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BİLGt TEORİSİ (İLMİN İMKANI)

Prof. Dr. Hüseyin ATAY

İlim yapma insanı diğer bütün yaratıklardan ayırır. Yaptığı işin

ne olduğunu ve niçin yaptığını bilme özelliği de yaratıklar arasmda yal
nız insana verilmiş olup bundan dolayı yaptıklarından sorumludur. Ne
yapmıştır ve niçin yapmıştır? soruları insana yöneltilmektedir, ve yö
neltilecektir dc.

Ibm yapma Özelliği insana ait ise, bu durumda insan ilk önce neyi
bilecektir veya neyi bilmekle ilim yapmaya başlayacaktır? însamn ilk
bilmesi gereken ve ilk sorumlu olduğu şeyin ne olduğunu da aynca bil
mesi gerekmektedir.

İnsanm sorumlu bir varlık olduğu görüşünü ortaya atan dind'r.
Insanm neyi yapacağını bilmesinin gerektiğini hareket noktası olarak
din felsefesi veya Kelâm ilmi bu konuya eğilmiştir. Kelâm, konu ola
rak ilk defa bunu ele alır. Diğer ilim ve felsefeler de insana ilk gerekli
olan şeyin ne olduğunu ele alıp, tartışırlar. Ancak dinin felsefesini
yapan Kelâm, insana ilk gerekli olanın ne olduğunu tesbit ederken,
ona her şeyden önce bilmenin gerektiğini ve bunu da dinin tayin ettiğini,

çünkü dinin insanı en üstün bir yaratık olarak kabıd ettiğini bildirir.
İnsanı bu mertebeye çıkaran din, ona bilmeyi ve ilk önce neyin bilin
mesinin şart olduğunu bir görev olarak yükler. Bu, insanm serbest,
kendi başma hareket etme gücüne sahip bir varhk olduğunu kabul
demektir. Bu şuur kendisine verilen insan, hayat boyunca ilk sorunu
ve diğer bir deyimle ilk sorumlu olduğu şeyin ne olduğunu öğrenmek

zorunda olup, ilk önce neyi bilmekle işe başlayacağını, kendine sorup
kendi yerini tayin etmeye koyulacaktır.

I- İNSANIN İLK SORUMLU OLDUĞU ŞEY:

Kelâm âlimleri, insana ilk gerekli olan şeyin ne olduğunu ortaya
koyup tesbit etmekte değişik ve çeşitli görüşlere sahiptirler:

1 imâm Cuveynî, eş-Ş&ıniJ, 121.
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1. İnsana ilk önce gerekli olan şey kendisini yaratnuş olan Yüce
ÂUah^ı bilmesidir. Çünkü Allahbilmek, dini ve dini bilgilerin esasını,

sorumlu olma şuurunun temelini ve bundan dolayı bilinenin ilkini teşkil

eder. İçlerinde Ebu'I-Hasen el-Eş'ari'nin de bulunduğu bir kısım kelâm-
cılar bu görüştedirler. Bunlara göre düşünme (nazar) ilimden sonra ge-
b'rl, ibm olmadan düşünce olmaz. İnsan önce öğrenir, sonra düşünür.

İmam Cuveynî bu görüşü bir kısım kelâmcılara isnâd ederken^
Seyfuddîn Âmidî, bizden bir kısmı^ ve Kadı Abdurrabman Adudiddin
bunu çoğunluğa'^, Seyyid Şerif ise, içlerinde Ebu'I-Hasen Eş'arî'nin de
bulunduğu çoğunluk bir guruba isnad etmektedir^.

2. İnsana ük gerekli olan şey Allah'ı bilmeğe götüren düşünme,

muhakeme ve deUl getirmek olan ilimdir. Çünkü "nazar" düşünme

ye bakış, istidlal (delil getirme) ilimden önce gelir. İlimden önce düşün

menin (nazar) ve zihnî bir intikal olan delil getirmenin, diğer bir deyim
le bir şeyden başka bîr şeyi anlamanm gerekmiş olması açıktır. Ancak
bundan sonra ve bu yolla ilmin meydana geleceğini ileri sürenlere göre,
insana ilk gerekli olan şey ilimdir. Eğer ilim gerekli ise, ilimden önce
gelen şeyin de gerekliliğinin kabul edilmek zorunluluğu vardır^, öyle
ise, ilmin meydana gelmesinden önce düşünme, muhâkeme ve delil ge
tirmeye ihtiyaç olduğu için insana ilk gerekli olanın düşünme (nazar)
olduğuna varmışlardıı.

Bu görüşte olanlar, îmam Cuvcynî'ye göre derin bilginler (muhak
kikin) olduğu halde*^, Seyfuddin Âmidî bunu başkalarma isnâd eder^.
Seyyid Şerif de Mu'tezile'nin çoğunluğunun ve Ebû İshâk îsferâyi'nin
de bu görüşte olduklarını^ ileri sürer.

3. Üçüncü görüş, insamn ilk bilmesi gerekli olan şeyin ne olduğunu

ortaya koymaya çahşan kelâmcılardan İmam Güvcyni'nin, Kâdî Bâkıl-

lânî'nin^O Ebû Bekir îbn Fûrek'in temsilettikleri görüştür. Bunlara göre
insana ilk gerekli olan yönelme (kasd) yani kasdetmektir. İnsana ilk

2 eş-Şâmil, 120.

3 Ebkâru'l-Efkâr, I /29-a.

4 Şcrhu'l-Mevâkıf, 1/123.

5 Şcrhu'l-Mevâkıf, 1/123.

6 ej-ŞâmiI, 121.

7 eş-Şâmil, 120-121.

8 Ebkâru'l-Efkâr, I/29-a.

9 Şcrhu'l-Mevâkıf, 1/123, İstanbul, 1292.
10 İmam Cüveynİ, eş-Şâmil'de bir yerde Kadı derken (120), baçka bir yerde "Luma" yârihl

Kadı (123) demektedir. BOylece KadI Bakillani')-! kasdetmif oluyor.
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gerekli olan şeyin kasdctmek olarak tayin ve tesbit edilmesi ^nazar'*
(düşünme) kelimesinin sözlük anlamına dayanmaktadır. Çünkü "nazar**
(düşünme) isteğe bağlı bir kasd (yönelme) olması anlamına gelmek-
tcdir^J. Âraidî, bunu "nazarı kasdetme" yani düşünmeyi isteme, ona
yönelme ifadesi, aslında "nazar'* (düşünme) kcUmesinin bir şeye yönel
meyi, onu arzulamayı gerektirdiğini ifade edcr^^. Bu kasd manasını,

Cuveynî'nin Ebû Bekir İbn Fûrek'e isnâd ettiği "irâde" sözü daha iyi
açıklamaktadır, öyle ise İbn Furek'*e göre insana farz ve gerekli olan
ilk şey, düşünmeyi istemesidir, (irâdetü'n-nazar) Zira irâde, murad edi
len şeyden önce gelir. İstek, istenilenden önce vucüt bulur^^. Eğer "na-
zaı" (düşünme) isteuilen, arzu edilen bir nesne ise, onu istemek, irade et
mek gerekir ki onu elde etmeye gidilsin ve ona doğru bir hareket baş

layabilsin. İşte insana ilk farz olan, düşünmeyi arzulamaktır.

İnsana ilk gerekb olan şeyin düşünme veya kasd, irade yani düşün
meye niyet etme ise, diğer bir deyimle ikinci ve bu üçüncü görüş arasın

daki fark, sözlük anlammdan doğan basit bir fark olur. Her ikisi bir
birinin başlangıç ve sonuç bakımından tamamlayıcısıdır. Ancak düşün

meyi istemek, nazarı ayrıca bir görev ve vazife olarak irade etmek, ni
yet etmek de küçümsenmiyecek ve düşünmenin önemini belirttiği için
de dikat edilmesi gereken bir noktadır. Fahreddin Râzî bu hususta şu

görüşleri öne sürmektedir: İlk gerekli olanm ne olduğunda ihtilâf edil
miş, kimi bilgi, kimi ])ilgiye götüren istidlâl ve kimi de istidlâle yönelme
olduğunu söylemiştir. Bunlarm hepsi sözde anlaşmazhklardır. İlk yö
nelme ile kasdedilen gereklilerin ilki ise, bu, güç yetirilebilecek olduğunu

kabul edene göre, ilimdir, etmeyene göre istidlâl ve kastedilen ilk gerekli
olan nesne ise bu da kasıt ve yönclmedirl-^.

4. Şüphe: Ebû Hâşim'e göre insana ilk farz olan şey, şüphe etmesi
dir. Ona göre şüphenin düşünceden önce gelmesi gereklidir. Doğrusu,

insana ilk teklif edilmesi, ilk sorumlu tutulması uygun olan şey şüphe

etmesidir. Ona göre insamn her durumda şüphe etmesi, şüpheye öncelik
vermesi iyi olur. Şüphe etmemek imkânsız gibidir. Ancak, uzun zaman
şüphede kalmak çirkindir ve doğru değildir, tnsanm şüpheden sonra
düşünmeye yetecek kadar ve ilim elde edecek kadar vakit bulursa, artık

şüphede kalması çirkindir^^.

11 Ebkârü'I-Efkâr, l/29-a.
12 eş-Şamil, 120.

13 Şerhu'l-Mevâkıf, 120.

14 Fahrfddin Râd, el-Muhassai, H. Atay Tercemesi, 41, Ankara, 1978.

15 KâdI .ibdüicebbâr, en-Nazar, 169-190.
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Eğer, düşünme veya kast ve niyet etmek ilk farz ise, şüphe ve şek

onlardan Önce gelir. O halde ilk farz olan şüphe etmektir. Çünkü şüphe

etmenin anlamı, bir şey bilmemek, bilgisiz olmaktır. Şüphe edilmiyorsa
biliniyor demek olur ve bilineni bilmeye gidilir ve böylece düşünme

(nazar) var olanı var etmek, diğer bir deyimle elde olanı elde etmeğe ça
lışmak (tahsü'i- hâsıl) olur ki, bu saçmadır'^,

Cuveynî ve Amidî, Ebû Hâşim'in insana ilk farz olanın şüphe et
mesi olduğuna dair bu görüşünün, Allah'tan da şüphe etmeyi içereceği

için, doğru olmadığını ileri sürmüş ve Ebû Hâşîm'i müslümanlarm sö
zünden dışarı çıkmakla itham etmişlerdir'"'.

Kâdi Abdülcebbâr'ın ifadesine göre, Ebu Hâşim şüphenin gerekli
ve doğru olduğunu kabul etmiştir. Ancak başka bir şeyden dolayı çirkin
ve yanlış olabilir. Bunun için Kur'an-ı Kerim'dc, Yüce Allah, Peygam
berlikten ve Allah'tan şüphe edenleri yermiştir;

"Onlar şek ve şüphe içindeydiler". (Sebe', 54)

"Bizi, çağırdığımız şeyden şek ve şüphedeyiz, dediler. Onların pey
gamberleri: AUahtan mı şüphe ediyorsunuz? dediler. (İbrahim 9-10)1^

Bu ifadeden anlaşılıyor ki, Ebû Hâşim şüphe etmenin insana ilk
farz olduğunu söylerken, onun ilme, düşünmeye götürmesini de hesaba
katıyor ve böylece şüpheyi bir vasıta olarak kullanıyor. Yoksa, İslâm'a
zıd olan bir esas koymuyor ve Allah inancmı da sarsmayı hiç düşün

müyor. Şurası bir gerçektir ki, eğer şüphe olmazsa, insan düşünmeye

ve nazar etmeye de muhtaç olmaz ve ona yönelmez'®. Düşünme ve nazar
farz ise, onu meşru' kılan, onu gerektiren ve ona daha iyi ulaşmayı ve
vâlaf olmayı sağlayan şey de, şüphedir ve o gerekli olmalıdır. Bu bir
bakıma bir boşluk ve açhk meydana getirir ve peşinden, ilim ve düşünce

gelerek yerini doldurur ve açhğı giderir. Daima şüphede kalmak, sürekli
aç kalmak gibi olup, insanı ölüme götürür. Şüphede kalmak mânevi
ölümle, aç kalmak da maddî ölümle neticelenir.

İnsana ilk farz olanın ne olduğunu araştırdığımız zaman gördük
ki, bu -sağ duyu en alt düşünce seviyesi kabul edildiğine göre- Yüce
Allah'ı bilmektir. Mantık bakımmdan düşünme ve nazar insana ilk farz
olan görevdir. Felsefe ve kelâm yönünden meseleye bakılırsa, ilk gerekli
olanın kasdetme, yönelme ve niyet etme, yani Allah'ı anlamayı ve bil-

16 Ebkârii'l-efkâr, 1 /29-a.

17 eş-ŞâmiI, 120, Ebkâr, I/29-a.

18 Kâdî AbdiUcebbâr, a.g.e. 108.
19 A.g.e., 9.
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meyi öğrenmeye kasdetmek, ona azmetmek, niyet etmek ve yönelmektir.
Çünkü öğrenmek isteğe, arzuya bağlıdır. însan öğrenmek istemedikten
sonra, ona bir şey öğretmeye imkân yoktur. Onun için öğrenmeyi iste
mesini gerekli kılmalı ki, zorunlu olarak öğrenme sorumluluğunu duysun
ve öğrensin. Bilgi nazariyesini gözönünde bulundurursak, insana ilk
gerekli olan şeyin ilmin başlangıcı olan şüphe etmektir. Şüphe isteği

doğrur, bir nesneyi bilen kimse, onun bildiği için tekrar bilmesine gerek
yoktur ve bu da imkânsızdır.

Öğrenmek, öğrenmeye niyet etmek ve yönelmek, bilmemezliği kal
dırmakla olur. Daha önce bilinmeyen bir şeyi öğrenmekle omrolunması,

bilinmesi gereken nesnenin, daha önce bilinmemesini gerektirdiğinden,

o nesne hakkında bir şüphenin olduğu kendiliğinden ortaya çıkar. Şüp

henin temeli bilmemek olunca ve bir nesneyi bilmeyi farz kılmak onun
hakkında birhüküm ve bilginin olmadığını anlatır. Ancak Ebû Hâşim'in,

şüphenin ilk farz olması deyimini başka bir şekilde anlamak doğru olur.
Şüphe ve bilgisizlik zaten vardır. Bunu aynca farz kılmak gerekmez.
İnsanın bilmediği bir şeyi bilmesini farz kılarken, bunun farz olması,

o nesnenin daha önce bilinmemesini gerektirir. Yoksa farz kıhnmak is
tenen nesne mevcut ise, o hususta bir emir ve sorumluluk anlamsız kalır,

İşte şüphe ve bilmemezlik tabiatıyla daha önce gelmekte ve o olunca
öğrenmeyi farz kılma mümkün olmaktadır.

Nazar, düşünmektir; düşünmek muhâkemedir; muhakeme bir kaç
bilgiyi bir anda zihni bir işleme tabi tutmak yani, birkaç bilgiyi birbiri
ile karşdaştırarak, denkleştirip bir sonuca varmaktır. Bu bir kaç bilgiyi
biranda elde etmek imkânsız olacağından onlardan ilkanda bir tanesini,
sonra ikinciyi ve üçüncüyü elde etmek gerekir. Böylece düşünmeyi teşkil

eden cüzlerden birini önce, öbürünü sonra bilmek sorunu^O ortaya çıkınca,

ilk öncebilinen şeyin ilk önce bilinmesi gereken şey olması da ortaya atıl-

mıştır^i.

II- İLK FARZ OLANI BİLMENİN KAYNAĞI:

İnsana ilk farz olanın ne olduğunu anlatmağa çalıştık. İmdi, bu ilk
farzı tayin ve tesbit eden vc buna hüküm veren kimdir? konusunu in
celerken iki karşıt fikir ile karşüaşıyoruz. Bu iki görüş sahibi, Allah'ı

bilmenin gerekli ve farz olduğunda ittifak halindedirler.

20 Kâdî Abdüicebbâr, ea-Nazar, 450-451.
21 Amidî, Cuveynî'ye uyarak bu görüşün Bobibinio Kâdî Bâkıllânî olduğunu kaydeder.

(Ebkâr, 1/29-a), Cuveynî, eş-Şâmil, 120.
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Mu'tezile'ye göre AUah*! bilmeyi gerekli kılan akıldır. Akıl Allah'ı

bilmenin gerekli olduğunu kavrayan bir nesnedir22. Gerekli olan şeyleri

akıl anlar ve buna göre düşünmeyi ve onun gerekliliğini de bilir^-^. Burada
iki noktayı ayırmak doğru olur. Yüce Allairın varlığını bilmek ile bunun
farz ve gerekli olduğunu bilmek ayrı şeylerdir. Allah'ın varbğmın akıl

yolu ile bilinebileceğini söylemek başka, bu bilinelıilirliği ve bu bilme
imkâumı farz ve gerekli kılma ve onu insana bir sorumluluk olarak
yükleme de aklın ortaya koyduğu başka bir hükümdür. İşte bu görüş,

Mu'tezile'nin görüşüdür. Ancakdaha sonraları göreceğimiz gibi, Allah is
tidlal, nazar yoluyla bilinir ve istidlalin de kesbi, yani sonradan kazanı

lan (a posteriori) olması ifadesi Ehl-i Sünnet kelâmcılan tarafından ka
bul edildiğine ve istidlal de akılla olacağına gÖre, Allah'm akıl yoluyla
bilinmesi görüşü, hem Mu'tczile ve hem Ehl-i Sünnet arasında ittifak
halinde olan bir gÖrüş olur. Ancak, bunun gerekli ve farz olması mese
lesinde ihtilâf etmek gene de mümküdür. Mu'tezile'ye göre bu gerekliliği

bildiren akıldır.

Ehl-i Sünnet'c göre Allah'ı bilmenin gerekli ve farz olduğunu din
yanişeriat bildirir. Din, bunu farz kılmamış olsaydı, Allah'ı bilmek müm
künolduğu halde onu bilmenin insana farz olduğunu bilmeğe imkân yok
tu. Bunun için onu aynca dinin bildirmesine ihtiyaç vardı. Bu görüşü

savunan Ehli Sünnet Kelâmcılan görüşlerini iki şekilde ispat etmiş

lerdir:

Birinci yollu. Kur'an-ı Kerîın'iu ve lladis-i şeriflerin açık au-
lamlaıına dayanarak, Allah'ı bilmenin farz olduğunu ortaya koyma
ya çalıştılar: "Allah'ın rahmetinin belirtilerine bîr bak! Yeryüzünü
ölümünden sonra nasıl diriltiyor?" {Rûm. 50)

Burada "6afe" emri gereklilik bildirir. Bunun için Allah'ı bilmeye
çahşmak dinin emrinin yüklediği bir gerekliliktir.

"Göklerin ve yerin yaratdmasmda gece ile gündüzün ard arda gel
mesinde akıl sahiplerine bir çok delil vardır." (Bakara, 164)

Bu ayet-i kerime nâzil olduğu zaman, Hz. Peygamber:" Bu ayeti
iki çenesi arasında çiğneyip de, üzerinde fikir yürütmeyen kimseye yazık

olsun:" buyurmuştur^^. Buradaki tehdîd, düşünmeyi, terketmektir. Öyle
olunca düşünmek ve düşünerek Allah'ı bilmek farzdır ve bu da dimu
emridir. Bu görüşün kesin ve kuvvetli olmadığı ortadadır. Zira, ayetteki

22 Ebkâr, 1 /22-a.

23 Cuveyni, el-lrşod, 8.
24 Ebkâr, 1 /22-a; Şerh-i Mevâkıf, I /İli,



BÎLGİ TEORÎSI

emrin gereklilik anlamını \ermcyebileccği ve rivayet edilen hadis-i şe

rifin tek rivâyetli olacağı hesaba katılırsa, bu ayet ve hadis kesin delil
olmaktan çıkarak, anlamı bakımından zannî ve ihtimalli bir delile dö-
nüşür^-.

Ehl-i Sünnet Kelâmcılarından, Allah'ı bilmenin gerekliliğini, dinin
bildirdiğini ileri sürenlerin ikinci delili ve delil getirme yolu şöyledir:

Bütün müslümanJar Allah'ın bilinmesinin gerekli olduğunda ittifak
etmişlerdir. îmam Cuveynı'nin ileri sürdüğü delil, müslümanlann, Al
lah'ı bilmenin en büyük ibadet sayılması hususundaki ıttifaklandır^ö.

Âmidi ise, müslümanlann Allah'ı bilmenin gerekliliğine ittifak etmelerini,
ancak bunun gereğini de, "gerekli olan şey ne ile tamamlanıyorsa, o şey

de gerekli olur." kaidesini uygulayarak bu ittifakı delile dayandırmak

ister, fakat bunun da kesin olmadığını zikretmeden geçmez-^.
Seyyid Şerif de, Âmidı'yi tekrar eder ve "Bil ki: Allah'tan başka

tanrı yoktur." (Muhammed, 19) ayetini deHl olarak ilâve etmek istersı

de, gene kendisi buradaki emrin gereklilik ifade etmesinin zannî olması

yanında ilim (bilme) kelimesinin hazan kesinlik ifade etmeyen bilgiye
de dendiğini ileri sürer-^.

Böylece Ehl-i Sünnet Kelâmcılarmın ileri sürdükleri delilleri gene
kendileri tenkit etmiş oluyorlar. Onların içinde belki en makul delil
İmam Cuveynî'nin ileri sürdüğü ''Allah'ı bilmenin en büyük ibadet ol
ması'" delilidir. Gerçekten de bir müslümamn ibadet etmesi farz oldu
ğuna göre ve ibadet de dinin tayin ettiği bir hareket olduğuna göre,
Allah'ı bilmek ibadetlerin en yücesi olduğundan, yaratanı bilmek dinin
farz kıldığı bir şeydir. Dinin en büyük müeyyidesi mükafat ve sevap va-
detmesidir. Bu bir işi yaptırmamn âmili ve sebebi olur. Ama bir işi ya
pana ceza tayin etmek ve kesmek, o işi yapmamaya bir müeyj'ide olur
ve yapacak olanı yapmaktan vazgeçirir.

Fahreddin Râzî'ye göre Allah'ı bilmenin istidlâl yani akıl yürütme
ile olduğunu söyleyen Mu'tczile, Hanefder ve Şafiîlerin bir kısım fa-
kihleıidir. Diğerlerine göre Allah'ı bilmenin farziyetini Kur'an bildirir.
"Elçi göndermedikçe azâb etmeyiz." (Isrâ, 15) Çünkü farz olmasımn

faydası sevâb ve cezayı bildirmesidir. Oysa akd, sevap ve cezayı kesin
olarak bilemez.

25 Bkz: Aynı yerler, eş-Şâmil, 120.
26 e^-Şâmil, 120.

27 Ebkâr, 1 /22-a.

28 ŞerM Mevâkjf, 1/111.
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Eğer Allah*m varlığiu» bilmeuin farz oluşunu bilmek, ancak nakil
yolu ile ise, nakil de akıl yolu bilindiğine göre, biri çıkıp "naklin doğru
olduğunu bilmek için istidlal yapmam" derse haklı çıkar. Farz oluşunu

nakle bağlamak yanlış olur. Nakli bilmek akla bağlıdır. Aklı hesaba kat
mazsak, nakil kendiliğinden bir farziyet bildirmez. Akh görevli kılmaz-

mazsak nakil do fayda sağlamaz. Ancak, Mu'tezile'ye şöyle itiraz edilir:
İstidlal yani akd yürütme ile farziyctin sabit olacağım akıl bildirecek
olursa, unutmamak gerekir ki istidlal yapmanın farz olduğunu akd bil
dirmez ve o zaman, muhatab "istidlalin farz olduğunu bilmemek için
istidlal yapmam" diycbdir. Böylece naklî delile olan itiraz, akla da yö-
neltdmiş olur. Burada farziyetin imkânını bilmek kâfidir. Bu da insanı

sorumlu tutmakta yeterlidir^*^.

III- BİLGİ TEORİSİ:

Bilgi teorisi, yani ilim nazariyesi bilgi kapsamı içine giren bütün
ilimlerin temelidir. Onlarm temellendirilmesini, derecelerini ve değerleri

ni ortaya koymağa çalışır. Herkesin bilgisinin türünü, güvenüirliğini
ve seviyesini bildirir.

İslâm düşünür ve kelâmcdarı da geçmişin düşünürlerinin ortaya
koyduğu ve takib ettiği yolu takib etmek gereğini duymuşlar ve bunu
mantıki bulmuşlardı. Onlar da eserlerine önce ilim yapmanm ne demek
olduğunu açıklamakla başlamışlardır. Bunu yapmaktan asıl gaye, hangi
yolun ve metodun daha sağlam bir ilim yapma yolu olduğunu meydana
koymak ve sonra o sağlam ilkelere dayanarak varmak istedikleri sonu
ca emin ve sağlam adımlarla ulaşmaktır. Bunun için kendilerinden önce
gelip geçen düşünürlerin fikirlerini incelemişler, tenkit etmişler veya
desteklemişlerdir. Biz burada Kelâmcdarıu önceki düşünürlerin fikir
lerine ait incelemelerini takib ederken onların kaynaklarına inmeye ça
lışacağız. Bunun aynı zamanda bizim Kelâmcıların eski düşünürleri
Anlamalarının ve değerlendirmclerimn de bir mukayesesi mâhiyetini
taşımasına önem vereceğiz.

İlimden bahsetmek için konuyu üç bölüm içinde ele almak gerek
mektedir:

A) îlmin imkânı, yani ilim yapmanın mümkün olup olmadığı me
selesi,

29 FahreddİD Râzî, a.g.e., 40-41. Ancak Tûaî, Râzî'ye burada itiraz eder ve"doğrusu, nakli
enûrlerio doğruluğunu bilmenin imkânı istidlalin farz oluşunu gerektirir demelidir . der. (Nakd
el-Mubassal, 28, Mısır, 1323, el-Mubussal kenarında)
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B) Eğer ilim yapmak mümkün ise, o halde ilim nedir? İlmin ne
olduğunu ve mâhiyetini ortaya koymak gerekir.

C) İlim yapmak hem mümkün ise ve hem de ne olduğu öğrenilirse

bu ilmin ne ile ve hangi yol ve yöntemle elde edilebileceğini tesbit etmek
ve bu hususta ileri sürülen fikirleri ortaya koymak gerekmektedir.

Bu suretle ilmin türleri, tipleri ve hangi ilmin nerede ve nasıl kul
lanılabileceği daha i^rd bilinme imkânı doğar.

A- timin îmkâiıı Konusu:

İlim yapmanın mümkün olup olmadığını insan 2500 yıldan beri
münakaşa etmektedir. Bu hususta insanlarm iki karşıt kutupta birleş

tiklerini görüyoruz. Bunlar kendi aralarında okullara ayrılırlar. Bu iki
karşıt gurup, şüpheciler ve inanışçılar^o olarak adlandırılmışlardır. Bazı

düşünürler, înanışçılığm karşıtı olarak, şüphecilik ve tenkitçiliğimi ko
yarken, bazıları da İnanışçılığm karşıtı olarak deneyciliği koymaktadır

lar.

Ancak burada kısaca şüphecilik ile inanışçılık sözlerini açıklamak

gerekmektedir.

I- YUNAN FELSEFESİNDE ^L PHECİLİK

1. İnan (dogma) ve Şüphe:

Doğma, Yunanca bir kelime olup. Batı dillerinde kullanılmaktadır.

Anlamı: BeUi, muayyen bir inanç, fikir, genel, halkça inanç nizamı

doğru olduğu düşünülen, hakikat, fikir, itikat, akide, mezhep, güzel olan,
gözüken şey, değişik felsefe okullarmın itikatları, fikirleri, herhangi bir
konuda sâbit, katı fikir, rey. denemesiz ve tartışmasız kabul edilen de
ğişmez düşüncem-.

Sözlük manalarım gösterdiğimiz bu kelime zamanımızda şu mana
larda kullanılmaktadır:

Küçük düşürücü bir anlamda, açıkça formüle edilmiş genellikle
kabul edilmiş veya teşkil edilmiş felsefî bir fikir, inceleme ve araştırma

üstünde tutulan, delil ve deney ile desteklenmeyen birinin otoritesine

30 fiunlan iki karşıt gurupta biz topluyoruz.
31 İsmail Feunî, Lügutçe-i FeUcfe, 20I-2U2.
32 Etymologicnl Dictionary, W.W. Skeat, 148. Web9tet'8 -New Worl<l Dictionary, 431

Dictionary of Philosophy,83. Dagobert. D. Runes, Lugatçe-i Felsefe, 202,FelsefeAnsiklopedisi,
3/80.

33 Yakandaki ka>-naklar.
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göre kabul edilen inançtır. Veyahut senet sayılan bir kimsenin nüfuzuna
dayanılarak kabul ettirilen fikir, delilsiz bir sözü, inancı taklit yoluyla
kesinkes kabul etme, tartışmaksızın inanma^^ anlamlanna gelmektedir.

Daba fazla açıklamayı başka bir zamana bırakarak, şmia dikkati
çekmek istiyoruz. Burada '''dogma": itikat, akide", hakkında ve^en
tanımlar türlü fikir ve düşünce sistemine ve alışverişine aittir. Ancak
din inançlarına da şâmil kabul edilmektedir. Kelimenin bu genel raana-
smdan istifade ederek, dine karşı olan bazı yazarlar ve akademik ünvân
sahipleri bile, "din bir dogmadır", sözünü ikide bir söyleyerek dini ilim
ve fikir dışı sayarak, onu küçültmek isterler. Oysa bu iddialarının da bir
doğma olduğunun farkında olmazlar. İleride açıklayacağımız gibi bazı

inançlılar (dogmatikler) da bilmeden, incelemeden bu fikre katılırlar ve
hatla iman, yani din, ilmin bittiği yerden başlar derler, böylece dini ilim
dışına iterler ve onun bir inanç meselesi olduğunu savunurlar. Bu iddia
ve inanış bize göre temelden yanhştır. Din, -ben Özellikle İslâm dinini
kasdediyorum- önce insanoğlunu ilim verilerine ve akhn ilkelerine da
yanarak kendi temelini atar. Bunu yaparken münakaşa ve tartışmaya

önem verir. Dini inançları zorla kabul ettirmek için bir baskı yapmaz.
Kendi ilkelerini, kurallarını tesbit ettikten ve onlan delillerine dayandıra

rak kabul ettikten bonra. o ilkelere ve kurallara dayanarak bir takım

hükümler ve fcr'î kaideler ortaya koyar. Bu ikinci derecedeki hüküm ve
kaidelerin delilleri daha önceki temel ilkelerdir. Temel ilkeler kaimi edil
dikten sonra, onlara dayanan sonraki hüküm ve inançların temelsiz,
delilsiz olduğunu söylemeğe imkân yoktur. îşte bu bakımdan herkesin
anladığı manada din bir doğma değildir. Fikir ve düşünce dünyasma
"dogma" kelimesini bir terim olarak maleden din değil, felsefedir. Daha
sonra din konusunda da kullanılmaya başlanmıştır. "Doğma" dinî ol
maktan çok felsefîdir. Şüpheci filozofların dışındaki bütün filozoflar
dogma'cı (dogmatic) sayılırlar. Bunların içinde Sokrat. Eflâtun,
Aristo, Dekart. Kant vs. vardır.

Doğma, Arapça ve Osmanlıcaya akide, mezhep, mebde"* olarak
tercüme edilmiş olup. son zamanlarda Türkçe'ye "İnak" olarak çevril
mektedir. Dogmanın, inak olarak alınması halinde, diğer dillere olan
tercümeleri ile karşılaştırıldığı zaman yanlış olduğu görülür. "İnak"

kelimesinin inançtan geldiği düşünülemez. Buna en doğrusu inanrş veya
inan, inanık demelidir. Dogmatic'a Osmanhca ikanî, bizce de inanışçı

Dogmatizme de Osmanlıca ikanijye ve bizce de inanışçılık demek hem
anlaşılır ve hem de uygun düşer kanısındayız.
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Dogma kelimesinin ihtiva ettiği manaları i>ir başka zamanda ele
almak üzere burada şunu söylemeden geçmek istemiyorum. Doğma

bilgi nazariyesinde bir takım önceli (apiriori) ilkelerin bulunduğunu ka
bul eden ve ilmin yapılmasına onlarla başlayan bir inanış ve ilim yapma
metodu olarak görülürse karşısma eleştiricilik (tenkitçilik) deneycilik,
şüphecilik akımları ve metodlan çıkar. Bu başlangıç itibariyla böyle
bir işe \ e ilim yapmaya başlayanlar sonraki çalışmalarında birbirine
yaklaşarak müşterek metodlan benimsedikleri ve kullandıkları görülür.
Ancak doğma (inan)nm sonradan almış olduğu bir anlam daha vardır.

Bu da bir felsefî sistem, ideoloji ve inanç nizamı ve akımı bütünleşip

de ortaya çıktıktan sonra ki benimseyicilerİnin unlara değişmez birer
önceli (apiriori) ilim olarak bağlanmasına da denmiş ve sonuncu anlam
haJklaşarak yaygın hale gelmiştir. Bu her türlü fikir akımına arız olur
ve onun hayatını felce uğratır. Bu sonuncu anlamda bir fikri, sistem*
veyahut inanç nizamını yermek için kulianılu-. Dinî inançlara isnad edil
diği zaman, isnad edenin şahsî tutumuna bakıhr. Eğer dine karşı olan
ateist tarafından kullanılırsa genellikle yermeyi kasdeder. Bir dindar
veya dine saygısı olan biri tarafından kullanılırsa, genellikle dinin ana
ilkelerini ve onları ifade eden metinleri kasteder. Asimda gerçek din
filozoflarma göre dinin esas ilkelerinin tartışılabilir olduğu kabul edilir.
Bu tartışma sonunda, kabul etmeyenin kabul etmemesi, kabul edenin,
kabul etmesinin meşruluğunu ortadan kaldırmaz.

Sceptic (Skeptie): Yunanca "Skeptinos" olan bu kelime asıl dü
şünceli, düşünür mütefekkir, arayan, araştıran, soran, 8oruşturan34

manalarında kullanılmıştır.

Şüphecilik akımı bir felselî sistem oluşturmuştur. Buna İngilizce

"Sccpticism" denip, Osmanlıcada Reybaniye, reybiye, şekkiyyûn mez
hebi, Arapçada, reybe, şekk, mezhubu'ş-şekkiyye, Osmanlıca \e Arap-
ça'da mezheb-İ ehl-i şükûk^s yanişüphe edenlerin mezhebi denmektedir.
Eleştirici bir felsefî tutum olarak filozof olan ve olmayan kimselerin bilgi
hakkında ileri sürdükleri iddiaların güvenilirliğini soruşturmaya şüphe

cilik (sceptieisın) denilmekledir'^.

Hiç bir şeyin kesin olmadığını, herşeyin şüpheli olduğu ve akim
tereddütte kaldığım iddia eden bir felsefî akım ve davranış olan bu gö
rüşün ortaya çıkmasının bazı sebepleri vardır. Bu görüş, insanın bilgi

34 W.W. Skfftt. Elyınological Diclioııory, 467. İsmail Fetıııt, Lügatçe-İ felsefe, 616.
35 İsmail Fenni, o.g.e., 613: Osman Pazarlı, (A. Cnvilier) Kü<,ük Felsefe Sözlülü, 152, llyaa

Anton, Kamus el-Asrî, 639

.36 P.E. Encyclopedia of Plulosophy, 7/449.
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sahibi olduğu inancınm doğrulanmayacağım iddia ettiği gibi, bu şüphe ve
iddiamn yalnız metafizik anlamda bilginin imkânsızlığım ileri sürdüğü,

geuol anlamda insanın, ne kesin ve ne de ihtimalU hiç bir bilgi elde ede
meyeceğini de kapsamı içine almaktadır^^.

2- Şüpheciliğin Doğuşu:

Şüpheciliğin doğuşu Heraclitus'un (M.ö. 540—480): "her şey değiş

mektedir ve bir süreç olarak akmaktadır." görüşüne dayandırılmak

tadır. Ona göre, liir ırmakta iki defa yıkanılmaz, çünkü ikinci defa ır

mağa girildiği zaman ırmak değişmiştir.

Heraclitus'ım bu görüşünü ele alıp geliştiren Atina'lı Cratylus'tur.
Cratylus M.Ö. 469-399 yıllarında yaşamış olan Sokrat'ın çağdaşı olup,
ondan biraz da gençti. Cartylus, "bir ırmakta bir defa dahi yıkam-

iaınaz, çünkü her şey her an değişmekte olduğundan ırmağa girerken
değişmiştir." görüşünü ileri sürmüştür. Böylece hiç bir şey hakkmda
herhangi bir şey söylenemeyeceğini ortaya koymuştur. Her an değişme

olmaktadır^^ ve hiç bir şeye hüküm verilemez?^. Hiç bir kimse herhangi
bir şey söylemcmemlidir, sadece parmağını hareket ettirebilir^^. Bunun
için Cratylus konu.şmaktau vazgeçmiştir. Çünkü onun "akış" nazariyesi
kendisini hiç bir doğru olmayacağı anlayışına götürmüştür*'C Cratylus,
o kanaata varmıştır ki, konuşanın, dinleyenin ve söylenen kelimelerin
her an değişmekte olmasından ötürü konuşarak anlaşmak imkânsızdır.

Hangi mana kasdedilmiş olursa olsun kelimeler duyulduğu ve işitildiği

anda değişmiş olacaklardır^-.

Eğer Cratylus'un fikirlerini şüpheciliğin doğuşunun ilk merhalesi
sayarsak, sofistleri de şüpheciliğin ikinci merhalesi saymamız doğru olur.

Sofist (Sophos) Yunanca olup. İngilizce şu manalarda kullanılmış

tır:

1) Bilgin, bilgi ile meşgul olan. ilim peşinde giden kimse demektir.
Para kazanmak için aklî ve ahlâkî konularda öğretmenlik yapan kim
sedir.

2) Öğrenmek hususunda temayüz etmiş, okumuş, aydın kimsedir.

37 J. Grooten, New Encydopcdia of Philoiophy, İng. Tercemesi, 397, New-york, 1972.
38 P.E. Eııolupeıİİa of Philoiophy 2/231.
39 J. Grooten, u.g.r, 93.

40 Harold Cherrniss, Ariatotle Criıicism of Preaoeralic Phiîoıophy, 84.
41 Harold. Ghern]İ!.a. a.g.e. 86 o.

42 P.E. Enoyclopedia of hpilosophy, 7/449.
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3) Yanhş, sahte, geçersiz deliller kullanan ve onlardan istifadeye
kalkışan kimsedir^^.

Yunanca Sophia kelimesi, maharet, akıl, zekâ, hikmet olup bunlar
dan türeyen "Shophos" akıllı, zekî, hikmet sahibi ve "sophisma" (İn

gilizce: Cophism) hikınetçilik, akıllık yapmak, göstermek oluyor. Böy
lece kökü hikmet ve ilim, anlayışlılık gibi iyi manayagelen bu kelimeden
türeyen kelimelerin, tenkit edilmesi ve yerilmesi gereken bir manaya
alınmaları ve kullanılmalarma sonradan gidilmiştir. Nitekim bu keli
meden türetilen" sophisticate" kelimesi de hile, oyun yapmak, hile öğ

reterek ifsat etmek, kötü yola sevketmek, ukalalık yapmak, fazla bil
gili davranmak, kendini daha bilgin göstermekte kullanılmıştır. Arap
ça'da da "akıl" kelimesi, iyi anlamı olan ve çok övülen bir mana taşıdığı

halde, aynı kökten kullandığımız "ukalalık yapmak" kötü ve yerici bir
anlamda kullanılmaktadır. Aym şekilde "sophist" de aldatıcı delil ve
söz kullanarak başkasını kandıran kimse anlamına gelmiştir ve bu an
lamı kasdedilerek Arapça'ya "safsatacı" (Sufestaî), yani aldatıcı, muga
latacı (yanıltıcı) olarak geçmiştir. Doğrusu Sofistleri asıl şüpheciliğe

götüren tutum ve bilginin izâfî ,göreli olduğuna inanmalarmın sebebi
para kazanmak uğrunda gerçeği ve doğruyu öğretmeyi amaçlamanın

yerine faydayı ölçü almışlardır. Herkese göre fayda değişeceğine göre de,
herkes iyi konuşmaya alışmalı ki, bir şey hakkında bir tez ve hüküm ileri
sürüldüğü zaman, onun karşıtı olan tez ve hükmü ileri sürebilmelidir.
Çünkü bu mümkündür, insan her şeyin ölçüsü olduğuna göre insan
neyin doğru olduğunu kabul esderse, o şey doğru olacaktır. O halde
hiç bir şey doğru değildir veya yanhş değildir. Aynı şey biri
ne göre doğru, başka birine göre yanhş olabilir. Bunlar birbirini
çürütmez.

Sofistlerin ünlü filozofları Sicilyalı (Leontioni) Gorgias (483-375)
Abderah Protagoras (482-411)44^ EIisU Hippias (460-399)45, Ceoslu Pro-

43 Oxford English Diclionory (Conıpact Edİtion), 2/2921; W.W. Skeat, Etymological
Dictionary, 502.

44 500 civannda doğduğunu B. Russeli kaydediyor, ama Ölümünü zikretmiyor, History
of Westem Phiiosophy, 76, Abdera, Trakya'da Ege Denizi kıyjsmda Mestoa (Karasu) ırmağmm
döküldüğü yere yakm kurulan bîr şehir olup, Demokritos'un doğduğu veya gelip yerleştiği şe

hirdir.

45 460'dan önce doğduğu talimin ediliyor, ölümü bilinmiyor, ancak Eflâtun 399 da Sok-
ratm ölümünde Sofistlerin öuderlerİnden olduğunu söyler. P.E. Encylopedİa of Phiiosophy,
4/5. Hippias'm eserleri bize kadar gelmemiş, Onun fikrini, Eflâtun'un "Büyük Hippias" adb
eserinden öğreniyoruz, (a. yer).
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dicus (460-399)'*^ vc Kadıköy (Chalcedon)lü Thrasymachus (M.Ö. 4. asır
da doğdu) ve Kallikles (Callicles)tir47.

Protagoras- "însan herşeyin ölçüsüdür.", Gorgias, "herhangi bir
şeyin varolup olmadığından şüphe etmektedir, eğer herhangi bir şeyin

var olduğuna bir delil getirilmiş olsa, biz onu bilemeyiz, onu bilsek de
onunla ilişki kuramayız"'*^, Prodicus, "bir kimse için iyi olan, başkası

için iyi olmaz, bir şeyİn iyiliği onu kullananın iyiliğine dayanmaz, bir
nesnenin değeri o nesnenin kendisinde mevcut ise de bir kimseye kullan
dığı tarza ait olarak faydalı olduğu halde, başka birine ve onun kullan
dığı tarza göre de ona faydalı olmaz."49 Thrasmashus" ne kadar parlak
sözlerle anlatılırsa anlatılan adalet güçlüye, hükmedene yarayan, güç
süze zararh olan şeydir."?o Kallitles (Callicles) de "adalet, güçsüzlerin
kendilerini korumak için güçlülere karşı kurdukları bir tuzaktır." di
yerek sofistliğin, bilgiciliğin ana esaslarını koymakta yardımcı olmuş

lardır.

Sofistlerin ilme ve felsefeye yaptıkları hizmet çok büyüktür. İlmin

ve felsefenin ilkelerinin sağlam temellere oturtulmasma sebep olmuşlar

dır. Denebilir ki, onlar şüpheye düşmüşlerse. bir çıkmazdan çıkmak için
şüphelenmişlerdir. ve asıl felsefenin onların eseri olduğunu kabul etmek
gerekir. Onlardan önce bilgiler dağınık ve tutarsız ve bağlantısız olduğu

için herkes ayrı fikir ileri sürebiliyordu. Ama onlar bu dağınık ve zıt

fikirlerden hangisinin doğru olacağmı düşünmeğe mecbur olmuşlardır.

Böylece bütün bilgileri bir temel etrafmda veüzerinde kurmamn gereğini

görmüşler ve bunu yapmanm çabası içine girmişlerdir. Madem ki ilmi
yapan ve bilgileri ortaya koyan insandır ve her insanın da ayrı ayrı fik
re ve bilgiye ulaşması, ister istemez, insanın bilgi kaynağı olduğu ve doğ
ru bilginin de insanın kendisi olması gereği, insanın durumu, yeri, me-
kâm, havası, çevresi, hocası, duygusu bu bilginin elde edilmesi esnasın

da insanı yönlendiriyor, bilgi de onların tesiri altında teşekkül ediyor vc
bunun için bir insanm şartlan değiştiğine göre bilgisi de değişecektir, ve
insan her türlü bilginin ölçüsü olacaktır.

O halde insanı iyi öğretmek ve eğitmek gerekecektir. Sofistlerin
en büyük hizmetleri de insanı merkez almaları ve insanla ilgili çabşma-

46 460 das önce doğduğu tahmin ediliyor, ancak 399 da Sokrat'm ölümünde hayatta İdi.

İbid. 6/482.
47 Hemekadar yaşadığı yıllan teshil edemedik ise de Eflâtun'un Goı^as'mda zikrediliyor.
48 P.E. Encyclopedia of philosophy, 7 /449,
49 P.E. a.g.e., 6/483; B. Russel, A. History of Western Philosophy, 79
50 Macit Cökberk, Felsefe Tarihi, 46; B. Russel, a.g.e, 79.
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lara önce dilden başlayarak önem verilmesine sebep olmalarıdır. Bunların

ileri sürdükleri şüphecelik, ilmi yıkmak için değil, ilmîn doğrusunu bul
mak içindir. Akli ve tecrübî ilimlerdeki yanılmaları ilk defa ortaya at
maları her ikisine birer sağlam kural bulmaya götürmüştür. Sokrat,
Eflâtun ve Aristo da onların ileri sürdüğü şüpheleri gidermeyi gaye edi
nerek, her insanın üzerinde birleşecekleri ortak ilkeler ve kurallar bul
maya ve onları teshil edip insanların daha çok birbirine yaklaştırmaya

sürüklemeleri ilme ve felsefeye yeni ve evrensel boyutlar kazandırmıştır.

İleride söz konusu edeceğimiz İslâm'da şüpheciler, sofist kelimesi altmda
ele alınmışlardır. Sofist kelimesi arapçaya geçince "sofistaî" ve sofizm de
"safsata" olmuştur.

3- Şüpheciliğin Olgunluk çağı:

Yunan felsefesinde asd şüpheciler üç okula aynhr:

a) ilk ŞüpheciHk Okulu:

Şüpheciliğin ortaya çıkışma sebep, bilgi problemidir. Bilgi problemi
nin köklerine ve ortaya çıkış merhalelelerine daha önce temas etmiştik.

Şüpheciliği bilginin bir ana problemi olarak ele alıp onu kendi için
de tutarlı bir sistem haline getiren ilk şüpheci Elis'li Pyrrhon (365-
275) dur. Bunun öğretisi, öğrencisi Phhus'lu Timon (320-230) ile Sextus
Empiricus (M.S. II. yüzyılın sonu ve III. yüzyıbn ilk çeyreği) yolu ile
bize kadar gelmiştir^'.

Pyrrhon, Büyük İskender ile beraber Hindistan'a gitmiş ve orada
insanların değişik fikir ve hayat tarzlarını görmüş, Yunanistan'a geldik
ten sonra, İskender'in ölümünü müteakip başlayan kavga, savaş ve
ahlâkî çöküntüyü aynı zamanda istibdadın geleneksel Yunan felsefesine
vurduğu darbeyi görmüştür. Atina'daki derin çöküntünün hak, hakikat
ve fazilete karşı şüphe doğurduğunu müşahade etmiş olması daha önce
leri de sofistlerin ileri sürdükleri delillerin etkisi Pyrrhon'u tam şüpheye

sürüklemiştir-^. Ancak Pyrrhon'un şüpheciliğe getirdiği yenilik, onu can
landırmak, formüle etmek ve duytdara dair şüpheye ahlâkî ve mantık!

şüpheyi ilâve etmek olmuştur. Onun "insanın bir davramşımn yerine

51 Sextu9 Empiricus'un eserleri bize kadar gelmiştir. Bunlar Yurum ŞUphecİli^nin özeti
»ayılır. The outünes of Pyırhonism (Hypotyposes) ve The Againts the Dogmatist (Adversus
Mathematicos) (P.E. Ency. Pbiloa. 7/427; J. Grooten a.g.e. 394.

52 J. Grooten, A.g.e., 397.
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başkasını tercih edecek aklî bir esas bulması imkânsızdır." görüşünde
olduğu söylenmiştir^^.

İlim adamı "durum şöyledir ve şöyledir, ama emin değilim." der.
Meraklı bir düşünür "durumun nasıl olacağını bilmiyorum, fakat onu
öğreneceğimi umuyorum" der.

Felsefeci bir şüpheci de "hiç bir kimse bilmiyor ve hiç kimse
bilemeyecektir." der.

îşte şüphecilikte bu itikat donukluğu (dogmatizm) onu tenkide he
defyapmaktadır. Ne var ki, şüpheciler ilmin imkânsızlığını iddia ederken
kör bir bağnazlıkta olduklarını inkâr ederler?^.

Pyrrhon, çağının tutumuna uyarak bilgisiz mutluluğa erişileraeye-

ceğini kabul eder. Öyle ise ona göre bilginin ne olduğunu incelemek ge
rekmektedir. Bilginin iıunıı yapamayacağını ileri sürer. Çünkü her iddia
edilen hüküm için birbirinin zıddı olan ve kuvvet bakımından birbirine
eşit bulunan iki delil ilerisürülebilir. Bu durum karşısında yapılacak tek
şey kalıyor, o da "her türlü yargıdan kaçınmaktır". (Epoche)^-^

Pyrrhon'un bu fikri İslâm düşünürleri, özellikle kelâm âlimleri ara
sında "Lâedriye" (bilmezcilik) olarak zikredilmektedir. Ancak, Pyrrhon'
un bu görüşünün felsefî ve bilgi nazariyyesi ile ilgili bir görüş olduğuna
işaret etmeliyiz, yoksa hayatında bir aksaklık görülmediğini, yani hayatı
boyunca gerekli bilgUer elde edip onlardan yararlandığmdan şüphe et
mek gerekir.

6) Akademi Şüpheciliği: Orta Akademia^^

Akademinin bu dönemi şüpheci akımla meşgul olmaktadır ve baş

kanı Pitaneli (Dikili'nin güneyinde, Çandarlı) Arcesilaus (M.Ö. 316-241)'-

53 B. Russel. a.g.e. 233

54 B. Russel, a.g.e. 234.

55 Epoche, Y'unanca olup, İngilizce, abstentiou, cessation, pause, Türkçe, imtina, çekinme,
tavakkuf, istİnkâf, ictiııab uıılanılanııa gelmektedir. Felsefi anlamda insan bilgisinin olurlulu-
ğuodan şüphe edildiğinden ve inceleyip kesinlik elde edene kadar hükmü askıda bırakarak, her
türlü hüküm vermekten sakınmaktır. J. Grooten, a.g.e. 131.

56 Adım kahraman .\kademu8'taıı alan eski .Atina'nın kuzey batısmda olan bir koruya ve
halk bahçesine Akademi denmiştir. Eflatun tahminen M.ü. 387 den sonra burada bir yer alıp
okul yaptırmış veorada okutmaya başlamıştır. Buokul (kademi) Justinianın (M.S. 529) kapal-
m«>«nna kadar devam ettirilmiştir. Akademi şu devrelerden geçmiştir:

1- Eski Akademi, Eflatun'un ve hemen onun yerine geçenler tarafindan idare edildi ve
ve Elflatun'un ortaya koyduğu problemlerle uğraşıtı

2- Orta Akademi, M.Ö. III. Yüzyıl ortasında Arceliaus tarafindan idare edildi ve şüphe*
ciUkle uğraştı.

3- YeniAkademi, M.Ö. II. yüzyılm yansında Karneades tarafindanyönetildi ve gene şüp

hecilikle uğraştı.

4- Dördüncü Akademi, M.ü. 110-80 arasmda Larissa'lı Philo tarafindan yönetildi.
5- Beşinci Akademi, Philo'nun halefi Antiochus tarafından yönetildi ve uzlaşUrmacıhğı

(eciecticİsm) akademiye soktu. P.E. Ency. Philos. 1/382; Bahur İsrail, Tarih-i helsefe, 120.
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dur. Akademi'ye girmiş, Sokrat ve Eflatun'un felsefelerinde bulduğu

şüphecilik özellikle Sokrat'ın "bir şey biliyorum, o da hiç bir şey bilme-
diğimdir." sözünün şüpheci yorumu ile hiç bir şeyin bilinemeyeceğini

ileri sürererek ve diğer unsurlarmı bulup çıkararak şüpheciliği genişlet

miş ve kuvvetlendirmiştir. Stoa'ya özellikle Zenon'a karşı mücadele
eder. Zenon materyalist olup, her şeyin maddeve maddî olduğunu kabul
eder bilginin de dışarıdaki maddeden insan ruhuna geçen izlenimler ve
duygulanımlardan ibaret olduğunu ileri sürer ve bunlara "Katalepsis"^''
tasavvurlar derdi. Katalepsis, dtş nesnenin olduğu gibi tıpkı tıpkısına

zihinde yansıması demektir^^.

îştc Arcesilaus, Stoa'nın tasavvurları ve ka%Tamları, gerçeğin ger
çek olduğunun ölçüsü olarak anlamasına karşı çıkmıştır. Ona göre akıllı

bir insanın, hayatında yapacağı en doğru davranış şüphe etme ve hükmü
askıda bırakmaktır. Akıllı kimse geleneksel kurallara ve alışkanlıklara

değil, kendi öz görüşüne ve anlayışına uymahdır. Arcesiliaus, bir fikir
sahibi değildi, öğrencilerinden birinin ileri sürüceği her fikri çürütmeğe
çahşırdı. Bazen peşpeşe birbirine zıd iki önerme ileri sürer ve böylece
iki zıd nesneyi nasü ispat ettiğini ortaya koymayı öğretirdi^^.

Arcesilaus'un yerine geçen Karneades^ de şüpheciliği sürdürmüş,

elçi olarak gittiği Roma'da, Eflâtun ve Aristo'nun "adalet"e dair olan
görüşleri hususunda bir ders vermiş, ikinci dersinde birinci söylediklerini
çürütmüş veböylece herhangi bir fikir vehükmü yıkmanm zorolmadığını
ortaya koymak istemişti. Yoksa gayesi gerçeği aramak değildi^i. Kamea-
des'in şüpheciliği ihtimali olmakta yani bir şey hakkmda iki zıt hüküm
vermenin ve iki çelişik fikirde bulunmanın mümkün olduğunu ilke ola
rak kabul etmekte karar kılmaktı62. îhtimalciliği bir ilke olarak benim
semiş se de kararsızlık ve çekimserlik göstermediğini ancak bilgi saha-
smda anlamak gerekir. Çünkü bunun gerçeği kavrama hususunda peşin

ve öncelikli fikirlere ve öncülere karşı çıkmakta olduğu görülüyor. Yoksa
günlük hareketlere yönelmiş bir tenkitçive ihtimalci değildi. Ziradeneyle
ilgili şeylerde ihtimalin değeri vardır63.

J.

57 Stoa felsefesinde, zihningerçeği elledokunur şekilde ve mecbarİ olarak kavradığı izleni
me, surete, Kataleptic suret, resimdenir. J. Grooten, a.g.e. 66; Yunancada "Catalepsi" kavra
ma, algılama, yakalama, idrak etme,tutma demektir. Etymo. Dict. 79, Oxfard Compact, I/353.

58 B. Russel, a.b.g.e. 253; Macit Gökberk, a.g.e. 115.

59 B. Russel, a.g.e. 235
60 Kyrene (Cyrene)!! Camcades (M. ö. 214-128) Yeni Akademi^nin en güçlü şüpheci tem-

ailcİBİdir.

61 B. Russel, a.g.e. 236.
62 J. Grooten, a.g.e, 65.
63 Macit Gökberk, a.g.e. 125.
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Bir Stoab« Karneades'e: "Sen doğru, bilinemez diyorsun, ama hiç
olmazsa bu doğru bilinmez sözünün doğru ve bilinen bir şey olması ge
rekir." demiştir. Buna karşdık Karneades, kendi iddiasmın da mutlak
doğru olmadığını bu bakımdan ancak ihtimali! bir değeri olduğunu söy
ler. Burada da Karneades'in olasılık (ihtimalcilik) öğretisi ortaya çık

maktadır. Her tasavvur ilkin objenin bu yansımasıdır, ikinci olarak süb
jektif bir şeydir. Objektif olarak tasavvur doğru, ya da yanhştır, süb
jektif bakımdan az ya da çok olasıdır, bizde az ya da çok bir inanma ya
ratır. Günlük hayatımızda bir olasılık kıstasına yöneliriz ve ona göre,
zekice, ihtiyatlı herşeyi her yönden görmeye çalışmak imkânını ka
zanırız.

c) Son Şüphecilik:

Yunan^da bu son şüphecilik akımı, ilk şüphecilik akımının gelene
ğine bağlı olarak M.ö. ikinci vebirinci yüzyıllarda gelişmeğe başlamıştır.

Bu akımın en ünlü temsilcileri Aeucsidemus, Agruppa ve Sextu8 Empri-
cusYur.

Aenesidemus:^

Pyrrhonculuğu «avunmakla beraber özellikle amelî ahlakta Pyrr-
hon'a benzemezdi. Daha çok münakaşacı ve nazariyatçı idi. Yunan şüp-

hecibğine en önemli yardımı, on önerme, yani şüpheci tartışmamn on
türlü tarzım ortaya koymasıdır. Bunlar şüpheciler tarafmdan mantıki

örnekler ve anlaşılma vasıtası kabul edilmiştir. Ona göre şüphecinin dav
ranışı yargıdan çekinme ve kaçınmadır, (epoche) Aenesideraus, öğretisi

olan bu çekinmeyi (epoche) on tane kanıt, önerme veya şüpheciliğe

düşme yönleri (tropas-tropoi) ile tesbit etmiş ve temelIendirmistir^S,
Bunlar üç büyük guruba ayrılır:

a) İlk dördü, algılayıcı olan canlı varhkla ilgilidir:

1- Çeşitli hayvanlarda bulunan göz, renk, şekil, vücut örtüsü, deri,
tüyler kıllardaki ve hararetindeki değişiklikler hayvanlarda değişik al
gılamalara sebep olduğu gibi, insanın duyuları da hem insandan insana
değişir ve hem de bir insan değişik ve çeşitli etkenler altmda değişik

64 Girit CnuBüiu'da doğduğu lahmİD edilmekte ulup doğum ve ölüm tarihi bilin
memekle beraber Pyrrhon'un (Ö.M.Ö. 270) ve Sextu9'un (M.ö. 210) arasında yaşadığı kabul
edilmektedir.

65 M. Gökberk, 141; K. Birand, Eski Çağ Felsefesi Tarihi, 112.
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algılar elJe eder. Bu. aynı şeyin her insana farklı şekil ve nisbetlerde gö
zükmesine ve algılanmasına sebep olur.

2- İnsanın yaratılışı ve yapılışının yani bünye ve mizacının değişik

olması, vücudunun ve ruhunun dış etkenlere karşı dayanıklı olmasındaki

farklılık. Bu farklılık değişik mesleklere temayül etme ve bu temayüllerini
insanda meydana getirdiği anlayış, duyarlıbk ve iyi kavrayış farkla-
rma tesir eder.

3- Aynı insanda farklı duyuların bulunması; Meselâ: bir elmamn
göze soluk sarı renkte gözükmesi, tadınm tatlılığı, kokusunun güzel
olması, algısını sağlar. Aynı şekilde bir nesneye değişik algılar verebile
ceğine göre algılar ve izlenimler de değişebilir. Basit bir yapıbşta gözük
mesi mümkün olabileceği gibi bileşik veya karmaşık bir yapılışta da gö
zükebilir.

4r- İnsanm, içinde bulunduğu şartlar ve durumlar bir nesneyi algı

lamakta, onun duyularmı etki altmda bırakabilir. Sihhatlilik, hastalık,

uykulu, uyanıklılık, üzüntülü, neşeli durumlarda insamu algılarmda

farklılıklar gözükür.

Bütün bu durumlardan hangisinin doğruyu ve gerçeği yansıttığını

nasıl seçeceğiz?

b~ Bu ikinci gurup, algılayandan çok algılanan nesneyi ilgilendirir.
Bu da yedinci ve onuncu sebebi durumu, tarzı ile anlatılır^.

7- Algılanannesnenin bileşiğine, bileşiğini meydana getiren miktara
göre tesiri, görünüşü, keyfiyeti ve niteliği değişir. Cümüş levhalar dağıtıl

dığı, birbirinden ayrıldığı zaman siyah, süt üste yığıldığı zaman parlak,
beyaz gözükür. Yalnız başlarma alman bazı zehirler, öldürücü olduğu

halde, başka şeylerle karıştırılarak alınırsa şifa verirler^^.

10- Ahlâkî düşüncelere ait olan alışkanhklarm, geleneklerin ve ka-
nunlarm insandan insana göre değişmesi, çevrenin ,inançlarm insanın

anlayış ve yargıları üzerine değişik olmasma tesir etmesi bir vakıa ol-

66 P.P. Hallic. on sebebi ve şüphelenmenin tarz ve kodJarmı bu şekilde ü<; guruba ayırmış

ve biz de ona uyarak buraya alıyoruz. Aslında (b) gurubunda 5 ve 6. sebebi alması akla daha ya
kın gelmekte ise de, yapmış olduğu sınırlamaya göre birinci guruba algılayamn (sujeyi) duru
munu, ikinci gurupta objenin durumunu ve ü(;nııcii gurupta da ikisini ilgilendiren durumları

hesaba katbğı için böyle yapmıştır.

67 Maddelerin sıralanışında bazı müelliflere göre değişik rakam almışlardır. Meselâ bu ye
dinci madde, T.V. Smith tarafından sekizinci olarak zikredilmiştir. (From Aristutle to Plotions,
176.)
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duğuna göre, hangisinin doğru olduğunu nasıl seçmelidir? sorusuna ce«
vap arar.

c- Bu son gurup algılyan ile algılanan nesne arasındaki ilişkiye ait
olan şüphelenmenin sebepleri 5, 6, 8 ve 9. maddelerdir.

5- Cisimlerin yerlerine, dıırııralarma ve uzaklık derecelerine göre
değişen şartların tesiri ile algılanmaları değişik olur ve kesinlik ifade et
mez. Uzaktaki küçük, yakındaki büyük, hareketli hareketsiz ve bazen
tersi görülür.

6- Duyularımızınkarmaşıkve saf olmamasıdır. îçten ve dıştan bazı

tesirlerin altında bir takım unsurlarla karışırlar. Havanm kesif sisli ol

ması, ışığm ve sesin algılanmasına etki eder. Soğuk ve sıcağın kokuların

yayılmasına tesiri görülür.

8— Bu, bütün hepsinin bir özetini vermektedir. Algılayan ve algı

lanan arasmdaki ibşkiyi kavrarız. Nesnenin kendisini hiç bir zaman idrak
edemeyiz. Hakikatlerini, mahiyetlerini bilemeyiz.

9- Süreklilik, kuvvetlilik, nadir olarak bulunma ile ilgili algılar ve
yargılar. Sık sık deprem olgusu, olan yerdeki insanlar için şaşırtıcı ol
maz. Her gün güneş gören kimse fevkalade bir duyguya kapılmaz^s.

Şüphecilik Deraokritos ve Protagoras ile başlamış, Pyrrhon ve
Timon tarafmdan geliştirilmiş, ilkeleştirilraiş, Arcesilaus ve Karneades
tarafmdan yeniden canlandırılmış ve Akademiye mal edilmiştir. Aene-
sidemus tarafından ilkeleri ve kaideleri biraraya getirilerek on tane şüp

he sehebi (tropos), şüphe önermeleri olarak ortaya konmuş ve bir asır

sonra gelen Agrippa^^ da bu on şüphe önermesini beşe indirmiştir. Bu
beş önerme şunlardır:

1- İnsanlar arasında fikir ihtilâfının bulunması ve daima görüşle

rinin çatışma halinde olması,

2- Duyularla elde edilen bilgi ve kavramların izafî, göreli olması,

3- Bir şeyi isbat ederken ileri sürülen delülerin ard arda geriye doğ

ru sonsuza varacak şekilde isbat edilmeğe muhtaç olması,

4- Faraziye yürütmeye olan ihtiyaç, yani geriye doğru sonsuza
gitmekten kaçınmak kasdıyla doğruluğu ispatlanmayan bazı öncüllerin

68 P.E. Ency. Philos, 1/16-17; T.V. Smith From Arİstotlc lo Plotiııus, 171-77; Alfred Vje-
ber, Felsefe Tarihi, 88, 90; Macit Cökherk, Felsefe Tarihi, 141.

69 M.S. II. asım yansından önce yaşadı. P.E. Ency. Phİlos, 1/59.
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doğruluğunu kabul etmedir. İspat edilmemiş öncülleri ileri sürmek
zorunda kalınması ile ilim elde edilmiş olmaz.

5- Tanıtılacak şeyi tanıtım dayanağı yapmak ki, ispat edilen şeyi

ispat edilmesi imkânsız olan şeye istinad ettirmektir. Bunda kısır dön
güden sakmılması imkansızdır^^.

Yunan şüphecilerinin sonuncusu Sextus Empiricus'tur^^. SextU8
Şüpheciliği, Pyrrho'un sözlü öğretilerini ve bu öğretilerde açıkça belir
tilen gaye ve metodlara uygulamıştır. Şüphecilik. Eflâtun, Aristo,
Zenon ve Epikür'ün metafiziki olan doğmaktikçilik (inanışçıhk) ten
ayrılır. Çünkü şüphecilik, inanışçılık gibi gizli olan ve açık olmayan
.şeyler hakkında kesin bilgi sahibi olduğunu iddia etmez. Diğer yandan
Sextus, Şüpheciliğin Karneades vc Clilomachus gibi Akademili filozof-
larınkinden ayrı olduğuna inanır. Çünkü, ona göre bu kimseler inanmış
olarak, inatça (doğmatik olarak) iddia etmişlerdir ki:

1) Bilgi imkânsızdır, 2) Bazı inançlar diğerlerinden daha çok muh
temeldir, 3) Kuvvetli bir temayül (daha muhtemel olan) bazı inançları

mızla beraber bulunabilir, ve 4) İhtimalcilik, hayat için bir rehber ol-
ınabdır''^, Sextus'un itham ettiği ve burada dört madde halinde özetlenen
.şüphecilik, bizim kelâm kitaplarında "inadiye" denen inatçı şüpheciliğe

uygun düşmektedir. Bilinemezciliği inadça iddia ederler. Bunlara "Lâ
edriyye" denir.

Oysa Sextus şüpheciliği, bilginin bilinip bilinemeyeceği hususunda
bir büküm verilemeyeceğini, doğrusunun hükmü askıda bırakmak ol
duğunu söyler ve herhangi bir inancın diğerinden daha muhtemel ol
duğunu reddeder, ku\^etli bir temayül veya iddianın herhangi bir inan
cımızla beraber bulunacağına inanmadığım belirtir. Şüpheci, inanışçınm

ve akademicinin zıddına olarak, açık olmayan nesnelerin lehinde ve aley
hinde, eşit derecede muhtemel olarak veya olmayarak deliller ve tartış-

70 Pb. P. Hallic. Agrippa'nuı "Şüıtbe için ileri sürdüğü sebeplerini Aenesidemns^un ileri
sürdüğü on sebepten daba geniş anlamda ve esasb olduğunu zikrederken (P.E. Eucylopedia of
Pbilosopby, 1/59), T.V. Smitb ise, Aenesİdemus'un saydığı on şüpbeye ilâve edilmiş olduğanu

(tıom Aristotle to Pletinus, 174-177) ve tsmaİl Fennî dehükmün askıda kalmasının sebeplerini
beşe irca ettiğini söylemekle hepsinin özeti ve hepsine şâmil olma anlanum vermektedir. (Lü-
gatçe-i Felsefe, 614) Busebepler içinBkz: Bahurisrail,Tarib-i Felsefe, (tercüme), 124, İstanbul,

1331; J. Grooten, Xew Ency. Plıilos (İngilizce Tercümesi), 397-398; Macit Gökberk, Felsefe
Tarihi, 143; Kânııran Birand, İlk Çağ Felsefesi Tarihi, 112.

71 M.S. II. asrın son yansı ile III. aaruı ilk çeyreği arasında yaşadı. P.E. Ency. PhiJos.
7/427.

72 Aynı yer.
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maları ele alır ve hiç bir iddianın ötekinden daha çok veya az değerli

olmadığım iddia eder''3. Ona göre, hakiki bir şüpheci, ne olursa olsun,
her türlü mutlak hükümden kaçınır ve tam bir tarafsızlıkla (epoche)
hareket eder'̂ 4. Sextu8'un bu görüşünün, tslâm Kelâm âlimlerinin şu

ifadesine uygun düştüğünü görmekteyiz: Sofistaîyyenin bir mezhebi
de şüphe ettiğinden de şüphe etmeğe dayanır ki, hiç bir şekilde bir şey

bilmediklerini ve bilmediklerini iddia edenlerdir. Buna ileride değine

ceğiz. Ancak bu görüşü hararetle savunan Sextus'un şu sözünü de
tesbit etmek mümkün oluyor:

"Davranışlarda şüpheciler gelenekselcidirler ve biz şüpheciler,

günlük işlerimizde hiçbir fikrimiz olmadan, insanların yaptıklarını yapar
ve onların hayat tarzlarına uyarız. Tanrıların var olduğundan bahseder
ve onlara ibadet ederiz ve işlerin onların ehnde olduğunu söyleriz. Ama
böyle söylemekle bir inancımız olduğunu anlatmak istemiş olmayız ve
inanışçılarm (dogmatisers) kör taassuplanndan kaçınırız."''- O halde
şüphecilerin şüpheciliği ancak ilim yapmaktaki davranış ve inamşlarında

olup, günlük hayatlarında bu şüpheciliği bir kenara bırakırlardı''^.

Şüphecilik, körü körüne bir şeye bağlanmaya, inanmaya veya her
hangi bir şahsm fikrini tartışmasız gerçeğin ta kendisini diye kabul et
meye karşı bir isyan, bir tepki olarak görülür. Bunun için her asırda, o
asrm durumuna göre ortaya çıkar ve çıkmaya da devam edecektir. İlk
çağda sistendi bir şekilde çıktığı, gibi orta çağda İslâm Dünyasmda da
vardı. Ashnda Islâmiyetin yeni bir felsefe ve dünya görüşü ile ortaya çı

kışı ile önceki kültür ve felsefelerle çarpışması kaçınılmazdı. Bu çarpışma

bir şüphenin eseri olduğu gibi, bir şüpheyi de doğuracaktı. İlk Mu tezile
ve Kelâmcılarm tartışmalarında bunu görmekteyiz. Daha sonraları

Gazali ve İbn Teymiye'nin bunu sistemli bir şekilde işlediklerini görü
yoruz. Her ikisinin tutumu ve metodu arasındaki farkı hesaba katmak
gereklidir. Batı medeniyetinin doğuşunu hazırlayan olgunun şüphecilik

akımı olduğunu gözönünde bulundurursak, şöyle demek isabetli ola
caktır. Herkeste biraz şüpheciliğin bulunması ilmî araştırma için şarttır.

Yukarıda Ebû Hâşim de şüpheyi ön plâna aldığı zaman bunu kaadet-
mişti. Şüphenin çok çeşitleri vardır. Ama gene de onu iki ana kola ayır-

73 Aynı yer.

74 A. Weber. a.g.e. 92.

75 B.R. A. History of ASesleru Philnsophy, 238.
76 Balmr İsrail'in Tercüme ettiği "Tarih-i Felsefe (s. I20)'de geçen Pyrrhon ileilgili lıikâye

doğruluğunu yitiriyor. Gûyâ Prrybon ününe gelen uçurumdan veya rastlayan arabadan kaçmaz,
öğrencileri yetişip kendisini kuriarırlarnnş. Rıza Tevfik, Felsefe Dersleri (s. 290) ndc bu hikâyeyi
makûl görmez ki, bizce de haklıdır.
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mak mümkündür: Biri, şüpheden de şüphe etmektir. Bu tutum ve dav
ranış hiç bir zaman ilme yardımcı olmaz ve araştırma yapmaya da mü
sait değildir, ikinci tür şüphe, bir şeyi öğrenmek veya bilinen bir şeyin

doğruluk derecesini tesbit etmek için şüphelenip araştırmaya koyulmak
ve bir metod dahilinde elde edilen verileri değerlendirerek İjir sonuca
varmaya çalışmaktır. Dckarthn şüpheciliği bu tip şüpheye örnek veril
mektedir. Dekart'tan sonra zamanımıza kadar JohnLocke (1632-1704),
D. Hume (1711-1776) gibi şüpheciler gelmiştir. Her ilim daimin da ken
dine göre bir şüphe metodu vardır. Onun şüphesinin giderilmesi de o
ilim dalında yapılması geıekli olan aıaştırma ^e incelemelere göre
yön ve yöntem farkı gösterir. Biz de bütün bu yazdıklarımızla bir
şey aıamamn ve bulunca da orlaya koymanın peşindeyiz. Böylece
bildiğimizi bilmeye ve bildiğimizi tekrar değerlendirmeye olan ihtiya-
cınuz. şüphenin doğurduğu bir soruya cevaptan başka biışey değildir.

II- KELAMDA ŞÜPHECİLER

Kelâm kitaplarında Sulestaiyye (sophism) hakkında zikredilen bilgi
leri buraya alarak, müslüınanlann onları nasıl bilip değerlendirdiklerini

öğrenmek, tarihî bir kıyaslamaya yardımcı olur. Sufestaiyye duyuların

ve aklın verdiği her iki türlü bilgiyi inkâr ederler. BöyleCe duyulan yal
nız bilgi kaynağı kabul edenlere karşı, duyuların yanıldığını iddia eden
ve her iki tarafın delillerini birbirinin aleyhine kullanarak kendileri de
hiç birisinin doğru olınaibğı kanaatine vararakTürkçe deyimi ile ukelâlık

(sophism) yaparlar. Bunlar üç fırkaya ayrılır:

1- Lâ edriye: Bu kelime arapça anlamaktan "dirayet" kelimesinden
türeyen "Le edri" bilmiyorum, demektir. "Lâedriye" "Bilmiyorum-
culuk" diye türkçeleştirilebilir. Ne sorsanız, hep bilmiyorum demeyi
âdet ve mezhep edinen kimseyi gösterir. Derler ki duyulan ve kesin ön
celikli (a priori) bilgileri tenkit edenlerin sözlerinden hangisinin doğru

olduğuna şüphe düşmüştür. O halde, her şeyde duraklarız, hiç bir şeye

hüküm vermeyiz. Kendilerine: Bu hiçbir şeye hüküm vermemekle,
hüküm vermiş olmuyormusunuz ? ve böylece kendinizi çelişikliğe düşü

rüyorsunuz! denince; "bu sözümüz hüküm ve kesinlik bildirmez, şüphe
ettiğimizden de şüphe etmekteyiz, "cevabım verirler. Böylece sonsuza
gider, diye herhangi iıir nesne hakkında hüküm vermekten ve şüphe

etmelerinin de bir kesinlik ifade etmesinden sakınırlar. Bu suretle çelişik

liğe düşmemeğe çalışırlar. Bunlar bir şeyin sabit olduğunu veya olmadı-
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ğını bildiklerini üıkâr ederler. Bunlar 'yok' uu da yok olduğunu bilmeyi
kabul etmezler. Bütün gayeleri şüphenin var olduğunu ispattır, yoksa
birşeyi ispat veya reddetme değildir. Duyunun yanılmasını ileri sürmeleri
yanlışlığı ortaya koymak olmayıp, karşılarındaki kimsenin anlayışına

göre sözü idare ederler. Duyunun varlığından, yanılmasından ve şüphe

den de şüphe içindedirler^''.

Yukarıda gördük ki, bu tutuma "cpoche", hüküm vermekten mut
lak surette kaçmmak. denmişti. Bu mezhebi ilk ortaya koyan Pyrrhon
olmuş ve peşinden Timon devam ettirmiştir.

2- tnâdiye fırkası ki; bunlar hiç bir şeyin asla mevcut olmadığını

iddia ederler. Gerçekte bir nesnenin diğerine nisbetinin gerçek olmadığı

na kesinlikle hükmederler. İster apaçık, bedihî olsun, ister nazarî veya
istidlali olsun hiç bir büküm ve önerme yoktur ki, aynı kuvvette ona zıt

ve karşıt başka bir önerme olmasın derler. Bunlar her bir hükmün kar
şısında ona inad eden ve zıt olan bir hüküm bulunduğuna inandıkların

dan kendilerine "madıye" "matçı/ar" denmesine sebep olnıuşlardır''8.

Bu, inâdiye denilen fırka, Carneades'in görüşüne uymaktadır. Çün
kü o, her hükmün karşısında zıddının savunulabileceğni, yani ihtimalcilik
nazarivyesVni koymuştu. Bu görüşünde inad ve ısrar ederek mutlak
doğru bilginin imkânsızlığım savunmuştu.

3- İndiyye Fırkası: Bunlara göre. herkesin fikri ve bilgisi kendisine
göre hak ve doğru olup, başkasma göre yanlış ve saçmadır. Çünkü şey

ler ve nesneler insanlarm inanç ve itikatlarına tabidir. Bir şeye tatb
diye itikat ederse o tatlı, acı diye itikat ederse acı, cevher diye inanırsa

cevher ve araz olarak inanırsa o şey arazdır. Bunların bu tutuma sürük
lenmelerinin sebebi, herşeyin ve her müctehidin ulaştığı neticenin doğru

olmasına dayanması olabilir. Çünkü ictihad edilen hususta belli bir hü
küm yoktur, o halde onun hükmü müctehidin içtihadına bağhdır. Böy
lece bir haberin yalan ve doğru olması, inanca bağlıdır. Doğru olduğuna

inanılırsa doğrudur ve yalan olduğuna inanılırsa, yalandır. Falancaya
göre bu böyledir ve falancaya göre şöyledir, denmesinden bu fırka doğ

muştur. Burada önemli olan nokta şudur: Nesnelerin insanlarm itikat
larına göre olduklarına inanmaları nesenelerin nasıl olduğuna inamyor-
larsa, o nesneler dış dünyada onların inandıkları gibi olduğu anlamında

77 İbrahim b. Mubammcd Aıabşah cl-lsferûiaî Uâımıddîıı, Şerh şerhi'l-Akâid en-Nesefİy-

ye, 20, Mısır, 1321. Sun (Paşa), Şerh Akûid Tercemesİ, 1/37, 29, Rusçuk, 1292.
78 Hayalî alâ Şeçlû'l-Akâİd, 19: Isamuddin, Ş, Şerhi'l-.Akâid, 20; Sim Paşa, A.g.e., 1/26;

Seyyid Şerif Ciircânî, Şerlıu'l-Mevâkjf, T/81.
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değildir. Asimda o nesnelerin dışarıda varlığı yoktur, varlıkları sadece
ziHnlerde ve inançlardadır. Bir şeye nasd inandıyorsa, zihnin dışında

ve gerçek dünyada o nesne inandana uygun olmayıp, dış dünya ile hiç
ilişkisi olmadan yalmz ve sadece zihinde vardır''^. Bunlara göre bir şev

bakkında olumlu veya olumsuz kesin bir hüküm vardır^O.

Nasiruddın et-Tûsî (v. 672-1274); dünyada bu mezhebe uyacak
kimselerin bulunması imkânsızdır der. Her mugalata eden, aldatan
kimse aldattığı hususta bir safsatacıdır. Birçok kimse şaşkın olup bağlı

oldukları bir temel ve mezhepleri yoktur^'.

İnşam ölçü olarak alan, insan bir şeye iyi demişse, iyi doğru demişse

doğru, kötü ve yanbş demişse, o şeyin kötü ve yaluış olduğunu kabul
edenler, Protogaras ve O'nuu peşinden gidenlerdir. Kelâm âlimlerinin
vermiş oldukları bilgilerin böylece tarihî ve şahsiyetlere uygun düştü

ğünü görmekle, İslâm düşünürlerinin kendilerinden önce geçen millet
lerin felsefe ve kültürünü - her zaman ve herkes için mümkün olan kü
çük yanlışların dışında - doğru anladıklarını ve doğru değerlendirdikleri

ni ve ona göre tenkitlerini yapıp muhakemelerini yürüttüklerini görmüş
olacağız

Müslüman düşünürlerin -kelâmcı ve filozoflar- Yunan Felsefesini
ve onda mevcut olan felsefî akımları İyi kavradıklarma işaret etmiştik.

Buna biraz daha değinmemiz gerekmektedir. Yunan'dan gelmiş olan
Şüphecilik akımım o kadar güzel anlamışlar ki, bu akımı meydana geti
ren kimseleri üç kategoriye ayırmışlar ve onlara özel adlar vermişlerdir.

Yukarıda zikrettiğimizbu adlar: İndiye, Inâdiye ve Lâedriye'dir. Ancak
bu adların ne zaman ve kim tarafından verildiğini henüz tesbit etme
imkânımız olmadı. Doğu'da Hülâgu ve Timurlenk'in, BatıMa İspanya-

İdarm İslâm Dünyasında meydana getirdikleri felâketlerden biri de
kitap düşmanlığı idi. Kitapları yakmak veya nehirlere atmak suretiyle

79 IsamuddİD, a.g.e. 20.

80 Hayâli, Haşiyealâ şerhi'l-Akâid, 21. Arapça'da "inde" kelimesi "göre", "'imdi" kelimesi
"6una göre" anlamına gelmektedir, "inde" kelimesinden "indiyye" "göreli" kelimesi Liiretil-
tilmiştir.

81 Nnsınıddin Tust, Nakdu'NMulıussai, 23, Mısır, 1323. Safsata kelimesi'nio \ unanca
"Sofa" (ilm) ve "ısta" (galat, yamlmB)'dan türemiş ve Sofista (ilmu'igaiat — yamima ilmi) ol
duğunu ifade eder ve bunu muhakkiklere isnâd etmektedir. .Ama hepsi de yamimaktadır. Bizim
gördüğümüze göre bu kelimeyi (sopbist) bu şekilde ilk defa açıklayan Farâbi' (v. 339/950) dir.
Bunun yanlış olduğundan, Farâbi'nin Yunanca bilmediğini çıkartmaktadırlar. Safsata'nm
"sofya" (hikmet) ve "istas" (mümevvih=yamltan, göz boyayan)dan türemiş ve manasının

"hikmet-i mumevvibe" olduğunu Farab! anlatmaktadır. (Ibsâu'l-Ulûm, 65, Osman Emin Neşri.)

Yukarıda Sofistat'nin doğru manasım anlattık.
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İslâm'ın pek çok ilim kaynağı kaybolmuştu. Bundan ötürü bir çok esere
dayanması gereken sonraki âlimlerin bilgi kaynaklarına sahip olamadı

ğımızdan, yeni bir değerlendirmeye gidemiyoruz.

Abdülkahir Bağdâdî (v. 429/1037)'<2 Sofistaiye'yi üç fırkaya ayır

maktadır: Biri, hiç bir şeyin hakikati olmadığım ve hiç bir şeyin biline
meyeceğini söyleyen muannid (inatçı)lerdir. Bunların canları acıtümalı

ve mallan ellerinden alınmalı. Kğer şikâyet edecek olurlarsa, demek ki
şikâyet edilecek bir şeyin varlığını kabul etmİş olurlar. İkinci fırka da,
şeylerin hakikati olup olmadıklannı bilmediklerini ve şüphede olduk
larım iddia ederler. Bunlar kendi varlıklanndan da şüphe ederlerse,
birinci fırkaya katılmış olurlar. Eğer, kendi varlıklarını kabul ederlerse,
bir şeyin gerçekliğini kabul etmiş olurlar. Üçüncü fırka ise, şeylerin haki
kati ve varlıkları insanlann inanışına bağbdır. İnsan nasıl inanırsa öy
ledir. Bunlara göre, bütün inançlar doğrudur. Çünkü şeylerin varlığı

insamn zihnine tabidir'^-\

îbu Hazm (Ebû Muhammed Ali. b. Ahmed b. Hazm) (b. 384/v.
456-994/1063), şüpheciliğin bu üç okulunu "Sofistaiye" adı altmda in
celemektedir. Her birini tarif etmekte ise de, sonrakilerde bulduğumuz

yukarıdaki isimlendirmeyi yapmamaktadır. Ayrıca tbn Hazm, bir nok
tayı açıkhğa kavuşturmakta ve şöyle demektedir: "Geçmiş kelâracüar
bunların üç sınıf olduğunu zikretti."84 Bir sınıf şeylerm gerçekliğini in
kâr eder, bir sınıf onlarda şüphededirler ve bir sınıf ta, bir şeye kim nasıl
inanıyorsa, o şey öyledir, gerçek olduğuna inanıyorsa, o gerçek, yok ol
duğuna inanıyorsa o şey yoktur^^.

Kclâmcdardau "sofistaiye" adını ilk kullananın Ebû Mansûr Ma-
turidî (v. 333 /944) olduğunu .şimdilik tesbit ediyoruz. O, onların kaça
ayrıldığına temas etmemektedir. Ebû Mansur Maturidî nin Sofistaiye
nin fikirleri hakkmda şu malumatı vermektedir:

a) Sofistaiye demiştir ki: İnsanın bir şeyi bildiğini, sonra batıl ol
duğunu, lezzet bulduğunu sonra zâil olduğunu, kara hayvanlarınm de
nizdeve denizdekilerinin karada öldüğünü, gece kuşunun gece gördüğünü

ve gündüz görmediğim, gördük. Anlaşıldı ki, ilmi yoktur \ e bu sadece
bir itikattır ve itikatta da ihtilâf vardır.

82 Doğum tarihini bulamadık.

83 Abdülkahir Bağdadi, UsûluddİD, 6-7.
84 Ibo Haam, el-Fosl fri-miJle! ve'l-chvâi ve*ıı-mhBİ, 1/8
85 Aym yer.
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b) Ibn Şebîb sordu: "İlim yoktur*' sözünüzü bilerek demişseniz,

ilmi ispat ettiniz veya bilmeyerek söylediniz ise, bilmeyerek konuştu

ğunuzu bilmenize rağmen bilmediğinizi de iddia etmediniz. îlme inanır

larsa, ilmi ispat etmiş sayılırlar. Eğer, iiimsizliğe inanıyorlarsa, susma
zorunda bırakılmış olurlar.

c) Bu sözü söyleyenle tartışmanın bir anlamı yoktur. Çünkü, sö
zünün ilim değil itikat olduğunu elde eder; yani tartışma esnasında her
ne demiş ise, doğrusu odur. Ancak gerçekleri inkâr eden kimseler ile
tartışıbr ki, onun sözü, gerçekleştirilmeye ulaşmak üzere reddedilmiş

olsun ve iddiası da böyledir.

Bunun itikattan başka bir şey olmadığını söyleyene gelince, ne di
yorsa, odur. Buna ancak acıtıcı bir dayak vc kesme ile karşılık veril
melidir.

d) O, kendisi neye inanıyorsa inandığı şeyin zıddı ortaya konarak
reddedilir.

e) "Senin inkâr edişinin itiraf olduğuna inanıyorum" diyerek o,
inkâr ettiği şeyi itiraf etme zortmda bırakıbıT.

f) Bıma rağmen bu ancak itikattır ve bunda itikat, ispat edilmiş

olur, ama böylece itikadı isbat etmek suretiyle ilmi inkâr iddiası saçma
olur^ö.

Maturidi'nin buraya aldığımız anlatışının tam tercümesini verdik.

a'da Sofıstaiye'nin iddiası ve delilleri anlatdmaktadır ve burada
anlatılan, indiye fırkasına ait olmalıdır. Ama bu adı vermemiştir. înanç
(itikad) sözü sık sık geçmektedir.

b'de Sofistaiye'nin ilmi inkâr edişine diyalektik tarzda mantıkî

bir cevap veriliyor.

c'de de tartışma itikad üzerinde cerayan etmektedir. İnançta bir
ısrar olduğu gösteriliyor. Bu gibi kimseye fizikî bir cezâ ilmin varbğmı

daha iyi anlatacağı öneriliyor.

d'de gene tartışmaya giderken, inandığı şeyin zıddı isbat edilmek
suretiyle itikadmdan caydırmaya gitme yolu gösteriliyor.

e'de muhatabm, yani şüphecinin kendi sözünü tahlil ederek reddet
meye gidiyor ve asimda ciddi ve isabetli bir cevap sayılır, muhatabı

inkân ile ilzam etmek ve susturmak yolunu takip eder.

86 MaturidS, Kitabu't-Tevbid, 153.
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f'de İddia edilenin itikat ve inançla ilgili olduğu ortaya konuyor.
Böylece itikat ile ilim arasında farkın bulunduğu anlatılıyor. İtikat da
ancak insanın kendi şahsına mahsustur, yani insanın iç ve zihni ile ilgi
lidir, ilim sayılmaz. Buna verilen cevap önemli bir ipucudur. İnancın
varlığını ispat ettikten sonra ilmi inkâr etmeye gidilemez. Zira, inancın

isliatmda ilim mevcuttur. Bir şeyin ne olduğuna ait bir inancın varlığı

o şeyin bilinmesine bağlıdır. Doğrusu inancın varlığını bilmek ilimdir.
İnancın, inanç olduğuna hüküm veren gene ilimdir. Bunun içindir, ki
inancı ispat ederek ilmi inkâr saçmadır.

(a) "Bir çok şeylerle karşılaştığı zaman, onun zıddı ortaya çıkmış

tır. Şüphesiz ilim olmasaydı, zıddıu ortaya çıkışma engel bir şey saçma
olurdu.

(b) Muhammed b. Şebîb kendi kendine sordu: Bir şeyi iki şey gören
kimse ile, bir şeyi birgörenden hangisi haklı? ve şöyle zannetti: Birincisi
nin öyle sanması bakışından dolayı kendi yönünden öyle görüyor, diğe

rinin gördüğü yönden başka olan yönü bütün gözüyle görür, bunun delili
eğer tek gözlü olsaydı, görmeyecekti.

(c) Fakih, şunu dedi: Bu ve bunun gibi şeylerde kaide şudur: Du
yu ile elde edilen ilim, duyunun durumlarmm değişmesiyle değişir. Du
yusahibi kendisinde olan kusuru bilir ve kusurun da engel olduğunu bdir
ve kusur (sakatlık) zamanında duyu ile gerçeğin zıddmı bilir ve onun
hakikatinin kalkmasına kadar uzanabilir. Bu ise, duyunun üzerinde le
tafetin veya uzaklığın ya da havanın kaplamasıyla (kesafeti) meydana
gelen perdenin etkisi olur. Bazen bu kusur (sakatlık) gözde olur ki, her
duyu bunun gibiıbr ve bu duyularla bilinir. Bu inkâr edilmez. Bu söze
dayanarak zıddı iddia etmek saçmadır. Bununla delil getirilir veya
isbat yapılır. Böylece gerçeğin inkâr etme iddiası bâtd olur. Çünkü
ihtilâf sabit olmuştur^^^.

Maturîdî'nin bu a,b,c paragraflarmda anlatmış olduğu Sofistaiye
mezhebinden Inâdiyefırkasma uygun düştüğüne kaniiz. Çünkü bir şeyin
zıddınıu ortaya çıkacağı iddia edilmektedir. Bu zıdlık iddiası, her nes
nenin eşit derecede bir karşıtı olduğu ve hangisinin doğru olduğunun
bilinemeyeceğine varıyor. Buna verilmiş olan cevaplar duyular vasıta

sıyla elde edilen bilgilerdeki zıtlıkların açıklanmasma dayanıyor. Bir
duyu organı yanlış algılamışsa veya birbirine zıt iki algılama yapmışsa,
bunların sebepleri biliniyorsa, mesele hal edilmiş olur. Inâdiye fırkasına
verilen cevap hatanın nerede ve nasıl bulunduğunu tesbit etmektir. O

87 Ebû Mansur Maturidî, et-Tevhîd, 154.
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halde durum şu olur: Eğer ikizıt algıdan hirinm yanlış olduğu anlaşılırsa,

öbürünün doğru olduğu sabit olur. Bunun için sebebi bilinen bir yanlışı

gerçek gibi kaİnil edip, karşıtının doğruluğunu çürütmeğe gitmek yanlış

^e yanıltma, safsata, ukalalık olur. Aslında iki zıt algıyı algılayan insan,
algılarmdan hangisinin sakatlık, hastalık anmda olduğunu da bilir ve
böylece iki zıt bilginin eşit kuvvette olmadığı anlaşdır. Demek ki tek ger
çek ve bilgi sabittir. Maturidî, inadiye adını vermedi, belki kendisinden
öncekiler de vermemişti. Ama fikirlerini olduğu gibi nakletmiş oluyor.

"İnsanın bir çok yönü ve hududu vardır. İnsanm her yönü algıla

nan şeyin bir yönüne karşı oluyor ve o yönileancak karşısına gelen yönü
algıbyor. Algıladığı yönün karşısına raslayan yönde birsakatlık meydana
gelirse veya o yönü kapayan bir şey kaplarsa, yönün vo onun karşısın

olandan miktarları nisbetinde zail olur, ve sununda bu tür algılama olan
yönden başkasını algdamak gibi olur. Bu duyunun hakkıdır ve duyu
ile bilinir. Gerçekten duyu ile elde edilen ilimde ihtilâf yoktur^S.

Matundi, burada gene duyu algdannda meydana gelen değişik du
rumlardan değişik algdamalar meydana geldiğini anlatmaktadır ve bu
da normaldir. Duyu verilerinin, değişik olmasının sebepleri duyuların

ve algdadıkları şeylerin değişik olmasından doğmaktadır. Aynı durumda
değişik algılama tesbit etmek mümkün olmadığına göre, duyu organla
rında ve verilerinde ihtilâf \e zıtlık bulunmamaktadır.

Burada Sofistaiye adını anlattığı fikir lâedriye fırkasına uygun dü
şebilir. Maturidî gene özel bir ad kullanmamıştır. Sonrakiler bunları

daha derinliğine araştırmış ve fikirleri tasnif edebilmişlerdir.

Ebu'l-Yusr Muhammed b. Muhamraed Pezdevî (421-493 /1030-
1099), sofistaiye'yi sadece bir fırkasına uygun düşecek şekilde tanım

lamaktadır. Sofistaiye denen bir kısım filozoflar, herhangi bir şeyin as
la bir hakikati olmadığını söylerler ve bu hususta insan duyularının ya
nılmalarını ileri sürerler89. Ebu'l-Yusr, Sofistaiye hakkında fazla bilgi
vermemektedir. Ancak burada şunu ilâve etmek önemlidir. Asimda
Ebu'l-Yusr felsefeye karşı ve Selefiyyc yani nakil metodunu takib et
mektedir. Aklî istidlâlleri de sırf felsefi metod ve uslûbu kullanmadan
yürütmektedir. Buna rağmen Sofistaiycye temas etmek zorunda kal
mıştır.

Bize göre Kelâmı felsefeleştiren Fahreddin Râzî (Muhammed b.
Ömer), (544-606/1149-1209) Sofistaiye'yi tek bir okul olarak ele almak-

88 A.g.e.. 15S.

89 Usûlu'd-Din, 5, Htsır, 1963.
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ta ve sadece aklı ve sadece duyulan bilgi kayuağı alanların birbirlerini
tenkit etmelerinden, her ikisinin kaynağına da şüphe girdi ve bunun için
hiç bir şeyin bilinemeyeceğini iddia ettiklerini anlatır^®. Görüyoruz ki
Fahreddin Razi'ye kadar Sofistaiye'yc yukarıda zikrettiğimiz terimleş-

miş adlar verilınemişlir. Aslında her üç fırka iyi biliniyordu.

Yukarıda şüphecilerin, şüphede kalmaları için ileri sürdükleri ya
nılmaları, Fahreddin Râzî aklı ^eya duyuyu bilgi kaynağı kabul eden
lerin diğerini çürütmek için ileri sürdükleri deliller olarak zikretraiş-
tir^ü Burada onun, tasarrufta bulunduğunu ve meseleleri kaydırdığını
görüyoruz. Belki, doğrusunu ve şüpheciliğin doğuşunun sebebinin oluş

masını daha iyi anlatmış oluyor.

Kelûm'da Sofistaiye'nin üç guruba veya okula daha önce ortaya
konmuş olmasına ve her bir okulun tarifi ao belirlenmesi açık bir şekilde
açıklanmasına rağmen her birine özel bir ad verilmiş olduğunu lesbit
edemedik. Bunların terimleşmiş adlarına şimdilik, ancak î^^asiruddin
Tu8Î'(672 /1273) de rastlıyoruz. Sofistaiye üç fırkaya ayrılır: İnadiye ki,
her önermenin aynı kuvvetle zıt bir karşıtı olduğunu ileri sürer. Lâed-
riye ki, daima şüphede ve şüphelerinden de şüphede olduklannı söylerler.
Hiçbir şey bilinemez, tndiyye ki, herkesin kendi fikri kendisine göre
doğrudur ve başkasına göre yanlış olduğunu iddia ederler''̂ .

11- İLMİN İMKÂNINI ORTAYA KOYAN İNANTŞCILIK
(DOGMATİZM)

Yukarıda ilmin elde edilemiyeceğini iddia eden şüphecilerin fikir
lerini ve iddialarını göstermeğe çalıştık. Bilgi teorisinde ilk anda iki kar
şıt görüş vardır. Bilginin imkânsızbğmı söyleyen şüpheciler ki onlara
göre bilgi elde eıÜleraez. Bir de bunun karşısında bilginin elde edilebile
ceğini ortaya koyan ve. bilgi yapılabileceğine inanan ve ona göre ilim
yapmaya çabşan ve özenen filozoflar bulunmaktadır ki bunların metod-
ları ve sözleri birbirine zıd olmakla beraber, ilim yapılabileceğinde a^mı

kanıda birleştiklerinden, bunlara inamşçüar (dogmatics) denmektedir,
üç ana kategoride toplamak mümkündür:

90 Falıreddin R&zİ, Kelâma Giriş, (el-Mulıassal) H. Atuy TcrcümcBİ, 32.
91 Fahreddin Râzİ, a.g.c. 18-32.
92 Nasiruddin Tusî, Nakd el-Muhasüal li-Fahreddîn Râzi, 23, Mısır, 1323. Inûdiye, Obsti-

nate, İndiye Opinioers ve Lâedriye Agnoslcs olarak ingilizce'ye tercüme edilmiştir. Enti Edgar
Elder,A Commeutary on Creed of islam, Sâd al-Din-lal-Taftaznni on the Creed of Najm ul-Diiı

al-Nasofi, p. 13, 1950, Ckıiıunbia üniversity.
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a) Akla öncelik verenler (Rationalists)

b) Duyulara öncelik verenler (Empricists)

c) Her ikisine gerekli yeri verenler (Dialecticians diyebiliriz)

Bunların ve kollarının şüphecilik karşısında ilmin imkânı hususunda
ortak tutumlarını özetleyelim. İleride her birine göre ilmin kaynağını

münakaşa edeceğiz. Ancak burada ilmin imkânı ile ilgili olduğu kadar
müşterek noktaları gözden geçireceğiz.

a) Kclâmcıların ^•e İslâm Düşünürlerinin Şüphecilere Cevaplan:

Bunları iki kategoride görüvoruz.

1. Aklî ve metafiziki deliller:

Şeylerin gerçeklikleri ve dolayısıyla onlarm nc hiç bir şeyin bili-
nemezliğini ortaya atanlara bu inkâr edişlerinin doğruluğunu ve gerçek
liğini kabul edip etmedikleri sorulur. Eğer. inkârlarının doğru ve gerçek
olduğunu kabul ettiklerini söylerlerse, herhangi bir şeyin gerçekliğini

kabul etmiş olurlar. Bımdan sonra başka şeylerin gerçekliğini o esasa
göre tespit etmek mümkün olur. Eğer sözlerinin doğru olmadığını söy
ler ve şeylerin gerçeldiğini inkâr etmelerinin gerçek olmadığını ifâde eder
lerse. şeylerin gerçekliğini inkâr etmelerinin, gerçek yanı olmadığını

anlatmış olurlar'^^ Bu da şeylerin gerçekliğini dolaylı yoldan ispatlamış

olur. Yani uef'yin ncfyinden (olumsuzun, olumsuzluğundan, olumlu)
ispat çıkar kaidesine göre netİceve varılır.

Şüphecilere, ilmin olmadığmı bilip bilmedikleri sorulur. Eğer bil
diklerini ifade ederlerse, ilmin varbğını ispatlamış olurlar, eğer ilmin
var olup olmadığını bilmediklerini anlatırlarsa, Ümin olmadığma hükme-
demezler. Zira ilmin olmadığım bilmemektedirler^-*.

2- Şüphecilere verilen cevaplarda takip edilen ikinci yol, duyular
vasıtasıyla olup, maddi ve duyu ile ilgili bilgi etme voludur.

İnsanın bazan tatb olanı acı olarak algılaması ve duymasını, iddia
etmeleri, bir gerçeğin ifadesidir. Demek ki, insanın bir şeyi acı bulması

ve acı olarak algdaması vuku bulmuştur ve bu onun tarafından bir ger
çeğin ifadesidir'^^ Böylece delil olarak ileri sürdükleri şey, aleyhlerine

93 Abdülkadir Bağdadî, Usûluddiu, 6; İbn Hazm, el-FasM /8-9; Ebu*l-Vusr Pezdevt,
Usııluddin, 5; Fahreddin Razi, Kclâm'u Giriş, (ebMubnssal), 32, Arapçası, 23.

91 A. Bağdadî, Usuluddin, 6.

95 Ebu'l-Yusr Pezdevt, Usuluddin, 5.
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delil olmuştur. Bunuu başka bir ifadesi şudur: Zıt görüşlü insanlar, aynı

öncülleri alır ve başka başka sonuçlara varabilirler. Bu muhakeme gü
cüne dayanır.

Kelâmcılar şüphecilere karşı cevap olmak üzere fiziki esaslarından

da hareket etmeyi önermektedirler. Hiç bir şeyin varlığını kabul etmeyen
şüphecilere maddi ve fizikî cevazın verilmesini bir çıkış noktası ola
rak görürler. Akimi kullanamayan veya her türlü aklî delile karşı çıkar,

zihinle ilgili bir bilgiyi, anlam ve kavramı kabul etmeyen kimseye fizikî
ve maddi acı çekeceği şekilde canlarının acıtılmaları ve dövülmeleri son
çaredir. Eğer, vücutlarına iletilen bu acıdan şikâyet ederlerse ve acı

duyduklarını ifade ederlerse bırakılırlar. Çünkü acının varlığım duymuş

ve kabul etmişlerdir. Bunu uygulamaktan amaç, acı ve elem ile acısızbk

ve elemsizliğin arasında fark olduğunu anlamalarım sağlamaktır. Böylece
insanın acının var olduğunu ve rahatbğın bulunduğunu, bunlar birer
olay ve gerçekliği olan şey olduğunu kabul etmiş olurlar^^. Bu suretle
var olan bir şeyin gerçekliği ve onun bölmenin imkânı tesbit edilmiş

olur.

Şimdi de islâm'dan önce geleneksel felsefe sisteminde şüphecilere

verilen cevapları da gÖz önüne koyalım:

1. Sokrat'ın (M.Ö. 469-399) şüphecilere (sophist) cephe almasımn

akdla mümkün olacağına inanmış olduğu görülüyor. Mantıkî kavramla
metafizik gerçeklerin varlığını ortaya koymağa çalıştı. Şüpheciler, in
sanları tek, tek ele alıyor ve onların duyularına hüküm veriyorlardı, in
sanın her şeyin ölçüsü olduğunu söyledikleri zaman bile her insanı ayn
ayn hesab etmiş®^, bu insanı ve şu insanı yani Ahmedi ve Hasanı teker
teker ele almışlardı. Bütün insan fertlerinin ortak noktalarım araştıra

rak tümel ve ve ortak bir nitelik tesbit etmeye gitmemişlerdi. Bunun,
Sokrat'ın yaptığı görülüyor. O, öğrencilerini akla ve genel mantıkî ve
metafizikî gerçeklere yöneltmeğe çabşmıştır. Böylece varlık arasında

müşterek ve sabit olan mahiyetlerin bulunduğunu ve onları anlamak ve
kavramak suretiyle, kâinattaki gerçeklerin anlaşılabileceğini esas kabul
etmiştir. Sokrat, varbklar arasmdaki müşterek mahiyet ve nitelikleri
tesbit ederken istikra yani istatistik metodunu takib etmiş şeyleri ve
varlıkları teker teker inceleyerek onlarm ortak ve sabit niteliklerine
ulaşmıştır. Ancak, gerçek olan ve değişmeyen zihnen algılanan ve ma-

96 A. Bağdadi, 6; Ebu'l-Yusr, a.g.e, 5; Fahreddin Razi, a.y.
97 Dr. Muhammed Abdurrahman Merhaba Mine'l-feleefetj'l-yunaniyye ile'I-felsefeti'l-ls-

lâmiyye, 101, Beyrut, 1970.
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nalandmlan zihni ve metafiziki varlıklardan şüphelemeye yer yoktur.
Sokrat )>u suretle, Eflâtun'u hazırlamış ve ona yol ve yöntem göstermiş

oluyordu.

2. Eflâtunun (M.O. 427-347) ideler âlemi (âlem-i müsül) fikrini Sok-
rat^m mahiyetlerinin geliştirilmiş bir fikri olarak kabul etmek gerekiyor.
Mahiyetlerin varlığı gerçek ve hakikî varhktır. Sokrat, gerçek bilginin,
mahiyetleri bilmek olduğunu söylemişti ve böylece herkese göre değiş

meyen kesin bilgiyi elde etmeyi düşünmüştü. Eflâtun ise, bu mahiyet
leri gerçek varlık kabul edip, onların dışında gerçek bir varlık bulun
mayıp, onların gölgesi olan cüzi ve ferdî varhklann olduğunu söylemiş

tir. Bu ideler fikrinin doğuşu, anlaşıldığına göre, bilgi meselesinin zorlu
ğundan kurtulmak içindir. Şeyler ne kadar daimi olarak değişirse değiş

sin, belli bir an için kelimelerin sabit bir manaları olması gerekir, ki keli
menin manası belli olsun ve bilinsin, yoksa doğru olan yanhş olandan
ayrılmaz. Bu böylece sabit ölursa, bilgi ve tartışma imkân dahilinde
olur'JS.

Eflâtun, Sokrat'tan mahiyetlerin değişmezlik meselesini ve şüpheci

lerden de cüzî ve liissî şeylerin değişkenliğini alıp, her ikisine meşruluk

ve gerçeklik payı vererek onlan uzlaştırdı. Ancak, ağırlığı gene de sabit
ve değişmez olan idelere verdi. Onların zihin dışı gerçek varlıkları vardır

ve ilmin de kaynağıdırlar, dış ve hissi dünyadaki varlıklarm da sebep
leridirler. Eflâtun da idelerin varhğım ve onları bilmenin gerçekliğini

ortaya koyarak şüphecilere cevap vermiş oluyor.

3. Aristo (384-322, M.Ö.) hocası Eflatun gibi şüphecilere karşıdır.

Ancak hocasmm fikrini kabul etmez, değişik bir yöntem takip eder.
Ona göre ilim, doğrudan doğruya insanın önünde bulunan bir şeyin algı-

lanmasıdır. Böyle olduğunu kabul etmekle, bilginin tecrübeye dayandı-

ğmı esas almış oluyor^?. Aristo duyuyu lıilgi esası (başlangıcı diyelim)
ahyorsa da duyunun verdiği bilgi dağınık, bağlantısız olduğu için aklın

işe karışıp bir takım kaidelere göre o bilgileri tanzim etmesi, sınıflaması

ve birbirine bağlaması gerekmektedir. Bunlardan bir takım sonuçlar
çıkarılması için de gereken kaideleri bildiren mantık ilmidir'OO. Aristo,
bu ihtiyaç altında mantık kaidelerini bir araya toplamış ve mantık il
minin kurucusu olmuştur. İnsan bu kaidelere göre bilgilerini düzenlediği

zaman, kesin bilgi elde edeceğinden emin olmabdır. Aristo, Mantık

98 B. RuBsel, History of WeBtenı Philosophy, 152, Aropçası, 1/247.
99 A.g.e, 162.

100 A.g.c, 162-163.

- ?
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İlminde zihnin hata yapmaktan nasıl kurlulacağını anlatmak suretiyle
şüphecilerin hem iddialarını çürütmüş ve hem de şüphecilerin ortaya
attıkları endişeleri dindirmiştir. Mantık kurallarma göre insanın nerede
nasıl ve ne derece yanıldığını öğrenme imkânını elde eder. Bunun yamnda
öğrendiği bilginin de kesinlik ve zayıflık derecesini tesbit edebilir. Bu.
teminat altına abndıktan sonra şüphecilerin ileri sürdükleri şüphelere

kapılmaya ve endişeye hacet kalmaz. Aristo, şüphecileri red ederken,
duyu verilerine ve onları ilme çeviren aklî ilkelere eşit derecede yer vere
rek, her ikisi ile kesin bilginin elde edilebileceğini göstermiştir^O'.

timin imkânı hususunda ilk ortaya çıkan şüphe hareketi, gene aym
ortamda yaşayan düşünürler tarafından göğüslenmiş ve ortaya çıkardığı

problemleri çözümlemeye çalışmışlardır. Sonradan tarih boyunca zaman
zaman toplumun düşünce ve gelişme ortamının gereği ortaya çıkmıştır.

Modern felsefe, ilim ve medeniyet de tam değilse, benzeri l)ir şüphe lıa-

reketi ile başlamıştı. Bundan önce tslâm düşüncesini ve Medeniyetini
oluşturmada da metodik şüphenin, diğer deyimle, şüphelenmenin önemli
yararı olmuştu.

"Akılcıların ve deneycilerin ortaya koymağa çalıştıkları gerçeklerin
kesin olduğunu amaçlamış olduklarını söylemiştim. Çünkü bir dereceye
kadar bunlar zorunlu olup şüphe götüremeyecek şeylerdi. Zira onlara ait
güya bir türlü zorunluluk bulunmakta idi. Bu, gerçekler hakkında şüphe

edeıniyeceğimiz sırf psikolojik bir olgu olmahdır. Bunlar, daha esaslı

bir anlamda şüphenin dışında, şüphenin bütün imkânları dışmda kalmak
mecburiyetindedir. Bunun mümkün olabilmesi, ancak bunların zorunlu
olarak gerçek olması halindedir"^02.

Yazarın burada anlatmak istediği şey, şüphecilerin ileri sürdükleri
ilmîn imkânsızlığını reddetmek ve onlarm şüphelerine cevap vermek için
mutlaka bir şeyin kesinliğini ispatlamakla gerçek cevabı vermiş olacak
larını amaçlamış olmalarıydı. Böyle kesin bir şeyin ve ona ait kesin bir
bilginin ortaya konması halinde şüpheciliği önleyeceklerine inanmışlardı,

îslâm düşünürlerinde de böyle olduğunu görmüştük.

"Şimdilik maksada göre, şüpheciliğe geleneksel cevabın önceden
farz edilmiş olınasmıu düşünülmesi bir şeyin düşünülebilir olarak yanlış

olması olgusu şüpheciliğe bir açık kapı bırakır; bu. düşünülebilir olarak
şüpheleuilemeyen gerçekleri araştırmanın sebebidir. Diğer bir deyimle,
eğer bilginin kesinlik istediği farzedilirse, o halde bilginin imkânını bü-

101 .4.g.e, 163.
102 D.W. Hurolyn, The Tbeory of Ktıoıvledgc, 25, The Mt. Millan Prcss, Ltd. 19ı ı.
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tün hücümlardan korumamu tek yolu, herhangi bir şart içinde şüphe

götürmeyen mutlak surette kesin olan gerçeklerin bulunduğunu göster
mek lazımdır. Bu gerçekler zorunlu olursa, durum artık sadece bu ola
caktır. Yalnız onlar böylece zorunlu olurlarsa, yanlış olabilecekleri her
hangi bir şart bulunmaz ve sebepten dolayı onlardan .şüphe edilemez.
Sorular, bu gibi gerçeklerin bulunup bulunmamasına ve herhangi bir
durumda, bilginin geri kalanı İçin bir esas temin edebilir olup olmamasına

aittir"Ifî3.

Yazar, bu paragrafta iki şeyi ifade etmektedir. Şüpheciliğe cc\ap
vermeğe çalışmak, şüphelenilecek bir açıklığm bulunduğunu kabullen
mek olacaktır. İslâm düşünürleri aynı görüşte oldukları için. onlara ce
vap vermemenin daha uygun olacağını ifade etmişlerdir. Diğer husus,
gerçeklerin zorunlu olması halinde şüpheden uzak olacaklarıdır, önemli
olan, böyle gerçeklerin araştırılması ve bulundukları takdirde ilme temel
teşkil edilebileceklerinin tesbit edilmesi sorunudur.

"Bilgiye kesin ve şaşmaz bir temel sağlamak içİn, şüpheciliğe verile
cek cevabı elde etmek hususunda insan, bazı önermelerin doğrudan ve
kesin tahkikini ve kabul edilmiş bilginin esasını teşkil eden öbür önerme
lerin bu temellere sahip olduğımu temin edebilecek deneye muhtaçtır.

Bu suretle, deneycilik en kuvvetli ifadesinde şüpheciliğe karşı bilgini
savunma temellerini teşkil etmek mecburiyetinde olan kesin önermelerin
deneyde bulunduğu davasını isbat eder"'"''.

Yazar, burada, deneycilerin şüpheciliğe karşı olduklarmı anlat
maktadır. Bunun yamnda şüpheciliğe en kesin cevabın da deneye
dayanan ilmin önermelerinde olduğunu Mirgulamaktadır. Yukarıda

gördüğümüz gibi Yunan ve İslâm Filozofları duyuya dayanarak elde
edilebilecek bilgileri karşıt delil olarak kullanmışlardı.

"Bütün şüphelerin dışında kalan şaşmaz gerçekler ortaya koyarak
şüpheciyi karşılamanın imkânsız olduğu görülmüştür. Gerçekten bu,
bilginin varlığını isbat etmenin imkânsızlığı noktasına varır. Bu şudur,

filozoflar, şüpheciliğe geleneksel cevapları verirken, bilgiye karşı olan
durumu tamamen reddedecek bir şey arıyorlardı. Fakat, bunda yanhş

bir şevdn peşinde idiler. Hernekadar, gerçeklerin, şüphenin mantıklı

imkânı dışında olmaları gösterilebilmiş olsa da bu tamamen adî bilginin
mümkün olduğunu göstermeğe yardım etmez, yeter ki imtiyazh gerçekler

103 A.g.e. 26.

104 A.g.e, 37.
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İle adî bilgi arasına bir rabıta kurulabilmişolsun. Böyle bir rabıta akıl

cılık ve deneycilik münakaşasıyla gösterilmiş imkandan şüphe etmeye
iyi bir sebeptir.

Biri, bilgi ile ilgili iddialar hakkında şüphe ortaya koyacak ulursa,
gereken şey, topu, onun sahasına iyice yerleştirmektir. Durumunu te
mize çıkarmak mecburiyetinde kalacak olan odur. Temelsiz şüphecilik

boştur ve boş önerilerin ciddiye alınması gerekmez. Eğer biz onu ciddiye
abrsak niye önem verdiğimizin sebepleri bize verilmelidir. Bu, şüphecinin
bu gibi sebepleri verebilecek imkâna sahİp olmıyacağım söylemek değil

dir. Bu durumda ne söylemek mecburiyetinde olduğunu ve münasib
olacak neyi Heri sürdüğünü dinlemek zorundayız'®^.

Bilginin imkânımn delili böylece ne zorunlu ve ne de gerekli' ise,
Aristo tarafmdan ortaya konan anlamda "cedelî" (dialeetical) denebilen
tartışma devam edecekse, bir şeyde anlaşmak mecburiyetindedirler. En
azından iyi bir sebep olarak hesablanacak bir şey üzerinde anlaşmaları

gerekir'®®.

Yazarın anlatmak istediğini şöylece Özetlemek mümkündür. Şüp

heciliğe karşı takınılan ta^^r ve uygulanan metodun sert olduğu ve bun
dan dolayı başarıya ulaşamadığı anlaşılıyor. O haldi' şaşmaz ve değiş

mez gerçekler peşinde koşarak, onları bulup şüphecinin karşısına çıkmak

başarının sim değildir. îşi daha basit ve kolayca ele almak yeterlidir.
Bunu yaparken ilk anda yapılacak iş şüpheci ile diyaloğ kurmaya çabş-

maU ve onunla karşı karşıya konuşmalıdır. Şüpheci, şüpheler ileri sür
düğü zaman niçin şüpheye düştüğünü ve şüphelenmesinin sebebini ken
disinden sormalıdır. Şüpheci de şüphesini bir temele dayandırmalıdır.

Eğer şüpheci bunu yapmıyorsa, onun şüphesini önemsemcğe değmez ve
ona değer vermemeli ve ilgi göstermemelidir. Kelâmcılar böyle bir tutu
mu önermektedirler. Ayrıca karşılıkh konuşma ve anlaşma imkânı bul
mak için her iki tarafm üzerinde anlaşacağı iyi ve ortak bir esasın bu
lunması şarttır. Bu olmazsa iki taraf hiç bir zaman diyaloğ kuramaz.
Son olarak şunu da söylemek gerekir. Şüpheciye karşı kesin ve şaşmaz

gerçek ve bilgi ile çıkmahdır. Bilginin zorunluluğunu isbat etmekte değil,

bilginin imkânını ortaya koymak yeterlidir. Şüpheciye karşı takınılacak

tavır ve kullanılacak metod bu olmalıdır. Şimdi bilginin imkânının de
ğerlendirilmesine geçebiliriz.

105 A.g.e, 48-49

106 A.g.e, 50.
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Iir- BİLGİNİN İMKÂNININ DEĞERLENDİRİLMESİ:

1) Bilginin imkânını incelerken imkânsızUğmı ortaya atanlardan
başlamak zorunda kalınıyor. Bu doğrudur. Çünkü lıilgi bir sorun olarak
olur mu, olmaz mı meselesi olarak ortaya atıldığı auda, bunun farkına

varılmıştır. Bilgi teorisinde üzerinde tartışılan, soyut kavramlar ve mese
lelerdir. Bunların varlığı, yokluğu, bilininebİlirliği ve bilincmezliği ta
raflarca ileri geri söz konusu edilmiştir. Günümüze kadar bu bilgi sorunu,
ilk ortaya çıktığı ortamdaki kadar üzerinde durulmadığı görülüyor.
İçinde doğduğu ortamın ilim ve düşünce çevrelerini şaşkına çevirecek
bir sertbkle ortaya çıkmıştı. Bunun için herkesi mücadele sahasına çekti.
Aynı ortam, ilim ve düşünme seviyesi benzer nesillere oldukça aynı cid
diyet ve sertlik tonu ile intikal etti. Ancak, bu soyut bilgi sorununun de
ğerlendirmek için hayatla olan fiilî durumunu ve onu ortaya çıkaranların

yaşayış ve mesleklerini ele almak gerekmektedir.

2) Sofist kelimesini incelerken onun ilim ve hikmet anlamındaki

kökten geldiğine işaret etmiştik. Düşünür \e filozoflarm ittifak edecek
şekilde anlattıkları sofistlerin ilim adamı ve okumuş kimseler olmaları

dır. Atina'da demokrasi vardır. Memurlar ve hele idareciler seçimle
işbaşına gelmektedirler. O halde insanın iki şeye ihtiyacı vardır. Hem
okumuş olmak ve hem de güzel söz söylemek. Böylece insanların gözüne
girip onların oyunu alacak yüksek bir memur ve idareci hatta kumandan
olmak mümkündür. Bunun için bazı Yunan filozofları insanlara ders
vermeğe yönelmişlerdi. Öğretmenliği bir meslek edinen sofistler para ile
öğretim yapıyorlardı. Hükümet öğretime para vermediği için geçimlerini
öğretmenlikle kazanıyorlardı. Toplumun gerçekleri İnsanlara yön veri
yordu.

Önceleri iyi bir ad olan sofist sıfatı toplumda meydana gelen olay
ların etkisinde kötü anlama gelmeye başladı. Çünkü herkes okumak için
para bulamıyordu, ve sadece zenginler para ile okuyabiHyorlardı. Böylece
sofistlerin aleyhine bir hareket haşladı. Buna sebep de sofistlerin iyi söz
söyleme sanatını da okutmaları ile sofistlerin aleyhine haset ve rekabet
duyguları kamçılamyordu. Buna önemli bir yöntemleri katıbnca düşman
kazanmaları normaldi. Bu önemli ve tarih düzeyine onları çıkaran

yöntem, bir şeyin leh ve aleyhinde konuşmayı öğretmekti. Hasmını yen
menin çaresi onun ak detbğine kara demek ve kara dediğine de ak demek
ti. Yalnız demekle iş bitmez ve her bir durumda da sözünü ve davasını

geçerli kılacak delib ileri sürmek şarttı. Bu bir şeyin hem kara ve hem ak
olduğunu iddia edip savunmaktı. Bu suretle insan söz söyleme mahare
tini elde eder ve istediğini istediği şekilde konuşabilirdi.
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Bu yolu seçmek sofistleri kötü duruma düşürdü. Gerçekten böyle
bir meslek ve öğreti, toplumda mevcut değer sistemini yıkar ve yerine
başka bir değer sistemi de koymaz. İnsanı, bilginin ve gerçeğin ölçüsü
aldığı için, insan ne derse doğrudur. Bir yerde işine geldiği için ak dediği

şeye, lıaşka bir zamanda ve yerde İşine yaradığı için o şeye kara demek
gerekiyorsa kara demesi de doğrudur. Böylece insanın bir şeyİn ölçüsü
olması, ölçüsüzlüğü doğurduğu için sofistlerin aleyhine ilim çevreleri
de kuv\'etli delil bulmaya koyuldular. Şüphecilerin (sophist) bilgi nazari-
yesindeki görüşleri, bugünkü deyimi ile öğretimi bir yokluğa, nihilizme,
köksüzlüğe götürmeğe yönelikti. Topluma tehlikesi bu noktadaydı.

îslâm tabirince, insanı ölçü almak ve her dediğinin doğru olduğunu

kabul etmek, münafıklığı, iki yüzlülüğü ve çıkara söz söylemeği meşru

laştırmak demektir. Zaten iki yüzlü demek çıkarına göre değişik yerlerde
değişik konuşmak, aka kara ve karaya ak demektir. Yukanda açıkla

dığımız üç tür şüphecinin toplum içinde temsilcilerine rastlamak müm
kündür. Bazan da, bir kişi aynı üç yöntemi kullandığı yerlerle \e durum
larla karşılaşır ve her üçünü de o yerlere göre kullanır.

3. Şüpheciliğin ilme büyük faydası olmuştur ^•e olmaktadır. İlk
doğduğu ortamda ilmî çalışmaları, tabiî ilimden in.sanî ilimlere, insanı

konu alan, felsefe, mantık, siyasî, sosyal ve psikoloji ilimlerine çe\'irmeye
sebep olmuştur. İslâm dünyasında da bü\"ük faydası olmuştur. Müslü
manlar eski medeniyetlere sahip ülke ve milletleri fethedince onlarm
kültürlü insanlarından tslâmiyeti kabul etmeyenler, İslâm'ın aleyhine
propagandaya başlamışlardı. İslama şüphe sokmak niyetinde ve faali
yeti içinde idiler. Bunlara karşı Islâmda aklî ve felsefî ilimlerin çalış

maları hızlandı. Yunanda şüphecilere karşı Sokrat, Eflatun ve Aristo
çıktığı gibi, İslâma şüphe sokmak isteyenlere karşı da Mu'tezile ortaya
çıktı. Mutezile iki önemli iş gördü. Biri, îslâm düşmaularmın İslâma
karşı ileri sürdüklerini çürütmek, onlara her meselenin gereğine göre
cevap vermek için her türlü ilmi okumaya ve okutmaya ve onlarda eser
vermeye önem vermeleri oldu. Öbürü de, Islâmın kutsal kitabını ve dinî
metinleri kelimelerin dar kalıpları ve sözlük anlamları içinde sıkışıp

kalan ve İslâmiyetin çemberini dar tutan zihniyetle mücadelesidir.
İslânun evrensel anlam ve ilkelerini dar ve lafzî kalıpların dışma taşıran

akdcı görüş olmuştur. Mu'tezile bu mücadelesinde de muvaffak olmuştur.

İslâm düşmanları mağlup olmuş ve İslâmiyet yayılmıştır. Dar kalıplara

bağU olanların içinden aklî metodu benimsemiş \e daha ileri götürmüş
olanlar çıkmış vc böyliîce İslâma evrensel anlamlar \c cihanşumül ilke
ler kazandırılmıştır. Aslında Kur'an-ı Kerim fikir mücadelesinde şüp-
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hclendirmeyi bir raetod olarak kullaumıştı. Ancak Kur'an'ın şüpheyi

kııllanmaKi. tamamen sofistlerin tutumuna zıt bir yöntemi amaçlıyordu.
İnsanı her şeyden şüphe etm(îyi değil, gerçeği lıulmak için mevcut olan
dan şüphe etmeye çağırıyordu. Müslümanların, özellikle sonrakilerin
yanıldıkları cihet Kur'an-ı KerimMn, bu metodunun Kur'an-ı Kerim'in
nazil olduğu zamandaki insanlara tatbik edilmesi gereğini düşünmüş

olmalarıydı. Oysa Kur'an-ı Kerim'in metodu, kendisi gibi, her zaman
geçerlidir, ve ona göre her zaman anlaşılmasına ve uygulamasına gidil
melidir. İşte bugün bile o evrensel anlayışlara göre İslâm savunuluyor.
Çağımız, çağımıza göre bu gibi anlayışlara ulaşma hizmetini bekliyor.

4) İslama medeniyet kurma şansım veren şüpheciliğin önemini
şimdi daha iyi kavramak mümkündür. Şüpheciliğin Batıyı nasıl uyardığı

ortadadır. Şimdi biz de böyle bir dürtüye muhtacız ki, bizi uykumuzdan
uyandırsın veya beyin yıkanmışitğımızdau kurtarsın. İslâm aleminde
eskilerin söyledikleri sözleriçinde sıkışıp kalanlar vardır. E.«kilerin anlat
tıkların] kntsallaşlırır ve ona ubuduyyet derecesinde bağlı kalanlar,
diğer deyimle ancak onlarla iyi kul \ e müslüman olacaklarına inanırlar.

Bunlara ilmî araştırma yaptırmak için onları şuplieye düşürmeye imkân
yoktur. Zihinleri o şekilde formüle olmuş ve her yeni şeyi reddeder veya
o formüle uydururlar. Yeni bir takım gençler de vardır ki bunlar da so
fistlerin ilk durumlarında olduğu gibi bir şey öğrenmişlerdir, onu ezber
ler \e iyi bir hatip gibi ortaya dökerler. Bilmeyenler onların ne büyük
bilgin ve bem de hatip olduklarını zanneder. Bunları da araştırmaya-

se\ketmek için, önce. bildiklerinin incelenmeye muhtaç olduğuna dair
zihinlerine bir şüphe sokmak zordur. Tam sofistlerin şüpheb tavrı gibi
ki onlar nasıl ilmi kabul edemiyorlar idiyse, bunların zihnine de şüphe

sokmak imkânsızdır.

Ayrıca İslâm'ın ilk yayılma döneminde olduğu gibi, bugün de hem
de müslüman gençleri içinde dinsizlik fikirleri ile beyinleri yıkanmışlar

vardır. Bunlar da yarım yamalak öğrendiklerini iyi bir hatip gibi ezber
den okurlar. Asla diyaloga yanaşmazlar. Kafaları granit gibi olup hiç
bir söz içeri girmez ve duymazlar da. .Saatlarca konuşsanız, sizi dinledi
ğinizi sanarsmız, sözü ona verdiğiniz zaman halâ zihnindeki eski plâğı

çalmaya başladığını görürsünüz. Bunun için şüphecilik, dinimizi ve
memleketimizi çıkmazdan kurtaracaktır. Siyaset olmamak şartıyla mem
leketimizi çıkmazdan kurtaracaktır. Siyaset olmamak şartıyla memleketin
parti liderleri de beyni ne ileyıkanmış ise, onuçalardurur ve birbirleriy
le diyaloğ kuramaz durumda değil midirler? İşte çağdaş Kelâm'm vazife
si bu duruma bir çare bulmaya çalışmak olmabdır. Sokrat ve okulu gibi.
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.(Y) " (^b "^b ' (j* Ğl i ^Ulj
c^^U-Ül" ;Jlii ıJUî ^Ul ^ Âj-l..all Âs^jjİl

jS -l« jU:.ii11« " ; Jlîj ,(V) " «U-Ua!1 öÎb'-^l j^J

Ob ' j^ '^b ' ^^j3 ^/*

VY : îj^ (O

YY : J>il AJJ^ (y)
\v 'jl— (r)
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• •• -f

I iJ\İj (t) (J i ^ j}

^j,.*aı>-Tj c 5'Ü' ^L* ^Aİa^l ^j^ ^pi**U
^ ^ Û^J -C-^

(Jj t !——>«» ^j'.j^'

(_9'*J^ ûü ^ j'İla.-lj âj^illj (

^1^1" : ^jij (T)''^ _/l^ (jli \j>%^^" '.
jlS' .^*^1 ^ j^» (j^ ^yrjjj • (S^- ti^ ^ lS^

(y).'̂ ' *1;^_jAİ ÖÜ i ^L^aJb 4-l*J Û*-^ ' (J_Jİ®1İ

ji (1)j^kX5Ail*l/l . lÂJf jj5^-Ul i_5 ûı^ â-vS'J* Âx>ı ^1jjİl

• .>- (jp uı^ji y

^ l*İ3* jJ*İ ^>«.«\) (j^j*
Vjl jJa ^y V'̂ . ®«'AiPj

ûJîS'jA ÎC^M l Ij J-, O' fji^y L^jJl .Y
. 4jî^b

ijl l)ÎV aIİ^^jöJIj jİ*j (^»ÂİI ,T

* lp>U* '(^ A^îj ^jj
û-.' (i)

i \ t^lSo 4«i^U ;j} : »^0 t^lSC» le ; (o)
•Y^i5o tfc/jij iir (»L-' 4Ju;

^ 4İ»-U (^)

^ ^15:t tif-L. o-j (v)



(\\)ı'^V

(•o1-^'rs?V
(v)if^^[-trHYT*"f5ıpirPf^riFr^*^Alîli;^^5AAVl

JkiifjT»f;;5^^U
(v)1^Oîl^*'̂l"''̂r*lf'

çır?■üpf:^oli^ı'fcy

1(7_5,Qr^fipp,,C?p^''5<"ı_5.«ırrrtT-

f^iı^ı^*1çrf7-j^p:^irn'[''ı?r-fr""*!'??^r^-

ifr*^hf^Pıp^'^pıfp'fT;^'''^ •»w

^yrjıjı,|..'̂^ç1"?=^.!?ıp:f\^lî^*\yıP'

fı^!f*lflî*1-^^iP'^Pir"^s:^f|f(v
ıf^*„('0'̂îip^ırr'^s"^ırr^fı^ıi'^'^:

iP^^ıpp':ırı\^P-^Tîr^'ısıP

çfryıp^-[OPlf:;5ip^pfrşf^|fı^si[f*'-^nr

•:^rIt''-^^fıfijnelif'-^nr-«f::*!:

îînp:Pi^r-^'./V)
11^p^rfjp^îTr^\^

flî^^r

Tifh'•i'rîr^Ti'̂K'̂'̂tip*„(v)

lin'"*!Tl'̂^"''̂^l'^r•ppıp^:«r^5^IT^lSı^''^*
([fr-cjl/^"^S•<'ı«^li^îVPv^ıp:^P

iTf^ip^iîfiP-'f'̂prr•

îvHji.^aiAavü-NJiQi§ılaKMashviim



!kiLl

4^ SÜLEYSUN ATEŞ

Aİjll (Jl 4jl jjp l) I-Âa

'. Jlî (^1 jV . o"^.J. 1^

'. 4..k^l

(_^Uj4]J X»J-b 5-iaJ^b 1-U j . «îj^l jjs-_;!! t—U» 4*lı^l

o-U^4İl -UJ-1 " : (J,ldl »U-^b I—ia^. (jl

^ AÜloJı^ .bJl/'lOl!U^< U.#jt»l jjJ^ qA 4Üb ijAj'j Al^—jJ

«OıibyiV AÜlVl 4İlV jî »X^îj .4)(^jIa^ ^
(j-^ÛJIl^tb :4İİ1 (^l::5'̂ *Cjb 1 ^ . aİj*-jjs-i^ Ot
^l>-jVtj Aj O^^bJ {_5>Âill t_^tj . (^^) Î^Vtj3-T ^jl AjlâJjj>- aOI

j^J ^tl^î tjj^*! N_jî 1J^J^J .( î) ^Vi _;9-t (_^l
(\n)".(\o) 5;Vt^^T J1

!^*ls^ ^^t tJlj âîjAİ OÎ
(W)'̂ . ÂJa?^ jjp i_-ia^*Vj 4^1^ jjp

:^\

. J_y-j5ltj <—"UiVt L"®_j Ob5^ . 5Î_;i»tj ıj^^t '•

. . . ' 1̂ ^b<»j 'tTİ : bi-A»- '\M 'Jjbc (\Y)
Vl-v» :v'>-Vt (\ o) 1 : »bJl îj^j- (l () 1TT : _^JT :j_j-. (\ r)

vb ' 'b"t* d/.' 0*^)
& I f M * ...K / 1 /»liN
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. J sjİiİ^ i}t*jiû ol

l)I«AaLİJI t)(1)1 *—. «AİS*!! x.p ^mIaLIİI jyjx^

f^j (j4*^ »l-jJl ^J^ ^ •ûyly*lj

^*^1^11 jl jiw (1)1 (j* Lf^-f
0^ji®ll (j* 3^»- -İiÂ^ OÎj . jl-b^Vl ila^lT Uj< \i^ tj^-f

IÛa " ;(JtÜ ^l^Jl j*^-3 •
(^A)".t-j'ji-^lj «uIp -X^UJ,İ (J

jjP ıSjJJ ' <—4ja*w iJ-jIS^j <—jj (1)1 L^lj^j
tl^U ' :JUi üjİLfi j(î Cj, ılilU ,jr\

".»—*j ^y* 51^ Ojj bÎ^I C-î^j_/ (_^1 t4]JlJj-^jIj'' ;(jUi "<ujî
;JlÎ4jl U(iuİ4iPj (^A)". SUs» jİj jljî (tiJl 4AlIiJjb " ;üUi

' ^ 0^ 'u^ (J^ ti*^
.(^^) j^J 3tJ^i (j^l

• t.j'JüC' jjjp ^bÂ£, *biJlj ^Ijjll tJ

.'ljj.ilp ö-ilb Us''' ; JU a'Î ((j-ill -^bi-) ^lJW>Jl (_^1 ^ iSjj

(UJS b'̂ ^jj ^^ _;11 (J^ Ub^Jİ

^jf- 49«^ 4UI aUI J_j-*j (Jp

^ 2u->lı 4^ISİJ (\a)
Xi t^isli İa^L ^\ (\\)

. jA^l fj-ü (T«)

.jxA\ ^ (n)
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Ifi j2Sj ^ ^ji (jU-tJj OlûÂ^ İİjUjjI^ iS'̂ '̂ j

Jipjjl» . 9jÂ* İli* t«î ;jUi . Jp (ju
(YT)"-a!\V'l

İ^Jilt tiUU ,j-jl ^jPj

jU- ^ ^j* j\jar 'C^.j 0^=iJ

r^^Jup Jlİj (Tr).,j^^>-^/ ci' ji*d '• aUI jJ-hp JlÜ
.(Yi)'*^ı^sı(J

:JjJ»

t ı^jj^ı L?* '̂ âî^ı^ı (J>- '̂ ,j^
(Jjil (J 4—aI^I *1jT iJj^J . îî^^ İ«JIj 4^1 •(l/. '̂j
^L) ^_;*jj^ (I)' SjliVlj (J 4*^ÂÜli.J^

Vj . »lij ^ *UJ'j

>Xâp 4J j >Xj (J ^Ül j»p ol Vl .âLp j öjOi ^l^JJ 4ju^ ol
^^jUI-Uj iJliiaİljjP J jl öU tJjstjjl Jj jjp .İÂaII 1^ (IjI j"^ . 4^1 '̂

(Y ^). oJtjJl jjp ^^poll ^Jû Ol 0^^

;"u^jjll flU^l [J SjİJbJl

(.,^1 Ol ' (Jl-j*!/! OUÖl (J JjO:^|JİP

(J (Jl*" ^ilbljî ll iUÖJj .OjJI^I Iöa (j Jjl^l ^lJî>-Nlj
r\ ^ıso i4^U (yt)

.jxA\ ^ (rr)

*\ 'oi«y tY» ^1^ 4Î^l» (ti)
nv-U» J v^iOJl J!j«-Vl (to)
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«JUıLi t'Uj »LJl »j^

f'j ^ l^UJ J \jf.
Ijia^ Vl ölj" Â_^Vt (J âJ'-^I ^jwJİ9^l ^r . lLiü-1 Sjs^i
^^i>- jU ^ t_^UsU (_^UJl tj
»LJI IjîTj . NÎ (Jil fci^i t^UI C-5^U U lj]-Uî
(Y*l) . 4İ4 ^ (jli

^jjf- tİ^' Cf} Cf" Jir^ (J Jl»
;^lîjl(j IjJa-^rtJ Vl tj'j" ;ıj^ ÜJIp JLhaJÎ (^1

AİU J 4S'jİ3 yj j9^ J dj^ ®-^ «>.' :cJlî

IfJa^j L* ^Jl« tİ^İJ^ (J Ja^jU öl jjij öl l(Jj JLj jj cL|JU

ci (jt*^ öt^ J ûtt'' (jl *^1 ^'®

İl® I•j(Jü , »UjİI w>U0U öî

iVl «Ûa »x*j a-Ip aÛI ^1 l_jii:^l (J-mUI ölj İİîIp

(jı^9^'i/l iVl (J ^1 ;ÂwIaCJU "»UJljJ j" ^IJ_/U

Jlll İIjU CJlS^ lil 41*^ je- ^ -U-l Â^j "(j*^1 Jj*'
Ji^Âİb ^ll »l«Jl jA j l^İU J l^j jA \j>S^j öî ij-^ cJLJLIj

(YV). JU^lj JUl jTlil J^î-l ^

öj^ l^Ü. 4^ 4^ 4.«.^L ^jjll öl IJjb ^ ^.j.*T.j
^y 1^1 '̂l lÖI>- öÜ . 4İİJi*İJ tJftJlji «oN . ^Ij»- l^İJU^ lf.«iaıu öl

İlaJl Ui^ U^î ölTlil \aj^ C^. Ji I^İX«İV

. 14^15^ J

t-r: »L-ıi! îj^ (ta)
'L-Jl t J^jlk (tv)



48 SÜLEYMAN ATEŞ

, 0^ »l-JI (j*c^J

Jİ (J/Cljl Jl:^_^ll j*^y ^JUJ aÜU , 4>-b*i/l Vl
1*j1ÎJl>-1j *Vl Nlj ij-f^. j ^j^.

