
ANKARA Ü N İ V E R S İ T E S İ

• •• A •

ilahiyat fakültesi
• I

dergisi

ANKARA ÜNİVERSİTESİ İLAHİYAT FAKÜLTESİ
TARAFINDAN YILDA BİR ÇIKARILIR

CİLT: XXXIX



t.-'

ANKARA ÜNİVERSİTESİ

• A • M

ilahiyat fakültesi
• •

dergisi

ANKARA ÜNİVERSİTESİ İLÂHİYAT FAKÜLTESİ

TARAFINDAN YILDA BİR ÇIKARILIR

CİLT: XXXIX

M-



Bu Dergide Yayınlanan makalelerin her türlü sorumluluğu yazarlarına

aittir.

t

0

GBN: 975 - 482 - 472 - X ^
ISSN: 1301 - 0522

. I

ANKARA ÜNİVERSİTESİ BASIMEVİ -1999

. /



N,'

İ Ç İ N D E K İ L E R Sax&
Prof. Dr. Beyza BİLGİN

Mezhepler ve Dinler Arası Eğitim ve İşbirliği ; I

Prof. Dr. Sabri H İ Z M E T L İ

Genel Olarak Râşid Halifeler Dönemi Olayları; Sonuçlan veEddleri 27

Prof. Dr. Nesimi YAZICI

Tanzimat Döneminde Ekonomi Basını "Takvim-i Ticaret" 55

Prof.Dr. Murtaza KORLAELÇİ
Din-Felsefe Etkileşimi 59

Doç. Dr. Şevki SAKA
Türkçe Kur'an mı? -jg

Doç. Dr. Ethem CEBECİOĞLU

Şemseddin-İ Tebrtzt'nin Kur'ân-ı Kerim Ayetlerine Getirdiği Bazı tşarî Yo
rumlar jOy

Doç. Dr. Mehmet ÖZDEMİR
Endülüs'de Bir Emevi Mehdisi j jj

Doç.Dr. İsmail Hakkı ÜNAL
İslam Kültüründe Kırk Hadis Geleneği ve Şeyh Hâmid-i Veli'nin HcuKs-i
Erbeîn Şerhi ^

Doç.Dr. İrfan AYÇAN
Emeviler Dönemi iç Siyasi Çelişmeleri

147
Doç. Dr. Şamil DAĞCI

islam Aile Hukukunda Evlenme Engelleri i (Devamlı Evlenme Engelleri)
Doç. Dr. Sönmez KUTLU

İlk Mürcit Metinler: İcra Kasidesi (1) ve İrca Kasidesi (II) 239

Yrd. Doç. Dr. Ruhi KALENDER
XV. Yüzyıla Kadar Arap, İran ve Türk Musikisinin Kısa Tarihçesi 253

Yrd. Doç. Dr. Sabri ERDEM
Kur'ân 'ın Anlaşılması Üzerine 273

Dr.Mehmet Emin ÖZAFŞAR
Rivâyet İlimlerinde Eser Karizması ve Müslim 'inel-Lâmiu 's Sahih 'i 287

Dr. Mehmet GÖRMEZ

Gazâli Felsefesinde Varlık Mertebeleri Bakımından Hadislerin Anlaşılması 357
ve Yorumlanması



Dr.Gülay CEZAYİRLİ

"Şehir Bütün Bağlan Çözer"Sözünün Düşündürdükleri 369

Dr.Bayram AKDOĞAN

Bazı Ayet ve Hadisler Doğrultusunda tslam Açısından Musikî Sanatının De
ğerlendirilmesi 379

Dr.Seyfettin ERŞAHİN

Kırgızların İslamlaşması Özerine Bazı Mülahazalar'. 393

Dr. Ahmet Hikmet EROÖLU
Ekmek-Şarap Ayini (Evharistiya) Konusunda Katolikler ve Protestanlar
Arasındaki Anlayış Farklılıkları 439

Dr. Bünyamin ERUL
Sahabe Döneminde "Tekzib" Olgusu ve Tekzibin Mahiyeti 455

Dr. Recat DOĞAN
Cumhuriyet Öncesi Dönemde Yaygın Din eğitimi Açısından Hutbeler 491

Dr. Mustafa A Ş K A R
Bir Türk Tarikatı Olarak:. Halvetiyye'nin Tarihî Gelişimi ve Halvetiyye SUr
sitesinin Tahlili 535

Dr. Hasan KURT

OrtaAsya 'da Peygamber Ailesinden BirSahabi: Kuşem B.Abbas 565

Ar. Gör. Zülifıkar GÜNGÖR
Tahirü'l-Mevlevi'nin 'Hallâc-Mansûr'a Dâir" Risalesi 581

Ar. Gör. Nunillah A L T A Ş
Hastanelerde Dini Danışmanlık Hizmetleri (Türkiye Uygulaması Özerine
Deneysel Bir Araştırma) 599

Ar. Gör. Osman AYDINLI

Dinar B.Amr ve Mu'tezHe'nin Teşekkül Sürecindeki Yeri 661

Ar. Gör. Eyüp BAŞ
İbn Asâkir veTarihu Dımeşk 'i Özerine

KİTAP TANITIMI

Dr. Abdurrahman ACAR

Abdülmecid Ebu 'l-Fütuh Bedevî 707

Ar. Gör. Eyüp BAŞ
Thomas Watker ARNOLD, întişâr-ı tslam Tarihi 715

Ar. Gör. Murat AKARSU 1

Doç. Dr. İbrahim SARIÇAM, "Emevî HÛşimt İlişkileri. (İslam Öncesinden
Abbâsîtere Kadar)

Ç E V İ R İ L E R

Dr. Abdulvahid Zennun TAHA (Çeviren: Ar. Gör. Mustafa HİZMETLİ)
Endülüsde Arap Tarih Yazıcılığının Doğuşu

' : V •



MEZHEPLER VE DİNLER ARASI EĞİTİM VE
İŞBİRLİĞİ

Prof. Dr. Beyza BİLGİN

Seksenli yıllann başında ders notlanmı yeniden düzenlerken, "Din
Öğretiminde Yeni Yönelişler" diye bir bölüm açmıştım. Orada, Türki
ye'nin eğitim politikası ve İslam dininin bütünlüğü açısından, okullan-
mızda din derslerinin mezhepler üstü olarak uygulandığını anlatmıştım.

İslam dini, başlangıcından beri Allah'a ve Ahiret Günü'ne inanmada
bütün ınsanlan birleştirmeyi amaç edinmiş bir dindir ve bu özelliği ile ev
renseldir. Müslümanların evrenselliği gözardı ederek mezhep ayrılığını

öne çıkarmaları, İslam dininin ruhuna aykın olur. Mezheplerin doğuşu ve
gelişmesi ile ilgili araştırmalar göstermiştir ki. onlar, dinin ilkeleri ile ilgi
li en doğru yorumu ve uygulamayı bulmak için yapılmış çalışmalann so
nunda benimsenmiş olan yollardır.

Mezheplerin niteliği, doğuşu ve gelişmesi İle İslam dininin telkin et
tiği evrensel görüşün bütün olarak işlenmesinden, milli ve mezhepler
arası eğitim ve işbirliği açısından olumlu sonuçlar alınacağı şüphesizdir,

islam hakkındaki temel bilgi temel eğitim seviyesinde, mezheplerin üze
rinde birleşmiş olduğu ana ilkeler açısından verildikten sonra mesleki ve
yüksek öğrenimde, şüphesiz daha önce aile içinde, aynntılara girilebilir.

Mezhep aynlıklarının tanınmış olduğu Hıristiyan ülkelerde, devlet
okullannda ye kiliselere bağlı okullardaki din derslerinde, öğrenciler aile
lerinin üyesi olduğu kiliseye ve mezhebe göre sınıflara ayrılırlar veya ai
lelerinin bağlı olduğu mezhebin kilise okullarına gönderilirler. Mezhep
ayırımına karşı olan ailelerin çocukları için "Ahlak dersi" geliştirilmiştir

Ahlak dersine Etik dersi de denilmektedir. Etik dersi felsefı-teorik anlam
da bir ders değildir, o da Hıristiyan değerleri ile damgalıdır ve davranış

bılgılenmn yanısıra Hıristiyan din bilgileri de verir, fakat bu bilgiler,
mezheplenn özel yorumlarına dayalı olmayan, genel din bilgileridir. Bu
sebepledir ki, mezheplere bağlı olan Din dersi ihtiyaridir, yani öğrencile

rin mezheplerden birinin eğitimini almaları mecburi değildir ama. Din ve
Ahlak kültürünü almalan mecburidir, bu alanda tamamen kültürsüz yetiş

meye izin yoktur, cahillik ihtiyari değildir.
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Türkiye'de Din Bilgisi dersi okullarda mecburi dersler arasında oku
tulmaya başlanınca (1982), adının Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi olarak
değiştirilmesinin sebebi, bu dersin mezheplerden birini dayatmayacak,
aksine mezheplarin hepsine temel olacak, genel bir İslam din ve ahlak
kültürü vereceğini garanti etmekti. Bu amaca hangi ölçüde erişildiği tartı
şılabilir. Fakat Türkiye eğitim politikasının izlediği bu yol, çağına göre
önde olan, takdire değer bir yoldur. Çağına göre önde olmaktan neyi kas-
dettiğimi biraz sonra, Avrupa Kiliselerinin yeniden uzlaşma çabalarının
örneklerini verdiğim zaman daha iyi anlatabileceğim.

Mezheplere göre ayrı kiliselerin ve derslerin olduğu ülkelerde mez
hepler arası aynlıklar giderek büyümüş, Ortodoks, Katolik, Protestan,
Anglikan v.b. mezhepler adeta ayn dinler manzarası almışlardır. Günün
değişen şartlan ve yeni ihtiyaçlar ise yeni yönelişleri getirmişlerdir. Din
bilimlerindeki, özellikle Din Eğitimi bilimindeki araştırmalar, mevcut uy-
gulamalann yetersizliğini ortaya çıkarmıştır. Artık tartışılan, din eğitimi
nin verilip verilmemesi değil, mezhepler-arası, kültürler-arası, t^atta din-
ler-arası eğitimin şeklidir. Değişik din ve kültürlere bağlı insanlann
birarada yaşadığı ülkelerde, aynı okula giden çocuklann din dersinde,
dinlerine veya mezheplerine göre ayn sınıflarda eğitilmeleri yerine, aynı
sınıfta, farklılıklarının bilincine vardınlarak, nasıl birarada, barış içinde
yaşayacaklannın deneyimini kazanmaları daha doğru olmaz mı?

Küçük sınıflann programlan, mezhepler ve dinler ile ilgili ayrıntıya
girilmeden, bütün dinlerin ve kültürlerin üzerinde birleştiği inamş ve dav
ranış kurallan olarak, öğrencilerin bütününe cevap verecek şekilde düzen
lenebilir. İleri sınıflarda ise, yine her mezhepten ve dinden öğrenci bir
arada ders görmeye devam eder, fakat bu defa mezhepler ve dinlerle ilgili
aynntılar gözardı edilmez. Aksine mezhepler ve dinler tanıtılıp inceleme
konusu yaptırılarak, onlann, hakikati daha doğru olarak tanımlayıp yo
rumlayarak yaşamak istemekten doğan, dindarlık farklılıklan olduğu vur-
gulanu-. Böylece dindarların, dinlerin ve mezheplerin, aynı hedefe farklı
yollardan ulaşmaya çalışmakta birleştikleri farkettirilerek, farklılıklara
karşı saygı davranışı geliştirmeleri istenebilir.

Biröneri: Fenomenolojik Din Öğretimi

Britanya'da, milletler topluluğu halinde yaşamaktan doğan yeni ihti
yaçlar karşısında din öğretiminde eski yöntemler yetersiz olmuş, yeni
yöntem arayışları ve denemeler başlamıştır. Bu ülkede okullar farklı uy-
gulamalan denemekte serbesttirler. Gerçi devletin dİn öğretimi için de
yönlendirmeleri ve resmi öğretim planları vardır. Fakat yine de öğretim
kurumlan ve öğretmenler farklı yöntemleri deneyebilmektedirler. Britan
ya'da okullann çoğu, özellikle temel eğitim okullan kiliseye, büyük ço
ğunluk olarak da Anglikan kilisesine bağlıdır. Birleşik Krallığın başı aym
zamanda Anglikan kilisesinin başıdır. Bu sebeple okullarda öğretim ken
diliğinden Anglikan özelliği taşımaktadır.
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Devlet yine de laiktir ve devlet okullan din öğretimi yolu ile kilise
lerden veya mezheplerden sadece birinin öğretimini yaparak onu savuna
maz. Devlet okullan çocuklara nötr, yani mezheplere bağh olmayan bir
Hmstiyan inancı vermek, hatta Hıristiyanlığın yamsıra diğer dinleri de ta-
mtmak durumundadır. Fakat mezheplere bağlı Hıristiyan okullarında da
artık farklı din ve kültürlere mensup ailelerin çocuklan öğrenim görebil
mektedirler. "Öğrencilerin hepsine Anglikan özelliği verilmeli midir?"
sorusu ortaya çıkmıştır. Bu soruya henüz ne okul idareleri ne öğretmenler

ortak bir cevap verebilmişlerdir.

Eğitimciler problemin aslında daha da derinlerden kaynaklandığım,

bu yüzden fikir aynlıklannın söz konusu olduğunu söylemektedirler.
Problem şudur: Din öğretimi mutlaka bir dinin damgasını taşımalı mıdır?

Yani Hıristiyan okullarındaki din dersleri Hıristiyan damgası taşımalı

mıdır? Son 20 yıldır Britanya'da en çok tartışılan konu budur. Çünkü
aym tartışma Hıristiyan mezheplerine bağımlı olmak veya olmamak ko
nusundaki fikir aynhğı için de söz konusudur.

A r a ş t ı r m a l a r göstermektedir ki, tekmezhepli veya tekdinli dindersi,
genel olarak, öğrencilere sıkıcı gelmektedir. Öğrenciler temas halinde ya-
şadıklan diğer insmlarm hayat ve hakikat hakkında nasıl düşünüp neye
inandıklannı, kendi düşünce ve inançlan ile mukayese edebilmeyi iste
mektedirler, İşte asıl bu sebepten din dersi için yeni biryöntem olan feno-
menolojik din derei denenmektedir. Fenomenolojik din dersi ile kastedi
len, mezheplere ve hatta dinlere bağımlı olmayan din dersidir. Fenomen,
olay, olgu demektir. Fenomenoloji olaylara ve olgulara kuramlardan ve
önkabullerden bağımsız yaklaşma yöntemidir. Bu anlamda fenomenolo
jik din dersi, farklı dinlere bağlı insanların birarada yaşaması olgusunun
yarattığı ihtiyaçlan karşılama amacı ile ortaya konulmuş bir çalışmadır.

Farklılıldar yargılanmadan anlaşılmaya ve anlatılmaya çalışılır ve bunla-
rm hepsinin yanyana, banş içinde nasıl yaşayacağı öğretim konusu yapı

lır. Fenomenolojik din dersine bütün öğrenciler birlikte girerler, mezhep
lerin ve dinlerin hepsi ayn ayn öğretim konusu yapılır, her öğrenci kendi
dininin i ş l e n m e s i n e katluda bulunur.

Fenomenolojik din öğretimi, farklı din ve mezhep mensuplarmm
dinlerini veya mezheplerini değiştirmeyi değil, onlara Hıristiyan inancını

kabul ettirmeyi hiç değil, sadece herkesin kendi dinini öğrenmesini ve di-
ğerlerininkinden farklılıkları ne ise onların farkında olmasını amaçlar, de
nilmektedir.

Din öğretimini dinler tanhi şeklinde vermeyi öneren görüşler de var
dır. Fakat dini tarih bilgisi olarak, antidogmatik bir biçimde öğretmek,

soğuk bir öğretim olarak karşılanmaktadır. Böyle bir öğretimde din, in
sanlık tarihi içinde herhangi bir olay şeklinde ele alınabilmektedir. Buna
karşılık mezheplere veya dinlere bağımlı olmayan, fenomenolojik din Öğ-
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relimi denemesi, müminlerin h a l i h a z ı r d a k i duygu d ü n y a s ı n a girmeyi, on-
lann d ü ş ü n c e biçimini izlemeyi, y a ş a m a biçimlerini o l a b i l d i ğ i n c e farket-
meyi gerektiren c a n l ı bir ö ğ r e t i m d i r .

Fenomenolojik din dersi henüz ideal gelişmesine ulaşmış değildir,

fakat g e l i ş m e k t e d i r . Bu derste ö ğ r e n c i l e r b a ş l a n g ı ç olarak, hiç eleştiride

bulunmaksızın birbirlerinin dinlerini ö ğ r e n m e k t e d i r l e r . Tabii dinlerin ya-
nısıra kültürler de karşılıklı olarak t a n ı n m a k t a d ı r . Böylece ileri sınıflarda

ki, karşılaştırma ve eleştirmelerle derinlemesine ö ğ r e t i m e h a z ı r l ı k da ya
pılmış olmaktadır. Fenomenolojik ö ğ r e t i m , her din mensubu için, kendi
din ve kültürünün bilincine varmak a ç ı s ı n d a n bir i m k a n d ı r . Aynca böyle
bir imkan mezhep a y r ı l ı k l a r ı sebebi ile karşılıklı içe kapanmayı önleme
ye, müminlerin a r a l a r ı n d a k i y a n l ı ş anlamalan ve peşin fikirleri ortadan
kaldırmaya çalışmaktadır. Dinlere veya mezheplere b a ğ l ı din dersinin bu
amacı karşılamaya yetmediği ise tecrübe ile sabittir.

Britanya'da okullar y a r ı m günlüktür ve hıristiyan çocuklar ö ğ l e d e n

sonra serbest k a l ı r l a r . Müslüman çocuklar ise, ek olarak anadilde kültür
dersleri okutmak için, saat 15:00 veya 16:00'ya kadar o k u l d a d ı r l a r . Bun
dan sonra onlar i k i ş e r saatlik Kur'an kursuna gitmektedirler. Kur'an kurs
larının sert havası din dersi için bir dezavantajdır, bunu cami imamlannın

çoğu da kabul etmektedirler. Bir çözüm bulmak üzere müslüman cemaa
tinden birgrup sözcü, İslam din derslerinin de devletve kilise okullarında
yapılması için müracaat e t m i ş t i r . Veliler, okulun derslerinden a y r ı saatler
de, program dışı din derslerini benimsememcktedirler, ö ğ r e t m e n l e r de
ayn saatte ders yapmayı istememektedirler.

Fenomenolojik a ç ı d a n velilerin, ö ğ r e t m e n l e r i n ve öğrencilerin istek
leri bütünü ile desteklenmektedir. E ğ e r müslüman ö ğ r e n c i l e r için ayrı

okullar i m k a n ı bulunmuyorsa, k a r ş ı l ı k l ı a n l a y ı ş , h o ş g ö r ü ve saygı içinde
y a p ı l a c a k ortak din dersinin d e ğ e r i öyle büyüktür ki, onun mahzurları kat
lanılmaya değerdir, demektedirler. Mahzurlar her din için daima a y n ı bü
yüklükte o l a c a k t ı r . Fenomenolojik din dersi şimdilik sadece çok kültürlü
ortamlarda, f a r k l ı din ve kültürlerden ö ğ r e n c i l e r i n bir arada öğrenim gör
düğü okullarda, bu tür öğrenim için özel olarak y e t i ş t i r i l m i ş ö ğ r e t m e n l e r

yolu ile uygulanmaktadır.

İslam'ın birleşmeye çağrıdaki önceliği

Kur'an'da İslam Pcygamberi'nin, peygamberler zincirinin bir deva
mı olduğu, müslümanlann ondan önceü bütün peygamberlere ve onlara
verilmiş kitaplara i n a n m a l a r ı g e r e k t i ğ i b i l d i r i l m i ş t i r . Allah katında din,
Allah'a teslimiyet a n l a m ı n d a bir tektir ve bütün peygamberler bu bir tek
olan dinin tebliğcileridirler. Kur'an İslam Peygamberi yolu ile bütün ina
nanları bu bir tek ortak ilke üzerinde birleşmeye çağırmıştır. Üzerinde
birleşilmesi teklif edilen ilke, Kur'an'ın tabiri ile, en güzel kelime, "La
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İlahe illallah - Allah'tan b a ş k a ilah yoktur" ilkesidir. Bu ilkede, Allah
ilahlardan birisi veya tannlardan birisi değildir; Allah, bütün varlıkların

varoluş sebebi olan varlığın Arap dilindeki adıdır.

Kur'an'dan önceki kitaplara ve Hz. Muhammed'den önceki peygam
berlere inanmak, şüphesiz onlann bütün devirler boyunca ve zamanımız-

daki bütünuygulamalanna inanmakdemek değildir. Onlann, en güzel ke
limeye, yani Allah'ın bir ve tek oluşuna inanmakta birleşmeye

çağrılmalan da, şüphesiz müslümanlann bütün yorumlanna ve uygulama
lanna inanmalan anlamında değildir. Tıpkı mezhep farklılıklarına rağmen

aynı dinin müminleri olmakta birleştiğimiz gibi, aynı Allah'ın yaratıklan

olarak da O'na i n a n ı p teslim olmakta birleşebiliriz.

Bütün varlıkların sebebi, her türlü benzetmeden uzak, bir ve tek olan
YaratıcTya inanmakta, O'na en güzel isimleri ve sıfatlan vermekte birle-
şiyoruz. Bazılanmtz bu anlamda mümin olmuyor, onlar varoluşu birYa
ratıcı kabulü ile açıklamıyorlar. Fakatonlann da varoluş üzerinde herhan
gi şekilde düşünceleri vardır, onlarla da insan olmakta ve varoluş

üzerinde düşünmekte birleşiyoruz. Birbirimizden öğreneceklerimizle

kendi inancımızı daha iyi anlamamız mümkün olabilir.

Çağımızda dünyanın küçüldüğünden, insanlann birbirlerine yaklaş-
tıklanndan söz ediliyor. Fakat dünya eskiden beri aynı büyüklüktedir ve
insanlar da eskiden beri bu dünya üzerinde yaşamaktadırlar. Değişen sa
dece yaşama biçimidir. Eskiden birbirimizden habersiz yaşarken şimdi

birbirimizden haberli yaşıyoruz, istesek de istemesek de böyle yaşamak

zorundayız. Ulaşım ve iletişim insanlara saklanacak yer bırakmamıştır.

Yok etmek, sürgün etmek, temizlemek yolu ile birbirimizden kurtulma
mız artık geçerli değildir, çare de değildir; birbirimize katlanmayı öğren

mek zorundayız. Öğrenmek diyorum, çünkü bu gerçekten bir öğrenme

işidir.

Avrupa B i r l i ğ V n e dinlerden destek

Avrupa'mn siyasi birliği için yapılan çalışmalann dini-kültürel çalış

malarla desteklenmesi prensip olarak kabul edildiğinden beri, orada pek
çok farklı kültürlerin, mezheplerin ve dinlerin birarada yaşanmasının geri
döndürülmez bir vakıa olduğu kabul edilmiştir. Mezhepleri ortadan kal
dırmak veya onlardan birinde birleşmek mümkün olmadığı gibi haçlılık

veya misyonerlik zihniyeti ile, orada yaşayan diğer dinlerin mensuplann-
dan kurtulmak da mümkün değildir. Öyleyse ne yapılacaktır?

Pedagoglar, teologlar, din bilimciler ve sosyal bilimciler, politikacı

lar ve okul yöneticileri birlikte şu soruyu soruyorlar ve üzerinde düşünü

yorlar: "Acaba sadece içe kapanma ve yeni düşmanlıklar geliştirme tehli
kelerine götüren yol mu vardır; yoksa birbirini tanımak, anlaşmak,
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birbirine saygı göstererek, geleneklerini karşılıklı olarak korumak ve ge
liştirmek için ortaklaşa izlenecek b a ş k a bir yol da var mıdır?

Avrupa'da üniversitelerin yanısıra kiliseler de, Avrupa birliğine kat
kıda bulunmak üzere, Avrupa'da y a ş a n a n f a r k l ı mezheplerin ve dinlerin
mensuplanni k a r ş ı l ı k l ı s a y g ı d a v r a n ı ş ı ile iletişime geçirecek çalışmalar

yapmaktadırlar. Mezheplerin ve dinlerin birbirine karşı düşmanlık değil,

müminler olmaktan kaynaklanacak bir dostluk davranışı, bir ekumenik
hareket içinde ele alınmaları gerekiyor. Bu vesile ile burada Önce Kilise
ler Birliği ve Ekümenik Hareket h a k k ı n d a b a z ı bilgiler vermek, sonra da
23-27 Haziran 1997 tarihinde Avusturya'mn Graz şehrinde düzenlenmiş

olan İkinci Avrupa Ekumenik Birleşimi'nden sözetmekistiyorum.

Kiliseler B i r l i ğ i ve Ekumenik Hareket

Kilise Yunanca ekklesia'dan a l ı n m a , t o p l a n ı l a n mekan, meclis anla
mında bir kelimedir. Eski Ahit'in ilk çevirisinde bu kelime, Yahudi h a l k ı -

mn Tann yasalanm dinlemek üzere bir araya geldiği toplantılan belirt
mek için kullanılmıştı. Yeni Ahit'te ise bu kelime, hem belli bir
bölgedeki hem de bütün dünyadaki Hıristiyan cemaatleri belirtiyordu.
Ekumen, üzerinde insan yaşayan her yer, Ekumenik Hareket ise Hıristi

yanların dünya çapında işbirliğini amaçlayan, Hıristiyan kiliselerinin ev
renselliğini vurgulayan bir ç a b a d ı r .

Hz. îsa'nm çarmıha gerildikten sonra dirildiğine, havarilerini veken
disine bağlı herkesi İncil'i yaymakla görevlendirdiğine inanan Hıristiyan
lar bütün yerel cemaatlerin b a ğ l ı b u l u n d u ğ u Kilise t e ş k i l a t ı n ı kurdular.
Birliğini yüzyıllar boyunca koruyabilen Kilise, 1054 de Doğu ve Batı

diye ikiye a y n i d ı ; 16. yüzyıldaki Protestan Reform hareketinden sonra
B a t ı kilisesi de bölündü. B a ş l a n g ı ç t a evrensel kilise a n l a m ı n d a k u l l a n ı l a n

Katolik (evrensel) terimi de Roma Kilisesi ile özdeşleşti.

Hz. İsa'mn dünyada görünür tek bir kilise, birleşmiş tek bir Hıristi
yan cemaati kurmak i s t e d i ğ i n e inanan bir çok hıristiyan, kiliselerin birli
ğini yeniden kurmak çalışmalanndan vazgeçmediler. Çeşitli kiliseleri or
tadan kaldırmayı değil, fakat tek ve evrensel kilisenin tarihsel köklerini
a r a ş t ı r a r a k , ç e ş i t l i l i k içinde birliği prensip edinen ç a ğ d a ş Ekumenik Hare
ket, 17. ve 18. yüzyıllardaki gelişmelerin sonunda canlanabildi. Misyoner
etkinlikleri, a y d ı n l a n m a , kilise ile devletin a y r ı l m a s ı , din özgürlüğüne

saygı gösterilmesi vb. etkinlikler, mezhepler a r a s ı n d a i ş b i r l i ğ i i m k a n l a r ı m

ortaya ç ı k a r d ı . Ulusal Evanjelikler B i r l i ğ i (1943), Dünya Kiliseler Konse
yi (1948), H ı r i s t i y a n B i r l i ğ i n i G e l i ş t i r m e S e k r e t e r l i ğ i (1961), Tüm Orto
dokslar K o n f e r a n s ı v.b. kurumlaştı.

Katolik kilisesi, tarihinde ilk defa Ü. Vatikan Konsili (1962-1965)
ile, ayn kiliselerin v a r l ı ğ ı n ı resmen t a m d ı ve Ekumenik Hareket'i, "Kilise
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yaşamım bütünü ile yenileme" olarak t a n ı m l a d ı . II. Vatikan Konsili ayn-
ca, Hz. îsa'mn bütün insanlann kurtuluşu için yeryüzüne geldiğini vurgu
layarak, Ekumenik Hareket'in dünya üzerinde y a ş a y a n bütün insanlann
b i r l i ğ i n i ya da işbirliğini ifade edeceğini ilan etti.

İnsanlarla diyalog içinde bulunmak, ihtiyaç sahibi herkese hizmet
götürerek adaleti ve banşı sağlamak dinlerin genel yükümlülüğüdür.

Fakat hizmet y a k ı n d a n u z a ğ a , merkezden çevreye d o ğ r u i ş l e m e l i d i r . Eku
menik Hareket, bu prensibe uygun olarak, dört aşamada düşünülmüş bu
lunuyor: Birinci a ş a m a , H ı r i s t i y a n mezhepleri a r a s ı n d a i l e t i ş i m i ve işbirli

ğini sağlamaktadır. İkinci aşama, Hz. İbrahim'e inanmakta birleşen üç
ilahi din arasında iletişimi ve işbirliğini sağlamaktır. Üçüncü aşama,
hangi dine olursa olsun, inananlar a r a s ı n d a i l e t i ş i m i ve işbirliğini sağla

maktır. Dördüncü a ş a m a ise, bir inancı olsun veya olmasın, bütün insan
lar arasında iletişimi ve işbirliğini sağlamaktır.

İkinci Avrupa Ekumenik Birleşimi

Birinci Avrupa Ekumenik B i r l e ş i m i , Avrupa Kiliseler Meclisi ve
Avrupa Piskoposlar Meclisleri Konseyi tarafından, 1989 yılında îsviçre-
Basel'de " B a n ş , Adalet ve Yaratılmışın Korunması" sloganı ile gerçek
leşmişti. İkinci Avrupa Ekumenik Birleşimi aynı Meclisler tarafmdan, bu
defa Avusturya-Graz'da 23-29 Haziran 1997 de, "Uzlaşma-Tann'nın

Lutfu ve Yeni Bir Hayatın Kaynağı" sloganı ile gerçekleşiyordu. Kıtala-

nn bütün Hıristiyan mezheplerini biraraya getirmeyi amaçlayan Ekume
nik Birleşim, 700 resmi delegeye ilave olarak, 43 devletten 10 000 in üze
rinde katılımcı hesabı ile düzenlenmişti.

Birleşimin arifesi olan 22 Haziran pazar yağmurlu bir gündü ve kili-
selerdeki pazar ayinleri ile ilk açılışlar yapılmıştı. Birleşime şahsen katıla

mayan Papa ü. John Paul, pazar günkü ibadet sırasında mesajını vermişti.

Atlantik'ten Urallar'a kadar, A v r u p a ' n ı n bütün halklanmn, aym şekilde

bütün insanlığın banşa büyük ihtiyaçlan v a r d ı . B ö l ü n m ü ş durumdaki h ı -

ristiyanlan k a r d e ş l i ğ e ç a ğ ı r a n Papa, ekumenizmin zorluldanndan y a k ı n

m ı ş , üçüncü bin y ı l ı n e ş i ğ i n d e , h ı r i s t i y a n l a r ı n daha çok birlik ve beraber
lik çabasmda o l m a s ı n ı d i l e m i ş t i .

23 Haziran pazartesi g ü n e ş l i bir gün oldu. Yerel gazetenin muhabiri
durumu ş u cümlelerle bildiriyordu: "Gökyüzü kendini dostça gösteriyor;
gökgürültüsü ve yağmurlu bir geceden sonra bulut örtüleri y ı r t ı l d ı ve
güneş göründü. Graz kongre b i n a l a n n ı n en büyük salonu 43 ülkeden
700'ün üzerinde delegeye dar geldi."

A ç ı l ı ş t a , kiliselerin b a ş k a n l a n özel k ı y a f e t l e r i ile yerlerini a l d ı k l a n n -

da, salon ana baba günü görünümündeydi. İlk defa olmak üzere Yahudi
ve Müslüman delegeler de davet edilmişlerdi. Delegelerin oturacaklan
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yerler önceden ayrılmış olduğu halde, mesela benim için yeniden bir yer
ayarlamaları gerekti. Herkes çok önemliydi ve hiç kimsenin, herhangi bir
şekilde oturmuş olduğu yer değiştirilemiyordu. Diğer salonlara ve geniş

bahçeye hoparlörler konulmuştu, konuşmalar her yerden dinlenebiliyor
du.

Kilise başkanlarının yanyana oturmaları, banş içinde bir kilise gö
rüntüsü aksettiriyordu. Açılış konuşmalan ve selamlamalar birleşmiş bir
Avrupa beklentisinin yanısıra, açılacak adalet ve banş yolunun Doğu-Batı

ihtilafım da, milliyet duvarianm da aşabileceği umudunu dile getiriyordu;
fakat sert eleştiriler ve hayal kinci manzaralar da bulunuyordu. Mesela
Moskova patriği 11. Aleksi'nin, "1989 da Kominizmin çöküşünden beri
Doğu ile Batı arasındaki uçurum daha da derinleşmiştir. Yabancı misyo
nerlerin faaliyetleri devamlı düşmanlık şeklindedir. Ekumen kavramı, ki
lise üyelerinin çoğunluğunun vicdanında tehlikeli ve hiç de makbul olma
yan bir şey olarak yerleşti" sözleri, zirvedeki çatlak olarak gazetelere
manşet oldu.

Patrik Aleksi, "Soğuk Savaşın sona ermesinden ve totalitarizmin
çökmesinden sonraki yalancı rahatlama savunulamaz şekilde gösterdi ki,
pek çok insanın maddi yaşama şartlan daha da kötüleşti, ümitler ümitsiz
liği dönüştü; ideolojik-politik bölünmeden sonra mutlu halklardan ve dev
letlerden oluşan bir cemaatin ortaya çıkacağı rüyası hayal kınklığına dö
nüştü; Batı Avrupa'da entegrasyon genişlerken Doğu Avrupa çöküyor,
iktisadi uçurum genişliyor ve derinleşiyor, eski 'Demir perde' yeni bir
'Gümüş perde' ile yer değiştirecek, devletler ve ülkeler arasına kesin bir
ayınm çekecektir!" diye devam ediyordu.

Aleksi, ülkesindeki yabancı misyonerlerin mezhep propagandasını

proselitizm (Karşı taraftan adam çalma) ve invasion (istila) olarak nite
lendirdi. Ona göre. Batı kiliseleri misyonerlik yapacaklanna, yoksulluk
içinde acı çeken kardeşlerine diakonik (yardımseverlik) görevlerini yap
malıydılar; çünkü onlar bunun için Allah'a karşı sorumluydular.

Gümüş perde, Graz Birleşimi'ne katılanların birçoğu için bir gerçek
ti. Mesela öğretim üyesi Achim Cristoph Stoia-Zakel, 30 öğrencilik grubu
ile, Romanya'dan Graz'a bütün yolu ancak otobüs ile gelebilmişti. Mas
raflar, Sibiu Protestan İlahiyat Fakültesi profesörlerinin yurtdışı konfe
ranslarından biriktirdikleri paralarla sağlanmıştı. Achim'e gelecek pek
parlak görünmüyordu. Romanya'da kiliselerin yeniden canlanması ile
başlayan Katolik ve Ortodoks kiliseleri anlaşmazlığı devam ederken, ge
lecekten ümitli olması mümkün değildi.

Avrupa Kiliseleri Konferansı başkanı, Anglikan John Amold, basma
bildirisinde, "Avrupa kardeşleşmiş değildir" diyordu, "aynı şekilde onun
kileseleri de kardeşleşmiş değildir. Kiliselerin kendileri uzlaşmamışken.
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başkalpnı uzlaşmaya çağırmaları bir skandaldir. Atom silahlanmn yoke-
diciliği ve genel ihtilaflı durumlardan kaynaklanan korkular, ki bunlar
sekiz yıl önce Basel'deki toplantıyı etkilemişti, bugün nihilizm ve milli
yetçilikten kaynaklanan yeni korkulara dönüştü. Fakat Graz toplantısının

ümit verici yanı da vardır. Bütün Avrupa'dan, özellikle Doğu Avrupa'dan
bu kad^ çok insanın biraraya gelmesi, Hıristiyanlığın kaynaklanndan ta
zeleyici ve kardeşleştirici bir yudum içmek gibidir. Yeniden uzlaşma, in-
sanlan yönetmek ve kendinden yapmak için değil, onlara hizmet etmek
için, uzun tartışmalardan sonra kabul edilmiştir. Uzlaşma dinamik bir
kavramdır, geçmişi kapatma değil, fakat değişime ve geleceğe açılma ha
reketidir."

Aleksi ile birlikte. Birinci Ekumenik Birleşim'in eşbaşkanlanndan.

Kuzey İtalya'dan Kardinal Martini de Avrupa'nın kaygı verici bir resmini
çizmiş ve şöyle söylemişti: "Sekiz yıl önceki katılımcıların çaresizlikle
tesbit ettikleri hayal kınklığına uğramanın yerini aklını başına toplama al
malıdır; bugün Avrupa'da yeniden ekonomik bloklaşmalar ve askeri ma
ceralar oluşmakta, moral ve ruhsal çöküşler daha da artmaktadır, bu
durum düşündürücüdür; herkesin Allah tarafından rahmet olunduğunun

anlaşılması, Hıristiyanlan, Avrupa ve dünya halkları ve kiliseler için yeni
bir hayaün işareti ve aracı kılıyor."

Kominist totaliter sistem zamanında, uzun yıllar zorluklara katlanmış
olan Rus kilisesinin zayıf bir durumda bulunduğuna, bu sebeple Orto-
doksluk'un yüksek hassasiyet gösterdiğine, ancak zamanla ve açık tavır

alışlarla güvensizliklerini aşabileceklerine inanılıyordu. Aslında Mosko
va'nın ruhanisine teşekkür edilmeliydi. Çünkü bu vesile ile sorunlar ma
saya yatırılmış oluyordu. Sorunlar bir tarafa itilemezdi, kiliseler bu konu
da tartışmalıydılar, barış sloganı kağıt üzerinde kalmamalıydı. Esasen II.
Dünya Savaşı'nın sona ermesinden beri gergin kilise politikalan üzerinde
gerçekçi bir çalışmanın eksikliği söz konusuydu.

Çözülen hiç bir sorun yok,fakat banş ve uzİaşma konusunda seS'
siz k a l ı n a m a z

Birdenbire büyük çapta bir ilerleme beklenmiyordu. Fakat birleşme

artık sadece kiliselerin değil, müminlerin de ortak isteği ile oluşuyordu,

sadece bu bile çok büyük bir şeydi. Kiliseler büyüklerinin ve delegelerin
sayısı 700 dü, bu sayı 10 000 in üzerindeki genel katılım içinde çok
küçük bir sayıydı.

Avrupa'da ve bütün dünyada savaşlardan çekilen acılar, insanlann
banşa özlemlerini arttırmıştır. Pek çok bölgede ulusal ve uluslar arası ba
rışa yönelik, çareler arayıcı toplantılar düzenlenmekte, bunlann etkilerini
sürekli kılacak örgütler kurulmaktadır. Bu çalışmaları tanımak ve barışa

eğitim yolu ile nasıl katkıda bulunulacağı üzerinde kafa yorup denemeler
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yapmak, bütün eğitim sistemlerinin ve dinlerin görevidir. Böyle toplantı

ve çalışmalardan elde edilen en önemli sonuç, dinlerin ve kültürlerin bir
arada yaşanmasımn, yaşantılanmızı zenginleştirecek, ufkumuzu genişle

tecek bir imkan o l d u ğ u n u n ifade edilmesidir.

Alman protestan ekumenist Reinhard Frieling, Hıristiyan kiliseler
için daha yakın işbirliğine şans tanıyordu. Bensheim'de Protestan Mez
hepler araştırması müdürü olan Frieiing'e göre. bu ikinci birleşim artık

birincisi gibi sansasyonel karakter taşımıyordu, fakat kiliselerin ekumenik
yolda devam ettiklerini gösteriyordu. Ortak Pazar'dan daha fazla bir şey

olması gereken Avrupa Birliği kileselerin yardımına muhtaçtı. Ekumenik
hareket içinde yükselişler ve inişler beraberlik davasınm yürümesini en
gellemezdi.

Frieling, şöyle devam ediyordu: "80'li yıllarda Avrupa'da beraberlik
davası 'Değişim'in son derece önemli bir bölümü idi. Hatta o zaman be
raberlik davası "sağ" ve "sol" arasındaki ideolojik tartışmalann bile
önüne geçmişti. Bazı temsilciler hala birleşme davasında gruplann ve
akımların etkili olabileceğinden endişededirler. Bu konuda protestan anla
yışı açısından açıkça ortaya konulmalıdır ki, genel olarak ruhaniyeti ve
denildiği gibi laikliği ciddiye alınmanın "sol" ile bir işi yoktur, tam tersi
ne o, kilisenin ve protestanlığm yapısı gereğidir".

Frieling bu İkinci Birleşim için "Uzlaşma" konusunun seçilmesi ko
nusunda sorulunca şu açıklamayı yapmıştı: "1989 değişiminden sonra
"Uzlaşma" konusu doğudan ve batıdan, halkların ve kültürlerin banşı ve
uzlaşması olarak, sıkıştırıyordu. O zamandan beri çözülen hiç bir sorun
yoktur. Fakat deşilen sosyal eşitsizliklerin de güçlendirilmiş olan demok
ratik ilişkilerin de yoluna devam etmesi engellenemez. Bu arada en çok
kadınlar, gençler ve çocuklar, Avrupa'nın büyük bölümünde sıkıntı çek
mektedir. Böyle bir durumda, uzlaşma konusunda, Ekumenik Birleşim

sessiz kalamaz.

Ç e ş i t l i l i ğ i n içinde birliği koruyan bir teoloji ihtiyacı

Resmi ü n v a n ı ile "Bütün Ermenilerin Katalikosu Kutsal Karokin I"
in açıklamalannı gazeteciler şöyle vermişlerdi: İnanılır şey değil! Egzotik
giyimli, tecrübeli, Uzak Urallar'dan, sağlam inancın gururunu taşıyarak

geliyor ve batılı gazetecilere, şaşırtıcı bir açıklık ve kesinlikle, ekumen-
den ne anladığını anlatıyor: 'Çeşitliliğin içinde birliği koruyan, yeni bir
teoloji geliştirmeliyiz. Bunu başaramazsak, ekumen için bir şans görmü
yorum', diyor. Moskova temsilcisi meslekdaşı Aleksi'nin Roma Katolik
kilisesine yönelttiği eleştirilere katılıp katılmadığı sorusuna ise şöyle

cevap veriyor: 'Biz bir kaba yan dolu veya yarı boş olarak bakabiliriz.
Onu doldurmak önemlidir, eleştirmek değil.' Görünüşte kaldmlamazolan
rituellerin devamlı değiştiği, Ermeni Katalikosu'nun dört tane kadımn or-
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tasında oturduğu, bunu 550 yıl önce kimin tasavvur edebileceği, hatırlat

ması üzerine Karekin, 'Bazı kiliseler sadece inançta taviz vermeme ile
hayatta kalabiliyor. Benim fikrime göre, tebliğinde bugünkü hayatla bağ

lantı kurmayan kilise, kilise zihniyeti içinde hareket etmiyor demektir'
şeklinde cevap verdi.

Tek olan hakikat kendini çeşitli şekillerde ifade eder

Kiliseleri birleştirme hareketininöncüsü, karizmatik, yaşlı (77)Chia-
ra Lubich Hanım, açılış masasında, kilise temsilcilerinin a r a s ı n d a oturu
yordu. Onun konuşması, uzlaşmanın ve banşın olmazsa olmaz şartı sevgi
üzerineydi ve bu konuşma sık sık alkışlarla bölünüyordu. Hıristiyanlığm

en önemli ibadet şekli olan komünyon, bayan Lubich'e göre, ekmeğin ve
suyun (şarabm) paylaşılması yolu ile, sadece Hıristiyanlar arasındaki bir
liği değil, aynı zamanda diğer dinlerin insanları ile de diyalog içİn kapı

açıyordu.

Eğer Hıristiyanlar 3000. yılın eşiğinde, 2000 yıllık tarihlerine dönüp
bakarlarsa, içlerine bir hüzün çökerdi, çünkü gördükleri fikir aynlıklan,

çatışmalar ve tartışmalar olurdu. Dikişsiz olarak dokunmuş olan Hıristi

yan beden elbisesi, ki o kiliseydi, pek çok yerinden yırtılmış bulunuyor
du. Bunun sebebi sevgisizlikti. Bayan Lubich, "Bu kötü durumdan kurtul
mak ve yeni bir başlangıç yapmaya güç bulmak için, bakışlanmızı

inançlanmızın kaynağına çevirmeliyiz, yani Allah'a, ki O sevgidir; Allah
tarafından sevildiğimiz hî^ikati, bize başkalarını sevme yolunu açabilir;
bizler yeryüzünde sahipsizmişiz gibi yaşıyoruz, sanki bizim her şeyimizle
ilgilenen bir sahibimiz yoktur; fakat O, bizim başımızdaki saçların telleri
ni bile sayar; O bizi her şeyimizle tanır. Allah sevgisi, bizim bu teveccüh
karşısında hiç bir şey yapmadan durmamıza izin vermez. Bizler de birey
lervekiliseler olarak, O'nun sevgisine cevap vermeliyiz" diyordu.

Üçüncü bin yılınm şafağında bu diyalog, karşılarına çıkan en önemli
ve en acil meydan okumalardan biri idi. Eğer Hıristiyanlar kendi birlUde-
rine diğerlerinin tanıklığını sağlayabilirlerse, daha da önemlisi, İncil'de
öğretildiği gibi sevebilmeyi başanrlarsa, diğer dinlerde de var olan sır to-
humlannı görüp keşfetmek için daha fazla ışığa sahip olabilirlerdi. Hıris

tiyan olmayan dinler de çoğu zaman Hz. İsa'nın ortaya koyduğu gerçeğin

birer büzmesini yansıtırlardı. Bu keşif onlan, daha da yakınlaştınp karşi;

lıklı anlayışa götürebilirdi. Mesela hemen bütün dinlerde ortak altın ku
rallar vardır. "Sana yapılmasını istediğin şeyi sen de başkasına yap; sana
yapılmasını istemediğin şeyi sen de başkasına yapma!" Bu altın kurallara
dayanarak, karşılıklı sevgi ilişkisi kurmak mümkün olacaktır.

"Hepsinin ötesinde" diyordu Bayan Lubich, "Hz. İsa'nın çarmıha ge
rilerek gözden çıkarılmasının sun bize bu yolda fırsatlar sağlayacaktır.

Hz. İsa'nın kendisini hiçleştirmesi örneği bizim Asya dinleri ile diyaloğu-
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muzu sağlayabilir, çünkü onlar kendini hiçleştirme üzerinde dururlar.
Bizler de Hz. İsa gibi kendimizi hiçleştirerek onlan anlayabiliriz. Hz. İsa
gibi yapmalıyız, kendi irademizi değil, Allah'ın iradesini yerine getirme
liyiz, Hz. İsa'nın Zeytin dağındaki acılarını gözümüzün önüne getirmeli
yiz. O, acıları ile, insanların Allah'tan ayrı kalmalarım ve birlik olamama
larını aşabildi. Eğer böyle bakabilirsek görürüz ki, çarmıha gerilmiş ve
terkedilmiş İsa, bütün yıldızlardan daha parlak bir şekilde ekumen yolunu
aydınlatmaktadır. Bakış açımızı, düşünme ve sevme şeklimizi, İncil'e

göre yeniden düzenlemeliyiz."

Kiliselerin yüzyıllardır kendi içlerinde katılaştıklarını; katılaşmalan-

nın sebebinin, birbirlerine karşı kinlenme değilse de aldırmazlık ve anla
yış eksikliği olduğunu iddia eden Lubich'e göre, "Kiliselerin herbirinde
sevgi çoğalmasına ihtiyaç vardır, sevgi akımı Hıristiyanlığı sarmalıdır.

Hakikat bir tektir, fakat kendini çeşitli şekillerde ifade eder, çeşitli bakış

açılarından açılır ve ifadelerinin çeşitliliği içinde bütün zenginliğini orta
ya çıkanr. Bu demek değildir ki şu veya bu kilise ölmelidir, onlardan her-
biri birlik içinde yeniden var olmalıdırlar. Bir Hıristiyan birliği, yeni ve
sevgi ile damgalı bir diyalog sonunda, bütün dinler arasında bir birliğe

imkan sağlayacaktır. Başkasının dinini anlamak, başkasının bedeninde
yürümek ve dünyayı onun gözleri ile görmek, Hindu, Budist, Müslüman
ne demekse onu a n l a m a k t ı r . "

Bayan Lubich'e göre bir de inanmayanlarla diyalog söz konusu idi.
Çarmıha gerilmiş İsa'nın acılarında, diğer insanların çektikleri acılara,
onlann kalplerine kazınmış olan şeylere ve günümüz kültürünün yarattığı

pek çok sorgulamalara cevaplar bulunabilirdi.

Yüzyılın fotoğrafı vediyaloga yatkınlık

Otel odalarımızın kapısına bırakılan yerel gazeteler hemen bütün
sayfalarında bu toplantıya yer ayınnışlardı. Ayrıntılı bilgileri bu sayfalar
dan izleyebiliyorduk. Filizlenen bir tohum toplantının sembolü idi ve o,
toplantıdan haber veren her sayfada görülüyordu. Gazeteler şöyle manşet

ler atmışlardı: "Uzlaşmanın sesi - Şehrin üzerinde seslerden akseden bir
halı!" "Ülkelerin başlıcalanndan 22 koro, Graz şehir merkezindeki "Hoş
geldin" şenliği sırasında maneviyat dolu bir aksiseda bulutunun içine gö
müldü." "Binlerce ziyaretçi, Grazkiliselerinin gönüllü ikramında çabucak
kaynaştılar."

Halktan gönüllü kişiler yemek hazırlama işine katılmışlardı. Bunlar
dan biri şöyle anlatıyordu; "Bu son hafta içinde 84 saat çalıştım. Fakat ne
zaman ki kutlamalara gelen insanlan gördüm, o zaman anladım: Yorgun
lukların bir anlamı varmış, işlerimiz boşa gitmemiş!" Öğrenciler bir
örnek kırmızı tişörtleri ile yol gösterme ve danışma görevini yapıyorlardı,

yine gönüllü olarak.
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En ilginç olanı, dünya basınına geçilen bir fotoğrafın, yüzyılın fotoğ

rafı olarak gösteriliyor olmasıydı. Fotoğrafta, eyalet başkanı Bayan Walt-
raud Klasnic, İkinci Avrupa Ekumenik Birleşimi münasebetiyle verdiği

öğlen yemeğinde, misafirleri olan ruhaniler, kardinaller, ekselanslar, baş
kanlar ve Hıristiyan kiliseleri temsilcileri ile birlikte görünüyordu.
Yemek masasındaki yerleşim ise bayan başkan için fotoğrafla göründüğü

kadar kolay olmamıştı. B^kan hanım bella aynı masada kabul görebilir
di, fakat Canterbury başpiskoposu evli idi ve onun hanımı da protokole
dahildi. Huzursuzluğa yol açmamak veya patrik Aleksi'nin bir itirazına

mahal vermemek için, başkan hanım da yerinden vazgeçti ve kendi masa
sında bir hanımlar grubu oluşturdu.

Hanımlar için ayrı yemek masası uygulamasını Malezya'nın başken

ti Kuala Lumpur'da düzenlenen İslam Üniversiteler Birliği Kongresi sıra

sında görmüştüm. Aralarda verilen çay molalarında da hanımlar ve beyler
için ayrı masalar oluşturuluyordu. Büyük kongre salonda girişin sağ yanı

hanımlara, sol yanı erkeklere aitti ve hanımlar sadece dinleyici idiler.
Gezi otobüsünde bir ayırım yapılmamıştı, herkes istediği yere oturuyor
du. Graz'daki Avrupa Ekumenik Birleşimi'nde ayn yemek masası oluştu

rulması bende, Hıristiyan da olsa Müslüman da olsa dindarlar arasında

kadınlar konusunda ortak bir zihniyetin devam ettiğini, bunun diyalog ve
işbirliği açısından belki bir avantaj (!), fakat hanımlar açısından bir deza
vantaj olabileceği endişesini uyandırdı.

Başkan hanım selamlama konuşmasında, kardeşliğin ve barışın gü
cüne güvendiğini, Graz'ın ve Avusturya'nın varlığında çeşitli kültürlerin
etkisini taşımaktan dolayı diyaloğa yatkınlığın bulunduğunu savunmuştu.

Patrik Aleksi de cevap konuşmasında, bu ekumenik toplantının sorumlu
luğuna dikkat çekmiş, gelecek bin yıla hangi yüzle gireceğimiz buna
bağlı olacaktır, demişti.

Başkan hanımın, Avusturya'nın varlığında, çeşitli kültürlerin etkisini
taşımaktan dolayı, diyaloğa yatkınlığın bulunduğunu savunması, benim
birkaç yıl önce, maalesef çoktan beri tasarruf tedbirleri sebebiyle yayın

lanması durdurulmuş olan Din Öğretimi dergisinde yazdığım "Tarihi tec
rübemizden yeni dünya düzenine nasıl katkı sağlarız?" isimli makalemi
hatırlattı. 30 mart-2 nisan 1993 de, Avusturya'nın başkenti Viyana'da dü
zenlenen Uluslar arası Müslüman-Hıristiyan Diyalog Konferansı" izle
nimlerimi anlattığım bu makalede şu cümleler de yer alıyordu: •

"Bugün Avrupa'da, diğer dinlerle birlikle yaşamaktan başka bir çare
nin kalmadığı bir dönemde, dindar halkın şüphe ile bakmasına rağmen,

yöneticilerin ve aydınlann çareler aramaya girişmeleri karşısında Türki
ye'ye de görev düşmektedir. Türkiye, asırların biriktirdiği çok dinli yaşa

ma ve yönetme tecrübesine sahip olduğu halde, bugün nedense, dünya
karşısında bu tecrübelerini kullanmaktan geri durmakla, insiyatifı, bu
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alana yeni el atmış kişilere kaptırmaktadır. Toplumumuz tecrübe birikimi
ile günümüz a n l a y ı ş l a r ı n a örnek olmak d u r u m u n d a d ı r . A v r u p a l ı l a r çok
geç de olsa, birlikte y a ş a m a n ı n y o l l a r ı n ı aramaya b a ş l a m ı ş l a r d ı r . Bize
düşen, onlann önlerindeki çetin yola kendimizden bir ışık katmak olabi
lir. Uluslar a r a s ı b a r ı ş , adalet, İ n s a n haklan ve azınlıklar alanındaki faali
yetlere sadece temsilci gönderme seviyesinde kalmak, Türkiye gibi
büyük bir ülke için yeterli olamaz, o l m a m a l ı d ı r . "

Bir tohum filizleniyor: U z l a ş m a ve Banş

Açılış gününün ö ğ l e d e n s o n r a s ı n d a , Graz ş e h r i n i n eski merkezindeki
Hürriyet m e y d a n ı n d a , bütün k a t ı l ı m c ı l a r ile birlikte g e r ç e k l e ş t i r i l e n ayin
de, kendi t a n ı m l a m a l a n ile, bir inanç ve ümit festivali y a ş a n d ı . T o p l a n t ı

n ı n s l o g a n l a r ı m t a ş ı y a n dövizler, " T a n n ' n ı n b a ğ ı ş ı ve yeni bir hayatın

kaynağı-Uzlaşma ve banş", "Yaratılışın korunması-adalet ve banş için
birlikte" "Avrupa k ı t a s ı için daha çok adalet" ş e k l i n d e y d i .

G ü n e ş i n ve yağmurun birlikte y a ş a n d ı ğ ı Hürriyet m e y d a n ı n d a , 4 0 ' ı n

üzerinde Kilise'den 10.000 in üzerinde Hıristiyan ile İslam ve Yahudi
temsilcileri, Avusturya Piskoposlar K o n f e r a n s ı b a ş k a m Johann Weber ta
rafından "Bir tohum filizleniyor; Avusturya sanat, kültür ve dostça y a ş a n

t ı l a r a ç ı s ı n d a n büyük bir zenginlik sergiliyor; fakat o, geçmişten ve günü
müzden a c ı l a n ve 'açık yaralan' da tanıyor" sözleri ile selamlandılar.

'Açık yara' tabiri, bugün hala savaşlardan acı çeken ülkelerden gelen in-
sarüar üzerinde etkili oldu, onlar özellikle bu tabirle ilgilendiler.

Avusturya Kiliseler Ekumenik D a n ı ş m a n l ı ğ ı b a ş k a n ı . Yunan a s ı l l ı

Ortodoks metropolit Michael Staikos temin etti ki, "Biz hizmet için varız,

hükmetmek için değil. Aksi halde biz Allah önünde ve tarih önünde, po
zisyonumuzu kötüye kullanmaktan hesaba çekiliriz. Ş u n u a c ı tecrübe ile
öğrenmiş olmalıyız ki, eskinin güce dayanan d ü ş ü n c e tarzlan b a n ş a zarar
v e r m i ş t i r . Ş i m d i ihtiyaç duyulan ş e y , k a r ş ı l ı k l ı itibar ve alçak gönüllülük
tür." Staikos İkinci Avrupa Ekumenik Birleşimi'nin amacını şöyle ifade
etti: "Kıtamızın bütün i n s a n l a r ı n a daha fazla d a y a n ı ş m a , adalet, i n s a n l ı k

ve hürriyet için irade b e y a n ı " . Staikos'un ibadete k a t ı l a n l a r d a n r i c a s ı ,

" E ğ e r bizden ümitsizseniz, lütfen uyarıcı sesinizi yükseltiniz, biz de böy
lece yükümlülüklerimizin p e ş i n e d ü ş e l i m " oldu.

Fener Patriği, Ekumenik patrik Bartholomaios I, bir karışıklık sebebi
ile Panikler Zirvesi ile aynı tarihe r a s t l a d ı ğ ı için, Graz B i r l e ş i m i ' n e gele
memişti, selam mesajında anlayış rica ediyor, B i r l e ş i m ' e b a ş a r ı l a r diliyor
du. Eyalet başkanı Bayan Waltraud Klasnik bu defaki k o n u ş m a s ı n d a , ba-
nşm kalp ritmine i h t i y a c ı o l d u ğ u n u , fakat Avusturya m a r k ı n ı n

g ü n e y d o ğ u y a köprü olma fonsiyonuna da dikkat edilmesini istiyordu.
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Graz belediye başkanı Alfred Stingi, G r a z ' ı n t o p l a n t ı yeri olarak se
çilmesinde başlangıçtan beri emeği geçenlerdendi, k o n u ş m a s ı n d a , eku-
men ruhuna "dinler a r a s ı d i y a l o ğ u n gücünü ihmal etmeme" konusunda
cesaret verdi. Yerel komite başkanı da aynı cesaretle, " A y n l ı k l a r ve kız

gınlıklar kimseye yarar getirmez; ç o ğ u n l u k yorulsa bile, hiç bir şey ve hiç
kimse, hatta hiç bir engelleme b a r ı ş ı n yolunu k a p a t a m a y a c a k t ı r " dedi.

Strazburg'dan gelen bir evanjelik papaz hanım, Elisabeth Parmenti-
er, açılış ayinindeki vaazında "Avrupa, korku ve ümit isimli ikizlere ge
bedir. Bize korkuyu ve ümidi ayırmak düşmez, onlar bizim insanlığımız

içinde birbiriyle aynlmaz şekilde bağlıdırlar, fakat ümit korkuyu aşmalı

dır. Bunun için biz, daha önceki bir doğum haberine dikkat çekmek isti
yoruz. Bu doğum karanlıklarda kalmış, farkedilmemişti. O bir oğuldu ve
adı 'Uzlaşma' idi. 1989 sonrasında yaratılan beklenti ve sonunda karşıla

şılan hayal kırıklığı yeniden uzlaşmanın kazandıracağı ruh ile, ruhu olan
yeni bir Avrupa yaratabilecektir, diyordu.

Elisabeth Parmentier, bir tehlikeye de işaret ediyordu ki, o tehlike
kurtuluşu sadece kiliselerin getirebileceğini sanmaktır: "Kilise hiç bir
zaman kardeşliği tamamlayabilmiş bir cemaat olamamıştır. Bugün Hıris

tiyan cemaatleri birleştiren şey, cemaata katılma veya herhangi şekilde

beraber olma d e ğ i l d i r , fakat sadece ve sadece A l l a h ' ı n lutfudur. Bu bize
hayatımız için de ölümümüz için de yeter". Diğer konuşmacılar da konuş-

malannı yaptıktan sonra, mezheplerin önde gelen temsilcileri ilahiler söy
leyerek halLn arasına kanştılar.

Mesaj istatistikten daha önemlidir

Ertesi günkü gazetelerde. Hürriyet meydanındaki ayin, "Etkileyici
bir inanç ve ümit festivali", "Hıristiyan inancı ve banştan uzak dünyada
en azından banşı arama iradesi" ifadeleri ile veriliyordu. Haberler arasın

da, "Avrupa'dan güncel ihtilaflar sürüsü" başlığı altında, kanlı haberler
ve banş ihtiyacı içindeki insanların sözleri de yer alıyordu. Haberlerin al
tında, Hırvatistan ve Bosna'nın çok sayıda banş insiyatifmin merkezinde
yer aldığı bildiriliyordu. Bir Hırvat askeri olan İvan Reso'nun "Kine karşı

dekierasyon" başlığı altındaki bildirisi şöyleydi:

"Ben Hırvatistan'ın bir köyündenim, b u r a s ı henüz işgal altındadır.

Altı yıl önce savaştan dolayı evimizi boşaltmak zorunda kaldık. Ben
asker olarak çoğunlukla ön saflarda bulundum. Köyümün evlerini, sadece
birkaç kilometre uzaklıktan görebiliyordum. İçimde birbiri ile çalışan

duygular vardı. Bir yanda kendi yaşımdaki diğer genç insanlar gibi yaşa
ma arzusu duyuyordum, diğer yanda katı gerçek vardı: Ateşe verilmiş

evler, sürülmüş insanlar ve savaşı sürdürmesi gereken ben. Aynı zamanda
arkadaşlarımdan birkaçının karşı tarafta olduğunu bilmem ve düşman

olmam zorunluluğu. Onların yüzlerini görüyorum ve kendi kendime soru
yorum: Niçin, niçin bu çılgınlık? Savaş sona erdiğinde normal bir hayata
başlamayı denedik. Hıristiyan inancının temellerinden hareketle kini
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kalplerden ç ı k a r m a y ı ve yaraların acısını yatıştırmayı ve tabii her gün
karşılaştığımız ihtiyaçları karşılamayı. Ben şu tecrübeyi k a z a n d ı m ki,
ancak sevgi buna bir cevap olabilir."

Gazeteler okuyucu tepkilerini de yayınlamışlardı. İki okuyucunun
mektubundan a l ı n t ı l a r ş ö y l e y d i : " Ç e ş i t l i kiliseler için, üye istatistiklerinde
mümkün o l d u ğ u kadar çok insanın görünmesi daha önemli oldukça, Hz.
İsa'nın mesajındaki emri yerine getiremeyiz ve ilerde 10.Ekumenik Birle
şim boş bir tiyatro salonu olarak k a l ı r . " "Teolojik t a r t ı ş m a l a r d a n b a ğ ı m s ı z

olarak, ben düşünüyorum ki, kiliseler üyelerini, özellikle aktif olmayan
üyelerini, ancak İncil yolu ile ulaşılması gereken insanlar olarak görmek
yerine, 'mal' olarak görmeye devam ettikleri sürece, b İ r b a n ş i m k a n ı n a

u l a ş ı l a m a y a c a k t ı r . İ n s a n l a r ı İ n c i l ile, kendi anlayışlan üzere karşılaştırma
söz konusudur."

B a n ş sadece sözlerle teoride k a l m a m a l ı , eylemlerle somut olarak bi
reylere gösterilmeliydi. Bu tür g i r i ş i m l e r d e n olmak üzere, Avusturya'dan,
Macaristan'dan ve Slovenya'dan, 82'nin üzerinde grup çalışmalarından

örnekler s u n u l m u ş t u ve bazıları şöyleydi:

On yıldır Hartmannsdorf p a z a r ı n ı n ' a t ı k ' d a n ı ş m a n l ı ğ ı n ı yapan
Klaus Schnalzer, a l ı k a y ı r m a ve atıktan kaçınma için savaş veren biri.
Çevrenin k o r u n m a s ı ile ilgili tecrübelerini Avrupa Ekumenik B i r l e ş i m i

çerçevesinde d i ğ e r ülkelerin i n s a n l a r ı ile paylaşmak istiyor ve onları kili
sesine davet ediyor.

Evlilik ve din görevliliği meselesini ç e ş i t l i kiliselerin g ö r ü ş l e r i a ç ı

s ı n d a n t a r t ı ş m a k . Aziz Stefan "Rahibe l O ı d m l a r " t e ş k i l a t ı n c a i s t e n m i ş .

" B o ş a n d ı k t a n sonra tekrar evlenenler" konusunda bir Workshop y a p ı l a

cak ve bu alanda d i ğ e r kiliselerin neler y a p t ı k l a n a r a ş t ı r ı l a c a k . A z ı n l ı k l a r

için yükümlülükler de İncil çalışmalan ile müşahhaslaştınlacak.

Banş konusu ve onun filmlerde n a s ı l dile getirildiği veya anlatıldığı,

uluslararası "Şiddet-kurban-din" sempozyumunda yer alıyor. Filmler
daima t o p l u m l a r ı n temel yapısındaki şiddeti bir miktar y a n s ı t ı r l a r . Fakat
sanat yolu ile filmlerde i h t i l a f l a r ı öne çıkarmak veya arkaya çekmek
mümkündür, u l u s l a r a r a s ı ruhbilimciler bu konuyu t a r t ı ş a c a k l a r . Böylece
Ekumenik B i r l e ş i m ' i n Graz'dan t a ş m a s ı ve diğer bölgelerle aktif olarak
b a ğ l a n m a s ı s a ğ l a n m ı ş olacak.

Militan kilise ve sinagog sergisi

' Graz Belediyesi'nde "Militan Kilise ve Din" konulu bir sergi açıl

mıştı. Sergi, Yahudiliği Hıristiyan Sanatı içinde, erken orta çağdan itiba-'
ren sergiliyordu. Bütün Avrupa sanat eserlerinden fotoğraflarla gösteril
mek isteniyordu ki, Yahudilerin d ı ş l a n m a s ı 19. yüzyılın Yahudi
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düşmanlığından çok evvel başlamıştır. Belediye başkanı Alfred Stingi her
iki dinin çözülmesi güç suçlamaları üzerine bir konuşma yapmıştı.

Kadınların sesi artık "ancak hafifçe" duyulmayacak

Avrupa Ekumenik B i r l e ş i m i K a d ı n l a r P r o g r a m ı , K a d ı n l a r B a k a n ı

Barbara Prammer hanım tarafından açılırken anlamlı mesajlar veriliyor
du. Çünkü konu kadınların iş alanlarındaki dışlanmışlıkları idi. Konuşma-
nm odak noktası, kadınlara eşit şans verilmesi, ücretli çalışmada ve ücret
siz, özel ev ve aile hizmetlerinde adil paylaşım idi.

Kadınların çoğunluğunun yaşam kalitesi herhalde eskiden beri rolle
rin paylaşımına dayanıyordu. Bakan Prammer, "Bu durumda bir şeylerin

değişmesi gerekiyorsa, temelden, bünyevi ve toplumsal değişmelere ihti
yaç vardır. Bu kaçınılmazdır, çünkü kadınlar bu rol paylaşımının sonuçla-
nnı hayatlan boyunca t a ş ı m a k t a n g ı n a getirdiler" dedi.

Ben bu yazıyı yazarken, Türkiye'de II. Aile Şurası (25-27 mayıs

1998) yapılalı henüz birkaç ay oluyordu. Şura'nın Eğitim komisyonu baş

kanı idim ve sonuç bildirisinde, ev ve aile hizmetlerinde adil rol paylaşı
mı konusunu dile getirmiştik. Son günkü genel kurulda, raporlar okunur
ken, rollerin adil paylaşımı cümlesi bazıları tarafından eleştirilmişti. Rol
paylaşımı ne demekti, bu çok yanlış anlamalara sebep olabilirdi, erkeğin
erkekliği ve kadının kadınlığı gözardı edilmemeli, korunmalıydı. Bu eleş

tiriye şöyle cevap vermiştim:

"Mesleğimin bir parçası olarak çocukların ve gençlerin sözlerini din
ler, davranışlarını izlerim, notlar alırım, böylece onlardan çok şey öğreni

rim. Notlanmdan biri bu rol paylaşımı ile ilgilidir. Küçük kızım henüz
ana okuluna giderken, ablası ile kendisinin büyüyüp anne olacaklarından

söz ediyorduk. Hani adettir ya, kız çocuklann anne, erkek çocukların

baba olmaya hazırlanılıp özendirilmesi terbiyenin bir parçasıdır. Küçük
kızım demişti ki, 'Hayır ben anne olmayacağım, ben baba olacağım, ye
mekten sonra ablam bulaşıkları yıkayacak, ben gazeteleri okuyacağım!"
Buyurun bakalım, her ne kadar sözel olarak kız çocukları anne rolüne
özendirmeye çalışsak da çocuk gördüğüne göre karar veriyor. İzlediği

anne rolü çocuk için özendirici olmuyor, lam tersine caydırıcı oluyor.
Özendirici olmak için, hizmetlerde adil paylaşımı öneriyoruz."

250 sayfalık Graz Birleşimi Düzenleme Takvimi'nde zengin pek çok
faaliyet daha vardı. Diyalog toplantıları, İnisiyatifler, Heraringler, Work-
shopîar. Kadınlar Merkezi faaliyetleri, çocuklar ve gençler için törenler
ve zengin kültür programları. Bunlann yamsıra üzerinde kolay anlaşıla-

mayacak konulardan da korkulmamıştı, homoseksüellikten, Yakındoğu,
Kıbns, Yugoslavya, Kuzey irlanda gibi politik konulara kadar her alana
cesaretle y ö n e l i n m i ş t i .
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Bu ayrıntılara niçin yer veriyorum

Türkiye'de mezhepler üstü olarak son derecede ileri bir uygulama
dan ne yazık ki dönülme eğilimleri vardır. Avrupa'nın çoktandır uygula
dığı, faİcat zararını görerek dönmeye çabaladığı, "Mezheplere göre din
öğretimi"ni miras mı alacağız? Ne kötü bir teşebbüs! Bize düşen, geriye
değil ileriye bakarak, çeşitlilikte birliği sağlayacak olan mezhepler arası
din öğretimine, daha sonra da dinler arası öğretimi geçmektir. Hıristiyan-
lık'ın yaşadığı bölünmenin ibret,Avrupa kiliselerinin gösterdiği birlik ça-
balannm da örnek oluşturması ümidindeyim. Şimdi de benim katıldığım
forumu anlatmak isliyorum.

D i ğ e r Dinler veKültürlerle Diyalog Forumu

Dinler ve Banş Dünya Konferansı (WCRP)'nm Avusturya Büro-
su'nun düzenlemiş olduğu Diğer Dinler ve Kültürlerle Diyalog
Forum'unun, benim katıldığım bölümünün başlığı "Geçmişi hatırlatmak
ve ondan öğrenmek: Tarihle bir karşılaşma" idi. Amaçlar şöyle belirlen
mişti: 1. Şimdiye kadarki dinler arası vekültürler arası anlaşmazlıklanmı-
zı ve onlan çözmekteki başarısızlıklarımızı telafi için çözüm önerileri ge
tirmek 2. Dini ve kültürel m i r a s ı m ı z ı n ortak ve farklı kaynaklarını
tammak, hatırlamak ve kabullenmek. 3. Çokkültürlü eğitim yolu ile ortak
ve farklı geleneklerimizi ve kaynaklanmızı yeniden keşfetmek, farklılık
lara saygı göstermek.

Muhtemel sorular şunlardı: Haçlı Seferleri, din savaşlan, Shoah-
soykınm v.b. hatıraları nasıl iyileştirebiliriz? Düşmanlık imajlarını nasıl
ortadan kaldırabiliriz? Kabile dinlerinden sekulerliğe geçiş gözönüne alı
narak, Avrupa'nın, çokkültürlü mirası ile Hıristiyan incil'ini nasıl ilişki-
lendireceğiz? Hıristiyanlar, Müslümanlar ve Yahudilerin uzun birarada
yaşama tecrübesinden neyi nasıl öğreneceğiz? Aydınlanmadan ve gittikçe
artan kilise-devlet ayrışımından neyi nasıl öğreneceğiz? Toplumun
ğunluğunu oluşturanlar azınlıkta vediasporada olanlardan neler öğrenebi
lirler? Yeni dini ve sekuler hareketlerden kaynaklanan veya onlara yöne
lik muhtemel düşmanca davranışlar karşısında nasıl bir tavır alınmalıdır?

İncil'den bir ayet bu bölüme slogan yapılmıştı: "... Benimle sizinve
yaşayan her beden sahibi mahlukun arasındaki ahdimi hatırlayacağım..."
Tekvin, 9.15.

B a ş k a n ı n a ç ı ş ve sunuş konuşmalanndan sonraki birinci bölümde iki
teoloğun giriş tebliğleri dinlenecekti. Bunlardan biri Vatikan- Dinler arası
diyalog Pontifıkal Konsili'nden Piskopos Michael Fitzgerald, diğeri Fran
sa Yahudileri Hahambaşı Rabbi Sirat idi. Tartışmalar ve aradan sonra, üç
eğitimcinin, Dr. Abraham (Hollanda), M. Saimir Mile (Arnavutluk),
Beyza Bilgin (Türkiye), 15 er dakikalık tebliğleri sunulacaktı.
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Michael Fitzgeraid'ın zamanını aşan uzun tebliği, diyaloğa duyulan
evrensel ihtiyaç ve Avrupa'nın buna cevaplan konuşandaydı. Fitzgerald
özetle şöyle söylüyordu.

" G e ç m i ş i unutmak mümkün mü, geçmiş bizi şekillendiriyor. Geçmi
şi reddetmek kendimizin bir parçasını reddetmek olmaz mı? Yetişkin biri
sinin çocukluğunu gömmesi mümkün mü? Ancak geçmişin bizi engelle
mesinin Önüne geçilmesi gerekir. Sadece gerçek bizi kurtaracak ve
özgürlüğe kavuşturacaktır. Geçmişe bakmak, hatırlamak, öğrenmek ve
eğitmek için gerekli olabilir. Avrupa'da İslam ve Yahudiliğin kalkılan ile
ortak ve zengin bir kültür oluşturulmuştur. Hıristiyan geleneği, geçmişte

ve bugünde başka dinlerin de var olduğunu unutturmamalıdır. Avrupa'da
Arap-Yahudiler Hıristiyanlıktan Önce vardılar. İmparatorluk Hıristiyanlı
ğa geçtikten sonra devletin gücü Yahudilere karşı kullanıldı, din de buna
alet edildi.

Aziz Augustinus birlikte yaşamanın çaresini Yahudiler'in daha da
zenginleşmesinin önüne geçilmesinde buldu, böylece yahudilerin fiziksel
şiddet görmeleri engellenmiş oldu, hepsi göçetmeye başladılar. İspanya-

Toledo'da toprak alıp ticaret yapabiliyorlardı. Önce Hıristiyanlar redde
dilmişti, kendileri güçlendiğinde aynı şeyi Yahudilere yaptılar. Din kulla
nılarak düşmanlık alevlendirildi. Haçlı seferleri sırasında, yahudilerin ra-
kamlanna göre, sadece Avrupa'da yaklaşık bir milyon Yahudi öldürüldü.
Yahudilerin suçlamalan olduğu gibi, suçlanmalan da vardır. Mesela ken
dilerinin bir holokost suçlaması var, kendilerine karşı da bir uluslar arası

'Yahudi Komplosu' suçlaması var.

İslam dışardan gelen tehlike olmuş. Arap ve Osmanlı fetihleri de var.
Genelde bu-lıkte yaşama seyrek, ancak İslam'ın hükmettiği yerlerde Ya
hudiler de Hıristiyanlar da yaşamaya devam etmiş. Doğru bilgi edinme
komşuya saygı göstermenin en iyi yoludur. Düşmanlık, bilmeden konuş

maya ve önyargı ile bilginin kanştınlmasına sebep oldu. İspanya'da yaşa

nanlar, Huistiyan düşmanlığına hazırlık gibi görüldü.

Haçlı Seferleri bir miktar bilgi sağladı ise de. ideolojik rekabet bilgi
lerin saptırılmasına sebep oldu. Hz. Muhammed hakkında saptırılmış bil
giler aktarıldı. Aziz Peter doğru bilgilenmenin sağlanması için Kuran-ı

Kerim'in Latinceye çevrilmesini önerdi. Sonra akılcı fikir yürütme çağn-

sında bulunuldu. Toledo'da zaten Arap filozoflann kitapları okutuluyor
du. Üniversitelerde de Arapça ve Yunanca okutulması önerildi ama bu
gerçekleşmedi, çünkü o arada Avrupa karıştı. Moğol istilası sonrasında

Ulam m düşüşü başladı. Osmanlı canlanması bile yükselmeyi sağlayama-

Rönesans ile îlkçağ Yunan kültürüne geri dönüldü ve Araplar aracılı
ğı ile öğrenilenler unutuluverdi. Bu arada Amerika keşfedildi, İslam bir
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kenara itildi ve unutuldu. Şarkiyatçılar İslam'ı bir gizem olarak gördüler
ve İslam mistisizmi ile ilgilendiler. İslam'daki akılcılık emperyalizm ha
reketinin b a ş l a m a s ı ile bir kenara itildi.

Bugün Avrupa'da dinlerin önemi artıyor. Avrupa'daki müslümanla-
nn hem sayısı hem de girişkenliği artıyor. Budistlerin de sayısı artıyor.

Farklılıkları tanıyarak birarada y a ş a m a y ı ö ğ r e n m e k gerekiyor. Gerçek
meydan okuma kilisenin temeline y ö n e l m i ş durumda: "Tann'mn b İ r l İ ğ İ -

i n s a n l a r ı n b i r l i ğ i " "Cemaatlerden o l u ş a n bir cemaat" düzenlemeleri ile
birey ve devlet arasındaki bağ oluşturulabilir. Ancak cemaatler a r a s ı n d a

da bağ kurulmalıdır. Hıristiyanlar diyaloğa önayak o l m a l ı d ı r l a r . "
\

Yahudi h a h a m b a ş ı Rabbi Sirat'm bildirisi, A l l a h ' ı n tüm insanlarla ve
yaratıklarla olan ahitlerini u n u t m a y a c a ğ ı konusundaki Tekvin ayetine da
yalıydı. O şöyle söylüyordu: " H ı r i s t i y a n l ı k t a k i misyonerlik u y g u l a m a s ı

birarada yaşamayı problemli hale getiriyor. İspanya'daki orta çağ tecrü
besi bunun bir örneğidir. Müslümanlık ise Ehli Kitap'ı kabul ediyor.
Bütün i n a n a n l a r ı ateistlerden a y ı r a n ortak noktalar var, y a r a t ı l ı ş gibi. Ha
yatın yorumu, din önemli; f a r k l ı l ı k l a r ı n y a r a t t ı ğ ı s o r u m l u l u k l a r ı n üstlenil
mesi, sadece dini farklılıkların değil, sosyal ve ekonomik f a r k l ı l ı k l a n n

g e t i r d i ğ i s o r u m l u l u k l a r ı n da üstlenilmesi kolay değildir.

Rabbi Sirat, D o ğ u ve Balı hıristiyanlarımn tutumlan a r a s ı n d a k i fark
ile ilgili bir soruya ş ö y l e cevap verdi: "Doğu Avrupa Y a h u d i l i ğ i ve
İslam'ı Batı Avrupa gibi görmüyor. Haçlılar Hıristiyanlığın felaketi
olmuş. Doğu Avrupa kendisini Müslümanlara daha yakın görüyor. D o ğ u
Avrupa her iki tarafın da kurbanı olmuş."

Yahudi s o y k ı r ı m ı h a t ı r a l a r ı n ı n n a s ı l ele a l ı n a c a ğ ı , dindar ve laik ya-
hudiler a r a s ı n d a k i diyalog konusunda ç a l ı ş a n Dr. Abraham (Hollanda),
"Bir Auschwitz daha olmaması eğitimin temel önceliği olmalıdır" diyor
du. Onun teklifi şöyleydi:

"Eğitim barbarlığın önlenmesi için kullanılmalıdır, holocaust (Yahu
di soykırımı) öğretilmelidir. Sevgi genel eğitimin bir parçası yapılmalıdır.

Sevgisizlik, b a ş k a s ı ile kendini i l i ş k i l e n d i r m e m e k , kendini b a ş k a s ı n ı n ye
rine koymamak, sempati duyma e k s i k l i ğ i d i r . B a ş k a s ı n ı n duygulanm his
setmek ve bu kabiliyeti g e l i ş t i r m e k gerekiyor. K i ş i kendi seçimini kendi
yapmayı, çoğunluğun peşinden gitmemeyi ö ğ r e n m e l i d i r . K i ş i n i n kendi
kendini yönetme kabiliyetinin g e l i ş m e s i l a z ı m d ı r . E ğ i t i m , Auschwitz'in
g e ç m i ş i m i z i n bir p a r ç a s ı o l d u ğ u n u vcrebilmelidir. A u s c h v / i t z ' ı n tarihi ye
niden yazılmalıdır. Auschwitz a y n ı ş e k i l d e olmasa da bir şekilde yeniden
yaşanabilir, farklı ve ayrı olan başkalarının da başına gelebilir.

E ğ i t i m c i kendini Auschwiiz'i y a p a n l a r ı n yerine k o y m a l ı d ı r . Ausc-
hwitz'i yapanlardan b a ş k a Auschvvitz'de kurban olanlar ve olanları gör-
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mczden gelenler de vardı. Eğitimci kendisini bunların yerine koymalıdır.
Eğitimci, şiddetin mekanizmalarını ve motivasyonunu bulmaya ve anla
maya yönelmelidir. Yoketmenin yapısını öğrenmeye çalışmak, yıkıcı ya
pılan hem anlamaya çalışmak hem de onlardan bağımsız hareket kabili
yetini muhafaza etmek gereği vardır. Hem eğitim, hem de genel anlamda
kamunun bilgilendirilmesi gereklidir."

Dr. Abraham, konusunun ağırlığı ile sık sık heyecanlanıyor ve bildi
risini okumakta zorlanıyordu. "Eğitimciler soykırım ile ilgilenmelidirler"
diyordu, "Auschwitz hem insanın ne kadar kötü olabileceğini, hem de
başkalarına yardım ederek ne kadar yücelebileceğini öğretir. Anlaşmaz-

lıklan ve çatışmalan diyaloğa çevirmek gereklidir, çünkü bazı anlaşmaz
lıklar çözülemeyecektir. Reddetmek, unutmak ölülerin mezarlarını yık
mak, suçu yoketmek, ölenleri tekrar yoketmek demektir. Beni davet
etmenizbunu değiştirme çabasına bir işarettir. Bunun için teşekkür ediyo
rum."

Roman temsilcisi gelmedi, onun bildirisi okundu. Romanlann pek
çok değişik dini kabul ettiklerinden, kendilerini dinlerin ve kültürlerinin
birleştirdiğinden bahsediyordu. Onların haccı bütün dinlerden olan Ro
manların biraraya gelmesi ile oluyormuş. Romanlar bölünme sonrasında

Yugoslavya'dan kaçmak zorunda kalmışlar. Amerika'daki Romanlar tari
kat kimliğine bürünüyorlarmış. Tek bir Tann, adalet, hakikat ve yaşam
üzerinde d u r u y o r l a r m ı ş .

S ı r a bana geldiğinde, başkan beni, "Prof. Beyza Bilgin, Türk üniver
sitesinde îslam öğreten, Avrupalılara İslam konferansları veren birmüslü-
man kadın olarak, tecrübelerini anlatacak" diye takdim etti. Benim bildi
rim, İslam'ın başlangıçtaki birlik çağrısı ve Ehli Kitap kavramına
dayanıyordu ve özetle ş ö y l e y d i :

" İ s l a m ' ı n H ı r i s t i y a n l ı ğ a ve Yahudiliğe karşı özel bir tutumu vardır.
Bu özel tutum Hıristiyanlar ve Yahudiler için meçhul kalmamalıdır. Müs
lümanlara göre, her üç din de vahiy ürünü olan kutsal kitaplara sahiptirler
ve bu sebeple onlar kafirlerden ve müşriklerden ayrılırlar, onlar 'Ehli
Kitap'tırlar.

Maalesef müslümanlann hıristiyanlara karşı bir güvensizlikleri de
vardır. Müslümanlar, Hıristiyanlann misyonerlik hareketlerinin hiç bir
zaman sona ermeyeceğine, ancak şekil değiştireceğine inanmışlardır. Bu
inanç ile onlar, Hıristiyanlar karşısında kendilerini daima tetikte tutmak
isterler. Müslümanların bu kanaatleri hiç değişmemiştir. Hıristiyanlar
Müslümanlara karşı misyonerlik yapmayacakları hakkında kesin teminat
vermelidirler.
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İslam dünyası günümüzde, Batı'nın kültürel meydan okuyuşu karşı
sında nasıl bir tutum takınılacağının arayışı içindedir. Çünkü Müslüman
lar, dünyaya yön verebildikleri, üstün bir bilimsel-politik dönemi yaşa-

mışlardu-. Fakat onlar bu üstünlüklerini kaybetmişlerdir ve bunu bir türlü
kabullenememektedirîer.

Memnuniyet verici olan husus şudur ki, bugün artık bazı Avrupalı

eğitimciler gerçekleri söyleyip yazmaktan çekinmemektedirler: Avrupa,
tanıdığı ilkçağ felsefecilerini islam kütüphanelerine borçludur. İslam ol
maksızın Avrupa düşünce ^ımlan ve aydınlanma düşünülemezdi. Tarihi
olarak ortaçağı Hıristiyan-îslam karşılaşması sona erdirmiştir. Doğu ile
Batı arasındaki bilimsel uzaklık aşılmalıdır. Müslüman öğrenciler öğren

melidirler ki, Batı'daki bilimsel gelişme ve aydınlanma, aynı zamanda
onlann kendi kültürlerinin katkısı iledir. O gelişmenin ve aydınlanmanın

içinde kendilerinin de payları vardır. Onlar bu payı unutmazlarsa, ona
yeni katkılarda bulunabileceklerine inanırlarsa, onu gayri islami olarak
görmezler ve kendileri için yeni bir aydınlanmayı başarabilirler.

Şüphesiz bu tarihi-bilimsel gerçekler Hıristiyan öğrencilere de öğre

tilmelidir. Eğer onlar da İslam kültürünün kendi kültürlerine katkısını bi
lirlerse, bu onlara, İslam'a bir din ve kültür olarak saygı ile bakmayı sağ
layacağı gibi,onlann Müslüman öğrencilere bakışlannı da değiştirecektir.

O zaman belki Müslüman ve Hıristiyan gençlerden bir bölümünün şidde

te başvurması gerekmeyecek, insanlar olarak kimliklerini ve ihtiyaçlanm
saygı ile karşılamaya ve yardımlaşmaya yöneleceklerdir. Hıristiyanlann

ve müslümanlann yeniden karşılaşması, bize yeni bir uzlaşma ve banş

çağını açabilir, kim bilir! Şüphesiz bunun için hep birlikte dua da etmeli
yiz."

U z l a ş m a yolunda k a r ş ı l ı k l ı l ı k t a n f a z l a s ı

İ k i n c i günün akşamında, pek çok olan yan faaliyetten birini seçmek
için programa bakınca, papaz Heinz Klautke'nin ismini gördüm. Heinz
lÖautke, İstanbul'da uzun yıllar papazlık görevi yapmış, şimdi Hanno-
ver'de Hıristiyan olmayan dinler ile ilişkiler masasında çalışan, bizimfa
kültemizde de konferanslar vermiş olan biridir. Eşi Türk minyatürlerini
de değerlendiren sanatkar ve Türk dostu bir hanımefendidir. O programa
gitmeye karar verdim.

Salonda Almanca, İngilizce ve Fransızca anlamaya göre gruplara ay-
nlmamız istendi. Her grupta, diğer dillerden biri ile konuşulduğunda ter
cüme edecek kişiler seçildi. Böylece herkes konuşulanı anlayacak ve kat
kıda bulunmak istediğinde bunu başarabilecekti. Önceden bir metin
hazırlanmış ve üç dilde çoğaltılmıştı, bunlan dağıttılar. Metnin başlığı

"Uzlaşma yolunda karşılıklılıktan fazlası - Müslümanlarla adalet, banş ve
sevgi içinde yaşamak üzerine düşünceler" idi. Buradaöncelikle "Karşılık-
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IıİLk" kavramı üzerinde duruluyordu. Karşılıklılık, kısas anlamına gelebi
lirdi. O zaman ilişkiler, "Sen bana nasılsan ben de sanaöyle" ahlakına in
dirgenirdi. Fakat bunun ötesine geçilmeliydi.

Avrupa Kiliseler Konferansı ve Avrupa Piskoposlar Konferansı Kon-
sili'nin birlikte oluşturduğu "Avrupada İslam Komitesi" düşünmeye bu
karşılıklılık kavramı ile başlamış, Hıristiyanlarla Müslümanların kişisel
ve özel hayatlarında karşılaştıklarında nasıl davranacaklan ile ilgili pek
çok güzel öğüt vermiştir. Komşu, meslekdaş, arkadaş ve vatandaş olarak
Hıristiyanlarla Müslümanlar arasında karşılıklı saygı ve dostluk için pek
çok fırsat oluşmuş, aralannda iyi ilişkiler kurulmuştur. Fakat kamusal
alanda araştınidığında, sadece olumsuz sonuçlar ortaya çıkıyor, bunun
sonrasında da karşılıklı ilişkiler zarar görüyor. Metin özetle şöyle devam
ediyordu:

" K a r ş ı l ı k l ı l ı k kelimesi kullanıldığında kastedilen, karşılıklı saygıya

ve yardıma dayalı bir ilişkidir. Yoksa bir inanç grubunun diğerine yaptığı
adaletsiz ve katı davranışın diğer grubun aynı şekilde davranışı ile karşı
lanması kastedilmemektedir. "islam ve Hıristiyanlık" veya "Müslümanlar
ve Hıristiyanlar" yerine sürekli "İslam ve Batı" hakkında yazılır ve konu
şulur. Oysa İslam dünyası Müslüman toplumların bütünü demek olmadığı

gibi, "Batı"da Hıristiyan toplumlann bütünü demek değildir.

Müslüman toplumlardan da bazdan çok dinlidir ve hepsi de radikal
üyelerince kamusal alanda, mesela hukuk sisteminde, yeterince İslami ol-
madıklan için eleştirilmektedirler. Müslümanların kiliselere yönelik şika
yetlerinden biri, müslümanlann kendi Müslüman toplumlannı, mesela
islam Hukuku olan Şeriat'a geçerek 'daha Müslüman' yapma denemele
rine, Hıristiyanlann karşı çıkmalandır.

Her iki dinin cemaatlerinde kaynağından gelen bir benzemezlik (asi
metri) söz konusudur. Hz. îsa siyasi gücü reddetmiş, Yeruşalem'de,
Roma siyasal gücü tarafından çarmıha gerilerek idam edilmiştir; Hz. Mu-
hammed ise Mekke'den göç etmiş ve Medine'de kendi devletini kurmuş
tur. Aynca fetihler, haçlı seferleri, sömürgecilik, iktisadi ve kültürel üs-
tünlülder ile tarihin ağırlığı da hesaba katılmalıdır.

Kur'an'a uygun davranmak veya încil'e uygun davranmak meselesi
negelince, fakat her şey kutsal metinlerin herhangi durumda nasıl yorum
landığına bağlı değil midir? Kutsal kitaplanna uygun yaşadığını iddia
edenlerin, ondan ne anladıklarına kendileri karar verebilmelidirler. Böyle
olunca, eğer her iki dinin cemaatleri birlikte yaşamak için olumlu yollar
bulmak istiyorlarsa, her iki kutsal kitabın yorumu için, bir zemine veya
belki de ortaklaşa kabul edilmiş bazı prensiplere ihtiyaç olacaktır.
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Avrupa'da pek çok insan İslam'ı az gelişmiş ve geri görmeye devam
ediyor. Hıristiyanlarla müslümanlan u z l a ş t ı r m a n ı n temel ve uzun vadeli
görevi, Hıristiyan ve Müslüman liderleri eğilmektir. Pek az kimse
Kur'an'daki, İslam düşünce kültüründeki ruhaniyet, felsefe ve sanat zen
ginliğinden haberdardır. Pek az kimse, Avrupa'nın tarih, felsefe, sanat,
mimari, optik ve tıp alanındaki gelişmesinde, islam toplumuna olan tarih
sel borcunu kabullenmektedir. Her iki tarafta da, eğitim sistemlerinde ve
medyada kendini gösteren, ciddi bir bilgi ve anlayış noksanlığı sorunu
vardır. Bu durum ciddiye alındığında, bir kısım Batı medyasında İslam'ı

canavar gösterme a l ı ş k a n l ı ğ ı g e r ç e k ç i l i ğ e d ö n ü ş e b i l e c e k t i r . Bizler mcs-
lekdaşlarımızla birlikte bu tür bir terbiyeye kendimizi adamış bulunuyo
ruz. Gerçek bilginin yerini hiç bir şey tutamaz. Bizler kiliselerimiz üyele
rine düşmanlığa değil uzlaşmaya götürecek bir İslam anlayışı sunmak
için çabalıyoruz.

İslam'ı anlamak yetmez, sadece anlamak, Müslümanlarla ve onlann
Avrupa'daki varlığının ortaya çıkardığı konularla meşgul olmakla aynı

şey değildir. Müslümanların bir dini cemaat olarak hukuken tanınması, iş,

eğitim, iskan v.b. alanlarda din yüzünden f a r k l ı d a v r a n ı l m a s ı n ı n hukuken
engellenmesi, kamu görevlerine seçilme, dini yayın yapma hakkı ve Müs
lüman okullara devlet fonunun sağlanması gibi eşit vatandaşlık haklann-
dan yararlandırılması bunlardan b a z ı l a r ı d ı r . Devletlerin kendi tarihlerin
den ve dine karşı genel tavırlarından kaynaklanan nedenlerle değişik

tepkiler verecekleri d a l ı a pek çok konu vardır."

Toplantıda Bulgaristan'dan gelmiş bir delege de dinlendi. Bu delege
diyordu ki, "Biz diyalog yapmıyoruz, çünkü diyaloğa ihtiyacımız yoktur,
biz bir aile gibi yakınız birbirimize. Osmanlı idaresinde de böyleydi bu,
Rusya." İsviçre temsilcisi birgenç hanım da eğitim üzerinde yoğunlaştık
larını anlattı: "Derslerde ve kurslarda bir dini anlatan tek bir kitap yerine
farklı dinleri anlatan bir kaç kitap okutuluyor, b a z ı bölümler herkesin
kendi dini ile ilgili oluyor, bazı bölümler de birlikte işleniyor. Böylece
her din aynı derste işlenebiliyor. Kendi inancını güçlendirme, diğerine

katlanmayı kolaylaştırıyor."

Ben bir haftalık Birleşim programının sadece ilk iki gününe katılmış

tım. Birleşim'in sonuncu pazar günü kiliseler cemaatleri ve papazlar şeh
rin büyük meydanında kapanış ayini yapacaklardı; Komünyon denilen bu
ayinde 10 000 in üzerindeki katılımcılara kutsanmış ekmcİc ve içecek su
nulacaktı.

Sonuç

Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi'nin Din Eğitimi Anabilim
Dalı olarak, yüksek lisans ve doktora seviyesinde, 1988 yılından beri,
Türkiye'de ilk defa olmak üzere "Kültürler arası eğitim" ve "Din öğreti-
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minde yeni yönelişler" derslerini başlatmış bulunuyorum. Hem Türki
ye'deki İslam anlayışlan ile, hem de diğer dinlerle ilişkilerimizde bu der
sin yardımcı olacağına inanıyorum.

Türkiye'de artık Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi derslerinde mezhepler
üstü tutum ve davranışın yamsıra mezhepler arası tutum ve davranışa
geçme zamanı gelmiştir, kanaatindeyim. Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi
ders kitaplannın ve diğer derslerin kitaplarının bu zihniyetle gözden geçi
rilmesi gerekecektir. Sadece okullardaki ders kitaplarının değil, cami
vaaz ve hutbelerinin de bu doğrultuda yeniden yapılanması bir ihtiyaçtır.
Merkezde Din İşleri Yüksek Kurulu ve İlahiyat Fakültelerinin, vilayetleri
de müftülerle din görevlilerinin ortak çalışmalar yaparak yeni ihtiyaçlara
uygun yeni bilgiler ve davranışlar geliştirme çalışmaları başlamalıdır. Ba
rışın ve hoşgörünün gerçekleşmesi için, doğru bilgiye ve ilgiye dayalı
yeni davranışlar geliştirmeyi eğitimimize katmalıyız.

t' ..



GENEL OLARAK RAŞİD HALİFELER DÖNEMİ

OLAYLARI: SONUÇLARI VE ETKİLERİ

Prof. Dr. Sabri HİZMETLİ

İslâm peygamberi Hz. Muhammed (SAS) Milâdî 20 Nisan 57rde
Mekke'de doğdu ve 8 Haziran 632 yılında Medine'de vefat etti. Böylece,
İslâm tarihinin Peygamber devri sona erdi; artık müslüman toplum Pey-
gamber'in hayatta olmadığı bir döneme girdi. Bu dönemde müslümanlar,
Hz. Muhammed'in seçkin sahabileri tarafından yönetildiler. Sırasıyla Hz.
Ebû Bekir, Hz. Ömer, Hz. Osman, Hz. Ali'nin devlet başkam oldukları
bu 30 yıla yakın devire, İslâm tarihinde "Râşid Halifeler Devri" denil
miştir.

Hz. Muhammed, Veda Hutbesi'nde müslümanlara ve özellikle de
A s h â b - ı Kirâm'a şöyle seslendi: "Ey insanlar! Benden sonra küfre sapıp

birbirinizi boğazlar hale gelmeyin. Gerçekten ben size öyle bir şey bırakı

yorum ki, ona sıkı sanlu: da sebat ederseniz asla sapıklığa düşmezsiniz;

bu bıraktığım şey Allah'ın Kitabıdır".

Veda Hutbesi'nde müslüman topluma hem İslâm'ı özetleyen hemde
son öğütlerini yapan Hz. Muhammed,yeryüzünde şahid olunan en büyük
İnkılap kabul edilen "İSLAM İNKILABF'nı gerçekleştirdikten ve dün
yada çok hayırlı bir "Ümmet" yetiştirdikten sonra, hayata ve ashâbına

veda etti.

D o ğ a l olarak Hz. Muhammed'in ölümü müslüman toplumu çok
üzdü ve yasa boğdu. Öyle ki, O'nun ölüp ölmediğini soranlar, öldüğüne
inanmak istemeyenler bile görüldü. Aynca, birçok problemle karşı karşı

ya kalan müslümanlar, Allah'ın Kitabı ve Peygamber'in Sünneti'nin reh
berliğinde sorunlarım çözmeye, birlik ve beraberlik içinde varlıklarını

sürdürmeye çalıştılar. Hz. Muhammed'in onlara bıraktığı "tecrübe mira
s ı " veya *Hecrübe serveti" de çeşitli meseleleri barışçı yollarla sonuçlan
dırmada onlara "örneklik" etti ve "ölçü" oldu. Aynı şekilde "Lâ üâhe il
lallah" temeline dayanan akide sayesinde oluşan "din ve inanç

* Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi öğretim Üyesi.
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kardeşliği", onlann sosyal ve ekonomik yaşantılarını düzenleyen, huzur
ve güven içinde varlıklarını sürdürmelerini sağlayan bir başka faktördü.

Bununla birlikte, Hz. Muhammed'in v e f a t ı s o n r a s ı n d a müslüman
toplum birtakım idâri, siyâsî, içtimâî ve askerî hâdiseler ile karşılaştı.

Bunların en önemlisi "hilâfet meselesi" ya da "devlet başkanlığı" konu
su idi. Öyle ki bu olay, "Râşid Halifeler Devri Müslümanları" arasında
meydan savaşları yapılmasına kadar varan kanlı olaylara, bölünmelere ve
parçalanmalara sebep olduğu gibi, müslüman ümmetin gündeminde gü
nümüze kadar kalmayı da başarabilmiştir.

Kur'ân âyetleri ve sûrelerinin iki kapak arasına bir kitap halinde top
lanması, ümmet'in birlik ve beraberliğinin, İslam Dcvlcti'nin bekâsının

sağlanması, Üsâme b. Zeyd komutasındaki ordunun sefere çıkarılması,
sosyal adalet ve barışın temin edilmesi, anarşi ve teröre karşı mücadele
edilip asayişin yerleştirilmesi, İslâm'ın Arap Yarımadası dışındaki millet
ler ve devletler arasında tebliğ edilmesi ve yayılması, devletin yapılanma

sı Râşid Halifeler devrinin başlıca olaylarını teşkil etmektedir. Bu olayları

ve oluşan kurumları şu başlıklar altında tasnif etmek mümkündür;

1. Siyasi Olaylar veya Hilafet Meselesi:

Hz. Muhammed (SAS)'in vefatından sonra en önemli konu, müslü
man toplum için, kimin halife-imam (devlet başkanı) olacağı meselesi idi.
Çünkü Hz. Muhammed, ölmeden önce, müslüman ümmet'i yönetmek
üzere, yerine geçecek kişiyi tayin etmedi. Kur'ân-ı Kerim'dc de, Hz. Mu-
hammed'dcn sonra, ümmet'in başına kimin geçeceğine; devletin adının

ve şeklinin ne olduğuna dair bir hüküm bulunmamaktaydı. Böylece hali
feyi veya devlet başkanını belirleme işi ve sorumluluğu müslüman toplu
mun hür iradesine bırakılıyordu. Dolayısıyla bu meselenin İslâm Dini'nin
esaslarından olmadığı, halkın işi olduğu açıkça ortaya çıkıyordu.

İslâmiyet halkın işlerinin "müşâvere" (danışma) yoluyla yürütülme
sini öngörmektedir. Siyâsi hâkimiyetin halkın hür iradesinden kaynaklan
dığını; halk için ve halk tarafından gerçekleştirilmesi gerektiğini ifadeet
mekledir. Dolayısıyla halkın işlerinden olan devlet başkanı tayininin
serbest seçimle o l m a s ı n d a n y a n a d ı r .

Bu durumda, İslâm'da siyâsî iktidar, halkın iktidarıdır, teokratik
(Allah'a dayanan) değildir. Siyâsi iktidar teokratik olsaydı, yani devletin
adı, şekli ve devlet başkanının kim olacağı ilâhi nas tarafından ortaya
konsaydı ve Hz. Muhammed de halifeyi tayin etseydi; yönetim erki belli
bir aileninveya zümrenin elinde olacak ve "dinî mansıb" haline gelecekti.
Üstelik yönetimin ve devlet başkanınınn "nâs ve vasiyet"lc belirlenme-
mesi, müslümanlara ya da insanlara, ehliyetli kişileri yönetime getirme ve
icraatlarını denetleme, gerekirse sorgulayıp yargılama hak ve yetkisini
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verdi. Toplumu oluşturan her bireyi yönetimde söz sahibi kıldı ve halkın

hür irâdesine saygılı olundu. Râşid halifelerden Hz. Ebû Bekir (ö. 634) ve
Hz. Ömer in (Ö.644) halife seçildikten sonra halka yaptıkları konuşmalar

da, yönetimde ve icraatta hata işledikleri takdirde kendilerini düzeltmele
rini istemeleri, halkın "re*y"ine muhtaç olduklarını söylemeleri, halkın da
bunlan yapacaklarını ve hatta, gerekirse icraatlan itibariyle yanlış yolda
olan Devlet başkanını kılıçlarıyla Doğru Yol'a getireceklerini ifade etme-
len bu gerçeğin açık delilleridir. Nitekim Hz. Osman (ö.l8 Zilhicce 35/17
Temmuz 656) ve Hz. Ali'nin (ö. 21 Ramazan 40/28 Ocak 661) yönelim
tarzları ve icraatlan bazı sahâbiler ve müslüman topluluklarca eleştiril

miş, sorgulanmış ve yargılanmıştır. Dört halifeden üçünün eceliyle ölme
yip, bazı müslümanlar tarafından öldürülmüş olması, Cemel, Sıffın ve
Nehravan savaşlannda Ashâb-ı Kirâmın karşı karşıya gelmesi; meydan
savaşı yapıp birbirlerini öldürmesi siyasi iktidar ve yönetim işinin müslü
man toplumda nekadar çok önemsendiğini, halkın siyasi ve idari erkle ne
denli yakından ilgilendiğini ortaya koyan olaylardır.

Ne varki, siyasi iktidar, yani halkı yönetme işinin birzorunluluk ol
masına ve Şârî' Teâlâ'nın bu zorunluluğu halka bırakmasına rağmen,

müslüman ümmet, tarih boyunca "siyasi iktidar h a k k ı " n ı a k ı l l ı c a ve is
tenilen şekilde kullanmamıştır. Bunda siyasi kültürlerinin ve anlayışlan-

nın, tarihî şartların önemli rolü olmuştur. Netice itibariyle yönetimde ye
terince ve etkili şekilde söz sahibi olamamışlar, idarî erki ellerinde
bulunduramamışlar, kendilerine özgü "yönetim biçimleri" veya "devlet
modelleri ortaya koyamamışlar; çok farklı ideolojilerin yönetimi altında

yaşamak durumunda kalmışlar, çoğunluk olmalanna karşın azınlık mua
melesine maruz kalmışlardır. Oysa bir müslüman için bu konuda önemli
olan,siyasetin ve siyasi faaliyetlerde kullanılan vasıtaların İslâm'ın temel
ilkelerine aykırı olmamasıdır. Tamamen dinin veya dinî hükümlerin göl
gesinde siyaset yapma anlayışını da kabul etmemesi; İslâm'da teokratik
devletin olmadığım bilmesidir.

Bununla birlikte, dünyanın krallıklar, feodal sistemler ve diktatör yö
neticiler tarafından idare edildiği bir çağda, halkın özgür seçimine ve ta
yinine dayanan ^Halifelik'̂ yönetimini ihdas etmeleri Müslümanlar için
büyük bir başarıdır. Dünyanın en yeni düzenlerinden olan halifelik salta
nata dönüşmeden yaşasaydı çok büyük hizmetler gerçekleştirilebilirdi.

Hz. Muhammed'in ölümünden sonra müslüman toplum "siyâsî İkti

darı" ele geçirme mücadelesine girdi, islâm devleti'ni ve ümmetini idare
edecek kişinin "kimliği" konusunda ihtilaf etti. Kimin Devlet Başkanı

(h^ife-imam) olacağına ve siyasî iktidarı kimin elinde bulunduracağına
d^ ortaya çıkan bu ihtilaf, başlangıçtan bu yana, müslümanlar arasında

bir aynhk ve bölünme unsuru oldu. "Ehl-i sünnet", "Havâric" ve "Şîa"

v.s. şeklinde alt başlıklarla ifade edilen ve tanımlanan birer "siyasî olu-
§um"olan; farklı siyasi anlayışlan ve söylemleri ortaya çıkardı.
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îslâm tarihinde Hz. Muhammed'in v e f a t ı n d a n sonra, devleti ve üm
meti yöneten kişiye genellikle '""halife", yönetimine de "hilâfet" d e n m i ş
tir. Halife yerine "imam" veya "emıru'l-mii'minîn", hilafet yerine "ima
met" isimleri de kullanılmıştır. Şiiler "imam" ve "imâmet" kelimelerini,
Sünnîler ise "halife" ve "hilâfet" tabirlerini kullanmayı tercih etmişlerdir.

Ancak gerek Hz. Muhammed'dcn sonraki devirde seçimle i ş b a ş ı n a gelen
dört örnek yönetici, gerekse Ümeyye, Abbâsi ve Osmanlı Hanedanlığı
yöneticileri için tarihte genellikle "halife" ü n v a n ı k u l l a n ı l m ı ş ; " R â ş i d ha
lifeler, Abbasi halifeleri ve Osmanlı halifelerf ifadeleri Ümmet arasmda
iştihâr etmiştir.

Hilâfet bir idare şeklidir; hükümet etmek a n l a m ı m ifade eder. Müslü
manlara özgü bir yönetim sistemi olan halifelikte insan unsuru esastır.

Milletin seçilmiş yöneticiler tarafından yönetilmesi ilkesine dayanır. Halk
doğrudan egemenlik erkini kullanır ve yönetimi zamanın gereklerine göre
düzenler ve şekillendirir. Halife de ümmetin halifesidir. A l l a h ' ı n veya
Peygamber'in halifesi değildir. Çünkü halk tarafından seçilmiş ve atan
mıştır; halkın işlerini idare etmek sorumluluğunu taşımaktadır.

Hilâfet, Hz. Peygamber'in v e f a t ı n d a n sonra müslümanlar tarafından

kurulan ilk devletin adıdır. İslâmiyet belli bir devlet düzeni telkin etme
miş olduğundan, Hz. Muhammed'dcn sonra peygamber o l m a d ı ğ ı n d a n ve
müslüman ümmet yöneticilerini bizzat seçimle b e l i r l e d i ğ i n d e n , d o l a y ı s ı y

la İslâm'da teokratik devlet olmadığından halifelik bir "dinî nizam" de
ğildir ve kendisinde kutsallık yoktur. Nisa sûresi 59 ve 83. âyetleri de yö
netici tayinin nâsla olmadığına delil teşkil etmekle birlikte, "ulü'l-emr"
k a v r a m ı n ı n ifade ettiği kişilerin de âlimler, ordu komutanları, sahasında

uzman, ehil ve yetkili kimseler, valiler ve halifeler olduğunu ortaya koy
maktadır. Çünkü "ulü'l-emr" kelimesi, çokluk ya da ikiden çok kişi ifade
etmektedir.

Kayserlik, kisralık, meliklik ve emîrlik yönetimlerinin egemen oldu
ğu Ortaçağda, seçim esasına dayanan halifelik yönetimi, o çağın en oriji
nal ve en gelişmiş yönetim şekli sayılabilir. Arap siyâsi kültürü ve kabile-
cilik anlayışı ile İslâmî ilkelerin bileşiminin ürünü olan bu yönetim biçimi
yüzyıllar boyunca müslüman milletler ve devletlerin varlık ve bekâsının
temel dinamiklerinden olmuştur. Ne var ki, dünyadaki siyasi ve idari sis
temlerin en yenilerinden biri olan halifelik, Râşid Halifeler devrinden
sonra, Muâviye b. Ebî Süfyan'ın oğlu Yezid'i veliahd tayin etmesiyle sal
tanata dönüşmüş; çeşitli hanedanlıklar bünyesinde babadan oğula kalan
bir "miras" şeklini almıştır. Müslüman toplumlar İslâm'ın ilk dönemle
rinden itibaren halk egemenliğine dayanan, seçim ve beyat yoluyla ger
çekleşen bir devlet idaresini ortaya koymuşlar, çoğulcu anlayışı benimse
yip kurumlaştırmışlarsa da, Râşid Halifeler devrinden sonra devamlı

olarak veliahdiık temeline dayanan "Hanedanlık düzeni" ile yönetilmiş-
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le^r. Oysa hilafet düzeninin iki temel öğesi vardır; intihab ve beyat. Bu
iki temel ilke egemen kılınarak hükümet olunduğunda devlet-millet bü
tünlüğü kolaylıkla sağlanabileceği gibi, halk yönetimde doğrudan ve
etkin şekilde sözsahibi olabilecek; seçip tayin ettiği yöneticileri her
zaman denetleyip sorgulayabilecektir. îşte bu mekanizmanın hayata geçi-
rilemeyişi yöneticileri baskıcılığa ve keyfiliğe sevketmesinin yanında, eh
liyetsiz kişilerin halkın idaresini ele geçirmesine, halkın da köleleşmesine
ya da köleleştirilmesine, teslimiyetçi ve mutlak itaatkâr insan tipinin te
şekkülüne yolaçmıştır. Kanaatimce, isim itibariyle de olsa ondört yüzyıl

lık geçmişi bulunan halifelik idaresini çeşitli yönleriyle ve tarihteki fonk
siyonlarıyla ele almak; olumlu ve olumsuz boyutlanyla değerlendirmek

siyaset anlayışımıza yeni ufuklar açacaktır.

Hz. Ebû Bekir'in Halife Seçilişi: Medineli müslümanlar (Ensâr), Hz.
Muhammed'in vefat ettiği gün, Saideoğulları Çardağı'nda (Sakîfetu Benî
Saîde) toplandılar. Evs ve Hazrec kabileleri Sa'd b. Übâde'nin devlet
başkanlığı konusunda anlaştılar. O sırada yaşlı ve hasta durumda bulunan
Sa'd b. Ubâde tıpkı diğer Ensâr gibi, hilafetin Evs-H^rec hakimiyetinde
kalmasını istiyordu ve bu yüzden başkanlık teklififti kabul etti.

pevlel başkanı (halife) seçimi toplantısına çok az sayıda Mekkeli
müslüman katıldı. Büyük çoğunluğunu Hâşimî ve Ümeyye kabilelerinin
oluşmrduğu Kureyş, belki tartışmayı göze alamadıkları ya da hakimiyet
lerini tehlikeye sokmak istemedikleri veyahut haberdar olmadıkian için,
bu toplantıda hazır bulunmadı. Ancak hilafet konusunda, başlangıçta

Ensâr'ın iç yapısından (Evs-Hazrec mücadelesi) kaynaklanan zaafı kul
landı, daha sonra da yüzyıllar boyunca çeşitli çatışmalarda zaferle çıktığı

öteki Arap kabileleriyle hesaplaştı; îktidan ele geçirdi. Müslüman toplum
gerek Râşid Halifeler gerekse Ümeyyeliler ve Abbâsiler devirlerinde
Hâşimi-Umeyye kabileleri temsilciliğindeki Kureyş hakimiyetinde yaşa
dı.

Hz. Ebû Bekir'in devlet başkanı seçilmesiyle sonuçlanan Saİdeoğul-

lan Ç^dağı'ndaki ""seçim /o/?/û/ınj/"nda Muhacirlerin tavnni, nübüvvet-
Hâşİmî ilişkisi, yani hilafetin nübüvvet sahibine yakınlığın birnimeti ol
duğu hususu ile Kureyş'in ticaret ve turizm toplumu olma özelliği belirle
di; Hz. Muhammed'e yakınlık ile Mekkeli ve aristokrat Kureyş'e mensu
biyet ilkeleri iki etkili faktör olarak kullanıldı. Ensâr ise hilafet hakkını,

nimet-külfet ilişkisi çerçevesinde değerlendirdi. Ancak, kabilecilik anane
si, İslâm'a girişte öncelik, kimlik ve kişilik gibi unsurlar da bunda etkili
oldu. Herşeye rağmen, Saideoğullan Çardağı'ndaki seçmenler kendi tez
lerini^ desteklemek ve muhaliflerininkini reddetmek amacıyla da olsa,
Kur'ân ve Sünnet'ten delil getirmediler, teokratik yaklaşımlar sergileme
diler. Oysa Kur'an ve Sünnet'ten bir delile çok ihtiyaçları vardı.

Nâssın olduğu yerde tartışma veya cedel sona erecek, ihtilafortadan kal
kacaktı.
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Gerçekte Kur'ân, devlet şeklinin ne olduğunu açıklamadığı gibi
Resûlullah (SAS) da kendinden sonra İslâm devletini ve milletini yönete
cek kimse hakkında yazılı veya sözlü bir açıklamada bulunmadan ölmüş

tü. Yani Kur'ân ve Sünnet bu konuda sessizdir. Toplantıda yaptığı konuş

mada Hz. Ebû Bekir'in "Yöneticiler K u r e y ş U e n olur" (el-Eimmetü min
Kureyş) sözü, kendilerinden birini devlet başkanı yapmada ı s r a r l ı olan
Ensâr'a Hicaz bölgesindeki "Arap kabile reisliği ananesrni h a t ı r l a t m a y a

yönelik idi.

Yapılan konuşmalar ve şiddetli tartışmalardan sonra Hz. Ebû Bekir,
Ömer b. el-Hattab ve Ebû Ubeyde gibi Muhacir müslümanlar tarafından
devlet başkanlığına aday gösterildi. Saideoğullan Çardağı'ridaki toplantı

ya katılanlar da onun adaylığını benimsediler ve tartışmayı durdurdular.
Hz. Ebû Bekir'i halife seçtiler ve kendisine beyat ettiler. Ertesi gün Medi
ne Mescidi'nde yapılan "umumt beyat"\a başkentteki müslümanlar-
Haşimoğuîlan'na mensup birkaç kişi ile Sa'd b. Übâde dışında- Hz. Ebû
Bekir'in hilafetini t a n ı d ı l a r ve onayladılar.

Hz. Ebû Bekir'in halife seçilmesi bir yandan Hâşimiler ve
Ümeyyeliler, diğer yandan da Evs ve Hazrec kabileleri ile Arap yarıma
dasının öteki kabileleri arasındaki dengelere dayanan bir uzlaşma olarak
değerlendirilebilir. Kureyş soyundan oluşu, müslüman olmadaki önce
liği, Resûlullah'a yakınlığı, mal ve can ile İslâm'a hizmetleri Müs
lüman topluma başkanlık yapabilecek olgunlukta görünmesi ve ben
zeri özellikleri de Hz. Ebû Bekir'in halife seçilmesinde etkili oldu.

Hz. Ebû Bekir'in belirtilen ş e k i l d e halife seçilmesiyle "hilafet m e ş e -
lesr ç ö z ü m l e n m i ş gibi görünürse de onunla ilgili tartışmalar, spekülas
yonlar ve kavgalar süregelmektedir. Hz. Ebû Bekir'in h a l i f e l i ğ i n e ilk iti
raz Hâşimoğullan'ndan geldi, fakat k ı s a sürede ortadan k a l k t ı . Ancak
Hicrî I. yüzyılda ortaya ç ı k a n " Ş î a " , onun halifeliğini tanımadı. Hilafetin
"Nâs" ve "Vasiyef'e d a y a n d ı ğ ı n ı ileri süren Şîa, seçimle halife olunama
yacağını savundu; d o l a y ı s ı y l a S a i d e o ğ u l l a n Ç a r d a ğ ı ' n d a k i seçimi de Hz.
Ebû Bekir'in halife tayin edilmesini de geçersiz saydı. Onlara göre seçim
le işbaşına gelen Hz. Ömer ve Hz. Osman'ın halifelikleri de geçerli değil
dir. Şiî inancına göre İmam, Kur'ân'da ve Sünnette kendisine isim ve sı
fatlan itibariyle işaret edilen Hz. Ali'dir. İmamet, ondan sonra da Ehl-i
Beyt'indir. Ne var ki Hz. Ali de, tıpkı selefleri gibi seçim yoluyla devlet
başkanı oldu.

Şiâ'nın dışındaki birtakım çevreler de Hz. Ebû Bekir'in halife seçil
mesi olaymı tartışmaktadır. Eleştiriler ve iddialar şu noktalarda toplan
maktadır:

1. Ensâr ve Muhâcirler Hz. Peygamber'in v e f a t ı n d a n çok önce
"siyâsî iktidar hesabı" yapıyordu; yönetimi ele geçirmek için çeşitli plan
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ve projeler geliştirmişlerdi. Yani ashâb-ı kirâm siyâsî iktidar mücadelesi
ne çok önceden h a z ı r d ı .

2. Saideoğullan toplantısı oldu-bittiye getirilmiş, iş alelacele netice-
lendirilmeye çalışılmıştır. Hâşimoğullan'na haber verilmediği gibi, top
lantıya katılanlar da düşüncelerini ve bildiklerini serbestçe açıklama im
kanına sahip olamamışlardır.

3. Kureyş'in katılmamasından, Ensâr'm da zaafından yararlanılarak

Hz. Ebû Bekir halife seçilmiştir.

4. Efdal varken mefdulün imâmeti geçerli değildir; dolayısıyla ger
çek imam Ali'dir, Ebû Bekir değildir.

5.îmâmet seçimle değil, nâs ve vasiyetledir.

İslam tarihçileri ve siyaset bilimciler eserlerinde bu eleştiriler ve id
dialara cevap teşkil edebilecek açıklamalarda bulunmuşlardır.

Hilafet meselesinin Hz. Peygamber'in ölümünden sonra, müslüman
toplumda siyâsi ihtilafların ve kanlı kavgaların kaynağı olduğu doğrudur.

Ancak Ashâb-ı Kirâm'ın siyâsî iktidarı ele geçirme çalışmaları içinde ol-
duklan, bu konuda Hz. Peygamber hayattayken plan ve projeler yaptıkla

rı, birtakım hileler yoluyla iktidan gasbettikleri iddiaları mesnetsizdir; sa
dece söyleyenlerin kişisel iddialan ve yorumlanndan ibarettir. Öte
yandan Saideoğullan Çardağı'nda toplananlar hilafet konusunu ve kimin
halife olması gerektiği hususunu uzun uzadıya müzakere etmişlerdir. Ko
nuşmak isteyen herkes konuşmuş, görüş sahipleri de görüşlerini açıkla

mışlardır. Bazı sert lartışmalann olması, farklı tezlerin ortaya atılması ve
çeşitli tavırlann sergilenmesi bunun açık delillerindendir.

Saideoğullan Gölgeliği'ndeki seçimde, hararetle aranmasına ve ihti
yaç duyulmasına rağmen, Muhâcir ve Ensar çevrelerinden hilâfet konu
sunda ne bir âyet ne de bir hadis delil olarak gösterilmiştir. Bu durum,
imamet-hilafetin, yani devlet başkanının tayininin nâs ve vasiyetle değil,

seçim yolu ile olduğunu göstermektedir. "En erdemli" varken "erdem-
irnin Devlet Başkam olamayacağı tezi ise, sadece şiîlik içinde marjinal
sayılabilecek bir topluluğa aittir; tarih boyunca Zeydilik gibi Şiî topluluk
lar da dahil olmak üzere müslümanlar tarafından kabul edilmemiştir.

Kaldı ki, en erdemli veya erdemli olmak görecelidir; birine göre en er
demli kişi, diğerine göre erdemli, diğerinin erdemli dediği de en erdemli
olabilir.

Gerçekte Hz. Ebû Bekirçok zor şartlarda ve sıkıntılı günlerde devlet
başkanı oldu. Müslüman toplumun birlik ve beraberliğinin yeniden sağ

lanmasında, mürtedlerle mücadele edilmesinde, îslam devletinin güçlenip
büyümesinde ve fetihlerin zaferlerle sonuçlanmasında büyük katkıda bu-
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lundu. Bilgisi, Rasulullah'tan k a z a n d ı ğ ı devlet tecrUbesi,dirayeti ve cesa
reti, saygınlığı ve yöneticilik y e t e n e ğ i ile hilafetinde b a ş a n l ı görüldü.

Halk, bu verimli ve yararlı hizmetleri sebebiyle, ondan hoşnut idi.
Hastalanınca yanına geldiler ve yerine birisini vasiyet etmesini istediler.
O da, Hz.Ömer'i yerine devlet başkanı olarak vasiyet etti. Hz.Ömerde,
Hz. Ebû Bekir'in vasiyeti, müslüman toplumun b e y a t ı ile halife seçildi.
634 yılında hilafet makamına geçen Hz. Ömer 10 yıl süreyle halifelik
yaptı; çok faydalı hizmetlerde bulundu, fetihlerin İran, Irak, Şam ve Filis
tin topraklannda b a ş a n ile sürmesini s a ğ l a d ı ; adaleti ve dirayetli i k t i d a r ı

ile tarihte ün yaptı.

Ancak Hz. Ömer adaletinin k u r b a n ı oldu ve 644'de Ebû Lü'lü isimli
İ r a n l ı birköle tarafından yaralanarak öldürüldü. O'na da yerine kimin ha
life olması sorulmuş; Hz. Ömer de tek bir kişiyi vasiyet etme yerine, altı
sahabeyi bu konuda yetkili kılmış, eşit düzeyde devlet b a ş k a n ı a d a y ı gös
termiştir. Abdurrahman bin Avfm başkanlığındaki "İntihab Heyeti" (Se
çici Kurul) de uzun müzakerelerden sonra, Hz. Osman'ı halife tayin et
miştir. Medineli müslümanlann da beyat etmesiyle birlikte, 644'de halife
seçilen Hz. Osman 12 yıl halifelik y a p m ı ş t ı r . 656'da, Medine'yi i ş g a l edip
kuşatma altında tutan asi müslümanlarca ş e h i t edilince, yerine Hz. Ali ha
life seçilmiştir.

Hz. Ömer ve Hz. Osman'ın halife seçilişlerine müslüman toplumun
herhangi bir kesiminden muhalefet o l m a m a s ı n a k a r ş ı n , b a z ı sahâbiler ve
önemli s a y ı d a bir topluluk Hz. Ali'nin hilafetini t a n ı m a m ı ş l a r d ı r . Hz.
Ali'nin hilafeti 5 yıl kadar s ü r m ü ş t ü r . Hz. Ali'nin H.17 Ramazan 40/
miladî 20 Ocak 661 senesinde öldürülmesiyle birlikte R a ş i d halifeler
devri sona e r m i ş t i r .

R a ş i d halifeler devri, özgün İslam'ın egemen olduğu, devletin yapı
landığı ve büyüdüğü, fetihlerin başarıyla gerçekleştiği, insanların toplu
luklar halinde müslüman o l d u k l a r ı , refah ve huzurun y a ş a n d ı ğ ı bir dönem
olarak tarihteki yerini aldı ve müslüman milletler t a r a f ı n d a n "örnek ve
model dönem", kabul edildi.

Siyaset ve hilafet konusu, müslüman toplumlann y ü z y ı l l a r d a n beri
en önemli gündem maddesi o l m u ş t u r ve gelecekte de aynı özelliği koru
yacaktır. Bu bakımdan hakkında en çok konuşulan ve yazılan alanlardan
biridir. Müslüman ve müslüman olmayan yazarlar, bilim a d a m l a r ı ve dü
şünürler bu konuda pek çok eser vermişlerdir. (*)

(*) Bu eserlerden bazıları şunlardır İbn Haldun, Mukaddime, Beyrut, Daru'l-
Kalem, 1978 (çev. Zakir Kadiri Ugan, I-lll, İstanbul 1990); Muhammed Ziyâeddin Reis,
d-İslâm ve'l-Halife fl'I-asri'l-Hadîs; Nakd KitâbiM-İslâm ve Usûlül-Hükm, Dâru't-
Turâs, Kahire 1976, el-Ahkâmu's-Sultâniye; As. Sanhory, Le Califat, Paris 1924; Ab-
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2. Devletin Yapılanması ve İdari Olaylar:

Raşid halifeler devrinin önemli olaylarından biri de devletin yapılan-

masıdır. Hz. Ebû Bekir, Hz. Ömer ve Hz. Osman'ın hilafeti dönemlerinde
devletin her alanda yapılanmasına büyük önem verilmiştir. Fetihlerden ve
tic^et mallan vergilerinden elde edilen gelirlerin önemli bir bölümü dev
letin yapılamasına ve kummlaşmasmna harcanmıştır. Bu konuda hem
Araplann İdarî ve içtimaî ananelerinden hem de Bizans ve Fars impara-
torlannın tecrübelerinden yararlanılmıştır.

Tarihte çok çeşitli devlet şekli vardır; mahallî, millî ve evrensel ol
ması; teokratik, monarşik, oligarşik. demokratik karakter taşımasına göre
birtakım adlar almıştır. Müslüman milletler ve devletler tarihinde siyasi
iktidar ye yönetim hilafet, devlet, emirlik, hanedanlık, beylik ve cumhuri
yet gibi isimler almıştır. Devlet kurumunun oluşturulmasında, isimlendi-
rilmesinde ve işletilmesinde önemli bir sorun yaşanmamıştır. Ancak
siyâsi iktidar erkinin, devlet otoritesinin kimde ve nerede olacağı hususla-
n sorun olmuştur.

İslam'da devlet evrensel niteliklidir; halka dayanır, iktidarı temsil
eden birhükümet bulunur ve herkese eşit olarak uygulanan kanun vardır.

Hz. Muhammed tarafından kurulan, Râşid Halifeler devrinde gelişen ve
kurumlaşan devlet yapısında bu üç unsur varolmuş, İslam milletleri ve
devletleri tarihinde de yaşatılmıştır. Bu devlet, kavramları, temelleri, ilke
leri ye kurumlan itibariyle büyük ölçüde orjinaldir ve evrensel değerler

üzerine kurulmuştur. Irk, renk, cinsiyet ve din ayrımı yapmaksızın herke
se insanca yaşam hakkı tanımış ve her konuda hukuku üstün tutmuştur.

Siyasî iktidar halka dayanmış, seçim ve beyat yollarıyla yasallaşmıştır.

Hz. Muhammed'in ve Râşid Halifelerin devlet başkanlıkları bir çeşit ta
ahhüt olan.beyatİa hukukileşmiştir. Zaten halife tayini dini değil siyasi bir
konudur. Önderini seçme hakkı, halka bırakılmıştır.

^ Öu yıllık hilafeti döneminde (632-634) Hz. Ebû Bekir bir yandan
"Ridde Savaşlarrnöan zaferle çıkıp toplumsal huzur ve banşı sağlarken

dulvahhab Hallaf, es-Siyâsetü'ş-Şeriyye ve Nizâmü'd-Devleti'l-tslâmive fı'ş-Şuuni'd-

Dusfurıye ve'l-Hariciye ve'l-Mâliye, Dâru'l-Ensâr, Kahire 1977; İsmail kara, IslamcıU-
nn Siyasi Görüşleri, İz Yay., İstanbul 1994; Ethem Ruhi Fıglalı. İmâmiye Şîası, Selçuk
yay., istanbul 1997; Ahmet Akbulut, Sahabe Devri Siyasî Hadiselerinin Şekillendirdiği

Kelam Meseleleri. İstanbul 1992; Ebû Amr Osman b, Bahr, Kitabu'l.Osmaniyye; Sabri
Hizmetli, "Kitobu'l-Osmaniye'ye Göre Cahızhn İmâmet Anlayışı", AÜİFD, XXVI,
AnkaraJ983; Ibn Ebi'l-Hadîd, Şerhu Nehci'l-Belâğa; M. Sai.d Hatipoğlu, "Hilafetin Ku-
reyşIiliği , AÜİFD, XXin, Ankara 1978; İbn Kuieybe. el-İmâme ve's-Siyâse, Beyrut
1985; M. el-Muzaffer, es-Sakîfetü; M. ed-Devâlibî, islam'da Devlet ve İktidar, çev. M.
S. Hatipoğlu, Dergah yay., İstanbul 1995; Ziya Kazıcı, İslâm Müesseseleri Tarihi, İstan

bul 1991; Taberî, Tarih, I. Cilt; H. İbrahim Hasan, Siyasi- Dini -Kültürel ve Sosyal
islam Tarihi, tere. Komisyon, I.Cilt, İstanbul 1978; Doğuştan Günümüze Büyük İslam

Tarihi. II. Cilt, İstanbul 1992.
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bir yandan da vilayetler şeklinde idarî bölümlere ayırarak idare ettiği

İslam ülkesinin yapılanmasına ağırlık vermiştir.

Hz. Ömer dönemine de iki olay damgasını vurmuştur: Birincisi fetih
ler, ikincisi ise devletin yapılanmasıdır. Denebilir ki, İslam devletinin
idarî, siyasî, askerî, iktisadî, içtimaî, adlî ve mali alanlarda yapılanması

ve kurumlaşması Hz. Ömer'in hilafeti döneminde olmuştur. Bazı çevreler
Hz. Ömer'i İslam devletinin idarî teşkilatının ilk kurucusu olarak kabul
etmişlerdir.

Adil yönetimi ile dillere destan olan Hz. Ömer devleti bizzat kurucu
su olduğu "divanlar" a r a c ı l ı ğ ı ile yönetmiştir. Günümüzdeki daire baş

kanlıkları, genel müdürlükleri ya da bakanlıklan anımsatan bu divanlann
k u r u l m a s ı sayesinde devlet çok aktif ve fonksiyonel konuma kavuşmuş

tur. Hz. Ömer de, icraatları ve adil uygulamaları sebebiyle, halkın gözün
de sembolleşmiş ve ilgi ile takip edilmiştir.

Hz. Ömer, valilerin doğrudan halk tarafından denetlenmesi ve yöne
ticiler hakkındaki kamuoyunun halifeye aktaniması yönünde hizmet ver
mek üzere ''Mezâlim D i v a n ı ' " (Dîvanu'l-Mezâlim) kurdu. Bu kurum daha
sonra siyasi iktidarı ellerinde bulunduran Ümeyyeliler ve Abbasiler dev
rinde "Mezâlim Kurumu" veya "Mezâlim Mahkemeleri" olarak varlığım

sürdürdü.

Devletin yönetimini Kitap ve Sünneti esas ittihaz ederek ve selefinin
icraaunı örnek alarak yürütmeye çalışan halife Hz. Ömer, müslüman top
lumu ilgilendiren işleri, kamu hizmetlerini "şura meclis"\ ile istişare ede
rek yürütürdü. Çok önemli konularda Muhacir ve Ensardan oluşan

"Genel KuruVvı toplantıya çağırır, görüşlerine başvururdu. Mesela, Suri
ye ve Irak'ın fethi sona erdikten sonra, fethedilen yerlerin gaziler arasında

paylaşılması konusunda ısrar edilmesi üzerine, bu genel kurulu toplantıya

çağırmış; günlerce süren toplantıda tam bir hürriyet havası içinde herkes
fikrini beyan etmiştir. Nihavend savaşı sırasında da yine böyle bir "Genel
Kurul Toplantısı" yapmıştır.

Aynca, Hz. Ömer zamanında Mescid-i Nebevî'de toplanarak günlük
olayları müzakere eden. Muhacirlerden ve Ensârdan müteşekkil bir mec
lis vardı. Hergün îslam Devletine bağlı vilayetlerden ve eyaletlerden
(emsâr) gelen haberler ve şikayetler Hz. Ömer tarafından bu meclise gön
derilir, meclis onlan müzakere eder ve karara bağlardı. Üstelik halkın yö
netim üzerinde doğrudan murakebe hakkı vardı. Küfe, Basra ve Şam gibi
şehirlerde vergi âmillerini, haraç tahsildarlarını halk kendisi seçer, vâliler
de vilâyet halkının istekleri gözönünde bulundurularak tayin edilir, halkm
sevmediği vâliler değiştirildi. Mesela; Küfe valisi Sa'd b. Ebî Vakkas,
idaresinden memnun olmayan halkın isteği üzerine değiştirilmiştir.
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Bu görünüm ile Hz. Ömer'in hükümeti, günümüz demokrasi yön
temlerinde görülen millet meclisi, bakanlar kurulu, mahallî ve bölgesel
kurullar vb. yönetim organlanna sahipti ve bunlara d a y a l ı olarak icraatta
bulunurdu.

Hz. Ömer, îslam tarihinde, ülkeyi illere, ilçelere, bucaklara ve köyle
re göre idarî taksime tutan ilk devlet başkamdır. Bu bölümlemeye göre
İslam ülkesi şu sekiz bölgeye aynimıştır: Mekke, Medine, Suriye, Cezire,
Basra, Küfe, Mısır, Filistin. Bu bölgeler kendi içlerinde çeşitli bölümlere
tabi tutulmuşlardır. Fethedilen ülkelerin eski yönetim tarzı çoğunlukla

mevcut haliyle korunmuştur. Valiler, kâtipler, divan kâtipleri, kâdı, sahi-
bu'l-harac, sahibu beyti'I-mal ve ihdâs (şurta) vilâyetlerde devlet adına

memuriyette bulunan üst düzeyde yöneticileri oluşturmuştur. Ehliyet ve
liyakat ilkesine göre tayin edilen devlet memurlanna kendilerine yetecek
nisbette maaş verilmiştir.

tslam tarihinde ilkadlî teşkilatı kuran vekaza işlerini öteki vazifeler
den ayıran da, yine adaletiyle dünyaya ün salmış olan Hz.Ömeroldu. îfta
ve kaza mahkemeleri kurdu, kâdılan ve müftileri büyük bir titizlikle seçti
ve devamlı olarak murakabe etti. Kendisi de kapısını devamlı olarak
halka açık tuttu. Medine meclisinde halkın şikayetlerini dinledi ve sonuç
landırdı, gece ve gündüz onlann yanından aynimadı.

Hz. Ömer, sosyal adaletin gerçekleşmesi konusuna daönemle eğildi;
fakirleri, yetimleri, yaşlılan, düşkünleri ve mazlumlan korudu. Tüm va
tandaşlara adalet ve eşitlik ilkeleri doğrultusunda davramimasım hem ya
zılı emirleriyle hem de özel ulaklan aracılığı ile yöneticilere duyurdu.

Çeşitli halk kitleleri arasında sosyal adaleti sağlamaya özen gösteren
Hz. Ömer, mülkî ve askeri erkanı yılın belli bir döneminde, özellikle de
hac mevsiminde toplar, her bakımdan icraatlarından hesabaçekerdi.Ayn-
ca onlan denetleyen müfettişleri vardı.

Ülkenin eğitim ve öğretim meselelerine, ilim ve irfanına büyük
önem verilen Hz. Ömer devrinde, fethedilen ülkelerin her tarafına adalet
le icraatta bulunacak idareciler, k a d ı l a r , komutanlar ile Kur'an-ı Kerim ve
İslam'ın öğretilerini öğretecek alimler gönderildi; ilim ve ahlak öğretimi
veren kurumlar kuruldu. Devletin yapılanmasında ve yeni kurumlann te
sisinde komşu ülkelerden ve medeniyetlerden istifade edildi.

Hz. Osman ve Hz. Ali'nin devlet başkanlığı döneminde devlet yöne
timinde Önemli düzenlemeler yapılmadıysa da, düzenli bir polis teşkilatı

ve hapishane kuruldu. Fey ve maaşlann adil bir şekilde dağıtılmasına,

vergilerin toplanmasına yönelik tedbirler ahndı. Vilâyetler ve eyâletlerin
imanna önem verildi.
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3. Askerî T e ş k i l â t ve Fetihler:

R â ş i d Halifeler dönemine damgasını vuran olaylardan biri de askerî
yapılanma ve askeri harekat veya fütuhâttır. Bu dönemdeki askerî teşkilât

ile bir yandan müslüman Arap toplumunun Arabistan dışına çıkıp başka

medeniyetlere ve dinlere mensup topluluklarla birlikte yaşamasına, diğer

yandan Sâsâni ve Rum-Bizans İmparatorluklarına ait beldeler ve bölgeler
başta olmak üzere pek çok ülkenin ve halkının İslam'a açılmasına sebep
teşkil eden fetih harekatının karakteristiğini, araçlarını, amaçlannı. sonuç
larını ve etkilerini ele almadan önce İslam'ın bir banş, huzur, güven ve
kurtuluş dini,Resulullah (SAS)'ın da sevgi ve sulh peygamberi olduğunu,
alemlere rahmet olarak gönderildiğini vurgulamak istiyoruz. Bu bağlam

da, bazı kavramları açıklamayı, birtakım yanlış anlayışları da düzelterek
konuya yaklaşmayı yararlı görüyoruz.

İslam Peygamberi Hz. Muhammed (SAS), Allah'ın vahyettiği Din'i
banşçı yollarla ve yöntemlerle tebliğ etmekle görevlendirilmiş olup kanlı

savaşlar, kan davaları, yağmalama, kundaklama, anarşi ve terör olaylan
yüzünden bunalıma, korku vc/lchşete düşmüş bulunan Arap yanmadası

halkına ve bütün insanlık dünyasına emniyet, sulh ve saadet yolunu gös
termekle v a z i f e l e n d i r i l m i ş t i r .

O, her türlü muamelesinde, savaş ve barış hallerinde sevgi, banş ve
rahmet peygamberi olduğunu ortaya koymuştur. Kendisine söz veya ey
lemle kötülük edenlere, islam'a ve müslüman topluma düşmanlıkta bulu
nanlara aynı yollarlave yöntemlerle mukabele etmemiş; müşriklere yahu-
di ve hristiyanlara intikam ve husumetle yaklaşmamış; tersine herkesle
iyi geçinme ve banş içinde olma yoliannı aramıştır. İslam'a ve onun ilk
taraftarlan olan sahabilere hunharca işkence ve kötülükler yapmaktan çe
kinmeyen Mekkeli müşriklerle şiddet ve kuvvete dayanan, kan dökülme
sine yol açan,bir mücadele içinde olmak yerine, vatanı Mekke'den aynl-
mayı, müslümanlar için yeni bir yurt bulmayı tercih etmiştir. Kur'ân'ın

içerdiği gerçekleri en uygun metotlarla halka öğretmiş; hasımları ve müş
riklerle olan mücadelesini "Rabbinin yoluna güzel öğütle, hikmetle
çağır, onlarla olan mücadeleni de en iyi yolla yap" (NahI: 125) ilahi
kelamı doğrultusunda yürütmüştür.

İslam'ın oniki yıllık Mekke döneminde savaşmaktan kaçınan Hz.
Muhammed (SAS), Medine'ye hicret ettikten sonra da savaşmaya karşı

olmuştur. Medineliler Sözleşmesi ve Hudeybiye Musaîahasım bu anlayış

la gerçekleştirmiştir. Ne varki, putperestler ve başka dinlere mensup olan
kimseler onu ve Ashab-ı Kiramı rahat bırakmadılar; sürekli şekilde işken

ce ve baskı altında tuttular, zorla savaş meydanına çektiler.

Ancak gerek merhametli ve halim bir kimse, gerekse bir nebi olarak
Hz. Muhammed (SAS) savaştan ve savaşmaktan hoşlanmazdı. Zorunlu
luk halinde düşmanla savaşmaya karar verirdi. Zaten Mekke'deyken
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maruz k a l d ı k l a r ı kötülüklere sabretmeleri söylenen müslümanlara, ancak
m ü ş r i k l e r i n s a l d ı n l a n g e n e l l e ş i p topluca s a v a ş durumuna d ö n ü ş ü n c e sa-
vaşma izni verildi. Ş u âyetler konumuz a ç ı s ı n d a n a n l a m l ı d ı r :

" E ğ e r onlar b a r ı ş a y a n a ş ı r l a r s a sen de onlara y a n a ş ve Allah'a
dayan, çünkü O, işitendir, bilendir." (Enfâl: 61)

"Eğer onlar ( s a v a ş t a n ve küfürden) vazgeçerlerse, Allah b a ğ ı ş l a y a n

d ı r , esirgeyendir." (Bakara: 192)

"Ancak sizinle kendileri a r a s ı n d a a n d l a ş m a bulunan bir topluma s ı

ğ ı n a n l a r ; yahut ne sizinle ne de kendi toplumlarıyla savaşmak (istemedik-
leri)nden yürekleri s ı k ı l a r a k size gelenler hariç. Allah dileseydi, o n l a r ı

sizin başınıza musallat ederdi, sizinle savaşırlardı. O halde onlar, sizden
uzak dururlar, sizinle s a v a ş m a z l a r ve sizinle b a r ı ş içinde y a ş a m a k ister
lerse, Allah size, onlara s a l d ı r m a k için bir yol vermemiştir." (Nisâ: 90)

Gerçekte İslam'a göre savaş hiç de arzulanan bir şey değildir.
Ancak, Öyle durumlar olur ki, savaş kaçınılmaz hale gelir. İşte böyle du
rumlarda, malî ve nefsî gücü ölçüsünde Allah yolunda cihad etmek her
müslümana ( k a d ı n ve erkek) farz olur. Megâzî literatürüne b a k ı l d ı ğ ı n d a ,

gazvelerin ve seferlerin h e r ş e y d e n önce savunma a m a c ı n a yönelik o l d u ğ u

görülecektir. Yani ne Hz. Muhammed (SAS) dönemindeki askeri hadise
lerde ne de Râşid Halifeler devrindeki fütühâtta, savaşılarak, insan kanı

dökerek, k ı l ı ç korkusu ve mal-mülk tehdidi yollanyla i s l a m ' ı kabul ettir
me ve çeşitli halklar a r a s ı n d a yayma yoluna g i d i l m e m i ş t i r . En son çare
olarak s a v a ş a r a z ı o l u n m u ş t u r . Bir b a k ı m a "denenecek en son çare d a ğ l a

mak, en son deva da k ı l ı ç t ı r " sözü uygulanmıştır.

Hz. Muhammed, d ü ş m a n a sulh yoluyla galip gelmeyi p o l i t i k a s ı n ı n

temeli yapmıştır. Savaşmak zorunda k a l d ı ğ ı n d a ise, '^savaşta barış yÖn-
temi"ni u y g u l a m ı ş t ı r ; d ü ş m a n ı tamamen yok etmemek, en az ölçüde can
ve mal kaybı ile savaştan zaferle ç ı k m a k i s t e m i ş t i r . Bunu da, düşmana

ekonomik ve psikolojik b a s k ı uygulayarak, d ü ş m a n kuvvetlerini aniden
yakalayarak, savunmaya, askerî güce ve istihbarata önem vererek gerçek
l e ş t i r m e yoluna g i t m i ş t i r . Askerî h a r e k â t ı n hedefini gizli tutmak, d ü ş m a
n ı n ikmal yollanm kesmek ve gözünü korkutmak, savunma ve saldın

harekâtına elverişli yer seçmek, s a v a ş t a parola tespit etmek, geri çekil
mek, kuşatma ve mübâreze yapmak onun savaş kuralları ve taktiklerinin
b a ş l ı c a l a r ı o l m u ş t u r .

S a v a ş m e y d a n ı n d a bile banş politikası takip edilmesine, zorunlu ol
madıkça savaşılmamasına, yenilgiye u ğ r a t ı l a n veya ülkeleri fethedilen
halklara yönelik " i s l a m l a ş t ı r m a operasyonu" y a p ı l m a m a s ı n a r a ğ m e n ,

b a z ı çevrelerce gazvelerin ve Râşid Halifeler dönemindeki fetihlerin;
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a)Zorla İslam'ı kabul ettirmek ve insanlan İslamlaştırmak,

b) Ganimet elde etmek,

c) Yayılmak, amaçlan için gerçekleştirildiği ileri sürülmüştür. Neti
cede müslümanlar ve İslam hakkında olumsuz bir imaj meydana getiril
miştir. Müslümanlar kan dökücü silahşorlar, barbarlar, teröristler; İslam
da savaş ve terördini olarak takdim edilmiş ve tamtılmıştır.

Bu imajın kaldınlması ve yanlış anlayışlann düzeltilmesi öncellikle
"fetihler felsefesf'nin a ç ı k l a n m a s ı ; cihad, harb, fetih, dâvet, dâr vs. kav-
ramlann d o ğ r u a l g ı l a n ı p ortaya konulmasıyla mümkün olacaktır.

Rasulullah'ın gösterdiği hedefler doğrultusunda Râşid Halifeler dö
neminde başlayan ve müslüman milletler tarihi boyunca sürüp giden fe
tihler, beşeriyete son ilahi dini duyurmak, İslam'ın getirdiği gerçekleri
tebliğ etmek, dâvette bulunmak ve insanlann "İslamlaşma" sim sağla
mak amaçlanna yöneliktir. Başka bir deyişle İslam'ın sesini duyurmak,
ülkeleri ve halklanm İslam'a açmaktır. İstila, işgal, islamlaştırma, baskı
ve korkutma yollarıyla köleleştirme, öldürme, asma-kesme gibi şeyler

"islam fetihleri felsefesi"ne uymayan eylemlerdir.

A y n ı ş e k i l d e cihad, kılıçla kalkanla, topla tüfekle savaşmak, insanla-
n Allah'ın Dini'ne sokmak, İslam'ı kabul ettirmek için mal ve canı ile
harbetmek olarak anlaşılmamalıdır. Cihad.arapça bir sözcük olup, çalış
mak, iş yapmak, iyi işler işlemek, düşünmek ve düşünce, görüş üretmek,
malı ve cam ile Allah yolunda çalışmak, gerekirse savaşmak anlamlanna
gelmektedir. Öyleyse ümmet'in ya da insanlığın iyiliği veya bir sorununu
çözmek, bir kötülüğünü gidermek için kişinin maddî ve manevîgücü nis
petinde çalışması cihaddır. Karşılaşılan problemlerin ve zorlukların aşıl

ması, ya da yeni oluşumlar ve gelişmelerin sağlanması yolunda biryöne
tici, alim, komutan, işadamı, tacir veya başka birisinin çaba göstermesi,
fikir üretmesi veya imkan sağlaması, herhangi bir şekilde katkıda bulun
ma v.s. de birer cihaddır. Gerektiğinde malı ve nefsi ile savaş meydanın

da, din, devlet, millet, vatan, bayrak, iffet ve namus uğrunda, Allah yo
lunda savaşmak da cihaddır; banşçı yollarla insanlara din'i tebliğ etmek,
Hak'kı bildirmek, eğitim ve ilim yoluyla aklı ve kalbi aydınlatmak, kişile

ri irşad etmek kültür ve medeniyete katkıda bulunmak da birer ci
haddır.

Ayrıca, fetihler hareketinde ne ülkeleri ve halkları İslamlaştırma ne
de ganimet elde etme temel amaçlardır. Kaldı ki, fetihler tarihinde ne in
sanlann iradeleri olmaksızın îslamiyeti kabul etmeleri ve cizye, haraç
vermeleri, ne de devletin ve ordunun bolca ganimet elde ederek zengin
leşmesi için fetih hareketi tertiplenmiştir. Allah'ın vahyettiği son dini her
kesin bilip tanıması ve ondan nasiplenmesi, İslam Devleti'nin kuvvet ve
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kudretinin artması, İslam'ın evrensel sesinin bütün insanlığa duyurulması
fetihlerde asıl gaye olmuştur. Ancak, ganimet elde edilmesi, siyasî haki
miyet sağlanması, İslamlaşma olayının gerçekleşmesi, vergiler alınması
vs. fetihlerin sonuçlan ve kazandırdıklan arasında yer almaktadır.

Râşid Halifeler dönemindeki fetihlerin felsefesi işte bu idi. Müslü
manlar için stratejik önemi bulunan, İslam'ın tebliğ edilmesinde engel
oluşturan ya da İslam ve müslüman toplum için tehdit teşkil eden, veya
hut kültür ve medeniyeti, y e r a l t ı ve yerüstü zenginlikleri bakımından

Ümmet'e büyük yararlar sağlayacağı düşünülen ülkelere ve bölgelere fe
tihler düzenlenmiştir. Buralann bir kısmı savaşılarak bir kısmı da savaşıl

madan banşçı yolla fethedilmiştir. Fetihler s o n r a s ı n d a herkese din ve vic
dan, ibadet hürriyeti tanınmış, İslamlaştırma politikası takip
edilmemiştir. Eğer böyle olmasaydı, fethedilen ülkelerde yaşayan herke
sin müslüman olması; hiçbir gayr-i müslimin ve camiden başka bir mabe
din bulunmaması gerekirdi. Aynca, eğer İslamlaştırma politikası uygu
lanmış olsaydı, daha sonra müslümanların hakimiyetinin kalkmasıyla

birlikte insanlar eski dinlerine dönerdi. Oysa İslam tarihi, müslümanlarla
gayr-i müslimlerin fethedilen ülkelerde birlikte yaşadıklarını, camilerle
^liselerin ve havralann yanyana bulunduklannı, irtidat olayının olmadı
ğını açıkça ve pek çok örnekleriyle ortaya k o y m a k t a d ı r .

R a ş i d Halifeler dönemi askerî olaylarının genelde iki yönü yardır:

Birincisi; iç banş, huzur, güven, birlik ve beraberliği sağlamaktır. İkinci
si; Devletin ve Ümmetin varlığını korumak ve güçlü bir şekilde yaşat
maktır. Halife Hz. Ebû Bekir zamanındaki Ridde Savaşları, Hz. Osman
zamanındaki vergi vermeyenlerin ve siyasi iktidan ele geçirmek isteyen
lerin isyan olayları, Hz. Ali devrindeki Cemel, Sıffın ve Nehrevan savaş

ları birincisine; Üsame b. Zeyd komutasındaki ordunun sefere gönderil
mesi, Irak, İran, Şam, Filistin, Mısır, Kuzey Afrika, Türkistan illerine
seferler düzenlenmesi ikincisine örnek teşkil etmektedir.

Hz. Muhammed'in, vefatından önce, İslam Devleti'nin güvenliğini
tehdit eden, müslümanlann ekonomik ve ticarî yararlan b a k ı m ı n d a n

büyük önemi bulunan, stratejik değere haiz olan Suriye yönüne gitmek
üzere hazırladığı orduyu halife olduktan hemen sonra (26 Safer 11/24
Mayıs 632), Şam'a bağlı Belka Vâdisi istikametine yolcu eden halife Hz.
Ebû Bekir, Ümmet'in birlik ve bütünlüğü, devletin varlığı ve bekası işini
öncelikle ve önemle ele aldı. Ülkede, bir kısmı Hz. Muhammed'in sağlı
ğında bir kısmı ise ölümünden sonra ortaya çıkan irtidat hareketleri vardı,
irtidat edenler Esved-i Ansî bakiyesi ile Secâh, Tuleyhâ, Müseyleme ve
Selma'nın etrafında toplanan kabilelerdi. Bu sahte peygamberler ile taraf-
tarlan hem mürted olmuşlardı, hem de İslam'ın ve İslam Devleti'nin var
lığına son vermek emelindeydiler. Aynca, "tevhid kelimesrni tasdik ve
ikrar etmekle birlikte, zekat vermek istemeyen ya da bazı dini mükellefi
yetlerden muaf tutulmak düşüncesinde olan "mürteciler" v a r d ı . Halife,
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Halid b. Velid, tkrime ve benzeri seçkin komutanlar yönetiminde sevket-
tiği kuvvetlerle hem mürtedleri hem de mürtecileri kısa zamanda yola ge
tirerek veya bertaraf ederek, irtidat ve irtica hareketlerini büyük bir karar
lılıkla bastırarak yeniden müslüman toplumun birlik ve bütünlüğünü,

huzurunu ve iç banşım sağladı.

İslam Devleti, o zamanlar dünyanın en büyük iki devleti olan Bizans
ve Fars İmparatorlukları ile komşu idiler. Ancak bu ikidevlet köhnemişti
ve pek çok yönden çöküntü sürecine girmişti. Birbiriyle savaş halindeydi.
Sıkça yaşanılan iç kanşıklıklar, din ve mezhep k a v g a l a r ı , her iki devleti
iyice z a y ı f l a t m ı ş t ı .

İ ç b a n ş ve güvenliği sağlayan, İslam Devleti'nin temellerini yeniden
atan Hz. Ebû Bekir, Hz. Muhammed'in b a ş l a t t ı ğ ı fetih hareketlerine yö
neldi. Komşu Arap ülkelerinin fethi zamanı gelmişti. Ala b. el-Hadrami,
Müsennâ b. Harise, Halid b. Velid, Sâd b. Ebî Vakkas, Ebû Ubeyde gibi
komutanlan Irak, İran ve Suriye (Şam ve Filistin)'nin fethine memur etti.
Hîre, Hufeyr, Enbâr, Aynu't-Temr, Dûmetu'l-Çendel, Ecnâdin, Yermuk,
el-Cezîre, Humus gibi yerlerde İslam ordulan İran ve Bizans orduları ile
savaştı ve galip gelerek b u r a l a r ı fethetti.

Halife seçilen Hz. Ömer (hilafeti 13-23/634-644), selefi döneminde
Irak, İran ve Suriye istikametlerinde düzenlenen "fetihler hareketini"
sürdürdü. B a ş t a Kadisiye ve Nihâvend s a v a ş l a r ı olmak üzere onun zama
nında önemli zaferler kazanıldı. Irak, İran, Suriye, Filistin, Mısır ve İs
kenderiye fethedildi.

Sözkonusu yerlerin fethedilmesiyle, İslam ülkesinin sınırlan genişle
di, siyasî hakimiyet alanı büyüdü, nüfusu yoğunlaşU, ekonomik durumu
iyileşti ve refah düzeyi arttı. Hz. Ebû Bekir ve Hz. Ömer dönemi fetihleri
her bakımdan büyük faydalar s a ğ l a d ı ; önemli miktarda malî gelir getirdi.
Devlet hazinesi de gazilerin cepleri de doldu. K o ş a k o ş a cephelere giden
ve fetih hareketlerine k a t ı l a n mücâhidler, bir yandan Allah'ın rızasını ka
zandılar, diğer yandan da büyük servet sahibi oldular. Ayrıca gittikleri ve
fethettikleri yerlerin kültür ve medeniyetlerini t a n ı d ı l a r . Bir kısmı ülkele
rine dönerken bir kısmı da fethedilen yerlerde k a l d ı l a r . Müslümanlar,
müslüman olmayanlarla karıştılar, birlikte yaşamaya başladılar. İslam
kültür ve medeniyeti de Bizans-Rum ve Sâsâni medeniyetlerine komşu

oldu, farklı medeniyetler birbiriyle yanyana yaşama sürecine girdiler.
İslam tarihinde "karıkma (ihtilal) dönemi" diye adlandırılan devir başla
dı; müslüman toplum da çok yönlü bir "etkileşim" olayı yaşadı.

Hz. Osman Hicrî 23 yılı sonlan, 24 yılı başlannda (644) halife olun
ca, üç önemli ş e y d e v r a l d ı :

1) Devletin yapılanması ve kurumlaşarak büyümesi olayı.
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2)Fetihler hareketi ve Bizans'ın İskenderiye'ye saldmsı,

3) İran'da Rey, Hemedan ve İstahr halklarının, Azerbaycan ve Er
menistan t o p l u l u k l a r ı n ı n isyanlan.

İ r a n ' ı n a n ı l a n havâlilerdeki topluluklan ile Azerbaycan ve Ermenis
tan halkı, vergilerini ödemek istemeyerek isyan ettiler. Hz. Osman gerek
bu âsiler gerekse İskenderiye'ye saldıran Bizans üzerine ordular sevket-
mek durumunda kaldı. Her iki yöndeki askeri harekâttan zaferle çıktı.

Hz. Osman dönemindeki fetihler özellikle iki yönde, Doğu'da ve
Batı'da yapıldı. Doğu'da ve Batı'da varabileceği veya varması gereken
yere kadar vardı. Daha ötelere gidilemezdi; gidilse de geçici olurdu veya
geri çekilmekgerekirdi. Fütûhât neticesinde Devlet'in sınırlan alabildiği

ne genişledi ve en ileri noktasına ulaştı. Asya'da Türkistan, Rusya, Çin ve
Anadolu'ya; Afrika'da Kuzey-Batı Afrika (Mağrib) içlerine, Avrupa'da
İspanya'dan Portekiz ve Fransız sınırlanna kadar dayandı.

Ancak Hz. Osman devri fetihlerinin karakteristiği seleflerininkinden
farklıdır. Şöyle ki; Hz. Ebû Bekir ve Hz. Ömer devirlerindeki askeri
harekât ya komşu Arap ülkelerine ya da yine komşu olan Bizans ve
Sâsâni Devletlerinin toprakJanna yönelikti. Buralar Arabistan'a yakın

yerler olduğundan askeri harekât fazla masraflı ve sorunlu olmuyordu.
Üstelik sözkonusu yerler dünyamn en eski medeniyetlerinin beşiği duru
mundaydı; zengin, münbil topraklardı; medenî ve müreffeh bir yaşantının

sürdürüldüğü yerleşim yerleriydi.

Buna karşılık Hz. Osman zamanında Medine'den çok uzakta olan
yerlere sefere çıkıldığından, askerî harekât çok masraflı ve sıkıntılı olu
yordu. Fethedilen ülkeler de fakirdi; Devlet hazinesine önemli bir k a t k ı

s a ğ l a m a d ı ğ ı gibi, gaziler de ganimetle ceplerini doldurarmyordu. Buna ek
olarak devlet fethedilen ülkelere yardım etmek; imar ve iskan, eğitim ve
ilim hizmetleri götürmek durumunda kaldı; Beytulmâl'den harcamalar
yaptı. Neticede birtakım sosyal ye ekonomik sorunlarla karşılaştı ve bun-
lan aşmaya çalıştı. Halife, Hz. Ömer zamanında halka bağlanan maaşlan

kesmek durumunda kaldı, birçok insan bu durumdan etkilendi ve devlete
karşı tavır aldı; halk arasında maddî sıkıntı ve ekonomik bunalım başgös-

terdi. Zaten Hz. Osman'ın hilafetinin sonlarına doğru fütuhat durma nok
tasına geldi; Hz. Ali'nin hilafeti döneminde ise durdu.

Askerî teşkilâta gelince, gerek Hz. Muhammed ve gerekse Râşid ha
lifeler dönemlerinde halkın ve devletin hem dış hem de iç güvenliğini

sağlamak İslam'ın tanınma ve yayılma hürriyetini korumak amaçlanyla
hizmet eden bir askerî kuvvet (ordu) v a r d ı . Askerlik, Allah rızasını kazan
mak, uhrevî mükâfata nâil olmak amaçlanna yönelik bir hizmetti. Bu ba
kımdan teşkil edilen ordularda gönüllülük esastL Gerektiğinde zorunlu
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askerlik vardı ve Hz. Ömer'in "Divan"! kurması ile daha da belirgin hale
geldi. Askere alma, cihad için teşkil edilen orduya yapılan çağnya uyarak
katılmak yoluyla gerçekleşti, daha sonra ise bu işi "Divanu'l-Cünd" yü
rüttü.

Ordunun bir başkomutanı ile onun komutasında sevk ve idare sorum
luluğu taşıyan komutanlar vardı. Komutanlık devlet başkanının görevle-
rindendi. Ancak durumu müsâit olmadığında kendi yerine layık birini
tayin ederdi.

Ordu komutanlannın tayininde olduğu kadar askerî birliklerin teşek

külünde de ehliyet, liyakat ve kabileler arası denge faktörleri gözönünde
bulundurulurdu. Devlet merkezindeki ordunun yamsıra, gerektiğinde çe
şitli yerleşim birimlerinde ye stratejik yerlerde askerî merkezler ve askerî
birlikler hazırlanırdı. Bu birliklere asker alma işi bazen valiliklere bazen
de komutanlara verilirdi. Bazı durumlarda -Tebük gazvesi, Hz. Ömer dö
neminde Suriye seferinde olduğu gibi-, askere çağırma ve orduya katılma

herkes için zorunluluk ifade ederdi. Nitekim birtakım Kur'ân âyetleri
böyle bir zorunluluğu işaret ederler: (Tevbesûresi 36,39,41; Enfâl sûresi
15-16,71-74; Nisa sûresi 75,77).

Ordu birlikleri hizmet alanlarına göre sınıflara aynhrdı. Hz. Peygam
ber zamanında yaya, okçu ve süvari birlikleri olmak üzere üç kıta vardı.

Aynca, sağlık, iletişim, keşif hizmetleri yapan birlikler de bulunurdu.
Râşid Halifeler döneminde bu kıtalara veya birliklere levâzım birliği ile
deve süvarileri birliği, lağımcılar, istihkamcılar, mancınıkçılar, nakkâbler
eklendiler. Seyrü seferde orduda hizmet gören veordu divanında yer alan
memurları da bunlara katmak mümkündür.

Orduda hizmet görenler ârif, nâkib, vâzî, hâdî, kaid, emir, seriyye
komutanı, başkomutan rütbelerini hâizdiler. Ancak askerlerin ve komu
tanların, renkleri ve şekilleri bakımından farklı olan özel kıyafetleri

yoktu. Seferdeki kıyafetleri hazardakinin aynı idi. Orduda bayrak ve san
caklar vardı. Askerlerin ve komutanlann gelirleri, ganimetler ile kendile
rine verilen maaşlardı.

Râşid Halifeler döneminde, bilhassa Hz. Ömer zamanında askerî teş
kilâtta önemli düzenlemeler yapıldı. Sınırlarda ve uç bölgelerde karakol
lar ve kışlalar kuruldu. Küfe ve Kayravan gibi, askerî harekâtta üs veya
k^argah görevi yapacak şehirler inşa edildi. Vilâyetlerde 4-5 bin kişilik

dâimî garnizonlar tesis edildi. Askerlerin her türlü ihtiyaçlan devlet tara
fından karşılandı ve divan tarafından kendilerine ve ailelerine maaş bağ

landı. Askerî araçlar ve teçhizat yenilendi. Ordu disiplin altına alındı ve
düzenlendi. Bunlara ek olarak bazı araziler kamulaştırıldı ve askeri
harekât için hazır halde tutulan hayvanlann beslenmesine tahsis edildi.
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Askerler ve komutanlar askerî hareketteki başan ve kahramanlıklarına

göre çeşitli şekillerde ödüllendirildi. (♦)

4, Dinî Teşkilât ve Olaylar:

Hz. Muhammed zamanında müslümanlar bizzat Rasulullah'a başvu

rarak dinî meseleleri hallederlerdi. Râşid halifeler döneminde bu işi gö
nüllü olarak Ashâb-ı Kirâm yürüttüler; verdikleri fetvalarla dinî sorulan
çözüme kavuşturdular. Aynca bu vazifeyle ilgili olarak tayin edilen kadı

lar vardı. Devlet tarafından görevlendirilen öğretmenler de halka Din'in
esaslannı ve Kur'ân o k u m a y ı ö ğ r e t i r l e r d i .

R â ş i d Halifeler döneminde birtakım dinî nitelikli olaylar cereyan
etti. Bunların ilkini dinden dönme (irtidat) ve bazı dinî vecibeleri yerine
getirmeme (ric'at) hareketleri teşkil eder. Hz. Muhammed'in vefaü önce
sinde başlayan irtidat olayı, Hz. Ebû Bekir'in hilafetinin ilkgünlerinde de
devam etti, ric'at hadisesiyle de yeni bir boyut ve güç kazandı. Halife,
mürteüeri de mürtecileri de k ı s a zamanda temizledi.

A s l ı n d a her insamn din ve vicdan hürriyeti vardır. îstediği bir dini
seçme, hoşuna gitmediğinde de ondan dönme özgürlüğü mevcuttur.
Ancak bu sonuncu durum, bireysel hak ve özgürlük olmaktan çıkar. Dine
ve devlete, ümmete ve mukaddesatına düzenli veya topluca saldırma, teh
dit oluşturma vs. görünümler alır, tehlikeli boyutlar kazanırsa, işte o
zaman mürtedlerle de mültecilerle de savaşılır. Hz. Osman döneminde
Azerbaycan ve Ermenistan'da vergi vermek islemeyerek devlete karşı

isyan edenlerle bu düşünceyle savaşılmıştır.

İrtidat ve irtica olaylannı dinî değil, siyasî sayanlar vardır. Buna göre
Hz. Ebû Bekir zamanındaki irtidat ve irtica hareketleri, doğrudan İslâm'la

ve ümmetle ilgili olmayıp mevcut siyasî iktidara yöneliktir. Mevcut hali
feyi ve siyasî iktidan onaylamayanlar, zekat vermek istemeyerek veya
vergi vermeyerek veyahut başka gerekçeler göstererek isyan etmişler ve
müslüman toplumdan ayrılmışlardır.

Gerçekte herhangi bir olay birkaç boyutlu olabilir. İrtidat ve irtica
olaylannın hem dinî hem de siyasî boyutlu olduğu da bir gerçektir. Ancak
irtidat olayları Hz. Muhammed'in hayatında başlamıştı; Müseyleme,

• Askeri teşkilat ve fetihler politikası konusunda geniş bilgi için bakınız: M. Zeki
Terzi, Hz, Peygamber ve HuJefa-i Râşidin Döneminde Askeri Teşkilat, Samsun 1990;
Mustafa Fayda, Hz. Ömer'in Divan Teşkilatı; Doğuştan Günümüze Büyük İslam Ta
rihi, istanbul 1986, C.II, 107-175; M. Ağırman. Hz. Peygamber'in Savaş Stratejisi, Er-
zumm 19; Mahmut Şit Hattab, Komutan Peygamber, çev. Ahmet Ağırakça, İstanbul

1988; Taberî. Tarİhu'l-Umem ve'l-Mülûk, I-XU. Beyrut thz; Sadık Eraslan, Hz. Ömer
Dönemi Fetihlerinin Sosyal ve Ekonomik Sonuçları. Ankara 1997; Belâzurî Futûhu'l-
Buldân, thk. Rıdvan Muhammed Rıdvan, Mısır 1932; M. Hamidullah, İslam Peygambe
ri,çev. Salih Tuğ, I-II, İstanbul 1980; Hz. Peygamber'in Savaşları.
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Esved-i Ansî ve Tuleyha gibi sahte peygamberler ve taraftarlan 0*nun
ölümünden önce ortaya ç ı k m ı ş l a r d ı . Yine onun s a ğ l ı ğ ı n d a S a k i f e o ğ u l l a n

gibi şartlı olarak İslâm'a girmek isteyenler ve bazı dinî mükellefiyetler
den muaf tutulmak arzusunda olanlar v a r d ı . Bu kimseler hangi siyasî oto
riteyi t a n ı m a m a k veya hangi k i ş i n i n b a ş k a n l ı ğ ı n ı m e ş r u saymamak gerek
çesiyle böyle bir durumdaydılar? Kaldı ki zengin müslümanlardan
a l ı n a r a k fakir müslümanlara ve diğer ihtiyaç sahiplerine verilmesi Kur'an
t a r a f ı n d a n belirtilen (Tevbe: 60) zekatın bizzat devlet b a ş k a n ı veya halife
ile siyasî iktidann m e ş r u i y e t i ile ne alakası vardır? Toplanan zekat, devle
te ve devlet b a ş k a n ı n ı n kendisine d e ğ i l , Kur'an ve Sünnet'te a ç ı k l a n a n

kimselere d a ğ ı t ı l m a k t a d ı r . Devletin vazifesi ise amilleri ve memurları

aracılığı ile zekatı toplamak ve âcil olarak kendilerine zekat verilmesi ge
rekenlere d a ğ ı t m a k t ı r . Yani devlet bu işin organizatörüdür. A y r ı c a zekat,
g e r e k t i ğ i n d e mahallinde, g e r e k t i ğ i n d e de hilafet merkezinde taksim edilip
dağıtılmaktadır. Ancak bunun nerede ve ne şekilde olacağına yine devlet
karar verir. Durum böyle o l m a s ı n a k a r ş ı n dinî bir o l a y ı s i y â s î l e ş t i r m e k ve
bazı ideolojik söylemler çerçevesinde a ç ı k l a y ı p yorumlamak bilimsel ve
gerçekçi bir yaklaşım değildir. Zekatın öncelikle malî bir ibadet olduğu

gerçeği de gözardı edilmemelidir.

R â ş i d Halifeler döneminde dinî karakterde b a ş k a olaylar da meydana
geldi; Kur'ân-ı Kerim'in, Hz. Ebû Bekir z a m a n ı n d a t o p l a n m a s ı ve Hz.
Osman z a m a n ı n d a istinsah edilmesi, resmî Kur'ân n ü s h a s ı n ı n d ı ş ı n d a k i

n ü s h a l a r ı n y a k ı l m a s ı ve yok edilmesi; teravih n a m a z l a r ı n ı cemaatle k ı l m a

örfünün y e r l e ş m e s i , gayr-i müslimlerle medenî, iktisadî ve ticarî münase
betlerin düzenlenmesi, Kâbe'nin e n s â b ı n ı n yenilenmesi, Mescid-i
Nebevî'de b a z ı ilaveler y a p ı l m a s ı . Cuma n a m a z ı n d a n önce iç ezanın

ihdas edilmesi, B e y t u l m a l ' ı n 1/8'ine el konması, Mina'da n a m a z ı n

mukim olarak k ı l ı n m a s ı ve tahkime r a z ı o l u n m a s ı b u n l a r ı n b a ş l ı c a l a n d ı r .

Ne var ki bu tür dinî yenilikler veya g e l i ş m e l e r daha sonra b a z ı çevrelerce
siyasî istismar konusu yapıldı. Râşid Halifeler de bu alanlardaki icraatlan
sebebiyle hem övüldü hem de eleştirildi ve suçlandı.

5. Ekonomik T e ş k i l â t ve Olaylar:

R â ş i d Halifeler döneminde devlet ve millet ekonomik yönden çok
güçlendi. Ganimetler, fey'ler, cizye ve haraç gibi vergiler, d ı ş ticaret,
ekonominin belli başlı kaynaklannı oluşturdu.

İlk iki halife zamanında Irak, İran ve Suriye'ye yapılan fetihler sonu
cunda çok önemli miktarda ganimet elde edildi. H a l k ı n cebi, devletin de
hazinesi z e n g i n l e ş t i . Devlet m e m u r l a r ı n a yeterli ölçüde m a a ş b a ğ l a n d ı .

Özellikle Hz. Ömer Döneminde, zekat, öşür, humus, fey ve cizye gibi
gelir kaynakları ile ticaret mallarından elde edilen gelirler "Divan
T e ş k i l a t " ! a r a c ı l ı ğ ı y l a ülkenin i m a r ı ve devletin y a p ı l a n m a s ı için harcan
dı.
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Raşid Halifeler döneminde halkın refah düzeyi yükseldi, kişi başına

düşen gelir oram arttı; yaşantı değişti, tran ve Bizans'ta, Suriye, Mısır,

Kudüs, Şam vs. bölgelerdeki hayat standardına benzer yaşama arayışları

doğdu. Artık müslümanlar da değişik elbiseler giyiyorlar, bir vakitte bir
kaç çeşit yemek yiyorlar ve görkemli evlerde oturuyorlardı. Bunu lüks ve
İsraf sınırlarına dahil edenler de vardı. Meselâ Ebû Zerr gibi sahabiler bu
tür yaşantıyı İslâm'a aykırı görüyor, zenginlerin malik oldukları serveti
ellerinde tutmamalarım ve kısa zamanda üıtiyaç sahiplerine dağıtmalarım

istiyorlardı.

Bizans ve Sâsâni medeniyetlerinin merkezi konumundaki ülkelerin,
Irak, Suriye, tran, Filistin ve Mısır gibi münbİt ve zengin yerlerin İslâm
devletine dahil olması müslüman toplumun mali durumunu iyileştiren bir
başka etken oldu. Gerek Arabistan'ın gerekse Mezopotamya'nın dünya ti
caret yollan üzerinde bulunması da tslam ülkesinin başlıca gelir kaynak-
lanndan birini teşkil etti.

Raşid Halifeler döneminde ülke ekonomisi "Divan Teşkilatı",

"Beytü*l-mâl" tarafından yönetilip düzenlendi. Özellikle Hz. Ömer dö
neminde devletin gelir kaynaklan ve vergileri kurumlaştınldı; ganimet
gelirleri, zekat, öşür, humus, cizye, haraç, ticaret mallan vs. tarzında bö
lümlere aynidı. Gayri müslim halktan toplanan vergilerin ve elde edilen
gelirlerin düzenli bir şekilde toplanıp ilgili yerlere dağıtılması işini divan
teşkilatı yürüttü. VaJiler, kâtipler, divan kâtipleri, sâhibu'I-harac, sahi-
bu'l-beyti'l-mâl ve ihdas, yerleşim birimlerinde bu vazifeye yürütmekle
yükümlü kişilerdi.

Vergi ve zekat memurlan için genel olarak "âmil" ismi kullamlu-dı.

Bu memurlar zekat, ganimet, cizye, haraç gibi gelirleri toplamak ve dağıt

mak gibi İşleri yaparlardı. Hazinedarlar ise, bulunduklan yerin hazinesi
(beytülmâl)nden sorumlu memurlardı. Yazı yazmayı ve hesap yapmayı
bilen kişiler arasından seçilirlerdi.

Beytülmâl Hz. EbÛ Bekir döneminde kurulmuş olup devletin mal
varlığının tamamını kapsamaktaydı. Hz. Ömer zamanında kurumlaşması

nı tamamladı ve gelişerek Osmanlılar devrine kadar yaşadı. Sadaka
Beytü'İ-Mâlı ve Haraç Beytü'l-Mâlı diye iki ana kısma ayrılarak fonksi
yonda bulundu,emanet mallar sadaka Beytülmâl'ında korundu. Devlet bu
bölümde muhafaza edilen mallan kullanma ve tüketme yoluna gitmedi;
saklayıp sahiplerine dağıtma faaliyetinde bulundu. Sadaka Bey-
tülmâl'ından kendilerine sarfedilenler Tevbe Sûresi 60. âyetinde zikredi
len sekiz sınıf insandı: "Zekatlar, Allah 'tan bir farz olarak yoksullara,
düşkünlere, onu toplayan memurlara, kalpleri müslümanlığa ısındırıla-

caklara verilir; kölelerin, borçluların, Allah yolunda olanların ve yolda
kalanların uğrunda sarfedilir. Allah bilendir, hâkimdir."
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Haraç Beytülmâl'ı devlete ait mallann k o r u n d u ğ u bölümdü. Tama
men devletin s o r u m l u l u ğ u a l t ı n d a y d ı ve kamu hizmetlerine sarfedilirdi.
Zira, kamu h a r c a m a l a n n ı n Beytülmâl'den y a p ı l m a s ı z o r u n l u l u ğ u v a r d ı .

Zekat, sadaka, ganimet, fey, cizye, haraç vesaire ile mirasçısı belli olma
yan mallar Beytülmâl'm bu bölümünde toplanırdı. İslam devlet anlayışın
da, sahibi belli olmayan mallar da Beytülmâl'e aittir.

R â ş i d Halifeler döneminde ekonominin temel unsurlan a r a s ı n d a

arazi-toprak mülkiyeti ve ticaret bulunuyordu, i^azi mülkiyetinin asıl

kaynağı fetihlerdi. Savaşılmadan alınan topraklar, İslâm'ı kabul etmeseler
de, eski sahiplerinin elinde b ı r a k ı l ı r ve onlardan ö ş ü r a l ı n ı r d ı . S a v a ş ı l a r a k

ele geçirilen yerlerin arazisi ise, devlet b a ş k a n ı n ı n i s t e ğ i d o ğ r u l t u s u n d a

i ş l e m görürdü; isterse gaziler a r a s ı n d a p a y l a ş t ı r ı r ve ferdi mülkiyete dö
nüştürür, isterse Beytülmâl'e ait sayar, isterse de iyi işlenmeleri için eski
sahiplerine b ı r a k ı r , sadece vergi alırdı. Ancak bulunan arazi ve ganimet
m a l l a n n ı n b e ş t e biri, herhalukarda Beytülmâl'e a y n h r d ı . S a v a ş s ı z fethe
dilen yerlerde Beytülmâl'e b i r ş e y a y r ı l m a z d ı .

Ticaret ve ticaret m a l l a r ı n d a n a l ı n a n vergiler devletin en önemli gelir
k a y n a k l a n n d a n d ı . Herkesi ticaret yapma hakkına sahip kılan İslam, tica
ret işini de belli ilkelere, ahlâkî değerlere bağladı. Alış-verişi ticaretin te
meli yaptı. Ancak ticaretin helal yoldan, insan şeref ve özgürlüğünü zede
lemeden y a p ı l m a s ı n ı öngördü, (bkz. Bakara 282; Mutaffıfin 17 âyetleri).

Ganimet, ekonomik y a p ı d a çok önemli bir yere sahiptir. R a ş i d hali
feler, Enfâl süresindeki hükümlere uygun olarak ve Hz. Muhammed'in
u y g u l a m a l a r ı n ı da örnek alarak ganimet taksim ederlerdi: Ganimetin
beşte birini üçe bölerler; üçte birini muhtaçlara, üçte birini yolda kalmış

lara, üçte birini de Beytülmâl'e ayarlardı. Hz. Ömer'in Irak fâtihlerinden
Sa'd b. Ebî Vakkâs'a y a z d ı ğ ı mektup ganimet taksiminin bu şekilde ya
pıldığının açık bir belgesedir.

Raşid halifeler dönemi ekonomik olaylardan biri de, İran'ın Rey, He-
medan ve îstahr yerleşim merkezlerindela halklar ile Azerbaycan ve Er
menistan topluluklannın vergi vermemek istemeleri ve bu gerekçe ile
isyan etmeleridir. Hz. Osman bu durumu değerlendirdi ve asiler üzerinde
ordu sevkederek i s y a n l a r ı b a s t ı r d ı , vergileri de aldı.

Fedek arazisinin k ı z ı F a t ı m a ' y a Hz. Peygamber'in m i r a s ı olarak inti
kal edip-etmemesi meselesi ile Kuzey Afrika fetihleriyle ilgili ganimetle
rin taksimi; ganimetin askeri harekâtta ve ülkelerin fethedilmesinde t e ş

vik unsuru olarak k u l l a n ı l m a s ı , d o l a y ı s ı y l a Mervan b. el-Hakem gibi
kişilere farklı ganimet payı uygulanması, Ebû Zerr'in tutumu vs. Râşid

Halifeler döneminin önemli ekonomik o l a y î a n n d a n d ı r .

Hz. Ebû Bekir, Fedek'ten elde edilen gelirleri R a s û l u l l a h ' ı n h a r c a d ı

ğ ı yerlere harcamıştır. Fedek, diğer üç halife döneminde de Beytülmâl'de
k a l m ı ş ve aym statüsünü k o r u m u ş t u r .
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İslam tarihinde ilk sikkeyi vücuda getiren kişi olarak tanınan Hz.
Ömer de, devletin mâlî yapısının gelişmesine ve kurumlaşmasına, sosyal
adaletin gerçekleşmesine, fakirliğin azalmasına yönelik önemli icraatta
bulundu. O'nun halka ma^ b a ğ l a y a b i l e c e k kadar zengin bir hazinesi
(Beytü'l-mâl) vardı. Devletin gelirlerini ve savaşlardan elde edilen gani
metleri, herkesin derecesine göre eşit tarzda dağıttı. Ancak kendisi orta
direkten biri gibi yaşadı.

Askerlerin tanm, ticaret ve sanatla ilgilenmesini, meslek erbâbı ol
masını istemeyen Hz. Ömer, askerî personel ihtiyaçlarım devlet hazine
sinden karşıladı ve onlara rütbelerine, hizmet yerlerine göre maaş

verdi.

Hz. Ebû Bekir döneminde b a z ı müslümanlann zekat vermek isteme
mesi olayı sosyal düzeni ve adaleti, ekonomik dengeleri bozabilecek, top
lumda huzursuzluk ve kanşıklıklara yol açabilecek, sevgi, banş ve İslâm

kardeşliği gibi yüce değerleri yok edip fitne, fesad, hased ve husûmete
sebep olabilecek karakterde görüldü. Zekat vermeyenlerle savaşılması,

dine ve devlete tam olarak itaat edinceye kadar mücadele edilmesi karar
laştırıldı. Bu kimseler üzerine askerîkuvvetler sevkedildi, isyan,irtidat ve
irtica hareketleri büyük bir kararlılıkla bastırıldı; huzur ve iç banş yeni
den sağlandı (♦).

6.Sosyal Olaylarve İç Karışıklıklar

Râşid Halifeler devri önemli olaylanndan biri de iç kanşıklıklardır.

Gerek İslâm tarihçileri gerekse doğubilimciler Hz. Osman'ın hilafetinin
ikinci altı yıllık döneminde ortaya çıkan ve Hz. Ali'nin halifeliği zama
nında meydan savaşlanna dönüşen iç kanşıklıklara eserlerinde geniş yer
ayırırlar. Ancak bu olaylann ele almışı ve yorumlanması bir yazardan di
ğerine, bir tarih araştıncısından ötekisine önemli farklılık gösterir. Çünkü
râviler ve tarihçilerden herbiri onlan, kendi ideolojileri, siyasî ve sosyal
eğilimleri, din ve mezhep telakkilerine göre açıklayıp değerlendirmekte

dir. Üstelik dayanılan kaynaklar ve rivayetlere göre farklı değerlendirme
lerde bulunmaktadırlar. Mesela, Hz. Osman dönemi olaylannı ve iç kan-
şıklıkları araştıran kişi, Seyf b.Ömer'in rivayetlerini esas alırsa, olaylann
ve kanşıklıklarm asıl müsebbiplerinin Abdullah bin Sebe' ve Sebeiyye

(*) Râşid Halifeler dönemi ekonomik yapı ve olayları hakkında geniş bilgi için bkz.:
Ebû Yusuf. Kitabu'i-Harac, çev. AJi Özek. İstanbul 1970; Osman Zümrüt, İslam Ku
rumları (Aydınlatılmasına Doğru Tasnifi). Samsun 1998; Mustafa Fayda. Hz. Ömer'in
Divan Teşkilatı; Doğuştan Günümüze Büyük İslam Tarihi. II, 107 vd.; M. Erkal.
"âmil" mad.. T.D.V.I.A.. İstanbul 1991, IH, 59-60; "Beytulmâl" mad.. VI. 91-94; Ebû
Ubeyde.el-Emvâl, Kahire 1353; D. Sourdel. Le Vızü-at Abbaside. Damas 1960; Ali İb

rahim Hasan, en-Nuzumu'l-IsIâmiyye. Kahire thz.; Hasan 1. Hasan, Siyasi-Dini-
Kültürel ve Sosyal islâmTarihi,C.I, İstanbul 1987; M. Hamidullah. İslam Peygambe
ri, çev.Salih Tuğ, I-II, İstanbul 1980; İbrahim Sarıçam, Hz.Ebû Bekir. T.D.V. yay. An
kara 1996.
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o l d u ğ u kanaatma vanr. Şayet Ebû Mihnef ve Vâkidî'nin haberlerine da
yanırsa, anarşi ve terör olaylarının elebaşlannm Hz. Aişe, Hz. Ali, Talha
ve Zübeyr gibi seçkin sahabiler o l d u ğ u n u söyler. Welhausen, M. Watt ve
benzeri oryantalistler de Râşid Halifeler dönemi iç kanşıklıklanndan anı

lan sahabileri sorumlu tutarlar.

Bu durumda, Hz. Osman ve Hz. Ali'nin hilafetleri döneminde mey
dana gelen olaylar ve iç kanşıklıklar konusunda d o ğ r u bilgilere u l a ş m a k

için, öncelikle haberlere eleştirel bakışla el atmalı, sonra da onlan
râvilerine göre tasnif edip değerlendirmelidir. Aslında böyle bir yaklaşım

bilimseldir ve tarih metodolojisinin g e r e ğ i d i r . Her türlü tarihî olaya da bu
şekilde bakmak icabeder.

Gerçekte Hz. Ebû Bekir'in hilafetinin ilk günlerinde, b a ş k a n l ı k seçi
mi, irtidat ve irtica hareketleri gibi birtakım sosyal yönleri de olan kitlesel
olaylar yaşanmış ise de, kalıcı ve toplumsal barışı bozucu etkileri olmadı.

Hz. Ömer zamanında da huzur, barış ve güvenliği tehdit eden olaylar ya
şanmadı. Buna karşılık Hz. Osman ve Hz. Ali dönemlerindeki sosyal
olaylar, iç kanşıklıldara ve meydan savaşlarına yol açan boyutlar kazan
dı.

Hz. Osman z a m a n ı n d a iç kanşıklıklann çıkmasına ve uzun bir kuşat

madan sonra halifenin öldürülmesine sebep gösterilen b a ş l ı c a olaylar ş u n
l a r d ı r :

1. Mushaflann y a k ı l m a s ı ve Resmî Nüsha'nın teşkil edilmesi.
2. Bazı arazilerin d e v e t l e ş t i r i l m e s i

3. Halifenin ashaba muamelesi

4. Tayin ve nakilleri
5. Yenilikleri , ^

6. Eris Kuyusu'na RasÛlullah'm mührünü düşürmesi

7. Akrabaya düşkünlüğü ve Ümevî yanlılığı

8. Gizli el- veya -arka plan

9. Fetihlerin d u r m a s ı

10. Halifenin çok yumuşak ve merhametli o l u ş u .

Hz. Ali'nin hilafeti dönemindeki iç karışıklıklara gelince Hz. Ali, iç
karışıklığın egemen olduğu, toplum düzeninin bozulduğu, ümmet'in birli
ğinin parçalanma tehlikesiyle karşı karşıya bulunduğu bir ortamda devlet
başkanı oldu. Yani o kendini iç karışıklıklar içinde buldu. Çünkü başkent

te işgal ve anarşi vardı ve Hz. Osman'ın katilleri olan anarşistler duruma
hakimdiler. III. Halife Hz. Osman'ın şehid edilmesi, müslüman toplumu
iç kanşıklığa, hesaplaşmaya ve mezhep kavgalanna, hizipleşmeye, siyasî
iktidan ele geçirme mücadelesine scvketmişti.
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îşte bu gürültüler ve çekişmeler içerisinde siyasî iktidann başına
geçen Hz. Ali, gerçekte, Îslâmî esaslara uygun hareket ederek yönetimde
bulunmak için halife oldu. Zengin bir devlet deneyimi vardı; çünkü o,
gerek Hz. Muhammed'in hayaünda gerekse selefleri ilk üç halife devirle
rinde, bilgisi ve yetenekleriyle İslâm'a aktif biçimde hizmet etti. onlara
danışmanlık yaptı. Hz. Osman'ın öldürülmesiyle birlikte ortaya çıkan

playlan ortadan kaldırmak için canla-başla çalıştı, fakat başarılı olamadı.

İç karışıklıklar, kardeş kavgaları ve meydan savaşlarının egemen olduğu

bir siyasi iktidar yaşadıktan sonra kendisi de öldürülen halifelerin kerva
nına katıldı.

Hz.Alidönemi iç karışıklıklarının nedenleri:

1. III. Halife'nin katillerini cezalandırma girişimleri; Hz. Ali bu işi -
belki de zaman kazanmak amacıyla- süratle ele almadı; bir kısım sahabi
bu tutumu eleştirdi ve halifeyi Hz. Osman'ın katillerini yakalayıp ceza-
landumamakla, işi savsaklamakla suçladılar.

2. Hz. Osman ın katillerinin başkent Medine'yi işgal altında tutması;

katillerin ve âsîlerin Hz. Osman'ın öldürülmesinden sonra da Medine'yi
terketmemesi ve hatta mevcut siyasi iktidarla anlaşarak burada kalması

Hz. Ali'ye ve iktidanna karşı muhalefet cephesi oluşturulmasında etkili
oldu.

3. Bazı Sahabilerin ve özellikle de Muaviye'nin kendisine beyat et
memesi; sayılan yirmiden fazla olan sahâbi ile Suriye genel vâlisi ve
Şamhlann Hz. Ali'ye beyat etmemeleri, birtakım kanşıklıklann ve savaş-

lann çıkacağına dairsinyaller veriyordu.

4. Hz. Ali'nin asîler ve katilleri ordusuna alması; Hz. Ali, Osman'ın
katillerini ve âsîleri Medine'den uzaklaştırmak bir yana, Cemel ve Sıffîn

savaşlarında onlarla işbirliği yaptı, ortak cephe oluşturdu.

5. Hz. Osman'ın valilerini ve âmillerini görevden alması; Birtakım

damşmanlannınn ye yakınlanmn tavsiyelerinin tersine, alelacele Hz.
Osman'ın valilerini ve amillerini görevlerinden alması Hz. Ali'ye olan
muhalefeti ve husumeti güçlendirdi.

6. Hz. Ali nin Tahkim'e razı olması; bu durum ordusunda bulunan
bir grubu rahatsız etmiş ve bunlar Halife'yi küfürle suçlayarak ordusun
dan aynimış ve Harure'de ayn bir hükümet kurmuştur.

7. İslâm fetih harekâünm durması; İslam fetihlerinin durması, halkın
gelir kaynaklannın azalmasına büyük bir işsizler topluluğunun ortaya çık

masına, dedikoduların artmasına ve kanlı olayların çıkmasına önemli Öl
çüde etki etti.
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Hz.Ali Dönemi'nin Önemli Olayları:

1. Cemel O l a y ı ; ilk defa müslümanlarm birbiriyle meydan savaşı

yaptığı, kardeş kanı döktüğü bir hadisedir. Hz. Ali ordusunun galibiyetiy
le sonuçlandı.

2. Ali-Muaviye Mücadelesi ve Sıffîn Savaşı; Siyasî i k t i d a r ı ele geçir
mek isteyen Muaviye ile meşru halife Hz. Ali arasındaki siyasî mücadele
s a v a ş m e y d a n ı n d a da devam etti; Sıffîn savaşında her iki taraftan çok sa
yıda müslüman öldü.

3. Tahkim o l a y ı ve Haricîler; Hz. Ali'nin tahkime r a z ı o l m a s ı , ordu
nun bölünme ve parçalanmasına yolaçtı. Büyük ç o ğ u n l u ğ u bedevi araplar
ve Medine'yi i ş g a l eden âsîlerden meydana gelen askerler, Tahkime r a z ı

o l m a s ı sebebiyle kafir o l d u ğ u n u iddia ettikleri halife Hz. Ali'nin ordu
sundan ayrıldılar. Hurkus b. Zübeyr'in b a ş k a ı ü ı ğ m d a Harure'de müstakil
bir hükümet kurdular. Siyasî t a v ı r l a n ve dinî g ö r ü ş l e r i sebebiyle
İ s l â m ' d a n ve müslüman toplumdan ayrılmış olduklan ifade edilen bu
kimselere "Hâriciler" denildi.

4. Haricîlerle Mücadele ve Nehrevân S a v a ş ı ; Hz. Ali ordusundan ay-
nlarak kendisini g ü ç s ü z l e ş t i r e n , sonra da tekftr edip ayrılan ve muhalif
bir hükümet kuran Hâriciler ile her platformda mücadele etti. Barışçı yol
larla onlan itaat a l t ı n a a l a m a y ı n c a , meydan s a v a ş l a n yapmak zorunda
k a l d ı . Nehrevan s a v a ş ı n d a Haricileri tamamen etkisiz hale getirdi (*).

Olayların Sonuçları ve Etkileri:

R â ş i d Halifeler devri olaylarının önemli s o n u ç l a r ı ve birçok alam
kapsayan etkileri o l m u ş t u r . B u n l a r ı ş ö y l e s ı r a l a y a b i l i r i z :

1. Müslüman toplum, Hz. Muhammed'in hayatta o l m a d ı ğ ı bir döne
me girdi ve kendi başına ayakta durmaya ç a l ı ş t ı . Bu amaçla, mürtedler,
mürteciler, âsilerve bölücülerle savaşıldı. îslam toplumunun birlik ve bü
tünlüğü yeniden s a ğ l a n d ı .

2. Devlet kurma, y a p ı l a n m a ve kurumlaşma geleneği teşekkül etti.

3. Siyâset ve iktidar meselesi, Hz. Peygamber'in v e f a t ı y l a birlikte
müslümanlarm gündeminin ilk maddesini t e ş k i l etti.

(*) Râşid Halifeler Dönemi Sosyal Olayları konusunda geniş bilgi için bkz.: Taha
Hüseyin. el-FitnetüU-Kübrâ; Taberî, Tarih, C.1-[X. Beyrut thz.; Ibn Sa'd, et-Tabakât;
Ya'kubî, Tarih; Sabri Hizmetli, "İlikâdî İslâm Mezheplerinin Doğuşuna İçtimâi Hadi
selerin Tesirleri Üzerine Bir Deneme" AÜİFD., Ankara 1983, XXVI, 653-680; İslam
Tarihi, Ankara 1995; Ahmet Akbuiut, Sahabe Devri Siyasî Hadiselerinin Ş e k i l l e n d i r d i

ğ i Kelam Meseleleri, İstanbul 1992; H. İbrahim Hasan. Siyasi-Dini-Kültürel veSosyal
klam Tarihi, tere. Komisyon. I.Cilt. İstanbul 1987; E.R. Fığlalı. İbâdiye'nin Doğuşu ve
Görüşleri, Ankara 1992.
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4. Seçim e s a s ı n a d a y a l ı bir hilafet n i z a m ı kuruldu.

5. Kureyş aristokrasisi, kabilecilik törelerinden ve Ensar'm iç yapı-

smdan kaynaklanan zaafı kullanarak siyasî iktidan ele geçirdi, uzun yüz
yıllar boyunca ve çeşitli hanedanlıklar aracılığı ile iktidannı sürdürdü.

6. Saideoğullan Çardağı'nda yapılan devlet başkanı seçimi demokra
tik yöntemlerle ve özgürbir ortamda gerçekleşti. İlk olarak serbest seçim
esasına dayanan bir yönetim kuruldu.

7. Hz. Ebû Bekir'in kendinden sonra yerine Hz. Ömer'i halife tayin
etmesi, Hz. Ömer'in de halife seçimi işini, tamamen Kureyş kabilesine
mensup kişilerden ibaret olan altı kişilik komiteye bırakması, Kureyş aris
tokrat ve bürokratlanmn yönetim erkini kendi dışındaki müslüman toplu
luklara bırakmak istemediği inancını doğurdu. Bu durum da Hz. Osman
zamanında patlak veren isyanlara, Arap kabilelerinin "Hariciler" diye
yeni bir siyasi, sosyal ve dinî oluşum meydana getirmelerine; Kureyş'e
k^ı bir muhalefet cephesi teşkil etmelerine, hatta savaşarak da olsa
siyasî iktidarı ele geçirme mücadelesi vermelerine sebep oldu.

8. Siyasi iktidar mücadelesi iç kanşıklıklar ve kanlı olaylar ortaya çı

karmasının yanında, siyasetin dinin esaslarından olup olmadığı tariışma-

lanm da başlattı.

9. Gerek Kureyş'in ne şekilde olursa olsun hilafeti elinde tutmaya
çalışması gerekse Ensâr başta olmak üzere birtakım Arap kabilelerinin
siyasî iktidara gelme mücadelesi Ümmet'in yönetimi işi (hilafet)nin Ku
reyş'e ait bir hak olmadığı gerçeğini ortaya çıkarmasının yamnda halife
(devlet başkam) tayininin-Şiâ'nın iddia ettiği gibi- nâs ve vasiyetle olma
dığını; tersine halkın hür iradesine dayandığım ispatladı.

10. Râşid Halifelerin tayinleri, İslâm'da yönetimin (devletin) teokra
tik olmadığının açık delilini teşkil etti.

11. Hilafet bir idare şeklidir; doğrudan millet iradesine ve hakimiye
tine dayanır; kutsal bir kurum değildir, zamanın gereklerine göre yapıla

nır.

12. Râşid Halifelerin hilafetleri, müslüman milletler ve devletler tari
hi için model teşkil etmiştir. Ancak Ümmeyyeliler döneminden itibaren
saltanata dönüşmüştür.

13. Siyasî iktidar mücadeleleri müslüman ümmetin birlik ve bütünlü
ğ ü n ü parçalayan en büyük faktör oldu. Teokratik,demokratik yaklaşımlar

paralelinde, seçimciler, nâsscılar, birleştiriciler vs. şeklinde gruplara ay-
nldılar; Şia, Havâric ve Ehl-i Sünnet gibi siyasî-dinî topluluklar meydana
getirdiler.
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14. Farklı siyasî anlayışlar ve hizipleşmeler veya hilâfet-imâraet te
lakkileri müsiüman toplum arasında itikâdî mezheplerin doğmasına sebep
oldu.

15. Birçok dinî kavramların tanımına, büyük günah ve kader gibi
meselelerin açıklamalanna siyasî ve ideolojik yaklaşımlar önemli etkide
bulundu. Çünkü siyasî kanaatler ve farklılıklar inanç ve amel alanlanna
taşındı. Başlangıçta tamamen siyasî nitelik taşıyan konular ve farklılıklar

zamanla fikrî ve dinî görünümler kazandı; İslâm akaidini ilgilendiren hu
suslar arasında değerlendirildi. Hâriciler ve Şiilerin birçok dinî anlayışı

bu cümledendir. Ehl-i Sünnet, Şiâ, Havâric kavramlannı ve topluluklanm
tanımlayan temel etken siyasettir, siyasî telakkidir.

16. Hz. Muhammed'in ölümünden sonra, sahabiler arasında siyasî
ihtilaflar ve kanlı olaylarla sonuçlanan iktidar mücadelesinin varlığı,

İslâm siyasî nizamının dine dayanmadığını, sahâbilerin de masum kimse
ler olmadıklarını gösterir. Gerçekte İslâm, yönetim biçimini ne adlandır

mış ne de şekillendirmiştir; fakat devletin temel ilkelerinin neler olduğu

nu açıklamış; adalet, meşveret, emanet, ehliyet gibi hususlan siyasî
nizamın esasları olarak ortaya koymuştur.

17. Hilafete ömür biçen haberler ve sahabileri masum gibi gösteren
rivayetler esas itibariyle, müslümanlar arasındaki iç çekişmeler, kanşık-

lıklar ve kavgalara mazeret niteliği taşımaktadır; bu amaçla çeşitli çevre
lerce söylenmiştir.

18. Fetih hareketleri İslam'ın sesinin duyurulması; Arap yarımadası
dışında kalan uluslann ve ülkelerin kapılarının yeni dine açılması amacı

na yönelik olarak yapıldı. Dini zorla kabul ettirme, İslamlaştırma amacı

taşımadı.

19. Fetihler, müsiüman topluma maddî ve manevî önemli faydalar
sağladı; İslâm kültür ve düşüncesinin oluşmasında, yeni medeniyetin te
şekkülünde etkili oldu.

20.Fetihlerle birlikte "karışım" (ihtilat) dönemine girildi; müsiüman
toplumher alanda hızlı bir değişim olayı yaşadı.

21. Hz. Osman ve Hz. Ali zamanındaki kanlı olaylar ve savaşlar

müsiüman millet ve devletin birlik-bütünlüğünü zedeledi, birtakım bölün
me ve hizipleşmelere yol açtı, farklı sosyal, politik, dini ve ameli yakla
şımlar ortaya ç ı k a r d ı .
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Prof. Dr. Nesimi YAZICI

Ekonomik h a y a t ı n önemli ö ğ e l e r i n d e n birinin ticaret o l d u ğ u , ticare
tin geliştirilebilmesi için de, düzenli h a b e r l e ş m e y e ihtiyaç d u y u l d u ğ u bili
nir. Nitekim günümüz ticaretini, gittikçe g e l i ş e n ve genişleyen haberleş

me ağı olmadan, d ü ş ü n m e n i n bile imkânsız olduğu bir vakıadır. Bugün
için geçerli olan bu durum, g e ç m i ş t e de, vasıtalarda farklılığa rağmen,

esasta a y n ı y d ı . Bu konunun en önemli k a n ı t ı , Anadolu'nun ilk yazılı bel
gelerini oluşturan ve M.Ö. 1950-1800 tarihlerini taşıyan Asurlular'a ait
çivi yazılı tabletlerdeki ticarî m e k t u p l a r d ı r . Bu başlangıç, çok uzun bir
yol izledikten sonra, haberlerin düzenli bir biçimde ve belirli a r a l ı k l a r l a

y a y ı l m a s ı olgusunu, yani g a z e t e yi de ortaya ç ı k a r d ı (Anvers 1605).

Basın genel ismi altında topladığımız süreli yayınlarla ekonomi-
nin ilişkisi, başlıca iki yönden ele a l ı n a b i l i r . Bunlardan birincisi ekonomi
ile ilgili teorik bilgilerin y a y ı l m a s ı n a b a s ı n ı n k a t k ı s ı , ikincisi ise üretici
ile tüketici açısından aynı derecede önem t a ş ı y a n ticarî haberleşmeyi ger
çekleştirmesidir. Avrupa'da ilk gazetelerin görünmesinden 20O seneden
fazla bir zaman geçtikten sonra, günümüz Türkiye'si s ı n ı r l a r ı içindeki ilk
Türkçe gazete çıktığında, Osmanlı ülkesinde b a s ı n - t i c a r e t i l i ş k i s i gerek
Avrupa'dan intikal eden bilgiler dolayısıyla ve gerekse İmparatorluğun ti
caret merkezlerinden İzmir'de çıkan gazeteler vasıtasıyla iyice anlaşılmış
bulunuyordu. Zaten bizde gazeteciliğin zuhuruyla B a t ı ' d a n bu kanalla ik
tisadî konulardaki bilgilerin gelmesi a r a s ı n d a s ı k ı bir ilişki bulunmakta
d ı r ' . İ l k örneklerinden itibaren, zaman içinde gelişen Türk Basını, ikti
sadî konuları teorik olarak ele a l d ı ğ ı gibi, tüccar için gerekli haber
d a ğ ı t ı m i ş l e v i n i de üstlendi. Bu durumun Örneklerini Tanzimat gazete ve
dergilerinde görmekleyiz. Biz bu tebliğimizde, bir girişten sonra Tanzi-

Bu metin Orta Doğu Teknik Üniversitesi (Ankara 6-7 Kasım 1989)'İnce düzenlenen
TanzimaUn 150. Yıldönümü Sempozyumu'na s u n u l m u ş , hiç bir yerde yayınlan

mamıştır.

Z. Fahri Fındıkoglu, Türkiye'de iktisat Tedrisatı Tarihçesi ve iktisat Fakültesi Teş
kilâtı, İstanbul, 1946, s.20.
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mat basınında ekonomi konusuna kısaca temas edecek, nihayet doğrudan
doğruya bir ekonomi ve ticaret gazetesini, 18 Ramazan 1282/22 K. sânî
Rumî/3 Şubat 1866'da ilk sayısı çıkmış olan Takvim-i Ticaret (LeMonite-
ur du Commerceyi ele alacağız^ Onun dönemi Osmanlı ekonomisi ve
Basın Tarihimiz açısından önemini göstermeye çalışacağız.

TANZİMATTA TİCARET VE BASIN

Tanzimat dönemi, Osmanlı ekonomisi ve ticareti açısından önemli
bazı değişikliklerin görüldüğü bir devre olarak değerlendirilir. Biz özel
likle ticaret üzerinde duracak olursak görürüz ki, 1838'den itibaren Os
manlı dış ticareti tamamıyla yeni bir oluşum içerisindedir. Bu tarihte Os-
manlı-İngiliz ticaret antlaşması yapılmış, müteakiben gümrüklerde
ıslahata girişilmiştir. Daha sonra ikinci bir devre olarak ilki 29 Nisan
186rde başta Fransızlarla olmak üzere, Avrupa devletleriyle bir dizi tica
ret antlaşması imzalanmıştır. Bu arada ticaret hayatını düzenleyen kanun
lar çıkarılmıştır. Bunlar arasında 1850'de çıkanlan Kanunnâme-i Tica
ret, ISöl'de Usul-i Muhakeme-i Ticaret Nizâmnâmesi, 1863'te
Ticaret-i Bahriyye Kanunnâmesi, yine I860'da Ticaret Kanunnâme-i
Hümâyûnuna Zeyl hemen hatırladıklarımızdır^.

Tabiatıyla bu arada ülkede ziraat, sanayi ve ticareti geliştirmek iste
yen tanzimatçılann, anlayışlarının gereği kurumlar ve bürokrasiyi de
oluşturma gayreti içerisine girdiklerini belirtmek gerekir. Daha İ838'de

Hariciye Nezareti'ne bağlı Ziraat ve Sanayi Meclisi*nin kurulduğunu,

kısa bir süre sonra Meclis'in çalışma alanına eğitim-öğretimin de dahil
edilerek Meclis-i Umûr-ı Nâfıa ismini aldığını görüyoruz. Meclis,
1839'da Umûr-ı Ticaret ve Ziraat Nezareti'nin kurulmasıyla oraya bağ-

lanu-. Benzer kurumların daha sonra da kurulduğuna şahit olunur^. 1856
İslahat Fermanında ülkede sanayi ve ticaretin geliştirilmesi önemli bir
hedef olarak yine öne çıkanlır. 1860'da Islâh-ı Sanayi Komisyonu kuru
lur. Bu tebliğin amacı bu gelişmeleri takip etmek olmadığından bu kadar-
lık bir hatırlatma ile yetinelim. Fakat bu vesileyle şunu ifade etmek gere
kir ki, gerek yabancı devletlerle yapılan antlaşmalar, gerekse çıkarılan

yasalar ve oluşturulan, değiştirilip geliştirilen kurumlann ve bunlara isti
kamet veren anlayışın, dönemin basınında da aksini bulmaması

imkânsızdır. Nitekim gelişen basınımızla birlikte bu konunun örnekleri
nin artarakyer bulduğunu tesbitetmekteyiz.

Bilindiği gibi Tanzimat'ın ilam sırasında Osmanlı başkentinde yal
nızca bir Türkçe gazete vardır ve o da devletin resmî gazetesi Takvim-i

2. Yukanda verilen tarihgazetenin ilk sayısının üzerinde kayıtlıdır. Gün isminin Cu
martesi olduğu belirtildiğinden 18 Ramazan'ı 17 şeklinde düzeltmek gerekir.

3. Zafer Toprak, Türkiye Tarihi Osmanlı Devleti {1600-1908), İstanbul, 1988, c.
IH'teki İktisat Tarihi, bölümü, s.191-246.

4. Rifat Önsöy, Tanzimat Dönemi Osmanlı Sanayii ve Sanayileşme Politikası, Ankara.
1988,5.37^5.
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Vekayi'dir. Onu daha ilk yıl bitmeden bir yenisi, Ceride-î Havadis takip
edecektir. Devletin Takvim-i Vekayi'i ç ı k a r m a s ı n ı n en önemli nedeni;
politikası çevresinde bir kamuoyu oluşturmak, ülkede gelişen olayları

kendi açısından ele alarak yorumlamak, t a ş r a d a k i idarecilere merkezin
düşüncelerini iletmekti. Bununla birlikte gazetenin hedefleri arasında;

"..funûn-ı bedîa ve sanayi-i kasene ve es'âr-ı erzak ve emtia ve emr-i ti
carete dair mevâdd dahi n e ş r ve beyan" etmek de bulunuyordu. Bunun
y a p ı l m a s ı ; "cümle idâd ve sükkân-ı bilâd h a k l a r ı n d a vücuhla faidelü,
mülk ve milletçe hayırlı bir keyfiyet" idi^ Gerçekten de Takvim-i Vekayi,
bir resmî gazete o l m a n ı n s ı n ı r l a n içerisinde, ekonomi için gerekli haber
l e ş m e y i temin etmeye çalışmış, dolayısıyla da ticarete katkıda bulunmuş

tur. Nitekim onun her sayısında olmasa bile, sıkça Ticaret ve Els^âr,
Mevâdd-ı Ticaret ve Ticaret b a ş l ı ğ ı a l t ı n d a bölümlere yer ayırdığını gö
rürüz. Aynca ülkeye gelen-giden gemiler, g i r e n - ç ı k a n ürün çeşitleri onun
sahifelerinde belirtilir. Bütün bu nedenler d o l a y ı s ı y l a d ı r ki, Takvim-i Ve
kayi tüccar tarafından rağbet görmüştür. Bu durumu, onun ilk yıllanna ait
abone kayıtlanndan kolayca öğrenmekteyiz*^.

