akit muhakeme usulleriyle inceleyip tahlil etmesi gâyet
tabiidir. Bu bakımdan, el-Buhârî'nin mesclejü bu anlayış içersinde ele
almasınm^^ ne ölçüde kelâmı özellik taşıdığı izaha muhtaç bir konudur.

el-Buhâri'nin Laf? görüşünü savunmasım haklı gösterecek sebepler
olduğu gibi, bu görüşe şiddetle karşı çıkan Ahmed b. Hanbel (v. 241 /855)
gibi hadisçilerin bu davramşlarını mazur gösterecek bazı sebepler de
vardı. Aslında Ahmed b. Hanbel (v. 241 /855) de insanın Kur'ân'ı oku
yuşunun yaratılmamış olduğu iddiâsında değildi^", kadar var ki o,
"IJalqu'l-Qur'ân" meselesindeki tâvizsiz tavrı sebebiyle, bu konuda en
küçük bir müsâmahaya bile nzâ göstermek istemiyordu. Yine bu sebep-

* HayaU için bkz: es-Snyûtt, Tabaqâtut-Ij[uffâz, b. 284-28S.
64 Watt, a.g.e., s. 3S3.

65 A.y.

66 A.y.

67 Meselâ büyük bir faadisçi olan Mubammed b. Esİem et-Jûsf'nin (v. 242/856) (Hayatı

için bkz: es-Suyûtî, a.g.e., s. 233-234) bu görüşte olduğu ve Kur'an okuyan kimsenin sesinin
Allah'mkelâmı olduğunu söylediği zikredilmektedir. Bkz; tbn Hacer, Fetfyu'l-Bârî, XIII. 410.

68 tbn I.Iacer, B.g.e., XIII. 411.

69 Bu husus, onun mezkûr eseri gözden geçirildiğinde açıkça görülmektedir.
70 tbn Çuteybe, Abnıed b. Hanbel'in "Kur'ân'm okunuşu ne mahlûktur ne de gayr-ı

mahlûktur" dediğine dâir bir rivayete temas etmiş ve ona âid olamıyacağım izâh ederek reddet
miştir. (Bkz: fi'l-Lafz,s. 53-55).
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ledir ki o, insanın Kuf'ân'ı okuyuşunun mahlûk olduğunu kabul etme
nin yaratacağı müsamaha zemininin, Kur'ân^m da mahlûk olduğu gö-
görüşüne sevkedebileceği endişesini taşıyor^' ve buna sebep olabilecek
hiçbir açık kapı bırakmak istemiyordu. Nitekim eş-Şâbûnî (v. 449/1057)
de, Kur'an'ın mahlûk olduğunu ileri sürenlerin, Ehlu's-Sunne'nin kuv-
\"et kazandığı devirlerde bunu açıkça ifade etmekten korktuklarını, bu
sebeple Kur'ân'ın okunuşunun yaratılmış olduğunu söylediklerini, an
cak aslında bununla Kur'ân'ın yaratılmış olduğunu kasdettiklerini
8Öylerken'2 bu hususu doğrular görünmektedir. Keza Ahmed b. Han-
bel'in "Laf?ıyye"yi "Cehmiyye" olarak damgalamış olması da'^ bu
endişeden kaynaklanan bir müsâmahasızlığm neticesi olınahdır. O,
Kur'ân'm mahlûk olduğu görüşüne basamak teşkil edeceğinden endişe

ettiği için "Vâqıfe" gibi "Lafzıyye"yi de "Cehmiyye"ye dâhil etmiş ve
elimizdeki rivayetlere göre, onların kâfir olduklarını onlarla konuşul

mamasını, arkalarında namaz kıhnmamasını söylemiştir^'*. Ahmed b.
Hanbel'in bu konudaki görüşlerini kabul edenler arasmda büyük müfes-
sir, fakih, muhaddis ve tarihçi Mııhammed b. Cerır et-Taherî (v. 310 /922)
de bulunmaktadır. O, "el-î'tiqâd" adlı eserinde, "Laf?" meselesinde ne
Ashâb ne de Tâbi'ûn'dan hiçbir rivayet bulunmadığını, kendisinin bu
konuda Ahmed b. Hanbel'e tâbi olduğunu söylemiştir^^.

SAVTIYYE - MES'ELETU'Ş-ŞAVT

"Laf?" meselesinde, bir kimsenin Kur'ân'ı okuyuşunun mahlûk
olduğunu kabul edenler karşısında, bu okuyuşun mahlûk olmadığım

ileri sürenlerin raevcûdiyetinden sözetmiştik. Bİr insanın Kur'ân'ı oku
yuşunun ve bu esnâda ağzından çıkan harflerin yaratılmış olmayıp, ka
dîm olduğuna dâir görüşe kısaca "Şavt" kelimesiyle işâret edilerek''̂
bu meseleye "Mes'eletu'ş-Şavt", taraftarlarma da "Şavtıyye" denil-

71 Bkz: e2-2cbebi, KtiflAM'l-'L/utT (el-Menâr, Mısır. 1332). XVII, 784; eş-Şabûnf,

Ebû 'Usmân, Ismâ'il b. 'Abdirrahmân, 'Aqideiu's-SeUfve Afhâbi'l-^adîş, f Mecmuatu'r-Resâil,
Mısır, 1343, c. I), s. 109.

72 eş-ŞâbûnS, a.g.e., s. 109.

73 A.y.

74 Bkz: tbnu'I-Cevzî, a.g.e.,s. IS7, 158, 159; İbn Eb Ya'lâ, a.g.e., I. 16,142, 172;II. 30;
Ebû Ya'lâ, a.g.e.,s. 267. Abmedb. Haabel'İD "Laf^" konusundaki görüşüne ve davandı|;ı delil
lere dâir geniş bilgi için bkz: ^atı, a.g.e., a. 353.

75 eş-Şûbûni. a.g.e.. s. 108-109; Mcrmû'u Fetâvâ Ibn Teymiyye, Riyad, 1382/1972. VI.
187 (tbn Teymiyye (v. 728/1327) et-Taberî'nin bu sözleri"Sarîfcu's-Şunne" adlı eserinde söyle
diğini zikreder); İbn Ebi Ya'lâ, a.g.e., 1. 279-280.

76 Bu şekildeki bir kullanışa örnek olarak bkz: tbn H^cer, FeilfuU-Bârî, XIII. 411:
"... ikâlll j JJtİ U j / j "
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miştir^^. el-Eş'arî (v. 324/935) bu görüşü ileri sürenlerin Ehlu'bljtadis-
ten bir gurup olduğunu söylemiş, ancak herhangi bir isim zikretmemiş-

tir^8. cl-Bubâıi'nin (v. 256 /869) de bu görüşte olanlarla mücâdele ve
münâkaşa etmek zorunda kaldığım biliyorsak da, yine bunlarm kimler
olduğuna dâir bir bilgi yoktur^^. Ancak İbn Hacer (v. 852 /1448) ve
el-Laqqânî (v. ?)* bunlarm lıanbeÜ olduklarım söylemİşlerdir^o. Bura
da, Sâlimiyye mezhebine göre Allah'ın kelâmmın kadîm olan harf ve
seslerden ibâret olduğunu ve mushaflarda yazılı harflerin ve Kur'ân
okunurken işitilen seslerin aymsı olduğunu hatırlatmak yerinde olur^^.
Yine İbn Hacer'in nakline göre, Muhammed b. Eşlem et-Tûsî'nin (v.
242 /856) de bu görüşte olduğuna temas etmiştik^^. Ancak bu konudaki
yanhş anlamalarm da, bazılarmm hatalı olarak "Şavt" görüşüyle ithâm
edilmesine yol açtığı anlaşılmaktadır. Zira İbn Hacer, et-Xûsi'nin
daha önce naklettiğimiz, Kur'ân okuyan bir kimsenin okuyuşunun da
Allah'ın kelâmı olduğuna dâir sözüne temas ederek, ashnda onun bu
sözüyle böyle birşey kasdetmediğini, sadece okunan şeyin yani Kur'ân'm
mahlûk olduğunu reddetmek istediğini, fakat bunu çok kötü bir şekilde

ifâde ettiğinden, ilk anda onun, ses (şavt)in de kadim olduğıma inandığı

sanıldığım söylemiştir^^. Görüşünü iyi ifâde edememesi sebebiyle aynı

şey, büyük hadîsçi İbn Uuzeyme'nin {v. 311/923) de başma gelmiş ve
onun, Kur'ân okuyan bir kimsenin okuyuşumm ve sesinin de kadim
olduğuna inandığı sanılmıştır^^. Mamâfih yukarıda adı geçenler dışm-

da, gerçekten, Kur'ân okuyan kimsenin okuyuşunun, sesinin, hattâ
mushaflann kağıt ve mürekkeplerinin bile yaratılmamış olduğunu ileri
sürenlerin bulunduğu bir vâkıadır^^.

77 Bkz; tbo Quteybe, fi'l-Lafy, s. 68-69 (dipnot).
78 el-Eş'ari, a.g.e., s. 602.

79 Bkz: tbn l^acer, a.g.e., XIII. 411.
* Bu iaİmie anılan birçok telâm âlimi varsa da (bkz: Mu cemul-Muellifin, IV. 110;

VI. 91; IX .203; XI. 167) burada sözkonusu olan muhtemelen, 1041/163l'de vefat eden
İbrahim ebLaqqâm veya oğlu 'Abdusseİâm el-LBqqânî (v. 1078/1667) olmalıdır. (Bkz- A. g. e.,
1.2; V. 222).

80 Bkz: tbn Ilacer, a.g.e.,XIII. 380;Ebû IJâmid b. Merzûq,Berâelu'l'Ef'l-Eş^ariyyîn min
min 'Aqâidi'l-Mulfâlifin, Dımeşq, 1387/1967, I. 47.

81 tbn yacer, a.g.e., XIII. 411.
82 tbn l^acer, a.g.e., XIII. 410.
83 A.y.