.^tcj C-^U

"1jiyu)î\ (Jjl iiJlİ "

cJlî ÜoU ^ (İJJJ . jVj lİ iS^

:ljîlî ^1 C/.^O^J V*' iSjjJ :*jN1 (J
1/V

^jlP' jUı ^j* J:^ »U.jjl j t3ji^ ^Âj»- Â{ V̂ C-# -1(11-1 j

iJip CJ^j iMl OÎ (Ja Ijüîl jj-^^ill (j^j •'-)W"v^ frLJl
(^Ljj ^^5-*) *iyj" û' il fri-Jl
»•li 01 _j 10"^ ^J>-1 »ti 01 '0*'-^ *U-Jl ^ i* lj>*^l (^1
(Jjl^j İ^^l (J*^l>-) :Jl«^ ^1 Jl» ^ "j'j ılî^

15Î^ aJ J 'Ol>-li^ *1 fj* t^l (^jj >1'^j A>*:^1
.4^ jj jüi ;J "y jü â5 '̂ ^1 {j dUi 1-ipu jj ji û* ^j
OlT'jAi tö-Uj OUiAİ ^Ull OV ti^ Jl»-jll
îiJl cJj Jİj : ı^ytiUll JU ^jl ^ jîTl Oi^
, 5^y-j ^ji ,^1 (jo ol Ai]i Jj--j -x>-'y ^ 4İİ

^ «îli» jjp UMi .'UİaSI 4*1^ j^UJ! 4İU t^iîl l^j
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^ AAaw1

(TA)" %

Î»-M ^j,tLS\ j İiLilJl (jı^l ^j* j

UllflJ olT^ öl »Vj* j . ^^)L-*^1 <J
'LjİI ^ (J^^ ölfj . öUjİl (iiJj (J |lU)l (j 1-ijl-* Upl-eJi^l
1 iSjLtj *Ljl öl jjA «-^b^l j . ^

(^j»X«!i)lj îfJLiJl ^^^^1 (ö^ l* '̂!-**' 5»l«ıîl iS" ,5ıA^l^

^Ijjll (J L-L \jj^ ^ i^l (J 4İî"U-*ifl ölS' Ü1 j
öî ^tîUU (j ÜiijJl ^jJİ-l J^.j •'-riy 0-*j li' î-^lj t>*

4maa c.'Liai'lj 5-l>-Ij ^>jII-*jjjJ1

(T^).Â«^ ^Jj'l CJlTlil U JIU

5j«j ;JWi Iûa (J (1 UJlj 'İj^liU

4-«;Jb öUjSl dJJi J UL^l Ua öSil t îJl-uil

ÎTSÎyiI

itljjj> »L.<Xİ »UiMİl

U/*U1 \JSJ öl ^ \jJ â.-y* yk" tJUîAİll Jlî
öl Vl jjA ^»jjT U Vj

4J|]1 lixi lj*j^ öl ^ J

IjUoJ j^İA>-l ^j3 öl^ Jl*A^l |Pijl öl j . Ij^ 4j

•^^1 ^~iî <-^.1 (ta)
uvt î^T nvnt ^ 'vi^ «u-iU-yiT ûisöUiT >>iiv (Y^)
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Jİ j j ^ Lc lj UUf^ Aİj J^t^î i 4j>
0-Â>-îj ıJ' Ls '̂

Ob V «-âa C.»»U- ^l^>-VI

iZjj^\ {^ \mtAÎU-jj Ijî^. (1)1 C.^1 *b^l —\

^^j^l ti ^1^ İi.>-U) tjoî (jü . l^U Ij^Jl^ jl 1^1 1.^"^
•yiUli J . 4İ;ÛJ Ilüf (j-f J t til«^^l

^Jjil J^J #j.-ıVl 5iU-» jM j jjö^kSl ^1:^1 Â>*jjİb

®j^İ (.5^ ^*^jj 'jlO^ J t^*" "jl
.J^JI 4J AÜl J^_j

UbT u ^1 *1 ^ *^jj "^1

Jl>-1 j (jlp (j ÎJl* U^ V , l|-İP *1yÜ Vb JS" L^ (3l-U«]l

^U «JU Jjü jL^üVl -Up (jl»A,^l ^Jw (1)1 t^lj j.j^j
. ÂjiyîJl

oU lil Ijİlf" -tijVl Âl VI »Â* ti d/.l *Ji*

1j»Li (1)1 j y »Li jl t4Îl_;^b J»-t »jUjl ıl)^ (J^y'l

ijjjj (r^)"V*' 0* V. jTi* «jij
*b^ tij' 1^1 *c^l^l ti yi"! "»^l^ •b^t 4İP

(1)1 (J^ V lyl*T (y^jll It^lb ) CJyi

t^jO ^Aİ t)l '̂" :^Vl (J ^ CJ. "4J til*-? ".(l*y^ *bJl lyîy
l^JuÂıu ıjlS'j tAİU sLij «ûîy\ **i*li-l ti lil

\\.\\ : 'UJI İJJ^ (r*)

YT ijjb «'L-Jİ îjy- jwiî 'ıJjlP (r\)
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îî^ı öiO •ly 'Vji ti*"

«o Jİjl Mı M 01 J cl^İUaj

O-, ü' k^Jj "• ^
.1.' • .1^ .11 ." .-t . I .1 1 - I Mı ; -t .* r niUİ 015^^ t4Îl_^l 01 4İJİ iljl C-i-" Mı ^j•_ jjÎ (_5_jj \1

.(rY)"(u/'Ui ijîy Ol ^ J^.M) -üjı ts^ıi-i J

®sjU*» —r

ij^Ul l(-l -Xk} UÎ " Jl* j . ij-r, 5j-^l 1.^1*
yUjı MOÎ t>4^ j ' ^ (J^

0li jUi 0li 5-t>-li OyV^ û-r:^-^ İJ>-1

(•^j^ jf ^u^lı (j yjj^r ^ ^
^ctt'' »UJb ly^\ j .OjjJlIj jj-iÜ
^!lJ>«ı*lj 4*111 iJUb jji-l Icl j 4l«i M MOl_^

(rr)"Aiii ous^j y^jj

îîjll jj-j yt :JjMIa>-^1 '.y^pry. ii>-U!l) aîj

Jj Ol y :tiliil •J^Ml c«L^j l^rjj

İAİİapî t^-^l ^♦l'l 4.1«AP j O0li
,^^l 4_Jiajj

Jls^U *^J jT ^ t^üi J«!i ^jj Jf- iSj^, y Jirj" y j
ijlJ-^l j^\ üîliSlj iJUll İJiMl Cj'Uö .l|^ Jl-U^l

4j*if' 'S 'UÂiMl . Ujll â!1>- ti Mi IjUa^ OlS' jlj ti^

. *«*1^l jî 6^je- âjIiS^UI

rıv ^ 4^ ^ ijj)U\ j^t-<. ^ ^.1 jwi; (rr)
.^i jij is «yva «i »cLi» c^.ı '*j^ (rr)
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tîT (J ^iüj ı^-^yu ji sîjki (jiju^ı

OÎ ^ Jlj>-ıj^^. tJ 6lSjİ

î«l-- U^^;lai ö^ ^ lİ' ^-.âî
#lmpl tjT^l f-'*' *AÂ*d Ia.\pj (1)Î I4J

••U' i}^J^

iIJIp ^J^ j (j ^_İ>>wuJlI

(_gûîl j-üiJlj j jjp <.!.>--ü 1^1 jl
tl^il-L^ j t IfTJafli- jj-J »t^U jjjc ^ '' : JUi t

f Jl-l.^ J tjUa^l (>_ ölT}
J IjİUJMVÎ :J^. (j. j^ Cf" ^ Cf'
^Vjî oır aUi o:^ y ujüi j <u(.Uİ5jJ If-'U c'LjJl

Vj 4jUJ îîj*\ 4İJ1 Jj^j (3^^î V* t̂ JL^ (j^l If»
•Âjjl Ö^mff- Î AjUj oî^^l

Aİll Jj^j jy-* ^ J :tij(Jj

aUI ülfjlîj I'UJİ JİO^ J L. t^LJl V.î :Jl5 jp
. liUS (İJji li olÎJUüItj ajU'Îj

aljU .1^1 Aİİl a:p dJJi J jÜS^Vl

^ îî^l <^J1pü .Lİj* ^ (J^ tİ''^ (J (J^*j
jjp *LjJI (J Ij fcby jl (_^Ul *>1-^ J^ k (_;^^

oir ^ 'T £ tj^Aİll ^ 'JSrrJ' J fl^Ij -U^l 'İJJ ("fO



KtTAB ve SÜNNET IŞiCiNDA EVLENME 53

:(Jİİ tj <U1 J_/İL» Oüf UÎ :cJUi ;Jlî •'Vvj'

.4jV1 Ijlİa^ jjAİıA>-l 4JJİ l^î ıcJldi ÇıUJİ

V:^ :Jlü jcX\ ji ^ 1 '•
9l(Wjl ;J L»J^ \jjjy (i)î

,(To) (J*i^ ^ *^(j^

fj^^#jL^ jJa J iAj l '̂li SjIj^1 aJIa OU
*iîiî jiT tî jJ-i j îiJ^ı JıT ^uî

.j^ y- '^yrj^

: oU

(cJfti-" uîU Vl *LjJ1 ^ ^ *11' Jli

J *1-* 3 ' j Â-l>-li Olî' *İİ

(j^Ul *V1 obj t^bj ^^ÎU-j ^^<^3
^lw ^ '̂ jy^ ij (j^l ^bj ol^lj jll ^
Jî^>-_5 ^Cb ^b^ 0li ^3 JMII
ot tıjıi^ -üU ^/l ,y^*)î\ ^,0 O'j tir JJI ^bî

• tc*"j 015^ *a\

^ *11' t-jbS' '^bl C-^b UVl »Uıll ıjA ı."jl'.fa*-l 1j
*j lİ t ^j^>«ib^ jy lJÎ *ljj b

•^i y bJ ^^^3 tbijji (^fAjJ^Î ^»jî"Îİ J-4U
.(T\)\c^>- Vb Oir <d]l 01

s^ ^ t ıj[_^L«JI yi^ic (J^iS' ^1 ^wjt7 (r®)
T{-YY :'l-JI Sj^ (r-v)
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. OUNİ ««Âa ti A)l>««- aÜİ i^

'̂bT ^jj Â-UUUt ti Â^jj
ol ^î tJ^^^ Ot»lil 01^ ,'L«Jl {j* bi iS"
iİJjî" J_jdl oj Sa^jj Jfr AJjî L?>-' t>

d\fj tcJUVi t>. 4^^' Jy **^.0 ıT Aîîyi
İjJj İİJLpÎ U'l icJlÂi ,J^ a:j1 cjUajVl (>•

bî C)1 ;cJlü Aİll öj-^j tj"^ t5^ 0*

â* y*3 fS^ U":* icJlî ^ . \jfi- :Jüi (tİjî (j-J
;CJ>i Jl ^jl :WJJbü Çt^y U'lj t4.y

(fV)* '̂.... (Jal-- ^U V »liJl

Iaj^^SC» ölS' Aiî Nl 4-1aIİ-1 ti »Aîj

»«.ajO t^jJl 1^ (3**^ ö^J • Oy

."-S* J1 t^ij; C-İİb 4İ]1 *Â^J >Xİj l«Â* ^1^1 Ij*
5Î_;^1 ^J>' J-* Cîî tJUJl jli .4jÎy\i ^JJ Ûl -Uj «bl Mi

IJU ^!5U "^1 Oaü (ili^ .<jju-4İ]1 Up ^İj .aU olT U^jj
^U «Ijj bT . Jlll tI-*J bj Aİ Ujy^,j ti^ û^
Jj^j 4İ*J Aİl Si(jjî Aİl»^ Û^ t}*'-^
.(fA)4ÎU JU^bj Ahi ol 9Jm ja ajI îî^^l ^JJ ^J^^J ti'

tl.A»- ^jA ^1 j>' (j\^USl ıj^ı *i/l ti CjL'j»*!! UÎj
.^1^1 tl^ W-^.J o*

rv• ^ M ^ «>.'
4««d^ı j j4^ı ^jJû (ta)
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o* oL*_p*ll—T

. ojip jij <-^Vı

•i'ilj luJ-^jl jA Olül jIS^ J^İJ • j . ^
^ Aia*Â>- l!^ lijJl ^y* a-^UİI

•(J:^ C/.

<fl-Aİ O.îlS' (3^ 1«İaj ; ^ ^
yA ^j^ (^1 û^İ lîs^î^î

.4JUlj>- (1)1 0>-*^l C^li .\a\j>- ö

J^J û* tP' û* C.>-Nl : Jb: dUi jJ j

:JV1 jSCiJl J iT j! '̂ y:.T

J^li jlw> û-^'

:ÂiSU»j J-,^Uİ1 jA C^jfj

ÂJlî 5

ÂJU C-a^î î^i^bi

. (j^ip (Ijlj olj>-l : . i

• SjJ^l j . e

, (1)1 j Ol»Uâ^ ^J.»Jİj '̂ *^1

. (l)'j OİmLİ^I tiI^Vl .V
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:JÜirCAaj>S\j

jJjll p l^^îj , \

<üw klıju^j AK^JİS 4^-Jj :ÂpUtf^

^1 •'-tiC (jL# , ^1 (j tı—*1^1 ^1^>*1 (jl (JjJ L^l
oVU-1 j OUjJIj CjUJ' CJU' *iflj Îpls^jİl ^j*

ijıp iJu (Jp j , Âfi-\J>J\ c->-Ml ob j ^\ ti^b j

ÂpU^^I jl" '• ^*^ 4 '̂ ^ <jî '̂ ij*
^li» AfLjt(jî (^_ 1^ . (V^) "•iNjll b

ı^:iy.ij Uj'̂ jÎ aŞp ^j>cİ toî ^U-* ^Tjjj
öj^^ t/* ^j Uil-A^lj

jVjI ^ U\^ ^4«.â*j

. Ua Jl aUp^^ lo^j

^15^1 ol öl_;İİl _;AÜ9 UIp »l^ jT^l j ÂpUpJl
..^1 â 'V" .o '̂-lj 5 '̂ »ilj'l kj^

^yiV idjj^y (JİÎj .(^^^1 1-^ yjJ jHo"(>. hj^J
41)1 Jj^j Ol 4wU- (jp ^ ^ O*
«î-^UVl :>rjüJ "01:^1 Nj ^^1 ^y^V" .JU ^
^yj (^*1^1 •(Jî^ O'. L^l Ot^^^lVj

j_yj Üj'Ip ^ J 1 '̂ IIoUmİj (_;-> O'J*' •**î'
tYV 11* vk *OJİ^ (T^)
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(İ')"'^T/^' (J* w J*J iijr* .OUjU.

IJIa ıjt» j^p İjUı^l jl «Uail ji (^j_ j^iliJl ^UNlİ

.OUm'j (J^ '̂*j^

jUj o1̂ 1 ij _/idl ıljjj<>- ^j) Ij
OÜj Xp ıj 'C-jl5' oLıPj (j'*^

.Ol*^j (J J CjU.^j jXe- (j Îj I (J

jj^i- Nj . oT^1 (^1 c.>- 1 <!>'
flüj U*j Ljîjül ^ il Ji4İ (1)1 jlS" M

(n)"J^l :^U JUlf.iljJUJi^] jUpİ^U.^^

•A^l^1 jA' ^^>»1^1 il "^J

IJ^AOİ^* c(JLâîlj Ua_^-,flaî- C*^ |1 {_S* '̂ ®_;AÜİ N
ı^—^l (j-^ jLa«« Jlİj (iY). j^*^" aâ^j

U'li tjO^i-1 -Uj 015^ l^j töjlaiC-jlf (l)'j tİ Olî'U

(ir)".Airt fUjA

:J»*j!l Oî^

jj .UİaLu (^Îja\ (J**• LİlîJ» I-İa (1)1 Jj_/

(J^j ij* ^ Aİİlallj 1*^ ö^j^j . lAj«! l(-f^

T tlU^ (^ O I" t,'̂ *' 4t]»_^4a ^U»j 4jl-s. (t»)
1^ 'T 5; «^,1-J' A*^ ^ISl^VI oljj J^- (iy)

\ :^b 4^Uj (tr)



'W
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'W â* Jiy fJ*: J*
u>*lj AÂİx^ sîja\ OÎ

(^jl>»Jl i\jj (^^11 tİJ.A:i-l ^y* (^*1^ 1-Âa ıJ^

C-^ti .jjs- jiî^ ÂpUsjÎI y» ' :C.JÜ İ-îoU ye- .ıjX»J^\j

.C*li J j^j IJj . tJj-"j j*

liJLİP jitı-l ÎpL^^11 y* Ol

;iiJLf'4Jİ :Jlî • J. ^1 . ti-A^

âJ ^"J -cr^^J'} J* (U)".iUp ^
L-^l-^l C-*^jî Objjl^ *J (J^j y^

•cS'̂ j^l .Ji>-lj ^UJJl ('V :JUi iji^l 0>jı Ol J^l
y* ji«Jl (J*l (j^ 1*^ (J^'j •Ct^
IJufc J J-^'^lj Oî^ û.* '̂

JjVl JjÂİlj . J>*^1 0^ ti ^«11 J*l(j^. fcij-i»
(iû)

:Âfi-\j>J\ tir"

ıj Âf-U^ jİl OÎ "^c*-,tf jl ti*^l ^l'flj" (O* jp4^
OlJjljİlj" Ĵ.^ ^Jj*^ O* o^J .C-jIS' y-M t^l
y^ı Ol Oi;^ ÂpL^_^1 ^ Ol ^1jl Cj^^J.
y* \,^^1 Jlİj •'̂ ^l j^ Or* O^^l ÎpU^_;11
'.^:^^\ Ju JJ oıOt^Jiiiı J 'U.^1 jâ u'ifı i^u^ı

Ot" J*' jîTl -up lİA Cr^ vlja>- Iİa

Y t>^»j lYT tJjli: ^Y ,1— (tt)
T :v^ ^ıJ^j C^*)
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öji ûIS'L* Vl ÇâpL^_^1 C)1 (jjJl
(l^)".l!Ui ^4JU Jmj

VI ^jd>î ;pUJ1 01 »VUl JUfcİJ-iJ-lj hy\ oO* Jp bUı-lj

ij Vl V iJOfc ÜU^lj ._^.**!1 (j* ûü^J *^1 ıj\Ii-Jl (J »"OJl '̂ lil

,(İY) jJ—* «Ijj (Jp (^-üîl jA _^1 İjU-

aÜI ıCJlü (_^1 L^l tiİJ*l3^ 4j'l 4Jwlp *^jjj
JUİ . ( ) ^l«« ÂmS»- 1^1 Ap^j (J (^Jİ (Jİ

Aİll ^Jîî^ ItılJlİ . <2^*^jî

(J (_J-ÂJt u-A«İİ (J^-J ^1^0-»^ »Aİ 1(Jljj

îpL,^^1 Ol iIjjU-1 IÛa Jj 01j '(İA) 5j^l ââjJ^ (jJÎ
iJjb 01 (0.1 j ıj-^ (J Olj ^j^

(t^)Â,pU^ jlLJ ^*lv* A^\ Jj*-j l^vis^jl

^ ^jj'l <L*<î^ vl—>• jO* "^l^j^^l

J\ Ol>-^C-A ^S' ol^î aI*^1 #jjfc ^
•V: (j»^-4 I fi (J^^ 'İJ-*

•tO-f. ti0^1 ^ÎLJ ^ja (J^l ^
0li (Jjs^jJl If^l (JÜ? 0li , l^L (J'̂ ^ *îÜJ (J^

1^1 (J^ f^^jll ^1 SjOÜl j*\)i> •If^

e :v'j t^Uij ı<^-i»y (tn)
o ^^yÂj i(S^*j 4v tvi^ (^^)

n iT» «T^ ^V :«^Uj 4^^ (u)
.J-U«il o (t^)
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, ^^^»*1)1 ij JLîijl Nc-JU!l ji*

iSjjj .oy>>-(j C^ ^j'r^ J ûJlT ^j} Jp
_,aUİj lj^! oJ üj^ ü^ *j'-

(jiîiı uîj . (J* 'i^üiı i«Uj 2ji>m*^ı yı— -^T^'
Ajl ^^LîÜlj L^Jî '̂ Jjsi-Jjl (J l_jiix>-İ Vl i4-İp

»Uap Jli j tÂİJllj ^y ^^Ijjb <Ây- ji\j (iUU Jüj '
(û*) . l|Jl ^İâJl^A Ol

jT İLJ^l öJl* j y (jı-^y ^

y" -X^ oU-jj C^js^j . J^_;İ1 y *lij^
Jp -i^k ^

j\ JÜ_jîl (Jp iT «mUİ»-j1 AİJİ ^jj
4«jî

Ö_j5 0^^^ 1<—ÂL* -iîU^l Nl ^j|0 lj^_J . 1

'--w»yy 0;^r-^"* •

ov .ı^ı>-jî 51y.1 ^y^-iS^ C"^ ltAi-ı>-ı

J^iJ ti^ ®'y (1)1 (j^l

W^ «•A>-I_j ^yiaj (1)1 u*^ ^1^1 jj^ o^^*^ı
t(^^ViCjî-Vl ^ISv Â>«vaî t3^^1 (_^UJl ^UVl t^ljj .lf^-U=-

, (o Y) öJiip U®j-i (./"y* ^ (.i ^•«>•^1 ^Ij

y. ^ It 2 tj.1^ "ifi OİjT j;j~iî (®*)
YV 4^1^ («o

VT ^ tT ^ t^lSl<^VI >^liT jrr^ (»y)
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^ jjjf^ (j-. İİU«-^I ^ »A>1 Jlî 5-U-lj

.(of) jJİ?l jl jA^i jl::»^! (^Xp j C-J-»Î :Jlî

iljj İrî Jls^^ Vj

|rr'y"'j'
"^^jJ •ji-r

Wf..^ ljl«j Jlî l-l^^ ÛÜ '̂ rcV
ÂJjb^ C-JlS' öiUll aJa JÎ jJp J -ü İl^l aJ^ " v_'*l-^ Jilt Vl

ol^jJ ^l^ Jl^ JJ iL-Ui l^*i jj^jJl jA Up. Ad»
t^Jİllya jU'̂ l ^\ O'V .p-l 1İA ^ Ji u^

.J l^.jl l^.l -5J_jjiJlj JLJİ (^Î öj^_ Vj . <Ş*^ ^ 'Is^

jJS' a!U^I aJjfc j ^^IjCİ UVl 'LaİI ^ t'A'-.^^Alj ô
it^^A tid-'lS'Ol>*jjfîll

û^ üUa>-Mlj ,j»M*)i\ Â^jj^ C-j15^_^j ^V* V*.
İ>-jj^l âîjJJj .^lÜl JA JiÜ-l jAj

. ^y-Jl û"^

t^loU VI j^.îj^^Âll oUaJL» IaaU ^l^ jj'rJ
oJl ^j* ÂJkîl iV 1 Jl V1 , (JVll 'U-Jl (2/j ti

OlS"]^! ^l^o^â^^iJl âjj-ıA ^ (YY •) ÂjVlj . OU^Ja *l*Jl
,"JjU^l^l ^l^ fcl-i»-î ÎAjlll îjA** ij* (®)

(j^^j Oİj;-« Vl tl.A-l)î " '̂Ul (.l*^i*U Vl" iL^•J
dUl Jj--j jî iSjj" •(J^

XWX ^ t ü^l-«ll j^<«cA ij^^.1 (af)
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tlj-ip l_j4Ü (J1 U.^ ıİM Cj^

^ ^yr^ l-lj Lît^
-Of<>• ı>" O-r^z^

t:..^Sil lil J^^>- ^ J-4İ (^1 (oi) C-^U Vl 'LJl jA
(û»)"û-r'-^

ji-\ ;J oJl»-!

^ tJjjj .^l»-C-jlir ıl)l jl JP fjA ^

JjîlV ijî UÎ ;Jlî yasi- U-» C-jIî (j; ^.jj
*(S(J^ •'-'̂ 0^ ^ji jh ^'i/l ^
((ju^ı ûuı {J^. "j' lyji

^J^\ JA ît^l 01 j>-'̂ \ pJlj *i]l; ^ Ji lK'̂ J
pJlj t( *iljj LÎj)
Jl5 Aiî A»*ijj J-*-* ^1 ^J^J UlÂ4 0^

.(«V)"

:t3:iUa)l

.^1^1 j tfj^- Cf" W"^. iJLsaİ'I ^ : (3 ^^1
jl^^Vl Ijiljl lil JJ j*'! »İJİSj .J^^l J lİ^UaJlj

Crry^^J.f J-TJ^ f ût'-^ ti t>r f û-rj^.

Tl : '*^y (® O
tij\i ji\ iS ^Uj 4|i-.. (««)

t o (•'^)

.*••^1 *1 j «J"î>^ »ı/j'-i ifl *•» '̂•9^1 (ûy)
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JU (1)^ kJ jp âjjf. (j ^\İA iSjjj

:CJU ,\J^} İb/Vj U1 iUli>W-

:Jlî ?iUi

^^*U1 (J_^j C-îti , ıUİ^>î Ui lil (_^>-
"OL^b ^J^j\ ıJjjjmS *3l«^U jujA (3^Ua!l " je- 4)1 Jyîi caİ

f J^i 'Cij (İ^AlaÜ ^ ^ : fclJlî ÜîU JPJ
(J^ aİaI ^jo j jUoJ NI ^yt ;ju 015^j t«OaII ^jokj ^U 1y

'. Jlî , jy»UÎ^

OjIT bl Vj U*W ıih5^''^ AÜİ j—
J'̂ UalI" J^j jf. aUI J>*li ı Ijiy. illi Jjûi tİ4<«î-1j 01 ÎJUJİ

ijc;îl jl 5^'^ lil (^1 (oA)"Ol-»-b jl üijyü: iJU-«U Oty*

bjb iUl UjjT OÎ Oy 'V^ l^JlP C^b U yit CJli
f^ioj j iU« (j^ l|̂ -ip LfS"^ ül ÛHJ W jL«.>-Vly l|-.

(0^) jUiî >îj jA ı^-v yı iı^ \^\^

jij-^^ (J '̂̂ -d oir (3*>Ua]i aUi ^
(j-ilaJi -Uj ji-t Ij-ft aUm |İj ıJliIlj ti

.iUlîIt

TT^ :î^I îjy- («a)
T* t ^ »• 4J_^L«J' _^İP 4.^ ^1 JWİÎ (#^)
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Çöîjll (Jlllaî kJaŞ

Ifî l)" ;JUi îîjll ti <3^ 0^

jA t^.j tjÂîlj ^ykjillfli'UJl ^^iU» bl
^yj { 4JJİ dAiîj t i^r* ûy^ (JrTJci
", 1jA^ -Uj »İ>J^ «OJİ jJ*) {_5jJlîV i A-mJU ^ Ajtt 4UI jmj

lil—jj Ijdilaj l)1 (J 0^ aUI^I

(^! 5xJl \U(J (5^ V""*^ ti (j*j—

. İjj^ (J ^ «Aa (J «Jll î-dl *Lsââ>l

" JaI ^yjİİ)aİ" Aİ^ (^^4 ti Jjj^ j

ö{^J *^jj t/. ti t^

(1)1 aJ 1«^ ûü jİ^ f j4^ iS*' f W* '̂J.
^JÜv üt aUIjA^ «-Uİt tiJJx* i (J:* 1 l^JîUa^ ^iÜaj

(•V.)l4J -Ut

(i^ O". Jti ^*U<9 aUI üÎ :(_5İaİjt»Aİt (S3J3

l^ÜlaJj VLÂ^I _;4İaJt (1)1 ît*Jl U'l 'aÜI ii^1 Ia^aU —

Ğj'Aj • Lf^** tlî^ aîÎ^4İ t^JüJ •ÂÂ.lJflj Ay
'. l)U j aUI

:JLü (J>"j ^lÂi Ç (ju UÎj aUI c-jU^ (1)^j-*1îÎ—
tJj*»jl; aUS) VT —

t 4) üL-J 4Y j-.t ' ^ ^ (^ •)
\ JıÜ»

.JîJjdI 4J Uj •i'^t v'^ ıjL-j (N))
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İjiSj »AjP ijiİff " : JU ol (j-l ^ djb iSjj j

:CJU* jjjJl . İj ölj^l j t ÂJlSj *îjp^l j

iioÂls'^i

; jU ^ t4JoJU^-ti , 4İJ j

o» lî^ j o* aJJ lİ^ü (jj_^î_

JU :l_^U IJ^

;JU . j îilJj f •(J**^ tI4SÜP —

'^j . ^^*>"1j ' ö«-»İP «Ai — :JU , *1)1 Jj^j b lî^ l^iLîllfl (jl—

•i^y)"(Crr ^ ^ 1^1 uşJl VA)

4j15j ĴU ^jî jl/J ^jp e»!!*»* (J .t^l ^

J(J lî^ 4îî^l i—JJalI .Lp j>-\ Jjj «Lp (j-İ

IjUiU :JU . I4İÛ9 »Ja-T aJp 411411 Jj^j 4Li t1xjlİU3>-

5a»-lj diU U'U :jU .^ :JU yj^ıj J :jU .U^
(^T).\i^\J :JU tc^ J1

ti J'(i^UJi «jj** j* (ij^/ı «ûVu

C-*^*^•(3^^' ^ı JUj '̂M »juii fjÂks
Uj , jjÇiUaJI Jm (1)1—>-lj j' £31—.«ü CjIîjA (3^UaIl

jji (^jjı j_^tlı ö^ . A>-ij (Jj y*
:Jli£_ lJ> .iS-A*; ®^ f^ ^ O^y J'

oU_lia^l ^ Lu^lyLI h^Ij (*)Y)

rt' ^ -tX ^ (^uıı (nr)

•_>.),JA-İid
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jjifi l-i* ^ ö*Â,aJl îyl j)
UÎy 4Îİ Ujlj 5^ Â>%Â^\ ittî ı^UaJl iîly .^^j*

, dJ>- «jJk jlf C»l^ ^Vİ»lj«

t^\jA l^* îIl-j oÎ ^ 0".* '̂
İJj o*^tj ijA (İjî ^ ^ji- "A^

tîJJjî'j ,Oİ^ iİJ^K öl U'lj t(—»^Üİl

•j* Cf^^J lî^ î^LflJl (J* '̂ C-"^ Jl^l
,jjS'I Aİ)! 5^ j lî'üC j 4İİİ öU«^

c.^ Ujj lî^ 411 öl>*--- ' (J*.aII <-)j-^ öl ^^f«Jl 1*âa
lî^j ' 4İ XJ-l lî^j 4(1 öl>*«*(öy^J C?^

aI «Apj U JUJ ;5A>» jJp î>*jA«J j 4a-«j ij,\ jŞ'\ 4)1 (jy^ J
.ujljSİljj^ 411 Jj--j

5Jl»-Ij ÂU; I4İS' 4l^ ^lil «JaI^I ılİU (1 â_^ -l*j öIS'Uj
sjA ölS' (ö^ ^1*^1 öA 4)b -A^l Jlîjl 4li ' öl4]l5'

4îU 1^ öt l;.^, ûı-^ *lll^ : J15j i-Uill J »JaI»- _jl j . 5-^1j
iDİ ölî* O--'J öt CjIj-* ^jt ^J^l^ j^J •l'A>'lj l^. öl5^

.\J^\j IjIyiVl iili (>f,V^jVl J J^. 0^ .l^lj

J^süail^.M :J^l J ^Nl
. (3^1 ÎJJ-» ^ JjVl 4Nl «4JI jüiibj â^l ÎJJ- J- i^'l

(jt İİÂAs^j ^*JUtf (^AİI (J -l>-lj İÜb «İJ^îlill (j^^l ölîj
^1 jp J ÜJi C-j li" 5-l»-lj iÜİ» ^ ö-Uj
^ (3lj Aİll -Afp (Jp (3^^l
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•AÎ ol ! jjf" (JlÂÂ , Sİ^^>-

; îUÎ *i ^ CjIS" Jİ j*\ (J i
• Cj^ ^ J ^Jj.3 •

^aU^lj (jİj *1)1 J^j (J^Uall jlî"
ftjU-îi J^^JaJl J j^Uİl J4P J ölT y» t tii)i ıjIS'-ü :Jlİİ
(J o>.l^ Jülj ı^^l (jSlaJI 4!^ j

I-İa (j ^Wl ^ ^ ^1 *L^iIl JS'\ -Lp 4^*- Ji^lj 0"^
(3"^!» jj^^ı (J-S' ek

Âlî-JLl (j 0aj 1Jijb_j" :^Xtfll (j Jl* •(^•^, • *^1
,jJbtf J (3^Uı!l (1)1 J t:'^ •®-;b^ <j t5- '̂

("A^)*'. î»A*lj ÂiDff Jju jS" (1)1 j o^-lj

4J1II J_^j 'Um' «-Âaj 4U1 l^Â^i',hjji^\ ^1 ^1
AİİI i}J-^J 4İ«İ^ t>ÂA j Cı^j9l>>lll 1-Â*j t<MJ_^l ÂiJ a>Âaj

,(-^^1 IAa ^p tir* Oi^ #y-pp (j 4«« 4>U«-.âJtj

Oj_/ İJ>-lj '«A^-lj ^IaII ^ Opyli
lSji ı^-* ^-K* 't5j^ 1^1 î-A^-lj
Lii J '•1-4' ıj;j l^lf ^ 14; 1 (j^. ^ AÎÜ ttiJJİ

(Jl -I4P (j.» Jl>- Iâaj C-Î'L-j

û* S.CAV) Ulaî t_jJ^l Jp Oj-U>_ ^ j t4İ!>U. J
o^bii (1)1 (jp ijis' 4İ^^3^ ^j* (31 (jjju^ı 4İ^^ (i)«ü

tJuk (l)î ^1 ^JaI jy,İ4> ^jp^l I-âAj .ljy^--jl ljly*ljl 't^jAİ oJi^İj

\d :dja». j-îAİ» vk '3^ ("At)
,4m^I^.J wli (J^U# tjjb y{' ^AV ı^ü ("A^)

Tl' y« 'T ^ ^«U-l ^Ldl ("Vl)

•,- - -A'-a

s^r
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0* ^ J; Jp ^ j
(1)T;5î1 ö\^Jj jj»- .1^ lUjj {Jlj oy (.^

ör.' jp ^jp XJ (j-^ «Ijj li" ^Lp (j 4İ]1

L^l ,Sj^-Ij (_j^ o>-1j ^ lî^ (JİIİ^ *>1-'̂ •iy'̂
('IV).Uaj IJLf.

Ol Ol 0>o" :»^lj Vi

,jÂoj 'dUU «^l^i iÂAj^j ' jbi ,j}j 'UaP_j

C^A) *^\^\ ^jâfü j t

(JUîj 4jU«*-» *111! oî 'Vlj 0\j*i/! »-Âa oİ! J

(j i|ö» öL ouJüflj oüi (3^Jflîi <i)j^ oî yî
t Âî^ (j O;*^ '̂ ti A»*^l(J»- j'ıij . Jj-U OUj

(J Uâj! i«>" 1 Aİİ ÂJ!Î •y l^Üİ» |f tîJİl a-Â* (J j OÜ
ö'i -0^' (J^-^ âo^ İJı^Aj aî^

.yî-T ^ ı3^ (O*^ J

fjÂ>u ti ölTjlj tİ^Üal! öN . (jP Ja4^ lÜJj j

^jip *j caUİJL:^ J^U-! Ajî*i!l oL>-*i/!
S-Um (JUİ^Vl 'bfci!yl 0*^ ÂflÂÎl *«»«1! aj âj-<«'N'

.ici>jj Oi.>^ Vl Ui^

ti^J ti^ aaİpj ö'̂ t^l*'

JLm ^ 'jjr t)"*^ ON Oi
^ AÜİ ^Uli .aUâj ^jl aÜj |ljİ iyj tAİUiji AİIİU Jp ^JCj 5yi

tt-tr iT ^ ı^ı^yi j»-5Ul (•\v)
rt* ^ T ^ t^ü! (ia)



KtTAB ve SÜNNET IŞIĞINDA EVLENME 69

aUI

iUi -Uj aUI '' : ^jh İjV1 4jI(^ ij <ûJju Â]^>-

C* '̂ Wî^ (Ji; (J^ lS' ^

j^j (*ı^)". (J (i^ j Jlîj

(jtj Jî^ ûJ j
jjp ^çLJl _;^4XJ1 Ji^ j iJaiî İiJJl J J
î^*,t»î 0^ l)^w Vl k»«^p liU . IJl^ .

•Â»İİj^j ji^A) Oj>b JjM toi^y» Vl>'

®j* ;(jjiJl Jlİ

" Ü)i .JIaj fcî-ı-irf^ *1)1 jJ>*i" j .

lİ J I4Üİ» Ijlj ,ÎjNIc^ (iı^l Jj>-5 Jkj
(İJ-Ui 4U1 " aJjd! ^ J>-1 j

Sf Jjyİl ûi*^' *ljyî aJJİj*! jİj

4UI ^ 15C>-'j'j" • İrTîİ UmLoJ ıjji

(V*)"ljj-9- \g\^ jlî' AİJİ Ol '̂ ct^ (Jİ^ Ijjj öl L^IaI ^

t^j^j-^j^ (j^ '1* '̂ lilj" itJUj JUj

^ j^h tlili J«İj Jaj i\j .A>J 1j\ ^ MJ (JfjyJi

( 4>rti') û-i^' (j^' '1* '̂ lilj" :Jl»j (V\)"...<uij

:JÜj (VY)"Oj_^U ^ lil 0**^ «j' c>*-A^ ^

trr ^ o £ ty-üJl j irU ^,1 j ij'-i jj'j Jt^ û;I »'jj (^^)
ro : 'Udi (v.)

\r\ :;>J1 îj^ (vı)

ytt !jj- (vy)
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C-LVİ «Ia .(Vr)"U!A^l Ijiljl ot iüü J>-\

tjjljl jl "Vl j^jİJ ot J ^
. 1>-^5L,<9İ

;Jl>*1j O'Î' ti 0>'lj JâiL û^. j'^^t 0^ tj.^j

^Jp-jt^püj oJS' tİ^^t j^Jujıi«j \jj\S' jJjfcUJİ Jl^l (J f-^^t

jt I4JU fjA öjU^VI ^tjlj

jjiiî îtjll 9İİI ti »t-il' ti' W*^tjj

O^j ' ' j ti=^ h*- *—"7^ (>• ' ^-3 ^0^
ît^t ti^j aJI>»^ 4JJI iljÜ . i^Vt Lı>-1 JL.w

tJJbt (J İj*Î ot)î L^t_;9-tj ^JâJt jiiiltj OjfcLitt JaÂuıll IÖa ^
. îi^l İjJl t^ji Jl>-^t

cj*ti ti^^t ^ iljl jlp JU-^l ti^j 4İlt_^li

(3!>Ualt js-.j^\ ;;*sü jAj ^jljılt j^jlı t5'«- '̂ h^tj
cıj*^t jîll \j^Ijl t)ti . î-^ t5^^ (J^J ' û^
öjj-hoj tjiij îoiı 9O* ^juiı ti 1^ ^ oij
ıjtsUait ^ lU^j îwUİI jj0<u ^t^jJ t5^i*lt (J
jJ:^_yt jt Itİ^^t jT^İSl t•'^tJl

ti ^*ü Aı»:l Jji4j ^ ti ât_;ll jUaj

ti J>- Oj j oUl iL,«^l j_jâij (_$*• j^. f (J®y l^iau titSit
J^\>- ^ jî 4U İ«a»- t^1 jtjîj t3^Uait OU CtlJlill ^/^Jaİt

I^aLU \^J ti^ UjIp OtS' (1)1 j . î*^ tji ^t 4j*i! '.^4^*51 tÖA

.iOjiL>-Vtj Ojİj Vt ti û^t t3>^tj* t*^^

>rA :S^l '*jj^ (vt)

, T,.,
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jj-Uıf J t3!>Uaîl je- vİJiU-Vl UÎj
, (1)T^1 ^ÂâJli*il J(j^ ıj*

(J J».lj İÜb vİj^I (3^^'

tjUjJl dJJÎ (J ıJ*jjİill >- (Jp ^ J>-lj

jj-bül j OjîSj *V1 diU

ejCPİ_j *jU?I jliı—li tÎP^r-J cİtAÜI «UâİJl J lyl-îj (f
*UaPİ <Jû^ Ua .^-fJU- 4jt) UJLp cjjİjjjJli Ufb lİ^U»

.İj*b!l jJ Kj* ^Adlj^ âlS^l ^ (Jlll
<—jL-sT'V ^ ^ ölS^l ^y» jj»\ AjU«^ aUI

jyo jIjo UI . U**-^ Uj>^ Vl j_}o

.âlTjIl î^rU ^ ^'jJj ^%-Ml

: J^UaJI J

ıj* cJ-ı^ iSj'̂ aİi ja\j^

-OJb y'ji ülS' y* A3 Jâp^ t«ül \j^'^j J-Xp ^sy^

(Vt)

!il ljJ,|^îj'' ; ^bu ıjj^ İÂ»**>> ijl Jjp *J1 IÛaj

<wJî-jîj .*İ^^ (J t—(J j ^ "^ju\J
tjli_^ ^^Uâ! fcV^Î (3 ^ ^ «A^î t.3

(3^ jJCJü^ 0^ I J (liUt*

,<^«U **»-^11 jS'\ ^Aap j ,(3jİ^1 jİS"pLf-tNt (^IjİîJiî ^

r ;0^l *jjM (vt)
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OjC ^ j t (j Vl j î^üU j

• jjî' ^ cİ^' (jf'

Ova^l J^j J^l (j^

(j ^jl-j Âpjj (j ,jU» . :Jlî
(V^) "aUI jJüC.m^ j *Sjo^\jA 4Î^Us . Aİ*" jtP

; dJUİI

UjÜi^jl İ4>-jj j' ÂâÜal! oîu-ıf âjdi i-UÎl

Jlİ .jJjJl ö'IyjA İJjİ\ ja .^''' ^-jJ

U ıjl (J^-? '-5^ 0"^-^

0*V fJ:''J Û^Ji cf ^ t3^
t>r^ Jls^^j ı-jjj*lb t5*Âİ' O' tiJJi (J
^UJ (J^lj" :Jlîj (Vl) ^jp t^jA
(1)1 oNjîj ' J ıj^*^

(j._ÜI j" : Jlî j .(VV) "1 ö^l ^ 4İ J*^_ ^1 J=i 'û+Lî-

jib liLi l^j iujî J4-Ujl ^
(Va)"îjv^ l)j1UjJ U ^1 j lJ*j_^1; ,^}4-jjİL5

: 0^^ 5İi*^Vi jA J ^ ^ ^
.jl^î îî^ âljıl jUiıîl *1(U)1 ^;4kll ^ *^1

. vİjUâ-»- #t^l ÂjJj u^_jl

.i/SfI jwiûi J J j'-Lail (i^ (^®)

TYA :'*ji^\ ÎJ^ (vn)
i (vv)

TT< : «>^1 »jj^ (va)
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: oÂa ^

jl c?' Jj* iî^ ;J OLallaU â-U' , \

. jjVı hy\ jp iU'

îî^ oUmİİI ^ qa^\ ^ |İ 5>Apj ,Y

.Uli!l 'Jû\
m t

.ÂSJliJl ii/VI (Jp 5-^j .r

. İJlill i/)î\ jjp ^ ) ' i

,J^j lijI fjüıll J ' ÂSlİalt j

ol Vl Nj tjfj^. O"* o* ' 4jl^ ^1 ov

o*Ll<u jil j^P 5-Ia]1 ÖiA* ;J (^1 •(V

A-aUs^ Ij-'V û* cH"-^ U*2^

«Li^li Of"' .Î'AJI ^kiJVj Cjt ÎC-3fjs^ 0li 5_^Ui IjjVl
U iS" lJj!l İl>-Ullj .l(Ij; 1^1yi-\ J»-Jii

.JW)lj (J j (J^_;^l (_}*' (J*" j'

-L^ 0^ Oiljîi (_^l3^ C-ZJilfl" ;Jü <üilj-p j\s^ ^
iüli iüi^ (Ji' C-jîi (J^ j l*W^

OrJj iUll jJJj ^İJ»ii-l Iâa ^Jİ /'lij^j*-» jl ti-U^j OÎ
İJîlj lî jl~f^li ö"^2*ll 01^j

;ö«f*_^l (_j j^^LiJl (Jlîj .Âiîljjl Aj«^j tO-jlS' illU Xp '1j-*j

(jjil tiJJj ;Âi.1^ _^î (Jlî j -.îîj^l-l 1jlf- J ^jV*^j £L^*^
/l^İll *!jT 'Ijlr ^ îiUalI 51_;I1 U1 j .I+j^jJ

\ :J">W1 ijj^ (y\)
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^Jj (3^*i V* 1-^^ lj_;lâj lilj
JA \^\ajP-j J4 ^jj\ ^ UİJ J sîjll

^y* ybUiJ! (j^ .bV^^J İ;N1 ^ J

İj^J6 -^;4^ J ' JÜ-1 (J l|̂ NJb^ j «î0^^ j* ^

.>-Vl Jr* b.y ll^

.Jlillj jj^l ii'^\j iıtrl^l Jr>J Li;T U/'iir
jİ (JsjyAL ijl—»Mı : (jûî'̂ l yA !-4>-1j Ol (Jci (jliJl

öl V«lj aJLp ö'jjjtC ^^1j Ol 1-*1 t^l .Ol->>'Nb

•ö^^l^l aaüJIj 4^^1 ®Ui ,01—>-1^ İ4*v*d

0li ,V j\ l»w lef-_y-il«^ Lİ* 0^"*^J ö^iİllaJl Ol^j^1 J

flUJ-l ol (_r^ U*U^ 01 j .<-^^jilaî.l ^;i U*U;
Vj Jİ jlİİ-JT Ol .W^

l(^-lp (J b**-ly 0li , <^l—>- Oj-L l*s^b''j IaIİi* V.^Ji ^Jl^

h^yj .A^ j IfOi ^y* Â-1 öJbOl JUj j^Uİl «î^1 Oju^Ij ÂJİ^'
^ :lİI*!* aİiI jUtS" .ıJİAsoll yA UlTlU l^L* 3^w) Ol

0li £<01 ij>X^ Vl liİ!^ 0^ ^1 Itj-i" 1^ 01

juzj ij^J *^1 O-vâl Igj ij*-^ \c-i Vl

^JÂM/i 1 yAVj ;Jl5 j" (A') ".O^jlÜâîl ^ ıliîiti <01 jjJ^
OlîU j (A\) ". oOjy^lb yAjjX\^j Âİ>'Uj ö^l; OlVl yAj^İ^ U

.Jlll yA bl cijl l^ (J^ JaJuaJl OL*^^ Ivi;^ OlîîjVl

YTA :*,/Vİ 'J-K (^*)
\ \ ; L~;J1 »j_y (\ \)
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:

6U" : ju- J3i\ Jl» i* M-

(At) "...'i Ic* irt^ ^ Iji MI

jjjİjlp c/J ^jj iSjjy

; C-ilij û"* aİiICjÎ ')JÎ
Jjî ^ oî^ *LJ-1 C-*>j tl>Ajl 4^îjj
;1^3^jJ Jljü J ^ j ^cİ

«Liîj»A>- ! «U (Jİ t «üjl J__^j ^

: JU

: cJlî ? (jJjmj li U—

.(AV) Ic^ 3j^ .AÎJj'li jl j

jliJt» j «iul ij<X>- \rt-l jl>-jjll IjiMt j^j^V J

c i ^1*1 9'. "jl l.Asp-1^ l^lp

^1^1 j^N j t-cjJlj 'Jl(»Vlj i j\Â>^\ i<^jjaı\j

.t^ : jrl öljj 3^ 5j^_pâîlJl>-(JMl

jrjı (^j Ji cH"' •Jî*-'
jlTJbJj»- aip- ^1^1 lİA j'̂ j . jr-Ai-^ j4* j *^jjJ

Uı.-i jlf lilj .t3^^ ^ U*-j JJ--1 J

.AîÂs^ı Lf jS'\ îî^1

rrA îî^Jl ijj^ (at)

T<A u" T\ £ '^' C?'"'-^ tfA U-» 'I ^ tJ^LJl tj^îT (at)
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Xkf- L^j jM 5JUİ1 j 1^1j (1)1 C/J
^ *j U cSX* -i» .*\(UÎ1 jji^,j

a) j ji* j;^ •iSC>1^ Jl* j
(JjÂı AjJ .İ-Vjl (J C-.-'liU liiUl lİ^Us (jlS^ ö^ j

(Al) Ö-U!l ^ ^i^jji C)^ C)1 (Jf-

jjSo 4^y-SJl Ijjb J?* ^ O*

. CjjIjI lil ij (jüö 4l)jl^J»yi!l

.^jA\ 4Â^_jİİl (J^.J

Ukî lîb lİ^Us ^ (3^Uı!l (J Â*,âjiW
."CjjlUill ^A ^îi aÜI İjJ>- jAj t^l ij^>- ÜJj j ' .V

:'^\j\ J^l

tejrf- U-_jj fj*" JUj aJ ^ V^Üİ» C)li" :Jl«î Jil Jl»

(Ao) "...«üil ijJb- 1^.5; C)l U> CjI C)1 ^ I4İİU OÜ

Ujj 61VI 1(6*^1^ ^ «j** ^Jj

^jjJl l^lll» 6Ü .UÎJ^ l>-l^J -* lJ>j .js^
,SJIÎ «jA 61 JjVl jj^ O* 'tt*. tİl^'

fjâju J J.»*ı*-1 Ai j MjJ(J^ tİ^'

jj .Jj'Vl (j:J^ (J^

T'V ^ Z. ^ «>.' •'^ (^0
Tf^ îÎjÂJİ •JJ" (ae)
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.aJ JİUI Jj^l
. Ij '"ju* İjyfcÜâJl j j iUU iS^jj

^1^1 Ol ">7-sî^ j . 1*V. (J^ ^
.înjjVl u-Aİjil üN .,jjl]aîll İjjV jİÂ-i)(jls!l

,JjVl cl-iap t—^ 01i

i^lîll ^l^-Jl ol 1^1^ "üJİ aİjIp

0*l>* _^1 İpUj 5İy\ ül l jl«uj ^ lxiJ/» l>-l^

; cJtîi (_^1 (^1

j^^I-Lp «%Xjo C.9* '̂ (Jl j (J^ C-J (Jâİİs âpUj 01 '«Ol Jj»0j It —

^1 i^j^j Jlİ .(Al)^^! «u^ U*1 j ' ^jll Ot

tij c3j*^ ^ «Jl -/ t/'^j' «i-ü*! —

; (AV)

^ t^t"i ^1^^ ^ ibıJ-« tı^lîll l^^j^ Âplij oî^1 |Ai
«üil (J^j (0*^-^ •'Jj*^l tJl «.İJil^^li «u 0«a£lU If-V

jUl" :^_j^l IJu J :J^îll İIp J JU j .(AA) 4JUl j jUl
.lî^ l^İU? t5*^l Jj^l ^1 <0* t)^ U)l^l Jüb

.^1^ *i/l O^^V (j*lil j .lî^ l^ÂlU t^ÜljA a) JJi^^l j
tUj^ Aj*i/ (. L^Âli» jl A> CJlı l^ol j Ijl Ajt JLİâ*!! (J J»1jl j ^1y-

>Aâa)I J^JOLj |1 l-^l j .IÂa jJp Ojî^ (j j^li .A<J.l

TIT—rtT X^ tJj",/)! iİojU-Î j J;<ı.«^I »Ijj (A'\)
.4ÎU^I jt 5.-^, Jİ,;İ)1 'b^l JtjLT aU^] (av)

rr^ jr :»L^U* j (j^j^l *'jj (av)
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iıjl jV .Iajjtfj JİJİ (3^^' fSy J

Ji^l 01 ' jyy} «Jl* (_^LîJl li* ti^J

15" iUi JlL- ^jMJ iIjJTjJÎ âîyLl jp- (J L--* OlT aî*^ jyr^

(Ji ^^y cH"l jTt^ (J^J ıSy J^*
^ VI Jj^ l4İU;V : Jli J >lj J^UalI
^^«ûJl Â—9^ j Â;.*3-l İlî j îjJjl»! kl.İ2A y *4* li" <^"^1 İrf*'

01 j^l '"1®^l' Anjij jIpÎ ajIİ (JjVl UÎj . (JltU
'<üjl1 ?jUı—11 ^j^lVT : ÂsAa (j-l «.IjAİ-jl*x-Jıl

(AV".Aİ jUl j jUl J)l yJ ;Jliilyi :Jlî

.OLjlJ A-Jl 9-lf; *>•^^dl j ^"1^1 01 Âj1jj (J (1/ *wl Xp iSjJ
y» aJ^Î lî^ *j^yl jd> J^j ^ aJLİ ^ Jl

tî^j ^1^ VI 'V :JIjü ^ A;»-V l^>»d ^
(^«).^(*U^ 4!ûI iJj'̂ j -^p (Jp l>-li-» İd* -Uj US'

IIfj Jl5 ^}d>*^l ajj OVUaj Oj^^l ^ 100^ j

5-Ud« y» (Jl Ifj C-^-i (_jll OL*jVl sd*
ı}j^ J . Oı-Aİlû^ LS^ Ji ^ öj)^^ ^ ^ J

AJ (Jy»-«Aİ1 .A) j yf 1jJlS'^-Aİl 'lApl O'aJ^ ıj*

^^JLS*Oy^jll 1*1j İ-jUS' Vj ı-^lksA •^rr*^.
tAjr'j ^-Ül Jİ t^UüIl ^ipl Vj-Uj j t^1^1 ^^1 y»
AÎİ ÂAİlalI 1^ jUs*-ll (^1-^1 _j tAjt"! a«» ^

cOyJll (.j-^l İd* l*jUl t-^ (^î : aJJ U If^ -I»

rr-v u- T 4JJ- tj-uıl (^^)
Y•^ ıj<» \ jr * O".! (a•)
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(jUalI ı-Jjİ j iSj^ ÇjjtAİl '»V. j CJL^>" 4>JL^

(J j i fc^LiJl tIajİJİ OjjJil j «-jUI (Jjil jÎ
•Lü IJjk ı^jLil ^ *oâUj j

iîJjîj^Uîl tjj j Â^^lj iâf-jjJl j CjI C-.JLp

.Utfj ti-L 0^ kLti-J

dliyj l;^j \115aJu Vj) (^Jül jUıJ.1 ;)jU CJ\ U'lj

• • •

j VöL-jl iJia» j\ (J iJUk Jmİ (Ja j"
4U*-^ *1*1 ^ J^J

4jIaImiİI ı^tS'y ^\aa«Xd^

j l^Jjfcl (j^ Ia*{ J ^1

(\\)" ?jl_^l ^1 dJİİ J"i lil l^îj lS\i JÜCj

(^^) ^ 4JI (Jjl lil ;Jlî 4jIW^! C/^ d\ (Sjjj

aj (Jl Ijf ÂİL^ljl 61 (Jp OLlj^l «Jı*

. üiyâli y*

: oUIUaU 4iclt

'l«Jl ^JaU» 61
4 U-U« ' ajJâ jîâll jjp j ajJİ ^^1 ^ jmi» j 4*-^y

"^J J:* ı>* û*>*^ÂU9 6( j . (Jp U>-

er-aT ^ r ^ ıjyy^ c^l (m)
. MV \ jr 4^l^Vl oUT jj-i* 4^1 cr* V^ 4,;,pı«ill (^ y)
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oTj îUSp flJU ^ ^ L-

(^V)". Ojl^ U<ü)l 01 '^îi (J-Âflîl ^j ^(Sj^ "-j\jÂm

Jia^\ OU .jj-f^ Jjfl^jJI jJj (j^l 'I-«J1 (J Uijj Obj Nl Olîl*

01 İaU» \f. JJ AÎsfjJ jliaj ol «-^U--Vl c^w
'.ÂjCa ^JÜ

jyijA ; _;4İlj .If, a* C-JaPİ U : 5^11 j

^l^ill Ja) #1_^l U..5İİ9 01i .l^^ljj (Jil^ Sl^^^ l^illapl *lj^*^l jl
i İjj^ Âldı jİJİ* j <^^1 **^1 W^ ıjdapî Jj>-jJl Jî'j
OjJj «^UÎ (3^1iaİl '. C/l tJ!* •**-*J lK"(J**İ

; oj—^1 liJ] j öj^j <3j^l

û* '̂ ,1—'Uls^j Âİ>JUj jli^j liili Ja-^jl '. Jlî j
djJim (j"!

JlâmİI Xp ^ 0li ; AiJl -Up ^ jl Ol ^1 fj* j-^1 j
^J»-^1 j 1^-5^ C*l^ OjIjI üI 5^^il fj^ . (_5»*^1 ,^4^^ ^

l«>-lj i)jU Iâa (Jli ^\pjiaj j^^*--ll_^1 Aİjl ol

^J'̂ S*l_^ âJjJl OV 5-^ If, Axlla*J] fj^ j
1|-1 b" : tjlj>-*yi (J lİI^ *^1 ^ (.s** ^ ıj^

li J:* (>• (j*f b^l^jl'l 1^1 l^*"""
(^0"'^^ û^yj^J 5-4p ^ Crr^

TrY-TT^ îjj- (^r)

t\ : Vİ>'^1 *Jj^ (^0
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juJ 4ai11 t «uJila.* aaiLI 'IfUll »Uj

:Jly1Jp ^jÂi jl If.

4jtİİ3.»JJ ^ " t Aİ^ AaUa^ A*Iİ^ ^ V"^ *

y.»îj (jJUâ " :(J,UJ aJjİÎ j ".jjijâdl ^Jp U»- ıj»

XJUo J^ Iİa j

• j* j Cj '

4JjiJ »IJIS' Ol j (J:* Cûüa Ij1 : (Jlill j

1>-Ijut aJ^ i1jI>Jİ.1 1^1 Ij " ; tJUî

(1)1^ l)U .1^ u^j^. V. (Jf**^ AÂJils^ If^î liUlltllj
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İKBÂL'tN FELSEFESİNDE İNSAN

Prof. Dr. Mehmet S. AYDIN

Muhammed İkbaPin temelde Kur'âoa ve klasik islâmî kaynaklara
dayanan, fakat aynı zamanda çağdaş felsefe ve bilimin ışığmda geliş

tirilen Benlik Felsefesi, günümüz İslâm tefekküründe büyük bir merhale
olarak kabul edilmektedir. İkbal'e göre benlik {ene veya hodî), sezginin
bize bildirdiği temel realitedir. Bu realite, her türlü faaliyetin merkezi
durumundadır. Her insan, müstakil bir hüviyete sahip hür bir ben'dir.
Dünya da bir "ben"dir. Allah ise Mutlak Ben'dir. Varlık mertebeleri
arasındaki yeri ne kadar aşağı seviyede bulunursa bulunsun, her atom
bir bendir, öyle ise, şeyleri, olgu ve olayları anlayabilmek için ben'den,
benlik kavramından yola çıkmak gerekir.

İkbal, "ben" kelimesine karşılık olarak Farsça yazılarmda hodi,
İngilizce yazılarında ise, self veya ego kelimelerini kullanır. Hodi keli
mesinin bir takım yanhş anlamalara sebep olabileceğini tkbal tahmin
etmektedir. "Bu kelime istenerek seçilmiş değildir" diyen Şair-Füozofu-

muz şöyle devam eder; Kelimenin edebi açıdan birçok za)if yam bulun
maktadır. Ahlâkî açıdan ise, Farsça ve Urducada genellikle menfi an
lamda kuUanılagelmiştir. Bildiğim kadarıyla bu iki dilde hodi kelime
sinin çağrışımlarını ortadan kaldıran eşanlamh bir kelime de yoktur.
Ben, diyor Iklıal, sözkonusu kelimeyle insanın kendi varhğını tanıma-

smı, kendine güvenmesini ve dayanmasını, kendi kendisine saygı duy-
masım, kendi imkân ve kabiliyetlerini ortaya koymasım; bütün bunlann
insan için, hayat için son derece önemli olduğunu anlatmak istiyorum.
Benim kuUaddığım anlamda hodi kelimesiyle tezahürü bencillik, gurur,
öfke, v.s. olan enâniyet duygusunun hiçbir ilgisi yoktur'.

Ashnda İkbal'in hodi veya ego dediği, İslâm filozoflannm "nefs"
dediği varhktır. Sözgelişi, Fârâbî ve îbn Sinâ gibi tamnmış filozoflarımız,

"nef8"in mahiyetinden, mutluluğundan, ölümsüzlüğünden sözederler.
Onlar, "ruh" kelimesini pek kullanmazlar. Bilindiği gibi, "nefs", Kur'-

1 İfibâl, Thougkis anıl RffIeeiicnt of Labore 1973, s. 243-4.
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ânda çok kere "kişi" anlamında kullanılmıştır. Kudai Hadis olarak
rivayet edilen ve tasavvufî yazılarda çok önemli bir yer tutan meşkur

bir söz vardır; "Nefsini bilen Rabbiui bilir". Bu, İkbal'in felsefenin çıkış
noktasma tam anlamıyla uyan bir görüştür. Sudur nazariyesini savunan
İslâm filozofları genellikle kozmolojik meselelerden başlayarak insan
problemine gelmekteydiler. İkbal ise, insandan, insanî tecrübeden yola
çıkarak metafizik problemleri çözmeğe çabşmaktadır.

İnsan, benlik şuuruna sahip bir varlıktır. Bağımsız benler olarak
her birimiz, düşünen, inanan, acı çeken, ümit ve gâyeleri olan, alternatif
leri değerlendiren bir varbğız. Başka bir deyişle, biz bir takım zihinveya
ruh halleri içinde bulıman varhklanz. "Ben tecrübesi", hâlden hâle geçen
ve durup dinlenme bilmeden değişen, sürekli bir oluşum içinde akıp gi
den bir tecrübedir. İşte ben veya benlik, zihin halleri {mental states)
diye adlandırdığımız olaylarm bir birliği olarak kendisini ortaya koyar.
7ihin halleri veya şuur muhtevaları, birbirinden ayn ve kopmuş vazi
yette bulunmazlar. Onlardan biri ötekine nüfuz eder,biri ötekini açıklar.

Zillin bütünlüğü, fiziki bütünlükten oldukça farkhdır. Sözgelişi, ben,
"inançlarımdan biri ötekinin sağında veya solundadır" diyemem. Be
denimizmekâna bağhdır, fakat zihin halleri böyle bir bağımlılıktan uzak
tır. îşte benliğin göze çarpan ilk özeUiği, sözkonusu birlik ve bütünlük-
tür2.

Ben'in ikinci önemli özeUiği ise onun sonlu olmakla beraber bağım
sız bir merkeze sahip olmasıdır. Benler arasmda çok sıkı bir münasebet
örgüsü vardır. Ne var ki, hiçbir ben, bir başka ben'in tecrübesini yaşa-

yamaz3. Bcnlerarası ilişkilerin kurulabilmesi, "Lİişki"den sözedilebil-
mesi için ferdiyet ve bağımsızlık fikrinin kabul edilmesi şarttır. Bu,
benlerin birbirine kapah oldukları anlamma gelmez. Leibniz'in kapah
monadlar sistemi, İkbal'in felsefesine yabancıdır. "Ben-im" diyebilmek,
bir yandan "ben" ile "ben-olmayan" arasmdaki ayırıma, bir yandan da
her ikisi arasmda kurulan ilişkiye bağhdır^.

İkbal, kendine has şartlan içinde bir bütünlük arzeden zihin halleri
sisteminin, yani ben'in mahiyetini incelerken bu konuda daha önce ileri
sürülmüş görüşleri de kısaca gözden geçirir. Burada onun ilk ele aldığı

görüş, içinde Gazâlî'nin de yer aldığı "ilâhiyatçıların görüşü"dür5. Bu

2 Iqbal, Tke Recorulruction of RcUgû>u$ Thought in islam, Luhore, 1958,s. 98-9-
(Bundan aooıa bu eser, kısaca R Harfi ile gösterilecektir.)
3 R, 8. 99.

4 R, 8. 105.

5 R, s. 100.
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görüşe göre, ben, veya bu anlamda kullanılmak şartıyla "nefe", basit,
bölünmez, rûbânî bir cevherdir. Bu ruh-cevheri (sou/-su6sfance), zihin
hallerinin oluşturduğu gruptan farklı olarak zamamn geçişinden aslâ
etkilenmez. Ruh hayatımızm bir birlik vc bütünlük oluşturması, zihin
hallerimizin, kendilerinden bağımsız olarak varolan bu basit cevhere bağlı

olmasmdan ileri gebr.

İkbal'in kanaatine göre, sözkouusu görüş, meselenin psikolojik ya-
nmdan çok metafizik yanıyla ilgilidir. Zihin halleri birliğinden ayn ve
onların üstünde hir ruh-cevheri kabul etmenin, beraberinde getirdiği

birçok güçlükler vardır. Her şeyden önce, bir varlığm basit ve bölünmez
olması, o varhğın ölümsüz olduğunun bir teminatı değUdir. Oysa İslâm

filozoflarınm çoğu, basitlik ve bölünmezliği, ölümsüzlüğün temel şartı

olarak görmüştür. Kant'ın da işaret ettiği gibi, bölünmez bir cevher,
tıpkı çok yoğun bir keyfiyet gibi, yavaş yavaş yokluğa karışabilir, ya
hut birden bire yok olabilir. İkinci olarak, statik bir cevher anlayışı,

psikolojik açıdan da pek tatmin edici görünmemektedir. Acaba meş'ur

tecrübemizin hallerini ruh-cevherinin sıfatlan olarak mı göreceğiz? Bu
soruya 'evet' demek, diyor İkbal, kolay değüdir. Bir cismin ağırbğmı

onun bir niteliği olarak görürüz. Fakat nıh sözkonusu olduğu zaman
farkb bir durum ortaya çıkar. Gözlemlerimiz gösteriyor ki tecrübe, ken
dine has özellikleri olan bir takım zihin halleri, bağ kurma, hatırlama

v.s. fiilleridir. Şimdi bu fiillerin kendilerine özgü varhklan vardır. Tec
rübelerimizi sıfatlar olarak mütalaa etsek bile, onlann ruh-cevherinde

nasıl yer aldıklarını buluportaya çıkarmak kolay değildir. Öyle görünü
yor ki, ruh-cevheri kavrammdan yola çıkarak tanımlanan insan benbği,

şuurlu tecrübemizi açıklamak için kuvvetU îpuçlan vermiyor. Oysa ben
lik fikrine gitmek için bu tecrübeyi tahlil ederek yola çıkmak zorundayız^.

İkbal daha sonra Wilbam James'in şuur anlayışma kısaca temas
eder. Bilindiği gibi, James, şuur hâlini bir "düşünce ırmağı" {stream of
consciousness) na benzetiyordu. Çağımızın bu ünlü psikoloğu tecrübede
faaliyet gösteren bir prensibin varlığına işaret eder. Sözkonusu prensibin
üzerinde âdeta bir takım çengeller vardır. Bu çengeller zihin hayatının

akışmda birbirine takılarak bir zincir oluşturur. Bu görüşe göre benlik,
şahsi hayatın hissedilmesi olup o haliyle düşünce sisteminin bir kısmını

meydana getirir.

James'in görüşü İkbal'e "modem ve dikkat çekici"gelir. Fakat yine
de nazariyenin şuur hayatımızı tam olarak açıklayacak güçte olmadı-

6 R, fl. 101.
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ğına dikkat çeker. Şuur hali, birbirine raporlar sunan şuur parçalarından

ibaret olmayıp her türlü y.ihin hayatmın ön- şartı olan bölünme kabul
etmez bir haldir. İkbal'e göre. James'in görüşü ben'in hayatında nisbî
bir sürekliliğin bulunduğu gerçeğini görmezlikten geliyor"'.

İkbal, ben'in tecrübe adını verdiğimiz birbirine nüfuz ve tesir eden
çokluğun üstünde ve ötesinde olduğunu önesürengörüşe katdmaz. Ben'in
faaliyet halindeki seyri iç tecrübeyi oluşturur. Biz, benliği anlama, dü
şünme ve isteme fiillerinde idrak etmekteyiz. Benliğin hayatı, kendi
sinin çevreyi, çevrenin de kendisini istilâ etmesinden doğan bir gerginlik
içinde geçer. Benlik, kendi öz tecrübesi tarafından şekillendirilen ve ni
zâma konan yön verici bir enerjidir. Nilçkim Kur'anda şöyle buyunılur:

"De ki, 'ruh Rabbimin emrindendir. Bu hususta size pek az bilgi veril
miştir'" (Isrâ, 85) Burada ben'in yön verici özelliğine işaret edilmek
tedir. İkbal, bu âyeti yorumlarken Kur'anda geçen halk ve emr kelime
lerinin anlamlarının farklıhğına işaret eder. Her ikisi de Yaratıcı Kud-
ret'in âlemle olan münasebetini dile getirir. Halk, yaratmadır, ortaya
çıkarmadır. Enir ise yÖn vermedir. Kur'an, "halk'ın da emr'in de Allah'a
mahsus olduğunu" (A'râf, 54) buyurur. Yaratıcı Kudret'in emr'inden
olan ruhun aslî mahiyeti, yön verici olmasıdır. Böyle bir özelliğe sahip
olması onun tek ve muayyen bir varlık olmasını gerekli kılar^. Yüce
Allah, şöyle buyurur: "De ki, herkes yaratıhşına - kendi aslî tabiatına-

göre davranır. Rabbimiz kimin daha çok hidâyet üzre olduğunu en iyi
bilir". (îsrâ, 84) Âyette geçen "ya'melu" (davranır) kelimesine dikkat
çeken îkbal, hakiki şahsiyetimizin bir "şey" değil, bir "fiil" olduğunu

söyler. Ben'in tecrübesi, birbiriyle bağlantılı olan ve yön verici bir gâyc
tarafından birlik içinde tutulan fiiller dizisidir. Onun bütün realitesi,
yön verici davranışında saklıdır. Bu durumda benim kişiliğimi, verdiğim

hükümlerde, irâdeli davranışlarımda, gâye ve ümitlerimde aramak,
anlamak ve takdir etmek zorundasınız^.

İkbal'in benlik hakkında öne sürdüğü bu görüşlerin hemen hepsi,
Islâmda Dîni Tefekkürün Yeniden Kuruluşu adh eserinin IV. bölümünde
yer almaktadır. Aynı veya benzeri görüşler, çeşitli şiirlerinde de dile
getirilmiştir. Özellikle Benliğin Sırları (Esrar-ı Hodi) adlı şiir kitabında,

Benlik Felsefesihıin güçlü bir ifâdeye kavuştuğunu görmekteyiz. Benlik
ve kişilik kawamlarının tahliline dayanarak felsefe yapmaya koyulmak,
felsefe tarihinde yeni görülen bir faaliyet değildir. Fakat bunun daha çok

7 R, 8. 102.

8 R, 6. 103.

9 R, 8. 103
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yirminci yüzyılm ilk yansında gündemde baş sırayı aldığını görmekteyiz.
Bu dönemde bir yandan İngiliz Felsefesi mantık ve dile dayab tahlil
lere ağırlık verirken ,bir yandan da Kıta A^Tupa8ında ve Amerika'da
insanla ilgili problemlerin ağırlık kazandığma şahit olmaktayız. İkbal.

Batıyı çok yakından tanıyan bir kişi olarak bütün bu felsefî çabaların

farkındadır. Onların bir kısmmdan etkilenmiş olması da gayet tabiidir.
SözgeEşi o, J. Ward, E. Hocking, A.N. Whitehead gibi ünlü düşünür

lerin eserlerini tetkik etmiş, zaman zaman bunlardan iktibaslar yapmış

tır. Ben, İkbal'in bazı görüşleriyle Whitehead'in bazı görüşleri arasında

önemli yakınlıklar görmekteyim. Meselâ, her iki filozofun din-felsefe
ilişkisine dair temel görüşleri aynıdır. Her ikisi de tecrübe kavrammdaiı

yola çıkmakta ve böylece gerçekçi bir anlayışı savunmaktadırlar. Her
ikisi de çoğulcu {pluralist)âuı. Yine iki düşünür de insan varlığını, dahil
olduğu organik bütünlük içinde ele almakta, düşünce ile sâdece olgunun
değil, aym zamanda duygunun, ümidin, gaye ve idealin bir birlik oluş

turduğu görüşünü savunmaktadır. Gerek İkbal, gerek Whitehead,
modem fiziğin bize öğrettiği olay (event) kavramına önem verir. Oluşum
sürecini dikkate alan bir felsefe anlayışı, zamanı, değişme fikrini esas
almadan edemez. Wlıitebead'in benlik kavramına ilişkin şu kısa açık

laması, işaret ettiğimiz görüş yakmbğını ortaya koymak için yeterli
olacaktır:

^^Ben kendimi esas itibariyle duyguların, hazlarm. ümitlerin,
korkulanu, pişmanlıklarm, alternatiflerin değerlendirilmesi

ve kararların -ki bunlarm hepsi kendi tabiatımda faal olan
çevreye yönelik sübjektif tepkilerdir- bir bütünlüğü olarak
görmekteyim. Benim bütünlüğüm - Descartes'in ^ben-im'i-
mevcut malzemeyi tutarlı bir duvma tarzına dönüşütüren

ilendeki oluşum sürecidir." (A/orfes of Thought, N.Y., 1938.
s. 228).

Aslında îkbal ile Whitehead arasındaki yakmbk burada ele alamtyaca-
ğımız kadar geniş bir konu olup bunu ayn bir yazımızda ele almayı

düşünmekteyiz. Şimdi İkbal'in şiirlerini de dikkate alarak onun felse-
fesindeki insan telâkkisine biraz daha yakmdan bakalım.

ikbal'e göre, bir kültürün başka bir kültürden ne ölçüde ayrıldığını

anlamak için sözkonusu kültürlerin insan kavramına lıakmak yeterlidir.
Sözgelişi, İslâm kültürü nasıl bir kültürdür? Onu Yahudıbğin, Hıristi-

yanlığm veya Zerdüştlüğün hâkim olduğu kültür bölgelerinden ayıran

belli başlı hususiyetler nelerdir? İkbal, '̂ Ahlâki ve Siyasi bir İdeal Ola-
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rak başlıklı bir yazısında bu sorulara cevap bulmaya çalışır.

Ona göre Buddizm, dünyada yaşanan acmın temel gerçek olduğunu be
nimseyerek yola çıkar. Gaye, insanı bu acıdan kurtarmaktır. Niçin başka

bir varlık acı çekmiyor da -ya da insan kadar çekmiyor da- insan çe
kiyor? Çünkü insaum bir benliği, bir ferdiyeti vardır da ondan. O, geç
mişi hatırlayan, şimdiyi düşünen, geleceğe dair plan ve projeleri olan bir
varlıktır, tnsanm kendi kaderi karşısmda eli kolu bağhdır. Buddizme
göre, diyor İkbal, bu acıdan kurtulmamn, sıkmtılardan uzaklaşmanın

tek yolu, ferdiyeti yıkmak ve benlikten vazgeçmektir. Bu nasıl mümkün
olacaktır? Faaliyetten vazgeçmek, bayat karşısında iyimser, olumlu ve
yapıcı bir tutum takınmamakla.

İkbaPe göre, Hıristiyanlık da bazı bakımlardan yukarıdaki anlayışı

benimsemiş görünmektedir. O da temel gerçek olarak günahı görmekte,
kendi imkân ve yeteneklerimizle günahtan kurtulmanın mümkün ola-
mıyacağım öne sürmektedir.

İkbal, bütün bu yanhş -veya en azmdaneksik- anlayışlarm temelin
de doğru olmayan bir ruh-beden telâkkisinin yattığına inanır. Ne Bud-
dizm, ne Hıristiyanlık, hatta ne de çok geniş bir etki alanına sahip olan
Yunan felsefesi, sağhkh bir ruh-beden anlayışma ulaşabilmiştir. Felsefî
idealizmin tükenmek bilmez kaynağı Platon, sözgelişi, dünyada olup
biten her şeyi (fenomenler dünyasmı) gerçek kabul etmez. Bunlar hakkm-
da doğru dürüst bilgi sahibi olacağımıza da inanmaz. Onca asıl olan de
ğişmez idealar dünyasıdır. Beden, ruh için bir hapishanedir. Nihaî nok
taya gelindiğinde, insamn tarifinde bedenin yeri yoktur. Ruh-beden
ikiliğini esasalan bu görüş, ne yazık ki, îslâıu filozolarmın bir kısnunı da
etkisi altına almış ve böylece çok sakat anlayışlarm doğmasına sebep
olmuştur. Bu görüşü şiddetle eleştiren îkbal, bir şiirinde şöyle der:

Beden ve ruhtan iki varhkmış gibi süzetmek yanlıştır;

Onlan ayn düşünmek günahtır.

Doğru, kâinatm sırrı ruhda gizlidir; fakat beden de ruhun hayatım

dile getiren varoluş tarzlarmdan biridir^ı.

İkbal'e göre, İslâm bütün bu anlayışların karşısma çıkmakla in-
sanhğa en büyük hizmeti görmüştür. İslâm, birçok idealist felsefe an-
layışlarmdaıı farkh olarak, bu dünyayı ve orada olup bitenleri gerçeğin

bir parçası olarak görür. Bu durumda hiçbir müslüman. Kur'anda sün-
netullah olarak vasıflandırılan ve ilâhî kudretin işaretleri mesabesinde

10 Thoughts and Reflectioju.., e. 29 vd.
11 Iqbal, Zabûr'i Acun, L^ote, 1958, s. 216-7.
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olan hadiseleri hayal ürünü sayamaz. Dünya gerçek olduğu kadar beden
de gerçektir. Kur'an kötülüğün varhğmı da görmezlikten gelmez. însan
hayaUnda görülen günah, acı çekme, endişe korku v.s. yaşanan tecrü
benin ayrılmaz parçası durumundadır. Yüce Allah'ın Kur'anda bunlar
dan sık sık gözetmesi bunun en açık delilidir. Ne var ki, Kur'an kötü
lüğün her çeşidi ile mücâdele etmek için benliği yıkmayı ,ondan kurtul
maya çabşmayı değil, tam tersine onu olabildiğince güçlendirmeyi em
reder. Allah'm yeryüzündeki "halifesi" olan ve kendisine "emânet"
verilmiş bulunan insamn, günah ve kötülük karşısmda eli kolu bağb

kalamaz. Onun faaliyeti birçok şeyi değişterecek güçtedir. Allah'm
hâlik sıfatı daha çok insamn faaliyetleri kanahyla tecelli etmektedir.
İkbal bir konferansında şöyle der: "Kendisinde benliğin nisbî bir mü
kemmeliyete eriştiği insan, ilâhî yaratıcı kudretin kalbinde gerçek bir yer
tutar. O, çevresinde bulunan öteki varUklardan daha fazla bir hakikat
derecesine sahiptir. Bütün yaratılmışlar arasında HAHk'in yaratıcı ha
yatına şuurlu bir şekilde iştirak etmeye muktedir olan yegâne varlık

İn8andır"i2.

İkbal, Kur'anda geçen insanla ilgili bazı ayetlere dayanarak Is-
lâmm insan anlaşım şöylece özetler. İnsan, Allah tarafmdan seçilmiş ve
öylece yaratılmış bir varhktır. Yine insan, bütün eksikliklerine rağmen,

Allah'ın yeryüzündeki halifesidir. Üçüncü olarak, o Kur'anm "emânet"
diye adlandırdığı "hür şahsiyete" sahip bir varhktır. (Bkz. Kur'an,
20/114, 2/28, 6/165, 33/72)'̂ Yine Kur'ana göre, ben'in zaman içinde
bir başlangıcı vardır. Ölümden sonra onun bir daha bu dünyaya gelmesi
mümkün değildir. O, sonludur, fakat sonlu olmak aslâ bir talihsizlik
değildir''*.

İnşam "yaratıcı faaliyete iştirak eden bir varlık" (co-creator) olarak
görme ve tanımlama, İkbal'in felsefesinde çok önemli bir yer tutar. O,
Peyâm-ı Meşnk adh şiir kitabmda inşam Allah karşısmda şöyle konuş

turur:

Sen geceyi yarattm, bense çırağ yarattım.

Yarattığın topraktan bense kadeh yarattım.

Issız çöller, kuş uçmaz dağlar, vadiler yarattm.
Bense hiyabanlar, gülle süslenmiş bağlar ve bahçeler yarattım.

12 Jî, 8. 72.

13 R, 8. 95 vd.

14 ü, 116-7.
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Bana iyi bak, ben taştan ayna yapan varlığım,

Bana iyi bak, ben zehirden bal yapan varlığım^^.

İnsan, mülk âleminden melekût âlemine uzanan bir varlıktır. O, bir
yandan aklıyla yer yüzünde hâkimiyet kurarken, bir yandan da aşk

sayesinde zaman ve mekânın ötesine kol salarak ilâhî huzura ulaşmak

ister. İkbal'in şaheseri durumunda olan Câvidnâme^de şu mısralar yer
almaktadır:

İnsan akh dünyaya bir gece baskını yapıyor,

Onun aşkı imkânsızlığa taarruz ediyor.

O, bir iğne ucunun ipliğe girmesi gibi göğün vücuduna girer^^.

O, kaba bir bezi altın sırmalı kumaş yapar^^.

İnsanın varlık sahnesine çıkmasiyle âlem, akd, aşk ve hür irâde
sahibi bir varlığa kavuşmuş oldu. Bu varhk iyi yolda yürüme hürriyetine
sahip olduğu gibi, günah işleme hürriyetine de sahiptir. İnsanın fiilleri
bir dış kuvvet tarafından kesinkes belirlenmiş değildir. Onun fiilleri
önceden tam olarak bilinemez'^. İkbal'in bu sözleri, bizi çok eski ve bir
o kadar da zor bir felsefî problemle karşı karşıya getirmektedir. Eğer

insan böyle bir hürriyete sahipse, Allah'ın her şeye nüfuz eden mutlak
kudretini nasıl açıklayacağız? İkbal, bu soruyu AUah'm ilim ve kudret
sıfatlarını açıklarken cevaplandırmaya çalışır. Ona göre, "kendiliğinden

ve dolayısıyla önceden tahmin edilmesi mümkün olmayan bir tarzda
hareket etme kudretine sahip ben'Ierin ortaya çıkması, şüphe yok ki,
bir anlamda, her şeye şâmil Mutlak Ben'in hürriyetine bir sınır koymak
demektir. Ne var ki, bu sınır dışardan zorla konmuş değildir. O, Allah'ın

kendi yaratıcı hürriyetinden doğmuştur. Şöyle ki, bu yaratıcı hürriyetle
Yüce Allah, kendi hayat, kudret ve hürriyetinden pay alacak sonlu
ben'Ier seçmiş (ve yaratmıştır).

Bu görüş, tkbal'in kader konusunda da oldukça farklı ve hatta yeni
bir açıklama ve yorum getirmesine kapı açar. Ona göre, Allah'ın bilgi
sini her şeyi yansıtan bir ayna gibi tasavvur edersek, O'nun gelecekte
olacak olan bütün olayları önceden bildiğini öne sürmüş oluruz. Böyle
bir iddiayı ancak Allah'ın hürriyeti pahasına yapmış oluruz. Hiç şüphe

15 Iqbal, Şarktan Haber (Peyâm-ı Meşrtk) Çev. A.N. Tarlan, İstanbul. 1963 s. 66.
16 Câvidnâme, Çev. A. Schimmel. Ankara, 1958, Beyt, 80.

17 Şarktan Haber, s. 42.

18 R, B. 79-80,

19 Aynı yer.
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yok ki, gelecek, Allah'ın yaratıcı hayatınm organik bütünlüğü içinde
mevcuttur. Ne varki, eğer tarih, önceden bütünüyle belirlenmiş olaylar
düzeninin derece derece tezahür eden bir fotoğrafı durumımda olsaydı,

tarihî akış içinde yaratmanın ve yeniliğin hiçbir anlamı olmazdı^O.

Tâ-hâ suresinin "Kabilimiz her şeye yaratılışını (kendine has özellikle
rini) veren...dir". anlamındaki 50. âyetine atıfta bulunan İkbal şöyle der:
"Bir şeyin kaderi, dışarıdan (o şeye baskı yaparak) faaliyet gösteren
önüne geçilmez bir talih değildir. Kader bir şeyin kendi içinde varolan
güç, onun yaratılışmın derinliklerinde sakh bulunan ve gerçekleştirile

bilecek olan imkânlarıdır". Bu imkânlar, hariçten hiçbir zorlanış hissi
duymadan, kendi kendilerini zamanm seyri içinde kuvveden fiile çıka

rırlardı.

Kader meselesi, İkbal'in ilahiyatında ve tabiat felsefesinde önemli
bir yer işgal eden bir konu olup burada ele alamıyacağımız kadar şu-

mullüdürdd. Sadece şu hususu dile getirmekle yetinelim: İkbal'e göre
insan, bir takım güç ve imkânlara sahip olarak yaratılmıştır. Onların

geliştirilmesi veya geliştirilmemesi için çaba harcamak insanm kendi
elindedir.

İkbal, bir yandan felsefi düzeyde temel dinî kavramların bİr kıs

mını yeniden tanımlamaya çakşırken, bİr yandan da şiir vasıtasıyla yan
lış bir kader ve tevekkül anlayışına saplanmış, sakat bir tasavvuf anla
yışıyla kendilerini uyuşukluk ve meskenete itmiş olanları uyarmaya,
uyandırmaya çahşmıştır. Câvidnâme'AG şöyle seslenir:

Daha tez ol, vuruşun daha sert olsun;

Yoksa iki âlemde bedbaht olursund^.

Yerinde, saymak, aynı şeyleri tekrar tekraryapıp durmak, "iki günü bir
olan aldanınıştır" sözünü hiçe saymaktır. Bu, âlemin sırrını anlamamak.
Yaratıcı Kudret hakkında yanlış ılüşüncelere saplanmaktır:

20 it, 8. 79.

21 R, 8. 50.

22 İkbal in kâinatı bir bütün balinde görmesi, kâinatın geleceğini "'veriİnıiş güç ve imkân
ların kendi kendilerini gerçekJcftirmesi" feklinde anlaması, Allah'ı geleceğe yön veren, amafu
«nda geleceği kesin kes bellriemeyeu bir kudret olarak tasavvur etmesi v.e. asrımızın bu ünlü
düşünürünü adından daha önce sözettiğimiz Wİıitebead"in kişiliğinde büyük bir hız kazananSü
reç Feisefesi'ne (İVoccss Philoaopky) yaklaştırmaktadır. İkbal'in zaman zaman Whitehead'den
iktibaslar yapması da bu yakınlığın başka bir delili olmakladır. Süreç Metafiziğinin ilâhiyaU
uzanan kolu üzerinde yapmakta olduğumuz ve çok yakın bir gelecekte yayınlamayı düşündü

ğümüz bir araştırmada burada temas ettiğimiz noktalar üzerinde daha ayrmtıh olarak dura
cağız.

23 Câvidnâme, Beyt, 1454.
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,HeT an başka bir işde olan' Varlık'm yarattığı hayat, sürekli bir
değişme ve gelişmedir.

Hayatta tekrarlama olmaz, onun fıtratı tekrarı bilmez. Onun asb,
Hayy ve Kayyum olandadır^'^.

Allah'dan yedi başka yer, başka gök iste!

Yüz zaman ve yüz mekân daha iste^s.

İkbal'i ençok üzen şey, Doğu dünyasmda Islâmm yanlış anlaşılması

ve yorumlanmasıydı. Son derece dinamik bir yapıya sahip olan Islamın,
birçoklarının elinde miskinliğe âlet olmasıydı. Özellikle kadim Yunan
felsefesi ve İran menşe'li bir takım inamşlar, daha birçok faktörlerle
{yoksuUuk, siyâsî despotluk v.s.) elele vererek tslâmm aydınlık yüzünü
karartmıştır. Sözgelişi, kendilerini sûfî sanan birçokları, îslâmın ve müs-
lümanm uyanışmı, "benliğin tasdikinde" {isbât-ı hodi) değil, "benliğin
inkârında" {nefy-i hodi) aranuşlardır. Bu anlayış. Benliğin Sır/an'ında

çok şiddetli bir eleştiriye muhatap olmuştur. Yaymlandığı zaman büyük
bir fırtma koparan bu eser, temel realite olan benliğin nasıl ve hangi
yollarla güçlendirileceği konusunu ele alır. Ana Islâmî geleneği takip
eden İkbal, tıpkı Gazâlî, Rumî, Sirhindî ve Cilî gibi, basamak basamak
yükseklere çıkan ve sonunda "Allah'ın ahlâkı ile ahlâklanan" inanmış
insanın rûhânî macerasını dile getirir. Daha sonra Nietzsche hakkmda
kaleme aldığı bir yazısmda İkbal, Benliğin Str/arı'nda anlatılan rûhânî
yüceb'şin üç basamağa ayrıldığım söylerce;

a. Itâat basamağı: İlâhî Kanun'a tam teslimiyet.

b. Nefsin zaptı.

e. Niyâbet-i ilâhiyye: İnsanın yeryüzünde "AUah'm halifesi" ol
duğu gerçeğini idrak etmesi.

İşte mü'min bu merhalelerden geçerek benliğini güçlendiren insan
dır:

Mademki âlemin hayatı benlik kudretindedir,

O halde o ne kadar metin ve muhkem olursa, hayatta o derece metin
olur.

24 A.E., Beyt. 1815-1818.

25 A.E. Beyt, 242.

26 Thoughts and Rejlectiotu, e. 238 vd.
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Dağ benlikten vazgeçti rai sahra olur^^.

Aynı nokta Câvidnâme^de şu mısralarla dile getirilir^»:
Yaşamak her an bir inkılâbdır;

Çünkü bu bir âlem aramaktır.

Ben'i bulmamak varolmamak demektir.

Hayat sıdk-ı vefâdır, hayat neşvünemadır,

Koş ezelden ebede, hayat mülk-ü Hüdâdır.

Tıpkı Descartes gibi, İkbal de benlik şuurunun doğrudan doğruya sez
giyle kavrandığmı söyler. Benliğin gelişmesinde düşünce kadar faaliyet
de önemlidir. "Benliğin nihâî gayesi, bir şeyi görmek değil, bir şey ol'
maktır. BenMeki bu bir şey olma çabasıdır ki, onu daha derin olan bir
"ben-im" şuuruna iletir. Bu şuur Descartes'in cogito (düşünüyorum)

sunda değil. Kantom "yapabilirim"inde aranmalıdır. Nihâî faaliyet zihnî
bir faaliyet olmayıp ben'in bütün varbğmı saran hayatî bir faaliyettir.
Dünyada olup bitenler üzerinde oturup düşünmek yetmez. Dünya sa
dece kavramlar aracdığıyla görülen, tanman l)ir varlık alam değil, sürekli
faaliyetle tekrar tekrar inşa edilecek bir imtihan alanıdır^^.

İkbal'e göre, benliğin bütün imkân ve kabiliyetlerini idrak etmek,
"ikinci defa doğmak"tır. Ağlamakla başlayan birinci doğum, insamn
kendi elinde olmayan mecburi bir doğumdur. Oysa ikinci doğum, ihti
yarîdir, iradîdir. Bu varoluşta sessizlik ve sükûnet içinde seyre ve te
maşaya dalmak yok, "cihetlere taşmak" vardır. Bu ikinci doğumda
vücut daha hafif, can daha seyyar, gönül daha basîr ve müteyakkız

olur^o.

İkbal'in inanmış insanı, dünya işlerini son derece ciddiye alır. İba
deti bahane ederek dünyevî faaliyeti bir yana itmek isteyenleri şiddetle

eleştirir. Darb-i Keh'm (Cebra'il'in Kanadı) adb manzum eserinde "Kö
lelerin Namazı" baslığım taşıyan çok dikkat çekici bir şiiri vardır. 1935
yılında Türk Kızılay Heyeti Lahor'u ziyaret eder. Delegeler hep birÜkte
namaz kdmak için camiye giderler. İmam namazı uzattıkça uzatır.

Namazdan sonra Türk Delegasyonun başkanı namazın niçin o kadar
uzatüdığmı İkbal'e sorar.. Şâirin cevabı şöyle olur:

27 Etrar ve Rumus {Ea-ar-ı Hodî ve ilumiM-u BihoJi) Çev. A.N. Tarlan, îstanbal, 1958,
1. Kibud. ». 30.

28 Câvidnâme, Beyt, 1718, 1495 ve 226.

29 R, 8. 198. Krş. CâFİdnâme, Beyt, 134.

30 Cât'idnâıne, Beyt, 144, 145, 146 ve 221.
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İman mücahidi Türk, namazdan sonra bana sordu:

tmamlarmız ibadette niçin bu kadar ağır?

Hür iman bekçisi, kölenin namazma akıl erdirememişti.

Hür insanların yapacakları daha bir sürü iş vardır,

İbadetten uzak köle ne yapacaktı?

İkbal'e göre, özellikle Hint-alt kıtasının insanı, eski yılların masalları

arasında kaybolmuş ve kendisini, şikâyet etmek zevkinden bİle mahrum
bırakmıştır.

Şüphesiz, İkbal'in düşünceden ziyade aksiyona ağırlık vermesi,
bir takım tarihî ve sosyolojik sebeplere dayanmaktadır. Mütefekkiri
mizin yakın dostu ve çağımızın sayılı filozoflarmdan biri olan, McTag-
gart'ıu da işaret ettiği gibi, faaliyete ağırlık vermek, İkbal'in içinde ya
şadığı toplumun o günkü ihtiyaçlarından kaynaklanıyor. Benliğin Sır-

lari'm ingilizce tercümesinden okuyan McTaggart, biı mektubunda
ikbal'e şÖyle yazıyor: Ben'lerin nihâî gayesini sonsuzlukta aramak ge
rekir. Faaliyette değil, aşkta aramak icabeder. Aramızdaki önemli fark,
ülkelerimizin içinde bulundukları durumdan doğuyor. Siz, haklı olarak,
Hindistan'ın haddinden fazla teemmül ve tefekküre daldığından yakın-

maktasmız. Fakat eminim ki, İngiltere -hatta bütün Batı dünyası-

teemmülc yeteri kadar önem vermemektedir^'.

İkbal, başta Benliğin Sırlan olmak üzere^-, çeşitli yazılarında ben
liği güçlendiren şeyleri şu şekilde sıralandırır:

a. Aşk: Aşk olmadan ben, kendi imkân ve kabiliyetlerini asla ger
çekleştiremez. Ben, aşk sayesinde başka benlere açıhr, böylece toplum
hayatı kurulur. Mevlânâ'nm sadık bir öğrencisi olan İkbal, hayat ham
lesinin aşk sayesinde cansızlar âleminden, bitkiler âlemine, oradan da
hayvanlar âlemine sıçradığına İnanır. Aşktan dolayıdır ki insan,
biyolojik seviyesinin üstüne çıkarak kendi gücü uisbetinde ilâhî sıfat

larla mücehhez bir varlık haline gelir. İkbal, bir şiirinde şöyle der:

İnsan bir avuç topraktan nasıl gelişir?

Gönülde yer alan arzu ile^^,

Mü'mînin aşkımn ilk hedefi, gerçek İnsan-ı Kâmil olan Muhammed
Mustafa'dır:

31 Thoughts anıl Refleclions, s. 118-9.
32 Bkz. s. 33 vd. üumiiz-u Bthodî, s. 15 vd.

33 Câvidfiâme, Beyt, 1690.
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Sevmeyi öğren, kendine ma^şıık ara.

Elindeki bir a\Tiç toprağı altma çevir de

tnsan-Kâmil^in eşiğine yüz sür.
İkbal'in insan felsefesinde aşk ile akıl karşı karşıya gelmez. Ne

aşksız ilim, ne de Uimsiz aşk insanı kurtuluşa götürür:

Aşktan nasibini almamış ilim, fikirler

tiyatrosundan başka bir şey değildir,

öyle ise, ey mü'min:

Kalk, başka bir âlemin resmini yap.
Aşkı akıl ile karıştır.

Kalb ateşi bulunmayan ilme şer diyebilirsin,
Onun mumu tamamen karanbktır.

Tecellî olmadan hayat derttir.

Akıl mecburiyet, din mecburiyettir^**.

İnsanı "dışan"dan "içeri"ye, "cilve"den "halvet"e getiren aşktır. Aşk,

diyor İkbal, "yulaf ekmeğiyle Hayber'i fethettirir." Darbeye hacet
kalmadan Nemrud'un kafasını kırar, savaşmadan Firavun'un ordusunu
nıağlub eder^^.

Benlik felsefesinde aşk, pasii'lik olarak görülmez. O, aktif ve yaratıcı

bir kuvvettir. Bu konuda İkbal, daha önce adından söz ettiğimiz McTag-
gart'tan ayrılır. Öyle görünüyor ki, İngiliz filozofu, aşkı bir sükûnet hali
olarak görmektedir^^.

1). Fakirlik (fakr): Fakr, geniş anlamda, dünyanın sunduğu nimet
lere bağlanıp kalmamak, dünya hayatını yegane gaye olarak görmemek
tedir. Islâmî anlayışı takip eden İkbal, dünyayı kendi başma değerli

görmeği şirk sayar. İnsan, dünya-perestlikten kurtulup, fakr merte
besine ulaşmadığı sürece "cihetleri hakimiyeti altma" alamaz, köle ruh-
luluktan kurtulup Mevlâ'nın sıfatlarıyla sıfatlanamaz. Bu anlamda
fakr, Bâl-ı Cibril'in deyimiyle, "reislerin reisi, sultanlann sultanıdır"^'.

e. Yiğitlik {Cesaret): Cesaret olmadan maddî ve manevi alanda hiç
bir şey başarmak mümkün değildir. Cesaret, bir takım tehlikeleri göze

34 A.E., 38, 558.

35 A.E., Beyt, 1550 vd.
36 "McTaggart's Pbiİosophy", Thoughis and RefUctions, a. 124-5.
37 Bkz. Cûvidnâme, Beyt, 230, 652.
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almaktan ibaıct değildir. Zor ve sıkıntılı anlarda benliği dağıtmamak,
"AUah'm rahmetinden ümidi kesmemektedir".

ç. Hoşgörü: Hoşgörülü olmak, îslâmın tevhîd anlaşmın bir gere
ğidir. Kendi benliğinin şuuruna eren her insan, başka benlerin haklarına
saygı duyar, gönül kapısını onlara da açar. Başka benlere ulaşmak,
toplum hayatı kurmak için aşk nasıl zaruri ise, hoşgörü de aynı şekilde

zaruridir. Asbnda ikincisi birincinin ürünüdür.

d. Helâl Kazanç {Kesb-i Helâl): ikbal, bu sözle sadece meşru yolla
kazanılmış serveti anlatmak istemez. Ona göre, maddive fikrî her türlü
çabada insamn kendi emeğinin mahsulü olmayan şeylerin birçoğu, he
lâl kazancın dışında kalır^®.

ikbal, benliğin güç kazanması için îslâmın şartlarınm titizlikle ye
rine getirilmesini sitcr. Sözgelişi, Allah'a imân, her türlü korkuyu silip
süpürür. Namaz bütün kötülüklerin, dolayısıyla günahın bağrına sap
lanan bir mızrak gibidir- Namaz vakitlerinin düzenlenişinde büyük hik
metler vardır. Mü'min günde beş defa hayatm ve hürriyetin kaynağı

ile yakm bir münasebet içine girer. Beş vakit namaz sayesinde ben,
dünya meşguliyetinin mekanizminden kurtulur, hürriyete doğru yol
plır39. Oruç, en büyük nefis terbiyesidir. Zekât, eşitlik ve kardeşlik duy
gusunu geliştirerek insanı dünya mabna esir olmaktan kurtarır. Hac,
inancın evrenselliğini dile getirir. Irk, mevki v.s. farkının nihâî noktada
hiçbir anlam ifade etmediğini hatırlatır.

ikbal, benliği zayıf düşüren şeyleri ise, şöylece sıralar:

a. Korku: Kötülüklerin birçoğunun kaynağı korkudur. Korkaklık
tan dolayıdır ki, birçok insan, imkân ve kabiliyetlerini gerçekleştirmek
imkânmdan mahrum kalırlar. O, sadece uyuşukluğun, gerçeklerden ka
çışın, faaliyetten uzak durmanın değil, başkalarını taciz etmenin, sözde-
cesaret gösterilerinin ve istibdadın da sebebidir. Aynca, her türlü put
perestliğin, insana veya başka şeylere tapmmamn temelinde yatan da
yine korkudur. O,

Hayat kervanını soyan büyük sılâhtır^û.

Eğer Hakk'ı tamyorsan gamdan kurtul.

38 Benlimin Sırları, b. 36 ve 46.
39 R, 8. 109.

40 İ{umu8-u BShodU b. 15.



İKBAL'İN FELSEFESİiNDE İNSAN 97

O az bu çok endişesinden kurtul,

Unutma, korku ölüm ülkesinden gelen bir casustur*^

Korku ümitsizlik doğurur; ümidi bırakmaksa ebedî bir ölümdür^^.

b. Kölelik: Bu, benliğin gelişmesini önleyen en büyük felâketlerden
biridir. Kölelik, benliği yıkar ve Tanrının "halifesi"ni mal seviyesine
indirir. Müesseseleşmiş kölebk bir yana, siyâsî ve iktisadi baskılar bile
benliğin gelişmesini geniş ölçüde engeller:

Köle, sabah ve akşamın tuzağma düşmüş bir kuştur.

Uçmak lezzeti ona haram olmuştur.

Köle için günler bir zincirden başka bir şey değÜdir,

(Onun) dudağmda daima kader kelimesi dolaşır^^.

c. Dilenme {Su'âl): tkbal, bu kelimeyle sadece el açıp dilenmeyi
değil, başkalarmtn emek ve göz nuruna yönelen her türlü arzu ve faali
yeti anlatmak ister. Ona göre, başkalarınm maddî veya fikri ürünlerini
alıp hazıra konan kimse, dilencidir. Mevki ve rütbe peşinde koşan, bun
lar için başkalarına boyun eğen insan, dilencidir:

Daha ne kadar rütbe ve mansıp dileneceksin?

Çocuklar gibi sopadan ata bineceksin?

Ömer gibi deveden kendin in de,
Başkasma minnet etme.

Yücelere gözünü diken bir yaradılışı,

Başkalarımn lutfu ihsanı alçaltır^.

ç. Soysopla övünme: İslâm, soysopla övünmeği tevhîd inancma
aykın sayar, tkbal, bu konuda şöyle der:

Aşk canda soysop bedendedir,

Aşk bağı soysop bağından kuvvetlidir.
Âşık isen nesep düşüncesinden geçmen lâzımdır.

41 A.E.y t. 14

42 Câvidrıâme, Beyt, 762.

43 Benliğin Sırlan, t. 64. Krş. Câviduâme, Beyt, 1462.
44 Rumı»-u Bthodi, s. 14.
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Şu İranlıdır, bu Araptır dememen lâzımdır^^.

Biz Iranb, Çinli, Hicazbyız,

Fakat aynı neşeli sabahın çiğ danesiyiz

Mekke sakisi (Peygamber) nesep, aile imtiyazlarını kaldırdı,

O'nun ateşi bu çörçöpü yok ettHö.

Soysopla övünme, ırkçılığın da kaynaklarından biridir. İkbal, mensubi
yet duygusu anlamında milliyetçilik realitesini kabul eder. Bu duygu,
birlik ve beraberliğin oluşmasmda öncmh bir fonksiyon icra eder.

Mensubiyet duygusu kadar üzerinde yaşanılan coğrafya parçasına

bağlıhk, yani vatan sevgisi de ferdî ve millî benliğin gelişmesinde Önemli
bir vazife görür. İkbal'e göre vatanına ihanet edenleri cehennem bile
kabul etmek istemez. Meselâ, İngilizler lehine çahşan Bengal'li Cafer
ile Dekan'Jı Sadık, insanhğm ayıbı, dinin ayıbı, vatanın ayıbı olmuş

lardır^"'.

Soysop duygusuna bağlı olarak ortaya çıkan gurur ve kibir yüzün
den birçok iji şeyler görülememiş,birçok faaliyetler tam ve doğru olarak
değerlendirilememiştir. Sözgelişi, Islâmın baş düşmanı Kbû Cehil, dinin
getirdiği kardeşlik duygusunu bir türlü içine sindirememiştir. tkbal,
onu şöyle konuşturur:

O, hür Arapların kadrini bilmemiş, şişman Habeşîlerle birleşmiştir.

Bu eşitlik, bu kardeşlik acemi bir şeydir.

Ben iyice biliyorum ki, Selmân bir mezdekidir.

Abdullah'ın oğlu onun iğvasma uğramış,

Arapları karma karışık bir hâle getirmiştir'^^.

İkbal, renk, ırk v.s. ayırımına dayanan duygu ve düşüncelere kaişı

olduğu kadar cinsiyet aymmma bağlı yanhş ve sakat düşüncelere de
karşı olmuştur. Sözgelişi, kadını hor görmeyi, yine bir "Ebû Cehil huyu"
(Câhiliye devri âdeti) olarak görmüştür:

Erkek ve kadm birbirine bağhdırlar.

Hasret (kan-koca arasındaki hakiki muhabbet) bu kâinata suret
verir.

45 A.E., 8. 56.

46 Benliğin Sırlan, b. 34.
47 Câvidnâme, Be^t, 1285.

48 A.E. Beyt, 468-472.
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Kadm hayat ateşini muhafaza eder,

Onun fıtratı hayatın esrarımn levhasıdır.

Onun cevheri, topraktan insan yapar.

Yüceliğimiz onun yüksekliğindendir.

Biz büsbütün onun nakşettiği nakışlarız'^^.

İkbal, benliği geliştiren ve yücelten bütün tedbirlerin İslâm tara
fından alındığını söyler. Kur'anın ruhuna sıkı sıkıya bağlı ilk müslü-
manlarm hayatlarına bakacak olursak, korkunun, el açmanın, köle ruh-
luluğım, soysopla övünmenin izine rastlamayız. Pekâlâ, nasıl oldu da
müslüman insan. Kur'anın faaliyetçi ruhundan uzak kaldı? Şüphe yok-
ki, bunun sebepleri muhteliftir. Bunlar arasmda başta gelenlerini şu

şekilde sıralamak mümkündür:

Yunan Felsefesi: Yunan felsefesinin İslâm füozoflarmm görüşleri

üzerindeki etkilerine çok kısa olarak yukarıda temas etmiştik. İkbal,

Dîni Tefekkürün Yeniden Kuruluşu'nda şöyle der: "Yunan felsefesinin
İslâm tarihinde kültürel bir güç olduğunu hepimiz biliriz. Fakat Kur'an
ve Yunan düşüncesinden aldığı ilhamlarla gelişen çeşitli teolojik akım

lar dikkatlice incelendiğinde dikkat çekici şu gerçek ortaya çıkar: Her
ne kadar Yunan felsefesi İslam düşünürlerinin görüşlerine bir genişbk

getirmişse de, genellikle onların Kur'an hakkındaki görüşlerini karart-
mıştır"-0. Başka bir deyişle ,İkbal'e göre, klasikfilozoflarımız, Kur'anm
dünya-görüşü ile eski Yunan filozoflarmm görüşleri arasında ciddi bazı
farkların bulunduğunu gözden kaçırmış ve sentezci tutumlarında aşırı

lığa gitmişlerdir. Sözgelişi, Kur'anm insan anlayışıyla Platon'un anlayışı,

daha önce işaret edildiği gibi, aynı değildir. Platon'un insanının ayakları

yerde değildir. Onun insanında ruh-bedcn bütünlüğü yoktur. Oysa Kur'
anm anlayışı gerçekçidir.

Başka bir örnek: Kur'ana göre tabiatta olup biten her şeyle meşgul

olmak, ibadettir. Bir sinek üzerinde düşünmede bile sayısız hikmetler
görür Kur'an. O, arıyı bile ilhama lâyık bir varlık olarak takdim eder.
Yunan felsefesinin en büyük temsilcilerinden biri olan Sokrates ise, in
sandan gayri varlıklar üzerinde durmayı hikmete muvafık saymaz.

49 A.E., Bcyt, 595-600.

50 R, s. 3.
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Büyük tslâm filozofları însanın nihâî tarifinde bedene yer vermez
ken (meselâ, bir İbn Rüşd, diyor İkbal, ruhunferdî ölümsüzlüğünü inkâr
ederken) Kurbanın değil. Yunan felsefesinin etkisi altında konuşmak-

taydılar^i. İkbal, Farabi, İbn Sinâ ve İbn Rüşd'ün eserlerinde geliştirilen

insan anlayışını yeterince canb ve cevval bulmaz. Bu eserlerde âleme tec-
rübî nazarlarla bakarak faaliyete koyulan insan değil, teemmülü esas
alan inşan ön plandadır. İkbal, Peyani'i Meşrık^de şöyle der:

Bir gece kütüphanemde bir güvenin pervaneye şöyle dediğini duy
dum:

"İbn Sinâ'nm kitaplarının içine yerleştim. Fârâbi'nin birçok eser
lerini gördüm.

Bu hayatm felsefesini bir türlü anlayamadım. Bir güneşim yok ki,
günlerimi aydınlatsm. Çok bedbahtım.^^

Yan yanmış pervanenin şu güzel ve ince cevabım hiçbir kitapta
bulamazsın:

Dedi ki, "Çarpmıştır lıayatı daha canb yapan,

Çırpmıştır hayatı kanatlandıran^-.

Tıpkı Mevlânâ Celâleddin Rûmî gibi, İkbal de Yunan felsefesinin
etkisinde kalan İslâm filozoflarım "soğuk akılcılıkım mümessilleri ola
rak görür:

İbn Sinâ, kalbi de reçeteye sokar,

Kan alır ve uyuşturucu haplar verir^^.

İkbaldin Yıman felsefesine hücumu. Platonda yönelttiği eleştiride

zirveye ulaşır:

Eski rahip, hakim Eflâtun, eski koyunlar güruhundandır.

Onun atı felsefe karanhğı içinde kaybolmuş, varlık dağmda tır

nağım düşürmüştür.

Hissedilmeyenin o kadar büyüsüne kapılmıştır ki, eline, gözüne,
kulağma zerre kadar kiymet vermemiştir.

Dedi ki, "hayatm sim ölmektir. Mumun yüzlerce cilve göstermesi
donmuş olmasmdandır^'.

51 R, 8. 3-4.

52 S. 59-60.

53 Câvidnâme, Beyt, 1362.
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Eflâtun'ım fikri, ziyana faide dedi, onun felsefesi vara yok dedi54.

Bu ifadeleri felsefî terminoloji içinde dile getirecek olursak, İkbal'in
eleştirisini şu şekilde özetleyebiliriz: Platon'un ideal insanı, çevresinde
olup bitenlerden pek etkilenmeyen, kendi mutluluk adasında sükûnete
dalmış olan, tecrübî bilgiye, dolayısıyla bilgi vasıtalarma kıymet atfet
meyen bir insandır. Ve bu insan, İkbal'in nazarında Kur'anın insanı de
ğildir.

Bilindiği gibi. Yunan felsefesinin etkisi sâdece "'İslâm Felsefesi"
diye adlandırdığımız alanla sınırb kalmaz. Ariştoteles'in mantık vc me
tafizik alanlarmdaki görüşlerinin büyük bir kısmı, İslâm kelâmı üzerinde
de etkili olmuştur. Hatta bu etkinin tefsir sahasma kadar uzandığı gö
rülmektedir. İkbal'in büyük kelâmcı-müfessir Râzi ile ilgili şu sözleri
oldukça dikkat çekicidir:

Râzi'nin sürmesini gözden yıkadıktan sonra

Milletlerin Kitap'ta (Kur'anda) gizli olan mukadderatım gördümSS.

İkbal'e göre Eş'arî'uin yolunda gidenlerin çoğu, kendi görüşlerini

Yunan felsefesinin silâlılarıyla savunmaya çalıştılar. Hele Mutezile,
neredeyse, dini bir kavTamlar sistemi şeklinde görmeye kadar gitti^ö.
Akılcı kelâm, gün geçtikçe, "havf ile recâ arasmda" bulunan müslümaua
fazla bir şey veremez oldu. Onun sebep olduğu boşluğu bu sefer felsefî
bir niteliğe bürünen tasavvuf doldurdu. Bu sonuncusu da dînî duygu
nun hakkmı veriyorum derken aklı büsbütün ibmal etti. İkbal, bu geliş

meye de karşıdır. Çünkü ona göre "dinî tecrübe esasında kognitif özel
liği olan bir duygu hâlidir"57. Dini bu halden ibaret sayma da, onım ih
mali de Islâmın aleyhine olmuştur. Hâlis bir din hayatında bulımması

zaruri olan denge, İslâm sözkonusu olduğunda, yaban bir çok etkiler
yüzünden bozulmuştur. Bu bozulmamn zararını İslâm âlemi hâlâ bütün
şiddeti ile çekmektedir.

Muhammed İkbal, eski İran inanışlarının müslümanlar üzerindeki
etkisinin daha tahrip edici olduğuna inanır. Oinanışları ve onlara dayab
bir hayat felsefesini İslama sokan birçok İran meuşe'li şâir, "varlığın

birliği" fikriyle sarhoş olarak dinin iyimser, canlı ve hamleci ruhunun
hızını öldürmüştür. Sözgelişi, İslâm kötülükle mücadeleyi emr ederken
yoksulluğa, sömürünün her türüne karşı savaş ilân ederken onlar kendi

54 Benliğin Sırları, s. 40.

55 Câvidnâme, Beyt, 346.
56 R, 8. 4. Ayrıca bkz. e. 128.

57 R, 8. 26-7.
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hayal dünyalannm huzurunu bozmak istememişlerdir. İran kaynakh
etkilerle Yunan menşe'Ii olanlar cicle verince Islâmm nurlu zühd ve tak
va yolunu bir sürü meezûb işgal etmiştir^S, îkbal. bu sarhoşluğun art
masına ön ayak olan Iran asılh iki büyük şâiri - Fahruddin trakî ve Hâ-
fız'ı - şöyle eleştirir:

Fğer müslüman olarak yaşamak istiyorsan, bu ancak Kur'anın

ahkâıUİna uymanla mümkün olur.

Yün hırka giymiş derviş.., şiir söyleyenin nağmelerinden sarhoş derviş.

Gönlünde İrâki'nini söylediği şürin ateşi ile yanan dervişin meclisi.
Kurban ahkâmına taban tabana zıttır.

O, başına şeyhlik fikrini tâc, altma hasırı taht yapmış,

"Fakr-ı manevî" adı altında tekke ve dergahları haraca kesmiştirS'.

üâfız hakkında da şöyle yazar:

Meyci Hafızca dikkat et, onun bardağı ölümün zehİriyle dolu.

Onun cemaatmda dindarınyeri yoktur, onun bardağı diriler için değildir.

Hafızam cemaatından uzak dur; aman hâ, koyuna çok dikkat et^^.

İkbal, hayata bağh mücadeleci hakikî sûfilerle "Platoncu sarhoşları",

faaliyeti bir yana bırakmış "koyunları" birbirinden ayırır. Her mutteki
sûfi gibi, îkbal de uefs mürakabesine dalmayı, "içi armdırma"yı, benliği

bulmanm vazgeçilmez şartı sayar. Ona göre arınmış bu iç âlem, mutlaka
dışa yansımalıdır. Dinî hayatm en yüksek derecesini yaşayan Muham-
raed Mustafâ'nın sünneti bunu emr eder. Bilindiği gibi, O yüce insan,
mi'râc ile şereflendirilmesine rağmen dünyaya sırt çevirmedi, öyle ise
Sûfı Abd'ul-Kuddûs'un "eğer ben aynı noktaya erişseydim, bir daha
geri dönmezdim" demesi doğru değildir. İkbal'in nazarmda "halvet bir
başlangıçtır, cilvet ise son"®' Nitekim:

58 Atta Allub, Iqbal Nama, Lahore, 1951, I. s. 34.

59 RumuZ'U Bihodi, s. 33.

60 Iqbal, Kakht'i Sefer, s. 117-9. Bu referausı Hufe«z Malik'iu yayınladığı ]qbal (Culombia
U.P. 1971, s. 294) adlı esere borçluyum. Benliğin Sır/arı 1915Me ilk defa yaymlandığı zainao bu
mısralar Hint altkıtasiDda yaşayan sûf! şairlerin çoğunu üzüntüye ğark etmişti. Iqbal, kitabın

daba sonraki neşrinde bu mısraları çıkardı, fakat fikrîni değiştirmedi. Geniş bilgi İçİn bkz. Tko-
uglus anıl Re/lections, s. 80 vd.

61 Câıidnânıe, Beyt, 428 ve beytie ilgili açıklaına.
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Mustafâ da HiraMa halveti seçti,
Görüşmedi kimseyle bir müddet.
Tasvirimiz onun kalbine döküldü.

Ve O'nuu halvetinden bir millet çıktı^-.

İkbal, Cât'idnomc'de Hallacı şöyle konuşturur:

Soru: "Dokuz feleğin Tanrısıum müşahedesi nedir?'*
Hallâc: "Bu, evvelâ Allah'ın resmini cana atmak,

Sonra da onu dünyaya atmak demektir.
Canın tasviri dünyada tamam olunca.
Hakkın müşahedesi halkın müşahedesi olur^^.

İkbal'in bütün bu söylediklerinde bir hakikat payının olduğu inkârı

mümkün olmayan bir gerçektir. Ne var ki onlarm her noktada ilmî
tesbitlere dayandığını söylemek de kolay görünmemektedir. Sözgelişi,

îbn Sina'nın özellikle tıp alanında müşahedeye büyük önem verdiğini

hepimiz biliyoruz. Bu bakımdan hİç değilse, en azından burada, onun
Kur'anm endüktif ruhuna sâdık kaldığmı söylememiz mümkündür.
Gerçi İkbal, klasik İslam kültürünü eleştirirken düşünürleri birer birer
ele almaktan çok genel fikir akımlarını dikkate alıyor. Mes'eleye bu açı

dan bakıldığmda, Meşşai felsefe akımının, Kur''anın endüktif yaklaşımın
dan epeyce uzaklaştığını söylemek isabetsiz olmasa gerektir.

Buraya kadar İkbal'in felsefesinde beni'in anlam ve önemi üzerinde
durduk. Konunun bütünlük arzetmesi için ben'in nilıâi durumunu da
kısaca ele almamız gerekmektedir. İkbal, ruhun ölümsüzlüğü konusunu
Dini Tefekkürün Yeniden Kurııluşu'nun IV. bölümünde (s. 111 vd.)
işler. Ona göre, günümüzde maddecibğin güç kazanmasına rağmen, hiç
bir çağ, içinde yaşadığımız çağ kadar ölümsüzlük problemi ile ilgilen
memiştir. Sözkonusu probleme birkaç açıdan bakmak mümkündür:

a. Metafizik açıdan konuyu ele alan filozoflarm başında l)>n Rüşd

gelir. Gerçibu tamnmış İslâm düşünürü elle tutulur sonuçlara ulaşamadı.

O. aklın, esas itibariyle tek, evrensel ve ezelî olduğuna inandı. Tek tek
insanlarda tezahür eden akıl, tam anlamıylareel sayılmaz. Akıl, ferdiyeti
aşar. Dolayısıyla onun ölümsüzlüğü, ferdî beka anlamma gelmez. İkbal'in

kanaatine göre böyle bir görüş, Kur'anm görüşü ile uyuşmaz. Kur'an,
insanlardan sözederken "onların hepsi Kıyâmet Günü Allah'a tek ola
rak gelecektir" buyurur. (Meryem, 95) İnsan ,diyor İkbâl, gelişme süre-

62 A.E., 606-607.

63 A.E., Beyi, 1190-1192.
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rtntn hiçbir safhasında ferdiyetini yitirmez. Sonsuz Olan'la karşılaştı

ğında da durum aynıdır. Bazı vabdet-i vücûdcular bunun aksini öne
sürmekle hata etmişlerdir. İkbal'in nazarında ideal insan, Hz. Muham-
med'dir. Kur'anm deyimiyle, ''audolsun ki, Muhaınmed in gözü orada
ne kaydı ve ne de onu aştı" (Ncem, 17) Demek ki, tslâında asi olan fer
diyetini koruyan ve sarsılmayan bir beuUktir.

b. Ahlâkı nokta: Bu konu üzerinde ençok duran filozof, Kant ol
muştur. Bilindiği gibi, Kant, en yüksek iyinin gerçekleşmesi, yani fazi
letle mutluluğun birleşmesi içİn ruhun ölümsüzlüğüne inanmanın şart

olduğuna inanıyordu. İkbal'e göre, madem ki bu birleşme bir noktada
gerçekleşecektir; sonsuzluk niçin gerekli olsun ? Kant felsefesinde bu so
runun cevabmı bulamamaktayız^'*.

e. Sürekli ortaya çıkış: Bu görüşü Batı felsefesinde özellikle Nietzsc-
he savunmuştur. Ölüm, Nietzsche'ye göre, enerjinin tükenmesine yol
açmaz. Ölüm olayı, enerji merkezlerinin çeşitli terkipler sonucu mey
dana gelen birliğin bir süre sonra tekrar ortaya çıkmak üzere bozulduğu

anlamına gelir. İşte Ebedî Dönüş denen doktrin budur. Burada tekrar
tekrar gelecek olan kimdir? "Ne benim, ne de sen" diyor İkbâl. Bir baş
ka ben'dir bu gelen. Böyle bir ölümsüzlük fikrine nasıl tahammül edilir?
Bize teselli veren tek şey, olsa olsa, bizdeki enerji merkezlerinin, Üstün
İnsan'nın doğuşunda bir faktör olması ümididir. Fakat Üstün İnsan ilk
defa ortaya çıkacak değil ki. O, daha önce tekrar tekrar ortaya çıktı.

Yani ortada yeni bir şey yoktur. Böyle birfikir, ben'i asla güçlendirmez,
diyor İkbal. Tam tersine tahrip eder.

İkbal'e göre, olgımlaşması yüzyılları bulan insan dediğimiz varlığm

işe yaramayan bir nesne gibi bir yana atüması elbette düşünülemez.
İnsan devamlı gelişen bir ben olduğu için kâinata mâna katan bir var
lıktır. Kur'anda şöyle buyurulur: "Nefse (kişiye) ve onu dengeleyene
(şekillendirene), sonra da ona iyilik ve kötülük kabiliyeti verene andol-
sun ki, onu (nefsi) geliştiren (arındıran) saadete ermiştir. Ve onun den
gesini bozan (onu kötülüklere gömen) de ziyana uğramıştır". (91, 7-9)
Bu âyette geçen "zekkâhâ'' sözünü İkbal, "gelişmek , büyümek ola
rak tercüme ediyor. Daha önce işâret edildiği gibi, nefis, ancak işle,
faaliyetle gelişir. Zaten hayatın anlamı, Kur'anm deyimiyle, "kimin
amelce daha iyi olduğunu belirlemek"ten (Mülk, 2) başka nedir ki ? Ha
yat, ben'in faaliyet alamdır; ölüm ise onım sentetik faabyetinin ilk de-

64 Geniş bilgi için btz. Mehmci S. Aydın, Kon< le Ço|doş İngiliz FeUrfuinde Tanrt-Ak-
lâk îli^kUi, 1. Bölüm (ankara, 1981)
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nemesi. Ben'in dağılmasını da, istikbaldeki kariyerini de temin eden,
faaliyettir. O halde ferdî ölümsüzlük, bize bir hak olarak verilmiş değil

dir. Onun kazanılması gerekir. İnsan ölümsüz olmaya adaydır. Şu an
daki faaliyetlerimiz, fizikî çözülmeyi önleyecek derecede benliği güçlen-
dirmişse, ölüm, Kur'amn deyimiyle, bir "geçiş" {berzah)tix. Öyle görü
nüyor ki, berzah, ben'in zaman ve mekân karşısındaki durumunda bir
değişiklik husule getiriyor. Orada ben, Realite'yi daha bir tazelikle kav
rıyor. Başka bir deyişle, bu geçiş hâli ben'i yeni durumlara hazırhyor.

Bu, belki de gelişmiş benler için fevkalâde bir değişme hâlidir. Ayni şey,

daha az talihli olanlar için acı sonuçlar doğurabilir: Onlarm sonu gelebilir.

Acaba ben'in kaderinde bedenin durumu ne olacak? Bu konuda

birbirinden çok farkh görüşlerin bulunduğuna işaret eden İkbal, İslâm

bilginlerinin şu veya bu mânâda bir bedenin varhğma inandıklarını ha
tırlatıyor. Bunun sebebi, ben'in empirik bir zaman olmadan tasavvur
edilemeyişidir. 50. Surenin 3. ve 4. âyetlerine işâret eden İkbâl, şöyle

devam eder: Kâinat öyle bir mahiyete sahiptir ki, şu andaki ferdiyetini
kesin olarak belirleyen şeyin dağılmasından sonra bile, insani faaliyetin
nihaî tekâmülü için varlığı zaruri olan ferdiyetin bir başka yoldan deva-
mmı sağlamak imkâmna sahiptir. Bu 'başka yol' nedir, kesin olarak bil
miyoruz. Kur'ana göre, diriliş, "inşam kesin bir görüşe ulaştırır" (5, 21).
Cennet ve cehennem, birer mahal değil, birer hâlettir. Bu konuda Kur'-
anda yer alan ifadeler, derûnî bir hakikatin gözde canlandınlabilecck

şekilde tasvir edilmesidir. Kur'anm diliyle cehennem, Allah'ın jTİrek-

lere çökecek olan tutuşturulmuş ateşidir. Yani insanın, kemâli kazan
ması gereken bir varlık olarak, kendi başarısızbğmı çok acı bir şekilde

idrak etmesidir. Cennet ise, helak edici güçler karşısında kazanılan sa-
vaşm yarattığı sevinçtir, tslâmda ebedî lânetlenme yoktur. Muhtelif
âyetlerde cehennemle ilgili âyetlerde geçen "hulûd" kelimesi bir zaman
kesimine işaret eder. Yani cehennem, intikamcı bir AUah'm kullan için
hazırladığı ebedî bir işkence yurdu değil, katılaşmış benleri Allah'ın

rahmet meltemi karşısında hassas kılacak olan eğitici bir tecrübedir.

Görülüyor ki, tkbâl'in bu konu hakkındaki görüşleri, genellikle
kabul edilen görüşten oldukça farkhdır. Ölümsüzlüğün kazanılması

gerektiğine ilişkin görüşünde İkbal'e en yakm düşünür, Fârâbi'dir. Bi
lindiği gibi, bu ünlü İslâm filozofu fâsık nefislerin azap, fâdil nefislerin
ise, saadet içinde olacaklarımöne sürmekte, gelişmemişnefisleri ise Ölüm
süzlüğe lâyık görmemekteydi^^.

65 Bkz. Mehmet S. Aydın, "Some MisanderstaDding Concerning al-Farabi's tdea of
tmmortality", îlâhiyot Fakültesi Dergisi,

.fcr
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İkbal, ferdî benlikte gördüğü özelliklerin büyük bir kısmını, İslâm
toplumunda da görür. Ona göre, millî benlik de doğar, gelişir ve devam
lılığını gayret ve faaliyet sayesinde kazamr. İkbal'in insan anlayışmm
devamı durumunda olan ietimaî ve siyâsî felsefesini bir başka yazımız

da ele alacağız.



TANRI VE YUNAN FELSEFESİ*

Yazan: Etieune Gilsoıı Çev. Prof. Dr. Mehmet AYDIN

Batı kültür tarihinin her bölümü Yunanlılarla başlar. Bu hüküm,
mantık, lıilira, sanat, siyaset için olduğu kadar tabii kelâm için de doğ

rudur. Fakat felsefî Tanrı kavramımızın kaynaklarmı bulmak için eski
Yunan Tarihinin neresine bakdması gerektiği pek o kadar açık değildir.

Eski Yunan Felsefesi hakkındaki bilgimizin l>üyük bir bölümünün
kaynağı durumunda olan Aristoteles'in yazılarını okur okumaz önümüze
çıkan güçlük tam bir bütünlük içinde kendisini gösterir. Aristotales,
Milet'bTales'ten söz ederken şöyle der: Bu filozofa gÖre her şeyin kendi
sinden çıktığı ve yine her şeyin sonunda kendisine döneceği ilk ilke veya
unsur, su'dur. Başka bir yerde de Aristotales buna şu bilgiyi ekler: Aynı
Tales e göre, "Her şey tanrılarla doludur"'. Birbirinden farklı bu iki
ifade felsefi bakımdan nasıl uzlaştırılabilir?

Uzlaştırmanın ilk yolu, su ve tanrılık kavramlarını özdeş saymak
tır. Çağdaş bir ilim adamı, Tales'e suyun sadece tanrı değil, aynı zaman
da mutlak tann olduğunu söyletmekle bu yola gitmiştir. Böyle bir yo
ruma gidUince "mutlak tanrı, ve "kozmogenetik" tanrı, bir ve aynı

ilâhî güç olmaktadır ki bu da Su'dur"^. Problemin bu basit ve mantıkî

çözümünü kabul etmenin tek güçlüğü şundan doğmaktadır: Bu görüş,

Taleş'e, onun söylemiş olabileceği bir çok fikri maletmesine rağmen,

Aristotales bu görüş hakkında her hangi bir şey söylememektedir.
Elimizde bulunanilk verilere göre, Tales, suyun tanrı olduğunu veva bu
dünyayı dolduran taunlar arasında mutlak bir tanrının varolduğunu

söylememiştir; dolayısıyla o, suyun mutlak bir tann olduğunu da söy
lemiş değildir. Burada bizim için geride kalan bütün problem, kısaca,

şudur: Bir yandan bir adam çıkarak dünyanın meydana geldiği aslî

• Bu yazı E. CUsou'ua GoJ and Philo»ofd>y, (Yalc Uuıversity Press, 1941) adlı ede«rinİn

1-38 sayfalan arasında yer almaktadır.

1 Arİstotle, Metaphysica, I, 3, 983b, 20-27; De Anima, I, 5, 411a, 8.
2 R. KennethHack,God in Greek Philosophy totheTime ofSocrates (princetun Unuversily

Press, 1931), s. 42
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madde olarak belirli tabii bir unsurun Imlunduğuııu ortaya atmakta
dır. Bu unsura su adı verelim; fakat onu, ateş, hava, sonsuzluk, hatta
İyi diye adlandırsak da bir fark olmayacak ve problem değişmeden ay
nen kalacaktır. Öte yandan da aynı adam, bir tür aksiyom olarak her-
şeyin taunlarla dolu olduğunu söylemektedir. İşte, suyun, tanrılardan
sadece bir tanesi olmadığını ve onun bütün tanrıların en büyüğü olduğu

sonucunu Tales'e maletmemiz bundan dolayıdır. Ancak böyle bir çı

karım ne kadar mantıki gözükürse gözüksün, asıl hayret uyandıran

husus, adamın kendisinin böyle bir sonuç çıkarmamış olmasıdır. Hatta,
o, tesadüfen bizim sonucumuzla karşı karşıya gelseydi, belki de onu meş

ru olmayan bir sonuç kabul edip itiraz ederdi. Kısacası biz, felsefe tari
hini olduğu gibi kaleme almak yerine olması gereken felsefenin tarihini
yazıyoruz. Doğrusu bu çok kötü bir felsefe tarihi yazma usulüdür; ya
kında göreceğimiz gibi, bu tarihin derin felsefi anlamını gözden kaçır

manın da en açık yoludur.

Karşılaştığımız güçlüğün üstesinden gelmenin başka bir yolu da
suyu tanrıya dönüştürmek yerine Tales'in tanrısmı suya dönüştürmek

tir. İşte John Burnet, okuyucularına "her şeyin tanrılarla dolu olduğu*

şeklindeki ifadeyi fazla büyütmemelerini"^ tavsiye ederken böyle bir
dönüştürmeyi düşünmektedir. Burnet'in öğütünün gerisinde onun şu

kesin kanaati yatmaktadır: Ne Milet'li Tales'te, ne de onu hemen takip
edenlerde "kelami düşüncenin izlerine rastlanmamaktadır". Başka bir
deyişle, Tales, ,dünya tanrılarla doludur' derken bundan gerçekten "tan
rılar"! kastetmemcktedir. O, bununla su gibi fiziki ve tam anlamı ile
tabii bir enerjiyi kastetmekte olup ona göre, mesela, su her şeyin ilk ilkesi
durumundadır. Aynı müşahede Tales'i takip edenler için de geçerlidir.
Anaximander ilk ilke olan sonsuzluğun ilahi bir şey olduğunu, veya Ana-

3 Aristotales, Tales'in düşüncesini, hiçbir yerde, mudem ilim adamliirımu takip ettikleri
çizgi istikametinde yenİ bir kuruluşa götürmemiştir.

O,DeAnima, 1,5,411 a, 7'de Tales'in görüşü olarak mıknatısın, demiri hareket ettirebildiği

için, bir ruha sahip olduğunu rivayet etmektedir. Aristoteles ise tahmin yürüterek bundan şu

sonucu çıkarmaktadır. Tales'in "her şey tanrılarla doludur" ifadesi belki de "ruh bütün evrene
baştan başa yayılmıştır" şeklinde ifade edilen görüşten ilham alınarak söylenmiştir. Tales'de
ilgili bölümlerin İngilizce çevirisi için bk., Miltun C. Nahm, Selections from Early Greek Philo-
sophy (F.S. Crofts, New York, 1930) S. 59-62. Aristotalcs'den sonra ve büyük ölçüde StoaUlann
etkisinde kalınarak, evren - ruhu doktrini Tales'e malcdilmiş ve Cicero'nuu (De Nat. Deorum,
I, 25) evren-ruhuyla Tanrıyı özdeş kabul etmesiyle daire tamamlanmıştır. Krş. John Bumet,
Early Greek Philosopky ( I. bs. London, A. and C. Black, 1930), s. 49-50. Bütün bunlar Tales
doktrininin daha sonraki ifade ediliş şekilleri olup onu destekleyecek sıhhatli tarihi veriler bulun
mamaktadır.

4 J. Bumet, a.g.e., s. 50.
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ximeDes, havanın, tanrılar ve ilahi varlıklar dahil, her şeyin ilk sebebi
olduğunu öğretirken taunların ibadete lâyık varhklar olduklannı dü
şünmemekteydiler. Bumet'in kendi sözleriyle, "taun teriminin dinî ol
mayan bu kuUamhşı ilk Yunan felsefesini içine alan bütün dönemin
belirgin bir özelliğidir"^. Buna benim tek itirazım şu olacaktır. "Tann"
kelimesinden daha çok açıkça dinî bir anlam ifade eden pek az kelime
vardır. "Her şey tannlarla doludur" cümlesini isteyen; her şeyde tek bir
tanrmın bulunmadığı' anlamında yorumlamakta serbesttir; fakat bu
nun, en azından cesurca yapılmış bir yorum olduğu söylenebilir.

Tanrılarmın sudan ibaret olduklarını; ya da suyun bir tanrı oldu
ğunu Tales'e söyletmek yerine bir üçüncü tarihi varsayımı niçin denemi
yoruz? Bu varsayıma göre, kural olarak filozoflar ne söylüyorlarsa onu
kastediyorlar. Yunana Yunanca öğretmek tehlikeli bir iştir. Milattan
önce beşinci asırda yaşamış bir Yunanimın zihninde "tanrı" kelimesinin
tam olarak neyi ifade ettiği bize sorulmuş olsaydı, bunun cevap veril
mesi zor olan bir soru olduğunu ben hemen kabul ederdim. Buna rağmen

bu hususta çaba harcayabiliriz. Bizim için bunun belki de en iyi yolu,
Yunanlıların "tann" diye adlandırdıkları şeylerin, kaynak mahiyet ve
fonksiyonlannm uzun uzadıya anlatıldığı yazdan öncelikle okumaktır.

Söz gelişi bir Homer, bir Hesiod vardır. Homeriin bile "tann"dan söz
ederken "tann"yı kastetmediğini öne süren iddiaların tamamen farkm-
dayım. Fakat Homer'in bu kelimeyle neyi anlatmak istediğini kendisine
sormamızm bir zararı olmasa gerek. Onun cevabımyüzüstü bırakmadan

önce, ona. hiç değilse, hakettiği dikkati Acrmemiz gerekmektedir®,

^Tann' kelimesinin Yunancadaki anlamı hakkında ilk dikkati çe
ken şey, bu kelimenin kaynağınm felsefi olmadığıdır. İlk Yunan filozof-
larm düşünmeye koyuldukları sırada tannlar oradayddar. Filozoflar,
onları, Saint Âugustİne'in yaşadığı zamana kadar bütün eski düşünür-

5 Aynı eser, e. 13. 14 ve 50. Buroel'in eski Yunan felsefesini akılcı bir açıdan yorumlamaB,!

F.C. Cortıford'tm geliştirdiği (Bk. From Religion to PhUosophy, London. 1912) sosyolojik yortun
karşiamda gösterilen bir tepkidir. Burnet, **bilİnıi mitolojiden çıkarma hatasına düşmemizi"

istememektedir {A.g.e., s. 14). Kanaatime göre, Bumet burada hakbdır. Fakat eğer Tales'in bi
limini mitolojiden çıkarmak bir hata İse, Tales'in biliminde mitolojiyi silip atmak da ayn bir

hatadu.

6 Wilaınowitz, Rodhe ve Edward Meyer'in takmdıklan durum hakkmdo, R.U. Hack

(a.g.e., 6. 4-4)'in haklı İfadesine bakımz. Homer, bazı çağdaş yorumcular tarafından sadece din

siz değil, din-aleyhtan olarak da gösterilmiştir. Bazılanna göre ise, tam tersine, o, bir dîn İslahat

çısı olup, tabir yerinde ise, ilk Yunan putperestliğinin Saint Paııru idİ. Gilbert Murray, Five

Stages o/Greek Religion (New York, Colombİa University Press, 192S) c. 82'de böyle bîr tutum

içinde buJutunaktadu.



110 ETIENNE GILSCON - MEHMET AYDIN

lerin "Kelamcı Şairler" diye adlandırdıkları, insanlardan miras almış

lardır. Homer'in îliada'smm şuurları içinde kalacak olursak, "tann"
kelimesinin inanılmayacak kadar çok sayıda şey hakkında kullanıldığı

görülmektedir. Zeus, Hera, Apollo, Pallas Athean ve kısacası Olim-
posW bütün tanrılarının durumlarmda olduğu gibi, bir Yunan tanrısı,

bugün bizim "kişi" dediğimiz bir varlık şeklinde tasavvur edilebilmek
teydi. Fakat tanrı, büyük tanrı Okyanus, Yer veya Gök gibi pekâlâ
fiziksel bir realite de olabilirdi, //tada, XX'nin başında Zeus, Tliemis'ten
tannlan toplantıya çağırmasım buyurduğu zaman "Okyanus'tan başka

bütün Irmak tanrılar, Nymfe'ler - büyüleyici konularda, ırmakların

dalgalarında - veya otlak çayırlarda oturan Nymfe'Ierin hepsi geldiler"^
İş, bununla da bitmiyor. Bütün fani hayatları yöneten. Hezimet, Korku,
Çatışma, aynca Ölümün kardeşi, insanların ve tanrıların rabbi Uyku
gibi, büyük taİıiî felaketler bile bize Homer'in îliada'smda tanrılar ola
rak gözükmektedir.

İlk bakışta bu farkb varlıklar, şeyler ve hatta salt soyut kavramlar
arasında ortak unsurlar bulmak kolay görünmemektedir. Fakat yakm-
dan bakıldığmda hiç değilse bir tek ortak unsurun varolduğu görülür:
Onların belirledikleri şeylerin gerçek mahiyetleri ne olursa olsun, bu
tanrı adlarımn tümü, kendi başlarma iradeyle donatdmış bulunan, in
san hayatında faaliyet gösteren ve insanlarm kaderlerini tepeden değiş

tiren canlı güçlere işaret etmektedirler. Eski Yunanistan'ın, dostça dav
ranan bir tabiatın sakin kucağında ve iyi huylu tannlarm yol gösterici
liğinde gamsız bir hayat süren akıUı bir ırkın yurdu olduğu şeklindeki

genel mükemmel tablo, Yunan şiirinden, Yunan trajedisinden ve hatta
Yunan Siyasi tarihinden öğrendiklerimizle pek uyuşmamaktadır. Her
halükarda bu tablo. Yunan dini hakkında bilinenlere ters düşmektedir.

Dindar bir zihin yapışma sahip olan bir Yunanlı, sadece fiillerinin değil,

düşüncelerinin bile nihai noktada tanrılara bağh olduğunu ve sajusız

tanrısal güçlerin elinde bir araç olduğunu hissetmekteydi. Herkesçe bi
lindiği gibi, Homer'in tliadasmın daha ilk satırlarının ele aldığı konu,

7 Homeri yay. Thoraas W. Ailen (Oxford Clarentlou Press, 1931), 3 Cilt.Şiirler eserin
bu baskısından iktibas edilecektir, fakat düz metinler, Tlıe Iliad of Homer, İng. Çev. A. Lang,
W. Lcaf ve Erncst Mycrs (New York), The Modern Library'den iktibas edilecektir. Krş. Kitap
XX, w. 7-9.3.368. Şahsi Yunan taıınlannın bile kaynak itibariyle şahıslaşluılnuş tabii kuvvet
ler olması dikkate değer bir noktadır. Zeus, diyor G. Murray, "Achercan Gök-Tannsı", Phoebus
Apollo "birgüneş tannsıdıı; Pallas Athena, Atina ile ilgili olan "Şafak-Tannçası, Eo8*'tur. (A.g.e.,
8. 71-4.) Bu kişileştirme sürecinin içerdiği psikolojik problemler için R.H. Hack*m (a.g.e., s.
12-16) derin ve fikir verici ifaldelerine bakınız. Yunanm dini haynU ve duygulan İçin ay. bk.
A.J. Festugierc, Uldeal religieııx des Grecs ell'EvangiU (Paris, Gabalda, 1932) s. 30-32
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Achilleus'un öfke8), Kral Agamennon'un kendisîue reva gördüğü hak-
sız muameleden ileri geliyordu. Bu haksız muamelenin ne olduğu husu
sunda da Agamemnon^un kendisi şunları söyler: ^'Bunun sebebi ben
değilim; o günkü toplantıda ben, evet ne yazık ki ben, Achilleus'u lâyık

olduğu ödülden yoksun bıraktığım zaman bu ateşli çılgınlığı ruhuma
sokan Zeus ve karanlıklarda yürüyen Erynis'ti. Ben ne yapabilirdim?
Bütün bunları yapan tannmu kendisiydi"^.

Bu ilahi güçlerin ilk belirgin özellikleri, canb olmalarıdır. Bir Yunan
tanrısı ne olursa olsun, asla cansız bir şey olamaz. O, tıpkı insanlar gibi
yaşayan bir varlıktır. Şu farkla ki beşeri hayat bir süre sonra, bir sona
gelmeye mahkum olduğu Yunan tanrıları asla ölmezler. Buradan onlarm
başka bir adı ortaya çıkar: Ölümsüzler®. Bu ölümsüzlerin ikinci bir özel
liği de onlarm hepsinin geniş anlamda dünyayla ilgili olmaktan çok insan
hayatı ile ilgili olmalarıdır. însamn kaderini değiştiren felaketlerden
herhangi birini, fazla düşünmeye gerek duymadan ele alabm; onun bir
tann olduğu görülür. Söz gelişi, Yer, Gök, Okj'anus; tarlasına verimlilik
getirerek insana hayatı bahşeden yatağından taşarak onu ölümle tehdit
edenbütün Nehirler; ayrıca. Ölümve Uyku. Korku veMücadele, mükem
mel İntikam, Şiddet, Zeus'un Elçisi olan Dedikodu. Fakat korku ve deh
şet verici tanrılar yanmda iyilik tanrüarmı unutmamahyız: Adalet,
Aşk, Sanat İlaheleri, Lutuf ve İnayet llahcleleri (İnsanlara ve tabiata
güzellikveren ilaheler) kısacası fani insanların hayatlarım yöneten ölüm
süz güçler.

Bu iki özellik, üçüncü bir özelliği eklememize de imlcan vermek
tedir. Kendi sahasında mutlak bir egemenliğe sahip olan ilahî bir güç,
belli noktalarda diğer tanrdarm mutlakhğmı tammak zorunda kalabilir
Mesela, Ölümsüzler, ölmemelerine rağmen uyurlar. Bu bakımdan. Uy
ku "Bütün tanrılar ve insanların rabbidir"'®. Bu evrensel bir kanundur

Ölümsüzler,uyudukları gibi, sevmesini ve arzu etmesini de bilirler. Tan

8 Krş. Homer, Iliad, Kit. XIX, vv. 86-90; îng. çev. s. 357. Bu nokta daha sonra, Achil
leus tara&ndan teyid edilmiştir: "Zeus .Atal taşanları acı çılgınlığa sürükleyen sensin. Eğer Zeus
Acbaianların çoğuna ölümün gelmesi gerektiğini dilemeseydi. Atreua'uo oğlu (.Agamemnon)
göğsümde yüreyİmi harekete getiremez (öfkelenditemez) ve kızı, hiç söz dinlemeden, elimden
almakta direıunezdi. (Kitap XIX vv. 270-4; tng. Çev. P. 362) Her Yunan trajedisinde olduğu

gibi, her Yunan şiiri şiire ve trajediye tam anlamım kazandıran bir *'Prelude in Heaven"m var
lığım şart koşar.

9 Yunan kafasmda hayat ve kan kavranılan bubirinden ayrılmaz. Yunan tannlan kan
kaybetmezler, çünkü kanlan yoktur, dolayısıyla onlar ölmezler. Krş. Iliad Kit. V, vv. 339-342;
İng. çev. 8. 84.

10 A.e., XIV, v. 233, İng. çev. 256-257.
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nça Hera*nın Afrodit'e söylediği şu sözler bunu gösteriyor: "Seni bütün
ölümsüzlerin ve tnsanlann üstüne çıkaran Aşk ve Arzuyu şimdi bana
ver" Hera, Zcus'un korktuğu tek tanrısal güçtür. "Kendisini diğer tan
rılar arasmda azarhyacağmdan korktuğu için" Zeus, Hera^yı "boğazı

düğümlenmeden nadiren görür. Onun karısı insanların kaderini değiş

tiren en büyük güçtür".