Temmuz 1840'da y a y ı n l a n m a y a b a ş l a y a n Ceride-i Havadis ve
ondan yirmi sene sonra Ekim 1860'da ilk sayısı çıkan Tercüman<ı

Ahval'in bu konuda daha ileri adımlar attığını düşünmek gerekir. Nite
kim Ceride-i Havadis, ilk sayısındaki Mukkaddime'sinde; h a v â d i s â t - ı

n â f ı a vesâir hüner ve maârifle ilgili konular y a n ı n d a , "sanayi ve ticarete
dair ihbarât ve ifadât-ı lâzımeyi havı olarak" y a y ı n l a n a c a ğ ı n ı belirtirken,
buna ek olarak; " S a t ı l ı k hane ve dükkan vesâir a k â r ı olanlar ve hane ve
dükkanını icara vermek isteyenlerin gelüb yerli yeriyle haber verdikleri
halde, gazete-i mezkûra dere ve ilân olunacağı keyJîyeti"nQ işaret edil
miştir. Gerçekten de Ceride-i Havadis'in iç ve dış sahifelerinde g e r ü ş

çapta ilanlara yer verilmiş ve 1852'de bu ticarî ilanlar gazetenin I/3'mi
kaplayacak hale gelmiştir. Ceride-i Havadis'te Münif P a ş a * m n ekonomi
konusundaki muhtelif yazılannı da bu vesile ile hatırlamak gerekiri Bir
Türk t a r a f ı n d a n ç ı k a n l a n ilk müstakil Türkçe gazete olarak tamnan Ter-
c ü m a n - ı Ahval ise, ticarî h a b e r l e ş m e y i s a ğ l a y a n haber ve ilanlar y a n ı n d a ,

5. Bu ifadeler 8 Ekim ISSl'de ç ı k a n Takvim-i Vekayi'in Mukaddime'sinden a l ı n m ı ş t ı r .

Benzer görüşler Takvim-i Vekayi'in ç ı k ı ş h a z ı r l ı k l a n s ı r a s ı n d a ve daha sonra da
ileri sürülmüştür. Bkz. Serasker P a ş a ' n ı n l â y i h a s ı n d a n ; "tüccar ve sarrafân ve es
naf lâifesi havadis hususuna Islâmdan ziyade mecbur olduklarından..." Bkz. Ncsİmi
Yazıcı, Takvim-i Vekayi "Belgeler". Ankara. 1983, s.28-29, 69. 71-72. 75. 86. 100,
110.114.

6. Başbakanlık Osmanlı Arşivi, Maliyeden Müdevver Defter, nr. 7080. İstanbul'daki
esnaf ve tüccarın 150 gazeteyi îhtisap Nazın vasıtasıyla aldıklan görülüyor (s.14).
Sarraflar 65, poliçeciler 20 adet alıyorlar. Aynı şekilde Bursa, izmir. Karaman,
Vidin, Halep gibi şehirlerde tüccar Takvim-i Vakayi'e g e n i ş çapta abone olmuştur.

7. Z. F. Fındıkoglu, A.g.e., s.20 vd.; Ayr.bkz.R. Önsoy. "Tanzimat Döneminde ikti
sadî Düşüncenin Teşekkülü", Must^a Reşit Paşa ve Dönemi Semineri. Ankara.
1987, S.9! vd.; Aynı yazar, Tanzimat Dönemi O s m a n l ı S a n a y i l e ş m e P o l i t i k a s ı , An
kara. 1983, muhtelif sahifeler.
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Özellikle de Mehmed Ş e r i T i n ekonomiyle ilgili makaleleriyle bu sahada
önemli yer tutar^.

Bu konuyu daha fazla uzatmadan, Tanzimat döneminde b a s ı n m eko
nomik konulara o l a b i l d i ğ i n c e ciddî bir biçimde e ğ i l d i ğ i n i ve ticarî haber
leşmeyi üstlenmiş olduğunu vurgulayalım'. Nitekim bu durum ilk dergiler
için de geçerlidir. Popüler bir fen dergisi n i t e l i ğ i n e sahip olarak Münif
P a ş a ' n ı n g e n i ş k a t k ı l a r ı y l a Haziran 1862'den itibaren 47 sayısı yayınla

nan Mecmua-i Funûn'da da, ekonomiyle ilgili makalelerin s ı k s ı k yer al
dığını görürüz. Bu dergiyi çıkaran Cemiyet-i İlmiye-i Osmaniye'nin Nl-
zamname'sinin ikinci maddesinde dergi ile ilgili olarak; "Cemiyet, ulûm
\'e maarife ve ticaret ve sanayie dair Mecmua-i Funûn n a m ı y l a be-her
mâh ihtidasında bir gazete çıkaracak..." denilmektedir'". Bu hedef çok
sayıda makale ile gerçekleştirilmeye çalışılmıştır.

1860'lardan itibaren yenilenen ticaret antlaşmalarıyla birlikte, genel
de ekonomi ve özelde ticaretle ilgili müstakil gazetelerin ç ı k a r ı l m a s ı gün
deme gelmiştir. Burada Ticaret N a z ı r ı Edhem P a ş a ' n ı n sonuçsuz kala
cak bir girişimi üzerinde durmak gerekecektir.

M E C M U A - İ N E Z A R E T - İ T İ C A R E T

Ticaret N a z ı r ı Edhem P a ş a 18 Şevval 1279/26 Mart 1279/7-8
Nisan 1863'te Nezaret-i U m û r - ı Ticaret 210 sayılı yazı ile Sadaret'e mü
racaat etmiştir. Paşa, Mecmua-i Nezaret-i Ticaret isimli bir gazete çı

karmak istemektedir. Konuyla ilgili görüşlerini etraflıca kaleme almış,

aynca gazetenin i ç e r i ğ i n i tam olarak gösteren bir yönergeyi y a z ı s ı n a ekle
miştir. Paşaya göre bu gazete; ticaret, sanat ve ziraat konulannda y a y ı n l a r

yaparak her sınıf ahaliye f a y d a l ı o l a c a k t ı r . Çünkü ülkenin bir yerindeki
ziraat ve sanatın durumu, f i y a t l a r ı n vaziyeti d i ğ e r bir tarafta bilineme
mekte ve bu durum da bir çok s ı k ı n t ı l a r ı ortaya ç ı k a r m a k t a d ı r . Edhem
P a ş a , bu gerekçeyi ifade ettikten sonra gazetenin hangi konularda y a y ı n

y a p a c a ğ ı n ı on madde halinde a y r ı ayn a ç ı k l a m a k t a d ı r . Buna göre çıkan-

lacak gazetede; Ticaret, Mehâkim-i Ticaret, U m û r - ı Ticaret, Es'âr,

8. M. Nihad (Özön). Yüz Senelik Gazeteciliğimiz, Ayın Tarihi, c.XXV,s.86 (Ankara
Mayıs 1931), s.7449; Server İskit, Hususî ilk Türkçe Gazetemiz Tercüman-ı Ahval
ve Agâh Efendi, Ankara, 1937, s.23 vd. Tercüman-ı Ahval'in ilk sayfasında, isminin
altında yer alan kısımda; "l^bu gazete ahvâl-i dahiliye ve hariciyeden müntehab
bazı havadisi ve maârif ve sanayi-i mütenevvia ile ticaret vesâir mevâdd-t n â f ı a y a
müteallik mebahisi ş a m i l o l d u ğ u halde..." deniliyor.

9. Tanzimat b a s ı n ı n d a Ekonomi, Abdüilatif Ş e n e r t a r a f ı n d a n 31 Ekim-3 K a s ı m

I989'da T.T. Kurumu t a r a f ı n d a n düzenlenen T a n z i m a t ' ı n İ S O . Y ı l d ö n ü m ü Uluslara
r a s ı Sempozyumu'nda bir bildiri çerçevesinde çok güzel değerlendirilmiş bulunu
yor: Osmanlı Mali D ü ş ü n c e s i n i n Ç a ğ d a ş l a ş m a s ı (Tanzimat Dönemi), Ankara, 1994,
S2I5-242.

10. Mecmua-iFunûn, cJ, S.l (İstanbul Muharrem 1279),s.2.
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Eshâm ve Evrâk-ı Hazine ile Kumpanya Hisselerinin Kıymeti,

Sefâyinin Limanlara Amed ü Şüdü, Sınaat, Ziraat, Umûr-ı Ebniye,
Mevâdd-ı Müteferrika, llânât-ı Resmiye ve Gayr-ı Resmiye başlıklan

altında toplanabilecek konular yer alacaktır. Gazele Ticaret Nezareti'nce
ç ı k ^ ı l a c a k resmî bir süreli yayın olacaktır. Haftada bir yayınlanarak, se
nelik abone ücreti 100 kuruş olmak üzere belirlenecek ve 500 müşterisi

bulunabilecektir. Bu takdirde kendi kendini ianesiz idare edebilecektir.
Gazetenin haber toplaması ise; "Metnâlik-i ecnebiyede mukim Devlet-i
Aliyye şehbenderleri ve ziraat müdürleri caniplerinden havadis gönderil
mesi" i\c mümkün olacikhr^^

Bu hususlar Bâb-ı Âlî'de olumlu bulunmuş ve; "Filhakika mezkur
gazeteye dere ile neşr ve ilan olunacak mevâdd tevsî-i ticaret ve teshtl-i
ziraat ve sınaat için müstelzim-i muhassenât-ı adîde olacak keyfiyâttan
bulunmasıyla" arz tezkeresi düzenlenmiş 8 Z. kâde 1279/27 Nisan 1863
tarihli irade ile de Mecmua-i Nezaret-i Tîcaret'in çıkışı kesinleşmiştir.

Mecmua-i Nezaret-i Ticaret, isteğe rağmen çıkanlamamış olmalıdır.

Nitekim Takvim-i Ticaret'in ilk sayısında bu konudaki teşebbüsün, çok
sayıda dille yayınlanma gereği dolayısıyla sonuçsuz kaldığı ifade edilmiş

tir. Bununla birlikte kesin sebep bilinememektedir. Bu münasebetle basın

tarihimiz açısından önemli olabilecek bir hususu da vurgulamakta yarar
vardır. Bilindiği gibi Aralık 1864'te Matbuat Nizâmnâmesi'nin çıkışına

kadar ülkemizde yerli tebaanın gazete çıkarma ruhsatı almak istediğinde

müracaat mercii Maarif-i Umumiye Nezaretindir'̂ Buna mukabil ya
bancılar Hariciye Nezareti^ne müracaat ederlerdi. Halbuki burada Tica
ret Nazırı doğrudan Sadaret'e yazmıştır. Bu durum çıkacak yayının

resmî olmasıyla ilgilidir. Nitekim Vakayi-i Tıbbiye'nin 1849'da çıkışında

da aynı yol izlenmiştir'^ Bunun bir başka örneği de (21 Safer 1276/19
Eylül 1859) Ceride-i Havadis-i Harbiye adlı gazetenin çıkarılma işle

minde görülür'"*. Gazetenin 500 adet satabileceğinin düşünülmesi ve
haber kaynaklarının tamamiyle resmî makamlar olması da dikkat çekici
dir.

T A K V İ M - İ T İ C A R E T (LE MONİTEUR DU COMMERCE)

Takvim-i Ticaret, bugüne kadar hakkında çok az bilgimiz bulunan
süreli yayınlarımızdan biri idi. Onun hakkında söylenenler, hemen herkes
tarafından aynen tekrarlanan birkaç cümleden ibarettir. Selim Nüzhet,

11. irade, Dahiliye, 34421. Gazetenin İçeriği ile ilgili yönerge Ek l'de verilecektir.
12. Bkz. Tercüman-t Ahval, Tasvir-i Efkar ve el-Cevâib gazetelerinin çıkışı için yapılan

işlemler, irade, Meclis-i Mahsus, 822;irade, Meclis-i Vâlâ, 1983.
13. irade, Meclis-i Vâlâ, 3636.
14. irade.Dahiliye, 29221.
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Türkiye'de çıkan gazeteleri tanıttığı eserinde 1865 yılı için; "Takvim-i Ti
caret gazetesi çıkmıştır. Hiç bir nüshasını görmediğim bu gazeteyi Ebüz-
ziya Tevfik Bey, British Museum 'un gazete kolleksiyonları arasında gör
müş (Ebüzziya Mecmuası, No:89, s.24) bakınız ne diyor: "Takvim-i
Ticaret isminde bir gazete olduğunu unutmuştum. Orada görünce zaman-
ı neşrinde ne kadar ehemmiyetle telakki olunduğuna ve hatta muharriri
Hasan Fehmi Paşa olduğunu tahattur ettim" dediğini kaydediyor'̂
Hasan Refîk Ertuğ ise; "Hasan Fehmi Paşa tarafından çıkarıldığı bili
nen bu gazete. Türkiye'nin iktisat ve ticaret s o r u n l a r ı n ı ele alan ilk
mevkutedir... Çıktığı tarihte diğer gazetelerde bu yeni mevkûteden çok
bahsedilmiştir" dedikten sonra; Türkiye kütüphanelerinde hiçbir nüsha
nın bulunmadığını, British Museum da birkaç nüshasının olduğunu ilave
eder"^. Bunlar haricinde Takvim-i Ticaret, bazı yazarlann çalışmalarında

ya bir cümle veya ismen yer almıştır. Burada dikkatleri çeken ondan
bazan gazete,'̂ bazan da dergi olarak bahsedildiğidir'®.

Mecmua-i Nezaret-i Ticaret'in kuvveden fiile aktarılamaması ve
ihtiyacın giderek artması bu sahada yeni girişimcilere imkân vermiştir.

Nitekim Berlin Sefiri Jean Aristarchi Bey ile Constantin Calliady,
Georg Guarracino ve Alexendre Caratheodory 20 Eylül 1865'te müş

terek bir dilekçe vermişlerdir'^. Bunlar dilekçelerinde; Başkent ve taşrada
sanayi, ticaret ve seyrü sefayine mahsus bir gazete olmadığını, halbuki
son ticaret antlaşmalanmn böyle bir süreli yayını zorunlu hale getirdiğini

ifade ettikten sonra, ülkede sanayi ve ticaretin gelişmesine yardım etmek
üzere değişik dillerde yazılmış kısımlar içeren Takvim-i Ticaret a d l ı bir
gazete çıkarmak üzere kendilerine müsaade verilmesini istiyorlardı. Ayn-
ca bu kişiler, böyle bir gazete çıkarma külfetine karşılık olarak; mahke
melerle ilgili ilanlarla, ilanât-ı nizamiyenin münhasıran kendi gazetelerin
de neşrini talepetmekteydiler. Şimdiki uygulamanın yetersiz olduğunu ve
Gazette de Londre ve Moniteur gibi, bu konuların tek bir gazetede yer
almasının gerekliliğini belirtiyorlardı. Erbâb-ı Mesâlih ilanlanni bu gaze
te ile birlikte istedikleri başka gazeteye verebileceklerse de, resmî
makâmlar karşısında ancak bu gazetelerdeki ilanlar geçerli kabul edile
cektir.

15. Selim Nüzhet (Gerçek). Türk Gazeteciliği. İstanbul, 1931, s.41-42. Halbuki gazete
nin bizim tesbit edebildiğimiz Millî KUtiiphane'deki tek ve eksik kolleksiyonunda
son iki sayının üzerinde S. Nüzhet mührü bulunmaktadır. Anlaşılan yazarbu nüsha
ları kitabını yazdıktan sonra ele geçirmiştir.

16. Hasan R. Ertuğ, Barın ve Yayın Hareketleri Tarihi. İstanbul, 1970. c.I, s.209-210.
17. Korkmaz Alemdar, Türk Basını, Türk Ansiklopedisi, c.XXXII, s.66; M. Nuri îou-

ğur. Basın ve Yayın Tarihi, İstanbul, 1982,S.2D4.
18. Vedat Günyol, Matbuat, İslâm Ansiklopedisi, c.VII, s.368; R. Manery-V. Günyol,

Basın, Meydan Larousse.c.Il, s.178.
19. trade. Hariciye, 12526.
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Bu dilekçe Sadaret kanalıyla Padişah'a sunuluyor ve 29 C. evvel
1282/20 Ekim 1865 tanhii irade ile gazetenin çıkışı kabul ediliyor. Bu
arada gazetenin yayın ilkeleri ve devletle olan ilişkilerini düzenleyen 11
maddelik bir Şartname hazırlanıyor. Birinci maddesindeki gazetenin sa
hiplerini gösteren kısım hariç bu Şartname 3 Şubat 1866'da çıkan bir nu
maralı Takvim-i Ticaret'te aynen yayınlanmıştır. Burada yer alan belli
başlı esaslara göre Takvim-i Ticaret;

- Ticaret, denizcilik, sanayi, şirketler konularında yayın yapacak, po
litik ve dinî konulara katiyyen girmeyecektir. (Politika ve din konulanna
girmemek hususu Mecmua-i Funûn için de geçerlidir. Fakat daha sonra
bu dergiye politika ile ilgili özet yayın hakkı tanınmıştır).

- Haftada en az bir defa yayınlanacak olan gazete 40x60 cm boyu
tunda o l a c a k t ı r .

- Gazetenin her sayısının Türkçe kısmında ticaret, denizcilik, sanayi
konusunda bir baş makale ve bu konularda muhtelif maddeler yer alacak
tır.

- Gazete "mevâdd-ı kanuniyye ve hukukiyyeye dair ilanâtm derci"
konusunda resmî gazete olarak değerlendirilecektir. Ticaret, bahriye ve
sair kanun ve nizamnamelerle, halen yürürlükte olan ve bundan sonra çı

kacak yasalara göre yapılacak ilanlar, bu gazetede neşredilecektir. Başka

gazetelerde yapılacak ilanlar hükümet nazannda geçerli kabul edilmeye
cektir.

- Devlete ait ilanlar ücretsiz olacak, buna mukabil devletçe alınacak

250 nüsha, Dersaâdet ve taşra mahkemelerinin kapı ve divanhanelerine
asılacaktır. Özel ilahlar içintarife belirlenmiştir (Md. 8).

- Gazetenin gelir ve gideri sahiplerine ait olup, basım şekli, haftada
kaç sayı çıkacağı vb. hususlarda sahipleri serbesttir. Bununla birlikte poli
tika ve din konulannda yayın yapmama ve 5. maddedeki yayın ilkeleriy
le,Matbuat Nizamnamesi ahktona riayeti gazete kabul etmektedir.

- Gazete hiçbir şekilde resim ödemeyecek ve üç ay içinde yayınma

başlacaktır.

1. TAKVİM-İ TİCARETSİN İÇERİĞİ:

Takyim-i Ticaret çok sayıda gazetemizde olduğu gibi Önemli Ölçü
de mazinin karanlıklarına gömülmüş, basın tarihiyle İlgilenenlerce yalnız-

ca ismi hatırlanabilir hale gelmiş bir gazetemizdir. Çünkü uzun bir süre
Türkiye de hiç bir sayısının bulunmadığı kabul edilmiştir. Temennimiz,
bizim olan bu ve diğer süreli yayınlarımızın, günümüzün artan teknik
imkânlarından da faydalanılarak, tekrar kütüphanelerimize kazandırılması
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ve araştırmacılann hizmetine s u n u l m a s ı d ı r . Takvim-î Ticaret üzerine
bizim incelememiz, gazetenin 1866 senesindeki; 1-26, 28, 31-33, 36-37,
40-42, 44-46, 1867 senesindeki 48-49, 51-65, 1872 senesindeki 74 ve
1873 senesindeki 114. sayılarını ihtiva eden, ülkemizde lesbit edebildiği

miz yegâne kolleksiyonuna dayanmaktadır^*^. Bu kolleksiyonda görülen,
Takvim-i Ticaret'in kendisi için belirlenen yayın ikelerine uyarak, her
hafta cumartesi günleri çıktığıdır. Doğrudan devlet politikasıyla ilgili hiç
bir yayma yer vermeyen Takvim-i Ticaret, din alanından da devamlı uzak
durmuştur. Bu vesileyle onun, sokakların temizlik ve düzeni dolayısıyla

bir defasında, büyük din bilgini İmam Gazalî'nin meşhur eseri îhyâu
UlumiM-Din'in Babu'UMünkerât bahsinin Münkerâtu'ş-Şevârî bölü
münün tercümesini (s: S. 13) verdiğini belirtelim.

Takvim-i Ticaret'in içeriğini burada eksiksiz olarak göstermek gibi
bir amaç taşımamaktayız. Bununla birlikte onun muhtevasını göstermek
bakımından, yer verdiği yazıları kabaca tasnif ederek dört bölüm halinde
takdim edebiliriz:^'

a- Başmakale ve sürekli yazılar: Pamuk Ziraatinc Dair Risale (S.
2, 3, 5,7, 8, 9, 10, 11); Cebeİ-i Kazan çevresinde zeytinciliğin gelişti
rilmesi (s.5); Pamuk ziraatinin teşviki (S.9); İddihar (rehin) Sandıkla
rı (S.12, 13); Fevâid-i Ş i r k e t (S. 13, 14. Mecmua-i Funûn'dan);
Umûmen Demiryolları Hakkında Bazı Mülâhazat (S.16, 17); İngilte

re'nin Nüfus Durumu (S.19); Filâhat ve Ziraat B e y a m n d a d ı r (S.19,
20); Her y ı l P a d i ş a h s ı n J B â b - ı Alî'yi ziyaretinde okunan mazbata (S.
22, 23, 24); Vazâyif-i Ticariyye (S.23); Kara ve Deniz Ticaretinin Ge
liştirilmesi (S.28). Ülkede İlköğretimin durumu ve ıslah yolları (S.31);
Demiryollarının gerekliliği (S.32); Şirketler (S.37.Çok geniş); Banka
lar (S.44); Sergi a ç ı l m a s ı n ı n önemi (S.48); Suriye'de ziraat (S.46);
Eğitim ve ülke kalkınması (S.49); Ticaretin önemi (S.51); Yardımlaş
manın önemi (S.56) Umanların önemi ve İstanbul limanı (S.57); Su
riye vilayetinin iktisadî gelişmesi (S.60); Paris sergisi (S.62); Coğrafya
ilminin faydaları (S.63); Vapur k u m p a n y a l a r ı (S.64).

b. Nizamnameler: Memâlik-i Şahanede Pamuk Zer'inin İntişarı
na Sa'yeyleyenler ve İşbu Tohumu Zer'eyleyenler ile Pamuk Tathiri-
ne Mahsus Makine Yaz' ve Küşâd Eyleyenlerin Suret-i M ü k a f a a t ı n a
Dair Nizamname (18 Ramazan 1282. S.2); 14 C. evvel 1282 tarihli
Turuk ve Meâbir İ d a r e s i ' n i n Suret-i T e ş k i l i n e Dair Nizamname ve
aynı tarihli Turuk ve Meâbir Müdiriyet-i Umûmiyesinin Vezâyif-i

20. Milli Kütüphane, Süreli Yayınlar, 1962 SÇ.89.
21. Bu yazıların çoğunda başlık olmadığından, burada verilenler içerikleri gözönünde

bulundurularak tarafımızdan te&bit edilmiştir. Büyük harflerle yazılanlar ise aynen
alınmıştır.
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Müterrettebesini Havî Nizam (S .6); Müskirat satışı yapanların ödeye
cekleri vergi (S.18, 19); Cemiyet-i Amelperver Nizamnamesi (S.41,
46, 47, 49. Bununla ilgili çok sayıda haber var); Kontrato Ni
zâmnâmesine Zeyl (S.53); Matbuat Hakkında Âli Kararname (SJ8,
Fransızcası S.59. Burada Âli Kararname Takvim-i Vekayi'den daha önce
neşredilmiştir); Cemiyet-i Tıbbiye-i Osmaniye Nizamnamesi (S.61,
62); Osmanlı Ziraat ve Sanayi Bankası Namıyla Teşkil Edilecek Ano
nim Şirketin Nizâmnâme Lâyihası (S.l 14).

e. Muhtelif Haberler; Geçen sene Amerika'ya göç eden İngilizler,

dünyadaki denizaltı telgraf kabloları, Avusturya-Ingiltere ticaret antlaş

ması, demir ve karayolu yapımı, İstanbul yangınları, Yemen'de kolera,
Ticaret ve Nafıa Nezaretlerinin ayrıldığı, ülke içi ve dışında bazı vilayet
lerin iktisadî durumu, vilâyet teşkilâtının yerleşmesi... Hülâsa-i Abvâl-i
Muâmelât-i Ticariye (S.19, 20); Hülâsa-i Ahvâl-i Maliye ve Mesâlih-i
Borsa; Hülâsa-i Ahvâl-i Muâmelât-ı Ticariye ve Fiât-ı Hazıra-i

Emtia-i Dersaadet (S.22, 23); Hülâsa-i Muâmelât-ı Borsa ve
MüâmcIât-ı Borsa (S. 23, 24, 25, 26, 28, 31, 32. 33); Dersaadet'de
Es'âr.

d. İlanlar: Örnek: Ticaret Nezareti'nden; Bir Yunanlı ve bir Osmanlı
tüccan arasını^ davaya Ticaret Mahkemesi'nin verdiği 7 Ramazan
1282/2 K. sâni 1281 tarihli karar (S.2); İflas ilanları, demiryolları, posta
ve telgraf, gümrüklerde kalan eşyalar, şirket loplantılan...

Burada Takvİm-i Ticaret'in Özellikle Türkçe bölümü göz önünde bu
lunduruldu. Gazetenin Fransızca ağırlıklı kısmında da dönemin Osmanlı

ekonomisi ile ilgili ipuçlan taşıyan önemli makaleler ve muhtelif yazıla

rın bulunduğunu belirtelim.

2.BASIN TARİHİ AÇISINDAN TAKVİM-İ TİCARET

Takvim-i Ticaret, Osmanlı Basını'nın çeşitlendiği, değişik gazete
ve dergilerin yayınlanmaya başladığı bir dönemde yayınlanmıştır. Her
hafta Cumartesi günleri çıkan gazete, 34x47 cm. boyutlanndadır. Dört sa-
hıfehktır ve dışandaki iki sahifesi Türkçe (Osmanlıca^ içerideki iki sahi-
fesi ise Fransızca ağırlıklıdır. Genelde Önemli bölümlerin Fransızca ola
rak neşredildiği iç sahifelerde yer alan ilanlar ise İtalyanca, Rumca
Ermenice... gibi değişik dillerde olmuştur. Elde bulunan kolleksiyondan
tesbit ettiğimize göre ilk dönemde gazete Ceride-i Havadis Matbaa-
sı'nda basılmıştır, idare merkezi ise Galata'da Kivork Bey Hanı'dır.

1872'den sonra Takvim-i Ticaret Mithat Efendi Matbaasında basıl

mış, bu sırada idarehanesi Perşembe Pazarı civarında Bakır Soka
ğı ndakı hanın 2 numaralı odası olmuştur. Tek tek veya abone kaydı şek

linde okuyucuya ulaşünlan gazetenin bir sayısı 2 kuruştur. Üç aylık
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30 kuruş, altı aylık yanm, bir y ı l l ı k abone bedeli ise bir O s m a n l ı Lira-
s ı ' d ı r .

Sahiplerini b i l d i ğ i m i z Takvim-i Ticaret'de kimlerin y a z ı y a z m ı ş ol
duğunu çok iyi bilemiyoruz. Bununla birlikte Türkçe'de Hasan Fehmi
P a ş a ' n ı n y a z ı y a z d ı ğ ı B a s ı n Tarihçileri t a r a f ı n d a n öne sürülmektedir. Bu
durumda özellikle b a ş m a k a l e l e r i n onun tarafından yazılmış olması gere
kir" Gazetenin çıkışı sırasında Matbuat Nizâmnâmesi yürürlükte olduğu
halde yönetici ismi konulmamıştır. 1872'deki nüshalarda ise Fransızca kı

sımda Directeur-G^rant olarak Antuvan de Peraldi ismi geçer. Tak-
vim-i Ticaret'in sahipleri a r a s ı n d a y a b a n c ı l a r ı n da bulunması dolayısıyla

çıkış izninde Hariciye Nezareti devreye g i r m i ş t i r . Bu durum. A r a l ı k 1864
tarihli Matbuat Nizamnamesi'nin g e r e ğ i d i r .

Takvim-i Ticaret kaç sayı yayınlanmıştır? Bunu bilemiyoruz. Bu
nunla birlikte 1872'deki sayılarında T ieme ann^ (ikinci sene) denmesi
dolayısıyla onun bir süre yayınına ara verdiği anlaşılmaktadır. Gazetenin
haftada bir yayınlandığım biliyoruz. B a ş t a n itibaren h a f t a l ı k ç ı k ı ş s a y ı s ı

d e v a m l ı a r t ı n i m a k i s t e n m i ş s e de bunda b a ş a n l ı o l u n a m a m ı ş t ı r .

Gazetenin b a z ı merkezlerde muhabirlerinin b u l u n d u ğ u n u d ü ş ü n m e k

mümkündür. Nitekim Pire (S. 14) ve Selanik (S.57)'te muhabir bulundur
d u ğ u n u y a y ı n l a n n d a n tesbit etmekteyiz. Bizim g ö r e b i l d i ğ i m i z gazetedeki
tek tashih 28. sayısmdadır.

Takvim-i Ticaret, kendi döneminde y a y ı n l a n a n bir çok gazeteden sü
tunlarına haberler nakletmiştir. Bu gazeteler arasında: İbretnümâ, Ceri
de-! Havadis, Ruznâme-i Ceride-i Havadis, Tasvir-i Efkâr, Basiret,
Mecmua-i Funûn gibi başkentte yayınlananlar bulunduğu gibi. Tuna,
Bosna, Suriye gibi vilâyet gazeteleri ve Vakayi-i M ı s r i y e , Ruznâme-i
Vakayi-i M ı s r i y e ve çok sayıda Avrupa gazetesi b u l u n m a k t a d ı r .

Takvim-i Ticaret'in tam bir kolleksiyonuna sahip o l a m a d ı ğ ı m ı z d a n

kaç sayı çıktığını kesin olarak bilememekteyiz. Bununla birlikte 28 Şev

val 1296/15 Ekim 1879'da gazeteye siyasî haberler y a y ı n l a m a müsaadesi
v e r i l d i ğ i n i görmekteyiz^^ Bu müsaade sonuçta onun kapanmasına neden
olmuştur. Çünkü o dönemdeki sahibi Vitaker, bir makalesinde Zaptiye
N a z ı r ı H a j f ı z P a ş a ' y a verilen nişan konusunda uygunsuz ifadeler kullan
dığı gibi, Saray erkânı hakkında hakaretâmiz y a z ı l a r y a z m ı ş t ı r . Bunun
üzerine Takvim-i Ticaret "müebbeden tatil e d i l m i ş t i r " B u vesileyle

22. Hasan Fehmi Paşa (ö. 1910). Osmanlı döneminde önemli görevler ü s t l e n m i ş t i r . Bkz.
Türk Ansiklopedisi. c.XVni. s.12-13.

23. İrade, Dahiliye.64302.
24. İrade. DahUiye, 64698; YA.Hus., 163,63.
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daha sonra 1312-1313/1894-1895 senelerinde Takvîm-i Ticaret adıyla

ikisalnâmenin çıkanlmış olduğuna da işaret etmek gerekir".

Sonuç olarak Takvim-i Ticaret (Le Moniteur du Conunerce)'in,
Tanzimat dönemi Osmanlı gazetelerinden biri olması dolayısıyla Basın

Tarihimizde haklı bir yere sahip olduğunu vurgulamak isteriz. Aym za
manda da bu gazete, dönemi Osmanlı ekonomik hayatını anlamamızda

bize önemli katkıları olabilecek bir yayın organı olarak karşımıza çık

maktadır. Bu nedenle bu konularla ilgilenenlerin kaynaklan arasına Tak
vim-i Ticaret'i de katmalannın yerinde olacağı açıktır.

EK'I: Mecmua-i Nezpret-i Ticaret'in içeriğini gösteren yönergesi (İrade, Dahiliye,
34421).

Mecmua-i Nezaret-i Ticaret

Ticaret, Sınaal, Ziraat veEbniyeyeDair Gazetedir.

Ticaret

MahMim-i Ticaret, Umûr-ı Ticaret, Es'âr-ı Eshâm, Evrâk-ı Hazine İle kumpanya
hisselerinin kıymetlerine ve sefayinin limanlara amedii güdüne dair olan bendleri
şâmildir.

Mahâkim-i Ticaret

Gerek Dersaadet ve gerek taşralarda bulunan ticaret mahkemelerinin verdikleri
, ilamlardan şayân-ı itina olan ilamât veyahut hülasaları ve kovanın ve nizamât-ı ticarete
dair vuku bulacak tadilât ve ıslahatın müceddeden küşad olunacak mahâkim-i ticaret ile
memurlarının tayin ve tebdilleri ve umûr-ı iflasiye vesaireye dair mahâkim-i ticaretten
vuku bulacak ilanâl-ı resmiye.

Umûr-ı Ticaret

Tevsî-i dâire-i ticaret hakkında taraf-ı Devlet-i Aliyye'den icra ve itabuyurulacak
olan hergüne teshilât ve imtiyazât ile ticaret şirketlerinin suret-i teşkili ve nizamâtı ve ti-
caretce vuku bulacak terakkiyât ile Memâlik-i Mahrûse-i Şahane'nin ithalât ve ihracâtı

hakkında kesbolunabilecek malumât-ı muvassaka.

Es'âr

Gerek Dersaadet ve taşralarda ve gerek memâlik-i ecnebiyenin bazı mahallerinde
erzak ve eşya-yı sairenin kesret ve nedreti ve revâc-ı kıymeti.

Eshâm ve Evrâk-ı Hazine ileKumpanya Hisselereninin Kıymeti

Memâlik-i Şahâne ve gerek Avrupa piyasalarında Devlet-İ Aliyye'nin eshâm ve
evrâk-ı hazinesiyle kumpanya hisseleri ve bazı devletlerin dahi bumakûle evrâk ve hisse
leri fiatı.

Sefâyinin Limanlara Amed ü Şüdii

25. Birinci defa çıkan Takvim-i Ticarefte (Kostantiniye. 1314) Muharriri K. Adil,
S^ip ve Nâşiri A. İrfan olarak kaydedilmiştir. Ertesi sene yayınlanan ikinci Tak-
vım-ı Ticarefte muharrir belirtilmemiş, Müretlib. Sahip ve Nâşiri olarak A. İrfan

gösterilmiştir. Heriki sainâme de değişik renkte sahifeler ihtiva etmektedir.
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O s m a n l ı sefîneleriyle sUfiin-i ecnebiyenin Memâlik-i Şahane limanlarıyla bazı ecne
bi limanlarına amedü ş ü d ü .

Smaat

U m â r - ı s ı n â i y e n i n ahvâline dair malumât iletevsî ve ıslahı hakkında taraf-ı Devlet-i
Aliyye'den gösterilecek teshilân ve teşekkül edecek sanayi cemiyetleri ve bunların nail
olacakları imtiyazât ve beynlerinde mün'akid mukâvelât veemr-i stnâatın edeceği terak-
kiyât.

Ziraat

U m û r - ı z i r a a t ı n kezâlik ahvâline dair malumât ile tevsî ve ıslahı emrinde icra buyu-
rulacak teshilât ve verilecek imtiyazât.

U m û r - ı Ebniye

Ebniye tdaresi'nce vukübulacak ıslahât ve inşaât vedeâvf ile tesviye-i turukvemü
zayede ve münâkaşaya dair hususlar.

Mevâdd-ı Müteferrika

Gerek erbâb-ı sanayi ve ticarete ve gerek zUrrâ' ve mimarâna malumât verecek
mevâdd-ı nâfıa.,

İlanât-ı Resmiye ve Gayr-t Resmiye

Ticaret Nezaret-İ celilesinden ve gerek devâir-i resmiye-t sâireden verilecek ilanât
ve bazı kesân taraflarından itâ olunacak ilanât-ı gayr-ı resmiye işbu gazete ile neşr ve
ilan o l u n a c a k t ı r .
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DİN-FELSEFE ETKİLEŞİMİ*

Prof. Dr.Murtaza KORLAELÇÎ

Konumuza "din" ve "felsefe"nin t a n ı m l a n ile başlamanın uygun ola
cağım düşünüyonım. Bu nedenle de önce "din" için yapılan tanımlardan
bazılannı belirterek işin içine gireceğim.

"Din, aşkın varlıktan, yani Allah'tan kaynaklanan değerler sistemi
dir."' "Din,ferdî ve içtimaî yanı bulunan, fikir ve tabiat açısından sistem-
leşmiş olan,insanlara bir yaşam tarzı sunan onlan belli bir dünya görüşü
etrafında toplayan bir kurumdur. O bir değer koyma, değer biçme ve
yaşam tarzıdır."^ "Din içtenlikle kabul edildiği ve tam manası ile kavran
dığı takdirde karakter ve kişiliği büsbütün değiştirebilecek güçte bir genel
hakikatler sistemidir.^

Kur'an-ı Kerim'de geçen bir tanımda ise din şöyle Mirtiliyor:
"...Bugün sizin için dininizi kemale erdirdim, üzerinize olan nimetimi ta
mamladım. Vesizin için din olarak İslama razı oldum...." Kur'an-ı Keri
min bu son ayeti ile dinin tamamlandığı açık olarak belirtiliyor. Tamam
lanan Kur'an'dır. Dolayısı ile gerçek din Kur'an'dan ibaret olup,
Kur'an'ın muhtevî olduğu esas ve değerlerdir. Buradan hareketle hak
dinin sadece Allah tarafından vaz' edilebileceğini kesin olarak söyleyebi
liriz.^

Hilmi Ziya Ülken (1901-1974)'in şu görüşünü belirterek felsefenin
bazı tanımlarım vermenin uygun olacağını düşünüyorum: "Dînî inancm

♦ İstanbul Büyükşehir Belediyesince, 24-27 Ekim 1996'da İstanbul'da düzenlenen
•Türkiye 1. islâm Düşüncesi Sempozyumuna" tebliğ olarak sunulmuştur.

1. Prof. Dr. Necati ÖNER, Millî Zihniyet ve Millî Birlik, Ank. 1986,S.20.
2. Prof. Dr. Mehmet AYDIN, Din Felsefesi, İzmir, 1987,S.5.
3. Muhammet İkbal, Islâmda Dinî Düşüncenin Yeniden Doğuşu, çev. Dr. Ahmet

ASRAR.lst. 1984, S.18.
4. Kur'an 5/Maide 3.
5. Fahreddin er-Râzî, Tefsir-i Kebir, Çev.Prof. Dr. Suat YILDIRIM, Doç. Dr.Lütful-

lah CEBECİ, Doç. Dr. Sadık KILIÇ, Öğretim Görevlisi C. Sadık DOĞRU, cilt 8,
Ankara 1990, S.466.
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kabul ettikleri ile duyu ve zihin verileri arasında ne bir çelişme ne de bir
t^amlanma vardır. O, bu verilerden tamamen müstakil olarak işler.""

Zihin verilerinden olup dinle çatışmayan felsefenin tanmmlarına gelince:

Genel olarak felsefenin ne olduğunu, felsefe lügatleri bize şöyle tam-
tır: "Felsefe, aklî bilgi, kelimenin en geniş manası ile ilimdir. İster bilgi
sınıfını (ordre), isterse tüm insan bilgisini az sayıdaki yönetici ilkelere in
dirgemeye yönelen ve genelliğin yüksek bir derecesini sunan düşünce

veya çahşmalann tümü, felsefeyi meydana getirir. Nesnelerden ayn ve ta-
bıaün zıttı sayılması yönüyle, zihinle (esprit) ilgili çahşmalann tümüne
felsefe denir. Olaylara (choses) yüksekten bakmaktan, bireysel yararların

üstüne yükselmekten ve dolayısı ile hayatın arızalarına sükûnetle katlan
maktan ibaret olan manevî (morale) birduruma da felsefe denir"'

Platon a (M.Ö. 427-347) göre "felsefe, doğruya varmak, var olanı

bilmek için düşüncenin yöntemli bir çalışmasıdır."®

Aristoteles'e (M.Ö. 384-322) göre felsefe, hakikatin bilgisidir.' Yine
Anstoteles felsefenin, var olanın ilk temellerini ve ilkelerini araştıran bir
bilim olduğunu söyler.

Charles Bourdel'e göre "felsefe yahut hikmet en umumi,
binaenaleyh insan aklım enfazla ilgilendiren ilmî meselelerin tetkikidir"'"

Bu tanımlara istinaden felsefe için şöyle bir ifade kullanabüeceğimi-

p zannediyorum. Felsefe, varlık, bilgi, ve değer alanlarında rasyonel, ob
jektif, şumuîlü ve tutarlı bir şekilde düşünmektedir.

Verilen bu tammlar ışığında düşündüğümüz zaman felsefenin, haya
tın her alanında kullanıldığı ortaya çıkıyor. Felsefenin uğraştığı problem-
lenn bazılarını Takiyettin Mengüşoğlu (1905-1984)'nun deyişi ile şöyle

belirtebiliriz: "Bilgi nedir? Onun niteliği ve ilgilendiği kaynak nedir? Bi
limlerin ortak noktalan var mıdır, yok mudur?" Doğa, varlık bütünü ola
rak nedir? Organik ve anorganik alanlar arasında nasıl bir ilişki bulu
nur? Sanat nasıl bir varlık niteliğine sahiptir? Sanat eserleri ile" hayat ve
insan arasında nasıl bir ilişki vardır? Dilin varlık niteliği, dilin varlık dün
yası ile bağı; insanın varlık-yapısı, kendisinin ne olduğu, onun kosmosta-

6. Hilmi Ziya ÜLKEN, Fesfeye Giriş, C. II. Ankara 1958, s.229.
'• o Vocabulaire Techrîique et Critique de la Philosophie, Paris. 1980

S.774-776. *
8. Prof. Dr. Bedia AKARSU, Felsefe Terimleri Sözlüğü. Ank 1979 S78
9 Anstoteles, Metafizik. Çev. Doç. Dr. Ahmet ARSLAN, C.I, İzmir, 1985, S.I50.
10. Charles Bourdel, Ilım ve Felsefe. Çev. Mehmet Ali AYNİ, ist..1339. S.C.
11. Takiyettin MENGÜÇOĞLU, Felsefeye Giriş, İst. 1983, S.19 20
12. A.g.e.,S. 21.
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ki yeri, onun varlık koşullan ve başka canlı varlıklarla olan bağı gibi
problemler'̂ gerek olup-biten, gerekse olması gereken eylemlerle bunlan
yöneten ilkeleri, bu ilkelerin v a r l ı k nitelikleriyle olan bağlantısına; devle
tin varolan kurum olarak n a s ı l o l m a s ı gerekir ve onun sorumluluğu nedir?
Hak ve adaletin g e r ç e k l e ş m e s i n i s a ğ l a m a k için ortaya konulan yasalann
hak ve adalet gibi ilkelerle, bunlann öteki ahlak değerleri ile nasıl bağlan

tısı vardır? Yasalann belirlediği özgürlükle ahlâkî özgürlük, insanın oto
nomisi arasında nasıl bir bağ vardır ve benzeri problemlerle; din bilimleri,
ümit ve inanmanın insan için ne anlam t a ş ı d ı ğ ı , insanla transcendantal
v a r l ı k a r a s ı n d a k i b a ğ ı n n a s ı l bir b a ğ o l d u ğ u ; acaba transcendantal v a r l ı k l a

insan arasındaki bağ, Pascal'ın deyişi ile bir (ordre du coeur) olamaz
mı? Ölüm nedir? İnsan hayatının bir anlamı var mıdır, yok mudur? Ruh
ile beden arasında nasıl bir ilişki vardır? İnsan ot gibibiter ve ot gibiyiter
mi? Yoksa onun sürüp giden hatta ölümden sonra da sürüp giden bir ha
yatı var mıdır? Kosmos sonlu mudur, yoksa sonsuz mudur? Kosmosun
bir başlangıcı, bir kaynağı var mıdır? Dil nedir? Dil insanla birlikte mi
doğmuştur? Neden bir değil de birçok diller vardu"? Bilginin, c a n l ı n ı n ,

devletin, hak ve adaletin kaynağı nedir? İşte bütün bu ve bunlara benze
yen problemlerle felsefe uğraşır.""

Tanım ve kullanım alanlanm böylece belirtmeye ç a l ı ş t ı ğ ı m ı z "felse-
fe'"nin "din" ile özdeşliği sözkonusu olabilir mi? Veya mahiyet itiban ile
bir benzerliği var mıdır? Hemen belirtelim ki her iki soru için de cevabı

mız elbette olumsuz o l a c a k t ı r . Çünkü felsefe tecrübe ve akla, din ise ta
mamıyla vahye ve imana dayanır'^. Dinde bir tapınma, kulluk sözkonusu-
dur, felsefede ise böyle b i r ş e y olmaz.

Din felsefeden ve ahlaktan daha eskidir'̂ Dolayısı ileEmile Boutro-
ux'ya göre "felsefe bazı yönleri ile, bizzat dinden doğmuştur"'^ Bu duru
mu, Bergson (1859-1941) şu görüşü ile bir bakıma desteklergibi görünü
yor: "Geçmişte bulunduğu gibi bugün de ilimsiz, s a n a t s ı z , felsefesiz
toplumlar olacaktır. Fakat dinsiz bir toplum asla"''. Aynca "din var
olmak için felsefeye muhtaç değildir. Fakat Hegel (1770-183 l)'in d e d i ğ i

gibi felsefe ruhu, bilgi ile; cUnî doğruyu, zeka ile uzlaştırmak için kendini
dine vermeye mecburdur.'*"
13. A.g.c.,Sİ3.

14. A.g.e.,S.24,25.
15. A.g.e..S.26.
16. İsmail Fennî,Lügatçe-i Felsefe, İst. 1341,SJ14.
17. HenryDumery, Ph6nom6nologİe et Religion, Paris, 1962,S.77; Geddes Macgregor,

Ahlâk ve Dinin S ı n ı r l a n , Paris, 1952,5.29.
18. Emile Boutroux, Çağdaş Felsefe Ilira ve Din, Çev. Yard. Doç. Dr. Hasan KATt-

POĞLU.İst. 1988,5.2.
19. Henry Bergson, Les Deux Sources de La Morale et de la Religion, Paris, 1948,

P.105.
20. Francis Kaplan et Jean-Louis VieiUard-Baron, Introduction â la Philasophie de La

Religion, Cerf, 1989, P.16.
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Hiimi Ziya Ülken'in ifadesiyle "Allah, alem ve insan felsefî düşün
cenin üç esaslı konusunu meydana getirir. Bu üç temelden birinin ortadan
kalkması bütün varlık mertebelerini sarsabilir."^'

Din, daima düşünmeyi dolayisiyle bir bakıma felsefeyi emretmekte
dir. Cenab-ı Allah Kur'an'da, "Allh hikmeti dilediğine verir. Kime de
hikmet verilmişse muhakkak o birçok hayra erdirilmiş olur. Bundan mu
hakkak ki akıl sahibi olanlardan başkası ibret almaz."^^ "Ey basiret sahip
leri! tyice düşünüp değerlendiriniz."" "İnsanlan Rabbinin yoluna hikmet
ile ve güzel sözlerle davet et. Onlarla en güzel şekilde mücadele yap.
Çünkü kimin yoldan saptığını herkesten daha iyi bilen, kimin doğru yolda
olduğunu da herkesten çok iyi bilen muhakkak senin Rabbindir."" "Allah
ona kitabı, hikmeti, tevratı ve incili öğretecek,"" şeklinde buyuruyor.
Bunlar gibi ilim ve düşünmeyi teşvikle ilgili ayetlerin sayısı 750'yi aş

maktadır. Ayrıca Kur'an'da "akl" ve türevlerini 49, tefekkür 18, tedebbür
4, kalp sahipleri 16, kalp 132 ayette geçmektedir.

Allah'ın Resulü ise düşünceyle ilgili olarak şunlan söylüyor: "Hik
met, mü'minin kaybolmuş malıdır. Nerede bulursa onu almağa o, herkes
ten daha layıktır."" "Bir saat düşünmek bir yıl ibadet etmekten -diğer bir
lafızda- 60 yıl ibadet etmekten hayırlıdır."" "Hikmet şerefli bir insanın

şerefine büyük pay ilâve eder, (o kadar ki) köleleri de padışahlann sevi
yesine çıkmcaya kadar yükseltir.""

Dinin ortaya koyduğu bu esaslar karşısında inananların düşünce ve
hikmet sahaları ile de uğraşmak mecburiyeti kendiliğinden ortaya çıkıyor.

Zaten yukanda belirtilmeye çalışılan felsefe alanlannı düşündüğümüz

zaman, bu sahayı reddetmek, insan hayatını, medeniyeti reddetmek kadar
abes olacaktır. Elmalılı (1878-1942)'ya göre, muhtelif fenlerin içtimaî
kıymetim verecek şey felsefî içtihattır. Felsefî içtihadın dinî içtihad ile
mutlak tesanüdü de umûmî hayatın intizam ve ahengini temin eder. Asıl

içtimaî nefis isebuahenk ile payidar olur".

21. Hilmi Ziya ÜLKEN, a.g.e., S. 234.
22. Kur'an, 2/Bakara, 269.
23. Kur'an, 59/Haşr, 2.
24. Kur'an, I6/Nahl, 125.
25. Kur'an, 3/AIi İmran, 48.
26. Taç Tercümesi, C.I, İstanbul, tarihsiz,S.46.
27. Aciûnî, Kesfü'I-Hafa ve Müzîlü'l-İlbas, Ammâ îştehera Mine'l-Ehâdîs Alâ Elsine-

tınnas,C.I, Beyrut, I351,S.310.
28. Gazâlî, İhyâ-i UlÛm-id-dîn, Çev. Ali ArsIan,C.I,îst. 1971,8.83.
29. Paul Janet, Gabriel Seaaille, Metalib ve Mezahip, Çev. Elmahlı M. Hamdi YAZIR,

İst. 1978, S. XXXIV. '
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Çok zaman olur ki ciddî ve saf avvâmın bazı hadiselerden hissettik
leri neticeleri münevver sayılan havas, ruhlanndaki nifak vesvesesinden
dolayı hissedemezler. Bu yüzden, havasın dine hakiki bir aşkla saniması
lazım gelir ki bu aşk ve sanima sayesinde, havas arasındaki zıttıyetler çe
kici arüaşmalara dönüşsün ve saadeti devam edebilsin. Bu ise ilim ve fen-
ler ile felsefe ile dinin karşılıklı emniyeti sayesinde husule gelir . (...)
E ğ e r son Avrupa feylezoflannın mensup oldukları milletlerin dini îslâm
olsa imiş bugün garb felsefesi büsbütün başka bir haakikat rengi ile orta
ya çıkabilecekmiş. Bugün müslümanlara düşen en büyük vazifelerden
biri de bu noktayı tamamlayabilmektir." '̂

Görüldüğü gibi Elmalılı da felsefenin önemini vurguluyor ve son
Avrupa filozofları gibi yetişmiş Müslüman felsefeci istiyor. Gerçekten de
günümüz insanlığının huzur ve sükunu gerçek vahyi esas alan bir felsefe
Ue ancak sağlanabilecek gibi görünüyor. Protagoras (482-41 l)'m, i n s a n ı
her şeyin ölçüsükabul etmesi toplumun sükûn ve selâmetini sağlayamadı.
Ölçüyü sağlam tutmak gerekirse Platon (427-437)) gibi,"her şeyin ölçüsü
insan değil daha çok Tanndır'*^^ demek uygun düşer gibi görünüyor.
Çünkü "aile, soy, kabile ve ulusun oluşturduğu doğal birlik,ortakdin sa
yesinde kesinlikle güçlenir. (...) Din çok çeşitli biçimlerde devleti, huku
ku; fiiliyet, şekil ve muhteva bakımından etkiler ve yönlendirir"

Durum böyle olunca din-felsefe e^iîeşimini iyice anlamak ve biri
adma diğerini reddetmemek gerekir. însan varlığı sözkonusu olduğu
zaman bu varlığın bütün halinde düşünülmesi gerekir. "Bilim, din ve fel
sefe üç farklı alanı teşkil ederler. İnsan içinde yaşadığı toplumla birlikte
var olan bu yönleri uyumlu hale getirmenin bir yolunu bulmak zorunda
dır. Aksi takdirde kişiliği parçalanacaktır. (...) Platon, Aristoteles, Farabi
(872-950), İbn Sina (980-1037), Gazâlî (1058-1111), İbn Rüşt (1126-
1198), Descartes (1596-1650), Kant (1724-1801) v.s. gibi filozofların bü
yüklüğü, bu üç disiplinden her birinin, hem bilgi hem eylem alanında ait
olduğu sınırlara yetiştirilmesinde yatar"'̂

Felsefeyle uğraşanlann %90 gibi büyük bir çoğunlunun dinî eğitimi
ni almış kimselerden oluşması dinin, düşünceye verdiği değerden kaynak
landığını vurgular gibi görünüyor. Dine muhalif filozofların, çoğunlukla

kendine göre bir din kurması çabası göstermeleri, aynca bazı ateist fılo-

30. A.g.e.,SJCXXV.
31. A.g.e.,SJCXXVn.
32. Platon, Yasalar. Çev. Candan ŞENTUNA-Saffet BABÜR, C.I, İst. 1988, S.168.
33. Jachim Wach, Dinsosyolojisine Giriş, Çev. Battal İNANDI, Ankara, 1987, SS.20,

21.

34. Prof. Dr.Murtaza KORLAELÇt, İbn Rüşt'e Göre Din-Felsefe İlişkisi, Felsefe Dün
yası, sayı 11, Ankara 1994,5.13.
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zoflann teizme geçişleri felsefenin, dine geçmeyi s a ğ l a y a b i l d i ğ i n i göste
rir. Bir Augustinus (354-430)'u bir Rene Gudnon (1886-1951), bir Roger
Graudy (1913-?) yi düşündüğümüz zaman, felsefede ilerlemenin gerçek
bir dine ulaştırma ihtimalini a r t ı r d ı ğ ı n ı görüyoruz. Halta her ateist filozof,
Tann'yı reddetse de, kendini t a n n l a ş t ı r m a s ı b a k ı m ı n d a n , T a n n s ı z oluna
mayacağına açık bir delil gibi görünüyor.

A k ı l kullamimadan vahyin gerekleri takdir edilemez. Bu bakımdan

din ile akıl birbiri ile çelişik değildirler. Çünkü "din" Allah'ın vaz' etliği

bir sistem, "akıl" ise Allah'ın insanlara, bu sistemi anlamak için lütfettiği

yetilerden biridir. Bununla dinin teklifleri a r a ş t ı r ı l ı r ve anlaşılır. Aklı ol
mayana zaten din kendi teklifini iletmez. Bununla beraber akıl kendi güç
ve kuvvetinin sınırlanm da bilmelidir. Ali Tusî (?-1482)'nin belirttiği gibi
"görme yetisi görülebilecek bütün şeyleri göremez; işitme yetisi işitilebi-

lecek her şeyi işitemez; cazibe yetisi her istediğini çekemez; uzaklaştırma

yetisi sahibinin istemediği şeylerin hepsini kendisinden uzaklaştıramaz.

İnsanın diğer yetileri de böyledir.

Anlama yetisi -bununla insan aklını kasdediyorum- insan yetilerinin
en eksiksizi ve güçlüsü ise de her ş e y i n hakikatim ve durumunu idrak et
mekten uzaktır. Herhangi bir şüpheye yer kalmayacak şekilde Tannsal
konuları kesin bir şekilde anlayamaz. Durum böyleyken filozoflar akılla

tek başına ilahiyat meselelerini çözdüklerini nasıl iddia edebilirler". (...)
Bu konulann b a z ı s ı h a k k ı n d a a k ı l , delil getirmek için serbest ise de çoğu

konularda y a l n ı z b a ş ı n a d o ğ r u y u bulamaz. Ancak Yüce Tann'nın açık

ayetleri, ve Peygamberin getirdiği mucizelerle desteklenen akıl doğruyu

bulabilir. S a ğ l a m tutunmak budur, s a r ı l m a k için akıllının bunu tercih et
mesi daha iyi olur.

Filozoflar matematik, geometri ve mantık gibi konularda ilerlemiş

ler, birçok şeyi açıklamışlar, açıklayıcı sistemler ortaya koymuşlardır.

Fakat sahiboldukları bu büyük nimete şükretmeyerek bu başarılann ken
dilerinden kaynaklandığını düşünmüşler ve kendi görüşlerini beğenir ol
muşlardır, bu da onlan akıllı kimselerin aşmaması gereken sınırlan aşma

ya götürmüştür.""

Ali Tusî ve Kant'tın kıritisizminden daha önce, aklın bir ölçü ve sınır

içinde işgörebildiğini Gazâlî ele almıştır. Bilindiği gibi Gazâlî, her organ
ve yetinin belli bir güç ve belli bir alanda geçerli olduğunu savunmuştur.

O, burun ve kulaktan görmeyi; gözden de tatmayı nasıl bekleyemiyor-
sak, akıldan da her şeyi bilmesini, her şeyi çözmesini beklemememiz ge
rektiğini haklı olarak ortaya koymuştur."

35. Alâeddin AH Tûsî, Tehâfîitü'l-Felâsife, Çev.Dr. Recep DURAN, Ankara, 1990, S.8.
36. A.g.e..S.9.
37. A.g.c..S.10.
38. Doç. Dr. Murtaza KORLAELÇt, Gazâlî'ye Göre Felsefe ve Bilgi Nazariyesi, (£1-

Gazâlî, Kayseri, 1990 içinde) S.151.
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Elmalılı dabu hususta şunlan söylüyor: "Aklın tecrübeden doğan ke
sifler karşısında vaziyeti ne ise dinî keşifler karşısında da vaziyeti odur.
Alemde hiçbir tecrübe aklen muhal olanı isbat etmediği gibi dinî keşifler

de aklen muhal olanlann arasına giremez. Hasılı, aklın idrakteki kusuru,
mümkün olmayanlar sahasında değil, mümkün olanlar sahasmdadır."''

"Müslümanların aklı feda etme pahasına ilhamı vurgulamaları inanç bo
zukluğuna kapı aralamıştır. (...) Aynı şekilde ilhama dayalı imanı feda
etme pahasına akıl konusunda aşın titizlik, onu maddecilik, yararcılık,

makinaleşmek ve amaçsızlık derekesine indirerek aklı ifsat etmektir.'*""

Elmalılınm diğer bir görüşüne göre ise Garb aklı bütün cereyanlan
ve seyri ile bizim dinimiz olan Allah'ın Birliği ilkesine doğru koşmuştur.

Bu nedenle Descartes'le başlayan modem çağ felsefesi ile Müslümanlann
t^ışması sağlanmalıdır. Onagöre"Descartes'le başlayan son asır felsefe
si ile tanışmamız sağlanabilirse, felsefenin İslâmdan maada bütün dinlere
haram olacağım bil fiil isbat etmek mümkün olacaktır."""

Elmalılı'mn bu görüşüne benzer bir ifadeyi, asırlar önce Kindi (796-
866) şöyle dile getiriyor: "Vahy ile felsefî bilginin amacı aynıdır; ikisi de
insanın yetkinliğini ve mutluluğunu esas almıştır. Bunun da ötesinde
Allah'ın varlığı ve birliği gibi problemler, hatta tüm yararlı olanlara yö
nelme ve zararlılardan sakınma gibi hususlar felsefenin temel meselesidir.
Öle yandan Peygamberin Allah'tan getirdiği bilgiler de tümüyle bu tür
bilgilerdir. O halde gerçeğe sahibolanlar katında çok değerli olan bu gani
mete (felsefeye) biz de sahibolmalıyız."^^ Kindî bu fikirlerine açıklık geti
rerek felsefî bilginin hiçbir zaman vahiy bilgisi kadar inşam tatmin ede
meyeceğini de söylüyor.

Ibn Haldun (1332-1406) ise felsefeyle uğraşanlar için şöyle diyor:
"Onu tetkik etmek isteyen bir kimse şer'î ahkâmla dolu, tefsir ve fıkha

vakıf olduktan sonra tetkik etmelidir. Islâmî İlimlerden habersiz olan bir
kimse bunun üzerine düşmemelidir."^'

Taşköprülüpde (1495-1561)'ye göre de felsefe (hikmet) ile şer'î

ilimler arasında ihtilaf yoktur. O bu husustaki görüşlerini şöyle dile getiri
yor: "^nneyleme ki ulûm-ı hikemiye muhalif-i ulûm-ı şeriyye ola, değil.

Bilâ hilaf ancak birkaç mesâil-i yesirededir, kesirede değildir. Bazı mesâil
gerçi zahiren muhaliftir. Lakin tahkik olunursa her veçhile muvafık, her

39. Paul Janet.Gabricl Söaillea.g.e.,SJQ-in.
40. Prof. Dr. İsmail FARUKÎ, Bilginin Islâmîleştirilmesi, Çev. Fehmi KORU. İstanbul,

1985.
41. PauİJanet.Gabricl Söaille.a.g.e., SI.I1.
42. jürdî. Felsefî Risaleler. Çev. Prof. Dr. Mahmut KAYA. İst. 1994, SJCKVIII
43. Ibn Haldun, Mukaddime, Çev. Süleyman ULUDAĞ, C.II, İst. 1983, S.1255.
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biri diğeri ile müsafîh (el sıkışmış) ve muanıktır (birbirinin boyunan sanl-
ımşlardır)"""

Felsefe ile uğraşmanın helâl olduğunu belirten Taşköprillüzade bu
ilimlerle uğraşmayı da bir şarta bağlayarak şöyle diyor: "ilim ismi takılan

her şey öğülen ilimlerden değildir. Bil ki ulûmdan her nesne ki şeriate

muh^ifolaelbette ki mezmumdur. lakin şol kimse ki kalbinde şeriat kai
delerini tam derinliği ile bile, ve kalbi Nebi-i Kerimin azameti ile dolu
olup hıfz-ı kitap ve sünnet ve zapt-ı furu-i ahkâm-ı şeriat ile akîde ve di
nini takviye eyleye ona, felsefe ilmine nazar etmek helâldir."'*'

Felsefenin şeriate muhalif olmadığı, hatta bazı müslüman düşünürle

re göre felsefeyle uğraşmanın vacib olduğu ortaya atılmıştır. Bu görüşü

savunan îbn Rüşd şöyle diyor: "Doğrusu bu sözden maksadımız şer'î
bakış açısı ilefelsefeye ve mantık ilimlerine bakmanın şeriatta mübah mı,

yoksa yasaklanmış mı, yoksa emredilmiş mi olduğunu araştırmaktır. Em
redilmiş ise mendup olarak mı. vacib olarak mı emredilmiştir.""*^ îbn
Rüşd, Haşr 3, A'raf 184,ve Gaşiye 17. ayetlerinden hareketle felsefenin
vacip olduğu hükmünü çıkanyor.""

Kâtip Çelebi (1609-1657) ise felsefeyi reddedenlerin Allah'ın bazı

ayetlerinde geçen, düşünme manasmdaki "nazara" kelimesini, öküz gibi
göğe bakmak zannettiklerini ifade ediyor. O, Fatih Sultan Mehmet
Han'ın, Semaniye Medreselerini yaptınnca Haşiye-i Tecrit ve Serh-i
Mevakıf derslerinin öğrenimini vakfiyesine şart olarak kaydettiğini belir
tiyor. Daha sonra gelen bazı müftülerin bu dersler felsefiyattır diyerek
tedrisattan kaldırdıklannı ifade eden Katip Çelebi bu durumu şöyle dile
getiriyor ve diyor ki "felsefe ve hikmet ilimleri, îslâmın fethinden sonra,
Osmanlı Devletinin orta devrelerine kadar Anadolu'da da faydalı oldu.
Bu asırlıda kişinin şerefi, aklî ve naklî ilimlerde elde ettiği bilgiler vebu
sahadaki tahsilinin miktarı ile orantılı idi. Bu asırda hikmet ve şeriatı bir
leştiren allâme Şemseddin Fenari, Fazıl Kadızâde Rumî, allâme Hocaza-
de, allâme Ali Kuşçu, Fazıl îbn Müeyyed, Mirim Çelebi, Allâme îbn
Kemal ve Fazıl Kınalızâde gibi derin alimler vardı. Kınalızade bunların

sonuncusudur. Gerileme devri başlayınca bazı müftülerin, felsefeyi tedri
sattan kaldırıp onun yerine Hidayet ve Ekmelderslerini koymaları sebe
bi ile ilim rüzgandurdu ve ilimler bütünüyle yok oldu.""*'

44. Taşköprüllüzâde, Mevzuât'ul-Ulûm, Çev. Kemaleddin Mahmud Efendi. C I. İstan
bul. 1311.S.345-346.

45. A.g.e.,S.58.
46. lbnRüşd,Faslûl-Mekâl,Çev.Doç. Dr. Bekir KARLIĞA, İst. 1992. S.63.
47. A.g.e..S.64,65.
48. Kur'an, 7/Araf, 185.
49. Kâtip Çelebi, Keşf-üz-Zunûn an Esmâil-Kütüb ve'I-Füoûn, CJ. İstanbul. 1971

S.680.
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Buraya kadar sunmaya çalıştığımız bilgilerden de açık olarak anlaşı
lacağı ibi"din",bir bakıma felsefeyi emrediyor, "felsefe" de dinin zorun
lu ol^ak varolması gerektiğini vurguluyor. Emile Boutroux (1845-
1921)'nun da belirttiği gibi, "din güçten Önce fiili ortaya koyarak aklın te
reddüt ve şüphelerine son veriyor. Böylece akıl olgunluğunu dinde bulu
yor.' "Akıl, tabiatla Tann, ibilmle varlık arasında bira raç oluyor. (...)
Akıl dünyada mevcut olan düzeni meydana çıkarıyor ve üstün telkinlere
göre, insan dünyasında saftabiî düzenden daha iyi bir düzeni açığa çıkar

maya çalışıyor."^'

Din ile hemen hiçbir benzerliğe sahibolmayan, aklın bir ürünü olan
felsefeyi dinden uzaklaştırmak değil, onu gerçek vahyin emrine vermek
gerekir gibi görünüyor. Günümüz insanlığının problemleri ancak bu şe

kilde çözülebilecek gibi birdurum arzediyor.

Felsefenin tedrisattan kalkmasıyla, şer'î ilimlerin de dumura uğradı

ğı, Kâtip Çelebi tarafından açık bir şekilde belirtilmektedir. Bilindiği gibi,
Osmanlı Medreselerinde Tefsir, Hadis, Kelâm, İslâm Hukuku v.b. dersle
rin tedrisattan kaldırılması tarihen vuku bulmamıştır. Fakat felsefenin ted
risattan kaldmlması ile ilmin canlılığını yitirdiği reddedilmez bir gerçek
gibi görünüyor. Durum böyle olunca felsefeyi hafife almak değil, bilhassa
ciddiyetle üzerinde durmak gerekir gibi görünüyor. En seçkin zekaları bu
alana yönlendirerek, bu sahayı layıkı veçhile değerlendirmek-gerek ül
kemiz, gerekse islâm âlemi için yapılacak en önemli hizmetlerden biri
olacaktır.

50. Emile BOUTROUX, La Natuıe et L'Esprit, Paris, 1926, P208.
51. A.g.c.,S.209.
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TÜRKÇE KUR'AN MI?

Doç. Dr. Şevki SAKA*

K^'an, içenniş olduğu evrensel prensipleriyle 23 senelik bir zaman
dilimi içinde, tarihle eşine rastlanmayan bir devrimi gerçekleştirmiş bu
lunmaktadır. Devleti, hükümeti, sultası olmayan, hatta okuma yazması

bulunmayan bir peygamber vasıUsıyla, sanattan, ilim-irfandan uzak, taş-

l^a ve ağaçlara tapan bir topluma tebliğ edilen bu kitap, onlardan her de
virde insanlara örnek olabilecek derin bir hukuk anlayışma sahip bir top
lumun ortaya çıkmasını sağlamıştır.

îşte bu, ancak Kur'an'm mucizevî irşadı İle mümkün olmuştur. Onun
kuşatıcı muhtevası, gönülleri okşayan üslûbu, dost-düşman herkesi kendi
sine hayran bırakmıştır. Hatta hasımları bir taraftan onu dinlemekten ken
dilerini alamazken , diğer taraftan da "Onu dinlemeyin, okunurken gü
rültü çıkann ki, etkisinde kalmayasmız."^ diye birbirlerini
uyanyorlardı. Ancak onlann bu olumsuz çabası, Kur'an'a karşı olan ilgi
yi azaltmadı, tam tersine gönüllere sığmayan bir aşkla ona bağlananlann

sayısını milyonlara ulaştırmıştır. Günümüzde de bu coşku artan bir tempo
ile devam etmektedir.

Ne yazık ki dün, Allah'ın nurunu ağızlanyla söndürmek isteyen Mü-
seylemetü'l-Kezzap, Tuleyha b. Huveylid ve İbnu'l-mukaffâ gibi yalancı

lar ortaya çıkmıştı. Bugün de onlann izinden giden bir takım ölçü tanı

maz kimseler görülmektedir. Bunlann ortak amacı, Kur'an'a karşı artarak
devam eden ilgiyi ^İtmaktır. Bunun için onlar, zaman zaman 'Türkçe
Kuran", 'Türkçe ibadet" gibi, bir takım iddialan gündeme getirerek zi
hinleri kanştırmaya çalışmaktadırlar. Bunlan muhatap almanın doğru ol
madığım bilmekle birlikte, bazı temiz ve saf zihinlerde yapacaklan tahri-
baü dikkate alarak, çerçevemizin müsaade ettiği ölçüde bu konuyu
araştırmaya ve açıklamaya çalşacağız. Önce Kur'an'm tammım yapalım:

1. Bkz. îbn Hişam, es-Sîrc, 1.337.
2. Bkz. Fussilet, 41/26.
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1- Kur'an Nedir?

a) Kur'an Kelimesinin Sözcük Anlamı:

Bilim adamlan Kur'an ( Oir») kelimesinin kökü ve anlamı

üzerinde çeşitli görüşler ileri sürmüşlerdir. Bunlardan bir kısmı bu keli
menin hemzeli, bir kısmı da hemzesiz olduğunu iddia etmişlerdir.

Hemzeli olduğunu söyleyenlerden Ali b. Hâzim el-Lihyanî (0.215/
830)'nin görüşü, en güçlüsü ve tercih edilenidir. Buna göre Kur'an

( ) kelimesi, ğufran ) vezninde ve telâ» ( ) mana-
smda olan karae ( '1^' )kökünden türemiş hemzeli bir masdardır^. Bu
durumda sözcük yönünden Kur'an, kıraet ( ) kelimesinin eş an-

lamhsı bir masdar olarak okumak manasına gelmektedir'.

Nitekim şu ayet-i kerimelerde geçen Kur'an kelimesinin bu anlamda
kullanıldığı görülmektedir: "Onu (senin kalbinde) toplamak ve okun-
maşım sağlamak bize düşer. Sana Kur'an'ı okuduğumuz zaman, sen
onun okunuşunu takip et"^.

3. Ebulshak ez-Zeccâc (Ö. 311/923) da "Kur'an" kelimesinin toplama anlammda
kelimesinden türediğini söylemektedir. (Zerkeşi, el-Burhan fî Ulûmi'l-

Kur'an, 1.278; Suyûtî, el-Itkan, 1.54). "Kur'an" kelimesini, hemzesiz olduğunu

iddia edenlerin başında da meşhur İmam eş-Şafıî (Ö.204/819) gelmektedir. Ona
göre el (J'j) takısı İle marife kılman "Kur'an" lafzı, ne hemzelidir, ne de başka bir
kelimeden türemiştir. Bu lafız Hz. Peygamber'c indirilen kelârmn özel bir adıdır.
(El-Hatîb el-Bağdâdî, Tarüıu Bağdad, Mısır 1931, 11.62; Subhi Salih, Mebahis fi
Ulûmi'l-Kur'an, s.l8).

El-Ferra (ö.207/820)'ya göre de "Kur'an" kelimesi hemzesiz olarak )keli-
mesinin çoğulu olan( (jji ijden türemiştir. Çünkü ayetlerin bbir kısmı birbirine
benzemekte ve birbirini tasdik etmektedir. (Suyûtî.cl-ltkan, 1.53).
Ebu'l-Hasan el-Eş'arî (Ö.324/936) veonun görüşünü benimseyen bazı ilim adamlan
da "Kur'an" kelimesinin, bir şeyi diğer bir şeye yaklaştıran anlamına gelen
( ) fiilinden türemiş olduğunu ileri sürmüşlerdir. (Zerkeşi. cl-Burhan, 1.278;

Subhi Salih, Mebahis, s. 18).
4. Bkz. Suyûtî, El-Itkan, 1.54; Subhi Salih, Mebahis, s.19; İsmail Cerrahoğlu, Tefsir

Usûlü, Ankara, 1976, s.32.
5. Bkz. İbni Kutcybe, Tefsîru Garîbi'l-Kur'an, s.500; Ragıb el-Isfahânî, el-Müfredât fi

Garibi'l-Kur'an, s.606; Zerkânî, Menahilü'l-îrfan fi Ulûmi'l-Kur'an, 1.7; Subhi
Salih, Mebâhis. s.19; Cerrahoğlu, Tefsir Usûlü, s.32.

6. Kıyame, 75/17-18.
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Ancak isim olarak Kur'an, ismi mefûlün masdarla isimlendirilebile-
ceği kaidesince el-makru' (okunmuş)' anlamında Hz. Peygamber'e indiri
len mu'ciz kelamm a d ı d ı r .

2. Kur'an'ın Terim A n l a m ı :

Kur'an, Hz. Peygamber (s.a.v.)'e vahiy yoluyla indirilen Allah'm
kelan^n a d ı d ı r . O, Hz. Peygamber'in risaletini teyid eden ebedi bir mu
cizedir. Hiçbir beşer sözü ona benzemez ve onunla mukayese edilemez.

Kur'an'ın tanımı hususunda keiamcılann biraz farklı değerlendirme

leri olsa da usûl ve fıkıh alimlerinin üzerinde durduğu en kapsamlı tanım

şudur;

(s.a.v.)*e vahiy yoluyla indirilen, mus-
haflarda yazılan, tevatürle nakledilen, okunmasıyla ibadet edilen ve
Fatiha ile başlayıp Nâs süresiyle son bulan mu'ciz kelamdır^ Bu tarif
le Kur'an'ın en ayuıcı özellikleri ortaya konulmakta ve erişilmez üstünlü
ğü vurgulanmaktadır.

Nitekim Hz. Peygamber'e indirilen lafız" ifadesiyle bütün İnsan

ların sözü, sevgili peygamberimizin hadisleri, Tevrat ve İncil gibi Hz.
Peygamber'e inmeyen kitaplar tanım dışı bırakılmakta ve Kur'an hük
münde sayılmamaktadır: "Tevatürle nakledilen" sözüyle de tilaveti nes-
hedilen ve mütevatır olmayan kıraatlar çıkanlmaktadır. Çünkü mütevatır

olmayan kıraatlar Kur'an hükmünde değildir. "Tilavetiyle ibadet edUen"
ifadesi ise, kudsî hadisleri tanım dışı bırakmaktadır. Zira onlarla ibadet
edilmesi sözkonusu olamaz'®

Aynca Kur'an'ın mu'ciz oluşu, onun en önemli bir özelliğidir. İn

sanlar onun bir benzerini getirmekten acizdirler. Kur'an on dört asırdan
beri insanlığa meydan okumuş ve halen de bu meydan okumaya devam
etmektedir. Fakat hiç kimse bu zamana kadar Kur'an'ın meydan okuma
sına bir cevap verememiş ve bundan sonra da veremeyeceğini Yüce Allah
şöyle açıklamaktadır:

Eğer elçimize indirdiğimiz Kur'andan şüphe ediyorsamz, siz de
onun gibi bir sûre getirin ve Allah'tan başka bütün yardımcılannm

7. Bkz. Zerkânî, Menahilü'l-lrfan. 1.7; Subhi Salih. Mebahis, s.l9.
8. Kelamcılar, konuya Allah'ın sıfatı açısından yaklaşarak, kelam-ı nefsî ve kelam-ı

• lafzî olarak değerlendirmiş. Kur'an'ın manası da lafzı da Allah'ın kadîm olan kelam
sıfatının esendir, demişlerdir. (Geniş bilgi için bkz. Mustafa Sabrı. Mes'eletü Terce-
meü l-Kur'an. s.65-66; Zerkânî. Menahilü'l-trfan, 1.9-11).

9. ^rkânî, Menahilü'l-trfan. I.ll; Muhammed Ali es-SâbÛnî, et-Tibyan fi UlÛmi'I-
Kur'an, s.l2; Cerrahoğlu, Tefsir Usulü, s.34.

10. Bkz. Zerkânî, Menahilü'l-trfan, 1.14.
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da ç a ğ ı n n ; e ğ e r d o ğ r u iseniz. Yok eğer yapamazsanız ki asla yapa-
mayacaksımz, o halde y a k ı t ı insanlar ve taşlar olan, inkârcılar için
hazırlanmış ateşten sakımn""

Kur'an hem lafız hem de manasıyla mu'cizdir. Onun lafız ve manası

birbirinden ayrılmaz bir bütünün iki parçasıdır. Bunlardan biri olmadığı
zaman Kur'an, Kur'an olma özelliğini kaybeder. Onun manen rivayet
edilmesi veya tevatüren sabit olmayan kıraatlarla okunması asla caiz de
ğildir. Yukanda da ifade ettiğimiz gibi Kur'an, Cebrail vasıtasıyla Hz.
Peygamber (s.a.v.)'e Arapça lafızlarla indirilen, okunmasıyla ibadet edi
len tevatürle naklolunan, mushaflarda y a z ı l a n . Fatiha ile başlayıp Nâs
süresiyle son bulan Allah'ın mu'ciz k e l a m ı d ı r .

İ ş t e bu tanıma uymayan ve bu özellikleri taşımayan hiçbir söze
Kur'an denilmez ve Kur'an hükmünde d e ğ e r l e n d i r i l e m e z .

2. Kur'an Arapça İndirildi

Kur'an, sadece mana olarak değil, lafız ve mana müşterek olarak Hz.
Peygamber'in kalbine indirilmiştir. Nitekim bu husustaki ayetlerin anlamı
gayet açıktır:

"Şüphesiz Kur'an, alemlerin Rabbı tarafından indirilmiştir.

Onu Ruhu'l-Emîn (Cebrail) u y a n c ı l a r d a n olman için senin kalbine
a p a ç ı k Arapça birdille indirdi."'̂

Burada görülüyor ki, "Senin kalbine a p a ç ı k Arapça bir dille indir
di." ifadesi yer almaktadır. Eğer Kur'an Hz. Peygamber'in kalbine yalnız
mana olarak indirilseydi, "Arap diliyle indirdi" denilmesinin ne suüaım
olurdu? Bu demektir ki Kur'an, Hz. Peygamber'in kalbine sadece mana
olarak değil, hem lafız, hem de mana olarak indirilmiştir'l

11. Bakara, 2/23-24; aynca bkz. Isra, 17/88.
12. Şuarâ, 26/192-195.

13. BuradaCC;?'-^ O \ Sj'yApaçık Arapça birdille" ifadesi, baharfi çerinin bağ

landığı kelimeye göre İki manaya gelmektedir: Bunlardan biri, eğer ba harfi

C kelimesine taalluk (baglarursa) ederse o takdirde anlam "Sen apaçık Arap

ça bir düle uyaranlardan olasın diye" olur.

Diğeri İse, ba harfi ( ) kelimesine bağlanırsa bunagöremana, "Uyaranlardan

olman için senin kalbine apaçık Arapçabir dille indirdi." şeklinde olur.
Şayet Yüce Allah Kur'an'> Arapça'm dışında başka bir düle indirmiş olsaydı, o
zaman müşrikler: "Biz anlamadı^rmz şeyi ne yapalım" derlerdi. Böylece anlaşılma
yan bir diUe uyanda bulunmak mümkün olmûdı. (Zamahşeri, Keşşaf. Dİ. 128;
Razi, Mefatihu'l-Gayb, VI.428.
Bu durumda Kur'an, hem Hz. Peygamber'in dili, hem de kavminin dili olan Arapça
üe indirilmiştir. Bu da ikinci mananmtercih edilmesidemektir.Çünkü Hz. Peygam
ber kavmini, Arapça'nın dışında başka bir diUe uyarma imkâmna sahip değilken"
apaçık Arap diliyle uyarman için"denilmesinin bir anlamı olmazdı.
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, Buna göre Hz. Peygamber'e indirilen lafızlann dışında başka sözler-le ifade edilen mana Kur'an değildir. Hatta indirilen lafızların dışında, bı-
ı^ınız başka dıUerle anlatılan mananın Kur'an olmasını, Arapça bile olsa
başka sözlerle ifade edilen mananın Allah'ın kelamı olmayıp, ancak mü
tercimin o lafızlardan anladığı yorumlandır. Oysaki Kur'an kavramıma

İdinde sadece mana değil, bir rükün olarak onun lafızlan da vardır. Nite
kim birçok ayetle Kur'an'm Arapça olarak indirildiği vurgulanmaktadır;

'Şüphesiz ki bizonuArapça bir Kur'an olarak indirdik.""

"Böylece biz onu, sana Arapça bir Kur'an olarak indirdik

"Biz, düşünüp anlamanu için onu Arapça bir Kur'an yaptık'®"

Kur an ın ^apça olarak indirildiğini ifade eden bu ayetlerden sade-
ce man^nde^l, lafızlann da Kur'an kavramımn kapsamında olduğu net
bir şelulde anlaşılmaktadır. Fıkıh alimleri de bu ayetlere dayanarak,
Kur'an'm hem lafız hem de manadan ibaret olduğunu söylemişlerdir".

Bu konuda Ebu Yusuf ve Muhammed diğer mezheb imamlan eibi,
lafız ve manayı bulıkte değerlendirmişler, bunları Kur'an'm birbirinden
aynimaz ıkı parçası olarak kabul etmişlerdir. Bunlardan birinin olmayışı.

Kur an ın manasını anlamsız kılmada diğerinden farklı değildir

Küt m m tanım, yapılırken, lafız üzerinde fazla durulması, manaya az
önem verilişinden değil, mananm yalnız lafız içinde muhafaza edilişin-

dendir .

Ancak Ebu Hanife'nin bu konuda farklı düşündüğü ileri sürülmekte-
dır: Ona gore Arapça olmak" Kur'an'm aslî değil, talî bir özelliğidir

Onda aslolan m^adır. t'caz ise, Kur'an'm lafzında olmayıp, manaslnda-
ifi >.• "ıfî kelimeleri Arapça olduğu için ona Kur'an denmiyor,Allah mkelamına delalet ettiği ıçm Kur'an deniyor. Bu açıdan diller ara-
smda bir fark yoktur. Aynı mana başka bir dilin kelimeleriyle de ifade
ec^se, bunlara da "Kur'an" denir". Zira Kur'an'da şöyle buyurulmakta-

"O, evvelkilerin kitaplarında da vardır.Yine, "Şühnesiz kl, bu
öncekilerin sayfalarında, ibrahim ve Musa'nın sayfalarında da var-
dır." .

14^ Yusuf, 12/2.
15. Tâhâ.20/113.

la" d-Kâsânî. Bedaİ'u's-Sanayi fi Tertîbi's-ŞcrâiMI.l 12.18. Bkz. Mustafa Sabn, Mese'letü Tercemeti'l-Kur'an, s65
19. Bkz.Kâsânî.Bedai'us-sanayi. 1.112
20. Şuarâ, 26/196.
21. A'lâ, 87/18.19.
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Demek oluyor ki Kur'an onların kitaplarında ve sayfalannda bu la
fızlarla değil, ancak bu manalarla mevcuttur. Yani Kur'an'ın anlamı o
kitap ve sayfalarda Arapça'dan başka lafızlarla ifade edilmiştir. Buna
göre Yüce Alah onlan "Kur'an" diye isimlendirmiştir. O halde Kur'an,
hangi dile tercüme edilirse edilsin, o tercümeye de Kur'an denir. Önemli
olan lafız değil, Allah'ın murat ettiği manaya delalet etmesidir .

îşte Ebu Hanife'ye atfedilen ve "Kur'an evvelkilerin kiUptanda
da vardır." anlamına dayanılarak, Kur'an'ın Arapça lafızlarla değil, ma
nalarla indirildiğini, dolayısıyla tercümelerin de Kur'an hükmünde oldu
ğunu ileri sürenlerin görüşleri böylece gündeme getirilmcktiedir. Bu hu
susu ilerde daha genişçe ele alacağız.

Burada yalnız iki ayete dayanılarak ileri sürülen iddiaların zayıf ol
duğunu ortaya koymaya çalışacağız: Bir kere sözü edilen ayetleri onlann
anladığı manada değerlendirmek mümkün değildir. Şimdi ilk ayeti ele .
alalım: "O, evvelkilerin kitaplarında da vardır."" anlamındaki ayette
geçen zamirin Kur'an'a döndüğü ve bununla da Kur an ın isim ve haberi
nin diğer semavî kitaplarda mevcut olduğu ifade edilmektedir. Müfessir-
lerin çoğu da en doğru görüş olarak bunu kabul etmişlerdir ^ Çünkü daha
sonra gelen ayette, "İsrail oğulları bilginlerinin onu bilmesi de onlar
için bir delil değil mi?"" diye buyurulmaktadır. Burada İsrail oğulları
bilginlerinin bildiği şey, ancak Kur'an'ın adı ve övgüsüdür. Onlann ki-
taplannda Kur'an'ın adından ve niteliklerinden söz edilmekte, onl^ da
kitaplarını okudukları için bunları bilmektedirler. Yoksa Israiloğlu bilgin
leri henüz nazil olmamış Kur'an'ın içeriğini ve bütün prensiplerini nere
den bileceklerdir? Eğer Kur'an sırf manadan ibaret olsaydı ye de önceki
kitaplarda mevcut bulunsaydı, onlar Kur'an'dan müstağni olur ve
Kur'an'ın indirilmesine bir gerek kalmazdı .

Aynca bu zamirle Hz. Peygamber'in, veya Şuarâ sûresinde geçen
kıssa ve haberlerin, yahut da Kur'an'da geçen bütün öğüt ve uyanlann
kasdedilmesi ihtimalinin de olduğu belirtilmektedir .

22. Bkz. el-Cassas. Ahkâmu'l-Kur'an, V.214-215; Şemsu'l-Eimme Muhammed cs-
Serahsî, el-Mebsut, 1.37.

23. Şuarâ.26/196. ^ •
24. Bkz. Et-Taberi, Cami'u'l-Beyan fi Tefsîrî-l-Kur'an, XIX, 69; Ebu l-Fereç cl-Cevzı,

Zadü'l-Mesîr, VI. 144.
25. Şuarâ, 26/197.
26 Bkz Mustafa Sabri,Mes'eletüTercemeti'l-Kur'an. s.39.
27. Bkz. Razi, Mefatih'ul-Oayb, VI.428. Ancak Zamahşerî Keşşafında, buradaki z^-

rin Kur'an'a döndüğü, bununla da Kur'an'ın adının ve hat^rinin diğer semavi kitap
larda var olduğu, burada bu anlamın kasdedildiğinİ belirttikten sonra, zayıf bir riva
yetle de Kur'an'ın önceki kitaplarda mana itibariyle sabit olduğu anlamına da
gelebileceğini nakletmektedir. Ebu Hanife de bu ayete dayanarak namazda Farsça
kıraatin caiz olabileceğini söylemiştir. (Zamah şeri, Keşşaf, 111.128).
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İşte ayette geçen zamirin içermiş olduğu anlam bu istikamette iken,
bundan Kur'an'm bir bütün olarak önceki kitaplarda mana itibariyle geç
tiğini söylemek,asla doğru bir değerlendirme değildir. Kur'an en son, en
kapsamlı veen mükemmel birkitap olduğuna göre, onun bütün prensiple
rinin evvelki semavî kitaplarda tam olarak geçmesinin ne dini, ne de ilmi
gerçeklerle bağdaşır bir tarafı yoktur. Yok eğer Kur'an'ın tamamı değil
de kıssalar veya uyanlar gibi bir kısmının geçtiği kasdediliyor ve buna
dayanılarak tercümeye Kur'an denilmek isteniyorsa, bunun da tutarlı bir
görüş olmadığı ortadadır. Çünkü bu mantıkla hareket edilecek olursa,
Tevrat veya İncil'e Kur'an demek mümkün olabileceği gibi, Kur'an'a da
Tevrat veya İncil demek mümkün olabilecektir. Halbuki bunların farklı

farklı kitaplar olduğu herkesçe bilinmektedir '̂.

İkinci ayete gelince: '^Şüphesiz kibu,öncekilerin sayfalarında, İb
rahim ve Musa'nın sayfalarında da vardır."^' anlamındaki ayetidir.
Tercümeye Kur'an denilebileceğini iddia edenlerin delillerinden biri de
budur. Onlar buradaki işaret zamirinin de Kur'an'a d ö n d ü ğ ü n ü ileri süre
rek, Kur'an'ın öncekilerin sayfalarında mana itibariyle mevcut olduğunu

30

söylemektedirler .

Oysaki ayetinöncesine ve sonrasına bakıldığında, buradaki işaret za
miri ile, "Şüphesiz arman ve RabbMnin adını anıp namaz kılan kimse
kurtuluşa ermiştir. Ama siz dünya h a y a t ı n ı tercih ediyorsunuz. Hal
buki ahiret hayatı daha iyi ve daha süreklidir." ' anlamındaki ayetler
de geçen gerçeklere dikkat çekildiği görülmektedir. Yani "Şüphesiz bu
(gerçek), öncekilerin sayfalarında; İbrahim ve Musa'nın sayfaların
da da v a r d ı r . " denilmektedir. Taberi'nin de ifade e t t i ğ i gibi, bu konudaki
sözlerin en doğrusu budur".

Şimdi sözü edilen bu ayetlerdeki zamirlerle, Kur'an'ın veya Hz. Pey-
gamber'in isim ve niteliklerine, yahut da Kur'an'ın genel öğretileriyle il
gili birolayaveyabir habere işaret edilmişken, bunlarla Kur'an'ın önceki
semavi kitaplarda mana olarak geçtiğini söylemek, gerçekleri tahrif et
mekten başka ne anlam taşımaktadır? Kur'an'ın bir kısmı zımnan o kitap
larda mevcut olsa dahi, bundan K u r ' a n ' ı n l a f ı z d e ğ i l , y a l n ı z mana olarak
i n d i r i l d i ğ i n i ve Kur'an hangi dile tercüme edilirse edilsin, bu tercümenin
Kur'an hükmünde olacağını iddia etmek, ilmi gerçeklerle uyuşmayan zor
lama bir yorumdur"

28. Geniş bilgi için bkz. Mustafa Sabri, M.TİCur'an, s39-40.
29. A'lâ, 87/18-19.
30. Bkz. Razi,Mefatihu'l-Gayb, 1.112.
31. A'lâ. 87/14-17.
32. Taberi. Tefsir, XXX. 101; Zamahşeri, Keşşaf, IV245.
33. bkz.Mevdû(ii,Tefhimü'l-Kur'an,IV.58.
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Ebu Hanife'ye isnad edilen bir görüşün dışında bütün mezhep imam
ları, Kur'an'm hem lafız, hem de manadan ibaret Arapça lafızlarla vahye-
dilmiş mu'ciz bir kitap olduğunda ittifak etmişlerdir^.

Yoksa bazılannın iddia ettiği gibi, Kur'an Hz. Peygamber'in kalbine
yalnız mana olarak vahyedilmiş, sonra da Hz. Peygamber onu kendi diliy
le insanlara ifade etmiştir. Yani Kur'an'm manası Yüce Allah'a ait, lafzı

ise Hz. Peygamber'e aittir,denilmektedir. Hatta Kur'an'm lafzının Cebra
il (a.s.)'a ait olduğunu ileri sürenler de olmuştur".

Hemen ifade edelim ki bu iddialar gerçekleri yansıtmaktan çok uzak
tır. Bunlar Kitap, Sünnet ve İcma'a ters düşen görüşlerdir. Eğer Kur'an'm
lafzı Hz. Peygamber'e veya Cebrail (a.s.)'a ait olsaydı, Kur'an nasıl

mu'cız olacak ve "Kelamullah" olarak nasıl Allah'a nisbet edilecektir?
Gömlüyor ki bunlar bir kıymet ifade etmeyen delilsiz ve tutarsız iddialar
dır . Kur'an dendiği zaman, lafzı da manası da Yüce Allah'a ait olan
mu'ciz sözler mecmuası anlaşılmaktadır.

Kaldıki Ebu Hanife'nin yalnız manaya itibar ettiği, şeklindeki iddia-
lann da bir takım zayıf rivayetler olmaktan öteye geçmediği de bir ger
çektir. Nitekim bu konuda Mustafa Sabri, Meseletü Tercemeti'I-
Kur'an adlı araşürmasında geniş bir değerlendirme yaparak, Ebu Hani-
fe nin yalnız manaya itibar ettiği, lafzı Kur'an'm mahiyetinden saymadı

ğı, şeklindeki sözlerin onun ilmi otoritesine yakışmadığını ifade ettikten
sonra, bunun nedenini şöyle açıklamaktadır:

"ÇünküHanenalimlerinin de içinde bulunduğu Usul alimlerinin
ittifakıyla Kur*an, indirilmiş mütevatir lafızlardan ibarettir, diye
tarif edilmiştir. Abdu'l-Aziz el-Buharî'nin Şerhu'l-Müntehab el-
Husamî adlı eserinde şöyle denilmektedir: Onlardan bazıları,

Kur^an'ın sadece mana için bir isim olduğuna inandılar ve bunu Ebu
Hanife'nin mezhebi olduğunu iddia ettiler. Halbuki İmam'ın böyle
bir şey demediği ortaya çıkmıştır. Bunu ancak Sahibu'l-Bedai' gibi
mezhebinin bazı fıkıh alimleri, Arapça okuyamayan kimsenin, Fars
ça okumakla namazının caiz olacağı, şeklindeki Imam'ın dönmüş ol
duğu eski görüşünden yararlanarak ileri sürmüşlerdir."".

Bu demektir ki Kur'an yalnız manadan ibaret değil, o Arapça lafız

larla indirilmiştir. Manayı terketmek nasıl ki kıraatin hükmünü değiştiri

yorsa, kıraati terketmek de manayı değiştirmektedir. Bunun için yalnız

Arapça lafızlarla indirilen vahye Kur'an adı verilmektedir. Farsça veya
başka dillere yapılan tercümelere ise, Kur'an denilmemektedir.

34. Mennau'l-Kattan.Mebahis fı Ulumi'l-Kur'an.s.3I9.
35. Bkz.Sâbûnî, et-Tibyan, fi Ulumi'l-Kur'an, s.62.
36. Bkz. a.y.
37. Mustafa Sabri. Mes'eletü Tercemeti'l-Kur'an, s.47.
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3. Tercüme Kur'an Hükmünde midir?

Tercüme, bir sözün anlamını başka bir dilde dengi bir sözle
ifade etmektir'®. Bir sözü bir dilden başka bir dile çevirirken yeni söz,
asıl sözün bütün özelliklerini taşıyabilecek bir nitelikte olmalıdır. Yani
genelde, özelde, açıklıkta, işarette, özde, detayda, kuvvette, isabette, ilim
de, sanatta vs. bütün yönleriyle tercüme, asıl sözün anlamını yansıtmalı-
j 39
dır .

Oysaki her dilin kendine özgü üslup ve anlatım özellikleri olduğu
gibi, terkip, deyim ve kelime zenginliği bakımından da diller birbirinden
çok farklıdır. Bu yüzden bir sözün bir dilde taşımış olduğu bütün özellik
leri içeren başka bir dilde karşılığını bulmak oldukça zordur. Sırf akıl ve
mantığa hitap eden yalın ifadelerle yazılmış bir eseri, başka bir dile tam
olarak tercüme etmekbelki mümkün olabilir. Fakat felsefi, edebî incelik
leri ve sanat güzellikleri bulunan bir eserin, anlam bütünlüğünü ve dil
özelliklerini bozmadan başka bir dile çevirmek pek de mümkün değil-
,. 40
d ı r .

Hele Kur'an gibi evrensel içeriği ve i'caz özelliği olan bir kitap göz
önünde bulundurulacak olursa, bunu tam anlamıyla kelime kelime başka
bir dile çevirmenin imkânsızlığı daha net bir şekilde görülecektir.
Kur'an'm, terkibi, i'caz özelliği, sanatı, azameti, kudsiyeti, fesahat ve
belağatı tercümeye nasü aksettirilecektir? Kur'an'ın asli manalarının
yanında bir de tali manalan vardır. Asli manalan cümlenin terkibinde bu
lunan emir, nehiy, ahkâm, kasas, ahlak ve adabı ifade eden manalardır.
Tali manalar ise, belağat ve i'caz yönünden kelimelerin taşıdığı manalar
dır. Kur'an'ın hem aslî, hem de tali manalarını tam hakkıyla yansıtabile
cek yabancı bir dil bulmak, İslam bilginlerine göre hemen hemen
imkânsızdır^'.

38. Bkz. Zerkânî, Menahilü'l-lrfao. II.6; Zehebî, et-Tefsîr ve'l-Müfessirûn, 1.23.
39. Başlıca iki türlü tercüme vardır: Bunlardan biri harfi (lafzı) tercüme, diğeri ise. ma

nevi (tefsiri) tercümedir. u xı , t t,
a) Harfi (lafzi) tercüme: Bir sözü kelime, tertip ve üslup bzellıklenne bağlı kalar^
ayniyle başka bir dUe çevirmektir. Diğer bir ifadeyle, bir cümle içindeki kelimelerin
bütün özelliklerini içeren yeni dildeki karşılıklarıyla yapılan açıklamadır. Bu tercü
mede, asıl dildeki kelimeler, diğer dildeki benzer kelimelerle ifade edilmek duru-
mundadu. Bu bakımdan harfi tercüme çok zordur.
b)Manevi (tefsiri) tercüme: Bunda kelime ve terkibe bağlı kalmadan, cümlenin an
lamını başka bir dile çevirmekür. Burada asıl amaç, bir cümlenin bütün özellikleri
değil, ocümlenin taşımış olduğu anlamı, diğer dilde en güzel şekilde ifade etmektir.
Tefsiri tercüme, harfi tercümeye göre daha kolay olduğundan, günümüzdeki tercü
meler, daha çok tefsiri tercümelerdir. (Bkz. Zerkânî, Menahilu'l-îrfan, II. 6-10, Ze-
hebi, et-Tefsir, 1.23-30). .

40. Bkz. M. Tayyip Okiç, Hadiste Tercüman. İlahiyat Fak. Dergisi, 1966, XIV, s.2/;
Cerrahoğlu, TefsirÜsûlü, s.216.

41. Zehebî, et-Tefsir, 124.
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Bu demektir ki tercüme, Kur'an'ın belağat ve i'caz özelliklerinin
kaybına neden olacağından, hangi dile yapılırsa yapılsın, Kur'an'ın bütün
özellıklenm yansıtması mümkün değildir. Bu nedenle Kur'an'ın harfi ter
cümesinin yapılamayacağı belirtilmiştir''. Çünkü harfi tercümede asıl söz
ile yem sez bırbınnın aynı olmalıdır. Yani asıl sözün içerdiği bütün özel
likleri, yeni söz içine almalıdır. İşte bu durum Kur'an için sözkonusu ola
maz.

E ğ e r Kur'an bütün özellikleriyle tercüme edilebilseydi, bu tercüme
Kur an maym olmuş olacaktı. Oysaki Yüce Allah bunun mümkün olma
dığını en açık bir şekilde ortaya koymuştur;

"De ki, eğer insanlar ve cinler şu Kur'anın bir benzerini getir
mek üzere topiansalar, yine onun benzerini getiremezler. Birbirlerine
arka olup yardım etseler bile, (bunu yapamazlar)

Cenab-1 Hak, "Onun benzerini getiremezler" buyurmakta
dır. Bu da, benzeri meydana getirilemeyen Kur'an, ayniyle tercüme edile
mez anlamını taşımaktadır. Bilim adamlan bu esaslara dayanarak
Kur an'ın harfi tercümesinin yapılamayacağını söylemişlerdir. Hatta yal-
mz Kur an m değil, herhangi bir dilde yazılmış edebi bir eseri, bir

"slûpve özellikieriyle başka bir dile çevirmek mümkün
değildir . Kur'an mhem lafzı, hem de manası ilahi vahiydir. Onun ma
nası başka dillere tercüme edilse bile, yapılan bu tercüme Kur'an deail
msan l a f z ı d ı r . ^ '

Merhum Elmalılı Hamdı Yazır, Hak Dini Kur'an Dili. adlı eserinin
bınncı cildinin mukaddimesinde bu konuda geniş bir değerlendirme yapa
ra, Kur an ın Arapça olarak indirildiğini, dolayısıyla Kur'an'ı açıklamak

üzere Hz. Peygambenn söylediği sözlere bile Kur'an denilemeyeceğini

İfade etmiş ve konuyu şöyle noktalamıştır: "Hasılı terceme Kur'an'dan
mütercimin anlayabileceği kadar bazı şeyleri anlatabilse de hakkıyla

anlatamaz. Anlattığı şeylerde de Kur'an hükmü kıymetini haiz ola
maz."'^

Kur an m tercüme edilemeyeceği hususunda Merhum M Tayyıp

Okıç, ilahiyat Fakültesi Dergisinde 1966 yılında yayınlanan "HaAste
Tercüman" adlı makalesinde şöyle demektedir:

"... Tercümanlık veya tercüme işi mühim olduğu kadar zor, çetin ve
oderecede mesuliyetli bir iştir. Çünkü bu işle meşgul olanlar, onu hangi

42. prkeşi. el-Burhan, 1.465; Zehebi, et-Tefsir. 1.24.
43. Isra, 17/88; aynca bkz. Bakara, 2/23; Yunus, 10/38; HÛd, 11/13- Tür 52/33-34
44. Bu konuda geniş bilgi için bkz. Mustafa Sabri. Mes'eletü Tercemeti'l-Kur'an s 20-

30;Haindi Yazır, Hak Dini. I. Mukaddime, 9-15.
45. Hamdi Yazır, HakDini,I. Mukaddime. 15.
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dilden yaparlarsa yapsınlar, daima hataya düşmek tehlikesine maruz ka
lırlar. Meşhur Arap alim ve ediplerinden el-Cahız'ın "Kitabu'l-hayavan"
adlı büyük eserinde Aristoteles (Aristo) ile ilgili bir metnin nakli sırasın
da söylediği gibi tercüman, bir feylesofun sözlerini tam manası, gerçek
metodu ve diğer incelikleriyle hiçbir zaman nakledemez. Bunun en güzel
örneğini Hindistan'ın meşhur Brahman şairi Rabindranat Tagore'un
Mısır'a yaptığı bir seyahat esnasında ve doğrudan doğruya İngilizce yaz
dığı eserler dışında Hinduca yazdığı kitaplarını da İngilizce'ye tercüme
etmesini isteyenlere verdiği şu cevap teşkil eder: Hinduca yazdığım eser
ler, kendi fikrimi ihtiva etmiş olsalar bile, onlan İngilizce'ye tercüme et
mekten acizim. Zira bu tercümede İngiliz dili, Hinduca için elverişli de
ğildir''."

Burada açık olarak şu görülüyor ki, bir insan kendi yazmış olduğu

bir eseri, başka bir dile çevirmekte bu kadar zorluk çekerse, başkasının
yazmış olduğu eseri, diğer bir dile çevirmekte, daha büyük zorluk çeke
cektir. İnsanların meydana getirmiş olduğu eserlerin tercümesinde bu
kadar zorluk olursa, s a n a t ı , üslûbu, i ' c a z ı ve derin m a n a s ı Yüce Allah ta
rafından ortaya konan bir eserin tam bir tercümesini yapmak nasıl müm
kün o l a c a k t ı r ?

B a t ı l ı bilginler de Kur'an'ın ayniyle tercüme edilemeyeceği görüşü
nü paylaşmaktadırlar. Cenevre Üniversitesi Profesörü ve Fahri Rektörü
Edourad Montet y a p t ı ğ ı F r a n s ı z c a Kur'an tercümesinin mukaddimesin
de açıkça şu ifadelere yer vermektedir: "Sureler h a k k ı n d a ileri sürdü
ğ ü m ü z birçok konu üzerinde ne hüküm verilirse verilsin, Arapça ola
rak K u r * a n * ı bilenlerin hepsi, bu dini kitabın güzelliğini, üslûbunun
son derece mükemel o l u ş u n u takdir etmekte müttefik o l a c a k l a r d ı r
ki, Avrupa dillerindeki bütün tercümeler, bunu hissettirip ifade
etmek i m k â n ı n d a n mahrumdurlar

Yine bu konuda Kur'an mütercimlerinden olan İngiliz Müsteşriki
Marmaduke Pickthal da şunları yazmaktadır: "Kur'an tercüme edile
mez. En eski İslam alimleri bu kanaatta idiler, ben de bu kanaatta-
y ı m . Onun için Kur'an'ı tercümeye muvaffak o l d u ğ u m u iddia etmi
yorum. Yalnız Kur'an'ın manalarını nakle çalıştım. Buna muvaffak
olduysam kendimi bahtiyar s a y a r ı m . Fakat bu tercüme hiçbir vakit
a s ı l Kur'an'm yerini tutamaz ve hiçbir vakit bu maksadı hedef aima-
m ı ş t ı r .

İ ş t e buraya kadar yapılan açıklamalardan Kur'an'ın bütün özellik ve
inceliklerini içeren, mana ve maksadım yansıtan bir tercümenin mümkün

46. M. TayyıpOkiç, Hadiste Tercüman, S.27.
47. Cerrahogîu, Tefsir Usûlü, S.218.
48. Ömer Rıza Doğrul, Tann Buyruğu, istanbul, İlk Basımm tikSözü.
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olmadığı a^aşılm^tadır. Dolayısıyla hiçbir tercümenin Kur'an sayUma-
yacağı ve Kur an hükmünde değerlendirilmeyeceği de bir gerçek olarak
ortaya ç ı k m a k t a d ı r . *

Anc^ Kur'an'ın ayniyle, yani harfi tercümesinin yapılamayacağmı
söyleyen bilim adamları, onun tefsîri tercümesinin yapılmasımn da gerek-
li olduğunu belmmişlerdir . Zira Kur'an yalnız araplara indirilmiş bir
kitap değildir. Onun evrensel mesajı bütün insanlık içindir. Bu konuda
pek çok ayet-i Kerime bunu ifade etmektedir'".

Aynı zamanda Biz seni nncak bütün insanlara müjdeleylci ve
uyancı olarak gönderdik"" anlamındaki ayetiyle de Hz. Peygamber'in
Arap ve Arap olmayan bütün insanlara gönderilmiş olduğu açıkça belirtil-
rmştır. Bunun yanında Kur'an'm insanlara açıklanması ve insanların da
Kur an uzennde düşünüp ibret almaları şu ayetlerle istenmektedir: "Sana
bu Kur an ı indirdik ki, kendilerine indirileni insanlara açıklayasın

da düşünüp öğüt alsınlar "Bu Kurban çok mübarek bir kitaptır.

Unu sana indirdik ki ayetlerini düşünsünler ve akıl sahipleri ibret al
sınlar."

Bütün bunlar Kur'an'm iyi öğrenilmesinin ve anlaşılmasının gerekli
olduğunu göstermektedir. Ancak her ferdin Arapça öğrenmesi ve
Kur an dan hukum çıkarması mümkün değildir. Tefsir ve tercümeler yar
dımıyla herkes kendi düzeyine göre Kur'an'dan birşeyler anlayabilir. Tef-
«r ye tercürneler olmazsa yalnız Arap olmayanlar değil, Araplar bile
Kur an ın pek çoğunu anlayamazlar. Çünkü Kur'an'm açıkça anlaşılan

ayeUen olduğu gibi, açık olmayan ve anlaşılması ancak bazı ilimler yar
dımıyla mümkün olabilecekayetleri de vardır.

Kısacası Kur'an'm evrensel mesajını bilmek, onun mana ve maksa-
anlamak, bütün müslümanlan, hatta bütün insanlan ilgilendirmekte-

oilmeyen ye Kur'an'ı anlamayan insanlara, onun yüce pren-
sıplennı anlatabilmek için, hem tercümesinin, hem de tefsirinin kurallara
uygun olarak y a p ı l m a s ı bir zorunluluktur.

1 L" yasaklannın, kıssa ve hikmetlerinin, herkesin an
layabileceği Jjır dilde insanlara anlatılması, müslüman toplumlar için dini
bir görevdir .Bu dalda ihtisas yapmış bilim adamlarının özen göstererek

hgf'lSalf
27^Fus^l«^4Vİ|4^' En'am, 6/19; İsra. 17/82; Kehf, 18/54; Rûm, 30/58; Zümcr, 39/

51. Se^', 34/28.
52. Nahi, 16/44.
53. Sâd, 38/29.
54. Bkz. AI-i İmran, 3/104,110; Asr, 103/1-3.
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yapacaklan tercüme ve tefsirlerle, hem inkarcıların kötü düşüncelerine

karşı Kur'an'ı konımalan, hem de yanlış yorumlarla insanları İslam'dan

uzaklaştıranlara karşı engel olmaları gerekmektedir". Bu bakımdan harfi
tercüme olmasa da, tefsiri tercümeye ve tefsire büyük ihtiyaç olduğu orta
dadır.

Nitekim müslümanlar bu konunun önemini kavrayarak daha ilk dö
nemlerde Kur'an'ı tercüme etmeğe başlamışlardır. Ancak yapılan tercü
meler tıpatıp aslın yerini tutmadığı, bazı yönlerden eksik kaldığı için bun
lara tercüme yerine daha çok "meal" a d ı v e r i l m i ş t i r . Çünkü tercüme asim
yerini tutmaktadır. Meal ise, bir sözü aslına yakın biraz eksiyiyle ifade
etmek demektir.

Günümüzde Doğu ve Batı dillerine yapılmış pek çok Kur'an tercü
mesi vardır. Bunların sayısının yüzün üzerinde olduğu ifade edilmektedir.
Ez-Zerkânî, *'Menahilü'l-İrfan fi UIumiM-Kur'an" adlı eserinde,
Kur'an tercümelerinin bazı araştıncılara göre 120 ye ulaştığını yazmakta
dır". M. Hamidullah da 1986 yılında İstanbul'da yapılan Kur'an tercü-
meleriyle ilgili Uluslararası Konferansa sunduğu tebliğinde, Kur'an'm
k ı s m e n veya tamamen 139 dile çevrildiğini gösteren bir liste takdim et
miştir .

Kur'an-ı Kerim'in ilk Türkçe tercümelerinin Hicrî IV-V, Milâdî X-
XI. asırlara kadar çıktığı söylenmektedir. Fakat bugün elde bulunan en
eski Türkçe tercümelerin XIV. asra ait olduklan görülmektedir. Türkler
ilk dönernİerde uygur alfabesini, daha sonra Arap ve Latin alfabelerini
kullannuşlardır. Bu üç ayn alfabeyle de Kur'an, Türkçe'ye tercüme edil
miştir. Özellikle Arap ve Latin alfabeleriyle yazılmış pek çok Kur'an ter
cümesi vardır".

Görülüyor ki bilim adamlan tefsiri tercümeyi yalnız teşvik etmekle
kalmamış, aynı zamanda birçok tercümenin altına imzalannı da atmışlar

dır. Fakat hiçbir bilim adamı bu tercümelerin Kur'an hükmünde değerlen-

dirilebileceğirü ve bunlann namazda Kur'an yerine okunabileceğini iddia
etmemiştir.

4. Kur'an Tercümesiyle Namaz Olur mu?

Namazda k ı r a a t yani bir miktar Kur'an okumak, n a m a z ı n olmazsa
olmaz şartlarından biridir. "Kur'an'dan k o l a y ı n ı z a geleni okuyun""an-

55. Bkz. Zehebî, et-Tefsir, 1.29.
56. Bkz. Zerkâni, Menahİlü'l-İrfan, n.3.
57. Bkz. M. Hamidullah,Fehmü'l-Kur'an'i'l-Kerîm ( T e b l i ğ ) . en-Nedve, 55-59.
58. Geniş bilgi için bkz. M. Hamidullah, Kur'an-ı KerimTarihi ve TürkçeTefsirler Bib-

liyoğrafyası, istanbul, 1965, s.78-88; Osman Keskioğlu, Kur'an'm Başka Dillere
Çevrilmesi, D. İş. Başkanlığı Meali, XV-XVni; Cerrahoğlu, Tefsir Usûlü, 221-223;
Hidayet Aydar, K. KERİM'n Tercümesi Meselesi,(Doktora Tezi), 1993,sJ3-109.

59. Müzzemmil, 73/20.
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lamındaki ayetle bu hususa işaret edilmiş ve Hz. Peygamber de namaz
kılmayı bilmeyen bir sahabiye n a m a z ı tarif ederken "Kur'an'dan h a f ı

zanda bulunanlardan kolayına geleni oku"^ diye buyurmuştur. Bu de
mektir ki namazda kıraat Kitap, Sünnet ve İcmâ ile sabit bir farzdır.
Kıraatsız kılınan namaz sahih değildir, onun tekrarı gerekir. Çünkü na
mazda bir miktar Kur'an okumak, namazın rükünlerinden biri sayılmak
tadır.

O halde Kur'an nedir? Kur'an, yukarıda da ifade ettiğimiz gibi,Yüce
Allah tarafından Hz. Peygamber'e Cebrail vasıtasıyla indirilen ve manaya
delalet eden Arapça lafızların ismidir. Kur'an, sadece mana değil, Hz.
Peygamber'in kalbine lafız ve mana bütünlüğü ile indirilmiştir. Onun la
fızları Arapça'dır, Arapça lafızlann dışında okunan Kur'an değildir. Buna
işaret eden ayetleri geçen maddelerde genişçe izah ettik. Yine hangi dile
tercüme edilirseedilsin, hiçbir tercümenin Kur'an hükmümde olamayaca
ğını ilmi delillerle a ç ı k l a d ı k .

Bu durumda Arapça lafızlarla indirilmeyene Kur'an denmeyeceğine

ve hiçbir tercümenin Kur'an hükmünde sayılmayacağına göre, tercüme
ile namazın kılınamayacağı gerçeği de kendiliğinden ortaya çıkmaktadır.

Kaldı ki namazın ne şekilde kılınacağı, vakıtları ve rekâtlanyla birlikte
Hz. Peygamber tarafından açıklanmıştır. Nitekim: "Beni n a s ı l namaz k ı -

Uyor görürseniz sız de öylece kılın."'^' anlamındaki hadisiyle bunu en
açık bir şekilde belirtmiştir. Aynı zamanda Hz. Peygamber, onun seçkin
ashabı ve onlarca güzelce tabi olan bütün müslümanlar, hayat boyu na-
mazlannı, Arapça lafızlarla okunan Kur'an'la k ı l m ı ş l a r d ı r .

Bunun için mükellef her müslüman, namazda Kur'an okumakla em-
rolunmuştur: "Kur'an'dan k o l a y ı n ı z a geleni okuyunuz" a n l a m ı n d a k i

ayeti bunu ifade etmektedir. Buna göre başka dillere yapılan tercümelerle
okuyan kimse Kur'an okumuş olmaz. "Cebrail, onu senin kalbine apa
çık Arapça bir dille indirdi."" şeklindeki açık hüküm ortada iken, başka
bir dille Kur'an'ın okunabileceğini iddia etmek, ayetleri inkâr anlamına
gelmektedir . Şimdi bu konuda mezhep imamlarının neler söylediklerini
özet halinde açıklamaya çalışalım:

a) Hanefi mezhebine göre Kur'an'ı Arapça'nın dışında başka bir
dille okumakcaiz değildir. Çünkü Kur'an, manayadelalet eden özel lafız
ların adıdır, o yalnız manadan ibaret değildir. Eğer bir kimse Kur'an'ı

60. Müslim. Sahih. Salat, 45.
61. Buhari, Sahih, Ezan, 18.
62. Şuarâ. 26/194-195.
63. Bkz. Razi, Mefatülu'l-Gayb, 1.111.
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Arapça'dan başka bir dile tercüme ederek okuyacak olursa, hem anlam,
hem de i'caz yönünden bir takım eksikliye neden olacağından bu okuma
şekli tam olarak Kur'an'ı yansıtmamaktadır".

Nitekim Ebu Yusufla Muhammed'in bu husustaki görüşleri şöyledir

"Kur'an mu'cizdir, yani muhatapları aciz bırakan insan üstü bir söz
dür. İ'caz hem lafız, hem de manadadır. Kişi her ikisini yapabiliyor
ise,üzerine vacipolan bunları yapmaktır. Eğer lafzı söylemekten aciz
ise, gücü yettiğini yapar. Nasıl ki rükû ve secdeleri yapmaktan aciz
olan kimse namazım ima ile kılıyorsa, burada da durum aym-
dır.""

Bu demektir ki Arapça okumaya gücü yeten kimsenin üzerine vacip
olan, Kur'an'ın aslını okumaktır. Ancak Kur'an'ı okumaktan aciz olan
kimse ise,gücünün yettiğini yapar. Burada acziyet ne demektir? Bir insa-
mn aciz sayılabilmesi için, onun Kur'an'ı Arapça kelimelerle teleffuz et
meğe güç yetirememesi veya bunu yapmaya imkân bulamaması demektir.
Eğer eğitim ve öğretim yoluyla bu acziyetini giderip, Kur'an'ı Arapça la
fızlarla okuyabilecek bir duruma gelirse, bu kimse aciz sayılmaz. Bunun
kıraati Farsça veya başka bir dille okuması halinde namazı sahih olmaz".

b) Şafiî'ye göre de Arapça'nm dışında başka bir lisanla Kur'an oku
mak asla caiz değildir. Bu durum Arapça okuyabilen veya okuyamayan
herkes için eşittir. İster namaz içinde olsun, isterse namaz dışında olsun,
hiçbir fark yoktur* '̂.

Eğer bir kimse namazda Arapça kıraat yerine, Kur'an tercümesini
okursa, onun namazı geçerli olmaz. Çünkü Yüce Allah: "Biz onu Arapça
birKur'an yaptık."" buyuruyor. Yine, "Eğer biz onu yabancı dilde bir
Kur'an yapsaydık"" anlamındaki ayetleriyle de Kur'an'ın Arapçadan
başka bir dille indirilmediğini vurgulamaktadır. İnsamn üzerine vacip
olan namazda Kur'an okumaktır. Arapça'nm dışında ne Farsça ile ne de
başka bir dilde okunması Kur'an değil, insan sözüdür. Bunlarla da namaz
asla caiz değildir™. Şayet Arapça'ya güç yetiremiyorsa, teşbih ve tehlil ile
namazım kılar, Farsça tercümeyi okuyamaz. Çünkü Yüce Allah:
"Kur'an'dan kolayınıza geleni okuyun" diye buyurmuştur".

64. Zericânî, Menahilü'l-Irfan, 11.59. '
65. Şemsu'l-Eimme es-Serahsî, el-Mebsut, 1.37; Kâsânî. Bedâi'u's-Sanayi', I.l12.
66. Bkz.Mustafa Sabri,Mes'cletüTerccmeti'l-Kur'an,sJ2.
67. Bkz. Serahsi, Mebsut, U7; Kâsânî. Bedai'u's-Sanayi', 1.112; Zcrkesi, El-Burhan
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68. Zuhruf,43/3.
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c) Maliki imamlan da Kur'an'ın Arapça'dan başka bir dille okunma
sını caiz görmemişlerdir. Eğer bir kimse namazda Fatiha'yı Arapça oku
maktan aciz ise, Fatiha'yı bilen birine uyarak namazını kılar. Böyle biri
varken, ona uymayıp da namazını başka şeyler okuyarak kılarsa, namazı
batıl olur. Şayet kendisine uyacak bir imam bulamazsa. Fatiha ondan
sakıt olur. Çünkü Yüce Allah onun Arapça olarak okunmasını zikretti.
Buna göre her mükellefin Fatiha'yı Arapça öğrenmesi ve bu hususta
bütün gayretini sarfetmesi gerekmektedir .

Kısacası malikiler de Kur'an tercümesiyle namaz kılmanın hiçbir şe
kilde doğru olmadığmı belirtmişlerdir. Bunun ötesinde malikiler, Arap
ça'dan başka bir dilleyemin etmeyi dahi mekruh görmüşlerdir .

d) Hanbeli mezhebinde de durum aynıdır. Arapça'nın dışında başka
bir dille Kur'an okumak caiz olmadığı gibi, nazil olan lafızlardan başka
Arapça lafızlara naklederek okumak da caiz değildir. îster Kur'an'ı Arap
ça okumaya gücü yetsin, isterse yetmesin, durum aynıdır. Eğer ^şinin
Kur'an'ı Arapça okumaya gücü yetmezse, o zaman onu öğrenmesi gere
kir. Şayet öğrenmeye gücü yettiği halde bunu yapmazsa, onun namazı

sahih olmaz'^.

İbni Kudâme, "Arapça'dan b a ş k a bir lafızla kıraat caiz değildir.
Kur'an'ın lafzını» Arapça'dan b a ş k a l a f ı z l a r l a d e ğ i ş t i r m e k de caiz
olmaz. KİŞİ ister Arapça bilsin» ister bundan aciz olsun."

Yine Hanbeli alimlerinden İ b n i Hazm da "Muhalla" a d l ı k i t a b ı n d a
ş ö y l e demektedir: "Eğer bir kimse namazda Arapçanın dışında başka
bir dile» veya Allah Taâlâ'nm i n d i r d i ğ i l a f ı z l a r d a n b a ş k a Arapça la
fızlara tercüme edilmiş Fatiha'yı veya Fatiha'dan bir parça, yahut
Kur'an'dan bir miktar Kur'an k a s d ı y l a okursa, yahut da kasden bir
kelimeyi takdim veya tehir ederse, onun namazı bozulmuş, kendisi de
fasık olmuş olur. Çünkü Yüce Allah "Kur'anen Arabiyyen" diye bu
yurmuştur. Arapça'nın dışında olan ne arapçadır, ne de Kur'an'dır.
Kur'an'ın Arapça'hğını değiştirmek, Allah'ın kelamını tahrif etmek
tir ^ Allah'ın kelamını tahrif edenleri Cenab-ı Hak şu ayetiyle kınamak
tadır; "Onlar kelimeleri yerlerinden d e ğ i ş t i r i y o r l a r " .

Bu konuda Ebu Davûd ş ö y l e bir hadis rivayet etmiştir: "Bir kimse
Hz. Peygamber (s.a.v.)'e geldi ve şöyle dedi: Ben Kur'an'dan bir şey

72. Zerkânî. Menahilü'i-İrfan. 0^7 ( H a ş i y e t ü ' d - D u s Û k î ' d e n naklen)
73. Bkz.a.g.e.. 57-58.
74. Bkz.a.y.
75. İbni Kudâme, el-Muğnî, 1.468.
76. Zerkânî, Menahilü'l-Irfan, 11.58.
77. Maide,5/I3.
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okumaya muktedir değilim. Namazımda bana yetecek kadar bir şey
öğret. Bunun üzerine Hz. Peygamber'de: Sübhanallahi velhamdü 111-
lahi vela Uâhe iUallâhu vallahu ekber velâ havle velâ kuvvete illâ
billâh" söyle, dedi"'® Bu demektir ki Kur'an'dan namaz kılacak kadar bir
şey bilmeyen kimsenin Öğreninceye kadar yapacağı iş budur.

îşte bütün bunlar, namazın Arapça lafızlarla kılınmasının gerektiğini,
tercümeyle kılınacak namazın sahih olmadığım göstermektedir. Uz. Pey
gamber (s.a.v.)'den tevarüs edegelen şekil, usul nasılsa, ümmetin de öyle
kliması gerekmektedir.

Ş i m d i Hanefi kitaplannın bazısında Ebu Hanife'ye atfedilen farklı

görüşler üzerinde duralım: Bu görüşlerin serdedildiği en meşhur kaynak,
Serahsi (O. 490/1096)'nin Mebsut'u ile Aiâu'd-Dîn el-Kâsânî (0.587/
1191)'^ Bedâi'u's-Sanayi'i^dir. Biz konuyu uzatmamak için sadece
Serahsi'nin Mebsut'unda geçen metni buraya almak istiyoruz. Metinde
aynen ş ö y l e denilmektedir:

"Bir kimse namazda Farsça Kur'an okursa Ebu Hanife'ye göre
(Allah ona rahmet etsin) bu caizdir, fakat bu mekruhtur. Ebu Yusufla Mu-
hammed'e göre Arapça biliyorsa caiz değil, bilmiyorsa caizdir. Şafiî'ye

göre ise Farsça kıraat hiçbir surette caiz değildir. Arapça'yı iyi bilmiyorsa
o ümmidir, namazını kıraatsız kılar. Teşehhütte Farsça okuduğunda veya
İmam Cuma günü Farsça hutbe okuduğu zamanda da ihtilaf yine böyle
dir. Şafiî Allah ona rahmet etsin) diyor ki, Farsça Kur'an değildir. Çünkü
Yüce Allah: (Şüphesiz biz onu Arapça bir kur'an yaptık)'^ buyuruyor.
Yine. (Eğer biz onu yabancı dilde bir Kur'an yapsaydık...)®" diye bu
yurmaktadır. Burada vacip olan Kur'an okumaktır. Arapça'dan başkasıy

labu eda edilmiş olmaz. Farsça ise insanlarm sözüdür, onunla namaz bo
zulmuş olur.

Ebu Yusufla Muhammed (Allah onlara rahmet etsin) şöyle dediler;
Kur'an mu'cizdir. î'caz ise lafız ve manadadır. Kişi her ildsini yapabilir
se,vacip olan ancak ikisini yapmakla yerine gelir. Eğer lafzı söylemekten
aciz ise, o zaman gücünün yettiğini yapar. Rükû ve secdeleri yapmaktan
aciz olan kimsenin namazmı imâ ile kıldığı gibi.

Ebu Hanife şöyle delil getiriyor: İranlılar Selman-ı Farisi'ye mektup
yazarak,kendilerineFatiha sûresini Farsça yazmasını istediler. Onlar,dil
leri Arapça'ya alışıncaya kadar bunu namazda okuyorlardı. Sonra vacip

78. Ebu Davud, Sünen, Salat, 139.
79. Zuhruf,43/3.
80. Fussilet, 41/44.
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olan mu'ciz olanı okumaktır. î'caz ise manadadır. Çünkü Kur'an bütün
insanlara delildir. İranlıların onun benzerini getirmekten aciz olmalan,
ancak kendi dilleriyle ortaya ç ı k a r .

Kur'an Allah kelamıdır, mahluk d e ğ i l d i r . Sonradan meydana g e l m i ş

de değildir. Halbuki dillerin hepsi sonradan meydana g e l m i ş t i r . Bundan
da anlıyoruz ki, o hususi bir dilde Kur'an'dır, demek caiz d e ğ i l d i r . Yüce
Allah: (O, öncekilerin kitaplarında vardır)"' derken, nasıl caiz olur?

82

Kur'an orada o n l a r ı n kendi lisanlanyla v a r d ı . . . "

Biraz farklı olmakla birlikte Kâsânî'nin de aynı görüşlere yer verdiği

görülmektedir". Bu kaynaklardaki Ebu Hanife'ye atfedilen görüşleri, şu
maddeler halinde toplamak mümkündür:

a) Farsça tercüme ile namazın kerahetle caiz o l d u ğ u belirtildikten
sonra, bunun dayanağının da İranlıların Selman-ı Farisi'ye bir mektup ya
zarak, kendilerine Fatiha sûresini Farsça olarak y a z m a s ı n ı i s t e m i ş l e r , on
ların da dilleri Arapça'ya a l ı ş ı n c a y a kadar bunu uygulamış olmalan gös
terilmektedir.

b) Kur'an hususi bir dilde değil, her dilde K u r ' a n ' d ı r . Çünkü Yüce
Allah: "O* evvelkilerin k i t a p l a r ı n d a v a r d ı r " b u y u r m a k t a d ı r . Burada as-
lolan l a f ı z d e ğ i l m a n a d ı r , denilmektedir.

c) î'caz Kur'an'ın lafızlannda değil, manalanndadır. Çünkü Kur'an,
bütün insanlar için hüccettir.

Sözü edilen bu maddelerin d e ğ e r l e n d i r i l m e s i n e gelince:

al) Hemen belirtelim ki, Ebu Hanife'ye atfedilen bu görüşlerin ger
çekte ona ait olup olmadığı bir tarafa, bu iddiaların dayanağının çok zayıf

olduğu ortadadır. Ebu Hanife'nin en yakın iki öğrencisi olan Ebu
Yusuf'la Muhammed ve diğer bütün meszhep imamlan " Ş ü p h e s i z biz
onu Arapça bir Kur'an yaptık"'" anlamındaki ayete ve benzeri diğer
ayetlere istinad ederek, yalnız Arapça lafızlarla indirilenin Kur'an oldu
ğunu, Farsça veya başka lafızlarla olanın Kur'an o l m a d ı ğ ı n ı ileri sürmüş

ve Farsça tercümelerle n a m a z ı n hiçbir ş e k i l d e caiz olmadığını belirtmiş

lerdir. Bunlan daha önce g e n i ş bir şekilde delilleriyle a ç ı k l a d ı k .

K a l d ı ki Selman-ı Farisi'den nakledilen Fatiha tercümesiyle ilgili ri
vayetlerin hiçbirine sahih hadis kaynaklarında rastlanmamıştır. Ancak
birkaç fıkıh kitabında farklı lafızlarla rivayet edildiği görülmektedir".

81. Şuarâ, 26/196.
82. Serahsî, el-Mebsut,\31.
83. Bkz. Kâsânî, Bedâi'u's-Sanayi', 1.112*113.
84. Zuhruf.43/3.
85. Farklılık için bkz. Serahsi, el-Mebsut, 1.37; Ebu Zekeriya Yahya b. Şeref en-Nevevi,

el-Mecmu', İ Ü . 380.
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Öte yandan Selman-ı Farisi'ye yazılan mektubun Hz. Peygamber dö
nemine ait olduğu zikredilmektedir. Oysaki Iran, Hz. Peygamber zama
nında değil, Hz. Ömer döneminde fe^edilmiştir. Hz. Peygamber zama
nında ateşe tapan İranlılar arasında îslamiyeti kabul edip, ibadetlerini
yerine getiren kaç İrişi vardı ki böyle bir tercümeye ihtiyaç hissedilebil-
sin? Bu demektir ki Selman-ı Farisi'ye nisbet edilen bu rivayetin gerek
m^tin ve gerekse senet yönünden itimada şayan bir rivayet olmadığı açık-

tu* .

Zaten Serahsi'nin metni dikkatlice okunursa, Ebu Hanife'nin Farsça
ile namazı mutlak manada tecviz etmediğini, aksine bunu mekruh saydı

ğını ve "dilleri ^apça'ya ahşıncaya kadar" sözleriyle de bunun geçici
bir zaman için sözkonusu olduğu görülecektir. Aynca mütevatır olmayan
şaz kıraatlar Kur'an'dan sayılmayıp, bunlarla namaz kılınmazken, Sel-
man ın tercümesi nasıl Kur'an sayılacak ve onun okunması namazda
nasıl caiz olacaktır? Bütün bunlar tevarüs edegelen sünnete ters düşen

görüşlerdir. Bunların ilmi bir geçerliliği yoktur.

bl) Kur'an'da aslolan lafız değil, manadır. Çünkü bu, öncekilerin ki
taplarında mana olarak vardı, şeklindeki iddia ise, bunun da temel daya
naktan ŷoksun olduğu ortadadır. Daha önce de belirttiğimiz gibi,
Kur an ın yalnız manadan ibaret sayılması, Usul ve Fıkıh alimlerinin üze
rinde ittifak ettikleri Kur an tanımına ve "Kur'ânen Arabiyyen" şeklin

deki ayetlere tamamıyla ters düşmektedir. Zira Kur'an sadece mana değil,

o hem lafız hem de manadan oluşmaktadır. İlahi lafız ve mana ikilisinin
adına Kur'an denmektedir.

" Ş ü p h e s i z o, öncekilerin kitaplarında vardır®'." ayetiyle "Şüphe
siz bu, öı^ekilerin sayfalarında; ibrahim ve Musa'mn sayfalarında

da vardır . ^lamındaki ayetinden Kur'an'ın yalnız manadan ibaret ol
duğu hükmünü çıkarmak asla doğru değildir. Nitekim bu ayetlerdeki za
mirlerden hareketle böyle bir neticeye varmanın yanlışlığını daha önce
ikinci maddede genişçe açıkladık'*'.

cl) İ'caz Kur'an'ın lafzında değil, manasındadır. Çünkü Kur'an in
sanlar için bir hüccettir, görüşü de yine Kur'an'ın tanımına ve tahaddi
ayetlerine ters düşmektedir". Zira Kur'an hem lafız, hem de mana itiba
riyle mu'cizdir, yani insanlar onun bir benzerini getirmekten acizdirler".
86. HMefı aJimlerinden el-^knevî. Selman'ın rivayeti hakkında şunlan söylemektedir.

Bu h^sı araştırdım, şimdiye kadar hadis kitaplarında buna bir sened bulamacUm "
Mustafa Sabrı, Mes'eletü Tercemeti'l-Kur'an s.6I.

87. Bkz. a.g.e..s.52.
88. Şuarâ, 26/196.
89. A'iâ, 87/18-19.
90. Bkz. 8.7-10.
91. Bkz. Bakara, 2/23-24; Yunus, 10/37-38; HÛd, 11/13; Isrâ, 17/88; Tûr, 52/33-34
92. Bu konuda geniş bilgi için bkz. el-Bakıllânî, l'cazu'l-Kur'an, s.41-60.
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Bu konuda Ebu Yusuf ve Muhammed şöyle demişlerdir; "Kur'an
Arap lisaniyle indirilmiştir. Nitekim Yüce Allah; *(Şüphesiz biz onu
Arapça bir Kur'an olarak indirdik.)" buyurmaktadır." Bunun için
Farsça Kur'an olamaz ve onu okumakla emir yerine getirilmiş sayılmaz.
Çünkü Kur'an mu'cizdir, i'caz ise lafız itibariyledir. Arapçası gidince,
i'cazı dagider. İ'caz bulunmadığı için Farsçası Kur'an olmaz."

Mustafa Sabri'nin de ifade ettiği gibi, İ'caz, Kur'an'ın en belirgin
özelliğidir. Tercüme ya tamamen, ya da kısmen bundan uMk olduğuna
göre, ya tercümenin Kur'an oluşunu kabul etmek, yada Kur'an'ın i'cazı-
m inkâr etmek gerekmektedir. Nitekim Ferit Vecdî ve onun gibi düşünen
ler, tercümenin Kur'an olduğu iddiası uğruna, Kur'an'ın lafız yönünden
i'cazını inkâr etmiş ve büyük hata işlemişlerdir". Oysaki Kur'an'ınJafız
yönünden İ'cazını inkâr etmek, onun iki temel unsurundan birini inkâr et
mektir.Bu ise, Kur'an'ın bütününü inkâr etmeğe eşdeğer sayılmaktadır.

İşte bütün bunlar gösteriyor ki, Ebu Hanife'ye atfedilen Arapça as
lıyla Kur'an okumaya gücü yeten kimsenin, Farsça veya başka bir dile
yapılan tercümenin okunmasıyla namazına cevaz verdiği iddiası. Kitap ve
Sünnet gerçeğiyle uyuşmamaktadır. Kaldıki Ebu Hanife'nin bu görüşün
den, Ebu Yusuf'la Muhammed'in görüşüne döndüğü, birçok bilim adamı
tarafından rivayet edilmiştir". Özellikle bu rivayetler, Hanefi mezhebinin
önde gelen şu ilim adamlanna nisbet edilmektedir; Bunlar, Nuh b. Mer
yem, Ali b. Cad ve dördüncü asnn meşhur Hanefi alimi Ebu Bekir er-
Razi'dir".

Fahruddîn er-Razî de bu konuda şunlan söylemektedir; "Bu mesele
de Ebu Hanife'nin ilk sözü cidden t u h a f t ı r . Bu sebeple el-Fakîh Ebu'l-
Leys es-Semerkandî ile Ebu Zeyd ed-Debûsî, Ebu Hanife'nin bu gö-
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r ü ş ü n d e n d ö n d ü ğ ü n ü ifade etmişlerdir."

Razi, Ebu Hanife'nin eski sözünden döndüğünü bu şekilde kaydet
tikten sonra, kendi değerlendirmesini şöyle yapmaktadır:

Gerek Hz. Peygamber, gerek Hulefa-i Raşidin ile Sahabe ve gerekse
dünya üzerindeki bütün islam toplumları ittifak halinde namazda
Kur'an'ı Arapça lafızlarla okumuşlardır. Zira, "Kur'an'dan k o i a y m ı z a

geleni okuyunuz."" anlamındaki ayetine göre her mükellef müslüman,

93. Yusuf. 12/2.
94. Kâsânî, Bedâi'u's-Sanayi', I.l 12.
95. Bkz. Mustafa Sabri. Mes'eletü Tercemeti'l-Kur'an. s.54.
96. Bkz. Razi. Mefatihu'l-Gayb. 1.110-112; Zerkeşi, el-Burhan. 1.465; Suyuiî. el-Itkan,

1.114; Mustafa Sabri. Mes'eletü Tercemeti'l-Kur'an. s.30; Zerkanî, Menahilü'l-
İrfan, IIJ9; Mevdûdî.Tefhimü'l-Kur'an, IV.58.

97. Zerkânî. Menahilü'I-irfan. 11.59.
98. Razi, Mefatihu'l-Gayb, 1.110.
99. Müzzemmil, 73/20.
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namazda Kur*an okumakla emrolunmuştur. Farsça ile Kur'an okuyan
kimse, ne Kur'an okumuş, ne de bu emri yerine getirmiş olur''*'.

Kur'an Arapça birdille indirilmiş, Hz. Peygamber (s.a.v.) kendi kav
minin diliyle gönderilmiş, insanlar ve cinler Kur'an'ın bir benzerini getir
mekten aciz kalmışken,"" nasıl olur da Farsça ile veya Tevrat, Zebur ve
incil'den ayetlerokunarak namaz kıimmasına cevazverilebilir?

Şayet Kur'an'ın başka dillere yapılan tercümesiyle namaz kılmak

caiz olsaydı, Selman-ı FarisPye Farsça, Rum asıllı Suheyb'e Rumca
ve BUâl-ı Habeşi'ye Habeşçe Kûr'an okumayı uygun görürdü. Çünkü
anadilleriyle okumak hem onlara kolay gelir, hem de onlar için bir iftihar
vesilesi olurdu. Böyle bir şeye cevaz vermek Kur'an'ın tamamen ortadan
kalkmasına yol açacağından, buna hiçbir şekilde cevaz verilmemiştir"'^.

Abdu'l-Aziz el-Buhari (Ö.730/1330) de Usul-u Pezdevî şerhi olan
Keşfü'l-Esrar adlı eserinde Imam'ın bu ilk sözünden döndüğünü anlat-
_ » 103
mıştır

O halde bir müçtehit sözünden döndüğü zaman, artık eski sözü ona
ait olmaz ye onunla itham edilmez. Çünkü o sözün doğru olmadığını biz
zat kendisi gördükten sonra ondan dönmüştür. Buna göre Arapça okuma
ya gücü yeten kimsemn, namazda Arapça'nın dışında başka bir dille
Kur'an okuması yeterlidir sözü, Ebu Hanife mezhebine ait bir söz değil

dir. Dolayısıyla Ebu Hanife'ye atfedilen bu söze dayanılarak, tercüme ile
veya tahrif edilmemiş olan Tevrat, Zebür ve İncil ayetleriyle de namaz kı-

lınabılır iddiası mesnetsizdir. Zira Ebu Hanife'nin de içinde bulundu
ğu ümmetin ittifakıyla sabittir ki, Kur'an yalnız mananın değil, ma
naya delalet eden Özel lafızların adıdır"".

Öte yandM tercüme ile namazın kılınabileceği görüşü, eğer Hanefi
mezhebinde itimada şayan bir görüş olarak kabul görseydi, İranlılar İsla-

miyete girdikleri günden itibaren namazlanm Kur'an'ın Farsça tercüme
siyle, Türkler de Türkçe tercümesiyle kılmış olurlardı. Halbuki ne İranlı

lar ve ne de Türklerde günümüze kadar böyle bir uygulamaya
rastlanmamaktadır. Özellikle Selçuklular ve Osmanlılar döneminde na
mazın Türkçe ile kılınması şeklinde bir konu gündeme gelmediği gibi,
onlar önemli eserlerini de Türkçe'den ziyade icapça ve Farsça ile yaz
mışlardır.

100. Bk2. Razi, Mefatihu'l-Gayb, 1.111.
101. Bkz.Şuarâ. 26/195: İbrahim, 13/4.
102. Bkz. Razi, Mefatihu'l-Gayb, 1.112.
103. Bkz. Zerkeşi.el-Buıhan, 1.465.
104. Zerkânî.Menahilü'l-Irfan. 11.59.
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Hiçbir uygulaması görülmeyen ve temenniden öteye geçmeyen bir
kaç zayıf rivayetin dışında Türkçe Kur'an meselesi, Tanzimatla başlamış,

daha sonra Ziya Gökalp'm T ü r k ç ü l ü ğ ü ile hız kazanmış ve nihayet Cum
huriyet döneminde devlet eliyle resmen gündeme getirilmiştir'". O dö
nemde Kur'an'ın Türkçe o k u n m a s ı ve namazın Türkçe tercümelerle k ı l ı n

m a s ı hususunda özel gayret gösterilmişse de bunun mümkün olmadığı

daha sonra anlaşılarak bundan vazgeçilmiştir'".

Kısacası Kur'an, l a f ı z ve manasıyla bir bütün, l a f ı z ve manasıyla

mu'ciz olan A l l a h ' ı n k e l a m ı d ı r . Hiçbir eser ona benzemez ve onun ta
şıdığı özellikleri t a ş ı y a m a z . Çünkü K u r ' a n ' ı n sahibi Yüce A l l a h ' t ı r .

Kur'an'la Tercüme a r a s ı n d a k i fark, yaratanla y a r a t ı l a n a r a s ı n d a k i

fark kadar büyüktür. Bunun için tercüme Kur'an hükmünde d e ğ e r

lendirilemez ve hiçbir tercüme ile namaz k ı l ı n m a z .

5. Kur'an Evrensel Bir Kitaptır

Farklı dilleri konuşan bütün müslümanlann, ibadette ortak bir dili
konuşmalan, Kur'an'ın evrensel bir kitap oluşunun gereğidir. Zira Kur'an
bütün insanlığın hidayet rehberi ve mutluluk kaynağıdır"''. İnanan herkes
onun aydınlığında yürür, onunla ufuk kazanır ve onunla Allah'a y a k l a ş ı r .

O, kardeşliğin, birliğin, dostluğun, sevgi ve saygının değişmez adresidir.
Ona sanlan yolunu şaşırmaz, onunla hüküm veren doğruluktan aynimaz,
çünkü o Allah'a giden sağlam birip ve kopmaz bir tutamaktır'".

Kur'an'ın hiçbir ayetinde insanlığı geriye, cehalete ve karanlığa gö
türen bir hüküm yoktur. Kur'an'ı gönderen Yüce Allah, onu apaçık bir
nur olarak nitelendirmektedir. Nitekim Cenab-ı Hak: "Ey insanlar, size
Rabb'inizden bir delil geldi vesize apaçık bir nur indirdik."'"^ buyur
maktadır.

Demek oluyor ki, Kur'an'ın bir adı da ışık, aydınlık, hidayet ve gele
cek anlamında "nur"dur. Bütün insanlığa apaçık bir nur olarak gönderi
len ve bütün insanlığı tevhid inancında bütünleşmeye çağıran Kur'an'ın

evrenselliği tartışılamaz. O, Allah'ın mu'ciz bir kelamı ve benzeri meyda
na getirilemeyen e ş s i z bir mesajıdu*. Bütün insanlığın bu evrensel özellik
leri içeren Kur'an'ın etrafında toplanması istenmektedir. Bu bakımdan

ibadet dilinin birliği büyük önem taşımaktadır.

a) İbadet Dilinin Birliği

İbadet dilinin birliği, Kur'an'ın korunmasını ve müslümanların birli
ğini sağlar. Öncelikle şunu belirtelim ki dili Arapça olmayan müslüman-

105. Geniş bilgi için bkz. Hidayet Aydar. K. Tercümesi M.s304-309.
106. Bkz. Sebilurreşad, XII, sayı 279, s31.
107. Bkz. Yunus. 10/57; Casiye, 45/20.
108. Bkz. Bakara, 2/256; Al-i İmran, 3/103.
109. Nisa, 4/174; ayrıca bkz. A'raf, 7/157; Tevbe, 9/32; Tağabun,64/8
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1ar, Kur'an'ı aslından okumaya ve anlamaya büyük gayret gösterecekler
dir. Nitekim memleketimizde olduğu gibi, diğer bütün îslam ülkelerinde
hemen herkes Kur*an'ı en az yüzünden okumak için belli bir çaba sarfet-
mektedir. Bunun da ötesinde henüz küçük yaşta Kur'an'ı ezberleyen
insan sayısı, Arap ülkelerindeki hafızlann sayısmdan daha az değil
dir.

Aradan on dört asır geçmesine rağmen, bugün yeryüzünün her nokta
sında Kur'an, aynı harf ve aynı kelimelerle okunm^tadır. Onda en küçük
bir değişiklik sözkonusu olmamıştır. Dilleri ne kadar farklı olursa olsun
bütün müslümanlar, bir Kur'an sesi duydukları zaman, bu okunanın
Kur'an olduğunu anlamıkta ve bunu dikkatlice izlemektedirler. Türki
ye'de okunan Kur'an'la Japonya'da okunan Kur'an arasında bir fark yok
tur. Yine, Ka'be'de okunan Kur'an'la Amerika'da okunan Kur'an aym
harf ve aynı kelimelerle telaffuz edilmektedir. KaJbe'de okunan ezan ve
kılınan namazla, Amerika'da okunan ezan ve kılınan namazda aym-
dır.

Bu demektir ki dili ve milliyeti ne olursa olsun ve dünyanın hangi
noktasında bulunursa bulunsun, bir müslüman Ezan ve Kur'an sesini du
yunca, bunların ne anlama geldiğini anlamakta ve orada kılınan nama^
rahatça iştirak edebilmektedir. Bir de bunun aksini, yani ibadet dilinin
farklı olduğunu düşünelim: Mesela Japonya'da Ezan ve Kur'an'ın Japon
ca okunduğunu ve Japonca bilmeyen bir müslümamn da bunlan duydu
ğunu farzedelim. O müslüman bunlardan bir şey anlar ıru ye Japon diliyle
kılınan bir namaza katılabilir mi? Tabii Japonca bilmediği için bunlardan
bir şey anlaması mümkün değildir.

îşte ilahı mesajın orjinal metninin dünyanın her yerinde aynı şekilde
okunması, bütün müslümanlan böyle bir ortak noktada buluşturmaktadır.
Bu da hem Kur'an'ın korunmasını, hem de müslümanlar a r a s ı n d a birli
ğin, kardeşliğin ve dostluğun kurulmasını sağlamaktacUr.

Nasıl ki "Kabe" Namaz ve Hac ibadetlerinde bir simge olarak bütün
müslümanlann aynı yönde ve aynı noktada toplanmasını sağlıyor ise,
Kur'an da gerek kıraaü ve gerekse manasıyla müslümanlann iman ve
amel bütünlüğünü sağlamaktadır.

Burada denilebilir mi "Hac mevsiminde Kâ'be'yi ve etrafını ziyaret
etmeğe ne gerek vardır? Bu çok zor ve meşakkatli bir iştir. Her ülkede
Kabe'yi temsilen dört duvar şeklinde sembolik bir bina inşa edilsin. Hac
yapmak isteyenler Kabe yerine o binayı ziyaret etsinler ve böylece bu va
zife kolayca yerine getirilmiş olsun", işte bu nekadar tutarsız bir düşünce
tarzı ise, Kur'an yerine, onun tercümesiyle namaz kılmabileceğini iddia
etmek de o kadar t u t a r s ı z d ı r .
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Tevhid inancının kuşatıcı ve birleştirici vasfı, Kur'an'la temsil edil
mekte ve Kur'an'la hayata geçirilmektedir. Giderek bloklaşmaya ve bü
tünleşmeye doğru giden dünyanın en büyük,haritasını, Kur'an merkezli
bir medeniyetin çizeceğinde şüphe yoktur. İçinde yaşadığı bunalımdan

kurtulup, özgürlük, banş ve sevgi dünyasında yaşama özlemiyle bir arayı
şın içine giren insanlık, Kur'an'ı keşfetme yolunda adım adım ilerlemek
tedir.

Yeniden yapılanmanın merkezine evrensel prensipleri içeren Kur'an
konulduğu gün, hasreti çekilen banş ve huzur ortamı yakalanmış olacak
tır. Zira Kur'an insanlığın huzuru ve mutluluğu için gönderilmiştir. İbadet

dilinin bir olması, bu huzurun sağlanmasında dünya çapında bir katkı sağ

layacaktır. Aksi takdirde Kur'an'm t a h r i f a t ı ve müslümanların ihtilafı ka
çınılmaz olacaktır.

b) İbadet Dilinin Farklılığı

İbadet dilinin farklı olması Kur'an'm tahrifatına ve müslümanlann
ihtilafına sebep olur. Bugün yeryüzünde yüzlerce ifade edilebilecek sayı

da Kur'an tercümesi vardır. Aynı zamanda bunlann hepsi az veya çok
birbirinden farklıdır. Farklı olan bu tercümeler arasında en doğrusu nasıl

tesbit edilecek ve hangisine Kur'an denilecektir? Farz edelim ki, uzman
lardan oluşan birkomisyon tarafından bu tercümeler arasından en doğru

su olarak bir tanesi seçilmiş ve buna da, İşte "Kur'an" budur denmiş

olsa, o zaman Kur'an'mdurumu, İznik Konsilinde yüzlerce İncil'den

seçilmiş muharref (bozulmuş) İncil'in durumuna düşmüş olmaz mı?

Öte yandan ilerleyen zaman içinde dillerin de yaşlandığı, insanlann
zevk, üslûp ve ifade tarzlanmn değiştiği görülmektedir. Bu arada
Kur'an'm tercüme ve tefsirlerinin de bu değişiklikten nasibini alacağı bir
gerçektir. Asırlar geçtikçe sözü edilen değişikliklerin hızı ve nisbeti daha
da büyüyecektir. Eğer değişikliğe uğrayan bu tercüme ve tefsirler oıjinal

metinle kontrol altına alınmazsa, Kur'an'm bütün prensipleri ilahi maksa
dın dışında istenilen yönde amacından saptırılmış ve zamanla da
"Kur'an" denen kitap ortadan kalkmış olacaktır.

Aynca bu tercümelerin içinden herkes kendi düşünce ve anlayışına

uygun bir tercümeyi tercih ederek namazında onu okumaya çalışacaktır.

Tercümeler arasındaki farklılıklar, okuyuculara da yansıyacak, böylece
farklı cemaatlar, farklı mescit ve camiler ortaya çıkmış olacaktır. Bu da
müslümanlar arasında fıtne-fesat ve bozgunculuğu kaçınılmaz birhale ge
tirecektir. Sonuçta cami, cemaat ve namaz gibi değerler, birleştirici ve
kaynaştırıcı olmaktan ziyade, insanlan birbirinden ayıran ve uzaklaştıran

bir özelliğe bürünmüş olacaklardır""

110. Bkz. Mustafa Sabri, Mes'eletÜ Tercemeti'I-Kur'an, s.81-83.
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Tercüme ile namazın kılınabileceğini günderne getirenler, hep şu
masum iddiayı ileri sürmüşlerdir: Kişi anlamadığı birdille Kur'an okuya
cağı yerde, anladığı dille okursa daha iyi olmaz ım? Görünürde bu görüş
ne kadar makul ve ne kadar masum bir iddiadu-. Sanki okuduğunu anla
mayaengel bir şey varmış gibi.

Oysaki bu ifadenin arkasında Kur'an'ı tahrif ve tebdil etmek amacı
yatmaktadır. Eğer kişi gerçekten okuduğunu anlamak istiyorsa, buna
engel olan hiçbir şey yoktur. Yukanda da ifade ettiğimiz gibi, günümüzde
hem Türkçe'ye hem de başka dillere çevrilmiş yüzlerce tercüme ve tefsir
vardır. Bunlardan yararlanarak Kur'an'ı anlamaya ve yaşamaya çalışmak
övgüye layık bir davranıştır. Ama namazda Kur'an yerine onun tercüme
sini okumak iddiası asla doğru değildir. Acziyet hali dışında bunun hiçbir
mezhepte caiz olmadığını geçen maddede belirtmiştik.

Bu tür zihin kanştıncı iddialann arkasında daha çok Batı'lı Misyo
ner ve Müsteşriklerin sinsi plânlarımn olduğunu unutmamak lazımdır.
Zira onlar müslümanlar arasında ihtilaf çıkarmak ve müslümanlan
Kur'an'dan. dolayısıyla dinlerinden uzaklaştırmak için büyük gayret sar-
fetmektedirler. Müsteşrikler kendi anlayışlanna göre Kur'an'ı tercüme et
mekle kalmamış, aynı zamanda Kur'an hakkında yalan yanlış sözler orta
ya atarak insanları ondan soğutmaya çalışmışlardır . Özellikle bu ibadet
dilinin birliğinden onlar rahatsızlık hissetmektedirler. Çünkü müslüman
lar Kur'an'a bağlı olduklan ölçüde onlkn istismar etmek ve onları sömür
mek zor olacağından, çeşitli yollarla müslümanlan Kur'an'dan koparma
ya özen göstermektedirler.

Nitekim 1896 yılında dönemin İngiliz Müstemlekeler Bakanı Gla-
disnost, Lordlar kamarasında yaptığı bir konuşmada onlann bu düşün
celerini şöyle dile getirmiştir: "Kur'an'ı eline alarak, siz müslümanla-
nn l)u kitapla olan bağlarını koparmadıkça, onların elinden bu
kitabı almadıkça, onları yenemezsiniz.""\ Demek oluyor ki, Kur'an'la
oynamak ve onun kutsal lafızlannı devre dışı bırakmak isteyenler, müslü-
manlann birliğinden ve onlann dayanışmasından endişe duyan kimseler
dir.

B a t ı l ı l a r hep bu olumsuz düşüncelerinin arkasında olmuş ve bunlan
plânlı bir şekilde İslam ülkelerinde uygulamaya çalışmışlardır. Ne yazık
ki onlann etkisinde kalanbir takım müslümanlar da zaman zaman bu ko
nuyu gündeme getirmekten geri durmamışlardır.

Bu arada şunu da ifade edelim ki, Türkçe tercümeleri okuyar^
namaz kılmakla, Türkçe duâ etmek birbirinden ayn şeylerdir. Bunlan bir
birine karıştırmamak lazımdır. Türkçe ile namaz olmaz ama, Türkçe duâ

111. Bkz. Ceırahoğlu,Tefsir Üsulü, s.102.
112. Hidayet Ayd^, K. Tercümesi M. s.128-129.



104 ŞEVKİ SAKA

yapılır. Çünkü duâ kulun Allah'tan istekte bulunması, ve Allah'a yalvarıp

yakarmasıdır. Bunu da her bireyin kendi lisanıyla yapmasından dahatabiî
bir şey olamaz. Şükür, zikir, teşbih vs. hususlar da duâgibi,Türkçe yapı

labilir.Bunlan sınırlayan ve yasaklayan hiçbir hüküm yoktur.

Bütün bu değerlendirmeler, tevhid inancının bir simgesi olan
Kur*an'ı tercümelerle değil, yalnız Arapça orjinal şekliyle okumanın

gerekliliğini kesin bir ş e k i l d e ortaya k o y m a k t a d ı r . On dört a s ı r d a n

beri, bütün dünyada tek uygulama şeklinin bundan başka bir şey ol
madığı bir gerçektir. Kitap ve Sünnet ilkelerine uygun olan hüküm
de budur.

SONUÇ

Kur'an, Hz. Peygamber (s.a.v.)e vahiy yoluyla indirilen, mushaflar-
da yazılan, tevatürle nakledilen, okunmasıyla ibadet olunan ve Fatiha ile
başlayıp Nâs süresiyle son bulan mu'ciz kelamdır. Bu tanımla ortaya ko
nulan özellikler, Kur'an'm en ayıncı özelliklerini oluşturmaktadu. Bu
özelliklere uymayan hiçbir söze Kur'an denilemez.

Bu anlamda Kur'an'm hangi dile tercümesi yapılırsa yapılsın, yani
ister Farsça'ya, ister Türkçe'ye, isterse indirilen lafızların dışında Arap
ça'ya y a p ı l s ı n , bu tercümeler Kur'an'm bütün özelliklerini ve incelikleri
ni tam olarak yansıtmadığından dolayı, bunların hiçbirine Kur'an denil
mesi doğru değildir. Zira Kur'an kavramının içinde sadece mana değil,

bir rükün olarak onun lafzı da vardır. Nitekim birçok ayetle Kur'an'm
Arapça lafızlarla indirildiği vurgulanmaktadır.

Ebu Hanife'nin, Selman-ı Farisi'ye nisbetedilen rivayeti dikkate ala
rak, yalnız manaya itibar ettiği, dolayısıyla tercümeleri de Kur'an hük
münde saydığı ve tercümelerle namazın kılınmasına cevaz verdiği, şek

lindeki iddialann ise,gerçekleri yansıtmadığı bütün delilleriyle ortadadır.

Ebu Hanife'nin en yakın iki öğrencisi olan Ebu Yusufla î m a m - ı

Muhammed ve diğer bütün mezhep imamlan "şüphesiz biz onu Arapça
bir kur'an yaptık." anlamındaki ayetlere dayanarak, yalnız Arapça lafız

larla indirilenin Kur'an olduğunu, Farsça veya başka lafızlarla okunanın

Kur'an olmadığını ileri sürmüş ve Farsça tercümelerle namazın hiçbir şe

kilde caiz olmadığını belirtmişlerdir.

Tercüme ile namazın kılınacağı görüşü, eğer Hanefi mezhebinde
kabul görseydi, Türkler İslamiyet'e girdikten sonra namazlanni Kur'an'm
Türkçe tercümesiyle kılmış olurlardı. Halbuki ne Selçuklular, ne de Os
manlılar döneminde Kur'an'm Türkçe okunması şeklinde bir konu günde
me gelmemiştir. Ancak Tanzimat'tan sonra ve özellikle Ziya Gökalp'm
Türkçülüğü ile gündeme getirilmiş ve nihayet Cumhuriyet döneminde
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devlet eliyle resmen uygulanmak i s t e n m i ş s e de bunun mümkün o l m a d ı ğ ı

görülerek ondan v a z g e ç i l m i ş t i r .

Kur'an evrensel bir kitap olarak bütün insanlığa hitap etmekte ve
bütün insanlığı tevhid inancında bütünleşmeye çağırmaktadır. Zira
Kur'an b i r l i ğ i n , k a r d e ş l i ğ i n ve dostluğun simgesidir, ibadet dilinin b i r l i ğ i

ise, hem bu amaca, hem de Kur'an'm y a ş a m a geçirilmesine hizmet et
mekte en büyük etkendir.

O halde Kur'an'ı tercümelerle d e ğ i l , onu, Hz. Peygamber'den Saha-
be'den ve Tabiîn'den beri nasıl Arapça l a f ı z l a r l a okunarak bize kadar gel
mişse, kıyamet gününe kadar da hep öyle okumak, Kitap ve Sünnet'in bir
gereğidir.
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ŞEMSEDDİN-İ TEBRÎZÎ'NİN KUR'AN-I KERÎM
AYETLERİNE GETİRDİĞİ BAZI İŞARÎ

YORUMLAR (I)

Öoç.Dr. Ethem CEBECİOĞLU

Bu makalemizde, Mevlânâ Celâleddin-i Rumî'nin maneviyat üstâdı.

Şemseddin-i Tebrîzî'nin K u r ' â n - ı Kerim âyetlerine getirdiği, işarî ve il
ginç bazı yorumlan ele alacağız.

A- ŞEMSEDDİN-İ TEBRİZİ'NİN HAYATI VE KİŞİLİĞİ

Kaynaklara göre doğum tarihi belli olmamakla birlikte, miladî oni-
kinci asnn ikinci yansında dünyaya geldiğini söyleyebiliriz. Tam adı Me-
likdad oğlu Ali oğlu Muhammed Şemseddin-i Tebrizî'dir'. Devletşahm
onu bir İsmailî olarak takdim etmesi ve babasının Celaleddin Nev-
Moselman olduğunu kaydetmesi, G ö l p ı n a r l ı ' n ı n da dediği gibi tamamen
yanlıştır. Zira Celâleddin Nev-Moselman'ın, Alaeddin adlı oğlundan

başka bir oğlu yoktur.^ Şemseddin Tebrizî'nin baştan sonra tedkik ettiği
miz "Makâlât"mda, Îsmailî'liği öven bir tek satıra rastlamayişimiz, onun
heterodoks bir yapılanma içinde olmadığının en büyük delilidir, deriz.
Aksine olarak, onun bu eserinde Îsmailîleri eleştiren bazı ifadelerin bulu
nuşu, bu tezimizi te'yîd eder. Bu noktada, Ahmat Kabaklı'mn "veya"
kaydıyla Celaleddin Nev-Moselman'ı onun babası olarak göstermesini^
yukarıdaki mülahazalanmız nedeniyle doğru bulmuyoruz.

Ş e m s e d d i n - i Tebrîzî, rivayetlere göre, Azerî Türklerindendi"*. Fürii-
zanfer'in, Şemseddin-i Tebrîzî'nin d o ğ u m tarihini, Mevlânâ ile buluşma

tarihinde (642/1245) altmış yaşında olduğunu söyleyerek, 582/1186 şek

linde tesbit etmesi\ bizce ihtiyatla karşılanması gereken bir husustur.

1. Mevİada Celaleddin, Divan-ı Kebîr,c.I., Eskişehir 1992,Haz. Abdülbaki Gölpınar

lı'nın "Sunuş"u, s.
2. Fürüzanfer, B. Mevlana Celaleddin, çev.: Feridun Nafiz Uzluk, ss.162-3.
3. Kabaklı, Ahmet, Mevlânâ, İstanbul 1972, s.37.
4. Önder. Mehmet, Mevlânâ Celâleddin-İ Rumî, Ankara 1986, s.48.
5. Fürüzanfer, a.g.e., s.163.
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Şemseddin-i Tebrîzî, daha çocuk yaşta iken bir takım olağanüstü hal
lere maruz kalmıştı. Makalat'ında, bazan kendisi ile ilgili otobiyografik
anlatımlara yer veren Tebrîzî, bu durumunu kendisi şöyle anlatıyor: "Ço
cukluk çağlannda, bana garip bir hal gelmişti. Kimse bu halimi anlaya
madı. Babam bile, ne olduğunu bilmiyordu. Bana diyordu ki 'sen divâne
değilsin, bilmem ki bu gidişin sebebi ne? Sende bu yola gitmek için ge
rekli olan ne terbiye var, ne riyâzât var, ne de başka bir şey.' Babama
dedim ki: Şu sözü benden dinle! Sen ve ben öyle bir haldeyiz kİ, sanki bir
kaz yumurtasını bir tavuğun altına koymuşlar.; bu yumurtadan kaz yavru
su çıkmış; biraz palazlaşınca bir su kenarına gelir, yavru hemen suya
atlar. Ana tavuk etrafında çırpınır.. Ama okümes kuşudur; onun suya gir
mesine imkân yoktur. îşte seninle ben de böyleyiz ey babacığım! Ben
kendimi yüzdürecek bir deniz görüyorum, benim yurdum, o denizdir;
halim de deniz kuşlarının hali gibidir. Eğer sen benden isen gel! yahut,
ben bu derya içinde senden değilsem git, kümes kuşlanna karış. Bu sözle
rim sana armağan olsun"Bu anlattıklarına bakılırsa Tebrîzî'de ilâhî aşk
fıtri olarak mevcuttur denebilir. Her hangi bir şeyhin maneviyat eğitimin

den geçmeden, bu şekilde Hüdâyî nâbit türünden olmak üzere üveysîlik
k^akteri ağır basan hayli sufı vardır. Ancak, diri tilki ölü arslandan yeğ

dir, kuralına göre, bu durumda, onların yine de yaşayan bir mürşid-i

kâmil'in kontrolü altında sülük çıkarması tavsiye olunagelmiştir^.

Tebrîzî'nin çocukluk yaşlarında ne gibi bir eğitim aldığını söylemek,
eldeki kaynaklara göre mümkün görülmüyor. Genel İslam kültür tarihinin
bize verdiği sosyo-kültürel yapılanmayı göz önünde bulundurursak, onun
küçük yaşlarda en azından Kur'ân-ı Kerim ve Arapça öğrendiğini söyle
yebiliriz. Makalât'ını incelediğimizde, onun sık sık Kur'ân ayetlerine re
feranslarda bulunduğunu, bunları lügat olarak anlayıp, işârî bir takım yo
rumlarla değerlendirdiğini görürüz.' Yine onun Makalât'ını dikkatle
incelersek, eski Yunan felsefecilerinden bahsettiğini, rasyonalistleri, eleş

tirdiğini, bazı fıkıh hükümleri üzerinde yorumlar yaptığım, sık sık hadis
ler zikrettiğini, onlara yorumlar getirdiğini görürüz'. Bütün bu genel yapı
lanmasını gözönünde bulundurduğumuzda, biz onun, bir şekilde, tefsir,
fıkıh, hadis, kelam okuduğunu, Arapça ve Farsça bildiğini söyleyebiliriz.

Tebrizî, maneviyat yolunun ustalarından sülük çıkarmak ve kendini
ilerletmek üzere bir şeyhe başvurur. Ancak onun rüyada Hz. Resûlullah
(s)'dan hırka giymesi, yolun esas başlangıç noktasını oluşturacak nitelik
tedir. O, "herkes kendi pirinden söz açar" der ve kendi pirini yani mane-

6. Şems-i Tebrîzî, Makâlât (Konuşmalar), çev.: M.Nuri Gencosman. İstanbul 1974 ss.
42-3.

7. Uludağ, Süleyman, Tasavvuf Terimleri Sözlüğü, İstanbul 1991, ssJ03-4; Cebecioğ-

lu.Ethem, TasavvufTerimleri veDeyimleri Sözlüğü, Ankara 1997,s.737.
8. Tebrizî, a.g.e.,ss.51,59,62.63.66,67 vd.
9. Aynı eser, ss. 34,38,42,49,51 vd.
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viyat öğretmenini anlatmaya koyulur; "Bize Hz. I^eygamber (s), rüyada
bir hırka verdi. Fakat bu, ilu gün sonra eskiyip yırtılacak, külhanlara atıla

cak veya bulaşık silinecek h ı r k a l a r d a n d e ğ i l d i r . Belki sohbet ve yoldaşlık

hırkasıdır. Akıllara sığmayan bir sohbet değil, belki dünü bugünü yannı

olmayan birsohbet. Aşkın, zevk ilebugün ve yarm ile ne ilgisi var'°. Ma-
kalat'ındaki otobiyoğrafık anlatımıyla onun ilk şeyhi Hz. Muhammed
Mustafa (s)'dır. Danci, dünyevî anlamda şeyhi de Tebriz'i! Şeyh Ebû
Bekir Sele-baf olmuştur". Onun yanında kısa zamanda.manevî terakkiye
mazhar olan Tebrîzî, daha b a ş k a maneviyat üstadlanna gitmek i h t i y a c ı n ı

hisseder. Kendisinin a n l a t ı m ı y l a . Ş e y h Ebû Bekir, onda olan bir yönü far-
kedememiş, bu yüzden de o yönünü a n l a y ı p görebilecek bir şeyh arama
gereği duymuştur'^. Makalat'mda bu durum şöyle anlatılır: "Benim
Tebriz'de Ebû Bekir adlı bir şeyhim vardı. Sepet örer, onunla geçinirdi.
Ondan bir çok vilâyetler elde ettim. Fakat bende bir şey vardı ki, şeyhim
onu görmüyordu. Hiç kimse de görmemişti ya zâten, işte onu hüdaven-
digânm Mevlânâ gördü"'̂

İnsanlık sımna ermek, varoluşun hakikatine ermek üzere, pek çok
ülke dolaştı. Pek çok şeyhlerle görüştü. Hiç bir yerde karar etmediği ve
sürekli gezdiği için, kendisine Şems-i Perende (Uçan Şems) denirdi'̂ .

Şems-i Tebrîzî'nin g ö r ü ş t ü ğ ü ş e y h l e r listesinin çok uzun olduğunu

zannediyoruz. Bunlar kirnlerdi acaba? Burada bir kısımını kısaca vermek
le yetineceğiz. Şemseddin-i Tebrîzî, B a ğ d a d ' d a Evhadüddin-i Kirmânî ile
karşılaşmıştı. Ona yönelttiği ilk soru şöyleydi: "Ne alemdesin?" Evhad-
düddin buna, güzellerde mutlak güzelliği müşahede ettiğini anlatmak
üzere "ayı, leğendeki suda seyretmekteyim" c e v a b ı n ı verdi. Şems hemen
onu uyarmak üzere hemen şu yönlendirmeyi y a p t ı : "Ensende ç ı b a n

yoksa, kafanı kaldır da göğe bak, niye gökte görmezsin!"''

Kaynaklar, onun görüştüğü, fikir alış-verişinde bulunduğu şeyhleri

şu şekilde nakl^er;

a) Yukarıda az Önce bahsi geçen. Şeyh Evhadüddin-i Kirmânî
(Ö.1237).

b) Muhyiddin ibn Arabî (Ö.1240): Vücûdî tevhidin sistemleştiricisi

bu ünlü şeyhle, Şam'da görüşmüş, hatta onunla fikir alışverişinde bulu-

10. Tebrîzî, Makalât, s. 86-7.
11. Mevlânâ, Divan, ss. XLII.
12. Gölpınarü, Abdülbaki,MevIanaCelâdeddin, İstanbul I98S, s.50.
13. Tebrîzî, a.g.e., s.81.
14. Fiirüzanger, Mevlânâ, s.163; ayr. bkz.: Usta, Mustafa, Divan-ı Kebtr'de

M e v l â n â ' n ı n Egiüm Görüşü, İstanbul 199S, s.19.
15. GölpınaıU, ag.e., s.51.
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nurken eleştirilerini sakınmasız bir şekilde ortaya koymaktan çekinme
m i ş t i r . Ondan bahsederken Tebrîzî'nin ona olan şu serzenişi dikkat çeker:
"Şeyh Muhammed (Muhyiddin ibn Arabî)'nin konuşmalarında, filan ya
nıldı, feşman hata etti gibi sözler çok geçerdi. Derken, onun da hata etti
ğini gördüm, yeri geldikçe kendisine gösterdim. Başını aşağı indirdi,
*oğuI!' dedi, pek yaman kamçı vuruyorsun"'®.

c) Suhreverdî-i Maktûl (ö. 1191) Sühreverdî'ye kâfu diyenleri redde
den Şems-i Tebrîzî onu şu sözleriyle beraat ettirir: "O köpekler Şihabed-
din Sühreverdî (-i Maktûl)'e a ç ı k ç a kâfir diyorlardı. Şihâb, nasıl kâfir ola
bilirki, o nurânîdir"''.

d) Rüknüddin-i Secâsî: Vefatı onüçüncü y ü z y ı l ı n ilk yansında vukû
bulan bu şeyh ile Tebrîzî'nin g ö r ü ş m e s i z a y ı f ihtimalle bile olsa kaynak
larda zikrolunmuştur'\

e) Cendli Baba Kemâl: zât Şeyh Necmüddin-i Kübrâ ( ö . l 2 4 1 ) n ı n ha-
lifesiydi".

Tebrîzî bu şekilde pek çok ülkeleri gezdi, bir hayli âlim ve sufîlerle
görüştü. Ancak hiç birine, meşrebi gereği bağlanmadı. Bu arada ufak
tefek işlerle uğraşıyor, yaptığı işlerin karşılığında ücret almıyordu. Hatta
Eflâkî'nin k a y d e t t i ğ i n e göre, bir ara Erzurum'da okul müdürlüğü de yap
mıştır^. Yine bir ara ondört ay süre ile Halep'teki medresenin hücresinde
riyazette kaldı. Onun sürekli olarak siyah keçeden elbise giydiği kaydedi-

21

lir .

Acaba Mevlânâ Şam'da kaldığı yıllarda, Şems-i Tebrîzî ile hiç gö
rüşmesi, karşılaşıp buluşması olmuş muydu? Kaynaklar bu konuda olum
lu cevap vermektedir. Eflâkî, bir gün Şam çarşısında, başında külâh bulu
nan siyahlar giymiş bir adamın, Mevlânâ'nın elini öperek "ey mânâlar
âleminin sarrafı! Beni bul, beni anla!" deyip, kalabalığa karışarak izini
kaybettirdiğini ve bu kişinin Şemseddin-i Tebrîzî olduğu hikâye eder .

Şemseddin-i Tebrîzî'nin Konya'ya gelip Mevlânâ ile buluşması,

bütün kaynaklar tarafından yirmi altı Cumade'l-ahîra'sınm sabahı altıyüz-

kırk iki senesi (26 Kasım 1244) olarak tesbit etmiştir ki Makâlât bu bilgi
nin birinci el kaynağı durumundadır",.

16. Eflâkî, M e n a k ı b u ' l - A r i f î n , 8.170.
17. Gölpınarh, Mevlânâ, s36.
18. Fürüzanfer.Mevlana.s. 168-9.
19. Aynı eser. ss.164-5.
20. Gölpınarh, a.g.e., S.66.
21. Fürüzanfer.s.nO.
22. Gölpmarlı, Mevlânâ, S.67.
23. Mevlana. Divan, (sunuş), s JCLV.
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^Tebrîzî Konya'ya geldiğinde adeti üzere ŞekerfürÛşan Hanı'na

indi . O. gittiği her yerde, ne medreseye, ne de tekkeye vanyordu. Bunu
kendisi şöyle açıklar: "Kendimi tekkeye lâyık bilmiyorum ki, tekke pişip

olmak, yetişip, gelişmek niyetinde olanlar için yapılmıştır. Dileklerine
enşememe ihtimali olduğundan, onların vakitleri değerlidir. Ben onlardan
değilim. Peki dediler, niçin medreseye gelmiyorsun? İlmî tartışmalara gi-
nşecek adam da değilim ben. Lafza göre meâlen mana versem bahsede-
mem. Kendi dilimce bahse girişsem, gülerler, kafir derler. Ben garibim,
garibin yeri de kervansaraydır"^.

Tebrîzî kaynaklann bildirdiğine göre, Mevlânâ ile ilk karşılaşmasın
da ona, dışı itibariyle paradoks görüntü veren bir soru sorar: "Acaba, Hz.
Muhammed (s) mi üstün, yoksa Bâyezid-i Bistâmî mi?" Mevlânâ "bu
nasıl soldur? Hz. Muhammed (s), peygamberlerin sonuncusudur.
, I" sözü mü olur?" deyince, Tebrîzî, muammalı sorununkilidim çözer: "Muhammed (s) neden 'biz seni tam bir bilgi ile bilmedik',
Bâyezıd ise 'ben kendimi tenzih ederim, benim şânım ne kadar uludur'
diyor. MevIana bu durum karşısında kendini kaybeder düşer. Ayddığında

Tebrîzînin elinden tutarak medresesine götürür, orada kırk gün hücresin
de beraber kaldılar^.

Mevlânâ Tebrizî'nin etkisinde kalarak, medreseyi terk eder, öğrenci
lerinden ayrılır, sadece onunla meşgul olur hale gelir". Bu durum
Mevlânâ'yı sevenleri üzer. Derken kıskançlık ve dedikodu ateşi her tarafi
kaplar ve sonunda Tebrîzî'yi ölüm ile tehdit ederler". Bu durum karşısın

da, Tebrîzî Konya dan ayrılır . Bir süre ayrılıktan sonra, Öğrenciler Özür
diler. Bunun üzerine Sultan Veled Şam'a giderek, Mevlânâ'nın mektubu
nu arzeder. Mevlânâ, mektupta Tebrîzî'yi Konya'ya davet etmektedir O
da bunun bir emir telakki ederek 645/1247 Mayısında Konya'ya geri
gelir .

^Üzüntüsünden sapsan kesilen Mevlânâ artık dostu gelmiş, eskisi gibi
neş esine kavuşmuş, sema a, şiir yazmaya ve dostlarına ilgisini artırmaya
başlamışın '.

Ancak, bu ikinci geliş ile birlikte sönen fitne ve dedikodular yeniden
kendini gösterir. Kin ve düşmanlık halkası genişler. Sonunda onu bir

24. Fürüzanfer,Mevlana, S.175.
25. Gölpınarlı,a.g.e.,s.67.

26. EflîJcî, Menafab.cJ., ss.91-92.
27. Aynı yer.
29. Feridun b. Ahmed-i Sipehsâlâr, Mevlânâ ve Etrafındakiler, cev.: Tahsin Yazıcı İs

tanbul 1977,8.126.

??• E>evletşâh, nşr.: Edward G. Browne, Lciden 1910, s20131. Sipehsâlâr,Mevlana, ss. 126-129.
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avuç kıskanç güruh 5 Aralık 1247 tarihinde'̂ şehit ettiler. Kaynakların ba
zısı yok olduğunu kaydederlerse de, mezarının şu andaki mescidinde ol
duğu ve Mevlana'nm vefatmdan sonra, üzerine türbe yapıldığı muhak
kaktır".

I

Tebrîzî, k a b ı n a s ı ğ m a y a n , diyar diyar gezen, d i ğ e r ş e y h l e r l e fikir tea
tisinde bulunmaktan h o ş l a n a n , elinin emeğinin yiyen, sürekli siyah keçe
den elbise giyen, insanlara yük olmaktan ı s r a r l a k a ç ı n a n , riyadan uzak,
özü, sözü doğru, insanlığın hayrını isteyen, hizmet etmekte büyük zevk
duyan, bir Allah dostu olarak temayüz e t m i ş t i r .

Mevlânâ, b a b a s ı v a s ı t a s ı y l a , Kübreviyye t a r i k a t ı n a mürtesib iken,
Ş e m s e d d i n - i Tebrîzî a r a c ı l ı ğ ı ile de aşk ve cezbe yolu olan Tarîk-i Ş u t t â r

34

n e ş ' e s i m elde etmiştir .

Şemseddin-i Tebrîzî garîb olarak y a ş a d ı , bir garîb olarak da ruhunu
çok sevdiği Mevlasına teslim etti. Allah rahmet eylesin!

Ondan günümüze yadigar kalan eseri Makâlâtı'dır. Bu eser, M. Nuri
Gencosman'm himmetiyle dilimize k a z a n d ı r ı l m ı ş t ı r . Makalât ile Mesnevî
a r a s ı n d a çok sıkı bağlantılar vardır. Mesnevî'yi anlamak için, önce
Makalât'ın okunmasında yarar görüyoruz. Tebrîzî'nin k o n u ş m a l a n n m

d e r l e n m i ş bir mecmuası olarak d e ğ e r l e n d i r i l e n Makâlât, s ı k s ı k âyet ve
hadislere d a y a l ı referanslarla, d i ğ e r s u f ı l e r i n sözleri ve şiirleri ile zengin
l e ş t i r i l m i ş olarak görülür". Uzmanlarca, esere zaman içinde batı katmalar
olabileceği ileri sürülür.

B . I Ş A R Î T E F S İ R

K u r ' â n - ı Kerim'in f a r k l ı a k ı l l a r c a d e ğ i ş i k olarak y o r u m l a n m a s ı , hem
İslâm düşünce hayatının canlanması ve buna katı, hem de müslümanlann
Allah kelamını d^a anlama yönüyle yararlı olmuştur. Tefsir çeşitleri me-
todlan a ç ı s ı n d a n ele alınıp değerlendirildiğinde genelde rivayet ve dirâyet
açısından ikiye aynlır. İlk referans olarak Hz. Resûlullah (s)ın hadislerini
gören ve Kur'ân yorumunda öncelikle bu hususa öncelik veren, sahabe
nin Hz. Peygamber(s)'den görüg duyduklarına dayanan, nakil yollu tefsir
lere Rivâyet Tefsiri a d ı verilir . Bu tür tefsirlere "Eser Tefsiri" de den-

32. Gölpınarlı, Mevlânâ, ss. 81-5 Flirüzanfer, kaybolduğu kanaatindedir, s. 222.
33. önder, Ahmet, 'Tebrizli Şems Olayı ve Konya'daki Türbesi", Mevlânâ ve Yaşama

Sevinci, Konya 1978, ss. 81-5.
34. Yılmaz, Hasan Kamil, Anahatlanyla Tasavvuf veTarikatlar, İstanbul I994s.267.
35. Makalât'ın bir değerlendirmesi için bkz.: Makalât, çev.: Mİ<1. Gencosman, ( g i r i ş ) ,

SS.7 vd.
36. Zerkeşî, el-Burhan fî Ulumi'l-Kur'ân, M ı s ı r 13756, c.ll, s.132; Subhî Salih,

Mebâhis fî Ulûmi'l-Hdis, Beyrut 1368, s.289.
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miştir. Yine Kur'ân'm yorumu yapılırken rivayetlerin ötesinde, lügat,
edebiyat, esbab-ı nüzûl, sarf ve nahiv, nasih ve mensuh gibi hususları

devreye sokan tarza da "Dirâyet Tefsiri" adı verilmiştir". Bu metodu izle
yenlerin kendi aralarmda "Mezhebî Tefsir", " İ l m î Tefsir", "Mevzû'î

38Tefsir" gibi farkh karakterlerde kendilerini ortaya koyduklan görülür.
İşarî Tefsir ise, "Nazarî Tasavvufî Tefsir" ve "îşârî Tasavvufî Tefsir" alt
başlıklannda toplanabilecek iki tur metodik yapılanmaya yönelmiştir.

Özellikle Şeyhulekber Muhyiddin ibn Arabi ile vahdet-i vücûd düşüncesi
nin etkisiyle, zühdi-işârî yonımlann ötesinde felsefî ve nazarî teviller
ağırlık kazanmıştır; bu anlayış "Nazarî TasavvufîTefsir" olarak değerlen

dirilir. Kalbe doğan ve diğer sufılerce hal vemakama uygun olarak değiş

kenlikgösteren manalarla oluşmuş, felsefî niteliğinden çok sünnî karakte
ri, geleneksel olarak evam eden dinin pratiğine önem verip yorumlayan
sufînin yaşadığı derin riyazet ve cecd haliyle ortaa sezgisel tarzda çıkan

tefsire de "îşârî Tasavvufî Tefsir" denmiştir".

Tasavvufî tefsirokulu ruhi zevke veya, bir anda kalbe doğan pırıltı

lara dayalı hadsî bir yöne sahip olmasıyla tanınmıştır.

Bu tefsirin tanımı şöyledir: "îlk anda akla gelmeyen, tefekkür ile,
âyetin gizli bir işâretinden, sülük erbâbmın kalbine doğan manalar gereği

yapılan te'vîl ve tefsirdir"^.

Ancak şu hususa işâret etmekte fayda var: Heretik (batini) temayül
lere saplanarak yapılan, ehl-i sünnet dışı, akîde açısından problemli tefsir
ler, içeriğindeki çok yönlü paradokslar sebebiyle makbûl olarak kabul
edilmemiştir.

37. Zehebî, et-Tefsîr ve'l-Miifessirûn, ct-Tefsîr ve'l-Müfessirûn, c.I., s.255.
38. Aynı eser, cJ, ss.367-476; 11., s.474;Güngör, Mevlüt,Tefsirfc Konulu TefsirMeto

du,Islâmî Araştırmalar Dergisi, Mayıs 12988.
39. Mütevelli, Sabrî,Menhecu Ehli's-Süüüoe fî Tefsîri'l-Kur'âni'l-Kerim, Kahire 1986,

S.297; Fevrc, Mehmud Besyûnî, Menşeu't-Tefsîr ve Menâcihuhû, Mısr 1986, s356.
40. Zehebî, a.g.e.,cJI, s340; Ateş, Süleyman, tşârî TefsirOkulu,s.19.
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Giriş

İnsanlık tanhi üzerinde genel bir göz gezdirildiğinde görülen odur ki,
baskıcı idare veya idarecilerin hükmü altında ezilen kitleler, manız kal
dıkları baskılara son vermeye mevcut imkan ve güçleri yetersiz kaldığın

da, umumiyetle, kendilerini karanlıklardan aydınlığa çıkaracak, olağanüs

tü vasıflara sahip bir **kurtarıcı"nın hayalini kurmaya başlamış ve böyle
bir kurtarıcının zuhurunun beklentisi içine girmişlerdir. Söz gelimi Çin'in
esareti altında yaşadıklan yılların, Moğolları, Cengiz Han'ın ölümünden
sekiz asır sonra bu esarete son vermek üzere dünyaya döneceğine inan
maya sevketmesi'; Mecûsîlerde, Zerdüşt'ün ölümünden sonra, her bin se
nede bir onun neslinden bir kişinin dünyayı kurtarma misyonuyla ortaya
çıkacağı inancının yerleşmesi^; Habeşlilerin, yabancı istilasına maruz kal
dıkları yıllarda, kurtuluşlan için ölmüş bulunan güçlü imparatorlan Teo-
doros'un dönüşünü beklemeye koyulmalan^ bu bağlamda değerlendiril
mesi gereken fikrî olgulardır.

Benzer bir fikir, daha canlı bir biçimde Yahudilik ve Hristiyanlık'ta

da mevcuttur. Bilindiği gibi Yahudiler, M.Ö. VI - M.S. I. yüzyıllar arasın

da, sırasıyla Babilliler, Yunanlılar ve Romahlann esareti altına girmişler

ve bu esaret yıUannda değişik baskılara maruz kalmışlardır. Bu baskılar

arasında en önemlisi, Kudüs'teki "Kutsal Mabed"in (Beyt-ha-Mikdaş) yı

kılmış olnıasıdır. Bu önemli olaya bir de meşhur yahudi "diaspora"sı ek
lenmiştir. İşte bu olay, neticede yahudiler arasında onlan sürgünden kur-

Ethem Ruhi Fıglalı, Çağımızda Uikadî islâm Mezhepleri. 4.baskı. İstanbul 1990,
S.267.

Z e r d ü ş t l ü k t e , Z e r d ü ş t ' ü n d o ğ u m u y l a yeryüzünde son üç bin yıllık dönemin başladı-
ğı, bu dönemi oluşturan her bin yılın başında, Zerdüşt'ün ölümünden sonra doğan

oğullanndan birinin onun varisi olarak ortaya çıkacağı ve dünyayı kurtarma vazife
sini üstleneceği; üçüncü ve son kurtarıcı Saosyans'ın son yargıyı gerçekteştirerek

ölümsüzlük şarabını dağıtacağı ve yeni dünyanın yolunu göstereceğine inanılmakta

dır. Bkz. A. Chenstensen, Irânft Ahdi's-Sasâniyyîn (Ar. trc.: Yahya el-Haşşâb), Ka
hire 1957, s.137; "Zerdüşt dini". Ana Britanica, istanbul 1993, XXII, 564.
Alfred Bel. el-Fıraku'l-lslâmiyyefı'ş-ŞimâU'i-lfrîkS(As.xıc:. Abdurrahman Bedcrî).
Bıngazi 1969,8.154.
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tanp " A r z - ı Mev*ûd"a yeniden kavuşturacak ve yıkılmış olan "Kutsal
Mabed"i yeniden i n ş a edecek bir "kurtancı"nın, yani "Mesih"in (Ha-
Meşiha) ortaya çıkaracağı fikrini fılizlendirmiştir. Zamanla iyice kök sa
larak iman esasları arasına giren bu fikir, yahudi tarihinde yüzyıllar boyu
pek çok kimsenin mesihlik iddiasıyla ortaya çıkmasına zemin teşkil et
miştir".

Yahudilerdeki bu ''Mesih" fikri, Hristiyanlık'ta da yer almaktadır;

bir farkla ki, yahudüerin Mesih olarak kimliği biraz müphem yeni bir
şahsı beklemelerine mukabil; hristiyanlar, gelmesi beklenen gerçek
Mesih'in saadece Hz. İsa olduğuna inanmaktadırlar. Bu inanışa göre, Hz.
îsa, çarmıha gerilmek suretiyle öldürüldükten üç gün sonra kıyam etmiş,
bir süre havarileriyle birlikle olduktan sonra Allah'ın yanına çıkmış ve
O'nun s a ğ ı n a y e r l e ş m i ş t i r . O, Kıyamet gününden önce tekrar dünyaya ge
lecek, inanmayanlardan öc alacak ve her tarafta barış ve adaleti hakim kı-

lacaktır^

Yukandan beri sözünü ettiğimiz, farklı kültürlerin âdeta müşterek fe
nomeni durumundaki "büyük k u r t a r ı c ı " veya "beklenen k u r t a n c ı " fikri,
îslâm kültüründe, esas itibariyle "Mehdf' kavramıyla ilintili olarak karşı
mıza çıkmaktadır. "Mehdî", kelime olarak, "kendisine rehberlik edilmiş,

doğru yol gösterilmiş, dolayısıyla da hidayete ulaşmış kimse"^ anlamına

gelmektedir. Bu anlamda bir övgü sıfatı olarak, başta Hz. Peygamber'
olmak üzere, Dört Halife* ve Hz. Hüseyin' için kullanıldığı görülmekte
dir.

Mehdî kelimesinin Kerbela olayına kadar (61/680) "beklenen kurta
ncı" anlamında kullanılıp kullanılmadığı, henüz yeterince aydınlanmış

bir mesele olmaktan uzaktır. Ancak Kerbela sonrasında, Cemel'le b a ş l a

y ı p S ı f f î n ' l e devam eden ve Kerbela ile doruğa ulaşan siyasî gelişmelerin

açtığı yaralar, meydana getirdiği içtimaî sarsıntılar, hilafetin Ehl-i Beyt'in
h a k k ı o l d u ğ u n u savunan kitleler arasında hem içine düşülen acziyetin
hem de toplumsal ümidi canlı tutma arzusunun bir ifadesi olarak, söz ko
nusu sıkıntıların üstesinden ancak olağanüstü niteliklere sahip bir "kurta-

4. Fıglalı, 247-48; Yaşar Kutluay, islâm ve Yahudi Mezhepleri, Ankara 1965, s.133.
Yahudüer arasında mesihlik iddiasıyla ortaya çıkanlar hakkında bkz. AM. Hyam-
son, "Messıahs(pseudo", Encylopaedia of Reiigion and Ethks (ERE), New Yoılc

1951,VII,581-87.
5. Fığlalı, 250; C.W£mmet, " M e s s ı a h " , ERE. VII, 570-80.
6. İbn Manzûr, Lisânu'l-Arab, Beyrut 1956, XV, 354; DB.Macdonald, "Mehdî",

İslâm Ansiklopedisi. İstanbul 1977, VII, 475.
7. W. Madelung, "Al-MahdV, EI(2),Leiden 1986, V. 1231.
8. İbn Manzûr,XV. 354; Macdonald,VII, 475.
9. Hz. Hüseyin'in "Mehdf olarak nitelenmesi, daha ziyade aşırı Şiî fırkalar arasında

rastlanan bir olgudur. Bu bağlamda onun için kutlanılan sıfat "Mohdhi oğlu MehdT'
şeklindedir. Bl^. et-Taberî, Tarihu'l-Umem ve'l-Mulûk, (Nşr. M. Ebu'l-Fadi İbra
him), Beyrut (t.y.), V,589; İbnu'l-Esîr, el-Kâmilfı't-Tarih, Beyrut 1979,IV, 178.
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ncı" sayesinde gelinebileceği fikir vehayalini canlandırmıştır. İşte bupsi
kolojik atmosferin oluşması neticesindedir ki, "mehdî" kelimesi, yukan-
daki manasma ek olarak bir de "beklenen k u r t a r ı c ı " a n l a m ı k a z a n m ı ş t ı r .

Kelimenin bu yeni anlamıyla nisbet e d i l d i ğ i bilinebilen ilk kimse, Hz.
Ali'nin oğlu Muhammed b. Hanefıyye'°'dir. Nitekim o, henüz hayatta
iken, Kerbela s o n r a s ı n d a Emevilere k a r ş ı isyan eden el-Muhtar b. Ebû
Ubeyd es-Sekafî" tarafından, kendi rızası hilafına da olsa, "Vasî'nin oğlu
Mehdf a n l a m ı n d a "el-Mehdî b. el-Vasî" olarak a d l a n d ı r ı l m ı ş ; d a h a s ı , ve
fatının ardından onun ö l m e d i ğ i , Radva d a ğ ı n a y e r l e ş t i ğ i ve uygun bir za
manda oradan tekrar d ö n e c e ğ i iddia e d i l m i ş t i r . Böylece Muhammed b.
Hanefıyye adı, "el-Mehdiyyu'l-Muntazar"a, yani "Beklenen Mehdi"ye
d ö n ü ş m ü ş t ü r ' ^ .

Mehdî kelimesi, kazandığı bu yeni anlamıyla o günkü İslam coğraf
yasında öyle bir kabul görmüştür ki, ister iktidar isterse muhalefet olsun,
toplumu teşkil eden neredeyse bütün grup ve kesimler, kendilerini bir şe

kilde bu kavramdan yararlanmak zorunda h i s s e t m i ş l e r d i r . Nitekim, Ehl-i
Beyt davasım takip ettiklerini söyleyen muhtelif gruplann önce Muham
med b. el-Hanefıyye'yi, daha sonra da başka isimleri'̂ "Beklenen Mehdî"

10. Muhammed b. Hanefıyye, Hz. Ali'nin Havlâ isimli hanımından oğlu olup. Hz. Hü
seyin'in şehit edilmesinin a r d ı n d a n , Ehl-i Beyt davası adına hareket ettiklerini söyle
yenler, onun adını öne çıkardılar, kendi nzası hilafına onun "MehdT' o l d u ğ u n u ilan
etliler; ancak o bu iddiayı reddetti. Hz. Ali ailesinden katledilenlerin i n t i k a m ı n ı

almak üzere girişilen hareketlere taraftar o l m a d ı . Ancak Abdullah b. ZUbeyr'in bas
kılan karşısmda, kendisini sevmese de Muhtar es-Sekafî'den y a r d ı m istemek zorun
da kaldı. Esas itibariyle ümmetin üzerinde birleşebileceği bir halifeye biat etme ka
naatinde olduğundan, o esnada hilafet i d d i a s ı n d a bulunanlann herhangi birine
destek vermedi. 698 senesinde, kendisinin a r z u l a m ı ş o l d u ğ u kanaat birliği gerçek
leştiğinden olsa gerek, Emevi hükümdarı Abdulmelik'e biat etmek için Şam'a gitti.
81/70rde Medine'deöldü. Fr. Buhl, "Muhammadb. al-Hanafıya", İA, VIII.778-9.

11. Muhtar b. Ebu Ubeyd es-Sekafî, Sakif kabilesine mensup olup, 61 yılmda Müslim b.
Akil'in Emevi karşıtı isyanına katıldığı için hapsedildi. 64 yılında Abdullah b. Zü-
beyr'in y a n ı n d a Emevilere k a r ş ı mücadele verdi. Sonra Hz. Ali'nin Havlâ isimli ha
nımından oğlu Muhammed b. el-Hanefıyye'nin "mehdf o l d u ğ u n u ilan ederek, Ehl-i
Beyt davasınm bayraktarlığını üstlenme t e ş e b b ü s ü n d e bulundu. Güzel ve ateşli hita-
betiyle kitleleri kolayca etkileyebildi. 14 Rebiyyülevvel 66/685'da büyük bİr isyan
başlattı. Küfe başta olmak üzere Irak'ta g e n i ş bir alanı kontrol altına aldı. Ancak bir
sene sonra bu isyan bastırıldı ve 14 Ramazan 67y687'de Muhtar öldürüldü. Onun
p r o p a g a n d a l a r ı n ı n g ö r d ü ğ ü r a ğ b e t ve heyecan içinde, Şia'nın siyasî bir hareketten
dini bir akide haline geçmesini s a ğ l a y a n fikirlerin birer nüve halinde ortaya ç ı k t ı ğ ı

görülmektedir. Hakiki dinin ı s l a h ç ı s ı olan "Mesih"i Muhammed b. ei-Hanefıyye'nin
şahsında tecelli ettirmek suretiyle buna imamî akidelere has bir vasıf kazandıran

odur. Ölümünden sonra kendi adına nisbetle Muhtariyye fırkası çıkmıştır. C. Della
Vida, "A/uArûr".İA, VIII,513-6.

12. Ebû Mansur Abdulkahir e l - B a ğ d a d î , Mezhepler A r a s ı n d a k i Farklar (Tr. trc.: EJl.
F ı g l a l ı ) , İ s t a n b u l 1979,s38-39.

13. Söz gelimi Sebeiyye Hz. Ali'yi, Nâvûsiyye Cafer e s - S a d ı k ' ı , Mûseviyye MÛsa el
Kazım'ı, Muhammediyye Muhammed b. Abdullah {en-Nefsu'z-Zekiyye)'yi, İma-
miyye Muhammed b. Hasan el-Askerî'yi "Beklenen Mehdf ilan etmişlerdir. Bkz.
cl-Bağdadî, 53-54,56-58,212-13; F ı g l a l ı , 277-78.
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İlan etmelerine paralel bir gelişme olarak, bazı şair ve ravilerin Emevi sü
lalesinden mehdiler ihdas etmekle meşgul olduklannı görmekteyiz Mese
la ünlü şâirler Ferazdak, Cerîr ve Nehâr el-Bekrî'nin beyitlerinde Süley
man b. Abdulmelik {96-9/715-17), yahudi ve hristiyan din adamlanmn
geleceğini haber verdiği, dini sağlamlaştıran, zalimlerden intikam alan ve
hakikat yolunu aydınlatan "Mehdr' olarak takdim edilmektedir". Keza
Ömer b. Abdulaziz de benzer vasıflara sahip bir "Mehdî" olarak nitelen
mektedir . Bu nitelemelerin, Ehl-i Beyt kavramı etrafında kümelenen
grupları kendi silahlarıyla vurak maksadıyla Emevî yönetiminin bilgisi ve
insiyatifi dahilinde yapıldığını aynca belirtmemiz gerekir.

Emeviler gibi Abbasiler de ilk dönemlerinde "mehdî" kavramına sa-
nlmaktan kendilerim alamamışlardır. Nitekim ilk Abbasî halifeleri, ikti
dara geldikten sonra, hilafetin Hz. Ali soyunun hakkı olduğunu iddia
eden gnıpl^ yanlarından uzaklaştırmaları neticesinde bu gruplann yeni
bir "mehdî" beklentisi içine girmeleri, daha da ileri giderek Hz. Hasan'ın
torunlanndan Muhammed b. Abdullah'ın (en-Nefsu'z-Zekiyye)" "Bekle
nen Mehdî" olduğunu propoganda etmeleri ve bunu teyid için
"hadis" olduğu iddia edilen bir çok rivayetin ortalıkta dolaşması karşısın

da, hem^ "el-Mehdî" hem de ona yakın bir manası bulunan "el-
Mansur ünvanlannı kullanmak suretiyle karşı propogandayı başlat

mışlardır .

Mehdilik fikn etrafında yoğunlaşan bu propoganda ve mücadele at
mosferi içinde, muhtemelen "mehdî" olduğunu iddia ederek ortaya çıkan-

lann arzuladıkları hedeflere ulaşamamaları üzerine, bazı gruplar
Mehdî nin zuhurunu Kıyamete yakın gerçekleşecek bir olay olarak te-
lakkî etmeye başlamışlardır. Önce Şia içinde vücut bulan ve bir inanç

14. Huseyn Atvân, ed-Da'vetu'l-Abbasiyye, Beyrut 1984, s.153.
15. B^ı hadiscilere göre Mehdî. Ömer b. Abdulaziz'den başkası değildi. Said b el-

Museyyıb (o. 93-4/712-13) ve Ebû Kilâbe (ö. 107/725-26)'nm de bG kanaatte olduk-
"'"•'abil Tavus b.Keysan (ö. 106/725-26). EbÛ Nadra (ö.

^ ^"^^^27) gibi raviler Ömer b. Abdulaziz'in
VIİ 475 çıkmışlardır. Bkz. Madelung, V, 1231. Krş. Macdonald,

16. Muhammed b. Abdullah (en-Nefsu'z-Zekiyyc). Hz. Hasan'm torunu olup. Velid b
Abdulmelik mölümünden sonra. Bakır b. Cafer'in haricindeki Ehl-i Beyt mensup
ve taraft^l^. Emevilere karşı onun etrafında birleşti. Mutezilenin bile destegiıü
ddı. Abbasılenn ıktiı^a ulaştıktan sonra Ehl-i Beyt mensuplannı tasfiye etmesi
üzenne Recep 129/745'te Medine'de Abbasilere karşı isyan etti. Hareketine bir süre
sonra Mekke den de destek geldi. Ancak 14 Ramazan 129/745'te isyan bastırıldı.

Muharnmed öldürüldü. Kaynaklar onu boylu-boslu, kuvvetli, esmer tenli, mülayim
n nitelemektedirler. Fr. Buhl. "Muhammed b.AbdAllan , lA. VIII. 472-4.

17. Atvân. 172 vd.
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esası haline gelen bu telakki, bazı değişikliklerle Sünnî kültürelde nüfiız
etmiş ve zamanla bir "Kıyamet Mehdisi" fikri iyice yerleşmiştir .

Müslüman kültüründe, kazandığı yeni anlamlarla "Mehdi fikrinin
genel birkabule dönüşmesi, iç kargaşalann arttığı, "fitne" ve "fesat" ola
rak değerlendirilen hareketlerin çoğaldığı, adaletsizliğin yaygınlaştığı dö
nemlerde, kitlelerde bu sıkıntılara son verecek "Beklenen Kurtancı"yı
görme arzusunu hep diri tutmuş ve buna bağlı olarak onbeş asırlık İslâm
tarihi boyunca İslâm coğrafyasımn hemen her tarafmda çok sayıda
"mehdf'nin zuhuruna mesned teşkil etmiştir.

İşte bizbu makalemizde, bu mehdilerden birinden, daha açık bir ifa
deyle Endülüs'de X. yüzyıl başında mehdilik iddiasıyla ortaya çıkan
İbnuM-Kıtt'dan söz edeceğiz. Bunun için konuyu başlıca iki kısımda ele
alacağız: Önce Mehdi'nin zuhur ettiği ortamın genel bir değerlendirilmesi
yapılacaktır. Daha sonra ise, Mehdi'nin zuhuru ve sonu üzerinde durula
caktır.

1. Mehdî İ b n u ' l - K ı t t ' ı n Zuhur E t t i ğ i Ortam

138/756 senesinde tarih sahnesine çıkan Endülüs Emevi devletinin
ilk bir asnm, kuruluş ve kökleşme dönemi olarak adlandırmak yanlış sa
yılmaz. Bu dönemde, yeni kurulan devletin iskeleti oluşturulurken, önce
Doğu'daki Emevi devlet tecrübesinden yararlanıldı. Daha sonra Abbasî
modeli örnek alınarak idarî yapı yeniden düzenlendi". Endülüs'ün, Vali
ler Dönemi'nden f a r k l ı olarak, bu atılımlarla daha düzenli bir devlet y a p ı
s ı n a k a v u ş m u ş o l m a s ı , ülkede hem siyasî istikrann sağlanmasına hem de
ekonomik ve kültürel gelişmelerin hızlanmasına imkan sağladı. Bu sebep-

18. Sünnî kültüre Mehdî fikrinin nüfûzu, esas iübariyle hadisler vasıtasıyla olmuştur.
Yalnız, Buharî ve Müslim'in Sahihlerinde, Mehdî fikrinin işlendiği veya Mehdî ke
limesinin geçtiği hiç bir hadise yer verilmediğini bilhassa belirtmek gerekir. Buna
paralel olarak mam-ı Azam EbÛ Hanife (ö.150/767), el-Eş'arî (Ö. 324/935) ve el-
Maturidî (ö333/944)gibi ilk Sünnî kelâm âlimlerinin de eserlerinde Mehdî kavramı
üzerinde durmadıkları görülmektedir. Ancak ağırlıklı olarak muahhar hadis kitapla
rında Mehdî ile alakalı birçok hadisin yer aldığı da bir vakıadır. Bu hadislerin müş
terek ifadesine göre. Kıyamete yakın bir zamanda, Ehl-iBeyt'ten olupHz. Peygam-
ber'in adını taşıyan biri Mehdî olarak zuhur edecek ve zulümle dolu olan dünyada
adaleti hakim kılacaktır. İşte bu ortak kanaat, Sünnî âlemde bir inanç esası haline
gelmediyse de, halk kültüründe çok canlı birdinî motif olarak varlığını muhafaza et
miştir. Bkz. Madelung, V, 1234; Fığlalı, 273; Avni İlhan, Mehdtlik, İstanbul 1993,
s.l30vd.

19. Mahmud Ali Mekkî, Ensayo sobre las aportaciones orieniales en la Espaüa musul-
mana, Revista del İnstituto de Estudios Islâmicos en Madrid, IX-X (1961-62)s.104
vd.

20. Mesl. bkz. tbnu'l-Hatîb, A'mâlu'l-A'lâm, Beyrut 1956, s.20; Halid es-Sûfî, Tari-
hu'l-Arabfi'l-Endelus, Camiatu Karyunus 1980, II, 170-73.
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ledir ki, bu ilk asnn son çeyreği, kaydedilen huzur ve gelişmişliğin bir
ifadesi olarak tarih kitaplanna "eyyâmu'l-arûs" (düğün günleri) adıyla

geçmiştir^.

Ancak, IX. yüzyılın ikinci yansında, Endülüs'teki bu olumlu seyir
çizgisinde bazı ciddi kınlma emareleri gözükmeye başladı.,IX. yüzyılın

son otuz yılı içerisinde bu kırılmalar çokdaha belirgin bir hal aldı. Daha
açık ifade etmek gerekirse, Endülüs'de toplumsal mozayiği teşkil eden
Araplar, Berberiler, Müvelledler '̂ ve Musta'ribler2^ hem bir aynşma hem
de farklı kombinazonlar içerisinde kamplaşma ve çatışma içine girdiler.
Bu süreçte çatışmanın sabit taraflanndan söz etmek mümkün değildir.

Bazen bu unsurlardan her biri devletle çatışma halinde olabilmekte;
bazen de kendi aralannda benzer bir durumu yaşamaktaydılar.

Endülüs'ü gerek siyasîgerekse içtimaî bakımdan kelimenin tam an
lamıyla bunalıma sürükleyen bu gelişmelerin elbette bazı temel sebepleri
v^dı ve bunlardan birkaçı doğrudan devletin tutumuyla alakalı idi. Şöyle
İd; Endülüs Emevi devleti, koyu bir merkeziyetçi sistem üzerine kurulu
idi. Bu sistemde, özellikle bizim üzerinde durduğumuz dönemde idare,
büyük ölçüde Arapların ve Doğulu Mevâliden ailelerin elindeydi". Bu
durum, ülke nüfusunun çoğunluğunu teşkil eden yerli müslümanlann,
daha doğru bir ifadeyle Müvelledlerin yönetimde nüfuslanyla orantılı bir
temsil gücüne saMp olmadıklan anlamına gelmekleydi. İşte bu gerçeğin

farkında olan yerli halktan mahalli önderler -ki bunlar Vizigot döneminin
asilzadeleri, kontlan ve toprak ağalannın torunlarıydılar-, devletten ken
dilerine daha fazla temsil hakkı verilmesini talep ettiler. Bu hususta dile

21. Müvelled {AT^l-MuvelledÛnâspMuladies), Endülüs'ün hristiyan yerli halkından

islam dı^c girenler için kullanılan bir terimdir. Bilhassa IX. yüzyılın ikinci yan
sından itibaren ülkedeki müslüman nüfusun çoğunluğunu teşkil etmeye başlamışlar

dır. Müvelledlerin sayısının artması, onları devlet karşısında daha fazla hak talep et
meye ve sonuçta merkezi idareye karşı bir çok isyana sevkelmiştir. Bu harekeüer
hakkında geniş bilgi için bkz. Mehmet Özdemir, Endülüs'de Muvelledûn Hareketle
ri,A.U. Sosyal Bilimler Enstitüsü. Basılmamış Doktora tezi, Ankara 1989.

22. Muşta ribler (Ar. el-Muşta'ribünAs^. Los mozarabes), "kültürel olarak Araplaşmış

kimseler anlaımna gelmektedir. Endülüs tarihinde bu terim, aynı anlamından hare
ketle, fetih sonrasında dinlerini muhafaza etmekle beraber dil. edebiyat, giyim-
kuşam, yeme-içme vb. alanlarda müslüman Arapların tesiri altında kalan ve onlan
taklit eden zimmî hristiyanlar için kullanılmaktadır. İslam kaynaklarında bu cemaat
için Rûmi, Acem, HasârâEhli'zZimme ve çoğu kere de Muöhidûn terimleri kullanıl

maktadır. Bkz. F. Simonet. Historia de Los Mozarabes. Madrid 198.^, I,"Prologo",
VI1-XV: Mehmet Ozdemir, Endülüs Müslümanları (Medeniyet Tarihi) Ankara
1997,5.23.