84 A.y.

85 el-Kevseıi, bu konuda, b^obelt faklhi tbn Qudâme el-Haqdİ8!*nm (v. 620/1223)
"eş'Ştrâlu'l'Muslaqimfî îşbâti'l'Ifarfi'l-Qadim" adb bir eser telif etmif oldoğunu zdkretmektedir.
(Bkz: İbn Quteybe, a.g.e., s. 69 (dipnot) ). Bu aynı zamanda, "Şavt" konusunun H. VI.-VII.
asırlarda hâlâ sözkonuan edildiğini göstermekledir.



ALLAH'IN KELAMI OLMASI AÇISINDAN... 439

İbn Hacer, böyle bir görüşün ne seleften ne de Ahmed b. Hanbel
(v. 241 /855) ve ona tâbi olan imamlardan rivâyet edilmediğini belirt
mektedir^®. Böyle bir görüş, yanbş olarak Abmed b. Hanbel'e nisbet
edilmişse de, bunun sebebi, onun "Lafzıyye" ye karşı çıkmış olması ve
Kur'ân*! okuyuşunun yaratılmış olduğunu ileri sürenleri "cehmî" ol
duğunu söylemiş olmasıdır. Bu durum yanlış anlaşılmış ve onun "Laf?"
ile "Şavt"ı bir tuttuğunun zannedilmesine yol açmıştır. Halbuki onun.
Kur*ân'ı okuyan bir kimsenin sesinin yaratılmış olduğu fikrine karşı

çıktığım gösteren herhangi bir rivâyet bulunmadığı gibi, aksine, İbn
Hacefin (v. 852/1448) belirttiğine göre o, Kur'ân okunurken işitilen

sesin, okuyanın sesi olduğunu açıkça ifâde etmiştir^^.

Burada, "Şavtıyye"nin kendi görüşünü doğrulamak için pekçok
hadîsi delil olarak kullandığım, ancak mubâbflerinin bu hadislerin değe

rini münâkaşa konusu ettiklerini ve bımlan tenkid etmekten geri kal
madıklarım belirtmekte de yarar vardır^S.

"Şavt Meselesi" olarak bilinen diğer bir konu da, AUah'm kelâ-
mımn "ses (şavt)" ımsurunu ihtivâ edip etmediği hususudur. Ancak bu
konu AUah'm kelâm'ı olan Kur'ân'dan ziyâde, O'nun peygamberler^®
ve meleklerle konuşmasıyla ilgilidir ve bu açıdan üzerinde durulmuştur.

Görüldüğü gibi burada münhasıran Kur'ân sözkonusu değildir; binaena
leyh bunun üzerinde durulmayacaktır®^. Ancak belirtmek gerekir ki,
ilk üç asırda ve daha ziyâde Ashâbu'l-Hadîs içersinde, AUah'm kelâmı-

mn ses olarak işitilebileceğini kabul edenler bulunmaktaydı®L

KELAM-I NEFSÎ NAZARİYESİ

AUah'm kelâm sıfatmm, elimizdeki mushaflarla olan ilgisinin farkh
şekiUerde izâh edilmesinden kaynaklanan bu tartışmalara ilâve edil
mesi gereken son bir görüş te şudur: Kısaca, "İbare, Hikâye, Mecâz"
veya daha sonraları "Kelâm-ı Nefsi" tabirleriyle ifade edilen bu görüşe

göre, eUmizdeki mushaflar asıl Kur'ân olmayıp, sadece Kur'ân'm bir
ifâdesinden (tbâre. Hikâye) ibârettir, ve ona delâlet eder. Mushaflara

86 tba Haco*, XIII. 411.
87 İbn Hacer, a.g.e., XIII. 411.
88 Şavtıyye'nin bu konuda dayandığı hadîsleri tenkid gayesiyle Ebu'l-Hasen b. ei-

Mufa^dal e!-Maqdİ8! (v. ? ) bir cüz halindemüstakilbir eser telifedildiğini el-Kevseri
zikretmektedir. (Bkz: tbn Quteybe, a.g.e., s. 69 (dipnot) ).

89 Bilhassa Hz. Mûsâ ile. Bkz: 4 en-Nisâ, 164.

90 Bu konuda geniş bİIgi için "Ashâbu'l'Hadü'e göre AUok'm Sıfatları Proplemi** adh
basılmaınış doktara tezimize (s. 358-365) bakılabilir.

91 A.y.; Krş: îbn Ebî Zeyd el-Qayravânî, KUâbu'l-Câmi', Beyrut, 1402/1982, s. 107.
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Kur'ân denmesi ise "mecâz" yoIuyladır^2. fbn Quteybe (v. 276/889)
bu görüşün Kelâmcılar (Ashâbu'l-Kelâm) tarafmdan ortaya atıldığını

söylemiş fakat Kelâmcılarla kimi kasdettiğini belirtmemiştir^^. Ancak
bu görüşün, sünnî kelamcı tbn Kullâb (v. 239 /853'den kısa bir süre
sonra) tarafmdan ortaya atıldığı, ondan önce Mu'tezile içersinde de buna
benzer bir görüşe rastlandığı bilinmektedir94. İbn Kullâb'a göre Allah'ın

konuşması, O'nda mevcut olan bir mânâ (ma'nâ vâhid)dır ve sesler ile
harfler onun bir "kopyası" veya "nişam" ve sözü (ibâre)dür9S.

Bu görüş ileriki asırlarda Eş'arî mezhebine^® hattâ bizzat el-Eş'arî'-

ye (v. 324/935)^7 izâfe edilmiştir. Bu görüşün cl-Eş'arî'ye âid olmadığı

muhakkaktır. Çünkü o, kendisinin akâid konularında Ahmed b. Han-
bel'in (v. 241 /85S) yolunu izlediğini açıkça belirtmiştir®». Nitekim
Ebu'I-Qâsım, 'Abdulkerîm el-Quşeyri (v. 465 /1072) de, '■'■Şikâyetu Eh
li s-Sunne bi-mâ nûlehunı mine l-\lilıne'^ adb eserinde, bu görüşün ona
âidiyetini kesinbkle reddetmiştiı®®. Bununla birlikte, İbn Quteybe'nin
Kelamcılar'a atfettiği, sünnî kelameılardan İbn Kullâb'm benimsediği

bu görüş, "Halqu'l»Qur'ân" meselesine çözüm getirmek amacıyla bazı

Eş'arîler tarafmdan benimsenmiş görünmektedir. Nitekim gerek İbn

Bazm'm (v. 456/1063), gerek İbn Qudâme el-Maqdisî'nin (v. 620/1223),
tenkıd ettikleri bu görüşü, Eş'ari mezhebinin görüşü olarak takdim et-
etmiş olmaları da bunu göstermektedir'̂ ®. İbn Hazm, bu görüşü kabul

92 tbn Qnteybe. Te'vîlu Mu^telifi'bHadig. b. 202: ^1 jl j *:!• I j "

93 A.y.

94 Watt, a.g.e.,8. 354, 355; Bkz:İbn Uacer.a.g.e.,XIII. 411.
95 Watt. a.g.e., 8. 354.
96 Bkz: tbn Ilazm, el-FafI fi'l-MiUl ve'l-Ehvâ reVNtioI, Beyrut, 1395/1975 V 36*

IV. 211, v.d.

97 Ibı yudâme el-Maqdİ8Î (v. 620/1223), kendisi ile zamanın Dımeçq kadısı arasında

cereyan eden, Kur'ân'ın mâhiyelİyle ilgili birmünazaraya dâir yazdığı risalede, bu görüşü tbn
Kullâb'm ortaya atuğım, daha sonra el-Eş'arî'nin de ona tâbi olduğunu söylemiştir, (tbn Qudâme
el-Maqdi8Î. Cüz' fihi ma na'l-munâMraiVlUti cerat beyne Şeyhinâ el'lmâm el-'AlimuU-Evhad,
Şeyhul-lslâm Muvaffaqu'd'Din Ebû Muhammed 'Abdullah b. Ahmed b. Mulyammed b. Qudâme
el-Maqdui ve beyne Qâdi Dıme^g el-Mahrûsa (Manisa İl Halk Kütüphanesi. 6584/5 (243 a-250 a),
varak. 247 a; Kİtâbu'l-Bıırhân fi Beyâni Haqiqati'l-Qur'ân (M.t.H.K. 6584/4 (227a-243a),
varak, 241b (15b).

98 el-Eş*arİ, el-îbâne 'an Üşûli'd-Diyâne, el-Medînetu'l-Munevvera, 1975, s. 8.
99 Bkz: e»-Subkî, a.g.e., III. 417-418.

100 Bkz: tbn Hazm, a.g.e., V. 36; IV. 211; İbn Qudâme el-Maqdİ8Î, Kûâbu'l-Burhân,
varak, 4b, 5a. 6a, 6b, 7a, 9b'de "bu tâife" diyerek atıfta bulunur.
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eden Eş'arilerîn el>Bâqıllânî (v. 403/1012) ve onun şeyhleri olduğunu

göylemiş'O', Watt da, Eş'arîler arasında, îbn KuUâb ve benzerleri ta-
rafmdan ortaya atılan bu düşünce çizgisini tâkibedenlere rastlandığına

işaret ederek, el-Bâqıllânî'y® ilaveten el-Cuveynî'nin (v. 478/1085) is
mini zikretmiştir'®-.

Bazı Eş'arîleri bu görüşü kabul etmeye sevkedeu amil, îbn Qudâme
el-Maqdisî'nin ve Watt'm da açıkça belirttikleri gibi'®^, onların buna
dayanarak Mu'tezile'nin Kur'ân'm mahlûk olduğu iddiasını reddetmek
istemeleridir'®**. Bu görüşte olanlara göre Kur'ân mahlûk değildir, fa
kat yaratılmamış olan Kurbân bu elimizdeki mushaflarda mevcut olan
Kur'ân değil de, Allah'ın zâtmda mevcut olan "Kelâm-ı Nefsî" şeklin

deki Kur'ân'dır. Elimizdeki mushaflardaki Kur'ân ise, kelâm-ı nefsî

şeklindeki Kur'ân'm bir kopyası ve benzeridir, dolayısıyla yaratılmış-

tıri®5.