Zeus'un lıoyun eğdiği mutlak kudret onu dışarıdan değil içeriden
yönetir. O, kendi öz iradesidir. TanrUarın en büyüğü, tanrıların ve 'n-
sanlarm babası, meşveret tanrısı Zeus bile bir kez bir şeye rıza gösterdi
mi onun önünde güçsüz kalmaktadır". îradesi ile ferdi tercihleri ara
smda asla bir özdeşlik söz konusu olmamakla beraber, Zeus, sadece
kendi iradesine tabi olabilir. Derin Zcus^un derin arzusu, her şeyin Alın

yazısına ve Kadere göre olmasıdır. Onun çok sevdiği oğlu Sarpedon,
Patroklos^a karşı savaşa tutuşunca, Sarpedon'uu ölmesinin mukadder
olduğunu Zeus bUiyordu. Babahk sevgisi ile kadere nza gösterme ara
sında kalan Zeus, ilk önce tereddüt gösterdi; fakat bu sırada Hera büyük
bir ciddiyetle ona görevini hatırlattı: "Uzun zaman önce ölüme mahkum
edilmiş bu faniyi ölümden geri getirmek mi istiyorsun? Arzu ettiğini

yap ama biz diğer tanrılar, bundan dolayı seni asla övecek değiliz".

Hera böyle konuştu. "Tanrılarm ve insanların tanrısı, Hera'yı duy-
mamazlıktan gelemezdi. Ama Potroklos, Sarpedon'u öldürmek üzerey
ken Zeus, sevgili oğlunu şereflendirmek için yeryüzüne kanb yağmur

tanelerini akıttı"". Zeus'un güçlü iradesi ile Kaderin görünmez kudreti
bir ve aynı olduğundan dolayı o, tanrılar içinde en güçlü olanıdır.

Eğer bu doğruysa bir Yunan tanrısı şu şekilde tammlanabilir: Ya
şayan bir varlığın gözünde tanrı, kendi hayatı üzerinde yönetme hakkma
sahip bir başka yaşayan varlıktır. Yaşayan bir varlığm başma geleni,
yine yaşayan bİr kudretin varhğıyla açıklamak, Yunanlıların tartışma

sız kabul ettikleri bir noktaydı. Onların bundan emin oldukları gerçeği,

bize Yunan dinini veya Yunan tanrılarını hafife almamamızı önemle
hatırlatmalıdır. Dindar bir Yunanlı, kendi hayatını, güçlü ve çok kere
birbiriyle çatışan ilahî güçlerin çaresiz bir savaş alam olarak hissetmek
teydi. Pindar'm söylediği gibi "Bütün büyük kahramanlıklar tanrılar

dan gelir; tanrılar sayesinde insanlar, akılb, cesur ve belagat sahibi olur
lar"" Fakat bunun tersi de aynı şekilde doğrudur. Tanrıları yanlarında

11 A.e., Kit. I, w. 324-527. İog. çev. s. 16: "Ben arzu edince,beninihiçbir sözüm ortadan
kaldınlamaz, yerine getirilmeden edilemez".

12 A.e., Kit. XVI, vv. 439-461; İng. çev. s. 302.
13 Pittdar, Pythian Odes, I, vv. 41-2. Yayınlayan J. Sandys (London, 1915) s. 159 Loeb

ClasBİcal Library.
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gördükleri sürece cesaretle savaştıklarım gördüğümüz kahramanlar,
aym tanrüar onları yalmz bırakınca utanmadan geri dönüp kaçarlar.
Bu sırada onlar "Zeus'un ağır basarak duruma etki etmesi" dedikleri
şeyi hissederler. Zeus'a gelince o, bu "sonucu etkilemeden" haberdardır,

çünkü onun kendi gücü dahilinde olduğunu görmektedir: Hektor ve
Achilles dördüncü kez pınarlara gelişlerinde, Baba tanrı bir altın terazi
kurdu. Biri Achilles'in ki, diğeri de at yetiştiricisi Hektor'unki olmak
üzere iki acıkb ölüm tanrıçalarını koydu kefelere ve teraziyi tutarak
kaldınverdi. Sonunda Hektor'un kara günü ağır bastı ve O, Hades'in
evine (cehenneme) düştü; Phoebus Apolio da onu terk etti" Burada^^
bir kez daha Zeus^un iradesi, kadere boyun eğme düzeyine indirilmiştir;

dolayısıyla Hektor ölmebdir. Bir dünya ki orada insana, duyguları, tut
kuları, erdemleri ve erdemsizlikleri dahil, her şey dışarıdan gelmektedir;
işte Yunan'lınm dinî dünyası böyle bir dünya idi. İnsana gelen her şeyin
kaynağım ölümsüz varlıklann kırgınlığı ve kızgınlığı oluşturuyordu.

İşte bu ölümsüzler de Yunan tanrıları idiler.

Bir Yunan filozofunun, bütün varolanlarınilk ilkesi olarak gördüğü

şeyi tanrılaştırmasmm o kadar kolay olmadığını şimdi iyi anlamaya
başlamış bulunuyoruz. Asıl soru, Tales, Anaximenes ve onlan takip
edenlerin Homeriin tanrüanna inamp inanmadıklarım bilmek ya da
onlann bu tanrılarm çoğunu hayal ürünü kabul edip, onlan ortadan
kaldırıp kaldırmadıklandeğildir. Diyelim ki bu ikinci varsayım, birinciye
göre daha doğrudur, tann kelimesi dini anlamlanndan bir kısmım koru
duğu sürece güçlük aynen devam edecektir. Bir filozof olarak ifade edil
diği takdirde, eğer her şeyin ,x' olduğunu ve x'in de tann olduğunu söy
lerseniz, bununla her şeyin bir tann olduğunu söylemekle kalmaz, her
şeyin aym tann olduğunu söylemiş olursunuz. O halde buna, her şeyin

tanrılarla dolu olduğunu nasıl ilave edersiniz? Eğer dindar bir kimse
olaıak, dünyanm tanrdarla dolu olduğunu söylerseniz, ya sizin tann-
lannız içinde bulunduklan şeylerin ilkeleri değildirler; ya da, eğer her
tann böyle bir ilke ise, o zaman her şeyin bir tek ilkesi olduğu söylene
mez. Tales ve onu takip edenler filozof olarak konuştuklarma göre on
lar birinci seçeneği seçmek zorundaydılar. Onlar her şeyin bir ve aym
tanrı olduğunu söyleyerek birden Stoalılarm maddeci panteizmine ula
şabilir ve Yunan felsefesini nihai sonuna götürebilirlerdi. Soyut bir dille
ifade edecek olursak. Yunan filozofları, Yunan tabü kelaımnm gebş-

14 lUad, Kit. XXII, vv. 208-213; tog. çev. p. 406.
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meşini kapamş noktasına getirebilirlerdi; fakat onlar böyle yapmadılar,

çünkü tanrılarını kaybetmek istemiyorlardı^^.

Bizim burada göstereceğimiz Ük tepki tabiatıyla, felsefi cesaretin
yokluğunu kötülemek olacaktır. Fakat soyut mantığın takip edilmesi,
onun. Realitenin türlü türlü yönlerini altüst etmesine izin verilmesini
reddetmekten daha az cesarete ihtiyaç gösterir. Bir filozof kendi ken
disine, "dünya hangi maddeden oluşmuştur?" sorusunu sorduğu zaman
tamamen objektif ve şahsi-olmayan bir soru sormaktadır, öte yandan
Agamemnou, "ben ne yapabilirdim? Her şeyi yapan tanrıydı" derken
son derece sübjektif ve kişisel olan şu soruya cevap veriyordu: "Beni
bu şekilde hareket etmeye kim zorladı?" Birinci probleme (objektif
soruya) doğru cevap vermekle ikinci problemin de çözüleceği ilk bakışta

hemen görülebilecek bir husus değildir. Biz Agamemnon'a şunları söy
leyerek onun merakını gidermeye çahşabiliriz: Madem ki her şey sudur;
öyle ise Agamemnon'un Achilles'i hakettiği şeyden yoksun bırakması

konusunun su ile şu veya bu şekilde bir ilgisi vardır. Sanıyorum o bu
açıklamamızı dinleyecektir; fakat o, "su" kelimesinden tann Okyanustu
anlayacak ve buna şöyle bir itirazda bulunacaktır: Sizin cevabınız yan-
hştır. Okyanus değil, diyecek kral Agamenranon, fakat Kör Talih {Ate)
çılgmca yaptığım şeyden sorumlu olan yegane sebeptir"^. Kör Talih,
bir tanrıdır; su ise sadece bir şey.

15 Tann hakkındaki Yunan a»"» ve felsefi düşüncesinin sürekliliği R.H. Hack taralından

da %-urgulannııştır. (a.g.e, 39) O halde burada aynı felsefi metinlerin iki karşıt yorumu ile karşı

karşıya bulunuyoruz. Bıırnet'e göre, Tales "her şey tanımlarla doludur" derken, gerçekten "tan
rılar"! kastetmemektedir. R.K. Hack'a göre ise, Tales'in gerçek düşüncesi "Suyun, evrenin
yaşayan ve ilahiolan bir cevheri olduğu " noktasmdadır. (aym yer) Aslma bakılırsa, Taleshak-
kıudaki bilgimizin kaynağı olan Aristoteles'in metinlerinde Okyanusa ilişkin "tannlann ilk araş-

tınaian " şeklinde benzeri bir doktrinden söz edilmiş ve Thet>-'lcr "neslin ana-babalan" olarak
düşünülmüştür. Bundan sonra Aristoteles şonu ekliyor "Tabiatla ilgili böyle eski ve ilkel bir
görüşün bulunup bulumnadığı karanlık bir nokta olarak kulacaktu: fakat Tales'in ilk sebeple
ilgili olarak böyle bir görüş ifade etliği söylenmektedir. ^Metaphysics, I, 3, 983b, 18-984a, 2;
M.C. Nahm, a.g.e., s. 60-1 O halde Aristoteles'in ,bu iki doktrinin devam ettiğinden emin ol
madığı açıktır. Ona "her şeye nüfuz etmiş olanRuh'un yanuora tanrılık sıfatmı dabiletmediği"
için suçlamak (R.K. Ilack, a.g.e. s. 42, n.), Aristoteles'in öyle yapman gerektiğini garanti al
tına almak olur ki bunu kamtlamak kolay değildir. Sonuç olarak, Bumet, "her şey tannlaria
doludur" ve "miknatıs canlıdır" şeklinde iki cümlc)-!, tannlarm tıpkı miknatıs gibi fiziksel güç
lerden ibaret oiduğonu öne sümek için, birbbine bağlamaktadır. Hack ise, "her şey tanrılarla

doludur" ve "her şeye uilfiız eden Lir ruh vardır" cümlelerini, evreu-nıhunun Tanrı olduğunu

öne sürmek için,elealmakudır. Aristoteles, tam tersine, bu iki farklı tezleri asla birleştirme yo
luna gitmediği gibi,evrenmhu doktrinini bİle açıkça Tales'cmal etmedi (DeAnima), I, 5, 4 Ha,
7-9) Bazı ilim adamlanıun tann terimini metinlerden çıkarmaları, metinlerde tann kelimesinin
bulunmadığı yerlere bu kelimeyi ilave etme yetkisini bize vermez.

16 Iliad, Kit. XIX, w. 91-2, S. 357
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Yunan filozofları *^tanrı^' kelimesini kuUandıklarmda, basit bir
"şey" den daha fazla olan bir sebebi kastetmekteydiler. Dünya -düzeni
problemi için geniş kapsamlı ve tek bir çözümün bulunmamasında on-
larm karşılaştıklarıgüçlük ds bundan ileri gelmektedir. Filozoflar olarak,
ilk Yunan düşünürleri bile, bilimsel düşünce tarzmın mükemmel temsil
cileri olarak gözükmektetb'rler. Onlara gÖre gerçek, temelde dokunabil
dikleri, görebildikleri şeylerdi. Onlarm gerçek hakkmda asıl sorulan
"O nedir?" sorusuydu. "Okyanus nedir" sorusuna " O Tanndır" şeldin-

de verilecek bir cevap pek bir anlam ifade etmemektedir^''. Diğer yan
dan, "Dünya nedir?" sorusu için de "her şey tanrılarla doludur" formü
lünün cevap olması mümkün değildir. Dünyayı verilmiş bir gerçek ola
rak ele alan Y'unanlılarm sadece onun "mahiyetinin" ne olduğunu, yani
var olan her şeyin asli cevherinin ve bu şeylerin faaliyetlerini sağlayan

gizli ilkenin ne olduğunu sormaktaydılar. O, su mu, hava mı ateş mi yok
sa Sonsuzluk muydu? Yoksa o, bir Zihin, bir Düşünce bu îde bir kanun
muydu? Problemlerine verecekleri cevap ne olursa olsun, Yunan filo
zofları, her zaman tabiatı kendi kendini açıklayan bir gerçek olarak kar
şılarına aldılar. "Hiçbir şey, yoktan varolmaz", diyor Demdiritos, "ne
de varolan yokluğa karışıp gider"'^ Eğer tabiat için varolmamak müm
kün olsaydı, O hiçbir zaman varolmayacaktı. Ama dünya, işte oradadır,

o halde o, hep orada olmuş ve daima da orada olacaktır. Bu şekilde an
laşılan tabiat, o kadar zorunlu ve ezelidir ki, her hangibir Yunan filo
zofu, dünyanuzm bir başlangıcı ve nihayet bir de sonu olması gerektiği

şekb'nde bir sonucu kabul etme durumda kendisini bulunca, o, gerek baş

langıcın, gerekse sonun sürekli olarak varlık alanma çıkan olaylarm ezelî
devri daiminin iki anı olduğunu düşünmeden edememiştir. Simplicius'un
dediğine göre, "Anaximander, Leukippos, Demokritos ve daha sonra
ları, Epikurus gibi sayısız dünyaların var olduğunu düşünenler, bu dün
yaların, sonsuzca varlık alanma çıktıklarını ve yok olduklarmı, kabul
etmekteydiler"!^. Bu, tabiatın ne olduğu sorusuna verilmiş bilimsel bir
cevap olarak kabul edilmesede tabiat dünyasına ait geniş kapsandı bi-

17 Bu, Hesiod'un teogonJsİ içiu bile geçeriİdir. (Krş., R.K. Hark, a.g.e., böl. Uı s. 25-32)
llomer'inkinden daha sistemli olan Hesiod'an Teogonisİ, yine bir teoloji dorumonu, yani dünyayı
bir veya birden fazla tabii şeylere dayanarak, felsefi bir a^-ıklamaya kavuşturmayı değil de belli
kişilere dayanarak dini bir açıklama yapmayı amaçlayan durumunu hâlâ korumaktadır. Mito
loji dindir, felsefe ise bilgidir. Her ne kadar gerçek dinle gerçek bilgi sonunda anlaşınaktaysalar

da, onlar birbirinden farklı problemleri, kanıtlamaları ve çözümleri temsil etmekledirler.

18 M.C. Nahm, a.g.e. s. 165 n. 44'ten alıımuştır.

19 Krş. .T. Burnet, a.g.c., s. 59. Anaxlmander*leilgili olarak bk. M.C. Nahm, a.g.e., s. 62,
63Meki iktibaslar, Leukippos ve Demokritos için bk. a.g.e., s. 16 160-1 veya J. Bumet, a.g.e.,
338-9. Bu problemle en iyi eser, A. Dies'in Le Cycle Mystique (Pazis, F. Alean, 1909)adb eseridir.



116 ETIENNE GILSCOiN- MEHMET AYDIN

Umsel bir açıklamanın nasıl olması gerektiğini gösteren uygun bir felsefi
açıklamadır. Bu tip bir açıklama, kendisinin, dinin apayrı bir nitelik gös
teren problemlerine cevap olduğunu öne sürdüğünde yeterli olamamak
tadır.

Bilimsel olarak ccvajılandırılanuyaeak bu gibi soruların sorulma
ması gerektiği hususu meşru olmakla beraber bizi şu anda ilgilendirme
mektedir. Biz burada tarihi gerçeklerle meşgul olmaktayız. Bu tarihi
gerçeklerden biri de bizzat Yunan'hlarm daima dİnî nitelikle sorular
sormuş ve yine bu sorulara dinî nitelikte cevaplar vermiş olmalarıdır.

Üçüncü bir gerçek de Yunan filozoflar arasında önde gelenler, dünyaya
ilişkin dinî yorumları ile felsefî yorumlarmı uzlaştırmayı, imkânsız de
ğilse bile, çok zor bulmuşlardır.

Onların dünya hakkmdaki bu iki görüşlerinde ortak olan yegane
unsur, şu genel his idi: şeylerin meydana gelişlerinin sebebi ne olursa
olsun, meydana gelen şeylerin meydana gelmemeleri mümkün değildi.

İşte Yunan felsefesini, ilkel Yunan dininin basamak basamak aklîleş-

tirilmesi olarak gören ve Yıman felsefesi tariliiyle ilgili olarak sık sık

ortaya atılan görüş, söz konusu bu hisden kaynaklanmaktadır. Buna
rağmen yine de burada bazı güçlükler vardır. Dindeki Talih ve Kader
kavranılan, felsefî zorunluluk kavrammdan farklıdır.Hektor dahil, bü
tün insanlarıneninde sonunda ölmek zorunda oluşları bir tabiat kanunu-
nudur. Bu şekliyle o, felsefi zonmluluk düzeni içinde de yer almaktadır.

Hektor'un belli bİr zamanda ve belirli şartlar altında ölmesi gereği İse,

tek bir insamn hayatmda ortaya çıkan bir olaydır. Zorunluluğun ötesin
de bir kanun, Talibin ötesinde de bir irade vardır.

Zorunlulukla talih arasmdaki ilişki, Yunan felsefesinin sebep kav
ramı ile Yunan tann kavramları arasmda da yer almaktadır. Bu ilk
sebep veya ilke, varolan, \'arolmuş %c varolacak olan her şey için evren
sel geçerliği olan bir açıklamadır. Bilimsel veya felsefî bilginin objesi
olarak insan, bUJmscl gözlemin veya rasyonel açıklamanın sayısız ob
jesinden ancak bir tekidir. Herhangi bir kimse kendi öz hayatma bir
bilim adamı veya bir filozof olarak baktığmda orada arka arkaya biten
leri ve hatta kendi ölümünü, şahsi-olınayan sebeplerin etkileri şeklinde

gözden geçirebilir; tasavvur edebilir. Fakat herkes, kişi olarak, bıUmscl

ve felsefî sebeplerden geniş ölçüde farklı olan başka bir tür sebebe aşi

nadır. İnsan kendini bilıuekteılir. O kendi kendisini bildiği için "Benim"
diyebilmektedir. O, kendini bilmenin yamsıra başka şeyleri de bildiğin

den o şeyler hakkmda "Onlar-dır'* diyebilmektedir. Doğrusu bu son
derece önemli olan bîr gerçektir, çünkü insan bilgisi kanahyla, hatta
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görebildiğimiz kadar, sadece insan bilgisi kanabyla dünya, kendi var-
bğıum farkında olmayı başarmaktadır. îşte her devirde yaşayan filozof
ların ve ilim adamlarının karşılaştıkları hiç de önemsiz olmayan soru şu

olmuştur; Mademki insan, bilen bir varlık olarak dünyanın bir parçası

dır, o halde ilk ilkesine, bilgi veya fiilen ondan daha yüksek olan başka

bir şey-çünkü bu şey bilgiyi içine alacaktır-atfetmeksizin dünya nasd
açıklanacaktır?

Bilginin dünyadaki bu ^•a^hğından, daha da önemli bir başka güç
lük doğmaktadır. însan, bilen bir varlık olarak, şeyleri birbirinden ayı

rabilmekte, onlarm özel niteliklerini tanıyabilmekte ve dolayısıyla var
olan şeyler hakkmda bilgi sahibi olduktan sonra onlar karşısmda takı

nacağı tutumu belirleyebilmektedir. İşte şeyler tarafmdan belirlenme-
yerek şeyler hakkındaki bilgiyle hayatı düzenlemeye, "özgür olma"
adını vermekteyiz. Belirli bir seçim imkânını sağlamakla bilgi, sadece
diğer varbklar gibi varolanı değil, sırf kendi için varolan vesanki diğer

bütün varlıklar onun için varolmuş gibi gözüken ilginç birvarlığın ortaya
çıkmasma sebep olur. Böyle bir varlık -onun \'arhğının gözlenebilir bir
gerçek olduğunu hatırlatmama izin veriniz- evrende işgal etmiş olduğu

müstesna yerin elbette farkındadır. Bir anlamda o, bütünün bir parçası

olup bu haliyle bütünün tabi olduğu kanunlara tabi olmaktadır. Diğer

anlamda ise o, kendibaşına bir bütün olmaktadır, çünkü o, kendiliğin
den ortaya çıkan tepkilerin ve özgürce verilen kararların aslî merkezi
durumundadır. Böyle bir varlığa insan adım vermekteyiz. O, faabyet-
lerini bilgisine göre düzenlediği için de onun iradeye sahip olduğunu söy
leriz. Bir sebep olavak, insan iradesi, liaşka bütün bilinen sebeplerden
tamamen farklıdır, çünkü bir takım seçim imkânlaııyla karşdaşan ve
kendi kendim belirleme gücüne sahip olan yegâne varlık odur. tik ilkeye
irade veya iradenin de üstünde -iradeyi içine aldığı için- bir şey atfet-
meksizin beşeri iradelerin varlığım açıklamak felsefenin ve bilimin en
güç problemi olmaktadır.

Bunun böyle olduğunu anlamak, aynı zamanda Yunan mitoloji
sinin gizli kaynağma dolayısiyle Yunan dinine gitmek demektir. Yanan
tanrıları, kaba çizgileri ile de olsa, şu kesin inancı dile getirmektedir:
Madem ki insan bir ,kişiMir ve bir ,şey* değildir; onun başma gelen her
olayın en son açıklaması da bir şeye değil, bir kimseye (kişiye) dayan
maktadır. Çamur yatağında akıp giden bir nehir olarak Skamandros,
bir nehirde, yani bir ,şey'den ibarettir; fakat hızh Achüles'in arzusuna
karşı koyan Trojan ırmağı olarak da şeyden ibaret olmayan bir varbk
olmaktadır. Burada Skamandros, bir insana, hatta üstün-insana benzer
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bir varlık, yani bir tann olarak karşımıza çıkmaktadır. Mitoloji, gerçek
felsefeye giden yolun ilk basamağı değildir. Asimda mitoloji hiçbir ba
kımdan felsefe sayılmaz. Mitoloji, gerçek dine giden yolun ilk basama
ğını oluşturmaktadır; hatta o, kendi başına din olma hakkına sahiptir.
Yunan felsefesi, günden güne gelişen bir aklîleştirme süreci sonunda
Yunan mitolojisinden doğmuş olamaz^O, Çünkü Yunan felsefesi, dünyayı,

şeylerin dünyası olarak anlamak için gösterilen aklî bir çabaydı; oysa
Yunan mitolojisi, dilsiz ve sağır şeylerin oluşturduğu bir dünyada kişi-

Uğe sahip yegâne varlık olan insanın, yalnız bırakılmamasına ilişkin kesin
kararını dile getirmektedir.

Eğer bu doğruysa, büyük Yunan filozoflarının, kendi ilkeleri ile
tannlannı veya tanrıları ile ilkelerini özdeş sayma konusunda ne yapa
caklarını bilememelerine hayret etmememiz gerekir. Onların hem ilke
lere hem de tanrılara ihtiyaçları vardır. Platon, bir şeyin gerçekten var
olduğunu söylerken, daima o şeyin mahiyetinin hem zorunlu hem de ak-
ledilir olduğunu kastetmektedir. Söz gelişi, maddi olan ve duyu organ
larıyla algılanan şeylerin, gerçekten varoldukları söylenemez, çünkü
sürekli olarak değiştiklerinden dolayı onlardan hiçbiri, arka arkaya ge
len iki farklı anda aynı kalamazlar. Onlardan birini bildiğimiz an o, ya
kaybolur, yahut görünüşünü değiştirir; dolayisiyle bilgimiz ya tamamen
objesini yitirir, ya da bu bilgi o objeyecevap veremez hâle gelir. O halde
maddi nesneler nasıl anlaşılmaktadır? însan sadece varolan bİr şeyi bile
bilmektedir. Gerçek anlamda varolmak maddi-olmamak, değişmemek,

zorunlu ve akledilir olmak demektir. İşte bu, tam anlamıyla, Platon'un
"îde" dediği şeydir. Ezeli ve akledilir İdeler realitenin tâ kendisidir.
Hakikat olan, şu veya bu insan değil, insanın değişmeyen özüdür. Belki
bir fertte hakiki anlamla varolan, onun kendi cinsi içindeki diğer fertler
den ayıran karekter unsurlarınının gelişi güzel bir birleşimi değil, onun,
bağb olduğu cinsle ortak olduğu yanıdır. Sokrates, Sokrates olarak veya
Gallias, Callias olarak gerçek varolan değildir; hakîki birer varlık olduk-
lan kadarıyla Sokrates ve Callias bir ve aynı şeydir; yani Bizatihi İn
sandır, veya ,lnsan İde'sidir.

20 Hesiodun teolojisi, Homer'in bütün eserlerinde iastuular Jtaliode yer alan teolojik un
surlardan çok daba sistematiktir. Bundan dolayı bazı tarihçiler onu ilkel Yunan mitolojisinden
ilk Y'uuanfelsefesine geçiş yolunda önemli bir adım olarak görmeğe yönelmişlerdir. Onlarm asıl

dayanağı, Yunan mitolojisinin sistematik bir birliğe indirgenmesinde gösterilen rasyonel yöneliş

olup bu yöneliş en açık biçimde Hcsiod'un Teogoni'sinde kendisini göstermektedir. (Bk. L. Ro-
bin, La pensee grecgun, Paris, 1923s. 33; yorumlayan R.K. Hack, a.g.e. s. 24)Parmak basılan bu
nokta bir gerçektir. Fakat akli olarakele abnaıı bir teoloji, yinede bir teolojidir; sistematik ola
rak değerlenmiş mitoloji, bu şekilde düzculemueıniş olandan daba fazlabir teolojidir; ancakböyle
olmakla felsefe olmaya bir inç bile yaklaşmış sayılmaz.
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Platon, realiteye felsefi bilginin objesi olarak baktığı zaman onunla
ilgili böyle bir görüşü benimser. Böyle bir felsefede "ilâhi" adını almaya
hak kazanan neyin bulunduğunu kendi kendimize soralım. Eğer en ger
çek olan ,ilâhi' admı almaya hak kazanıyorsa, o zaman ezeli İdeler

böyle bir unvanı almaya, şüphesiz, hak kazanırlar. İdeler arasında bir
tanesi vardırki diğerlerini egemenliği altında tutmaktadır; çünkü hepsi
onun anlaşılabilirliğinden, akledilirliğinden payını almaktadır. Bu İyi

lik îde'sidii. Semadaki tanrılar arasında güneş, nasıl ışık olanların başın

da geliyorsa, İyilik İde'si de akledilirler âlemine hâkim olmakladır, çün
kü varolan her şey, ^•arolduğu sürece iyidir. O halde Platon'un felsefe
sinde İyilik İde'sinin tanrı olduğu sonucunu çıkarmakta niçin tered'-
düt etmekteyiz?

Ben böyle bir çıkarımın mantıkî geçerliliğini tartışma konusu et
mekten uzağım. Bunu, Platon'un yapması gerekirdi. Hatta Cumhuri'
yet'de yer alan satırları, Platon'un tanrısının bir tanımı olarak okuma
manın çok güç olduğunu da kabul ediyorum. Platon burada şöyle de
mektedir: İyilik İdes' "güzel ve doğru olan her şeyin evrtnsel yaratıcısı,

ışığın kaynağı ve görünen dünyadaki ışığın sahibi, fikir dünyasında aklın

ve hakikatin menbaıdır. Genel veya özel hayatında akla uygun olarak
faaliyet gösteren kimsenin dikkatlerini üzerinde toplaması gereken güç,
yine İyilik lde'sidir"21. İyiliğin bu şekilde tamınlanraasmdan Hiristi-
yanhğm Tann tamımna daha yakmdau benzeyen başka bir tanımın

bulunamıyacağı ortadadır-2. Fakat bütün bu söylenenlere rağmen,

Platon'un lyi'ye tanrı demediği de bir gerçek olarak ortada durmak
tadır. Platon lyi'ye tanrı demediği için ona bunu söyletmemenin daha
doğru olduğu hususunda filozofun hayat hikâyesini yazanları ikna et
mek pratik bakımdan güç bir iş olacaktır. Platon'un hirstiyan-olmayan
yorumcuları bile unun felsefesinde Hiristiyan Uâhiyatını bulmuş ve so
nunda da bu ilahiyatın Platon felsefesinin bozuk bir baskısından ibaret
olduğunu göstermekte güçlük çekmemişlerdir. Fakat eğer Platon, İyilik

İde'sine hiçbir zaman tanrı demediyse, buna. Onun bu İyi'yi asla tanrı

olarak düşünmediğinin sebep olabileceğini tahmin etmemize izin veril
melidir. Her şeyden önce niçin bir İde tanrı olarak düşünülsün? İde

21 Platon Republic, 517; B. Jowett'in İngUizceye çevirdiği, TheDialogue3 of Plaio, I, 776'-
dan alumuftır. JoweU'in tercümesini bir önsözle birlikte Prof. Kaphael Uemos 1937'de New

York'ta yayınlamışUr.

22 A.J. Festugiere, O.P., a.g.e., 8. 191. Bk. Aynı yazar, Contemplation et vie contemplolive
aelon Platon (Paris, J. Urim, 1936), Kr;. "Le Dien de Platon", A. Dies, Autour de Plato, Paris,

Gi Beauchesne, 1927, II, 523-574. Ve La Religion de Platon, s. 575-602.
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bir kişi değildir; hatta o, bir ruh bile değildir. O, olsa olsa bir ,kişr ob
inaktan çok bir ,şey' olan akledilir bir sebeptir^î.

Bazı çağdaş ilim adamlarının bu gerçeği kabul etmeye yanaşmaları

nın güçlüğü şımdan ileri gelmektedir: Hristiyan düşüncesinin cğemen

olduğu şu kadar yüzyıldan sonra, tanrıların en yüksek hakikatler ol
madığı, en gerçek olanın tanrılar olmadığı bir dünyamn varolabileceğim

hayal etmek son derece güç olmaktadır. Bununla beraber Plato'un
zihninde taurilann idelerden daha aşağı olduğu bir gerçektir. Sözgelişi

Platon, Güneş""i tanrı olarak kabul etmektedir, i^una rağmen tanrı olan
Güneş, onun nazarında tanrı olmayanlyi'nin çocuğudur. Platon'un tanrı

fikrini anlamak için, öncelikle duyumlar yoluyla algıladığımız varlık

lara benzeyen, yaşayan tek bir varlık düşünmeliyiz; fakat onu değişe

bilen ölümlü ve mümkün bir varhk olarak düşünmek yerine, akledilen,
değişmeyen, zorunlu ve ezeli olan bir varhk olarak düşünmeliyiz. İşte

bu Platon'un bir tanrısıdır. Kısacası Platon'a göre tanrı, bİr îde'nin bü
tün asli sıfatlarıyla donatılmış yaşayan tek bir varlıktır. îşte Platon
İdesinin bir tanrı olmamasma rağmen tanrıdan daha ilalıi olmasımn ne
deni budur, insanı ruh aracılığı ile harekete geçirilen bir beden olarak
ele alırsak, o Ölümlü olan, yok olan bir varhk olur; bundan dolayı da
tann olamaz. Buna zıt olarak, insanî ruhlar, akledilir ve kendi başlarma

ölümsüz oldukları kadarıyla yaşayan münferit varlıklar olduklarmdan
dolayı tanrıdırlar. Kendi ruhlarımızdandaha üstün daha bir çok tanrı

lar vardır; ancak onlardan hiç biri İde değildir. Mesela, Platon'un pek
ciddiye almadığı Olimpos tannları vardır, buna rağmen o, bunlan beşeri

23 Feetngicre'e göıe, İyilik idesi "ilâhi olan şeyler arasında cu çok ilâhi olandır'*, tiyle
ise kim duyulur şeylerden en yüksek idelere kadar yükselen varhk merdivenini Urmanırsa, so
nunda ilk Varhk'ı kavrar, "Tanrıyı görür". (L'Ideal religicux de$ Grecs et l'EvangUe, s. 44; krş.

s. 54). Featugiere'nin, tezini desteklemek için Cumlnıriyet'ten aldığı metinde (508a 509c) güneş
ve yıldızlara tanrı dendiği halde idelere bu ad verilmemektedir, iyilik idesine bile tıınn den
memektedir. .Aynı tarihçinin verdiği diğer referanslar ise şunlardır: Cumhuriyet, 5076, Pheado,

75 d-e; Farmenide», 130b vd., FhiM)us, 15a. Bu referanslarm hiçbirinde Platon'un herhangi bir

Idc'ye "tonn" dediğine rastlamadım.Cumhuriyet, 508'deruhu taun olan güneşin, lyi'nin çocuğu

olduğu söylenmekte, ancak bizzat lyi'nin tann olduğu söz konusu edilmemektedir. Phacdrus,
247'de Platon, "sadece aklın kavrayabileceği öz'ü tasvir edilmekte (Jowett'in tng. çev. I, 252)
daha sonra Adalet, iffet ve Bilgi'den "İlâhi Aklın" düşünce objeleri alarak sözedilmekte, fakat
burada Akla tanrı denmekte, onun objelerine "tanrı" adı verilmemektedir. Phacdo, 80'de ruba,
bedenin zıttı oluruk, "tann" denmekte ve burada (Jowctt'iu Ing. çev., I, 465) Platon şunu ekle

mektedir: "Ruh, ilalıi olana benzemektedir; o, ölümsüzdür, düşünceyle ilgilidir, tektir, bölün
mez ve değişmezdir" Diyeliınki Platon burada diğer taunlardan değil, idelerden sözcdiyor;
ancakPlaton idelerin ilâhiolduklarmdan sözediyor, tann olduklarından değil. Platon'un ideleri
ile tannlann özdeş olduğu görüşü tarihi bakımdan bâlâ gerekçeleriyle ortaya konması gereken
bir konu olarak ortada durmaktadır.
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zayıfUklardau arındırdıktan sonra aynen korumuştur. Olimpos tanrı

larından sonra devletin tanrdan gelir, sonra daha aşağı derecedekiler.
Bu arada Platon, cinleri şeytanları ve kahramanları da unutmaz. "On
lardan sonra ise kutsal yerlerde banndırdan ve kanunlarm öngördüğü

şekilde tapınılan özel ve soy-sop tanrıları gellr''̂ '*.

Açıkça görülüyor ki, Platon'un dünyası, Tales'inkinden veya Ho-
mer inkinden daha az tanrılarla dolu" değildir. K.işiler düzeni, şeyler

düzeninden nasıl farklıysa, Platon'un tanrıları da onun felsefi ilkelerin
den öylece farklıdır.

İşte Platon'ım doktrinine evrensel olarak kabul edilmiş olan dini
niteliğini kazandıran şey, onun diyaloglarında yer alan bu ilahi güçlerdir.
Platon'un dinine, filozofun kendini bedeninden kurtararak basamak
basamak İdelerle uyum içinde olan bir hayatın yaşamadığı diyalektik
bir arınma olarak bakılmamalıdır. Bir filozof bu yolla akledilirler dün
yasına erişince , gerçek anlamda ruhunu iliihileştirmiş olmuyor, çünkü
tanrı olmak onun ruhunun zaten hakkıdır. Hatta bunu yapmakla o,
gerçek anlamda, ruhunu ölümsüz kılmış da olmuyor; onun ruhu çözülme
kabul etmez bir hayattır; dolayısıyla ölümsüz olmak onun zaten hakkı

dır. Filozof kendi dâhiliğini hatırlayan ve tanrı olmak için çabalayan
beşeri bir ruhtur. Platon'un hakiki dini, insanların dua ettikleri, fert
ve toplum olarak ihtiyaçlarını üettiklcri sayısız tann karşısında duyu
lan bir yüceltme duygusundan ibarettir. Platon, bir fdozof olarak,
Timüeus u kaleme almıştır; dindar bir kişi olarak da henüz anlatmaya
başlamadan önce anlatmak üzere olduğu dünyanm tanrı ve tanrıçalarım

söz konusu etmiştir^s. Tıpkı herhangi bir insan gibi, Platon da kendi
hayatım ve kaderini gözetip koruyan kişisel güçlerle çevrili olmanm ih
tiyacım duymuştur. Platon'un tanrısmm ana sıfatınm inayet olması

bunım tipik bir örneğini oluşturmaktadır26. îlahi güçler sayesinde Pla
ton, cansız şeylerin düzensiz çölünde kendisini yalnız hissetmemekte
dir. "Her şey tanrılarla doludur" sözünü Tales'ten sonra Platon da açık

açık tekrarlamakta vo dalıi koruyucularma sadece hakettikleri değeri

24 Platon, Republic, 717. Jowett'iıı tng. <;ev., II 488. Platon'cu ilim dünyasmda klasik
dumma gelmiş tarihsel problem olan Timaeıu (28 vd.)'un "Yaraücı" «tnm bir îde olup olma(iı|ı

BOniImamabdır bile. "Yaraücı", ezeli İde'Ierin usulüne uygun faaliyet gösteren bir tanrıdır. O,
yıldızlan, ruhlar v.s. gibi tannlan yaratan birtanrı - yaraücısıdır. Krş. Latcs, X,889., J owctt'in
İng. çev. II, 631.

25 Timaeua, 27, Jowett'in tng. çev., II, 12.
26 Plato,Latcs, X, 888, Jowctt'intng. çev., II, 630, Krş. X, 899-907; II, 641-9. Bumetin

den çıkan sonuç şudur: Tanrılar vardır, onlar insaolan koruyup gözetmekte olup kimse onlan
adaletsizlik yapmak için ikna edemez." Latcs, X, 907; II, 559



Uz ETIENNK GILSON - MEHMET AYDIN

vermektedir, ''tnsanoğluniı aşağı görmektesin, Yabancıdiyor MegiUus
KanunlanV VII. Kitabmda, buna AtinaLnın verdiği cevap şöyle;

"Hayır, Megillus hayrete düşme ve beni bağışla: Ben insanoğlunu sadece
tanrılarla karşılaştınyordum"27,

Platon'un dini tutumuyla ilgili bu tasvir, onun doktrininin bazı

yönlerini açıklığa kavuşturmakla kalmıyor, aynı zamanda felsefi tanrı

kavramının doğuş noktasını yakalamamızı mümkün kılıyor. İdeleri
felsefi açıklama ilkeleri olarak icad eden Platon, tanrıları icad etmedi,
öyle görünüyor ki tanrılar ona Yunan mitolojisinden miras kalmıştır;

onların Platon'un mitlerinde önemli rol oynamış olmaları bundan do
layıdır. Tekrar filozof, bize insanların tanrıların varbğma inanmasının

çok eski ve dolayısıyla saygıdeğer olduğunu hatırlatmaktadır. Bununla
beraber, miras olarak devredilen bu yaygın inamş ,bazı yönlerden makul
gösterilebilir. Platon'un makul gösterme yolu ise oldukça dikkat çekici
dir. Biz, ne zaman yaşayan ve kendi kendine hareket eden, kendiliğinden
ortaya çıkan dahili bir faaliyet gücüyle hızı artırılan bir şey görünce,
onun bir ruha sahip olduğundan emin olabiliriz. Her ruh ise bir tann
olduğundan, her yaşayan varhkta bir taurmın bulunması gerekir. Söz
gelişi güneşin ve yıldızların durumları böyledir. Onlardaki sürekli değiş

me, içlerinde ilahi güçlerin bulunduğuna tanıklık eder. Başka bir deyişle,
Platon'a göre insandaki tann ka\Tamımn oluşmasım sağlayan, ruhtur.
Ivğer insan ruhu olmasaydı, vücudun kendiliğinden hareket etmesi nasıl

açıklanırdı? Fakat Platon burada şunu soruyor: Eğer yıldızlardan her
birine birer ruh atfetraesseniz onların kendiliğinden hareket etmelerini
nasıl açıklayacaksınız? Eğer onlara ruh atfederseniz, o zaman da her
birinde bir tanrının bulunduğunu kabul etmek zorunda kalırsımz^S.

Aristotales, kendi objektif ve realist yolunda giderek, Platon'un
kanıtlamalarından, felsefi tanrı kavrammm kaynağına ilişkin öğretiyi

çıkarmıştır. Aristotales'e göre, insanlar tanrı kavrammı iki kaynaktan,
yani kendi ruhları ve yıldızların hareketlerinden çıkarmışlardır-^. Ho-
mer'in tanrılarını hatırladığımız takdirde Aristotalcs'in haklı olduğunu

hemen anlarız.

27 A.e., VII, 804, Jowett'in İng. çev. II. 559.

28 A.e., X, 899, 11, 641, Krş. XII-966-967; 11, 7Ü0-702. Homer ve Hesİod'un mitoloji-
■İDİn eleştirici içinbk. Republic, 11, 377-378. Jowett'mİng. çev., I, 641-642.

29 Aristotle, "fragment 12", ArUtotelU Opera, Berlin, 1870, V, 1475-1476. Rüya ve mü»
kâşefe anlamında ruh, tannymış gibi davranmakladır. Yıldızlara gelince onlarm hareketleri
güateriyor ki, bu hareketlerin ve onların sahip oldukları düzenin sebepleri vardır. İşle bu sebep
lerden her biri bir tanrıdır.
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Aristotales'in luetafiziğıni, tabii kelam tarihinde bir dönüm noktası

yapan şey, uzun zamandan beri ertelenmiş bir husus olan felsefi ilkelerle
tanrı kavramınm birleşmesinin nihayet orada gerçekleşmiş olduğudur.

Aristotales'in evreninin ilk hareket ettiricisi, ayı zamanda bu evrenin
tannsıdır. Bu bakımdan taun olmak, ilk felsefi ilke ve dunyamn ilk îc-
bebi için takdire değer bir kazançtı. Fakat çok sayıda felsefi ilkenin bu
lunması gerçeğinin, bütün Yunan tanrılar ailesi için en tehlikeli bir ma
cera olduğu daha sonra ortaya çıkacaktır. Eski Olimpos tanrılarının bir
yana itilmeleri, sadece felsefe için değil, din için bile bir kayıp olmaktan
çok bir kazançtır. Tanrıların başlarına gelecek asıl tehlike onların ulu-
hiyetlerini yitirmesiydi.

Aristotales'in dünyası, her zaman varolmuş ve her zaman varolacak
olan bir dünya olarak işte oradadır. O, ezeli olarak zorunlu olarak ezeÜ
olan bir dünyadır. O halde bizim problemimiz bu dünyanın nasıl mey
dana geldiğini bümek değil, orada nelerinolup bittiğini, dolayısıyla onun
ne olduğunu anlamaktır. Aristotales'in dünyasmın tepe noktasmda bir
İdea değil, bir şeye muhtaç olmadan var olan ezelî bir düşünme Fiil'i
[Act) bulunmaktadır. Buna sadec(? Düşünce, kendi kendini fikr eden
ilahî Düşünce adını lereHm. Onun altında her biri ayrı bir tanrı olan
Akıllar tarafından hareket ettirilen semavî felekler bulunmaktadır. Bu
feleklerin ezelî hareketinden yeryüzündeki bütün varbklarm oluşu ve
yokoluşu, yani doğuşu ve ölümü ezeli bir biçimde meydana gelmekte
dir. Şüphesiz böyle bir doktrinde dünyanın teolojik yorumu, felsefi ve
bibmsel yorumuyla bir araya gelmektedir^^. Bu noktada sadece şöyle

bir soru ortaya çıkmaktadır: Burada hâlâ dinden sözedebÜirmiyiz? Ken
disini düşünen Düşünce'niu salt Füb, ezelî olarak kendini düşünmekte,

bizi dikkate almamaktadır. Aristotales'in mutlak tanrısı dünyamızı

yaratan tanrı değildir, hatta dünyanın kendinden ayrı bir varhk oldu
ğunu bile bilmemekte, dolayısıyla orada bulunan varlıklara veya şeylere

de aldırmamaktadır. Her insanın bir ruhla donatılmış olduğu doğrudur,

fakat bu ruh, artık Platon'un ruhu gibi ölümsüz bir tanrı değildir. O,
maddi ve yokolabüen bir bedenin fiziksel bir formudur; insanm ruhu bu
bedenle birlikte yok olmaya mahkumdur. Belki de Aristotales'in tann-
smı sevmemiz gerekir, ama o bizi sevmedikten sonra böyle bir sevginin
ne yararı olabilir? Zaman zaman geçici bir süre için de olsa ilâhî teem
mülün sonsuz saadetine ortak olmayı bazı bilge kişiler başarmaktadır

lar. Fakat filozoflar en yüksek hakikate uzaktan nazar etmeyi başarmış

30 .AristotuIes'İD kendi kendisini düşünen üüşünceNi İçin bk. Metaphisict, Kitap XI„
böl. vii ve ix.
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olsalaı bile onların mutluluğu uzun sürmemebtetlir, kaldı ki filozoflara
pek o kadar sık rastlanmaz. Hakiki hikmet sahibi kişiler tanrı olma
oyununu oynamazlar, onlar daha çok aldaki ve siyasî hayatta pratik
hikmet sahibi olmayı amaçlarlar. Tanrı göklerdedir; dünyayla ilgilen
mek de insana düşmektedir. Yunanlılar, Aristotalcs sayesinde açıkça

rasyonel olan bir teolojiye kavuştular, fakat hu arada dinlerini de yitir
diler.

Filozoflar sayesinde dünyayla ilgilenmekten kurtarılan Yunan tan
rıları, öyle görünüyor ki, insan ve onun kaderine gösterdikleri ilk ilgiyi
bir daha kurmamak şartıyla koparmışlardır. Yunan mitolojisinin, halk'
tannlan, dinî foknsiyonlarmı durmadan sürdürdüler, fakat filozofların

aklİleştirilmiş tanrdarınıu artık yapacakları dini görevleri yoktur. Söz
gelişi Epikürüs'üu doktrininde ezeli olarak varolan bir çok maddi tanrı

lar vardır, onlar mutluluklarını hiçbir şeyle özellikle de insanla asla il-
gilenmemeye borçludurlar^ı. Büyük Stoalılara gelince, onların eserleri
nin hemen her bölümünde tann adıyla karşı karşıya gelmekteyiz. Fakat
eğer onların tanrısı, kendisinden evrenin meydana geldiği maddi unsur
olan ateş değilse nedir? Ateş sayesinde dünyada birlik vardır, her yer
de görülen düzen veya sempati, dünyanın parçalarım ve dünyada yaşa

yan her birimizi bütünün farkh bölümleri olarak birbirine bağlar. *'Çün-
kü her şeyin meydana getirdiği bir tek Evren ve her şeyde var olan
bir tek Tanrı, bir tek cevher, bir tek Kanun, bütün akılh varlıklarda

ortak olan bir tek Akıl ve bir tek Hakikat vardır". Kendimizi, Zeus'un
sitesinde, dünyada bulduğumuz için onu sevmemiz, izlenmesi gereken
en altıUıca yol olur^^, istesek de istemesek de onun kanunlarının zorun
luluğuna boyun eğmek zorunda kalacağız. "Evrensel-Sebep", diyor
Marcus Aurehus, "her şeyi kendisiyle birlikte silip süpüren bir seldir"33
Yine o şöyle demektedir: "Bütün'ün Tabiat'ı, bir Evren yaratma duy
gusuyla zorlandı; fakat şimdi varolan her şey, ya tabiî bir süreçle var
olmaktadır; ya da EvTenin yönetici Akimin kendilerine doğru yöneldiği

en önemli şeyler, akıldan yoksundurlar. Bunu unutma, birçok sıkmtılan

soğukkanlılıkla karşılayacağım göreceksin''^.
Marcus Aurelius'un hakkettiği tannya sahip olamadığı söylen

mektedir. Hatta Marcus Aurelius'un hiçbir tanrıya sahip olmadığım

31 Epikürcü taarı kavraınınduki Ariütotalesçi kalıntılar İçin A.J. Festugi^renin o.g.e.
8. 63'deki önemli işaretlerine bakuuz.

32 The Communings uüh Himadf of Marcua Aureliıu, metin ve îng. Çev. ni hazırlayan
C.lt. Haine», London, 1916.Bk. Kitap VII, 9, s. 169 vc IV, 23, s. 81.

33 A.e., IX, 29. s. 247-8.

34 A.e., VII, 75, 8. 197.
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söylemek daha doğru olabilir. Onun tanrı huzurundaki dindarlığı, ça
resizlik karşısında akıllıca teslim olmaktan başka bir şey değildir. "Biraz
zaman geçsin, her şeyi unutacaksın; biraz zaman geçsin, her şey seni
unutacaktır^^" Büyük Stoalının bu sözleri, aynı zamanda Yıman hik
metinin de son sözleridir. Bu sözler, Yunanblarm. dinlerini kaybetmek
sizin dünyanm geniş kapsamb felsefî bir açıklamasını yapabilmelerindeki
başansızlıgını açıkça göstermektedir. Bu söylenenlerin ışığında bakıldı

ğında, onların başarısızlık sebebi hazır beklemekteydi. Yunanhmn
dünyaya iLşkiu felsefî yorumu, mahiyetlerin ne olduklarını, bir tek mahi
yetin ne olduğu ile açıklamaktan ibarettir. Başka bir deyişle. Yunanlı

lar, her şeyi, yine şey olarak düşünülen bir veya bir kaç prensiple açık

lamakta İsrar etmişlerdir, tnsanara, Zeus gibi hayali birşeyden tutunuz
da Altm Buzağı gibi tamamen saçma sapan bir varlığa varmcaya ka
dar her türlü yaşayan varhğa tapmaları telkin edilebilir. Onlar, yanbş-

hkla başka birisiymiş (kişi imiş) gibi gördükleri takdirde, bir kimseye
veya bir şeye eninde sonunda tapabilirler. İnsanların yapamıyacaklan

bir şey varsa, o da bir ,şey'e tapmaktır. Yunan felsefesi ona erince, tabiî
kelâmda yolalmak için şiddetle ihtiyaç duyulan şey, metafizikte ortaya
çıkacak olan ilerleme idi. Bu çeşit bir felsefi ilerleme, M.S. dördüncü
jTİzyıl gibi erken bir tarihte olabildi; fakat işin tuhafı, metafizik bu iler
lemeyi, dinin etkisi altmda kalarak ortaya koyabUdi.

35 A.e. VII, 22,. s. 173. Marcus Aurclius'ta bile tanrılar, insanları gözeten veonlan kötü
lükten koramak için ellerinden geleni yapan dost kuvvetler olarak mevcutturlar. (Bk. A.g.e.,
II, II. ». 32-35); ancak Marcus Aurellus'un tanrıları, onun doktrininde çok iyi bir rol oynamak
tadırlar. Onların iyi niyetleri bile hemen hemen amansız bir teslimiyetten başka neşeli bir duy
guyla Aurelius'u doldurmamaktadır.
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TEFSİR" ADLI ESERİ.

Prof. Dr. İsmaÜ CERRAHOĞLU

Hayatı:

Hicrî VI. asır, hiç şüphesiz, İslâm Tarihinde siyasi ve içtimâi ha
reketlerin kaynaştığı, islâm! ilim ve fikir hareketlerinin en yüksek nok-
tasma eriştiği bir dönemdir. Böyle bir dönemde ilmî yönden temâyüz
edebilmek her ilim adamının kolay başaracağı bİr iş değildir. îşte bu
yazımızda ele alacağımız tbnu'l-Cevzi, bu devrede çeşitli ilim alanların

da yükselen bir kaç mümtaz şahsiyetten biridir. Asrının imâmı ve alla-
mesi olmakla kalmamış, şöhreti ve eserleri zamanımızakadar ulaşmıştır.

Ebu'l-Ferec, Abdurrahınân b. EbFl-Hasan Ali b. Muhammed b.

Alî b. Abdillah İbnuM-Cevzî 508/1114 veya 510/1116 yılmda Bağ-

datta, ilimle ilgisi olmayan zengin bir âiloden dünyaya gelmiştir. 514
yılında babası vefat etmiş, çok küçük yaşta yetim kalmıştır. Küçük yaş

ta yetim kalışı hislerini kamçılamış, hayatın gerçek yönlerini görmesine
yardım etmiş ve kendisini tamamen ilme vermiştir. Halasının ve dayı-

sımn yardımı ile ilk ders halkalarma katılmış ,dayısı EbuU-FadI Mu
hammed b. Nâsır (ö. 550 /1155) onım yetişmesi içinayn bir itina göster
miştir. Bağdat gibi büyük bir ilim merkezinde el-Mubarek b. CaTerden
Kur'ânı Kerim öğrenmiştir. Daha sonra EbuM-Kâsım Ali b. YaUaMan
va'z ve hitabet dersleri, Ahmet b. Ahmet Ebû's-Saâdât el-Mütevekkilî

(Ö. 521 /1127), Ali b. Abdi'l-Vâhid ed-Dineverî (Ö. 521 /1127), el-Huseyn
b. Muhammed Ebû Abdillah en-Nahvî (ö. 520/1126), HibetuUah b.
Muhammed EbûU-Kâsım eş-Şeybânî (ö. 525/1130), Ahmet b. Muham
med Ebû Nasr et-Tûsî (ö. 525 /1130), Alî b. Abdillah ez-Zâgûnî (Ö.
527/1132), Muhammed b. el-Hasen el-Mâverdî (Ö. 525/1130), Ahmet
b. Abdillah el-Ukbarî (ö. 526/1131), îsmâil b. Ahmet es-Semerkandi
(O. 536/1141), Abdulvahhab b. el-Mubârek (0. 538/1143), Ebu Nasr
el-Cevâlikî (ö. 540 /1145) gİbi sayılan 78e ulaşan pekçok ilim adammdan
çeşitli ilimleri almış, kendisini yetiştirmiş, tefsir, hadis, fıkıh, va'z ve
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irşad, tarih, tıb ve diğer alanlarda pek çok eser yazmıştır. Kaynakların
beyanına göre irili ufakb eserlerinin miktarı 300 sayısmı aşmaktadır.

Küçüklüğünden beri ilme olan sevgisi, İbnu'l-Cevzi'yi takva sahibi
yapmış, geceleri az uyumuş, nâfile ibadetleri bol miktarda yapmış, ibm
adamlarının sohbetini kaçırmamış, fakat ilmin, bütün nafile ibâdet
lerden faziletli olduğunu görmüştür, tlim dallarından her hangİ biri ile
yetinmemiş, diğer ilimleri de öğrenmek için çok fazla gayret göstermiş,

babasından kalan sermayeyi, kitablar satın almaya sarfetmiş, daha önce
görmediği bir eseri bulunca, define bulmıışcasına sevinmiştir.

İbnu'l-Cevzî, Nûrânî yüzlü, iyi giyinmesini seven, vakur, tesir edici
bir sese sahip, hoş sobhet bir zât idi. Dâima neşeU olmaya gayret eder,
sağlığına itina gösterirdi. Aklî melekelerinin en i>-i şekilde çalışması

için gerekeni yapar, et yemeklerini ve bilhassa meyve sularmı tercih
ederdi. Güzel kokular sürünür ve ince beyaz bir elbise giyerdi.

Kendisi bir medrese inşa ettirip orada ders verdiği gibi, uhdesind;
beş medrese birden bulunmuş ve her birinde ayrı ayn dersler vermiştir.
Müellifimiz, din, felsefe, tarih, tıb ve edebiyat alanında teliflerin yay
gın olduğu, ilmi kalkınmanın en yüksek noktaya ulaştığı bir devrede ye
tişmiş, sadece zamanındaki âlimlerle görüşüp onlardan istifade etmekle
kalmamış, kendisinden bir kaç asır evvel vefat etmiş olan âlimlerin de
eserlerini mütalâa ederek, onlardan istifade etmiştir. Bu bakımdan

kendisine vâiz, imâm, hâfız, müfessir, fakih, edip lakabları verilmiş,

tefsir, hadis, tarih, tıp, astronomi, fıkıh, dil ve edebiyat gibi çeşitli saha
larda yüzlerce eser yazmıştır. Kendi eliyle yazdığı eserlerin 200 cildi bul
duğu söylenir. Kaynaklar, Onun her gün takriben dört cüz veya fasikül
yazdığını söylemektedirler.

tbnu'l-Cevzı, bilhassa va'z ve hitâbet sahasında yüksek bir şöhrete

ulaşmış, sadece câmilerde halka nasihat etmekle yetinmemiş, vezirler
ve büyük devlet adamlarının evlerindeki toplantılarda da konuşmalar
yapmıştır. Kendisini halifeler, melikler, vezirler ve her tabakadan on-
binlerle halk dinlemiştir. İnsanlara nasıl hitab edileceğini, onların dik-
katlarınm ne şekilde çekileceğini çok iyi bilir, bunlara ilaveten iyi bir
arap dili ve edebiyatına vâkıf olması, zamanının ahlaki hastalıklarını
çok iyi teşhis etmesi ve bunların tedavi yollarını göstermesi sayesinde,
onbinlerle kişinin hidâyete erişmesine vesile olmuştur.

İbnu'l-Cevzi'uin vakûr,şahsiyetine düşkün bir kimse olduğunu daha
evvelce söylemiştik. O, halife, vezirler ve devlet ricali ile iyi ilişkiler
kurmuş, fakat asla onlara boyun eğmemiştir. Bir saray adamı, habfe
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veya vezirlerin hususi vâizi olmamıştır. O, idarecilerden uzak kalmayı

dâima tercih etmiş, onlara asla tabasbus etmemiştir. Bilakis onlar, onu
aramışlardır. Hatta Îbnui-Cevzî, Halife el-Mustadî Billâh (ö. 575 /
1179) a nasihatta bulunmuş. Ona şöyle diyerek onu uyarmıştır.: "Ey
Mü'minlerin emirî şayet ben her şeyi konuşacak olursam senden kor
karım, şayet susacak olursam sana gelecek zarardan korkarım. Seni
sevdiğimden ve sana gelecek zararları bildiğimden ikincisini tercih edi
yor ve sana zarar gelmemesini istiyorum".

tbnu'l-Cevzî, fıkhî yönden Hanbeli mezhebine mensubdur. Akide
yönünden sert ve katı tutum içerisinde değildir. O, meclislerinde sünneti,
Ahmet b. Hanbeli ve ashabını medheder, onların muhaliflerini de zem-

mederdi. öyle görünüyor ki O, selefile sonraki ehli sünnet mezheplerinin
görüşlerini telif etmeye gayret göstermiş, bu hususta orta bir yolu tut
muştur. Bu bakımdan bazı kimseler (bilhassa mutaassıb Hanbeliler)
tarafmdan tenkide tâbi tutulmuştur. Âyet ve hadislerde te'vili zarurî
gördüğü durumlar olmuş, böyle bir mecazi mana niçin verilmesin, niçin
böyle bir mana vermiyoruz diyerek,, müteşâbih lafızları, zâhiri mana
dışında tuttuğu yerler olmuştur. İbadet ve hukuka taalluk eden fer'i
ahkâm yönünden Hanbeli, akide meselelerinde, Hanbelilikten ve Selef-
likten biraz ayrddığı, te'vile meyyal olduğu görülür. Sanki bir Eş'ari

imiş gibi mütalaa edilebilir. Kendisine bir mesele hakkında fetva sorul
duğunda, Hanbeli mezhebi görüşü ile cevap verir. Şayet bu mezhebde
mukni bir cevap veya kuvvetli bir delil bulamazsa, Hanefi ve Şâfi'i mez
hepleri görüşüne müracaat ederdi. Îtikâdî konularda taklitçilikten uzak
kalmış, hatta gerektiğinde, Hanbeli mezheiıİnin ileri gelenlerini tenkid
etmekten geri kalmamıştır, Hanbeli mezhebinin, mücessime mezhebi
haline gelmesine sebebiyet verenlerden şikayet etmiş, müteşâbih âyet
leri te'vile yönelmiş ve bu noktalarda aklı ihmal etmenin doğru ola-
mıyacağmı söylemiştir. Zamanında ki, Rafızilik, Batınilik, Müşebbihe

ve Mücessime gibi sapık mezheplerin görüşlerini çürütmeye çalışmış,

va'zlarında bu konuları işleyerek halkı irşad etmiş ve bu konularda
eserler vermiştir.

Müellifimiz, bir kitabı yazar yazmaz, tetkik ve tehzibine lüzûm
görmeden onu bırakıp, diğer eserini telife yöneldiğinden, eserlerinde bazı

eksiklikler ve yanhşhklar bulunduğu söylenir. ez-Zehebi" ona bu hal,
aceleden ve hemen diğer kitaba başlamasından husule gelmiştir" de
mektedir.

Çok yönlü bir âlim olan Îbnu'l-Cevzî'yi tek yönlü olarak değerlen

dirmek mümkün değildir. Zamanındaki bütün ilim dallannda bol bol
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eserler veren bu zâtın eserlerini burada saymıyacağız.Ancak eserlerinin
büyük bir kısmı yazma halinde kütüphaneleri doldurmaktadır. 300 den
fazla olan eserlerinin ancak 45 kadarı çeşitli ülkelerde basdmıştır.

Bu meşhur alimin elbette kendisinden ilim alan talebeleri de çok
olacaktır. Onlardan bir kaçını burada zikretmekte fayda görüyoruz.
EbuU-Hasan Ahmet b. Ömer el-Kati'î {ö. 634/1236), Ebu'I-Kâsım

Ali b. Ebi'l-Ferec ibni'l-Cevzî (Ö. 630/1232), Ebu'l-Muzaffer Sıbt Ib-
nu'l-Cevzî (Ö. 654/1256), Abdulganî cI-Makdisî (ö. 600 /1203). Muham-
med b. Mahmûd el-Bağdâdi (Ö. 643/1245), Yusuf b. Halil (ö. 648/
1250), Muhammed b. Said (ö. 637/1239), Abdullah b. Ahmed cl-Makdisi
(0. 620/1223) gibi daha pek çok zevât ondan istifade etmişlerdir.

tbnu'l-Cevzi 597 /1200 senesi Ramazan ayınm bir Cuma gecesinde
akşamla yatsı arasında 86 yaşmda iken Bağdatta vefat etmiştir. Ve
fatı Temmuz ayına rastladığmdan cenazeyi teşyi için gelen halktan bir
kısmı izdihamdan ve bir kısmı da bunaltıcı sıcaktan dolayı oruçlarmı

bozmuşlar, bazıları da serinlemek için kendilerini su arklarma atmış

lardı. Babul-Harb mezarlığında, Ahmed b. Hanbelin mezarı yakmın-

daki kabrine defnedilmiştir. Kaynaklar onun enteresan bir vasiyetini
kaydederler: İbuu'l-Ccvzî, Hazreti Peygamberin hadislerini yazarken
kullandığı kalemlerin yongalarını toplamış, büyük bir yığın yapmış,

onları öldükten sonra yıkama suyunun ısıtılması için vasiyet etmiş.

Vasiyeti yerine getirilmiş, yongalar suyu ısıttığı gibi artmıştır bile,
İbnu'l-Cevzî vefat etmeden önce kabrine şu beyitlerin yazılmasmı vasi-
siyet etmişti. Meâb şöyledir:

Ey günahı çok olana karşı affı bol olan Allahım,

Günahkâr, işlediği suçlardan bağışlanmak için sana geldi,
Ben bir müsâfirim, müsâfire ancak ikram yaraşırC

1 İbnu'i-Cevzinin hayatı, fikri ve görüşleri, eserleri hakkında daha fazla bilgi için bakınız:

Ibn Kesir, el-Bidâye ve'n-Nihâye (ilk tab'ı 1966)Xni. 28-30.; İbn Hallikân. Vefeyâtu'l-A'yân,
Mısır 1948/1367, 11. 321-322.; tbnu'I-Esir, el-Kâmii fi't-Târih. MatbaatuM-lstikâme, IX. 2SS.;
İbn Tangnberdİ, en*Nücûnıü'z-Zâhire, el-Kâhİre 1936/1355, VI. 174-176.; Ebu"l-Fidâ. el-Muh-
tasarfi .Vlıbâri'l-Beşer,Mısır 1325, III. 101.; İbn Heceb, Kitâbu'z-Zeyl ala Tabakâti'UHanâbiİe,

Mısır 1952/1372. I. 399.-433.: ez-Zehebi. Tezkirem'I-HufTâz. Haydarabât 1958/1377. IV.
1342-1347, es-Suyûlî, Tabakâtu'bMüfessirin, Leiden 1839, s. 17.; ed-Dâvûdi, Tabakâtul'-Müfes»
şirin, tik Tabı 1972/1392. I. 270-274.: Taşköprüzâdc Alımcd, Mavzuâtu'i-llûm, istanbul 1313,
1. 549. 284-285.: İbnu'l-lmâd el-Haııbeli, Şczcrâtn'z-Zebeb. Beyrut. IV. 329.; Katip Çelebi,
Keşhızzunûn. istanbul 1941 /136ü.; ismail Paşa el-Bağdadi. Hediyyetu*b.\riftn, istanbul 1951,
I. 520-523.; Yusuf Elyan Serkis, Mu'cemu'l-Malbuati'l-.Arabiyyc, Mısır 1928/1346 1. 67-68.;
ez-Zrikli, el-A'lâra, Üçüncü tabı, IV. 89-90.; Oıncr Rıza Kulıhâle, Mu'cemu'l-Müellİfin, Beyrût,
V. 157-158.; C. Brockelmann, Ibnu'l-Cevzi (islam Ansiklopedisi) V2. 848-850.; Ömer Nasûb!
Bilmen, Tefsir Târihi, s. 305-307.; Dr. Nurettin Boyacılar, İbnu'i-Cevzinin Hadisteki Yeri ve
Hadis Metodu (Basılmamış doktora tezi, Ilaliiyât Fakültesi No. 19794).
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Zadu^l-Mesir fi timi't-Tefsir;

İbnu'l-Cevzî diğer alanlarda olduğu gibi, Kur'ân, Kıraât ve tefsir
sahasında da kıymetU eserler vermiştir. Esbâbu'n-Niizûl, tezkiretu'l-
Erib fi tefsiri'l-Garib, el-îşâre fi'l-Kıraâti'l-Muhtâre, Tefsiru'l-Fâtiha,
Umdetu'r-Râsih fi Ma'fireti'l-Mensûh ve'n-Nâsih, Fünûnu'l-Efnân fi
Ulûmi'l-Kur'ân, el-Muctebâ, el-Mugnî fi tefsiri'l-Kurân, el-Vücûh
ve'n-Nezâir, Havassu'l-Kur'âniM-Azîm, ZâduM-Mesîr fi Ilmi't-Tefsir.
bu konudaki eserlerinden bazılarıdır. Biz burada sadece tefsirde en mü

him eseri olan Zâdu'I-Mesîr üzerinde duracak, onun tefsirde takip ettiği

yolu göstermeye çahşacağız.

İbnu'l-Cevzî, Arap Edebiyatına vâkıf. Kurbânın ruhuna âşinâ,

mütefekkir bir müfessir olduğundan, Zâdu'l-Mesir adh tefsirinde^, çeşitli

görüşleri ve meseleleri bir tertib altına sokarak, onu, insanları irşad ede
cek tarzda, açık ve ilmi bir şekilde yazmıştır. Meâni ve beyân ilimlerine
itina göstermiş, bu iki ilim olmaksızın Kur'ânm hakkıyle tefsir edile-
miyeceğini zikretmiştir. Bu »ki özelliğe, daha ziyade el-Bakara suresi
nin tefsirinde durmuş, en güzel örnekleri orada vermiştir. Bu tefsirde
bir çok çapraşık mevzular, sualler sorulup cevaplar verilmek suretiyle
halledilmiştir.

Her muteber tefsir gibi, bu tefsir de kendinden önce gelen muteber
tefsir ve hadis kaynaklarına dayanmaktadır. Bilhassa Kütübü Sitte,
et-Taberinin tefsiri, İbnu Kuteybe'nin Te'vilu Muşkili'l-Kurânı ile Ga-
ribu'l-Kur'ânı, el-Ferrânın ve ez-Zeccâcm Meâni'l-Kur'anları, Ebû
Alı el-Fârisinin el-Huccesi, Ebû Ubeyde'nin Mecâzu'l-Kur'ânı, el-Hat-
tâbinin Esmâullahi^l-Hüsnâsı, İbnu'I-Enbâri ve diğerlerinin eserlerine
hemen hemen bir kaç sahifede bir rastlanmaktadır.

Genellikle müfessirlcrin, tefsirde nasıl bir yol takip ettiklerinin en
güzel delilini, yine bizzat kendi eserlerine yazdıkları mukaddimelerinde
bulmak mümkün olur. Biz de Ibnu'l-Cevzinin bu konudaki görüşlerini

ve böyle bir tefsire girişmesinin sebebini zâdu'l-Mesîrin mukaddimesin
den okuyalım: "Ben bütün tefsir kitablarma nazar ettim. Onlan, ya
okuyucuyu ye'se düşürecek kadar büyük ^eya her isteyenin istifade
edemiyeceği kadar küçük buldum. Onların orta halli olanları da tertip
siz olmaları bakımından kendilerinden çok az istifade edilebilmekteydi.
Çok kerre orada müşkiller ihmâl edilmiş, garib olanlar şerhedileceği yer
de, garib olmayanlar şerhedilmiştir. Ey okuyucu işte sana, kolay, muh
tasar ve pek çok ilimleri ihtiva eden, lafızlarmm ihtisarı bakımından en

2 Bu tefidir 1384 senesinde Dıınaşk'ta 9 cİit lıalinde busümıştır.
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son noktaya ulaşan "Zâdu'l-Mcsîr fi Ilmi't-Tefsir" admı verdiğim bir
tefsir ortaya koydum. Allah seni onu öğrenmeye muvaffak kılsın"^,

demektedir. Bu ifadesinden Îbuu'l-Cevzinin tefsirini telif sebebi, gayet
açık bir şekilde ortaya çıkmaktadır.Hakikaten o, Kur'ân tefsiri hakkın*

da yazılmış irili ufaklı eserlerdeki eksiklikleri delici bir gözle görmüş,

bu konuda okuyucuların en iyi şekilde istifade edebilmeleri için, daha
evvel kaynaklarını belirttiğimiz eserlerden istifade ederek, adeta onlan
hulâsa etmiş, onları tasnife tâbi tutmuş, gerek kelimelerin sarf, nahiv
ve garib yönlerini açıkbğa kavuşturmuş, gerek âyetin ifade ettiği çeşitli

manaları bir kaç katagori de vermek suretiyle, o görüş sahiplerini de
zikretmeyi ihmal etmemiştir. Genellikle selcfden gelen haberlerin isnad-
larım ihtisar için hazfetmiş, sözün ilk sahibini zikretmekle yetinmiştir.

Kendisi bir hadisei olması hasebiyle en sağlam haberleri nakletmiştir.

Aynca âyetlerin tefsirini yaparken, bazı yerlerde fasıllar açmak sure
tiyle âyetin delalet ettiği hükümleri veya başka hususları vermeye ça
lışmıştır^. Tefsirinde şiirle istişhada geniş bir yer verilmiştir.

Îbnu'l-Cevzî mukaddimesinde, tefsir ilminin fazileti, âlimlerin tef
sir ve te'vil kelimelerini anlamışları, Kur^ânm nâzil oluşunun müddeti,
Kuriânda ilk ve son nâzil olan âyetler, mevcût tefsir kitablarmdaki ek
siklikler ve nihayet istiâze ve Besmele hakkında gereken bilgileri ver
dikten sonra, Fâtihanm tefsirine geçmektedir.

Tefsir ilmînin fazileti hakkında, Ebû Abdirrahmân es-Sülemînin,
îbn Mes'ud'dan naklen "Biz Allahm Rasûlünden onarâyetöğreniyorduk,
bu on âyetin manasım ilim ve amel yönünden öğrenmedikçe diğerine

geçmezdik" demektedir. îyâs b. Muâviyenin de şöyle dediğini zikreder:
"Kur'ân okuyupta onun tefsirini bilen ile bilmeyenin misâli, kandili
bulunmayan bir kavme dostları tarafmdan geceleyin gönderilen bir
mcktub (kitab) gibidir. Onu karıştırırlar, fakat içinde ne olduğunu bir
türlü bilemezleı. Ama kandil gelince, içinde ne olduğunu öğrenirler"^.

Tefsir ve te'vil kelimelerinin aynı mı yoka ayn mı olduğu hususun
da âlimlerin ihtilaf ettiklerini, genellikle dilcilerden oluşan bir grubun
bu iki kelimeniuin aym manaya geldiğini söylediklerini, fıkılıçılann

ise, aynı olmadığım ifade ettiklerini belirtmektedir^. Daha sonra Kur'-
ânm nüzûl müddeti hakkmdaki görüşlerini serdettikten sonra'', ilk ve

3 Zâdu'l-Mesir, I. 3-4. *

4 Zâdu'l-Mesİı, I. 16, 20, 40, 321, 432.

5 Aym e^er, 1. 4.

6 Aym eser, 1. 4.
7 Aym eser, I. 5.
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son nâzil olan sûreler ve âyetler üzerinde durmakta ve bu konudaki
rivayetleri nakletmektedir®.

I

Bu fasıldan sonra, böyle bir tefsir yazışının sebebi olabilecek ve
tefsirde takip ettiği metodu verecek mahiyette olan fasılda, müellifimiz
şunlan söylemektedir: "Bütün tefsir kitabları tetkik edildiğinde, on
ların hiçbirinin yeterli olmadığı görülür. Bu tefsirlerde lıir âyete bakıl

mak istendiğinde, bazısı nâsih ve mensûhMan hâli, bazısında esbab-ı

Nüzûl bulunmaz, bazısınm mekkî veya medeni olduğu beyan edilmemiş,

bazısında âyetin hükmü bulunmaz, bazen da âyette vâki olacak şüphe

lere temas edilmez. İşte ben yazdığım bu tefsirde, tefsir yapan kimsenin
müstağni kalamıyacağı, geçmiş eserlerdeki, fenleıi burada derecelendir
dim. Aynı cinsten olan şeylerin bu kitabda zikrinin gına getireceğini

düşünerek,, daha evvel geçen keh'melerin tefsirinin tekrarmdan kaçın

dım ve onlarm geçmişteki yerlerine işaret etlim. Sıhhati uzak olan söz
leri terketlim. Bir âyetin tefsirinin yapılmadığını görürsen, böyle bir
durum şu iki husustan hâU olamaz: \ a o âyet daha evvel geçmiştir, veya
âyet okadar açıktır ki, onun tefsire ihtiyacı yoktur. Şu kitabımızda,

tefsirlerin en pakını ihtiyar ettim, en sahih, en güzel, ve en sağlam olan-
larmı aldım. Ve bunların nazmı, en muhtasar ibarelerle yazıldı. İşte

eserimize bu şekilde başladık, Allah muvaffak etsin.

Bu ifadelerden anlaşılıyor ki, müellifimiz hakikaten ortayakoyduğu
bu usûlünü tefsirinde uygulamıştır. Tefsir tetkik edildiğinde ibarelerde
lüzûmsuz uzatmalar görülmediği gibi, anlayışı zorlaştıran ihtisarlar da
mevcûd değildir. İbareler okunduğunda kolayca anlaşdabilmektedir.

Bir âyetin manası veya kelimeleri hakkında çeşitli görüşler sistematik
bir şekilde toplanmış, âdeta bu konudaki bütün malzeme okuyucunun
gözleri önüne serilmiştir. Bu eserin diğer bir hususiyeti, yazar, bu görüş

lerde münakaşalara girişmemiş, onların bazısını bazısına tercih etmemiş

tir. Okuyucuyu tcrcihde serbest bırakmıştır. Kısacası bu tefsir, tefsir
ilminde okuyucuya en yüce gayeleri sistemli bir şekilde verip, geçmişin

kültürünü bize kolay ve muhtasar bir biçimde ulaştırmaktadır. Kendi
sinde çok az, münker ve isrâili rivayetler bulunması, naklettiği haber
lerde hemen hemen hiç münakaşaya yönelmemesi, çok az tercihlerde
bulunması gibi aleyhine olabilecek yönlerine rağmen, Zâdu'l-Mesîr şu

özlü faydaları ihtiva eder:

1) Geçmişlerin, unutup geçtikleri şeyleri ilave etmesi.

8 Aynı eser, I. 5-6.

9 Zâdu'LMe^, 6-7.
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2) Kendinden önce gelen tefsirlerdeki ayıb ve kusurlardan kaçın-

maya çalışması,

3) Zikrinde fayda görmediği şeyleri terketmesi,

4) Okuyucunun tefsire ihtiyaç duyduğu şeyleri, gayesine uygun
bir şekilde ihtisar etmeye hırsb olması,

5) Ayetleri tefsirdeki meyli, Hazreti Peygamberden gelen haber
leri, daha sonra da Sahabe ve Tabiilerden gelen haberleri diğer haberlere
tercih etmesi,

6) Meşhur ve Şâzz kıraâtler hakkında bilgiler vermesi, bu ilmin
imamlarından gelen tevcihleri atlamaksızın göstermesi,

7) Kur'ânın müfredatını izah etmesi, manayı tamamlamak için
kelimelerin iştikaklarma kadar inmesi,

8) Sahabe, tabiîn ve müctehid imamların çeşitli fıkhi meselelerdeki
görüşlerini zikretmesi,

9) Kendisinden bazı hikayeleri tefsirine sokmayı ihmal etmemesi,
gibi özellikler, bu tefsirin en bariz hususiyetlerini teşkil eder kısacası

geçmiş tefsir kültürünü derli toplu sistemli bir şekilde aksettiren bir
tefsir olması bakımmdan ehemmiyeti haizdir.



KÜLTÜR TARİHİMİZDE SANATIN DEĞERİ

Prof. Dr. İbrahim Agâh ÇUBUKÇU

Türklerin Islâmiyetten çok önceden beri sanatla uğraştıkları bilin
mektedir. Ortaasyada yapılan kazılarda Türklere ait kaplan, geyik ve
ayı avına dair işlenmiş resimler bulunmuştur^. Göktürk çağına ait kar
tal ve insan figürleri Türklerin sanat kültürünün zenginbğinin kanıt-

larındandır^. Eski Türklerde kabartma hayvan başları, kuşlar ve çiçek
motifleri yapmak yaygındı^. Göktürk çağma ait pek çok heykeUn de
bulunduğu bilinmektedir^. Kaya resimlerinde, süvarilerinellerinde bay
rak tuttuğu saptanmıştır. Bayrağın kurt başıyla süslendiği de görül
müştür.

Göktürklerde dikilmiş taşlar yanında heykelleredaima rastlanmıştır^.

Bazı heykellerin bıyıklan ve şapkalan tespit edilmiştir. Hatta bazan
kadın heykelleri de buhmmuştur. Heykellerin bir elinde kadeh tuttuğu

anlaşılmıştır. Heykellerin bazılannın üzerinde resimler görülmüştür.

Resimler ev aletleri üzerlerine de yapılmıştır. Kazılarda duvar üzerinde
freske rastlanmıştır. Bu tür eserler 5-8. yüzyıllarda Türklerin sanatta
ne kadar ileri olduğunu göstermektedir.

Uygarlarda da zengin sanat türlerine rastlanmıştır. Turfan şehri

Türk uygarlığmın en önemli merkezlerindendir. Burada yapılan kazılar

da işlenmiş heykeller, süslü duvarlar, mutfak eşyası üstüne yapılmış

resimler bulunmuştur^.

Türkler öteden heri çeşitli kültürlerle temas imkânını bulmuşlar

dır. Şamanizm, Budizm, Mazdeizm. Maniheizm ve Hıristiyanhk kül
türüyle yakmdan ilgilenmişlerdir. Dördüncü yüzyıldan itibaren Türkler

1 Bak. Bahaeddin ügel, î$lâmiyeUen önce Türk Kültür Tarihi, s. 14ü, Ank. 1984.
2 Bak. Aynı eser, s. 147.

3 Bak. Aynı eser, s. 148.

4 Bak. Aynı eser, s. 156-158.
3 Bak. Bahaeddin Ogel, aym eser, s. 165-172.
6 Bak. Celal Esat, Türk Sanatı, s. 15, İstanbul 192R.
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arasında Hıristiyan misyonerlerin dolaştığı bilinmektedir. Islâmiyetten
önce Türkler arasmda Maniheist olanlar az değildi.

Türkler 9. yüzyıldan itibaren Islâmiycti kabul etmeğe başlamıştır.

Âncak Karahanlılar, Gazneliler ve Selçuklularda eski sanatların iz
leri silinmemiştir. Türkler yiğitbkleri nedeniyle 9. yüzyılın ilk yansmda
Memuu ve Mutasım zamanında tercihen İslâm ordusunda görevlendiril
mişlerdir. Türkler ister parab, ister gönüllü asker olsun zamanla halife
ordusunda seçkin bir yer tutmuşlardır. Hatta Halife etrafında muha
fızlık yapan "Memlukler" sınıfmı oluşturmuşlardır. Halifenin 9. yüzyıl

başından itibaren Mısır'a Arap vali tayinini tercih etmediği bilinmek
tedir. Bir Türk olan Ahmed b. Tulun, Mısır valisi iken istiklâb'ni ilân et
miştir. Tulunoğulları kırk yıl kadar Mısır'a hakim olmuşlardır. Sanatı ge-
bştirinişlerdir.

Türklerin Milâttan önce Tunç Devrinden beri bilinen sanat yetenek
leri islâmlaştıktan sonra ölmemiş, ancak bazı yanlış yorumlar yüzünden
resim ve heykele karşı çekingenlik başlamıştır. Tukyular tarafından ya
pılan sanat eserlerinin zenginliği 731 ve 731 yıllanna ait^ Orhun Abi
delerinden anlaşılmış iken Islâmiyyetten sonra kimi sanat türleri yön
değiştirmiştir. Özellikle resimde bunu gözlemekteyiz.

Oysaki îslâmiyetin özünde sanata karşı bir terslik yoktur. Sanatm
olumsuz yönde etkilenmesi, dinin yanlış yorumlanması yüzündendir. Ger
çek Islâmiyette sanata önem verilmiştir.

Kur'ân'da Maido suresinin 93. âyetinde putperestHğin yasaklandığı

doğrudur.Ancak burada hırykele tapmak yasaklanmıştır. Çünkü Islâra-
dan önce Araplar genellikle put denen heykellere tapardı. Heykeli sanat
için yapmakla, tapmak için yapmak arasında fark vardır.

Hadîslere gelince: Resmin yasaklığı için kullanılan bazı hadîslerin
doğruluğunu iyi araştırmak gereldr. Bu hususta söylendiği ilerİ sürülen
bazı hadîsler şunlardır: "Kıyamet gününde azâbı en fazla olanlar, ressam
lardır. Onlara yaptığınız şeye can veriniz denir..." "Allah'ın yaratışını

taklit edenler, kıyamet gününde azâbı şiddetli olanlardır"®. Bu hadîsler
şüphelidir.

7 Bak. Celal Esat, aynı eser, &. 24-26.

8 Bak. Rıfkı Melûl Meriç, Türk Tesyİni Sanatları, a. 11-14, İstanbul 1937. Bu hadisin
başka bir varyautı şöyledir: "Şu suretleri yapanlar yok mu? İşte onlar kıyamet gününde, yap
tığınız resimlere canveriniz diye cezalandırılacaklardır''. Bak. Buboıl, Sahih, c, 12. s. 116, Ha
dis no: 1963.
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Bunlann yanında Islâmda resmîn yasak olmadığını gösteren sağlam

kanıtlar vardır. Sözgelimi Buhari'nin anlattığı bir hadise göre şu olay
dikkat çekicidir: Bir gün Hz. Peygamber namaz kılarken karşı perdede
bir kuş resmi görmüş. Hz. Aişe'ye "namaz kılarken önüme geliyor. Bu
nu buradan kaldır" demiş. Bunun üzerine IIz. Aişe, o perdeyi yastık

kılıfı yapmış, Hz. Muhamnıed de karşı koymamıştır'^.

Mekke Tarihini yazan Ezrakî, şu önemb olayı nakletmiştir: Hz. Pey
gamber 8 Ramazanda yani 629 yılının Aralığında Mekke'ye girmiştir.

Kabe'yi ziyaret ederek duvarlardaki resimleri kaldırtırken "elimin al
tındaki hariç bütün resimleri siliniz" demiştir. Silinmesine izin vermediği

bu eser, çocuk İsa'yı Meryem'in dizinde oturmuş gösteren resimdir. Bu
resim, Halifelik iddia eden Abdullah b. Zubeyr'in H. 63 de Kabe'ye sı-

ğmması ve bu yüzden Kabe'nin yıkılması olayına kadar yerinde kal
mıştır.

Hz. Ömer'in Suriye'den getirttiği ve kullandığı bir buhurdanlığın

insan figürleriyle süslü olduğunu kaynaklar yazmaktadır.

Kabire'li Makrîzî, Hitat adlı eserinde Tıilunoğlu Humaraveyh'in
(883-895) ünlü saraymdaki bir odayı kendisinin, eşlerinin ve şarkıcı

larının resimleriyle süslettiğini yazmaktadır. Ebû Abdullah Yâkût,
Mu'cem al-Buldân adlı eserinde, Abdullah b. Ebîhi'nin Basra'da evinin

bir odasını resimlerle süslettiğini anlatmıştır.

Mevlânâ Celâlettin Rumî, Nakkaş Aynuddevle'ye potresinin yapıl

masına izin vermiştir.

Ebu Said Ebû'l-Hayr'ın babası, bir saray yaptırmış, bu sarayda
duvarlara dostu olan Sultan Mahmut Gaznevî'nin, askerlerinin ve fil
lerinin resimlerini işletmiştir. Timur'un 1397 de Semerkant'da bir saray
yaptırarak duvarları Hindistan savaşlarıyla ilgili resimlerle süslettiği

bilinmektedir.

özellikle İslâm alemindeki sikkeler de İslâm'da sanata verilen önemi

gösterir. Hz. Ömer, hicretin 21. yılmda kestirdiği sikkenin bir yüzüne
besmeleyle şehadet kelimesini, öteki yüzüne de Bizans İmparatorunun

resmini nakşettirmiştir. Muaviye, Abdulmelik, Mütevekkil, Muktedir'in
sikkeleriyle figürlü sikke örneklerini çoğaltabiliriz. Selâhattin Eyyubî,
kendisini bağdaş kurmuş gösteren sikke kestirmiştir. ArtıkoğuUarı,

Atabek ve Selçuklu sikkelerinde de resim vardı.

9 Bak. Halil Aslangüi, Din, fitlim ve insan, s. 97. Ankara 1982.



138 İBRAHİM AGÂH ÇUBUKÇU

Suriye'de Kasr al-Hayr sarayının cephesinde heykeller, ayrıca Ku-
sayr Amra av köşkünün duvarlarında çıplak kadın resimleri görülmüş
tür.

Endülüste Abdıırrahman III (9I2~961)ün kurduğu Medinet az-Zehra
şehrinde heykeller yaptırmıştır. Fatımîler, Mehdiye şehrinde bir prensin
elinde şarap kadehi olduğu halde flüt çalan bir kızı dinlerken kabartma
biçiminde gösterilmesine izin vermişlerdir.

13. yüzyılda Selçuklularda melek, savaşçı ve avcı kabartma hey
kellere rastlanmıştır. Divriği Ulucamii yanındaki Daru'ş-şifa cephesin
de örgülü saçlarıyla bir kadm başı farkedilmektedir. Yine Divriği'de
Selçuklulardan kalma insan başı ve Erzururada hayvan figürleri görül-
müştür^®.

Bütün bu kanıtlar Islâmm özünde sanatm yasaklanmadığım gös
termektedir.

tslâmda yalnız resim ve heykel değil süsleme sanatı da geUşmiştir.

özellikle kitab tezhibi yani süslemesi bu konuda derin bir zevki içermek
tedir. 9. yüzyd başlarmda Memun zamaumda Grekçe ve Süryanca-
dan Arapçaya kitap çevirileri hızlanmış, genellikle müspet bilimlerle
ilgili eserler resimleriyle aktarılmıştır. Yıllar geçtikçe kitap resimleri
çoğalmıştır. Diyoskurides'ten 1222 de çevrilen Kitabu'l- Edviye'nin re
simlerini Abdullah b. Fazi yapmıştır. Harirî'nin Makamat'ınm resimleri
1237 de Vasıt'lı Yahya b. Mahmut tarafından yapılmıştır. Bidpay'm
Kelile ve Dimne'si de resimlendirilerek Pehleviccden Arapçaya çevril
miştir. Reşiduddin'in 1303'de yazdığı 1314 tarihli Camiu't-Tevarih'in
minyatürleri tanınmıştır. 1290 tarihli olup Alaettin Cuveynî tarafından
yazılouş olan Tarih-i Cihanguşa, Firdevsî'nin Şehnamesi, Nizamî'nin
Hamse'si, Sa'dî'nin Bustan'ı, Hafız'ın Divan'ı minyatürleriyle tanın
mış eserlerdir^'.

İslâm sanatının taş ve tahta kuUandarak yapılmış pek çok eseri
vardır. Heykeltraşlık alanında birçok örnekler vermek mümkündür:
Diyarbakır'da şehrin kapısını süsleyen, karşı karşıya duran iki kabartma
aslan tespit edilmiştir. Musul'da Atabey Lülü tarafmdan yaptırdan ka
bartma hayvan ve insan figürleri görülmüştür. Halep'te kale kapısmm

10 Bak. SuutKemal Yetkin, "islâm Sanatının Mahiyeti", A.Ü. Ilâhiyat Faküheai Dergisi,
c. 1. sayı I, 8. 44-47. Ankara 1952

Aynca SahUı-i Buhari MulUasan'nda ağaç, dağ gibi mansara resimlerinin ve vesikalık
fotoğrafların mübah olduğu, Ahmet Naim tarafindan belirtilmişlir. Bak. c. VI, s. 421, Ankara
1969.

11 Bak. Gaston Migeon, talâm Sanatı, Çeviren: Burhan Toprak, s. 21-28, Ut. 1943.
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üstünde iki ejderha arasında bir insan figürü vardır. Selçuklulardan kal
ma kanatb melek ve aslan figürleri bulunmuştur. Bunlara MısırMa

Fatımîlerin ve EndülüsHe Emevî Devleti^nin yaptırdığı süslemeleri ve
figürleri de eklemek gerekir'2.

îslâm sanatında minyatürlerde gölge, d?rinbk ve bacım yoktur,
düşüncesinden hareketle bu sanatı küçümseyenler haksızdırlar. Çünkü
resim sanatı, başlangıçta daha reaUst gelişirken inancın gereği olarak
soyutlaşmıştır. İslâmiyet, dünya bayatımn geçiciliğini hatırlatıp insanı

yüce değerlere yönlendirmektedir. Yüce olan değerler ise dünyalık nes
nelerin üstündedir. Yüce değerler bizi aşar ve sınır tanımaz. Bu nedenle
minyatürlerde gerek renkler ve gerekse hacim, tabiattaki gibi değildir.

Ancak minyatürlerde renk ve desen zenginliği kendini göstermiştir. Min
yatürlerde renklerin uyuşumu ve çizgilerin ahengi tam bir sanat zevki
vermektedir. Sanat, genel anlamda büyülü ahenk olduğuna göre minya
türlerin sanat gücü daha iyi anlaşdır. Bu minyatürler iç dünyanm par
laklığını çizgilerle ve renklerle vererek her şeyi olduğu gibi değil, yaşan

dığı gibi, duyulduğu gibi sunmuştur. Bu nedenle gölge, derinlik ve hacım

dan uzaklaşması resim sanatmın değerini küçültmez'^.

tslâmda sanat daima var olmuştur. Sanat türleri yasaklanmamıştır.

Yasak düşüncesi, kimi çevrelerin yanlış yorumundan kaynaklanmıştır.

Ancak İslâm inancının resim, mimarî ve süsleme gibi alanlarda sanatı

yönlendirdiği de inkâr edilemez. Islâmm sanata önem verdiğine dair Hz.
Muhammed'in şu hadisleri kanıt olarak gösterilebilir: *^Kuşkusuz Allah
güzeldir, güzeli sever", "Şiirin kimi türleri bilgeliktir". "Nikâhı def
çalarak açıklayınız". "Allah sanat sahibi mümini sever". "Allah sanat
ve çalışmasında hünerli kimseyi sever".

Aynca Kur^anMaki bazı âyetlerden de sanata izin verildiği anlamı

çıkanimaktadır. Bu âyetlerden bazılanmn anlamları şöyledir:

"AUah'm kulları için var ettiği süsleri haram kılan kimdir". "Allah
onlar için güzel şeyleri helal, kötü şeyleri haram kılmaktadır". "Sözü
dinleyip en güzeline uyanlar, Allah'ın hidayete erdirdiği kimselerdir".
"İnanıp iyi işler yapanlar cennet bahçelerinde neşelendirileceklerdir".

İşte böyle hükümler olduğu için müslümanlar müzikte, mimarîde,
oymacılıkta, el sanatlannda, dokumacılıktave süsleme alanında bir çok

12 Bak. Gaston Migeon, Anılan eser, s. 26-28.

13 Bak. Suut Kemal Yetkin, "İslâm Minyatürünün Estetiği", îlûhiyat FaküÜeai Dergimi
yıl, 1953, sayı I. s. 33-35, Ankara 1953.
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eserler vermişlerdir. Musikîde Hz. Muhammed'in Hz. Aişe'nin evinde
şarkı söyleyen iki kızı dinlemesi ibretli l>ir olaydır.

Henüz Emevîler devrinde resim sanatı duvar, araç ve gereç süsle
mesi b'çirainde devam etmiştir. Geç Abbasîler devrinde yukarıda belirt
tiğimiz gibi kitap ressamlığı başlamıştır. Diyoscurides'in Kitab al-Ha-
şayiş fi't-Tıbb'ı ve Galeuos'ıın Kitalı al-Tiryak'ı bunun güzel örneklerin
den olmuştur.

telâmdan sonra Türklerin sanata ^'erdiği değere gelince:

Türk bilgini Birunî'nin Asar al-Bakiye adlı eseri de tanınmış re
simli kitaplar arasındadır. Az önce sözünü ettiğimiz Türk minyatürleri
nin yer aldığı Reşideddin'in Camiu't-Tcvarih'ini (1314) ve Alaeddin
Cuveynî'nin Tarih-i Cihanguşa'sını (1290) bunlara ekleyebiliriz.

Mevlana'nm (Olm. 1273) yapılmış minyatürleri bazı kitapları süs
lemiştir''*.

Milattan önce Büyük Hım İmparatorluğu (M.ö. VII. yy. -M.S. 48 yy.)
döneminden beri sanatları larkîdilen Türkler, (ilk yazdı belge M.Ö. 318)
Gök Türk İmparatorluğu döneminde (552—744) sanatta oldukça yüksel
mişlerdir. Uygur devleti döneminde de (745-840) sanat zevki gelişerek

devam etmiştir. Bir Türk Devleti olan Karabanidar Devleti (840-1042)
îslâmiyeti kabul etmiş ve sanat faaUyetlerine devam etmiştir. Gaznelilcı

Devleti döneminde (969-1187) Türk-İslâm sanatı varbğını sürdürmüştür.
Büyük Selçuklu İmparatorluğu (1040-1157) süsleme sanatma ağırlık
vererek sanatta beceri ve ustabğını ortaya koymuştur.

Bilindiği gibi Musul'da Atabey Lülü, Mısır'da Memluklar, Anadolu'
da Selçuklular Islâmdan etkilenerek sanatlarmı sürdürmüşlerdir. Sel
çuklular, yukarda değindiğimiz gibi sanatlarmda insan ve hayvan fi
gürlerine yer vermişlerdir. Türkler motiflerini tabiattan seçmişler, yabn
yapmışlar ve geometrik biçimlere yer vermişlerdir. Âlemde bir düzen
olduğunu, hiç bir şejin bu düzenin dışında kalaraayacağmı yansıtmış

lardır. Arabesk ve minyatür öncesizlik \e sonrasızbk duygusunu aşıla
mak açısından önemlidir. Somuttan soyuta gidilmesi yüce duygulan
aşılama amacından kaynaklanmıştır.

Her ne kadar tutucu çevreler, kısmen müzik, resim ve heykel yapıl-
maşım yanhş yorumlarla engellemeye çabşsa da hükümdarlar başan-

14 Bak. Mehmet önder."Mcvlâna'mn Giyim Şekilleri veElbiseleri", İlahiyat Fak. Dergisi,
c. rV, »ayı, 3-4 s. 81-82 Ankara 1957.
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larmı sanattan yararlanarak sergilemek istemişlerdir. Fatih Sultan Meh
met, İtalya'dan Bellini'yi getirterek portresini yaptırnuştır. Osmanlı-

hlarda Batıh anlamda ancak 1870 lerden sonra resim yapılmağa başlan

mıştır.

Osmanlı döneminde mimari sanatınm gelişmesinde Türk zevkinin
büyük etkisi vardır.

Henüz Selçuklular döneminde Türkler yapı ve süsleme sanatına

bazı yendikler getirmişlerdir. Beylikler devrinde de yenilikler sürmüş

tür. Bu yenilikleri şöyle sıralayabUiriz: Mekân anlayışınm gelişmesi,

camilerde son cemaat yerinin doğması, avlunun cami gövdesine katıl

ması, portallerin sadeleşmesi, doluluk ve boşlukların denkleşmesi, mer
mer kaplamanın kullanılması, iç ve dışın ahenkleşmesi.

Osmanlı döneminde mekân anlayışı daha da gelişerek Mimar Si
nan'da olgunluğuna erişmiştir'5,

Türk sanatının bir özeUiği de Saray'm ve Tekke'nin etkisinde kal
masıdır. Minyatür, kitap süslemeleri, cilt, bat sanatları sarayın etkisin-
dedir. Halı, kUim, tasavvufî şiir, tasavvufî musiki ve bazı el sanatları

Tekke'nin etkisinde kalmıştır. Ancak Osmanlıların ilk dönemlerinde
Osman Bey, Orhan Bey ve Murat I gibi hükümdarlar mutasavvıflarla

organik bağ kurmuşlardı. Daha sonraları saraym ve tekkenin zevklerin
de farklüaşma olmuştur'^. Osmanb mimarîsi zamanla gelişerek mekân
bütünlüğüne ulaşmıştır. Mekân bütünlüğü kubbeye bağb olarak ışık,

yön ve plastik değerleri içermiştir. Kubbeler yarım, çeyrek ve tam ola
rak kuUanılabilmiştir.Camilerde amaç birliğine ve estetik zevkin doru
ğuna ulaşılmıştır. îç mekân yaratma niteliği Türklere nasip olmuştur,

Türk sanatmdaki mimari eserlerin Bizans kaynakb ve resimle ilgili
ürünlerin İran kaynaklı sayılması yanlıştır.

Mimarideki bu geUşmeye rağmen Osmanlılarda resim ve heykel
alanında aym atılımı önlemek isteyen tutucu engeller olmuştur. Hatta
müzik alamnda da bu engellemeler zaman zaman görülmüştür. Gerçek
anlamda sanatta özgürlük Cumhuriyet döneminde yaşanmıştır.

Büyük Atatürk milletiyle İstiklâl Savaşı'nı kazandıktan sonra
kültürel alanda tutucu engelleri de kırmıştır.

15 Bak. Suut Keuıal Yetkin, "Beylikler Devri Mûnartsinin Klasik Osmanh Sanatını Ha

zırlayışı", A.Ü. llâhiyat Fak. Dergisi, c. IV, sayı, 3-4, a. 39-43 Ankara 1957.

16 Bak. Doğan Kuban, Türk ve îslâm SaıuUı Üzerine Denemeler, s. 87-90, İst. 1982.
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Atatürk'ün sanatla ilgili bir çok özdeyişi vardır. Bu özdeyişlerden

bazı örnekler şunlardır:

"Sanatsız kalan bir ulusun hayat damarlarından bİri kopmuş de
mektir".

"Hepiniz milletvekib olabilirsiniz. Bakan olabilirsiniz. Hatta
Cumhurbaşkanı olabilirsiniz. Fakat bir sanatçı olamazsımz".

"Güzel sanatlarda başan, bütün inkilâplann başardı olduğunun en
kesin kanıtıdır".

"Bir ulus ki resim yapmaz, bir ıdus ki heykel yapmaz, bir ulus ki
tekniğin gerektirdiği şeyleri yapmaz, itiraf etmeb' ki o ulusun ilerleme
yolunda yeri yoktur".

"İnce, yüksek, derin ve temiz duygulan en çok duyabilen ve öteki
insanlara duytırabilen şairdir".

"Dünyada uygar, ileri ve olgun olmak isteyen herhangi bir ulus,
mutlaka heykel yapacak ve heykeltıraş yetiştirecektir. Âbidelerin şuraya

buraya tarihî hatıralar olarak dikilmesinin dine aykırı olduğunu iddia
edenler, din hükümlerini gereği gibi araştırıp incelememiş olanlardır".

"Sanatçı, toplumda uzun mücadele ve çabalardan sonra alanmda
ışığı ilk duyan insandır".

Yüksek bir insan toplumu olan Türk ulusunun tarihî bir özeUiği

de güzel sanatları sevmek ve onda yükselmektir.

"Sanat güzelliğin ifadesidir"'"^.

Büyük Atatürk güzel sanatlar içinde şürle özel olarak ilgilenmiştir.

Dış kaynaklı şairlerden Byron ve Alfred de Musset'nin şiirlerim severdi.
Yerli şairlerden Yahya Kemal, Faruk Nafiz Çamhbel ve Behçet Kemal
Çağlar'm şiirlerini okutup dinlerdi. Namık Kemal ve Tevfik Fikret'in
yurt ve Özgürlük için harcadığı emeği takdirle anardı. Hatta Tevfik
Fikret'in Âşiyan'ım bir kaç kez ziyaret etmiştir.

Şairlere kültürlerini artırmalarım, Türk toplumımu ve tarihini sev
melerini salık vermiştir. Atatürk'ün Büyük Nutuk adiyle bilinen söy
levleri hitabetin en güzel örneklerindendir. O, edebiyatı hem sevmiş,

hem de edebiyatçıları korumuştur. Çünkü biliyordu ki edebî eserlerle

17 Bak. Atatürkçülük (Birine: kitap), b. 137-138 Genelkurmay Basımevi, Ank. 1982;
Gültekin Elibal. Atatürk Resim-Heykal, b. 34-52, İBt. 1973; Adnan Turanî, "Atatürk ve Güzel
Sanatlar", Atatürk Kültür ve Eğitim Semineri, s. 73-80, Kayaeri 1983.
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gençliği eğitmek daha etkilidir. Zekâyı ve yeteneği geliştirmek sanatla
daha kolay ve daha verimlidir. Türk milleti sanat yetenekleriyle de zafer
lerini dünyaya tanıtmalıydı.

îşte bunun içindir ki, Atatürk edebiyat üzerinde ısrarla durmuştur.

Bir konuşmasmda edebiyatı şöyle tammlamıştır: '*Söz ve anlamı yeni,
insan zihninde yer eden her türlü bilgileri ve insan gücünün en büyük
duygularım, bunları dinleyenleri veya okuyanları çok ilgilendirecek
biçimde söylemek ve yazmak sanatı'^.

Atatürk güzel sanatlardan müziğe de çok önem vermiştir. Müzik
eğitimi için Avrupa'ya öğrenciler yollamıştır. Abmed Adnan Saygun
bunlardan biridir. Onun yazdığı "Özsoy" operasını 1935 de İran Şahı

Rıza Pehle\'i'yle birlikte izledi.

1924 de Musikî Muallim Mektebinin açılmasım sağlamış, bu okulun
kadrosuna batı eğitimi görmüş Cemal Reşit Rey, Ulvi Cemal Erkin, Ha
san Ferit Alnar, Necil Kâzım Akses ve Adnan Saygun alınmıştır. Ata
türk 1934 de Ankara da Milli Musiki ve Temsil Akademisini, 1936 da
Ankara Devlet Konservatuarı'nı kurdurmuştur'^.

Atatürk 1935 yılında Cumhurbaşkanhğı Senfoni Orkestrası'nı dü
zenlemek üzere Dr. Ernst Praetorius'u Ankara'ya getirtti: Böylece
senfonik orkestra güçlendirildi.

Atatürk heykel yapımına da önem vermiştir. Dolmabahçe Sarayı'-

nm Veliahd Dairesinde 1937 de Resim ve Heykel Müzesi açtırdı. Böylece
Türk resmi evlerde asıh olmaktan kurtarılarak daha geniş anlamda
millete sunuldu.

Atatürk Barbaros Hayrettin Paşa'nın, Fatih Sultan Mehmed'in
ve Mimar Sinan'ın heykellerinin yapılmasını istedi.

Resim sanatına önem veren Atatürk. Kurtuluş Zaferinin resimlerle
yansıtılmasını sağladı. Yapılan tabloları sergiletti-^.

18 Bak. Afet İnan, "Atatürk'ün Karakter Hususiyetlerinden Bir Kaç örnek ve Onun
Son Günleri", Dil ve Tarih Coğ. Fak. Dergisi, c. VIII, s. 342, Ankara 1950; Cahit Kavcar, Ata
türk'ün Dil ve Edebiyat Konusundaki Görüşleri, Atatürk Devrimleri Eğitim Sempoz>tunu, s.

153-162, Ankara 1981.

19 Bak. Seçil Akgün, "Atatürk'ün Sanat ve Kültür Anlayışı", yüsüncü Yıl Atatürk Kori'

ferarulart, s. 11, Sanem Matbaası.

20 Bak. Elif Naci, "Güzel Sanatların Son 15 Senelik Tekâmülü", Atatürk Devri Fikir

Hayatı, s. 446-451, Ankara 1981.
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Mimarî sanatına da önem veren Atatürk 1924 yıbnda Topkapı

Sarayı'mn müze olarak açılmasını gerçekleştirmiştir. Ayrıca Türk ve Bi
zans sanatımn özelliğini taşıyan Ayasofya'y» müze Haline getirmiştir^^.

Kültürün her dalma önem veren Atatürk 1931 de "Türk Tarih Tet

kik Heyetini ve 1932 de "Türk Dili Tetkik Cemiyeti"ni kurdurmuştur.

Atatürk kültür hakkında şöyle söylemiştir. "Türkiye Cumhuriyeti'nin
temeli kültürdür... Kültür okumak, anlamak, görebilmek, görebildiğin

den anlam çıkarmak, duygulanmak, düşünmek, zekâyı eğitmektir"22.

Demek oluyor ki kültürün önemli bir parçası olan güzel sanatlara
Atatürk önem vererek Türk sanatmın özgür bir biçimde gelişmesini sağ

lamıştır. Gençlerin fikri, irfanı ve vicdanı özgür, bağnazlıktan kurtul
muş olarak yetiştirilmesini istemiştir. Sözleriyle, açtırdığı kurumlarla
ve eğitime verdiği önemle Türk sanatının çağdaş uygarlıkta hakettiği

yüksek yeri almasını öngörmüştür. Ancak Cumhuriyet döneminden
sonra sanatın bazı dallarma karşı çekingenlik tamamen silinmiştir.

Kuşkusuz bunda inkılâplarm temel ilkelerinden olan laikliğin önemli
katkısı vardır. Atatürk'ün teşvikiyle milletimizin üstün yetenekleri
sanatm her dalında daha verimli olarak görülmeğe başlanmıştır. Yur
dumuzu düşmandan kurtaran Atatürk, sanatm ulus hayatındaki öne
mini zamanmda görerek bu alanda da önderlik etmiştir.

Kısacası Türkler gerek Islâmiyetten önce ve gerekse îslâmiyetten
sonra sanata değer vermişlerdir. Tarihimizin bazı dönemlerindeki resim
ve heykele karşı çekingenlik Cumhuriyetten sonra ortadan kalkmıştır.

Büyük Atatürk'ün teşviklerive gerçekleştirilen inkilâplar Türk sanatının

özgürce gelişmesini sağlamıştır.

21 Bak. Prof. Dr. Feridun Akozan,Atatürkfûlük (İkinci Kitap) s. 141-150, Ankara 1983,
Seçil Akgün, Anılan Yazı, s. 7—13.

22 Bak. Seçil Akgün, anılan yazı, s. 12.
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I. YAŞAMI

Rudolf öarl Bultmann'ın öyküsü basit bir biçimde aniatıla-

bilirE 1884'te Wiefelstedt'te doğdu. Yalnızca rahip bir babanın oğlu

değildi; büyük balialatmdan biri mahalle papazı, öteki ise misyonerdi.
Orta eğitimini Oldenburg Jimnazyumu'nda ya da gramer okulun
da gördü. Kendisinden biraz daha büyük olan okul arkadaşı filozof
Kari Jaspers, onu, Oldenburg oyun alamnda kendisini çeken, fa
kat yakınlıkkurmaya bir türlü cesaret edemediği bir çocuk olarak anım

sar-. Bu iki ünlü Avrupabnın çocukluğu hakkındaki bir an için umut
verici kısa görüntü, Jaspers^in hukuk çahşmalarmı bırakıp, bir tıp

öğrencisi oluncaya dek kendisini ciddi olarak akademik çahşmaya ver
memesi; Bultmann^m ise daha OldenburgMa bir okul çocuğu iken
oldukça olgusal bir nitelik gösteren öğreniminin temellerini atıyor ol
masıyla ilgili olabilir. Söylediğine göre, onun sevdiği dersler, din dersi,
Alman edebiyatı ve Yunanca idi. Doymaz bİr tiyatro ve konser izleyi
cisi idi; bu nedenle OldenburgMaki yıUarmın tadını çıkardı.

1903'te başlayan öğrencilik yılları hakkında o, kendi özgeçmişiyle

ilgili olarak, verdiği kısa taslakta pek az şey söylediği halde, kendisini
en çok etkileyen profesörlerden söz etmektedir. Bu profesörler Tübin-
gen'de Müller, Berlin'de Gunkel ve Harnack, Marburg'ta ise
Jülicher, Weiss ve Herrraann'dı. Onun üniversitedeki öğretim üye
liği 1921'de Marburg'ta Yeni Ahit dersleri vermek üzere atandığında

başladı. 1916'da yardımcı profesör olarak Breslau'ya çağırıldı ve orada

* Bu çeviri, Makers of Contemporary Theology dizisi içinde yayialanau kitapçıktan yapıl

mıştır (Londra 16S).

1 Bu bdlüm için ana kaynak malzeme Bultmann'm kendi denemesi olan. Autobiog raphical
RefUctions'du. EXİSTENCE AND FAİTH içinde yayınlanmıştır (Collins).

2 Kari Jaspers, Rudolf BuUmarm, Die Frt^e der Entmythologitieruı^, (P>P«r, Münih),
e. 113.
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dört yıl kaldı. GieBen'de kısa bir süre kaldıktan sonra 1921'de profe
sör olarak yeniden Marburg'a döndü. 1951 yılında emekliye ayrdın-

caya dek otuz yıl süreyle Marburg'daki kürsüsünde kaldı. Şimdi ora
da emekli olarak yaşamaktadır.

Yukarıda söylenenlerdeu, Bultmann'm bir Hristiyan düşün

adamı olduğu izlenimini edinmek kolaydır. Bir noktaya dek, bu izlenim,
hem doğru, hem de Bultmann^m ilahiyatının kimi zaman neden ol
duğu fırtınaları anlamaya çalışan bir kimse için yardımcıdır. İngilizler

kabul etmek istemeseler de, Hristiyanlığm düşün merkezi Abnanya'-
kabul etmek istemeseler de, Hristiyanlığm düşün merkezi Almanya'dır.

Hristiyanhğm kilise gücü, bir başka yerde. Roma'da ve daha az bir
ölçüde de Canterbury'de üs edinmiş olabilir. Fakat Almanya'nın

ilahiyat fakültelerinde Hristiyanhk her yeni kuşağın yaşadığı dönemde
yeniden düşünülmüştür. Burada Hristîyanlık için zihinsel bir savaş

verilmiş; kimi zaman bu savaş yitirilmiş, fakat daima herhangi bir baş

piskoposun görüşlerine aldırış edilmeden sürdürülmüştür. İşte Bult-
mann bu kısıtlanmamış akademili özgürlük dünyasına mensuptur
ve bu dünyada önemli bir rol oynamıştır. Hristiyanhk hakkındaki iz
lenimlerini, kilisenin kuyruklarıyla sınırlandırılmış bir çe^Tede edinmiş

olanlarm, onun düşüncelerini zaman zaman can sıkıcı bulmalarından

daha doğal bir şey olamaz.

Ancak yine de öykünün tamamı bu değildir. Bultmann'm yaşamı

ve düşüncesinde rolü olan etkiler tamamıyla ilahiyata ilişkin olmamış

tır. Her ne kadar Bultmann'm suskunluğu, alçakgönüllülüğüve ila
hiyat konusuna düşüncesini toplama yeteneği kısa kesmeyi zorunlu
kılsa da, öteki konular hakkında da bir şeyler söylemek gerekmektedir.
İlkin, onun ailesinin etkisi söz konusudur. Karısı ve çocuklarının kendisi
için çok şey ifade ettiğini bilmeden Prof. Bultmann'ı biraz olsun ta
nımak olanaksızdır. O, kişisel ilişkilerin kendisine çok şey verdiği bil
insandır ve kişisel ilişkilerde kullanılan dili Tanrı'ya uyguladığında, mi
tolojik bir biçimde değil, benzetme yaparak konuştuğunu düşünmesi

önemlidir.

öte yanda ise, dünya olaylarının etkisi söz konusudur. Kuşkusuz,

b'r kardeşini BİRİNCİ DÜNYA SAVAŞI ordularında, bir başkasmı da
Nazilerin toplama kamnlarındayitiren biri, bu yüzyahn ilk yansınm şid

det ve acısından payım almadan kurtulamaz.

Bultmann'ın Nazüere olan tepkisi ilgi çekici ve aydınlatıcıdır.

Belirttiği üzere, kendisi siyaset adamı olmadığı halde, -bu, onun ilahi-
yatıyla bağlantısız olan bir İfade değildir- yine de oldukça erken bir çağ-
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da onların yöntemlerine karşı tepkide yerini aldı. 4 Eylül 1933 günü
Nazilere yakın bir Alman Hristiyan çoğunluğun daha önce egemen ol
duğu kilisenin GENEL RUHANİ MEO^İSÎ toplandı ve on yeni piskopos
luk kurmanın yanısıra, Ari soyunda olmayan kimselerin papaz olamaya
caklarım \ e .Ari soyundan olmayanlarla evli papazların da papazlıktan

atılmalarını karara bağladı. Bu durumun uyandırdığı ve papazların ve
halkın biraraya geldikleri resmi olmayan toplantılarda açıkça ifade edi
len genel huzursuzluk sırasında, MARBURG İLAHİYAT FAKÜLTE
SİNE, Yahudileri papazlıktan çıkarmanın incile uygun olup. olmadığı

soruldu. Marburg fakültesinin elde ettiği bulgunun, GENEL RUHANİ

MECLİSİN Ari oimayan kararının, ^^kilisenin yalnızca kutsal yanlar ve
incilin otoritesiyle belirlenmiş olan doğasıyla uzlaşmaz^^ olduğu biçiminde
olması önemlidir^. Yine bu sırada (aralarmda Prof. Bultmann,
Jeremiasve Lohmeyer'in de bulunduğu) yirmibir Yeni Ahit uzmanı,
bir bildiri yayınladı. Bu bildiride onlar, Yeni Ah't'in tanıklığına göre,
Yalıudi ve Yahudi soyundan obnayan hristiyanlarm kilise hizmeti
için aym ölçüde uygun olduklarını belirtiyorlardı. Naziliğin açık eleştirisi

Bultmann'ın denemelerinde de bulunabilir (sözgelişi, bkz., The Task
of Theology in the Present Situation ~ Bugünkü Durumda llahiyatm
Görevi, 1933 ve The Meaning of the Christian Faith in Creation = Hris
tiyanlarm Yaratma İnancınm Anlamı, 1936)^.

Prof. Bultmann, Naziliği reddine dikkati çeken son kişi olacaktı.

Biz, İngilizce konuşan hristiyanlar, bunu gözden uzak tutmamakla
aynı ölçüde akıllılık etmiş olabilirdik. Bultmann'ın ilahiyat ve kutsal
yazılarm yorumu ile ilgili görüşleri, kimi zaman, başka yerlerde olduğu

gibi, Anglo-Saxon ülkelerde de, şiddetle eleştirilmişti^, Kuşkusuz, böyle
bir şey tamamıyla söyleyerek sözlerini sürdürdüğü takdirde, onun,
Hristiyanbk için Bultmann kadar çok şeyi göze alıp, almadığı sorusunu
yanıtlaması gerekir.

Bultmann'ın tamaıyla düşünsel bir değerlendiribnesine karşı bir
düzeltmede bulunmak üzere son bir uoktamn daha belirtilmesi gerek
mektedir. Bu nokta onun vaazlarına dikkati çekmekle ortaya konabi
lir. Bultmann, ilahiyatıyla tutarlı olarak, vaazları ciddiye almıştır.

Omm her zaman ilgi çekici, her zam.an yalm ve hazan da duygulandırıcı

olan vaazları, söz konusu kişinin dengeli bir görüntüsüne sahip olmayı

isteyen herkesçe incelenmelidir^.

3 WUbeim Memöller, Kampf und Zetıgnis der B^nnenden Kirche,(Ludwİg Beehauf Ver-
iog, Bielefeid), ı». 70.

4 EXİâT£NCE AND SAHH içinde yayınlandı.

5 Tkia World and the Beyond: Marburg Semıoıu, (Luttenvorth) başh^yla İngilisceye çe-
virilip, derlendi.
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II. DÜŞÜNCESİ VE ÖNEMİ

BULTMANN'I HAZIRLAYAN ORTAM I

Gerçek anlamda Bultmann'ı hazırlayan, çağdaş kutsal kitap
araştırmacılığının doğuşudur. Aslında bu çalışma, tarih biliminin yön
teminin Eski ve Yeni Ahit belgelerine uygulanmasıdır. Daha başlangıç

ta bu yöntemlerin uygulanmasının Hristiyanhk için bir takım sorunlar
doğurmasmm kaçınılmaz olduğu görülebilir. Bu sorunlar, Bultmann'm
düşüncesiningerisinde yatmaktadır ve dolayi6i)^la belki de onlardan bir
ya da ikisini hemen belirtmek iyi olacaktır. İlkin, apaçık bir husus, bi
limsel bir araştırma olarak eleştirici tarihin XVIII. y>*.'ın sonları ve
XIX. yy.'ın başlarma dek faaliyete geçmemiş olmasıdır. Kutsal yazılar

hakkındaki yorumumuzu belirlemek için, onun yöntemlerinden yarar
lanırsak, kendi Hristiyanlık görüşümüzün, WESTMİNİSTER İTİRAFI'-

nm, OTUZDOKüZ AKİDENİN ve daha da önemlisi, İZNİK AKİDE

SİNİN derleyicileri gibi, eleştirici tarihin doğuşundan önce yaşamış oian-
larm yorumlarıyla uyuşmasını bekleyebilir miyiz ?

İkinci olarak, kutsal yazıların tarihbiliminin yöntemleriyle yorumu,
bir parçaya Pazar ayininde \aizin ^•ermiş olduğu türden yorumla nasıl

bağlantıh olabilir? Çoğu Vaazların tarihsel araştırmaların ürünü ol
madıkları, sözünü etmeye gerek bırakmayacak kadar açıktır. Sorun,
bunun, onların bir eleştirisi mi olduğu, yoksa onların tamamıyla farklı

bir şey olarak mı amaçlandıklarıdır. Burada biz, Bultmannhn ilahi
yatının ana sorunlarından bir tanesi üzerinde bulunmaktayız.

Üçüncü olarak, eğer Kutsal Kitap tarih biliminin yöntemleriyle
incelenecekse, o halde, Eski ve Yeni Ahit uzmanları, özel kaynakları

Kutsal Kitabın belgeleri olan yalnızca tarihçi midirler ?

Bunlar, yorum ilkelerini ele alan yorum, biliminin sorunlarıdır. Bun
lar, düşünen hiçbir hristiyanm kendisinden kaçamayacağı oldukça hey
betli sorunlardır. Bultmann'm bütün çalışmalarıma bunlarla ilgisi
vardır ve tabiri caizse, Bultmann'a salt Teutonic ya da ayrılıkçı

demekle onları çözmek te mümküu değildir.

Bunları söylemekle biz, Bultmann'm düşüncelerini hazırlayan

ortama ilişkin herhangi bir taslağın, bu büyüklükte bir kitapçık içerisin
de yer alacaksa, malzemeler arasında önemli ölçüde ayıklama yapması

gerektiğini açıkça ortaya koymuş olduk. İyi ki, bu iş, daha önce, Bult
mann'm kendisince dc övülen bir kitapçıktaAlmanca olarak Hartlich
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ve Sachs tarafından yapılmıştır^. Bu bölümün geri kalan kesimlerinde
yapmış olduğum iş, onların, özellikle Eichılıorn \e Gabler üzerinde
yaptıkları araştırmadan yararlanmak olmuştur. Bu araştırma, İngiliz

okuyucunun ulaşamayacağı malzemeyi içerir ve "'efsane '̂' {myth) söz
cüğünün, kutsal kitabın açıklanmasına, Hristiyanlığın düşmanlannca

değil, onun savunucuları tarafından nasıl sokulduğunu gösterme özelli
ğine sahiptir.

"E/sane" sözcüğü, Kflatun'dan Prof. CassirerV gelinceye dek
yazarlarca bir kaç farklı anlamda kullanılmıştır. Bultmann tarafından

bu sözcüğün nasıl kullanıldığını kavramak için. onun öncelikle yaşamını

kendisine adadığı bir çalışma olan kutsal kitap yorumunda ilkin nasıl

ve ne anlamda kullanıldığım anlamak önemsiz değildir. Onu bu çalışma

alanına ilk sokanlar arasında Eichborn (1752-1827) ve Gabler
(1753-1826) bulunuyordu. Onlar böyle bir şeyi olumlu bir amaçla -Kut
sal Kitabb düşmanlarının alaylarmdan ve özellikle kutsal kitap yazar
larının düpedüz yalancı olduklarmı ileri sürenlerden korumak için-
yaptılar.

Karşıtları olan DEÎSTLERİN terisne, Eichborn ve Gabler,
tarihe yatkın bir kafaya sahiptiler ve Eski Ahit belgelerinin, dönem
leriyle koşullu olduğunu görmeğe çabştılar. Bununla birlikte, onların

Semler tarafından açıklanmış olan Uyum (Accomodation) kuramını

reddettiklerini belirtmek önemlidir. Semler. Yeni Ahit'teki pek çok
şeyin, Mesih, içinde yaşadığı dönemin (çoğu kez ilkel ve gelişmemiş)

düşüncelerine uyum sağladığı için, böyle olduğunu ileri sürü\ordu.
Eichborn ve Gabler ise. Eski Ahit'e saplanıp kalarak, İsa Mesih
hakkında fazla bir şey söylemekten kaçındılar. Fakat genel ilkelerde
Uyum kuramını reddettiler. Onlara göre, bir kutsal kitap yazarının,

çağdaşlarının, kendisinin katılmadığı görüşlerine uyum sağladığı, inanç
(sözgelişi, îsa Mesih kuramı) açısından değil, bu konuda kutsal metin
lerde kanıt varsa, benimsenebilir. Bu, Eichhorn ve Gabler'in temelli
bir hale getirdikleri daha da genİş bir ilkeyi ortaya koymaktadır; inanca
ilişkin hususlar, kutsal kitap yorumuna dayanmalıdır; kutsal kitap
yorumu inanca ilişkin hususlara değil...

Eichhorn ve Gabler, kutsal kitap (özellikle Eski Ahit) yorumcu
sundan görevine, inançsal ön koşullarla değil, tarihsel bir hayalgücüyle
yaklaşmasını istiyordu. O, ele aldığı kutsal parçayı, Tanrı'nm tabiatı

6 Ba bölümün kaynağı Chrietian Hartlich ve Walter Sacbs'm son derecede değerli, Der
Ursprung dea Mylhoabegriffea in der modernen. Bü>dwia*enaxiı^fı, (J, C. B. Mobr, Tübingen) adlı

yapıtıdır.
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ve eserleri hakkında bizim bugünkü felsefi anlayışımızla yorumlamaya
çahşmayı bırakmabdır. Bunu yapmak, Kutsal Kitab'ı yorumlamaktan
çok, ona ihanet etmektir. Bunun yerine yorumcu, ilk kutsal kitap bel
gelerinin dilinin, söz konusu ırkın çocukluk döneminin dili olduğunu anım

şamalıdır. Eichhorn ve Gabler'in, bu belgelerin efsane diliyle yazıl

dığını söylerken anlatmak istedikleri işte budur.

Bu ilkel dil biçiminin özellikleri arasında şunlar iıuluumaktadır:

Doğrudan doğruya duyularda yer alan şeyden uzaklaşamaması, neden
leri bilmemesi ve her olayı Tanrı'ya bağlaması. Son özellik fiziksel olay
lar kadar luhsal olaylar için de geçerlidir; dolayısıyla, insan kafasının

değişen düşünceleri, kendisiyle Tanrı arasındaki bir diyalog olarak
görülür, bu durumda Kâbil (Cain)'in, insanların kendisine kardeşinin

nerede olduğunu soracağı düşüncesini doğal olarak yeterince aklına

getirdiği bir sırada, Hâbil (Abel)'i öldürmesi olası değildir. Bu düşünce

için geçerli hiçbir neden bulunmamaktadır; dolayısıyla o, bu düşünceyi

Tanrı'ya, yani Tanrı'nın kendisiyle konuşmasına bağlar. Aynı biçimde,
insanda bir hayvanın eyleminin uyandırdığı düşünceler, insan tarafmdan
hayvamn konuşmasına bağlanır. Efsane dilinin bir başka özelliği de,
soyut isimler oluşturamamasıdır. Onların yerini fiiller alır. Sözgelişi,

bir öykü, bir kavramın yerini ahr. Kutsal kitap dışmdan bir örnek ve-
verecek olursak, öz-sevgİ {self-love) kavramına ulaşamayacağı için, ilkel
insan kafası, bunun yerine Narcissus efsanesini anlatır**.

Görüşlerini uygularken, Eichhorn ve Gabler, tutarhlık aradık

larını düşünüyorlardı. Onlar, kutsal kitap yorumuyla kutsal kitap dışı

yorumlar arasında tutarlıhk aradılar. Aynı kurallar hem kutsal kitap
edebiyatına hem de aynı dönemin dünyevi edebiyatına uygulanmalıdır.

Bu demekti ki, sözgelişi, eğer sen, efsanevi su ve yiyeceğe {nectar ve
ambrosia) inanmıyorsan, bir bilgi ağacma inanmaya da hakkın yoktur.
Onlar aynı zamanda Kutsal Kitab'ın yorumu içinde de tutarlılık aradı

lar; sözgelişi, eğer sen. Tekvin 3'ü sözcük anlamıyla anlarsan. Tekvin
2'yi mecazi anlamda anlamaman gerekir ya da bir başka örnek vermek

** Nacissus, eski Yunaııistua'da nebir tannsı C e p h i s s u «'un oğludur. EfBaneye

göre. »u perisi E c h o genç Narcissus'a aşık olur. Aşkına karşılık alamayınca, üzüntUsiinn
gizlemek üzere mağaralara çekilir. Kalbi kınk olarak ölür ve kemikleri taşa dönüşür; geriye yaU

nızca »esinin yankısı kalır. Bumiıı üzerine tanrılar N a r c İ s s u s'ıı cezalandırırlar. Falcı T e i r e>

s i a s'm, N a r c i s 8 u s'un kendi suretim görünceye dek yaşayacağım daha önce haber verdiği

üzere, bir gün bir pmann berrak sularına eğilmiş bakarken, kendi yansmiasımgörür. Bn görüntü»

ye öylesine bağlanır ki, hiçbir şey onu oradan ayıramaz. Sonunda yorgunluktan orada ölür ve

kaynaklann yöresinde yetişen nergiz çiçeğine dönüşür, (çev.)
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gerekirse, yılanı mecazi anlama alıp, Havva'yı gerçek anlama almak
olası değildir.

Eichhorn ve Cabler tarafından geliştirilen daha başka ve olum
suz yorum ilkeleri şunları içermektedir:

1. Onlar, yazarın bir mecaz yapmayı amaçladığı konusunda kanıt

ları bulunmadıkça, kutsal yazıların mecazi yorum yöntemini reddetti
ler. Onlar mecazı, yazarın ifade yolları konusunda geniş birseçime sahip
olup, bilinçli olarak bunlardan zevkine uygun bîrini seçtiği yüksek bir
kültür tarzımn ifadesi olarak gördüler. Öte yandan, efsane ifade yok
sulluğunu yansıtır. Mecaz yönteminin bu eleştirisi Eichhorn'u, Rcli-
gion Within the Limits of Mere Reason (Salt Aklın Sınırları içinde Din)
adlı yapıtmda bunu savunur bir tutum takınmış olan Kant'a saldır

maya itti.

2. Onlar, TEVRAT'ın ilk beş kitabım Tann'nm Musa'ya yazdır

dığı görüşünü reddettiler. Onlar, bu yorumun Tekvin'in elohimci ve
yehovacı kaynaklarının bulunması, başka efsanelere benzerliği ve bu
beş kitabm bir doğu kitabı olduğunun kabülü dolayısıyla geçersiz ol
duğu düşüncesindedirler.

Eichhorn ve Gabler efsanelerin, tarihsel, şürsel ve felsefi ol
mak üzere, üç farklı türe tasnifini benimsediler ve bu nedenle bu üç
türü ayırdetme görevini de üstlendiler. Bunlardan ilkinde, (sözgelişi,

Eriha^nm düşüşü gibi) efsane dUinde anlatılmış olsa da, tarihsel bir öz
bulunmaktadır. Fakat soyut kavramların bulunmaması dolayısıyla

(bkz. yukarıya), felsefi bir efsane bazan (sözgelişi, Bahil kulesi gibi)
tarihsel deyişlerle aktarılmıştır. Bundan ötürü, ikisini birbirinden ayır-

detmek bazan güçtür. Ancak yine de böyle yapmak, inciUerdeki yeniden
dirilme öykülerini düşündüğümüzde görebileceğimiz gibi, hayati olarak
kalabilir. Eichhorn \e Gabler'e göre, bunlar efsane içermektedirler
ve en önemli sorun, onlarm ne türden bir efsane oldukları, felsefi mi,
yoksa tarihsel mi olduklarıdır.

Bu, efsane kategorisinin Yeni Ahit'e kadar genişletilmesi anlamma
gelir. Burada açıkça beliren soru, bu yorum ekolünün yandaşlarmca

benimsendiği gibi, acaba efsane, ırkın çocukluk döneminin diÜ midir,
sorusu ile uygarlık bakımından nispeten ileri bir dönemden itibaren
başlayan Yeni Ahit yorumuna bunu uygulamaya ne hakkımız olduğu

sorusudur. Efsane kategorisinin Yeni Ahit'e kadar genişletilmesi konu
sunda ileri sürülen nedenler şunlardır:
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1. Eğer Eski Ahit'teki kimi kavramları efsane türünden kabul
ederseniz, aynı şeyi, bunlar Yeni Ahit'te göründüklerinde de yapmak
zorundasınız.

2. Hepsi de efsanevi düşüncenin örnekleri olarak kabul edilen, Tan-
rı'yı doğrudan neden olarak; bir düşünce dizesimn kişiselleştirilmesi ve
yorumunu bir diyalog (bkz. yukarıya) olarak ortaya koymak, Yeni
Ahit'te de söz konusudur.

3. Geriye, mucizevi olanın kısa yoldan bir anlatım olduğu biçimin
deki genel ilke kalmaktadır. Başka bir deyişle, doğal olarak açıklanabi

lecek her şeyin açıklanması gereklidir.
Bu, kuşkusuz, Eichhorn ve Gabler'in ilkeleri arasında su gö

türür olanıdır; çünkü o. mucizevi olanın, bu konudaki kanıtı incele
meden, oldukça kestirmeden reddedildiğini göstermektedir. Bu müna
sebetle belki de şu iki şeyin söylenmesi gerekir. Birincisi, hem Eichhorn
hem de Gablcr'in, görgü tamğı olarak doğululara hiç güvenmemde-
rİdir. Onlara göre, doğulular, olayları oldukları gibi değil, ancak bu ol-
gularm yorumu olarak düşündükleri şeylerle karışık olarak görebilirler.
Öteki ise, -biz burada daha sonra ele alacağımız bir konuya öncelik ta-
mmış oluyoruz- Bultmann'ın mucizeleri yorumunun Eichhorn
ve Gabler'in yorumundan oldukça farkh temellere dayanmasıdır.

Bu yorumları okuyanlardan çoğu, Bultmann'ın Hartlich ve
Sachs'a verdiği değere katılacaklardır. Onlar ırmağı, küçük başlangıç-

larmda, görüntülemişlerdir; Bultmann ise ırmakta akıntıda durmak
tadır. Onlar, tarihsel yöntemlerin. Kutsal Kitab'ın incelenmesine uy
gulanmasının sonucu olan yorum kurallarını büyük bir açıklıkla göster
mişlerdir.

Onların bulgularım şöyle toparlayabiliriz:

1. Aynı yorum kuralları hem kutsal hem de dünyevi metinlere uy-
gulanmahdır. Sözgelişi, eğer sen efsanevi su ve yiyeceği {nectar ve amb-
rosia) reddedersen, manı (kutsal ekmeği) kabul etmeğe hakkın yoktur.

2. Dogmatik ilahiyattan kaynaklanan düşüncelerin, kutsal kitap
yorumunu belirlemesine izin verilmeyip, bunun tersi yapılmahdır.

Bunlar, çağdaş kutsal kitap incelemelerinin başladığı sıralarda kon
muş iki ana yorum ilkesidir. Tarihsel yaklaşımın, yine Hartlich ve
Sachs tarafmdan belirtilen şu öteki iki özelliği de, bugünün Avrupa
ana kara parçasında hemen hemen aynı ölçüde önemlidir.

1. Tarihsel bir olayı, tanıısal nedenselliğe bağlama konusunda
tarihçicinin mesleki isteksizliği. Jan d'Arc'm işittiği ve onu böylesine
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önemli eylemlere yönelten, kutsal kitapla ilgisiz, sesler örneğini ele ala
cak olursak, tarihçi, İngilizlerin, bu seslerin tanrısal kaynaklı olduğımu

reddetmekte, Fransızların ise onlarm tanrısal kaynakh olduğunu benim
semekte haklı çıkarları olduğunu görecek ve bu durumda belki de sorunu
olduğu gib' bırakmakla yetinecektir.

2. Tarihsel efsane ile felsefi efsane arasındaki ayrılığa dikkati çek
mek suretiyle Hartlichve Sachs, yeniden dirilme etrafındaki sorunlara
işaret etmişlerdir. Yeniden dirilmenin Hristiyanhğm şu ya da bu biçim
de sunuluşunda, merkezi bir noktada yer aldığı açıktır. Yine bu konuda
dört incilde verilen bilgilerde efsanevi öğeler bulunduğu da aym ölçüde
açıktır; Kudüs ve Galilee görüntülerinin uzlaştırılmasında karşılaş

tığımız güçlük ve, Ferisiler, Pilatus ve askerler arasındaki konuş

malarla ilgili olarak ıV/aMa'da geçen ^•e görünüşte haber vermekten çok
karşı-propaganda nitebği gösteren anlaşılması, kuşkusuz güç anlatım,

bununla karşılaştırılabilir. Yeniden dirilme ile ilgili kimi zaman efsanevi
olan bilgilerin gerisinde, eğer varsa, ne gibi tarihsel öz bulunmaktadır?

Bu dört noktamn hepsi de, Bultmann'ın çalışmasında ortaya çık

maktadır ve belki de daha işin başında onun izlediği yollarm ve sorduğu

soruların gelişi güzel olma) ıp, onun öncülerinin çabşmalarıyla kaçınılmaz

bir hale gelmiş olduğunu açıkça ortaya koymak akıllıca bir davranıştır.

Bununla birlikte, Eichhorn ve Bultmann arasmda uzanan sü
rede Kutsal Kitabm tarihsel açıdan ele abnması yöntemi, itirazsız be
nimsendi. Birsonraki kesimde biz,bu karşı çıkışın tabiatmı inceleyeceğiz.

BULTMANN! HAZIRLAYAN ORTAM II

Tarihçi, gerçekten, Hristiyanhğm anahtarına sahip midir? Bult
mann çalışmalarına başlamadan önce, bu soru 1896'da Martin Kah-
ler^ tarafından soruldu. Kahler, tamamıyla tarihsel yöntemlerle,
İsa'nın öz geçmişini ortaya koyacaklarını ileri süren yazarlarca XIX.
yy.'da yazılmış olan Isa'mn yaşamına ilişkin yapıtları eleştiriyordu.

Bununla birlikte, bir hareketi yalnızca eleştiıicilerine bakarak yargı

lamak hiçte akılhca değildir; bu nedenle, İsa'nın tarihsel açıdan incelen
mesini Kahler'in eleştirisini ele almadan önce, bu yaklaşımın neden
son derecede ölçülü bir ilahiyatçı olan A.B. Burcc tarafından övül
düğünü görelim^.

7 M. KahJer, DersogenanrUe hi^oriscke Jesuaunddergeachiehtliehe biblische ChrUlut, (Chr.
Kaûer Verlag, Münih).

8 A.B. Bnıce'ua Apologetics, (T. ve T. Clark) adlı yapıtı, başka şeyler arasmda bir de
XVIII. yy.'da İsa'ya tarihsel açıdan nasıl yaklaşımda bulunulduğu konusunda örock vermek
tedir.
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Bruce'a göre, Hristiyanlığa doğru bir yaklaşım, İsa'ya varmak
ve onu, kendi özünde olduğu gibi, yani Eski Ahit peygamberliği ya da
kilisenin onun hakkında benimsediği görüşlerle ilişkisinden ayrı olarak
görmektir. Kendisine bu biçimde yaklaşımın İsa'nın kendisince ısrarla
zihinlere yerleştirildiği, Bruce'un iddiasına göre, zengin genç krala
yönelttiği sözlerden kaynaklanmaktadır. "Bnno niçin iyi diyorsunV^
sözü, onu ve iyiliğin ne olduğunu bilinceye dek ona i^i dememizi ifade
etmektedir.

İsa'yı bu biçimde kendi özünde olduğu gibi tanımanın dışmda,
Mesih'in tanrılığını ileri sürmek anlamsızdır. """"Yinelemeliyim ki, bilin
meyen bir adama, hattâ yanlış tanınan birine Tanrı demek yararsızdır".
Aynı sayfanm biraz ilerisinde de şu tümce yer alır: "Gerçeklen ruhta ve
doğruluğun kendisinde Tanrı hakkında bütün bildiklerimizi biz, İsa ara
cılığıyla biliriz; ancak bunun koşulu, İsa'nın kendisini gerçekte incİl ta
rihi sayfalarında bize gösterildiği biçimiyle bilmemizdir".

Fakat incil kayıtlarında acaba tarih var mıdır? Acaba ilk üç incil
yazarını bile ilgilendiren, olguların kendisinden çok onların dinsel yo
rumu değil midir? Bu sorunun önemi, Bruce'un Apologetics adlı yapı-
tımn 351-352. sayfalarında vurgulanmıştır. Tarihteki tsa bir olgu mu
dur yoksa hayal midir? Eğer bir olgu ise, başka insanların yaşamını,

o örneğe uymadıkları için yermeğe Hakkın var demektir. Eğer değilse,
böyle bir hakka sahip değilsin. Heidegger'in ifadesiyle söylemek ge
rekirse, bize İsa olarak sunulan şeyin gerçekte doğru, yinelenebilir bir
beşeri imkân olup, olmadığını bilmek son derecede önemlidir. Daha sonra
Bruce şu düşünceyi ileri sürmektedir: Hristiyanlığm, sözgelişi, ihtida
deneyiminde Mesih'le buluşmandan onun bir görüntüsünü oluşturmak

suretiyle, tarihten bağımsız kılamazsın. Böyle bil deneyimde Mesih'in,
günahtan tiksinen, günahkâilara karşı bağışlayıcı ve kurtarma güç \ g
isteğinde biri olarak belirdiği ve bu niteliklerin, tarihsel görüntüsünden
İsa hakkında öğrendiklerimizde uyum halinde olduğunun gösterile
bileceği ileri sürülebilir. Fakat Bruce'a göre, ihtida etmiş olan kişi,
deneyimi sırasında İsa'nın böyle olduğunu kabul eder, çünkü Isanın
mantıksal görüntüsünden zaten emindir.

Sıra, ilk üç incilde gerçek bir tarihsel öge bulunup, bulunmadığı
sorusunu yanıtlamaya gelince, Bruce, olgu ile imanın karışmış oldu
ğunu kabul eder. Buna rağmen, onun ulaştığı sonuç, Apologetics'in 343.
sayfasında şöyle ifade edilir: "'Açık düşünceli, ne gereğinden çok dogmatik
ne de gereğinden çok eleştirici insanlar için, tarihteki İsa hakkında yeterli
bilgiye sahip olmak ulaşılamaz olarak görünmeyecektir". Böyle bir bil-
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ginin mümkün olduğunu, yazılmasına girişilmiş olan tsa^nın yaşamı

hakkındaki yapıtların sayısı göstermektedir. (Isa'mn yaşamı ile ilgili
yapıtların dışında) inciUerin kendileri bile "fiunun aslı gibi olması gerek
tiği"" izlenimini doğurmaktadır. Bu, Rembrandt'm bir tablosuyla
karşı karşıya olmak gibidir. Rembrandt'm tablosunda ele aldığı ko
nunun ifadesine ve ayrıntısına baktığımızda, deriz ki: "Onu benzer biri
var olmuş o/ma/ı". Incillerdo hakkında bilgi edindiğimiz îsa ile ilgili
olarakta durum böyledir.

Son derecede etkili denemesi Der sogenante historische Jesiıs und
der gesckiehliseke biblische Christus'u bugünlerde tngilizceye çevirilen
Kahler, Bultmann'm öncüsü olmaktan daha öte biridir. Fakat biz,
kendi amacımız için, bu denemede ancak ana konumuzla ilgisi olan öğe

leri belirlenebiliriz.

Kahleı, tarihçilerin Yeni Ahit'e yaklaşımlarından hoşnut değildir.

Biz, insanların kısmen IV. ve V. yy.'Iarm akidesinin dogmatik yakla
şımından kurtulmayı sağladığı için Yeni Ahit'e tarihsel bir yaklaşımı

seçtiklerini gördük. Faket Kahler, tarihçinin Yeni Ahit'e, inancı te-
temellendiren kişiden (dogmatician) daha az hakkım verdiği düşünce

sindedir. Onun bu sonuca ulaşmasmın nedenlerini inceleyelim.