23. Doğu dan farklı olarak Endülüs'te Emevi devletinin gerek kuruluşunda gerekse işle

yişinde Doğu kökenli Mevâliden ailelerin büyük rolü olmuştur. Bu hizmetlerden do
layı bunlara "Emevilerin Mevâlisi" anlamında "Mevâlî Benî Ümeyye" denmektedir
BenÛ Ebî Abde, BenÛ Hudayr, BenÛ Şuheyd, Benû Abdirraûf, Benû Futays ve Benu
Muğîs; Endülüs Emevileri döneminde ilmî, idarî ve askerî alanlarda söz sahibi
olmuş, içlennden vezirler ve komutanlar çıkmış Mevâliden bazı ailelerdir, (jenis
bilgi için bkz.Huseyn Mu'nis, Fecru'l-Endelus, Riyad 1985.S.396-413
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getirdikleri en önemli istek, nüfusun tamamım veya çoğunluğunu teşkil

ettikleri ş e h i r ve bölgelerin idaresinin kendilerine b ı r a k ı l m a s ı idi. Ancak
devlet, bu taleplere pek kulak a s m a d ı . Merkezî idarenin bu umursamaz
tavn, neticede söz konusu mahalli önderler nezdinde devletin m e ş r u -

iyyeti konusunda ciddi bir aşınma meydana getirmekteydi^.

Öte taraftan Endülüs Emevi devleti, esas itibariyle birvergi devletiy
di. Hazinesindeki gelirlerin neredeyse t a m a m ı n a y a k ı m m , h a l k ı n d e ğ i ş i k

isimler altında ödedikleri vergiler o l u ş t u r m a k t a y d ı . Y a l n ı z , kaynaklara
yansımış bazı olaylar var ki, bunlar, bilhassa üzerinde d u r d u ğ u m u z dö
nemde, devlet görevlilerinin vergi toplarken insaf ve adalet çizgisinden
a y n l d ı k l a n n ı , üst üste gelen kur^ık ve kıtlık yıllarının" meydana getir
diği tahribatı dikkate a l m a k s ı z ı n , b a s k ı ve şiddete başvurarak vergi topla
maya çalıştıklarım göstermektedir. Tarihçi îbnuT-Kûtiyye'nin naklettiği
rivayetlerden biri konu açısından oldukça aydınlatıcıdır. Özetle bu rivaye
te göre, 260/874 senesinde y a ş a n a n büyük k ı t l ı k s ı r a s ı n d a , emir Muham-
med (238-273/852-886), ö ş ü r vb. vergilerden sorumlu Velid b.
Ğânim'den" o senenin öşürünün ne durumda olduğunu sorar. Velid, ku
raklık sebebiyle h a l k ı n t o p r a ğ ı n ı e k e m e d i ğ i n i , ekilmeyen topraktan ö ş ü r

a l ı n a m a y a c a ğ ı n ı , bu durumda devletin ihtiyat depolanm devreye sokma
sının uygun o l a c a ğ m ı söyler. Ancak Muhammed, durum ne olursa olsun,
ö ş ü r ü n t o p l a n m a s ı g e r e k t i ğ i n i ifade ederek, tarihçinin " a z g ı n " ve
"zalim" olarak vasıflandırdığı Hamdûn b. Besîl'i" bu işle görevlen
dirir. Hamdûn, bu görevi üstlenir üstlenmez kâh halkı kırbaçlamak

kâh fazla direnenleri idam ettirmek suretiyle öşürü toplamaya çalı-
2B

şır .

-24. MUvelledlerin devletten istekleri ve devletin bu İstekler karşısındaki tutumu hakkın

da geniş bilgi içinbkz.özdemir,Muvelledün Hareketleri, İkinci ve Üçüncü Bölüm
ler.

25. Bu kıtlık ve kuraklık yıllan hakkında bkz. tbn Hayyân, el-Muktebes (Nşr.
MAJVlekkî), Beyrut 1973, s.l, 5, 343; (Nşr. M.Anturla). Paris 1937, s.127, 144,
146; tbn İz^, el-Beyanu'l-Muğrib (Nşr£.Levi-Provençal-G.S.Colin), Lciden 1951.
11,91-2.104.107.143.

26. Velid b. öânim, BenÛ Gânim olarak bilinen, önemli devlet görevleri ifa etmiş olan
Mevalîden bir aileye mensuptur. Emir Muhammed t a r a f ı n d a n önce Sahibu'l-Medine
daha sonra da vezir tayin edilmiştir. Malî ve idarî konulardaki isabeüi görüşleri ve
basiretli davranışlan ile kendisini kabul ettirmiştir. Bkz. tbn Hayyân (Nşr. Mekkî),
449-50; tbnu'l-Abbâr, ei-Hulletu's-Siyerâ (Nşr. HMu'nis), Kahire 1963, I, 141,
162.

27. Hamdûn b. Besîl, Mevalîden güçlü ve nüfuzlu bir aileye mensuptur. Dedelerinden
Abdusselam b. Besîl, Emevi hükümdan Hişam b. Abdulmelik'in mevlast olup. I.
Abdurrahman zamanında Endülüs'e gelmiş ve değişik vilayeüerde vali olarak gö
revlendirilmiştir. Sonra aralannda Humdûn'un da bulunduğu bu aileye mensup kun-
seler valilik, kâtiplik, komutanlık ve vezirlik gibi önemli devlet görevlerini İfa et
mişlerdir. tbn Hayyân (Nşr. Mekkî), 416-17.

28. İbnu'l-Kûtiyye, Tarihu İfiitahi'l-Endelus (Nşr. t. el-Ebyarî), Kahire 1982, s.100.
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tbn Hayyan'ın rivayetine göre, benzer bir hadise Reyye (veya
Reyyu) '̂ küresinde^ yaşannuşür. Yukarıda bahsedilen kıtlıktan bir sene
sonra, haraç ödemekle mükellefolan Reyye halkı, içinde bulundukları sı

kıntılar nedeniyle ödemeleri gereken miktarın ancak yarısını ödeyebilmiş

lerdi. Bir sene sonra, bölge valisi, hem o senenin h a r a c ı n ı hem de bir ön
ceki yıldan kalan bakiyeyi toplamak için şiddet kullanmaktan
çekinmemiş; ancak, valinin bu tavn, neticede Reyye halkının isyanına

sebep olmuş vebu isyan çokgeçmeden Endülüs'ün güneyinde başka bir
çok şehre de sirayet etmiştir^'.

Bu dönemde devletle alakalı olarak kaydetmemiz gereken bir başka
husus, idarede tecrübesiz ve liyakatsiz kimselerin ağırlık kazanmış olma
sıdır. Bu idarecilerin bir diğer özelliği, bulunduklan yerlerde halkın ve
devletin imkanlarını kendi çıkarları için kullanmış olmalanydı. îbnu'l-
Kûtiyye, emirMuhammed'den sözederken, bu bozulmanın nasıl başladı

ğına da değinmekte ve şöyle demektedir: "... Sonra emir Muhammed -
Allah rahmet etsin- tahta oturdu... Valilerini seçmede özen gösterirdi.
Ancak, (başvezir) Haşim" iş başına gelir gelmez, idarecileri seçmede
Emirin takip ettiği yolu bıraktırarak, tecrübeli ve olgun yaştakiierin yeri
ne (ehliyetsiz) gençlerin göreve getirilmesini sağladı. Valiler rüşvete yö
neldiler. Halk, valileri mallarının yansına el koymalanndan ötürü
münâsifun olarak isimlendirmişti".

29. Kurtuba'mn güneyinde verimli topraklara sahip bir bölgedir. el-Hünyerî, Kitabu'r-
Ravdi'l-Mi'ıâr (Nşr. E.Levi-Provençal), Kahire (t.y.), s.79.

30. Endülüs'te taranın idaresinde biri suğûr (tekil: sağr) diğeri kuver (tekil: küre) adla-
nnı taşıyan iki ana yapı mevcuttu. Birincisinin ana karScteristiği, hristiyan smuına
yakın savunma merkezleri olmaları ve aynı zamanda Dâru'l-harb'c düzenlenen se
ferler için "üss" olarak kullanılmaları idi.Bubölgeler bir komutan (el-kâid) tarafın

dan idare edilirdi. Kuver İse, Suğûr dışında kalan vilayeüere verilen isimdi. Bir
kürenin içine, o kürenin merkezini oluşturan ve aynı adla anılan şehir (hadrâ), bu
şehre bağlı daha küçük yerleşim birimleri (iklîm, nâhiye, karye, hısn, kale) girerdi.
Kürenin valisinin asker olması gerekmiyordu. Bkz. E. Ldvİ-Provençal, Espana mu-
sulmana, Historia de Espana serisinden. Madrid 1987, V, 26-9; R.An6,Espana mu-
sulmana, Barcelona 1984, III, 84 vd.; Mu'nis, 576.

31. İbn Hayyân (Nşr.Mekkî), 393-94.
32. Devlet tecrübesine sahip, muhtemelen MevaJîden köklü bir aileye mensup olup.

Emir Muhammed değişik idarî görevlerde bulundu. En nihayetinde vezir olarak
tayin edildi. Emir nezdindeki itibar ve nüfuzu, kendisini devletin ikinci adamı konu
muna yükseltti. Bir yıla yakın bir süre Leön sarayında esir olarak kaldı, sonra Mu
hammed tarafından yüklü miktarda fidye verilerek kurtarıldı. Muhammed'in yerine
tahta oturan Münzir (273-75/886-888) t a r a f ı n d a n vezirlikten azledilerek öldürtüldü
(273/886). Geniş bilgi için bkz. İbnu'l-Kûtiyye, 96-8, 102-5, 109-14; Ahbâr
Mecmua (Nşr. t. el-Ebyarî), Kahire 1981, s.32, 126-32; İbn Hayyân (Nşr. Mekkî),
533-34; F.Codera, "LosBenimeruânen Mirida y Badajoz", Estudioscriticosde his
toria arabe espafiola, Madrid 1917, s.41.

33. Îbnu'l-Kûtiyye, 86. Krş. îbn Saîd, eî-Muğrib fi Hulel'l-Mağrib (Nşr. S.Dayf). Kahi
re 1964, H. 94.
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Doğrudan devletle alakalı bu tesbitlerin dışında, yine bir şekilde dev
let politikasıyla da alakalı olmak üzere, içtimaî bünyeyi teşkil eden farklı

unsurlar a r a s ı n d a henüz üstesinden g e l i n e m e m i ş bir husûmet atmosferi de
mevcuttu. Mesela Arap şairlerinin beyitlerini bir veri olarak kullanacak
olursak, görülen o ki, fethin üzerinden bir asudan fazla bir süre geçtikten
sonra bile, Araplar a r a s ı n d a Müvelledleri, müslüman da olsalar, kendileri
ne denk görmeme gibi bir anlayış mevcuttu. İlbire bölgesinde^ Araplarla
Müvelledler a r a s ı n d a vukü bulan ihtilaflardan söz ederken Arap şair Said
b. Süleyman b. Cudî'nin" yaptığı mukayese, konu açısından son derece
ilginçtir. Bu şaire göre Araplar, asil bir kökten gelmektedirler ve bu kök
ten hep şeref devı^mışlardır. Buna mukabil Müvelledler, "köle torunla-
n"dır ve orüarm atalarından devraldıklan miras, sadece "zillet"tir'̂ . Yine
aynı şaire göre, savaş alanında öldürülen yüzlerce Müvelledin kanı, bir
tek Arabın kanına denk olamaz". Müvelledler, Arapların bu tavırlanndan
son derece rahatsızlık duyuyorlardı. Nitekim, üzerinde durulan dönemde,
kesin bir tarihle ifade etmek gerekirse, 265/878 senesinde Güney Endü-
lüs'de büyük bir isyan hareketi başlatan Müvelled lider îbn Hafsûnda, ta
raftarlarının sayısını artırabilmek için Arapların sözü edilen bakış açısı ve
bu bakış açısı istikametindeki u y g u l a m a l a n n ı dile getiriyor ve bununla
son derece etkili oluyordu38.

İçtimaî bünyeyi teşkil eden unsurlar arasındaki husumet ve sürtüş
meyi, sadece Arap-Müvelled ilişkileriyle sınırlamamak gerekir. Araplarla
Berberiler, Berberilerle Müvelledler arasında, hattâ bu üç gruptan her bi
rinin kendi içlerinde de mevziî sürtüşmeler söz konusuydu. Doğrusu

bunda bir ölçüde baştaki idarecilerin de rolü yok değildi. Çünkü, fetih yıl-

lanndan itibaren, gerek fetih ordulannı teşkil eden gerekse sonradan
gelen Arap ve Berberiler, Endülüs'e, kabile yapılan dikkate alınarak, ayn
ayn bölgelere yerleştirilmişlerdi". Aynca, devletin başında bulunanlar,
bu kabileleri birbirine karşı kullanmak ve birini diğeriyle dengelemek su
retiyle, siyasî istikran sağlama metodunu benimsemişlerdi. Ne var ki.

34. Endülüs'ün güneyinde bugünküGranada bölgesini içine alan en geniş kürelerdenbi
riydi. Mülûlıâ't-tavâif döneminden itibaren İlbire adı yerine Gırnata adı kullanılır ol
muştur. llbîre küresinin merkezi olan ve aynı adı taşıyan şehir, bugün Elvira olarak
anılmaktadır. Bkz. el-Himyerî. 29-30; J. Vallve. La Divisiön territorial de la
Espana musulmana, Madrid 1986, s.264-73.

35. İlbire bölgesindeki Arapların liderlerinden olup, aynı zamanda, iyi bir şairdi. Süvari
lik, cihangirlik, cesaret, haşinlik, ediplik, cömertlik, hatiplik gİbi niteliklerle tema
yüz etmişti. Bkz. tbnu'l-Abbâr,1,154-60.

36. İbn Hayyân (nşr. Aniufta),66.
37. tbn Hayyân (nşr. Antufta), 59.
38. tbn Îzârî, n, 114.
39. Fetih sonrasında Arap ve Berberi kabilelerinin Endülüs'e yerleştirilme şekli ve yer

leştirildikleri yerler h a k k ı n d a bkz. Abdulvâhid Zennûn Tâhâ, el-Fethu ve'l-
tstikrâru'l-Arabtyyi'l-Islâmî Jj ŞimâU ffrikiyye ve'l-Endelus, Bağdat 1982, 8.201-
412.
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merkezî idarenin güçlü o l d u ğ u zamanlarda, iyi işleyen bu taktik, merke
zin zayıflama emareleri s e r g i l e d i ğ i , d o l a y ı s ı y l a da çevre üzerindeki güç
ve nüfuzunun daha az hissedildiği anlarda tam aksi istikamette bir işlev

görmeye b a ş l a m ı ş t ı r . Daha açıkçası, merkezin g ü ç s ü z l e ş m e s i üzerine ka
bileler a r a s ı denge bozulmuş ve neticede bu kabilelerin veya mahalli güç
lerin kendi aralannda bir üstünlük mücadelesi içine girmeleri, ülkeyi zin
cirleme biçimde bir iç savaş ortamına sürüklemiştir*^.

Bütün bu söylenenlere ilave olarak, bir de kuzeyde vücut bulmuş

olan hristiyan İspanyol krallıklannın Endülüs'ü istikrarsızlaştırma arzu ve
gayretleri söz edilebilir. B i l i n d i ğ i gibi, müslümanlann daha önce Valiler
Dönemi'nde (715-56) y a ş a d ı k l a n iç savaş, VII. yüzyılın ikinci yansından

itibaren Endülüs'ün kuzeyine düşen İspanya topraklannda Aslurias,
Leön, Navarra k r a l l ı k l a n ve Katalonya ( C a t a İ o n i a ) k o n t l u ğ u n u n kurulma
s ı n a zemin hazırlamıştı^'. Bu krallıklar, kuruluşlannı tamamladıktan sonra
Endülüs için ciddi bir tehdit k a y n a ğ ı olmaya b a ş l a d ı l a r . F ı r s a t buldukla-
nnda d o ğ r u d a n Endülüs topraklannda hücum ediyorlar, bunun mümkün
olmadığı zamanlarda ise dolaylı mücadeleyi, yani Endülüs'le devletle an
laşmazlık içinde bulunan gruplarla irtibata geçip, o n l a r ı devlet aleyhine
ayaklanmaya teşvik ediyor ya da ayaklanma halindekilere fiilî destek ve-
riyorlardı^\

İşte bütün bu sebep ve saikler neticesinde, Endülüs Emevi devleti,
IX. yüzyılın son otuz yılı içerisinde, yukanda da ifade edildiği gibi, a ğ ı r

bir luizle k a r ş ı k a r ş ı y a k a l d ı . Devlet parçalanma sinyalleri vermeye b a ş l a

d ı . Nitekim Tuîeytula, Batalyevs, Sarakusta, Tudmir, el-Kuveru'l-
Mücennede"' olarak bilinen tlbire, îşbiliyye, Ceyyân, Şezûne, Bâcc, Istic-
ce ve Ceziretülhadrâ, Reyye gibi şehir ve bölgeler, fiilen devletten koptu
lar ve mahallî aristokrasiler t a r a f ı n d a n müstakilen idare edilir hale geldi
ler. Dahası, bu bölgelerden devlet hazinesine akmakta olan vergi gelirleri
tamamen durdu ve bunun neticesinde hazine adeta boşaldı . Hazinenin
b o ş a l m a s ı , devleti ayakta tutan birinci güç konumundaki ordunun z a y ı f l a

m a s ı , hattâ dağılması sonucunu d o ğ u r d u . Devlet, bu zayıflamış ordusuyla
v a r l ı ğ ı n ı korumakta büyük bir sıkıntı çekmekteydi. İsyancılar zaman

40. Bu savaşlar hakkında bkz. îbn Hayyân (Nşr. Antuha); Ibn İzaTî, lİ. 133 vd.
41. M.T. de Lara-J.V. Baruque-A.D. Ortiz, Historia De Espana, Barcelona 1991,8.77-

89.
42. Bkz. Receb M. Abdulhalim, el-Alâkât beyne'l-Endelusi'l-lslâmiyye ve îsbanyâ en-

Nasrâniyye, Kahire (t.y.),s.143-44,150-53; Özdemir, MuvelledÛn Hareketleri, 190-
1,200-1,230-31.

43. el-Kuveru'l-mücennede, "asker y e r l e ş t i r i l m i ş vilayetler" a n l a m ı n a gelmekte olup,
124/741 senesinde Kuzey Afrika'dan Endülüs'e geçen Şamlı askerlerin, fethi ger
çekleştiren askerlerle girdikleri iç savaşa son vermek maksadıyla Kurtuba'dan ç ı k a r

t ı l a r a k y e r l e ş t i r i l d i k l e r i ş e h i r l e r e delalet etmek için kullanılan özel bir isimdir. Bkz.
Mu'nis, 219 vd.

43. cn-Niivcyû, Nihayetu'l-Ereb ( N ş r M . Ebû Dîf), Darutbeydâ (t.y.), S.1Î3.
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zaman başkent Kurtuba'yı dahi tehditetmekteydiler. VTTI. yüzyıl boyunca
hristiyan krallıklar üzerine düzenlenen senelik yaz seferleri (savâif) tama
men durdu. Artık hristiyanlar üzerine d^il, müslüman isyancılar üzerine
düzenlenen seferler, bu adla amlır oldu . Diğer taraftan farklı etnik un
surlar arasında da yoğun bir çatışma yaşanmaktaydı. Übire ve îşbiliyye'de

Araplarla Müvelledler, biri diğerini imha edercesine savaşıyorlardı. Tu-
leytula ve civannda Müvelledler ve Muşla'ribler, Araplara ve Berberilere
karşı müttefik bir cephe halinde mücadele ediyorlardı. Maride ve civarın

da da benzeri bir durum mevcuttu. Sarakusia ve civannda Müvelled BenÛ
Kasi ailesi ile Arap Tücîbîler savaş halindeydi. Bu dönemin en büyük
isyan hareketinin lideri olan İbn Hafsûn, kendi nüfuz alanındaki Arapian
Öncelikli hedef olarak seçmişti^.

Endülüs'ün içine sürüklendiği bu kriz ortamı, tabiî olarak, smırlannı
dış tehditlere daha açık bir hale getirmişti. Nitekim Endülüs'ün bu duru
munu fırsat bilen hristiyan idareciler, ülke sınırianna sık sık hücumlarda
bulunmaya başladılar, daha da önemlisi bir kısım Endülüs toprağını işgal

ettiler, işgal edilen topraklardaki müslüman yerleşim merkezlerini, müs
lüman nüfusu katletmek veya sürmek; bunun yerine hristiyanlan yerleş

tirmek, camileri kiliseye çevirmek suretiyle süratle müslüman kimliğin

den uzaklaştınp, birer hristiyan şehrine dönüştürdüler ki, 280/893
senesinde işgal edilen Semmûra (Zrnnora)"^, bunlann arasında en önemli
olanıydı.

Burayakadar söylenenleri bir cümle ile ifade etmek gerekirse,Endü
lüs, IX. yüzyıldan X. yüzyıla girilirken kelimenin tam anlamıyla bunalım

daydı. Endülüslülerin gündemini, sadece, bu bunalımdan nasıl çıkılacağı

sorusu teşkil etmekteydi. Merkezi idare, yani devlet, kaybolan otoritesini
yeniden tesis etmek suretiyle krizi aşmak istemekteydi; ancak en azından

o gün için gücü buna yeterli değildi. Ülkede en büyük isyan hareketinin
lideri olan Ibn Hafsûn ve taraftarları, Arap ağırlıklı mevcut Emevi iktida
rının yerine Müvelled ağırlıklı bir yönetimin oluşmasını çözüm olarak
görmekteydiler. Halkın bir kısmında ise, artık Endülüs'ün sonunun geldi
ği kanaati hakimdi. Bu sebeple olsa gerek ki, ülkede büyük isyanlar ve bu
İsyanlar vasıtasıyla büyük tahriplerin meydana geleceği, erkeklerin öldü
rülüp kadın ve çocuklann esir alınacağı, fesadın ülkenin her tarafını kap
layacağı ve bu durumun kurtuluş ümidi olmayan büyük bir musibet oldu
ğuna dair muhtelif rivayetler ortalıkta bolca dolaşmaktaydı".

44. İbn İzarî, II, 121-4.
45. Bu isyanlann etnik temelleri ve siyasi bölünmeyle irtibatı üzerinde duran bir çalış

ma için bkz. P.Guichard, Al-Andalus: Estruciura antropogica de unasociedad İsla-

mica en Occidente, Barcelona 1976, s270-84.
46. İbn Hayyân (Nşr. Antufia), 134; R. Dozy, Historia de tos musulmanes de Espafia,

Madrid İ984, II, 36; Levi-Provençal, IV, 242. Semmûra, Endülüs'ün kuzey batısın
da Roma döneminde kalma önemli şehirlerden biriydi. Bugün 70 bİne yakın nüfu
suyla Castilla-Leonözerk bölgesindekiZamora ilinin merkezi konumundadır.

47. Ahbâr mecmû'a, 136.
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A y n ı dönemde, ne ilginçtir ki, Mağrip'te de Endülüs'tekine benzer
bir süreç yaşanmaktaydı. Nitekim bölge, büyük ölçüde Abbasi kontrolün
den çıkarak Îdrisîler,Rüstemîler, Sufrîlerve Ağlebîler gibi hanedanlar ta
rafından bölüşülmüş, dolayısıyla da siyasî a ç ı d a n b ö l ü n m ü ş vaziyetteydi.
Bu bölünmüşlük, Berberi kabile gruplan a r a s ı n d a kabilevî ve mezhebi
mensubiyetler nedeniyle öteden beri var olan husûmet ve çatışmalan

daha da körükledi. Öte taraftan özellikle Ağlebî yönetimi altında yaşayan
halk, sırtlanna yüklenen a ğ ı r vergiler yüzünden e z i l m i ş l i k psikolojisi içe
risine itilmiş, bu nedenle de adalet a d ı n a yola çıkan protestocu muhalefet
hareketlerini bir ümit ı ş ı ğ ı olarak görür hale getirilmişti. Bütün bunlara,
bir kısım yöneticilerin dinî emir ve yasaklara uyma konusunda sergiledik
leri lakaydlık^* ilave edilmelidir. İşte bu şartlardır ki, Mağrip'te IX. yüzyı
lın ikinci yansında, Şiî Îsmailî dâüer tarafından son derece iyi değerlendi
rilmiş ve bölge halkı, özellikle de bazı Berberî kabileleri, bütün bu
olumsuzluklann üstesinden gelerek adaleti s a ğ l a y a c a k ve sonuçta gerçek
dini hakim k ı l a c a k bir " k u r t a n c r ' n ı n , yani "Beklenen Mehdî"nin zuhur
etmek üzere olduğu şeklinde bir beklentinin içine sokulmuştur. Nihayet
çok geçmeden 296/909 senesinde Ebû Muhammed U b e y d u l l a h ' ı n ş a h s ı n

da bu "mehdî" ortaya çıkmış ve bu suretle o andan itibaren İslam coğraf
yasında siyasî dengeleri değiştirecek olan Fatımîler devletinin temeli atıl-

mıştır .

Öyle zannediyoruz ki, Mağrip'teki "mehdî" beklentisi, özellikle Ber-
beriler a r a s ı n d a olmak üzere, bir ölçüde ve bir şekilde Endülüs'ü de etkisi
altına almıştı. Bu etki neticesinde, merkezî idarenin neredeyse tamamıyla

tıkandığı ve toplumsal ümidin yavaş yavaş tükenmeye b a ş l a d ı ğ ı bir or
amda, "Mehdî" fikrinin bu sefer Endülüslülerin gündemine girdiğine ve
Îbnu'l-Kıtt'm şahsında, kısa bir süre için de olsa, toplumun muayyen bir
kesiminde bir umut ışığına dönüştüğüne şahit olmaktayız.

2. Mehdîİbnu'l-Kıtt'ın Zuhuru ve Sonu

Yukanda belirtilen şartlar neticesinde İbnu'l-Kıtt'ın bir siyasî-dinî
aktör olarak ortaya çıkışı ile alakalı haberlerin tek kaynağı., İbn Hayyan
(ö. 469/1076)'dır. Bu tarihçi, söz konusu haberleri, kendisinin temel kay-

48. Bel. 160.
49. Bu gelişmeler için bkz. İbn İzarî, I, 124 vd.; Abdulaziz Salim, Tarihu'l-Mağrib fi'l-

Asri'l-îslâmt, Iskenderiyye (t.y.),s.507vd.
50. Razî ailesinin Endülüs'e k a z a n d ı r d ı ğ ı üç tarihçinin ortancısıdır. Endülüs'ün m e ş h u r

âlimlerinden K â s ı m b. Esbağ (ö.240/951)'dan oldukça etkilenmiştir. Tarihe dair te
liflerinin çokluğundan ötürü "et-Tarihr lakabıyla anılmıştır. İbn Hazm'ın belirttiği
ne göre Endülüs Emevi emirleri ve Kurtuba hakkında birer eser telif etmiştir. Yine
Endülüs'teki Araplann neseblerine dair beş ciltlik Kiıûbu'l-lstîâb, Endülüs'teki Me-
validen bahseden A'yânu'l-Mevalîisimli eserlerinin o l d u ğ u bilinmektedir. Bkz. Ab-
dulvahid Zennûn Tâhâ, Ne^'etu Tedvini'î-Tarihi'l-Arabîfi'l-Endelus, B a ğ d a t 1988,
s. 123 vd.; Boigues, 45-7.
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naklanndan olan İsa b. Ahmed er-Razî (ö 344/955)" ve Muaviye b.
Hişam (ö. ?)'"dan nakletmektedir. Ancak, ne yazık ki, her iki kaynak da
bugün için henüz gün ı ş ı ğ m a ç ı k m ı ş d e ğ i l d i r . Muahhar tarihçilerden
Îbnu'l-Abbâr (ö. 658/1260) ve İbn Îzarî (ö. VII/XIII. yy.sonu) de îbnu'l-
^tt''tan söz etmektedirler. Ancak her iki müellifin de sunduğu bilgiler,
îbn Hayyan'daki malumatın tekran veya kısa bir hülasası olup, konuya
yeni bir katkı sağlamamaktadır.

İbn Hayyan'ın verdiği bilgiye göre, İbnu'l-Kıtt'm tam adı, Ebu'l-
Kasım Ahmed b. Muaviye b. Hişam b. Muaviye b. Hişam b. Abdurrah-
man b. Muaviye şeklindedir'^. Bu şecereden kolayca anlamaktayız ki, o,
bir Emevi şehzâdesidir. Asıl adı Ahmed olduğu halde İbnu'l-Kıtt şeklinde
anılması, babası Muaviye'nin "kedi" a n l a m ı n d a e l - K ı t t olarak ünlenme-
sindendir".

Îbnu'l-Kıtt, diğer bir çok Emevi şehzadesi gibi ilimle iştigal etmiş,
özellikle de astronomi (ilmu'l-hey'e) ve astroloji (ilmu'n-nücûm) alanla-
nna daha fazla ilgi duymuştu. Fizikî Özellikleri, bilhassa yüz hatlan itiba
riyle son derece yakışıklı olduğu ifade edilmektedir. Bununla beraber yü
zünde sinirlilik alameti olan ve bu suretle m i z a c ı h a k k ı n d a da ipucu veren
bir tik mevcuttu. Nitekim rivayette onun "sert" ve "saldırgan" bir yapıya

sahip olduğu bilhassa kaydedilmiştir^.

İsa b. Ahmed er-Razî'nin rivayetinden açıkça anlaşılan o ki, İbnu'l-
Kıtt'ı siyasetin içine Ebû Ali es-Serrâc isimli bir kişi çekmiştir. Hristiyan
s ı n ı n n a y a k ı n ribatlardan birinde y a ş a y a n , kendisini zühde v e r m i ş ve ci
hada adamış bu gönüllü mücahid, Endülüs'te siyasî krizin doruk noktası

na ulaştığı bir sırada, muhtemelen 286-87/899 senesinde Îbnu'l-Kıtt'la
temas kurmuş ve onu, ülkenin içinde bulunduğu sıkıntılardan kurtulması

için harekete geçmesi gerektiği hususuna ikna etmiştir. Bu esnada ne ya
pılması gerektiği de tesbit edilmiştir. Buna göre, i y i l i ğ i yayma, kötülüğü

engelleme ve insanları cihada çağırma İbnu'l-Kıtt'ın davasının iki temel
esasını teşkil edecekti". Îbnu'l-Kıtt - Ebû Ali es-Serrâc ikilisinin bu iki

51. Tam adı Muaviye b. Hişam b. Muhammed b. el-Veiid b. el-Emir Hişam b. Abdirrah-
man ed-Dâhil olup, e ş - Ş e b â n i s î veya eş-Şebînisî lakabıyla meşhur olmuştur. Şecere

sinden de anlaşılacağı Üzere kendisi Emevi sülalesine mensup bir edip ve tarihçidir.
Endülüs Emevüeri h a k k ı n d a bir Tarih'inin b u l u n d u ğ u , keza Hz. Ali'nin sülalesine
dair ei-Tâcu 's-Seniyyufi Nesebi .4/rAli isimli bir neseb kitabı telif ettiği rivayet edil
mektedir. İbn Hayyân'ın el-Muktebes'm temel kaynaklanndandu-. Bkz. îbn Hayyân
(Nşr. Mekkî), 443; P. Boigues, Los hisıoriadores y geografos arabigo-espafioles
800-1450 AD., A m s t e ı d a m 1972,s.l25.

52. tbnHayyân (Nşr. Antuna), 133.
53. İbn Hayyân (Nşr. Antuna), 138.
54. İbn Hayyân (Nşr. Antuna), 138.
55. İbn Hayyân (Nşr. Antufia), 133.
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hususa vurgu yapmalan, o günkü Endülüs'ün temel meselelerinin neler
olduğunu anlamamızı büyük ölçüde kolaylaştırmakta ve bizim yukanda
yapmaya çalıştığımız tesbiileri de tamamiyle teyid etmektedir.

İbn Hayyân, Ebû Ali es-Serrâc'ı böyle bir teşebbüste bulunmasın
dan ötürü şiddetle kınamakta ve onu "zühd kılıfının arkasında fitne teş
vikçiliği yapan habis ve müraî bir kimse" olarak nitelemektedir. Bu tenki-
in gerisinde, büyük ölçüde, onun bu tür çıkışları cemaati bölücü ve
devleti yıkıcı hareketler olarak görmesi yatar. Zira o, cemaatçi bir tarihçi
dir. Devletin bütünlüğünden yanadır. Onun bu temel çizgisinin tabiî neti
cesi olarak, baştaki "meşru" hükümdara başkaldıranlara tahammülü yok
tur; bunlar karşısında üslübu son derece serttir. Ebû Ali es-Serrâc'ı sert
bir biçimde tenkid edişi de işte bu nedenledir .

Îbnu'l-Kıtt'ın, yeni birhareketin başlatılması gerekliliği buhareketin
esasları konusunda EbÛ Ali es-Serrâc'Ia m u t a b ı k k a l d ı k t a n sonra, d a v a s ı
n ı anlatmak üzere, muhtemelen 900 senesinde Kurtuba'dan aynlıp kuzey
batı istikametinde sırasıyla Fahsu'l-Bellût (llano de los Pedroches), Cebe-
lü'l-Berânis (sierra de Almaddn), Tercâlu (Trujillo) ve Nefze'ye gi^ği
görülmektedir. Onun bu merkezlerdeki faaliyetlerini, hareketin teşkilat
lanma çalışmalan olarak değerlendirebiliriz. O, buralarda, önce o sırada
iktidarda bulunan emir Abdullah'ı kötülemek suretiyle merkezi idarenin
zaten zayıflamış olan otorite ve meşruiyetini iyice sarsmaya çalışıyordu.
Bundan sonra kendi hedeflerini ortaya koyuyor-ki bunlar, az önce de işa
ret edildiği gibi, hakkı hakim kılıp batılı yok etmek ve hristiyanlar üzeri
ne cihad başlatmaktan ibaretti- ve kendi meşruiyet zeminini oluşturuyor
du. Diğer taraftan halkın arasından aynı faaliyetleri kendisini temsilen
başka merkezlerde de yapacak "nakîb"ler seçiyor ve bunlan Orta ve
Aşağı sınır bölgelerindeki" belli başlı yerleşim merkezlerine gönderiyor
du.

Î b n u ' l - K ı t t , i ş t e bu propoganda faaliyetleri esnasında, bir adım daha
atarak kendisini mehdî ilanetti. Öylezannediyoruz ki, mehdîlik ilanı me
selesi, daha Kurtuba'da iken İbnu'l-Kıtt'ın zihninde mevcuttu. Diğer
mehdilik ilanında bulunanlann da yaptıkları gibi, onun "iyiliği emretme,
kötülüğü yasaklama" ilkesini çıkış noktası olarak tesbit etmesi, bizi böyle
düşünmeye sevketmektedir. Ancak o, belirsizliğin hakim olduğu ilk gün-

56. îbn Hayyân'ın tarihçiliğinin bu ve diğer yönleri hakkında geniş bilgi için bkz. Me-
celletu'l-Menâhil. tbn Hayyan Özel sayısı,XXIX (1984) s.1-452.

57. Daha önce Endülüs'te taşra idaresinin suğür ve kuver şeklinde ikiye bölündüğünü,
bunlardan bmncisinin hristiyan sınırına yakın askerî bölgeler olduğunu belirtmiştUc.
Endülüs Emevileri döneminde snğür üç bölgeden meydana gelmekteydi: 1. es-
Sağru'l-A'lâ (Yukarı Sınır Bölgesi): Merkezi Sarakusta idi. 2. es-Sağru'l-Evsat
(Orta Sınır Bölgesi): Merkezi önce Tuleylula, sonra Medinetu Salim idi. 3. es-
Sağru'l-Ednâ (Aşağı Sınır Bölgesi): Merkezi Mâride şehri idi. Kaynaklar için bkz.
30 no'lu dipnot.
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lerde, böyle bir iddiada bulunmak yerine, üzerinde yürüdüğü zemini sağ

lamve müsait halegetirmeyi tercih etmişti.

İbnuM-Kıtt, mehdilik iddiasım pekiştirmek için, insanlann akılların
dan çok hislerini harekete geçirecek şekilde, bir taraftan ileriye yönelik
bazı ümit dolu kehanetlerde bulunuyor, diğer taraftan da bir
t^m"kerâmetler" gösteriyordu. Bu kerâmetlerden olmak üzere, mesela,
bir kaç kuru ağaç dalcılığını kendi kolu ile gömleğinin kolu arasına yer
leştiriyor, sonra bunlan sıkarak suya benzer bir sıvı maddenin akmasını

sağlıyordu. Ona göre bu gösteriler, tamamen Allah tarafından kendisine
bağışlanmış kerametlerdi ve Allah, şayet takdir edilen "müddet"! gecikti-
rirse, onlara daha fazlasını gösterecekti. îbn Hayyân'ın bu bilgileri kendi
sinden aktardığı tarihçi İsa b. Ahmed er-Razhi'ye göre ise, bu gösteriler,
birer kerâmet değil, tamamiyle süürbazlık hileleriydi".

Dikkat edilecek olursa, Îbnu'l-Kıtt, muayyen bir müddetin Allah ta
rafından geciktirilmesinden söz etmektedir. Bu ibareyle onun neyi kasdet-
tiği pek açık olmamakla beraber, kendisini mehdi ilan ettiğine göre, asıl

maksadının kıyametin kopmasının geciktirilmesi olduğu söylenebilir.
Eğer bu tahmin doğru ise, onun kendisini "Kıyamet Mehdisi" olarak gör
düğü veyaböyle görülmesini istediği anlaşılacaktır.

Îbnu'l-Kıtt'm kehanet ve "keramet" destekli mehdilik iddiası, çok
geçmeden hem kendi uğradığı hem de kendisini temsilen elçilerinin git
tikleri hemen her yerde büyük bir yankı meydana getirdi, tsa b. Ahmed
er-Razî*nin ifadesine göre insanlar adeta bir sel gibi ona doğru akmaya
başladı ye sancağı altında toplananlann sayısı çok kısa bir süre içinde alt
mış bini aştı. Belki de Endülüs'te o zamana kadar ilk kez bir kişinin etra
fında bu kadar insan toplanmıştı.

Burada dikkatimizi celbeden bir husus, sözü edilen bölgelerdeki
Araplara da Mehdi adına tebliğ yapılmış olmasına rağmen, tbnu'l-Kıtt'ın

etrafında toplanan insanlann neredeyse tamamının Berberi kabilelerinden
teşekkül etmiş olmasıdır. Bunun niçin böyle olduğunu ancak bir arka plan
analizi yaparak daha iyi anlayabiliriz. Öncelikle şu hususu belirtmeliyiz
ki, Berberiler arasında öteden beri mesihî fikirlere bir aşinalık, dahası bir
temayül söz konusuydu. Bu sebepledir ki, gerek Kuzey Afrika gerekse
Endülüs Berberileri arasında Îbnu'l-Kıtt'tan önce de mehdilik ya da bir

58. tbn Hayyân (Nşr. Antufta), 135.
59. Mesela hicrîikinci asırda Berberi Berğavâta kabilesi liderlerinden Ebû Salih'in ken

disini önce mehdî. sonra da peygamber ilan ettiği bilinmektedir. Hicrî dördüncü
asırda Gumâra kabüesi içinden çıkan Hâmîm'in de benzer bir süreci lakibettiği gö
rülmektedir. Endülüs'te 237/851-2 senesinde Berberiler arasında peygamberlik iddi
asında bulunan biri ortaya çıkraşm. İbn Hayyân (Nşr. Mekkî 16; Ibn İzarî. II, 90,
146-7; İbn Saîd, 1,50; Bkz. Bel, 168-88; Maria Isabel Fierro Bello, La heierodoxia
en Al-Andalus, Madrid 1987, s.70-4.
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a d ı m daha ilerigiderek peygamberlik iddiasında bulunan kimseler olmuş
tur''. Bu durum İbnu'l-Kıtt sonrasında da değişmeyecektir. HattâBerberi-
1er arasında mesihî fikirlere duyulan aşın ilgi nedeniyle, Mehdî'nin Mağ-
rib'den çıkacağı ve oradan doğu'ya intikal edeceğini ifade eden bir
"hadis" bile türetilmiştir®'. Öte taraftan Berberiîer, ister Kuzey Afrika'da
isterse Endülüs'te olsun, iktidann Arap idarecilerin elinde olduğu dönem
lerde, bir türlü kendilerini yönetimle bütünieştirememişler; kendilerinin
mağdur edildiği hissiyatı içerisinde sürekli düzenle çatışma içerisinde ol
muşlardır. Emeviler ve Abbasiler dönemlerinde Berberilerin protestocu
Şiî ve özellikle de Haricî fikirlere teveccüh göstermeleri de esas itibariyle
bu sebeptendi. Binaenaleyh Îbnu'l-Kıtt'ın iyiliği yaygınlaştırmayı ve kö
tülüğü önlemeyi esas alan mehdilik iddiası. Berberi talepleriyle tamamen
uyum içerisindeydi.

Bir başka dikkat celbeden husus ise, Îbnu'l-Kıtt'ın cihad çağnsımn,
bilhassa hristiyan smmna yakın bölgelerde büyük bir kabul görmesidir.
Bunda herhalde, daha önce de bir nebze değindiğimiz gibi, ülkenin uzun
bir süredir iç isyanlarla meşgul olması nedeniyle devlet tarafından yaz se
ferlerinin (savâif) terk edilmiş olmasının, hristiyanlan Endülüs topraklan-
na hücum konusunda cesaretlendirmesi ve sık sık bu hücumlara maruz
kalan, şehirleri yağmalanan, talan ve tahribe maruz kalan sınır bölgelerin
deki müslüman h a l k ı n ilk defa ciddi bir "cihad" ç a ğ ı n s ı n a muhatap olma-
lannm rolü olsa gerektir.

Olaylann gidişatından anlaşılan o ki, Îbnu'l-Kıtt, nihaî hedef olarak
iktidan ele geçirmeyi aklına koymuş olmakla beraber, buna, bir anda ve
doğrudan Kurtuba'ya yürüyerek ulaşmak yerine, "cihad" çağrısı çerçeve
sinde, önce herkesin ortak düşmanı durumundaki hristiyankesimi üzerine
yürüyerek, özellikle de daha önce hristiyan hakimiyetine geçmiş toprak
lardan bir kısmını tekrar müslüman hakimiyetine kazandırmak suretiyle
ülkenin her tarafında kendi lehine yankılanma yapacak bir prestij elde et
meyi planlıyor ve bu prestijin iktidar yolunda önüne çıkması muhtemel
engelleri daha rahat aşmasına yardımcı olacağını düşünüyordu. İşte bu se
beple, sancağı altında toplanan altmış binin üzerindeki gönüllüye, 288/
901 senesinde, yani faaliyete başladığından bir sene sonra, hedef olarak

60. EbÛ Abdullah el-Kurtubî (ö.671/1272)'nin Kiıabu't-Tezkire^sıniic kaydettiği bir
•hadis"e göre Mehdî, Mağrib-i Aksâ'nın Sus bölgesinde bağlı Mâsse'de ortaya çıka
cak, Berberilerden müteşekkil bir ordu ile Endülüs'e geçecek, İşbiliyye Camii'nde
müminlere hitabettikten sonra yetmiş kadarEndülüs şehrini Hristiyanlardan geriala
caktır. Madelung, V, 1234. Bir başka rivayete göre Endülüs hristiyanlann eline geç
tikten ve tamamen tahrip olduktan, aynca Mağrip'te fitne ve kıtlık hakim olduktan
ve insanlar birbirini yerhale geldikten sonra, Falıma neslinden olan Mehdî bu böl
gede ortaya çıkacaktn. Bkz. Muhammed Ferid vecdî, Daireiu Karni'l-l^nn, Matbaa-
tuDairati K a m i ' l - I ş r î n 1967, X, 478.
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Kuıtuba'yı değil, 280/893 senesinde Asturias-Leön Krallığı'mn hakimi
yetine geçmiş bulunan Semmûra (Zamora) şehrini hedef gösterdi.

Haziran ayında çıkılan SemmÛra seferi esnasında, Mehdî İbnu'l-Kıtt,

askerlerine sürekli kehanet ve vaatlerde bulunuyordu. Bu kehanetlerden
Mri, doğrudan Semmûre'nin, dolayısıyla da savaşın kaderi ile ilgiliydi.
İbnu'l-Kıtt'ın söylediğine göre, müslüman ordusu, Semmûre önlerine
ulaşüğmda, şehrin surlan kendiliğinden yıkılacak ve zafer sonuçta
Mehdî'nin ve askerlerinin o l a c a k t ı .

Ordusunun başmda yürürken. Mehdi, her nedense beyaz renk elbise
ve smk giymeyi, yine beyaz bir kılınç kuşanmayı tercih etmişti. Siyah
rengin Abbasîlerin ve Ehl-i Beyt davası iddiasında bulunanların sembolü
olmasına mukabil beyazın Emevilerin sembolü olduğunu biliyoruz. O,bu
rengi tercih etmekle kendisinin birMehdi olduğunu ve fakat Kuzey Afri
ka da tam da bu esnada ortaya çıkan veya çıkacağına dair şayialar yayılan

Ismailî Mehdi'den farklı olarak bir Emevi Mehdisi olduğunu mu ima
etmek istiyordu? Yoksa bölgenin yerli halkı nezdinde beyaz rengin, San
tiago örneğinde olduğu gibi®', manevî bir değeri vardı da acaba o nedenle
mi bu rengi seçmişti?

İbnu'l-Kıtt, aynca boz renkte ve çok terleyen bir ata binmekteydi.
Atının bu aşın terlemesi, askerlerinin de dikkatini çekmiş ve kendisine
bunun sebebini sormuşlardı. O,bu basit soruya cevap verirken bile, mese
leyi gaybia irtibatlandırarak, taraftarlarının saflığından yararlanmayı ve
bu şekilde onlann basiretlerini bağlamayı ihmal etmedi. Ona göre kendisi
son derece değerli ve aziz bir kimse idi. Bu sebeple bir yerden diğerine

geçerken, bir önceki yerin melekleri ile bir sonraki yerin melekleri ona
yapışıyorlar, onun kendi bölgelerini şereflendirmesi için bir grup onu bir
tarafa öbür grup ise öbür tarafa çekiyordu. İki taraf asannda kalan at, işte

bu sebeple çok fazla terliyordu.^^

İbnu'l-Kıtt, gerek Mehdilik iddiası, gerekse bu iddiayı teyid maksa
dıyla yaptığı kehanetler ve kendisinin "kerâmet" olarak nitelediği gösteri
lerle t^aftarlan üzerinde son derece etkili olmuştu. Hattâ İsa b. Ahmed
er-Razî'nin dediklerine kulak verecek olursak, taraftarlan onu âdeta "sö
zünde yalan olmayan bir peygamber" konumuna yerleştirmişlerdi. Bu
nunla beraber herkesin aym şekilde davrandığını, îbnu'I-Kıtt'm davranış-

61. İspanya hristiyanlan arasında yaygın olarak kabul edilen bir efsaneye göre Hz.
isa'nın kardeşi olarak dakabul edilen Santiago (Aziz Yakub). fetih sonrasında Endü
lüs'e yerleşen müslüraanlan buradan kovmak için bizzat Tann tarafından görevlen
dirilmiştir. Daha önce mezannın nerede olduğu bilinmeyen bu aziz. 822 senesinde
Leon kralı I. Ramiro'ya görünmüş ve misyonunun İspanya'yı kurtarmak ve koru
mak olduğunu belirttikten sonra, konumuzla alakalı şu cümleleri sarfetmiştir: "...
Beni yarın beyaz bir atın üstünde, beyaz birbayrak ve parlayan bir kılınçla müslü-
manlara karşı savaşırken göreceksin". Bkz. A. Castro, The Structure of Spanish
History, New Jersey 1954, s. 138.
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lanm ve davasını samimiyetle benimsediğini söyleyemeyiz. Nitekim
Nefze kabilesi, dile getirilen bu husus idn ilginç bir örnek teşkil etmekte
dir. Bu kabilenin lideri Zağlul b. Yaîş, Ibnu'l-Kıtt'ın yanında yer alması-
na rağmen, kısa bir süre içerisinde onun asıl maksadının iktidarı ele geçir
mek olduğunu, mehdiliği ise bu maksada ulaşmak için bir kılıf olarak
kullandığım anlamakta gecikmemiş; neticede kabilesi mensuplarıyla anla
şarak, uygun bir zamanda onu terketmeye karar vermiştir

Mehdi İbnu'l-Kıtt, Semmûra'ya yaklaştığında, savaşmadan önce kral
TTT. Alfonso (866-910) ve devlet ricaline bir mektup göndererek, onlan
îslam'a davet etti; buna yanaşmadıkları takdirde onlan "gök kubbeyi baş-
lanna yıkmak"la tehdit etti. Onun İslama davet işini şeklen yerine getirdi
ği, asıl maksadının bir an önce düşmanla karşılaşarak zafere ulaşmak ol
duğu anlaşılıyor. Çünkü, İslama davet için gönderdiği elçiden, hemen
cevap getirmesini ve hristiyanlann yanında fazla beklememesini istiyor
du". Bu kadar kısa sürede İslamın karşı tarafça anlaşılması ve kabul edil
mesi nasıl beklenebilirdi? Zaten kral III. Alfonso da bu mektubu hiç cid
diye almadı. Bilakis ordusunu İbnu'l-Kıtt'la savaşmak üzere harekete
geçirdi.

İ k i ordu, 288/901 senesi Temmuz ayında Semmûra yakınlannda kar
şılaştı. İlk hamlede müslümanlar büyük bir başarı elde ettiler. Hristiyan
askerler savaş alanım terkederek şehre sığındılar. Öyle anlaşılıyor ki, yu-
kanda zikri geçen Nefze kabilesi lideri İbn Yaîş ve adamları, bu başanyı
pek beklemiyorlardı. Hattâ, belki de, ilk hamlede İbnu'l-KıttTn başarısız
olacağını ve bunu fırsat bilerek kendilerinin ondan daha çabuk kurtula
caklarım ümit ediyorlardı. Ancak İbnu'l-Kıtt adına kaydedilen bu ilk ba-
şan, onlan iyice tedirgin etti. Bunun üzerine daha önce almış olduklan
karan uygulamaya koyarak savaş alanından çekilmeye karar verdiler. Bir
taraftan hızla savaş alanından uzaklaşırken diğer taraftan, hristiyanlann
hücuma geçtikleri, müslümanlann bozguna uğramaya başladıkian şayia-
sım yayıyorlardı. Bu şayia etkisini gösterdi ve çok sayıda kimse canlanm
kurtarmak maksadıyla Nefzelilere tâbi oldu.

Müslüman ordusunun dağılmakta olduğu haberini alan III. Alfonso,
tekrar hücuma geçti. Savaş alanında kalan müslümanlann büyük bir
kısmı katledildi; bir kısmı da esir alındı. İşin ilginç olan tarafı şu ki, katle
dilenler arasında, bu zamana kadar etrafındakileri kehanetleriyle kendine
bağlayan, bu cümleden olarak onlara Semmûra'nın kolayca fethedileceği

nivadeden Mehdi İbnu'l-Kıtt da bulunuyordu'̂ .

62. tbn Hayyân (Nşr. Antuna), 136.
63. tbnHayyân (Nşr. Antunâ), 136; Îbnu'l-Abbâr, II, 369.
64. tbn Hayyân (Nşr. Antuna), 137; İbn İzârî, II, 140; Dozy, II, 37-9; Levi-Provençal,

IV, 242-43; Muhammed Abdullah tnân, Devletu'l-îslûm fi'l-Endelus, Kahire 1969,
I/1.345;FierroBeUo, 106-11.
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Sonuçta âleme nizam vermek üzere ortaya çıkan Mehdi Îbnu'l-Kıtt,
kendi ordusundaki n i z a m s ı z l ı ğ ı n kurbam olmaktan kurtulamadı. Böylece,
901 senesi Temmuz'unun sonlanna d o ğ r u , Semmûra şehrinin surlan,
Mehdi'nin kehanetlerine r a ğ m e n y ı k ı l m ı y o r ; aksine Mehdi'nin gövdesin
den ayrılmış başının teşhir edildiği bir mekana dönüşüyordu.

Buraya kadar sunulan bilgiler çerçevesinde İbnu'l-Kıtt, hareketinin
tabiri caizse bir "saman alevi" n i t e l i ğ i t a ş ı d ı ğ ı dikkatlerden k a ç m a m ı ş t ı r .

Bu durumun belli başlı sebeplerinden biri, taraftarlanndan bir lasmı tara
fından Îbnu'l-Kıtt'm iktidara ulaşmak için mehdîlik fikrini bir basamak
taşı olarak kullanmak istediğinin ve onun başarılı olması halinde kendi li
derliklerinin tehlikeye gireceğinin çok erken keşif ve idrak edilmiş olma-
sıdu:. Bu, aslında, İbnu'l-Kıtt'ın cemaatinin ona gözü kapalı destek veren
ler ve ilk fırsatta onu terketmeye hazırlananlar şeklinde ikiye bölünmesi
anlamına gelmekteydi. Bir başka ifadeyle İbnu'l-Kıtt, daha cemaatinin te
şekkül döneminde şeklen kendisiyle birlikte hareket eden, hakikatte ise
onu ortadan kaldırmayı hedefleyen gizli bir muhalefet cephesiyle karşı
karşıya idi. Meselenin İbnu'l-IGtt açısından daha da vahim olan yanı,
onun bu bölünmenin f a r k ı n d a o l m a y ı ş ı y d ı . Bu sebepledir ki, o, Nefze ka
bilesi savaş alamm terkedenekadar, muhalefet cephesini tecrid veya tasfi
yeye müteveccih hiç bir tasarrufta bulunmamış, dolayısıyla da yukarıda
anlatılan acı sonla karşılaşmıştır. Öte taraftan Ibnu'l-Kıtt'ın nizami kuv
vetlere ve bu arada daha ufak çaplı bazı askerî başarılara sahip olmaksı
zın, etrafında toplanan kalabalığa güvenerek, kendisininkinden daha tec
rübeli ve daha nizamî Leön ordusuna hücum etmesi de, son derece
acemice bir tasarruftu. Neticede Leön ordusu, bu acemice tasarruftan
kendi payına yararlanmasım bildi ve her ne kadar ilk hamlede geri çekil
mek zorunda kaldıysa da, ikinci hamlede savaş alanında kalan müslüman
kuvvetleri kelimenin tam anlamıyla imha etti. Leön ordusunun bu galibi
yeti, sayıca az da olsa düzenli kuvvetlerin, sayıca çok olan düzensiz kuv
vetlerden daha üstün olduğu gerçeğini bir kez daha teyid etmiştir.

Müslümanlann başarısızlığında, bir ölçüde Îbnu'l-Kıtt'ın taraftarlan-
nın moralini yükseltmek için ile g e t i r d i ğ i ölçüsüz vaat ve kehanetlerin
de rolü bulunduğunu düşünmekteyiz. ZUcredilen vaat ve kehanetlerin
savaş öncesindemüslüman savaşçılann moral ve cesaretiniyükseltme hu
susunda muayyen bir katkı sağladığı muhakkak olmakla beraber, savaş
başladıktan sonra, bunlardan hiç birinin tahakkuk etmemiş olmasımn,
müslüman savaşçılarda Îbnu'l-Kıtt'ın kehanetlerinin içi boş sözler olduğu
kanaatini uyandırmış, dolayısıyla da ona olan güveni sarsmış olması kuv
vetle muhtemeldir.

Konu ile alakalı olarak dikkat celbeden bir diğer husus, s a v a ş t a k a r ş ı

cephenin hristiyan kimliğinin, Nefze kabilesinin savaş alanından çekilme
kararına bir mania teşkil etmemiş olmasıdır. Daha açık ifade etmek gere
kirse, zikredilen kabile, savaş alanında hristiyan kuvvetler karşısında
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kendi dindaşlannı yalnız bırakmakta bir beis görmemiştir. Bu tavırda,

siyasî menfaat ve mülahazaların, dinî duygu ve bağların önüne geçtiği

açık bir biçimde görülmektedir. Endülüslerin temel zaaflarından biri olan
bu tür davranışlara, Endülüs tarihi boyunca sıkça rastlamak mümkündür.
Endülüs'ün İmstiyan işgaline uğramasında, bu tür davranışlann önemli
bir pay sahibi olduğunu bu vesileyle belirtmeden geçmemeliyiz.

Son olarak, Îbnu'l-Kıtt'ın mehdilik ilanında, Mağrip'te aynı sırada
yayılan mehdilik fikir ve beklentisinin tesiri hakkında, daha önce söyle
diklerimize, bir kaç cümlelik bir ilavede bulunmak, konunun vuzuha ka-
yuşması bakımından faydadan hali olmayacaktır. Hatırlanacağı üzere,
Ibnu'1-Kıtt, kendisini mehdî ilan ettiği sırada, Ebü Abdullah eş-Şiî'nin

başım çektiği Îsmailî daîler , Mağrip'te kendi mezhepleri çerçevesinde
bir mehdilik fikrini zaten yerleştirmiş vaziyetteydiler. Eldeki bilgiler de
ğerlendirildiğinde, M.A.Mekkî'nin ifade ettiği gibi", Mağrip'te yayılan
bu mehdî fikrinden Îbnu'l-Kıtt'ın büyük ölçüde etkilediğini söylfcmek
mümkündür. Ya da daha doğru bir ifadeyle Îbnu'l-Kıtt'ın kendi siyasî he
deflerine ulaşmak için, hem söz konusu fikirden hem de bu fikri destekle
mek için kullanılan metodlardan yararlandığını söyleyebiliriz. Nitekim
onun, mehdilik iddiasını kuvvetlendirmek için "keramet" göstermek ve
kehanette bulunmak şeklinde Şiî daîlerle aynı metodlan kullanmış olma
sı, oldukça dikkat çekicidir. Yalnız unutmamak gerekir ki, Mağrip'te bek
lenen bir Îsmailî mehdiydi; bu sebeple de Ehl-i Beyt'ten olduğu iddia edi
len Ebû Muhammed Ubeydullah mehdî ilan edilmişti. Buna mukabil
Endülüs, o günkü îslâm coğrafyasında Sünnî anlayışın en kuvvetli olduğu
bölgelerden biriydi. Binaenaleyh, Endülüs'ün Mağrip'teki mehdilik fikir
ve beklentisinden bir şekilde etkilendiğini kabul etmek mümkün olmakla
beraber, Endülüslülerin Şiî niteliklere sahip birMehdi'ye teveccüh etme
yecekleri kesindi. Dolayısıyla da Endülüs'te zuhur edecek bir Mehdi'nin
hem mevcut mehdilik beWentilerinden yararlanacak hem de ülkedeki
hakim anlayışa ters düşmeyecek bir şahıs olması icap ediyordu. îbnu'l-
Kıtt, işte bu niteliklere sahip bir Mehdî olarak karşımıza çıkmaktadır.

Ancak, onun, Ehl-i Beyt'ten olmadığı halde, taraftarlarına kendi mehdili-

65. Magrib'e ilk Şiî dâîler, Yemen'den gönderilmiştir. MansÛru'l-Yemen olarak Un
yapan Kufeli ünlü Şiî dâî Rüstem b. Havşeb, Yemen'de belirlibir mesafekatettikten
sonra Yemâme, Ummân, Bahreyn ve Mısır'la birlikte Mağrib'e de Şiî fsmailî fikir
leri yayacak dâîler göndermiştir. Makrizî'nin rivayetine göre, bizzat Cafer es-Sâdık;

el-Hulvânî ve Ebû Süfyan olarak tanınan iki daiyi bu bölgeye göndermiş ve onlara
"Mağrip'te ekilmemiş bir toprak vardır. Siz gidin ve asıl ekici (sahiba'l-Bezr) ge
linceye kadar o toprağı işleyin" demiştir. Bkz. İtıiâzu'l-Hımefâ (Nşr. C. eş-Şeyyâl),
Kahire 1948, s.57. Daha sonra îbn Havşeb Mağrib'e Ebû Abdullah eş-Şiî (0.298/
910) isimli dâîyi göndermiştir. Orta Mağrib'de özellikle Kütâme kabileleri arasmda
Şiî Îsmailî fikirlerin intişan ve daha sonra Fatımî devletinin kuruluşu onun gayretle
ri neticesinde gerçekleşmiştir. Bkz. İbn İzârî, 1,124 vd.; Sâlim, 508 vd..

66. Mahmûd Ali Mekkî, "et-Teşeyyu' fı'l-Endelus", Sahifetu'l-Ma'hedi'l-Mısrî li'd-
Dirâsâti'l-İslâmiyye, II, 1-2(Madrid 1954), s.102-3.
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ğini nasıl kabul ettirdiği hâlâ karanlıkta kalan bir husustur. Söz gelimi o,
mehdilik i d d i a s ı n d a bulunurken Emevî sülalesine mensubiyetini g i z l e m i ş
miydi? Veya kendisinin Ehl-i Beyt'ten o l d u ğ u n u isbat sadedinde sahte bir
nesep mi uydurmuştu? Ya da adaletten, cihaddan ve dinin muhafazasın
dan söz etmesi, b a z ı "keramet"ler göstermesi ve kehanetlerde b u l u n m a s ı ,

dinî bilgi ve bilinci eksik kitleler nezdinde onun mehdîliğinin kabulü için
yeterli mi olmuştu? Elimizdeki bilgiler, maalesef, bu sorulara doyurucu
bir cevap vermemizi mümkün k ı l m a m a k t a d ı r .

Sonuç

Mehdîlik, kaynağı ister yabancı isterse yerli olsun, İslâm dünyasında
ilk asırdan itibaren en dinamik kavramlardan biri olarak v a r l ı ğ ı m muhafa
za etmiş, bu sebeple birçok siyasî-dinî g e l i ş m e ve tartışmaya damgasını

vurmuştur. Nitekim bu kavram etrafında "hadis" olarak nitelenen bir riva
yet yığını oluşmuş ve mehdî olduğunu iddia eden çok sayıda kimse orta
ya çıkmıştır.

İslam coğrafyasının diğer bölgeleri gibi Endülüs de bu gelişmelerden
nasibini almıştır. Bu ülkede, IX. yüzyılın ikinci yansından itibaren yaşa

nan siyasî, içtimaî ve iktisadî nitelikli ağır kriz şartlan, bir kurtuluş ümidi
olarak mehdîlik fikrini Endülüslülerin gündemine t a ş ı m ı ş t ı r . Emevi ş e h

zadesi lbnu'1-Kıtt, normal yollardan iktidara ulaşamayacağını bildiği için,
hitabettiği kitlelerin dinî bilgi ve bilinç eksikliğinden yararlanarak, aynca
ülkedeki mevcut atmosferin m ü s a i t l i ğ i n i görerek mehdîliğini ilan etnüş

ve bu kavramı iktidar yolunda bir basamak taşı olarak kullanmak istemiş

tir.

İ b n u ' l - K ı t t , hareketine başlarken iyiliği yaygınlaştırma, adeletsizliği
ortadan kaldırma, kötülüklere mani olma, d ü ş m a n s a l d ı n l a n n a k a r ş ı dini
ve ülke topraklanm koruma gibi Endülüs'ün o gün için muhtaç olduğu

doğru tesbitlerle yola çıkmış; ancak mehdîlik ilanı, kehanet ve sözde ke
ramet gibi yanlış metodlarla i n s a n l a r ı n a k ı l l a n yerine hislerine hitabede-
rek davasını gerçekleştirmek istemiştir. Ne var ki, doğru hedeflere yanlış

metodlarla v a n l a m a y a c a ğ ı , tarih içerisinde çok sayıda olayla tecrübe edil
miş bir gerçektir. İbnu'l-Kıtt hareketi, sonunda düçar olduğu başansızlık-
la bu tarihî hakikati bir kez daha teyid e t m i ş t i r .

İ b n u ' l - K ı t t hareketi ile, İslam coğrafyasında mehdilik fikri etrafında
oluşan istismar halkalanna bir yenisi daha eklenmiştir. İbnu'l-Kıtt bu zin
cirin son halkası olmadı. Ondan sonra Endülüs içinde ve dışında bu zinci
re daha birçok halka eklendi ve halen de eklenmektedir. Esas itibariyle
m a ğ d u r i y e t psikolojisi yaşayan toplum kesitlerinde canlılık kazanan
mehdîlik fikri, müslüman zihniyetinde Hz. Peygamber'in a d ı k u l l a n ı l a r a k

d i n î l e ş t i r i l m i ş konum ve önemini muhafaza ettikçe, âleme nizam verme
iddiasıyla ortaya ç ı k ı p , sonunda ç o ğ u kere hem kendilerini hem de arkala
r ı n d a saf tutan mağdur kitleleri yeni mağduriyetlere sürükleyecek daha
bir çok mehdî ile karşılaşmamız sürpriz o l m a y a c a k t ı r .
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Hadis literatüründe kırk hadis geleneğinin tanhi oldukça eskidir. Ge
nellikle zayıf, hatta mevzû' olduğu kabul edilen bir rivayete dayanan bu
gelenek, İslam kültüründe kırk sayısına atfedilen özel önerce de birleşin
ce hicrî ikinci asırdan itibaren günümüze kadar uzanan süre içinde pek-
çok kırk hadis derlemesinin ortaya çıkmasına sebep olmuştur. Biz bu ya
zımızda önce bu geleneğin doğmasına sebep olan rivayeti ele alacak,
sonra da Şeyh Hâmid-i Velî'nin "Hadîs-i Erbain Şerhi" üzerinde duraca
ğız.

2. Kırk Hadis Rivayetinin Tahlili

K ı r k hadis ezberlemenin faziletini beyan eden haber, bazı rivayet
farklılıklanyla birlikte Sahâbeden Hz.Ali, Abdullah b. Mesud, Muaz b.
Cebel, Ebu'd-Derdâ, Ebû Saîd el-Hudrî, EbÛ Hüreyre, Ebû Umâme, Ab
dullah b. Abbas, Abdullah b. Ömer, Abdullah b. Amr, Câbır b. Semure,
Enes b. Malik ve Büreyde'ye dayandınlarak nakledilmektedir. Bazı nva-
yet farklılıklarını bir tarafa bırakırsak hadisin metni şöyledir;

* <*LİJ! <iJl AİIU ja\ ^ j\ JsLİ*» ^

"ümmetimden dinle ilgili kırk hadis ezberleyen kimseyi Allah
Kıyamet Günününde fakih ve alim olarak haşreder."* Meşhur olan bu
metnin dışında hadisin diğer bir tarîki olarak zıl^edilen,

1 cl-Aclûnî. KeşfÜ'l-Hafâ I-H. 2. baskı, Beyrut (Ofset). 11/246.
2 tbnü'l-Cevzi. el-Uelu'l-Mütenûhiye MI. I.baskı, Beyrut 1983.1/12^
3 Abdulkadir Karahan./r/ûmTürJl: Edebiyatında Kırk Hadis, Ank. 1991,7-12.
4 tbn Abdilberr. Câmiu Beyâni'l-Ilm ve Fadlih MI.Beyrut trz. 1/43-44; W-//e/, 1/120.
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"ölümünden sonraya kırk hadis bırakan kimse Cennette benim arka
daşımdır"^ rivayeti, kırk hadis derleyicileri için daha açık bir işaret gibi
görülmektedir.

Bu rivayetlerin, kendilerinden nakledildikleri bildirilen sahâbilere is
nadının sahih olması halinde, hadis usûlü çerçevesinde bu rivayete müte-
vatir dememiz bile mümkündür.Çünkü haberin ilk ravileri olarak zikredi
len sahabî sayısı 13 tür ve bazı hadiscilere göre mütevatir hadiste aranan
asgarî sahâbî ravî s a y ı s ı ondur.

Ancak bu hadisin 24 ayn tarîkim kitabında inceleyen tbnü*l-Cevzî
hepsinin illletlerini tek tek sayarak, isnadlarda yer alan bazı ravileri ya
lancı, hadis uydurucu, münkenı'l-hadis, metrûku'l hadis olarak nitelendir-
nûştir.^ Bu değerlendirmede o yalnu da değildir, tbn Hıbbân, îbn Adiyy,
Ibn Abdilberr, Zehebî gibi alimler de söz konusu ravileri cerhetmişlerdir.'

Zehebî bu rivayet için "batıl" derken' tbnü'l-Cevzî de "bu,
Resûlullahdan nakli sahih olmayan birhadistir" demekte' ve şöyle devam
etmektedir: "Bir grup ulemâ illetlerini açıkladığımız bu hadise dayanarak
kırk hadis mecmualan tasnif etmişlerdir. Bunlardan bazısı usûl, bazısı
fürû', bazısı zühd ve rekâik, bazısı da hepsini biraraya toplayan eserlerdir.
Bu tür eser yazanlardan ilki Ebû Abdirrahmân Abdullah b. Mübârek el-
Me^ezî (Ö.181) dir. Ondan sonra Ebû Abdillah Muhammed b. Eşlem et-
Tûsî (Ö.242), Ahmed b. Harb ez-Zâhid (Ö.265), Ebû Muhammed el-Hasen
b. Süfyân en-Nevevî, Ebû Bekr Muhammed b. Ebî Ali (Ö.388). Muham
med b. Abdülah el-Cevzakî, (ö. 388) el-Hakim Ebû Abdillah en-
Neysâbûrî (Ö.405), Muhammed b.el-Huseyn es-Sülemî (Ö.412), Ebû
Nuaym el-Isfahânî (Ö.430), İsmail b. Abdirrahman es-Sabûnî (Ö.449),
Ebû İsmail Abdullah b. Muhammed el-Ensârî (Ö.481), Ebu'l-Kâsım el-
Kuşeyrî (Ö.465) ve bu hadisin illetlerini bilmeyen pekçok kimse bu konu
da eser telif etmişlerdir... İlimden sonra bu konuda müsamaha gösterenler
hayra teşvik amacını gütmüşlerdir.'"" Îbnü'l-Cevzî, bu hayra teşvik gaye
sini benimsemiş olmalıdır ki kendisi de amellerin faziletleri konusunda
bir kırk hadis derlemiştir."

5. el'llel.V\15.
6. 19-129.
7. tbn Hıbbân, el-Mecrûhin Mil, (Ofset), 11/133; Cûmiu Beyâni'l-Ilm, 1/44; Zehebî

MizânuU-I'tidâl M V . M ı s ı r 1963,11/588.
8. Mizân. 11/588.
9. el'Ilel, 1/126.
10. A.g.c.,1/128-129.

11. Karahan.81. . J \ijJ^
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tbnü'l-Cevzî'nin bu hadisi uydurma olarak nitelendirmesini eleştiren
el-AclÛnî, onun bu konuda dikkatsiz davrandığım belirtmiş ve sözkonusu
rivayetin mevzû değil zayıf olduğunu söylemiştir.'^

Hicrî 4. asır hadiscilerinden Dârekutnî (ö. 385) bu rivayetin bütün
tarîklerinin zayıf olduğunu ve bu konuda bir şey sabit olmadığım söyler."

Beyhakî de aynı görüştedir.'^

Hicrî 8. asır muhaddislerinden tbn Hacer de bu hadisin bütün tarikle
rini toplayan bir cüz hazulamış ancak illetten sâlim bir rivayet bulamadı
ğım ifade etmiştir.'^

Meşhur kırk hadis musannifi Nevevî ise eserinin başında, "hemeka-
dar tarîki çok olsa da hadis hafızlannın bu hadisin zayıflığı konusunda it
tifak ettiklerini" s ö y l e m i ş t i r . ' ^

Hadis alimlerince zayıflığında ittifak edilen, hatta uydurma olduğu

bildirilen bir rivayetin bu kadar yaygınlaşıp şöhret kazanması ve buna da-
yamlarak çok sayıda kırk hadis derlemelerinin ortaya çıkmasının sebebi
üzerinde durmak gerekir. Buna açıklık getirmeden önce su tesbiti yap
makta fayda vardır: Halk arasında şöhret bulmuş pekçok hadis ya zayıftır

veya uydurmadır. Bunları derleyen müstakil eserler v a r d ı r . ' ® Mesela,
"ilim Çinde bile olsa taleb ediniz", "ilim öğrenmek kadın erkek her müs-
lümana farzdır", "kendini bilen Rabbini bilir", "sen olmasaydın kainatı

yaratmazdım", "Ben gizli bir hazineydim, tanınmak için mahlukâtı yarat
tım" gibi pekçok rivayet bu türdendir. Bunlar genellikle muhtevası doğru

kısa ve özlü sözlerdir. Benimsenmelerinde ve Hz. Peygamber(sav) e da
yandırılmalarında içinde taşıdıkları doğruların payı olduğu kuşkusuzdur.

Ancak hadiscilere göre uydurma olduğu bilinen bir hadisin Hz. Peygam
bere isnadı ve mevzû olduğu belirtilmeden nakledilmesi caiz değildir. Bu
nunla beraber yine hadiscilerin beyanlanna göre bazı hadis alimleri ge
nellikle amellerin faziletleri gibi konularda terğib ve terhîb cinsinden
varid olan rivayetleri incelemede fazla titiz davranmamışlardır. O yüzden
bu tür rivayetler kaynaklarınuzda yer alabilmiştir.

12. el-Aclûnî, a.g.e.. 11/246.
13. Aym yer.
13a. tbnü'd-Deyba', Temyîzu't-TayyibMine'l-Habîs, I. baskı, Beyrut 1981,183.
14. A.g.e., 183; el-Aciûnî. 11/246.
15. Nevevî, el-Erbaûn en-Nebeviyye (Forty Hadith), 3.baskı, IIFSO. Kuwait 1985, 19-

20.
16. örnek olarak bkz. es-Sehâvî, el-Mekâsıdu'l-Hasene, Mısır 1375h.; tbnü'd-Deyba',

Temyîzu't-Tayyib\ eJ-Aclûnî, Keğfu'l-Hafâ.
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İ n s a n l ı k kültürü çeşitli din, ırk ve cinse mensub pekçok büyük şahsi
yetin vecize olmuş sözlerine ve kaynağı bilinmeyen anonim hikmet ve

atasözlerine sahiptir. • jLT ; "Büyüklerin sözleri, büyük
sözlerdir." denilmiştir. Çeşitli vesilelerle söylenmiş bu sözlerin, başma

ilave edilen senedlerle Hz. Peygambere isnad edilmesi zaman zaman rast
lanan bir durumdur. Hz. Peygamber(sav)'in her sözü şüphesiz doğru ol
makla beraber, her doğru sözünona isnadı şart değildir. Ancakkonumuz
la ilgili rivayette de görüldüğü üzere dinle ilgili bazı emir ve kuralların

insanlara daha kolay benimsetilmesine vesile olması açısından kırk hadis
ezberlenmesi, derlenmesi, başkalarına şifâhî veya yazılı olarak aktanlma-
sım tavsiye eden sözkonusu haber hayra teşvik maksadıyla ortaya atılmış

tır. Hz. Peygambere dayandırmaktan amaç bu konunun önemini vurgula
mak, kabulünü kolaylaştırmaktır. Nitekim bu rivayetin zayıflığım bilen
îbnü'l Cevzî ve Nevevî"* gibi hadis alimleri de sınf bu maksatla kırk
hadis derlemelerini normal karşılamışlar ve bizzat kendileri de böyle der
lemeler yapmışlardır. Neticede Abdukâdir Karahan'ın tesbitiyle dörtyüz
civarında Arapça, Türkçe, Farsça kırk hadis mecmuası ve bunlar üzerine
yapılmış yüzlerce şerhten oluşan muazzam bir kırk hadis literatürü doğ

muştur. Burada ele alacağımız Şeyh Hâmid-i Velî'nin "Hadîs-i Erbeîn
Şerhi"de bunlardan birisidir.

3. Şeyh Hâmid-i VeU ve Hadis-i Erbeîn Ş e r h i

Türkistandan göçeden bir aileye mensub olan Hamidüddin b. Şem-
seddin Musa h.8./m.l4. yüzyılın ortalarına doğru (takriben 730/1331)
Kayseride doğmuş, 815/1412 tarihinde büyük bir ihtimalle Darende'de
vefat etmiştir.

tik tahsiline babasında başlayan Şeyh Hâmid, Kayserinin diğer alim
lerinden de ders aldı. Babasının vefatından sonra çeşitli memleketlere
ilim ve irşad seyahatlerinde bulundu. Bir süre Aksaray da kaldı. Daha
sonra Bursa'ya yerleşti. Emir Buhârî'nin teklifi üzerineUlu Camiin açılış

hutbesini okudu. Bursa'da fu-ımnda yapüğı ekmekleri halka satarak sade
bir hayat sürdürdüğü için kendisine Somuncu Babadenildi. İlmî şahsiye

tinden çok mutasavvıf şahsiyetiyle tamnan Şeyh Hâmid-i Velî, Sührever-
diyye tarikaümn Ebheriyye koluna mensubtur. Hacı Bayram-ı Velî'nin
mürşididir. Molla Fenârî (834/1430) ve Emir Buhârî (833/1431)'nin hem
dostu, hem ilim ve gönül arkadaşıdır. YusufHakîki ve HalilTaybî ismin
de iki oğlu vardır.

I6a. Nevevî 40hadis derlerken bu rivayete değil, daha sağlam başka hadislere dayandığı

nı belirtmektedir. Bkz. el-Erbaân, 23.
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Şeyh Hâmid-i Velî'nin üç eseri bilinmektedir. Bunlann en önemlisi
" Ş e r h - i Hadîs-i Erbaîn"dir. Diğerleri "Zikir Risalesi" ve "Silahu'l-
Müridîn" isimli duâ m e c m u a l a r ı d ı r . "

4, Şerh-i Haâîs4 Erbain

Yedi yazma nüshası olduğu bildirilen'® "Şerh-i Hadîs-i Erbaîn"i ,
merhum Osman Hulûsî Efendi'nin özel kütüphanesinde bulunan ve tercü
me edilerek b a s ı l a n nüshadan inceleyebildik". Bu nüsha Hasen b. Mu-
hammed Ali ed-Dârendevî isimli bir alimin bu eser üzerine yapmış oldu
ğu şerhtir. Dârende'de müderris olduğu anlaşılan bu zat hakkında matbû
tercümede malumat yoktur. Şeyh Hâmid-i Velî ve eserleri hakkmda yapı

lan araştırmalarda da tamtıcı bügi b u l u n a m a m ı ş t ı r .

Hasen Dârendevî, ş e r h i n i n g i r i ş i n d e , tedrisle meşgul olduğu için
vakit bulup nzaya muvafık bir iş yapamadığından bahisle 50 yaşmı geç
kin olduğu halde bu kırk hadisin şerhine başladığını, bazı lafızİanm ve
zâhirî manalannı açıklamayı murad e t t i ğ i n i belirtmektedir.^ Hasen
Dârendevî her hadisi ş e r h e t t i j c t e n sonra Ş e y h Hâmid-i Velî'nin " e l - h ı s s a ' l

(hisse) başlığı altında zikrettiği kısa açüdamayı olduğu gibi vermiş, ayrı

ca bunun şerhini yapmamıştır. Kendi yaptığı şerhle Şeyh Hâmid-i Velî'ye
ait bu kısa şerh arasında bazan f a r k l ı l ı k l a r görülmektedir. Mesela kitabda
ilk zikredilen "niyyet hadisi"nden ç ı k a n hisse Şeyh Hâmid'e göre şudur:

"Bütün dünyevî ve dinî i ş l e r i n d e halis niyyete sahip olan kimse iki cihan
mutluluğunu kazanır."^' Halbuki Hasen Dârendevî'ye göre hadisteki
amellerden maksat "Aîlahu Teâla'ya y a k ı n l ı ğ ı (kurbiyyet) ifâde eden şerî

amellerdir. Alışveriş gibi niyete ihtiyaç göstermeyen sadece icab ve
kabûlün yeterli olduğu dünyevî ameller değildir."" Halis niyet konusunda
daha kapsamlı bir bakış açısıyla dînî ve dünyevî işleri birbirinden ayırma

yan Şeyh Hâmid-i Velî'nin yorumu k a n a a t ı m ı z c a daha isabetlidir.

Dârendevî'nin y a p t ı ğ ı ş e r h a ğ ı r l ı k l ı olarak gramer tahlillerine ve ke
lime açıkmalanna dayanmakta, zaman zaman bazı fıkhî ihtilafları da ihti
va etmektedir. Hadislerde bulunan edebî sanatlara da yeri geldikçe işaret

edilmiştir. Teferruata kaçan gramer tahlillerinin bazan sıkıcı olduğunu ve

17. Şeyh Hâmid-i Velî'nin h a y a t ı ve eserleri hakkında geniş bilgi için bkz. Ahmet Ak-
gUndUz, Arfiv Belgeleri Ilığında Somunca Baba, İstanbul 1992.

18. A.g.e.. 44-45.
19. Şeyh Hâmid-i Velî, Hadîs-i Erbaîn (Tuhfetü'l-Ihvân), Kırk Seçme Hadis-i Şerif,

Meâli-İzahı, (çev. M.Şeyhmus Alkoç), İstanbul 1977.
20. A.g.e.,vr. İab.
21. A.g.e.,vr. 4b.
22. A.g.e., vr. 2b.
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mana bütünlüğünü bozduğunu söylemek mümkündür. Bu tarz bir şerh

muhtemelen onun müderris k i m l i ğ i n d e n k a y n a k l a n m a k t a d ı r .

Ş e y h Hâmid-i Velî'nin kırk hadisine yapılan diğer bir şerh, oğlu

Yusuf Hakîkî'ye aittir. Kendisi de bir mutasavvıf olan Yusuf'Hakîkî ba
basının "el-hıssa" başlığı altındaki kısa şerhini "şerhu'l-kıssa" başlığıyla

genişletmiş" ve daha geniş çaplı tasavvufî bir kırk hadis şerhi ortaya çık

mıştır. Şeyh Hâmid'in tasavvufî görüşlerini daha iyi tanıyabilmek için ka-
naatımızca bu şerhin de yayınlanması gereklidir.

Şeyh Hâmid'in kırk hadis şerhini tahlile geçmeden önce basılmış

türkçe tercümesini kısaca değerlendirmek istiyorum. Bu çeviri kanaatım-

ca başanlı değildir. Bazı yerler eksik bu-akılmış, bazen metinde olmayan
ilaveler yapılmıştır. Toplu mana verilmeye çalışıldığı için bazı incelikler
bu arada bazı tasavvufî tabirler gözden k a ç ı n i m ı ş t ı r . Y a n l ı ş a n l a ş ı l a n yer
ler vardır. Ayrıca hadislerin tahrici yapılmamış ve rivayet farklılıüan

gösterilmemiştir. Bu kısa değerlendirmeden sonra Şeyh Hâmid-i Velî'nin
şerhine geçebiliriz.

Şeyh Hâmid girişte eserinin telif sebebi olarak şunları söyler: "Nebî
(sav) ashâb-ı kirâmına, kendisinin tebliğ ettiği ayet ve sahih hadisleri üm
metine tebliğ etmelerini tavsiye etmiş ve "bir ayet bile olsa benden tebliğ

ediniz" b u y u r m u ş t u r . Aynca k e l i m e t u l l a h ı yüceltmek, sünnetini ihya
etmek ve ahdu eymânı yenilemek için, "Allah benim sözümü işiten, ez
berleyen, koruyan ve onu olduğu gibi nakleden kimsenin yüzünü ağart

sın" hadisini ve benzeri hadisleri söylemiştir. Bu hadislerin kendilerine
ulaştığı herkes emre imtisalen bunları tebliğ etmekle yükümlüdür. Bu gü
nahkar fakir Hâmid b. Mûsâ el-Kayserfye de salihlerden ve din kardeşle

rinden birisi bu hususa işaretle, tahdîs-i nimet olarak ve Hz. Peygamberin
emrine imtisâlen kendisi için bir h a t ı r l a t m a ve öğüt olmak üzere kırk

hadis toplamamı istemiştir. Allah onu ve bu esere bakanlann hepsini fay
dalandırsın. Bu kardeşi de, hadisi duyan, itaat eden, ona davet eden, davet
edileni de ona icabet eden ve hükmüyle amel eden kimselerden eylesin.
Allahu Teâlâ dualan i ş i t e n d i r . K a r d e ş i m için yaptığım duayı da kabul bu
yursun. İsteğine uyarak gücüm nisbetinde hadisleri toplamaya çalıştım.
Yardımcım ve dayanağım Allahtır."^^

Bu girişte dikkati çeken en önemli husus Şeyh Hâmid'in kırk hadisle
ilgili rivayeti zikretmeyip bunun yerine aynı mealde daha sağlam rivayet
lere yer vermiş olmasıdır. Kırk hadisle ilgili Hz. Peygamber'in tavsiyesi-

23. İhsan özkes, "SomuncaBaba ve Kırk Hadis Şerhf, Somuncu Baba Sempozyumu,
İst. 1991,5.32.

24. Hadis-i Erbaîn, vr. 2ab.
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ni ima eden şahıs, kendisinden bu eseri yazmasım isteyen kimsedir. Şeyh
Hâmid bu isteği kabul etmiş, fakat kırk hadis müelliflcrince girişte zikre
dilmesi mutad olan maruf rivayete, muhtemelen zayıflığına kâil olduğu

için, yer vermemiştir. Onun bu özelliği diğer hadisleri tercihinde de ken
dini göstermektedir.

Nitekim o, eserindeki hadisleri sağlam kaynaklardan derlemiştir.

Kırk hadisin otuzaltısı "Kütüb-i Sitte" hadisidir." Bu husus şu açıdan

önemlidir. Bilindiği üzere mutasavvıflar hadiscilik noktasından en çok
eleştirilen kimselerdir. Başta imam Gazâlî olmak üzere pekçok ünlü mu
tasavvıf eserlerinde zayıf hatta uydurma rivayetlere yer verdikleri için
tenkid edilmişlerdir. Şeyh Hâmid bu konuda titiz davranarak ilmî kişiliği

nin hakkını vermiştir.

Kitapta yer alan kırk hadisten a l t ı s ı kudsî hadistir. Hadislerin sened-
leri hazfedilmiş, sadece sahâbi ravilere yer verilmiştir. Sahâbî ravi isimle
ri yazma nüshada, metin dışında sayfa kıyılarına konulmuştur. Bunun,
şârihin tasarrufu olabileceği akla gelmektedir.

Hadisler,iman, amel-i sâlih ve güzel ahlakla ilgilidir. Melâmî tavnna
delalet eden hadisler dikkat çekicidir. Meselâ, Ebû Hüreyre'nin rivayet
ettiği, "Nice kapılardan koğulmuş pejmürde insan vardu ki Allaha yemin
etse Allah onu yemininde sadık çıkarır"^ hadisi sanki Bursa'daki Somun-
cu Baha'nın halkla içiçe halini tasvir etmektedir. Yine kitabına aldığı,

"Dünyada birgarib veya yolcu gibi ol,kendini kabir ehlinden say""hadi
si, şöhretten uzak mahviyetkar tavnna ne güzel uymaktadır, "^eti ter-
ketmek i m a n d a n d ı r " " hadisi de bu cümledendir.

Zikrin önemini vurgulayan hadisler de bu derlemede yer almaktadır.
Meselâ, Buhârî'nin Sahîh'inde bulunan, " A l l a h ı zikreden kimse ile zikret
meyen kimse diri ile ölü gibidir" hadisi" bunlardanbiridir. Yine, "AUahu
Teâlâyı anmamn amellerin en hayırlısı olduğunu" bildiren hadisedeki
zikir tasavvufî manada ele alınımş ve öyle yorumlanmıştır.^^

Kırk hadisten çıkarılan kırk hisse gayet vecîz ve belîğ cümlelerden
oluşmaktadır. Şeyh Hâmid muhataba seslenirken çoğu zaman "sâlik" ta-

25. özkes,31.
26. Müslim, Bin,\3S.
27. Buhârî, Rikak, 3.
28. Ebû Dâvud, Tereccül, 2.
29. Buhârî, Deavât 67.
30. Muvatta, Kur'ân, 24.
31. Hadis-i Erbain, vr. 13b>14a.
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birini kullanmakta, bazan da "ey k a r d e ş " ve "ey tâîib" ş e k l i n d e hitab et
mektedir. Sadece erbâbmm a n l a y a c a ğ ı tasavvuri terimler k u l l a n m a k t a d ı r .

Mesela bir hadisin şerhinde şöyle der: "HaR m a k a m ı n d a A l l a h ' ı n cema
linden başka güzelliğe meyletmeyen, ahfâ makamında varlığı (vücûdu)
gerçek mevcud için tasadduk edip sarfeden kimseyi Allah rahmetinin göl
gesinde gölgelendirir.""

Tasavvufun nihâî hedefi olan "fenâ r ı l l a h " ı ş ö y l e ifade etmektedir;
"Bu hadis, HayyuT-Kayyûm'un zatiyle kaim olan gerçeğe işaret ediyor
ki, sâlik bunu ancak zât, sıfât ve hâl olarak onda fenâ b u l m a s ı y l a elde
edebilir. Bütün sözleri, filleri, halleri, z â t ı ve sıfatlanyla Allah'ın zikrinde
fani olan kimseyi Allah, o kimsenin aslî isti'dâdı ölçüsünde, efâli, sıfâtı

ve zâtıyla tecelli ederek diriltir."'̂

Şeyh Hâmid, "Kim AUaha kavuşmayı arzu ederse Allah da ona ka
vuşmayı arzu eder. Kim Allaha müllUd olmayı arzulamaz, kerih görürse
Allah da onunla mülâkî o l m a y ı istemez" hadisinin yorumunda ş ö y l e der
"Hz. Peygamber($av), gelip çatmadan önce ölüme h a z ı r l ı k l ı olmaya t e ş

vik ediyor. Çünkü sevgi talebi doğurur. Taleb hedefe ulaşmanın sebeble-
rini tahsile sevkeder. O da hazırlıktır. Bu hazırlık mü'minler için zâhirî
ibadetler, arifler için kalbî muâmeleler, muvahhidler içinse fenâ fıllahtır.

Her ölüm için tabu ve irâdî bir hazırlık vardır."

Hadis yorumlarında az da olsa vahdet-i vucûd'a delâlet eden ifâdeler
vardır. Meselâ: "Beden perdeleri zaman ve mekandan soyutlanıp birbiri
içine girer, ezel ebedle birleşirse, kul için kendisi (ayn) kalmaz ve o
zaman yakınlık ve uzaklık tavsifi yapılamaz."

Şeyh Hâmid, Nesâî'nin Sünen'inde yer alan "Kim yöneticiye itaat
etmez ve cemaatten aynlırsa cahiliyye Ölümü üzere ölür" rivayetini ta
mamen tasavvuf! manada ş ö y l e ş e r h e t m e k t e d i r : "Sultan çoban, ş e y t a n

kurttur. Kim velayet s u l t a n ı n a itaat etmezse ş e y t a n onu azgınlık (tuğ-

yan)la helak eder. Kim şeriat sultanına itaat etmezse, şeytan onu isyanla
mahveder. Kim de tarikat sultamna isyan ederse ş e y t a n ı s s ı z vadilerde
onun yolunu şaşırtır."

Şeyh Hâmid-i Velî'nin hadislerinden çıkardığı hisseler ilim ve irfan
sahibi bir gönül adamının imbiğinden süzülmüş vecizeler gibidir. Güzel

32. A.g.e.,vr. 12a.
33. A.g.e..vr. 13a.
34. 5u;t<9rf,Rikak.41.
35. Hadis-i Erbaîn, vr. 15a.
36. A.g.c., vr. 14b.
37. /VM<5f,Tahrim.28.
38. Hadis-i Erbaîn, vr. I7ab.
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benzetmeler ve hikmetli sözlerle ö r ü l m ü ş bu hadis yorumlanndan b a z ı ör
nekler vermek istiyorum:

1- "Kim Allah için sever, Allah için buğzeder, Allah için verir, Allah
için menederse imanı kemale ermiş olur." mealindeki 3. hadisi şöyle yo
rumluyor: "Her halükarda A l l a h ' ı n h a k k ı n ı nefsin hazlanna tercih etmek
i m a n ı n o l g u n l u ğ u n d a n d ı r . "

2- Samimiyet ve arkadaşlığın bahsedildiği 7. hadisten ç ı k a n hisse
şöyle: "Bu hadiste ihlas makamına işaret vardır, bu makama ancak söz
hit ve hal ile sünnete uymakla ulaşılır. Sözü, davasını yalanlayan kimse
( . jA ) Allah korusun gizli şirk ile müşrik olmuş

olur.""

3- Temizliğin imanın yansı olduğu belirtilen ve Allahı hamd ve teş

bih etmenin, n a m a z ı n , s a d a k a n ı n , sabnn ve Kur'ân'm önemini beyan
eden 10. hadisi yorumlarken Ş e y h Hâmid adetâ bir mahkeme kuruyor, de
lilleri tesbit ediyor, kazanan ve kaybedeni ş ö y l e a ç ı k l ı y o r : "Hz. Peygam
ber aîeyhisselam sâliki şöyle uyanyor: İman davası ancak "tahliye" ve
"tahalliye" (temizleme ve süsleme) delilleriyle sabit olur. Hz. Peygambe
rin "temizlik i m a n ı n y a r ı s ı d ı r " sözü "tahliye" m a k a m ı n a , hadisin geri
kalan kısmı ise "tahalliye" m a k a m ı n a i ş a r e t ediyor. Kim kalbinin ve kalı-

bımn evini tabiî pisliklerden ve çirkin fiillerden temizler, orada tahmid ve
teşbih gibi ruhânî gıdaların sofrasını kurar ve Allah'ın kopmaz ipine san-
larak namaz ve sabır kandillerini yakarsa, Allah onun iyilik kefesini dol
durur, şehevâtm köleliğinden azad eder. Kim de delil getiremezse iman
davası sabit olmaz, hüsrana u ğ r a r ve helak olur."

4- Şeyh Hâmid, "Allah katında amellerin en sevimlisi az da olsa de

vamlı olanıdır" hadisini kısaca * ^ j f yani, devam

eden daim olur, sebat eden sonuç alır"^^ diyerek özetliyor.

5- Yiyecek, içecek ve giyecekte haramdan sakınmamn ve helal lok
manın önemini vurgulayan 24. hadisten çıkardığı hisse şudur: "Lokma
tohum, amel bitkidir. Mü'min l o k m a s ı n ı temiz k ı l s ı n k i , m ı ı h l i s kullannm-
kini kabul ettiği gibi Allah onun da tâatım kabul buyursun."*'

39. A.g.e..vr. 6a.
40. A.g.c., vr. 8a.
41. A.g.c., vr. 10a.
42. A.g.e., vr. 146.
43. A.g.c., vr. 17a.
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6- Komşasu kötülüklerinden emin olmaya kimsenin mü'min olamı-
yacağım üç kere yeminle tekid eden 29. hadisi Şeyh Hâmid-i Velî şu ve
cizeyle özetliyor:

j\ j'yr ^ jU- V jU- ^

' Aİİ?^ »3\-Ş-

"Komşuna komşu ol ki sana da komşusu olmayan (yani Allah)
komşu olsun. Kim Erhamurrâhımîn'in komşusu olursa Allah o kuluna
merhamet eder ve onu rahmetinin gölgesinde gölgelendirir."**

7- "Dünyada bir garib ya da bir yolcu gibi ol, kendini kabir ehlinden
say" hadisinin şerhinde Şeyh Hâmid şu güzel açıklamayı yapıyor:

"Tâlib aldanış yurdunda garibolsun, neşe yurdunu vatanedinsin. Şer
topluluğundan uzilaşıp şeriat caddesinden yürüsün. Ölmeden önce ölüp,
kabre girmeden önce başrolsün."*'

5. Sonuç

Eserinden güzel örnekler sunduğumuz Şeyh Hâmid-i Velî, Hakim
Tirmizî (320/932) ile başlayan iş'ârî hadis şârihleri*' içerisinde mümtaz
yeri olan bir şahsiyettir. Emir Buhârî, Molla Fenârî*' gibi büyük alimlerin
saygıda kusur etmedikleri bu gönül adamı. Hacı Bayrâm-ı Velî gibi
büyük bir mutasavvıfa da mürşidlik yapmıştır.*® Osmanlının yükselmesin
de, fatihlerin yetişmesinde bu gönül erlerinin paylan olduğu şüphesizdir.
Mayalan ilim ve irfanla, edeb ve mahviyetle yoğrulmuş Şeyh Hâmid'lere
bugün de ne kadar muhtaç olduğumuz ortadadır. Cenâb-ı Hakk'ın rahme
ti ve bereketi onlann ve bizlerin üzerine olsun.

44. A.g.e.,vr. I8a.
45. A.g.e..vr. 19a.
46. Hasan Kamil Yılmaz, Tasayvufi Hadis Şerhleri ve Konevt'nin Kırk Hadis Şerhi, İs

tanbul 1990.
47. Şeyh Hâmid-i Vclî'nin Molla Fcnârî ile münasebeti hakkında bkz. Mustafa Aşkar,

Molla Fenârî ve Vahdetd VücudAnlayifi, Ankara 1993,40-41,56-57.
48. Şeyh Hâmid-i Velî'nin Hacı Bayramla Münasebeti Konusunda bkz. Ethem Cebeci-

oglu,//öct Bayrâm-ı Velî, Ankara 1991.34-47.



EMEVÎLER D Ö N E M İ

İ Ç S İ Y A S Î G E L İ Ş M E L E R İ (41-132/661-750)

Doç.Dr .İrfan AYÇAN*

1- Muaviye b.Ebi Süfyan ve Emevî Devletinin Kuruluşu:

Emevî devleti 41/661 yılında Muaviye b. Hbî Süfyan tarafından ku
rulmuştur. Devletin Emevîler adını alması ise kurucusu Muaviye'nin
Umeyoğullan ailesine mensup olması sebebiyledir. Böylece Muaviye b.
Ebî Süfyan'la birlikte İslam toplumunda devlet yönetimi bir hanedanın ya
da bir ailenin eline geçmiş oluyordu. Muaviye'nin hicretin 41. yılmda Hz.
Hasan'la yapmış olduğu anlaşmadan sonra, müslümanlarca bu yıla birlik
yılı manasına gelen "Amü'l-Cemâa" adı verilmiştir'. Muaviye'nin
Küfe'de halktan biat almasıyla son yıllarda farklı iki siyasî ve idarî yapı
ya bölünmüş olan İslam dünyası yeniden birleşmiş oluyordu. Ancak bu
son anlaşma ile iktidar olma yolunda son adımını atan Muaviye'yi bir çok
dahilî problemler bekliyordu.

Muaviye, devlet yönetimim ele aldıktan sonra siyasî otoriteyi pekiş

tirmeye, Irak ve İran bölgesinde sürekli başkaldırı halinde olan Haricî ha
reketlerini bastırmaya kararlıydı.

Devletin sınırlan Buhara'dan Kayrevan'a, Güney Yemen'den İstan

bul sı^lanna, oradan Hicaz bölgesine, Şam'a, Cezayir'e, Irak'a, Erme
nistan'a, Mısır'a, Fas'a, Anadolu ve İran'a, Horasan ve Ceyhun nehrinin
Öbür yakasına kadar ulaşmaktaydı^. Tabiatiyle böylesine çok geniş bir
arazinin güvenliğini sağlamak ve üzerindeki insanlan idare etmek kolay
bir iş değildi. Dolayısıyla kudretli idareciler gerekiyordu. Bu büyük coğ

rafya idarî taksimat açısından Suriye, Irak, Mısır ve Hicaz olarak dörde
aynîdı. Ardından da bu bölgeleri yönetecek idarecileri belirlemeye koyul
du.

Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi öğretim Üyesi.
Halife b.Hayyat, Tarih, 203; tbn Abdirabbih. el-Ikdü'I-Perîd V, 109-111; Mes'ûdî,
Murûc, 111,4.
îbn Abdirabbih, VII, 275-282; Dayfullah eİ-Batâyine. Maliyetü'd-DevletiT-
Islamiyye fîHilafeti Muaviye b.Ebî Süfyan 136.
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Onun üst düzey yönetici olarak b e l i r l e d i ğ i kimselerden Mcrvan b. el-
Hakem, Abdullah b. Amir, Said b. el-As, gibi kimseler hem Hz. Osman
döneminin yöneticileri hem de Ümeyye ailesinin mensuplarıydı. Amr b.
el-As, Muğire b. Şube ve Ziyad b. Ebîhi de geçmiş dönemlerde kendileri
ni ispatlamış becerikli kimselerdi. Muaviye döneminde kabilesi ne olursa
olsun kudretli, becerikli ve toplumda nüfuz sahibi kimselere yer veril
di.

Muaviye b. Ebî Süfyan, eskiden olduğu'gibi yönetimi ele aldıktan
sonra da Suriye bölgesini kendi deruhtesinde b ı r a k t ı . Devletin yönetim
merkezini Şam'a nakleden Muaviye, burada oturur, Suriye bölgesindeki
diğer yerleşim merkezlerine yöneticiler tayin ederdi. Ayrıca bu bölgenin
yöneticileriniyine bu bölgenin insanlanndan seçmeye gayret ederdi.

Mısır ise, iktidarı ele geçirmede Muaviye'ye y a r d ı m l a r ı n d a n d o l a y ı

Amr b. el-As'a b ı r a k ı l m ı ş t ı ^ Amr b.el-As vefat edinceye kadar Mısır'ın
siyasi, idari ve ekonomik durumu merkezden özerk olarak kendisinin
elindeydi.

Muaviye, I r a k ' ı n yönetiminde ise Sakif kabilesinden y a r a r l a n d ı .

Sakif kabilesine bu önceliğin tanınmasının sebebi, bu kabilenin
Emevîlerle geçmişe dayanan siyasî, sosyal, ekonomik ve dihî ilişkilerle\
Muaviye'nin s a l t a n a t ı n ı n devam ettirilmesinde bu kabilenin kilit rol oyna
masıdır. Bu konuda Muğire b. Şube ile Ziyad'ın gayetleri zikre değerdir.

Muaviye, iktidan boyunca kendi akrabalanndan da istifade etti.
Ancak onlan hiçbir zaman kilit noktalara getirmedi, k a r ş ı s ı n a alternatif
bir güç olarak çıkmalanna müsaade etmedi. Emevî iktidarının siyasi gü
cünün bir simgesi gibi kabul edilen hacc emirliği ile^ Hicaz'ın yönetimi
kendi ailesinden kimselere verilmişti^.

Muaviye, daha sonra da değineceğimiz gibi, yönetimin başlangıç yıl-

lannda Irak'ta dengeyi birbirine karşıt iki kesimi karşı karşıya getirmekle
sağladı. Kendisine iktidar yolunu açan askerî ve siyasî gücünü, iç hesap
laşmalarda heba olmaması için onlan bu işten uzak tuttu. Özellikle
Haricîlerin ayaklanmalannda, onlara karşı daha deneyimli olan Hz. Ali
taraflarlanndan istifade etti. Bu durum valilerce vilayetlerde halktan giz
lenme ihtiyacı bile duyulmuyordu'. Alman bütün bu önlemlere rağmen

Kufe ve Basra'da idari otorite s a ğ l a n a b i l m i ş d e ğ i l d i . A n a r ş i y e müsait bir

3. İbnAbdirabbih.V, 92-93.
4. tbn Hişam, 11,483; Hemdanî, Kitabü'l-lkm, II,230;Yakut. Mu'cemü'l-Buldân. VI,

9-12; Hüseyin Muhammed Süleyman, Rıcâlu'İ-îdare fı'd-Devleti'l-Emeviyye, 130-
131.

5. Yakubî,II.239.
6. tbn Sa'd, V, 35; Belâzuıî.Ensâb, V, 126;Taberî, Tarih U, 176.
7. Taberî.n, 37,44-45.
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ortam mevcuttu*. Giderek şikayetlerin arttığı ve idarede aczin ortaya çık
tığı Basra'da vali Abdullah b. Amir azledildi. Muaviye, Basra vilayetinin
idaresi için uygun bir isim anyordu. Daha önce ü s t l e n d i ğ i görevlerde li
yakatim ispatlamış otoriter bir kimse olan Ziyad, Basra v a l i l i l i ğ i için
uygun bir isimdi. Bu sebeple Muaviye, Emevî ailesinin tüm karşı çıkışla

rına rağmen Ziyad'ı Ebu Süfyan'a nisbet ederek kendi nesebine bile ilhak
etme riskini göze aldı*.

Ziyad, hicrî 45(665) y ı h n ı n ortalanna d o ğ r u Basra'ya vali olarak
tayin edildiği zaman kendi ekibi ilegeldi'°. Basra'da şuyû bulan çeşitli fe-
niık ve yolsuzluklan sert önlemler alarak yok etmeye çalıştı. Edebi ki
taplara konu olan meşhur girişsiz hutbesini burada okudu'\ Bu hutbede
geçmişte idareden kaynaklanan hatalann t e k r a r l a n m a y a c a ğ ı m , m a a ş l a n n

ö d e n e c e ğ i n i , buna k a r ş ı l ı k tam itaat istediğini belirterek, Basra'da gece
sokağa çıkma yasağı ilan etti, uymayanlan c e z a l a n d ı r d ı . Ziyad bunlara
ilaveten birçok icraatta bulundu. 500 kişiden oluşan bir muhafız birliği

edinerek onlarla resmî geçit töreni düzenledi. Bu özel birlik Basra'nın

büyük camiinden hiç uzaklaşmazdı. Aynca Ziyad, Horasanı Basra'daki
fesat ortamından etkilenmesi sebebi ileidarî yönden dörde ayırdı'^

Öte yandan daha özerkbir şekilde yönetilen Mısır'ın, vali Amr b.el-
As'ın 43/664 yılı Ramazan bayramında" vefat etmesi ile merkeze yeni
den bağımlılığı arttı. Bu yüzden Muaviye, M ı s ı r ' ı kendisine eskisinden
daha güçlü bir şekilde bağlamak için kardeşi Utbe b. Ebî Süfyan'ı vali
tayin etti'*. Fakat Utbe'nin yaklaşık bir yıl sonra vefatı ve Mısırlıların
genel isteği üzerine Amr b.-el-As'ın faziletli oğlu Abdullah Mısır'a tayin
edildi."

Ancak Muaviye, 47/667 y ı l ı n d a A b d u l l a h ' ı valilikten azlederek, on
ların Mısır üzerindeki tekellerine son verdi; bundan sonrada A m r ' ı n ço-
cuklannı idareye yaklaştırmadı. Çünkü Muaviye, bir valinin bir yerde
uzun dönem valilik yapmasının ortaya çıkaracağı mahsurlarının farkın

daydı. Bu sebeple o valileri çoğu yerde kısa dönemler için tayin ederek
valilerin sadakatlanm ispat etmek için çabaladıkları bir dönemde de ken
dilerini azlediyordu.

8. Taberî.II.20.67-68.73.
9. Taberî. II, 69-70; İbn Abdirabbih, V. 267,273-274; Mes'udî, MurÛc,IH, 16.
10. Taberî. II, 71,79; İ b n A'scm, ü. 311; tbn Abdirabbih.V. 270.
11. Cahız,el-Beyan, II, 6;Taberî, II, 74; İbn Abdirabbih, V, 270.
12. Belazuri, Ensâb, IV, 221; Taberî II, 79; Yakut, Mu'cemu'l-Buldân, I, 65-66, 318,

508; IV, 6-8,259,314; V, 112,396-397.
13. Belâzurî, Futûh, 230; Taberî. U, 28.
14. İbniTağnberdi, 1,122-124.
15. Belâzurî, Futûh, 230; Mes'udî, n, 32.
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A b d u l l a h ' ı n M ı s ı r ' d a n azledilmesinden sonra, Mısır'ın Muaviye'ye
geçmesinde çok emeği geçen ve eskiden beri Hz. Osman taraftarlığıyla

bilinen Muaviye b.Hudeyc tayin edildi." Üç yıl valilik yapan Muaviye b.
Hudeyc, başka bir Hz.Osman taraftan Mesleme b. Muhalled'in vali tayin
edilmesiyle görevinden azledildi. Mesleme ve onun Mısır bölgesinde
tayin ettiği görevlileri Muaviye'nin vafatına kadar görevlerine devametti-
ler'̂ Muaviye'nin iktidannm 10. yıllanna gelindiğinde Irak ve Mısır'm

tek elde toplanması, Medine valiliğinin sık sık el değiştirmesi" siyasi oto
ritenin tek elde toplanması amacına yönelikti. Elbette Muaviye, bu amacı

nı gerçekleştirirken ortaya koyduğumuz bu genel mülahazalar dışında

karşı karşıya kaldığı önemli problemler de vardı ve onlardan en önemlisi
haricî hareketiydi.

a- Muaviye b. Ebî Süfyan ve Haricîler:

Haricîlik, Hz. Ali ve Muaviye'nin başım çektikleri siyasîhareketlere
karşı bir reaksiyon olması sebebi ile, bu türlü cereyanlara mahsus ifrat ve
tefrit özelliklerini üzerinde taşıyan bir hareketti. Haricîler, bilhassa tah
kimden sonra Hz. Ali'ye karşı ayaklanma girişiminde bulunmuşlardı, üs
telik haricî hareketine mensup birisinin, Hz. Ali'ye suikast düzenleyip
onu Öldürmesi, Hz. Ali taratarlannm bu harekete karşı olan tutumlarını

katı bir düşmanlığa çevirmişti. Muaviye kendi döneminde Hz. Ali taraf-
tarlannm bu duygularım çok iyi değerlendirerek, onlardan Haricî isyanla-
nnın bastınimasında sonuna kadar yararlandı. Hz. Ali taraftarları ise ken
dilerini bu hususta gönüllü askerler olarak addedip, imamlanm katleden
bu kimseleri amansız takiplerine almışlardı. Bu arada tabii olarak
haricîlerin Muaviye ve Hz. Ali taraftarlannca tek hedef görülmesi veya
bu iki taraf Haricîlerce aynı düşman gibi kabul edilmesi, ülkede iki taraf
arasında siyasî bir yumuşamayı daberaberinde getirmişti".

Haricîler, yaklaşık (41/60) 20 yıl süren Muaviye iktidan boyunca
mevcut idareye karşı 16 defa isyan girişiminde bulunmuşlardı. İsyan giri
şimlerinin bir kısmına 300-500 kişilik bir kısmınada 30-40 kişilik gnıb-

larla katılan aşın idealizm malulu diyabileceğimiz bu kimseleri, sayılan-

nın azlığı ve diğer müslümanlar tarafından tepki ile karşılanmalan, onlan
mücadelelerinden alıkoymuyordu^'.

16. Taberî, 11. 84.
17. Taberî. II. 93.94.
18. Taberî. II. 164-165.
19. I.Ayçan, Muaviye b.Ebî Süfyan, 208.
20. Belâzurî. Ensâb, IV, 163-168.
21. Bu konuda geniş bilgi için İ. Ayçan, 208-224.
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Haricîler, genelde bedevilerden oluşmaktaydı. Sert mizaçlılık, şairlik ,
ve hatiplik onların en önemli özelliklerindendi. Herhangi bir bedevi kabi
lesinin, arada bir anlaşma yoksa, öteki kabilelerin mensuplarını hazır düş
man olarak gördükleri gibi, haricîler de kendileri dışındaki herkesi farklı
görüşlerdeki müslümanlar olsa bİle, kanı dökülebilecek düşmanlar olarak
görmekteydi^.

Muaviye'nin Hz. Hasan'la anlaşıp idareyi almasından sonra haricîler
"şek ve şüphesi olmayan bir günün gelip çattığını yani Muaviye ile müca
dele zorunluluğunun ortaya çıktığını belirterek isyan bayrağım çekmişler
dir. Hesap dışı bir problem olarak ortaya çıkan bu harekete karşı Muavi
ye, Şam askerlerinden Haricîlerden kat kat fazla olan askeri bir birlik
gönderdi. Ancak Şam askerleri yaman hasımlarına karşı açık bir mağlubi
yet almıştı".

Çiçeği burnunda devlet başkanı Muaviye karşılaştığı bu ciddi man
zara karşısında, mağlubiyetin faturasını Kûfelilere çıkartırken bundan
sonra Haricîlere karşı yürütülecek politikanında altını çiziyordu.
Kûfelilere "...bu aşınlanmzın işini halletmedikçe, sizin için benim ya
nımda nzık ve eman yoktur" diyerek Muaviye, Irak'tan neş'et eden bu
problemin yine Iraklılarca halledilmesini istiyordu. Muaviye'nin bu tehdit
içeren konuşması karşısında Kûfeliler Haricîlere karşı asker çıkarmak du
rumunda kaldılar".

Haricîlere karşı çıkanlan bu askerlerin tamamımn Hz. Ali taraftarla
rından oluştuğunu. Haricîlerin şaşkınlığından ve bu askerlerin konuşmala-
nndan anlayabiliriz. Çünkü Haricîler, bu askerlerin kendileriyle savaşma
larına bir anlam veremiyorlar ve bu askerlere; "Yazıklar olsun size!
Bizden ne istiyorsunuz, Muaviye bizim ve sizin düşmanınız değil mi? Bı
rakın bizi, onlarla savaşalım. Eğer başanrsak sizi düşmanmızdan kurtar
mış oluruz. Eğer onlar bizi mağlup edip, yok ederlerse bu sefer siz bizden
kurtulmuş olursunuz"" diyorladı.

Özellikle Muğire b. Şube'nin Kufe'ye vali olarak tayin edilmesinden
sonra, şehirde tam bir hoşgörü ve toleransın hakim olduğu söylenir. Zira
o, düşünceler eyleme dönüşmedikçe insanların farklı farklı düşünmeleri
nin normal olduğuna inanıyordu". Ve o, insanları değişik düşüncelerin
den dolayı takibat altına almamıştır. Ancak özellikle Haricîler, valinin bu

22. Watt, İslam Düşüncesinin Teşekkül Devri 24.
23. Belazurî, Ensâb,IV, 163;Yakut.Mu'cemü'l-Buldân, V, 278,279.
24. Taberî.U, 10.
25. Halife b. Hayyat, Tarih,203;Belfizurî, Ensâb IV, 164.
26. Taberî.U. 10.
27. Taberî, II, 19-20.
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tutumunu fırsat bilerek insanlan isyana teşvik ediyordu. Onlar bu hareket
leriyle ecir ve sevab umuyorlardı.

Emevîler için başağnsı durumunda olan bu duruma Muaviye de tole
ranslı yaklaşmak için çabaladı. Kendisinin halife olduğuna şehadet etme
leri, isyan etmeyeceklerine, adam öldürmeyeceklerine söz vermeleri ha
linde müsamahakar davramimasmı istiyordu^. Ancak Muaviye'nin ve
valisinin bu uzlaşmacı yaklaşımları karşı tarafta müsbet ilgi görmedi.
Vali, Muğire bu rahatsız edici durumda Kufe'de y e r l e ş i k kabilelerden
yardım istedi ve bunda da nisbî olarak başanlı oldu. Fakat işler çığınndan

çıkınca vali Kufe'nin emniyetinden sorumlu Kabisa'ya "Daha önce
Haricîler'le savaşma hususunda tecrübeleri olan Ali taraftarlarının gönde
rilmesinin iyi olacağını" belirtiyordu." Doğrusu Hz. Ali taraftarlan da bu
işe pek gönüllü idiler.

Kufe'de patlak veren bu hadiseler giderek yayılma istidadı gösteri
yor, Basra'da ve Irak'a b a ğ l ı d i ğ e r bölgelerde de olaylara sebcb oluyordu.
Hicrî 45/665 yılında Basra'ya vali tayin edilen Ziyad, önceleri meseleye
itidalle yaklaşmak istemiş, fakat onun bu tavn kabul görmeyince sertleş

meye başlamıştı. O, bu konuda Haricîlerin öldürdükleri gibi öldürülmele
ri, Haricîlik'ten vazgeçenlerin de çeşitli mükafatlarla mükafatlandınlma-

larmı emretmiştir.

Hicrî 50/670 yılında Muğire b.Şube'nin vefatıyla Irak'ın tamamı

Ziyad'm sorumluluğuna verilmiştir. Ziyad döneminde Irak'ta halkı idare
ye karşı kışkırtan Haricîler'in elebaşlan yakalanarak idam edildiler. Öldü
rülen lümselerin cesetlerinin teşhir edilmesi Haricî sempatizanları arasm-
da caydıncı bir etki uyandırmıştır".

53/673 yılında Ziyad'm ölümü ile yerine geçen oğlu Ubeydullah za-
mamnda da Haricîler gizliliği terkederek açıktan açığa Muaviye ve yöne
tim aleyhindeki faaliyetlerine devam etmişler, vali de babasının politika
sını devam ettirerek Haricîler üzerine şiddetle gitmiştir. Haricîlerin,
halktan bazılanni sorgusuz sualsiz öldürmeleri, şehir halkınında şartsız

olarak idareden yana tavır koymalanna sebep olmuştur. Bu nedenle idare
nin bazı operasyonlannda Haricîler poîistan ziyade halk tarafından ceza-
landınlmışlardır."

Sonuç olarak Muaviye devlet başkam olmasıyla birlikte Irak'ta yö
netimin, toplumun can güvenliğini ortadan kaldıran Haricîler gibi şedit

28. Bclâzurî,Ensâb,IV, 166-167.
29. Tabcrî. U, 37.
30. Belâzurî, Ensâb., İ V , 174.
31. Halife,Tarih,220-221; Belâzurî, Ensâb., IV, 176-177.
32. Belâzurî, Ensâb, IV, 178-179.
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bir düşmanı karşısmda buldu. Ancak politik bir deha Muaviye, bu şedit
düşmanla mücadeleyi doğrudan üstlenmek yerine, muktedir valileri eliyle
eski Iraklı muhaliflerine yaptırması, onun bu işten karlı çıkmasına sebep
olmuştur. Ancak 20 yıllık bu dönemde yöneticilerin ve Iraklı kabilelerin
haricî hareketini yok edebildiklerini söylemek oldukça zordur. Uygulanan
şiddetle cezalandırma ve öldürme politikası Haricîleri inançlarına daha
sıkı sarılmaya itmiş ve çok smırlı da olsa toplumda taban oluşturmalarına

sebep olmuştur".

b- Muaviye Hz. Ali taraftarları

Muaviye ve Hz. Ali'nin temsil etmiş oldukları iki kesimin ilişkilerini

incelerken hicrî 30/650-651 yılından başlayarak 41/661 yılma kadar
devam edegelen siyasî ve içtimaî hadiseleri gözönünde bulundurmak ge
rekir. Çünldi Muaviye'nin Hz. Ali veya onun taraftarlarıyla olan münase
betleri Haricîler gibi çok daha yeni ve yalnızca dini anlayış farklılıklarm-

dan ziyade, siyasi sebebler ve geçmişteki bir dizi hadiseler üzerine
kuruluydu.

Muaviye dönemine gelince iki taraf arasındaki ilişkiler sözkonusu
edildiğinde, düşmana karşı kullanılabildikleri ölçüde yönetimin müsama
hakar bir tavır içinde olduğunu görmekteyiz. Haricîler gibi şedid bir gru
bun ortaya çıkışı iki kesim arasında nisbî bir yumuşamaya vesile olmuş

fakat bu kalıcı olmamıştır.

Başlangıçta Hz. Hasan'ın idareyi Muaviye'ye teslim etmesini baba
sının taraftarlanndan bir kısım kimselerin h o ş k a r ş ı l a m a d ı k l a r ı n ı söyleye
biliriz^. Nitekim bunlardan bazıları Muaviye ile mücadeleyi terk ettiği
veya bu konuda yetersiz kaldığı için onu kınarlarken, Basra'da Humran b.
Eban isyan ederek şehri ele geçirmiş" hatta Hüseyin b.Ali'yi halife ola
rak başa geçmeye çağırmıştır". Ancak Muaviye kısa süre içerisinde me
selenin dallamp bud^anmaması için Basra'ya askerî birlik göndererek
şehri yeniden teslim almıştır".

Muaviye ile Hz. Ali taraftarlarının münasebetlerinin menfi bir çizgi
de devam etmesinin bir diğer nedeni de Şam'da başlatılan bir geleneğin

devam ettirilmeye çalışılmasıdır"

33. Ayçan, l.,a.g.e., 224.
34. Fesevî.Kitabü'l-Marife ve'l-Tarih, HI, 317; Belâ2urî,Ensâb,IV,243.
35. Belâzurî, Ensâb, IV. 243; Taberi, II, 11
36. tbnA'sem, Futuh, Iİ,298.
37. Belâzurî. Ensâb, IV. 190.
38. tbn Abdirabbih,V. 114-115;tbn A'sem. H. 292-293.
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Basra'da mescitte Busr b. Ebî Ertat'm Hz. Ali'ye veryansın edip
lanet okuması şehir halkı ve özellikle de Ziyad'm k a r d e ş i Ebu Bekr'e ta
rafından tepkiyle karşılanmıştır'' Aynı şekilde Kufe'de de Hz Osman'ın
tebcil edilip Hz. Ali'nin kötülenmesi de Kufe'liler t a r a f ı n d a n tepkiyle
karşılanmıştır.^ Muaviye yönetiminin özellikle Irak bölgesinde siyasî
muhaliflerini karalama ve sindirme politikasının yanında ekonomik baskı

yolunu da kullandığı görülür. Vali Muğire'nin Kufe mescidinde Hz. Ali
ve taraftarlanmn aleyhinde konuştuğu bir esnada, Hucr b. Adiy'in yüksek
sesle "sen ihtiyarlıktan kime sevgi duyacağını şaşırdın. Sen bize kestiğin

maaşlanmızı ver, bunu kesmek senin hakkın değil, sen kendinden önceki
lerin yapmadığı bir şeye çok düşkün oldun" diye bağırması ve orada bulu-
nanlarca desteklenerek "bizim boş lafa kamımız tok, kesilen maaşlanmızı

istiyoruz" demeleri '̂ Kufe'de çok kimsenin idareye muhalif olmalan ne
deniyle ekonomik baskıyla karşılaştıklannı gösterir.

Bu dönemde idarenin psikolojik, siyasî ve ekonomik baskısından

bahsedilirse de daha sonralan bu baskının değişik boyutlara ulaşması ne
ticesinde Hz. Ali taraftarlan M u ğ i r e ' d e n sonra onun kadar iyi bir valinin
gelmediğini itiraf etmek durumunda kalmışlardır^'. İki kesim arasındaki
ilişkiler Ziyad'm saf değiştirip Muaviye tarafına geçmesiyle değişik bir
boyut kazanmıştır. Ziyad'm Basra'da o k u d u ğ u m e ş h u r hutbesinden, bu
şehirlerde otoritenin yok olup, kanunsuzluğun hakim olduğunu anlamak
tayız. Ziyad'hutbesinde bu fesadı ortadan k a l d ı r a c a ğ ı n ı belirterek, özellik
le Muaviye'nin muhaliflerinden el ve dillerini idare üzerinden çekmeleri
ni istemiş ve şehirde yatsı namazından sonra sokağa çıkma yasağı

uygulamıştır".

Muğire b. Şube'nin vefatıyla Kufe valiliğini de üstlenen Ziyad, bura
da da halkı idareye karşı davranışlannda ölçülü olmaları konusunda uyar
mış Hatta bu uyanlara u y m a d ı ğ ı gerekçesiyle Evfa b. Hısn isminde bir
kişiyi öldürtmüştür".

Ziyad'm Kufe camiinde Hucr b. Adiy'i hedef gösteren konuşması iki
taraf arasında iyi gitmeyen işlerin şiddete dönüşme temayülünü ortaya
koyuyordu. Hucr'u ikna çabalan" polisin Hucr'u valiye getirme teşebbü
sü hep boşa gitmiştir. Vali Kufe eşrafını topladı ve onlara ".. .bir elinizle

39. Taberî, II, 12; İbn A'sem, II, 298.
40. Belâzurî, Ensâb, IV, 243;Taberî, II, 112; Isfehani, Kilabü'l-Egânî, XVI.2-6vxl.
41. Taberî.II, 112-113.
42. Taberî.II, 112-114.
43. Belâzurî,Ensâb, IV, 196-197; tbn A'sem, II, 303-304;îbn Abdirabbih. V. 270.
44. Belâzurî, Ensâb, IV,242-245,271; Yakubi, İl, 230; Temimî, Kilabü'i-Mihen 116.
45. Taberî, II, 89.
46. Belâzurî, Ensâb, IV. 247-250.
47. Taberî, U, 117.
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yaralıyor diğer elinizle tedavi ediyorsunuz. Bedenleriniz benimle amma
kalpleriniz mecnun, ahmak Hucr ile, sizler benimlesiniz, kardeşleriniz,

oğullanmz ve aşiretiniz Hucr ile. Bu sizin hilelerinizdendir. Vallahi ya
suçsuzluğunuzu gösterirsiniz ya da öyle bir orduyla gelirimki, onlarla
sizin eğri ve kamburlanmzı düzeltirim..." dedi.'**

Ziyad, bu teşebbüslerinden herhangi bir sonuç elde edememiş, uzun
polisiye haberlerden sonra teslim olmaktan başka yol bulamayan Hucr,
validen eman talep ederek Muaviye'nin yanına gönderilmesini istemiştir.

Hucr, teslim olup hapsedildikten '̂ sonra onun arkadaşlanda peşpeşe tu
tuklanıyorlardı. Hucr ve arkadaşları, Muaviye'ye olan biatlerini bozmak,
insanlan fitne ve isyana teşvik etmekle ve halifeye lanet okumakla itham
ediliyordu. Ayrıca Hucr, Turabiyye-Sebeiyye s a p ı k l a n m n reisi olarak va-
sıflandınlıyordu'°.

Ziyad'ın tutuklayıp Muaviye'ye gönderdiği ve öldürülerek cezalan-
dınlmalannı istediği bu kimseler h a k k ı n d a Muaviye biraz tereddütte kal
dığı muhakkaktır. Onun bu kararsızlığında elbette Yemen kökenli kabile
lerin etkisi büyüktü. Bu kabilelerin arzusu tutuklulann öldürülmesinden
ziyade sürgün edilmeleri şeklinde idi. Muaviye bu kabilelerin baskısı kar
şısında ondört tutukludan sekizini affetti. Araya birçok şefaatçinin girme
sine rağmen Hucr'un affedilmemesi, Muaviye'nin onu potansiyel bir teh
like olarak görmesindendir". Neticede Hucr ve beş arkadaşının idam
edilmesi toplumun her kesiminde infial ile karşılandı. Özellikle Hz.
Aişe, Sa'd b. Ebî Vakkas, Hz. Hüseyin, Abdullah b. Ömer, Hasan el-
Basrî gibi kimseler açıkça Muaviye'yi tenkit ettiler".

Sonuç olarak Muaviye döneminde, Hz. Ali taraftarlan psikolojik,
siyasî ve ekonomik baskıya maruz kalmış, idare onlarm saygısını kazana
cak herhangi bir girişimde bulunmamıştır. Nitekim devletin Haricîler'e
k a r ş ı seferber ettiği Hz. Ali taraftarlan, başkalan adına hareket etmekten
memnun olmadıklannı çeşitli vesilelerle ortaya koymuşlardır.

Haricîler'in hem Muaviye'yi hem de Hz. Ali taraftariannı hedef alan ta
vırlarının ardından bu iki kesim arasında meydana gelen yumuşama is-
yancılann belirli bir noktaya kadar kontrol altına alınmasıyla birlikte, ye
rini yavaş yavaş sertliğe terketmiştir. Hz. Ali taraftarlanmn sebeb
olduklan hadiseler,Muaviye ve onun idarecilerinin icraatlarına tepki nite
liğindedir. Özellikle Irak'ta ortaya çıkan bu tepkiler, Muaviye'nin valile
rince, öldürülme de dahil alman sert önlemlerle yok edilmeye çalışılmış

tır".

48. Bclâzurî, Ensâb. IV, 246; Taberî, U, 117-118.
49. Belâzurî, Ensâb, IV. 250-252; Taberî. U. 124-126.
50. Taberî. n, 137.
51. Belâzurî, Ensâb. rV, 257; Taberî, U. 137-140.
52. Ibn Habib, Kitabü'l-Muhabber, 292; Belâzurî, Ensâb, IV.259;Taberî, H.142.
53. Belâzurî, Ensâb. IV, 261-264; Futuh, 299; Taberî, D, 144-146.
54. Ayçan, t, 246.
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c- Saltanat yönetûnine g e ç i ş h a z ı r l ı k l a r ı

Kendisinden sonra yerine geçecek kimseyi daha hayatta iken ilan
etme veya seçme şeklinde ifade edilebilecek olan "Veliahdiık" sistemi, ne
İslam öncesi Arap-kabile yönetim sistemine ne de islamm şura prensibine
uygun düşüyordu. Müslümanların tarihinde böyle bir sistemi tesis edip
yerleştiren ilk kimse Muaviye b.Ebî Süfyan olmuştur".

Ancak gerek İslam öncesinde gerekse sonradan Araplarda böyle bir
sistemin mevcut o l m a y ı ş ı onun hiç bilinmediği anlamına gelmez. Nite
kim Hz. Hasan, hilafeti Muaviye'ye devrederken " . . . h a l i f e l i ğ i n kendisin
den sonra b a ş k a s ı n a g e ç m e y e c e ğ i ve yeni halife seçiminin müslümanlar
a r a s ı n d a o l u ş t u r u l a c a k ş u r a t a r a f ı n d a n y a p ı l a c a ğ ı " ş a r t ı n ı k o ş m u ş t u " .
Fakat uygulama bu şekilde olmadı. Hicrî 50'lili yıllara yaklaşıldığında

Muaviye'nin y a ş ı da ilerlemiş durumdaydı. Yezid'in veliahd ilan edilme
si fikri onun hep zihnindeydi. Muhtemeldir ki o fikrin ortaya a l ı l m a s ı m

vilayetlerdeki m e m u r l a r ı n ı n organizesiyle o l m a s ı n ı bekliyordu. Bu sebeb-
le o bazı görevlilerine mesele hakkındaki görüşlerini de soruyordu".
Ancak bu meseleyi ülke gündemine ilk sokamn siyasî mülahazalan sebe-

58biyle Kufe valisi Muğire b. Şube olduğu da belirtilir" .

Her ne suretle olursa olsun o yılların genel idari ve siyasî politikalan
i n c e l e n d i ğ i n d e pek de tesadüfi olmayan hadiselerin peşpeşe sıralandığım

59
görmek mümkündür. Hz. Hasan'ın şaibeli ölümü Yezid'in zorla cihada
gönderilmesi" İrak'ın ve Mısır'ın birer valiye bağlanması, bu tarihten
sonra Yezid'in hac emirliği yapması^' Yezid'in Mekke ve Medine'de hal
kın gönlünü almak için bahşişler vermesi" Muaviye'nin bizzat umre
yapma bahanesiyle Hicaz'ı ziyareti, orada görüşmelerde bulunması" hep
Yezid'in v e l i a h d l i ğ i ile ilgili olup, meseleye çok önem verildiğini ortaya
koyar.

Muaviye, valilerine mektuplar yazarak ş e h i r l e r i n d e n önde gelen kim
seleri Yezid'in veliahdliğinin tasdiki için Şam'a gönderilmesini istiyordu.
Gelen heyetlerin h.49/669 dan itibaren Muaviye ile Şam'da buluştukları

55. Ayçan, 1,246.
56. îbn A'sem, II, 293.
57. Yakubî, II. 220; Taberî, II, 174-175; İbnuM-Esir.el-FCamil, 111,249-250.
58. IbnKuteybe, el-İmame. 1,142; Taberi,II 173.
59. Hz. Hasan'ın, hanımlarından Ca'de binü el-Eş'as b. Kays tarafından zehirlendiği,

zehirleme işini Muaviye'nin b a z ı vaadleri karşılığında yaptığı, daha sonra bu ham-
mın Yezid'le evlendiği belirtilir. Bkz. Mes'udî, Murûc, 111, 4,5; tbn Ebî Useybia,
Tabakatü'l-Etıbbâ, 174; tbnu'l-Esir,a.g.e.,III, 228.

60. IbnAbdirabbih, V, 115; tbnu'l-Esir,a.g.e., III, 227-228.
61. Taberî.II. 156; tbnu'l-Esîr,a.g.e.,111,243.
62. tbn Sad, IV, 182;Ibn A'sem. U. 333-335;îbn Abdirabbih,V. 117.
63. İbn Kuteybe, el-İmame, 1,149. ^
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belirtilir^. Fakat Irak ve Hicaz heyeti Suriye ve Misu* heyetlerinin aksine
meseleyi h o ş k a r ş ı l a m a d ı k l a n m ve erken b u l d u k l a r ı m b e l i r t m i ş l e r d i r . Bi-
lahere Ziyad'ın, Yezid'in bir devlet b ü y ü ğ ü n d e o l m a m a s ı gereken kötü
alışkanlıklanndan arınması şartıyla bu işe ikna edildiği^ Medine valisi
Mervanhn ise meseleye olumsuz y a k l a ş m a s ı sebebiyle valilikten azledil-
d i ğ i belirtilir".

Muaviye, o ğ l u Yezid'e biat alabilmek için tam yedi sene uğraş verdi.
Her hac mevsiminde i n s a n l a r ı ona biate davet etti. Vilayetlerden gelen
heyetlerle danışma amacıyla görüşme ve anlaşmalarda bulundu. Bu hu
susta ancak h. 55 veya 56 da (675-676) belirli bir noktaya geldi. Hicaz da
biat etmeyen ve idaireye meydan okuyan beş kişi- yani Hüseyin b. Ali,
Abdullah b. Abbas, Abdullah b. Zübeyr, Abdullah b. Ömer, Abdurrah-
man b. Ebibekr- dışında^' insanlann çoğunluğunun tasvibini aldı. Elbette
biat etmeyen bu kimselerin Hicazlılar üzerinde etkileri mevcuttu. Muavi
ye ömrünün sonuna kadar bu kişileri ikna etmeye çalıştı. Ancak bir sonuç
elde etmedi." Nihayet oğlu Yezid'e muhaliflerine karşı alacağı tedbirleri

69
vasiyet ederek h.60/680 yılında vefat etti.

2- Kerbela o l a y ı :

Muaviye vefatından önce Yezid'e b ı r a k t ı ğ ı vasiyette "...Hicaz h a l k ı

n ı gözet, çünkü senin asim ve soyun onlardandır. Onlardan senin katma
gelene ikramda bulun; yanında oturanı gözet, Irak halkını gözet, senden
hergün bir valinin azlini isterlerse dahi azlet, çünkü bir valinin azli, sana
karşı yüzbin kılıcm çekilmesinden daha kolaydır, musibetin kimin başına

geleceğini bilemezsin. Suriye halkım da gözet, onları sndaş edin; sana
düşmanından herhangi bir tehlike gelirse onu Şamlılarla defet, iş bitince
Suriye halkım kendi ülkelerine geri döndür. Başka yerlerde ikamet etme
sinler ki ahlaklan d e ğ i ş m e s i n , senin aleyhine ancak üç kişiden korkanm.
Bunlar Hüseyin b. Ali, Abdullah b. Zübeyr ve Abdullah b. Ömer'dir. Hü
seyin b. Ali hakkında umanm ki Allah sana kafi gelecektir. Çünkü Allah
onun babasım öldürdü, k a r d e ş i n i d e y a r d ı m s ı z b ı r a k t ı . Zübeyr'in o ğ l u n a

gelince o kindar bir beladır. Ona galip gelirsen parça parça et. Ömer'in
oğluna gelince, takva onu susturmuştur, sen onu ahireti ile başbaşa bıra

kırsan o da seni dünya işlerinde serbest bırakır." diyordu.'®

64. Cahız, el-Beyân, 1,211; tbn Abdühakera, Futûhu Mısır ve Ahbâruha 234-235; tbn
Abdirabbih. 1,156.

65. Taberî.U, 174.
66. !bnKuteybe,el-lmame,l, 151; tbnA'sem,111,332.
67. Taberî.U. 175.
68. Halife. Tarih.213-218; tbn Kuteybc. a.g.c.,153-157; Tabcrî.H, 176.
69. Dincverî, Ahbarü't-Tıvâi 227-228; Taberî. II, 196; tbn A'sem, n. 345-346; tbn Ab

dirabbih, IV. 175; V. 122.
70. C:ahız.el-Beyan,n, 131;Belâzuı!.Ensâb,|.4,100,144,145; Taberî, Tarih, U. 197.
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Muaviye vefat ettikten sonra vasiyetinde b e l i r t t i ğ i k i ş i l e r o ğ l u

Yezid'e biat etmediler. Yezid, Medine valisi Velid b. Ebî Süfyan'a mek
tup yazarak biat etmeyenlerin biatlerinin a l ı n m a s ı n ı istedi. Vali, Abdullah
b. Abbas ve Abdullah b. Ömer'in biatlerini almaya muvaffak oldu. Biat
için vali konağına çağnian Hüseyin b. Ali ise halkın huzurunda olmayan
bir biatin i ş e y a r a m a y a c a ğ ı n ı belirterek izin istedi. Abdullah b. Zübeyr,
s ı r a m n kendine g e l e c e ğ i n i a n l a y ı n c a gece vakti d e ğ i ş i k bir yolla
Mekke'ye k a ç t ı . A r k a s ı n d a n gönderilen askeri bir birlik onun Mekke'ye
u l a ş m a s ı n a engel olamadı. Bu olaydan hemen sonra n a h o ş o l a y l a r ı n ola
bileceğini farkeden Hüseyin b. Ali'de aile e f r a d ı y l a bir gece gizlice
Mekke'ye gitti''.

Muaviye'nin v e f a t ı , iki önemli k i ş i n i n Mekke'ye g i d i ş i Kufelileri he
yecana getirmişti. Hüseyin b. Ali'ye mektup yazarak Kufe'ye gelmesini
istemişlerdi. Abdullah b. Zübeyr bir taraftan "Biz muhacirlerin o ğ u l l a n -

y ı z , biz bu işe Emevîlerden daha l a y ı k ı z " diyor, d i ğ e r taraftan da Hüseyin
b. Ali'ye "Benim de orada taraftarlanm olsa bende giderim" diyerek onu
Kufe'ye gitmeye t e ş v i k ediyordu. Hüseyin b. Ali, Kufe'ye gitmeye arzulu
idi, kendisinin Meldce'den a y n i m a s ı n ı t e ş v i k edenlerin niyetlerini de an
lamıştı. Fakat bütün bunlara r a ğ m e n o bu tehlikeli y ü r ü y ü ş t e n geri döndü-
rülemedi.'^

Kufe'de Hz. Hüseyin'e ç ı k a r ı l a n davetiyenin h e y e c a n ı bir kaynaşma
ya dönüşmüş, vali Numan b. Bişr halkı idareye k a r ş ı herhangi yanlış bir
hareket hususunda uyarma durumunda k a l m ı ş t ı . Ama g e l i ş m e l e r tehlikeli
•görülüyordu. Valinin y e t e r s i z l i ğ i m a k a m ı n d a n o l m a s ı n a neden oldu. Ye
rine Basra valisi Ubeydullah b. Ziyad tayin edildi. Ubeydullah, sert otori
ter mizaçlı bir idareci idi. Kufe halkına şu uyanlarda bulundu. "Halife
beni şehrinize vali ve haraç işlerinize tayin etti. Bana mazlum olanınıza

iyilik etmeyi, yoksullannızı doyurmayı, devlete itaa't edene iyi muamele
etmeyi, asi ve fitnecilere k a r ş ı k a t ı d a v r a n m a y ı emretti. Ben burada onun
emrini uygulayacak, isteklerini yerine getireceğim. İyiliklerinize karşı
müşfik bir baba, itaat edenlerinize k a r ş ı bir kardeş gibi davranacağım.

Kılıç ve kırbacım emrimi kabul etmeyen, bana k a r ş ı ç ı k a n l a n n üzerinde
olacaktır. Artık herkes dilediğini yapabilir".

Hz. Hüseyin, a m c a s ı n ı n o ğ l u Müslim b. Akil'i ş e h i r d e k i durumu iz
lemesi ve kendisine bilgi göndermesi için Kufe'ye g ö n d e r m i ş t i . Fakat şe

hirde ki sıkıyönetim havası Müslim'in hiçbir v a r l ı k gösteremeden Hani b.
Urve'nin evine sığınmasına sebeb oldu. Kufe'nin önemli k i ş i l e r i n d e n

Hani, Müslim'e y a t a k l ı k etmekten Müslim'de h a l k ı isyana t e ş v i k etmek
ten suçlanarak idam edildiler.

71. Belâzurî, Ensâb, 1.4,300-301; T a b e ı î , Tarih, H, 2f7-220.
72. Halife, Tarih, 1,223-224; BelâzurîEnsâb,I/4,301;Taben,n,23-274.
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öte yandan Kufe'ye doğru tehlikeli yolculuğa çıkan Hz. Hüseyin,
sivil ve resmi hüviyetli birçok kimsenin kendisim bu yolculuktan caydır

ma girişimlerine aldırmadan yoluna devam etti. SaMebiye adı verilen
yerde Müslim'in ö l d ü r ü l d ü ğ ü haberi geldi. Yamndakilerden b a z ı l a n ,

"Allah için buradan geri dön, Kufe'de senin yardımcın ve taraftarın yok
tur. Hatta onlann sana k a r ş ı t a v ı r almalanndan korkanz" dediler. Fakat
Müslim'in çocuklan "Ya intikamımızı alınz, ya da babamız gibi şehid

oluruz, ama asla geri dönmeyiz"" diyerek geri dönülmesine karşı çıktılar.
Kısa süre sonra vali Ubeydullah b. Ziyad'ın askerî bir birliği Hz. Hüse
yin'in yolunu kesti. Geri dönmek için artık geç kalınmıştı. Hz. Hüse
yin'inin geri dönme talebi dahi reddedildi.

Bu birlik Hz. Hüseyin'i B a ğ d a t ' ı n y a k l a ş ı k 100 km güneybatısında

ki Kerbelâ adı verilen yere kadar izledi. Burada Hz. Hüseyin'i valinin
kendisiyle savaşmak üzere göndermiş olduğu Ömerb.Sa'd b. Ebî Vakkas
komutasında başka bir askerî birlik bekliyordu. Ömer, Hz. Hüseyin'i son
bir defa Yezid'e biat etmeye çağırdı. O ise bunu reddediyor, geri dönmek
istiyordu. Neticede h.61 senesinin Muharrem ayınm onuncu gününde (10
Ekim 680) iki taraf savaşa başladı. Tamamı Iraklılardan oluşan Ubeydul-
lah'm askerleri savunmasız ve çok az sayıdaki Hz. Hüseyin ve adamlarını

şehid ettiler. Irak ordusu Hz. Hüseyin'in kesik başını, kızlarını, kızkardeş-

lerini ve küçük oğlu Ali'yi vali Ubeydullah'a götürdüler. Vali de Yezid'e
gönderdi. Meydana gelen bu talihsiz, elim olay bütün müslümanlan çok
derinden yaralamış ve Yezid ile Emevi hanedamna karşı toplumda nefret
hisleri kabarmıştır. Tarih boyunca dabu yara kanamaya devam etmiştir".

Kerbelâ hadisesinden sonra, Yezid döneminde müslümanlan derin
den yaralayan bir olay da 63/683 yılında meydana geldi. Kaynaklanımz-
da Harre vak'ası olarak geçen ve islamın kutsal kıldığı üç şehirden birisi
olan Medine, dolayısıyla birçok sahabi ve çocuklannın Yezid'in gönder
diği askerlerin s a l d ı n s ı n a ve heıtürlü talanına maruz k a l m a s ı d ı r . Yezid
dönemi ile birlikte müslümanlann kutsal saydıklan mekanlar, mefhumlar
ve değer verdikleri şahsiyetler eski önemlerini yitirmiş ve Suriye'lilerin
saldınlanna uğramıştır. lOsacası Yezid, icraatlanyla insanlann asırlarca

sürecek nefretlerini k a z a n m ı ş t ı r .

Ş a m ' d a Yezid'in yaşantısı Medine'lilerin isyanına sebeb olmuş ve
hızlannı alamayanlar Medine'de Ümeyyeoğullannı Mervan b. el-
Hakem'in evinde ablukaya almışlardı. Yezid'in valileri kanalıyla uyansı

işe yaramadı. Sonunda Müslim b. Ukbe komutasında onbin kişilik bir
ordu hazırlayarak Medine'ye gönderdi. Komutanına "onlan üç defa tes
lim olmaya çağır, eğer teslim olmazlarsa onlarla savaş, savaşı kazandığm

73. Taberî, Tarih, U, 274.
74. Taberî, Tarih, U, 369-377.



160 tRFAN AYÇAN

takdirde onlann h e r ş e y l e r i n i , mal, silah, hayvan ve yiyeceklerini y a ğ m a
lamak için askeri serbest b ı r a k , üç günden sonra bir şeye dokundurma..."
ş e k l i n d e emir verdi."

Yezid döneminde ki üçüncü önemli olay yine 64/684 y ı l ı n d a bu sefer
Mekke şehrinin Suriye'li askerlerin s a l d ı n s ı n a maruz kalmasıdır. 64 yılı

başmda Mekkeliler ve Hicazlılar Abdullah b. Zübeyr'e biat etmişlerdi.

Medine'ye s a l d ı r ı d a n sonra Kabe'nin de tehdit a l t ı n d a o l d u ğ u n u gören
Haricîler, Medine'den k a ç ı p kurtulanlar, Muhtar e s - S a k a f ı ve arkadaşla-

nyla bir dış askeri yardım niteliğinde olan 200 kişilik Habeşli okçu guru
bu Mekke'ye gelerek Kabe'yi korumaya ve Abdullah b. Zübeyr'e yar
dımcı olmaya çalıştılar."

Medine'yi tahrib eden ordu Mekke'ye doğru yol alırken, Suriye'li as
kerlere k a r ş ı koyma gücü bulunmayan Abdullah b. Zübeyr, askerleriyle
birlikte Kabe'ye s ı ğ ı n d ı . Ebû Kubeys ve Ahmer d a ğ l a n n a m a n c ı n ı k kuran
Suriye askerleri atılan taşlar ve ateşli mızraklarla Kabe'nin örtüsünün ve
ahşap kısmının tahrib olmasına neden oldular. Bu kuşatma Yezid'in ölüm
haberi gelmesinden sonra kalkmış ve Suriye'li askerler Ş a m ' a geri dön
müşlerdir. Böylece Yezid döneminde iç politikada meydana gelen bu üç
büyük fitne, asırlarca müslümanlar arasına düşünce ayrıhğı tohumlarım

atan olaylar o l m u ş l a r d ı r .

3- Emevî Devleti'nin SüfyanîlerdeD Mervanîlere g e ç i ş i :

Yezid b. Muaviye'nin 64/684 y ı l ı n d a v e f a t ı n d a n sonra Suriyeliler
onun 21 yaşındaki oğlu Muaviye b. Yezid'e biat ederlerken H i c a z l ı l a r da
Abdullah b. Zübeyr'e biat e t m i ş l e r d i . II. Muaviye'nin ya da Muaviye b.
Yezid'in s a ğ l ı k l ı bir kimse olmadığı ancak sağduyulu bir kişi olduğu kay-
naklanmızdaki bilgiler arasındadır. Üç ay veya kırk gün gibi kısa bir süre
yönetimde kalan II. Muaviye bir gün camide insanlara "Benim size halife
olamayacağım, bu görevi üstlenmekte aciz olduğum muhakkaktır. Bunu
bilmekle bera^r size Ebu Bekr'in tavsiye ettiği gibi birini tavsiye edemi
yorum. Size Ömer b. el-Hattab'ın yaptığı gibi aralarından birini halife se
çecek altı kişilik bir şura tayin etmek istedim. Onlan da bulamadım. Artık

siz kendi işinizi daha iyi bilirsiniz, d i l e d i ğ i n i z birini kendinize halife ola
rak seçin" demiş ve halifeliken feragat etmiştir".

Muaviye'ye " K a r d e ş i n Halid'i yerine halife tayin et." diyenlere "Bu
i ş i n g ü n a h ı m yüklenemera" şeklinde cevap vererek dedesi Muaviye'ye
b a b a s ı Yezid'e e l e ş t i r i l e r d e b u l u n m u ş t u r . Meselâ babası Yezid için
"...bize i ş l e r i n en ağır geleni, onun yattığı yerin kötülüğünü bilmemizdir.

75. Mus'ab ez-Zübcyrî, Nesebu Kureyş, 127; Taberî, Tarih, n, 423.
76. Belâzurî, Ensâb, 1/4,343,347; Mes'udi, Murûc, III, 81.
77. Taberî. U. 468.
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Onun vardığı yer ne kötü bir yerdir! Çünkü o Rasulullah'ın torununu kat
letti, haramı mübah kıldı ve: Kabe'yi tahrib etti. Ben sizin zulmünüzü
yüklenip taşıyacak değilim, sizi işinizle başbaşa bırakıyorum. Eğer dünya
hayırlı ise biz ondan payımızı almışızdır. Yok şerse Ebu Süfyan'ın soyu
nun payına düşen onlara yeter"" şeklinde cevap verdiği rivayet edilir.
Muaviye b. Yezid bu konuşmasından sonra evine kapanmış, kısa bir müd
det sonra da vefat e t m i ş t i r .

Muaviye b. Yezid'in bu şekilde devlet başkanlığından vazg^mesi,
dedesi Muaviye b. Ebî Süfyan tarafından kurulan hanedanlığm inkirazı
demekti. Hatto bu sırada insanlann b i r ç o ğ u Abdullah b. Zübeyr'e biat
ediyorlardı. Üstelik bu düşüncede olan Emevî ailesi mensuplan dahi
vardı''. Böylesi bir durumda bazı Sakif kabilesi mensublan, dostları
Emevîler'e destek ve cesaret vererek onlann ülkeyi yeniden kontrol altma
almalanna ve hanedanlığın devam etmesine yardımcı oldular".

64 yılında ortaya çıkan bu otorite boşluğu esnasında Irak'ta önce
kendisine biat almak isteyen ancak halkın elinden zor kurtulan vali Ubey-
dullah b. Ziyad Şam'a kaçtı. Ubeydullah, İbn Zübeyr'e biat etme fikrinde
olan Ümeyyeoğullanhı Gabiye de toplayarak çok tartışmalı geçen bir top
lantıdan sonra Ümeyyeoğullannm en yaşlı üyesi olan Mervan b. El-
Hakem'in devlet başkanı olmasım sağladı®'. Böylece devlet başkanlığı
Emevî ailesi içinde kalmakla birlikte, ailenin bir b^ka koluna, Ebu'l-As
b. Ümeyye'nin torunu Mervan b. el-Hakem'e geçmiştir.

Mervan'm devlet başkanlığına getirilmesinin sebeblerinden biri de
Muaviye b. Yezid'in vefatından sonra kendisine biat edilmesi istenilen
Yezid'in oğlu Halid'in, Abdullah b. Zübeyr gibi Emevîler'in siyasi muha
lifi kimselerle mücadele edebilecek güçte görülmemesindendir. Aynca
genç Halid'in Emevîler'in ve onlann destekçilerinin tamamımn birliğini
temin edebileceğinden de endişe edilmekteydi. Bu sebeble Mervan,
Emevîler'in hatta Kureyş'in bir büyüğü olarak başa geçirilmiş, ancak o da
istenilen ve arzu edilen neticeyi elde edememiştir. Çünkü Mervan'm işba
şına gelmesiyle öteden beri Emevîler'i destekleyen ve toplumda Kuzeyli-
Güneyli Araplar ya da Kelbîler-Kaysîler şeklinde isimlendirilen kabileler
arasındaki denge politikası kaybolmuş, aralannda ciddi çatışmalar çık
mıştır. Artık bu tiihten itibaren Kelbîler ve Kaysîler iktidan nüfuzlan
içine alarak müsbet ya da menfi yönde etkileyen güç odaklan haline gel
mişlerdir. Aym zamandakabileler arasındaki bu çatışmalarm Emevî Dev-
leti'nin z a y ı f l a m a s m d a önemli rolü olmuştur.

78. Yakubî, Tarih, n, 254.
79. Taberî,II,472.
80. İbn Kuleybc,cl-Meârif, 395-396; Tabcrî,II, 186vd.
81. Taberî, H, 460-461,472-476,482.
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Mervan'm iş başına gelmesinden sonra teşebbüs ettiği ilk iş, Irakve
Mısır'da kendisini halife ilan eden Abdullah b. Zübeyr'e karşı savaş ilan
etmek oldu. Hicaz'a gönderdiği ordu yenilerek perişan bir vaziyette geri
döndü. Ancak Mısır'ı ele geçirmek için bizzat kendisi harekete geçti, kısa
bir süre içinde de Mısu-'ı Abdullah b. Zübeyr'in elinden aldı.

Mervan'm iktidan esnasında yaptığı önemli bir değişiklikte veliahd-
lik meselesidir. Bu dönemden itibaren çok veliahd tayin edilmesi sözko
nusu olmuştur. Mervan Cabiye'de Emevi ailesine vermiş olduğu, yöneti
min kendisinden sonra Halid b. Yezid ve Amr b. Said'e geçeceği

şekHndeki sözünü tutmadı ve oğullan Abdülmelik ve Abdülaziz'i veliahd
tayin ederek 65 yılı Ramazanında vefat etti. Mervan'm ölümünde siyasi
mülahazalann söz konusu olduğu da belirtilir.

4- Abdülmelik ve EmevÜerMn Yükselme Devri:

Mervan'm vefatıyla yerine geçen oğlu Abdülmelik, babasından sade
ce Mısır ve Suriye'nin yönetimini devralmıştır. Emevî devletinin ikinci
kurucusu sayılan Abdülmelik yönetimi esnasında Hicaz ve Irak'ta Abdul
lah b. Zübeyr, yine Irak'ta Muhtar es-Sakafı ve değişik küçük yerleşim

bölgelerinde hüküm süren Haricîler'le mücadele etmek durumunda k a l d ı .

İ ç e r i d e siyasi hakimiyeti yeniden tesis etmek, dışarıda devletin eski sınır-
lanm yeniden egemenlik a l t ı n a almak onun ilk hedefleri oldu.

a- Muhtar b. Ebî Ubeyd es- Sakafî ile mücadele:

Muht^, Hz. Ali ve Hüseyin taraftarlığı ve onların davası adına hare
ket e t t i ğ i n i belirten bir kimse idi. Fakat Muhtar'm bu iddiaları söz konusu
kimselerin evlatlan tarafından da şüpheyle karşılanmış ve samimi bulun
mamıştır. Özellikle Yezid b. Muaviye döneminden itibaren o, Emevî kar
şıtı hareketlerin içinde olmuştur. Kabe'nin kuşatılmasında Yezid'in ordu
suna karşı Abdullah b. Zübeyr'le hareket etmiştir. 66/685 yılında tbn
Zübeyr'den umduğu ilgiyi göremeyince, ona karşı harekete geçmiş, valiyi
şehirden kovarak şehri eline geçirmiştir. Kısa bir süre içinde Basra hariç,
Azerbaycan, Isfahan, Hemedan ve Musul'a egemen güç olarak valilerini
tayin etmiştir. Gerçi bu durum Abdülmelik'ten ziyade bölgede hakim
olan Abdullah b. Zübeyr'i ilgilendiriyordu. Fakat devletin eski smulanm
egemenliği altına almak isteyen Abdülmelik'i de meşgul ediyordu".

Bu sebeple Abdülmelik, Irak'taki karşı direnişi kırmak için babası

Mervan tarafından görevlendirilen Ubeydullah b. Ziyad'dan görevine
devam etmesini istedi. Ubeydullah, Irak'ta İbn Zübeyr'i destekleyen
Kaysîler'i tesirsiz hale getiren kısmi başanlanndan sonra karşısında Muh
tar ve komutanlanm buldu. Muhtar'la yapılan ilk savaşta başan eldeeden

82. Taberî,n,68l-694.
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Ubeydullah, 67 yılı Muharrem ayında Hazir nehri kenannda yapılan sa
vaşta ordusu yenildi, Ubeydullah ve komutan Hüseyin b. Numeyr bu sa
vaşta öldü®'.

Muhtar, Emevfler'e karşı elde ettiği bu haşandan sonra tbn Zübeyr'e
baş vurarak Irak ve bağlı bölgelerdeki durumunun yasallaştınimasını iste
di. Fakat îbn Zübeyr bu isteği reddettiği gibi kardeşi Mus'ab'ı Irak'a vali
tayin ederek Muhtar'la mücadeleyi emretti. Gerçekten Mus'ab, Muhtar
problemini halletmek için işine dört elle sanldı. Mus'ab'ın ordusu karşı

sında tutunamayan Muhtar, 67 yılı Ramazanında Mus'ab'ın askerlerince
öldürüldü".

b- A b d ü l m e l i k ' i ı ı Irak seferi:

Muhtar probleminin ortadan kalkması Abdullah b. Zübeyr'i sevindir
diği gibi Abdülmelik'i de sevindiriyordu. Çünkü o uzun vadeli düşünüyor
ve bir gün egemenliği altma alacağı bu bölgede bir engelin ortadan kalktı

ğına inanıyordu. Ülke içi istikrara çokönem veren Abdülmelik, hatta o sı
rada tehlike arzeden Bizans'la anlaşma yoluna giderek,69/689 yılı yazm-
da Irak'a ilk askeri seferini düzenledi. Abdülmelik, Suriye'den
ayrıldıktan kısa bir süre sonra akılda olmayan başa geldi, 65 yılında Cabi-
ye'de Emevî ailesi a t a r a f ı n d a n Mervan ve Halid b. Yezid'den s o ı u " a veli-
ahd ilan edilen fakat Mervan'ın iş başına gelmesinden sonra veliahdliği

iptal edilen Amr b. Said el-Eşdak, kendisini Şam'da halife ilan etmişti.

Derhal Şam'a geri dönen Abdülmelik, Amr ve taraftarlannı Şam surları

içinde muhasara etti ve onlara teslim olmalan halinde bağışlayacağım

söyledi. Teslim olan Amr, bizzat Abdülmelik tarafından kafası kesildi".

Abdülmelik, Şam'daki bu ayaklanma girişimini bastırdıktan sonra
yeniden Irak'a yöneldi. Ancak kış şartlan sebebiyle herhangi bir başan

elde edemeden geri dönmek zorunda kaldı. 71/691 yılında yeniden Ir^'a
k a r ş ı harekete geçen Abdülmelik, Mus'ab'la k a r ş ı l a ş m a k için Bağdat ya-
kınlanndaki Mesldn'de karargah kurdu, Abdülmelik, Meslun civanndaki
Bacumeyra da karargah kuran Mus'ab ve komutanlanna teslim olmalan
halinde önemli makam ve mevkiler vadetti. Ancak Abdullah b. Zübeyr'e
ihanetetmeyen Mus'ab, Deyrü'l-Cesalik adı verilen mevkide savaşa baş

ladılar, savaşm ilk başlannda İbrahim b. Malik el-Eşter gibi önemli bir
komutanmı kaybeden ve bazı askeri birlikleri savaştan kaçan Mus'ab ye
nilgiden veölümden kurtulamadı".

Abdülmelik savaştaki bu üstünlüğünden sonra Kufe'ye girdi ve halk
tan biat aldı. Arkasından da îbn Zübeyr'in önemli komutanlan ve Basra

83. Taberî.n, 708-716.
84. Taberî.n. 740-750.
85. Taberî.n. 784-790.
86. Taberî.n.810.
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h a l k ı da Abdülmelik'i t a n ı d ı , Abdülmelik'i t a n ı m a y a n Horasan valisi ise
bir isyan neticesinde öldürüldü. Böylece 71/691 y ı l ı s o n l a r ı n d a Hicaz d ı

ş ı n d a ki Suriye, M ı s ı r , Irak ve bağlı bölgeler Abdülmelik'in hilafetini ta
nımış oldu".

c- Mekke'nin kuşatılması ve İbn Zübeyr*in katli:

Abdülmelik, Kufe'den daha Şam'a dönmeden önce Taifli bir öğret

men Haccac b. Yusuf es-Sakafî'yi 2000 kişilik Suriye'lilerden o l u ş a n bir
askeri birlik ile Mekke'ye gönderdi. Amaç Hicaz'ı da ele geçirmekti. 692
yılı ocak ayında Taife gelerek karargah kuran Haccac, Mekke üzerine
sürekli taciz kuvvetleri gönderiyordu. Ibn Zübeyr'e, öldürücü darbeyi vur
makiçin Abdülmelik'ten yardımcı kuvvetler istedi. Üç aydan beriTaifte
karargah kuran Haccac, 500 kişilik yardımcı kuvvetlerin gelmesi ile
Mekke'nin güney batısında olan Ebu Kubeys dağına yerleşti.

Haccac'ın Abdullah b. Zübeyr'i Mekke'deki bu kuşatması 692 yılı

(Zilhicce 72) hac mevsimine r a s t l a m ı ş t ı . Haccac, askerî birliklerinin hac
cetme arzularının geri çevrildiği gerekçesiyle Mekke ve Kabe'nin kutsal
mekan o l u ş l a r ı n a a l d ı r m a y a r a k Kabe'ye ve hacılar üzerine m a n c ı n ı k l a r l a

t a ş y a ğ d ı r d ı . Kutsal mekanlann ve hacıların böyle bir saldırıya maruz kal-
malan Abdullah b. Ömer gibi bazı kimselerin Haccac'ia görüşmelerine
sebeb oldu. Haccac hac esnasında saldınlan durdurdu ancak hacıların pek
çoğu mağdur durumda olan Abdullah b. Zübeyr t a r a f ı n a geçti.

Mekke de uygulanan muhasara ve ambargo, ş e h i r d e sosyal hayatı

durdurma n o k t a s ı n a g e t i r m i ş , yiyecek fiyatlan a ş ı r ı derecede y ü k s e l m i ş ,

a ç l ı k b a ş g ö s t e r m i ş t i r . S ı k ı muhasara a l t ı n d a uygulanan g ı d a ambargosu
tbn Zübeyr'in Haccac'a karşı direnişini kırmıştır. İbn Zübeyr'in askerleri
hatta oğullan kendisini yalnız bırakmak durumunda kalmışlardır. Muha
saranın yedinci ayında kendisine s a d ı k bir avuç askeriyle Haccac'a k a r ş ı

taarruza geçen Abdullah b. Zübeyr, 73/692 Ekiminde öldürüldü. Cesur,
dindar ancak siyaseten z a y ı f olan Abdullah b. Zübeyr'in Hicaz'da dokuz

6S

y ı l süren h a l i f e l i ğ i böylece sona e r m i ş oldu .

d- Diğer bazı karışıklıkların bastırılması:

Abdülmelik döneminde Muhtar ve Abdullah b. Zübeyr'in muhalefet
lerinin kınlmasıyla işlerin bir nebze yola girdiği düşünülebilirse de bu
isabetli bir tesbit sayılmaz. Zira yukanda z i k r e t t i ğ i m i z kesimlerle müca
dele esnasında bu durumu fırsat bilen haricîler, güç kazanarak İran'ın gü
neyini ele geçirmişlerdi. Bölgenin denetimi Abdulmelik'e geçtikten sonra
haricîlerle mücadele daha da h ı z l a n d ı . Fakat bir netice elde edilemedi.

87. Yakubî, Tarih, U, 265. Taberî, H. 813.
88. Yakubî. Tarih, H, 266-267; Taberî, U. 850-854.
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Ancak Hicaz valisi Haccac'ın Irak valiliğine getirilmesiyle (75/695) işler
değişti. Ziyad gibi İrak'ta sıkı bir denetim oluşturan Haccac, Iraklıları da
harekete geçirerek 78/697 yılında İran'da yapılan kanlı bir çarpışma sonu
cu haricîlerin büyük bir kısmı kılıçtan geçirildi. Geride kalan haricîlerse

89

el-Ahsa çöllerinde mecburi iskana tabi tutuldular .

Abdülmelik, Irak ve Hicaz bölgesindeki problemleri hal yoluna koy
duktan sonra anlaşmalarım çeşitli nedenlerle bozmuş Irak'a b a ğ l ı bölgele
ri egemenliği altına almaya teşebbüs etmişti. Bu iş için Haccac'ı Irak'ın
yanında bütün doğu vilayetlerinin valisi yapmıştı. 79/698 yılında bu
amaçla UbeyduUah b. Ebî Bekr komutasında sefere çıkanlan bir ordu
Büst çöllerinde çok acı bir mağlubiyet aldı.

Haccac, bu mağlubiyet karşısında Basra ve Kufe'de muhaliflenien-
ancak ücretlerini peşin alan- Tavus adlı bir ordu oluşturdu. Başına da Ab-
durrahman b. Muhammed b. el-Eş'as'ı getirdi. 80/699 yılında yola çıkan
ordu Afganistan içlerinde düzenli bir şekilde ilerliyordu. Fakat kısa bir
süre sonra Abdurrahman, Haccac'ia yönetim tarzı ve acil zafer talebleri
sebebiyle anlaşmazlığa düştü. Bu durum ordu konutanımn isyamnakadar
sürdü. Özellikle kendilerinin Haccac tarafından kullanıldıklarına, siyasî
mülahazalarla yurtlarından uzaklara tutulduklarına kani olan askerler Ab-
durrahman'a biat ederek Haccac'ia mücadeleye karar verdiler.

81/700 yılında Irak'a geri hareket eden Abdurrahman ve ordu Hac-
cac'a Irak'ta çok zor anlar yaşattı. Yaklaşık dört yıl çeşitli zeminlerde
devam eden bu mücadele Abdurrahman'm Bust'a k a ç m a s ı y l a sona doğru
yaklaştı. Haccac, Abdurrahman'ın sığındığı Rutbil'i uzun süre vergi al
mamak gibi tekliflerle kendisine iadesi konusunda ikna etti. Abdurrah
man ise Haccac'm eliyle ölmektense intihar etmeyi tercih etti.

Abdülmelik, yaklaşık 20 yıllık idaresi döneminde devletin otoritesini
bölgede sağlamaya çalıştı. 86/705 yılında vefat ettiği zaman yerine oğlu
Velid b. Abdülmelik geçti. On yıl sürecek devlet başkanlığı sırasında
tslam coğrafyası en büyük sınırlarına ulaşmış, bu sınırların içinde bir
refah devleti oluşmuştu. O babasından devraldığı mirası her bakımdan
daha da ileri götürdü. Toplum içindeki siyasi yapıya ve kabileciliğe hiçbir
zaman alet olmadı. Emevî devleti onun zamanında ulaşabileceği en yük-

90
sek noktaya u l a ş t ı .

5-£mevî Devleti'nin güç kaybetmesi:

96/715 yılmda Velid'in vefat etmesiyle yerine Süleyman b. Abdül
melik geçti. Fakat onun devlet başkanı olması kolay olmadı. Velid haya-

89. Yakubî. Tarih, U, 274-275.
90. Yakubî. Tarih, n, 277-279 Taberî.U, 1052-1076.
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tında kardeşi Süleyman'ı veliahdiıktan azlederek oğlu Abdülaziz'i veli-
ahd tayin etmek istemiş fakat onun bu girişimine Haccac ve Kuteybe b.
Müslim in dışında kimse destek vermemişti. Bu arzusunu gerçekleştire-

meden vefat eden Velid'den sonra Süleyman işbaşına geldi fakat toplum
da ilişkiler, kabile mücadeleleri yeniden başladı. Kuzeyliler-Güneyliler
ya da Kaysîler-Kelbîler diye bilinen kabileler tekrar mücadeleye giriştiler.

Bu tarihten itibaren kabilelerden biri açık olarak işbaşına geçen devlet
başkanmın yanında yeralmış. diğeri de muhalefette kalmıştır. Tabii olarak
muhalefette olmakla bazı mağduriyetler ve eziyetler de beraberinde gel
miştir.

Süleyman iş başına gelir gelmez. Velid devri görevlilerini azletti,
kendisinin devlet başkmı olmasına karşı gelen Haccac yanlılarına baskı

uyguladı. Velid döneminde hapsedilenlerin hepsi salıverildi. İç siyasette
ki değişiklikleri, Velid döneminde hapsedilmiş ve hapisten kaçarak kurtu
lup Süleyman b. Abdülmelik'e sağman Yezid b. Muhelleb yapmıştır

Yezıd, Süleyman'a destek vererek Velid'in oğlu Abdülaziz'in devlet baş

kanı olmasını engellemiş, Süleyman da buna karşılık olarak Yezid'i Irak
genel valiliğine getirmiştir".

Süleyman döneminin en önemli hadiselerinden biri İstanbul'un fethi
ne yeniden teşebbüs edilmesidir. Süleyman kardeşi Mesleme'yi, İstan

bul un fethi için hazırlanan orduya, kara ve deniz ordusunun başkomutanı

tayin etmiştir.

Mesleme b. Abdilmelik, Çanakkale boğazını geçerek İstanbul surlan
önüne geldiğinde Rumlar kendisine anlaşma önerdiler. Fakat p bunu
kabul etmedi. Bu arada düşmana karşı yetersiz kalması sebebiyle İmpara

tor Teodosius tahttan indirilerek öldürüldü. Rumlar Leon İzeriyan'ı impa
rator olmaya davet ettiler. İstanbul'un fethine Süleyman'ı teşvik eden
Leon karadan ilerleyen İslam ordusundan ayrılarak İstanbul'a kaçtı ve
tahta geçti ve İslam ordusu hakkında bilgi sahibi olduğu için, Rum ateşi

iledonanmaya ve mühimmata büyük kayıplar verdirdi. Mesleme İstanbul

kuşatmasını bırakmadı ama, yardım alamadıkları için açlık ve sefalet için
de bir kış geçirdiler. İlkbaharda Mısır ve Kuzey Afrika'dan büyük oranda
y^dım gelmiş, ordu toparlanmış, ancak Rum ateşine Çare bulunamadığı

için sonuç alınamamıştır. Bu sırada Süleyman b. Abdülmelik ölmüş, yeri
ne Önıer b. Abdülaziz 99/717 yılında devlet başkanı olmuştur. Ömer b.
Abdülaziz, Mesleme'ye geri dön emri vermiş, geri dönen ordu Rumlann
saldınlanna maruz kalmış ve pek çok zarar görmüştü^'^

91. Yakubî, Tarih.U,295-296; Taberî,11.1311-1313.
92. Taberî.n, 1315-1317.
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a- Ömer b. Abdülaziz'm başarılı yönetimi île iç huzurun sağlan
ması:

Anne tarafından Ömer b. el-Hattab, baba tarafından da Mervan b. el-
Hakem'in torunu olan Ömer b. Abdülaziz, Emevîlerin m u a n z l a n n ı n dahi
h a y ı r l a y a d e t t i ğ i , ilim,adalet ve salih ameliyle meşhur olmuş, kişilik açı
sından fevkalade önemli bir şahsiyettir. İyi bir eğitim almıştır.

Ömer b. Abdülaziz, Velid'in devlet başkanı olmasıyla birlikte Hicaz
valiliğine tayin edilmiş, önceki valilerin keyfî tutumlanmn aksine ilini
adamlarından oluşan on kişilik damşma meclisi kurmuş ve bütün önemli
işleri mecliste görüştükten sonra uygulamaya koymuştur. O bu yönetim
tarzıyla büyük itibar kazandı. Öyleki Irak'ta Haccac'ın sert idaresinden
kaçanlar Medine'ye sığınıyordu. Bu yüzden Haccac ile aralan açıldı ve
Haccac'ın Velid'i ikna etmesiyle, yedi yıl süren Hicaz valiliği, 93 yılında

azledilmesiyle sona erdi". Aslında Ömer b. Abdülaziz'in azledilmesinde
diğer önemli bir amil de, Velid'in Süleyman b. Abdülmelik'i veliahdlik-
ten azlederek kendi oğlunu veliahd tayin etmek istemesine karşı çıkması
dır. Bu meselede o Süleyman b. Abdülmelik'i desteklemesi sebebiyle,
Süleyman da damşmanlannın ve ilim adamlarının tavsiye ve arzulan doğ
rultusunda, Ömer'i kendine veliahd tayin etmiştir.

Ömer b. Abdülaziz,devlet başkanı olur olmaz devletin toplumsal te
mellerini sağlamlaştırmaya ve tabanda meydana gelen bölünmüşlükleri
gidermeye yönelik ıslahat çaiışınaian yaptı. İslam toplumunun bünyesin
den neş'et eden haricî hareketi, Ömer b. Abdülaziz devrinde Irak, Arabis
tan ve Kuzey Afrika'daki muhalefet faaliyetlerini durdurarak, kendisine
halife olarak biat etmişlerdir. Ömer b. Abdülaziz kendilerine ilgi ve alaka
göstermiş, sorunlannı dinlemiştir. Muaviye b. Ebî Süfyan devrinde başla
yan hutbelerde Hz. Ali'yi yerme işi kaldırılmış ve Hz. Ali taraftarlannm
gönlü kazanılmıştır. İdari silsileyi de Halife, vali, kadı ve vergi memuru
şeklinde oluşturarak başarılı olmuştur.

Bu dönemde, önceki Emevî Devleti başkanlan tarafından ele geçiril
miş Hıristiyanlara ve Musevilere ait ibadethaneler kendilerine iade edil
miştir. Ömer b. Abdülaziz valilere gönderdiği mektupla gayr-i müslim ve
zımmî halkın hukukunun gözetilmesini ve kendilerine hoşgörülü davra-
nılmasmı istemiştir. Müslüman olmalan halindekendilerinden haraç alın
mayacağını belirterek Kuzey Afrika'da Berberîler ve Maveraünnehir böl
gesindeki kavimler arasında îslamiyeiin hızla yayılmasını temin etmiştir.
Diğer taraftan Haccac zamamnda vergiler konan ve kendilerine ikinci
sınıf halk muamelesi yapılan müslümanlar için valilerine emirler gönde
rerek hangi urktan ve kökenden olursa olsun müslümanlara eşit muamele
de bulunulmasım istemiştir.

93. Tabcrî, 0,1254-1255.
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Ömer b. Abdülaziz'in bu icraatlan müslümanlar arasında bir banş
havası esmesine ve birçok gayri müslimin ihtida etmesine sebeb oldu. Bu
banş havası içerisinde en önemli ilmi gelişme hadislerin tedvininin yapıl

mış olmasıdır. Ömer b.Abdülaziz'in ikibuçuk yıllık süren bu başarılı yö
netimi 101/720 tarihinde vefat etmesiyle sonbuldu'̂ .

b- Huzur o r t a m ı n ı n yerini karışıklıklara bırakması:

Ömer b. Abdülaziz'in vefatıyla Önceden babası Abdülmelik tarafın
dan veliahd tayin edilen Yezid, Hiçbir güçlükle karşılaşmadan 101/720
yıhnda tahta geçti. Yezid, Ömer b. Abdülaziz'in yönetim tarzını değil,

daha önceki Emevi başkanlarmm yönetim tarzını uygulamaya koyunca
rakkase ve şarkıcılar devlet başkanlığı sarayında yuvalanmaya ve işret

alemleri yapmaya başladılar. Özellikle Habbabe ve Sallame isimli iki şar

kıcı Yezid'i derinden etkileyerek, ülke yönetimine direk müdahaleye baş-

laımşlardı . Saraydaki açık açık yapılan müzik, şiir ve içki alemleri, top
lumda ve Emevî ailesi içinde büyük tepkilere yolaçtı. Yezid saraydaki
eğlencesi yüzünden toplum içine çıkmıyor, hatta Cuma namazlanm kar
deşi Mesleme b.Abdülmelik kıldınyordu. Yezid çok tutkun olduğu Hab
babe adlı kadın şarkıcı öldüğünde o kadar üzüldü ki bu üzüntüye dayana
madı ve kısa bir süre sonra da kendisi öldü'^.

Yezid b. Abdülmelik'in, Yezid b. Muaviye'nin torunu olması, diğer

t^aftan hanımının Haccac b. Yusufun akrabası olması Ömer b. Abdüla
ziz'in ortadan kaldırmaya çalışüğı Kuzeyli-Güneyli veya Mudarî-Yemenî
kabile çatışmalarımn yeniden ortaya çıkmasına sebeb oldu. Bu isyan ha
reketlerine tipik bir örnek, Süleymanb. Abdülmelik devrinde Irak ve Ho
rasan valiliği yapan, Ömer b. Abdülazİz devrinde Maveraünnehir de yap
tığı fetihlerden elde ettiği ganimetler hakkında yanlış bilgi vermekten ve
hazinenin hakkını ödememekten dolayı valilikten azledilip hapse attırılan

Yezid b. Muhalleb'in isyamdır. Ömer b.Abdülaziz'in vefat ettiği sıralar

da hapisten kaçan Yezid b. Muhalleb, Ezd'in yaşadığı Basra'ya gitmiş,

Ezd ve Rebia gibi büyük kabileler etrafında toplanmış, valiyi esir almış,

İran bölgesinde büyük güç kazanmıştı".

Yezid b. Abdülmelik, Irak'ta başgösteren bu isyana karşı, kardeşi

Mesleme'yi gönderdi: 102/720 yılında Kufe yakmlannda yapılan savaşta

Mesleme'nin ordusu Yezid'i mağlub etti, ordusu kılıçtan geçirildi.
Yemenilerin geri kalanlan da kılıçtan geçirildi ve Kaysîlere mensub Irak
valisi Ömerb. Hubeyre de valiliği süresince Yemenilere kö'tü muamelede

94. Taberî.n, 1361.
95. Taberî.n, 1364-1365.
96. tbn Abdirabbih, VH, 67; Isfahanî, Eğanî, 5445-5446.
97. Taberî.n, 1379-1383.
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bulunmuştur. Bu aradaHaricîhareketleri tekrar başgöstermeye başladı ve
üzerlerine gönderilen orduları mağlub ettiler.Sonunda Mesleme İrak'taki
bu isyanları bastırdı ve elebaşlanm öldürdü.

Bu dönemde Kuzey Afrika'daki Berberîler arasında da, müslüman
olan gayri arab unsurlardan tekrar vergi alınmasıyla huzursuzluklar çık
mış, Berberîler valiyi öldürmüş ve kendi istedikleri valiyi iş başına getir
mişlerdir.

Yezid b. Abdülmeük'in v e f a t ı y l a 105/724 yılında kardeşi Hişam b.
Abdülmelik Emevî Devleti'nin b a ş k a n ı oldu ve daha önce ikamet ettiği

98

Ş a m ' a b a ğ h Rusafe'yi yönetim merkezi yapü .

Hişam'ın, dikkatli ve iyi bir devlet adamı olduğu, bütün gününü dev
let işleriyle geçirdiği belirtilir. Hişam'ın vergiyi arttuması ve Hz. Ali ta
raftarlarına müsamahasız bir tavır sergilemesi bazı isyanlann patlak ver
mesine sebeb oldu. Ömer b. Abdülaziz devrindeki tutum tamamen
d e ğ i ş m i ş , maliyedeki açığı kapatmak için mevaliye yeni vergiler yüklen
miş, Seyhun nehri civarında bazı şehirleri ele geçiren Haris b. Süreye
isyan etmiştir. Haris kendisini mehdi ilan etmiş, kendisinin Allah tarafın
dan gönderildiği iddiasında bulunmuştur.

Horasan ve Maveraünnehir'deki bu gelişmelerin önünü alamayan
vali Asım b. Abdullah azledilip yerine Esed b. Abdullah el-Kasrî tayin
edilince işler düzene girmeye başlamıştır. Haris, işgal ettiği yerlerden geri
çekilmeye mecbur kalmıştır.

Hişam zamanının önemli olaylarından biri de Hz. Ali'nin torunların
danZeydb. Ali b. Hüseyin b. Ali ile taraftarlannın isyanı ve isyamn kanlı
bir şekilde bastırılmış olmasıdır. Irak'taki kanşıklıklan önlemek için
Ömer b. Hübeyre azledilerek yerine Haccac'ın yanında yetişmiş, sert mi
zaçlı, disiplini seven Halid b. Abdullah el-Kasrî tayin edildi. Onun onbeş
yıllık Irak valiliği esnasında sukunet hakim olmuş ve önemli bir olay
meydana gelmemiştir. Kendisi hakkında yapılan bazı iddialar Halid'in
738 yılmda azledilmesine sebeb olmuştur. Halid'den sonra yerine Yusuf
b. Ömer gelmiş ve bu dönemde meydana gelen Zeyd b. Ali isyanı, Zeyd
b. Ali'nin öldürülmesi ile neticelenmiştir .

Hişam'm vefatını müteakip 125/743 yılında, yaşamakta olduğu Filis
tin'den gelerek Şam'da devlet başkanlığım devralan II. Velid, babası II.
Yezid gibi gününü gün eden, devlet başkanlığı ile bağdaşmayan bir ya
şantı içinde idi. îlk gençlik yıllarım sarayda geçiren II. Velid, ciddiyetsiz
liği ve sorumsuzluğu sebebiyle saraydan uzaklaştırılarak Filistin'de yaşa
maya zorlanmıştı.

98. Yakubî, Tarih, n, 316.
99. Yakubî, Tarih, n, 326.
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n. Velid, devlet başkanlığını ele alır almaz yeniden gençliğini geçir
diği çöle döndü. Sarayında güzel kadınlar, şarkıcılar ve şairler çerçevesini
sarmıştı. Geceleri içki alemleri tertipleyen II. Velid, çoğu zaman at yanş-
lan ve av partileri tertiplerdi. II. Velid'in önem verdiği arkadaşları arasın

da bir Hiristiyan olan Kasım b. Tufeyl gibi kimselerde vardı.

n. Velid, Hişam döneminin bütün devlet görevlilerini azletti. Devlet
hazinesini kısa birzamanda tüketti. Göreve getirdiği memurlar görevleri
ni suistimal ediyorlardı. Bütün bu olumsuzluklar sonucu Emevî ailesi 11.
Velid'in azledilmesine, onun yerine IH. Yezid b. Velid b. Abdülmelik'in
tahta çıkanimasını karalaştırdı. Ailesi tarafından dahi dışlanan II. Velid,
Filistin'de Bahra sarayına çekildi. Kendisine bağlı küçük bir birlikte
Şam'dan gelen m. Yezid ve askerlerince öldürüldü'™. Bu hareket çöküşe
geçen bir hanedanın ayakta kalma çabasından başka bir şey değildi.

126/744 yılında tahta.geçen Yezid b. Velid bir cariyeden doğma ilk
Emevî devlet başkanıdır. Ömer b. Abdülaziz'i örnek almaya çalışmıştır.

Biat töreni esnasında yapılan konuşmada, zorla inşaat yaptırmamayı,

kanal açtırmamayı, ağır vergi yüklememeyi, bir bölgeden elde edilen ge
lirin yine o bölgeye harcanacağını, ne kendilerinin ne de karılarının kötü
yollara sapmamalarını sağlamak için askerleri gereğinden fazla ordu da
tutmamayı, gayr-i müslimlere hoşgörülü davranmayı ve zayıfların kuv
vetlilerden yapacağı şikayetleri dinleyeceğini belirtir. Bu vaadlerinin ken
disi tarafından yerine getirilmediği takdirde cezalandırılmasını ve azledil-

• . . ^ 101 ♦

mesını ister .

Bu hutbe, çözülmekte olan topluma yeniden çeki-düzen verme özle
minden başka bir şey değildir. Bütün bu vaadlere rağmen Humus, Filis
tin, Şam, Yemame ve Irakgibibölgelerde halk ayaklanırken, Horasan va
lisi Nasr b. Seyyar ve Ermeni stand-Azerbaycan valisi Mervan b.
Muhammed, Yezid'e biat etmediler. Doğu vilayetlerinde bu işler olup bi
terken Kuzey Afrika'da daayaklanmalar ortaya çıkmaya başlamıştır.

Yezid, devletin otoritesini sağlamak için bazı tayinlerde bulundu,
fakat onun altı ay gibi kısa süren bir saltanatın sonucunda ülserden
ölümü, arzularım gerçekleştirmeye fırsat vermedi'°^

Yezid'in ölümü ile 126/744 yılında tahta geçen İbrahim b. Velid'de
bircariyeden doğma Emevî devlet başkanıydı. Yezid'in kardeşi olan İbra

him'i Şam'dan başka hiçbir bölge ahalisi halife olarak tanımamıştır. O da
kardeşi gibi Kelb kabilesine dayanmak istemiş ama ülkenin her tarafmda-
ki kanşıklıklar, ayaklanmalar hız kazanmıştır'™.

100. Yakubî, Tarih, n. 333-334; Taberî, Tarih, II. 1775-1776.
101. Taberî.Tarih.U, 1834-1835.
102. Yakubî,Tarih, n, 333-334.
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C' Ermenistan ve Azerbaycan valisi Mervan b. Muhammed'in
a y a k l a n m a s ı :

Ermenistan ve Azerbaycan valisi Mervan b. Muhammed, II. Velid'in
m i r a s ç ı s ı n ı n h a k l a r ı m korumak bahanesiyle a y a k l a n d ı ve Suriye üzerine
yürüdü. K ı s a sürede kedisine k a t ı l a n l a r ç o ğ a l d ı , özellikle Kays kabilesi
onu tamamen destekliyordu. M e r v a n ' ı n ordusu Ş a m ' a girmeden önce
H i ş a m ' m o ğ l u Süleyman ile İbrahim, Şam'da bulunan hazineleri yanları
na alarak Kelb kabilesinin merkezi olan Tedmur'e k a ç t ı l a r . Safer 127/744
y ı l ı n d a Ş a m ' a giren Mervan, halktan biat aldı. İbrahim b. Velid'in sonra
dan kendisine biat etmesiyle, devlet b a ş k a n l ı ğ ı hususunda bir problem
k a l m a d ı ' " .

6- Emevî Devleti'nin ç ö k ü ş e geçmesi:

Mervan b. Muhammed, a k ı l l ı , zeki, güçlüklere tahammüllü ve kül
türlü bir kimse idi. Ancak Mervan devletin ç ö k ü ş ü e s n a s ı n d a i ş b a ş m a gel
mesi sebebiyle onun ç ö k ü ş ü n e mani olamadı, faydalı işler yapmaya
zemin ve f ı r s a t b u l a m a d ı .

Mervan b. Muhammed'in y a k l a ş ı k b e ş y ı l l ı k devlet b a ş k a n l ı ğ ı çok
k a r ı ş ı k l ı k l a r içinde geçti. Bir taraftan kabile çekişmeleri, bir taraftan
haricî isyanlan, Hz. Ali ahfadının isyan girişimleri, bir d i ğ e r taraftan da
iktidan ele geçirmek a m a c ı y l a g i r i ş i m l e r d e bulunan b a z ı hanedan men-
subları ile Mervan'ı tanımayan valiler en büyük sorunlan o l u ş t u r u y o r d u .

Mervan, yönetim merkezini Harran'a a l d ı . K ı s a bir süre sonra Suriye'de
Sabit b. Nuaym'm b a ş l a t t ı ğ ı isyan, H ı m s , Ş a m ve Filisten'e y a y ı l d ı . Suri
ye üzerine bizzat gelen Mervan, i s y a n ı b a s t ı r d ı ve Sabit'i idam etti.

Suriye'den sonra Irak'a yönelen Mervan, burada iki cephe ile karşı

laştı. Haricîler ve Hz. Ali taraftarlan. Haricîler Hicaz, Yemen ve Irak'm
büyük bir kısmım ellerine geçirdiler. Mervan, Irak'ta haricîleri Dicle ır

mağının ötesine d o ğ r u sürdü. 129/747 senesinde Abdullah b. Yahya a d l ı

haricî, Hadramevt'i ve San'a'yı ele geçirip, hazinelerine el koydu. Aym
yıl Mekke ve Medine'yi Ebu Hamza ele geçirdi. Mervan b. Muhammed
Ebu Hamza'nın üzerine Muhammed b. Atiyye se-Sa'di'yi bir orduyla
gönderdi ve Ebu Hamza ve askerleri k ı l ı ç t a n geçirilerek Hicaz telu^ar
Mervan b. Muhammed'in kontrolüne girmiş oldu'°^ Öte yandan Şia'dan
Hz. Ali'nin k a r d e ş i Cafer'in soyundan gelen Abdullah b. Muaviye, imam
tayin edilerek Hz. Ali taraftarlan a y a k l a n m ı ş t ı . Mervan b. Muhammed'i
halife olarak t a n ı m a y a n Kufe valisi de bu işe yardımcı olmuştu. Mer-
van'm g ö n d e r d i ğ i orduya m a ğ l u b olan Abdullah b. Muaviye Horasan'a
k a ç t ı .

Bu ayaklanmalar s ı r a s ı n d a a s ı l tehlike ve Emevî h a n e d a n ı n a son ve
recek Abbasi hareketi baş gösterdi. îmam seçilen İbrahim b. Muhammed,

103. Y a k u b î . T a ı i h , n , 3 3 5 .

104. Taberî. Tarih,n, 1826-1834.
105. Yakubî,Tarih, n, 339-340.
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propagandacılanni ülkenin her tarafına davasını yaymak için gönderdi.
Bunun neticesi 130/747 yılında Horasan'da Abbasî taraftarlarının yoğun

olduğu bölgelerde Abbasîler adına hutbe okunmaya başlandı. Buradan
129/747 yılında Horasan'a gönderilen Ebu Müslim'in büyük başanlar

elde ettiği anlaşılır. Horasan valisi Nasr b. Seyyar, yardım adamaması se
bebiyle Tus şehri yakınlarında Abbasîler'e mağlub oldu. 132/749 yılına

kadm- yapılan savaşlarda Emevîler mağlub oldular ve Irak'a kadar çekil
diler. Artık Abbasîler'e Irak yolu açılmış oluyordu. Abbasî taraftan ordu
Safer 132/749 Eylül tarihinde Kufe'ye girerek Şehri ele geçirdi. Ebu-1-
Abbas'a biat a l ı n d ı .

Suriye'de sıkışıp kalan Mervan b. Muhammed, Zap suyu kenarmda
Abdullah b. Ali komutasındaki orduya yenildi ve Musul, Harran, Humus,
Şam, Filistin yoluyla Mısır'a kaçtı. Ancak Abdullah b. Ali'nin kardeşi

Salih b. Ali tarafından Mervan b. Muhammed saklanmış olduğu Busayr
adlı kilisede yakalandı ve öldürüldü. Böylece 41/661 yılında Muaviye b.
EbîSüfyan tarafından tesis edilen Emevî hanedanı, yaklaşık bir asır yaşa

dıktan sonra tarihe kanşarak 132/750 yılında yerini Abbasî hanedanın bı-
, ^ 106

raktı .

a-Emevî Devletinin çöküş sebebleri:
Yaklaşık bir asır varlığını devam ettirebilen Emevî hanedamnın çö

küşünü hazırlayan ve hızlandıran sebebleri burada birkaç maddede özetle
memiz gerekirse şunlan söylemek mümkündür:

1-En önemli husus, üzeri küllenmiş olan kabilecilik anlayışının top
lumda yeniden hortlatılmasıdır. Özellikle bu durum Mervan b. El-
Hakem'in iş başına gelmesiyle ortaya çıkmıştır. Biri diğerinden sonra sal
tanata geçmeküzere iki veliahd tayin edilmesi, Arap kabileleri arasındaki

düşmanlığı, rekabeti körüklemiştir. Bu kimselerin iktidar hırslan, karşı

lıklı ve dönüşümlü olarak kabileleri kullanmalanna ve Kuzeyli-Güneyli
ya da Mudarî-Yemenî diye toplumu parçalara ayuTnalanna yol açmıştır.

Toplumda sürekli devam eden bu kabile mücadeleleri, devletin za
yıflamasına ve çökmesine tesir eden en önemli nedenlerden olmuş

tur.

2- Emevî devleti bir Arap devletidir. Muaviye b. Ebî Süfyan'ın dev
leti tesis etmesiyle birlikte bu özellik kendini toplumda hissettirmiş, iler
leyen yıllarda çok daha belirgin bir şekilde, katı bir milliyetçilik olarak
uygulanmıştır. Arap olmayan tebeaya hatta müslüman olsalar dahi farklı

muamelede bulunulmuştur. Bu durum gayr-ı Arap unsurlann devlete ve
Araplara bakış tarzını etkilemiş, onlardan nefret etmelerine yol açmıştır.

Tabii olarak bu kesimler devlet aleyhtarı ya da Emevîler aleyhine düzen
lenen herharekette yerini almışlardır. Emevî devletinin çöküşünde degö
rüldüğü üzere anahtar rolü mevali dediğimiz bu Arap olmayan unsurlar
oynamıştır.

106. Yakubî,Tarih, II, 345-346;Taberi, ffl, 45-51.
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3- Emevî halifelerinden b a z ı l a n n ı n özellikle müslümanlann halifesi
olma iddiasındaki kimseler için hoş görülemeyecek bir yaşantıya sahip
olmalan, devlet işlerine ciddiyetle eğilmemeleri, toplumun dinamik ve
sağlıklı bir hayatsürebilmesi için devletin üzerine düşen görevi yerine ge
tirmemesi de Emevî devletinin çöküşünü hızlandırmıştır. Bilhassa islamm
temel prensiplerinden uzaklaşıldığı fikri, Emevîler'e karşı olan bütün mu
halif grupların toplumda sürekli gündemde ve canlı tuttukları bir mesele
olmuştur, tşte bu fikir, Abbasi hareketince bir slogan olarak benimsendi
ğinde fosilleşmek üzere olan Emevî hanedam yerini Abbasîler'e bıraka
rak tarihe k a r ı ş m ı ş t ı r .
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islam aile HUKUKUNDA
EVLENME E N G E L L E R İ -1

( S Ü R E K L İ EVLENME ENGELLERİ)

Doç. Dr. Şamil DAĞCI

AİLE ve EVLİLİK MÜESSESESİNE GENEL BİR BAKIŞ

A.GENEL HUKUK İÇİNDE AİLE HUKUKU'NUN YERİ

İslâm hukuku, kaynaklan ve sistematiği itibariyle Kıta Avnıpası hu
kukundan f a r k l ı d ı r . K a y n a ğ ı n ı Roma hukukundan alan teâmül gereği, hu
kuku genel hatlanyla kamu ve özel olmak üzere ikili bir tasnife tabî tutan
Kıta Avrupası hukuk sistemi, aile hukukunu, özel hukukun önemli bir
^ s m ı m t e ş k i l eden medeni hukukun içinde ele almaktadır. Buna karşılık

İslâm hukuku (fıkh) ise,dînî karakteri gereği modem hukukun tasnif dışı
tuttuğu insan ile yaratıcısı arasındaki ibadet i l i ş k i s i n i de, fıkhın bir bölü
mü olarak ele almakta; aynca kamu hukuku-özel hukuk a y n m ı yerine,
dünyevî hükümleri de münâkahât, muâmelât ve ukûbât ş e k l i n d e ayn bir
tasnife tâbi tutmaktadır'. Modem hukukta ayn birer hukuk dalı olarak te
lakki edilen alanlar ise, İslâm hukukunda yukandaki genel tasnifin içinde
müstakil başlıklar veya alt başlıklar olarak yer almaktadır. Modem hu
kuktaki kamu ve özel hukuk a y n m ı m h a t ı r l a t a n ve hakkullâh-hukuku'l-
ibâd kavramlanyla ifade edilen bir aymm, İslâm hukukunda da görül
mektedir. Ancak bu kavramlar, bir tasniften ziyade, ibadet ve diğer

hukukî i l i ş k i veya hadiselerden d o ğ a n hak, menfaat, yetki ve sorumlulu
ğ u n toplumsal m ı , yoksa k i ş i s e l mi olduğunu tespit etmede k u l l a n ı l a n

birer kriter durumundadırlar. Ömeğin ceza hukukunda hakkullâh kavra
mı; cezaî müeyyide ile teminat a l t ı n a a l ı n a n toplumsal menfaatleri ifade
ederken, hukuİaı'l-ibâd kavramı kişisel hak ve menfaatleri ifade etmekte
dir.

1. Mece!le-i Ahkâmı Adliyye M a z b a t a s ı ; aynca bkz. Hoca Emin Efendizâde Ali Hay
dar Efendi, Düreru'l-Hükkâm Ş e r h u MeceUeti'l-Ahkâm, Matbaa-i Tevsii Tıbâat,

İstanbul 1330,1/3,15,16;Ziyaettin Fahri Fındıkoğlu, Aile Hukukumuzun Tedvini
Meselesi, "Ebu'l-ulâ Mardin'e Armağan", Kenan Matbaası, İstanbul 1944, s. 689.
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Yukanda ifade e d i l d i ğ i gibi, modem hukuktan f a r k l ı olarak klâsik
f ı k ı h kitaplannda, evlenme ve boşanma ile ilgili hükümler Kitâbu'n-
Nikâh ve Kitâbu 't-Talâk b a ş l ı k l a n y l a ve müstakil olarak ele alınmaktadır.

Ancak Batı'daki kanunlaştırma (codifıcation) hareketlerinin a r d ı n d a n

İ s l â m ülkelerinin batı menşe'li kanunlarla tanışması, yani bu kanunların
İslâm ülkelerine girmesi ile birlikte, aile hukuku ve bununla doğrudan il
gili olan konulan ihtiva etmek üzere İslâm hukuku literatürüne, batıdaki
personel status ve statut personel kavramlanna k a r ş ı l ı k olmak üzere
ahvâlu'ş-şahsiyye kavramı girmiştir. Kişinin şahsı ile ilgili olan evlenme,
boşanma, nafaka, hidâne, süt, nesep, miras, vasiyyet, hibe ve vakıf gibi
konulara i l i ş k i n f ı k h î hükümleri ifade etmek üzere, teknik bir anlam yük
lenen bu kavram,kanun metinlerinde ve çağdaş İslâm hukuku literatürün-
deki yerini almıştı^^

İslâm aile hukukuna ilişkin hukukî mevzuatın kaynağını Kur'an ve
Sünnet o l u ş t u r m a k t a d ı r . Bu iki aslî kaynağın, hukukun öteki dallannda
dikkati çeken genel ilkeleri belirlemekle yetinme yönteminin aksine aile
hukukunda; hukuk tekniği açısından detay kabul edilebilecek kadar aynn-
t ı l a r a indikleri, kısaca apayn bir yöntem izledikleri görülmektedir. Zirâ
Kur'an-ı Kerim'de, aile hukuku ile ilgili pek çok ayet bulunduğu gibi;
hadis kaynaklarımn ilgili bölümlerinde de, kitap t e ş k i l edecek kadar mal
zeme bulunmaktadır'. Bu nedenle İslâm aile hukukuna, genellikle nassla-
nn egemen olduğu, kısaca bu konu ile ilgili hukukî düzenlemeleri nassla-
nn ş e k i l l e n d i r d i ğ i ifade edilebilir.

İslâm hukukunda evlenme ve boşanma ile ilgili hükümlerin, gerek
kaynak ve sistematik; gerekse hukuk siyaseti a ç ı s ı n d a n bu derece önem
arzetmesi, İslâm dininin aileye bakış açısı ile yakından ilgilidir. Çünkü
toplumun atomize olmuş en küçük birimi fert, en küçük hücresi ise
(hacmi, tarihi süreçte iktisadî ve sosyal şartlara göre zaman zaman deği

şiklik arzetmekle beraber) evlenme akdi ile hayat birliği kuran kan-koca
ve daha sonra çocuklardan o l u ş a n ailedir. Sosyal anlamda makro organiz
malar d i y e b i l e c e ğ i m i z toplumlann s a ğ l ı k l ı o l m a s ı , kendilerini o l u ş t u r a n

mikro organizmalar (hücreler) durumundaki ailelerin s a ğ l ı k l ı olmalanna
b a ğ l ı d ı r . Zira, üstün değerlerin korunup sonraki nesillere a k t a r ı l m a s ı n d a

önemli rol üstlenen ailenin yapısı ve düzeni, hem toplumsal doku ile; hem
de toplumun' şekillendirdiği devlet teşkilat ve müesseseleri ile yakından

ilgilidir. Bir bakıma aile, toplumun harcı konumundadır. Toplumların

2. Zekiyyüddîn Şa'ban, el-Ahkâmu'ş-Şer'iyye iri-Ahvâli'ş-Şahsiyye, Dâru'n-
Neh^ü'l-Arabiyye, Kahire 1968, s.35-36.

3. Hadis kitaplannda Nikâh ve Tal^ ana başlıklan altında toplanan mazlemenin çok
luğu sebebiyle aüf yapamıyoruz. Kur'an-ı KerimMn aile hukuku ile ilgili ayetleri
için bkz. Bakara. 221-223; 226-237; 240-241; Nisâ, 3-3; 15-16; 19-25; 34-35; 127-
130; Mâide, 5; Isrâ, 32; Nûr, 2-9; 23-33; Furkân, 68; Rûm. 21; Lokmân. 14; Ahzâb,
4-5; 35; 37; 49-51; 58-60; Ahkâf, 15; Mücâdele, 1-4; Mümtahine, 10-12; Talâk, 1-7.
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gücü, ailedüzenlerinde gizlidir. Aile yapısının güçlü olması, toplumun da
güçlü bir yapıya sahip olduğunun önemli göstergelerinden biridir. Kısaca
toplumlar, aile yapüarmın sağlandığı oranında güçlü veya zayıftırlar.
Çağdaş toplumlardaki sosyal çözülmenin kaynağının, netice itibariyle ai
ledeki çözülmeye dayandığı, bir başka ifade ile ailedeki çözülmenin, top
lumsal hayatı tehdit eden birboyut kazandığı tespit edilmiştir. Buna bağlı
olarak, siyasal açıdan da sağlıklı bir kamu düzeninin tesisi için, sağlıklı
bir aile düzeni zorunlu görülerek aile müessesesi, anayasalar ile teminat
altma ahnmış; hükümetler, aile ile ilgili bakanlıklar kurmaya başlamışlar
dır.

Bu nedenle aile hukukunun, kamu veya özel (medenî) hukuk içinde
müstakil bir dal olarak mütâlaa edilmesi yerine, bu önemli alanın, hem
kamu,hem de özel hukuk ile ilgili hassas konumu dikkatealmarak,huku
kun müstakil bir dah olarak ele alınmasımn uygun olacağı kanaatindeyiz.
Nitekim aile hukuku ile kamu düzeni a r a s ı n d a s ı k ı bir irtibat o l d u ğ u ; dev
letin bu alanda geniş bir murakabe alamnın bulunduğu vb. gerekçelerle
aile hukukunun, özel hukuk yerine kamu hukuku içinde mütâlaaedilme
sini savunan çağdaş hukukçular da mevcuttu/. Kaldı ki, özel hukukun
içinde mütâlaa edilse bile aile hukuku, özel hukukun diğer dallarından
farklı hususiyetler arzetmektedir. Kamu düzeni ile yakın ilgisi gereği
İslâm aile hukukunda, genellikle âmir hükümleri ihtiva eden nasslar ha
kimdir. Bugünkü hukukta bile aile hukuku, kaynağmı büyük ölçüde dinî
ve ahlakî hükümlerden a l m a k t a d ı r . Bunun tabiî bir sonucu olarak da hu
kukun, değişime enaz açık olan alamdır. Örneğin borçlar hukukuna konu
teşkil eden akitlerde, borçlu ve alacaklı taraftar arasındaki hukukî durum,
kan-koca arasındaki hukukî ilişkiden tamamen farkhdır. En azından ev
lenme, hukukî bir akde dayanan iktisâdi ve ticari akitlerdeki gibi her iki
tarafa maddî-malî mükellefiyetler yüklemekle kalmayıp, bunların yanın
da dinî, ahlakî ve hukukî bir takım başka mükellefiyetler de yüklemekte
dir. Aynca aile hukukunda akit hürriyetine tanınan alanın, borçlar huku-
kundakine oranla daha dar ve sınırlı olduğunu belirtmek gerekir.

Evlilik, karşı cinsten iki kişinin, hukuk nizammca kabul edilmek ve
sürekli olmak üzere hayat ortaklığı te'sis etmeleridir. Bu nedenle evlilik
rabıtasımn geçerlilik kazanabilmesi için, evlenme akdinin, hukuk nizamı
nın öngördüğü şartlar ve sınırlar içinde gerçekleşmesi, yanihukuk sistemi
tarafından dakabul edilmesi gerekir. Bu nedenle, karşılıklı irade beya^a-
n ile birbirlerini eş olarak kabul edip evlenmiş olsalar bile, hukuk siste-
mince meşrû kabul edilmediği için erkek ve kız kardeşin birbiri ile evlen
mesi, hükümsüz (bâtıl) sayılm^tadır. Diğer taraftan borçlar hukukunda,
ulaşılmak istenen amacın gerçekleşmesiyle biten, yani genelime geçici
olan hukukî ilişkiye karşılık; nikah akdinin inşamda sürekliliğin aranma
sı, başka bir ifade ile evlilikte sürekliliğin esas olması; aynca evliliğin;

4. Schwarz, buna "aile hukukunun devletleştirümesi" demektedir. Bkz. An^eas B.
Schvvarz. Aile Hukuku, Tere. Bülent Davran, İsmail Akgün Matbaası, İstanbul
1946, s. 14.
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boşanma, vefat vb. sebeplerle sona ermesinden sonra da bağlayıcı bir
takım sonuçlar d o ğ u r m a s ı ( ö r n e ğ i n e ş i n i b o ş a y a n e r k e ğ i n , k a y ı n annesi
ile evlenememesi, kadının iddet beklemesi, doğacak çocuğun nesebi...),
aile hukukunu, hukukun diğer alanlanndan a y ı r m a k t a d ı r . A y n ı özel
liklerin çağdaş aile hukuku için de geçerli o l d u ğ u ifade edilmekte-
dir'.

Muhtemelen, y a z ı l d ı k l a n dönemlerde e v l i l i ğ i n a m a c ı , dinî, ahlakî ve
sosyal yönü, toplum tarafından bilindiği için, klasik fıkıh kitaplarındaki

evlenme akdi (nikah) tanımlarında, evliliğin cinsellik yönünün, sevgi ve
duygusallık yönüne a ğ ı r b a s t ı ğ ı görülmektedir. Gerçekten b a z ı klasik
f ı k ı h metinlerinde bir akit olarak evlilik " m e ş r û ölçüler içinde eşlerin cin
sel yönden birbirinden f a y d a l a n m a l a r ı n a imkan tanıyan bir akit" olarak
t a m m l a n m a k t a d ı r ^ . Bu tanıma aile hayatının duygusallık yönünün yansı

tılmadığını ifade etmek istiyoruz. Çünkü şekil açısından, meşrûiyyetini

hukukî bir akitten alsa da, yani şekil olarak hukukî olsa da, amaçlan ve
sonuçlan itibariyle e v l i l i ğ i n b a ş k a boyutlan da bulunmaktadır. Bu neden
le evliliğin, eşlerin cinsel tatminlerinden b a ş k a ; i n s a n ı zinadan, y a l n ı z l ı k
tan ve psikolojik gerilimlerden koruma, çocuklara kimlik k a z a n d ı r m a ,

kültürün intikalini sağlama, sağlıklı bir toplum oluşturma gibi siyasî ve
sosyal fonksiyonlun o l d u ğ u da vurgulanmalıdır. Yukanda z i k r e t t i ğ i m i z

yönleri de ön plana çıkanimalı, kısaca evlilik sadece cinsel tatmini
meşrûlaştıran bir araç (formalite) olarak görülmemeli; yukanda z i k r e t t i ğ i

miz yönleri de ön plana çıkanlmalıdır. Bu ifadelerimizle klasik fıkıh ki-
taplannda e v l i l i ğ i n dinî ve ahlakî yönü ile ilgili olarak vurgulanan husus-
lann,' evlenme akdinin tanımına da yansıtılması gerektiğini vurgulamak
istiyoruz. Çünkü nikah akdi ile hayatlannı birleştiren çiftler, hayatı birlik
te omuzlamakta, a c ı l a n ve kederleri, sevinçleri ve mutlulukları, sıkıntılan

ve sırlan da ortak olmakta, adeta birlikte ağlayıp birlikte gülmektedirler.
Zîra nikah akdinin taraflara t a n ı d ı ğ ı ve yüklediği hak ve sorumluluklan,
d i ğ e r iltizamî muamelelerdeki gibi değerlendirmek, aile hayatını çok ba
site ircâ etmek olur. Kur'an-ı Kerim, d i ğ e r akitlerde bulunmayan k a d ı n

ile erkek arasındaki bu duygusal ilişkiye dikkat çekerek evliliği "rahmet"
ve "meveddet" gibi duygu dolu kelimelerle birlikte zikretmekte, aynca
onu, "sağlam bağ, sağlam teminat" olarak tavsif etmektedir*. Hz. Pey
gamber (Sj\.V.) de evlenmenin, kendi sünneti olduğunu belirtmiş ve onu

5. Hıfzı Veldet Velidedeoğlu, Türk Medeni Hukuku 11. Cilt, Aile Hukuku, İ s t a n b u l
M a t b a a c ı l ı k , İ s t a n b u l 1949, s. 10;Schwarz, a.g.e.,ss. 12-16.

6. Kemâluddin Muhammed b. Abdilvâhid tbnü'l-Hûmâm, Fethü'J-Kadîr Ale'Hldâye,
Matbaatu Kûbra'l-Emîriyye, Bulak 1316,11/341; Fahruddin Osman b. Ali ez-Zeylaî,
Tebyînu'l-Hakâik Ş e r h u Kenzl' d-Dakâik. Matbaatu'l-Kûbra'I-Emlriyye, Bulak
1313, in/94; Abdurrahman el-Cezîn. K i t â b u * l - F ı k h Ale'l-Mezâhlbi'l-Erbaa,
Mektebetû't-Ticâriyyeti'l-Kübrâ, Kâhire 1957, IV/2.

7. Ebû Bekr Muhammed b. Ebt Sehl es-Serahsî, el-Mebsût. Matbaatu's-Saâde, M ı s ı r
1324.IV/192 vd.

8. Rûm, 21; Nisa, 21, Aynca bkz. Rûm. 189.Nahl.72.
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teşvik etmiştir®. Yaptıkları tanım salt hukukî olmasına, yani evliliği tama
men medenî bir akit kabul etmelerine r a ğ m e n , aile hayatım kutsal bir
yuva gibi algılayan İslâm hukukçuları, nikahın ibadet yönünün bulundu
ğunu da dikkate alarak, y a z d ı k l a n eserlerinde n i k a h ı , ibadetlerden hemen
sonra ele almışlardır'®.