Kur'ân'm yaratılmış olduğu fikrini reddetmek için benimsenen bu
görüş, îbn Hazm'm belirttiğine göre, yine bâzı Eş'arîler tarafmdau
"Kur'ân hiçbir zaman bize indirilmemiştir ve biz hiçbir zaman onu
işitmiş değiliz" diyecek kadar ileri götürülmüştür'®®. Yine bu görüşün

ifrâta vardırılması sonucunda, Eş'arî mezhebine mesnub olanlar ara-
emdan, mushafı ayağıyla çiğneyen ve mushafm bu şekilde ayak altma
almamıyacağı kendisine söylenerek ikaz edildiğinde, "Allah'ın kelâm'ı

bu mushafta değil ki! Mushafta olanlar sadece mürekkepten ibârettir"
diyenlerin çıktığını, olayı gören birisinden îbn Hazm (v. 456/1063)
nakletmiştir'®^. Yine îbn Hazm, bir eş'arî'nin, "Allah'ın j—Jl-iıi o»-' yji
dediğini ileri sürene bin kere lanet olsun", dediğini, vâk'amn şâhirtle-

rinden nakletmektedir'®''.

Ellerde mevcut olan Kur'ân'm Allah'ın kelâm'ı olduğuna inanan
müslümanlann bu inancını sarsan ve Allah'ın kelâm'ı olması sıfatıvla

101 tbn llazm. a.g.e.. IV. 211.
102 Watt, a.g.e., h. 355.

103 Bkz: Îbn Quââme el-Maqdiâi, a.g.e., yarak, 6b-7a (232b-233a); Watt, a.g.e., s. 355.
104 Îbn Qudâme şöyle demektedir: "Bu taife, Mu'tezile'nio Kur*ân*ın mahlûk olduğu

görüşünü reddetmek için bu musfaoflann Kur'ân olmadığımsöylemiştir.Mu'teziJe bile, yaratılmış

olan Kur'ân ile bu kitâptan başka birşeyi kasdetmemiş iken, bu tâife, bu mushaflar mahlûktur

fakat Kur'ân değildir demiştir." (tbn Qudâme. a.g.e., varak. 6b (232b) ).
105 Watt, a.g.e., s. 354.

106 Îbn Hazm, a.g.e., V. 36; IV. 211.
107 Îbn Hazm, a.g.e., IV. 212.
108 A.>.
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Kur'ân'm onlar nazarında sahip olduğu îtibâr ve kudsiyeti zedeleyen
bu görüş, Kur'ân'a yöneltilmişciddî bir hücüm olarak değerlendirilmekte

gecikmemiş ve sert bir reaksiyonla karşılaşmıştır. Bu tepkilerin en şid

detlisi, önce İbn Hazm'dan, daha sonraları da, büyük hanbeli fakîhi
ve usûlcüsü îbn Qudâme el-Maqdisî'den gelmiştir. İbn Hazm, "el-FaşI"

adlı eserinin birkaç yerinde bu görüşü şiddetle tenkid etmiş ve sâhip-
lerini dalâletle itham etmiştir'^?. Jbn Qudâme ise, bu görüşü reddetmek
gayesiyle müstakil bir eser yazmıştır''0. "Kitâbu'l-Burhân fî Beyânı

Haqîqati'l-Qur'ân'* adım taşıyan bu eser, bildiğimiz kadarıyla neşre

dilmiş değildir.

KİTÂBU'L-BURHÂN

Âraştırmamıza göre eserin yegâne elyazma nüshası Manisa İl Halk
Kütüphanesinde, b»r mecmua içersinde bulunmaktadır'". Eser, "ma'-
nâ, ibare, delâlet, hikâye veya kelâm-ı nefsî" tabirleriyle anlatılan ve
elimizdeki Kur'ân'm sadece Allah'ın kelâmmın bir ifâdesinden ve kop
yasından ibâret olup, ona Kur'ân denmesinin hakikat değil mecaz
olduğuna dâir iddiayı reddetmek, yahut diğer bir tâbirle, elimizdeki
Kur'ân'm gerçekten Kur'ân olduğunu ispat etmek gâyesiyle yazılmış,

bizce bilinen yegâne müstakil eserdir. Eserin muhtevâsı ana hatlarıyla

şöyledir:

İbn Qudâme, elimizdeki mushafm mecâzî değil gerçekten Kur'ân
olduğunu ispat ederken; Kur'ân, Sünnet ve İcmâ'a dayanmakta ve
reddine çalıştığı iddiayı Kur'ân'a göre on noktadan incelemektedir.
Kavlî ve sükûtî sünnet olmak üzere iki guruba ayırdığı sünnet'e âit
delillerden, sözlü olan pekçok rivâyeti zikrettikten sonra, sükûtî sünnet'e
âit delilleri de iki bakımdan ortaya koyar. Müteâkiben, Ashabın ve İs

lam ümmetinin, ellerindeki mushaflann gerçekten Kur'ân olduğuna

dâir icmâ'ma yer verir. Bundan sonra Eş'arîlerin iddiasına geçer ve
onların görüşlerini, bununla güttükleri gayeyi izâh eder. Ardından Eş'

arîlerin, Kur'ân'm harflerden meydana geldiğini reddettiklerini belirtir
ve onların iddialarını dört noktada toplayarak, teker teker cevaplan
dırır. Bütün bunlardan sonra, Eş'arîlerin, "Kur'ân'a Kur'ân denmesi,
kadim olan mânâyı ihtivâ etmesindendir. Esas Kur'ân bu kadim mâ
nâdır. Bu mânânm ifâde edildiği mushaflara da onun ismi verilmiş ve
Kur'ân denmiştir." şeklindeki iddiâlannı ele ahr. Burada, bilhassa Kur'-

109 A.g.e., IV. 211-212.

110 Onun aynca, bu konuda Dıtnefq kadısı üe yaptığı bir münâzarayu dâir, daha önce
işaret ettiğimizbir risâlesi de bulunmaktadır. Bkz: Dipnot, 97.

111 Manisatl Halk KUtUpbonesi, 6584/4 (varak, 227a*243a). Eser büyük boy 17 varaktır,
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ân'm harflerden müteşekkil lafızlardan ibaret bir kelâm olduğunu

Kur'ân ve Sünnet ile, Sahâbe'nin, geçmiş peygamberlerin, şâirlerin ve
arab dilcilerinin sözlerini delil getirerek ispâta çalışır; kelâmım harf ve
kelimelerden meydana geldiğini özellikle vurgular. Bu delillere karşı

Eş'arilerin, Kur'ân ve Sünnet ile. Sahâbe'nin, şâirlerin ve arab dilci
lerinin sözlerinden değil de, bir hristiyan olan şâir el-Ahtal'a âid ve ke
lime ve harf olmaksızın insanm içinden konuşmasmada kelâm denilebi
leceğini ifâde eden bir beyti delil getirmelerini tenkîd eder: Önce bu
beytin el-Ahtal'a aidiyetinin şüpheli olduğunu belirtir. Hattâ el-AhtaPm
bu beytinin tahrif edilmiş olduğunu söyler. Sonra bu beytin ona âid
olduğunu farzederek, buna cevap verir ve sadece el-Ahîal gibi hristiyan
bir şâirin sözüne dayanarak müstakil bir mezhep tesis edilemiyeceğini

söyler. Müteâkiben, "Bu arapça kitap Allah'ın kelâm'ı değilse kimin
kelâmıdır?" diye sorar ve Eş'arilerin verdiği "Cebrail'in kelâmıdır"

cevabı üzerine bunu da çeşitli noktalardan reddeder. Eş'arilerin, Kur'-
ân'm Hz. Peygamber'in kelâmı olduğunu ileri sürebilecekleri ihtimâlini
de gözönünde bulundurarak, bu iddiaya da cevap verir.

Bunların ardından iki fasıl açar. Birincisinde, AUah'm kelâmının

ses (şavt) unsurunu ihtiva ettiğini, yine Kur'ân, Sünnet ve İcmâ'dan

aldığı delillerle ve akli izahlarla ispâta çabşır. İkinci fasılda, önce. Sün
net'e tâbi olanlarm hak yolda oldukları dâir icmâ bulunduğunu belirtir
ve kendilerinin Kur'ân konusundaki görüşlerinin Hz. Peygamber'den,
onun ashâbmdan ve ondan sonra gelenlerden intikâl ettiğini; halbuki
Eş'arilerin savundukları bu görüşün, söylenildiğine göre ilk olarak tbn
Kullâb tarafmdan ortaya atıldığını, onun ise bid'atçı (muhdis) olduğunu

söyler.

İkinci olarak: Kendileri bu konuda Kitâb, Sünnet ve tcmâ'a da
yandığı halde, Eş'arilerin el-Ahtal'm bir sözüne istinâd ettiklerini söy
ler.

Üçüncü olarak: Kendi görüşlerinin bütün müslümanlar arasmda
yaygm olan görüş olduğunu, halbuki Eş'arilerin bu görüşlerini gizledik
lerini ve müslümanlara ve devlet başkanlarına açıklamaktan korktuk
larım ifâde eder.

Dördüncü olarak: Kendi görüşlerinin tutarlı, onlarınkinin ise çe
lişkili olduğunu belirtir ve bu çelişkilerine dâir, bilhassa Eş'ari mezhe
bine mensub olan kadı ve hâkimlerin uygulamalarmdan örnekler verir.

Beşinci olarak: Kendi görüşleri, müslümanlarca görüşleri kabul
edilen meşhur imamlara dayandığı halde, Eş'aıiler'in, kelâm ilmi dışm-
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da ne Kur'ân'ı ne HadîsM, fıkhı, nahvi ve arapça'yı, ne de hesabı ve di
ğer ilimleri bilen bir kelâmcıya tâbi olduklarmı söyler.