Tarihsel yaklaşıma karşı Kahler, Isa'mn yaşamının tarihsel kay
nakları olarak incillerin yetersiz olduğunu bebrtir. Onlar bize, yalnızca

onun yaşamının sonu hakkında bilgi veriıler. Onun yaşamıma gelişimini

biçimlendiren dış etkenler hakkında hemen hemen hiçbir şey, iç etkenler
hakkında ise kesinlikle hiçbir şey söylemezler. İsa'ma yaşamını yazanlar,
kaynaklarındaki boşlukları hayalle doldururlar. Kuşkusuz, hayâl salt
hayâl değildir. Onlar hayal güçlerini kendilerince \e başkalarınca yaşan

mış yaşam deneyimlerine dayandırırlar. Fakat Hristiyanlıkiçin-Kahler
bu noktaya tekrar tekrar dönmektedir- îsa hakkındaki önemli nokta,
onun öteki insanlardan farkh olması \ e dolayısıyla öteki insanların de
neyiminin ona iletecek bir «pucu olmamasıdır. Onun tanrısallığı ya da
en azmdan onun salt insan olmayışı bütün Yeni Ahit'in doğruladığı bir
bir şeydir.

Kahler'in, îsa'ya tarihsel yaklaşıma "sözde" bir yaklaşım deme
sinin gerekçesi, onun, böyle bir yaklaşımm ters bir biçimde, tarihsel bir
kişilik olarak ona hakkım vermediği savıdır. Bir insan tarihsel açıdan

başardıklarıyla ve geçmişte bıraktığı izlenimle tanımlanır. İsa'nın ba
şardıkları konusunda pek kuşku yoktur. O, kendisini izleyenlerde ima
nın var olmasını sağladı. Arkasında suç, günah, aldanma ve ölümün
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Üstesinden gelen biri bulunduğu izlenimini bıraktı. Fakut bu izlenimi
bırakan, yeniden dirilmeden önceki Mesih olmayıp, dirildikten sonraki
Mesih'tir. "Gerçek Mesih", diyor Kahler, "vaazcdilen MesihUir".

Bu ünlü tümcede Kahler, kerygma ya da vaazı alıp. Yeni Ahit
çalışmalarında tarihsel yönteme hiçbir sapmamn onu kendisinden söküp
çıkaramayacağı merkezi bir yere yerleştirdi. Bultmann ın ilahiyatmın

bazı gerginlikleri kadar farklı niteliği de, gen^ çapta hem kerygma hem
de tarihsel yönteme hakkını \ ermeye yoğun bir biçimde çabalamasından

kaynaklanmaktadır. Bunun söylemek zorunlu olarak Kahler'in gerçek
Mesih'le tarihsel isa'nın farkblığı konusundaki görüşünü kabul etmek
demek değildir. Onun buıadaki Mesih'le çağdaş olmayı \urgula)ran gö-
görüşü Kierkegaard'ı. yine buradaki gerçek Francis'in, eleştirici

tarihin mi, yoksa efsanenin mi St. Francis'i olduğu hakkındaki konu
ya ilişkin sorusunu içeren görüşü Ritschl'i tatmin ettiğinden daha faz
la tatmin cimiş olamaz.

Fakat bizim amacınuz, Kahler'i eleştirmekten çok, onun, Bult-
mann'ın daha sonraları ele almak zorunda kaldığı sorulan ortaya attı

ğını göstermektir. Biz Kahler'in, tarihsel yöntem hakkında ortaya koy
duğu bir başka noktada biçim eleştirisine ileten yolu gösterdiğini göre
biliriz. Kahler'in de katıldığı üzere. Kutsal Kitap belgeleri kaynak
olarak görülebilir. Fakat bunlar ilkel küisenin kuruluşuna ilişkin kay
naklardır. Kilise vaaz sayesinde kuruldu; dolayısıyla bizim Yeni Ahit
belgelerimiz vaazların ve kiliseyi kuran önde gelen kişilerin verdiği ders
lerin kaynaklarıdır. Bunlar, söz konusu kişilerin vaazlarının içeriğini

güvence altına alan kaynaklar olmadığı gibi, İsa'nın yaşamının kaynak
ları da değildir. Biz, kesin anlamıyla, isa'nın yaşamının kaynaklarına

sahip değiliz; olsa olsa bu konuda anımsamalara sahibiz. Bu anımsama-

malar, da'ma, salt tarihsel olgusallığın öte yanında yer alan esinlenme
ya da kurtuluş dediğimiz bir şeyi gerektirm.esi ve böyle bir şeyi amaçla
ması bakımından, itiraf niteliği taşır. Kahler'in burada yalnızca biçim
eleştirisine İşaret etmediği yeterince açıktır. Belkİ de o, aynı zamanda,
Eichhorn ve Gabler'in Yeni Ahit incelemesinin Hristiyan ilahiyatı

için dogmatik olmayan bir temel sağlayabileceği biçimindeki görüşleri

nin doğru olup, olmadığını araştırmaktadır. Kahler, kendisi, bu hususu
bu biçimde ifade etmeyecektir; çünkü, göreceğimiz üzere, o, Yeni Ahit
itiraflarının, salt tarihsel olgusaUığm ötesine geçtiği halde, kendi öz
lerinde dogmatik olmadığını iddia etmektedir.

Fakat önce Kahler'in tarihsel olarak ele alınan \eni Ahit bel

geleri hakkmda ileri sürdüğü bir başka noktayı inceleyelim. Kuşkusuz,
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bu belgeler, bu biçimde ele abnabîlir. Nitekim bütün yazılar da böyle
kabul edilebilir. Kahler, Eflatundun diyaloglarının, Dante'nin
Tanrısal Komedya'sınıuın \e Rousseau'nun romanlarının hep yazıl

dıkları dönemin tarihsel kaynaklan biçiminde ele alınabilecek yapıtlar

olarak belirtir. Kahler'İn vermediği bir örneği ele alacak olursak,
Jane Austen'in romanlarmm Napololyon'un savaşlarının sür
düğü bir dönemde düzenlenmişolmasınakarşın, o savaşlara

ilişkin hiçbir şey içermediği belirttilmiştir. Onlar, bu öl-
Napolyon'un savaşlarının sürdüğü bir dönemde düzenlenmiş olmasına

karşın, o savaşlara ilişkin hiçbir şey içermediği belirtilmiştir. Onlar, bu
ölçüde. Napolyon'uıı savaşlarının sivil halkı, sözgelişi, ÎKİNCt DÜN
YA SAVAŞI'ından çok daha az etkilediğini gösteren değerli tarihsel
kaynaklardır. İngiltere'de 1939-1945 döneminde yazılan hiçbir roman
savaştan söz etmeden geçememiştir.

Fakat durumun böyle olmasına karşın, Austen'iu; Eflatun,
Dante ya da Kousseau'dan daha fazla, kendi dönemi için tarihsel
bir kaynak sağlamak amacıyla yazmadığı da aynı ölçüde açıktır. Onların

yapıtlarını bu ölçüye göre değerlendirmek onlara hakkını yeterince
vermemek olacaktır. Bu durumda acaba aym şey Yeni Ahit kitapları

için de doğru değil midir? İncillerin yazılmalarının amacı, İsa'nın ya-
şpmı için tarihsel bir kaynak sağlamak değildi. Dolayısıyla onları yal
nızca tarihsel belgeler olarak görmek, onlara pek hakkını vermemek
demektir. Onlar ancak yazarlarınm am.acının, incillerin, Kurtarıcı

olarak eyleminin bildirilmesiyle İsa Mesih'e imanı sağlamak olduğunu

kabul etliğimizde, doğru bir biçimde yorumlanabilir.

Burada da yine Kahler, yorum yönteminin duyarlı noktalarından

birini deşmektedir. Bir parçanın anlamı acaba her zaman yazarın ifade
ettiği anlam mıdır? Kuşkusuz, bir sınav kağıdını düzelten öğretmen,

yanıtm anlammı adayın ifadeetmek istediği anlamda aramadığı takdirde,
büyük bir yamlgıya düşmüş olacaktır. Bununla birlikle, insan, S t.
Paul'ün bir mektubundaki bazı sözler üzerine bir vaaz hazırlayan pa
pazın her zaman öncelikle St. Paul'ün ifade etmek istediği anlama ulaş

ma kaygısı taşıdığından kuşkuludur.

Fakat Kahler'in Kutsal Kitab'a tarihsel yaklaşımın olumsuz
bir değerlendirmesinden dogmatik bir yaklaşumn olumlu bir değerlen

dirmesine hangi noktada geçtiğini görmenin artık zamanıdır. Bu nokta,
Kahler'in, İsa'nın her zaman kilisenin Efendisi olduğu takdirde, onun
kabulünün de yalmzca daha yenilerde doğmuş bir bilim olan bilimsel
tarihin yöntemleriyle olmayacağını belirttiğinde ortaj^a çıkmaktadır.
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Kahler devamla der ki: Fakat aynı kanıtm inanca karşı da ileri sürü
lebileceği söylenebilir. Ne de olsa İznik ve Kadı-köyden önce de Hris-
tiyanlar vardı. Bu durumda bile Kabler, tarihçilerin inancı temellen-
direnlerden daha kötü bir durumda olduklarını düşünmektedir. Çünkü
birinciler, konunun doğası gereği, İsa'nın salt insan olmayan niteliğine

hiçbir zaman hakkını \eremezler. Onlar için İsa'nın tanrılığı, yeniden
dirilmesi gibi, olsa olsa bir sorun olabilir, öte yandan, akaid, bütün
güçleriyle, yalnızca bu noktada, bir ilm-i hal tümcesi olan "gerçek tan
rı, gerçek insan'ı savunma girişimidir. Kahler buna, akaid olmadan,
sımsıkı sarılmabilcccğini düşünür. Temelde o, yalnızca İsa'nın, iman
konusu olabileceği '̂e bu imanın ilk emirle çatışmayacağı iddiasıdır.

Belki de, İsa Mesih hakkında çağdaş ilahiyatın kerygmada doğrulan

dığını düşündüğü husus, bundan başka bir şey değildir. Eğer böyleyse,
bu durumda Kahler'in yaptığı iş, tarihin de, akaidin de (aslında ikin
ciden çok birincinin) yeterince ele alamayacağı bir keıygma anla)'işım

geride bırakmak olmuştur.

Şimdi artık Öncülerince kendisine bırakdan sorunlardan kimilerini
Bultmann'm nasıl ele aldığım görmenin zamanıdır.

BİÇİM ELEŞIİRİSÎ

Özellikle profesörlüğünün ük yıllarında Bultmann'm adıyla iliş

kili bir çalışma olan biçim eleştirisi, Kahler'in Kutsal Kitab'a tarihsel
yaklaşıma karşı yönelttiği eleştirileri bir ciddiye alma girişimi olarak
görülebilir. Biçim, eleştiricileri böyle bir yaklaşım orta uından geliyor
lardı. Bunlardan biri olan Kari Ludwig Schmidt, onların köklermin
edebi eleştiri ve İsa'nın yaşamı ekolüne dek dayandığmı söylemektedir^.
O şunları da eklemektedir: Ancak, onlar, hep, bu hareketin çıkmaza

girmiş olduğundan ve Kahler'in eleştirilerinin ciddiye alınması gerek
tiğinden emindiler.

Bunun anlamı, biçim eleştiricilerinin kutsal kitapta parçaları,

bu parçaların ne ölçüde ve neyin tarihsel kaynak malzemesi sayılabi

leceğini ortaya koymak amacıyla, incelemeye başlamış olmalarıydı.

Gunkel'de biçim eleştirisi Eski Ahit malzemelerinin incelenmesiyle
başladı. Dibelius, K.L. Schmidtve Bultmann'da ise, ilk üç incilin
tarihsel kaynak malzeme olarak ne ölçüde güvenilir olduklarını belir
lemek amacıyla içeriğinin incelenmesi biçiminde dönüştü. Böylece biçim
eleştirisi. Yeni Ahit araştırmacılığınm son derecede teknik bir dab ha-

9 Jeaut Christtu im Zeugnû der Heüigen »chrift und der Kirche,(Chr.KaİMt Verlag,Münih)
adb tempozyumdaki bir denemede.
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line geldi. Bunun yöntem ve sonuçlarının ayrıntılı bir incelemesini elde
etmek isteyen okuyucular Bultmann'ın kendi yapıtı ''^History of the
Synoptic Traditlon" gibi bir kitaba başvurmaları iyi olur^®. Elinizdeki
gibi bir yapıtta yapılabilecek olanın en iyisi, biçim eleştirisinin, bir bütün
olarak Prof. Bultmann'ın teolojik düşüncesini biçimlendiren ana
sorunlarla nasıl ilişkili olduğunu göstermektir.

Eğer biçim eleştirisi inciUeriu tarihsel kaynaklar olarak incelenmesi
ise, onlar neyin tarihsel kaynaklarıdır?Burada biçim eleştirisi Kahler'in
vermiş olduğu hir ipucunu izlemektedir. Inciller bize öncelikle İsa'nın

ölümünden sonra, ilkel kilisenin, dayanak noktalarını bebrlemekte,
tartışmaları çözümlemekte ve çevresiyle bir türlü uzlaşmaya \"armakta
olduğu dönemin kısa görüntüsünü vermektedir. İste bu durumun ışı

ğında incil öyküleri en iyi bir biçimde anlaşılabilir. Fakat yalnızca mün
ferit rivayetler ve sözler bu noktaya dek geri gitmektedir. Onları bir
birine bağlayan halkalar, onlarm konumları ve zamanları hiç tc kaynak
malzeme değildir. Bunlar, yalnızca, "bir gemide", "bir gezide", "konuk
olduğu bir evde" gibi, daha somaki bir yayımcının, sahip olduğu malzeme
yığmmı birlik haline getirmek için başvurmuş olduğu nitelik bakımın

dan olağan bir takım edebi araçlardır. K.L. Schmidt'in de dediği

gibi, biz İsa'nın öykülerine değil, yalnızca İsa hakkındaki öykülere sa
hibiz.

Fakat acaba buna bile sahip miyiz? Eğer tek tek parçalar, öncelik
le, İsa'nın ölümünden sonraki bir dönemin kaynakları ise, acaba bun
lar bize onun yaşam.ı hakkmda bir şeyler söyleyebilir mi? Biçim eleştir

menlerinin bıma yamtı şudur: Eğer tek tek parçalan, mucize öyküleıi,

tartışmalı sözler, apophthegmata (bir sözün çerçevesini olnşturan sah
neler), kehanetler vb. türünden gruplar biçiminde sınıflandırırsanız,

bu gruplardan her birinin belli, değişmez biçimleri bulunur. Bu biçim
lerin olduğu gibi bulunması ya da bulunmaması, parçanın bir ilk elden
rivayete mi. yoksa ikinci elden bir rivayete mi ait olduğu, yam bulımdu-

ğu biçimiyle önceki bir kaynak mı, yoksa sonraki bir kaynak mı olduğu

hususunda değerli bir ipucu sağlar.

Sözgeb'şi, Bultmann, mucize öykülerinin biçimlerini araştırır vc
şifa vericinin elle dokunması, olayı izleyenlerin şaşkınlığı gibi yinelenen
etkenleri, hastalığın tabiatı ve ölçüsünün bir anlatımı olarak görür.
Bütün bunlar, aslî bir mucize öyküsünün gerçek özellikleridir. Bult
mann romanlara özgü malzeme adım verdiği hususlarm, sözgelişi, önem-

10 R. Bultmann, Hislory of tAe Sytioptic Tradilion, (BlackweU).
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SİZ karakterleri belirleme ve onlara bir rol veıme eğiliminin bulunduğu
noktalarda, malzeme ikinci derecedendir. Ya da bir başka kategoriyi
ele alacak olursak, Bultmannın apophthegmata adını verdiği şeyler,

önemli bir söz için çerçeve sağlamak çizilen önemsiz sahnelerdir. Bult-
mann bize sahne ile söz arasındaki bağlantıya bakarak, apophtheg-
matanın tarihinin saptanabileceğini söyler. Eğer bağlantı, biri öteki ol
madan anlaşılamayacak kadar sıkı ise, ele alınan örnek eski l)ir örnektir.
Eğer sahne ile söz arasındaki bağlantı ge^•şek ise, malzeme daha yenidir.

Kaba bir mecazı kullanacak olursak, biçim eleştiricisi, incil öykü-
leıinin ve sözlerinin tarihini, bir bakıma tıpkı bir at tüccarının atların

yaşmı dişlerine bakarak söylemesi gibi, biçimlerine bakarak belirler.
Bu durumda, öteki hususların eşit olması halinde, bir anlatım ne

kadar eski İse. yani betimlediği olaynn geçtiği çağa ne denli yakmsa,
tarihsel bir kaynak olarak o denli iyidir. Biçim eleştirisi, bu nedenle, ne
olursa olsun, ilk üç incili (Matta, Markos ve Luka incilini) tarihsel kay
nak malzeme olarak bir inceleme girişimidir. İncelemenin sonucu, bu
açıdan değerlendirildiğinde, ilk üç incilin kısmen bozulmamış olan pa
paz yumurtasına benzediğini görmektir. Bultmann, Hristiyanhğın

bu inceleme sonucunda ayakta kalıp, kalmayacağım söylemeye hiçbir
biçimde girişmemektedir. Tersine, Hiistiyanlık, şimdi olduğu gibi, o
zaman da, ROMALILAR 1: 3, 6:3, 10:9; I,. KORİNTOSLULAR 11:23-26,
15:3-7; FİLİPİLİLER 2:6-11, yine RESULLERİN İŞLERİ 2:22-24,
3:13-15, 10:37^1 ve 13:26-31 gibi parçalarda bulunan kerygma ya da
vaazla ayakta durmaktadır, tik üç incilin metinleri ancak kerygmayı

yerine getirmek için kuşaktan kuşağa aktarıldı. Onların işlevi ikinci
derecededir.

öyle sanıyorum ki, bu, Bultmann m kendi biçim eleştirisi çabş-

masmı kullanış biçimidir. Gerçek anlamda onun ve Barth'm Kah-
ler'lc birleştiği ya da hiç değilse bir noktada onunla birleştiği bir husus
bulunmaktadır ki, o da kerygmanın gerisine gidilemeyeceğidir. Onu ya
kabul edersin ya da reddedersin; iş burada bitmiştir.

O halde, Hristiyanlık, ilk üç incüin tarihsel kaynaklar olarak in
celenmesi sonucu ne ayakta durur ne de düşer. Böyle bir şeyi söylemek,
bir kimsenin, Bultmann tarafından yürütülmüş inceleme sonuçlarını
onaylanmasını gerektirmez. Bu kimsenin çok sayıda bozulmuş yumurta
parçası, az sayıda da bozulmamış yumurta parçası bulmuş olması ola
sıdır. Bu, Bultmann'ın yetenekli Yeni Ahit bilginlerinin eleştirisine
pekala açık olabileceği lıelirgin noktadır. Fakat bu eleştiri, Bultmann,
K.L. Schmidt ve Dibelius gibi insanlarm omuzlarına Kahler
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tarafındanyüklenen ağır yüke gözlerimizi kapayacak olursa, yazık olur.
Onlar, görevi yürütürken, yanlışlıklar yapmış olabilirler. Fakat îsa'nın
göz ve eylemlerinin kaynak malzemesini değerlendirme göre>i yürütül
meliydi.

REİSLİKLER VE İKTİDARLAR

İngiliz tarihçisi ve filozofu CoUing^vood için Bulytmann^ın

azım.8anamayacak saygısı vardır. Tamamıyla bağımsız ve farklı alanlar
da çabşan bu iki insan farkb olmayan görüşlere ulaştılar. Bu nedenle,
Collingwood'un tarihçilerin görevi konusundaki betimlemesini kul
lanmamız, modern tarih yöntemlerini Kutsal Kitab'ın belgelerine uy
gulama güçlüklerinden b'rini aydınlatmak için belki de yeterlidir.

Tarih Fikri (Idea of History) adlı yapıtında Collingwood, tarih
çinin yönteminin doğa bilimcisinin yönteminden farklı olduğunu belirtir.
Doğa bilimcisi "şu turnusol kağıdı niçin penbeleşti?" diye sorduğunda,

mavi turnusol kağıdınm hangi nedenlerle penbcleştiğini sormaktadır.

Tarihçi "Brutus niçin Sezar'ı hançerledi?''̂ dediğinde, Brutus'ım Sezarh
hançerlemesine neden olan düşünceyi sormaktadır^'.

Böylece, Collingwood'a göre, bir tarihçi olarak başarı, Brutus
gibi birinin düşüncelerini kestirme yeteneğine bağlıdır. Tarihteki en son
nedensel etkenler düşüncelerdir. Ayrıca, her ne kadar Collingwood
bu hususu ortaya koymak kaygısını taşımıyorsa da, buradaki varsayım,

bu en son nedensel etkenlerin insan düşünceleri olduğudur. Tarihçi,
insanın olanakları ve durumları hakkındaki bilgisi dolayısıyla Brutus'un
düşüncelerini kestirecek bir durumda olabilir. Tanrı'nın düşüncelerini

pek kestirecek bir durumda değildir. Doğal bilimciden bütün aynbkla-
nna karşın, tarihçi, yalnızca bir tarihçi olarak konuştuğu takdirde, ken
disine Tanrı'mn nedensel bir etken olarak önerilmesi halinde, bunu,

Laplace'ın Napolyon'a sGylediği şu sözlerle yanıtlamahdır: "Benim
o varsayıma ihtiyacım yokturV^

O halde, tarihsel yöntemi Kutsal Kitalıbn belgelerine uygulama
konusunda sözü edilen güçlüklerden biri. Kutsal Kitap'ta geçen çok sayı

daki eylemlerin beşeri olmayan nedenlere bağlanmasıdır. Böyle bir
nedensellik bulunabilir. Gerçekten de bazan, Britanya Savaşı sırasmdaki

Hava Mareşali gibi, tarihte rolü olanlar, böyle bir nedenselliğin bulun
duğundan emindirler. Fakat bu, tarihin tarih olarak ele almadığı bir
şeydir.

11 Coliagwoo(l, tdea of HUtory, (Oxford), b. 214.
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Eğer kutsal kitap eleştirisi, yalnızca, eleştirici tarihin kurallarını

kutsal yazıların belgelerine uygulama girişimi ise, bu açık şah mat kar-
şısmda ne yapacaktır? Kutsal Kitap'taki eylemlerin Tanrı'ya da insana
da bağlanmadığı durumlarda modern ilahiyatın bu sorunu nasıl ele al-
dığmı sormakla işe başlayalım. îşte burada biz, Güvenilir Metnin reisUk-
lek ve iktidarları ile karşılaşmaktadyız. Bu biçimde {prinapalities and
poîiers) biçiminde) îngilizceye çe\irijen Yunanca sözcükler. ROMALILAR
8:38; EFESLİLER 6:12; KOLOSELİLER 2:15'te ''arkkaV ve ''eksüsiair
ya da "dünameı's"tir; GALATYALILAR 4:9 ve KOLOS£LtLER2:8 ve
20'de ise, bunlara ^^stoikheia tü /cosmü", cvTenin unsurları, denir St.

Faul, Galatyalı dönmelerin, Yahudi şeriatçılığını Hristiyanlığıa sok
tukları takdirde, evrenin öğelerine yine tutsak olarak varma tehlikesinde
olduklarını düşünmektedir.

O halde, St. PauFün mektup yazdığı halklardan bazılarının, belli
bir kozmik statüye sahip olan ve en azından kimi erkek ve kadınların

yaşamlarına egemen olan bu şeytani varlıkların bulunduğuna inandık

ları açıktır. Bu varlıkların nedensel etkinliğe sahip olduğunun sanıldığı,

Haçm kendisinin onların faaliyetine bağlandığı bir parçadan açıkça an
laşılmaktadır. Reislerden (arkhontes) hiçbiri Tanrı'nın hikmeti hakkmda
bir bilgiye sahip değildi, diyor St. Faul, KORİNTOSLULAR I/2:6'da,
aksi takdirde onlar. Yüceliğin (İzzetin) Rabbini haça germezlerdi. Ta
rihçi için İsa'nın öldürülmesi, aslında, hiç kuşkusuz, adlî bir yanlış ol
mayıp, bir Roma mahkeme kararıdır. Bu durumda tar'hçi, onun insan
üstü şeytani varlıklara maledilmesi konusunda ne yapacaktır?

Farklı ilâhiyatçıların bu soıuya verdikleri farklı yanıtlardır ki,
bizim kuşağm teolojik seçeneklerinden kimilerini aydınlatmıştır.

Bultmann'ın bu soruna getirdiği çözüm, kendi başına ilginç olmakla
birlikte, ancak onu seçeneklerden bazılarıyla karşılaştırdığımız takdirde,
takdir etmek mümkündür.

Bu durumda, Frof. Kari Barth'ın 1940-1941 yıllarında savsşa

karşı takındığı son derecede cesaretli tavrın, iktidarlar ve reisliklerin
tamamıyla sözlük anlamında kabulüne dayandığı, belki de genelb'kle
farkedilmemiştir. Bu yıllarda müttefiklerin zafere ulaşacağı umutları

kesinlikle parlak olmadığı halde, Barth hiçbir zaman ondan umut kes-
medil2. Hemen hemen Almanya'nın gözle görülebilreceği biı yerde ika
met ettiği ve Alman ordusu, daha önce işgal ettiği ülkelerlistesine kendi

12 1939-1945 savaşı ile ilgili olarak Barth'ın görüşü için bkz., RechUertigung und Recht
adlı denemesi ve Prof. R. Cregor Smitb'in Against the Stream, (S.C.M.) başlığıyla çevirip, yayım
ladığı çeşitli belgeler.
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küçük ülkesini de eklediği takdirde, toplanma kampma gönderilmek
üzere mimlendiği halde, Barth, bir an bile umutsuzluğa kapılmadı.

Tersine, inançla, Fransız Protestanlarını kesin yenilgiyi Tanrı'nm is
tenci olarak kabul etmemeye çağırdı ve 194rde Büyük Britanya'daki
Hristiyanlara yüreklendirici mektubunu gönderdi. Bu mektubunda
Barth, inançla, İngiliz dostlarını, Hitler'e karşı direnişlerini, doğa

yasasına dayandırmamaya çağırdı (doğa yasası kavramını Barth^n
çevirmeni onlara bir dipnotla açıklama gereğini duymuştur). Barth'm
iddiasına göre, doğa yasası, bütün kedilerin kül renkli olduğu yerde
alacaklaranlığa, Münih'e iletti. Başka yerlerde olduğu gibi, Britan-
^^a'da da Hristİyanlar Hitler'e karşı direnişlerini İsa Mesih'e dayandır-
malıdırlar. Çünkü bize, KOLOSELİLERE 2:15'te Mesih'in reisliklere
{eksüsiai) karşı utkusundan söz edilmedi mi? ^^Reislikleri ve iktidarları

etkisiz kılarak^ onlara karşı haçta utku kaazndı ve onları açıkça sergiledV\
Bunun Hitler'Ie ne ilgisi var? Barth, bağlantıyı, ROMALILARA
13'te devlete reisbklerden biri biçiminde işaret edilmesinde bulur.
Hitler'in şeytani devleti, İsa'nın muzaffer olduğu reisliklerden biridü.
Hristiyan olan bizler, bu nedenle, bu devleti fazla ciddiye akimamakla
ve onun kesin devrilişinden kuşku duymamakla iyi ederiz.

Sözgötürroez bir gerçektirki, 194rde bu cesur\e gerçek bir imandı.

Bu, dünya tarihini Yeni Ahit açısından yorumlayan bir imandır. Ancak,
o, tarihçinin anahtarına sahip olmadığı bir Yeni Ahıt'tir. Çünkü tarihçi,
şeytani etkeni, psikiyatrın yapabileceğinden daha fazla, görünürdeki
değeriyle kabul edemez.

Yine bir başka XX. yy. ilahiyatçısı Prof. Burkitt'in yazılarında,

reislikler ve ikdidaılar farklı bir biçimde ele alınırla. Bultmaım'ın ter
sine, Burkitt Arifliği Hristiyanhğa rakipbir din olarak düşünmez.

Arifleri, daha çok, kendi dinlerini dönemlerinin ileri bilimiyle uzlaştır

maya çalışan Hristİyanlar olarak düşünür. Bu bilim, özellikle Bat-
lamyus astronomisi ve astrolojisi (simyası) ile temsil ediliyordu. Biz
bugün biliyoruz ki, bu bilim Galileo ve Copernicus tarafından çağ

dışı bırakılmıştır. Fakat kendi döneminde önemli bir ilerlemeyi belirli-
yordu. Gökyüzünün bilimsel gözlemine dayanıyor ve "görünüşü kur
tarmaya" çalışıyordu. Bunun bir sonucu olarak, yeryüzünün, üzerinde
yıldızlarm çakılı olduğ saydam bir küre ile çevrelendiği görüşü ileri sü
rülmüştür. Böylece, o sırada bilinen beş uydu ile hareketleri durağan
yıldızlarla (sabit yıldızlarla) hiçbir ilişkiye sahip olmayan ay ve güneş

13 Burkitt'in görüşleri, maalesef, baskısı tükenmiş Church ond Gnoaia adb kitabında açık-

laonuştiT.
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İçin aym açıklamayı yapmak anlaşılır (makul) görünüyordu. Dolayısıy

la bunlardan her birinin, kendisi de yeryüzü etrafında dönen kendi ba
şına bir küre olduğu düşünülmüştür. Nitekim yeryüzünün de, bir so-
ğamn cücüğünün dış katmanlarınca çevrelenm.iş olmasına oldukça ben
zer bir biçimde saydam, fakat katı kürelerle çevrelendiği düşünülüyor

du. Bu görüş, her b'ri yeryüzünü çevreleyen \"e dolayısıyla onu ve orada
yaşayanları etkileyen bir kürenin Rabbi olarak düşünülen uyduların

önem'ni vurguluyordu. Tamamıyla bilimdışı olmayan simya ilminin ve
şeytani varlıkların. Yeni Ahit'in iktidar ve reisliklerinin tamamıyla bi-
bmdışı olmayan temeli işte buradan kaynaklanmaktadır. BurkittUn
ileri sürdüğüne göre, Hristiyaulığın ortaya çıkışı sırasında bu, ileri dü
zeydeki bilim adammın görüşü idi. Bu görüş, kozmolojisi (evrenbilimi),
göğün, yeryüzünün düzlüğünden yükselen direklere dayandığı biçimin
de, çok daha basit olan Eski Ahit'e kuşku ile bakmasına neden oldu.
Nitekim İŞAYA 40:22'de ve MEZMUREAR 104:2'de gök ya da gök
kubbesi, yeryüzünün örtüsü, perdesi ya da çatısı biçiminde nitelendiril
mektedir. n. SAMUEL 22:8'de; EYYÜP 26:UMe; MESELLER 8:27-29'-
da bu örtünün yeryüzünün direklerine ya da dağlarına dayandığı dü
şünülür. Böylece Burkitt şu noktayı vurgulamaktadır: (Kuşkusuz,

ilk kilisenin Kutsal Kitab'ı olan) Eski Ahit'i Roma İmparatorluğunun

eğitilmiş vatandaşlarına sunmak, bugün Britanya Bilim Kurumunun
üyelerine Tekvin Kitabını sözlük anlamıyla kabul etmelerini önermeye
benzer. Arifler gerçekte kendi dönemlerinin, Hrisliyaıdığı çağdaş bilim
açısından yorumlayan yenilikleri ve savunmacı düşünüşün ilk yandaş

ları idiler.

Burkitt'e göre, o halde, reislikler ve iktidarlar günü geçmiş bir
bilimin kavramlarıdır. Onlar, tıpkı yanıcı cisimlerde bulunduğu sanılan

yanıcılık ilkesi (Phlogiston) gibi, bilimin terketmiş olduğu şeylerdir.

Tarihçi, XVIII. yy.'la ait bir belgede bu ilke ile ilgili bir şeye rastladı

ğında, bütün yanıcı cisimlerin bir parçası olarak düşünülen bu tözden
ne amaçlandığını büir. Fakat o, aynı zamanda, bilimin uzun zamandan
beri bu yanma görüşünü bıraktığını da bilir. Böylece tarihçi, böyle bir
ilkenin neden olduğu bir şeyden söz edildiğine rastladığında, bunu red
detmekle yetinir. Benzeri bir biçimde, bir kimse Burkitt'in görüşüne

dayanarak, reislikler ve iktidarların evrendeki faal etkenler şeklindeki

anlatımmı da reddetmekle yetinebiJir.

Bultmann'm durumuyla ilgili olan ilginç husus, onun Barthve
Burkitt'e bir üçüncü seçenek sunmasıdır. Barth'ın yaptığı gibi, reis
likler ve iktidarları kabul etmekle, ya da Burkitt'in yaptığı gibi, on-
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lan reddetmekle yetinmek yerine, Bultmanu, onları yorumlamakta
dır. Onca, yapmış olduğu yorum kutsal kitaba bağlı yomrumdur; çünkü
bu yorum St. Paul'ün reislikler ve iktidarları yorumlamasına uygun
düşen bir yorumdur. Ayrıca, o, St. Paul'ün yorumunun varoluşsal

bir yorum, yani insan istenci ve karan açısından yapılmış bir yorum
olduğunu da ileri sürmektedir. Başka bir deyişle, tarihçinin anlayabi
leceği nedensel etkenler açısmdan yapılmış bir yorum olduğunu ileri
sürmektedir. Açıkça görülmektedir ki, eğer Bultmann'ın iddiaları

doğruysa, kutsal kitap araştırmacıbğının. Yeni Ahil'in, tarih yöntem
lerine ne ölçüde açık olduğu biçimindeki ana sorunu, bir ölçüde çözüme
yaklaşmaktadır. Bu nedenle, şimdi Bultmann'ın reislikleri ve ikti
darları ele alışını biraz ayrıntılı olarak incelemenin sırasıdır. Bu incele
meyi yapmak için, onun Arifbk hakkındaki görüşünü gözden geçir
memiz gerekmektedir. Burkitt gibi, o da, reislikler ve iktidarların

Ariflere ait kavramlar olduğunu kabul eder. Burkitt'den farklı ola
rak ise. Arifliğin o günün bilimine karşı takınılan bir Hristİyan tutumu
ve belki de ayrılıkçı bir tutum olmayıp, Hristİyanlık dışı bir din olduğunu

benimser. Onun Ariflik konusundaki görüşü, MANDAEANLARIN
yazılarının Arifliğin tabiatına ilişkin bir ipucu verdiğini kabul etmesine
dayanmaktadır^'^.

Arifler uzun bir süre Hristİyanlık düşüncesinde, başlıca, karşıt

larının ve özellikle Irenaeus'un yazılan sayesinde bilinmekte idi. Bu,
hiç te en doyurucu bilgi kaynağı değildir: bu nedenle, modern bilginlerin,
kendilerine Ariflerin gerçekte ne düşünüdükleri konusunda daha do
laysız bilgi veren yeni pek çok bulgular elde etro.iş olmaları şaşırtmamak-

tadır. Bunlar arasında MANDAEANLARIN kutsal din kitapları bulun
maktadır. Bu kitaplardan biri GÎNZA ya da HAZİNE; öteki ise YU-
HANNA'NIN KİTABI ya da KIRALLAR KİTABI adıyla anılır.

MANDAEANLARIN dinsel törenleri vaftizi, yinelenen v'aftizi içe
rir. Onların kitaplarmm öğretisi, başka kaynaklardaki Arifane diycbi-
le leceğimiz öğretilere oldukça yakındır. GİNZA'nm yarısı, sözgelişi,

ölüler kitabı adını alır. Buradaki iddia, bir MANDAEAN öldüğünde,

madde âleminin sultanları arasında bir karışıklığın olduğudur. Onlar
biraraya gelerek şöyle derler: "Yıkılan evi aydınlatan inciyi kim alıp

götürdü? Terkettiği evde duvarlar çatladı le yıkıldı". Burada biz, Bult
mann'ın temel Arifane efsane (mvik) diye belirlediği şeyin bir parçasına

sahibiz. Nefsler göksel varbğın âlemdeki şeytanlarca tutuklanmış bir

14 Maodanea yazılan konusunda bkz., V. Burcb, The Slruclure and Message of Saint
John'B Gospet, (Hopkinson).
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parçasıdır. Nefsin kaçıp, kurtulması, onun tutuklu olduğu yerin çök
mesi anlamına gelir. Böylece (tutsak göksel %arlıktan) âlemi yaratmış
olan şeytanlar, doğal olarak, kaçan nefsi tutuklamaya ve çıkışını engel
lemeye çalışır. Fakat yaşamı su-asmda nefsin geçirdiği vaftizlerin gücü,
onun şeytani güçlerden kurtulmasını ve gerçekten mensup olduğu aydın

lık ülkelerine kaçmasını sağlar. Böylece nefsin öliimden sonra uzun ve
güç i»ir yolculuğu olmaktadır; sınır lıekçileri onu, aydınlık ülkelerindeki
gerçek vatanına giden yolda durdurmaya çalışırlar. Fakat aydınlık ül
kelerinin reisi göksel kişilik tarafmdan Mandaeanlara aktarılan ve vaftiz
sırasında kendisinden söz edilen, aydınlık ülkelerinin reisinin adım söy
leme gücünden dolajT, nefs, haliyle, anahtar sözcüğe sahiptir ve kendi
gerçekvatanma ulaşacak güçledir.

Acaba Mandaeanlar Hristiyan mıdır? Kitaplarda bunlarm, Eşu
Mşiha (tsa Mesih)'nın bir yalancı olduğu konusunda uyarılmaları,
buna karşı gibi görünmektedir, tsa Mesih'in şeytani varbklardan biri
olduğu söylenir; gelecekte onun maskesi düşürülüp, bu halı ortaya ko
nacaktır. Gerçek Rabbin, Pilatus'un döneminde dünyaya gelip, mu
cizeler gösteren, gerçek öğretiyi aktaran ve daha sonra da aydınlık ül
kelerine geri dönen Anuşa-Usra olduğu söylenir.

GÎNZA'daki parçalarla dördüncü incildeki parçalar arasında olduk
ça yakın benzerlikler bulımmaktadır. Mandaean yazılarında dördüncü
incilin bazı bölümleri için Hristiyanlığın dışmda bir kaynağın olduğuna
bir ipucu bulmaya çalışan Bultmann, bunlardan bazılarım St. Jobna
(Yuhanna'ya) yazdığı yorumda aktarmaktadır: "Ürkme ve korkmal
,Onlar beni bu dünyada yalnız bıraktı' demel Çünkü çok geçmeden sana
geleceğim". '''Beni ne zaman ararsan, bulursun; ne zaman çağırırsan,

karşılık veririm. Senden uzakta değilim''''. Öteki Mandaean yazıları da
bize şunları bildirmektedir: "Sen bize, yaşam evinden çıkıp, geldiğin yolu
gösterirsin". Bultmann, YUHANNA incilinin 14. Bölümünün öteki
dünya kuramının, Yahudi ve Hristiyanlaım, diriliş ve son hüküm biçi
mindeki geleneksel öteki dünya kuramı olmadığmı kabul eder. Bu ku
ram, daha çok, ölümden sonra kurtarıcısının yol göstericiliğiyle gerçek
vatanına kaçan bireysel nefsin kaderiyle ilgilenir. îşte bu nedenledir ki,
Bultmann, Mandacanların yazılarında Yeni Ahit'e sızan Arifane öğ-

retim'n kamtlarını görmektedir.

Bultmann, temel Ariflik, denebilecek husus hakkında bilgi sun-
maktadırl5. Bu husus, şeytani güçlerin, bir varbğı aydınlık ülkelerinden

15 Bultmann'm temel Arifâne efıtaneyi ele alışı içia bka., Theologie de» Neuen Tutament,
BSB. 164 vd,.
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tutsak etme başarısını göstermeleri biçimindeki bir kozmoloj' (evren
kuranıj), bir efsanedir. Bu, aslî kozmik düşüştür vc o zamandan beri de
ruhani bireylerin, kendisinin parçalarını oluşturduğu, bu gökvSel varlık,

Şeytanlarca gerçekte bildiğimiz dünya olan bir yapı içinde tutuklu ola
rak bulundurulmaktadır.Kurtuluş, bir başka göksel varlık, bu kez en
yücenin sureti, aydınlık ülkelerinden aşağıya indiğinde, söz konusu
olur. Burada, yeryüzünde, Kurtarıcı, şeytanlar tarafından tanınmamak

için yersel bir surete bürünmüş olarak görünür. O, ruhani bireylere ir
fan (bilgi) aktarır ve sonunda yandaşlarına kendi ardından güvenlik
içinde nasıl geleceklerini Öğrettikten sonra, aydınlık ülkelerine geri
döner. O, böylece, şeytani güçleri kurnazlıkla altetmiş ve dünyalarını

paramparça bir hale getirmiştir. Bununla eş olarak, Kurtarıcımn ve
ruhun bir tek beden oluşturdukları ve dolayısıyla ona olanın her ikisine
de olduğu inancı yer almaktadır.

Ariflerin efsanesi konusunda bu kadarı yeterlidir. İnsanın bilmek
istediği ilk şey. Yeni Ahit yazılarından bağımsız olarak ve tarihsel sıra

bakım.ından bu yazılardan önce bu konuda kanıt bulunup, bulunmadı-

ğıcbr. Mandaeanların yazılarında bu efsanenin varlığı konusunda kanıt

bulunmakla birlikte, bunların tarihsel sıra bakımından Yeni Ahit yazı

larından önce olup, olmadığı, uzmanların üzerinde birleşemedikleri bir
sorudur. Sözgelişi, Prof. Stauffer ve F.C. Burkitt, Prof. Bult-
mannhnkine zıt bir görüşü benimsemektedir.

Durum böyle olunca, uzman olmayan bir kimsenin ikinci olarak
bilmeyi istediği şey, "acaba Ariflerin efsanesi, kendisinin Yeni Ahit'teki
karanlık parçaları anlamasını sağlayabilir mi?'^ sorusudur. Kesinlikle
böyle bir şeyi sağlayacağını sanıyorum. YUHANNA incilinin 14. Bölü
mündeki çoğu kez güzellikleri, güçlüklerini unutmamıza yol açan par
çalar, bu efsanenin ışığında anlamlı bir hale gelir. Aynı durum "eğer bu
dünyanın reisleri onu bilselerdi. Yüceliğin (İzzetin) Rabbini haça germez-
mezlerdV anlamındaki I. KORÎNTOSLULARA 2:8'dede söz konusudur.
Bu tümce, kuşkusuz, bizimkinden farklı bir düşünce dünyasından kay
naklanmakta ve Bultmann'm Ariflerin efsanesini yeniden kurması,

bu dünyayı biraz olsun kavramımızı sağlamaktadır.

Fakat Bultmann, aydınlattığı kadar, sıkıntıya da neden olmak
tadır. Çünkü biz. Yeni Ahit'teki bu öğeye, diyelim ki, hulûl halindeki
İsa Mesih'in hiç değilse kısmen tanrısal tabiatı terketmesi kuramına

(the kenoticchrislology), Kierkegaard'ın tanrısal bilinemezlik dokrinine,
dayandırılmış olan bütün görüşlerin ya da farklı bir bağlamda, kilisenin
İsa'nın bedeni olduğu görüşünün gerçekten Hristiyanlığa ait olmayıp.
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Arifliğe ait olduğunu mu söyleyeceğiz? Hayale dayalı olanher şey hayali
değildir; fakat Hristiyanlarm dindarbğmı beslemiş olan ve asbnda içten-
bkle Hristiyanbğm açıklamaları olarak ileri sürülen görüşlerin gerçekte
böyle olmatlıklanm görmek, kuşkusuz, rahatsız edicidir.

Bu noktada Bultmaun'ın söyleyeceği liir kaç şey bulunmaktadır.

Önce, o. Arifliğe hayranlıktan yoksun değildir. Onca Arillik Hristiyan-
bkla birlikte ilk kez, insan \'arbğının bütün dünye\ i varlıktan tamamıy
la farklılığını görme ayrıcalığını paylaşmaktadır. Bultmann kadar
Heidegger'c yakın olan birinden gelen bu görüş gerçekten bir övgü
dür. Ayrıca Bultmann, Arifliğin, Hristiyanbğa, Grobel'in "(ermı-

nolojl" diye çevirdiği, bir Begrifflichkeit sunmakla gerçek bir hizmet
yaptığım düşünmektedir. Bu sırada o, kuşkusuz, Yeni Ahit'in, Arif
liğin hilafına, âlemin, ROMALILARA 8'dc, kendileri yaratılmış şeyler

olarak nitelenen şeytani güçlerin değil, Tanrı'nm yaratması olduğunu

benimsediğini kaimi etmektedir. Son olarak, Bultmann'a göre, St.
Paul, Arifliği, onun e^Ten kuramını \aroluş8al açıdan yorumlamak
suretiyle, ele abr.

Bu ne demektir? Bultmann'ın savı, St. Paul'ün yeni bir etken
olan insan istencini Ariflerce çizilen duruma sokmuş olmasıdır. Bult-
mann'm -kendi deyişiyle, Hristiyanbğm tam merkezini oluşturan-

St. Paul'e ait insanbibmi {antropolojiyi) açıklaması, bu yeni etkenin,
şeytani güçler, evren ve içerisinde insan ruhunun tutuklu olduğu türbe
türünden ceset gibi, Ariflere özgü varlıklara karşı nasıl tepki göster
diğini ve bunların da sırası geldiğinde ona karşı nasıl tepkide bulun
duğunu gösterm.ekten ibarettir. SözgeUşi, âlemi ele alalım. x4lemi şey
tani güçlerce meydana getirilmiş bir şey olarak düşünen Ariflerin ter
sine, St. Paul onu Taurı'mn yaratması olarak düşünür. Bu haliyle
âlem, ancak insan, ROMALILARA l'de anlatıldığı gibi, yaratıcıdan çok
ona tapınmayı seçtiğinde, Tanrı'nın rakibi ve dolayısıyla şeytani olur.
Böylece, Bultmann'ın dediği gibi, son aşamada şeytan- varlıklar

güçlerini insanın kendisinden elde ederler.

Bu görüşte, beşeri durumun acıklıbğı, insanın kararı sonucu kud
retlerine sahip olan âlemin şeytani güçlerinin, aynı insan istencini baskı
altında tutmaya yönelmelerinde yatmaktadır. Bunun oluş biçimi,
S t. Paul'ün, Ariflerin bir başka soma sema, cesedin bir türbe oluşu

fikrini ele alışmda ortaya çıkmakladır. Bultmann, St. Paul'e göre
"soma"mn, yabıızca beden değil, yanı zamanda kendi kendisinin nesnesi
olan (ya da başkalarının eylemlerinin konusu olan) ben anlamına da gel
diğini ortaya koymakta pek güçlük çekmez. Beşeri durumun acıkbğı,
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bu benin, kendisine nesne olan ben'le (St. Paul buna içteki insan ya
da zibJn adını ^•ermektedi^) uyuşmamasıdır. Bir kimse yaratıcıya değil

de, yaratığa tapınmayı seçtiğinde, ve böylece yaşamını, ister maddi
şeyler olsun, isterse kendi başarıları, denetimi altındaki bir şey üzerine
kurduğunda, garip bir biçimde kendi beni üzerinde denetimini yitirdiğini

ve ROMALILARA 7'de anlatılan durum içinde onun kendisine karşı

isyana kalkıştığını görür. Modern bir örnekleme istersen, yaşamını buy-
ruğundaki maddi nesneler üzerine kuran ve sonunda kendisini, St.
PauTün, onun soması dediği şey, beğenmediği ve denetleyemediği garip
şeyler yaptığı için, bir psikiyatrın muayenehanesinde bulan varsıl (zen
gin) birini duşun. Böyle bir durumda reislikler ve iktidarlar insan beninin
kalesine yol bulmuş ve onun soması, kendi içteki insanıyla uyumsuz
olarak, bir türbe haline gelmiştir. Fakat bu da yine nihayet insanın kendi
kararından ötürü meydana gelmiştir.

Kurtuluş, insan Mesih için karar verince, başka bir deyişle, güven-
bğini maddi nesnelerde ya da kendi başarılarmda değil, Tann'nın, ken
disine Mesih'te verdiği kurtuluşta bulmaya karar verdiğinde, ortaya
çıkar. Bu sırada bütüngörüntü değişir. Şeytani figürler güçlerini yirtirir.
Hristiyan için bunlar artık yalnızca imandan bir ayrılış imkânı olarak
\ ar olurlar. Âlem artık yaratanın rakibi olmaynp, ben kendisiyle uyum
kazanmıştır >e soma artık bir türbe değildir. Ayrıca, bu varoluşçu görüş

te gerçek irfan yarı doğal bir bilgi olarak değil, insanın Tanrı tarafından

Mesih'te kendisine verilen varlığımn yeni imkânını değerlendirmesi

olarak görülür. Bu 'mkân öyle bir imkândır ki, incilin kendisine her vaaz
edilişinde, bu imkân için kendisi karar verebilir.

EFSANEDEN ARINDIRMA

Burası belki de hakkında çok şey yazılmış olan bir konuda, yani
efsaneden arındırma tartışması üzerine bir şeyler söylemek için en iyi
yerdir. Bu konunun trra olarak ele alınışı için okuyucunun Kerygma
and Myth adlı yapıtla, bu konu üzerinde yazılmış pek çok yapıttan bazı-

larma başvurması gerekir^^. Burada söylenmesi gereken şey şudur:

194rde Bultmann Neues Testament und Mythologie adU bir deneme
yayınladı. Bu denemede Yeni Ahit'teki iki şey arasında bir ayırımda

16 Tartışmanın asıl belgelerinin İngiliaceye çevirisi Kerygma and Myth (Harper ve Brol-
hers, New York) başlığıyla yayıniummştır. Prof. Bııltmaıın'ın kendi JmusChrist and Mythology,
(S.C.M.) adlı yapıtmm da okunması gerekir. Tartışma hakkmda İngilizce olarak vazılan kitap
lardan Prof. John Macquarrie*nin An Existenlial Theology, (S.C.M.)'si, tarUşmaıun gerisindeki
felsefi »orunların oldukça tam ve açık bir İncelemesini vermektedir. Kendi görüşlerim Mvth in
the New Testament, (S.C.M.)'te yayınlandı.
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bulundu. Bir yanda her zamanki gibi bugün de doğru olan Hristiyanlığın

incili; öte yanda da karakter bakımından mitolojik, modern insanın asla
benimseyemeyeceği ve özel olarak Hristiyanlıkla da ilgisi bulunmayan
ilk yüzyılın dünya görüşü yer almaktadır. Bu sonuncu öğeyi Bult-
mann^ın önerdiği inceleme yolu, Entmythologisierung, yani efsaneden
arındırma idi. Edfsaneden arındırmadan Bultmann, mitolojiyi ber
taraf etmeyi değil, onu ^aroluş6al açıdan, yani insanın kendi varlığını

ve olanaklarını anlam.ası açısından, yorum.lamayı anlıyordu.

Temelde tartışma Almanya'da adil bir biçimde ve severek sürdürül
dü. Fakat tartışma konusunda yazılanlar, kaçınılmaz olarak, Bult-
mann'm görüşlerininbazı yönlerini ötekileri aleyhine ön plâna çıkarma

ya ve bir tarafa ayırmaya yönelmiştir. Bu bölüm, bu sürece yalnızca

hafif bir düzeltm.e yapmak üzere amaçlanmıştır.

Bultmann'ın efsaneden arındırma tartışmasındaki durum.u. Yeni
Alıil çalışmalarının onu sıkı sıkıya kendisine bağladığı bir durum.dur.
Onun Theology of the Nete Testament (Yeni Ahit'in Teolojisi) adh yapıtım,

onca St. Paul'ün (bedenden ziyade, benin nesnel yönü biçiminde
çe\-irilen) soma konusundaki öğretisinin Hristiyanlığın incilinin özünün
(kalbinin) açığa vurulmasına oldukça yaklaştığını kavramadan okumak
imkânsızdır. Son bölümde bulduğumuz bu öğretide, Bultmann, St.
Paul'ü Arifliğin mitolojisini reddeden biri olarak değil, onu varoluşsal

açıdan yorumlayan biri olarak görür. Fakat bu efsanenin bu biçimde
beşeri olanaklar ve kararlar açısından yorumu, efsaneden arındırmadan

amaçlanan şeyin ta kendisidir.

Böylece, eğer biz Yeni Ahit'i varoluşsal açıdan yorumlarsak, Yeni
Ahit yazarlarından ilki ve en büyüklerinden biri tarafından başlatılan

bir süreci sürdürmekle yetinmekteyiz. Ayrıca, bu hususu beşeri olanak
ların ve kararların sunulması açısından ifade etmekle de biz. Yeni
Ahit'e oldukça farklı, fakat aynı derecede de zorunlu iki şey yapmak
tayız. İlk olarak, biz, bugünün sıradan insanına bir şeytan kuramı ya.
da terkedilmiş bir bilim değil, leh ve aleyhinde karar vermemiz gereken
bir incil vermekteyiz. Çünkü biz, onu, efsanelerinin ifade ettiği insan
varhğmm olanaklarının, kendi varbğı için kabul edebileceği olanaklar
olup, olmadığı konusunda karar vermeye zorlamaktayız. Burada da yine
Hristiyanlığın kerygma biçiminde asli sunuluşuna yaklaşmaktayız.

Nitekim St. Paul, Mars tepesinde vaaz ettiğinde, yalnızca bir konfe-
ferans vermekle kahnadı. Onun bu vaazı hakkında insanlarm vardık

ları kararlardan da söz edilmektedir. Kimileri alaya aldı, kimileri saygı

gösterdi, kimileri de inandı.
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îkinci olarak, ve tamamıyla farklı bi rdüzeyde, Yeni Ahit'in efsa
nelerini beşeri olanaklara ve kararlara çevirmek suretiyle biz, Yeni
AhitU, yöntemi, gördüğümüz üzere, yalnızca insanm başlatmış olduğu

eylemleri alabilen tarihçiye uygun bir hale getirmekteyiz.

Burada biz, belki de, Bultmann'ın düşüncesinin gerçek özü olan
şeyle; kesinlikle, bu düşünceye kendi ayırdcdici niteliğini veren öğeyle

ve Yeni Ahit açısından Bultmann'ın hem tarihçi, hem de incil bilgini
olduğu gerçeğiyle karşılaşmaktayız. Herhangi bir kişinin bu her iki rolü
bîrden doldurması kolay değildir. Onun, incil bilgini için elzem, tarihçi
için ise içinden çıkılmaz bir ifade olan ^''Tanrı faaldir''^ ifadesini incele-
yinceyc dek, böyle bir şeyi ne ölçüde başarıyla yaptığını söyleyemeyiz.
Şimdilik kutsal kitabın varoluşsal yorumunun ya da bilindiği üzere,
efsaneden arındırmanın, Bultmann'ın reddedemediği bu hem tarihçi
hem de incil bilgini rolünü doldurma şansını kendisine veren şey oldu
ğunu belirtmekle yetinelim.

Efsane konusundaki tartışmanın Bultmann'ın yazdığı ve G/au-
ben und Verstehen^in üç cildinde derlendiği pek çok denemelerinden bir
tanesine gereğinden çok dikkat çekildiğini gördük. İşte bu Netv Testa-
ment and Mythology adlı deneme, o ana dek büyük ün sahibi bir Yeni
Ahit eleştirmeni olarak tanınan Bultmann'ı sistematik ilahiyat ala-
nmın merkezine iletti. Ayrıca, bu deneme sistematik ilahiyatın konusunu
da değiştirdi. Heim tarafından cesaretle korunan, fakat Barth, hat
tâ Brunner tarafından gözden düşürülen, Hristiyan olmayanlarla tar
tışma anlamındaki savunma bir anda teolojik açıdan yeniden sayılır

bir duruma geldi. Yayınlanmasından bugüne dek yirmi yıldan daha
fazla bir süre geçen şu anda biz, belki de, Bultmann'ın bu bir tek de
nemesinin niçin fırtına yarattığı sorusunu sorabiliriz.

1941 tarihi önemlidir. Nazi rejiminin sürdüğü yıllarda Alm.anya'da
kilise şiddetli bir bunalım geçirdi. Hitler'in ırkçılık inancı, Mesih'te
ne Yunan ne de Yahudi bulunduğunu benimseyen bir dine aykırı düşü

yordu. Taktik gereği olarak Bitler, uygun gördüğünde bu aykırıhğı

saklayabiliyor ve bunda da sözde Alman Hristiyanlarından yardım gö
rüyordu. Onlarca İsa bir Arİ Kahramam idi. Onların gözde incili, Yahu
dilere karşı küçültücü ifadeler kullanan, dördüncü incildi; Hitler'in
sesi, o dönemin Almanlarma Tanrı'nm çağırışı idi. Piskopos Coch'un
bir vaazından alınan şu parça onların vaazlarının durumu hakkında bir
bilgi verebilir: Halkımıza iyi bir çoban, Adolf Hitler verildi. Kutsal
Kitabhn iyi çobana malettiği bütün nitelikler onun kişiliğinde biraraya
gelmiştir. Onun eyleminin Hristiyanlığıyla yeni bir iman tutuşturulmuş'
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Bu tehlikeye karşı durmak üzere oluşturulan İTÎRAF KİLİ-
SESİ (Confessional Church) Bultmann^da sadık ve tutarlı bir üyeye
sahip oldu. Fakat başlarda onu en çok etkileyen ilâlıiyatçınm Kari
Barth olduğunu pek az kişi yadsıyacaktu*. Onun, îngiltereMe yaygın,

son derecede anlaşılmaz iıir ilahiyat olan doğal ilahiyatı reddi, gerçekten
Tanr'nm kendilerine Adolf Hitler'in kişiliğinde seslendiğini iddia
edenlerle ilişkiyi kesmeleri için kiliseye yaptığı Ijir çağın idi. Onun bu
inancı, 1934'te yayınlanan BARMEN KİLİSE MECLİSİ Bildirisinin ün
lü "BARTHÇI" fıkrasında somutlaşmıştır. Bu fıkrada şöyle denmek
tedir: '̂'Kutsal yazılarda bize bildirilen tsa Mesih, Tann'nın işitmemiz,

yaşamda ve ölümde güvenmemiz ve itaat etmemiz gereken tek sözcüğüdür

{kelimesidiry\

Savaş öncesi yıllarda Barth'ın öğrencisi olanlardan pek azı, onun
o dönem için söylenecek bir sözü bulunduğunu yadsıyacaktır. İçeride

ayrılıkçılıkla, dışarıda basık ile karşı karşıya olan kilise için, zaman tek
tanıktı. Son derecede sert baskı altında bulunan liristiyanların bir tar
tışmayı "es steht geschrieben"'̂ ("yazılıdır") sözleriyle geçersiz kılmaya ve
bu sözleri kutsal kitaptan alınmış bir metinle sürdürmeye yönelmeleri
anlaşdır bir husustu. Dönem Kutsal Kitap eleştirisi için uygun bir dö
nem değildi \e şiddetli baskı altındaki itirafçılar, Barth'da, havari
lerin tanıklığının ötesine geçmeye çalışan kimsenin kendisini İsa Mesih-
in ne olması gerektiği konusunda tamamıyla öznel olan ölçülere terket-
tiği biçimindeki görüşe destek bulmaya hazırdı. Tarihsel eleştiri sorun
larının, giderildiği ve endişeleneceği pek çok şeyi olan genç ilahiyatçıyı

artık ilgilendirınesi gerekmediği izlenimini elde etmek kolay, hattâ do
ğaldı.

Savaş ve müttefiklerin utkusu im durumu ortadan kaldırdı. Savaş

zorunlu olarak Hristiyanlarla Hristiyan olmayanların karışmasını sağ

ladı. Bunu Nazizmin ve onunla birlikte Alman liristiyanlarının garip
ayrılıkçılığını silip, süpüren ınütefikh-rin utkusu izledi. Tarihsel eleşti-

nİn ortaya koyduğu bütün sorunlar, tarlışdabilecekleri bir atmosferle
birlikte yeniden canlandı. Hristiyan kendisini bir arena yerine bir sa
londa buldu. BuUmannhn efsane konusundaki denemesi, başka ne

yapmış olursa olsun, onun bu iki yer arasında düzenlemede bulunmasına

yardımcı oldu. Barth'la Bultmann arasındaki karşıtlığı gereksiz yere
vurgulamak büyük bir hata olacaktır. Fakat onlardan birinin niçin savaş

öncesi, ötekinin ise savaş sonrası teolojik duruma egemen olduğunu an
lamak nispeten kolaydır.

17 VI . Nicmöller, Kampf und Zeugnia der Hekennenden Kirche, (Ludwig Becbauf Verlag,
Bielefeld), s. 137'de aktanlmıjUr.
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Efsane hakkındaki tartışma üzerine olan bu çok kısa bölümde tar
tışılacak iki soru kalmaktadır. Bu sorular, onun (efsane bakkmdaki
tartışmanın) genişliği ve sonucuyla ilgilidir.

Bultmann'ın tartışmada nereye ulaşmış olduğunu ölçmenin farklı

yollan vardır. Sözgelişi, Bultmann'ın efsaneden aıındırmaya herhangi
bir sınır koyup, koymadığı taıtışıbnıştırl^. Bu tartışma hakkındaki

küçük tartışma çok önemli midir? bilmiyorum. Bir yandan Bultmann,
nerede efsane görürse, onları efsaneden arındırmakta ve o ölçüde de
de efsaneden arındırmaya bir sınır bulunmamaktadır. Öte yandan ise,
Bultmann, Mesih olayım mitolojik değil, analojik anlamda Tanrı'nm

bir fiili olarak ve dolayısıyla son aşamada efsaneden armdırmayı kabul
etmeyen bir şey olarak görmektedir. Bultmann'in Tanrı'nm fiilinden
ne amaçladığı, bir sonraki bölümde ele almamız gereken bir husustur.

Daha önendisi, belki de, Bultmann'ın efsane hakkında tartışma

daki durumunun, tznik ve Kadıköy bildirilerinde görülen türden me-
sih kuramı olanağına yol açıp, açmadığım sormaktır. Yol açtığmı sanım-

yorum. Bultmann'ın yorumuna göre, Hristiyan imanın yaptığı, bana
kendi varlığımm yeni bir anlayışım ^-ermekt^r. Bu iman görüşünde yal
nız psikolojik anlamda özellikle öznel olan hiçbir şey yoktur. Bult
mann'ın da dediği gibi, çocuğun kendi kendini anlaması, anne-babasma
karşı sahip olduğu sevgi, güven, güvenbk ve şükran duygusunda ken
disini göstermektedir. Benim kendimi anlamam, başka insanlarla, işim

ve çevremle ilişkimde bir değişiklik söz konusu olmadan pek değişik

liğe uğramaz.

Bu kadarı Bultmann'ın lehine teslim edilmelidir. Fakat, varsa,

hangi türden sözleri Mesih'in kişiliği hakkında söylememe imanın izin
verdiği sorusu, halâ olduğu gibi durmaktadır .işin başında, imanın, ge
leneksel akidelerde belirtilen türden bir ifadede bulunmama izin verme

diği söylenebilir. Bultmann, İznik ya da Kadıköy akidelerinin yapı

lışına kadar varan bu türden düşünceyi Yunan geleneğine maletmek-
tedir. Çünkü söz konusu düşünce -bu, Ortodoksların olduğu kadar ay
rılıkçıların düşüncesi için de geçerbdir- Füsis, yani Mesih'in tabiatı

hakkındaki düşüncedir. Y'eni Ahit'in kendi içinde, kendim hakkındaki

bir bilgiyle birlikte bulunmayan Isa'mn tabiatı hakkındaki bir bilgi,
MARKOS incilinde kötü ruhlara, JAMES'IN MEKTUBUNDA şeytan

lara kapılmış tsa hakkındaki bilgide ya da ona inançta görülmektedir.
Fakat geriye kalan hususlara gelince. Yeni Ahit'in İsa hakkındaki bc-

18 Bu tartışma Dr. Schubert M. Ogden taraûndan ChrUt ıvithout Myth, (CoUin8)'de yapıl-

mışlır.
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yanları, Bultmann'ıuiddiasına göre, onnn tabiatı hakkında olmayıp,

anlamı {Bedeutsamkeit), yanı Tanrı'nın hana onun aracılığıyla söyledik
leri, hakkındadır. Bunların Bultmann'm görüşleri olduğu, onun
EKUMENİK KONSÜL'ün İsa Mesih kuramına ilişkin itirafmı tartıştığı

önemli denemeden çıkarılabilir^^.

Eğer biz, Mesih'teki Tanrı ile insan arasındaki ilişki konusunda eski
akidelerde bulunan türden kir ifadenin niçin Bultmann ve onun gibi
düşünenlerce uygun görülmediğini sorarsak, bir kaç neden ileri sürüle
bilir. Kutsal Kitab'ın yorumu (tefsiri) düzeyinde, Bultmann, "Tanrı'-

nın oğlu" ifadesinin, ilkel Hristiyanlıkta görüldüğü zaman, yalnızca bİr

doğu saltanat unvanı anlamına salüp olduğımu düşünür. Bunu, İbrani-
lere mektuplar kadar erken bir tarihte yapıldığı herkesçe kabul edildiği

üzere, metafizik anlamda tanrısal bir niteliğe sahip olma anlamını içer
diği biçiminde yorumlamak, yanlış yorumlamaktır. Böylece öyle an
laşılıyor ki, Bultmann'm tutarb olarak benimsediği görüşe göre, Tanrı
ile insan, biraraya geldiklerinde, iki tabiatın kirlenmesinde değil, buluş

masında (Begegnune) biraraya gelmiş olurlar. Birinci deyimi insan hak
kında, hattâ daha da çok Tanrı hakkında kullanmak, öyle anlaşılıyor

ki, cansız nesnelere uygulanan kategorilerin canlıların anlatımında da
kullanılabileceğini ifade edecektir. Bultmann üzerinde etkisi biç te
az olmayan Heidegger'in okuyucularını uyardığı husus ta işte budur.
Yine ileri sürülebilir ki, kendisiyle tanrısalın tek başma birlenebileceğİ

zamansız insan tabiatı fikri, insamn somut, fiili buluşmalar ve yaşama

ilişkin kararlar dışında kendi gerçek varlığma sahip olduğu anlamını

içermektedir. Bu, Bultmann'm kesinlikle kabul etmeyeceği bir şeydir.

O halde bu sorun oldukça hayati bir sorundur. Çünkü bütün belir
tiler, Hristiyanlığm, îznik ve Kadıköy Isa-Mesih kuramlarmda,
ayrılığa düştüğünü göstermektedir. Bir yandan kilisenin ekumenik ha
rekete egemen olan iktidar yapıları, peşinde koştukları bir tek kUise
dışında, hiçbir şeyle pek yetinmeyecektir. Başka bakımlardan Tillich'e
son derecede yakmbk duyan katolik bir ilâhiyatçının onu, görüş açısı

İznik ve Kadıköy kararlarma aykırı düştüğü için, "/sa'ya ihanet"
etmekle suçlaması önemlidir^o. Eğer iktidar ilâliiyatçıları {the poiver
theologians) deyimini, görüşleri, kilisenin iktidar yönelişleri konusunda
bakış açısını yansıtan ve savunma sağlayan ilahiyatçılara uygulayabilir-
sck, belki de bunda bu ilâhiyatçıların tipik bakış açısını görmek haksız

lık olmaz. Öte yandan kilisenin iktidar zümrelerinin görüşlerine egemen

19 Glauben und VerUehen, Baod II, s. 246.

20 G.H. Tavaıd, Paul TiÜieh and the Chriatian Message, (Burns Oates), s. 2.
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oljna ya da bu görüşleri yeniden üretme yolunda hiçbir çaba gösterme-
yip, belki de "sınırda bulunan Hristiyanlar ya da Hristiyan olmayanlar^''
üzerinde, onlara denk herhangi bir iktidar ilâhiyatçısından daha büyük
etkisi olan Bultmannve Tillich gibi etki ilâhiyatçıları {tho influence
theologians) diyebileceğimiz kişiler bulunmaktadır. İnsan ne Tillich
ne de Bultmann için ekümenik hareketin, büyük baskılarla sağlamaya

çalıştığı bir tek kilisede pek fazla yer bulamaz.

Efsane hakkındaki tartışmanın sonucu ile ilgili olarak, okuyucu,
ilgili kitapları yeterince gözden geçirdikten sonra, kendi değerlendirme

sini yapacaktır. Bir yandan insan B ultmann'ııı olumsuzluklarıyla şe^ ki
kırılan kişiler için yakmbk duymadan edemez. Kaynakların ilki ve en
iyisi olan I. KORÎNTOSLULARTn 15. Bölümü karşısında, ne denli kaba
ca olursa olsun, nesnel bir yeniden dirilme (kıyâm) diye ifade edilen şeyin

reddi o kadar kolay mıdır? 0te yandan BultmannMa olumsuzun ge
risindeki olumluyu tanımayı reddetmek oldukça haksız bir davranış

olacaktır. Onca, diriliş burada vc şu anda olan bir şeydir. Yeni bir varlık

boyutuna, geçmişten, suçtan ve gözetimden kurtulmuş bir varlığa giriş

ve kendi cinsdaşlarma sevgide açılıştır. İnsan, Bultmann'm bütün de
nemelerinden üzerinde en çok tartışılanında yer alan, inanan kişinin nasıl

gü\ea içinde olduğunu anlattığı, ""görülmeyen, bilinmeyen, denetimi
dışında olan, onu sevgi gibi örter.,, ve onun için ölümü değil, yaşamı isler"
biçimindeki tümcesi gibi incile ilişkin önemli tümcelerinden birini oku
duğunda da, nesnel bir diriliş kanıtını bir tarafa ittiği için, Bultmann'-
dan farkb düşünebilir. Fakat insanın âdil ülçüler içinde kabul etmesi
gerekil ki, eğer bir kimse seçim yapmak zorunda kalsa idi, Bultmann'm
Diriliş konusunda aulattıklarmı. Dirilişi yalnızca cesedin yeniden can
lanması olarak gören anlatıma yeğlerdi.

Öyle sanıyorum ki, tartışmanın sonucu konusunda son sÖzü belki
de Prof. Fuchs denemelerinden birinde söylemiştir. Fuchs'un işaret

ettiği üzere, liiz hepimiz, hiç değilse Hristiyan imanımız dolayısıyla,

baskı altında tutulduğumuz bir durumu gÖz önüne getirebÜiriz. Yine
kendimizi, böyle bir durumu karşılamaya çalışırken, bu durumun bize
ne acılar getireceğini ve TanrTdan ne kadar yardım bekleyebileceğimizi

kendimize soran bir görüntü içinde düşünebiliriz. Hiç kuşku yok ki, biz,
muhtaç olduğumuzda böyle bir yardıma gü\ enmeklcyiz. Yine kuşku

yok ki, onun RESULLERtN İŞLERİ 5:19. âyette anlatıldığı şekliyle

zindan kapımızı açan bir melek biçimini rlmasmı beklememekteyiz.
Biz böyle bir olasılığı hesaba katmamakla yetinmekteyiz. Bu ölçüde
biz hepimiz, teolojik (itikadi) bağlılığımız hangi yönde olursa olsun.
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efsaneden armdnnıa işleminde bulunmuşuzdur. Dolayısıyla Bultmann
da, bu ölçüde, efsane konusundaki tartışmayı kazanmıştır.

TANRI FAALDtR

Gördük ki, Bultmann'm yaşamı boyunca yaptığı çalışmaların

arka plâmnı oluşturan sorunlar, modern tarih yöntemlerinin kutsal
kitabın metnine uygulanmasından doğmaktadır. Yine gördük ki, mo
dern tarihçinin, içerisinde kendi açıklamasını bulduğu düşünceler insan
düşünceleridir. Bu durumda Bultmann'ın, reislikleri efsaneden arm-
dırması fazla şaşılacak bir şey değildir. Böyle yaparken, o, St. Panl'ün
izini sürdüğünü ileri sürmektedir. Eğer Gogarten'in söyledikleri doğru
ise, Hristiyanlık, reislikler ve iktidarlardan kurtulmak suretiyle, kcnd'si,
laikleşme sürecine girmiş ve böylece evrenin bilimsel açıklama için öz
gürlüğe kavuşturulmasında yardımcı obnuştur^ı.

Ne olursa olsun, daha da büyük bir güçlüğün olduğu gibi durduğu
açıktır. Reislikler ve iktidarlar Yeni Ahit'tcki beşeri nedensel etkenler
den daha büyük olan tek etkenler değildir. Tanrı'nm kendisi de kutsal
yazılarda bir fiili işlemektedir. Acalıa bu, kutsal yazıların tarihçinin in
celemesine uygun olmadığı anlamına mı gelmektedir? Yoksa Tanrı'nm

eylemlerini anlatan bütün parçalatın efsaneden arıtılması mı gerekmek
tedir? Yahut ta efsaneden arındırma sürecine bir sınır mı bulunmak

tadır?

Bultmann'ın, başkalarına karşı olduğu gibi, bu sorulara karşı da
tutumu hem olumsuz hem de olumlu bir yöne sahiptir. Olumsuz yönde
Bultmann'ın mucizeleri ele alışı yer alır. Mucize, bize "Ooo!" dedirten
bir şey olarak tanımlanmıştır. Kutsal Kitab'ın mucize tanımı ise bize,
"6h Rabbin işidir ve gözümüzde olağanüstü bir şeydirV dedirten bir şeye

oldukça yakındır. Şu ana dek çevirilmemiş bir denemede22 Bultmann,
Tanrı'mn Yeni Ahit'te mucizeler olarak sunulan hususlarda nedensel

etken (fâil) olduğu görüşünü oldukça coşkulu bir biçimde ele alır.

Bu denemede Bultmann'm durumunun olumsuz yönü konusunda
üç kamt bulunmaktadır. Birinci kanıt şöyledir: Mucizelerde Tanrı'yı

bulmak, nedenselliğin tek biçimliliğine aykırı düşecektir. Bultmann'a
göre, doğal nedenselliğin evrenselliği, deneysel genellemelere dayah
değildir; ne de o, temelde bilimsel bir konut (mevzua=postüla)'tur. O,
bilim öncesi ve ontolojİk bir kavramdır. Eylemle sıkı sıkıya bağlıdır.

21 Kr;., F. Gogarten, Verhangnis und Hoffnung der Ncuzeif, Özellikle ss. 106 vd.
22 Glauben und Veraldıen, Band I'de

a-
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Kuram değil, eylem, insauın kendisini içinde bulduğu âlense ilk tepkisi
dir. Bultmann, Herrmann'dan şu sözü aktarmaktadır:

çalışma karan, çalınma sırasında kullanmayı istediğimiz nesnelerin, dü
şüncelerimizin iyice vakıf olabileceği yasaya uygunluğa tabi olacağı düşün

cesini içerir". Bultmann'm dediği gibİ, biz, Tanrı'nm belli bir anda
çekim yasalarını değiştirmeyeceğinden yeterince emin olmadıkça, bir
fiili işlemek kesinlikle güç olacaktır. Yine de insan eylemi, belli ölçüde
bir yasasızlıkla baş edebibr. Kumarbazlar, atların ne yapacakları belli
olmayan da\Tamşlarıyla tamnmasma ve daha yüksek bir düzeyde,
tıbbın kesin bir bilim olmamasına rağmen, bir çok hareketlere girişebi

lirler.

Doğal âlemdeki mucizelerde Tanrı'yı faaliyette görmeye karşı ileri
sürülen ikinci kanıt ise şudur. Nesnelerin doğal düzenini geçersiz kılan

ya da bir tarafa iten doğaüstübir nedenselliğinyol açtığı bir fiil anlamın
da mucize, her zaman kapalı bir anlam taşır. Şu soru her zaman sorula-
IıiUr: Acaba mucize iyi midir, yoksa kötü mü; Tanrı'dan mı, yoksa şey

tandan mı gelmektedir? Bu nedenle mucize, Tanrı'mn bir fiile {Tun)
sahip olduğu anlamışı için yetersizdir. Burada ifade edilmeyen öncül
şudur: Tann'mn fiilleri. Kendisinin ne amaçla var olduğunu ortaya ko
yar. Nitekim bizimle olduğu kadar O'nunla da, O'nun fiilleri, Kendisini
olduğu gibi kdar.

Üçüncü kamt, Bultmann'm, "6ize doğada mucizeler aratan şey,

günahtır^^ biçimindeki temel inancıyla ilgilidir. O, Yahudilerin özel du
rumunu ele alarak işe girişir. Yahudiler niçin belirtiler {semeai =işaret-
ler) aradılar? Çünkü onlarm Tanrı'ya yaklaşımı temelde günahkârca bir
yaklaşımdı. Onlar şeriata (din yasalarına) sıkı sıkıya bağlı idiler. Başka
bir deyişle, onlar, güvenliklerini amellerinde (Leistungen) bulmaya çalış

tılar. Kendilerini başarılarının ışığında ve dolayısıyla Tanrı'yi da Kendi
başarıları ışığmda anladılar. Birinci işlemin ters olması, ötekinin de öyle
olması demektir. Mesih'te Tanrı ile buluştuğumuzda ve dolayısıyla artık

kendimizi başarılarımızla hakh çıkarmaya çalışmayıp, güvenliğimizi

Tanrı'da bulduğumuzda, âleme farkh bir biçimde bakarız. Artık âlem
ne kendimizin ne de Tanrı'nm başatılarınm alanı olmayıp, Tanrı'ya itaate
çağırıldığımızve şu anda ilk kez bulunduğumuz alandır, çünkü biz kor
kudan kurtarılmış, kendi cinsdaşlarımızla sevgide buluşmaya açık bir
alanda bulunmaktayız. Bultmann diyor ki, {Glauben und Verstehen
I, 221), bir tek mucize, vahiy mucizesi, Tanrı'nm lûtfunun tanrısıza açıl

ması, bağışlayıcılıkmucizesi vardır. Onu yaşayınca, dış âlemde mucize
ler aramamız gerekmez.
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Böylece, düşüncesinde sıklıkla vuku bulduğu üzere. Prof. Bult-
mann^ın, sözcüğün olağan anlamında mucizelere karşı olumsuz tutu
munun, ilabiyatındaki olumlu öğenin ışığında görülmesi gerekir. Kısaca,

onun görüşü şudur: Tanrı lûtf yoluyla kendi somut varlığında bizimle
buluşur. Tanrı, Mesih'in Haçı bize açıkça bildirildiğinde, bizimle bulu
şur. "O [Mesih) Tunrı'nın âleme armağanıdır. Haç^ta Tannanın lııtfu

açık bir hale gelir. Tanrı onu, kendi başına hiçbir şey iken, kendisini sa
vunma arzusu (gcîten lassen) taşımazken ve bağlılık ve sevgi kendisini
/foç'a götürürken, Rab yapmıştır"^^. Mesih'in bu armağanıyla bize, tsa
için karar vermek, onun getirdiği Tann'nın vahyini kabul etmek üzere,
yeni bir olanak tanınmıştır. Ayrıca, bize, kader ya da abnyazısı olarak
değil, lûtf olarak "atıbnışhğımızı" [Oeıvorfenheit)-* anlamak üzere de
bu olanak tanınmıştır. Son olarak, bu olanak, kendi güvenliğimizi

maddi nesnelerde ya da kendi başarılarım-izda aramayı bırakıp, Taurı'-

da bulmak üzere verihuiştir. Bu olanak bize, '''"görülmeyen, bilinmeyen,
kendi denetimimiz dışında olanın bizimle sevgi olarak buluştuğu ve bizim
için ölümü değil, yaşamı istediği inancı^^ içinde verilmiştir. [Kerygma
and Myth, I, 30). Bu olanak bize, lûtf yoluyla gelir. ""Yalnızca sevilen
sevebilir, yalnızca güvenilen güvenebilir, yalnızca bağlanman (teslimiyeti)
yaşayan bağlanabilir". (Aynı yapıt, 43).

Bultmann'a göre, gerçek mucize {Wunder), Mesih'te Tanrı ile,
sonunda yeni olanakların varlığmııza aktarıldığı, bu buluşmadır. Bult-
mann, bir başka ad altındaki {Af/rake/) her şeyi reddetmiş ve yararsız

bulmuştur. Biz Tanrı'yı kendi varlığmıızda buluruz, sözcüğün olağan

anlamında mucizelerde değil....

Onun efsaneden arındırma programını eleştirenlere ilk yınıtmda,

Bultmann, şu sözlerle tanrısal eylem konusunu açmıştır, "fîe/kı" de
biz, efsaneden arındırmaya karşı yöneltilen bütün itirazların gerisinde,
mantıksal sonucuna götürüldüğü takdirde, böyle bir arındırmanın Tanrı'-

nın fiilinden söz etmemizi olanaksız kılacası ya da söz etsek bile böyle bir
şeyin, yalnızca, öznel bir deneyimin simgesel bir anlatımı olacağı korku
sunun bulunduğunu söyleyebiliriz'"'̂ ^. Bu sözleri izleyen parça ve Jesus
Christ and Mythology^nin buna tekabül eden kesimi göstermektedir ki,
Bultmann, efsaneden arındırmaya yapılan itirazlardan bu en temellisini

23 Glauben und Verslehen, Band II, s. 1S4.

24 Geıcorfenheîı, Hcidcggeı'c ait bİr terimdir. Yaşam sırasında bize egemen olan ve hakkın

da herhangi bir ;ey yapamadığımız el, -anne ve babalarımız, zekâ derecemiz, milliyetimiz gibi
etkenler- anlamına almabilir.

25 Kerygma and Mytk, E.T., s. 196'dan.
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son derecede ciddiye almaktadır, öyle görünüyor ki, o, bu itirazın, sağ-

lambğı halinde, kendi görüşünün geçerli bir eleştirisi olacağı görüşünü

paylaşmaktadır. Fakat o, bu itirazın sağlara olmadığını, kendisinin balâ
Tann'nm eyleminden, hem. de mitolojik olmaksızın, konuşabileceğini

gösterme çabası içindedir. Bu parçalar, bu nedenle, kuşkusuz, Bult-
mann'ın düşüncesinin tem.el paradoksu ve gerilimi, onun hem bir incil
lıilgini hem de tariliçi obnasını aydınlatması bakımmdau önemlidir. Bir
incil bilgini olarak o, Tann'nm eylemini açıkça belirtmek zorundadır.

Bir tarihçi olarak ise, onu nesneler plânında nedensel bir etken olarak
kabul etmesi mümkün değildir.

Bultmann, Tann'nm bir fiili işlediğinden söz ettiğinde, mitolojik
değil, analojik açıdan böyle bir şeyden söz ettiğini söyleyerek işe başlar.

^^AnalojT'' sözcüğü belki de talihsiz bir sözcüktür, çünkü Bultmann'ıu

yaptığı ilk şey, Tann'nm eylemde öteki etkenler gibi olduğunu reddet
mektir. Bu, buharlı gemi biletlerinin arka yüzünde gemicilik şirketinin,

açık denizlerde kasırganın, kralm düşmanlarının, Tann'nm fiillerinin ya
da korsanlığın neden olduğu kayıp veya hasardan sorumlu olmayacağını

ilan ettiği küçücük harflerle ifade edilmiş türden bir görüştür. Bult
mann, Tann'nm eylemini, olaylar zincirini hem koparan hem de bir
leştiren eylemler olarak düşünen görüş açısından nerelerde ayrıldığını ifa
de etmek konusunda dikkatlidir. Diyor ki, Tanrı olaylar arasmda değil,

olaylann içinde faaliyettedir. Bultmann'm anlatmak istediklerini açık
lamak üzere kullandığı örnek, uğradığımız bir kaza örneğidir. Biz, bu
kazayı, iman açısından, Tann'nm bize bir annağanı olarak -belki de
bizi kendimize getiren bİr şey olarak- ya da Tanrı'mu cezalandırması

olarak görebiliriz. Bultmann'm söylemek istediği şudur: Bu şekilde

Tann'nm elini kendi yaşamımızda faaliyette olarak görmek tamamiyla
meşrudur. Fakat bu, kuşkusuz, bir trafik malıkemesinde kazanm ne
deninin hatalı bir fren ya da başkasının dikkatsizliği olarak saptanabi
leceği gerçeğine taban taban zıttır.

Bultmann'm bu noktada görüşü, yüzeysel olarak, öteki ilâhiyat
çıların benimsediği görüşe benzemektedir. Nitekim Joseph Butler,
bahar ekimini ihmal eden çiftçinin, bütün yılın ürününü yitirdiğini ve
günlerini cömertçe ze\k-ü-safa içinde geçiren genc'u, düzeltilemeyecek
ölçüde sağlığım ve servetini yitirebüeceğini ve buradan sonuca vaıarak,

Tanrı'nın insanlarla ödüller \ e cezalar yoluyla ilgilendiğini belirtmek
suretiyle, aklî bir inayet doktrini türünden bir şeye ulaşmaktadır. Fakat
Bultmann, Tanrı'mu eylemleri hakkında, başka insanlara yaptığını

bakarak, genel sonuçlara ulaşma yetkisine sahip olduğumuzu kabul et-
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meyecektir. Onun söylediği şudur: Doğruluğun varoluşsal bir anında sa
na kişisel olarak vuku bulmuş olan şeyde Tanrı'nın elini görebilirsin.
İşte bu nedenledir ki, Bultmann'ın gerçekte kurnazlık yaptığım,

Tanrı'mn analojik fiilleri dediği şeyin gerçekte mitolojik fiililer olduğunu
söylemek pek insafbca değildir. Tannanın eylemi hakkmdaki analojik
bir ifadeyi efsaneden arındırmak ne zorunlu ne de mümkündür; çünkü
efsaneden arındırmc varoluşsal bir yorumlamadır ve Tanrı'nın eylemi
hakkındaki analojik ifadeler varoluşsal bir durumda varoluşsal rçıdan

daha önce ifade edilmiştir ve gerçekte onların bu durumdan çıkarıhp,

genel terimler içerisine sokulması mümkün değildir. Uygulamada bu
ifadeler çoğunlukla itikadİ ilahiyatta bulunur. Fakat Bultmann'a
göre, bu, meşru değildir. însan onu, Tanrı'mn her yerde bulunduğuna

gerçekten inanan kişinin savaş tutsağı olduğunu söylerken, anlayabilir.
Yine insan, Barth'ı da Bultmann'ın Îsa-Mesilı kuramım Kurtuluş

kuramı {soteriologyyna. indirgediğim ileri sürerken, anlayabilir. Barth^ö^
Bultmann'ın, haça gerilmeden söz ettiği bir tümceyi aktarmaktadır:

"J/aço gerilme, Mesih'in Hoçı olduğu için kurtarıcı olay {Heilsereignis)
olmayıp, kurtarıcı olay olduğu için Mesihin Haçıdır''"'.

Bultmann burada bir şey elde etmiş midir? Sanırun, o, şu önemli
noktayı elde etmiştir: Tarihte rol oynayanların onda bulduğu anlam,
tarihçinin onda bulduğu anlamla aym olmayabilir. Belki de biz bunu,
çağımızm tarihinden bir örnekle anlatabibriz. Hitler'in uçağma bom
bayı yerleştiren Henning von Tre5ckow, 20 Temmuz olayınm ba
şarısızlıkla sonuçlaum.asındansonra, kendisini vurdu. Onun son sözleri
şöyle idi: ^^Olabilir ki. Tanrı, Sodom'u, içerisinde on dürüst kişi bulunduğu

için, esirgemesi gibi, Almanyayı da bizim yaptıklarımızdan ötürü esir-
ger". Bu sözler son derecede aşırı, kötülüğün iyiliğe üstün geldiği, Tan
rı'mn yüzünü çevirmiş göründüğü ve bu sözleri eden kişi için ölümden
başka çare olmadığı bir durumda söylenmiştir. Bu sözler, söz konusu
durumda imanla söylendiği için saygı uyandırmaktadır. Eğer bu sözler
dışarıdan suikasti gözleyen biri tarafmdau söylenseydi, bu denli ağır-

bğı olmayacaktı. Ne de biz, savaş sonrası Almanya'sıum dikkate değer

ekonomik toparlanmasim, 20 Temmuz suikastini düzenleyenlere karşı

Tanrı'mn tutumunda bulmaya çahşan bir tarihçi bulmayı ümit edebiliriz.

Burada Bultmann'ın görüşü, Tanrı'yı sınırlandırıyor, eylemini
birey yaşamının ^'aroluş8al durumlarıyla smırhyor gibi görünebilir.
Tanrı'nın aym zamanda evrensel tarih boyunca, kayda geçirilmiş ve

26 Rudolf BuItmaDn, ein Versueh, ihn su verslehen, (Evangelisclıer verlag A. G. ZoUikoit-
Zürih), 8. 2r(ic.
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geçirilmemiş yüzyıllar içerisinde geniş dış dünyada da faaliyette olup,
olmadığı sorulabilir. Eğer Bultmann böylesine geniş bir alanda Tan-
rı'yı faaliyette görmekle gereksiz yere ilgilenmcmişse, bunun nedeni,
onun âlem, tarih ve zaman kavramlarını tamanuyla dış görünüşüyle

ele almamasıdır. O, bunların hep varoluşsal şeyler, insan varlığının te
mel biçimleri olduklarını kabul ederken, Hcidegger'e uymaktadır.

Âlem, ister istemez içine atılmış olduğumuz şeydir. O, kendisiyle İlişkili

olduğumuz, uzlaştığımız şeydir. Tarih, varlıkların, bazan geçmiştekilerin

kararları konusunda kendi değerlendirmelerine dayanarak, kendilerine
açık olan olanaklar arasında karar verdikleri alandır. Zaman da, insanın
şu anda bulunduğu durumuyla bile kendisini bir geçmişe bağımlı ve
sonu olan bir geleceğe açık olarak bildiği varoluş biçimidir. Uzantısı

olan madde anlamında bir âlem, evrensel tarih anlamında tarih ve saatle
belirlenen zaman anlamında zaman, daha çok, insan varhğının bu te
mel yönlerinden oluşturulmuş yapay binalardır. O halde ilâhiyatçı, bi
rincide değil de yalmzca ikincide Tann'yı faaliyette bulursa, gereksiz
yere şaşırmayacaktır.

Bultmanuın Heidegger'in felsefesiyle olan ilişkisinin daha
tam birbiçimde ele ahmşı konusunda okuyucunun başka yerlere başvur

ması gerekir '̂̂ . bakat ne denli kısa ve parçalı olursa olsun, bu konuda
burada biraz bilgi verilmesi gerekli idi. Çünkü tanrısal eylem, üç Bult-
mann'ın buluştuğu noktadır: İncil bilgini Bultmann, tarihçi Bultmann
vefilozof Bultmann. Eğer eleştirmen, çoğu kez bu noktanın, Bultmann'ı

eleştirebileceği nokta olduğunu düşünüyorsa, bunun nedeni, kendisinin
bu noktaya yaklaşımmm, Marburg bilgesininkinden daha tek yanlı

olması olabilir.

İSA VE İNCİL

Tarihsel bir kişilik olarak İsa, Bultmann'ın bir Yeni Ahit uzmanı
olarak faaliyetinin ilk, orta ^•e son dönemlerinde yazdığı yapıtlarm ko
nusudur. İlk döneme ait olan kitabı îngilizceye İsa ve Kelime (Jesus and
the Word) diye çevirilen, fakat asimda yalnızca îsa (Jesus) adım taşı

yan kitabıdır. Orta döneme ait olan yazısı ise, onun Yeni Ahitln Teolo
jisi (Theology of the New Testament) adlı yapıtmm Almanca asbmn ba-
şmda bulunan İsa hakkındaki 32 sayfaUk bölümdür. Son zamanlarda,
biz, bazıları İsa hakkında Bultmann'dan daha çok şey söyleyebilecek
lerini sanan öğrencilerinden oluşan genç bilginlere yanıt olarak yazdığı,

27 Sözgelişi, J. Macgaarrie'niu An Eziatential Theology, (S.C.M.)'sine ve J. Körrner'in
Eachatologie und Geaehıchle, (Ueıbert Reicb,yHambıurg)'8İne başvurması gerekir.
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Das Verhainis der urchristlischen Christusbolscheft zum historiscken Jesus
adlı Heidelberg denemesine (1962) sahip bulunmaktayız.

Bultmann, Yeni Ahit adını verdiğimiz kaynaklan eleştirisel ola
rak inceleyen bir tarihçi olarak konuşurken, kendisini İsa hakkında söy
ledikleriyle sınırlar. Bultniann'ın İsa'sı Mesih olduğunun bilincinde
değildir. Ne hiçbir zaman uğrayacağı ıstırabı önceden haber venniş, ne
de yeniden yeryüzüne döneceğini düşünmüştür. Âlemin yakmda son
bulacağına inancında yanılmıştır.

Bunlar, Bultmann'ın çizdiği İsa tablosundaki olumsuz özellik
lerdir. Bu özellikler bizi olumlu özellikleri görmekten alıkoysaydı, yazık

olurdu, çünkü Bultmann'ın İsa'sı, eğer hafifletilmiş bir kişilik ise,
günümüzün durumuna uygun düşen biridir. O, dönem.ınin ulusçuluğuna

hiç ödün vermeyen gezgin bir varoluşçu öğretmendir. Bir zamanlar ül
kesinin yaşamıyla ilişkisi olan, fakat artık bir anlamı bıüunmayan bir
geleneğe karşı çıkmaktadır. Şeriatçılıktan ayrılır \c bunun yerine insan
ları, bir yandan Tanrı ile ülkesi, bir yandan da âlem arasında köklü liir
karar vermeye çağırır. MARKOS 3:4 gibi bir parçada İsa'nın, insanlara
iyi ile kötü arasında karar vermekten kaçınma vesilesi olansebt gibi bir
kuruma bağlılık göstermemeleri gerektiğini söylediğim görmekteyiz.
Çünkü insanlar Tanrı için karar verirlerse, komşularım sevmeleri gerekir.
Bultmann diyor ki, İsa'ya göre, "6rr kimsenin komşusuyla buluşması

şeklindeki somut durumda kendisini kanıtlamak zorunda olmayan Tanrı

ya itaat söz konusu d€ğildir''\

İsa'mn bu şekilde çizilen bİr tablosu yetersiz olabilir, fakat bu tablo,
İliç değilse, ilgili bir tablodur^S. Ulusçuluğun sonuçlarının başıboş kal
dığının açıkça görüldüğü; geleneksel kurumların, ve bu kurumların üye
lerine yüklediği aldaki kuralların çöktüğü, bir ülkede yaşayan Alman
ların jjunu görmesi daha kolaydır. Fakat bunu söylemek, yalmzca,
Bultmann'ın Almanların gereksinmelerini karşdayau bir İsa çizdiğini
söylemek değildir. Daha doğrusu, belki de, Almaularm, A\Tupa'nın or
tak durumunu daha açıklıkla görmeleri daha kolaydır. Durum İngil
tere'de daha az şiddetli idi ve görüntünün çok daha büyük bir bölümü
durmaktadır. İngiliz ulusçuluğu Almanya'daki türünden öylesine daha
az şiddetli ve zararlı idi ki, İngilizlerin kendilerinin, A\rupa'mn tek
umudu olan bir federasyon oluşturma yolunda büyük bir engel olarak,
bununne dcnb güçlü olduğunu vebaşka yerde kaç düşünceli kişinin bımu

28 Bu paragrafın büyük bir bölümünü nsimda BBC Üçüncü Programda Bultmamı'm

Theology oftke Nete Testament adlı yapılımn eleştirisi için 1953 yılında yazdım, bakathalâ geçer
liğini koruduğunu damyunım.
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görebildiğini kavramaları güçtür. Pek çok îngiliz geleneğinin görün
tüsü, işçi smıfı hareketi geleneği, kamu okulları, durmaktadıı. Dolayı

sıyla İngiliz Hristiyanlarmın,Hristiyaneylemi, ister sol kanada isterse
sağ kanada ait olsun, "aca&a bu gelenekler, varlığı sona ermiş bir îngil-
tere''yi gerektirmiyor mu" diye sormadan, onların ahlâki niteliğine ve
onlara olan lıağhlıklara bir destek olarak görmeleri doğaldır. Avrupa'ya
yapılan büyük saldın sona erip, kaderi, onun sınırları dışında yaşayan-

larca çizildiği bir sırada, muhtemelen A\Tupalı Hristiyan için en iyi,
hattâ tek Hristiyan eylem biçimi, bir kimsenin kendisini içerisinde bul
duğu somut durumda komşusuyla sevgide buluşmasıdır. Muhtemelen,
bugün Hristiyan için kesin zorunlu olan şey, ister bir Prusya subayı

olsun isterse bir İngiliz beyefendisi, farklı Hristiyanlık anlayışlarına sahip
olan seçkin bir sımfa üye olmamn gerektirdiği ahlâk yasası olmayıp,

yalmzca herhangi bir sınıf ya da inançtan komşusuna açık olan ve onun
la Ben-Sen ilişkisine girebilen bir insan olmaktır.

Ne olursa olsun, bunlar tartışılabilirhususlardır;bu hususlarla karşı

laşmak, Bultmann'a göre, İsa ile karşı karşıya gelm.e yoludur. Onun
kişiliğini denemek ve ona nüfuz etmek, onun amacını gözden kaçırmak

tır. Bultmanu'm Jesus and the Word^ün girişinde söylediği üzere, yat
pılacak şey, onun sözlerinin, "kendi varlığımızı nasıl yorumlayacağız?"

sorusuyla bizimlebuluşmasını sağlamaktır. Bultmann'ın İsa'yı sunuşu,

kendi varhğımıza uygundur. Oğlunu, artık mevcut olmayan İmparator

luk için yönetici bir smıf oluşturmak üzere, Viktorya döneminde kurul
muş bir kamu okuluna göndermek için önemli özverilerde bulunan Angli
kan; otuzunda birinin işte ya da politikada toptan bir anlaşmamn par
çası olarak onüçünde bir kızla evlendiği ve çocuk ölümlerinin dehşet

verici olduğu bir çağda oluşturulmuş, evlilik ilişkisini düzenleyen bir
yasaya içtenlikle bağlı olan Katolik, Bultmann'm çizdiği İsa tablo
sunu reddetm.e konusunda pekala sağlam teolojik sebeplere sahip ola
bilir. İsa-Mesih kuramına ilişkin kanıtın inceliklerine bu tabiatta bir
kitapta girmemiz mümkün değildir. Fakat onların bu konuda sağlam

teolojik (itikadi) sebeplere sahip olmasalar bile, Bultmann'ın çizdiği

İsa tablosunu kabul etmeleri mümkün değildir. Çünkü onlar, Bult
mann'ın doğru ya da yanlış olarak karşı çıktığını ileri sürdüğü bakış

açısına sımsıkı bağlıdırlar.

Bultmanu'm İsa'sı, o halde, tartışmalı bir kişiliktir; yalnızca

hafifletilmiş bir kişilik değil.... İsa üzerinde son zamanlarda tarihsel
açıdan yapılan tartışma, ona daha olumlu bir içerik kazandırma ve özel
likle, tarihçinin tanıdığı İsa'yı Bultmann'ın yaptığından daha siki bir
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biçimde incil bilgininin vaazettiği İsa'ya bağlama girişimi etrafmda top
lanmıştır. Yine burada da biz, yalnızca, çağdaş ilahiyattaki çekici bir
bölüme değinebiliriz. Prof. Fuchs, Ebeling ve Bornkammın^^

hep birlikte tarihsel İsa hakkında daha çok şey söyleyebileceklerini ve
bu daha çok şeyin onu, Bultmanu'dan daha sıkı bir biçimde, bize
vaazedilen incille özdeşleştirdiğini düşündüklerini söylemek yeterlidir.
Fuchs İsa'nın anahtarını onun eylemlerinde ve özellikle kimsesizlerle
olan masadaki dostluğunda bulıu*. Bununla o, lanrıdan kaçmak için
pek çok nedeni olan kimselerin, O'nda sığmak bulacakları kimseler ol
duklarını ortaya koymuştur. Bu, incilin bildirisinin ta kendisidir.
Ebeling ise. İsa'nın anahtarını imanda bulur. Onunla karşılaşmak
imanla olmaya çağırılmaktı. Onun kendi ölümü, bir iman atılganlığı
idi. Dolayısıyla kilise burada ve şu anda dirilen bir Mesih i, vaazettiğin-
de, tarihsel İsa'ya bağlı kalmaktadır. Borukamm ise, İsa'nın anah
tarım karşılaştığı erkek ve kadınlarla olan doğruluğunda bulur. Bu ol
dukça dehşet verici buluşmalarda yaptığı, içinde yaşadıkları ve karar
vermek zorunda oldukları şu anı onlar için gerçek haline getirmekti.
Burada da yine tarihsel İsa ile bize vaaz edilen İsa, bizi şu andaki özel
durumumuzda imanlı olmaya ve şu anda rahatsız edici olarak gördüğü

müz belli bir kişiyi seN ineye çağıran İsa arasında bir bağlantı bulunmak
tadır.

Böylece Bultmann 1962 tarihli Heidelberg denemesinde tarihçi
nin İsa'sı ile incil bilgininin incilini, sözünü ettiğim üç düşünür kadar
sıkı bir biçimde birbirine bağlamayacağını açıkça ortaya koymakladır.
Bultmann onları, İsa'nın söz ve eylemlerini tarihsel açıdan araştırmak

la İsa ile \ aroluşsal bir buluşmayı açıkça birbirinden ayırdetmcdikleri
için eleştirmektedir. Bunlardan ikincisi birincisini gerektirmektedir.
Eleştirilenler için bu biraz güç görünebilir, çünkü Bultmann'ın tarihsel
çalışmanın naroluşsal tabiatını vurguladığı yapıtlarında parçalar yetersiz
değildir. Fakat başka yerlerde olduğu gibi, burada da, insan, Bult
mann'ın gerginlikleri gideıraeyi reddettiği izlenimini edİDm.ektcdir.

Bu durumda belki de söz konusu olan gerginlik, haftamn iş günlcıınde
bütün eleştirici yetilerini meşru bir biçimde bir eni Ahit parçasını ta
rihsel açıdan incelemeye yönelten Yeni Ahit profesörü ile Pazar günü
kilisede aynı parça kendisine vaazedilen ve şu anda eleştirici tarihsel
yetilerine başvurduğu takdirde, yalmzca, incilin karar verme konusun-

29 Bu üç yazanu yapıtları bugün şu başlıklarla İngilizce olarak mevcuttur: Günther
Bornkanun, Jesuâ of Natareth, (Hodder and Sloughton), Gerlıard Ebeling, Word and Faüh
(S.C.M.), Emst Fnchs, Studiet of the Hislorical Jcııu, (S.C.M.).
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daki çağırışından kaçınmış olacağını bilen aynı profesör arasındaki

gerginliktir.

Heidelberg denemesinde Bultmann'ın benimsediği bir başka gö
rüş te şudur: İncil, Isa^nın "ne"bğini değil, ancak Isa'mn "o"luğunu

gerektirir. Bir başka deyişle, incil, İsa'nın ne türlü bir insan olduğunu

değil, ancak îsa'mn varlığı gerçeğiyle ilgilenir. Burada da yine eleştiri

lenler, Bultmann'ın öteki yapıtlarında bu bakış açısıyla çelişen par
çalar bulunduğunu sanabilirler. Sözgelişi, Bultmann, bir denemede
haça gerilmiş Mesih'i "A:endı başına hiçbir şey olan ve belli bir değer kazan
ma arzusu taşımayan, bağlılık ve sevginin kendisini haça götürdüğün

olarak betimlediğinde, acaba onun bu betunlemesi gerçekte
îsa'mn ne çeşit bir kişi olduğu konusunda bir bilgiyi gerektirmemekte
midir? Bultmann güzel bir parçada, ''ancak sevilmiş olan sevebilir;
ancak kendisine inanılan inanca sahip olabilir; ancakbağlılığı yaşayan,

bağlanabilir; bizler kendimizi Tanrıca vermekte özgürüz; çünkü Tanrı

kendisini bize vermiştir^^^^ dediğinde, çoğu Hristiyan, kendilerinin bu
radaki güvencelerinin tarihsel İsa'ya bağlılık ve sevgi hakkmda bildik-
leriyle bağlantısız olmadığını sanabilir.

Fakat, başka yerde olduğu gibi burada da, Butlmann'ın görüşü--

nün olumsuzluklarımn gerisinde olumlu vurgulamalarmın yer aldığma

işaret etmeden konuyu kapatmak doğru olmayacaktır. Eğer Bult
mann dış istihkâmlar olarak gördüğü şeyleri bırakmaya hazır ise, bu
nun nedeni, onun, iç kalenin bütün halinde bulunduğunu düşünmesidir.

Kerygma, yani incil, Mesih'te Tanrı'nın burada ve şu anda insanla bu
luşması ve ona kendi varlığını tanıma konusunda yeni bir olanak sun
masıdır. Bir dizi tarihsel veriler değil, bu, Bultmann içn, doğru ya da
yanlış olarak, Hristiyanlığın merkezidir. Heidelberg denemesinde o
şunları yazar: "Çoğunlukla eleştirici bir anlamda denir ki, benim keryhg-
mayı yorumum üzerine, tsa kerygmaya yükseldi. Ben bu ifade biçimini
kabul ederim". Varoluşçu bir ilâhiyatçının durumunu açıklamak üzere
Aristocu ya da Thomasçı bir dili kullanacak olursak, Bultmann'da
bizim sahip olduğumuz şey, kelimenin vaazında bir Gerçek Bulunuş

inancına benzer bir şeydir.

30 Glauben und Versteken, Band 11, s. 154.

31 Kerygma und Mythoa, I, 8. 43.
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188 MUSTAFA FAYDA

C.» JUfcLi j 1j<^\ j J_j5

Jt>U^ C-*î j 01 J1 5j »^Uüî AjMî'lll İj^ Mİ jj^aJl

f u*-^O* (_A-^I
^^^\V A—^j^1 Â"*«^_jlil 5j_yi51 L^l *•—1^1

l^bl jA iu-J !>U öj-tf- jA U aiujh^ jj i'jt-

. bjvwL- J 5j.i*~Jl olJ1 j (j^ }

J^ü.1 J J-Url (I Uil ^ jU-i'y Ij yJ-1 sj^l «j> (J j
Âi j(_o!l üyi ®j^l (-5y*^ i>*Lc* j^l>*ll

. Î-J yjjl |jlll«5^

y^i» JA jj-yiJl J ((i

^jla^ ^JIp Ols" ^tpiJl A>-lc^ dtlll_^ Ü^J A \V\İ

(Y) .itJUiiiJl SiylaÜ t»*^ j (J^l (J ^

^«oll L-»—^1 (Jl <a\ İj>-IJ Jİ^^I j

1|--^î VOU—S'/" lİ ^ OL-Ml â)jJİl »1y-'l yî^T jU^jy O-Jl

^1 j (t—Âb cjjy«ll jl>- «üil İjI-İa J--J1 yv«Ml
^lÂl L)^3*S*jj' -A.—!! l^iiyp ^yp Jjbî (1)1 (^1 Î^Ip ıy«*»j j t>^
dji\ 5^1^ J^l J J^_yiJl VİMyJ-1 J1 y^^ J (jU-t-^yİu y^Ml 4İ^

.^^1 J Jy ti>-

,î^y-Jl jl::«îly *iJy+^ J«b-^l iJİUjl *İJ-Iİ j»"' J'jl' (O

^jkÂil ^ull Jl DAjbS'_/ili L,^ jj» *jO (j* Vİ-^' j l'-'̂ p'i (t)
tjL-iiilj j İjjy*-Jlj j tiiji Jll Oİ/U11 yiju

\j-hjjj kiıUyİAİl (>• Jl UjUjI j J-âİİI (jjlj^l iU-Sl yî'Si ûlT
«.jjjtll ^ J *>1^J* y**»;
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J SUj.aÂ/ -luJl

-Z"*""î*^ ^lo-Aİl 4SjJaÎ (_5^I jo^ ^yt j 1
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Ob-^jö o^U*ll İjU*İm» ^Jp lil^î o^Jlp ibSC) a«UÎ

^ yİj\>Jufi (j oIp^j Cı*S/U« ojJLp i_j5'

( ) aİ^ J.j^^ J ü^ ^ J -UÜJ«j
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Jj*ll 1«İa 4>k^ ,Xt$y^ ObuS'̂ l iJ9^ •*['- ** "ıb
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01^1 j »UUII AİiSi 4^y ^ ^
Im^İİ fc—jıJiJl ^jA «C-Jü ^ j (»Isiâll j'i AjliL

Aîl (jl jüUî (J ^^Lt»Vl l5

.Jlı-rpi j£'j[\ JJ ^ Vi-^l AjÜiJ) L^J ^ ^^Y1 ı^U J
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âjj—iUiJ.1 Âjlil İÜ? 1^
c Vl -Utf Islı î j^

j Aİll J 5j> ^jdl ;J j îjl^^ ti ülS'j
4^«x« j alijiLi -t*.^ A»^5^li t ^ \^V* LîU—^l*il

;J Î^^*ÂP "C-p LT* t ^Ip ^y j aJUİ*1/1

ÎJIü*^! cijUll A_/İJJ (.JtJ bil j.,âp ^jww |p iÂJUi*l/l ^^^Vl âjtjIT'VI
t cİ J ojUl—ıS'j (tJ*jUll '̂k-j'̂ )

4) jjÂ*!.! c5 4Jij*-Jl î-j j*il Â^İUİI (^1 (^jl^İaîl İ»^UJ! JAj^
^ jj OİJ^ "Aj^I Nl A»*?^ ^kS" j »Ai^ (j y j«ll u^fciijil

tj*J j (_^İ^^*-J1 ÂSlıA^ â^İA4 «AÂpj C(jliiVl Ja^JI
^y* ^\î hyj**Jl İ^Ul Sj-'Vl j t5jljlaîl ÂÎİX^1 OJİf j ^jl^l <ill^
j Â/«b*b/l (_5 ^jj*^ J A^l*il (_il y^^^11 4-AİaI^ âaJ^

. ÂnotAjill (^^İJ^I

J l4İ:>Uu-l JJ JU4II 5^ J1 ijîjl>11 Â-^Uİ! >L. ^^r•\

jû^\ V^jj j^. J=î' ^
<UA,*Jb J_^jl«ll ^»jU (J (;^ iW-Vt j ) ÂİjjAl 43J^\fi- Jll

jLıjl .U^ j^jZ '̂jll İ4^\*!1 j ^ ö-A^ (j Âl^

ı.ijlw-x5r bllÂ* jâ^ (J Jtî ^^l 5^,^1^1 dS^j t jb—S^b (>j—
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, '1^1 j tiJİj ^JıJ ^ ^
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( jj;> jU1(L»« cSj'^ İ*^U-) 1*jjJ^ Jij , jUxL^Vl

<*^Uİİ (1)1 Ua —-UAI ^^^eXwe ^1 t^jl_^İall <A^W! ilL-j —

»l-ijll 1>Âa j (IiUmS*^ îx4İ^1 (J öl^" ûl •Âi* t^jl^^la!l

j j-A^ ıjl «u^oî ^ (J 1ji.^ ^î j (^r
***«jj jjl j fc-j^1 *U-»j^1 jiİjlU (_^1
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(OilS' j_^l îÂ*^^L-*yi i_-»^«iJl j^j>^ âpI?- Âijfc Sjljl
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iSSiUJl ıjli.«l
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j (Ijljijl vIj_^ ^ A^l^ıS' ÂjjlücJl aS"JüL aîUİ»^ (j^ j

^ûJt (ÇjıA«» ^.«.^) îij JiÂlJ* AjJÎ {^"üi (

Tjl^lj ÂİUkjI ijl^l (^^-Aİl aâJÎ
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: <üU)'j4
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j îilJl (^1 *zjt'j ^ Jİ ,^U*ifl s<^^9^—

ıl)b—S'lj— . l5
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(J^l^ 4mL^ ıl^af 4««»LUİ \S' *'^ <•—Jji}\

. 1.1^ ĵ'̂ '̂4* »Aİlj ^ ûU-JUil öt ı|)

öl»" jllt Jurf «u~JI ^»1 iijl 1*^^ **j^ * VIj ^j 'j^* j
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11A* jt<ül »Ujt x« aŞ"jÎİİ w»U»y]«»«ll ^

İMİ ^L» 4jL(J v^AV*jt*^' »llilx.« oUy^Llf yy4* —
' ^IjJI I-u auJjV' »y^t (c»1aIjç X

*(a^ly Oİrf MA*-1İV« y» ^OUy^İ y-y4» j»»U _

(^•,•11* t^) İMİ j*lc y L(ÎLiJİİ:ı^ jloJl L,IıJl Jll İyjUjl oUj^l yy^i «
(4».ly oiift • \İA» - 11V» ö« *yjli)l OUy^l yy4» yJ« -

yîUİ Jl dUİA-ü Vyii' Jİ-iJ jt-i^ >-i -il y-J Jl>.'^j l-İ*

4»*lı^ j yy yft j yAlÜl î*»u^ ydJ*^ liJ-ASU j* J '1 IAY/y/ 1® <|J

Âc^lJly *yyîj ı^l' j öl' yJ'^ J j ^^aII <âSI y«j4» (y^jVt

j 'Vj^' '^li'yl^t J oUljaj ÎJ^ J ' I^l^t (J'jîJl y»jyJt j
*J~ÂI<'*!/L ÖyJsil ıCty^l^
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,(Jaj ji) (J —̂^L-1 p—
JÎ ^ ^ ti t3j^=^^L«»I l^Oj (3~~
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" Jit-Vi oip J j'Sül

; 4*111) Â» ^UİI oliJ*^
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SjAUII 4*JaJl t ®_;wJl (j 5j«jl üjVl —

^^VY _/*(Sjlîll 4*^1 , ^ \^*1A AU*

j 4jlİj jJj 4i-« -U* (Jltll *Jı^l 1-*1 —

.* V̂AY 41^" ojaIûII ^9— ti^ —
. \VA * 4^ A^lÂİ 1) <A.«ı^ l)<A««tf aaJ^ 6̂ jiM Ij-1 4)JU^I —

.A \ VA ' 4l*« t 4) _/! oULio* —

. ^ \^öY 4i*« ti oVl>- Jlf; 1—
^^vv ^ ti j njti—

.^ \ 5^LaJlj (^..aJÜI jli it3l>^>*j —

, ^ \ ^V\ 4t«j —

•A V̂A * 4İ*» ^1? c(ti) t?t)—
jlUl! 4İajlj 4Ü> jjp 4*^ ^ iS"^ '<Sti'—

. ^ ^ 4Jİ.^ ty*4lC^ tS*
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çi J^Vl-

" " — İ.U)1

" " - İ^J^\ J C/.-Aİl-

<* ^U!l jicti ^ oljlüil

j UliJl â^Umaİ . . . ^UVl lİ' . •• tjl —̂
4aa.«^1 ./^ J (j*

ıİJj-jbÜl IjJp ^"(jblJl l5 İ-a^LkNİ

^İ 4m/^xII j Uİî'V"^ ^AjlJa**

1^ lAjytJj ÂJUJİ

j Ifikill ( c^Liİ 4^kX^5^ AÂ)

j (cVl "Y" jS J Jİ J
"i" ^jj ^Vjî 1^1 ti ıll5ji>- ıJijplj

J ^ -'v'" '•5'

f-^"V (/J
^.lâiL* jMi C- JUÎ lit iLip J\as^

J*P^J J *5* (t) JjZiİ\ J ^jUmOİI (t) J ı.^Ui

tjjJljAj (o) ^Liî ^Uj j Ij^ JTL ^ÛUI J# :j*^l (t)
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(1J> J!1

^C-JU gjfcUil If- j JJI ıSji JU: "Y" \i
^a«iî <ilj! j c. Jİ>- U tiiJb ^1 j

'U jl "r"UjJl J iljly Ly>j

Ji^
^>^1 jj*a!1 ^ ^ l> (/" "i"

iJülj Vj 1>]1 Jl ^^Pİj

fy

> J5^j J53j
'v" ^»1^ liy U («^y- J^
"A'' ijnÂİu V

.A\m J15İI ^j/Yİ >11 >1 - L5jl>
ÎJ>Jl oL-ljjJl üî!j ^İJ^ c^UjJlj.^ UİJaIj

oUiaXA.« 4jl,s?' y» l^lâXt t (l)ü—S'Ij Vl j-A*

.>rA» sybuaı^ cn

fA "jjT'

^1 j j\ SjU-j

(^y, ijl ^ oi^r ^^jy,

ti' («) ^'--' f^j' (i) (r) ^Aİij (r) î>l ^ (O
(a) «ûİsİİI 1J_jİ j ^aidl ^ (v) J^! îjjiT ülS^I : jUJI (^) İUUİİ

, -la^v ji
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^ j. (ll>- aJUj 4ûiT

«»»««»

ol^j ölf jUj «Ijji

Jİ cJjJj ^U.
(fUj OUj a)j _, JaI

(İ^ Vj

^ ' 'JjT* ^ u*^J'
aTOjLİ

jjjji

VİaamImM jj 4--

*'j Ou- '̂ öby

^^>Uf oljjJ
jl cS'j^j ojp ji

^l>- j >JA Uâ

o*mhj

^L*f JLi jLİam aS'
l^iy cJ j

jjjjMj JjJ o;:^ pJU

«»«•««

â* ^1 aOjJ jU 4İ^

<J*^ ^

pLj ûlİ tj^f jl
L»U*-- Jfif ^Jıİ

_>^ i C.JIİ» ja

4İİ^ ü^ '4».U Jj

(lîTj (j-J jj

j ^j>. ı^jijsj. Uil;

^jU; 614:î- "-yitj

l)T^ ı^il

^ jk aAa oT

««•»»»

197

->> Û^J -jUt Ji J jL^i c-ijl 45" JjSC; ^ ;jLil (ı)
.JUl Jûife (r) .C-. üL--iUiü ciTili
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xM jj>- ^ b t-Ül İİJ» JJ' <3^

jjbj tji Jİ (J 1>*

c^ jl jl

(JT aS'L j j^jS' Cij^ (J '̂*j ^

Oli i>«:* ü_j>-

ibjl (^Uİj L^J'̂ tS'-^ -jU

« # « # *

J^J (J CA-^İJ jiikil ^
J^l AİÜ J o-*

iiJİİÎl llî^JJ^ ^ 0^' J Ij-Ülj *(J> C--İAİ1

(J-jJl) JI4JÜI Âİ^ t^5j^îT ' öi»JİI 1-ÂA j tjl^ C-Â^ -bi j
.tliyjTji djUJl t)î il hja^ V

^U^lj Jl-^1 Jıjf J tdJii j 14-^1^1 ıj tib>- e
^jA t:^ tjjjjUl 13a li^A--! -i*l

,>JLİ1 j^^^İJUJl j ^j-9İy^l îaJ^J j ^^^İj <-^yJl _;>-T t^j
4îjU--j İj>\Âa ^ 0^3^! ®3^ o*^

tbjİ 4Sİ.Î U Jfjı j J* C---İÎ

^lyı j JiJ-1 >1 V3.1İ b» Ji J-^Î (i ...j
(jU*^ h\p^c^ ^iSj^ if^} 0*1/1 j

^ ^SJ\^ İJ iSj^ (ij J:^- oîj^jî
.5jîV j ti JJ>"*i/ Aİai-- Vj 5j»^ dib*l v 1^1 İl

«««««•

•^J ^4*1 oli \
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Î>-L- {J

(jUj #Ujî C-i^j li* (J CjS'
Irli i^l ^pİip t ı^^î NOVl j
...^ill (Jj t4jtj JİU t ^y» UIp ûî

tAîU*^ aÛI (-U^l üT^l t—'jî

üwül (J ^U^lS'jAj i (JS' ^*i
I^AÂ^Î J âjji^\ (t;iy_*-Ja^î Ol -^ijl J

j ^Is' (jjj ^ (j'_-İJl ^ »^*^1 ti^İJ

OliJl jl^J^ *Uv9 Ijn"

l^lf' ot^Jl ^ (j^

İİflJ-jî îla-«j d^i j (Jl;:»- (j-f^ lİ U Iİa

5'â-

(J IA"AİJI (5l>-Lll) ol^U» ; İdUJujJl îŞ'jiil «jUÜ ^ _V
.A V̂t Ai.'-' ^ •AlüJaj l)jJ l32jjÂi 4Î_^îha

(J:* lJ (J O:* "^"

Jj ^ "r^AİSoila] jJiSOjjl "y" ^jQ\
^ »^jj j; "i

jj ^j' dlijji ^iiı (^Oii

ı> f./' <«* û-
JJ dl;jji ujijU ^ip A£_^ ^

(1) OzUo, kendin. (2) tderinı. (3) LütfUnle. (4) Gönlümde
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JJ liJjjy ü*

"V'j- 1:^1 "AV ^ "VV »^V^-5 ^
loi li

k1^a\^b j tJaUL CjUp il cJi (^l

jJ-İ C-jl^^ l^-* "\Y"

4JIİ j ^j^3 (JtiaJ '^'
jj vA ^u>- ts-^y

^lij (İji «-u:*-jj JUr 33^ 0^^

liiıjji '- '̂jii jJU-^ i3ji

liljî ^jjt " \ o" «ÂJbt Ja UIj j " ^i' (j^

J:' r/
ji oUp \^x>m jll*- ji OU ^

JJ j' ^ jk OUS' (j j ıtX^ (J

^1 y* jj^ jlU«

«Y •" JJ f/ ^^33^ ^^

Ls-^j f ^3^ h 1^ 'cfiA
d^ÂİaL ^1 ^jti (.İİSİa (^l

(5) Kulunum. (6) gama. (7) Ciidayim. (8) hea. (9) Edayim, Fenayım.

(10) Zatına. (11) Fıdayun. (12) Kılanm

(13) günüm. (14) Sensin. (15) Her işe (16) Sena. (17) değildir (18) ideyim.
(19) kendine- (20) Arapça tercümesi.
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dS^jj Jjjii
.. I t jIj t (^jlJ

...^j-rt tt*^: jO^ fl^î ^â)l iS'İLp

^ ti*!

' ı^J^İ

ıjaliülj il>Jl^ t uJflşrtT" (^1 OlJÜl l^LÎ ti

£ti^ ljl>-

' L#^ (»Li^ ı^tî ^l -ı^ı' JLÂ]

Jf tc>Lt j-uJl 01

• Uii »Ü^l -b^îVj

CS" ifi' lİ^ J."^ J J

olp jju-j touı iM^^y ja\ 01

' 4-dj j aJ tiU *i/ iJüfc j

^1^-*J J^lk- ^ Jii.

^jiT
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IaİİJİ (^1 aŞ"j^\ OjIa**»1 ^
^Jİİ ı_^U<a^ j j ol::—o Kİ» j 0^ '̂ *jX^

Jı) j Â>.^ Ua l^liJ

0X^y oXjjtJ' Jjv'j 0*i/jl
OJl::.*!-' jiii' C.*j^»-ı^oX--'^l-*' ıi^:İ9j ^j^li

" >"0-i::â iLi j ^ £3j^.--a jy

Ox««JiP t ''Y"iiy l^iT «jU c_)c^^>w

O-Uo^ Os^- oXl> ' ıi-^0^ J Oİ^—> a^L- (J_jl

0-^j Jo-j (iilij' 'j'i'j' t/'-J (jUij 5İİ dTjlUİ»! OVjl ^_jvaA*
"f^O'A^a^ ^Jf OJL.IÎ J OİA^ (jl'jo^İJ •'''

0-UJU J-J CJlİp jjl CİOİ İyi ^Üİ^J f-?*
OJUJü j c-va« j c5-^ 5;)y'

Aİjl ^ (Jjll'^j'.

Oju^ jjf '"ö"^ A;ilj il^y ^

ÖXJ\ CJ\Ş' J C/f «j-j*
'^■\"0-AuJiİ A) OVjl Jjl lîi'jİiS^ Jf (Jj*

j,j*3^ j- IjÂl' (»+AjâJ ^Ull 4j! c^S l-s.j J jL-iJI j+U (^)
«coT a,AiJ Jlip ül fyf CrJ j ^•»iJ'il <!^ (t) .

. _^A<jl 4Jil; A*iy (t) .«^jl-Al

• J^W j—ıs^. (O
ÖJİ^ iJitî j»-** OİİO-» J ji* J »iTj («J

.>\u ÜİÎJİ ^ ci- (-v)
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İSjU—1 jVjl Jl>- (j ö-u^ lî^li t İli» ı^Çj

C)Xj ^^JA üiU.^ d^^L-

\j «XûP Jjl t^jU «jIp j jlj^ dSİU':> tJ'Jj^

» « a

O-AiUij oVjl aOd. Jjl

O-Aı^jP ^ OVjl ^

jUıS" ^Jİpj iJii dil*^jl XU

Odlpjj jjj flj 4^3-» Jji jâı« Jjl oVjİLj^*#

oOüIjİj öl^j (Jjİ L)Jl;S^ ,_^.^_l Oyft

flXjjjl djjUlj ^
?j^ j j bT

^â»Mj pm- idU Uj^^jljl
ÜX^ L-^ Vj İJ.* kS"^ ^Jj-"--

(^oJl pjjS' jLsi C(İj;

..♦.üJ-A^ (^b^ıl *ojl^ <3b

ti ^b'Vl (j Ij^ls Jslla^ ^1 j cJı»u.â)l ö|
4Jy-«< '-r'^ «-^l^T ^^1

4>-l-- ^ ^L1 ı^JÜ U1
U^l^ 'bli

lİ «A^ tJijJj '*r^ J

j UiLij Il«jÜİ jA

cJij ai ı^ ur j]i ;^ıjı_, i^ı

. ı^ uj Uiij^i
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\J^\ ^-flâiL ^j ^j-XÎ ji*
^lîUx**\j ÜUİpT O^jj
^bjî ÎUJİ ^ Jk

#UjJ1 ^ j uİjUTj

Jl>-^1 c->_jJyi;J ^yrj

CN. '(j'-İÜl j <4^1 üi

4UPJJ Vırr^

jJÎ' C-«îj i—jÂJI

l^L^Î *j-^j Wl

aÂjİiI^ j 4> O^A^

4JJü (Jp »\yliJl »-^1J (^Jill 'T'T-'

^-f ^JJ J j
^jŞ"j 515^1 ^ j

j ji*ll ^ ^*11 ı_JU> j
4İ (_5iÂJ1 Jt^ ilî**»^l K^

IpjJl 4^U' (J ♦ljlp'^1 jUasJj, ut

^uaUv*İI (JUTj oJLâp 4a9^^

jİdlt^Jl_^l îlp^

lS*

l-il J

44^ U 4^^ J (^JOI ^ 4jvUlJ'

^İİa!l (_5 ^jU LS^
Ç»ÖA ^j'Ul» t>* (J* J
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^jilâll i—AiJl

?JUL"^! j *lj^\ ^ Jj-J J!l ^o!!

. l^lJ ^ İ^l t^L*-t İliJj ^î cJj

laUİI (j^^L-1 il^l ^jjf\^ OUkıi» aJLaj—o

lJImo^Ii (jLil İ*^bJl ^(Jâ^ll AÂjJu^ Tm1«
Ö>aİaA1 İjjİ*J1 ^ liili j ^^L-l O-jbf'" (j'**^jj

: I4İİJ \^r-\ iA- Jij\j- nr t^^ tN»

i—ii-ı öİa (J j_^Ua3i

f-jlıT Oİg-bJ (_5AjV1 ^'İÇ^3 f^%^\ û«'_jî (jÂu ^
t^V 3 c'̂ âJl Oİ^İjJ

(Jp OUll ^^<^1 (Jl jl^l ^U-l (Jl

••Aj>* j aL-*< j Iajİa>c^ \j>^Ajj (1^^ j l^ylL»ı> (jl

<Ua!1 t^-Ajl ((_iı*-Vl aUİîÎ (_5^l ^LiJl ^Jijf «jUIj
i (j^ll 3 *^1 3 iJ^b^l j İİL-^ll (_5Jj1 jjiillj

.OT J*) UT j tjUjİI j\Â'C ıjwl_^l ^y fc-j^^1 t.İJ>«Md U(jl

âjAill lfl*iâi ^İ1 Oİçİa^I İ^^L«^l (jOl_^l iljl ! tJl_jsî-l

cP" O-oiîj JT c^ji: ^\
jjAJİI Oj^ jJ j j^i;î Vj j_j^ll (J3.S Jx.-J^ ^1 ^1

3^'.3 -^J â* ^ y*^ 3 j^ i}^ (J '̂y (_ğî' (jwl_ji!l ^ j
3 ' V: Jl 1^1_jül
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iS" tlj-i Uj L^l ıjul

Û-A^ Uj J^\ If-jJ (

^1 (İN^l IaXUj Jf Jp
(jv»l^i!l (jLipV t4,«JLJl ^Llall o^lx»^i

* ^ •

^ ^ o»l^l j JT J
^1 İji^1 Iföl^ (J oJbAjI j ( j!^ JLİ! |ll)Jl (JjÂp

(^»Â* (J \c*"*^j ^JJ^J J c/ •Ajj' j I^ÂjIâ>- ilij- ^1

j^cj ^ja j_^üâJl_j ijj^Jl.11 lJjAİİIj

AiP ^*»»^>1 L« 4• ^pjJl fltÂA (_3 3 ^ ^ j ^^"Âa

V*. j (JJ^^ 4,^ '̂ û* j
«jJill ıjıjl_ji (Âj^*yi j Ijİlî U jjp l^JUll l^pllai-»!

1^pIİii>ui«I t2 (ajLhjVI 4AA.aİ3İİ f t

yş) Jİ J ' J l4İ^>- ol_;0 Ij ^A Jiii lOtU -Ü_J
Li ^jA ö-sldû* ^^-üiîj Aj>ia^ auI ^(j*"*'

, c-»lîjl j Ij-f ilİLi ıj/* 5jlü l( j j—^U^l j ^ fj* 5^U-«

^Ip (j iy^ll 5İ>-1^1 ^AÂll jyjljill #-Âa
Ij IOA JÎj ^y Û^ j uJ_,P Ju Ja AÎblj

4J11JtJli (5^3-1 oy*3^^ ^^îis-i^^ı ûJia (_^i aûi

•Xij OloİlS" (y*J^ j aJp <üiI

^pUÜI 4JIÎ U^ j (lo^ju A<Âm

|(jr jî Ij^^imSfl li| ftl_^ C^ÎV (jîî

^j (jf^*J (jı*!—11 ^JJk t^-Âjl ^ JJSİİ uylÂİl

tîl^^l ^joJll (^^Ij jU-VI (j-'Ji t—'jlîl -ApLiVI (^jJl
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; jJaI dJlî«l (J LS" itıL-jl j

^ ^ j*j (®'Al7 ^ iU 'j)

cİ' JUll ıj^J Â^UaII oJla
UjI^İa jcs- 4j jA Lî" (awhjJI i34a*^C»Vİ öl)

A^v j.^y ^1 öli 1-ü U»-lVl ji t5*^l tij^l aİL** ;J ^IİİaİI

Âi_^Vl A«*rül! öl Lİ_jîîjiö-ÖlA.! aİ 1_j^V JÜ.1 C-a^(J Jü-vİj ^Jj İJJjV

Âj\^^ ;J1 ^^ll (_}"^ (ö*^! ö^^-^-Ia^LI jit (3^

IjPİjj öjsi-Vl öj^ c^l_jİVl Aa*«j^ *lvi>'Vl (J UT" a.«m! ö
L^ 1 oLJ^yi Âaa^I If^jl ÂjJU^I Âfü^^l ^1

(l^L«,Aflj -4j1*^ ^ frfj^ cİ ly3^ IjJ^j j^l^l (J^ jUil (j
^1:^1 li! ÖUİ^I j >_ ^li JVoı-l Ji 4îUl Jl U IJUj

.JJ. J1 jl^l

•ilj . IjJUı oLJİİI ^ 'UjIj ÂaÜ â,.«^)L-V1 (öuljjâJI ^j*j ">("

(j"^l j ) Jl* jl"«Ai ^ Aİ^j (j Âj^l (J^J ^1 *•--*•

t>* J ör* C/* J jl-^1 IJ^c^

3ji iy*j ö^^lj jjp ^jj*jiJ ^
Jlîj .1^1 İ*jN j^"^l j (ö_j>«.Ull A^ij

(AmÂJ UA^*V ^ (.s*" ^•i>*l ör*Ji^ ) ^1 J^J

•Aîj aİjUİI J_^yllj A*^l ^^1 ör* ^^*^^1 1-^ ti 1^ _/-ull ^p
Aiil ^ ö^rl^*^! öl ) aJjÎ (j ^^LJI j olaJIp l)_^^11

^lİ« ^j-^ J *t^l tjl (*1:: '̂*^1 Â^Uall j »Jl ^ j*

^1 Jj^j Jlî j cj*"^. *^1 ti

X^1 Ji^" j(-4''l-r J Ö^^J^l (Jj) ^J ^ ^1(J^
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Jlp jJj J\^ *J

^^Jll jUi j-» (wlj:Jl V^j) a^^l <Se-

|rrj^ Ijİü^îj ^UJ Jp tjV' ^ f_Jİ;

-Jy ^ Lib J»A**-' ^^/Hûll ^jJl tjl (^_—j L* j
.((1)^1^1 ^LÂ* ^j-Ul ıju Â^l j cİ

iu»'̂ *-Ml Oy Â^l ob <Sij<.»j j^iJl bj^j Jâ:!^ U*^! lil ^
0>Jİ1 I—»_jJiı Oy jü ' Ol* '̂ J

U. j ^ (tOİ-.!l 0^ 1^15^ Lî") j
C-.-İ' If jJl (j j^) 0^ j ' iUllj îaAl j*\ ^Ij
^Llj Âİıi Lâi j (y, Oi" '̂

^UUs^j) (JU;j aJU*^ Jlî Jlü OîjUdl Îa^^L-MI Oy'j^ '̂ O*-?
ıJsjljcIl ^jjU (.!->• ti*
jA if aîUjİ Oy t-jjbc!l ji Ol ^ j o^-^-b-ll JîU
(j iUN j JLa-ij (j y^^_A* ti 9j-^ı p-i

oU (J»jU:ll â*«1» O;-* '̂
^y-i. ti Iu^i tJlj'-l (J^ j Ââ-ÎjJl (jUll
^u t*5_j* *^jb t^'^ı

ajUIaÎI (J ^U ^r*y j tJbj aj j ^Vl ^ LjjUsîlj
. A-^jî jl CJlS' 'Ij*- AÎliL^fj

^,5^1 aİjiı 4j\ aİiI bl-U -üj (j_jU::İl Oy^ '̂ 0*J ^
iVl (<üil 1^1 j f ci^ J ıSj^^J (J^
yjl ;Jl i^ju \ffi ^-f*^ o-U*-ll tOjLo ÂjVI a-İA (j Âiılj^l »AÂi
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^*^1 jjp OjUı)l ^ LS" Uj ^ J
J j U ij ^1 öl) ^ j 4jlp <ü)l ^1 Jj^j JU j
(_il Ci^»A^l I.İa (J p̂ V«J1 j <.1p (J^-««Aİ* ö^^
^>UNl ^J J! ^\ Sj^j^U AJl^f ^İj öl ^^Jt5ÂJl öjUdl

aJI*- (_}! â-üIpOjIS^ *\j^ ^LU? (J ^U«i1 j ^j^L-ll j
jİjİs^IlSj' ı—jI^VI |IIp 4^L2>-1 |11p |11m]I IkÂftöl ^
J j öjUJl Jl JS' (J

' İÂ« -iâ^j ^ le^ J ij**l^l ^lj>-l fljbl ıj

^L^»-Vl -Lil (j ^j1_*A-ll öltiüVj ^^1 j ^--/*^"11 ^-L^lİi (Jl jJ-illj
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MUBEŞŞİR ET-TIRÂZt

(Türkçe Özet)

Prof. Dr. Mustafa FAYDA

Türkistan, 19. yüzyılın ikinci yansı ile 20. yüzyılın ilk yarısında

siyasî karışıklıklara ve Rus emperyalizmine sahne olmuştur. On milyona
yakın insan şehîd olmuş; hapis ve sürgün edilmiştir. Buna rağmen, bu
dönemde, Türkistan'ın İslâm ilimlerinin farklı sahalarında yetiştirdiği

ilim adamı geleneği de\am etmiş; karşılaşılan zorluklar, siyâsî ve askeri
mağlubiyetler, değerli âlimlerin yetişmesine mâni olamamıştır. Bu ilim
adamlarından bir kısmı, vatanlarını terketmek suretiyle Bolşevik Rus
emperyalizminden kurtulmuşlar ve dünyanın muhtelif bölgelerine hic
ret etmek mecburiyetinde kalmışlardır. 1982 yıhnda, Kahire'ye yap
tığımız kısa bir seyahat sırasında, eserlerim tanıdığım ve şahsiyeti hak
kında bilgi edindiğim merhum Âlim Mubeşşir et-Tırâzî el-Huseynî, bu
dönemde Batı Türkistan'da yetişmiş âlimlerden birisi olarak dikkati
mizi çekmiştir.

Kırgızistan'ın Tırâz şehrinde 1314/1897 yılında doğan Mubeşşir

et-Tırâzî'nin babası, Nakşî Şeyhi ve Hanefi âlimi Muhammed Han b.
Muhammed Gâzi Han'dır. Mubeşşir et-Tırâzî anne tarafından ise. Doğu
Türkistan daki son îslâın Devleti Emirlerinden Büzürg Han'ın ailesine
mensuptur. Doğu Türkistan'da doksanüç yıl devam eden bu Emirlik,
Büzürg Han'ın dedesi "Apak Hocam" diye meşhur HidayeluUah Han
tarafından kurulmuştur. Büzürg Han, emirliği, ordu kumandanı Yakub
Han'a bırakıp Medine-i Münevvere'ye hicret etmiş ve orada vefat et
miştir.

Mubeşşir et-Tırâzî el-Huseynî, ilk tahsilini özel hocalar elinden
Tırâz şehrinde almıştır. Sonra Taşkent şehrinde lise ve Ebu'l-Kâsım

Han Üuiversitesi'nde de 1917 yıhnda yüksek tahsilini tamamlamıştır.

Buhara Üni\ er8İtesinde, aklî ve naklî ilimlerle ilgili incelemelerini iler
letmiş ve 1919 yıhnda. Buhara Başkadısı Şeyh Burhaneddin'in başkan-
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lığmdaki emirlik jürisinin huzurundaki imtihanda büyük başarı kazan
mıştır. Tefsir, Hadis ve Arap Edebiyatı üzerindeki çalışmalara ağırlık

vermiş, Şeyh Muhammed Saîd el-Aselî eş-Şâmî'den Hadis icazeti al
mıştır.

et-Tırâzî, Türkistan'da mahalli gazete ve mecmualarda "Allâme"
unvanıyla çeşitli yazılar yazmış; bunlar arasında, bilhassa Taşkent'

teki Islah, Semerkant'taki Ayine dergileriyle, Semerkant âlimlerince
yayımlanan el-îzâh mecmuasında başmuharrir olarak kaleme aldığı

yazılarla haklı bir şöhrete ulaşmıştır.

et-Tırâzî, 1917 yılında, \ atanmin kurtuluşu yolunda mücadele et
mek üzre "Türkistanh Talebeler Cemiyetini" kurmuş ve bu cemiyetteki
çabşmalarına ve mücadelelerine daha sonraki yıllarda da devam etmiştir.

Rusya'daki Kerenskiy hükümeti zamanında, 1917 yılmda et-Tı

râzî, Türkistan temsilcisi olarak Rusya'daki milletler teşrii meclisine
seçilmiştir. Ancak bu meclis, Bolşe\'ik ihtilâli ve komünistlerin Taş

kent'i işgali üzerine toplanamamıştır. Türkistanlılar, et-Tırâzî'yi adalet
ve din işlerine bakmak üzre Şeyhüh'slâmlık makamma seçmişler ve o
bu vazifede, Türkistan Halk Kongresi tarafından Din İşleri Nezaretine
seçildiği 1926 yılına kadar devam etmiştir. Bu devrede ct-Tırâzî, milleti
ve vatanının kurtuluşu yolunda çeşitli faaliyetlere girişmiş ve komünist
ihtilâline karşı Türklerin, Türkistan'm kurtuluşu için kurduğu gizli teş
kilâtın idaresinden sorumlu olmuştur. Bu faaliyetleri sunucunda birçok
defa hapse girmiş ve 1930 yıhnda da Afganistan'a hicret etmeye mecbur
kaldığı sürgüne gönderilmiştir.

Afgan krah Muhammed Nadir Şah, et-Tırâzî'ye çok yakınhk gös
termiş, kendisini Afgan vatandaşlığına kabul ettiği gibi, genel müdürlük
payesiyle de krallık divan üyeliğine tayin etmiştir. Ayrıca Afgan Ede
biyat Akademisi üyeliği ile Afganistan Ansiklopedisi "^Aryâna DâiretiH-
nmari/"in talırir heyeti azalığı da kendisine verilmiş ve bu ansiklopedide

maddesini yazmıştır.

et-Tırâzî, 1931-32 yıllarında Suûdî Arabistan'a giden yüksek sevi
yedeki birAfgan heyetinde yeralmış ve Suûdî idaresiyle ve Melik Abdul-
aziz Âl-i Suûd ile yakmiık kurmuştur. Bilhassa Türkistanh göçmenlerin
Hicaz'a yerleşmeleri ve orada yaşamaları konusunda görüşmelerde

bulunmuş ve müsbet sonuçlar elde etmiştir.

et-Tırâzî 1936 yılında, Hindli müslümanlarm dinî lideri ve Cemi-
yet-i Himayet-i İslâm'ın başkanı, şair ve feylesof Dr. Muhammed İk
bal'in daveti üzerine Hindistan'a gitmiştir. Lahor'da, adı geçen cemiye-
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tin yıllık kongresinde ^tslâm Birliğinin Zaruretr* konulu konferans
vermiştir'. Bu konferans urdu diline tercüme edilerek bütün Hindli
müslümanlara dağıtılmıştır. et-Tırâzî, Delhi'deki ikameti sırasında çe
şitli konuşmalar yapmış ve "sömürgeciliğe karşı ne yapılacağı" sorul
duğunda, "kardeşlik ve birlik" tavsiyesinde lıulunmuştur.

İkinci Dünya savaşı sırasında ct-Tırâzî, Türkistan'ın kurtuluşu

yolunda, Afganistan'daki vatandaşlarıyla birlikte çeşitli faaliyetlerde
bulunmuş; bunun üzerine, Rusya'nın siyâsî baskısı sonucu Algan hü
kümeti kendisini beş yıl süreyle hapsetmiştir. Nihayet 1919 yıUnda,

ailesinden sağ kalanlarla birlikte, Mısır'a gitmek üzre Afganistan'ı ter-
ketmiştir.