Ailenin aktif süjeleri olan eşler arası ilişkiler îslâmda, çiftlerden biri
nin diğeri üzerinde mutlak bir hakimiyet tesisi; diğerinin de buna baş kal
dırışı, kısaca karşılıklı hasımlar olarak birbirinden daha fazla taviz kopar
ma mücadelesi şeklinde bir seyir izlememiştir. Aksine, eşler arası

ilişkilerde tamamen yüksek ahlakî ilkeler hakimdir. îslâmda aileye, eşle
rin herbirinin özel yeteneklerini diğeri ile birleştirerek, hayatı ortaklaşa

omuzladıklan kutsal bir yuva olarak b a k ı l m ı ş ; e v l i l i ğ i n a m a c ı n ı n da,
dünya ve ahiret saadetini elde etmek olduğu ifade edilmiştir". Hz. Pey
gamberin (S.A.V.) bu konu ile ilgili hadisleri de, evliliğin dinî boyutunu
vurgulamaktadır. Nitekim hukukî geçerlilik a ç ı s ı n d a n sahih, b a t ı l , fasit,
l â z ı m ve mevkûf evlilik gibi salt hukukî kavram ve tasnifler ile yetinme
yen İslâm hukukçulan, konunun özeldurumunu da dikkate alarak, mükel
lef- evlilik ilişkisini ifadelendirmede, vâcip, sünnet, mekruh evlilik gibi
dinî-hukukî değer yargılan olan kavramlar k u l l a n m ı ş l a r d ı r ' ^ . Kanaatimiz
ce aile müessesesini tanzim eden âmir hükümlere, önce helal-haram man
t ı ğ ı n d a n b a k ı l m a l ı ; aile içi ihtilaflann hallinde mahkeme ( y a r g ı yolu),
nihaî çözüm olarak d ü ş ü n ü l m e l i d i r .

B a z ı ç a ğ d a ş arap ülkelerinde hazırlanan ahvâl-i ş a h s i y y e kanunlann-
da, yukanda z i l a e t t i ğ i m i z h u s u s l a r ı ön plana ç ı k a r a n evlilik t a n ı m l a n m n

y a p ı l d ı ğ ı dikkatimizi çekmektedir. Örneğin, genellikle Mâlikî mezhebinin
görüşlerinin esas almdığı 22 Kasım 1958 tarihli Fas (Mağrip) Ahvâl-i
Ş a h s i y y e Kanunu'nun (ki buna el-Müdevvene de denilmektedir) birinci
maddesinde, evliliğin amacının sadece şehevî duygulann tatmininden
(cinsel boyut) ibaret o l m a d ı ğ ı ; evlilik müessesesinin sosyal ve ahlakî bo
yutunun da bulunduğu ifade edilerek evlilik ile, büyük bir aile kabul edi
len topluma, ideal bir model (numûne) o l u ş t u r m a n ı n a m a ç l a n d ı ğ ı vurgu
lanmış ve evlenme akdi, her iki tarafa ortak sorumluluklar yükleyen bir
sözleşme (mtsak) olarak tavsif edilmiştir'^

9. Buhârî, Nikâh, 1; Nesâî, Nikâh, 3; Tirmîzî, Nikâh, 1; îbn Mâce, Nikâh, 1; Ebû
Dâvûd, Nikah, 1,50; Ahmed b. Hanbel, el-Müsned, V/421.

10. Alâuddîn Ebî Bekr b. Mes'ûd e İ - K â s â n t , Bedâiu's-Sanâi* fî TertibPş-Şerâr,

Dâru'I-Kitabi'l-Arabî. Beyrut 1974,11/228, İbnü'l-Hümâm, 11/340.
11. es-Serahsî,rV/192,193.
12. es-Serahsi, IV/192, 193, el-Kâsânî, 11/228, Ebu^l-Berekât Sîdî Ahmed ed-Derdîr,

eş-ŞerhuM-Kebir aleM-Muhtasar, Matbaatu'l-Âmire, Mısır 1373, 11/214, 215;
Muvaffakuddin Ebû Muhammed Abdullah b. Ahmed ibn Kudâme, el-Muğnî,

Dâru'I-Kitâbİ'l-Arabî, Beyrut 1972, VII/334; Ömer Nasuhi Bilmen, Hukuki
İ s İ â m i y y e ve Istdahat-ı Fıkhiyye Kamusu, Bilmen Basımevi, İstanbul 1985,11/41-
42.

13. Selahuddîn en-Nâhî, el-Usre ve'I-Mer'e, Ş i r k e t u ' t - T a b ' v e ' n - N e ş r el-Ehliyye,
Bağdâd 1958, s. 21-22. Aynca bkz. Ahmed Ferec es-Senhûrî, el-Usre fi't-TeşriiM-

Islâmî, Müessesetu Dâri't-Teavûn, Kahire 1980; s21. M a ğ r i b Mecellesi Md. 1.
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Batıdaki sanayileşme ve kentleşme hareketleri, her alanda olduğu

gibi aile düzeninde de büyük değişüdiklere sebep olmuş, "geniş aile"yi
parçalayarak "çekirdek aile" denilen aile tipini ortaya çıkarmıştır. Batıda

kilisenin olumsuz tavn sebebiyle zaten iyi konumda olmayan kadın, sana
yi devriminden sonra, erkeğe oranla daha zayıf fizik yapısına rağmen,

daha düşük bir ücret ile sanayi çarkını döndüren ve sömürülen ucuz işçi

haline getirilmiştir. Yani kadın bu yeni hareketten de menfi olarak nasip-
lenmiştir. Kadının içine düştüğü bu kötü durumdan kurtulması yolunda,
henüz devam etmekte olan uzun bir mücadele verilmiştir. Bu meyanda
onun hukukî statüsünü belirlemek ve erkek karşısındaki haklarını teminat
altına almak amacıyla yeni düzenlemeler yapılınış ve bunlar pozitif (yazı
lı) hukuk metinleri haline getirilerek tatbik alamna konulmuştur.

B. İslâm Aile Hukuku*nun Tedvini

B a t ı d a k i bu gelişmeler, İslâm ülkelerinde de birtakım hareketlere
sebep olmuş, bu da hukuk alanında müsbet ve menfî tezahürleri günü
müzde de devameden kanunlann hazırlanması ile sonuçlanmıştır. Fıkhın

aile hukukuna i l i ş k i n hükümleri tedvin (codifîe) edilerek h a z ı r l a n a n bu
kanunlarda, kadımn hak ve yetkileri kanun ile tespit edilerek teminat (gü
vence) altına almmıştu. Böylece aile hukukundaki ahlakî alan daraltılıp

sınırlandırılmış; buna karşılık kamu otoritesinin müdahale alanı genişle

tilmiştir. Erkeğin sahip olduğu, ancak dinî terbiye ve sorumluluk şuuru

gereği çok sık kullanmadığı (boşama vb.) bazı yetkilerine birtakım kısıt

lamalar g e t i r i l m i ş t i r .

îslâm aile hukukunun kodifıe edilmesi alanındaki ilk ciddî adımın,
Osmanlı Devletince haznlanan 25 Ekim 1917 tarihli H u k û k - ı Aile Karar
namesi (H.A.K.) ile atıldığı görülmektedir. Osmanlı Devletinde 20 ay
gibi kısa bir süre yürürlükte kamasına rağmen bu kanun, Osmanlı Devle
tinin yıkılmasından sonra da, bu devletin k a l ı n t ı s ı olan bazı îslâm ülkele
rinde uzun sayılabilecek bir süre daha uygulanabilme imkanı bulmuş, bi
lahare bu ülkelerde hazırlanan yeni ahvâl-ı şahsiyye kanunlarına da
(örneğin 1953 tarihli Suriye ve 1927 tarihli Ürdün) kaynak teşkil etmiş

tir"*. H.A.K.,nikah akdinde şekil şartlan aramış; evlenmede,evlenme eh
liyetine sahip olma şartı getirmiştir. Temyiz kudretleri (yetenekleri)olma
dığı için gayr-i mümeyyiz çocuklann evlenme akitlerinin b u t l a n ı n ı kabul
etmelde, Hanefî mezhebinden aynlarak İbn Şübrüme, Ebû Bekr el-
Esamm ve Osman el-Bettî gibi fsüdhlerin görüşü esas alınmıştır. Aynca

Maddenin devamında, aileyeyeni bir bakış açısınm getirilmesinin zorunluluğu vur
gulanmaktadır. en-Nâhİ, s. 23; Şefik Şaİ^âte, eI-İtticâhatü'( Teşrnyye fî
KavânîniM-BUâdi'l-Arabiyye, el-Matbaatu'1-Âlemiyye, Kahire 1960, s. 82-83. Ay
nca kz. Mustafa es-Sibâî, Şerhu Kânûni'I-Ahvâİi'ş-Şahsiyye, Matbaatu Câmiati
Dimaşk, Dimaşk 1958, s. 29.

14. H.AJC. hakkında geniş bilgi için bkz. Mehmet Akif Aydın, İslâm-Osmanb Aile
Hukuku, AnkaOfset a.ş., İstanbul 1985, ss. 150vd.
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Hanefî mezhebi esas alınarak hazırlanmasına rağmen, yine aym kararna
mede Sarhoşun {Sekrân) kendisini kaybedecek derecede öfkelenen kişi
nin iğadbân) ve iradesine maddî baskı yapılan {mükreh)m taiâkımn ge
çersiz (hükümsüz) olduğunu kabul ederek bu mezhep terkedilmiş, diğer
mezheplerin görüşü benimsenmiştir'^.

Aym değişikliklerin hem Mısır, hem 1935 tarihli Sudan, hem de
1953 tarihli Suriye Ahvâl-i Şahsiyye Kanununda yapıldığı dikkati çek
mekledir'®.

Ehl-i Sünnet mezhebine mensup hukukçular, sadece ric'î talâkta
şahit bulundurmayı dikkate alırken; ayırıcı (bâin) talâkta şahit bulunması
nı gerekli görmemektedirler". Caferî mezehebinde ise. Talâk Süresinin
ikinci ayeti gerekçe gösterilerek iki şahit bulundurma, talâkın geçerlik ka-

15. Şa'ban, a.g.e.. s.27-28. Mısır Ahvâl-i Şahsiyye Kanunu Md. 104-105; HAJC.Es
babı Mucibe Layihası, Aynca Md, 7,9, 57, 104, 105, 126, 127, 130; Subhî Mah-
masânî, el-Evdâu* t-Teşrüyye fı'd-Düveli'l-Arabiyye Mâdiha ve Hâdiruha,
DâruM-ilra U'l-Melâyin, Beyrut 1962, s. 183-184. Bukanunun hazırlanmasını ve bu
tür sınıriamalan zorunlu kılan sosyal ve siyasi faktörler üzerinde durmak istermyo-
ruz. Ancak şu kadarım ifiide etmek gerekir ki, bu türkanunî sınulamalar getirilme
denönce aile hayatının keşmeşeş içinde olduğunu; bu yeni düzenlemeler ile mevcut
başıbozukluğun izâle edilmesinin amaçlandığmı tam olarak ifâde etmek zordiu.
Çünkü Islâm-Osmanlı toplumunda, fıkıh kitaplarında ifâdesini bulan hükümlerin
arka planında mevcut olan o yüksek ahlâki ilkelerin hakim olduğu biraile hayatının
yaşandığı da bir vakıadır. Bu nedenle belki de hukuken tek taraflı olarak boşama
hak veyetkisine sahip olmasma rağmen koca, zorunlu/meşrû birgerekçe olmadıkça
bu hakkmı kullanmayı genellikle ahlaka uygun bulmuyor ve kullanmıyordu. Ancak
Avrupa'daki sosyal hayatta kadm aleyhine gelişen menfî şartlar, îslâm Dünyasmda
da aile hukukunun yeniden düzenlenerek zabtu rabt altına alınmasını zorunlu hale
getirmiştir.

Uygulamada Hanefî mezhebinin esas almdığı Mısır'da 1929 yılına kadar, ihtiyarı
sarhoş'un talâkının geçerli olduğu kabul edilirken; butarihten itibaren 1.md.'ye ya
pılan ilave ile, bunun geçerli olmadığı hükme bağlanmıştır. Yine 1935 tanhii Sûdan,
1953 tarihli Suriye A.ŞK. 85. maddesi boşamada, boşama ehliyeti şartını aramış;
89. maddesi ise sarhoş'un, mükrehin ve panikleyen medhûş'un nikahını geçersiz
saymıştır. Aynı degişiUikler Fas ve Tunus Mecellelerinde de dikkati çekmelrtedir.
Fas Mecellesinin 53. Md.nin Ü. fıkrası da akü h a s t a s ı n ı n (mecnun), bunagm
(ma'tûh)ve yaş ileriliğinden mütevellit hastalık veya anîsinir krizi vs.lerle akü has-

16.

d e ğ i ş i k g ö r ü ş l e r e öncülük eden îslâm hukukçularma da atıflar yapılmaktadır. îbn
Abbas, unam Malik, İmam Şafiî, bir görüşe göre Ahmed b. Hanbel, Leys b. Sa'd,
el-Müzenî, Tahâvîve Kerhî gibi hukukçulann sarhoşun talâkının geçersiz olduğunu
savunduktan ifadeedilmektedir. Bkz. el-Hafıf, a.g.e.,s.50,52; es. Sibâî,s. 11 vd.

17. Ebû Bekr Ahmed b. Ali Râzî el-Cassâs, Ahkâmu'l-Kur'ân (thk. Muhammed Sadık
Kamhavî) Matbaan Abdurrahman Muhammed, Kahire (t.y), 111/456; Ebû Abdülah
Muhammed b. Ahmed el-Kurtubî, el-Câmi'U Ahkâmi'I-Kur'an, Dâru'l-Kitâbi'l-
Arabî, Kahire 1967, XVII1/157-158; Ebû Ca'fer Muhammed b. Cerîr et-Taberî,
Câmiu'l-Beyân an Te'vîli Âyı'l-Kur'an, Maibaatu Mustafa'l-Bâbî el-Halebi,
Mısır 1954,11/456.
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zanmasının (sıhhatinin) şartlarından kabul edilmiştir'®. 13 Ağustos 1956
tarihli Tunus Mecellesi, bu konuda daha ileri bir adım atarak boşanmanın,

koca veya kannm ( e ş l e r d e n herhangi birisinin) talebi ile ve ancak mahke
me huzurunda olabileceğini Sil 6 ^ ifadesiyle hükme
bağlamıştır".

Bu Kanunların hazırlanmasında, prensip olarak belli bir mezhebe
bağlı kalınmakla beraber, sosyal realitelerle uyuşmayan durumlarda, mez
hep taassubu terkedilmeye gayret edilmiş; asra uygun ve insanlann ihti-
yaçlannı karşılamaya en elverişli olan görüşü tercih etmede diğer sünnî
mezheplerin g ö r ü ş l e r i n e de yer verilmiştir. Ancak i y i l e ş t i r m e i d d i a s ı n a

yönelik bu yeni düzenlemelerin, yüzyıllann oluşturduğu ve şekillendirdi

ği aile hayatı ve anlayışım ne ölçüde iyileştirdiği; hatta iyileştirip iyileştir

mediği de derin sosyolojik araştırmalara ihtiyaç hissettirmektediri^ Son
yıllarda hızlı bir artış grafiği izlediği gözlenen boşanma istatistikleri, bu
konunun sadece hukukî değil, başka boyutlannın olduğuna da ışık tutar
mahiyettedir.

Günümüz Arap dünyasında, muhtevalan Islâmi olmakla beraber, yer
yer mahalli ve örfi (millî) özellikler de arzeden bu ahvâl-i şahsiyye ka-

18. Ali Hafif, a.g.e.. s. s. 130, 221.
19. Şâban, a.g.e., s. 28; Hafif, a.g.e., s. 128; Herbert J. Leibesny, The Law of the Near

and Mlddle Easi, Albany 1975,s.143-144-145. Tunus Mecellesiyemîn-i lağv hük
mündeki boşamaları da geçersiz saymışür, el-Hafif, s. 128. cn-Nâhi, a.g.e., s.35,
T.A.Ş.K.3I/3.

20. örneğin aşın derecede öfkeli kişinin (gadbân) talâkı Hanefi mezhebine göre; mük-
rehin ve sarhoşun talâkı ise Maliki ve Şafiî mezheplerine göre geçerli değildir.

Karma görüşlerden (telfık) hareketle hazırlanan Mağrib (Fas) Ahvâl-i Şahsiyye Ka
nunu; aşın derecede öfkelenen kişinin talâkı konusunda hanefilerin; mükrehin ve
sarhoşun talâkı konusundaise Maliki ve Şafiîlerin görüşünün esas alındığını esbab-ı

mûcibesinde ifade etmiştir. (F.A.Ş.K. Md. 49; en-Nâhî, a.g.e.. s. 35). Hanefî Mez
hebi esas alınarak hazırlanan Mısır Ahvâl-i Şahsiyye Kanununda ise aşın sarhoşun

(sekrân) ve mûkrehin talâkı konusunda, bu mezhebin görüşünden aynlarak diğer

Sünnî mezheplere uyulmuştur. 1917 tarihli Osmanlı Hukuk-u Aile Kararnamesinde
de aynı durum dikkati çekmektedir. Mısır'da 1910tarihli Mahâkim-i Şer'iyye Kanu-
nun'nun 1923 yılındaki ta'dilinde; sarhoş, mükreh ve kendini kaybedecek derecede
öfkeli kişinin talâkının geçersizliği konusunda, Ebû Bekr el-Esamm, Osman el-Betti
ve tbn Şübrümenin görüşleri esas alınmıştır. Bu Kanunda da dört sUnni mezhebe
bağlı kalmanın zorunlu olmadığı konusundacür'etli adımlar aülmış ve aynı mecliste
birden fazla ifâde edilen boşama lalâk, bir boşama olarak kabul edildiği gibi, sû-i
muamele, kocanın gaipliği vb. durumlarda kadına, tefrik talebiyle mahkemeye mü
racaat etme hakkı da tamnmıştır. Ayrıca 1926 yılında Mısır Ad^et Bakanlığı, Ezher
Rektörünün başkanlığında bir komisyon kurmuş; miras hükümleri de dahil olmak
üzere, herhangi bir mezhebi taklit zorunluluğu olmaksızın yeni bir kanun hazırlat

mıştır. Bu kanunlar hakkında geniş bilgi için bkz. Şa'ban, a.g.e., s. 27, 28, vd; en-
Nâhi, a.g.e., s. 35. Aynca Leibesny,The Law of The Near Eut, s. 143-144. Aynca
bkz. Mahmasanî, el-Evda..., s. 124.
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nunlarmm birleştirilmesi yönünde birtakım yeni çalışmalann olduğu da
görülmektedir^'.

C. Tarihte evlilik müessesesi

Aile müessesesinin tarihi süreç içinde çok önemli istihaleler geçirdi
ği bir vakıadır. Bu müessesenin sağlam temellere oturtulmasında İslâm'ın

büyük kalkılan olmuştur. Islâm'm aile müessesesine kazandırdığı olumlu
sosyal, ahlâkî ve hukukî boyutun daha iyi anlaşılabilmesi için, islâm ön
cesi aile telakkilerine bakm^ zorunludur.

İ s l â m öncesi (câhiliye) Arap toplumunda aile hayatı, genellikle bir
düzene tâbî olmaktan çok, bir düzensizlik içinde idi. Evliliğin zorunlu bir
unsuru ve tarafı olması gereken kadın, evliliğin aktif bir tarafı (süje)
olmak yerine, eşya gibi alınıp satılabilen sıradan bir nesne (obje) duru
mundaydı". Bazı dînî cemiyetlerde, insan olup olmadığı bile tartışılan

hatta diri diri toprağa gömülebilen k a d ı n , e r k e ğ i n velâyet ve koruması

(himayesi) altında yaşamıştır". Evlilik ise, kan-koca arasında bir hayat
ortakhğı tesis etmekten çok, bir satış akdi gibi telakkî edilmiş, bu akit ile
babasının hakimiyetinden çıkan kadın, kocasının hakimiyetine girmiş ve
onun hakimiyeti a l t ı n d a y a ş a m ı ş t ı r . Bunun tabiî bir sonucu olarak da
şahsa bağlı olan en tabiî haklarından bile mahrum yaşamış; buna karşılık

kadını, hakimiyeti altında bulunduran erkek, onu bir bedel karşılığında

satabilme hakkına bile sahip olmuştur^. Yine bu durumun tabiî sonuçla-
nndan birisi de, kadının (mirasçı) değil mevrüs, yani miras konusu (tere
ke) olmasıdır". Kadın, ana veya babası ya da kocasımn ölümü halinde,
onlara mirasçı olmak bir yana, genellikle büyük oğlun miras hissesinde
yer almaktadır".

1. İslam Öncesi ArapToplumunda

Cahiliyye dönemi evlilik ş e k i l l e r i de farklılık arzetmektedir. Evlen
mesinde sayısal bir smır olmadığı için erkek, istediği kadar kadınla evle-

21. Bütün Arap ülkelerinin ahvâi-i şahsiyye kanunlarını birleştirmek üzere hazırlanan

bir kanun taslağı ve değerlendirilmesi için bkz. Muhammed Faruk en-Nebhân, el-
Kanûnu'l-Arabî el-Muvahhad iri-Ahvâli'ş-Şahsiyye, Mecelletu'l-Akademiyye
(Revue De T Acadeniie), s a y ı VII, December, Rabat 1990.

22. Şemsettin Günaltay, İslamdan ÖnceAraplar Arasında Kadının Durumu,Aile ve
Türlü Nikah Ş e k i l l e r i , Belleten, Türk Tarih Kurumu Basımevi, Ankara 1951, cilt:
XV, sayı: 60, s. 696. Mahmut Es'ad Seydişehrî, Târih-i İlm-i Hukuk, Matbaa-i
Amire, istanbul 1331, s. 268. Mahmasâni,, el-Evdâ..., s. 52,58.

23. Ma'rûf ed-Devâlibî, Vad'uİ-Mer'e fl'l-kiâm, "Mecelletu'l-Hukuk" (Kuveyt Üni
versitesi Hukuk Fakültesi Mecmuası), Kuveyt 1983, yıl: 7, Sayı: III, ss. 242-243;
Mahmasâni. el-Evda'..., s.52.

24. Mahmasâni, el-Evdâ'..., s.55, 58, 419; Halil Cin. İslâm ve Osmanlı Hukukunda
Evlenme,AnkaraÜniversitesi Basımevi, Ankara 1974, s.29,30.

25. Seydişehrî, Târih-i ilmi Hukuk, s. 268; es-Senhûrî, s. 125; Günaltay, s. 693; Aqıl
Ahmad, Muhammadan Lavr, Central Law Agency, AUahabad, Delhi 1987,s. 57.

26. eş-Şâfıî.V/25;Cin,s.31.
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nebilmektedir^. Bu dönem arap toplumunda, îslâm hukukunda esas alı
nanevlilik anlayışına benzeyen ve karşılıklı hür irade beyanı ve mehir ile
te'sis edilen evliliklerin yanısıra,^ tasavvuru bile utanç veren çeşitli evli
lik şekillerinin olduğu da ifade edilmektedir. Aşağıda bir kısmına işaret

etmekle yetineceğimiz evlilik şekilleri, o dönem kadmımn hukukî ve sos
yal statüsü hakkında ipuçları verirmahiyettedir. Bunlan şu şekilde özetle
mek mümkündür.

Rivayet edildiğine göre câhiliyye dönemi araplannda evli bir kadın,
astı bir erkekten döl alabildiği gibi (nikâh-ı istibdâ'); hür kadın, sevdiği

erkek ile metres hayatı da yaşayabilmekte (nikâh-ı hıdn); hatta kadın, ka
pışma bayrak asarak evine erkek kabul edebilmekte ve fuhuş yapabilmek
tedir {nikâh-ı biğâ). Aynca erkek, bir kadınla belli bir bedel karşılığında,

ortaklaşa tayin ettikleri belli bir süre için evlenebilmekte (nikâh-ı mut'a);
yine iki erkek, mehir vermeksizin karşılıklı olarak birbirinin kızları veya
velisi oldukları diğer kadınlar ile mübâdele (değiştirme-takas) usûlü ile
evenebilmekte (nikâh-ı şiğâr); evli iki erkek,eşlerini boşamakstzın belli
bir süre için değiştirebilmektedir (nikâh-ı bedel). Yine o dönemde kişi,

babasının vefat etmesi durumunda üvey annesi ile de evlenebilmekte
(nikâh-ı makt}'dir. On kişiden az olmak üzere bir grup erkeğin, bir kadım
ortak eş edinebilmesi (grup evliliği-nikah-ı raht); aynca aralannda kar
deşlik teessüs eden erkeklerin, mülkiyette ve evlilikte ortak aile hayatı ya-
şadıklan da, o dönem aile hayatına ilişkin olarak verilen örnekler arasın-
dadıri'.

Sınırlandmlmadığı için, câhiliyye devrinde boşama da keyfîlik arzet-
mektedir. Boşama tamamen erkekmerkezli olup kadının, hak ve menfaat
leri dikkate alınmamaktadır. Zıhâr ve îla gibi kadmı aşağılayıcı boşanma

şekilleri de bunlar arasındadır. Hele îlâ'da, yani kocanın, eşi ile fiilî ilişki

de bulunmayacağına dair yemin etmesi durumunda, kan-koca a r a s ı n d a k i

fiilî ilişki bitmekte, ancak hükmen nikâh bağı devam ettiği için kadın, ko-
casımn evini terkedememekte, başkasıyla da evlenememektedir. Kısaca

27. AsafAA. Fyzee, Outlİnes of Muhammadan Law, Oxfoni Universily Press,Bom
bay 1976. s. 31.

28. îslâmın kabul ettiği mehirii ve her iki tarafın htir iradesi dayanan evliliğin, câhiliyye
devri araplannda da mevcut olduğuna, bizzat Hz. Peygamberin hadislerinde atıf ya
pıldığı görülmekledir. Bkz. Buharî,Nikâh, 36; aynca bkz. Mahmasâni el-Evdâ...,
s. 420.

29. Buharî, Nikâh, 36; Seydîşehrî, Târîh-I İlm-i Hukuk, s268-269, Günalıay, a.g.ra. s.
' 702-705; Mahmasâni, el-Evdâ'... s. 59; Cin. a.g.e., s.21, 29 vd. Ahmet Ağaoğlu,

Hukuk Tarihi, Hukuk Talebesi Cemiyeti Neşriyaü, İstanbul 1931-1932, s. 91-92;
Mustafa er-Rafıî, el-Ahvâlu'ş-Şahsiyye, fi'ş-Şeriati'l-İslâmiyye ve'l-Kavânini'l-
Lübnâniyye, Dâru'l-Kütübi'l-Lübnânî. Buyret 1983, s.46. Değişik ülkelerdeki ben
zer evlilik için bkz. Cin, a.g.e., s. 16 vd.; Kur'an-ı Kerim, hem kadına menfi bakış

açısının; hem de evlilik şekillerinin yanlışlığına dikkatçekmektedir. Bkz. Nahi, 57-
59,63; ZuhrÛf, 17-19;Sâffât, 149-150;Necm, 21-22; Tekvîr, 7-9.
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ne boşanmış ne de boşanmamış durumda olan kadın, sonucu belirsiz bir
30

i ş k e n c e çekmektedir .

2. Diğer Toplumlarda

İ s l â m öncesinde, kadımn içinde bulunduğu kötü durumu tasvir
etmek için, genellikle cahiliyye arap toplumundan (yukanda bir kısmmı

zikrettiğimiz) örnekler verilir. Halbuki a y n ı zaman dilimi içindeki d i ğ e r

toplundara b a k ı l d ı ğ ı n d a bu olumsuzluğun sadece Arap toplumuna ait ol-
madiği; aksine k a d ı m n içinde b u l u n d u ğ u olumsuz durumun evrensel bir
özellik arzettiği göze çarpmaktadır. Kısaca baba ve erkek egemen kültü
rün şekillendirdiği İslâm öncesi toplum ve aile anlayışında kadm, genel
likle her yerde aşağılanmakta ve horlanmaktadır.

Hintli lider Javvaharlal NehrÛ (1889-1964), The Discovery of India
( H i n d i s t a n ' ı n K e ş f i ) isimli eserinde, eski hintlilerin kutsal l u t a b ı olan
Manu'y& atıf yaparak, eski Hindistan'da k a d ı m n hak süjesi (kişi) değil,

aksine mirasa konu eşya (tereke) hükmünde olduğunu; hukuki tasarruf
ehliyet ve hürriyetine sahip olmadığı kabul edildiği için erkeğin vesayeti
altında yaşadığım; görevinin de erkeği tatminden ibaret olduğunu ifade
etmektediri'. Eski Hindistan'da, daha beşikte iken nikahlanan kızlann, 6-
7 yaşlannda fiilen evlendikleri, bazen 9,10 y a ş l a n n d a dul bile kalabildik
leri zikredilmektedir. Kendisi vefat ettikten sonra e ş i n i n b a ş k a bir erkekle
evlenmesine r a z ı olmayan k ı s k a n ç e r k e ğ i n , öldükten sonra da kansı üze
rindeki hakimiyet h a k k ı devam etmekte; k a d ı n , ölen kocası ile birlikte ya-
kılmaktadıı^^ Bu çarpık anlayış, XVII. asra kadar devam etmiştiri^ Anla
şılmaktadır ki es^ Hindistan'da kadının hayatı, bir bakıma kocasının
hayatma b a ğ l ı olup, k o c a s ı n ı n h a y a t ı m n sona ermesi ile kendi hayatı da
bitmektedir. Bu aıüayış, evlilik ile kan-koca a r a s ı n d a tesis edilen aile ba
ğının dünya ile sınırlı olmadığını; ölüm ile çözülmeyen bu bağm, ölüm
s o n r a s ı da devam e t t i ğ i n i kabul eden ve gelecek hayattaki saadeti amaçla
yan din! inançtan kaynaklanmaktadır^.

Eski Çin'de de kadma karşı menfî bir yaklaşımın hakim olduğu ifâde
edilmektedir^'.

30. Derveze, s.15; Kur'an-ı Kerim, bu durumlariDda yanlışlığına dikkat çekmektedir.
Bkz. Bakara. 226; Ahzâb. 4; Mücâdüe, 1-3.

31. Will Durant.The Story of Civilisation 1/178-179 dan naklen Abdulaziz Osman Alt-
waijiri. Womeıı m İslam and Thelr Status in The Islamic Society, s.l5; Aynca
bkz. Devâlibî, s. 242.

32. Ağaoğlu, a.g.e., ss.101-104-105.
33. Mostra es-Sibaî, el-Mer'e Beyne'l-Fıkh ve'l-Kânân, Matbaatu Câmiati Dimaşk,

Dimaşk 1962,s. 18.
34. Will durant, The Story..., 1/78-179 dan naklen Altwaijiri, s. 15, Roland Knyvct WU-

son. An Introduction to the Study of Anglo Muhammadan Law, Londoo 1894,
s. 133.

35. M. Peta, Women Through History s. 54 den naklen, Altwaijiri Womeo in islam,
s. 15.
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Eski Türklerde de, kadın açısından olumsuzluk arzeden durumlar ol
duğu ifade edilmektedir. Örneğin baba, çocuğunun nza ve muvafakatim
almaksızın daha beşikte iken onu evlendirebilmektedir. Kalım (babamn
^dığı başlık) ile babasmın hakimiyetinden çıkan kız, kocasının hakimiye
tine girmektedir. Böylece koca, daha önce babanın kızı üzerindeki sahip
olduğu bütün yetkilerini kazanmaktadır. Kocasının ölümünden sonra dul
kalan kadm, genç ve çocuk sahibi ise, kocasmın kardeşlerinden biri ile
evlenmek (Levirat) zorundadır. Ancak tercih hakkı büyük kardeşe aittir.
Yakut Türkleri arasmda kansını satanlara rastlandığı da ifade edilmekte
dir^.

Yukanda, cahiliyye araplannda kadının eşya gibi alınıp satıldığım

zikretmiştik". Kadını satma usûlünün, ortaçağın sonuna kadar Alman
ya'da da yürürlükte kaldığı; Hollanda'da halk dilinde halen nişanlımn,

satılmış gibi algılandığı ifade edilmektedir^®. Türk Hukuk tarihçisi Prof.
Ahmet Ağaoğlu, Hristiyan misyonerlerinin, Rusya'da baba ile oğlun aym
kadına malik olduklarım nakletmekte ve bu ülkede kayın babanın, kendi
gelini ile ilişkide bulunduğunu, bu adetin yakın zamanlara kadar câıî ol
duğunu ilâve etmektedir. Aym ülkede kadın, vasiyetle başkasına da terke-
dilebilmektedir^'.

Eski Yunan'da da aşağılanan kadının aklı ile köpek aklı arasmda
benzerlik kurularak kıyas yapılmıştır^. Eski Yunan'da olduğu gibi,
Roma'da da kadın eşya gibi alınıp satılabilmektedir^'. Roma'da evlilik
ile, özellikle manus'lu (babanın velayet hakkını kullanarak yaptığı) ev
lenme akdi ile, babamn hakimiyetinin yerini, kocanın hakimiyeti almakta-
dm. Aynca baba, çocuğunu sürekli olarak evlenmeden men edebilmekte
dir. Buna karşılık boşanma selahıyeti ve miras hakkı olmayan, aksine
erkeğin malı gibi kabul edilen kadın, kocasımn vefatından sonra ailenin
başına geçen erkeğin velâyeti altına girmektedir*^ Kocanın, kansı üzerin
deki bu sınırsız yetkilere marus mariti denilmektedir*'.

3. Yahudîlik'te

M u h a ı r e f Tevrat'ta evlilik, kan-koca arasmda kutsal bir bağ olarak
kabul edilmesine rağmen, kadın iyi bir durumda değildir. Miras hakkına

bile sahip olmayan kızım babası, câriye olarak satabilmektedir. Evlilik
birliğinde koca, kansımn mutlak hakimi kabul edilmektedir. Evliliğin

36. Ağaoğlu, ss. 100.101,107.112.(Prof. Ağaoğlu'nun kitabı, 1932 tarihlidir.)
37. Bkz.S.183.
38. Cin a.g.e., s. 20.
39. Ağaoğlu, a.g.e., s. 103.
40. Will Durant, TheStory..., s.lSS'den naklen Altwaijiri, Woınen m İslam, s. 16.
41. Ağaoğlu, a.g.e.,s. 90,115; Schvvarz, a.g.c.,1/31.
42. Schwarz,a.g.e.,7/21,Ağaoğluss.90,100,110.

43. Agaoglu,a.g.e.,s. 101.
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temel amacı ise, kadının çocuk doğurmasından ibarettir^. Hz. Adem'in
cennetten çıkanlmasmın sorumlusu olarak Hz. Havva görüldüğü için ka
dına suçlu gözüyle b a k ı l m a k t a , hatta h o r l a n m a k t a d ı r . Yahudilerin her
sabah "Ezeli İlahımız, beni kadın yaratmadığın için sana hamdolsun"
şeklinde dua ettikleri de zikredilmektedir*'. Kısaca ifâde etmek gerekirse
Yahudilikteki kadma karşı olumsuz t a v ı r ı n k a y n a ğ ı n ı , Hz. Adem'in yasak
meyveyi yemesine Hz. Havva'nın sebep olduğu şeklindeki yanlış anlayı

şa dayandırmak mümkündür*®.

4. Hristiyanlık'ta

Hukukî düzenlemelerde bulunma iddiasından ziyade ahlâki davranış-
lann hakimiyet ve yaygınlaşmasına önem veren ve hukukta Tevrat'a bağ

lılığını sürdüren, ancak tahıif edilen Hristiyanlık'ta da kadını aşağılama

geleneğinin devam ettiği göze çarpmaktadır. Çünkü Yahudiler gibi Hristi-
yanlar da, Hz. Adem'in cennetten ç ı k a n l m a s m ı n müsebbibi olarak Hz.
Havva'yı görmüşler ve insan neslinin günahkar o l m a s ı n d a n onu ve müte-
selsilen onu temsil eden kadınlan sorumlu tutmuşlardır. İşte, insanın dün
yaya suçlu olarak gelmesi düşüncesi, kaynağını bu inanıştan almaktadır.

Bu yüzden Hristiyanlık, cinsel ilişkiyi günah ve kirlenme saymaktadır*\

Bu nedenle Hristiyanlıkta evlenmeye, zinaya düşmemek için izin veril
miştir**. Kutsal çözülmez bir bağ olarak kabul edilen evlilik ile çiftlerin,
bir tek beden haline geldiği kabul edildiği için hristiyanlar, kan-koca ara
sındaki bu sırlı (secramental) beraberliği, bizzat Allah'ın te'sis ettiğine

inanmaktadırlar*'. Ancak s ı r (secrament) olarak kabul edilen evlilik, îfa
edilmesi zorunlu olan bir görev olarak kabul edilmemekte; aksine evlen-
meyip bekar kalmak daha üstün görülmektedir. Çünkü Hz. Meryem, Hz.
îsâ'yı cinsel ilişkide bulunmadan dünyaya getirmiştir. Aslolan onun gibi
temiz kalmaktıı^.

Hristiyanhğm Roma'ya girmesinden sonra ruhbanlığın yaygınlaşma

sı (Allah'a yakınlaşmak amacıyla evliliğin hoş görülmemesi hatta engel
lenmesi) sebebiyle kadın, o derece aşağılanmış ve hor görülmüştür ki, ka-
dmlann salt kadın olmalan bile, kanun nazannda ehliyetsiz statüsünde
olmalannm sebebi olarak kabul edilmiştir. Dahası kadının mahiyeti, ruh
sahibi olup olmadığı, varsa ruhunun hayvanî mi yoksa insanî mi olduğu
nu müzakere etmek üzere kongreler t o p l a n m ı ş t ı r . Bunlann birisinde kadı

nın, kesinlikle ruhu bulunmadığı ve öldükten sonra da dirilmeyeceği ka-

44. Ere Abrahams,MarriageQewish),Newyork 195j VIIl/462
45. Muhammed Tayyib Okiç, Islâmİyyette Kadın Öğretimi, Gaye Matbaası, Ankara

1979, S.7.
46. Tevrat, Tekvin, Ishâh III/12 s. 16.
47. Salih Akdemir, *'Tarih Boyunca ve Kur'an*ı Kerim'de Kadm", tslfimi Araştır

malar,ç.5. Ekim 1991. s. 262.
48. Matta İncili, 19/3-6,9-12; Markos, 10/6-9.
49. Matta. 9/3-6; M a ı l c o s . 10/6-9.
50. Akdemir, s. 263.
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rarlaştınlmış, cennete ginneye ehil Gayık) görülmediği için mabetlere gi
rişi bile yasaklanmıştır^'. Ancak kilisenin temsil ettiği günümüz hristiyan-
lığımn, vahiy çizgisinin bir halkasını teşkil eden Hz. îsa'mn tebliğ ettiği

gerçek dini, tam olarak ne kadar yansıttığı da tarüşilabilir. Ayrıca bir ta
raftan kirlenmemek için evlenmemeyi teşvik edip diğer taraftan evliliğin

çözülmez kutsal bir bağ olarak telakki edilmesi paradoxu, çok önemli
bazı ailevi ve sosyal problemleri de ihtiva etmektedir. Önce birinci anla
yış, yani kirlenmemek için evlenmeme anlayışı, birçok insamn evlilikten
kaçmasına, hiç evlenmemesine yol açarken; ikinci anlayış, yani evlenen,
insanlann tek beden/rûh haline geldiği, Allah'ın birleştirdiği iki kişiyi,

başkalannın ayırmaması gerektiği şeklindeki anlayış ise evlilere boşanma
müessesesinin kapılarım kapamıştır. Hristiyanlıkta, evlendikten sonra bo
şanıp, bilahare başkasıyla evlenen kişinin zina etmiş olacağı hükmü mev
cuttur. Bu nedenle Hristiyanlıkta "boşanma"ûdXi değil "ayrılık"\z.n söz
edilmektedir^^

Bugün Batıda ailenin ve evlilik müesseseninin içinde bulunduğu sı

kıntıların kaynağında muhtemelen kilisenin evlilik konusundaki bu katı

ve olumsuz tulumu bulunmaktadır. Bu katı tutum çeşitli aşınlıklann ve
zıtlıklann da sebebini teşkil etmektedir. Çeşitli intibak ve imtizaçsızlıklar

sebebiyle ayrılan, yasak olması sebebiyle yeni bir evliliği deneyebilme
imkanından da mahrum olan insanlann gayr-i meşrû yollara başvurması,

nikâhsız evlilikler, hatta herhangi bir akde dayanmayan concubinage
"serbest birl€şme"\er bu çarpık anlayışın sonucu olduğu gibi; insanlann
hiç evlenmemesinden kaynaklanan birçok cinsel sapmalar ve hastalıklar

da, aynı menfi anlayışın sonucudur. İfrat ve tefritin son aşaması olarak bu
çarpık anlayış, Avrupa'da ö r n e ğ i n Danimarka'da a r t ı k resmen, hem de ki-
Usede erkeğin erkekle evliliğinin tescil edilmesi konusunu gündeme getir-
miştir'^

5. İ s l â m * da

İ s l â m dini, bugünkü anlayışına göre utanç verici nitelikler arzeden
cahiliyye devri gayr-i meşrû evlilik şekillerini tamamen ilga ettiği gibi; o
devirdeki sahih bir nikâh akdine dayanan evlilik şeklini de ıslâh etmiş ve
hukukî yönden yeniden düzenleyerek, k a d ı n telâkkisi üzerinde önemli in
kılaplar yapmıştır". Büyük ölçüde düzensizliğin egemen olduğu aile ha
yatı, İslâm ile derli toplu bir düzene, sisteme kavuşturulmuştur.

51. AJtwaijiri,s. 16; ed-Devaiibi, s. 242-243, Akdemir, s. 263.
52. Matta, 19/9-12.
53. Let Them Wed,"TheEconomist", January 6th-12th 1996, s.13 vd.,Hüseyin Hate-

mi ilahî Hikmet Açısından EvlUik ve Evlilik Dışı İlişkiler, "Kadın ve Aile" 15
Mart 1990.Sayı,60,s.ll, 12.

54. Kur'an-ı Kerim, Nisâ, 19, 22; En'âm, 151; Nahi, 58; Isrâ, 31; Tekvîr, 8 ayetleriylc
cahilb'ye döneminin yüz kızartıcı adetlerine işaret etmekte ve onlan kınamakladır.
Hz. Ömer de kadınm kıymetini, islâm ile anladıklannı ifâde etmiştir. Buhari, Libâs,
31; Müslim, Talâk, 31; Okiç s.7; ed-Devâlibî. s. 242-243; Akdemir, s. 263; En-
Nâhî, s. 9.
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Aileye i l i ş k i n hukukî hükümler, Kur'an ve Sünnet t a r a f ı n d a n a y n n t ı -

l ı olarak ortaya konulmuştur. Kanaatimizce İslâm'ın kadın konusundaki
en önemli a d ı m ı , dinî tekliflere muhatap olma açısından kadın-erkek ara
sında ayınm yapmamasıdır. Kadına yüldenen e r k e ğ e e ş d e ğ e r sorumluluk,
tabiî olarak onu da, erkeğin sahip olduğu hak ve yetkilerin sahibi yapmış
tır. Böylece k a d ı n , mirasa konu mal olmaktan, e r k e ğ i n mülkü olmaktan
kurtanlarak erkek gibi onun da hak süjesi olduğu kabul edilmiş, miras
alan kişi konumuna getirilmiştir'^. însan türünü oluşturmada erkekten
farkı olmayan kadın, tslam ile her türlü hukukî tasamıfa (iizâm ve
iltizâma) ehil olmak üzere gerçek statüsünü kazanmıştır. İster doğrudan
evliliğe, isterse d i ğ e r akitlere i l i ş k i n olsun kadın, taraf o l d u ğ u hukukî mu
amelelerde hür iradesiyle karar verme hak ve yetkisini kazanmıştır. Kısa

ca bazı sınırlamalar dışında kadın, İslâm sayesinde, hukuk önünde erkeğe
eşit, ehliyet (hak, yetki ve sorumluluk) sahibi olan bir mükellef statüsü ka
zanmıştır.

Aile, müessesesi, İslâm ile sosyal, hukukî ve dinî açıdan yeni veçhe
ler kazanmıştır. İslâm, evlilik ile kadına sosyal açıdan önemli bir statü ka
zandırmıştır. Yukanda da ifade ettiğimiz gibi, hukukî a ç ı d a n a l ı m s a t ı m

muamelesi olmaktan çıkanlan evlilik, inşası tamamen karşılıklı, nza ve
ihtiyara dayanan medenî bir akit haline getirilmiştir'^. Kan-koca'nın yet
kileri belirlenmiş ve sınırlandırılmıştır. Hukukî açıdan kadın, evlenme ak
dinin zorunlu bir tarafı haline getirilmiştir. Dinî açıdan ise aile, toplumun
temeli kabul edildiğinden, nikâh akdi de hukukî bir akit olma niteliğinin

yanında bir ahit (mîsâk) olarak kabul edilmiştir. Böylece kutsallaştınlan

aile yuvasına yüksek dinî-ahlakî bir bakış açısı kazandınimıştır". Aile,
kan-kocamn rûhen ve bedenen sükûn bulacaklan, sevgi ve huzur dolu bir
yuva olarak tavsif e d i l m i ş t i r . K u r ' a n - ı Kerim'in ilk muhatabı ve tebliğcisi

olarak Hz. Peygamber (s.a.v.) de birçok hadisinde kadım her yönoen des
teklemiş, cennetin anaların ayağı altında olduğunu; çocuklar açısından,

saygı ve iyilikte (ikramda) annenin babaya tercih edilebileceğini ifade et
miştir'®. O, fiilî tatbikatıyla aile hayatında kadının sahip olduğu haklan da
ortaya koymuştur.

D.Aile Hukûku ilebgili Hükümlerin Sımrlayıcıiığı

Özü Sünnet ile belirlenen ve bilahare klasik fıkıp kitaplannda
ifâdesini bulan kan-kocanın karşılıklı hak ve sorumluluklan çağdaş

ahvâl-i şahsiyye kanunlannda, maddeler halinde yerini almıştır''. Yukan-

55. ed-Devâlibî, ss.243-244; Derveze. s.39; es-Senhûrî, s. 14.
56. Ahmad, Muhammadan Law, s37; es-Sibâî, s. 31.
57. Fyzee, Ouüines, s.88-89, es-Senhûrî, s.21,49.55,64.
58. Hâkim, el-Müstedrek, Kitabu'l-Birr v e ' s - S ı l a , IV/15I-I52; aynca bkz. Buhari

VIII/46. Müslim, Radâ\ 18; et-Tirmizî, Radâ', 11; ed-Devâlibî, s.244.
59. Hz. Peygamberin Veda Haccı Hutbesi bu konuda bir vesika niteliği taşımaktadır.

Aynca bkz. Derveze, s.30 vd; en-Nâhi, s.44,46; T A . Ş . K . , 33. Fasıl; M A.Ş.K. Md.
14,15.17.30.31/2.
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da ifade edildiği gibi, aile hukukuna ilişkin temel hükümler, Kur*an ve
Sünnette ayrıntılı olarak ele alınmıştır. Bu, aile hukukunun özelliğinden

yani ailenin öneminden kaynaklanmaktadır. Hayvanların bile cinsel ha-
yatlannda belli kurallara uyduklarının müşahede edildiği ifade edilirken,
yaratıkların en üstünü olan insanın aile hayatını tanzim eden ve sı

nırlayan birtakım kuralların olması kadar tabiî bir şey olamaz. Çünkü
bu nizamlayıcı âmir hükümlerin olmaması durumunda hassas bir dü
zenin egemen olduğu aile, yerini kaosa ve cinsel anarşiye terkede-
cektir. Kur'an-ı Kerim'in, birtakım sıfatlan taşıyan kişilerin birbiriyle ev
lenmesini sınırlayan hükümlerini de neslin ve aile müessesesinin
bekası için öngörülen müeyyideler olarak kabul etmek gerekir. Aile
hukukundaki bu smırlayıcılık usûl ve kavâid kitaplannda "ırzlarda aslo-
lan tahrimdir" { 3ve " nikahta aslolan yasaktık-

tır' j şeklinde formüle edilmektedir. Bu kurallara
göre, eş seçiminde aslolan yasaklık olup, kişi istediği herkesle evlenemez.
Ancak klasik fıkıh kitaplannda, eşya ve fiillerde mübahlığm

esas olduğunu yani sınırlayıcı birhüküm bu
lunmadıkça kişinin aİat hümyetinin kısıtlanmaması gerektiğini ifade
eden başka bir kural daha bulunmaktadm îbaha kuralı da denilen bu ilke
gereği akitlerde (muamelatta) nelerin yapılabileceği değil, sadece nelerin
yapılamayacağı zikredilmekte ve bundan, yasak kapsamında bulunmayan
fiillerin yapılabileceği anlaşılmaktadır.

İlk bakışta bu iki temel kural, muhteva olarak birbiri ile çatışır gibi
görünmektedir. Çünkü birisi eşyada ibahanın esas. tahrimin ânzî olduğu
nu ifâde ederken; diğeri, evlilikte (eş seçiminde) asi olan şeyin yasaklık

olduğunu ortaya koymaktadır.

Ancak Kur'an-ı Kerim'in birbiriyle evlenmesi yasaklanan kişilerin

kapsarmnı belirleyen ayetinin bu konuyu hukukî kalıba döküş (siyâğat)

tarzı tahlil edildiğinde, bu ayetin de *İbâha kurallına uygun bir tarzda
kendileriyle evlenebilecek kişileri saymadığı; aksine sadece kimlerle ev-
lenilemeyeceğini zikretmekle yetinildiği görülmektedir. Bu temel kurala
uygunluk o derece açıktır ki, ilgili ayet bile yasağın kapsamını "anneleri
niz. kızlarınız... size haram kılındı" şeklinde ortaya koyduktan sonra
"bunun dışında kalanlar size helal kılındı" ( ...
şeklinde devam etmektedir. Yani ayet, kimlerle evlenilebileceğini teker
teker sayma yerine, sadece kimlerle evlenilemeyeceğini zikretmekle ye-

60. Celâlüddîn Abdurrahman es-Suyûtî, el-Eşbâh ve'n-Nazfiİr fi Kavâidi ve Furûi
Fıkhi'ş-Şâfîyye, Maibaatu Mustafa'l-Bâbî el-Halebî, Mısır 1959, s.61.

61. Abdulaziz el-Buhârî. Keşfu'I Esrâr Şerhu UsûliM-Bezdevî, Şlrket-i Sahâfıyc-i Os
maniye M a t b a a s ı , istanbul 1308; 1/48.

62. Nisa, 24.
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tinmekte, olumsuzlanta metodu ile bunlann d ı ş ı n d a kalanlarla evlenilebi-
leceğini sarih olarak vurgulamaktadır. Bu ise,aile hukukunda da ibâhanın
asıl olduğunu ortaya koymaktadır Nitekim, emrin en alt derecesinin ibâha
olduğunu, Kur'an'daki evlenme emrinin de en azından ibâha ifâde ettiği
ni, ibahada ise sınırlama olabilmekle beraber y a s a ğ ı n d e ğ i l c e v a z ı n esas
olduğunu vurgulayan meşhur Hanefî usûlcüsü Abdulaziz e!-Buhârî, ev
lenmede cevazın esas olduğunu kaydettiği gibi; yine meşhur bir Hanefî
hukukçusu olan el-Kâsânîde, İslâm'da genel kuralın, mutlak olarak mas
lahata ulaşmak olduğunu, bir maslahat olan nikahta da cevazın esas olma
sı gerektiğini vurgulamıştır^\

Bu nedenle kanaatimizce, evlenmede aslolan şeyin yasaklık olduğu
nu ifade eden kurallar, mutlak yasaklığı (tahrimi) değil, aile hukukundaki
sınırlayıcı âmir hükümlerin, hukukun diğer alanlanna nisbetle daha fazla
olduğunu vurgulamaktadır. Çünkü aile hukuku ile ilgili nasslar, şekil ola
rak da konuyu en ince aynntılanna kadar ortaya koymaktadır^. Öyle ki
İslâm aile hukuku'nun genel ilkelerinin şâri' tarafından düzenlendiği, ta
raflara terkedilen şeyin ise, evlenme iradesini izhar etmekten ibaret oldu
ğu ifâde edilmiştir".

Aile hukukuna Kur'an ve Sünnet nasslanmn müdahalesi bariz olarak
g ö r ü l d ü ğ ü için, bu alan ile ilgili hükümler,gerek akdin taraflan (evlenen
ler), gerekse tatbikatçılar (yargı) açısından riayet edilmesi mutlak zorun
luluk ifâde eden emredici (imperative) bir nitelik taşımaktadu"lar. Bu ko
nudaki nasslar, hukukun diğer alanlanndaki kadar geniş yoruma da açık
değildir. Başka bir ifâde ile; aile hukukunda hâkime tanınan takdir alam
çok geniş değildir. Bu nedenle aile hukuku ile ceza hukuku'nun, hukukun
diğer dallarına nisbetle ayn bir özelliği vardu*. En azından "eşyada aslo
lan i b â h a ' d ı r " fakat, evlilik müessesesinin ve evlenme akdinin zorunlu
bir tarafi olan kadın, eşya değil, şeref ve itibarı dokunulmaz (mahrem)
kabul edilen kişilik sahibi bir insandır. Ailenin en mahrem odasına harem
denilmesi de, Mekke ve Medine'ye Haremyn denilmesi de hep aynı do
kunulmazlık anlayışından kaynaklanmaktadu-.

Aile Hukuku, hukukun değişime en az açık olan alanlarından birisi
dir. Nitekim değişik şartlann ortaya koyduğu zarurete binaen bazı İslâm
ülkelerinde bu alanda yapılan yeni düzenlemelerin de, aile hukukunun
özünden veya maddî aile hukukunddiu ziyade, şekil ile ilgili konularda
(örneğin boşanmamn mahkeme yoluyla olması, aynen evlenmede olduğu
gibi boşanmada da şahit şartı aranması, vb. başka birtakım sınırlamaların
getirilmesi) olduğu görülmektedir. Kamu otoritesinin, aileye daha fazla
müdahil olması temayülünün arkasmda da tarihte, müeyyidesini toplum-

63. Bkz. Abdulaziz el-Buharî, Keşfü'l-Esrâr 1/38;el-Kâsânî, 11/271.
64. Aynı sınırlayıcı karakter, modem medenî kanunların, aile hukuku ile ilgili hükümle

rinde de göze çarpmaktadu. örneğin T.MK. da evlilik akdi tamamen
şahsîleştirilmiş, vekalet ve temsil kabul edilmemiştir. Bkz. Velidedeoğlu, I/ll; II/
10.

65. en-Nâhî,s.44.
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sal kınamadan alan veya uygulanması daha ziyade fertlerin dinî ve ahlakî
sorumluluğuna bırakılan, ancak gerek toplumsal bilincin mevcûdiyeti, ge
rekse evli çiftlerin bu işin şuur ve idrakinde olması sebebiyle pekde mağ
dur olmayan fakat, zamanla sosyal hayattaki ahlakî ve sosyal çözülmenin
ortaya koyduğu olumsuzluklar sonucunda mağdur olmaya başlayan kadı

nın haklarını koruma ve mağduriyetini giderme amacı yatmaktadır^.

E. Evlenme Engeli K a v r a m ı

Evlenme akdinin gerçekleşmesi için, taraflann irade beyanı, akdin
şahitlerin huzurunda yapılması gibi birtakım şekil şartlarından önce,
esasa ilişkin birtakım şartlar daha aranmaktadır. Bunlar ise taraflann fark
lı cinsten olması, akde nza ve muvafakatleri gibi müsbet şartlar ile; yine
esasa ilişkin olmak üzere taraflann t a ş ı m a m a l a n gereken birtakım vasıf

lardır. Taraflarda bulunmaması gereken bu menfî şartlara nikâh engelleri
"mevâniu'z-zevâc" denilmektedir. Bu menfi şartlann bulunması, evlenme
akdinin geçersizliğini (fesât) veya hükümsüzlüğünü (butlân) gerektirmek
tedir. Evlenme akdinin in'ikadı için esas ile ilgili bu şartlara riayet etmek
zorunludur^'.

Bir fıkıh usûlü kavramı olarak mânV\ "şâri'in, hükmün meydana gel
mesine veya sebebin iktizasına (sonuç doğurmasına) engel olarak kabul
ettiği şeydir." Buna göre sonuç bulunduğunda sebep de bulunmakta;
fakat mâni bulunduğunda ise hüküm bulunmamaktadır. Yani, mâni'in bu
lunması, hükmün bulunmasına engel teşkil etmektedir. K ı s a c a mâni varsa
hüküm yoktur^.

B i l i n d i ğ i gibi îslâm aile hukukunda birtakım sebepler, akdin tesis
edilmesine mani bir hal teşkil ederken, birtakım sebep ve durumlar ise ev
liliğin devamına engel teşkil etmektedir. Örneğin şahitlerin bulunmaması,

irade beyam... gibi^ şekil noksanlıkları, veya evlenecek kişiler arasında

nikâh engelinin bulunması, evlilik akdinin sıhhatine engel teşkil etmekte
dir. Buna karşılık şiddetli geçimsizlik (nüşûz), kocanın nafaka mükellefi
yetini yerine getirmemesi... gibi sebepler ya da kan veya kocada evlenme
akdi sırasında mevcut olan veya sonradan meydana gelen birtakım akıl

hastalıklan veya bedenî noksanlıklar da evliliğin devamına engel olabil-
mekte ve yargı önünde boşanma (tefrik) sebebi kabul edilmektedir'®.

66. İslâm ülkelerinde aile hukuku alanında yapılan yeni hukukî düzenlemeler için bkz.
Leibesny,The Lawin The Nearand MiddteE^t, ss. 136-155.

67. Kilise hukukunda "evlenme mânii" kavramının, genellikle evlenmenin şartianndaki

bütün noksanlıkları içerdiği, örneğin akitteki şekil, ehliyet ve irade noksanlıklarının

da aynı kavram ile ifâde edildiği görülmektedir. Bkz. Schsvarz, Aile Hukuku, s. 73.
MuhammedSellâm Medkûr, MebâhisuM-Hükm IndeM-Usûliyyîn, Matbaatu Lec-
neti'l-Beyâni'l-Ajabî, Kahire 1959, 1/150; aynı yazar, Ahkâmu'l-Usreti'l-İslâm
(Ez-Zevâc ve Asâruh Fi'I-Fıkhi'l-İslâmî) Dânı'n-Nehdati'l-Arabîyye. Kahire
1967,1/112.

69. HAK. Md. 56,75-77.
70. Muhammed Hüseyn ez-Zchebî, eş-Şerîatu'l-İslâmiyye, Matbaatu Dâri't-Te'lîf, Ka

hire 1968, s336; Zekeriyya el-Berrî, el-Furak- Beyne*z-^vceyn, Kahire üniversi
tesi Hukuk Fakültesi 1986 yılı Ders Notları. Kahire 1986; s.

68.
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Ancak konunun sınırlandmlması amacıyla, bunlan çalışmaımzın kapsamı

dışında tuttuk. Sadece evlenme akdinin taraflan (aktif sUjeleri) olan kadın

ve erkeğin hangi vasıflan taşımalanmn, aralannda oluşacak evliliğe engel
teşkil edeceğini; başka bir ifâde ile İslâm hukuku açısından aralannda ev
lenme engeli bulunan kişilerin (muharremât) kimlerden ibaret olduğunun
araştınimasını çalışmamıza konu edindik.

Mânî' k a v r a m ı , evlenmeye izafe e d i l d i ğ i n d e , evlenme engeli (nikah
mânii), k i ş i d e sürekli bulunan ve değişmeyen veya geçici bir süre bulu
nan ancak değişebilen bir sıfatın, başkası ile evlenmesine engel teşkil et
mesi anlamındadır. Bu nedenle evlenme engelleri (muharremât) ile ilgili
hükümler de evliliği kısıtlayıcı, sınırlayıcı (restrictive) kurallar olarak gö
rülmektedir''.

Önemi sebebiyle, hem klasik fıkıh kitaplarında, hem de çağdaş
ahvâl-i şahsiyye kanunlannda evlenme engelleri, müstakil bir başlık îdtm-
da ele alınmaktadır. Aralarında evlenme engeli bulunan kişiler ile ilgili
hükü^er genellikle doğrudan Kur'an ve Sünnet tarafından tespit edildiği

için, İslâm hukukçuları, evlenecek karşı cinsler arasuida evlenme engeli
nin bulunmamasım, nikah akdinin sıhhat (geçerlilik) şartı olarak kabul et
mişlerdir'^. Bu şarta riayetsizlik, yani birbiri ile evlenmeleri sarîh nasslar-
la yasak k ı l ı n a n k i ş i l e r i n , bu yasak hükmünü bile bile ihlal ederek
y a p t ı k l a r ı nikâh akdi, bâtıl (hükümsüz) kabul edilmiştir". Tahrimin zannî
bir delile dayanması veya kat'î bir delil ile sabit olmasına rağmen, bu
yasak hükmünün, bilinmeden ihlal edilmesi (yani yasaklığı tartarca bi
linmesine rağmen kasıtlı olmaksızm yasağa aykın yapılan akit) ise, fâsit
olarak kabul edilmiştir"*. Ancak, sadece Hanefî hukukçulannca benimse
nen ve özellikle borçlar hukuku ile ilgili akitlerde çok önemli farklı so-

71. Wilson, An Introduction.... S.I40.
72. Ahmed İbrahim Beg, el-Ahkâmu'ş-Ş^r'İyye iri-Ahvâli*ş-Şahsfyye, (m.y) Kahire

1938. S.4; Abdüivahhâb Hallâf, Ahk^u-Ahvâli'ş-^ahsiyye fl'ş-ŞerfatiM-
İslâmiyye, Dâru'I-KaJem, Kuveyt İ990, s.43; Ali Hasaballâh el-Furka Beyne'z-
Zevceyn, Dâru'l-Fikri'l-Aİabî, Kahire (t.y) s.81; BUmen, 11/27.

73. Şa'bân,s.l44.

74. Hasaballâh, s.144. Bir kısım tslâm hukukçulan,evlenecek kişiler arasında evlenme
engelinin bulunmamasmı nikâh akdinin sıhhat şartı olarak kabul edip buna riayetsiz
liğin. akdin fesadım gerektireceği kanaatinde iken; bazı İslâm hukukçulan ise, ev
lenme yasağını (haramı) bildiren delilin kat'I ve zannî olması arasında ayuım yapa
rak. evlenecek kişiler arasında, kapsamı sarih nasslarla kesin olarak tespit edilen ve
yasaklığında ittifak edüen engellerin bulunmamasını (kişinin armesi veya kızkarde-

şi... ile evlenememesi gibi) akdin in'ikadının şartı olarak kabul edip; buna riayetsiz
liği. yani. aralarında evlenme engeli bulunan veya birbiriyle evlenmeleri nasslarla
kesin olarak yasaklanan kişilerin, bu yasak hükmünü bile bile evlenmelerini butlan
sebebi olarak kabul etmişlerdir. Buna karşılık Üzerinde ittifak edilmeyen engellerin
bulunmamasını ise akdin sıhhat şartı olarak kabul etmiş, buna riayetsizliğin ise,
akdin fesadını gerektireceği görüşünü benimsemişlerdir. Bu konuda geniş bilgi için
bkz. Aydın, s. 18; Şa'ban, s.KK), 118; Muhammed Ebû Zehra, el-Ahvâlu'ş>

Şahsiyye, Dâru*l-Fikri*l-Arabî (t.y.) s.61.
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nuçlar doğuran butlan-fesat ayınmının pek çok hanefı hukukçusuna göre
de, evlenme engelleri konusunda ve ibadetlerde, sonuç açısından farklı

bir pratik bir önemi yoktur. Çünkü borçlar hukuku ile ilgili akitlerin ak
sine, aile hukukunda aralannda evlenme engeli bulanan kişiler (muharre-
mat) ile ilgili yasağın ihlali, başka bir ifâde ile akitte muharremattan kay
naklanan butlan ve fesat, akdin feshini ve evlilerin tefrikini
gerektirmektedir. Aynı durum ibadetler için de söz konusudur. Kısa

ca hem ibadetlerde hem de aile hukukundaki, fasit ile bâtıl kavram
l a r ı a r a s ı n d a netice itibariyle bir fark yoktur".

S ı n ı r l a n d ı n i m a m ı ş evlilik, evlilikten beklenen sonuçlan vermez. Bu
nedenle ideal bir aile hayatı için kimlerin birbiri ile evlenebileceğini dü
zenlemek ve bazı insanlann birbiriyle evlenmelerine yasaklar ve kısıtla

malar getirerek sınırlandırmak zorunludur. Bu engellerin dinî, sosyal, fiz
yolojik... birtakım gerekçeleri vardır. Ancak bunlann boyutlan tarih
boyunca farklı olmuştur. Tarihsel süreçte eş seçimine, bazı toplumlarda
herhangi bir sınırlama getirilmediği; bazı toplumlarda ise önemli yasak
hükümlerinin bulunduğu dikkati çekmektedir. Örneğin eski İran'da evlen
me engeli çok az olup, günümüzde birer evlenme engeli olarak kabul edi
len durumlar, onlardaevlenmeengeli kabul edilmemiş; hatta ana-oğul ve
kardeşler arası evlilik iyi sayılmıştır. Aynı durum Eski Mısır ve İsparta

için de sözkonusu edilmiştir". Buna karşılık semavî (ilahî) kaynaklı

hukuk sistemlerinin evlenme engelleri ile ilgili bir iç mukayesesi, bunlar
arasında esaslı benzerlikler olduğunu ortaya koymaktadır.

Evlenme engelleri, mahiyetleri itibariyle sürekli ve geçici olmak
üzere iki ana başlık altında ele alınmaktadu-".

75. ( Z ^ )el-Kâsânî. 11/268; İbnu'l-Hümam, 11/382;
Aydın, s.l8, 30; Ebû Zehra, Ahvâl, s.61. Şâfıîlerde baul ile fasit kavramlanmn bir
birinin müradifı olduğuna temas eden Gazâlı de bu ayınmın Hanelilere ait olduğuna
dikkat çekmiştir. Bkz. Ebû Hamid Muhammed b. Muhammed el-Gazâlî, el-
MusUsfâ mln İlmiM-Usûl, Matbaatu Mustafa Muhammed, Mısır 1937, 1/61;
Şa'ban, s.lS7; krş. Esat Arsebük,Medenî Hukuk, Recep Ulusoğlu Basımevi, Anka
ra 1940,11/401. Ancak fasit ve bâul akitler arasında birtakım farklılıklar vardır, Bkz.
Hallâf, S.40; Ebû Zehra, Ahvâl, s.52, 142; Ahmed Zeki Muhammed, Mln Evdâi'l-
Alâkati'z-Zevclyye ve Hasâisuha fl'ş-Şeriati'l-İsIâmiyye, Matâbiu'ş-Şa'b, yıl. 55,
sayı 321, Kahire 1965, s. 127.

76. Robert Roberts, The Socİeal Laws of the Qur*an, Curzon press, London 1990, s.
12; Recai Gâlip Okandan. Umumî Hukuk TarhI Dersleri, Fakülteler Matbaası, İs

tanbul 1952, ss. 90. 280; Cin. s.lOI.
77. Ebu'l-Velîd Muhammed b, Ahmed b. Rüşd, Bidâyetü'l-Mücehid ve Nihâyetu'U

Muktesid, el-Mektebetü't-Ticâriyyeti'l-Kûbra-Mısır ty, 11/28; Muhammed Kadri
Paşa. KUâbu'l-Ahkâmi'f'Şer'iyye FVl-Ahvâli'ş-Şahsiyye Alâ Mezhebi'l tmâm Ebî
Hanîfeti'nSu'man, Matbuaatu Hindiyye Md.21, en-Nâhî, s.9; Muhammed Zeyd
el-Ebyâ'nî, ^erhu A h k â m i ' f ' Ş e r ' i y y e Fi'Ahvöli'S'Sahsiyye, M a t b a a t u ' s - Ş a ' b ,

M ı s ı r 1903, s.40.
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I. S Ü R E K L İ EVLENME E N G E L L E R İ

Bu engeller, anababa-evlat, bacı-kardeş, damat-kaymanne... gibi do
ğuştan gelen, veya sonradan oluşan fakat süreklilik kazanan akrabalık
ilişkisinden kaynaklanmaktadır. Aşağıda detaylı olarak ele alacağımız
gibi, kişiler arasında bu ve buna benzer akrabalık vasıflanmn bulunması,
aralannda tesis edilecek e v l i l i ğ e sürekli bir engel teşkil etmektedir. B a ş k a
bir ifâde ile devamlı evlenme engelinin sebebini, erkek ile kadın arasında
ki anne-oğul; bacı-kardeş... gibi süreklilik arzeden akrabalık bağı oluştur
maktadır. Evlenme engelinin sürekli oluşu da bu akrabalığın sürekliliğin
den kaynaklanmaktadır'®. Bu nedenle bu tür evlennme engellerine
"mutlak evlenme engelleri" de denilmektedir.

Aralannda sürekli evlenme yasağı bulunan kişilerin kimlerden ibaret
olduğu konusundaki sınırlayıcı hükümlerin dayanağını, Nisa Sûresinin
23. ayeti oluşturmaktadır. Bu ayetin tahlilinden, sürekli olan evlenmeen
gellerini kan hısımlığı, sıhriyyet yani evlenme ve süt (emme ve emzir-
me)den doğan engeller olmak üzere üçlü bir tasnife tâbi tutmak mümkün
dür.

A. KAN HISIMLIĞI

Şahıslar arasında kan, süt veya evlenme gibi tabiî veya akdî bir bağ
ile teessüs eden akrabalık ilişkisine Arapça'da, karâbet denilmektedir. Bu
kelime karşılığında ise Türkçe'de h ı s ı m l ı k k a v r a m ı k u l l a n ı l m a k t a d ı r . Kan
hısımlığı, hem çocuk ile anne-babası arasındaki usûl-furû ilişkisini; hem
de aym sulpte birleşen (civar) akrabalar arasındaki akrabalık bağını ifâde
etmektedir. Evlenme engellerini ifâde etmede kan hısımlığı yerine nesep
hıhısımlığı kavramı da kullanılmaktadır. Geniş ve tabiî anlamıyla nesep
(kinship)y kişinin babasına, dedesine... nisbet edilmesidir. Daha dar ve
teknik anlamıyla bu kavram, araya fasıla girmeksizin biri diğerinden
gelen iki kişiyi birleştiren veya aym anne ve babada birleşen kişiler ara
sındaki akrabalık rabıtasım", kısaca ana-baba ile, bunlann ç o c u k l a r ı ara
sındaki dikey akrabalık ilişkisini iföde etmektedir. îşte bu rabıta marife
tiyle iki kişiden herbiri diğerine baba-oğul, dede-torun, anne-kız olma
sıfatım kazanmaktadır®®. Aynca birbirinin sulbüden gelenler, örneğin

baba oğul —¥ torun ifurû-descedant) ve torun —> baba dede {usül-
ascedant) arasındaki aynı ilişkiyi ifâde etmek üzere usûl-furû hısımlığı

kavramı da kullanılmaktadır^'. Ancak usûl ile furû arasındaki bu kan akra-

78. Şa'ban,s.l44.

79. Mehmet Zihni Efendi, Münâkehât ve Müfârakât, Ş i r k e t - i M ü r e t t İ b i y e M a t b a a s ı , İ s
tanbul 1324, s. 262;Mardinîzade Ebu'l-Ulâ, HukukuMedeniye Dersleri, İş Matba
ası.İstanbul 1930,IV/3.

80. Arsebük, 11/371, aynca 362; Mardinîzade, IV/3.
81. Velidedeoglu, 11/276,277.
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balığının, kaynağını tamamen biyolojik bir hadise olan anne-baba arasın

daki tabîî ilişkiden aldığı da bir vakıadır. Bu nedenle, biz, sadece anne-
baba ile çocuklar arasııîiaki dikey akrabalık rabıtasım değil, aynı anne-
babada birleşen kişiler arasındaki yatay akrabalık bağım da ifâde etmesi
sebebiyle kan hısımlığı (consanguiniry) kavramının kullamlmasım tercih
ediyoruz.

Kan akrabalığından doğan evlenme engellerinin k a p s a m ı . Nisa
Sûresi 23. ayeti ile ortaya k o n u l m u ş t u r . Bu ayetin "...Annelerimiz, k ı z l a

r ı n ı z , k ı z k a r d e ş l e r i n i z , h a l a l a r ı n ı z , teyzeleriniz, erkek kardeşin kızları, kız
kardeşin kızları... (ile evlenmeniz) size haram k ı l ı n d ı " ş e k l i n d e k i sarîh
ibaresinden, kan akrabalığından doğan evlenme engelinin; erkek merkez
kabul edildiği takdirde dördüncü dereceye kadar olan kadın akrabalan (ki
bunlara Arapça ifâdesiyle zû rahm-i mahrem k ı s a c a aym annenin kamını

paylaşan akrabalar denilmektedir) kapsadığı anlaşılmaktadır. Erkek mer
kez alınarak^^ aralannda evlenme engeli bulunan kan akrabalarım dadört-

83
İÜ bir tasnife tabi tutmak mümkündür .

1. Kişinin Usûlü

Erkek esas alındığı takdirde k i ş i n i n anneleri.

Nassm delaletinden anneler ( ) kavramımn sadece anneyi
değil; aym zamandagerek anne, gerekse baba tarafından olsun nineleri de
kapsadığı anlaşılmaktadır. Çünkü kelime olarak kök anlamına gelen el-
ümm (anne) kelimesi, Arapça'da sadece kişinin kendisinden doğduğu

tabiî (öz) annesini değil; aym zamanda annesini veya babasım dünyaya
getiren kadmlan (anne ve baba cihetinden nineleri) de kapsamaktadır**.

2. Kişinin Furûu, Furûunun... Furûu

Yasak ayetindeki " kızlarınız..." ibaresi, kişinin kızı ile arasındaki

evlenme engelim ortaya koymaktadır. Ancak anne kelimesi gibi kız keli
mesi de arapçada, doğrudan bir anneden doğan çocuğu değil, mutlak ola
rak kişinin furûunu ifâde etmektedir. Bu nedenle kız (bint) lafzı, kişinin
sadece kızlarının değil, oğlu veya kızı (furûu) vasıtasıyla kendisine nisbet
edilen tomnlarım da kapsamaktadır*^ Buna göre kişi ile kızı, oğlunun

82. Kişinin kimlerle evlenemeyeceği, aile reisliği, boşama yetkisi de dahil olmak üzere,
Kur'an-ı Kerim'in aile hukukuna ilişkin hükümlerinin tahlili; Kur'amn erkek mer
kezli düzenlemeyi esas aldığını ortaya koymaktadır. Tabiî olarak bu durum klasik
fıkıh kitaplarına da yansımıştır, örneğin aralannda evlenme engeli bulunan kişilerin
imuharremât) tasnifinde de aynı erkek egemen anlayış dikkaü çekmektedir.

83. Şa'ban,s.l45.

84. eş-Şafıî, V/ 37. 221; tbnu'l-Hümâm, 11/357, 358; îbn Rüşd, 11/28; ed-Derdîr, 11/250;
Süt anneyi de anne kapsamında mUtâlaa eden hukukçular bulunmaktadır. Bkz. el-
Cassâs. IİI/64-65; İbn Kudâme (Muvaffakkuddîn), VII/470.

85. eş-Şafıî, V/221; el-Cassâs. III/65; İbn Rüşd, 11/28; İbn Kudâme (Muvafakuddîn)
VII/471;Şa'ban, s.147.
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kızı, kızının kızı, oğlunun oğlunun.... kızı, oğlunun kızının... kızı arasında

evlenme engeli b u l u n m a k t a d ı r .

Miras, velâyet, ş a h i t l i ğ i n reddi vb. konularda, dede-torun i l i ş k i s i de
aynen b a b a - o ğ u l i l i ş k i s i gibi telakkî e d i l m i ş t i r . Yani, dede a ç ı s ı n d a n to
runlar da, evlat kabul e d i l d i ğ i gibi, torun a ç ı s ı n d a n dede de baba gibi
kabul edilmiştir. Evlenme y a s a ğ ı m n k a p s a m ı konusunda da aym mantığın

hakim o l d u ğ u görülmektedir. Yani usûl ve furû arasındaki evlenme yasa
ğ ı s ı n ı r s ı z olup ne kadar yukanya ç ı k ı l ı r s a ç ı k ı l s m veya a ş a ğ ı y a inilirse
inilsin aralannda torun-nine/dede i l i ş k i s i olan her derecedeki akrabalık

bağım kapsamaktadır^.

3. Anne ve Babanın Furûu veyafurûunun..,furûu
Bunlar, k i ş i n i n k ı z k a r d e ş l e r i veya üçüncü dereceye kadar olan civar

h ı s ı m l a r ı d ı r * ' . Yukanda da ifâde edildiği gibi civar hısımlığı kavramın

dan: "aynı sulpten (zürriyetten) gelmemekle beraber ortak ( m ü ş t e r e k ) bir
sulpte b i r l e ş e n akrabalar" kastedilmektedir®®. Buna göre anne-baba bir,
veya sadece ana yada baba bir k a r d e ş l e r a r a s ı n d a evlenme engeli bulun
d u ğ u gibi; kişi ile, erkek veya kızkardeşlerinin kızı, veya erkek ve kızkar-'

deşinin oğlunun kızı arasında evlenme engeli b u l u n m a k t a d ı r . Yani erkek
k a r d e ş merkez a l ı n d ı ğ ı takdirde, yasak (haram) o l m a s ı a ç ı s ı n d a n anne-
baba bir, sadece anne veya baba bir kardeşler ve bunlarm çocuklan a y n ı

hükme tâbidir®'.

4. Dede ve Ninelerin Sadece Birinci Derece Furûu

Bunlar k i ş i n i n amca, hala, dayı ve teyzesi durumundaki akrabalan-
d ı r . Fiilen gerçekleşmesi zor olsa bile, teorik olarak anne ve babamn yu
kanya d o ğ r u hala ve teyzeleri de kişinin doğrudan hala ve teyzesi kabul
edildiğinden, kendisi ile bunlar arasında da evlenme engeli doğmakta-

dıı^. Ayrıca evlenilmesi yasak kılman hala ve teyzelerin, anne ve baba ile
olan ilişkisinin, anne-baba bir olması ile, sadece anne veya baba bir olma
sı arasında yasak d o ğ u r m a s ı a ç ı s ı n d a n herhangi bir farklılık yoktur.
Ancak amca, hala, d a y ı ve teyze k ı z l a n , dede ve ninenin birinci derecede
furûu olmadıklan (kişiye dördüncü derecede akraba olduklan) için erke
ğin, bu durumdaki akrabaları ile evlenmesinde herhangi bir engel söz ko-

86. eş-Şafiî, V/37; Ebû İshâk İbrahim b. Ali b. Yûsuf eş-Şirâzî, eUMühezzeb Jî F ı k h i
M e d t e b i ' l - İ m i â m i ' ş ' Ş q f i t , Matbaatu Mustafa'I-Bâbî el-Halebî, Mısır (ty), 11/42; es-
Serahsî, IV/38; Burhanuddîn Ebû Bekr b. Abdilcelîl el-Merğînânî, el-Hidâye Şerhu
Bidâyeti'l-Mübtedî, Matbaatu Mustafa'l-Babî e İ - H a l e b î , M ı s ı r (ty). 1/191; Ebu'I-
Ferec Abdurrahman b. Receb, eUKavâid Fi'l-Fıkhi'l-İslâmî, Dânı'l-Kütübi'l-
tlmiyye, Beyrut 1972; s.313; tbn Kudâme, el-Muğnî, VII/567; Muhammed Ebû
Zehra, Muhûdarût fi Akdi'z-Zevâc ve Asârih, Dâm'l-Fikri'l-Arabî, Kahire, 1871,
s.104; el-Ebyânî, 1/41; Şaban, s.146.

87. Şaban, s.145-146. Cin, S.102.
88. ed-Derdîr, 11/251; Arsebük, 11/362.
89. ed-Derdîr, 11/251; Arsebük, ÎI/362.
90. el-Cassâs, III/65; es-Serahsî, IV/199; el-Kâsânî, 11/257; eş-Şîrâzî, 11/42; Şa'ban,

s.145.
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nusu değildir". Ahzab Sûresi 50. ayetindeki "Ey Peygamber... a m c a n ı n ,
h a l a n ı n , d a y ı n ı n ve teyzenin seninle beraber göç eden k ı z l a r ı n ı sana helal
k ı l d ı k . . " ayeti de bunu sarih olarak ortaya k o y m a k t a d ı r . Ayet her ne kadar
doğrudan Hz. Peygamber (s.a.v.) hakkında nazil olmuşsa da hükmün, sa
dece kendisi ile ilgili olduğuna dair bir delil bulunmadıkça, kendisi için
sabit olan hüküm, ümmeti için de geçerlilik arz etmektedir. Nitekim Hz.
Peygamber (s.a.v.), k ı z ı Hz. Fatıma'yı, amcasının oğlu olan Hz. Ali ile
evlendirmiştir^.

Kısaca ifade etmek gerekirse, kan akrabaları arasındaki evlenme en
geli, kişinin usûlü, furûu, anne veya babasından herhangi birisinin furûu
ile dede ve ninelerin sadece birinci derece furûundan ibarettir. Bu akraba
lar a r a s ı evlenme akdi ise butlan (hükümsüzlük) ifâde etmektedir".

Kan hısımlığından kaynaklanan evlenme y a s a ğ ı n a sosyolojide iç
evenme (endogamy), bunun aksine yani aile dışından evlenmeye ise "dış

evlenme" (exogamy) denilmektedir". Eski ve yeni hukuk sistemlerinde
"iç evlenme" ile mücadele, önemli bir yer i ş g a l etmektedir. Gerekçe ola
rak da günümüzde bu tür evliliklerin biyolojik ve zihinsel özürlü doğum

lara sel^p olduğu, nesillerin yozlaşmasına yol açtığı, kısaca tıbbî sakınca
ları olduğu zikredilmektedir. Ancak bu tür sakıncaların îslâmın sınırladığı
üçüncü dereceden sonraki akrabalar için de sözkonusu olup olmadığı tar
tışılabilir. Kan hısımlığı hemen hemen bütün ülkelerde bir evlenme engeli
kabul edilmesine rağmen bu engelin kapsamı değişik ülke ye hukuk sis
temlerine göre farklılık arzetmektedir. itidali temsil eden İslâm merkez
alındığında, birtakım hukuk sistemlerinin bu konuda ifrat; bir kısmının

ise tefrit noktasında olduğu görülmektedir. Örneğin eski İran ve Mısır'da
erkek ve kız kardeşlerin birbiriyle evlenmelerine müsaade edilmiş", hatta
kardeşler arası evlilikler tercih edilmiştir". Kısaca ifade etmek gerekirse
evlenme a l a n ı s ı n ı r l a n d ı r ı l m a m ı ş , aksine olabildiğince geniş tutulmuştur.

Evlenme engelinin çok az sınırlandığı ülkelere Almanya Medeni Kanunu
da örnek verilmektedir. Almanya'da k i ş i n i n , k ı z k a r d e ş i n i n k ı z ı ile (örne
ğin dayının, kendi yeğeni ile) evlenebileceği ifâde edilmektedir'\ Bunun
tıbbî, dinî ve ahlakî a ç ı d a n tenkidi mümkündür. Evlenme engelini çok az
sınırlayan bu görüşe karşılık Macaristan ve Avusturya'da evlenme engeli
nin kapsamı daha geniş tutulmakta ve kardeş çocuklarının (amca, d a y ı .

91. Abdurrahman Münîb, Hukuku Medeniye Dersleri (Dâru'l-Funûn Hukuk Fakültesi
1336-1337 yılı. III. Sınıf Ders Takrirleri), Dânı'l-Fünûn Matbaası, İstanbul 1337,
s.104-105, Ş a ' b a n , s.145., Cin, a.g.e., s.102.

92. Medkûr, 1/1114; Şa'ban. S.147.
93. Ahmed İbrahim, s.14; Şa'ban, s.148.
94. Schwarz, S.80.
95. Roberts, The Social Laws of the Qur*an, s.l2; aynca bkz. Arsebük, 11/548; Okan-

dan, s.90,280; Cin,a.g.e., s.lOI.
96. Okandan, a y n ı yer.
97. Velidedeoğlu, 11/63.
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hala, teyze ç o c u k l a n n ı n ) birbiriyle evlenmesine müsaade edilmemekte
dir'®. Bu görüşün tefrit noktası, katolik kilisesinde o d a k l a ş m a k t a d ı r . Kato
lik kilisesi hukukunda kan hısımlığından kaynaklanan evlenme engelinin
k a p s a m ı çok geniş tutulmuş, yedinci dereceye kadar olan akrabalar ara
sında bile evlenme y a s a ğ ı o l d u ğ u kabul e d i l m i ş t i r . Bu anlayışa göre iki
kardeşin, torunlannın torunlan bile birbiriyle evlenememektedir". Ancak
bu alan, h a z ı r l a n a n ç a ğ d a ş kanunlarla günümüzde üçüncü dereceye kadar
indirilerek, bu tür ifratlar izale edilmeye ç a l ı ş ı l m ı ş t ı r " * ' .

Yukanda ifâde edildiği gibi îslâm hukukunda kan hısımlığından kay
naklanan yasak, üçüncü dereceye kadar olan civar h ı s ı m l a r (amca, hala,
d a y ı , teyze) ile sınırlıdır. Bu sınıra ulaşmayan akrabalar ile evlilik ö r n e ğ i n

(amca, hala, d a y ı ve teyze k ı z l a n ile evlilik) yasak k a p s a m ı n ı n d ı ş ı n d a

k a l m a k t a d ı r . îç evlenmeye yöneltilen bu tür evliliklerin, nesillerin tereddi
göstermesine ve cılızlaşmasına yol açtığı şeklindeki eleştirilere karşılık

bu tür biyolojik s a k ı n c a l a r ı n , d o ğ r u d a n iç evlenmeden k a y n a k l a n m a d ı ğ ı ;

ancak h a s t a l ı k l a r a yakalanma i s t i d a d ı yüksek olan ailelerdeki iç evliliğm;

başka bir ifade ile, (yakın akrabalık sebebiyle) hem annenin hem de baba
n ı n irsi hastalıklara temayülü o l m a s ı n ı n , d o ğ a c a k ç o c u ğ u n hasta olma ris
kini de artırdığı ifade edilmektedir'"'. İslâm hukuku açısından bu tür evli
likler, vücûp değil cevaz kapsamında yer a l m a k t a d ı r . Buna göre kişi, bu
derecedeki a k r a b a l a r ı ile evlenmek zorunda da değildir. Buna r a ğ m e n biz,
Yüce Allah'ın (şâriin) kullarına zararlı olan ş e y i m e ş r u k ı l m a y a c a ğ ı

temel ilkesinden hareketle yukarda zikredilen tıbbî risklerin, İslâm'ın ev
lenmelerine müsaade e t t i ğ i dördüncü derece akrabalar a r a s ı evliliklerde
de sözkonusu olabileceğini düşünmüyoruz.

Yahudi hukukunda da kabul edilen kan akrabalığından doğan evlen
me engeli, usûl ve furû (baba, dede, nine —> torunlar) a r a s ı n d a s ı n ı r s ı z d ı r .

Usûl-furû d ı ş ı n d a kalan civar akrabalar a r a s ı n d a k i evlenme y a s a ğ ı ise, kız
ve erkek kardeşlerin kızlan ile sınırlıdır'"^. Hristiyanlıkta da aynı derece
de bir yasak s ı n ı n b u l u n d u ğ u ifâde edilmektedir'"®. Yahudilik ve Hristi-
yanlık'taki hükümlerin İslâmî hükümler ile benzerlik arzettiği görülmek
tedir. İngiliz hukuku'nun bu konuya ilişkin hükümlerinin de İslâm

hukuku ilebenzerlik arzettiği görülmektedir"^. Türk Medenî Kanunu'nda

98. Schwarz,s.80.
99. Schwarz,s.79; V c l i d e d e o ğ l u , s . I I / 6 3 .
100. Schwartz. S.80.
101. SchNvarz, S.79.
102. Muhammed Hafız Sabrî- (yahudîlik ile ilgili kısmı hazırlayan Rafello ( ),

Kitâbu'l'Mukârenât ve'l-Mukâbelât Beyne Ahkâmı'l-Mürâfaât ve'UMuâmelât
ve'l-Hudûd Fi Ş e r ' i ' l - Yahûd ve Nezâiriha Mine'Ş'Şerîati'l4slâmiyye, Matbaatu
Hindiyye, M ı s ı r 1992, s.373-374; Tevrat, Leviülcr 18/6, vd.

103. S!A>n-Kdiit\\o,KUâbu'UMukârenât, s.376.
104. Wilson.A/l/rUrodttcfion.., &.140.
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da yasak k a p s a m ı n ı n üçüncü derece civar h ı s ı m l a r (hala, amca, d a y ı ,

teyze) ile sınırlı olduğu görülmektedir. Buna göre T.M.K.'da amca ve
dayı âzları dördüncü derecede kaldıklan için biryasak sebebi kabul edil-
memektedirler'°^

B. SfflRÎ fflSIMLIK

K i ş i n i n bir aileye mensûbiyeti, her şeyden önce sıhriyyet (evlenme)
v â k ı a s ı n a d a y a n m a k t a d ı r . Yani biraz önce temas ettiğimiz kan akrabalığı,

kaynağını evlilik i l i ş k i s i n e m e ş r û i y e t k a z a n d ı r a n nikâh akdinden almakta
dır. Nikâhı, sadece k a n - k o c a y ı birbirine b a ğ l a y a n hukuki bir akitten iba
ret görmemek gerekir. Çünkü bu hukukî akit, sonuç itibariyle k a r ı - k o c a

a r a s ı n d a kalmamakta, a y n ı zamanda k o c a y ı k a n s ı n m ; k a r ı y ı da kocasının

nesep akrabaları ile, sıhrî hısım (akraba) haline getirmektedir. Kelime
olarak "evlenmeden d o ğ a n a k r a b a l ı k " a n l a m ı n d a k i " s ı h r i y y e t " teknik bir
terim olarak, e ş l e r d e n her birini d i ğ e r i n i n a k r a b a l a r ı n a b a ğ l a y a n hukukî
bir r a b ı t a y ı ifâde etmektedir'®®. Nikâh akdi ile tesis edilen bu akrabalık da
nesep akrabalığı gibi devamlılık kazanmakta, yani evliliğin boşanma,

ölüm fesih vb. sebeplerle sona ermesi durumunda da evlilik ile teessüs
eden s ı h r î a k r a b a l ı k , belli ölçüde nikâh engeli olmaya devam etmekte
dir'®'. Ancak burada hemen şunu ifâde etmek gerekir ki sıhriyetten doğan

engel, d o ğ r u d a n s ı h r î usûl ve furû ilişkisinde (dikey çizgide) sözkonusu-
dur. Yani bu konudaki genel kural, s ı h r i y e t t e n d o ğ a n evlenme engelinin
sadece kişi ile, sıhrî usûl-furû akrabalan a r a s ı n d a sözkonusu o l m a s ı ; s ı h r î

civar a k r a b a l a r ı n ı n ise yasak k a p s a m ı n ı n d ı ş ı n d a k a l m a s ı d ı r . Buna göre
bir erkel^:, vefat eden veya boşanan eşinin kızkardeşi ile evlenebildiği

gibi, ölen erkek k a r d e ş i n i n e ş i ile de evlenebilmektedir. Halbuki b a b a s ı

n ı n veya oğlunun aym durumdaki e ş i için böyle bir evlilik, hukuken
mümkün değildir'®®.

Erkek esas alınarak sıhrî hısımlıktan doğan evlenme engellerini de;
kişinin karısının usûlü ve furûu ile kendi usûl ve furûunun e ş l e r i olmak
üzere dört alt başlık halinde toplamak mümkündür.

l . K a n ' n ı n Usûlü ( e ş i n usûlü)

K i ş i n i n k a y ı n a n n e s i ve bunun usûlü ile evlenme yasağı da kaynağını

Nisa suresinin 23. ayetinden almaktadır. "..Eşlerinizin (karılarınızın) an
neleri... size haram k ı l ı n d ı " . ibaresi bu yasağı sarih olarak ifâde etmekte
dir. Ancak anne ile doğacak evlenme y a s a ğ ı n ı n , k ı z ile nikâh akdinden
itibaren mi, yoksa fiilî birleşmeden sonra m ı d o ğ a c a ğ ı konusunda b a z ı

105. Bkz.TMK,Md.92/l.
106. Cin, a.g.e., S.102; Velidedeoglu, 11/65.
107. Döndüren, s.133.
108. Wilson, An I ı ı t r o d u c t i o ı ı , s . l 4 0 .
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görüş farklılıkları bulunmaktadır. Hanefi mezhebine göre bir erkeğin, bir
kadın ile nikâh akdi yapmış olması, bu erkek ile nikâh yaptığı ka
dının annesi arasında sürekli bir evlenme engeli doğması için yeterli
sebeptir. Buna göre fiilî birleşme (zifaf) olmasa bile, sahih bir nikâh
akdinden sonra koca ile, evlenme akdi yaptığı kadının usûlü (annesi,
anne veya baba t a r a f ı n d a n nineleri) a r a s ı n d a sürekli bir evlenme en
geli doğmaktadır"". Nikâh akdinin yapılmış olması evlenme engeli
nin doğması için yeterli sebeptir. Kızı niMhIamak, annesini haram
k ı l a r { ^kuralı bu konuyu özetlemektedir.

Eşin annesi ile evlenme yasağının doğması için sadece nikâh akdinin
yapılmış olmasını yeterli sebep kabul etme konusunda Malikî Şafiî, Han-
belî ve Caferî hukukçulannın da hanefiler ile aynı kanaati paylaştıklan

görülmektedir'". Hz. Ömer, îbn Abbas ve İbn Mes'ûd'a da isnad edilen
bu görüş, kaynağım Hz. Peygamber (SAV)'in,<^ j ^ )

# I **

C ıj—

"kimbir kadınla evlenirse, onunla zifaf olsun olmasın, bu kadının annesi,
kendisine haram o l d u ğ u gibi, kadın ile zifaf olduktan sonra, bu kadının

(başka kocadan olma) k ı z ı da kendisine haram olur." hadislerinden al-
maktadır"^

Buna karşılık Bişr el-Merîsî, İbn Şüca' el-Belhî ve Dâvüd ez-Zâhirî
ise, böyle bir yasağın doğabilmesi için, sadece nikâh akdinin yeterli olma
dığım, fiilî birleşmenin de vukû bulması gerekliğini savunmuşlardır"\ Bu
görüşün kaynağım ise Hz. Ali'nin "anne ile evlenme engeli doğması için
kız ile; kız ile evlenme engeli doğması için anne ilefiilî birleşmenin şart

(... D)

109. eş-ŞaiTİ, V/221; Sahnûn b. Saîd et-Tennûhî, el-MüdevvenetuM-Kübrâ. Matbaalu's-
Saâde. Mısır (Ly). 11/274; eş-Şirâzî, n/42; eî-Cassâs, ni/67-70; Kâsânî, 11/258;
Îbnu'l-Hümâm, 11/358; el-Ebyânî, 1/44; Ebû Zehra. AkcL.., s.l09; Medkûr, 1/
119; Şa'ban, s. 153; Karaman, s. 259. Seyyid Abdullah Ali Hüseyin, el-
Mukâranâtu't- Teşmyye Beyne'l-Kavâninî'l-Vad'iyye el-Medeniyye ve't-Teşrü'l-
tslâmî, Mukârana Beyne Fıkhi'UKânuni'l-Frensı ve MezhebVl-tmam Malik b.
Enes, MatbaatüÎsa'l-Bâbîel-Halebî. Kahire 1947,1/131.

110. Sahnûn. 11/274; İbn Rüşd. 11/30; el-Kâsânî. 11/258; el-Menûfi, III/l 16.
111. Mâlik. MuvatU', Nikah 9; eş-Şafıî, V/221; îbn Kudâme. VIl/472; ed-Dcrdîr. W

251; îbn Kudâme (Muvaffakuddîn), Vn/472 el-Menûfı. III/l 16p; Necmuddin Ca'fer
b. Hasan el-HiIlî, el-Muhiasaru'n-N^* f i ' l - F ı k h i ' l - l m â m i y y e Dâru'l-Kitâbi'l-
Arabî. M ı s ı r 1376, s.200.

112. es-Scrahsî, rV/199; Îbnu'l-Hümâm. 11/358; îbn Kudâme (Muvaffakuddîn). VIl/472;
Hadis'in metni, Coneordanee da ve Zeylaî'nin Nasbu'r-Râye'ünĞe tespit edileme
miştir.

113. cs-Scrahsî IV/199; Îbnu'l-Hümâm, n/358; el-Kâsânî U/258.
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şeklindeki görüşü oluşturmaktadır"^. Meşhur Sahabî Zeyd. b. Sabit de bu
konuda Hz. Ali ile aym kanaattedir"'.

2. Kanmn Furûu

K a r ı - k o c a a r a s ı n d a k i evlilik bağmın, kocanın vefatı, boşama, fesih
vb. sebeplerle kesilmesinden sonra, kadının başka bir erkekle evlenmesi
durumunda, eski evliliğinden olan çocuktan, kadının bu yeni kocasının
üvey çoculdan olmaktadır. Burada kanmn furû ifâdesinden kastedilen
de, kadının bir önceki evliliğinden doğan kızı ile, sonradan evlendiği eşi
arasındaki evlenme engelidir. Buna göre, bir kadınla nikahlanıp fiilen bir
leştikten sonra, koca ile, bu kadının daha önceki evlilikten olan kızları
veya oğlunun kızları arasında evlenme engeli doğmaktadır"^. Bu hüküm
de kaynağım "kendileriyle birleştiğiniz eşlerinizden olup evlerinizde bu
lunan üvey kızlarınız size haram kılındı" j "9

ayetinden'" almaktadır. Ancak ayetin ibaresin
den, yasağın doğması için nikâh akdinin yeterli olmadığı, zifafın da şart
olduğu anlaşılmaktadır. Salt nikâh akdinin yapıldığı, ancak kadının
ölümü, boşanma vb. sebeplerle zifaf vukû bulmadan evliliğin sona erdiği
durumlarda erkek ile, boşadığı kadının başka kocadan olma kızı veya
diğer furûu arasında evlenme engeli doğmamaktadır. Kan-koca arasında
ki nikâh r a b ı t a s ı n ı n zifaftan sonra kesilmesi halinde ise aralarında sürekli
bir evlenme engeli doğmaktadır"*.

önemine binaen şu noktayı tekrar ifade etmek gerekir ki; kan-koca
arasında sadece nikâh akdinin gerçekleşmiş olması bile, bu koca ile, kan-
sının usûlü (annesi...) a r a s ı n d a sürekli evlenme engeli doğururken; aynı
durum, yani erkeğin, bir kadınla sadece nikâhakdi yapmış olması, o kadı
nın furûu (kızı) ile evlenmesine engel teşkil etmemektedir. Ancak nikah
akdinden ve zifaftan sonra koca ile, bu kadının furûu arasında sürekli bir
evlenme engeli doğmakta, zifaftan sonra evliliğin herhangi bir sebeple
sona ermesi durumunda bile bu yasak süreklilik kazanmaktadır. Kısaca
birincide yasağın doğması için akit yeterli görülürken, ikincide fiilen bir
leşmiş olma şartı aranmaktadu-'". "Kızlarla nikahlanmak annelerini, an-

114. el-Kâsânî, 11/258; îbn Kudâme (Muvafakuddîn) VII/372; tbn Kudâme (el-Makdisî),
IV/474.

115. es-Serahsî IV/199; tbnu'l-Hümâm, 11/358, el-Kâsânî, 11/258.
116. Tirmizî. Nikah, 26; eş-Şâfn, V/40. 221.222;SahnÛn, 1^274; es-Serahsî, IV/199; el-

Cassâs, III/69. 71; el-Kâsânî. 11/259; ed-Derdîr, 11/25; eş-Şirazî, 11/42; ez-Zehebî,
S.90;Ebû Zehra, Akd., s.109; MedkÛr. 1/120; Şa'bân. s.154; Döndüren, s.133.

117. Nisa 23.
118. eş-Şâfıî, V/40. eş-Şirâzî, 11/42; cl-Kâsânî. 11/258.
119. Tirmîzî, Nikâh. 26; el-Kâsânî. 11/258; tbn RUşd, 11/29; ed-Derdîr. 11/254; Hüseyin.

el-Mukâranâtu't-Teşrîiyye.. 1/131; Şa'ban. s.l54. Hz. Ali'ye göre ise. gerek anne.
gerekse kızı açısından evlenme engeli doğabilmesi için, kocanın nikah ^di yaptığı
kadın ile fiilen birleşmesi (zifaf) zorunludur. Bkz. Ibn Kudâme (Muvaffakuddîn).
VII/372; tbn Kudâme (el-Makdisi) VII/474.
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nelerle nikahlanıp fiilen birleşmek kızları ile evliliği haram kılar"

( şeklindeki

genel kural bu konuyu özetlemektedir.

Caferîlerin bu konudaki kanaatleri biraz farklıdır. Onlara göre yuka
rıdaki kural iki taraflı işlemektedir. Yani fiilî birleşme olsun veya olma
sın, kan-koca arasında salt nikah akdinin yapılmış olması, o kadının hem
annesi, hem de önceki k o c a s ı n d a n olma kızları ile, daha sonra evlenme
akdi yaptığı kocası arasında evlenme engeli doğurmaktadır'^'.

Bu konu ile ilgili ayetin "....evinizdeki üvey kızlarınız..." ibaresinden
hareketle bir erkeğin kendi evinde bulunmayan üvey kızı ileevlenip evle-
nemeyeceği konusu da tartışılmıştır. Ancak bu ibarenin; evlenme engeli
nin doğabilmesi için annenin daha önceki evlilikten olan kızımn, annesi
ile birlikle babahğın evinde bulunmasımn şart olduğuna değil sadece bu
kızlann, genellikle öz anneleri ile birlikte üvey babalarının himayesinde
bulunduklarına işaret ettiği kabul edilmiştir. Kısaca bu ibare, yasağın şar

tını değil, mevcut ve hâkim olan bir adeti vurgulamaktadır' . Bu nedenle
erkek ile, karısının başka kocadan olma kızı {rebîbe) arasında evlenme
engelinin doğması için bu kızın, üvey babasının evinde (hicr) bulunması,
İslâm hukukçulannın büyük çoğunluğuna (cumhur) göre şart değildir'".

Nitekim konu ile ilgili ayetin devamındaki "...eğer kendileri ile zifafa gir-
memişseniz..." ( ... ûU--) ibaresi de buüvey kız

larla üvey babalar arasındaki evlenme yasağının hukukî gerekçesinin
(menâtının), üvey kızın, annesi ile birlikte üvey babasının (babalığımn)

evinde bulunması değil, sadece koca ile kadın arasındaki fiilî birleşme

(zifaf) olduğunu göstermektedir. Bu nedenle doğacak sonuç açısından

bzın, üvey babasının evinde ikamet edip etmemesinin bir farkı yoktur.
Hz.^Ömer ve îbn Mes'ûd'un da aynı kanaatte oldukları kaydedilmekte
dir .

120. eş-Şâfiî, V/25; Muhammed Emin tbn Âbidîn, Hâşiyetu ReddVUMuhtâr Ale'â-
Dürri'l-Muhtâr Ş e r h u Tenvîri'l-Ebsâr, Elif Ofset Tesisleri. İstanbul 1984, ni/31;
Hallaf, s.46: es-Sibâî. s.l08. el-Menûfî. III/118; ez-Zehebî, s.91. Şaban, s.153-155;
MedkÛr. 1/120Sabri-Rafello,el-MukârenâL... 1/131. Krs. Arsebük.11/370.

121. el-Hillî. S.200.
122. el-Kâsânî, 11/259; Şaban. s.155. Hükümleri, bu tarzda sevketmehususunda Kur'an-ı

Kerim'de başka ayetler de bulunmaktadır. Örneğin Isra 31. ayetindeki "geçim endi-
fesiyle çocuklarınızı öldürmeyiniz..." ibaresinde öldürme yasağının "geçim endişe

si" ile sınırlandıniması. fakirlik korkusunun olmadığı durumlarda çocukların öldü-
rülebileceğini değil, sadece cahiliyye devrinde yaygın olan "geçinememe
korkusuyla çocukları öldürme" adetine dikkat çekmek içindir. Bkz. tbnu'I-Kayyim
el-Cevziyye.Zâdu'l-Meâd, IV/12; Şaban. s.155.

123. Îbnü'l-Hümâm. 11/359; İbn Rüşd. II//29; Şa'ban, s.l55.
124. es-Serahsî, el-Mebsût, IV/200; İbnu'l-Hümâm. 11/359; el-MenÛfî. in/117: el-

Ebyânî. 1/43-44.
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a. Fasit Evlilik ve Evlenme Engeli

Burada iki noktaya daha temas etmek istiyoruz. Bunlardan birisi ev
liliğin fasit bir akde dayanması (örneğin şahit bulunmaması) durumunda
da, sahih evlenmeden (sıhriyyetten) doğan evlenme engellerinin doğup
doğmayacağıdır. Hemen ifâde etmek gerekir ki sahih bir evlenme akdin
den doğan evlenme engelleri, aynen bu tür evliliklerde de sözkonusudur.
Yani bu tür fasit eviliklerden sonra da eşlerden her biri ile, diğerinin usûl
ve furûu arasında bir evlenme engeli doğmaktadır .

Diğer konu ise birbiri ile zina eden kadın ve erkeğin nikâh akdi yapa
rak evlenip evlenemeyecekleri, buna bağlı olarak zinanın da sahih evlilik
gibi evlenme engeli doğurup doğurmayacağıdır.

Zina eden kadın ve erkeğin nikah yaparak birbirleriyle evlenmeleri
mümkündür. Bu konuda fukaha arasında herhangi bir ihtilaf yoktur . Ni
tekim zina ettiği bir kadınla evlenip evlenemeyeceğini soran birisine Hz.
Peygamber (s.a.v.): "haram birfiil, (aslında) helal olan birfiili haram
kılmaz" ( ^buyurarak bunun mümkün olduğunu ifâdeet
miştir'". Zina fiilinden sonra icra edilen nikah akdinden alü ay soma
doğan çocuğun nesebi de sahih kabul edilmekledir. Ancak, zina eden çift-.
1er arasında nikah akdinin yapılabilmesi için kadının iddet beklemesi ge
rekip gerekmediği konusuna ihtilaf vardır, imam Ebû Hanîfe, bu durum
da iddeti gerekli görmezken, Medine ekolüne mensup hukukçular, iddeti
gerekli görmektedirler'̂ '.

b. Zina ve Evlenme Engeli

Zina sebebiyle hısımlık ve buna bağlı olarak da evlenme engeli
doğup doğmayacağı, mezhepler arasında tartışmalı bİr konudur.

Hanefî imamlan, Ahmed b. Hanbel ve Îbnu'l-Kâsım'ın rivayetine
göre İmam Malik ile Caferîlere göre, sahih nikâh akdinde olduğu gibi,
gayr-i meşrû cinsel ilişki fzma/den sonra bu kadın ve erkeğin her birisi
ile diğerinin usûl ve fiırûu arasında evlenme engeli doğmaktacür . ifade
125. Şa'ban, S.156.
126. Ibn Rüşd. 11/34; Şirâzî 11/43; Şa'ban. s.178.
127. eş-Şeybânî, el-Hucce, III/387-388; tbn Kudâmc (Muvaffakuddîn) Viyi69; el-

Cassâs, 11/108; eş-Şirâzî, 11/43; Şa'ban, s.l78. Hadisin Metni için bkz. îbn Mâcc,
Nikâh, 63.

128. eş-Şeybânî, e/-Hücce, III/387-388.
129. eş-Şeybânî, el-Hücce, 111/369, 378, 381, 382; Muhammed b. Hasan eş-Şeybânî,

Kitâbu'l-âsâr, (Neşr. Muhammed Abdullah Gazanfer) Karaçi 1410, s.264; es-
Serahsî IV/206; el-Kâsânî, 11/260, 261; el-Merğinânî, yi92; İbnü'l-Humâm. 11/365,
366, 266; ez-Zemahşerî. 382; Sahnun, 11/275; el-Kuhislânî 1/272; el-Mavsîlî III/88;
Ibn Abidîn, III/32; tbn Kudâme (Muvaffakuddîn) VlI/488; tbn Kudâme (el-
Makdisî) VII/477; tbn Rüşd, 1^29, 30; ed-Derdîr, 11/250, 251; Hallâf, s.46; ez-
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edildiğine göre îmam Şâfıî ve îbn Ebî Leylâ ise aksi kanaatledirler. Bu
imamlara göre evlilik dışı cinsel ilişki (zina), zina eden erkek ile, kadının
başka kocadan olma kızı, hatta zina m^sûlü kız arasında evlenme engeli
doğurmamaktadır"^.

Görüşleri tamamen f a r k l ı noktalarda o d a k l a ş a n bu iki gruptan her
biri, kendi kanaatlerini teyid edecek b i r t a k ı m aklî ve naklî delillere da
yanmışlardır. Nikâh kavramına semantik y a k l a ş ı m ve gayr-i meşrû cinsel
ilişki sonucu meydana gelen çocuk ile tabiî anne-baba a r a s ı n d a k i biyolo
jik b a ğ , d a y a n ı l a n delillerin en önemlilerindendir.

Zinamn da sahih evlenme akdi gibi evlenme engeli doğuracağı kana
atinde olan hukukçular, Hz. Ümmühânî'nin rivayet ettiği "Kim bir kadın
la zina ederse, artık o kadının anası ve kızı (ile evlenmek) kendisine
haram olur" ve "Kim şehvetle bir kadının avret mahalline bakar veya
onu şehvetle okşarsa, artık kadının anası ve kızı (ile evlenmek) kendisine
haram o l d u ğ u gibi, aynı kadın ile evlenmek kendi oğluna ve babasına da
haram olur" hadislerini esas almışlardır'^'. Bu son hadiste zikredilen
"şehvetle okşama " veya "şehvetle avret mahalline bakma "dan doğan ev
lenme yasağının yüksek ahlakî düşüncelerden kaynaklandığı ve bununla
harama götüren yolların da haram sayılarak, sonucu zina fiiline götürecek
yolların önceden t ı k a n m a s ı , böylece zina fiilinin hiç işlenmemesinin

amaçlandığı ifâde edilmektedir'". Hanefîler, "şehvetle bakma"mn evlen-

Zchebî, S.92; Şa'ban. s.157; el-Ebyânî, 1/45. Evzaî, Leys b. Sa'd, Mücâhid, Şa'bî,

ibrahim en-Nehaî ile Said b. el-Müseyyib, Süleyman b. Yesâr, Aıâ gibi meşhur
tabiîn fakihlerinin de aynı kanaati paylaştıkları ifâde edilmektedir. Bkz. el-Cassâs
III/51; tbn Kudâme (Muvaffakuddîn) VIV477. 483; Ibn Kudâme (el-Maksdisî) VII/
485. M.A.Ş.K. 24. Md. de aynı görüşü benimsemiştir. Bu kanaatin, İmam Şafiî'nin
iki görüşünden birisi olduğu da ifâde edilmektedir. Ebû Zehra. Akd. s.ll3. Aynca
bkz. el-Hafif, s.318-319; Bilmen 11/97-98.

130. eş-Şeybânî. el-Hücce. III/369; eş-Şafiî. V/25-223; 42; eş-Şîrâzî, n/43-44; es-
Serahsî, IV/204, 206, 208; el-Cassâs. III/52; el-Kâsânî. lV/257. 260; el-Merğinânî,

1/192; ez-Zemahşerî, s.381, 382. 383j ed-Dusûki, 11/250; Ibn Kudâme (el-Makdisi)
VIl/III/1385; Muhammed Zûhrî el-Gamrâyî, es-Sirâcu'l-Vahhâc Ş e r h u MetnVU
Muhtaç, Matbaatu Mustafa'l-Bâbî el-Halebî. M ı s ı r 1933, s.374; Muhammed Musta
fa Şelebî. Ahkâmu'l-Vsre Fi'l-tslâm, Dâru'n-Nehdati'l-Arabiyye, Beyrut 1977
s. 167, el-Hafif. s.319; ez-Zehebî, s.92. Aynı kanaat meşhur tabiî fakih ve muhaddisî
Saîd b. el-Müseyyib'e ve imam Malik'e de isad edilmektedir. Bkz. Malik, Muvat-
U'. Nikah. 10; Sahnûn, 11/277.

131. es-Serahsî, rv/204. 207. 208. el-Kâsânî. 11/261; ez-ez-Zemahşerî, s.382; tbn Kudâme
(Muvaffakuddîn^. VII/481. tbn Kudâme (el-Makdisî), VII/487; Sıbt Ibnu'l-Cevzî,
tsâru'ldnsâffiAsâri'l-Hiİâf Nâsıru'l-AJi en-Nâsır'ul-Halîfı). Dâru'l-Selâm; Ka
hire 1987, s.105-106; Hanefîler, bu konuda aynca sahâbîlerden gelen rivayetlere de
aüf yapmaktadırlar. Bkz.es-Serahsî, IV 207; ancakyukandazikredilen hadisin kayna
ğı Concordance da ve Zeylaî'nin 'r-Rdye'sinde tespit edilememiştir, ifade,

(-Co Vbij v+i> o y?)
ş e k l i y l e tbrâhim en-Nehaî'yede izafeedilmektedir. Bkz. tbn Hazm, IX/S26.

132. Hallâf.s.l46.
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me yasağı doğurmasını kıyasa değil, istihsana dayandırmışlardır".
Çünkü maddî olarak gerçekleşmeyen bir fiil üzerine, (gerçekleşmiş gibi)
hüküm inşa edilmektedir.

B i l i n d i ğ i gibi îslâm aile hukukunda; araîannda nikah akdi bulunan
kadın ve erkeğin, herhangi bir maddî (fizikî) ve psikolojik bir engele
maruz kalmaksızın fiilî birleşmede bulunabilecekleri bir ortamda başbaşa

kalmalan (halvet-i sahîha)dsL, hükmen fiilî birleşme (cimâ) olarak kabul
edilmektedir. Halvet fiilî birleşme ile sonuçlanmasa bile, halvet sırasında,
birbirinin nikâhlıları olarak eşlerin, başkalarına kapalı olan bir mekanda
birbirlerini okşamalan, (birbirlerinin avret mahalline bakmış olmalan) ve
diğer duygusal i l i ş k i l e r i de hükmen kan-koca olma kabul edilmektedir.
Öyle ki halvet ile kan-koca arasında fiilî birleşme imkanı olduğu halde
bunun gerçekleşmemesi ve arkasından boşama veya başka sebeplerle ev
liliğin sona ermesi durumunda da, hükmen fiilî birleşme (zifaf) gerçekleş

miş kabul edilmekte, burada da fiilî birleşmeden soraki boşanmadan

doğan hukukî sonuçların doğacağı kabul edilmektedir. Örneğin kadın

mehir alma hakkı kazanmakta; diğer taraftan yeni bir evlilikten önce
iddetbekleme yükümlülüğü ile mükellef olmaktadır'^. Bu nedenle hadis
teki "şehvetle bakma ve okşama" gibi ifâdeler Malikî mezhebine mensup
bazı hukukçular tarafından "halvet" olarak tefsir edilmiştir'". Çünkü kar
şılıklı olarak şehvetle okşama vs. ancak halvetdurumunda gerçekleşmek

tedir. Bu nedenle hükmen zifaf kabul edilen halvet'in de, aynen zifaftan
d o ğ a n evlenme engellerini doğurcağı kabul edilmiştir. İhtiyatlı hareket
ederek halvetin de hükmen, kaynağını hukukî bir akitten alan fiilî birleş

me gibi hukûkî sonuç doğuracağı şeklindeki anlayış, şehvetle bakma veya
dokunmayı da karşı cinslerin birbirine bakması veya mücerret dokunması
olarak değil, birbiriyle başbaşa kalmalan, kısaca, uygun bir ortamda baş

başa kalmalan (halvet) olarak yorumlamakla, bu konuya; hukuk mantığı

na uygun bir izah getirmektedir.

Aynca gayr-i meşrû birleşmenin de evlenme engeli doğuracağı kana
atinde olanlara göre nikâh kelimesi, teknik bir kavram olarak evlenme ak
dini ifâde etse de, kök anlamıyla cinsel ilişkide bulunma anlamındadır'".
Bu kavram zaman zaman her iki anlamıyla da kullanılmaktadır. Kelime an
lamıyla maddî-cinsî bir ilişkiyi ifâdeeden bu fiilin salt maddîbir eylem ola
rak, kaynağmı hukukî bir akitten alması ile, gayr-i meşrû olması' arasında

133. es-Serahsî,IV/208.
134. îbn Kudame (Muvaffakuddîn) VII/488; îbn Kudame (cİ-Makdisî) VII/482; Mâlik,

eİ-Muvatta' (Şeybânî Nüshası) s.178; es-Sibâî. s.131-132.
135. ed-Dusûkî, 11/251, Îbn Rüşd, 11/29; Aynca Şelebî, s.173; Geniş bilgi için bkz. Zcy-

dan, el-Mufassal, VI/228-234.
136. el-Serahsî IV/205; el-Cassâs, 111/50, 51; el-Esmendî. s.53; Arapçada nekcha kökti,

fiilî birleşme anlamında kullanıldığı gibi (örneğin Bakara 230); evlenme akdi anla
mında da kullanılmaktadır (Nisa 22). Bkz. el-Kâsânî, 11/261, îbn Kudâme (Muvaffa
kuddîn) VIl/333.



tSLAM A İ L E HUKUKUNDA EVLENME E N G E L L E R İ I 207

birfark yoktur. Örneğin Kur'an-1 Kerim'deki ( —
ayetindeki nikâh ifadesi kelime a n l a m ı y l a yani cinsel b i r l e ş m e (cimâ) an
lamında anlaşıldığı takdirde, ayetten "babalarınızın fiilen birleştiği kadın

ile birleşmeyin" anlamı çıkacaktır'". Akit anlamında algılandığı takdirde
"Babalarınızın nikâh akdi y a p t ı ğ ı k a d ı n l a r l a evlenmeyin" a n l a m ı n a gele
cektir ki her iki durumda sonuç yine farklı olmayacaktır. Bu durumda
mezkur ayet, babasının birleştiği kadın ile oğlun evlenmesinin tahrimi ko
nusunda nass o l m a k t a d ı r . Bu nedenle, gayr-i m e ş r û cinsel i l i ş k i n i n evlen
me engeli doğurmayacağı ön kabulünden hareketle, cinsel birleşmenin

evlenme engeli d o ğ u r a b i l m e s i için mutlaka hukuken m e ş r û olan bir akde
d a y a n m a s ı ş e k l i n d e bir sınırlamada bulunmak, nassa ilâvede bulunmak
demektir. Halbuki âhâd haberlerle veya kıyas yolu ile nassa ilâvede bu-

J3S

lunmak uygun değildir .

Buna karşılık, gayr-i m e ş r û i l i ş k i n i n yasak d o ğ u r m a y a c a ğ ı kanaatin
de olan Şafiîlere göre, Arapçada nikâh kelimesinin gerçek a n l a m ı , cinsel
ilişki değil, evlenme akdidir'". Cinsel birleşme, evlenme akdinin hukuken
imkân tanıdığı bir sonuçtur. Halbuki gayr-i meşrû ilişkilerde, nikâhsız

(serbest) b i r l e ş m e v a r d ı r . Bu konu ile ilgili nasslarda geçen nikâh kavra
m ı , akde dayanmayan gayr-i m e ş r û cinsel i l i ş k i l e r i k a p s a m ı n a almamak
t a d ı r . Çünkü gayr-i meşrû ilişki için nikâh fiili değil, arapçada zina kavra
mı, kullanılmaktadır. Öyleyse birbirinden tamamen farklı iki fiili ifâde
eden zina ve nikâh fiillerinin s o n u ç l a r ı n ı n da farklı olması gerekir. Kısaca

gayr-i meşrû bir ilişki olan zina'nın, hukukî bir muameje olan nikâhlın

doğurduğu sonuçları doğurmaması gerekir'"'̂ .

Şafiîler de görüşlerini Hz. Aişe, İbn Abbas ve Sâid b. el-
Müseyyib'den gelen bir hadîse dayandırmışlardır. Rivayete göre, bir kadm-
la zina eden bir erkeğin, zina ettiği bu kadının kızı ile evlenip evlenemeye-
ceğinin sorulması üzerine Hz. Peygamber (s.a.v.),bunun hukuken mümkün

o l a b i l e c e ğ i n i zira, ( ) veya (

bir fiilin, bir helali, haram k ı l a m a y a c a ğ ı n ı yani haramın (burada zina fiili
nin), helal olan bir fiili (burada evlenme), haram kılamayacağını ifâde et-
miştir'^'. Bu nedenle, sadece kaynağını meşrû-hukûkî bir akitten alan evli-

137. es-Serahsî, IV/205.
138. es-Serahsî. IV/205.
139. Ahmed b. Muhammed b. Ali cl-Feyyûmî, eI'Misbâhu'l-Münîr fi G a r î b i ' Ş ' Ş e r h i ' U

Kebîr Ifr-Kâfiî, Matbaatu Mustafa'l-Bâbi el-Halebî, M ı s ı r 1369,11/624; el-Kâsânî,
11/261.

140. eş-Şafiî. V/223. 228; el-Kâsânî ÎI/26I; e ş - Ş i r â z î , II 743.
141. es-Serahsî, IV/204; el-Cassâs, 11^54-55; el Kâsânî, 11/261; Sahnûn, 11/277; tbn

Kudâme (el-Makdisî), VII/477; eş-Şîrâzî, 11/43; Şa'ban, s.157. Hadisin metni için
bkz. tbn Mâce, Nikâh, 63. Hadis'in Buharı, Ebû Davûdve NesâigibiMuhaddisler-
cc zayıf bulunduğu da kaydedilmektedir. Bkz. Sıbı Îbnu'l-Cevzi, s.106.
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lik, belli akrabalarla evlenme engeli d o ğ u r u r . Bu niteliği taşımayan, hatta
hukukî kabul edilmek bir yana cezayı müstelzim olan zina fiili ise, böyle
bir hukukî sonuç doğurmaz. Buradan iki sonuç çıkmaktadır;

a) Bu anlayışa göre nikah akdine d a y a n d ı ğ ı n d a , k i ş i n i n , k a n s ı m n

b a ş k a kocadan olma kızı ile evliliği mümkün olmamasına rağmen; zina
ettiği kadının, başka kocadan olma kızı ile evlenebilmesi mümkündür.

b) Gayr-i meşrû ilişki (zina) sonucu meydana gelen çocuk ile, zina
fiilini işleyen erkek arasında evlenme engeli doğmam^tadır. Çünkü
usûl-furû (baba-kız) arasındaki evlenme y a s a ğ ı , k a y n a ğ ı n ı hukukî bir ra
bıtadan almalıdır ki bu bağ, doğan kızın hukuken bu babaya aidiyetinin
karinesi olsun. Kısaca aralarında evlenme y a s a ğ ı d o ğ m a s ı için baba ile
kız arasında nesep ilişkisi bulunmalıdır. Bunu mümkün kılacak yegane
bağ ise nikah akdidir. Halbuki zina fiili, bu hukukî bağı ortadan kaldır

maktadır. Hz. Peygamber'in (s.a.v); "Çocuğun nesebi hukuken evli olana
aittir, zinâ eden kişiye ise mahrumiyet vardır". (
hadisi'*^ de nesebin zina edene değil, yatağa {hukuken evli olan kocaya)
aidiyetini ifâde etmektedir. Bunda ise ihtilaf yoktur. Bu nedenle, hükmen
kızı kabul edilmediği için kişi, zinâ mahsûlü olan kızı ile halvette kala
maz. Aynca zinâ, nikah akdinin doğurduğu, mehir, nafaka, nesebin
sübûlu, iddet vb. hukukî sonuçlan d o ğ u r m a m a k t a d ı r . Zinâ ile nesep sabit
olmadığı için bu durumda, (tabiî) babanın zina mahsûlü kızı üzerinde ve
layet hakkı olmadığı gibi; kızın da, bu babaya mirasçı olma hakkı bulun-
mamaktadır'*\ Bunlar hukuken, tamamen birbirine yabancı insanlar ola
rak kabul edilmektedir. Bu nedenle bir erkek, zinâ e t t i ğ i k a d m ı n k ı z ı ile
evlendiğinde, bu evlilik mekruh olmakla beraber muteber kabul edilmek
tedir. Çünkü bu durumda kızın annesi ile tabiî baba arasında hiçbir
hukukî rabıta yoktur. Yukarıda zikredilen "haram, helal olan bir fiili
haram kılmaz" (^ ) hadisi de bunu ifâde etmektedir.

Aynca bu kanaatte olanlara göre sıhrî hısımlık (müsâheret), bir ni
mettir. Çünkü nikâh akdi ile kurulan hukukî rabıta sonucu, daha önce bir
birine yabancı olan insanlar, hukuken akraba statüsü kazanmaktadır. Yani
nikah rabıtası da aynen nesep (kan) bağından doğan akrabalıkta olduğu
gibi daha önce birbiriyle evlenmesi mübah olan kişileri haram kılmakta

dır. Arapçadaki "sıhriyyet, nesep örgüsü gibi bir örgüdür"

(•. ibaresi de nesep ve sıhriyyet benzerliğini ifâde etmektedir. Bu
nedenle hukukî bir akde dayanmak zorunda olan sıhriyyet, teşvik edil
mektedir. Halbuki zina, şer'an yasaklanan ve cezalandınlan bir suçtur.

142. Buhârî, Buyû'3, 100; Vesâyâ, 4, Hudûd, 23; Müslim, Radâ' 36, 38; Ebû Davûd,
Talâk, 34; Tirmîzî, Radâ', 8.

143. eş-Şâfıî, V/42; eş-Şîrâzî, 11/44; eİ-Kâsânî, 11/257; ez-Zcmahşcrî, s.382; Hasaballfih,
S.87.
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Suç sayılan bir fiilin hukukî bir r a b ı t a s a y ı l m a s ı ve sonuç d o ğ u r m a s ı

mümkün değildir'^. Dolayısıyla meşrû olan nikah rabıtası ile,yasak olan
zina fiili arasında (sonuç açısından) bir illiyet benzerliği kurulamaz'̂ '.
Halbuki haram olan zina, ş e r ' î bir hükmün sebebi olmaya e l v e r i ş l i d e ğ i l

dir. Bundan d o l a y ı , z i n a n ı n , sahih evlilik akdinin s o n u ç l a n n ı d o ğ u r m a m a

s ı gerekir. Nitekim îmam Şafiî de, Hanefi hukukçusu İmam Muhammed
Şeybanî ile müzakeresinde bu konuya temas e t m i ş ve sıhriyyetin hısımlar

arası ilişkileri güçlendiren ve dînen t e ş v i k edilen; buna karşılık zina'nm
ise yasaklanan ve cezayı gerektiren bir fiil olduğunu vurgulamıştır'*^. Bu
nedenle İmam Şafiî'ye göre gayr-i meşrû olan bir fiil (zina) ile; tamamen
hukukî olan bir fiil (nikahlı evlilik) aynı hukukî kriter ile değerlendirilme-

melidir. Özetle ifâde etmek gerekirse, bu kanaatte olan hukukçulara göre
sadece sahih bir akde dayanan evlilik, hürmet-i müsahare d o ğ u r m a k t a ;

gayr-i meşrû bir fiil olan zina ise nikâh engeli (hürmet-i müsahare) do
ğurmamak tadır'"".

Her iki görüşü savunan fakihlerin d a y a n d ı k l a r ı gerekçeleri özetleme
ye çalıştık. Yukarıdaki bilgilerden; Hanefî'lerin, y a s a ğ ı n d o ğ m a s ı n d a

maddî fiili esas a î d ı k l a n ve hukukî olan bu meseleyi biyolojik ve sosyolo
jik boyutlarıyla birlikte mütâlaa ettikleri; Ş a f i î ' l e r i n ise konuya salt teorik
bir yaklaşım içinde olduklan görülmektedir.

Ş a f i î l e r i n , sahih nesebin karinesinin, sadece sahih bir evlenme akdi
olacağı; evlilik d ı ş ı cinsel i l i ş k i d e n , nesebin sabit olmayacağı şeklindeki-

anlayışlan teorik (salt) hukuk açısından doğru olabilir, en azından tartışı

labilir. Ancak meselenin sadece hukukî d e ğ i l a y n ı zamanda biyolojik yö
nünün o l d u ğ u n u da unutmamak gerekir. Çünkü her ne kadar hukuk a ç ı

s ı n d a n nesep, hukukî bir akdin sonucu ise de, hukukî olan evlenme
akdinin sonucunda meydana gelen çocuk, a y n ı zamanda kan-koca a r a s ı n

daki tabiî ve biyolojik bir i l i ş k i n i n sonucudur. Bu nedenle nesebi, sadece
hukukî bir rabıta olarak kabul etme yerine, biyolojik yönünü de dikkate
alarak, hukukî bir akde dayansın dayanmasın onu, a y n ı zamanda, çocuk
ile anne-baba a r a s ı n d a k i biyolojik i l i ş k i y i ifâde eden tabiî bir bağ (rabıta)

olarak görmek g e r e k t i ğ i n i d ü ş ü n ü y o r u z .

A y r ı c a hukuken kabul edilmese bile, tabiî baba ile zina mahsûlü k ı z ı

a r a s ı n d a k i evlenme y a s a ğ m ı n m illetini iyi tespit etmek gerekir. Hanefî
hukukçulanna göre bu illet, anne-baba ile çocuk a r a s ı n d a k i cüz'iyyet i l i ş

kisidir. Zinadan nesep sabit olmasa bile çocuk ile tabiî baba arasında ge
netik bir bağın, kısaca bir cüz'iyyet i l i ş k i s i n i n v a r l ı ğ ı , inkar edilemez bir
gerçektir. Çünkü çocuk, a n n e - b a b a n ı n k r o m o z o m l a r ı n ı t a ş ı m a k t a d ı r . Ço
cuğun, sahih bir ^de dayanan bir evlilik ilişkisi sonucu meydana gelmiş
olması ile; gayr-i meşrû bir ilişki sonucu meydana gelmiş olması, bu

144. eş-Şâfiî,V/42,43;Hallâf,5.46.

145. Şa'ban.s.l57.

146. eş-ŞâHî, V/26; Ebû 2^hra, e l - A h v â l u - i - Ş a h s i y y t , s.68, Şa'ban, s.158.
147. eş-Şânî,V/42; Şa'ban, S.157.
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cüz*iyyet ilişkisini değiştirmemekledir. Bu açıdan bakıldığında zinâ eden
erkeği; zinâ mahsûlü olan kızın hukuken olmasa bile, tabiî babası olarak
kabul etmek zorunluluğu bulunmaktadır .

Bu nedenle aynen meşrû bir akde dayanan evlilikten doğan çocuk ile
baba arasındaki usûl-furû ilişkisi gibi; zina mahsûlü çocuk ile babası ara
sında da tabiî ve fiilî bir usûl-furû (cüz'iyyet) ilişkisinin mevcudiyeti dik
kate alınmalı ve tabiî baba ile kız arasında nikâh engeli olduğu kabul edil
melidir'*'. Nitekim aynı mantıktan hareket ederek yasakta cüziyyet
ilişkisini esas olan M.A.Ş.K. da, bu türevlenme yasağının sadece zina fii
lini işleyenler ile sınırlamıştır. Buna göre aralarında akrabalık bağı oluş
madığı için zina eden erkeğin oğlu, babasının zina ettiği kadının başka
kocadan olma kızı ile evlenebileceği gibi; zina eden erkeğin babası da,
oğlunun zina ettiği kadının annesi ile evlenebilmektedir. Çünkü araların
da ne doğrudan ne de dolaylı bir akrabalık bağı mevcut değildir. Hz.
Ömer, Hz. Aişe, Abdullah b. Mes'ûd, Ubeyy b. Ka'b, îmrân b. Husayn
gibi meşhur sahâbilerin de aynı kanaatte oldukları ifâde edilmektedir .

Ayrıca sahih evlenme akdi ile meydana gelen yasağın, zina ile de
meydana gelmesi gerekir. Başka bir ifade ile zina ile nesep sabitolmasa
bile. evlenme engelinin meydana gelmesi gerekir"''. Çünkü nesepten
doğan evlenme engeliyle, akrabalık bağlarını korumak, yaşatmak ve de
ğerini yüceltmek amaçlanmaktadır. Halbuki kişinin, gayr-i meşrû ilişkisi
nin mahsûlü ile evlenmesi (fucûr-incest), hem kendi şerefini; hem de tabiî
kızının şerefini açıkça yok etmektedir. Bu tür bir evlilik, fıtrata da, evli
likten beklenen ulvî amaca da uygun görünmemektedir. Haramolan zina
fiili sonucu olan kız, suç faillerinin (zina eden kadın ve erkeğin) ortak
mahsûlü olduğuna göre, bir erkeğin önce bir kadınla zina edip sonra da
ondan doğan zina mahsûlü kızı ile evlenmesi haramla başlayan bir fii
lin, tasavvuru bile tiksindiren başka bir haramla bitmesi, başka bir ifâde
ile suçun daha ağır bir başka suç ile sonuçlanmasıdır. Kaldı ki islâm
hukukundaki "vesileler m a k a s ı d hükmündedir, yani araç (vasıta)da bir
bakıma amaç hükmündedir." ( ve "sonucu hara
ma götüren şey de haramdır" ( gihi temel kural
lar (seddü'z-zerâ'i) gereği, doğrudan haram olan fıilerin işlenmesi bir
yana, harama götüren yollar bile haram kabul edilmiştir.

148. Aynı kanaat için bkz. Abdullah el-Merâği. ez-Zevâc ve't'Talâk Jî CemSt'l-Edyân,
El-Mecüsu'l-A'lâ li'ş-Şuûni'l-lslâmiyye Yayım. Kahire 1966, s.194.

149. el-Kâsânî,11/257; ez-Zemahşerî, s.382; Ebû Zehra,AW«'z-Zevdc..., s.l06.
150. el-Ebyânî,11/45-46; Kadri Paşa Md. 23-24:
151. Hacı Zihnî Efendi, s.200. Krş. Arsebük, 11/370.
152. tbnu'l-Kayyimel-Cevziyyc,i'Wm«'/-AfüvaAJtiw..., III/147.
153. el-Kâsânî. 11/257, el-Merâği. s. 193.
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Bütün bu gerekçelerle Hanefîlerin g ö r ü ş ü n ü n hem daha t u t a r l ı , hem
de sosyal hayat ş a r t l a r ı n a ve fıtrata daha uygun olduğunu düşünüyoruz.

Ancak önemine binâen, z i n a n ı n evlenme engeli (hürmet-i müsâhere) do
ğurmayacağı kanaatinde olan Şafiîlerin de, bu kanaatleriyle k i ş i n i n zina
mahsûlü k ı z ı ile evliliğini hukukîleştirmek ve zinaya m e ş r û i y y e t kazan
d ı r m a k gibi bir amaçları olmadığını ifade etmek gerekir. Aksine onlar bu
kanaatleriyle, haram olan zina fiilinin, hiçbir şekilde meşrû kabul edilen
bir sonuç doğuramayacağını, bu nedenle de zinaya tevessül edilmemesi
gerektiğini vurgulamak istemişlerdir'^. Çünkü Şâfiîlerde de "birifahrimi,
diğeri ibâha^ı gerektiren iki delil çatıştığında, yasağa öncelik-verilir"
( ve "helal

ile haram ç a t ı ş t ı ğ ı n d a haram esas alınır" (

gibi ihtiyatla amel etmeyi esas alan küllî kuralların mevcut olduğu bilin
mektedir. Bu nedenle zina sebebiyle b i r t a k ı m hükümlerin sabit olmaması,
gerçekte zina mahsûlü k ı z ile tabiî baba arasındaki tabii nesep bağını orta
dan kaldırmaz'". Bu tür durumlarda, "bir konuda hem nefy hem de ispat

IS6
varsa, yasakta i h t i y a t l ı d a v r a n ı l ı r " k u r a l ı n ı esas alan Hanefîlerin görü
şü tercihe şayan görülmektedir'". Nitekim bu tür evlilikler Şâfıîlerce de
mekruh kabul edilmiştir"".

Kilise hukukunda da "gayr-i m e ş r û s ı h r î h ı s ı m l ı k " (illegitime'
Schwagerschaft), evlenme engeli kabul edilmekle beraber yasak kapsamı

İslâm hukukuna göre daha geniş tutulmuştur'^'.

Türk Medenî Kanunu'nun "nesebin, sahih olsun o l m a s ı n usûl ve
furû a r a s ı n d a evlenme engeli o l d u ğ u n u " kabul eden 92/1. maddesinin
hükmü Hanefi mezhebinin g ö r ü ş ü ile paralellik arzetmektedir.

3. Erkek Usûlün E ş l e r i

Erkek merkez kabul e d i l d i ğ i takdirde k i ş i , b a b a s ı n ı n veya anne ve
babası tarafından dedelerinin eşleri ile evlenemez'". İslâm hukuku bir

154. cş-Şâfıî, V/231.
155. cs-Süyûtî, S.106.
156. es-Süyûtî, S.105. 106; ez-Zemahşerî, s.390.
157. Şelebî, s.167. Nitekim. İslâm hukukunda belli usûllere riayet edilerek gayr-i sahih

nesebin tashih edilmesi {el-ikrâr bi'n-neseb) de kabul edilmektedir. Muhammed
Yusûf Mûsa, en-Neseb ve Âsâruh, Dâru'l-MaTife, Kahire 1967, s.26 vd., Hüseyin,
1/220; er-Rafû, s.l62 vd.

158. Şelebî, S.167.
159. HasabaUâh. S.87.
160. cş-Şâfıî, V/42. 227; eş-Şirâzî, 11/43; es-Serahsî. lV/204; cl-Mavsilî, 111/88; Bukonu

ile ilgili tartışmalar için bkz. eş-Şeybânî,. el-Hucce, 111/367 vd.
161. Schwarz, s.84; Cin, s.103; **g8yr>i meşru sıhrî hısımlık" ifadesi Schwaız'a aittir,
162. eş-Şafıî, V/41; Sahnûn, 11/287; Îbnü'l-Hümâm,11/359; îbn Abidîn,11/31; Ebû Zehra.

Akd..., S.109; Medkûr, I/l 12. s.105; Karaman, 5.259; Şa'ban, s.150.
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lakım yükümlülükleri yerine getirmek ş a r t ı y l a birden fazla e v l i l i ğ e müsa
ade ettiği için, burada baba veya dedenin eşi ifadesinden, anne veya nine
nin kastedilmediğini ifade etmek gerekir'". Çünkü kişi ile öz annesi ve
ninesi a r a s ı n d a k i a k r a b a l ı k b a ğ ı , k a y n a ğ ı n ı s ı h r i y e t t e n d e ğ i l , nesep h ı s ı m

l ı ğ ı n d a n a l m a k t a d ı r . Bu nedenle burada b a b a n ı n e ş i n d e n kastedilen husus,
birden fazla evli olan baba ve dedenin, o ğ l u n a veya torununa üvey anne/
nine durumunda bulunun d i ğ e r e ş l e r i d i r . Baba ve dedesi ile arasında sıhri

yet bağı bulunduğundan dolayı, kişi ile üvey annesi ve üvey ninesi arasmda
sürekli bir evlenme engeli bulunmaktadır. Bu yasağın doğması için nikah
akdinin yapılmış olması yeterli sebep olup zifaf şartı aranmamaktadır'".

Ibn Abbas'm rivayetine göre; araplar arasmda, birden fazla eşi olan ba-
banm vefat etmesi durumunda oğlun, babasımn kendi annesi dışmdaki eşini

nikahlaması adeti bulunmaktayth. Aynca babamn nikahh eşinin, verasete
konu olduğu kabul edüdiği için, birden fazla evü olan babanm vefatmdan
sonra, kadınm kendi oğlu yoksa üvey oğlu, yeni bir akde gerek kalmaksızm

üvey annesinin hem milkine hem de nikahma m i r a s ç ı olabiliyordu. Kur'an-ı

Kerim, "geçmişte olanlar bir-yana, babalarınızın ^lendiği kadınlarla ev
lenmeyin" ( V ve*Jkadtnlara
zorla mirasçı olmanız size helal değildir" (... «\ ^ )'"
ayetleriyle bu tür tasarruflara dikkat ç e k m i ş ve onları yasaklamıştır. Ayet
teki "geçen geçmiştir" (ibaresi, sadece g e ç m i ş t e k i uygula
maya dikkat çekmekte ve ayetin nüzûlünden önce meydana gelen bu tür
tasarruflardan d o l a y ı manevi bir sorumluluk o l m a d ı ğ ı n ı v u r g u l a m a k t a d ı r .

Yoksa eskiden mevcut olan bu tür akitleri meşru kabul ederek onaylama
anlamında değildir. Aksine, hüküm bildiren n a s s ı n nüzûlünden itibaren
bu tür evliliklerin, hükümsüz o l a c a ğ ı n ı ve feshedilmesi g e r e k t i ğ i n i , ifade
etmektedir'".

4. Furûun E ş i :

Furûun e ş l e r i , baba esas a l ı n m a k üzere, k a ç ı n c ı dereceden olursa
olsun oğlun, oğlunun oğlunun.... eşleridir'". Kişinin, oğlunun eşi, yani ge
lini ile evlenmesinin yasaklığı da kaynğını Kur'an-ı Kerim'den ^makta
dır. "....kendi sulbünüzden gelen oğullarınızın eşleri de size haram k ı l ı n

d ı " ( ^ ^ "jjl ...)'̂ ayeti bunu sarih olarak orta-

163. eş-Şafü, V/41; Münîb, s.105; Karaman, s.259.
164. eş-Şafıî, V/4İ; SahnÛn, 11/287; el-Cassâs, 11/63; el-Kâsânî, 11/260; tbnü'l-HUmâm,

11/359; îbn Rüşd, 11/27; îbn Abidin, ni/31; Ebû Zehra, Akd... s.109; Medkur, 1/117-
118; Bilmen, 11/92; Şa'ban. s. 150; Döndüren, s. 133.

165. Nisa 22.
166. NLsa 19.
167. eş-Şafıî, V/42; es-Serahsî, IV/198; el-Cessâs; ni/63.
168. eş-Şafıî, V/222; tbn Rüşd, 11/27; îbn Abidîn, III/31.
169. Nisa, 23.
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Oğlun oğlunun veya kızın oğlunun.... eşleri de doğrudan oğlun eşi gibi
kabul edilerek yasak kapsamında mütalaa edilmektedir .

Kişinin kendi furuunun eşi ile evlenme engeli de akit ile gerçekleş
mektedir. Başka bir ifade ile evlenme engelinin doğması için nikah akdi
yeterli sebep kabul edilmekte, fiilî birleşme (zifaf) şartı aranmamakta
dır"'. Vefat, boşama, fesih vb. sebeplerle evliliğin sona ermesi durumun
da da, daha önce oğlu ile arasında nikah bağı bulunması sebebiyle kayın-
baba ile gelin arasında daha- önce meydana gelen evlenme engeli devam
etmektedir. Kısaca kişi ile, kendi furûnun eşi arasındaki evlenme engeli
de süreklilik arzetmektedir .

İleride ayrıca ele alınacağı gibi süt oğlun eşinin de, neseben furûun
eşi gibi kabul edilip edilemeyeceği; buna bağlı olarak da süt baba ile süt
oğlun eşi arasında bir evlenme engeli doğup doğmayacağı üzerinde durul
muştur. "Nesep ile haram olan her şey süt emme ile de haram olur"

U hadisinden hareket eden İslâm hukukçu

ları böyle bir yasağın mevcudiyetini kabul etmişlerdir .

Sosyal dayamşmayı teşvik amacıyla, kimsesiz ve bakıma muhtaç ço
cukların himaye edilmesi, dinî bir yükümlülük olarak kabul edilmekle be
raber, bu yükümlülüğün, nesebi başkasına ait olan bir çocuğu evlat edin
me yoluyla ifa edilmesi, İslâm hukukunda ilke olarak kabul edilmemiştir.
Günümüzde evlat edinme, mahkeme karanna dayanan resmî bir akit nite
liği taşımaktadır. Evlat edinme muamelesinden sonra evlatlık, kendi ger
çek ailesiyle olan akrabalık bağını muhafaza etmekle beraber, kendisini
evlat edinen kişi ile, arasında akde dayanan bir nesep bağı da meydana
gelmekte, buna bağlı olarak da karşılıklı birtakım hak ve yükümlülükler
doğmaktadır. Ömeğİn; akitten sonra evlatlık, evlat edinene mirasçı olma

170. es-Scrahsî,IV/201;tbnü'l-Humâm. 11/360.
171. eş-Şafiî. V/222; es-Serahsî. lV/200; el-Kâsânî, 11/260; İbnü'l-Humâm, n/360; Ibn

Abidin. m/31; îbn Kudâme (Muvaffakuddin); VII/480; Münîb, s.105; Bilmen, W
29; EbÛ Zehra, Akd..., s. 108; Karaman, s.259.

172. el-Kâsânî, V/222; Ebû Zehra, Akd..., s.llO; Karaman, s.258; Döndüren, s.133;
Şa'ban, S.152.

173. eş-Şafıî, V/41; es-Serahsî; 1V/200. Bu konuyu izah ederken. Meşhur Hanefi hukuk
çusu es-Serahsî, İmam Safi'nin usûl ilefurû arasındaki evlenme engeüni düzenleyen
ayetteki "kendi sulbünüzden gelen oğullarınızın eşleri ile evlenmeniz size haram ki-
lındı" ayetindeki "kendi sulbünüzden gelen oğullarınız" ( -- )
ibaresinin, süt oğlun eşini kapsam dışı tuttuğunu; aynca Hz. Peygamberin "süt baba
ile süt kızı arasındaki bağ. yasak doğurmaz "( ^ ^̂ ^hadisini gerekçe
göstererek süt baba ile süt kızı arasında bir evlenme yasağı doğmayacağı kanaatinde
olduğunu ifade etmesine rağmen (es-Serahsî IV/200); eş-Şafiî'nin, el-Unun'ündeki
ifadelerinden kendisinin de böylebir yasağı kabul ettiği çok açık olarak anlaşılmak
tadır. Bkz. eş-Şafıî, V/41.
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hakkını kazandığı gibi, aralarında evlenme y a s a ğ ı da doğmaktadır. Halbu
ki İslâm'ın tavsiye ettiği sosyal dayanışma amaçlı himaye ve yardımlaş
mada, taraflar arasında herhangi bir nesep ve sıhriyet rabıtası oluşmadığı

gibi, m i r a s ç ı olma durumu da söz konusu d e ğ i l d i r .

Cahiliye devri arap toplumunda yaygın olan evlat edinme adeti,
İslâm'ın ilk yıllarında da mevcudiyetini sürdürmüştür. Hatta Hz. Peygam
ber (s.a.v.) h a y a t ı n ı n nübüvvet ile görevlendirilmeden önceki döneminde,
o zaman henüz müslüman olmayan Zeyd b. Hârise isimli hıristiyan bir
köleyi önce Ka'be'de hürriyetine k a v u ş t u r m u ş , sonra da onu evlat edin
miştir"^. Ancak bu müessese bilahere Kur'an-ı Kerim'in "evlat edindikle
rinizi babalarına nisbet ederek çağırın " ( • •) ayetiy-
le'" ilga edilmiştir. "Muhammed sizin erkeklerinizden hiçbirinin
babası değildir..." ( —jCU-» \\^ ûİi' \-) ayeti"' de aynı ko
nuya atıf yapmaktadır.

Muharremât ayetinin nesep, sıhriyet ve sütten doğan evlenme engel
lerini sınırlandırmada, kişiler arasında doğrudan veya dolaylı olarak mev
cut olan biyolojik ve tabiî bağı esas aldığı anlaşılm^tadır. Aynca bu aye
tin, furûun eşleri ile ilgili evlenme yasağını düzenleyen "kendi
sulbünüzden gelen oğullarınızın eşleri.." kısmı, yasağın sadece baba ile
neseben oğlun.... oğlunun eşi arasında olduğunu; kişinin kendi sülbünden
gelmeyen evlathğı ile arasında herhangi bir evlenme engelinin olmadığım

ifade etmektedir.

Yukanda Hz. Peygamber'in (s.a.v.) evlatlığı olduğunu ifade ettiği

miz Zeyd b. Hârise, Peygamberimizin amcasının kızı Zeyneb bint C^ş
ile evlenmiş, ancak bilahare onu boşamıştu*. Hz. Zeyneb iddetini tamam
ladıktan sonra Peygamberimiz kendisi ile evlenmiştir"'. Kur'an-ı
Kerim'in "....Zeyd, o kadından ilişiğini kesince biz onu sana n i k a h l a d ı k ki
evlatlıkları, kanlarıyla ilişkilerini kestiklerinde (o kadınlarla evlenmek is-

178
terse) mü'minlere bir güçlük olmasın..." mealindeki ayeti, doğrudan bu
olaya atıf yaparak evlat edinen ile evlatlığın eşi arasında evlenme engeli
olmadığını ortaya koymaktadır. Kısaca bu husus Kur'an ayetleri ve Hz.
Peygamberin (s.a.v.) tatbikatıyla sabittir.

İ n g i l i z hukukunun bu konu ile ilgili hükümleri, İslâm hukukunun hü
kümleri ile benzerlik arzetmektedir. Zira İslâm hukuku gibi İngiliz huku
kunda da evlat edinmeden doğan babalık [hukukî babalık- adoptivepater-

174. Seydişehrî. s.270; Hatta insaniann Hz. Zeyd'e; "Muhammedin oğlu" diye hitapet
tikleri de ifade edilmektedir. Mahmasani, el-Evda..., s.46.

175. Ahzab.5.
176. Ahzab.40.
177. es-Serahsî, rV/200-201; el-Kâsânî, 11/260; Şa'ban, s.151.
178. Ahzab 37; Bu konuda aynca bkz. el-Cassâs, III/73.
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nityj müessesesi kabul edilmemiş, aksine çocuğu tanunamn yegane
hukukî yolunun meşrû birevlenme akdi olduğu kabul edilmiştir

Buna karşılık evlat edinmeyi ilke olarak kabul ettikleri için Roma
hukukunda ve Roma türevli (Rome drived) hukuk sistemlerinde ise evlat
edinen ile evlatlığın eşi arasında birevlenme engeli bulunduğu ifade edil-
mektedir'*".

Türk Medeni Kanunu'na kaynak teşkil eden İsviçre Medeni Kanunu
da kaynağım büyük ölçüde Roma hukukundan aldığı için bu hukuk sis
temlerinde de hem evlat edinme hem de bundan doğacak diğer hukukî so-

• • ISI

nuçlar (evlenme engeli de dahil) kabul edilmiştir .

G.SÜT H I S I M L I Ğ I

K a p s a m ı d e ğ i ş m e k l e beraber diğer hukuk sislemlerince de birer ev
lenme engeli olarak kabul edilen kan hısımlığına ve sıhrî hısımlığa, İslâm
hukuku, süt hısımlığını da ilave etmiştir. Teknik bir terim (ıstılah) olarak
emme (radâ') kelimesi, çocuğun muayyen bir müddet içinde bir kadının

182

sütünü emmesini ifade etmektedir .

Öz çocuğu olmasa bile, süt emme çağındaki bir çocuğu emziren
kadın ile emzirdiği çocuk arasında sütten kaynaklanan bir akrabalık bağı
oluşmaktadır. Böylece emziren kadın süt anne, çocuk ise durumuna göre
süt kız veya süt oğul olmaktadır. Aynca anne-babaları farklı olduğu halde
aym anneden süt emen çocuklar birbirleriyle süt kardeş statüsü kazan
maktadırlar. Hatta süt ile kurulan bu rabıta, emen ve emziren ile sınırlı
kalmamakta, süt emen çocuk ile emzirenin diğer bazı akrabalan arasında
da evlenme engeli d o ğ u r m a k t a d ı r .

Süt ile oluşan akrabalık bağının bir evlenme engeli kabul edilmesin
de, anne vücudunun ürettiği süt İle emen çocuk arasındaki biyolojik fak
törlerin yanında; emme ve emzirme duygusunun taraflarda meydana ge
tirdiği duygusal (psikolojik) unsurların" etken olduğu da düşünülebilir.
Çünkü çocuk, emdiği anne sütü ile beslenmekte, eti, kemiği, kanı... bu
gıda ile oluşmakta ve gelişmektedir. Temel beslenme elemanlarını ihtiva
eden bu besin ile, annedeki bazı biyolojik özelliklerin yanında bazı psiko
lojik (manevi, duygusal) özelliklerin de çocuğa geçmesi muhtemeldir. Bu
son durumun tıbben bugün tam olarak vuzuha kavuşturulamaması veya
çağdaş hukukta sütün bir evlenme engeli olarak kabul edilmemesi, süt
emen ve emziren arasında biyolojik ve psikolojik bir bağın olmadığını or-

179. Wiison, An Introduction, S.141.
180. Wi]son. A n I n t r o d u c t i o n . s . İ 4 1 .
181. TMK,md.92.
182. el-Anî,A/ıvd/..., S.43.
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taya koymaz. Nitekim çok yakın akrabalar arası evliliğin, çeşitli tıbbî

mahzurlannın olduğu. Örneğin, sakat doğumlara sebebiyet verdiği tespit
edilmiştir. Aynca bugün annenin bazı hastalıklara karşı bağışıklık yetene
ği olabildiği gibi, taşıdığı bir hastalığı çocuğa taşıma riski olduğu da tıb

ben kabul edilmekledir. Yakın (kan) akrabalar arası evliliklerdeki bu
mahzurların süt akrabalar arasında da sözkonusu olup olmadığı tıbbî araş

tırmalara ihtiyaç hissettirmektedir.

Bu durum bir varsayımdan ibaret kalmış olsa, veya başka bir ifade
. ile, sütten doğan evlenme yasağının illeti (ratio legis) henüz tam olarak

tespit edilmememiş olsa bile bunun, Allah'ın emri ve iradesi olduğunu

kabul etmek ve kanun koyucunun (Şâri'in) iradesini tartışma dışında tut
mak gerekir. Kaldı ki çocuğun büyüyüp gelişmesinde süt annenin de öz
annenin fonksiyonunu üstlendiği düşünülürse, konunun sadece tıbbî (bi
yolojik) yönü olmadığı, aynı zamanda öz anne ile çocuk arasında olduğu

gibi, süt anne ile -süt çocuk arasında da manevî (duygusal) ve ahlakî bir
boyutun olduğu da göz önünde bulundurulmalıdır. Hele, süt annc-evlat
ilişkisi, İslâm'ın yayılış sürecinde arap yarımadasında yaygın olan çocu
ğun uzun süre öz annesinden ayn, süt annesinin bakım ve himayesinde
büyümesi adeti ile birlikte düşünülürse, süt anne-evlat arasındaki'duygu

sal bağ daha iyi tahlil edilebilir. Bazı hayvanların bile annesine veya süt
emdiği hayvana cinsel şehvet duymadığı ifa edilirken'"; bir erkeğin, psi
kolojik (duygusal), ahlakî ve sosyal yönden anne gibi telakkî ettiği bir ka
dına eş gözüyle bakması selim fıtrata da pek hoş gelmemekledir.

Süt hısımlığından doğan evlenme engeli ile ilgili hukukî hükümlerin
kaynağını Kur'an ve Sünnet oluşturmaktadır. Yasak hükmü, Nisâ suresi
nin evlenme engellerini düzenleyen "...sizi emziren süt anneleriniz ve süt
kardeşleriniz... size haram kılındı..." mealindeki 23. ayetinde ifadesini
bulmaktadır. Bu ayet kişi ile, süt usûl/urû ve süt kardeşleri arasında ev
lenme engeli bulunduğu konusunda nass'tır'". Süt ile nesep arasındaki

benzerlikten hareket eden tslâm hukukçulan, sütten doğan diğer evlenme
engellerinin kapsamını da bu ayetin delâletinden (fehva'l-hitabındvin) çı

karmışlardır . Hz. Peygamber'in (s.a.v.) Sünneti de yasağın kapsamının

belirlenmesinde ikinci önemli bir dayanak {mesned) teşkil etmektedir.
Sütün de aynen nesep ve sıhrî hısımlık gibi evlenme engeli doğurduğu

konusunda icma buIunmaktadır'^^ Rivayete göre Hz. Ali, Peygamberimiz
(s.a.v.)'e, Hz. Hamza'nın kızı Ümâme ile evlenmesini teklif ettiğinde Hz.
Peygamber (s.a.v.); "O, bana helal olmaz, çünkü benim süt kardeşimin kı-

183. Hasaballah,s.82.
184. Ebû Zehra, AAvû/, S.79.
185. Ebû Zehra, AAva/, S.79.
186. Zehebî, s.93,404.
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z ı d ı r . Kan akrabalığı sebebiyle haram olan h e r ş e y , süt emme ile de haram
olur. buyurmuştur. Hadisin metnindeki ( )
"neseple haram olan h e r ş e y , süt emme ie de haram olur" ifadesi, sütten
doğan yasağın kapsamım belirlemektedir.

Sütten doğan evlenme yasağının kapsamını belirlemede îslâm hu-
kukçulannın iki kriterden hareket ettikleri görülmektedir. Bunlardan biri
si süt ile nesep arasındaki ilişkiye; diğeri ise süt ile sıhriyet arasındaki

ilişkiye dayandırılmaktadır. Buna göre süt ile nesep arasında bir benzerlik
kurularak sütün de; nesep hısımlığından doğan evlenme engelleri ölçü-

188
sünde yasaklık doğuracağı kabul edilmiştir . "Tahrim hususunda süt,
nesepgibidir" ) şeklinde formüle edi
len bu temel kural, kaynağını yukarıda zikrettiğimiz hadisten almaktadır.

Aynca s ı h r î h ı s ı m l ı k ile süt akrabalığı arasındaki ilişki de "nesep \>eya
sıhriyet sebebiyle evlenilmesi haram olanlar, süt sebebiyle de haram
olur" şeklinde (l-f*îr-jf) k u r a l l a ş t ı n l m ı ş -
t ı r " ^ . Buna göre süt ile, nesep ve sıhriyet ilişkisini esas alarak sütten
doğan evlenme engellerini ş ö y l e c e tasnif etmek mümkündür.

/. Süt-Nesep B e n z e r l i ğ i A ç ı s ı n d a n

a. Süt Usûl

K i ş i ile süt annesi arasında sürekli bir evlenme engeli bulunmakta
d ı r . Anne k a v r a m ı n ı n ; annenin... annesi, b a b a n ı n . . . annesini k a p s a d ı ğ ı n a

y u k a r ı d a temas e t m i ş t i k . Süt anne ile evlenme y a s a ğ ı , k a y n a ğ ı n ı
t90

"sizi emziren annelennizle evlenmeniz size haram k ı l ı n d ı " ayetinden
^ • • Ç a l m a k t a d ı r .

Annenin, kendi öz çocuğuna emzirdiği süt, kuşkusuz, kocası ile cin
sel ilişkisi sonucu oluşmaktadır. Öyleyse sütü emen çocuk ile süt annenin
kocası arasında da dolaylı bir bağ bulunmaktadır. Bu nedenle birtakım

İslâm hukukçuları, çocuk ile süt annenin kocası arasındaki bu akrabalık
ilişkisine dayanarak, süt anne gibi, süt baba kavramını da kabul etmişler

dir. Böylece adeta süt emmekle çocuk; sadece süt annesinin d e ğ i l , aym
zamanda süt babasının da bir parçası gibi kabul edilmektedir. Klasik fıkıh

kitaplannda buna lebenu 'l-fahi ( ) denilmektedir. Süt annesiyle

187. Buhâri. Nikâh. 20; Müslim. Radâ*. I. 3. 13, 14. 16; Ebu DavÛd, Nikâh. 7; NesSÎ.
Radâ', 49, SO; Tirmizî, Radâ*. 1; Ahroed b. Hanbel, el-Müsned, 1/158; Zeylaî,
Nasbu'r-Râye. III/168; e ş - Ş a f ı î , V/381.

188. es-Serahsî. IV/203.
189. Hallâf,s.47.
190. Nisâ23.
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olduğu gibi, çocuk ile süt babasının belli a k r a b a l a r ı a r a s ı n d a da evlenme
engeli doğup doğmayacağı hususu üzerinde durulmuştur'^'. Biz bunlara
peyder pey temas edeceğiz. Fakat hemen belirtmek gerekir ki süt akraba
lığı sebebiyle süt evlât ile süt anne ve bazı akrabaları arasında, aynen
nesep hısımlığında olduğu gibi bir evlenme y a s a ğ ı d o ğ m a s ı n a r a ğ m e n ;

birbirlerine m i r a s ç ı olma, ş a h i t l i ğ i n reddi, ş a h ı s ve mal üzerinde velayet
gibi nesep a k r a b a l ı ğ ı n d a n d o ğ a n d i ğ e r hak ve yükümlülükler d o ğ m a m a k -
» j 'M
t a d ı r .

b. Süt Furû

Süt anne ile süt oğul arasındaki evlenme y a s a ğ ı Kur'an nassj ile sabit
o l d u ğ u için buradaki süt furû kavramım, süt annenin k o c a s ı (süt baba) ile
çocuk arasındaki ilişkiyi fki bu ilişkiye lebenu'l-fahi denilmektedir.) dik
kate alarak açıklamak gerekir. Örneğin: Bir kadın bir kız çocuğunu em-
zirmişse;

ba) Yukarıdaki kural gereği bu kız, hem kendisini emziren k a d ı n ı n ,

hem de bu kadının kocasının süt çocuğu kabul e d i l e c e ğ i için, süt annenin
k o c a s ı (süt baba) ile süt kızı ve bunun a ş a ğ ı y a d o ğ r u furûu arasında ev
lenme engeli doğmaktadır. Eğer süt çocuk erkek ise aynı şekilde süt baba
ile, süt oğlunun kızlan, oğlunun kızının., kızları arasında da bir evlenme
engeli meydana gelmektedir'".

bh) Aynı şekilde bu çocuk ile süt babanın kardeşleri ve dedesi ara
sında bir evlenme engeli sözkonusudur. Çünkü bunlar ç o c u ğ a süt amca
veya dede olmaktadırlar'". Nitekim Peygamberimiz (s.a.v.) süt annesi
Hz. Halime'ye götürülmeden önce, Suveybe tarafından emzirilmişti. Aynı

kadın Hz. Hamza'yı da emzirdiği için Hz. Peygamber (s.a.v.) ile Hz.
Hamza süt kardeştirler. Daha sonra Hz. Peygamber'e, Hamza'nm k ı z ı ile
evlenmesi teklif e d i l d i ğ i n d e , kendisinin Hz. Hamza'nm k ı z l a r ı n ı n süt am
cası olduğunu, bu nedenle aralannda evlenme engeli bulunduğunu ifade

* • .• 'W
etmiştir .

Süt evlat ile süt baba arasındaki evlenme y a s a ğ ı n ı (yani lebenu'l-
fahri), annenin sütü ile kocası arasındaki ilişkiye dayandıran bir kısım

hukukçular, bundan d o ğ a n y a s a ğ ı n k a p s a m ı n ı zaman zaman çok genişlet-

191. es-Sibâi, s.111, örneğin süt emen çocuk ile,süt annenin usûlü arasında olduğu gibi,
süt babasının usûlü arasında da evlenme engeli doğmaktadır. Dört sünni mezhep
imamı, Evzâî ve Sevri, lebenu'l-fahl'in de yasak doğuracağı kanaatindedirler. Bkz.
Sahnun, 11/406,407; tbn Rüşd, 11/33; Şa'ban, s.161; eş-Şafîî, V/38; 39.50.

192. Sahnûn, 11/416 vd; Şemsuddîn Ebû Abdillah Muhammed b. Ebî Bekr (İbnu'l-
Kayyim el-Cevziyye), Zâdu'l-Meâd fiHedy-i Hayri'l'İbâd, Matbaatu Mustafa l-
Bâbî el-Halebî, M ı s ı r 1970, IV/206; Ebû Zehra,AW.... s.129; Döndüren, s.138.

193. eş-Şafıî, V/43; İbn Kudâme (Muvaffakuddin), Vn/476, Şa'ban. s.161.
194. Sahnun, 11/406; İbn Kudâme (Muvaffakuddin), VII/476; İbnü'l-Hümâm, 11/10.
195. Müslim, Rada', 3; eş-Şafıî, V/38; Şa'ban, s.164.
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inişlerdir. Örneğin, bu kurala göre, birsütanneden emen çocuk ile, buka
dının öz çocukları arasında bir evlnme engeli meydana geldiği gibi, bu
kadının kocasımn, diğer eşlerinden olan çocuktan arasında da bir engel
meydana gelmektedir. Çünkü, diğer kardeşler de bu babanm sulbünden
gelmişlerdir, bababir kardeşlerdir. Kendi annelerinin sütü ile baba arasın-

196
da doğrudan bir ilişki vardır .

Kısaca cumhuru fukaha, Hanefi imamları ile, İmam Malik, Şafiî,
Ahmed b. Hanbel, Süfyan-ı Sevrî, Evzâî, Şa'bi,, Tavus, Mücahid, Atâ,
Abdullah ibn Abbas ve Hz. Ali gibi mezhep imamları ve fakih sahabiler

197

lebenu 'l-fahl'in yasak doğuracağı kanaalindedirler .

Süt akrabalığından doğan evlenme engelinin çerçevesini daha dar
tutan Said b. el-müseyyib, Davud ez-Zahiri, İbrahim en-Nehâi, Mekhul,
Atâ b. Yesar, Ebû Kılâbe Cabü* b. Abdillah, İbn Ömer ve Hz. Aişe gibi

• 198

m e ş h u r hukukçular ise belenu'l-fahl'i kabul etmemişlerdir . Bu grupta
yer alan hukukçular, süt ilişkisini süt anne ile emen arasındaki ilişki ola-

199
rak sınırlandırmışlardır .

Nitekim Mısır Ahvâl-i Şahsiyye Komisyonu da, hazırladığı kanunun
12. maddesinin I. fıkrasında süt akrabalığından doğan yasakta, sadece
emen çocuğu esas almıştır. Buna göre evlenme engeli sadece emenler ile
emziren a r a s ı n d a kalmîikta, emziren k a d ı n ı n k o c a s ı ile süt evlat a r a s ı n d a
süt akrabalığı dolayısıyla bir evlenme engeli söz konusu olmamaktadır.
Örneğin, süt çocuğun erkek olması durumunda, süt annenin kocası, bu süt
çocuğun kızları ile evlenebilmektedir^".

c. Süt ana ve baba'mn Furûu:

Süt akrabalığı denilince genellikle süt kardeşler arasındaki evlenme
yasağı akla gelmektedir. Evlenme yasağını düzenleyenayetin süt akraba
lığı ile ilgili ( • ibare
si de, sütten doğan yasağın esasını, süt anne ve süt kardeşler ile ilgili ya
sağın oluşturduğunu ortaya koymaktadır.

r

Bir kadından süt emen nesebi başkasına ait çocuk ile, bu kadının em
zirdiği kendi öz çocuğu, süt kardeş olmakta, buna bağlı olarak da arala-
nnda evlenme engeli doğmaktadır. Yani süt emmeden doğan süt kardeşli-

196. eş-Şafıî, V/38-39; el-Cassâs, 111/68, Bu konuda başka örnekler için aynca bkz. Sc-
r^sî, V/13; tbn Kudâme (Muvaffakuddin) VII/446; Sahnun, V/9I; îbn RUşd, 11/31;
Subhİ Mahmasânî, Turas.... s. 314; e s - S ı b a î , s.l 1.

197. eş-Şafıî; V/38 T, 221; Sahnûn, 11/406; tbnu'l-Kudâme (Muvaffakuddin) VII/477;
İbn Hazm, X/2; el-Cassâs. III/68; tbn Rüşd, 11/33; ez-Zehebî,5.410vd.

198. el-Cassâs. 111/68. tbn Rüşd. 11/33, tbn Kudâme (Muvaffakuddin). VII/477.
199. ez-Zehebî. S.410.
200. Şa'ban.s.l6I.
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ği, emzikliolan iki çocuktanherhangi birisinin diğerinin annesini emmesi
ile gerçekleşmektedir^"'. Süt akrabalığının doğması için bu iki çocuktan
herbirinin, diğerinin annesini emmesi şart değildir^"\ Ancak bu şekilde
oluşan akrabalık sadece bu iki süt kardeş ile sınırlı kalmamakta, süt emzi
ren annenin d i ğ e r çocuklanm da kapsamaktadır. Bir kadından süt emen
çocuk ile, bu kadmdan doğan bütün çocuklar (başka bir ifade ile süt
çocuk ile bu süt çocuğun ana-baba bir veya baba bir ya da ana bir süt kar
deşleri) arasında evlenme engeli doğmaktadır. Bu temel hüküm "sür em
mede aynı annede birleşen (aynı annenin sütünün birleştirdiği) çocuklar
birbirleriyle eevlenemeyeceği gibi sütünü emdikleri anne ile de evlene-
mezler"^^^ şeklinde formüle edilmektedir. Böyle olunca sütten doğan
yasak, sadece birlikte süt emen (süt çağındaki) kardeş ile değil, bu anne
nin emzirdiği diğer bütün çocuklan a r a s ı n d a meydana gelmektedir. Yasa
ğın doğmasında, süt çocuğun eşzamanlı emiştikleri süt kardeş ile ondan
daha önce veya sonra doğanlar açısından herhangi bir farklılık yoktur.

Emme ve emzirme, g e ç i ş l i (mutâvaat arzeden) bir fiil olup, emen ve
emziren tarafların mevcudiyetini (iki özneyi) zorunlu kılmaktadır. Emme
fiili ile emen ve emziren a r a s ı n d a , tam olmasa bile, nesepteki asıl-fer'
ilişkisine benzer bir bağ oluşmakta; yani, emdiği süt ile gıdalanan çocuk,
süt annesinin bir cüz'ü haline gelmektedir. A y r ı c a , a y n ı sütü paylaşmaları
sebebiyle süt çocuk,annenin neseben çocuklarına süt kardeş olma vasfını
kazanmaktadır. Ancak önemle ifade etmek gerekir ki sütten doğan evlen
me engeli, sadece süt emen ile süt anne ve belirli akrabaları arasında ger
çekleşmektedir. Süt emen çocuğun neseben akrabaları ile süt anne ve ak-
rabalan a r a s ı n d a herhangi bir evlenme engeli doğmamaktadır.

d. Süt Dede ve Ninelerin Birinci Derece Furûu:

Bunlar, süt anne ve babanın erkek ve kız kardeşleri, yani kişinin süt
hala ve teyzeleridir. Süt çocuğun kız olduğu düşünüldüğünde ise, süt
amca ve süt dayılardır. Ancak nesepten doğan evlenme engellerinde de
sözkonusu edildiği gibi, süt çocuk ile süt hala ve teyzelerin çocukları ara
sında da evlenme engeli bulunmamaktadır^.

2. Sütten D o ğ a n Sihri H ı s ı m l ı k A ç ı s ı n d a n

S ı h r î h ı s ı m l ı k t a n d o ğ a n evlenme engellerini; eşin usûlü, eşin furûu,
usûlün eşleri ve furûun eşleri olmak üzere dörtlü bir ayırıma tabi tutmuş
tuk. Süt-nesep arasındaki benzerlik ilişkisini, süt emen çocuğun, süt anne
nin adeta bir parçası (cüz'ü) haline geldiği şeklinde yani cüz'iyyet ile te-

201. Ahmed İbrahim, s.15; Hallâf, S.47.
202. tbn Kudâme (Muvaffakuddîn). VI/586.
203. el-Kâsânî, IV/1,2; Ahmed Zeki Muhammed, s.123.
204. Hallâf, s.47; Şa'ban,s.l62.
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meliendiren '̂'̂ ve süt anneyi öz anne gibi mütâlaa eden fukaha, evlenme
yasağı açısından da nesep (kan) hısımlığından doğan engellerde olduğu

gibi süt usûl; süt furû'; süt anne-süt b a b a n ı n f u n ı u ; süt dede ve ninenin bi
rinci derecede furûu ş e k l i n d e bir aymm y a p m ı ş l a r d ı r .

Süt-nesep b e n z e r l i ğ i n d e o l d u ğ u gibi süt ile sıhriyet arasında bir ilişki

kuran; yani kıyas yoluyla k i ş i n i n e ş i n i n süt annesini, e ş i n i n neseben anne
si; süt babanın eşlerini, neseben b a b a n ı n e ş l e r i ; süt oğlun eşini, neseben
furûun eşi... gibi kabul eden İslâm hukukçuları, bu benzerlikten hareketle
sihri hısımlık açısından sütten doğan evlenme engellerinin k a p s a n u n ı be
lirlemişlerdir. "Sıhriyyetîen dolayı haram olan her ş e y , süt emme ile de
haram olur." Wi. ) kuralı da bunu özetlemek
tedir^"^. Erkek merkez alındığı takdirde bu engelleri şu şekilde sıralamak
mümkündür;

o. Kannm Süt Usûlü:

Y u k a r ı d a k i bilgilerin ı ş ı ğ ı n d a erkek merkez kabul edildiği takdirde,
k i ş i , e ş i n i n süt annesi ve onun annesi... ile evlenemez^"'. Kadın merkez
kabul e d i l d i ğ i takdirde de aynı husus sözkonusudur.

b. K a r ı n ı n Süt Furûu:

K i ş i kendi eşi ile fiilen birleştikten sonra e ş i n i n süt kızı, süt oğlunun
kızı.... ile evlenemez^"*.

Süt hısımlığı ile nesep h ı s ı m l ı ğ ı n ı n k a p s a m ı n ı n a y n ı o l d u ğ u n a yuka
r ı d a temas etmiştik. İleride ayrıca temas edileceği gibi erkeğin, i^ k ı z
k a r d e ş l e veya bir kadın ve halası veya teyzesi ile aynı anda n i k a h l ı o l m a s ı

mümkün değildir. İslâm'da birden fazla evliliğe belirli şartlarda ruhsat
verilmesine r a ğ m e n bu tür yakın akrabalan a y n ı nikahta toplamaya müsa
ade edilmemiş, bunun illetinin de "rahmin siyaneti" d e ğ i l , "cem'in hür
meti" o l d u ğ u ifade edilmiştir. Sıhrî civar h ı s ı m l ı ğ ı n d a n d o ğ a n evlenme
engelindeki bu husus, süt hısımlığında da dikkate a l ı n m ı ş , yani kişinin

aynı anda birbiri ile süt kardeş, süt hala-yeğen, süt te^ze-yeğen durumun
daki iki kadın ile evlenmesine müsaade e d i l m e m i ş t i r .

205. Bu cüz'iyyet i l i ş k i s i sebebiyle, ne miktardaki bir emmenin, cüz'iyyet i l i ş k i s i , buna
b a ğ l ı olarak da yasaklık doğuracağı konusunda fakihler ihtilaf etmiştir. Bu konuya
ileride ayrıca temas edeceğiz. Ibnu'l-Kayyim el-Cevziyye ve hocası tbn Teymiyye.
sıhriyyetten doğan evlenme engellerinin, sütten de doğacağını kabul etmemektedir.
Bkz. Ibnu'l-Kayyim el-Cevziyye, Zâdu'l-Meâd, IV/206, Sıbâî, s.l09; L . A . Ş . K . ' d e

sütten doğan sıhd hısımlığını evlenme engeli olarak kabul etmemiştir. Bkz. er-Râflî,
S.70.

206. Hallâf.s.48.
207. el-Kâsânî, 11/262.
208. el-Kâsânî. 11/262.
209. es-Serahsî, IV/204.
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c. Süt Usûlün E ş l e r i

Buna göre kişi ile, süt babasının kendisini emziren süt annesi de dahU
diğer eşleri arasında da birevlenme engelinin bulunduğu kabul edilmekledir.

d. Süt Furûun E ş i

S ı h r î h ı s ı m l ı k t a k i gibi sütten doğan hısımlıkta da kişi ile süt
furûunun eşi arasında evlenme yasağı bulunmaktadır. Buna göre süt baba,
süt oğlunun eşi ile evlenememektedir.

3. Süt A k r a b a l ı ğ ı n ı n Tespitinde Temel Kriter
Süt hısımlığından doğan evlenme engellerinin kapsamı ile ilgili olan

bu konuyu, bizce ihmal edilmemesi gereken bir noktaya işaret ederek
noktalamak istiyoruz.

Sütten doğan evlenme engelinin kapsamını tespit etmede, sütü emen
kişi her zaman merkez kabul edilmektedir. Buna göre yasağın, sadece süt
erkek/kız ile, emziren k a d ı n ve bazı akrabalarının arasında olduğu unutul
m a m a l ı d ı r . Süt akrabalığı, sadece emziren ile emen arasındaki emişme fi
ilinden doğduğu için, süt anne ve bazı akrabaları ile, süt evladın kendisi
ve doğrudan furûu dışında hiç bir akrabası arasında evlenme engeli mey
dana gelmemektedir. Bu nedenle süt konusu, süt anne tarafından umum
ifade ederken süt çocuk açısından husus ifade etmektedir. Bu hususa iliş
kin Türkçemizdeki en özlü ve temel kural "emenin emzirene nefsi, emzi
renin emmene nesli haram" ve^^ "emene, emzirenin hepsi, emzirene
emenin nefsi haram" şeklindedir . Bu nedenle tekrar ifade edilmelidir
ki, süt anne ile, süt oğlu ve oğlunun doğrudan furûu dışındaki akrabaları
(örneğin, babası, kardeşi....) arasında herhangi bir evlenmeengeli söz ko
nusu değildir. Başka bir ifade ile, emen kişi esas alındığı takdirde, nesep
akrabalığı ile süt akrabalığı arasında genel bir benzerlikten hatta mutaba
kattan söz edilmekle beraber, b a z ı f a r k l ı l ı k l a r ı n b u l u n d u ğ u da ifade edil
mektedir. Yani, bazı durumlarda nesep akrabalığı evlenme engeli oluştu
rurken, aynı durum süt açısından bir nikah engeli kabul edilmemektedir.
Bunlann bir kısmını şöylece ömeklendirebiliriz.

a) Kişi, neseben erkek veya kız kardeşinin annesiyle evlenemez.
Çünkü:

aa) Kişinin nesep kardeşi, kendisinin anne-baba bir veya sadece anne
bir kardeşi ise bu durumda kardeşinin annesi, kendisinin de öz annesi ol
maktadır.

ab) Eğer kişinin nesep kardeşi, kendisinin baba bir kardeşi ise (kar
deşler, birden fazla eşi olan babanın farklı eşlerinin çocukları iseler) bu
durumda kadın, babasının eşi olmaktadır. Her iki durumun da evlenme
engeli olduğu Kur'an ile sabittir.

210. Ahmet Davudoglu, Sahîh'i MüslimTercüme ve Şerhi, Sönmez Neşriyat A.Ş. Mat
baası, İstanbul 1978, VII/349-350: Mehmet Savaş, SütEmme ve Hükmü, "İslâm'ın
İlk EmriOku", Sayı 126,Ahmet Sait Matbaası, İstanbul 1972, s.10; Cin, Evlenme,
S.108.
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Ancak aynı durum, süt akrabalığı açısından bir evlenme engeli kabul
edilmemektedir. Yani kişi, neseben erkek veya kız kardeşinin süt annesi
ile evlenebilir. Çünkü sütten doğan yasak, sadece emen kişi ile sınırlı

dır^". Sütü emen çocuğun nesep kardeşleri ile, emziren kadın arasında
herhangi bir büt akrabalığı doğmadığı için, evlenme engeli de doğma-

maktadır^"- Başka bir örnek üzerinde duralım.

Bir çocuğu emziren kadının öz oğlu, annesinden emen süt kardeşinin
annesiyle evlenebilir. Çünkü süt kardeşinin annesi ile kendisi arasında or
ganik bir bağ (süt bağı) meydana gelmemektedir^". Örnek ile izah ede
lim.

Ahmet Zübeyde

Hasan Adil

Örnek olayda Kerime, hem kendi kızı Zehra'yı, hem de nesebi baş
kasına ait olan Adil'i emzirmiştir. Zehra ve Adil süt kardeştirler. Bu du
rumda Hasan, kendinesep kardeşi olan Adil'in süt annesi olan Kerime ile
evlenebilir. Çünkü süt engeli sadece Adil ile, süt akrabaları arasında ol
makta, Hasan ile aralannda bir süt akrabalığı doğmamaktadır.

b) Kişi, neseben oğlunun kız kardeşi ileevlenemez. Çünkü,
ba) Bu kız ya kendisinin neseben kızıdır.

bb) Ya da eşinin, başka kocadan olma kızı, yani kendisinin üvey kı

zıdır. Bu durumda da "annelerle b i r l e ş m e k ı z l a r ı haram kılar " kuralı
gereği aralannda nikah engeli bulunmaktadır. Her ikidurumda söz konu
su olan yasak. Kur'an ile sabittir.

Buna karşılık kişi, süt evladının neseben kız kardeşi ile evlenebilir.
Başka bir ifade ile bir çocuğu emziren kadının kocası (süt baba) ile, süt
oğlunun kız kardeşi arasında bir evlenme engeli doğmamaktadır .

211.
el-Anî.AAvfl/.... s.49-50; Halllf, s.48.

212. AbdurrahmanMUoîb.s.llS.
213. Şa'ban.s.l65.

214. Bkz.dipnot,s.26; Ayrıca, Zehn, Akd...,s.118.

Kenme

Zehra Nurdan
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Çünkü aralarında süt sebebiyle bir akrabalık bağı bulunmamaktadır. Aşa

ğıdaki şemada bu açık olarak görülecektir.

Ahmet Zübevde Kenme

Adil Zehra Nurdan

Bu durumda Ahmet, emziren açısından süt babası olduğu Zehra'nın,

öz (nesep) kardeşi olan Nurdan ile evlenebilmektedir. Çünkü sütten
doğan engel sadece sütü emen Zehra ile sınırlıdır.

c) Anne-baba bir, baba bir, anne bir nesep k a r d e ş l e r a r a s ı n d a evlen
me yasağı bulunurken; süt emen çocuğun nesep kardeşleri ile emziren ka
dının çocuklan arasında bir evlenme engeli doğmamaktadır^"^. Çünkü aşa
ğıdaki şekilde de görüleceği gibi aralarında organik bir bağ

bulunmamaktadır.

Ahmet Zübeyde Kenme

Fatma Hasan Adil Zehra Nuriye Süleyman

Buna göre Zübeyde'nin süt kızı olan Zehra ile, kendi nesep çocuklan
olan Adil ve Hasan a r a s ı n d a bir evlenme engeli sözkonusudur. Fakat Zü
beyde'nin çocuklan olan Fatma, rtasan ve Adil ile, Zehra'nın (kendisi
hariç) diğer kardeşleri arasında herhangi bir evlenme engeli bulunmamak-
tadıır. Çünkü yukarıda da ifade edildiği gibi aralannda herhangi bir süt
bağı bulunmamaktadır.

215. Hallâf,s.48;Şa'ban.s.l65-166.
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d) Bir kadm, kendi nesep kızının erkek kardeşiyle evleneraez, çünkü:

da) Bu erkek çocuk ya kendisinin neseben oğludur.

db) Veya kocasının, başka kadından olma oğlu, yani kızının baba bir
kardeşidir. Her iki durumda da aralarında evlenme engeli vardır. Halbuki
bir kadının, kendi süt kızının erkek kardeşi ile evlenmesi mümkündür.
Örnekleyelim.

Ahmet Veli

Adil Zehra Nurdan

Yukandaki örnek olayda Zübeyde, kendi süt kızı konumunda bulu
nan Zehra'nın nesep k a r d e ş i olan Nuri ile evlenebilmektedir. Çünkü ara
larında evlenme engeli doğmamaktadır^".

Yukanda zikredilenler ve benzeri örnekler , "nesep ile haram olan
her fey; süt emme ile de haram olur" hadisinin istisnalan olarak zikredil-
se de, sütten doğan evlenme y a s a ğ ı n ı n k a p s a m ı ve çerçevesi kendi iç bü
tünlüğü ve sistematiği içerisinde değerlendirildiği t^dirde, bunlann istis
naî hüküm olmadığı, aksine süt ile ilgili temel kurallara uygun olduğu

görülmektedir.

Ö r n e ğ i n yukanda zikdedilen ve aralannda süt akrabalığı doğmadığı
ifade edilen örnek olaylardaki k i ş i l e r e nesep a k r a b a l ı ğ ı a ç ı s ı n d a n b a k ı l d ı

ğ ı n d a , ilgili kişiler arasında evlenme engelinin d o ğ m a s ı tabiîdir, çünkü
aralarında usûl-furû i l i ş k i s i bulunmamakta; süt usûl-furû i l i ş k i s i , süt anne
ile süt çocuk a r a s ı n d a k a l m a k t a d ı r , buna b a ğ l ı olarak da sütten d o ğ a n ev
lenme engeli, sadece süt emen çocuk ile süt annesi ve belli akrabaları ara
sında meydana gelmekle; süt emen ç o c u ğ u n neseben k a r d e ş l e r i ise bu ak
rabalığın, ve tabiî olarak da yasağın dışında kalmaktadırlar.

217. Hallâf, s.48-49.
218. Başka örnekler için bkz. Zehra, Akd..., s.l 18; Davudoğlu, Vll/349-350.
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4, Süt Hısımlığının Evlenme Engeli Doğurmasında Aranan Şartlar

Yukanda da ifade edildiği gibi emişme fiili» emen ve emziren olmak
üzere iki aktif öznenin b u l u n m a s ı n ı zorunlu k ı l m a k t a d ı r .

E m i ş m e fiilinin hukukî sonuç doğurabilmesi için birtakım şartlar
aranmaktadır. Bunları, süt anne, süt emme süresi ve emilen sütün miktan
ileilgili olmak üzere üç ana başlık altında toplamak mümkündür.

a) Süt Anne ile ilgili Şartlar

Çocuk açısından, doğumdan itibaren yasak doğuran emmenin nihaî
sının ile ilgili görüş farklılıklarına geçmeden önce, yasağın doğması için
annenin emzirme; çocuğun da emme çağında olması gerektiğini belirt
mek gerekir. Emziren açısından emzirme fiilinin hukukî sonuç doğurabil
mesi için süt annenin süt emzirme durumunda olması şaıtı aranmakta
dır^". Evlenme engelinin doğması için süt annenin müslüman olması şart
değildir. Yani süt annenin müslüman veya gayr-i müslim olrpasının, süt
akrabalığının doğmasında birmüessiriyeti bulunmamaktadır .

b)Emme Müddeti ile İlgili Şartlar

Beslenmek için çocuk, doğumdan itibaren, bir süre anne sütüne
bağımlıdır. Kısaca onu anne sütünü emmeye sevkeden sâik, açlık ihti
yacını giderme güdüsüdür. Bu nedenle süt emme/emzirme fiilinin
yasak doğurabilmesi için, emişme fiilinin, çocuğun emzirilmesi için
dînen tespit edilen süre içinde gerçekleşmiş olması gere
kir"'. Süt emme müddeti, çocuğun büyük ölçüde annne sütüne ba
ğımlı olduğu süreyi ifade etmektedir. Hz. Peygamberin "süt emme,
açlık sebebiyledir" (4^'^ de bu konuya aüf yap
maktadır. Bu hadis, "yasak doğuran süt, açlık sâikiyle emilen süttür"

( -• şeklinde yorumlanmıştır.
Bu nedenle emme müddetinin (vakt-i mahsus) dışındaki emişmelerin, ev
lenme engeli doğurmayacağı kabul edilmektedir.

219. Münîb,s.ll3.
220. Sahnûn. 11/405.
221. es-Serahsî, V/135,136. «j
222 Mâlik Muvatta', Radâ, 30, 1; Buhârî, .Nikâh, 21; Müslim, Rada , 8; Ebû Davûd,

Nikâh, 9.
223. Sahnûn, 11/408.
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Emen çocuk a ç ı s ı n d a n , d o ğ u m d a n itibaren ne kadariık bir süre içinde
emilen sütün, süt akrabalığı ve buna b a ğ l ı olarak da evlenme engeli doğu
racağı husûsu, tslâm hukukçuları arasında ihtilaf konusudur. Bunlan şu

şekilde sıralayabiliriz.

a) Hanefi imamlarından Ebû Yusuf ve İmam Muhammed ile Şâfıî,
Hanbelî ve İmâmiyye mezheplerine göre bu süre iki ay yılı (kameri

b) İmam Ebû Hanife'ye göre bu süre çocuğun doğumundan itibaren
otuz ay, yani iki buçuk yıldır"'.

c) İmam Mâlik'in de ilke olarak iki yılı esas almakla beraber, bir iki
aylık bir ihtiyat payı tanıdığı anlaşılmaktadır"^.

d) Hanefî imamlanndan Züfer ise bu süreyi üç yıl olarak kabul et-
. .. 227

mıştır .

Emzirme süresinin iki yıl olduğunu kabul edenler, "anneler çocuk
l a r ı m tam ikiyilemzirirler" ^ )"*
ayeti ile; (süt a k r a b a l ı ğ ı d o ğ u r a n ) emme ancak iki yıl içinde olur"
( j ü hadisini esas almışlardır^".

Otuz a y l ı k süreyi esas alan Ebû Hanife ise, Ahkâf suresinin "çocu
ğ u n t a ş ı n m a s ı ve sütten kesilmesi otuz aydır" mealindeki 15. ayetini esas
a l m ı ş t ı r . Bu süreyi iki yıl olarak kabul edenlerin d a y a n d ı k l a n "anneler
ç o c u k l a r ı tam iki yıl emzirirler" ayetini tahlil eden Ebû Hanife, ayetteki
"tam iki yıl" ibaresinden sonra gelen

kısmından hareketle iki yıllık emzirme süresinin
zorunlu olduğunu, ancak süt emme süresinin, ç o c u ğ u n , anne sütüne ihti-

224. Mâlik, el-Muvatta', Radâ', 4, 14: Tirmizî, Radâ*, 5; eş-Şâfiî, V/43; es-Serahsî, V/
136; eş-Şirâzî, 11/156; tbn Rüşd, 11/32; el-Hiliî, s.l99: Münîb. s.l33; el-Anî, el-
Ftkhu'i-islâmı, s.67; Ebû Zehra, Akd..., s. 123; Ebû Zehra, AAvd/..., s.85; Şa'ban,

s. 168. Yahudî hukukunda da çocuklar için iki yıllık bir emzirme süresi takdir edildi
ği ifade edilmektedir. Bkz. Roberts, The Sociai Laws.... s.32.

225. es-Serahsî, V/135. 136; el-Cassâs, 1^114; Ibnü'l-Humâm, Ul/441; tbn Rüşd. 11/32;
Münîb. s.113; Şa'ban 168; el-Anî. el-Fıkhu'l-İslâmî, s.67; el-Anî. AAWm..., s.45;
Ebû Zehva, Akd..., s.124.

226. Mâlik.Muvatta, 'Radâ*, 1;Sahnûn.11/407,408; tbn Rüşd, 11/32; Şa'bân 168.
227. Serahsî. V/136.
228. Bakara, 233.
229. Malik, el-MuvattaRadâ 4. 14; ifade tbn Mes'ûd hazretlerinin sözü olarak da nak

ledilmektedir. Sahnûn. 11/409.
230. ez-Zemahşeri, s.444; Ebû Zehra.AAvd/. s.85; eş-Şafiî, V/43.
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yaç hissetmemesi için, anne-babanm k a r ş ı l ı k l ı nza ve muvafakati ile 6 ay
daha devam edebileceğini, kabul etmektedir '̂. Bu altı aylık sürenin icbâıî
olmayıp ihtiyarî olduğunu kabul eden Ebû Hanife, bu süre içinde emilen
sütün de yasak doğuracağı kanaatindedir. Ş u önemli f a r k l ı l ı ğ a tekrar
temas etmek gerekir ki, ayetteki "iki y ı l " ibaresi, ona göre emzirmenin
nihaî süresini değil, emziren k a d ı n ı n emzirme mukabilinde ücret hak etti
ği nihaî süreyi ifade etmektedir*". Bu nedenle, boşandığı halde kendi ço
cuğunu emzirmeye devam eden kadının ilk iki yıllık icbârî emzirme müd
deti için ücret taleb etme h a k k ı mevcut iken; ihtiyarî olan altı aylık süre
için böyle bir hakkı bulunmaktadır.

Ebû Hanife'nin "anneler ç o c u k l a r ı n ı tam iki yıl emzirirler" ayetin-
deki "tam iki yıl" ibaresinin, b o ş a n d ı ğ ı halde ç o c u ğ u emziren annenin, bu
iki yıllık süre için ücret talebinde b u l u n a b i l e c e ğ i süreyi gösterdiği şeklin

deki anlayışı tenkid edilmiştir. Çünkü ayette iki yıl olarak zikredilen bu
süre, k a d ı n ı n ücret talebinde b u l u n a b i l e c e ğ i süreyi g ö s t e r e b i l e c e ğ i gibi;
emzirmenin nihaî sınırım da ifade edebilir. "îki yıl" ibaresinden sonra
"eğer anne-baba k a r ş ı l ı k l ı r ı z a ve muvafakat ile sütten kesmek isterler
se..." ibaresi ise, iki yıldan sonraki emzirmelerin, anne-babanm nza ve
muvafakatine b a ğ l ı o l d u ğ u n u göstermez. Aksine i s t i ş a r e y i gerektiren ş e y ,

ilk iki yıllık emzirme süresi bitmeden çocuğu sütten kesmenin ona zarar
verip vermeyeceği hususudur. îki yıldan sonraki emzirme süresi zaten is
tişareyi gerektirmez, çünkü çocuk, iki yıldan sonra anne sütüne istisnaî
olarak ihtiyaç duyar. Bu takdirde iki yıllık süre, nihaî emzirme süresi ol
makta, ondan önce çocuğu sütten ayırma ise istişâreye bağlanmış olınak-

ladı^"^

Ebû Hanifenin bu konuda, a l t ı a y l ı k ihtiyarî emzirme süresinin de
yasak doğuracağı konusunda "yasaklarda ihtiyatla hareket edilmesi" il
kesine dayandığı anlaşılmaktadır. Hanefi mezhebinde bu konuda
îmâmeyn'in görüşü ile amel edilmiştir .

Buna karşılık süt emme süresini daha uzun kabul edenler bulunduğu
gibi; yasak doğıuran emmenin herhangi bir süresi olmadığım,bu nedenle
hangi yaşta olursa olsun emilen sütün yasak doyuracağını kabul eden hu
kukçular da (örneğin Zâhirîler) bulunmaktadır"'.

231. Zehebî, S.405.
232. cl-Cassâs, 11/104-105; Zehebî, 8.405.
233. Şa'ban, 8.169-170...
234. Abdurrâhman MUnîb, s.l 13.
235. Uygulamada cumhurun görüşü esas alındığı için. bunlar üzerinde fazla durmak iste

miyoruz. Bu konu için bkz. Serahsî, V/135; el-Cassâs, II/l13; İbn Rüşd, 11/32.
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c. Emilen Sütün Miktarı ile İlgili Şartlar

Yasaklık doğuran sütün miktan konusunda da İslâm hukukçulanmn
farklı görüşlere sahip oldukları anlaşılmaktadır. Bu konudaki görüşleri iki
grupta mütâlaa etmek mümkündür.

a. İmam Şafiî ve Hanbelîler, sütün yasak doğurabilmesi için çocu
ğun, süt anneyi beş kez emmesi gerektiğini kabul etmişlerdir

236

Bu kanatte olanlar yasağı, aynen nesepte olduğu gibi sütte de emen
ile emziren arasındaki cüz'iyyet i l i ş k i s i (biyolojik, fizyolojik bağ) ile ge-
rekçelendirmişlerdir^". Çocuğun, emdiği kadının bir cüzü olması; başka
bir ifade ile anne sütünün, çocuğa biyolojik yönden (kemik, doku, vs.)
müessir olabilmesi ise onun, annesini birkaç kere emmesini zorunlu kılar.

Bu nedenle evlenme yasağının doğabilmesi için çocuğun süt anneyi beş

kez, yani bir lam gün emmesi gerekir"'.

Bu grupta yer alan fakihler Hz. Aişe ve Hz. Hafsa'dan (r.a.) gelen
rivayetlere dayanmışlardır"'. Bu anlayışı sosyal ihtiyaçlara daha uygun
bulan bazı İslâm ülkeleri, (örneğin, Mısır), bu görüşü kanunlaştırmışlar-

dır .

b. Caferîler de hükmün ta'lîlinde, y u k a r ı d a zikredilen grubun m a n t ı

ğ ı n d a n hareket etmektedirler. Bu nedenle yasağın doğması için annenin,
çocuğu süte kandyacak (doyuracak) bir miktarda emzirmesini ileri sür
müşlerdir. Bu ise araya başka kadın girmeksizin çocuğun aynı kadından

bir gün ve gece müddetle emmesidir^ '̂. Bazı Caferi hukukçulan ise,
yasak doğurması için çocuğun, arka arkaya on kere emmesini şart koş-

muşlardır"\ Caferilerin bu konuda, Şafiî ve Hanbelîlere nisbetle daha
esnek hareket ettikleri görülmektedir. Çünkü onlara göre aslolan, tahri-
min olmamasıdır. Caferîler, sütün yasak d o ğ u r m a s ı için:

236. eş-Şafiî, el-Ümm, V/44; Şirâzî, 11/157; îbn Kudâme (Muvaffakuddîn), Serahsî, V/
137;el- Cassâs. 11/66; tbn Rüşd, 11/31.

237. ( ^U >*) Ebû DâvÛd. Nikah 9; tbn Mâcc, Nikah, 37;
aynca bkz.el-Cassâs Il/l 15; Şa'ban, s.167, Serahsî, V/134; tbnu'l-Humâm, ni/4;

0. ^)Mahmût ŞeltÛt-Muham-

med Ali es-Sâyis, Mukârenetu'l-Mezâhib f î ' l - F ı k h , Matbaatu Muhanvned Ali
Sabih ve Evlâdih, M ı s ı r 1953; s.66-67.

238. Ebû Zehra, AAvd/, s.64; Akd. s.122. 1233; Zehebî, s.407; Ş a ' b a n , s.170.

239. (C.» Müslim. Rada', 6; Tirmizî. Rada', 3; Hadislerinkri

tiği için bkz. Şelrût-Sâyis, s.68; ez-Zemahşerî, s.444; Şa'ban, s.l71, eş-Şafıî, V/44 vd.
240. Mısır Ahvâli Ş a h s i y e Kanunu md. 13, Şa'ban, s.171.
241. Zehebî, s.407.
242. Anî. Ahkâm, s.45,49; Aynı yazar. el-FıkhuM-tslfimî, s.67.
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ba) MeşrÛ bir evlilikten meydana gelmiş olması,

bb) Çocuğun bünyesini (et ve kemiği) geliştirecek miktarda olması
(birgün-gece)

bc) Emişme fiilinin doğumu müteakip iki yıllık süre içinde olması,

bd) Sütün, tek bir kocayla evlilikten meydana gelmiş olması şartlan-

m aramışlardır^^

c. İmam Ebû Hanife'ye ve İmam Malik'e göre, yasağın doğması için
çocuğun, bir kere emmesi bile yeterli sebeptir. Yani emilensütün miktan-
mn az veya çok olmasının, yasağın doğmasında bir önemi yoktur . Leys
b. Sa'd,Evzâî, Sevrî, Tâvus, Şa'bî, Zührî, İbrahim en-Nehaî, tbn Mes'ûd,
İbn Abbas, Hz. Ali ve Hz. Ömer gibi meşhur, tâbiî ve sahâbî fakihlerinin
de aynı kanaati taşıdıkları ifade edilmektedir^*'. Hadislere dayanan diğer
gruplara karşılık bu gruptaki fakihler doğrudan Kur'an ayetini esas almış
lar ve bu konuda Şafiîlerin dayandıklan^iıer-/ vâhidi, kabul etmemişler
dir. Hanefilere göre ( ... ayeti, mutlakolup, tak-
yid edilmemiştir. Yani ayette muayyen yaşta çocuğu emziren kadınların,
çocuğun annesi olduğu sarih olarak vurgulanmakta ve emme miktan zik
redilmemektedir. Hanefıler, bu ayetin mutlak olan hükmünden hareketle
Şafiîlerin kabul ettiği "beş kere emmeyi" de nassa ilave olarak kabul et
mişlerdir. Hanefilerde temel prensip, haber-i vâhid ile nassa ilave olun-
mamasıdır. Aslında Hanefilere göre bu konu ile ilgili hadiste de bir tak-
yid (sınırlama) yoktur^"^. Bu nedenle, mutlak hükümleri takyid eden bir
hüküm bulunmadıkça bunları ıtlakına hamletmek gerekir"'.

Ayrıca sütün azlığını-çokluğunu değil, mutlak olarak anne sütünü
esas alan Hanefıler"®, yasaklılıkta emmenin azı ve çoğu arasında aymm
yapmamışlardır. Nitekim İmam Ebû Hanîfe'nin Müsned'inöç bu konu ile
ilgili olarak rivayet edilen "neseple haram olan herşey, emme ile de
haram olur" (t—ıj' ^_/••) hadisinin devamındaki "azı

da çoğu da" ilavesi dikkat çekmektedir. Bu anlayış,

243. el-Hiin.s.l99.
244. Mâlik, Muvatta', Radâ', 1; Mavsîlî, III/l 17; İbn Rüşd, 11/31; el-Cassâs, Iİ/66; Anî,

Ahkâm, S.45; Şeitût-Sâyis, s.65.
245. Nesâî, Nikah. 51; es-Scrahst, V/147; el-Cassâs, 11/166; ez-Zcmahşerî, s.443; Tahâvî,

el-Muhtasar, s.220; Sahnûn. 11/405-406; İbn Rüşd, U/31; Zehebî, s.405; Şa'ban,
S.170; ebû Zehra, Akd..., s.I22.

246. es-Scrahsî, V/170: el-Cassâs. 111/67-68.
247. Şa'ban, s.170; Bu konudaki ihtilaflar için ayncabkz. İbn Rüşd, 11/31.
248. es-Seraıhsî, V/134; Sâyis-Şelıût, s.67.
249. Ebû Hanife, Müsnedü'l-İmâm Ebî Uamfe, (thk. Sâfvet es-Sakâ), Matbaatu'l-Asîl,

Halep 1962. S.136.
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emen çocuğu süt annenin bir cüz'ü kabul eden anlayışa da aykırı değildir.

Çünkü, bir kere emzirmenin bile aynı fonksiyonu icra edeceği düşünüle

bilir '̂®. tbnu'l-Kayyim de, Zâdu'l-Meâd isimli eserinde, çocuğun emmek
üzere memeyi ağzına almasıyla, onu kendi isteği ile bırakması arasındaki

emmesinin, tamamını bir kez emiş olarak kabul etmiştir .

Eğer sütten doğan yasağın illeti, çocuğun anne sütünden gıdalanması

( (_s >jMJ 1̂ LİjU- )ise, yasağın doğması için sütün anneden çocuğa inti
kal etmesi gerekir. Ancak sütün mideye ulaşma şekli konusunda bazı

görüş farklılıkları dikkati çekmektedir.

Hanefîler, emmenin ağızdan olmasının şart olmadığını, sütün her
hangi bir yolla çocuğun midesine ulaşmasını da emme kabul etmişlerdir.
Dolaylı yollarla da olsa mideye ulaşan sütün, beslenme fonksiyonunu icra
edeceği düşünülürse, bu anlayışa göre anne sütünün biberonla veya başka
yollarla çocuğun midesine ulaştırılması durumunda süt, evlenme engeli
doğurmaktadır"\ Bunun mutlaka çocuğun doğrudan annenin memesini
emmesi şeklinde olması şart değildir"'. Ağız veya burundan veya mideye
ulaşacak diğer yollardan sütün mideye ulaşması da yasak doğururken, ku
lağa veya harici bir yaraya süt akıtılmakla yasak doğmayacağı açıktır.

Sütün diğer sıvılar ile, örneğin, su, ilaç, yemek vs. karıştırılması

veya pişirilmesi durumunda gâlip olana (çokluğa) göre hüküm verilmek
tedir. Eğer su, yemek... süte gâlipse yasak doğurmazken, sütün diğer gı

dalara gâlip olması durumunda ise yasak doğacağı kabul edilmektedir .
Ebû Hanifeaynca sütün pişirilmesi halindeyasak doğurmayacağını kabul
etmektedir"'.

Ş a f i î l e r ise süt ile diğer sıvılann kanştınlması durumunda gâlip (bas
kın) olanı değil, sıvıya katılan sütün miktannı esas almışlardır. Sıvıya, ye
meğe... katılan anne sülünün, tahrimde esas alınan çocuğu beş defa doyu
rabilecek miktarda olması yasaklılık sebebi kabul edilirken, aksi durum,
yasak sebebi kabul edilmemektedir"^.

250. Şa'ban.s.nO.

251. Ibnu'l-Kayyim.Zâdu'l-Meâd. IV/214; Ebû Zehra. Akd, s.l23.
252. es-Serahsî, V/134, 135; Kuhistânî, 1/298; eş-Şafıî, V/49; İmam Mâlik de aynı kana

attedir, bkz. Sahnûn, 11/405;tbn Rüşd, Iİ/32; Şa'ban, s.l67; Sâyis-Şcltût, s.68.
253. es-Serahsî. V/135. 134; Sahnûn. 11/405; eş-Şafıî, V/49.
254. es-Serahsî, V/140; Sahnûn, 11/415; ez-^mahşerî. s.445; tbn Rüşd, 11/33; Tahâvî, el-

Muhtasar, s.222; ez-Zehebî, s.409; eş-Şafıî, V/49.
255. ez-Zehcbî, 409.
256. eş-Şâfıî, V/49; eş-Şirazî, 11/158; ez-Zemahşerî, s.445;
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Buna karşılık Îmâmîler ise bizzat emme fiilini esas almışlardır. Bu
nedenle yasağın doğması için, sütün çocuğa mutlaka anne memesinden
ve çocuğun ağzıyla (doğrudan) intikal etmesini şart koşmuşlardır. Bu an
layışa göre dolaylı yollardan (emme dışı) verilen sütün yasaklılık doğur

mayacağı anlaşılmaktadır"\

İsviçre Medeni Kanunu'nun, Medeni Kanun olarak Türkçe'ye tercü
me çalışmalan sırasında, Kanunun evlenme engellerini düzenleyen 92.
md.sine , me'haz kanunda bulunmayan "süt anne ve kardeşler arasında

evlenme memnûiyyeti..." hükmü ilave edilmiş, yasağın müeyyidesini dü
zenleyen 112/3 maddeye ise yine me'haz kanunda olmayan, "karı koca
arasında süt anneliği veya kardeşliği varsa, evlenme batıldır" hükmü
İlave edilmiştir . Ancak bu hüküm, Medenî Kanunun kabulünden birkaç
ay sonra Borçlar Kanunu'na i l i ş k i n düzenlemeler ile birlikte kanun met
ninden çıkanlarak ilga edilmiştir^'^.

ÖNEMLİ BAZI KİSALTMALAR

FA.ŞJC : Fas Ahval-İ Şahsiyye Kanunu

HAK : Hukuk-j Aile Kararnamesi

I A . Ş K : Irak Ahval-i Şahsiyye Kanunu

LA.Ş.K : Lübnan Ahval-i Şahsiyye Kanunu

MA.Ş.K : Mısu-Ahval-i Şahsiyye Kanunu

md. ; Madde

MX.l : MeceUetu'I-Kânûn ve'l-İktisâd

SA.ŞK ; Suriye Ahval-i Şahsiyye Kanunu

TA.ŞK : Tunus Ahval-i Şahsiyye Kanunu

TA1.K : Türk Medenî Kanunu

Ü A . Ş . K : Ürdün Ahval-i Şahsiyye Kanunu
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İLK MÜRCİI METİNLER: İRCA KASIDESI(I) VE
İRCA KASİDESİ(II)

Doç. Dr. Sönmez KUTLU

'Tik Mürciî Metinler ve Kitâbü T-îrcâ" adlı makalemizde', Mürciî şa
irlere ait ve İrca akidesini işleyen iki kasidenin varlığından bahsetmiştik.
Bunlardan birisi Sâbit Kutna (110/728) tarafından yazılan İrcâ Kasidesi
(if, d i ğ e r i ise Muhârib b. Disâr (116/734)'ın yazdığı İrcâ Kasidesi
(Ilf'dk. Tarihî kaynaklar bu ikincisi için böyle bir isim kullanmamışlarsa
da, trcâ akidesi açısından öneminebinaen ve bundan sonraki araştırmalar
da kanşıklığa sebep o l m a m a s ı için bu şekilde isimlendirmeyi uygun bul
duk. Biz bu makalemizde. Hasan b. Muhammed'in K i t â b ü ' l - İ r c â ' s ı n d a n
sonra ilk Mürciî fikirlerin o l u ş m a s ı n d a ve kitlelere u l a ş t ı n l m a s ı n d a önem
li yeri olan bu iki kaside h a k k ı n d a bilgi vermek ve Türkçe'ye k a z a n d ı r

mak istiyoruz.