Altıncı olarak: Kendilerinin görüşünü kabul etmiş olanların şahsî

değer ve meziyetlerinden dem vurarak, kendi taraftarlanmn zâhid,
âbid, kerâmet sahibi, dîni (âhireti) tercih edip dünyâdan uzaklaşmış

kimseler olduklarını; Eş'arîlerin ise, mal mülk sahibi, medrese ve ribât-
larda yaşayan, birçok vakıflara mâlik, dinden nasibi olmayan dünyâ-
perestler; pâdişâh kapısından ayrılmayan, dünyaya dalmış, dünyevi ko
nularda.hırs sahibi kimseler olduklarını: Allah'ın ise. hak yolda olanların

zayıf ve fakir olduklarını, bâtıl yolda olanların ise kibirli ^-e zengin ol
duklarım söylediğini belirterek kendisinin haklı olduğunu ispata çalışır.

Yedinci olarak: Hz. Peygamberin bir hadîsinde "Ahir zamanda
dînin gari]t kalacağını" söylediğine, kendi görüşünde olanların da bu
devirde, pekçok diyarda zayıf \ e garip bir halde bulunduklanna, tıpkı

İslâm'ın ilk devirlcrindeki ashâb'a benzediklerine dikkati çeker.

Neticede, yukarıda anlattığı bütün bu hususlardan dolayı kendi
lerinin sırât-ı müstakim üzre olduklanmn açık olduğunu söyler ve Sün-
net'e sarılmayı ve brd'atlardan sakınmayı tavsiye ederek eserine son
verir.

Eser, sistendi bir şekilde yazılmış olup, müellif bu konuda, gerek
kendisinin, gerek muhâliflerinin delillerini eksiksiz ve tafsilatlı bir şe

kilde Nermeye çalışmıştır. Bu özeUiği ise eserin kıymetini bir kat daha
arttırmaktadır.

İbn Qudâme el-Maqdisî'nin {v. 620 /1223) fıkha dâir "el-Muğnî"

adlı büyük eseri dışında, akâidle ilgili olarak birkaç eseri daha basd-
mıştır*. Bunlara ilaveten, gerek sahasında yazdımş müstakd yegâne
eser olması, gerek sistemli ve anlaşdır bir tarzda yazılmış olması yamn-
da; bu konudaki delilleri de eksiksiz bir şekilde toplaması sebebiyle
büyük bir önemi hâiz olan "Kitâbu'l-Burhân"ı da ilim dünyasına en
kısa zamanda takdim etmeye çahşacağız**.

* O'nun ** 'Aqide" Bİile"Zemnııı'<-re'tıT'i bîr mecmua içenİDde neşredilmiştir.^Afecmû'

l-Muql«miraU'd-Dureri''l'Atiye, Matbaatu Kurdistân, 1329Ma 6. ve 9. risaleler) (Bkz: Mu-

cemul-Matbuâii'l-'Arabiyye, 1. 214); Lum*atu'bt'tiqâd adlı eserinin matbû olduğunu da ez-
Zirikli kaydetmiştir. (Bkz: el-A'lam, IV. 191). Bu eserin Mısır. ISSrde yapılan baskısı Bekir

Topaioğlu tarafından tuhkikli olarak yeniden neşredilmiştir. (Bkz :Bekİr Topaloğlu. Kelamtlmi-
Girif-, İst. 1981. s. 373Men itibaren ''Ek" olarak.)

** Eserin tahkik ve tahrtci ile ilgili çalışmalarımız henüz devam etmektedir. İnşaallah
kua bir süre sonra tamamlanacağımve derginin gelecek sayısmda neşretmek arzusunde olduğu

muzu belirtiriz.
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İstanbul Üniversitesi Edebiyat Fakültesi Felsefe Bölümü doçent*
lerinden Dr. Teoman Durab, Biyoloji Felsefesi ile ilgili olarak Prof. Dr.
Nermi Uygur'un nezaretinde hazırladığı doktora tezini yayınladı. Çalış

malarım Biyoloji Felsefesi üzerinde teksif eden T. Duralı doktora çalış-

masmı olduğu gibi yayımlamamış; önsözünden anladığımıza göre,
matbaada uzun süre sıra beklemiş olan kitabı, bn uzun müddet içinde
biyoloji sahasmdaki gelişmelere uygun olarak, şekil ve muhteva iti*
bariyle bir takım değişikliklere tâbi tutmuş.

Araştıncı, önsözünde okuyucuya felsefe ağırlıklı olan bu çalış-

masınımn, uygulamalan tâyin eden tarihi ve sistematik çerçevede in
celenmesi gereken teorileri ve bunlarla ilgili meseleleri ele aldığım ifade
etmektedir.

Dr. Durah "Canlı-Cansız" diye esaslı bir aynhğm olup olmadığım

ana mesele olarak görmekte ve diğer meseleleri bunun etrafmda döndür
mektedir. Bu merkezi mesele, aym zamanda "Yer kaplayan varlık—

düşünen varlık" ikiliğini ortaya getirmektedir. Bu ikilik de "a priori
bilme yetisinin biyolojik temelleri" meselesine hazırlık mâhiyetinde bir
rol oynamaktadır. Araştıcınm esas maksadı da a priori olarak bilmenin
temellerinin ne olduğu hususunu biyoloji felsefesi açısmdan incelele-
yebilmek için gereken zemini hazırlamaktır.

Bu anlayış içinde hazırlanan kitap dört ana başlıktan yahut dört
bölümden meydana gelmektedir.

I- "Fanlı Sorumm arka plâm"

II* **Çağunızda canlı sorunuyla ilgili spekülatif görüşler**
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III- "Cansız-CanL ikiliğini aşmak iddiasmdaki Çağımız Canlılar

biliminden (Biyolojiden) Kesitler"

IV- "Canlılar Felsefesinin Baş Sorunu: "Res Cogitans-Res Exten-
8a"nm günümüzdeki durumuna bir bakış."

Şimdi bu ana başlıklar altmda ele alman talî başlıklarm ve belli
başb tâli meselelerin ne olduğuna bir göz atalım:

I. Bölümde: "Canb-Cansız karşıtbğmm Kökenleri" "Canlımn,

Bilimsel çerçevede işlenmeğe Başlanması", "Yaratılmış Varbk olarak
canb", "Mekanik bir varlık olarak canb", "Gelişip Dönüşen Varlık olarak
Canb", "Mekanizm-Teknoloji Diyalektiği" ana başlıkları var. Bu ana
başbklar altmda bir çok talî başlıklar da mevcut. Bu bölümde Dr.
Durab, Aristo'dan Farabî'den başlayarak Descartes'a Kant'a kadar
canb probleminin geçirdiği safbalan ve teleolojiden mekanizme geçişi

ortaya koymaktadır.

II. Bölümde ise "Biyoloji"; Metafizik spekülasyonu", "Spekülâtif
görüşlerin, Biyolojiye Katkıları", "Metabiyoloji", "Parabiyoloji", gibi
ana başbklar göze çarpmaktadır. Bu bölümde Dr. Durab, bilhassa canb
ile ilgiH biyolojik bulgulann metafizik ve metobiyolojik yorumlarım

ele abyor. Bu hususta iki zıt cereyamn, mekanizmin ve vitabzmin,
vitabzm içinde gayeciliğin kısa bir tahlilini yapıyor. Aym zamanda
parabiyoloji içerisinde meselenin kısmen ideolojik cephesine temas
etmeyi ihmal etmiyor. Biyoloji ile dünya görüşünün, dünya görüşü

ile din arasmdaki bağmtınmne olduğunu ortaya koyarak, iUm adammm
inançlarmdan, yaşadığı cemiyetin değer hükümlerinden sıynlamıya-

cağım ifade ediyor. Felix Mainx'e dayanarak, dünya görüşü ile dünya
tasavvurunun bağdaştınbnasınm ilmin olduğu kadar her çağda her
insanın manevî vazifesi olduğunu teyid ediyor. Yine aynı zât'a daya
narak spekülatif sistemlerin, düzmece ilmî muhtevalanyla, aydınlan-

manmp'̂ ol açtığı inanç boşluğımu doldurmağa savaştıklarım bebrtiyor.
Böylelikle bu düzmece ilmî sistemlerin bir taraftan din kılığına bürünüp
dinîn yerine geçmeğe çabşarak derin yaralar açtığım, diğer taraftan da
tecrûbî Uimlere üim dışı unsurlar katarak bunların temellerini sarsmış

olduğımu ortaya koyuyor.

III. Bölümde, "Tabiat Felsefesinden Biyolojiye geçiş", "Canblann
Büimi olarak Biyoloji", "Biyolojinin Başbca Araştırma Kollan",
"Canlılara İlişkin Bibmsel Verilerden Kaynaklanan Sorunlar" gibi
ana başlılar bulunmaktadır.
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Bu bölümde Dr. Duralı, biyoloji'yi kuran "Akıl yürütme", "Deney".
"Varsayım", "Teori", "Sistem", "ilke", "önerme" gibi kavramların

tariflerini verdikten sonra morfolojiyi, fizyolojiyi genetiği, embriyo
lojiyi, ekolojiyi, evolusyonu inceliyor; biyoloji teorilerine bir göz
atıyor. Dr. Duralı burada, biyolojide geçen asrm ikinci yarısından beri
önemle üzerinde durulan ve son senelerde yine üzerinde yeni münaka
şalar açılan bir ikiliği ele abyor;

Biyolojik olaylarda raslantı (Tesadüf) ve sorumluluk ikiliği, iki
zıt anlayış ve iki izah tarzı. Tesadüfü müdafaa eden Crick ve Monod'nun
fikirlerini naklettikten sonra araştırmacımız, raslantı fikrinin mutlak
olarak kabul edilemiyeceğini, canimin, cansıza nisbetle maddî yapı

ve unsur bakımından ilke itibariyle aym olduğu halde, canlınm daha
ince ve karmaşık yapıya sahip olduğuna önemle işaret ediyor.