Mısır'da iyi karşılanan ct-Tırâzî, 1950 yılında Kalıire'de, "Türkis
tan'ın Birliği Cemiyeti"ni kurmuş ve bunun başkam olmuştur. Türkis-
tan'm durumu ve hürriyetine kavuşması yolundaki çahşmalarma, yayın,
konferans \e kongre gibi yollarla devam etmiş, konu ile ilgili çeşitli ra
porlar hazırlayarak Birleşmiş Milletlere göndermiştir. Ayrıca, Kahire-
deki îslânı Milletlerinin kurtuluşu için mücadele eden cemiyetin idare
heyeti üyeliğinde bulunmuştur. Kahire'de, Çağatay diliyle "TürAf.slan";
arapça olarak da '^Türkistan'ın 5esi" dergilerinin yayımlanmasında ça-
çahşDiış ^"e makaleler yazmıştır. et-Tırâzî, vefatından onbeş yıl Öncesin
de siyâseti bırakmcaya kadar bu yöndeki faahyetlerine aralıksız devam
etmiştir.

et-Tırâzî,1397 ;1977 yıhuda Kalıire'de \ efat etmiş; cenaze namazım,
Ezher Şeyhi Muhammed Abdulhalîm Mahmud kıldırmış, cenazesine, baş
ta talebeleri ve hemşehrileri olmak üzre Mısır'm siyaset ve ilim adam-
larmdan büyük bir cemaat iştirak etmiş ve Ömer b. el-Fârıd mezarh-
ğma defnedümiştir.

Siyâsî mücadele içerisinde ve vatamndan ayrı geçen hayatı boyunca
yazdığı pekçok makaleden başka, islâm.î ve edebî konularda birçok ilmî
eser yazmış olan et-Tırâzî, aym zamanda bir şairdir. Kendisi eserlerini,
arapça, farsça ve çağatayca kaleme almış^; büyük bir Dinon'da topla
nan şiirlerini de yine bu üç dil yamnda batı türkçesiyle (Osmanlıca)

söylemiştir-^. et-Tırâzî'nin büyük oğlu Nasrullah Mubeşşir et-Tırâzî'nin

1 et-Tırâzi'nin arapça olarak verdiği bu koufetansın bazı kı.«mılanııı bu dergide yer alan

aynı konudaki arapça makalemizin ss. 203-210 da bulabilirsiniz.
2 et-Tııâzi*nin eserlerinin isimleri ve hangi dilden olduktan ve basılmış olanluntun tarih

ve yerlerine, yine arapça makalemizin ss. 180-195 'da işaret edilmiştir.

3 et-Tırâzî'nin şiirleriiıdeiı birer örnek, yine arapça luakalemiziu ss. 195-205 'da bulun-

tuaktadu.
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evinde bizzat gördüğüm bu eserlerin bir kısmı henüz yazma habndedir^.
Kendisinin yedi tane farsça, onbeş tane de arpaça eseri bulunmaktadır.

Çağatayca kaleme aldığı en meşhur eseri, '"'"Kur an ve Nübüvvet^^tır. O
bu kitabını, Nimet Hakim ed-Dehrî'nin ""Muhammed îlâhi Peygamber
mıdır?" adlı ve Hz. Peygamberdin risâletini \e ilâhî vahyİ inkâr eden
eserine ce\ap olmak üzre Taşkent'te kaleme almıştır. et-Tırâzî, bu ki-
talnndaki görüşlerinden dolayı cezalandırılmış, başta bu kitabı olmak
üzre eser ve makaleleri toplatılm.ış, nadir yazma ve basma eserlerden
meydana gelen özel kütüphanes*. komünist idaresince yaktırdmıştır.

Türkistanlı âbm Mubeşşir et-Tırâzî'nin hayatı ve eserleri hakkın

daki bu kısa tanıtma yazımızı bitirirken kendisini rahmetle anar, eser
lerinin tamamının basılmasmı dileriz. Bu \ esile ile. Rus idaresindeki

Türk dünyasının son devir siyâsî tarihi kadar, ilim ve kültür tarihinin
de, memleketimizde yeterince incelenmediğini üzülerek belirtmek is
teriz.

4 Mubeşfir et*Tırâzi*niıı büyük oğlu Nasrullah et-Tırâzî, Tırâz şehrinde 1922 yılında doğ

muş ve babasıyla birlikte sekiz yaşında Afganistan'a hicret etmiştir. İlk, orta, lise veyüksek tab-
siiini Kâbil şehrinde yapmış ve babasıyla Mısır'a hicret etmiştir. Kendisi. 1920yılında Rusya'nın

işgalinden sonra Buhara emirliğinden azledilen Emir Mubaınıued Âlim Han'ın kızıyla evliydL
Üstad Mubeşşir et-TırâzS, oluz yıl Kahire'de, Daru'l-Kutubi'l-Mısriyye'de, farsça ve orapçasek-
siyonlanndu şef olarak çalışmış ve1982 yılında emekli olmuştur. Halen aymkütüphanede danış

man olarak çalışmalarmı devam ettirmekte, aym zamanda, aşağıda isimlerini vereceğimiz mez
kur kütüphanedeki farsça le arapçıı yazına ve basma eserlerin kataloglarımn hazırlanmasım

sürdürmektedir. Nasrullah et-Tırâzî, Kaliire'deki Ayn Şems, Ezberve Kahire Üniversitelerinde,
Osmanlıca, farsça dil ve edebivat. Türk Arşivi ve yazmaları derslerini vermektedir. Ders notlan
ve bilhassa Türk tarih ve edebiyatı sahalarmda araştırma yapanlara yaptığı yardımlarla haklı

bir şöhrete ulaşmış bulunan değerli İnsan Nasrullah el-lırâzî, babası hakkındaki kaleme aldı

ğımız bu makalemİzdeki bütün bilgileri hasbî olarak bize vermek suretiyle büyük bir âlicçnapbk
örneği vermiş bulunmaktadır. Burada keudisine gönülden teşekkürlerimi sunar, devam etmek
te oİBtı çalışmalarında başarılar dilerim. Nasrullah ei-Tırâzî'nİn eserleri şunlardır:

1- Farsça Yazmalar Kataloğu, I-II. Kahire 1967-68.
2- Minyatürlii Farsça Yazmalar Kalaloğu, Kahire 1968
3- Nureddiiı Abdurrahman el-Cami'rtin Eserleri Kalaloğu, Kahire 1964
4- N'erşahİ'nin Tarih-i Bnâara'suun arapçaya tercümesi, Kahire 1968
5- Türkçe Yazmalar Kataloğu. altı cilt halinde basılmaktadır.

6- Türkçe Basma Eserler Kataloğu, üç cilt halinde basılmakladır.

7- Türkçe Basma Eserler Kataloğu Zeyli, bir cilt bulinde basılmaktadır.

8- Farsça Basına Eserler Kataloğu, iki cİlt halinde basılacaktır.

9- Farsça Basma Eserler Kataloğu Zeyli, bir cilt halinde basılacaktır.



İSLÂM MEDENİYETİNİN BATl'YA ETKİLERİ

Prof. Dr. İsmet KAYAOĞLU

İslâm medeniyotinin Bati'ya etk'lerine geçmcdeu öuce İm medeni
yetin özelliklerini belirtmek yerinde olur.

Bilindiği gibi İslâmiyet insanları yanlış nançlardan ve kötü dav
ranışlardan kurtarmak 'ç n doğmuştur. İslâm d'n* tek Tanrı'ya inanmayı

isteyen ve gerektiren bir dindir. İnanç esaslarının içinde en başta Allah'a
iman gelmektedir. İmanm şartlarınm ilki olan bu inanç, İslâm medeni
yetinin temel bir özelliği olmuştur. Çünkü İslâmiyet çok tanrıçıbk ve
puta tapıcılık ile savaşmış; insanları eşi ve benzeri olmayan Tek Allah'a
inanmaya çağırmıştır. Peygamber Mekke'deki putları bu nedenle kumış

ve Islâmiyetin yayıbşı bu esasa dayatümıştır. Maddi menfaat ve gani
metler amaç olmamıştır.

O halde tslâm medeniyetinin temelinde Tek Tanrı yani Tevhid inancı

bulunur.

tslâm medeniyeti kendinden önce birkaç medeniyetin yaşadığı alan
üzerinde yayılmıştır. Bunlar Eski Mısır medeniyeti, Eski Yunan mede
niyeti \e Sasani medeniyetleridir. Her medeniyet kendinden Önceki
medeniyetlerden esinlendiği gibi İslâm medeniyetinin debu medeniyet
lerden müsbet yönde etkilendiği bilinmektedir Hiç bir medeniyet yalnız

başına doğmaz. Kendi içine kapalı bir medeniyetin doğup gelişmesi

mümkün değildir. Müslümanlar bu eski uygarlıkların yetiştirdiği deha
ları tanımışlar, eserlerini ve abidelerini görmüşler, sosyal kurumlarım
incelemişlerdir. Bununla birlikte İslâm medeniyeti ile adı geçen mede
niyetlerin ayııldıkları hususlar vardır. Bunların herbirinde dinin rolü,
dünya görüşü ve nizamı farkbdır. Meselâ İslâm medeniyetinde dinin
müsbet mevkii çok yüksek olduğu halde, Yunau ve AvTupa medeniyetin
de din aym rolü oynamamıştır'.

Müslümaular, eski medeniyetlerin fikrî mahsullerinden tercümeler
vasıtasıyla haberdar oldular. Eski Yunandan birçok klasik eserleri Arap-

1 OSMAN TURAN, Tariki Akışı tçindc Din re Medeniyet, htaubul, 1980,s. 35, 37.
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çaya çcNdrdiler veya çevirttiler. Bu çeviriler sonunda bir Uyanış Devri
başladı. Müsbet ibm ve akılcılık ortamı hazırlandı. Müslümanlar İspan

ya \ c Sicilya'yı fethettikten sonra bu klasik eserleri ve Antikite'yi Av
rupa'ya tanıtma şerefine ka\ uştıılar. Artık Batı'lılar. eski Yunan eser
lerini okumak İçin Arapça öğreniyorlardı. Böylece hem eski Aunam
hem de îslâmı öğrenmek mümkün oluyordu.

Büyük tercüme çalışmaları TSO'den 900'e kadar sürdü. Sanskritçey
Pehlevice, Yunanca ve Sürvaniee'dcu eserler tercüme edildi. Bu amaçla
Me'mun Bağdad'da lıir kütüphane, akadem.i \ e tercüme bürosundan
oluşan Dar'ıd-hikme adı verilen bir kurum kurdu. Dar'ul-lıikme'deki

mütercim.lerin başında Huneyn b. Ishak adlı bir Nesturi hekim vardı.

Kendi ifadesine göre G'a/ren'in yüzkadar eserini tercüme etti. Bu sayede
bu büyük alimin Iiazı eserleri yok olmaktan kurtuldu. Huneyn aynca
Aristo, Eflatun, Hipokrat, Batlamyııs'taa çeviriler yaptı, Onun oğlu
da tercümelerinde bahasının yardımcısı oldu-.

Halife Me'mun, Huneyn'v tercüme ettiği kitapların ağırlığı kadar
altın ödeyerek hazineyi tehUkeye düşürdü. El-Mutevekkil onu saray
hekimi yaptı. Huneyn, halifenin bir düşmanına karşı, zehir hazırlama
isteğini reddetti. Hapse atıldı'.

900 yılına kadar süren bu çahşmalar sonunda müslümaular, A'u-
nanca; astronomi, matematik, tıp ve felsefe eserlerinin çoğunu Arapça-
ya tercüme ettirdiler. Bu Arapça tercümeler sayesinde Yunon klasik
leri günümüze kadar ulaştı.

"Öncü ve hazırlayıcı bazı münferit ve mevziî ilmi ve kültürel te
maslardan sonra, A\rupa, XII. yüzyıl içinde İslâm Dünyası ilim ve
tefekkürü ile sistemli iıir temasa geçmiş, Arapça ilim ve felsefe eserleri
Latinceye tercüme edilmiştir. Büyük önemini tebarüz ettirmek için bu
kültür teması çağma, XVI. yüzyıl rönesansı ile kıyaslayarak, XII. yüz
yıl rönesansı adı verilmiştir. Çünkü XVI. yüzyıl Rönesansmıu özellik
leri sanat \e edebiyata iUşkin olduğu halde, XII. yüzyıl rönesansı ilk
planda olmak üzere ilim ve felsefeyi ilgilendirmektedir

2 WİLL DURANT, islâm Medeniyeti (Tercüman 10()1 Temel Eser), Istanlml, Tarilisiz,
s. 96;B. LEWİS. Tarihte Araplar, çev; H.D. Yıldız, İstanbul, 1979, s. 168; H. \ URÜAY'DI^i,
islâm Tarihi Dersleri, Ankara. 1971, s. 46.

3 VİLL Dl'RANT, A.g.e., s. 96-97.
4 A. SAYILI, Ortaçağ İslâm Dünyasında timi Çalışma Temposunda Ağırlaşmanın Ban

Temel Sdtepleri (.Avrupa ile mukayese). .AraşUrma I, DTCF Felsefe .Araşürmalan Enstitüsü Der
gisi, Ankara 1963, s. 24.
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Tercümeler serbest tefekkürün doğmasında lıüyük etken olmuş

tur. Şüphesiz yeni tesirlere kapılarım kapamış, yaratma kabiliyetini
kaybetmiş olan ve eski üstatların taklitçiliğini yapan bir tefekkürün
taassup hareketi kaışısıuda yenilmesi, gerilemesi zaruridir'.

İslâm Dünyasında fikrî \ e ilmî alandaki parlaklık sonucunda XI.
yüzyd sonlarında Avrupa'da Doğu'ya karşı ilgi uyandı. Haçlı seferleri,
Endülüs ve Sicilya Medreseleri, nüfusun aitm.ası, içe kapanma sonucu
eski Batı eğitim. \e ilim sisteminin yetersizliği, İslâm alemi ile temas
etmeği ve genişlemeği zorunlu kılıyordu.

İlk defa rahipler arasında Fransa'da ve özellikle Normandiya'da
ilk ilim hareketleri gelişmeğe başladı. Birinci aşamada; İtalya, İspanya

ve Güney FransaWan birçok kimsenin İslâm medreselerine tahsile gel
diklerini görüyoruz. Matematik, Felsefe, Tıp ve Astronomi tahsil eden
üniversiteleide profesör adayı oldular. İkinei aşamada; Güney Avrupa''-
da İslâm medreselerini taklit ederek ilk üniversitelerin kurulduğunu gö
rüyoruz. Binaların mimari özelliği, ders programları, eğitim usulleri
tamamen İslâm medreselerinin taklidi idi. İlk defa Napoli krallığında

Salerno medresini kurdular. Üçüncü aşamada: Artık İslâm ilmi İtalya

medreseleri vasıtasıyla Fransa'ya ve diğer Batı ülkelerine sokulmağa

başlamıştı. XIII. yüzyıl başlarında Bolonya ve Montpellier Üniversite
leri kuruldu. Biraz sonra Paris Üniversitesi faaliyete başladı. Bu asır

içinde aynı model üzerinde Oxford, Köln (Cologne) Üniversiteleri teşekkül

ederek yeni ilimler İngiltere ve Almanya içlerine sokuldu^.

Öteyandan islâm Dünyası'nm Batı'yı etkilemesi ve tanınmasını

sağlayan bir alan da ticarettir. İslâm dini her zaman ticareti teşvik edici
olmuştur. Hac mevsiminde bile Hicaz ticarete sahne olmuştur.

Yakın Çağlarda İslâmiyet Güney-Doğu Asya'ya \e Doğu Afrika'
ya tacirler vasıtasıyla yayılmıştır. Bu uzak bölgelere giden nıüslüınan

tacirler temas ettikleri yerli halkın huzurunda dini vecibelerini yerine
getirirken onların hayranlığı ile karşılaştılar ve İslâmiyet yayıldı.

Müslümanlar İspanya ve Sıcı/ya'ya hakim olduktan sonra, buraları
diğer İslâm ülkeleri ile derhal ticaret yapmaya başladı. İspanya'daki

Araplar maddi hayat seviyesi itilıarıyla yerlilerden daha lüks yaşıyordu.

5 H.Z. ÜLKEN, (yom? Det-rinde Tercümenin Rolü. Istaıtbul, 1935,s. 243.
6 H.Z. ÜLKEN, A.g.e., a. 243-4; Ord. Prof. Dr. E. KİRŞ, İslâm tesirinden bahsetmemekte

Paris'te Katedrallerin yam sıra kurulmuşokullardan ve bu arada XIL yüzyılın ilk yıliannda Pa-

ris'de ders okutmaya gelen Abelard'la birlikte yüksek derecede öğretimden söz etmektedir. Bkz:

E. HİRŞ, Dünya Üniveraiteleri ve Türkiye'de Üniversitelerin Gelinimi, c. I, İstanbul, 1950, e. 25,
26.
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Yerliler ele onları taklit etmeye başladı. Dış görünüşü itibariyla başlayan

bu lienzemo olayı daha sonra onların kültürlerine de etki etmiştir. îs-
panya'daki müslüınan varlığı yalnız siyasî ve askerî değil aym zamanda
kültürel olmuştur^.

Din farkı ticaret yapmağa engel olmamıştır. îtalya^oın Venedik^
Amalfi, 6ici/va'nın Palermo ve Messina kentleriyle Kuzey Afrika'daki
müslümanlar arasındaki canlı ticaret hayatını XI. yüzyıl Arap yazar-
lan anlatır.

991 yıhnda Venedik kralı II. Peter Orsoleo, hükümdarlığa başlarken,

Venedik ile iyi ilişkiler kurmaları için bütün müslüman hükümdarlara
elçiler gönderir. Ayrıca Lido ve Cenora'dan kalkan ticaret gemileri,
Suriye ve Mısır limanlarma düzenli seferler yapmağa başlarlar. Fatımî

halifesi el-Mustansır. Kudüs şehrinin bir kısmını Hnstiyan hacılarla

tüccara ayırır"^.

Do^u'ya gelen tüccar burada uzun süre kalır. Venedik ve Cenovah
tacir en az altı ay Îslâmî hayatın ritmiyle, yabancısı bulunduğu bir
kültür dünyasının içinde vaktim geçirir^.

Doğu'nun Avrupa ile ticarî münasebetleri iki yoldan olmuştur. Biri
Akdeniz üzerinden, Suriye, Mısır sahilleriyle İtalyan liman şehirlerinin

arasmdaki deniz yolu ve /spanja'dan Avrupa içlerine kadar uzanan
kara yoludur. (Kültürel geçişler de daha çok bu yoldan olmuştur). Di
ğer yol ise Avrupa^nın Rusya üzerinden Doğu ile ticaret yaptığı yoldur.
Karadenizin kuzeyinden Volga üzerinden geçen bu yol Orta Asya'da
kadar uzanıyordu. Arkeolojik kazılar sonucunda Kuzey Ülkelerinde
bulunan eski Arap yazılı paralar buradaki ticaret trafiğinin mevcudi
yetini gösterir^^.

Akdeniz yoluyla Avrupa^ya daha çok kumaş \-e elbisenin geçtiğini

biliyoruz. X. yüzyılda Arap ülkelerinden Ispanya^ya. pamuklu dokuma
endüstrisi geçmiştir. Bunun yanı .sıra ipek. diba, gümüş ve altın işle

medi doğu kumaşları Avrupa^nm uzun süre hayranlığım kazanmış, bütün
Ortaçağ boyunca bu kum.aşlar Doğud&u ithal edibniştir. Kralların,

prenslerin, kilise büyüklerinin elbiseleri, Doğu'dan getirilen bu ipek ve
dibalardan yapılmıştır.

7 W.M. W.\TT, L'influenee d« VÎslam $ur VEurope Medieval, Reviıe des Etndee lalami-
qne», XL (1972), Paris 1972. s. 25, 26.

8 SİGRİD HUNKE. .trrupo'nın Üserine Doğan Ulam Güneri, «.-ev: Servet Sezgin, İstanbul,
1972, 8. 37-38.

9 SİGRlD HUNKE, A.g.e., s. 38.
10 OTTO SPİES, Doğu KüUiirüniin Avrupa Üterindeki Te$irUri, «^v: N. Ersoy, A.T.O.

Dergisi İlave yayım No: 8, Ankara, 1974,s. 14.
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Müslümanların İtalya ile münasebetlerinden sonradır kİ îtalya^da
dokumacılık başladı. İtalyanlar dokumacılıkta hem Arap malzemelerini
hem de Arap motiflerini kullanıyorlardı. Bu yüzden /fa/ya'da dokunan
kumaşlarda Onental karakter hakimdi. Hatta daha sonra 1126 yıhnda

Germen-Roma imparatorunun taç giyme töreninde giydiği ipek elbise
ve çoraplar, üzeri Arap motifleri ile süslü Palermo ipeği idi'b

Haçlı seferleri sırasmda Batılılar, müslümanian yakından görüp
tamdılar. Haçlı seferlerine katılanlar ülkelerine dönerlerken bir kısmı

lüks eşyanın yanı sıra Doğu''nun bir kısım düşünce ve değer hükümlerini
de beraber götürdüler. Bizans. Hristiyan ve İslâm efsane motifleri bu
yolla Avrupa'ya geçti.

Sicilye kralı II. Frederik Sicilya''dn \ e Haçh seferleri esnasında Do-
ğu'da müslümanları yakından tanımak imkânına kavuşmuştur. Kendisi
doğu kıyafetini, müslüman adetlerini benimsemişti. O aynca Arapçayı

da öğrenmiş ve İslâm düşünür \e yazarlarını orijinallerinden okumak
imkâmna sahip olmuştu.

İslâm düşüncesinin de tesiri altında kalan II. Frederik bütün din
lere karşı müsamahalı olmuştur. II. Frederik 1224 yılmda NapolVdc bir
Üniversite kurdu \e burayı İslâm düşüncesini Batı'ya tanıtmak için
bir akademi haline getirdi. Bu kurumun önemli bir işi de Arapçadan
Lâtinceye tercüm.eler yapmak oldu^2.

İslâm düşüncesi Lâtince çevirilerle çok geçmeden etkilerini göster
meğe başladı. Batı, tbn Rüştü tanımakla akılcılık ve Rönesans devrinin
kilise düşmanlığı çağını başlatmıştır.

Tıp alanında tamamıyla İslâm tesiri hakim bulunmakta idi. îtal-
ya'daki Bolonya şehrinden sonra, Fransa'da tıp araştırmalarınınmerkezi
olarak Montpellier Üniversitesinde, tıp tahsilinde akademik ünvau al
mak isteyen adaylara ait 1340 tarihli bir programda İbn Sina''mn Ka
nun adlı ünlü eserinin I \e IV. kısımlarının yer aldığı görübuektedir.
Bu tarihden itibaren İslâm tabipleri hakkında bir dersin de okutulmaya
başlandığı görülmektedir. 1567'de İslâm tıp eserleri okullardaki ders
kitapları arasından çıkartılmıştır. Fakat ara-sıra da olsa İbn Sma'nm
Kanunen hakkmdaki dersler 1607'ye kadar devam etıniştir^^.

11 OTTO SPİES, A.g.e., s. U, 15.
12 DE LACY O'LEARY, îalâm Düşüncesi ve Tarihtdci Yeri, çev: HÜSEYİN YURDAY»

DIN-Y. KUTLUAY, II. baskı, Ankara, 1971,8. 168; H. YlIRDAYDIN, talâm Tariki Dersleri,
e. 49.

13 DE LACY O LEARY, A.g.e., s. 173-174.
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Müslümanlar Avrupa'ya pratik hayatta da bazı yenilikleri tanıt

mışlardı. Meselâ İspanya'da tanın alanında, bilimsel sulama sistemi ile
birlikte turunçgiller, pamuk, şeker kamışı ve pirinç gibi mahsulleri ta
nıttılar. Tekstil, seramikçilik, kağıt yapımı, ipekçilik ve şeker istihsali
gibi birçok endüstri kollarını geliştirdiler. Tarım \e zanaat koUarmda
kullanılan birçok Arapça keUme Arap etkisinin kuvvetini açıkça ortaya
koymaktadır

Kültür ve medeniyetin yayılmasında birinci derecede önemli olan
kağıdın yayılmasında müslümanlann rolü vardır. Bilindiği gibi kağıdın
mucidi Çinlilerdir. Çinliler çok eski zamanlardan beri ipek kozasından

kağıt yapmasını biliyorlardı. Bu usul Çin'den Orta-Asya ya geçti. 704
yılında Araplar Semerkand'ı zaptettikleri sırada orada bir kağıt imalat
hanesine tesadüf ettiler. Bunu nasıl imal edebileceklerini araştırdılar.
Bilindiği gibi o zaman yalnız ipekden İmal ediliyordu. İpek yerine daha
bol ve tedariki kolay bir madde bulmak gerekli idi. Bu mesele, ipeğin
yerine pamuğun konması suretiyle halledildi. Ondan sonra da paçav
radan kağıt imali uslü icad edildi. Avrupa'ya müslüraanlar vasıtasıyla
tanıtıldı. İlk defa 1270 yılında Sicilya'da, kağıt imaline başlandı^S.

Müslümanların ilme bir hizmeti de pusulayı Batıya tamtmak ol
muştur. Bilindiği gib» pusulayı Çinliler icad etmiş, bunu Avrupa'ya müs-
lümanlar tanıtmıştır. Müslümanların bunu Avrupa'ya tamtması ve Av
rupa'da denicilik tekniğinin belli bir düzeye ulaşması ile Dünyayı deniz
yoluyla dolaşmak mümkün olmuştur'^.

tslâm ilimlerinin Batı dillerinde bıraktığı izler, dil yönünden de ted-
Vilc edilmiştiı-. Batı dillerine geçen kelimelerin bir kısmı medeniyet üs
tünlüğünden dolayı kullanılan eşyanm isimleri bir kısmı da çeşitli alan
lardaki ümî terimlerdir. Birkaç örnek verirsek:

Arapçada hüccet, senet anlamında kullanılan sakk. Batı daçek şek

lini almıştır.

Farsçadan Arapçaya geçen divan kelimesi İtalyaucada doana,
Fransızcada douane olarak gümrük anlamında kullanılmıştır.

Bayanlar'" giydikleri jupe, Arapça cübbeden, müslin adı verilen
kumaş, çıktığı yer olan Musul şehrinden ismini alır.

14 B. LEWİS, Tarihte Araplar, a. 154.
15 H. BAMMAT, tslamiyetin ^fanevi ve Kültürel Değerleri, çev: B. DÜLGER, Ankara,

1963, 8. 127.

16 E. ÜÇYİGİT, Ortaçağ İslâm Medeniyetinin Avrupa Medeniyeti Üzerine Tesirleri, İla
hiyat Fakültesi Dergisi, I-II (1955), Ankara 1955, s. 37.
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Arapçada şeker anlamına gelen süker kelimesi İtalyanca zucchero,
Fransızca sucre olmuştur.

İçtiğimiz şerbet, kelime olarak sorbet şeklinde fransızcalaşmıştır.

Arap dili, İslâm dünyasmda bilim düi haline gelmiştir. Algebre,
cebir J&elimesinden; chiffre, sıfırdan; cafe, kahveden gelmektedir. Bu
örnekler çoğaltılabilir.

Görüldüğü gibi Ortaçağ İslâm medeniyeti, Avrupa medeniyetine
birçok katkılarda bulunmuştur. Bu çağlarda müslümanlarla temasta
olan her hristiyanda müslümanların üstün olduğu duygusu vardır.

Islâma bir tepki olarak Avrupa, sarazen dedikleri müslümanlarm
etkilerine sırt dönerek Eski Yunan ve Roma mirasına sarılmaya başladı

dersek abartma yapmayız^"^.

En yüksek ahlak kurallarım öğütleyen dinimiz bilim, sanat ve tek
nikte ilerlemeye inananları teşvik etmektedir. Yine müslümanlarm ev
rensel bir medeniyet kurmalarına imkân verecek potansiyel bugün için
de mevcuttur.

17 W.M. WA'[T,A.g.mak.,R.E.I., XLI (1973) fasc. 1, s. 154-156.
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Ahmet UĞUR

her birin bir kenara tağıtdılar. Serdârlannuh kaçarken bir çâpük-sûvâr
berk-vâr ardından irdi; sinân-ı (14a) âbdârun çeşme-sârmdan teşne-vü-

pür-tâb cânına âb virdi. Zahm'i riimh-i cân-sitânla zırlunun girdilerin
söküb, kabâ-yı bekasın çâk itdi; sinân-ı hün-feşândan saçılan kanla
nakş-ı hayâtın levh»i \-ücûddan yuyub pâk itdi.

Tehem-ten yekî nîze zed ber ber-eş

Be-bûn-ı ciğer ğaıka şüd miğfer-eş

01 düşmen-i pür-keydi, ki şayda düşürdder, mecal virmeyüb, kaydm
kayardılar; seyf-i pür-hayfla başım, ki re's-i fıtne-ydi, fi'l-hâl bedenin»
den ayardılar.

Hâ'ini şanma ki ber-bûrdâr olur
Yâ kesilür başı yâ ber-dâr olar

01 bî-ser-ü-sâmânun etbâ'-u»eşyâ'ından ele girenine emân virmeyüb
Öldürdder; başlarınun, ki habâb gibi pür-bevâ»yı veğâ idi, derisin yüzüb,
içine şaman toldurdılar.

Küşte hem eymen ne-şüd ez türk-tâz
Tâ zi ser-eş post ne-kerdend bâz

Ebtâl-i ricâl-i kıtal cidallerini ki, nihâl-i, böstân-ı meydân-ı cidaldi,
ol başlarla ser-â-ser zeyn itdder. Haşm-ı bed-fi'âlüü mekr-ü-âlin ibUl
idüb, dergâh-ı pâdişâh-ı cihân-penaha ol bâğ-ı îafer nev-bâvelerin ge-
türüb gitdiler.

Megkür-maklıûr-ı güm-râhan râh-ı

,azmi mukarrer olıcak, cihet-i hazm r'âyet olmdığı, Şâbzâde

Sultân jAbdullâh ve bileşince olan a'yân-ı sipâh ordu-yı ger-
dûn-pûya daVet olmdığmı beyân eyler.

Vech-i mestûr üzerine mezbür Angurı begi Mehmed Begden bâ-
bâ§et-i tînetden nâşî olan cinâyet-i bly^ûet ?âhir olıcak, Karaman-oğh

Kâsim Begüiî, ki bed-nijâdlanıS başı-ydı, ifsâd-u-irşâdı-yle fermân-i
sultân-ı cihâna ,işyânı iştihar buhcak, sâ'ir ümerâ-yı rezm-ârâya dahi»
ki Gedik Ahmed Paşa-yla bile düşmen civarında tanırlardı, muktazâ-yı
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hâzm üzerine sû'-i ?ann sâri oldı. 01 bed-kirdâruii ucından kalan ser-
dârlarun da adlan yavuz olub, cümlesinün şanında bünyân-ı itıni'nân-ı
Ipalh yı^dı ve bünyâd-ı i'tünâd bozuldı.

Çü ez kavmi yeki bî-dânişî kerd
Ne kih-râ menzilet luâned ne mih-râ
Ne-dîdestî ki gâvî der ,alef-zSr
Be-yâlâyed heme gâvân-ı dih-râ

Şart-ı fart-ı ihtiyat r'âyet obnub, cânib-i himâ-yı hazm hiıaâyet obnub,
cenâb-ı kâmyâb-ı Sultân ,AbduUâha ve babında müUzim olan sipâh-ı
vilâyet-penâhun serdârlarma-\Ti-sâlârlarına mişâl-i lâzimü I-imtişâl irsâl
olmdı. Mefhûm-ı merkûmı bu ki: "Zinlıâr, olmaya ki baŞJn-ı bed-kirdâra
tolaşasız. Cidâl-ü-kıtâl tedbîrin koyub, levh-i ,azmden nakş-ı rezmi
yuyub, âheng-i cengi te'̂ îr idesiz. Hükm-i hümâyûn ve nişân-ı mey-
mün vardığı gibi, ihmâl-ü-imhâl itmeyüb gelesiz, gidesiz "Acele ile ordu-
yı gerdûn'pûy-u-himûn-peymâya ulaşasız".

Fcmıân-ı vâcil)ü'I-iz'ân-ı sultânî-le ,âmil olub, ,adû-yı kîne-cû^-un
bayl-i seyl-pûy öûinden oyulub, mezkûr Şâhzâde-i ,âlî-cenâb rikâbmda
mülâzîm olan (14b) serdârlar ve salarlar geldiler. Şehriyâr-ı kâmyâbun
âsitân-ı âsümân-mikdârmda şeref-i zemîn-bûsa irdiler. Fevc-fevc leş-
ker-i düşmen-şiker âb-ı cûybâr gibi zırh-pûş, ve sehâb-ı nev-bahâr gibi
cûş-u-burûşla mevc urub, nehrier gibi ki bahre koyula, ordu-yı geyhân-
pûya girdiler.

Sipâh ender âmed hemî fevc-geve
Ber ân sân ki ber bîzed ez âb mevc

Sultân öyügi civârında mevâkib-i kevâkib-şümâr bir araya müc-
temi' oldı; deryâ-mevc fevclerle dereler içi pür olub, kûh-şükûh güruh
larla şahrâlar toldı. Şehriyâr-ı kâmkâr hayl-i cerrâr-ı seyl-reftârla bahr-i
revân gibi diyâr-ı Karamana toğru akub giderken, başm-ı nâ-be-kârı
yanmdağı bed-kirdârlarla dârü'l-mülk-i Konya üzerine konub oturur
mülâhaza iderken, âdem geldi, irdi. Şöyle haber virdi ki. Sultân Cem
badem-ü-haşemi-yle ol diyârdan göçdi, Angurı cânibine gitdi. Mel^med
Beg, ki sâbıkâ hâli ma'lüm oldı-ydı, \ âkı'asım işidicek, Rûm çerisinüfı
üzerine hücûm itdi.

Bu haber mukarrer oUcak, Slutân-ı âsümân-cenâb, âfitâb-ı hilâl-
rikâb, ,inân-ı şihâb-migâlin Angurı tarafma sarf kılub, cüyûş-ı deryâ-
cûşla sehâb-ı nev-bahâr'u-seylâb-ı kûhsâr gibİ yürüdi. Uğraduğı yeri,
kûh-u-şahrâyı, deşt-ü-deri, âdem denizine, ki deryâ-yı âhenîn-mevedür,
garka virüb, miyân-ı zemîn-ü-âsümânı gerd-i râhla toldurdı, ve rûy-ı
mihr-ü-mâhı ğubâr-ı siyâh-ı sipâh bürüdi.
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Göğe ol ^dar ağdı gerd-i siyâh
Ki açıldı mâh! vü Örtüldi mâl]

Sakarya şuymı ki geçdi, ikdam eyledi ki, düşmen üzerine ilk alaçam
dan ılgar eyleye; Angurı .şalu-âsma günle bile toğnb, Ijayl-i nücûm gibi
leşker-i hasmı tarumar eyleye. Çün bu ,azm üzerine cezm olub, rây-ı
hazm-ârây mukarrer oldı; beglere ve leşkere, "yaragınuz yasağıfiuz gö
rün", diyü oldı. Sipâh-ı ?afer-penâbun süvâr-ı kârzârı ve piyâde-
sinün rezme amadesi ve gîr-ü-dâra yaran güzîn olındı; cerrâr-ı

seyl-reftârun efvâc-ı deryâ-emvâcından elli bin mikdârı sâz-u-selebi
mübeyyâ-vu-müretteb için çîn obndı.

Heme siper-ten ü şimşîr-dest u tîr-engüşt

Heme sipeb-şikcn ü dîv-bend ü pil şikâr

Sultân ,Abdullâha buyurildı, bazîue-\-ü-bayme-vü-hargâb ve ha-
vâşî-vü-mevâşî-yi sipâh muhafazası içün ordu-yı âsümSn-iştibâhda tura
İshâk Paşaya dalji emr oldı ki, badem-ü-haşemin alub, mezkûr şâbzâde

ile bile girüde dûndâra kalub, ne blz^et-ü-maşlabat düşerse göre.

Sultân-ı cihân-cûy hayl-i seyl-pûyla
Angurı diyarına iIğar itdügini, ,adû-yı

tünd-hûy Ijaberdâr olub, kâr-u-bâr-ı karârı

şaçub, kaçub gİtdügini beyân eyler.

Ferîdûn-ı Kâvûs-şevket buyurdı, kûs-ı rihlet urub, kerrenây-ı

.azimet yryb, İjayl-i gerdün-heybet seyl-i hâmûn-neverd gibi yola yü-
rüdilcr; Sultân-ı tâc-bahşun Rüstem-i şâhib-ralış ve fûs-ı zerrîne-kefş

gibi kullan iki kollarında tîğ-i benefş-ü-bayrak-ı berk-dirabşla yeri gögi
bürüdiler.

Be-feryâd-ı küs ez der-i şehriyâr

Cihân şüd zi bâng-i ceres bî-karâr (15a)

Ahşam olub, bengâme-i şâm germ olmış ve bayl-i Zengibâr diyâr-ı

Rûma tolmışdı ki, ceyş-i zafer-kîş seyl-i kühsâr gibi revân oldı; mâh-ı

encüm-sipâb, Şâh-ı Keyvân-bârgâb ol gice şabâha dek bir makamda
ârâm itmeyüb, şihâbla hem-sin?n ve âsümânla bem-Muân oldı. Kûb-
şüküh gürûhlarun hareketinden yerler yarıldı; yarındası kuşluğın Angurı

nâhiyetine varıldı. Haşm-ı nâ-be-kârun leşkcr-i cerrarından ol diyârda
deyyâr zahir olmadı; ol sipâh-ı güm-râhun sefid-ü-siyâhından kimse ol
mekânda nişân bulmadı. Meğer ki, Pâdişâh-ı ?afer-penâhun yakm gel-
dügini bilmişler imiş; bayl-i seyl-reftâr yollarını bağlamadm kaçmak
tedârükın kılmışlar muş. Afitâb-ı cihân-tâbun pertevine döymeyüb,
mâh-ı nev gibi şabâb olınca küymeyüb, düşmen-i bed-fercâm ilk a^-
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şamdan cncüm gibi encümin tağıtnuş; şafak gibi içine od düşmiş ve
gerdûn gibi bî-karâr olub, ]ıinnen-i şabri kelı>keşân gibi târ-u-mâr olub,
esb-i şibâb-reftârla sabaha dek gitmiş.

Mâh'i nev gerçi şâh-ı enciundür
Döyemez âfitâb pertevine
Gün katında ki şem^-i ^âlemdür
Mâb-ı nev ne ola vu pertevi ne

Çün Şehriyâr-ı düşmen-şikâr başın ele girmedi gördi, ne tarafa ka-
çub gitdügin şorub, bilüb, ardın BÜrdi. Angurıdan aûaru göçüb vardı,

Muğan Göli kenarına kondı. Ve ol diyarı .şerâr-ı sinân ve lehcb-i şimşîr-i

berb'iûşânla âteş-bâne-i Müğâna döndürdi.

Aşaf-ı şaff-der, serdâr-ı dilâver İskender Paşa-yı muzaffere Auatolı

çerisinden ve kapu balkından bir nice koşun leşker koşub, düşmenüS

ardmca ılgar gönderdi. 01 seyl-i leyi gibi hayl-i bl-meyl ebr-vâr ebreş-i

âteş-reftârı koşub,, kenâr-ı mâhda encünı gibi meşkûr sipeh-sâlâr-ı

cân-sipârun yamua düfüb, bâd-ı demân gibi esdiler, ve âb-ı seyl-i revân
gibi yol kesdiler. Ve bed-kirdârun ardınca vardılar, Ereğli diya
rına çıkdılar. Yamndağı tâğîleri tağıdub, ol serkeşi ovadan tağa kovub,
etbâ'-u-eşyâ'mun ovadan burnun ovub, âteş gibi taşa tıkdılar.

Pâdişâh-ı kişver-penâh dabi genince yürüyüb, siyâhî-yi sipâhı-yle

yerün yüzün bürüyüb. Kızıl Irmak kenarından Aksarâya çıkdı. Sâbib-
kırân-ı zanıânun ordu-yı cihân-peymâyı ol şahıâ-yı hurrem-fezâya ko-
nub, düm-i nîze gerâya indi ve kubbe-i bârgâb Süreyyâya çıkdı.

Firû şüd be-mâhî vü ber şüd be-mâh
Düm-i nîze vü kubbc-i bâıgâh

Sahil-i bayl-ü-şavt-i feresden, şadâ'yı derây-u-şît-i ceresden mezkûr
şahrânun etrâf-u-eknâfı ğulğul toldı; kızü otaklar ile ç?rsü-yı feza lâleleı

tolub, münakkaş bay^aelerle rüy-ı bevâ ser-â-seı gül-gül oldı.

IJayme pür ez gül çü gülistan nümüd
V-ez gül-i û deşt çü bostan nümüd

01 gün ki Şehriyâr-ı kâmkâr ferr-i meymûnı ve sâye-i bümâyûm-yle
Aksarâya şeref vü-di, sipebsâlâr-ı diyâr-ı Rûm Süleyman Beg ol bûmun
şebbâzları-yle geldi, mubayyem-i mükerreme irdi. (15b) Angurı sancağı

negi Mehmed Begün ser-i bi-sâmâmn bir nice yüz başlarla, ki sâbıkâ
zikri beyân olan şavaşda kesilmişdi, âsitân-ı sa'âdet-âşiyân-ı Sultâna
iletdi. Sinân-ı tîz-zebân lisân-ı rûşen-beyânla ol bed-fercâmlarun ser-
encâmın,alâ rü'ûsi'l-enâm M'lâm idüb, bâşş-u-'âmma cinâyet-i Vyâ-
netün vabâmet-i ,âkıbetm i'lân itdi.
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Düşmen-i bl'mağzün inmez nlzen ucmdan başı

Kâse-i gibi şu üzre tutmışdur karâr

01 şavaşda baş kesenlere ve yoldaşlık ideulere bü'atler virildi ve himmet
ler obndı; menâşıb-ı ,âlîyeye terakkiler ildiler, her birinün hâline münâsib
ri'âyetler olındı.

Pâdişâh-ı kişver-penâlı oradan göçüb, Larendeye vardı. IJayl-ü-
sipâhla ve bayme-vü-ljargâhla ol deşt-ü-der toldı. Ilgara giden leşker-i

cerrâr-ı dilşmen-şikâr da^i geldi, ol yerde ordu-yı hâmûn-pûy-ı Sultân-ı

cihân-cûya mülhak oldı.

2üM-Kadr-oğb ,Alâ'ü ,d-Devle Beg serlr-i
kürsl-na/.lr öninde mügûle vusûl

bulduğını, Süleymân-ı zamânun dlvân-ı

âsümân-nişâmndaferâvân pîş-keşleri

çekilüb, makbul olduğını beyân eyler.

Emîr-i mu'azzanı, nüyîn-i a'?am Süleyman Beg-oğlı 'Alâ'ü'd-Devle
Bege, ki Elbistân diyârmun şehriyârı ve gü'l-Çadr Türkmâmnun sâ-
lân-ydı, der-i âsitân-ı âsümân-nişân-ı b^i^^nîden mi§âl-i vâcibü'l-itti-
bâ'la hükm-i cihân-mutâ' irsal olınub, ctbâ'-u-eşyâ'ı-yle sefer-i ?afer-
eşere da'vet olupdururdı. 01 dahi fermân-ı 'âlî-şân-ı sultanîye cân-u-dil-
den inkıyâd idüb. ceyş-i cerrârmun işe yararın ürülj, encâd-ı ccnâdm
intikâd idüb, dîvân-ı Süleymân-ı zamanda lâ'ik pîş-keşler kaydın kayu-
rub, yarağ-u-yasağı-yle hâzır olub. Pâdişâh-ı 'âlem-penâhun makdem-i
mükerremlc Karaman diyârmı teşrif itmesine nâzır olub-tururdı. Vak-
t-i ma'hüd-u-zamân-ı mev'ûd iricek, bizmet kemerin miyân-ı câna ku-
şanub yola girdi; hazret-i Hudâvendiğâr Larende kenârmdaki şahrâda

konub otururken, geldi irdi.

İrdi ceyş-i babr-cûş-ı Türkmân
Oldı kîş-i çarb pür-tîr-ü-kemân

01 gün ki mezkûr serdâr-ı kâmkârun ordu-yı gerdün-mişâle geleceğin

işitdiler, emr oldı, ümerâ-yı ^i^âm ve vüzerâ-yı kirâm ikrâm-u-iclâlle is
tikbâl itdiler. Erkân-ı dîvân yanına düşüb, r'*âyetle menziline getürdiler;
nüzül-ü-ni'met gönderüb, merâsim-i ziyafeti yerine yetürdiler. 01 gice
makâmmda ârâm idüb, seher-gâhdan dîvân-ı Sultân-ı cihân-penâha
hâzır oldı, ve gün gibi âsitâu-ı âsümân-nişânmda baş urdı. 01 zıU-i Yez-
dânuü' ki tall-ı ibsânı ınâye-i 'ununân-ı keremdür, pâye-i serir-i kürsî-
nadirinde sâye gibi zemîn-bûs idüb, piş-keşin 'arz idince turdı.

Pîş-keş evşâfını beyân eyler.
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Berk-tâz-u-ra*d-âvâz tâzller, ki nişîb-ü-firâza kazâ-yı ma^tûm ve
du*i-yı ına?lûın gibi iner ve çıkardı; na'l-i âteş-fi"l ve hamle-i şarşar-eger-
le başduğı yerün ciğerin (16a) yakar, ve tokınsa Sedd-i Iskenderi yıkardı.

Ayakları vu elleri kavs ü tîr
]^ulak]arı peykân-ı ser-tîz-i sehm
Atılsaydı ardından irişmeye

Kemân-ı gümândan çıkan sehm-i vebm

Kûh-peyker-u-şükûb-güster develer, bâk gibi girânseng ve kâh
gibi sebük-bîz, âteş gibi germ-pey ve âb gibi nerm-rev, bâd gibi tîz-dev-i
gerd-eugîz.

Gerden çü kemân u pây çün tîr
Çün tîr-ü-kemân pey-eş cihân-gîr
Bahr-est çü mevc-ü-kef ber âred
Der gerroî-yi pûye ebr bâred

Pîş-keşleri dîvân-ı Süleyınân-ı zamanda hayyiz-i kabule ve kendûsi
şeref-i mügûle vuşûl buldı; ve envâ*-ı ıstınâ'-ı şâhâne ile akrân arasında

imtiyaz bulub, eşnâf-ı eltâf-ı b^srevâne ile emgâl içinde ser-efrâz oldı.

îcâzet virilmelü oUcak, hazret-i Çudâvendigâr pâdişâhâne cem'Iyet
eyleyüb, müsâferet itdi; anuû hakkında olan 'inâyet-i bî-nihâyetinüfi
âgârm i^hâr eyleyüb, sohbete kagirdi ve muşâhabet itdi. Bir ucı dönmez
şahrâ-yı burrem-fezeda evc-i gerdöna beraber çetr-i hümâyûnî-vü-
bâkânl kuruldı; altmda bisât-ı neşât bast olub, Sultân*ı zamân-içün
serir-i âsümân-na?îr-i süleymâni uruldı.

Çetr*i sefîd âmede çarb-ı ümid
Beyza-ı îslâm ez-û rû-sefîd
Şekl'i vey ez fark-ı Şeh-i kâmyâb
Pâred nürî hem ez ân âfitâb

Altun üsküflülerle meclis nergis tolub, gülzâr-ı bahâr gibi miyân-ı

hâmûn'i hümâyûn zeyn olub, Tâc-dâr-ı fîrûz-babt gül gibi fîrûze tabta
geçdi oturdı; serv (-ü- çinâr) gibi zeberdest serdârlar şaff-saff olub,
karşusmda ayağm turdı. Kenâr-ı serîr-i gerdün-nazîrde 'Alâ'ü 'd-Devle
Bege yer ta'yîn olmdı; mâh-ı nev gibi Şâh-ı âsümân-bârgâh nazarında

geldi, çök urdı. Nefâ'is-i et' imenün envâ'ı ve lettâ'if-i eşribenün eşnâfı

terkib-ü-tertîb oluumşdı. Bisât-ı süleymânî üzerine simât-ı sultânı dö
şendi. 01 ziyâfet-içün hâzır olan ni'met-i bî-nihâyet şol kadar vâfirdi ki,
yinmegle âbir olmadı; dökildi kaldı; ol yerün Türk-ü-Türkmâm taşı

madan üşendi. Zerrîn-ü-sîmîn evânî ile gülzâr-ı cihan pür-nergis-ü-zan-
bak oldı; fağfûrl çînîler ve altun-gümüş sinilerle sofra-ı zemîn toldı.
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Sofra-ı âsümân-bisâtM zemm

Oldı pür-^jûn-ı taze vü rengin

Çiin ta'âm-ı cennet-ta'mında na?if yemekler yindi, ve Selsebîl-lezzetlü
latif şerbetler, ki sebil olmışdı, içildi, ol maşlalıat tamâm oldı. fjöş-el-

hân-u-şirîn-zebâncâri kâriler kelâm*ı Bârîden bir kaç âyet-i miskîyetü
bitâmla sohbeti itmam itdiler. *Alâ'ü 'd-Devle Beg meclisden turıcak,

zemîn-büs idüb baş ıırıcak, şâhâne libâslardan arkasına bll^At-i gemin
virüb, öfiiue bahrî kotâsla esb-i zerrin çekdiler. Müretteb sâ'ir ümerâya
dabi mügzehheb câmeler \irildi, (16b) ve yerlerine gitdiler.

Hazret-i şâhib-kırân Sultân Ceme rcsûl

irsal idüb, câdde-i inkıyada daVet
itdügini: fermân-ı vâcibüU-imtigâle
itâ*at eylemeyüb, ülü'l-emrün buyruğına

muhalefet itdügini beyân eyler.

'Alâ'ü 'd-Devlc Bege destür virilüb, sürûrla \'ilâyetine gitdükden
şonra, hazret-i Çudâvendigâr ol diyârda bir kaç gün oturağ idüb turdı;

Sultân Ceme, ki badem-ü-lıaşetıtinün varı-yle varub Kara Taşa baş

sokmışdı, resül gönderüb, câdde-i itâ'ate daVet itmek yarağın gördi.

Mevlânâ 'Alâ'eddini, ki harem-i kerem-penâh-ı Pâdişâh-ı bilâfet-
destgâhda imâm-ı 'a^imü'ş-şândı, feşâhat-i kelâmla Sahbân-ı zamân
ve talâkat-i lisân ve gelakat-i beyânla müşârün ileyhi bi-'l-benândı,

fabr-ı ümerâ-yı *izâm ve şadr-ı küberâ-yı kiram Balışâyiş Ağa-oğlı îiyâs
Bege, ki bahşiş-i ilâbi ile kulüb-ı nâsun makbûli-ydi, koşub, risâlet
hizmetine ta'yîn itdi. Mezkûr seflr-i rûşen-zamir Sultân Cemün bisme-
tine vuşûl bulub, vech-i ma'kül üzerine sefaret maşlahatinüûitmâmmda
ihtimâm idüb, ol makama mülâ'im kelâm ne ise didi, işitdi. Emmâ
ebvâb-ı ışğâyı mesâmîr-i bİ2İ®ıd^ı meslûd, ve etnâb-ı mubâlcfeti evtâd-ı

*İ6yânla meşdûd buldı. Gördi ki, pend südmend degül, ve md^ale'r-re-
sûli illeH-beJâg diyüb, döndi gitdi.

Kişinün sürçicek babtı ayağı

İşitmez nâşıhuû sözin kulağı

Sultân-ı cihân-sitân gördi ki, düşmen-i bed-gümân dost sözin işit

mez; didükleıi kâr felâbı itmez ve gösterdükleri râh salâha gitmez. Mu
hakkak bildi ki, ıslâha kâbil degül; sulha nzâsı yok, salâha mâ'il degül.

Zahmet-i bî-fâ'ide-st (ân) vesme ber ebrü-yı kür

Çeşm-i a^mâyı tûtiyâ bînâ kılmaz; gûş-ı ker dem-i efsûn-gerle açılmaz,

diyüb, akdâm-ı ikdâm üzerine turdı, ve baş baş beglere ve serdârlara
buyurdı. Cüyüş-ı âhen-pûş-u-iteş-pâşıyürüdüb, yerün yüzünde yeşeren
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sebzeleri kurudub, Jaş İçine kol-kol yürüdiler; harbe-gîr diiîrleri ve
nîze-dâr çâpük-süvârlan Uraf taraf göudürüb, giil-gûn bayraklarla ol
kûhsârı lllezâra döndürüp, direfş-i âteş-dirabşun nikâbı-yle 'arüs-ı âfitâ-
buB yüzin bürüdiler. Berk gibi tiz-tâz ğâzîler, bindükleri bâd-bîz tâzîler,

Çü bor seng südl süm-i seng-reng
Be-ferseng reftî

yolun taşın yün gibi dildiler, tağun bağrını pür-dâğ ildiler. Esb-i âger-
güşesp-bamlc-A-ü-bâd-rcflârun ayağmdağı na'I-i âlcş-bârun şerân-yle

sîne-i kühsâr kap-kara yandı; ğırîv-i kûs-u-nakâre ile tâk-ı âbnüs pür-
hurüş olub, şafîr-i nefîr \'e şadâ-yı kerrenâyla tağ-u-taş yankulandı.

O ğavğâdan yolun tağı vu taşı

Uyanub uykudan kaldurdı başı

Yeniçeri \e 'Azab pür-sâz-u-seleb olub, alayların düzdilcr; Kara X®"
şun içini ser-â-ser bağlayub,/av (17a) süzer gibi süzdiler.

Sultân Cem gördi ki, deryâ-yı belâ meve urub, ctrâf-u-eknâfm aldı;

yer kara İken kaçub denize girmezse girdâb-ı girûdârda kaldı. Tabt-u-
külâhdan geçüb, hayl-ü-sipâhı tağıtdı: raht-u-büngâhı döküb, ljayme-\ü-
bargâbı terk ildi. Bağrı l>aşı-ylc ve gözi yaşı-yle mülk-i 'Oşmândan

kuru başı-yle çıkdı. Kara Akdenize girdi; taht sahtlığı ve tâc
acısı-yle cân-ı şîrînin deryâ-yı şûra şalub, bâr-u-büngâhı berg-i kâb gibi
bavâya virdi. Tabl-i Cemi gemi tahtasma degişüb, mülk-i Karamam
fülk-i ser-gerdâna tebdil ildi. Bisât-ı firarı mâya şalub, 'inân-ı ihtiyarı

havaya virdi \ e geçdi, Rudosa gitdi. Küffâr eline düşüb, nâr-ı ğayret-i

'ârla dutuşub. fülk-i farârm girdâb-ı hayret aldı. Bu yanada vilâyet-ü-
diyâr gül-i bî-hâr olub, Şehriyâr-ı kâmkârun kabza-ı iktidarında kaldı.

KuIVllâltümme, Mâlike^I-nuilki. tü^ti'l-mülke men teşâ^ü ve tenzi^u'l-
mülke mimen teşâ^ü.

Yekî-râ sezâ\âr-ı taht âferid

Yekî-râ çünin şür-baht âferid

Bir zamân Rodos içinde mahbûs gibi turdı; anda turmağla derdine
derman yok gördi. Oradan Firencc nâhiyetine rihlet ildi; anda dabi
turamayub, iklîm-i Rîme gitdi. Harâret-i hasret-i diyarla nâr gibi tef-ü-
tâb tolub, müddet-i medîd-ü-'ahd-i ba'id cezâ'irde sâ'ir olub, âb gibi
bîkarâr oldı. Her ne râha ki 'ubûr itdi, nâ-gâJı ayağı çâh-ı şübûra geçdi.
Her ne devhaya ki el şundı, b®f"i nevha-yla zâr-u-dil-figâr oldı. Ha-
dem-ü-haşemi, etbâ'-u-eşyâ'ı tağılub, yanından gitdi. Aşhâbinun ve
aUbâbmun kimi öldi, kiminün cânma yitdi, gurbet zalunctine döyeme-
yüb, muşâhabetîndcu feragat itdi.
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Me-bâdâ hîç les>râ tengî-yi hâl
Ki sâye-ş nlz bü-gr!zed zi'dünbâl

Mâdâjnki kendü kayd-i hayâtda idi, ^ayd-ı cânı dâm>ı kâ'inâtda idi,
her ne makamda olsa Sultân-ı cihânun ihsan-ı bi-imtiuânından sâl-be*

sâl kırk bin efrencî filûrî işâl olurdı; mühimmat maşlahati ol mâlla mü-

heyyâ-vu-ınüretteb olub. esbâb-ı ma'îşeti ol inşâmla iutizâıu bulurdı.

On iki yıl tamâm Jıâl-i bed-fercâmı bu minvâl üzerine gitdi; ta'n^-i
hicrctün tokuz yüzinde müddet-i eyyâm-ı 'ömri nihayetine yitdi. Cây-ı

ğurûrdan sarây-ı sürûra ril.ılet idüb, il gün refâhiyet toldı ve ehl-u \ ilâyet
huzür buldı. Fevti sebeb-i intizâm-ı ahvâl-i Benî Âdem. olmağın, mevtine
"'ayn-i ui?âm-ı 'âlem'' ta'rîh oldı. Meyyitini getürüb, Burusada ccdâd-ı

emcâdmuii kabrleri kurbinde defn ildiler. Cerîde-i eyyâmdan nâm-u-
nişanı mahv olub gitdi; dâsitânm unutdılar.

Anun dalji zamân hâk itdi câmıu

Anun dahi zemîn çâk itdi hâmın

Oğuz Hân adlu bir oğlancığı olmışdı, henüz atası hayâtda iken öl*
mişdi. ülalub, evâu-ı bülûğa yitmemişdi. Belki ağzından süd kohusı

dahi gitmemişdi. Kendüden şoûra diyâr*ı Mışrda {17b) bir kızı kaldı.

Hazret-i Hudâvendigâr getürüp, ri'âyet eyledi. Etbâ'-u-eşyâ'ına hâUu
hâline münâsib menâsıb virüb, her birine himmet-ü-'inâyet eyledi.

Karaman Oğlı Kâsım Beg .şi'âr-ı itâ'ati
i?hâr itdügini, fermân-ı vâcibü'l-i'tibân
göş-ı hûş ve iz'ânla işitdügini beyân eyler.

Sultân Cem denize giricek Ka.raman Oğh Kâsım Beg kenâr-ı kûh-
sârda yalmuz kaldı; etrâfmdan leşker-i düşmen-şikâr iricek sefîne-i
karârını girdâb-ı hayret aldı. Nâ-çâr ohcak, âsitân-ı Hâkân-ı cihân-si-
tâna resfd gönderüb, suçın diledi; ol rü-siyâh günâhmdan istiğfar eyledi.
Sultân-ı h^î^'püş-u-'atâ-bahşânun mücrim kulın gerek öldürsün gerek
kovsun diyü lisân-ı ıstırarla i'ti^âr eyledi.

Çü httrşîd-i şubh ez pey-i i'tizâr
Be-tîğ-u-kefen âmed ez kühsâr

Mc'mül-ü-mes'ûb Sultân-ı kerîmü'ş-şân-u-"azlmü ilısâna 'arz olı-

cak, kendüye ve etbâ'-u-eşyâ'ına haşem-i hışmıntıû sihâm-ı hün-âşâmın-

dan ve sinân-ı cân-sitâmndan emân virdi. Emınâ ol bed-hûy-u-dü-rüyı

tîğ gibi yüzine getürmeyüb, tîr-i pertâb gibi kenâra atdı. Ser-hadd-i
kişver-i Karamanda bir harabe yer ta'yîn itdi. Büm-ı şüm gibi vardı, ol
viraneye girdi.
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Der ân merz-i şûm-ı nigün-^ûnedân
Dilli bfıd vîrân u bûnı-âşiyân

Bedü dâd bâz gcrded zi râb
Bered can zi tîğ-ü-sinân-ı sipâh

Çün Sultân Cemün hadem-ü-liaşemi tâmmâr olub, kendüsi diyâr-ı

Rümda ârâjn idcmeyiib, 'arından dönüb, Şâma dalji gidemeyüb çıkdı,

Firengistâna gitdi. şâhib-i bed-fercâm ve muşahib-i uekbet-encâım

Karaman Oğlı Kâsım. Beg serkeşliği koyub, âsitân-ı itâ'ate baş indürdi
ve hizmete iltizâm itdi. Ol âteş-i fitne kendüyi der^'âya virmegle şerer-i

şerri muntafî oldı; bu mâdde-i fesâd şüret-i inkıyâda girmegle e§er-i
zararı müntefî oldı. faş llinün sâ'İr serkeşleri dajji, tavdan ev reu'an,
âsitân-ı hizmete baş indirdiler ve ^vk-ı itâ'ate boyun virdiler. Ba'zı

irâdet-ü-i^tiyârla, ba'zı kcrâbet-ü-ızlırlrla kabza-ı mutâva'ate ve bey-
za-ı mütâba'ate girdiler.

Hazret-i Hudâvendigâr faş llinün, ki ğâyet-i menâ'at ve nihâyct-i
haşânetle ma'ruûf-u-mevşûf diyârdur, içinde Mâre adı-yle iştihâr bulan
hişân 'imaret eylemeğe ikdâm idüb, bir az müddet ol makamda ârâın

eyledi; leşker-i düşmen-şikeri mezkûr kişverün mecma'-ı fesâd ve men-
ba'-ı 'inâd obnağla meşhur olan kenarların târumâr idüb, Varsak ha-
râmîleri kanda varsa kayde çeküb, ol bcd-fercâmlan şayd-ü-şikâr İdüb,

işlerin tamâm eyledi.

Âteş-i fİtne)T söyündürdi
Müfsidüfi bağrım göyündürdi

Oradan, kâhir-ü-îâhir, devletle döndi geldi, İç İle girdi. Düstür-ı

mukarrer üzerine begleri (18a) bd'atlayub,Icşkerc desturvirdi.Ümerâ-yı
şâhib-livâyı hıf?-ı mesâlik ve zabt-ı memâlik maşlalıati-çün ycrlü yerine
gönderdi; kendüsi vüzerâ-yı rüşen-râyla 'inân-ı 'azimeti müstakarr-ı se-
rîr-i saltanat tarafına döndürdi. Kudûm-ı mübâreki-yle dârü '1-mülk-i
Rümun, ki ğurre-i emâkin-i 'âlem ve sürre-i mesâkin-i Benî Âdemdür,
sûrı sürür-u-hubûr toldı. Bu vâki'a, ki mevâkı'mda takrlr-ü-tahrir

oUndı, Hazret-i risâletüıl hicreti ta'nljinüıl sekiz yüz seksen yedi sene
sinde vukû*-u-şüyû' buldı.

Mezkûr senenün şühürmda İskender Paşaya, ki cür'et-ü-celâdetle
meşhür olan saff-der servcrlerdendi, sefer-i muzafferde itdügi Ijigmetlcr
makbûl-ü-meşkûr olub, AnatoU beglerbegiligi virildi. Şîr-i jiyân-ı ueyis-
tân-ı şecâ'at, bebr-i beyân-ı bcyâbân-ı mehabet Sinân Paşaya, ki sâbıkâ

mezbür memâlikde melikü'l-ümerâ idi, kapudanlık ^irilüb, berây-ı

maslahat bir az müddet ma'büd btzmetden ayıüdı. Ânatob mülkinde
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ümvLr-ı cümhür-ı enSm silk-i intizâma gelüb, süneu-i saltaDat senen-i
istikâmet-ü-nehc-i selamet üzerine câri obcak, Rümili maşâlihin gör-
ıneg-içün Sultân-ı tslâm 'inân-ı ibtimâmı mezkûr ma*müre tarafma sarf
itdi. Dâru 'n-naşr»ı Kostanlînde, ki nâd;retü'l-*aşrdur, bir zaman ârâm
itdükden şonra, kaşr-i bihişt-âyîninde, ki Ijâl-i 'arûs-ı nazenin gibi ni-
şâne-i rûy-ı zemindür, sürûrla huzûr idüb, gerd-i fütûr-u-keder-i sefer
gitdükden sonra, göçüb Edime canibine gitdi.

Vardı ol şehre dal;ı virdi şeref

Behre-i lutf aldı andan her taraf

Kudüm-ı meymûnı-yle ol merzübûmı ma'mûr idüb, sâyc-i hümâ-
yünı-yle ol tarafa şeref virdi. Hengâm-ı şitâyı ol makamda geçürüp.
sarây-ı *arş-lsâya, ki şehnişînine çar^ı-ı berin kem-pâyedür, girdi. Le-
tâ*if-i in'âm-ı şâmili ve ihsân-ı kâmili tavâ'if-i emîre ve fakire, eelile ve
zelile sebil olub, sehâb-ı nevâlinden ervân olan âb-ı zülâl-i efzâli, ki
seUebil-i einân gibi bi-imtinândur, kâm-ı havâşs-u-'avâmma irüb, kâf-
fe-i enama 'âmm oldı. Envâr-ı liyâset-i bâhiresi-yle etrâf-u-eknâf-ı

memâlikden deycûr-ı şerr-ü-şûr zâ'il ve ?alâm-ı ?ulm-ü-8İtem muzmahil
olub, âgâr-ı siyâset-i ?âhiresi-yle mesâlik-i pür-mehâlik emn-ü-üemân
tolub, mukim-ü-müsâfir deşt-ü-derde, bahr-ü-berde huzür-ı tâm buldı.

Cihanda fitneden kalmadı âgâr
Güzeller gamzesinde var ise var
Çatâ didüm irelden 'ahd-i Sultân

Düşinde fitne görmez çeşm-i it^übân

Gedik Ahmed Paşa bezm-i sürûrda bamr-i gururla
mesrur iken emri â^ir olduğını, sâkLyi devTân-ı

bi«mihr elinden peymâne-i 'ömri zehr-i kahr-i
dehr ile tolduğmı beyân eyler.

Gedik Al.ımed Paşa, ki şecâ*at-ü-celâdetle mevsûf, şehâmet'ü-şa-

râmetle ma*rûf olan dilir-ü-sâhib-tedbîr serdârlarun biri-yidi, hengâm-ı

neberd olsa dürüst merd idi, emmâ şaffrâ-yı hiddete boyanmış şîr-i zerd
idi. Dürüşt-bûy-u-türüş-rûy, kendözi haşin, sözi iri-yidi. Şîr gibi (18b)
her zamanda alnı pür-çîndi; müjgânı sehm-i ebrüsı lemân-ı kindi.

Çü ebru kemân dâşt dâ'im be-zih
Cebin-cş girih-ber-girih çün zirih
Çü sûsen heme tiğ büd u zebân
Ki bâ-tîğ bûd-eş zebân der miyân

Gerçi şemşlr-i cihân-girle nice yerler müsabbût itmiş, leşker tedbîrinde
bi-na?Ir sipehsâlâr idi, emmâ dimâğ-ı pür-fesâdı bâd-ı ğurûrla tolmışdı,
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ser-i l)î-sâjnânında «erkeşlik hevâsı var idi. Sultân-ı cihânun huzûımda

küstâhâne ihramlar iderdi; itmim-ı mehâmm-i merâmında haddindeu

taşra ikdamlar iderdi. Nizâm-ı memlekete, ki Pâdişâh-ı hilâfet-penâ-
hun ahkâm-ı saltanatde istibdâd-u*istiklâlİBe menût-u-merbûtdur,
amin eyyâm-ı bekâsınun imtidâdı-ylc ihtilâl ihtimâli olmağın, şart-ı

f'art-ı ihtiyat ri'âyet olub, mâdde-i fesâdun izâlesine ihtimâm oUndı.

Mezhûr n).ahzûr-ı miitevakka'uû def'i-çün mezbûr bed-gümâmın kenâr-ı

âsitân-ı hizmet-i Sultândan, belki miyan-ı meydân-ı cihandan ref'ine
mevkûfdı. Lâ-cercm, muktazâ-yı rây-ı vüzerâ-yı pür-hazın ve ümerâ-yı

ûli'l-'azmle ^amel kılmub, zarar-ı ^âmmı def içün zarar-ı hâşşa iltizâm
olındı. Bir gice Cemşîd-i Nâhîd-bezm, Ijûrşîd-i 'Utârid-hazm, vüzerâ-yı

kiramı ve ümerâ-yı 'izamı sarây-ı selvet-fezâyına da'vet idüb, sohbet
itdi. 01 meclis-i hâşşda, Zühre-m.utrib mâh-rakkâşdı, begler yediler
\e içdiler. Hîl'atlanub destur oldı, her biri sürürla turdı, makamına gitdi.
Mezkûr destûrı taşra çıkıcak, mekânına gitmege koyu-\irmediIer. Fer-
mân-ı Sultânı yerine getürüb, işin bitürdiler ve kaydin yitürdiler. Sâkî-yi
ecel peymâue-i 'ömrİnde bâkî kalan badeyi eline şıınub, şürâhî gibi
boğazın şıkdı; desti gibi kolim tutdılar, ve hum gibi ağzını muhkem yum-
dılar, meycûş gibi cânı burmndan çıkdı.

Giriftend halk-eş şürâhî-nişân

Ki hûn-ı dil ez dîde-eş şüd revân

2ikr olan ahvâl sene-i seba' ve semânın ve gemâne-mi'e Şevvalinde

vâki' olub, Icutile Ahmed Paşa ta'rîb oldı. Ev\'eli bu vechle olmayla
âljiri buraya irüb, emri temam olmayla kulûb-i ümerâya raehâbet-i sal
tanat toldı. Hamza Beg-oğlı Muştarfâ Paşaya, ki mezkûr makhûruiT
ibrâmı-yle \e iizâmı-yle ma'zul-ü-mahz-ûl-ü-maktûl olmışdı, itdügin
buldı.

İle itdügini unutma yoldaş

Bubnur her işe elbette pâdâş

C.ihân-ı müntakım ger ir ü ger giç
Komaz kimsede kimse hakkını lıTç

01 kîne-cûy-ı tünd-hûy-ı türüş-rûy, fermân-ı vâcibii'l-ittibâ'-ı

Sullân-ı cihân-mu^'a Kaıamanoğh Kâsım Begün üzerine gidicek, mez
kûr destûn, ki aralarında huşûmet-i 'azîme ğâyctde ve 'adâvet-i kadîme
nihâyetde idi, Yeni Hişârda habs itdürüb gitmişdi. Sultân Cem tekrâr
hurûc idicek, kendü ziyâde i'tibâr bulub, girve-i iktidara 'urûc idicek,
şafâ-yı hatırla Idztnet itmesini, ikdâm-u-ihtimâjmna menüt-u-merbût
olan maşlahatün bitmesini, haşmınuû meşreb-i hayâtı mükedder olub
ortadan gitmesine ta'lîk itmişdi. tktizâ-yı hâl ve istid'â-yı makim
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zarureti. (19a) ez'zarûrâtu jtübılfu'l-maİTişürât ru)ışati-yle, icâb olman
mahzür-ı mezkûra nzâ-\ıı-irtikâb lâzım olh dunırdı. 01 bed-riyun
hevâsma tâbi' olub, itmâm-ı merâmma iltizâm olınmışdı. Emmâ Hus-
rev-i Behrâm-intikâmun fezâ-yı sarây-ı kalbi gerd-i kederle tolubdururdı.

Gidi ki, zamân el v-ıricek, ol serkeş-i Steş-fi'âli pâymâl idüb, bünyân-ı

eyvân-ı vücûdioi vîrân eyledi. Boyuma ecel zihinün girihin bırağub,

cân-ı bed-gümânını kemân-ı kinden atılan sihâm-ı intikâma nişan ey
ledi.

Bu hâdişe-i garibe dal^i iıaN âdiş-i "acibedendür ki, Sultân-ı cıhân-

8âz-u-'adû-Büzuû dilsüzi, ki Gedük Ahmed anuâ elinde boğuldı, katelte
butilte ve'Se-yuktelü kâtilüke hadîşi muktazâsınca. bir iki kıılı elinde, ki
mezkûr maktülün şoûmdau almışdı, yoğ oldı.

Küştî tu vu küştend tu-râ v-ân ki tu-râ küşt

Hem-küşte şüd ez gerdiş-i eyyam ser-encâm
Bürdi tu \*u bürdend tu-râ v-ân ki tü-râ bürd

Bürdend ez-û lıSşıl-ı eyyam be-nâ-kâm

Sultân-ı cihan ^e Süleymân-ı zamân gikr olan \ezîr-i bed-fi'âli
nişân-ı tîr-i tedbîr idicek, yerini uıes'ûd-fâl-ü-malımüd-bişâl Dâvud
Paşa-yı Aşaf-rây-ı şaff-ârâya lâ'ik-u-erzânî gördi; Rûmili beglerbegisi
iken mesned-i sadârete çıkarub, eyvân-ı divân-ı Keyvân-mekânda des-
gâh-ı vezârete geçürdi, ve üzerine sâye-bân-ı 'izzet-ü-i'tibârı ve şevket-ü-

iktidârı kurdı. Etrâf-u-eknâf-ı vilâyet-i 'Osmâni ol küh-şküühun mehâ-
beti-yle toldı; Ahmed Paşanun gedügin tutub, Ye'cûc-ı fitne seyline
Sedd-i tskender oldı.

Olub Sedd-i Iskenderî ol sipehbed
Yolın fitne Ye'cücınun kıldı münsedd

Gedük Ahmed Paşa harîm-i kerîm-i 'azimü'ş-şân-ı 'Osnıâninün

kadim hi^nıetkâılarmdan idi. Sultân Murâd Hân zamâmndan kalmışdı;

emmâ Sultân Mul.ıammed Hânufı devrân-ı hilâfetinde kemân-ı ictihSdla
tîr-i muradı atub, meydân-ı cihanda menzil almışdı. Biraz müddet Rûm
vilâyetinde beglerbegi oldı, ve hayli zamân Anatoh memleketinde emî-
rü'l-ümerâlık itdi. Şonra dîvân-ı âsümân-na^ir-i süleym.ânîde vezir-i
şâhiJı-şadr olub, e^'^■ân-ı kadrinün ucı evc-ı 'izzet-ü-i'tibâra yitdi. Mak-
bûl-i hazret iken tînetinde mecbû! olan l^abâget uemdan ma'zfll-ü-mah-
2Ûİ olub, mağzûb-u-menküj> oldı. fâli'-i menhus ^e babt-ı meukûsla
maşhûb olub, bir zamân zindanda mahbûs oldukdan şonra ğull-ü-süll-

den halâş buldı. Rüvâtun .şikâtından menkûldür ki. mezkûr sipehhed-i
ser-fimed Kefe seferinden muzaffer-ü-manşûrdöndükdc. hazret-i sâhib-
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kıran Sultân Muhanuned iiünun huzûr-ı pür-hııhûrma girüb, makâm-ı
zexDİn-bûsda baş urub yükündükde, sımasında *alâmet-i kibr-ü-bod-bîn'
lik hüveydâ olmış, mabâyilinde nahvet-ü-huylâ peydâ olmış.

Der tengnây-ı lıayret*em ez nabvet-i rakîb
Yâ Rab me-bâd ân ki gedâ mu'teber şeved

Çün Şebriyâr-ı mağfûr serdâr-ı mezkûrdan âsâr-ı mezbün müşabede it
miş, btso^tinde hâzır ve evzâ'-u-eivâra nazır olan havâssun ba'zma eyit-
miş:

"Her zamanda murâdum oldur ki, bu serkeş-i bednijâd-ı âteş-ni-

bâdı ayağa düşurüb, pâymâl idem. Emmâ ben didügüm olmaz. Cöresîn
gene yoldaşları üzerine baş olur, çıka-gelür. Sâye gibi yere çalmağ iste-
dükçe, güneş gibi semâya ağar. Çuvvet-i tâli'i-yle akrân-u-emşal rasmda
ser-efrâz-u-mümtâzdur. Her ne diyara göndersem, yanar od gibi yaka-
varur, yıka-gelür".

HitSb-ı müstet-ı Şehriyâr-ı kâm-kârla müşerref olan, âfitâb-ı

ikbâlün iltifâtı-yle su'âle mecâl bulan muşâhib-i şâhib-i'tibâr istiğrâb

yüzinden mezbûr kelâmun vechini istisâr itmiş. 01 kuds-makâm, ki
hads-i şâ'ibden mşâb-ı tâmmı var idi, cevâlı-ı şavâb virüb, eyitmiş:

"Selâtîn-i'i?âmufıve mülük-i taht-nişîn-ikirâmun, soûmda, bu vech-
le şevket-ü-iktidâr, nahvet-ü-iğtirâr issi b^Zitıetkârı kalmak, evlâd-ı

emcâdmun ni?âm-ı ahvâllerinün ihtilâline sebebdür. Bunun gibi ğu-

lâm-ı bod-kâm-ı Behrâm-tabî'at, hengâm-ı fırsat ve eyyâm-ı fitret eline
giricek, serverbk hevesine ve husrevbk tama'ma düşmezse, sevdi-yı

bâm-ı efserle hevâ-yı nefse baş koşmazsa *acebdür."

Kuvvet-i en?âr-ı Şeh kudsî olur
Her na^ar kim eyleye b&^sî olur

Rûmilinün beglerbegiligi Çızr Paşa-oğlı Melımed Paşaya,ki Se-
mendre diyârmda ve Ungurus uemda merzbândı, münâsib görüldi;
ol vezîr-i şâhib-naîir ve emîr-i şâ'ib-tedbîrün na?annda sipehsâlârlık

râyeti dikilüb, bâb-ı sa'âdet-me'âbında küs-ı emaret uruldı.

Hayder-i kerrâr-ı 'azm, şaff-der-i mızmân- rezm 'Alî Paşa-yı Âşaf-

nişana, ki sâbıkâ beyân olmduğı üzre mülk-i Karamanda melikü'l-üme-
râ idi, Süleyman-ı zaman Semendre sancağın virüb, ol havâlîde olan
a'dâ-yı bed-râya am b^vâle kıldı; ol sîr-i nabcîr-gîr mürğzâr-ı kârzâr
civâılarmdaki şikâr-gâha geldüginden agâh ohcak, küffâr-ı güm-râhuû
leyl-ü-nehâr kârı zârî olub, ol yirün yalıûuz pîri-vü-cüvâm, 'avreti-vü-
oğlam degül, diyâr-ı Ungurusda deyrler içindeki nâküs bile nâle kıldı.



KEMAL PAŞA-ZADE'NÎN VUI. DEFTERÎ 237

Çünân revnak-ı deyr ez-ü ber şikest

Ki püt nîz der deyr şüret ne-best

Çim Scmendre sancağı, ki yâğî-yi bed-kîşün ceyş-i Ye*cuc-Kücû-
mmun burûc idecek ucıdur, ol yaz-u-kış nâr-ı kârzârla *ayş iden semen
dere dirildi; âheng-i ceng obcak, nâm-u-neng içün ölenler kimse kul-
luğma gönder gibi baş indürmeyüb, kıbcı-yle ditilen dilâverler her
kanda var ise yanına dirildi. Kenâr-ı cüybâr-ı deryâ-kirdâr-ı funa şar-

aar-ı hamle ve âteş-ljîz çâpük-süvâr ğâzîlerün ser-tîz nîzeleri-yle neyis-
tâna döndi; ol yazılarda b^yl-i cerrârun türk-ü-tâzı-yle leyl-ü-nehâr
kopan ğubâr-ı kârzâr ve gerd-i neberdle âyîne-i tâbdâr-ı âb tondı. Şim-

şîr-i âteş-bâr-ı ğazâ ile küffârun diyarı kalmadı yandı; deşne-i teşne-leb-

ü-âteşîn-ciger *adû-yı kîne-cüyufl IçanınA kandı.

Sâhib-kırân-ı cihân, Mibal-oğullanm

Kara Boğdan diyârma akma gönderdügini;
ol ser-âmed-i emşâl olan serdârlar, bayl-i
scyl-reftârla dârü'l-küfrüii altını

üstine döndürdügini beyân eyler.

Çazret-i Hudâvendigâr, Sultân Cemün ref'i ve Kâsım (20a) Be-
gün defi tedbîrinde iken, devletle diyâr-ı Karamana çıkub, ol vilâyet
scrkeşleıinün teshirinde iken. Kara Boğdan begi 'âk olub, Eflak voyvo-
dasm, ki Sultân Muhammed Hânun naşbı-yle manşûb olmışdı, şiyub,

leşkerin tağıtdı; iklimini, ki kadîmü'l-eyyâmdan dârü'l-îslâma men-
sûb oh-gelmişdi, yıkub yakub ğâret idüb, ol vilâyete baylî basâret itdi.
Pâdişâh-ı bilâfet-destgâh meşkûr maşlahatden ferâğat buheak, vesa'âdet-
le dârü's-saltanate gelüb, karâr tutub, mukim ohcak, mezbûr voyvoda
dergâb-ı 'âlem-penâha âdem gönderüb, tazallüm kıldı. Çün âfitâb-ı

âsümân-cenâb-ı sa'âdet-naşîb-ü-'adâlet-nışâb Kara Boğdan melikinüS
tuğyâmn, ğurûr-ı nefs-i pür-şürûrla 'işyâna taşaddisin, ol tâğ!-yi bâğî-

nün 'âk olub mülk-i Eflaka ta'addlsin bildi, Mibal-oğh 'Alî Bege ve
karındaşı iskender Bege, ki ber gâh bayl-ü-sipâbla âbeng-i cenge bâzır-

u-nâfirdılar, atları eyerlenmiş, kıbçları kuşanılmış, yaylan kunlmışdı,

birisi Hayder-i şânî-yi zamân idive birisi Gazanfer-i neyistân-ı meydân
dı, ne bir ocakda anun gibi yanar od unlnıışdı ve ne bir elde bunuû gibi
yabfi kıbç göribnişdi.

İkisi dabi şaff-der-i nâmdâr
Biri Rüstem ü biri îsfendiyâr

Rümilmün, ki havâ-yn ğazâda pervâz uran şebbâzlaruû yuvasıdur, ol
bumda toğan oğlanlaruû veğâ yazısı bâzı kuracak ovasıdur, dinç akm-
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Cismi koşuh, gikr olan serdârları Kara Boğdau diyârma irsâl kıldı. 01
^ayl-i cerrar seyl-i kühsâr gibi akub, bârika-ı sinân-ı şâ'ika-kirdârla

dâr-ı küffârı yıkub yakub. esb-i bâd-reftârla sipah'i zafer-pcnâh düş-

men-i hâksâr-ı rû-siyâhun diyarın barâb-u-ycbâb. hirmen-i mülkin
pâymâl kıldı. Tâzîlerle yazılarda türk-ü-tâz iden Türklerün kızıl berkin
den Kara Boğd?n şabrâları ISlezâra döndi; sinân-ı cân-sitân ve hü-
sâın-ı l^ûn-âşâmla taşı ve toprağı la'l-i Bedahşân ve berg-i erguvan gibi
kana yundı. Hûn-ı küffâra teşne olan ğâzîlerüii destindcki deşne-i tâb-
dâıla. k) âteş-nib-i nâr-ı kârzârdur, birmen-i düşmen-i bed-kirdâı yandı;

şimşîr-i âbdârla ol yâğî-yi bââînün ocağı söyündi. \e diyiîrıuun bağı-

vu-râğı kararub. deşt-ü-derde akan ırmağı kana boyandı.

Oldı gerd-i neberd gÖkdc sehâb
Yerde seylâb oldı hün-ı nâb
Kopdı başına kâfirün toğan

Oldı şimşir berk u kan bârân

Bustâu-u-bâğm kara yir idüb, oğlın ve ıışağm dutub, esir idüb. bed-
niliâd Ijorjadlarını 'alef-i şimşir idüb kırdılar: EflakuA intikamını ol
^âklardan alı-viıdiler. Her ne makamda ol bed-fercâmlarun demeğin

işitdilerse, bî-direng üzerlerine varub tağıtdılar: ğubâr-ı kârzârun bu-
ludı ve nâr-ı ılğarun dûd-ı büu-âlüdı-yle ol ilün günün günin dün itdiler.
Begleri mukâteleye mecal bulamadı; yüzeyüz gelüb, gözüküb, mukabil
olamadı. Her kişinün nefsi (20b) mukaddem olmağın hadem-ü-başem

başı teşvîşinde-ydi; beglerine yoldaşlık kayusı kalmamışdı, her biri
kendü işinde-ydi. Mezkûr 'adû-yı bed-lıûy-ı kîne-cüyun sipehsâlâr-ı

meşhürın gürûb-ı enlıüh-ı küh-şükühi-yle Burut şuyı kenârmda âb gibi
ıztırâbda ve nâr gibi iltihâbda görüb. üzerlerin urub, savaş itdiler;
yalın kılıçlarla yanar od gibi irüb. küffâr-ı bâksân geregi gibi kırub, ol
serkeşlerün leşkerin kurd-u-kuşa, tuyür-u-vuhûşa üleşdürdiler: şehid

olan ğâzilerün cânları-çün aş itdiler.

Şu yerine kan lolulı eûy-ı Burut
Oldı gül-gûn bûn ile rîş-ü-bürût

01 ceyş-i bed-kîşün kimisi tutuldı, ve kimi öldi. Serhengleri başm aldı,

kaçdı; çeng-i cengden f^ldı- Kaçurmağla komadılar, kovdılar, ve
ardın sürdiler.Gerd-i neberde bulaşdurub. şahrâ-yı veğâyı tolaşdurub,

tîğ-i mîğ-reng-ü-âfitâh-tâbla ol firû-mâyeyi saye gibi bucakdan bucağa

tıkdılar: aradan kaçmjş kitmişdi, aradan çıkdı kurtuldı, gördiler. Ma-
ğânim-i mevfûr ve ğanâ'im-i nâ-mahşûrla manşûr-u-u-mesrûr darlarına

döndiler; kâhir-ü-zâfir. sâlib-ü-ğâlib geldiler, diyarlarına çıkdılar.
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Hazret-i Pâdişâh-ı hilâfet-penâhun dergâh-ı ââümâıı-iştıkâlıına

peyâm-ı fethi ve ^aber-i ?aferi i'Jân-u-i'lâm itdiler; cenâb-ı kâm-yâb-ı

Sultân-] cihandan ihsSn-ı bi-kerân görüb, ol âfitâb-menzUetden bUâb-ı

müstetâb-ı tahsîn-ü-âferîni işitdiler. Mezkûr ğazâ dahi mezhbür 'âm-ı

sürûr-eucamun şÜhûrmda vâki, oldı. 01 sâl-İ ferrub-me'âl-ü-ferhunde-
fâl envâ'-ı fütûhı câıni' oldı. Sâhİb-kırân-ı 'aşr ol kış dârü 'n-naşr Edir-
nede işret-ü- ayş idiib, oturdı; kânûn-ı 'adaleti icrâ eyleyüb, vilâyetde
zulm-u-bid'at komadı, götürdi.

Hazret-i Hudâvendigâr devletle Sol'ya
nâhiyetine nehzat buyurub, hiyâm-ı

ikâmeti ol makâmda kurduğun; beglerbegiler
'asker-i zafer-rehber-ü-nuşret-ş-i'ârla

varub. Tuna kenârmda iki hişâr-ı üstüvâra
bünyâd urduğmı beyin eyler.

Çün seue-i şeınân ue^ -bahân oldı, gene zemâne ahvâli i'tidâl buldı.
Âb ki âhen şüde bûd ez sipihr
Âhen-i û âb şüd ez tâb-ı mihr

Cihân-ı bûkaleır.ûn kânunla külhana benzemişken, rebî'-i bedî'le gül-
şen-i cinâna döndi; rüy-ı zemin 'arüs-ı nazenin gibi ârâste-vü-pîrâste
olub, köhne-pîr-i zemâne nev-cüvâna döndi. Kenâr-ı kişte-zâr ter sebze
lerle toldı; leb-i cûybârda hatt-ı sebz zâhir oldı.

Geçürmiş idi hamsini zemâne
Veli benzerdi yüzi nev-cüvâna
Henüz olmışdı haU-i sebzi peydâ
Şu gibi h^ddi şâfî vü mücellâ

Mi'mar-ı rüzgâı bennâ-yı ku\â-yı nâmiyeyi işledüb, biuâ-yı lûşâr-ı

gülzârı, ki leşker-i ğaret-ger-i şita harâb-u-yebâb itmişdi, tekrâr 'imâret
eyledi; divân kenârlanna çmâr-u-şanevberden bârülar çeküb, nergis-ü-
gülden şcşper-ü-siperle, sûsen-i terden harbelerle içini serâser toldurub,
zînet eyledi.

Sultân-ı zamân, şâlıib-kırân-ı cihân, vüzerâ-yı rûşen-rây ve üme-
râ-yı kâr-âzmâyun irşâdı-yle Mora (21a) Ova kenârmda Belğrad civa
rında olan liişârları, ki elsine-i 'ibâdda Koyluş ve Hirem dim.egle iştihar

bulmışlardur, ol diyârun muhafazası emrinde ğâyet mülıimm-ü-lâzim

oldukları sebebden 'İmâret oimmak buyurdı. Megkûr kal'alan mer-
hûm-ü-m.ağfûr Sultân Muhammed Hân kış seferinde Ungurus elinden
alub, harâb itm'şdi; kâfir evlerini ağaçdan yapdururdı, ol seferde leş

ker-i ?afer-eserüfi tIğ-i âteş-bân-yle yanub, bi-'l-küllîye gitmişdi. Haz-
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ret-i Hudâvendigâr bu nevbetde bünyâd-ı sengîn ve dîvâr-ı metînle
âbâd olmaların vecK gördi. Kıral-ı bcd-fi'âl ol vaz'a râzî olmayub, nizâ'-
u-cidâl itmek, kalfalaryapulu-tururken 'azîm ictimâ'la gelüb kıtal itmek
ihtimâli var idi; zîrâ, ol hişârlarun dîvânna her taş ki konurdı gûyâ ki
Ungurus-ı menhûsun. başına dokımur ve göbegine mîb tokunurdı.

Lâ-cerem, yarağ-u-yasağla leşker-i cerrâr-ı ?afer-şi'Sr-u-nuşrct-

âgârun ihzarına hâcet oldı; Anatolmun ve Rümilinün 8İpehsâIârlarına

ahkâm-ı vacibii'l-imtigâl irsal olmub, da'vet oldı. Hişârlarun birisini
Anatob beglerbegisi İskender Paşa yapmak buyurildı, birisini dalıi

Rümili beglerbegisi Mehmed Paşa 'bnâret emr oldı. Beglere ve sipâh-ı

kişver-penâha ulaklar gitdi; yakında ve ırakda olanlar sefer biberin
işitdi. Migâl-i *âlî-şân-ı vâcibü'l-iz'âna fi'l-hâl imtisal itdiler; yarak-
larm ve yasaklarm görüb, isti'câlle çıkdılar gitdiler.



PSÎKOLOJÎ SÖZLÜCÜ ÜZERİNE KÜÇÜK BÎR DENEME

Doç. Dr. Hayranı ALTINTAŞ

Açbk: Daha önceleri açlığın midenin kasılmasından veya büzül
mesinden meydana geldiği düşünülürdü. Şimdi ise şu durum ortaya
çıktı: Mide aJmsa bile açbk hissi değişmiyor. Kandaki şeker miktarım^

azalması da açlığı izah etmeye kafi gelmemektedir; çünkü açlık tam
manâsıyla bilinmeyen psikofizj'olojik bir hal sonucu ortaya çıkmakta

dır. Bazı olaylar beyin hücreleıi üzerine tesir eden çok Özel bir hormo
nun açbk hissini ortaya çıkardığı intihamı vermektedir. Hipotalamus
üzerine tesir eden bir uyarıcı açlık hissini ortaya çıkarmaktadır. însanm
h'!ssi davranışlarıyla açlık hissi içinde bulunduğunu anlamak mümkün
olmaktadır.

Adem.i istikrar: (bkz. istikrarsızlık)

Adem.i muvaffakiyet: (bkz. başarısızlık)

Adler (Alfred): Beden ve ruh hastalıkları hekimidir. 1870-1937
yılları arasmda yaşadı. Freud'ün talebesi olduğu halde onun fikirlerine
karşı çıktı. Adler, dinamik şuuraltı kavramını kabul eder, fakat şahsi

yetin teşekkülünde cinsiyetin ve asabiyetin rolünün çok az olduğunu

iddia eder. Ona göre şahsî ve içtimaî âmiller kişiyi beÜrler. İnsan kendi
zayıflığının farkındadır ve ona çare bulmaya çalışır. Çocuk büyümek
için acele eder; çünkü güç ve kuv\'et kazanmak emniyeti temin eder.
Kendisine \e çevresine intibak edemeyen kişi eğitibneU ve hayatına

ahenk verilmelidir. Şahsiyetin teşekkülü ve kazanılması konusımda

bir çok eseri vardır.

Ahlâki: Ferdin bizaat kendisinin ve içinde yaşadığı cemiyetin inanç
ve değerlerine uyacak şekilde hareket etmesi. Bir davramşm ahlâkî
olması için yapılan hareketten gönlün incinmemesi, vicdamn rahat et
mesi, ve içinde yaşanılan çevreye zarar vermemesi lâzımdır,

Aile: Aile anne baba olma arzusu ve cinsiyet ilişkileri üzerine
kurulmuş içtimai (sosyal) bir müessesedir. Din, kültür, gelenek, tasav
vur hatta iklimlere göre şekb değişmektetÜr. Tek kadınla evlilik, çok
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kadınla evlilik, çok erkekle evlilik gibi. Topluluğumuz ve kültürümüz
içinde ailenin özel bir yeri vaidır. Eşleri ve çocukları en güzel tarzda
yetiştirmek ve hayatlarım devam ettirmek şeklinde belirtilebilecek
bu özel durum bilgisizlik sebebiyle tabii halini bulamamaktadır. Kül
türümüz eşlerin ve çocuklarm hayatlarını her yönden teminat altına

aldığı halde, çok az ailelerde bu husus gerçekleştirilebilınektedir. Eşler

ve çocuklar, toplumun dilini, dinini, örfünü âdetini, ananesini ailede
kazanırlar. Çocuklarm şahsiyetleri anne ve babalarını taklid ederek,
onlara benzemek için çahşarak gelişir, orada çocuklar bencillik duygu-
larmdan sıyrılarak diğergamhk hislerine sahip olurlar, karakterleri
orada şekil kazamr. Aile çocuğun gelişmesi için elzem bir müessesedir;
fakat çocuğun vasfı da ailenin değerine bağbdır. Çok zayıf bir aile
reisliği kadar çok otoriter bir eğitim de zararlıdır. Bu, ihtiyaçı, öfkeyi,
güvensizliği, tembelliği ve diğer bazı kötü huyları ortaya çıkarır. Aile
fertlerinin geleceği açısından, anne, baba ve çocuklar arasındaki uyum
çok önemlidir.

Aksülamel (tepki): Davramş değişikliğine, bir fiille ortaya çıkan

tenbihe veya uyarıya cevaptır. Aksülamel, refleks (göze toz ka
çarsa yaşarır) olabildiği g'*bi, iradî dc (uygun bir işaret kavradığımda

düğmeye b^arım) olabilir. Birinci halde aksülamel, zararlı bir faili saf
dışı ederek bir denge temin eden organizmanın tabiî uyarlamasına

tekabül eder; refleksolojistler (Pavlov gibi), insanın bütün davranış

larım çeşitli karakterde aksülameller olarak değerlendirirler. (Bkz.
Behavyorizm, şartlanma, intibak).

Alâka: İhtiyaçtan doğan ve belli bir anda önem kazanan bir haldir.
Nesne önce failin dikkatini çeker sonra ona yönelinir. Aç insan sofraya
oturmadan önce yemek ve kokulanyla alâkalanır veya ilgilenir. Alâka
insan varhğınm çevTCSiyle olan münasebetinden kaynaklamr. Her
hareket bir alâka sonucu olarak doğar. Psikologlar insamn bu husu
siyetini iyi değerlendirmişler ve hayatınm her safhasında onu yönlen
dirmeye çalışmışlardır. Özellikle ticarî sahada inceleme konusu olmuştur.

Decroly, Dewey ve Spranger bu konuda çahşan psikologlardır. Bunlar
dan üçüncsü, alâkayı nazari (teorik), iktisadi, estetik, içtimaî, siyasi
ve dinî olarak bölümlere ayırır. Pedagoji alanında hayli önem taşır.

Çocukta yaş devrelerine paralel olarak, alâka sahaları değişir; bu
husus aym zamanda çocuğun zilim gelişmesine bağhdır.

Alışkanlık: Tecrübeyle kazanılan ve belli bir dereceye kadar da-
yamkhk arzeden bir eğilimdir. Alışkanhk çok sık tekrar edile edile yer
leşen ve gittikçe iyileştirilen arzu edilmiş bir temayüldür. îyi ve kötü
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alışkanlıklar olabilir. Olayların güzel tarafını görmek suretiyle hayattan
zevk almak düşüncenin kazandığı bir alışkanlıktır. Ancak, tekrar abş-

kanhkta rol oynayan tek etken değildir. Alışkanlığın yerleşebUmesi

için, bünyenin ona hazır obrası ve ahşkanbğı kabul edebilecek olgun
luğa erişmesi lazımdır. Mesela bir çocuk ancak belirli bir olgunluğa

eriştikten sonra yürüyebilir veya. konuşabilir. Alışkanlık zihnin fazla
yorulmamasını da temin eder. Onun sayesinde insan zihnini yormadan
birtakım işlerini yapar (elbise giymek gibi). Bununla beraber çoğu za
man da inşam otomatikleştirerek belli bir çerçevede kalıplaştırır, duy-
gusalbğını ve zihnini katılaştınr. böylece onu fakirleştirir, hatta ölü
bir ruh haline getirir.

Alışma; Müsbet veya menfi lıiç bir teshirin raüdahele etmediği şart

larda, bir durumun veya tenhihin sık sık tekrarı sonucunda ortaya çıkan

kalıtımsal reaksiyonun derece derece zayıflamasıdır. Yabanî hayvan-
larm insanlara alışması, onların içgüdülerinden gelen savunma ve kaçma
fiillerinin yatkınlık kazaiımasıdır. Canh varhğın bazı eşya ve tesirlerine
tedricen uyması halidir. Gök yolculuğuna çıkacak olan kozmonotların

bu semavî uçuşun şartlarına uymak için yaptıkları abştırmalar, çok hızh

değişen şartlara karşı koyabilme gücünde olan vücudun bu esnekliğine

dayamnaktadır. Aynı tarzda, deniz dibine dalan balık adamlar sık sık

suyüzüne çıkarak çok ani ve çok hızlı değişen şartlara vücudu uyuştur

maya çalışarak şiddetli basınca karşı onu alıştırırlar. İçki, sigara ve ben
zeri zehirleyici maddelere karşı vücud yavaş yavaş fakat önemli derecede
uyum sağlıyarak karşı koymakta, alışma halinde bunlar artık zararh
olmamaktadır.

Alkol: Bu kelime arapça el-kohol kelimesinden batı lisanlarına geç
miştir. İspirtolu bütün içkileri kapsar. Besin maddesi olmaktan ziyade
lüks bir tüketim maddesidir. Bedende yaptığı tahribatlara rağmen çok
eski zamanlardan beri insanlar tarafından kullanılmaktadır. İnsan be
deninde ortaya çıkardığı tahrik ve sarhoşluk sebebiyle tüketilmektedir.
Çeşitli toplantı, tören ve benzeri durumlarda adetmiş gibi kullanılması

bir gereklilik sonucu değil, fakat sembolik olmasındandır, esas gaye,
tahrik, teşvik, isteklendirme çoşturma, kızdırma, sarhoşluk ve azdır

mayı kazanmaktadır. Sinir sistemleri ve merkezleri üzerinde meydana
getirdiği ani tesir sebebiyle tasalarm yatışması, ahlâkî zorlamaların azal
ması, kendini iyi hissetme ve kendinden emin olma gibi ani duygulan
belirlemesi ile varlığı hissedilir. Fazla miktarda ahnması ölüme bile yol-
açabilir. Az ahnması halinde bile laboratuvarlarda tesbit edilen şu hal
lere sebep olmaktadır: Dikkat, zayıflar, infial çok yavaşlar, aldatıcı
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güçlü ve kuvvetli olma hissine rağmen işbaşında randımansızlık görülür,
refleksler azalır, görüş mesafesi kısalır, başarı çok azalır, alışkanlık yapar
ve alkolizm gibi tehlikeli bir hastalığın ilk adımlarım arttırır. % 25 gibi
oranda iş kazalarımnmeydana gelmesine, % 40 gibi bir oranda da trafik
kazalarmın olmasına sebebiyet verir.

Amil: Psikolojide buna faktör denilmektedir. Zihnin işleyiş sı

nıflarına ait bir unsurdur. Bu işleyiş sonunda ortaya çıkan hususların

anlaşılmasına yardım eder. Umumi âmiller olduğu gibi, hususî âmiller
de vardır. Bu konuda yapılan tahliller karakter veya şahsiyet özel
liklerine ezevklere ve eğilimlerine uygulanmaktadır. Psikologlar, zen
ginlik, sözlü anlayış, sözlü değişkenlik, hafıza, aritmctikı ehliyet,
akılyürütme, süratli intikal ve karar verme gibi çeşitli âmiller ol
duğunu ifade ederler. Şahsiyet âmillerinden pekçoğu Reyburn, Taylor
ve Guilford tarafmdan açıklanmıştır. Bu âmiller modern psikoloji de
alfebe harfleriyle temsil ettirilmişlerdir.

Antropoloji: İnsan ilmîdir. Tabiî antropoloji ve kültürel antropoloji
gibi kısımlara aynhr. Tabiî veya fizikî antropoloji farkh insan ırklarının

bedeni yapılarını, özelliklerini inceler, bilhassa ırkların beden ölçüleriyle
meşgul olur. Kültürel antropoloji faaliyetini kültür veya harsî olaylara
yöneltir ve araştırmalarını onlara tatbik eder. Kültürel antropolojinin
dayandığı husus şudur: însam anlamak için, onu içinde yaşadığı or
tamda ele almah ve orada şekillendirilmelidir. Kültürel olayları ve bu
olaylar arasındaki însam yorumlamak suretiyle içtimai yapıyı anlamak
mümkündür. Kültürel Antropoloji, etnoloji ve sosyal psikoloji gibi
iki önemli bölüme ayrılır.

Aptallık: Çok önemli bir zeka geriliğidir. Daha ziyade dağlık bölge
vadilerinde rastlanan bu bastahğın triod bezinin bozulduğuyla ügili
olduğu sanılmaktadır; çünkü hemen hemen bütün abk veya aptallar
guatnlıdırlar. Bu hastalığın görüldüğü kimseler, gevşek, uyuşuk,

duygusuz, yapı itibariyle küçük buruşuk çehreU, ihtiyarlamış hallidir
ler. Vücud yapısıyla doğrudan ilgili bu halin iyileştirilmesi mümkün
görülmemektedir.

Araz (Belirti): Gizli bir seyri gösteren mefhum. Bu, aym zamanda
vücudda hastalık yapabilecek bir mikroba karşı bedenin karşı koyuşu

olarak da ortaya çıkabilir. Sıkıntı gibi bazı belirtiler, bedendeki bir kan-
Şiklığm doğrudan özel bir sonucu olarak gözükebilir. Belirti, şahsiyete

hastabk yapan sebepten daha az bağbdır. Bir kısmı (saplantılar gibi)
dolayb olarak gözükürler, yani tepki gösteren şahsı açıklarlar. Belirtinin
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ortaya çıkışı ^e tabiatı, hastabk yapan failin vasfına, gücüne, şahsın
psikolojik karakterine bağlıdır.

Arzu: Arzu, nesnesi hakkında şuurlanmış bir temayüldür. Meselâ
açhk tatmin edilmesi gereken bir ihtiyaçtır, yemek arzusu bu ihtiyaçtan
doğar. Arzunun ortaya çıkması için bir ihtiyacın bulunması lâzımdır.

Arzu veya istek, ihtiyaç duyulan nesnenin yokluğundan kaynaklanır.

Hissi dünyada onun tesirleri görülür. Hisler ve ihtiraslar vücuda getir
diğinden hareketli hayatın temelini teşkil eder. İradenin kullanılması

önceden bir isteğin olmasına bağlı olduğu halde, istek \'eya arzu daima
bir hareketin olmasını lüzumlu kılmaz. Yani insan aç olabilir, fakat bu
arzuyu tatmin için bir hareket yapmayabilir. Şahsiyeti belirlemek için
tercihleri sıralayan, istenen ve istemiyenleri kapsayan ölçüler meydana
getirilmiştir. Bununla sosyal hayat arasında münasebet aranmaktadır.

Asteni: (bkz. tenakus-ı kuvvet, ayrıca bkz. nörastcni).

Aşağıhk kompleksi: Yetersizlik hissi (sentiment d'inferioritc). Ço
cukluktan itibaren ortaya çıkan ve yetişkinlerde de görülen bu his, Afred
Adler tarafmdan incelenmiştir. Bu his, Adler'in psikolojisinin temeli
olmuştur. Çocuk daha ilk yıllarında yapmak istediklerini gerçekleştire

mediğini görür ve kendini acz içinde hisseder. Eğer anne, baba çocuklara
yaşlarıyla ujnışmayan bir eğitim verir ve çocuğu buna zorlarsa (meselâ
dört yaşmdaki bir çocuğu okumaya mecbur etmek) çocuğu yıkan sonuç
ların ortaya çıkmasına sebep olurlar. Bu durumlarda çocuk kendi içine
kapamr, hareketten kaçar ve kendini tescili edecek hayâllere dalar.
Bazan bu yetersizlik hissi, gerçek bir güçsüzlük ve zayıflıkla kendini
gösterir. Bazı kereler aşağılık duygusu vücut sakathğı etrafında bil
lurlaşır, ayakların çarpık oluşu, çirkinlik vs. böyle bir hissin doğ

masına sebep olur. Bazen de ferdin kendisi bir yönünün hoşa git
mediğini hissederek bundan kurtulmak isteı (mesalâ çilli olmak
istemez). Kısa boylu veya çok cılız olmak bu hissi doğurabilir.

Çocukta sakatlık veya ifade bozukluğu görülür. Bu his, onlarda için
de bulundukları duruma hâkim olma gücünü tevlid eder ve bu hal
lerine mazeret aradıkları gibi, onlarm üstüne çıkmayı da başarırlar.

Bazen de gayri tabii haller ortaya çıkar: sertlik, muziplik, zorbalık veya
övüngenlik gibi. Yetersizlik hissinin doğmasına engel olmak için çocuğun

kabiliyet ve istekleri doğrultusundabir ortam vücuda getirmelidir. Aşın
otoritenin menfi sonuçlar verebileceği unutulmamalıdır.

Atâlet: Uyuşukluk, çalışmaya karşı ilgisizlik. Psikoloji bu hali bir
bozukluk veya istek eksikliği olarak kabul etmez; fakat onu ruhi ve be
denî kanşıklığın belirtisi olarak değerlendirir. Bu güç kaybmın sebebi
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yetersiz beslenme, zihnin aşırı yorgunluğu, dengeli bayatı bozan ruhî
bir olay, \'eya ruhi-hissi düzensizbkler (aşağılık hissi, kıskançlık, anne
babaya karşı düşmanlık, veya yanbş eğitim sonucu ortaya çıkan bozuk
luklar gibi) olabilir. Bedenî ve ruhî şartlar iyileşip düzeldikçe çalışma

şc\ki geri gelir.

Atletik: Pehlivanlıkla, sporla ilgilenenlere veya tiplere verilen sıfat

tır. Çeşitli sportif faaliyetlere katılan kimselerin taşıdığı özelliklere sahib
olana bu sıfat verilir. Biyotipoloji de (Kretsehmer Biyotipolojisindc) bir
çeşidin adıdır. Bu tipler idealist ve utangaç olurlar. Bedenî yapıları özel
likle kaslar yönünden sağlam \'e ku\'\"etlidir. Kaslar bellidir.

Avanaklık: Okunanı veya yazılanı anlamamak \ eyahutta meramını

ifade (dememek suretiyle aklını kullanamamak .şeklinde beliren son
derecede ciddi geri zekalılık halidir. A\ auak bir kimsenin aklî gelişme

si, zillin yaşının iki ve yedinci seneleri itibarivle değişir. Avanak, belki
çok iyi bir hafızaya sahip olabilir, fakat düşüncelerini bir m.aksat için
düzenleyemez; bir fikri diğerinden ayırmak veya umunıileştirmekkabi
liyetine sahip değildir, bunun için en basit meseleler karşısında bocalar
kalır. Okul hayatına asla intibak edemez. Günlük konuşma öğretile

bilir, bazı alışkanbk verilebilir: (elbisesini veya yatağını düzeltme gibi).
Ancak her an ona vardım etmeli ve murakebe altında bulundurmah-

dır.

Aydınlanma: Işık, beden üzerinde görüş çerçevesini aşan etkilerde
bulunur. Sinir sistemi üzerinde uyarıcı bir sonuç icra eder. Işığın yok
luğu ge\şekliği ortaya çıkarır: yeniden gelişi ise hareketi tahrik eder
ve neşe getirir. îyi ışıklandırıiroaş atölyelerde iş kazaları daha az olur,
ışık sistemleri güzel olan okullarda da dinlemeden mütevellit yorgunluk
azabr. Aydınlanma görüşü genişlettiği için ruhlarda ferahlık ortaya çı

kar. Psikolojik yönden insana kuvvet verir.

Aynileşme: Bir şahsın başka bir kimseye benzemek için yaptığı

şuursuzca ve ruhî bir faaliyettir. Çocuklarda ilk aynileşme ebeveyne
doğru yönelir: Anne ve babanın her hareketini en iyi v^e en güzel göre
rek ona benzemeye çalışmak. Şahsiyet teşekkülü ve eğitimin en önemli
faaliyet türüdür. Ancak meydana çıkabilecek çeşitli bozulm.alar menfi
yönde tesir ederek karakter bozukluklarına sebep olabilir. Bu konuda
ahlâkî krizlere, içtimaî çöküntülere sebep olabilecek kadar da gider.

Ayyaşlık: Ruhî ve ahlâkî yönden tehlikeli ve gayrî tabiî bir haldir.
İnsanlığın bir türlü kurtulamadığı v^e maalesef hergün ona doğru gittiği

bir felakettir. Buna. yakalanan insanlar, özellikle erkekler, ailelerine v^e
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çocuklarına iyi davranamazlar. İnsan çok az içse bile devamlı içtiği

takdirde ayyaş olur. Artık içkiden kurtulamaz. Bugün buna kronik
alkolizm, denmektedir. İnsani gafil yakalayan bir zehirlenmedir. Ferd
organ v? sinir sistemlerinin yavaş yavaş tahrip olduğunun farkında ola
maz. Alkolle ölen Iieyin hücrelerinin yerine yenisi de gelmez. Böylece
bedenî ve ruhî bozukluklar başgösterir. Bu hal ölene kadar gidebilir.
İçkinin çokça kullanıdığı ülkelerde bu yüzden ölenlerin oranı bir hayli
yüksektir. Siroz adı verilen öldürücü hastalığın meydana gelmesinde
alkolün çok büyük rolü vardır. Zihnî bozukluklarm m.eydana gelmesinde
çok tesiri ^•ardır. AyyaşUk bir taraftan ferdî ruhi ve bedeniyönden yoke-
derken diğer taraftan, doğacak çocukların anormal olamalarına sebeb
olmaktadır. Akıl ve sinir hastalıkları hastahaneicrinc \ e hastahanelerin

asabiye bölümlerine müracaat edenlerin pek çoğu ayyaşlığm kurbanıdır.

Vücudun alkole ihtiyacı olduğunu söyliyerek alkol içilmesine zemin hazır-

lıyanlar yanbş bir düşünce içindedirler.

Bütün bunlar eğitimle önlenebilir ve insanlar bir felaketten kurtu
labilir. Bu konuda islâmî öğretiler çok faydalıdır. îslâm bütün alkollü
içkilerin kullanılmasını yasaklıyarak bir felâketi önlemektedir.

Azamet Hastalığı: Büyüklük hastalığı (megalomanie) ferdin kendİ

güç ve kabiliyetlerinin sınırsızca üstün olduğuna inanmasıdır. Buna bağlı

olarak bazı ruh \ e sinir hastalan zihnî yönden bozuk olduklarmdan
bedeni, cinsî ve içtimaî yönden kendilerinde olağanüstü bir kuvvetin
bulunduğuna inamrlar. Kendilerini hükümdar gibi hissettilderinden
öyle davranmak isterler. Kendini böyle hisseden fert samimiyetten
ötürü kendisine karşı laübaİi davranan birisinin bu hareketini hakaret
sayarak onu dövebilir. Bu hastalarda taşkın hareketler görülür. Bönlük
şeklinde de beliren bu hastalık umumî fiil halinde özel bir durum
kazanır.

Basiret: Kalb gözü. Olaylarm değerlendirüınesinde ilmî, dinî ve
ahlâkî tutum. İlâhî emirlere uygun hareket etmeyi hissetme melekesi.
İnsanın iki yönü vardır: Beşerî, ilâhî, baş gözü beşerî yönü temaşa eder
ken, basiret veya kalb gözü ilâhî yönü mUşâhade eder. Allah'ın insana
verdiği bir özellikle fert, dinî emirlere uygun davranır. Psikolojik yönden
dengeyi temin eder.

Batıl İtikat: İlmî ve ruhî yetersizbk sebebiyle şahsın çeşitli saha
larda salıip olduğu, aslı, esası olmayan düşüncelerdir. Bunlar mâkul
olmayan fikirlerdir. Sihrî ve dinî olarak ikiye ayrılabilirler. Evhamlar
üçüncü çeşit olarak bunlara eklenebilir.
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lusanlai' sihirbazların, falcıların, kâhinlerin telkinleriyle aklî ol
mayan fikirler edinirler. Herhangi bir eşyanın sihirli, büyülü olduğuna

inanırlar. Büyücü ve benzerleri, insamn nefsi üzerine tesir ederek onun
inanç gücünü zayıflatırlar. Dinde olmadığı halde ona malcdilen ve dinî
konularda sahip olunan akıldışı inançlar da bunlardandır. Yatırlara bez
parçası bağlaıp.ak gibi. Kutsal sayılan yerlerdeki birtakım eşyalardan

hayır ummak, evlerde bulundurma veya üzerinde taşıma inançları bu
özelliktedir.

Onüç rakkamınm uğursuz olduğuna, salı günü çamaşır yıkamanın

uğursuzluk getirdiğine veya önünden karakedi geçmesinin uğursuzluk

doğuracağına inanmak hep batıl inanışlardır. Günümüzde insanlar kötü
veya iyi talihe, bazı tılsımlara, büyülere inanıyorlar.

Beslenme: Gıda almak ve vermek faaliyetidir. Beslenme meselesi
ruh hekimlerini veya psikologları bir çok sebepten ötürü ilgilendirir;
bunlardan birincisi ve en önemb'si şahsın zihnî gelişmesine tesir eden
bir husus olmasıdır. Yüzyıllar öncesinden beri insamn beslenmesi ile
mizacı arasında bir münasebet olduğuna inanılır. Bazı hekim ve psiko
loglara göre sadece sütle beslenenler doğru, dürüst, balım ve selim in
sanlardır; halbuki etle beslenenler yırtıcı ve şiddetli insanlardır. Psiko
logları sadece bunlar değil, besin alma âdet ve görenekleri ve bunların

mizaçlarla olan münasebeti, besinlerin meydana getirdiği bozukluklar
ve ?:ihnî karışıldıklar da ilgilendirmektedir. Besin eksikliğinin zihnî ve
ruhî bozukluklar meydana getirdiği kesin olarak tesbit edilmiş bir
husustur. Günlerce devam eden, eksik beslenmenin çocuklarda çok kötü
biraklî gelişmenin sebebi olduğu bilinmektedir. Bu fenomen halkın fakir
kesiminde müşahede edilmektedir. Ayrıca dünyanm muhtelif yer
lerinde Afrika ve Hindistan'da da sıkça görülmektedir.

Buhranlı Yaş: Bir insamn daha sonraki yıllarda teşekkül edecek
davramşlarım belirleyen önemli fizyolojik ve psikolojik değişikliklerin

ortaya çıktığı hayat dönemidir. Bu mânâda büluğ çağı ve aybaşı halin
den kesilme hayatın buhranh yaşları ^eyayıllardıdır. Umumiyetle ikinci
durum için kullanılan bu deyim, kadınlarda 45-50 yaşları kapsar. Bu
devir doğurganbk fonksiyonunun yavaşladığı, gerilediği ve durduğu de
virdir. Bu, bilhassa âdetlerin kesilmesi ve değişikliğiyle tezâhür eder.
Erkeklerde cinsel faaliyetlerin vc fonksiyonlarm durduğu müşahede

edilen bir husus değildir. 60—70 yaşında da çocuk sahibi olan erkekler
vardır ve bu, nadir görülen bir olay değildir. Buhranlı yaşlarda görülen
fizyolojik değişikliklere rağmen kadın ve erkeğin cinsi bayatları birden
bire kesilmez, ekseriyetle tabiî bir tarzda uzun zaman de\am eder.
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Büluğ: bk. Ergiohk

Bünye: Bir şahsın doğuştan sahih olduğu psikolojik, fizyolojik, beden
ve ruh yapısıyla ilgili hususiyetlerin tümüne denir. Bunlara bağlı olarak
kişiler tipleri itibariyle guruplanarak bir sınıflama yapılmıştır: Değir

mi (siloid) (iri, neşeli, kanlı canlı tip), içe kapanık (sizoid) (güçsüz veya
gelişmiş, hayâlci, üzgün tip), asabi (epileptoid) (hemen tepki, infial
gösteren tip). Fonille'ye göre, ferdin statik ayırdedici vasfıdır. (Bkz.
karakter.)



PSYCHOLOGIE RELIGIEUSE

Doç. Dr. Hayrani ALTINTAŞ

II est bien evident que le tasamcnf se situe. de par sa nalure, aussi
bien dans le domaine de la psychologie en taııt qu'il est une vie de l'âme,
que dans le domaine de la theologie. II manifeste. tout au long de son
histoire. des proeessus p8ychiques sur le plan de râme et meme revele
un aspect psycho-spiritucl. Toute attitude du soufi attire nötre attention
sur Toriğine de cette orientation spirituelle et sur les motivations de
cette demarche. Ainsi, une etüde approfondie du soufisme s'impose au
psychologue. Sans doute, une telle etüde exige la connaissance deTIs-
lam et du soufisme. En Occident, on rencontre souvent des etudes psycho-
religieuses des mystiques cbretiens et non chretiens. ınais, jamais des
soufis, â part quelques exceptions. Nous a^ons voulu faire un essai dans
ce domaine qui est vaste et fecond. Cet essai est loin d'etre complet; ce
nVst qu'un rapide coup d'oeil sur ces problemes. Nötre intention est
simplement de monter queİ8 sont les phenomenes de Texperience mysti-
que des soufis qui pourraient etre etudies d'une point de vue psycho-
logique et d'ouvrir une porte â ces recherches. Nous voulons monter
comment les psychologues etudient les phenomfenes religieux et raysti-
ques.

II nous faut preciser ici que malgre toutes les explications psycho-
logiques, nous ne pouvons discerner la verite des experiences soufiques.
Burckhardt dit tres justemeut: "...certains croient pouvoir approcher
Tessence du soufisme en faisant i'analyse psychoIogique des tcrmes son-
iiques se referant aux etapes et degres de la realisation spirituelle: en
realite, la psychologie spirituelle ne se comprend qu'en vertu d'un ele
ment supra-individuel. necessairemcnt mysterieux, et inconcevable sur
le plan de la psychologie ordinaire"'. Dans cet article, nous allons don-
ner d'abord quelques renseignement sur la psychologie religieuse et puis
dans le deuxieme les rapports entrc celle-ci et le tasavvuf. Tout d'abord
quelques phenomenes.

1 Tnlroduclion Aux Doclrinea Ğaol(riquet de Villanı, Paris p. 1969, 33.
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A~ Vhomme, etre hunıain

La definition de Thomme change d'apres chaque point de y-ne.
Pour la psycbologie, il est la somme des compoıtements psyclıique8.

Nous pouvons admettre, comme Jung2, que sapersonnalite est eomposee
de deux elements: d'abord du conscient et tout ce qu'il contient et puis
de la psyehe inconnsciente qui est un domaine infiniment largo. Mais,
si on pcut definir plus ou moins la personnalite consciente, nous rencont-
rons des ünpossibilites pour donner la definition ou la description reelle,
compUte de cette personnalite, lorsqu'on parle de la personnalite hu-
maine en general. Quant â la personnalite inconsciente, elle se compose
de facteurs incounus que Ton ne saisit que grâce â leurs effets.

Pour rislam, Thonune est le lieutAıant {halifa) de Dieusur la terre'.
II faut que Ic lieutenant soit muni des moyens d'exercer sa lietuenance.
N'va-t-il pas, dans son nionde, des forces qui changent le microcosme^
et le ınacrocosme meme? II est faible avec les tendances orientees vers
la concupiscence, mais il peut les surmonter avec son intelligence et il
peut s'orienter vers Dieu pour etre digne de cette succession {hilafa).

Ainsi "rhomrac qui est receptable par exceUcnce de la levelation
divine doit pour connaitre Dieu se connaître lui-meme, dans la possibi-
lite peımanente. Or, il ne se connaîtra que par Dieu en tant qu'il est
lui-meme l'objet de la connaissance, et que Dieu en est le sujct, le Te-
znoin transcendant; mais en tant que Dieu est l'objet de la connaissance,
II Se colore en fonction du sujet qui Le contemple"^.

Seulement, l'bomme spiritualise tout ce qu'il touche, aussi bien
la natura que la soci^te, mais â partir du moment preeis oû, en se rep-
liant sur lui-meme, il acquiert la conscience de lui-meme et du monde,
cette conscience, qui, tout â Thcure n'etait rien et qui, â chaque înstant,
rİ8que d'etre asservie, devient le lieu de toutes ses puissances. Toriğine
de toutes ses pcnsees et de tous ses desirs, la source secrete de toutes ses
creations.

On peut done interpreter Tbomme de deux façons: soit selon une
anthropologie p8yebologique soit selon une anthropologîe tbeologique,
L'antlu-opologie p8yclıologique observe Thomme dans ses donnees em-
piriques, dans sa mamure d'etre; elle etudie Thomme "naturel". L'anth-

2 op. cit., p. 82.
3 C. 2, 3ü.

4 V. Marifetname, p.216.
5 îbn Arabi, Fasus el-Nikcm, trad. T. Burckhardt, Paris 1955 p. 44.



PSYCnOLOGIE RELIGEUSE 253

ropologie theologique observe Thomme dans ses rapports avec Dicu et
les relations entre le di\-in et rhumain. L'homme peutdone Stre vu dans
deux perspectives: soit en tant qu'etre naturel, soit en tant qu'€tre hu-
main diriğe vers Dieu^.

II est vrai sans doute que toutes nos lepresentations prennet la
fonne de nötre conscience individuelle et des exigence8 de la vie com-
mune. L'homıne, encercle par la societe^ se trouve toujours sous Tinf-
luence religieuse d'une \-ie comınune, il cherche Teternite, cette pensee
d'ailleurs est pıimordiale et elle exige unc substansce infinie. II devienl
ainsi un homme religieux, il construit des relations avec Dieu. Cela lui
est necessaire afin de conscrver son hygiene mentale^.

Le probleme, maintenant, est de savoir pourquoi l'lıomme est
religieux, quelles sont les motivations de sa demarche religieuse. La
veritable coupure ne se situe pas entre la raison et IVfectivite, mais
entre le monde et le sacre. La psychologie veut comprendre les pheno-
m&nes pscyelıiques et non seulement les obscrv er dans leurs raanifesta-
tions.

B- Le concept pyschologigue de la religion:

Sous l'influence de plusieurs causes, rhonune parvient au sentiment
religieux. Pour la psychoiogie c'est un sentiment d^inferiorite et la sen-
sation d'etre limite qui le deteiminent. Des que l'homme se sent faible
et limite, il entre en relation avec une puissance surhumaine afin de
combler ses desirs. C'est la volonte d'atteindre â la perfection^. L'hom
me se rend compte de sonimpuissance en face de Dieu, le Tout-Puissant.
Demander un effort de volonte â Thomroe aecable par le sentiment de
son irremediable impuissance, c'est demander l'impossible. II a besoin
de consolation; il a besoin de sentir que l'esprit qui anime l'univers le
reconnaît et le prot^ge encore, malgre son impuissance.

C'est dans un instant pareil que la religion joue son role, selon Ja-
mesî Dans un moment ou nous nous sentons manque8, impuissants,
c'est ici que la religion vient â nötre secorus. II existe un etat d'esprit
oû nous ne pouvons atteindre que si nous sommes religicux; alors, au
lieu daffirmer et de maintenir tous nos droits, nous sommes tout prets
â fermer la bouche, â ne plus compter pour rien, au müieu des tempctes

6 V. John, Religion et Psychoiogie İndividuelle Compar^e, Paıis 1958 cit., p. 44.
7 cf. LaveJle (Lonis), Psychoiogie et SpirUualife, Paris 1967, p. 119.
8 V. Amidieu,op. cit,, p. 103.
9 V. Paguier, J., Le Sentiment Religieux, Paris 1926, p. 50.
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quinous viennent de D*eu, Ce que nous redoutions le plus devient l'abri
qui nous rassure; en ınourant â la ^•ie morale, nous sommes nes â la vie-
de l'esprit. Tout tension douloureıısc a disparu de nötre âme; nous res-
pirons enfin, heureux de goîiter le repos, en un present eternel que ne
trouble pas rinquietude de Tavenir. La crainte n'est pas seulement
ecartee, commc dans la morale, elle est coupee â la racine"'®,

Ce sentimeut se drcssent selon une intensite differente ehez des peup-
les de race differente'L II est, sans doute, l'element p8cyhologique bien
determine. Les uns le font deri\ er de la crainte, ou de la \ ie 8exulle. les

autres l'identilıent avec Ic sentiment de Tindefini.

Ccpendant, le sentiment religieux ne se rapporte ni â la volonte,
ni aux representations. Ce qui nous fait dire qu'il est "un etat affectif
indiferencie. En effet, il est a la fois "etat" en tant qu'il est appropri-
ation interiorisee do l'objet; et relation. puisqu'il est vitalement relie â
son objet.

Pourtant James mentionne que "le sentiment religieux constitue
cbez eelui qui r^prouve une nouvelle source d'energie, un aceroissement
absolu de la \ ie. Lorsque dans la bataille de I'existenee, tout espoir est
perdu, quand le monde extericur nous abandonne, le sentimeut reli-
gieux vient rajeunir et transfigurer nötre vie inlericure"'2, Sauve de
toute angoisse et libre de rinquietude, nous nous trouvons dansun mon
de nou\ eau; nous ne rencontrons un tel sentiment de jolie que dans la
religion, nulle part ailleurs. Ainsi le sentiment relig!eux fait naître d une
façon speciale le roecanisme psychologique.

Nous interpretons seulement ce sentiment, nous n'allons pas au-
delâ, puİ8qu'il est un fait intime. personnel, inexprimable et qu'il ne peut
pas etre exp6rimente'^.

Un tel sentiment favorise ehez rhommc une eroyance en Dieu. Le
desir d'entrer en relation avec Lui pousserhomm.e â prendre une attitudc
conforme â cette eroyance et â ce desir, et â manifester des actes d'ado-
ration et de moralite. Ma's nous devons ajouter tout de süite que Tat-
titude vivante vecue est davantage et autre chose que l'opinion, la ero
yance, ou le comportement religieux. En effet, les croyances religieuses

10 Exp6rience Religİeusc, Irad. F. Abouzil, Paris 1908 p. 41.
11 Par exemple, O. Karre mentionne qu'on peut rencontrer un sentimeut religieux tout

profond et aussi vivant panni les musulmans meme cfaez les rigides adeples d'Ahmet Yesevi.
{Le Sentiment Religieuz dana rHumanite etleChriatianisme, trad.Ph. Masayer. Paris 1936, p. 82.

12 op. cit., p. 41.
13 cf. Marechal (J.). Etudes sur la Psychologie des Mystegues, Paris 1937 p. 36.
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ne constituent pas necessairement une attitude vivante et vecue. EUes
peuvent n'etre que des opinions heritiees du milİeu ou nees de convic-
tions intellectuelles dissociees de la vraie personalite, et qui ne trans-
forment ni le sujet, ni son milieu. D'autre part, prİses au niveau objectif
de leur eontcnu mental, les croyances peuvent se charger de bien des
connotations personelles qui en detenninent le vrai sens.

Etant l'effet de ce sentûnent, qui provient d'ım conıplexe d'inf^-
riorite, selon certains psychoiogues, I'idee d'un dieu s'impose; â vrai dire,
rhomıne est oblige de I'accepter. Adler explicpıait cette idee ainsi: "La
volonte de puissance ou mieux de puissance personnelle, ne represente
qu'une des innombrables modaJites par lesquelles se manifeste la re-
cherche d'une peıfeetion, d'une securite dans une situtation favorable.
La conception d'un dieu est laconeretisation de cette idee de peıfeetion,

une image de grandeur et de superİorite, conune nous la retrouvons dSs
le debut de la pensee bumaine. L'attitude dans la vie, la pensee, l'af-
fectİvite poursuivent ce meme but; une recherche de Dieu, besoin de
suivre son appel, de s'unir a Lui, de se confordre en Lui. Lanotion de
Dieu ne pouvait nmtre qu'â partir d'un mouvement de la pensee -en
dehors de toute vie instinetive- vers une qualite superieure, vers une
idee directrice de grandeur et de toute puissance. Au sein d'un proees-
sus affeetİf, elle ressent et realise la grandeur, la toute puissance, le sa-
voır et la delivTance de la tension oppressante du sentiment d'inf^rioıite.

Maıs, du fait de ces besoins incessants de perfection, Thomme ne pouvait
pas etre 1egal de Dieu. Le Dieu, parfait depuis toujours, possesseur du
fınnament et maitre de nos destinees, qui eleve Tbomme â partir de sa
bassesse, parlant âchaque individu de l'etendue eosmique est, jusqu'â
ce jour, la plus eclatante representation de la perfection. L'humanite
croyante voit dans Tessence divine le ehemin vers cette hauteur et en-
tend dans son appel la voix innee de la ^e qm doit trouver sa direction
\ers un but de perfection. II est donne â I'âme humaine, faîsant partie
de ses mouvements vitaux, de participer â l'ascension, â I'elevation, â
la perfection, dans la mesure de ses possibilites"!". Nous allons dire qu'U
est, certes, des croyants aux yeux desquels Dieu est une realite, depuis
qu'ils en ont fait rexperience; sa presence s'est imposee irresistablement,
dans un moment de paix interieure, ou dans un eciair qui, subiteraent,
a rehausse l'exİ8tance en lui ouvrant le monde d'en-haut, ou encore,
dans un incident ressenti conune une assistance miraculeuse.

U Religion et Psychologie Comparte, Paris 1958, p. 75.
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Quaut â la definition de la religion, elle changera solon chaque per-
sonne: d'une part, la religİon cst une relation vecue et pratique avec
l'etre ou les etres suprahıunains, en qui on eroit. Elle est par consequent,
du point de vue de la spiritualite, un comportement el un systeme de
croyances et de sentiments; et du point de vue psychologiquc, pour Adler
par exeınple, "elle represente la concretisation intuitive d'une necessit^
inherente â la vie psychique hujnaine et direetion vers l'elevation, l'as-
piration â la perfection"15; alors que. pour Freud, elle est une uUlusion
nevrotiqueiö, construite sur l'image paternelle'^. Tandis que Floumay
la definissait coınme etant un ensemble d'etats emotionnels, de senti-

ments et de desirs qui ont une origınalite propre^S, James pouvait dire
qu'elle est une aberration de la fonction digestive'®. Ainsi il y a plusieurs
dei'initioDS de la religion, qui sont â la fois semblables et eontradictoires.
La religion est, pour Gazzalî, "un fait d'experience intime; c'est ainsi
qu'il faut la comprendre et la pratiquer"20, cependant qu'elle n'est, pour
Vergot, ni un savoir ni une action mais un sentimeut, une façon d'etre
â soi-meme sans representation, et elle provient de la erainte, de l'espoir
de l'au-delâ, de Tetonnement devant le mystere du ınonde et de rexİ8-

tance, du sens direct de participation â l'univers, de la culpabilite
ete....2'. Pour nous la religion est un ensemble de conıportements et de
eroyances religieuses.

Or, la religion impose un type d'honıme, c'est-â-dire l'honune reli-
gieux. II est, pour la plupart des incroyants, celui qui a fait une expe-
rience religieuse. A travers ses experiences, ses desirs, ses conflits, et
ses transformations de soi, Thomme se fait etre religieux. II ne subsiste
pas identique â lui-meme. "L'bomme religieux est celui dont toute la
strueture mentale {geistesstruktur) est constamment orientee vers la
realisation d'une experience de la valeur supreme et radicalement paci-
fiante. Dans ce type religieux, Spranger distingue ensuite trois formes
principales: le type de la ıny8tique immanente, que caraeterise l'assen-
timent enthousiaste â toutes valeurs vitales, reconnu â partir d'un centre
oû elles se ranıassent (exemple: Goethe); le type de la mystique trans-

15 op. cit., p. 7.

16 id.

17 ap. Cuillot, (Jean), La Melhode el Vocatio dc La Psychologic Religieuse, Paris 1967.
p. 89.

18 ap. Bovet, Le Sentiment. Religieux et Paychologie de l'Enfant (Jeneve 1951, p. 13.
19 op. cit., p. 10.
20 ap. Kaneı, op. cit., p. 81.

21 Phsycologie Religieuse, PrusscUes 1966, pp. 64, 30.
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cendaute qui, par la voie du renoncement total au monde, cherche et
decouvre la valeur supreme dans une sphere transcendante (exeınple:

Plotin); et enfin, la fonne la plus frequente; le type mystique ınixte,

qui accepte et desavoue tout â la fois les differentes regions de valeurs
vitales"22, Tandis que V. Gruehn nous fournit une demie douzaine de
types religieux23.

C- Les phenomenes pyscho'religieuz:

Cet hoınmc religieux s'adresse â son Dicu eu fouction de ce qu'il
atteud de Lui: protection, İmmortalite, bonheur ete... C'est ainsi qu'un
aete religieux se forme dans la conscience bumaine; cet acte, sans doute,
est un objet pour le psyehologue qui le voit intensifie parl'angoisse, la
detressc, la culpabilite, rimoıinence de la naort ete.

Cet acte se manifeste â travers des phenomenes religieux. dans les-
quels on distingue d'aiUeurs maiutenant plus nettement differentes di-
mesion et differents vecteurs et oû l'on s'attache â saisir leur correlation
et leur interaction; ce sent; les opinion, les croyances, les jugenmts de
valeur, les expeıiences, les attitudes, les comportements, les rites. Ccs
phenomenes religieux se roanifestent a) par des systemes de connaissance,
b) par laculture et le developpement de certaines experiences interieures
qui peın ent etre qualifiees de ınystiques, c) par la qualite des valeurs
quJİ est â meme d'incarnerdans Thistoirc de rhumanite consideree dans
sa totalıte^'*. II nous faut indiquer ici les idees de James qui pretcnd que
quclques-un8 de phenomenes religieux sont en rapport direct avcc l'ins-
tinct sexuel; â l'heure actueUe, il n'y a d'aiUeurs pas d'accord sur ces
idees. Mais, en tout cas, pour rendrc coınpte des phenomenes religieux,
on doit faire appel a d autres facteurs quc la senle frustration sociale,
par exemple, aux traditions historiques et culturellcs, â l'education, et
sans doute aussi â des motifs psychologiques lies au maintien de l'ordre
social.

L'homme religieux cxperiraente quelque chose c'cst-â-dlre fait une
experience qui est le mouvement spontane involontaire par lequel l'hom
me se trouve interpellepar le monde, par un objet, par un autre. Lalande
ladefinit ainsi: "L'experience en general est abstraite: Le fait d'eprouver

22 ap. Vergot, op. cit., p. 162.
23 V. Gruclm (D. Wenıer). (La Psycbologie Differentielle de iaReligion) art. in. Recherchea

et Refhzion, Bruxe!les 1965, p. 57.
24 Gulllot, op. cit., p. 20.
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quelque chose, en tant que ce fait est consider^ non seulement comme
un phenom^ne transitoire, mais comme elargissant ou enriclıUsant la
pen5ee"25

Comme nötre travail est une etüde sur la mystique, passons tout
de süite â cette forme d'experience religieux. La my8tique elle-meme
d'ailleurs est une doctrine vecue, D'apres les descriptions de Stace, il
y a deux types d'experience8 my8tiques: le "mysticisme extroverti",
le plus faible des deux, qui donne le sentiment de l'unite mais conservc
en ext^riorite la realite oû est maintenue la separaton entre les objets;
le second type est le "mysticisme introverti" dans lequel toute differen-
tîation se dissout en ime seule ünite. Et il enumere dans ce deuxifeme type:
"1) un etat de *'conscience unitaire"; 2) l'absence de notion de temps et
d'espace; 3) un sens d'objectivite, de realite; 4) une benediction, une
paix; 5) le sentiment du saint, du sacre ou divin; 6) une impression de
paradoxe; 7) rineffaliilite, affirmee par les mystique8 de rexperience
vecue"26.

L'experience my8tique est optimiste, elle s'oppose au naturalisme
et s'accorde tres bien avec l'idee de la regen^ration et d'un monde sur-
naturel... Et, il y a des instants d'experience my8tiquc qui apportent
avec eux un sentiment intense d'iUumination et d'autorite; cette expe-
rience est, certes, appelee â s'incamer dans les institutions religieuses
et dans lessystfemes coUectifs de connaissance theologique et metapbysi-
gue^"^.

Afin d'analyser cette experience, qui est interieure â rexperience
de la vie sociale, et inseparable d'elle, on doit employer des methodes
specifiques. "L'expIoration de l'eKperience interieure doit dominer
rexploration dessystemes deconnaissance et l'explorationdesinstitutions
sociaIe8"28.

C*est, sans doute, le temperament mystique qui produit ces expe-
riences. Ainsi le my8tique se particularise parmi les honunes religieux,
par un carractfere trfes different des autres. Selon ceque pretend Berguer,
le temperament mystique se distingue aujourd'hui des autres "par une
permeabilite plus accusee du conscient â l'inconscienl". Et il ajoute:

25 VoetAulaire Techniqıu et Critique de la Philosophiey 7e ed., Paris 1956, p. 321.
26 ap. Clark, W.H., (Dn Mysticisme comme Definilion Fondamenlale de l'Homme Reli*

gieux), art. in. DeVExperience A l'Altitude Religieuse, Bruxelle8 1964, p. 49.
27 GuUlot, op. cit„ p. 81.
28 id., p. 66.
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"...le monde de rinconscient ayant pris des proportions beaucoup plus
vaste et etendu, la guestion se pose autrement, et ce qui distingue le
temperament nıystqiue des autres n'egt pas tant d'avoir un suLconscient
different, que de laisser affleurer plus aiseraent â la conscicnce tout ce
qui se presse dans les zones de penombreque nous appelons l'inconscient,
le 8ulîconscient"29. Selon ses pretentions encore, les particularites quc
presentent les my8tique8, leurs idiosyncrasies, l'enseınble de leur vie
religieuse, tous pemıet de deceler chez eux ım phenomene interessant
d'ecbanges perpetuels entre le conscieut et l'inconscient^^. Comme nous
avons dejâ dit, la psychologie en appelle toujours â l'inconscient; en effet
"une autre particularite du subconscient mystique, dit Berguer, c'est
d'etre de facultes supranormales ou parapsyclıique8"^'.

D- De la pyschologie religieuse:

Apres avoİT donne une brfeve explicatiouconcernant les phenomeues
relîgieux, il nous convient de parler enfin de la psychologie religieuse
en resume. S'il n'y a pas longtemps que I'on parle de la pyschologie reli
gieuse, le fait est pourtant aussi vieux que la science pyschologique.

La pyschologie religieuse est d'abord investigation des experience8,
attitudes et expres8İons religieuses. "Comme science positive, la psycho
logie de la religion ne se prononce pas sur la \erit^ de la religion. Elle
observe, decrit ,analy8e les phenomeues religieux en tant qu'objet8 et
contenus de la conscience et du comportement. Mais pour reprendre une
expression de la phenomenologie, elle fait abstraction de leur portee de
realite. Elle met entre parentheses l'eKİstence effective du Dieu auqueİ

se rapportent les attitudes et les rites religieux"32. La psychologie reli
gieuse cherche une reponse decisive aux questions: "pourquoi Thomme
est-il religieux et quelles ont les motivations deses demarches religieuses?
La psychologie elle-meme, en effet, quelle qu'en soit la methode, est
d'abord un projet, une intention de comprendre mieux Thomme et son
comportement. La psychologie religieuse, par principe, ne s'interesse
pas â la question de rexİ8tence de Dieu. Elle est neutre en ce sens, ou
bien pour employcr une expression paradoxale, elle est "athee". Comme
l'a dit Vergot, elleest unescience desfaits religieux, une science de l'hom-
me relative â ce qu'il croit etre la manifestation du divin. En ce sens,

29 Traite d« Ptychoİogie de la Religian, Lausanne 1946, p. 31.
30 id.

31 id.

32 Vergot, op. cit., p 9.
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"elle ne tient lieu ni de la pUilosophie de la religion, ni de la theologie.
Elle n'est pas une refiexion üniverselle qui se donne pour tâche d'explic\-
ter les conditions de possibilites de l'acte religieux. Elle n'est pas non
plus tlıeologie et ne juge pas les actes religieux. Elle exan?.lne la reponse
religicuse de Thoınnıe, tel qu'il se situe dans le monde de la nature et
la culture; de Thon^ane en3pirique, traverse de pulsions et retentissant
au sacre dans son affectivite, de rhomme, qui pour y consenlir dans
un acte de foi, se forme du dişin une idee necessairement humaine; de
l'homme, enfin, qui traduit ses experienees et ses croyances dans son
comportement, et qui adhere â des institutions religieuses"33.

La tendance de la psychologie religieuse peut changer selon les
domaines dont elle s'occupe. II sera utile de les mentionner:

a- La psychologie religieuse speculative â tendance theologique:
elle ensisage certaines diniensions psychologiques de la pensee theolo-
gique, des Ecritures, mais elle utilise la methode theologique et ses pro-
cessus d'argumentation et d'interpretation.

b- La psychologie religieuse speculative â tendance philosophique:
celle-ci envisage l'ensemble des phenoraenes religieux, restant fidele â
la methode phiİ080phiquc.

c- La troisieme â tendance historique: elle a tendance â analyser,
tout au long de l'lıistoire, les formes institutionnelles et culturelles des
religions.

d- La quatrieıne â tendance analytiquc: son sujet est d'entre-
prendre une analyse en profondeur aussi exhaustive que possible, de
l'ensemble du phenomene et du psychisme religieux34.

Dans cette tendance, l'objet de la psychologie religieuse est, bien-
sûr, rhomme religicux qui a minutieusement observe et considere cer-
tains facteurs qui ont eu de l'influcnce sur lui et son etat general. "L'ob
jet de la psychologie religicuse peut etre considere d'un point de \'uc
plus ou moins restrictif ou plus ou moins vaste et cxtensif selon, preci-
sement, que Ton accorde â la psychologie des profondeurs, â la psycho-
sociologie religieuse et â la psychanalyse de la connaissance, des droits
et des possibilites plus ou moins etendus"35.