1. SABİT KUTNA VE İRCA KASİDESİ (I)

a. EbuT-A'la Sâbit b. Ka'b el-Ateki (? -1101728)

Beni Atîk kabilesinden olan Sabit'in a s ı l a d ı Sabit b. Ka'b b. Cabir,

künyesi Ebü'1-Alâ', lakabı ise Kutna'dır\ Türkler'le yaptığı bir savaşta
ok isabet etmesi sonucu kör olan gözüne pamuk k o y d u ğ u için, ona Kutna
l a k a b ı v e r i l m i ş t i r ' . Taberî, Ebü'l-Ferec ve Bağdadî'nin eserleri birkenara
bırakılacak olursa, Horasan ve Maveraünnehir'de Emeviler döneminde si
yasi ve idari konularda, fetih faaliyetlerinde ve edebiyatta oldukça önemli,
bir şahsiyet olan böyle birisine klasik kaynaklarda h a k e t t i ğ i yerin veril
memesi, h a k k ı n d a k i pek çok karanlık noktanın aydınlatılmasını zorlaştır-

1. Bkz.AÜİFD., 37(1997), s. 317-332.
2. Bu kasidelerin Arapça metni için bkz., EbüU-Ferec, K i t a b ü ' l - E ğ a n î , Xin, 50; Bağ

dadî. H ı z â n e t ü ' t - E d e b , IX, 81-83.
3. Veki', bu kasidenin t a m a m ı n ı (Ahbâru'l-Kudâi, III, 29-30); EbÜ'l-Ferec ise, bir k ı s -

• mim {Kitabü'l-Eğani,, Vn, 10) eserlerinde nakletmektedir.
4. Ebü'l-Ferec, K i t â b ü ' l - E ğ a n î , XIII, 47; Samerrâî, Ş i ' r ü Sabit, 5-6.
5. Belâzürî,Fütûh,625.
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m a k t a d ı r . Hatta ona en fazla yer ayıran eserler bile, onun d o ğ u m tarihi,
yetiştiği çevre ve Horasan'a gitmeden önceki y e t i ş t i ğ i çevre olan Kufe ve
Basra'daki h a y a t ı h a k k ı n d a bilgi vermekte, sadece bu bölgeye gittikten
sonraki faaliyetlerinden bahsetmektedirler.

Kaynaklarda verilen bilgiye göre. Sabit Kutna, Horasan'da 91/709
y ı l ı n d a Kuteybe b. Müslim'', daha sonra Yezid b. Mühelleb'le birlikte ça
lışmışta. Yezid b. Mühelleb, 82/701 yılında Horasan valiliğine atanmış'
ancak 85/704 y ı l ı n d a Haccac t a r a f ı n d a n görevden a l ı n m ı ş t ı . Sabit Kutna,
bölgeye atanan diğer valilerle de görev yapmış ve Emevî halifeleri k a t ı n

da önemli bir nüfuz elde etmiştir. Hatta bölge valisi Ümeyye b. Abdilme-
lik, yıllık haraç m i k t a r ı n ı eksik ve yanlış beyanda b u l u n d u ğ u için onu ha
life Abdülmelik b.Mervan'a şikayet ederek görevinden azlettirmiştir'°.

Sabit K u t n a ' n ı n bölgedeki nüfuzu, Yazid b. Mühelleb'in Süleyman
b. Abdilmelik tarafından 96/714 yılında, önce Irak", bir yıl sonra da Ho
rasan valiliğine tayin edilmesiyle'̂ iyice artmıştır. Kitabeti ve kahramanlı
ğı ile meşhur Sabit Kutna, Yezid'e olan yakınlığı dolayısıyla'\ bu sırada
Horasan'ın bazı bölgelerinde hem haraç ve cizye toplama i ş i (amil), hem
de namaz kıldırmakla görevlendirilmiştir'"*. O, 99/717 yılında hapsedilen
Yezid b. Mühelleb'i Emcvîlcr'e k a r ş ı isyana t e ş v i k e t m i ş ve 101/719'deki
i s y a n ı m d e s t e k l e m i ş ' , Yezid'in öldürülmesi üzerine yazdığı mersiyede
birtaraftan onu överken, diğer taraftan Emevîleri kötülemiştir'^. Yezid b.
Mühelleb'in ölümünden sonra da, bu görevine devam e t m i ş t i r . Yezid'den
sonra k a r d e ş i M u f a d d a l ' ı n Kirman'da isyan etmesine ve aileden b i r ç o ğ u

nun öldürülmesine çok üzülmüş ve arkasından bir mersiye yazmıştır'\
Said b. Abdilaziz, 102/721 yılında Horasan valisi olduğunda, silahı ve
atıyla birlikte onu karşılayanlar arasında yer almıştı. O, valiye, serhatler-
de, düşmanla savaşan cesur ve kahraman askerlerden biri olarak takdim
edilmişti".

6. Taberî. Tarîhü'l-Ümem ve'l-Mülük, II, 1225.
7. Bagdâdî. Hızânetü'l-Edeb. IX. 579.
8. Taberî. II. 1085.
9. Taberî.n,U83.
10. EbU'l-Ferec, K i t â b ü ' l - E ğ a n î , KIH. 54.
11. Taberî. II. 1283.
12. Taberî.II. 1306.
13. SaîtĞi^Kitâbü'l-Vûfı, X,459.
14. EbU'l-Ferce. Kitâbü'l-Eğam, Xni, 48-49; Şerif el-Murtazâ. Emâli el-Muriaza II,

105; Bagdâdî, H ı z â n e t ü 'l-Edeb, DC. 579.
15. Taberî.II. 1391.
16. Îbnü'l-Esîr. el-Kâmil, V, 87.
17. Taberî. U, 1415.
18. Ebü'I-Ferec.Kfrdfc«7.£^û/»f, XIII.50.
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Sabit Kutna, Ebû Saydâ'nın Ömer b. Abdilaziz döneminde cizye ve
haraç alınmamak şartıyla çok sayıda mevalinin müslüman olmasını sağla

ma teşebbüslerini destekleyenlerden birisiydi. Halife'nin ölümünden
sonra bu anlaşmaya uymayan Vali Eşres b. Abdillah'a karşı mevalinin
eşitlik mücadelesinde onlan d e s t e k l e m i ş ve Ebû Saydâ ile beraber hare
ket etmiştir". Eşres, görevi devr alır almaz onlann bu isyanım bastırmak
için teşebbüse geçmiş ve başansız kimseleri görevlerinden alarak yenile
rini atamıştır. O, Semerkand valisi îbn Bbi'l-Amarrata'dan önce haraç
toplama, daha sonra harb işleri görevini elinden alarak yerine Müceşşer b.
Müzahim es-Sülemî'yi a t a d ı . O, göreve gelir gelmez, Ebü's-Saydâ ve ar
kadaşlarının gelip teslim olmasım istedi. Ebü's-Saydâ ve meşhur Mürciî
Sabit Kutna gelip teslim oldular. Her ikisi de hapsedildi. Bu sırada,

Ebü's-Saydâ, Hani'yi s a h t e k a r l ı k ve sözünden dönmekle suçladı. Hani*,
onu Eşres'e gönderdi ve Sabit Kutna ile birlikte hapsettirdi. Ebü's-Saydâ
tutuklanınca, taraftarlan, b a ş l a r ı n a Hani' ile çarpışacak emir olarak Ebû
Fatıma'yı seçtiler. Hani' onlan, E ş r e s ' l e y a z ı ş m a y a ve ondan gelecek
emre kadar beklemeye ikna etti. Eşres'in onlardan haraç alınmasına dair
emri gelince, Ebü's-Saydâ'nm taraftarlan geri döndüler ve güçsüz duru
ma düştüler. Takibata uğrayan liderleri yakalanarak Merv'e götürüldü ve
orada hapsedildiler^. Semerkand'ta hart) işlerinden sorumlu Müceşşer,
Nasr b. Seyyar'ın valiliğe getirilmesine kadar, Sabit Kutna'yı hapisten çı

karmadı. Nasr, onu hapisten çıkararak Merv'e gönderdi. Eşres onu, orada
hapsetti. Sabit, hapiste kendisine çok iyi davrandığı için Nasr'ı öven bir
şiir yazdı. O, Abdullah b. Bistam b. Mesud'un kefaletiyle hapisten çıkan-

larak, daha önce h a k l a n n ı s a v u n d u ğ u ve bu yüzden h a p s e d i l d i ğ i kimsele
re ve Türklere karşı savaşmak zorunda bırakıldı^'. Askerlere ateşli konuş
malarla cesaret vermeye çalışan Sabit Kutna, bu savaşta şehid düştü . Bu
çarpışmalarda, daha sonra Mürcie'nin ö n d e r l i ğ i n i yapacak ve Mevali
adına yapılan mücadelenin dev^nmda onlann yanında yer alacak olan
Haris b. Süreye de vardı". Emevîler böylece, hem haklı bir mücadele
veren mevalininin isyamna son verdi, hem de onlann y a n ı n d a yer alan
Mürciî önderleri onlara karşı savaşmaya mecbur etti. Mevaliye eşit haklar
sağlamak amacıyla yapılan bu reformlann b a ş ı n d a Mürcie'nin önderlerin
den Ebü's-Saydâ ve Sabit Kutna ile arkadaşları bulunmaktaydı. Ancak
onlar, Emevîler'in, maddî menfaatleri yüzünden b a ş a r ı y a u l a ş a m a d ı l a r .

19. Bu mücadelenin gelişme süreci ile ilgili geniş bilgi için bkz. Sönmez Kuüu, Mürcie
ve Horasan Maverhaünnehir'de Y a y ı l ı ş ı , Ankara 1994,50 vd. (Baskıda)

20. Taberî, II. 1507-1510; İbnü'l-Esîr, el-Kâmil, V, 147-148.
21. TabenMI, 1510-1513;lbnU'l-Esîr.c/-Jfâmi/. V, 149.
22. TabenMI, 1514.
23. TabenMI. 1513; Ibnü*l-Esîr,e/-A:dmı7. V, 150.
24. Krş. Wellhausen, Arap Devleti ve Sukutu, 220.
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Sabit Kutna, şiirlerinde Mürcie'nin temel fikirlerini işleyerek bu
mezhebin yayılması için hem siyâsî hem de fikrî mücadelede bulunmuş

tur. Onun bu mezhebi seçmesi, Horasan'da Mürcie ve Haricîler arasında

yapılan tartışmalara katılması neticesinde olmuştu". Bu tartışmalarda

Mürcie adına yer alanlar ve daha çok hangi konuların tartışıldığı konusu,
kaynaklardaki bilgi eksikliği dolayısıyla, karanlık noktalar olarak önü
müzde durmaktadu". Ancak Sabit Kutna'dan önce bu bölgede Mürciî fi
kirleri benimseyen ve Haricîlere karşı bunların müdafaasmı yapan bir
grubun varlığı açıkça görülmektedir. Bu tartışmada yer alan konulan ve
tartışanlan bilemiyorsak da, en azından bu mezhebin müntesiplerinin gö
rüşlerini Sabit Kutna kanalıyla elde etmiş olmamız, Mürcie'nin fikir tari
hi açısından oldukça önemlidir. Nu'man el-Kâdî'nin, onun önce Haricî
görüşlere sahip birisi iken, sonradan Mürcie'nin fikirlerini benimsediği,

görüşüne katılmıyoruz". Çünkü Haricîlerle eskiden beri mücadele eden
Yezid b. Mühelleb'in, Haricî birisiyle, oldukça yakın münasebetler kur
ması ve onu önemli bir göreve getirmesi mümkün görünmemektedir.
Fakat onun bu mezhebi, Horasan'da Mürcie ve Haricîler arasında yapılan

tartışmalara katıldıktan sonra seçtiği doğru olabilir".

h. İrcâ Kasidesi (I)

Bu kasîde, Emevî dönemi hiciv şairlerinden" Mürcie'ye mensup
Sabit Kutna (110/728) tarafından yazılmış olup, "İrcâ akidesinin özünü,
bir şey ilave etmeden ve birşcy eksiltmeden, son derece açık ve net olarak
ortaya koyan" " ve Horasan'daki İrcâ akîdesini bize kadar ulaştıran ilk
Mürciî vesikadır^. Ebü'l-Ferec, bu kasîdeyi el-Mürhibî el-Kûfı*nin kendi
hattıyla yazmış olduğu Şi'rü Sabit Kutna kitabından almıştır". Sezgin,
bunun Zerb. Abdillah b. Zürare el-Mürhibî el-Kufî olduğunu ve ölüm ta
rihinin hicrî II. asrın başlanna rasladığını kaydeder^^ Diğer taraftan,
Ebü'l-Ferec'in verdiği bilgiye göre, el-Mürhibî el-Kufî, 102/720 yılında

Horasan'a vali olarak gelen Saîd b. Abdilaziz b. Hakem'le Sabit Kutna
arasında geçen bir olayı da nakleden kimsedir". O halde, Şi'rii Sabit
Kutna adlı eserikaleme alan kişinin bu tarihlerde yaklaşmakta olanZer b.

25. Ebü'l-Ferec, Kiıâbü'l-Eğânî, XIII, 50.
26. el-Fıraku 'l-tslâmiyye fı Şi 'ri 'l-Eınevt, 523.
27. Ebü'l-Ferec, K i t â b ü ' l - E ğ a n î . XIII, 50.
28. Şevkî Dayf, Târihu'l-Edebi I-Arabiel-Asrü'l-tslâmî, 219.
29. Ebû Hzliem, el-Fıraku'l-İslamiyye Fikren veŞi'ren. 177.
30. cI-Kâdî, Fıraku'l-Islâmiyye fı Şi'ri'l-Emevî, 734; cs-Samerrâî, Şi'rü Sabit Kutna el-

Atekî, 3-4.
21. Ebû Hailem, 183; Ahmed Emin, Fecrü'l-tslâm, 281.
31. Ebü'l-Ferec, Kiiabü'l-Eğânt, XIII. 50.
32. Târihu't-Türâsi'l-Arabt. C.I, cüz. 3,56.
33. Ebü'l-Ferec, Kitabü'l-Eğânî, XIII, 50.
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Abdillah b. Zürare el-Mürhibî el-Kufî o l m a s ı gerekir. B a ğ d a d î de, bu
kasideyi, Ebü'l-FerecMen aynen nakletmektedir^.

Sabit Kutna'mn, bu şiiri, trcâ akidesini benimsemeden önce veya
sonra y a z m ı ş o l m a s ı , hatta akideye gerçekten inamp i n a n m a m a s ı , Hora
san'da hicrî 1. asnn sonlan II. asnn başlannda, trcâ akidesinin boyutlannı

gerçek şekliyle aksettinnesi bakımından", bu kasidenin değerinden hiç
bir şey kaybettirmez. Önemli olan, bu şiirin, ona ait olduğu konusunda
şüphenin olmamasıdır. Onun pek çok şiir yazdığını ve bunlann bir kısmı

nın kaybolduğunu dikkate alacak olursak, b e n i m s e d i ğ i akîde ile ilgili ya
zılmış, fakat bize ulaşmamış, bu kasidenin d ı ş ı n d a da bazı şiirlerinin ol
ması muhtemeldir". Sezgin, Ahmed b. İbrahim b. İsmail b. Davud b.
Hamdûn (291/903)'a ait" Şi'rü Sabit Kutna isimli bir kitaptan da bahset
mektedir".

O'nun bize kadar u l a ş m ı ş bütün ş i i r l e r i , Macid Ahmed S a m e r r â ı ta
rafından bir araya getirilerek, Ş i ' r ü Sabit Kutna eUAtekî ismiyle bir kitap
halinde Bağdat'ta 1970 yılında yayınlanmıştır. Onun, edebî bir öneme

39 *

sahip bu Ircâ Kasîdesi(II)'y\t, Arap şiirinde daha önce bulunmayan yeni
bir çığır açtığı ve daha sonra d i ğ e r mezhep mensubu ş a i r l e r e akîdelerini
ş i i r l e ifade konusunda öncülük y a p t ı ğ ı söylenebilir.

Tesbit edebildiğimiz kadarıyla, trcâ Kasîdesi (I) Almanca ve İtalyan

ca gibi batı dillerine ve tamamen olmamakla beraber Türkçe'ye ' de
çevrilmiştir.

34. Bagdâdî, H ı z â n e t ü ' l - E d e b , DC. 81-83.
35. Ebû Hailem. 175.
36. Kâdî,Ftraku 'l-İsîamiyye, 735.
37. Hayatı ile ilgili geniş bilgi için bkz. Sezgin, Târihu't-Türasi'l-Arabî, C.II, cüz. 3,

101-102; Kehhâle.Afu'cemü7-Müc//»yîn, 1.134-5.
38. Sezgin'in verdiği bilgilerden öyle anlaşılıyor ki. Ahmed b. İbrahim b.... Hamdûn ve

Zer b. Abdillah el-Mürhibî'ye ait "^ı'rü Sabit Kutna" admı taşıyan ayn i k İ eser var
dır. (Sezgin, Târihu't-Tiirâsi'l-A rabî, C. II, cüz. 3,101-102.)

39. Şiirin edebi açıdan değerlendirilmesi konusunda bkz. Kâdî, el-Fıraku'l-lslamiyye,
744 vd.; Samerrâi, Ş i ' r ü Sabit Kutna el-Atekî, 11-13.

40. İlk defa, A.von Kremer, Culturgeschichtliche streifzuge..., (Leipzig 1873,4-5) kita
bında; G.Van Vloten,'7rû(/<3", ZDMG,45 (1891), 162-16^ makalesinde ve van Ess
ise, Theohgie und Gesellschaft im 2. und 3. Juhrhundert Hidschra a d l ı eserinde
(Bkz., V, 17-19) bu kasideyi Almanca'ya ç e v i r m i ş t i r . Daha sonra, Julius Welhau-
sen, bu çeviri üzerinde önemli bir düzeltme y a p m ı ş t ı r . {Arap Devleti ve Sukutu, 150,
Dipnot 2). Aynca İtalyanca'ya, Nallino tarafından çevrilmiştir. (Sezgin, Târihu't-
Türâs û/-Arû6f, C.II.CÜZ.3,102.)

41. Bu kasîde, ilk defa Türkçe'ye Şerafettin Yaltkaya tarafından çevrilmiştir. Bkz.
"islâm'da tik Fikrî Hareketler ve DintMezhepler", DİFM, S.14,sene;4, 26-27, İs
tanbul 1930. Diğer tercümeleri için bkz. Ahmed Emin, Fecrli'l-tslâm, 402-403;
Kutlu, Afürcıe vel'tikadî Görüşleri, 276-277; Doğan, Mürcie veEbu Hanife, 48-49.
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c. İrcâ Kasidesi (jynin Tarihlendirilmesi

Elimizdeki rivayetler, onun bu fikri ne zaman benimsediği ve bu şiiri

ne zaman yazdığı konusuna tam bir açıklık getirmeseler de, Ebü'l-Ferec
eî-îsfehânî'nin Ebû Ubeyde'den naklettiği bir haber, bu konuda bize bazı
ipuçlan vermektedir. Bu habere göre, "O, Horasan'da birbiriyle mücadele
halinde olan Mürciî ve Haricî iki grup arasındaki tartışmalara dinleyici
olarak katılmış, İrcâ akidesini benimsemiş ve daha sonraki bir toplantıda,

bu akideyi işleyen İrcâ Kasidesi f/j'ni onlara okumuştur."*^ Onun, Mühel-
leb b. Ebî Sufra'yla birlikte Ezârika ile çarpışmak üzere 78/697 y ı l ı n d a

bölgeye geldiği bilinmekle berabe/', Mühelleb'in ölümünden sonra oğlu
Yezid b. Mühelleb'in, k a h r a m a n l ı ğ ı ve yazıcılıktaki ünü dolayısıyla, onu
serhatlere yönetici olarak atamasıyla, şöhreti artmıştır*". Ancak o, bu
kasideyi, 82/701 yılından sonra yazmış olmalıdır. Çünkü, daha önce bura
da, Mürcie, güçlü bir mezhep olarak temsil edilmemekteydi. Onun Mür-
cie ile Haricîler arasında yapılan tartışmalan izlediği dikkate alındığında,

bu tartışmada Mürcie'yi temsil edenlerin, Abdurrahman b. el-Eş'as isya
nından sonra bölgeye kaçan Mürcüler o l a b i l e c e ğ i ihtimali akla gelmekte
dir. Sabit Kutna, bu tarihten itibaren, ölünceye kadar, Horasan ve
Mâverâünnehir'de bu mezhebi yayma faaliyetlerini sürdürmüştür. O, çok
erken denebilecek ve henüz hiç bir mezhebin prensipleri manzum hale
getirilmemişken, hicrî I. asrın sonlarında, mezhebinin inanç esaslarını içe
ren ve "İrcâ Kasidesi f/j" diye bilinen bu kasidesini yazmıştır. Sabit
Kutna'nın bu kasidesi, bölgede Mürciî fikirlerin y a y ı l m a s ı n d a oldukça
önemli bir yere sahiptir. O, müslümanlar arasında itikadı esaslan man
zum olarak ifade etme geleneğini ilk başlatanlardan biri olarak kabul edi
lebilir. Bu sebeple, kasideyi, bölgede Mürcie'nin ilk yayıldığı yıllarda ka
leme a l ı n a n ve Horasan ve Mâverâünnehir'deki îrcâ akidesini bize kadar

45
u l a ş t ı r a n ilk Mürciî vesika olarak görmekteyiz .

d. İrcâ Kasidesi (I)'nin Tercümesi

"Ey Hind, hayatın çekilmez hale geldiğini ve bundan sonraki günle
rin daha da sıkıntılı olacağını sanıyorum.

Kaçıp kurtulamayacağım bir günün tutsağıyım; bugün o, bana daha
da yaklaşmıştır.

Ben Rabbime k a r ş ı taahhüd a l t ı n a girdim (beyat ettim); e ğ e r onu ye
rine getirebilirsem, Uhud gazasındaki şehitler mertebesine yükselir; onla
ra komşu olurum.

42. Ebü'l-Ferec. K i l a b u l - E ğ ö n î , XIII, 50.
43. Ebü'l-Ferec. Arj/abM7-£^û/u'.XIII,52.
44. Ebü'l-Ferec, K i t a b ü ' l - E ğ â n î , XIII, 57.
45. Kâdî, el-Fıraku'l-İslâmiyye. 734; Sameırâî, Şi'rü Sabit, 3-4, 21; Ebû Hailem, 183;

emin, Fecrü'l-lslâm, 281.
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Ey Hind, beni iyice dinle, bizim mezhebimiz (sîretimiz); y a l n ı z

Allah'a kulluk etmek ve O'na hiçbir ş e y i ortak k o ş m a m a k t ı r .

Ş ü p h e l i i ş l e r d e bir hüküm vermez, verilecek hükmü Allah'a b ı r a k ı

r ı z . Fakat zalimler ve sapıklar için doğruyu söyleriz.

Müslüman olduğunu kabul eden herkes tslâm üzeredir. Fakat müş
rikler, dinlerinde, f a r k l ı gruplara a y r ı l m ı ş l a r d ı r .

Bizce; Allah'ın birliğine iman ettiği müddetçe, bir kimseyi m ü ş r i k

yapacak hiçbir günah yoktur.

Mecbur k a l m a d ı k ç a ve kanımız akıtılmadıkça, bir müslümamn kam-
m asla akıtmayız.

Bu dünyada her kim Allah'tan ittika edecek olursa, yarm, hesaplann
g ö r ü l e c e ğ i günde k a r ş ı l ı ğ ı n ı a l a c a k t ı r .

A l l a h ' ı n h a k k ı n d a hüküm verdiği bir şeyi, geri çevirmek mümkün
değildir ve O'nun v e r d i ğ i hüküm d o ğ r u d u r .

Ne kadar ibadet yaparsa y a p s ı n l a r , bütün Hâriciler sözlerinde ve icti-
hatlannda y a n ı l m ı ş l a r d ı r .

Ali ve Osman'a gelince, bunlar Allah'ın iki kulu olup, müslüman ol
duktan sonra Allah'a asla şirk koşmarmşlardır.

Ali ile Osman arasında hoş olmayan hadiseler meydana gelmişti ve
onlar, müslümanlar b i r l i ğ i n i n b o z u l d u ğ u n u g ö r m ü ş l e r d i . Ne var ki, bu ko
nuda, en doğruyu Allah bilir

Onlann her ikisi de yaptıklannın hesabını verecek ve karşılığmı gö
receklerdir. Fakat, onlardan her hangi birinin ( h a k l ı veya doğru yoldan
s a p m ı ş o l d u ğ u n u gösteren)*' tek bir Kur'ân ayetinin indiğini, kesinlikle,
bilmiyorum.*^

Onlar, hesaba çekildiklerinde, verecekleri cevabın ne olacağım Allah
bilir. Her kul, tek başına Allah'a hesap verecektir."*'

46. Yani onlar, bu hadiseleri Allah'ın gözüyle görmediler.
47. îcrâ Kasidesi f//|deki bir beyte dayanarak, bu anlamı tercih etlik: Onlann kurtula-

caklannı veya doğru yoldan aynimış olduklarım haber veren tek bir Kur'ân ayetini
bilmiyorum." Bkz. Yeki', III, 29.

48. Wellhausen, bu beyti şu şekilde çevirmektedir. Ali ile Osman arasındaki mücadele
hakkında bir hükmün her hangi bir Kur'ân ayeünde tebliğ edildiğini bilmiyorum."
(Bkz. Arap Devleti ve Sukütu, 150, Dipnot, 2).

49. Van Vloten."/rû(/V2",ZDMG,45 (1891),162-163; Yd].tkz.yz.,"İslâm'daîlk Fikrî Ha
reketler", DtFM, S.14. sene:4, 26-27; Givony, The Murjia and The Theological
School of EbuHani/a AHistoricaland îdeolojicalStudy, 81-82.
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2. MUHARİB b. DİSAR VE İRCA KASİDESİ (II)

a. Muhârib b. Disâr b. Kurdus b. Karvas es-Sedusî e d - D ü h l ı (? •
1161734)

Aslen Arap olan Muharib b. Disâr, Kufe'de doğmuştur. O'nun Ebu
Mutarrif^, EbuT-Muğire^', Ebu Disar, Ebu Kurdus, Ebu Nadr" gibi bir
çok künyesi vardır. O»kendi şehrinin ve diğer şehirlerin meşhur alimle
rinden döneminin ç e ş i t l i ilimlerini tahsil ederek tabiin döneminin ileri
gelen alimlerinden birisi olmuştur. Rivayette bulunduğu alimler arasında

Abdullah b. Ömer, Cabİr b. Abdillah ve diğerleri; ondan rivayet edenler
arasında ise Mis'ar b. Kidam, Şu'be, Sufyan es-Sevrî, Sufyan b. Uyeyne
ve diğer bir çok alim bulunmaktadır". Dönemindeki fıkıh otoritelerinden
birisi olduğu için Kufe valisi Halid b. Abdullah el-Kasrî t a r a f ı n d a n 113/
731 yılında" Kufe kadılığına atanmış ve bir süre bu görevi yürütmüştür".
Pek çok hukuki hadisleri nakleden ve müstakil hukuki hükümler veren
Muharib, davalara bakarken yanında Hammad b. Ebî Süleyman ve
Hakem b. Uteybe'yi bulunduruyor ve onların görüşlerini de ahyordu".
Mürcie'nin g ö r ü ş l e r i n i benimsemesinde de. muhtemelen Hammad b. Ebî
Süleyman'ın etkisi olduğu kanısındayız.

Zühdü, takvası ve şecaaliyle" tanınan Muharib, sadece bir fakih ola
rak değil aynı zamanda önde gelen politik şairlerden birisi olarak da ün
yapmıştır. Hatta o, mensubu olduğu Mürcie mezhebinin itikadi ve siyasi
fikirlerini şiir halinde ifade etme geleneğini Sabit Kutna'dan sonra sürdü
ren kişi olmuştur. Kufe'de faaliyet gösteren Şii kesimlere ve Haricilere
karşı mücadele vermiş ve İmamet konusundaki siyasi ve itikadi tartışma
lara, bu dönemden itibaren sık sık kullanılmaya başlanan bir usulle, yani
şiirle katılmıştır.

Muharip b. Disar, Hz. Ali ile Osman'ın durumunu Allah'a bu^tığı

ve Hz. Ali'yi hilafette dördüncü sıraya bıraktığı için kendisini suçlayan
Şiilere ve Ösman ve Ali'yi tekfir eden Haricilere karşı yazdığı meşhur
Ircâ Kasidesi (II) adlı şiirinde îrcâ akidesini şu şekilde açıklamıştır: Bir
takım insanlar, Hasan'ın babası Ali'yle ilgili karan îrcâ ettiğim için akıl
sızca beni suçluyorlar. Halbuki, Hz. EbÛ Bekir ve Ömer'in aksine,

50. îbnSa'd.VI.307.
51. VekiMII.35.
52. tbn Hacer, Tehzib,X, 49.
53. Buharî, et-tûrihu'l-Kebîr. VIII, 28-29; İbnü'l-Cezerî, Tabakât, II,42; Zehebi, SiyerÜ

A'lâmi'n NUbelâ, V, 218; Mizân, 111,441.
54. Halife b. Hayyat, r d r ı T ı , 361.
55. VekiMII,28.
56. VekiMII.30.
57. Bkz., EbÛ nuaym el-isfehânî, Hilye, V, 321 vd.; İbn HaCer, Tehzib, X, 50; Zirikli,

V,281.
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Hasan'ın babasının iyi veya kötü olduğu konusundaki karanmı ertele
mem, doğrudur. Osman'a gelince, insanlar onun hakkında da ayrılığa

düştüler. Bir grup, onunla ilgili kötü sözler söyledi. Diğer bir grup ise,
onun adil bir imam olduğunu ve haksız ve suçsuz yere öldürüldüğünü sa
vundu. Böyle bir konuda verilecek hükmü Allah'a b ı r a k m a m d a , her hangi
bir sakınca ve eksiklik yoktur. Bu konuda hiç bir şeyden korkmuyorum.
Ben, kesin olarak inanıyorum ki, Allah haktır, Muhammed Nebi olarak,
bize gelmiştir. Allah'ın resulleri hak üzere gönderilmişlerdir ve Allah on-
lan dost edinmiştir. Allah'ın resulleri hak üzere gönderilmişlerdir ve
Allahonlan dost edinmiştir. Kur'an haşrolunduğunda ben de onunla haş-

rolunurum (Kur'ân ne derse ben ona uyanm), bütün bunlann dışında on-
lann ölümünden sonra yaşanan gizli ve kapiı konulan Allah'a bırakıyo
rum. Benden önce yaşamış ve hiç görmediğim kimselerin yaptıkları

şeyler hakkında ne bilebilirim. Onlann kurtulacağına veyabundan dolayı

haktan aynldıklanna dairKur'an'da herhangi birayet bulamıyorum.""

Şiî şairlere karşı Mürcie'nin sözcülüğünü yapan Muharip b. Disar,
daha sonra, Nebi ve iki arkadaşı Hz. Ebû Bekir veÖmer'in bu tartışmala-

nn dışında tutulmasını gerektiğini savunur ve şöyle der: "ondan sonra
meydana gelen fırkalaşmalarla ilgili olarak, onlannCennet'e veya Cehen-
nem'e gireceklerini bilmediğim için Allah'a b ı r a k ı y o r u m . Onun rahmeti
geniş ve her şeyi kuşatıcıdır. Hariciler onlarla ilgili kötü sözler söyleme
leri ve günahın şirk olduğunu iddiaetmeleri dolayısıyla, Allah'a karşı ifti
rada bulunan Hıristiyanlar'a benzediler. Ben, hiç bir grub ve beni terbiye
eden hiç kimse için, müşrik olduğuna tanıklık yapamam. Çünkü, Hz.
Osman ve Ali, Kur'ân'ı öğrendi ve bize de öğrettiler."" O, Kufe mescidi
yanında kendisine ayrılan özel bİr bölümde kadılık görevini sürdürdüğü

sırada, kendisine gelen davalarda şahitlik yapacak kimselerin siyasi ve iti-
kadi konulardaki eğilimlerini araştırıyordu. Hz. Ebu Bekir ve Ömer'i dost
olarak kabul etmiyen ve onlan sevmiyen ve Hz. Ali'nin halifeliğinin I. sı

raya koyan kimselerin şahitliğini, bu fikirlerinden vazgeçmedikleri sürece
kabul etmiyordu^.

Muharib b. Disar, İrca akidesini benimsediği için kaynaklar onu
Mürcie'nin önde gelen şahsiyetlerinden kabul etmiştir. Hatta İbn Sa'd,
onu "Hz. Osman ve Ali'nin durumlarını Allah'a bır^arak, onlann imanı

ve küfrü konusunda şehadette bulunmayan ilk Mürciiler'in" '̂ başında

saymıştır.

Muharib b. Disar, 116/734 yılında Kufe'de ölmüştür".

58. VekiMII, 29; Ebü'l-Ferec, Kitabü't-Eğanî, VII. 10.
59. VekiMn.30.
60. Bkz.. VekiMII, 28.
61. Tabakâj, VI, 306.
62. Îbnü'l-İmâd, Şezerât, I,252; Zchebî, Mizân, III, 441; Siyer, V, 218. Halife b. Hayyal

göre Muharib, 120/738 yılında (Bkz., Târih, 351); İbn Hacer'e göre İse, 120/738 yı-



248 SÖNMEZ KUTLU

b. İrca Kasidesi (II)

Muharib b. Disar es-Sedûsî (116/734) t a r a f ı n d a n y a z ı l a n ve günümü
ze kadar ulaşan, Veki'ln^^ tam metnini, Ebü'l-Ferec'in'" ise, bir kısmını
naklettiği 33 beyitten o l u ş a n bu kaside, 116/734'e kadar Kufe Mürcie-
si'nin Hz. Ali ve Osman'la ilgili düşüncelerindeki gelişmeyi net bir şekil

de ortaya k o y m a k t a d ı r . Muharib b. Disar'ın bu şiiri özellikle, ş i î çevreler
de büyük y a n k ı u y a n d ı r m ı ş ve kendinden sonraki k u ş a k t a n Seyyid
Himyerî (173/789)" ve Ebû Mansur en-Nemerî {187/802'den sonra)" gibi
ŞİÎ şairler arasında tartışılmaya devam e t m i ş t i r .

Mürcie'nin klasik metinlerinden olan iki kasideyi k a r ş ı l a ş t ı r a c a k

olursak I. ve II. İrcâ kasidesi arasındaki en önemli farklılık, içerik bakı
mından olduğu görülmektedir. Birincisinde, Mürciî k e l a m ı n en çok üze
rinde durduğu siyasi ve itikadi problemlerin a ş a ğ ı yukan hepsinden özet
olarak bahsedilirken, ikincisinde, İrcâ akidesinin esasını oluşturap Hz. Ali
ve Osman'la ilgili verilecek k a r a r ı n Allah'a b ı r a k ı l m a s ı ve Hz. Ali'nin hi
lafetteki s ı r a s ı n ı n Hz. Osman'dan sonra o l d u ğ u ş e k l i n d e k i siyasi fikir
üzerinde d u r u l m a k t a d ı r . Sabit Kutna, bölgenin siyasi ortamı gereği daha
politik ve aktif bir tavır sergilerken Muharib b. Disar, daha pasif görün
mektedir.

Muharib b. Disar'ın bu şiirine, önemine binaen İrcâ Kasidesi (11)
adım vererek Kufe Mürcie'sinin ilk yazılı klasik metinlerinden birisi
kabul ettik. Bu kadar önemli o l m a s ı n a r a ğ m e n bu şİir araştırmacılann

dikkatinden k a ç m ı ş t ı r . Ancak son zamanlarda Mürcie ile ilgili araştırma-

lann a r t m a s ı y l a birlikte bu şiir üzerinde de bazı araştırmalar yapılmaya

başlamıştır. Batılı araştırmacılardan Van Ess,bu eseri Almanca'ya çevire
rek bazı mülahazalarıyla birlikte yayınlamış bulunmaktadır".

c. İrcâ Kasidesi (Il)'nin Tarihlendirilmesi

Muharib b. Disar'ın bu şiiri ne zaman yazdığı konusunda, kaynaklar
da, maalesef, her hangi bir bilgi tesbit edemedik. Bu sebeple ş i i r ile ilgili,
elimizdeki dökümanlara dayanarak kesin bir tarih söyleyebilmek imkan
s ı z d ı r . Ancak ş i i r i n tarihlendirilmesinde birisi güçlü,birisi z a y ı f iki ihti
mal ileri sürülebilir. Birincisi; ş i i r i n I. asnn sonlannda y a z ı l d ı ğ ı d ı r . Mür-

Undagörevinden azledilen Halid b. Abdillah'ın valüiginin son dönemlerinde ölmüş
tür. İ B k z . , T e h z i b . X , 5 0 ) .

63. Ahbâru'l-Kudât,m.29-30.
"64. Kitabü'l-Eğânî. VII, 10.
65. Kitabü'l-Eğânî, VİI, 10; Ebû Haltcm, 162, 179; Kâdî, el-Fıraku'l-Isiamiyye, 517-

518.
66. Kitabü'l-Eğânî, VII, 10-11; Ebû Haltem, 161, 179; Kâdî, el-Fıraku'l-îslamiyye,

517-518.
67. Bkz., Theologie und Gesellschaft im 2. und 3. Jahrhundert Hidschra, V, 19-24.
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cie, Hz. Ali'yi hilafette, dördüncü sıraya bırakmak fikrini hicrî I. asrın

sonlannda, yavaş yavaş sistemleşmeye başlayan ve önce Hz. Ali'yi,
Osman'a takdim eden daha sonralan ise, onun ilk iki halifenin de önüne
almaya çalışan Şiîliğe karşı geliştirmiş ve şistemleştirmişti. İbrahim en-
Nehâî, "Ben ne Sebebî, ne Mürciîyim"^ demekle, muhtemelen, Hz.
Ali'ye, bir olağanüstü güç atfetmeden, onu Hz. Osman'dan öne alıyordu.

Hicri I. asnn son çeyreğinden itibaren Şiîler, Hz. Ali'yi ilk iki halifenin
de üzerine y e r l e ş t i r m e e ğ i l i m i gösterince, Ali ve Osman'ın durumlanm
Allah'a havale etme prensibi içerisinde zımnen var olan bu ilke, bundan
sonra, Mürcie t a r a f ı n d a n , tam olarak ifade edildi. Muharib b. Disar, bun
dan dolayı İrcâ Kasîdesi'ni kaleme almış olabilir ve "Hz. Ali'nin, bu ilk
iki halifeden (Ömereyn'den) geriye bırakılmasının bir fazilet ve üstün-

69

lük" olduğunu açıkça ifade etmiş olabilir.

İkincisi, 113/731 yılmdan sonra yazılmış olabilir. Çünkü şiirde kulla
nılan bazı ifadelerden ve ona yazılan bazı eleştiriler, şiirin özellikle 113/
731 yılında kadılık görevine atanmasından sonra yazıldığını düşündür

mektedir. O, kadılık görevi sırasında, daha önce değindiğimiz gibi, bazı
Şiilerin şahitliklerini kabul etmemiştir. Bu yüzden şiiIer tarafından eleşti

rilmiştir. O, şiirinin başlannda "Bir t a k ı m insanlar, Hasan'ın babası

Ali'yle ilgili karan İrcâ ettiğim için akılsızca beni suçluyorlar."'" diyerek
bu konuya yer vermiştir. Öyle anlaşılıyor ki, şiilerin şahitliklerini kabul
etmemesi üzerine yapılan eleştirilere cevapolarak da yazmış olabilir.

d, İrcâ Kasidesi (liynin Tercümesi

"Eksiksiz ve kusursuz bir şekilde beni ilk yaratan ve varlığımı sürdü
ren Yaratamma sonsuz hamdü senalar olsun.

Beni İslam'a şereflendirdi ve böylece çocukluğumdan beri bu dini
benimsedim.

İ y i y i kötüden ayıran yüce kitabı Kur'an'ı kalbime yerleştirdi ve Ona
inananlann dostu oldum.

Allah, doğumumu bir asır geciktirdiği için İslam'm geldiği bir dö
nemde doğdum, bu sebepleben Cahiliyye çocuğu değilim.

Bir takım insanlar, Hasan'ın babası Ali'yle ilgili karan İrcâ ettiğim

için akılsızca beni suçluyorlar.

Halbuki, Hz. Ebû Bekir ve Ömer'in aksine, Hasan'ın babasımn iyi
veya kötü olduğu konusundaki karanmı ertelemem, doğrudur.

68. lbnSa'd,VL2.
69. VekiMII, 29; Ebü'l-ferec, Kitâbü'l-Eğânî, VE, 10-11.
70. VekiMn.29.
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Osman'a gelince, insanlar onun hakkında da aynlığa düştüler. Bir
grup, onunla ilgili kötü sözler söyledi.

D i ğ e r bir grup ise, onun adil bir imam olduğunu ve haksız ve suçsuz
yere öldürüldüğünü savundu.

Böyle bir konuda verilecek hükmü Allah'a b ı r a k m a m d a , her hangi
bir s a k ı n c a ve eksiklik yoktur. Bu konuda hiç bir ş e y d e n korkmuyorum.

Ben, kesin olarak i n a n ı y o r u m ki, Allah h a k t ı r , Muhammed Nebi ola
rak, bize g e l m i ş t i r .

A l l a h ' ı n resulleri hak üzere g ö n d e r i l m i ş l e r d i r ve Allah o n l a r ı dost
e d i n m i ş t i r .

Kur'an h a ş r o l u n d u ğ u n d a ben de onunla h a ş r o l u n u r u m (Kur'an ne
derse ben ona u y a r ı m ) , bütün bunlann d ı ş ı n d a onlann ölümünden sonra
y a ş a n a n gizli ve kapalı konulan Allah'a b ı r a k ı y o r u m .

Benden önce yaşamış ve hiç görmediğim kimselerin y a p t ı k l a n ş e y l e r

h a k k ı n d a ne bilebilirim.

Onlann k u r t u l a c a ğ ı n a veya bundan d o l a y ı haktan a y r ı l d ı k l a n n a dair
Kur'an'da her hangi bir ayet bulamıyorum.

Ben Nebinin ve iki arkadaşının eleştirilerini esas alırım, yaşadığım

sürece benim ş e r i a t i m budur.

Bu öyle bir yol ki onda hiç bir ihtilaf yoktur ve inancıma göre, o gün
gibi apaçık görünüyor.

Ömer ve arkadaşı Ebu Bekir, övgüye layık biri olarak göçüp gittiler.
Onlar haklannda verilen doğru kararla kurtuluşa erdiler.

Onlar Allah'm rahmetine k a v u ş u n c a , bir çok problemler ç ı k t ı . Ben
bu konulara girmek zorunda d e ğ i l i m .

Onlardan sonra insanlar, sürekli birbirlerini h a y a s ı z c a e l e ş t i r e n grup
lara a y r ı l d ı l a r .

E ğ e r bunlardan birisine tabi olsaydım, diğer görüşte olanlar bana
yanlış yaptın ve yalancılardan oldun diyeceklerdi.

Allah'tan korkarsam ve dinimi tertemiz korursam, a k ı l s ı z bir hayvan
olarak ç a ğ r ı l ı r d ı m .

Çünkü ben diyorum ki; diz çökmüş vaziyette toplandıklarında insan
ların durumunun ne olacağını ve nereye gideceklerini bilmiyorum.
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Sürekli kalmak için Cennet'e mi, yoksa Cehennem ateşi onu yaktı
ğında onu görüş görmeyeceğini de bilemiyorum.

Aynı şekilde nefsin neyle karşılaşacağını, acaba susuz mu kalacak,
yoksa serinletici bir içecek bulabilecekmi onu da bilemiyorum?

Osman b. Affan bir peygamber değildi. Onun arkadaşı Ali de bir
nebi değildi.

İkisi de insandılar, bir günah sebebiyle helak olurlarsa, işledikleri bu
günahtan dolayı ben sorumlu olmam ve kurtulurum.

Eğer onlar kurtulurlarsa, onlar için yalan ve iftirada bulunmadığım

ıçın buadil karanmdan dolayı ben de kurtulurum.

Rabbimin rahmeti geniş ve umumidir, Allah, hiç bir şeye zorlana
maz. (Allah'ın ne şekilde hükmedeceği önceden bilinemez.)

Hariciler, çirkin sözler söylediler ve iftiralarda bulundular, bu konuş

malar halk arasında cevaplandınlamayan bir belge haline geldi.

Diline sahip ol. Çünkü senin insanlann -Hariciler- Hristiyanlar gibi
dir. Eğer onlann Rabbime karşı iftiralanm düşünürsen daha da kördürler.

Çünkü onlara göre bütün günahlar şirktir. Benden bu konuda konuş

mamı isteyenlere karşı daima susanm.

Ben, hiç bir grubu ve beni küçüklüğümden beri terbiye eden Osman
ve Alı yi şirke düşmekte itham etmem.

Onlann ikisi de Kur'ân'ı öğrendiler ve bana da öğrettiler. Kur'an on
lann en yakın sığınağı ve yaşamak istedikleri idealleriydi.

KAYNAKÇA

Ahmed Emin, Fecrü'l-lslâm, çev. Ahmed Serdaroğlu, Ankara 1979.
el-Bağdâdî, Abdülkadır b. Ömer, Hızânetü'l-Edeb, thk. Abdüsseiam Muhammed Harun

Kahire 1981.

e l - B e l â z ü r î . E / u d İ J ü V - E j r d / , thk. Muhammed Bakır el-Mahmûdî, Beyrut 1988.
Brokeimann, Cari, Tarîhü'î-Edebî'l-Arabî. Ar. çev., Abdülhalim Neccâr, Kahire 1991.
BuharL Ebû Abdillah Muhammed b. îsmaü b. İbrahim b. el-Muğîre (256/870) et-

Târıhü'l-Kebtr,hçytni\xz.

Dayf, Şevkî, Târihu'i-Edebi'l-Arabî:el-Asrü'l-Abbâsîel-Evveî, Kahire 1990. (10. Baskı).

Doğan. İsa, Mürcie ve Ebu Han^e, Samsun 1992.
Ebû Haltem, Nebü Halil, el-Furaku'l-tslâmiyye Fikren ve Şi'ren, Beyrut 1990.



252 SÖNMEZ KUTLU

Ebû Nuaym el-îsfehânî, Ahmed b. AbdilJah b. Ahmed b. îshak b. Musa(430/1038), HU-
yetü l-Evliyâ ve rö6<3fcî/ü'/-A^yd,Matbaatü's-Saade 1979.

Ebü'l-Ferec el-İsfehânî, EbU'l-Hüseyin Alİ b. Hüseyin (356/967), Kitâbü'l Egânî, Bulak
1868.

Givony, Joseph, The Murjia and The TheologicalSchool ofEbu Hanifa A Historical and
Ideolojical Sıudy. Edinburgh 1977. (Edinburgh Üniversitesinde doktora tezi).

Halife b. Hayyât (240/854), Târîh, thk., Ekrem Ziya el-Ömerî, Riyad 1985.
tbnü'l-Cezerî, Şemsüddin Muhammed b. Muhammed, GayetU'n-Nİhâye Jî Tabakâti'l-

Kurrâ, thk. Gotthelf Bergstrasser, Kahire 1933.

îbn Hacer, Ahmed b. Ali ÇZ52J\44$),Tehzîbü't-Tehzîb,Beyrut 1967.

tbn Sa'd, Muhammed b. Sa'd (230/844), Tabâkâtü'l-Kübrâ, Beyrut 1958.

tbnü'l-Esîr, Ebû Hasan Ali b. Muhammed Abdülkerim (630/1223), e l - K â m İ l
Beyrut 1982.

lbnü'1-tmâdel-Hanbelî,Ebü'l-Fellâh AbdUlhayy (1089/1678), Şezerâtü'z-Zehebfî Ahbârİ
men Zeheb, Beyrut tiz.

e\-K&dî,N\i'TMn,Fıraku'l-hlâmiyyefiŞi'ri'l-Emevî. Kahire 1970.

Kehhfile, Ömer Rıza, Mu'cemU'l-MüelliJîn, Btynıt trz.
Kutlu, Sönmez, Mürcie ve t'tikadî G ö r ü ş l e r i , Ankara 1989, (Basılmamış Yüksek Lisans

Tezi).

Kutlu, Sözmez, Mürcie ve Horasan-Maveraünnehirde Y a y ı l ı ş ı , Ankara 1994. (Baskıda)

Kutlu, sönmez, "İlk MürcifMetinler ve Kiiûbü'l-lrcâ", A Ü İ F D , 37(1997). s. 317-333.
es-Safedî, Salahüddin Halil b. Aybek (764/1362), Kitâbü'l-Vâjîbi'l-Vefâyât, I. cilt, İstan

bul 1931; n. cilt, Dedering 1949; III. cilt, Dımaşk 1953; IV. cilt, Dımaşk 1954; V-
XVII. cilt. Weisbadcn 1970-1982.

es-Samerrâî,Macit Ahmed, Şi'rü Sabit Kutna el-Atekî, Bagdad 1970.
Sezgin,Fuad, Târîhü't-Türâsi'l-Arabî, çev.. Komisyon,Riyad 1984.
Şerif el-Murtazâ, Ali b. Hüseyin (436/1044), Emâlîel-Murtaza Gurarü'l-Fevâid veRüre-

rüi-Kalâid, thk. MuhammedEbu'l-Fazi İbrahim, Kahire 1954.
et-Taberî, Ebû C^fer Muhammed b. Cerîr (310/922), Tarîhti'l-Omem ve'l-Mülûk, thk.

MEbû'l-Fazl İ b r a h i m , Beyrut trz.

van Ess, Josef, Theologie und Gesellschaft im 2. und 3. Jahrhunderi Hidschra, Berlin
1991-1993.

van Ess, Josef,An/arge Muslimischer Theologie. Beyrut 1977.
vonKremer, A., Culturgeschichtliche streifzuge..., Leipzig 1873. '
Van Vloten.G..'7rd;a".ZDMG,45(1891).s. 161-167.

Veki', Muhammed b. Halefb. Hayyan, Ahbâru'l-Kudât, thk. Abdülaziz Mustafa Merağt,
Kahire 1947.

Wellhausen. J., ArapDevleti veSukutu, çev.,Fikret Işıltan, Ankara1963.
Yaltkaya, Şerafettin,"/r/<3m'da ilk Fikrî Hareketler ve Dinî Mezhepler", DİFM, S. 14, İs

tanbul 1930, s.1-27.

ez-Zehebî, Ebû Abdillah Şemsüddîn Muhammed b. Ahmed b. Osman(748/1347), Siyerü
A'l^i'n-Nübelâ. Beyrut 1985.

ez-Zehebî, EbÛ Abdillah Şemsüddîn Muhammed b. Ahmed b. Osman (748/1347),
Mizânü'l-İ'tidâlfîHakdi'r-Ricâl, Kahire 1963.

Ziriklî, Hayreddin, e/-A'/dm ve'l-Esmâ, Kahire 1954-1959.



XV. YÜZYILA KADAR ARAP İRAN VE TÜRK
M U S İ K İ S İ N İ N KISA TARİHÇESİ

Yrd. Doç. Dr. Ruhi KALENDER*

l.ARAP M U S İ K İ S İ

a) İslam'dan Önce Arap Musikisi

Islamdan önceki devirlerde, Arapların büyük bİr kısmı, göçebe haya
tı yaşadıkları zamanda, güzel sanatlann şiir dalında üstün bir seviyeye
ulaşırken, şiire en yakın sanat dalı olan Musiki de doğmaktadır. Cahiliye
çağındaki bu musiki, Arap gençlerinin ıssız kum çöllerinde, deve kervan-
lannın yürümelerini hızlandırmak ve teşvik etmek amacı ile söyledikleri
basit nağmelerdir. Bundan başka tarlada çalışanlar, çobanlar, kumaş do
kuyanlar vb. gibi monoton işler yapanlann sıkıcı çalışmalanm hafiflet
mek ve bir ölçüde yorgunluklanm gidermek, işlerin daha düzenli, verimli
duruma getirilebilmesi amacı ile bir takım "Hıda" adını verdikleri nağme
ler söylemeleri gelenek halini almıştı'. Daha sonra hıdayı terennüm takip
etmiş ve Araplar terennümü iki şekilde kullanmışür. Birinci "Ğma" yani
şarkı; şiirin musiki ile söylenmesi anlamına gelmektedir. İkincisi ise,
"Tağbir" kelimesi ki bu da manzum olmayan nesir halindeki sözlerin te
rennümünden ibarettir. Böylece Arap musikisi, komşu ülkeler musikileri
nin etkisi altında kalarak, din dışı musiki olan düğün şarkılan, ninniler ve
çocuk şşarkılan şeklinde gelişmeye başlamış, eski Arap halk şarkılannın

rnakamı çok basit ve genel kural olarak her beyit ve emısrada tekrarlanan,
bir makam cümlesi de mevcut olup, bu basit lahnlar (melodiler) da, ses
ölçüsü, dört-beş telli musiki aletlerinin dört beş nota ile melodiyi icra
etmek yeterli görüImekteydi^ Ebu'l-Ferec el-Isfahani el-Ağani (Vn.l89)
adlı eserinde, Arap Halk musikisinde üç çeşit ğınaya rastladığını kaydet
miştir. Bunlann birincisi solo, ikincisi koro, üçüncüsü ise nöbetleşe şarkı

söylemektir.

1. Corci Zeydan, îslam Medeniyeti Tarihi (İstanbul-1928) V/5.
2. Ebu'l Ferec el-Isfahani,elAğani, VII/188.
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Cahiliye ç a ğ ı n d a Arahlarca k u l l a n ı l a n musiki aletlerine gelince; bun
ların içinde en önemlilerinin sayabileceğimiz yuvarlak veya kare biçimin
de yapılmış, bir tempo (Ritm) aleti ile, ilkel bir "düdük" veya "nay"dan
ibaret olduğu kaydedilmektedir\

Ancak Araplar; İsiamiyetin yayılmasından sonra, Kuzey Afrikalılar,
İranlılar ve Bisanshlann kullandığı çalgı aletlerinden, şebbabe, zulami,
buk, ud ve tanbur gibi nefesli ve telli sazları tanıyıp benimsemişlerdir^.

îslamın doğuşu esnasında, Arap toplumu arasında yaşamakta olan
yani icra edilen musiki çeşitlerinin ve şekillerinin bilinmesi, bu sanatın

dini hükmünü tespit etmek b a k ı m ı n d a n son derece önemlidir. O devirde
Mekke ve Medinede, mevcut musiki motiflerini, n a ğ m e ş e k i l l e r i n i ve te
rennüm çeşitlerini tespit etmek, değişik şekillerdeki musiki nağmelerinin

dini hükmünü tayin hususunda büyük bir kolaylık temin eder. Nitekim
yukanda söz konusu ettiğimiz cahiliye çağında Arap musikisinin çok
ilkel ve basit oluşu çeşitlerini kolaylaştuTnaktadır. Hicretin 2. yüzyılında
musiki, İslam toplumlarında yayılırken, o zamanın müctehitleri, Hz. Pey
gamber zamanındaki musikiyi esas olarak, kendi zamanlarında yeni orta
ya çıkan musiki çeşitlerinin hükmünü tespite çalışmışlardır. Bunların yap-
tıklan tartışmaların mahiyetini anlama b a k ı m ı n d a n da bu devirdeki
musikinin bilinmesini oldukça f a y d a l ı b u l m a k t a y ı z .

A r a ş t u T T i a l a n m ı z ı n konusu "yalnız musikinin dini hükmü nedir ve
nasıl olmalıdır?" problemini çözebilmek ve bu konuda tatmin edici delil
ler getirerek bir neticeye v a r m a k t ı r .

b) İslam MaMusiki

aa) Peygamber ve Huiafayi Raşidin Devrinde Musiki

İsiamiyetin başlangıcında şarkı ve musikiye karşı bir direnme başla
mıştır. İslam hukukçuları, musikinin helal ve haram olması konusunda
görüş ayrılığına düşmüşlerdir, onlardan herbiri kendi görüşünü destekler
mahiyette delil ve ispatlar ileri sürmüş ve büyük kitaplar telif etmişlerdir.

Eğer musiki, harbe katılan askerleri coşturmak ve onlara güç vermek için
ise müstehapür. Bu alanda vatanın savunmasına askerleri sevketmek ga
yesiyle, coşturucu marşlann söylenmesinin de iyi olacağı kanaatine var
mışlardır. Peygamberimizin de güzel sesi kabul ettiğini, meşhur sahabi-
lerden ebu Muse el-Eşari'ye şu sözüyle belirtmiştir: "Sana, Allah Davud
aleyhisselama verdiği çalgı aletlerinden birini ihsan etmiştir" . Mina gün-

3. Corci Zeydan, V/52.
4. Ağani.VII/188.

5. Ali en-Natür "el öına ve'l-Musika" Hatta Nihayetü'l-Aril-Emevi"el Mavrid, KIP
IV,3 (T. çev. Ruhi Kalender. Adem Akın, "İslama Göre Ses ve Musiki Sanatı, A.Ü.
İlahiyat Fakültesi Dergisi,XXXIII/191.
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lerinden birgün, Hz. Muhammed'in elbiseleri ileörtülü olduğu bir sırada,
Hz. Ebubekir Aişe validemizin yanına girdiğinde, iki cariyenin tef çalıp

eğlendiklerini gördü. O iki cariyeye kızdı. Bunun üzerine Hz. Muhammet
yüzünü açıp, Ebubekir Sıddıka "Ey Ebubekir! sen onlan bırak, çünkü bu
günler bayram günleridir"^ dediği rivayet edilmektedir.

Rivayet edildiğine göre Hz. Muhammet; Hassan Ibn Sabit'in cariyesi
Şirin'in mizheri ilebirlikte şarkı söylerken yanına gelmiş ve onu bu çalgı

dan yasaklamadığı gibi, dur diye emir de vermemiştir. Bu cariyenin böyle
eğlendiğim zaman bir sakınca var mıdır? sorusuna Hz. Muhammet gü
lümseyerek "inşallah sakınca yoktur" cevabını vermiştir.

Tarihçilerin aktardığı başka kıssalar da vardır. Bu kıssalarda, Hz.
Muhammed'in şarkı, türkü söylemeğe ve tef çalmaya izin verdiği vurgu-
larmaktadır. Bundan, ses, nağme, tef, vera, kamış, ud ve tanbur gibi alet
lerin dinlenebileceğinin helal olduğu çıkanİmaktadır. Ancak Hz. Muham
med'in "Bu ses sanatkarı bayanların satılması ve satın alınması haram
olduğu gibi, onları dinlemek te haramdır" dediği rivayet edilmektedir'.

Her nekadar Önceki müslümanlar, ğinanın helal olup olmadığı konu
sunda görüş aynlığına düşmüşîerse de, hiç şüphesiz İslam; ğinada şahsi

yet zayıflığı, kadınsı davramşlar ve cahiliye adetleri bulunduğundan,ğina

ile uğraşanın içki içmesinden çoğu zaman eğlence ve boş şeylerle meşgul

olmasından dolayı, müslümanlann bunlarla zaafıyet göstermelerini önle
mek amacıyla bu mesleği teşvik etmemiştir. Diğer bir sebep de o gün bu
sanatı icra eden kadınlara "el-Kine" adı verilmekte ve bu isim de Arap
ça'da kötü katın anlamına gelmekledir.

Ğina'nın kötü görülmesine kadınsı davranışta bulunan sanatkarların
durumu da ilave edilebilir.

Ğ i n a ' n ı n durumu Hz. Peygamber ve kendisinden sonraki halifeleri
nin döneminde sadece; Kur'an'ı Kerim ve ezam kurallarına uygun ma
karna okumak ve şiir söylemekten ibarettir. Bu sınırlı da olsa, sade ve
basit şe^yle ğinanın olmadığını göstermez. Kaval, telli aletler ile musi
kinin mübahlığı konusunda bize birşey ulaşmamıştır. Ancak öteki müslü
manlar îslamda, musikinin dinlenmesini haram kılan herhangi birşey bu
lunmadığı için helal saymışlardır®. Bu konuda Kur'an-ı Kerim'de bizim
bildiğimiz anlamda bir musiki kavramını tam olarak ifade eden, bir ayete,
tabire ve kelimeye rastlanmamaktadu". Genel olarak yakından ve uzaktan

6. a,g.e. 192.
7. a.g.e. 192.
8. İslama Göre SesveMusiki Sanatı, s.193.
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bir ilgisi bulunan kavram ve kelimelere, musiki a n l a m ı verebilmek sure
tiyle, bu konuya, Kur'anda bir dayanak n o k t a s ı ve delil arama ç a b a s ı n a

g i r i ş i l m i ş t i r . Musikinin aleyhinde olanlar ise, helal o l d u ğ u n u göstermek
için, en küçük varsayımlan da değerlendirerek, hatta daha ileri giderek
naslan bile tevil etme yolunda kendi g ö r ü ş l e r i için, Kur'an ayetlerinde bir
sığınak bulmaya ç a l ı ş m ı ş l a r d ı r . Nitekim K u r ' a n - ı Kerim'de Araf suresi
nin 172. Ayetinde; Allah ruhlan ilk defa y a r a t t ı ğ ı zaman onlara: "Ben
sizin Rabbiniz d e ğ i l miyim?" diye sorduğunda, onlardan evet Rabbimiz-
sin" cevabım aldığı buyrulmaktadır. Sufıler, inesan o ğ l u n u n ilk defa duy
duğu bu ahenkli ve tatlı nağmenin dünyadaki n a ğ m e l e r i n ilk örneği oldu
ğunu kabul etmektedirler'".

Diğer bir ayette de; "rettili'l-Kur'ane"" yani Kur'an-ı Kerim'i okur
ken harflerin h a k k ı n ı vererek, a n l a m ı n ı belirtecek ş e k i l d e , tane-tane ve
dinleyicileri s ı k m a y a c a k tarzda oku diye emredilmektedir. "Yine seslerin
en fenası eşeklerin sesidir"'̂ anlamındaki ayette, kulağı rahatsız eden
eşek sesinin belirtilmesinden dolayı, kulağa hoş gelecek güzel sesin de
mübah olacağı hükmüne v a r ı l a b i l i r . Bu konuda Hz. Peygamber K u r ' a n - ı

Kerim'i güzel sesle okumanın gereğini şu üç hadisiyle işaret buyurmakta
dır:

1. Kur'an-ı seslerinizle süsleyiniz...".

2. Herşeyin bir süsü vardır. Kur'anın süsü de güzel sestir'̂ .

3. Kur'an-ı Araplann okuduğu (kaidelerine uygun) tarzda okuyu-
ıs

nuz .

Kur'an-ı Kerim ilahi vahyin mahsulüdür. O, yalnız müslümanlanh
kutsal bir kitabı olarak k a l m a m ı ş , a y n ı zamanda Arap nesir edebiyatının

ilk ve edebi bir şaheseri olduğu gibi stil ve üslup bakımından da taklidi
mümkün olmayan bir mükemmelliyettir. O'nun tilaveti karşısında yalnız
müminler değil, arapça bilmeyen gayri müslimler de hayran olmaktadır.

Kur'an-ı Kerim'in n a z m ı n d a k ı ahenk ve tenasüp, özellikle ayetlerin so
nundaki kelimelerin birbirine u y m a s ı ve bunun gibi birçok özellikler bizi
bu ilahi kelamda musiki ile ilgili delillerin bulunup b u l u n m a d ı ğ ı h a k k ı n

da önemli bir soru ile karşı karşıya bırakmaktadır'^. İslamdan önce Arap

9. Süleyman Uludağ, İslam Açısından Musiki veSema.
10. A.g.e.48.
11. Müzemmil,4.
12. Lokman, 19.
13. Hadisi, Buharİ.Kitabu'lTevhid bab 52, Ebu Davud, Vitir 20'de rivayet e t m i ş l e r d i r .
14. Al-Caminu's-Sagı, as-suyuti 1.52'de rivayet edilmiştir.
15. Al-Camiu's-Sağır, as-suyuti, II,125 ve Abdülrezz^ al-Camii'nde rivayet edilmiştir.
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ş i i r i n i n büyük gelişme gösterdiği bilinen bir gerçektir. İslamın başlangı
cında şairler hakkında Kur'an-ı Kerim'de ( Ş u a r a 224) "Şairlere ancak
azanlar uyar" anlamındaki ayette; şiirin bizzat metni değil, küffann ş i i r i

nin haram k ı l ı n d ı ğ ı a n l a ş ı l m a k t a d ı r .

Hz. Peygamber devrinde besteli şiirler ve musiki naariyatının bulun
madığı bilinmekle beraber, Arap şiirinin ancak Hz. Ömer zamanında bes
telendiği ve İbn Kuteybeye göre Kur'an-ı Kerim'in elhan (melodi) ile
okunması çok erken b a ş l a m ı ş t ı r . Sahabilerden ilk defa elhan ile Kur'an-ı

okuyan Ubeydullah b. Ebi Bekr'dir". Bu sahabi Kur'an'ı Kerim'i hüzün
lü bir şekilde okumakla birlikte ş a r k ı y a b e n z e t m e m i ş t i r . Sonradan bu tarz
okuyuşu ondan torunu Abdullah îbn Umar İbn AMullah öğrenmiş ve
çevresine yaymıştır. O zamanki bu tür okuyuşa îbn Ömer Kıraati dendiği

IS

rivayet edilmektedir .

Güzel sesle K u r a n - ı Kerim okuyanlan Hz. Peygamberin güzel söz
lerle taltif ettiği bildirilmektedir. Ses güzelliği ile tanınmış meşhur sahabi
lerden biri olan Ebu Muse el Eş'ariyi bir gece tek olarak Kur'an-ı Kerim
okurken, Hz. Peygamber d i n l e m i ş ve ertesi gün "Ey Ebu Muse, Davud
m i z m a r l a r ı n d a n biri sana v e r i l m i ş t i r . " diyerek onu taktir ve taltif e t m i ş t i r .

Yine bir hadiste; Hz. Peygamber "teganni ile Kur'an okumayan bizden
d e ğ i l d i r " diye buyurmaktadır. Bu hadis, saad ibn Ebi Vakkas (Kitabu't-
Tabakati'l-Kübra, III.137) rivayet e t m i ş ve Ebu David ibn Mace Sünenle-
rinde de rivayet e d i l m i ş t i r . Bu hadiste geçen "Teganni" kelimesine ulema

19

tarafından, güzel sesle kıraat anlamı verilmiştir . Başka bir hadislerinde
de, Hz. Peygamber "Nikahı tefçalarak ilan ediniz."^ diye buyurmaktadır.

Bütün bu sözünü e t t i ğ i m i z hadislerden, Hz. Peygamber ve Hulafayı

Rasidin (4 halife) devrinde yaşamakta olan toplumun, kültürel ve sosyal
çevrelerine uygun musiki aletlerinin v a r l ı ğ ı a n l a ş ı l m a k t a d ı r .

bb) Emeviler Devrinde Musiki

Emevi halifeleri (661-750) içinde musikinin müslümanlann dini gö
revlerini ihmal etmesinden çekinerek, onu seven bazı halifeler t a r a f ı n d a n

y a s a k l a n d ı ğ ı da rivayet edilen bir gerçektir. Buna ilk örnek olarak I. Mua-
viye gösterilmektedir '̂. Musikiye cevap veren ve teşvik eden ilk halife,
Muaviyenin o ğ l u Yezid ve kızı Atikadır. Atika, ş a r k ı y ı ve kaidelerini ö ğ -

16. M. Tayyip Okıç.Kur'an-I Kerim'in UsIup ve Kıraati. Ankara 1963 s.11.
17. Lisanü'l-Arab.XV/137.
18. Okiç,s.l9.
19. Okiç.s.I6-18.
20. Bu hadisi, İbn Mace ve Tirmizi rivayet etmiştir.
21. Bu hadisi. Tirmizi. kitabu'n-Nikah babü maca fi ilani'n-nikah ve Neylü'I-Evtar,

VI.199'da nakletmiştir.
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rendikten sonra, y a p t ı ğ ı besteleri Mekke ve Medine'den gelen kadın şar

kıcıları da teşvik ederek onlara ö ğ r e t m i ş t i r . Böylece I. Yezid z a m a n ı n d a

Hicaz bölgesi, musikinin, ş i i r i n ve eğlencenin vatanı haline gelirken, Irak
bunları kabul etmiyor ve haram sayıyordu. II. Velid halifeliği (742-743)
zamanında, şarkıcı ve bestecileri, Hicaz'dan Ş a m ' a g e t i r t m i ş ve bu tarih
ten sonra, musiki bilim ve sanatı, îslam ülkelerine yayılma imkanı bula
bilmişti".

Emeviler fetihler sonucu binlerce köle ve cariyeyi Hilafet merkezi
olan Hicaz'a çekti. Bu köle ve cariyeler de medeniyet ve kültür malzeme
si olarak bilinen bütün musiki aletlerini; ud, tanbur, ç a l g ı ve düdüklerini
beraberinde götürdüler, bunlar direkt ve endirekt olarak, Emevi toplu
munda bu sanatın gelişmesine etki etmişlerdir. Böylece Hicaz, Ş a m ve
diğer yerlerde daha önce görülmeyen yeni bir sanat a n l a y ı ş ı ortaya ç ı k

m ı ş t ı r . Biz bu bölgelerde k a d ı n l a r d a n ve erkeklerden sanatkar y e t i ş t i r e n .

Teknik Okul ve Enstitü benzeri merkezler görmekteyiz. Buralarda y e t i ş e n

sanatkarlar da mesleklerine b a ğ l ı k a l m ı ş l a r d ı r . Hicaz'da ğ ı n a ve musiki
akademik bir seviyeye u l a ş m ı ş ve diğer bölgelerdekilere üstünlük s a ğ l a

m ı ş t ı r . Emevi halifelerinin saraylannda musiki icra edenlerin k a y n a ğ ı da
bu merkezdir".

Hicaz'da bu sanatın seviyesi, Ş a m ve Irak için örnek o l m u ş ve onlara
hakim duruma g e l m i ş t i r . Ş a m ve Irak'ın, Hicaz'a akademik ve uygulama
yönünden yetişmesi mümkün olmamıştır. Bir taraftan da îslam bütün in
celikleriyle, zühd ve takva derecesine kadar uygulanır. îslam hukuku ve
Hadis ilmiyle u ğ r a ş ı r l ı r k e n , d i ğ e r taraftan da oyun, e ğ l e n c e ve şarabın

kullanıldığı bir başka hayat yaşanmaktadır. Böylece birbirine z ı t iki hayat
tarzı bir arada b u l u n m a k t a d ı r . Mekke Medine ve civarlan, erkek ve kadın

sanatkarlarla dolup taşmakta; bu sanatkarlar k a f ı l e l e r i y l e h a c ı l a r a e ş l i k et
mekte ve onlara ğ ı n a s a n a t ı n ı icra ettikleri gösteriler y a p m a k t a y d ı l a r . Pey
gamberlik d i y a r ı n d a , Emeviler döneminde, ğ i n a ve musikininn bu derece
geliştiği sorusu akla gelmektedir. Ş ü p h e s i z bunda, siyasi, iktisadi ve içli-

24

mai faktörler rol oynamıştır .

Bu devirde bütün ülkelerde, ş a r k ı l a r besteleyip okumak gelenek hali
ni almış ve sarayda îbn Süreye, İbn Muhriz, îbn Aşa, Ma'bed ve Tuveys
gibi şarkıcılar çok rağbet görmüşlerdir".

Böylece musikinin güzellik duygusuna kendisini k a p t ı r a n devlet
ileri gelenleri a r a s ı n d a ş a r k ı söylemek ve saz çalmak da bir moda haline
gelmişti.

22. Corci Zeydan, VJ5.
23. tsiama Göre ve Musiki Sanatı, s.23.
24. a.g.e. s. 23.
25. Bahriye Üçok, İslam Tarihi. Emeviler-Abbasiler (Ankara-1979) s.79.
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Halife I. Velid'den sonra,hilafete getirilen amcasının oğlu Ömertbn
Abdülaziz (717-720) son derece dindar olduğu halde bu modadan kendini
alamamış ve Hicaz valiliği sırasında besteler yaptığı rivayet edilmekle^*^
beraber halifeliği yükseldikten sonra, ibadeti engelleyebilir endişesiyle

musikiye yer vermemiştir. Buna rağmen halife n. Ömer yine de güzel
sesin ve musikinin etkisi altında kalmıştu-. I. Yezid ve ü. Velid gibi hali
feler devrinde, gelişmesi çabuklaşan musiki, Emevilerin son zamanlann-
da saray ve konaklardan halk arasına, hatta savaş meydanlarına kadar gir
mişti. Abbasiler Isfahan yöresinde, Emevileri yendikleri (748) zaman,
sayısız ganimetler arasında, ud, tanburve ney gibi çalgı aletlerini bulupal-
dıklan kaydedilmekedir".

Emeviler, îran musikisinin etkisi altında kalmışlar, hatta onlardan
Barbat ve Ud gibi, bazı çalgılar ile, musiki bilgileri (destanlar, ika
(usul)lar almışlardır. İran asıllı ve Medine'de ikamet eden meşhur musiki
şinas İbn Muhriz İran'a ve Şam'a giderek musiki türlerini öğrenmiş ve
beğendiklerini Arap şiirine adapte etmekle yeni bir çığır açmıştı. O, son
radan gelen ses sanaücarlan tarafından takdir edilmiş ve üstad olarak ona
"Arap ses sanatkan" ünvam verilmişti. Musikiyi Said b. Miscah'dan öğ

renen îbn Muhriz, remel ile tanbur-i temel usullerini icat etmiştir. Said
b. Miscah ise, ilkdefa Arap şiirini besteleyen ve İran musikisini arap mu
sikisine tatbik ederek, bu musikiyi onlara öğrettikten sonra, Bizans'a git
miş ve Şam'da onların musikisini de öğrenmişti. Daha sonra İran'a giden
Said, yeni besteler ile birlikte musiki aletlerinin çalınmasını da öğrenmiş

ve Hicaz'a döndüğünde, Arap zevkine uymayan nağmeleri çıkararak, di
ğerlerini Arap şiiirine uygulamıştır. Bu nedenlehalk, yeni bir musiki tarzı

meydana getirmiş olan Said'e uymuş veonuda üstad olarak benimsemiş

lerdir^.

Yine bu devirlerde şarkıyı ilk tedvin edenlerden. Yunus el-katip'in,
"şarkı kitaplan ve şarkıcılar kitabı" adlı iki eser yazdığı da söylenmekte-
dir'".

Hugo Riemann, araplarda en eski musiki yazarının kısmen Emeviler
devrinde Halil (Öl. 786) adlı bir musikişinasın, ritim ve sesler üzerine bir
esermeydana getirdiğini rivayet etmektedir '̂.

26. Corci Zeydan, V/158.
27. Bahriye Uçok. islamda Musiki üzerine. A.Ü. İlahiyat Fak. Dergisi (Ankara-1967)

XIV. 89-90.
28. Ahmed Emin, Fecrü'l-İslam, (Kahİre-1969) s.ll9.
29. a.g.e. 120.
30. DrAhmed Fuad.el-Ahvani (Mısır-1964) s.163.
31. RaufYekta, TürkMusikisi (Fransızcadan çev.Orhon Nasuhioglu) Musiki Mecmua

sı içinde, (lstanbuI-1948) sayı. 336, s.14.
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îslam musikisi emeviler devrinde, tedrici bir şekilde tarihi gelişmesi
ne devam ettikten sonra tına karşı olan bu ilgi, Abbasiler devrinde en
yüksek seviyeye y ü k s e l m i ş t i r .

cc) Abbasiler Devrinde Musiki

Abbasi Devleti (750-1258) kurulduktan sonra, Bağdat inşa edilmiş,

halifeler; ilim, sanat, kültür, din ve bunlarla birlikte musikiye de büyük
ölçüde önem vermişlerdir. Musikiyle en çok Abbasi Halifelerinden, sesi
de güzel olan Mehdi ilgilenmiştir. Bu nedenle onun sarayı musikişinaslar

la dolmuş; Harun Reşit zamanında, İbrahim el MavsiU, Muharik, Zelzel
ve Muhammed İbn Haris gibi, şarkıcılann şöhret bulduğu ve İshak el-
Mavsıli'nin, şarkıcılann haberlerini konu alan 19 kitap yazdığı kaydedil
mektedir. Aynca Mutasım, musiki ve şarkı öğretmek için okul açtığı bu
dönemde yetişen Kindin'in îslamiyette ilk musiki okulunu kuran ve aym
zamanda musiki ilminin kurallannı ortaya koyan ilk filozof olduğu açık

lanmaktadır. Farabi bu okulu geliştirerek, musiki hakkında, el-Musiki el-
Kebir adlı kitabını telif etmiş ve bu kitapta ses eğitiminin kurallarını yaz
mış ki, Farabi'ye 2. Muallim sani denmiş,- Aristoya I. Muallim dendiği

gibive daha sonra Kindi'nin kurduğu okul. Şeyh er-Reis (İbn Sina) "Ca-
vami'ul-musiki adlı kitabını yazmakla zirveye ulaşmıştır. İbn Sina, bu ki
tabında, bir faslı tümüyle musiki hakkında yazmış ve onu bir ilim olarak
gösterdiği gibi, onun bir sanat ve kültür dalı olduğunu da açıklamıştır.

Ancak Kindi'nin kitapları" kendisinden sonra gelen bütün filozoflar için
yol gösterici olarak k a l d ı ğ ı a n l a ş ı l m a k t a d ı r . Kindi musiki konusundaki te
liflerinde tecrübelilerin tecrübesinden istifade ederek onu kolaylaştırmağa

çalışmış ve bestecinin kullandığı aletin ud olduğunu, yapısı şekli, durumu
ve üzerindeki parmak b a s ı l a c a k yerleri ve parmakların sürtülmesinden
v u r u ş a n a s ı l intikal ettiğini uzun-uzun açıklamaktadır. Aristoksenes,
Oklid, Batlamyus ve Nikomahos'un musiki konusundaki telifleri Kindi-
nin zamanında Arapçaya tercüme edilmiş ve bunlar musiki hakkında ya
zılmış risalelerin temel taşını oluşturmuştur". îlkdefa Kindi'nin böyle bir
teorik eseri kaleme aldığı rivayet edilmektedir. Kindi'nin öğrencilerinden

32. Dr.Ahmed el-Ahvani "el-kindi" adlı eserinde Kindi'nin musiki ile ilgili eserlerini
şöyle sıralamaktadır.

a. Fi haberiyyeti san'ati Te'lift, bu kitabı Dr. Mahmud el Hafni ile Dr. robert Lach-
mann LeIpzig'de Almancaya tercümesi ile birlikte neşretmişlerdir.

b. Kitabu'l. vasatati'l-veteriyyeti
c. Fi-eczain haberiyyetin f ı ' I - M u s i k i . bu eseri Dr. Mahmud Ahmed el-Haflıi Kahi-
re'de I959'da Musiki Kültürü dizisinde yayınlamıştır.

d. Fi Te'Iifı nağami sanati udi
e. Er-Risatü'l-Kübra f ı ' t Telif, bu kitabın ilk beş risalesinde. Prof. Zekeriya Yusuf,
Muellefat el Kindi el-musiki, Bağdat'ta musiki el-kindi adıyla küçük bir araştırma

yayınlanmıştır. (Bkz. FARMER, die Musik der Araber) Dr. hüseyin Nassar tercüme
si Kahire-1956. Ayrıca Dr. Hafni ve Dr. Ahmet Fuad el-Ahvani*nintetkikleriyle Ka-
hire'de 1956'da basılmıştır.

33. A.g.e. 168.
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Ahmcd es-Serahsi; musiki hakkında altı kitap yazmıştır. Bunlardan "Kita-
bu'l-Medhal ila ilmi'l-Musiki, kitabu'd-delale ala esraru'l-ğina, Kitabu'l-
Musiki el-Kebir" adlı kitaplar ne yazıkki günümüze ulaşamamıştır^.

Kindi ud çalgısını, Farabiden daha önce açıklamış ve daha sonra Fa-
rabi de bu konuyu genişletmiştir, kindi'ye göre musiki basamaklan oniki
nağmeye aynlmıştu". Bunlar günümüze kadar araplarda kullanılmaktadır,

bu basamaklara yeni deyimle kromatik (chromatique)'̂ adı verilmektedir.
Bir nağme ile diğer bir nağme arasındaki tizlik ve peslik farkı vardır.

Buna da musikide aralık adı verilmektedir, kindi her nağmeyi ebced harf
lerinden biriyle işaretlemiştir. Bu aralıklar; tanini (tam ses), bakiye (yan
tanini) ve fazla (1/9 tanini) dir. tanini günümüz musikisinde de, kullamlan
dokuz koma (en küçük aralık ölçme birimi) değerinde yani do-re aralığı

ve ton adı verilen büyük ikili aralığıdır. Yan ton aralığı ise, si-do bakiye
(yarım ses) kısa bir aralıktu* ki buna "Semitone" adı verilmektedir^.

Kindi ilk olarak musiki notalannı, eski musiki kaidelerine göre kay
detmiş, fakat daha sonra, Farabi ve İbn Sinadevam ettirmişlerdir. Kindi,
İkayı (usulü) sekiz çeşitli olarak açıklamıştır".

Dörtunsurun Fisagorcular (Pthagoras) felsefe ve musiki ile uğraşan

lar üzerinde sihirli bir etki yapmıştu". Kindi de bu felsefenin etkisi aldında
kalanlardandır. Bununla Kindi veterleri (çalgı telleri) evrenin dört tabiatı

na benzetmiş veKindi'ye göre, Yedi nağme gökyüzündeki yedi gezegene
karşılıkür. bunlar: 1. Mutlakul-Bam, Zuhal'ın, 2. Sebbatu'l-Bam Müşteri

nin,3- Vusta el-bam Merih'in, 4- Hınsır el Bam Güneş'in 5. Sebbabetü'l-
Müselles Zühre'nin 6. Vusta el-Müselles Utarid'in, 7. Hınsır el-Müselles
Arz'ın karşılığıdır.

Oniki burç ise, dört veter, dört desatin, dört melaviden ibarettir.
Akrep, hamel (oğlak) seratan vekova burçlan değişken olduklan için me-
laviye eşittir, zira melavi eğilir, bükülür ve değişir. Öküz, arslan ve kova
burçlan sabit olduğu içindestanlara benzetilmiştir. Çünkü bunlar oldukla-
n yerde sabit durmaktadır. Cevze (ikizler) başak, yay ve hut dört veterce
eşit olarak kabul edilmiştir. Kindi, sabiiler. Yunan ve İskender felsefeleri
nin tesirinde kalmıştır. Bu felsefeler ise, alt ve üst alemlerin arasında bir
bağ olduğuna inanmaktaydı. Farabi ise bu konuda musiki yönünden bu
felsefeyi reddetmektedir. İbn Sina, yeryüzü ile gökyüzü arasında böylesi
ne bir ilginin bulunmadığını söylemektedi^^^

34. FARMER.S.2798.
35. Kromatik; yarım ton dizi do-do diyez, la-la bemol
36. Dr. Ahmed Fuad, el-Kindi s. 170-173,176.
37. Bkz. H. Sadettin Arei, Türk Musikisi, Nazariyatı Dersleri (tstanbul-1968) s. 182-

38. Dr. Ahmed Fuad cl-Ahvani, cİ-Kindi, s.187.
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XIII. Yüzyılda Abbasilerin son (1258) ve Moğollar'ın ilk döneminde
tanınmış olan Safiyüddin Abdülmümin b. Yusuf b. Fahir el-Urmevi el
Bağdadi (1216-1294), edebiyatçı, şair, bilgin ve müzikolog bir alimdi.
Urmevi İcabını Azerbaycan'da bir şehrin adından almıştır ki bu da Sa-
fıyyüddin'in doğduğu Urmevi şehridir. Safiyüddin küçük yaşta Bağdat'a

giderek, Abbasi halifesi Mutasim Billah zamanında, Arap kültürü ile ye
tişmiş olduğu anlaşılmaktadı^^^ Mutasim Billah önce onu, kendi kütüpha
nesini düzeltmekle görevlendirmiş ve onu ilimler konusunda çeşitli eser
ler meydana getirmesini istemiş ve daha sonra onun musiki kabiliyetini
farketmiş ve musiki aletlerini kullanmaktaki liyakat ve başansını değer

lendirerek, ona bu konuda çeşitli imkanlar sağlamıştır. Özel bir musikişi

nas gibi ona bağlanmıştır. Mutasım'm ölümünden sonra, vezir Alaaddin
el-Cüveyni ona Bağdat'ta eserlerini telif etmesi için yetki verdiği, Kita-
bu'l-Edvarındaki nazariyesini geliştirdiği ve 1286 yılında vefat etmiş olan
öğrencisi Şerafettin Harun'a ithaf ettiği Şerefıyyesini de bu arada yazdığı

kaydedilmektedir^. Böylece Safiyüddin Urmevi (1216-1294) Abbasi dev
letinin beşyüzyıllık döneminde yetişen Arap musikisi alimlerinin sonun
cusudur. 130 bestesinin bulunduğu rivayet edilmekledir. Aynca Arap mu
sikisini, y a ş a d ı ğ ı devirde, Yunan ve îran musikisinin tesirinden
kurtarmakta çaba gösteren, Arap kültürüne hakim bir musikar olarak ta
nınmaktadır. Safıyüddi'nin musikideki görüşleri, XIII. yüzyıl Arap musi
ki sanatının örneği kabul edilmektedir. Kendisinden önce bilinmeyen ve
Horasan Tanburu denilen eski usul yerine yeni bir musiki usulü getirmiş

tir. Bu musiki usulü, Zeîzel ve Fİsagor (Puthegoras) usulunü kapsamakta
dır. Uda benzeyen muğni adında bir musiki aleti ile kanuna benzeyen
diğer bir musiki aletini de icad ettiği kaydedilmektedir. Aynı zamanda
Safiyüddin musiki makamlannın icrası esnasında, insanlar üzerindeki psi
kolojik tesirlerini incelemiş ve bu makamlardan; Neva, Buselik ve
Uşşak'm insanlara güç ve cesaret verdiğini ve bunlann dağ insanları ile
Türklere uygun düştüğünü. Rast makamının ise, ruhu rahatlattığını ve yu
muşattığını, Hüseyni, rehavi ve Büzürk makamlan ise, insanlara hüzün ve
gevşeklik verdiğini ve bu makam.lann okunduğu şiirlerin de buna uygun
olmasının gerektiğini belirtmektedir '̂.

Safiyüddin, te'liflerinde en iyi birmusiki kültürüne sahip, Arap musi
kisini düzeltici ve yenileştiricilerinden sayılmaktadır. O, değerli bir musi
ki alimi olduğu gibi Farabi ve İbn Sina'yı kullandıkları yanlış tabirlerden
dolayı onlan tenkit etmektedi/^

39. Dr. Adil el-Berki, Safiyüddin Urmevi, Muccddidu'l-musiki el-Abbasiyeti (Bafidat-
1978) S.46.40. F^bi, Kitabu*l-Musİki el-Kebir, Fransızca çev. Baron d'Erlanger (Paris 1930)

41. Dr. Adil el-bekri, Safiyüddin ÜrmemEvi, MuceddiduV-Musiki el-Abbasİyet,s.47.

42. FARMER, HC. islam Ansiklopedisi, Musikî maddesi s.682.
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Safıyüddin'in eserleri: 1-Kitab'ul-Edvar, bu eser: el-Edvar fri-
musiki, el-edvar m a r i f e t i n n a ğ a m ı ve'l Edvar, el-edvar f ı manifeti'n-
n a ğ a m ı ve nisebi ebediha ve el-edvar ve'l ika gibi adlarla zikredilmekte
dir. İçindeki konular ise, nağmeleri araştırmakta ve bu nağmelerin tam...
veter. Yansı ve çeyreğinden çıkan eserlerin değişikliği, tiz ve pes sesler
arasındaki farklar ve sebepleri, veterin (telin) uzunluğu ve kalınlığı ve es
nekliğinden bahsetmektedir. Yine bu eserde mizmar ve ney gibi üfleme
aletlerinin seslerinin pesliğin sebebini aletteki deliklerin genişliğine ve üf
leyenin ağzından uzak olmasına bağlamaktadır. Aynca udun veterleri
(telleri) ve akordundan, bunun y a m s ı r a n a ğ m e l e r i n insan üzerinde-
y u k a r ı d a g e ç t i ğ i gibi, b ı r a k t ı ğ ı üzüntü ve cesaretten de söz konusu etmek
tedir. konulannı kısaca özetlemeye ç a l ı ş t ı ğ ı m ı z bu eser 15 bölümden iba-
rettır .

2. Er-risaletü es. Şerefıyyetü fı'n-nisebi et-telifıyyeti adlı bu ikinci
eserinde, S a f ı y ü d d i n , sesin oluşumu ve sesli aletlerdeki tellerin t i t r e ş i m l e

ri ve seslerin yüksekliklerinin, sesi çıkaran cisme olan orantısını, musiki
alctleri'nin tellerinin u z u n l u k l a r ı n ı n d e ğ i ş m e s i n e göre sesin değişmesini

araştırmaktadır. Safıyüddin, bu kitabında, kainattaki mevcut n a ğ m e l e r i n ,

bir tek telden çıkarılabileceğini açıklamaktadır. Bu eseri musiki sanatları

derinliği yönünden kitabu'l-Edvardan daha geniş ve beş makale halinde
yazmıştır. Bu kitapda da Edvarda o l d u ğ u gibi, birçok resim ve açıklamalı

daireleri ihtiva etmektedir. Ş e r e f ı y y e k i t a b ı da. Edvar kitabı gibi halen el
yazması olarak bulunmakta ve kenkitli ve eliştirili bir nüshası yoktur.
Ancak Baron Carra de Vaux, bu eseri 1891 yılında özet olarak F r a n s ı z c a

y a y ı m l a m ı ş t ı r , daha sonra Baron d'erlanger, 1938'de tümünü Fransızcaya

çevirmiştir. Şerefıyye'nin Türkiye d ı ş ı n d a k i nüshalan; Viyana Kütüpha
nesi nr. 1515, Danı'l-Kutubu'l-Mısnyyeti nr.8, Oxford Bodley Kütüpha
nesi nrll5, Berlin Devlet Kütüphanesi nr. 5506, Paris Milli Kütüphanesi
nr2479, Irak Müzesi Kütüphanesi nr. 195'te bulunmaktadır".

dd) Kuzey Afrika'da Musiki

Eski zamanlarda Kuzey Afrika'da y a ş a y a n Berber t o p l u l u k l a r ı n d a

özellikle Tunus'da musiki dahil olmak üzere, güzel sanatlarla ilgili ve
yazmağa değer en ufak bir iz dahi bulunamamıştır. Ancak bölgenin h a l k ı

ş a r k ı l a r ı n ı , bölgelerini çevreleyen zencileri taklit ederek ve çok f ı t r i basit
bestelerle terennüm e t m i ş l e r d i r . Berber t o p l u l u ğ u n u n genellikle k a m ı ş t a n

üfleme aletlerinden Ş e b b a b e a d ı n ı verdikleri mizman icad etmişlerdir.

Yine Kumburi a d ı n ı verdikleri ikili telli sazı kullanmışlar ki, bu da Ber-
berler'de musiki ve bestenin ne kadar geç kaldığına bir delili olarak gös
terilmektedir. Buralarda k u l l a n ı l a n ritmler, son derece basit olup, Sudani-

43. Dr. Ail el-Bekri, S a f ı y ü d d i n Urmevi, Muceddidu'l-Musika el-Abbasiyeü, s.48,73.
44. A.g.e. 48.83.
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lerin de kullandıklan görülen makamlann bir kaçını geçmemektedir.
Ancak Araplann bu bölgeleri fethettikten bir müddet sonra, kendi musiki
lerini geliştirdikleri söz konusu olmaktadır"*'. Araplar Afrika'ya geldikleri
zaman, dinlerinin yanı sıra, dilleri, adetler, gelenekleri, hatta Afrikalı ço
cuklarda bugün de görülmekte olan çocuk oyunlannı birlikte getirdikleri
görülmektedir. Böylece Arap yanmadasmda y a y g ı n olan kabilelerine
Özgü-yukanda g e ç i t ğ i gibi- "Hıda" şeklindeki şiirleriyle mmidanarak bu
besteleri ile yolculuİdannda kendilerini teselli etmekte ve develerinin yü
rümelerini de çabuklaştırmaktaydılar. Bunları fetheden Araplann, Afri
ka'ya h ı d a usulünü getirdikleri söylenmektedir. A f r i k a l ı l a r musiki s a n a t ı

na Arap sesini ve Hıda bestesini öğrendikten sonra ilgi göstermişlerdir.

II. Yüzyılın sonlarına doğru Kayrevan o r t a m ı n d a telli aletlerin geçer
li olduğunu görmekteyiz. İşte bu tarihten sonra, başkent Kayrevan'da,
Şebbabeler ve tefler (mazharlar) gibi, çalgı aletlerinin yapılıp satılmadığı

eğlence yerlerinin kalmadığı zikredilmektedir^. Şimdi de Güney'dc Ye
menliler, Şam'da Gassaniler ve Irak'ta Menazireler gibi şehirlerde yaşa

yan Araplar Bedevilerin kullandığı musiki türünden daha eskisini çalgı

aletlerinden ise, ud '̂, tanbur, mizaf (rebab) ve mizmar, vezin (ölçü) aletle
rinden de, davullar, tefler ve sanç denilen zilli ufak tefler k u l l a n m ı ş l a r ve
şair Aşa'ya Araplann S a n n a c ı (zilli tef u s t a s ı ) a d ı n ı v e r m i ş l e r d i r . K a d ı n

ş a i r olan Hansa'mn ise mersiyelerini musiki ile okuduğu kaydedilmekte-
46 *dir . Ebu'l-Ferec el Isfahani, Ağani adlı kitabındaki îbn Süreyc'in, Ş a m ' a

g i t t i ğ i n i ve orada birçok ç a l g ı aletlerini ve bilgilerini de öğrendikten

sonra Hicaz'a döndüğünü kaydetmektedir. Böylece îbn Süreye elde ettiği
nazari ve ameli bilgilerle ses tonu ve nağme yönünden h o ş g ö r m e d i ğ i n i

b ı r a k t ı ğ ı n ı ki bunlann arap şarkılanna uymayan Rum ve İran şarkılarının

olduğu zikredilmektedir"".

İRAN MUSİKİSİ

a. İ s l a m d a n Önce İ r a n Musikisi

İ r a n ş a i r i Firdevsi (1020) Şehname adlı eserinde; Huşharığın Kudü
mü, Cemşid'in zurnayı, Afrasyabın trampeti, Kürdistanlı îbn Kurdabi'nin
futeyi (nay), Persliler'in siyah neyi ve iki delikli duney ile harpı (chang)
Phsagor luteyi (barbat), Aristoteles'in organonu icad ettiğini ve Efla-

45. VARAKAT.s.171-172.
46. Varakat, S.176.
47. Araplar kendi yerli çalgıları yerine, İran udunu kabul etmişlerdir. Yunanlılar da Lyr

gibi. Araplarda da ud, bütün nazariyenin temelini teşkil etmektedir. (Ebu'l-Ferec el-
Isfahanı, Kitabu'l-Agani 1.98).

48. Dr. Ahmed Fuad, el-Ahvani, el-Kindi, s.161.
49. Rauf Yekta. Türk Musikisi, F r a n s ı z c a ' d a n çev. Orhan Nasuhioğlu, Musiki mecmua

sı içinde, s a y ı 336. S.12.
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tun'un da Kanunu (ganun) daha iyi bir şekle koymuş olduğunu kaydet
mektedir'".

A r y a l a r ı n " İ r a n bölgesine geldiklerinde, orada nasıl bir musikinin
mevcut o l d u ğ u bilinmemekle beraber, ilk musiki bilgileri, E l a m l ı l a r l a

b a ş l a d ı ğ ı ; bir Elam kabartmasında, din adamlannın yönettiği bir kurban
töreninde üç müzisyenin tanbur ç a l d ı ğ ı gözükmekte ve Asur-Anibal ka-
bartmalannm t ı p k ı s ı n ı n Brtish Museumda da bulunduğu kaydedilmekte
dir. Bunlar Susalı müzisyenleri temsil etmekte, burada sekizi harpa, iki
tanesi delikli ney ve biri de trompet çalan onbir müzisyen bulunmaktadır.

Bu durum doğuda genellikle hor görülmektedir. İslamdan önce İran Hü
kümdarlarından I. Ardeşir, bütün musikişinaslan bir araya toplamıştır.

Şapur da udu tanıtmıştır ki, bu ud, başka bir çalgının geliştirilmesi netice
sinde İran'da benimsenmiştir. Musikişinaslar arasında en meşhuru I. Nus-
rev Perviz'in ş a r k ı c ı k ı z ı d ı r ki, bundan Firdevsi de bahsetmektedir. Aynı
zamanda Nizami, "Husrev ve Şirin" adlı eserinde de onu methetmektedir.
Barbat; dört delli lutu (ud) çalan ve icad edendir. Barbat, 360 melodi bes
telemiş ve herbirini bir gün çalmış ve bunlardan bir bsmının muhafaza
edildiği rivayet edilmektedir. Bu dönemde çok çalınan Harp ve Barbat
(lut) çalgılandu- ki, Bidpay'm Kelile ve Dimne a d l ı eserinde bu aletlerin
r a ğ b e t g ö r d ü ğ ü rivayet edilmektedir".

îslamdan önce Araplar, tran kültüründen etkilenmişlerdir. İran Harpı
Mezopotamya'da Barbat(lut) Hicaz'da b e n i m s e n m i ş t i r . Ş a m ' a kadar uza
nan Kuzey bölgesinde ise, Arap Gassanileri, Iran udunu (barbatını) kul
lanmaktadır.

b. İslam Devrinde İ r a n Musikisi

İ s l a m devrinde İran musikisi ile Arap musikisi yanyana görmekteyiz.
Nitekim yukarıda geçtiği gibi Abbasi sarayının meşhur müzisyeni ibra
him el-Mavsili'nin Rey'de, İran ve Arap musikisini etüt etliği rivayet
edilmektedir." Bu dönemlerde Arap ve İran musikileri birbirlerini etkile
miş ve İran lutu (Barbat) Araplar arasında VII. yüzyıla kadar kullanılmış
olduğu Kusayr Amra fresklerinde görülmektedir. Halifeler zamanında,

Hicaz'da ve b*ak'da musiki terimleri üzerinde durulmuş ve sistemleşliril-

50. FARMER. H.C. S 2784.
51. Hint-İran, yadaHint-Avrupah birkavim (M.Ö. 2000) olduğu kaydedilmektedir. (İs

mail Hamişmend, Arapça-Türkçe, Resimli Dil Klavuzu. III. 929).
52. I. Husrev Perviz zamanında İran'da musikinin parlak bir devir yaşadığı ve Barbat

adlı meşhur şarkıcının onun himayesinde olduğu ve 30 makam icat ettiği ve usta bir
icracı olduğu, fakat musiki hakkında nazari bir eserinin bulunduğuna ait hiçbirbUgi-
ye rastlanmadığı kaydedilmektedir. (Rauf Yekta, Türk musikisi, Fransıca'dan çcvi-
rcnayı. 336, s.12-13).

53. FARMER, HG. 278-88.
54. Ebu'l-Ferec, el-Isfahani, Kitab'ul-Agani, v.3.
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m i ş t i r . İ r a n l ı l a r ' ı n Araplardan aldığı en önemli konu İka' (usul)'dır. Bunu
Araplar kendi metrik sistemlerine göre geliştirmiştir. Iran Musikisi daha
çok Emeviler z a m a n ı n d a e t k i l e n m i ş t i r . Abbasiler döneminde ise, Ebu
Abbas'tan Vasık'a kadar musiki altın çağını yaşamış ve Abbasi sarayın

da, İran müzisyenlerinin sayısı az olduğu halde, İran musikisi icra edil
miştir. Bu dönemin en tanınmış müzisyeni Ishak el-Mavsili'dir ki bu tran
asıllıdır. Abbasiler devrinde İ r a n musikisi tek sesli olarak icra edilmek
teydi. Farabi, doğu İslam dünyasının yetiştirdiği en büyük musiki nazari-
yecisidir. Onun yazmış olduğu Kitabu'l-Musiki el-Kebir a d l ı eseri bs-
men Lalinceye de çevrilmiş ve o güne kadar yazılmış gerek Arap ve
gerekse İran musikisi üzerinde son derece etkili olmuş ve daima örnek
olarak ele alınıp incelenmiş dev bir eserdir. Farabi birçok incelemeleri ya
nında iki İran enstrümanım (Pandur ve Şarud) tanıtmıştır. Aynca Horasan
ve Iran musikisinin özelliği hakkında da önemli bilgiler verdiği kaydedil
mektedir".

TÜRK M U S İ K İ S İ

a. İslamdan Önce Türk Musikisi

Musiki sanatı, ilk çağlardan beri insan hayatında dini heyecanlan
dile getirip seslendiren bir sanat olarak bilinmektedir. Eski Türk toplum-
lannda bu sanat her türlü hayat hadiseleriyle birleşip hayatı seslendirdiği

görülmektedir. Örneğin, dini törenlerden ac eğlencelerine, doğum ve ad
koyma törenlerinden, aşk hareketlerine kadar olan alışkanlıklar; Türkler
arasında sazlardan yükselen güzel seslerle, birleşmiştir. Sazla şiir söyle
mek eski milletlerin tarihinde görülen bir olaydır. Saz ve şiirin yani musi
ki ile şiirin kaynaştırılması olayı şairlerin sanat ihtiyacından doğmakta

dır".

Milattan önce yüzyıllara ait, Türk kavimlerinin musiki ile olan ilgile
rine Çin kaynaklannda fıkralar halinde rastlanmaktadır. MÖ. kaynakla
rında fıkralar halinde rastlanmaktadır. MÖ. 206'dan başlayıp, MS. 618 yı
lına kadar devam eden Man'lar devrinin saraylarında yabancı musikilerde
özellikle, kuzey ve orta Asya Türklerine ait musiki ve musikişinaslar, rağ

bet görmüştür. Bu sırada Siyenpi Türkleri "Veiler" a d ı a l t ı n d a bir impara
torluk kurmuş ve 556 yılına kadar Çin toprağına yerleşip hüküm sürdük
leri zaman "Polohvei" denilen türküleri söyledikleri kaydedilmektedir.
Siyenpi türlerinin akrabası olan Khi-tonlarla Yu-çenlerin kurduklan hü
kümdarlık saraylarında da musiki renkli bir şekilde devam etmiş ve naza
ri araştırmalar yoğunlaşmıştır. Bu istilacı Türk ordularının, aynca seyyar

55. FARMER.H.G.S.2790.
56. N. Sami Banarlı. Resimli Türk Edebiyatı (İstanbuM971) s.10-11.
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musiki teşkllatlannın bulunduğu ve bunun sonraki yüzyıllarda, dünya as
keri musiki kurumlannm ilk örneği olduğu da dikkati çekmektedir".

Asyada Turani kavimlerin en kıdemlisi ve şereflisi Türklerdir. H.l.
y ü z y ı l ı n ortalannda, Araplar İran'ı fethettikleri zaman, İslamiyet gün geç
tikçe, çevresini genişletmekteydi. Değişik bölgelerde kabileler halinde
yaşayan Türkler, yeni dini kabul edip benimsemekte geç kalmışlar ve İs

lamiyet Asya'ya girince, Asya ve Türkislandaki kavimlerin sosyal du
rumları üzerinde etkili olmuştur. H. II. Yüzyıldan başlayarak, Asyalı

müslümanlar özellikle Türkler ve Araplar arasında yayılmakta olan fikir
ve ilim hareketlerine yabancı kalmamışlardır. Hatta Türk, Arap. İranlı

müsîüman olunca, Hz. Peygamberin "bütünmüminler kardeştir" ilahi em
rini tebliğ ettiği zaman, bu sözü benimsemişler ve aralannda hiçbir fark
gözetmeksizin, heralanda anlaşıp kaynaşmışlardır. Ötedenberi bilindiği

gibi, Türk milleti iki bölümde adlandırılıp incelenmekte ve Türkistan'ın

doğusunda bulunanlara Uygur Türkleri, batısındakilere ise, Türk veya
Türkmen adı verilmektedir".

X. Yüzyıldan sonra, tslamiyetin arkasından (Farabi zamanında) eski
Phsagor musiki nazariyelerinin şerh ve tetkik edildiği yüzyıllarda, Türkis
tan medreselerine girmiş olan, ön asya ve İran Musiki nazariyatının, bir
ara Türklerin eliyle Çin saraylarına kadar girmiş olduğu kaydedilmekte
dir. Yukarı ve İç Asya Türkleri ile aynı musiki kültürüne bağlı bulunan
Moğollann zaman zaman Çin'i fethi, musiki durumlannı yeniden değişti

rip Türkleştirmiş; bununla da Türk tesirine yol açmıştı. Cengiz ile Kubi-
iay'ın saraylanndaki Klasik Türk Musikisi nazariyatını biraz daha iyi an
layabilmekteyiz. Bu devrin musikisi hakkında, Çinli tarihçilerin
verdikleri bilgiden başka, Abdulkadir Meragi ile oğlunun kitaplarındaki

kıymetli bilgiler dikkatimizi çekmektedir. Bu bilgilerin ışığı altında daha
önceki yüzyıllarda bile hiçbir farkın olmadığını işaret etmektedir".

b. İslam Devri Türk Musikisi

İ s l a m i y e t 350/961 yılında, Türk Hakanlan tarafından kabul edilince,
Türka alimleri edebiyatçıları, Arap ve Fars dillerini de öğrenmeğe başla

mışlar ve ilmi eserlerini de çok defa Arapça ve bazen de Farsça yazmış

lardır . İslam medeniyeti tarihini yazan batılı tarihçiler eserlerini Arapça
y^an Türk alimlerine Arap, Farsça yazanlara da İranlı diyecek kadar ileri
giderek, hatta Farabi'ye "meşhur Arap nazariyecisi", İbn sina'ya da
"Arap tabiplerinin en meşhuru"'' gözü ile bakarak, bu konuda yanılmış
lardır.

57. M. Ragıp Kösemihal, Türk musikisi Tarihi. Musiki Mecmuası içinde, savı 371 s
19-20.

58. A.g.e.21.
59. M. Ragıp kösemihal. Türk Musikisi Tarihi. Musiki Mecmuası içinde sayı:371. s.21.
60. a.g.e. 23.
61. Fetiş, Cihan Musikişinaslannm Biyografisi, 1.175.
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Hicretin I. yüzyılından Farabi'ye kadar musiki nazariyatı hakkında

bir eser bilinmemekle beraber, Farabi, Kitabu'l-Musiki el-Kebir a d l ı ese
rinin önsözünde, kendisinden önce musiki nazariyatı hakkında, eser yaz
mış olan müellifleri okuduğunu yazmakta, fakat kimler olduğunu bildir
mektedir" Farabi (259-339/870-950) Türkistan'da Farab şeklinde
doğmuş ve öğrenimine de burada başlamıştır. İkinci muallim adıyla am-
lan Farabi, Kindiden sonra, Arapça musiki teorisi üzerine bir eser yazan
ilk filozoftur. O'nun"Kitabu'l-Musiki el Kebir" adlı eseri biri sekiz diğe

ri dört kısım ihtiva eden iki bölümden ibarettir. Son dört kısmı kayıptır. I.
bölümde kendine özgü bir metotla, musiki teorisini izah etmektedir. II.
Bölümde kendisinden öncekilerin musiki hakkında söylediklerini hatırla

tarak onların kritiğini yapmaktadır. Ebu'l-Ferec el-Isfahahi'nin el-Agani
adlı kitabında kullandığı musiki terimlerinin a n a h t a r l a r ı b u l u n m a k t a d ı r .

Farabi, önce musikinin tanımını, sonra da onun prensiplerini öğrenmek

için takip edilecek yolu bize göstermektedir. Musiki kaidelerine ait kaide
leri, Phsagorcu, Aristoxen, Ptoleme ekolünü hatırlatmakla, bu bilgilerin
eserlerinden haberdar olup, faydalandığı anlaşılmaktadır. Farabinin Kita-
bu'l-Musikisinin giriş kısmı değerli bir dokümandır. Bu yüzyıl fılozofla-

nnın kullandıklan metodun bir örneğidir. Bu metodun tamamen Yunan
bilgilerinden kaynaklandığı açıklanmaktadır. Kitabu'l-Musikinin dört de
ğişik kopyası bulunmaktadır.

1.Leyden Üniversitesi Kütüphanesinde, nr. 1427, yazma 123 Vr ve
943/1537 tarihlidir.

2. Milano'nun Ambroisenne kütüphanesinde, nr. 1427, yazma, 195
vr. ve 347/748 tarihlidir.

3. Madrid'in Escurial Kütüphanesinde nr. 906, yazma eksik ve tarih
siz 182 v r . d ı r .

4. Beyrut yazması, tarihsiz ve eksik kopyadır.

Farabi'nin eserleri, kendinden sonra yazanlardan çok üstün olduğu

kaydedilmektedir. FilozofFarabi'nin hal tercümelerinde^ söz eden eser
lerinde musikişinas olduğu ve bir musiki aletinin onun tarafından icat
ecüldiğini öğrenmiş bulunmaktayız. El-Methal fı'l-musiki eserini, musiki
alimleri pek önemli görmektedirler. Eserin Fransızcası da basılmıştır. İBn

Ebi Usaybia, Tabakatü'l-Etibba a d l ı eserinde; Farabi, musiki ilminin na
zariyat ve uygulamasında en yüksek gayeye ulaştığını ve icat ettiği musi
ki aletini çaldığı zaman insanın bütün hissiyatını en iyi bir şekilde tahrik

62. RaufYekta, Türk musikisi, (Fransjzcadan çev. OrhanNasuhioglu, Musiki Mecmua
sı içinde, sayı 353. s. 18.

63. Farabi. Kitabu'l-Musiki el-Kebir Fransızca çev. BaronR.d'erlanger(Paris-1930) I.II
19-21.



XV. YÜZYILA KADAR ARAP tRAN VE TÜRK M U S t K Î S İ 269

e t t i ğ i n i zikretmektedir. Bu çalgıyı" en iyi bir şekilde icat eden Farabi'nin
usta bir musikişinas ve bununla musiki h a k k ı n d a liyakatinin e f s a n e l e ş t i ğ i -

ni görmekteyiz. Aynca Farabi ud çalgısmın da mucidi o l d u ğ u söylenmek
tedir. Bayezid Kütüphanesi Genel Müdürlerinden, İsmail Saib Efendi'nin
kitaplığında bulunan ve udun aslından alınmış 12x26.5 ebadında iki parça
bir fotoğraf kağıdının üzerindeki ş e k i l bu fikri ispatlamaktadır. H.
VIIIAl.Xin, y ü z y ı l a ait ve kufi yazılı bu metni, Prof. Dr. Süheyl Ünver
okumağa muvalfak o l m u ş , daha sonra onun o k u y a m a d ı ğ ı b a z ı kelimeler.
Prof. Necati Lügal ve müdekkik alimlerimizden, A. Kemal Uçok tarafın

dan okunmuş ve böylece Arapça metin elde e d i l m i ş t i r . Bunun için Selçuk
neshine benzeyen bir nesihle, bir ud resmi çizilerek ş e k i l meydana ç ı k a -

n l m ı ş t ı r . Bunu Necati Lügal mealen Türkçemize ç e v i r m i ş t i r . Bu tercüme
üzerinde eski şark musikisi e s a s l a n n ı iyi kavramış, A. Kemal Uçok da in
celemeler yapmıştır". Farabinin icadı olduğu sanılan ve Musullu ibrahim,
İbn Muid ve Musullu îshak tarafından H. VII. yüzyılda udun tellerinin
yerlerine konulması ile Iraklılann ıstılahlarına göre tadil ve ıslah ettikleri
ud budur. Udun bu şekli üzerine, tellerin a d ı olan n a ğ a m a t ı n adlan bu tel
lerin bağlı bulunduğu bir eşiğin altına yazıldığı da görülmektedir.

X. yüzyılın sonlanna d o ğ r u Farabi'den sonra musiki hakkında eser
yazmış olanlann başında îbn Sina (980-1037) gelmektedir. Musiki ile il
gili yazılarım Arapça olarak ö r n e ğ i n e ş - ş ı f a y ı kaleme a l m ı ş t ı r . Onun ö ğ

rencisi îbn Zeyla; kitab el-Kafı Fi'l-Musiki (musikide yeterlilik) adlı ese
rini yazmış olup, söz konusu eser, musiki s a n a t ı n ı n icra yönüne de ağırlık

verdiğinden, musiki tarihi açısından kayda değer bir eser sayılmaktadır".

îbn Sina musiki sanatını ikiye ayırmıştır. Birincisi telif ilmidir.
Bunun konusunu n a ğ m e l e r e b a ğ l a m ı ş t ı r . Burada n a ğ m e l e r i n birbirine
k a r ş ı uyum ve uyumsuzluğunu ele almaktadır. îkinci olarak da ika (usûl)
dan bahsetmektedir. Bunun konusu ise, nağmeler ve vuruşlann birbirinin
a r a s ı n a intikal eden zamandır. îbn Sina sesleri birbiriyle kıyas ederken
pes ve tizliklerini de ortaya koymakta, a y n ı zamanda sesleri eşit ve aralık

lı duruma getirmektedir. Yani iki nağme üçüncüye göre ölçülürse, ölçüye
göre pes olur. Bunun ikisinden biri daha pesolur. îbn Sina'yagöre, peşin
de tizin de sebepleri vardır". Bu devirde kullanılan çalgı aletleri; tek
nağme için kullanılanlar ki bunlar sanç ve Şamrut adlı çalgılardır. Bazıla-

n da tek alet gibi, birkaç n a ğ m e ç ı k a r a n , ö r n e ğ i n Barbat ve Tanburun tel
leri; neylerin d e l i ğ i , dört oktav olan Barbat'ın, her oktavı bir tel gücünde
o l d u ğ u zikredilmektedir".

64. Bu çalgı hakkında fazla bilgi için Bkz. Prof. Dr. Süheyl Ünver, Türk hakimi ve filo
zofu Farabi'nin udu Musiki Mecmuası İçinde sayı, 146, s.419-420.

65. Süheyl Ünver,Türk hakim veFilozofu Farabi'nin udu (musiki mecmuası içinde sayı
146, s.419-420.

66. FARMER.HG.S.279.
67. ibnSinaRisale fı'l-Musiki, (Haydarabat. 1934 s3)
68. a.g.e.8.
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Türk Musikisi, XIII. yüzyılda Safıyüddin Abdülmümin Urmevi ile,
XV. yüzyılda Abdülkadir Meragi arasında en parlak devrini yaşamıştır.
Bu iki musiki dehası, Güney Azerbaycan'da birbirine yakın iki şehirde
(Urmiyye ve Meraga) yetişmişler ve şöhretleri ise, daha genç yaşta iken
bütün islamalemine yayılmış ve bu iki musikişinas hem bestekar hem de
musiki bilgini (müzikolog) olarak bilinmektedir.

Konumuzun Arap musikisi bölümünde hakkında geniş bilgi verdiği
miz Safıyüddin yaşadığı devrede (XIII. yüzyıl) musikiyi en ilmi teknik ve
klasik kalıplara koyarak, müşterek bir İslam musikisi haline getirmeğe ça
lışmıştır. Safıyüddin XIV. Yüzyıl başlamadan altı yıl önce ölmüştür.
Fakat hem Türk hem İ s l a m alemi ondan evvel ve ondan sonra unun deha
s ı n d a bir musiki alimi yetiştirmemiş ve aynı zamanda musiki ilminin
bütün (jlünya tarihinde yetişmiş en büyük birkaç alimden biri olarak tamn-
maktadu-. O, Türk musikisi ilmini sistemleştirmiş ve günümüze aynı dü
zeyde gelmesini sağlamıştır. Safıyüddin Matematik ve fizik yoluyla, en
ilmi şekilde açıkladığı, bugün de kullandığımız Türk dizisi hakkında; "ta
hayyülü bile tasavvur edilemez derecede en mükemmel ses dizisi"
hükmü verilmektedir. Safıyüddi'nin Şerefiyesini inceleyen ve tercüme
eden Heimholtz, Kiesevvetter, Baron Carra ve Vaux, Baron Erlanger,
Rauf Yekta, H. Sadettin Arel, aynı hükmü vermektedir.

S a f ı y ü d d i n ' i Kutbuddin Sirazi™ (1236-1311) takip etmiş ve Daru't-
Tac (British Museum, yazma nr. 7694) adlı eserinde onun yolundan ayrıl
madığını kaydetmektedir" Bu yüzyılda (XIII) Mevlevilik, musikiyi bi
rinci plana alan birTürk tarikatı olarak Anadolu'da gelişmektedir. Konya
merkezinden parlayan bir ışık gibi çevreye yayılmaktadır. Kurucusu Hz.
Mevlana'nın oğlu Sultan Veled (1226-1312) aynı zamanda müzisyen ve
bestekar olarak bilinmektedir. Böylece Konya, Türk musikisinin Anado
lu'da ilk merkezi haline gelmiş ve daha sonra Mevlevilik Bursa ve Edir
ne'de gelişmeğe devam etmiştir. Musikimizde bugün elimizde notalan
bulunan ve eski eserler Safıyüddün ve Konyalı Sultan Veled'e ait olmak
üzereXIII. Yüzyılın ikinci yarısına aittir.

İslam dininde musiki ve raksla ilgili ilk belgelere Meraga'lı Abdul-
kadirin "Makasidu'l-Elhan" a d l ı eserinde, sema ise miladi X. yüzyıldan

itibaren bazı kaynaklarda rastlamr .

69. Sir C. Huberd,Porry,The Art of Music, 1.29.
70 Kutbuddin Şirazi, Daru't-Tac adlı eserinde musiki ilmi için değerli bİr bölüm tahsis

etmiştir. İranlı müelliflerin ilkidir. (H.G. FARMER. İslam Ansiklopedisi Musiki
maddesi, s. 683).

71. Okuy Aslanapa. Yüzyıllar Boyunca Türk Sanatı, XIVb. Yüzyıl (Ankara 1971) s.
134.

72. Dr. Nazmi Özalp,TürkMusikisi Beste Formları, s. 49.
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Mevlana'nm büyük bir din ve sanat bilgini olarak musiki h a k k ı n d a

yüceltici fikirleri v a r d ı . Sofiyane vecd ve istiğrakın, ilahi ilham ve neşve-

nin kaynağı haline gelmiş olan gönlünü ş i i r , musiki ve sema üç güzel sa
natın ulviyet ve kutsiyetinde eritmişti. Bilhassa musikiyi bütün maddi ve
fiziki hadiselerin üstünde tamamen ilahi bir anlayış ve sezişle Elest
Bezmi'nin avazesi diye tarif e t m i ş t i r . Bu yüzden m e v l e v ü ı a n e l e r , manevi
e ğ i t i m i ş l e v l e r i n i n y a n ı s ı r a devrin güzel sanatlar akademileri veya konser
v a t u a r ı y d ı l a r " .

Mevlevilerin zikri olan sema, mutlaka Musiki eşliğinde yapıldığın

dan mevlevihanelerde nazari ve ameli musiki e ğ i t i m i y a p t ı n i m ı ş , bu ne
denle Türk Musikisinin en büyük bestekarları mevlevihanelerden yetiş

miştir. Bu eğitimin yanısıra edvarlar ve muhtelif nota mecmuaları tertip
edilerek, eserlerin gelecek nesillere intikali de sağlanmıştır. Musiki sana
t ı m ı z üzerinde M e v l e v i l i ğ i n tesiri o kadar büyüktür ki, "Türk Klasik Mü
ziği mevlevihanelerde g e l i ş m i ş t i r " denilebilir.

Nefi, Fasih, Neşati Ahmet Dede, Esrar Dede, Nabi, Şeyh Galip gibi
divan edebiyatımızın büyük şairleri de mevlevidir".

Hz. Mevlana'nın tasavvufunda amaç aşk'tır. Hz. Mevlana insanın

suretiyle d e ğ i l siretiyle -yani iç alemiyle- i l g i l e n m i ş , ruhi olgunlaşmayı

ve ahlak kaidelerinin en yücelerine u l a ş m a y ı hedef a l m ı ş t ı r .

Mevlevilikte tamamen ruhi bir tezahür olan şiir, musiki, raks ve
diğer güzel sanatlar i n s a n ı kötülüklerden u z a k l a ş t ı r ı p , ilahi amaca y a k l a ş

t ı r a c a k araçlar olarak g ö r ü l m ü ş , bu yüzden m e v l e v i l i ğ i n önemli rükünleri
haline g e l m i ş t i r .

Mevlevilik deyince ilk akla gelen sema; lügatta i ş i t m e k m a n a s ı n d a -

d ı r . Terim olarak musiki nağmelerini dinlerken vecde gelip hareket
etmek, kendinden geçip dönmektir. Hz. Mevlana z a m a n ı n d a belli bir dü
zene bağlı kalmaksızın, dini ve tasavvufı bir c o ş k u n l u k vesilesiyle icra
edilen sema, sonradan Sultan Veled ve ulu Arif Çelebi z a m a n ı n d a b a ş l a

yarak Pir Adil Çelebi z a m a n ı n a kadar tam bir disiplin içine alınmış, sıkı

bir nizama bağlanmış, icrası öğrenilir ve öğretilir olmuştur".

Böylece XV. yüzyılda son şeklini alan Sema Törenine daha sonra sa
dece XVII. yüzyılda Na't-I Ş e r i f e k l e n m i ş t i r .

73. A.g.e. 49.
74. AMUlbaki Gölpınadıs Mevianandan sonra Mevlevilik, s. 446-454.
75. Na'l-ı Şerif (1640-1712) tarihleri arasında yaşamış büyük Türk beslekan Buhuri

Zade Mustafa Itri Efendi tarafından rast makamında bestelenmiştir.
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Sema, sembolik olarak, k a i n a t ı n o l u ş u m u n u , i n s a n ı n bu alemde diri
lişini, Yüca Yaratıcıya olan aşk ile harekete geçi|ini ve kulluğunu idrak
edip "însan-ı Kamil'e doğru yönelişini ifade eder .

Yapılan tetkik ve araştırmalara göre, kesin olarak XrV. Yüzyıla ait
ve notası zamammıza kadar gelmiş bir Türk Musikisi eseri yoktur. Ancak
XIV. Yüzyılın ilk yansı ile XV. yüzyılda Abdülkadir Meragi'nin Türk
musikisi bestelerinin XIV. yüzyıla ait olabileceği kaydedilmektedir.
Fakat bunlann hangilerinin XIV. ve XV. yüzyılda bestelendiklerini kesin
olarak söylemek mümkün değildir. Abdülkadir Meragi (H. 762-839, M.
1360-1435) yaşadığı devir i t i b a r ı y l a XIV. yüzyılı XV. Yüzyıla bağlamak

tadır. Böylece XV. yüzyıl bilgini sayılan Abdülkadir Meragi, büyük ölçü
de başan kazandığı Türk Musikisini daha da pratik bir hale getirerek,
Türkistan Klasik ve Halk Musikisi geleneklerine daha y a k ı n bir duruma
getirmeye çalışmıştır. Böylece XV. yüzyıl Türk dünyasında, Türkistan ve
Türkiye Hakanlannın karşı karşıya gelmesiyle açılmaktadır.

76. Dr. Celalettin Çelebi, Geleneksel Sema törenleri (BroşUr).
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KUR'AN'IN ANLAŞILMASI ÜZERİNE

YrdX>oçDr. Sabri ERDEM

Kur'an'ın doğrudan doğruya yine kendisi esas alınarak anlaşılması

bugün için önemli sorunlardan biri haline gelmiştir. Zira meselâ inanç ba
zında klâsik Ehl-i Sünnet inancı ve Ashabu'l-Hadîs akidesinin kalıplann-

da o kadar sıkışmışız ki, Kur'an ile olan irtibatımızı kaybetmişiz. Halbuki
en azından bu geleneksel görüşler kadar Kur'an'ın kendisine müracaat et
meye ve ondan direkt olarak faydalanmaya da ihtiyacımız var. Doğrudan
Kur'an'a müracaat, bize bu klâsik görüşlerin her birinin Kur'an'ın anla
şılması ve yorumu olduklannı anlattığı gibi bu görüş ve yorumlann bir
birlerine daiıa müsamahakâr ve sıcak bakmalan gerektiğini de anlatır.

O halde Kur'anî çerçeve ile sınırlı olarak, Kur'anî hakikatlerin orta
ya çıkarılması ve izahı ile karşı karşıyayız. Ne selefıyenin ne kelâmcılann
ne de İslâm filozoflarının benimsediği metod bugün için İslâm dininin
akaide dair hakikatlerine ulaşmak ve vahyin asıl maksatlarını keşfetmek

hususunda tek başına yeterli değildir'. Bu metodlann herbiri tek başına
yeterli olmadığı gibi, herhangi birinin yetersiz kaldığı durumlarda diğer

metodu devreye sokmak da meseleyi haJledici olmayabilir. Yani bir bakı

ma Kur'an'ın anlaşılmasında bu anlayış biçimlerinden daha farklı bir an
layış biçimine sahip olmamız gerekiyor ki,o da "bütünsellik"tir^. Dolayı
sıyla bütünsellik, Kur'anî çerçevede kalarak Kur'an'a d o ğ r u d a n

m ü r a c a a t ı m ı z ı mümkün kılan bir anlayış biçimidir.

Bu bağlamda günümüz Kelâmının işlevi, bir ölçüde gayri İslâmî an
layışlara karşı alternatif anlayışlar geliştirmek olduğu gibi aym zamanda
Kur'anî çerçevede kalınarak Kur'anî hakikatlerin ortaya çıkarılması ve

1. Topaloglu,B.. Kelâm timi, 92-3.
2. Biranlama biçimi olarak bütünselliğin çeşitli disiplinlerde çbşitli biçimlerde anlaşıl

ması sözkonusu olabilir. Bu bağlamda meselâ Tefsirdeki bütünsellik anlayışı ile ilgi
li olarak şu iki kitabamüracaat edilebilir: Albayrak, H., Kur'an'ın Bütünlüğü Üzeri
ne, Şule Yay., İstanbul. 1992; Serinsu, A.Nedim, Kur'an'ın Anlaşılmasında Esbâb-ı
NÛzuI'ün Rolü, Şule Yay., İstanbul, 1^4.
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İ z a h edilmesi olacaktır'. Dolayısıyla günümüz Kelâm'ı gayri Islâmî grup
lara karşı sadece savunma pozisyonunda olmamalı, aynı zamanda
Kur'an'ı her yönden (metod ve konu) açıklama ve izah etme gibi bir
görev de yüklenmelidir. Zira sadece gayri İslâmî gruplara ve anlayışlara
karşı alternatif görüş ve anlayışlar ortaya koymak, Kur'an'a bir ölçüde
önyargılı yaklaşmak anlamına gelebilir. Halbuki hem metod (mantık)

hem de konu (muhteva) yönünden K u r ' a n ' ı kendi saltlığı içinde anlama
mız da önemli olup, bu da Kur'an'm meselâ bütünselliğe göre anlaşdması

ile gerçekleştirilebilir.

Bütünselliğe göre Kur'an'm a n l a ş ı l m a s ı n d a metod (mantık) ve konu
(muhteva) ayınmı yapılmamaktadır. Dolayısıyla Kur'an'm a n l a ş ı l m a s ı

derken hem metod hem de konu birlikte ele a l ı n m a k t a d ı r ki, bu, bütünsel
l i ğ i n bir özelliği olmaktadır. Halbuki nazarî bilimlerde -Mantık ve kısmen

de Kelâm'da- metod ve muhteva a y ı n m ı mümkün o l m a k t a d ı r . Meselâ
Mantığı sadece şekiller bilimi olarak görmek, yani onu muhtevadan a y ı r

mak mümkün olmaktadır. Örneğin Aristo mantığmdaki tanımda belli bir
şekil sözkonusudur. Buna mukabil bütünsellik anlayışına göre tanımın

belli bir şekli sözkonusu değildir. Diğer taraftan bir başka farklılık olarak
Aristo mantığı tanım anlayışında tanımı yapılanın mahiyeti ortaya kondu
ğu halde, bütünsellik anlayışındaki tanım ile tanımlananın mahiyeti değil
de onun özellik ve karakterleri ortaya konur. Bu özellik ve karakterlerle,
t a n ı m l a n a n ş e y d i ğ e r l e r i n d e n a y n İ d ı ğ ı (temyiz) halde Aristo mantığı
tanım anlayışında tanımlanan şey diğerlerinden mahiyet b a k ı m ı n d a n ayn-
l ı r . İ n s a n ı , k o n u ş a n c a n l ı ş e k l i n d e t a n ı m l a d ı ğ ı m ı z d a böyle bir tanım, tam
tanım olduğundan, insanın mahiyetini verir. Buna mukabil insanı, bütün
sellik anlayışına göre tanımladığımızda insanın çeşitli özellik ve karakter
lerini ortaya koyacağımızdan dolayı, insanın çok değişik ve kişiden kişiye
değişen tanımlarını vermemiz mümkündür.

Keza Aristo mantığmdaki akılyürütmenin (kıyasın) belli şekilleri
sözkonusu iken ve bu şekiller muhtevadan aynlabilirken, bütünsellik an
layışına göre akılyürütmenin muhtevadan ayrılabilen şekilleri olmadığı

gibi, çok değişik biçimlerde akılyürütme sözkonusu olabilir. Diğer taraf
tan benzer bir durum kısmen de olsa klâsik Kelâm için de sözkonusu edi
lebilir. Zira Kelâm'ın metodu, Aristo mantığı anlamında olamasa da kıs
men ona benzer bir akılcılık anlayışına sahiptir.

Bu durumda K u r ' a n ' ı b ü t ü n s e l l i ğ e göre anlarken hareket n o k t a m ı z

dan birisi "Ayet" kelimesi olmalıdır. Zira ayetler şekil ve konunun (muh
tevanın) birlikteliği yönünden Kur'an'ı meydana getiren ifadelerdir. O
halde "Ayet" kelimesinin anlamı bize bütünselliği vermelidir. "Ayet" ke
limesinin iki anlamı üzerinde durarak Kur'an'm b ü t ü n s e l l i ğ i ş ö y l e izah
edilebilir: 1- "Ayet"in birinci anlamı alâmet ve işarettir. Yani "Ayet",

3. Gölcük, Ş . , Kelâm Tarihi. 280.
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kendisinden hareketle bir başkasına ulaşılan alâmettir. Tıpkı yol gösterme
amacıyla yola dikilmiş işaretler gibi. 2- "Ayet"in ikinci anlamı ise ibret
tir. Yani birinci anlamdan (alâmet ve işaret) hareketle ulaşılan başka bir
anlamdır. "Ayet"in birinci anlamı ile i^nci anlanu arasındaki bağın ge
reklilik b a ğ ı n t ı s ı o l d u ğ u söylenebilir.

"Ayet" kelimesinin bu her iki anlamı arasındaki gereklilik bağıntısı

mantîkîve felsefî anlamdaki sebeblilik bağıntısı olmadığı gibi vucubiyyet
(zorunluluk) bağıntısı da değildir. Zira sebeblilik bağıntısı, tek yönlü
olup, sebepten sonuca doğru bir gidiş vardır. Halbuki gereklilik bağıntı

sında tek yönlü değil iki yönlü bir gidiş sözkonusudur. Diğer taraftan bu
bağ, zorunluluk bağıntısı da değildir. Çünkü iki taraf arasında şekiisel bir
bağ olmadığı gibi, belli bir başlangıç noktası da sözkonusu değildir. Ara-
lannda gereklilik bağmüsı olan "Ayet"in beriki anlamının beraberce ele
alınması, "Ayet"in dolayısıyla Kur'an'ın bütünselliğe göre anlaşılmasını

ifade eder. ^a "Ayet" kelimesi anlam bakımından beriki yönüyle yani
bir bütün olarak ele alınmış olmaktadır.

"Ayet"in alamet ve işaret olan birinci anlamının birşeyin kendisi ol
ması, ne ise o olması dolayısıyla birşeyin olduğu gibi anlatılması, açıklan

ması ve ortaya k o n m a s ı a n l a m ı n d a ; ibret olan ikinci a n l a m ı n ı n ise alâmet
ve işaret olan birinci anlamının birşeye delâlet etmesi dolayısıyla delâlet
olunan şeyin düşünme, eylemde bulunma ve daha başka anlamlara gele
cek şekilde ele alınması mümkündür. "Ayet" kelimesinin bu iki anlamı

bir ayette olabileceği gibi ayetler arasında da olabilir.

"Ayet" kelimesinin her iki anlamının yorumladığımız şekilde bera
berce bütünselliği oluşturduğu bir kaç ayet ele alınarak şöyle izahedilebi
lir:

Isra, 41 oi V» f, .».bjf j \oîj—âl''j—» J Ayetin an
laşılmasında i'rabın da rolü olduğundan önce i'rab verilecektir.

JjjL_#4_Jj J*\ij j '• J ^

: üt* J J .4* oi j I j ytjî J J J J J

f'İ Jüu ijaJ** 0Î( iİ"* .Uİj-fli OVİl*»

j , * j=—•: j . -fyMji J J J

4. Bu vesonraki i'rab, Muhyİddîn ed-Derviş'in "l'rabu'I-Kur'ani'I-Kerim ve Beyanu-
hu" adil eserinden alınmıştır.
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Ayetteki " ıj--»" ifadesi ile ya müşriklerin Allah'a k ı z l a r izafe

etmelerinin ibtali murad e d i l m i ş olabilir ki bu durumda ayet, biz sözü bu
manada tasrif ettik ş e k l i n d e a n l a ş ı l ı r . Ya da Kur'an'ın bütününe ş a m i l

olacak ş e k i l d e biz bu manayı Kur'an'ın çeşitli yerlerinde tasrif ettik ş e k

linde anlaşılabilir^.

Nasıl anlaşılırsa anlaşılsın beriki mana da birbiri ile uyum halindedir.
Zira bu, belli bir m a n a n ı n ç e ş i t l i ş e k i l l e r d e ç e ş i t l i yönlerden i z a h ı (tasrif)
ile bu ve diğer anlamların (konuların) Kur'an'ın tümünde ç e ş i t l i ş e k i l ve
yönlerden i z a h ı a n l a m ı n a gelir. Bir bütünün parçalannda bulunan özellik
o bütünün kendisinde de vardır. Dolayısıyla tasrif, yani bir konuyu ç e ş i t l i

ş e k i l l e r d e ve çeşitli yönlerden a ç ı k l a y ı p izah etmek, K u r ' a n ' ı n metodunu
bize vermektedir. O halde ayette geçen "tasrif kelimesi, K u r ' a n ' ı n meto
dunu vermesi a ç ı s ı n d a n önemli bir kelimedir:

. « İ İ U ^ ü^ ^3 • hf, n1

Yukandaki a ç ı k l a m a l a r d a n a n l a ş ı l a c a ğ ı gibi ayetlerin tasrifi, onlann
ç e ş i t l i ş e k i l l e r d e ve çeşitli yönlerden ortaya konup izah edilmesini ifade
eder. Yani herhangi bir konuda ayetlerin tasrifi, o konunun ç e ş i t l i anlam
lan verilerek izah edilmesi ve açıklanması manasına gelir. Bu bağlamda

meselâ A l l a h ' ı n b i r l i ğ i (Tevhid) konusu Kur'an'da ç e ş i t l i ş e k i l l e r d e ve
çeşitli yönlerden izah edilip açıklanarak işlenmiştir.

Bu durumda ayetteki " »jj—" ifadesine kadarki kısımda

Kur'an'ın nasıl bir kitap olduğu yani metodunun ne olduğu ortaya kon
muştur ki, bu, daha önce d e ğ i n d i ğ i m i z ayetin iki anlamından birincisine
tekabül etmektedir. Ayetin bu birinci anlamından ikinci anlamına intikal
etmemiz mümkündür ki, o da 'Tezekkür" dür. 'Tezekkür", K u r ' a n ' ı n

metodunu vermesi b a k ı m ı n d a n Kur'anî literatürdeki önemli terimlerden

birisidir. O halde bu terimin anlamının tesbiti gerekmektedir.

. $'/ji - /"İJı

. OLJJl ^jf. .^1 - /jJl

5. Zemahşerî, Keşşaf, C.2, S. 609.
6. Aksi varid olmsdıkça bu ve sonraki lügat Ue ilgili açıklamalar, îbn Manzur'un Lisa-

nu'l-Arab adlı eserinden alınmıştır.



KUR'AN'IN ANLAŞILMASI ÜZERİNE 277

. diiuJ »^1 sf: - /a\

J /-y»

. l/iîU

. JjSİt c^t j T j J ı : . »UJ» J - /jj*

Unl; j ;JW*ljİ j .(lijdÜsJjJkOTyJt^'dUjîJjıiü jTİJ 4İ5 j : JejJ»
.iÜyi^'iS/idİ

. »4» j A^ı «ı^Jİı) i r^t - jTilı

Uiyı i t »«mIi t ( JTjflı uTjI i i^ı -/ili

.41^1^1 4( ^İTmJ U~ ijS*>ÛJl

JjU^ı J ai"<aJı J»f-y3^3 »^« *» /-k - i/jj'

"Zikir" kelimesi yukarıdaki manalara geldiği gibi 'Tezekkür" keli
mesi de "Zikir" kelimesi ile aynı anlama gelmektedir;

- J_rait - /il - /il ../i ; .^1 /il. i j / İ J j J J •»
'. «/i

R a g ı b el-isfehanî "zikir" ile bazen bir şeyin kalbe ve söze (kavle)
gelmesi anlamı kastedildiği gibi bazen de insanın elde ettiği bilgileri hıf
zetmesini mümkün kılan nefsin bu durumunun kastedildiğini belirtmiştir.

,Ancak, bu, elde edilen bilginin korunmasına yönelik bir hıfzetme olma
yıp, insanın o bilgiyi hatırlamak istemesine yönelik bir durumdur . Bu du
rumda zikir, insamn tüm benliği ve yetileri ile ilgili bir hal ve durum ol
maktadır.

Böylece zikir ve tezekkür terimlerinin manası, "tefekkür" teriminin
manasından daha geniş ve muhtevalı olup, düşünceye (tefekküre) ilaveten
bilgi ve iman anlamlan da tezekkür teriminin anlamına dahil olmaktadır.
Nitekim İbn Teymiyye'ye göre tezekkür ile bilgi ve iman terimleri arasın
da bir ilgi vardır, meselâ Allah'ın emrettiğini kalbiyle "hatırlayan" ve
ondan gafil olmayan kişinin bilgisi, Allah'ın emrettiğinden gafil olanın-
kinden daha kâmildir. Zira gaflet ilme zıt olup, tasdik ve hatırlama (tezek
kür) ilmi ve yakîni kuvvetlendiren hususlardır. Tezekkürün bilgiyle olan
yakın ilgisi onun imanla da ilgili olduğunu ortaya koymaktadır. Yine İbn
Teymiyye'nin sahabeden Ömer b. Habîb'in Allah'ı zikrettiğimizde, O'na

7. Ragıb el-tsfehaaî. Müfredat,329.
8. Bkz. Ma'luf, Louis, el-Muncid. 235.
9. Ragıb el-isfehanî. Müfredat, 328.
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hamd ve O'nu teşbih ettiğimizde bu durumun imanda artma, buna muka
bil O'ndan fafıl olduğumuzda ve O'nu unuttuğumuzda da bunun imanda
azalma demek olduğunu söylediğini nakletmesi de tezekkür ile iman ara
sındaki yakın ilişkiyi gösterir.

Tezekkürün bilgiyle dolayısıyla da imanla olan sıkı ilişkisi şöyle de
açıklanabilir; tnsan daha önce bildiği birşeyi hatırlayıp da onunla amel et
tiğinde, kendisinde yeni bir bilgi meydana gelir. Bu sebeple hadiste bildi
ği ileamel edene Allah bilmediğini öğretir denmiştir. Bu öyle birdurum
durki herinsan bunu kendi nefsinde tecrübe etme imkanına sahiptir'".

Zikir veya tezekkür teriminin yukarıda açıklanan anlamı ayet keli
mesinin ikinci anlamına tekabül ettiğine göre, birinci anlamdan ikinci an
lama intikal edilerek bu iki anlamın beraberce düşünülmesi, Kur'an'ın

bütünselliğe göre anlaşılmasını ifade eder.

Keza "Ayet" kelimesinin her iki anlamının (birinci ve ikinci anlamı
nın) bütünlüğü oluşturduğu Yunus suresi 31.ayette de görülebilir:

Ayeti iki kısma ayırabiliriz: Birincisi " " ifadesinin sonuna
kadarki kısım, ikincisi de " Kja " ifadesidir. Birinci kısım ayet te
riminin birinci anlamına Örnektir. Burada Allah hakkında bilgi verilir.
İkinci kısım ise ayet teriminin ikinci anlamına örnektir. Birinci anlamdan
hareketle ikinci anlama ulaşırız ki bu, bize bütünselliği verir. Ayrıca ayet
teki ikinci anlam, ittika ile ilgilidir. Ittika korunmak anlamına gelir.
Ancak ittika, anlamı geniş bir terimdir. Yani korunmanın çok çeşitleri

vardır. İttika, tezekkür ve düşünmeyle olduğu gibi fiilî davranışlarla da
olabilir. Dolayısıyla burada düşünce -eylem birliğinden sözedilebilir.
Keza düşünce- eylem birliği de yine bütünselliği ifade eder.

Yine ayet teriminin bütünselliğe göre anlaşılmasına bir başka örnek
de Hud suresi 1-3 ayetleridir:

J—M ^^\ âl ijj.yıjllî (1) âaJ ^ 4^/1 1,^1^ ^1

4^ J—S* J U-*- \jijl f ii\ j (2)

(3).jfiS'ı^jj 01 J *Uai Jjai

Bu ayetlerden birincisi, ayet teriminin daha önce zikredilen birinci
anlamına örnektir. Zira Allah, Kitab'ın nasıl bir kitap olduğunu ve kimin

10. IbnTeymiyye, Kitabu'l-îman, 93.
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tarafından böyle yapıldığını ortaya koymaktadır. İkinci ve üçüncü ayetler
de ayet teriminin ilanci a n l a m ı n a tekabül etmektedir. D o l a y ı s ı y l a birinci
anlamdan hareketle ikinci anlama u l a ş ı l m a k t a ve bütünsellik bir anlamda
leori-pratik i l i ş k i s i b a z ı n d a s a ğ l a n m ı ş o l m a k t a d ı r .

"Ayet" teriminin her iki anlamının gözönüne a l ı n m a s ı y l a ayetlerin
d o l a y ı s ı y l a da Kur'an'ın bütünselliği bu şekilde ortaya k o n a b i l d i ğ i gibi,
Zümer suresi 23. ayeti de bir başka açıdan Kur'an'ın anlaşılmasındaki bü
tünselliği vermekledir:

ûd- jfilı »jSjt Aİ* jtLiM ylî4 \,\£' kLiJİ.) j^\ Jjj iıi

•iU j.-4j ul j ili liUi İlt jfj
^ J . j» Jj( : Çlrf" j . dy : ihÜri AiJ : v»

OULh* : AS* j .«^0 cjiİ :yhiJtUJT j .ÜO . Jjt* : I4lilwj . I4Ua* uTjİ as*

: 1j ç^jU** J«* : J f4j jeiJl i^*» j

• t»—«r» : »ÜJİ . ^ ,jukı j ^ ,>*As« A»S . OiSUı* : Â' /"i j! j •
r *L^ j . ûUl*» : «j j . jf Jl^ Ui : . IjU^ı j* Jai jt : it

d J .S^bs^ı : jijll . AS* Jl^ «UJrli . Jı .IL^ : *Lî< İüf j . 4( J^^û*

: ,>—• j .fJitı jl»j}^ jİ ıjyfc : sJ j .;>» : Uj . *k(tj : «Ujı j . : İt j .JJUtJ ^ Jj«i*
.Ibi) U^ y •** Ü5^ : aUj . Alj jir

Bu ayette K u r ' a n ' ı n a n l a ş ı l m a s ı y l a ilgili olan iki kelime v a r d ı r :

"I3L—i*" ve " Önce " " kelimesinin anlamını görelim: " "

kelimesi kelimesinin ç o ğ u l u olup, bu kelimeye " i k i ş e r l i " a n l a m ı ve

rilebilir. el-Ferra, bu kelimenin a n l a m ı m ş ö y l e a ç ı k l a r :

.vUJij v'jsl» si 3^ 1 '̂ »jjS-

" " kelimesinin a n l a m ı olarak yukanda g ö r ü l d ü ğ ü gibi müka-

faat-ceza anlam çifti sözkonusu o l a b i l d i ğ i gibi, başka anlam çiftleri de
sözkonusu olabilir. Meselâ i n a n a n l a r ı ve inanmayanlan olumlu ve olum
suz yönden anlatan ayetler, bu kelimenin a n l a m ı n ı n ifadesi olarak ele alı

nabilir. Bununla ilgili olarak Furkan suresinin 63-77 ayetleri örnek olarak
verilebilir:

J! >y\i üjUı^ı Iji j ^ ojiilı jj-yi 3\ş. j-
J ^yi J İJjJl - JjAl . J ^yi

.Jw*u - uy. jtXfrL. - U»w (64)."Uiyj ı^y jjiJl y

•' ^ (65).**Uljİ. ülf14ü* Jl ^jOp V* tjj^l L*J oyji J*jjl J"
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,4«Ul «../LİaJI x-f jjt Ju —fl

•>—»J -*—•A'-'j JS" -İÜ fiili i fUİl UÎ J .(66) "Uli* J Ijk-A C»»l-ı Ul"

.fi^ı

t31—^ iri «-j'̂ 'VI :j (67)." Ulji .lUj Oü J 'JjSİ / J '^1jiâiî Ü] jiJÜl J "
js-p .J ^ ^ (^î : İJİ^ |I : üijı j .J^ı

V-—j. - Ijjj, ^ J ^ ^ (^iJı :jjUjı J J ^1J .4^,^

IjJîı' (1 ; ^l>Jl .4Uij if\ 4İjj il >î - JU, J .Jj^l ^ oi_;YI ^ J^ı j .
.iiLİl jHfjU v»! 1-*

J—^ J—• JOjJji ^j Jİ-1( "İl it ^^\ İijisii ^Jyt-T Ut il ^ o"Jl j ^ İ J l

. 4(jSjA ^ firtll aju iljt :L.CÎ Jİ| : j^yll ^ ^ <1^ - J (68) "UUÎ *İİli

j—* J»» j • ı-ıi' fti 1^5 <Jı^ • •r^" '̂ c i4i (ji* ,>*' »ı-i-iJ-ı Jj
.4«LJ j «ty^

dl:)jU-t U-1^ J** J ^yî J vli (69) ^ J î^ls^îl fj* aJ tjtfLfti"
41» İl J) Ali» U-tff j J* J(70) U^j \jjât İl OlT j OU-j^ ^U-- İl

V-iS;jl V- jjjJV (72) "UljT Ijy jAUV; Ijy Ijj j jj^l ûjO^Jİg, ^ jiûJl j ( 71)

••'—^ tT '̂—^ ~Jjj** ^ • V-İS"j jjj UV Uja^ VûiT^1 jI^I JUj j . ^Ull j
Ji>=" ı) J •(^ '̂ J »^1» J-*»; j ( »Jif- j ftJiSJl ^ <, au( VL. J itiljl

Ivlî (Cjöl Jaj~ ^jaA : (1^1 Jti.(j^) fljT - J1»ÜU Ij^(^î yUl, Ijy. lâlj
i- .Ijj jLÜl «â* Uj I(C^ j Oj*-j y UJli> ?Ul* Oi«" t t JUi . fÜ' *i iŞySyMAifi

• J ^3

H (73)- üi^ j w 14^ ijj»; (I 0441j/1 lii jijjı j «
Ijıi j 4ı ljy( ll l^J

4:4,2^J (74) -uui osfcUJ Ü«rl J C6^î sy l34jj J laç-ljjî U bj Oj^jj! y

0^ "* J•^1—4' ililı (^î liLjP Ji».? j4 ^yiJl 4fc.3 0^ t*i^ *AAi il
• •> Jl ^

.«L—2J - ;_^ı (75)." \a%^ j I4J ^jik j ijjçrf u: Jiyİt 6jyi ilıljf"

. 4-!>UI - f>Ul

*(•aiT JÜ ^ l^. u Jİ" (76) ."Uli. J IJİ^ c.i^ l6s*

• Ji r^l •ji'J ıljl - Ji'j Vjl (77) .-uijl üjSj
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Yukandaki örnekte görüldüğü gibi 77.Ayete kadar inananlar olumlu,
77. ayette de inanmayanlar olumsuz yönden birlikte ele alınarak keli
mesinin anlamına uygun olarak bütünsellik s a ğ l a n m ı ş o l a c a k t ı r .

Keza kelimesinin anlanunda da bütünselliği bir başka açıdan

görmek mümkündür:
. fJaJl j "" lALii'

. JJU^ J s?

Bu açıklamalara göre " t4Uaı " kelimesi ayetlerin birbiriyle çok
yönlü bağıntılanmn olması anlamına gelir. Bu da ayetlerin bütünselliğe

göre anlaşılmasını ifade eder. Bu bağlamda meselâ " A l l a h ' ı n b i r l i ğ i n i " üç
biçimde ele almak mümkün olup" bunlar birbiriyle bağlantılıdır: 1-
Allah'ın bir olduğunu ifade eden ayetler 2- Allah'ın bir olduğu ve ortak-
lannın olmadığını bildiren ayetler 3- Ortaklan reddeden ayetler.

Birinci gruba örnek olarak Ihlas suresi birinci ayet" ^ J* " ile
Saffat suresi dördüncü ayet " Oj " verilebilir, ikinci grub için
Şuâra suresi 69-82 ayetler misâl olarak verilebilir:

UJiâJ uii^î JUİ *jj\3 (70) U Jü İ\ (69) M

ÜTÜtliT UJLrj (73) iiJj^. (72) O^OJ i! (71)uL

Vj ^ JJL-P (76)oJ (75) ^ u JÜ (74)
Oj a- J 6 İ »ü J (79) Ji4-î J J(78) JfHi ^

(82).** fjf j^. J C'ri f J

77. ayetteki " ya kadarki ifade ve ayetlerde Allah'ın ortaklan
reddedilmekte " "*1 "dan sonraki ifade ve ayetlerde de Allah'ın bir oluşu
ve tanıtılması sözkonusu olmaktadır. Üçüncü grub için de Meryem suresi
42. ayet verilebilir:

t—^ ı - f-V J\i i!"

Keza Nuh sıu^si 20 ve 21. ayetler de üçüncü gruba misal olarak veri
lebilir:

II. Bu tasnifte, H. Atay'm Kur'an'm A l l a h ' ı n b i r l i ğ i n i onaya k o y u ş u n d a k i metodunu
izahından faydalanılmıştır. Bkz.Atay.H.. İslâm'ın İnanç Esaslan,s. 70.
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üjjfcii t. J Ol(20) oyijt (•* J üyü: -Ü il ü>> üy^Oi jiiJij"
(21) Oyu out

Diğer taraftan kelimesinin a n l a m ı n a uygun olarak bir başka

açıdan "Allah'ın birliği", çok çeşitli yönlerle (anlamlarla) de anlatılır ki
yine bu da Kur'an'ın bütünselliğe göre anlaşılmasını ifade eder. Enbiya,
22: " ^ vj Obv-i iJ a\ UT Ufj o\r ^ " Göklerve yer
fesada uğramayıp sabit olduğuna göre (tek ilah olan) Allah vardır.

Muminun, 91:

I# ıi^^aAi ^ J U: dj li) dj 4m Olf Uj oJ j il U**

Bu ve bundan önceki ayet ilahlann ç o k l u ğ u durumunda ilahlar ara
sındaki üstünlük mücadelesi ve bu mücadelenin sonucuna dayanarsüc
Allah'ın birliğini ortaya koyar.

Nisa, 42:

yjdi j di IyafH lii ouT UT oıS" y *

Keza bu ayette de ilahlann ç o k l u ğ u durumunda bu ilahlann A r ş ' m

sahibine k a r ş ı mücadeleye g i r i ş e c e k l e r i vurgulanarak Allah'm b i r l ğ i orta
ya konmaktadır.

Zümer, 29:

i ^ ^ "
/ öyJM *İ J<

Allah, bu ayette iki adamı örnek olarak veriyor. Bunlardan birincisi
nin huysuz ve ters çlan efendileri olup, ikincisi ise bir kişiye boyun eğ
miştir. Şimdi bu iki kişiden birincisinin durumu birden çok ilaha bağlı
olan bir kimseyi, ikincisi de tek bir ilaha bağlı olan bir kimseyi temsil et
mektedir. N a s ı l ki bu iki adamın durumu bir değilse, birden çok ilaha
bağlı olan kimse ile tek bir ilaha bağlı olan kimsenin hali de bir olmaz.
Zira birden çok huysuz efendileri olan adam hangi birinin dediğini yapa
caktır. O kimse bu durumda b u n a l ı m a girebilecektir. Halbuki bir iaşiye

bağlı kimse, sadece bağlı olduğu kişinin dediğini yapmak durumunda
olup, birinciye göre çok daha rahattır. Bunun gibi tek bir ilah olan Allah'ı

kabul etmiş ve O'na b a ğ l ı olan kimse de huzur ve sükun içerisindedir.
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En*am, 81:

oyut T( jı^ıS'jitu j*

,* iiyJsS Oî ûiÂyî'

Bu ayetle iki durum v a r d ı r : 1- Müşriklerin, haklarında Allah'ın

hüküm indirmediği şeyleri O'na ortak koşmaktan korkmazken. Peygam
berden ortak koştukları şeylerden korkmasını istemeleri ç e l i ş k i l i bir du
rumdur. 2- Allah'ın hakkında hüküm indirmediği şeyleri O'na ortak ko
şanlar güvende olmayıp, korku içerisindedirler. Zira bilgi ve delile
dayanmaksızın Allah'a ortak k o ş m a k t a d ı r l a r . Buna mukabil Allah'a ortak
k o ş m a y a n ise korku değil güven içerisindedir.

Rum, 28:

(»iit i ^Uijj Uj tlfy, ^ cXLi U J* ^-Al* ^ '

.* oyiM^^yuf » ı ^ 4J

Ayette Allah'a ortak koşanların Allah'ın verdiği nzık hususunda kö-
leleriyle kendilerini bir tutmamaları ve onlardan çekinmemeleri hususu
ortaya konarak bu kimselerin Allah'a ortak koşmalannın tenakuz teşkil

etmesi hatırlatılmakta ve dolayısıyla Allah'ın birliği ortaya konmaktadır.

Zuhruf, 17-19:

J »j—jrfjî (17) ^ '«>>-• ^ ^yi ^ J *

(»4ÂU-1î ÜUJ iC'iÜi \jLıtrj (18) üîp* J ytj SsU-'
i

.(IJ)''ûyi-y

M ü ş r i k l e r i n k ı z e v l a d ı n ı istememelerine k a r ş m Allah'a k ı z l a n isnad
etmeleri içinde bulunduklan ç e l i ş k i y i göstermekte ve müşriklerin melek
leri dişi saymaları hususunda hiçbir bilgiye dayanmadıkları vurgulanmak
tadır.

îsra, 46:

oıyjı J OjTi ijj j lyj ^ j |̂ yi^LL«rj*

.' ı^yı yp ly'j u^j

Ayette inanmayanlann içinde bulunduklan ruhsal durum gözler
önüne seriliyor. Bu, insan için arzu edilmeyen ve istenmeyen bir durum
dur. O halde inananlann huzur içindeki durumlan ise arzu edilen ve iste
nen bir hal o l m a k t a d ı r .
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Meryem, 81:

. ı>* ^ ü"! i»> y y

Bu ayet bize Allah'ın birliğinin kabul edilişinin arkasındaki inanç,
düşünce, zihniyet ve yaşantı ile Allah'a ortak k o ş u l m a s ı n ı n a r d ı n d a k i

inanç, düşünce, zihniyet ve yaşantının ne olduğunu gayet güzel bir biçim
de vermektedir. Allah'm b i r l i ğ i sadece O'nun bir olduğunun veya ortakla-
nnm o l m a d ı ğ ı m n ifadesi ile değil, bunlann gerisindeki inanç ve yaşantı

nın ne olduğu ile de ortaya konabilir ki bu da bize yine bütünsel
yaklaşımı verir. Meselâ Allah'a ortak koşanlar, bu ortaklar sayesinde top
lumdaki bazı insanlar üzerinde hüküm ve otoritelerini g e r ç e l d e ş t i r m e k t e ,

onlan her b a k ı m d a n sömürmekte ve onlara b a s k ı ve zulüm uygulamakta
d ı r l a r . Zira Allah'ın birliği kabul edilecek olursa bütün bu tür uygulama
nın sözkonusu o l a m a y a c a ğ ı a ç ı k bir husustur. Dolayısıyla Allah'ın birliği,

O'nun bir oluşunun ikrarı ve zihniyet ve yaşantının buna göre düzenlen
mesi ile gerçekleştirilebileceği gibi, diğer taraftan da Allah'ın ortaklanmn
reddedilmesi ve zihniyet ve yaşantının buna göre düzenlenmesi ile de ger
çekleştirilebilir.

Yukandaki ayetlerin ç e ş i t l i yönlerden ve birbirini destekler bir şekil

de izah etmeleri, konunun b ü t ü n s e l l i ğ e göre anlaşılmasım ifade etmekte
dir.

Sonuç olarak denebilir ki, bütünsellik bize Kur'an'ın çeşitli formü-
lasyonlannı yani yorumlarını sağlar. Bu durumda çok çeşitli anlama bi
çimleri sözkonusu olabilir. Anlama biçimlerinin ç e ş i t l i l i ğ i mümkün olan
çeşitli manalara ulaşabilmeyi ifade eder. Yine bütünsellik herhangi bir
mananın (konunun) desteklenerek ve kuvvetlendirilerek a n l a t ı l m a s ı m da
ifade eder. Herhangi bir mananın desteklenmesi ve kuvvetlendirilmesi, o
mananın pratiğinin de yapılması anlamına gelir. Dolayısıyla anlam-fiil
ilişkisi kurulmuş olur. Zira pratik yapma (fiil) anlaımn (mananın) çeşitli

yönlerinden (cihetlerinden) birisidir.
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RİVAYET İLİMLERİNDE ESER KARİZMASI VE
MÜSLİM'İN EL-CÂMİU'S-SAHÎHY

Dr. Mehmet Emin Ö7AFŞAR

A.Ü. İlâhiyat Fak. HadisAr.Gör.

"Burada yazdıklarımıza bakan bazı kimseler, hakkımızda kötü
şeyler düşünebilirler. Bizim, geçmiş alimlere tan etmeye,
şeyhlerimizin ve geçmiş ulemanın ayıplannı izharetmeye kal
kıştığımızı zannedebilirler. Bu nasıl mümkün olabilir? Adımız

onların adı ile anılır. Biz onlann nuru ile yolumuzu bulabili
riz... Bir kitap, yetmiş defa da gözden geçirilirse, yine içinde
hala bulunabilir. Zirâ, Allah, kendi kitabı dışında tamamen
sahih bir başka kitabın mevcudiyetini uygun görmemiştir."

Hatib B a ğ d â d i ( e l - M u v a d d ı h 1/5-6)

I. Eser Karizmalannm O l u ş u m u

îslam kültürü, ümmî bir toplumun yaşadığı coğrafyada doğmasına ve
ümmi bir peygamber'e dayanmasına karşın bir kitap kültürüdür. EI-
Kitab olan kutsal eser, kitaba ve kitap sahibi olmaya ayn bir önem atfet
miş, kitaba sahip olanlarla olmayanlar arasındaki derin farka zaman
zaman işaret ederek bilgi ile kitap sahibi olma arasındaki zorunlu ilişkiye

dikkat çekmiştir. Bu durum insanlık tarihinde, sözlü-şifahi kültürden ya
zılı kültüre geçişte önemli birdönem noktasını teşkil eder. Enazmdan, el-
Kitab'ın nazil olduğu coğrafya için, bu böyledir.

İslam kültürünün doğuşuna şahit olan ilk on yıllar, bu el-Kitab'm
yücud bulduğu yıllardır. Hz. Peygamber'in vefatını takip eden on yıllar

ise, el-Kitab*tn yamnda başka kitaplar da edinmenin meşru olup olmadı

ğı noktasında bir kararsızlığın yaşandığı yıllardır. Öyle ki Peygamber'le
ilgili kültürel mirasın yazılıp yazılmaması konusunda derin görüş ayrılık

ları vardır. Hatta, ilk halife'nin bizzat kendi yazdığı rivâyetleri içeren

• Bu makale'nin hazırlanması sırasında, katkılarını esirgemeyen kıymetli hocam Doç.
Dr. M. Hayri Kırbaşoglu'na. okuma inceliğini gösteren Gör. Hüseyin Hansu,
Dr. Mehmet Görmez ve Dr. Bünyamin Erul'a; bazı bilgilere dikkatimizi çeken Doç.
Dr. I. Hakkı Ünal'a kalbi teşekkürlerimi sunuyorum.

1. Hatib Bağdâdi'nin Takyidu 'l-İlm adlı eseri bu konudaki materyalleri içermektedir.
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eserini, yine kendisinin yaktığı mervidir^ Aynı minvalde bir tavır ikinci
halifeye atfen de nakledilir, O, bir ay istihareden sonra ehl-i kitab'ın yap-
tıklannı hatırlar ve Allah'ın Kitabı'nm yanında bir başka kitabın daha bu
lunmasına gönlü razı olmaz ve bu işten vazgeçe^^ Ancak, Hz. Peygam-
ber'in ve ashabının yaşadıklannı çeşitli sailderle muhafaza etme ve
sonraki nesillere aktarma i ş t i y a k ı y l a kimileri Sahifeler vücuda getirmek
ten geri durmaz\ Hicri birinci asrın son on yıllanna girildiğinde tedvîn
dönemi çoktan b a ş l a m ı ş t ı r . Hicri ikinci asır, el-Kiîab'm y a n ı n d a onu açık

ladığı düşünülen kitablarm vücuda getirilmesinin k a ç ı n ı l m a z o l d u ğ u bir
dönem olarak b a ş l a m ı ş ve hummalı tedvin faaliyetlerine sahne olmuştur.

Tasnif dönemine girmek için çok beklemek g e r e k m e m i ş t i r . Ve Cdmfler,
M u v a î t d ' i z ı y a z ı l m a y a b a ş l a n m ı ş , İ s l a m kültürünün iftiharla yadedeceği
eserler bir bir vücut bulmuştur. Buna paralel olarak g e l i ş e n ş a h ı s kariz
m a l a r ı , beraberinde eserlerinin k a r i z m a l a r ı n ı da oluşturmaya başlamış

tır. Şüphesiz, bu şahıs ve eser karizmalannın oluşmasında etken olan çok
farklı sebeplerden sözedilebilir. Y a z a r l a r ı n ı n ilmi kapasitesi ve titizliği,

dindarlığı, herhangi bir bölgenin yahut ekolün otoritesi o l m a s ı bunlardan
sadece birkaçıdır. Kısaca dinî, psikolojik ve sosyo-kültürel ş a r t l a r , ş a h ı s

ve eser karizmalarını oluşturmada önemli rol oynamıştır. Bunun sonucu
olarak, zaman içerisinde Islamî kültürün klasikleri de diyebileceğimiz

bir dizi eser öne çıkmıştır. Klasikleşme süreci içerisinde, karizmalan pe
kiştirmenin önemli bir enstrümanı olan rü'ya, özellikle de Hz. Peygam-
ber'in sahne aldığı rüyalar çoğalmaya başlamıştır. Mesela, îmam Malik
(93-179) şöhretinin zirvesinde o l d u ğ u bir sırada, Leys(öJı.l75)de ondan
geride d e ğ i l d i r , hatta daha da ileridir. Hangisinin tercih edileceği konu
sunda Hz. Peygamber'in h a k e m l i ğ i n e b a ş v u r m a k en kolay o l a n ı d ı r . Mu-
hammed b. Rumh (?) Hz. Peygamber'i r ü y a s ı n d a görür ve;

'Ya Rasulallah Malik ve Leys ihtilaf ediyorlar, ne yapayım? diye sorar. Hz. Pey
gamber, Malik'in görüşüne uy, Malik'in, der."^

Malik'in ş a h s î k a r i z m a s ı için ortaya konulan bu tanıklık, çok geçme
den eserine de sirayet eder. Muhammed b. Ebi's-Serî el-Askalânî de
Malik ve Muvatta\ için rüya görenlerden birisidir:

" . . J l a s u l ü l l a h ' ı rüyamda gördüm; bana bir bilgi verin de onu sizden nakledeyim,
dedim. Şöyle buyurdu: *Ey Ibn Serî! Malik'e bir hazine verdim, onu size taksim
edecek. Haberiniz olsun ki. o hazine e l - M u v a t t a ' < X ı ı . M ü s l ü m a n l a r ı n i c m a ı y l a

A l l a h ' ı n K i t a b ı ' n d a n ve benim sünnetim'den sonra Muvarm'dakinden daha sahih

hadis yoktur. Onakulak ver istifade edersin..."®

2. Zehebî, r e z ı b > ? , I / 5 .
3. Hatîb,ra/k>'W.s.49-52. •
4. Bu konuda bkz.Azamî, îlk DevirHadis Edebiyatı, s.30-161.
5. Ibn Abdiiber, întika, s.38.
6. tbn Asâkir, Keşfu'l-Muğatta fi Fazli'l-Muvatta, (Dârakutnî'nin Ahâdisu'l-Muvatta^ı

ile birlikte) s.44-46.
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Şâfıî (150-204) Allah'ın Kitabına nisbetle, ondan sonra "yeıyüzünde

ensahih kitabın Malik'in Muvatta'ı olduğunu' ifade eder^.

Çok geçmeden Ş a f i î de bu kabil k a r ş ü a ş t ı r m a l a n n konusu olur.
Ahmed b. Hanbel (156-241) mutlaka birilerinin re'yi y a z ı l a c a k s a , bu kişi

nin Şafiî olması gerektiğini söyler®. Rivâyete göre, aynı Ahmed b.Hanbel
ne Süfyan ( 1 0 7 - 1 9 8 ) ' ı n Cdmfini ve ne de Malik'in M u v a t t a ' ı m bir şeye

benzetmez. Ama er-Risâle'sim bidat olarak nitelemesine r a ğ m e n ,

Ş â f i î ' n i n M ı s ı r ' d a y a z d ı ğ ı eserlerini tavsiye etmekten kaçınmaz'.
Şafiî'nin eserleri o kadar vazgeçilmezdir ki, kimileri onlar olmadan cen
nete girmekten dahi imtina eder.

"Ebu Cafer el-Kirmânî, k ı y a m e t ' i n k o p t u ğ u n u görür rüyasında. Cennete gitmesi
talimatı verilir kendisine. K o l t u ğ u n u n a l t ı n d a Ş a f i î ' n i n (Müzenî'nin M u h t a s a r ' ı ) ki
tabı vardu". Görevli melek Rıdvan; "onu bırak, öyle gir" der. Ebu Cafer; "Bu kitap
olmadan girmem", der. Cenabı Hak nida eder ve kitapla birlikte girmesi için ona
özel izin verir.""^

Burada karizmanm r e f e r a n s ı Hz. Peygamber'i de aşmış, Cenab'ı

Hak'ka u l a ş m ı ş t ı r . Kimileri bir a d a m ı n Sünnet'e b a ğ l ı l ı ğ ı n ı n göstergesi
nin Ahmed b. Hanbel'i sevmek ve bir de Şafiî'nin kitaplanm istinsah
etmek olduğunu söyler". Şafiî'nin ve eserlerinin karizmasının oluşumuna
Hz. Peygamber'in k a t k ı s ı , sadece rüya yoluyla d e ğ i l , bizzat kendisinden
nakledilen rivayetler k a n a l ı y l a da olmuştur. Rivâyete göre Kureyş'e men
sup bir alim yeryüzünü ilimle dolduracaktır. KureyşIi'nin önceliği var
dır".

Bu iş Şâfiî'de de kalmamıştır. Muhammed b. îsmail el-Buhârî (194-
256) rivâyet ilimlerinde eser kaıizmasmın zirvesini ele geçirmekte gecik
memiştir. Necm b. Fudayi (?) Hz. Peygamberi rüyasında gönnüştür.

Şöyle diyor:

" R a s u l ü l l a h ' ı rüyamdagördüm.AdetaO yürüyordu da, Muhammed b. îsmailde
onu takip ediyordu. Rasulüllah her adımını kaldırdığında, O'nun a y a ğ ı n ı k a l d ı r d ı ğ ı

yere Muhammed b. îsmail basıyordu."''

Muvatta'yı rivayet edenlerden Ebu Musab ez-Zuhrî (ö.h.242)
Buhârî'nin Ahmed b. Hanbel'den daha iyi bir fakih ve daha iyi bir hadisçi
olduğunu söyleyince, kendisine, haddi aştığı hatırlatılır ama, o yine de

7. îbn Asâkir,a.e.e.,s.52-54.
8. îbn Abdilber,7nri/fefl,s.76.
9. îbnAbdilber, a.g.e., (dipnot) s.77.
10. îbnAbdilber, a.g.e., 8.88-89.
11. |bn Abdilber, a.g.e.,s.89.
12. îbnAbdilber, a.g.e.> S.83.
13. Zehebî, Nubelâ, XII/405.
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Buhârî'nin en azından Malik çapında bir alim olduğunu söylemeden ge
çemez'̂ . Ebu Amr Müstenîr b. Atik'a göre, Buhârî'nin diğer alimlere olan
üstünlüğü, erkeklerin hatunlara ü s t ü n l ü ğ ü gibi bir şeydir. O yeryüzünde
A l l a h ' ı n yürüyen âyetidir'̂ . Elbetteki böyle birisi Şafiî'nin ve eserlerinin
karizmasını alt edecektir. İşte rüya. Fakih Ebu Zeyd Mervezî (?) görüyor
ve anlatıyor:

"Rükn ile Makam arasında uyuyordum. RasulüUah (sa)'ı gördüm. Bana; "Ey
Ebu Zeyd! Daha ne zamana kadar Ş a f i î ' n i n k i t a b ı n ı okumaya devam edeceksin de,
benim k i t a b ı m ı o k u m a y a c a k s ı n ? Dedi. Ya Rasulallah! Senin k i t a b ı n ne ki? dedim,
Muhammed b. İsmail'in Cdmi'1, karşılığını verdi."'̂

Buhârî'nin eserinin karizması sonraları, daha başka unsurlarla da
desteklenmiştir".

r

Ona da rakip çıkmakta gecikmedi. Kimilerinin huzurunda bir çocuk
gibi soru sorduğunu söylediği, ayaklarının altını öpebilmek için müsade-
lerini istirham ettiğini belirttiği Müslim b. Haccac (206-261) ve eseri'*
Buhârî'ye rakip çıktı. Müslim'in h e m ş e h r i s i Nisaburlu Ebu Ali (ö.h.349):

"Gök kubbe altında, Müslim'in kitabından daha sahihi yoktur,""

derken, herhalde Zehebî'nin iddia ettiği gibi, Buhârî'nin eserinden haber
siz değildi. Bir b a ş k a h e m ş e h r i s i Nisaburlu zahid, Hâkim (ö.h.405)'in de
hocası, Ebu'l-Velid Hassân b. Muhammed ( ö İ î . 3 4 9 ) ' ise, Müslim'in kita
b ı n ı neden tercih e t t i ğ i n i ş ö y l e a n l a t ı y o r :

"Babam bana; 'ne üzerinde çalışıyorsun?* diye sordu. Buhârî'nin k i t a b ı n a müs-
tahrec yazıyorum, dedim. Bana; 'Müslim'in k i t a b ı n ı ç a l ı ş , o daha bereketlidir,
Buhârî'nin K u r ' â n ' ı okuyan kişinin telaffuzunun mahluk o l d u ğ u g ö r ü ş ü n ü savundu
ğu iddia edilir,' dedi." '̂̂

Müslim'in eseri, o kadar çabuk kabul görmüş ve kendi karizmasını

vücuda getirmeye başlamıştır ki, daha yazılması üzerinden çeyrek asır

geçmeden Ahmed b. Seleme (ö.h.286) t a r a f ı n d a n bir müstahreci kaleme
a l ı n ı m ş t ı r . Dördüncü hicri asnn b a ş ı n d a n sonuna kadar y a z ı l a n müstahrec

14. Zehebî,a.g.e..XII/420.
15. Zehebî,a.g.e.,Xiy427.
16. Zehebî, a.g.e., XII/438. îbn Hacer, Hedy, s.490. Burada Buhârî veeseri ile ilgili bol

rüya örnekleri v a r d ı r .

17. Bu anlayışı kuvvetlendiren unsurlardan bir tanesi de, onun bela ve musibetlerin defi
ne vesile olduğu kanaatiyle s ı k ı n t ı l ı günlerde okunmasıdır. Bkz. Hüseynî, Muham
med Isam, Iıh^'l-Kâri, s.33-34. Ebu Muhammed b. Ebî Cemre (öJı.695) Behce-
lu'n-Nüfûs ve Gâyetuhâ isimli Buhârî şerhinin yazandır. Hüseynî, a.g.e., s.180-183.

18. Zehebî, Nubelâ, XIII/432.
19. Zehebî, Nubelâ, XII/576.
20. Zehebî, Nubelâ,XWim.
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adedi yanm düzineyi bulmuştur^'. Birkitap üzerinde bukadar yoğunlaşü-
ması, ona atfedilen önemin bir göstergesidir.

Ancak, bu iki eser'den biri diğerine mutlak üstünlük s a ğ l a y a m a m ı ş

ve her ikisi birden o malum karizma ş a b l o n u n d a birlikte ifadesini b u l m u ş
tur. Nesâî ( Ö İ 1 . 3 0 3 ) :

"Ümmet, bu iki kitabem sahih olduğu ve onlardaki hadislerle amel etmenin
vacib olduğu üzerinde icma etmiştir," demiştir^.

Bu sıhhat ve icma i d d i a l a r ı , hemen her a s ı r d a tekrarlanarak bugüne
kadar gelmiştir. İşte hicri beşinci asırda Hakim Neysâburî (öJı.405), Ebu
İshak îsferâyînî (ö.h.418) ve İmamu'l-Harameyn Cuveynî (419-478)".
Hicri altıncı asırda Kadı lyaz (ö.h.544)". Yedinci asırda îbn Salah
(ö.h.643) ve Nevevî (ö.h.676)" Sekizinci asırda Hafız el-Alâî (ö.h.768)"
Dokuzuncu a s ı r d a n sonra bunu tekrarlayanlar s a y ı l a m a y a c a k kadar çok
tur.

K l i ş e haline gelen bu ifade, o kadar s ı k t e k r a r l a n m ı ş t ı r ki, bunun pra
tik anlamı ve değeri üzerinde adeta hiç durulmamıştır. Hatta kültür tarihi
mizde bu yolda bazı beyan ve çalışmalar ya küçümsenerek, yahut ta zikri-

21. Bkz. Ebu Nuaym Îsfahânî, el-Müsnedü'l-Müstahrec ala Sahihi Müslim, I-IV, (thk,
KAbdülazim), Tahkik edenin mukaddimesi, 1/4-5, Beyrut, 1996.; İbn Salah, Sıyâne,
s.88-90.; Kettânî, Hadis Literatürü, s.19-21.

22. Nevevî, Şerh, 1/14. (krş, Hatiboğlu, Eleştiriler, İsLArşt., X/l-3, s.4.) Nesâî'nin
Buhârî'nin k i t a b ı m d i ğ e r kitaplardan daha sahih gördüğüne dair bir haber de Hatîb
Bağdâdî tarafından nakledilir. Bkz. Hatib B a ğ d â d î , Tarih, II/9.

23. Hâkim, Med/ja/, s.ll.; Memduh, Mahmud Said, Tenbihu'l-Müslim, s.12.
Ebu İshak el-Isferâyînî (ö.h.418)de:
"Hadis alimleri, s a h î h â n ' ı n i ç e r d i ğ i haberlerin, hem asıl hem de metinlerinin sahih
olduğunda, icma' e t m i ş l e r d i r , diyor."
Bu çerçevede, Cuveynî (419-478)'ye atfedilen ş u d e ğ e r l e n d i r m e de hayli dikkat çe
kicidir:
" Ş a y e t bir insan, Buhârî ve Müslim'in kitaplannda Rasulüllah'm sözlerinden sıhha
tine hükmettiklerinin hepsinin sahih olduğuna dair, h a n ı m ı n ı b o ş a m a k üzere yemin
etse, bundan dolayı boşanma gerçekleşmediği gibi, yemininde de hanis olmaz.
Çünkü müsIUmanlar bu ikisi üzerinde icma etmişlerdir:"

23. fbn Salah, Sıyane, s.86. Suyûtî, Tedrib, 1/95. Buhârî ve Müslim hakkındaki icma id
diası için bkz. Çaİun, Kamil, Buhâri'nin Otoritesini Kazanma Süreci, IslArşt. X/l-
3,8.100-109.

24. Kitiı]yaz,Meşâriku'l-Envâr.lJ5.

25. İbn Salah, Ulümu'l-Hadis, s.18, 28.; Seyâne,s.l 17-118.; Suyûti, Tedrih, 1/68. (Krş.
Hatiboğlu, a.g.m., s.4).

26. Memduh, M^mud Said, renbı7iM7-Afür/ım,s.12.
Ebu Ali en-Neysâbûfî (277-349) de:
Gök kubbenin altında, Müslim'in k i t a b ı n d a n daha sahih hiçbir kitap yoktur," diyor.
Zehebî, bu kanaati doğru bulmayarak ş ö y l e bir ilave yapar: "Herhalde Ebu Ali'ye
Buhârî'nin Sahîh'i u l a ş m a m ı ş olsa gerek."
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ne bile gerek duyulmayarak veya bir biçimde tevil edilerek nisyana terke
dilmiştir. Bunun sonucu tabii olarak, adeta bu iki eserin karizması sorgu-
lanamaz bir mevki kazanmıştır. Daha beşinci asırda doğunun hafızı sayı

lan, Hatîb Bağdâdî (ö.h.463) Buharı'nin 203 adet vehmine tahsis ettiği el-
Muvaddıh isimli eserine başlarken şöyle demekten kendini alamamıştır:

"Burada y a z d ı k l a n m ı z a bakan bazı kimseler h a k k ı m ı z d a kötü şeyler düşünebi

lirler. Bizim geçmiş alimlere tan etmeye, şeyhlerimizin ve geçmiş ulemanın ayıpİa-

nnı izhar etmeye kalkıştığımız zannedebilirler. Bu nasıl mümkün olabilir? Adımız

onlann adı ile anılır. Biz onların nuru ile yolumuzu bulabiliriz... Bir kitap, yetmiş
defa da gözden geçirilse, yine içinde hata bulunabilir. Zira, Allah kendi kitabı dışın

datamamen sahih bir başka kitabın mevcudiyetini uygun görmemiştir."^^

Fakat, bugün a r t ı k efsânevi telakkilerle yetinmenin, ne ilmi ve ne de
aktüel bir faydası sözkonusu değildir. Bu klişe tabirin, pratikte ne manaya
geldiğini sormak ve cevabını aramak kaçınılmazdır. Elbetteki rivayet tari
hinde bazı eserler, çok titiz nakil yöntemleri uygulanarak vücuda getiril
mişlerdir. Buhâri ve Müslim'in kitaplan da, bunların başında gelmekte
dir. Bu iki eser ve diğerleri için görülen rüyalar, serdedilen mütalalar,
tarih içerisinde gerçekten vücut bulmuş olabilir. Ancak, bunların hiçbirisi
bu eserlerin zâti ve tarihî d e ğ e r i n i ifadede mutlak birer veri olarak a l ı n

m a m a l ı d ı r . Hele hele genelleme y a p ı l m a k suretiyle bu eserlerde mevcut
her bir rivâyetin mutlak bağlayıcılığı gibi bir sonucu ç ı k a r t m a k , f ı k ı h ve
hadis tarihini baştan sona inkar etmekle e ş a n l a m l ı d ı r . Biz, bu tetkikimiz
de Müslim b. Haccac'ın el-Cârnin's-Sahıh'ini, sadece bir fikir vermesi
a ç ı s ı n d a n ; kaynaklan, nüshalan, rivâyet tekniği ve muhtevaları açısından

eleştiri konusu y a p ı l m ı ş b a z ı rivayetleri ile ele alacağız. Ve daha kapsam
lı bir çalışmaya mukaddime teşkil edecek nitelikte incelemeye çalışaca

ğız. Genellikle, klasik dönem alimlerimizin eleştiri konusu yaptığı haber
lere yer verilecektir. Zaman zaman metinde ve dipnotta çağdaş bazı

alimlerin g ö r ü ş l e r i n e a t ı f t a b u l u n u l a c a k t ı r . Bu arada Müslim'in k i t a b ı n ı n

üstün yönleri, Buhârî'nin eseriyle mukayesesi ve benzeri konulara ehline
malum o l d u ğ u n u d ü ş ü n e r e k g i r m e y e c e ğ i z .

II. Müslim b. Haccac ve Eseri

Ebu'l-Hasan Müslim b. Haccac b. Müslim el-Kuşeyrî en-Nisâbûrî
(206-261/821-874) önde gelen hadis otoritelerindendir. Hicaz, Irak, Şam
ve Mısır'a ilmi seyahatlar yapmıştır. Devrinin meşhur hadisçileri Yahya
b. Yahya, Ahmed b. Hanbel, Ishak b. Râhaveyh, Abdullah b. Meslcme el-
Ka'nebî gibi alimlerden hadis dinlemiştir. Bağdat'a pek çok kere gelmiş

27. Hatîb, Muvaddıh, 1/5-6. (Krş. Çakın, a.g.m., s.105.)
28. Müslim'in kitabının meziyeüeri ile ilgiliolarak bkz.tbn Salah,Seyâne, s.65-71.
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ve Bağdatlılar kendisinden rivayette bulunmuşlardır. Tirmîzî kendisinden
hadis rivâyet etmiştir^.

Müslim*in gerek kendisi gerekse eseri hakkında çok şeyler söylen
miştir". Biz, örnek kabilinden birkaç nakille yetinmek istiyoruz.

Ahmed b. Seleme ( ö J ı . 2 8 6 / m . 8 9 9 ) ;

"Ebu Zur'a ve Ebû Hatim'in sahih hadislere vukufıyet bakımından Müslim b.
EI-Haccâc'ı, kendi asırianndaki diğer hadis otoritelerine üstün tuttuklannı gördüm,
demektedir."^'

Ebu Amr b. Hamdân (?) da;

"Ebu Ukde'ye. Buhâtîmi daha hafız Müslim mi, diye sordum. O, Muhammed
de alim Müslim de dedi. Sorumu birkaç kez tekrarladım, bunun üzerine; Muham
med bazen Şamlılar konusunda hatayapar. Bunun sebebi ise,kendisinin Şamlılann
kitaplaıını ahp mütala etmesidir. Çoğu zaman, bir zaü künyesi ile kaydeder. Başka
bir yerde de ismiyle zikreder ve onların iki ayrı şahıs olduÛannı zanneder. Müslim
ise,ilelkonusunda çokaz hatayapar. O, Müsned haberleri yazmış. Maktu' ve Mür-
sel'leri yazmamıştır, dedi."'̂

Müslim'in hemşehrisi Mekkîb. Abdân (ö.h.325) da, onunkendi kita
bı hakkında şu sözlerini naklediyor:

"Kitabımı Ebu Zur'a'ya arzettim.Onun illet olduğuna işaret ettiği herşeyi çıkar
dım. Sahih'tir, bir illeü yoktur dediklerini de kitabıma aldım. Şayet, yeryüzü ehli,
ikiyüz sene hadis yazsalar, dönüp dolaşıp varacakları yerbu Müsned olur."

Muhammed b. el-Masercisî (298-365) ş ö y l e diyor;

"Müslim, bu eserihepsini bizzat işittiğim üçyüzbin hadisten seçerek vücuda ge
tirdim," dedİ^.

29. Zchebî, Nubelû, XII/557-580.; tbn İmâd, Şezerât, II/l^. Tinmzî, Şaban ayı'nm
günlerinin sayılmasıyla ilgili Ebu Hureyre'den gelen bir haberi Müslim kanalıyla
rivâyet eder. BuTirmizî'nin Müslim'den naklettiği tek haberdir. Tirmizi, 6, Siyam,
had.no;687.(III/71.)

30. Biyoğrafı vetarih kaynaklarımız çoğu zaman kişilerin karekter ve mizacına d^ bil
giler içermiyor. Bu durum, Müslim için de geçerlidir. Ancak, bazı haberlerin satır
alarmdan anlaşıldığına göre Müslim, sert tabiatlı ve müdahaneden uzak bir kişiliğe
sahiptir. Bkz. Zehebî, Nubelâ, XII/564, 571-573. Keza Sahih'in mukaddimesinde
bazı ilmi konulardakendisinden farkh düşünenler için sarfettiği ifadeler de, sert mi
zacının bir yansıması olmalıdır. Bkz. Müslim, Mukaddime, 1/28-30.

31. Zehebî, Nubelâ, XII/563.
32. Hatib, Tarih-i Bağdad, xm/100-104.; Zehebî, Tezkire, 11/589.; Nubelâ, XII/565.
33. Zehebî,Nubelâ,XIl/56%.-, Kannûcî, e l - H ı n a , 8.198.
34. Zehebî. a.ge., 11/589. XII/565.
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Hafız el-Alâî (694-761) ise, İslam ümmetinin Buhârî ve MüslimMn
Sahih'lerinde müsned olarak naklettikleri her haberin sahih olup, yeniden
tetkiklerine gerek olmadığı konusunda ittifaklan b u l u n d u ğ u n u ifade edi
yor.^

Aslında, eserindeki hadisler için icma' l a f z ı n ı ilk defa Müslim'in
kendisi kullanmıştır. O, Salat bölümünde Ebu Hüreyre (r.)'den gelen bir
hadisi sahih olduğunu kabul ettiği halde niçin kitabına almadığı sorulun
ca;

"Bana göre sahih olan bütün haberleri bu kitaba almadım, buraya yalnızca üze
rinde icmaedilenleri aldım." demiştir.^^

Müslim'in bu iddiası pek isabetli bulunmamıştır. Kitabında scned ve
metin bakımından tenkide uğrayan rivayetlerin varlığı bu iddiayı gölgele
miştir. Kimileri, buradaki icma'ın genel bir icma olmadığını, bununla yal
nızca Ahmed b. Hanbel, İbn Maîn, Osman b. Ebî Şeybe ve Saîd b. Ebî
Mansur el-Horasânî'nin i c m a ı ' n m k a s t e d i l d i ğ i n i s ö y l e m i ş t i r . Ancak bu
ihtimali de ortadan kaldıran örneklere rastlanılmaktadır."

Şah Veliyyullah ed-Dehlevî (1114-1176/1704-1762) ise bu konuda
bir adım daha ileri gidiyor ve şöyle diyor:

"Sahîhân'a gelince, bu ikisinin ihtiva ettikleri m u t t a s ı l , merfu haberlerin kesin
likle sahih olduğunda; iki kitabın musanniflerine kadar mütevatirolarak ulaştığmda,

onlan küçümseyenin bidatçi ve müminlerden b a ş k a s ı n ı n yoluna tabi olanlardan ol
duğunda ittifak etmişlerdir."^^

Bu kabil iltifatlar, kültür tarihimizin neredeyse ayıncı vasfı halini al
mıştır. Çoğu zaman eser k a r i z m a l a r ı vücuda getirmeye matuf bu çeşit

beyanlara, hemen her eser ve müellifi ile ilgili olarak rastlamak mümkün
dür. Eserlerin gerçek değeri konusundaki anlayışı duygusal bir zemine
kaydıran bu nevi beyanların, hangi psiko-sosyal ve kültürel atmosferin
veya motivasyonun sonucu ortaya çıktığını araştırmak müstakil bir tetkik
konusudur. Bunu başka bir zamana erteleyerek, ş i m d i Müslim'in eserinin
zati ve tarihî d e ğ e r i n i tespite imkan verecek bazı noktalan ele almak isti
yoruz.

35. Alârnin Müslimle ilgili iki eseri vardır. Bunlar; et-Tenblhâiu'l-Mücmele ale'l-
Mevâzu'l-Müşkile inde Malik ve'l-Buhârî ve Müslim ve el-Mie el-Müniekat min
Sahîhi Müslim. Bkz. Alâî, Salahuddîn, Tahkiku'l-Murâdfi enne'n-nehye Taktaziel-
Fesâh, (thk. Selkînî, İbrahim Muhammed) s.137-138, Dımeşk, 1982.

36. Memduh,a.g.e,,s.l2.
37. Müslim. 4. Salat, 16/63, had.no:404/I (1/304); Nevevî, Şerh, IV/122. Bkz. Cezâirî,

Tevcih. 11/549-550.
38. Bkz. Cezâirî, r c v d / ı , 1^549-550.
39. Dchlevî, Huccetu 'Hah el-Bâliğa, 1/134; Şebbîr Ahmed, Fethu 'l-Mülhim,1/300.
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III. MüslimHn Kaynaklan

Rivâyet k ü l l i y a t ı m ı z l a ilgili en önemli konulardan bir tanesi de, bu
külliyatın kaynaklan meselesidir. E s a s ı n d a rivâyetlerin k a y n a ğ ı ve nakli
konusu, öteden beri tam olarak n e t l i ğ e k a v u ş t u r u l a m a m ı ş bir konudur.
Haberlerin ş i f a h î mi, yoksa kitâbî mi nakledildiği noktasında farklı kanaat
ve tercihler v a r d ı r . Blbetteki biz bu konunun detaylanna girecek d e ğ i l i z .

Ancak,özellikle asırlarca İslam kültürünün en muhtemel rivâyet külliyatı
kabul edilen eserlerin k a y n a k l a n n ı n da, tam olarak bir netliğe kavuşturul

ması zaruretinin altını çizmek istiyoruz. İsnad sistemi vebu sistemde kul
lanılan Haddesenâ, Ahberanâ v.b. ifadeler, haberlerin şifahi olarak nak
ledildiği gibi yaygın bir k a n ı y a yol açmıştır. Genellikle müslüman
alimler, bunu bir meziyet telakki ederek s a v u n m u ş l a r , hatta, Goldziher
(1850-1921) başta olmak üzere, batılı bir takım araştırıcılar, bu şifâhi

nakil geleneğini, İslam rivâyet sisteminin yumuşak kamı olarak görmüş

ler muteber ve meşhur hadis mecmualarının malzemelerinin ş i f a h e n top
landığını ima etmişlerdir^. Diğer taraftan bazı müslüman araştırmacılar
ise, rivâyetlerin en azından bir kısmının Hz. Peygamber'in s a ğ l ı ğ ı n d a ya
zılmaya başlandığını ve bunların artan oranda y a z ı l a r a k n a k l e d i l d i ğ i n i sa
vunmuşlardır . En azından hicri ikinci asnn ilk çeyreğinden sonra yazılı

kaynaklardan y o ğ u n bir biçimde y a r a r l a n ı l d ı ğ ı ve bunun tasnif dönemin
de tabii bir nakil sistemi haline d ö n ü ş t ü ğ ü a n l a ş ı l m a k t a d ı r .

İ ş t e bu çerçevede Müslim'in kaynaklan mevzusuna eğildiğimiz

zaman, onun eserine dercetti^i rivâyetlerin çok büyük bir kısmını yazılı

kaynaklardan aldığı görülür* . Tespit edebildiğimiz kadanyla Müslim'in

40. O'nun Müslim'in eserinden bahsederken ş ö y l e d e d i ğ i görülür: "...Bu eser de Müslü
man dünyasında sahih ismiyle meşhurdur. Onu kendisininkiyle aynı fakat başka

şlföhî kaynaklara dayanan muhtevaya sahip Buhârî ile karşılaştıracak olursak..."
Goldziher, Hadis Tetkikleri, böl.VIIl/X. Goldziher'in bu konuda net bir fikre sahip
olmadığı anlaşılmaktadır. Onun bu konudaki ç e l i ş k i l i tutumuyla ilgili olarak bkz.
Sezgin,MaWrf). R a ş i d ' i n Câmi'i, Türkiyat Mec.,XII/116-117, İstanbul, 1955.

41. Bunlardanbir tanesi de Azamî'dir. O İlk Devir Hadis Edebiyâtı isimli çalışmasında
bu tezi savunmuştur. Özellikle rivâyet kipi olarak kullanılan Haddesenâ. abberanâ,
an ve benzeri ifadelerin, sadece şidihî n^le delalet etmediğini, yazılı bir nüshadan
kaydettirmek veya nakletmek m a n a s ı n a g e l d i ğ i n i de ifade etmiştir. Bkz. Azamî,
a.g.e., s.265-272. Azamî*den çok daha önce batıda Sprenger, ülkemizde ise Fuat
Sezgin, haberlerin y a z ı l ı olarak nakledildiğine dikkat çekmişlerdir. Hatta. Sezgin
Buhârî üzerine yapugı çalışmasında, bu eserin tamamen y a z ı l ı materyallerden vücu
da getirildiğini ortaya koymuştur. Bkz. Sezgin, a.g.e.. s.47.

42. Müslim'in sahihindeki hadislerin s a y ı s ı konusunda çok farklı değerlendirmeler bu
lunmaktadır. Müslim'in bir talebesi onda 12.000 haber bulunduğunu söylemiştir.

Ancak, kendisi 4000 haberi içeren bu eseri Ebu Zür'a'ya a r z e t t i ğ i n i belirtmektedir.
Wensinck (1851-1939) 7581 rivâyet tespit etmektedir. Muhammed Fuad Abdülbâki
ise, mükerrerler hariç 3033 rakam koymuştur. Bkz. Seyâne, s.lOI (dipnot,2); Hûlî,
Tarih, &.65; MüsUm, Ul/2323.
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kendisinden bizzat nakilde bulunduğu râvi sayısı takriben yüzotuzbeşti/^

Fakat bu yüz otuzbeş isim içerisinde on veya onbeş isim, haberlerin
büyük bir kısmının kaynağı olarak gözükmektedir. Şu tablo bu konuda
bir fikir verecek mahiyettedir:

Ebu Bekir b. Ebî Şeybe 1540

Zuheyrb. Harb 1281

Muhammed b. Müsennâ 772

Kuteybe b. Said 668

Yahya b. Yahya et-Temîmî 612

Muhammed b. Abdullah b. Numeyr 573

Muhammed b. Beşşâr 460

Muhammed b. R â f ı ' 362

Muhammedb. Hatİm b. Meymûn 300

Muhammed b. Yahya 216

Ali b. Hucr es-Sa'dî 188

Ubeydullah b. Muâz 167

Muhammed b. Rumh el-Muhâcir 161

Osman b. Muhammedb. Ebî Şeybe 135

^ Müslim'in, bu çizelgede yer alan ondört râvi'den aldığı toplam
rivayet miktan7435'tir. ElbetteW bu, kitapta yer alan haberlerin tamamı-

nm bu kimselerden alındığı manasına gelmemektedir. Müslim'in sistemi
buna manidir. Müslim, rivâyet esnasında tahvil sistemini kullanmış, pek-
çok kaynağı ardarda sıraladıktan sonra, çoğu zaman birisinin metni ile ik
tifa etmiştir. Bu itibarla, bir senedde belki üçünün dördünün ismi birden
zikredildiği halde, üç veya dört ayn habermiş gibi tabloya yansımıştır.

Ancak eserin bütününe bakıldığı zaman, böyle bir tabloya bile gerek kal
madan, rivâyetlerin yüzde sekseninin bu şahıslardan alındığı, kendiliğin

den anlaşılır.

Tabloda ismi geçen zatlan yakından icelediğimizde, hemen hepsinin
eser sahibi olduklan görülür.

İ ş t e İ b n Ebî Şeybe (öJı,235). 1540 rivâyet ile adeta Müslim'in kita
bının omurgasını vücuda getirmiştir. O'nun el-MusQnnef is\m\\ eseri meş
hurdur ve bugün matbu olarak elimizdedir*^.

43. Zehebî, bu sayının 220 olduğunu belirtmekte vebu râvilerin isimlerini kaydetmSkte-
dir. Nubelâ, XII/561. Bu râvîler'den Müslim'in ne kadar rivâyet aldığını gösteren
bir tablo makalenin sonunda [Ek.Ij'de sunulmuştur.

44. tbn Ebî Şeybe, Musarmef (thk. Kemal Yusuf Hût) I-VII, Beyrut, 1989.
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Keza, Zuheyr b. Harb (160-234)'m da el-Müsned'i v a r d ı r . Kitabu'U
Um adlı eseri ise tahkikli olarak neşredilmiştir^^.

Diğer ravî Muhammed b. Müsennâ el-Ann (167-252)'ye gelince;
onun da bir kitabı olduğu belirtilmektedir. Nesâî, Muhammed b. Müsen-
n a ' n ı n k i t a b ı n d a d e ğ i ş i k l i k yapmaktan kaçınmadığını söylerken, îbn Hıb-

ban, onun sadece kitabından okuduğuna dikkat çekmiştir*^.

Kuteybe b. Said (150-240) de binlerce hadis yazmış ve bir kitap vü
cuda getirmiştir. Zehebî bir yerde sayılamıyacak kadar çok hadis yazdığı

nı söylerken, b a ş k a bir yerde yüzbin hadis naklettiğini ifade ediyor. Ken
disi de kitabından bahsederken, kitabmdaki k ı r m ı z ı i ş a r e t l e r i n Ahmed b.
Hanbel'e yeşil işaretlerin ise, Yahya b. Main'e delalet ettiğini belirtiyor*'.

Yahya b. Yahya et-Temîmî (142-225) Malik'in ei-Muvatta nüsha-
lannı nakleden o n a l t ı râviden birisidir. Müslim'deki rivâyetlerinin ç o ğ u

Malik'ten me^vidir*^

Muhammed b. B e ş ş a r , Bundâr (167-252) kendi kitabı da dahil, çe
şitli kitaplardan ezberler, öyle rivâyet edermiş*'.

45. Hayatı ve eserleri için bkz. Tuğ, Salih, Zuheyru'bnu Harb ve Kitabu'l-îlm Adlı
Eseri, s.14.

46. İbn Hacer, Tehzib, IX/427. Zehebî de onun için: "...(rivâyetleri) toplayıp tasnifetti
ve çok miktarda yazdf demektedir. Zehebî, Nubelâ, XI1/124.

47. Zehebî. Nubelâ, XI/13-24. Kuteybe b. Said. Şeyhu'I-İslam. Râviyetu'l-lsiam sıfatla-
nna l a y ı k görülmekle beraber n a k l e t t i ğ i bir hadis dolayısıyla eleştirilmekten de kur
tulamamıştır. Seferde n a m a z l a r ı n cemi ile ilgili bir rivâyeti Leys b. Sa'd'tan naklet
m i ş fakat, bu haberi Leys'ten nakleden diğer bütün ravilerin. hilafına cemi
takdim'den b a h s e t m i ş t i r . Buhârî bunun Halid el-Medâlnî'nin s o k u ş t u r m a s ı o l d u ğ u

nu söylemiş, Zehebî Leys'in telkin kabul eden birisi manasını taşıyacağını ifade ede
rek, itiraz etmiş ve kusurun Kuteybe'den k a y n a k l a n d ı ğ ı n ı , binlerce rivâyeti olan bi
risinin bir haberde hata yapmış olmasının da mazur görüleceğini söylemiştir. Hâkim
de, bu haberin, sika râviler tarafından nakledilmesine k a r ş ı n , sened ve metin olarak
şaz olduğunu söylemiştir. Bkz. Zehebî,Nubelâ, XI/22-24; İbn Hacer, Tehzib, Vin/
360; S e z g i n , A T a y n a J k / a r ı , S.71 (dipnot, l).

48. O, Ahmed b. Hanbel'in, hadisine ters düştüğü için kendi rivâyet ettiği haberden sarü
nazar edip. Yahya b. Yahya'ya muhalif olan bir haberde h a y ı r yoktur dediği birisi
dir. Bkz.Zehebî.a.g.e.,X/515; îbn Hacer.Tehzib, XI/296-299.

49. Bu zat da Râviyetu'l-tsiam sıfauna layık görülmekle beraber, şiddetli tenkitlere
maruz kalmıştır. Ebu Davud, kendisinden ellibin hadis yazdığını söylüyor. Ama, iyi
biri olmasa asla kendisinden y a z m a y a c a ğ ı n ı da ilave ediyor. Fellâs, onun Yahya'dan
yalan rivâyette bulunduğunu söyler. İbn Hacer buna işaret etmektedir. Onun kendi
tasnif e t m e d i ğ i , b a ş k a l a r ı n ı n tasnifi eserleri imkan bulsa çalmaktan k a ç ı n m a y a c a ğ ı

da söylenmiştir. Naklettiği bir haber için Ali b. el-Medihî; bu yalandır, demiştir. İbn
Main'in de onu zayıf bulduğu ifade edilmektedir. Bkz. Zehebî, Nubelâ, XI1/144-
148(52); İbn Hacer,Hedy,s.437;Tehzib, IX/70.
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Muhammed b. Râfi* (öJiv245), Zehebî, onun s a y ı l a m a y a c a k kadar
çok hadis dinlediğini, onlan t o p l a y ı p tasnif e t t i ğ i n i söylüyor. Müslim,
onun kitabımn sahih olduğunu söylemiştir.^

Muhammed b. Hatim b. Meymun (öJı,236) îbn Sa'd, tefsire dair
bir eserinin olduğunu kaydetmektedir."

Muhammed b. Yahya ( ö J ı ^ 3 ) ' m n Müsned türü bir eseri o l d u ğ u

söylenmektedir."

Ali b. Hucr es-SaMî (154-244) ş a i r l i ğ i de bulunan Ali'nin pek çok
eseri vardır. Ahkâmu'l-Kur'ân da bunlardan birisidir."

Osman b. Muhammed b. Ebî Ş e y b e (156-239)'nin pek çok eserinin
o l d u ğ u kaydedilmektedir.

54

Müslim'in eserini y a z ı l ı kaynaklardan meydana g e t i r d i ğ i n e dair.
önemli bir delil de bugün elimizde mevcut olan Ma'mer b. Raşid'in

(ö.h.l52) el-Câmi'i ile Hemmam b.Münebbih'in ja/u/e'sidir."

Müslim'in kendi z a m a n ı n a intikal eden daha b a ş k a hadis nüshalann-
dan istifade e t t i ğ i de anlaşılmaktadır. Tenkide u ğ r a m ı ş o l m a l a r ı n a r a ğ -

50. '^hehî,Nub€la,Xiy2l4'2\İ (74); İbn Hacer, Tehzib, IX/162.
51. îbn Sa'd, Tabakât, VIiy3S9. fbn Main'in ona kezzab dediği nakjedilmiştir. Zehebi

buna itiraz etmektedir. Bkz. Zehebî, Nubelâ, XI/450-451 (106); İbn Hacer, Tehzib,
IX/102.

52. Saduk kabul edilmekle beraber îbn Ebî Hatim babasından onun için,gaflet sahibi bi
risidir, yanında İbn Uyeyne'ye nisbetlc nakledilen uydurma bir habergördüm, dedi
ğini nakletmektedir. Bkz. Zehebî, Nubelâ, XII/96-97 (28); îbn Hacer, Tehzib, IX/
518-520.

53. Zehebî.Nubelâ, XI/507-5H(I39); îbn Hacer, Tehzib, V/294.
54. Rivayet e t t i ğ i bazi haberler d o l a y ı s ı y l a tenkide u ğ r a m a k t a n k u r t u l a m a m ı ş t ı r . Ahmed

b. Hanbe) onun bazıl haberleri için uydurma tabirini kullanmıştır. Bazı rivayetleri
nin münker olduğu kaydedilmiştir. Otuz yalancının çıkmadan kıyametin kopmaya-
cağına dair haber de bu kabildir. Zehebî, çok rivayette bulunduğu için böyle durum
larda mazur görülmesi gerektiğini düşünmektedir. Kur'an âyetlerinde de en fazla
tashifat yapanın o olduğu söylenmiştir. Bkz. Zehebî, Nubelâ, XI/15I-154 (58);
Mizdn, 111/35-38 (5518); İ b n Hacer, Tehzib, VlI/149-151.

55. Bu iki eser de bugün mevcuttur. Ma'mer'in eseri, A b d u ı r a z z a k ' ı n Musanncfine
ilave edilmiştir. Aynca müstakil yazmaları mevcuttur. Konuyla ilgili bir makalesin
de seneler önce Fuat Sezgin bu yazmayı değerlendirmiştir. Orada eser ile Müslim
arasındaki irtibata da değinmiş ve Müslim'in d o ğ r u d a n bu kitaptan nakillerde bulun
duğunun örneklerini v e r m i ş t i r . Bkz. Sezgin, Hculis Musannefatınm Menşei ve
Ma'mer b. Raşid'in Câmi'i, Türkiyat Mecmuası, XII/115-134, İstanbul, 1955; Aynı
şekilde Hemman'ın eserinin de muhtelif n e ş i r l e r i , tercemeleri y a p ı l m ı ş t ı r . Tahkikli
bir neşrini yapan Rifat Fevzi, burada a y n ı senedle Müslim'in bu eserden y a p t ı ğ ı na
killeri tek tek göstermiştir. Bkz., Rifat Fevzi, S o / ı ı / e / u Hemmam b. Münebbih, l.bsk.,
Kahire, 1985.
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men; Ebu'-Zubeyr'in Cabir'den, Süheyl'in b a b a s ı ' n d a n , Alâ b. Abdurrah-
man'in b a b a s ı ' n d a n ve Hammad b, Seleme'nin Sabit'ten naklettikleri
rivâyetleri içeren nüshaların çoğunu eserine dercetmiştir "

Müslim'in kaynaklan ile ilgili bir diğer husus da, onun senedlerde
takip ettiği tahvil ve telfık yöntemidir. Malum olduğu üzere o, isnadda
birden fazla kaynağı zikreder ve haberin l a f z ı kime ait ise ona atıfta bulu
narak rivayeti kaydeder. Bazen de isnadı verir ve metnin aym olduğunu

belirten tabirler kullanır. Kimilerince bu durum Müslim'in bir üstünlüğü
olarak kaydedilmiştir". Ancak her zaman bu telfık ve tahvil yönteminin
bir meziyet olmadığını gösteren Örnekler de yok değildir." Nitekim Irâkî
(ö.h.806) bir haberde bunu farketmiş ve rivâyetleri karşılaştırdıktan

sonra, Müslim'in bu tutumuyla ilgili olarak şöyle demekten kendini ala
mamıştır:

"Buna göre, Müslim'in burada yaptığı iyi bir şey değil. Çünkü birhadisle başka

birine atıfta bulunmuştur. Halbuki hadis ona lafzen muhaliftir..."^

Şu halde Müslim, kaynaklan kullammı bakımından da tenkide uğra

mıştır.

Bütün bunların pratik anlamı şudur: Klasik rivâyet kaynaklanmız,

özellikle hicri üçüncü asra ait olan mutemet kolleksiyonlar, daha önceki

56. Bkz. Suyûtî, Tedrib, 1/69.; Krş. Sezgin, Buhârî'nin Kaynaklan, s.54-55. Sezgin,
SuyÛtî'nin Ibn Hacer'e atfen kullandığı bir ifadesinden harekede Müslim'in
Buhâri'dennakillerde bulunduğunu, fakat başka raviler gösterdiğini ileri sürmekte
dir:
"..Mezkur tabiri ihüva eden enteresan misallerden biri de, Müslim'in Buhâri'den al
dığı manasına Ve erme hfüslimen tilmizuhû ve hırrîcuhû ifadesi teşkil eder. Bununla
el-Câmiu's-Sahth'mAç, Buhâri'den hiç hadis nakletmediğini bildikleri Müslim'in
hakikatte başka raviler gösterdikleri halde, hadisleri bazan Buhârî'nin kitabından çı

kardığını ifade ediyorlardı.." Sezgin, a.g.e., s.55.
Kanaatimizce bu degerlendinneye ihtiyatla yaklaşmak gerekir. Müslim'in eserini
Buharî ile karşüaşmadan önce yazmış olması ihtimali oldukça kuvvetlidir. Ahmed
b. Seleme'nin söyledikleri esas alınacak olursa. Müslim'in k i t a b ı n ı h.l35 ilâ 150 se
neleri arasında tamamladığı görülür. Halbuki, O'nun Buhârî ile karşılaşması h.l50
senesinden sonradır. ÇünküBuhârîNeysâbur'aiki kere gelmiştir. Birincisi h.209se-
ııesinde ki Müslim o vakit küçük birçocuktur, ikincisi deh.l5ü senesindedir. Bu ge
lişinde orada beş sene kadar kalmıştır. Ve işte bu zaman zarfında Müslim onunla ta
nışmış ve derslerine devam etmiştir. Ama bu vakitte kendisi zaten eserini
tamamlamış bulunmaktadır. Bu nedenle de Buhârî'nineserinden alıp başka kaynak
lar göstermesi gibi bir durum en azından tarihen mümkün görünmemektedir. Bkz.
Ebu Gudde. e l - M u k ı z a , c-Tetimmetu's-Sâlise, s.l 15-140.
Müslim'in yazılı nüshalardan Süheyl an Ebîhî senediyle aktarılan Süheyl b. Ebî
Salih nüshası üzerinde Azamî geniş olarak durmuştur. Nüshayı tahkik ederek İlk

Devir Hadis Edebiyait'mn sonuna Uave etmiştir. Azami, a.g.e., s243-248 ve Ekler.
13-108.

57. Bkz. Cezâirî, Tevcih, H/709.
58. Bkz.Müslim, 4, Salat, 13/52/2(I/300)'deki Eneshadisibunun Örneğidir.

59. Irâkî, rnAyfd.s.lOl.
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yazılı külliyattan rivayetler seçilmek suretiyle vücuda getirilmişlerdir.

Bugün, bu eserin zatî kıymetlerini tespit etmek için, herşeyden evvel,
kendi kaynaklan ile mukayeseli tetkiklerinin yapılması kaçınılmazdır.