IV. Bölümde "Canhlar Felsefesinin Baş sorunu" kısaca ele almıyor.

Dr. Durah, kitapta üzerinde dönüp dolaştığı ana meselenin ortaya
çıktığım, bu meselenin de bir yüzü ile "Cansız madde ile canh varlık

arasında uçurum" olup olmadığı, öbür yüzü ile bu uçurumu kafasından

atamayan araştırıcılarm canUyı asrımızda nasd dile getirdikleri meselesi
olduğunu belirtiyor. "Cansız madde" ile "Canh Varlık" arasmdaki uçuru
mun çağımız biyolojisinde küçümsenemiyecek derecede çözülmüş

olması, bu uçurumun aşılmasında sağlam bir adım sayılabilir. Uçuru
mun aşılması ise. Dr. Duralı'ya göre varlık felsefesine olduğu kadar,
canlılar ilmine de yepyeni bir ufuk açacaktır.

Kitabm sonunda 37 maddelik üç Batı dilinden bir kaynaklar
kısmı var. Aynca "Adlar ile kavramlar dizini " konmuş.

Dr. Teoman Durah, memleket'mizde ihtisasım biyoloji felsefesi
üzerinde yapan ilk felsefecidir. Kitap da bu bakımdan mühimdir. Dr.
Durah'yı dikkatli çahşmasmdan dolayı tebrik ederiz. Bununla beraber
bir kaç hususa işaret etmeden geçemiyoruz:

Böyle biyoloji felsefesi ile ilgili ilk ve mühim bir eser, daha geniş

yazılabiUrdi. Meselâ son bölüm iki tam sayfa bile değil. Ne zaman baş

layıp bittiğini insan farkedemiyor. Bu durumda onu ayn bölüm olarak
ayırmamak daha iyi olurdu. Diğer bir kısım ara başlıklar da böyle.
Üç batı lİsamna vâkıf olduğu, pek çok âhmin ve filozofun eserini as
lından okuyabildiği halde, bazılanmn fikirlerini başkalarından nak-
letmeseydi yani ikinci elden kaynaklara müracaat etmeseydi, daha
iyi olurdu.

Son olarak Dr. Duralı'mn kitapta kullandığı dile temas etmeden
geçemiyeceğiz. Dil herkesin kendi tercihi durumundadır, bizde terim
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anarşisi devam ettikçe, buna son verecek bir otorite bulunmadıkça

böylesi ikilikler ve kargaşalıklar devam edip gideceğe benziyor.

Bizim anlamakta güçlük çektiğimiz husus şudur: Acaba bir veya bir
kaç Batı diline vakıf olan kimseler, öğrendikleri dillerde de Türkçede ol
duğu gibi, hızb değiştirme, hatta yendik aşkıyla her 10senede bir kelime
leri yendeme hevesi görüyorlar mı? Yoksa oralarda bir ilmî otorite
dilde birliği ve istikran korumakta muhr?

Kitaptaki bir çok kelimeyi ve kullanışı anlamak oldukça zor
oluyor. Meselâ "dde dökmek" (s. 24),"... doğa bilimlerini güden temel
sondar" (s. 35), ^dökümlenen (s. 36)", "...dediği bir deyimle açıklamayı

ddemiştir" (s. 47)" çevresinde dönenip durmuştur, "(s. 50), "... Kalkış

noktalarını gerekser" (s. 52) "... Kabulun devriklenmiş şeklinden..."

(s. 54, "... topunu dışlaştınrken" (s. 57), "Mekanizm-Teleoloji çatışkısı"

(s. 66) "gerçeklenemeyen", (s. 103), "Eğretdeme yoluyla söylenirse..."
(s. 104)." buraya dek neyin kovuşturulduğu..." (s. 105)- "...becerme
bdgisi" (s. 107) gibi kullanışlar bunlardan bazdandır.

Türkçede benim bddiğim kadarıyla "dd dökmek" vardır; "dde
getirmek" vardır, ama "dde dökmek" yoktur. Sözlüklerde de bulama
dım. İkinci misâlde'̂ "güden" kelimesi de kanaatımca yanlış kulland-
mıştır. "Dökümlcmek" de yoktur. "Dökümünü yapmak" vardır; bu
da teferruatlı bir izahatı g-îrektirir. "DÜemek" de yanbş kullanılmıştır.

Ddemek, istemektir, ama her istemek, düemck değddir. Bir şey, bir
büyükten dilenir: "Dde benden ne ddersen" gibi TRT spikerleri
"ddcrsemz" derken muhatabım küçük düşürmüş oluyorlar. İnce mânâ
farklarmı kaybetmemek lâzımdır. "... dönenip durmuştur" kuUamşmda

"dönenmck"ten bir şey anlaşdmıyor, belki ne kastedildiği seziliyor.
"Dönüp durmak" yerine kuUandmış olabdir; fakat "Dönüp Durmak"
mastarım atmak, yendemek ihtiyacım mı duyuyoruz? Türkçe olan ve
herkesin hddiği, anladığı, kullandığı kelimeleri, terimleri, yendemek,
değiştirmek ihtiyacı nereden doğuyor?

"... Kalkış noktalarım gerekser" kullanışında "gereksemek"
tarzında bir kullanılış yoktur. Gerekli görmek, lüzumlu görmek, ihtiyaç
duymak, gibi kullanışlar varken, "gereksemek" fiili de isabetli kulla
nılmamıştır. "...devriklenmiş şeldi..." ibaresi de isabetli değddir. Çünki
"Tersine çevirmek, ters döndürmek", "Ters dönmek" gibi kuUamşlar

mevcuttur. Bunun gibi "çatışma" kelimesi varken bunu "çatışkı"ya

çevirmeye hacet yoktur. "Çatışma" kelimesini biz beğenmiyorsak,

ve bunu çatışkıçeviriyorsak,bir kaç sene sonra onu da değiştirenler
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çıkacaktır. "Gerçeklenmek"» yerine "doğrulananaayan" veya "gerçekleş

tirilemeyen" demek daha isabetli olurdu. "Eğretileme oluyla söylenirse"
ibaresinden bir şey anlamak zordur. "Kovuşturmak" bu gün "Tahkikat
yerine kullanılmaktadır;bu da daha çok adlî ve hukuki bir tâbirdir.

"Becerme bilgisi" "Savoir-faire" yerine kullanılmış; yanılmıyorsam

buna "Becerebilme" "yapabilme" demek daha doğru olurdu.

Aynca "Contingence "karşıhğı "olasıhk" (s. 51) kullanılmış ki
buna iştirak etmek de mümkün değildir. Çünki "olasılık" "possibilite"
karşılığı olarak kullanılmaktadır.Contingence ile possibilit^ ise tamamen
farklıdır. Farklara daha da dikkat etmek» kavramlarm taşıdığı mânâ
ları kaybetmemeye çalışmak» düşünce ve kültür hayatımız için lüzum
ludur.

Bütün bunlarla birlikte Dr, Durah^yı bu güzel ve sahasının tek ça-
lışmasmdan dolayı tekrar tebrik ederiz; bizleri bu yeni sahada daha
çok aydınlatacak yeni yeni kıymetli eserler vermesini dileriz. Onun
derin ve geniş bilgi hamûlesinden yüksek çalışma azminden ve irade
sinden» kuvvetli dinamizminden ve idealizminden daha fazla şeyler

beklemek hakkımızdır.



MARTİN LINGS, "MUHAMMAD HÎS LİFE

BASED ON THE EARLÎEST SOURCES"*

George Ailen and Unvin, Islamic Texts Society, London 1983, pp. 359.

"Mohammed" adlı biyografik eserinin önsözünde Maxime Rodin-
son>tslâm Peygamberinin hayatı hakkmda şimdiye kadar birçok eser
yazıldığım bu konuda kaynaklarm yeterince taranarak incelenmiş

olduğunu ve bundan dolayı kendisinin eserinde aktaracak yeni olay
ları olmadığım belirttikten sonra, yine de her neslin, geçmişteki olayları

o devrin kendine has ilgi alanları doğrultusunda yeni baştan incele
diğini ve kendisinin de bu noktadan hareket ederek eserini yazdığım

ifade eder. önceki araştıncılann dikkatlerinden kaçan teferruata dâir
bazı noktalar ile söz konusu devre ait olayları yorumlama tarzınm fark-
lıhğı dışında da eserinin bir orijinallik arzetmediğini söylemek suretiyle,
onun benzerlerinden pek farklı olamayacağım peşinen kabullenir.

'^Muhammad At Mecca" ve **MuhaınmadAt Medina" adlı iki cUtlik

eserinin önsözünde W. Montgomery Watt^ da Maxime Rodinson gibi,
Hz. Muhammed (a.s)'in hayatı ile ilgili kaynaklarm yeterince incelen
miş olduğundan konuya yeni boyutlar kazandırmanm mümkün ola
mayacağım kabul eder ve eserinin, konuya daha çok tarihçi olarak yak
laşanlar başta olmak üzere Hıristiyan ve Müslüman olarak yaklaşanları

ilgilendirdiğini ifâde eder.

Martin Lings ise, "Muhammad 4J#. Hi« life Based on

the Earliest sources** isimli eserinde, yukarıda adı geçen kişiler gibi

* Martia Lings'in bu eeeri, Pakistan Hükâmeti Din İşleri Bakanlığı bimâyeaindeIslâmâ-
bâd^da 18-19 Aralık 1983 tarikinde toplanan VUI. Siret Konferanaı'nda, Hz. Feygamber'in
biyografisi hakkında İngilizce yazılmış en İyi eser olarak değerlendirilmiş ve birincilik Ödülü
kazanmıştır.

1 Rodlnsoo, Mazime, Mobammed, Translated from the French by Anna Carter, Penquin
Books, London, 1976.

2 Watt, W. Montgomery, Mubammad At Mecca, Ozford University Press, London,
1953; Mnbammad At Medina, Ozford University Prese, London, 1956.
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kitabım kaleme abş sebebim ve onun daba çok kimlere hitap ettiğim

belirtmemektedir. Esasen eserde bu tür bilgilerin yer alabileceği bir ön
söz veya giriş bölümü de bulunmamaktadır, bu yüzden eserin ne mak
satla yazıldığı hususu, onun ancak tamamı okunduktan sonra anlaşı-

labilmektedîr. Eser, onu okuyan kişinin ilgi veya ihtisas alanına göre
çeşitli şekillerde anlaşılıp yorumlanabilir bir özelliğe sahiptir. Ancak
yazarm ahşılmışm dışmda bir Önsöz veya giriş yazmaksızm yalmzca
kitabma koyduğu isimle maksadım ortaya koyduğunu görebilmek
teyiz; o da bu kitabm Müslüman olsun olmasm her seviyeden kişileri

toptan muhatap olarak aldığı şeklinde ifâde edilebUir.