Quelle sera enfin la methode â suivre pour l'exploration de son
objet? Toutes les methodes psychologiques ne sont pas valables bien-

33 id., p. 25.

34 V. Guillot, op. cit., p. 18.
35 id., p. 17.
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8Ûr pour cette exploration. II est done necessaire d'employer les ır.e-

thodes specinques. La psycLologie religieuse se doit, tout d'abord, de
suivre le doııblc mouvement dont le sens est diriğe de la personne â la
societe et au contraire, de la societe â la personne, et elle doit utiliser
necessairement la psychologie indi\-iduelle et la psyehologie sociale.
Adler signale l'importance de cette necessite^^. Mais si nous estirnons
les phenoTn&ues my8tiques, nous devons emprunter dcux voies: la pre-
raiere est celle qui va de rexperience ınystique â l'elaboration de la theo-
logie ınystique et la deuxieıne est celle qui va de cette dernicre â la
theologie generale^^.

A cote de cette explication, signalons qııe les fonctions les plus sim-
ples de la psychologie peuvent nous procurer des emotions religieuses,
comme nous avons dit, par exeınple, â.propos de rexta8e; que le chant,
la danse et la boisson forte excitent unc sorte de scntijuent religieux
chez les sujets. Pour mettre en relief les moti\'ations de cette excitation.
le psychologue doit utiliser ccrtaines metbodes speciales.

Malgre la multiplicite des metbodes psychologiques, nous avons
des difficultes â decrire et â interpreter certains faits religieux ou mysti-
ques inexperimentables par la psychologie. "Puis les phenomenes mysti-
ques semblent dependre, dans leur apparition, d'une influence qui de-
passe et domine nos lois physiologique8 et psychologiques connucs...
Enfin, Pobservation meme des faits religieux, et surtout des faits mysti-
que8, est herissee de difficultes tres particulieres. L'essentiel, dans ces
faits, n'est pas la phenomenologie 8omatique, mais l'etat interne psycho-
logique"38.

Bien que les psychologues observent les faits externe8 dont ils ont
la connaissance, pour les faits internes cela scmble difficile. Car, c'est le
mystique seul qui les observe directement, tandis que le psychologue
ne travaiUe que sur les temoignages.

Est-ee qu'on pourrait utiliser l'introspection qui est une activite
essentiellement mentale afin d'analyser un fait interne, ou de pratiquer
une auscultation qui şerait une ecoute et une sorte de participation W-
vante â ce qui est vecu? Cela ne şerait pas facile et utilisable en depit
de la conviction de L. Massignon^^, parce que soit introspection, soit

36 cf. op. cil., p. 7'>.
37 Guillot, op. cit., p. 82.
38 Marecbol, op. cit., p. 34.
39 ap. Wûardenburg, L'Islam duns le Miroir de l'Occident, Pariap. 1962, p. 192.
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auscultation sont iocoıp.pletes pour ımc telle analyse^. Supposous Pauto
observation du mystique bien faite et son temoignage exact: ce temoi-
gnage -on peut en juger par İes ecrits dcs grands conteınplatifs eux-memes-
est generaleınent tres incomplet, non seulemeut parce qu'on ne l'a pas
ecrit dans le but de satisfaire la curiosite du psychologue. mais surtout
parce qu'il est â peine possible de decrire coraplHeınent un etat interne
exceptionnel. Nos deseriptions, dans la vie courante, sont faites de sug-
gestions, qui vont evciller clıez autrui des experiences intimes analogues
aux notres. Mais rexperience my8tique n'est pas si banale qu'on puisse
presumer chez le psychologue unc conuaissance personnelle de cet etat
de chose. Souvent d'ailleurs, le psychologue ne sera pas doue lui-meme
d'un tcmperament religieux. II interpretera le laugage my8tique en
fonction de sa propre inexp^rience. II de\Ta. au jnoyen d'elements per-
sonnels, reconstruire le fait mystique avant de l'etudier: reconstruction
conjecturale pour une part, car, combien de nuances, voire de traits
importants de Toriginal peuvent lui echapper?!.

Bien que nous ne puissious pas savoir ce qui se passe dans le cer-
veau pendant İes pratiques ascetique8, nous observons quc ces prattques
suscitent des etats physiologiques et psychologiques.

Apres avoir donne un brcf eclaircissement initial de la psychologie
religieuse, aborderons dans le deuxiem article certaines relations entre
psychisme et experience mystique pour expliquer psychologiquenıent

quelques notions soufiques.

40 cf. Landranchi (Genevkve), £)«la CU Intfrierure a la Vie de Relation, Paris 1966, p. 38.

41 Matecbol, op. cit., p. 3-1.
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Doç. Dr. Mehmet Rami AYAS

Üniveısite gençliğimizin zihin hayatı, başka deyişle, idrâk (algı)

ve düşünme hayatı doğrudan doğruya psikolojik bir süreç olarak anlaşı

labilir. Nitekim, psikologlar idrâki, davranışın gelişmesinde temel süreç
diye anlar. Yazılı olan veya işitilen sözler, olaylar ve nesneler âlemi id
râk yoluyla tecrübemize giriyor. Tecrübe idrâk ile kazanılıyor; etrafı

mızdaki dünyanın bütünlüğünü böyle bir bağlılık içinde elde ediyoruz'.

Ancak topluluk hâlinde yaşamakla varolan ^e varhğmı sürdürebi
len insanın idrâk ve tecrübe olgusu, her zaman insanlar arası eylemler
ve kültürel görünüşlerle kuşatılmış bulunuyor. Karşılıkh ilişkiler örgüsü
bir yandan kişilerin değişik muhtevâ ve yönlerde yetişmesine yol açar
ken; öte yandan kişilerin, topluluk ve kültür yaşayışmı değiştirmelerine

imkân veriyor. İç içe oluş gerçeğini bizler de idrâk ederek yaşıyoruz.

İdrâkle bağh gerek duygu gerekse düşünme hayatının, böylece,
topluluk yaşayışı ve onunla varlık kazanan kültür tezahürleriyle iç içe
bağlanış hâlinde bulunduğunu ifade etmiş oluyoruz. Burada, duygu
larımızın bir bakıma kısa süreli, bâzan da çok etkin yönlendirmeleri
yanı sıra; düşünmenin daha derinden yol alan ve iş gören varhğmı. top
lulukların bütünlüğünü koruyarak yapı değiştirmesinde ya da insanlar
arası bağlılıkları çözüp, onları birbirinden ayırıp bütünlüğü bozan deği

şik amaçlı bağlılıklar kurmada pek önemli bir etken olarak belirtmek
gerekir. Topluluk ve kültür yaşayışımızdagençliğimize, özellikle üniver
site gençliğine bu açıdan bakınca ne görmekteyiz? (Şüphesiz ki gençlik,
topluluğun bütününden ayrı bir gerçeklik değildir. Onunla birlikte ele
aimması gereken bir konudur. Gençlik içinde üniversite gençliğinin ise,
özel bir yeıi vardır).

Şimdi, onbeş dakkayla sınırlı bir sürede, Üniversite Gençliğimizin,

yıllarca içinde yaşıyarak gözleyip durduğumuz kavrama ve düşünme

* ComhuTİyet üniversitesi Fen-Edebiyat Fakültesi Tarih Bölümü "Uluslarası Terörizm
ve Gençlik Sempozyumu" (24-26 Nisan 1985)nda sunulan bildiri.

1 C.I. Sandström (çev: Refia Şemlo): Çocuk ve Gençlik Psikolojisi, İstanbul, 1971,s. 66
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seviyesi şartlarının sâdece bir yönünü tasvir etmek istiyorum. Ne var ki,
bu şartların, Millet bütünlüğümüz ve MiUctim.jzin çağdaş olması yâni
çağın "gelişmiş" sözüyle vasıflandırılan milletleri arasında şahsiyetli

bir şekilde varolması ve varlığını devam ettirebilm.esi için büyük bir
önem taşıdığı, isbatı ve tartışmayı gerektirm.eyecelc şekilde açıktır. Top
luluk bilgini \ e eğitimci Ismayıl Hakkı Baltacıoğlu'yla birlikte, "Adam
yetiştirmek için yapdacak ilk iş, adamın yetişeceği çevreyi ^aretmeklir"
diyebilmekteyiz^. Üniversite gençliğimizin zihin çevresinin bu bakım

dan ne durumda olduğunu sormak ve dikkatlerim.izi oraya yöneltmek
yerinde olacaktır.

Yalnızca insanbiUmlcri, hattâ onların da arasından toplulukbüi-
mi'yle ilgili bu zihin şartlarmı tesbit ve ta8\-ir etmeğe çalışıyorum. (Ken-
dim.izi öğrenim görmekte olan bu gençlerimizin yerine koyduğumuzu

ya da onlara katıldığımızı varsayalım). Şöyle ki:

Sosyolojinin bilim olarak gelişmesinin, biri Fransız Pozitivist Fel
sefe Çığın ötekisi deAlman İdealist Felsefe Çevresi vebuçevrede yeralan
Hegel Felsefesi olmak üzere başlıca iki farklı kaynaktan kaynaklandığı

bilinmektedir. Pozitivizm ve gösterdiği gelişmeleri, Fransız pozitKist
filozofları arasında yer alan ve "SosyoloJi"nin isim babası olan Auguste
Comte'un (1793-1857) eserlerini, sözgelişi "Pozitif Felsefe Dcr6İeri"ni

okuyarak öğrenm.ek ve düşünmek imkânııuız yoktur. Auguste Comte'-
tau etkilenen İngiliz düşünür ve so.«yologu Herbert Spencer'in (1820-
1903) sosyolojiyle ilgili eserlerini mi okumak istiyoruz? Hiçbir eserini
bulamayacağımızı şimdiden söyliyelim. Bununla birlikte, ülkemizde
Pozitivizmin etkileri olmuştur'*. Bu da, yabancı dü bilen bâzı düşünür

lerimizin etkilenmeleri dolayısıyla kendilerince onu tanıtma ^"c toplu
luğu etkilemeleri şeklindedir. Böydece, bu kişiler Türkiyede Poziti^zmin
temsilcileri olmuşlardır.

Pozitivist düşünce ve bilim doğrultusunda Yurdumuzda belki
en çok bilinen sosyolog Emile Durkheim'dir (1858-1917) ve Durklıeim

Okulu'nun Türk'yede temsilcisi olarak tanman Ziya Gökalp'in etkisiyle
üç eseri Türkçeye çevribniş, 1920 lerde Arap harfleriyle yayınlanmıştır.

Durkheim'in eserlerini de bir külliyat olarak bulmamıza imkân yoktur.
Durkheim ve Durkheim Okulu'nu ancak Sosyoloji Tarilıi çerçevesinde
okuyup öğrenebiliyoruz. (Prof. Kösemihal'm "Durkheim SosyoIojisi"ni
de bu çerçevede görebiliriz). Ülkemizde adı Durkheim in yanısıra

2 Ismayıl Hakkı Haltacıoğlu, Pedagojide İhtilâl, İstanbul, 1964, s. 101
3 Murtaza Korlael^i, Pozitivizmin Türkiyeye Girişi ve îlk Etkileri, İstanbul, 1986
4 Heinz Maus, A Short Historj" of Sociology, Lundon, 1962, s. 207
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anılagelcu topluluk bilgini Le Play'nin (1806-1882) de hiçbir eseri Türk-
çemizde bulunmamakla birlikte, bizde Prens Sabahaddin'in temsil ettiği

LePlay Okulu'ndan Edmoud Demolins (1852—1907) in üç eseri Türkçcye
çevrilip 1913, 1914 yıllarında yayınlanmıştır. Ne bu eserler ne de Durk-
heim'in yine Arap harfleriyle yayınlanmış olan kitapları bugünkü al-
bemize aktarılmıştır. Durkheim'in ancak "İçtimaiyat Metodunun Kai
deleri" (1943), "Meslek .\hlâkı" (1949) ve "Terbiye ve Sosyoloji" (1950)
adh kitapları sosyolojiyle ilgilenenlerin belki bâzı kitaplıklarda bulabilip
yararlanacakları eserlerdir. Durkheim'den sonraki bellibaşlı Fransız

sosyologlarından yalnız Raymond Aron ve Maurice Duverger'nin bâzı

eserlerini okumak imkunma sahibiz. Sorbonne'da Sosyoloji Kürsüsü'n-
de Durkheim'in yerini alan'* Georges Gurvitch'deu ancak biri bâzı kon
feransları, birideSeçmeler olarak iki eser kitaphalinde çıkmış bulunuyor.
Gurvitch'in de külliyatını veya temel eserlerini okuyaraıyacağız.

İdealist Alman Felsefe Çığuı'ndan kaynaklanan sosyologlardan
yalnız Kari Marx'ı (1818-1883) bir külliyat olarak okuyabilme imkânı

mız vardır. Marx üzerine Marxçı açıdan yazılanlar, Marxçı felsefe söz
lükleri ve Marx'ı izleyen bâzı düşünür ve ihtilâlcilerin eserlerini okuya
biliriz. Bibm çizgisinden ayrılmamış Lorenz von Stein, Wilhelm Heinrich
Riehl gibi Marx'ın çağdaşı ilk Abnan sosyologlarının, hattâ toplulukla
ilgili gemeinschaft ve gesellschaft tasnifi lise sosyoloji kitaplarına ahna-
gelen Ferdinand Tönnies'in (1885-1936), Georg Simmel (1858-1918),
Max Weber (1864-1920), Leopold von Wİese (1876-1970 ), Max Sehe-
ler (1878-1928), Alfred Vierkandt (1867-1953), Helmut Schelsky (1912-

) ve benzerleri önde gelen Alman toplulukbüginlerinin külliyatlarım

veya belli başlı eserlerini okumak imkânımız yoktur. Türk Üniversite
lerinde ders okutmuş veya konferanslar vermiş olan Hans Freyer, A-
lexander Rustow, Gerhard Kessler, Arnold Gehlcn gibi tanınmış Alman
sosyologlarının bile değil bütün yazdıklarına, önemli eserlerine dahi
sahip değiliz.

Üniversite dışındaki bilim hareketliliğinin geçtiğimiz ajlarda Max
Weber'in "Protestan Aldâkı ve Kapital'zmin Ruhu" adh kitabı ile Weber
hakkında yazılmış bir kitapçığı Türk okurlarına \e dolayısıylaakademik
çevresine sunmasını Üniversite gençliğimizin zihin hayatı bakımmdan

bir katkı sayalıiliriz.

Amerikan sosyolojisinin dört büyük kurucusu diye anılan Lester
F. Ward (1841-1915), William G. Sumner (1840-1910), Franklin H. Gid-
dings (1855-1931), Albion W. Small (1854-1928) dan tutunuz da Piti-
rim Sorokin (1889-1968), Alfred Schütz (1899-1959) vb. gibi Avrupa
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kökenli Amerikan topluluk bilginlerini de içine alan büyük sosyolog
lardan hiçbirinin külliyatını hattâ belbbaşh eserlerini okuyup incelemek
imkânına sahip değiliz. Mesela, Hovard Becker (1899-1960), Thorstein
Veblen (1857-1929), Robert K. Merton (1910- ?), Talcott Parsons
(1902-1979), William Thomas (1863-1947) ve daha birçok Önemli Ame
rikan topluluk bilginlerinin eserlerini ne yazık ki okuyamıyacağız. So-
rokin^in iki eserini, Luudberg (1895-1966) ve arkadaşlarınm yazdığı

bir Sosyoloji kitabını, Wright MilIsMn birkaç eserini okuyabilmekle ye
tineceğiz.

Özellikle 1960 dan sonra zengin bir literatür oluşturan İngiliz sos
yologlarının da hemen hemen hiçbir eserini okuyacak durumda değiliz.

Modern sosyoloji teorilerini ancak sosyoloji öğrencileri özet olarak öğ

renebileceklerdir. Sosyolojinin dallarmdan Siyaset Sosyolojisi alanı bu
bakımdan bir parça zengin saydabİlir.

Bu konuda sözü uzatmadan diyeceğiz ki, zihin hayatmın şartlarm-

dan önemli bir kesimini teşkil eden bilimsel düşünme ortamımn bu du
rumu yalnız Sosyoloji ile ilgili olarak böyle değildir. Felsefe, Antropoloji,
Psikoloji ve hattâ îktisat için de bu türlü bir sergilemeğe giıişebiliriz.

Dikkatlerin özellikle çekilmesi gereken bir durum da şudur ki:
Burada yalnızca sosyoloji alanmda tasvir etmeğe çalıştığımız zihnî ha
yat şartlarından yoksunluk, Türk Tarihi ve tslâm Kültürü kaynakları

yönünden de böyledir.

Sonuç olarak diyebiliriz ki. Üniversite gençliğinin zihin hayatı bi
limsel kültür şartlarından yoksun bulunmaktadır. Türkçe bu bakımdan

bilim dili olmadıkça, çağdaşlaşma konusu da güç bir sorun olarak kala
caktır.
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Yazanlar: Francine Kaufmann - Josy EİSENBERG'

Türkçesi: Prof. Dr. Mehmet AYDİN

Bizzat "Judaisme" teriminin^, Yahudilerin dini olarak özel bir dinî
anlamı vardır. Ayrıca onun. Yahudi nufusunuu topyekiin temsilcisi ola
rak sosyo-politik'de bir anlamı vardır. İşte bundan dolayı, dünya yahu-
diliğinden veya sadece Fransız yahudiliğinden bahsedilebilir. İşte bu
ikilik, tamamen bir medeniyet \ e din olan; veya sadece orijinal bir top
lum olan Yahudi yaşammın kompleksliğini, gayet iyi bir şekilde ortaya
kor. Böyle bir müphemiyet, bizzat, çağdaş Yahudiler arasında genel
olarak "Yahudi Hüviyeti "olarak isimlendirilen şeyin etrafında, birçok
tartışmaya da neden oUnuştur.

Biz burada Yahudiliğin genel görünümünü tam olarak açıklayacak

değiliz. Sadece bir doktrin olarak Yahudiliğin asıl tarifiyle meşgul olaca
ğız. Bu doktrinin, Yahudilerin tarihinden hiçbir zaman ayrılmayan bir
tarihi vardır. Bir insan grubu tarafından otuz asırdan daha fazla bir za
mandan beri yaşanmış bir din olarak Yahudilik ve onun evrimi, bu insan
grubu ile maruz kalınmış tarihî değişikliklere, kesin olarak bağlı kalmış

tır. îşte bunun için biz de, dinî düşünce ile beraber bulunan veya onu
tahrik eden tarihi şartlara, dinî düşüncenin evrimini, sürekli olarak
bağlamaya gayret göstereceğiz. Yine, mükemmel bir araştırma için
de ele alınması gerekecek bazı konuları veya bir kısım şahısları da,
onların çağdaş yahudiliğe olan az tesirleri nedeniyle bir kenara bıra

kacağız. Fakat özellikle, yahudi düşüncesini hâla besleyen geçmişin

doktrinlerini inceleyeceğiz.

1 FıaDCİDe Kaufmanu, I9'17'de doğmuştur. İbranice ve modern dillerden lisans diplomau
almış ve Şark Dilleri Milit Okuiu'ndan mezun olmuştur. Paris (III) de (Censier) İbrani Dili ve
Edebiyatı asistanıdır. O, aynı zamanda ftazetecidir ve televizyon yayınlarında görevlidir.

Josy Eisenberg ise, 1933'dc doğmuştur. "Etüde Rabbiniques" den diplomalı hahamdır.

Aynı zamanda yazar, televizyon fiiİm yapıcısıdır.

2 Bu makale 1974 yıhndu Verviers(Belçika'da) de neşredilen "Les Religions" adlı kitabın

286. sahifesinde nefredllnüştir.
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Konuyu daha iyi açıklayabilmek için, yahudi evrimini başbca

dört devreye ayıracağız. Dinî doktıini belirtmeden önce bu dört
devreyi tarihî açıdan işleyeceğiz:

1— îbranilerin dini

4- Hahamhk yahudüiği

3- Ortaçağ yahudiliği

4~ Modern ve Çağdaş yahudilik

1- İBRANİLERÎN DİNİ: (Hz. İbrahimden birinci mabedin
tahribine kadar olan devre)

Yahudilerin tarihinin kökeninde M. ö: XVIII. asır dolaylannda
Kenan ülkesine yerleşmek üzere Kalde'yi terkeden bir Sümerli kabi
lenin göçü bulunur. Hz. İbrahim nesli olan "İbraniler" kısa zaman son
ra, Mısır'a yerleşen on iki kabileyi meydana getirmişlerdir. Orada köle
durumuna düşen İbraniler, Hz. Musa^ tarafından kurtarılmışlar ve biılik

haline getirilmişlerdir.

Kenan ülkesinin fethinden sonra, İsrail kralhğımn kurulmasmdan
önce; İbraniler, rahipler, prensler, hakimler tarafından yönetilmiş olan

3 Musa (Moise): Moise kelimesi İbranice Moshe'diı. Bu keiime, çıkarmak anlamıaa gelen
Mısır kökenli bir kelimeden teşekkül etmiştir. Çünkü Musa, NiPin sularından Firavundun kızları

tarafından çıkanlnuşUr. (Çıkış, II, 10). Yahudi inancına göre Musa, peygamberdir ve IsraiPin
ilk başkanıdır. (Tahminen M.O. XIir. yüzyıl). Geleneğe göre Musa, Stnâ dağında Tora'yı almış

ve böylece israil dininin kurucusu olmuştur. Onun hayatı ve eserini esas olarak Tevratın sabife-
leri arasından öğreniyoruz. Babası Amram ve annesi Jocabed Levi kabilesine mensup olan İb

ran! Musa,Fira\-un'ua sarayında yetiştirilmiştir. Delİkantdık yaşında bir tbraniye kötü muamele
yapan bir Mısuhyı öldürdükten sonra kaçmak zorunda kalmış ve Midyan'a iltica etmiştir. Ora

da çobanlık yapmış ve rahip Jethrodnun kızı, Tsipora ile evlenmiştir.

Vaktaki Allah ona, ataları İbrobimdin, Isbakdu, Yukub'un Allalıdı olarak görünmüş, onu,
israil milletini kölelikten ve Mısırdın zulümlerinden kurtarmaya göndermiştir. Bir dizi Mûcize-

ler, yani un felâket sayesinde Musa, görevinde haşan kazanmış, onlon ayaklan ıslanmadanKızıl

Denizdden geçirdikten sonra çölde Ibranilere rehberlik yapmıştır. Sinâ dağında Musa'nın, Allah
adma onlara teslim ettiği kanunu israil kabul etmiş, böylece kırk sene müddetle, IsraiPi idare
etmiştir.

Tamamen bir hâkim, kanun koyucu, ordu kumandanı durumunda olan Musa, ibrani
klân inancını, millî sistem ve sosyo-politik bir şekle sokmuştur. O, on iki kabileyi birleştirme

faktörü olarak, dini kanundan yararlanmıştır.O, âdil vc örnek bir devlet kurmak ve çevre put

perestliğinekarşı, mızraktankıhç ulmak için Kenan ülkesini fethetmek gibi bir ideal adma ordu
ları savaşa sevkelmiştir. Musa, ^^Vadedilmif Joproğtd* seyrettiği (Tesniye, XXXIV, 4) Nebo

tepesinde ölmeden önce, mancv! halefi olarak Josne'yi tayin etmiştir. Fakat bugüne kadar hiç

kimse, onun kabrini bulamıştır. (Tesniye XXXV, 6). ölümünden sonra, Musa Peygambere karşı

hiçbir tapuuna nlmamışur. ''Artık İsrail'de Musagibi bir peygamber görülmemiştir. Çünkü Rab
onunla yüzyüze konuşmuştur. (Tesniye: XXXIV, 11-12). Bu konu için Bkz. (Les Rebgious,
Verviers, 1974, s. 366).
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yerleşik bir kavim haline gelmişlerdir. M.Ö. 936'da Kral SüIeymanW
ölümüyle kuzey ve güney toprakları arasında bir bölünme meydana
gebniş, böylece M.Ö. 722'de yıkılan İsrail Krallığı kuzeyde; M.Ö. 586'ya
kadar yaşamış olan Yabada Krallığı ise Kudüs^ çevresinde kurulmuş

tur. İşte bu 586 tarihi Mabedin yıkıldığı tarihdir. Kutsal Kitap (Tev
rat), bu topluluğun tarihi ve inançlarını bize anlatmaktadır. Böylece
Tevrat m ilk kitabı (Pentateuque) sayesinde, Yahudi durumunu, sadece

4 Davud ve Bethsabee'nin oğlu olan Süleyman (Salomon) M.Ö. 970-930 civanlanoda
üçüncü IsraU Kralıdır. Onun salUnaU parlak ve sulh içinde geçmiştir. Onun devrinde İsrail,

Asya'yı Afrika'ya, Mezopotamya'yı Mısır'a birleştiren belli başlı ticaret yollan üzerinde kontrol
knran büyük bir ekonomik güç haline gelmiş ve ülke mamurlaşmış, üretim artmıştır. Müttefiki
ve ortağı olan Fenikelilerle ticarî temaslarda bnlunmuştur. Kral Süleyma'm filosu oldukça
meşhurdur. Böylece altm, gümüş, fildişi, değerli ağaçlar, nadir hayvanlar İsrail'e akmıştır. Netice
olarak, lüks ve bolluk, İsrail toplumunun sinesinde belirgin hale gelmiştir. Oldukça pahah ve
zevkli yedi yıllık bir çalışmadan sonra Kral Süleyman, Küdüs'te StON tepesine muhteşem ma
bedi inşa ettirmiştir. Monarşi, tnnnsalhğm bir yankısı olmuş, mutlak krallık (Askerî ve sivil
hizmetler, krallık angaryalan, ağır vergiler) İsrail patriarkal ve kabiJevî cemaatmm hür gelenek
leriyle çatışmıştır. Kral Süleyman'm ölümü üzerine politik karışıklıklar, Krallığm bölünmesine
neden olmuştur. Aynca, Kral Süleyman, efsane karışmış bir şahsiyete bürünmüştür. Birtakım

mistik tarihler, Süleyman'm hikmetini, takvasını, adalet anlayışını överler. "Neşideler Neşıdesi"

nin, Ecclesiaste in, "Prowerb"in, "Mazmurlar"m bir İnammıp yazılması Süleyman'a atfedil-
miştir. Krş. (Lcs Religions, Verviers, 1974, s. 560).

5 Kudüs (Jemsalem), Davud tarafından M.Ö. X. asırda Jcbuscens'lerden fethedilmiş ve
israil Krallığının başkenti olmuştur. Daha sonra oraya Süleyman, mabedi inşa ettirmiştir. Stra
tejik bir nokta olarak Kudüs, 70'den çok işgal görmüştür.

Sürgünden ve Yahudi bağımsızhğımn kaybedilmesinden itibaren ve manevî bir sembol
olarak Kudüs, tüm Mesih! ümitlerin kalbi olmuştur. Kutsal toprağa dönüşle ilgili birçok kitabî
kehânet, hakikatte Kudüs'e dönüş (Sion, Ariel, v.s. olarak da isimlendirilmiştir) ifadeleri içinde
formüUeşmiştir. Bu ümit, dini merasim içinde bir ana motif olarak ortaya çıkar. (Bütün dünya
yahudileri Kudüs'e doğru yönelerek dua ederler). Pessah'da (Paque) ve Yom Kippour'un (Mağ-

firet günü) sonunda "gelecek sene Kudüs'te" olmayı dileyen ilâhi okunur. Yİne, "Kutsal şehrin"

hatırası her evlilikte ve cenaze merasiminde hatırlanır. Nihayet senede yapılan üç perhiz, Ku-
düs'ün tahribi olayınm hatuasım canlandırır.

Mistik düşünce "yer yüzündeki Kudüs"ü göklerin merkezinde olan "Göksel Kudüs"Ie aynı

hizada kabul eder. Yine onlara göre, Ahirzamanda bütün milletler bir tek Allah'a ibadet için
SÎON'A çıkacaklardır. (Bk. Le Livre de Jemsalem, Le trait d'Union (Dergisi), No: 150 (Paris-
1968).

tncillere göre Kudüs, îsa'mn hayaUnm büyük dönemlerinin geçtiği yeri gösterir. Çünkü
isa'da, doğumundan az sonra mabede takdim edilmiştir. (Bk. Luka, II, 22-39). Yine o, 12 yaşm-

da Tevrat hukuk mütehassıslariyle konuşmak için Mabed'e gelmiştir. (Bk. Luka, II, 41-50).
Aynı şekilde Isa, ölüme "Kudüs'te" mahkum edilmiş, şehrin dışmda bir tepe üzerinde çarmıha

gerilmiş, dirilme, görünmeler, yükselme, Yahudi yortusu (pentecote) hep yer olarak Kndüs'to
geçmiştir, incil'in bütün milletlere yayılma emri de bu şehirde verilmiştir. "Resullerin işleri" ve
"Mektuplar"dan itibaren görünen göksel Kudüs imajı vahiyle »on şeklini almıştır. (Bk. Les
Religions, s. 281.
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Musa de\Tİude değil, ilk krallar olan DAVUD^ ve Süleyman devirlerinde
de tanıyabiliriz. Ayrıca İbranicİlikten başka bir şey olmayan Yahudi
liğe "Musevilik" de denmiştir.

Yahudi milleti, İsrail'in ataları olan İbrahim e, İshak'a ve Yakub'a
görünen bir tek Allah 'a inanır. O Allah ki, Sina dağının eteğinde top
lanmış olan îbranilerin önünde Musa'ya, ahlâk, din, ekonomi, hukuk v.s.
kanunu olan TORA'̂ yı vermeden önce. İsrail'in ataları ile ve onların

torunları ile bir ittifak® yapmıştır. İşte bu Allah - İsrail - Torah üçlü
bağı çözülmez bir bağdır.

İbrani Dini, İttifaka Dayanır:

Allah'ı tanıyan İbrahim'e, Allah görünüyor ve ona şöyle bir vaadde
bulunuyor: Neslin, gökteki yıldızlar, denizin kumu kadar olacak, bu ülke

6 Davud (David), israil'inİkinci kralıdır. (M.ü. 1015-975). O,şövalyesi, müzisyeni, damadı
olduğu Syll/Z.'un yerine geçmiştir. Dev Coliath'a olan zaferinden sonra Saul, Davud'a kızmı

vermiştir. Saulgibi o da, Samuel peygamber tarafmdan yağlanmıştır. Savaşçı bir kral olarak,
birçok bölgeler fethetmiş, Filistinlilere boyun eğdirmiş. Kenan mukavemetinin son kalıntıiarmı

silip süpürmüştür. Böylece, Jebuseennelerin (Kenanlılardun öncekiler) küçük şehri. Kudüs'ü
kuşatmışlar ve onu krallığın politik başkenti yapmıştır. "Ahit Sandığı"m oraya naklettirmiş.

Allah'm şâmnı tebcil etmek «zere de birmabed inşa ettirmeyi talıoyyül etmiştir. Ovakit İsrail,

Mısır'dan Babil'e kadar uzanıyor ve Kızıl Deuiz'e kadar SİN.A yarım adasuu ve bugünkü Suri
ye'nin bir kısmını kontrolü allında tutuyordu. Davud, israil milletinin birliğini tamamlamış,

bir hükümet, bir merkezî idare, mahallî bİr takım vazifeler ihdas etmiştir. Onun mabed inşa

etme hayalini ise oğlu Süleyman gerçekleştirmiştir. (Bk. Les Religions, s. 143).
7 Torah: öğretmek anlamına gelen tbranice kökenli bir kelime olan Torah, (dar aulamda

ilk beş kitabı belirtir.) Allah'ın inaanlaru verdiği bir öğretidir. Geleneğe göre Torab,Sinadağında
Musa'ya sözlü bir tefsirle yani (Torah chcbealpe) olarak vabyedilmiştir. (Sözlü Kanun daha
sonra Talmud'da toplanmıştır). Geniş anlamda Tora, pratik ve bilgi açısından yazılı ve sözlü
kanunlar topluluğunu ve onlaruı tefsirlerini ihtiva eder. (Bk. LesReligions, s. 9).

8 ittifak (Alliance): Yahudi geleneğine göre dünyanın yaratılmasında ve düzeltilmesinde
Allah ile insan ortaktır. Yine Allah ile bütün insanlık arasında "ittifak" denen bİr sözleşme ol
muştur. Buna göre Nuh'ayedi Kauuntevdi edilmiştir (Putperestliği - zinayı - mahremle evlen-
tn<»yı —Hırsızlığı V.S. yasaklayan). Buna karşıbk olarak Allah, bir daha tufan ile dünyayı yak-
znamayı taahhüd etmiştir. Bu iltifak'ın alâmeti ise. gök kuşağıdır. (Bk. Tekvin, IX. 13). Daha
sonra, insanlığın manevî kaderi Allah'ı keşfeden ibrahim'e özel bir şekilde tevdi edilmiştir. Artık

ittifak, ebedî olarak onaylanmıştır. Aliob'm Kenan ülkesini vereceği güçlü vc çok sayıda millet
leri, ibrahim meydana getirecektir. Buna karşılık bu millet, Allah a tapacak, hakka ve ahlâka
saygılı olacaktır. Bir başka ahiıl alâmeti ise. sUmıct olmaktır. (Tekvin. XII, 1-3. XV. 6-14).
Allah bu ittifakı. Ishak ve Yakub,daha sonraSinadağımn eteğinde toplanmış olan bütün ibranî
milleti ile yenilemiştir: "Eğer gerçekten sözümü dinleyecek ve abdimİ tutacaksınız, bana bütün
kavimlerden has kavm olacaksınız. Çünkü bütün dünya benimdir. Vesizbana kâhinler melekutu
ve mukaddes millet olacaksınız." (Çıkış: XIX, 5-6). Neticede israil, yasa olarakTora'ya saygıyı

üstleniyor veittifaka söz alıyor. Allah ise israil'i korumaya taalıhüd ediyor. Peygamberlerin belir
tecekleri bu ittifak, israil'in hatası ne olursa olsun geri döndürülemez. (Bk. Les Religions, s. 9).
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bozulmuş sakinlerini dışarı attığı zaman kısa zamanda neslin Kenan ül
kesine vâris olacaklardır. Bu ittifak'm ifadesi, gerçek bir tarih felsefesini
gösterir. Allah ibrahim e şöyle der; iyi bü ki, senin zürriyetin kendileri
nin olmayan bir memlekette garip olacak ve onlara kulluk edecekler.
Kulluk edecekleri millete ben hükmedeceğim ve ondan sonra büyük mal
la çıkacaklardır. Ve dördüncü nesilde buraya (Kenan) döneceklerdir.
Çünkü Amorilerin fesadı henüz tamam olmamıştır^.

Bir tek, herşeye kadir, korkunç, dünyanm yaratıcısı, insanlık ta
rihinin hükümdarı, ibrahim'in zürriyetiyle ittifak yapmış olan bir tek
Allah ainanç. İşte bu inanç, ilk peygamberlerin hâlâ iyice anlaşılamamış

dinî kanaatleridir.

Monoteizm Ortaya Çıkıyor:

Ibramlerin "ahlâkî monoteizmini" hazırlamak \e formüle etmek
görevi Musa ya düşmüştür. Firavun'un sarayında yetişmiş olan Musa,
şüphesiz; hayat ve ölümü, tabiatın zıd güçlerini birleştiren "Yüce Tanrı

Güneş yuvarlağmın ufku ATON" etrafmda merkezüeşmiş bir dini Mı-

Mısır'da yerleştirmeye çahşan Ahhenalon'nn geçici teşebbüsünden

haberdardı.

Asbnda bir tek ALLAH fikri yeni bir şey değildi. BabiUiIer, yüce
bir Tanrı olarak AY'ı tanıyorlardı. Semitik toplumlarm pantheonu (İlâh

lar topluluğu), yüce Tanrı El'in etrafmda teşkUatlanmıştı.

Fakat ibrani monoteizminin, nadir şekilde evrimleşmiş olan anlayış

larla hiçbir ortak yanı yoktur. Orada AUah, hiçbir putperest Tann'ya
benzemez. O, açık bir gaye için yarattığı kâinattan tam olarak ayrılmış

tır. Onun hâkimiyeti, mutlaktır, ebedîdir ve evrenseldir. O, "büyÜk bir
saatçi ' bir "Düzenleyici" (Demiurge) kaprisli ve gaddar bir tanrı değil

dir. Aksine o, tarihe müdahele etmiş, mazlumlar ve doğrular tarafmı

tutmuştur. Zaten o, kendisini sadece dünyanın yaratıcısı olarak takdim
etmez, aynı zamanda tarihin hakimi olarak da takdün eder. işte bunun
içindir ki, ibrahim'e "Ur'dan Kalde'ye seni çıkartan ebedî Tanrın be
nim" demiştir. IbranUere de, "Seni Mısır'dan çıkartan, Kızıl Deniz'i
açan benim" demiştir.

Tevrat'ta bir takım efsane kalıntdarı görünse de, Allah'ın "Taç
giymesi" veya "doğumu" Ue ilgili hiçbir efsane belirtisi yoktur. Putperest
tanrılarının tersine orada Allah, hiçbir tabu veya aşkın (muteal) kanunu-

9 Tekvin, XV, 13-16.
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na boyun eğmiş değildir. AUab hiçbir büyüme dönemine, seksüel ihtiyaca,
kâinatla ilgili düzene zorlanmaya tâbi değildir. Bilakis Allah, ahlâkî,
kişisel, gayri maddi, görülmez, hakim, âdil ve iyi, kıskanç fakat merha
metli, tam olarak bilinmeyen, herşeye kaadir, ebedî, sadece bir millete
aittir. O, iyiliği ve kötülüğü, aydınlık ve karanhğı yaratmıştır. O, gayri
cismânİdir. O, Musa'ya "Ben, ben olanım"l0 demiştir. Daha sonra,
hahamlık ve mistik gelenek içinde uzun bir şekilde etüd edilen on üç
sıfatla kendini tamtmıştır:

"Yehova, çok acıyan ve lütfeden, geç öfkelenen ve inayeti ve
hakikati çok olan, binlerce inayetini sakhyan, haksızhğı ve günahı,
suçu bağışlayan ve suçlujm asla suçsuz çıkarmayan, babalarm günahını
oğullarda ve oğulların oğuUaımda üçüncü ve dördüncü nesilde ariyan
Allah diye ilân etti"i'. Yine Allah, kıskanç (Jaloux) bir Allah'tır. Put
perestliği (idolatrie) şiddetli bir şekilde yasaklamıştır: İsrail, Kenan-
blann mihraplarmı yıkmalıdırlar. Dikili taşlarını parçalamalıdırlar.
Aşerelerini devirmelidirler. Çünkü başka ilâha secde kılmayacaklar.
Çünkü ismi kıskanç olan Rab, kıskanç bir Allah'tır"l2.

Bununla beraber, Allah berşejden önce bir aşk Allah'ı ve adalet

Allah'tır. O, yaratıklarını, İsraü'i, garibi sever. O, hem kendinin sevil
mesini hem de kendinden korkulmasını ister: "Ve AUah'm Ralıbi bütün
yüreğinle ve bütün camnla ve bütün kuvvetinle seveceksin. Allah m
Rabden korkacaksın ve ona kulluk edeceksin..."'^.

İsrail, AUah'm İmtiyazlı MiUetIdir:

İbrahim'e yapılmış olan vaadden beri, birtek ve mutlak olan Allah,
İsrail miUetiyle imtiyazlı münasebetlere girişmiştir: "Ve siz bana kâhin
ler melekûtu ve mukaddes millet olacaksızımz"!'*. "Bütün İsrail oğul
ları cemaatine söyle, onlara de: Mukaddes olacaksmız. Çünkü ben Al-
lah'mmz Rab mukaddesim''^^.

Böylece anlaşdıyor ki, İsrail, ahit cemaatidir. Fakat bu özel aşka
lâyık olabibnefc için Allah taşıyıcısı (porteur de Dieu) millet, Tora'ya
yani kanuna riayet etmesi gerekir. Musa'ya \-erilen vabyedüen buytuk-

10 Çıkış, 111, 14.
11 Çıkış, XXXIV, 6-7.
12 a.g.k., XXXIV, 13-14.
13 Teeniye, VI, 5. 13.

14 Çıkış, XIX, 6.
15 Levililcr, XIX, 2.
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ruklar topluluğu olan bu kanun, ablâki, politik, sosyal ve ekonomik
hayatın tüm alanlarıyle alâkalıdır.

Bu kanunun hedefi, İsrail'i kutsal (Kadoch) bir millet haline ge
tirmektir. Yani, aynı zamanda a)'rı, değişik ve kutsal seçkin, fakat seçi
miyle birçok mesuliyetlerle yükümlü bir millet haline getirmek...

Mademki İsrail'in toprağı kutsaldır (Kadoch) öyleyse onunmahsul
leri, özel kurallara tabidir. Torah tarafından konmuş olan kuralların

çoğu, esas olarak temiz ile pisi, kutsalla kutsal olmayam ayırma hedefini
güder. 0lü pistir, ona yaklaşan, aybaşı olan ve bazı hastalıklar geçici
de olsa bir pisliğe neden olurlar. Birtakım gıdaî kanunlar, eti yenen
temiz hayNanları temiz olmayan hayvanlardan (etoburlar, leş yiyenler,
v.s.) ayırmıştır.

Her cins, tek olarak kalmalıdır. Ve bir başkasına benzememelidir.
Bunun için, yünden ve ketenden karışık dokunmuş elbiseleri giymemeli,
buğday Üe bağ birlikte kesilmemeli, çift sürmek için eşek ile öküz bera
ber koşulmamalıdır^^. Yine erkek, kadın kıyafeti giymemeli, kadm
da erkek kıyafeti giymemclidir'^. Aile namusu korunmalıdır. Seksolojik
kanunlar zinayı, iffetsizliği,homoseksüelliği,âdet hallerinde cinsel ilişki

yi ve cinsel sapkınlıkları yasaklamıştır'®. Zaman kutsallaşmıştır.Birta
kım imtiyazh vakitleri, haftaları ve mevsimleri göstermişlerdir. Yedinci
gün, "Cumartesi" (Shabatt)dır. İnsan, karısı, çocukları, köleleri, hayvan
ları; o gün kendilerini istirahata vermek için hîçbii iş yapmayacaklar-
dırl9.

Bayramlar, kâinatla ve tarihle ilgili büyük olayları ve mevsimleri
kutlamaktadır. Böylece bayramlar, istirahat ve sevinç günleridir. On
lar, tamamlayıcı birtakım kutsallıklara neden olmaktadır. Çünkü her-
gün, kâhinler (cohanim), İsrail'in hataları için, kefaret kurbanları tak
dim etmektedirler.

Sosyal Adalet, Ferdi Himaye Üzerinde Toplanmıştır:

Fakat bütün bu kanunların arasmda en orijinali âdü bir cemiyet
kurmayı hedef alan kanunlardır. Meselâ, Hammourabi yasasımn aksine
burada ferd mülkiyetten, daha iyi muhafaza edilmiştir. Burada vahye-
dilmiş bir ahlâk olarak ahlâk ve aşk, kişiler arası ilişkileri idare eder.

16 Tesniyc, XXII, 9-11.

17 Tesniye, XXII. S.

18 LevUUer, XXIII ve XX.

19 Çıkış, XX, 10-11.
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Tora, elliye yakın yerde garibi sevmeyi tavsiye eder. Bu konuda şöyle

denir: "... Komşunu kendin gibi seveceksm"20, "Sizinle misafir olan ga
rip, aranızda yerli gibi olacak ve onu kendin gibi seveceksin, çünkü
Mısır diyarındagariptiniz''^!. Yine Tora'ya göre, başkasiyle münasebette
İbraniye, tolerans, anlayış, cömertlik rehber ohnaUdır. Ebevenylere,
ihtiyarlara, körlere, zayıflara, dul ve yetimlere saygılı olunmahdır. Yine,
tarlanın, bağın bir köşesi terk edilmeli ve başaklar yoksullar için bırakıl-

mahdır. Gündelikçinin yevmiyesi akşamdan önce ödenmelidir^^.

Ayrıca zamanla oluşan sosyal dengesizlikleri düzetimek için her
yedi yılda bir borçların kaldırılması kanunu23 ve eğer sahibi bir talihsiz
lik sonucu satmaya mecbur kalmışsa, her elli senede bir toprakların eski
sahiplerine dÖnderihnesi kanunu konmuştur.

Hahamlar. Ahdi Garanti Ediyorlar:

Teorik olarak her İbrani bir hahamdır ve Allah'm huzurunda ahid-

den mesuldür. Fakat, özel olarak kutsallık, Levi kabilesine ve Harun'un

nesli olan Levililere, kâhinlere tevdi edilmiştir. Yahudilikte Hahamlar,
takdimelere başkanlık ederler ve Ahit sandığımn muhafazasım sağlarlar.

Daha sonra Krallar devrinde, putperestUğin reddine bağlı olarak,
kült yerlerinin birliği üzerinde durulacak bunun için de, birçok kutsallık

sahaları meydana gelecektir. îşte o zaman, mabed yapmak ve içine
"Ahit sandığım" koymak üzere KUDÜS seçilecektir. Kısaca, Süleyman
devTİnde din duygusu esas olarak KUDÜS mabedi etrafında ağırlaşan

kuralların tatbiki ve muayyen sayıdaki yasaklarm uygulanışı içinde;
müşterek bir geçmişte oluşan inanç üzerine kurulmuştu. Bununla beraber
İbraniler, Kenanlılarm tesiri altında belirli bir dini senteze gitmekten
de kendilerini kurtaramamışlardır. Politik ve sosyal durum daha da
istikrarsızlaştıkça bu dini sentez, Museviliğin büyük tanrılarmı tehlikeye
düşürmüştür. İşte bunun içindir ki, bu dini sentezcilikle M.Ö. VIII
asırdan itibaren muhtelif îsrail Nebileri, özeUikle Eli (İlya) savaşmıştır^-*.

Nebiler Devri Başlıyor:

İşte o zaman, çok verimli spirituel bir hareketin doğumuna neden
olan bir tAİcım dini fikirlerin büyük gelişmesine şahit olunmuştur.

20 Levililer, XIX, 18.

21 a.g.k., XIX, 34.

22 a.g.k., XIX, 13.

23 Tesniye, XV, 1-6.

24 Bu konuda Dk. I. Krallar, XVH; II. Krallar, II.
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Hakunlere (hem dini hem de savaş rehberi olan) halef olan Nebiler,
önce büyük ilham sahibi kimselerdiı. Hahamlar sınıfı, takdimelerin ve
mabed kültünün, bir çeşit teknik, mekanik ve büyüleyici bir bal alması

için, tüm manevî anlamım kaybetmek tehlikesiyle karşı karşıya bulun
duğu kuralcı, donmuş bir din? hayatı devam ettiriyorlardı.

Aynı şekilde bir takım Hakimler de Orta-Şark'ın hikmet edebiya-
tımn hazinelerini naklediyorlardı. Allah ise, itibara ahnmıyordu. Devrin
dini hayatını ilham aydınlatıyor, o şekil veriyor, o yüceltiyordu. İlham,

sosyo-politik hayatın ortadan kaldırma tehlikesiyle karşı karşıya kaldığı

değerler olan. adalet, kardcşbk, aşk üzerinde duruyordu. O, monoteiz
min mutlak ve inhisarcı karakteri üzerinde ısrar ediyor, komşu Kenan-
İdarin tesiriyle abnmış olan Fetişist âdetlerine, büyücülere, sihirbazlara,
kâhinlere yardım için baş vurmayı kımyordu. Yine o, ölüler kültünü,
kutsal fahişelik, safahat, verimlilik, insan kurbanlaıı gibi putperest
âyinleri eleştiriyordu. O, tüm dini sentezciliği reddediyor, israil'i, temiz
b-'r dini uygulamak için. yüksek yerleri, putları, aşereleıi yok etmeye
davet ediyordu.

Hakikatte askeri güç v«? refah İsraillilere ve Yahudilere daima gü
ven vermiştir. Bunun için onlar, kendilerine uygun gelen, mağlub mil
letlerin putlarım benimsemişlerdir. Fakat Mika ve îşaya, gazab günün
de, Allah'ın "Arabaları ve kaleleri" yıkacağım, israil'den; kâhinleri,
büyücüleri ve putları kökünden yok edeceğini itiraf ediyorlar.

Sosyal Adaletsizlik Bir Cezayı Gerektirir:

Refah, aynı şekilde lüks zevkini ve vurdum duymazlığı doğurmuş-

tur^s. Bir takım sosyal ahlâksızlıkların, adaletsizliğin, sefahatin, bozul-
mamu çirkinleştirdiği kutsal mUlete, Nebi; bir cezanın yalcın olduğunu

haber veriyordu, işte IŞAYA gayri menkul biriktiricilerine, bunun için
şöyle karşı çıkar; "Yer kalmayıncaya kadar evi eve katanların, tarlayı

tarlaya birleştirenlerin vay başına! Memleket içinde oturan yalnız siz
kaldımz"26. Yine o, sefahati ve adaletin tefessühünü şöylece kmar:
"Şarap içmekte yiğit olanların ve içkileri karıştırmakta zorlu olanların,

rüşvet için kötüyü haklı çıkaranların ve haklı adamların hakkım elin
den çekip alaniarm vay başma"27.

Bu inatçı ve gururlu milleti, Nebiler, "Dik başh bir miUet olmaya"
çağırıyorlar. Bu millet, akh dinlemiyor ve "israil yenibnez, mabed yı-

25 Mika. V, 9-13; Amos, VI, 4-7.
26 İfaya, V, 8.
27 a.g.k., V, 22-23.
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kılmaz. Çünkü Allah, İbranilerle ebedî akdini yapmıştır" kuruntulanyle
oyalanıyor. Bu akdin ifadesine göre, İsrail, Tora'ya riayet edecektir.
Fakat mesele sadece bundan ibaret değildir. Ayrıca İsrail, takdimeler
sunacak. Cumartesiye, lıayramlara, oruçlara saygılı olacak, hertürlü
haksızlıktan sakmacaktır''^^.

İşte Nebiler bu riyakârlığı kmamışlardır. Onlara göre İsrail akdin
milletidir. Fakat yine de cezadan kurtulamıyacaktır.

Kuralcılık, İbadeti Zayıflatıyor:

Musa tarafından İsrail'e emredilen âyinler ve tapınmalar, hiç değil

se belirli bir kesim için, mekanik ve kupkuru bir şekilcilik haline gel
mişti: Çünkü üç asra yakmbir zaman Nebiler, bu tutumu yaymışlardır.

Oysa yerli halkı aldatmak ^•e onlara dolap çc\'irmek için iyi bir vasıta

olduktan sonra, Cumartesi ve bayram merasimlerine iştirakin anlamı ne
olacaktı29? Çünkü samimiyetle icra edibneyen bayramların ve takdi-
melerin hiçbir anlamı yoktur: "Önümde görünmeğe geldiğiniz zaman
elinizden bımu kim istedi de, avlularıma ayak basıyorsunuz. Artık boş

takdime getirmeyin... Birçok dualar ettiğiniz zaman da dinlemiyeceğim.

Elleriniz kanla dolu... yıkanın, temizlenin, gözümün önünden işlerinizin

kötülüğünü atm, kötülük etmekten vaz geçin"^®.

işte israil'in bu riyakârhğı, haksızhğı, putperestliği onu helake
götürecektir. Bumm içindir ki Nebiler, onlar için hazırlanan savaş, kıt

lık, tahrip, salgm hastalık, tenkil, sürgün gibi birtakım büyük felâket
lerle, israil'i daima uyarmışlardır.

Günahkârı, Sadece Nedamet Kurtarabilir:

Tarihî peygamberlik felsefesine göre, güuah-ceza dönemini Mısır'da

veya Hâkimler döneminde olduğu gibi sadece Allah'a yalvarma ile veya
bazılarının inandığı gibi kefaret kurbanlariyle durdurmak mümkün de
ğildir. Onun önüne, sadece bir tek faktör olan topyekün nedamet ve ih-
lasla geçilebilir. Bu, cemaatin kendi kendine icra edeceği ve Allah'a
karşı bir dönüşüdür. Çünkü Allah, israil'i seviyor, onu kaybetmek de
ğil, kurtarmak istiyor. Bımun için de tehditten sonra, daima bir teselli
gebyor. işte sadece bunun için tahribden az önce (M.ö. 722 de israil
Krallığının tahribinden) Hoşea, israillilere şöyle ricada bulunur: "Ey
israil, Allah'm Rabbe dön; çünkü kendi günahmla yıkıldın. Nedamet

28 Amos, VIII, 4-6.

29 a.g.k., Vin, 4-6.
30 tsaya, 1,12-16. Aynca bak. Amot, 21-24 Hto(ea, VI,6; Mika, VI,6-18.
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sözleriyle gelin ve Rabbe dönün. Ona deyin: Her fesadı bağışla ve bizi
inayetle kabul et, o zaman boğalar yerine dudaklarunızm takdimeleriyle
ödeyeceğiz... Onları gönülden seveceğim, îsrail^e çığ gibi olacağım.

Zambak gibi çiçeklenecek ve köklerini Libnan gibi salacak"^!.

Yine de Akd, Geri Döndürülemez:

Hoşea'mn bu ikazları tesirsiz kabyor. Yine de, İsrail'm körlüğü,

onun alçabşı bir akd bozulmasıdır,şeklinde karar vermek biraz acelecilik
olacaktır. Çünkü bütün Nebiler", akdin ebedî olduğunu, geri döndürü
lemez olduğunu" tekrar etmişlerdir. Allah, İsrail'i seviyor, onu eski
şânına yeniden iade edecektir. Böylece Allab, muhteşem bîr şekilde ak
dini yenileyecektir: "Ve seni ebediyyen kendime nişanlayacağım, evet,
seni doğrulukla ve hakla, inayetle, rahmetle kendime nişanlayacağım

ve o zaman Rabbi tamyacaksm"32.

Yine bilhassa, yeryüzünün dört bir yanına süıgüne gönderilmiş

milletinden kalanları Allah, S/OİV'a geri gönderecektir: "Şehirden bir
aşiretten ilk olarak sizi alıp S/OİV'a getireceğim... O günlerde Yahuda
evi, tsrail evi ile beraber yüıüyecekler ve şimal diyarından atalarımıza

miras olarak vermiş olduğum diyara birlikte gelecekler... Beni baba
diye çağıracaksımz ve ardımdan dönmiyeceksiniz..."^^.

Er Mesihcilik tlân Edilmiştir:

Bu rüya devri (Mesihcilik) İsrail'in Allah yolunu yeniden bulacağı

Mesih'e^^ ait bir devirdir. O halde Mesih'e ait rüya, herşeyden önce çok

31 Hoşea, XIV, 2, 6, yine bak. Vereniya, III, 12, 13.
32 Hoşea, II, 19-20.

33 Yeremya, III, 14-19.

34 Messie (Messiah) kelimesi, "Kutsal yağ" anlamına gelen İbranice Macbiahkelimesinden
aluunıştır. Yunanca bunun karşılığı yağ anlamma gelen christos'tur. Tevrat'ta Mesih kelimesi,
önceİsrail Krallarım veya büyük kâhinleri belirtir. (Bk. I. Samuel, XXIV, 6; I. Tarihler,XVI,
22). Aym şekilde Pers İmparatoru Cyrus da Allah'ın Mesihi olarak görülmüştür. (Bk. îşaya

XLV, 1).Özellikle Mesih kelimesi, peygamberler İçinde tecridi olarak, âhirzamanda Sİon sürgün
lerini bir araya getirecek olan Allah elçisine tahsil ediimiştir. Hıristiyan çağı döneminde
Filistin, Romalılannegemenliği altında iken, Mesibt ümit ateşlenmiştir.Neticede âhir
ait yazılar çoğalmıştu. Artık, milletini kurtaracak, İsrail'in düşmanlarım cezalandıracak, Dias-
poraya son verecek bir kurtana İyice beklenir hale gelmiştir. Bütün Yahudi tarihi boyunca.
Özellikle zulum devirlerinde, Kitabi metinlere dayandınluuş bilginlerin hesaplaıiyte Mesih'in
gelişi "Davnd oğlunun (İsa'nın) gelişinin tarihiyle tesbit edilmeye teşebbüs edilmiştir.

Bu arada bir takım sahte mesihler de ortaya çıkmıştır. Bunların en tanınmışları şunlardır:

Sİmeon Bar Kochba (II. asır), David Al Hobi (X. asır), David Hareouveni (XVI. asır) ve Sab-
baatai Zvi (XVII. asır).
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kuN vetli l>ir milliyetçilik ümididir. Fakat Mcsilicilik. E\TenseI bir ideal
ve ahlâk olarak gelişmiştir. Gerçekten VIIT. asırdan itibaren Nebiler,
tüm insanbğı kendi tarih görüşlerinin içine sokmuşlardır. Onlara göre,
Allah, mademki kâinatın \c tarihinin mutlak hükümdarıdır. Öyleyse
O, aynı zamanda milletlerin de hâkimdir. Allah ile İsrail'i biribL »ne bağ-

lıyan vazgeçilmez, ihtiraslı özel münasebetleri inkâr etmeksizin Nebiler,
Allah'ın, tüm yaratıkları için olan sürekli endişesinden söz etmişlerdir.

Yine Allah'ın. İsrail'i cezalandırdığı ve kurtardığı gibi liaşka milletleri
de kurtaracağı ve cezalandıracağına işaret edilmiştir. İşte Allah'ın, baş

ka milletlere peygamberlerini göndermesinin sebebi de budur. Bunun
için Amos. Obadya. Yunus, İşaya, Yeremya; Mısır'ı, Asur'u. Babil'»,
Arabistan'ı, Tyr'i, Edom'u, Moab'ı, Ammon'u v.s. korkutmuş ve kurtuluş

yolunu göstermiştir. Yunus, Ninova halkını nedamet, gidişatlarını teb
dil konusunda ikna etmiş vc böylece onları tehdit eden cezadan sakın-

dırmışlır.

Nihayet Nebiler, millertlerin iç \e dış pobtikalarını yönetecek ev
rensel bir ahlâkın zaruretine kanaat getirmişlerdir. Onlara göre, tek
başına adalet bile bir milletin mutlu olmasına ve hayatta kalmasınamü
saade edebilir. Her millet, başarılı veya başarısız hayat tarzından, Al
lah önünde mesuldür. Buna göre: kısaca. Evrensel tarihin yegâne hedefi,
yer yüzünde '\\llalun Kırallığmı" kurmaktır. .\hir zamanda insanlık,

adaleti icra etmeyi başaracak, böylece Allah'ı tanıma cvTenselIeşccektir.

Artık o zamau şiddete gerek kalmayacaktır. Bunun neticesinde "İnsan

lar, kılıçlarını saban demirleri, mızraklarını bağcı bıçakları yapacaklar.
Millet, milete karşı kıhç kaldırmayacak ve artık cengi öğrenmeyecek-

İer"î5.

Bununla beraber Mesih, sadece "Yahudilerin Krah" değildir. Feygaraber ve Talmud, Me.

gibi devre; Mesih'in şahsiyetinden daha çok önem vermişlerdir. Onlara göre Allah .dünyayı

Mesih! devrin olacağını düşünerek yaratnuştır. O iıulde Mesih veya ^İnsun oğlu*' insanlık tarihi
nin bir sonucu, bir ürünüdâr. Vinç Mesilıî toplum, insunlann gayretleriyle meydana getirilmiş

ideal bir toplomdur. İnsanlık bunda başarı gösteremezse bile Allah yine derhal Mesihini göndere
cektir. Talmud'un şu hikmetinin de anlamı budur: "Mesih, insanlık tam olarak iyi veya tam ola

rak kötü olduğu zaman gelecektir." (Sanbedrİn 98). Mesih. "Yargı günü", "ülülerin Dirilmesi",
.Allah'ın krallığmm kurulması ve evrensel barış ile aynı zamana rastlıyan âhir zamanda görüne
cektir. .Antik Yahudilik ise, MesUıî çağla gelecek dünya ve öbür âlem arasını biraz ayırmıştır.

GeleneğegöreMesiiı. bu dünyayagelmeye yönelmiş ruhlar dizisinin tükendiği veya İsrail tara
fından dökülen güz yaşlanuın toplandığı bardağın dolmuş olduğu undan itibaren gelecektir.

Hahamlar devrinde Mesih inancı, Yahudiliğin temel inançlarından biri durumundadır. Fakat

bazı dinî çevreler, Urall devletinin yaratılması, sürgünlerin toplanması hâdisesini, Mesih devri
öncesi bir olay olarak telâkki etmişlerdir. Hıristiyan toplumuna göre Mesih, âhir zaman çağını

başlatacak olan Isâ-Mesih'tir. (Rk. i.es Religions, s. 636).
35 İşayu. II, 1-5.
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İşte bu e\ rcDsel ahenk içinde İsrail, rehberlik rolünü oynıyacaktır.

O zainan, bütün milletler, AllaVın sözünü dinlemek için SlON'a çıka>

caklar, İsrail de tüm insanlığa TORA'yı öğretecektir: "Ve milletler ara
sında hükmedecek ve çok kavimler hakkında karar verecek.

Hahamlık Yahudiliği: (Birinci mabedin yıkımmdan Talmud'un
tamamlanmasına kadar olan devre):

M.Ö. 586 yılında Babilli Buhtuunasır (Nabuchodouosor), Yahuda
Krallığını istilâ etmiş. Kudüs mabedini tahrip cLmiş ve nüfusun büyük
Iiir kısmını sürgün etmiştir. Bu yıkım, Yahudi milletinin tarihi içinkesin
bir dönüm noktasıdır.

Babil Sürgününden Sonra, Diaspora Oluşur:

70 yıl sonra, Babil. Pers ve Medie Kralı Cyrus tarafından feth edi
lir ve sürgünde olan Yahudilere dönüş izni verilir. Çok küçük bir azmhk
Filistin'e dönmekle ve mabedi yeniden inşa etmekle beraber, Yahudi
lerden büyük bir çoğunluk BabÜ'de kalu- \ e Diaspora'yı oluşturur. Bun
dan böyle ya Yahuda'da ikâmet ederek, mabed etrafında merkezîleşeu

eski dinî hayatı devam ettirerek, ya da, bir Sinagog etrafmda teşkilât

lanmış Diaspora cemaatına aid olunarak iki ayrı şekilde Yahudi oluna
caktır. İşte on asra yakın bir zaman bu ikİ din duygusu birlikte yaşayacak

ve paralel olarak gelişecektir.

İbranî akdanlayışı, millî yapılarla, dinî karakterleri biribirine bozul-
mazcasma bağlıyordu. Kutsal ve âdil bir toplum yaratmak sadece Isıail

toprağı üzerinde düşünülebilirdi. Allah'a ise, sadece Kudüs mabedinde
tapınılabüirdi.

Millî köklerinden kopmuş olmasına rağmen Diaspora, yeni bir din
geliştirmiştir. İbadet \ e Kanun etüdünde onun çok önemli bir yeri var
dır. Sinagogla ilgili kurallar kısmen, mabed kültünün yerine geçmiştir.

Yahuda bölgesi bizzat, bu değişiklikleri tescil etmiş, İbranicilik, Yahu-
dUik haline gelmiştir. Neticede, çevre medeniyetlerle temas eden Yahudi
düşüncesi, iyice belirginleşmiştir. O, Şark mcfhumlarmı, sonra Yunan
tesirlerini ya kabul etmiş, benimsemiş \ eya şiddetle reddetmiştir. Ayrıca

İskender'in fetihleıiyle Diaspora, eşsiz bir gelişme kaydetmiştir. Yahudi
hidayeti, egemen durumdadır. Tevrat Yunancaya tercüme edilmiş ve
putperestler üzerinde derin bir tesir icra etmiştir. Fakat Filistin de
Grek baskısı, Asmoneensler (Makabi diye lâkaplanan rahipler ailesi)

36 a.g.k., II, 4.
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savaşı ile souuçlanan şiddetli ve dinî bir reaksiyonu doğurmuştur. Ma-
kabiler, iki asra yakın bir süre bağımsız Yahuda bölgesi. Romanın eyâ
leti Haline gelmiştir. Ancak Yahuda'nın vatandaşları (Zelotes) tarafm-
dan başlatılan kurtuluş savaşı .başarısızbkla sonuçlanmıştır. Neticede
M.S. 70'de Titüs ordusu tarafından Kudüs talırip edilmiş ve mabed yıkıl

mıştır. Sinıeon Bar Kochba tarafından başlatılan son bir isyan da M.S.
130Ma bastırılmıştır.

Artık, Diaspora, her geçen gün önem kazandıkça merkezî FUistin,
batmaktan geri kalmayacaktır. Bu tarihlerde, Roma İmparatorluğu
içindeki Yahudilerin nüfusu, genel nüfusun % 7 ile 10 'unu teşkil ediyor
du. Oysa en verimli manevî bir merkez olan Babil'de ise, bir milyona
yakm iıir Yahudi topluluğu poUtik bir şefin (Exilarc|ue) %eya (Rech
Galouto) nun idaresinde yaşıyordu. Poumbedita ve Sura'daki iki
büyük Talmud akademisinin idarecileri (Gaonim) ise o şefin yanında

idiler. Ancak îslâm'm itişi, Yahudiliğin mnne\-î merkezinin yerini batı

ya doğru değiştirecektir. Yine de Babil ve Filistin merkezleri Yahudih-
ğe, ahlâkî ve hukukî bir yasa olan Talmud tatbikatına dayalı bir hayat
stili kazandırmıştır.

İkinci Mabed Yahudiliği:

M.Ö. 538'de Cyrus'un fermanından sonra Babil sürgünleri Filis
tin'e yerleşince; Yazıcı Ezra'nm etrafmda toplanmışlardı. Tarihin ilk
"Haham" olan Ezra, gerçek anlamda bir dini restorasyona teşebbüs et
miştir. Talmud Ezra için şöyle der: "Eğer Musa, ondan önce gelmiş ol
masaydı, Ezra Tora'mn \ahyine muhatap olabilirdi".

Ezra, Yahudi ocağının kutsallığı üzerinde durmuş ve putperest
eşlerini boşayan bir takım müntcsipler elde etmiştir. Yine o, Mabed hiz
metini yeniden tesis etmiş, İsrail ile Allah arasındaki itifakı ciddî bir
şekilde yenilemiştir. Bu ittifaka göre İsrail, yeminle Tora'ya itaati yük
leniyor; Cumartesi ve bayramlara, sosyal ve ziraî kanunlara titiz şekilde

riayeti üstleniyordu (İlk ürünler, yedi yılda bir toprağm dinlendiriîmesi)
Fakat Ezra'nın, özellikle Tora etüdüne önemli bir yer verdiğini görü
yoruz. Bunun için o. Pazartesi, Perşembe (alış veriş günleri). Cumartesi
günleri kutsal metni halka okumayı ihdas etmiştir. Aym şekilde, o
idare ettiği tojıluluğun (Kensseth Haguedola) yardunıyla âyin ve si
nagogla ilgili Kural'ı da tespit etmiştir. O halde bugünkü şckbyle mev-
cud olan Yahudilik, Ezra ile doğmuştur. Yahuda hükümeti, ilk defa,
bir krala veya rahiplere değü, bilakis bilgin %'e haham topluluğuna tevdi
edilmiştir.
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Kuessetlı Uaguedoia'nın 120 üyesi {Bu Kuesseth, İskcuder'in fet
hinden sonra Sanhedıin'c dönüşmüştür), Tevrat'a ait yasayı tesbit et
miş (İbranice Tevrat 'ın içinde 24Kitap kabul edilmiştir), günlük duaları

ve kutlama formüllerini kaleme almışlardır. Ayrıca onların. Tora öğreti

mi, muhtelif emirlerin tatbik' gibi de görevleri vardı. Yine onlar, yüksek
mahkemeyi oluşturuyorlar ve tak\"imi tesbit ediyorlardı. Vahyin kesil
mesinden sonra onlar, Hayy olan Allah'ın sözünün şârihleri olarak kal
mışlardır. Aslında, son nebilerin tebliğleri uzun şerhlerin konusudur.

Kıyâmetle İlgili Tasavvurlar:

Nebiler, Yahudi felsefe tarihini açıklamışlardır. Buna göre, sürgün,
kurtarıcı bir rol oynamış, Mesilu çağ yaklaşmıştır. "Rabbin Günü*'
hazırlamyordu. Orada dürüstler, dinsizler, güçlüler ve küçük KraUık-

lar amellerinin mükâfaatını âdil şekilde alacaklardır. Kâinatm alt üst
olmasından ve korkunç savaşlardan (Gog, Magog Krah Savaşları gibi)
sonra, Allah'ın Kralhğı yeryüzünde kurulmuş olacaktır. Ezekiel'in ha
ber verdiği gilıi, kurumuş kemiklerin şaşılacak görünümü içinde, ölüler
dirilecektir^"^.

Yahudi Düşüncesi Babil Mitolojisinin ve Yunan Felsefesinin Tesi>
rinde Kalmıştır:

Bütün bu kıyametle ilgili tasavvurlar, İsrail miUetindeki gerçek
mistik ateşten söz ediyorlar. Daniel kitabmda olduğu gibi, Kıyametle

ilgili yazılar oldukça çoktur. Melekler, iblisler, şeytan dikkate alınırsa;

Allah'ın tüm yaratıkları kendi hedeflerine hizmet ediyorlar.

öbür dünya, yani gelecek dünya üzerinde bir takım tasanlar yapıl
mıştır. İşte devrin Yahudiliğine uygun gelen bu nazariyelerin gelişme

sinde şark inançlarının ve Babil mitolojilerinin büyük tesiri inkâr edi
lemez. Aynı şekilde Yunan etkisi de yahudiliği daha belirginleşmeye

dorğu yöneltmiştir. Yine de ne mitolojinin gayn ahlâkî ve kaprish
tanrıları,ne de filozoflarm gayri müşahhas, soğuk, entellektüel tanrüarı

yahudilere cazip gelmemiştir.

Fakat genel fikirler çerçevesinde, en ortodoks yahudiler arasında

bile, helenleşmenin bir takım izlerini tesbit mümkündür. Quohelet'in
kitabı bu fikirlerle doludur. Tevrat'ın Arâmice tercümesi (Targoum),
Antropomorfizmi yumuşatmıştır. Böylece, Sina üzerine inen Allah de
ğil, "AUah'm Şahsiyetidir".

37 Ezekiel, XXXVII.
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Hikiîietiıı çok sayıdaki övgüleri, Talmid Ha'haııı'a (Hakimlerin
Talebesi) olau hayranlık, öz değerlerin alt-üst olduğunu gösterir. Aynı

şeyi, yahudiliğin iç evriminde Yunan medeniyeti içindeki filozofa veri
len önemle, takviye edilmiş olarak görüyoruz. İşte bunun için. Ben Sira'-
nm Hikmet Kitabı, yahudi unsurları ile Yunan unsurlarını karıştırmış

tır. Buna göre Hikmet, Allah'ın bir ihsanıdır. O halde o, yine bir bilgi
ve araştırma konusudur. Fakat diğer taraftan hikmet, düşüncenin bir
zihin yeteneğidir \t hayatı, mantık ve zihne göre düzenler.

İlk Yahudi filozofu Iskenderiyyeli Filon (Philon) bu fikirleri daha
da ileri götürerek din ve felsefeyi, vahiy ve aklı, hikmet ve kelâmı (Logos)
uzlaştırmaya teşelibüs etmiştir. Ona göre dini buyruklar \'e kurallar da
rasyoneldirler ve gerçekte Stoisven ve Platonisyen doktrinin ahlâkî
sonucuna varırlar. Fakat yine de Filon, geleneksel yahudiliğin kenarında

kalır. O. önemli rolü. doğmuş hıristiyanlığın gelişmesinde oynamıştır.

Gerçekten, ^ unan düşüncesi hahamlara, zararlı görümnüş, bunun
için hahamlar, kendi içlerine yani Tevrat kurallarının içine kapanmış

lardır.

Yahudi Mezhepleri:

Yine de Yahudi düşüncesi donmamıştır. Aksine, fikirlerin kaynaş-

m.ası öylesnie olmuştur ki, birçok küçük mezhep teşekkül etmiştir. Resmî
bir düşünce çizgisi veya doğma olmadığı için bu m.ezheplerin hiçbiri
îtizal'da olmamıştır. Ancak onlardan herbiri, kendine göre kutsal kitap
ları yorumlamış ve ondan dinî. ahlâkî, metafizik ve hatta politik bir dav
ranış çıkarmıştır. Bu davranı.ş, milliyetçi Yahudilerin (Zelotes) aşırı

milliyetçiliğinden, Sadukilerin uyguladıkları '^ortak çalışmaya", Feıisi-

lerin eyyamcılığına kadar uzanır.

Bu Yahudi mezheplerinden sadece dördü, Yahudiliğin tekâmülü
için önem taşır. Bu mezhepler şunlardır:

1- Esseniler [Esseniens): Kumran yazmaları, onların; Yahudi
Hıristiyanlarla akrabalıklarını bize göstermiştir.

2- Zelotlar {zelotes): Dindar \'e milUyetçiler.

3- Sadukiler (Saduceens): Bunların düşüncesi, Karailer itizalinde
yeniden ortaya çıkacaktır.

4- Ferisiler {Pharisiens): Büyük kitlelere sahip olan bir mezhep
tir. I. asır, Ferisilorin hâkimiyet çağıdır.
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Öuce tariki birtakım sebeplerden, sonra da mabedin takrilıinden

sonra; Mabed kültü üzerinde mcrkezîlcşmiş olan klasik dini duyguyu
devam ettiren rahiplerin ve Sadukilerin varbklarımn artık nedeni kal
mamıştır.

Millî bağımsızlığı koruma savaşı veren Zeloles'lar ise Yahudi renas-
sansının son ümidi ile birlikte yok olur.

Zulümlerin kırıp geçirdiği EssenUer'e gelince; onların mist'k ve
zâhidâne mezhepleri lıiç bir zaman cemaatleri etkilememiştir,

Ferisiler. şayet tahripten sonra yaşamışlarsa; bu onlarm uzun
zamandan beri bu ihtimale hazır olmalarından ve bilhassaorada cemaatı

hazırlamalanndandır. Çünkü onlar, uzuu zamandan beri, Tora'nın, dev
letten, İsrail toprağından daha önemli olduğunu ve Tora'nm ahid alâmeti
hulunduğunu kabul ediyorlardı. Onlara göre, zulüm giderse şeriat

yaşar.

Ferisiler İçin Tevrat, En Büyük Değerdir:

Yahudiliği, yeni dıu-uma (Diaspora) uygulamak için Tevrat'ı dik
katli şekilde okumak kafidir. Çünkü ^'Herşey onda bulunm.aktadır".

Mu.sa'dan, Knesseth Haguedola hahamlarına \armcaya dek, nakledil
miş olan şifahî gelenek, Yahudilere Allah aşkı ve hizmetine doğru rehber
olmak için çok titiz hayat çerçeveleri koyan yazılı kanunun yorumıma

izin vermiştir. O halde şeriatin etüdü yüce bir değerdir. Dünya, sadece
"Tora okuyan çocukların nefesleriyle, onun emirlerinin tatfıiki ile ve
menfaat karşılığı olm.ayan lutufla devam etmektedir".

îşte bunun için Hikmet, tevazu ve alçak gönüllülük, gerçek Yahu-
dinin faziletleridir. O, sevaplarının mükafatım gelecek dünyada alacak
tır . Çünkü bir amel, bu dünyada \ e öbür dünyada mükâfatlandırılmıştır.

Bu dünya, öbür dünyanın giriş odasından başka bir şey değildir.

Ferisi Yahudiliğinin kuvvet çizgileri, okullanla gelişmiş \e şerh

edilmiştir. Fakat kısa bir zaman sonra, sözlü nakil şartlarının gü^•enilir•
liğinin olmadığı düşünülerek (Yahudi merkezlerinin dağılması, zulüm
ler. gü% ensizlik nedenleriyle) Mukaddes Haham Yuda, FUistin okulların

da tedris edilen kanunların tümünü yazmaya karar vermiştir. îşte bu
tedvinden de MLşna (Michna) doğumustur.

Mişna'nm yorum ve derleme çalışması V. asra kadar Tiberiadc ve
özellikle SURA ve Poumbediat'dak' iki büyük Babil akademisinde de
vam etmiştir. îşte Mişna'nm şerhi olan Gemârâ (Guemârâ) buralarda
kaleme abnraıştır. Böylece Mişna ve Gemara. Talmudu meydana getir
mişlerdir.



İBÂDtLtKTE AZZABE

Doç. Dr. Sabri HİZMETLİ

Îbâdî tarihçilerin şiddetle karşı çıkmalarına ve reddetmelerine rağ

men, Ehl-i Sünnet bilginlerince "Hâricîlik" fırkasma isnad edilen
**lbâdîyye Mezhebi"niû varbğı, "lâ hükme illâ liUâh" esasma göre
değerlendirme yaptıkları; Abdullah b. Vehb er-Râsibî'ye beyat ettik
leri; Alı ve Mûaviye {60/680)'yi veya Hâşimoğullarım ve Emevileri ter-
kettikleıı için, "Ehl-i Nehrevân"dan kaynaklanır. Siyâsî imamları Ab
dullah b. İbâd (ö. 86/705)'a nisbetle "/âddiyye" diye isimlendirilmişlerse

de, mezhebin fikir babası Câbir b. Zeyd (25-93 /641-711)'dir.

îbâdiyye başlangıçta, Mekke, Basra, Küfe, Hadramevt ve Oman
gibi yerlerde mevcuttu. Emevî idarecilerin baskılan sonucu Şarktan

uzaklaşmışlar, Mağrib'e gelmişlerdir. İbâdîler'in Mağribe gelişleri hak
kında güvenilir bir tarih vermek zorsa da, Emevîler zamanmda gelmiş

oldukları kesindir. Kaynaklar, Îbâdî mezhebine dâvette bulunmak üzere
Mağribe ilk gelen şahsın Basralı Selemetübnü SaM ile îbn Abbas'm mev-
lâsı îkrime (ö. 105/723) olduğunu bildirmektedir!. Bu durumda îbâdiy
ye, H. I. asrın sonları veya II. asrm başlarmda Mağrib'e girmiş olmak
tadır. Aym şekilde Seleme, Trablusgarb 'da, beş kişilik "Hameletül-
ilm2 gelmeden önce (140/757 yıllarında) îbâdiyye adma davete baş

lamıştır. Neticede Îbâdîlik, H. 4. asrm ilk yarısmda Milâdî 10. asırda,

Libya, Tunus ve Cezâyir'e yani Trablus, Cebel Nefûse, Tahert Cerhe
ve Myzab Vâdisi'ne yerleşmiş bulunuyordu.

Ne var ki, Libya Îbâdî îmambğı, Abbasîlerin, 283 /896'da, Ağlebî-

lerin temsilciliğinde gâb'b geldikleri Manu Savaşı ile sona erdi. Cezayir

1 Mesela bkz.: Ferhad Câbtrî, "Nizâmu'l-Azsâbe ind«'l-lbâdiyyeii*î-V^biyye fl Cerbe",
Tunus 1975, s. 19; Salih Bâciyye, "el-lbâdiyye bi'l-Cerîd", Tunus 1976, s. 185.; Ebu'J-Abbas
Ahmed b. Sa'îded-Derdnî (ö. 670'c doğru), '^Tabakâtu'l-MeşâyihVl-Mağrib", tahk. thFuhim Tal-
lay, trha., CLI, s. 3 vd.; Şemmalu (928/1522), K. es-Siyer, C. I., s. 5.

2 "Hameletü'l-ilm" (ilk ilim Öğreticileri, taşıyıcıları) şu şahıslardır:

£bu l-Hattab Abdu l-'Ala b. es-Senımâh el-Ma*afirt (Yemen arablanndan); Abdurrahman
b. Rustem el-Fârisî; Âsim ea-Sıdratl; İsmail b.Darar el-Gıdâmsİ; Ebû Davud el-KıblI (bk*. el-
Cfibiri, age., s. 20)
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tbâdî İmamlığı ise, Şîa'nm 296/908 yılında, İbâdiyye'yi kesin yenil
giye uğratniasıyle son buldu. Özellikle Manu savaşı İbâdiyye Cemaatı na
büyük bir darbe indirdi; halkın büyük çoğunluğu ve âlimler kılıçtan ge
çirildiler. Öyle ki Îbâdî Cemaatı, bu savaş sonunda, "Kitmân Dö-
nemi"nc girdiler. Zira arlık Zuhûr Dönemi İmameti oluşturacak güce
sahib değillerdi. Ayrıca İbâdİ zümreler meskûn oldukları bölgelerde esk'-
8İ gibi rahat değillerdi; bilhassa Şia 'nm hâkim olduğu bölgelerde istedik
leri gibi yaşayamıyorlardı. Öyle ki İbâdî bilginler, H. IV. asır boyunca
bir ihtilal yaparak vaziyeti düzeltmeyi tasarlamışlarsa da, bir sonuca
varamamışlardır. Bununla birlikte, böyle bir idârenin kendilerine ağır

geldiğini ve varlıklarını tehlikeye sokabileceğini anladılar. Neticede
devrin ibâdî âlimleri, dinlerini ve varlıklarını muhafaza edebilecek ve
kitmandevrini devanı ettirecek yeni bir nizam kurmayı düşündüler.
Kurulacak olan bu nizam, zuhur dönemindeki imâmet nizam.mın yerine
kâim olacaktı. Nitekim Ebû Ammar el-Kâfî, ibâdî şeyhlerinin Kitman
döneminde, mezhep mensuplarının âdil sultana sâhib olmadıkları de^ irde,
kurdukları "Azzabe Nizâmı"ınn adaletle işyapan îmamet menzilinde
olduğunu söyler^.

Binaenaleyh İbâdiyye'ye göre, Din'in uygulanma yolları dörttür.
Mesâliku'd-Dîn tabir olunan bu yollar; Zuhûr, Dı/a', Şira ve Kitman -
dır. Şer'î hükümler ancak bu yollardan birisiyle uygulanabilir.

Zuhûr döneminde, Allah'ın hukukunu ve emirlerini, kulların hak
larını infaz etmek Devlet Reisi'ne, Halife'ye {el-ımam el-Kübrâ) aittir.
Hülefâ-i Râşidîn devri ile Cezayir RüstemoğuUarı idaresi bu tür infazın
mevcut olduğu zamanlardır.

Difa' döneminde, Îbâdî Cemaatı, düşman saldırılarına, can ve mal
larına yapılan tecâvüzlere karşı koruma ve savunma vazifesi, tâyin edil
miş olan îmâm'a aittir. Îbâdîlerin düşmanlarmm ortadan kalkması ve
ya yok olmasıyla birlikle onun imamlığı da sona erer. Bilâhare ya yeni
den imam seçilir ya da bir başkası onun yerine geçer. EbJ-i Nehrevân m
difa'ı ve bu dönem için haşlarmde bulunan imamları bu anlayışa esas
ve örnek teşkil eder.

Şira' hali, insanın nefsini cehennemden koruması veya cennet için
Batmasıdır. Ebû BilalMirdas (61 /680)"ın hayatı bu nevi yaşayışa gösteri
lecek en bâriz örnektir.

3 Câbtri, age., s. 25. Ayrıca Mauu ve Bâğt savaşları (35S /969) ile kitmân devTİne giriş
hakkında hkz. Şemmahî, age. ». 349-351; ed-Dercînî, Tabakot, b. 95-102; Câbİri, sb. 20-25.
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Kitman döneminin mümeyyiz vasfı, yok edilmek veya yasaklan
mak istenildiğinde dini muhafaza etmektir. Resûlullah (s.a.8.)hn Hicret
ten önceki yaşayış şekli buna esas teşkil eder. Bu bakımdan kitman dö
neminde yaşayıp da dinini zâyi eden kitman hükmü üzere değildir. Ni
tekim o, zuhur, difa' ve şira' hükmü üzere de değildir. îşte "Azzabe
Nizamı", kitman devTİndc yaşayan İbâdî Cemaat'm dinini muhafaza
etmek, ibâdîlerin varhğmı idame ettirmek için kurulmuştur^.

Gerçekten de ''̂ Azzabe", İbâdiyye mezhebine has; dini ve içtimâi
birtakım vasıfları ve vazifeleri olan bir kurumdur, idarî organdır. Ce-
zâyiı'de Myzab Vâdisi, Tunus'da Cerbe \e LUiya'da Cebel Nefûse'de
hâlâ mevcuduyetini devam ettiren bu nizam, İbâdüiğin devammı, inanç
larının muhafazasını ve bekâsını sağlayan yegane müessesedir. Bu ba
kımdan Azzabe Nısamı"nı incelemek îslâm Mezhepleri tarihi yönünden
önemli olduğu gibi, Îbâdî Cemaatı'nın içtimâi yapısmı tamtması sebebiy
le, sosyoloji ilmi açısından da oldukça faydalıdır. Nitekim birçok ilim
adamı Azzabe^nin tarihi bir sosyal kurum olduğunu söylemektedir^.
Bu çalışmamızda biz, H.V. asrın ilk yarısından (408/1017-1018) günü
müze kadar olan zaman içerisinde İbâdî Cemaat'm dînî ve içtimâi yapı
sını aslî halî üzre muhafaza etmiş ve XX. asra gerçek hüviyetiyle gel
mesini sağlamış olan bu Azzabe'̂ nin kuruluşunu, tarihçesini mahiyetini
ve vazifelerini inceleyeceğiz. Tesbitlerimiz ve açıklamalariTniT hir yan
dan doğrudan doğruya ve yalnızca İbâdî kaynaklara diğer yandan da
müşahadelerımize ve Myzab Vâdisi seçkin bilginlerinde^ Öğrendiğimiz

şifâlu malumata isnad etmektedir^.

Azzabe'nin Tarifi:

Lisanu'l-Arab, ''Azzabe ' kelimesine bir kaç sayfa ayırır. Fiil olarak
"azabe, ya'zübü, 'uzûben,' âzib (çoğ. 'uzâb ve o'zaö)" asimdan gelen bu
kelime, Kur'an'da da iki defa geçer (Yunus sûresi, 61; Sebe' sûresi, 3)

4 ed-Dercînî, age. s., 14; Câbiri, s. 23.
5 Câbiri, s. 20; ed-Dercinî, s. 11; Şemmah!, s. 340; Meeettetü'UArabU Eylnl 1982. n: o:

286, Kuveyt, s. 114; Baciyye, age. s. 183.
1983 senesinde Cezayir'de bulundum. Myzâb İbâdiİerini yakından görme ve tanıma «mVam

buldum; onlardan da çok yakm alaka ve yardım gördüm. Bizzat mezbeb âlimleri ve Azzabe
Şeyb'inden îbâdiiik hakkmda geniş ve açık bilgiler aldım. Bendenizi Myzâb Vâdİsi'ne davet eden
ve eşsiz mİsafirperverlikleriyle muamele eden Garrara ve Cardaia şehirleri Azzabe azalarma
ve özellikle sayın Şerifi Belbâc. Ahmed Cehclân, Ömer Mellal, Muhammed Nasır (Cezayir Ün.
Ed. Fak. Arab Dili Doçenti), Şeyh Nasır el-Marmûraî, İsa Mûsâ, TİSKOBA fabrikası sahihleri,
el-Hayat medresesi müdürü ve hocalarma teşekkür etmeyi bir vazife kabul ediyorum.

6 Tabakâtu bMeşâyih, s. 14; Câbiri, s. 23.', Litânu'UArab, Hüseyin Atay, Mu'cemu'i-Lugo,
Ankara 1964.
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ve gayb anlarnı ifade eder. Tekili "ozzafeı", çoğulu, uzd6 ve a zab olan
''Azzabe" lafzı, lügatte, otlak bulmak üzere koyunu ile vâdüerde uzak
laşan, kaybolan; bekar, aileden ve malından gaib olan, mabrum kalan
manalarma gelir. Istılahta ise, yol arayan, ilim taleb eden, bayır ehli
volunda yürüyen, bunları koruyan ve bunlarla amel eden herkes için
İakab olarak kullanılır. l Bütün bu güzel sıfatlara sahib olan kimse de
"Azzabî" diye isimlendirilir. Bir başka deyişle, "sırât-ı müstakim
üzere olan ve bu yol gereğince amel eden bir insan (Müslüman) azzabı
olarak adlandırıhr.

Öte yandan, "e/-uzü6" dan türeyen "azzabe" ismi, birşeyden uzak
olmak demektir. Buna göre "azzabî", dünya ve dünya nimetleriyle
meşgul olmaktan kaçınan, uzak duran; daha çok âhiret hayatıyla ala-
Vab işlerle uğraşan kimse demektir. Azzabî tabiri, bu tür bir yaşayışta
olanları ifade eden bir istiare; Azzabe de, sözkonusu vasıfları hâiz in-
sanlarm teşkil ettiği "Meclis"tir. ed-Dercînî (ö. 670), Azzabe lakabını
Uk defa kullanan kimsenin, H. V/11. asrın başlarında "Halka ^ yi
kuran; esaslarını, yetki ve vazifelerini tesbit eden Şeyh Ebû Abdullah
Muhammed b. Bekr olduğunu söyler^. Bu İakab, müttakı, salihve vera
sahibi, dinde kendisine güvenilen, ^^^el-emru 6i7-maVû/ ven nehyü
onı7-münfeer"i yerine getiren herkes için kullanılırsa da, âlim olduğu

halde bilgisine göre hareket etmeyen, gerçek hal üzere bulunmayan ve
buna göl e amel etmeyen bir kimse bu isimle isimlendirilmez^.

Azzabe'nin Kuruluşu:

"Azzabe Nizami'̂ kurma görüşü başlangıçta, İbâdî Cemaat'm ta-
mamınm görüşü değildi; sadece Cerbei® ve benzeri yerlerde yaşayan bir
kısım ibâdîler böyle düşünüyorlardı. Böyle birfikir ilkdefa Ebû Zekeriya
Fâsıl b. Ebî Misver el-Yehresâuî'den geldi. Ba'ğiy Savaşı'na katılmak
üzere yola çıkan el-Yehresâuî, Ebû Hazer'in yenildiği ye taraftarlaımm
dağıldığı lıaberini aldı. Babası Ebû Misver'i Cerbe adasına reis tayin et
mek üzere geri döndü'b Babasmın ölmesi üzerine Ada'nm reisbğini kendi

7 "HttOta", kendilerine ilim öğreten, doğru yolu gösteren, dinİ konularda bilgiler veren
basiret sabibi bir şeyhin etrafmda toplanan topluluğa verilen birisimdir. Halka, aym zamanda
Azzabe'nin bir diğer adıdır. Geniş bilgi için bkz. Cabiri, age. s. 317-318.

8 Ebû Abdullah Mubammed B. Bekrhakkmdabakz.ed-Dercinî, Tabakât, C.I..s. 167-174;
Ebû Zekeriya Yahya b. Ebî Bekr, Kilofcu Siyeri'l-Eimmeti w Ahbarikim", tahk. İsmail Arabî,
Cezayir Milli Kütüphane Yayınlan, no: 3, Cezayir 1979, s. 173-177.

9 Tabakât. s. 3; Cabiri, age., s. 62.

10 Kaynaklar, Cerbe'nin H. 47/667-668'de, Mnâviye devrinde (41-60/661-673),Rüyfa'
b* Sabır eI«Ensâri tara&ndan fethedildiğini belirtir (bkz. Câbiri, s. 29).

11 Câbiri, age., s. 24; Tabakât, s. 17.
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Üzerine aldı. Azzabe Nizamı konusunu uzun uzadıya düşündü. NiHayet
o, oğlu Zekeriya ve Yunus'u, 408/1017-1018'de, kızkardeşinin oğlu

\e bazı akrabalarıylabirlikte tilmizi Ebû Abdullah Muhanuned b. Bekr*e
gönderdi. Bazı talebelerininin de bulunduğu bu topluluğa, Ebû AbdiUah'-
dan kitmanı devam ettirecek bir nizam kurmasını istemelerini söyledi.
Esasen Manu Savaşı sonunda, Ebu'I-Kasım el-Bağtûrî ve Ebû Muham-
mcd Abdullah b. el-Hayr başkanbğında İbadî Cemaathn varbğmı muha*
faza edecek bir nizam ikâme etme fikri ortaya atılmıştı ve işte bu andan
itibaren Azzabe Nizamı kurma düşüncesi yaygınlaşmaya başladı^^.

Azzabe Meclisi ilk defa, Hicri V. asrın (409/1019 yıllan) başia-

rmda, Cezayir'in Güney Doğu'sunda, Myzâb Vadisindeki şeh

rinde kurulmuştur. Kurulduğu yer, kurucusunun lakabına nisbetle "Mu-
hammed es-Sâiû" adıyla meşhur olmuştur. Daha sonra İbn Bescen,
Melika, Nûra, Berrian, Garrara, Gardaia, Cerbe ve Cebel Nefûsede
"Halka"lar teşekkül etmiştir. Günümüzde Azzabe Meclisi'nin en
büyüğü Myzâb Vadisindeki Gardâia şehrindedirl^.

İbâdî yazarlar, Azzabe'yi kuran, hududunu tâyin eden, esasla-
rmı tesis ve tahrir edenin Ebû Abdillah Muhammed b. Bekr olduğunda
hemen hemen ittifak ederler. Ebû Abdillah Muhammed, Hicri IV. asrm
son çeyreğinde (Milâdi 10. asırda) doğdu. 408/1017-1018 yıllarında tah
silinitamamladı. İlim ve takvası ile zamanında insanların en seçkinlerin
den idi. İbâdiyye mezhebine büyük hizmetlerde bulundu. Zira İbâdi-

bğin günümüze kadar gelmesini sağlayan yolun metod ve prensiplerini
o vaz etmiştir'^.

Ebû Abdullah Muhammed, Cebel Nefûse, Cerbe, el-Hamme ve Kay-
ravan'a gelerek çeşitli islami ib'mleri talim etti. Ebû Nuh Sa'îd b. Zen-
gil ve Ebû Zekeriya b. Ebi Mîsver'den de ders aldı. Pekçok ilimde
derin bilgi sahibi oldu. Kayravan'da özellikle Arab dil ve Edebiyatı

üzerine öğrenim gördü. Kayravan'daki tahsilini bitirince artık kendi
sinin yetişmiş olduğu kanaatma vardı ve daha sonra da etrafmda "hal
ka" teşekkül etmeye başladı. Böylece Ebû Abdillah Muhammed, Kay
ravan'dan Kastiliyye'ye geçtikten sonra, Şeyh Ebû Zekeriya'nm kendi
sine gönderdiği heyetle karşılaştı ve bu tarihten (408/ipi7-1018) itiba
ren iş hayatma başladı; etrafında halka meydana geldi. Aym şekilde o,
halka\ı da, Ebû Zekerriya'nin tavsiyelerine uyarak teşekkül ettirdi.

12 Câbiri, age., s. 24.
13 Câabiri, age., s. 13.
14 Tabakât, 6.-17; Câbiri, ». 24.
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yoksa kendisi böyle bir şey düşiimuiiyordu. O, bu işe» kendisine gelen
heyetin isteklerini el-Minye Mescidinde dinledikten ve bu konuda fev
kalade istekli olduklarını gördükten sonra karar verdi. Ancak onlardan
4 aybk bir süre istedi. Her iki taraf da sözlerine sâdık kaldılar. Zenâte*-
yıin Trablusgarp dolaylarında, Senhâce'dc ayaklandıkları sene, Tinbes-
li'de, el-Minye Mescidinde ilk halka teşekkül ediyordu.'^ Ebû Âbdillah,
halkcCyı kurduktan sonra tek bir yerde oturup kalmadı; talebeleriylc
birlikte tbâdîlerin yaşadığı heryeri dolaştı. Bu yüzden de "Scyyıd Mu-
hammed cs-Sdik" lakabıyla meşhur oldu. Öyle ki, bazı ibâdî yazarlar
onun bu durumunu, îsâ ve havarilerinin durumuna benzetirler^^.

Böylece o, burada, 408/1017'de, günümüzdeki Azzabe^ye benzer
bir meclis; Azzabe heyetine benzeyen bir zümre meydana getirdi. Uzun
asırlarm geçmesi, değerli kimselerin yer aldığı ve yönettiği bu halka^mjı

nesilden nesle, asırdan asra aslî hüviyetiyle intikal etmesine mani olmadı.

Bu halka, günümüze kadar "el-A/ısferiye" ve '"'"el-Bekriye''' isimli iki ta
nınmış aşiret vasıtasıyla gelmiştir. Ayrıca onun kurduği bu nizam, Ebû
Zekeriya Fâsıl b. Ebı Misver'e nisbctle ^^es-SîretüH-Misveriyye el-Bekriy-'
ye" diye isimlendirilmiştir. îşte sözkonusu halka veya nizam, Ebû Ab
dullah'ın tesis ettiği biçimde varlığını devam ettirdi, ve "023061" nin
uyması gereken bir esas oldu. Öyle ki, halka ehlinden olan bir azzabi,
giyim-kuşam ve yaşayışı ile diğer insanlardan farkU bir yaşayış içerisin
dedir. Vücdun tamamım örten geniş ve beyaz renkli bir elbise giyer.
Başına beyaz bir örtü bağlar ve bir ucunu sağ tarafma sarkıtır. Saçlan
devamlı surette çok kısa olur, azzabi saç uzatmaz. Gerek elbise gerekse
başörtüsü renk, dikiş ve giyim şekli ile azzabVyc has Özellikler taşır'^.

Azzabe'nin Mahiyeti:

İmamet, Îbâdîlikte, zuhur döneminde "^ûrâ Yo/u" iledir ve üâhi
kanunlarınbütünüyle tatbik edilmesi esasına dayamr. Kitman dönemin
deki "Azzabe Nizamı^'', zuhur dönemindeki bu "imamet nİ2amı"na veya

15 Tabâkât, 8. 167, 169; Câbiri s. 17, 31; Îbâdîler Kaytavam 141/758-759*da ele geçir*
mistir. (Câbiri, age., s. 17).

16 ed-Dercİnî, Tabakât, C.I., s. 145 vd.; Câbiri, s. 34. İbâdi yazarlar Ebû Abdullah'ın

bayatı, eserleri ve faaliyetlerine büyük yer verirler. Ebû Abdullah, tbâdiyye'nin İntikal dönemi,
yani zuhûr devrinden kitman dcvTİoe geçiş dönemibilginidir. Halka'yı kurup esaBİarmı vaz ettiği

gibi çok sayıda da talebe yetiştirdi. Zühd ve takva ehli birisi idi. Hayatuun sonlarına doğm göz
lerinikaybetti. Aişe isimli bir kadınla evliidi ve bu hanımmdan Ebu'l-Abbas Ahmed, Ebû Ya'-
kûb Yusuf ve İbrahim b. Mubammed adlannda üç oğlu oldu. Geniş bilgi için bkz. Câbiri, age.,
B. 34-70; Tabakat, s. 170 vd.

17 Tabakât, 170 vd.
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"^ûrd Meclisi'"''ae benzer. Ancak her iki dönemdeki icra gücü farklıdır.

Azzabe Meclisi, iyi ve ha^^uh işler yapmak, '̂el-emru bVl-ma'Tuf ve'n-
nehyü ani''l-münker''i tatbik etmek üzere kurulan bir heyettirl^.

Kutbu"l-eimme'"'' lakabiyle meşhur olan Şeyh Muhammed el-Atfiş,

^^el'emnı 6i7-ma'r«/"un tatbiki, hak sahibininin hakkının ahnması, dinî
malî ve içtimaî işlerin yürütülmesi ve düzenlenmesi için ^^Azzabe Niza
mı^' vaciptir" dernektedir^^. Aynı şekilde, ilıâdi siyer ve tarih kitapları

incelendiğinde, Azzabe Nizamı ile alakah çalışmalara bakıldığında,

Azzabe A/ec/isı'niu "rd'ı" veya "imam" mesabesinde olduğu görülür^®.

£sasen İbâdî Cemaatı, kitmun döneminde, iki ana kısma ayrıhrî

Talebe ve Ümmet (Avam). eş-Şeyh Ebû AbdiIIah'm Azzabe Nizamı

hakkmda yazdıklarmdan ve tabakât kitaplannm ondan yaptığı nakil
lerden öğreniyoruz ki, talebe kısmı üçe ayrılmaktadır:

1) Azzabe Hey'eti: Bu hey'etten iki heyet daha meydana gelir;
a) öğrenciler heyeti; b) dinleyiciler heyeti (hey'etüT-muhâdır). îbâd!
müslüman mutlaka bu heyetlerden birisine mensubtur. Bununla birlikte
bu heyetlerden herbirisine mensub olabilmek için bir takım hususiyetler
ve şartlar sözkonusudur.

Öyleyse bir kimsenin Azzabe Heyeti'ne girebilmesi için gerekli
şartlar ve vasıflar nelerdir?

İbâdî Cemaat ın dini, idâri, içtimaî ve mâlî işlerini yürüten Az
zabe belli sayıdaki insanlardan meydana gelen bir heyettir. Ancak Az
zabe Meclisi, kitraan döneminde, İbâdî Cemaat'ın en yüksek heyetidir.
Hem dînî hem dünyevî meselelerde mutlak hüküm sahibidir. Islamiyetin
dinî meselelerle dünyevî meseleler arasmda bir ayınm yapmadığı nazarı

itibara almırsa, Azzabe Meclisi'nin ibâdîler üzerindeki nüfûzu daha
kolay anlaşıhr.

Azzabe Meclisi'ne girecek bir şahsm, kaynakların bildirdiğine

göre şu şartları bulundurması lazımdır.:

a) Edîb olmak; b) Ibm öğremnekte kararlı ve istekli olmak; c) Dünya
işlerinden uzak, âhiret hayatma bağb bulunmak; Hafız obnak; Cesedini
su, kalbini de sedirle yıkamış olmak, yani içi ve dışı temiz, ahlaklı ve

18 Câbiri, age., s. 64, 66.

19 Aym eser, s. 66. eş-Şeyh Yûsuf el-Atflş (ö. 1332 /1913-U) ilnunİn zenginliği ve eserleri
nin çokluğu sebebiyle tbâdîler arasında '"KutbuH-eimme" lakabiyle meşhurdur. Gardaia şehrinde

onun admı taşıyan bir kütüphane vardu-. Hayatı hak. bkz. Ali Dabbuz, "Nafuatu'l-Cezâir el-
Ifadise", C.I., ss. 239-388.

2ü Câbiri, age., s. 60-75; Tabakât, s. 16ü vd.
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âbid bir kişi olmak. Talebelerin seçkinlerinden olmak, sahib olunan mab
Allab yolunda harcayabilmek ve çolukçocuğu olmamak gibi bazı hususb
yetler de, bu şartların yanısıra tercih sebebidirler^l.

Azzabe, bir kişiyi Meclisle almak istediklerinde mutlaka imtihan
ederler; tutum ve davranışlarım belli bir suretle mürakabe ederler.
Ancak bu mürakabe Meclis'e aza olmakla sona ermez, meclis'e girdikten
sonra da devam eder. Meclisle aza olacak şahsı mürakabe eden güven
sahibi bir veya iki azzabî, inanç ve ahlak yönünden güvenilir biri ol
duğuna kanaat getirdiğinde durumımu Azzfbe Meclisi'nin diğer

üyelerine bildirir. Bunun üzerine Azzabe Meclisi toplamr ve araştır

mayı durudururur. Aym görüş üzerinde birleşirlerse o şahsı Azzabe
Meclisi^ne aza tâyin ederler, aksi takdirde azabğı reddedilir. Ancak
aza olacak şahsm olup bitenlerden haberi olmaz^^.

Tâyin sırasmda bütün ehl-i halka toplanır; halka şeyhinin başkan-

bğmda bir giriş merasimi düzenlenir. Meclise girecek şahsa hitaben bir
konuşma yapılır ve ona "dünya ve âbiret işlerinde bize yardımcı olmak
üzere aramıza gir" denilir. Bu andan itibaren Azzabe Meclis'i azası

olan bu şahsa yapmakla mükellefolduğu bir takım vazife verilir. Elbisesi,
günlük yaşayışı ve yaptığı işler itibariyle farklı bir görünüme bürünür.

Bu şekilde tâyin edilen ve 12-16 arasında değişen sayıdaki azalar-
azalardan teşekkül eden Azzabe Meclisi'nin başmda "^eyhw'/-^zza-
6e" denilen bir başkan bulunur. Ayrıca her Meclis azasmın bir ghalifesi
vardır.

Meclis şu kişilerden meydana gelir:

1) Şeyhu'l-Azzabe (veya Şeyhu'l-Halka).

2) Müsteşarlar; dÖrt tanedir, bu sayı sabittir, artıp eksilmez.
3) tmam, günlük namazları ve diğer dinî işleri idare eder, bir tane

dir; müsteşarlardan birisi de îmatn olabilir.

4) Müezzin, bir tanedir.
Vükelâü'l-Evkâf; eşrâftandır, fakirlerden olmaz; cami ve vakıflarm

bakımı ve korunmasıyla meşgul olurlar.
5) Mu'allimler (veya urefâ); üç tanedir, fazla da olabilir.
6) Hukuku'l-Mevtâ; bu işle görevli azalar da eşraftan ve zenginler

den olur; sayıları 4 veya 5 kişidir; ölenlerin techîzve defn işleriyle uğra

şırlar; bunlara "Gâsı7/cr"de denir.

21 el-ibâdiyye fi'l-Ltbyâ, C. II, s. 109; Câbiri, 70, 76.
22 Câbiri, age., s. 71.
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7) Bölge kadısı.

8) Mescid görevlisi.

Şeyhu^l-balka^mn seçimi, azzabe^nîn istişaresi sonunda, ittifakla
yapılan tâyinle olur. Şeyh, olmasmı ittifakla istedikleri kişiye durum bil
dirilir; kabul ederse, bebrlenen bir günde toplanırlar ve yapılan bir dua
merasiminden sonra onu başa geçıirler. Seçilen şeyh mescidde halka ilan
edilir^^.

Bununla birlikte şeyh olacak şahsm şu özelliklere sahih olması la
zımdır: Azzabe'nin en seçkini ve müttakisi, verâ sahibi, alimi ahlakhsı,

emin ve sadıkı, hafız, emru bi'l-ma'rûf ve'n-nehyü ani'l-münker"i tam
olarak yaşayam olmak.

öte yandan Azzabe'ye giren şahsm şu hususları önemle yerine
getirmesi îcabeder:

1) Yaptığı nûsaka bağlı kalmak;

2) Ailesi ve çocuklarıyla meşgul olmaktan ziyade, kendini dîni
işlere veımek;

Dünyaya ve ebl-i dünyaya fazla iltifat etmemek ve onlardan uzak
durmak;

4) Zamanın büyük bir kısmını mescidde veya evinde geçirmek;

5) Azalarmı haramdan sakınmak ve harama karşı korumak;

6) Kendisini hayır işlerine ve ibadete vermek;

7) İlim ve güzel ahlak sahibi olmak için çahşmak^'^.

Azzabe Nizamımdan tefernıath biçimde bahseden el-Visyâni
de, azzabî'nin vasıflarmı şöyle sıralar: sıdk, iyilikseverlik, atiyye ve
hediye, sabır, az konuşmak, nafile ibadet etmek, cemaatle Kurban
okumak, fazla dolaşmamak, öncekileri hayırla yâd etmek, hayalı ve
edebli olmak, az uyumak ve yemek, merhametli ve şefkatli olmak, in-
sanlarm arasım düzeltmek^S,

Azzabe, avam (ümmet veya ra'iyye) tarafmdan dinin eminleri
olarak itibar edildiklerinden, herhangi bir kusurlannm olmasmı veya
aralarmda hatah davranan birisinin bulunmasını kesinlikle istemezler.

Bu sebepledir ki, içlerinden birisi bir günah işlerse veya hatalı da\'ranışta

23 Câbiri, s. 73, 74; el-lbâdiyettt Fi'l-Libya, C. II, b. 97 vd.
24 Aynı eseı, s. 74.

25 Şemmohİ, age., s. 265, Câbiri, s. 75.
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bulunursa, ona şiddetle karşı çıkarlar \ e ceza verirler. Zira azzabî'nin
içini ve dışını, kalbini ve bütün azalarını kötülüklerden temizlemiş ol*
ması lazımdır.

Azzabî'ye verilen cezalar, işlenen suça göredir. Eğer azzabî sorum
lulukları üzerinde düşünmezse, yapması gereken vazifeleri yapmazsa,
"müşmika" denilen yere hapsedilir ve boynuna demirden bir halka geçi
rilir. Bütün azzabîler ona karşı sert I>ir ta\ ır takınır ^e ra'iyyeye ör
nek olma esasını ihlal etmiş olduğundan Meclis dışına atarlar; eğer hata
işlemekte ısrar ederse, Mezhcb'ten ihraç (lıerâat) ederler. Şayet azzabî
küçük günah işlerse, azzabe onun suçunu gizler \e uyguladığı cezayı

da kimseye bildirmez. Bununla birlikte, küçük günah olsa da, böyle bir
suç işleyen bir kimseyi ,bir ay, iki ay veya bir sene müddetle Meclis'ten
uzaklaştırırlar; günahından tevbe etmesi halinde tekrar heyetteki ye
rine döner.

Eğer azzabî, büyük günah işlerse ve bu suçu da iki âdil şâhidiu

şahadetiyle sabit olursa ve de kebîre açık fiiller \ e sözlerle, yani halkın

huzurunda işlenmiş ise, azzabe bu k'mseden teberrî eder; divanları

ve halkaları dışına atarlar. Tevbe eder ve günahlarını itirafta bulunursa,
durumunu müslümanlara açıklarsa; yaptığındanpişman olduğunu açıkça

söylerse, herkese ilan ederse; azzabe tevbesini kabul eder ve yeniden
meclise girmesine izin verir. Bununla birlikte, halkaya geri dönebilmesi
için azzabe âcyet/'nin, onun, hata işlemekten kesinlikle >azgeçtiğine, bir-
daha günah işlememek üzere tevbe ettiğine tam olarak inanmış olması

icâbeder-^.

Azzabc'nin Yetki \e Vazifeleri:

Azzabe^nia çok yönlü ve oldukça geniş yetki ve vazifelerivardır. Bil
hassa Şeyhu'l-Azzabe veya Şeyhu'l-Halka'nııı yetki ve yükümlülükleri
büyüktür; azzabe''TÛxı en yetkili şalusıdır. Bununla birUkte yapacağı

işler konusunda azzabe''nin bütün azaları ile istişare etmesi şarttır. Eğer

bu esasa riâyet etmezse, basiretsiz sayılır. Azzabe, talebeler ve âmmenin
hakları ile ilgili herşeyden o sorumludur. Şeyh'in azzabe, mescid, talebe
ler \e âmmeye karşı vazifelerini şöyle sıralayabiliriz:

1) Azzabc'nin '̂ ^ehlul-hal t'c'/-akd" (müsteşarlar) adı verilen ilk
dört azasını tertib etmek.

2) İmam, müezzin ve azzabenin diğer işleriyle vazifeli azalarını ta
yin etmek.

26 Câblri, s. 77.
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3) Mescidle ilgili ii^leri yönetmek.

4) Halkanın işlerini düzenlemek ve idare etmek. '

5) Hergün fecir vaktinden önce yapılan açılış (el-istiftah) duasmda
hazır bulunmak.

6) "Funûnuİ-ilm" talebeleri için belli zamanlarda halkalar düzen-
lemek.

Hatimlerden sonra sorulan soruları cevaplandumak ve gerekli
açıklamalarda bulunmak.

8) Amme'yi irşâd etmek, şartlar müsaid olursa cuma günü halka
husûsi vaaz ve nasihatta bulunmak.

9) Hatim ve Kur'an derslerini başlatmak.

10) Toplanma günlerinde (eyyâmu'l-cem')-ki pazartesi vc perşembe

günleridir-toplantı düzenlemek ve vaaz etmek; halkın genel durumunu
teftiş etmek; şikayetleri dinlemek suçluları muhakeme etmek ve ceza
landırmak.

11) Dışarıdan gelen yabancıları karşılamak; orada oturmak veya
halkaya katılmak isteyenlere gereken izni vermek.

12) Evkaf ve mescid urefâsım murakabe etmek.

13) Halkın mali, ticarî ve içtimâi işlerini düzenlemek^'.
Müsteşarlar veya ehlu'l-hal ve'l-akd denilen azzabe'nin ilk sıra

daki dört üyesi, Şeyh'in en yakın damşmanlan ve mesai arkadaşlarıdır.

İmamca gelince; halkanın güvenilir azalarından birisi olması, na
mazla ilgili hükümleri, temizlikle ilgili meseleleri ve fıkhi konuları çok
iyi bilmesi; hafız obnası ve kıraatinin güzel olması gerekir. Aynı şekilde

takva ve ahlaki durumımun hcrkesee benimsenmesi, hakkında her-
hangibir dedikodu olmaması icabeder. İmam müslümanlarm namaz
larını kıldırır, mescidde yapılan nikah akidlcrini idare eder. Umûmî
toplantılarda ŞeyhuT-Halka'nın sağında oturur; Şeyh olmadığında

ona vekalet eder.28

Müezzin; halka azalatındau güveniliı ve vera' sahibi, vakitleri
iyi bilen birisidir. HalkaMa üçüncü sırada gelir. Sesinin güzel olması,

kıraatinin düzgün olması icabeder. Namaz vakitlerimde ezan oku
manın yanmda, mescidde yapılan evlenme akillerinde imamm yamnda

27 Tabakât, s. 170-175; Câbiri, s». 82-83

28 Câbiri, age., s. 83-84.
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bulunur. İmam bulunmadığında nikah işinde ona nâiblik edei Umûmi
toplantılarda Şeyh'in sol tarafında oturur^^.

Azzabc^nin en önemli vazifelerinden birisi hiç şüphesiz halkın eği

tim ve öğretimidir. Halka azaları içerisinde bu işi üstlenen azalar mu'al-
limler veya ^Arifler'''' (Urefâ)'dır, ki vazifelerine göre farklı isimler taşır

lar; Kur'an urefâsı, ders saatleriyle sorumlu urefâ, hameletu'I-Kur'an"la
mükellef ürefa, yemek vakitleri arifleri bunlarm başlıcalarıdır.

Eğitim ve öğretim nizammda iki esas sınıf vardır: âmir ve memur.
Arif, ehl-i halka içerisinde âmir durumunda olan ikinci kişidir. Arifler
veya mu'allimler iki kişidir: Hatimler ve uyku vakitleri ârifi, ders vakit
leri arifi. Ders vakitleri ârifine bağlı "i/ame/eiü'l-JCur'on" lakabiyla am-
lan başka ârifler de vardır.

Memurlar da üçe ayrılır: Kur'an talebeleri, edebiyat ve fen ilimleri
talebeleri ve âcizler.

Hatimler ve uyku ^akitleriyle mükellef olan ârif, toplantıların yapıl

dığı meclisi tertilj eder ve uyku saatlerini düzenler. Toplantı, toplantıya

katılanların büyük çoğunluğunun veya tamamının katdmasıyla başlar.

Meclis müzakerelerine en yaşh azamn dua etmesij^le başlar. Toplantıya

duadan sonra gelen üyelere "el-hıtta" adı verilen hapis cezası uygulanır.

Sabah namazından öğle vaktine kadar süren ilk toplantıya "//afmü'/-
gudy" adı verilir. Öğle vakti geldiğinde ârif, toplantıya katılanları öğle

uykusuna çağırır. Uyku saatinde özürsüz olarak uyumak istemeyene,
uykusuz kalarak gece ibadetine kalkamayacağından, "el-hıtta^^ cezası

verilir^®.

İkinci hatîm meclisi, güneş batarken başlar ve en yaşlı üyenin baş

kanlığında yapılır. Yaşlı ve bilgili olan diğer bazı azalar da onunla bir
likte toplantıyı idare ederler. Gece uyku saati geldiğinde dua ile toplantı

kapamr. Uyku saatinde uyumayan, gürültü yapan ve konuşana "e/-
cezası verilir.

Ders saatleriyle sorumlu ariflerin sayıları ihtiyaca göre değişir. Bun
lar Kur'an okuyan talebelerin yazılarını kontrol >e tashih ederler; top
lantı zamanlarmda yani saatlerinde düzenli olarak hazır bulunmalarını

sağlarlar. Levhası ârif tarafmdan düzeltildiği halde hatah okuyup yaz
maya devam eden, derse geç kalan, dersten başka şeyle meşgul olan
talebeye el-kıtta cezası uygulanır. Aym şekilde istediği zaman yemek

29 Aynı eser, s. 8S-86.
30 Mukaddimet üt-Tevhid (Berberce'dentercüme eden, Ebû Hafz Ömer b. Cümey'), 1973

t. 174.
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yemeye veya birşey içmeye giden, derse başlama vaktinde uyuklayan ya
da dersten başka şeyle meşgul olan olursa aym cezaya maruz kabr.

Levha talebelerinin (ashâbu'I-elvâh) ders vakitleri sabah namazı

ile öğle; öğle namazı ile ikindi namazı arasındadır. Bu iki zamamn dı

şında serbesttirler; isterlerse Kur'an öğrenmeyedevam ederler, İsterlerse

başka bir işle meşgul olurlar^L

HameletüM-Kur'an'la mükellef arifler, Kur'an talebelerinden bir

gurubu idare ederler; okuma ve yazmalarını hafızlarmı müzarekere ve
tashih ederler. Bir arifin himayesinde en çok 10, en az iki talebe bulunur.
Btmunla birlikte talebelerin sayısı, ârifin şöhretine ve mevcut ihtiyaca
göre değişebilir. Ârif tarafmdan seçilen bb talebe temsUcisi, derslerin
başlama \'e bitiş vakitlerinde arife yardımcı olur. Ders saati geldiğinde

arifi çağırır; ârif gelir ve sağdan başlamak üzere bütün talebelerin bir
önceki dersi tam olarak yapıp yapmadıklarmı kontrol eder Vazifelerini
yapmayanlara çeşitb cezalar verir. Aym şekilde ârif çabşkan olan talebe
leri de çeşitli mükafaatlarla mükafaatlandırır^>.

Yemek vakitleri ürefâsına gebnce; Kur'an talebelerinin yemek va
kitlerini düzenlerler. Yemek ya talebelerin oldukları yerde ya da dışarıda

yenilir. Dışarıda yemek durumu hasıl olduğunda, ya azzabe mahallinde
ya da dünye\'î mahalde olur. Dünyevî bir mahalde, yani avama açık bir
yerde yemek yerken daha çok dikkatli olmak, yemek yeme adabına bü
tünüyle riayet etmek icabeder. Yemek yeme adabına muhalif da\Tamş-

ta bulunan olursa, kendi aralarmda manası biHnen ve semboUeşmiş olan
"Hosan" kelimesini söyleyerek o kimseyi uyarırlar. Ancak yemek bir
azzabemahallinde ise, rahat bir biç'mde ve istedikleri şekilde yemeklerini
yerler^^.

Yemek işleriyle sorumlu ârif, yemek sofraları ve mecbslerinin en iyi
biçimde olmasını sağlar. Yemek adabma uyulmasına ihtimam gösterir;
yemek esnasmda herhangibir nâ-hoş hadisenin olmasma engel olur;
bütün talebelerin yemekte hazır bulunmalarım temin eder.

Yemek vakitlerinde giyinilmesi âdet olan husûsî elbiseler vardır.

Talebeler bu elbiseleriyle sofradaki yerlerine otururlar. Su isteyerek
ellerini yıkarlar. Elleri ve bütün vücudu geniş bir elbiseyle örtülür ve
hiçbir azası görünmez. Yemekleri mu'tedil ölçüler içerisinde yerler;

31 et-Tevhîd, t. 174 vd.

32 et.Tevhİd, s. 178.

33 Belki de bu kelimeyi Hasan b. Sabit arkada^larma BAyletıu$tive onlan ahlaklı ve yemek
adabma bağlı olmaya çağırmıştı (bkz, et-Tevhid, a. 17S).
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tıka-hasa karnını doyuran veya oburluk yapan olursa, yemekten sonra
ayıplamr: inad ederse "hıtla" cezasına çarptırılır. \ emek yendikten sonra
talebelerin en yaşlısı yemek duası yapar ve sofradan kalkılır.

Yemeğin hazırlanması ve dağıtımı arifin tayin ettiği bir veya daha
fazla sayıdaki kişi tarafındam yapılır. Yemeğin dağıtımı yemeğin cinsine
ve ülkedeki örfe göre olur. Ancak yemekleri iyi hazırlamak,, yemek vak
tine ve dağıtım sırasına riayet etmek şarttır.

Günlük yemeklerin seçimi, listesi ve düzenli biçimde hazırlanması

ile üç vakit yemeğin dışında, ara zamanlarda yenilen hurma ve meyve
gibi yiyeceklerin tertib üzere hazırlanıp yedirilmesi de yemek işleriyle

mükellef olan arifin görevidir. Ara yemekleri, öğle vakti ve ikindi nama
zından sonra, arifin levhaları tashih etmesini müteakiben verilir.

Dînleuıne ve tasarruf vakti günün sonundadır. Mesire yerleri iyi
seçilmelidir; su bulunan ve ruhu rahatlatan ve dinlendiren yerler olması

na ihtimam göstermelidir^'^.

Evkaf ve Mescid vekillerine gelince, halkanın güvenilir, vera' ve
takva sahibi, zengin ve dünya işlerinden ziyade dini işlerle meşgul olan
kimselerdir. Mescid ve kabristan vakıflarını idare ederler; cami ve me

zarlıkların inşaa ve bakımı ile ilgilenirler.

Vükelâ'l-mevtâ veya gasiller, ölenlerin gasi, teçhiz tekfin işleriyle

meşgul olurlar. Gasillerinde vera' ve takva sahibi insanlar olması şarttır.

Zira ölüye hürmet, sağ olana hürmetle aynıdır. Gasi ve tekfin işlerini

sünnete uygun olarak yapmaları şarttır. Velayet ehli olan bütün ibadi-
lerin gasi ve defn işinden sorumludurlar. Ancak beraat ehli olan bir kim
se ölürse, gasi ve defn işi için halktan birisini tayin ederler, kendileri o
kimsenin cenazesinde bulunmazlar. Cenaze namazını kılma vazifesi de

gasillere aittir-^-.

Kadın ölüler için de kadın yıkayıcılar vardır; kendileri için mescid-
lerde hususî yerleri vardır.

Kâdî, azzabe'nin hukûkî işlerle sorumlu üyesidir. Mecbs başkanı

tarafından tayin edilir. Kâdı, azzabe üyeleri arasından tayin edilebile
ceği gibi, azzabe dışından da olabilir. Kâdı'nın tslam hukukunu, aşiret

örf ve âdetlerini, feraiz ilmini iyi bilen birisi olması gerekir. Azzabe
Meclisi'ne gelen davalara bakar; davayı karara bağlamakta güçlük çe
kerse azzabe' Meclisi'ne müracaat eder^®.

34 et-Tevbî«l, s. J7ö.

35 el-ibadiyye fi'l-Libya, d. 109; Câbiri, s. 87.

36 Câbiri, age., 90-91.
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Azzabe Meclisi'nin sosyal hayatla ilgili diğer yetki vazifelerini
de şöyle sıralayabiliriz:

1) Mâlî \ e ticarî hayatla ilgili her türlü işleri yürütür, anlaşmaları

ibra eder. Piyasayı düzenler ve kontrol eder. Cadde, çarşı, pazar ve so
kakla her türlü ahş-verişi yerlerini tanzim ve idare eder. Bu yönden
azzabe Meclisi, zuhûr dönemindeki "mühtc8İbler"in yetkilerine sahip
tir.

2) Şehirlerin imarı, bakımı, güzelleştirilmesi ve korunması; Islâmî
bir yapıya bürünmesi vazifesi de azzabe'ye aittir. Azzabe, şehirlerin

en yüksek yerlerine mescid inşaa eder. Eğitim ve öğretim için gerekli
bina ve okul yapar.

3) Her cuma günü şehirde teftiş yapar; piyasa, şehrin temizliği ve
halkın sosyal problemleri hakkında gerekli denetimi yapar v^e bilgi alır.

Genel durum konusunda, mescidde azzabe meclisine rapor sunar.

4) Sosyal düzeni sağlamak, evlenme, boşanma, sünnet olma işlerini

yürütmek; mihirlerin hududunu tayin etmek ve roihir ihtifaflarından

doğan anlaşmazlıkları giderir^''.

Azzabe Meclisi'nin husûsî toplantı yerleri vardır. Bununla bir
likte mescidlerde sadece azzabe azalarına açık olan yerlerde toplanır

lar. Ayrıca ibadet etmek ve Kur'an okumak gayesiyle toplandıkları

"zâtiye" adı verilen yerlerde vardır. Azzabe her ayın 5. günü geeneksel
olarak toplanır. Azzabe Meclisi toplantılarında uyulması gereken
birtakım kurallar vardır. Konuşurken sesleri yükseltmemek, müsade
aldıktan sonra konuşmak, toplantı adabına ters düşebilecek davranış

lardan kaçmmak bunlarm başlıcalardır. Meşru bir özrü sebebiyle top
lantıya katılamayacak olan azanın önceden durumu azzabe'yc bil
dirmesi ve izin alması gerekir^**.

İbâdilik çağdaş sosya düzeninde Azzabe Meclisi'nin yauısıra,

içtimâi ve iktisâdi nizamında düzenlenmesine \ c istikrarh bir biçimde
varlığını de\am ettirmesinde yardımcı olan ve önemli hizmetler gören
başka kurumlar da \ ardir. Ancak bu kurumların hepsi Azzabe Meclisi'-
ne yardımcı olan, onun yanında hizmet veren müesseselerdir. Sözkonusu
müesseseler. îrvân Teşkilatı, Aşiretler Nizamı \e Amini Sâ'îd Meclisi
dir.

37 Câbirİ, age., s. 93-95.

38 Aynı kitap, aynı yer.
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Irvân, berberce bir kelimedir; Kurban hafızlarmdau Uim taleb et
mek ifade eder. Irvân kelimesi, iyrû, erû veya ârr kelimelerinin
çoğuludur. Bu kurum, ülkede, azzabe'den sonra ikinci maballî idare
merkezidir. îrvan kanununun kendine bas kuralları, âdetleri, yetkileri
ve vazifeleri vardır. Bir bakıma azzabe Meclisi'nin istişare meclisi bü-
Nİyetini yaşır; ya da Şeyb'in danışma meclisi durumundadır. Azzabe,
yaptığı işlerde çoğunlukla Irvân'a damşır, ve dayanır'^.

Aşiretler nizamı, azzabe için büyük önem taşır; çünkü ber iki ni
zam arasında güçlü bir bağ vardır, Azzabe'nin günümüz Şeyblerinden

olan İbrabim Buyud, Garrara şebrinde kendisine sorulan bir soru
üzerine Azzabe'ninin Aşiretler Nizamı ile bağım şöyle belirtmiştir:

"Aşiretler nizamı azzabe için fevkalade önemb bir güç ve bağdır; çün
kü azzabe azalarmm seçiminde aşiretler düzeni esas alınmıştır. Nitekim
azzabe ber aşiretten bir veya daba fazla aza seçer. Bununla birlikte
aşiretler nizammın kuruluşu ile ilgib kesin bir tarih vermek güç ise de,
azzabe nizamı'ndan önce olduğu kesindir. Zira Aşiretler Nizâm'mn
kefûletü'l-eytâm ve bata sonucu öldürülen kimsenin diyetinin ödenmesi
yükümlülüklerini üzerine almış olması bu gerçeği doğrular. Mâliki mez
hebine göre kâdı'ya bırakılan yetimlerin kefaleti, İbâdiyye' ye göre
aşiretlere aittir; yetimler ise ber devirde mevcuttur. Aynı şekilde aşiret,

bata sonucu birisini öldürmüş olan katilin hesabına, öldürülene gereken
diyeti vermekle yükümlüdür. Rüstemilerden önce ve Rüstemiler devrin
de, durum böyle idi*^®.

öte yandan azzabe nizamı ile aşiretler nizamı arasında rûbî bir bağ
olduğu mutlaktır; çünkü şehirlerinde tümünde aşiret fertlerinin tama
mının kesinlikle itaat etmeleri gereken husûsî bir meclis vardır. Bu mec
lisin en önemli vazifeleri, yetim, fakir ve düşkünlere yardım etmek, ev
lenme ve cenaze işleriyle ilgilenmektir. Bu meclis beUi zamanlarda
"Dâru'l-âşîre" adı verilen yerde toplanır; yapılan toplantılara da "dev-
rü'l-aşire*' denilirdi. Ayrıca ber aşiretin hususi toplantı yeri vardı; aşiret

toplantısına, zengin ve fakir aşiretin bütün fertleri katıbrlardı'^k

Azzabe Mecbsi üyeleri, aşiret fertlerinden birisinin halk arasmda
fesad çıkardığını tesbit ederse, doğrudan aşiretine müracaat ederek du
rumu bildirir ve bu şahsı cezalandırmalarım ister. Aşiret mecHsi bu kişiyi

çağırır ve uyarır, yapılan telkinler fayda vermezse ikidefa daha uyarılır;

hatada ısrar etmesi halinde aşiret, azzabe^y® şikâyet eder. Azzabe

39 el-lbâdiyye fi'l-Libya, 8. 109.
40 Câbiri, s. 115; Mecmuatül^Ârabt, s. 114.

41 Mecmuatu'I-Aıabt, •. 115; Câbiri, e. 115
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Meclisi suçu sabit görürse o şahıstan beraat ilân eder. Aşiretin emirlerine
uymadığı ve yanlış hareketlerinden vazgeçmediği sürece tevbesi kabul
edilmez. Nitekim ben, Cezayir'de, Garrara şehrinde, Myzâb Vâdisi ibâdî-
leri ile beraber olduğum sırada böyle bir olaya şahsen şahit oldum.
Garrara şehri aşiretlerinden birisine mensub bir şahıs, aşiretin müşterek

işlerine ve maddi harcamalarına katılmadığmdan; üç defa ikaz edilme
sine rağmen durumımda bir değişiklik yapmadığından dolayı aşireti

tarafından Azzabe'ye şikayet edildi. Azzabe, şikayet konusunu in
celedikten ve suçu sabit gördükten sonra, mescidde bu kişiden beraat
ilan itti. Ancak bu şahıs birgün sonra tevbe ederek mescide geldi; az
zabe de tekrar ona velayet ilan etti. Bu misalde de görüldüğü üzere,
Azzabe ile Aşiretler Nizamı arasında canlı ve yakın bir işbirliği

ve kuvvetli bir bağ mevcuttur.

Öte yandan Myzâb Vâdisi şehirleri Azzabe Halkaları, "Ammi
Sa'îd Meclisi" isminde bir Yüksek meclis teşkil ederler. Şeyh Ammi
Sa'îd b. Ali el-Harbî'in mescidinde toplandıkları için bu isimle
anılan meclise, günümüzde daha çok "îstinâf Meclisi" (Meclisu'l-lstinaf)
adı verilmektedir. Ammi Sa'idMeclisi 16 azadan meydana gelir. Herka
bileden ve her halkadan bir temsilci bulunur. Azzabe Halkaları \e
şehirler arasındaki ihtilafları ve davaları halleder, kabileler arasmdaki
anlaşmazlıklarısulh yolu ileçözumler^^. Böylece Îbâdî Cemaat'm genel
likle sulh ve sükûn içeriside yaşamasım temin eder.

Görülmektedir ki, Azzabe Meclisi, Îbâdîlik'te hem içtimâi ve ik-
itsâdi hem de dînî vasıfları, yetkileri ve vazileri olan bir kurumdur. Do
kuz asırdan beri devam eden bir nizamdır.Belki de Rüstemîler zamanma
kadar uzanmaktadır. Raij-ye veya avam adı verilen zümre her türlü
işlerini yürütürmekte, ziraate başlama vaktine varmcaya kadar tarım,

ticaret, ekonomi evlendirme, sünnet ettirme, mihirlerin tesbiti gibi tbâdi
Cemaatm günlük yaşayışı ile alakab her mesele ile alakalanır.

öte yandan bazı ibâdî yazarlara göre Azzabe, gücünü Kur'an ve
Sünnet'ten alan bir nizamdır. Aynı şekilde onlara göre ilk Şeyhu'l-Halka

ResûluUah (s.a.s.)'tır.

42 Mecmnatü'I-Arabl, b. 115; Câbiri, b. 115.

Ferhat Câbııi, çalışmamız boyonca sık sık müracaat ettiğimiz bu kitabını bütünüyle
Azzabe Meclisi'nin İDcetenmesine tahsis etmiştir. Câbiri, bir mukaddime İle 4 bölümden ibaret
olankitabmda, bir yandanibâdi mezbebi âlimlerinin yazma eserlerine diğer yandanda müşa»

badeve şabsî incelemelerine dayanarak Azzabe'yi bütün yönleriyle ele almıştır. Kitap 387 + 9
(396) sayfadır.



ALLAH'IN SIFATLARI HAKKINDA ZEMAHŞERÎ VE BEYDÂVÎ
ARASINDAKİ MÜNAKAŞALAR*

Yazan: Lutpi İbrahim** Tercüme: Yard. Doç. Dr. Selahaddin EROĞLU

Başlıktan da anlaşılacağı gibi bu makalenin gayesi, İslâm Kelâm
doktrinleri: AUah'm sıfatları (Kudret, İlim ve İrâde gibi) konusunda
Zemahşeri ve Beydâvî arasmdaki görüş farklılıklarım incelemek ve Bey-
dâvî'ninZemahşerî'nin görüşlerini neölçüde çürütebildiğim göstermektir.

Hayy, Alîm ve Kadir gibi Kur'an-ı Kerîm'de Allah'a atfedilen terim
lerin, hayat, ilim vc kudretin hakiki manada Allah'ta birleştiği -ki
bunlar, Allah'ın Zât'ından ayrılamaz olmasına rağmen, O'ndan farkhdır-

mânasına gelip gelmediği meselesine, Kur'an'm kendisinde rastlanmaz^.
Muhtemelen bu terimler mütekellimler tarafından daha sonraları ortaya
çıkartılmıştır. Bundan sonra bu mesele, Mu'tezÜîlerle Eş'ariler arasmda
cereyan eden en önemli münakaşalardan birinin siklet merkezi haline
gelmiştir.

Şehrestânî'ye göre, Mu'tezîlîler Allah'a ezelî ve ebedî sıfatların at
fedilmesin! tamamen reddetmektedirler. Mu'tezÜeye göre Allah, kendi
zâtımn cüz'ü olarak Alîm, Kadîr ve Hayy'dır; ilim, kudret ve hayat,
O'nun ashnda mevcut olan ezelî ve ebedî sıfatlar veya ma'ânî değildir.

Zira eğer sıfatlar O'nun ezeliyyet ve ebediyyetinin -ki bu, O'nun zâtmın

müstesnâ tasviridir- karekterini taşımış olaydı, bunlar ulûhiyyetin de
karekterini hâvi olurdu^.

Ne var ki, Şehrestânİ bize Mu'tezîlîlerin AUah'm sıfatlarım sâdece
ilim ve kudrete indirgediğini bildirmiştir^, belki de kendi görüşlerince

bu iki sıfat, kendi devirlerindeki kelâmî münakaşalarda Allah'ın bütün
sıfatlarmı temsiletmesi için kâfi görülmekteydi.

• Bu makale, "The Search, Journai for Arab and Islamic Studies", Miami>Fioriâa 1981,
II, No: 3-4, s. 583-592'de yayımlanan İngilizce aslından tercüme edilmiştir.

•• Malaya Üniversitesi (Malez^-a). İslam İlimleri Fakültesi Öğretim Üyesi.
1 Wolfson, H.A., '*Plulosop]ıical Implications of The Problem of Divine Attributes In The

Kalam", Joumal of the Americau Oriental Society (JAOS) 79 (1959) p. 73.
2 El-Milel we'n-Nihal, ed. Abdulaziz el-Vckİl, Kahire 1968, I, s. 43-44.
3 Aynı eser.
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Eş'arî, sâdece Mu'tezîlîlerin ve Haricîlerin bir çoğunun değil, Mür-
defnin \e bazı Zeydîlerin de Allah'ın ilimle, kudretle ve hayatla değil.

Zâtiyle (binefsihi) Alîm, Kadir ve Hayy olduğu görüşünü savunduk-
lannı, onlarm, "Allah ihm sâhibidir" ifâdesini sâdece "Allah Alimdir"
mânasmda kullandıklarını bize haber vermektedir^.

Zemahşeri ve Beydâvi'nin Allah'ın Kudreti Hakkmdaki Görüşleri

Mu'tezîlî selefinin birçoğu gibi Zemahşerî "Allah onlardan daha
kuvvetlidir" (sure: 41 /15) âyetinin, Allah'ın Zâtı sebebiyle kuvvetli
olduğunu söyleyerek meseleye yaklaşmıştır. Diğer bir ifâde ile "Allah
kuvvet sâhibidir" ifâdesini, "O, zâtı itibariyle kuvvetlidir" mânasmda
kullanmaktadır^. "Doğrusu Allah her şeye Kadirdir" (sure: 2/20)'nin
tefsirinde Zemahşerî için daha zor bir mesele ortaya çıkmaktadır; çünkü
metnin kendisi iki mühim noktaya delâlet etmektedir: İmkânsız (muhal)
şeyler, inşânı fiiller. Bütün bunları tanımasına rağmen Zemahşeri, bun
ların her halükârda Allah'ın zâtı ile alakalı olmadığında ısrar etmektedir.
Yorumdan anlaşılacağı gibi, onun esas ilgi gösterdiği şey, adâlet prensi
bine riâyet etmektir. Bu münâkaşa hattını mantıld olarak yürütebil
mek için Zemahşerî, şey vc kadir kelimelerine dikkat çekerek bu âyeti
açıklamak zorunda kalmıştır. "Şey" konusunda, Zemahşerî, bunun
mevcûd ve ma'dûm'un her ikisi için de kullanılabileceğini söyler. Kadir
kelimesinin târifinde ise şöyle der: "Fiili imkânsız olmayacak kimse".
Zemahşeri, Allah "Doğrusu Allah herşeye kâdirdir" derken, O mantıken

mümkün (şey' müstaldm) olan şey üzerindedir, imkânsız olanlara değil,

demektedir. Metnin tefsirinde, Allah'ın, insan fiillerinin yaratıcısı olup
olmadığı hakkında Zemahşerî tarafından muayyen bir görüş ortaya
konmamıştır; fakat müstakim kelimesini öne sürmek suretiyle onun
âyeti tefsirinden, insanların irâdeleri doğrultusunda hareket etmede hür
oldukları, çünkü -hür irâde prensibine uygun olarak- insanlar fiillerinin
yaratıcısıdırlar fikrini sav^unduğu anlaşılmaktadır.

Sure: 41/15 hususunda, Beydâvî, Zemahşerî ile hiçbir görüş ayrılığı

göstermemektedir. Bilakis, Bcydâvd Allah'ın, kendi zâtı vasıtasıyle kud
ret sâhibi olduğunu teyid etmektedir. Ehl-i Sünnet'in Eş'arî karekterini
muhafaza eden Beydâvî, ilk ve kendine mahsus imtiyâzı (hakkı) hudut
suz, ve sebefosiz hareketin yegâne fâüi Allah olduğunu iddia etmektedir.

4 Makâlâtü'l-Îslâmlyyîn ve Ihtilâta'NHusalISn, ed. Muhammed Mulıy-iddîn Abdulhamîd,
hk baskı, Kalılıe 1950, I. s. 224.

5 Ez-Zemahşerİ, el-Keşşaf an Hakâ'ık Ğavâmİdi't-TenzîI ve ,Uyûni'l-Ekâv!l flVucûhi't-
Te'vîl, Kahire 1307 H.. II, s. 329.
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Ne var ki sure: 2/20'nin tefsiri ile ilgili olarak Beydavî, "şey" kelimesin
den başlayarak Zemahşerî'yi cerbetmektedir. Beydâvî, kendi tarifinde
buna hususî bir mâna vermektedir: "şey", var olan ile Allah'ın var ol-
olmasını irâde ettiği şey'e hasredilmiştir; böylece şey' imkânsız olanları

da ihtivâ etmektedir. Çünkü Allah yegâne fâıl ve bütün varlıklarm yara
tıcısıdır.

Beydâvî, Zemahşerî'nin târiline şiddetle karşı çıkarak onu zayıf

telakki etmektedir; zira târifin kendisi, hala imkânsız şeyleri ihtivâ et
mektedir. Halbuki Zemahşcrî tefsirinde metnin (âyetin) sarih mânasın

dan içtinab etmeye çalışmıştır. Beydâvî Zemahşerî'yi, hükmünü, şey'

târifinde ki imkânsız şey' ve insan fiillerinin dışında, Kur'an lafızlarına

önem vermeksizin, sâdece muhakemeye dayandırmakla itham etmek
tedir. Bu husustaki münakaşasını takviye için Beydâvî süre: 39 /62'yi
burada zikreder: "Allah yer şeyin yaradamdır", ve buâyeti daha önce
zikredilen sure 2/20 ile aym telakki eder. Şurası açıktır ki, Beydâvî'nin
iki âyeti beyâmndan, genelde, istisnâsız bütün şeylere işaret ediyor şek

linde anlaşılması gerektiği açıktır. Bu iki âlim arasında münakaşa

konusu olan bir diğer husus kadir kelimesinin etimolojisi ile ilgilidir,
Zemahşerî'nin tarifine karşı Beydâvî, kadîr kelimesini şöyle tanımlar:

O, herhangi birşeyi yapmak isterse yapan ve istemezse bırakandır. Böy
lece, Beydâvî'nin asıl önem verdiği husus, AUah'm hakkaniyet ve adaleti
mefhumunu reddetmcksizin O'nun herşeye kâdir oluşu, üzerine gibi
görünmektedir. Ne var ki Beydâvî, insan kaderinin (makdûru'l-abd)
Allah'tan geldiği, -sure: 2/20'ye atfederek®- onım şey;' olarak gerçek
leştirilebileceği görüşünü muhafaza etmektedir. Bundan başka o,AUah'm
kudretinin bütün azmedilen şeylerle ilgili olduğunu teyid eder. Zira bu
şeyler mümkündür ve vücûd bulmaları için AUah'm kudretine ihtiyaç
duyarlar^.

Bunların bu münakaşalarmdan, Zemahşerî'nin Mu'tezîlî görüşü

müdafaa ederken, Beydâvî'nin onu cerhederek Eş'arî doktrinini tesis
etmeye çalıştığı açıkça anlaşılmaktadır.

tlim Sıfatı

Bildiğimiz gibi, Mu'tezîlîler ulûhiyyetin karekterini taşımaması

için iira'in zâhirî mâhiyetini reddetmişlerdir. Zemahşeri, aym zamanda,
AUah'm kendi zâtı sebebiyle bildiği görüşündedir. Böyle bir görüş aşa

ğıdaki âyetlerden anlaşılabilir:

6 el-Beydâvt, Envâru't-Tenzîl ve Esrânı't-Te'vİl, Kahire t.y., 1, s. 102-3,
7 e1-Beydâ\-î, TevâJi'I-Envâr, 1323 H., e. 72-73.
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1.Sure: 21 /4:"Peygamber:,Benim Rabbim gökte veyerde söyleneni
bilir. O, işitendir'. Bilendir "dedi". Zemahşerî, AUah'm kendi zâtı ile
Alîm olduğu görüşündedir^.