Şifahî rivâyet döneminin sakıncaları sakh kalm^ k o ş u l u y l a erken dö
neme ait kaynakların zati ve tarihi değerini tespit için böyle bir çalışma
zorunludur. Eser karizmalan'nın aşılması da buna bağlıdır. Eğer, bir
eserdeki haberlerin büyük çoğunluğunu ihtiva eden erken kaynaklan
mevcutsa, bu kaynaklann değer itibariyle ondan daha aşağı olmaması

icabeder. Müslim'in eseri özelinde, onun zati kıymetine dair söylenilen
lerin ilmi mütalalar olup olmadığı yargısı, kaynaklanyla mukayeseli bir
tetkikinin sonucuna b ı r a k ı l m a l ı d ı r .

IV'Sahîh'in N ü s h a l a r ı Üzerine

Müslim'in rivayetleri, kimlerden ve hangi kaynaklardan naklettiği

kadar, eserini kendisinden kimlerin, nasıl naklettiği de önemlidir. Müs
lim'in nüshalanyla ilgili olarak Kadı lyaz (ö.h.544)'dan sonra®", açıklayıcı
bilgiyi îbn Salah (ö.h.643) vermiştir®'. Nevevî de (631-676) bu konuda en
fazla kendisine müracat edilen şahıstır.®^

Bu kaynaklardan a n l a ş ı l d ı ğ ı n a göre eser, Müslim'den iki râvi kana
lıyla nakledilmiştir. Bunlar Ebu İshak İbrahim b. Muhammed b. Süf-
yan (ö.h.308) ve Ebu Muhammed Ahmed b. Kalânisî'dir®'. Nüshalann
rivâyet çizelgesi [Ek: II]'de sunulmuştur.

Ibn Süfyan rivayeti doğu'da, Kalânisî versiyonu ise mağrib'te şöh

ret bulmuştur. Müslim n ü s h a l a n n ı n , daha sonraki nesillere, m u t t a s ı l bir
senedle intikal edip etmediği konusu tartışmalıdır. En azından bazı kısım

larının sema olmaksızın vicâde veya icâzet tarikiyle nakledildiği bilin
mektedir®^. îbn Salah, İbn Süfyan (ö.h.308)'ın Müslim'den işittiğini tasrih
etmeksizin (an) sigasıyla naklettiği bölümleri kaydetmekte, buralann
vicâde veya icazet'le alındığı üzerinde durmaktadır. Yaklaşık olarak 485
ayn rivâyeti içeren bir kısım, İbrahim tarafından Müslim'den işitilmeksi-

zin vicadeyle nakledilmiştir®^. Bu durum, eserin naklinde bir kopukluğu

60. Kadı \yda.,Meşârıku'l-Envör ala Sıhâhi'l-Âsâr, I/10-!1.
61. îbn Salah, Sıyâne, s.106-112.
62. James Robson Müslim'in nüshalanyla ilgili tetkikinde iki kaynaktan daha yararlan

dığını zikreder. Bunlar; Ebu Bekir b. Hayr (502-575)'ın Fihrist, s.98-102'i ve Mu
hammed b. İbrahim Salâhî'nin Kitabu'l-İmtâd ve'/-/nrı/ö'sıdır. Bkz. Sahih-i Müslim
Nüshalarının Rivâyesi (çev.Talat Koçyiğit) A.Ü.ÎF.D., IV/8,1955.

63. Kadı lyaz, a.g.e., Î/10; İbn salah, Sıyane, s.106; Robson,a.g.m.,s.lO.
64. îbn Salah, Sıydn«, s.114.
65. tbn Salah, a.g.e., s.114-117. Bu yerler için bkz. Müslim. 15, Hac, 318-425 (11/946-

978);Müslim, 25, Vasıyyel, I'den 28, Kasame, 6'ya kadar (11/1249, 1294); Müslim,
33,Îmare,43'den 34,Sayd, 8'ekadar (11/1471-1532), Zehebî de O'nun sahih'i eksik
olarak işittiğine ve o kısımlan vicade ile naklettiğine işaret eder. Nubelâ, XIV/311
(203).
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İfade ettiğinden tbn Salah, bu kabil eserlerin naklinde muttasıl bir senedin
66

o l m a s ı g e r e k m e d i ğ i n i bile s ö y l e m i ş t i r .

Kitabı, İbn Süfyan'dan Culûdî ve Kisâî nakletmiştir^^. tbn Salah,
Culûdî'nin v e f a t ı y l a birlikte Müslim'in k i t a b ı n ı n s e m a m ı n son bulduğu,

tbnSüfyan ve başkalanndan nakleden onun dışındaki bütün râvilerin mu
temet kimseler olmadığını belirtmektedir'̂ . Bunlardan özellikle Kisâî ile
ilgili olarak söylenenler ilginçtir. Nevevî'nin, Sahihi, Culûdî dışında tbn
Süfyan'dan rivayet ettiğini söyleyenlerin hiçbirisi itimada şayan değildir,

demesi bir yana, Kisâî'nin z a y ı f bir râvi olup olmadığı da bir yana, onun
sahihi alışıyla ilgili olarak nakledilen anekdot bir hayli çarpıcıdır.

Sem'ânî'nin Kisâî'den n a k l e t t i ğ i n e göre, babası Kisâî'yi Müslim'in
Sahih'ini kendisinden dinlemesi için ibn Süfyan'a g ö t ü r m ü ş , fakat o çok
küçük olduğundan kitab'ı dinlerken uyuyakalmıştır^. Zehebî (ö.h.748)
de Kisâî versiyonunun zayıf bir isnad olduğunu söylemektedir'".

Müslim'in d i ğ e r râvisi Ebu Muhammed b. Hüseyin b. Muğire el-
Kalânisî'dir. O,^kar'a, o da, tbn Mahân (ö.h.387)'a nakletmiş ve ondan
yayılmıştır".

Nüshalann bütün râvileri ile ilgili detaylara girmek bu çalışmanın sı-

nırlannı aşar. Ancak, bu konuyu müstakil bir tetkik mevzu yapan Rob-
son'un da dikkat çektiği şu noktalara temas etmeden geçemiyeceğiz.

Nevevî'nin şeyhi Ebu İshak (ö.h.664), Sahih'i aldığı Mansur (522-
608)'dan 56 sene sonra Ölmüştür. Mansur sahihi almış olduğu ceddi öl
düğü zaman sekiz y a ş ı n d a d ı r . Ferevî (441-530) yedi yaşında iken (448)
şeyhi Farisî'den a l m ı ş t ı r . Farisî (353-448)'de, oniki yaşında iken
(365)'de Culudî (ö.h.368-9)'den almıştır.

Kisâî ve Culûdî v e r s i y o n l a r ı n d a yer alan Ebu Muhammed b.
Attab, Sahihi dört y a ş ı n d a , Mekkî'den; üç yaşmda iken de Şantaca-

li'den n a k l e t m i ş t i r .

Ferevî'nin râvilerinden birisi de Harastânî'dü*. Ve Ferevî'nin vefa
t ı n d a on yaşmdadır.

66. tbn Salah,a.g.e.,s.ll7.
67. Robson,a.g.m.,s.lİ-14.

68. tbn Salah,5(3'aR«, 8.108.
69. Robson, a.g.m., 8.14.
70. Hakim şöyle diyor: "Sahih'i kendi hatuyla yeni bir kitaptan nakletti. Buna itiraz

ettim, beni azarladı. Ben de: asıl nüshanı getirsen ve hadisi doğru bİr şekilde bana
nakletsen ya? dedim, bunun üzerine bana; "Babam beni, kitabı işitmem için fakih
tbn Süfyan'm meclisine götürdü. Fakat işittiğim nüshayı bulamadım.' Culûdî bana
dedi ki: "Baha'nın seni işitmem için meclise getirdiğini gördüm, sen çok küçük ol
duğun için uyuyordun. Sen, Sahih'i benim nüshamdan yaz, istifade edersin,"
Zehebî, Nubelâ, XVl/465(339).

71. Robson, a.g.m., s. 15-16.
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İbn Mâhân'ın rivâyetini Münzir'den nakleden Ebu Bekir Abdülba-
ki ise, Münzir'in vefatında yedi yaşındadır/^

Böylece Müslim'in Sahihi'nin pek çok versiyonunda bazı bölümle
rin icazet veya vicâde ile nakledilmesinin yanında, çok önemli bazı nüs-
halanmn da adeta b ü l u ğ ç a ğ m a e r m e m i ş çocuklar t a r a f ı n d a n nakledil
diği anlaşılmaktadır. Bu durumun yol açtığı sakıncalar özel bir inceleme
konusudur. Biz, fikir vermesi bakımından küçük bir Örneği burada kay
detmek istiyoruz.

NâsihMn ifadesi rivayet metni oluyor:

Müslim'in İman bölümünde yer alan bir hadis, rivâyel kaynaklarına
müstensihlerin tasarruflanmn n a s ı l s ı z d ı ğ ı n ı ve haberin aslî metni haline
gelebildiğini gösteren bir örnektir. Metin şöyledir:

"Bizler kıyamet gününde filan yerden ve filan yerden geleceğiz. Bak (yani bu
insanların üstündedir).."'̂

Ahmed Davudoğlu metni bu şekilde terceme etmiştir'^. Fakat ne me
tinden ve ne de lercemeden ne denilmek i s t e n d i ğ i n i anlamak mümkün de
ğildir. Çünkü ifade hiçbirşeye benzememektedir. Kadı lyaz (ö.h.544) bu
nunla ilgili olarak ş ö y l e diyor:

"Bütün nüshalarda bu böyledir. Müslim'in bazı lafızlarını arttırmayı gerektire
cek, büyük değişiklikler mevcuttur. Daha sonrakiler bunun içerisinden çıkamamış
ve müşlül duruma işaret etmek maksadıyla iki kelime arasına "bak" manasına gelen
"unzur" kelimesini yazmıştır. Bu da hadisin kendisinden zannedilmiştir.""

Davudoğlu, kaynak vermeden Kadı lyaz (ö.hJ44)'ın bir başka izahı

nı daha nakleder:

"Bütün bunlar gösteriyor ki, hadis değiştirilmiştir. Ravi, ya bu "kûm" ve "tel"
kelimelerini anlayamamış; yahut silmişte onların yerine "şöyle böyle" kelimelerini
koymuş sonra yukarısını göstererek "bu insanların üzerindeolacak" diye tefsirde bu
lunmaya çalışmış, üzerine de tenbih için "bak" kelimesini yazmıştır. Ondan sonra
hadisi istinsah edenler ravinin tefsirini de tenbihini de hadisin metninden zannede
rek her ne buldularsa onu bu hadisten diye nakletmişler ve hadis şu gördüğün şekli

almıştır.""

72. Robson, a.g.m., 5.18. Buna benzer bir durum da Ahmed b. Hanbel'in Müsneeti için
söz konusudur. Bkz. Cezerî, Muhammed b. Yusuf, K i ı a b u ' l - M t s ' a d i ' l - A h m e d , s.44
(dipnot).

73. Müslim. 1, İman, 84/316, had.no;I9I (1/177). Aynı rivâyei'in Ahmed b. Hanbel'in
Müsend'teki versiyonu için bkz. Müsned, III/345.

74. Davudoğlu, a.g.e.. 11/188.
75. Kadı lyaz, M e ş â n k , 1/338.
76. Davudoğlu, a.g.e., 11/190.
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Bunun tashif, tağyir ve lafızlarda bir kanşıklık olduğunda gelmiş

geçmiş alimler ittifak etmişlerdir. Abdülhak da el-Cem'u beyne's-
Sahîhayn'A^ buna işaret etmiştir.^

Bu küçük örnek de göstermektedir ki, haberleri nakleden râvilerin ta
sarrufları kadar, kitapları istinsah edenlerin tasarruflan da rivâyet kaynak-
lanmızdaki haberlerin aslına nüfuz etmiş gözükmektedir. Kadı lyaz'ın

nüsha farklılıklarından kaynaklanan metin farklılıklarını ele aldığı Meşa-

nku'l-Envâr'ı, bunlann ne oranda olduğuna dair yaklaşık bir fikir vere
cek mahiyettedir.'®

U

I. Müslim'in Eserine Rivâyet Tekniği Açısından Yöneltilen Eleştiriler

Burada, eleştirileri tek tek ele alıp incelemekten ziyade, tenkit yönel
ten zatlar kronolojik olarak sıralanacitır. Bu arada gerekli nakil ve izah
lar verilecektir. Böylece tenkitlerin tarihi gelişimi de gösterilmiş olacak
tır.

Tenkitlerin kronolojik olarak sıralamasına geçmeden evvel, daha
Müslim'in kitabı yazılmadan önce, Ahmed b. Hanbel (ö.h.241) gibi bir
büyük hadis otoritesinin, daha sonra Müslim'in k i t a b ı n d a yer dacak bir
haber hakkındaki kanaatini kaydetmek istiyoruz. Bu haber, Ebu Râfı' ka
nalıyla İbn Mes'ud'dan Hz. Peygamber'e nisbei edilerek gelen bir haber
dir . Ebu Davud es-Sicistânî'nin "Mesail an Ahmed" isimli eserinde nak
l e t t i ğ i n e göre, Ahmed b. Hanbel bu haberi, reddetmiş ve bunun îbn
Mesud'un sözlerine benzemediğini söylemiştir. Buna mukabil Hz. Pey-
gamber'in sabn tavsiye eden bir hadisini zikretmiştir. Haber'in senedinde
yer alan Haris b. Fudayi eİ-Hatmî'nin de mahfuzu'1-hadîs olmadığını be-
lirtmiştir.®®

77. Müslim, Sahih, Mil (dipnot). Bu kabil müslensih tasamıflanna bir örnekte Müslim.
1, İman, 72/249, had.no:158 (I/138)'de imanın fayda vermeyeceği zamana ilişkin
Ebu Hureyre (r.)'den gelen haberdir. Haberde, güneş batıda doğduğu deccal zuhur
ettiği ve dâbbetuiarz çıktığı vakit, kişinin imanının kendisine fayda vermeyeceği

ifade edilmektedir. Burada geçen 'Deccal- ' kelimesi, d^a erken kaynak
olan Ahmed b. Hanbel'in el-MUsned']n6e (11/445-6) sened aynı olmasına karşın

'Duhân- ' şeklinde yer almaktadır. Gerçi İbn Ebî Şeybe'nin el-Musannefinde
(VIl/506 no: 37592) de 'deccâl' şeklindedir. Sened de aynıdır. Buradanasih tasarru
fu bulunduğu açıktır. Bkz.Çelebi, Ilyas, îtikadi Açıdan Uzak ve Yakın Gelecekle ti'
gili Haberler, s.71.

78. Fuat Sezgin'in, Kadı lyaz'ın bu eseriyle ilgili değerlendirmesi için bkz. Sezgin,
Buhâri'nin Kaynaklan, s.192.

79. Müslim, 1, İman, 20/80, hadjıo:50, (i/69-70). Burada iki versiyonu nakledilen ha
berler arasında da bazı lafız farklıliİdan vardu". Haberde Peygamber'in sünnetinden
ve emirlerinden yüz çevirenlere karşı el, dil ve kalp ile cihad edilmesi gerektiği

İfade edilmektedir. Bazı versiyonlarında haber, Ebu Râfı' kanalıyla doğrudan Hz.
Peygamber'den nakledilmektedir. Bkz. Davudoglu,a.g.e., 1/287.

80. ibn Salah, Styane, s.209. İbn Salah, râvi Haris'e yönelik herhangi bir ccrh'c rastla
madığını kaydeder.
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a. Ebu Zur'a er-Râzî (ö.h264)

Müslim'in eseri çeşitli açılardan eleştiri konusu yapılmıştır. Bunlar
dan bir kısmı rivâyet tekniği ile alakalıdır. Sahîh'te yer alan bazı rivayet
lerin senedleri ve râvileri kimi hadis otoritelerince tenkit edilmiştir. Özel
likle es-Sahîh ismi ile eser yazanlara, bu çerçevede Müslim'e itiraz
edenlerden birisi, Müslim'in çağdaşı Ebu Zur'a er-Râzî (ö.h.264)'dir . O,
böyle bir isimle kendi zamanında eser yazılmasım erken ve sakıncalı bul
muş, bu kabil isimlerle eser yazanlann asıl amacının kendilerine paye
edinmek o l d u ğ u n u s ö y l e m i ş t i r :

".. Bunlar, vaktinden önce, öne geçmek isteyen bir güruhtur. Bunu temin için,
kendisiyle öncülüğü eldeedebilecek birşeyler yapmışlar, kendilerine bualanda riya
set kazandu-sın diye. daha evvel emsali görülmeyen eserler telif etmişlerdir. (Râvi
diyor ki): Birgün adamın birisi, Ebu Zur'a'ya Müslim'in Sahîh'ini getirdi. Ben de
oradaydım Ebu Zur'a kitabı incelemeye başladı. Buarada Esbaı b. A^a^r'dan rivâyet
edilen bir hadis gördü. Ve bana: "Kitabma Esbat h. Nasr'ı dahil eden (bu adamın
eseri) gflhlh addedilemez,"dedi. Biraz sonrakitapta, Kutn b. b/useyr't rastladı. Ve
yine bana dönerek: "Bu öncekinden de daha fena, dedi ve Kum, Sabit'tcn mevsul
olarak rivâyet ettiği hadisleri. Enes'e isnad etmiştir, diyede ilave etti.Daha sonra in
celemesine devam ederek; "Sahih'inde Ahmed b. İsa el-MısrVden rivayette bulunu
yor!? Diye ekledi. Sonra da: Mısırlıların Ahmed b. /jö'dan şikayet ettikleri kadar,
hiç kimseden şikayetçi olduklarını görmedim, dedi". Ebu Zur'abu arada eliyle dili
ne işaret ederek, sanki, yalancılığından şikayet ediyorlar, demek istiyordu- Devam
la: "Şu kimselerden rivâyette bulunuyor da, Muhammed b. AcIân ve benzerlerini
terkediyor. Bidatsahibi kimselere yol açıp, kendilerine bİr hadisledelilgetirildi
ği vakit,bu es-Sahîh'te yokki, demelerine İmkan veriyor, dedi." Baktım ki. bu
kitabı yazanı eleştiriyordu..."®^

Görüldüğü gibi çok erken denebilecek devirde, daha yazılması aşa

masında eser, ismi ve bir takım râvileri sebebiyle tenkide uğramaktan
kurtulamamıştır.

b. Dârakutnî (305-3851917-995)

Müslim'in eserine müstakil bir kitap yazmak suretiyle, rivâyet tekni
ği açısından eleştiri getirenlerden birisi de, Ebu Hasan Ali b. Ömer b,
Ahmed b. Mehdî b. Mesud ed-Dârakutnî'dir". Dârakutnî'nin Buhârî ve
Müslim'in her ikisine birden yönelttiği tenkitlerini içeren eserinin adı,
"el-İstidrâkât ve't-Tetebbu'ale'l-Buhârî ve A/«j/ım"dir. Bıkâî'nin "en-
N ü k e t ü ' l - V e f ı y y e ' ' d e i ş a r e t e t t i ğ i üzere, Dârakutnî, iki sahih eserde toplam
ikiyüzon hadisi zayıf bulmuştur. Bunlardan yüz'ü yalnız Müslim'de, Sek
sen tanesi yalnız Buhârî'de, otuz tanesi ise müştereken her ikisinde tahric
edilmiş haberlerdir. Bıkâî, Dârakutnî'den başka kimselerin de, onun zayıf

81. tbn Abdühâdî, Tabakâtu Ulemâi'I-Hadis, 11/246(548).
82. Zchebî,Nubelâ, XII/571; HzzimuŞurûtu'l-Eimmeti'l-Hamse, (thk. Kevserî),s.73.
83. Ibn Kunfüz, Vefeyât, s.220.
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olduğuna hükmettiği hadisler dışında, bazı haberlerin zayıf olduğunu be-
lirttiklerini, s ö y l e m i ş t i r .

Ancak, Nevevî (öJı.676), Dârakutnî ve benzerlerinin tenkitlerinin,
her iki imamın eserlerini yazarken esas ittihaz ettikleri prensiplere uygun
düşmeyen, bu nedenle de sahih'in en üst derecesine ulaşamayan hadislere
yönelik olduğunu iddia etmektedir." Son devir hadisçilerinden
AMuhammed Ş a k i r de aym noktayı vurgulamaktadır.

Diğer taraftan, Dârakutnî'nin eleştirilerine îbn Hacer (ö.h.852)
Buhârî şerhi'nin mukaddimesi'nde kendi zaviyesinden bazı cevaplar ver-

. 87

m ı ş t ı r .

c. Ebu Mesud İbrahim b. Muhammed b. Adî ed-Dımaşkt (ö.h40îl
mJOlO)

Müslim'e tenkit yöneltenlerden bir diğeri de Ebu Mesud ed-
Dımaşkî'dir". "Kıtabu'l-Atraf ale's-Sahhihayn" isimli eserinde Müs-

89

lim'in b a z ı hadislerini tenkit e t m i ş t i r .

d. İbn Hazm, Ebu Muhammed Ali el-Endelüsî (383-458)

Mağribin büyük hadis hafızı İbn Hazm da bütün takdir ifadelerine
karşın zaman zaman Müslim hadislerini eleştirmektedir. Onun bu konu
daki listesi bir hayli kabarıktır. Bunlan bütün ayrıntılarıyla tetkik etmek
müstakil bir inceleme konusudur. Ancak, k ı s a c a ifade etmek gerekirse,
îbn HazmMüslim hadisleriniüç yönden tenkide tabi tutmuştur.

1. Sened ve metin yönünden: Bunun örneği Ebu Süfyan ile ilgili,
meşhur rivâyet, ki îkrime b. Ammar tarafından nakledilmiştir. Ebu

84. Sanânî,Tavzihu 'l-Efkâr,1/128. Darakutnî'nin Müslim'e yönelttiği eleştirileri cevap
lamak üzere Ebu Mesud ed-Dımeşkî (ö.h.401/m.l010) "Cevâbü Ebî Mesud Muham
med b. ibrahim b. Ubeyd ed-Dımeşki amma beyyene fihi galata Ebi'l-Huseyn Müs
lim b. Haccac" isimli bir eser kaleme almıştır. Darakutnî'nin tenkitlerini Rabî' b.
Hâdi Umeyr el-Mcdhalî bir naaster terine konu yapmışür. Tezin adı, Beyne'l-
İmâmeyn Müslim ve'd-DârakutnVdii. (Ümmü'l-Kura U. 1396/1976). Bkz. Kande-
mir, M. Yaşar, Sahihayne Yöneltilen Tenkitlerin Değeri, Sünnet'in Dindeki Yeri,
ş.341,371.

85. İbn Hacer. Hedy, s344.
86. Şakir, A. Muhammed, s35.
87. ibn Hacer, Hedy, s.34^380.
88. ^hebî, a.g.e., III/1068; İbn tmâd,a.g.c.. III/157.
89. İbn Hacer,a.g.e.,8.344.
90. İbn Hazım'ın tenkitlerine dair örnekleri merhum ilim adamı Selman Başaw 'İbn

Hazm'n Kütüb-ü Sitteye Baktfı' isimli makalesinde bir araya getirmiştir. Bkz.
A.g.m., İslArştİl/6,1988,s.l3/17.
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Süfyân'm Hz. Peygamber'den istediği üç şeyle alakalıdır". Bunun üzerin
de ilerde aynca durulacaktır. Ancak İbn Hazm'm bu habermünasebetiyle
serdettiği mütala görmezden gelinecek gibi değildir. Şöyle diyor:

"Bu haberi tkrime b. Ammar mutlaka ya kendisi uydurdu, ya da bu haberi uy
durmuş olan bir yalancıdan aldı da, o yalancı ravinin adını gizleyerek (tedlis yapa
rak) haberi Ebu Zumeyl'den almış gibi rivâyet etti."'̂

Bir diğeri Huzeyfe b. Yemân hadisidir ki, kendisinin Medine'ye geli-
93 *

şiyle ilgili bir rivâyettir . Ibn Hazım haberi, hem tarihen y a n l ı ş bulur,
hem de râvî Velîd b. Cumey'in y a l a n c ı ve merdud birisi olduğunu söy-
1 94
1er.

2- Râvîsi yönünden: Huzeyfe k a n a l ı y l a gelen ve Velîd b. Cumey* ta
rafından nakledilen, Akabe'ye i ş t i r a k edenlerin s a y ı s ı n a dair bir haber,
râvi Velîd sebebiyle reddedilmiştir."

Münafıklarla alakalı olarak Cabir'den gelen bir haber de" râvi, Ebu
Süfyan Talha b. Nafı' sebebiyle İbn Hazm tarafından reddedilmiştir."

9S

Günahı ifşa etmeyle ilgili Ebu Hureyre (r.) hadisi râvisi Muham-
med b.Abdillah b.Ahi'z-Zuhrî sebebiyle tenkide maruz kalmıştır."

3- Seneddeki kopukluk yönünden: İbn Hazm isnadlanndaki inkıta

nedeniyle debir kısım Müslim hadislerini eleştirmiştir.'""

91.

Müslim, 44, Fadailü's-Sahâbe, 40/168, had no:2501. (11/1945).
92. İbn Hazm, İhkâm, VI/198.
93. Müslim, 32, Cihad, 35/98, had.no: 1787 01/1414).
94. İbn Hazm, İhkâm, V/23-24. Bu râvi ile ilgili olarak bkz. Zehcbî, Mizan, IV/337

(9362).
95. Müslim, 50, Sıfatu'l-Münâfıkîn, 11, had.no:2779/2 (III/2144).
96. Müslim, 50, S ı f a t u ' l - M ü n a f ı k î n , 15, had.no:2782 (III/2145).
97. İbn Hazm, A/u/iû//a, XIII/181. (Krş, Başaran, a.g.m., s.14).
98. Müslim, 53, Zühd, 8/52, had. No; 2990 (III/2291).
99. İbn Hazm, Muhatla,VIH/55. (Krş. Başaran, a.g.m. s.15.) İbn Hacer, Muhammed b.

Yahya ez-Zuhlî'nin bu zartla ilgili olarak söylediklerine yer verir. Buna göre Zuhlî,
onun asit olmayan üç haber n a k l e t t i ğ i n i , buradaki (Müslim) hadisin (in) de onlardan
biri olduğunu söyler. Ibn Hacer de buna itiraz etmez. Bkz. tbn Hacer, Hedy, s.439-
440. Müslim'in Muaviye b. Salih kanalıyla naklettiği 45, Bir, 5/14-15, had.no;2553/
1-2(111/1980) hadisi ve Simak b. Harb kanalıyla naklettiği 36, Eşribe, 33/12,
had.no: 1984 (11/1573) hadisi ravileri sebebiyle İbn Hazm tarafından tenkit edilmiş

tir.Bkz. İbn Uzzm, İhkâm, Vl/183.: Muhatla, 1/232. (Krş. Başaran, ag.m., s.15).
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e. Ebu AliHüseyin b. Muhammed b. Ahmed el-Ğassânî (427'498f
1035-1104)

Bu çerçevede bir diğer şahıs da Ebu Ali el-Ğassânî'dir"". Eserinin
ismi "Takyıdu'l-Muhmel ve Temyîzu'l-MüşkiP'Ğir^^. Ğassânî, kitabında
Dârakutnî'nin e l e ş t i r d i ğ i rivâyetlerin d ı ş ı n d a kalan bazı haberleri ele al-

. 103
mıştır .

Suyûtî (849-911/1445-1505) de, Müslim'in Sahîh'inde râvilerinin
z a y ı f l ı ğ ı sebebiyle, z a y ı f telakki edilen b a z ı hadislerin k r i t i ğ i n e tahsis
edilmiş, müstakil bir eser g ö r d ü ğ ü n ü söylemektedir. Suyutî, Veliyyuddin
el-Irâkî'nin i ş a r e t edilen bu esere bir reddiye y a z d ı ğ ı m da söylemekte
dir"". Yine Suyûtî, bazı hadis hafızlanmn, Müslim'in eserinde sahih şart-
lannı taşımayan haberlerin bulunduğuna dikkat çektiklerini; buna sebep
olarak da, kimi haberlerde ibham'"', irsal"*', inkıta'"' gibi vasıflan, kimi-

100. İbn Hazm'ın eleştirdiği ravilerin bir dökümü içinbkz. Başaran, a.g.m.,s.16-17.
101. Zehcbî, a.g.e., 111/1233; İbn İmad, a.g.e., III/408.
102. Ketıânî, er-Risâletu'l-Mustatrafe, s.l 18. Bu eser on bölümden o l u ş m a k t a d ı r . 5 ile 8.

cüzler müelirin; "Tenbih ale'l-Evhâmi'l-Vâkta f ı ' s Sahîhayn min Kıbeli'r-Ruvûi"

başlığını taşımaktadır. Kimi araştırmacılar bunu iki ayn eser z a n n e t m i ş l e r d i r . Bu
eser'in bazı bölümleri Muhammed S a d ı k A y d ı n t a r a f ı n d a n master tezi (Riyad, 1407/
1987) olarak çalışılmış ve yayımlanmıştır. Bu konuda bkz. Sünnet'in Dindeki Yeri,
S.341,371.390.

103. Kadı lyaz, Meşârık, 1/5-6; îbn Hacer, a.g.e., s.344.; Memduh, Tenbih, s.21.
104. Bu konuda Zeyneddin el-Irâkî { ö J ı . 8 0 6 / m . l 4 0 4 ) ' n i n ; "el-Ahâdîsu'l-Muharrace Jî's-

Sahihayn ellezi Tüküllime f ı h â bi za'fm v e ' n k ı t a " isimli bir eser y a z d ı ğ ı , ancak, bu
eserin müsveddesinin k a y t o l d u ğ u ifade edilmiştir. Ebu Zur'a Ahmed b. Abdürrahim
el-Irâkî (öh.826/1423)'nin; "ei-Beyân ve'i-Tavzîh li men harrece lehufi's-Sahîh ve
kad messe bi-darbin mine't-Tecrîh" (TDVİA.Ktb.No: 12761) adlı eseri de bunlar
dan birisidir. Bu eser'in müellif hattı ile Beyrut Amerikan Üniversitesinde bulunan
tek nüshası Kemal Yusuf el-Hut'un tahkikiyle 1990'da b a s ı l m ı ş t ı r . Toplam 560 râvi
ele alınmıştır. Bunlardan 353'ü Buhârî'ye ait râvilerdir. Bunun 227'si a y n ı zamanda
Müslim ve Kütüb-U Sitte'ye dahil olan diğer sUnenlerde de bulunmaktadır. Bu konu
da bkz. Sünnet'in Dindeki Yeri, s.341, 391. İkinci eserle ilgili bilgilerNevzat Aşık
tarafından verilmiştir.

105. Müslim'in müphem ve meçhul râvilerden y a p t ı ğ ı nakillerin bir örneğini; 22,
Müsâkât, 26/130, had.no: 1605/2 (11/1228)rivâyeti teşkil eder. Müslim burada 'Had-
desenî ba'zu ashâbinâ" tabirini k u l l a n m ı ş t ı r . Bir başka örnek de; 22, Müsakât. 4/19,
had.no.1557 (11/1191) dedir. Burada Müslim ' H a d d e s e n İ gayru v â h ı d i n min
ashâbinâ' tabirini kullanmıştır. Bunun bir diğer örneği de 43, Fazail, 8/24,
had.no:2285 (Il/1791)'dedir. Burada ise 'huddistu an ebî Usâme' ifadesi kullanılmış

tır.

Müslim'in eseri müsned, merfu'lara tahsis edilmiş olmasına karşın, onda bu sıfatı

taşımayan haberler de vardır. Bunlardan birisi Yahya b. Yahya'nın naklettiği, Ab
dullah b. Yahya b. Ebî Kesir'in babasma ait şu sözdür: "Lâ.yüstetâu'l-ilmu bi
râhati'l-cismi; yorulmadan ilim elde edilmez". Bkz. Müslim, S, Mesâcid, 31/175,
had.no: 612/5 (1/428).
Müslim'in k i t a b ı n d a yer alan mevkuf haberlere dair müstakil eserler de kaleme alm-
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lerinde ise vicade ve mükatebe'"* gibi nakik yöntemlerini gerekçe göster
diklerini söyler. Müslim'e yöneltilen bu kabil eleştirilere, cevap vermek
maksadıyla Reşûduddin el-Attar ( ö J ı . 6 6 2 ) ' m bir eser kaleme a l d ı ğ ı ve
tenkitleri tek tek değerlendirmeye tabi tuttuğu da Suyûtî t a r a f ı n d a n zikre
dilmektedir'"'. El-Attar'm bu eserinin adı, "Gurer el-Fevâidu'l-Mecmûafi
Şe 'ni ma vaka 'afi Müslim mine 'l-Ahâdîsi 'l-Maktûa"diT

/. İ b n Salah (öJı.643)

Buhari ve Müslim hadislerinin kesin olarak sahih o l d u ğ u n u ve bu
konuda ulemanın ittifakı bulunduğunu söylemesine karşın, îbn Salah da
Müslim'in bir hadisinin kimilerince hadis tekniği bakımından zayıf bu
lunduğunu nakletmiştir. O namazda besmelenin cehrî o k u n m a y a c a ğ ı n ı

ifade eden Hz. Enes hadisini'" muallel hadise, hem de metni muallel ha

miştir. Bunlardan birtanesi tbn Hacer'in el-Vukûf ala mafî Sahîhi Müslim mine'l-
Mevkûf ismini taşıyan eseridir. Kitap İbn Salah'm Müslim'de mevkuf haber olmadı
ğı şeklindeki kanaatine ve ona uyan bazı kimselerin bu istikametteki bir iddialarına

cevap olarak yazılmıştır, (s.27-28) Konularına göre 192 mevkuf habere yer veril
mektedir. Kitap, Abdullah el-Leysî'nin tahkiki ile 1986 yılında Müessesetu'l-
K ü t ü b i ' s - S a k a f ı y y e t a r a f ı n d a n Beyrut'ta b a s ı l m ı ş t ı r .

106. Müslim'de mürsel o l d u ğ u için eleştirilen haberlerin s a y ı s ı takriben on ianedir.
SuyÛrtî, bu haberlerden ç o ğ u n u n müsned versiyonlanmn b u l u n d u ğ u n u kaydeder.
Ancak, sadece Ebu'1-Alâ, Yezid b. Abdullah b. Eş-Şıhhîr el-Âmırî {ö.h.l 1l)'in mür
sel haberinin sahih bir tarikla sahabeden mevsul olarak nakledümedigini belirtir.
Bkz. Suyûtî, T e d r ı i » , 1/170.

107. Suyûtî, Attar'm k a y d e t t i ğ i m u n k a t ı ' haberlerin onüç tane olduğunu söyler ve bunla-
nn dökümünü verir. Suyûrî, a.g.e., 1/172-174.

108. Daha evvel, bir vesileyle k a y d e t t i ğ i m i z üzere, Suyûtî de, Müslim'in tenkid edilen
râvilerin yazdıkları nüshalar'ında çok istifade ettiğini belirtir ve bunlara örnek ola
rak Ebu Zübeyr'in Câbir'den, Süheyl'in b a b a s ı n d a n ; Alâ b. Abdurrahman'ın baba
sından: Hammad b. Seleme'nin Sabit'ten ve benzerlerinden y a p t ı k l a r ı rivayetleri
içeren nüshalan gösterir. Bkz. Suyûtî, a.g.e., 1/69.
Müslim eserinde hocaların vicâde tarikiyle aldıkları haberlere de yer venniştir. Bun
dan dolayı da ayrıca tenkide uğramıştır. Bunlardan bir tanesi İbn Ebî Şeybe'den alı

nan ve onun; "vecedtu f ı kitâbî an Ebî Usâme- K i t a b ı m d a Ebu Usâme'den nakledi
len şu haberi buldum" diye başlayan, Hz. Âişe'nin faziletiyle ilgili rivâyettir. Bkz.
Müslim, 44, Fazâilu's-Sahâbe, 13/80, had.no:2439 (11/1890); Şebbîr Ahmed,
Fethu'l-Mülhim, 1/217.

109. Suyûtî, Tedrib, 1/107. Suyûtî'nin i ş a r e t e t t i ğ i bu zat yedinci hicri asırda Mısır'da

hadis otoritesi olmuş Yahya b. Ali b. Abdullah b. Ali b. Müferric e l - K u r a ş î , el-
Umevî en-Nablûsfdir. (584-662). Bkz. İbn Abdilhâdî, a.g.e., lV/229-230; Zehebî,
a.g.e..IV/l442.

110. Tahânevî, Zafer Ahmed. Mukaddimeiu I'lâi's-Sünen, 1/286. Reşîduddin'in bu eseri
(îzz b. Cem. Meşyaha 127 ab). Yazması: Damad îbr. 396 (sonu noksan, I 164a yk.,
9ilnsır) Bu eser, Muhammed b. Ali et-Temîmî el-Mâzerî'nin Mu'lim'ine reddiye
olarak kaleme almak suretiyle o Sahih-i Müslim'de b u l u n d u ğ u iddia edilen 14
makru hadisi vasletmeye ç a l ı ş m ı ş t ı r . Ancak bu yazma bölümünün sonu eksik oldu
ğu için sadece 5 hadisi ihtiva etmektedir." Bkz. Kettânî, Hadis Literatürü, (çev.
Yusuf Özbek) s.3 (dipnot 2/1)
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dise birörnek olarak zikretmiştir'". Buçerçevede serdettiği şu mütala ka
naatimizce hayli önemlidir;

"...Bu lafızla haberi rivâyet eden kimse onu, kendi anladığı manailenakletm^-
tir. 'Namaza el-HamdiilİUah İle başlıyorlardı* sözünden, onlarm besmele çekmedik-
lerini anlamış ve kendi anladığı şekliyle onu rivayet etmiştir. Ve tabi hata etmiş
tir...**'"

İbn Salah'ın, Müslim hadislerindeki râvi tasarruflan ile ilgili açıkla-

malan da hayli dikkat çekicidir"*.

Bu haberle ilgili olarak Irakî'nin dikkat çektiği bir başka husus ise,
onun Katâde versiyonunun mükatebe yoluyla nakledildiğidir. İrâkî, mü-
katebe ile rivayetin sıhhati konusundaki ihtilafa dikkat çekmekle yeti
nir'". tbn Hacer Irâkî'nin bu ifadelerine dayanarak olsa gerek, hadisteki
illetin haberin mükatebe ile alınması olduğunu söylemiş ve bunun da red
dedildiğini belirtmiştir'". Ancak gerçek illet mükatebe değil, muhalefet
ve ızdıraptır. Nite^m tbn Abdilber buna işaret etmiştir. Mükatebe ile
alınmış olması da aynca bir kusurdur.

g. Abdülkadır el-Kuraşî (h.676-775)

Abdülkadir el-Kuraşî de '^el-Cevâhiru 'l-Mudîe" adlı eserine zeyl ola
rak kaleme aldığı *'el-Kitabu'l-Câmrde ş u tenkide yer veriyor:

"...Birtakım kimselerin, Buhari ve Müslim'in kendilerinden hadis rivâyet ettiği
râviler köprüyü geçmişlerdir, demeleri tutarlı olmaz. Zira Müslim kitabında Leysb.
Ebt Süleym ve tenzeri zayıf râvilerden rivâyette bulunmuştur. Buna cevap olarak,
Müslim kitabında onlardan yalnızca itibar, şevahid ve mütabaat kabilinden
rivâyetlere yer vermiştir, diyorlar. Bu da tutarlı ve doğru olamaz. Çünkü Hafız
(Reşîdüddin el-Attar) şöyle diyor. "İtibar, Şevâhid ve Mütabaat, hadisin durumunu
bilmeye yarayan unsurlardır. Müslim'in kitabı ise zaten sahih hadisleriesas almıştır.

Binâenaleyh, nasıl olur da, zayıf bir tarik İle sahih hadis tespit edilir?""'

111. Müslim, 4, Salat, 13/50, had.no:399 (1/299).
112. İbn Salah. Ulûmü'l-Hadîs. s.92.; Ir^ konuyu etraflı bir şekilde tartıpışür. Bkz.,

Takyid, s.98. ibn Abdilber bu konuda müstakil bir eser yazmış ve el-Istidcar'di da
geniş bir biçimde konuyu ele almış ve Hadis'in muzdarip olduğunu söylemiştir.
Bkz., IV/1263-172; ibn Rüşd, Bidâye, 1/97. ibn Salah bu haberi kimlerin illetli bu
lunduğunu açıklamamıştır. Ancakkendisi de bunu böyle kabul ederek nakletmiştir.
Suyûtî'nin, Hz. Peygamber'in babasının akıbetiyle ilgili Müslim rivâyetini tenkid
ederken saifettiği ifadelerden, bu habere ilk tenkidin imam Şafiî'den geldiğini anlı
yoruz. Bkz.Hâvi,11/227. Hadis'i, zayıf bulanlardan birisinin de HatipBagdidîoldu
ğu zikredilmektedir. Bkz. ibn Abdilhâdî, el-Muharrar fi'l-Hadîs, 1/187(230).
Hadis'in sahih olduğuna dair görüşler için bkz. tbn Cevzî, el-Tahkik fi Ahâdisi l-
Hilâf 1/357.; Cezâirî, Tevcih. 11/602-604.

113. İbn Salah, t//ûm/-//ai/fr. s.92.
114. İbn Salah. Sıyâne, 140, 147, 155, 163, 173.; ibn Teymiyye de Enes hadisini sahih

kabul etmekle beraber, onun ravinin içtihadının ve mana ile naklinin bir ürünü oldu
ğunu söyler. (Nakleden, Cezâirî, a.g.e., 11/604).

115. İrâkî, Tûifeyıd.s.IOO.

116. Sanâni,5ü^i//ü'r-5e/d/n,I/172.
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Kuraşt, tenkidini ş ö y l e sürdürür:

"..Bil ki, rivâyette 'enne' ve 'an' kipleri inkıta ifade eder. Yani, hadisçilere göre
bu kabil haberler müdelles nevindendir. Buhâri ve Müslim de de bu türden pekçok
rivâyet vardır. Bazıları buna da iltimasla şöyle diyorlar, bu kabil haberler
Sahîhân'da iseittisal'e hamlolunur, onlarm dışında iseo taktirde munkatrdırlar."'

Kuraşı, eleştirilerine devam eder ve Müslim'in k i t a b ı n d a Ebu'z-
Zübeyr'in Câbir'den 'anane' ile naklettiği pekçok rivâyetin yer aldığım,

oysa hadis hafızlanmn, E6«'z-Zubeyr'in Câbir'in hadislerinde tedlis
yaptığı gerekçesiyle, ondan 'anane' ile yaptığı rivâyetlerin asla kabul edi
lemeyeceğini, belirttiklerini söyler.'

Zehebî'nin konuyla ilgili yaklaşımı bir hayli dikkat çekmektedir:

"..Müslim'in Sahih'inde, Ebu'z-Zubeyr'in Câbir'den d o ğ r u d a n i ş i t t i ğ i n i tasrih
etmediği epeyce hadis vardır. Ve bu hadisler Leys tarikinin dışında bir tarikla nakle
dilmişlerdir. Bu hadislerle ilgi olarak kalbimde bir ş ü p h e var. Mekke'de silahla
dolaşmanın helal olmadığı yolunda hadis'̂ *^, RasulUllah'ın başında siyah bir sarık ol
duğu halde, ihramsız olarak Mekke'ye girdiğini ifade eden hadis'̂ ', Yine. RasulUl
lah'ın bir kadın gördüğü, hoşuna gitmesi üzerine de hemen eşi Zeyneb'in yanma gel
diği yolundaki hadis'", vb. bunlardandır."'"

h. Celaleddin e s - S u y ü t ı (849-911)

Hadis a l a n ı n d a y a z d ı ğ ı irili ufaklı onlarca eserle, bu sahada kendine
mühim bir yer edinmeyi b a ş a r a n Suyûtî'nin bir Müslim haberine yöneltti
ği eleştiri kanaatimizce önemlidir. Rivâyet k a y n a k l a r ı n d a yer alan haber
lere bakışta ne kadar serbest bir tutum sergilenebildiğinin sıradan bir ör
neği de sayılabilir. Suyûtî, Müslim'de yer alan ve Hz. Peygamber'in
b a b a s ı n ı n akibetini bildiren bir haberi konu edinir. Rivâyet Sabit el-
Bünânî k a n a l ı y l a Hammad b. Seleme'nin Hz. Enes'ten n a k l e t t i ğ i ve Hz.
Peygamber'in:

"...Benim babam da, senin baban da cehennemdedir.."

İ b a r e s i n i içeren haberdir'̂ "*. Suyutî, bu konuyu dile getiren diğer
rivâyetleri de dikkate alarak, özellikle Ma'mer b. Râşid'in e/-Cdm/'inde
rivâyet ettiği bir versiyonu'" dikkate alarak Müslim'in haberini eleşti-

117. Kuraşî.Cevâhir. V/566; Hâzimî. a.g.e.. s.74; Tahânevî, a.g.e., 1/286.
118. Kuraşî,a.g.e., V/566; Hâzimî a.g.e., s.74.
119. Kuraşî, a.g.e., V/566-567; Hâzimî, a.y.
120. Müslim. 15, Kitabu'l-Hac, 83/449 (1/989).
121. Müslim. 15. Kitabu'l-Hac. 84/451 (1/990).
122. Müslim, 16, Kilabu'n-Nikah, 2/9 (11/1021).
123. Z c h c b î , A / ı z â n . I V / 3 9 .

124. Müslim, l, İman, 88/347,had.no:203 (1/191).
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lir . Haber'in râvisi Hammad (öJı.167) ile Ma'mer ( ö J ı . 1 5 2 ) a r a s ı n d a

bir karşılaştırma yapar ve şöyle der:

"...Ma'mer, Hammad'tan daha sağlamdır. ZiraHammad hafızası cihetiyle eleşti

rilmiştir. Hadisleri içerisinde münker rivayetler vardır. Söylediklerine göre bunlan
maiyetinde çalışan kişi eserlerine sokuşturmuştur. Hammad da eserlerini ezberleme
diği için bunlan rivâyet etmiş ve tabi hata etmiştir. Bundan dolayı Buhârî kendisin
den hiçbir haber nakletmemiştir..."'"

Suyûlî, râvi cihetiyle getirdiği bu eleştiriyi, daha genel ve rivâyet
kaynaklan için son derece mühim bir mütala ile sürdürür. Suyûtî,
râvilerin haberleri kendi anladıkları şekliyle ve mana olarak naklet
tikleri gerçeğine getirir sözü ve rivâyelîerde görülen râvi tasarruflarım
hatırlatarak şöyle der:

"...Anlaşılıyor ki, bu ilk lafız (Müslim'in ibaresi) râvi'nin tasarrufundandır.

Râyî, kendi anladığı şekliyle, onu mana olarak rivâyet etmiştir. Sahîhayn'da
râvinin tasarrufta bulunduğu bu kabil pek çok rivâyet mevcuttur. Halbuki başkası

ondan daha sabittir..."'^®

Kanaatimizce Suyûtî'nin bu son söyledikleri hayati önemi haizdir.
Ve muteber hadis kolleksiyonlan değerlendirilirken göz ardı edilmesi im
kansız bir n o k t a d ı r .

I. Elbânî

N a s ı r u d d i n el-Elbânî'nin, rivâyetleri kritikte sened tenkidi ile yetinil-
mesi kanaatinde olduğu ve günümüzde klasik dönem hadisçiliğinin son
örneğini teşkil ettiği bilinmektedir. Ehl-i hadis ekolüne mensup olup sele
fi yaklaşımın öncülerindendir. Bu itibarla kendisi eleştirilerini hadis tek
niği açısından geliştirmiştir'^. Elbânî muhtelif eserlerinde, Müslim'de yer

125. Abdurrazzak,iWujanne/, X/454.
126. Suyûtî, el-Hâvi li'l-Feiâvi, 11/226.
127. Suyûtî, a.g.e., 11/226.
128. Suyûtî.a.g.e., 11/227. Bu kabil râvi tasa^flarma maruz kalmış daha başka haberler

de vardır. Bunlardan birisi, Müslim, 1, İman, 5/19, had.no;I6 (1/45) te yer alan İbn

Ömer rivâyetidir. Burada yer alan haberlerin kimisinde oruç, hac'dan önce kimisin
de de sonra zikredilmiştir. Buradaki takdim ve tehiri bir problem olarak gören îbn
Salah (ö.h.643) şöyle deme ihtiyacı hissetmiştir:

"Sanki bu. mana ile rivayeti uygun göıen birisi tarafından yapılmışa benziyor. Bu kimse önceliği ve
önemi bulunan şeyin önce zikmlilmesinin dil'de yaygın olduğu Icanaatini laşıdığıiKİan, riviyette takdim
ve tehiryaparak tasarruria bulunmuştur. Bu konuık İbn Ömer'in yasağım da duymamışa benziyor. Bunu
iyi anla! Zira şimdiye kadar bunu açıklayan kimseyi görmedim...!.."

(ibn Salah, Sryâne, s.147.) Ancak Nevevî (ö.h.676) böyle bir yaklaşıma asla nza
göstermemiş ve şöyle deme zaruretini hissetmiştir;

"Şayet, bu kabil yerlerde takdim vete'hir ihtimali kapısı açılacak olursabu raviverivftyetler içinbirnevi
cerh ifade edecektir. Eğer, bu kapı açılacak olursa, çok azbir şey dışında bizim itimat edebilec^miz hiç
birşey kalmaz. Bunun batıl olduğu veyine bunun doğuracağı sakınca açıktır. Böyle şeylere kalbinde haâ.
taJık olan kimileri sanimıştır, Allah en iyisini bilir."

(Nevevî, Şerh, 1/178-179, Krş, Sıydn^, s.147, dipnot, I)
129. Kimilerince kendisine: allâme, nakkâd, muhyi's-Sünne ve muhaddisü'l-Asr gibi sı

fatlar atfedilmektedir. Bkz. İbn Cevzî, Zuafa, 11/33) (dipnot.l.) Elbâni'nin muhtelif
kimselerle polemikleri meşhurdur. Zahid el-Kevserî'nin Buhârî ve Müslim hadisle-
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alan elli kadar hadisin sened açısından zayıf olduğuna hükmetmiştir'^.
Elbânî tenkitlerinde ş u ifadeleri k u l l a n m ı ş t ı r ;

"Bu Sahihi Müslim'deki z a y ı f bir hadistir. Hadis, Müslim'in sahihinde yer al
masına rağmen, yine de senediitibariyle zayıftır. Zira senedinde Ömerb. Hamza el-
ömerf vardır. Veo zayıf birrâvîdir."'̂ '

"Bu hadis, ulemanın Sahihi Müslim'de bulunup da hakkında ileri geri söz ettik
>132

leri az miktardaki hadislerdendir.'

'Bu haberin layık olduğu şey.zayıf hadisler a r a s ı n d a zikredilmektir.' .133

"Her ne kadar Müslim tahric etse de, zayıftır. îbn Hıbban Sahihinde; bu sahih
değildir. Çünkü, hadis Habib b. Ebî Sabii'in Tavas'tan y a p t ı ğ ı bir rivâyettir, demek-
tetür. Beyhakî de. Habîb sika râvilerden olmakla beraber tedlis yapardı. O'nun bu
hadisi Tavus'tan işittiğine rastlamadım." demektedir.'̂

"Bu şekliyle münker'dir".'"

"Bu merfiı sifatıyla zayıf birseneddir. tki tane de illeti vardır. Birincisi. müdeUis
olanEbu'z-Zübeyr'in 'an'ane'sİ, ikincisi ise,/yaz b. Abdullah'ın 2:ayıf bir ravi olma
sı. Ulema kendisi hakkında ihtilaf etmişlerdir"'*

"Bu senedin ricâli s i k a d ı r . Fakat iki tane illeti v a r d ı r . Katade'nin 'an'ane' ile
rivâyeti ve Mutarnf e l - V a r r a k ' ı n h ı f z m m kötü olması. Katade, hadisi Mutamfian
i ş i t m e m i ş ı i r . " ' ^ '

Elbânî, Ebu'z-Zübeyr'in Cabir'den i ş i t t i ğ i n i tasrih etmeksizin
'an'ane' ile yaptığı otuzbeş rivâyetin zayıf olduğuna hükmetmiştir. Bu
görüşlere reddiye yazan Mahmud Said Memduh, bunlardan on tanesi
hariç, diğerleri hacında Ebu'z-Zübeyr'in semama delalet eden veya
rivâyetine şahid ve mütabi olabilecek rivayetlerin bulunduğuna dikkat
çekmiştir."*

rini tenkidine yönelttiği eleştiri ile ilgili olarak bkz. Yemânî, Tenkil, mukaddime I/b.
130. Elbânî'nin zayıf olduğuna hükmettiği Müslim hadislerinin dökümü [Ek.lIIj'tedir.
131. Elbâm./fırohu'z-Zı/û/. s.61-62.Müslim, 16,Nikah,21/123.had.no: 1437(11/1060).
132. Memduh, 7 e n h ı 7 ı . s . 4 .
133. Elbânî. Silsileiu'z-Zaife. 1/91; krş. Tenbih.sA.
134. Memduh, Tenbih, s.122. Aynı hadis haÛanda tbn Teymiyyc'nİn değerlendirmesi

için bkz. Mecmüu'l-Fetâvâ 1/256.
135. Memduh, 7 e / ı h / / ı , S.4.
136. Memduh, a.g.e., s.108.
137. Memduh, a.g.e.. si. 197.
138. Memduh, r e n h ı T ı , ay.

Müslim'de b u l u n d u ğ u halde senedindeki ı z d ı r a p ve inkıta dolayısıyla eleştirilen ha
berlerden birisi de Talak bölümünde tbn Abbas'tan gelen haberdir (Müslim, 18,
Talak, 2/15, had.no:1472 (II/I099) Bir lafızda üç talakla b o ş a n m a n ı n hükmüne iliş

kin haber İbn Abbas'tan Tavus kanalıyla nakledilmektedir. Ancak, Tavus'un bunu
İbn Abbas'tan doğrudan işitip işitmediği şüphelidir. Nitekim bazı versiyonlarda
arada Ebu's-Sahbâ zikredilmektedir. Zehebi, asıl ismi Sıla b. Eşyem el-Adevî olan
bu zatın, İbn Abbas'tan sadece birhaber naklettiğini kaydeder, ^hebî, Nubelâ, IH/
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II. MüslimHn Zayıf Olduktan İleri Sürülen RâvÜerinâen Baası
Hakkında Yapılan Değerlendirmeler

Şimdi, Müslim'in kendilerinden hadis naklettiği, fakat cerh, tadil
alimlerince zayıf olduğuna hükmedilen bazı râviler hakkmda ne gibi de
ğerlendirmeler yapıldığım görelim. Peşinen belirtelim ki, burada, kaydet
tiğimiz mütalar tartışmaya açıktır. Cerh ve tadil'de mezheb, meşrep ve
görüş farklılığımn ne kadar önemli rol oynadığı ehlinin malumudur.

I. Leys b.EbîSüleym b. Zenîm eULeysîel'Kûjî ( ö } ı . l 3 4 / m 7 5 I ) .

139

Ahmed b. Hanbel, bu râvi'nin z a y ı f o l d u ğ u n u s ö y l e m i ş t i r . Esas
ismi Enes'tir. Mucahid, tbn Sîıîn ve Tavus gibi zatlardan rivayette bulun
muştur. İbn Uyeyne ve Nesâî zayıf olduğunu söylemişlerdir. Ahmed,
'muzdaribu'l-hadîs'tir, fakat, insanlar kendisinden rivâyette b u l u n m u ş l a r
d ı r ' d e m i ş t i r . Es-Sâidî, 'hadisi zayıftır', derken, Ebu Hatim ve Ebu Zur'a
er-Râzî'ler; 'O'nunla m e ş g u l olunmaz. O muzdaribu'l-hadis'tir', demek
tedirler."^

îbn Hıbban (ö.h.354);

ömrünün spnlanna doğru» ihtUat'a maruz kaldı, isnadlan kaptırmaya başladı.
Mürsel haberleri, merfu olvak rivâyet etmeye, sika râvilerin kendilerine ait olmayan
hadislerini, onlara isnad ederek nakletmeye başladı," diyor.'̂ ' j

İbn Hıbban şöyle devam ediyor:

"Râvilerden bir grup sika kimse,ömürlerinin sonuna doğru ihlilata manız kaldı
(bunadı)iar. öyleki, nedediklerini bilmez oldular. Buna rağmen kendilerine yönelti-

497 (113); İbn Hacer, İsâbe, 11/200 (4132).
Kevserî, rivâyette kullanılan tabir'in mkıta'ya delalet ettiğini söyler ve zaten Müs
lim'de bazı munkatı haberlerin bulunduğuna dikkat çeker. Kevserî, el-tşfak, ala
Ahkâmi't-Talak.s.47. İmam Ahmed'len îbn Abbas'ın bütün talebelerinin,Tavus'un
hilafına nakilde bulunduklannı söylediği aktanhr. Bkz. Şevkâni, Neylü'l-Evtâr, VU
262. Cassas bu haberin münker olduğunu belirtir. C^&î.zSyAhkamu'l-Kur'ân. 11/86.;
İbn Abdilber de: "...Tavus'un rivâyeti vehim ve hatadır.. İbn Abbas'ın mevalisi ara
sında Ebu's-Sahbâ diye birinin bulunmadığı nakledilmiştir" der. Istizkâr, XVI1/15
(25042-25043).; Kurtubî, Tavus rivâyetinin zayıf olduğunu, söyler. Bkz. Kurtubî,
el-Câmi', III/129.; San'ânî de hadisin muzdarip olduğuna dair nakillerde bulunur.
Farklı mütalalar için bkz. İbn Hacer, Fesh, I?ö'298; Sanânî, SübülU's-Selâm, 11/1/
172; Davudoğlu, a.g.e, VII/442-443.
Bu değerlendirmeler içerisinde Tahânevî'nin mütalası dikkatçekicidir:
"... Özetle, râvilerinin sika olması ve Müslim'in Sahih'inde rivâyet etmiş olmasma
dayanarak, bu hadisin sıhhatine hükmetmek yanlıştır. Çünkü sika da bazen yanılır
ve vehmeder. Müslim bu hadisi Sahih'inde İçtihadına ^yanarak rivâyet etmiştir.
Onun içtihadı ise bütün ümmet içİn hüccet teşlul etmez. ÖzeDikle de rivâyet ihtima
li ise... Sahih olduğu kabul edilse bile, bu sıhhat içtihadi bir sıhhattir..." Tahânevî,
İ'laü's-SUn€n,Xl/m-n5.

139. Ahmed,/M, 1/119(731).
140. îbn Cevzî,^«j/<î, 11/29; Ali R\z&, Alazdın, Nihâyetu'l-Itıbât, s.297.
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len sorulara cevap verdiler ve istedikleri gibi hadis rivâyet ettiler. Bu suretle, sahih
olarak naklettikleri ile sakimleri birbirin kanştı. Aytrdedilemez oldu. Bu itibarla da
kendileri tamamen terkedildiler."'^^

2. Suveyd b. Saîd b. Sehl Ş e h r i y h a r , Ebu Muhammed el-Hadesânî
( ö J ı 2 3 9 )

Bu râvî, Malik, İbn Uyeyne ve daha başkalanndan rivâyette bulun
muştur. Yahya b. Maîn;

"Kezzab ve sakıt olduğunu söylemiş, eğer benim bir at ve bir de mızrağım ol
saydı, gider onu katlederdim, demiştir."''*^

Ahmed, 'metruku'I-hadis,' derken; Nesâî, sika olmadığını not etmiş

tir. Buhârî de, gözlerini k a y b e t t i ğ i n i ve bu yüzden telkine m a n ı z kalarak,
kendi hadisi olmayan b a z ı rivayetleri n a k l e t t i ğ i n i k a y d e t m i ş t i r ; Dârakutnî
ise; 'sikadır, ne var ki yaşlılığında kendisine içinde nekaret bulunan ha
disler okunmuş, o da icazet vermiştir,' demiştir.'^

İbn Hıbban'm:

'Sika râvilere nisbet ederek mtişkil haberler getirir. Rlvâyetlerinden k a ç ı n m a k

vaciptir,"'̂ '

demesi oldukça dikkat çekicidir.

141. I b n H ı b b a n , W e c r l 2 / ı f n . i y 2 3 1 .

142. İbnHıbbân,a.g.e.,I/68-II/231.
143. İbn Hıbbân,a.g.e.. 1/352.
144. tbnCevzî,a.g.e..11/32.(1587).
145. tbn Hıbban, a.g.e.,1/352. Müslim'e kendi sağlığında bu zattan rivâyette bulunmaya

nasıl cevaz verdiği sorulmuştur. Müslim bu zattan mütabi, ya da şahid kabilinden
değil, bizzat asıl telakki ettiği cinsten rivâyetler n a k l e t m i ş t i r . Zehebî de buna işaret

eder. Zehebî, Tezkire. 11/454(462); Nubela, XI/418 (97). Müslim Hafs b. Meyse-
re'nin n ü s h a s ı n ı Süveyd kanalıyla alabildiğini söyler. {Bkz. Nubela, Xl/418) Hafs b.
Meysere ile ilgili de olumsuz görüş serdedenler vardır, tbn Cevzî, Zıuıfa. 1/225
(948); tbn Hacer, Hedy, s.396. Hafs rivayeti için bkz. Müslim, 45. Bir ve Sıla, 40/
138had.no:2622.(III/2024).
Süveyd b.Sald'in Müslim'deki haberlerinden birisi de İman bölümünde yeralanve
Cenab-ı Hak ile ilgili nahoş nitelemeleri içeren haberdir. Burada Allah Tcâlâ'nm k ı

yamet günü önce sahte bir suret içerisinde mü'minler g ö r ü n e c e ğ i , sonra asli suretine
dönerek görüneceği, bunun üzerine mü'minlerin kendisini tanıyacağı v.b. tasvirler
yer almaktadır. Müslim, I, İman, 81/302, had.no:183.(1/167). Bu haber, hem senedi
ve hem de metni cihetiyle e l e ş t i r i l m i ş t i r . Sened'de Süveyd b. Said yer almaktadır.

Kevserî buna işaret eder. Bkz. (Bekhakî, el-Esmâ v e ' s - S ı f a l , s.436 (dipnot). Ayrıca

bkz. Gazzali. es-Sünneiü'n-Nebeviyye, s.127. Nebevi Sünnet, s.203-204.)
Müslim'de yer alan bir diğer haber de muzdarip olduğu gerekçesiyle tenkit edilmiş

tir. Bu haber'in i ç e r i ğ i de Allah'ın sıfatlanyla ilgilidir. Allah'a s a ğ ve sol el ya da iki
el nisbet eden bir haberdir. Müslim, 50, M ü n a f ı k û n , 24-26, had.no: 2788 (111/2148).
Kevserî, râvî Abdülaziz b. Seleme'nin ı z d u - a b ı (tereddüdü) sebebiyle Buhâri'nin bu
hadisi rivâyet etmediğini belirtir. Çeşitli açıklamaların ardından haberin hem sened
ve hem de metin olarak muzdarip olduğunu söyler. Bkz. Sübkî, es-Seyfu's-Sakîl.
(thk. Kevserî) s.51-52 (dipnot).
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3.Amrb.Hamzab,Abdullahb.Amrb.El-Hattabel-Ömerî

Salim'denrivayettebulunmuştur.AhmedveRâzîhadislerininmün-
kerolduğunusöylemişler;Yahya' z a y ı f , 'derken;Nesâî,'leysebikavi'
ifadesinik u l l a n m ı ş t ı r . " "

4,Ebuİbâd,Kutnb.Nüseyre U Ğ u b a r î

Caferb.Süleyman'danrivayettebulunmuştur.İbnAdî,hadisleri
çalıpmevsulolaraknaklettiğini,EbuZur'a'nındaonunaleyhineç a l ı ş

t ı ğ ı n ı ,s ö y l e m i ş t i r . ' * ^

5.Muhammedb.İshakb.Yesar,EbuAbdullahel-Medînt

Süleymanet-Teymî;"kezzabtır,'derken;Yahyab.Saidel-Kattan;
'Hadislerinis ı r fAllahr ı z a s ıiçinterkettim.Y a l a n c ıo l d u ğ u n aş e h a d e tede
rim,'d e m i ş t i r .îbnMaîn,sika.fakathücceto l m a d ı ğ ı n ı ;Nesâîde,hadiste
kavio l m a d ı ğ ı mb e l i r t m i ş l e r d i r .Meçhulkimselerden,b a t ı lrivâyetlernak
lettiğisöylenirken,y a l n ı zŞ u ' b esaduko l d u ğ u n us ö y l e m i ş t i r . ' * ®

6.Süveydb.Amr,Ebu'l-Velidel-Kindî(öJtJ03)(KûJî)

Hammadb.Seleme'denrivayetetmiştir.îbnHıbbanonunhakkında

şöyledemektedir:

"İsnadlandeğiştirirdi.Sahihsenedlereçürükmetinierieklerdi.Hiçbirbiçim
deonunlaihticactabulunmakcaizdeğildir."'^'

Yukarıdaisimlerinivecerh,tadilalimlerininhaklannday a p t ı k l a n

d e ğ e r l e n d i r m e l e r ia k t a r d ı ğ ı m ı zrâvilersadeceörnekkabilindendir.Ç e ş i t l i

f ı r k avezümreleremensubiyetlerid o l a y ı s ı y l ae l e ş t i r i d e nk u r t u l a m a m ı ş

pekçokrâvibunlaradahile d i l m e m i ş t i r . ' ^

Süveyd'insadukolduğunadairgörüşleriçinbkz.Mahmud,a.£.e..s.176-186.
146.îbnCevzî.a.g.e..11/207.(2453)
147.İbnCevzî.a.g.e,111/18(2771).
148.İ b nCevzî,a.g.e.,III/41.(2882).
149.İ b nH ı b h a n ,Mecruhîn,1/351;ibnCcvz\,Zuafa,11/34.
150.BukonuylailgiliolarakM.SaidHatiboğluhocamızındeğerlendirmesininakletmek

teyarargörüyorum;
"BuhârîveMüslim'eyapdanitirazlardanbirisionlannrâvîleria r a s ı n d asünnig ö r ü ş
d ı ş ı n aç ı k m ı şEhl-iBidat'tanhadisçilerinbulunuyoro l m a s ı d ı r .Hernekadar,"buiki
kaynaklabid'atçilervarsabilebunlar:dâî,yanikendifikirlerininp r o p o ğ a n d a s ı n ı

yapmayankimselerdir"d e n m i şisedeIrâkî(ö.806/1404)'ninş unaklibunungeçer
s i z l i ğ i n ianlatmayayeterlidir:
"BuhârîveMüslimdahi,dailerieihticacetmişlerdir.MeselâBuhârîHaricî
dâiîlerdentmran'la,BuhârîveMüslim,mürcic'nindâîlerindenolanAbdülhamidUe
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Zehebî ve İbn Hacer, îbn Hıbban'ın bu kanaatini şiddetle eleştirmiş

lerdir.'"

III. Müslim'de B u l u n d u ğ u Halde Mevzuat K i t a p l a r ı n d a Yer Alan
Hadisler

Müslim'in Sahîh'in de bulunduğu halde uydurma o l d u k l a r ı gerekçesi
ile Mevzûât kaynaklanna geçen hadisler vardır. Bunlardan bir tanesi,
dünyanın zemmedildiği şu hadistir:

"Dünya mü'minin zindam, kafirin ise cennetidir."''̂

Sâğânî (577-650), el-Mevzûât isimli eserinde bu haberi kaydetmiştir.
Ancak, niçin uydurma sayıldığına dair bir açıklamada bulunmamıştır'".
Uydurma haberler konusunda katı tutumundan dolayı eleştirilen Sâğânî,
özellikle, Müslim'in k i t a b ı n d a yer alan bir hadisi uydurma ilan etmesi ne
deniyle iyice şimşekleri üzerine çekmiştir. Sahâvî (ö.h.902), bu hadisi
Taberânî, Ebu Nuaym, Bezzar ve Bağavî'nin rivâyet ettiklerini,
Bağavî'nin onun sıhhatine hükmettiğini söylemiştir'". Aciûnî (ö.h.ll62)
de, Sağânî'nin hükmüne itibar edilemeyeceğini belirtmiştir .

Sağânî'nin kitabına reddiye olarak kaleme alınan "et-Tehânî fi't-
Ta'kîbi ala M e v z ü â t i ' s - S a ğ â n r isimli eserde de yazar, Müslim'in tahric
ettiği bir hadise asla uydurma denilemiyeceğini ifade etmiştir'".

Müslim'in mevzûât kitaplarına geçen bir diğer haberi ise, Ebu Hu-
reyre'den nakledilen şu hadistir:

"Ben Rasulullah'ı; 'şayet uzun yaşarsan, Allah'ın hışmına uğramış bir vaziyette
sabahlayan ve O'nun laneti ile akşamlayan; ellerinde sığır kuyruklan gibi kamçılan
bulunan bir güruhu görmem yakındır,' buyururken dinledim.""'

ihticac etmişlerdir. {Tedrib, 217).
Suyûtî(ö.911/1505):
"Burada, Buhârî ve Müslim'in bidatle cerhedilmiş râvilerini saymak isterdim" diye
rek, bu iki kaynaktaki bidatçilerin mahsubunu da yapıvermiştir, 81 isim teşkil eden
bu râvîlerden I4'ü Mürcie'den, 7'si Nasbcı (Yani Hz. Ali'ye b u ğ z e d e n l e r d e n ) : 25'i
Şia'dan. 30'u Kaderiye'den; l'i Cehmiyye'den, 2'si Harûriyye'den; l'i Vâkıfıyye'den

(yani, Kur'ân'ın yaratık olup olmadığı konusunda görüş beyan etmeyenlerden); l'i
Kaadiye'den (yani. zalim idarecilere karşı bilfiil karşı çıkmayanlardan)dır. (Tedrîb,
219-220)..JvIüslim'in hemşehrisi ve müstahrici tbnu'l-Ahrem (Ö.344/I449); "Müs
lim'in kitabı şiilerle doludur" diyor. ÇFeıhu'l-Muğîs), 1/332)."
Bkz. Hatiboglu, M.Said, Eleştiriler, I.Arşt., X/l-3, s.6.

151. tbn Cevzi.a.g.e., 11/34 (dipnot, 1). Leknevî, er-Re/u ve't-Tekmîl,i215.
152. Müslim. 53. Zühd, 1(111/2272): Ahmed, n/197, 323. 399, 485.; Tirmizî, 37. Zühd,

16, had no: 2324 (IV/562).; İbn Mâce, 37, Zühd, 3. had.no:4113 (11/1378).
153. Sâğânî, Ebu'I-Fadl Muhammed b. Hasan, el-Mevzüât, s.13.
154. Sahâvî. e l - M a k â s ı d ü ' l - H a s e n e , s.217.
155. Acm\, K e ş f u ' l - H a f a , VA94.
156. Sıddîk, Abdülaziz b. Muhammed. et-Tehânî, s52.
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Haberi, tbn Cevzî (510-597) "el-MevzÜâtva.^ kaydetmiştir'". Uy
durma oluşuna gerekçe olarak da, tbn Hıbban'm şu değerlendirmesini

zikretmiştir:

"Bu batıl bir haberdir. Zira, râvi Eflah (b. Saîd) «kfl kimselerden uydurma
haberler nakledenbirisidir. O'nunlaihticac etmek helal değildir."'^^

İbn Cevzı'nin bu tasarrufuna Suyûtî şiddetle karşı çıkmış ve şöyle

demiştir:

"Hayır. Allah'a yemin olsun ki bu haber batıl değildir. Bilakis,son derece sahih
tir. Müslim, SflAiA'inde kendi şeyhleri kanalıyla Ebu Âmir*den rivâyet etmiştir."'®

Daha sonra Suyûtî, hocası îbn Hacer'in "el-Kavlu'l-Miisedded"te bu
haberle ilgili olarak söylediklerini nakleder:

*Bu sahih'tir. Müslim, bir grup şeyhi kanalıyla onuEbu Âmir el-Akadîden nak-
ietmlştir. Başka bir larikma da yer vermiştir. Kiiabu'l-Mevzuât'x& sahüıayn'da olup
da mevzuluğuna hükmedilen bundan başka hadise rastlamadım. Bubüyük birgaflet
tir. Adı geçen Eflah sika, meşhur bir râvîdir. tbn Maîn, îbn Sa'd, Nesâî ve Ebu
Hâtim onu tevsîk etmişlerdir. Abdullah b. El-Mubârek ve tabakası ondan rivâyette
bulunmuş, Müslim hadisini tahric etmiştir. Ukaylî'nin; tbn Mehdî ondan nakletme-
miştir, sözünden başka mütekaddimun içerisinde onunla ilgili menfi söz söyleyen
birisini görmedim. O'nun bu sözü de cerh değildir, tbn Cevzî, bu konuda tbn Hıb-

ban'ı taklit etmekle büyük bir yanılgıya düşmüş, yahut, îbn Hıbban Eflah konusun
da yanılmış veonun,bu hadisi yüzünden zayıf olduğunu söylemiştir..."'^'

îbn Hibban'a şiddetli bir tenkit SuyÛti ve îbn Hacer'den önce,
Zehebt'den g e l m i ş t i r . Zehebî ş ö y l e diyor:

"Eflah'ın hadis'i, sahih-garîb'tir. tbn Hıbban çoğu ya»"»" sikaolanlan cerheder
de,sanki ne dediğinin farkında olmaz."'®

Haberle ilgili değerlendirmeler böyledir. Ancak hiç kimse,
rivâyet'in, o dönemin zabtiye teşkilatımn halka yaptığı muamelelere karşı

bir infialin ürünü olup olamıyacağı ihtimali üzerinde durmamıştır. Döne
min itikadî, siyasi, sosyal ve kültürel yönlerden gelişmeleri ile, bu kabil

157. Müslim, 51, Cenne, 13/53-54(01/2193).
158. tbn Cevzî, A/cvziîdr. IlI/lOl.
159. tbnCevzî, a.g.e., 111/101; Zım/a. 1/128; tbn Hıbban, kendi eserinde bu rSvi ilealaka

lı olar^ ş u ifadeleri kullanıyor: "Kuba meşayihindendir. Medine'de yaşamıştır.

Sika kimselerden uydurma, güvenilir zevattan asılsız nakUlerde bulunur. Kendisiyle
asla ne ihticactabulunmak ve ne de rivâyette bulanmak helal değildir." tbn Hıbbân,

a.g.e., 1/176.
160. SuyûÜ,e/-Z.ed/f, n/183.
161. Suyûtî, a.g.e., n/183.
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hvâyetler a r a s ı n d a ne tür bir ilişkinin olabileceği alimlerimizin tenkit
yönteminde yerini almamıştır.

III

Müslim'in Eserinin İçeriğine Yöneltilen Eleştiriler

I. Müslim'in İçerik Yönünden Tenkit EdilenHadisleri

Kaynaklarımızda geçen rivayetlerin sened bakımından kritikleri ya
pıldığı gibi seyrek de olsa bazı rivayetler içerikleri bakımından da eleşti

rilmiştir. Müslim'in eserinde de bu kabil rivâyetler mevcuttur. Bunların

bir kısmı, Kur'ân'la ve temel ilkelerle ç e l i ş k i a r z e t t i ğ i , bir k ı s m ı tarihi va
kıalarla çeliştiği, bir diğer kısmı da akıl ilkeleri ile çeliştiği iddiası ile
eleştirilmiştir. Şimdi sırasıyla bunlara dair bazı örnekleri görelim.

1. Kur'an İle Çeliştiği Gerekçesiyle Eleştirilen Rivâyetleri

a. Yaratılışla İlgili Ebu Hureyre hadisi:

Bu kabil rivâyetlerden en başta geleni Ebu Hureyre (r.) vasıtasıyla

nekledilen ve "türbe" hadisi diye meşhur olan rivâyettir. Rivâyet ş ö y l e d i r .

" R a s u l U İ l a h elimden tutarak ş ö y l e buyurdular: Allah, yetyüzUnü cumartesi
günü yaratmıştır. Yer üzerinde dağlan pazar, ağaçlan pazartesi, kötülükleri salı,
nuru ise çarşamba günü var etmiştir. Hayvanları perşembe. Ademi de cuma günü
ikindiden sonra, malılukatın en sonunda ve cuma saatlerinin sonlanna doğru, ikindi
ile akşam arasında halketmiştir."'"

Alimler, bu hadisi, Allah Teâla'nın yeri ve göğü altı günde yarattığı-

m ifade eden âyetler ile açıkça çelişki içerisinde bulduklan için reddet
mişlerdir'". Zira, hadis, yaratmanın yedi günde tamamlandığını ifade et
mektedir.

f

îbn Teymiyye (ö.h.728),bu duruma şöyle işaret etmiştir:

"Bu hadisle ilgili olarak Müslim'e, kendisinden daha alim olan Yahya b. Maîn
ve Buhârî ve daha başkalan itiraz etmişlerdir. Yanlışı açıklayıp, bunun Rasulüllahın
sözü olmadığını ortaya koymuşlardır. Ve delilleri de onlann lehinedir. Zira, Kitap,
Sünnet ve İcma ile sabittir ki, Allah Teâlâ yer ve gökleri altı günde yaratmıştır. En

162. Suyutî,a.g.e,ay.
163. Bu konuda, seneler önce yapılan bir tez çalışmasının hala basılmamış olması, ülke

mizdeki rivâyet tetkikleri açısından bir kayıptır. Hatiboğlu, M.Said, "Hz. Peygani'
ber'in Vefatından Emevîler'in Sonuna Kadar Siyûsî-ictimâî Hadiselerle Hadis Mü
nasebetleri" Ank.Ü. llâhiyat F., Ankara, 1967. (73). Bu çalışmayla ilgili olarak bkz.
Kandemir, M. Yaşar, Sahîhayn'a Yöneltilen Tenkitlerin Değeri, Sünnet'in Dindeki
Yeri, s.362-366.

164. Müslim, 50, S ı f a t u ' l - M ü n â f ı k î n , 1/27, hadJ^Io: 2789 (11/2149).
165. İlgili âyeüer için bkz. Araf.54; Yunus.3, Hûd.7; Furkân 59; Secde.4; KâfJS;
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son yarattığı Adem'dir. O'nun y a r a t ı l ı ş ı da Cuma'ya rastlar. Bu ihtilaflı hadis ise,
bütün bunların yedi günde yaratıldığını ifade ediyor. K a l d ı ki. bundan daha sahih bir
senedle gelen haberde ilk yaratmanın pazar günü olduğu belirtiliyor."'̂

İbn Cevzî ve tbn Kayyım (691-751) da, hadis'in merfu sıfatıyla uy
durma olduğunu söylüyorlar. Buhârî, bunun Ebu Hureyre t a r a f ı n d a n

Ka'b'tan nakledildiğini söylemiştir.'*'

Hadis'in Senedi:

Hadisçilerin müselsel haberlere örnek olarak verdikleri 'hadîsu'U
m ü ş â b e k e ' de denilen bu rivâyete senedi cihetiyle de eleştiri yöneltilmiş

tir. Beyhakî (384-458) ş ö y l e diyor:

"Bu hadisi MüsUm kitabında, Şureyfa b. Yunus ve daha başkalan vasıtasıyla

Haccac b. Muhammed'den rivâyet e t m i ş t i r . Kimi ilim adamları bu hadisi, tefsir ve
tarih otoritelerinin ittifakma ters düştüğünden dolayı gajn ^hfuz olarak nitelemiş

lerdir. Kimi alimler ise, hadisin senedindeki İsmail b. Ümeyye'nin ibrahim b.
Yahya'dan, Onun da Eyyub b. Haüd'ten aldığını, oysa İbrahim'in kendisiyle ihti-
cacta bulunulacak v a s ı f t a o l m a d ı ğ ı n ı s ö y l e m i ş l e r d i r . Büyük hadisçi Ali b. el-Medînî
de, İsmaii b.Ümeyye'nin haberi İbrahim b.Yahya'dan aldığını belirtmiştir..."'^

Kcvserî (1878-1952), râvilerden İbrahim b. Yahya ile alakalı olarak
şu bilgiyi verir:

"..Ahmed onun, k a d e ı i , mu'tezüî ve cehmî o l d u ğ u n u , bütün belanm ondan kay
naklandığım, ulemanın hadislerini t e r k e t t i ğ i n i ve onun bir hadis uydurucusu olduğu

nu söylemiştir. îbn Maîn de onun,kezzab bir râfızî olduğunu belirtmiştir. Bin^na-
leyh, böyle birsenedle nehadis, nede müşabeke sabit olamaz."'^

İbrahim b. Yahya ile ilgili olarak cerh ve tadil otoriteleri şu değer
lendirmeleri y a p m a k t a d ı r l a r :

" A s ı l ismi Sem'an olan bu zatın terceme-i halini Zeheb! A/tzdn'da k a y d e t m i ş ,

ancak hadis uydurduğu konusuna işaret etmemiştir. İbn Cevzî ise,Mevzuât adlı ese
rinin mukaddimesinde, kendine yöneltilen bir soruya cevap olarak, onun hadis uy
durduğunu söylemiş, uydurduğu bir hadisi de misıü olarak vermiştir. Nesâî'den de
onun uydurmacı olduğuna dair bir görüş nakledilmiştir."'^

Bu zatın yalancılığı konusunda, ileri gelen hadis otoriteleri adeta itti
fak etmişlerdir, denilse sezadır. Başta, Malik b. Enes, İbn Mübarek,
Yahya b. Said el-Kattan ve tbn Maîn olmak üzere önceki ve sonraki ha-
disçiler onun yalancı olduğunu söylemişlerdir. Hatta Yahya, kaderi oldu-

Hadîd.4.
166. İbn Teymiyye, KavûidVlOmi'l-Hadis. s.289;Vetâva, 1/256,7; XVIII/18.
167. Buhârî, et-Târihu'l-Kebîr, I/I/413. tbn Kayyım, A/endr, 8.84-85.
168. Beyhakî, e l - E s n u ı ve 'S'Sı/ât, s.487.
169. Beyhakî, a.g.e., s.487 (dipnot, 1.)
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ğu için değil, yalancı olduğu için onun hadislerinin t e r k e d i l d i ğ i n i belirt-
mıştır.

Bütün bunlara k a r ş ı n Müslim'i ve rivâyetini müdafa edenler de yok
değildir. İşte son devir hadisçilerinden biri olan Abdurrahman b. Yahya
el-Muallimî bunlardan birisi. O, öncelikle, îbn Medînî'nin; İ s m a i l b.
Ümeyye'nin hadisi, İbrahim b. Ebî Yahya'dan tedlis yoluyla aldığı şek
lindeki görüşünü eleştirir. İbn Ümeyye'nin sika bir râvi olup, tedlis de
yapmadığını söyler. Buradaki h a t a n ı n Eyyub b. Halid'den k a y n a k l a n d ı ğ ı

na dikkat çeker. Eyyub'un Ebu Hureyre'den iki rivâyetinin b u l u n d u ğ u n u ,

bunlardan birisinde haberin; "...Rasulüllah elimde tutarak" diye b a ş l a d ı ğ ı

n ı , d i ğ e r i n d e ise: "Ka'b dedi ki..." diye başladığını, fakat Eyyub'un iki
sözü birbirine k a r ı ş t ı r a r a k , K a ' b ' ı n sözünü Rasulüllah'a isnad ettiğini

söyler."^

b. Sihir Hadisi

Müslim'de bulunup da Kur'ân ile çeliştiği gerekçesiyle tenkit edilen
bir diğer hadis ise, Rasulüllah (sa.)'a sihir yapıldığım belirten hadistir.
Rivâyet ş ö y l e d i r :

" A i ş e (r.) şöyle demiştir: Rasulüllah'a Ben! Zureyk Yahudilerinden Lebîd b.
A'sam denilen birisi sihir yaptı. Öyleki,Rasulüllah'a yapmadığı haldebir şey, sanki
yapmış gibi geliyordu..""^

Bu rivâyet, Allah Teâla'nın: "O zalimler, (mü'minlere) siz olsa olsa
büyüye tutulmuş bir adama uymaktasınız, dediler"'" âyeti ile çelişkili gö
rülmüştür. Hadisi doğru kabul etmenin kafirlerin iddialannı haklı çıkar

mak manası taşıyacağı ileri sürülmüştür. Hadise, erken devirlerde ş i d d e t l e

itiraz edenlerden birisi Ebu Bekir el-Cassas ( ö . h . 3 7 0 ) ' t ı r .

Cassas konuyla ilgili olarak ş ö y l e demektir.

170. Halebi, Burhâneddin.e/-Ar^ş/u7-//ûrir an men Ramiye bi Vazi'l-Hadîs, s.47-48 (23).
171. tbn Hıbbân, Mecrûbîn, 1/105; İbn Cevzî.Zua/d, 1/51 (116). İşin ilginç tarafı bu ibra

himb. Yahya'dan îbn Cureye ve Şafiî gibiönemli bazı zevatın rivâyette bulunmala-
ndır. îbn Cureye'in az olmakla beraber, künyesini kullanmak suretiyle ondan hadis
naklettiğini îbn Hıbban ifade eder. Şafii'ye gelince îbn Hıbban şu ifadeleri kullanı
yor: "Ş^ıi, gençlik yıllarında onun meclisine iştirak etmiş, çocuk hafızasıyla onun
hadislerini ezberlemiştir. Çocuklukta ezber, taşa nakış gibidir. Ömrünün sonlarına
doğru Mısır'a gidip, g e n i ş eserler yazmaya b a ş l a y ı n c a rivâycücre ihtiyaç d u y m u ş ,

fakat kitapla^ yanında olmadığı için çoğunlukla ezberinden kaydetmiştir. Bu bakım

dan ondan (îbrahim'den) da rivayette bulunmuştur. Çoğu zaman, onun ismini tasrih
etmeksizin sadece, künyesini kullanmıştır..." îbn Hıbban, a.g.e., 1/107. Son dönem
hadisçilerinden Kevser!, Şafii'nin bu kabil râvilerden rivâyette b u l u n m a s ı n ı bir zafi
yet olarak kaydeder. Bkz.Kevser!, İhkâku'l-Hak, s.44.

172. Muallimi, et-Envâru'l-Kâ^ife, s.193.
173. Müslim, 39, Selam. 17/43(11/1719).
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"Rasulüllah'a sihir yapıldığı yolundaki iddialan hemen tasdik eden ve bu kabil
iddiaları reddedenlere karşı en katı tutumu takınanlar, halkın cehele güruhu ve haşe-

viyenin elebaşlandır. Bu yolda sıhhatine kail olduklan uydurma haberler de rivâyet
etmektedirler... Rasulüllah'a sihir yapıldığmı. bu sihirin ona tesir ettiğini ileri sürü
yorlar. Hz. Pcygamber'in: "yapmadığım ve söylemediğim halde, herhangi bir şeyi
sanki yapmışım ve söylemişim gibime geliyor," dediğini iddia ediyorlar.""^

Allah Teâlâ'nın kafirlerin bu yollu iddialannı yalanladığını belirten
Cassas, yakanda kaydettiğimiz âyete aüfta bulunarak, konuyla alakalı

rivayetler için şu mütalayı serdetmektedir:

"Bukabil haberler, ahmak haşeviyelerle eğlenmek, onları peygamberlerin muci
zelerini inkara Mvketmek içinmülhidlerin uydurdukları haberlerdir.""®

Buna kellik rivâyeti savunanlar da yok değildir. Onlar, Kur'ân'ın

söz ettiği müşriklerin, hadiste ifade edilen manayı kastetmediWerini söy
leyerek, payganıberlerin de birer insan olduklanm hatırlatmışlardu-.

Ancak, Allah Teâlâ'mn onlan koruduğunu, Eyyub (as) ile Musa (as.)'nm
kendilerine dokunan kötülükleri şeytana nisbet ettiklerini, binaenaleyh,
şeytanın zaman zaman peygamberlere de musallat olabileceğini ileri sür
müşlerdir. Kasîmî şöyle demektedir:

"Bu kimselere karşılık, peygamberlere de sihir yapılabileceğini ispatlamak için
Allah'ın şu sözü hatırlaülabilir. 'Hayır, siz atın dedi. Bir de bakü ki, büyüleri saye
sinde, ipleri ve sopalan kendisine gerçekten koşuyor gibi görünüyor. Musa, birden
içinde bir korku duydu.Âyet, açıkça bu sihirbazların, Allah'ın peygamberini ha
yale sürüklediklerini, öyleki, önünde gerçeklerin değişmesiyle, ipleri yılan zannetti
ğini, durmakta olan şeyleri hareket ediyorlar zannettiğini, ifade etmektedir. Bununla
çelişecek makul bir sebep de yoktur. Öyleyse, kabulü ve iman edilmesi vacip olmak
tadır.""®

Kasîmî'nin bu itirazına şu şekilde karşılık verilmektedir:

"Sihirbazların, sihirleriyle Musa'ya tesirinden dolayı O'nun ipleri yılan şeklinde
görmesinden sözcden âyet yalnızca göz boyama ile ilgilidir. Nitekim Allah Tcâlâ:
"Siz atın dedi, onlar atınca insanların gözlerini büyüIedÜcr,'"'Bu, akla yapılan bir
sihir değildir. Aralarında çok fark vardır."'"

Sihir hadisine itiraz edenlere karşı müstakil bir eser de kaleme alın

mıştır. Ebu Abdurrahman Mukbil b. Hâdî'nin yazdığı kitabın adı

"Rudûdu EhlVl-İlm ale't-TâinîneJî Hadîsi's-Sihr" şeklindedir. 1988'de
Mısır'da basılmıştır.

174. Furkân. 25/8; îsra, 17/47.
175. Csissas,Ahkâmu'l-Kur'ân,y59-60.
176. Cassas. a.g.e., 1/60.
177. Tâhâ, 20/66-68.
178. Kasîmî, Abdullah b. A\i,Müskileıu'l-Ahâdisi'n'Nebevİyye, s.48.
179. Araf. 7/116.
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c. Zinâkâr, h ı r s ı z ve içki içenin imam ile ilgili hadis

Kur'an nassı ile ters düştüğü gerekçesiyle eleştiriye uğrayan bir
diğer Müslim hadisi de, zani, hırsız ve içki içenin imanına dair haberdir.
Hadisin zahiri, bu kimselerin söz konusu fiilleri işlerken imanlannın ken
dilerinden ayrıldığını ifade ettiği iddiası ile hadise itiraz edilmiş ve şu

âyetle çeliştiği ileri sürülmüştür.

"İçinizden fuhuş yapan her iki tarafada cezavenn

Âyette, fuhuş yapanlara 'sizden' denilmek suretiyle, kendilerinden
'mü'min' ismi nefyedilmezken, hadiste bu fiilleri irtikap edenlerden ima-
mn ayrılacağı ifade edilmiştir.

Hadis'in Müslim versiyonu ş ö y l e d i r :

"Zina eden kişi. zina halinde mü'min olarak bu işi yapmaz, hırsız çalarken
mtl'min olarak çalmaz, sarhoş daiçerken, mü'min olduğu halde içmez."

Bu hadisi, kendine ulaşan metni itibariyle tenkit edip reddedenlerin
başında, Müslim'den bir asu* evvel vefat etmiş olan Ebu Hanife (Ö.h.l50)
gelmektedir. Talebesi ilearalannda geçen konuşma şöyledir.

'Talebe: Şunu rivâyet eden kimseler hakkında görüşün nedir? Mü'min zina etti
ği vakit, gömleğin çıkarıldığı gibi. kişinin imanı da başından çıkartılır. Tcvbe etti
ğinde, imanı ona geri döner." Bu sözlerden şüphe mi edersin? Yoksa onu tasdik mi
edersin? Eğer, tasdik edersen. Haricîlerin görüşüne iştirak etmiş olacaksın; Yok eğer
şüphe edecek olursan, o zaman da. Haricilerin görüşünden şüphe etmiş ama kendi
tavsif ettiğin adaletten de rücu etmiş olacaksın. Eğer, sözlerini tekzib edersen, bu
taktirde sana, "Allah'ın peygamberinin sözlerini yalanlıyorsun" diyecekler. Çünkü
onlar bunu, Rasulüllah'a kadar uzanan bir senedle rivâyet ediyorlar.

Alim: Onlan tekzib ederim. Benim onlan yalanlamam ve reddetmem, Pey
gamberi yalanlamak manasına da gelmez. Peygamber'io sözünü yalanlamak,
ancak, kişinin "ben Peygamber'İn sözünü tekzib ediyorum, demesiyle olur.
Fakat, bir kişi, "ben Peygamber'İn söylediği herşeye iman ediyorum, şu kadar
var ki, Peygamber zulüm konuşmaz, Kur'ân'a da muhalefet etmez, derse;
onun bu sÖzü, Peygamber'i ve Kur'ân'ı tasdik etmek, O'nu Kur'an'a muhale
fetten tenzih etmek anlamına gelir. Şayet, Peygamber, Kur'ân'la ç e l i ş s e ,
Allah'a haksız yere söz isnad etse, AllahO'nu bırakmaz, kudretiyle yakalar ve
şah damarım kopartır. Nitekim, bunu bir âyetinde belirtmiştir. (Hakka, 69/44)

180. Idlibî, Menhecu Nakdi'l-Metn. s.255,257.
181. Nisa, 4/16.
182. Müslim, I, İman, 24/104, had.no:57/5, (1/77). Aynı haberi Buhârî, Mezalim, 11/157;

Eşribe. VI/241; Hudûd, VIII/13'de rivâyet etmiştir. Hakim de iki değişik varyant ile
haberi nakleder. Şöyle denilmektedir:

"Kul, zina ettiği vakit, iman ondan çıkar vebirbulut gibi(tepesinde durur). Zinadan döndUğU vakit, iman
ona gerigelir." ..... •
"Kim, zina eder, içki içerse, insanın başından gömleğini çıkardığı gibi, Allah da anın imanını çıkartır.
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Allah'ın peygamberi A l l a h ' ı n k i t a b ı ile çelişemez. Allah'ın kitabıyla ters düşen de
Allah'ın peygamberi olamaz. Bu rivayet ettikleri (haber) Kur'ân'a terstir. Zira.
Allah Teâlâ, Kur'ân'da " " demek suretiyle, onlarda
'mü'min' ismini n e l y e t m e m i ş t i r . Ve yine. 'sizden kim onu i ş l e r s e ' d e m i ş t i r . Burada
ki 'minkum-sizden' ifadesiyle ne hristiyan ve ne de yahudiler kastedilmemektedir.
Sadece mü'minler kastedilmektedir. Peygamberce isnaden, Kur'ân'a muhalif oIa>
rak gelen rivayetleri reddeden kimsenin i t i r a z ı , peygamber'i red m a n a s ı t a ş ı

maz. O'nu yal^amak a n l a m ı n a da gelmez. Sadece, onu, RasulüUah'a isnad
ederek rivâyetedenleri reddetmek manasına gelir."'^

Bu değerlendinnesiyle Ebu Hanife, sözkonusu hadisin m u h t e v a s ı n ı

Kur'an'a ters gönnüş ve reddetmiştir. Bunu yaparken getirdiği izah tar
zıyla da, rivâyetler içerikleri b a k ı m ı n d a n d e ğ e r l e n d i r i l i r k e n n a s ı l bir
metod izlenmesi g e r e k t i ğ i n e dair önemli bir prensibi h a t ı r l a t m ı ş t ı r . Ebu
Hanife, bu ifadeleriyle adeta, a s ı r l a r sonra bile, kendi mezhebine
mensup olup da, ş u veya bu biçimde kaynaklara g e ç m i ş olan
rivayetleri kritik etmeyi peygamber (s.a)'e ve 0*nun sünnetine itiraz
gibi anlamakta ı s r a r edenlere de p e ş i n e n ikazda b u l u n m u ş gibidir.
Bu kabil kritiklerin rivayetleri nakledenlere yönelik o l d u ğ u n u , asla
Peygamber'e bir itiraz m a n a s ı t a ş ı m a d ı ğ ı n ı h a t ı r l a t m a k t a d ı r .

Ancak, sonraki alimler, Müslim'de yer alan bir hadisi reddetmekten-
se, onun tevil edilmesini tercih e t m i ş l e r d i r . Ancak, haberin Buhârî ve
Müslim'in d ı ş ı n d a k i versiyonlan, Hakim'in rivayetleri de dahil, senedle-
rindcki bazı illetler gerekçe gösterilerek reddedilmişlerde.'"

Bu hadise şüphe ile bakılmasına yol açan bir diğer sebepde, hadisin
Buhârî'deki rivâyetlerinden bir kısmını, Ibn Abbas'ın mevlası İkri-
me'nin nakletmiş olmasıdır.'" îkrime'nin haricilikle itham edilmiş olma
sı, hadisin muhtevasımn da harici doktrinine paralel b u l u n m a s ı , râvinin
kendi kanaatini desteklemiş olması şeklinde yorumlanmıştır. Kevserî, tk-
rimc için şöyle diyor:

"îkhme'nin hadisine gelince, bu haricîlik düşüncesinde bir râvinin hadisidir.
Mezhebini desteklediğinden dolayı, kabul edilemez."'*'

İbn Abbas'a yalan isnad etmekle de itham edilen İkrime hakkında
kaynaklarda ş u bilgilere yer verilmektedir:

Bkz. Hakim, Müstedrek, 1/22.
183. Ebu Hanife. el-Alim ve'l-MutealUm, s.26-27. Ebu Hanife ve talebeleri'nin bu konu

lardaki yaklaşımı için bkz.Ünal. İsmail Hakkı. //ru2nı Ebu Hanife'ninHadis Anlayt^ı
veHanefiMezhebinin Hadis Metodu, D.Î.B.Y., Ankara, 1994.

184. Ebu Hanife, a.g.e..s.26.
185. Buhârî. Hudûd, VIlI/20.
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Zehebî (ö.h.748):

"Büyük aiimlerdendir. Hıfzı cihetiyle değil, fakat, itikadı görüşlerinden dolayı

hakkında ileri geri söz edilmiştir. Çünkü o, harici doktrinini benimsemiştir."'*'

İbn Kuteybe (ö.h.276);

"Ikrime, haricilerin görüşünü benimsiyordu. Bazı idarecilerin onu tevkif etmek
istemeleri üzerine, ölünceye kadar Davud b. Husayn'ın yanında gizlenmiştir. Üui-
mc,seksen yaşında (ö.h.l05/ra.723)'te vefat etmiştir.'**

Ancak, İbn Hacer (ö.h.852) İkrime'ye yöneltilen eleştirileri reddet
mekte, ona nisbet edilen: harici görüşünde olma, İbn Abbas'a yalan nis-
bet etme ve yöneticilerin hediyelerini kabul etme gibi ithamların asılsız

olduğunu ortaya koymaya çalışmaktadu-.'*'

Diğer yandan Muhammed b. Zeyd b. Vâkıd (?) başta olmak üzere
bazı kimselerin de bu hadisi reddettikleri kaydedilmektedir.""

d.Abdullah b. Übey b.Selûl ileilgili rivâyet

Kur'ân'la ç e l i ş t i ğ i gerekçesiyle itiraza maruz kalan haberlerden biri
si de, münafıkların başı Abdullah b. Übey b. Selul'un cenaze namazı ile
ilgili rivâyettir. Rivâyette Hz. Peygamber'in onun cenaze n a m a z ı n ı k ı l d ı

ğ ı ifade edilmektedir.

"Abdullah b.Übey b.Selül vefat ettiği zaman, oğlu Abdullah Rasulüllah'a gele
rek. babasına kefen yapmak için kendisinden gömleğini istedi. O da verdi. Sonra,
cenaze namazını kılmasını istedi. Rasulüllah namaz İçin ayağa kalktı. Bu sırada

Ömer, Rasulüllah'ın elbisesinden tutarak; 'Ya Rasulallah! Allah,onun namazını kıl
mayı sana yasakladığı halde, n a m a z ı n ı m ı k ı l a c a k s ı n ? ' dedi. Bunun üzerine Rasulül
lah; 'Beni Allah, sadece muhayyer bırakü ve: Onlar için ister bağışlanma dile, ister
dileme. Onlar için yetmiş kere af dilesen de...,buyurdu. Ben yetmişten dahafazla af
dileyeceğim, dedi.. Ömer: 'Hiç şüphe yokki,o bir münafıktır, dedi. Arkasından, Ra
sulüllah onun n a m a z ı n ı k ı l d ı . Bunun üzerine Allah Teâlâ: "Onlardan ölen birinin
üzerine asla namaz kılma, kabrinin başında dadurma..', âyetini indirdi."'̂ '

Hadis'in kendileri ile çeliştiği söylenen âyetler şunlardır:

"Onlar için, ister bağışlanma dile, istersen dileme. Onlar için yetmiş kez de af
dilesen, Allah asla onlan affetmeyecek. Bu onlann, Allah ve Rasulünü inkar etmele
rinden dolayıdır..""^

186. Ebu Hanife,a.g.e.,s.26 (dipnot).
187. İbn Cevzî,Zua/a, 11/182.
188. tbn Kuteybe, e/-Afflârı/, 3.457.
189. îbn Hacer,/fedy,S.425.
190. Davudoğlu, a.g.e., 1/307.
191. Müslim, Sıfatu'l-Münâfıkin. 1/3.Hadisi, Buhârî, Cenâiz, Tefsir, Libas bölümlerinde,

Tirmizî, Nesâî ve İbn Mâce Tefsir bölümünde tahric etmişlerdir.
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"Onlardan ölen birisinin namazını asla kılma. Kabrinin başında dadunna.."'̂

tbn Hacer'in verdiği bilgiye göre, bu hadisi yukandaki âyetlerle çe
lişkili gördüğü için reddedenler arasında Buhârî şarihlerinde Dâvudi*'*,
büyük kelamcı Ebu Bekir Bakıllânî (ö.h.403/m.l013); îmamu'l-
Haremeyn Cuveynî ( ö i ı . 4 7 8 / m . l 0 7 5 ) ve talebesi Ebu Hamid Gazzâlî
( ö . h . 5 0 5 / n ı . I 0 1 1 ) v a r d ı r . " '

B a k ı U â n i ş ö y l e demektedir:

"Bunu kabul etmek caiz değildir. Bu hadis, sübutu bUinmeyenahad haberierden-
dir. Yani. bu konuda ahad haberler, tevatür derecesine u l a ş m a m ı ş t ı r . Zannidir. Dola
yısıyla, burada olduğu gibi, asıllardan herhangi biriyle çeliştiği vakit reddedilir."'̂

Cuveynî ise:

"el-Muhtasar'da, Bu hadis es-Sahîh'tt tahric edilmemiştir, derken el-Burhân'â&,
hadisçiler sahih bulmuyorlar, demektedir."'̂

Gazzâlî ise el-Mustasfâ'Ğâ: "Zahir olan, bu hadisin sahih olmadığı

dır," demektedir.""
199

Ş a r i h Dâvudî de: "Bu hadis gayn mahfuz'dur," d e m i ş t i r .

Bu konuda Reşid Rıza da şu görüşleri ileri sürmektedir:

"Kuşkusuz bu hadis, iki âyeüe çelişki arzetmektedir. Rivâyetierden ve zanni de
lillerden daha çok kat'i deliller ve usuli din ile uğraşan alimler, bu çelişki karşısmda
metni cihetinden de olsa, hadisin sahih olmadığına hükmetmişlerdir. Bunların başın
da. büyük kelam alimleri. Bakıllânî, Cuveynî ve Gazâlî gelmektedir.Buhârî şarihle-
rinden Dâvudî deonlar gibi düşünmektedir."^

Ancak, îbn Hacer başta olmak üzere hadisçiler, kelamcılann
rivâyetle ilgili görüşlerini hadis bilgilerinin azlığına hamletmişler, adetle
ri olduğu veçhile rivâyetin tevili cihetine gitmişlerdir^'. Fakat, bu habere

192. Tcvbe,9/80.
193. Tevbe.9/84.
194. Buhârî şarihleri arasmda iki tane Dâvudî vardır, tbn Hacer'in kendisine atıfta bulu

nabileceği Ebu Cafer, Ahmed b. Said ed-Dâvudî olmalıdır. Hattabî'nin şerhinden
azami derece de yararlanarak "Şerhu'l-Câmii's-Sahih" adlı eseri meydana getirmiş
tir. İbnü't-Tîn'in kendisinden nakillerde bulunduğu kaydedilmektedir. Bkz. Hü
seynî, a.g.e..s.63-64.

195. tbn Hacer, Fert. VlII/222.
196. tdlibî,Men/ıec,s.263.
197. İbn Hacer, Fert, VlII/222.
198. |bn Hacer, a.g.e.,VIII/222.
199. İbn Hacer, ay.
200. Reşid Rıza'nm bu hadisle ügili değerlendirmeleri için bkz. Menar, IX/696, XXIX/

40-43.104-105; ldlibî,Men/:ec,s.264.
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kelamcılann rivâyet tekniğinden ziyade, içerik açısından itiraz ettiklerini
gözden k a ç ı r m ı ş l a r d ı r .

c.Kur*ân Metn'i İle Çelişen Haber:

Müslim'in naklettiği bir haber'de Leyi suresi 3. âyet'in, bugün eli
mizdeki Kur'ân metninden farklıolduğu görülmektedir. Alkame'den nak
ledilen haberde şöyle denilmekte:

"Alkame şöyle demiştir: Şam'a gelmiştik. Orada Ebu'd-Derdâ'ya rastladım,

bana: 'İçinizden Abdullah'ın kıraati üzere okuyan var mı? diye sordu.' Ben de:
Evet, ben okurum, dedim. Peki Abdullah'ın 'VeNeylI tza Yağşa' âyetini nasıl okur
ken işittin? dedi. Ben, 'VeUeyll İza Yağşâ. Ve'z-Zekeri ve'l-Ünsâ' şeklinde okur
du, dedim. Ebu'd-Derdâ: 'vallahi, ben de Rasulüllah'ın onu bu şekilde okuduğunu

işittim. Fakat şunlar (Şamlılar) benimonu 've mfi halaka' ş e k l i n d e o k u m a m ı isti
yorlar,amaben onlara uymuyorum, dedi."^

D a v u d o ğ l u ' n u n n a k l e t t i ğ i n e göre Mazerî (453-536), bu kabil haber
ler dinsizlerin Kur'âm Kerim'in tevatüren nakledildiğine dil uzatmalarına
sebep olur düşüncesiyle, haberi nesh teorisiyle açıklamış ve rivayetteki
şekliyle okuyanların, nesh bilgisi kendilerine ulaşmayan kimseler olduğu

203
yorumunu y a p m ı ş t ı r .

Ancak, rivâyeti Mazerî gibi yorumlamaya gerek görmeden asılsız

olarak niteleyenler de vardır. Bunlardan birisi Ebu Bekir el-Enbârî
(ö.h.328/m.940)'dir. Kurtubî'nin n a k l e t t i ğ i n e göre O, bu haberle birlikte
aym minvalde bir başka haberi daha aktardıktan sonra şöyle der:

"Bu haberlerin ikisi de merduttur. Bu konudaki icmaya terstir. Hamza ve
Asım, İbn Mesud'dan müslüman camianın üzerinde ittifak ettiği şekli ile onu naklet
mektedirler. İcma ile örtüşen iki senede itibar etmek, icmaya ve ümmete ters düşen

bir habere itibar etmekten daha evladır..."^

/. İ b r a h i m (asyie İlgili Haber

Müslim'de yeralan birrivâyelte İbrahim (a.s)'in üç kere yalan söyle
diği ifade edilmektedir. Peygamber'in 'sıdk-doğruluk' sıfatına aykın düş

tüğü gerekçesiyle buna itiraz edilmiştir. Ebu Hureyre (r.)'den nakledilen
haber ş ö y l e d i r :

"..RasulüUah (s.a) şöyle buyurmuşlardır; îbrâhim (a.s) "üçkerenin dışında asla"
yalan söylememiştir. İkisi Allaih'ın zatıyla ilgilidir. Birisi, ben gerçekten hastayım,

201. îbnHacer.Fe/A. VIII/222,273.
202. Müslim. 6, Mesâcid, 50/282, had.no: 824 (1/565).
203. Davudoğlu,a.g.e.,IV/415-4İ6.
204. Kurtubî, el-Câmi, XX/81. Haberi Buhâıî, 65, Tefsir, 93/2 (VI/84)'de nakleimiştir.
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sözU; diğeri İse; "belki bu işi büyUkleri olan şu put yapnuştır", sö2di(Ulr. Bir tanesi
de Sâre hakkındadır...'*"^

Şarihler bu rivâyeti çok değişik şekillerde açıklamışlardır. Fahreddin
er-Râzî (h.544-604) bu kabil izahlan naklettikten sonra şöyle demekten
kendini a l a m a m ı ş t ı r :

".XimUeri, bunun İbrahim (.s)'den sadır olan bir yalan olduğuna söylemişler ve
bu konuda Hz. Peygamberden "İbrahim sadece üç sefer yalan söylemiştir" diye de
bir hadis rivâyet etmişlerdir. Birisine; "bu hadis asla kabul edilemez. Zira, İbrahim
(a.s)'e yalan nisbet etmek caiz değildir," dedim, bu kişi bana: "Adalet vasfını haiz
râvilerin yalan söylediklerine nasıl hükmedilir?" diye karşılık verdi. Ben de dedim
ki: "Yalanı, râvUere yahut İbrahim Halil (as)'e nisbet etme tercihiyle karşı karşıya
kalındığında, kesin olarak bilinen bİr şey varsa o da, râvilerc nisbetinindaha müna-
sip olacağıdır, dedim."

//• TarihîVahalarla Çeliştiği İçin Eleştirilen Rivâyetler

a. Miraç hadisi:

Müslim'in Sahihi'nde yer aldığı halde, tarihi gerçeklere ters düştüğü
iddiasıyla reddedilen haberler de vardır. İşte bunlardan bir tanesi, miraç
olayının RasulüUah (s.a)'a peygamberlik gelmezden önce vuku bulduğu

nu ifade eden rivâyettir. Şöyleki:

"Şerik b. Abdullah b. Ebu Nemh' dedi ki: Enes b. Malik, RasulüUah'tn Kfibe
mescidinden alınarak yürütüldüğü geceyi bize anlatu-ken onun şöyle dediğini duy
dum. RasulUUah'a vahiy gelmezden evvel bir gece kendileri. Mescidi Haram'da
uyurken, yanına Uç kişi gelmiş... Şerik hadisi. Sabit el-Bunânî'nin hadisi gibi bütün
detaylarıyla nakletmiş, yalnız hadiste bazı takdim ve tehirler, ziyade ve noksanlar
yapmıştır."

Davudoğlu bu hadisle alakalı olarak şöyle diyor:

"Hadisin Şerik rivâyetinde, Isra'nmPeygamber'e vahiy gelmezden önce vaki ol
duğu biîdiriliyorsa da, bu hatadır. Müslim'in de tenbih ettiği gibi Şerik, bu
rivâyetinde takdim ve tehirler yapmış, ulemanın asla kabul edemeyeceği vehimlere
kapılmıştır, tsra hakkında en öncelUde bildirilen kavil, RasulüUah'a peygamberlik
geldikten onbeş ay sonra olmasıdır. Daha önce vukuuna kail olan yoktur. Zaten
Şerik'tn makul bir râvî olup olmadığı da ulema arasında ihtUaflıdır.""^

!bn Hacer.Fert, VII/574-575.
205. Müslim,43, Fazâil, 41/154, had.no:2371 (11/1840); Buhârî, Enbiya. 8 (IV/112); Ibn

Hacer,Fe//ı. Vl/301-304.
206. Râzi, Fahreddin, Mefâtîh, XIIV148. Râzi'nin görüşüne itiraz edenler de yok değU-

dir. Bunlardanbirisi müfessir Âlûsî'dir. O, bu tavrın Râzi'nin hadis formasyonunun
yetersizliğinden kaynaklandığım söylemektedir. Bu konuda bkz. Ozâiıî, Tevcih, V
209 (dipnot).

207. Müslim,I, iman, 74/262. Hadisi Buhârî, Tevhid, VIII/203'derivâyet etmiştir.
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Bu haber, çok daha erken devirlerde eleştirilmekten kurtulamamıştır,

îbn Hazm (383-4/456) tenkit edenlerin başında gelmektedir. O, bu hadi
sin Buhârî ve Müslim'de yer alıp da te'viline imkan bulunmayan iki ha
disten biri olduğunu belirtmiş ve problemin râvî Şerîk'ten kaynaklandığı

na işaret etmiştir^. Kadı lyaz da îbn Hazm gibi düşünmektedir. Ancak,
bazdan haberi müdafa etmişlerdir. Bunlardan birisi Ebu'l-Fazi b.
Tahir'dir. Bu konuda el-İntisar li Eyyami'l-Emsâf" isimli müstakil bir ri
sale de kaleme almıştır^'".

Münakaşaya konu olan râvî, Şerik b. Abdullah b. Ebî Nemîr, Ebu
Abdullah el-Medenî (ö.h.l40/m.757), ile alakalı olarak, kaynaklarda şu

bilgiye r a s t l a n m a k t a d ı r :

"Enes'ten rivâyet etmiştir. Sahîhayn'da hadisi lahric edilmiştir. Malik de kendi
sinden rivayette bulunmuştur. Yahya b. Maîn ve Nesâî hakkında Meyse bi kavi' ifa
desini kullanmışlardır."^"

îbn Hacer, Nesâî ve îbn Cârud'un, onun hakkında "kavi değildir",

dediklerini; Yahya b. Said el-Kattan'ın ondan hadis nakletmediğini kay
detmektedir. Başkalarıyla çelişmesi halinde, rivâyetinin şaz veya münker
sayılacağını, en iyisinin, aynidığı noktalar tespit edilip, ferd kaldığı yerle
ri belirtmek veya çoğunluğun rivâyeti doğrultusunda, onun haberini tevil
etmek o l d u ğ u n u not etmiştir

b. Ebu Hureyre Hadisi:

Müslim'in îman bölümünde rivâyet ettiği, isnadında Malik b.
Enes'in de yer aldığı bir haber de tarihi gerçeklikle çeliştiği için tenkit
edilmiştir. Bu rivâyette Ebu Hureyre (r.) şöyle diyor:

"Hz. Peygamber ile birlikte Hayber' sefer ettik, Allah bize fethi müyesser
kıldı..."'"

208. Davudoğlu. Ahmed, a.g.e., 11/109.
209. Sanânî, Tavzih, 1/128; Cezâiri, Tevcih, 11/741.
210. îbn Hacer, Hedy, s.380;Fefh,XIII/414-415.
211. îbn Cevzî,Z«a/a, 11/40.
212. îbn Hacer, Fer/l, XIİI/415. Zehebî bu râvi ile ilgili olarak şunlan kaydediyor:

"îbn Maîn ve Nesâî bu zat hakkında: "fena değil", "sağlam değil" dediler. Îbn Hazm
ise onu tanımamış ve hadis uydurmakla itham et327+miştir. Ebu Davud. sika oldu
ğunu söylemiş ve Malik gibi ondan rivâyette bulunmuştur. Şüphesiz sağlamlıkta O,
Yahya b. Said el-Ensârî (ö.143760) ayarında değildir. Onun tariki ile gelen İsra ha
disinde mütabii olmayan lafızlar vardır, ki bunlarBuhârî'nin Sahih'indeyer almak
tadır." Zshehî,Nubelâ, VI/159-Î60; Krş. Hatiboğlu,£/eşrir«7er, s.II.

213. Müslim, 1,îman, 183, had.no: 115 (1/108). Haberi Buhârî, 83,Eyman, 33 (VIl/235),
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Buhâr'nin de naklettiği bu haber, Ebu Hureyre'nin Hayber'e fetihten
sonra katıldığına dair gelen rivâyetlerle çelişki arzetmektedir '̂̂ . Bu itibar
la Darakutnî:

"Bu hadisi, Buhâri ve Müslim rivâyet etmişlerdir.. Bu bir vehim'dir" d e m i ş

tir.'"'

c. Ebu Süjyan hadisi:

Tarihi vakıa ile ters düştüğü için eleştirilen bir diğer Müslim hadisi
de, Ebu Süfyan'ın Paygamber'den y a p m a s ı n ı i s t e d i ğ i üç şeyi içeren ha
distir:

"Müslümanlar Ebu Süfyan'tn yüzüne bakmıyor, kendisiyle oturmuyorlardı.

Bunun üzerine Rasulüllah'a gelerek: 'Ya Rasulallah! Uç şey var. onlan benim için
yapar mısın? dedi. O da. evet karşılığını verdi. Ebu Sülyan: 'Bende a r a b ı n en iyisi
veen güzeliÜmmü Habibe binti Ebî Süfyan var. onu sana vereyim, dedi.Rasuiülah:
Olur. buyurdular. Ebu Süfyan. Bir de Muâviye var. Onu k a t ı n d a katip yapar m ı s ı n ?

dedi. RasulüUah. yine. olur buyurdular. Ebu Süfyan: "Bir de beni emir tayin etmeni
istiyorum. Ta ki. vaktiyle mÜslUmanlarla çarpıştığım gibi. kafirlerle de çarpışayım,

dedi. Rasulüllah. buna da,peki cevabım verdi.""^

Tarihçi İbn îshak (85-1503)ı Rasulüllah'ın Ümmü Habibe'yi Habe-
şistanda iken Amr b. Umeyye ed-Damrî ile Necâşî'ye gönderdiği dörtyüz
dinar mihir karşıbğı nikahladığını kaydetmektedir^". Taberi (öİî.310) de
aynı mahiyette bir habere yer vermektedir. '̂*

Dârakutnî (öiı. 385) de, Ümmü Habibe'nin önceleri Ubeydullah b.
Cahş'm kansı olduğunu, onun H a b e ş i s t a n ' d a Hristiyan olarak ölmesi üze
rine, Necaşi'nin onu Peygambere n i k a h l a d ı ğ ı n ı , Ş u r a h b i l b. Hasene ile de
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Peygamber'e g ö n d e r d i ğ i n i rivâyet ediyor.

Bunlara ilaveten kaynaklarda, Rasulüllah ile Ümmü Habibe'nin, Ebu
Süfyan müslüman olmadan çok evvel evlendikleri, evlenme haberi Ebu
Süfyan'a u l a ş ı n c a onun: 'kızım erişkindir, dilediğini yapar,* dediği yer al-

• • 220
m a k t a d ı r . .

64, Magazî, 38 (V/81)'de rivâyet etmiştir.

214. Hz. Heygamber'in Hayber seferine çıktığı günlerde o yeni Medine'ye g e l m i ş , ora
dan da Hayber'e g e ç m i ş t i r . Bkz. Accac Hatîb. Muhammed, Ebu Hureyre Râviyetu'l-
islam, S.70. Zehebî'nin naklettiğine göre ise O: "savaşı bitirdikleri gün. Hayber
günü geldim.." diyor. Bkz. Vâkıdî, Mağazi, 11/636. 683.Zchebî. Nubelâ, 11/588; İbn
Hacer.fc//ı.VII/393.

215. İbn Hacer, Hedy, s.369; Krş.. Hatiboğlu, Eleştiriler, s.11.
216. Müslim. 44, Fadailu's-Sahâbe. 40/168. had.no:2501 (11/1945).
217. İbn Hişam.ej-5ıre. 1/224.
218. Taberî, Zuyulü Tarih'ı-Taberi, s.605.697.
219. Nakleden Kurtubî, el-Cûmi, XIV/165.
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Diğer taraftan, Rasulüllah vefat ettiği sırada Ebu Süfyan'ın Necran
valisi olduğu iddialan da tarihçiler t a r a f ı n d a n reddedilmektedir. V a k ı d î

(ö.h.207) ş ö y l e diyor:

'Tarihçiler, R a s u l U l l a h ' ı n v e f a t ı e s n a s ı n d a Ebu Süfyan'ın Necran valisi olduğu
iddiasını r^etmektedirler. Onlar, Rasulülah vefat ettiği sırada onun Mekke'de bu
lunduğunu, Rasuİüllah'ın Necran valisinin ise o vakit Amr b. Hazm olduğunu, be
lirtmektedirler."^ '

223îbn Hacer'de aynı kanaattedir.

Sadece İbn Kayyım Ebu Süfyan'ın Necran'â vali tayin edildiğine

dair bir kayıt düşmektedir.^

Bu tarihi bilgilerden de hareket ederek îbnHazm, rivâyetin uydurma
olduğunu söylemiş ve:

"Bu uydurmadır. Uydurma olduğunda da hiç şüphe yoktur." demiştir

îbn Hazm, hadisteki problemin râvi îkrime b. Ammar'dan ileri geldi
ğini ifade etmiştir. Nevevî'de bu hadisin müşkil hadislerden biri olduğuna
dikkat çekmiştir.^"

îbn Salah (ö.h.643), îbn Hazm'm sözüne şiddetle karşı çıkmış ve
Ebu Süfyan'ın nikahın yenilenmesini(!) istediğini söyleyerek tevile yö
nelmiştir. îbn Kesîr (701-774), bu konuda müstakil bir risale kaleme
almış ve hadisi tevil etmiştir. Ebu Süfyan'ın Rasulüllah'a evlenme teklif
e t t i ğ i k i ş i n i n Ümmü Habibe değil, onun kızkardeşi Azze olduğunu,

râvilerin yanlışlıkla bu ismi, Ümmü Habibe zannettiklerini belirtmiştir."'

Ebu'l-Vefa e l - K u r a ş î ise, tevil çabalanmn taasup ürünü olduğuna

işaret etmiştir."'

îbn Kayyım, "Cı7dM'/-^<îm"da, bu konuda alimlerin görüşlerini bir
araya toplamış, sonra da tek tek onlan m ü n a k a ş a e t m i ş t i r . Sonunda ise:

••228
^ D o ğ r u s u hadis, gayrı mahfuz'dur d e m i ş t i r . '

220. İbn Hacer, İsâbe, IV/306; (bn Abdilber, Istîâb,(tsabe'nin kenarında) IV/305.
221. İbn Abdüber./j/fdi?, 11/190.
222. îbn Hacer. îsâbe. IV/I79.
223. İbn Kayyım,Zd4u7-Afed</. 1/125.
224. îbn Hazım, İhkâm, VI/199;Sanânî, Tavzîh, 1/129-130.
225. îbn Hazım.îhkâm, VI/198-199; Sanânî, a.g.e., 1/130.
226. Tahânevt,a.g.e.,5.278-288.
227. Tahânevî,a.g.e.,s.288.
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Son devir alimlerinden Ebu Şehbe, hadisi vehm ve galat nevinden
s a y m ı ş , cerh ve tadil imamlarından hiçbirinin râvî tkrime'yi hadis uydur
makla itham etmediklerini söyleyerek, hadisin uydurma addedilemeyece
ğ i n i b e l i r t m i ş t i r . " '

d. Kıyametsin Vaktini Tayin Eden Hadis

V a k ı a ile çeliştiği iddiasıyla reddedilen hadislerden birisi de, kıya-

met'in ne zaman kopacağı ile ilgili hadistir. Hadiste şöyle denilmektedir:

"Bir adam, Rasulüllah'a; kıyamet ne vakit kopacak? diye sormuş. O esnada ya
nında da Ensar'dan Muhammed isminde bir çocuk v a r m ı ş . RasulüUah: Eğer bu
çocuk yaşarsa, o İhtiyarlamadan, kıyamet kopacaktır, demiş."^

Hz. Âişe'den gelen bir rivâyette ise, bedeviler Rasulüllah'ın yamna
geldikleri vakit, O'na k ı y a m e t i n ne zaman kopacağını sormuşlar. O da iç
lerinden en genç olanlarına bakıp, şayet bu yaşarsa, o ihtiyarlamadan k ı

yametiniz kopacaktır, buyurmuştur."'

Hadisin b a z ı v a r y a n t l a r ı n d a ise, y ü z y ı l ı n sonunda k ı y a m e t i n kopaca
ğ ı söylenmektedir.

232

Hadiste geçen " k ı y a m ü ' s - s a a - k ı y a m e t i n k o p m a s ı " tabirini, mutlak
anlamında dünyamn son bulması manasında anlayanlar, tarihi vakıa ile
çeliştiğini ileri sürerek r e d d e t m i ş l e r d i r . Bu ifadeyi, daha özel manada, o
asırda veya o mecliste bulunanlann h a y a t l a n n ı n sona ermesi a n l a m ı n d a

alanlar hadisi sahih b u l m u ş l a r d ı r .

Îdlibî'nin hadisle ilgili yorumu şöyledir:

"Bu hadis müşkildir. Zira, zahiren, R a s u l ü l a h ' ı n v e f a t ı n d a n k ı s a bir süre sonra
kıyametin kopacağına delalet etmektedir. Bu süre ise, Rasulüllah'm sağlığında

küçük çocuk olan birinin ihtiyarlayamıyacağı kadar bir süredir

İbn Kuteybe (ö.hJ276)'nin müdafası şöyledir;

"Bu hadisten râvîler, bir kelime düşürmüşlerdir. Ya unuttuklanndan dolayı veya
bu esnada Rasulüllah'ın sesini biraz kısmış olmasından dolayı duyamadıklan için

228. İbn Kayyım, Zâdu'UMeÛd, I/53-56.(?)
229. Ebu Şehbe, Difaun ani's-Sürme, s.186. Rivâyetle ilgili olarak Hatiboğlu hocamız

şunları söylen "...Yine bu hadis. Müslim'in asülar'dan sayılan hadislerindendir.
Yani, mütâbaât, mükeırerât veya şevahid hadislerinden değildir. İbnu'l-Esîr (0.630/
1232)'e göre, 'bu hadis Müslim'in vehimlerindendir." H a t i b o ğ l u , E l e ş t i r i l e r , s.14.

230. Müslim, 52, Fiten, 27/137, had.no. 2953. (ni/2269).
231. Müslim, a.g.y., 27/136.
232. Hadisi, Ahmed, Müsned, III/213, 228-229'da, Buhârî, Fiten, Tefsir, Rikak bölümle

rinde rivâyet etmiştir.
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böyle yapmışlardır. Hiç kuşkusuz Rasulüllah,; "Sizden bugün hayatta olan hiçkim-
se, o gün sag olmayacaktır" demiştir. Yani, o mecliste bulunanlardan veya sahabe
den hiçkimse. Râvi burada 'minkUm-sizden' kelimesini düşürmüştür."^

Rağıb Isfahânî (ö.h,502) hadiste geçen 'es-Saatu* kelimesinin, belli
bir asrm son bulması anlamına gelebileceğini söyler

tbn Hacer (öJı.852) de. Kadı lyaz'ın;

"Aişe, hadisi, Enes hadisini tefsir etmiştir. Maksad. söze muhatap olan kimsele
rin kıyametidir. Nitekim sahabeden en son vefat eden h.llO'da Ebu Tufeyl Amir b.
Vâsıle'dir. Binaenaleyh, buhadis doğru tecelli etmiştir," dediğini nakleder.^

tbn Cevzî ise:

" R a s u l ü l l a h ' ı n b a z ı ş e y l e r e k ı y a s l a karar v e r d i ğ i n i , k ı y a s ı n ise muteber bir delil
olduğunu hatırlatarak. Peygamber kendisine k ı y a m e t i n çok yakın olduğuna dair inen
âyetlerden, bu sürenin bir asn aşmayacağım zannetmiş, hatta bu sebeple Deccal'm
kendi sağlığında çıkması ihtimalinden bile bahsetmiştir," diyor

e. Emzirme ile ilgili Hadis

M ü ş a h e d e ' n i n tekzib ettiği iddia edilen haberlerden birisi de, Hz.
Âişe kanalıyla gelen raza'a-emzirme ileilgili hadistir.

"Âİşe: 'bilinen on defa emzirme, hürmeti gerektirir (âyeti), Kur'ân cümlesinden
idi. Sonra bu sayı, beş malum emme ileoeshe^di.Rasulüllah vefat ettiğinde, bun
larKur'ân'da okunuyordu., demiştir.""®

233. ldlibî,Wen/ıec,s.281.
234. tbn Kuteybe, Te'vilu Muhtelifi'l-Hadİs, s.99.
235. tbn Hacer, fer/l, XI/305-306.
236. tbn Hacer,a.g.e., ay.
237. Aynı yer. tbn Cevzî'nin elimizde bulunan eserlerini taramamıza karşm, bu ifadeleri

bulmak mümkün olamamıştır, tbn Hacer İse kaynak vermemektedir.
238. Müslim, 17, Razâ', 6/24, had.no:1452. (11/1075). Müslim'de yine burada olduğu

gibi önce inzal edilip de bir müddet okunduktan sonra neshedildiği söylenilen bazı

rivâyeiler v a r d ı r . Bunlardan bir tanesi, Bi'r-i Maûna k a t l i a m ı n d a h a y a t ı m kaybeden
lerle ilgilidir. Hz. Enes'len gelen rivayette Allah T c â l a ' n ı n onlar h a k k ı n d a bir âyet
indirdiği ve bunun daha sonra n e s h e d i l d i ğ i b e l i r t i l m i ş t i r . Müslim, 5, Mesâcid, 54/
297, had.no:677 (1/468). Haberlerin neshe konu teşkil edip etmedikleri bir yana, bu
haberin ravilerinden birisi de Malik b. Enes'tir. Haberi kendisinden Yahya b. Yahya
nakletmektedir. Ancak, M u v a t i a ' ı n çok meşhur iki nüshası olan Yahya b. Yahya el-
Leysî ve Muhammed b. Hasan eş-Şeybânî nüshalarında bu haber mevcut değildir.

Leysî, Muvattâ, 9, Kasru's-Salât, 16/48 (1/159^ Şeybânî, Muvattâ. 72. Babui-
Kunût, had.no:242, s.9I. Her iki nüshada datbn Öme^in kunut yapmadığına ilişkin
müşterek bir rivâyet v a r d ı r . Ancak, M u v a t ı a \ t \ en son râvisi Ebu Mus'ab ez-Zührî
(150-242) n ü s h a s ı n d a habere yer verilmiştir. Ebu Musab, Muvattâ, 3), Babu
Câmii't-Taâm v e ' ş - Ş a r â b , had.no: 1964 (Il/l 12). Bu son nüshanın diğer Muvattâ nüs
halarından, özellikle de Leysî nüshasından önemli f a r k l ı l ı k l a r a r z e t t i ğ i bilinmekte
dir. (Ebu Musab, a.g.e., 1/40-42).
Diğer taraftan Malikin bu haberi kendisinden naklettiği hocası tshak b. Abdullah b.
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Rivâyette zikredilen, ne on emme ve ne de beş emmeyle ilgili âyetler
bugün Kur'ân'da mevcut o l m a d ı ğ ı için, böyle bir iddiamn K u r ' â n ' ı n tah
rif edildiği gibi yanlış bir k a n ı y a y o l a ç a c a ğ ı gerekçesiyle bu haber redde
dilmiştir. Hadise itiraz edenlerden Ebu Cafer Tahavi (229-321) şu görüş

leri ileri sürüyor:

"Bu haberi, Abdullah b. Ebu Bekir'den b a ş k a hiç kimsenin n a k l e t t i ğ i n i bilmiyo
ruz. Bize göre bu. yani, Âişe'den rivayet ettiği; RasulüUah'm vefatında bunların
Kur'ân âyeti olarak okundukları ifadesi, onun bir vehmi'dir. Ş a y e t böyle olsaydı,

Kur'an'm d i ğ e r k ı s ı m l a r ı gibi namazlarda o k u n m a s ı caiz olurdu. Haşa, ne böyle bir
şey ve ne de Kur'ân d ı ş ı n d a ondan birşeyler kalmış olması asla söz konusu değil

dir... Bu hadiste, Abdullah b. Ebi Bekr'in, K a s ı m b. Muhammed ve Yahya b.
Said'in rivâyetine ilavede bulunduğuna bir delil de şudur: Biz, bu hadisi Abdullah b.
Ebi Bekir'den sadece Malik'in n a k l e t t i ğ i n i biliyoruz. Büahere, Malik onu terketmiş,

kabul etmemiştir. Ve rivâyeiin aksi istikamette fetva vermiştir. Ona göre, az ya dia
çok her tür emme hürmeti gerektirir. Ş a y e t , hadis sahih olsa ve Allah'ın kitabında da
bulunsaydı, o taktirde Malik, ona muhalefet edip, başka türlü fetva vermezdi."^

Serahsi (ö.h.490) de bu habere şiddetle karşı çıkar ve şöyle der:

Ebî Talha'dır. îbn Abdilber'in beyanına göre Malik bu zattan onbeş hadis naklet-
miştir. Bu haberler arasında Müslim rivâyeti yer almamaktadır. îbn Abdilber,
Tecrîd, s.14-18; Yine îbn Abdüber, el-lstizfuır'da kunut'a dair bütün haberleri nak
letmiş. fakat bu versiyona atıfta bulunmamıştır. İstizkar, V/165. VI/198-203. Gerçi
Dârakutnî, Malik'in, Ishak'tan dördü ihtilaflı, onsekiz rivâyet aldığını söyler. Bunun
daMuvatta dışındaki rivâyetlerden olduğuna işaret eder. Bkz. Dâ^utnî, Ahâdîsu'l-
Muvaitâ, s.1535.
A y n ı rivâyet'in hem Malik hem de başkalan kanalıyla Buhârı tarafmdan da nakledi
liyor olması haber'in rivâyet tekniği açısından muteber kabul edildiğini göstermek
tedir. Ancak kaynak olarak gösterilen Malik'in kendi eserinde rivâyetin yer alıp al
maması noktasındaki ihtilaflar ve rivâyetin içeriği özel olarak haber'in tetkikini
gerektirmektedir. Zira neshe konu teşkil eden âyet ne bir emir ve ne de bir yasak ih
tiva etmemektedir. Sadece Bi'r-i Mâûne katliamında âhirete intikal eden şehidlerin

bir arzusu müslümanlara duyurulmakt^ır. Böyle bir âyetin neshindeki gerekçe ne
olabilir?
D i ğ e r bir mensuh âyetler bahsi de Ebu Musa el-Eşâıî*den gelen bir rivâyette konu
edinilmektedir. Zekât bölümünde yer alan bu rivâyette, Âdem oğlunun açgözlülüğü
sözkonusu edilmektedir. Ber^ suresi uzunluğunda, yani 129 âyet civarında olan bu
sure sonradan neshedümiştir ve Ebu Musa (r.) bu sureden sadece sözkonusu âyeti
hafızasında tutabilmiştir. Aynı rivâyette mehsuh başka bir sure ve âyete de işaret

edilmektedir. Bkz. Müslim, 12, Zekât, 39/119, had.no.1050 (1/726).
Bu haber, Müslim'in en çok tenkit alan râvisi Süveyd b. Said'ten nakledilmektedir.
İ k i n c i s i haber'in Enes (r.) versiyonlarında metin Hz. Peygamber'in bir sözü olarak
bildirilmekte, bir tek versiyonunda Hz. Enes, bunun Peygamber (sa.)'in kendi sözü
mü, yoksa indirilmiş bir âyet mi olduğunu bilemediği belirtilmektedir. îbn Abbas
rivâyetinde de onun bu konuda mütereddit olduğu kaydı vardır. Bkz. Müslim, 12.
Zekât. 39/116-118, h a d j ı o : 1048-49 (1/725-26). Ve tabi. burada da neshe konu olan
ş e y i n bir emir veya yasak değil, haber olduğu görülmektedir. Nesh doktrini bakı

mından çözülmesi gereken bir problemdir. Bunun da müstakil olarak tetkiki gerek
mektedir.

239. Ebu'l-Mahasin, Yusuf b. Musa, el-Mu'tasar mine'l-Muhtasar min MüfkUi'l-Âsâr, V
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Bu sözün b a t ı l o l d u ğ u n a delil, Allah T e â l â ' n ı n : ' K u r ' â n ' ı biz indirdik, onu biz
muhafaza edeceğiz,' sözUdür^^. Sabittir ki, Rasulüllah'ın vefatından sonra nazil ola
cak (!) bir vahiyle şeriatın neshi diye bir şey sözkonusu d e ğ i l d i r . Ş a y e t bunu, O'na
v a h y o l u n a n ı n bir kısmı için caiz görecek olursak, o taktirde, hepsi için de caiz olma
sı gerekir. Binaenaleyh, böyle birşey, zaman içerisinde vahiyle sabit hiçbirşeyin kal
mamasına yolaçar. Bundan daha çi^in neolabilir? Kim bu kapıyı açırsa, bugün eli
mizde olanların bir kısmının veya tamamının Rasulüllah'ın şeriatı ile çelişip

çelişmediğinden emin olamaz... Bu kabil âhad haberler, şaz'dır, sahih değildir.

Aişe'nin hadisi de sahih olamaz. Zira, hadiste deniliyor ki, sahife sedirin altın^ idi.
Biz Rasulüllah'ın defin işleri ile meşgul olurken, eve bir oğlak girdi ve onu yedi.
Böyle bir şeyle, o hafızalardan da silinmeyeceği gibi başka bir sahifeye yazılması da
zor bir şey değildir. Böylece, bu hadis'in asılsız olduğu anlaşılmış oluyor."^*'

îbn Humam (ö.h.861) ise şu mütalayı serdeder:

"Nasih'in R a s u l ü l l a h ' ı n v e f a t ı n a y a k ı n o l d u ğ u i d d i a s ı t u t a r l ı d e ğ i l d i r . Ancak,
külli bir nesh (emme ile ilgili her iki durum) kabul edilirse belki! Aksi taktirde
Kur'ân'dan n e s h e d i l m e d i ğ i halde birşeylerin kaybolup, yok olduğunu söylemek
icap eder. Nitekim Râfızîler aynısını iddia ediyorlar. Veyahut, beş emme ile ilgili
âyetin şimdi Kur'ân'da okunuyor olması icap eder..."^^

tbn Hümam, hadisin senedi sahih olmasına rağmen, batınî inkıta-

dan dolayı kendisiyle ihticacın batıl olacağını vurgulamaktadır.^"*'^

Hadisi müdafa edenlerden İbn Kuteybe ise, oğlağın yazılı sahifeyi
yemesinde bir gariplik bulunmadığını, keçinin mübarek bir hayvan oldu
ğunu söyler ve faziletine dair birtalam rivâyetler naklettikten sonra şöyle

der:

"Allah Teâiâ, bir şeyi iptal etmek istediği zaman, onu zayıf bir şeyle de kuvvetli
bir şeyle de iptal eder."^^

Son devir hadisçilerinden Âzimâbâdî, nesih Rasulüllah'ın vefatına
yakın gerçekleştiğinden, neshedildiğini duymayan kimselerin, v e f a t ı n d a n
sonra dahi, bu âyetleri okumaya devam e t m i ş olabilecekleri ihtimalini
ileri sürer."'

/. Siyâsî İçerikli Haberler

Müslim'in Sahihi'nde, özellikle Fiten ve îmâre bölümlerinde yer
alan bazı rivâyetler de eleştiriden nasibini a l m ı ş t ı r . Bu rivâyetler, erken
dönem islam toplumunun siyasi gelişmeleri ile irtibattan kurularak tenkit

321; Mahmud, Abdülmecid, Edu Cafer Tahâvi ve Eseruhûfi'l-Hadis, s.243.
240. Htcr, 15/9.
241. Serahsî, t/jû/, S.79.
242. îbn Hümam, Fe/Au'/-/irfldfr, III/440.
243. tbn Hümam, a.g.e.,ay.
244. tbn Kuteybe, re'vıV, s.312-313.
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edilmişlerdir. Emevî halifelerine i ş a r e t eden haberler, dönemin mahsulü
olarak görülürken, onlann t a t b i k a t ı n a tepki sonucu ortaya çıkan fikirlerin
de kimi rivâyetlere aksettiği düşünülmüştür. Misal olması bakımından bir
kaçını zikretmek istiyoruz.

Ebu Hureyre (r.)'den nakledilen bir haberde şöyle denilmektedir:

"Hz.Peygamber: Ümmetimi. Kureyş'e mensup şu hayy (kabile) mahvedecektir,
dedi. İnsanlar: Ne emir buyurursunuz? Deyince, Peygamber: Keşke insanlar onlar
dan uzak dursalar, dedi"^

Bu kabil haberleri, siyasi şartların bir ürünü olarak kabul etme eğili

minde olan M. Said Hatiboğlu hocamız, bu kabil rivâyetlere dair malumat
verdikten sonra şu önemli değerlendirmeyi yapmaktadır:

"...üç bUyUk muhaddis tarafmdan müştereken rivâyet edilmiş olan bu hadis,
hadis tenİddi tarihi bakımından pek şayan-ı dikkat bir misal teşkil etmektedir. Şöyle
ki, Müsned'de bu hadisi rivâyet ettikten sonra, imam Ahmed'in oğlu Abdullah, şu

mühim açıklamada bulunmaktadır: "Babam ölüm döşeğinde bana şöyle dedi: Bu ha
disiçiz, sil (ıdnb ala hâze'l-hadîs),çünkü,Hz. Peygamber'den mervi hadislere aykı

rıdır." Kasteddiği hadis ise: "Dinleyin, itaat edin ve sabredin' idi". Ahmed b. Han-
bel'in bu metin tenkidi ile ilgili olarak Şafiî Sübkı (727-771/1327-1370): "Bu
hadisin lafzı, meşhur hadislere aykın olduğu için, isnadındaki râvîlerin sikalıgına

rağmen (imam Ahmed) onun atılmasını emretmiştir" diyor. (T.Şâfiiyye, 11/33.) Bu
Keyfiyet, isnadı söz götürmez olan her hadisin, mutlaka sahih olması gerekmediği

ni,otoritesi müsellem bir muhaddisin tatbikatıyla gözlerönünesermektedir.""'

Müslim'in îmare bölümünde naklettiği bir grup hadis vardır ki,bun
lar ilk hicrî asrın siyasi profilini önceden haber verir mahiyettedir. Bu
rivayetler biraraya getirilip, sonraki hadiselerle irtibatlan arandığı zaman
adeta haberler, olayların önceden yazılmış senaryosuymuş gibi bir izle
nim vermektedir. Yahut, olayların arkasından mizansene dönüştürülmüş

rivâyet formlan olarak görülmektedir. İşte bu kabil haberlerden biri de iyi
halifelerin kaç tane olduğuyla ilgilidir.

"Cabir b. Semure şöyle demiştir: Peygamber'!: 'oniki halifenin idaresi süresince
islam aziz olacaktır." deıken işittim. Sonra bir şey söyledi, anlayamadım. Babama
sordum, nededi? diye; 'Hepsi de Kureyş'ten olacak* dediğini söyledi.""'

Müslim bu haberi, sekiz farklı versiyonla nakleder. Hatiboğlu hoca
mız tarihi siyasi olaylar çerçevesinde bunları şöyle değerlendirir:

245. Azimâbâdî,.4vn«'/-Mû'bûd, VI/68.
246. Müslim. 52, Fiten, 18/74, had.no:2917 (III/2236) hadisi. Ahmed, 11/301;Buhârî, 61,

Mcnakıb, 25/IV, 177'de rivâyet etmişlerdir. Bu nevi haberlerin tenkidiyle ilgiliola
rak bkz. Hatiboğlu, Siyâsî-fctimâî Hadiselerle Hadis Münâsebetleri, s.12, 17, 23,
41,44.

247. Hatiboğlu. Hilâfetin Kureyşliliği, A.Ü.1J.D., XXIII/196.
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"Kureyş'in çıkaracağı halifelerin sayısı mevzuunda kat'i rakamlar veren
rivâyetlereksik değildir. Bunlara göre, ahir zamana kadar Hilafet Kureyş'in inhisa>
nnda kalacak veonlardan, Hz. Musa'nın nakibleri sayısınca^^, oniki Halife (Emir)
gelecektir.

Tarihi v a k ı a l a r ı n k a r ş ı s ı n d a , bu ifadelerin m a n t ı k î i z a h ı m yapmak, onlan
sahih kabul eden şarihleri epey bocalatmış, birbirini tutmaz g ö r ü ş l e r e sürükle-
i n i ş t i r , öyle görünüyorki, Emevî sultasma tahammül edebilmenin son haddine
vardığı çevrelerde teşekkül eden kanaat, müteakiben hadisler ş e k l i n e bürün
m ü ş t ü r . Fiilen halifelik yapmış kimseler, ilk asrın sonunda, mezkur sayıyı bul
duğuna göre, bu rivayetin tedavül zamanını, bu çerçeve içinde düşünmek

uygun olurzannediyoruz."^^*^

Bu kabil haberlerle ilgili olarak klasik dönem alimlerimiz yukanda
n a k l e t t i ğ i m i z türden yorum ve izahlara asla yaklaşmamaktadırlar. Onlar,
adetleri veçhile haberleri isnadlanna bakarak d e ğ e r l e n d i r m e k t e , medlülle-
rinden ne gibi hükümler çıkacağı üzerinde durmaktadırlar. Nitekim bu ha
berlerle a l a k a l ı olarak ibn Hacer, sayfalarca mütala serdetmesine r a ğ m e n

rivayetlerle ilk dönemin siyasi-sosyal hadiseleri arasında en ufak bir ilgi
kurmak akhna gelmemektedir."'

Ancak, dolaylı da olsa, bu haberlerin içeriğine itirazın izlerini klasik
devirlerde de görüyoruz. Mesela îbn Hazm, hilafet konusunda Haricilerin
ve Mütezilenin yaklaşımını nakleder ve şöyle der:

"..Bu f ı r k a l a n n hiç birisinin delüi yoktur. Hariciler ve bazı Mutezililer, imamın
Kureyş dışından biri olmasını caz görmüşlerdir. Arap olsun acem olsun, imamete
kitab ve sünneti kim tatbik ederse o layüc olur, demişlerdir."^^

Dırar b. Amr, daha da ileri giderek: asi davrandığında alaşağı edilmesi kolay
olsundiye, Kureyş dışından, aşireti zayıf olanbirisinin hilafet makamına getirilmesi
daha iyi olur, d e m i ş t i r

Her halükarda, siyasi, sosyal ve kültürel olaylar ile rivâyetler arasın

da ne gibi bir irtibat bulunduğu konusu rivâyetlerin tahlilinde gözardı edi
lemeyecek bir husustur. Bu aynı zamanda, haberleri kritik ederken bir
tarih perspektifine sahip olmayı da zorunlu kılmaktadır.

248. Müslim. 33, İmare. 1/7, had.no:1821(II/1452-1453).
249. "Ka'bu'l-Ahbar, bu adedi Tcvratta bulmaktadır, Nuaym. İslam olan Yahûdîlerin ek

seriya Şiaya intisaplarına sebep olarak îbn Teymiyye, onlann Tevratta bu rakamı
bulmuş olmalanm ileri sürüyor. Minhâcu's-SUnne, IV/207. Krş. EskiAhid, Tekvtn,
XVII/20." Hatiboğlu'nun nota. Hilâfetin KureyşIiliği, s.197 (dipnot, 315).

250. Hatiboğlu,a.g.m.,s.l97.

251. îbn Hacer, F€r/ı,XII/97-102.
252. îbn Hacer, a.g.e.,XIl/103.
253. îbn Hacer, a.g.e., XII/104. Bu konuda geniş bilgi için bkz. Hatiboğlu a.g.m., s.162-
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g. Yere Batan Ordu:

Müslim'de yer alan, fitnelerle ve kıyamet'in vakti ile ilgili rivayetler
içerisinde de problemli olanlan vardır. Bunlardan bir tanesi Abdullah b.
Zübeyr zamamnda Mekke'ye yönelen bir ordunun Medine yakınlannda
yere batacağmı anlatan rivâyettir. Haber şöyledir:

"...Ubeydullah b. Kıbüyye'nin şöyle dediği nakledilmiştir: 'Ben de beraberlerin
de olduğum halde Haris b. Ebî Rebî'a ile Abdullah b. Safvan Ommü'l-mü'minin
Ümmii Seleme'nm yanına girdiler. Ona, batınlacak olan orduyu sordular. Bu mesele
IbnZübeyr'in hilafeti günlerindeydi. Ümmü Seleme şöyle cevap verdi: 'Rasulüllah
(sa.): Ka'be'ye birisi sığınacak ve kendisine bir ordu gönderilecek. Bunlar çölde
yere batırılacaklar' buyi^u. Ben: Ya Rasulallah, zorla götürülenlerin hali ne ola
cak? Diye sordum; O da onlarla batırılacak, fakat, kıyamet gününde Allah onu niy-
yetine göre diriltecek, dedi."^

Müslim bu haberi, sekiz farklı versiyonla nakleder.^Rivâyetlerin ki
misinde Ümmü Seleme, kimisinde Hafsa, kiminde ise Aişe (r.)'nin ismi
geçerken bazılarmda sadece "müminlerin annesi" ifadesi yer dır. Haberin
içeriğinden de anlaşıldığı üzere bu rivâyet İbn Zübeyr'in hilafeti zama
nında söylenilmiştir. Konunun asıl versiyonu ise Ümmü Seleme'ye nisbet
edilen versiyondur. Kadı lyaz, Ebu'l-Velîd el-Kettânî (?)'nin itirazım nak
leder^'. Zira, Ümmü Seleme' Muâviye'nin hilafeti döneminde h.59'da
vefat etmiştir. Budurumda îbn Zübeyr'in hilafet zamanına yetişmesi tari-
hen imkansızdır. O'nun 59 hicri'de vefat ettiğini Vakıdî ve îbn Sa'd gibi
tarih otoriteleri de kaydetmektedir. Hatta Ibn Sa'd, cenaze namazım

Baki' mezarlığında Ebu Hureyre'nin kıldırdığını kaydetmektedir."®

Ancak hadisçiler, Müslim'in bu rivâyetini de gerekçe göstererek,
Ümüm Seleme'nin vefat tarihini Yezid b. Muâviye'nin hilafeti zamanına
tehir etmektedirler. îbn Hıbban öl'in sonu derken, Ebu Nuaym 62 olduğu

nu söylüyor. îbn Abdilber, Zehebî ve îbn Hacer de bu kanaattedirler
Özellikle Zehebî ve îbn Hacer'in Vakidî'ye bu konuda yüklenmeleri dik
katçekmektedir. Vakidî'nin Ümmü Seleme'nin vefat tarihini iki sene ön
ceye almadaki maksadının ne olacağı sorusu cevapsız kalmaktadır.
Zehebî'nin onun mutemet olmadığını söylemesi, söz konusu Müslim ha
disini delil getirerek onun yanıldığını ifade etmesi, îbn Hacer'in de bu ha
bere dayanarak Vakidî'yi kınaması hadisçilerin tarihçilere kaı^ı mutat tu-
tumlanndan birisi olmalıdır. Fakat burada esas problem, erken devirlerle
ilgili olarak yapılan tarihlendirmelerde kime itibar edileceğidir. Hadisçi-

186.
254. Müslim, 52, Fiten, 2/4, had.no, 2882 (III/2208-2209). Bu rivâyet üzerine özel bir ça

lışma ve değerlendirme içinbkz.Ünal, 1. Hakkı, *Hz. Peygamber'in Dilinde Konuş
turulan Tarih: 'Yere Batınlacak Ordu' Rivayeti', lslâmiyât,I/II/1988, s.39-51.

255. Müslim,Sahih, 01/2209 (dipnot, 1); Davudoğlu,a.g.e.,XI/303.
256. Vâkidî.a.g.e., 1/344; tbn Sa'd, a.g.e., VII/87.96.
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ler, Ümüm Seleme'nin vefatı ile ilgili tarihlendirmede kriter olarak vefat
la ilgili bir haberi değil de, hadis kaynaklanndaki bir rivâyeti esas alıyor

lar. Halbuki tarihçiler bizzat vefat olayım haber veriyorlar."*

Burada bir diğer nokta da şudur, Ümmü Seleme'nin vefat tarihi 61
veya 62 olsadahi bu İbn Zübeyr'in hilafeti zamamna denkgelmiyor. Evet
îbn Zübeyr Hz. Hüseyin'in öldürülmesinden sonra h.bl'de baş kaldırmış
tır. Ancak bu tarihte ne kendisine biat edilmiş ve ne de o Melüce, Medine
gibi bölgelerde egemen o l a b i l m i ş t i r . Bu senenin hac mevsiminde halka
yine Yezid'in valisi Velid b. Ütbe riyaset etmiştir"'. Hicri 62 senesinde
de tbn Zubeyr egemen olabilmiş değildir. Bu senede yine hac Velid b.
Utbe'riin başkanlığında yapılmıştır^*". Ancak, hicrî 63'de Abdullah b. Zu
beyr hacda riyaset yapmış ve^bu tarihten itibaren hakimiyet kurabilmiştir.

İbn Zübeyr'in o tarihte 'el-Âiz-sığınan' diye isimlendirilmiş olması da
tetkik ettiğimiz rivâyet açısından manidardır"'. Kendisine biat edilmesi
ise Hicri 64'de vuku bulmuştur. Vâkidî'nin n a k l e t t i ğ i bir haberde hicrî
64'ün Rebiu'l-âhir'inde Yezid b. Muâviye'nin ölüm haberi g e l d i ğ i , bunun
üzerine Abdullah b. Zübeyr'in h a l k ı kendine biat etmeye ç a ğ ı r d ı ğ ı , h a l k ı n

da biat ettiği ancak, bütün ısrarına ve baskısına rağmen îbn Abbas ve İbn

Hanefıyye'nin kendisine biat etmediği nakledilir"^ Bu durumda, ister îbn
Hıbban, Zehebî ve İbn Hacer'in dedüderi gibi Ümmü Seleme'nin vefatı
hicri 61 olsun, isterse, Ebu Nuaym'ın dediği gibi hicri 62 olsun netice de-
ğişmemektedir. Yani her halükarda Ümmü Seleme (r.) İbn Zübeyr'in hi
lafeti devrine y e t i ş m i ş o l m a m a k t a d ı r .

Hz. Hafsa'nın hicri 41 veya 45'de"^ Hz. Âip'nin de hicri 57-58'de"^
vefat ettikleri dikkate alınırsa, onların da îbn Zübeyir dönemine yetişme
dikleri kendiliğinden anlaşılır.

Rivâyetin metninden hareketle bu durumun îbn Zübeyir olayına has
bir haber olduğu açıkça anlaşılır. Haberin metninde geçen "seyeûzü âzun-
sığınan biri sığınacak" tabiri ile îbn Zübeyr'e 'âiz' sıfatı verilmesi arasın
da da manidar bir ilişki vardır. Râvi Ümmü Seleme'nin ise îbn Zübeyr'in
hilafeti döneminden çok önce vefat etmiş olması, haberi tarihi gerçeklik
b a k ı m ı n d a n problemli hale sokmaktadır. Diğer taraftan tarih kaynaklann-

257. Zehebî, Nubeta,11/210; îbn Hacer, İsâbe, IV/460.
258. İlk asırlardaki olayların tarihlendirilmesi konusunda Vakidî'nin isabetliliği için bkz.

Kevserî, Kelimetun ani't-Tabakâii'l-Kübra, s.v., et-Tabakât^oi baskısına yazdığı

mukaddime, M ı s ı r , 1357.
259. Taberî, Tarih, VI4İ1.
260. Taberî. a.g.e.V/481.
261. Taberî, a.g.e., V/494. îbn Sa'd'ın naklettiği bir haberde tbn Zübeyr'e 'el-âiz' sıfatı

nın nasıl verildiği tafsilatıyla anlatılır. Zehebî, Nubela, 111/372.
262. Zehebî, Nubela, 111/372. ibn Zübeyr'in h.64/m.683'de halife tanınmasına dair bkz.

Hodgson, M.G.S., İslâm'ın Serüveni, 1/163 (ikinci fitne dönemi kronolojisi).
263. tbn Sa'd, a.g.e.,VIII/86. Zehebî, Nubela,1/229.
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da yere batan bir ordudan da bahsedilmemektedir. Tarih kaynaklannın
verdiği bilgiye göre ise buna benzer bir olay hicri 65'te Rebeze'de yaşa

nan oIayd!r"^ Bu tarihte ise Ümmü Seleme, dan bekaya irtihal edeli yak
laşık altı sene olmuştur.

Hafsa versiyonunun sonunda bir adamın:

"Senin üzerine şahidlik ederimki, sen Hafsa'ya asla yalan isnadetmedin, Hafsa
üzerine de yemin ederim ki, O, Hz. Peygamber'e asla yalan nisbet etmedi."^

demesi bunun tarihen yaşanmış bir vakıaya binanen söylenildiğine hamle-
dilebilir.

Su halde Ümmü Seleme haberi hangi cihetten bakılırsa bakılsın, tari-
267

hi bakımdan müşkil gözükmektedir.

///. Bedihî Gerçeklere Ters Düştüğü İçin Eleştirilen Hadisler

Müslim'in bazı hadisleri de bedihî gerçekler ve akıl ilkeleri ile ters
düştüğü gerekçesiyle eleştirilmiştir. İşte bunlardan birkaçı:

a. Hz. Musa ile AzraiTin P o l e m i ğ i

Hz. Musa ile Azrail'in m ü n a k a ş a ve kavgasını konu edinen rivâyet,
bedihigerçeklerle çeliştiği için reddedilmiştir. Haber şöyledir:

"ölüm meleği Musa'ya gönderildi ve O'na: Rabbına icabet et, dedi.Melek,ge
lince Musa ona bir tokat vurarak gözünü çıkardı. Melek Rabbına döndü ve; Beni,
ölümü istemeyen bir kuluna gönderdin, dedi. Allah,gözünü kendisine iade elti ve:
O'na git ve elinibir ineğin sırtına koymasını, kendisine elinin örttüğü kıl adedince
ömür verileceğini, söyle dedi.Musa: Rabbim! Sonra neolacak? Dedi. O da: Sonrası
ölüm, karşılığını verdi. Musa; O zaman, şimdi, dedi. Ve Allah'tan, kendisini arzı

mukaddese bir taş atımı mesafeye yaklaştırmasmı, istedİ."^^

Hadisi reddedenlerden Ebu Reyye: "Bu hadisten israiliyyat fışkın-

yor,"^ derken, merhum Muhammed Gazzali, hadisin sened bakımından
sahih olduğunu, ancak metninin şüphe irad ettiğini ifade ediyor ve şöyle
diyor:

264. Zehebî.Vu6c/û,IV192.
265. Taberî,a.g.e., V/612.
266. Müslim, 52, Fiten, 2/6, had.no:2883. (111/2210).
267. Buhaber vesüesiyle belirtmekte yarar vardu" ki, fıten ve eşratu's-saa ileügili haber

ler hangi rivâyet kaynağında yer alırsa alsın ciddi problemler içermektedir. Türki
ye'de hadis tetkiklerinin başlamasmda önemli yeri olan hocalanmızın hocası Tayyib
Okiç'tn debu hususu düe getirdiği ve fıten haberlerinin ihtiyaüa karşılanması gerek
tiği üzerinde durduğu, Hatiboğlu hocamız tarafından nakledilmektedir.

268. Müslim,43, FazaU, 42/157, had.no:2372(11/1842); Ahmed,11/315,351,533.
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"Zira bu, Musa'nın ölümden hoşlanmadığını, eceli geldikten sonra, Allah'a mü
laki olmayı istemediğini ifade ediyor. Böyle bir şey, Allah'ın salih kullan sözkonu-
su olunca merduttur. Çünkü başka bir hadiste: 'kim, Allah'a mülaki olmayı severse,
Allah da ona kavuşmayı sever' denilmektedir. Hele Allah'ın peygamberleri için,
hem de ulü'lazm olanlarından birisi İçin böyle bir şey ne mümkün?.. Ölüm meleği
geldiktensonra, ondan kaçmak ne mümkün? Bu çok garip bir şey. Sonra, beşere ânz
olan, sağırlık, körlük gibi şeyler, hiç meleklere de ânz olur mu? Bu müstahildir."^

Hadisi savunan tbn Kuteybe, buna da bir izah getiriyor. Meleklerin
ruhani v a r l ı k l a r o l d u ğ u n u , o n l a r ı n b e ş e r suretine girebilme i m k a n l a r ı n ı n

da bulunduğunu söylüyor. Bu vaziyette iken kendilerine anz olan halle
rin, aslî mahiyetlerine dönünce yok olduğunu, işte hadisteki hadisenin de
bukabil bir şey olduğunu ileri sürüyor."'

îbn Hacer'in deelbetteki bu babta söyleyecekleri vardır:

"Allah, ilk seferinde ölüm meleğini, Musa'nın canını alsın diye göndermemiştir.

Musa da evinde yabancı birini görünce, izinsiz giren bu İnsana karşı, kendini müda-
fa etmek üzere vurmuş ve gözünü kör etmiştir. Nitekim, İbrahim ve Lut (as.)'ame
lekler insan suretinde geldikleri vakit, onlar da melekleri tanıyamamıştır."^'^

îbn Hacer'in naklettiğine göre, Hattâbî (ö.h.317-388), bunu nefsi
müdafaa kabul ederken, Nevevî, bunun melek için bir imtihan olduğunu

söylüyor."^

îbn Fûrek (ö.h.406) de, Musa'nın meleğin gözünü çıkartması ifadesi
nin mecaz olduğunu ve: O'nun delilini çürüttü, anlamına geldiğini söylü-

274
yor.

Neticede Hz. Musa m e l e ğ i n d e d i ğ i n e g e l d i ğ i n e göre, kim kim'in de
lilini çürüttü bilinmez ama, a y n ı haber hakkında Saâlibî (350-429/961-
1037)'nin söyledikleri bir hayli düşündürücüdür. Saâlibî, bunun geçmiş

devirlere ait bir mitoloji olduğunu söylüyor. O vakitler, ölüm meleğinin

açık bir şekilde, insan suretinde can almaya geldiğini, Musa'ya da aynı

şekilde canım almak için geldiğinde, Musa'nın itirazı ve tokatı ile karşı

laştığını, bu tokat sonrasında da gözünün birini kaybettiğini, bu güne

269. Ebu Reyye, AJvö ale's-Sünneti'l-Muhammediyye, s.196.
270. Gazzali, Muhammcd, es-Sünneiu'n-Nebeviyye beyne Ehli'l-Fıkht ve Ehli'l-Hadis,

s.26-28. Gazali, hadisin metninin illetli olduğunu söyledikten sonra, bu nevi hadisle
ri kabul ya da reddetmenin imanla bir alakasının bulunmadığının; bu kabil ihtilafla-
nn fikri ihtilaflar olup, itikada tealluk etmediğinin altını çiziyor. Gazzali, metinler
deki illetleri ancak, muhakkiklerin görebüeceğini, bunların sathi görüş sahiplerine
kapalı kalacağına işaretle, İmamların senedi sahih olmasına rağmen, metinlerdeki il
letlerden dolayı pek çok hadisi reddettiklerini, zaten bu İlletlerle hadislerin sıhhat

şartlannı tamamlayamadıklannı, kaydediyor. Gazzali, a.g.e., s.28.
271. îbn Kuteybe, re'v//, S.276.
272. îbn Hacer, Fert, VI/343.
273. tbnHacer, a.g.c.,ay.
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kadar da bundan mütevellit şaşı kaldığımn anlatılageldiğini, kaydedi-
273

yor.

b. Şeytan'ın Her D o ğ a n a Dürtmesi

Ebu Hureyre (r.) kanalıyla nakledilen bir haberde, ş e y t a m n dünyaya
gelen her insana n a s ı l tasallut e t t i ğ i konu ediniliyor, ş ö y l e İ u :

"RasulüUah şöyle demiştir; Meryem o ğ l u hariç, dünyaya gelen herkese şeytan

dürter. Ve şeytanın dürtmesi nedeniyle bir çığlık atar. Ebu Hureyre (r.), isterseniz şu

âyeti okuyun: 'Kovulmuş şeytana karşı, onu ve soyunu sana ısmarlıyorum,'

dedi.""®

Müfessir 2^ınahşerî (467-538), bu hadisin sıhhatinden şüphe etmiş,

sahih olması halinde ise manasımn, Meryem ve oğlu dışmda şeytanın

dünyaya gelen herkesi a z d ı r m a y a ç a l ı ş a c a ğ ı , a n l a m ı n d a o l m a s ı g e r e k t i ğ i

ni söylemiştir. Zemahşeri, Haşeviye'ıün tasavvur e t t i ğ i gibi, hakiki mana
da bir dokunma ya dadürtmenin imkansız olduğuna da işaret etmiştir.^^

I

Fahreddin Razi (544-604) ise, K a d ı Abdülcabbar'm bu rivâyeti red
dettiğini ve:

"Bu, delil'io h i l a f ı n a vârid olmuş bir haberi vahiddir. Binaenaleyh, reddedilmesi
vaciptir."

d e d i ğ i n i a k t a r m ı ş t ı r . K a d ı Abdülcabbar, haberin nasıl delil hılafma oldu
ğunu ise şöyle açıklamıştır:

"Şeytan, ancak hayır ve şer nedir bilenleri şerr'e davet eder, sabi ise böyle degü-
dir; Şayet şeytan böyle bir dürtmeye güç yetirseydi, daha fazlasını dayapar, salihleri
helaka ve ifsada sevkederdi; Niçin diğer peygamberlerin dışında Meryem ve İsa is
tisna edilmiştir?; Şayet, hakikaten bir dürtme olsaydı, bunun izi kalırdı. İzi kalınca
da. iz bulunduğu sürece çığlık devam ederdi. Böyle olmadığına göre, bunun batıllı-

gını anlamış bulunuyoruz.""'

Fahreddin Râzi, bu ihtimallerin sözkonusu o l d u ğ u n u , ancak bu kabil
ihtimaller ileri sürülerek, haberin reddedilmesinin caiz olamıyacağını s6y-

279
lüyor.

K a d ı Beyzâvî (ö.h.685) de, hadisin anlamının, pytanm insanlan az
dırmaya çalışması, manasında olduğunu belirtmiştir.

274. tbnFûrek, Mü;kı7ü7-//adis, S.137.
275. Saâlibi.Simdr«'/-â:«/Ûh.sJ3.
276. Müslim, 43, Fazâil, 40/146-148. HadJio:2366. (11/1838). Rivâyette geçen âyet Âli

İmran 4/36'dır. Aynı haberi Ahmed, 11/233. 523'de Buhârî. Bedu'l-halk. IV/ll'de
rivâyet e t m i ş l e r d i r .

277. Zemahşeri. Keşşaf, yi86.
278. Râzi. Fahreddin A # e / d « 7 ı , I V / I I / 2 .

279. Aynı yer.
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tbn Hacer, Zemahşerî'nin itirazını tenkit etmiş, şeytanın dünyaya
gelen herkese, hakiki manada dokunmasının mümkün olduğunu, ancak,
Allah'ın koruması nedeniyle Peygamber ve salih zatlara bir zarar vereme
d i ğ i n i söyleyerek hadisi tevil etmiştir. Meryem ve İsa'nın istisna edileme-
sini ise, şeytanın aslında onlara da dokunmak için geldiğini, aralanna bir

2Bl

engel girmesinden d o l a y ı , buna muvaffak o l a m a m a s ı y l a izah etmiştir.

Araya giren engelin ne olduğunu ve bunu îbn Hacer'in nereden öğ
rendiğini okuyucu hiçbir zaman ö ğ r e n e m e y e c e k t i r .

c. Hz. Süleyman ve Eşleri

Hz. Süleyman'ın hanımlanyla cinsî i l i ş k i s i n i konu edinen bir
rivâyette e l e ş t i r i l e r d e n nasibini a l m ı ş t ı r . Bunun ç e ş i t l i versiyonlan v a r d ı r .

Bir tanesi şöyledir:

"Hz. Süleyman'ın altmış hanımı varmış. Ben bu hanımların hepsini bir gecede
dolaşacağım ve her biri hamile kalacak. Sonunda hepsi, Allah yolunda savaşacak

birer süvari doğuracaklar, demiş. Ne var ki, bunlardan sadece bir tanesi doğurmuş.

O da yanm bir çocuk dünyaya g e t i r m i ş . Bunun üzerine Rasulüllah: ' E ğ e r , ' İ n ş a l l a h '

deseydi, k a d ı n l a r d a n her biri Allah yolunda harbedecek birer süvari doğururdu, de-
miştir."^®^

Hüseyin el-Hac bu haberle ilgili olarak ş ö y l e diyor; Süleyman b.
Davud, A l l a h ' ı n salih kullanndan birisidir. C e n a b ı Hak ona büyük bir
mülk vermiş, hayvanatın dilinden anlar kılmıştır. îns ve cinni emrine ver
miştir. Bütün bunları veren Allah, ona onlarca e r k e ğ i n cinsi gücünü de
verebilir. Bir gecede yüz hanımla cinsel temasta bulunabilme iktidannı da
verebilir. Ama;

"Râvi, A l l a h ' ı n peygamberlerinden birisini övecek, b a ş k a bir şey bulamamışmı-

dır? Nübüvvet makamı bu kabil acaipliklerden çok yücedir; Süleyman (as.) bir gece
nin böyle bir işe yetmeyeceğini, bile bile nasıl töyle bir işe kalkar? Bu kadar, hanım
tek tek nereye sığdınlır ve birinden diğerine intikal etmek ne kadar zaman alır? Her
halükarda Allah, Muhammed b. İsmail el-Buhârî'yi ve bunu rivayet edeni affetsin.
Şayet bu hadisi de, Sahihini içinden seçtiği altıyUzbinin arasında bıraksaydı, şüphe

siz, sözü dinleyip en güzeline tabi olanlardan olurdu."^^

Ancak ş a r i h D a v u d o ğ l u b a k ı n ı z hadisi nasıl müdafa ediyor:

"Rivâyetten anlaşılıyor ki, Süleyman (as.) bir gecede bu hanımlann hepsi ile cin
sel ilişkiye girmiştir. Bu derece beden s ı h h a t i , bu derece mükemmel erkeklik kudre
ti yalnız peygamberlere mahsus bir mevhibe-i ilâhiyyedir. Bir taraftan hadsiz hudut-

280. Beyzâvî, Envâru't-TenzU ve Esrâru't-Te'vil, 1/203.
281. İbn Hacer, Fer/l. VlII/170.
282. Müslim, 27. Eymân, 5/22-25, h a d j ı o : 1 6 4 5 (11/1275-1276). Aynı haberi Ahmed, II/

229,275,5()6; Buhârî, Nikah, Eyman, Keffaretu'l-Eyraan, Tevhîd, Cihad'da. Tirmi-
zi, Nüzûr, 7'de, Nesâî, Eymân,4-, 43'de rivayet e t m i ş l e r d i r .
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suz ibadet ve mücahedeler, d i ğ e r taraftan, nihayetsiz dünya meşgaleleri, irşad ve
tebliğ vazifeleri d ü ş ü n ü l ü r s e , sair insanlara böyle bir işin asla müyesser o l m a y a c a ğ ı

derhd a n l a ş ı l ı r . Demek ki, Hak Teâlâ hazretleri, peygamberlerine mucizeler halk
etmek suretiyle harika haller yarattığı gibi, bu zatlann ladenlerinde deharikalar hal-
ketmiştir. İşte Hz. Süleyman'ın bir gecede yüz kadınla cimaa takat getirmesi bun
dandır."^"

Bu yorum, k a y n a k l a r ı m ı z d a yer alan rivâyetleri p e ş i n e n kabule n a s ı l

h a z ı r o l d u ğ u m u z u , onlan zaman, mekan ve imkan s ı n ı r l a n n ı n d ı ş ı n d a dü
ş ü n m e y e ne kadar hazır olduğumuzu göstermesi bakımından da önemli
dir.

Sonuç:

Rivâyet ilimlerinde zamanla b i r t a k ı m eserlerin karizmatik bir yapıya

büründükleri bir v a k ı a d ı r . K a r i z m a s ı en yüksek eserlerden birisi de Müs
lim'in el-Câmiu's-Sahîh a d l ı eseridir. Ancak yakmdan i n c e l e n d i ğ i zaman
bu eserin;

a. Kaynaklan, açısından bazı tespitler yapmak mümkündür. Önce
likle eser ş i f a h i olarak a l ı n a n rivâyetlerden d e ğ i l , kendisinden önce y a z ı l

m ı ş kaynaklardan seçme y a p ı l a r a k meydana g e t i r i l m i ş t i r . Müslim'in bu
eserlerin yazarlan ile yüzyüze g ö r ü ş m e l e r i o l m u ş t u r . Ama tek tek her bir
rivâyet için bunu söylemek zor gözükmektedir. Eserin o m u r g a s ı n ı t e ş k i l

eden kaynak s a y ı s ı on ila onbeş arasındadır. Bunların bir kısmı bugüne
intikal etmiştir. Binaenaleyh mukayeseli bir tetkiki yapılmalıdır. Böyle
bir çalışma sonunda ancak, k i t a b ı n zatî k ı y m e t i n e dair ikna edici mütala-
1ar serdedilebilir. Kaynaklan a r a s ı n d a hadis rivâyet t e k n i ğ i b a k ı m ı n d a n

s ı h h a t v a s f ı n ı t a ş ı m a y a n materyallerin b u l u n d u ğ u klasik dönem alimleri
t a r a f ı n d a n da belirtilmiştir. Kitaplanndan istifade e t t i ğ i zatlar a r a s ı n d a ,

hadisçile^rin şiddetli eleştirisine maruz k a l m ı ş simalar v a r d ı r . Bu durum
kaynaklannm da zati ve tarihi d e ğ e r i n i n bilinmesini zorunlu k ı l m a k t a d ı r .

b. Nüshaları bakımından eser bir hayli problemli gözükmektedir. En
azından şekli olarak b a z ı açmazlan v a r d ı r . Ibn Süfyan'ın beşyüze yakın

haberi icazet veya vicade gibi tahammül yollannm sonunda gelen bir
yolla almış olması üzerinde d u r u l m a s ı gereken bir husustur. Kisâî versi
yonunda o l d u ğ u gibi, b a z ı v e r s i y o n l a r m ı n bizzat hadisçilerce mutemet ol
madığının beyan edilmesi calibi dikkattir. A y n ı ş e k i l d e , eserin en önemli
versiyonu olan Nevevî versiyonunda yer alan bazı râvilerin, daha sinn-i
bülüğa ulaşmadıktan bir y a ş t a eseri hocalarından almış olmalan da gör
mezden gelinemeyecek bir keyfıyyettir. Müstensihlerin tasarruflannın ise
mutlak gözününde b u l u n d u r u l m a s ı gerekir.

283. Hasen.N<]Aiu7-//aJû,II/20-21.
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c. Rivayet T e k n i ğ i A ç ı s ı n d a n ; Daha y a z ı l d ı ğ ı günden itibaren kita
ba rivâyet tekniği yönünden eleştiriler yöneltildiği görülmektedir. İçeri
sinde meçhul râvilerden nakledilen haberler bulund^uğu gibi, munkatı'
bazı rivayetler de vardır. Maktu* haberlere de rastlanılmaktadır. Tenkide
maruz kalan o kadar çok râvisi vardır ki, bunlan yok farzetmek i m k a n s ı z

d ı r .

Râvi t a s a r r u f l a r ı d e d i ğ i m i z keyfiyetin Müslim'in haberlerinde de
bol miktarda görüldüğü, râvilerin ha^rleri, kendi anladıklan gibi, mana
olarak naklettikleri bir gerçektir. îbn Salah ve Suyûtîgibi savunmacı sayı
labilecek hadisçilerin bu noktadaki ifadeleri önemsenmelidir.

d. İçerik Açısından: Müslim'in eserinin ihtiva ettiği haberler arasın
da öyleleri v a r d ı r ki, içerikleri itibariyle e l e ş t i r i y e u ğ r a m a k t a n kurtulama
m ı ş l a r d ı r . Bunlardan kimisi, Kur'ân'a ve temel prensiplere aykırı görülür
ken, kimisi, tarihi gerçeklere, kimisi de bedîhî gerçeklere a y k ı n

g ö r ü l m ü ş t ü r . Y a p ı l a c a k titiz bir çalışma, bunlann m i k t a r ı n ı n a z ı m s a n a -

mayacak s a y ı d a o l d u ğ u n u gösterecektir. Nitekim biz bu çalışma esnasın

da rastladığımız bazı rivâyetleri ele alma imkam bulamadık. Özellikle
fıten, imâre, m e n a k ı b , fadail, zühd ve benzeri bölümlerdeki rivâyetler bu
açıdan dikkat çekicidir.

Bütün bu hususlar gözönüne a l ı n ı n c a ; Müslim'in k i t a b ı dahil, rivâyet
ilimlerinde her hangi bir esere toptan kıymet atfetmenin pratik anlamı

yoktur. Rivâyet k a y n a k l a r ı n d a n herhangi birisi için, Allah'ın kitabından

sonra en sahih kitaptır demek, yahut bu konuda icma bulunduğunu söyle
mek, sadece duygusal mülahazalar olarak kabul edilebilir. Bu kaynaldar-
daki her bir haber'in d e ğ e r i bizzat incelenmek sureliyle verilmelidir.
Onun zâtı ve tarihî k ı y m e t i , yer aldığı kaynağa göre değil, rivâyet tekni
ğine ve içerik kriterlerine göre incelenmesi sonucunda ortaya ç ı k a r . Buna
Müslim'in eserindeki rivâyetler de dahildir.
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Ek 1: Müslim'in Kendisinden Rivâyette B u l u n d u ğ u Ş a h ı s l a r :

İ s i m

1. Abbadb.Musa

2. A b b a s b . A b d ü l a z i m e U A n b e ı i

3. Abbas b. Velid

4. Abd b. Humeyd

5. AbdUlalâb.Hammâd

6. Abdülhamid b. Beyan e h V f i s ı t S

7. Abdullah b. Abdurrahman ed-Dârim!

8. Abdullah b. Âmir b. Zurâre el-Hadramî

9. Abdullah b.Berrâdel-Eşarî

10. Abdullah b. Er-Rûmî

11. Abdullah b. Mesleme b. El-Ka'neb

12. Abdullah b. Muhammed b. Misver b. Mahrame ( ö J ı . 2 5 6 )

13. Abdullah b. Muhammed b. Esma ed-Duba! (öh.231)

14. Abdullah b. Mutî' ( ö i ı . 2 3 7 )

15. Abdullah b. Sellam el-Cumahî

16. AbdUlmelikb. Ş u a y b b . Leys b. Sa'd

17. AbdUlvarisb.AbdUssamed

18. Ahmedb.Abde

19. Ahmed b. Abdullah b. Hakem b. Ferve

20. Ahmed b. Ömer b. Hafs b. Cehm b. Vakıd el-Kindî ed-Dat&

21. Ahmed b. Abdullah b.Vehbb.MUsUm

22. Ahmed b. Abdullah ed-Dabbî

23. Ahmed b. Cenab e i - M ı s s ı s î

24. Ahmed b. Hanbel

25. Ahmed b. Kasen b. Hıraş

26. Ahmed b.Münzir

27. Ahmed b. Ömer el-Vâkiî

28. Ahmed b. Osman en-Nevfelî

29. Ahmed b.Sehlb.Sahred-Dârimî

30. Ahmed b. İbrahim ed-Devrakî

31. Ali b. Hucr es-Sa'dî

32. A m r b . E n - N â k ı d

33. Amr b. Sevvâd el-Âmirî

34. Avnb. Sellam el-Kûf!

35. Bişr b. Hakem el'Abdî

Vefat Rivâyet Kaynak

( ö J ı ^ 3 8 )

( ö J ı . 2 5 0 - 5 ) (73)

(Öİ1.237) ( 3)

(öJı234)

(öh^20)

(27)

(70)

(14)

(17)

Tehz.V.122

Teh2.V.132

Tehz.V.296

Tchz.V.272

Tehz.V.156

Tehz.VI33

Tehz.VI.12

Tehz.VI.6

( Ö İ I . 2 5 2 ) (17) Tchz.VI.444

(Öh241).

( ö J ı . 2 4 3 )

( Ö İ 1 . 2 3 0 )

(Öh.246)

(168/246)

(154/244)

(öh.245)

(öh.230)

(öh.238)

(188)

(26)

(8)

Teh2J.24

Teh2J.82

TehzJ.61

TchzJ.lO

Tehz.V.294

Tehz.Vm.46

Tehz.Vra.171

TehzJ.448
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36. Davud b Ruşeyd

37. Ebu'l-Hattab 2üyad b. Yahya el-Hassânî

38. Ebu'l-Heysem Halid b. Hıdaş b. AcIân

39. Ebu'r-Rabî'ez-Zehrânî

40. Ebu't-Tâhir (Ahmed b. Amrel-Ümevî) (öJı.249) Tehz.1.64.

41. Ebu Bekir b. Ebî Şeybe (Öİ1.235) (1540)Tehz.VI.4

42. Ebu Bekir b. Hallad el-Bâhilî

43. Ebu Bekir b. Nadr b. Ebî Nadr ( Ö İ 1 . 2 4 5 ) Tehz7CII42-3

44. Ebu Bekir b. Nâfı el-Abdî (Muhammed) (ö.h.240) (54) Tehz.IX.23-4

45. Ebu Bekir b. tshak

46. Ebu öassan el-Mismaî Malik b. Abdülvahid ( ö J ı 2 3 0 ) TehzJC.20

47. Ebu Eyyub el-6aylânî Süleyman b.Abdullah
48. Ebu Kamil el-Cuhderî (Fudayi b. Hüseyin) (öJı.233) Tehz.VUl.290

49. Ebu Kureb Muhammed b. A İ â

50. Ebu Ma'n e r - R a k â ş î (Yezid b. Yezid es-Sakaft)

51. Ebu Nasr et-Temmâr (Abdülmelik b. AbdüIazİz)

52. Ebu Said el-Eşec (Abdullah b. Said el-Kindî)

53. Ebu Üsâme

54. Haccac b. Eş^Şâir (b.Yusuf büaccac es-Sakafî) (öJı259) Tehzil .209-10

55. Hacib b. Velîd ( Ö İ 1 . 2 2 8 ) Tehz.II.134

56. Hakem b. Musa el-Kantarî ( Ö İ 1 İ 3 0 ) Tehz.II.440

57. Halef b. Hişam (öJı.229) Tehz.lİl.156-7

58. Hamid b. Ömer el-Bakrâvî ( ö J ı . 2 3 3 ) Tehz.II.169

59. Harmele b. Yahya (166/244) Tehz.n.230-1

60. Harun b. Abdullah (el-Hamâl) (171/243) T e h 2 İ C I . 8 - 9

61. Harun b. Maruf ( ö J ı . 2 3 1 ) TehzJC1.12

62. H a n ı n b. Said el-Eylî (170/235) TehziCI.7

63. Hasen b. İsa (b. Mâsercisî) (öJı.239) Tehz.n.3I3

64. Hasen el-Hulvânî

65. Heddâb b. Halid el-Ezdî ( ö J ı . 2 3 6 ) TehziCI.25

66. Hennâd b. Serî (153/243) Tehz7£I.7I

67. Humeyd b. Mesade el-Bâhilî ( ö J ı . 2 4 4 ) Tehz.lII.49

68. İ b n EbîÖmer (Muh. b.Yahya el-Adenî)
69. İ b r a h i m b. Dînar ( Ö İ 1 . 2 3 2 ) TehzJ.I19

70. İ b r a h i m b. Muhammed b. Arara es-Sâmî ( Ö İ 1 . 2 3 1 ) Teh2.1.156

71. İ b r a h i m b. Musa er-Râzî {ö.hJ220) Tehz.I.17D-l

72. ibrahim b. Said el-Cevherî ( ö i ı . 2 4 9 ) TehzJ.123-4

73. tshak b. Mansur ( Ö J ı . 2 5 1 ) Tehz.I249-50

74. İ s h a k b. İbrahim (b.Râheveyh el-Mervezî) (166/238) Teh2J.217-9



RWÂYErIÜMl£RÎNDE ESERKARİZMASI VEMÜSUM'ÎN£L<:ÂAÖt/'5^SA«ftrl 347

75. Kasım b. Zekeriyya

76. Katan b.Nüseyr

77. Kuteybe b. Said

78. Leys b. Sa'd

79. Mahmud b.öaylân
80. Mansur b. Ebî M ü z f i h İ m

81. Mincâb b. El-Haris et-Temîm!

82. Muhammed b. Abbad el-Mekkî

83. Muhammed b. Abdullah b. Bezî'

84. Muhammed b. Abdullah b. Kuhzâz

85. Muhammed b. Abdullah b. Numeyr

86. Muhammed b . A b d u ı r a h m a n b . S e h m e l - A n t â k î

87. Muhammed b.Bekkarb. Reyhan (öJı.238)

88. Muhammed b. Beşşâr (öi)252)

89. Muhammed b. Ebi Bekir el-Mukaddemî (ö Jı.234)

90. Muhammed b. Hâtim b. Meymun (Ö.h236)

91. Muhammed b.Ma'merb.Rıb'îel-Kaysî (öJı.250)

92. Muhammed b. Mihran er-Râzî ( ö J ı . 2 3 9 )

93. Muhammed b. Mitthal e d - D a ı t r ( ö J ı . 2 3 1 )

94. Muhammed b. Miskin el-Yem&m! ( ö J ı 2 8 9 )

95. Muhammed b.Müsenna ( ö i ı . 2 5 2 )

96. Muhammed b. Râfı' (öJı.245)

97. Muhammed b. Rumh el-Muhâcir C ö J ı . 2 4 3 )

98. Muhammed b.Sabbah ( ö J ı . 1 2 7 )

99. Muhammed b. Sehl b. Asker et-Temîmî

100. Muhammed b. Seleme el-Murâdî ( Ö İ ) 2 4 8 )

101. Muhammed b. Tarif b.El-Becelî ( ö J ı 2 4 2 )

102. Muhammed b. Ubeyd e l - G u b e ı î

103. Muhammed b. Velid b. Abdülhamid ( ö J ı . 2 5 0 )

104. Muhammed b. Yahyab. Ebî Ömerel-Mekkî (öiı.243)

105. Muhammed b.lshakel-Müseyyebî (Öiı230)

106. Muhrİz b. Avn b. Ebî Avn (141/231)

107. Musa b. Kureyş (ö.h.252)

108. Nasr b. Ali el-Cehzamî (ö.h.250)

109.Ömerb. Hafsb. Gıyas (öiı.222)

110. Osman b. Muhammed b. Ebî Şeybe (156/239)

111. Rifâ'ab. Heysem el-Vâsıtî (?)

112. Said b. Amr el-E$asî (ÖJı230)

113. Said b. Mansur ( Ö i ı . 2 2 7 - 9 )

(150/248) (668) Tehzib.VmJOl

( ö J ı ^ 9 )

( ö J ı ^ S )

( Ö J 1 İ 3 1 )

TehzJ<.64-5

TehzJC3U-12

Teh2JC387.8

( ö J ı 2 3 4 ) (573) TehzJX383

(9)

(460)
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Ek m

Elbânî'nin zayıf olduğuna hükmettiği Müslim hadislerinin dökümünü Mahmud Said
Memduh'un "Tenbihu'l-Müslim ilâ Teaddi'l-Elbânî ala Sahihi Müslim" İ s i m l i eserinden
hareketle şöylece yapabiliriz:

Müslim 1, İman 49/184, had.no: 116 (1/108)

Müslim, 6, Salat, 3/25, had.no:698 (1/484)

Müslim,6. Salat. 57/308,had.no:840/2 (^575)

Müslim, 11, Cenâiz, 22/66, had.no:952/3 (1/657)

Müslim, 12.Zekfit,6.had.no:980 (I/67S)

Müslim. 15.Hac. l/5.had.no: 1179(1/836)

Müsüm. 15. Hac, 17/138, had.no:1213/3 (^882)

Müsüm, 15. Hac. 53/314, had.no:l299/2 (1/945)

Müslim, 15, Hac. 82/448, had.no:1355/2 (1/989)

Müslim. 15. Hac, 84/451. had.no; 1358 (1/990)

Müslim. IS. Hac. 85/458. had.no:1362 (1/992)

Müslim, 16, Nikah, 1/9. had.no: 1403 (11/1021)

Müsüm, 16, Nikah, 16/105, had.no:1430 (11/1054)

Müslim. 18, Talak, 4/29. had.no; 1478 (11/1104)

Müslim.2). Büyu*. 6/20, had.no:152201/1157)
Müslim, 22.Müsâkat, 20/107, had.no:1599 (11/1219)

Müsüm. 24. Hibât. 3/19, had.no:1624 (11/1244)

Müsüm. 24, Hibât, 4/26, had.no: 1625/7 (11/1246)

Müsüm, 29,Hudud.2/ll.had,no:1689 (11/1316)
Müsüm. 35. Adâhî,2/13. had.no:1963 (11/1555)

Müsüm, 36, Eşribe, 6/62, had.no:1998/4(11/1584)
Müsüm, 36, Eşribe, 7/72, had.no:2002(11/1587)

Müslim,36. Eşribe, 34/184.had.no:2061 (11/1631)
Müsüm, 37, Libas, 18/66, had.no:2096 (11/1660)

Müsüm. 37. Libas. 24/78, had.no:2102 (11/1663)

Müsüm, 37, Libas, 29/106, had.no:2116 (11/1673)

Müslim, 39. Selam, 8/19, had.no:2171 (11/1710)

Müsüm, 39, Selam. ll/30.had.no:2178 (11/1715)

Müslim, 39. Selam, 26/69. hadj)o:2204 (11/1729)

Müsüm. 39. Selam, 26/75, had.no:2208 (11/1731)

Müslim.43, Fazail. 3/8, had.no:2280 (11/1784)

Müslim, 43. Fazâil, 3/9. hadjıo:2281 (11/1784)

Müsüm,44. Fazailu's-Sahâbe.46/184. had.no:25I5 (11/1952) Memduh.a.g.e. s.lOl.
Müsüm,45. Bir. 16/62,h8d.no:2584(III/1998) Memduh.a.ge,s.102.

Müslim.46.Kader. 1/8,had.no:2684 (in/2040) Memduh, a.ge. s.l02.
Müslim, 3,Hayz, 22/89. had4io:350 (1/272) Elbânî, Silsiletu'z-Zaîfe. 11/406-407.

(İbn Zübeyr'in an'ane'si ve râvi lyaz b.
Abdullah'ın zayıf olduğu gerekçesiyle)

Müsüm, 9.îstiska, 2/13, had.no;898 (1/615) Elbânî,/rvdu7-(5û/r/. 01/143-144.

Münziri, Muhtasar Sahih-i Müslim,
S.35(dipnot)

Elbâoj, Irvâu 'l-Ğaiîl, 0/341.

Memduh. Tenbik, s.68.

Memduh. a.ge,s.69.

Elbânî, Silsilelu 'z-Zaîfe, 11/406.

Elbânî,/rvdu7.(5û/H, IV/196)

Memduh. a.g.e.. s.75.

Münziıî, a.g.e. s.193 (dipnot)

Memduh. a.g e. s .77.

Memduh, a.ge, s.78.

Memduh, a.ge,s.79.

Elbânî, 5 a / i ( / ı , 1/418.

Memduh. a.g .e. s.81

Memduh. a.g.e, s.81

Memduh, a.g.e, s.82

Elbâm,/n'd«7-ĞöW, V/183.
Memduh. a.ge,s.84.

Elbânî.îrvâu 'l-Ğaltl, Vl/49.
Memduh. a.g.e,s.86.

Elbânî. Silsiletu'z-Zaîfe, 1/91.

Memduh, a.g.e.s.91.

Memduh, a.g.e.s.92

Memduh, a.ge., s.92.

Elbânî, Sahih. 1/602.

Memduh, a.g.e.s.95.

Elbânî, Sahih, IV/66.

Memduh. B.g£,s.97.

Memduh, a.g.e, S.98.

Memduh. a.ge.s.98.

Memduh, a.g .e. S.99.

Memduh, a.g.e. s.100.

Memduh. a.g.e. s.100.
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MOslim. 10. KUsuf, 3/10, had.no: 904/2 (1/623)

Müslim, 10. Kttsuf. 4/18, badjK>:908 (1/627)

Müslim. 12. Zekat. 3/11. had.ao:983 (1/676)

Müslim, 13.Siyam, 17/108. hadj)o:1122C/790)

Müslim, 16. Nikah. 21/123, had jıo: 1437(11/1060)

Müslim. 36. Eşribe, 14/116. hadj)o:2026 (11/1601)

Müslim. 37, Ubas, 26/87, hadj)o;2107 (11/1666).

Müslim, 29, Hudud, 5/23, h a d j ı o : 1 6 9 5 / l (II/l 323)

MÜslim.45.Bir.39/137,hadJK):2621 (III/2023)

Müslim. 48. Zikr, 24/89, hadjıo:2734 (III/209S)

Müslim, 49, Tevbe. 2/9, had j>o:2748 (in/210S)

Müslim, 51, Cenne, 16/64, badjK}:2865/3 (111/2198)

Elbflni.a.g.e,ni/129.

( Ş a z o l d u ğ u n u s ö y l e m i ş t i r . Rflvi Abdül-
melik b. Ebi Süleyman h ı f z ı cihetinden
yenkit edilmiştir).

Elbânî, a.g.e.III/129.

(Râvî, Habib b. Ebî Sabit'in müdeUis
o l m a s ı ve haberin şaz olması sebebiyle
z a y ı f t ı r ) .

Elbânî, a.g.e, I1I/3S0

(Şaz olduğunu söylemiştir).

Elbânî. SaAtA. 1/326.

(Ramazan a y ı n d a ' ifadesini ş a z kabul
etmiştir).

Elbânî, frvâu'l-ĞalU, V/74-74.
(Râvi, Ömer b. Hamzael-ömeri'nin za
yıflığı dolayısıyla zayıf kabul etmiştir).

Elbânî. Silsilelu-z-Zaîfe, 11/326.

(Râvî, Ömer b. Hamza sebebiyle mün-
ker kabul etmiştir.)

Müslim,44, Fazliilu's-Sahâbe.8/64, hadzıo:2462/2 (11/1884) Münziıî, Muhtasar, s.446 (dipnot)

(Râvi, Ömerb. Hamza'mn zayıf olması
sebebiyle).

Elbânî, Ğayetu'l-Meram, s.104
(Hz. Âişe'nin: Hayır, işitmedim" diye
başlayan ifadelerini Şaz ve münlûsr
kabul etmiştir. Râvi Süheyl b. Ebt
Salih'in ömrünün sonlannda h a f ı z a s ı

n ı n b o z u l m a s ı gerekçesiyle).

Münziri, Muhtasar, ^211 (dipnot)

(Bazı kısımlan şaz kabul etmiştir. Ley-
yin olduğu beliıtilen râvi BUşeyr b. â-
Muhacir sebebiyle).

Elbânî, Sahih, IV/254-255

(Râvî Süveyd b. Said'in z a y ı f o l m a s ı

sebebiyle haberi zayıf addetmiştir).

Elbânî. trvâu'l-Ğam, \IA1.

(Râvî, Zekeriyya b. Ebî Zaide'ntn mü
deUis olması ve an'ane ile rivâyeti se
bebiyle z a y ı f kabul etmiştir.)

Elbânî. Sahih, IV/604.

(Râvî. Muhammed b. Kays'ın Ebu
Sırma Malik b. Kays'ı işitniediği için,
inkıta sebebiyle zayıf addetmiştir.)

Elbânî. S o A ı A . n / l l O .

(Katade'nin an'ane ite rivâyeti ve rtvt
Matar e l - V a ı ı a k ' ı n su-i hıfzı sebebiyle
z a y ı f a d d e t m i ş t i r ) .
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GAZALİ FELSEFESİNDE VARLIK
M E R T E B E L E R İ BAKIMINDAN H A D İ S L E R İ N

A N L A Ş I L M A S I VE YORUMLANMASI

Dr. Mehmet GÖRMEZ

"Sünnet ve Hadisin A n l a ş ı l m a s ı ve Yorumlanmasında Metodoloji
Sorunu" adlı çalışmamızda böyle bir sorunun var olup olmadığını tesbit
etmek a m a c ı y l a "Tarih Boyunca Sünnet ve Hadisi Anlama ve Yorumla
ma Çabalan"nı özetlemeye çahşmıştık'. Takdir edilir ki, zengin islam mi
rasının bu veçhesini ele imak ve bu meyanda sarf edilen çaba ve gayret
leri efrâdını cami ağyânm niani bir surette tafsil etmek beşer takati içinde
değerlendirilebilecek bir husus d e ğ i l d i r . Binaenaleyh biz orada sadece
F ı k h u ' l - H a d i s ile iştigal eden Hattâbi [Öl. 388/998], Tahâvi, [öl. 3311933]
Ibn Hibban [öl. 354/965] gibi bazı âlimlerimizin çabalarını özetleyerek
genel bir fıldr vermeye ç î d ı ş t ı k . Ancak günümüzde Rasul-i Ekrem'den
bize intikal eden engin mirası doğru anlamak ve yorumlamak, bilhassa
onun çağımıza bakan yüzünü görmek ve tesbit etmek, ondan sâdır olan
mübarek sözlerin islam Tarihi ve geleneği içinde nasıl yankı bulduğunu
veya bulmadığım öğrenmek için bilhassa islam geleneğinin sütunlan di
yebileceğimiz âlimlerimizin bu mirası nasıl anladığı ve nasıl yorumladığı

nın önemi izahtan vârestedir. Binaenaleyh biz bu kısa makalemizde Huc-
cetu'l-Islam lakabı ile anılmış ve anılmaya devam eden Ebu Hamid
Muhammcd el-Gazâli'nin sadece v a r l ı k mertebeleri a ç ı s ı n d a n hadisleri
n a s ı l y o r u m l a d ı ğ ı n ı ve ne derece geniş bir yorum çerçevesi çizdiğini an
latmaya çalışacağız.

Bilindiği gibi Hz. Peygamberden bize intikal eden rivayetlerin bir
kısmı haber niteliğindedir. Haber, tasdik ve tekzib edilebilir söz demek-
ti^^ Ibn Hibbân haber niteliğindeki bu rivayetleri anlam ve muhteva bakı
mından seksen ayn b a ş l ı k a l t ı n d a i n c e l e m i ş t i r . Hz. Peygamber vahye
mazhar olan bir beşer olarak, bizim görmediklerimizi g ö r d ü ğ ü , bizim his
setmediklerimizi h i s s e t t i ğ i içindir ki, sadece ş a h a d e t âleminden d e ğ i l ,

1. s. 41-43

2. Gazâli, Faysal 150.
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gayb ve melekût âleminden de haberler vermiş ve beşer aklının bu haber
leri anlamada ve yorumlamada zaman zaman zorlandığı olmuştur. Onun
haber verdiği kıyamet, haşr, cennet, cehennem, melek, cin, şeytan vs. gibi
varlıklar aynı zamanda K u r ' a n ' ı n da haber v e r d i ğ i v a r l ı k l a r d ı r . Ancak Hz.
Peygamberin bazen Kur'an'da o l m a d ı ğ ı halde haber verdiği bir takım

varlıklar da yok değildir. İşte gerek Kur'an'da varolup detaylan hakkında
bilgi içeren hadislerin mahiyeti, bu hadislerde haber verilen varlıklann

ontolojik d e ğ e r i ve gerekse Kur'an'da o l m a d ı ğ ı halde Hz. Peygamberin
haber verdiği varlıklar ve bunlan ihtiva eden hadislerin anlaşılması ve yo
rumlanması ciddi tartışmalara sebep olmuştur. İslam kelamcılannın haber
niteliğindeki bu hadislerde ifade edilen v a r l ı k l a n bir iman ve tasdik konu
su olarak ele alıp değerlendirmeleri tartışmaya farklı boyutlar k a z a n d ı r

m ı ş t ı r . Zira bir bütün olarak iman, Hz. Peygamberin Allah'tan a l ı p haber
verdiği her şeyi tasdik etmek, küfür ise Hz. Peygamberin haber verdikle
rinin tamamını veya birisini inkar etmek olarak tarif edilmiştir^

Hz. Peygamberin Allah'tan a l ı p i n s a n l ı ğ a t e b l i ğ ettiklerinin b a ş ı n d a

ş ü p h e s i z Kur'an gelir. Ancak onun haber verdikleri sadece kur'an'da zik
redilen varlıklardan ibaret değildir. Hadis külliyatına baktığımız zaman,
bir peygamberin b e ş e r s ı f a t ı y l a haber v e r e m e y e c e ğ i , aklî meleke ve icti-
had ile de tesbit edemeyeceği nice varlıklardan söz edildiğini görürüz.
İ ş t e bunlara inanmak ve bu varlıkları tasdik etmek de imanın sınırı içinde
yer alacak m ı ? Yer alacaksa, bunlan n a s ı l anlamak mümkün olacak, al
mayacaksa, bunlan n a s ı l ve ne şekilde tevil etmek gerekecektir? Y a r a t ı l ı

ş ı n b a ş l a n g ı c ı , (bedu'l-halk), vahyin keyfiyeti, kıyamet sahneleri, cennet
ve cehennem tasvirleri gibi konulan ihtiva eden hadisleri n a s ı l anlamak
gerekir. Bazen Hz. Peygamber kendisinden önceki peygamberlerle görüş

müş, konuşmuş gibi haber vermiştir. Geçmiş ümmetlerin y a ş a n t ı l a r ı n d a n

bizzat müşâhede etmiş gibi aktardıkları vardır. İşte bugün bütün bunlan
nasıl anlamak ve yorurplamak gerekir? Elbette bu makalede bütün bu so
rulara cevap vermek mümkün değildir. Biz sadece Huccetu'l-îslam İmam
Gazâli zaviyesinden meseleye bakacak ve onun bu kategorilere giren bazı

hadisleri v a r l ı k felsefesi a ç ı s ı n d a n n a s ı l d e ğ e r l e n d i r d i ğ i n i özetlemeye ça
lışacağız.

Gazâli'ye göre tasdik'in a s ı l a n l a m ı : Peygamberin var olduğunu

haber verdiği şeylerin varlığım kabul etmektir. Ancak v a r l ı ğ ı n b e ş ayn
mertebesi v a r d ı r ,

1. Zâti v a r l ı k

2. Hissî v a r l ı k

3. Hayâli varlık

4. Aklî v a r l ı k

5. Şibhî varlık

3. Gazâli, Faysal, 151.
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Hz.Peygambertarafındanhaberverilenherhangibirvarlıkbubeş

mertebedenbirinedahiledilerekanlaşılabiliyorveyorumlanabiliyorsa
kişiohaberivehaberdeifadeedilenvarlığıtasdikediyordemektir.
Ancakkişisözkonusuvarlığıbumertebelerdenhiçbirinedahiletmeyip
yalanlamayolunagiderseyineGazâli'yegöreHz.Peygamberitekzibko
numunadüştüğüiçinküfrütercihetmişdemektir.Şimdigerekbuvarlık

mertebelerinivegereksevarlıkmertebeleriileizahedilenhadislerdenör
neklerlekonuyuelealabiliriz:

1.zât!VARUK;(el-VÜCÛDU'Z-ZÂTÎ)

Zâtivarlıkhakikivarlıktır,varlığınbizzatkendisidir.Hissinveakim
dışındadavarolanvarlıktır,ancakhissveakılondanbirsuretalarakonu
idrakederler.Zâtivarlıkokadarbilinenbirşeydirki,insanlannçoğuvar
lığınbundanbaşkamanasımbilmez.Bazıhadislerianlamadaortaya
çıkanproblembundansonrazikredilecekvarlıkçeşitlerinizâtivarlıkola
rakdeğerlendirmektenkaynaklanmıştır.

Gazâlibukısmımisalegerekgörmeyecekkadarsarihgörmüştür.

Zirarealitedevarolanodur.Hz.Peygamberinarş,kürsi,dünya,hayvan
vebitkilerhakkındaverdiğibilgilerbucümledendir.Bunlarzahirimana-
lanylaanlaşılırveteviledilmezler.Yinebunlarhissvehayalleidrakedil
sinveyaedilmesingerçektenvarolancisimlerdir.

2.Hiss!VARUK( e l - V Û C Û D V L - H İ S S ! )

Birşeyinsadecehissenvarolmasıdır.Meselagözüngörücükuvve
tindetemessüleden,yanigözevargibigörülenvarlıklarhissîvarlıklardır.

Uyuyankimsenin,hattahastabirkimseninuyanıkkengördüğüşeybu
kısmagirer.Ziraböylebirkimseyebazenbirsüretgörünür.Fakatonun
hissindışındabirvarlığıyoktur.Ancakböylebirkimseonuhissindışın

dakidiğervarlıklargibigörür.Zâtivarlık,onuidrakedicibirmüdrikol
masada,bağımsızbirvücuduvardır.Fakathissîvarhğmidrakedicinin
idrakindenbaşkahiçbirvarlığımevcutdeğildir.

Gazâli'yegöresadecehastabirkimseninveyauyuyankimseninuya
nıkkengördüğüşeylerhissîvarlığagirmez.Bazenuyanıkvesıhhatliiken
peygamberlerevevelileremeleklerincevherlerinebenzeyengüzelbir
süretgörünür,onlarbusûretvasıtasıylavahiyveilhamalırlar.Zirabaş

kalarınıngaybaleminedairuykudatelakkiettiklerinionlaruyanıkiken
alırlar.Budaonlanniçalemlerininçoktemizveberrakoluşundandır.

4.Gazâli,Faysal,157.
5.Gazâli,Faysal,154.
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K u r ' a n - ı Kerim Hz. Cebrail'in Hz. Meryem'e g ö r ü n ü ş ü n ü ş u ş e k i l d e

ifade eder: "O (Cebrail) ona (Meryem'e) normal bir insan şeklinde görün
dü (temessele)"' Cebrail kendisi insan şekline girmiş değildir. Ancak
Meryem'in hissî v a r l ı k olarak g ö r d ü ğ ü insan şeklidir.

Şimdi bunu hadislerden b a z ı örneklerle izah etmeye ç a l ı ş a l ı m :

1. Buhâri ve Müslim'in Ebu Said el-Hudri*den rivayet ettikleri bir
hadiste Hz. Peygamber şöyle buyurmuştur: "Ölüm (kıyamet günü)' güzel
bir koç şeklinde getirilir ve (cennet ile cehennem a r a s ı n d a tutulur.) Bir
münâdi, "ey cennet ehli" diye seslenir ve cennet ehli koşuşarak gelir ve
(koç şeklindeki ölüme) bakarlar. "Bunu t a n ı y o r musunuz?" diye sorar
onlar da "evet bu ölümdür" derler. Ve hepsi onu görmüş olurlar. Sonra
Münâdi "ey cehennem ehli" diye seslenir. Onlar da koşuşarak gelir ve
ona bakarlar. Onlara da "bunu t a n ı y o r musunuz?" diye sorar. Onlar da
"evet bu ölümdür" diye cevap verirler ve hepsi onu g ö r m ü ş olurlar. Sonra
bu koç (onların gözü önünde) kesilir. Sonra ( a y n ı münâdi): ey cennet ehli
burada ebedilik (hulûd) v a r d ı r , ölüm yoktur. Ey cehennem ehli size de
ebedilik var ölüm yoktur." der. (Daha sonra Resullullah) ş u âyeti okur:
"Her ş e y i n hükme b a ğ l a n a c a ğ ı o onmaz p i ş m a n l ı k l a r gününün (gelip ça
tacağı konusunda) onlan uyar. Çünkü onlar hâla gaflet içindedirler ve (o

S 9
günün g e l e c e ğ i n e ) i n a n m ı y o r l a r .

A s l ı n d a bu hadisin n a s ı l a n l a ş ı l m a s ı g e r e k t i ğ i n i bir dil ve belagat us
tasına sorarsanız, o bunun anlaşılması ve yorumlanmasında her hangi bir
zorluk o l m a d ı ğ ı n ı söyleyecek ve kıyametten sonra ölümün son bulacağı

nın bu şekilde bir teşbih ve istiare yahut temsilî bir a n l a t ı m l a a n l a t ı l m a k

i s t e n d i ğ i n i ifade edecektir. L a f z ı n zahirî a n l a m ı n d a n âzâde d ü ş ü n m e y i saf
imana ters görenler ise bilakis bizzat ölümün hakiki koç şekline dönüşe

ceğine ve yine gerçek anlamda b o ğ a z l a n a c a ğ m a i n a n ı r l a r . Ancak Gazâli,
bu tür hadislerde geçen v a r l ı k l a n hakiki v a r l ı k olarak telakki etmenin
d o ğ r u o l d u ğ u n u kabul etmediği gibi bu tür hadislerin t a m a m ı n ı mecaz,
t e ş b i h veya istiare olarak görmenin de doğru olmadığını söyler. Zira ölüm
arazdır ve ölümün cevher haline dönüşmesi muhaldir. Hadisin kendisi
temsilî d e ğ i l fakat ölümün son bulması temsilî olarak bu şekilde tahakkuk

6. 19. Meryem 17.
7. Hadisin tercümesinde açılan parantezler farklı tariklerle gelen lafızlar göz önünde

bulundurulduğu içindir.
8. 19. Meryem 39.
9. Buhâri, Tefsir 19, V, 236; Müslim, 51. Cennet 40,41, IV, 2188; Müslim aynı hadîsi

aynca Abdullah b.Ömer'den de rivayet etmiştir. [42] Ancak îbn Ömer rivayetinde
Ölümün koç şeklinde getirilip k e s i l e c e ğ i ifade edilmez. Sadece cennet ve cehennem
ehlinin girdilderi yerde ebedi kalacağı ifade edilmiştir. Bunlardan b a ş k a Ahmed b.
Hanbel'de a y n ı hadisi hem, Ebu Said ed-Hudri"den hem de Ebu Hureyre'den riva
yet etmiştir. Bk. Müsned.ll, 377,423,513; 111,9.
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edecektir. Yani, ölüm bizatihi bir koç şekline dönüşmeyecek, fakat hem
cennet ehli hem de cehennem ehli onu hissî bir varlık olarak bu şekilde

tasavvur edecektir. Ölümün koça dönüşmesi ve boğazlanması hariçte
değil, onlann duyularında gerçekleşmiş olacaktır. Böylece artık ahirette
ölümün varlığından ümitler kesilmiş olacaktır.

2. Gazâli'nin hissî varlık için verdiği diğer bir örnek Buhari ve Müs
lim'in Enes b. Mâlik'ten rivayet ettikleri şu hadistir: "cennet ve cehen
nem az önce bu duvann yüzeyinde bana gösterildi. Bu kadar hayır ve
şerri bir arada hiç görmemiştim."// Gazâli'ye göre bizzat cennetin yahut
cehennemin kendisi duvara intikal etmiş olamaz. Hatta bunu cisimlerin
aynada tezahürü gibi bir görünme olarak da görmemek gerekir. Olup
biten şey cennet veya cehennemin suretinin riuvarda hissen temessül
etmiş olmasından ve Hz, Peygamberin onlann varlığım duvarda hisset
mesinden ibarettir.