Martin Lings'in eseri, Rodinson ve Watt gibi batıh ilim adamlarımn

yukarıda zikredilen iddialarım âdeta çürütmektedir. Zira martin Lings,
bu eserinde, konuyayaklaşım biçimiile aslında Hz. Peygamber hakkmda
daha çok şeyler söylenebileceğini ortaya koymaktadır. Ancak bu eser
den sonra, bu konuda fazla bir şey söylenemez şeklindeki mâzeretin,
bir geçerlilik kazanabileceği söylenebilir.

Martin Lings, pozitivist batı anlayışınm aksine konuyu tamamen
klâsik ilk İslâm kaynaklanna dayandırmakla benzer eserlerden ayni
maktadır. Bu eserde Hz. Muhammed (a.s.) Allah'tan vahiy alan bir elçi
olduğu kadar, bütün beşerî yönleri ile de karşımıza çıkmaktadır. Asil
bir aileden yetim olarak dünyaya gelen, yetim ve öksüz olarak büyüyen,
yoksul fakat şerefli ve içinde bulunduğu cemiyetin sürüklendiği anarşi

ve kaos ortamından kendisini koruyabilen birkaç muvahhidden birisi;
sonra Allah'tan vahiy alan bir Elçi; kendisine vahyolunan Kur'an
âyetlerinin gösterdiği doğrultuda müjdeleyen, uyaran, korkutan bir
peygamber; kendisine şiddetle karşı konulan ezâ ve cefa ile yoğrulmuş

koca onüç yıl... Sonra Medine devri. Otorite olarak kabul edilen bir site
devleti başkam; anlaşmazlıkları gideren bir hakem-hâkim; ordusunun
başmda döğüşen bir baş komutan; zevcelerinin kendisi ve birbirleri ile
olan münâsebetlerini en iyi şekilde düzenleyen mâhir bir âile reisi; sev
diklerinin ölümünde göz yaşı döken merhamet örneği ve çocuklarla
bile oynayıp şakalaşan raütevâzi bir insan... Ancak bütün bunların

üstünde Allah'ın Resûlü olduğu keyfiyeti ashabı tarafından dâima göz
önünde tutulan ve huzurunda yüksek sesle bile konuşulmasma izin
verilmeyen tek otorite. Heryönü ile bizim gibi bir beşer; ama bizim gibi
olmayan bir insan hüviyetiyle ve daha kaleme dökülmeyen ya da bizim
kaleme dökmekten âciz kaldığımız karmaşık hisler ile Hz. Muhammed
(a.s.) her din vo ırktan, her kültür seviyesinden insanlara tamtılmaya

çalışılmıştır.
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Bu eser, yalmzca Hz. Muhammed'in (a.s.) şahsî hayatını anlatmakla
kalmamakta; devrin sosyo-ekonomik ve kültürel durumunu yansıttığı gi
bi, İslâm öncesi ve tslum devri olmak üzere bütün Hicaz Arapları hakkın-

da yeterli bilgileri de vermekte ve bu özelliği ile ilk kaynaklardaki dağı

nık ve bazen kopuk mâlumatm ustaca bir sentezi yapılarak edebi değeri
yüksek sürükleyici bir roman havası ile karşımıza çıkmaktadır. Bu eser,
tarih, sosyal tarih, harp tarihi, ekonomi, din sosyolojisi, İslâm hukuk
tarihi ile yakmdan ilgili olması ve biyografik roman türünün özellik
lerini yansıtması itibariyle de, aym konuda kaleme ahnan başka eser
lerden ayrılmaktadır.

Kitabm isminden de anlaşıldığı gibi. Martin Lings'in ana kaynak
lan, Kurian-ı Kerîm, İbn İshâk'm Sîretu ResûlUlâhh, İbn Sa'd'm Taba-
kâtu'l-Kübrâ'sı ve Vâkidî'nin Kitâbu'l-Meğâzî'sidir.Bunlar Taberî*nin
Tarihu'r-Rusul ve'l-Mulûk'u ile onun Tefsirinden ve İslâm'ın temel
hadis mecmualanndan alman mâlumât ile desteklenmektedir.

359 sayfa olan kitap, 85 kısa bölümlerden müteşekkildir. Ancak bu
bölümlerin çokluğu, konulann bütünlüğünü ve akıcüığmı zedelememek
te; bilakis olaylann takibinde okuyucuya kolayhk sağlamaktadır. Kitabm
sonuna o devirdeki kabilelerin yaşadıklan yerleri gösteren bir Arabistan
haritası konmuş, Kureyş'in şeceresi şema halinde gösterilmiş, konuya
yabancı olan okuyuculara yardımcı olmak üzere Arap isimlerinin telaf
fuzu anahtarı ile dipnotlarda özel işaretlerle (I. I, W. gibi) gösterilen
kaynaklar anahtarı verilmiş ve geniş bir indeks ile kitap tamamlanmış

tır.

Martin Lings kitabma "The House of God" (AUah'm Evi) bölümü
İle başlamıştır. Bu, Kur'an'm gösterdiği doğrultuda İbrâhim (a.s) ve
îsmâil (a.B)'in Ka^besinin ve onun ifâde ettiklerinin, Islâm^m Ka'besi
ile aynı olduğunu teyid etmektedir.

Ka^be ve çevresinde vukubulan olayları tasvirden sonra, Hz. Mu-
hammed'in doğup büyüdüğü çevre çeşitli yönleriyle kısa bölümler
halinde, fakat biri diğerini tamamlayacak şekilde ele alınmış ve Hz.
Muhammed (a.8)'in risâlet görevini üstlenmesinden sonra ortaya
çıkan durumlarla daha önceki dini, sosyo-ekonomik ve siyâsi durumlar
arasmda kurulması zarurî olan bağ gözler önüne serilmiştir. Böylece
İslâmiyet'in Arap Yarımadası'na tamamen yerleşmesinin hikâyesi
bir bütün olarak anlaşılabilmektedir.

Yazarın, konulan ve olayları derinliğine tahlil ve inceleme yeri
ne, daha ziyâde descriptive bir metotla ele almış olduğu anlaşılmakta-
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dır. Bununla beraber Martin Lings^in eseri, olayların ve meselelerin
yalnızca güzel bir tasvirinden ibaret değildir. O, eserinde kendi görüş ve
yorumlanna da birçok yerde yer vermiştir.Lakin bunları yerleştirirken

ana kaynaklardan derlediği mâlumat ile kendi görüşlerini öylesine
mütenâsip bir şekilde yerleştirmiştir ki, okuyucu, kitabm sanki tek
kaynaktan derlendiğini zannetmektedir. Misâl olarak yazarm münâfık-

lar konusundaki yorumunu ele alabiliriz:

**I)erken, Hakikat karşısında kör ve sağır olan kâfirlerin zikredi-
lîşinden sonra üçüncü gurup insanlardan söz edilir:'lnsanlardan, inan
madıkları Halde AllaH*a ve aHiret gününe inandık diyenler vardır...

İnananlara rastladıkları zaman inandık derler, elebaşılanyla başbaşa

kaldıklarmda: Biz sizinleyiz, onlarla sadece alay etmekteyiz derleri\3
Bunlar, kararsızlar ve şüphecilerle samimiyetsizliğin Her derecesinde
Evs ve Hazrec'ii münafıklar ve onlann şeytanlan, yani kötüyü telkin
edenler, şüphe toHumlarmı ekehilmek için ellerinden geleni yapan
kâfirlerin kadm ve erkekleri idi. Peygamber burada, Mekke'de iken
karşılaşmadığı bir problem Hakkmda uyarılmıştır. Mekke'de Müslüman
olanlarm samimiyetlerinden Hiçbir şekilde şüphe edilmemiştir. İslâm'ı

seçmenin sebepleri sâdece ve sâdece mânevi olabilirdi; zira bu dünyanın

nimetleri Hususunda bir mühtedî kazançlı çıkacak Hiçbir şeye sâHip
değildi. Hatta birçok durumlarda kaybedecek çok şeyi vardı. Ne var
ki, şimdi bu yeni dine girmek için birtakım dünyevi sebepler vardı ve
bu sebepler gittikçe çoğalmaktaydı. Artık Müslümanlarm saflarında

münâfıklarm, keHmenin tam mânasıyla, bulunmamaları keyfiyeti
ebedi olarak yok olmuştu."4 Yazarm bu can ahcı tesbiti, Mekke Devri
ile Medine Devri arasmdaki ruh ve moral farkını çok güzel bir şekilde

zihinlere nakşetmektedir.

Hudeybiye Muâhedesi'nin sağladığı sulh ve nisbeten sükûnet at
mosferinde İslâm'ın Hızla yayılmaya başlamasınm sebepleri üzerinde
fikir yürütürken Martin Lings şöyle söylemektedir: "Islâm'm nüfuzu
artık Yesrib vâhasınm çevresindeki kabileler arasmda süratle artmak
taydı. Bımun sebepleri sâdece mânevi değildi. Peygamber artık tehlikeH
ve ne yapacağı kestirilemeyen bir düşman ve kudretli, güvenilir ve
kerem sâhibi bir müttefik olarak bilinmekteydi. Kureyş veya diğerleri

ile yapılan ittifaklann daha riskli ve cazibesini kaybetmeye başladığı

görülmekteydi. Birçok Hallerde siyâsî ve dinî motifler birbirinden ayn-

3 Bakara Suresi, 8, 14.

4 Lings, Martin, Mtıhammnd, Uis Life based on the eariiest sources, George AUen and
Unvin, Islamic TextB Society, London, 1983, s. 126.
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lamayacak şekilde tezahür etmekteydi. Ancak, yavaş yavaş gelişmekle

beraber kuvvetb ve derin, ve güdülen siyâsetle hiçbir şekilde alâkası

olmadığı gibi, İslâm'ın mesajını yaymak için mü'minlerin şuurlu olarak
gösterdikleri çabalardan büyük ölçüde âzâde olan bir faktör daha var
dı; o da, yeni dİTii hayatlarında bizzat tatbik edenlere has olan çarpıcı
vakar ve sükûnet idi. AUah'm vahdâniyetinin kltâbı olan Kur'an-ı

K.erîm, aym zamanda Rahmet Krtâbı ve Cennet Kitabı idi. Onun
âyetlerinin tilâveti, Resûlün öğretileri ile birlikte, birtakım şartlan

yerine getirmek sûretivle mü'minlerin her çeşit emel ve arzularmm ebedî
olarak verine getirileceğine mutlak mânada inanmalannı sağlamıştır.