2. Sure 22 /68: "Seninle tartışırlarsa ,Allah yaptığımzı çok iyi bilir'
de". Yani O, kendi zâtı ile Alîm^dir^.

3. Sure: 3 /99: "Allah işlediklerinizden gafil değildir", yani, O, zâtı

sebebiyle Alîmdir'*^.

Sure: 18/12: "Sonra iki taraftan hangisinin bekledikleri sonucu iyi
hesaplamış olduğunu belirtmek için onları uyandırdı" âyeti hakkında

Zemahşerî: Allah'ın niçin kendi ilmini onların zamanı hesaplamalarına

bağh olarak yarattığı sorulursa, onun cevabı, Allah ezelî olarak kendi
zâtı ile alimdir şeklinde verilir demiştir.

Allah'ın ilminin onlarm zamamhesaplamaları ile ilgisi, sâdeceböyle
bir şeyi vücûda getirmek içindir. Böyle yapmakla Allah, onların imânını

artırmayı ve öte yandan, o zamandaki bütün mü'minlere kendi lûtfunu
izhâr etmeyi kasdetmiştiflk Bundan başka, Zemahşerî'ye göre Allah,
mâzi hal ve istikbaldeki her şeyi bilir. O, kullanmn hallerini, onların
kalblerinin hareketini, imân veya küfrü bılir^^, ancak Allah'ın bir şeyi

önceden bilmesi hiçbir mûcil) fonksiyona sâhip değildir^'.

Beydâvî'yc göre Allah'ın kudret, ilim gibi kemâl sıfatları vardır.

Ancak Beydâvî, Allah'ın, kendisi ile Alîm olduğu bilgiye sâhip olduğunu

iddia etmektedir. Görüşünü müdâfaa için o, sure: 7 /52'yi zikreder:
"And olsun ki. Biz onlara bilgiye dayanarak uzun uzun açıkladığımız
birkitâp getirdik". Ona göre âyet, AUah'm kendi ilmi vasıtasıyle Alîm
olduğunu açıkça göstermektedir^-*.

Müzâkeresi yapılan mesele hususundaki görüşleri ile ilgili olarak
BeydâNU, Allah'ın ilminin. Kendi zâtmdan ayrı olduğunu açıkça belirt
mektedir. Aynı zamanda ilim, O'nun Zâtında mevcut olan, AUah'm
onunla Alîm olduğu haricî bir sıfattır. Aslında bu mesele, iki mütekellim
arasındaki münâkaşanın merkezi haline gelmiştir.

8 eUKeşşâf, II, 40.

9 Aynı eser,. II, 67.
10 Aynı eser. II, 1S4.
11 Aynı eser. I, 565.
12 Aynı eser. I. 326.
13 Aynı eser. I, 338-9 (7:89),
14 Envâru't^Teo^, III, 11.
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Güçlüğün kaynağı şudur: AUah^m ilminin O'nun zâtından ayrı

olduğunu söylemek; aym zamanda ilmin bizatihi ezelî ve ebedi olduğu

anlamına gelmektedir. Böylece Hıristiyanların üç uknumunun varlık,

hayat ve ilmİn esası oldukları iddiasındaki gibi (her sıfat bir tanrı olmak
üzere) tanrılar olurdu. Allah bunu sure: 5/73'de söylemiştir: "And ol
sun ki,Allah üçten biridir' diyenler kâfir olmuştur". Sekiz tanrı ilh. iddia
edenlerin düşüncelerinin ne olacağına gelince, burada bir mesele ortaya
çıkmaktadır.

Beydâvi'ye göre, .Allah'ın birliği üzerine Mu'tezîlîlerin ısrarı ve (on-
larm) O'nun sıfatlarım tekzîbleri, hiçbir şekilde Allah'ın sıfatlan oldu
ğunu iddia edenlerin görüşlerini zayıflatmayacaktır. Bu noktada Mu'te
zîlîlerin itirazına cevaben Beydâvî ezelî ve ebedî Zâtiyet mefhumu ile
ezelî ve ebedî sıfatlar arasında büyük bir farkhlık olduğunu söylemiştir.

Bu hususu açıklamak için Beydâvî, Allah'tan üçten biridir şeklindeki

iddialarından dolayı Hıristiyanların kâfir olduğunu söyleyen Kur'an-ı

Kerîm'de sure: 5/73'e atıfta bulunmaktadır. Beydâvî, ezelî ve ebedi
sıfatları ilim uknûm'unun Hz. İsa'nın vücûduna transfer etmek sûre-
tiyle ezelî \e ebedî zâtiyet ile müsavi saymalarından dolayı Hıristiyan

ların kâfir sayıldıklarına işaret etmektedir. Binaenaleyh Beydâvî, ilim
ezelî ve ebedî bir sıfattır fikri, iki ezelî ve ebedî tanrı inancına yolaçmaz
şeklinde bir neticeye varmaktadır'S. Bundan başka Beydâvî, Allah'm
ilminin halleri yani ezelî ve ebedî bir sıfat olup O'nım Zâtı ile hususî
alâkası olan, Allah'm Zâtı ile ilgili ilmi ve O'nun yaratıkları ile ilgili il
minin diğer halleri arasındaki farklara işaret etmektedir. Bütün mâlum
şeylerin O'na nisbetinin müsâviliği sebebiyle bu mânada (bilgi) ilim, her
mâlum şey ile münasebetlidirlö.

İlim hususuna gelince Beydâvî, Allah'ın her mâlumşeyi bilmesi
sebebiyle ilmin ezelî ve ebedî olduğu görüşündedir. Onun ilmi değişmez;

değişen şey izâfî münasebettir, aslî ilim değildir. Çünkü bu ilim O'nun
için lâzımdır. O'nun için bilmek zâtıdır. Yaşayan herkes gereği şekilde

bilebilir. Allah'm ilminin O'nun Zâtı ile aym olmadığmı münakaşa et
tikten sonra Beydâvî Allah'ın Alîm olduğuna işaret eden bazı deliller
zikreder:

1. .Allah muhtardır, vehermuhtarkişi için O'nunniyetini bilinmeyen
şeye çevirmesi muhaldir. Binaenaleyh her muhtar alimdir.

2. O, muhkem (sağlam) ve mükemmel fiil işlemiştir ve bunun ben
zeriniyapan herkes zarurî olarak alimdir. O'nun böyle fiilleri ifâ etmesi,

15 TevâirUEavâi', s. 75-6.

16 Aym eser. b. 74.
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semavî varlıklar, hayvanlar v.s. gibi, O'nun hilkatini düşünenlere açık

tır.

3. Allah'ın Zâtı, zâtı ile alîm olduğu saf bir hüviyettir. O, bütün mev
cudatın var oluş objesinin fâilidir. O mevcudatın objesinin bildiği

her şeyi bilir.

4. Allah mücerreddir ve her mücerred şey O'nun Zâtım ve bütün
mücerred şeyleri bilmelidir.

İrâde Sıfatı

Allah'ın irâdesi hakkındaki Zemahşerî'nin tutumu, hemen hemen
onun insan irâdesi hakkmdaki tutumu gibidir. Allah bir şeyi irâde ettiği

vakit O, onun zıddını istememiştir. Bu, Zemahşerî'nin bizatihi irâdenin
mânâsım târif ettiği zaman daha sarih olarak ortaya çıkar. Ona göre irâ
de: "varlıklar için fiilin onunla (başka bir şekilde olmayıp) muayyen
bir şekilde vukû bulduğu bir durumu yaratmaktır"^^.

Zemahşerî'ye göre Allah'ın irâdesi muhdestir. Onun AUah'm irâdesi
hakkmdaki görüşü aşağıdaki Kur'an âyetlerinde görülebilir:

1. Sure: 7 /143'de "Rabbi dağa teveccüh edince" ifâdesi, "Allah emri
ni ve irâdesini dağa tatbik ettiği zaman" mânasmdadır. Binaenaleyh
AUah'm irâdesi muhdestir^o.

2. Sure: 30/25: "Göğün ve yerin O'nun buyruğu ile ayakta durması,

O'nun varhğmm belgelerindendir" âyetinde Zemahşerî'ye göre onları

ayakta durduran AUah'm irâdesidir^l.

3. Sure: 16 /40: "Bir şeyin olmasım istediğimiz zaman sözümüz ona
*01* dememizdir ve he nen olur. "Zemahşerî'ye göre bu, AUah'm irade-
Bİnin muhdes olduğunu açıkça göstermektedir. O, bir şeyin varhğmı

irade ettiği zaman, ona sadece 01! der, o hemenoluverir. Allah'ın iradesi
muhdes olmasına rağmen, Zemahşeri, O'nun iradesi ve insan iradesi
arasmda farklıbk olduğuna işaret etmiştir; zîra AUah'm iradesi, irade
objesini gerektirmez22.

17 Aym eser. e. 73.

18 Envârn't-Teıui], II, 3 (3:5).

19 el'Kefşâf, I, 48.

20 Aynı eser. I, 349.
21 Aym eser. II, 188.

22 Aym eser. I, 526.
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İrade konusunda Zemahşerî, AUalı'ın itaatsizliği asla istemediğini

söyler. O, kullarının kâfir obnalannı irade buyurmaz. Bilakis O, onlann
itaatkâr ve müzmin olmalarım ister^^.

Bu görüşüne destek olmak üzere Zemahşerî, şu Kur'an ayetlerini
zikreder:

1. Sure: 6/148: "Puta tapanlar, ,Allah dileseydi babalarımız ve biz
puta tapmaz ve hiçbir şeyi haram kılmazdık' diyecekler; onlardan ön
cekiler de. Bizim acı gücümüzü tadana kadar böyle demişlerdi. Onlara,
Bize karşı çıkaraJıileceğiniz bir büginizvar mı? Siz ancak zanna uyuyor
sunuz ve sadece tahminde bulunuyorsuuuz'de". Sure: 6/149: "Üstün
delil Allah'm delilidir. O dileseydi hepinizi doğru yola eriştirirdi de."

Ayeti tefsir ederken Zemahşerî, ehl-i sünneti, herşey Allah'm ira
desine bağlıydı diyen ayetteki kâfirlerin görüşünün aynısına kail olan
icbariye olarak nitelemiştir. Ancak, gerçek odur ki, Allah, onlarm inanç
larım reddetmiş ve onlarm görüşlerinin sadece zanna dayandığım söy
lemiştir-'*.

2. Sure: 39/7: "O, kuUarımn inkârından hoşnud olmaz". Bu ayeti
Zemahşerî, Allah kullarının inkârmı irade etmez şeklinde yorumlamak-
tadır25.

3. Sure: 11 /34: "Allah sizi azdırmak isteree, ben size öğüt vermek
istesem de faydası olmaz".

Zemahşerî; insanları dalalete sevketmenin Allah'm iradesi olmadığı
görüşünü muhafaza etmektedir.

Bu ayetteki "Allah'ın iradesi" nin münasebeti hususunda Zemah
şerî, O sadece, asla mü'min olmayacaklarmı Allah'ın (önceden) bildiği

kimseler için olduğu görüşündedir. Zemahşerî'ye göre nasıl hidaye keli
mesi Allah'ın rızasını kazananlarla ilgili ise, iğvâ daaslamü'min olmaya
caklarla Ügilidir^ö.

4. Sure: 40/31: "Allah kullara zulüm dilemez". Ayetin yorumunda
Zemahşerî bunu, bu halde "Rabbin, kullara karşı zalim değildir", (sure:
41 /46) ayeti ile aynı kabul etmektedir. Eğer Allah'm kendisi zulüm ira
desine sahip değilse, şüphesiz zulmetmek O'ndan uzaklaştırılmıştır de
mektir, zîra Allah kuluna zulmetmemektedir-^.

23 Aym eser. II, 162-3.

24 Aym eser. I, 316-7.
25 A^-m eser. II, 293.

26 Aym eser. I, 44.

27 Aym eser. II, 316.



310 LlTPt İBRAHİM - SELAHADDİN EROĞLU

Zemahşeri'niu. Allah'ın iradesinin ınuhdes olduğunu müdafaa et
mesi onun, iradenin sadece doğru şeylere kabil-i tatbik olduğu üzerinde
ısrarla durması, onun yalmz Allah^n birliği ve adaleti doktrinine mu
vafakat içindir.

Zcmahşerî'nin. Allah^n iradesi konusundaki görüşlerinin ana te
masını Beydâvî şöylece reddeder: Allah'ın iradesi yaratılmamıştır (muh-
des değildir) fakat ezeli ve ebedîdir, sadece Allah'ın iradesinin objesi
(muradı) muhdestir^'^.

Beydâvî, görüşüne destek olması İlâhında aşağıdaki münakaşayı

ortaya koymaktadır.

1. Her muhdes şey'in mevcudiyeti tamamen Allah'ın iradesine bağ-

hdır. Eğer Allah'ın iradesi muhdes olsaydı, o, başka bir iradeyi lüzumlu
kılardı ve böylece sonu gelmeyen bir ihtimaller zinciri olurdu.

2. Sıfat'm kendi başına mevcudiyeti mâkul değildir, buna ilaveten,
O'nun zatının O'nun sıfat'ına tahsisi muhassis tarafından yapılmamak

tadır. çünkü sıfat'm O'nun bütün zâtiyyetine olan nisbet' aynıdır^^.

Bundan başka Beydâvî'ye göre Allah'ın iradesinin muvakkat obje
(murad)ye taalluku, O'nun zâtiyyeti sebebiyle olup. başka hiçbir şeyle

değildir. Binaenaleyh O, ezelî ve ebedîdir^®.

Bu konuda Zcmahşerî'nin zikrettiği ayetlerle ilgili görüşlerine ge
lince; Beydâvî onları liazen reddeder liazeu de hiçbir yorum yapmadan
bırakıverir. Bu, aşağıdaki ifadelerden anlaşılabilir.

Sure: 149/6 ile ilgili olarak Beydâvî, Zemahşerî'yi tenkit yerine,
Allah'ın şirk ve küfr'ü irade etmediğini kabul etmiştir. Bundan başka o,
ayet, Zemahşerî'nin Allah böyle bir şeyi irade dahî etmez, şeklindeki

görüşünü desteklemektedir demektedir^^

Sure: 39/6 ile ilgili olarak Beydâvî Zemahşerî'yi reddeder görün-
meınektedir^^.

Sure: 11 /34 üzerindeki yoruma gelince Beydâvî; Allah'ın iradesinin
iğvâ üe alakalı olabileceğini, zira O'nun iradesini nakzedebilecek hiçbir
şeyin olmadığını belirtmektedir^^.

28 £ııvânı't-Tcn2İ], 1, 162 (2: 70).

29 Tevâli'I-Euvâr, 77.

30 Aynı eser. s. 78.

31 E^vâru't-Tenzİl, II, 212, bak., Mubâhu*l-Ervftb, Britisb Muaeum, Manuscript no:
171 (Add. 74SS) yp 210 v, ki borada o, Allah inançsulığı (unbelief) irade eder demektedir.

32 .\ynı eser. IV, 124.

33 Aynı eser. III, 108, 116.
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Sure: 4ü/3rc gelince, Beydavî, Allah'ın iradesi hakkında teferruath
bir açıklamada bulunmaz. Onun yerine; Allah'ın iradesinin adaletsizUkle
münasebeti, ayetin kendisinde reddedilmektedir denilmektedir. O, bu
ayette Zemahşerî'yi tenkitten ziyade, onu destekler görünmektedir,
öte yandan o. ayeti kâfirlerle ilgili olarak anlar görünraektedir-^4.

Bunu açıklamak için Beydâvî'nin irade hakkındaki klâsik görüş

lerini iktibas etmek yerinde olur:

1. Allah, müşrik'in inancını irade edendir ve ü'nun iradesine aykırı

herşey imkânsızdır. Görüşünü müdafaa sadedinde Beydâvî aşağıdaki

ayetleri zikretmeye devam etro.ektedir:

a. Sure: 6/107: "Allah dileseydi puta tapınazlardı"^^.

b. Sure: 6/111: "Allah dilemedikçe yine de inanmazlardı".

Beydâvî bu ayeti Zemahşeri'niu görüşüne karşı açık bir delil kabul
etmektedir.

c. Sure: 6/113: "(Eğeı) Rabbim dileseydi bunu yapamazlardı, sen
onları iftiraları ile başbaşa bırak". Beydavi'yc göre Allah onların yap
tıklarını irade etmiştir. Sadece şirk ve küfür değil, her şey O'nun tara
fından irade edilmiştir^®,

2. Beydâvî'yc göre Allah'ın emri bazen O'nun iradesinden ayrıla

bilir ve o (emir) iradenin bizâtihî kend's* değildir. O, şu Kur'an ayetlerine
atıfla konuya devam eder:

a. Sure: 10/25: "Allah, cennete çağırır ve dilediğini doğru yola eriş

tirir". Bu ayetteki hidayeti'n irade ile tahsisi, emr'in irade olmadığma

açıkça işaret etmektedir-^^.

b. Sure: 11,118: "Kğer Rabbim dileseydi insanları tek bil ümmet
kılardı, fakat, Rabbinin merhamet ettikleri bir yana, hâlâ ayrılıktadır

lar". Beydâ\'l bunu şöyle açıklar: Allah îmam herkes için irade etmemiş

tir. O halde Beydâvî'ye göre emir, iradenin kendisi değildir^^,

34 Aynı eser. V, 33.

35 Aynı eser. 11, 203.

36 Aynı eser. I, 162.

37 Aynı eser. III, 90.

38 Aym eser. III, 123.
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c. Sure: 2/70: "Allah dilerse biz şüphesiz O'nun yolunda olanlar
danız dediler". Eğer, emir ve irade arasında hiçbir fark olmasaydı, bu
ayetteki şartın bir manası olmayacaktı^^.

Beydâvı bu konudaki münakaşasını neticeye bağlarken, Allah'ın

sıfatlarının mahiyetini idrak etmede aklın sımrlı olduğunu itiraf etmek-
tedir^®.

39 Aynı eser. I, 162 (2: 70).

40 Tevâlil-Envâr, s. 79, Mubâhu'l-Ervâh, 1980 v.d., 198 s.
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Mezheplerin Teşekkülünden önceki Dıu-unı

Hz. Peygamber'in de\ rinde İslâm Hukuku gibi bir ilim yoktu. Hz.
Peygamber, mükelleflerin fiilleri ile ilgili hükümleri, daha sonraki hukuk
nazariyesinde ortaya konulduğu gibi vacib, mcndûb, haram, mekruh
ve mübah şeklinde tasnif etmemişti. Fiillerin bu tasnifi, Kur'ân'ın farkh
âyet ve sûrelerini, Hz. Peygamber'İn muhtelif hadislerini, Sahabîlerİn

ve ilk devir Müslümanlarının tatbikatını inceleyen fakihlerin kendi ça-
hşmalarmm mahsûIüdürL Fakihlere göre her fiil bu beş kategoriden
birisine dahil olmahdır. Ancak Hz. Peygamber devrindeki Sahabilerin
görüşü böyle değildi. Onlar için yegâne ,ideal' Hz. Peygamber'İn dav
ranışları idi. Onlar, abdcsti, namazı, haccı vb., Hz. Peygamber'İn fiil
lerini yine O'nun talimatı doğrultusunda dikkatle müşahede etmek
suretiyle öğrenmişlerdir. Fakat, onlar fiillerin hangi kısımlarmm er-
kân'ı ve hangilerinin âdâb'ı oluşturduklarım aksettirmemişlerdir. Za
man zaman, bir hükme varması için meseleler Hz. Peygamber'İn önüne
getirilmiştir. Hz. Peygamber'İn verdiği hükümlerde O'nun etrafmdaki
kimseler, hukukun muayyen noktaları hakkında O'na sırf nazarî maksat
larla somlar yöneltmemişler; benzer durumlarda benzer hükümlere
varabilmek için O'nun hükümlerini bir model olarak almışlardır.

Kur'ân'dan öğrendiğimiz gibi, şüphesiz Sahabîler Hz. Peygamber'e
arasıra bazı ciddî mes'elelerle ilgili sualler sormuşlar2, Hz. Peygamber
de onlara uygun cevaplar vermiştir. O'nun sağhğmda halk, gereksiz
felsefî müzakerelere veya kaidelerin teferruata dair inceliklerine pek
alâka göstermiyordu. Kur'ân'dan anlaşıldığına göre Sahabîler Hz. Pey-

• Hasan'Alunad, "Origin» of the Early Schools of Lüw", îslamic Studİes, 1970 C IX
M. 255-269.

1 Prof. Schacht'a göre el-.\lıkâmü*UHani8e, daha sonraki fakihler taratndan Stoa (Re-
vakiye) felsefesinden almnuştır. Bak,, Schacht, An Introduction to îslamic Law, Oxford, 1964,
8. 20. Bu doğru olabilir; fakat birşeyin aymsmın yabancı bir kültürde var olması, fikrî tesirin
dışarıdan olduğu kesin olarak ispat edilmedikçe, onun yabancı kaynakb olmasım gerektirmez.

2 Kur'ân, 2: 189, 215 ve 8: 1 vd.
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ganıbcr'e genelde çok az sual sormuşlardır. Bir defasında bazı kimselerin
O'na lüzumsuz sualler yöuellmeleri üzerine, Kur'ân Sahabilerin bu tür
davranışlardan sakınmalarını emretmiştir-^. Neticede Sünnet, icraî
karakterde daha çok genel bir talimat olarak kalmış ve ilk Müslümanlar
tarafmdan farkb şekillerde yorumlanmıştır. Hz. Peygamber'in sağlı

ğında bile halk bir çok mes'elelerin teferruatını bilmiyordu^. Şüphesiz

Hz. Peygamber muayyen kaideler vaz' etmiştir; fakat fakihler onları

daha teferruatlı bir şekilde ortaya koymuşlardır. Hz. Peygamlıer tara
fından kesin bir şekilde ortaya konan kanunlara, yorum vasıtasıyla

vapdau bu ilavelerin sebebi, O'nun kendisinin, emirlerine muayyen bir
esneklik kazandırmış olmasıdır. O, birçok şeyi, mevcut duruma göre
karar NerUmek üzere İslâm toplumunun tasarruf ve takdirine bırakmıştır.

Islâm'm ilk yıllarmda hukuk, daha sonraki devirlerde görüleceği

üzere müsamahasız ve harfi harfine uygulanır bir karakterde değildi.

Birçok mes'elelerle ilgili farklı ve hatta birbirine zıd hukuk kaidelerine,
karşılıklı müzakere temeline dayalı olarak müsamaha gösteriiebiliyordu.
Bu husus, Hz. Pevgamberiin vefatından sonra Sahabilerin ihtilafından

ve ilk kanun koyucuların (early legists) tatbikatından açıkça anlaşıl

maktadır. Hatta, Hz. Peygamber'in genel karakterli talimat vermek
suretiyle veya aynı durumla ilgib biri diğerinden ayrı iki fiili de sahih
kabul ederek, farklı görüşler için geniş bir saha sağlamış olduğu anlaşıl

maktadır. O devir, gelecek nesiller için örnek alınacak bir modelin geliş

me devri olduğundan Hz. Peygamber, farkh durumlarda insan düşün

cesinin kullanılmasını ^c ortak duygu ve düşünce imkânlarım sağlamayı

hedef almıştır. Eğer Hz. Peygamber, her mes'ele için değişmeyen bir
takım katı kaideler koymuş olsaydı - ki, ])u îslâm düşmanlarıyla uğraş
mak gibi âcil problemler muvacehesinde onun için mümkün değildi

sonraki nesiller, akıl yürütmeden ve zamamn âcil ihtiyaçlarına göre ka
nunlar geliştirmekten ro.ahrum bırakılmış olurlardı. Binaenaleyh, Hz.
Peygamber'in zamanında iki kişinin, bir ve aym durumda, farklı yollar
takip etmeleri mümkün idi. Bu görüşümüzü açıklamak için bir misal
verebiliriz: Beniı Kureyza Muharebesi münasebetiylfi Hz. Peygamber
bazı Sababîlerini düşman bölgesine gönderdi veonlara, ikindi namazlannı
gönderildikleri yere vardıkları zaman eda etmelerini söyledi. Fakat her
nasılsa onlar henüz yolda iken namaz \akti geldi. Bunun üzerine bazı

3 Kurbân, 3: lül.

4 F.bû Yûsuf, Ömer'indahi bir tukım meseleleri Hz. Pcygamber'dcn teferrualı ile öğren

mediğini gösteren birkaç misâl zikretmektedir. Böylece ontm halk ile İstişarede bulunduğu nak
ledilmektedir. Baki, Kİtabu'l-Harâc, Kâbire, 1302, ss. 13-20, 25, 106.
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SahaLiler namazlarmı. Hz. Peygamberdin onu tedbir etmeği kasd etme
diğini öne sürerek yolda iken eda ettiler; diğerleri ise, Hz. Peygamber'in
emrini zabirî manâsıyla alarak akşam üstü hedeflerine vardıkları zaman
namazlarmı kıldılar. Olay kendisine bildirildiğinde Hz. Peygamber sü
kût etti. Sahabîler bunun her iki grubun yaptıklarının sükût yoluyla
kabulü manâsına geldiğine hükmettUerS. Eğer gruplardan birisinin yap
tığı bâtıl olarak telakki edilmiş olsaydı, Hz. Peygamber'in bunu belirt
miş olması ve onun doğrusunu söylemiş olması gerekirdi.

Yukarıdaki misal, Hz. Peygamber'in bir hüküm koyarken, fiillerin
bizatihi şekilleri yerine asi olarak onların değer ve ruhunu nazar-ı iti
bara aldığım göstermektedir. Bu durumda önemli görünen husus ilahî
emirlere itaat idi. Her ik' grubun da Allah'a olan bağlılıklarmı ortaya
koydukları görülmektedir. Bir grup Hz. Peygamber'in emrini harfiyyen,
zahirî manası ile alarak ikindi namazını akşamüstü kılarken bir diğeri

de o emre manâ \ e ruh olarak itaat etmiştir. Bir emirden, onun yalnızca

lafzının taşıdığı manâ kastedilmediğini, nazar-ı itibare ahnması gere
kenin, Allah'a \e Peygarober'e bağlıhğı oluşturan niyet ile emirlerin
altında yatan gerçek manâ ve ruh olduğunu belirtmek önemli bir husus
tur. Bu da, tefsir ve yorumlama esasına dayalı olarak halkın, itaat şekil

lerinde farklı görüşlerde olabileceklerine işaret etmektedir. Böylece
fakihler arasında hukuk sahasında farklı görüşler ortaya çıkmıştır.

Hz. Peygamber'in \cfatindan sonra Sahabîler, İslâm dünyası'nm

muhtelif yerlerine dağıldılar. Onların bir çoğu fikrî ve dinî liderlik mev
kilerini işgal etmeğe lıaşladıiar. Bulundukları bölgelerde yaşayan halk.
çeşitli mes'eleler lıakkmdaki hükümler için onlara baş^-uruyordu. Onlar
da hükümlerini, bazen Hz. Peygamber'den öğrendiklerine ^•e O'nun
emirlerinden hafızalarında kalanlarına göre, bazen de Kur'ân ve Sün-
net'ten anladıklarına göre vermişlerdir. Sahabîler çok kere, Hz. Peygam
ber'in bir hükme varmasına yol açan şer'î değer'e bakmak suretiyle bir
görüş ortaya koymuşlardır.Meselâ îbn Mes'ûd'a, kocası mehir miktarını

tayin etmeden ve evliliği zifafla tamamlamadan ölen bir kadının melıir

almağa hak kazanıp kazamnadığmm sorulduğu rivayet edilmiştir. İbn

Mes ûd önce bu konuda Hz. Peygamber'den herhangibirşey işitmediğini

söylemiş, fakat kendisinden bu konuda bir fikir yürütmesi istendiğinde o,
söz konusu kadının kendi .sosyal mevkiindeki bir kadının bekleyebileceği

bir miktara mehir olarak bak kazandığını söylemiştir. Bundan başka

5 İbn Sa'd, et-Tabakâtü'l-Kübrâ, Beyrut, 1957, c. II., a. 76. İbn Hazm, bu nokta-i nazarı

deaukleyen bir kaç misfil zikretmiştir. Bak., İbn Hazm, el-lhkâm R UsûlS'kAhkâm, Kahire,
1947, c. V, 9. 72. vd.



316 AHMAD HASAN • SELAHADDİN EROĞLU

îbn Mes'ûd kadının, kocasının terikesinden tam payım alabileceğini ve
kadın için bir bekleme süresi (iddet) olacağım da öne sürmüştür. Ma'kıl
b. Sinan (o. 63/683)'ın bu konuda İbn Mes'ûd'un görüşünü desteklediği
ve Hz. Peygamberin buna benzer bir büküm verdiğini söylediği rivayet
edilmiştir^. Ancak, tbn Ömer {ö. 73/692) ve Zeyd b. Sabit (ö. 45/665)'in
buna benzer bir mes'ele hakkında farkb bir hükme vardıkları halıer veril
mektedir. Bu ikisine göre böyle bir kadın hiçbir şekilde mehir alamaz,
fakat sadece terikeden payım alabilir. Irakh fakihler, îbn Mes'ûd'un
görüşüne talıi olarak îbn Ömer ve Zeyd b. Sâbit'in görüşünü reddeder
ler"^. Bu tercihin sebebi, ilk görüşün Hz. Peygamber'e atfedilmesinden;
diğerinin ise O'na atfedilmemesinden olabilir. Görüşlerin her birisinin
hadislere dayandığı düşünülürse, birbirine zıd bu iki görüşten hiç birisi,
genel bir kaide olarak, Hz. Peygamber'e kadar ulaşamaz. Çünkü, evlilik
gibi önemli bir ictimm müessese hakkında Hz. Peygamber'den sarih
birhüküm sadır olm.uş olsaydı, birbirine zıd yönde gelişen böylesi farkb
görüşler nasıl ortaya çıkardı. Bundan başka, sadece Irakhlarm görüşü
nün Hz. Pevgamber'den nakledilen bir hadise dayandığı düşünülürse,
bu defa, îbn Ömer, Zeyd b. Sâbİt ve hatta îbn Mes'ûd gibi Önde gelen
Sahabîlerin özellikle, münakaşa konusu olan husus evlilik gibi çok
önemli bir sahada olduğu zaman, buhadisten haberdar olmamaları onun
sıhhatini son derece şüpheb kılar. Böylesine mühim bir mes'elede Hz.
Peygamber'in hükmünün, sadece bir veya iki sababînin bileceği kadar
özel ve münferid olarak kalacağına inanmak güçtür. Binaenaleyh bu
tür messelelere meselâ; söz konusu hadis, diğer sahabilere ulaşmamış
olabiUr şeklinde \erilen yaygın cevap şeklini kabul etmek mümkün
değildir.

Bazı hadislerin delil olarak öne sürüldükleri, fakat onların Kur'ân
âyetlerine aykırı bulunmasından dolayı reddedildiği baller olmuştur.
Meselâ, Fatıma biut Kays'm durumunu ele elalıoı. Fatıma bint Kays'ın
II. Halife Ömer'in huzurunda kendisinin kocası tarafından talâk-ı selâse
ile boşandığı fakat iddeti sırasında evde tutulması için Hz. Peygamber'in
bir şey yapmadığı gibi, nafaka içinde bir şey takdir etmediği şeklinde
şahadette bulunduğu rivayet edilmiştir. Ömer, doğru mu yoksa yalan
mı söylediği hakkında karar \'eremediği bir kadının rivayeti uğruna Al
lah'ın kitabını terkedemiyeceğini söyleyerek bu hadise itibar etmemiş
tir». Burada enteresan olan husus Ömer'in bu sözlerinin sadece Iraklı

6 Ebû YtBuf, Kitâbü'l-ÂBâr, Kahire, 1355, «. 132.
7 ej-Şeybanl, el-Muvatta', Deoband, t.y., as. 24î^50.
8 Ebû Yûsuf, Kitâbü'l-Âsâr, zikredildi., s. 132. Ömer'e göre Fatıma biat Kays'm rivayet

ettiği hadîs, Kur'ân'm 65: 6. ayetine muhalif olabilir.
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fakiHer tarafından bilinmesi ve yalmzca Ebû Yûsuf tarafmdan rivayet
edilmiş olmasıdır. Böylece MâUk ve Şafiî (bâin bir talak ile) boşanmış

kadına, iddeti sırasında nafaka verilmeyeceğini ifade eden bu kadise
tabi olmuşlardır. Onlar, boşanmış kadınlara nafaka verilmesi hükmünü
ihtiva eden Talâk Suresi'nin altıncı âyetini sadece hamile kadınlar le
hine te\-il etmektedirler^.

Kur'ân'm tefsiri de Sahabiler arasında görüş ayrılıklarına sebep
olmuştur. Kur'ân hükümlerinin hakkmda sessiz kaldığı veya muğlak

bıraktığı hususlar açıklığa kavuşturulmalıydı. Neticede bu âyetler bazen
Hz. Peygamber'den nakledilen hadislerin ışığı altmda, bazen de İslâm

hukukçularmm görüşlerine dayab olarak te'vil ediliyordu. Bundan baş

ka hadislerin kendileri muhtelif olduğundan, görüş ayrıhklannm bulun
ması da tabiî olacaktı. Şafi'î bu konuda bir takım misaller zikretmekte-
dir'O. Kur'ân'm bir âyetinde şöyle buyrulur: "Boşanan kadınlar, kendi
kendilerine üç ay başı hali beklerler {kurıı')"ll Bu âyetteki kurû' keli
mesi açık değildir (müşkil). Bu kelime kadınların adet görmelerini
(hayz) ve temizlik hallerini (tuhr) ifade etmektedir. Binaenaleyh ,Ömer
Alı, İbn Mes ud ve Ebu Musa el-Eş'arî'nin kur' kelimesini ha^nz Iirİİ

manâsına aldıkları rivayet edilmektedir. Sa'id b. el-Müseyyib, Atâ' ve
Tabiûn'dan bir grub ile bir takım fakihlern de bu görüşte oldukları söy
lenmektedir. Öte yandan Âişe, Zeyd b. Sabit ve îbn Ömer'in kur' keli
mesini, hayz halleri arasındaki temizlik halleri (tuhr) manâsına aldıkları

rivayet edilmektedir. Bu iki görüş arasındaki farklıhğm neticesi olarak,
birinci görüşe göre kadının bekleme süresi (iddet) üçüncü hayız halinin
başlamasıyla son bulmaktadır. Aym şekilde, Sahabîlerin Talâk, 6 ve
Bakara, 22612 âyetlerinin tefsirinde ihtilafa düştükleri rivayet edilmek
tedir. Esasen, fakihler arasmdaki görüş farklıhklan Kur'ân âyetlerini
tefsir etmede Sahabîlerin kendi aralarındaki ihtilaflarmdan kaynaklan
maktadır.

Aym durum hadisler için de söz konusudur. Hadisler hakkmdaki
ihtilaf bir takım faktörlerden kaynaklanmaktadır. Hz. Peygamber'den
bazen birbirine zıd iki hadis rivayet edilmiştir. Bazı Sahabîler bunlardan
lıirine bazdan da diğerine tabi olmuşlardır. Ribâ hakkındaki hadisler
birbirine zıd hadisler için en uygun misali teşkil ederler. İbn Abbâs,
Üsâme b. Zeyd'den Hz. Peygamber'in, ödünç vermenin dışmda bir ribâ

9 Mâlik, eUMuvatta'. Kahİrc, 1951, c. II., 581; Şafi'î, Kitahü'l-Ümm, Kahire 1322
c. V, a. 219.

10 Şafii, zikredildi, c. VII, a. 245.
11 Kur'ân, 2: 228.

12 Şafi'i, zikredildi, c. VII, a. 245.
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yoktur dediğini nakletmiş; öle yandan, übâde b. es-Sâjnit, Ebû Saîd
el-Hudrî, Osman b. Affân ve Ebû Hüreyre, elden ele değişilmesi teamül
haline gelen altı çeşit ticarî maldaki ribâ ile ilgili meşhur hadisi rivayet
etmişlerdir. İbn Abbâs'a tabi olanlar ile Mekkeli fakihlerin birinci görüşe
tabi oldukları rivayet edilmektedir. Bu görüşe göre, bir dirheme karşı

iki ve bir dinara karşı iki dinarın mübadelesinde lüçbir beis yoktur.
Ibu Mes'ûd'un da bir dirhemin iki dirhemle mübadelesinde hiç bir beis
görmediği rivayet edilmektedir; ancak, aynı rivayette kendisinin böyle
bir şey yapmadığı da zikredilmektedir. Şafi'î, bu tenakuzu te\ il yoluyla
uzlaştu-maya çahşarak çoğunluğun görüşüne tabi olmağa çalışmakta-

dırl-h Esasen, bu tür şaz görüşler Hz. Peygamber'in ^•efatından sonraki
ilk nesilden beri daima N'ar olmuş, fakat bunlar icma'a dayanılarak
nazar-ı itibara almmamı.ş ve zamanla kaybolmağa yüz tutmuştur.

Bazen bir Şahabı, hakkında hadis bulunduğunu bilmediği bir me
selede kendi görüşüne göre hüküm veriyordu; daha sonra o konuda bir
hadis olduğunu öğrenince de bu içtihadından \'az geçiyordu. Şafi'î, Ömer -
in kendi görüşlerinden vaz geçtiği hallere dair çeşitli misaller zikret
miştir'^.

İlgili hadisin mevcut olduğu fakat onu rivayet edenin kendisinin,
onun gerçek mahiyetini kavrayamadığı haller de olmuştur. İbn Ömer'in,
yakmlarımn ağıtlarından dolayı ölen kimsenin azab gördüğü şeklinde

Hz. Peygamber'den bir hadis rivayet elliği nakledilmektedir. Bu hadîs
Aişe'ye ulaştığıuda o, "İbn Ömer belki yanlış anlamış veya hadîsin ilgili
bir kısmım unutmuş olabilir"diyerekreddetmiş ve "aslında Hz. Peygam
ber bir keresinde, ölen bir Yahudi kadımn yakınlarının ağladıklarını
duymuş vebu konuda O, 'yakınları onun ölümüne ağlıyorken müteveffa
kabirde cezalandırılmaktadır''^ diye ilave etmiştir. Daha sonraki eser
ler buna Aişe'nin, İbn Ömer tarafmdan rivayet edilen hadisin "kimse
başkasınm yükünü taşımaz"'® şeklindeki Kur'ânâyetine aykın olduğunu

söylediğini de ilave etmiştir.

Kur'ân'ın bir âyetinin muayyen bir hadisle nıütenakız olması,

Sahabücr arasmda görüş ayrılıklarına yol açmıştır. Kur'ân'a aykırı ol
duğundan dolayı Ömer'in Fatıma bint Kays'ın rivayet ettiği hadisî na
sıl reddettiğini yukarıda göstermiştik.

13 Şafi'î, İLtİlâfü'l-Hadîs, (Kitubül'-Ümm'ün hamişinde), Kahire, 1322, c. VII., »s.
241-43; Kitahii'i-Ümm, c. VII, e. 163. Bak. Şafiî, er-Risale, Kahire, 1321,s. 40.

14 Şafi'î, Ihtilâfu'l-Hadİs, zikredildi, s. 140.
15 Mâlik, zikredildi, c. I, 1234. Bak. Şafiî, Ihtiiafu'l-Hodis, zikredildi, S8. 266-67.
16 Kur'ân, 6: 164.
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Ancak, Sahahîler, vardıkları hükümleri Kur'ân vc Sünnet'e da
yandırmak için ellerinden gelen gayreti göstermişlerdir. Onlar, vardık

ları hükümlerin vc şahsî ictihadlarmm Hz. Peygamber'inkilerine müm
kün mertebe yakın olması için büyük titizlik göstermişlerdir. Farkhhk-
lara rağmen onlar, hiçbir şekilde Kur'ân ve Sünnet'in ruhundan sap-
mamışlardır.

Tabiîler, Sahabîlerin ifade ettiklerine göre tavır almışlardır. Onlar,
Hz. Peygamberin hadîslerinden ve Sahabîlerin görüşlerinden ezberle-
yebildiklerini muhafaza etmişlerdir. Bundan başka, bu safhada Saha
bîlerin birbirine zıd olan görüşlerini uzlaştırma çabalarında bulunul
muştur; bununla beraber, Tabiîler iki şekilde ietihad etmişlerdir. Birin
cisi, onlar bir Sahabînin görüşlerni bir diğerininkine; hatta, bazen bir
Tabiî'nin görüşlerini bir Sahabininkilerine tercih etmekten çekinme
mişlerdir. İkincisi, Tabiîler herhangi bir konuda kendileri ilk defa fikir
yürütmüşlerdir. Aslında İslâm hukukunun gerçek manâda teşekkülü

aşağı >-ukarı profesyonel bir tarzda Tabiîlerle başlamaktadırl^. Netice
itibariyle, hukukî konulardaki pekde az sayılamıyacak ihtilaflar, mahal
lî ve bölgesel faktörlerden doğmuştur.

Hz. Peygamber'den sonraki ikinci nesil yani Tabiîler zamanında,

islâm dünyası'nda müstakil hukukî faaliyetlerin cereyan ettiği üç coğ

rafî bölge ortaya çıkmıştır. Bunlar Irak, Hicaz ve Suriye'dir. Irak,
ayrıca Basra ve Küfe olmak üzere iki ekole sahiptir. Biz, Basra'dakine
kıyasla Kûfe'deki hukukî düşüncenin gelişmesi hakkmda daha çok bil
giye sahip bulunmaktayız. Aynı şekilde, Hicaz'da da hukukî faaliyetlerin
yürütüldüğü meşhur iki merkez vardır; bunlar Mekke ve Medine'dir.

17 Bununla biz, İslâm hukukunun Hz. Peygamber ve SnhabUer devrinde henüz Bİatemli

bir hale getirilmediğini kastediyoruz. İslâm hukuku, Tabiîler devrinden iübaren teşekkül etmeğe

başlamış ve müstakil bir araştırma alanı haline gelmiştir. Prof. Schacht gibi batılı müellifler.
İslâm hukukunnn farkb şekilde bir geUşme gösterdiğini öne sürmektedirler. Onlara göre son devir
Emevîleriuin popüler ve idari tatbikatı İslâm hukukuna dönüştürülmüştür. (Bak., Majid Khad-
duri, Law iu the Middle East, Wa8İıington 1955, s. 40, Joseph Schacht "Pre-islamic background
and Early Devclopment of Jurisprudencc"). Müsteşrikler, Müslümanların, Kur'ân ile Hz. Pey
gamber ve Sahabîlerin bıraktıkları bir evveliyata sahip oldukları gerçeğini görmezlikten gel
mektedirler. Daha önce karşılaşılmamış veya hakkında açık hükümler bulunmayan hususlarda
fakibler kendi ictihadlonyla hüküm vermişlerdir; ancak bu da Kur'ân'm talimatı ile Hz. Pcygam-
Ler'in sünnetinin ruh ve manasına aykın değildi. İlk devir Müslümanları turafindan ortaya çı-

kanlmış ve uygulanmış, fakat henüz tam manâsıyla değerJendirilmenıiş bulunan bütün bu bilgi
ler sistematik hukuk haline getirilmiştir. Şüphesiz, muayyen bir takım popüler gelenekler hukuka
nUfûz etmiştir; fakat bunlar, Islâm'm temel prensiplerinden sapmamıştır. islâm hukukunun
tamamen Emevîlerin popüler latbikatma dayalı olduğunu ve onun Kur'ân ve Hz. Peygambet'in
sünneündeu kaynaklanmadığı şeklindeki görüş, gcrçeUere aykın müdafaa edilemez bir görüştür.
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Bu İkisinden Medine daha önemli olup hukukun gelişmesinde Hicaz'ın

temsilcisi durumuna gelmiştir. Suriye ekolü, ilk devir kaynaklarında

fazla zikredilmemektedir: ancak, bu ekolün hukukî temayülünü Ebû
Yûsuf'un eserlcıi \asitasiyla sıhhatli bir şekilde Öğrenmekteyiz. Kendine
has bir ekol geliştirmemiş olan Mısır'ı ilk hukuk ekollerine dahil edemi
yoruz. Mısır'da bir kısmı Irak bir kısmı da Medine görüşlerine tabi olan
fakihler vardırl^. el-Leysb. Sa'd'ın (ö. 175/791) Mısır hukuk çevrelerinde
ön sırada olduğu göze çarpmaktadır. Onun, Malik ile birtakım görüş

ayrıhklan olmuştur. el-Leys b. Sa'd'in Mâbk'e yazmış olduğu bir ri
sale, eğer sahih isc'^, onun hukuk sahasındaki keskin zekâsını ve müs
takil düşüncesini göstermektedir.

Her önemli şehir, o bölgede hukuk düşünces'nin gelişmesine katkı

da bulunan otoritelere sahiptir. Aşağıda zikredilen şahısların muhtelif
bölgelerin tamnmış ilk fakihleri olduğu rivayet edilmektedir:

Mekke: Atâ'b. Ebî Rebâh (ö. 114/732),

Amr b. Dînâr (ö. 126/743)

Medine : Sa'îd b. el-Müseyyib (ö. 94/712)

Urve b. ez-Zübeyr {ö. 94/712)
Ebû Bekr b. Abdirrahman (ö. 94/712)
UbeyduUah b. AbdiUah (ö. 98/716)
Harice b. Zeyd (ö. 99/717)
Süleyman b. Yesâr (ö. 107/725)
Kasım b. Muharamed (ö. 107/725)20

18 eş-Şeyban!, Irak, Suriye ve Medine olmak üzere sadece üç ekolden söz etmektedir. Bu,
hukuk düşüncesinde Mısır'ın müstakil bir yerİ olmadığını göstermektedir. Bak. cf-Şeybânî,

eS'Siycru'i-Kebİr (Scraliârnin şeriil ile birlikte). Kahire, 1957, c. I, s. 230.
19 Leys b. Sa'd'ın Mâlik'e yazdığı risale, tbn Kayyim (ö. 751/1350)'İd riâmü'l-Muvak-

kı'îu adlı eserinde rivayet edilmiştir. Ancak İbn Kayyim'inyaşadığı devir çok sonraolduğundan
ve bu risaleye ilk kaynnklarm herhangi birisinde rastlanmadığından biz onu nazar-ı itibaıe al
madık. Ahmnd Hason'm sözünü ettiği bu mektup Dr. Muhammed Yûsuf Musa'nın Tarîhu'I-
Fıkhi'l-lslâmî, (Kahire, 1958) adlı eserinin 202-225 sayfalarında da ele alınmış ve bu bölüm Prof.
Dr. Abdulkûdir Şener tarahndan dilimize çevrilmiştir. (Bak. "îmam Mâlik ile Leys b. Sa'd Ara
sındaki ihtilaf ve Yazışma", A.Ü. ilahiyat Fakültesi Dergisi, 1968, C. XVI, ss. 131-154). (Çe
virenin notu).

20 "Medine'nin yedi fakihi" tabirine İlk tslâmhukuku kaynaklannda rastlanmamaktadır.

İbn Sa'd (ö. 230 /844), onların bazılarım birarada zikretmekte fakat bu tabiri kullanmamakta
dır. (IbnSa'd, zikredildi., c. V,s. 334). İbn Nedim, (ö. 385 /995), ibn Ebi'z-Zinad (ö. ]74/790)'ın

(( 1 U j "OUİl Jal ®
isimli bir kitabım zikretmektedir. (el-Fihrist, Kahire, 1348, s. 315). bu sözkonusu tabirin hicri
ikinci yüzyılm ortolarmda bilindiğiui göstermektedir. Prof. Schacht bu kitabın ismini İbn Ne
dim'in kendisinin koyduğunu kabul etmektedir. O. bu iddiasında haklı olabilir: ne var ki her
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Bunlar, genellikle "Medine'nin yedi fakihi" listesine dahil edilraiş-

lerdir. Bundan başka diğer tanmmış isimler de vardır:

Salim b. Abdillah b. Ömer (ö. 106/724)
İbn Şihâb ez-Zührî (Ö. 124/741)
Rabi'a b. Ebi Abdinabman (ö. 136/753)
Yahya b. Sa'îd (Ö. 143/760).

• -t

Mâlik (Ö. 179/795) ve onun muasırı olan fakihler, Medine ekolü»
nün son temsilcileridirler.

Basra

Küfe

Müslim b. Yesâr (ö. 108/726)
Hasan b. Yesâr (ö. 110/728)
Muhammed b. Şîrîn (ö. 110/728)

Alkame b. Kays (Ö. 62/681)
Mesrûk b. el-Ecdâ' (ö. 63/682)
el-Esved b. Yezîd (ö. 75 /694)
Şureyh b. Hârîs (ö. 78/697)

Bunlar Abdullah b. Mes'ûd'un tanınmış arkadaşlarıdırlar,

İbrahim en-Neha'î (Ö. 96/714)
eş-Şa'bî (Ö. 103/721)

Hammâd b. Ebî Süleyman (ö. 120 /738)

Ebû Hanife ve öğrencileri

Suriye :

KaJiîsa b. Züveyb (Ö.lOl /719)

Mekhûl (Ö. 113/731)

çeyden önce bu kitabın isminin Ibn Ebiz-Zinâd değil de İbn Nedim'in olduğu keyfiyeti yalnızca

bir tahminden ibarettir. İkinci olarak kitabm başbğı daha sonraki bir devre ait olsa bile, şüphe-

•iz önemli olan nokta, hicrî ikinci yüzyılın ortalarına doğru Medine'nin yedi fakihinin hukuki
görüşlerini ihtiva eden birkitabm yazılmış olmasıdır. îbn Ebi'z-Zinâd, Medine'nin yedi fakihinin
görüşlerini tesbit etmeyi önemli bir vazife olarak telâkki etmiş olduğunu açıkça göstermektedir.
Bunu böylece belirtikten »oura, söz konusu tabir uisbetcn önemsiz hale gelmektedir.
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el-Evzâ'î (ö. 157/774), Suriye ekolünün önde gelen fakiklerinin
sonuncusudur^i,

Farklı bölgelerin bu fakibJcri vardıkları bükümlerini ve fetvalarını

o bölgelerde yaşamış olan Sababîlerin görüşlerine ve bükümlerine da
yandırmışlardır. Medine fakilıleri, bukuk bilgilerini Ömer, Ai.şe ve Ibn
Ömer'in görüşlerini bildiren balıerlerden almışlardır. Kûfeli fakibler
hukukî görüşlerini Ibn Mes'ûd ve Ali'nin görüş ve fetvalarından almış

lardır. Bu, onların genel temayülü idi; yoksa bu ekollerin ber biri kendi
hukukî görüşlerinin te'kidi için diğer bir takım Sababîlerin görüşlerinden

de faydalanmışlardır.

Bu ilim merkezlerini Şafi î eserlerinde zikretmektedir, ü, Müslü
manların ber şehrinin bir ilim merkezi olduğunu ve halkın kendi şehir
lerinde yaşamış olan ilk İslâm hukukçularının görüşlerine, birçok haller
de tabi olduklarını söylemektedir^^. Bundan başka Şafiî Mekke, Medine,
Küfe, Basra ve Suriye'nin otorite kabul edilenfakihlerini de zikretmek
tedir. Şafi'î'nin zamamnda bu eski bölgesel ekoller yoğun bir hukukî
faaliyet ve görüş ayrılıkları içindeydi. O, her önemli ilim merkezindeki
fakibler arasında mevcut olan ihtilaflardan bahsetmekte; Mekke'de bazı

kimselerin, Atâ'nın görüşlerinden pek ayrılmazken, diğer bir grubun
da farklı bir görüşe tabi olduklarmı söylemektedir. Medine'de de durum

21 Prof. Schacht, İslâm hukukunun Küfe'deki gelişmesinin tarihinden söz ederken, İbra
him en-Neha'î'den önceki de^Tİ efsanevî ofaıak telakki etmektedir. Ona göre, Ibn Mes'ûd ve
arkadaşlarına ve Şureyh'e isnad edilen İslâm hukuku ile ilgili rivayetler sıhhatli değildirler. O,
Hasan el-Bastî'yi bir fakih, hattâ bir muhaddis olarak bile görmemektedir. Ona göre Kûfe'de
hukuk düşüncesinin gelişmesi İbrahim en-Neha'l'den itibaren başlamaktadır. Aynı şekilde o,
"Sahabîlcrden nakledilen haberler sahih olarak kabul edilmez" diyerek, Ömer ve Ibn Ömer'in
Medlnelilerin ilk otoriteleri olduklarım bir çırpıda reddetmektedir. Böylece o, araştırmasına Me
dine'nin yedi fakihindcn başlamakladır. (Bak. Scbacb, TheOrigias of Mubammadan Jurispru-
dence, Oxford, 1959, ss. 229-237 ve 243-244). .Araştırmalann yegane temeli olanilk huknk eser
lerinde builkotoriteler bakkmda yeterli malûmat olmadığı söylenebilir. Fakat, bu İlk eserler bile
bu otoritelerin sahip oldukları hukukî evveliyatı üzerine yeterince ışık tutmaktadır.

Onlara (Sababiler) atfedilen berrivayetin zayıf ve mevzu olduğunu ortaya atmak, müsteş

rikler arasmda gelenek haline gelmiştir. Biz, builk otoriteleri ancak eserleri iledeğerlendirebiliriz,

ki bunlarmaalesef bize kadarulaşmamıştır. Bukonuda malumatm yetersiz oluşu ilk otoritelerin
efsanevî olduklarmı isbat etmez. Biz, kısmen onların biyoğrafilerine dayanabiliriz.

Hasan el-Basrl'nin hukukî görüşlerinin vefetvalaruun yedi cildde toplandığı rivayet edil
mektedir. (Bak. tbn Hazm, el-tbkâm, zikredildi, c. V, s. 97). Eğer Hasan el-Basrî, Scbacbt'm
öne sürdüğü gibi bir hukukçu olmasaydı onun hukukî görüşleri ve fetvaları nasıl böyle toplan
mış olabilirdi?

Kûfe'de, Fıkb'ın gelişmesi Lizatihî geniş bir araştırma sabasıdır. Prof. Scbncbt'ıu hayali
dediği rivayetleri inceleyebilmek için derİıdiğine bir araştırmaya ihtiyaç vardır. Bu kısa inceleme,
bizim bu konuyu ele almamıza müsait değildir.

22 Şafi'î, Kitâbü'l-Ümm, zikredildi, s. 246.
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aynıdır. Âlimlerin çoğu İbnü'l-Müseyyih'in görüşlerine tabi olmuşlar

fakat daha sonra onlar, bazı görüşlerini Mâliksin görüşleri lehine terket-
mişlerdır. Mâlik de aynı şekilde değerlendirilmiştir. İbn Ebi'z-Zinâd,
Mâlik'e olan muhalefetinde aşırıya kaçarken, Muğire ibn Hâzim ve ed-
Dırâverdî, Mâlik'in bazı görüşlerine tabi olmuşlar, fakat diğerleri onun
bu görüşlerine muhalif kalmışlardır. Kûfe'de ise Şafi'î'nin bildirdiğine

göre âlimlerin bir kısmı îbn Ebî Leylâ'nın görüşlerine mütemayil olup
Ebû Yûsuf'unkilerine muhalefet etmişler; bir kısmı da Ebû Yûsuf'u
takip edip îbn Ebî Leylâ'nın görüşlerine karşı çıkmışlardır^^.

îlk hukuk ekollerinde mahalli unsur çok kuv\ etli idi. Abbasî halifesi
Ebû Ca'fer el-Mansûr (Ö. 158/774-75)'un hacca gittiği rivayet edilir,
ve o, Mâlik'e Muvatta' adlı kitabımn nüshalarım, hukukî mes'elelerde
yegâne otorite olarak kabul edilmesi gerektiğine dair bir talimat ile, vilâ
yetlere dağıtmayı düşündüğünü söylemiştir. Mâlik çeşitli yerlerdeki
âlimlerin çeşitli hadislere dayanarak farklı görüşler geliştirmiş olduğunu

öne sürerek Halîfe'nin böyle bir şey yapmamasını tavsiye etmiştir. Böy
lece o, Mansûr'a, bu bölgelerin kabul edilmiş olan hukuk kaidelerine
müdahale etmemesini sahk vcrmiştir^^. Mâlik'in bu cevabı hukuk sa
hasında ortaya çıkan görüş ayrılıklanmn tabiî olduğunu gösterdiği

gibi; tslâm hukukunun, tâ ilk devirlerinden itibaren fikir ayrıhklaıına

büyük çapta imkan tanıyan elastikî bir hÜNiyet içinde kaldığma da işa

ret etmektedir.

İlim merkezlerinin önde gelen âlimleri arasındaki görüş ayrılıkları

nın sebepleri, Sahabilerin daha önce zikrettiğimiz yorumlarıyla hemen
hemen aynıdır. Tabiûn de\Tİ'nin sona ermesiyle her ilim merkezinde
Hz. Peygamber'in hadislerinin, Sahabîlerin ve Tabiîlerin görüş ve icti-
Kadlarmm yaygın olduğu bir devir başlamıştır. Hz. Peygamber'den
biribirine zıd olarak ri^'ayet edilen hadislerin yanmda Sahabilerin kendi
görüşleri ve tatbikatı hakkında da mütenakız haberler vardı. Bir rivayete
göre Ebû Bekr vc Ömer, sabah namazlarında kunût'u okurlardı; fakat
bir diğerine göre onlar bunu hiç okumamışlardır^s. Bazen Sahabîlerin,

23 Aynı eser. s. 257.

24 tbn .Abdi'l-Berr, Câmi'u Beyâni'l-tim, Kâlıiro, t.s., c. I, b. 132. Bak., İbn Kuteybe,
cl-lmâme ve's-Siyâse (ona isnad edildiği üzere) Kahire, t.y. c. II, s. 155.

/tncak Mâlik hakkında nakledilen bu kıssa, meşhur olmasına rağmen bazen eUHansür'a,
bazen Harım er-Reşid'e ve hattâ bazen el-Mehdi'ye atfedilmiştir. Bu, ilgili kıssayı tamamen
şüpheli duruma sokabilir. Her halükarda bu, ekollerin mahallt karakterlerine bir ışık tatmakta
dır. (Bak. E.I., Joseph Schacbt, Mâlik (madd.).

25 Şafi'î, Kjtâbü'l-bmın, zikredildi., c.VII, s.129; bnk. Ebû Yûsuf, Kitabu'l-Asâr, Kahire,
1355, ss. 70, 71; eş-ŞeybânS, Kitabü'l-Âsâr, Kaınchİ, t.y. ss. 112, 113.
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Hz. Peygamber'den nakledilen hadislere muhalif olan görüşleri ve tat
bikatı rivayet edilmiştir. Bir rivayet, Ebû Bckr, Ömer ve Osman'ın

jnuzâraa'yı uyguladıklarım ve arazilerini üçte bir hisse ile kiraya ver
diklerini göstermektedir. Halbuki bu rivayet Câbir, Râfi' b. Hadîc'in
Hz. Peygamber'den naklettiği ve müzâraa akdini batıl sayan ha
dîse muhaliftir^ö. Bir başka rivayet de Hz. Peygamber'in çoraplar üze
rine mesh ettiğini bildirmektedir; oysa ki Ali, Aişe, tbn Abbas ve Ebû
Hureyre'nin bunu reddettikleri nakledihnektedir '̂'. İlk otoritelerden
bunlara benzer mütenakız biı çok rivayetler misal gösterilebilir. Böy
lece, hadislerin toplannmasıyla birbirine zıd olan rivayetler günden
güne artmış ve fakihler işte bu mütenakız rivayetleri esas alarak
fikir yürütmüşlerdir.

Bu fakihler arasında görüş ayrdıklarma sebep olan bir diğer önemli
faktör, re'y'in tatbiki idi. Aşağı yukarı ortak bir prosedür olan re'yin
bir neticesi olarak görüş ayrılıkları mutlaka ortaya çıkacaktı; ger
çekten de bir şehrin çeşitli yerlerinde aym zamanda aym mes'ele hakkın

da birbirine zıd şer'î hükümlere varılmıştır. Bu karmaşık durumu kont
rol altına ahuak ve ümmeti parçalanmaktan korumak için icmâ' prensi
bi ortaya konmuştur. Şâz görüşler bir kenara kırakdarak her mahallin
yaygın görüşü, o yerin mahalli icmai olarak kabul edilmiştir.

İlk devir fakihlerinin bu kaosu bertaraf etmek için takip ettikleri
bir başka metod da, onların Hz. Peygamber'den veya Sahabîlerden nak
ledilen hadîslerin Müslünianlarm tatbikatı ile te'yid edilenlerini kabul
etmeleri olmuştur. İlk hukuk ekollerinde tatbikata niçin fazlaca önem
verUmiş olmasımn sebebi buduı^S. Mâlik, Medine ehlinin yaygın tatbi-
katına sık sık atıfta bulunmaktadır^^. Ebû Yûsuf, âhâd hadislere karşı

temkinli davranılmasını söyleyerek meşhur Sünnet'in önemine işaret

26 Ebû Yûsuf, Kitabu'l-Uurâc, zikredildi,, ss. 50-Sl.

27 Şafrt, Kltâbii'bÜmm, zikredildi., c. VII, s. 245. Yine bak., Ihtilâfü'i-Hadİs zikredildi.
s. 47.

28 tik bukuk ekolleri ile biz, Şafi'iMen önce çeşitli bölgelerde yaygın olan ve onun müna'
kaşa konusu ettiği hemen hemen kesinve muayyenhadisleri kastediyoruz. Böylece Ebû Hunife,
Evza^İ ve Mâlik ilk ekoller arasında yer almaktadırlar. Ancak, şurası asla unutulmamalıdır ki,
ilk bukuk ekolleri o zamanakadar gelişme göstererek bir takım değişiklikleri bünyesinde topla
mıştır. Bunların en önemlilerinden birisi, Ebû Hanife, Evzâ'i ve Mâlik'in çeşitli derecelerde
kollandıkları hukuki karakterli hadislerin kabulü ve geliştirilmesidir.

29 Uilr- 4^ (Bize göre üzerinde icma edilen şey) gibi el-Muvatta'da ge
çen ifadeler, Mâlik'in kendi görüşüne işaret etmektedir.
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etmektedir. Evzâ'î ise" daha önceki Müslümanların önde gelenlerinin
tatbikatı"30 ifadesini çokça kullanmaktadır.

Farklı bölgelerdeki ilk hukuk ekollerinde Elıû Haııife, Ebû Yûsuf,
eş-Şeybant, Mâlik ve Evzâî'nin isimlerine sık rastlamaktayız. Onlarm,
İslâm hukuku sahasmda re'yc dayalı ictihadlanndan dolayı bu şöhrete

sahip oldukları yaygın bir kanaattir. Bu, bizİ fakihlerin içerisinde bu
lundukları içtimaî hayat veya bölgelerinde hakim olan genel temayülün
tesirinde kalmamış olduklarına inanmaya sevk etmektedir; fakat bu,
tamamen dcğru değildir. Onlar, bölgelerinin tatiıikat \e düşüncesinden

müteessiı olmuşlardır. Bu, onlarm istinbat usûllerinde açıkça görülmek
tedir. Meselâ, Mâlik'in ortaya çıkmasmdan önce Medine'de muay^'en
bir fikrî temayül m.evcuttu. Daha önce Medine'de Sahabîlerin ve tabiî
lerin hukuk sahasında derin vukuf sahibi olanları yaşamıştı. İkinci Ha
life Ömer, ifan Ömer, Aişe, İbnü'l-Müsej-jdb ve Medînenin yedi fakihi-
nin diğer ferdleıi Medine'de hukuk düşüncesinin teşekkülüne büyük öl
çüde katkıda bulunmuşlardır.Mâlik'in bu selefleri içtihadı ilk defa kul
lanmışlar ve geride zengin ve karmaşık bir hukuk düşüncesi bırjkmış-

lardır. Şüphesiz, Mâlik bizzat içtihada baş vurmuştur. Ancak o, selef
lerinin görüşlerinin ruhundan sapmaımştır. Irak'ta da durum aynıdır.

Iraktaki fikrî temayül Ebû Ilanîfe'den önce teşekkül etmiştir. Ali, Ab
dullah b. Mes'ûd gibi Sahabîler ile Alkaıne, el-Esved, eş-Şa'faî, tbrahim
en-Neha'î gibi Tabiîler ve diğerleri Irak'ta yaşamışlardır. Bunlar Irak
geleneğini temsil eden zengin bir hukuk m'rası bırakmışlardır. Ebû
Hanîfe, kendisinden önceki otoritelerin görüşlerini incelemiş, kendi
devrindeki fakihler ile ilmî münakaşa ve münazaralarda bulunmuş ve
bazı neticelere ulaşmjştır. O, seleflerinin yaptığı gibi içtihada başvurmuş;

fakat Irak'ta hakim olan ruh ve tatbikatı da yaşatmıştır. Ancak onun
nüfûzu Irak sınırları ötesine taşarak geniş bir alana yayılm.ış ve o, et
rafında Irak geleneğinin şekillendiğibir sembol olmuştur. Kısaca, bu ilk
hukuk ekolleri varlıklarmı çeşitli bölgelerde ta ilk devirden beri dev^am
edegelen bağımsız bir hukuk sürecine borçludurlar. Zamanla, âlimler
çok kere bu ilk otoritelerin görüş ve fetvalarına istinad etmeye başladı

lar ve nihayet önceleri ehil olan her Müslümana açık olan ictihad çok az
sayıda kimselere has bir hak olarak kabul edilmeye başlandı.

Çeşitli ekollerde hukuk düşüncesinin teşekkülü devam ediyorken
Şafi'î ön planda görübneğe başlamıştır. Şafi'î, seleflerinin eserlerini tet
kik etmiş, muhtelif bölgelerdeki ilim merkezlerini ziyaret etmiş ve bazı

30 Ebû Yûsuf, er-Rcddu ala Siyeri'I-Evzâ'î, Kahire, t.y. ss. 1, 5, 20, 24, 30, 76 ve birçok
yerde.
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önde gelen muhaddislerden hadis tahsil etmiştir. O, Iraklı ve Medineli
fakihlerle çetin münazara ve müzakerelerde bulunmuş ve bazı maselc-
lelerde onlara muhalefet etmiştir. O, seleflerinin ve çağdaşlarıma siste
minde, kendisinin onlara tabi olmasım engelleyen bir takım şeyler

buhnuştur.

Şafi'î, onların istinbat usullerinde tutarsızlık bulmuştur. Diğer bir
ifadeyle o, Hz. Peygamber'den nakledilen bir hadis mevcud iken onların

bazen Sahabîlerin görüşlerini tercih ettiklerini veya mahallî tatbikata
aykırı olduklarında, hadisleri nazar-ı itibara almadıklarını görmüştür.

Me.sela. Mâlik, hıyaru'l-mcclis hakkında Hz. Peygamber'den bir hadisi
rivayet etmektedir. Bu hadis, bir bey' akdinde taraflara bulundukları

meclisten ayrılmadıkları sürece tercih hakkını vermektedir. Bu hadîsi
naklettikten sonra Mâlik: "Bu hususta bize göre tayin edilmiş bir (zaman)
sınırı olmadığı gibi; yerleşmiş bir tatbikatta yoktur"^', demektedir.
Fakat, diğer bir çok hallerde Mâlik, Hz. Peygamber'den bir hadis nak
lederek ona tabi olmaktadır. Ne var ki Şafiî Hz. Peygamber'den nak
ledilen bir hadisin sıhhati tesbit edildiği zaman, onun mutlaka kabul
edilmesi gerektiği hususunda ısrar ederek şöyle söylemektedir: "Allah'a
şükürler olsun ki ben eğer bir şey Hz. Peygamber'den rivayet edilmişse;

Sahabîlerden veya Tabiîlerden bize karşı büyük yahut küçük ölçüde
muhalefet olup olmadığına bakmaksızın o şeyi asla nazar-ı itibara almaz-
Iık edemem'*-^-. Bundan başka o. bir çok meselelerin şahsi re'ye dayalı

olarak halledildiğini görmüştür. Onların vardıkları hükümlerde birliği

sağlayacak hiç bir kesin kaide yoktu. Böylece o. Kıyas kaidelerini ortaya
koydu. Bütün bunlarınötesinde o, bu fakihlerin Hz. Peygamber'den nak
ledilen hadisleri bazen ilgili isnad zinciri obuadan, bazen de munkatı'

bir isnad zinciri ile rivayet ettiklerine şahit olmuştur. Bunun üzeıine o,
isnad zincirinin doğru ve titiz bir şekilde zikredilmesinin önemini bilhassa
belirtmiştir.

Şafi'î'nin hadis üzerinde önemle durmasının sebebi, kendisinden
önceki de^-irde hadisin tam manâsıyla toplanmamış olmasmdandı.Daha
sonra bütün ömürlerini hadis araştırmalarma veren bir grup ulema or
taya çıkmış ve hadislerin sıhhatine hükmedebilmek için bir takım öl
çüler tesbit etmişlerdir. Bunlar, îslâm dünyasının her tarafını dolaşmış

lar ve hadis toplamışlardır. Her ne kadar altı hadis kolleksiyonu (kü-
tüb-i sitte) henüz ortaya çıkmamışsa da, hadis toplama faaliyetleri tâ

31 Mâlik, zikredildi., c. II, s. 671.

.32 Şufi'L KitabüM-Ümnı, zikredildi., e. Vli. s. 247, (Josepb .Scüaclıl'ıu Thc Originn ot
Muhaıomadau Jurisprudcnce, s. ll'dekl tercümesi).
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ŞafiTnin zamamnda başlamıştı. Şafi'î eserlerinde ehlü'l-hadis tabirini
kullanmaktadır. Bununla o, hadiste otorite olanları kastetmektedir.
Bundan başka, hadisin geniş çevrelere yayılmasıyla ulema ilk hukuk
ekollerinin nazar-ı itibara almadığı âhad hadîsleri bile kabul etmeğe

başlamışlardır. Bu, Şafi'î'uin hadisi muhtelif beldelerdcki Müslüman
ların yerleşmiş tatbikatındanniçin daha kuv\ etli (bir delil olarak) kabul
ettiğini açıklamaktadır. Hz. Peygamberden nakledilen sahih hadis
prensibini ortaya koymak suretiyle Şafi'î'nin ilk hukuk ekolleri arasında

var olan görüş ayrıhklarımn arasını uzlaştırmak için elinden gelen
gayreti göstermesi, bu görüş aynbklarma bir son vermedi; bilakis yeni
bir ekolün doğmasına yol açtı. Ayrıca, Şafi'i ile ilk hukuk ekolleri ara
sında bir uzlaşmanın tesisi de mümkün olamamaktadır. Çünkü, onun
açıkça ortaya koyduğu hukuk teorisi ve prensipleri onlara büyük ölçüde
yabancı idi.

Hicri ilk iki asırda t»îk bir otoriteye (imâm) mutlak manâda bir
bağlıhk yoktu. Yukarıda bahsettiğimiz coğrafî bölgeler vardı. Bazı or
tak prensipler vardı ve her bölgedeki fakihler aşağı yukarı aynı doğrul

tuda düşünüyorlardı. Ancak, bu ilk hukuk ekolleri, ilim geleneklerini
kendilerinden ilim tahsil ettiklerini söyledikleri muayyen kişilerin et-
etrafmda teksif ettiler. İlk kaynaklarda Ebû Hanife'nin ilmini hocası

Hammâd kanalıyla İbrahim en-NahaU'den aldığı bildirilmektedir.
Bazı mes'elelerde farklı görüşte olmasına rağmen Ebıı Hanîfe genellikle
İbrahim en-Naha'î'nin görüşlerine tabi olmaktadır. eş-Şeybanî, el-
Muvatta'da Ebû Hanîfe'y^ atıflarda bulunmaktadır. O, Muvatta'm her
bölümünü genellikle "Ebû Hanifenin xe genelde arkadaşlarımızın gö
rüşü budur"^*^ sözü ile bitirmektedir. Ebû Yûsuf, eserlerinde sık sık

"üstadlarımız" veya "fakîhlerimiz" şeklinde söz etmektedir^S. Şafi'î,

Kûfe'de bir grub ulemanın Ebû Yûsuf'un görüşlerine tabi olurken diğer

bir grubunda İbn Ebî Leylâ'yı takip ettiklerini söylemektedir^®. O, Kû-
fe'deki fakihlerin bir kısmım "Ebû Hanife'nin taraftarları" diye isimlen
dirmektedir^^.

Bir grub ulemanın, görüşlerini çoğu zaman Mâlik'e dayandırdıkları

Medine'de de durum bunun benzeri idi. Onlar, Mâlik'in görüşlerini Me
dine (ehli)'nin icmâ'ı olarak kabul etmişlerdir^^, gjr defasında bazı Me-

33 Aynı eser. ss. 102, 147, 211, 338.

34 eş-Şeybâııİ, zikredildi, ss. 68, 71, 76 vebİrçok yerde.

35 Ebû Yûsuf, Kitâbü^l-Harâc, zikredildi, ss. 43, 99, 101 ve bir<,'nk yerde.
36 Şafrt, Kitâbü'l-ümm, zikredildi, c. VII, s. 257.
37 Ajuı eser. s. 207.

38 .Aynı eser. ss. 240, 257, vc birçok yerde.
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dmelilerin özellikle Mâlik'i kastederek şöyle söyledikleri rivayet edilmek
tedir: "Biz üstadımızın görüşüne tabiyiz"^^. Şafi'î, kendisinin Medîne-
nelilerle olan münazaralarmda Mâlik'e "onların üstadı" ve bazen de

"benim ve onların üstadı" demektedir^o Ebû Yûsuf dahi Medînelilerden

"bizim İlicazh arkadaşlarımız''*diyesöz etmektedir. Bütün misâller
ulemanın Mâlik'e çeşitli derecelerde şahsî bağlılıkları olduğunu göster
mektedir. Mâlik'c "oularm üstadı" denmesinin diğer bir sebebi, muh-
tem.eleıı onların Mâlik'ten ilim tahsil etmiş olmalarıdır. Çünkü o, fıkıh

sahasmda ilksistcmatik eseri telif etmiş ve İslâm topraklarının dört bir
yamndau Irak, Afrika '̂e İspanya'dan halk ilim tahsil etmek için Medine-
ye akın etmişlerdir.

Şafi'î, muay)*en bir fakîhe tabi olmayı kabul etmemektedir O, bunu
eserlerinde kınamaktadır. Ne var ki, Şafi'î kendisini Medine ekolünün
bir mensubu olarak kabul etmektedir. Bazen o, Medînelilerden "bizim
ashabımız"; Mâlik'ten de "üstadımız" diye söz etmektedir'*^. Bununla
beraber MedînelUerin görüşlerini tenkîd ederken Şafi'î, kendisini oıılaı-

dan ayrı kabul etm.ektedir. Genel olarak değerlendirildiğindeo, mezheb
taassubundan uzak görülmektedir.

Yukarıdaki inceleme, bir kim.senin görüşlerine tabi olma keyfi
yetinin takriben hicri ikinci asrın ortalarına doğru başladığını göster
mektedir. Çeşitli bölgelerdeki bu gruplaşmalardan başka, ulemâ, hukuk
sahasında özellikle müstakil düşünce ile meşgul idiler. Daha sonra Şafi'î

kendi hukuk teorisini geliştirmiş ve hukuka tam bir tutarlılık kazandır

mak için uğraşmıştır. Şafi'î'den sonra, ilk ekollerin bölgesel karakteri
yavaş yavaş silinmiş; bir imama bağlanma ve onun ortaya koyduğu

prensiplere tabi olma temayülü tedricen yaygınlık kazanmıştır.

39 Aynı eser. s. 230.

40 Aym eser. ss. 110, 170, 194, 275; ve Ihtİlâfu'l-Hadîs, zikredildi, ss. 34, 35 vd.
41 Ebû Yûsuf, Kitabü'l-Horâc, zikredildi, s. 50.

42 Şafi'î, Cimâ'ul'-tlnı, Kâhire, 1940,s. 12; bok., Şafi't, er-Risâle, zikredildi., s. 8.
43 Şafi KitâbU'l-, ümuı, zikredildi., c. VII, ss. 170, 194, ve 275.



SOSYALLEŞME (SOCİALİSATİON)

Yard. Doç. Dr. Münir KOŞTAŞ

Burada önce ele alınacak olan husus, fertlerin içinde doğdukları top
lum kültürünü, hangi sürece uygun olarak elde ettikleri; kültürün yeni
nesillere hangi süreç ile intikal ettiğidir. Aşağıda izah edileceği üzere,
bu bir "öğrenme" sürecidir \ e muhtelif toplumların sözü geçen süreçleri
azçok birbirlerine benzemektedir.

Şu halde adı geçen öğrenme sürecine sosyolojide "sosyalleşme"

(socialisation) adı verilmektedir. Sosyalleşme süreci sayesinde toplu
mun kültürü yeni nesillere intikal etmekte ve yine bu süreç toplum kül
türünün en müİLİm kısımlarından birini teşkil etmektedir.

Sosyalleşme, insanı sosyal sistemin üyesi haline getiren süreçtiı.

Sosyologlar sosyalleşmeyi çeşitli şekilde taril" etmektedirler. Linton, yeni
doğmuş çocuklarm medeniyetsiz yaratıklar, cahil hayvanlar halinden
bir sosyal sistemin insan üyeleri haline gelişlerinin sosyalleşme sayesinde
olduğunu belirtiyor. DoUard'a göre sosyalleşme, yeni bir kişinin gruba
eklenmesini ve toplumun kendi yaş ve cinsiudeki kişiden beklediği şey

leri yerine getirir bir şahıs olmasmı sağlayan süreçtir.

Yukardaki şekdde belirtilen sosydeşme terimi 1930'lardan itibaren
önem kazanmıya başlamıştır. Kluckholin ve Herskoirts, adı geçen
tabiri dar bularak (culturilisation), fencultration) terimlerini teklif
etmişlerdir. Zaten 1925 lere kadar sosyaleşme süreci ile fazlaca meş
gul olunmuş değildi.

Sosyalleşme, kişinin grup normlaıına uymasını öğrenmesini sağ

layan süreçtir. Şu halde sosyalleşme bir nevi öğrenme sürecidir. Bım-
dan dolayı sosyal nizam, geniş ölçüde sosyalleşme süreci ile varhğını

muhafaza eder. öyleki, toplum fertlerinin çoğunun, toplumun değeı-

lerine uygun şekilde hareket etmeleı i beklenir. Busebeple sosyologlar
"sosyalleşme" ile yakinen alakalıdır.

İnsan, diğerleriyle paylaştığı sosyal etkilerin sonucu olarak bir
şahsiyet halini almaktadır. Gerçekten çocuk doğar doğmaz topluma ka-
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tılmak, toplumda yer almak imkanına sahip değildir. Sosyal sistemlerin
tamamlanabilmesi için sadece, insanın doğuştan getirdiği biyolojik teç
hizata dayanmak kâfi değildir.

Sosyalleşme süreci objektif ve sübjektif olmak üzere iki şekilde

mütalâa edilir.

I- Objektil' açıdan sosyalleşmenin ele alınması, toplum yönünden
fert üzerine faaliyette bulunan faktörlerin mütalâası demektir. Bu ba
kımdan sosyalleşme, cemiyetin kültürünü nesillerden nesillere devret
mesini ve ferdin teşkilatlanmış cemiyet hayatını kabul ^'e tasvip ettiği

şekil \e usullere uymasını sağlar.

Sosyalleşmenin fonksiyonu ferdin muhtaç olduğu istidat ve disiplini
temin etmek, geliştiımek, toplumun iştiyak ve arzularını, değerler sis
temini (valeurs), idealleri ona nakletmek ve özellikle sosyal hayatta oy
nayacağı ve yerine getireceği rolleri ferde öğretmektir. Bu bakımdan

"sosyalleşme süreci" ferdin dışında daima faaliyet lıaUndedir. Bu süreç
sadece çocukları etkilemekle kalmaz, fakat toplumun kısımlarını teşkil

eden diğer bütün şahıslar hakkında ömürleri boyunca etki yapmakta
devam eder.

II- Subjektil" yönden sosyalleşme, ferdin kendisini ihata eden (çev
releyen) varlıklara intibak ederken geçirdiği uzun ve, -büyük bir kısmı

itibariyle- şuurlu olmayan bir süreçtir.

Görüldüğü gibi, psikolojik bakımından şahsiyetin ve ''özbenliğîn"

teşekkülü süreci ile sosyalleşme süreci arasmda yakın bir ayniyet vardır.

Konunun daha açık anlaşılabilmesi için çok kısa olarak "şahsiyet**

ve "özhenlik" üzerinde durmak gerekir.

Şahsiyet:

Daha önce de işaret edildiği gibi insan, bir şahıs olarak değil, fakat
bir şahıs olmak imkân ve istidatları ile dünyaya gelmektedir. Dünyaya
gelen çocuk, organizması, anatomisi, fizyolojisi ve sinir sistemi üzerinde
etki yapan sosyal faktörler aracılığı ile şahıs halini alır. Bir şahsiyet

olabilmesi için organizmamn, dilİ ve dil vasıtasıyla da düşünce ve fikir
leri, maksat ve gayeleri iktisap etmesi gerekir. Şu halde şahıs, insan top
lumlarında evrensel sosyalleşmiş özelbkleri, dili, statü ve rolleri, inançları
ve müşterek bir ahlâkî normlar bütününü paylaşmaktadır.

Şahsiyet umumiyetle kabul edilen en geniş ve teknik anlamıyla,

ferdin ta^'ır ve hareketlerini tayin etmeğe yardım eden ve bir kişiden
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diğerine değişen tutuuılann (dispositions) tamamıdır. Böylece "şahsiyet",

şahsın değerleri ile fizik olmayan diğer özelliklerinin tamamı, dıs âlemi
yansıtan karmaşık (griftes) bir iç sistem olmaktadır.

O halde .şahsiyet, bizatihi müşâhadesi kabil ve hareketleri değil

fakat, ta\ır ve hareket arkasındaki tutum ve istidatları ifade etmekte
dir. Biyolojik istidat ve imkânlar, kişiyi ileride iktisap edeceği şahsiyet

bakımından elastikî \e yumuşak bir halde bulundurmaktadır.

İnsan şahsiyetinin teşekkülünde çeşitli faktörler rol oynar. Bunlar
dan "veraset" ve "fizikî çevTe" en Önemli şartları teşkil eder. Genel
kültür ve ferdin geçirdiği mahsus tecrübeler keza şahsiyetin teşekkülünde

önemli bir yer işgal eder. Burada önemli olan, şahsiyeti tayin eden bu
unsurların teker teker etkilerinin ne derecede olduğunun tesbitidir.
Ancak adı geçen ımsurların şahsiyeti teşekkül ederkenne suretlekombine
olduklarını belirtmeye imkân yoktur.

Kolaylıkla tcsbit edebildiğimiz yön .şahsiyetin teşekkülünde biyo
lojik olgunlaşma "maturation" \e "sosyalleşme süreçlerinin" aynı za
manda etkili olduklarıdır. Her iki sürecin sonuçlarını verebilmeleri için
zamana ihtiyaç \'ardır. Sosyalleşme süreci olgunlaşma üzerinde etki
yapmaktadır.

özbenlik;

Bazı sosyologlar özellikle, Amerikan sosyologları, şaüsiyet (perso-
nalite) ile özbenlik (selfhood) arasında bir ayırma yapmaktadırlar. Ger
çekten insanı hayvandan ayıran özellik, bir özbenliğin mevcud olmasıdır.

Hayvanlarda da kısmî bir şahsiyet olabilir: me.selâ bir köpeğin diğerine

göre daha atik ve daha sadık olduğu söylenebilir. Fakat ancak insan,
diğer kişilerle paylaştığı şeylerin ve diğer kişilerle olan ayrıntılarının id
rakine sahiptir; bunların farkındadır. İşte bu bilgi, bu farkında oluş,

idrâk "özbenliği" teşkil etmektedir.

Ozbenhk, insanı kendisi yapan ve onu diğer kişilerden ayıran his
ler, fikirler, niyetler ve değerlendirmelerin tamamıdır. Özbenlik duygusu
zaman içinde devamlıdır vekişiyi dün,bugün \o. yarın aynı kişi olduğunu

ve olacağını bildiren .şeydir.

İnsanda özbenliğin teşekkülü, doğuştan itibaren diğer insanlarla
olan müna.sebotler vesosyal olmayan çevre ile temas sayesinde mümkün
olabilmektedir.
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İşte sosyalleşme çocuğun yalmz kültür muhtevasını iktibas etmesini
değil, aynı zamanda şahsiyet ve özbenlik kazanmasını da sağlamak

tadır.

Şahsiyet "Coolcy'e göre" kişinin kendini başkası tarafından görü
len, müşahede edilen bir konu, bir şey olarak tasavvur etmesiyle teşekkül

etmektedir. Yani başkalarının teşkil ettiği aynada kendimize bakıyoruz.

Başkalarının bakışlarından kendimiz hakkındaki telakkimize tesir edi
yor, başkalarının nazarlarında yaşıyoruz.

Özbenlik de sosyal bir sonuçtur. Gesel ve arkadaşları tarafından,

çocuğun gelişme süreci üzerinde yapılan incelemeler özbenUğin "sosyal
bir sonuç olarak teşekkül ettiği hususunda kuv\ etli deliller getirmiştir.

Yeni doğan çocukta "özbenlik" yoktur; hatta kendi fiziki varbğını
diğer cisimlerden ayıramamaktadır. Çocuk liir aybkken dış âleme karşı

hiçbir reaksiyon göstermemekte, iki aylıkken diğer kişileri görünce
gülmekte, altı aylık olunca kişilere değişik tepkUer göstermekte, bir
yaşma gelince kendifiziki varlığınm farkında olmakta, ikinci yılda diğer

kişiler iıleraini keşfetmekte vc ismi söylenince cevap vermekte, "sen"
ve "ben" kavramlarınıidrak etmekte ve ancak 5-6 yaşlarında artık ken
di kültürünün emirlerine uyar hale gelmektedir.

Okul öncesi yıllarında çocukta sorumluluk duygusmıuu teşekkül

ettiği görülmemektedir. 6 ve 10 yaşları arasında çocukta büyük değişik

likler hasıl olmaktadır. Çünkü kültür bu yaşlarda çocuktan beklenen ve
sorumluluk yönünden, yeni esaslar tesis etmektedir.

Sosyal sistemlerin yapısal unsurlarını inceleyenaraştırıcı için o sos
yal sistemin tatbik edildiği nüfusu karakterize eden özel şahsiyet vasıf-

lanmn nelerden ibaret olduğunu tayin etmek, sistemlerin anlaşılması

yönünden çok önemlidir. Meselâ kişilerin, sosyal yapıda oynayacakları

başlıca roller yönünden iyi bir şekilde seçilmeleri, bir cemiyeti meydana
getiren çeşitli müesseselerin tamamlanması bütünleşmesi nc değişmesi

gibi çok mühim sosyolojik problemlerin haUi yönünden şahsiyet özel
liklerinin tanımlanması çok önemli olalıilir.

Sosyalleşmenin Şartrarı:

Sosyalleşmenin bir çeşit öğrenme süreci olduğunu -yukarıda- söy
lemiştik. Bunun şartlan üzerinde kısaca durmak gerekir.

Sosyalleşme esasmda bir öğretim süreci olduğundan öğretici ve
öğrenen münasebetini farzeder.
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a) öğretici: Genel olarak öğretici yani sosyalleştirici ajan bütünü
ile toplumduı. İnsanın sosyal münasebetlerde temasa geldiği her şahıs

bir bakıma sosyalleştiricidir. Fakat toplum içindeki mcvcud çok sayıdaki

alt gruplar da sosjalleştiriei görevini özellikle yerine getirmektedirler.

Aile en başta gelen sosyalleştirici ajandır. Gerçekten asli normatif
değerlendirmeler özellikle aile içinde teşekkül etmektedir.

Yukarıda da işaret edildiği gibi, sosyalleşme sürekli bir süreçtir,
tnsan, hayatımn muhtelif safhalarında, geçirdiği tatminler ve tatmin-
sizlikler, tavsiye ve uymalar şeklindeki tecrübelerle mütemadiyen sos
yalleşmektedir. Bütün diğer insan grupları, menfaat birlikleri sosyalleş

tirici ajanlar olarak görev yapmaktadırlar. Günümüzde radyo, T.V.,
sinema, basm ve haberleşme \-asitalarimn ne kadar kudretli sosyalleş

tirme ajanlarmı tcşkü ettiklerini bilmeyen yoktur.

Yeni bir rolü yerine getirecek olan kişinin bir sosyalleşmeye ihtiyacı

olacaktır; bu sosyalleşmenin ilk şekli "meşrû sosyalleşme" dir; bu şekil

sosyalleşmeye toplumun ihtiyacı vardır ve kişiden önce bu konuda sos-
yalleşmiş olmasına intizar edilmektedir; öğrenciler gibi.

İkinci tip ise, "meşrû olmayan sosyalleşmedir". Sosyalleşme rolünü
yanhş öğrenmiş olan kişinin geçirdiği sosyalleşmeye ise, "tekrar sosyal
leşme" denilir; meselâ suçlunun islâhı, bir yeniden sosyalleşmedir.

Buna karşılık çocukluk çağında, bir stabilite unsuru olan yanlış

bilginin sonradan düzeltilmesi meşrû bir yeniden sosyalleşmedir.

b) Öğretimin şartları:

Sosyalleşme, ferdin toplum hayatmda ifa edeceği roller bakımmdan
işleyen bir süreç olduğundan, belirli bir sosyal sistem yönünden isteni
len ve arzu edilen öğrenmeyi sağlamalıdır. Bu itibarla başarılı bir sosyal
leşmenin üç şartı vardır:

1- Ferdin, esasen bildiği tavır ve hareket örnekleri ve konulan ile
yenilerini birbirinden ayırdebilmesi gerekir.

2- Sosyalleştirici ajanın, çocuğu doğru, uygun hareketleri bakımm
dan mükâfatlandırması^* ve doğru olmayan davranışları bakımmdan

"cezalandırması" gerekir.

3- Arzuladığı bir hareketten yasaklanan kişinin duyduğu duygu-
larm uygun şekilde idare edilmesidir.
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Çocuğun sosyalleşmesi ile yetişkinlerin sosyalleşmeleri veya tekrar
sosyalleşmeleri arasındaki farklara biraz daha işaret edeb'm:

Çocuğun sosyalleşmesinde başta gelen ajan ebeveyn'dir, ebeveyni
ile çocuk arasındaki ilişki, yüksek derecede duygusal bir münasebettir.
Buna karşılık yetişkinlerin sosyalleşmesinde duygusal ilişki yoktur.

Ebeveynin çocuğu sosyalleştirirkençok kere kuvv ete, zora baş vur
ması buna mukabil yetişkini sosyalleştirirkenbunu gerçekleştirenajan'm
flkifl ve faydaya hitab etmesi önde gelir.

Mükâfatlandırma ve cezalandırma:

Sosyalleştirici ajan'm, başarıb bir sosyalleştirme faaliyetinde, ye
rine göre, cezalandırma ve mükâfatlandırmamn etkileri çok önemlidir.
Gerçekten cezalandırmave mükafatlandırma arzulanan tavır ve hareket
lere yöneltmek için mühimdir. Toplum hayatmda bu maksatla kullam-
lan mükâfatlar mutlaka maddî, elle tutulan şeyler olmaz. Bazen bir
gülümseme, kuvvetli bir mükâfatın yerini alabilir.

Cezalandırma ve mükâfatlandırmada ifrata kaçmamak gerekir.

Uygunsuz sosyalleşme, insanm sosyal hayatmda etki yapan veya şah

siyetinin teşekkülünde etkili olan dört faktörden birisi ile ilgili olabilir.
Gerçekten biyolojik veraset, tabiî çevre, gurup veya kültürden hangisi
nin uygunsuz sosyalleşme ile daha ziyade ilgili olduğu üzerinde durmak
gerekir.

Uygunsuz sosyalleşme ferdî ve toplumsal sebeplerden meydana ge-
bilir.



BiR ÜLKENİN KIYMET HÜKÜMLERİ VEDİNİ MÜESSESELERİ

NASIL İNCELENİR

I- Dini Morfoloj.

Par Herve Carrier

Tere. Yard. Doç. Dr. Münir KOŞTAŞ

Sosyal morfoloji üzerine yazılmış olan eserinde Halbwaclıs, tahlili
nin ağırlık merkezini sosyal saha üzerinde toplamaktadır. Beşerî dav
ranışların tamamlamşına göre sosyal sahamn nasıl değiştiğini gösteriyor.

Böylece cemiyette iktisadî, hukuki, siyasi, dinî saha ve bunun gibi,
birbirlerinden ayrılmaktadır.

Sosyal saha, Halbwachs'a göre, basit birfizikî veya coğrafî saha gibi
anlaşılamaz. Bu kavram şüphesiz mevzii olarak belirlenmiş bir sahaya,
meselâ Roma'mn sosyal sahası, atıf yapmakta, fakat sosyolojik açıdan

işaret edilmesi gereken en önemli husus, bütün sosyal sahaların şuurlu

veya şuursuz kollektif tezahürlerin, müşterek zihnî faaliyetlerin ve be
şeri bir gurubun sahip olduğu değerlerin muhassalası olduğudur.

Sosyal saha bir cemaatin sosyal nizamları tarafmdan belirlenir;
yani kollektif şuurun bir aksidir. O halde sosyal sahayı değerler, kollek
tif tutumlar, arzular ve bir gurubun ihtiyar hakkı bebrler. Halihazırdaki
ve mazideki değerler, müşahede edilen sosyal realite içinde toplanmış

olarak ifade edilir.

Halbwachs, aynı zamanda gurubun mutad değer hükümlerini in
celemek için diğer bir kavramdan da bahsetmektedir: kollektif şuur.

Meselâ, Roma halkınm psikolojisi, sosyal kültürü veyamaşeri şuurunun.

Roma şehrini meydana getiren sosyal saha içinde tezahür ettiğini söy
leyebiliriz.

O halde, sosyal morfoloji, sosyal olaylarm vasıflayıcı (descriptif)
bir incelemesi olarak kalmakta ise de, bizi kıymet hükümleri ve kültür
dünyası içine dahil etmektedir.

* Essais deSociologie BeligieuK, Paru 1967, isimli eserio 37-54. sayfalanada yeralanma
kalenin tercümesi.
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Bu yaklaşım özellikle, dinî - sosyal morfoloji incelemelerinde fay
dalı olacaktır. Bütün dinî sahaların geniş bir şekilde bir cemaatin karak
teristik maue\i değerlerine bağlı olduğu müşahede edilir. Ruhanî sahaya
ait bir "paroise" - küçük kilise - bir okul, l>ir dinî müessese kolayca
dinî bir niyetle, mane\d proje içinde müşahede edilebilir. Bu vakıa açık

bir şekilde dünyanm büyük dinî şehirlerinde tezahür etmektedir: Roma,
Jerusalcm* Lourdes, Benares ve Mekke gibi.

Bununla beraber belirtmek lâzım gelirki, dinî kıymet hükümlerinin
tesiri sosyal bir sahada her zaman açık ve seçik olarak belli değildir.

Manevî inançlar tesirini gayet ince bir şekilde icra ederler, zira görül
meden müesseselere, tutum ve da\Tanışlara, hayat tarzına ve maşerî

şuura nüfuz ederler.

Sosyolog, dinî kıymet hükümlerinin tesirinin İsrarlı \e aktif bir
şekilde dînî olmayan (a-religieux) olan çe\Telerde dahi devam ettiğini

kaydedecektir. "Mane\-î güçlerin açık bir şekilde refuze edildiği bir yer
de dahi onların tesirlerinin devam etmekte olduklarmı söylemekteydi.

Sosyal bir saha üzerinde dinin tesirinin açık bir fenomen olarak
belirdiği, fakat, muhtemelen bu tesirlerin yayıldığı görülür. Bir taraftan
bu mane\T faktör müşahhas müesseselerin meydana gelmesine sebep
olur ve onlarda kendini gösterirken, dİğer taraftan, dinî güçler davranış

lardavemaşerî şuurda görünmeden bir çeşit "şariyyet" arzedcr. Bununla
beraber iki durumda da tesir köklü ve ekseriya bir cemaatin istikame
tinde hakimdir. Bütün bunlar, sosyal morfoloji ile ilgilenen sosyologa,
dinî ve sosyal mevzuda iki temel sahanın mevcut olduğunu göstermek
tedir: müesseselerin ve kıymet hükümlerinin sahası.

Teorik olarak, iki tip "Din Sosyolojisi"nin mevcut olduğu düşünüle

bilir: Hint müesseseler sosyolojisi ve kıymet hükümleri sosyolojisi; fa
kat pratik olarak, bu iki sahamn birbirinden ayrılmalarını imknâsız

kılan bir bağ vardır.

Mademki biz, burada, dinî psikolojiden ziyade morfoloji ile ilgile
niyoruz, o halde dikkatimizi, dinî kıymet hükümlerine de atıfta bulun
mak suretiyle, müesseseler üzerine teksif edeceğiz; mevzuyu tamam-
lak için kısaca ve ilmî şekilde bizzat değerlerden de bahsedeceğiz.

II. MÜESSESELER VE DİNİ KIYMET HÜKÜMLERİ

Bir millette veya bir bölgede müşahede edilen kültürel gerçekler
arasında Önce doğrudan doğruya veya dolaylı olarak dinin tesirine ma
ruz kalan müesseseler vardır.
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Yukarıda işaret ettigiıniz gibi, bu iki tip müessese arasında bir
ayırım yapmak mecburiyetindeyiz: meselâ, sıkı bir şekilde dine bağlı

olan paroise (küçük semt kilisesi), diğerleri ise, dini olmayan, fakat
doğrudan doğruya dinin tesirinde olmamakla beraber az veya çok ma
nevi güçlerin tesiri altında olan, meselâ, hristiyan espirisi taşıyan bir
sendika gibi.

1. Temel Dini Gruplar:

Bir cemiyetin yapışım inceleyerek ortaya koymak isteyen sosyolog
için, önce tam olarak dînî karakterde olan temel müesseselerin bir eu-
>anterini yapmak faydalı olacaktır. İlk bakışta bu hususun kolay ola
cakmış gibi göründüğü, fakat tatbikatın büyük güçlükler arzcdeceği

aşikardır, zira bir ülkenin durumu diğerine göre çok farklılık arzeder.
Araştırıcı büyük bir dikatle davranmak zorundadır.

Araştıncmm genel yapıyı nazar-ı dikkate alarak, önce incelenecek
olan sahada hakim durumda olan dinin hangisi olduğunu kendi kendine
sorması gerekir. Latin ülkelerde bu iş oldukça kolaydır, zira Katolikler
çoğunluğun dinini teşkil etmektedir; fakat diğer ülkelerde, meselâ în-
giltere. Almanya, Amerika Birleşik Devletleri gibi dinî pluralizmin mev
cut olduğu yani çok sayıda Kilise'nın (Kilise burada dinî cemaat karşılığı

olarak ele alınmıştır) tarikatların, çeşitli mezheplerin bir arada bulım-

duğu yerlerde mes'ele kolay değildir.

Bu plüralizm bazen çok karışık (Kompleks) bir durum arzeder,
çüuki orada Hristiyanlık geleneği ile Hristiyan olmayan gelenekler bir
birine karışmış vaziyette bulunmaktadır. Meselâ, Orta-Doğu'nun

veya Afrika^nın bazı ülkelerinde değişik inançta Hristiyan cemaatle
rinin arasmda Katolik Kilisesine rastlandığı gibi, diğer dinî gruplara,
animistlere ve kendi aralarında çeşitli gruplara ayrılmış olan Müslüman
lara rastlanmaktadır.

Böyle bir durumda, fazla bir güçlük çıkmadan kolayca çoksayıdaki

çeşitli temayülleri tesbit etmek mümkündür; fakat daha sonra yapılacak

olan incelemelerde çok sayıdaki grupların içinde takribi olarak ortaya
çıkan dinî kategorileri tesbit etmek işi çok nazik bir durum arzeder. Milli
nüfus sayımlan ekseriya dinî karakterdeki verileri ibmal etmektedir,
fakat l)u dinî veriler istü'ade etmeğe müsait bir vaz'yet arzetse dahi
bunları büyük bir titizlikle yorumlamak gerekir, zira bunlar sayım me-
munma kişilerin medenî hallerine ait vermiş oldukları basit cevaplardır,
dinî durumlara ait gerçek manâda hiç bir delil ifade etmezler.
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İhtiyatlılık sadece dini mahiyetteki sayımlara ait olan istatistiklerin
geçerliliği üzerinde değil, aym zamanda müşahhas sosyolojik gerçekleri
ifade eden sayılar üzerinde dahi gereklidir. Meselâ, bazı Latin Amerika
ülkelerindeki Katoliklerin sayısını belirten istatistikler bir sosyolog için
ne ifade eder? Haiti'de iki sayım arasında Katoliklerin sayısı % 90
jigflimis görülüyor. Bu değişme nasıl izah edilebilir? Bu, dinî otoritelerin,
kendilerini sureta katolik gibi göstermek isteyen taraftarlarını diğerle

rinden ayırdetmek için düzenledikleri bir kimlik kartı ile izah edilebüir.
Bu kontrolün o zaman için Katolik cemaatını kendilerini sadece isim
olarak Katolik görenlerden ve bunlardan Afrika Neya Vadu iptidaî din
lerine inanmakta devam edenleri ayırdetmek için gerekli olduğunu söy
lüyorlardı. Dinî ve sosyal müşahedelerin müşahhas güçlüklerine rağmen,
memleketin çeşitli ruhanî gruplarmı, en azından tahminî olarak, tesbit
etmek için istatistiklere ihtiyaç vardır.

2- Dini Gruplarm tç Yapıları:

Tahliliderinlere götürerekbu dinî gruplardan herbirininiç yapılarım

incelemek gerekir. Bazı dinlerde, meselâ bunlardan Katoliklerde, yapıla-

larımn bir Kilise yani hiyerarşisi içindepapazları, yazılı hale getirilmiş

usulleri, doktrinleri, ıDioces" - - "Vicariat"
"Mission" - ve paroislarıyla ülkenin her tarafına yayılmış

olan teşkilatı bir Küise meydana getirir. Fakat diğerlerinde, bu yapılar

daha az görünür vaziyettedir vedin (çoğu defa) daha subjectif bir dokt
rin veya belirsiz bir ibadet şekliyle karışmış olarak bulunur. Bu durumda
da bir kiliseden bahsedilebilirse de, bu aslında manevî bir cemaat veya
belirli bir şekilde teşkilatlanmamış bir gruptur.

Esasen din, millî kültüre sıkıca bağlanmış ise, orada hassaten dini
olan müesseseleri diğerlerinden ayırdetmek çok güçtür. Bu durum bazı

Avrupa ülkeleri için variddir. "Psiko-sosyal fenomen olarak dinî aidiyet
"üzerine Lübnan da vermiş olduğum bir konferanstan sonra bir Lüb-
nan'h bana, tipik bir arap ortammda İslam Dinine olan aidiyeti toplulu
ğun aidiyetinden ayırdetmenin çok zor olduğunu söylemiştir.

Etnik gruplarla ilgili olan bağlar bazen biyolojik ve dini tabiatm
iktizasıdır.

3. Sosyolojik Neticeler:

Dahili yapılara ait olan bu tahlil bazı sosyolojik neticeleri ortaya
çıkarıyor. Meselâ, kesin şekilde teşkilatb bir yapı manzumesi arzeden
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dinlerde dini grupların çeşitli fonksiyonları arasında bir iş bölümünün
mevcut olduğu görülür; personel, ibadetler, manevi eğitim ve idari iş

lerle ilgili çeşitli smıflarda bir uzmanlaşmanm varlığı açıkça görülür.
Bunlar da: vaaz eden papazlar (Pretres), üst derecedeki din adamları

(Eveques), küçük kilise papazları, hukukçular (Juristes), ve Kelâmcı-

lardır (Theologiens). Daha az teşkilatlı ve daha demokratik olan dinler
de, dini liderlik yaygm ve dağınık olduğu için belli değildir. Netice ola
rak, burada dini liderlerle kontakt kurmak daha zor olacaktır. Diğer

taraftan, dinî doktrin dalgalanma arzedecek ve tesiri çift değerli

(ambivalentc) olacaktır, çünkü daha sübjektif bir özellik gösterecektir.
Bu doktrinlerin sosyal tezahürlerini inceleyecek olan sosyolog büyük
zorluk içinde olacaktır, çünkü kozalite (sebeplik) ancak katiyyet ile be
lirlenebilir.

Diğer durumlarda da dinin, özellikle bir etnik gruba veya bir kabile
ile bütünleşmesi halinde koUektif davranışlar dini bir mâna ifade eder:
erginliğe geçiş merasimleri, evlenme, av, savaş, her türlü akitler, ziraat,
ticaret v.s. gibi. Netice olarak, bu çevrelerde hassaten dini olmayan (a-
religieux) sektörler bir şey ifade etmeyen bir hiçliğe dönüşür. O halde,
bu cemiyetlerin sosyolojisi bir din sosyolojisine muadildir.

4. Dini Aidiyet Kavramı (tdentit^)

Sosyolog dışarıdan incelediği sosyal yapıların daha ilerisine giderek
şu veya bu dini gruba ait olan psiko-sosyal aidiyeti inceleyecektir. Bu
rada söz konusu olan Teolojik mânada birKiliseye, bir tarikat veya mez-
mezhebe intisabetme değildir; sadece söz konusu olan müzminler ile
gruplarmın ruhanî aidiyetleri arasındaki psikolojik bağdır.

Birçok hipotez bunun doğruluğunu ispat edebilir. Meselâ, bazı mil
letlerde bir Kilise veya bir dine bağlılık pratik olarak, bir millî gruba ait
olan bağlılıkla karışmaktadır. Daha önce de işaret etmiş olduğumuz gibi,
resmi bir din ile millî kültürün akaid içinde karışmış olduğu,görülür;

müslümanlardaki durum buna bir misâl teşkil eder.

Zatenbir dinigruba olanaidiyetmillet içinde tamamlayıcı bir fonk
siyonu yerine getirir. Meselâ. Amerikalılarm kendilerini üç büyük dini
aile arasında kendi milletlerine dahil olduklarım hissetmiş oldukları mü
şahede edilmiştir, ki bunlar da: protestanlar, katoUkler ve yahudilerdir.
Sosyologları bu enteresan incelemeleri yapmağa iten cazip şey bu mese
lelerdir. 1962 senesinin Temmuz aymda KonigsteigneMe yapılan mil
letlerarası kongre bu konu üzerinde bir anket düzenliyerek her rapor-
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törün kendi memleketinde Kiliseye olan bağblığın çeşitli şekillerini in
celemişti.

5. İbadetlerde Devamlılık:

Keyfiyetlerle alâkalı bu meseleler arasmda birisi var ki, üzerinde
dikkatle durmak gerekir: bu da dmi pratikler veya ibadetlerdeki devam
lılık hususudur. Geçen senelerde Katoliklerin dominikal ibadetler üzerin
deki sayıları ile ilgüi alanlarda Din Sosyolojisi araştırmaları arttı. Bu
oldukça kolay ve basit olan metodlarla çeşitb şehir veya bölgelerde Ka
toliklerinküise ayinlerine iştirak nisbetlerini ortaya çıkarır. îşte bunlar
la ilgUi birkaç örnek:

% 24 Brüksel

% 28 Liege

% 40 Strasburg

% 15 Paris

% 20 Lyon

% 18 Bordo

% 12 Barseleno

% 15 Riode Janerio

% 24 Bologne

% 63 Montreal

Bu istatistiki mahiyetteki sayımlar ibadetlerin dış tezahürlerini
kabte yönünden anlamalc için bir işaret verebilir. Pratik ibadetlerdeki
nisbet yönünden büyük şehirlerle küçük şehirler arasında farkbbklarm
bulunduğunu göstermesi bakunmdan önemlidir; yaş ve cinsiyet gibi
eğitibnişlik veya eğitilmemişlik gibi durumların da ibadetlere devam
hususunda mühim bir rol oynadığını göstermesi bakımmdan enteresan
dır. Eğer pratik ilıadetleri gösteren bu sayımlar metodik olarak memle
ketin her tarafmda yapılmışsa çeşitli sektörler ve bölgeler arasındaki

farklıbklan ve nisbetleri (ilıadetlere devam nisbeti açısından) gösteren
gerçek bir kart (Kroki) meydana getirmek mümkündür. Ortaya çıkan

bu kart, diğer sosyal, poHtik, demografik,ve moral durumlarım gösteren
kartlarla mukayese edilebilir. Dinî faktörler ile sosyal ve kültürel fak
törler arasmda görülen münasebetler sosyolog için önemli olan korrelas-
yonların ortaya çıkmasına yardım eder. Bu tipte bir çabşmayı Fransız

araştırıcı Troude Normandiya'da yapmıştır.

'-«•sisşr
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6. Dini Mahiyetteki Müesseseler

Bir ülkenin dinî güçlerini tahlil etmenin d'ğer bir şekli de ibadet
ve ayin müesseselerini, eğitim ve öğretim müesseseleri ile hayırsever

dini gruplar tarafından desteklenen çeşitli müesseseleri incelemektir.
Bu müesseselerden bazıları manevî gaye bakımından dinî gruplar ile
içten bir bağbhk taşırlar. Meselâ, Katoliklerde ruhanî daireje ait bir
Parois (Küçük bir küise cemaatını) incelemek tipik bir karekter arzet-
mesi bakımından son derece enteresandır.

Pekçok ülkede, memleketin her tarafmı kapbyan gerçek bir kilise
ağı mevcuttur. Bu kiliselere Üave olarak okul, kültür merkezleri, hayır

kurumlan ve sosyal yardım merkezleri v.s. gibi müesseseler mevcuttur.
Bu müesseselerin azhğı ve çokluğu bir cemiyetteki dini tesiri tesbit için
önemli bir kıstastır. Harpten sonra A.B.D. de dinî hayat bu kıstasa göre
büyük ölçüde bir artma göstermiştir. Çeşitli dinî mezhepler tarafından

çok sayıda kilise ve yeni müesseseerin kurulmuş olduğu müşahede edU-
di. Yine aynı zamanda araştırmacılar, Amerikan Katolikleri tarafından

ihmal edilemiyecek sayıda okulun kurulmuş olduğunu işaret etmekte
dirler. Buna benzer diğer müşahedeler, doğrudan doğruya dinî olmayan
müesseselerin meselâ, hastane, kolej, ve üniversiteler gibi müesseselerin
şu veya bu dinî grup tarafmdan kurulmuş olduklarım göstermektedir.
Diğer taraftan, bu müesseselerin ülke üzerideki dağıhşları ile o ülkeninin
dinî gruplarmm sosyal, ekonomik, kültürel ve etnik yapıları ile yakın

bir münasebetin olduğu müşahede edilmektedir. Sosyolog Niebuhr,
A.B.D. deki çoksayıdaki protestanmezheplerinin mensup oldukları etnik
ve liuguistik topluluk ile nasıl benzerlik arzettİklerini göstermiştir.

(Din Sosyolojisinde klasik olan Eserinde - The Social Sources of Dcno-
minationabsm-, Holt, New York 1929. mezheplerin sosyal kaynakların
dan bahsetmektedir).

Din karşi-sında imtiyazlı bir pozisyon işgal eden diğer bir müessese
deailedir. Ailevî müessese ile dinî müesseseyi birbirine bağlıyan bağlarm

ne derecede benzerlik arzettiğini sosyologlar göstermişlerdir. Din (Hris-
tiyanlıkta) Allah'tan bir baba gibi bahsetmektedir. Ana ile mukayese
ederek mü'minleri birbirinin kardeşi olarak kalıul etmektedir. Ailevî
semboller dinî sembollerin bir parçası halindedir.

Diğer taraftan aile, bir nesilden diğer nesile mensup olduğu şu veya
bu kültürel mirasm, müşterek değer hükümlerinin, geleneklerininve dinî
usullerinin aktarıldığı bir ortamdır.

Kutsahn ve sırrm mutlak mânası aile ocağmda öğrenilir, orada dinî
ve kültürel değerler bir nevi kaynaşma şeklînde gerçekleşirler.

<*
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Bir cemiyetin manevi havaemı aksettiren ailenin dinî ve moral du
rumu olduğu söylenebilir. O kaide Aile Sosyolojisi, bir topluluğun dinî
fizyonomisini bize tanıtmada yardımcı olabilir. Her din doktrininde,
evlilik ile ilgili olan kanunlarında resmî evlilik bağları, eşlerin davranış

ları, çocukların vazifeleri ve ailenin dİnî anlamını ifade eden hususları

ihtiva eder.

Sosyolog ailenin mensupları üzerinde çeşitli din' gruplar tarafmdan
yapılmış olan tesir tiplerini mukayese etmekte fayda mülahaza eder;
böylece bu muhitin dinî güçlerinin kalitesini ortaya koyar.

Meselâ, bazı Katolik ülkelerinde umumiyetle kalabalık aileye sahip
olma temayülünün var olduğunu bazı araştırmalar göstermektedir. Bu
na mukabil diğer bazı ülkelerde, hem de katolikler arasında, sosyo
ekonomikfaktörler ön sırayı alarak şu neticenin ortaya çıkmasına sebep
olmuştur: ailelerin çocuk savılannı sınırlandırma temayülünde oldukları.

7. Dünyevî ve Dinî müesseseler

Biraz önce işaret etmiş olduğumuz gibi, dinî güçlerin tahlilinde iki
tip müessese mülahaza edilebilir: sıkı bir şekilde dinî gruplara bağh olan
müesseseler ve din! faktörlerin tesirine maruz kalan dünyevî -dinî
olmayan- (profan) müesseseler. Burayakadar birinci tip müesseselerden
bahsettik, şimdi ikinci tip ile ilgili özel bir mütalaayı ilave edeceğiz.

Esasen söz konusu olan, şu andaki gayesi ibadete veya dinî gruplarm
propagandasına bağlı olmayan müesseselerdir.

Bu alanda aşırı genelleştirmelerden sakınmak lâzımdır: o halde,
tercihan müşahhas vakıaların yardımından hareket edeceğiz. Meselâ
işçi sendikaları vakıasını ele alabiliriz. Bir çok ülkede, hrıstiyanhk esp
risinde olan sendika mevcuttur. İşte içinde dinin tesirini gerçekten his
settiren bir sektör, fakat bu tesirin mahiyetini yakından müşahede etmek
gerekir. Durum ülkeden ülkeye önemli derecede değişmektedir. Hollan
da, Fransa ve Belçika'da gerçekhristiyan sendikalar mevcuttur; Güney
ney Amerika ve Afrika'nın bazı ülkelerinde bunlara benzer formül uygu
lanmaktadır. Bununla beraber bu sendikalar üzerinde hristiyanhğm tesiri
çok yaygındır. Birçoksendikabir hristiyan ismi taşımaktadır. Kilisenin
sosyal doktrinine mutlak olarak bağlı olan bir statüye sahiptir; rahipleri
müşavir olarak almakta, faaliyetlerinin moral yönden gelişmesi ve yön
lendirilmesinde piskoposların nezaretini kabul etmektedirler. Buna mu
kabil diğer hristiyan sendikalar, bu hiyerarşiden tamamen müstakil
dirler, özellikle rahipsmıfmdan olmayan laik kişiler tarafından kontrol-
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edilirler ve sadece hristiyanlığm sosyal prensiplerine bağlıdırlar. Diğer

leri Katoliklere olduğu gibi Protestanlara da açıktır; diğer bazıları da
bütün din mensuplarına açıktır.

İşte bu komplike durumları sergileyerek ortaya çıkaran bir misâl;
Kanada'da hristiyan bir sendika mevcuttu, fakat idarecileri geçen sene
lerde dinî bir faaliyet içinde obuamaya karar verdiler. Sendikanın ismini
değiştirdiler, artık bu sendika katolik bir işaret taşımamaktadır. İşçi

ler arasmda dinî hizmetleri yerine getiren rahipler sadece m.oral yönden
müşavirlik yapacak bir statüde durumlarını muhafaza ettiler.

Amerika Birleşik Devletlerinde ve İtalya'da Katolik işçiler gayet
iyi teşkilatlanmış olmalarma rağmen hristiyan sendika merkezi kura
madılar. Bu sahada büyük bir tezadın mevcudiyeti açıkça görülmek
tedir.

Hristiyan olarak tanınan veya değişik dinî cereyanların tesirine
maruz kalan siyasi partileri misâl olarak almak mümkündür. Müşahedeyi
özellikle hristiyan olan siyasi partilerden daha ileri götürerek çeşitli inanç
ta olanları da cezbeden bütün siyasi grupları da içine alacak şekilde ge
nişletebiliriz. önümüze incelenecek gayet geniş bir alan açılmaktadır.

Siyasi ilimlerdeki yeni bir anlayışa göre, incelenecek olan obje (konu)
önce, ferd' olarak seçmenve onun reaksiyonu değil, daha ziyade gruplarm,
baskı vasıtası olan merkezlerin fikri ve tutumlarıdır. Bu perspektiften
bakıldığı zaman dini grupların, hem de hassaten hristiyan veya dinden
ilham alan siyasi partilerin mevcut olmadığı bir muhitte, nasıl bir tesir
icra ettikleri görülür.

Gayet enteresan olan siyasi sosyoloji etüdleri Fransa, Belçika ve
Amerika Birleşik Devletlerinde, özellikle dinî mezheplerin, siyasi tutum
lar üzerindeki tesirlerini göstermiştir. Meselâ bu anketlerden birisi, sos
yal hayatta çeşitli dinî grupların pozisyonları ile sosyo - ekonomik du
rumları arasındaki ilgiyi açıkça göstermektedir, buna paralel olarak,
onlarm dinî alanda az veya çok olan muhafazakarlığı görülmektedir.
(W. Et B. ALLÎNSMTH, "Religions Affiliatİon and Politico-economic
attitude: a Study of eight majör U.S.A. religions groups". Public Opinion.
1948).

Bu iki vaziyetin, —sendika ve siyasi partiler- ışığmda dinî-sosyol
fenomenlerin yeni bir boyutu açıkça görülür. Bıma benzer diğer durum
lar analiz edilebilir, fakat yukarıda zikrettiklerimiz bizim görüşümüzü

teyide kafidir.
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iri. DİNÎ DEĞERLER

Sonuca varmazdan önce, dinî değerlerin tahlili üzerinde açıklayıcı

birkaç mülâhazayı ilave etmek istiyoruz. Kompleks olan değerler ale
mini kendine özel salıa olarak seçen sosyolojinin bir bölümü olan kültürel
sosyolojidir ki, bu da er veya geç, sosyal morfoloji etüdüne dayanır. Bi
raz önce belirtmiş olduğumuz gibi, manevî değerler ile dinî müesseselerin
yapılan (morfolojileri) arasında sıkı bir bağ mevcuttur; bundan dolayı

dır ki değerler (kıymet hükütp.leri) bizi ilgilendirmektedir.

Burada değerleri, grupların da\-ranışları üzerinde bir tesir icra eden
şey olarak mülâhaza ediyoruz; bu kıymet hükümleri biz'm hadiseleri
görüş, muhakeme etme, kabul veya çeşitb tipteki daNTaruşları kontrol
etme tarzımızı bcbrlcr. Kabul edilmiş olan kıymet hükümlerinin tamamı

bir cemiyette o cemiyetin mümeyyiz vasfını (ayırdedİci özelliğ'ni) mey
dana getirir. Değerler bir kültürün karekteristik unsurudurlar ve değişik

sistemler içinde ahenkli bir şekilde bulunurlar. Bir toplulukta, her yeni
üye, az veya çok şuurlu olarak, mensup olduğu gruba uymasını sağlayan

kıymet hükümleri sistemini kabul eder; lıu mümeyyiz N-asıfları olan kıy

met hükümleri bir nesilden diğerine intikal ettirilir.

Meseleyi bu şekilde ortaya koyarak sosyal kıymet hükümlerini şöyle
tarif edebiliriz: bir toplulukta herkes tarafından takdir edilip kabul edi
len, davramşlara ve müesseselere belirb bir istikamet veren ve kültürel
olarak yeni nesillere intikal ettirilen şeylerdir.

Bir cemiyetin karekteristik kıymet hükümleri nasıl incelenebilir?
Bunların açık veya kapalı birden çok tezahürü \ ardir ki bunlar da; düs
tur ve kanunlar manzumesinde, bir grubun sosyal alışkanlıklarında, ki
şilerin hayat tarzlarında, halk geleneklerinde, pratik davranış usullerin
de, sanat ve mesleklerin icrasında, sanat (güzel sanatlar) \'e edebiyatta
kendini gösterir.

Bir cemiyetin kısmet hükümleri hasseten dinî sahada müşahede

edilir; meselâ, ölüm veya hayatın mânası, mes'uliyet duygusunun mâ
nası ve Allah'a karşı olan bağlılıkta görülür. Dinî kıymet hükümleri
doktrinde (Doktrin burada dinin esasları mânasmdadır, Mütercim.)
ve kişilerin inancmda, onlarm iman esaslarındave cemiyette mer'iyyette
olan ahlâkî esaslarda belli olur.

Sosyologdinî kıymet hükümleriyle, bilhassa onlarm sosyal davranış
lara, müesseselerin istikametlerine ve topluluk psikolojisine etki ettiği

zaman, ilgilenir.
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Bu sahada en basit tarzda kuUamlabilecek olan inceleme metodu
müşahhas bir durumun ortaya konmasıdır.

Birkaç sene önce Harvard Üniversitesi çeşitli beş kültürü mukayese
etmek için bir inceleme projesi ortaya koymuştur. (Study of Values in
five Cultures Projecl). Bu proje kadrosunda iki sosyolog, Vogt ve O'Dea,
Güney-Batı Amerikan köylerinden ikisinde, değerler sistemini derinliğine

tahlil etmek için işe giriştiler. Onlar nasıl farklı değerler sisteminin as
lında iki sosyal yapının farklılaşmasından meydana geldiğini göstermek
istiyorlardı.

Bu iki köy ekoloji ve fizik açısından mukayese edilebilir; Ziraatla
iştigal eden her iki cemaatın nüfus yönünden sayıları eşittir. Fakat sos
yal teşkilatlanma yönünden bu iki topluluk tamamen biribirinden fark
lıdır.

Rimrock isimli birinci köyde Moımoue dinine mensup olanlar ya
şıyor. Hormonlar kendilerini "Allah'ın seçkin bir cemaatı olarak" takdim
ediyorlar. Temel prensipleri, faaliyetlerinin cemaatvarî ve dinden mül
hem olması esasma dayanmaktadır; herbirinin ilerideki kurtuluşımu

(halâsını) -ahirette olsa gerek- hazırlayan şeyin çalışmaları olduğuna

da'r olan inançlarıdır. Şimdi bu dini kıymet hükümlerinin sosyal hayata
nasıl aksettiğini görelim.

Rimrock köyünün sakinleri ziraatta içten gelen bir davramşla birlik
ve beraberliği teıcih etmektedirler, çünkü bu patriarkal olan dinlerinin
muktezasıdır. Onların hepsinde cemaatvarî sorumluluğun mânası, ka
muya ve topluluğa ait işlerde içten gelen bir irade ve ve istekle hareket
etme şuurunun mevcut olduğu görülmektedir. Meselâ bu iki sosyolog
Rimrock sakinlerinin müşterek sulama sisteminin gerçekleştirilmesine

taraftar olduklarını, onların savaştan dönen kardeşlerine toprak satın

abnak için hep birlikte hareket ettiklerim, bütün bayındırlık işleri için
yardımda bulunduklarım ve cemaat için bir kollej yapımına iştirak et
tiklerini müşahede etmişlerdir. Aym Rimrocklular beraber yaşamayı

tercih ettikleri için evlerini de karşı karşıya gelecek şekilde gruplandır-

mış olarak yapmışlardır.

Hommestead adh ikinci köyde durum tamamen farklıdır. Hom-
mestead'da köylüler arasından üyelerini seçen on ayrı Hristiyan mez
hebi mevcuttur. Topluluğun psikolojisinde mükemmel bir din hürriyeti
prensibi hakimdir. Her birinin bağımsızhğım esas alan bir ferdiyetçilik
hakimdir. Bu köylülerin ideali, herkesin kendi işinde kendi patronu
ohuaktır. Birlikte çahşma çok güç, birlikte ele ahnan işler muvaffaki-
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yets'zlikle neticelenmektedir. Bir çeşit rekabet ve herbirinin ferdiyetçi
liği ile herkes kendi toprağı ile ve kendi ailesiyle meşgul olmakta ve ce
maata ait olan Nazifeleri ihmal etmektedirler. Ferdiyetçilik sebebiyle
imar projeleri daima neticesiz kalmaktadır; meselâ, müşterek bir yol
yapma projesine iştirak yerine herkes kendi evinin yolunu kendisi yap
mayı tercih etro.ektedir. Köy için yansı inşa edilmiş birkollej terdekedil-
miş durumdadır, zira bu iş İçin bir dernek kurulup ve lüzumlu malzeme
sipariş edildikten sonra, Homestead sakinleri binanın yapılması için
gereken finansman üzerinde anlaşamamışlardır. Bugün halen köyün
ortasında yarısı yapılmış b'r vaziyette terkedilmiş durumdadır. Yağmuz

sebebiyle önemli derecede hasar görmüş olan bu binanın hazinmanzarası

aynı zamanda mahalli ferdiyetçiliğin birsembolü görünümündedir. Daha
önce yukarıda işaret etmiş olduğumuz bir deyimi tekrar hatırlatmak

için diyoruz ki, bu harabe halindeki bina, bir topluluğun maşerî şuurunu

aksettiren güzel bir ifade tarzıdır. Homestead sakinleri için söz konusu
olan onların birleşmeleri, ayrılmaları ve tezadları özellikle onların kıymet

hükümlerindeki çatışmalarda ifadesini bulan ve topluluğa ait mesele
lerde farklı olan yönlerini aksettirmektedir.

İncelediğimiz iki örnek, bir sosyal sahada kıymet hükümleriyle
müesseseler arasında gayet geniş bir bağ olduğunu bir defa daha açıkça

gösteriyor. Metod yönünden müesseseler ve kıym.et hükümlerini ayrı

olarak mütalea ettik, fakat, itiraf etmek mecburiyetindeyiz ki, müşah
has olarak, bir topluluğu dinî veya dinî olmayan ^aabyetlerinc yön veren
şey sadece sosyal hayatın içinde gizli olan elemanlar değil, aynı zamanda
onların kompleks olarak birleşmiş bulunan kültürel yapı faktörleridir.



MÜNAFIKLIK VE DÖNMELİK ÜZERİNDE BİR ARAŞTIRMA*

Doç. Dr. Abdurrahman KÜÇÜK

**MunâJik'* ile "Dönme" kavramları, lügat ve ıstılahî mânaları ara
sında yakm benzerlikler bulunan iki kelimedir. Bu iki kavram arasmda
her ne kadar yakm benzerlik ve hattâ eşanlamlılık bulunsa da; Müslü-
man-Türk TopIum.unun, birini diğerinin yerine kullanmamağa, umûm
ve husûs farkına riâyete âzâmî derecede önem verdiği dikkat çekmek
tedir.

Münâfıfc kelimesi Arap toplnmu araşma îslâmiyet ile girdiği gibi^;
"Dönme" kelimesi de Türk toplumu araşma Sabatay Tzevi {Se\i) ve
cemaatinin Müslüman olmuş görünmesiyle girmiştir^. "Dönme" ve
Dönmelik tâbiri, ilk Önce, Türkler tarafından bebrli bir cemaate alem

olmak üzere kullanılmış; Türkler dı.şında, İslâm aleminde^ ve Batı'da

da bu tâbir aynen muhafaza edilmiştir'».

Biz, bu iki kelimenin, etimolojisine girmeden, aralarındaki benzer
likleri ortaya koymak, ifade ettikleri husûsları sergilemek için, lûgat
ve ıstılahı mânaları üzerinde durmak istivoruz.

• Bu makalede, herhangi bir kimseyi töhmet altında bırakmak İçin rasgele kullomlan
"münâfik" ve "döume" tâbiri üzerinde değil, münâûklığı Kur'âna: dönmeliği de kaynakların

ittifak ettiği, asima uygun şekle göre incelemeye çalıştık.

1 Alımed Emin, Fecrü'l-Ulâm. Çev. .Ahmet Serdaroğlu, Ankarn-1976, sf. 94.
2 Abdurrahman Küçük, DUnmeler ve Dönmelik Tarihi. İstanbul - 1979.sf. 78-83.

3 Muhammed Harb Abdullhamld, "'Vehûdu'd Dönme" el Arabi, Kuveyt-1980, sa. 255,
sf. 42-49; Muhammed Cuma chAdvî, "Hel Küllü'l Edyâm's-Semâviyye Ted'u ile'l-Hayt?",
ed DaVet. Riyâd-1982, sf. 18-19 (Bu İki dergide "ed Dönme" şeklinde kullamimıştır).

4 N. Slousch, "Lcs Deunmeh". Revue du Monde Musulman. Parİs-1908, XII;483-495; J.T.
Bendt, Die Dönmes üder Mamin inSalonichi, in Ausland-1888: H. Hruby. "Le Judoİam et L'idee
Mes8İanique", Shalom. Chretiens a l'icoute des grandes Religions, Desclee de Brouwer-1972,
tf. 320-322 (1. H. Dalmais'in Direktörlüğünde hazırlanmış); Abraham Galata^, Nouveau* Do-
cuments Sur Sabatai Sevi, İst. 1935; Gershom Scbolem, Lc Messianisme Juif, tngiliace'den
Fransızca'ya Ter. Bemard Dupuy, CalmBnn-Levy-1974, sf. 210; The Je^ıslı Encyc.. Dönmeh
mad. IV '639.
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Lûgatlarda

a) Münafık: Nifak çıkaran; mürâî, riyakâr, iki yüzlü; mütereddid,
kararsız; dalavereci, aldatıcı; kalbi basta; özü-sözü bir olmayan kimse
ler için kullanıldığı gibi^; kendini dost suretinde gösteren; sözünde dur
mayan; şirk ve küfrünü gizleyip imân ettiğini, Müslüman olduğunu açık
layan; zahiren inanmış göründüğü halde bâtıııen kâfir olan; imân et
mediği halde kendini öyle tanıtan; bir kararda kalmayan dönek kimseleri
tavsif etmek için kullamlmaktatlır^.

b) Dönme : İsim olarak dönmek eylemini içine alır. Dönmek; yönel
mek, avdet etmek, geri gelmek, değişmek; bir yandan bir yana dönmek;
söylediği bir fikir veya düşünceden vazgeçmek; bırakılan bir işe veya
konuya yeniden başlamak anlamındadır. Dönmek'den "dönek de gelir:
sözünde durmayan, sık sık inanç ve düşünce değiştiren, kaypak.

"Dönme" kelimesi, din değiştirme, başka bir dinde iken Müslüman
olm.a, "mühtedî" karşılığında da kullamlır. Aynca, grup, parti, demek
ve siyasî kauaatlerdeki değişiklikler de bu kelime ile ifade edilir^. Fran
sızca "renegat" ve "converti"; İngilizce "convcrt"; Almanca "renagat",
bu kelime karşılığmda kullanılır^.

Istılahda

a) Münafık, Münafıklık ve Münâfıklar: Asr-ı Saâdet'te zâbiren
Müslüman olduklarım açıklayıp, bâtınen küfürlerini sürdüren; İslâm'ın
başlangıcından beri Allah'a ve Âhiret Günü'ne inanmadıkları halde,
mecburen ve isteksiz olarak Hz. Muhammed'e uymuş olan kimseleri
işaret etmek; onlarm hallerini Peygamber'e ve dolayısıyle Ümmeti ne

5 Ahterî Karahisaıî, Ahterî Kebîr. ist. 1319, 11/349; M. Salâhî, Kamû»-i Osmanî, İst.
1322. IV. kısım, sf. 535; Ş. Samî, Kamûs-i Türkî, İst. 1317, sf. 1409; Mutülİm Naci, Lûgat-ı Nacî,
it. 840; F. Devellioğlu. Osmanlıca-Tiirkıjc Ansiklopedik Lügat, af. 865; Ibn Manzür, Lısanu'l-
Arab, Beyrut-1970. IH/693-94; Türk Ansk. XXV/30.

6 Kamûfi-i Osmanî, af. 535; Kamûs-i Türkî, af. 1409; Ahterl-i Kebir, 11/349; Lûgat-i
Nâcî, af. 840; Lisaııu'l-Arab. III/693-94; H. Talisin Emiroğlu, E»bâb-ı Nüzûl, Konya-1965,
Xn/265; Sahîh-i Buhan Tecrîd-L Sarîh Terceraesi, (3. Baskı), Ankara-1970, 1/33

7 H. Kazım Kadri, TürkLûgaü, lat. 1928, III /801-803; Kamûs-i Türkî, af. 634; Ansiklo
pedik Türkçe Sözlük, İst. 1964, sf. 128; Meydan Larousse, 111/861-62,895; F. Devellioğlu. Os-
manlıca-Türkçe Sözlük, sf. 67, 854; özer Özenkaya, Toplumbilim Terimler Sözlüğü. Ankara-
1975, af. 37;Bekir Sıtkı Baykal, Tarih Terimleri Sözlüğü. Ank. 1974, af. 42.

8 Dictionnaire de la Lanque France, Purİs-1873, 1/795 ve IV/1614; Larousse du XXe
Siecle, Pnrİ8-1929. 11/456; Crand Larousae, III/472; Petit Robert, Puris-178 af. 388, 1663; Ş.
Sami, Kamûs-i Franscvt, îst. 1905,1 /600 ve II /1876; Fahir îz, İngilizce Türkçe Sözlük, Ankara-
1971; J. Kaalein, Sabbatai Zewi, Bcrlin-1930, Renugat Bölümü.
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açıklamak için Kur'ân-ı Kerîm'de nifâk, münâfıkûn ve münâfikat ke
limeleri kullanılmıştır^.

Kur'ân'da, inanmadıkları kaide, "Allah'a ve Âhiret Günü'ne inan
dık" diyen ve böylece iman eden kimseleri aldatmağa çalışan bir kısım

insanlar işaret edilmekte'̂ ; bu kimselerin yalancı olduğu, riyakârlık

ettiği ve kalplerinde hastalık bulunduğu'I; yeryüzünde fesat çıkaımak

istedikleri'̂ ; iki yüzlü oldukları ve iki cemaat arasında bocaladıkları'^;

Allah'a inananlara oyun etmek istedikleri'̂ ; dış görünüşleri ile içlerinin
bir olmadığı, gösteriş içinde bulundukları'5 ifade edilmektedir. Bu hal
üzere olan kimselerin, Hz. Muhamed'e geldiklerinde de, "Şehâdet ederiz
ki, sen muhakkak Allah'ın Peygamberisin" dedikleri; bunu AUah'ta bil
diği halde onların yalan söyledikleri; yemini kalkan olarak kullandık

ları; imandan sonra küfretmiş olduklar; düşmanlık içinde bulundukları,

Peygamber'e hatırlatılmaktave bunlardan sakınmaları istenmektedir'^.

Bu kimselerin mü'min olmadıkları ile ilgili olarak Bakara Sûresi'nde
şöyle denilmektedir: "İnsanlar arasında öyle kimseler vardır ki Allah'a
ve Âhiret Günü'ne iman ettik derler de mü'min değillerdir. Allah'ı ve
iman edenleri aldatmağa çakşırlar, halbuki sırf kendilerini aldatırlar da
farkında değildirler... Onlara Mü'minler'in iman ettiği gibi îman edin
denildiği zaman *Biz de oakılsızların iman ettiği gibi mi iman edeceğiz ?',
bir de iman edenlerle karşılaştıklarında 'biz de iman ettik' derler.
Şeytanları ile baş başa kaldıkları zamanda 'Emin olun, biz sizinle
beraberiz. Biz ancak alay edicileriz' derler"'"'. Bu kimselerin hallerini
beyan ve vasıflarını ortaya koyan âyetler, Kur'ân'm çeşitli sûrelerine
dağılmış; ekseriyeti Bakara Sûresi'nde yeralmış ve Münâfıkûn Sûresi'ne
de ad olmuştur.

9 Bkz. Bakara, 8-20; Nîsâ, 138-143; Mâide, 33; Tevbe, 64-74; Ahzab, 12-18, 48;Hadîd,
13-14; Haşr, 11;Münâfıkûn, 1-11; LisanVI-Aıab, III/964-965; et-Taberl, Muhammed b. Cerir,
Câmîu'l-Beyân ft Tefsîri'l-Kur'ân {Tefsîru't-Tabert), Mıaır-1321, 1/89; ElmalıU Hamdi Yazır,

Hak Dini Kur'an Dili, ist. 1971, VII /4997; I. Parmaksızoğln, Münâfiklat mad. Türk Ans. XXV/
30; Fi Bubi, Münâiiklar mad. islâm Ans. VIII/800.

10 Bakara Sû. 8-9.

11 Bakara, 10; Abzab, 12; Münâfikûn, 1—4
12 Bakara, 11-13; Tevbe, 67; Ahzâb, 14.

13 Nisâ, 141-143; Tevbe, 65
14 Nisâ, 141-143; Tevbe, 65, 66, 68, 73; Mâide, 33.

15 Münâfikûn, 1—4.

16 Münâfikûn, 1-4.

17 Bakara, 8-15.

18 E.H.Yazır, a.gie. 1/216-218; Taberi, a.g.e. 1/89-90; H.Tahsin Emiroglu, a.g.e. 1/19-22
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İslâm'ın başlangıçmda insanlar üç kısma ayrıbnaktadır: Mü'miu,
Münâfık, Münkir. Münafıklar, kâfirler arasında sayılmakta ve onların

en tehlikelisi olarak gösterilmektedir. Bakara Sûresindemü'minler hak
kında dört, sözleri ile hareketleri aym olan kâfirler hakkmda iki âyet
nazil olduğu halde, sözleri ile hareketleri birbirine benzemeyen müna
fıklar hakkında onüç âyet nâzil olmuş ve bu onüç âyetle kâfirler sınıfı

hakkında nâzil olan âyet sayısı onbeşe ulaşmıştır^^. Bu onüç âyetin
(8-20) de Medine ve civarındaki bir kısım münafıklar hakkında nâzil
olduğunda ittifak vardır. Bunlar da; Evs ^e Hazree kabilelerine men
sup bazı kimseler ile onların reisleri makamında bulunan Abdullah
İbni Ubeyy b. Selûl ve gizli cemiyet rolü oynayarak, Hz. Muhammed'e
ve Müslümanlar'a düşmanlık etmek için, iman etmeyenlerle gizli ittifak
yapan, zâhiren iman etmiş görünen bir "Münafık Zümresi"ni teşkil et
meği başaran Yahudiler'dir. Müslümanlar'ın ibadetlerine, bütün dinî
hususiyetlerine zâhiren iştirak eden, elaltından da entrika çevirmeğe

Çabşan bu münafıklar grubu; zâhiri olanı da yaptıklarından dolayı

İslâm Cemaati'nden de tardolunmamaktadırlar. Küfürlerini açık olarak
beyan edenlerden daha ziyâde bu gibilere karşı tedbirli olmak lâzım

geldiğinden ve İslâm disiplini açısından da bu hususa dikkat etmek
önem taşıdığından Cenab-ı Hakk'm bu onüç âyeti inzâl buyurduğu ifade
edilmektedir^^. Âyet'te^o geçen "Hud'a" kelimesi, "Başkasına karşı

zâhiren selâmet ve sedâd îhâm eden bir emir izhâr edip bâtında onu
ızrar edecek bir şeyi gizlemektir" şeklinde tarif edilmiştir^'. Esasında

gizlilik mânası taşıyan "hud'a" kelimesinin aldatma, oyun, hile. dala
vere, düzen mânalarına geldiği ilgili âyetlerden anlaşılmaktadır. Ayrıca,

İslâm Dini'ni zâhiren kabul edip yaşar göründükleri halde, gizliden giz
liye ona düşmanlık besleyip başka şekilde hareket edenler de kastedil
mektedir.

Zaten bu zümrenin ehemmiyetini ve tehlikesini ortaya koymak
bakumndan, doğrudan doğruya onların ismini taşıyan "Münâfikûn
Sûresi"nin inzâlı, üzeride durmağa değer bir husustur. Bu Sûre'de mü-
nâfıkların halleri beyan edilmiştir. Onlann korktukları başlarına gelmiş;

Allah, onları Mü'minler'e tanıtmış ve onlardan çekinmelerini ihtâr et-
miştir-2. Bu Sûre'nin şu olay üzerine inzâl olduğu nakledilir: Mureysî
Gazvesi'inden sonra, Ensâr ve Muhacirinden iki kişinin ka\'ga etmesi
üzerine Münâfıklar'm Reisi Abdullah b. Ubeyy taifesini, Medine'ye

19 TcfstruVTaberi, 11/89-90; Yozır, a.g.e. 1/220-238; H.T. Emiroğlu, a.g.e. 1/19-22
20 Bakara. 9.

21 E. Hamdi Yazır, a.g.e. 1/223.
22 Münâfikûn, I-Il
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dönüşte, Muhacirler'i ko\ıuak üzere teşvik eder. Bunun da Zeyd b.
Erkam^ın duyup Peygamber'e haber vermesi üzerine Ubeyy çağtnlıp

bu durum ondan sorulur. O, bunu, yemin ederek inkâr eder. Bunun
üzerine Münâfıkûn Sûresi inzal buyurulur23. Nakledilen olayda zikre
dilen bu taife, mü'min görünerek Müslümanlar'm sırlarına muttali' ol
muş ve aldıkları sırları Müşrikler'e ve Yahudi'ler iletmişlerdir^^. Yahudi
ler ise, düşmanhkta Müşriklerden daha ileridedir. Bunların müphem
ve iki yüzlü tutumları, Kur'ân-ı Kerîm tarafından kınanmaktadır.

İslâm'ın yayılması karşısında açıktan bir şey yapamayanların bîle
ve desise yolıma saptıkları bilinmektedir. Bunların başında Yahudi-
leı'in geldiği ve hattâ "Münafıklar Zümre8İ"ni gizliden gizliye bunların

oluşturduğunun ileri sürüldüğünü daha önce zikrettik. İman edenlere
karşı düşmanlıkta en ileri gidenlere bunlar arasmda lastlanmaktadır.

Çünkü Tevrat'ta Allah'ın en seçkin kavmi oldukları işlenmekte, kendi
lerinden başkasına bir fazilet tamnmamakta, Hz. Musa'dan sonra kim
seye Peygamberlik verilmemektedir25. Onlar, yurtlarından çıkarıldıktan

sonra, hileden başka çıkar yolbulamamakta; İslâm'ın yayılmasma mâni'
olmak ve onu yoketmek için en süfli vasıtalara baş vurmaktadırlar.