/

Bu hadisi bu şekilde yorumlamanın ne derece doğru olduğu tartışıla

bilir. Ancak, ortada bir gerçek var ki, bu kategoriye girebilecek hadisler
bundan ibaret değildir. Hz. Peygamberin cennet ve cehenneme yaptığı se
yahatleri haber veren, cennet ve cehennem ehlinin hallerini anlatan her iki
yerden manzaralar tasvir eden haberler pek çoktur.

^ Şah Veliyyullah Dehlevi, Gazâli'nin "hissî varlık" dediği şeyler için
"Alemu'l-Misal" tabirini kullanmış ve aynı hadisin başka bir tarikini
buna örnek olarak vermiştir. Buhari ve Müslim'de yer alan rivayete göre
Hz. Peygamber "cennet ve cehennem bana, benimle k ı b l e duvan a r a s ı n d a

tasvir edildi" buyurmuştur. Aynı haberde anlatıldığına göreHz. Peygam
bercennetten bir salkım üzüm almak için elini uzatmış ve hararet üfleyen
cehennemden ürpererekgeri geri çekilmiştir. Orada hacıları soyan yanke
sicileri, kediyi hapsedip açlıktan öldüren kadım görmüş, köpeği sulayan
fahişe bir kadım da cennette görmüştür'^

Dehlevi,bu örneği verdiktensonra şöyle der; "Malumdurki, o mesa
fe, insanlarca bilinen normal boyutlanyla ne cenneti ne de cehennemi ala
bilecek büyüklükte idi.""

Yine Hz. Enes'ten rivayet edilen bir hadise göre Hz. Peygamber
şöyle buyurmuştur: "Cennete girdim birden kendimi incilerle çevrilmiş

bir nehrin kıyısında buldum. Suyun akıntısına elimi uzattım misk olduğu

nu gördüm. Cebrail'e bu nedir diye sordum. O da "bu Rabbinin sana ver
diği Kevser'dir" dedi.'̂

10. Gazâli, Faysal, 157.
11. Buhari.Salat 51,1,111-112; Mevâkit. 11.1.136; Müslim,43. Fazâil. 134,135.136.
12. Buhari, Küsûf 9; Müslim, Küsûf 18; Buhari,Ezan 91; Müslim, Küsûf 17.
13. Huccetullah, 1,52. (Tere: 1,42).
14. İbn Ebi Şey .e, U, 437; tbn Hanbel, Musned, III, 103; tbn Hibban, eTekasim, (el-

Ihsan'dan), XIV, 390;Bhah,Tefsir, Kevser Suresi, 49M.
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Hz. Aişe'den rivayet edilen bir haberde Hz. Peygamber ş ö y l e buyur
muştur: "Cennette dolaşırken (Kur'an) okuyan bir kimsenin sesini işittim.

Bu kimdir diye sordum. Harise b. Nu'man diye cevap verdiler. Ben de iyi
lik böyledir i ş t e , o (Harise) insanlar içinde annesine en iyi davranan
kimse idi" dedi.'^

Ebu Hureyre'den gelen bir rivayete göre Hz. Peygamber ş ö y l e bu
yurmuştur: "Ben cennette Câfer'i (b. Ebi Tâlib) iki kanadıyla uçan bir
melek olarak gördüm.""^

îbn Abbas'm ve Usame b. Zeyd'in ayn ayn naklettikleri bir hadiste
ise Hz. Peygamber ş ö y l e b u y u r m u ş t u r : "Cehennem bana gösterildi. Ehli
nin ekseriyetinin inkar eden kadınlar olduğunu gördüm. Kendisine
Allah'ı mı inkar ediyorlardı diye soruldu. O "hayır iyiliği inkar ediyorlar
dı, nankör kimselerdi" diye cevap verdi. (Daha sonra sözlerine devamla
şöyle buyurdu:) Sen o kadınlara bir hayat boyu hep iyilikte bulunsan
sonra senden bir kötülük görse, "senden hiç hayır görmedim" der."

Herhangi bir hadis kitabı incelendiğinde bu örneklerin ne kadar ço
ğaltılabileceği görülecektir. Câfer-i Tayyar ile ilgili hadiste olduğu gibi,
bu tür haberlerin bir kısmının zayıf hatta uydurma o l d u ğ u d o ğ r u d u r .

Ancak geneli itibariyle sahih olanlann v a r l ı ğ ı inkar edilemez. Klasik
şerhlerimiz tetkik edildiği zaman bu tür hadisleri anlama ve yorumlama
konusunda f a r k l ı dört görüşten söz etmek mümkündür;

a) Bu hadislerin bir kısmı Hz. Peygamberin rüyalarıdır. (Ru'ya-i
S â d ı k a veya Sâliha). Nitekim "bana gösterildi" diye başlayan ha
dislerin bütün tarikleri bir araya getirildiğinde bazısının "ben uyu-
yorken bana gösterildi" diye başladığı görülecektir.

b) Bunlann bir kısmı tergib ve terhib amacıyla Hz. Peygamberin
b a ş v d u ğ u temsili anlatımlardır.

c) Bir kısmı hakiki varlık olarak değerlendirilmiştir. îbn Hibbân
"bana cennet ve cehennem birlikte gösterildi" diye başlayan hadi
sin yorumunda ş ö y l e d e m i ş t i r : "Hz. Peygamberin cenneti ve ce
hennemi birlikte görmesi bizzat cismi ile olmuş ve onlan ayan

15. Abdurrezzak, Musannef, 20119; îbn Hanbel, Musncd, VI, 151, 152; Buhari,
Efalu'l-lbâd, 547; Nesaî,Fadail. 130; tbn Hibbân, et-Tekâsim'den (el-İhsan), XV,
479.

16. Tirmizi, Menâkıb, 3763; Hâkim, Mustedrek, III, 209; îbn Hibbân, et-Tekâsim'den
(cl-îhsan), XV. 521; Yahya b. Main bu hadisin zayıf olduğunu ifade etmiş, Zehebi
de sıhhati konusunda H^im'e itirazda bulunmuştur, [bk. Hâkim, Mustedrek, III,
212].

17. Buhari, îmam 21,1, 13; Nikah 87; Müslim, Zikir ve Dua, 2736; îbn Hibbân, et-
Tekâsim'den (el-îhsan) XVI, 495.
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(beyan) gözleriyle g ö r m ü ş t ü r . Bu Allah'ın ona fazlı ve onu sair
peygamberlerden a y ı r a n bir vasıftır. Ancak Hz. Peygamberin
cennet ehlinde veya cehennem ehlinde g ö r d ü ğ ü n ü s ö y l e d i ğ i v a s ı f

lar kendisine tasvir edilen v a s ı f l a r d ı r . Ta ki, ümmetini her iki dün
yada gayesine u l a ş ı t r a c a k v a s ı f l a n bilsin ve cennet ehlinin v a s ı f -

l a n n ı haber vererek ümmetini bu vasıflara sahip olmaya t e r ğ i b

( t e ş v i k ) etsin, cehennem ehlinin v a s ı f l a r ı n ı da anlatarak ümmetini
IS

bu vasıflardan sakındırsın (terhib etsin)."

d) Bu yorumlardan birisi de işte Gazâli'nin a n l a t t ı ğ ı m ı z yorumudur
ki, o bu haberlerde yer verilen v a r l ı k l a n n hakiki v a r l ı k olarak de
ğerlendirilemeyeceğini, bunlann birer hissî v a r l ı k o l d u ğ u n u , Hz.
Peygamberin bunlann v a r l ı ğ ı n ı sadece hissettiğini ifade etmiştir.

3.HAYÂÜ VARLIK (el-VÜCÛDU'L-HAYÂLÎ)

Hayâlı varlık, duyularla bilinen v a r l ı k l a n n , hissedilmekten uzak ol-
duklan zamandaki sürelidir. İnsanın gözleri kapalı da olsa istediği bir var
lığı hayalinde canlandırabilir, hatta onu gözle görüyormuş gibi olabilir.
Hayâlı varlık tam olarak insan beyninde mevcut, fakat beynin dışındaki

âlemde mevcut değildir. Gazâli'ye göre şu hadiselerde geçen varlıklar

hayâli v a r l ı k l a r d ı r :

1. Müslim'in sahih bir isnadla rivayetine göre îbn Abbas şöyle de
miştir: "Allah Resulü ile birlikte Mekke ile Medine arasında yürüyorduk.
Resullullah Ezrak Vâdisine ulaştığında "bu hangi vâdidir?" diye sordu.
Kendisine Ezrak Vâdisi olduğu söylendiğinde: "Hz. Musa'nm bu tepeden
yüksek sesle Allah'a yakararak i n d i ğ i n i görüyor gibiyim" dedi. Sonra
Herşa Tepesine'' vardı ve "bu hangi tepedir?" diye sordu. Herşa Tepesi
olduğunu söylediklerinde de şöyle dedi: "Saı^ Yunus b. Metta'yı semiz
kırmızı bir deve üzerinde görüyor gibiyim. Üzerinde yünden bir cübbe,
devesinin liften bir yulan var ve (o da) Allah'a yakanyor."^ Müslim'in
yine îbn Abbas'tan naklettiği diğer bir rivayette, Hz. Peygamber, Hz.
Musa'nın rengi ve saçı hakkmda da bilgi vermiş, hatta başka bilgiler de
vermiş ancak hadisin üçüncü ravisi olan Davud bunlan unutmuştur.^'

Aslında Hz. Peygamberin "görüyor gibiyim" ifadesinden Hz. Musa
ve Hz. Yunus'u gerçekte g ö r m e d i ğ i sadece o n l a r ı h a t u - l a d ı ğ ı ve hayalinde
c a n l a n d ı r d ı ğ ı a n l a ş ı l m a k t a d ı r . Hz. Peygamber de pekala hayalinde bir

18. Îbn Hibbân,et-Tekâsim'den (el-İhsan), XVI, 495.
19. Herşa, Şam ile Medine arasında Cuhfe'ye y a k ı n bir yer ismidir. Yakut el-Hamevî,

Mu'cemu'I-Büldan'da Cuhfe'nin Mekke yakınında bir tepe ismi olduğunu ve bura
dan denizin göründüğünü söyler.

20. Müslim. İman 268,1, 152.
21. Müslim, iman 269,1,152; Hadisin diğer rivayetleri içinbk. tbn Huzeyme, Musned,

2632; ibn Hanbel, Musned, I, 216; tbn Mâce, Menasik 2891; tbn Hibbân, et-
Tekâsim'den (el-lhsan), XIV, 103.
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sûreti tasvir yoluyla anlatabilir.

Gazâli, bu görme o l a y ı m hayali değil de, hissî olarak yorumlanabile
c e ğ i n i söyler. Yani uyuyan kimse sûretleri n a s ı l görüyorsa, Hz. Musa ve
Hz. Yunus'un sûretleri de o şekilde Hz. Peygamberin görme duyusunda
temessül e t m i ş olabilir. Fakat Hz. Peygamberin "görüyor gibiyim" ifadesi
bu yorumu boşa çıkarmaktadır."

Nitekim sahabe'den b a z ı l a n da daha sonra Hz. Peygamberden haber
verirken onu hayalinde c a n l a n d ı r m ı ş ve "sanki onu şöyle derken veya ya
parken görüyor gibiyim" d e m i ş l e r d i r . Mesela Hz. Abbas Huneyn savaşını

anlatırken; "Sanki R e s u l u l l a h ' ı n k a t ı n ile müşriklerin üzerine yürürken
görüyor gibiyim."" Hz. Aişe, kendisine "ihramlı iken koku sürülebilir
mi?" sorusunu cevaplarken: "Sanki R e s u l l u l l a h ' ı i h r a m l ı iken mafsallan-
namisk sürerken görüyor gibiyim"^* demişlerdir.

Ne var ki, ravilerin rivayette bulunurken sarf ettikleri l a f ı z l a r esas
alınırsa Hz. Peygamberin gerek gelmiş geçmiş peygamberler veya üm
metler hakkında, gerekse gelecekte olabilecek bir t^m hadiseler konu
sunda sadece "görüyor gibiyim" d e ğ i l , "gördüm", "bana gösterildi" veya
"bana arz olundu" gibi ifadeler k u l l a n d ı ğ ı da görülecektir. Hatta b a z ı ha
dislerde b a z ı peygamberlerin fiziki yapılarım tarif e t t i ğ i , d a h a s ı a s h a b ı n

dan kimlere benzediklerini de vurguladığım görüyoruz. Mesela Müs
lim'in Câbir b. Abdillah'dan n a k l e t t i ğ i n e göre Hz. Peygamber bir
hadisinde ş ö y l e b u y u r m u ş t u r : "Peygamberler bana arz olundu, M u s a ' y ı

gördüm Şenûe kabilesinin adamlan gibi kilolu değildi, Hz. İsa'yı gör
düm, g ö r d ü ğ ü m insanlar içinde en çok Urve b. Mesud'a benziyordu. Hz.
İbrahim'i gördüm. Ona en çok benzeyen de (ben) arkadaşınızım. Cebra
il'i gördüm o da en çok Dıhye'ye benziyordu."

4. AKÜ VARLIK (eî-VÜCÛDU'L-AKLÎ)

Aklî v a r l ı k bir şeyin riihu, m a n a s ı ve hakikati demektir. Bazen a k ı l

bir şeyin histe, hayalde ve zâti olarak hiçteki suretine bakmaz, sadece
mana ve hakikatini düşünür ve kavrar. İşte aklın kavradığı bu şey aklî
varlıktır. Mesela m ü t e ş a b i h a t t a n addedilen "yedullah" " A l l a h ' ı n eli" ifa
desini ele alalım. Şüphesiz el'in bilinen bir şekli, hissedilen ve hayal edi
lebilen bir sûreti v a r d ı r . Ancak bir de elin gerçek mahiyetini ifade eden
bir manası vardır ki, o da bir şeyi sımsıkı tutma ve yakalama gücüdür.
Kalem d e n d i ğ i zaman, ister ağaç, ister kamış, isterse metal olsun bir şekli

22. Gazâli. Faysal, 153.
23. Abduırez^, Musannef, 9741; İba Hanbel, Musned, 1,207;Müslim, Cihad 77.
24. tbn Hibbân.et-Tekâsim'den (el-îhsan), JIV, 153.
25. Müslim. 1. İman 271,1,153; Tiımizi, Şemail 12.
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vardır. Fakat onun hakikati ve asıl mahiyeti ilimlerin kendisiyle yazılma-
sıdır. Aklın kalemden a n l a d ı ğ ı bu şey aklî v a r l ı k t ı r . ( ♦ )

BuKategori'ye örnekolarakverilebilecek bazı hadisler:

1. Buhari ve Müslim'in Abdullah b. Mesud'tan rivayet ettiklerine
göre Hz. Peygamber şöyle buyurmuştur: "ben cehennemden en son çıka
cak ve cenneteen son girecek kimseyi biliyorum. Bu kimse cehennemden
sürünerek çıkacaktır. Allah Teâla ona git cennete gir diyecek ancak cen
net ona dolu gibi gelecek ve dönerek "Yarabbi cenneti dolu buldum" di
yecektir. Allah Teâla tekrar "git ve cennete gir" diyecek. Fakat o yine
orayı dolu görerek "Yarabbi orayı dolmuş buldum" diyecektir. Bu sefer
Allah "git vecennete gir orada sana dünyanın on misli verilecektir" buyu
racak, o kimse de "Yarabbi sen yegâne meliksin,benimle alay mı ediyor
sun (veya bana gülüyor musun?)" diyecektir, tbn Mesud sözlerine devam
la: "Hz Peygamber (bunu anlatırken) azı dişleri görününceye kadar
güldü" der.^

Gazâli'nin anlattığına göre bazı kimseler, bu hadiste cennet ve dün
yanın mukayesesini anlayamamış vebunu problem edinmişlerdir. Cenne
te giren insanlardan sadece bir kişiye dünyanın on misli nasıl verilebilir?
Buradaki mukayeseyi nasıl değerlendirmek gerekir? hadisin zahiri manası
cennette bir kişiye verilen yerin uzunluk, genişlik ve alan itibariyle dün
yanın on misli olduğunu gösteriyor. Bunu bu şekilde anlamak mümkün
müdür?

(*) Gazâli Allah'ın herhangi bir varlığa benzediğini çağnşüran (el-Mûhine li't-Teşbih)
(suret, el-ayak, iniş. oturuş ve intikal gibi)bir takım ifadeleri ihtiva eden hadislerin
nasıl anlaşılması gerektiği kendisine sorulunca İlcâmu'1-Avâm 'an llmi'l-Kelam
adlı bir risale kaleme almış ve bu eserinde söz konusu hadislerin nasıl anlaşılması
gerektiğini detaylarıyla açıklamaya çalışmıştır. Gazâli'nin bueserinde anlattıklarına
göre, böyle hadisler karşısında sıradan insanlara düşen yedi aşamalı bir yol takip et
mektir. Bunlar s ı r a s ı y l a ,

1. Takdis: Allah'ı her türlü varlığa benzemekten tenzih etmek.
2. Tasdik; Hz. Peygamber'den gelen haberleri onun kasdettigi anlamlan İle kabul

etmek.
3. el-Itirafbi'l-Acz: Bu gibi konularda Hz. Pcygamber'in muradını anlamaktan aciz

olduğunu itiraf etmek.
4. Sükût: Anlamını sorup araştırmamak, derinliklerine dalmamak, bu konularda

sorup sual etmenin bidat olduğunu bilip susmak.
5. İmsak: Söz konusu hadisin lafızlannda arttırma veya eksiltme yoluna giderek

herhangi bir tasarrufta bulunmamak.
6. Keff: Bu tür hadislerin batim yorumlarından kaçınmak.
7. et-Teslim li Ehlihi: Bu tür hadislere vakıf olmamayı bir acziyet olarak değerien-

dirmeyip bu konuda marifet ehline teslim olmak. [llcâmu'1-Avâm 1-28].
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îşte Gaz^i bu ve buna benzer hadisleri aklî varlık ile izah etmekte
yahut bu şekilde de izah edilebileceğini söylemektedir. Buna göre hissî
ve hayâlî farklılık ile aklî ve manevî farklılık ayn şeylerdir. Nitekim "bu
mücevher atın on mislidir" derken, mücevherin hisve hayal ile idrak edi
len büyüklüğü değil, mâliyeti,mahiyeti ve özü ile, aklen idrak edilen ma
nası itibariyle atın birkaç katı olduğu kastedilmektedir.

2. Gazâli hadislerde geçen ve selefin müteşabihât olarak değerlendi

rip yorumlamaya yanaşmadığı "yedullah" Allah'ın eli tabirini de bu kate
goride değerlendirmiştir. Meselâ;

a) "Allah Âdem'i elleriyle halketli""

b) "Kişi güzel bir şeyi tasadduk ettiği zaman Allah onu sağ eliyle
alıp kabul eder ve onu arttırır. Bir kimse bir lokma tasadduk ettiği

zaman bu lokma Allah'ın avucunda dağlar kadar çoğalır. Öyleyse
sadaka verin.""

e) "Allah gece kötülük yapana gündüz tövbe etmesi için elini uzatır.

Gündüz kötülük işleyene de tövbe etmesi için gece elini uzatır.""

gibi hadisler buna örnek olarak verilebilir.

Gazâli'ye göre, his veya hayal ile bilinen bir organ demek olan "el"
in yüce Allah için kullanılmasının muhal olduğuna dair delil getiren
kimse bu gibi hadislerde bildirilen elin ruhani ve aklî olduğunu kabul
eder, Yani bu hadislerde ifade edilen, "el"in sûreti değil manası, hakikati
ve ruhudur.

5. ŞİBHÎ VARLIK (eUVÜCÛDU'Ş'ŞİBHİ)

Şibhî varlık; ne süreliyle, ne hakikatiyle ne histe ne hayalde ne de
akılda bir şeyin bizatihi varolmasıdır. Sadece benzetme yolu ile bir şeyin

var kılınmasıdır. Ancak var kılman bu şeyin sıfatlan ve özellikleri benze
tilen şeyin sıfatlan ve özellikleri ile aynı değildir. Bunun en güzel misâli
ef'âlu'l-kulubu, yani duygusal eylemleri Allah için kullanan hadislerdir.
Allah'ın sevdiğini, sevinç duyduğunu, güldüğünü, öfkelendiğini sabretti
ğini, özlem duyduğunu vs. bildiren bütün hadisler bu kategoride değer

lendirilebilir. Buna şu hadisleri örnek olarak verebiliriz;

"Allah Azimetlerinin yerine getirilmesini sevdiği gibi ruhsatlarının

da yerine getirilmesini sever

26. Buhari, Rikak, 6571; Müslim, İman, 83, 186.187; İbn Htbbân, el-thsan. XVI 517
7475.

27. Buhari. Enbiya3; Müslim,Kader 15, IV, 2043.
28. Ahmed b. Hanbeİ, Musoed, II,268,412,514.
29. Ahmed b. Hanbel, Musned, IV, 395.
30. Abdurrezzak, Musannef, 20569; İbn Hibbân, et-Tekâsim, n, 69, h. no. 354.
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"Allah yumuşaktır (refîk) yumuşaklığı (nfkı) sever. Yumuşaklığm
verdiği değeri sertliğe vermez." '̂

"Allah her işte yumuşak davranmayı (nfkı) sever.' ,32

" K ı y a m e t gününde müminin mizamnda en ağır gelecek şey ahlaktır.

Allah kötü sözlü (fahiş) kaba (bezî*) kimselere buğzeder."

"Allah hakkı söylemekten utanmaz..."'*

"Allah biri diğerini öldürdüğü halde cennete giren iki adama güler.
Biri Allah yolunda savaşıp öldürüldüğü için, diğeri de tevbe edip yine
Allah yolunda savaşıp şehit düştüğü için.""

"Allah üç şeyden hoşlanır üç şeyden de öfkelenir; sadece ona kulluk
edip hiçbir şeyi ona şirk koşmamamzdan, topluca Allah'ın ipine sanlma-
nızdan, işlerinizin başına gelenlere karşı samimi olmanızdan hoşlanır.

Fakat dedikodudan, m a l ı zayi etmekten ve çok (lüzumsuz) soru sormak
tan da öfke duyar.""

SONUÇ

Gazâli'ye göre, Hz. Peygamber'in sözlerinden herhangi bir sözü bu
varlık mertebelerinden birine uygun olarak anlayan herkes peygamberi
tasdikediyor demektir. Tekzib ancak bu manalann hepsinin inkaredilme
si ve Hz. Peygamberin söyediklerinin hiçbir manasının olmadığım -ki bu
durum doğrudan doğruya tekzib demektir- ve sözlerindeki gayenin işleri

karıştırmak ve dünya menfaati elde etmek olduğunun iddia edilmesidir.

Gazâli'ye göre, Te'vil k a n u n l a r ı n a b a ğ l ı k a l d ı ğ ı müddetçe yorum
yapan hiç kimse tekfîr edilemez. Zira İslam fırkalan içinde te'vil yap
mak zorunda kalmayan hiçbir fırka olmamıştır. Te'vilden en çok sakınan

Ahmed b. Hanbel dahi "Haceru'l-Esved yeryüzünde Allah'ın sağ eli
dir." "Mü'minin kalbi Rahman'ın iki parmağı arasındadır."" "Ben Rah-

31. tbn Mâce. Edeb, 3688;el-îhsan,n. 309.
32. İbn Hanbel. Musned. VI,85; Ibn Mâce. Edeb 3689; el-thsan, 11. 307,548.
33. Buhari, el-Edebu'l-Mufred 442; el-thsan. XII. 56.5693.5694,5695.
34. İbn Hanbel. Musned. V. 214; Tahavi. Şerhu Maani'l-Asar. III.44; tbn Hibbin, ct-

Tekâsim, (el-thsan), IX, 515.4200.
35. Muvatia.Cihad, 11.460; Buhari. Cihad. 2826; el-thsan. X, 523.
36. Muvatia, II. 990; Buhari. el-Edebu'l-Mufred. 442; el-thsan, VIII, 183,3338.
37. Taberâni'nin Mu'cem'inde naklettiği bu Hadis [VI. 168] aslında zayıf bir hadistir.

Ancak pek çok şahidinden dolayı Hasen addedilmiştir. Bk. Aclûni, KeşAi'l-Hafa, 1.
417.

38. Abdullah b. Amr b. As tarafından rivayet edilen hadisin asıl metni şöyledir: Bütün
insanların kalpleri bir tek kalp gibi Rahman'ın iki parmağı arasındadır. Bu kalpler
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man'm nefesini Yemen t a r a f ı n d a n hissediyorum" gibi hadisleri yorum
lama yoluna gitmiştir. Ona göre, Hz. Peygamber müzminlerin Hacer-i
Esved'i öpmeleri için böyle bir benzetme yapmıştır. Zira sağ el öpülür.
Bu da Gazâli'nin şibhî veya mecazî varlık dediği şeydir. Aynı şekilde îbn
Hanbel Allah Teâla için hissî olarak iki parmağın varlığını imkansız gö
rünce bunu bir nevi aklî ve ruhani parm^ olarak yorumlamıştır. Aklî ve
ruhanî parmaktan maksat varlıklann evirilip çevrilmesi kendisiyle müm
kün olan şeydir. İnsanın kalbi melekle şeytamn mücadeleleri arasındadır.
Allah Teâla onlar v a s ı t a s ı y l a kalpleri dilediği tarafa çevirir. Netice olarak
"iki parmak" sözü o ikisinden (melek-şeytan) kinaye olarak söylenmiştir.

Ahmed b. Hanbel ve Hanebliler'den sonra en çok te'vilden s a k ı n a n

lar Eş'ariler olmuştur. Ancak onlar da pek çok hadisi te'vil etme cihetine
gitmiştir. Mesela, daha önce geçen; "ölüm güzel bir koç sürelinde getiri
lip kesilir" hadisini mecazî olarak değerlendirmişlerdir. Aynı şekilde,

amellerin terazide tartılacağını bildiren âyet ve hadisleri de yorumlamış

lardır. îmam Eş'ari'ye göre: amellerin yazıldığı sayfalar tartılacak ve
Allah onlarda amellerin dereceleri miktannca a ğ ı r l ı k l a r y a r a t a c a k t ı r . Bu
te'vil şekli Gazâli'nin şibhî varlık dediği şeye oldukça yakındır.

Son olarak şunu da ifade etmek gerekir ki,

Gazâli'ye göre te'vilin c e v a z ı , zâhiri mananın anlaşılmasını imkansız

kılan bir delile bağlıdır. Binaenaleyh hadislerde haber verilen varlıkları
varlığın beş mertebesiyle izah edebilmemiz için şu sıranın takip edilmesi
ş^tır:

1. Nasstan ilk anlaşılan mana zâti varlıktır. Bu mana sabit olduğu

zaman diğer manaların hepsini içine alır.

2. 2^ti varlığın anlaşılması imkansız olduğu takdirde hissî varlık ol
duğu anlaşılır. Bu mana sabit olduğunda kendisinden sonrakileri de içine
alır.

3. Hissî varlığın sübûtu da mümkün olmazsa hayâli veya aklî varlık
üzerinde durulur.

4. Onlar da mümkün o l m a d ı ğ ı takdirde ş i b h î - m e c â z i v a r l ı k m a n a s ı

a l ı n ı r .

üzerinde düediği gibi tasarruftabulunur." Bk. Müslim, Kader, 17; Tirmizi, Kader 7;
Ebu Davud, Daavât 89; tbn Mâce, Mukaddime 13.

39. Sahih hadis kaynaklarından bulunmayan bu hadise Ebu'l-Ferec tbnu'l-Cevzi,
"Defu Şubehit't-Teşbih" adlı eserinde "Rüzgarı gördüğümüzde ona sögmeyin zira
o Rahman'ın nefesidir'" hadisini izah ederken yer vermiş ve Ebu Hureyre'den riva
yet edildiğini belirtmiştir. Bk. Defu Ş u b e h i t ' t - T e ş b i h , 60.



"ŞEHİR BÜTÜN BAĞLARI ÇÖZER"i SÖZÜNÜN
DÜŞÜNDÜRDÜKLERİ

Dr. Gülây CEZAYİRLİ

Sosyoloji kitaplannda zaman zaman rastlanan bu eski, özlü söz dü
şündürücüdür. Neden ş e h i r bütün bağlan çözüyor? Bunun c e v a b ı n ı çevre
mizi gözleyerek bulabiliriz. Küçük çevreler genelde daha tutucu ortamlar
o l m a k t a d ı r . D ı ş etkilere k a p a l ı k a l m ı ş dar çevreler, e ğ i t i m düzeyinin dü-
şüklüğüyle -burada sözü edilen düzey, eğitimin süresinden çok niteliği ile
ilgilidir- p e k i ş t i ğ i oranda tutucu, k a l ı p l a ş m ı ş , çok yavaş değişen alt kültür
a d a c ı k l a n o l u ş t u r m a k t a d ı r .

Gelenekçi topluluklarda nüfus azdır, toplumsal örgütlenmenin temeli
hısımlığa dayanır. Normatif bütünleşme çok yüksekdüzeydedirve bu bü
tünleşme üyelerin benzerliğine dayanır, işbölümünün basit, uzmanlaşma
ma çok az olduğu bu topluluklarda fiziksel akıcılık da azdu-. Bireyler bu-
lunduklan c o ğ r a f î bölgenin dışına pek çıkmazlar. Toplumsal sorunlar
geleneklerle, otomatik tutum ve davramşlarla çözülür. Böylece toplumsal
normlar da çok zor değişir.^

Toplumsal çevreden çok doğal çevre ile yoğun ilişkiler içinde olan
bu toplulukların kültürel açıdan gelişmesi pek yavaştır. Birey kimi zaman
bu çevrenin doğrulanni, âdet, gelenek, görenek, din -çoğu zaman dinsel
kökenli olmadığı halde dinî görünüm k a z a n m ı ş bir takım inançlar, uygu
lamalar olsa da- adı altında sanki apaçık gerçeldermiş gibi kabul edip uy
gulamaktadır. Karşılaştırmalar yapmasına olanak t a n ı y a n farkh örneklere
u l a ş a m a d ı ğ ı için bu kabulleri ç o ğ u kez sorgulayamamaktadır. Uygulama
da güçlüklerle k a r ş ı l a ş s a da, bu kabullerin bir kısmını anlamsız bulsa da,
yerine koyacağı yeni değerleri bulamadığı için adeta bir akış içinde sü
rüklenip gitmektedir.

Tarihi cemaattan farklı olarak, cemiyet içindeki cemaatlaşmalarda da
aynı alt kültür oluşturma özelliği görülmektedir. Bu özellik en açık şekil-

1. FREYER, Hans, DinSosyolojisi, A.Ü. İlahiyat Fak. Yay: LIV,Ank., 1964, s.46.
2. DÖNMEZER, Sulhi. Sosyoloji. 7. Bas., İst., 1978, s. 240.
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de dinî gruplarda gözlenmekle birlikte din dışı etkenlerle o l u ş a n g r u p l a ş

malarda -bir ideolojiye b a ğ l ı olmak veya bir partiye üye bulunmak gibi,
hatta toplumun belirli bir tabakasına ait olmak bile- grup üyelerinin bu
üyeliği algılama biçimine, mensubiyet bilincinin güç ve etki derecesine
göre alt kültürler o l u ş t u r a b i l m e k t e d i r . En belirgin ö r n e ğ i n i n dinî gruplar
da görüldüğü şekilde bazı gruplara üyelik, üyeler t a r a f ı n d a n bir ayrıcalık

ve kendilerine toplumun genel yapısı içinde kendine özgü farklı bir yer
sağlayan özel bir kimlik olarak a l g ı l a n a b i l m e k t e d i r .

Dünyaya b a k ı ş a ç ı s ı y l a toplum içinde ayn bir bütünlük görünümün
de olan bu grupların eğitim anlayışlan da kendilerine has olabilmekledir.
Örnek vermek gerekirse, toplumun bazı kesimlerinde çocuklara normal
ilk ve ortaöğretim içinde artı olarak dinî e ğ i t i m vermek ne kadar önemse
niyorsa, bir başka kesiminde a y n ı ç a ğ ç o c u k l a n n ı n y a b a n c ı dille eğitim

veren okullarda e ğ i t i m görmesi o kadar önemsenmektedir. F a r k l ı a n l a y ı ş

lara sahip kesimlerde eğitim süresinin uzunluğu hakkında bir anlaşmazlık

yoktur. Burada, verilen eğitimin niceliği değil niteliği önem kazanmakta
d ı r . Gruplar örgün eğitime ek olarak üyelerine kendi görüşleri doğrultu

sunda bir bakış açısı kazandırmaya çalışabilmektedirler. Bu bakış açısı

kimi zaman bireyi ve/veya grubu öylesine çevreleyip s ı n ı r l a m a k t a d ı r ki,
grup sanki toplumun genelinden f a r k l ı bir sosyolojik zamanda y a ş ı y o r

m u ş gibi görünebilmektedir.

Küçük ve kısıtlı bir çevrede doğup büyüyen birey, bulunduğu çevre
den belki de hiç dışan çıkmadan hayatını tamamlıyorsa, üstelik yeterli
eğitim görme şansı da düşükse bulunduğu dar kültürel çevrenin daha
fazla etkisinde kalmak durumundadır. Uzun zaman boyunca a y n ı çevrede
aynı insanlar yaşayabilmektedir, bu çevrenin insanlan kültürel bir değişi

me uğrayacak kadar uzun süreli ve sık aralıklarla kendi çevrelerinin dışı

na çıkamıyorlarsa, bu çevreye yenilikler getirmeleri zordur.

Aynı dar çevrelerin i ş ve eğitim olanakları veya kültürel üstünlük
gibi bir çekim gücü oluşturabilecek imkânları da kent merkezleri ile yan-
ş a m a m a İ c t a d ı r . Bu durumda bu çevrelere dışandan gelenlerin sayısı da
önemsenmeyecek kadar az olmaktadır. Böylece dar çevreye mensup olan
birey farklı toplumsal ve kültürel çevreler h a k k ı n d a fazlaca bilgiye sahip
olamamaktadır.

Kuşaklar boyunca bir arada yaşayan bu kimseler a r t ı k birbirlerini
çok iyi tanıdıklarına inanmaktadırlar. Aslında, yetersiz e ğ i t i m ve kültürel
sınırlılığa çevrenin baskısının da eklenmesiyle potansiyel güçlerini ortaya
koymakta zorlandıklan için, hatta kendi yetenekleri üzerinde fazlaca dü
şünme olanağına sahip olmadıklarından, çoğu kez kendilerini bile yete
rince t a n ı m a f ı r s a t ı n ı b u l a m a m a k t a d ı r l a r . F a r k l ı bir ortamda o l s a l a r d ı

n a s ı l davranabilirlerdi, bunu tam olarak bilemeden y a ş a m a k t a d ı r l a r .
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Sistematik olarak düşünebilmek için insanın buna zaman ayırması

gerekmektedir. Düşüncenin öncüllerini oluşturacak bilgi ve görgü biriki
mine ihtiyaç vardır. Özellikle düşünce üzerinde düşünebilmek, daha ge-
lişmir zihin yapısını gerektirmektedir. Oysa henüz düşünme disiplini ka
zanmamış -gündelik d ü ş ü n c e l e r i n ötesine geçerek, kendini tanımak,

potansiyel gücünün farkına varmak, kendini geliştirmek, tüm insanlığa

yararlı olabilecek düşünceyi üretebilmek düzeyine ulaşmamış- birey gün
lük tek düze işlerden zaman ayırarak, alışkanlık haline gelmiş, bir çeşit

tiryakilik yaratmış geleneksel yaşam biçimine dışardan bakabilecek ve
böylece öz eleştiri yapabilecek, düşüncesini geliştirebilecek fırsatlar ya
ratmakta z o r l a n m a k t a d ı r .

Y a r a t ı c ı d ü ş ü n c e y e u l a ş m a k için insanın toplumsal bilincin üstüne
çıkabilmeye, dış etkenlerden bağımsız, olabildiğince özgür düşünebilece
ği ortamlara gereksinimi vardır. Yaratmaen geniş anlamıyla Tann'ya has
kılınan bir özelliktir. Tek Tann anlayışında; Tann en yüce olandır, her
türlü güç ve kudreti elinde tutandır. Çok tanrılı dinlerde ise her bir tann -
bu tanrıların, insanların düşünsel sınırlılıklanndan kaynaklanan Tek
Tanrı'nm belirli özelliklerinin, farklı tannlann kimlikleri olarak algılan

masından ve bunlann insansı özellikler içinde anlaşılmasından doğmuş

olması olasıdır- kendi konusunun u z m a n ı d ı r . O konuda o tanndan daha
f a z l a s ı n ı bilebilecek olan olsa olsa tannlann tannsı ya da bütün tannlann
atası - Yunan mitolojisindeki Zeus gibi birisi- olabilir.^ Tann en yüce ol
duğu için en özgür olandır. Her türlü yetkiye sahiptir. Yaratma, yaşatma,
eğitme, sınava çekme, istediği şekilde ödüllendirme, gerekli görürse ceza
verebilme, istediğinde kayıtsız şartsız affedebilme yetkisi kendisine aittir.
Yetkilerini kullamp kullanmayacağı ve/veya nasıl kullanacağı konusunda
kendisini sınırlayabilecek ya da zorlayabilecek hiçbir şey yoktur. O yal
nızca istediği, başka bir deyişle sevdiği, tercih ettiği için ve tercih ettiği

biçimde yaratmaktadır. Sonuç olarak yaratma sevgiden ve özgür iradeden
kaynaklanmaktadır. Sınırsız bir yaratma gerçek sevgi -sonsuz, sınırsız,

beklemişiz, koşulsuz sevgi- ile mümkün olabilmektedir. Gerçek sevginin
ön koşulu da gerçek özgürlüktür. Benzer şekilde insanın da yaratıcı dü
şünceye ne kadar ulaşabileceğini, insani sınırlan içinde özgür düşünebil
me düzeyi belirleyecektir. Ne kadar bireyseHeşebilirse o kadar etki altın

da kalmadan, objektif düşünebilecektir. Bireysel özgürlüğün yaratıcı

koşulu, çağdaş toplumlann ayırdedici olgusu olan toplumsal farklılaşma

dır.^

Dar bir çevrede yıllardır birçok kişi tarafından uygulandığı için de
ğişmez doğrularmış gibi algılanan, alışkanlık yapan, katüaşmış düşünce

3. Bkz. BAYLADI, Derman,Mitoloji (Tannlann öyküsti). Genişletilmiş 2. Bas., İst.,

1997.
4. ARON. Raymond, Sosyolojik Düşüncenin Evreleri, Çev: Korkmaz Alemdar, tş

Bankası Kültür Yay., Ank., 1986, s. 323.
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ve davranış kalıpları vardır. Bu kalıplann dışına çıkanlar toplumun b a s k ı

s ı y l a k a r ş ı l a ş ı r l a r . İ n s a n d o ğ a s ı g e r e ğ i d o ğ r u bildiklerinin çevresi tarafın
dan da doğru olarak kabul edilmesinden h o ş l a n ı r . Sevdiklerinin, y a k ı n l a
r ı n ı n bu doğrulardan aynlıp sıkıntı çekmelerini istemez.' Kendi
doğnılanmn daha geniş bir insan kümesi tarafından benimsenmesiyle
haklılık duygusunun tatminini y a ş a m a k ister. Kimi zaman da egonun yön
lendirmesiyle f a r k l ı d ü ş ü n e n e k a r ş ı bir k ı s k a n ç l ı k hissi duyabilir. Bütün
bunlar yeni fikirlerin doğmasının ve gelişmesinin önündeki engellerdir.

Oysa ki, topluma örnek olabilecek, toplumsal d e ğ i ş m e y e yön verebi
lecek bireylerin özgür d ü ş ü n c e y e ve yaratıcı imgelemeye ihtiyaçtan var
dır. Kendi içinde ö z g ü r l e ş m e m i ş , kendi d e ğ e r l e r i n i kendi içinde oturtma
m ı ş bireylerin ç o ğ u n l u k t a o l d u ğ u bir toplum, kendisi ö n y a r g ı l a n n ,

ş a r t l a n m ı ş l ı k l a n n b a s k ı s ı n d a n k u r t u l a m a m ı ş o l d u ğ u için kendisinde bu
lunmayan bir şeyi, "özgürlüğü" bireylere verememektedir. Ç o ğ u kez iyi
niyetle y a p ı l a n uyanlar y a r a t ı c ı d ü ş ü n c e y i engelleyici u n s u r l a r ı o l u ş t u r

m a k t a d ı r . Belki de kendilerine güveni olmayan bireyler b a ş k a s ı n a d e ğ i ş

me şansı vermekten k o r k m a k t a d ı r l a r , kendi çevrelerindeki insanlann, so
nucunu bilmedikleri bir serüvene a t ı l m a s ı n ı istememektedirler. Yeni
d ü ş ü n c e l e r e uyum sağlayamadıkları durumlarda, bu düşünceleri eleştir

mekte hatta a l a y c ı bir bakış açısıyla yaklaşabilmektedirler. Bir kısır

döngü içinde alışılmış yaşam biçimi devam edip gitmektedir.

A r a ş t ı r ı c ı ve eleştirici düşünceye ulaşamayan bir toplumun üyeleri
birbirlerine çok benzeyen sosyal ve kültürel deneyimlere sahiptirler. Aym
topluluğun üyeleri aym duygulan hissettikleri, a y n ı d e ğ e r l e r e k a l ı l d ı k l a n ,

a y n ı kutsala i n a n d ı i d a n için birbirlerine benzerler. Bireyler henüz farklı-

laşmadığı için toplum kendi ölçüleri içinde tutarlıdır.^ İnsan doğasının bir
özelliği olarak birçok k i ş i t a r a f ı n d a n benimsenen d e ğ e r l e r , tutumlar, dav
ranış biçimleri çok kişi tarafından benimsenmekle bir anlamda d o ğ r u l u k -

lanm k a n ı t l a m ı ş gibi görünebilmektedir. Bu durum da yeni fikirlerin
önüne set çekebilmektedir. Yeni bir g ö r ü ş ortaya atan bir ya da birkaç
k i ş i genellikle ş ö y l e tepkiler a l m a k t a d ı r : Eski köye yeni âdet mi getiriyor-
sun? Senden daha tecrübeli büyükler varken sen daha m ı iyi bileceksin?
Biz senin kaç kuşaktan atalarını tanıyoruz, sen bizim elimizde büyüdün,
bugüne kadar kimsenin y a p a m a d ı ğ ı m sen mi yapacaksın? Sen bizim gele
neklerimizi mi bozacaksın? Büyüklerine s a y g ı s ı z l ı k m ı ediyorsun? Senin
yaptığın yumurtadan ç ı k ı p k a b u ğ u n u b e ğ e n m e m e k t i r , vb... Zaten toplum
sal kalıplan zorlukla a ş m a y a ç a l ı ş m a n ı n v e r d i ğ i ürkeklikle bir şeyler yap
maya çalışan bireyin, deneyiminin a z l ı ğ ı n d a n d o l a y ı kendine güveni ko
layca sarsılabilmektedir. Kimi zaman da bu topluma hiçbir şey

beğendirilemez, diye isyan ederek geri çekilebilmekte, a n l a ş ı l a m a m a k t a n
y a k ı n a r a k yenilikçi yeteneğinin doğmadan ölmesine izin verebilmektedir.

5. DÖKMEN, Üstün, iletişim Çatışmalan veEmpati,4.bas., İst., 1996, s. 61.
6. ARON.R,a.g.e.,s.314.
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Belki de o koşullar altında yeniliklerden yana olan bireylerin fazla seçe
nekleri k a l m a m a k t a d ı r .

İ n s a n k o ş u l l a n d e ğ i ş t i r e b i l m e gücüne, potansiyel olarak sahip bir
varlıktır. Ancak bu ortamda yetişen birey kişisel potansiyelini harekete
geçirebilse bile koşullan tek başına değiştirebilmesi zordur. Toplumun
bütünü göz önüne alındığında kişisel potansiyelini ortaya çıkararak çevre
sini değiştirebilme gücüne sahip, liderlik özelliği taşıyan kimselerin sayı
sı toplum nüfusuna oranla azdır. Dahabüyük bir çoğunluk âlışkanlıklann
ya da âdetlerin, geleneklerin kendilerine sağladığı güven verici rahat ya
şamı tercih etmektedir.

K a l ı c ı yeniliklergetirebilmek; yorucu düşünce basamaklanm aşabil
meyi, özveriyi, cesareti, olayları bütüncül açıdan görebilmeyi, saygıyı,
hoşgörüyü, dikkati, yüzeysel görünüşleri aşıp olaylann derin sebeplerine
ulaşabilecek keskin görüşlülüğü gerektirmektedir. Yenilik getirebilecek,
liderlik^ özelliğine sahip birey, kültürün elemanlannı çok iyi tamyıp her
birinin h a k k ı n ı verebilecek kadar adâietli ve tarafsız olabilmeli, olaylann
d ı ş ı n a ç ı k ı p onlan objektif olarak değerlendirebilmelidir. Aynı zamanda
hem zekî hem de akıllı davranabilmelidir. A y n n t ı l a n atlamadan, olaylann
b ü t ü n l ü ğ ü n d e n kopmadan kavrayabilecek, kısa süreli çözümleri; hemen
oluşturabilecek zekâ gücüne sahip olmak durumundadır. Akıllı davrana-
bilmeli, daha uzun vadeli çözümler için, zekânın verilerini sabırlı bir ça
lışmayla sistematik olarak birleştirebilmelidir. Yerinde ve zamanında
davranabilmen, engelleri aşabilecek azmi gösterebilmeli, kendi çıkannı
toplum çıkarının gerisinde tutabilmeli, davranışiannın sonucunu kestire-
bilmeli, istenmeyen sonuçlara karşı zamamnda önlem alabilmelidir. Kısa,
orta ve uzun vadeli amaçlannı iyi belirleyebilmeli, bu amaçların birini di
ğerine fedâ etmeyecek kadar sebatkâr davranabilmelidir. Yapılacak işler
de önem sırasım iyi belirleyebilmeli, Goethe'nin d e d i ğ i gibi en önemli
şeyleri hiç bir zaman en önemsizlerin insafına bırakmamalıdır. Başarıya
ulaşabilmesi durumunda kendinde bir üstünlük görmemeli, toplumdan
kopmamalıdır. Bütün bunlann sonunda teşekkür beklememeli, bir çok
tepkilere göğüslemeye hazır olmahdır. Bu özelliklerin çoğunu kendinde
toplayan bireylerin sayısı tarih boyunca pek az olmuştur. Bu özelliklerden
az da olsa bir kısmına sahip olanlar ise sahip olduklan evrensel temel de
ğerler' oranında başanlı olmuşlar, isimleri kalıcı olmuştur. Bu kadar zor

7. Liderlik kavramı hakkında bkz.COVEY, Stephen R.,Etkili İnsanlarm 7 Alışkanlığı,
Türkçcsi: Gönül Suveren - Osman Dcniztekin, İst., 1996, s. 101-103; CÜCELOĞ-

- LU, Doğan, içimizdeki Biz, İst., 1996,8.205-223.
8. Zamanı verimli kullanmakla ilgUi olarak bkz. COVEY, Stephen R., a.g.e., s. 187,

353-363.

9. Yük-sek değerler, araç değerler, evrensel temel ilkeler için bkz., ATAY, Hüseyin ve
Arkd., İslâm Gerçeği. Ank., 1995, s.55-56; CÜCELOĞLU, Doğan, a.g.e., s.86-93.
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bir süreçten başarıyla geçebilecek insanların az bulunacağı açık bir ger
çektir. Bu başarıyı gösterebilen bireylerin bile kültürel açıdan kısır olan
çevrelerde kısa sürede başarılı olmalan beklenmemelidir.

Teknolojinin sağladığı ya da modanın getirdiği somut yenilikler ko
layca kabul edilebilirken, düşüncedeki soyut yeniliklerin kabulü aynı ko
laylıkla gerçekleşememektedir. Oysa her türlü yenilik somutlaşmadan

önce doğal olarak düşüncede başlamaktadır. Yeni olan her düşünce tarih
boyunca önce tepki görmüş, denenip, sonuçlan görülüp, alışkanlık haline
dönüştükten sonra savunulur hale plmiştir -kimi zaman yeni düşünceye

ilktepkiyi verenler daha sonra o düşüncenin en ateşli savunuculan olabil
mektedirler. Bu durumun en açık örneği peygamberlerin, bazı bilim in-
sanlanmn ve fılozoflann karşılaştıklan tepkilerdir. Dünya nüfusunun ta
mamına yakın bir çoğunluğu şöyle ya.da böyle bir dine inanmaktadır -bu
dine mensubiyet isimde kalsa bile. Özellikle iki büyük dinin inanırları

milyarlarla ifade edilmektedir. Bu iki dinin peygamberleri olan -tarih sıra

sına göre- Hz. İsa mı yoksa Hz. Muhammed mi kendi toplumundan iyi
bir kabul görmüştür? Yakın çevreleri her ikisini de öldürmek istememiş

midir? Bugün, yüzyıllar sonra bu dinlerden birine inanmış olmayı bir
övünç kaynağı olarak gören günümüz müslümanlan ya da hıristiyanl^ı

bu iki peygamberi öldürmek isteyen insanların torunları değil midir? İşi

daha da ileri götürüp aynı din bağlılığı yüzünden, diğer dinlerin mensup-
Imyla savaşan, hatta aynı dinin farkb mezheplerine bağlılık yüzünden
birbirlerini sevmeyen kimi zaman da öldürmek isteyebilecek kadar acı

masızca düşünebilen insanlarkimdir?'"

İşte bu yüzden dar çevrelerin kültürüne katkıda bulunmak isteyen
ister kendi aralanndan biri olsun isterse dışardan gelen birisi, kısa sürede
başarı şansı çok düşük olmaktadır. Ancak insanlığa yararlı olacak yenilik
lerin geç de olsa güç de olsa kabul görme şansı her zaman var olmuştur.

Günümüzde ulaşımda, kitle iletişim araçlannda ve bütünüyle tekno
lojideki gelişmelerle eğitimi yaygmlaşürma ve kalitesini artırma çabalan
gelecek için ümit vericidir. Özellikle televizyonun en küçük yerleşim bi
rimlerinde bile hızla yayılması, görsel olarak çeşitli örnekleri toplum bi
lincine sunması dar çevrelerin bireylerini de farklı kültürlerden haberdar
etmektedir. Aynı televizyon kanallanm izleyen insanların ortak toplumsal
bilinçlerinde eş zamanlı değişmeler meydana gelebilmektedir. Bu durum
toplumsal değişmeyi hızlandıracak fikir tohumlannın filizleneceği zemini
hazırlamaktadır. Ancak bu da çok az verimli yavaş bir gelişme olmakta
dır. Çünkü eğitim olanaklarının kısıtlılığı, üretim biçiminin okur yazarlığı

zorunlu ve sık kullanılır bir yetenek haline getirmedeki itici gücü oluştu-

10. Eleştirel düşünceden uzak inanma biçimleriyle ilgili olarak Bkz. HOFFER. Eric,
Kesin İnançlılar, Tere: Erkıl Günur, 6.bas., İst., 1995, ÇAKIR, Ruşen, Ayet ve Slo
gan, İst., 1990.
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ramaması; kitle iletişim araçlannın toplumsal sorunlan dile getiren yaym-
lanm a n l a y ı p yorumlayabilecek b i l i n ç l i l i ğ i n o l u ş m a s ı m z o r l a ş t ı r m a k t a -
j 1'
dır.

Şehir bütün b a ğ l a n çözer, sözündeki ş e h i r k a v r a m ı n ı , nüfusu belirli
bir sayıyı aşmış geniş bir fiziksel alana sahip yerleşim birimi olarak a l g ı

lamak yetersiz k a l a c a k t ı r . Sosyolojik anlamda ş e h r i ş e h i r yapan, özellik,
insan ilişkilerinin ve iş bölümünün y o ğ u n l u ğ u d u r . Ş e h i r g e n i ş bir kültür
birikimi ve çeşitliliğine sahiptir. Şehirde toplumsal değişme d^a h ı z l ı d ı r .
Ş e h i r o r t a m ı n d a bireyin üstlenebileceği d^a fazla toplumsal rol vardır.
Aynca daha fazla rol üstlenebilmek için farklı rollerin v a r l ı ğ ı n d a n haberli
olma ve o rolleri üstlenebilmek için gerekli d o n a ^ ı ı m ı edinebilme ş a n s ı

daha fazladır. Şehir daha ç e ş i t l i alanlarda daha fazla eğitim fırsatı demek
tir. Bu da daha fazla seçeneğe sahip olabilmek a n l a m ı n a gelmektedir. Se
çenekleri artan k i ş i ü s t l e n d i ğ i rolleri d e ğ i ş t i r e b i l i r ya da rolünü daha fazla
k i ş i s e l l e ş t i r e b i l i r , kendine özgü kılabilir, kendinde topladığı rolleri birbi
riyle daha iyi bağdaşır şekilde düzenleyebilir, rolleri arasında uyum sağla

yabilir. Kendi değerlerini seçme ve bunlara kendi gelişmişlik düzeyine
göre yeni anlamlar yükleyebilme gücüne ulaşabilir,'^ aynı rolü üstlenen
başkalarına örnek olarak topluma hizmet etme o l a n a ğ ı bulabilir.

Sosyolojik anlamda " ş e h i r " gelenekçi çevrelerden daha fazla demok
r a t i k l e ş m e potansiyeline sahiptir. Yeni normların oluşmasına bireylerin
daha fazla oranda katkıda bulunabilme o l a n a ğ ı bulunmakta, sosyal değiş

meyle ortaya çıkan yeni kültürel anlayışlara çoğunluğun katılımının sağ

lanması kolaylaşmaktadır.

Birbirini tammayan, f a r k l ı kültürel çevrelerden gelen insanların oluş

turduğu şehir yaşamının katılımcıları arasında geleneksel topluluklarda
r a s t l a n m a s ı n a olanak bulunmayan f a r k l ı bir bağlantı vardır. Şehirdeki iş

bölümü onları zorunlu olarak birbirine b a ğ l a m a k t a d ı r . Ekonomik yönden
daha geniş bir çevreye b a ğ l a n m a k zorunda olan şehrin yaşam koşullan

insan davranışlannda değişmeleri ve yeni normlann o l u ş t u r u l m a s ı n ı zo
runlu kılmaktadır.'^ Böylece şehrin toplumsal çevresi gelenekçi toplulu
ğun kendini geniş toplum bütününün kültüründen a y ı n p s ı n ı r l a y a n a n l a y ı

ş ı n ı n tersine, f a r k l ı kültürler k a r ş ı s ı n d a daha uyumlu ve uzlaşmacı bir
görünüm vermekte, kültürel z e n g i n l e ş m e y e olanak t a n ı m a k t a d ı r .

11. OZANKAYA.Öze^ToplumBilim, Genişletilmiş 9. bas., İst., 1996,, s. 286.
12. Bkz. ÖZDOĞAN, Oznur, Dindarlıkla İlgili Bazı Faktörlerin Kendini Gerçekleştir

me Düzeyine Etkisi, Y a y ı n l a n m a m ı ş Doktora Tezi, Ank., 1995, s. 19-29; FROMM,
Erich, Erdem ve Mutluluk, Çev: Ayda Yörilkan. Yer belirtilmemiş, 1993, s. 172-
202.

13. DÖNMEZER,a.g.e..s.242.



376 GÜLÂY CEZAYtRLt

Ş e h i r d e daha geniş bir hoşgörü alanı vardır. Şehir farklı alt kültürler
den gelen bireyleri kendi içinde buluşturduğu için, bu alt kültürlerin kar
şılaşmasından doğan şehre özgü daha çok seçenekli yeni bir kültür alanı

oluşmaktadır. Birey bu çok seçenekli kültür içinde kendisine uyan seçe
nekleri uygulama şansı bulabilmektedir. Aynı zamanda bu seçeneklerin
farklı birleşimleriyle toplumsal ve kültürel d e ğ i ş m e h ı z l a n m a k t a d ı r .

Geleneksel çevrelerde otorite meşruiyetini daha çok doğuştan sahip
olunan -kendi çevresinde sözü geçen bir aileye mensup olmak, yaşlı

olmak, bazı akrabalık bağlanna sahip olmak, hatta erkek olmak, v.b.- bir
takım toplumsal konumlardan, gelenek, görenek ve adetlerden almakta
dır. Şehirde doğuştan elde edilen sosyal konumdan çok kazanılmış top
lumsal konum önemli olmaktadır. Şehirde bürokrasi ve ikincil ilişkiler

daha fazla önem kazanmaktadır. Birey bu ortamda saf k e n d i l i ğ i n i -
kendilik k a v r a m ı n ı n i ç e r i ğ i 4 boyutta incelenebilmektedir: maddesel ken
dilik, sosyal kendilik, ruhsal kendilik, saf kendilik.- daha kolay yaşayabil

mektedir. B a ş k a bir deyişle saf k e n d i l i ğ i n i , sahip olduklarıyla bir bütün
olarak a l g ı l a d ı ğ ı kendinden daha kolay ayırabilmektedir. Saf k e n d i l i ğ i n i n

bilincine varan adil insan kendini bir bütün olarak değerîendirebilen in
sandır. "Benim" olanla, "ben" olanı ayırabilendir.'"* Bu kültür ortamını iyi
değerîendirebilen bireyler d ı ş etkenlerin k i ş i l i k l e r i üzerindeki etkilerini
en aza indirerek kendi yeteneklerinin h a k k ı m verebilme o r t a m ı n a daha
fazla sahip olabilmektedirler. A r t ı k onlan, d ı ş dünyamn yönlendirmesin
den çok kendi erdemlilik anlayışlan ve içsel değerleri yönetebilmektedir.

Montesquieu'nün, "Cumhuriyet rejiminin ilkesi erdemliliktir. H a l k ç ı
bir devlet için gerekli olan kuvvet erdemdir. Bir halk hükümetinde -
demokratik bir idarede- kanunların yürümemesi cumhuriyetin bozulma
sından ileri gelebilir, i ş t e o zaman devlet y ı k ı l m ı ş demektir." sözlerini ha
tırlatır şekilde, kendini gerçekleştirebilen bireyler ç o ğ a l d ı k ç a , sosyal or
tamlar daha da demokratikleşmektedir." İnsan doğasında var olan
erdemli davranışa yönelme eğilimi özgür ortamda belirginleşme olanağı

bulmaktadır. Birey bu ortamda kendine özgü kişilik kazanma şansını

daha kolay yakalayabilmektedir. Ancak burada kişinin kendini gerçekleş

tirme düzeyi önemli bir rol oynamaktadır. Eğer kişi kendini gerçekleştire

bilirse, yüksek d e ğ e r l e r i kendi karakteri olarak benimseyebilir. Kendine
kaı^ı dürüst, ya da "özüne s a d ı k " kalma becerisine sahip olabilir. Kendine

14. ÖZDOÖAN, Öznur, "Dindarlıkla İlgili Bazı Faktörlerin Kendini Gerçekleştirme
Düzeyine Etkisi" Araştırma Dergisi,Ank.Ün.Sosyal Bilimler Ens. Yıl: 2, S. 2, Ara
lık 1997, s. 11^115, Aynca bkz., reOMM, Eric, Sahip Olmak ya da Olmak, Çcv:
Aydın Arılan, İst., 1990.

15. MONTESQUÎEU, Kanunlann Ruhu Üzerine, Çev: Fehmi Baldaş, M£.Basımevİ,
Ank., 1963, C.I, s. 76-77.



"ŞEHtR BÜTÜN BAĞLARI ÇÖZER" SÖZÜNÜN DÜŞÜNDÜRDÜKLERİ 377

sadık kalmakla sosyal becerilerini dengeleyebilir. Bu değerleri içselleştir-

memiş olan birey ise, y a l n ı z c a toplumun o n a y ı n ı kazanmak için görünür
de sahip olduğu toplumun kabul edebileceği kişiliği ile gerçek k i m l i ğ i

a r a s ı n d a ç e l i ş k i l e r içinde kalabilir. Gerçek k i m l i ğ i n i n beklenmedik bir
anda su yüzüne ç ı k m a s ı y l a toplumsal i m a j ı n ı n ne zaman nerede y ı k ı l a c a

ğ ı n ı bilemez.'̂ Kendini gerçeldeştirebilmiş birey dış yönlendirmelere ihti
yaç duymadan kendi içinden a l d ı ğ ı güçle topluma y a r a r l ı birey olabil
mektedir. B a ş k a d e y i ş l e birey kendi d e ğ e r i n i içinde t a ş ı m a k t a d ı r . Otonom
bir varlık olan insan yetenelderinin ve olanaklannın ne kadannı kullana-
biliyorsa o kadar mutlu olabilmekte, hem kendine hem içinde yaşadığı

topluma o kadar güvenebilmektedir. Mutlu ve güvenli bireylerin çoğun

lukta olduğu topluluklarda toplumsal uyum artmaktadır. Bireyin y a r a t ı c ı

d ü ş ü n c e l e r üretmesine olanak t a n ı y a n bu güven o r t a m ı onun içinde y a ş a

d ı ğ ı topluma s a y g ı s ı n ı ve bağlılığını artırarak toplumsal b a n ş a k a t k ı d a

bulanabilmektedir.

Toplumda erdemli bireyler ç o ğ a l d ı k ç a , o toplumun normlanmn ya-
saklayıcılıktan çok düzenleyiciliğe yönelik o l m a s ı beklenir. Kendi seçi
miyle erdemli tutum ve davranışlan tercih eden, k i ş i l i k sahibi bireylerin
ç o ğ u n l u k t a o l d u ğ u toplumlar, toplum felsefesi a ç ı s ı n d a n da ideal topluma
daha fazla yaklaşmaktadır, ^^ünkü "Bir toplumda her yurttaşın değeri

olursa o ulusun d e ğ e r i olur."
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BAZI AYET VE HADİSLER DOĞRULTUSUNDA,
islam AÇISINDAN MÛSİKÎ SANATININ

DEĞERLENDİRİLMESİ

Dr. Bayram AKDOĞAN

A. Genel Olarak İslâm'ın Mûsikîye Bakışı

Mûsikînin iki ana unsurunu oluşturan ses (vokal) ve söz (güfte) insa
nın en önemli vasıflanndan olup, duygusunu ifade edebilmesinde çok
kıymetli vasıtalardır. İnsanlar ilk defa bu unsurlardan hangisiyle hislerini
dile getirmişlerdir sorusuna bazıları: "Teganni ve terennüm, konuşmadan
evveldir, insanlar konuşmaya muktedir olamadıklan zamanda hislerini
kuşlar gibi terennüm ile ifade etmişlerdir" demektedir. Beşerî duygulann
en tabiisi olan hislerin ifade edilmesinde bu derece önemli bir rol oyna
yan mûsikînin, i n s a n l ı k tarihi kadar eski bir mazisi vardır. İnsanın tabia
tında güzel duygulara, hissiyât-ı aliyye adı verilen estetik ve din gibi hu
suslara meyletmek vardır. Her insan yaratılış gereği bu duygulara
sahiptir. Güzelliğe ve güzel olan şeylere içten ilgi duyması, icad ettiği

şeylerde daima en üstününü ve en mükemmelini bulmaya çalışması, bun-
lann hepsi, ondaki bu duygulann eseridir.

İnsandaki bu duygular ne kadar tabii ise, onun hayatına yön verecek
ve en güzel hayatı temin edecek olan İslâm dini de, onun fıtratına en
uygun dindir. Bu din, insamn makul olan her türlü duygu ve isteklerini
yerine getirebilecek, dünyevi güzelliklerden onun azamî derecede istifa
edebilmesini sağlayacak yegâne dindir. İslâm dininin fıtrî olması da onun
y^atılışına, rûhi ve bedenî özelliklerine uygun olması demek olup, onda-
^ niânevî kabiliyetlerin hiç birisini reddetmez demektir. İnsan-dald istidat ve kabiliyetlerin geliştirilmesini ve olgunlaştınlmasım isteyen
İslâm dini, bu özelliklerin yerli yerinde kullanılmasını, kötü amaçlarla
kullanılmamasım tavsiye eder. İnsanın güzel sanatlara karşı olan ilgisine,
İslâm dini helâl ve tatmin edici yollan daima göstermiş, hiç bir zaman bu
konularda din engeli olarak onun karşısına çıkmamıştır. İşte, insanın ya
ratılışı ve onun karekterine uyması bakımından İslâm dini ne kadar fıtrî

bir özelliğe sahipse, mûsikî de insan için o kadar tabii bir olaydır.

Mûsikînin temelini oluşturan ses ve ölçü (usûl), Allah tarafından yaratıl-
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mış ve insanın ruhuna yerleştiriljniştir. İnsanın enönemli organı olan kal
binin atışını dahi sanki bir kudümün kuvvetli (düm) ve hafif (tek) vuruşu
gibi tanzim etmiştir. İnsanın yaratılışında ritmik birözellik vardır. Ondaki
bu duygunun yok edilmesi veya tamamen koparılması mümkün değildir.
Bundan dolayı mûsikî ile İslâm dini arasında bir münasebetin olması ve
birbirine zıt iki unsur olarak değerlendirilmemesi pek tabii bir hadisedir.

Hz. Peygamber zamanında mûsikî nazariyatının ve bestelenmiş şiir
lerin bulunmadığı söylenmektedir. Rivâyetlere göre Arap şiiri en erken
Hz. Ömer zamanında bestelenmiştir. Bu işin daha sonraları yapıldığı ihti
mali de vardır. îlk defa nağme ile okuyanın UbeyduUah b. Ebi Bekre ol
duğu söylenmektedir'.

B. Mûsikînin İ s l â m Dinindeki Yeri

İslâm dininde mûsikî konusunun naslar (âyet ve hadisler) a ç ı s ı n d a n
muhaddisler, müfessirler, fakihler ve diğer alimlerin değerlendirmeleri
yönünden ele alınması mümkündür. Biz teferruatına dalmadan öncelikle
bu konunun ana kaynaklardaki durumuna geçecek olursak, meseleyi daha
kısa ve öz olarak anlama i m k â n ı n a k a v u ş m u ş o l a c a ğ ı z .

î s l â m ı n ana kaynaklarından birisi olan Kur'ân-ı Kerim âyetlerini ele
alacak olursak, mûsikînin lehinde veya aleyhinde olan bir hüküm bulma
mız mümkün değildir. Kur'ân âyetlerinden mûsikînin bir sanat olarak
veya genel olarak haram olduğuna dair bir hüküm çıkarmamız mümkün
değildir. Helâl oluşuna dair açıkça bir âyet de olmamakla birlikte, bunun
da hakkında hüküm verilmemiş olan bir çok nimetler gibi mübah olduğu
hususundaki görüşler daha fazladır. Şu var ki helâl olduğu apaçık olan
bazı hususların dahi kötü amaçla ve maksadının dışında kullanıldığı
zaman haram olacağı açıktır. Eğer kötüye kullanılma ihtimali olan bir
takım şeylerin normal şartlarda da haram olacağı kanaatine gidecek olur
sak. o zaman Allah'ın kullarına bahşettiği bir çok nimeti kısıtlama ve
inkâr yoluna gitmiş oluruz ki, bu konuda nefsimizden de öteye geçerek,
başkalarını bundan mahrum etmek hakkımız değildir.

Kur'an'da özellikle çirkin ses kötülenmiş ve "Yürüyüşünde mütevâzi
ol, sesini alçalt, çünkü seslerin en çirkini, elbetteki eşeklerin sesidir." bu-
yurulmuştur. Bu konu, mûsikînin mübah olduğunu kabul edenler ve
haram olduğunu söyleyenler arasında tartışılmış, her iki taraf da fıkirleri-
lün doğruluğunu isbat etmek için bir takım âyetleri delil olarak göstermiş
tir. Ancak, yukarıda belirttiğimiz gibi bu âyetlerden kesin olarak
mûsikînin helâl veya haram oluşuna dair bir hüküm çıkarmak mümkün
değildir.

1. Ebu'l-Fadi Cemaleddin Muhammed Muhammed b. Mukarrem İbn Manzûr;
Lisânu'l-Arab, Beyrut M. 1968/H.l388,c.XV,s. 136.

2. el-Lukmân sûresi. 31/19.



ÎSLÂM AÇISINDAN MÛSİKÎ SANATININ DEĞERLENDİRİLMESİ 381

Mûsikînin lehinde ve aleyhinde g ö r ü ş ileri sürenler, hadislerden de
deliller ileri sürmüşlerdir. Ancak mûsikînin mübah o l d u ğ u n a delil olarak
gösterilen hadisler daha net, rivâyet bakımından daha sağlam, îslâm'm
genel prensiplerine ve dünya g ö r ü ş ü n e daha uygun görülmektedir.

Mûsikînin haram olduğuna delil olarak gösterilen hadislerin bir çoğu
mevzu, bir k ı s m ı râvînin kendi m ü t a l a a s ı ve bir k ı s m ı da o hadisin
vürûduna sebep olan o l a y ı n tam anlaşılmadan mûsikî aleyhine delil ola
rak k u l l a n ı l d ı ğ ı n ı göstermektedir. Konu ile ilgili olarak ileri sürülen
âyetleri ve kaynak olarak gösterilen hadisleri ileride tek tek ele alacağız.

Şu halde, İslâm'ın bir dünya görüşü olduğunu, onun insana maddi ve
mânevî yönden b a k ı ş ı n ı göz önünde bulundurursak, insamn f ı t r a t ı i c a b ı

ilgi duyduğu mûsikî alanında bu yüce dinde bir çözüm bulamaması müm
kün değildir.

Günümüzde en çok tartışılan aktüel konulardan birisi de mûsikî ko
nusudur. Mahalli ve uzak mesafeli radyo ve televizyon y a y ı m l a r ı n ı n sü
ratle çoğalması, özellikle islâmi prensiplere ve millî örf ve âdetlere b a ğ l ı

y a y ı m c ı l ı ğ ı n gündemde t u t u l m a s ı , mûsikî konusu üzerinde her zamankin
den daha fazla durulmasım gerektirmiştir. Bazı müslümanlar her türlü
mûsikîye k a r ş ı olup, mûsikîye s ı r t çevirirken, b a z ı l a n da bir takım husus
lara riayetle mûsild dinlemede bir sakınca görmediklerini söylemekte ve
bir çok meşru nimetler gibi mûsikîyi de mübah kabul etmektedirler. Bir
diğer grup da bu ikisi arasında, bu konuda nasıl davranacağını bilmeyip,
toplum içindeyken başkaları tarafından ayıplanmamak için mûsikîye kar
şıymış gibi görünmekte, evinde radyo ve televizyonlanyla b a ş b a ş a k a l ı n

ca -bazı âlimlerin mûsikî konusundaki yasaklayıcı açıldamalannı tatmin
edici bulmayarak- haram helâl konusunda vicdanına danışarak, şarkı ve
türküleri dinlemektedir. Bunlardan her birisi de Îslâmî kaidelere uyduğu

nu söylemekte ve hepsi de Hz. Peygamberin sünnetine tabi olduğunu

iddia etmektedir. A y n ı Kitaba ve Sünnete inanan müslümanlann, tatbikat
ta birbirine zıt olan bu davramşlannın sebeplerini bir kaç maddede topla
mak mümkündür:

1. Mûsikînin mübâh olduğunu gösteren hadislerin iyi anlaşılmaması,
mûsikîye karşı olanlar tarafından bu hadislere değişik anlamlar verilmesi.

2. Mûsikî konusunda, Hz. Peygamberin uygulamasından çok sahabe
sözü ve içtihadına (mevkûf hadis'e) d a y a n ı l m a s ı .

3. Mûsikînin cinsi, okuyamn durumu, meclisin hali, sözlerin (güfte
nin) niteliği, icra yeri ve zamanı gibi hususlarda müslümanlann farklı gö
rüşlere sahip olmalan.
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4. Bazı tarikat öncülerinin mûsikîye ilgi duymaları ve müsamaha et
meleri hatta teşvik etmelerine rağmen, diğerlerinin, bunun aksine
mûsikînin her çeşidini yasaklama yolunu tercih etmesi.

5. Mûsikînin kötüye kullanılmaya müsait bir konu olması sebebiyle,
halkın bunu kötüye kullanması ihtimalini göz önünde bulunduran bazı fa-
kihlerin, mûsikî sanatını en adi meslekler içinde zikretmeleri, bu sanatla
uğraşanları fâsık olarak nitelendirip, şahadetlerini reddetmeleri, salt ya-
sakçılık anlayışıyla mûsikî konusunu "Kitâbu'l-Lehviyyât" bablannda
zikretmeleridir. Böylece, ihtimal dahilinde olan bir takım endişelerin
halka yansımasına sebep olunmuş, meselelerin inceliği ve sebepleri açık

lanmamıştır. Dolayisiyle, bu konu hakkında liyakatsiz kişilerin verdikleri
bilgiler, toplum içinde değişik anlayışlara sebep olmuştur. Îsiâmî sahada
söz sahibi kişilerin bu konuda çözüm araması yerine, perhizkâr bir yol
takipetmeleri en kolay yol olarak görülmüştür. Böylecemüslümanlar ara
sında, mûsikîkonusunda değişik uygulamalar ortaya çıkmıştır.

Mûsikî konusunda İslâm âlimleri arasında ihtilâf, mûsikînin varlığın
da değil, mûsikînin tütündedir. Kâtip Çelebi "Mîzânu'l-Hakk fî İhtiyâri'l-

Ehakk" adlı eserinde mûsikî konusunda açıklamalar yaptıktan sonra
"Herkesin yöneldiği bir kıblesi vardır..."^ âyetini zikrettikten sonra "Aklı
olan bu soydan eski bir kavganın yatışıp biteceği umudunda olup ahmak
lık etmez vesselâm."'' deyip bahsi bitirir. Eğer ilim adamları meselelere
çözüm arayışı içinde olmaz, seyirci kalacak olurlarsa bu türden çekişme

lerin bitmeyeceği muhakkaktır. Bu bakımdan mûsikî konusunda b a z ı

a ç ı k l a m a l a r yapmada faydalar mülâhaza etmekteyiz.

Öncelikle, mûsikîyi Allah'ın diğer nimetleri gibi insanlığa sunulmuş
bir nimet olarak kabul etmek, onu yararlı işlerde kullanmak, kesin olma
yan bilgilerden yola çıkarak hayatın dışına atmaktan daha anlamlıdır,

insan, yaratılışı gereği daima fıtratına uygun olana yönelir. Allah Teâlâ
insan fıtratının gerektirdiği her konuda, en uygun olanını getirmiş ve kul-
lanna kolaylıklar sağlamıştır. Emir ve yasaklannda kullarının fıtratını en
iyi bilen rabbimiz, fıtratımıza ters düşen hiç bir şeyle bizleri sorumlu tut
mamıştır. Ses ve nağmeler de Allah'ın kullanna verdiği nimetlerdendir.
Beşikteki bebekten, meralarda yayılan hayvanlardan, gökte uçan kuşlara

vanncaya kadar her canlıya tesir eden mûsikî, bir tedavi aracı olarak kul
lanılmasından, duygu ve düşüncelerin ifade edilmesine kadar, insan haya
tında çok önemli bir mevkiye sahiptir. Böyle bir kıymeti hâiz olan
mûsikîyi hafife almak, onu önemsememek, insanları bundan uzaklaştır

maya çalışmak, hele hele bu değerli sanatı düşmanlarımızın eline terket-
mek çok tehlikeli ve yanlıştır. Hakkında kesin hüküm bulunmayan eşyada

3. el-Bakara sûresi: 2/148.
4. Mizânu'l-Hakkjî Ihıiyâri'l-Ehakk; Haz. Orhan Şaik Gökyay, MEB, İstanbul 1972,

Tegannî konusu, s .21.
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aslolan ibâhedir. Eşyanın hükmü, kullanılış amacına göre değiştiğinden,

mûsikîyi de, sesin ve birbirindengüzel nağmelerin yaratıcısı adına kullan
mak çok daha anlamlı ve doğru bir davranış olur.

Peygamberimiz Hz. Muhammed (S.A.V.)'den günümüze gelinceye
kadar mûsikî konusunda çok şeyler söylenmiştir. Bunlara bakarak, bugün
mûsikî hakkında bir kanaate ulaşmamız çok zordur. Çünkü naslann dışın

da bir çok kişisel kanaatler, idareci ve hâkimlerin baskısı altmda görev
yapan âlimlerin zorunlu olarak verdikleri fetvalar kaynaklara yansımıştır.

Dinin bir çok ana ve tâli konularda olduğu gibi mûsikî konusunda da ana
kaynaklann yani âyet ve hadislerin ele alınması gerekmektedir. Çünkü
dindarlıkta kimse Allah Resûlünün önüne geçemez, kimse de Allah'a di
nini öğretemez.

Kaynaklarda geçtiği üzere, Hz. Peygamber zamanında onun ibadeti
ni azımsayan veya onun ibadeti karşısında kendi ibadetini az bulup ümit
sizliğe düşen kişiler olmuştur. Aşağıdaki hadis buna bir misal teşkil et
mektedir.

Enes b. Mâlik (R.A.)'den rivâyet edilmiştir ki şöyle diyor: Birgün üç
kişi Hz. Peygamberin hanımlarının bulunduğu eve geldi ve Nebi
(S.A.V.)'in ibadetinden sordular. Kendilerine bu konuda gereken bilgi ve
rilince, onlar, bunu azımsar gibi oldular ve Peygamber (S.A.V.) nerede,
biz neredeyiz. Halbuki geçmiş ve gelecek bütün günahlan affedilmiş de
diler. Bunun üzerine onlardan birisi: "Ben geceleri uyumayıp hep namaz
kılarak ömrümü geçireceğim" dedi. Diğeri de: "Ben daima oruç tutup hiç
orucumu bozmayacağım" dedi. Diğeri de: "Ben de kadınlardan uzak
durup ömrün boyunca evlenmiyeceğim" dedi. Resûlullah geldi ve onlara:
"Şöyle şöyle diyenler sizmisiniz? Allah'a yemin ederim ki, sizin Allah'tan
en çok korkanınız ve sakınanınız benim. Fakat ben oruç tutarım ve iftar
ederim, namaz kılarım ve uyurum, kadınlarla da evlenirim. (-İşte bu benim
sünnetimdir). Kim benim sünnetimden yüz çevirirse benden değildir" bu
yurdu .

Esed oğullanndan bir topluluk, bir kıtlık senesinde Medine'ye gele
rek iman ettiklerini söylemişler ve Hz. Peygamber'e "Sana yüklerimiz ve
ailelerimizle geldik. Seninle falan kabile gibi savaşmadık" demişler, sada
ka istemişlerdi. Hucurâl sûresi 14. âyeti onlann bu durumunu tahlil ede
rek, onların kalpten tasdik etmediklerini, sadece dilden teslimiyetlerini
belirttiklerini ifade etmektedir. İman ettiklerini başa kakarak bildiren ve
şeriatın kendi isteklerine göre hükmetmesini isteyen butopluluk hakkında

"Deki: sizdininizi Allah'a mı öğretiyorsunuz? Oysa Allah göklerde olan-

5. Ebû AbdiUah Muhammed b. İsmail el-Buhârî, Sahihu Buhârî, Nikâh: 67. bâb:l.
c.VI, s.l 16 (8 cüz). İstanbul 1979.
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lan da bilir, yerde olanları da. Allah her şeyi hakkıyla bilendir."^ buyu-
rulmuştur. îslâm tarihinde, savaşlardaki ganimetlerin taksimi konusunda
bazı müslümanlann Hz. Peygamber'den âdil davranmasını istemeleri,
taksimat konusunda kendilerine göre yorum yapmalan gibi bazı hadiseler
gösteriyor ki, asn-ı saadette olduğu gibi bugün de bazı kişiler Allah ve
Resülünün önüne geçerek -dindar olma hevesiyle- k i ş i s e l d ü ş ü n c e l e r i n i

İ s l â m ' ı n p r e n s i p l e r i y m i ş gibi ortaya koymakta ve müslümanlan hiç bir
tutarlılığı olmayan bu hükümlere itaat ettirmeye ç a l ı ş m a k t a d ı r . Bana veya
sana göre haram olmaz, bir şey ancak Allah ve Resülünün emri ve yasağı

olduğu için helâl veya haram olur.

îslâm âlimleri mûsikî konusunda, lehinde ve aleyhinde Kur'ân-ı
Kerîm'de a ç ı k ç a bir hüküm bulunmadığı hususunda ittifak etmektedirler.
Ancak îbn Mes'ud ve Mücâhid (R.A.) gibi bazı âlimler, âyetler içerisinde
geçen bazı kelimelerden murad şudur diyerek, bunları mûsikî aleyhinde
kaynak olarak göstermeye çalışmışlardu- ki, bu âyetlerin nüzûl sebepleri
araştınidığında mûsikî ile hiç bir alâkası olmadığı açıkça görülmektedir.

îslâm araştırmalannda bir konunun hükmü araştınlırken önce o konu
ile ilgili âyetler varsa bunlar tesbit edilir. Eğer konu ile ilgili âyet yoksa, o
zaman Peygamberimizin hadisleri a r a ş t ı r ı l ı r . Bulunan hadislerin kaynak
lan tesbit edilir. Râvîlerin durumu a r a ş t ı n l u - , s a ğ l a m l ı k ve güvenirlik ko
nusunda incelemeye tabi tutulur. îslâmın genel prensiplerine ve Peygam-
berimiz'in t e b l i ğ e t t i ğ i dinin temel esaslanyla b a ğ d a ş ı p b a ğ d a ş m a d ı ğ ı

a r a ş t ı n l ı r . E ğ e r hadislerde de bir şey bulunamazsa o zaman sahabenin uy
gulamasına bakılır. Çünkü Peygamberimize en yakın nesil onlardır. Bir
konuda Hz. Peygamberin d a v r a n ı ş ı ve tutumu n a s ı l ise biz onu uygula
mak z o r u n d a y ı z .

"Andolsun ki, Resûlullah, sizin için, Allah'a ve ahireî gününe k a v u ş

m a y ı umanlar ve Allah'ı çok zikredenler için güzel bir örnektir."^ âyeti
bunun en açık delilidir. Bu âyet-i kerîmeye göre Resûlullah, hislerine
mağlup olan insanları memnun etmek ve onlara pratik değerlerden mah
rum bir takım nazari kaideler öğretmekle görevli olmayıp, onun hedefi
nin, insanlığa amelî kaideler öğretmek ve bu kaideleri kendi yaşayışlany-

la izah ve tarif etmek o l d u ğ u a n l a ş ı l m a k t a d ı r . Buna göre Hz.
Peygamberin uygulaması bir çok sağlam rivâyetle bize ulaşmış ise, başka
birisinin uygulamasını örnek alamayız veya bu konuda her hangi bir saha
benin içtihadına göre davranamayız. Bu, sahabeye saygısızlık olarak de
ğerlendirilemez. Bilâkis Resûlullah'a ve onun sahabesine saygı böyle
olur.

6. el-Hucurât sûresi; 49/16.
7. eİ-Ahzâb sûresi: 33/21.
8. Kur'ân-ı Kerim ve Açıklamalı Meâli, Haz. Heyet, TDV Yayınlan, No: 86, Ahzâb

sûresi, Ayet 2rin a ç ı U a m a s ı n a bkz.
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Hadis kaynaklarında mûsikînin lehinde ve aleyhindeki hadisler yak
laşık olarak 50 civanndadır. Bu hadisler içerisinde mûsikînin aleyhinde
rivâyet edilenlerin bir çoğu mevzu, maktu' veya sahabe kavli türünden
olup, isnadda Peygamberimiz'e u l a ş m a m a k t a d ı r . Mûsikînin lehinde olan
hadislerin hemenhemen hepsi kütüb-i sitte veya tis'a'da ( s a ğ l a m 6 veya 9
hadis kaynağında) zikredilmektedir. Ancak, bunlar a r a s ı n d a da mevzû
olanlar v a r d ı r . Biz, a r a ş t ı r m a l a n m ı z d a mûsikînin lehinde ve aleyhinde
olan her iki tarafm kaynak olarak ileri sürdükleri hadisleri biraraya getir
meye çalıştık ve onlan s a ğ l a m l ı k b a k ı r m n d a n mevcut kaynak eserlere
göre araştırdık. Mûsikî konusunda b a ş k a bir şahsın fikrine ve görüşüne

bağlanmadan direk Peygamberimiz (S.A.V.)'in bu konudaki uygulamala-
nnı ortaya koymayı iste^. Mûsikî konusunun ancak böyle anlaşılabile
ceği kanaatine v a r d ı k .

i

Mûsikîyi haram kıldığı iddia edilen âyetler:

Lokman: 6-16,

Necm: 59-61, ,

En'am: 35,

İ s r â : 64,
Kasas: 35,

Furkan: 72,

Ş u a r a : 224 âyetleridir.

Bu âyetler Mekke'de nazil o l m u ş t u r . Amelî ahkârmn t e ş r î e d i l m e d i ğ i

bir devir olan Mekke'de nazil olan bu sûre ve âyetlerin mûsilayi haram
k ı l d ı ğ ı n ı iddia etmek isabetli bir kararolarak görülmemektedir. İçki içme
nin haram, zekât ve orucun henüz farz kılınmadığı bir zamanda mûsikîyi
-velevki imâ yoluyla olsun- yasaklayan veya kötüleyen bir nassın bulun
ması mâkul değildir. Şayet Mekke'de mûsikîyi haram kılan bir âyet inmiş

olsa dahi, Medine dönemindeki tatbikat bunun aksini g ö s t e r d i ğ i için, bu
âyetlerin hükmünün. Peygamberimizin fiili ve kavli (sözü) ile kalkmış

(mensûh) o l m a s ı gerekir.

Ş i m d i mûsikî konusunda delil olarak ileri sürülen âyetlerin bir kısmı-
m naldedelim.

A. Aleyhte O l a n l a r ı n Kur*an*dan Delilleri

" İ n s a n l a r d a n öylesi vardır ki, her hangi bir ilmî delile dayanmadan
Allah yolundan s a p t ı r m a k ve sonra da onunla alay etmek için boş lâfi
satın alır. İşte onlara rüsvay edici birazap vardır"^

9. el-Lukman sûresi: 31/6.
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Bu âyette geçen "boş lâfa müşteri çıkan adam" sözünden maksat
Nadr b. Hâris'tir ki, Acemlerin masal kitaplannı satın alıp getirir,
Mekke'lilere: "Muhammed size Âd ve Semûd hikâyelerini anlatıyor, ben
de Acem ve Rum masallannı (yahut, Rüstem, İsfendiyâr, Kisrâ masallan-
nı) söyleyeceğim diyerek onlan okur, bu sûretle müşrikleri eğlendirir,

Kur'ân dinlemekten oyalardı'".

îbn Mesud bu âyetteki "Lehve'l-Hadîs" sözünü "ğinâ" yani mûsikî
olarak tefsir etmiş ve mûsikîye karşı olanlar da bu âyeti kendilerine kay
nak edinmişlerdir". Bu âyetin mûsikî aleyhinde delil olarak ileri sürülme
si sadece kişisel görüş ve yorumdan başka bir şey değildir. Çünkü, ne
lâfız, ne anlam ve ne de nüzûl sebebi bakımından bu âyetin mûsikîyle hiç
bir alâkası yoktur.

Ankaravî bu âyeti, mûsikî aleyhinde delil olarak gösterenlere cevap
olarak: "Boş sözü dinle değiştirerek satın almak ve onunla Allah'ın yo
lundan saptırmak amacı varsa, hiç tartışmasız bu haramdır. Fakat her ğinâ

dinden bedel değildir ki onu Allah'ın yolundan saptırmak için satın almış

olsun" dedikten sonra, insanları saptırmak amacıyla Kur'ân okumak bile
haram olur diyerek,cemaate imamlık yapan bir münâfığın devamlı Abese
sûresini okuduğunu, bundan amacının da o sûrede Hz. Resûl'e itâb (azar
lama) olduğu için, onu mü'minler nazarında küçük düşürmek olduğunu

ve bunu duyan Hz. Ömer (R.A.)'in bu münâfığın katline kasdettiğİni söy
leyerek cevaplandırmıştır'^

"Bu söze mi taaccüb ediyorsunuz da ağlamıyorsunuz? Siz cidden
çok dik başlı (sâmid) sımz"^^.

Bu âyette geçen "sâmidûn" kelimesi ile muğannîlerin (şarkı söyle
yenlerin) kastedildiği ileri sürülmüştür. îkrime İbn Abbas'ian naklen bu
kelimenin ğinâ (mûsikî) mânasına geldiğini bildirmiştir. Sâmid müğannt

demektir. Ikrime'den nakledildiğine göre müşrikler Kur'ân'ı işittikleri

zaman tegannî yaparlardı, bu âyet işte bu gibiler hakkında nâzil olmuş
tu . Bu âyette de direkt olarak kötülenen mûsikî sanatı değil, müşriklerin

Kur'ân'ı dinlememek için bunu araç olarak kullanmalarıdır.

10. Hasan Basri Çantay bu bilgileri Beydavî,Celâleyn ve Medârik tefsirlerinden naklet-
miştir. Bkz. Kur'ân-ı Hakîm veMeâl-iKerîm, İstanbul 1972, c.ll, s.728.

11. İsmail b. Ahmed er-Rusûhî el-Ankaravî; Huccetu's-Semâ', Süleymaniye Kütüpha
nesi. Pertev Paşa K.255/2, yk.21/b. Müellifve eseri hakkında geniş bilgi için bkz.
Bayram Akdoğan; Ismal-i Ankaravî'nin Hücceiu's-Semâ' Adlı Eserine Göre Mûsikt
Anlayiji, B a s ı l m a m ı ş Yüksek Lisans Tezi, Ankara 1991.

12. Ankaravî, a.g.e., aynı yer.
13. Necm sûresi: 52/59-60-61.
14. Süleyman Uludağ; İslâm Açısından Mûsikî veSemâ',2. Baskı, Bursa 1992, s.47.
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B. Lehinde O l a n l a r ı n Kur*an*dan Delilleri

"De ki: Allah'ın kulları için yarattığı süsü ve temiz rızıkları kim
haram k ı l d ı ? De ki: Onlar, dünya hayatında, özellikle kıyamet gününde
mü'minlerindir. İşte bilen bir topluluk için âyetleri böyle açıklıyoruz"".

Âyette geçen "ziynef'ten maksat pamuk, keten gibi nebattan; ipek, yün
gibi hayvandan; zırh ve saire gibi madenlerden meydana gelen süsler de
mektir'".

Âyetin ifade ettiği anlama göre açıkça mûsikî veya ğinâ'dan bahset-
memcktedir. Ancak, yorumunda a d ı geçen ve insanlann süs olarak kul
landıkları bir takım nimetler gibi, mûsikîyi de böyle bir süs olarak kabul
edenler o l m u ş t u r .

Mûsikînin mübâhlığım savunanlarm delil olarak ileri sürdükleri
diğer bir âyet de şudur:

"İman edip iyi işler yapanlara gelince, onlar, cennette nimetlere ve
sevince mazhar olacaklardır"".

Bazı müfessirler bu âyetteki "yuhberûn" kelimesini "el-hibratu =
güzel nağme, hoş ses" olarak tefsir e t m i ş l e r d i r . Yani cennet ehli, cennette
semâ' edeceklerdir (mûsikî dinleyeceklerdir) demektir'̂ Görülüyor ki, bu
âyette de direkt olarak mûsikî veya ğinâdan bahsedilmemekte, sadece, çe
netle nağme dinlemeye ait bir yorum getirilmektedir.

"Gökleri veyeri yaratan, melekleri ikişer, üçer, dörder kanatlı elçi
ler yapan Allah'a hamd olsun. O, yaratmada dilediği artırmayı yapar.
Şüphesiz Allah, her şeye gücü yetendir"".

Âyette geçen "mâ yeşâ" kelimesini müfessirler "güzel yüz, güzel ses,
güzel şiir, güzel yazı, melth göz, keskin zekâ, yüksek akıl, şecâat ve saire
olarak tefsir etmişlerdir"^. Görülüyor ki, bu âyette de mûsikî ile ilgili net
bir açıklama yoktur.

15. ei-A'râf sûresi: 7/32.
16. Çantay,a.g.e.,c.I,s.219.
17. er-Rûm sitesi: 30/15.
18. Câdullah Mahmud b. Ömer ez-Zemahşeri; el-Keşşâf an Hakâik-i Cavâmizi't-Tenzîl

ve Uyûnu'l-EkâvÜifî Vücâhi'ı-Tenztl. Beyrut, Ta^siz, c. III.s. 471. Muhammed b.
Muhammed el-Amâdî; Irşâdu'l-Akli'S'Seltm ilâMezâye'l-Kur'âni'l-Kerîm (Tefstr-u
Ebi's-Suûd), Kahire,Tarihsiz, c. VII, s. 770.

19. e l - F â t ı r sûresi: 35/1.
20. Çantay,a.g.e.,c.n,s.770.
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"Yedi gök, yer ve bunlarda bulunan h e r ş e y O'nu t e ş b i h eder^ O'nu
Övgü ile tesbîh etmeyen hiç bir şey yoktur. Ne var ki siz, onların teşbihini

anlamazsımZ' Ohâlimdir, bağışlayıcıdır"^^

Ankaravî'ye göre, bu âyette geçen " ş e y " kelimesine def, düdükler,
ney, davul, nakkare ve bunlar gibi müzik âletleri dahildir. Her ş e y A l l a h ' ı

z i k r e t t i ğ i n e göre, müzik âletleri de bu şey'e dahil olur ve bunlann hepsi
Allah'ı şanına lâyık olduğu şekilde takdîs ve tesbîh ederler^.

"Allah sizi yeminlerinizdeki l a ğ v ' d a n d o l a y ı sorumlu tutmaz. Fakat
k a s ı t l ı y a p t ı ğ ı n ı z yeminlerinizden d o l a y ı sizi sorumlu tutar. Allah çok ba
ğışlayıcıdır, halimdir ( k u l l a r ı n ı n g ü n a h ı sebebiyle r ı z ı k l a r ı n ı da kesici de-
ğildirf.

Bu âyet-i kerîmeye göre Allah Teâla, a l ı ş k a n l ı k sebebiyle bir insamn
boş yere yemin ederek ş ö y l e böyle yapacağım deyip y a p m a m a s ı duru
munda i n s a n ı sorumlu tutmuyor. Çünkü bunda bir k a s ı t yoktur. A s l ı n d a

bu konunun mûsikî ile alâkası da yoktur. Fakat b a z ı âlimler bu âyeti yo
rumlamışlardır.

Ankaravî, bu âyetle ilgili yorumunda: "Bîhude yere Allah'ın ismini
bir şey üzerine zikredip hiç bir faydası olmadığı halde o işi yapmasa bile
Allah bundan d o l a y ı hesap sormuyor da, şiir okumak, raks ve semâ'
etmek sebebiyle neden insanı muâheze etsin ki"^demektedir.

Mûsikî konusunda lehte ve âleyhte delil olarak ileri sürülen bu
âyetler h a k k ı n d a k i bu açıklamalardan sonra k ı s a c a özetlemek gerekirse,
b a ş l a n g ı ç t a da belirtildiği üzere, K u r ' â n - ı K e ı î m ' d e mûsikî veya ğinâ ile
doğrudan ilgili bir âyet görülmemektedir. Böyle olunca, bu konudaki
bütün a ç ı k l a m a l a r hadislerin a n l a ş ı l m a s ı n a b a ğ l ı d ı r .

Mûsikî konusunda delil olarak ileri sürülen hadislere gelince:

A. Mûsikînin Aleyhinde O l a n l a r ı n Hadisten Delilleri

"Ebu Amr el-Eş'ari (RA.), Nebi (SA.V.)'in ş ö y l e d e d i ğ i n i i ş i t t i m de
miştir: "Ümmetimin içinde zina yapmayı ipekli giymeyi, içki içmeyi ve
mûsikî dinlemeyi helâl sayan kimseler türeyecektir. Bunlardan b a z ı l a r ı

d a ğ l a r ı n k e n a r l a r ı n a mesirelik yerlere ( i y ş - u n û ş etmek için) çekilecekler
dir. Ç o b a n l a r ı sahip o l d u k l a r ı sürüleri (mezelik yapmak için) akşam yan
larına getirecek, sabah tekrar gütmeye götürecek. İhtiyaç içinde bulunan

21. el-îsrâ sûresi: 17/44.
22. Ankaravî, a.g.e,27/a.
23. el-Bakara sûresi: 2/225.
24. Ankaravî, a.g.e,yk. 6/b.
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bir kimse (yardım istemek için) yanlarına gelecek (zinâ, içki ve mûsikî ile
sermest olan bu sefih ve hissiz insanlar ona bugün git, yarın gelirsin diye
ceklerdir. Şüphesiz ki, işte bundan dolayı Allah Teâla onların başına

daha sabah alamadan bir belâ verecek ve (eteklerinde e ğ l e n d i k l e r i ) d a ğ ı

b a ş l a r ı n a y ı k a c a k t ı r . Bu musibetten artta kalanlar ise tâ kıyâmet gününe
kadar maymun ve domuz suretinde o l d u k l a r ı halde k a l a c a k l a r d ı r " . Bu
konuda rivâyet edilen hadislerin en sağlam ve en kuvvetlisi Buhârî'nin bu
hadisidir. Bu meâlde daha bir çok hadis varsa da bunlar garib, münker ve
mevzû hadisler olarak bilinmektedir. Böyle hadislere dayanarak birisine
bidatcı dalâletçi veya kâfu" demek mümkün değildir. Aynca Buhârî'nin
bu hadisinin senedi de tenkid edilmiştir. Senedde ismi geçen Ebû Amr
isimli râvînin kim olduğu bilinmemektedir. B u h a r ı bu hadisi senedli ola
rak rivâyet e t m e m i ş t i r . Buhâri'nin bu hadisine itiraz edenlerin b a ş ı n d a ,

Endülüs'ün tamnmış âlimlerinden İbn Hazm gelmektedir. Buhârî tarafın
dan rivâyet edilen bu hadisin, Emevîlerle Abbasîler zamanında yaygın
olarak bir işret nevini tasvir ettiği ileri sürülmektedir. îbn Hazm, mûsikiyi
yasaklayan hadislerin hepsi çürüktür, bu hususta sahih olan hiç bir şey

yoktur demektedir". Bu konuda rivâyet edilen hadislerin hepsinin zayıf
olduğu hususunda Îbnu'l-Arabî, el-İhkâm'di, Îbnu'n-Nahvî, el-Uma'd&,
Gazzâlî ve İbn Tâhir îbn Hazm'a muvafakat etmişlerdir".

Nâfı'den rivâyet edilen bir haberde o şöyle diyor: İbn Ömer'le bir
yolda gidiyorduk, bir ç o b a n ı n k a v a l ı n ı i ş i t i n c e , p a r m a k l a r ı n ı k u l a ğ ı n a t ı

k a d ı sonra yolundan döndü, durmadan bana, ey Nâfi, kavalı işitiyormu-

sun diyordu, ben artık işitmiyorum deyince, parmaklarını kulağından çı

kardı ve ben Resûlullah (SA.V.)in böyle yaparak men ettiğini gördüm dedi.

Ebû Dâvud bu hadisin münker o l d u ğ u n u söylemektedir. Bkz. es-
Sünen, el-Edeb: 52, Hadis: 4924, c. IV. s. 281-282.

Ankaravî'ye göre bu hadis, semâ'ın haramlığına delâlet etmez.
Çünkü îbn Ömer sadece kendisi parmaklarıyla kulaklanm t^adı, bunu
Nâfî'e emretmedi ve onun dinlemesine karşı çıkmadı. Şayet îbn Örtıer'e
göre haram olsaydı Nâfı'e de kulaklarını böyle kapamasım emrederdi,
ibn Ömer'in böyle yapmasının sebebi, içinde bulunduğu zikir ve fikir ha
lini, kavalı dinlemekten daha üstün görmüş ve terkini evlâ kabul etmiş
olabilir ki, bir şok hallerde ve bazı vakitlerde biz de semâ'ı terketmeyi
daha iyi göreriz demektedir.

25. Ebû Abdilİâh Muhammed b. İsmail el-Buhârî; Sahîhu Buhârî, Kitâbu'l-eşribe fî men
yestehillûne'i-Hamre.c. VI, s. 243, İstanbul 1315.

26. Ebû Muhammed Ali b. Aluned b. Saîd İbn Hazm; Risâletun fi'l-Ğinâ'l-Mülhi e
Mübâhun huve em A/o/ızûrun, SUleymaniye, Şehid Ali Paşa Kütüphanesi, No: 2704,
yk. 233/b.

27. Uludağ, a.g.e., 141-142.
28. Ankaravî, a.g.e, yk. 24/a.



390 BAYRAM AKDOĞAN

İbn Mesud'un kavlinde: "Suyun baklayı (veya ye^il otu) bitirdiği
gibi, ğinâ da nifakı kalpteöylece bitirir." denilmiştir.

Ali el-Müttakî el-Hindî, Kenzu'l-Ummâl, c. XV, s. 218-219-221,
Hadis: 40658, 40659, 40670. Nevevî bu hadisin sahih olmadığını söyle
mektedir".

Bu hadisin senedi sahih değildir. Kaynaklarda bu hadisin Hz. Pey
gambereait merfû' bir hadis değil, İbn Mesut'a ait mevkûfbir hadis oldu
ğu bildirilmektedir.

Mûsikinin aleyhinde rivayet edilen daha bir çok hadis vardır. Ancak,
bunlar gerçekten mûsikîyi bir sanat olarak yasaklayan hadisler değildir.

Bu hadislerde mûsikînin yasaklanması hep bir arîzî nedenden dolayıdır

yahut da hadis sahih değildir. Şimdi de mûsikînin lehinde olan hadisler
den bir kaç örnek verelim.

B, Mûsikînin Lehinde O l a n l a r ı n Hadisten Delilleri

Hz. Aişe CR.A.)'den şöyle dediği rivayetediliyor: "Nebi fSA.V.J beni
ridâsıyla örtüyor ve ben de mescitte oynayan Habeşiilere bakıyordum. Ta
ki usanıncaya kadar o n l a r ı seyrettim" .

Bu hadiste Hz. Aişe'nin "usanıncaya kadar onlan seyrettim" sözü,
onun uzun müddet Habeşlileri seyrettiğine işarettir. Bir başka rivayette
Hz. Aişe (RA.): Resûlullah bana, "arzu edermisin?", bir rivayette "Ha-
beşlilerin oyununa bakmayı severmisin?" buyurdu, ben de evet dedim,
yanağım onun yanağına değer vaziyette usanıncaya kadar beni durdurdu,
sonra "yetermi" buyurdu. Ben de evet dedim. "O halde artık git" buyur
du '̂. Müslim'in Sahîh'inde Hz. Aişe (R.A.): "Başımı Resûlullah'm omu-
zuna koydum ve ayrılıp gidinceye kadar onlann oyunlanna baktım."" de
mektedir.

Ankaravî bu hadisleri izah ederken: Eğer raks, eğlence ve oyun mut
lak olarak haram olsaydı, Hz. Aişe raks eden Habeşlilere bakmazdı" de
mektedir.

29. Bkz. Ebu'l-Hayr Muhammed b. Abdirrahman es-Sahâvî; el-Makâsidu'l-Hasene.
Mısır 1956, s. 296.

30. el-Buhârî, a.g.e, Salât; 69. c. I. s. 117; İdeyn; 25. c. 11. s. 11; Cihâd: 79. C. 111. s.
227;Menâkıb: 15. c. IV,s. 161; Nikâh: 114.c.VI. s. 159. Müslim EbuM-Hüscyn b.
el-Haccâc; Sahîh-iMüslim, Beyrut.Tarihsiz,tdeyn: 17,21,22, c. II, s. 608.610.

31. el-Buhâri, a.g.e., İdeyn: 13,bâb: 2.c. II, s. 3.
32. el-Miislim, a.g.e., îdeyn, bâb: 4, Hadis; 20,c. II, s. 610.
33. Ankaravî, a.g.e,yk.5/b.
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Buhârt ve Müslim'in Hz. Aişe (R.A.)'cien ittifakla rivayetettikleri bir
hadis-i şerifte Hz. Aişe şöyle anlatıyor: (Babam) Hz. Ebû Bekrbizegeldi,
benim yanımda, Ensar'm Büas harbinde karşılıklı atışmalann sözleriyle
terennüm eden iki câriye v a r d ı . Resülullah (S.A.V.) de kaftanma bürüm-
m ü ş y a t ı y o r d u . Ebû Bekr: "Resülullah'ın evinde şeytanın mizman ne
gezer" diye beni azarladı. Bu olay bayram gününde cereyan etmişti. Pey
gamberimiz (S.A.V.) yüzünü açtı ve: "Ey Ebû Bekr, her milletin bir bay
ramı var. bugün de bizim bayramımızdır."^ buyurdu.

Semâ'ın caiz olduğunu söyleyenlerbu hadisikaynak olarak gösterdi
ler. Cevazını kabul etmeyenler de: Bunda tartışma yoktur, çünkü bu
mûsikî, savaşta cesaretve maharet gösterme ve bunun gibi şeyler hakkıa-

dadır ki bunda itiraz yok, bu caizdir. Zira bunda fesâd yoktur" demekte
dirler.

Hadisler içerisindeözellikle Kur'ân-ı Kerim'in güzel sesle okunması
hususunda Peygamberimiz (SA.V.) in emir ve tavsiyeleri vardır.

"Kur'ân-ı seslerinizle süsleyiniz. Çünkü güzel ses, Kur'ân'ın güzelli
ğini artırır"^.

"Her şeyin bir süsü vardır. Kur'ân'm süsü de güzel sestir"".

"Kur'ân'ı Arapların mağmeleri ileokuyunuz"".

"Kur'ân'ı nağme ile okumayan bizden değildir""

Hz. Aişe'den rivâyet edilmiştir: Hz. Aişe bir defa (yanında büyüttü
ğü akraba) bir kadını Ensar'dan bir adamla evlendirmişti. (Düğünden

dönen Hz. Aişe'ye) Nebi (S.A.V.) sordu: "Ya Aişe! Şüphesiz ki Ensar
(kadınları mûsikî ve) eğelenceyi severler""^.

Bu duruma göre hadisin anlamı, "kadınları eğlendirecek bir müğan-
niye yok mu idi, bir müğanniyenin türkü veya şarkı söylemesi Ensar'm
çok hoşuna gider" demektir. İmam Ahmed bu hadisi şöyle rivâyet etmek
tedir: "Hz. Aişe Ensar'dan akrabası olan bir genç kızı (câriye) evlendir
mişti. Resülullah ona sordu: Kızı kocasına götürdünüz mü? Kızı kocasına

34. el-Buhârî, a.g.e, Ideyn: 3, c. ü, s. 3; tbn Mâce (Ebû Abdillah) Muhammed b. Yezîd
el-Kazvînî. Sünen-i tbn Mâce, ME.A. Bâki Neşri, Beyrut, Taıihsiz, Nikâh: 21
Hadis: 1898.C. I, s. 612.

35. Ankaravî.a.g.e,yk.25/b.
36. el-Buhârî, a.g.e, Kitâbu't-Tevhîd, bâb: 52;Ebû Dâvud, Vitir 20'de rivâyet etmiştir.

37. es-Suyûtî;el-Câmiu's-Sa|îr, 11/125.
38. es-Suyûtî, a.g.e, 11/52.
39. Bu hadis, Sa'd İbn Ebî Vakkas'tan {Kiıâbu't-Tabakâti'l-Kübrâ, ni/137) ve EbÛ

Dâvud, İbn Mâce SUnenlerinde rivâyet edilmektedir.
40. cI-Buhârî, a.g.e, Kilâbu'n-Nikâh, Bâbu'n-Nisveti'l-lâtî yuhdîne'l-Mer'ete Uâ Zev-

cihâ,c. IV, s. 140.
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teslim edecek ve zifafa atacak k a d ı n l a r gönderdiniz mi? Hz. Aişe, evet
diye cevap verdi. Resûlullah: K e ş k e bir de muganniye gönderseydiniz de:
"Eteynâküm, eteynâküm, fe-hayyünâ nühayyîküm". "Size geldik, size
geldik. Bizi selâmlayınız, sizi selâmlayalım" türküsünü söyleseydi.
Çünkü Ensar gazel (kadın tasvir eden şiirlerin nağme ile okunmasını)

sever buyurdu"". Bu ve bunun gibi daha nice hadisler, Peygamberimizin
düğünlerde eğlence ve mûsikî k a r ş ı s ı n d a a l d ı ğ ı tavn ortaya k o y d u ğ u

halde, mûsikîye k a r ş ı olanlar b u n l a r ı n hepsine zoraki bir itiraz noktası

bulmaya ç a l ı ş m ı ş l a r d ı r . Peygamberimizin özellikle d ü ğ ü n l e r d e e ğ l e n m e ,

ş e n ş a k r a k olma, sevinme, oynama ve gülme gibi konularda hususi bir
ilgi gösterdiği halde, onun bu tutumunun sonradan, d i n d a r l ı k hevesiyle
bazıları tarafından ne hale g e t i r i l d i ğ i m e y d a n d a d ı r . Bayramlarda, d ü ğ ü n
lerde, n e ş e l i günlerde ve eğlencelerde, insan olması hasebiyle içinde bu
lunduğu toplumun f ı t r a t ı n a ters düşmeyen tavırlarıyla, insanlar için ger
çekten e ş s i z bir örnek olan yüce Peygamberimiz, t e b l i ğ e t t i ğ i dinin
prensiplerine aykın olan davranışlan da anında düzeltmesini bilen bir so
rumluluk a n l a y ı ş ı y l a hareket e t m i ş t i r . Gerek insânî ve gerek dînî hareket
ve tavu-lanmızda nasıl olmamız gerektiği konusunda bizlere en güzel
örnek o l m u ş t u r .
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KIRGIZLARIN İSLAMLAŞMASI ÜZERİNE BAZI
MÜLAHAZALAR

Dr. Seyfettin ERŞAHÎN

Giriş

Yerleşik Türklerin büyük çoğunluğu, VIII.-XIII. yüzyıllarda İslam
laşma sürecini önemli ölçüde tamamlamışlar, ancak Kırgız ve Kazak
gibi göçebe Türk boylannda bu süreç daha sonraki y ü z y ı l l a r a s a r k m ı ş t ı r .

XIX. yüzyıl sonlan seyyahlan bile söz konusu Türk boylannm İslamlığı
ve dindarlık düzeyleri h a k k ı n d a müphem ve meşkuk ifadelere yer vermiş
lerdir. Nitekim 1991 bağımsızlık yılı ile Sovyet rejimi sona erince Kırgız

ve Kazaklann, d i ğ e r Türklerle k a r ş ı l a ş t ı n l d ı ğ ı n d a Islami d i n d a r l ı k ve du
yarlılık bakımından farklı olduklan g ö r ü l m ü ş t ü r .

K ı r g ı z l a n n İ s l a m l a ş m a s ı konusu Türk-lslam tarihinin henüz yeterin
ce araştırılmamış meselelerinden birisidir. H e r ş e y d e n önce konuyla ilgili
yeterli kaynak b u l u n m a m a k t a d ı r . Tarihi kaynaklarda K ı r g ı z l a n n ne
zaman ve nasıl îslamlaştığı yönünde açık ve doyurucu malumatlar yok
denecek kadar a z d ı r . Bunun y a n ı n d a Hokand H a n l ı ğ ı dönemi K ı r g ı z tari
hi ile ilgili arşiv malzemeleri de henüz tam olarak ortaya ç ı k m a m ı ş t ı r .

İ s l a m dönemi Kırgız tarihinin kaynaklannı Türk-îslam tarihleri, Çin ta
rihleri, yazılı ve sözlü Kırgız kaynaklan ve Rus tarihleri olarak sayabili
riz.

Klasik Türk-lslam tarihlerinde Kırgızlar hakkında aynntılı bUgi
mevcut değildir. X-Xin. yüzyıl İslam coğrafya, edebiyat, tarih kitaplan
ve seyahatnamelerde daha çok kuzey Kırgızlardan dürüT-îslam sınınnda
yaşayan topluluk olarak bahsedilmekte ve İslam öncesi inançlan hakkm-
da bazı kayıtlara yer verilmektedir. Bunun yanında, henedan tarihlerinde
Kırgızlardan, bölgedeki hakim güçlerle olan siyasi, askeri, ticari veya kül
türel ilişkileri oranında bahsedilmektedir.

K ı r g ı z l a r l a ilgili en eski kayıtlar Çin tarihlerinde bulunmaktadır.

Resmi hanedan tarihçileri b a ş t a olmak üzere Çin tarihçileri k o m ş u l a n

K ı r g ı z l a r ı n siyasi, sosyal, dini ve kültürel h a y a t ı h a k k ı n d a k a y ı t l a r a yer
vermişlerdir.
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Çalışmamızda Kırgızların kendi kaynaklanna da başvurulmuştur.

Bunlann başında, birinci el kaynağımız XVI. yüzyılın birinci yarısında

Seyfeddin b. Damolla Şah Aksikendi tarafından kaleme alman (son bs-
m m ı o ğ l u Nur Muhammed (Nevruz Muhammed) tamamlamıştır). Mec-
muatü't-Tevarih a d l ı eser gelmektedir (Bu kaynak Molda Mamasabu-
Dosbolov, Omor Sooronov tarafından Kırgızcaya tercüme edilerek Biş-

kek'te, 1996'da yayınlanmıştır). Eser esasen Fergana'nın Kasan şehrinde

ki mutasavvıfların faaliyetlerinden bahsetmektedir. Bu çerçevede Tann
Dağlan ve Fergana'da yaşayan Kırgız ve Kıpçak unığlannın sosyal ve
dini hayatlan hakkında malumatlar bulunmaktadır. Kırgızların "On" ve
"sol" kanatlara ayrılması, halk rivayetlerinde geçen Ak uul'dan Kuy uul'a
kadarki 20-23 kuşağın sırası verilmekte, ayncaManas Destanı'nın ilk ya
zılı versiyonu yer almaktadır.

Kırgızlar, göçebe toplum olduklan için, kültür ve tarihlerini XIX.
yüzyıl sonlanna kadar sözlü olarak taşımışlardır. Kırgız sözlü kültürünün
en önemli ve zengin mirası olan Manas Destanı bu Türk boyunun sosyal,
kültürel ve siyasi tarihi hakkında çok değerli bilgiler içermektedir. Ancak
Manas Destam'nm Sovyet döneminde yazıya geçen veya yayınlanan ver-
siyonlannda, büyük oranda dini motiflerin dışıradı bırakıldığını düşünü

yoruz. Kırgız tarihinin en önemli kapnaklanndan birisi de Kırgız sancıra-

landiT. Sancıra, Arapça şecere kelimesinin Kırgızca söylenişidir, islam
ve Türk tarihi kaynaklanndan şecere ve ensab kitaplarının benzeri olan
sancu-alarda yer alan bazı bilgiler mevsukiyet bakımından şüphe taşımak

la beraber, Kırgız tarihi açısından birinci el kaynak niteliğindedir. Bizim
bu çalışmamızda başvurduğumuz başlıca Kırgız sancaraları şunlardır: Os-
manali Sıddıkoğlu (1875-1940), Tarih-i Kırgız-ı Şadmaniye, (ilk baskısı

1913'te Ufa'da yapılmış, H. Karasayoğlu, Frunze I990'da Kril harfleri ile
yayınlamıştır); Üseyin Acı, (d. 1916, Çin Kırgızlanndan) "Kırgız Sancı-
rası", (ilk baskısı Arap harfleri ile Çin'de Kızıl-Su'da yapılmıştır. Abdıl-

la Karasartov tarafından Kril harflerine aktanlarak yeni baskısı yapılmış

tır. Kırgızdar, II, haz., K. Cusupov, Bişkek, 1993); Talip Molda (1849-
1949), "Kırgız'Tarihi, Uruçuluk Kuruluşu, Turlu Salılar", (Bu sancıra

1939-40'da Aytkulu Ubukeyev tarafından Latin harfleri ile kayda geçil
miş, Kencebay Akmatov Kril harflerine aktararak yeniden yayınlamıştır.

Kırgızdar, II, haz., K. Cusupov, Bişkek, 1993); S. Zakirov, Kırgız Sancı-
rası, (Bişkek, 1996). Zakirov bu çalışmasını, XIX. yüzyıldan itibaren der
lenen ve elyazmalar halinde Kırgızistan Elyazmalar Kütüphanesi'nde
saklanan Bala Ayılçınıkı Sancırası, Alimbekoğlu Tugunbay Sancırası ve
Baymirza Sancırası gibi sancıralara dayanarak hazırlamıştır).

Çalışmamız büyük oranda, çoğu Rus ve Kırgız asıllı Kırgız tarihi uz-
manlannın araştırmalarına dayanmaktadır. Bunlar metin içinde yeri geldi
ğinde gösterilmiştir.
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I. KIRGIZLAR HAKKINDA GENEL B İ L G İ L E R

1. Sosyal Y a p ı

Tarihi en eski Türk boylanndan biri Kırgızlardır. Bugün Kırgızların

çoğunluğu Kırgızistan Cumhuriyeti'nde (yüz ölçümü 198.5(X) km^) yaşa

maktadırlar. Kırgızistan'ın toplam nüfusu 4.5 milyon olup bunun 2.5 mil
yonunu Kırgızlar teşkil etmektedir.Aynca, Kazakistan, Özbekistan, Taci
kistan, Çin-Kızılsu Kırgız Otonom Vilayeti. Pakistan ve Türkiye'de de
azınlık halinde Kırgızlar bulunmaktadırlar.

Ruslar tarafından "Kara-Kırgız" ve "Kazak-Kırgız" olarak adlandırı

lan Kırgızlar, bunu, milli kimliklerini unutturmaya matuf kültür politika
ların ^bir ürünü olarak değerlendirmişler, asla benimsememişler ve
1920'lerin ortalannda asıl adlarına kavuşmuşlardır. Kırgız sözü tarihte ilk
defa M.S. 735'te dikilen Orhun Yazıtları'nda' geçmektedir. Bu sözün eti
molojik anlamı ve kökü hakkında çeşitli görüşler ileri sürülmekle bera
ber, yaygın kanaata, göre kır-gezer anlamına gelen "kır-gız" sözlerinin
birleşmesinden meydana gelmiştiri.

Kırgızların atayurdu hakkında da farklı görüşler bulunmakla beraber^
çoğunlukla Moğolistan'ın kuzeybatı tarafındaki Kırgız-Göl, Yenisey ve
Orhun ırmaklannın yukan boyları ile Altay ve Sayan dağları kabul edil
mektedir. Kırgızlann bir kısmının M.Ö. 36'larda Yenisey'den çıkarak

1. Talat Tekin, Orhun Y a z ı t l a r ı , Ankara, 1998,146.
2. Bunun yanında "kırmızı yüz" anlamına gelen "kırku"dan. "kırk-yüz" sayılarından,

"Kcm-Orkun"dan, "Kırk-Oguz"dan ve "Kır-Gız"dan çıktığını ifade eden kayıtlar da
bulunmaktadır. Kırgız kelimesi hakkında bkz. L. Likety, "Kırgız Kavmi İsminin
Menşei". Türkiyat Mecmuası I, 1925, 235-249; Puileyblank, The Name of Kırg-
hız Central Asiatic Journal, XXXIV, 1990,98-108; Enver Baytur, Kırgız tarihi-
nin Leksiyaları, Bişkek, 1992,1, 27-28, 34; Üseyin Acı, "Kırgız Sancırası", Kır-

gızdar II, haz., K. Cusupov, Bişkek, 1993, 76-77; T. Corategin. T. Ömürtegin,
"Hunnu Doorundagı Babalarıbız". Kırgızdar III, haz., K. Cusupov, Bişkek, 1995
310-318; S. Zakirov, Kırgız Sancırası, Bişkek. 1996, 9-14. Aynca Kırkız kelimesi
ve Kırgız uruğunun Hakaslar ile İlişkileri hakkında bkz. N. Ya. Biçurin, "Bayırki

Mezgilde Orta Aziyada Caşagan Elder Turaluu Maalımaliardın Cıynagt", Kırgız

dar I, haz., K.Cusupov, Bişkek, 1993, çev. A.Tumenbayev. A.Abilov, 77-83; Yu.
^udyakov, "Yenisey Kırgızdarnmg Tarihi". Kırgızdar I,çev,, E. Nuruşev. 118-

3. Bunlan üç grupta toplayabiliriz. Birinci görüşü dile getiren V.V. Barthold ve AJ^.
Bemştam gibi tanhçiler Batı Sibirya, Yenisey ve Orhun ırmaklannın yukan boylan
ile Altay ve Sayan dağlannın Kırgızlann atayurdu olabileceği kanaatini taşımakta

dırlar. V.V. Barthold, "Kırgızlar. Tarihi Oçerk". Kırgızdar II, çev., D. Süleyman-
kulov, 127-128, A.N. Bemştam, "Yenisey Kırgızdarmın Bizim Eraya Çeyin VI-X.
Kılımlurda Koomduk Ekonomikalık Tuzuluşu". Kırgızdar II, çev., M. Kocabekov
279 vd. ikinci görüşü savunan N. Ya. Biçurin. Ç. Veiihanov ve N.A. Aristov gibi
bıhm adamları ise Tann Dağlan, Pamir Dağları, Altay DAğlan, Issık Göl ve Talaş

boylarının Kırgızların atayurdu olduğunu ifade etmektedirler. Biçurin, 77-83; Zaki
rov. 45-47. üçüncü yaklaşım bu iki görüşü telif etmeye yöneliktir. Buna göre, Ku--
gızlann önce Yenisey-Baiı Sib^a bölgesinde yaşayıp, sonra Altay Dağlan, Tann
Dağlan ve Talaş boylarına geldikleri üeri sürülmekte, bir başka izah girişiminde ise
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Talaş taraflanna gelip y e r l e ş t i k l e r i ' * b a z ı K ı r g ı z l a n n , M.S. I. yüzyıl sonla-
nnda, Çin Han İmparatorluğu'ndan kaçan Unnularla birlikte İli, Talaş ve
Issık Göl çevresine ve Tanh D a ğ l a n n a geldikleri' bir kısmının ise
840'larda Uygurlan M o ğ o l i s t a n ' d a n kovalarken Kuça, B e ş b a h k , Pençul
(Üç Turfan) ve Kaşgar'a göçtükleri sanılmaktadır^. Kırgızlann Orta Tann
Dağlan ve Pamir D a ğ l a n ' n a g e l i ş tarihleri tam olarak bilinmemekle bera
ber X. yüzyıl i^p c o ğ r a f y a c ı l a n n d a n İ s t a h r i (ö. 933) ve İbn Havkal (ö.
951) Fergana, İlak ve Şaş (Taşkent) civanndald dağlan "Kırgız Dağlan"
olarak a d l a n d ı r m a k t a d ı r \ Bu ifadelerden söz konusu bölgelerde K u ' g ı z l a -

nn y a ş a d ı ğ ı a n l a ş ı l m a k t a d ı r .

"El içinde el yürür" ş e k l i n d e k i K ı r g ı z atasözünde ifadesini b u l d u ğ u
gibi, dünyada etnik bakımdan başka milletlerle k a n ş m a d a n v a r l ı ğ ı n ı

devam ettirebilen millet çok azdır. Bu bağlamda, ilk çağlarda Yenisey ve
Orhun ırmaklan boylan ile Altay dağlanndan başlayıp Tann D a ğ l a n ' n d a

biten siyasi, sosyal ve kültürel ihtilatlarla bugünkü I^gızlar ortaya çık
mıştır^. Eski Çin k a y n a k l a r ı n d a K ı r g ı z l a r b z ı l s a ç l ı ve yeşil gözlü olarak
tarif edilmektedir'. Benzeri tariflere İslam tarihçilerinin eserlerinde de
rastlanmaktadır. XI. yüzyıl Fars taihçisi Gerdizi, İbn Mukaffa'ya (ö. 757)
dayanarak K ı r g ı z l a n n " k ı z ı l s a ç l ı , k ı z ı l yüzlü ve gök gözlü" olduklanm
kaydetmekte ve onlan Slavlardan s a y m a k t a d ı r ' ® . Ancak XI. yüzyılda ya
şayan Mahmud K a ş g a r i , K ı r g ı z l a n Çin ülkesine y a k ı n bir Türk boyu ola
rak kaydetmektedir''.

K ı r g ı z l a r on (sağ) kanat, sol kanat ve içkilik olmak üzere üç boya bö
lünmüşlerdir'^. Bu bölünmenin XV. yüzyılda meydana g e l d i ğ i tahmin
edilmektedir. Söz konusu bölünmeyle, K ı r g ı z l a r kendilerini göçebe ha-

ashnda her iki bölgede iki ayrı Kırgız topluluğunun yaşamış olduğu ve tarih içinde
birbirleriyle i l i ş k i k u r d u k l a r ı belirtilmektedir. Zakirov, 49.

4. VP.Ma^nin,VM. Polskih, Kırgızistan Tarihi, Rusçadan çev. D. Saparaliyev.B.
Barkayev.Bişkek, 1995,31.

5. Baytur, II,e3.
6. V. Barthold, "History of ı h e Semirechye", Four Studies on the Hİstory of Central

Asia, çev. V.T. Minorsky, Leiden, 1962.92; Urstanbekov-Corayev,205.
7. Z.V. Togan, Bugünkü Türkili (Türkistan) ve Yakın Tarihi, İ s t a n b u l , 1982, 69.

Khudyakov K u g ı z l a n n Tann d a ğ l a n n a iki merhalede geldikleri kanaatini taşımakta

dır. Ona göre Kırgızlar IX-X. yüzyılda Doğu Türkistan ve Molğlistan Altaylanna in
mişler XV. yüzyılda Tann d a ğ l a n n a g e l m i ş l e r d i r . Yu. Khudyakov, "Yenisey Kırgız-

darı Tarihi", çev. E. Nuruşev, Kırgıı^ar 1,238-239.
8. Bu konuda bkz. Saul Abramzon, " K ı r g ı z d a r d ı n E t n o g e n e t i k a l ı k Cana Tarihi-

Medeni Boylanışı", Kırgızdar 11,çev. F. Kazımbayev, 294-327.
9. D.W. Eberhard, Çin'in Ş i m a l K o m ş u l a r ı , çev. N. Uluğtuğ, Ankara, 1942,67.
10. Barthold, K ı r g ı z d a r , 133.
11. M. Kaşgari, Divan-ı Lügat üt Türk, çev. B. Atalay, Ankara, 1985,1,28.
12. Kırgız kanatlan h a k k ı n d a bkz. Talip Molda, "Kırgız Tarihi, Uruçuluk Kuruluşu,

Türlü Salılar", Kırgızdar II, 512 vd; Useyin Acı, "Kırgız Sancırası", Kırgızdar

U, 81; S. Zakirov. K ı r g ı z S a n c ı r a s ı , B İ ş k e k , 1996, 24-37; Osmanali S ı d d ı k o ğ l u ,

Tarih-i K ı r g t z - ı Ş a d m a n i y e ( K ı r g ı z S a n c ı r a s ı ) , haz., H. Karasayoğlu, Frunze
1990.
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yatlanna uygun olarak bir kuşa benzetirler. Daha çok kuzey Kırgızistan

ve Kaşgar taraflarında yaşayan ve Ak Oğuldan türeyen On kanata Tagay,
Adıgine, Munguş, Sarbagış, Buğu, Monoldor, Tınımsetyit, Şayak, Çerik,
Cediger, Azık, Bağış, Solto, Karabagış gibi boylar girer". Kuu Oğuldan

türeyen Sol kanata, Saruu, Kuşçu, Munduz, Basız, Onbagış, Kıtay, Ceti-
gen ve Töbey boylan dahildir ve bunlar dahaçok Talaş ırmağı çevresinde
yaşarlar'". İçkilik adı verilen Kırgızlar ise Nayman, Kıpçak Teyit, Kesek
Boston,Noygut,Döölös, Avat gibi boylardan oIuşmaktadır'^

Geleneksel Kırgız toplumunda tabii lider durumunda manap ve biy
adı verilen kişiler bulunurdu. Toplumun tabii, siyasi ve kimi durumlarda
dini önderlerine manap denirdi. Başında bulunduklan boylara göre ma-
naplar çan (ulu) manap, orta manap ve çala (küçük) manap olmak üzere
üç aynlırdı. Özellikle Kuzey Kırgızlannda geçerli olan bu yapılanmada
orta ve çala manaplar çon manaba baş eğerlerdi. Askeri güce sahip olan
çon manap, boylan dış düşmanlara karşı korurdu. Önceleri seçim yoluyla
tespit edilen manaplık XrX. yüzyıldan itibaren miras yoluyla geçmeye
başladı. Ruslann bölgeyi istilası sürecinde çoğu manaplann Ruslarla işbi

rliğine girmesi bu kurumun büyük sosyal itibar kaybetmesine yol açü ve
Sovyetdöneminde manaplarhdk d ü ş m a n ı feodal unsurlarolarak ilan edi
lip ortadan kaldınidılar'®.

Uruğ aksakallanndan çıkan ve aymağı biyleyen (yöneten) kişiye biy
denirdi. Biylik çoğunlukla tevarüs yoluyla geçerdi. Biyler özellikle dini
işlere ve hukuki davalara bakarlardı ve daha çok örfe göre hüküm verir
lerdi. XVII-XIX. yüzyılda biyler aynı zamanda uruğ başçısı, siyasi önder
ve kadı konumuna yükseldiler. Biy mahkemeleri 1918'de Sovyetler tara
fından kaldınidı".

Küçük Kırgız toplulukları bugünkü anlamda muhtar görevi yapan
aksakal tarafından yönetilirdi. Uruğların ortak sorunlarını çözmek için
aksakallardan oluşan "uruğ şurasl' veya "aksakallar keneşl' toplanır, al
dığı karar manaplann tasdiİane sunulurdu. Kırgızlarda bir atanın yöneti
minde birlikte yaşayan bir büyük aile veya 6-10 arası küçük aileden o
luşan en küçük toplum ve yönetim birimlerine ayıl denirdi. Küçük bir
köy niteliğindeki ayıl mensuplan arasında sıkı bir dayanışma ruhu vardı'®.

Kırgızlardaki bu sosyal yapı bazı küçük değişmelere rağmen hala devam
etmektedir.

13. B.Y.Urstanbekov.Corayev.TJC.Corayev, Kırgız Tarihi, Frunze, 1990,134.
14. Urstanbekov-Corayev, 160.
15. Urstanbekov-Corayev, 64.
16. Urstanbekov-Corayev, 113; H. Karasayuulu, Kamus Naamadan Corop, Biskek.

1992,44. ^ >
17. Urstanbekov-Corayev, 29; F. Bakırov, Çar TürkisUnıda Sud, Şeriat, Adat. Taş

kent, 1967.30-36.
18. Lasİo Rasonyi,Tarihte TUrklük, Ankara, 1988,55.
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2. İslam Öncesi Dini İnançlar

İslama girmeden önce, diğer Türk boylan gibi, Kırgızlar da eski
Türk inançlanna sahiptiler. Bunun yanında bazı Kırgızlann Maniheizm,
Budizm ve Nasturi Hıristiyanlığını kabul ettikleri ileri sürülmektedir".

Çin kaynaklanna göre eski Kırgızlar çok tannya taparlar ancak bun
lar, sadece su ve ağaç tannlanna kurban keserlerdi. Aynı zamanda,
"Gan" a d m ı verdikleri bir nevi din adamı niteliğindeki sihirbazın sözleri
ne inanu-lar, ölünün çevresinde üç defa dönerler ve cesedi yakıp kemikle
rini toplayıp bir yıl sonra gömerlerdi®.

X-Xin. yüzyıl tsİam kaynaklarında da Kırgızlarda dini hayat hakkın
da bazı bilgiler bulunmaktadır. X. yüzyıl gezginlerinden Ebu Dulef, Kır
gızlann bir ibadethanede, güneye dönerek kendi dillerinde vezinli ilahiler
okuyup Tann'ya ibadet ettiklerini ve yılda üç bayram yaptıklarını yaz-
maktadu^'. Bunun yanında, XI. yüzyıl tarihçilerinden Gerdizi (ö. 1053)
Kırgızlann, ateşin maddi ve manevi pisliklerden temizlediğine inandıkla-

nnı ve bu inancın gereği olarak ölülerini yaktıklannı ifade etmektedir". O
aynca Kırgızlann öküz, rüzgar, kirpi, saksağan ve güzel görünüşlü ağaç

lara, Satürn ve Çoban yıldızına taptıklannı, Mars'ı kötülük kaynağı ola
rak gördüklerini belirtmektedir. Yine onun kayıtlarına göre, Kırgızlar ara
sında "Fagitun"^^ adı verilen bir adamın dini faaliyetlerde bulunduğu, o
gelince büyük bir eğlence tertiplenip içki içildiği ve onun kendinden geç
mesi üzerine ondan bir yıl içinde olacak olaylar hakkında bilgi soruldu-
ğuu ve cevaplar a l ı n d ı ğ ı bilinmektedir2^

K ı r g ı z l a n n Kök (Gök) Teniri başta olmak üzere Kün (Güneş) Teniri,
Ay Teniri, Su Teniri, Cer (Yer) Teniri, Od (Ateş) Teniri gibi çeşitli küçük

19. Kaçkmbay Arükbayev, "Kıtay Kırgıızdarnın Tarihçi tlimpozu". Kırgızdar I, 301;
Baytur, 1,121. Ancak Barthold Kırgızlann Budizmi din olarak tanıdıklarının söyle
nemeyeceğini belirtmektedir. Kırgızdar, 151.

20. Eberhard,69.
21. Urstanbekov-Corayev'dcn naklen, 275; İnan, 8.
22. XII. yüzyıl coğrafyacı ve gezgini Idrisi(ö. 1166) de Kırgızların ölülerini yakıp Men-

har Irmağı'na attıklarını kaydeder. Ramazan Şeşen, İslam Coğrafyacılarına Göre
Türkler ve Türk Ülkeleri, Ankara, 1985, lOl'den naklen. Geneld'e Türkler özelde
Kırgızlar arasında, Mazdeizm'in bir unsuru olan ateşe tapma ve öjüleri onunla
yakma hakkında bkz. A. Yaşar Ocak, Bektaşi Menakıbnamelerinde İslam öncesi
İnanç Motifleri, İstanbul, 1983, 48, 188; Jean-Paul Roux, Türklerin ve Moğoila-
rın Eski Dini,çev. A . K a z a n c ı g i l , İ s t a n b u l , ! 994,185-188.

23. Bu kelimenin "Allah'ın Peygamberi" manasındaki Sogdca bir sözün bozulmuş şekli

olduğu belirtilmektedir. Bkz. Rouux, 53. Xin. yüzyıl edebiyatçısı H. Avfi (ö. 1233)
de bu şahsı adını "Masum" olarak vermektedir. Şeşen, 9rden naklen.

24. Barthold, Kırgudar, 149; Urstanbekov-Corayev'dcn naklen 276; İnan, 8. Aynı bile
ğiler Şereffuzzaman Tahir el-Me^ezi'nİn 1120'de yazdığı Tabaiu'l-Hayavan adlı

eserinde tekrarlanmaktadır. Bkz. Ömürkul Karaev, "Bayırkı Türk Estelikteri Cana
Arap-Pers Avtorlaru Kırgızdar Cana Kırgızistan Conündö", Kırgızdar 1,96.
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tannlara ve ata ruhlanna i n a n d ı k l a n , ancak bunlardan sadece Kök Teni-
ri'yi bütün tenihlerden üstün tuttuklan ve kainatın kaderinin onun ilinde
o l d u ğ u n a i n a n d ı k l a n belirtilmektedir".

K ı s a c a ifade ettiğimiz gibi, İslam öncesi Kırgız dini inançlan eski
Türk dini çerçevesinde d e ğ e r l e n d i r i l m e l i d i r . Bu dönemdeki Türk dininin,
Ku-gız dini inançlarında görüldüğü gibi, tabiat güçlerine inanma, Gök tan-
nya inanma ve atalar kültü olmak üzere üç unsur taşıdığı bilinmektedir^®.
Bazı tarihçiler tarafından İslam öncesi Kırgız inançlan şamanlık olarak
adlandırılmakla beraber '̂ bu inancın bir vecd ve istiğrak (extase) tekniği,

bir başka yaklaşımla ruhlara, cinlere, perilere emir ve kumanda etmek su
retiyle gelecekten haber verme şekli olduğu kabul edilmektedir".

3. Siyasi Tarihçe

K ı r g ı z l a r h a k k ı n d a ilk kayıtlan içeren M.Ö. 201 tarihli Çin kayna
ğında, bölgenin güçlü devleti olan Hunlann Kırgızlan hakimiyet altına al-
dıklan belirtilmektedir". Bunun yanında, Çin Doğu Kıtan İmparatorluğu

tarihçisi Simaçyen (M.S. 145-186)'in TarihnamesVndç ve yine aynı

dönem tarihçisi Bangu Han YılnamesTndt Kırgızlardan bahsetmektedir^.

Tarihte en az devlet kuran Türk boylarından birisi Kırgızlardır. Bu
nunla beraber Çin kaynaklanna göre Kırgızlar M.Ö. II-I. yüzyıllarda

Doğu Tanrı Dağlan ile Sayan Dağlan arasındaki bölgede Kien-Kuen
adında bağımsız bir devlet kurmuşlarsa da uzun süre siyasi hakimiyet
sağlayamamışlardır. Yenisey umağı boyundaM.S. 480'li yıllarda kurulan
ve bazı aralıldarla X. yüzyüa hüküm süren Yenisey Kırgız Kağanlığı bu
güne kadar bilinen en uzun ömürlü ve güçlü Kırgız devletlerinden birisi
dir". Kısa sürede bölgenin önemli güçlerinden biri haline gelen Kırgız

Kağanlığı M.S. 560'a doğru gevşek bir yönetimle Göktürklere bağlanmış

tır^^.

Kırgızlar VIII. yüzyıl ortalannda Uygurlann hakimiyetine girmişler

dir. 744'te Göktürk Devleti'ni yıkarak bölgeye hakim olan Uygurlar,
758'de Kırgızlan da tabiyetlerine almışlar, ancak onlann kendi kağanlan

.25. Baytur, I, 121. Ayrıca eski Kırgız inançlan için bkz. Kalıbek Baycigitov, Kırgız

Mihleri, U l a m ı ş t a r ı Cana L e g e n d e l a r ı , Frunze, 1985. Türklerdeki Gök Tann
i n a n c ı h a k k ı n d a bkz. Roux, 90-102.

26. İbrahim Kafesoğlu, Eski Türk Dini,Ankara. 1980,40.
27. Barthold. Kırgızdar, 151; Useyn Acı, Kırgız Sancırası, 114; Baytur, I, 121; İnan,

28. Mircea Eliade, Shamanism, çev. WR. Trask, New-York, 1994, s. XIX; Kafesoğ-

luu, 40. Aynca şamanlüc hakkında tartışmalar İçin bkz. Sadettin Buiuç, "Şaman",

lA. X, 320.
29. Makrinjn-HoIskİh,29.

30. Baytur. 1,25.
31. Baytur, 1,73-74.
32. Baytur, I, 72-96; T. Nasırdintegİn, Bars Bek Kırgızdardın Kağanı, Bişkek, 1993;

Urstanbekov-Corayev, 101.
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tarafından yönetilmelerine izin vermişlerdir. Bu statüde, K ı r g ı z yönetici
ler kendi ferman ve kanunlan ile teb'alannı idare etmişler, dış ülkelerle
ilişki kurmuşlar ve kendi ordularına sahip olmuşlardır. Söz konusu dö
nemde Uygurlar ile Kırgızlar arasında siyasi, ekonomik ve kültürel ilişki

ler gelişmiş, iki taraf birbirlerinin ilerlemesi için karşılıklı yardımda bu
lunmuşlardır. Bu çerçevede, K ı r g ı z l a r , Uygurlann Tibetliler, Çinliler ve
Araplar ile olan ticari münasebetlerine a r a c ı l ı k e t m i ş l e r d i r " .

Bununla beraber, 820-840 tarihleri a r a s ı n d a g e r g i n l e ş e n K ı r g ı z -

Uygur i l i ş k i l e r i K ı r g ı z l a r ı n b a ğ ı m s ı z l ı k mücadelesi b a ş l a t m a l a n n a yol aç
mıştır. Merkezi idarenin sosyal ve ekonomik politikalanndan memnun ol
mayan Uygurlarm da desteğini alan Kırgızlar, 840'da y a k l a ş ı k 100.000
k i ş i l i k bir ordu ile Uygur K a ğ a n l ı ğ ı ' m n b a ş k e n t i O r d a - B a l ı k ' a girerek bu
devlete son vermişlerdiri^

DC-X. yüzyıl Kırgız tarihinde özel bir yere sahiptir. Bu dönemde K ı r

g ı z l a r tarih sahnesine siyasi ve askeri bir güç olarak ç ı k m ı ş l a r ve bölge
lerinin siyasi ve sosyal h a y a t ı n ı n en belirleyici unsurlardan biri haline
gelmişlerdir. Nitekim Barthold bu dönemi haldi olarak "Ulu Kırgız Dev
leti Dönemi" olarak a d l a n d ı r m ı ş " Yu. Khudyakov da "Kırgız tarihinin
y ı l d ı z ı n ı n p a r l a d ı ğ ı saat" d e ğ e r l e n d i r m e s i y l e bu kanaata k a t ı l m ı ş t ı r " .

K ı r g ı z l a n n bu dönemdeki hakimiyeti Güney Sibirya, M o ğ o l i s t a n , Baykal
boyunun büyük bir kısmı, İrtiş ırmağı boyu, Kaşgar, Issık Göl ve Talas'a
kadar u z a n m ı ş , hatta K ı r g ı z l a r Çin Tang i m p a r a t o r l u ğ u ' n u n iç işlerine ka-
nşır ve taht kavgalannda taraf tutar hale gelmişlerdir. Ancak bu denli
geniş topraklarda farklı kültürler ile yaşayan toplulukları yönetecek dü
zeyde tecrübe ve birikimleri o l m a d ı ğ ı n d a n hakimiyetlerini fazla sürdüre
memişler ve yönetimleri a l t ı n d a k i topluluklar küçük devletçiklere bölün
müştür^'.

Karahanlılar, Kırgızların önemli bir kısmım 1007'de hakimiyet a l t ı n a

a l m ı ş l a r d ı r " . Bu arada Yenisey bölgesindeki b a z ı K ı r g ı z b o y l a r ı , X. yüz
yıl başlarında Kuzey Çin'de bir siyasi ve askeri güç olarak ortaya ç ı k a n

H ı t a y l a n n h a k i ı p i y e t i n e g i r m i ş l e r d i r . Daha sonra b u n l a r ı n d e v a m ı mahi
yetindeki K a r a h ı t a y l a r 1 İSO'da bu Ku*gızlanmn topraklanm istila etmiş

lerdir".

K ı r g ı z l a r XIII. yüzyıl başlannda Moğollara boyun e ğ m i ş l e r d i r . Cen
giz Han 1207'de Yenisey K ı r g ı z l a n n ı yönetimine b a ğ l a m ı ş t ı r . Bu tarihten
sonra Kırgızların bazı başansız isyan girişimleri olmuşsa da 1218'deki

33. Baytur.1,90.
34. Baytar, 1,91.
35. B^thoİd.Kırgızdar, 142.
36. Khuldyyakov, Yenisey Kırgızdan, 200.
37. Urstanbekov-Corayev, 102.
38. Baytur,n, 10-14.
39. V.V. Barthold, "Kara-Hıiaylar", İA., VI.273-276.
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son isyan da bastınîarak Kırgızlar kesin hakimiyet altına alınmıştır*®.

Daha sonra kurulan Çağatay Devleti Kırgızlann tamamına yakınını ken
dine bağlamıştır. Kırgızlar esas olarak Xni-XVn, yüzyıllarda Moğol ha
kimiyetinde yaşamakla beraber zaman zaman bağımsızlık denemelerinde
bulunmuşlar ve kısa süreli siyasi birlikler kurmuşlardır. Söz gelimi XV.
yüzyıl başlannda Cengiz Han hanedanının zayıflaması üzerine Yenisey
ve Altay Kırgızlan Tatarlann hakimiyetindeki Sibir Hanlığı'na katılmış

lar, bu hanlık 1580'li yıllarda Ruslar tarafından ortadan kaldınlmıştır*'.

Aynı şekilde XV. yüzyılın ikinci yansı ile XVI. yüzyılın başında Kuzey
ve OrtaTann Dağlan Kırgızlan 1470-1480'lerde Kırgız Hanlığı diye ad-
landınlan devletlerini kurmuşlardır. Bu hanlığın başında, Ahmed Han/
Alaca Han (1484-1504), Sultan Halil Han (1504-1516) ve Muhammed
Kırgız Han (1517-1533) bulunmuştur. Ancak son hanın 1533'te Moğolla-

ra esir düşmesiyle bu devlet sona ermiştir*^

Yine XIV. yüzyılın son çeyreğinde Emir Timur (1336-1405) 1370-
I37rde Tann Dağlan Kırgızlannı hakimiyetine almıştır^^. Daha sonra
Kırgızların bir kısmı 1425'lerde Fergana vadisinde Ebu'l-Hayr'm kurdu
ğu Özbek devletinin egemenliğine girmişler, ancak Ebu'l-Hayr Kırgızlan
Moğollara karşı yeterince koruyamayınca onlar Kazak bozkırlanna çekil
mişlerdir**.

Kırgız Hanlığı'nın dağılmasından sonra Kırgızlar bazen Moğollann,

bazen Kalmuklann (Oryatlar) bazen de Rusların boyunduruğuna girmiş

lerdir. Kırgızlan "Barut" diye adlandnan Kalmuklar 1683-85'le Kırgız

topraklarım istila etmişlerdir*'. Bunun üzerine Kırgızların bir kısmı Doğu

Türkistan'a göçmüştür. Ancak 1703'te Ruslarla anlaşan Kalmuklar, bazı

Kırgız boylarını Yedi Su (Semireçye) güneyine göçe zorlamışlar ve bura
da yaklaşık 3-4 bin çadır Kırgız toplanmıştır*^. Bunun yanında, 1758'de
Mançurlar Kalmuklan yenince Kaşgar taraflarındaki Kırgızlann büyük
çoğunluğu eski topraklarına dönmüşlerdir. Bu tarihten itibaren Çin'e tabi
olan Kırgızlar gevşek bir yönetimle kendi yöneticilerinin hakimiyetinde
kalmışlardır*^

Güney Kırgızlan XVIII. yüzyılın başlannda Hokand Hanlığı'na bağ

lanmışlardır. Kırgızlar özellikle hanlık ordusunda ileri kademelere yük
selmişler, askeri teşkilatlara tamamen hakim olarak neredeyse devletin

40. V.V. Barthold, "Kırgız", El (New Edition), 134.
41. Baytur, 11,46.
42. Lrstanbekov-Corayev, 105.
43. Makrinin, Polskih, 143; Boribay Ahmedov, Emir Timur'nu Yad Etip, Taşkent.

1996,326.
44. MehmetSaray, Yeni Türk Cumhuriyetleri Tarihi, Ankara. 1996,200.
45. TN. Ömerbekov, T.K. Corategin, Kırgızlardın Cana Kırgızstanduı Cam Door-

dogu Tarihi (XVU-XVIII. Kılım Başı),Bişkek. 1995,11.
46. Banhold, Kırgız, 134.
47. Seyyid Mübaşir Süleyman Kasanı, Orta Asya Tarihi, Medine, 1991, U,201-202.
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sahibi durumuna gelmişlerdir. Öyle ki, bu konumu göz önünde bulundu
ran 2-3 bin çadırhk Kırgız XVIII. y ü z y ı l ortalannda Yenisey'den ç ı k a r a k

tli vadisine yerleşmişlerdir**.

Ancak XIX. yüzyılın ikinci yansından itibaren Ruslar K ı r g ı z toprak-
lanm i ş g a l etmeye b a ş l a d ı l a r . Verimli topraklara müstahkem kaleler kur
dular ve buralara Rus göçmenler y e r l e ş t i r d i l e r . 1847'de Kopak, 1854'te
Almaata'da (Vemiy) birer kale inşa ettiler. Kuzeyde Uzun Ağaç, Bişkek

ve Tokmak'ı aldılar ve ISöl'de I s s ı k Göl civanm i ş g a l ettiler. 1862'de
Bişkek'te bir askeri garnizon kuran Ruslar Kuzey Kırgızistan'ın büyük
bölümünü a l d ı l a r . Daha sonra 1876'da Hokand H a n l ı ğ ı t o p r a k l a r ı n a tame-
men sahip olup siyasi varlığına son verdiler. Bu düzenlemede K ı r g ı z top-
raklannın büyük bölümü Fergana Vilayeti'ne dahil edilerek Türkistan
Genel Valiliği'ne bağlandı. 1917 Bolşevik Devrimi s o n r a s ı n d a 1918'de
Türkistan Otonom Sovyet Sosyalist Cumhuriyeti kurulup burada Kara-
K ı r g ı z Muhtar Bölgesi o l u ş t u r u l d u . 1924'te Orta Asya'nın milli devletlere
bölünmesi a ş a m a s ı n d a K ı r g ı z i s t a n Muhtar Cumhuriyeti kuruldu. Bu dev
let 1936'da Kırgızistan SSC adını alarak Sovyetler B i r l i ğ i ' n i n bir üyesi
oldu*".

n. KIRGIZLARIN İSLAMLAŞMASI

îslamın dünyaya yayılma süreci ve İslamlaşmayı sağlayan faktörler
konusunda çeşitli görüşleri ileri sürülmektedir^. Bunların tartışmasına
girmeden, söz konusu gelişmeyi şöyle özetleyebiliriz. Tarihe baktığımız

da bir coğrafya ve halkın İslam hakimiyetine grimesi önce fetih sonra
tebliğ veya öncü tebliğ sonra fetih olmak üzere iki şekilde gerçekleşmiş

tir. Her iki yolla da islam hakimiyetinin sürekli ve kalıcı kılınabilmesi

için İslamın inanç, ahkam ve kültürünün söz konusu bölgede yaygınlaştı
rılması gerekli görülmüştür. Dışarıdan gelen müslümanlann bölgede s a ğ

l a d ı ğ ı siyasi hakimiyetin bir inanç ve kültür inkılabı ve hakimiyetine dö
nüşebilmesi için toplumun kafasını ve gönlünü fethetmek elzem
olmuştur.

İslamlaşma süreci genellikle şöyle gerçekleşmiştir: Müslüman fatih
ler bazan bir bölgeyi fethedip İslam mübeliiğlerine açarken, bazan da
İslam mübelliğleri yerel yöneticilerin birini veya birkaçını İslama kazana
rak, halkın kendi yöneticileri tarafından İslama davetini sağlamışlardır.
Yeni fethedilen bir bölgenin İslamlaşmasına yardımcı olmak için müslü-
man gaziler, tüccar, ulema, sufiler, şairler, mimarlar vb. kadrolar durum
dan görev çıkarmışlar, bölgeye yeni inanç, düşünce, ticari meta ve mima
ri anlayış getirerek sosyal, kültürel ve ekonomik hayatı

48. Saray, 202.
49. RJt. Arat, "Kırgızistan", İA. VI, 739.
50. Bu konudaki tartışmalar ve teoriler için bkz. F. Lokkegaard, Islamic Taxation in

the Classic Perit^, Copenhagen, 1950; D.C. Dennett, Conversion and the Poll-
tax in Early İ s l a m , Chambridge, 1950; R. Bulliet, Conversion to islam in the Me-
dieval Period, Chambridge, 1979.
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canlandırmışlardır. Bunlara müslüman yöneticiler kucak açmışlar, çalış

mak için irnkan hazırlamışlardır. Kısa sürede camiler ve etrafında birer
İslam kolonisi şeklinde kasabalar kurulmuş, gazi askerler ve tüccar bölge
de toprak a ğ a s ı durumuna g e l m i ş l e r ve yerli halk ile entegre o l m u ş l a r d ı r .

Bu arada özellikle sufıler kırsala yönelerek tebligata başlamışlardır. Böy
lece belirleyici özellikleri korunmak üzere İslam kültürü yerel şartlara
uygun bir hüviyet almış ve bölge îslamlaşmıştır.

Burada cevaplandırılması gereken esassorubir topluluğa İslam inan
cının nasıl tanıtılıp kabul ettirildiğidir. Başka bir ifade ile h^n İ s l a m l a ş
m a s ı n ı s a ğ l a y a n b a ş l ı c a faktörler neler olmuştur? Bunları üçe ayırabiliriz.

1. Dini Faktörler: İslam dini bireysel gayretlerle başta kadı, müftü
ve muhtesip gibi resmi görevliler olmak üzere alimler, sufıler, şairler, tüc
car, kısaca ilgili her müslüman tarafından örnek bir şekilde yaşanmış;

sade, basit ve mantıki bir kurgu içinde yerli halka anlatılmıştır.

2. Siyasi Faktörler: İslam gayri müslimlere müslümandan aşağı bir
konum olan zımmi statüsü vermiştir. Bunun yanında müslüman yönetici
ler yerli halka yönelik zaman zaman zulme varan uygulamalara başvur

muşlardır. Bu durum karşısında halk isyan ederek kurtulmayı başarama

yınca Araplann siyasi iktidardaki tekelini k ı r m a k için ihtida ederek en
azından teoride Araplarla e ş i t statüye g e l m i ş t i r . Böylece iktidara s ı z m a ve
iktidan paylaşma insanım yakalamıştır. Aynca bazı fırsatçılar İslam ikti-
dannda yükselmenin baş şartının müslüman olmak olduğuna inanarak İs

lama girmişlerdir. Bunun yamnda bazen siyası iktidarlann h a l k ı zorla
müslüman yapma g i r i ş i m i n d e bulunduklan da bilinmektedir.

3. Sosyal Faktörler: İslam tarihinde Avrupa'da olduğu gibi gettolar
görülmemekle beraber, İslam hukukunun bazı hükümleri ve müslüman
yöneticilerin kimiuygulamalan gayri müslimleri İslama yöneltmiştir. Söz
gelimi, gayri müslimin mahkemede şehitliğinin kabul edilmemesi, b a z ı

Lyafetlerin ve ata binmenin yasaklanması gibi uygulamalardan kurtul
mak için yerli halktan bir kısmı İslama girmiştir. Gayri müslim teb'a,
hakim müslüman nüfusa, başka bir ifade ile ümmete katılarak bir yandan
bazı hukuki, idari ve sosyal kısıtlamalardan kurtulurken, öte yandan sos
yal ve ekonomik imkanlar elde etmiştir.

4. Ekonomik Faktörler: B a ş t a cizye ve haraç gibi vergilerden kurtul
mak, bunun yanında müslüman tüccar, esnaf ve zenaatçılarla işbirliği im
kanlarını yakalamak ve ekonomik iktidara ortak olmak için yerli halktan
önemli bir bölüm İslama girmişlerdir.

Yukarıdaki genel değerlendirmeler bölgelere göre f a r k l ı l ı k arzetmek-
le beraber bu çerçevede Kırgızların İslamlaşmasına bakabiliriz. Bu Türk
boyununda İslamlaşmanın süreci ve faktörleri konusunda farklı görüşler
ileri sürülmektedir. Çoğu Rus asıllı olan Sovyet dönemi Kırgız tarihçileri
nin bu konudaki görüşlerini dört grupta toplamak mümkündür.
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1. XVI. yüzyıl sonu-KVII. yüzyıl başı: Bu görüşü savunanlann ileri
gelenlerinden S. Zakirov ve K.î. Petrov'agöre Kırgızlar XVI. yüzyıl son
larından itibaren yeni dalgalar halinde Tann D a ğ l a n ' n a göçme sürecinde
î s l a m ı kabul etmişlerdir. Bu dönemdeki Kırgız feodaller halk üzerindeki
hakimiyetlerini devam ettirebilmek için yeni bir ideolojiye ihtiyaç duy
muşlar ve bunu İslam ile karşılamışlardır^'.

2. XVI-XVII. yüzyıllarda mutasavvflar Yoluyla: Başta Kırgız tarihçi
S. Mambataliev olmak üzere bazı araştırmacılar Kırgızların özellikle
XVI. yüzyıldan başlayarak Nakşibendiyye ve Kadiriyye tarikatları temsil
cilerinin irşad ve tebliğ faaliyetleri sonunda Müslüman o l d u k l a r ı n ı ileri
sürmüşlerdir^.

3. XVII. yüzyılın ikinci yarısı-XVIII. yüzyıl başı: Bu kanaat daha çok
B. Camgırçınov, S.M. Abramzon ve S.B. Darcanov tarafından ileri sürül
müştür. Buna göre Kalmuklardan kaçarak güneye inen Kırgızlar Fergana,
Semerkant, Buhara ve Kaşgar Müslümanlan ile siyasi, ekonomik ve kül
türel ilişkileri sonunda îslamı kabul etmişlerdir^^

4. XVIII. yüzyılda Hokand Hanlığı döneminde: K. Üseynbayev ve
T.C. Balyalieva tarafından dile getirilen bu görüşe göre, XVIII. yüz
yıldan itibaren Kırgızlan hakimiyeti altına alan Hokand Hanlığı Ku"gız

manaplan ve biyleri ile işbirliği yaparak bu halkı zorla îslamlaştırmış-
tır^3.

Bu görüşlerin hepsinde Kırgızlann Islamiyeti kabul etme süreci,
yerel dinlerin hakim olduğu kuzeydeki Yenisey bölgesinden, İslam inanç
ve kültürünün hakim olduğu güneydeki bölgelere göç ve yerleşik hayata

51. S. Zakirov, "Kocacaş" Eposunun Keebir Meseleleri, Frunze. 1960, 13; K.Î. Pet-
rov, OçerÛ Feodalnikh Otnoşehniy u Kırgızov v XV.-XVI. Vekah, Frunze,
1961,131. A. İnan da Kırgızların İslamlaşmasının XVI. yüzyıldan sonra gerçekleşti
ği kanaatini taşımaktadır. Manas Destanı, 6.

52. B. Camgu-çınov, Kırgm v Sostav Rossii, Moskova, 1959, 79; S.M. Abramzon,
Kırgız i ikh Etnogenetiçeskiye i İstoriko-Kuiturnie Suyazı, Frunze, 1990, vd.;
S.B. Dercanov, "Islamnıng Kırgızistanga Taraluu Erek^elikıeri", Sovettİk Şıgış
RespubHkalarındağı İslam, haz., K.Ş. Şulembayev, Almatı, 1987, 52 vd. V. Baıt-
hold, XVII. yüzyılda kaleme alınan bazı tarihlere dayanarak Kırgızların büyük kitle
sinin henüz bu dönemlerde Müslüman o l m a d ı ğ ı n ı belirtmektedir. Barthold, Kırgız-
dar, 174. Öte yandan A. Bennigsen Kırgızlar arasında İslamlaşma prosesinin XVII.
yüzyıl ile XVIII. yüzyılın ilk çeyreğinde meydana geldiğini kaydetmektedir. A.
Bennigsen, Ch. L. Quelquejay, Sufi ve Komiser, çev. O. Türer, Ankara, 1988, 271-
272.

53. K. Usenbayev, Obşestvenno-Ekonomiçeskie Otnaşenia Kırgızov v Period Gos-
podstva Kokandskogo Hanstva, Frunze, 1961; 3; T.C. Balyalieva, "Dini Işenim,
SaltSanû, Urp Adatlar", K ı r g ı z SSR Ensiklopedlyası, Frunze, 1983, 385-387.

54. S. Mambataliev, Sufizm Cana A n ı n g K ı r g ı z s t a n d a g ı A k ı m d a n , Frunze. 1972. Bu
kanaat kısmen Pekin Üniversitesi Şarkiyat Bölümü öğretim üyelerinden Kırgız ta
rihçi Enver Baytur tarafından da paylaşılmaktadır. Bkz. Baytur, II, 73-79. N. Devlet
yde bu topluluun İslamiyeti kabulünün XV. yüzyıl sonu-XVÎI. yüzyıl başlannda
Fergana'dan başladığını ve XVIII. yüzyılda tarikatlar vasıtasıyla tamamlandığına
işaret etmektedir. Çağdaş Türkiler, 367.
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geçmek olarak vurgulanmaktadır. İslamlaşma faktörü, birinci görüşte, fe
odallerin halkı sömürmek için yeni ideoloji ihtiyacı, ikincisinde güneyde
ki müslüman halk ile siyasi, ticari, kültürel ve sosyal ilişkiler, üçüncüsün
de ise Hokand Hanlığı ile Kırgız manaplann menfaat birliğidir. Burada
Kırgızların İslamlaşma süreci konusunda ileri sürülen görüşler büyük öl
çüde olayı açıklamakla beraber, faktörlerle ilgili yaklaşımlar Marxist ide
olojinin bir ürünü izlenimi vermektedir.

Biz Kırgızların İslamlaşma sürecinin, büyük Türk kitlesinin bu dini
benimseme dönemi olan X. yüzyıldan başlatılması gerektiği kanaatin
deyiz. Ancak diğer Türk boylanmn İslamlaşması ile kıyaslandığında Kır-
gızlann îslamı büyük çoğunluk olarak benimseyip özümsemelerinin
daha geniş bir zaman dilimine (X-XVIII. yüzyıllar) yayıldığı söylenebi
lir.

Bu durumda Kırgızların İslamlaşma sürecini Karahanlılar, Çağatay-
1ar ve Hokand Hanlığı dönemleri olmaküzere üç zaman diliminde incele
menin uygun olduğunu düşünüyoruz.

1. K a r a h a n l ı l a r Dönemi (840-1212)

K ı r g ı z l a r , K a r a h a n l ı l a r yönetiminde Tanrı Dağlan, Pamir Dağlan,
Talaş Irmağı boylan ve Issık Göl'ü kapsayan Yedi Su bölgesinde yaşa
mışlardır".

İslam Türkistan Türklerine VII. yüzyıl sonlarında ulaşmıştır. Bu dö
nemde büyük Kırgız kitlesi Yenisey bölgesinde yaşamakla birlikte, Tann
Dağlarında uzun zamandan beri bazı Kırgız boylannm yaşadığını kabul
edersek bu bölgedeki Kırgızlann müslümanlarla karşılaştıklarını söyle
mek mümkündür. Öte yandan Yenisey Kırgızlann IX. yüzyıl ortalarından
itibaren, her üç yılda bir defa gelip geçen Arap kervanlanyla ekonomik
ilişki içine girdikleri kaydedilmektedir". Bu ilişkiler sonunda Tann Dağ
lan ve Yenisey Kırgızlan arasında bireysel düzeyde İslamı kabul edenler
olsa bile, topluca veya gruplar halinde İslama girdiklerine dair elimizde
şimdilik bilgi mevcut değildir.

Satuk Buğra Han'ın 944-945'te Samani sufilerinin etkisiyle İslamı
kabul edip Abdülkerim adım almasıyla birlikte Karahanlılar Türkistan'da
ilk Türk-Islam devleti niteliğini kazanmış, bu tarihten itibaren Türkler
arasında İslamlaşma hızlanmıştır. Satuk Buğra Han'ın oğullan Musa
Tonga İlig Han ve Baytaş Arslan Han (Süleyman) dönemin büyük sufıle-
rinden Ebu'l Hasan Muhammed b. Sufyan el-Kalamati'nin irşadlanyla İs
lama sarılmışlar, zaman zaman kılıç da kullanarak İslamı yaymaya çalış
mışlardır. Bu çabalar sonunda 960'da 200.000 çadırlık bir Türk kitlesi

55. Baytur, II, 14.
56. Barthoİd, Kırgızdar, 143; aynı yazar, the Semirechye, 1962,91-92.
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Islarm din olarak seçmiştir". Yine Karahanhlar döneminde 1044'te, çoğu
Tibet taraflarından gelen Türk boylan olmak üzere 10.000 çadırlık bir
topluluğun Islama girdikleri kaydedilmektedir'». Kırgız tarihçilerinden
bazılan söz konusu bölgelerde yaşayan Kırgızların bu iki toplu ihtidaya
katılmalanmn kuvvetle muhtemel olduğunu belirtmektedirler". Yine bu
dönemde X. yüzyılda Buhara'dan Çin'e giden gezgin Sayam Nebadul'un
"Müslüman olmayan kırgızların kendi dinlerince tespih okuduklarım gör
düm" ifadesinin mefhum-ı muhalifinden "Müslüman Kırgızlar" bulundu
ğunu sonucuna vanlabilir".

Karahanhlar zamanında îslamı kabul eden Kırgızların örf, adet ve
kullandıran dini kavramlarda bazı değişmeler kaydedilmiştir. Örf ve
adetleri Islamileşmiş, Tenir sözü yanında Kuday (Farsça Huda sözünün
Kırgızca îelafuzu) kavramı Kırgız din literatürüne girmiştir^'. Kanaatımız-

ca Karahanhlar zamanında Kırgızlann İslama girmelerinde bazı sosyal,
kültürel ve ekonomik faktörler etkili olmuştur. Herşeyden önce Kırgızlar

doğu-batı ve kuzey-güney ticaret yollan üzerinde yaşıyorlar, müslüman-
larla ticari ilişkiler kuruyorlardı. Yukarıda işaret ettiğimiz gibi IX. yüzyıl
dan itibaren Arap ticaret kcrvanlan Yenisey Kırgızlanna kadar ulaşıyor

lardı. Özellikle İpek Yolu güzergahında, diğer göçebe saldmlanna karşı,
Kırgızların korumasına başvuruyorlardı". İslam yayılmasının en önemli
faktörlerinden birinin de ticari ilişkiler olduğu bilinmektedir. Müslüman
Arap tacirlerin birer iş adamı olmanın yanında İslam mübelliği olarak,
Kırgızlara ipek ve başka mallarla birlikte İslam inancını ve kültürünü taşı-

dıklannı ve tanıttıklanm düşünüyoruz. Ayrıca bu yıllarda bazı Kırgız ma-
naplannın merkezi idareye ideolojik ve dini bakımlardan yabancı kalma
mak ve dışlanmamak gibi siyasi mülahazalarla îslamı kabul ettiklerini
söyleyebiliriz. Söz kofıusu dönemde İslamlaşmayı kolaylaştıran faktörler
den birisinin de Karahıtaylara karşı verilen mücadelenin Budist istilacıla
ra karşı müslüman Kırgızların gazası şeklini alması olduğunu düşünüyo

ruz.

Bununla beraber, Karahanhlar döneminde dağlarda ve yüksek yayla
larda hayvancılık yaparak yaşayan göçebe Kırgızlann İslam talimatlanna
yeterince ulaşamadıkları da aşikardır.

57. tbnu'I Esir, el-Kamü fi't-Tarih, Beyrut, 1386/1966, VIII. 532; V.V. Barthold.
Moğol istilasına Kadar Türkistan, haz., H.D. Yüdız, Ankara, 1990. 274; O. Prit-
sak, "Karahanhlar", lA. VI. 253; R.Genç, "Karahanhlar", Doğuştan GünümUze
Büyük islam Tarihi, İstanbul, 1989. VI, 144; E. Mercii,Müslüman Türk Devlet
leri Tarihi, Ankara, 1991.20.

58. T.W. Amold. İntişar-ı İslam Tarihi, çev. H. Gündüzler. Ankara, 1982. 219; Sulla-
noyev, 1,133.

59. Sultanoyev, 1,133;Baytur,II, 24; Barthold iseKarahanhlar döneminde Yedi Su böl
gesinde yaşayan Kırgızların Îslamı kabul ettUderini ifadee etmektedir. Bkz. the Se-
mirechye,92.

60. Sultanoyev, 1,133.
61. Baytur, II, 25.
62. Baytur,II, 24;Sultanoyev,], 134.
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2. Çağataylar Dönemi (XIII.-XVIII. Y ü z y ı l l a r )

Ç a ğ a t a y l a r dönemini Çağatay Hanlığı (1227-1348), Moğolistan Han
lığı (1348-1514) ve Yarkent Hanlığı (1514-1644) olarak saflıalara ayıra
biliriz. Çağataylar zamanında Kırgızlann İslamlaşması büyük ölçüde Ça
ğatay hanlanmn genelde dinözelde İslam siyasetlerine bağlı kalmıştır.

a) Çağatay Hanlığı Dönemi (1227-1348)

Tann Dağlan Kırgızlan Çağatay Hanlığı hakimiyetine girmiş, Yeni-
sey ve Altay Kırgızlan ise kendi başlanna öz yönetimlerinde kalmışlar
dır.

Moğollann din siyasetleri zaman zaman farklılık göstermiştir. İslam
dünyasını harabeye çeviren Cengiz Han, müslümanlann kurban kesmesi
ni yasaklamış aykın hareket edenleri idam ile cezalandınnıştır^\ Ancak
hakimiyetleri altındaki halklann ç o ğ u müslüman olduğu için Moğollarda

kısa sürede bu dine girmişlerdir. Cengiz Han İmparatorluğunda yerleşik
halkın inancı ve kültürü olan İslam ile, göçebe halkın hayatını düzenleyen
yasa (Cengiz Yasası) ve Bozkır kültürü hakimiyet mücadelesi vermiştir.

Rivayete bakılırsa daha Cengiz Han'ın sağlığında oğullan arasında bu
ikilik başlamıştır. Ögeday Han (1229-1241) İslamı diğer dinlerden üstün
tutarak müslümanlara meylederken Çağatay Han yasa taraftan o l m a y ı

tercih etmiştir^. Bu zihrüyet mücadelesi uzun süre devam etmiştir. Moğol
prenslerinden bir kısmı sıkı sıkıya geleneksel yapıyı korumak için müca
dele ederken, b a z ı M o ğ o l prensleri ve feodallar, yerleşik soylular, zengin
ler ve tüccar ile yakın ilişki kurarak ticareti geliştirip şehir hayatına geç
meyi, başka bir ifade ile yerleşik halklann kültürü ile bütünleşmeyi
istemişlerdir'^

Çağatay'ın İslam'a ve müslümanlara karşı hoşgörülü olmadığı bilin
mektedir. O da babası gibi, müslümanlan, kurban kesme ve güsül abdesti
alma yasağı başta olmak üzere pek çok kısıtlama ile başbaşa bu-akmıştıı^.
Hatta yanında müslüman kelimesinin tel'inden b a ş k a k u l l a n ı l m a s ı n ı ya-
saklamıştır*^ Bununla beraber, çok değer verdiği müslüman veziri
Otrar'lı Kutbuddin Habaş-Ahmed'i daima yanında bulundurduğu kaynak-

63. Amold.224.229.
64. Barthold. Türkistan, 489-490.
65. Ahmedov, Enjir Timur, 293; Nadir Devlet. "Çağatay Devleti", Doğuştan Günü

müzeBüyük İslam Tarihi, IX, İstanbul, 1989,301-302.
66. Cüveyni konuyla ilgili şu kaydı düşmektedir: "Onun yönetimi sırasında tslami ku

rallara göre hayvan kesilmemesi, gündüz suya girilmemesi konularındaki yasalar
titiz bir şekilde uygulandığı için müslUmanlar zor günler yaşadılar. Bu yasa yüzün
den o sırada Horasan'dahiç kimse açıktan hayvan kesmedi. Onun iptaledilmesi ko
nusunda müslümanlann yaptıklan her başvuruyu Çağatay "Murdar et yiyin" diye
geri çevirirdi". Cüveynİ. Ata Melik, TarUi-i Cihangüşa, çev. M. Öztürk. Ankara,
1988,1.

67. Amold, 237.
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larda zikredilmektedir®®. Çağatay Han'ın oğlu Yesu (1246-1251) zamamn-
da müslümanlar için daha elverişli şartlar ortaya çıkmıştır.Yesu da
Habaş-Amid'in manevi evladı olan Bahaeddin Merginani'yi kendisine
vezir yapmıştır®'. Çağataylarm tahtına oturan ilk müslüman han Mübarek
Ş a h (10 Mart 1266-3 Eylül 1266) ve onun halefi Barak Han (1266-1271)
müslümanlara daha hoşgörülü davranmışlardır. Rivayetlere göre Barak
Han "iki yıldan sonra müslüman oldu. Ona 'Gıyaseddin' lakabı verdiler.
Onunla Çağatay evladı Maveraünehir'de n u r - ı imanla müşşerrefoldu"'"^.

tslam kültürü XIV. yüzyılın birinci çeyreğinde Çağatay Hanlığı'nda
kendini iyice göstermeye başlamıştır. Çağatay tahtına geçen Kebek Han
(1320-1326) müslüman olmamakla beraber İslama karşı müsamahalı bir
tavır takınmıştır. O başkenti, uzun zamanlardan beri İslam kültürüyle
yoğrulmuş ve İslam kültürünün merkezi durumuna gelmiş olan Buhara
yakınlanndaki Nahşeb'e (Karşı, Nesef) taşıyarak yönetim merkezini Cun-
garya'dan Maveraünehir'e n a k l e t m i ş t i r ' ' .

Bu eğilim Kebek'in kardeşi Tarma Şirin tarafından daha da geliştiril

miştir. Çağatay hanlarından İslamı açıkça kabul ederek onu yaymayı çalı
şan Tarma Şirin (1326-1334) dir. İslama girerek Alaaddin lakabını alan
Tarma Şirin İslamı devlet dini ilan etmiş, teb'asma kabul ettirmek için
bazı girişimlerde bulunmuş ve hatta devletini her yönüyle İslamlaştırma-

ya çalışmıştır". Bunun yanında başta Delhi Türk Sultanlığı başta olmak
üzere İslam ülkeleri ile ilişkilerini geliştirmiştir.

Ancak bu girişimler bir bakıma Bozkır kültürüne İslam kültürünün
tercih edilmesi olarak anlaşılmıştır. Biryönden de İslam ve Fars kültürüy
le bütünleşmiş Türklerle Bozkır kültürünü devam ettiren göçebe Türk ve
Moğol boylanmn iktidar ve hakimiyet mücadelesi şeklini almıştır. Bu
aşamada Kırgızların da içinde bulunduğu Yedi Su bölgesi halkı Tarma
Şirin'i, sosyal ve siyasi hayatın tanzim edicisi olan geleneksel yasayı

68. Cüveyni, 283-284.
69. Cüveyni, 1,285; V.V. Barthold, "Çağaıay", İA. III, 268.
70. Abulgazi Bahadır Han (ö. 1664), Şacara-yı Turki, haz.. B. Almedov, Taşkent,

1992,94, Barthold, Çağatay, 269.
71. Abdulkadir Yuvalı, "Ça^aray7/an",TDV.İslam Ansiklopedisl.VIII, 177-178.
72. İbn Batuta XIV. yüzyılın birinci yansında mülaki olduğu Tarma Şirin'i zahid, adil

ve mütevazi bir müslüman yönetici olarak tasvir etmektedir. Rıhle, Mısır, ty., I,
239-245. XV. yüzyıl tarihçilerinden Şerefeddin Ali Yezdi (ö. 1454), Tarma Şirin

için "o kıymetli han adil vesaadeili sultan idi. Devletin çehresini İslam saadeti ile
güldürdü... Onun bahtiyargeçen zamanında Çağatay ulusu İslam nuru ile aydınlan
dı. O millet-i Ahmed'in birliğini güçlendirmeye çok uğraştı" kaydımı düşmektedir.

Şerefeddin Ali Yezdi, Amir Timur Acdadları, Yezdi'nin Zafemame adlı eserinin'
mukaddimesinin tercümesi), çev. A. Böriyev, Taşkent, 1992, 26. Aynı şekilde Mirza
Ulugbek (ö. 1449) de Tarma Ş i r i n ' i n ifadelerini t e k r a r l a m a k t a d ı r , Tarih-i E r b a - ı

Ulus, Tört Ulus Tarihi, Farsçadan Özbek Türkçesine çev.B. Almedov, M.Haseni,
Taşkent, 1994, 317; Abulgazi Bahadır Han da onun için "taki Müslüman oldu,
tamam-ı ulus-ı Maveraünnehr Müslüman olduu... Tarma Şirin ile Müslüman olanlar
bundan geri dönmediler" kaydığını düşmektedir. Şacara, 94.
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ihmal ve ihlal etmekle s u ç l a m ı ş l a r ve 1334'te ayaklanarak tahtan uzaklaş-

tırmışlar ve başkenti Yedi Su'ya t a ş ı m ı ş l a r d ı r " . Tarma Şirin'in siyasetini
Kazan Han'da (1343-1346) sürdürmüş başkentin yine Maveraünnehir'e
t a ş ı m ı ş göçebe feodallerin yağma ve isyanlanna son vermek istemiştir".

Bu siyasete özellikle Yedi Su bölgesi halkının karşı çıkmasından,

sözkonusu bölgede îslami tebliğ faaliyetleri yürütüldüğünü anlıyoruz. Bu
durumda, uzun zamanlardan beri Yedi Su bölgesini yurt tutan K ı r g ı z l a r
a r a s ı n d a da tslami tebliğ yapıldığı ve bunun sonunda bazı Kırgız boyları
nın İslama girdiklerini söylemek mümkündür.

b. Moğolistan Hanlığı Dönemi (1348-1514)

M o ğ o l i s t a n H a n l ı ğ ı süresince nasıl bir din siyaseti izlendiğini tam
olarak bilemiyoruz. Ancak hanlığın kurucusu Tuğluk Temir'i (1348-
1363) samimi bir müslüman ve mübeîliğ olarak görüyoruz. Bu han, aslen
Buharalı olan ve Cengiz Han tarafından Almalık bölgesine getirilen Kadi
ri şeyhlerinden Şeyh Ahmed'in neslinden ve halifelerinden Şeyh Celaled-
din Ketigi ve onun oğlu Şeyh Reşididdin'in (Eşrefuddin) vaaz ve ir-
şadlanyla 1354'te İslamı kabul etmiştir. Onun îslami seçmesiyle birlikte,
üst düzey yöneticilerin önemli bir kısmı da dahil olduğu 160.000 kişi

lik bir topluluk İslama girmiştir". Bu aşamada sayılan bilinmemekle be
raber önemli miktarda Kırgızın da İslama girdiği belirtilmektedir".
Tuğluk Temir'in o ğ l u H ı z ı r Hoca (1389-1399) da tahta çıkınca babasının

yolunu izlemiş onun döneminde Tann D a ğ l a n n m kuzey ve güney taraf-
lannda yaşayan pek çok topluluk ve bu arada Kırgız Islama girmişler

dir".

Yine dindar kişiliği ile tanınan Moğolistan hanlanndan Muhammed
Han (ö. 1416) Moğol uruglannm İslamı kabul etmesi yönünde çalışmalar
yapmış, hatta zaman zaman dini zahiri ve şekilci anlayışla tatbik etmeye
kalkışarak sank sarmayanlann k a f a s ı n a at nalı çakmak gibi zorlamalara
başvurmuştur'®. Bu dönemde de bazı Kırgız uruglannm Islama girmeleri
mümkün görülmektedir".

73. İbn Batuta, I. 241; Amold, 241; M.G.S. Hudgson, The Venture of İslam, Uni. Of
Chicago Press, 1974, 11, 416; Devlet, "Çağatay Devleti". 305; Ahmedov Emİr
Timur. 296-297.

74. Ahmedov. Emir Timur. 297.
75. Ulugbek, 324; Abulgazi Bahadır Han, Şacara, 96-98; Amold, 238-239; Baytur, II.

56-57; Makrinin-Polskih. 138; Emel Esin, "Türklerin İslamiyete Girişi", Tarihte
Türk Devletleri I, Ankara 1987.306.

76. Belek Soltanoyev. Kızıl Kırgız Tarihi, I, Bişkek. 1993.134.
77. Baytur. II. 59.
78. Amold. 240. Soltanoyev, 1.134.
79. Barthold. dönemin İslam kaynaklarının suskun kalmasından hareketle söz konusu

yıllarda Kırgızların İslamlaşmasından bahsedilemeyecegi kanaatim taşımaktadır.
Kırgızdar, 169.
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Yunus /fan (1462-1487) da iktidan süresince, b a ş k a göçebe topluluk
larla birlikte, Kırgızlar arasında İslamı yaymaya çalışmıştır. Yunus Han
taht kavgalan s ı r a s ı n d a Semerkant'ta U l u ğ Bek'e s ı ğ ı n m ı ş t ı . U l u ğ Bek,
tslami bilgilerini artırması için onu Arap ve Fars ülkelerine gönderdi.
Daha sonra Yunus Han Almalık'ia Moğol tahtına geçince İslama ve ilme
çok önem verdi. Ulemadan oluşan bir istişare meclisi oluşturdu ve ülkeyi
Islami esaslara göre yönetmeye çalıştı. Bu siyaseti sayesinde "Üstad
Yunus" olarak ün yaptı. Bu arada Tann Dağlan'nm kuzey ve doğusunda

ki bazı Kırgızlar onungayretiyle İslama girdi®".
Çağataylar dönemi içinde mütalaa e d e b i l e c e ğ i m i z Emir Timur'un

(1336-1405) 1370-7rde I s s ı k Göl'e kadar olan Kırgız topraklannı haki
miyetine alınca®' Kırgızların İslamlaşması yönünde çaba harcadığını
görüyoruz. Kırgız sancıralannda yer alan rivayetlere göre Kırgızlann

"yabani", "okuma-yazma bilmeyen", " a t e ş e tapan dinsiz kafirler" ve
"hayvancılık yapan göçebeler" olarak nitelendiren Emir Timur onlar ara
sında İslamı yayacak ve öğretecek olana hanlık ve süvari birliği vereceği
ni söyler. Bunun üzerine, XIV. yüzyılın ikinci yansında bazı Kırgızlara

önderlik yapan Subatay Baatır'm oğullanndan San Seyyid'in torunu olan
ve halen Ata Dağ Kırgızlarının hanı bulunan Kudayan bu işi üstlenebile
ceğini vaad eder. Kudayan Özkent'e girip orada karargah kurar ve
Timur'a yaranmak için Kırgızlara zorla İslamı kabul ettirip, kelime-i tev-
hid getirmeyen, namaz kılmayan ve oruç tutmayanların boynuna kelepçe
vurdurup I s s ı r - K ö l ' e sürer. Yaya giden y a ş l ı ve çocuklar yollarda k ı r ı l ı r .

Güçsüz düşen halk şu türküyü söyler: "Eşeği bolsa tokuybuzJNamazı kan-
tip okuybuz" ( E ş e ğ i semerleyebiliriz/Ama n a m a z ı n a s ı l k ı l a l ı m ) . Kuda
yan bununla da kalmayıp dine karşı çıkanları ve gereklerini yerine getir
meyenleri Semerkand'a Timur'un huzuruna veya sürgüne gönderir®^.
Sancu-alardaki kayıtlar bu kadırıyla bitmektedir. Ancak, bir toplumun din
değiştirmesi için zora başvurmanın çoğu zaman iyi sonuç vermediğini ta
rihte bilinmelde beraber bu siyaset çerçevesinde Timur ve ona yaranmak
isteyen Kırgız manaplannın zulmünden kurtulmak veya siyasi ve ekono
mik imtiyazlar kazanmak için bazı Kırgızlann Müslüman olduklan söyle
nebilir.

Bunun yamnda yukanda z i k r e t t i ğ i m i z üzere, XV. yüzyılın son çeyre
ğinde kuzey ve orta Tann Dağları çevresinde Yarkent Hanlığı'na bağlı

olarak yan bağımsız şekilde hüküm süren Kırgız Hanlığı (1470-1533)
hanlannın Ahmed, Halil ve Muhammed gibi adlar t a ş ı m a s ı bu dönemde
a r t ı k K ı r g ı z l a r ı n büyük çoğunluğunun müslüman olduğunu göstermekte
dir. Nitekim Muhammed Kırgız Han zamanında müslüman olan Tagay
Kırgızlan yerlerinden göçerek ona sığınmışlardır. Eğer o İslamın dışında
ki bir dinden o l s a y d ı onlar buna cesaret edemezlerdi®^

80. Baytur, II, 66.
81. Kırgız SSR Tarihi, Komisyon, Frunze, 1973,1,215; Ahmedov, Emir Timur, 326.
82. Zakirov,356.
83. Soltanayev, 1,134.
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c. Yarkend H a n l ı ğ ı Dönemi (1514-1644}

Yarkend Hanlığı döneminde Tann Dağı Kırgızlan, Ak Su, Üç Tur
fan, Ak Çiy ve Yarkend çevresindeki K ı r g ı z l a r Sultan Seyyid'in yöneti
mine girmiş oldu".

Bu hanlık döneminde izlenen İslam siyaseti hakkında henüz yeterli
ve doyurucu ilmi çalışmalar yapıldığı söylenemez. Bununla beraber han
lığı son dönemlerinde Buhara a s ı l l ı Hocalar'm iktidarda söz sahibi olma
s ı y l a bir şeriat devleti n i t e l i ğ i k a z a n d ı ğ ı bilinmektedir.

Bu dönemde Kırgızlar arasında İslam daha çok tasavvuf yolu ile ya
yılmıştır. Tasavvufun söz konusu dönemde göçebeler a r a s ı n d a y a y ı l m a s ı

n ı n en önemli sebeplerinden birisi, s a v a ş l a r nedeniyle ekonomik ve sos
yal sıkıntılarla başbaşa kalan halkın bir sığınak arama ihtiyacı olduğu

söylenebilir. Bu konu aşağıda ele alınacaktır. Ancak şu kadanna i ş a r e t

edelim ki Abdulkerim Han (1574-1579) zamanında Kaşgar, Hoten, Se-
merkant gibi yerlerde İshak Veli adındaki bir sufı özellikle Kırgız ve Ka
zaklar arasında İslamı yaymaya çalışmışîır®^

Yukarıda işaret ettiğimiz gibi bir kısım Kırgızlar, Batı Sibirya'da ku
rulan Sibir Hanlığı'na bağlı idiler. Kazak hanlarından Küçüm Han
1563'te Sibir Hanlığı topraklanni hakimiyetine alınca, bölgeye daha önce
girmiş olan îslamın yayılması içinçaba harcamıştır. Bu çerçevede komşu
islam ülkelerden özellikle Tatarlardan ve Özbek hanlıklanndan çok sayı
da din adamı, molla, işan ve müderris istemiş, bunlan göçebe Kazaklar ve
Kırgızlar arasında tebliğ yapma görevi vermiştir. Bu faaliyetler çerçeve
sinde Batı Sibirya K ı r g ı z l a n n ı n önemli bir kısmı müslümanlığı kabul et
mişlerdir*^.

Bütün bu tarihi gelişmelere rağmen XVI. ve XVn. y ü z y ı l d a kimi
gezginler ve tarihçiler b a z ı K ı r g ı z b o y l a n n ı gayri müslim olarak nitelen
dirmektedirler. Söz gelimi Haydar Mirza Duğlat (1541-1545)'te kaleme
aldığı Tarihri Raşidi adlı eserinde "Kırgızlar müşrik, Çağataylar müslü-
man" ifadesini k u l l a n m a k t a d ı r * ' ' . 1582'de Hindistan üzerinden Türkis
tan'a giden Osmanlı gezgin S e y f ı Çelebi, K ı r g ı z l a r h a k k ı n d a k i "ne Müs
lüman ne kafir" ifadesi ile, en azından kendi gezdiği yerlerde belirgin bir
kanaat sahibi olmadığını göstermektedir*'. Aynı şekilde XVII. yüzyıl

Özbek tarihçilerinden Mahmud b. Veli 1643-1640'da Kırgızların "kafir"
şeklinde tavsif etmektedir. Onun ifadesine göre daha önce Karakurum ve

84. Baytur.Il.69.
85. Amold.240.
86. Talip Motda, "Kırgız Tarihi", Kırgızdar II, 535; R.R. Arat, "KUçUm Han", İA.

VI. 1071.
87. İnan. Manas. 6.
88. Kilab-ı Tevarih-i Padişahan-ı Vllayet-i Hindistan ve Khıtay ve Khutao ve Kaşgar ve

Kalmuk Z.V. Togan, Türkistan, 70'den naklen. Barthold. Kırgızdar. 174. Nitekim
Kırgız tarihçi Soltanayev bu ibareyi "Kırgızlar kafir olmadığına göre Müslüman"
şeklinde anlatmaktadır. Soltanayev. 1.134.
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Kerulen bölgelerinde "kafir" olarak yaşayan 12.000 Kırgız 1635-1636'da
Karategin üzerinden Hisar'a g e l m i ş l e r bir ay sonra B e l h ' ı e bulunan
Özbek hanının huzuruna çıkanlmışlardır".

Genel bir değerlendirme yapacak olureak, Kırgızlar Çağataylar döne
minde toplumsal, kültürel, siyasi ve dini bakımdan önemli değişmeler ge
çirmişlerdir. Bu dönemde Kırgızlar ekonomik ve sosyal bakımdan göçebe
olarak h a y v a n c ı l ı k yaparken, b a z ı boylar da toprağa yerleşerek tarımcılık

la uğraşmışlardır. Kırgızlann İslam kültürünü benimsediklerinin en açık
belirtilerinden birisi hiç şüphesiz "Çağatay yazısı" adıyla Arap harflerini
kullanmaya b a ş l a m a l a n d ı r . Y e n i s e y bölgesinde ve Tanrı Dağlannın yük
seklerinde y a ş a y a n K ı r g ı z l a n n önemli bir k ı s m ı hala eski dinlerini devam
ettirmekle beraber T a n r ı D a ğ l a n , T a l a ş , Yedi Su, Pamir D a ğ l a n ve Batı

Sibirya Kırgızlan İslama girmişlerdir^.

d. Kırgızların İslamlaşmasında Tarikatların Rolü

Halk psikolojisine vukufıyetleri, sosyal şartlara intibak kabiliyetleri,
yumuşak öğretileri, tebliğlerinde kullandıkları dil ve uslup sadeliği ve
yaygın teşkilatlan ile İslam sufılerinin genelde dünyada özelde Türkler
arasında İslamın yayılmasında önemli rol oynamışlardır.

Sufılerin Kırgızlar arasındaki nüfuzunu gösteren belirtilerden birisi
onlann Hallaç Mansur (856-922) ile ilgili telakkileridir. K ı r g ı z s a n c ı r a l a -

nnda Hallaç Mansur K ı r g ı z l a r ı n a t a s ı olarak gösterilmektedir. K ı r g ı z sö
zünün menşei ile ilgili "Kırk+Kız" rivayetine göre yakılan Mansur'un
küllerinin nehre dökülmesinden sonra bunlardan hamile kalan K ı r k +
kızdan Kırgızlar türemiştir". Söz konusu rivayet akla ve tarihi verilere
uygun düşmese de Kırgızlann kendilerini Hallaç Mansur gibi bir sufıye

nispet etmeye ç a l ı ş m a l a r ı ve bunun yüzyıllarca sözlü rivayetlerle halk
vicdanında ve gönlünde c a n l ı t u t u l m a s ı o n l a r ı n tasavvufa olan yakınlıkla-

nnı gösteren i ş a r e t l e r d e n biri olarak d e ğ e r l e n d i r i l e b i l i r . H a l l a c ' ı n h. 291/
m. 903'ten sonra gayri müslimler a r a s ı n d a dini tebliğde bulunmak için
Doğu Türkistan ile Maçin'e g i t t i ğ i Hoten ve Turfan'a kadar ulaştığı ve
Türkler arasında faaliyette bulunduğu bilinmektedir'^ Bu çerçevede Kır

gızlarla da karşılaşmış olabilir.

89. Mahmud b. Veli, BahruT Asrar fi MenakıbıT Ahyar, Urstanbekov-Corayev, 282'den
naklen (Eserin tamamı 7 cilt olmasına rağmen günümüze sadece 1. ve 6. Cildin
eksik nüshalan y e t i ş m i ş t i r , Bkz. Urstanbekov-Corayev, 26-27); Barthold, Kırgızdar,

174-175. Yine Kırgız tarihçi Soltanayev Mahmud b. Veli'nin v e r d i ğ i bu rivayetin
bilgisizlikten k a y n a k l a n d ı ğ ı n ı , çünkü eğer söz konusu Kırgızlar kafir olsalardı

Şaman dindaştan Kalmaklardan k a ç ı p Müslüman ülkesine sığınmayacaklarını ifade
etmektedir. Soltanayev,!, 134.

90. Baytur, II. 73; Zakirov, 307-308.
91. Aksikendi, 33; Karasayuulu, Kamus Nama, 9-10; Sıddıkogluu, 26; Baytur. II, 82-

83.
92. L. Massignon, "Hallac-ı Mansur", İA. V, 169. Aynca Hallaç hakkında bkz. E.Ce-

becioğlu, "Hallac-t Mansur", A.U. İlahiyat Fakültesi Dergisi, XXX, 1988, 329-
350.
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Kırgızlar arasında faaliyet gösteren belli başlı tarikatları kronolojik
olarak Yesevilik, I ş k i l i k , Kadirilik ve Nakşibendilik olarak s ı r a l a y a b i l i r i z .

1, Yesevilik

Türk boylan a r a s ı n d a Xn. y ü z y ı l d a g ö s t e r d i ğ i faaliyetlerle h a l k ı n

gönlünü kazanarak "Pir-i Türkistan" ü n v a n ı n a l a y ı k görülen Hoca Ahmed
Yesevi (ö. 1166) nin öğretileri etrafında vücud bulan Yesevilik XV. yüz
yılda Nakşibendiliğin yaygınlaşmasına kadar Türkistan'da en yaygın tari
kat olma n i t e l i ğ i n i k o r u m u ş t u r .

Bütün boyutlanyla henüz ortaya k o n m a m ı ş olsa da Ahmed Yese-
vi'nin öğretilerinin lörgızlara Sırderya boyundan ulaştığı^', çok derin ve
güçlü bir manevi nüfuza sahip olduğu bilinmektedir. Nitekim Yesevi'nin
menkabeleri, onun üçüncü hsdifesi olan ve halk a r a s ı n d a Hakim Ata ola
rak şöhret bulan Süleyman B a k ı r g a n i ' ^ (ö. 1186) tarafından Kırgızlar ara
sında yayılmıştı!^. Hatta o dönemde Yesevilik a r a c ı l ı ğ ı y l a K ı r g ı z l a n n da
yoğun olarak meskun bulunduğu Yedi Su bölgesinde hızlı ve güçlü bir İs
lamlaşma akımı meydana g e l m i ş t i r ' ® .

Y e s e v i l i ğ i n K ı r g ı z l a r a r a s ı n d a ki nüfuzu, Ahmed Yesevi'ye K ı r g ı z l a

r ı n , K ı y a m e t ' t e Mizan başında durarak yardımcı olacağı gibi olağanüs-

tünlükler atfetmelerinden de anlaşılmaktadır". Yine Yesevi Şeyh Süley
man Bakırgani göçebe Türkler a r a s ı n d a y a y g ı n bir nüfuza k a v u ş m u ş t u r .

K ı r g ı z din alimleri onun kırk dört tane dini manzumesini içeren Bakırgan

Kitabı adlı eserini çocuklara o k u m u ş l a r d ı r . Eser anlaşılır bir dil ile yazıl

dığı için halk arasında geniş bir yayılma imkanı bulmuştur*®. Bununla be
raber Yeseviliğin Kırgızlar arasında ne kadar b a ş a n elde ettiği şimdilik

yeterince vuzuha k a v u ş m a m ı ş olup yeni çalışmaları beklemektedir.

2. Işkilik

Hz. Ali'nin soyundan gelen ve Fergana'nın Kasan şehri ve civannda
faaliyet gösteren Ş e y h Seyyid Mir Cemaleddin ve oğlu Şeyh Seyyid Mir
Celil'in sünni İslama dayanan tasavvuf yoluna Işkilik denmektedir. Söz
konusu tarikatın Kırgızlarla olan ilişkisini Şeyh Seyyid Mir Celil'in müri
di olan Kırgız tarihçi Aksikendi'nin v e r d i ğ i bilgilerden tespit edebiliyo
ruz.

93. Benntgsen-Quelquejay,272.
94. Süleyman Bakırgani hakkında bkz. Mevtana Ali b. HUseyn es-Saafı, Reşahat Ayn

el-Hayat, haz., NP. K ı s a k ü r e k , İ s t a n b u l , 1993, 12; Ali Şir Nevai, NesayimuM-
Mahabbe min Şemayimİ'İ-Fütüvve, haz. K. Eraslan, İstanbul, 1979, 384; F. Köp
rülü, Türk Edebiyatında İlk Mutasavvıflar, Ankara, 1981, 88-91; RR. Arat.
"Hakim Ala",İA.Vn, 101-103.

95. Köprülü, İlk Mutasavvıflar, 56.
96. F.Köprülü, "Ahmed Yesevi" ,İA.l,2\l.
97. Karasayuulu, Kamus Naama, 36.
98. Karasayuulu, Kamus Naama, 16.
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Aksikendi'ye göre tarikatın gelişmesi şöyle olmuştur. îmam Seyyid
İbrahim Zarbagış Kasan'da dokuz yıl halkı tarikat yoluna davet etmiş; 96
yaşına gelince Kırgızlar da aralarında olmak üzere bölge halkının, oğlu
imam Ali'ye biatlanm almış ve kendine halef tayin etmiştir. İmam İbra
him 1135'te vefat etmiştir. İmam Ali de 22 yıl yaşamış, 1157'de ölmüştür.
Onun yerineSukay Bahadır geçmiş o da 1166'davefat etmiştir''.

Daha sonra onun torunlarından Seyyid Muhammed, Ş i r k e n t ' e y e r l e ş

m i ş böylece Şirkent tarikatın merkezi olmuştur. Bu silsileden Seyyid Mır
Celaleddin ve oğlu Seyyid Mir Celil (lakabı Mevlana A'zam) tarikatın en
ileri gelenlerindendir. Bunlar XIV. yüzyılın ikinci yarısı ve XV. yüzyılın
başlarında Fergana vadisinde faaliyetlerde bulunmuşlardır"".

Aksikendi'nin verdiği bilgilere göre Seyyid Mir Celil Fergana vadi
sinde kısa sürede büyük bir üne ve sosyal nüfuza kavuşmuştur. Kırgız
boylanndan bir kısmı özellikle Fergana vadisinde yaşayanlar Mevlana
A'zam'ın tarikatına intisap etmişlerdir. Bunlardan Ak Uul ve nesli, Bos
ton,Teit, Çuçuk, Cookesek, Döölös, Kând, Kadırşa, Adına, Mankuş, Ka-
rabagış, Tagay, Karauul, Munduz'u sayabiliriz. Bütün bu Kırgız boylan
Mevlana A'zam'ın başta Kalmuklar olmak üzere kafirlere karşı yaptığı
mücadelede ona yardımcı olmuşlardır"".

Bunun yanında Özkent'te oturan ünlü Üveysi şeyhlerinden Burha-
neddin Kılıç gibi tasavvuf ehli ile çok sayıda Türk ve Moğol boyunun
ona intisap etmesi o dönemde Türkistan'ın önemli bir bölümüne hakim
olan Emir Timur ve çevresini rahatsız etmiştir. Bir şekilde şeyhin etkinli
ğini ortadan kaldırmak isteyen Timur yönetimi onu "fasit fikirler yay
mak" ve "halkı isyana teşvik etmekle" suçlamışlar ve Semerkand'a geti
rip mahkeme etmişlerdir. Mahkemede Timur'un kadılanndan Selahaddin,
Mevlana Azam'a destek verince Timur Semerkand'a Mevlana A'zam'a
d o k u n u l m a m a s ı emri vermiştir. Aynca Kadı Selahaddin başla olmak
üzere şehrin ileri gelen ulema ve umerasıyla birlikte onun tarikatına gir-
mişlerdir'°^ Bu destekten sonra Mevlana Azam daha bir iştiyakla "halkı
hak yola teşvik etmiş, bozu itikatlardan temizlemiş, "Ehli Sünnet ve'l-
Cemaat" alimlerini hürmete ç a ğ ı r m ı ş t ı r " ^ ^ ^ .

Aksikendi'nin eserinde Ehl-i Beyt sevgisi ve onlardan gelen soy ön
planda olmasına rağmen burada Mevlana A'zam'ın Ehl-i Sünnet'te bağlı
olarak s u n u l m a s ı söz konusu tarikatm bir sünni s u f ı yolu olduğunu gös
termektedir.

99. Aksikendi, 34-35.
100. Aksikendi, 20-21.
101. Aksikendi, 65-67.
102. Aksikendi. 76-80.
103. Aksikendi, 79.
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3, Kadirilik

XII. yüzyılda, Abdulkadir Geylani (1077-1166)'nin tasavvuf tecrübe
si etrafında Bağdat'ta gelişen Kadirlik, Cengiz Han'ın 1218'de Buhara'yı

istila etmesiyle ve buradaki Kadiri şeyhlerinin ileri gelenlerinden Mevla-
na Hoca Ahmed'i hükümet merkezi Almahk'a getirmesiyle Tann Dağlan

Kırgızlanna kadar ulaşmıştır'®*. Ancak burada fazla duramayan şeyh ka
çarak Aksu civanndaki Avay bölgesi Ketig şehrine yerleşmiştir. Burada
uzun süre îslarm yaymaya çalışmış, kendi çoculan başta olmak üzere çok
sayıda müridi de faaliyetlere katılmışlardır'®^

Yukanda işaret ettiğimiz gibi, Mevlana Hoca Ahmed'in soyundan
ve postnişinlerinden olan Şeyh Cemaleddin Ketigi ve oğlunun irşad

ve telkinleriyle Kırgızlan da yönetimi altında bulunduran Çağatay

hanlanndan Tuğluk Temir 1354'te İslama girmiştir. Onun mensubiyetin
den sonra Kadirilik büyük bir güç kazanarak bölge halkı arasında faali
yetlerini hızlandırmıştır. Şeyh Cemaleddin'in oğlu Şeyh Reşiduddin Veli
ise bu tarikatın bölgede önemli merhaleler katetmesini sağlamıştır. Ancak
Nakşibendiliğim gelişmesiyle eski gücünü kaybetmiştir'®®.

4. Nakşibendilik

Buharalı mutasavvıf Şeyh Bahauudin Nakşibend (1318-1389) tara
fından kurulan Nakşibendilik XV. yüzyıldan itibaren yaygm bir şekilde

Türkistan Türkleri arasında gücünü sürdüre egelmişiir. Öyle ki XVI. yüz
yıla gelindiğinde Kaşgar, Buhara'dan sonra Nakşibendiliğin ikinci merke
zi olmuştur'®'.

Nakşibendilik, Çağatay hanlanndan Sultan Ahmed (1487-1503) za
manında büyük Nakşi şeyhlerinden Hoca Tafsiddin'in Semarkand'dan
Turfan'a gelmesi aşamasında Tann Dağlan Kırgızlanna ulaştı. Yine
1514'te Sultan Seyid Han'ın Yarked Hanlığı'm kurmasından sonra
152rde Türkistan Nakşibendilerinin büyük pirlerinden Hoca Ubeydullah
Ahrar (1403-1490) ın torunu Hoca Muhammed Yusuf gibileri Fergana
bölgesi Kırgızlan arasından geçerek Kaşgar'a geldiler. 1533'te Sultan Ab-
durreşid Han Yarkend Hanlığı tahtına çıkanca Nakşibendiler Kaşgar ve
Yarkend başta olmak üzere kuzey-doğu Türkleri arasında açık davete
başladılar. I535'te Kasan yakınlarındaki Dohbid şehrinde ikamet eden
Nakşibendi şeyhlerinden Hoca Ahmed b. Şerif b. Celaleddin Kasani
(1461-1542) (Mahdum-ı Azam) Kırgız yerleşim yerlerinden geçerek Yar-
kend'e geldi ve bölgede tarikatını yaydı. Mahdum-ı Azam Dohbid'e dö
nerek 1542'devefat etti. Mezan Semerkand yakınlarındadır'®®.

104. Bennİgsen-Quelquejay, 83; Baytur. II, 81.
105. Baytur, II. 8i.
106. Amold, 238, Baytur, II, 81-82.
107. Bennigsen-Quelquejay, 80.
108. Mevlana Azam kutbu'l-ebrar Hoca Ubeydullah Ahrar'ın müridi olan Mevlana Mu

hammed kadı'nın müridi idi. Halk arasında çok kerametleri söylenen Mahdum-ı



416 SEYFETTÎNERŞAHtN

Mahdum-1 Azam'm büyük müridlerinden ve halifelerinden olan Fer-
ganalı Şeyh Lütfullah Çusti (ö. 1571) göçmenler arasında tslamı yaymaya
çalışmış yine onun halifesi Şeyh Muhammed, Kazak ve Kırgızlann İsla
ma girmesine çaba harcamıştır'"'.

Mahmud-ı Azam'ın küçük oğlu Hoca İshak Veli, Şeyh Lutfullah
Çusti'nin elinde yetişmiş ve özellikle Kiergızlar arasında çok faaliyetler
de bulunmuştur. Baytur'un naklettiği kadanyla Tezkire-i Hoca İshak'laki
kayıtlara göre Hoca İshak Tanrı Dağlannm güney ve batı. taraflanndaki
Kırgızlar arasında 12 yıl irşat faaliyetinde bulunarak çok sayıda Kırgızı

^katına kazandırmış ve bu yolla dağ eteklerindeki son Kırgızlar da
İslam girmişlerdir"". Hoca İshak 1613'te Dohbid'e ailesinin yanına dön
müştür'".

Burada işbirliği içinde tarikatlarını yaymaları beklenirken Hoca
İshak'ın, büyük kardeşi ve aynı zamanda Nakşibendi şeyhi olan Hoca
Muhammed ile arası bozulmuştur. Bunun üzerine abisi 1616'da Yar-
kend'e gelerek kendine taraftar toplamaya girişmiştir. Sonunda iki karde
şin iktidar mücadelesi başlamış ve Nakşibendiler ikiye ayrılmıştır. Hoca
İshak'ın yoluna İshakiye, taraftarlarına "Kara Takyaluu" (Kara Takkeli)
veya "Kara Tooluktar" (Kata Dağlılar), Hoca Muhammed'in yoluna Işki-
ye, taraftarları da "Ak Takyaluu" (Ak Takkeli) veya "Ak Tooluktar" (Ak
Dağlılar) adı verilmiştir"^ Sözkonusu iki grupXVIII. yüzyılın ikinci ya
nsına kadar Yarkend Hanlığı'nda Hocalar iktidannda siyasi mücadelele
rinde karşılıklı taraf olmuşlardır. Bu mücadelelerde Kırgızlar Kara Ton
lukta tarafında yer almışlardır. Söz konusu gelişmeler bölge halklan ve
Kırgızlar arasındaki sosyal barışa zarar da vermiştir" \

Kırgızlar arasındaki Nakşibendilik doğuda Kaşgar, batıda Fergana
yoluyla yayılmıştır. Söz konusu tarikatın etkisi XVIII-XIX. yüzyıllarda
Hokand Hanlığı döneminde de artarak devam etmiş, XX. yüzyılın ilk çey
reğinde Sovyetlerin tarikatların faaliyetlerini durdurmalarıyla son bul
muştur.

Azam h a k k ı n d a Abdulbeka b. Hoca Bahauddin löTI'de Camiu'l-Makamal a d ı n d a bir
kitap yazmıştır. Bueserde Şeyh'in Kırgızlar arasındaki faaliyetlerinden bahsedilmektedir.
Ebu Tahir Hoca Semerkandi, "Samariye". Miras, haz., B. Ahmedov başkanlığında bir
komisyon, Farsçadan Özbek Türkçesine çev.Abdulmumin Sattari, Taşkent, 1991,56. Ebu
Tahir Hoca (ö. 1874) Semerkandlı bir alim olup söz konusu kitabı ilk olarak 1898'de VL.
Viyatkin'in yaptığı Rusça tercümesiyle birlikte yayınlandı. Dahasonra 1908'de Farsçası
St. Petersburg'ta neşredildi). Baytur, II, 82; B. Ahmedov,Tarihten S a b a k l a r , T a ş k e n t ,
1994,261-264.
109. Ebu Tahir Hoca, 45-46; Barthold, K ı z g ı z d a r , 174.
110. Baytur, 11,82; Ebu Tahir Hoca, 45.
111. Baytur, II, 123; Ebu Tahir Hoca Hoca tshak'm 1598'de öldüğünü bildirmektedir. S.

45.
112. Baytur, II, 83.
113. Omurbekov-Corategin.21.
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Nakşibendiliğin, Kırgızların sosyal, kültürel ve dini hayatlarına yap
tığı katkı tam olarak henüz ortaya konamasa da onlara bir ölçüde îslamı

tanıttığı, dini ve milli kimlikleri oluşturmada ve vatan savunmasında yar
dımcı olduğu söylenebilir. Nitekim Kırgızlann XVU. yüzyılda Budist
Kaimuklara ve XIX. yüzyılın sonlannda Ruslara karşı yaptıklan milli
mücadelelerde bu tarikat önemli dinamiklerden biri olmuştur"*.

4. Hokand H a n l ı ğ ı Dönemi (XVIII.-XIX. Yüzyıllar)

Fergana Vadisi ve Kuzey Kırgızistan'ın önemli birbölümünde yaşa

yan Kırgızlar, XVIII. yüzyıl başlannda kurulan ve kendini açıktan açığa

İslam devleti olarak adlandıran Hokand Hanlığı'nın hakimiyetine girmiş

lerdir. Bu biranlamda Kırgızların yoğun bir İslam tebliği ile karşı karşıya

kalmalan anlamına geliyordu. Nitekim Kırgızlar, daha Hokand Hanlığı

kurulmadan, XVII. yüzyılda Kalmuklann istilası üzerine Fergana Vadisi
ne keşif olarak toplanmışlar böylece İslanı kültür merkezlerine yaklaşmış

lar ve Özbek molla, işan ve tüccannın îslam tebliği ile karşılaşmışlar-
dı^"^ Bunu mütealdp bazı Kırgızlar Fergana'dan aynlarak tekrar Tann
dağlarına göçünce Özbekler yine peşlerini bırakmamışlar ve Tann Dağla
rında irşatlarına devam etmişlerdi. Hokand Hanlığı askeri birlikleri de on-
lan izleyerek Kırgızlan hakimiyet altına almışlardı"®.