Bundan hâsıl olan saadet, imânın bir kriteri olmuştu.''^

Martin Lings, eserinde Kur'an-ı Kerim'in birçok âyetlerinin çeşit

li hâdiseler ve meselelerle münâsebetini doğrudan veya dolayh bir şekilde

tespit ederek zikretmekte ve böylece okuyucu, Kur'an-ı Kerîm ile onun
nâzil olduğu devirde vukubulan hadiseler ve meseleler arasında organik
bağlan müşâhede edebilme imkânına sâhip olmaktadır. Eserde 250 ka
dar âyetin yer almış olmasınm, bımım açık bir delili olduğu ortadadır.
Anlayabildiğimiz kadariyle. Martin Lings'in hem şiirde, hem de nesirde
usta bir edip olduğunu belirtmek yerinde olur kanaatindeyiz. Kur'an-ı

Kerîm'in mu'eiz ifâdelerini îngilizeeye büyük ölçüde aktarabilmiş
olması, onun Arapçaya olan hâkimiyetini de göstermektedir. Aşağıda

misâl olarak aldığımız birkaç âyetin meallerini İngilizce ve Arapça
bilenlerin takdirlerine sunmakla yetiniyoruz:

"O thou who <ırt wrapped in the cloak, arise and warn! Thy Lord
magnifyl Tyh raiment purify! Defilement shun!... For when the
trumpet shaU be blown, that shall be a day of anguish, not of
ease, for disbehevers."^ (8.48).

"Praise be to God, the Lord of the worlds,

The Infinitely Good, the AU-Mercifiıl,

Master of the day of Judgement.

Thee we vorship, and in Thee we seek help.
Guide us upon the straight path,

The path of those on whom Thy grace is,
not those on whom Thine anger is,

nor those who are astray."'' (s. 69).

5 Lings, Martin, aynı eser, s. 290.
6 Muddessir Sûresi, 1-10.

7 Fatiba Sûreei, 1-7.
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"Vait patiently for the fulfilment of thy Lord's decrce for verily
thou art in Our sight; and glorify thy Lord with praise when thou
uprisestf and glorify Him in the night, and at the dimming of the
stars."^ (g.l57).

Eserde başından beri müşahede edilen güzellikler, sonunda âdeta

doruk noktasına ulaşmaktadır. Kitabm, "SucceBS<on and Bural"
(Hilâfet ve Peygamberdin Defnedilmesi) adh son bölümde ResûluUahdm
toprağa verilmesinden hemen sonra Ashâbm hâlet-i ruhiyesîni tasvir
eden son paragrafı, okuyucuyu sanki Hz. Peygamber'in ölümüne
bizzat şahit olmuşlar arasına katmaktadır.

Kitap şu âyet ile son bulmaktadır: '̂ Verily God and His angels
wbelm in blessings the Prophet. O ye who believe, invoke blessings
upon him, and give him greetîngs of Peace".^® (Şüphesiz Allah ve melek*
leri peygamber Muhammed^i överler; ey inananlar! Siz de onu övün
ve ona esenlik dileyin.)

Böylece Hz. Peygamber'in her amlışmda Mü'minlerİn söyledikleri

aJp v.b. dua formülünün sebebi hikmeti zihinlerde

daha bir billurlaşmaktadır. Hatta îslâm'm Peygamberini bu eserle
tamyan aklı selim sahibi gayr-ı müslimlerin dahi burada tasvir edilen
insanı bilip onun tebliğine vâkıf olduktan sonra böyle bir insanı derin
takdir ve hayranlık duyguları ile hatırlayacakları ve bir bakıma

zikredilen bu âyetin çağrışma katılmaktan kendilerini alamayacakları

kanaatinde olduğumuzu özellikle ifâde etmek istiyoruz.

Sonuç olarak Martin Lings, bu eserinde, tslâm'm derûnî veçhesini
ve Hz. Muhammed (a.s)'i Kur'an^m "Ey Muhammed! Biz seni ancak
âlemlere rahmet olarak gönderdik'*^^ âyeti ve "Ey Peygamber! Biz
seni şâhid, müjdeci, uyarıcı, AUah^m izniyle O'na çağıran, nurlandıran

bir ışık olarak göndermişizdir",!^âyetinde târif edildiği şekliyle takdim
etmiş ve etrafında kenetlenen ashâbmı da, "Muhammed AUah'm elçi-
sidir. Onun beraberinde bulunanlar, inkârcılara karşı sert, birbirlerine
merhametlidirler. Onları rukûa varırken, secde ederken, Allah'tan

lütuf ve hoşnutluk dilerken görürsün. Onlar, yüzlerindeki secde izi
ile tanınırlar."!^ ifâdesine en uygun bir şekilde tamtmasmı bilmiştir.

Yrd. Doç. Dr. Selahaddiu EROĞLU

8 Târ Sftresi, 48-49.

9 Lings, Martin, aynı eser, s. 345.
10 Ahzâb Sûresi, 56.
11 Enbiyâ, Sûresi, 107.
12 Abzâb Sûresi, 45.

13 Feth Sûresi, 29.
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Yrd. Doç. Dr. Münir Atalar

Atillâ ÇETİN, II. Meşrutiyet Döneminde Arşivlerimize Ait BELGE
LER, İstanbul, 1985, VII+64 sayfa, XXIII Belge. Türk Dünyası

Araştırmaları Vakfı Yaymı; 12, fiyatı: 250 TL.

Osmanlı İmparatorluğu'nun, günümüze intikal eden tarihi ve kül
türel zenginliklerinden biri de arşivlerimizdir. Türkiye, Osmanlı Dev-
leti'nin en önemli arşivlerine sahip bulunmaktadır. Sosyal, kültürel,
iktisadî araştırmalar için, arşivlerimiz ve belgeleri, vazgeçilmez kaynak
ların başında gelmektedir.

Türk Dünyası Araştırmaları, ilksayısından itibaren, Türkiye Arşivle

ri, özellikleri, değerleri, Türkiye dışındaki Osmanlı Arşiv malzemeleri
ve arşiv belgelerinin yayınına dair kıymetli makaleler neşretmiş ve buna
büyük önem vermiştir.

FransaMa arşivcilik ihtisası yapmış. Başbakanlık Devlet Arşivi'nde

uzun ylUar çalışmış. Arşiv Genel Müdür Yardımcıhğı ve Vekilliği görev
lerinde bulunmuş. Arşiv Notlan, Arşiv Belgelerinin Restorasyonu,
Başbakanlık Arşivi Kılavuzu gibi kitaplar ve birçok makaleler neşret

miş olan Atillâ Çetin, Türk Dünyası Araştırmaları DergisVnin muhtelif
sayılarında, arşivlerin tanıtılması, özelliklerinin ortaya konması husu
sunda ciddî ve değerli araştırmalar yayınlamıştır, özellikle belirtilen
derginin 21. sayısmda "Osmanh Devlet Arşivi'nin Kuruluşu ve Tasnif
Çalışmaları" isimli makâlesi ile, tamamen belgelerden yararlanmak
suretiyle, XIX. yüzyılm ortalarmda Osmanlı Devlet Arşivi'nin teşekkülü

olaymı aydınlatmıştır.

Arşivlerimiz hakkında önemli bir gelişme ve ilerleme zamam, 1908-
1922 arasmda, II. Meşrutiyetdöneminde olmuştur. Atillâ Çetin, bu döne
me âit arşiv faaliyetlerini gösteren, orijinal 24 arşiv belgesini ilk defa
yayınlamayı, bu yeni eseriyle gerçekleştirmiştir. Bu bakımdan, bu yeni
eserinin neşri, yaym hayatımız için son derece mutluluk vericidir. Bu
belgeler sayesinde. Osmanb Devleti'nin, son yıllarında, üç büyük sava-
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şın cereyan ettiği zor bir dönemde bile, arşivlerin korunması, bakımı,

tasnifi ve hizmete arzı hususunda gösterdiği dikkat ve titizlik, hayret
ve hayranlıkla öğrenilebilmektedir.

İlim erbabımn ve özellikle devlet ilgililerinin dikkatlerini çeke
ceğini sandığımız bu eserinden dolayı, Sayın Atillâ Çetin'i tebrik ediyor,
hizmeti sebebiyle teşekkür ediyor, yayınlarının devammı diliyoruz.

. • i:
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Dr. Nesimî YAZICI

Hüseyin Atay, Osmanlılarda Yüksek Din Eğitimi, Medrese Prog-
ramları-lcazetnâmeler. Islahat Hareketleri, İstanbul, 1983, s. 355.

Eğitimin toplumlarm hayatındaki önemini izaha gerek yoktur. Bu
sebeple de onun başlangıcım tarihin en eski çağlatma kadar götürmek
mümkündür. Geçmişin olayları ve kurumlarım inceleme ve elde ettiği

bilgi ve belgelerden derlediği sentezi günümüze ulaştırma ilmi olarak da
tarif edebileceğimizTarih ise,bu fonksiyonunun bir gereği olarak çahşma

alam içerisine eğitim ve öğretim tarihini de almıştır. Bu cümleden olmak
üzere çeşitli milletlerin eğitim süreçleri değişik çalışmalara konu teşkil

etmiştir. Burada tamtmaya ve tenkide çalışacağımız araştırma da bu
türdendir ve isminden de anlaşılalacağı üzere "Osmanidarda Yürksek
Din Eğitimi"ni kendisine inceleme alanı olarak seçmiştir.