İçlerinden bir çokları, bir gün "müslüman" olmakta, ertesi gün "müslü-
manlık"tan dönmekte ve bu suretle herkesi şaşırtmak, İslâm'ı her
kesin gözünden düşürmek istemektedirler^ö. Kur'ân-ı Kerîm; "Kitab
Ehlinden bir tâife (Yahudiler) şöyle dedi: "Kendilerine indirilen (Kur'-
an'a) e iman edenlerle gündüzün evvelinde iman edin, âhirinde inkâr
edin. Olur ki (mü'minler dinlerinden) dönerler"^? dediklerini, onların

bu dönekliği abşkanlık haline getirdiklerini^», pek azı müstesna iman
etmeyeceklerini^^ beyân buyurmaktadır.

O zaman Medine'de üç grup vardı. Bunların herbiri desise, entrika
ve sûikasdler tertip ediyor ve bu itibarla Müslümanlar üç cepheli bir

23 Taberl, XXVIII/63-7I; Yazır, a.g.e. VII/4996-5016; O.N. Bilmen, K\ıı'an-ı Kerim'in
Türkçe Meali Altsİ veTefsiri, İst 1966, VIII/3730-36; H.Basri Çantay, Kur'an-ı Hakün veMe-
âl-i Kerim, İst. 1976, 11/1046-52; Emiroğlu, a.g.e. XII/260-63; A. Cevdet Paşa Kısas-ı Enbiya,
isti 1969, I/I99-200; Bubari Tercemesi (3. Baskı), XI/203-205

24 Emiroğlu, a.g.e. 1/22-23
25 Kitab-ı Mukaddes (Tevrat), Tekvin, Bab: XXH,XXVII-XXVIII, Tensiye, Bab: VII;

Yeremya, II/4-5; V/19-20, VII/9-10, XVI/11-13; Danicl, X; Hoşea, IX/17. XI/14
26 M. Şİblî, Asr-i Saadet, Çev. ö. Rıza Doğrul, ist. 1977, 1/276; .Abdullah Aydemir.

Tefsirde îsrailiyât, Ank. 1979. sf. 51; -Abdurrahman Küçük, Dönmeler veDönmelik Tarihi. İst.

1979. ftf. 23-26.

27 Al-i İmran, 72.
28 Bakara, 51, 63-64, 83. 92-93 v.d.

29 Bakara, 88
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husûjnct karşında kalıyoılnı ! . Bunlaı: MüşrikK-,-. Yahudiler ve Müna
fıklar idi. Medine'de Münâfıklr." :ı Reisi Abdullah b. Ubeyy b. Selûl
idi. Bunlar İslam'ın dost kalıbına f^i.ıuiş düşmanlarıydı. Çünkü Ubeyy'in,
Medineli Araplar tarafından hükümdarlığı ilân edilmek üzere idi. Hz.
Muhammed'in gelmesi üzerine bu iş gerçekleşemedi. Müşrikler, Peygam
ber'! öldürmesi için kendisine mektuplar yazıyor ve o da bu vesile ile
çeşitli karışıklıklar çıkarmağa çalışıyordu. Yahudiler ise, onun başmda

bulunduğu Münafıklar Grubu'nu kolaylıkla kendi taraflarına alm.ayı ve
Müslümanlar aleyhine kullanmayı başarıyorlardı. Kskidenbcri Ubeyy,
Yahudiler ile ittifak halinde idi. O, Yahudiler'in Medine'den çıkmama

larım istiyor ve Hz. Muhammed'e karşı onlaıı destekliyordu^o^

Hattâ Ahmet Çelebi, islâmiyet'in ilk de\irlerinde görünüşte

"müslüman" olan, fakat aslında münafık olan Yahudiler'in ismini ver
mekte; bunların islâm kisvesi altında Yahudiliğe hizmet edip islâm'ı

yıkmayı amaçladıklarını kaydetmektedir '̂. Böyle olunca, Yahudiler
ile Münafıklar arasındaki ittifakın kolay sağlanmasında bu kişilerin rolü
olduğu hatıra gebnektedir.

Yahudi ve Müşrikler'in temasları neticesinde Münâfıklar'm bir
kısmının Peygamber'in emanete halel getirdiğini ileri sürerek Mü '̂lü-
manlar arasına şüphe sokmaya^^^ Uhud Gazves'inde nifak çıkarmaya

uğraştıkları, bunları Cenab-ı Hakk'ın açığa çıkardığı-^^; Mureysî ve Hen
dek Gazvesi'nde yalan haber yayarak Mü'tninleı arasına fitne sokmaya
çaUştıkları34; Tebük Seferi'ne giderken alay ettikleri ve bu durumları

sorulunca yalandan yemin ettikleri; kritik anlarda Peygamber'i zor
durumda bırakmaya gayret sarfettikleri görülmektedir^^.

30 Şiblî, a.g.c. 1/223-224. 277; Tabeıî, Milletler ve Hükümdarlar Tarihi, Çev. Z.K. Ugan
ve A. Temir. Auk. 1955, C. II. k. II, sf. 466—472; Elmahh Hamdi Yazır, a.g.e. VII '1355-58
(Haşr Sûrese,11 ve 12. âyetleri lefbirl); A. Cevdet Paşa, Kısa»-ı Enbiya, 1/193-194; Uubari Ter-
çemCBİ {3. Baskı), IV /341-3S0 ve XI/72; Mııhammed b. Hamza, XV. Yüzyıl Başlarında YanJ.
mış "Sutır-Arası" Kur'ân Tercemcsi, Haz. Ahmet Topaloğlu, ist. 1976,C.I, Giriş, IV. Bötiim,
sf. 83; Mııhammed Hamidulloh, İslâm Peygamberi,Ter. M. Said Mutlu, tetaııbul-1792, C. I, sf.
136-137. 154, 173

31 Ahmet Çelebi, Yahudilik, Çev. A.M. BüyUkçmar-O.F. Harman, İst. 1978,sf. 336-339
32 Al-t imran, 155-161; Bu âyetlerin Tefsirleri için bkz. Elmahlt, a.g.e. II/I022—1218;

Ö.N. Bilmen, a.g.e. 1/488/489
33 Al-i tmrun, 160-168; Elmahh, a.g.e. 11/1222-1233; Bilmen, 1/496-499; Çantay, 1/110-

111; A.C. Paşa, a.g.e. 1/166, 188; Şiblî, a.g.e. 1/260; Buharİ Tercemesi, IV/343, X/194-195
Hamidullah, a.g.e. 1/173; Muhammed b. Hamza, a.g.e., 86.

34 Ahzab, 1, 12-18, 48, 60, 73; Elmahh, VI/3875-82, 3929, 3935; Bilmen. VI/2779-91,
2818, 2839-40; Emİroğlu, a.g.e. 1/I9-22; Çantay, I!1 /1047-48; Buharı Ter. IV/343-344; Cevdet
Paşa, 1/197-218.

35 Tevbe 38. 39, 41-48, 49, 65-78, 81, 83, 90-96; Elmahh, IV/2587; Bilmen. III/1292-1306;
Buharİ Ter. X/408-416; A.C. Paşa, I/I36-144; Muhammed b. Hamza, Kur'aıı Tercemesi, Haz.
Dr. A. Topaloğlu, Giriş, sf. 92
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Kablerindekium aksine konuştukları için mürâîler olarak tavsif
edilen bukimseler, kararsız bir durumda bulunmalarından dolayı, bazen
Mü'miuler ile, bazen onların düşmanları ile birleşmekte; Yahudiler ile
de gizli ittifak sağlamaktadırlar^^. Bu kimseler, inananlar düşmanları

karşısında fena bir duruma düşünce, îslâmün kendilerini aldattığım ileri
sürmektedirler-^^. Mü'minler ile beraber olduklarmda da "Biz de sizinle
beraber değil miyiz" demekte; kendi aralarında da Peygamlıer'e ve
ilâhî \'ahye karşı tenkitlerde bulunmaktadırlar^^, öte yandan, bu iki
yüzlü durumlarının Peygamberce bildirilmesinden de korkuyorlar-^®.
Korktukları başlarına geliyor. Allah, bu kimseler hakkmda Münâfb
kûn Sûıesi'ni inzâl buyuruyor^®. Orada, bu kimselerin dış görünüşleriyle

PeygamberCe hoş göründükleri, fakat düşman oldukları'^ı, Hz. Mu-
hammed'in kuv-vetinin azalmasını arzu ed»p, Cnu oradan çıkarmayı

düşündükleri açıklanıyor42.

Hiç bir tarafça güvenilmeyen, itimat edilmeyen bu kimseler, reis
lerinin ölümü ve înananlarCm başarısı karşısında seslerini kesmek zo
runda kalmışlardır. Ancak bu gruptaki insanlar her zaman mevcut
olabilir. Onlar, Kur'ân-ı Kerîm'e göre l.slûmCa en zararlı zümredir. Çe
şitli din ve inançtaki insanlar, onları islâm'a, dolayısıyle iman edenlere
karşı en tesirb silâh olarak kullanabilirler. Hz. Muhammed'den sonra
bunları açığa vuracak yani kendisine vahiy gelecek kimse obnayacağma

göre, bu gibi kimselerin bulunması ve oyunlarını oynaması da muhtemel
dir. Ancak bu kimselerin iman derecesini ölçecek bir '''imanometre''̂
bulunmadığına göre, münâfıkları tesbit zorlaşmaktadır. Böyle olunca
da, ancak, sözleri ile da\Tanışları arasındaki uygunluğa* göre hüküm
vermek durumu ile karşı karşıya kalınacaktır. Bu ise çok ölçülü ve dik
katli olmayı gerektirir. Çünkü, Münâfıklık İmanda ^e amelde olmak
üzere iki kısma ayrılmaktadır, ttikâdi münâfıkbğm karşıbğınm küfr,

36 Nisâ, 136-144

37 Enfâ], 49

38 Nisâ, 141; Iladid, 14

39 Tevbe, 64

40 Münâfîkûn, I-ll

41 Miinâfikûn, 4

42 Münâfîkûn, 8

* Miinâ&lan alâmetleri ile ilgili olarak iki hadîs rivayet edilmektedir. Bunlardan biri Ebû
Hûreyre'den rivayet edilmekte vemünâftklığın alâmetleri üçolarak zikredilmektedir: "Sdz söy
lerken yalan söyler. Va'dettiği zaman sözünde durmaz. Emânete hİyânet eder". Abdullah b.
Amr'dan rivâyet edilende ise, münâûklığm alâmetleri dört olarak zikredilmekte ve yukandaki
hadîse ilâveten "Husûmet zamaumda haktan auynlmak" yeralmakladır (Buhârî, İman, 24;
Müslim, İman, 107; Tirmizi iman, 14; Nese'i, İman, 2ü).
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amel! münâfıkhğm karşılığınm günahkârlık olduğunu; her münâfığm

mürâî, fakat her mürâînin münafık olmadığı, riyân'nm imana muhalif
olmayarak bazı amelde de olabildiği, asıl münâfıkbğın imanda olduğu

ifade edilmektedir^'.

Münafıklarım yalan söylemeleri ve iki yüzlü hareket ctmeleriden
dolayı onlar için elem verici bir azap olduğu; münafıklar ile kâfirlerin
hepsinin Cehennem'de toplanacağı^*^; münâfıklann ise Cehennemin
en aşağı tabakasmda yer alacakları^s Kur'anMa açıkça zikredUmek-
tedir.

Münâfıklannen bâriz vasıflan şöyle hulâsa edilebilir: Zâhiren inan
mış görünüp, bâtınen inkâr etmek veya eski inançlarında sebat etmek;
İnananları aldatmak, aralarma fitne, fesat sokmak, çoğalmalarına engel
olmak; gizliden gizliye Müslümanlar'a düşmanlık yapmak için iki yüzlü
hareket etmek. Bu hususiyetleri taşıyan taife, kâfirlerden daha tehlike
lidir. Kâfirlere bir azâb, bunlara iki azâp vardır. Hakikatte de inan
madığım açıkça söyleyen ve düşmanbğmı açıkça ortaya koyan kimse,
inandım dediği halde kalben inanmayan ve samimi olmayan kimseden
daha az tehlikelidir. Yani ikincisi birincisinden daha tehlikelidir. Bunlar,
ikili oynadıkları için hep endişe içindedirler. Hallerinin açığa çıkabile

ceği endişe ve korkusu ile yaşadıkları için kendi kendilerine azâp etmek
tedirler. Kalben küfrettiklerinden dolayı da Cehennem azâbma müs
tahak oldukları âyetlerde açıkça ortaya konubnaktadır.

b) Dönnıe, Dönmelik ve Dönmeler: îstilahi olarak "Böfim€"yi ihi
şekilde incelememiz gerekmektedir: 1. Umûmî Mânası (XVII. Yüzyıl
dan öncekimânası), 2. Husûsî Mânası (XVII. Yüzyıldan sonraki mânası).

1. Umûmî Mânada Dönme ve Dönmelik: Eski Türkçe'de; değişme,

başka hale girrae*^; dinî veya siyası bir inancm, bir kanaatin yerine bir
başkasının benimsenmesi ''tebeddüV kelimesi ile ifade edilmiştir^?. Başka

bir dinden îslâm Dini'ne geçenlere "mühtedV veya "ovdctı" denJmış-

tir^®. Bağlı olduğu dinî bırakarak başka bir dine girenler için, genel
olarak "dönme" veya "avdeti" tâbiri de kullanılmıştır'*^.

43 Emiroğlu, a.g.e. XII/265
44 Niaâ, 140; Tevbe, 68, 73-74;

45 Niaâ. 145

46 Kamûs-i Törki, af. 375; Lûgat-i Naci, af. 31); DeveUioğlu, 1252
47 0. Ozenkaya, a.g.r. af. 37
48 B.S. Baykaİ, a.g.e. rf. 42; Türk Ana. XIV/41; Kamûs*! Törkl,af. 955; Develioğlu, af.

67, 854; D. Mehmet Doğan, Büyük Türkçe Sözlük,Ankara-1981, af. 57, 726
49 Türk Ana. XIV/41
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Dinsizlikten veya bir başka dinden İslâm Dini'ne dönenlere "müh-
tedV\ bu olaya da "ihtida'̂ ; dinsiz yaşamayı tercih edenlere veya İslâ

miyet'ten başka bir dine girenlere "mürted", bu olaya "irtidad"; hiçbir
dine sahip olmayan, dinsiz yaşamaktan vaz geçerek herhangi bir dini
kabul edene "mütedeyyin*', bu olaya tedeyyiin" denilmiştir. İslâmiyet'ten

başka bir dine girme "ihtida'' değil, "tedejyün" kelimesi ile ifade edil
miştir. İslâm Dini'ne mensup olmayan bir kimse, İslâm Dini'nden baş

ka, herhangi bir dinden diğerine dönecek olursa bu İslâm hukukuna
göre "irtidad" sayılmamaktadır^^.

Bu duruma göre, bu kısmı dört şekilde miitâlaa edebiliriz:

aa) Diğer bir dinde iken veya dinsizken İslâmiyet'i kabul eden
(mühtedi),

bb) İslâmiyet'ten ayrılarak başka bir dini kabul eden (mürted),
cc) Zahiren iman ettiği halde bâtmeu inanmayan, İslâm kisvesi

altında başka bir dini inancı taşıyan {münâjik),

dd) İslâm dışında herhangi bir dine bağlanan (mütedeyyin).
Bu husûslann hepsi de din değiştirmeyi, dönmeyi ve bir din sahihi

olmayı tazammum etmesine rağmen, konumuz olan-husûsı mânada-
"Dönmelik" değildir^ü

2. Husûsî Mânada Üönme ve Dönmelik : "Dönme'\ XVII. Yüzyıldan
itibaren Türkiye'nin muhtelif şehirlerinde, bilhassa Selânik'te, Müslü
man adı ve kıyafeti altında yaşayan "Gizli Müslüman-Musevî CemaaU"
fertlerine, Osmanlı Türkleri tarafından, Yahudihk'ten İslâm'a dön
düklerini belirtmek maksadı ile verilen bir isimdii-. Müslüman adı ve
kıyafeti altında yaşayan, fakat Yahudi inamş ve adetlerini devam et
tiren "Dönmeler"e, eskiden nezaket kastı ile "avdeti" de denilmiştir^^.

Bir başka kaynakta da şöyle denilmektedir: "Bu tâbir (Dönme); 1912
Balkan Harbi'nden ev\el Osmanh İmparatorluğu hudutları içinde bu
lunan Selanik şehrinde muk-m bir kısım Osmanlı vatandaşlarını ifade
etmektedir. Evvelce Musevî dininde bulunmakta iken bazı siyasî şebek

lerle İslamiyet'i kabul etmiş olmaları yüzünden kendilerine dinden dön
müş mânasına Dönme denilmekte idi. Ancak İslâm olmuş bulunma-

50 Türk Ans. XIV /41; O. Nasuhi Bilmen, Hukuki tslâmiyye ve tslilaİıat-ı Fıkliiyye Ka
musu, tstanbnl-1976, 111/340-341, IV/5-8; Kamûs-i Türk!, 232, 391

51 Bu husûsta geniş bilgi için bkz. A. Küçük, Dönmeler Tarihi, sf. 72-78
52 Meydan Larousse, 111/862; Hayat Ans. 11/1000; İslâm Ans. III/646; Dönmeler, Şemsî

Mat. İstanbul, 1335-1338.
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larma rağmen ne eski dindaş ve ırkdaşları olan Yakudiler ne de Selanik
şehrinin aslen Türk-lslâm sekenesi ile sıhrî hiçbir rabıta kurmayarak
kendi aralarmda yaşama yolımu tutmuşlardı"53. Osmanh Tarih Deyimle
ri ve Terimleri Sözlüğü'nde de şöyle belirtilmektedir; "Osmanlı idaresin
deki muhtelif şehirlerde ve hasseten Selânik'te Müslüman adı ve kıya

feti altında yaşayan bir cemaat tabakası hakkında kullamlan bir tâbir
dir. Muhtelif din sahiplerinden Müslüman olanlara mühtedî denildiği;
dönme tâbiri yalnız halk tarafından kullanıldığı halde bunlar hakkında
mühtedî tâbirinin hiçbir yerde ve hiçbir zaman istimal olunmaması ve
yüksek tabaka tarafından bir dereceye kadar nezaket maksadıyle
avdeti denilmesi, Mûsevîlik'ten İslâm'a döndüklerini belirtmek maksa>
dmdan ileri gelmiştir"^'*.

Diğer bazı kaynaklarda da "zâhiren İslâm Dini'ni kabul etmiş ol
malarına rağmen bâtmen eski inanç ve yaşayışlarında karar kılmış ol-
malarmdan dolayı bu isim verilmiştir" denilmektedir. Kaynaklarda,
diğer bir dinden İslâm'a dönmüş olanlara "mühtedî" denildiği halde,
bunlar için bu tâbirin kullanıldığma rastlanmamaktadır. Nezaket kastı

ile "avdeti" denildiği -bu da dönme ile aym anlama gelmektedir- görül
mektedir. Bu tâbir her türlü (zâhirî ve bâtmî) din değiştirme için kulla
nılabilmektedir. Yukarıda da belirtildiği gibi, İslâm'ı gerçekten kabul
edip, hidâyete ermenin karşılığı "ihtida" dır. İhtida eden kimseye de
"mühtedî" denilmektedir. Yahudiler için bu tâbirin kullanılmaması

dikkat çekicidir. Bu, geçmişten ders alınmanm bir sonucu olsa gerektir.
Çünkü; İslâm'ın zuhurundan bu tarafa vuku'bulan olayların Müslü-
manlar'ı i'tidâl'e sevketmiş olması muhtemeldir^s.

Kur'ân-ı Kerîm'de iman etmekle müslüman gözükmek birbirinden
ayrılmış ve mü'minin tarifi şöyle yapılmıştır: "Mü'minler ancak okim
selerdir ki, Allah'a ve Resûlü'ne iman ettikten sonra şüpheye düşmeyip

mallarıyla, canlarıyla Allah yolunda cihad etmektedirler. İşte sâdıklar
onlardır''^"^.

53 Türkiye Ansiklopedisi, Ankara 1956, 11/190.

54 M. Zeki Pakalın, Osmanlı Tarih Deyimleri vc Terimleri Sözlüğü, İst. 1946, I /474-475.
55 Abdnrrahroan Küçük, a.g.e. sf. 79; Gershom G. Scholem, Le Messianisme Juif, İng.

Fransızca'ya Ter. Bemard Dupuy, Calmann-Levy 1974, sf. 219-221;, K. Hruby, a.g.e. sf. 321-
322; M. Danon, Amulettes Sabbatıennes, Paris 1910 sf.5-11; Dönmeler, sf.7-15; N. Slouch, a.g.
m. sf. 483-495; Enver Esenkova, Türkiyedeki Azınlıklar Problemi, Millî Savunma Akademisi
X. devre (Konferans, basılmamış), 18 Ocak 1962 sf. 19-24; Yılmaz Oztuna, Büyük Türkiye
Tarihi, İstanbul 1979, XII/197-198.

56 Hucurat Sûresi, 14-15.
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Husûsî mânada "Dönme ve Dömnelik", Mesih iştiyakı \ e Kudüs'e
dönüp SüleymanMabedini yeniden ihya etme hayalleriyleriyle yaşayan

bir kısım Yahudinin geldikleri bir dönüm noktasını ifade etmektedir.
Yahudiler "Siyon" hayalleri içerisinde yaşayıp, kurtuluş müjdecisi Me
sih'in geliş zamanmı "Kabbala"ya göre 1648 olarak tesbit ederken;
bahsedilen kurtarıcımn kendisi olduğunu ilerisürerek, İzmir'den Sabatay
Sevi İsminde birisi çıkmaktadır. Sabatay'ın 1648'dc ilân ettiği birinci
"mesihliği" uzun sürmemekte; ilerisi için, Yahudiler'in meskûn oldukları

yerleri gezip oralarda bulunanların ümitlerini canlandırmaya çalışmak

tadır. Bu arada da Hıristiyanlar'ın bir "mesih" bekleyişi içinde bulun
duklarım ve bunun için de 1666 tarihini tesbit etm^ olduklarını öğren

mektedir. Böylece 1666 tarihi için hazırlanmakta ve bu zamana kavuşun

ca da ikinci defa "mesihliğini" ilân etmektedir. Mesih olarak "taç"
giymekte ve \ahudiler'i Arz-ı Mcvûd'a götüreceği va'di ile çeşitli karışık

lıklara sebeb olmaktadır. Dünyayı (bilhassa Osmanh İmparatorluğu'uu)

38 kralbğa bölmekte, kendisini krallar kralı olarak ilan etmekte ve
Kudüs'ü başkent düşünüp emirler yağdırmaktadır.

Uzun zamandan beri Girit Seferi ile meşgul olan ve bunu Yahudi
ler'in bir iç meselesi olarakkalıul eden Osmanlı İmparatorluğu, o zamana
kadar ses çıkarmadığı bu mesele, İmparatorluğun çeşitli yerlerine ulaşıp

çeşitli karışıklıklara sebep olımca, olaya el koymak zorunda kalmıştır.

Sahte Mesih Sabatay, Padişah IV. Mehmed'in Kafes arkasından takib-
ettiği Divan huzurunda çıkarılmış ve "MesiVliğinin isbatı istenmiştir.

O da, basit bir hahamdan başka bir şey olmadığını ve sırf Yahudiler'i
aldatmak için bu yola başvurduğunu açıklamıştır. Saray hekimi ve ken
disi gibi "dönme" olan Hayatı-zâde (Moche ben Raphael Abravanel)'nin
tavsiyesiyle "Müslüman" olmuştur. Kendisine Mehmet ismi ile Kapıeı-

baştlık ünvanı verilmiştir. Dönme Hayatı-zâde'nin Sabatay'a Müslü-
lüman kisvesi altında dâvasına daha iyi hizmet edebileceğini empoze
ettiği çeşitli kaynaklarca ileri sürülmektedir. Her ne olursa olsun sahte
"mesih", Müslüman olduktan sonra da dâvasından vazgeçmemiş, Yahu
di inanç ve âdetlerini devam ettirmiştir. Bu durumu dâ\ ası için daha
faydah görmüş ve taraftarlarına da şeklî ihtida yolunu tavsiye etmiştir.

Taraftarları da bu yolu benimseyerek "Müslüman" olmuşlardır. Bunların

ne derece Müslüman oldukları sonraki zamanlarda, hattâ günümüzde,
görülecektir. Bütün yerli ve yabancı kaynaklar, bu "din değiştirme ola-
yınm" sahte olduğu; bunlarm asla Müslüman olmayıp Yahudiliğe bağlı

inançlarım devam ettirdikleri husûsunda hem-fikirdirler.

Zaten inanç, âdet, bayram ve felsefelerine bakıldığında; bunların

Müslümanlıkları ve Türklükleri tartışılabilir. îşte 1666 yılından bu ta-
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rafa Müslümau-Türk kis\ csinc büründükleri halde bunu idlerine sindire
meyen, eski inançlarından bir türlü kopamayan; zahiren Türk-Müslü-
man görünüp Türk-Müslünian ismi, bâtınen Yahudi isim ve inançlarım

taşıyan; içleriyle dışları farklı olan bu kimselere "Dönme" denilmek
ledir-^^.

Yukarıda zikredildiği üzere Yahudilikten İslâm'a girenlere veri
len "Dönme" ismi, dönmek mastarından olumsuz emİr mânasmda ve
onların asla kendi dînlerinden başka bir dini kabul etmeyeceklerini,
eski inançlarından ^az geçmemeği tehbih mahiyetinde olan "dön-mc"
anlamında olsa gerektir. Ayetteki "onlar asla dönmezler"58 hükmünde
olmalıdır.

Münâfıklar ile Dönmeler Arasındaki Ortak Husiisivetler*

1. Münafıklık, Abdullah b. Ubeyy'in başında bulunduğu ve ara
larında Yahudiler'inde yeraldığı bir zümreyi ifade için Kur'an ile gelen
bir tfıbirdir. Dömnelik ise, Yahudi Sabatay Sevi'nin başında bulunduğu

bir cemaatın Müslüman olması ile Türkler tarafından kullanılan bir
tâbirdir.

2. Münafıklar, iman etmedikleri halde inandıklarını; bazı dönmeler
de, Müslüman olmadıkları halde Müslüman olduklarmı açıklarlar.

3. Münafıklar zahiren Müslüman oldukları halde, bâtınen küfürde,
eski inançlarında sebat ederler. Dönmeler de, zâhiren Müslüman gö
ründükleri halde, bâtınen kendi inançlarında, bilhassa Yahudi inanç
larında sebat ederler.

4. Münafıklar, Müslümanlar yanında inandıklarım, inkârcıların

yanında da inkarcı olduklarım, Müslümanlıklarmm sahte olduğunu açık

larlar. Dönmeler de Müslümanları'n yanında Müslüman olduklarını, geri
kalan Yahudiler'i de Müslüman etmek için onlarla beraber olduklarını;

Yahudiler arasında ise Yahudi olduklarını, Müslümanlıklarının sahte
olduğunu açıklarlar.

5. Münafıklar da, Dönmeler de iki yüzlü hareket ederler.

57 A. Küçük, a.g.e. sf. 187-214

58 Bakara, 18

* Burada, müoâiiklıktao kasttınız itikadı münâfiklıktır. Dönmeleri ele abrken de, bütün
Yabudl dönmelerini kastetmediğimizi, içlerindensâmiml olaniannın bulunabileceğini gözünün-
de tutarak bir teirik yapmayı zaruri gördük. Zaten kastımız bu ölçüler içerisine girenlerdir. Bu
ölçü içerisine girmeyenler kendiliğinden teirik edilmiş demektir.
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6. Münafıklar ne tam Müslümanlar arasında ve ne de tam olarak

Müşrikleri arasmda yeralabilmektedirler. Dönmeler de ne Müslümanlar
araşma, ne de Yahudiler arasına tam olarak girebilmektedirler. Bu du
rumları dolayısıyle hiç bir grup bunlara itimad etmemekte ve iki menzil
arasında kalmaktadırlar.

7. Her iki grup da Islâmî bazı davranışları zahiri olarak yapmakta
ve Müslümanların gözlerini boyamağa çahşmaktadırlar.

8. Her ikisinde de eski inançlara hizmet etmek söz konusu gibi

görünmektedir.

9. Her iki grup da mürâîdir ve gösteriş içindedir.

10. İnanmadıkları halde kendilerini öyle gösterme gayreti her iki
grupta da hâkimdir.

11. Endişeli olmak, her iki grubun ortak vasfıdır.

12. Münafıklık, umûm; Dönmelik, husûs ifade etmektedir.

• -- r



TÜRK MUSİKÎSİ'NDE KULLANILAN MAKAMLARIN TESÎRLERÎ

Yrd. Doç. Dr. Ruhi KALENDER

I- MUStKÎ MAKAMLARI'NIN İNSANLAR ÜZERİNDEKİ

TESİRLERİ

Türk Musikisi sanatında kullanılan makamların insanlar üzerinde
bıraktığı tesirleri konusundaki bilgiler, musikî ile ilgili Edvar' kitap
larında kaydedilmiştir. Musikîmizde yaklaşık olarak 553 makam tesbit
edilmiştir^. Zamanunızda kullanılanlar ise, lOO'ü aşmaktadır.

Musikî sanatını ilk defa Hazreti Süleym.an aleyhisselamın öğren

cilerinden olduğu sanılan, Fisagor (Pythagoras)un ortaya koyduğu şöyle

rivayet edilmektedir: Fİsagor, uykusunda Üç gece ard-arda, bir şahsın

kendisine; "ey Fisagor, kalk falan denizin kıyısına git ve orada musikî
dmi tahsd et! yam musikî ilmini telif eyle" dediğini görür. Böylece rüya
gördüğü günün sabahı sahile gider ve orada kendisinden ilim. alabilecek
bir kimseyi göremez, bunun üzerine böyle rüyaların hemen dikkate
abnmasmm gerektiğini öğrendiğinde, çok düşünür ve kendisinin bulun
duğu yerde, bir demirci topluluğunun, uygun bir şekilde demir üzerine
tokmakla \Tirduklarim gördüğünde, bu uygun -vTiruşları dikkatle izleyip
inceledikten sonra evine döner; İşte o zaman bu ilmi yüce Allah Taala'-
nın verdiği güçle telif etm.eye (yazmaya) başlar. Bundan sonra mate
matikte öyle bir zirveye ulaşır ki, hatta öğrencilerine gök yüzündeki yıl

dız hareketlerinden mcyd :aa gelen çok güzel nağmeler duyduğunu söy
lemiştir. Daha sonra bilginler yeni İcad ettikleri şeyleri de eklediler. Bu
ilmi (musikî) ortaj'̂ a koymaktaki amaçları, sadece eğlence ve neşelenme

değil ancak mukaddes dünyaya karsı ruhları okşamak ve nefisleri yu
muşatmak içindi. Çünkü ruh, kol.-.y bîr ş-kilde konulan uygım nağmeler

\e güzel telif (yapım) yoluyla ortaya çLw;.r. Böylece yüksek mertebeli
ruhlarla dostluğu ve üst se\ iye dünyasına komşuluğu hatırlar. Bunun
için cismini (bedenini) hareket ettiıİr ve oynatır. Onu felek gibi döu-

1 Eövâr: eski musikî n:ızaıı>.ıtı kitaplanna verilen bir addır. (Ferit Develioğlu, Osmanlı-

Cfl-Türkçe Ansiklopedik Lügat, Ankara-1970. sh. 2)2.
2 EtUem Ruhi Üngör. H. Sadettin Arel'in Türk • :sikîsi Makamları Üzerine Bir Çaiıçma,

Musiki Mecmuası, sayı 282, sIı. 23.
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dürür. ayuı zamauda omı kaynağına yani geldiği yere çes irir. Nitekün bu
konuda Eflâtun şöyle demiştir: "men semVa''l-ğınâe bi-ketnâli edâihi mâte
taraben '̂ yani birkimse birmusikî eserini mükemmel şekliyle dinlediğin

de, onun verdiği güzel manevi duygıdardan dolayı coşar ve mest
olur3. Yine Fisagor musikî sanatmm insan ruhuna yaptığı tesiri konu
sunda şunları söylemiştir: "Ey tabiatın kötülüklerine batan ve karamsal
cisimlerde (vücutlarda) boğulan karanlık ruh! ruhani akıllara ve aydın
hazinelere önder olduğun zam.an, doğruluk kürsüsünde ona dön "onun
bu şekilde adlandırılmasının sebebi, dil manası yönü ile telif edilmesi,
ibne faydah olduğu içindir. Zira "mûsi" sözü Yunan dilinde nağmeler ve
"kî" ise vezinli (ölçülü) anlamına gelmektedir. Yani musikî ölçülü
nağmeler demektir'*.

Fârâbî (öl. 339/950) musiki ilminin nazariyat ve tatbikatında

zirveye ulaşmış bİr âlim olarak bilinmektedir. Onun bir musiki aleti,
icad etmiş olduğu ve onu icra ettiği zaman, insanın bütün hissiyatını

harekete getirdiği şöyle rivayet edilmektedir:
''Tezkiretü''l-hükmi fi tabakatil-ümemı'' adlı eserde; Emir Seyfüd-

devle Hemedani'nin sazendeleri bir gün bir fasıl yaptıktan sonra. Şeyh
Fârâbî, kendi cebinden biraz ağaç parçaları çıkarıp onları bir birine tak
tığında bir acayip saz meydana getirmiş ve bu aleti çalınca, meclisde
bulunanlar, kendinden geçinceye kadar gülmüşler, Fârâbî, bu çalgı

aletim söküp yeniden kurarak çaldığında, bu defa orada bulunanlar ağ

lamaya başlamış ve son defa bu aleti söküp başka bir şekilde kurup çal
dığında, ınecbste bulunanlar derin bir uykuya dalmışlar; bunım üzerine
Fârâbîaletini aUp, kimse görmeden Meclisden uzaklaşmıştır. Birmüddet
sonra uykudan uyananlar Fârâbfyi görememişlerdir. Seyfüddevle, Fâ-
râbî'nin bu musikişinashğından dolayı ikramda bulunmuştur^.

Fârâbî'ye göre makaraların insan ruhu üzerindeki etkileri şöyle

tasnif edilmiştir: Râst makamı insana sevinç, rehavî ağlama, kûçek
hüzün ve elem, büzürk korku, ısfahan cevr (eziyet), neva lezzet ve ferah
lık, uşşâk gülme, zirgüle uyku, sa6o yiğitlik, bûselik kuvvet, hüseyni ba-
.rış, hicâz makamının da insana tevazu verdiği kaydedilmektedir®.

3 Mebmet Çelebi (I.âdikli). Zeynul-Elhânfİ llmi't-Telifve'l-Ecsân, Nuruosmaniye Kütüp-
hanesi (ur. 3633) varak, 13n-14b ve Yusuf b. Nizameddin (Kırşehirli) Musikî Risalesi, Ankara
Il«Halk Kütüphanesi Türkçe yazma (nr. 131) vr. 4-5.

4 Zcynü'l-Elhan, vr. 13a-I4b.
5 A. Süheyl Üııver, Türk Hakimi Fârâbî'nin Udu, Musikî Mecmuası, sayı. 146, sh. 419.
6 Hasan Şuurl, TadiJ-i Emzİce, sIı. 190'da ve Haşim Bey Mecmuasının 68. sahifesindc bu

konuda "nevû buselik, mahûr, nihâvend, bûselik - aşirân ve ajirân makamlanmn insana kuvvet
veşeceat (yiğitlik) verdiklerini vebunların Avrupa ve Afrika balkına tesir ettiklerini" kaydet
mektedirler. (M. Sadık Yiğitbaşı. Musikî İle Tedavi, t8tanbul-1972, sh. 312.)
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Safiyüddin Urmevî (1224-1294) de çeşitü makaslardaki bestelerin
okunması esnasmda, insanlar üzerinde bıraktığı psikolojik tesirleri in
celemiş ve bu makamlardan, nevâ, buselik uşşâk gibi makamların insan
ruhuna, güç, cesaret ve tam bir ferahlık verdiğini ortaya koymuştur

Ayrıca bu üç makamın, Türkler'in, HabeşlUer'in ve Zenciler'in tabiatına

uygun düştüğünü ve aynı zamanda dağ sakinlerine de tesir ettiğini,

mhâvend ve mahûrun tesiri de sözü edUen bu makamların tesiri gibi
olduğunu, rast ve büzürk makamlarının ise, insana hüzün ve gevşeklik

verdiğini, bu makamların okunduğu şiirlerin de bu durumlara uygun
olmasmın gerektiğini kaydetmektedir^.

Hafif bir ferahlık ve zevk veren makamlar: rast, ırâk ve ısfahandır,

bu makamlar mizaçları uygun olan kimselere iyi gelmektedir. Makam
ların ırklara göre tesiri için şu tasnif yapılmıştır: râst makamı sarışın,

ırak karayağız (esmer), ısfahan buğday renkli ve kûçek makamı da san-
kumral renkli insanlara iyi geldiği kaydedilraiştirS.

Makamlarm Ülkelere göre tesirleri:

a) Hüseynî ve ona bağlı makamlar, Araplar'a,
b) frâk " " " " Acomler'e (îranlılar'a).

e) Uşşâk " " " " Türkler'

d) Buselik " " " " Rumlar'a (Frenkler'e) tesir ettiği

nakledilmektedir^.

Mehmed Çelebi (Lâdikli) (Öl. 906/1500) Zeynu'l-Elhân'da (vr.
65b-67b) makam.larm insanlar üzerindeki psikolojik (ruhsal) tesirlerini
şöyle sırakmaktadır: Nevruz makamı; gerdaniye, pençgâh ve zâvilinin
tesirleri gibidir. Bunların bir kısmı da kulağa rahatlık \'erecek bir şeküde

hatta bir çeşit hüzün ve gevşeklik hissettirmektedir. Zîrefkend, büzürk,
zengule, rehavt, hüseynî ve hicaz makamları edvâr ^e bir kısım risalelerde
olduğu gibi aynı tesiri yapmaktadır. Ancak geveşt, şehnaz, hisâr, hü
mâyun. müberka, bestenigâr, sabâ, rekeb ve ısfahanın tesirleri, büzürk,
rehavî ve zîrefkend makamJarınm yaptığı tesir gibİ olduğu söylenmek
tedir. Mâye, selmek, nühüft. nevruz, beyâti, uzzâl eve ve hÛzînin tesirleri.
hıcâz ve zengülenin tesirleri gibidir. Edvar sahibi. Bazı kimseler Safi-
yuddm Urmevî'den naklederek, rehavî makamına ağlamayı, zirefkende

7 Dr. .'Uil d-Bekri, Safiyüddin ürmevİ, Muceddidu-l-Mudka el-Abbasİyetİ, Bağdad-1978.

Ul« mS»

8 Kâmil Dürüst, Seydi'nm Matİa'ı, Musiki Mecmuası, Sayı 209. »h. 35-36.
9 M. Sadık Yiğitbaşı, Musikî ile Tedavi, sh. 312.
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üzüntüyü, büzürke korkuyu, lafahâna cömertliği, ırâka lezzeti, zengü-
leye uykuyu nevâya cesareti, bûselikc kuv\'eti, hüseyniye anlaşmayı,
hicâza alçak gönüllülüğü şiddetlendiren makamlar adım verdiğim ri-
vâyet ctm.ektedirler. Müellif Mehmed Çelebi açıklamalarına şöyle de
vam etmektedir: söylendiğine göre, yabancılar toplantılarmda, rehavı,
zîrefkend ve büzürk makamlarının, ülkeleri ile ilgili haberleri hatırlama
ları için daha çok bestelenmesi gerektiğmi iddia etmektedirler. Âşıkların
nefislerinde büyük bir ferahlık meydana getirdiği için, ısfahan bestesinin
sık-sık icra edibr.esinin gerektiğim söylemektedirler. Yine söz konusu
edilen ve sevince en uygun düşen ses, ruhu kederin cnderininden, sevin
cin zirvesine yükseltmek için, peşten tize intikal eden sestir. Kedere
uygun gelen ses ise, ruhu se\-mcin zirvesinden, üzüntünün derinliklerine
indirmek için, tizden peşte intikal eden sestir.

Yine musikinin insanlara tesiri konusunda, arabuluculuk görevi
de vardır. Bir rivayete göre: biri birilerine uzun zaman kin besliyen
iki şahıs, bir içki m.eclisinde buluşurlar, içki onlarda tesirini gösterince,
kin ve nefretleri harekete geçerek, ikisi de biri birine karşı gelmeye baş
lar, aynı içki meclisinde bulunan ve mutrıb diye adlandırılan çok usta
bir müzisyen besteleri kin ve nefreti sakinleşirici bir yöne çevirir. Oiki
şahıs bu nağmeleri duyunca, kalpleri biri birine ısmıp hoşnut olarak ku-
caklaşırlar; Böylece musiki nağmelerinin tesir ettiği, bu iki kişiyi bu
durumda seyreden oradaki halk da memnım olurlar^o.

H. Sadettin Arel de bu konuda Musikî Mecmuasmda, "/râfc maka
mıma dinliyenlere zevk ve lezzet, ısfahan ve büzürk makamlarımn kor
ku hissini, kûçekin hüzün, zengülenin tevazu, bûselikin ku^et, nevânın
şeceat ve cesaret, uşşâk makamının ise, gülme hissini verdiğini yazmış
tır. Ayrıca Arel, faydalandığı eserlerden makamlanu adlara göre tesir
ettiğini şöyle ifade etmektodiı: 62 addan ibâret bir cetNCİde bu adlarm
karşıhğında hangi makamdan hoşlandıkları yazılı bulunmaktadır. Cet
vele göre; Ahmet adh kimseler dügâh makamından. Cemâl adlı kimseler
de, segah ve râst, makamından, Mehmet, Celâl, Süleyman, Raşit adh
kimseler ise nihavende mahûr, hisar, nikriz, araban, dilkeşhaverân makam*
larmdan zevk ahrlarmış. Günümüzdeki musikişinaslar, bu gibi faydasız
rivayetlerle ilgilenmemektedir.

II- MUSİKÎ MAKAMLARININ ZAMANLARA GÖRE TESİRİ

Makamların zamanlara göre en mükemmel tesiri konusundaki
bilgiler; Şeyh Safiyüddin Urmevî'den naklen şöyle sıralanmaktadır:

10 Zevnu'l-Elhân, vr. 12a
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Şafaktan önce bestesinin söylenmesi gereken makam rehavî, ger
çek şafak attıktan sonra hüseynî, kuşluk vaktinde rast, kuşluktan sonra
bûselik, kuşlukla öğlen vakti arasında zengüle, öğlen vaktinde uşşâk,

iki namaz arasında hicâz, ikindi vaktinde ırâk, gün batışında ısfahan,

gün batışından sonra net"o, akşam namazından sonra büzürk, uyku za-
manmda ise zirefkend makamlarmm tesiıleri kaydedilmektedir! l. Uyku
zanıamnda adı geçen beste tesirini göstermezse, genellikle sıkıntı veren
şehnaz makamlarında besteler söylenmesinin gereği hatırlatılmaktadır.

Belirtilen bu makamların bir kısmının adının bazı ülkelerde değişik şe

kilde söylendiği de bilinmektedir. Örneğin nevâya bazı yerlerde "bahur"
ısfahana Irak'da "muhalif", Horasan'da dügâha "miheri" ve Araplar'da
zîrefkende "remli tûti" (boğuk vezinli makam) ve "kuhbetü'l-engam"
(nağmelerin zirvesi) ve Rum'larda buna kCıçek de denilmektedirl2.

III- MUSİKÎ MAKAMLARININ HİSLERİ TEBLİC KUDRETİ

Bestekârların tesiri olmaksızın makamlarımızda çeşitli hisleri
tebliğ kudreti vardır. Örneğin segâh \-e ırak makamlarında zühd ve takva
hissi mevcuttur. Bunu bilen bestekârlarımız dini eserlerde o makamları

seçmişlerdir. Hatip Zâkiri Hasan Efendi tahminen 375 yıl Önce, temcıd,

salat-ı ümmiye ile câmi namlını, ırâk ve segâh makamlarında besteliyerek
o eserlerde zühd duygularmı çok tesirli bir ifade ile dile getirmiştir.

Irâk ve hüseyni makamlarmdan meydana gelen dilkcşhaverân o nefis
sabah salatmı büyük sanatkârane bir şekilde inşa etmiştir. Bununla bir
likte ku\vetli bir bestekâr kendi dehası ile başka makamlarda da dini
hislerini tebliğ edebilir. Nitekim yine Zâkiri Hasan Efendi, euma salatım

beyân \c cenaze salatmı hüseyni makamlarında betelemiştir ki, bunlarda
bestekâr daha ziyade kendi istidadmdaki tebliğ km '̂etini sarfetmiştir.

Dini eserlerde en büyük bestekârlarımızdan Kutbi Nayİ Osman Dede
Efendi, Miraciyye-i Şerife'nin birinci ve ikinci hanelerinde segâh ve
müstear, üçüncü hanede dügâh, beşincide sabâ, altıncıda hüseynî, yedin
cide nişabur makamlarım kullanmıştır. Bu çok güzel eserde Osman De-
de'nin kendisinin bestekârlık kudretine, makamlarmdaki dini hisleri
tebliğ kuvvetini de ilâve etmiştir. Çargâh ve râst makamları ciddiyeti
bildirmektedir. Aym zamanda cesaret ve kuv\'et manasına da sahip

li Adı geçen eser, vr. 68a-b ve Yusuf b. Nlzameddin (Kırşehirli) Risale-İ Musikî, vt. 5a.
Hmr b. Abdullah Edvân'nda (Topkapı Revan Köşkü yazmaları nr. 1728, vt. llla-b). CUneş

doğuşunda hicaz, kuşlukta ırâk, öğlende râil, sabah ve öğlen namazlan arasında zengüle,
ikindide bûtelik, gün batışında Ufşâk, zîrefkend, yatsıda ufahân ve neuâ, güneş doğmadan rehavİ,

şafakta hüseyni makamlarmm sözü edilen zamanlara göre tesirli olacağı kaydedilmiştir.

12 Zeynu'l-Elhân, vr. 68a-b.
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tirler. Uşşak ve beyâti, hakiki aşk manasını, hicâzlar, güzel, hüzünlü,
hicran ve istirham duyurur. Hicazla rasttan meydana gelen suznâk,
her iki makamın tebliğ ettiği his kudretine sahiptir. Sabâ ile ırâk ma
kamlarından oluşan bestenigâr makamı da zühdü nakleder, hüzzâm ise
şiddetli hüznü ifade etmektedir'-^.

IV- MUSİKÎ ÎLE TEDAVİ

İnsanoğlu daim.a ruh hastalıklarından, ruh hastalarından korkmuş

ve bu hastalıkların bir takım tabiat üstü kuvvetlerin etkisiyle ortaya
çıktığını düşünmüştür. Bununla beralıer, eski m.edeniyetlerde ruh has-
talarma tamamen farklı muamele yapıldığını ve gerçek tıbbi düşünüşü

bu sahada da görmek mümkündür. Örneğin eskiYunanda akıl hastalan,
banyolar, musikî, beden hareketleri ve bir takım yöntem ve hareketlerle
hastalar tedavi edilmiş ve hatta güzel bahçelerle çevrili binalarda otur-
tulm.uş olduğu kaydedilmektedir. Hipokrat (M.Ö. 480-337) ruh hastalık-
larınm diğer hastaUklar gibi birer tabii sebepten ileri geldiğini söylemiş

tir. Anadolu'da daha orta çağlarda Selçuklular devrinde, akü hastalık

larının tedavisi ile uğraşan hastahaneye sahip köylerin bulunduğu söy
lenmektedir. Birer dini ve sosyal kunıluş olarak ortaya çıkan tekkelerin
bu konuda büyük hizmetleri obnuştur. Akıl hastalarını tedavi eden tekke
şeyhleri, bunu kendilerine nesiller boyımca vazife edindikleri bilinmek
tedir. Bu konuda büyük araştırm.alan olan, Afyon Lisesi Fransızca öğret

meni merhum Edib Ali Baki Bey'in ,1947 yayınlanan bir yazısında an
latıldığı gibi, bu şeyhler arasında Karacaahmed özel bir yer işgal et
mektedir. Onun adına.

Karacaahmed Ulu velî

Akıllanır gelen deli

mısraı ile başlıyan ilâhiler dahi yazılmış, Anadolu'nun bir çok köy,
kasaba ve şehirlerinde adına tekkeler kurulmuştur. Bu tekkelerde ocak
tan yetişmiş kimseler şeyhlik yapm.ıştır. Karacaahmed'in kurduğu bu
ocaklar, Anadolu'nun her tarafından yedi asır kadar \ arlığını sürdür
müştür''^.

Musiki ile tedavi konusunda, Hz. Lokman ve onun muasırı olarak
(M.Ö. 1055-974) Hz. Davud gösterilmektedir. Hz. Lokman hastalarını

ilaçla tedavi ederken, Hz. Davud'un çok defa hastalara güzel ses ve sazı

ile şifa kaynağı olduğu kaydedilmektedir'-''.

13 Dr. Suphi Ezgi, Nazari ve Ameli Türk Musikisi, IV. 271-272.
14 Prof. Dr. Ayhan Songar, Psikiyatri, (istanbul - 1980) sh. 2-3
15 Musiki tle Tedavi, sh. 248.
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Yine Ht. Davud'un, nağme ve sazlarla şifa duası okuduğu ve bu
yolla Şaval allı hükümdarı iyileştirerek onun himayesine girip yüksel
diği nakledilm»ktedir'^.

Ruh ve bed*n eğitimi, eğitimin temelidir. Musikînin ruh eğitiminde

çok önemli bir yo-i vardır. Dinler ve bunlar arasında dinimiz musikîye
lâyik olduğu değen vermiş ve onu Kur'anla, ibadetle birleştirip cami
deki mihraba kadir götürmüştür. Mabetlere koşan müslümanlar, Al
lah'ın huzurunda sa' tutarak ibâdete duranlar, O'nun ilâhi çağlayanında
ruhlarını )nkaînanın\e Ondan ruh eğitiminden faydalanmanın mutlu
luğuna ka\-uşurlar. Kur'anı Kerîm ilâhi bir beste ile bestelenmiş ve no-
notasma da tecvîd adiverilmiştir. Allah Kur'anı Kerîmde Hz. Davud'ım
sesinin güzelliğini âyetlerle övmektedir. Hz. Muhanuned ise Kur'anı

Kerîmi güzel sesle okunamızı emretmektedir: "Kur'am seslerinizle süs-
leyiniz!...". £zanı da iikdefa güzel bir sese sahip olan Hz. Bilâl Habeşi'ye
okutmuştur^'

Musikinin tıb ile oian ilgisi ötedenberi bilinmekteydi, tstanbul'uıl

fethinden sonra, Fatih Sultan Mehmed, 875 /1471 yıhnda "Bimarhane-i
Ebu'l-Feth Sultan Mehmed" adlı bir Bimarhane yaptırmıştır. Evliya
Çelebinin yazdığma göre, bu hastahanede, 70 odr», 80 kubbe, 200 hasta
bakıcı ve bir de başhekim bulunmaktaymış. Yataklar ce\iz ağacından

yapılmış, hastaların mükemmel yatak çarşafları ve ipek gömleklerinin
bulunduğu ve üstün icra gücüne sahip, hanende ve sazendelerin onları

eğlendirip neşelendirdiği, bu hastaların musikî ahengi ka.rşısmda rahat
oldukları. ızdıraplarmı unutarak, musikî nağmeleri sayesinde tedavi
edildikleri rivayet edihn.ektedir'^.

Fatih Sultan Mehmed'in oğlu II. Bayezîd, Edirne'de Tunca nehri
kenarında bir akıl hastahanesi inşa ettirmiştir. Bu akıl hastahanelerine
eskiler Darüşşifa \cya Bimaristan adım vermişlerdir. Bugün kullanıl

makta olan Tımarhane keliro.esi oradan kalmıştır. XV. yüzyıl sonlarına

doğru, II. Bayezîd tarafından yaptırılan bu akıl hastahanesi veya Da-
rüşşifayı gezen Evliya Çelebi şunları nakletmektedir: "Bu Hakir Evliya
garip bir şey gördüm. Merhum ve mağfur Bayezîd Veli Hazretleri vakıf

namesinde hastalara deva, dertlere şifa, divanelerin ruhuna gıda ve defi
sevda olmak üzere, 10 adet biri neyzen, biri Kemanı, biri Muskar biri
Santurî biri Çengi, biri Çeng Santurî, biri Üdî olup haftada üç kerre has
talara hassaten delilere musikî faslı verilirdi. Nicesi avâz-ı sazdan hoş-

16 Kitabı Mukaddes, sh. 34.

17 Dr. Galip Atabey, Musiki ve Sağlık, Şebbal Mecmuası,

16 Prof. Dr. Ayhan Songar. pBİkiyatri, sb. 5.
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hal olur. Hakiki ilm-i musikîde, nevâ, râst, dügâh, segâh, çtrgâh, suznâk
makamları anlara mahsustur. Ama zengüle ile makam-ı iûselik de rûst
karar kılsa hayat verir. Cümle saz ve makamlar da ruh? gıdadır. Hazin
nağmeleri dİnh-ycn kimseler biperde ve biendazane sesbr ağaz ve feryat
ederler. Şeb ve ruz üç kerre divanelere ve hastalara v< her marîzin der
dine göre nefis taamlar verİr. Allahm rahmeti vakfın üzerine olsun ves-
selâm"!^. Böylece musiki, inlsanlara kederli zamanhrında bir arkadaş,

neşeli zanıanlarmda bir eğlence olunca elbette tıbln tatbiki gerekmek-
tevdi.

Türkler, musiki ile tedavinin esaslarını ArapUr'dan \ e Acemlerden
almış oldukları söylenmektedir. Bunlardan Hoca î^ısırüddin Tûsı, Abdüb
mümin Sûfi Barid, Keyhüsrev gibi, özellikle Fjrâbî gibi, büyük Türk
âliminin kitapları musiki sanatı için birer relıbtr olmuştur^O.

Dr. O. Şe\ ki Uludağ bu konuda şunları da ilâve etmektedir: "Ev
velce Arapların medayin Bimarhanele'rinde tatlûk edilen musiki tcda% i-
sinden gelecekteki hastalar için neticeler keşfalilmişli. Hastaların ha
line uygun sazlar çalınıyor. Günler geçtikçe buular nağme \e lahinden
daha ziyade müteessir oluyorlardı. Bu yüzdı-n bir çoklarının sıhhat kes-
İlettikleri görülüyordu. Herkese aynı havanın tesir etmediği ve hasta
lığa göre nağmelerin ve makamların değiştirilmesi lüzumu anlaşüıyordu".

Evliya Çelebi ise Seyahatnamesinde: Türkler malumatlarının ço
ğunu buradan almışlar ve hastahanelcrimizde tatbik etmişlerdi. Türk
fasıl musikîsi, kös, tahi, zurna, nakkare, nefir ve diğer sazlardan ibaret
olduğunu, ayrıca Mehterhane-i Hakanı ise, 16 sıırna, 16 davul, 12 tram
pet, 29 nakkare, 7 zil ve 4 kösten ibaret olduğunu yazmaktadır.Haftada
muayyen gün ve saatlerde Bimarhanelerde, 6imarhane-i Hakani çabn-
maktaydı. Bundan başka Bimarhanelerde ayrıca musikî takımları da
vardı. Bunlar arasmda Türk fasd musikîsine dalıil olan yukarıdaki alet
lerden başka, ney, keman, musikar, tanbur, santur ve def gibi bir çok
musikî aletleri ve hanendeler de bulunmaktaydı^i.

H. Sadettin Arel, Mehtcrhanelerdeki nöbet konusunu şöyle açıkla

maktadır: "Mehter takımlarmm günde kaç nöbet çalacağı bir nizama
bağb idi. Selçuk hükümdarları için sabah, öğle, ikindi, akşam \'C yatsı

vakitlerinde olmak üzere, namaz gibi günde beş defa nöbet vurulur, yanİ
bando konseri verdirdi. Yarı müstakil diğer selçuklu prensleri ise üç
nöbet vuruyorlardı. Sırf Türklerin yardımı ile tahta çıkmış olan Abbasi

19 Musiki Mecmuası, Sayı. 135, Bh. 188.

20 Dr. Osman Şevki Uludağ, 5,5 asırlık Türk Tababeti Taribi. s. 118.

21 Musiki ile Teda>-i, sb. 294.
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halifeleri pek çok Türk adetlerini benimsedikleri gibi, mehterhane ye
nöbet usulünü de kabul etmişlerdi" demekte ve bu suretle Türkler in
Araplar'dan değü. Araplar'm TürklerMen faydalandıklarım açıklamak
tadır. Ayrıca Hindistan'da da yüzyıllarca Türk istilasımn bir kabntısı
olmak üzere hâlâ nöbet usulüne tesadüf edildiğini ve nöbet adımn ne-
habet olarak kullanıldığını ve nÖbet çalan saz takımlarının bulunduğu
yere nakkarahane dendiğini ilâve etmektedir^-. O. Şevki Uludağ da.
"Musikî hcrşcyden önce bir zevk meselesidir. Herkes abştığı musikiyi
sever. Bunlar halicinde musikî nckadar güzel ve ahenktar olursa olsun
o terennümün bigânesi olan kimse bundan ze\k duymaz. Şu halde bu
kaideye riayet edilerek bimarhanclere ilâve edilen musikî aletleri pek
yerinde kullanılmış oluyordu. Musiki aletlerinin \e teganni tarzlannm
muhtelif mizaçlara göre özel tesirleri olduğu gibi makamlarm da böyle
tesirleri olduğu düşünülmüş ve ona gÖre makamlar hastabklara gÖre
ayrılmıştı", diyerek Hasan Suuri'nin Tadil-i Emzice (Sayı. 182) adb
kitabından musikinin batm hastalıkları ile bütün ağrılara müessir ol
duğunu, ilim ve fen adamlarının kanaatlarma katılarak, 12 burca nisbet
edilen makamlarımızın hangi hastalara ctkUi olduğunu bİr Kârın beyit
leri arasına yalnız bir örneğini vereceğimiz şekilde sıkıştınidığım nak-
letmektedir^î.

1- Râst makamı: felci gidericidir.

Sûziş-i derd-i gam olsa acebmi dilfirib
Râst eyler nâlesin gülşende herdem andelib

Hızır b. Abdullah da makamUrm karekterlere göre tesirinde: "pest
diyor. Mal amlar dahi kimi safrayı galebe ettirir ve kimi sakin kılar. Kimi
balgamı depretir. Kimi sakin küar. İmdi makam şinas olan dahi 12
makamm hangisi haltı depretir veyahut hangi illeti sakin kılar, bilmek
gerek. Tâ ki Hr zik Hekim gibi deminde istimal kıla ve fesattan kurtara
Yoksa ekseri ve kâmilleri darpta ilmin ve makamat-ı ilmin öğrenmiştu:.
Tâ ki bu hastanın \ eyahut mizacı müteharrik olmuş kişinin nabzmı tu
tacak, bile ki daman ne darb urur: ol darb hangi makama tavuktur.
01 makam hangi halta taaUuktur. Teşhis ede. Ta ki ilaç dahi âsan ola
ve hem emeği zayi olmıya". diye yazmaktadır-**. •

22 Muflikî Mecmuası, sayı. 19.

23 Musikî İle Tedavi ,sh. 296-297. 12 makamın tesir etti^ hasUhkİar konosunâa, aynı
eserin, 297-301. sahifelerine bakılabilir.

24 Hızır b. Abdullab Kitabu'İ-Edvâr, makam faah, (Topkapı Türkçe yazma or. 1728) vr.
65b-119b.
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X. Hicri, XV. milâdi yüzyılda, Osmanlı Türkleri, Kuzey Afrika
bölgesinde; Trablus, Tunus ve cezayiri ele geçirmeyi başardıktan sonra,
bu ülkeleri istanbul Sultanlığı'na bağlı birer vilayet haline getirmiş-

leıdi. Bu üç bölgede Muradiye Devleti İktidarda iken. Prenses Azize
Osman (Hamude Paşa'nın eşi) hayatını hayır yapmakla geçirmiştir.

Dünyada kazandığı malları, miskinlere zayıflara ve hayır yollarına sar-
fettiği kaydedilmektedir. Prenses Azize Osmanhn vakıflarından biri
de, Darü'd-Deraviş adı verÜen hastahane İdİ. Burada ûd ve rebâb saz
heyeti tarafından her gün sabah, Darü'd-Deravüş'deki hastaların sinir
lerini yatıştırmak için, iki saat alışılmış bir m.usikî konseri verildiği kay
dedilmektedir. Bilindiği gibi çağdaş tıpta, sinir hastalıklarının tedavisi
için, musikî bestelerinin büyük bir yeri olduğu işaret edilmektedir25.

Musiki ile böyle bir tedavi, Manisa Ruh ve Akıl Sağlığı Hastahanesi
erkek servislerinde yatan 30 kronik şizofrende yapılmıştır. Amacı kronik
şizofrenlerde, musikînin tedavi değerinin ve musikî türleri karşısındaki

etkileme tarzlarımn araştırılmasıdır. Bu çalışmaların orjinal niteliği ise,
ilâçsız uygulanmış olması ve musikî türlerinin değişik ritim şekillerinin ve
icra ediliş düzenlerinin ayrı gruplarda karşılaştırmalı olarak etkilerinin
saptanmasıdır. Hastaların öğrenim, yaş, hastalık Öncesi musikî ile uğraşı

ve davranış yönünden farklı ve ortak özellikleri taşıyan 10 kişibk üç
ayrı grup (A,B,C) halinde çahşmaya alınmış ve kendilerine heı gün
toplam 1,5 saat süre ile musikî türlerinden örnekler dinlettirilmiştir.

Bir ay süren bu çahşmalardan aşağıdaki neticelere varılmıştır:

1- Genç yaşlarda enstürmantal (sazlarla icra edilen) ve süratli
ritimli musikîye, ileri yaşlarda ise. vokal ve yavaş ritimli musikîye karşı

ilginiu olduğunu.

2- Genç yaşlarda marş, türkü ve oyun havalarına, orta ve ileri
yaşlarda ise, pop musikîsi, arajmanlar ve Klâsik Türk Musikîsine karşı

ilgi duynlduğımu,
3- Genç yaşdaki hastalarda dans etme, orta ve ileri yaşlarda ise,

bunun yerim şarkı söyleme tempo tutmanın aldığım,

4- Hastalık öncesi yaşantılarda, musikî ile uğraşılan olan genç
hastalarda musikînin tedavi değerinin etkenliğinin daha belirgin ol
duğunu gÖ8termiştir26.

Musikî ile diğer bir tedavi de, Bakırköy Akıl ve Sinir hastalıkları

hastahanesinde yapUmıştır. Hastaların musikî ile tedavisinden çok iyi
25 Hasan Hüsnü Abdulvahab, Varakat, an el-Hadarati'l-Arabiyyeli bİ-Afrikıvveti't-

Tunusıyyeli (Tuuus-1966) slı. 239.
26 Dr. Bekir Ergene, MüzikJe Tedavi, Musiki mecmuası, sayı: 335, sh. 11-12.
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neticeler alınmağa başlanınii^tır. Bu nedenle, İstanbul Radyosu ses ve
sazsanatkarlarmdau seçilmiş bir sazheyeti, hastahaneye gelerek konser
vermiş buna karşılık akıl hastalarının bizzat hazırlamış olduğu konser
ve eğlenceler, radyo sanatkârları tarafmdan büyük ilgi ile takip edilmiş

ve takdirle karşılanmıştır^^.

Musiki ile kanser ameliyatı da yapılmıştır. 1964 yılında hizmete
açılan Ankara \ üksek İhtisas hastanesinde, müzikle beşbuçuk saat sü
ren bir ameliyat yapılmış, bu süre içinde, devamh çahnan müzik, opera
törlerin daha dikkatli ve daha rahat bir şekilde çalıştıklarını göstermiş

tir. Korku ve heyecan içinde ameliyat salonuna giren hastaların, çah
nan müzikten dolayı moralleri düzelmiş hatta ameliyat masasma uzanıp

da norkoz verilinceye kadar en ufak bir çekingenlik duymamışlardır.

Müzikle yapılan ameliyatlar iyi netice verdiği için, bundan sonraki ame
liyatların da bu uygulama ile yapılm.ası iyi görübr.üştür. Yemek boru
sunun büyük bir kısmı ile midesini kanser kapbyan 49 yaşındaki Ahmet
Erdal adlı hasta, yeşil fayanslarla kaph ameliyat salonuna girince, hafif
çahnan bir müzikle karşılaşmıştır. Ameliyatta hazır bulunan Prof. Op.
Calip Burak, müzikle ameliyatın faydaları hakkında şunları söylemiştir:

"Biz cerrahlar, insan hayatı üzerinde uğraşırız. Büyük bir mes'uUyet
taşıdığımızdan, sinirlerimiz çok gergindir. Ameliyatta sinirli bir opera
törün muvaffak olması pek güçtür. Hafif çahnan müzik sinirleri yatış

tırıyor. Cerrah sinir rahathğı içinde ameliyat yapıyor. Hasta üzerinde de
tesiri çok müsbet. Hasta ameliyatta çok acı duyacağını, ıztırap çekece
ğini tahayyül eder; ameliyat neticesinden korkar. Onun da sinirleri
bozuktur. Ameliyathane onun üzerinde, bir mezbaha tesiri bırakır*'-®.

Böylece yukarıdaki verdiğimiz bir kaç örnekle, musikînin modem
tıpdaki yerinin önemini belirtmiş olduk. Ses ve onun meydana getirdiği

musikinin hastalar üzerindeki tesiri, bazen doğrudan doğruya bazen de
vasıtah olarak morali düzelttiği anlaşılmaktadır. Konu ile ilgili yine bir
kaç örnek sunmayı da faydalı görmekteyiz.

yüzyılda meşhur fizyoloji hocası Haller; açık bir damardan
akan kanın, trompet sesiyle pek de akıcı olmasına hayret etmeyiniz. Bu
ilk tecrübedir. Dahasüratli aktığım denemiştir. Bundan sonra musikinin
tesiri hakkında en önemli denemeler, Alman Dokil tarafmdan yapılmış

tır. bütün bunlar gösteriyor ki musikînin kan devaranmı hızlandırdığı

ve çok defa kalbin kuvvetini artırdığı müşahede edilmiştir. Fransa'da da

27 Hakimiyet Gazetesi (5.1i.l%0).
28 Hürriyet Gazetesi, 29.6.1964



372 RUHt KALENDER

Fere'nin tecrübeleri hep bunu doğrulamıştır. Daha sonra musikînin yalnız

kan devaram üzerinde değil, bütün aza üzerindeki tesirini tetkik ettiler.
Bu tecrübelerden musikî insanın vücudundaki bütün organların hayati
faaliyetlerini hızlandırdığı anlaşılmaktadır.

Tıp üstadı Asklepiyad babası ApoUon'dan öğrendiği tegannilerle,
her türlü hastalıkları, bunlardan mecnun (âşık) hastalarmı musikî ile
tedavi etmiştir^^. Musikî ile tedavi usulünü asıl mucidi Fisogor hekimdir,
îspanya kralı V. Filip'in cinnet nöbetleri esnasında, Broşi adındaki bir
şarkıcısı nöbetlerini teskin etmiştir^O.

Kahire'nin eski büyük hastahanesinde hastalan ameliyat yapmadan
önce, musikî ile maneviyat ve kuvvet vcrirlermiş. Fransa'da bazı hasta-
hanelere haftada bir defa askeri musika takımı getirtip konser verdirir-
lermiş. Havana Üniveristesinde Muallim Dr. Gordon Arosta adında bir
tabib musild aletlerini tesirlerine göreşöyle tasnif etmiştir: Keman;mah
zun ve kederliler, organon histerilere, flavta; veremin başlangıcmda

olanlara iyi gelmektedir.

Jan Batist Portu adında bir tabib de her hastalık için o hastahğa

karşı kullanılan ilacm bitkisinden bir musikî aleti yapılırsa, iyileşmiyecek

hiç bir hastahğın kalmıyacağım iddia ctmektedir^k

Hazine-i Fünun adh mecmuada (sayı 45, sh. 459) "Musikî'nin Fenni
Tedavide İstimali" başhğı ile Dr. Şükrü Osman Bey, bu konuda şunları

söylemiştir: "Musikînin cümle asabiye üzerine olan tesirat-ı müsekkinesi
bir çok defa tecrübe ve istimal edilmiştir".

Tıp âlimlerinin söylediklerine göre; sevdiğiniz bir müzik parçasını

dinlediktensonrasinirlendiğiniz kimseye, daha iyi duygularladavranacak-
sımz; şayet bir baş ağrısından acı çekiyorsanız bu defa da Mendeso'nun
E. Minör Keman Konçertosunu dinleyiniz veya şikâyetiniz romatizma-
dansa Mozart size faydalı olur. Yada uyuyamamaktan şikâyetiniz varsa,
Şubert'i dinleyin, onun bitmemiş senfonisi sona ermeden rüya görmeye
başbyacaksımz. Bütünbu musikî Ue yapılan tedaviler. Birleşik Amerika'
daMichigan Üniversitesi'ndeki bir grup doktorun çabşmaları neticesinde
ortaya konmuştur. Onlar musikînin şifa verici özelliklerini bulduklannı

iddia etmektedirler. Bu doktorlar en iyi ilaç olarak, isteri nöbetleri için
harp admdaki çalgı aletini, akli bozukluklar için trompetive baş ağrıları

için kemanı tavsiye etmişlerdir. Onlara göre kalp zayıfhğı için Hendel'i,

29 Musiki İle Tedavi, sh. 275

30 Aynı eser, 278.

31 Aynı eser 280-281.
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romatizma hastalıkları içiu, Mozart'ı ^e uykusuzluk için de Şubert'i

dinlemek çok faydab olduğu açıklanmaktadır.

Görülüyor ki, ister halk türküsü, veya bir şarkı, hareketli bir caz
parçası yada klâsik Türk musik'si veya Batı musikisi olsun, musiki; her
insanda büyük tesir göstermektedir. Se\-ilen bir şarkıyı dinlerken veya
bir futbol maçında hep bir ağızdan herhangi bir parçayı söylerken, yada
savaşda Mehmetçiğin düşmanla karşı karşıya geldiğinde, hep bir ağız

dan söyledikleri tekbir seslerindeki ahengin, manevi gücü uyandırıcı

ve canlandırıcı tesirleri kuvvetle hissedilmektedir.

Yavrusıma tatb bir ninni söyliyen bir annenin bunu boş yere yap
madığı açıktır. Annesinden dinlediği ninni veya şarkıda, çocuk için yatış

tırıcı dinlendirici bir özellik vardır.

İtalyalı bir anne kendi bebeğine karşı, ku\etli bir nefret hissi duyar
ve onu görmek bile istemez. Doktorlar dışarıdan hiç bir etki yapmadan
ve ilâç vermeden sadece musikî ile tedavi cihetine giderler. Böylece
bir piyanist çeşitli İtalyan melodilerini çalar. Fakat neticede "Trovetere"
operasındaki bir aryamn, anne üzerinde harika bil etki yaptığı görülür.
Genç anne yavaş yavaş ağlamağa başlar ve daha sonra da bebeğini gör
mek ister. Böydece tedavi de sonuçlanmış olur^^.

İngiltere'de musiki ile ilk tedavi merkezi, bir kaç yıl önce, İngil

tere'nin en büyük Akıl HastabklarıHastahanesi olan Horton bastahane-
sinde açılmış. Kısa zamanda büyük başarılar sağlamıştır. Konserlere
devam etmek ve musikî dinlemek pek çok hastalar için iyiye doğru gidi
şin bir başlangıcı olmuştur. Musikînin bu sihirli kuvvetinden, diğer has-
tahaneler de faydalanmanın yollannı aramaktadırlar. Musikî, günlerce
yataktan kalkmıyan hastalar olduğu kadar, ameliyat olanlar üzerinde
de büyük ölçüde tesirli ve faydalı olmaktadır. Bir psikiyatrist de şöyle

söydemektedir; "Musikî hastahanenin ağır atmosferini kaldırmakta ve
hastaların dinlenmelerine ve ruhi gerginliklerinin yok olmasına yardım

etmektedir. "Burada görüldüğü gibi, musiki acıların dindirilmesinde
de bir ilaç rolünü oynamaktadır. Amerikab doktorlar da, yüksek sesli
musikînin acıları dindirdiğini denemeleriyle bulmuşlardır. Bu konuda
uzman doktorlar, beyinde musikîyi kaydeden merkezin aym zamanda
acıları kaydeden merkez olduğuna inanmakta ve böylece acımn etki
lerinin musikînin tesiri ile yok edilebileceğini iddia etmektedirler. Musikî
her insan için güç kaynağı göreviniyapmaktadır. O halde bütün dünyayı

32 Musikî Ue Tedavi, sh. 326-.32B

33 Ulus Gazetesi, (30.4.1964)
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Bİze karşı gibi görüyorsauız veya biç bir işiniz iyi gitmiyorga, üzüntü ve
acıların altında üzülmeyin, bunun yerine sevdiğiniz bir kaç musikî par
çasını dinleyiniz. Kısa zamanda her şeyin düzelecektir yolunda tavsiyeler
yapılmaktadır^?.

Musiki ustaca seçildiği takdirde, hastalıane hayatını nisbetcn kül
fetsiz ve hoş bir duruma getireceği gerçektir. Fakat bu gerçeğin bir fay
dası olabilmesi için. her hastanın kendi şahsiyetine ve özel hallerine
göre musikinin seçilmesi gerekecektir. Örneğin, bir hastaya şifa veren
mozart'ın bir bestesi, diğer bir hasta için zararlı olabiUr.

Musikî tedavisindeki denemeleriyle şöhret kazanmış olan. Dr. Wil-
liam Van de WaU; bu tekniğin daha ilmi esaslara güre bir şekil ahnadık-

ça, fazla propagandasının yapılmaması gerektiğini meslekdaşlarına defa
larca hatırlatmıştır. Aynı doktor, musikînin bedeni ızdrap çeken hasta
lara bile çok acı gelebileceğine- hatta sıhhatte olan kim.selere bazı hallerde
dokunabileceğine \e aynı durumun akıl hastaları için de söz konusu
olabileceğine önemle işaret etmektedir?**.

Musikînin sıhhate olan faydaları yanında, zararları konusunda az
da olsa, örnek vermek faydab olur. Musikî liazı kimselere baygınlık ve
sıkıntı \ ermektedir. Bethoven in "Symphonie enut mineur" adb parçası

tiyatroda birinci defa icra edilirken. Madam Bibran bayılmıştır. Böyle
asab' olanların pek çoğu musikîden rahatsız olurlar. Çünkü onlar hassas
olduklarından hemen tesir eder ve daha çabuk yorulurlar. Yine bir İngiliz
hekim m.usikî ile saçlar arasında ilgi aramış ve ona göre musiki aletleri
çeşitlerinin önemi vardır. Piya.no, keman, kemençe gibi çalgılar saçları

çoğaltır ve muhafaza ederler. Bu durum ancak 50 yaşına kadar devam
edebilir. Ondan sonra saçların dökülmesine hiç bir musiki mani olamaz.
Madeni çalgı aletlerine gelince, yukarıdakilcrin aksine beş altı yıl içinde
saçları dökerler??. Bunları ingiliz hekim söylerken, bu konuülkemizde
bilinmekteydi. Dünyada hangi kuv\ et ve hangi musikî vardır ki, son-
iıaharda çiçekleri. 50 yaşında saçları dökmekten muhafaza etsin: böyle
bir musikî bulunsaydı, dünyada ölüm olmaz ve hekimlere de ihtiyaç kal
mazdı?^.

Alman doktorları, musiki ile teda\"İnin sağladığı kaşarlılar hak
kında kısa zaman önce önemli bilgiler vermişlerdir. Örnek olarak,
bir hasta cildinde sivilce vc çıban çıkmasından şikâyetçi olur. hastalı

ğın evveliyatı araştırılınca, hastanın zaruri sebeplerle hayat tarzını

34 BütUa Dünya Dergisiııc^eu.

35 Musikî île Tedavi, slı. 232

36 H . Sadettin Arel, Şebbal II. 188.
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tamaıniyle değiştirmek zorunda kaldığı anlaşdır. Pİyauo çalmak ve
klâsik musiki dinlemek onun önemli bir alışkanlığı, yani ruh hayatı

nın değerli bir muhte\ ası idi. Fakat hayatını değiştirmek mecburiyetinde
kahnca, ne musiki çalabilmiş, ne de İyi bir musikî dinlemek fırsatını bu
labilmişti. Doktorlar bunu farkedirıce. ona tecrübe mahiyetinde {Musiki
Kürü) yaptırdılar. Yani mahrumiyet içinde yaşıyan hastaya, her gün
ku\ vetli bir (dozda) iyi musikî dinleme imkânını verdiler.

Alman doktorları, musikinin tesiri ile solunumun genişlik \ e ritmin
de kalbin fonksiyonunda, kasların gerilme durumu \e iç organların if
razatında değişiklikler olduğunu isbat etmişlerdir. Bu konuda ilginç bir
bilgi daha elde edilmiştir. Bütün insanların yüzde doksanı tabii olarak
musikîye kabiliyetlidir, Yani musikîden zevk duym.aktadırlar. Musîkî-
nın neşelendirici 8e\inç ^erici tesirlerini biliriz. Fakat musikinin tesiri,
aynı zamanda hüzünlü, keder verici ve hatta göz yaşartıcı^^ bir özelliğe

de sahiptir. İlmi ifadeye göre kabiliyetli olanların hepsi bir musiki terbi
yesi görm.ek suretiyle musikiye karşı olan duyarlılıkları daha da arta
caktır.

Osmanlı padişahlarmdan musikîyi çok seven, II. Mahmud (1785-
1839) Saray-ı Hümayun baş müezzini dahi bestekâr Hammâmi Zâde
İsmail Dede Efendi'den Ferahfeza makamında bir ayin-i şerif bestele
mesini emretmiş. Eser bestelendikten sonra, o sıralarda çok hasta olan
II. Mahmud un hazır bulunduğu bir musikî meclisinde icra edilmiş. Padi
şah ayin-i şerifi dinledikten sonra. Dede Efendiyi huzuruna kabul etmiş,

ve bestelediği bu eserden dolayı memnuniyet ve teşekkürlerini ifade
ettikten sonra, eserin icrası esnasında hastalığına bir iksir gibi tesir et-
tiğini (iyileştiğini) sözlerine ilâve etmiştir. O gün Padişah'ın bir afi
yet bahşişi olarak, Dergah'ın Şeyhinden itibaren bütün dervişlerine

armağanlar dağıttırdığı kaydedilmiştir.38 Netice olarak musikî, ger
çekten insanın bozulmuş olan ruhî dengesini yeniden kurabilen ve
çevresine gereği gibi uyumunu tekrar sağhyabilen bir araçtır. Kısa

ca musikî, ka\mağını tabiattan alan sadece bir düşünüş değil, aynı

zamanda düşündürücü özelliğini de taşıyan Allah'ın bir iyileştirme

vasıtasıdır diyebüiriz.

37 Güzel ses ve makamla okunan Kur'an-ı Kerim ve Mevlid-1 Şerifin dinleyenler üzerinde
büyük bir tesir bırakması neticesinde, büzün ve nglama olaylon sık-sık görülmektedir.

38 Ibııu'l-Emin Mahmud Kemâl İnal, Hoş Seda (İ8lanbul-19S8) sb. 45.



klAsIk İslâm döneminde haberleşme kurumu İle

İLGİLİ BAZI MÜLÂHAZALAR*

Yrd. Doç. Dr. Nesimi YAZICI

GİRİŞ

Haberleşjneuininsanlar ve devletler için ne derece gerekli olduğunu

uzun uzun açıklamayagerek yoktur. Fakat şu kadarınıbelirtmek yerinde
olacaktır. Bugünkü dünyayı haberleşme hizm.etleri olmadan düşüne

bilmek bile güçtür. Dönemlerini tamamlayıp, tarih içindeki yerlerini
almış devletler ve insan topluluklarının da haberleşme kurumlarına;

bunların hizmetlerine şüphesiz ihtiyaçları vardı. Nitekim bugün elde bu
lunan Anadolu'nun ilk yazılı kaynaklan, aynı zamanda en eski mektup
örnekleridir de. Bunlar M.Ö. 1950-1800 tarihlerini taşıyan Asurlulara
ait ticar! mektuplardır^.

Dünyanın neresinde olui'sa olsun kurulan bütün büyük devletler;
idare teşkilatlarının gelişmişliği, topraklarının genişliği, medeniyetteki
seviyeleri ile doğrudan orantıh olarak düzenli haberleşme kurumlarına

sahip olmuşlardır, örnek: Çin, Pers, Roma \e hatta İnka de\'let ve
imparatorlukları.

tik İslâm Döneminde Haberleşme: Hz. Peygamberdin Medine'ye
hicretinden sonra, O'nun tarafmdan kurulan ilk İslam devletinin de
haberleşme ihtiyacı olmuştur. Fakat gerek bu ilk dönemde ve gerekse
Hulefâ-i Raşidin devirlerinde bu gaye ile ayrı bir teşkilâtın meydana ge
tirilmiş olduğunu söyleuı.ek bugün için oldukça güçtür. Bununla birlikte
Hz. Peygamber'in; Hicretin altmcı senesi sonu ile yedinci senesi başların

da komşu ülkelerin hükümdarlarına, kendilerini îslâma davet için
hususi elçilerle mektuplar gönderdiğini biliyoruz. Nihayet daha sonra

* Bu makale 18-20 Eyiüi 1981'de İstanbul'da toplanan İkinci İslâm İlimleri Kongresi'ne
tebliğ olarak sunulmuş hiç bir yerde yaymlanmamıştu.

1 Emin Bilgiç, Kapadokya TabUılerine Göre Anadolu Kavimleri üzerine Araştırmalar,

DTCFD., c. II, S. l (.\nkara 1943), s. 33; Aynı yazar, Anadolunun İlk Kaynaklarındaki Yer Ad
lan ve Yerlerin Tayini Üzerine tneelemeler. Belleten, c. V, S, 39 (Ankara1946), s. 481-3;A.MUHt
Mansel, Eski Doğu ve Vunan Tarikinin Ana Hattan, İstanbul, 1945, s. 77, 122; Nezabat Bay-
dur, KüUepe veKayseri Tarihi Üzerine Araştırmalar, Ankara, 1970, c. 40, 50, 139.
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hızla gerçckleçtirileu fetüılerle İslâm. Devletiuiu sınırları genişlemiştir.

Bu sırada Medine'deki halife ile cephedeki ordu kumandanınınhaberleş

mesi elde bulunan imkânlarla sağlanmaya çalışılmıştır. Hz. Ömer döne-
m.indeki haberleşme düzeni hakkında Lutfi Paşa, Tarih-i Taberî'den
naklen şu bilgileri vermektedir: O sırada herhangi bir yere bir mektup
gönderilmek gerektiğinde bunun için görevli seçilirdi. Kendisine Bey-
tu'l-Mal'den binmesi için deve verilirdi. Ayrıca varış yerindeki vali veya
ordu kom.utamna da habercinin geri dönro.esi gerekiyorsa yeni bir deve
ye bindirilmesi, orada kalacaksa elindeki devenin alınmasını bildiren
vazılar yazılırdı-,

Berîd Kelimesi, Kaynağı ve Kapsadığı Anlam: Em.eviler döneminde
devlet haberleşm.e teşkilâtının nasıl olduğuna değinmeden önce, berîd
kelimesi üzerinde duralım.. İslâm devletlerinin büyük çoğunluğunda,

1)11 arada Emevi ve .\bbasilerde haberleşme teşkilâtına berîd ism.i v'erii-
iniştir. Bu konu ile ilgilenenler berîd kelim.esinin gerek kökü ve gerekse
.şumûlü üzerinde uzun münakaşalara girişmişler, birbirinden farkb gö-
görüşler ortaya koymuşlardır^. Burada amacımız bu tartışmaları taze-
lem.ek değildir. Görüşleri teker teker belirtmek için zaman ve yer de mü
sait değildir. Bütün bu nedenlerle burada: berîd konusunda Türkçe en
geniş incelemeyi yapmış olan F. Köprülü'nün fikrini, kendimizin de ay
nen katıldığını belirterek, göstermekle yetiııelim.: İslâm devletleri içinde
ilk defa düzenli haberleşm.e teşkilâtını kurmuş olduğu kabul edilen
Muâv iye (H. 41-60 /M. 661-680)'nin bu teşkilâtı kurduğu sırada, Şam'da

Bizans kurumları ile karşılaştığı, hattâ ilk İslâm fetihlerinin devam ettiği

sıralarda IVLsır'da hâlâ Bizans'ın posta teşkilâtının bulunduğu ve Lâtin-
cede "posta hayvanı" anlam.ına gelen "\ eredus" un kelimeye yakınbğı

ve elde bulunan diğer verilerin de değerlendirilmesiyle berîd kellro.esinin
Lâtince "veredus" dan geldiğini kesin olarak belirtmek gerekir^.

2 Lutfi Paşa. Tevârih-i âl'i Osman, Utaubul. 1341, 371-2.

3 Lutfi Paşa, A.g.e., s. 34], d. not 3'te musahhih Âlî'nuı görüşü", t. H. Uzunçarşıh, Osmanlı

Deıleti Teşkilâtına Medhal, Ankara, 1970,s. 267, d. not 1 ve Şerafcddin Yalikaya, îlhanhlar Devri
Jdare Teşkilâtına Dair ISoılar, THİTM, c. II (tstanbul 1932-9), h. 15, d. not 3'teki Şehabeddin

Hafaci'nin Şifâü'l-celil adlı eserinden aktarılan görüşü,; Paul Hugounct, La Poste Des Califes et
La Poste du Shah, Paris, 1884. s. 16-17; W. Barthold. islâm Medeniyeti Tariki, eklerle çeviren
M. F. Köprülü, Ankara, 1963 s. 2S-6: Aym yazar, Berîd, l.A., II, 541; Domlniguc Sourdel,
Barîd. E.I., I, Leyden, 1960, ». 1077; P.K. Hilti. Hislory of The Arabs, Sev York, 1968, s. 322,
d. not 5: Nikitn Eiisseeff, L'On'ent Musulman au Moyen Âge 622-1260, Paris, 1977, s. 166-7;
Mehmed AH, Posta Tarihi. PTM., S. 30-31 (İstanbul 1319). s. 572, 591; Aynı yazar, Posta Mebtt'
hisi, PTM., S. 156 (İstanbul 1329), s. 1776.

4 F. Köprülü, Berfd, 541.
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Berîd kelimesi Ortaçağ İslâm devletlerinin hemen hepsinde; posta
hayvanı, süvari postacı, devlet postası, posta menzili, iki posta menzili
arasındaki mesafe manalarında kullanılmıştır^.

Emeviler Döneminde Berîd Kurumu: Hz. Peygamber ve Hulefâ-i
Raşidîn dönemlerinde haberleşme işlerinin eldeki imkânlarla ve pratik
tedbirlerle halledilmeye çalışıldığını belirtmiştik. Emevi Devleti'nin ku
rulmasıyla bu yönde bir teşkilâtın meydana getirilmesi zorunluluğu or
taya çıkmıştır^. Burada bizzat devletin banisinin düzenli haberleşme

teşkilâtının da kurucusu olduğu görülüyor. Muâviye, posta taşıyıcıları

için düzenlemeler yapm.ış; yeminli postacılara kendi mühürü ile mühür-
ledikten sonra valilerine gönderdiği mektupları ve bütün devlet yazış

malarını teslim etmiştir. Böylece gerekli yerlere zamanmda ulaştırıl

malarını sağlamıştır"'. Bu idarenin ilk kuruluş gayesi Şam'da bulunan
Halife ile Mısır, Irak \"e İran'daki valiler arasında haberleşm.eyi gerçek
leştirmektir''.

Muâviye Suriye'nin fethinden beri orada valilik yapmakta idi.
Bizaus'dan kalan idare mekanizmasını ele almış, büyük bir dirayet ve
adaletle eski kötülüklerinden kurtarmıştır^. Bu arada ilk İslâm, fâtih
lerinin burada karşılaştıkları Bizans haberleşm.e teşkilâtını da berîd
adı altında yeni bir kurum, halinde düzenlemiştir. Bu sırada haberleşme

işlerini Divanü'l-Hatem yürütmekte idi.

Emeviler döneminde berîd teşkilâtmın düzenli çahşması için devlet
hazinesinden geniş tahsisatlar ayrılmıştır'O, Elde bulunan az fakat de
ğerli belgelerden öğrendiğimize göre, bu sırada teşkilât ülkenin bütünün
de görev yapar duruma gelmiştir. Nitekim 1933'do Sem.erkant yakın

larında Mug-Kale harabelerinde yapılan kazılarda teşkilâta ait en eski

5 F. Köprülü. Berîd, 541-2; Mehmed Ali, Pasla Tarihi. PTM.. S. 31. s. 591; Uzuın:arşılı.

Medhal. 438, d. not 1.

6 Emevi ve Abbasiler dönemlerindeki haberleşme teşkilâtlan ile ilgili müstakil çalışmalar

hemen yok denecek kadar azdır. Bıı konuda Türkçe en geniş araştumayı F. Köprülü vapmjşUr.

(Berîd, 1..4., II, s. 541-549). Tabiatıyla Klâsik İslâm Kurumlan'ndau bahseden eserler berîd
kurumuna yer vermişlerdir. Bunlardan bir kısmı 3 nolu dipnotta gösterildi. .\yr. bkz. "Os
manlı Devletinde Posta Teşkilâtı {Tanzimat Devri)" adlı doktora tezimizin Giriş bölümü. A.t".
İlahiyat Fakültesi Ktp., ıır. 20940/1-2.

7 C. Zeydan, Medeniyel-i Islâmiye Tarihi, Çev: Zeki Meğamiz, İstanbul, 1328-30, c. I. s.
213; D. Sourdel, Barîd, 1077: P.K. Hitti, A.g.e., 322; F. Köprülü. Berid. 541: M. Ali. Posta Me-
bakisi. PTM., S, 159 (İstanbul 1329). s. 1823.

8 C. Zeydan, A.g.o.. 1. 213.

9 W. Barthold. A.g.e., izahlar ve düzeltmeler, s. 131; F. Köprülü. Bizans Müesseselerinin
Osmanlı Müesseselerine Tesiri Hakkında Bazı Mülahazalar. THİTM., c. I (istanbul 1931). s. 297.

10 F. Köprülü, Berîd, 542. Dört milyon dirhem.
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paleografik belge ele geçirilmiştir. H. 99-100/M. 717—718 tarihim taşı

yan bu belgede Ömer b. AbduUaziz (H. 99-101 /M. 717-720)'in devlet
haberleşmesi işiyle görc\-lendirdiği Süleyman b. Ebu'l-Sâri'nin adı geç
mektedir. Bu sayede o tarihte Semerkant'da berıd teşkilâtmm kurulmuş

olduğunu da öğrenmiş ohnakta^ız^'.

Emevi dönemi haberleşme teşkilâtının genel karakterini en kısa

olarak; yalnız halife ve dolayısıyla devlet hizmetleri için görev yaptığı

ve zaman içinde azalan ölçüde Bizans'ın benzer kurumu ile yakınlıklar

gösterdiği şeklinde belirtmek mümkündür.
Abbasiler Döneminde Berîd Kurumu; Merhum İ.H. Uzunçarşıh;

"Eme\ iler zamanında oldukça kuvvetb bir teşkilâta malik olan posta^
haberleşme işleri, Abbasiler devrinde ge\şek gitti"!^ demektedir. Bu
ifadeyi tamamiyle doğru olarak kabul etmek mümkün değildir. Bununla
birlikte zaman zaman bazı halifelerin kurumun işleyişiyle daha yakından

ilgilendikleri, bazan da aynı ilginin gösterilmediği şeklinde bir değerlen

dirme yapabiliriz.

Emevi Hanedanının yıkılmasıyla H. 132 /M. 750'de Bağdad'ı mer
kez yaparak kurulan Abbasi Devleti'nin, özellikle H. 232 /M. 842 ye kadar
olan birinci devresinde ve daha sonra H. 656/M. 1258'de yıkılmasına

kadar olan sürede berîd kurumunu ülkenin bütününde halifen'n ihti
yaçlarına cevap verir düzeye getiridiği tesbit edilir. Fakat Emeviler
döneminde çoğunluk Bizans kurumları yönünde olan etkilenme ağıılığı,

Abbasiler zamanmda tran Sasani yönüne dönmüştürl^. Devletin ha
berleşme kurumu olan berîd idaresinde de aynı durum kendisini göster-
miştiri'*. Bu sırada teşkilâtın en önemli iki görevi bulunmaktadır:

a- Devlet haberleşmesini temin etmek, memurlarm ülke içinde
seyahatlarını sağlamak, postacıbkla ilgili diğer görevleri yerine getir
mek.

b- istihbarat ve gizli haber taşıma vazifesi^^.

Abbasilerde berîd idaresinin üstlendiği görev hiç şüphesiz yalnızea

bu kadar değildi. Nitekim ikinci halife Mansur (H. 136-158 /754-775)'un

11 Bubelgenin metni için bkz. Abdülkadir tııan, Belleten, S. 27 (Ankaıa 1943), s. 615-691.
12 Uzunçarşıh, Medhal, 442.

13 F. Köprülü, Bizans Müesseselerinin Osmanlı..., 8. 190; Hüseyin G. Yurdayütn, îtlâm
Tarihi Dersleri, Ankara, 1971, s. 39;G.Le% i Della Vİda, Emeviler, I.A.,IV, 248; B. Lewİ8, Tarihte
Araplar, Çev: H. Dursun Yıldız, İstanbul, 1979, s. 101.

14 F. Köprülü, Berld, 543.
15 Kudâme b. Cafer, Kitabü'l-harae ve sanatiTl-kiiabe, Köprülü Ktp., nr. 1076, vr. 26a;

Leyden tab'ı s. 184; P. Hugounet, A.g.e., 39; F.K. Hitti, A.g.e., 322-325.
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berîdle ilgili sözleri bu konuya dalıa da açıklık getirecek niteliktedir.
Mansur; "Devletimin muntazam idaresi için dört bercerikli ve temiz
idareciye ihtiyacım \ ardir. Birincisi, her türlü şüpheden uzak, doğruluk
tan ayrılmayan kadı; ikincisi, zayıfm hakkım kuvvetliden alabilme
gücüne sahip emniyet amiri; üçüncüsü, maliye işlerini düzenli bir şekilde

yürüten haraç reisi ve nihayet bu üç memurun her halini bana doğru

olarak iletecek berîd reisi"'®, demektedir. Buradan berid teşkilâtının iç
haber alına ve teftiş görevini de yüklenmiş olduğunu anlamaktayız.

Ebû Yusuf {113-182 H /M. 731-798)'ım Harun Reşid'e yazdığı Kitabu'l-
haracMa aym konuya işaret edilmiştir. Ebû Yusuf'a göre; "Her mem
lekette namuslu ve güvenilY kimseleri seçip, bu vazifelere getirmek ge
rekir... Çünkü berîd memurları; valiler, kadılar, âmiller ve diğer memur
lar aleyhinde müfettiş demek olduklarından adil kimseler olmadıkları

takdirde, verecekleri haberleri doğru kabul etmenin ve mucibince amel
etmenin caiz olmayacağı açıktır"'^.

Modern yazarlardan B. Lewis de aynı konuda şu görüşleri ileri sü
rer: "Eyaletlerde devletin otoritesi Emiryahut Vali, Âmil yahut yüksek
maliye memuru tarafmdan birlikte icra ediliyordu. Herbiri bir askeri
kuvvete ve bir kumandana sahiptir. Bunlar eyaletlerde ortaya çıkan

olayların raporlarmı Bağdad'a göndermekle görevli Sahibü'l-Berid'in
umumi nezareti altmda belirli bir noktaya kadar bağımsız idiler"'^.

Anlaşıldığına göre; berîd teşkilâtı, halifenin normal haberleşmesini

temin yanında, devlet görevlilerini kontrol vazifesini de yerine getirmiş

tir. Gerek ülke içinde ve gerekse komşu ülkelerde çeşitli kılıktaki görev
lileri vasıtasıyla haber alma göre\ini yapmıştır. Ülke içinde seyahat ede
cek memurlar, de^iete ait taşımacılık da yine bu teşkilât vasıtasıyla ge-
reçekleştirilmiştir'®.

Berîd Teşkilâtı: Haberleşme teşkUâtı, kendisinden beklenen görev
leri yerine getirebilmek için merkezde ve ülke içerisinde belli bir organi-

16 C. Zeydau, A.g.e., I, 214; P. Hugounet, A.g.e., 42 (Weil, Hoistoire des Califes, voK II.,
page 89); F. Köprülü, Berîd, 542.

17 Ebu Yusuf, KUabü'l-harac, Çev; Ali özek, istanbul, 1973, s. 285.

18 B. Lewİ9, A.g.e., 102.

19 Bkz. ismet Kayaoğlu, İslâm Kurumları Tarİbİ, Ankara, 1980, s. 65-66; H61âne
Vandelvelde, Cours d'Histoiıe du Droit Musulman et des Institutions Mueulmans, Alger,
1983, s. 199-200.
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zasyona, görevli kadrosuna vc tesislere saliipdi. Merkezde Uaberleşme

ve diğer ilgili görevlerle uğraşan divanın ismi Divanü'l-Berîd idi. Bunun
başındakigörevli Sahibü'l-Berîd ünvamnı taşıyordu^O. Bu is?m, görevinin
istihbaratla olan yakın ilişkisi nedeniyle Sahibii'I-Berid ve'l-Ahbâr
şeklini de alabilmekte idi-'.

Halife ile doğrudan görüşme yetkisine salıip olan SaUibü'l-Berîdin
merkezdeki memurları yönetme ve teşkilâtm bütün ülkede koordineli
çalışmasını temin görevi yanında," postanın vilayetierdcki en büyük
görevlileri olan fürvânekileri tayin, halifenin yazışmalarını temin, ken
disinden valiler ve diğer memurların durumları ve sair konularda iste
yeceği raporları hazırlama, gizlice takdim görevi de vardı. Sahibü'l-
Berîdin ayrıca, her konuda başka başka olmak üzere bir dosyalama sis
temi meydana getirmesi gerekiyordu. Yollar, menzilhaneler hakkındaki

gerekli bilgileri yazıp, düzenlerini sağlamak da Sahibü'I-Berîdin vazife
leri arasmda idi. Bu divanda tutulan defterlerde, menzilhaue çevresinde
suyun bulunup bulunmadığı, iklimi, çevre yapıların durumları ve yol-
larm mil ve gerektiğinde fersah olarak uzunlukları eksiksiz olarak kay
dedilmiş olurdu22.

Sahibü'I-Berîdin görevini eksiksiz ve istenilen Ölçüde yerine getire
bilmesi için güvenilir bir kişi ve aym zamanda tedbir sahibi bir idareci
olması gerekiyordu. Bu dönemde halifeler, Sahibü'l-Berîd olarak görev
lendirecekleri kişilerde bu vasıfların bulunmasına özen göstermişlerdir.

Tabiatıyla merkezde Sahibü'l-Berîde yardım edecek başka görevliler de
bulunuyordu.

Berîd Divanı'mn vilayetlerdeki en büyük temsilcisi ve Sahibü'l-
Berîddeu sonra en önemli görevi yüklenenleri fürvânekîlerdi. Fürvânekî
teşkilâtın bölge müdürü durumunda idi. Hem fürvânekînin görevlerini
ve hem de berîd teşkilâtının durumunu çok güzel açıkladığı için Kudâ-
me'nin kaydettiği bir fürvânekîye ait tayin kararnamesinin tercümesini
burada aynen veriyoruz23.

20 Kudâme b. Cafer, A.g.e., vr. 26a; Leyden tab'j s. 184; F. Köprülü, Berîd, 543; M. Ali,
Posta Mebahisi, PTM., S. 159, s. 1824; W. Barthoid, A.g.e., 120; M. Zeki Pakalm, Maliye Tefki-
lâtı Tarihi, Ankara, 1978, c. I, s. 4; Uzunçarşılı, Medhal, 9 (Emirii'l-berid).

21 P.K. Hitti, A.g.e., 325.

22 Kudâme b. Cafer, A.g.e., vr. 26a; P. Hugonet, .A.g.e., 49.

23 Kudâme b. Cafer, A.g.e., vr. 15b-16b. Kudâme'nin bizim burada kullandığumz eseri
yazma halinde ve tek uiisbadu-. Bu eserin vr. 26a'dan itibaren olan 5, menzilesinin 11. babı ve 6.
menzilesinin büyük bir kısmı tbn Hurdazbeh'in Kitâb al-mumâlik vva'l-maınâlik' adlı eseri ile
birlikte Leiyden'de M. 1829/H. 1306'd3 basılmıştır. Bu baskıyı M.J. de Goeje hazırlamıştır. Daha
sonra 77-103. varakları arası .A. Beu Shemesh tarafmdan tıpkı basım şeklinde neşredilmiştir.

(Leiden 1965). Aslı 9 bölüm (menzile) olan eserin Köprülü Ktp., nr. 1076'da 5-8. menzleleri bu
lunmaktadır. İlk dört ve son bir menzile yoktur. Mebmed Erkaİ, bu eserle ilgili olarak "tslâın

Mali Hukukunun İlk Kaynak Eserleri" başlıklı bir seminer çalışması yapmşıtır. (istanbul 1978).
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"Berîd görevinin \eriİmesi".

Bunlar AbduUahm uyması gereken esaslardır. Emirul-Mü'minîn
falan oğlu falanı berîd işi ile bir yerde görevlendirdiğinde şöyle buyu
rur:

1- O, Allah'a karşı takvadan ayrılmasın. O'na itaat etsin. O'ndan
korksun. Gizli ve açık her işinde Allah'ı unutmasın. Emiru'l-Mü'mi-
nînin kendi adma ondan tam olarak yapmasını istediği işi, elinden gel
diği kadar ve bütün imkânlarım kullanarak yerine getirsin.

2- Yapdığı şeylerde sadakati; başladığı ve bitirdiği şeylerde hakkı

tercih etsin. Görevinde yardım isteyeceği kimseleri seçsin. Onları, işinde;

sanatma, temizliğine ve helal rızık yediğine güvendiği kimselere ortak
eksin. Elinden ve dilinden sadır olacak şeylerde doğruluğu araştırsın.

Kullandığı kimseler, yardıma muhtaç ve nefsine düşkün kimseler değil;

görevlerinde yeterli ve gözü tok kimseler olsunlar.

3- Haraç ve arazi işlerine bakan memurların iç durumlarım tam-
maya çalışsın. Bu hususu çok iyi araştırsın ve son derece de derinlemesine
incelesin. Onların doğru ve hakkıyla iş yapıp yapmadıklarım tesbit etsin
Onlar hakkmda verdiği raporları açık olarak yazsın.

4- Memleketin imar durumunu öğrensin. Bunun kemal ve bozukluk
yönünden ne halde olduğunu tesbit etsin.

Halkın, işlerinde; adalet, zulüm, kolaylık ve şiddet gibi şeylerle

karşılaşıp karşılaşmadıklarını araştırıp, bu hususu açıkça ve ayrmtı-

larıyla yazsın.

5- Hakimlerin yönetimlerinde, davranışlarmda ve diğer tutum ve
telâkkilerinde ne durumda olduklarım öğrensin. Bu konuda anealc doğ

ru ve kesin olarak tesbit ettiği şeyleri yazsın.

6- Darphanenin durumunu araştırsm. Burada basılan altın ve gü
müş paraların ne şekilde olduklarını, darphane görevlilerinin katlan
mak zorunda oldukları külfetleri ve meşakkatları bilsin. Bunları doğru

olarak yazsın.

7- Valilerin arz meclisleri ve onların himaye etdikleri kimselere
vermiş oldukları ihsanlarla ilgilensin. Bu konularda nelerin cereyan et
tiğine muttali olsun. Kendi zamanında vâkıf olduğu durumu yazsın.

8- Raporlarında sıhhatine güvendiği şeyleri yazsm, bunlara şüp

heli şeyleri karaştırmasın Arkadaşlarına ve yardımcılarma, kendisine
ancak tesbit etdikleri ve doğruluğuna güvendikleri şeyleri bildirmelerini
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söylesin. Bu konuda tıpkı şahadet nıiunkün olan yerde şahitliğe lıaşvur-

madaki titizliği göstersinler. Yazılı belgeler almak mümkünse, belge ve
deliller ibraz etsinler. Bildikleri şeyleri ondan gizlemesinler. Bir kısım

haberleri gizleseler bile, herhangi bir kimseyi örterek korumasınlar. Bu
haberleri dışarıya yaymasınlar. Onların açıklanmasma ve ifşasına yö-
yönelmesinler. Çünkü böyle yapıldığı takdirde bir zaaf olur ve hile
peşinde koşanlara bir kapı açılmış olur.

9- Kendileri ve yardımcıları birçok yerlerde, herhangi bir kimseyi
acıyarak korumaya sebep ve gerekli bir hakkın sahibine verilmesine
(lüzumsuz yere) aracı olmasınlar.

10- Görevi sırasmda muratteblerc berid çantalarmın taşınmasını

söylesin. Muratteblerin aletlerini, isimleriııi, erzak bedellerini ve sayı

larım yazsm. Menzilhanelerin yerlerini ve mesafelerinin kaç mil olduğunu
tesbit etsin. Bu murratteblere, kendilerine teslim edilen ve müvakkîler-
lerdeki çantaların vakitlerinde yerlerine ulaştırılması ve korunması

için acele etmelerini söylesin. Böylece bunlardan hiçbiri vaktinden geri
kabnasm, zamamnda menzile ulaşsın.

Her çeşit haberleri ayrı ayrı yazsın. Mesela; kadılara ait haberleri,
maden görevlileri, yeni olaylara ait haberleri ve benzerlerini; haraç ve
arazi işlerini; ileri gelen memurların maaşları; darphaneler; fiatlardaki
iniş ve çıkışları, alış-verişle ilgili haberleri ayrı ayrı yazsm.

Her mektup yerine konulur ve bölümüne yazılır. Böylece iş iyi ya
pılmış olur ve nizamına girer.

İşte bu Emiru^l-Mü'minînin sana vermiş olduğu görevlerin belge
sidir. Buna sıkı sarıl. Sana verilen bu işi hatırında tut. Onu tamamıyla

yerine getir. Allah seni Emiru'l-Mü'mininin hoşlanacağı işlerde muvaffak
kılar ve o, senin işinden hoşnud olur. Seni seçmekle isabetli bir iş yaptı

ğını bilir'*

Tayin belgesinde de görüldüğü gibi fürvânekî çok önemli bir görevi
üstlenmiş bulunuyordu. Eyaletlerdeki bütün yüksek seviyedeki devlet
memurlarımn her türlü davranışları buradaki fürvânekînin nezareti
altında idi. Fürvânekî valinin oturduğu eyaletin merkezinde oturur ve
müvakkilerin kendisine ulaştırdığı raporları inceler; onlara kendi rapor
larını da ekleyerek Bağdad'daki Divanü'l-Berîd'e göuderdrirdi. Burada
toplanan raporlar Sahibü'l-Berîd tarafından halifeye ulaştırılırdı^^.

24 B. Lewis, A.g.e., 102; P. Hugounet, A.g.e., 40.
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Fürvânekî hakkında verdiğimiz bilgiler onun ne derece Önemli bir
görevi yerine getirmek durumunda olduğunu açıkça göstermiştir. Bu
haliyle kendisinin seçimine büyük özen gösterilmesi gerektiği anlaşılır.

Ayrıca da bulunduğu merkezdeki valive diğer güçlü memurlarla arasmda
çok hassas bir mesafenin İıulunduğu tesbit edilir. Güçlü valilerle fürvâ-
nekîlerin aralarındaki durumu çok güzel açıklayan bir örneği burada
verelim: Tahiriler Devleti'nin kurucusu. Emir Tahir (775-822), Me'mun
döneminde Horasan valisi iken halifenin ismini hutbeden çıkarmca,

camide bulunan berîd görevlisi kendisinden bu durumu izah etmesini
istemişti. Tahir korkarak bir yanlışlık olduğunu, bunu merkeze bildir-
memesini istirham etmiştir. F.akat aym durum daha sonra da tekrar
edilince, fürvânekî, hususi mektuplarla bunun merkeze bildirilebileceğini

söyleyerek, Tahir'in de onayı ile raporunu göndermiştps.

Fürvânekîlerden sonra belli bir küçük bölgede bir postahanenin
müdürü durumundaki muvakkîler gelir. Bunlar alt derecedeki berîd gö
revlileridirler. Evleri de hangi menzilhanelere bakıyorlarsa oradadır.

Menzilhanelerin genel hizmetleri ile \ e teşkilâtm işleyişiyle ilgilenirler26.

Bundan sonra teşkilâtın enuç elemanları olarak murattebler gelir^?.
Murattebler doğrudan doğruya menzilhane görevlileridir.

Berîd teşkilâtında bunlar haricinde yollan koruyan bekçiler, pos
tayı bizzat taşıyanlar ve diğer yarduncı hizmetliler yer ahrdı. Aynca
yaya postacılar bulımuyordu^S.

Yollar, Menzilhaneler ve Teşkilâtla tIgiU Diğer Bazı Hususlar: Berîd
görevlileri normal halde görev yaparken yollar boyunca sıralanmış olan
menzilhanelerdcn faydalanmışlardır. Bunlar hizmetin gerektirdiği

fonksiyonları icraedebilecek yapılardı. En olgun zamamnda ülke içindeki
sayılan 930'u bulmuştu29. Bu sayı hiç de az değildpo.

Abbasi yolları, düzenli haberleşme çahşmalarma imkân verecek
ölçüde idi. Zaten tslâm Dünyasında yol yapım çalışmaları Eme\-iler dö-

25 C. Zeydan, A.g.e., I, 213; P. Hugounet. A.g.e., 45-46;F. Köprülü, Berİd, 544.
26 Kudâme, A.g.e., vr. 16b,26b; Leyden tab'ı, 184; P. Hugounet,A.g.e., 39-40.
27 Kudâme, A.g.e., gösterİleu yerler.
28 C. Zeydan, .4.g.e., I, 217; F. Köprülü, Berid, 544. Abbasiler döneminde oldukça geH|-

miş durumda bulunan güvercin postacıUğmdan ve diğer vasıtalarla yapılan habetleçmeden bu
rada bahsetme imkânımız olmamıştır.

29 İbn Hurduzbeh, A.g.e., s. 153.
30 Budurumu birkıyaslama ileaçıklamak isteriz. 1869Ma Osmanb Devleti sımrlaniçindeki

menzilhanelerin tamamı 133 tane idi. İrade, Şuta-yı Devlet, 643.
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döneminde başlamıştık^ Abbasiler döneminde kara yollarmdan başka,

gemilerle deniz yolculuğu ve ticareti yapılabiliyordu.

Abbasi postalarımn H. III/M. IX ve H. IV /M.X. yüzyıllarda kul
landıklarıbaşbca posta yollarını Kudâme b. Cafer (öl. 320 H. den sonra)
ve İbn Hurdazbeh (öl. 855)*ten öğrenmekteyiz.32 Zaten ikincisi bir berîd
görevlisi olan bu yazarlar, eserlerinde Abbasi postası hakkında değerH

bilgiler vermişlerdir. Posta yollarının durumları, menzilhaneler arasm-
daki mesafelerin kaç mil veya kaç fersah oldukları, nıeuzilhanelerin ya
pıları bu eserlerde uzun uzun anlatılmıştı.

Bu sırada berid görevinde kuUandan hayvanlar ülke içinde yörelere
göre bazı değişiklikler göstermekte idi. Bununla birlikte özellikle îran
bölgesinde beygir ve katır; Suriye ve Arabistan'da ise develer kullanıb-

yordu33.

Aubbasi postasımn hızı konusunda istatistikî bilgiye sahip bulunmu
yoruz. Fakat hacca giderken Mekke yakmmda ölen Halife Mansur'un
ölüm haberini oğlu Mebdî'ye getiren postacınm Mekke-Bağdad arasını

on bir günde aştığını biliyoruz. Aradaki mesafe düşünülürse, günde 20
millik bir sürat yapıldığı anlaşılır. Bu hız ise ancak daha önceki Perslerin
benzer kurumunun hızı ile mukayesi edilebiliri'^.

Abbasi postası, devletin kuvvetli olduğu sürece kendisine verilen
görevi yerine getirmiştir. Zamanla merkezin gücünü kaybetmesi ile teş

kilât da bozulmuştur.Bu sırada ve bundan sonra kurulan hemen bütün
İslâm ve İslâm Türk devletlerinde de benzer haberleşme teşkilâtları bu
lunmuştur.

31 Muhlis Ete, Münakalât, Istanbui, 1938, s. 122.
32 Kudâme b. Cafeı, A.g.e.,vr. 26b. ve devamı; tbu Hurdazbeh, A.g.e., tbn Hurdazbeh'in

eseri M.J. de Goeje tarabudan önce ISSO^de Arapça metin ve Fransızca tercümesi ile birlikte;
daba sonra 18S9'da yalnız Arapça metin olarak ve Kudâme'nin eserinin bazı kısımları ile birlikte

yaymlanmıştır.

33 P.K. Hitti, A.g.e., 323.
34 P. Hugounet, A.g.e., 36-37.



PROF. NICHOLSON' IN KRONOLOJİK ESASLI TASAVVUF

TARİFLERİ

Ar. Gör. Ethem CEBECİOĞLU

Tasavvuf, însaa var olduğu sürece hemeu hemen her din ve millette
görülmüş insani bir fenomendir. Tasavvuf bir milletin, bir dinin veya
bir dilin inhisarında değildir'.

Tasav\-ui, yüzyıllar boyu tarifi yapıbnasma rağmen, aktüalitesini
koruyan bir fenomen olarak, felsefî, tarihî, psikolojik ve hemeu her açı

dan yaklaşımlarla, hâlâ izaluna ve anlaşılmasına çahşılmaktadır^.

"Tasav\ uf tarifleri" konusunda önem arzeden çalışmalardan biri
de, ünlü İngiliz şarkiyatçı Prof. Reynold Nicholson'ınkidir. Nicholson'm
beş konferansı "Fi't-Tasavvufi'l-lslâmî ve Tarihihı" adıyla, Cambrid-
ge'deki asistam Ebu'l-Alâ el-Affîfî tarafından Arapçaya kazandırılmıştır.

Yazınuzda ele aldığımız bu beş konferanstan birinde Prof. Nichol-
son, Hicrî II. ve V. yüzyıllar arasmda yaşamış ilk devir önemli sufî-
lerinintasavvuf tariflerini,kronolojik esasa dayanarak vermiş bulunmak-

1 Çubukçu, (Prof. Dr. İbrabim -Agâh), İslim Düşüncesi Hakkında Araşürmalar, s. 17ü,
Ankara, 1983.

2 Altıntaş (Doç. Dr. Hayranı), Ta8av\-uf, Ankara üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi,
sayı: XXIV içinde makale, Ankara 1981. sh. 413-'I14.

3 Nicbolson (Prof. Reynold), Fi't-Tasavvufi'l-tslâmî ve Tarihihİ, sh. 27-41, Kahire 1954.
Eserde yer alan konferanslar sırayla şunlardır:

a- "An Historical Incfuiry Concerning tbe Origiu and Development of Sufism" (Tasav-
VTifun Dog;uşu ve Gelişmesiyle İlgili Tarihî Bir Araştırma), Journal of thc Royal Asiatic
Society; s. 203-248.

b- "Asceticism (Müslim)" (İslâm'da Zühd), EncycJ. of Religion and Ethics, c. II,. 1909
İkinci tab'ı 1930, s. 99-105.

c- "Sûfis" (Safiler), Ency. of Religion and Ethics, 1921 g. tab'ı 1934, e. XII, g. 10
d- "Tbe Goal of Mohammedan Myeticism" (İslâm Tasavvufunun Hedefi), JRAS, Ocak

17 191

e- "Thc İdeu ofPersonality İn Sufism" (Tasavvufta Şahsiyet Fikri), Camhridge University
Prese, 1923.
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tadır. V. yüzyıldan sonraki sufüerin bu 'tarifler proğranu' içerisinde
yer almamasının sebebi, ilk çıkışında, fazla etki altında kalmamış

gerçek tasavvufun içyüzünü belirgin çizgileriyle ortaya koymak için olsa
gerek. Genelde rahatlıkla saf diyebileceğimiz, bünyesinin dış tesirlere
daha az maruz kalması göz önünde bulundurulursa, bu, erken dönem
tasavvuf tariflerinin önemini biraz daha artıracaktır. Tasavvuf geç
dönemde dış etkilere bir hayli maruz kaldığı için^ bu durum
yapılan tasavv uf taril'lerine de kolayca yansımış ve zamanın akışıyla

bir takım farkhhklar meydana gelmiştir.

Prof. Nicholson bu kronolojik esasb, tasavvuf tariflerini verirken
en esash tasavvuf ve tasavvuf tarihi kaynaklarını kullanmış iken diğer

kaynakları, meselâ bir Hilyctü'l-Evliya'y^ bir Tabakâtü'-s-Sûfiyye'yi
ve diğer benzerlerini ele almamış olması ilgi çeken hususlardan biri
olarak karşımıza çıkmaktadır.

İslâm tasavvufu üzerinde ciddî araştırmalar yapmış şarkiyatçı

lardan biri olarak Nicholson, bu eserindeki diğer konferanslarmda ta
savvufun çeşitli veçhelerini ayrmtıh biçimde incelemiştir.

Nicholsonhn bu üç asra dayaU kronolojik tariflerinde, tasavvuf
anlayışmın zaman akışı içerisinde kaydettiği gelişmeler rahathkla
izlencbimektedir. Erken dönem tasavvuf tariflerinde sabr, oruç, ibadet,
ağlama, tahammül, takva, dünyayı terk, insanlardan uzaklaşma vs. gibi
motiflerin sıkça yer alması, daha sonraki dönemde teşekkül eden
tasavvuftan farkb olan yönü ortaya koyar.

Sükût ve zikrin İslâm tasavvufuna Hristiyanhktan geçtiği fikrini
savıman^ Nicholson'm, tasavvuf tarifleri konusunu, aşağıda görüleceği

üzere, kronolojik bir zemine oturtması fevkalade akılcı bir mctoddur.
Zira tasavvmf, her şeyden önce, zaman içerisinde akıp devamedegelen
bir tekâmül sürecine sahiptir. Eğer tasav^vuf gerçek manasıyla anla
şılmak isteniyorsa, bu hususun gözardı cdilm.emesinin daha uygun
olacağı kanaatindeyiz.

Sonraki asırlarda (V. asır sonrası) yapılan tasavvuf tariflerinin bu
metodla incelenmesi, hem tasavvuf hem de İslâm kültür tarihi açısından
sanırız faydah olacaktır.

Şimdi, Prof. Nicholson'm kronolojik esasa dayalı tasavvuf tarifleri
ne geçelim.

4 Goldziher (Igııas), Müslim Stadies, sh. 25S, Londra 1973.

5 Doğrul (0. Rıza), Islfimlyet'in Gelijtirdiği Tasavvuf, sh. 31, İstanbul 1948.



PROF. XICHOLSON*I\ KRONOLOjtK ESASLI TASAVVUF 389

1- MaVûf el-Kerhî (ö. 200/815): "Tasavvuf, hakikatleri almak,
insanlann elindekinden ümid kesmektir". Kuşeyrî, s. 149; Tezkire
c. I., 8. 372.

âjl-U ^ ^Jjıj JUit (Jjj jS" -T

, X'ljJ ijj (_5İûaî-b

otj t t-jL^t j j^\ fje- iSj4 »
jJ-1

2- Ebû Süleyman Daran! (ö. 215/830): "Tasav\-uf, Hak'dan baş

kasının bilmediği amellerin sufî üzerinde cereyan etmesi ve sadece Al
lah'ın bildiği bir hâl üzerinde sürekli Hak ile beraber olmaktır". Tezkire,
c. I., s. 233.

i 5jb (JLs» J.> aT C—JT J b

3- Bişru 1-Hâfî {ö. 227/841): "Sufî, Allah için kalbini saflaştırau

kişidir". Tezkire, e. I., s. 112.

J^(> Jî"

4- Zü n-Nûn el-Mısrı (ö. 245/859): Zü'n-Nûn'a tasavvuftan sorul
muş, o da şöyle cevap vermişti: «^Onlar, Allah'ı her şeye tercih eden ve
AHah'm da kendilerini her şeye tercih ettiği bir topluluktur". Kuşeyrî,

8. 149; Tezkire, c. I., s. 133.
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«İjt jisU ijj JU-

Iİ[ iji^y j4* Aa*:^ö'̂ Jİaj 1^1 J* (i *
t'.iiCj c*İl>- jjp Cj_;^ j İÜj01^

.d a!U- ıjp (Âj ^.Aİl )(_^ ^U' 1*1®^ aİİ»U

5- Yine Zü'n-Nûn: "Sufî, konuşunca, sözü salıip olduğu hâli yan
sıtan kimsedir. Böyle bir hal vuku bulduğunda bir şey konuşmaz.
Konuşmadığı zaman yaptığı hareketler, sahip olduğu hali dile getirir.
Konuşması da kendini dünyadan kesmesi durumuyla ilgilidir". Tez
kire, e, I., 8. 126.

6- Ebû Türâb Nahşebî (ö. 245/859): "Sufî, hiç bir şeyin kendisini
kirlctemediği ^e her şeyin de kendisi (vasıtası) ile temizlendiği kişidir".
Kuşeyrî, s. 149.

Af-jj jjj *jjİai V 4(1)^ ( I
OUIaUjÎVj cîcJ jT ^\:^\ lif- ^ J 0^^ ^yj

o)üll jhi-î

7- Seriyyü's-Sakatî (ö. 257/870): "Tasavvuf, şu üç manaya gelen
bir isimdir:

a) O, ma'rifet nûru, \ era' nurunu söndürmeyen,

b) Kitab ve Sünnet'iu zahiriyle çelişen batını ilmi konuşmayan,

c) Kerametlerin, kendisini Allah'ın mehârim (yasak) perdelerini
parçalamaya se\ketmediği kişidir '. Kuşeyrî, s. 12; Tezkire, c. I., s. 282.

«—»il Aj^ d

^U" u>j^İB
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8— £bû Hafs Haddâd (ö. 265/878): "Tasavvuf, baştan aşağı edeb-
dir". Tezkire, c. I., s. 331.

I *^X»j Îj-U

9- Sehl b. AbdulUh et-Tüsterî (ö. 283/896); "Sul'î, kendi kanını

heder, milkini nıübah gören kişidir". Kuşeyrî, s. 149.

ji j j{ jT j1

tjjj iiu-jî ^ Ji 5^ (jUSCj ^
^ iiıl Jl^lj ^ ijj^\ ^

(jOİlj (^İJI

10- Sebl b. Abdullah et-Tüsterî; "Sufî, pislikten arınan, tefekkürle
dolan, beşerijetten Allah'a yönelen, yanında altınla çamur eşit olan
kişidir". Tezkire, e. I., s. 264.

llxt ))

® O* di ^UİaJl iU (J»^vadl »
11- Yine Sehl b. Abdullah et-Tüsterî: "Tasavruf, yemeği azalt

mak, Allah'a sığmmak, insanlardan firâr etmektir". Tezkire, e. I., s. 164.

y. yj cr^.y^ jlijj (jUo 4^C—jT Cjğ Jl AJÂ— j

6_d'̂ oJJ Jj'l j'i

t>*-> djjj 4^ Atj ^ :JUi Ji^g
,f(^l öAUl d d*"

12- Ebû Saîd el-Harrâz (Ö. 268/881); Tasavvuftan sorulunca,
"sufî, kalbini Allah'ın sataştırdığı, böylece kalbi nûrla dolan, zikrullah
lezzetini tadan kimsedir" diye cevap ^ermiş Tezkire.
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i'J. üSlu: Nj V ÜU" :JU» C>j^\ ^ Ji-ı .
13- Semnûn el-Muhib (ö. 297/909): Kendisine tasavvuftan soru

lunca "bir şeyi mülk edinmemen, bir şeyin de seni mülk edinmemesine
tasavvuf derler" dedi. Kuşeyrî, s. 148.

14- Amr b. Osman el-Mekkİ (ö. 291/903): "Tasavvuf, kulun her
zaman, o anda kendisine en uygun gelen şeyle meşgıd olmasıdır".
Kuşeyrî, s. 148.

JT J JlJİ ö(1)^ . JUi t/J ^ ®
dCJjJl Cj j

15- Ebu'l-Huseyu en-Nûrî (ö. 295 /907): "Sufî'nin özelliği yoklukta
sükûn, varlıkta işardır". Kuşeyrî, s. 149.

((j\bVlJ o^»

16- Yine Ebu'l-Hüseyn en-Nûrî: "Sûfİyye, kalpleri beşerî pislik
lerden ve nefislerin âfetlerinden armıp şehvetlerinden kurtularak, bu
şekilde Hak'la beraber yüksek dereceye ve birinci saffa ulaşan topluluk
tur. Onlar Allah'tan gayriyi terkettikleri zaman, ne mâliklerden, ne de
memlûklerden oldular". Tezkire.

jijT cLji-i »
Jjî jiU *İb 1 jlj

fl 4j'; j lÜJU *j ö-i^j jl jf Jlj -Aj' ââ^ IjL J»-lj JaI

OUTj Oİjj-iT V

.jJ-1 j J ti*" 0* hjj^J

17- Y'ine Ebu'l-Hüseyn en-Nûrî'den: "Sûfî bir şeyin kendine,
kendisinin de bir şeye taalluk etmediği kişidir". Tezkire.
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' u?^ ^ tj* ti'

18- Yine Ebu'I-Huseyn en-Nûrî'den: "Tasavvuf, ne ilimdir, ne de
resm (şekü). Lâkin, o ahlâktır. Eğer o, resmden ibaret olsaydı mücahede
ile ele geçebilirdi. Yok değer üim olsaydı, öğrenmekle kazanılabilirdi.

Fakat o, Allah'ın ahlakıyla ahlâklanmaktır. ilim ve resm ile ilâhî ah
lâkı elde etmeye de gücün yetmez!" Tezkiıe.

C-*-l J ^'
(j!>U-l (5XÎ< ^ ^ C—-b ö-Ul>»j: tSİjj

^ Ojjy (İ^^l Ijillü 1

• ^ '( 5jS'âJl)ı pUj j İAi

OlT^ tJIsL A^j tc-j uJj^\
(jJ j ,^1 jlâc 4:^j .^ı^Uül J-aJ- ]çXe- ülS"J j S-Ul^L

•« ot

19- Yine Ebu'l-Huseyn en-Nûrî: "Tasavvuf, hürriyet ve kerem j
tekellüfü (başkasına yük olmayı, ağırlık vermeyi) teik ve cömert
liktir". Tezkire.

fl Oljlkî'j 1^1^ ıtSj j j I

d j i]j j j 8

20- Yine Ebu'l-Hüseyn en-Nûrî; "Tasavvuf, Haklrm nasibi içm
nefsin nasibini toptan terketmektir". Tezkire.

Iıj\j^ Cm»-I CSy

I jjaUl liy
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21- Ebu'l-Huseyn en-Nûrî: "Ta8a\ vuf, dünyayı şebneme. Me\ lâ'«
ya muhabbet beslemedir". Tezkire.

dAi dJbp jJ-1 dlvi

22- Cüneyd-i Bağdadî (ö. 297/909): "Ta8a\-^^ıf, Hakkm seni sen
den öldürüp seni Kendisiyle diriltmesidir". Kuşeyrî, s. 148.

aJü!>U- S; ^ üj^ Cj'
23- Cüneyd-i Bağdadî: "Tasavvuf, alâka olmaksızm {başka şeylere

bağlanmaksızın) Allalı'la beraber olmaudır Kuşeyrî, s. 148.

24- Cüneyd-i Bağdadî: "Tasavvuf, sulbü bulunmayan bir savaştır".
Kuşeyrî, s. 149.

25- Cüneyd-i Bağdadî: "Onlar (sûfiyye), başkalarmm içlerine
giremediği tek bir ailedirler". Kuşeyrî, s. 149.

26- Cüneyd-i Bağdadî: "(Tasavvuf.) topluluk halinde zikr, istima'-
da vecd, ittiba'ile (tslâma uyarak) ameldir". Kuşeyrî, s. 149.

ı,jç.U JT Mı \r' C-^-
27- Yine Cüneyd'den: "Sufî, toprağa benzer, her kötü şey ona atı

lır, ondan ise iyiden başkası çıkmaz". Kuşeyrî, s. 149.

V" . i
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JS" i^\p^\S'j ^î^Ull j jtJl Ujk j^lT
28— Yine Ciineyd den: "Sufî, iyi ve kÖtü Herkesin üzerinde gezdiği

toprağa; her şeyi gölgeleyen buluta; her şeyi sulayan damlaya (yağmura)

benzer". Kuşeyrî, s. 149.

29- Yine Cüneyd: Tasavvui, Allah'ın safâyı (arınmayı) sana has
kılmasıdır. Allah'tan gayri her şeyden arındırılan kişi, sufî'nin tâ kendi
sidir". Tezkire.

jlijı 4âlj J.5 tS'Cv*jT8

j\jMj ajb fljXl J J^l ^ J
j OU-U.- cij ji 3j^j jü

•V.>J AİT Jpj A^4İ)l jUjt

^ ^"Aİl İ..^Ul aİÎ

Ojüj tJjb A}^J cJ-plir-J OlT ; iûl ^^Ijî

A^!>Uly CAÎlş-U.. J (İ^LT Aİy.j

aJT Jaj a^
30- Yine Cüneyd: "Sûfî kalbi Hz. Ibrahimin kalbi gibİ dünyevî

kaygılardan selâmet bulduğu halde Allah (o. c.)'ın emirlerine itaat
eden kişidir, Sufî, tesUmiyyeti İsmail (Hz.)'in, teslimiyeti hüznü Da-
\md un (Hz.) hüznü, fakrı İsa'nın (Hz.) fakrı, münacâtta şevki Musa
(Hz.), nın şevki, ihlâsı Hz. Muhammed (s.a.s.)'in ihlâsı gibi olandır".

Tezkire.

^ ij*" Cl-AJ A.^tÂS' ji O.'isl aS"t" --'1 L-jj.^7 B
((C-*) jj C.--1 J>- C-Aj C.İS* C.Aİ
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V j*' •®V ^ »
djliü C-«j

31- Yine Cüneyd: "Tassavvuf, sufîde kaim bir sıfattır". "Bu Hak-
kınmı, yoksa halkın mı", diye sonılımca, "hakikatte Hakkm, şekilde
halkın sıfatıdır" diye cevap verdi. Tezkire.

41Lİ>- ^ jUVJ o^aIÜj 'iJu-İ" : JUİ üJ»- je- I

32- Cüneyd: Tasavvufun hakikatinden sordular. Oda şöyle cevap
verdi *'Onun zahirine yapış, hakikatından sorma. Yoksa onu ifsad eder
sin." Tezkire.

8jl JüİX aS'Is^Tj! ti.-*! dîLi^l ^Lî Af
33- Cüneyd: "Sufîler Allah'la kâimdirler. Allah'tan başka kimse

onları bilemez". Tezkire.

İîjU* j t JlJJl UijUiN J»-

OU^İ ÂJjL-j

^bki ^^1 j Jl jaU ^y•J İâaM

AİP aİJİ tia^iLl SUly- J
(A

34- Cüneyd: "Tasavvuf zatî zaaftan kurtulanadek kalpleri tasfiye
etmek, tabiatın ahlâkmdan ayrıhp beşerî sıfatlardan sıyrılarak nefsin
kötülüklerinden kaçınmak, ruhî sıfatların münazelesi, hakikat ilim
lerine bağlanma, Ahiret'e yarar bir iş, cümle Ümmet-i Muhammed'e
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Halisane nasihat. Hakikatle riâyette ihlâs ve şeriatta Hz. Muhammed
(s.a.8.}'e ittibadır.

j C—l j ^ j C—Ij1^1

• .(5^0:11) ac—I jl^l J jUL jîSb

^ jl^Vl Ja_Â-J jlj jC^I ^ jly-VI *\Â^ D

35- Müuşâd^ Dîneverî (ö. 299/911); "Tasavvuf, sırların arınması

ve Cebbar (Allah')ın razı olduğunu yapmak, insanlarla sobhet etmekle
birlikte ihtiyai'i bırakmandır.

c—a*Jl-ü C-Jiy:

a ^

Jp ölj i j-4^ l)Î i
«4j jr Ja^ ûtJ t jUll

36- Mimşâd Dîneverî: "Tasavvuf, gmâyı açığa vurman, halk seni
tanunıyacak derecede mechûl kalmayı tercih etmen, kendisinde hayır

bulunmayan her şeyden afiyette bulunmandu:". Tezkire.

® ^ JU^I D:jUi je- JlU
37-Ebû Mubammed Ruveym (ö. 303/915): Tasavvuftan sorulunca

şu cevabı verdi: "Allahü TeâlA ile birlikte Allah'ın irâde ettiği şeye nefsi
bırakmaktır".

£jUâVi j dl«d:'l : Jl-ıfl»- l ı

BjUsi-Vlj j ij J-İît

6 AİTîfi bu kelimeyi Hiıuşad diye, özellikle harekelediği için, biz de metnin »«»it»*
BÛdık kalarak öylece kaydettik.
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38- Ruveym; "Tasavvufüç haslete dayanır: Fakra ve iftikâra ya
pışmak, îsâr ve tevazuyu gerçekleştirmek, çekişmeyi veihtiyanterktir".

39- Âli 1). Sehl el-Isfehânî (ö. 307/919); "Tasavvuf, Allah'tan baş

kasından teberrî (uzaklaşmak) ve Allah'ın gayrisinden tehalUdir (sıy

rılmak)". Nefehâtü'l-Üns s. 116.

I İA>-Î j CjIÂJI ^ I :JLü Ji-*»

40— el-Hüseyn b. Mansûr el-Hallâc (ö. 309/921): Sufı hakkında

sorulduğımda şu cevabı verdi: "Kimsenin kabul edemediği, kendisinin
de kimseyi kabul etmediği zât vahdaniyyetidir". Kuşeyrî, s. 148.

JS'(J : JU»
«(ji

41— Ebû Muhammed cl-Cüreyrî^ (ö. 311/923): Cüreyrî'den tasavvuf
hakkmda sorulunca şöyle demişti: "Yüksek ahlâkm tümüne dalmak ve
kötü ahlâkın hcpsinden sıyrılmaktır". Kuşeyrî, s. 148.

11-.).)

42- Ebû Muhammed el-Cüreyrî: "Tasavvuf, edebe yapışmak, hal
leri murakabe etmektir". Kuşeyrî, s. 149.

JS' jjp (JbJi t hjj s

«

43- Ebû Amr ed-Dımaşkî (Ö. 320/932): "Tasavvuf, kâinatı yara
tıkları noksan görmek. Her noksandan münezzeh olam görmekle nok
san olan her şeye gözü kapamaktır". Nefehatü'l-Üns, s. 175.

7 el-Cüreyr! kelimesi de, metinde bu şekilde borekelendlrilmiştir.
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JİJ uÂİ (J liUp JİJ jJL>- I

44- Ebû Bekr el-Kettânî (ö. 322/933): "Tasavvuf ahlâktır: Ahlak
bakımından senden fazla olan, safâda da senden fazladır". Kuşeyrî

149.

kire.

«S>.AALt.4j \yufi

d oJ,aIA.«j »K'a^ 9

45- Ebû Bekr el-Kettânî: "Tasavvuf, safa \e müşahededir". Tez-

fi jS'İjI jU*:-! Tjl aTİjj jl C-pU» aS"»!—! (Jj^n
(AL* aİIİ oîı—AXpUp jlâ) ^ tiI

46— Ebu Bekr el-Kettânı: "Sufî, tâatine tevbe edilmesi gereken
bir günah gözüyle bakan kimsedir". Tezkire.

([ a;^ ti^ Â>.l)Vl ö

47— Ebu Ali Ruzbarî (ö. 322 /933): "Tasavvuf, koğulsa bile sevgilinin
kapışma diz çökmektir".

. fi «AaJl -Ui i—ijÂİl %jt-ÂÎ JlîjB
48— Ebû Alı Rûzbârî: "Uzakbk pisliğinden sonraki yakınlığın gaf-

vetidir".

fl Uk^a^ jS İİjİ- j i» (J-o jlljUj jjl

SJj tU^I A«ûi cU^l Jp fJj^l ^ Jjvalt»

,s ilk- j tUüll *\jj Uîjj!
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49- Ebû Ali Rûzbârî: "Sufî, safa üzerine sûf giyen, cefâ yemeğiyle
nefsini doyuran, dünyayı ardına atan, Mustafa (8.a.8.)'ımı yoluna giren
kimsedir". Tezkire

aT" Jİ i

.« ü\^ j j B; ^ JS--8

50- Abdullah b. Mubammed el-Murtaiş (ö. 328/939): Tasavvuf
tan sorulunca şöyle dedi, "işkâl, tellns (karışıklık) ve gizlemedir". Nefe-
hatü'l-Üns, s. 230.

fl Ulkp *aİî^ S jT ti "

«UİajJl ^ >

51- Abdullah b. Muhammed el-Murtaiş: "Sufî, kendini tüm belâ
lardan armdırıp tüm bağışlardan kendini çekendir."

K ))

52- EbuT-Hüseyn el-Müzeyyin (ö. 328/939): "Tasavvuf, Hakka
boyun eğmektir". Kuşeyrî, s. 149.

j _;S' ljlJİl {Sj^ ^ 0

8jLa^j ^^

^5 UUî»)\ J tJİAİ'^I tjj.^lü
jjUÜl j JljiJl

53- Ebû Abdillah b. Hafif (Ö. 331/942): "Tasavvuf, kaderin getir
dikleri altmda sabırh olmaktır. Allah'ın verdiğine razı olmak, gölgeler
ve çöUer kat' etmektir". Tezkire.

J.-tb i' ^0
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6 4jULi-1 ^3 Q* (JI)

54— Ebû Bekr el-Vâsıtî (ö. 320/941): "Sufî, kelamı ibretten olan,
sırrım düşünmekle aydınlatan kişidir". Tezkire.

s.. -^ ^ 01^.4^2^1

55- Ebû Bekr eş-Şiblî (ö. 334/945): "Tasavvuf, tasasız-kedersiz

olarak Allah'la beraber oturmaktır". Kuşeyrî, 149.

. j Jıli;

fl Jıy

56- Ebû Bekr eş-Şibiî (ö. 334/945): "Sufî, halktan kesilip (uzak
laşıp), 'Seni Kendim için ayırdım' âyetindeki gibi Hakka yapışan kişidir.

Allah Kendinden başka her şeyden kulunu keser, sonra da 'Beni göre-
mezsin-Ien terânî-' der". Kuşeyrî, s. 149.

57- Ebû Bekr eş-Şiblî: "Tasavvuf, yakıcı bir şimşektir". Kuşeyrf,

149

(( j^.>- Jlikl üB

58— Ebû Bekr eş-Şiblî: "Sufîler Hakkın kucağmdaki çocuklardır'

Kuşeyrî, 149.

4jJj ÎA-,«apjA O

59- Ebû Bekr eş-Şiblî: "O, yaratıkları görmekten korunmadır'

Kuşeyrî, 149

(1) Araf Suresi, Ayet: 143.
(2) Tâha Suresi, ayet: 41.
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4 4Â«U i^ ü*'̂ ^ «Â^lı (1)U^ ^.mjT ı^jt^} 9

Iöj^_ jî JJ OlS' (J»

60- Ebû Bekr eş-Şibli: "Tasavvuf, safînin (şu andaki) olmasından

önce, olduğu gibi olmasıdır". Tezkire.

d(j-Uil j C—'1 ısjS Ja^

l\e\j* j iS8

61- Ebû Bekr eş-Şiblî: "Tasavvuf, kuvvetleri zabt (kendine hâkim
olma), nefeslere riâyet etmektir". Tezkire.

I Jlln^y^- JLpIj j-ib -i ®

44J1P Ch^"

62- Ebû Bekre eş-Şiblî: "Sufî, tüm mahlukâtın geçimini üzerinde
görmedikçe sufî olamaz". Tezkire.

d Ûj Aİf CSj^\ B

63- Ebu Saîd ibnü'l-Arabi (Ö. 340/951): "Tasavvuf, fuzulî olanı ta
mamen terkten ibarettir". Nefehatü'l-Üns, s. 248.

a O/*jl-Uj C—^ lî^ C-âS" Oj.,AÎ jl X* -L-*»j I

t) ; JLü ^

64- Ebu'l-Hasen el-Bûşencî (ö. 347/958): Ona ta8a\'vuftan sordu
lar, şu cevabı verdi: "Tasavvuf emeli zayıflatmak, amele devam etmek
tir". Tezkire.

jiâjj jJ-«T O jj "

g OiJ"
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65- Cafer el-Huldî {ö. 348/959): ""Tasavvuf, nefsi kulluğa bırakıp,

beşeriyetten çıkmak, tamamen Hakka nazar (yönelmek) etmektir".
Tezkire.

" j C—JijS' jv» I)

jvaîl

66- Ebû Am.r b. en-Nüccyd (ö. 366/976): "Tasavvuf, emr ünehy
altında sabırb olmaktır". Tezkire.

®̂ vj-i>- j i^j iİj( s
67- Ebu Abdullah er-lluzbarî (ö. 369/979): "Tasavvuf, tekellüfü

terk, tazarnıfu (zındıkanın fiillerini, halk kötü desin diye Melâmîlerde
oldu gibi) işlemek, teşerrüfü hazfetmektir". Nefehatü'l-Üns, s. 300.

4j dj^yj ^yj ^jî (j

68- Ebû Muhamnied er-Râsibî (ö. 3jl 1911): "Yer jtizükendine dar
olmayıp, gök onu gÖlgelemedikçe, halk yanmda kabul görmeyip her
halükârda mercii Hak Teâlâ olmadıkça bir kimse sufî olamaz". Nefe-
hatülüns, s. 304.

tZ-jS" Jıib 4.^ tVâC [ ] I

C—aS^jİÛS" j\ Ij -bL— Uİ j 5

uJlj^ ıl)j^ VI Jmİ liU Vjî (jUââj

J *'^y• ıjj^\ rjlâiüt^^l je- ü-U^I -JL-d
A«j lilİ, 4jfljA5 U^ a,j JJ ®|i*" (>• J tJil; VJ U-Ül

s«lj- Jl iUi a*j jl 4ij ısı VI jJ-1

y>h

K
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8 ^ J' LS*-^İ (-?J^

«iİpUi J u JS' Jf. ^ oî ;Jlü c>j^l tjP *
.0 'J â- {0=^ ^ ^

78- Ebû Smd b. Ebi'l-Hayr (ö. 440/1048): Tasavvuftan sorulunca
şöyle dedi: "Kafandaki her şeyi boşaltman, elindeki her şeyi dağıtman,
musibet geldiğinde feryad etmemendir".
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