Sayın hocamız HüseyinAtay, asimdakendisine çalışma sahası olarak
Tarih'ten çok. Felsefe ve Kelam'ı seçmiştir. Bu bilim dallarmda titiz
araştırmave emekmahsulü eserlerive makaleleribulunmaktadır. Bununla
birlikte onun bu formasyonu, hakh olarak, ilk bakışta Osmanlı ve eğitim

tarihçilerinin sahası olarak görülebilecek bir konuda çalışmasını engel
lemez. Fakat hemen şunu da önemle vurgulamak gerekir ki, hocanın

sahiholduğu bilgibirikiminin izleri, medreselerle ilgili bu eserinde oldukça
kolay farkedilebilmektedir.

Hüseyin Atay'ın, ''Osmanlılarda Yüksek Din Eğitimi'' ismini taşı

yan kitabı. Önsöz, Giriş, bımu takibeden iki müstakil bölüm ve Fih-
ristler'den oluşmaktadır.

Saym Atay, Önsöz (s. 5-6)'ünde bu çahşmayı yapmasmın sebebini;
konunun önemini ve değişik formasyona sahip kişilerce, farkb noktai
nazarlardan ele almmafiimn gereğini vurgulayarak belirtmektedir. Ay-
nca da kendisinin de son dönemde medrese ilimlerini okumuş olması

sebebiyle, onu içinden çıkmış bir kişi gözüyle incelediğini ilave etmek
tedir.
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Giriş (s. 9-72}'te "tslâmda öğretim ve tümler Hakkmda Genel
Bilgiler" başlığı altında İslâm dininin eğitim ve öğretime verdiği önem,
ilk tahsil yerleri veFarabî(öl. 950). Harezmî (öl. 997), İbn Sina (öl. 1037)
ve Gazali (öl . llll)^nin ilimleri tasnifleri söz konusu edilmiş bulımmak-

tadır. Asimda Osmanlı medreseleri ile doğrudan bir ilgisi olmayan bu
kısım, daha sonra ele alman konulan sağlam bir zemine oturtmada
faydalı olmaktadır. Bu arada, Giriş'te son olarak yer verilen Taşköp-

rizâde (öl. 1560)'nin Islâmde ilimlerin tasnifi ile ilgili çalışması, tabîa-
tıyla Osmanlılarda ilim zihniye\-itini göstermesi bakımından çok önem
lidir.

"Medrese Programları ve tcazetnâmeler" başbğını taşıyan "Birinci
Bölüm*' (s. 73-130)'de sırasıvla üç büyük başhk altında; önce Fatih,
sonra Süleymasiye medreseleri çeşitli yönleriyle incelenmekte; nihayet
kanaatimizce son derece de önemÜ ve orijinal sayılabilecek icazetname
ler üzerinde durulmaktadır.'

Kitabın son bölümünde (s. 131-334) Sayın Atay; "Medreselerin
Gerilemesi ve Islahat Hareketleri" ni geniş bir biçimde değerlendirmiş

bulunmaktadır. Bu bölüm, tarihi kronoloji içerisinde Osmanlı med-
reselerindeki bozuklukları, yapılan ^•e yapılmak istenen ıslahat çalış

malarını başlangıçtan son döneme kadar, içermektedir.

Kitabın sonuna İsimler, Istılahlar, Yeradlan Fihristleri (s. 339-355
ilave edilmiş bulunmaktadır.

Şüphesiz büyük bir araştırma ve emek mahsülü olan, kendisinden
önce sahasmda yapılan çaUşmalaıdan da istifade edilerek gerçekleştiril

miş bulıman bu eseri, önemli bir araştırma olarak değerlendirmek gere
kir. Biz bu kitap hakkındaki sözlerimizi bitirmeden önce önemsiz bazı

matbaa hatalanyla bitlikte, unutulduğunu tahmin ettiğimiz, bununla
birlikte yine de bir eksiklik olarak gördüğümüz Bibliyografya'nm yok
luğunu belirtmek isteriz. Ayrıca da hem sayın Atay'ınvehem de konu-
ile ilgilenen diğer bazı araştırıcıların gözünden kaçan bir hususu belirt
mek isteriz.

Bilindiği gibi Osmanh medreselerinde daha II. Bazezid döneminde
(1481-1512) bazı aksaklıklar görülür.^ Zaman içerisinde çeşitli sebeplere

1 Bq konu daha önce de U. Atay tara&ndan genişşe ele alınmıştır: Fatih-Süleymaniye
Medreseleri Ders Programları ve îcâsehnâmeler, V.D., S. 13 (Ankara 1981), b. 171-235. Atay'm
Osmanlı medreseleri ile ilgili diğer makaleleri bkz. Medreselerin Gerilemesi, AÜÎFD., c. XXV
(Ankara1981), b. 1-43; 1914Ve Medrese Düzeni, IİED., c. Y (Ankara1982), s. 23-41.

2 t. Hakkı Uzunçarşıh, Osmanlı Devletinin İlmiye Teşkilâtı, Ankara, 1965, s. 68 (Şakayik

tercümesi (Mecdi), s. 347).
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bagb olarak artan bu bozuklukların giderilmesi için bazı tedbirler alın

mış, ıslahat fermanları ve kanunnâmeler yayınlanmıştır. Bunların

araştırıcılar tarafmdan tarihi kesin olarak belirlenmiş bulunan en eskisi
m. Murad dönemine (1575-1595) ait olup 29 Şevval 983/I Şubat 1576
tarihlidir.^ Bu arada Veliyüddîn EfendiKütüphanesi'nde 1970 numarada
yer alan ve Kânunnâme-i Sultan Süleyman Hân ismini taşıyan bir mec
muada yer alan^ ve medreselere verilmek istenen düzenle ilgili bir fer
man ise araştırıcılarm dikkatlarini üzerine çekmiş olmasına rağmen

tarihi belirlenememiş bulunmaktadır. Bu ise medreselerin ıslahı konusun
da yayınlanan ferman ve kanunnâmelerin en eski tarihlisinin hangisi
olduğu hakkındaki kanaatleri etkilemektedir. Nitekim Uzunçarşılı'mn

"diğer bir fermanda"^ diyerek bir bölümünü verdiği bu önemli belgenin
tarihi hakkmda, *^XV-XVI. Asırlarda Osmanlı Medreseleri" admı

taşıyan bir doktora tezi yapmış bulunan Cahid Baltacı da kesin bir
karar verememiş ve "muhtemelen II. Selim devrine ait bir kanunnâme"®
demekle yetinmiştir. Yine C. Baltacı eserinin diğer bir yerinde^ bu ka
nunnâmenin bulunduğu mecmuada Kanunî ve onu takip eden padi
şahlara ait, kronolojik olmayan bir sıra içinde, muhtelif hatt-ı hümayun-
lann bulunduğunu, tarihsiz olan bu hatt-ı hümâyûnun üzerinde bulunan
bir diğerinde 944 tarihinin bulunduğunu lıelirtmiştir. Sonuçta bu ka
nunnâmenin "II. Selim veya III. Murad devrine aid olması muhtemel
görülmektedir" değiştir^

Saym Atay da oldukça geniş bir tahliline giriştiği bu kanunnâmenin
tarihini belirlemekte güçlük çekmiştir.^ Bir yerde; "Her ne kadar Kanu
nî Sultan Süleyman'a atfedilen kanunnâmenin gerçekten onun zama-
nındfl olup olmadığım tesbit etmek henüz güçlük arz etmekte ise de"
diyen Atay, daha sonra bu kanunnâmenin tarihinin bilinmediğini,

"... Kanunî'ye ait olması gerektiğini tarihî oluş ve mana bakımından

ileri sürmenin..." kendisine doğru gelmediğini ilave etmekte, ve "zayıf

bir ihtimalle şimdilik bu fermamn II. Sultan Selim'e atfedümesine nza
gösterelim" diyerek belgenin tahliline girişmektedir. Oysa merhum

3 Hüseyin Atay, Ormanlılarda Yüksek Din Eğitimi, İstanbul, 1983, s. 178.
l Vr. 122b.l23b.

5 î. H. Üzun(;arşüı, A.g.e., 15-16.
6 Cahid Baltacı, XV-XVI. Asırlarda Osmanlı Medreseleri, istanbul, 1976. s. 67, d. not 28.

Burada fermanın bir bölümü verilmiştir.

7 A,g.e.,69-70.d. noflSa.
8 A.g.e., 70. Bu belgenin fotoğrafı ve yeni Türk harfleriyle tam metni yazarın kitabının

623-27. sayfalarmda Ek olarak yer almaktadır.

9 H, Atay, A.g.e., 175 V. dd; AyT. bkz. Medreselerin Gerilemesi, >. 2 vd.
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hocamız Tayyip Cökhilgin'in Bursa Şer'iye SiciUeriuden Kauunî döne
miyle ilgili yayınladığı belgelerden biri bu konudaki düğümü çözmüş

bulunmaktadır. Bu ferman Veliyyüddin Efendideki kanunnâmenin
aynıdır ve evâil-i Şevval 944/3-12 Mart 1538 tarihini taşımaktadır.lO

Yani Süleymaniye medreselerinin (1550-1557) arasında kurulduğu

düşünülürse'^ bundan 15 sene kadar öncenin tarihini taşıdığı öğrenilir.

Bu vesileyle Sayın Atay'a bundan sonraki çalışmalarında da başarılar

dileriz.

10 Tayyib Gökbilgin, Kanunî SuUan Süleyman Devri Müe»$e»eleri re Tey/tilâtına Ifik
Tutan Bursa Şer'iye Sicillerinden örnekler, Ord. Prof. İsmail Hakkı tJzuDçarşıhya Armağan,

Ankara, 1976, s. 96-9B.

11 Şebabettin Tekiodag, Medrese Dönemi (Cumhuriyetin 50, yılında istanbul Üniversitesi),
istanbul, 1973, s. 16-17.
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