Daha önce Kırgızların hemen hemen tamamımn îslamı kabul ettiği

göz önünde bulundurulursa, Hokand Hanlığı döneminde, daha çok, Kır
gızların dindarlık düzeylerinin artıniması yönünde îslami tebliğ yapıldığı

kanaatini taşıyoruz. Hokand Hanlığı döneminde Kırgızlar arasında dini
faaliyet resmi ve sivil girişimler olmak üzere iki yoldan yürütülmüştür.

Hanlık İslami tebliği bir devlet politikası ve dini vecibe olarak görmüş
bunun gereği olarak Kırgızların yaşadığı stratejik yerlere mescitler ve
medreseler kurup buralarda Özbek mollalar istihdam etmiştir"'. Ancak bu
uygulamanın ne kadar yaygın olduğunun tespit edilebilmesi için Hokand
Hanlığı arşivlerinin incelenmesi gerektiğini düşünüyoruz. *

Hokand Hanlığı döneminde Kırgızlar arasında sürdürülen dini faali
yetlerde Kırgız biy ve manaplanndan yararlanıldığı bilinmektedir. Ma-
napiar ve biyler Hanlık nezdinde ekonomik, sosyal ve dini itibar kazan
mak için dini tebliğe kapılarını açmışlar, bu faaliyet daha sonra halka
ulaşmıştır"®. Söz gelimi Hokand Hanlığı zamanında Kuzey Kırgızları bir-
leştirmeki çin çalışan Sarbagış manaplanndan Orman Han'a (1791-1854)
merkezi yönetim îslamı öğretecek mollalar göndermiştir"'. Bunun yanın
da çok sayıda tasavvuf ehli, tüccar, molla gibi sivil girişimcilerin Kırgız

lar arasında dini tebliğ faaliyetinde bulunduğu söylenebilir.

114. Bennigsen-Quelquejay. 80.
115. Abramzon, 285;Balyaliva, Dinİ Işenim, 285.
116. Abramzoo, 285.
117. Balyalicva, 285.
118. Abramzon Kırgız biy ve manaplarının ilk defa burada Hokand Hanlığı'nın resmi po

litikaları çerçevesinde Îslamı kabul ettiklerini, fakir Kırgızlar bu yeni ideoloji ile sö-
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ni. KIRGIZ KÜLTÜRÜNDE İSLAM

i. Manas D e s t a n ı ve İslam

Manas Destanı, din, millet ve vatan uğruna savaşan yiğitlerin Manas
adlı Kırgızm etrafında toplanarak yaptıklan mücadeleyi anlatmaktadır'^".
Çeşitli görüşler ileri sürülmekle beraber, Manas Destam'nm Kırgızlann
XII. yüzyılda Budist Karahıtaylar ile olan mücadelelerinden doğduğu ka
naati ağır basmakladır'^'. Karahıtaylar bazı Türk boylan ile beraber Kır-
gızlan da hakimiyet altına almışlardır. Bu hakimiyetten kurtulmak için
Kırgızlann başlattıkları bağımsızlık mücadelesinin baş kahramanı Manas
karşımıza bir islam mücahidi olarak çıkmaktadır. Destandaki Islami mo
tifler Kırgızlann-o dönemde samimi olarak îslamı benimsediklerini gös
termektedir.

Manas Destam'nm ilk yazılı versiyonu, XVI. yüzyılda Aksikendi ta
rafından kaleme alınan Mecmuatu't Tevarih'tQ bulunmaktadır. Burada
yer alan kayıtlara göre Manas, İslami duyarlılığı ve gayreti yüksek bir ai
leden gelmektedir. Altınordu hanlanna bağlı babası Cakıpbek (Yakup
Bey) daha doğumundan itibaren İslam adetlerine göre yetişmiş, hatta Fer-
gana bölgesinde Şirkent'te yerleşmiş olan Işkıyye tarikatı şeyhlerinden
Seyyid Cemaleddin'in bir müridi sıfatıyla onun maddi ve manevi desteği
ni görmüş, ömür boyu bir İslam mücahidi olarak düşmana karşı mücadele
vermiştir'".

Aynı mücadeleyi daha bir şevkle devam ettiren Manas, Aksiken-
di'nin belirttiği gibi "zafer Müslümanlarındır" diye savaşa girer'" ve
"kendini Huda Taala'ya ısmarlayıpprilerden yardım isteyerek" düşmana
saldınrdı'". Bu ifade onun, sadece Ahlah nzası için bir din, millet ve
vatan için mücadele verdiğini ve bu mücadelesinde tam bir mümin olarak
Allah'i sığındığını bunun yanında Allah dostlanndan yardım istediğini
göstermektedir. Manas bir Müslüman olarak yaptığı mücadelelerde fırsat
buldukça da kafirleri imana davet etmektedir'". Aksikcndi'de yer alan ka-
yıtlanndan Manas'ın, mücadelesi boyunca Şeyh Seyyid Cemaleddin'in
maddi ve manevi yardımlarına mazhar olduğu'", bazen yola çıkmadan

mürmeyi daha uygun bularak halka zorla kabul ettirdiklerini ileri sürmektedir. Ab-
ratnzon, 286.

119. Togolok Moldo, "Tarih. Tupku Alalar", haz., K. Botoyarov, Kırgızdar II, 67.
120. Karasayuulu, Kamus Naama, 45.
121. F. Köpriilü.Türk Edebiyatı Tarihi, İstanbul, 1981. 159; Manas Eposu, anlatan,C.

Mamay, haz., O. Satışkızj.Taşkent-Oş, 1995,14; Baytur, 11,20.
122. Aksikendi, 44-45.
123. Aksikendi, 62.
124. Aksikendi, 48.
125. Bir defasında pek çok Kalmağı esir ettiğinde onlara islam imanım teklif etü vecan

larını bağışlayacağını bildirdi. Bkz. Aksikendi, 48-49.
126. Aksikendi, 48-49.
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önce Seyyid Cemaleddin'in duasını aldığı'" hatta bazen Kur'an okuduğu

anlaşılmaktadır'".

Yine ünlü manasçılardan Sagımbay Orozbakoğlu'nun rivayetinde,
Çin'e yapılan bir sefer sırasında Manas'm karargahında kılınan bir sabah
namazı şöyle tasvir edilmektedir: "Tam ağarıp attığı, yeryüzünü sis kap
ladığı zaman, çok güzel bir ezan sesi kırlarda yankılandı... Herkes, bütün
savaşçı askerler uykudan kalkıp abdest alıp sabah namazına hazırlandı

lar..."^^ Bu rivayette Manas ve askerleri namazlannı kılan samimi birer
müslüman olarak nitelendirilmektedir.

V.V. Radloff'un (1837-1918) 1862-1869 yıllarında Kırgız boylan
arasından derlediği Manas Destanı versiyonunda da çok sayıda tslami
motifleri bulunmaktadır. Vuku buluş tarihi kesin olarak bilinmemekle be
raber, Radloff'un kayıtlanna göre Issık Göl civannda avlanmakta olan
Kırgız beylerinden Kökçe'ye Kalmuk hanlanndan Alman Bet Kalmukça
selam verir. Kökçe anlamadığını söyleyerek selamı almaz. Bununüzerine
Alman Bet "selamün aleyküm" demek zorunda kalır ve ona "Bu dünya
dan göçerken/Ötesine uçarken/Bize yol var mı acaba?" diye seslenir.
Bunun üzerine Kökçe ona îslami tebliğ unsurları içeren şu cevabı
verir:

" B ı y ı ğ ı n ı k e s t i r s e n / S a k a l ı n ı koyuversen
Saçlarını kazıtsanfO Cuma ile bu Cuma
A r a s ı n d a yedi gün/Kendisi ile sekiz gün
Sonra Cennete girilir/Allah Taala Hazret
A y ı gökte parlattı/Günü gökte parlattı/Bununla yeri ısıttı".

Bunu duyan Alman Bet,

"Kur'an'ın vardır boynunda/Ver Kur'an't göreyim/Kitaptan okuya
yım" der ve Kur'an'ı kendi kendine okuyup Müslüman olur. Sonra tıraş

olup ailesine koşarak onlara:

"Burda yalan dünya var/Orda doğru dünya var
Öteki dünya için bu dünyada/İyilik yapmaki işi var
..JKur'an'ın dilini bilelim.'/Mekke ile Cennetin
O r t a s ı n ı isteyeliml/Biz Müslaman olalım!" diye seslenip îslama

davet eder.

Alman Bet bu çağnsma cevap alamasa da "Kafir ham olmaktansa/
İslam kulu olurum" deyip Müslüman Manas'm safına kaülu-'*.

127. Aksikendi, 55.
128. Temir Hoca Şirkent'te ölünce Manas taziyeye gittiğinde Seyyid Cemaleddin'in hu

zurunda KaraHoca ile birliktehatm-i Kur'an yaptı. Asikendi, 55.
129. İnan,7.
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Bu alıntılardan anlaşıldığı kadarıyla o bölgede yaşayan Kırgızlar
sathi de olsa îslamı biliyorlar, kendilerinin îslami bir selam olan "sela-
mün aleyküm" ifadesile selamlanmasını istiyorlardı. Bunun yanında
Kökçe'nin muhatabına saçlannı, bıyıklannı kestirmeyi ve sakal bırakma
yı önermesi, dünya hayatını sekiz günlük kısa bir zaman dilimi olarak yo
rumlaması, Allah'ın ayı ve güneşi parlatarak yeryüzünü ısıttığını hatırla
tarak imana çağırması dini duyarlılık ve dini bilgi işaretleri olarak
değerlendirilebilir. Aynca anlaşıldığı kadanyla Kökçe yanında Kur'an ta
şımakta ve onu okumayı bilmekledir. Buna ilaveten bu metinde başka
dindeki insanlan İ s l a m a davet etme arzusu görülmekte, hatta bu bir an
lamda teşvik edilmektedir. Bu durumda en azından Issık Gök civarında
oturan Kırgızlann veya onların üst düzey yetkililerinin çoğunluğunun sa
mimibirer Müslüman olduklarını ve onu yaymak için çaba sarf ettiklerini
söyleyebiliriz.

Aynca Manas Destanı'nda sık sık Allah, Huda, Tanrı ve Busurman
(Müslüman) kavramlan geçmekle, Kur'an kutsal bir kitap olarak nitelen
dirilmektedir. Bunun yanında, Hz. Peygamber, Hz. Adem, Hz- Havva,
Hızır, namaz, abdest, kıyamet, dua ve ervah gibi îslami unsurlara yer ve
rilmekte, Manas başta olmak üzere ölen kahramanlar îslami usullere göre
defnedilmektedir. Destan'da bir bakıma îslamın gaza ruhu Manas ve
radaşlarımn şahsında fiiliyata geçmekte, bu motif adeta Kırgızlann milli
kimliğinin belirleyici unsuru ve milli mefkure halinde sunulmaktadır.
Destan boyunca, Kırgızlar kafirlere karşı savaşmakta, müslümanların
gelip gelmesi ve Kırgızlarla beraber komşu topluluklann bir bayrak altın
da toplanması amaçlanmaktadır'^'. Bu yönüyle Manas Destam'nın ateist
ideolojisi karşısında Kırgızların îslami duyarlılıklannm ayakta kalmasın
da da etkili olduğunu düşünüyoruz.

2. XVI. Yüzyıla Ait Memuatu't Tevarih'e Göre Kırgızlar ve İslam

îslam dönemi çoğu Türk ve îslam tarihçileri gibi Kırgız sancıracılan
da tarihlerini Hz. Nuh'un oğlu Yafes ile başlatırlar. Aksikendi eserinde
klasik îslam tarihçileri gibi insanlık tarihini Hz. Adem ile başlatılu- ve
milletlerin oluşmasını, bu arada Kırgızları Hz. Nuh'un oğullarına bağla
yarak uzun asırlardan beri tevhid dinine bağlı bir toplum olduklarını vur
gulamaya çalışır.

130. Manas Destanı (WJladlofr) ve Kırgız Kültürü ile İlgili Tespit ve Tahliller. Na
ciye Akyüz, Ank, 1995,542. Radloff, Sibirya'dan II. çev. A. Temir, istanbul. 1996,
319-323.

131. Nuri Yüce, "Manas Destanında îslami Unsurlar", Bozkırdan Bağımsızlığa
Manas, haz. Emine Gürsoy-Naskali, Ankara, 1995, 241-255; Yıldız, 292-341.
Mamay, Manas Eposu; İnan, Manas Destanı; İsa Özkan, "Manas Destanı'nda îsla
mi Unsurlar". Manas Destanının 1000. Yılı Kutlama programı çerçevesinde T.D.V.
tarafından düzenlenen Manas Destam'nın Türk ve Dünya Edebiyatındaki Yeripane
li tebliğ özeti. T.D.V. Haber Bülteni, Mayıs-Temmuz, 1995, sayı, 34-35.50.
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Tarihi mevsukiyeti tartışmalı olan bu rivayete göre, Türkistan millet
lerinin ve bu arada Kırgızlann müslüman olması şöyle gerçekleşmiştir.
Hz. Nuh'un oğullanndan Yafes Amun Eteryası'nm (Amuderya) doğusuna
gönderilmiş, Türkistan veÇin'de yaşayan milletlerin tamamı onun neslin
den gelmiştir. Yafes, Karahan, azarhan ve Küçihan adında üç oğul sahibi
olmuş, Karahan'dan Oğuz, Azarhan'dan Kazakhan adlı oğullar türemiş
tir. Daha sonra Oğuz'un Moğol adında bir, Moğol'un Gızıddin ve Land-
din adlı iki oğlu dünyaya gelmiştir. Gızıddin'in neslinden "Giz", "Türk"
ve "Türkistan" milletleri vücut bulmuştur. Moğol Gızıddin, Urum, Ha-
rezm ve Türkistan'ın padişahı olmuştur. Hz. Peygamber zamanında Gı
zıddin'in Mamurbek Türk ve Alatı Türkmen a d l a n n ı t a ş ı y a n iki oğlu dev
letin başına geçmişlerdir. Hz. Peygamber aşikare davete başladığında
aslen Gızlardan olan Hz. Akaşe'yi'" bir mektupla Harezm'e göndererek
İslama davet etmiştir. Mektubu saygıyla okuyan Gızlar şenlik düzenleyip
hemen Müslüman olmuşlardır. Bu arada Akaşe bir mektubu da Türkmen
lere göndermiş, Mamurbek Türk ve Alalı Türkmen bunu duyup üç gün
lükyoldan gelerek mektubu alıp başlanna koymuşlar ve Harezrn'e dönüp
sevinçten hazinelerim halka dağıtmışlar bütün Harezm halkı sevinçle İsla-
mı kabul etmişlerdir. Üçüncü mektup Nogay'a gitmiş onlar da iman et
mişlerdir. Sonra o mektubun bir kopyası Türkistan'a gönderilmiş, Türkis
tan eli de İslam dairesine girmiştir. Bu sırada Harezm padişahı
Mamurbek Türk, Azarhan'ın neslinden gelen Kazaklara da bir mektup
gönderilerek onların Müslüman olmasını sağlamıştır'".

Aksikendi Kırgızlar da içinde olmak üzere Türkleri Hz. Peygam-
ber'in savaşlanna iştirak ettirmektedir Buna göre, Hz. Peygamber Bedir
Savaşı'nda iken, içinde Kırgızlardan bir yiğidin de bulunduğu, Gızlardan
92 kişi yardımına gelmiştir'^. Hz. Peygamber "Bunlar hangi milletten"
diye sorunca Hz. Ebubelor "bu millet dağlılar tarafından geldi" şeklinde
cevaplandırmıştır. Bunun üzerine Hz. Peygamber onlara birer at tahsis
etmiş Hz. Ali'ye teslim ederek şu talimatı vermiştir: "EyAli, bu yiğitlerin
ataları bunları bana hediye etti. ben de size hibe teslim ediyorum. Bunlar
Kıyamete kadar senin adım ansınlar, bazı zamanlarda "Ay Ali", "Ey
Şah-ı Merdan" diye çağırsınlar, senin çocuklarına hizmet etsinler, gelişip
çoğalsınlar". Bunlann da yardımıyla Bedir Savaşı kazanılmış ve Hz.
Peygamber'in izniyle ülkelerine dönmüşlerdir'".

132. İslam iarih ve edebiyat liieratürilnde Ukkaşe hikayesi olarak yer alan Hz. Ukka-
şe'nin asıl adı Ukkaşe b. El-Mihsan'dır. Rivayete göre bu sahabi Hz. Peygamber'in
son günlerinde yaptığı konuşmada helallik isterken benim sizde alacağım var siz
benim sırtıma vurdunuz ben de size vurmak istiyorum demiş sırt açılınca öpmüştür.
Ancak bu rivayetin uydurma olduğu hadisçiler tarafından bildirilmektedir. Aynı şe
kilde bu rivayette geçen Ukkaşe'nin de başka birisi olabileceği ileri sürülmektedir.
Bkz, M. Esad Coşan, "îslami Türk Edebiyatında Ukkaşe Hikayesi". A.Ü. İlahiyat
Fakültesi Dergisi, XXVI, 1983,275-286.

133. Aksikendi.22-23.
134. Aksikendi, 24.
135. Aksikendi, 25.
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Bu rivayette Türklerin Hz. Ali evladına saygı ve sevgi beslemeleri,
onun adını ağızlanndan düşürmemeleri vurgulanmaktadır. Bu bir bakıma
Türklerin Ehl-i Beyt'e olan sevgi ve saygılannın yansıması olarak değer-

lendınlebilir. Nitekim Fergana Vadisinde şimdi Şah-ı Merdan olarak ad-
landmlan yerleşim yerinde mahalli inanca göre Hz. Ali'nin mezan bulun
maktadır'^''. Aksikendi Hz. Ali evladım merkez yaparak Türkistan'da
başta Kalmuklar olmak üzere kafirlere karşı cihadın tarihini yazar Söz
konusu kayıtlara göre, îmam Cafer Sadık Hıtay ve Hotan'ın îslamlaştınl-

ması için çalışmış, Hotan'a kadar gelip kafirlere karşı savaşmıştır. Bir
süre sonra Karahıtaylar, Türkistan'nın bazı bölgelerini tekrar istila edince
Harzemşahı Sultan Mahmud ve diğer ileri gelenler Bağdat halifesine yar
dım başvurusunda bulunmuşlardır. Bunun üzerine Bağdat halifesi İmam
Cafer'in neslinden imam Seyyid İbrahim Sultan Melik Zarbagış'ı Türkis
tan'a göndermiştir. Harezm sultanı Mahmud, İmam Seyyid İbrahim'i

yolda hürmetle karşılamış, misafir etmiş ve bir kızım ona vermiş, bu evli
likten Ali adında biro ğlu olmuştur. İmam Seyyid İbrahim 30.000 yiğit ile
Kasan'a gitmek üzere yola çıkmış, Hocent'e ulaştığında onun gelişini

duyan Kırgızlar ona katılmışlar, İmam İbrahim Kırgızlardan Lar-Han'ı

sağına, L^-Buzurg Han'ı soluna almış böylece Kasan'ı Karahıtaylardan

temizlemiş, 350.000 pulu kırmış ve burasını "îslamabad" kılmıştır. Daha
sonra Kırgızların yardımıyla Fargab ve Dangal, Mimcubar alınmış ve bu
ralar da "îslamabad" kılınmış ve yönetimi Kırgız beyleri Lar-Han ve
Lar-Buzurg Han'a verilmiştir'".

Görüldüğü gibi, Aksikendi, Kırgızlan Ehl-i Beyt'ten bir imamın or
dusuna dahil etmekte ve Islamın yayılması için mücadeleye sokmaktadu*.
Söz konusu yaklaşım tarihi verilere uygun düşmese de XVI. yüzyılda ya
şamış bir Kırgız tarihçinin kendi boyunu İslam dairesinde gösterme çaba
sı olarak değerlendirilebilir. Bu yaklaşım bir bakıma o zamanki Kırgızla

rın anlayışlanna uygun gelmiştir.Aksi takdirde, eğer söz konusu dönemde
Kırgızlar Müslüman olmamış olsalardı, yazar alimlerin, yöneticilerin ve
halkın tepkisinden çekinirdi.

3. Sözlü Kırgız Kültüründe İ s l a m

Kanaatimizce bir toplumun hangi dinden olduğuna işaret eden gös
tergelerden biri de örf ve adetleridir. Bu bağlamda Kırgızlann Türkis
tan'daki diğer müslüman Türk boyları ile aynı değerleri taşıdıkları görül
mektedir. Örf ve adetleri, kültürün hakim unsurlanndan dinin şekillendir
diği göz önünde bulundurulursa Kırgızlann İslamlaşma sürecinin uzun
bir tarihi olduğu söylenebilir. Bunun yanında dildeki kavramlar, deyimler

136. Aslında Türklerde Ehl-i Beyi sevgisi Karahanlılar döneminden beri görülmektedir.
Nitekim Satuk Buğra Han'ın Islamı kabulünü menkıbevi tarzda anlatan risalelerde
buna rastlanmaktadır. Bkz. M.F. Grenard, "Satuk Buğra Han Menkıbesi ve Tarih"
çev.O. Turan.Selçuklular ve islamiyet, istanbul.1993,150 vd.

137. Aksikendi, 31-34.
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ve atasözleri de halkın ruh ve din dünyasını yansıtır. Daha çok XIX. yüz
yıl sonu ve XX. yüzyıl başlarına ait Kırgız sözlü kültürü önemli ölçüde
Islami unsurlar taşımaktadır. Halk deyişleri ve atasözleri halinde halk ara
sında dolaşan bu kültür motifleri Kırgızlann îslami anlayışları ve dini ha-
yatlan hakkında bilgi vermektedir. Büyük Kırgız dilcilerinden Hüseyin
Karasayev'in (ö. 1998) derlediği Nakil Sözder (Nakil Sözler) adlı eserde
yer alan îslami içerikli atasözü ve deyimlerden yola çıkarak Kırgızların
dini dünyaları hakkında şunlan tespitediyoruz.

a. İtikat İle İlgili

İyman Aytuu, İyman Uguzuu (İman Söylemek, İman Bildirmek): Kır
gızlar iman etmeyi bu kavramla ifade ederler. Bunun Arapça kısa ifadesi
"Eşhedü enlailahe İllallah, eşhedü enne Muhammeden Abdühü ve Resü-
lühü", geniş şekli de amentü cümlesidir'̂ ®.

Adem Ata-Oba Ene (Adem Baba-Havva Ana): Bu iki şahıs bütün in
sanlığın atasıdır. Allah Taala yer yüzünden getirttiği topraktan Adem'i,
onun kaburgasından da Havva'yı yaratmıştır. Bundan dolayı erkeğin ha
nımı ile istişare yapması Kırgızlarda "Kabırgan menen keneş" (Kaburga
ile istişare) şeklinde yaygınlaşmıştır'^^

Ak Rasul Alla (Hak Resullallah): Hak Resul Hz. Muhammed
Tann'nm gerçek vekili, insanlara gönderdiği açık elçisidir. O peygamber
lerin en sonuncusu, insanlığın bütün güzel sıfatlarını kendinde toplayan
kişidir. Tann'nm peygamberlerinin tamamına yakını israil oğullanndan
çıkarken o Araplardan çıkmıştır. Omucize sahibi ve haysiyetli insandır'^.

Baygambar Barına Azır (Peygamber Her Şeye Hazır): Hz. Peygam
ber Allah tarafından insanlara dini öğüt vermek için çabalarken her türlü
azap, eza ve cefa ile karşılaşmaya kendini hazırlamıştır. Hz. Peygam-
ber'in bütün bu zorluklara göğüs germesi, Kırgızlara hayatta örnek ve
psikolojik destek olmuştur. Kırgızlar Hz. Muhammed'in bu tavnm yuka-
ndaki atasözü ile ifade etmişlerdir'*'.

Cavnış Değen Ak Söz (Yazılmış Denen Hak Söz): Kırgızimn Tagdır
ve kader anlayışlannı anlatan bu söze göre kul doğmadan önce Allah
Levh-i Mahfuz'da kulun kaderini yazmıştır'*^.

Akır Zaman (Ahir Zaman): İslama göre bu alemin bitişidir. Hokand
Hanlığı zamanında Kırgızlar ahir zaman hakkında çok kitap yazmışlar ve

138. Karaseyev, 355-356.
139. Karaseyev,NakilSözdcr,Fnıaze, 1982,8.
140. Karaseyev, 22.
141. Karaseyev, 57-58.
142. Karaseyev, 96.
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halka okutmuşlardır. Bu kitaplardaki kayıtlara göre Ahir Zamanın en
önemli alametleri, çok sayıda insanın ölmesi,dindarlara nazaran dinsizle
rin çoğalması, yerin titremesi, suların taşması, güçlü fırtınaların çıkması,

kötülüklerin çoğalmasıdır. Ahir Zaman vuku bulmadan önce Deccal'm
başkanlığında doğudan Yecüc-Mecüc çıkacak ve yeryüzüne hakim ola
caktır. Deccal gök eşeğine binip Dımışk'a gidecek bu arada yerden
Mehdi, gökten Isa Peygamber çıkacak ve onu yok edeceklerdir. Bu olay
dan sonra bir nice asır geçeecek, dünya tekrar bozulacak, güneş batıdan

doğacak tır'^^

Kıyamet Kayım Boluu (Kıyamet Kaim Olur): İslama göre bu dünya
bitecek, ölenlerin tamamı dirilecek, büyük hesaba çekilecektir. "Kıyame
tin Kıl Köprüsü" sözü de Sırat Köprüsü'nü ifade eder'".

Arasat Maydanı: Kıyamet koptuktan sonra insanların dirilip hesaba
çekileceği yerdir. Bu sırada insanın içinde bulunacağı halet-i ruhiye Kır-

gızcada "dendaroo boluu, ırgılçm boluu" (müterdit olma, irinler içinde
olma) şeklinde söylenir'^^

b. İbadet ve Muamelatla İlgili

Orozosun Açpay (Orucunu Tutmak): Oruç tutmak Kırgızlarda "Oro-
zosun açpay", "Ooz bekituu" (ağız kapatmak) ve orucu açmak, iftar yap
mak da "oozaçuu" (ağız açmak) deyimleri ile anlatır'".

Batuba Kıluu (Fetva Verme): Daha çok güney Kırgızlannda yaygın

olan bu ifade, bazı meselelerinde kadı, müftü ve imamlar tarafından veri
len fetvayı anlatmaktadır'^'.

Nafaka Tölöö (Nafaka Ödemek): Bu kavramın Kırgızlar arasında üç
anlamı vardır: 1.Aileye bakmak için ödenen para, 2. ayrılan kadına veri
lenpara, 3. yaşanan ebeveyne verilen para'".

Zamzam Suusu (Zemzem Suyu): Kırgızlar hacılann getirdiği bu
suyun bir kaç damlasını içinde su bulunan bir kaba damlatırlar ve kıbleye

dönerek "Allahü Ekber" diye içerlerdi. Bu suyu içenin öbür dünyada
Cennet'e g i r e c e ğ i n e i n a n ı r l a r d ı ' "

143. Karaseyev, 29-30.
144. Karaseyev, 232.
145. Karaseyev, 41.
146. Karaseyev, 257-258.
147. Karaseyev, 65.
148. Karaseyev, 249.
149. Karaseyev, 122-123.
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Acı Bedel (Bedel H a c ı ) : Buhara, Semerkand ve Kaşgar'dan gelen ki
şilere bazı Kırgızlar para vererek hacca gönderirlerdi. Para veren bu kişi

lere "Acı Bedel" denirdi ve halk a r a s ı n d a büyük s a y g ı görürdü'*'.

c. Günlük Hayatla İlgili

Dubay Salam (Dua Selam): K ı r g ı z l a r birisine mektup y a z d ı k l a r ı n d a

veya haber gönderdiklerinde sözün b a ş ı n a iyi dilek n i ş a n e s i olarak bu ifa
deyi k o y a r l a r d ı ' ® ' .

Dubanadan Ay Başı ümit K ı l a t (Divaneden Ramazan B a y r a m ı n ı n

Birinci Günü Ümit Eder): Kırgızlar Ramazan Bayramının birinci günü
geçmişlerinin ruhlarının kendilerini ziyaret e t t i ğ i n e i n a n ı r l a r d ı . Bu neden
le Ramazan B a y r a m ı n ı n birinci gününde küçük ekmek p a r ç a l a n n ı y a ğ d a

k ı z a r t a r a k özel yemek yaparlar ve geçmişlerinin ruhu için Kur'an okuta
rak halka yemek verirlerdi'®^.

Dubança Ak Uruu (Divanece Hak Söyleme): K ı r g ı z l a r Allah'tan bir
istekle bulunduklannda veya O'nu zikrettiklerinde "Allah uy" veya
"Allah sensin, Kuday sensin" diye nidada b u l u n u r l a r d ı ' ® ® . A y n ı ş e k i l d e

ş e y h l e r i n müridleri ile Allah'ın 99 ismini zikretmesi zikiri kagıluu (zikir
söylemek) ş e k l i n d e ifade edilirdi'®*.

İsm-i Azam Dubası (İsm-i Azam Duası): Kırgızlar bu duamn çok te
sirli olduğuna inanırlar, mollalar hastalara, k ı s ı r k a d ı n l a r a , delilere okur
l a r d ı ' ® ® .

Kadir Tün Tosuu (Kadir Gecesini Bekleme): R a m a z a n ı n 27. gecesi
K ı r g ı z l a r c a büyük bir hürmetle beklenirdi. Kadir gecesinin kutsiyeti K ı r
g ı z l a r a r a s ı n d a büyük olup i y i l i ğ e ve zenginliğe açılan gece olarak a n l a ş ı -

l ı r d ı ' ® ^

Kara Din: İslam dışındaki din. Manas Destam'nda da geçtiği gibi
Kırgızlar İslam dışındaki dinlere karadin veya gayri dindelerdi'®^.

Kur'an T u ş u r u u (Kur'an Hatmetme) Kur'an Okuu (Kur'an Oku
mak): Kırgızlar ölen kişinin ardından öbür dünyada zorluk görmesin diye
bir grup mollayı toplayıp Kur'an halmettirirlerdi. Bu merasimde koyun
kesip büyük bir sofra hazırlayarak yemek verirlerdi'®®.

150. Karaseyev. 123.
151. Karaseyev. 91.
152. Karaseyev, 91.
153. Karaseyev,
154. Karaseyev. 124-125.
155. Karaseyev. 129,
156. Karaseyev, 140.
157. Karaseyev, 158.
158. Karaseyev, 208.

Mâ
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Peygamber Ç a ş t (Peygamber Y a ş ı ) : Hz. Muhammed'in ölüm
y a ş ı olan 63 Kırgızlar arasında kutsal kabul edilir, bu yaşa gelen biri
si O'na s a y g ı ve sevgisinden dolayı Peygamber y a § ı diye cevap
verir'''.

d. Ölüm İle İlgili

Akka Moyun Sunuu (Hakka Boyun Sunmak): Ölmek, dünyadan git
mek anlamında olup"Ölüm ak, aga moyun sunuu gerek" (ölüm hak,ona
boyun sunmak gerekir) sözü ile ifade edilir"".

Canaza Okuu (Cenaze N a m a z ı K ı l m a k ) : K ı r g ı z l a r ölen kişinin arka-
sındanc enaze namazı kılarlar ve bu namazda Arapça olarak ş u manadaki
duayı okurlardı: "Ey Yaratıcı, dirimizi, ölümüzü, burada o l a n ı m ı z ı ve ol
mayanımızı, kadınımızı, küçüğümüzü, büyüğümüzü bağışla. Allahım biz
den yaşattığını îslam üzere yaşat, bizden öldürdüğünü İman üzere öldür.
Bu ölüye huzur, rahat, m a ğ f i r e t ve nza ihsan eyle. A l l a h ı m , e ğ e r bu iyi
ise, iyiliğini artır, kötü ise günahından geç. Bunu güven, müjde, kiram,
yakınlık ile karşıla. Ey merhametlilerin merhametlisi, rahmetinle bunu
yap""'.

e. Din Eğitimi İle İlgili

Beyşembelik Aluu (Perşembelik Almak): Eskiden m o l l a l a r ı n okuttuk-
lan çocuklardan P e r ş e m b e günleri a l d ı k l a n hediye. Drumu iyi aileler "ço
c u k l a r ı m ı n gözü a ç ı l s ı n , g e ç m i ş l e r i m e Kur'an okusun" diye molla kirala
y ı p çocuklanm okuturlardı. Bazı mollalar da kendi evlerinde ders
verirlerdi. Y a k ı n ı n d a k i yerlerdeki ve köylerdeki k o m ş u l a r da çocuklarını

bu mollaya gönderirlerdi. Cuma günü hariç h a f t a n ı n d i ğ e r günlerinde
devam eden eğitim-öğretimde çoğunlukla Kur'an okutulurdu. P e r ş e m b e

günü ebeveynler çocuklannm ellerine, mollaya verilmek üzere, " P e r ş e m -
belik" para verirlerdi. Bunun yanmda durumu iyi olanlar et, kızartılmış

ekmek, vb. yiyecekler hediye ederlerdi'".

Kur'ankana Boluu (Kur'an Okuyucu Olmak): Bu söz, Kur'an keli
mesine Farsça "havand" sözünün eklenmesinden elde e d i l m i ş t i r . K ı r g ı z

lar, K a ş k a r ve Buhara'dan gelen mollalardan ilm-i hal öğrenirlerdi. Bu
eğitim sürecinden sonra onlara Kur'an ö ğ r e t i l i r d i . Bu mollalarda okuyan
lar hoca olup halk arasına girerlerdi'".

159. Karaseyev, 263-264.
160. Karaseyev, 26.
161. Karaseyev, 100. Karaseyev'in K ı r g ı z c a v e r d i ğ i bu duanın TiIrkçesİnl S. Ateş'in

Büyük Dua M e c m u a s ı ' n d a n a l d ı k . Ankara, t.y., 75.
162. Karaseyev, 71.
163. Karaseyev. 209-210.
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Aptıek (Haftıyek): Kur'an'ın yedide birine verilen isimdir. Çoğun
lukla küçük sürelerin seçilmesinden o l u ş a n bu kitap çocuklara medrese
lerde ve mekteplerde o k u t u l m u ş t u r ' " .

Çaar Kitep (Çıhar Kitap): Dört kitap anlamına gelen Fareça bu kitap
ilm-i hal bilgilerini içerir ve mektep ve medreselerde okutulurdu'".

IV. SOVYET D Ö N E M İ Ö N C E S İ N D E KIRGIZLARDA
İ S L A M İ Y E T

Türkistan Türklerinden, îslam etkisinin az ve yüzeysel olduğu boy
lardan birisinin Kırgızlar olduğu bilinmektedir. Yukanda tarihi kronoloji
içinde Kırgızlann İslamla tanışması ve İslamlaşması hakkındaki kayıtlara
yer verdik. XIX. yüzyıl sonları ve XX. yüzyıl başlannda tarihçi, etnograf
ve gezginlerin Kırgızların Islami hayatı hakkında verdikleri bilgilerin de
ilk cümlede ifade ettiğimiz kanaati doğrular nitelik taşıdıklan görülmek
tedir.

Söz gelimi Radloffun 1861-1869 yıllarında Sibi^a, Altay ve Orta
Asya'ya yaptığı gezilerde tuttuğu notlarda Kırgızlann İslamlığı hakkında

ilginç bilgiler bulunmaktadır. Radloff, îslamı geç kabul etmekle beraber,
Kırgızlar! da Kazaklar gibi müslüman olarak nitelendirir ve şu değerlen

dirmeyi yapar: "Bana k a l ı r s a diyebiliriz ki Kırgızlar kendilerim çok ciddi
Müslüman sayar ve Kalmakları kafir addederek kendilerini onlardan
kesin surette a y ı r ı r l a r . Din üzerine bilgileri az olmakla beraber, onlar
Kazaklara nazaran daha fanatiktirler, d e s t a n l a r ı din savaşından bahse
der. Bunun sebebi, kısmen belki de kafirlere komşu olarak y a ş a m a l a r ı n

dan ileri gelebilir"*^. Radloffun bu kayıtlanndaki "kendilerini ciddi
Müslüman sayar" ifadesi Kırgızların kendilerini Müslüman hissettiklerini
ve böyle t a m m l a d ı k l a n n ı göstermektedir.

Ancak, F. Poryakov 1891'de Yedi Su Kırgızlannm büyük çoğunlu

ğunun Allah, Peygamber ve Kur'an'ı bilmediklerini belirtmektedir'".
A y n ı ş e k i l d e , XX. yüzyılın hemen b a ş ı n d a , A.G. Serebrennikovda dindar
K ı r g ı z u r u g l a r ı m n y a ş a d ı ğ ı Pamir bölgesinde 1902'de yaptığı tespitte İsla-

mın yabancı adetler, hurafeler ve batıl itikatlari le gölgelendiğinei hatta
kaybolduğunu vurgulamaktadır'". Öte yandan V.V. Nalivkin 1913'le Kır
gızlann İslamı neredeyse hiç bilmediklerini, şeiatı kendilerine göre yo
rumlayıp kolaylaştırarak yaşadıklannı, bununla beraber dine samimiyetle
sanidıklarını ve "ismen Müslüman" olduklanm kaydetmektedir'".

164. Karas€yev,275.
165. Karaseyev, 275.
166. Radloff. II, 319.
167. Şamşı Bazarbayev,Ruhi Medeniyet Cana Din, Oş. 1995,44.
168. Bazarbayev, 44.
169. Bazarbayev, 44.
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Bu dönemde Türk ve Müslüman a s ı l l ı uzmanlann kaleme a l d ı k l a n

eserlerde de Kırgızların İslamlığı ve dini hayatları hakkında benzeri tes
pitlere r a s t l a n m a k t a d ı r .

Söz gelimi bölgeyi çok iyi tanıyan Kazar coğrafyacı ve bilim adamı

Ç. Velihanov Kırgızların İslamlığı hakkında şu kayıtlan düşmektedir.
"Bütün K ı r g ı z l a r I s l a m ı tutar, fakat onun t a l i m a t l a r ı n ı bilmeden "Müslü-
m a n ı z " derler. O n l a r ı n bütün inançları Orta Asyalıların eski dini inanç
larıdır. Onlar bu inançları saklamışlardır. Molla ve diğer Müslüman mu
allimler K ı r g ı z h a l k ı n ı n içinden ç ı k m a m ı ş t ı r " ^ ' ' ^ . Bununla beraber
Velihanov'un k a y ı t l a r ı n a göre Kırgızlar Allah ve Kduay kelimelerini de
vamlı kullanmışlar ve "Kayrumdu, ı r a y u m d u Allah'nm atman" (Rahman
ve Rahim alan Allah'ın adıyla), anlamına gelen "Bismilla"yı (Besmele)
yi her zaman dillerinden d ü ş ü r m e m i ş l e r d i r ' ^ ' .

Yine Tatar tarihçi, Hasan Ata Abeşi XX. yüzyıl başlarında, Kırgızla-

nn, İslamı biraz Türkleştirmekle bareber, öteden beri saf Müslüman ol-
duklanm belirtir. Bunun yanında bir takım siyasetçilerin K ı r g ı z l a r ı n sos
yal hayatındaki bazı eski Örf ve adetleri bahane ederek o n l a r ı Müslüman
tanımadıklarını vurgular. Bu suçlamaya bir tepki olarak, A b e ş i ' n i n k a y ı t -

lanna göre, "son zamanlarda Kırgızlar içinde İslam ilimlerine yöneliş ve
maarifyayma sevdası güçlenmektedir"'''^.

Elimizde şimdilik başka kaynaklar bulunmamakla beraber, bu kayıt

lardan XX. yüzyıl başlannda Kırgızlann îslamdan uzak tutulması yönün
de bazı çalışmaların yapıldığını, ayrıca kimi mutaasıp kesimlerin Kırgız-

lan Müslüman t a n ı m a m a e ğ i l i m i n d e o l d u k l a n n ı a n l ı y o r u z .

K ı r g ı z tarihçi Osmanali Sıddıkoğlu (1875-1940) nu 1914'te verdiği

bilgiler de Kırgızlann îslami hayatı hakkında ilginç ipuçları içermektedir.
Çoğunluğu Sıddıkoğlu'nun müşahadelerine dayanan bu bilgiler çok kıy

met taşımaktadır. O, söz gelimi Kırgız Temir u r u ğ u n u n daha önceleri
haram ve helalin ne olduğunu bilmediklerini, k e n d i l i ğ i n d e n ölen malın

etini yediklerini, zina ve hırsızlık yaptıklannı ve çıplak gezdiklerini be
lirtir. Ancak dindar bir kişi olan Molla C a r k ı m b a y H a c ı ' n ı n vaaz-nasihat
ve gayretleri ile bütün bu yanlışlardan döndüklerini, ilmin değerini an
ladıklarını, îslam ve iman yoluna girdiklerini vurgular. Sıddıkoğlu XX.
yüzyıl başlannda Kırgızlar arasında din bilimlerinin ve mollaların az
lığının altını çizer. Mollaların îslam ilimleri ve ilmihal bilgisi adına sa-

170. Makrinin-Poiskih, 245-246.
171. Ceenbek Canıbekov, Kırgız Ruhundagı Sosialdık-Filosonahk İdeyalar Cana

Köz Karaştar,Oş, 1996,72.
172. Hasan Ata Abeşi, TUrki Kavimler Tarihi (Mufassal Tarih-i Kavm-i Türki), haz.,

P. Ravşan. Taşkent, 1995,170.
173. Fars asıllı Hafız Şirazi (ö. 1390) nin dini öğütler içerenen Farsça Divan'ı Türkistan

Türkleri arasında çok yayılmış, medreselerde ders kitabı olarak okutulmuştur.
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dece "Hoca //a/jz"'" ve "Çahar K i t a p " ı ^ ^ * okuduklanndan, iman ve Al
lah» tamına konusunda müdellel bilgiye sahip olmadıklanndan yakınır'".

Sıddıkoğlu yine Temir uruğunu anlatırken, dini hayal ve anlayış ko
nusunda şu notlan d ü ş e r : "Oruç tutar fakat namaz kılmazlardı. Araların

da namaz kılan birisi olsa ona "molla" derlerdi. Bu şekilde molla diye
adlandırılan birisi orucunu açmak için günün batmasına bakmaz ezanı

beklerdi. Yaşadığı yerde imam olmadığından en az on km uzaktaki ima
mın ezanını duymak için atına binip oraya gider, ezanı dinler orucunu aç
madan yerine döner orada açar b a ş k a l a r ı n a da haber verirdi. Namaz kıl

mak ipn de oraya giderdi. Söyleyecek hiç bir sözü yoklu. Devamlı "elli
yıl içinde kıyamet kopacak, İmam Mehdi çıkacağ" diye etrafa yayardı.

Cenaze namazını da kılardı. O namazda rüku ve secde yapardı. Birisi
gelip ben böyle cenaze namazı görmedim dese "o öncedendi, Hudayar
Han'dan* sonra secdeli cenaze namazı çıktı derdi"''".

S ı d d ı k o ğ l u , K ı r g ı z Monol uruğundan bahsederken de onların yanla-
nna bir sarf* gelse ona "hoca" diye hürmet ettiklerini ve onun elinde Hz.
Peygamber'den aldığı emir yazısı olduğuna inandıklarını belirtir. Ayrıca
halktan bir kısmının bilgisiz olmalarına rağmen mollaları ve hocalan tef
tiş etmeye kalkıştıklarını, cevabı zor dini sorularla halk önünde-küçük dü
şürmeye çalıştıklarını, bu tavnn da halk ile din adamlarının arasını açtığı

nı, hürmetin zayıfladığını belirtir. Sıddıkoğlu Amerika ve Rusya'da din
adamlarına gösterilen yüksek saygı ve değeri hatırlatarak Kırgızların da
aynı yolü İzlemelerini önerir. Aksi takdirde bu tutumun dinden soğumaya

yol açtığım, Kırgızı cahillik içinde bıraktığım ve Kırgızlar içinden iyi
mollaların yetişmesini engellediğini vurgular'". Bütün bunlara rağmen

Sıddıkoğlu'nun ifadesiyle "Halk, bilgisiz de olsa şartı görse "hoca", sa
rıklı görse "molla" der"'''*.

Kuzey Kırgızistan'da Narın taraflarında yaşayan Kırgız Çerik uru-
gundaki dini hayat hakkında Sıddıkoğlu şu kayıtlan düşer: "Şimdi Çerik-
ler ilimden uzak, iman ve İslamları zayıftır. Kaşgar'dan bel bellemeye
gelen sart Çeriklerin gözüne büyük büyük molla olarak görünür. Kendim
gezip gördüm. Bir adam kendi köyünde bir divane iken Çerik'te molla
oldu. O divane molla elif harfini bilmez- Buna rağmen o ne söylese halk
onu şeriat olarak kabuleder. "Sarıklı adam molla, sart hoca" diyen halk.

174. Dört Kiiap manasmdaki bu eser Farsçadır. Yazan bilinmeyen ve küçük bir muhtevaya
.sahip olan bu eser ikisi manzum, ikisi mensur dört küçük risaleden oluşmakta-

dır.Türkiye Türklerindeki Mızraklı İlmihal gibi Türkistan Türklerinin de dini başvuru
kitabı olmuş yaygın olarak medreselerde okutulmuştur. Çahar Kitap'ın Özbek şivesin-

deki Türkçe tercümesi Çolpan Neşriyat taıfından yayınlanmıştır (Taşkent. 1992).
175. Sıddıkoğlu, 38.
+ Hokand M a n ı (1845-1858).
176. Sıddıkoğlu, 39.
++ Türkistan'da daha çok ticaretle meşgul olan yerleşik ÖzbekTürklerine verilenad.
177. Sıddıkoğlu, 89.
178. Sıddıkoğlu, 91.



430 SEYFETTİN ERŞAHİN

sadece ÇaharKitap ve Hoca Hıfız'ı bitiren ancak iman ve İslamın ne ol
duğunu bilmeyen şimdiki Çerik mollalarını molla yerine korlar""^.

K ı r g ı z ş a i r ve sancıracı Talip Molda (1849-1949) bilhassa güney
batıda Andican ve Namagan taraflanndaki K ı r g ı z l a r ı n uzun zaman önce
İslama girdiklerini, doğuya gittikçe İslama girmenin daha sonraki dönem
lere kaydığını kaydeder. Söz gelimi ona göre Tokmak taraflanndaki San-
bagış uruğu Issık Göl ve Çolpan Ata taraflanndaki B u ğ u u r u ğ u n d a n daha
dindardır. Aym şekilde kuzey Kırgızlanna nazaran güney Kırgızlannda

dini duyarlılık daha yüksektir. Söz gelimi Buğu uruğunun büyük bir
kısmı son zamanlara kadar İslam dinini putperestlik dini ile karışiınp be
raberce yaşaya gelmişler, nitekim hala aMıç ağaçlanndan tütsü yapıp

mezar gibi bazı yerlere tapınmaktadırlar'*®.

Talip Molda'mn kayıtlanna göre bazı Kırgızlar "dinim İslam" der
ken İslamın ne olduğunu bilmezler. Ancak çok dindar kısmı namaz ve
oruç gibi dini vecibelerini yerine getirirler'*'. Esasen Kırgızlar arasında
İslami bilgi ve pratiklerin Hokand Hanlığı zamanında biraz gelişme kay
dettiğini belirten Talip Molda cenaze namazının, ıskat-ı salatın, nikahın
ve ölenin a r k a s ı n d a n Kur'an o k u t m a n ı n söz konusu dönemde y a y g ı n l a ş t ı
ğ ı n ı söyler'*^ Daha önceleri Kırgız köylerinde bir cenaze zuhur etse halk
bir şartın gelmesini ve cenazeyi kaldırmasını beklermiş. Bu bekleme
bazen günlerce sürcbilirmiş. Bir defasında bir Kırgız köyünde bir adam
ölmüş, bu arada köye sart tacirler gelmişler. Köylüler onlardan cenaze na
mazını kıldırmalannı isteyince onlar da içimizde molla yok demişler.
Bunun üzerine Kırgızlar "siz kızıl cepken giyip sart o l m a y ı bilirsiniz de
cenaze namazı kıldırmayı niçin bilmezsiniz?" diye çıkışmışlar'®^ Tabii ki
bu rivayet Kırgızlann cenaze namazı kıldıramayacak kadar dini bilgiden
yoksun olmakla beraber cenazeyi İslam ahkamı üzere defnetmenin gerek
li olduğunu bildiklerini ve bu konuda ısrarlı ve duyarlı olduklarını göster
mektedir.

Talip Molda Kuzey Kırgızlann bir kısmının namaz kıldığını, ancak
namazda kıraat okuyacak kadar Kur'an bilmedikleri için "Karagaydın
keldesUMen Kudaydın pendesi" ( K a r a ç a m ı n kellesi/Ben H u d a ' n ı n bende
si) diyerek yatıp kalklıklannı belirtir'*^. Bütün bunlara rağmen Talip
Molda'mn kanaatına göre halk her ne kadar İslaım tam olarak bilmese de
din adına konuşur "İslam için canımı esirgemem" derdi'".

179. Sıddıkoğlu, 92-93. Kırgız tarihçilerden Soltanoyev(1878-1938)de Çerikler arasında
Kaşgarlı Uygur mollalarının çok faaliyet gösterdiklerini bu bakımdan Kırgızların
Kaşgarh mollaların % 40'ının adını "ahund" koyduklannı belirtir. Soltanayev, I,
136.

180. Talip Molda, "Kırgız Tarihi". K ı r g ı z d a r 11,535.
181. Talip Molda, 536.
182. Talip Molda, 536.
183. Talip Molda. 536-537.
184. Talip Molda, 537.
185. Talip Molda, 537.



KIRGIZLARIN İSLAMLAŞMASI ÜZERİNE BAZIMÜLAHAZALAR 431

Bazı kayıtlara göre kimi Kırgız manaplan îslami ibadetleri kolaylaş

tırma yönünde uygulamalara baş vurulmuşlardır. Mesela, yukanda sözü
nü ettiğimiz Orman Han oruç sıcak bir yaza çatınca kışa bırakılmasını

emretmiştir'". Kuzey Kırgızîanndan sancıracı. Manasçı ve şair Togolok
Molda (1860-1942) Orman Han'ın dini bilgisi hakkında da ilginç ipuçlan
vermektedir. Hokand Hanlığı Orman Han'a dini öğretecek mollalar gön
dermiş, onlar heybelcrindeki kitapları ortaya dökerek ona namaz başta

olmak üzere dini öğretmeye başlamışlardır. Bunun üzerine Orman Han
kitaplara iterek "hangi birini öğrenelim zaten bunların hepsi bir değil

mi?" ş e k l i n d e tarizde b u l u n m u ş ve gelen mollalara "siz molla da olsanız,

koca sarı da olsanız yine Hokandlılara söylüyorsunuz, bana hitap etmi
yorsunuz" diye Hokan'a g ö n d e r m i ş t i r ' ® ' .

Yine Kırgız tarihçilerinden Belek Soltanayev (1878-1938) Kırgızlar

arasında îslami yaşayıştan bahsederken onlar arasında namaz kılamn
binde bir olduğunu. Bayram namazına gidemeyen Kırgızın 40 kara taşı

aktardığını kaydeder'®®. O, ancak Ruslann bölgeye gelmesi üzerine Ka
zandan Tatar, Kaşgar'dan Uygur, Fergana ve Taşkent'ten gelen Özbek
mollalarının gayretleriyle Kırgızların namaz, oruç, öşür, zekat ve cenaze
gibi dini vecibeleri öğrendiklerini belirtir. Onun kayıtlarına göre Kırgızlar

cemaat namazı kılmak istediklerinde imam olacak kişi bulamazlar, zorla
öne geçirdikleri kişi de açık okunacak kıraatlan gizli okurdu. Niçin açık

tan okumadığı sorulsa "Açıktan okumak öğünmektir" diye kendini savu
nurdu'*'.

K ı r g ı z l a r a r a s ı n d a hacca gidenler de çok azdı. Bu hususa değinen

Soltanayev, Kırgız Sarbagış uruğu içinde Uygur mollalann tebliğde bulu
narak bu uruğun ileri gelenlerinden Tulku Niyazbekoğlu'nu hacca götür
düklerini kaydeder ve "daha önce bu Kırgızlar arasında hacca giden
yoktu,bu olay ilk oldu" notunu düşer""

XX. yüzyıl başlannda Kırgızlar arasında îslami hayatın zayıf olduğu

aşikardır. Bunun en önemli nedenlerinden birisi de Kırgızların yeterli dü
zeyde îslami bilgiye ulaşamamalanydı. Herşeyden önce onların örf ve
adetlerini, toplum hayatını ve psikolojisini bilen, kendilerinin yetiştirdik

leri Kırgız mollalan yoktu. Kırgızlann kendilerinden din adamı konusun-

186. Makrinin-Polskih, 240; İnan, Manas, 6.
187. Togolok Molda, 67.
188. Soltanayev, I, 136. Bununla beraber bazı Kırgız manap ve bireylerinin XX. yüzyıl

başlannda hacca gittikleri bilinmektedir. Söz gelimi Kuzey Kırgızlarmdan Şabdan

Batır (1839-1912) 1904'le hacca gitmiştir. İstanbul üzerinden gerçekleştirdiği bu se
yahatte Medine-lstanbul demiryolu için 2000 altın bağışlamıştır. Bunun üzerine Sul
tan II. Abdülhamid kendisini altın madalya ile taltif etmiştir. Kemal Şabdanuulu,

"Şabdan Cönündö Kıskaca Tarih Şabdan Batır, haz., N. Kaparov. Bişkek, 1992,

189. Soltanayev, 1,136.
190. Soltanayev, 1,136.
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da büyük sıkıntı çektikleri bilinmekledir. Yukanda S ı d d ı k o ğ i u ' n u n da be
lirttiği gibi Kırgızlar kendilerinden din adamlarını ycliştiremiyorlar, bu
ihtiyaçlannı daha çok Uygur, Özbek ve Tatar mollalarla karşılıyorlardı.
Kaşgar'dan gelen Uygur mollalar Kuzey ve Doğu Kırgızlarma, Orcnburg
ve Kazan Taraflarından gelen Tatar mollalar'" Tokmak Kırgızlarma, Fer-
gana'dan gelen Özbek mollalar da Güney Kırgızlarma din hizmeti veri
yorlardı. Kırgızların kendilerinden din görevlilerinin çıkmamasının se
bepleri arasında bu mesleğe hor bakılması, mollalığın sadece sartlann
yani yerleşik halkın işi olarak algılanması sayılabilir.

Kırgızlar XX. yüzyıl başlarında yeterli düzeyde din adamı yetiştire

cek medreselerden yoksundular. XIX. yüzyılda Kırgızlar arasında eğitim
ve maarif kurumlan da yeterince yayılmamıştı. Bilindiği gibi, Orta
Asya'da medreselerin çoğu Hive, Buhara, Samarkand, Taşkent ve Ferga-
na gibi merkezlerde toplanmış, Kırgızların yaşadığı yerlerde ancak XIX.
yüzyılın ikinci yarısından itibaren açılmaya başlandı. Çünkü Kırgızların

çoğu bu tarihten itibaren yerleşik hayata geçmeye başlamışlardı. Nitekim
1892'de Kırgızistan'ın tamamında sadece 7 medrese vardı ve bunun da 5
tanesi güney Kırgızistan'da Özbeklerin de yoğun olarak yaşadığı Oş'ta
bulunuyordu. Burada 1914'te medreselerin sayısı 88'e öğrenci sayısı
1172'ye ulaşmıştı'".

Bütün bunlar Kırgızların söz konusu tarihe kadar hiç din eğitimi al
madıkları anlamına gelmemelidir. Zira daha önceleri zengin ve soylu aile
ler başta olmak üzere çoğu Kırgızlar ücretle tuttukları mollalar vasıtasıyla
çocuklarını kendi evlerinde veya çadırlarında okuturlardı. XIX. yüzyılın
30'lu yıllarında Ceyhun'u geçen bir İngiliz gezgin mektep çadırında Kır
gız çocukların Kur'an öğrendiklerini kaydeder. Yİnc 1857'dc Kırgızlan
ziyaret eden Velihanov da Kırgız çocukların çadırlarda ders aldıklarını
belirtir'".

SONUÇ

K ı r g ı z l a r ı n geç İslamlaşmasının ve dindarlık düzeylerinin düşük ol
masının bize göre başlıca nedenleri şunlardır:

191. XIX, Yüzyılda Talarların Kırgızlar arasındaki faaliyetleri iyin bkz. S. Cigitov,
"AdabiBayUınıştanhn^ Turihinan". Ala Too, 1983/1. 129-138.

192. Edhyam Tenişev, "Uluiıuk DoGr^oçeyinki Kırgız Adabi Tili Cdnünde". "Kırgız-
dar, 11. 497. Kırgızlar kendi din eğitimi kurumlarında kendi çocuklarım din adamı
olarak yetiştirme yönünde 1991 bağımsızlığından sonra önemli adımlar atmışlardır.
Kırgızistan Dini İdaresi kendi imkanlarıyla orta ve yüksek derecede din eğilim ku
rumları açarken, Türkiye Diyanet Vakfı'nm maddi desteğiyle 1993'tcn itibaren eği-
tim-üğretime başlayan modern ve Türkiye örneğinde bir İlahiyat Fakültesi Oş Üni
versitesi bünyesinde açılmıştır. Benzeri bir fakültenin de Bişkek'te Manas
Üniversitesi'nde açılması için resmi işlemler tamamlanmıştır.

193. Tenişev, 497.
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L İslam kültür bölgelerinden uzakta kalma: Kırgızların büyük ço
ğunluğu îslamın Türkistan'a ulaştığı dönemlerde Yenisey ve Altay bölge
sinde. Moğollar ve Kalmuklar gibi putperest toplumlarla ^raber y a ş ı y o r

lar. müslüman devletler ve topluluklardan, dolayısıyla İslam tesirinden
uzak kalıyorlardı.

2. Din eğitimi yetersizliği: XIX. yüzyılın sonlarına kadar çoğu göçe
be yaşayan Kırgızlar arasında, din eğitimi verecek ve dini vecibelerin pra
tiğini yerine getirecek mektep, medrese, mescit ve dergah gibi dini ku
rumlar yaygın bir şekilde kurulamıyor, bu nedenle her düzeyde Kırgıza

yeterli dini eğitim verilemiyordu. Rus istilasından önce özellikle Kuzey
Kırgızları arasında okuma yazma bilme oranı düşük olduğundan halk ya
zılı dini edebiyattan da yararlanamıyordu. Bunun yanında kendilerinden
olmayan mollalar da Kırgızlar arasında istenilen dini telkini yapamıyor-

lardı.

3. Sosyo-ekonomik şartlar: Toplumsal teşkilatlanmanın göçebelik,
ataerkilik ve kabiiccilik esasına dayanması, ekonomik hayatın hayvancılı

ğa bağlı olması Kırgızlar arasında İslamın üstünkörü kabul edilmesinin
ve yaşanmasının sebeplerindendir. H. İnalcık'ın da belirttiği gibi, Orta
Asya'da Kaşgar ile Balkaş arasında yaşayan Türk boylan Karahanlılar

zamanında Müslüman olmuşlardır. O zamanlar bu coğrafyalar Türk dün
yasında şehir hayatı ve ticaretin en geliştiği yerler idi. Müslüman Arap ti
caret kervanları buralara kadar uzanrnıştı. Müslüman tüccar sadece ticaret
malları değil aynı zamanda yüksek İslam kültürünü de temsil ediyor ve
taşıyordu. Bu anlamda Türklerin Îsîamı kabul etmesi sadece hükümetin
veya hükümdarın ihtidasından ibaret olmayıp uzun süren ticari ve kültü
rel etkileşimin de bir sonucuydu'''\ Aynca İslam birçok yönden şehirleş

meyi teşvik eden birdindir''̂ '. Nitekim Kırgızların İslamlaşması da kuzey
den güneye indikçe, yerleşik hayata geçtikçe, şehirleşmeye başladıkça

hızlanmıştır. Bu yönüyle Kırgızların Müslümanlığı kabul etme süreci, bir
bakıma. Güney Sibirya bozkırlarında göçebe olarak yaşayan bir Türk bo
yunun Türkistan'a indikçe İslamlaşma serüvenidir.

4. Kırgızların Muhafazakar Karakterleri: Türk boylarının büyük ço
ğunluğu, Müslüman olduktan sonra İslama aykın olduğu kanaatıyla eski
dini inanç kalıntılarını ve adetlerini terkederken, Kırgızlar, İslamı kabul
etmekle bareber, sosyal hayatın tanziminde İslam fıkhı yanında Türk
"töre" veya "yasa"sına başvurmuşlar, eski Türk adetlerini muhafaza et
mişlerdir.

194. Halil İnalcjk, "İslam in the Ottoman Empire". Cultura Turcica,V-VU. 1968-1970,
19-20.

195. Islamm bu özelliğinden yararlanmak isteyen Çariçe II. Katerina (1762-1796) göçebe
Kazakları yerleşik hayala geçirmek için onlar arasında Tatar mollalar vasıtasıyla

İslam tebliği yaptırmıştır. A. Taymas. Kazan Türkleri, Ankara, 1966, 97-98; S.A.
Zenkovsky. Pan-Türklsm and îsiam in Russla, Cambridge, 19M, 50.
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Yukanda îslamm dünyaya yayılma süreci ve İslamlaşmayı sağlayan
faktörlere bir nebze değinmiştik. Bu çerçevede K ı r g ı z l a r a b a k t ı ğ ı m ı z d a

söz konusu süreç ve faktörlerin tam olarak teşekkül etmediğini görüyo
ruz. Her şeyden önce Arap fatihler Kırgızlara ulaşamamışlardır. Nitelum
Kırgızlar, Araplar vasıtasıyla Müslüman olmayı küçümseyerek Özbek-
ler'le "Siz Hz. Ali'nin k ı l ı c ı ile müslüman oldunuz" diye alay ederler'*.
K ı r g ı z l a r bu sözleriyle kendilerinin "irade müslümanı" Özbeklerin
"korku müslümanı" olduğunu vurgulamak isterler.

K ı r g ı z l a r î s l a m ı daha çok Türkler ve Moğollar marifetiyle tanımış
lardır. Karahanlılar ve Çağataylar zamanında Kırgızlar üzerinde tesis edi
len İslam siyasi hakimiyeti de gevşek bir bağ ile Kırgızların kendi hanlan
yönetiminde devam etmiştir. Yukarıda zikrettiğimiz hanların, zaman
zaman baskıya varan gayretleri dışında söz konusu dönemlerde özellikle
Kiergızlann İslamlaştırılmasına yönelik bir siyaset izlenmemiştir. Zaten
İslamın kendisinin de zorla din değiştirmeye izin vermediği bilinmekte
dir. Dolayısıyla Kırgızlar üstünde önce bir İslam siyasi hakimiyeti kurup
sonra tebliğ yapmak gibi bir süreç tam olarak yaşamamıştır.

Bunun yanında klasik dönemde İslamlaşmaya yol açan faktörlerden
cizye ve haraç gibi ekonomik yaptırımlar ve tecrit edilme gibi sosyal uy
gulamalar da Kırgızlar için sürekli olarak ve tam anlamıyla söz konusu
olmamıştır. Kırgızlann islamlaşmasında etkili olan en önemli faktörün
mutasavvıflar marifetiyle gerçekleştirilen tebliğ faaliyetleri olduğunu dü
şünüyoruz.

Kırgızların İslamlaşmasının diğer iki faktörünün de siyasi ve kültürel
olduğu kanaatindeyiz. XIII-XIV. yüzyıllarda Orta Asya'da İslam, Hıristi
yanlık, Budizm ve Şamanlığm hakimiyet mücadesi yaşandı. Bu mücade
sonunda Hıristiyanlık'" kuzeye ve batıya, Budizm kuzeye ve doğuya

Tibet, Moğolistan ve Çin'e, Ş a m a n l ı k ise Sibiıya ve Altaylara çekildi'*.
Türkistan'a ve Türklerin büyük çoğunluğuna islam hakim oldu. Bu bir
bakıma da Asya'nın çeşitli uygarlıldar tarafından paylaşılması anlamına
geliyordu. Eğer Togan'ın belirttiği gibi, Türklerin Islamı kabulü Doğu ve
Güney Asya uygarlıklarının etkisinden kurtularak, Biruni'nin Yunan uy
garlığının bir devamı olarak nitelendirdiği Önasya Uygarlık dairesine gir
mek olarak değerlendirilirse'*, Kırgızlar insanlığın bugünkü noktaya gel
mesinde büyük katkıları olan bu uygarlık dairesinin dışında kalmama
yönünde irade ve tercih kullanmışlar, böylece dünya ile buluşmuşlar ve
bütünleşmişlerdir. Kırgızlann îslamı seçmesi bir yönüyle İslam uygarlık
ortamına girmek bir yönüyle de büyük ekseriyeti Müslüman olan Türk
dünyasından ayn kalmamak anlamı taşımıştır.

196. Zakirov,74.
197. V.V. Barthold, "Orta Asyada Moğol Fütuhatına Kadar H ı r i s t i y a n l ı k " , çev. Köprü-

lüzade Ahmed Cemal,Türkiyat Mecmuası, istanbul,1925,1,47-100.
198. İnan, Şamanizm. 12.
199. Z.V.Togan, Umumi Türk Tarihine Giriş, 1, istanbul, 1970,81.
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Bunun yanında müslümanlarla olan ekonomik ilişkiler de Kırgızlar

arasında îslamın benimsenmesinde etkili olmuştur. Daha IX. yüzyılda
İpek Yolu güzergahında Araplarla ticari ilişki kuran Kırgızlar güneye in
dikçe müslümanlara olan ekonomik bağlanm güçlendirmişler ve bunun
sonucunda müslümanlan tanıyıp îslamiyete girmişlerdir.

Özetle bugün dünyadaki Kırgızlann hemen hemen tamamı sünni
Müslümanlığı benimsemiş durumdadırlar. Yukanda değindiğimiz gibi
Kırgız kültürü ve sosyal hayatı İslam ile bütünleşmiştir. Dini hayatlarm-
daki zayıflık ve eksiklikler büyük ölçüde bilgi yetersizliğinden kaynak
lanmaktadır. Bağımsızlık sonrasında dini konularda a t ı l a n a d ı m l a r bu ko
nudaki eksiklikleri ortadan kaldırma yönünde Kırgızın kararlılığı olarak
değerlendirilebilir.
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EKMEK-ŞARAP AYİNİ (EVHARISTIYA)
KONUSUNDA K A T O L İ K L E R VE

PROTESTANLAR ARASINDAKİ ANLAYIŞ
FARKLILIKLARI

Dr. Ahmet Hikmet EROÖLU

G İ R İ Ş

H ı r i s t i y a n l a r a r a s ı n d a XIX. yüzyılın ikinci yansından itibaren ortaya
çıkan Ökümenik çalışmalar, II. Vatikan Konsül (1962-1965) sırasında,

Katolik Kilisesi'nin de kendi tarzında' bu çalışmalara sıcak bakmasıyla
yeni bir hız kazanmıştır. Ökümenik araştırmalar, üç ihtilaf üzerinde yo
ğunlaşmıştır. Bunlar, Vaftiz, Ekmek Şarap Ayini (Evharistiya) ve Ruh-
banlık'iır. Evharistiya, aynı zamanda, Hıristiyanlann en önemli ihtilaf ko
nusu olarak gördükleri ve bir adam (Papa, Ruhbanlık) bir kadın

(Meryem), bir şey (Evharistiya) ş e k l i n d e formüle ettikleri konulardandır.

Bu yüzden, Evharistiya konusunda Katolik Kilisesi üe Reform'dan doğan

Kiliseler arasındaki ihtilaflar, a r a ş t ı r m a m ı z ı n konusu olmuştur. Aynca,
Ökümenik Kiliseler Konseyi'nin bir organı olan "îman ve Kuruluş" ko
misyonunun da, 1982'de, Lima'da uzun çalışmalar sonucunda ortaya çı

kardığı ve üzerinde bütün Hıristiyanların ittifak edebileceği bir metnin ilk
örneği olarak öngördüğü "Bapteme Eucharistie Minisi^re" adlı kitabın

yayınlanması da bu konunun önemini ortaya koymaktadır.

1. n. Vatikan Konsili'ne kadar, Katolik Kilisesi, Ökümenik çalışmalara, o zamana ka-
darki "Kilise" anlayışından dolayı soğuk bakmıştır. II. Vatikan Konsili öncesi Papa
XXIII. Jean'ın açıklamaları ve Konsilde meydana getuücıı yeni Kilise anlayışı ile
Katolik Kilisesi, kendisini merkeze oturtarak d i ğ e r H ı r i s t i y a n mezheplere ve hatta
diğer din ve inanışlara yeni bir yer biçmesiyle bu durum değişmiştir. O güne kadar,
hatla günümüzde bile "Ökümenik Hareket"in merkezi sayılabilecek Ökümenik Kili
seler Konseyi'ne üye olmamakla birlikte, bu konseyin "İman ve Kuruluş" adlı ko
misyonu ile ortak Ökümenik çalışmalara başlamıştu*. (Katolik Kilisesi'nin Öküme
nik çalışmalara katılma süreci ile ilgili geniş bilgi için bkz. Ahmet Hikmet Eroğlu,

"Ökümenik Hareketin Ortaya Çıkışı", Dinler Tarihi Araştırmaları, I. Ankara 1W8,
223-236).

2. Bapteme Eucharistie MinistĞre, ^itions du Centurion, Paris 1992.
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Evharistiya konusunda, Katolik Kilisesi ile Ortodoks Kiliseler ara
sında derin görüş farklılıkları bulunmamakladır. Hıristiyanların birleşme

gayretleri sürecinde, Katoliklcrlc Protestanlar arasındaki bu konu ile ilgili
görüş aynlıklan, engel olarak görünmesine rağmen, Ekmck-Şarap Ayini
nin yapılış tarzı, şu anda tartışma konusu yapılmamaktadır. Evharisti-
ya'da i s a ' n ı n mevcut oluş şekli ve Evharistiya'nın kurban özelliğinin

olup olmaması, bu konudaki tartışmaların özünü teşkil etmektedir. Bu
aynı zamanda ç a l ı ş m a m ı z ı n çerçevesini de belirlemektedir.

Bu çalışmada, temel metinlere istinad etmeye özen gösterilecektir.
Katolik Kilisesi'nin g ö r ü ş l e r i için, Gcrvais Dumcige t a r a f ı n d a n derlene
rek Fransızcaya çevrilen P a p a l ı k Genelgeleri ve Konsil kararlarına başvu

rulacaktır. Luter, Kalven ve Zvvingli geleneği ile ilgili olarak. Reform Ki
liselerinin o l u ş u m sürecinde, üzerinde ittifak edilen temel metinler esas
a l ı n a c a k t ı r . Ancak, gerektiğinde ikinci el kaynaklara da başvurulacaktır.

Ekmek-Şarap ayini, H r i s t i y a n l ı k l a önemli s a k r a m c n t İ c r d e n ikincisi
dir ve "Evharistiya"* kelimesi ile ifade edilir. Evharistiya, Yunanca bir
kelimedir. "Tann'ya şükür etme işi" anlamına gelir\ Terim olarak ise,
Hz. İsa'nın son akşam yemeği hatırasına Hıristiyanlarca kutlanılan bir
ayini ifade eder. Snoptik încillerden. Malta İncilinde İsa'nın son akşam
yemeği şöyle anlatılır: "Onlar yemek yerlerken, İsa ekmek aldı, şükran

duası edip parçaladı ve şakirtlere verdi ve dedi: Alın, yiyin, bu benim be-
denimdir. Ve bir kâse alıp şükretti ve onlara vererek dedi: Bundan için.
Çünkü bu benim kanım, günahların bağışlanması için bir çokları uğrunda

dökülen ahdin k a n ı d ı r . Fakat ben size derim; B a b a m ı n melekûtunda sizin
le taze olarak onu içeceğim o güne kadar, ben asmanın bu mahsûlünden
a r t ı k i ç m e y e c e ğ i m . " E k m e k - Ş a r a p ayini için temel olarak alınan Pav-
los'un a ç ı k l a m a ! ^ ise şöyledir: "Çünkü size teslim ettiğimi ben Rabbim-
den aldım; Rab İsa ele verildiği gece, ekmek aldı ve şükrettikten sonra,
kırdı ve dedi: Bu sizin için olan benim bedcnimdir; bunu benim zikrim
için yapın. Böylece de akşam yemeğinden sonra, kâseyi aldı ve dedi: Bu
kâse benim kanımda bir ahittir; her kere içtikçe, benim zikrim için bunu
yapın. Çünkü bu ekmeği her yediğiniz, kâseyi i ç t i ğ i n i z zaman, kendisi
gelinceye kadar Rabbin ölümünü ilan edersiniz."' Bu olay. Matta, Mar-
kos, Luka ve Pavlos için İsa'nın bedenine ve kanına iştirak etmedir.

Snoptik İncillerde, İsa'nın bedenine ve kanma iştirak etme şeklinde
olan bu olay, Yuhanna İncilinde daha geniş bir anlam ifade eder. Yuhan-

* Bu ayin için "Evharistiya" kelimesi duha çok Katolik Hıristiyanlar tarafından kulla
nılır. Protestanlar "La Cenc" (Yemek, İsa'nın yemeği) kelimesini kullanmayı tercih
ederler.

3. G. Jacqucment. "Eucharistie". C a i h o l i c i s n ı e , Paris 1995.630.
4. Matla. XXVI/26-29: Markos, XlV/22-25 ve Luka, XXIl/l9-2rde buna çok yakın

ifadelerle olay anlatılmıştır.

5. I. Korinioslulara. il 23-25.
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na, Isa'njn şahsında "hayat ekmeği", Yahudilerin çöldeki yiyeceklerinden
(manne) dalıa üstün bir yiyecek olduğunu açıklar; İsa'nın eti ve kanı

ebedî hayatı sağlayan ve devam ettiren ruhî bir yiyecektir. Yuhanna İnci

linde bu husus şöyle anlatılır: "Doğrusu ve doğrusu size derim: İnsanoğ
lunun etini yiyip kanını içmedikçe, kendinizde hayat yoktur. Benim etimi
yiyip kanımı içenin ebedî h a y a t ı v a r d ı r ; ben de onu son günde k ı y a m etti
receğim. Çünkü benim etim hakiki yiyecek ve kanım hakiki içecektir^

Ekmck-Şarap Ayini, H ı r i s t i y a n l ı ğ ı n Yahudilikten tevarüs e t t i ğ i bir
ibadettir. Bu, Yahudilik'teki, F ı s ı h y e m e ğ i n d e n gelen ve insanların aynı

masa e t r a f ı n d a oturma o l a y ı n a e ş l i k eden mistik k a r d e ş l i k b i r l i ğ i n d e n et
kilenmiş bir ayinidir (La cene). B a ş l a n g ı ç t a basit olarak ekmek bölmeyi
gerektirirken daha sonra, bir ibadetin merkezi o l m u ş t u r . Bu ayine, put
perestlere H ı r i s t i y a n l ı ğ ı yaymak için, Pavlos t a r a f ı n d a n " s ı r " n i t e l i ğ i ka-
zandırıidığı da ileri sürülmektedir. Daha önceki i n a n ç l a r ı n d a n d o l a y ı put
perestler, merasimsiz bir dini tasavvur e d e m i y o r l a r d ı . Pavlos, daha önce
Mesih ile Hıristiyanların birliğinin sembolü olan bu ayin ile Mesih'in
haça gerilmesi a r a s ı n d a bir bağ kurdu. Ayindeki ekmek ve şarap unsurlan
bir s ı r haline geldi. Bunu günahlara bir kefaret, Tann'ya y a k l a ş m a haline
getirdi'̂ .

1. Ekmek Ş a r a p Ayini H a k k ı n d a Teme! Metinler

Ekmek Ş a r a p Ayini hakkında ilk temel metin. Fransa'da y a ş a y a n ve
ekmek ve şarabın cevher d e ğ i ş i m i n i (Transubstantiation) inkar eden. Ev-
haristiya'da İsa'nın gerçek bedeninin olmadığım iddia eden Berenger'e
11 Şubat 1079 da Roma Konsilinde yaptırılan îman ikrarıdır. Bu ikrara
Eöre Beıcngcr. Evharistiya'da, takdis edilmeyle ekmeğin ve şarabın

isa'nın gerçek eti ve kanı olduğunu kabul ediyor'.

Papa 111. İnnoccnt 1202'dc Lyon eski Başpiskoposuna ^^önderdiği
mektupla ilk defa "transubstantiation" tabirini kullanmıştır' . 1208'de,
yine 111. înnocent, Tarragone Başpiskoposuna gönderdiği mektupta, Ev-
haristiya ile ilgili doktrini daha da pekiştirmiş, ekmek ve şaraptan "kur
ban" olarak söz etmiştir. Ayrıca bu mektubunda, E v h a r i s t i y a y ı geçerli

6. Yuhanna, V1/31-.15.
7. Yuhanna. VI/53-55.
8. Resullerin işleri. 11/42.
9. Hcnry Dunı<Sry. Phdnomdnologie et Religion. P.U.F.. Paris 1962.52.
10. Ali Erbaş. Hıristiyan Ayinleri.Nun Yayıncılık. İstanbul 1998.170-171.
11. La Foi CathoIique, traduction et presentation de Gervais Dumeige. Editions de

L'orantc, 399.
12. LaFoi Cathülique, 400.
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olarak kutlamak için Ruhbanlık vasfına sahip birinin gerekliliği üzerinde
durmuştur'^.

1215'te IV. Latran Konsilinde, daha önce III. İnnocent'in mektubun
da bahsettiği "transsubstantiation" tabiri, Konsil metinlerine ilk defa gir-

... 14 ®
mıştır .

1418'de, Papa V. Martin'in genelgesi ile, Hus taraflanna karşı, rahip
tarafından takdis edildikten sonra, ekmek ve şarapta her birinde İsa'nın

vücud, kan, ruh ve ilahlıkla tam olarak bulunduğuna dair yeni bir açıkla
ma yapılmıştır'^

Floransa Konsilinde (1439) bir defa daha. Ekmek-Şarap Ayininin
mahiyeti hakkında karar alınmıştır. Bu karar, Ermenilerin Ekmck-Şarap

ayininde şaraba su katmamalarına karşı alınmıştır. Evharistiya'da kullanı

lacak şaraba biraz su katmak gerektiği üzerinde durulmuş ve buna İsa'nın

çarmıha gerildiğinde böğründen su ve kan aktığına dair Yuhanna İncilin-

deki ifade delil olarak gösterilmiştir. Aynca bu konsilde, şarabın ve ek
meğin bütününde İsa'nın bedeninin ve kanının bulunduğu gibi, her parça
sında da bulunduğu inancı tekrar edilmiştir".

Yukarıda belirtildiği gibi, Kilise'ce Evharistiya konusunda yapılan

açıklamalar ve Konsil kararları, belirli sebeplere dayanmaktadır. 1439'da
Floransa konsilinde alınan karardan sonraki Evharistiya konusundaki ilk
konsil karan Trente Konsilinde (1545-1563) alınmıştır. Bu karar, doğru

dan doğruya Reformculan hedef almıştır. Bu yüzden, Trente konsilinde
alman kararlar Katolik Kilisesi'nin resmî görüşünü yansıtmaktadır.

2. Katolik Kilisesi'nin EvharistiyaKonusundaki Görüşleri

Katolik Kilisesi'nin Evharistiya konusundaki görüşü, büyük ölçüde,
daha önceki konsil kararlanna ve Papaların genelgelerine dayanır. Trente
konsilinde, daha önceki kararlar yeniden tanımlanarak sistematik hale ge
tirilmiştir. Bu konsilde, Evharistiya konusundaki kararlar iki ayrı oturum
da, 1551 ve 1562'de kabul edilmiştir. Bu konsilin önceki oturumunda Ev
haristiya'da İsa'nın gerçekten varolduğu ve "transsubstantiation" anlayışı
sonraki oturumunda da Evharistiya'nın "kurbanlık" mahiyeti hakkında

karara vanlmıştır. Bu bakımdan, Katolik Kilisesi'nin, İsa'nın gerçek ola
rakEvharistiya'da hazır bulunması ve Evharistiya'nın kurbanlık mahiyeti
hakkındaki görüşleri ayrı ayn ele alınacaktır.

13. La FoiCatholique, 400-401.
14. La Foi Catholİque, 401.
ıs. LaFoiCatholique,402.
16. Yuhanna. XIX/34.
17. La Foi Catholique,401-403.
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a. İsa'nın Evharistîya'da Gerçek Olarak Hazır Bulunması ve
*Transsubstantiation-Cevher D e ğ i ş i m i " A n l a y ı ş ı

Trente konsilinin 13. oturumunda a l ı n a n kararda, Evharistiya'da
ekmek ve şarabın takdisinden sonra İsa'nın gerçek tann ve gerçek insan
olarak, hakikat olarak (vraiment) ve gerçek olarak (reellement) mevcut
o l d u ğ u v u r g u l a n m ı ş t ı r . Bu anlayış ile, onun, göklerdeki Baba'mn s a ğ ı n d a

b u l u n m a s ı a r a s ı n d a Tann'ya mümkün o l a c a ğ ı n d a n d o l a y ı ç e l i ş k i n i n bu
lunmadığı üzerinde durulmuştur".

Konsilin 13. oturumunda, daha önce konsil metinlerinde de geçmiş

olan "transsubstantiation" a n l a y ı ş ı da çok açık olarak şu şekilde tanımlan

mıştır; "Çünkü İsa, Kurtarıcımız, ekmek türü altında onun gerçek bedeni
ni sunduğunu (Matta 26,26; Markos 14,22; Luka 22,19; I. Kol. 11,24),
her zaman Tann'nın Kilisesi'nde var olan bu kanaati, Konsil yeniden ilan
ediyor; ekmeğin ve şarabın takdis edilmesiyle e k m e ğ i n bütün cevherinin
R a b b ı m ı z İ s a ' n ı n bütün cevherine ve şarabın bütün cevheri onun kanımn

cevherine d ö n ü ş m e s i g e r ç e k l e ş i y o r ; bu dönüşümü, Katolik Kilisesi yerin
de ve doğru olarak transsubstantiation olarak adlandırıyor.""

Katolik Kilisesi'ne göre, Evharistiya ayininde, k u l l a n ı l a n ekmek ve
şarap, İsa-Mesih'in bedeni ve kanı ile değiştirilir. İsa tümüyle ve parça
lanmamış olarak orada hazır bulunur. Rahip, kutsal sözcükleri söyledik
ten, yani takdis ettikten sonra, ekmekle ş a r a p a r t ı k yoktur ve o andan iti
baren ekmek ve şarap, İsa'nın tapınılacak bedeni ve kanıdır^.

Trente konsilinin bu oturumunda aynca, Evharistiya sakrementinde,
İ s a - M e s i h ' i n i l a h l ı ğ ı y l a veruhuyla birlikte tamamen beden ve kamnın bu
lunduğunu reddeden, onun sadece belirti (ut in signo) veya simge (fıgura)

veya etkisiyle (virtute) bulunduğunu iddia edenler de lânetlenmiştir. Aynı

şekilde "transsubstantiation-cevher değişimi) anlayışını reddedenler de
lânetlenmiştir'.

b. Katolik Kilisesi'nin Evharistiya'mn K u r b a n l ı ğ ı Konusundaki
G ö r ü ş l e r i

Katolik Kilesisi'nin Reformcularla en büyük ihtilafı, Evharistiya'nm
"kurbanlık" mahiyeti üzerinedir. Katolik Kilisesi'ne göre Tann, İsa'dan

18. La Foi Catholique,405.
19. La Foi Catholique,407.
20. Hıristiyan İnancı, Derleyenler P. Xavier Jacob, P. Luigi lannitto, Nilay Hıdıroğlu,

İstanbul 1994,310.
21. La Foi CathoUque,409-410.



444 A. HİKMET EROĞLU

Önce gerek Nuh ile gerekse İbrahim ile" kurban edilecek yiyeceklerle il
gili anlaşmalar yapmıştı. Bu, aynı zamanda paylaşmak anlamına geliyor
du; çünkü kurbandan herkes yiyordu. Yahudiler, F ı s ı h B a y r a m ı n d a kuzu
yu ve mayasız ekmeği paylaşırken, Yahve'nin kendi seçtiği halkı için
yaptıklarını gelen kuşaklara aktarıyorlardı. Tann'nm h a l k ı , y e m e ğ i payla
şırken Rabbı ile olduğunu biliyordu. Onunla yaptıkları anlaşmayı yenili
yorlardı'^^.

Son yemeğinde İsa, yeni bir anma kurbanı yerleştirdi. O, gerçek bir
"Tanrı Kuzusu"" idi. O, sadece bir halkı tutsaklıktan kurtarmıyor, tüm in
sanlığı günaha tutsaklıktan kurtarmak istiyordu. F ı s ı h y e m e ğ i gibi, Evha-
ristiya sakrementi de, hem kurban hem de kutsal yemektir". Daha önceki
kurbanlann bir çoğunda olduğu gibi, İsa'nın antlaşma kurbanında da kan
döküldü ve İsa'nın akıttığı bu kan, herzaman mevcuttur".

İsa, kurban olmak suretiyle ilahî hayatın bedelini ödemiştir. Bu ba
kımdan kurban tektir. Bununla beraber, yeniden sunulmakla kurban tek-
rarlanır . Her Evharistiya ayininde Isa tekrar ölüp dirilmcz, onun kurbanı

canlandırılır. Evharistiya'da İsa, hem Başkâhin hem de kurbandır. Evha
ristiya kurbanı hem yaşayanların hem de ölülerin manevî ihtiyaçları için
yapılabilir".

Katolik Kilisesi'nin E v h a r i s t i y a ' n ı n k u r b a n l ı ğ ı konusundaki g ö r ü ş l e

ri, Trenle konsilinin 22. Oturumunda (17 Eylül 1562) netleşmiştir. Bu
Konsilde, Evharistiya'nın kurbanlığı vurgulanmış ve İsa'nın Haç'a gerili
şinden başka kurban kabul etmeyen ve Evharistiya'nın kurban özelliğini

reddeden Luter, Melanchton ve Kalven'in tezleri mahkum edilmiştir.

Bu Konsilde, İsa'nın Haç'a gerilerek, herkese ebedî kurtuluşu ger
çekleştirmek için öldüğü, son yemeğinde Kilise'ye, sevgili eşine, görünür
bir kurban bıraktığı üzerinde durulmuştur. Fısıh yemeğinde İsrailoğullan-

na Mısır'dan çıkışlarını hatırlatan yemek gibi kendisinin bu dünyadan
Baha'sına geçişini hatırlatan yeni bir Fısıh yemeği yerleştirdiği belirtil
miştir^'.

22. Tekvin VIII/20;IX/9-10.
23. Tekvin. XV/9-18.
24. Bkz. Hıristiyan İnancı. 300.
25. Yuhanna.I/29.
26. Hıristiyan İnancı, 301.
27. Hıristiyan İnancı, 303.
28. Hıristiyan Öğretisi. Derleyenler Xa\ier Nuss- Hakkı Demirci, İstanbul İ994.87.
29. Hıristiyan İnancı, 303.
30. Çıkı§.Xli/l-5l.

31. La Foi Catholique, 415-416.
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Evharistiya'nm ölüler ve diriler için görünür bir kurban olduğu Kon-
sil'de şu şekilde karara bağlanmıştır: "Çünkü, Kudas ayininde gerçekleş

tirilen bu ilahî kurbanda, Haç auteli üzerinde kanlı bir tarzda İsa'nın ken
dini bizzat "bir defa sunması"", kansız bir şekilde vardır ve kurban edilir.
Kutsal Konsil, bu kurbanın gerçekten Tann n z a s ı için olduğunu öğretir...

Bu birve aynı kurbandır"".

Konsil'de aynca, Evharistiya'da Tann'ya gerçek, otantik bir kurban
sunulduğunu kabul etmeyenler, Haç'ta g e r ç e k l e ş t i n l e n kurbanm basit bir
hatırası olduğunu savunanlar ve bu kurbanın Tann nzası için olmadığım

söyleyenler lânetlenmiştir".

n. Vatikan Konsilinde de Evharistiya'nm k u r b a n l ı ğ ı Üzerinde durul
muş ve şöyle denilmiştir: "Bütün Hıristiyan yaşamının kaynağı ve doruğu

olan Ökaristi (Evh^stiya) Kurbam'na katılarak, Peder Tann'ya, Tannsal
Kurbanlık Mesih-İsa'yı ve onunla birlikte kendilerini de sunmaktadır

lar.""

Katolik Kilisesi'nin, II. Vatikan Konsilinde olduğu gibi, Evharisti
ya'nm kurbanlık özelliği olduğu inancım devam ettirdiği. Papa VI. Paul
ve Papa II. Jean-Paul'ün açıklamalanndan da anlaşılmaktadır. Papa VI.
Paul bu konuda şöyle demektedir: "Çarmıha gerilme kurbanının ve bunun
kurtancı gücünün kansız biçimde yeniden oluşturulmasında İsa, Evharis-
tiya Ayininde kurban edilir. Bu oluşum, kutsama sözcükleri aracılığıyla

onun sakramentte ekmek ve şarap görünümünde hazır bulunmaya başla-?

ması ile olur. O, inananlann manevî gıdası olur." Papa II. Jean-Paul ise
bu konuda şöyle demektedir: "Evharistiya, özellikle bir kurbandır: Bizim
inandığımız ve Doğu Kiliselerinin açıkça söyledikleri gibi. Kurtuluş kur-
bam ve aynı zamanda Yeni Ahid'in kurbanıdır".

3. Evharistiya Konusunda Lutercilerin G ö r ü ş l e r i

Luterciler, Ekmek-Şarap Ayininde İsa'nın gerçek olarak bulunması
konusunda, diğer Protestanların görüşlerinden daha çok, Katolik Kilise
si'nin görüşlerine yakındır denilebilir. Luterci gelenek, Evharistiya Ayi
ninde, ekmek ve şarapta İsa'nın gerçek olarak mevcut olduğunu kabul et-

32. lbranilere.IX/27.
33. La Fol Cathoiique,416.
34. La Foi Caıholique. 419.
35. Tann'nın Ailesi,Latinceden Türkçeye çeviren Vincenzo R. Succi,31; Lumeo Gen-

tium, i 1.
36. Paul VI,La Doctrine et Le Culte de La Sainte Eucharistie (Mystcrium Fidei), Vati-

can 3 Septembre 1965.s.26,nu34.
37. Jean-Paul II, Le Mystire et le Culte de la Sainte Eucharistie, Editions Paulines,

Montreal 1980,s.l7,nu.9.
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mekle birlikte, Katolik Kilisesi'nin "transsubstantiation-cevher d e ğ i ş i m i "
a n l a y ı ş ı m kabul etmezler. İsa'nın Haç'ta kurbanlığından başka kurban
kabul etmedikleri için, Evharistiya'nın, Tann nzası için kurban olmadığı

görüşünü ileri sürerler.

Luter, Küçük Kateşizm'inde, Evharistiya konusunda ekmek ve şarap

alünda Isa-Mesih'in gerçek kanının ve gerçek bedeninin olduğunu bu ayi
nin İsa tarafından kurulduğunu, Hırist^anlann günahtan kurtulmak için
ondan yemeleri gerektiğini belirtmiştir .

Büyük Kateşizm'inde Luter, Küçük Kateşizm'de kısaca belirttiği

Ekmek-Şarap Ayini konusundaki görüşlerini daha geniş bir şekilde açıklı

yor. Buradaki açıklamalar, bir bakıma, o dönemde diğer Reformcular ta
rafından ileri sürülen değişik tezlere de cevap niteliğindedir. Luter, Evha
ristiya Sakrementi nedir? sorusuna şöyle cevap veriyor; "Bu, Rab İsa'nın
gerçek bedeni ve gerçek kanının ekmeğin ve şarabın içinde ve altında ol
masıdır. İsa'mn sözü, bize, Hıristiyanlara ondan yememizi ve içmemizi
emrediyor.""

Luter, Ayinde söylenmesi gereken sözlere büyük önem veriyor vebu
sözlerden sonra, ekmek ve şarabın sıradan olmaktan çıktığı üzerinde du
ruyor. Burada özellikle, "bu benim bedenimdir" sözünü sembolik olarak
kabul eden Zvvingli'ye cevap niteliğinde olarak sözün önemini belirtiyor
ve bu sözleri basit anlamı ile anlamak g e r e k t i ğ i n i vurguluyor .

Luterci Kiliselerce önemli kabul edilen metinlerden Ausbourg İman
Açıklaması'nda", Ekmek-Şarap Ayininde ekmek ve şarap türü (espece)
alünda İsa'nın gerçek (vrai) bedeni ve gerçek kanının, gerçek olarak (ve-
riteblement) bulunduğu ve bunun aksi doktrinlerin reddedildiği ifadeleri

38. Marün Luther, Le Pelit Caıdchisme, Editö par la Soci6t6 Evang61ique Luth^rienne
deMission înt^rieure enAlsace et enLorraine, tarih yok, 42-43.

39. Martin Luther, Le GrandCatechisme, La Foi des Eglises Luthdriennes, Confessions
et Catöchismes, Texte Publi^e par Andr^ BirmelĞ et Marc Lienhard, Mİtions du
Cerf. Paris 1991, s.400, nu. 834.

40. Matta. XVI/26.
41. Le Grand Catechisme. 400-403.
42. Ausbourg İman Açıklaması, Luter'in yakın arkadaşı ve Luterci Küİ.selcrin oluşma

sında önemli etkisi olan Philippe Melanchton tarafından, dinî problemleri çözmek
veAvrupa için tehlike olarak gördüğü Türkler problemim halletmek isteyen İmpara
tor Charles Çuint'e, Katoliklerin görüşlerine karşı Protestanların görüşlerini açıkla
mak için takdim edilmek üzere 25 Haziran 1530'da kaleme alınmıştır. Ausbourg
İman Açıklaması. Luterci Kiliselerin İman konusunda en önemli metinlerinden biri
dir. (Bkz. La Foi des âglises Lutheriennes. Confessions et CatıJchismes. Texte
PubliĞ par Andri Birmel^ etMarc Lienhard. Ğditions du Cerf, Paris 1991,35).

43. Burada da doktrinden k a s ı t , Zwingli'nin g ö r ü ş l e r i d i r .



EKMEK-ŞARAP AYİNİ (EVHARİSTiYA) 447

yer almaktadır"". Yine Lutercilerin temel metinlerinden olan Ausbourg
İman Açıklaması'nın Savunması^^ adlı eserde, İsa'nın son yemeğinde
söylediği sözlerin sembolik olarak açıklanmasmm yolunu kapamak için,
Isa'nm bedeninin ve kammn, görünen şeyler olan ekmek ve şarapla, ger
çek olarak ve cevher olarak bulunduğu görüşü yeralmaktadır^. Aynca bu
eserde, İsa'nın Evharistiya'da bulunduğunun sadece Romen Kilisesi tara
fından değil, Ortodoks Kiliselerce dekabul edildiği vurgulanmaktadır^'.

Luter, Katolik Kilisesi'nin "transsubstantiation-cevher değişimi" an
layışına karşı görüşlerini, Smalkade Maddeleri'nde"*® açıkça ortaya koy
muştur: "Transsubstantiation'a gelince, biz, 'ekmek ve şarap tabiî cevhe
rini kaybediyor, gerçek ekmek kalmıyor, sadece ekmeğin şekli ve rengi
kalıyor' şeklindeki Sofistlerin (Katolik Kilisesi'nin görüşü) öğrettikleri

incelikleri hesaba katmıyoruz. Zira, Kutsal Metne uygun olan, ekmeğin
ekmek olarak da mevcut olduğudur. Pavlos "kırdığımız ekmek""" ve "öy
lece ekmekten yesin"'" derken buna işaret ediyor""

Luter'in 1546'da ölümünden sonra, bir çok münakaşa ve münazara
Luterciler arasında bölünmelere yolaçtı. Tartışma konulanndan birini de
Evharistiya'nın mahiyeti teşkil ediyordu. Bu konuda, özellikle iki grup
karşı karşıya gelmişti. Bunlardan birisi, Philippe Malenchton taraftan ol
duğunu ileri süren ve Kalvenist anlayışa yakın görüşe sahip olanlardır.

Bunlajr, "Filipist" olarak adlandınlıyorlardı. Diğerleri de koyu Luterciler-
di. Bir çok siyasî ve dinî otorite, bu aynlıklan ve tartışmaları gidermek is^

44. Phıhppe Melanchton, Confession d'Ausbourg, La Foi des Ğglises Luthiriennes,
Çonfessions et Catdchismes, Texte Puh\\6 par Andr^ Birmeld et Marc Lienhard,
Edilions du Cerf, Paris 1991. s.61, nu.34.

45. Ausborg İman Açıklaması'nın Savunması. Ausborg İman Açıklamasına Katolik Ki
lisesi mensuplarının karşı çıkmalarından dolayı. Charles Quint tarafından yine Me-
lanchton'a yazdınimıştır. Latince versiyonu Mayıs 1531'de yayınlanmıştır. (Bkz. La
Foi des Eglises Lutheriennes. 97).

46. Phillippe Mdlanchton, L'Apologie de La Confession d'Ausbourg, La Foi des
Eglises Lutheriennes. Çonfessions etCatechismes, Texte Publie par Andre Birmeld
et Marc Lienhard.Editions du Cerf. Paris 1991,s.163. nu.l95..

47. L'Apologie de LaConfession d'Ausbourg, s.İM, nu.195.
48. Papa III. Paul'Un 2 Mayıs 1536'da yayınladığı bir genelgeye karşı cevap vermesi

için Prens Jean Frdderic tarafından Luterden istenmiştir. Luter. kendisinden istenen
bu metni. 3Ocak 1537'de Prens Jean FrĞdiric'e takdim etmiştir. (La Foi des Eglises
LuthĞriennes. Çonfessions etCat6chismes, Tex(e Publi6 par Andrö Birmei6 etMarc
Lienhard. Editions du Cerf, Paris 1991,252-253.

49. I. Korintoslulara, X/16.
50. I. Korintoslulara. XI/28.
51. Martin Luther, Les Articles Smalkade. La Foi des Eglises Luthöriennes, Çonfessi

ons et Cat&hismes, Texte Publiö par Andr6 Birmelö et MarcLienhard. Editions du
Orf.Paris 1991,s.271.nu.443.
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tedi. Bunun için bir çok toplantı yapıldı. Nihayet 1580 yılında, "La For
mülede Concord"olarak adlandırılan bir m^tin üzerinde geniş ittifak sağ-
landı^^.

Concord Formülü adlı metinde, Ausbourg îman Açıklaması'nın bazı
kimseler t a r a f ı n d a n y a n l ı ş y o r u m l a n d ı ğ ı a n l a t ı l m a k t a d u * . Bu kimselerin,
Evharistiya'da îsa'mn, bedenini ve kanını ekmek ve şarapla manevî ola
rak verdiği görüşünde olduğu belirtilmektedir. Küçük Kateşizm, Büyük
Kateşizm ve Luterci geleneğin diğer eserlerinden örnek verilerek, tsa'nm
gerçek bedeni ve kanının ekmek ve şarapla ağız yoluyla bedensel olarak
almdığı görüşü açıklanmaktadır .

İsa'nın "alımz ve yiyiniz, bu sizin için verilen benim bedenimdir"^
sözünü akla uygun değildir diyerek yorumlayanlara cevap verilmektedir.
İsa'nın bu sözünün, basit anlamı ile anlamanın gereği vurgulanmakta ve
Hz. İbrahim örneği^' verilerek konuya açıklık getirilmektedir. Tann'nın
İbrahim'den oğlunu kurban etmesini istemesinin akla, ilahî kanuna aykın
olmasına rağmen, İbrahim'in bunu tartışmadığı, bunun üzerinde akıl yü
rütmediği ve Tann'ya itaat ettiği belirtilmektedir .

Formül'ün sonunda, diğer konular yanında, Ekmek-Şarap Ayininde,
Isa'mn mevcut olması ve kurbanlığı ile ilgili olarak maddeler halinde
açıklamalar yapılmaktadır. Burada Katolik Kilisesi'nin "transsubstantiati-
on-cevher değişimi" anlayışı reddedilmekte, Evharistiya'nın ölüler ve di
riler için kurbanlığını savunmanın şirk olduğu kabul edilmektedir. Ayn-
ca, İsa'nın bedeninin ve kanının manevî olarak alındığını iddia edenlerin
görüşleri, Evharistiya'da, ekmek ve şarabın, var olmayan İsa'nın bedeni
nin hatırası olduğu görüşleri ve nasıl ki ekmek ve şarap bedenin gıdası

ise, İsa'nın maddî olarak mevcut olmayan bedeninin de ruhun manevî gı
dasıdır fikri de reddediliyor .

Yukarıda izah edildiği gibi Luterci gelenek mensupları, İsa'nın ger
çek bedeni ve kanının Evharistiya'da gerçek olarak bulunduğunu kabul
etmekle birlikte, ekmek ve şarabın cevherinin değişmediğine; ancak,
İsa'nın bedeninin ve kanının cevher olarak da bulunduğuna inanırlar.

Böylece, Katolik Kilisesi'nin "transsubstantiation" anlayışı karşısında

52. La Formüle de Concord, La Foi des Ğglİses Luthöriennes. Confessions et
Catichismes, Texte Publid par Andrd Birmeld et Marc Lienhard.Ğdiıions du Cerf,

- Paris 1991,411-509.
53. La Formüle de Concord. s.494, nu.1033-1034.
54. Matta. XXVI/26.
55. Tekvin. XXII/1-13.
56. La Formüle de Concord. s.498-499, nu.1043-1045.
57. La Formüle de Concord. s.506-508, nu.1060-1068.
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"consubstantiation" görüşünü kabul ederler ekmek ve şarabın cevheri ile
isa'nın bedeni ve kanının cevherinin birlikte bulunduğuna inanırlar.

Luterci Kiliseler, Evharistiya'nın dua ve iyi işler gibibir kurban nite
liğini kabul etmelerine rağmen, bunun Tann rızası için kurban olduğu fik
rini reddederler".

4. Evharistiya Konusunda Zwingli'mn Görüşleri'

Zwingli'nin görüşü, aynı zamanda bu geleneğin savunucularından

olan (E colampade'm görüşüdür. Zwingli, Isa'mn göğe yükselmesinden
sonra, bedensel olarak yeryüzünde hiç bir zaman bulunmadığım ileri
sürer. Ona göre, îsa'mn yeryüzündeki varlığı ruhîdir. Ona göre Kutsal
Ruh, imanda iş görür ve İsa'yı inananın ruhunda hazır eder"

Zvvingli'ye göre sakramentin gayesi, yaşanılan ve içten hissedilen bu
varolmayı dışa vurmak ve açıklamakür. Bu, kederi açıklamak ve dışa

vurmak için yas tutmaya benzer. Ekmek ve şarap, kesinlikle İsa'nın hazır

bulunmasının bir taşıyıcısı, vasıtası değildir. Onlar, ancak işaretlerdir

(signes). İsa'nın Kutsal Perşembe, de söylediği "bu benim bedenimdir..."
sözünü, "bu benim bedenimi işaret eder" şeklinde anlamak gerekir.
İsa'mn "iyi çoban benim"" veya "ben kapıyım"®' sözlerinin anlaşıldığı

şekilde literer değil, yorumlayarak anlamak gereki^®^

Zwingli'ye göre, Evharistiya'nın kurbanlık niteliğinin olması, hiç bir
şekilde söz konusu değildir. Bu, insanların İsa'nın ne olduğunu ve onlar
için neler yaptığım ilan etmek için topluca yapılan bir ayindir®\ Ancak
Zwingli'ye göre Evharistiya (La Cene), kutsal bir ayindir ve saygı ve say
gınlık ister". Ona göre lütuf ve af, sakramentten önce gelir. İsa ile bağlan
tı, Ku^aJ Ruh ile yapılır maddi bir desteğe ihtiyaç yoktur. Vaftiz ve Ev-
haristi'nin iç ve şahsî bir değeri yoktur. O, Kilise'ye aidiyyetin
şahitliğidir".

58.
Andr6 Gounelle, "LaCfene et La Riforme". Le Protestantisme Cc qu'ü Est>Ce Qu'il
N'Est Pas.LaCause, Carri^res-sous-Poissy 1990.81-82.

• 1549'da. Kalven ileBullinger arasında. Evharistiya konusunda mut^akata vanldık-

tan sonra, Kalven geleneği ile Zsvingli geleneği. Kalvenciliğin baskın olduğu, bir
mezhebin iki kolu haline gelmiştir. Bununla beraber. Evharistiya konusunda kendi
ne has görüşleri olmasından dolayı, Zwing]i'nin görüşleri ayn başlık halinri«> ele
alınmıştır.

59. Gounelle, 82.
60. Yuhanna,X/U, 14.
61. Yuhanna.X/8.
62. Gounelle, 82-83.
63. Gounelle. 83.
64. Gounelle. 88.
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Zwingli, "sacramentum" kelimesinin ilk dönemindeki a n l a m ı n d a n

yola çıkarak, ayini askerî b i r l i ğ e k a t ı l m a y a benzetir. Bu bakımdan Ekmek
Şarap Ayini ile fert, kendisinin isa'nın ordusuyla bir asker gibi birleşmiş
olduğunu dışa vurur. Sakrement, inananın Isa ile ilişkisini değil, inananın

Kilise ile ilişkisini kurar".

5. Kalvencilerin (L'Ğgiise Reformee), Evharistiya Hakkındaki
Görüşleri

Kalvencilerin g ö r ü ş l e r i , Reformcu Kiliselerden o l m a s ı n a r a ğ m e n ,

Lutercilerden a y n l ı r . Kalven'in Evharistiya konusundaki g ö r ü ş l e r i ,

İ s a ' n ı n bedeninin ve kanının gerçek olarak Ayin esnasında bulunduğunu
savunan Luter ile, ekmeğin ve şarabın, hiç bir şekilde İsa'nın Ayin'de
hazır bulunmasının taşıyıcısı olmadığını iddia eden Zsvingli a r a s ı n d a d ı r ,

Kalven, Ekmek Şarap Ayinini isa'nın bıraktığı en önemli sakrament
olarak görür. Bundan dolayı da şeytanın en çok bu sakrament konusunda
Hristiyanlar arasına yanlışlıklar soktuğunu düşünerek, kendisini bu hata-
langidermek için görevli sayar '̂.

Kalven, öncelikle, ekmek ve şarabın işaret ettiği anlam üzerinde
durur. Evharistiya'daki ekmek ve şarap, isa'nın, kurban olarak vücudunu
bir defa sunması ve insanların günahlarına bedel olarak k a n ı n ı bir defa
dökmesinin, ekmek ve şarapla insanlara tasdik edilmesini ve bunun mey
velerinden i n s a n l a r ı n f a y d a l a n m a s ı n ı ifade eder . Takdis edildikten
sonra, ekmek ve şarap cevher değiştirerek isa'nın bedeni ve kanına dö
nüşmez^'. Sakrementlere has olan, ruhî olanı görünür işaretlerle göster
mektir. Evharistiya'nın ruhî gerçeği budur. Ruhlarını beslemek için, Isa-
Mesih'in eti insanlar için yiyecek, kanı içecektir. Şayet Evharistiya işaret

olarak buna cevap vermiyorsa sakrament de yoktur'".

Kalvenci Kiliselerin görüşüne göre. Ekmek Şarap Ayini, Isa-Mesih
ile birliğin şahitliğini yapar. Isa, insanlar için sadece bir defa Ölüp diril
mekle kalmamakta, bu Ayin ile, insanlan eti ve kanı ile beslemeye devam
etmektedir, insanlar bu Ayin ile isa'nın hayatına ortakolur. Her ne kadar

65. Gounelle.89.
66. Gounelle, 89-91.
67. Jean Calvin, Petit Trail6 de la Sainte Câne de Nötre Seiugneur Jesus-Christ, Paris

1959.43.
68. Le Cat^chisme de l'Ğgİise de Gcnöve, Confession et Catechismes de la Foi Re-

form^e, Labor et Fides, Cenevre 1986, 101-103, Nu. 347-348. Kalven. bu eseri,
Strazburg'dan Cenevre'ye d ö n ü ş ü n d e (1541) Strazburg'da u l a ş t ı ğ ı tecrübeler sonu
cunda yazmıştır. Reform esaslarını Cenevre'de yerleşürmek amacıyla diyalog şek

linde kaleme aldığı bu eser, dinî kanunlardan ziyade, iman esaslarını ihtiva eder.
69. Jean Calvin, Petit T r a İ t 6 de la Sainte Cfene, 48.
70. Jean Calvin, La Vrai Façon de R^former L'Eglise Chretienne, Labor et Fides,
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İsa, bütün insanlan yargılamaya gelinceye kadar gökte de olsa" gizli etki
siyle (vertu) ve Ruh'un a n l a ş ı l a m a z l ı ğ ı y l a insanlan beslemekte, bedeni
nin ve kanının cevheriyle yaşatmaktadır. Bu, manevî olarak yapılır ve in-
sanlann anlamasının fevkindedir, gökseldir. Evharistiya'da verilenekmek
ve şarap insanlar içinmanevî yiyecek olarak hizmet eder".

İsa, Ekmek Şarap Ayininde maddî olarak bulunmasa da,onun bütün
insanlara, hatırasında bu ekmekten yenilmesini ve şaraptan içilmesini bu
yurmasından dolayı, insan gözleri ile, kopanlan ekmekte ve sunulan ku
pada, onun haça gerilmesini ve kanını dökmesini görür. İsa'nın bedeninin
ve kanının işaretleri olarak kendisine Ayin'de verilen ekmekten yerken ve
şaraptan içerken onun ebedî hayat için haça gerilen bedeni ve dökülen
kanı ile ruhunu besler, hararetini söndürür'\ İnsan, herne kadar, Evharis
tiya'da İsa'nın bedeni ve kam ile manevî olarak beslense de, ekmek ve
şarap, İsa'nın gerçek bedeni ve kanı olmaz. Nasıl ki. Vaftiz esnasında su
değişmiyorsa. Ekmek Şarap Ayini sırasında da ekmek ve şarap değişmez;

fakat onda bir işaret, ilahî biralamet vardır".

İsa, beden ve kandan sebepsiz bahsetmiyor, nasıl ki ekmek ve şarap,
insanın bedenini şimdiki hayatta besliyorsa, onun haça gerilmiş bedeni ve
dökülmüş kam da ebedî hayat için ruhun gerçek yiyeceği ve içeceğidir.

Onun bedeni ve kanına Kutsal Ruh'un işi ile İştirak ediliyor; kutsal işaret

ler, onun hatırasına bedenin ağzı ile kabul ediliyor".

Ekmek Şarap Ayini konusunda en aynntılı bilgileri "La Confession
HelyĞtique postdrieure" ihtiva etmektedir. Bu metin,^1549'da, Kalven ile
Bullinger arasında Evharistiya konusunda vanlan mutabakattan sonra,
Kalvenci geleneğin önemli metinlerinden biri haline gelmiştir. "La Con
fession Heivdtique posterieure" ortaya çıktığında, Reformcu Kiliseler,
Luterci Kiliseler ve Kalvenci Kiliseler olmak üzere, iki önemli guruba ay
rılmıştı. Luterci Kiliselerin içinde, Luterci ve Melanştoncu iki görüş bulu
nuyordu. Kalvenci gelenekte ise Zwingli ve Kalvenciler bulunuyordu. Bu
dönemde, daha önce, Luterciliğin Katoliklik aleyhine yayıldığı bölgeler
de, Kalvencilik yayılmaya başlamıştı. Bu yüzden bu iki Reformcu gele
nek birbiri ile kıyasıya bir rekabete başlamıştı. Hatta, Kalvencilere kızan

bazı Luterciler, "Kalvenci olmaktansa, Papacı (Katolik) oluruz" demeye
başlamıştı. Kalvencilerin yeni yerlerde yerleşmelerinden dolayı, Katolik-

GenĞve 1957.43-48.
71. Markos. XV1/19; Resullerin İşleri, 1/2-11, III/21.
72. La Confession de Foi des Eglises Reform^es de France,Confession et Catechismes

de la Foi Reform^e, 125-127.
73. La Catichisme de Heidelbcrg, Confession et Catechismes de la Foi Reform6c, 157-

158.nu.75.
"74. LaCatdchisme de Heİdelberg, 159,nu.78.
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1erve Luterciler olmak üzere iki mezhep kabul edilen bölgelerde, Kalven
ciliğin inanç esaslannı derli toplu ele alan bir esere ihtiyaç duyuluyordu.
Bunun üzerine Bullinger'den böyle bir eser yazması istendi. Bullinger'in
bu isteğe karşılık olarak yazdığı "La Confession Helv6tique Post^rieure",
önce İsviçre, daha sonra da Fransa, Macaristan vePolonya'da Kalvencili
ğin (L'Eglise Reformöe-Reform Yapılımş Kilise) en önemli temel metni
oldu'.

"La Confession Helv6tique Post6rieure"da, Evharistiya e s n a s ı n d a

îsa'mn etinin ve kanının içsel olarak alındığından ve onun kanının gerçek
bir içecek, etinin gerçek bir yiyecek olduğundan bahsedilir. Ancak, yeme
işinin birçok türleri vardır. Birisi bedensel yeme işidir. Bu durumda
insan, eti ağzma alıyor, dişleri ile çiğniyor ve kamma gönderiyor. îsa'nm
eti bedensel olarak yenemez .

îsa'nm bedeni ruhî olarak yenir. Ancak bunda et, ruha dönüşmez.
Fakat bedensel olarak değil, ruhî olarak İsa-Mesih ile iletişim kurulur,
tsa'mn bu çeşit etini yemek ve kanını içmek, kurtuluş için gereklidir. Bu
olmadan kurtuluş mümkün değildir".

Birde, îsa'nm bedeninin sakramental olarak yenmesi vardır. Bunda,
tsa'mn bedeni, sadece içsel olarak ve ruhî olarak değil, dışsal olarak da,
tsa'mn bedenini ve kanını görünür sakrament olarak da alınır. Bununla
Kutsal Ruh, tsa ile iletişimi kurar ve Kilise'nin üyesi olma dışa vurulur".
Evharistiya'daki ekmek ve şarap, tsa'mn gerçek bedeni ve kanı değildir,
tsa,bedensel olarak ekmekte gizli değildir. Bundan dolayı, ekmek türü al
tında işaret alınır. Zira, tsa'mn bedeni göklerde, Baba'mn sağındadır.

Bundan dolayı, ekmekte Rabbe tapmamak gerekir, tsa, Evharistiya kutla
nan Kilise'sinde etkisiyle v a r d ı r .

Kalven, Evharistiya'nın kurban niteliği olduğunu kabul etmez.
Çünkü onagöre Îsa-Mesih tek kurbandır. Baha'sına haçta bedenini ve ka-
mnı insanlann günahlan için sunmuştur. Bu kurbanın tek kurban olarak
kabul edilip de, Evharistiya'da onun yeniden gerçekleştirildiği fikrini de
reddeder''.

75. La Cat6chisme de Heideiberg, 159, nu.79.
76. Bkz. La Confession de Fol des Eglises Reform6es de Francc, Confession et Catec-

hismes de la Foi Reform^e, 181-195.
77. La Confession Helv6tique Post^riere, Confession et Calechismes de la Foi Re-

form^e, 282-284.
78. La Confession Helvitiquc Post^riere, 284-285.
79. La Confession Helv^tique Post^riere, 285-286.
80. La Confession Hclvitique Postiriere, 286-287.
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SONUÇ

Evharistiya konusunda, Katoliklerle Protestanlar a r a s ı n d a k i a n l a y ı ş

f a r k l ı l ı k l a r ı n ı ele aldığımız bu çalışmamız neticesinde, P r o t e s t a n l a r ı n da
kendi aralannda inanç farklılığı bulunduğu ortaya ç ı k m ı ş t ı r . Katolikler,
kendi açılanndan net bir a n l a y ı ş ortaya k o y m u ş l a r d ı r . Birincisi, Evharisti-
ya'da İsa'nın gerçekten hazır bulunması İd bu, takdisden sonra ekmek ve
şarabın cevherinin, Isa'mn gerçek etinin ve kanının cevherine dönüşmesi
şeklinde olur. Bu anlayışı Katolikler, "transsubstantiation" terimi ile ifade
ederler. Katoliklerin ikinci görüşü ise, Evharistiya'da, İsa'nın haçtaki bi
ricik kurbanının tekrar edilmesidir. Bu anlayışa göre Evharistiya'nın kur
ban ö z e l l i ğ i v a r d ı r .

Protestanlann Evharistiya konusundaki g ö r ü ş l e r i çok açık değildir.

Luterciler, Evharistiya'da İsa'nın gerçek olarak hazır bulunmasını kabul
etmekle birlikte, "transsubstantiation" a n l a y ı ş ı n ı reddederek "consubstan-
tiation-ekmek ve şarabın cevheri ile, İsa'nın bedeni ve kanının cevherinin
birlikte bulunması" görüşünü kabul ederler. Luterciler, Evharistiya'da
k u r b a n l ı k n i t e l i ğ i o l m a d ı ğ ı ; ancak duada olduğu gibi bir yakınlaşma nite
liğinin bulunduğu görüşündedir.

Protestan o l m a l a r ı n a r a ğ m e n Zwingli ve Kalven'in Evharistiya konu
sundaki görüşleri, Lutercilerden ayndır. Zvvingli, İsa'nın göğe yükselme
sinden sonra hiç bir şekilde yeryüzünde b u l u n m a d ı ğ ı m kabul eder.
İsa'nın yeryüzünde bulunması ancak ruhîdir. İsa'nın bu konudaki sözleri
ni sembolik olarak anlamak gerekir. Zvvingli'ye göre, Evharistiya'nın

kurbanlık niteliği kesinlikle yoktur. Kalvencilere göre ise, İsa, Evharisti
ya'da etkisiyle bulunur, ekmek ve şarap cevher değiştirmez, buna inan
mak, insanı, ekmekte Tann'ya t a p ı n m a y a götürür. Kalvenciler de Evha
ristiya'nın kurban niteliğini kabul etmezler.



SAHABE döneminde "TEZKIB" VE
T E Z K İ B İ N İ N M A H İ Y E T İ

Rivayetlerdeki Tekzîb İfadelerinin Anlamı Üzerine
Bir İ n c e l e m e

Dr. Bünyamin ERUL

Hadis-Sünnet s a h a s ı n d a öteden beri oldukça t a r t ı ş ı l a n konulardan bi
risi de, hadis rivayetinde y a l a n ı n veya diğer bir ifade ile hadis uydurma
faaliyetinin ne zaman başladığı konusudur. Buna bağlı olarak, hadis ve
sünnetin, şahitleri oldukları gibi, aynı zamanda ilk râvileri olan sahabenin
Hz. Peygamber adına yalan uydurmada p a y l a r ı n ı n olup olmadığı da
önemli bir tartışma ve ihtilaf konusu o l m u ş t u r . Kimileri sahabeden b a z ı l a

r ı n ı bu işe dahil ederek hadis uydurabileceğini Hz. Peygamber dönemine
kadar çok erken bir döneme taşırken', genel ve geleneksel kanaati payla
şanlar, sahabenin adaletini ileri sürerek, onlann bu tür bir faaliyetten beri
olduklannı kabul etmişler ve uydurmacılığın Hz. Osman'ın öldürülmesi
nin ardından veya Cemel (h.36) ve Sıffın (h. 37) savaşlanndan sonra h.
40 yıllannda başladığını belirtmişlerdir^.

Hadis uydurmacılığının başlangıcı ile sahabenin yalan söyleyip söy
lemedikleri konusunda, b a ş t a Mutezile olmak üzere, yalan olayının saha
beden beri var olduğunu iddia edenlerin s ı k s ı k ileri sürdükleri argümanla-

1. Ahmed Emîn, Fecru'l-lslâm, s. 216-224, Beynıl-1975, XI. baskı; Ebû Rayye Mu-
hammed, Advâün aU's-Süneri 'l-Muhammediyye, s. 26-48, Kahire, t.y., V. baskı;
Sıddîkî Zübeyr, Hadis Edebiyatı Tarihi, s. 119, ter. Yuzuf Ziya Kavakçı, İstanbul,
1969.

2. Bu konuda bkz: Kâsimî, Cemâluddîn, Kavâidu't-Tahdîs. s. 199-200, Beyrut-1979,1.
b a s k ı : Ebu Zehv, Muhammed, el-Hadis ve 'l-Muhaddisûn, s. 114, 150-3, 259-260,
Kahire- t.y.; Accâc el-Halîb, es-Sünne Kable't-Tedvîn, s. 187-194, 394-405. Kahire-
1988,11. baskı; Edlebî, Salahaddin, Menhecu Nakdi l-Mein, s.40-48, Beyrut-1983;
Sibâî Mustafa, es-SünnetU ve Mekânetuhâ f i ' t - T e ş r V , s. 75-79, Beyrut-1985, IV.
baskı; Rıfat Fevzi Abdulmuttaiib, Tevsîku's-Siinne, s.39-42, Kahire-1981; Ebû
Gude Abduifettah, Lemehât min Tarihi's-Sünneii ve Ulûmi'l-Hadîs, s.19-41, Bey-
rut-1984; Koçyiğit. Talat, Hadis Tarihi, s.68-84, 104-112, Ankara-1988; Yıldmra
Enbiya, Hadis Problemleri, s.15-77, İstanbul-1996; Aşıkkutlu Emin, Hadiste Rical
Tenkidi, s. 20-45, istanbul 1997.
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nn başında, sahabenin bile biribirini tekzib ettiklerini gösteren birçok ri
vayetin bulunması gelmektedir. Nitekim tbn Kuteybe, Ehl-i Hadis düş

manlarına reddiye olarak telif ettiği Te'vîluMuhtelifi'l-Hadîs adlı kitabın

da, hadis muhaliflerinin Hz. Ömer, Osman, Ali ve Aişe gibi sahabilerin
Ebu Hureyre ve Falıma bint Kays gibi bazılanm yalanladıklarını söyleye
rek, onlara ve rivayet ettikleri hadislere karşı çekince koyarak, onlann bu
husustaki itiraz ve endişelerinden sözetmektedir^

Diğer taraftan, sahabenin bu açıdan âdil ve güvenilir olduğu görüşü

geleneğimize egemen olduğu için, hadis ilminde oldukçaönemli yeri olan
cerh-ta'dil çalışmalarında, bütün ricâl kitaplannda sahâbe bu açıdan de
ğerlendirme dışı tutulmuş, onlar hakkında cerh kriterleri çalıştırılmamış,
mecruh râvilere yönelik hazırlanan kitaplarda hiçbir sahabîye yer veril
memiştir . Bu konunun şimdiye kadar görebildiğimiz iki istisnasından söz
edilebilir:

1. Bunlardan birincisi, Mu'tezile'den E b u ' l - K â s ı m Abdullah b.
Ahmed b. Mahmud el-Belhî el-Ka'bf (ö. 319)'nin hâlen Kâhire'de tek
nüsha olarak el yazması halinde bulunan Kitâbu Kabûli'l-Ahbâr ve
Ma'rifetu'r-Ricâl a d l ı eseridir. el-Belhî, hadisçilerin birbirleri hakkında

söyledikleri eleştirilerden derlediği^ bu kitabında, yapmış olduklan galat-
lanyla eleştirilere maruz kalan râviler hakkında açtığı bir babda sahabe
den başlamıştır. "Ebû Hureyre hakkında söylenilenler" b a b ı n d a o, ilk
önce Hz. Aişe başta olmak üzere sahabe ve başkalarının ona yönelttikleri
eleştirilerden misaller vermiştir. Sonra o, sırasıyla Ebû Musa el-Eş'arî,

Semure b. Cündeb, Enes b. Mâlik, Ebû Saîd el-Hudrî ve Abdullah b. Amr
b. el-As ile ilgili bazı haberlere yer vermiştir'. el-Belhî'nin Özellikle Ebû
Hureyre aleyhindeki birçok eleştiriye yer vermesi,onun tekzib edildiğine

dair rivayetleri nakletmesi konumuz açısından dikkat çekicidir.

2. Diğeri ise Hafız İbn Adiy (ö. 365)'in el-Kâmil fî Duafâi'r-Ricâî
adlı oldukça hacimli eseridir. İbn Adiy bu eserinde, "Sahabe, Tabiûn ve
Tebeu't-Tâbiîn ve daha sonrakilerden günümüze kadar şahıs-şahıs yalanı

3. Bkz. İbn Kuteybe, Te'vîlu Muhtelifi'l-Hadîs, s.10, 19. Kahire-t.y. MektebctuM-
Mütenebbî.

4. Bkz. Hatiboğlu Mehmed Said. Siyasi-İctimâî Hadiselerle Hadis Münasebetleri,
S.69. (basılmamış doçentlik tezi)

5. Hayatı hakkında bkz. Zehebî, Siyeru A'lâmt'n-Nübelâ, XIV. 313. Zehebi burada
onun vefat tarihi olarak 329 yılının doğru olduğunu söyler. Abdulhay b. el-Imâdel-
Hanbelî ise Şezerâtu'z-Zeheb, II. 281'de onu 319 yılın^ vefat edenler arasında zik
retmiştir ki doğrusu da budur.

6. Belhî. kitabmın mukaddimesinde, "hadisçilerin sahabe hakkında söylediklerinin ço
ğunda biz onları teberri ediyoruz" demektedir. Bkz.Kabûlu'l-Ahbâr veMa'rifetu'r-
Ricâl.s. 2,4. (Kahire. Dâru'l-Kütüb; 1. Mısriyye, Mustalah 14m.'dekiel yazmasm-
dan fotokopi)

7. Belhî, s. 56-62.
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ortaya çıkan kimsenin tekzibini caiz görenlerin zikri" ana başlığı altında

Sahabeden Hz. Ömer'in Übey b. Ka'b'ı, Hz. Aişe'nin de Ebu'd-Derdâ'yı

tekzib ettiklerine dar bazı rivayetleri zikreder*. Yalnız burada hemen be
lirtelim ki, îbn Adiy bu sahabilerin isimlerini zikredip, onlarla ilgili bazı
haberlere yer verirken, kesinlikle onlardan herhangi birini zayıf addet
mek, mecruh saymak, daha a ç ı k bir ifade ile yalan ve yalancılıkla itham
etmek gibi bir maksat taşımamaktadır. Yukanda k a y d e t t i ğ i m i z b a ş l ı k t a n

a n l a ş ı l d ı ğ ı k a d a r ı y l a o, burada bu tür haberleri zikretmekle, bir râvînin
d o ğ r u veya yalan söylediğini araştırmanın, yalan söylediği tesbit edildi
ğinde onu tekzib etmenin caiz olduğunu göstermek, bunun sahabe döne
minden örneklerini vermek istemiştir. Ancak, zayıf râvîleri konu edinen
bu kitapta, sahabenin birbirlerini tekzip ettiklerini ortaya koyan böylesi ri
vayetlerin, herhangi bir açıklama yapılmaksızın zikredilmiş olması da
önemlidir. Çünkü birkaç tane de olsa bu rivayetler, sahabenin birbirini
tekzip ettiklerini a ç ı k ç a ifade ederken, z ı m n e n de sahabe döneminde de
yalanın varlığım îmâ etmektedir.

D o l a y ı s ı y l a bu haberlerin nasıl anlaşılması gerektiği, üzerinde geniş

çe durulması icabeden bir tartışma konusudur, tşte biz bu yazımızda, Hz.
Peygamber ve sahabe döneminde tekzîb konusunu irdeleyeceğiz. İlgili ri
vayetleri belli gruplar halinde zikredip, tekzib hadisesini izah etmeye çalı

şacağız. Fakat buna geçmezden önce, Arap lisanında kizb ve tekzibin ne
demek olduğunu, hangi anlamlarda k u l l a n ı l d ı ğ ı n ı , ortaya koymamız ge
rekmektedir.

KizJb ve Tekzîb Tabirleri Üzerine

Arapça kezebe-yekzibu-keziben ve kizben fiilinin masdan olan e/-
kezibu, doğru söylemenin zıddı olan "yalan söyleme" anlamına gelmekte
dir . Kezebe'r-raculu ifadesi, "adam yalan haber verdi" demektir. Keze-
benî fülân demek, "felan k i ş i , bana doğru söylemedi, bana yalan söyledi'*
demektir. Kezzebe'r-raculu tekztben demek, "adam onu yalancı addetti"
anlamına geldiği gibi, e t - t e k z ı b de, "yalan söyledin" denilmesidir.

Yalan; şimşek, rüya, zan, ümit, tama', göz ve görüş gibi insanlardan
başka şeyler için de kullanılabilmektedir. Meselâ;

Kezebe'r-re'yu demek, ""tevehheme'l-emra bi hilafı mâ huve bih"
yani, "kişi, bir işi olduğunun aksine a l g ı l a d ı " demektir.

Arap, kezib kelimesini hata etme anlamında da kullanabilmektedir.
Meselâ;

8. tbn Adiy, Ahmed Abdullah b. Adiy el-Cercânî, el-Kûmil fi Duafâi'r-Ricâl, I. 61-3,
tah. Heyet. Beynıt-1985, Dâru'l-Fi^,II. baskı.

9. Kur'an-ı Kerim'deki birçok ayette geçen bu kullanım için bkz: 39 Zümer 32; 12
Yusuf 27; 75 Kıyâme 32 vb.
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Kezebetke aynuke denilir ki bu, "evhemetke aynuke ennehâ raet ve
lem tera" yani, "gözün, g ö r m e d i ğ i halde, gördü sanarak seni yanılgıya

düşürdü" demektir. Nitekim K u r ' a n - ı K e r i m ' d e k i "mâ kezebe'l-fuâdu mâ
raâ"^° ayetinde de bu kullanım mevcut olup, manası, "mâ evhemehu'l-
fuâdu ennehû raâ ve lem yera. bel sadakahu'l-fuâdu ru'yetehû" yani, Hz.
Peygamber görmediği halde, kalbi onu, gördü vehmine düşürerek yanılt

madı, bilakis kalbi onun görmesini d o ğ r u l a d ı " demektedir.

Yine Zû'r-Rumme, d i v a n ı n d a k i bir şiirinde "mâ fi sem'ıhî kezibu"
yani,"onun işitmesinde hata yoktur" demiştir".

Kamının ağnsından şikayet eden birisine Hz. Peygamber bal içmesi
ni tavsiye etmiş, üç defa içtiği halde ağnsı geçmeyen bu kimsenin ağabe-

yisine "Sadaka'l-Kur'ânu ve Kezebe batnu ahîke" yani, "Kur'an d o ğ r u

söyledi , ama kardeşinin kamı yalan söyledi"'̂ buyurmuştur ki, bu da
kezib ifadesinin çeşitli organlar için de kullanıldığını göstermektedir'\

Hz. Ömer'in müslüman olduğunu duyar duymaz, Kabe çevresinde
oturmakta olan müşriklere en yüksek bir sesle "Haberiniz olsun, Ömer b.
el-Haîtâb sâbiî oldu" diye h a y k ı r a n K u r e y ş ' l i Cemîl b. Ma'mer'in akabin-
den Hz. Ömer'in "kezebe, velâkinnt kad eslemtü' "yalan söylüyor, halbu
ki ben müslüman oldum"'" şeklindeki itirazında ifadesini bulan kizb,
yalan söylemek a n l a m ı n d a d ı r . Çünkü bu, bile bile gerçek d ı ş ı bir beyan
dan ibarettir'^

Hz. Peygamber Döneminde Kizb ve TekzSb

Burada öncelikle cevaplandırılması gereken, 'sahabe a r a s ı n d a yalana
rastlanıyor muydu?" sorusuna cevap olarak, k a y n a k l a r ı m ı z d a f a r k l ı riva
yetlerle k a r ş ı l a ş m a k t a y ı z . Söz konusu rivayetlerden bir kısmı sahabe ara
sında yalanm o l m a d ı ğ ı n ı a ç ı k ç a ifade etmektedir.

10. 53NecmU.
11. İbn Manzûr, Muhammed b. Mukrim, Usânu'l-Arab, V. 3840-3, K-Z-B maddesi,

tah. Abdullah Ali el-Kebir, Muhammed Ahmed Hasbullah. H a ş i m Muhammed eş-

Şazeli, Kahire- l.y.; Ibnu'i-Esîr, Mecduddin Ebfl's-Saâdât el-Mübaret b. Muham
med, en-Nihâye fi Gartbi'l-Haris ve'l-Eser, IV. 157-160. K-Z-B maddesi. Tah.
Tahir Ahmed ez-Zâvi, Mahmud Muhammed et-Tanahi, Kahire-t.y.

12. Ma'mer b. Râşid, Cami', (Abdurrazzak b. Hemmam, es-San'ânî, el-Musannef in so
nunda, tah. Habiburrahman el-A'zamî, Beyrut-t.y. el-Meclisu'l-Ilmî, I-XI.) XI. 153,
no:20173.

13. Göz ve fercin tekzibine dair iki kullanım için bkz; Hemmâm b. Munebbih. Sahîfe, s.
144,471, no:42,471, tah. R ı f a t Fevzi Abdulmuttalib. Kahire-1985; Ahmed b. Han-
bel, el-Musned, II. 314,îstanbul-1982.

14. İbn Hişam, Ebû Muhammed Abduimelik, es-Sîretu'n-Nebevviyye, I. 349. tah. Mus
tafa es-Seka, İbrahim el-Ebyârî,Abdulhafîz Şelebi. Kahire-1955. II. baskı.

15. Bu konuda başka misaller ve açıklamalar için bkz. Rıfat Fevzi Abdulmuttalib,
Tevsîku's-Sünne f ı ' l - K a m i ' s - S â n î e l - H i c r î , s.30-36. Kahirc-1981.
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Berâ b. Âzib bu hususta şöyle demektedir: "Hepimizin işi gücü oldu
ğundan dolayı, Rasulullah (s)'ın hadislerini her birimiz dinleyebiliyor de
ğildik. Fakat o dönemde insanlar yalan söylemezdi ve Hz. Peygamber'in
meclisinde hazır bulunanlar, bulunmayanlara işittiklerini haber verirdi.''

Enes b. Mâlik de benzer ifadeler k u l l a n m a k t a d ı r : "Size Rasulullah
(s)'dan naklettiklerimizin hepsini bizzat O'ndan i ş i t m i ş d e ğ i l i z . Ama bize
arkadaşlanmız haber verdi ve biz, birbirimize yalan söylemeyen bir top
luluk idik"".

Acaba Rasulullah^ (s)'ın huzurunda da yalan söyleyenler olmuş

mudur? Bu konuda Hz. Aişe'den gelen şu rivayet bize ipucu vermektedir.

"Rasullullah (s)'ın ashabı için yalandan daha çirkin bir huy yoktu.
Bir kimse Rasulullah (s)'ın yanında bir yalan söyler, bundan dolayı yaptı

ğı tevbesinin kabul edildiğini bilinceye kadar daima içinde bir endişe ta
şırdı"".

Öte yandan, gerek münafıklann Hz. Peygamberin Allah Rasulu ol
duğuna şehadet ederken veya savaştan geri kalma mazeretlerini dile geti
rirken; gerekse bedevilerin savaşa katılmamak için izin isterken yalan
söylediklerini Kur'an açık bir şekilde haber vermektedir". Fakat biz mü
nafıkları ve hatta Hz. Peygamber ile fazla beraber yaşayamamış, Kur'an
ve Sünnet terbiyesinden nasibini alamamış bedevilerden bir kısmını da
sahabeden addetmediğimiz için^, bu insanların Hz. Peygambere yalan
söylemiş olmalanndan sahal^nin de yalan söyleyebilecekleri gibi bir
sonuç çıkaracak değiliz. Hatta bu münafıklar dahi, "haklarında, kalple
rinde bulunanı kendilerine haber verecek bir sûrenin indirilmesinden çe-
kiniyorladr^* Bu sebepledir ki, biz Allah korkusundan ötürü sahabenin.

16. Râmehurmuzî, el-Muhaddisu'l-Fâsıl Beyne'r-Râvî ve'l-Vâî, s. 32-3, tah. M. Accâc
el-Hatîb, Dım^k-i984, Dâru'l-Fikr, III. baskı; Hatîb, Ebû Bekir Ahmed b. Ali el-
Bağdadi, el-Kifaye fı Hmi'r-Rivaye, s. 424.tah.Ahmed Ömer Haşim, Beyrut-1986.

17. İbn Sa'd, Muhammed, el-Tabakûtu'l-Kubrâ, VII. 21-2, Beyrut-1985; Hatîb. age, s.
425. Suyûtî'nin naklettiği diğer bir rivayette ise o "Vallahi biz yalan konuşmuyor

duk. hatta yalanın ne olduğunu dahi bilmiyorduk" demiştir. Bkz: Suyûtî. Celaluddîn
b. Abdurrahman. Mifiahu'l-Cenne fı'l-î'tisami bi's-Suntıe, s. 85.tah. Mustafa Âşûr,
Kahire-t.y.. Mekiebetu'l-Kur'an. B a ş k a bir vesile ile de Enes. Ensar'ı kastederek
"ve kânû lâ yekzibûne"= "Onlar yalan söylemiyorlardı" demektedir. Bkz. Buhârî,
Ebû Abdullah Muhammed b. İsmail, el-Camiu's-Sahih, Menâkıbu'l-Ensâr 1, IV.
221. lstanbul-1981.

18. Ma'mer b. Raşid, Câmi, (Abdurrazzak,Musannef,XI. 158, no: 20195); Ahmed. VI.
152;Tirmi2Î. Ebû İsa Muhammed b. İsa. es-Sunen, Birr 46, no: 1973, IV. 348. İstan-
bul.1981.

19. Sırasıyla bkz: 63 Münâfıkûn 1; 9 Tevbe 65-66,94,90.
20. Bu hususta geniş değerlendirmeler için bkz: Erul Bünyamin,Sahabenin SünnetAn

layışı. s. l-11, A.Ü.S.B£. basılmamış doktora tezi, 19%.
21. Bkz: 9 Tevbe 64.
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haklannda vahy gelmesi korkusundan d o l a y ı da münafıklann Hz. Pey
gamber hayatta iken yalan söylemeye pek yeltenmedikleri kanaatini t a ş ı

yoruz.

Ancak, Hz. Peygamber'in a s h a b ı n a y a p m ı ş o l d u ğ u ş u uyan, insan ol-
malan hasebiyle onlann da, zaman zaman yalana b a ş v u r m a l a r ı n ı n müm
kün olduğunu ortaya k o y m a k t a d ı r : "Ben, ancak bir beşerim. Siz bana bazı

davalarla geliyorsunuz. Belki biriniz, delilini d i ğ e r i n d e n daha güzel ifade
eder ve ben de ondan duyduğuma göre onun lehine hüküm v e r m i ş olabili
rim. Bu şekilde kime kardeşinin hakkından birşey vermişsem, o, onu asla
almasın! Zira o takdirde ben ona ancak bir ateş parçası vermiş olurum.""

Nitekim, Musa b. Ebî Ş e y b e ' n i n ş u haberi, istisnâî de olsa bu tür
bazı teşebbüslerin varlığım göstermektâiir: "Rasulullah (s), söylediği bir
yalan yüzünden bir a d a m ı n ş a h i t l i ğ i n i iptal etti. Ama ben, bu yalanın ne
olduğunu, onun Allah'a m ı , yoksa Rasulullah'a m ı yalan isnad ettiğini

bilmiyorum.""

Humeydî'nin îbn Ömer'den naklettiğine göre, zina suçlaması sebe
biyle yapılan bir mülâane (lânetleşme) de Hz. Peygamber çifti ayırmış ve
ardından da şöyle demiştir: "Allâhu ya'lemu enne ehadekumâ kâzib,
fehel minkumâ tâib?" yani, "İkinizden birinin yalancı olduğunu Allah bi
liyor, bâri tevbe edecek var mı?"^

Temîm O ğ u l l a n ' n d a n B a s r a ' l ı bir sahâbî olan Munakka' b. Husayn
ise yukarıdaki kanaatlerin aksine, henüz Hz. Peygamberin sağlığında

iken, bırakın normal bir yalanı, O'nun a d ı n a hadis dahi uydurulduğu şek

linde bir iddiayı ortaya atmakta ve şöyle demektedir: "Kur'an ile örtüşen,

sünnete uygun olan hadislerden b a ş k a Hz. Peygamberden hiçbir hadis ri
vayet etmedim. Çünkü O'na daha hayatta iken yalan isnad ediliyordu.
V e f a t ı n d a n sonra nasıl olacağını siz düşünün!""

Oldukça ilginç ve iddialı olan bu sözlerin sahibi Munakka' a d l ı ş a h

s ı n ne hayatı hakkında fazla bir malumatımız var, ne de kaynaklarımızda

ondan gelen herhangi bir rivayete sahibiz. D o l a y ı s ı y l a biz, bu iddialı riva
yeti ihtiyatla k a r ş ı l a m a y ı tercih ediyoruz.

22. Malik b. Enes, el-Muvatta', Akziye 1, 11. 719, lah. M. Fuad Abdulbâkî, İstanbuİ-
1981; Humcydî, Ebû Bekir Abdullah b. ez-Zubeyr, el-Musned, I. 142, no: 296. tah.
Habiburrahman el-A'zamî, Haydarâbâd-1963; Buhârî, Ş e h â d â t 27, III. 162; Hıyel

10, VIII. 62; Ahkam 20, VIII. 112; Müslim, Ebû'l-Huseyn Müslim b. Haccac, es-
Sahth, Akziye 4-5 II. 1337-8, tah. M. Fuad Abdulbaki, îstanbul-1981; Ebû Davud,
Süleyman b. Eş'as es-Sicistanî, es-Sunen, Akziye 7, no:3583, IV. 12-4. Istanbul-
1981;Tirmizî.AMam ll.no: 1339,111.624; Ahmcd, VI. 307,320.

23. Ma'mer b. Raşid Câmi (Abddurrazzak, age., XI. 159, no:20197).
24. Humeydî.Musned, II. 295-6, no:671-2.
25. îbn Sa'd. Tabakât, VII. 63-4; Bkz: tbnu'l-Esîr, İ z z e d d i n Ebû'l-Hasen Ali b. Mu-

hammed el-Cezeri, Usdu'l-Gâbefi Ma'rifeti's-Sahabe, V. 274-5. Kahire-1970.
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Burada bizim üzerinde durduğumuz husus, sahabenin Hz. Peygam
ber adına veya O'ndan rivayet ederken yalansöyleyip söylemedikleri, bu
esnada birbirlerini tekzib edip etmedikleridir.

Hz. Peygamber'in B a z ı Kimseleri Tekzibi

a. Hz. Peygamber Adına Konuşan Bir Şahsı, Hz. Peygamber'in Ya
lanlaması

Rasulullah (s) adına yalan söyleme ile ilgili, "men kezibe alcyye..."
şeklindeki mütevatir hadisinin vürud sebebi gösterilen şu haber,
Hz. Peygamber döneminde O'nun adına yalan söylendiğini kabul eden-
lerce delil olarak k u l l a n ı l m a k t a d ı r :

-"Said b. Cubeyr'inrivayet ettiğine göre,bir adam Ensar köylerinden
birisine gelip "Allah Rasulü beni size gönderdi ve size beni falan hanımla

evlendirmenizi emir buyurdu" dedi. Köy halkından biri. "bu adam bize
Rasulullah'dan beklemediğimiz bir haber getirdi, adamı bineğinden indi
rin ve ben size bu husustaki haberi getirinceye dek onu ağırlayın" dedi ve
doğru Hz. Peygambere geldi ve durumu ona haber verdi. Bunun üzerine
Hz. Peygamber Hz. Ali ve Zubeyr'i gönderdi ve onlara şu talimatı verdi:
"Gidiniz ve onu yakalarsanız derhal öldürünüz, ama ben sizin ona yetişe

bileceğinizi sanmıyorum." Onlar hemen gittilerse de, vardıklarında bir yı
lanın onu sokup öldürmüş olduğunu gördüler. Sonra dönüp Hz. Peygam
bere bunu haber verdiler. Bunun üzerine Hz. Peygamber "Men kezebe
aleyye müteammiden fe'I-yetebevve' maq'adahü mine'n-nâr" yani, "her
kim benin adıma kasten yalan uydurursa cehennemde oturacağı yerine
hazırlansın" buyurdular".

Bureyde (ö. 63)'nin rivayet ettiği benzer bir haberde ise, üzerinde
kendisine Hz. Peygamberin giydirdiğini söylediği bir elbise ile gelerek,
"Hz. Peygamber bana, sizin canlarınız ve mallarınız hakkında kendi görü
şüm istikametinde hükmetmemi emretti" diyen bu kimse hakkında O (s):
"kezebe aduvvullah"= "Allah düşmanı yalan söylemiş" buyurmuş ve der
hal ona birisini göndermiştir..."

Yukarıdaki rivayeti nakleden îbn Hazm (ö. 456) şu değerlendirmeyi

yapmıştır. "Gördüğün gibi işte bu haber, daha kendi asrında Hz. Peygam
berce yalan isnad edenlerin varlığını göstermektedir.""

26. Ma'merb.Râşid.Câmi, (Abdurrazzak. Musannef, XI. 261, no: 20 495.)
27. Tahâvî. Ebû Cafer Ahmed b.Muhammed. Şerhu Mu^kili'l-Âsâr, I. 352-3, no: 378-9,

tah. Şuayb el-Amavut, Beyrut-1987. Muessesetu'r-Risale, (I-XV); tbnu'l-Cevzî,
Ebû'l-Ferec Abdurrahman, Kiiâbu'l-Mevzûât, I. 55-6. tah. Abdurrahman Muham
med Osman. Kahirc-1987. Mektebetu îbnTeymiye. 11. baskı. I-III.

28. îbn Hazm. EbÛ Muhammed Ali b. Ahmed, el-Ihkam fi Usûli'l-Ahkâm. II. 84. tah.
Ahmed M. Şakir. Beyrut-1983, Dâru'l-Âfâk ei-Cedîde.



462 B Ü N Y A M İ N ERUL

A s n m ı z üim adamlanndan Ahmed Emin (1374/', Mahmud Ebû
30

Rayye bu haberlere dayanarak hadis uydurmacılığının Hz. Peygamber
31devrinde b a ş l a m ı ş o l d u ğ u n u söylerken, Muhammed Ebû Zehv , Salahud-

din el-Edlebf^, M. Zubeyr Sıddîkf^ gibi bazdan ise Hz. Peygamber'in
sağlığında -az da olsa- hadis u y d u r u l d u ğ u n u kabul edenler a r a s ı n d a d ı r l a r .

Öte yandan söz konusu rivayetleri, isnadları ve râvîleri açısından değer
lendirenler ise, bazı râvîlerinin z a y ı f , mecruh, metruk ve hatta kezzâb ol-
duklanm ileri sürerek, haberin bu hususta delil olamayacağını belirtmiş

ler ve hadis u y d u r m a c ı l ı ğ ı n ı n Hz. Osman'ın hilafetinin ikinci döneminde
veya daha sonralan başladığını savunmuşlardır^.

"Men Kezebe..." hadisinin bütün muteber kaynaklarda b u l u n m a s ı n a

ve mütevatir o l m a s ı n a k a r ş ı n , s ö y l e n i ş sebebi olarak a n l a t ı l a n bu hadise
muteber hadis kaynaklarında yer almamaktadır. Onu nakleden en erken
kaynak olan Abdurrazzak (ö. 211)'ın Musannafındaki Said b. Cübeyr'in
haberinin mürsel, Büreyde'nin rivayetinin de râvîleri cihetiyle z a y ı f oldu
ğunu göz önünde b u l u n d u r d u ğ u m u z zaman, böyle bir olayın kesin olarak
vuku bulduğunu söyleyebilmemiz z o r l a ş m a k t a d ı r . Zira böylesine
mütevâtir bir haberin vürud sebebinin de aynı şekilde birçok hadis kayna
ğında rivayet e d i l m i ş o l m a s ı icap edirdi.

Elimizdeki kaynaklarda bulunan mezkur rivayetleri kabul etmemiz
halinde ise, hadisenin münferit bir hadise olmaktan öteye g e ç e m e y e c e ğ i n i

söyleyebiliriz. Aynca bu ve benzeri bir-iki hadise d ı ş ı n d a , Hz. Peygam
ber hayatta iken hadis uydurma faaliyetlerinin mevcut ve yaygın olduğu

nu söylememiz mümkün gözükmemektedir. Gerek inen vahiylerin haki
katleri haber vermesinin ve gerekse Hz. Peygamberin kendisine yönelik
bir tür yalan isnatlanm bizzat tekzib etmesinin imkan dahilinde o l m a s ı ,

bu dönemde yalan uydurma t e ş e b b ü s l e r i n i n önünde en büyük engel ol-
muştu/^

b. Hz. Peygamber'e Yalan Söyleyen Şahsın Yalanının Ortaya Ç ı k m a s ı

- A b d u r r a z z a k ' ı n n a k l e t t i ğ i n e göre Amr b. Dînâr ş u haberi rivayet et
mektedir: "Uhud günü Hz. Peygambere bir adam gelerek "ey A l l a h ' ı n

Rasûlü, falankes ganimetlerden ş u n u ş u n u k a ç ı r d ı " diye ş i k a y e t etti. Hz.

29. Bkz: Fecru'l-İslâm, s.210-1.
30. Bkz: Advâ alâ's-Sünneti'l-Muhammediyye, s. 38-9.
31. Bkz: e l - H a d ı s ve'l-Muhaddisûn, s. 480-1.
32. Bkz: Menhecu Nakdi'l-Metn, s. 40-1.
33. Biiz: Hadis E d e b i y a t ı , s. 119-120.
34. Bu konuda bkz: Yıldınm Enbiya, Hadis Problemleri, s. 18-40; Sibâî Mustafa, es-

Sunnetu ve MeMnetuhâfı't-Teşrîı'l-îslamî, s. 75-7; Koçyiğit Talat. Hadis Tarihi, s.
104-112; Abdulfettah Ebû Gudde, Lemehât min Târihi's-Sünneti ve Ulûmiİ-Hadîs,

s.28-32.Beyrut-1984.
35. Bkz: Ebû Zehv, age., s. 479-481; Kandemir Y a ş a r , Mevzû Hadisler, s. 23-5. Ankara-

1984, D.I.B. Yay.,m. baskı.
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Peygamber o şahsa dönerek "ey falan! bunu yaptın mı?" diye sorunca,
adam "hayır" dedi. Bu defa Hz. Peygamber, bunu haber veren adama ba
kınca, adam "ey Allah'ın Rasulü, işte şurayı kazdırt" dedi. Derhal orayı

kazdılar ve bir kadife parçası çıkardılar. (Adamm yalanı ortaya çıkınca)

oradaki sahabîler, "ey Allah'ın Rasulü onun için istiğfar dileseniz?" diye
af talebinde bulunmuşlarsa daHz. Peygamber bunu reddetmiştir."'^

Hemen belirtelim ki, bu haber de mürseldir. Daha çok bedevilerden
sadır olduğunu sandığımız bu tür davranış bozukluklan, aslında Hz. Pey
gamberin çok hassas olduğu bu konularda ashabını uyarmasına vesile
olmuş, onları bu durumlardan sakındırmak için oldukça sert bir tavır içine
gumiştir. Bu cümleden olarak O (s),ganimet mallan dağıtılmadan ondan
bir tek iğne bile çalanın cenaze namazını kılmamış ve bu şekilde hareket
edenleri cehennemle korkutmuştur".

c. Hz. Peygamber Tarafından Tekzih Edilen Sahâbîyi, Yüce Allah'ın

Tasdiklemesi

Bazen^ Hz. Peygamber'in zahire göre hüküm vermesinden dolayı

bazı sahabîleri tekzip ettiği de varid olmuştur. Nitekim kendi başından

geçen bir hadiseyi 2^yd b.Erkam" şu şekilde anlatmaktadır;

-"(Tebük Gazvesi'nde) amcamla beraberdim. Bir ara Abdullah b.
Ubey b. Selûl'ü şöyle derken işittim: "Rasulullah'ın yanındaki kimselere
iııf^ etmeyin ki, dağılıp gitsinler. Şayet biz Medine'ye dönersek, (bizim
gibi) güçlü olanlar, zayıf olan (müslüman)ları oradan mutlaka çıkaraca-

tır!" Ben bunu amcama haber verdim, amcam daRasulullah(s)'a söyleyin
ce,o/s) derhal Abdullah b. Ubey b. Selül ve arkadaşlanna adam göndere
rek çağırtmış, ancak onlar böyle bİrşey demediklerine dair yemin
etmişlerdi. Rasulullah (s)da onları tasdik, beni ise tekzip etti. (Fesaddeka-
hum Rasulullah (s) ve Kezzebenî) Bunun üzerine daha önce benzeri hiç
görülmemiş bir şekilde içerledim ve üzüntümden eve kapandım. Bilahare
Yüce Allah "İzâ câeke'l-münâfıkûn... (diye başlayan Münafıkûn) suresi
ni, "onlar öyle kimselerdir ki, 'Allah Rasülünün yanındakileri beslemeyin
ki, dağılıp gitsinler' diyorlar. 'Andolsun eğer Medine'ye dönersek, üstün
olan, güçsüz olanı oradan mutlaka çıkaracaktır' diyorlar"" ayetlerine
kadar indirdi. Rasulullah (s) derh^ birisini göndererek beni çağırttı ve
bana bu ayetleri okuduktan sonra "İnnallahe kad saddekake"= "Gerçekten
Allah seni tasdik etti" buyurdu

36. Abdurrazzak,Musannef,V. 246, no: 9506
37. İlgili birçok haber için bkz: Abdurrazzak, age..V. 241-6. no: 9492-9505.
38. Hayat! hakkında bkz: İbnu'l-Esîr, Usdu'l^abe, II. 276; Zehebî, Şemsuddin Mu-

hammed b. Ahmed b. Osman. Siyeru A'lâmi'n-Nubeiâ, tidı. Şuayb el-Amavut, Hu-
seyn el-Esed, Beyrut-1990, VII. baskı., III. 165-8.

39. 63. Munâffikûn 1-8.
40. Buhârî. Tefsir 63/1-2, VI. 63-4; Tirmizî, Tefsir 63, no: 3312-3, V. 415-6; Ahmed,

IV. 373; Taberânî, Ebû'l-Kasum Süleyman b. Ahmed, el-Mu'cemu'l-Kebir, V. 187,
189-190, no: 5041,5051, tah. Hamdi Abdulmecid cs-Selefî,Musul-1984. II. baskı.
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Ancak yine ondan gelen diğer rivayetlerin bazısında hiç tekzipten
söz edilmezken, sadece sahabenin onu k ı n a d ı k l a n n d a n bahsedilmekte

dir/' Keza, bazı rivayetlerde Zeyd'i yalan söylemekle itham edenlerin,
oradaki insanlar olduğu,"'^ diğer bir rivayette ise onu tekzip edenin Abdul
lah b.Ubey b.Selûl olduğu görülmektedir/'

Burada Zeyd b.Erkam'm henüz daha 21 yaşında olması,^ Abdullah b.
Ubey b. Selûl ve arkadaşlannm bunu inkar ederek yemin etmeleri, Zeyd'i
tasdik edecek başka bir şahidin olmaması vb. sebepler Hz. Peygamber'in
zahire göre hükmetmesine yol açmıştır. Rivayetlerin hiçbirisinde Hz. Pey
gamber'in Zeyd'i açıkça yalan söylemekle itham ettiği belirtilmemiştir. İşte
Hz. Peygamber'in onu tasdik etmeyip, onlann yeminlerine itibar etmesi, ri
vayetlerin bir kısmında ya Zeyd tarafından, ya da hadiseyi ondan nakleden
diğer raviler tarafından teİczib olarak nitelendirilmiştir. Fakat inen
Munâfıkûn Sûresi, onlann neler söylediklerine vanncaya kadar anlatarak
yeminlerini ve yalanlarını o münafıklann yüzlerine çarparken, olayı Hz.
Peygamber'e haber veren Zeyd'i de tasdik etmiştir.

Şüphesiz bir beşer olarak Hz. Peygamber' in böylesi hususlarda za
hire göre hükmetmesi kadar tabiî bir durum olamaz. Her ne kadar O, fii
len Zeyd'i tasdik etmemişse de, ona açıkça "^en yalan söylüyorsun" vb.
bir söz de söylememiştir. Şu halde rivayetlerde geçen "O, onlan tasdik,
beni ise tekzib etti" ifadesini, "onlan tasdik etmedi" ş e k l i n d e a n l a m a m ı z
daha uygun olacaktır. Bu durumda,Zeyd'in ifadesi ve ihban, hukuken is-
bata muhtaç bir iddia olarak kalmış, dolayısıyla beraat-ı zimmetkaidesi
ne bir delil olarak değerlendirilmemiş, ancak onu doğru söylediği, inen
âyetler tarafından tasdikedilerek müdellel hale gelmiştir.

Yine burada Hz. Peygamber'in Zeyd'in, y a n l ı ş d u y m a s ı , y a n ı l m a s ı

v.b. bazı ihtimalleri de gözeterek böyle hüküm vermesi de mümkündür.
Nitekim tekzîb kelimesinin bu anlamiardaki k u l l a n ı m ı Zeyd'in ifadesinin
bu şekilde anlaşılmasına da müsaittir. Yani, "Rasulullah (s) benim yanlış
duymuş veya yanılmış olabileceğimi dikkate alarak, benim haberimi
değil, onlann yeminlerini tasdik etti" demek olur. Netice olarak, her ne
kadar bazı rivayetlerde, Hz. Peygamber'in Zeyd'i tekzib ettiği ifade edil
mişse de, gerçekte ne Zeyd'in yalan söylemesi, ne de, Hz. Peygamber'in
açıkça onu yalan söylemekle itham etmesi söz konusu değildir.

Hz. Peygamber'in bazı sahabîleri onlann zan ve kanaatlerine dayana
rakortaya atüklan bazı beyanlannı tekzip ettiğine dair misaller de vardır.

41. Buhâri, Tefsir 63/3, VI. 64; Tinnİzî, Tefsir 63, no: 3314, V. 417; Taberânî, age. V.
177,no: 5003.

42. Buhârî.re/n>63/4,VI.65.
43. Taberânî.age, V. 189,no: 5050.

Zeyd'in Uhud Savaşma henüz 15 yaşında olduğu için Hz. Peygamber tarafından
geri çevirilenler arasında olduğu zikredilmektedir, Bkz: îbn Hişâm, Sîre. II. 66;
Taberânî, age,V. 164, no: 4962.

44.
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d. Sahabekanaatinin, Hz.Peygamber Tarafından Tekzib Edilmesi

- Kaynaklarımızın anlattığına göre, tbnu'l-Ekva' diye tamnan Âmir
b. Sinân (ö.7), Hayber Savaşında, Hayber'in meşhur savaşçısı Merhab ile
çarpışırken, aldığı darbe neticesinde kendi kılıcımn sekmesiyle ayağından

yaralanmış ve şehid olmuştur. Fakat başta Useyd b. Hudayr olmak üzere
bazı sahabîleronun kendi kılıcının yaralaması sonucu ölmesini, âdetâ bir
intiharmış gibi yorumlamışlar ve onun amelinin boşa çıktığını dahi söyle
yebilmişlerdir. Ancak durum Hz. Peygambere anlatılınca O şöyle buyur
muştur. "Kezebe men kâlehâ..."= "Onu söyleyenler hata etmiştir, hatta
ona iki ecir vardır; biri, Allah yolunda cihad ettiği için, diğeri ise, savaşta
büyük gayret gösterdiği için..."^^

Kaynakların hemen hepsinde Hz. Peygamber'in "kezebe men
kalehâ/hâzâ/zâke" vb. buyurduğunu görmekteyiz. O, açık bir şekilde

Useyd b. Hudayr ve arkadaşlannm sırf zanlannadayanarak ileri sürdükle
ri bu kanaatlerinin isabetsiz bir yorum, yaniış^bir vehm olduğunu anlat
mak amacıyla bu ifadeyi kullanmıştır. Onlar, Âmir'in, kendi kılıcıyla öl
mesinden dolayı, bir an onun amellerinin boşa çıktığını sanmışlar ve
bunu da dile getirmişlerdir. Bu,bilinen bir gerçeğin, bile bile çarpıtılması,

saptırılması veya hakikata muhalif beyanat anlamına gelen bir yalan de
ğildir. Dolayısıyla onlar bu ifadeleriyle yalan söylememişler ama yanlış

bir beyanatta bulunmuşlardır. İsabetli bir kanaat serdetmemişler, bu mü
nasebetle de Hz. Peygamber, "bunu söyleyenler hata etti" buyurmuşlar

dır. Şu halde burada da kezebe ifadesi, îbn Hacer'in de açıkladığı üzere
"ey ahtaa"= "yani hata etti"*^ anlamına gelmektedir.

-Abdurrazzak'ın naklettiğine göre, Katâde, Hasan-i Basrî'den işiten

birisinden şu haberi rivayet etmektedir: "Hâiıb b. Ebî Beltaa'nın bir uşağı

Hz. Peygamber'e gelerek "Ey Allah'ın Rasulü, Hâtıb benim yüzüme
vurdu ve ben bu yüzden onun cehenneme gireceği görüşündeyim" dedi.
Onun bu sözleri üzerine Hz. Peygamber "kezibie, kellâ innehû kad şehide

Bedren ve'l-Hudeybiye"= "Yanıldın, hayır (girmeyecek), zira o Bedir ve
Hudeybiye'de hazır bulundu" buyurdular. '̂ Hemen hemen aynı muhteva
ya sahip olan diğer bir rivayeti ise Müslim ve Tirmizî Câbir'den naklet
mektedirler.**

45. İbn Ebî Şeybe, Ebû Bekir Abdullah b. Muhammed. el-Kitabu'l-Musannef VH. 392
no:36874. lak. Kemal Yusuf el-Hut, Beyrut-1989. I-VII; Ahmed. IV. 48; Buharî,
Meğâzî 38, V. 72-3; Edep 90. VII. 1078; Diyâı 17. VIII.41; Müslim, Cihâd 123-4
132, II. 1427-1430, 1433-1441; İbn Sa'd, Tabakât, D. 110-1, 303-4; Şeybânî, Mu
hammed b. el-Hasen, Şerhu Kitabi's-Siyeri'l-Kebîr, tah. Salahuddin el-Müncedir.
Kahire-1971,1.103.no:96.

46. İbn Hacer. Ahmed b. Ali b. Hacer el-Askalânî, Fethu'l-Bârt bi Şerhi Sahihi'U
Buharı, VIl. 533. lah. Muhibbuddin el-Haüb, el-Mektebetu's-Selefiyye, Kahire-
1407, m. b a s k ı .

47. Ma'mer b. Râşid, Câmi, (Abdurrazzak, A/Mionne/, XI.236.no:20418.)
48. Müslim. Fedâilu 's-Sahâbe 162,II. 1942; Tirmizî, Menâhb59.no: 3864. V.697.
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Buradaki tekzîb de, yanılma anlamındadır. Çünkü, Hâtıb'ın kölesi
sadece kişisel görüşünü dile getirmiş ve onun bu kanaati Hz. Peygamber
tarafından isabetsiz bulunmuştur. Bu hadisin yorumunda Nevevî şöyle
demektedir: "Kizb l a f z ı , ister bilerek, isterse yamlarak olsun; ister geç
mişten, isterse gelecekten olsun, bir şeyin hakikatinin hilâfına haber ver
mek için kullanılmaktadır."*' Şu halde bu köle, kesin bildiği bir hususu,
gerçeğe aykın bir şekilde haber vererek yalan söylememiş, aksine hakkın
da katî bir bilgiye sahip olmadığı halde, zannına göre konuşmuş ve Hz.
Peygamberonun bu görüşünü tasdik etmemiştir.

-Ahmed b. Hanbel'in Abdullah b. Mes'ud'dan rivayet e t t i ğ i n e göre,
Sübey'a bintu'l-Hâris, kocası Sa'd b. Havle'nin ölümünden 15 gece sonra
karnındaki çocuğunu doğurdu. O günlerde Ebu's-Senâbil onun yanına uğ

radı ve ona "saıüd sen kendi kendine evlenmeyi istiyorsun ama, iki süre
den (iddet ve doğurma) en uzun olanı geçmedikçe evlenemezsin" dedi.
Bunun üzerine Sübey'a Hz. Peygamber'e giderek O'na Ebu's-Senâbil'in
dediklerini haber verdi. Onu dinleyen Hz. Peygamber "Kezebe Ebu's-
Senâbil"= "Ebu's-Senâbil y a n l ı ş s ö y l e m i ş , sana razı olacağın biri (dünür)
gelirse, bana haber ver" buyurarak ona iddetinin bittiğini haber vermiş

oldu^.

Ancak Ahmed b. Hanbel'in d i ğ e r rivayetleri de dahil olmak üzere,
bu hususu nakleden diğer kaynaklarımızın hiçbirisinde yukandakigibi bir
tekzîb ifadesine rastlanmamaktadır^'. Bu rivayetlerde Hz. Peygamber,
Ebu's Senâbil'in i ç t i h a d ı n ı h a t a l ı b u l m u ş ve onun söylediğinin aksine,
Sübey'a'ya çocuğunu doğurmasıyla iddet süresi beklemesine de gerek
kalmadığını belirterek, evlenmesi için izin vermiştir. Dolayısıyla burada
da, fıkhî bir meselede veya diğer bir tabirle ictihadda yanılma" söz konu
sudur. Daha önce de belirttiğimiz gibi ictihadlarda, yalan değil, yanılma
dan söz edilebilir. Nitekim bu hususta Ebû Seleme b. Abdurrahman ile
tartışan îbn Abbas da, tıpkı Ebu's-Senâbil gibi kocası ölünce doğuran ka
dının (iddet ve doğurma şeklindeki) iki süreden en uzun olanım bekleye
ceği kanaatini serdetmiş, Ebu Hureyre, Ebû Seleme'yi destekleyerek
onun doğurunca evlenebileceğini söylemiş, nihayet Ümmü Seleme'ye
sordurmuşlar ve o da onlara Hz. Peygamber'in Sübey'a hakkındaki verdi-

49. Nevevî, Ebû Zekeriyya Yahya b. Şeref, el-Minhac fî Şerhi Sahîk-i Müslim b. el-
Haccac, XVI. 57. K^ire-t.y., Dâru'r-Rayyân li't-Turâs.

50. Ahmed, 1.447.
51. Bkz: Ahmed. IV. 304-5,327. VI. 289.432-3, 312.314,319,375; Mâlik. Talak 83-6,

II. 589-590; Buhârî, Talak 39. VI. 182-3, Meğazî 10, V. 13; Müslim, Talak 566-7,
II. 1122-3;Ebû Dâvûd. 7a/ûit: 47, no: 2306. II. 728-9; Tirmizi.roM 17.no; 1193-4,
m. 498-9; Nesâî, Ebû Abdurrahman Ahmed b. Şuayb, es-Sunen, Talak 56, VI. 190-
7, lstanbul-1981; îbn Mâce, Muhammed b. Yezid el-Kazvinî, es-Sunen. Talak 7,
no:2027,1. 653, tah. M. Fuad Abdulbâkî, İstanbul-1981; Dârimî, Ebû Muhammed
Abdullahb. Abdurrahman,es-Sunen, Talak II,s.561-3,İstanbul-1981.
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ği bu hükmü haber vermiştir". Bu durumda, yalmzca tek bir rivayette
geçen tekzîb ifadesini kabul etmemiz halinde de sonuç değişmemektedir.

Şayet Hz. Peygamber böyle bir ifade kullanmışsa, O bununla onun bu iç
tihadında isabet edemediğini, hata ettiğini söylemiştir. Kizb ve tekzîb ta
birlerinin bu anlamdaki kullammlan, bu ibareyi bu şekilde değerlendir

meye elverişlidir.

Sahabenin Birbirini Tekzibi:

e. Şahabı Sözünün, Başka bir Sahabî T a r a f ı n d a n Tekzib Edilmesi

Kaynaklarımıza baktığımız zaman, çeşitli rivayetlerde bazı

sahabîlerin, bir diğerinin söylediği sözü veya naklettiği rivayeti serdettiği

herhangi bir görüşü tekzib edebildiğini görmekteyiz.

-Hz. Ali'nin yanına Irak halkından bir grup girmiş ve "Ey Ebû'l-
Hasen! Sana bize haber vermen gereken bir hususu sormak için geldik"
demişlerdi ki, Hz. Ali; "Sanınm, Muğîre b. Şu'be" size, Rasulullah (s)'ı
en son gören kimsenin kendisi olduğunu haber veriyoröyle mi?" diye so
runca, onlar "evet, biz bunu sormak için geldik" dediler. Bunun üzerine
Hz. Ali: "Rasulullah (s)'ı en son gören Kuşem b. Abbas'tır" dedi'̂ . Zira,
"Rasulullah (s)'ı kabrine indirenlerden olan Kuşem, kabirden en son çıkan

kimseydi.""

İlk dört râvisi itibarıyla aynı senedden gelen îbn Adiy rivayetinde ise
Hz. Ali, Muğîre'nin bu iddiası için açıkça: "Kezebe= yalan söylemiş" de
miştir".

Muğîre'nin böyle bir iddiayı niçin ortaya attığını bilemiyoruz.
Zehebî, Hz. Ali Rasulullah (s)'ı kabrine koyup çıktıktan sonra,
Muğîre'nin kasıtlı olarak yüzüğünü kabre attığını ve yüzüğünü almak için
kabre indiğini, o arada Hz. Peygamber'in kefenine eliyle dokunduğunu

anlatan bir haberin yanısıra, onun kabre inmesi halinde halkın bunu dile
dolayacağı endişesiyle bizzat Hz. Ali'nin tekrar inip yüzüğünü alıverdiği-

ni anlatan iki haber nakletmektedir". Muhtemelen Muğîre böyle bir vesi
le ile Hz. Peygamber'i en son gören, O'na en son dokunan kimse olma
şerefine ermek ve belki de bunu siyasî nüfuzu adına kullanmak gibi bir

52. Mâlik. Talak 83, 86, II. 589-590; Müslim, Talak. 566-7, II. 1122-3; Ahmcd. VI.
312,314.

53. Hayatı hakkında bkz: lbnu'1-Esîr, Usdu 'l-Ğâbe, V. 247-9; Zehebî, Siyeru A'lâmi'n-
III. 21-32.

54. Ahmed.1.101.
55. Îbnu'l-Esîr, Usdu'l-Ğâbe. IV,392.
56. İbn Adİy.c/-Arfln»7,1.61.
57. Zehebî, age, 11.26.
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d ü ş ü n c e y l e yapmak istemiş olabilir. Ancak Hz. Peygamber'i ebedî yol-
cuğluğuna uğurlayan Hz. Ali, böyle bir şayianın açıkça yalan olduğunu

ifade etmekten ç e k i n m e m i ş t i r .

-Yüce Allah'ın Rasulüne v e r m i ş o l d u ğ u Nadîr O ğ u l l a n n ı n mallann-
dan oluşan fey konusunda Hz. Abbas ile Hz. Ali anlaşmazlığa düşmüşler
di. Müslim'in Mâlik b. Evs'ten rivayet e t t i ğ i bir haberde, Hz. Abbas'ın,
Hz. Ah ile birlikte HalifeHz. Ömer'in huzuruna çıkarak: "Ey müminlerin
emîri, benimle şu yalancı (el-kâzib), günahkar, hilekar ve hainle aramızda

hükmet!" dediği kaydedilmektedir.^® îlk râvtleri aynı olmasına rağmen,
diğer kaynakların bu haberi bazı tasarruflarla naklettikleri anlaşılmakta-
j 39
dır.

Burada Hz. Abbas'ın, kendi yeğeni Hz. Ali için böyle bir kelimeyi
kullanmasını, öfkeyle söylenmiş, kastı aşan, dolayısıyla gerçek durumu
yansıtmayan mübalağalı bir ifade olduğunu düşünüyoruz. Amcası olması
hasebiyle Hz. Abbas'ın yeğeni için söylediği bu sözler, bir babanın kendi
evladına te'dip için söylediği sözler mesabesindedir. Bu sebeple Hz.
Abbas bu kelimelerin zahiren taşıdığı manalan kasdetmeksizin biraz cü-
retkarâne ifadeler kullanmış, onun bu halini idrak ettiklerinden, ne bizzat
Hz. Ali, ne Hz. Ömer ve ne de orada hazır bulunan büyük sahabilerden
Hz. Osman, Sa'd, Zeyd ve Abdurrahman b. Avf onun bu ithamlarına her
hangi bir şekilde itiraz etmemişlerdir'".

- Başka bİr misal de, Hz. Ömer'in Abdullah b. Ebî Hadred (Ö. 71)'i
tekzip etmesidir. Hz. Peygamber, İbn Ebî Hadred'i Hevâzin'e casus ola
rak görevlendirmiş, o da Hevazin'lilerin içerisine girerek gereken malu
matı alıp geri dönmüş ve görüp duyduklanm Hz. Peygamber'e anlatmıştı.
Onun verdiği haberler üzerine Hz. Ömer: "Kezebe İbn Ebî Hadred = "İbn
Ebu Hadred yalan söylüyor" dedi. İbn Ebu Hadred ise "în kezzebtenî, fe-
rubbemâ kezzebte bil-Hakkı ya Ömer! fekad kezzebte men huve hayrun
minnî" = "Ey Ömer, beni yalanlıyorsun. Ama, sen nice zamandır da
hakkı yalanlıyordun, hatta sen benden daha hayırlı olan bir kimseyi ya
lanlamıştın" diye cevap verdi. Bunu duyan Hz. Ömer, "Ya Rasulullah ibn
Ebî Hadred'in ne dediğini duyuyor musun?" deyince, Rasulullah (s): "£y
Ömer, gerçekten desen sapıtmış idin de Allah sana hidayet verdi" buyurdu.

58. Müslim, Cihâd 49. II. 1377-9.
59. Bkz; Abdurrazzak, Musannef, V. 469-471, no:9772; Buharî, Feraiz 3. VIII, 3-4;

Humus 1; IV, 44; Tinnizî, Siyer 44, no: 1610, IV. 158; Ebû Davud, Haraç 19, no:
2963, III, 365-8; Ahmed, I. 60. Bu hususta geniş açıklama için bkz: Erul Bünyamin,
Sahabenin Sünnet Anlayışı, s. 267-8 ve dipnotlan.

60. Bu doğrultudaki yorum ve geniş değerlendirmeler için bkz: Mâzerî, Ebû Abdullah
Muhammed b. Ali b. Ömer. el-Mu'lim bi Fevâid-i Müslim, III. 16, no:812. tah. Mu-
hammed eş-Şâzelî en-Neyfer, Beyrut-1992, II. baskı, Danı'l-Garbi'l ilmi; Nevevî,
Minhâc. XII. 72-4.

61. İbn Hişâm, Sîre, II. 440; Taberî, Ebû Cafer, Tarihu't-Taberî, Tarihu'r-Rusul ve'l-
Mülûk, III. 73. tah. Muhammed Ebûl-Fadi İbrahim, Kalüre-t.y., Daru'l-Maârif, V.
baskı, İbn Ebî Hadred hakkında bkz: Ibnu'l-Esîr, Usdu'l-Ğâbe, III. 210-1.
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Hz. Peygamber'in casus olarak görevlendirecek kadar g ü v e n d i ğ i bir
ş a h s a , Hz. Ömer'in niçin böyle bir tavy takınıp onu ve getirdiği haberi
tekzip ettiğini anlayamıyoruz. Belki de bu, Hz. Ömer'in biraz daha ihti
yatlı davranması ve "kimbilir, belki de yalan söylemiş olabilir" gibi şüp

heyi bertaraf etmeye, onun ciddiyetini test etmeye yönelik ileri sürülmüş

bir soru olsagerektir. Hz. Ömer'in kendisini tekzibine İbn Ebî Hadred ol
dukça sert cevap verirken, Hz. Peygamber de İbn Ebî Hadred'den yana
mvır koymuş, her hangi bir gerekçesi veya karinesi o l m a k s ı z ı n Hz.
Ömer'in yapmış olduğu tekzibi kabul etmemiştir.

/. Sahabî Rivayetinin, B a ş k a Sahûbt T a r a f ı n d a n Tekzib Edilmesi

Sahabeden birçoklanmn Rasulullah (s)'dan hadis rivayet ederken ne
kadar titiz davrandıkları herkesçe malumdur. Onlardan bazdan Rasulul
lah (s)'dan hadis rivayet etmekten çekiniyorlar, bunun çok büyük bir iş ol
duğunu düşünerek, herhangi bir ilave veya eksiklik y a p m ı ş olma korku
suyla rivayeti azaltıyorlardı". Hz. Peygamber'den işittikleri sözleri
defalarca söylüyorlar, ama bunu O'ndan i ş i t t i k l e r i n i a ç ı k l a m ı y o r l a r , "Ra-
sulull^ (s) şöyle buyurdu" demiyorlardı". Bu yönüyle şöhret kazanımş
olan İbn Mes'ud, nadiren rivayet ediyor, rivayet ettiğinde ise, yanlışlık
yapma korkusuyla buram buram terliyordu." Nitekim onun, "haberiniz
olsun ki, rivayetlerin en kötüsü, yalan rivayetlerdir. Dikkat edin, yalan;
ciddi hallerde de, şakalarda da doğru değildir"" şeklindeki uy ansı da bu
husustaki hassasiyetini göstermektedir.

/

Hz. Ali'nin hadis rivayet edenlere yemin v e r d i r d i ğ i m e ş h u r d u r . O,
bundan söz ederken, sadece Ebu Bekir'i istisna e t m i ş , gerekçe olarak da
bir rivayette "Ebu Bekir d o ğ r u söyler" derken, d i ğ e r bir rivayette ise "fe
innehû kâne lâyekzibu" ="zirao yalan söylemiyordu" demektedir".

Imran b. Husayn'ın şu sözleri ise, onun kişisel titizliğini ortaya ko
yarken, b a z ı s a h a b i İ e r i n bu konuda a y n ı hassasiyeti göstermekdiklerinin
de belgesi n i t e l i ğ i n d e d i r : "Vallahi, kanaatim o ki, eğer istesem, hiçbirini
t e k r a r l a m a k s ı z ı n Hz. Peygamberden p e ş p e ş e iki gün hadis rivayet edebili
rim. Benim bundan h o ş l a n m a y ı p geri kalmamın sebebi şudur: Hz. Mu-
hammed (s)'in a s h a b ı n d a n b a z ı l a r ı var ki, ben de onlarla beraber bulundu
ğ u m , onlarla beraber d i n l e d i ğ i m halde, onlar öyle hadisler rivayet

62. Hz. Zubeyr ve Enes'in t a v ı r l a r ı için bkz: Buharı, Um 38,1. 35; Ebu Davud, Um 4,
no: 3651.IV.63.

63. Bkz: İbnu'l-Kayyim. Şejnsuddin Ebû Abdullah Muhammed b. Ebû Bekir, l'lamu'l-
Muvakkıîn, an Rabbi'l-Âlemîn, IV. 128-9. Kahire-t.y. Dâru'l-Hadis,(I-IV).

64. İbn Mes'ud'un titizliği için bkz: Kâdî lyâz,Ebû'l-Fadi lyâd b. Mûsa el-Yahsubî, eş-
Şifâ bi Ta'rîfi Hukuki'l-Mustafa, II. 599-600. tah. Ali Muhammed el-Becâvî, Kahi-
re-1977, Mektebetu'z-Zehrân. (I-II).

65. Ma'mer b. Râşid, Câmi, (Abdurrazzak, Musannef, XI. 116, no:20076); Fezarî, Ebû
İshak, Kiıabu's-Siyer, s.324, no;637. tah. Faruk Hamadc, Beyrut-1987.

66. Sırasıyla bkz: Humeydî.Mızr/ıed, 1.1,4,5,00:2,4,5.
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ediyorlar ki, hiç de işittikleri gibi değil. Anladım ki, onlar bu halleriyle
hayırdan geri kalmıyorlar, fakat ben onlann kanştırdıklan gibi karıştır

maktan korkuyorum.." '̂

İşte tmran'ın sözünü ettiği bu tür karıştırmalar karşısında, zapt ve
itkan sahibi olduğu kadar tenkidçi bir muhakeme gücüne sahip olan bazı

sahabîler, farkettikleri her türlü rivayet hatalarım tashih etmeye gayret
ediyorlar, ancak bunu yaparken bazen tekzîb ifadesine de yer veriyorlar
dı.

-Enes b. Malik'e kunut (duasının) rükudan önce mi, sonra mı olduğu

sorulunca, o önce olduğunu söyledi. Fakat soruyu soran Asım b. Süley
man el-Ahvel, "ama felan kes bana senin kunutun rükudan sonra olduğu

nu söylediğini haber verdi" deyince, Enes, "kezebe"= "yanlış söylemiş,

Rasulullah (s) rükudan sonra ancak bir ay kunut okumuştur..." cevabını
J.68

verdi .

Enes b. Malik'in buradaki tekzibi, haberi kendisinden nakleden şahsı

yalanlamayı değil, kunutun daima rükudan sonra yapıldığı şeklinde anla
şılmasının yanlış olduğunu tashih etmeyi amaçlamaktadır. Zira, Enes bu
uygulamanın bir ay gibi geçici bir süre için olduğunu söylemiş, ve "kunu
tun daima rükudan sonra olduğunu benden naklettiyse yanılmıştır" demek
istemiştir".

Rivayetlerin naklinde yapılan yanlış aktarmalan tashihinde, İbn
Ömer gibi lafzın değiştirilmesini dahi düzeltirken tekzib ifadesini kulla
nanlara r a s t l a m a k t a y ı z .

-Ubeyd b. Umeyr, Rasulullah (s)'ın "Münafığın misali, iki sürü ara
s ı n d a gidip gelen bir koyuna (er-Râbıda) benzer" b u y u r d u ğ u n u nakledin
ce orada bulunan İbn Ömer, "veyleküm, lâ tekzibû alâ Rasulillah (5)" =
"Yazıklar olsun size, Rasulullah (s)' yalan isnad etmeyin, O "Münafığın

misali, iki sürü a r a s ı n d a gidip gelen bir koyuna ( e r - B â ı r a ) benzer" bu
yurdu" demiştir'^.

67. Ahmed. IV. 433; İbn Kuieybe, Ebû Muhammed Abdullah b. Müslim. Te'vilu Muh-
telifi'l-Hadis, s. 30. K^ire-t.y.

68. Buhâri, Vıfr 7, II. l4-,İhn Adiy,el-Kâmil,l.62.
69. Geniş bilgi için bkz: İbn Hacer, Feıhu'l-Bârî, O.569; Ahmed Naim,Sahîh-iBuhârî

Muhtasarı Tecrid-i Sarth Tercemesi ve Şerhi. III. 229-235. Ankara-1978, D.I.B.
Yay. V. baskı I-III, (IV-Xn Kamil Miras'a ait).

70. Ma'mer b. Râşid, Câmi, (Abdurrazzak, Musannef, XI. 436, no; 20934); Ahmed, II.
88'de el-Bâire kelime yerine el-Aire geçmektedir ki diğer kaynaklardaki ifade de el-
Âire şeklindedir. Abdurrazzak'taki bu kelime birtashif hatası olsa gerektir.
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Diğer kaynakların rivayetlerinde ise, îbn Ömer de bu hadisi rivayet
etmiş" ve Hz. Peygamberin iki sürüden söz ederken, Ubeyd'in ifade etti
ği gibi "er-Rabıdayn" demediğini, "el-Ğanemeyn" ifadesini kullandığım

söyleyerek tekzîb ve tashih etmiştir".

İlgili tashih hangi kelime üzerine olursa olsun, burada önemli olan
husus, Hz. Peygamber'den i ş i t t i ğ i bir hadisi, eksiksiz ve ziyadesiz rivayet
etmesiyle tanınan İbn Ömer'in mana ile rivayete cevaz vermek şöyle
dursun, bu gibi hataları tashih e s n a s ı n d a dahi râvîyi tekzib etmesidir. O
şahsın mana ile rivayet ettiği bu hadiste, neticede Rasulullah (s)'a herhan
gi bir yalan isnadı olmadığına göre, bu konuda hassas olan Ibn Ömer'in
itirazını, Rasulullah (s) adına yanlış ifade kullanılmasından dolayı yapılan

bir tekzîb addetmemiz daha doğru olacaktır. Yani İbn Ömer, Hz. Pey
gamberin telaffuz etmediği bir kelimeyi kullanmakla, onun yanlış ifade
lendirdiğini söylemekledir. Yoksa gerçekte bir yalan olmadığı gibi, Hz.
Peygambere yalan isnadı da yoktur.

- İ b n Ömer-Sâlim-Musa b. Ukbe- Malik/Sufyan/Zuheyr/Hâtim b. İs
mail senediyle gelen haberlerde Sâlim, babası Abdullah b. Ömer'in şöyle
dediğini rivayet etmektedir: "İşte burası, sizin, hakkında, Rasulullah (s)'a
yalan isnat e t t i ğ i n i z B e y d â ' m z d ı r . "Beydâüküm hâzihî elletî tekzibûne alâ
Rasulillahi fıhâ" Rasulullah (s) ancak Zu'l-Huleyfe'deki Mescid'in ya
nında ihrama girmiştir.""

İbn Ömer-Sâlim- Musa b. Ukbe- Malik/ Sufyan şeklindeki aynı ortak
senetten n a k l e t m i ş o l m a s ı n a r a ğ m e n , Buhârî'nin zikredilen hadisin sade
ce son kısmını vermesi," tekzibden söz eden kısmı hazfetmesi, buradaki
ifadenin yanlış anlaşılmalara neden o l a b i l e c e ğ i e n d i ş e s i n d e n kaynaklan
m ı ş olsa gerektir. Zira Buhârî'nin râvîlerinden olan Mâlik ve Süfyan'ın

diğer kaynaklardaki rivayetlerinde açıkça tekzib ifade edildiği halde,
Buhârî bu kıSmı nakletmek i s t e m e m i ş t i r . Halbuki bizzat Malik'in kendi
rivayetinde bile bu kısım mevcuttur.

Oysa kanaatimizce bu ifadeden dolayı böyle bir endişeye kapılıp, ri
vayeti kesmeye hiç gerek yoktur. Zira bu tekzibiyle îbn Ömer'in maksa
dı, Hz. Peygamber'in Beydâ denilen yerde ihrama g i r d i ğ i n i zannedenlerin
bu hususta yanıldıklarını ve bu yanlışı O'na izafe etmekle gerçek dışı be-

71. Müshm, Munâfikîn 17,111.2146; Nesâî,/mûn 31. VIII. 124;Ahmed,II.47,68,102.
72. Ahmed, II. 68. II. 82'de ve Humeydî, Musned, II. 302-3, no: 688'de ise bunun tam

tersi, takdim-tehİr var ki. bu diğer rivayetlere a y k ı r ı d ı r .

73. Bkz: Ahmed, II. 82; Humeydî, Musned, 11. 302, no: 688; Dâhmî, Mukaddime 31,
S.93.

74. Mâlik. Hac 30, 1. 332; Humeydî, Musned, II. 291, no: 659; Müslim, Hac 23-4,1.
843; Ebû Davud. Menâsik 21, no: 1771, II. 374; Tirmizt, Hac 8. no:818, III. 181-2.
(Hasen-sahihtir); Nesâî, Menâsik 56. V. 162-3; Ahmed, II, 10,66,154.

75. Buhârî, Hac 20, II. 145.
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yanatta bulunduklannı ortaya k o y m a k t ı r . Çünkü, böyle zannedenlerin ak
sine İbn Ömer'e göre Hz. Peygamber, Beydâ'nın yanında değil, Zu'l-
Huleyfe'nin y a n ı n d a ihrama g i r m i ş t i r .

A s l ı n d a Hz. Peygamber tek bir defa haccettiği için, sahabe onun bu
esnadaki amellerini takip etmişlerse de, O'nun ç e ş i t l i zaman ve zeminler
de neler y a p t ı ğ ı hususunda ihtilafa d ü ş m ü ş l e r d i r , i ş t e O'nun ihrama nere
den ve ne zaman girdiği konusu da böyledir. Nite^m Ebû Davud'un îbn
Abbas'tan n a k l e t t i ğ i ş u rivayet bu konuya yeterince a ç ı k l ı k getirmektedir:

Saîd b. Cubeyr, îbn Abbas'a "Ey îbn Abbas! Sahabenin Rasulullah
(s)'ın hac esnasında ihrama girmesi hususunda ihtilaf etmelerine ş a ş ı y o

rum?!" deyince o şu cevabı vermiştir: "Bunu insanlann içerisinde en iyi
bilen benim. Rasulullah (s) yalnızca bir kez hac yaptığı için ihtilafa düştü

ler. Rasulullah (s) hac yapmak üzere yola çıktı. Zu'l-Huîeyfe'deki mesci
dinde iki rekat namaz kılınca o meclis içerisinde ihrama girdi. O iki rekatı

kıldıktan sonra hac için telbiye getirdi. Bir k ı s ı m insanlar O'ndan bunu
i ş i t t i ve öylece bellediler. Sonra devesine bindi ve devesi yolunu doğrul-

tuncaya kadar telbiye getirdi. İnsanların bir kısmı da O'nun bu halini
gördü. Çünkü insanlar bölük bölük geliyorlardı, dolayısıyla onlar da O'nu
o zaman duydular ve "Rasulullah (s) ancak devesine binip yolunu doğrul

tunca telbiye getirmeye başladı" dediler. Sonra Rasulullah (s) yoluna
devam etti. Beydâ tepesine yükselince yeniden telbiye getirmeye başladı.

O'nun bu telbiyesine yetişenler "Rasulullah (s) ancak Beydâ tepesine çı

kınca telbiye getirdi" dediler. Oysa ben Allah'a yemin ederim ki, O ihra
ma mescidinde girdi. Sonra hem devesine binip yönünü doğrulttuğunda,

hem de Beydâ tepesine çıktığında telbiye getirdi."'*^

îbn Abbas'ın bu rivayetinden anlaşılan o ki, Hz. Peygamber bu üç
yerde telbiye getirmiştir. Ancak O'nu kim, nerede dinlemişse, diğer yer
lerde de telbiye getirdiğinden habersiz olduklan için, yalnızca orada telbi
ye getirdiğini zannetmiştir. Mesela O'na Beydâ'da y e t i ş e n l e r , O'nun sa
dece orada ihrama girdiğini zannetmiş ve o şekilde haber vermeye
başlamışlardır. îşte, Hz. Peygamber'in Zu'l-Huleyfe mescidinde ihrama
girdiğini çok iyi bilen îbn Ömer, onlann bu haberlerinin gerçeği yansıt
madığın bu hususta y a n ı l d ı k l a r ı n ı ifade etmek üzere böyle bir ifade kul
lanmıştır.

Diğer taraftan, Hz. Peygamber, her ne kadar, ihrama Zu'l-Huleyfe
mescidinde g i r m i ş s e de, Beydâ denilen mevkide de telbiye g e t i r m i ş t i r . Bu
ise, söz konusu haberleri rivayet eden kimselerin, O'nun ihrama g i r i ş i n d e

y a n ı l m ı ş olsalar da, telbiye getirdiği konusunda, tamamen d o ğ r u y u söyle
diklerini gösterir. Şu halde îbn Ömer'in bu tekzib ifadesi; "işte burası

76. Ebû D a v u d . A f e / ı o i t t 21.no: 1770,11.372-3.
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sizin yanılgıya düşerek, Hz. Peygamber'in ihrama g i r d i ğ i n i s ö y l e d i ğ i n i z

yer olan Beydâ'nız" diye anlaşılmalıdır. Bu, tıpkı herhangi bir hadisi
eksik işitip, o şekilde eksik rivayet etmeye benzemektedir^.

Sahabenin rivayet ederken düştükleri yanılgılar, bunu farkeden saha-
biler t a r a f ı n d a n derhal tashih ediliyor, o n l a r ı n yalan söylemedikleri, ama
yamidıklan açıkça ifade ediliyordu. Bu hususta sahabe içerisinde en çok
tashih yapan ilmî zihniyet sahibi bir şahsiyet olarak Hz. Âişe'yi görmekteyiz.

- îbn Ömer, Hz. Peygamber'in, "Ölü, ailesinin kendisine ağlaması
sebebiyle azab görür" b u y u r d u ğ u n u nakledince, Hz. Aişe "Allah Ebû
Abdurrahman 'a mağfiret etsin! emâ innehû lem yekzib ve lâkinnehû nesi-
ye ev ahtaa = Ama o yalan söylemedi, fakat ya unuttu, ya da hata etti. Ra-
sulullah (sj'm y a n ı n d a n kendisine a ğ l a n a n bir yahudi k a d ı n cenazesi geç
m i ş t i de O bunun üzerine, "Onlar bu kadın için ağlıyorlar, o ise kabrinde
azab çekiyor" buyurmuştu" dedi.'® Diğer rivayetlerde ise Hz. Âişe'nin
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"lem yekzib, velâkinnehû vehime^ o yalan söylemedi, ama y a n ı l d ı " ,
"semia ş e y ' e n felem yahfazhu, vehile= b i r ş e y i ş i t t i ama onu iyi belleye-
medi, yanıldı" dediği nakledilmektedir®". Aynı hadisin Hz. Ömer'den de
nakledilmesi üzerine Hz. Âişe "İnneküm letuhaddisûnî an ğayri
kâzibeyni velâ mükezzebeyni, velâkinne's-sem'a y u h t ı ü = Siz bana yalan
söylemeyen, başkaları tarafından da yalanlanmayan iki kişiden rivayet

%\

ediyorsunuz ama kulak hata edebilir" d e m i ş t i r .

Bu husustaki tartışmaların ilerleyen yıllarda da devam ettiği anlaşıl

maktadır. Ebu Musa el-Eş'arî*nin oğlu, babasından bu manadaki hadisi
rivayet edince, orada bulunan Esîd b. Ebî Esîd: "Subhânellah, Yüce Allah

82

'Hiç kimse bir b a ş k a s ı n ı n g ü n a h ı n ı yüklenmez' buyuruyor" deyince, ona
kızan Musa: "yazıklar olsun sana! ben sana Ebu Musa Rasulullah (sYdan
şöyle rivayet etti dediğim halde, "Feterâ enne Ebâ Mûsâ kezibe ala'n-
Nebiyyi ev terâ ennîkezibtü alâ EbîMûsâ"= sen, Ebu Musa'nın Hz. Pey-
gamber'e yalan isnad e t t i ğ i n i mi düşünüyorsun, yoksa, benim (babam)

83
Ebu Musa'ya m ı yalan isnad e t t i ğ i m kanaatindesin?!" d e m i ş t i r .

Hz. Âişe'nin bazı konularda yapılan rivayetlerin yalan ve yanlış ola
cağım adeta bir prensip olarak ortaya koyması da konumuz açısından

gayet önemlidir.

77. Bilgi İçin bkz: Azimâbâdî, Ebû't-Tayyib Muhammed Ş e m s u ' l - H a k , Avnu'l-Ma'bud,
Ş e ^ u S u n e n - İ Ebî Davud, V. 189-191. Beyrut-1979. Daru'I-Fikir, (I-XrV).

78. Müslim, Cenâiz 27,1.643; Tirmizî, Cenaiz 25, no: 1006, III. 327.
79. Tirmizî, Cfnûiz 25. no: 10(34,111.327.
80. Müslim, Cenaiz 25-6,1.642-3.
81. Müslim, Cend/z 22,1.641.
82. 53 Necm 38; 6 En'am 164; 17 Isrâ 15; 35 Fâür 18; 39 Zümer 7.
83. İbn Mâce, Cenâiz 54, no:1593, 1. 508. Zevâid'ınde, râvilcrden Yakub b. Humeyd

hakkında ihtilaf edildiği için, isnadının hasen olduğu belirtUmektedir.
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-Buharî ve Ahmed b. Hanbel'in rivayetlerine göre, Mesrûk Hz.
Aişe'ye "ey anneciğim, Muhammed (s) Rabbini gördü mü?! diye bir soru
yöneltince o şu cevabı verir: "Söylediğin bu söz yüzünden saçlanm diken
diken oldu. Senin, "Selâsun men haddesekehünne fekad kezebe"= "şu üç
şeyi her kim rivayet ederse, yalan haber v e r m i ş olur" sözünden haberin
yok mu? (Birincisi;) Sana her kim "Muhammed (s) Rabbini gördü" diye
haber verirse, yalan söylemiştir. Çünkü Yüce Allan, "Gözler O'nu gör
mez, O gözleri görür. O latif ve herşeyden haberdardır. "Allah, bir in
sanla ( k a r ş ı l ı k l ı k o n u ş m a z . Ancak vahiyle, yahut perde a r k a s ı n d a n konu
şur..."" buyurmuştur. (İkincisi;) Her kim O'nun yann ne olacağını
bildiğini haber verirse, yalan söylemiştir. Çünkü Yüce Allah, "Hiç kimse
yarın ne kazanacağını bilmez"^ buyurmaktadır. (Üçüncüsü;) Her kim
O'nun (tebliğ etmesi gereken bazı hakikatleri) gizlediğini haber verirse,
yalan söylemiştir. Zira Yüce Allah, "Ey Rasûl! Rabbinden sana indirileni
duyur! Eğer bunu yapmazsan Onun elçiliğini yapmamış olursun...""

Hz. Aişe'nin Kur'an'a dayanarak söyledikleri bu hususlarda aksine
rivayetler veya yanlış anlama ya da yorurnlar o dönem için var mıydı bi
lemiyoruz. Ancak bu değerlendirme, ister onun bazı sorular veya bazı du
yumlar neticesinde; isterse birtakım yanlış kanaatleri veya ortaya atılabi

lecek muhtemel bazı inançlan peşinen bertaraf etme düşüncesiyle vaz
edilmiş olsun, hiç şüphesiz son derece sağlam bir muhakeme gücünün,
Kur'ânî bir muhakeme gücünün, Kur'ânî bir zihniyetin tabiî bir sonucu
dur. Bir taraftan onun Kur'an'a olan vukufıyeti, diğer taraftan yıllardır

gece gündüz beraber yaşadığı eşini çok yakından tanımış olmanın verdiği

kendine olan güven duygusu, ona gayet rahat bir şekilde bu denli kesin
konuşma cesaretini v e r m i ş t i r .

-Onun buna benzer bir değerlendirmesini de şu haberde görmekte
yiz: "Her kim size 'Hz- Peygamber ayakta bevlediyordu' diye haber ve
rirse, onun tasdik etmeyin. Çünkü ben O'nun (sürekli) oturarak bevletti-
ğini gördüm" B a ş k a bir rivayette ise "O, ancak oturarak bevlediyordu"
demektedir®'.

Yine "Arabın adeti ayakta bevletmek iken Cabir b. Abdullah'ın riva
yetine göre Rasûlullah (s) ayakta bevletmekten nehyetmiştir'".

84. 6En'aml03.
85. 42ŞÛrâ51.
86. 31 Lokman 34.
87. 5Mâide67.
88. Buhârî, Tefsir53/1, VI. 50; Ahmed, VI. 49. Karşılaşünn: Müslim, iman 287,1.159;

Tirmİzî, Tefsir 7, no: 3068, V. 262-3. (Men zeame.. fekad ifterâ aleüâhi'l-Firyete...
İ a f ı z l a n y l a ) .

89. îbn Ebî Şeyhe, Musannef, I. 116.no: 1323; Tirmizî, Ta/jare/8, no:12,1. 17; Nesâî,
Taharet25,1.26; îbn Ukct.Taharet 13.no:307,1.112; Ahmed, VI. 192,213,49.

90. îbnMâce, Taharet 14,no:309,1. 112; Ayrıca bkz: Tirmizî, Tahareti no: 12.1.17.
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Oysa Huzeyfe'den gelen bazı rivayetlere göre Hz. Peygamber bir
kavmin mezbelesine varmış, orada ayakta bevletmiş, sonra abdest alıp

mestlerine meshetmiştir".

Burada Huzeyfe'nin bu rivayeti ile Hz. Aişe'nin rivayeti a r a s ı n d a bir
ç e l i ş k i v a r m ı ş gibi gözüküyorsa da, gerçekte böyle bir durum sözkonusu
d e ğ i l d i r . Zira Hz. Aişe, Hz. Peygamber'in sürekli olarak oturarak bevlet-
tiğini, ayakta bevlettiğine hiç şahit olmadığını haber verirken, Huzeyfe
ise Hz. Aişe'nin bulunmadığı bir ortamda ve muhtemelen Hz. Peygam
ber'in h a y a t ı n d a y a l n ı z c a bir defa ayakta bevlettiğine dair müşahedesini

haber vermektedir. Hz. Aişe Rasûlullah'ın bu denli ısrarlı ve sürekli alış

kanlığına dayanarak, onun ayakta bevledebileceğine ihtimal vermemiş,

bu yönde bir haberin onun mutad alışkanlığım ve gerçeği yansıtmayaca

ğını ifade etmek istemiştir. Zaten Huzeyfe de "Hz. Peygamber ayakta
bevlediyordu" şeklinde mutad bir davranıştan sözetmemiş, sadece şahit

olduğu bir fiili haber vermekle yetinmiştir. Hattabi'nin de dediği gibi,
Rasûlullah'tan sabit olan ve mutad olarak, yapageldiği şey, onun oturarak
bevlettiğidir. Bu, onun tercih ettiği, güzel gördüğü alışkanlıkları arasında

dır. Oysa ayakta bevl ise, bunu gerektiren bir sebep veya zaruretten dola
yı ancak nadiren yaptığı birfiildir.'̂

Burada Zerkeşi'nin (ö. 794) üzerinde durduğu önemli bir husus ta
Hz. Peygamber'in ayakta bevletmediğini ifade eden Hz. Aişe hadisi, ge
nellikle süreklilik anlamı veren (kâne) siygasıyla varid olmuşken, aynı

şey Huzeyfe hadisinde b u l u n m a m a k t a d ı r . Bu ise -bir kere de olsa- o fiilin
mutlak olarak yapıldığına delalet eder.^^

Aynı şekilde isbatm nefye takdimi şeklindeki usul kaidesince, Hz.
Peygamber'in ayakta bevlettiğini haber veren Huzeyfe hadisi, görmediği
ni söyleyen Hz. Aişe hadisine takdim edilir.**

91. Abdurrazzâk, I. 193, no: 751; İbn Ebî Şeybe, Musannef, I. 115, no: 1309; Buhâıî,
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94. Zerkeşi, icâbe, s. 140.
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A

Kanaatimiz o ki, Hz. Aişe'nin buradaki u y a r ı s ı , m ü ş a h e d e s i n i nakle
den Huzeyfe'nin ş a h s ı n a yönelik bir itham d e ğ i l , bunun tamamen istisnaî
bir davranış olduğunu ve bu nadir davranışın Hz. Peygamber'in sünnetini
yansıtmayacağım, dolayısıyla böyle bir haberin nakledilmesinin i ş i t e n l e r i

y a n ı l t ı c ı o l a b i l e c e ğ i n i ifadeye yöneliktir. Yahut, nakledilen olaydan ya ta
mamen habersizdir, ya da yılların verdiği tecrübesine, m ü ş a h e d e s i n e ters
olan bu haber onu ikna etmemiştir. Ancak, hiç şüphesiz, Huzeyfe'nin ver
diği haber, belli şartlar dahilinde Hz. Peygamber'in istisnâî bir davranış

sergilediğini ortaya k o y m a k t a d ı r .

-Hz. Âişe'deki bu üslup, Câbir b. Semure (ö. 66)" adlı sahabînin şu
rivayetinde de görülmektedir: "Rasulullah (s) hutbeyi ayakta okur, sonra
oturur, sonra tekrar kalkar ve yine ayakta okurdu. Femen nehbeeke
ennehû kâne yahtubu câlisen fekad kezebe= her kim sana O'nun otura
rak hutbe okuduğunu haber verirse, yalan s ö y l e m i ş olur. Vallâhi ben
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O'nunla birlikte ikibindenfazla namaz k ı l d ı m . "

-Bazen bir sahabi, kendisine Rasulullah (s)'tan hadis nakleden bir
b a ş k a sahabinin y a n ı l m ı ş o l a b i l e c e ğ i n i veya Hz. Peygamber'in böyle bir-
şey söylemiş olamayacağım düşünerek o rivayeti kabul etmeyebilmiştir.

Buna dair en güzel misal, Ebu Eyyub el-Ensarî'nin çocuk iken Hz. Pey
gamberi gören ve O'nu h a t ı r l a y a n Mahmud b. Er-Rabî' el-Ensârî^nin
Itbân b. Malik'ten n a k l e t t i ğ i haber karşısındaki tavndır. Mahmud, Rasu
lullah ( s ) ' ı n "Allah, sadece A l l a h ' ı n r ı z a s ı n ı isteyerek Lâ ilâhe illallah
diyen kimseye cehennemi haram k ı l a r " b u y u r d u ğ u n u nakledince, Ebu
Eyyub, "Vallahi ben Rasulullah { s ) ' ı n asla senin d e d i ğ i n i s ö y l e m i ş olabi
leceğini zannetmiyorum" k a r ş ı l ı ğ ı n ı v e r m i ş t i . S a v a ş için Medîne d ı ş ı n

dayken gerçekleşen bu diyalog, Mahmud'un bir hayli zoruna g i t m i ş , sa
vaştan döner dönmez Medine'ye gidip kavmine namaz k ı l d ı r a n y a ş l ı

97
Itban'a bu hadisi sormuş, o da onun anlattığı gibi tekrar rivayet e t m i ş t i r .

Bu nedenle o l m a l ı d ı r ki, Ebu Eyyub, Mahmud'un y a n l ı ş duyabilece
ğ i veya yanlış anlayabileceği ihtimali ile, kendince Kur'an ve Hz. Pey
gamber'den i ş i t t i k l e r i n e a y k ı r ı gibi gördüğü bu hadisi ihtiyatla k a r ş ı l a m ı ş ,

Hz. Peygaml^r'in böyle birşey söyleyebileceğine ihtimal vermemiştir.
Her ne kadar o Mahmud'u a ç ı k ç a tezkib etmemişse de, kişisel zan ve ka
naatine dayanarak, d o ğ r u l u ğ u n a kânî o l m a d ı ğ ı bu haberiyle onu tasdik de
etmemiştir. Şu halde, Mahmud, rivayetinde y a l a n - y a n l ı ş s ö y l e m e d i ğ i

95. Hayatı hakkında bkz: lbnu'1-Esîr, Usdu'l-Ğabe, I. 304.
96. Müslim, Cuma 35,1.589; Ahmed, V. 91,94,95,100; Nesât, Cuma 34, III. 110. Bu

rada kastedilen n a m a z ı n Cuma n a m a z ı o l m a s ı i m k a n s ı z d ı r . Zira Medîne döneminin
t a m a m ı n d a Hz. Peygamber'in k ı l d ı ğ ı Cuma namazı sayısı ancak beş yüz küsur ka
dardır. Dolayısıyla Câbir'in bu iki bin rakamıyla sair namazları da hesaba katarak
söylemiş olabileceğini düşünüyoruz.

97. Buhârî, Teheccüd36,11.55-6; Müslim, 263-4,1.455-6, iman 54,1.61-2.
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gibi, Ebu Eyyub da, tereddüt ve ihtiyatında mazur görülmelidir. Bu, sade
ce bir tavakkuf ve tesebbütten ibarettir.

- Buna benzer bir tavn Ebu Hureyre'nin bir rivayeti karşısında îbn
Ömer'de görmekteyiz. Ebu Hureyre Rasulullah (s)'ın "Her kim, bir cena
ze namazını kılar sonra onun defnedilmesine de katılırsa ona bir k ı r a t

(Uhud Dağı kadar) ecir vardır" buyurduğunu rivayet edince, tbn Ömer
"Ebu Hureyre de çok ileri gitti" d e m i ş t i . Sonra durumu tahkik ettirmek
üzere Hz. Aişe'ye birisini göndererek s o r d u r m u ş , Hz. Aişe de Ebu Hurey-
re'yi tasdik etmişti."''

Burada da İbn Ömer,mezkur amel karşısında Uhud Dağı kadarseva
bı vadeden bu haberiyle Ebu Hureyre'nin meseleyi a b a r t m ı ş veya yanlış
rivayet etmiş olabileceğini düşünmüş olmalıdır. Ancak bu konuda Ebu
Hureyre'nin d e ğ i l , kendisinin y a n ı l d ı ğ ı ortaya ç ı k m ı ş t ı r .

- Hz. Ömer, pazarda bir hamm elbisesi (mırt) için pazarlık etmekte
olan Amr b. Umeyre'nin y a n ı n a gelir ve ne yaptığını sorar. O da, tasad-
duk etmek üzere bir hanım elbisesi aldığını söyleyince, Hz. Ömer "öyley
se seni kendi haline bırakayım" der. Daha sonra Hz. Ömer tekrar onun
yanına uğrar ve satın aldığı elbiseyi ne yaptığını sorar, o da tasadduk etti
ğini bildirir. Hz. Ömer bu defa onu İdme tasadduk ettiğini sorunca o
"Müzen'li (eşim) Rukayka'ya" der. Bunun üzerine Hz. Ömer "peki, sen
onu tasadduk e d e c e ğ i n i iddia etmiyor muydun?" diye sorunca Amr;
"evet, fakat ben Rasulullah ( s ) ' ı n ş ö y l e b u y u r d u ğ u n u i ş i t t i m : "Onlara ( e ş

lerinize) v e r d i ğ i n i z h e r ş e y sizin için bir s a d a k a d ı r " dedi. Bunu duyar Hz.
Ömer: "Yâ Amr! Lâ tekzib alâ Rasuliüah!"= "Ey Amr! Rasulullah (s)'a
yalan isnat etme!" dedi. Bu cevap k a r ş ı s ı n d a ş a ş ı r a n Amr "Vallahi, bera
berce müminlerin annesi A i ş e ' y e gidip s o r m a d ı k ç a senden a y r ı l m a y a c a

ğ ı m " dedi. Hz. Ömer tekrar: "Yâ Amr! Lâ tekzib alâ Rasulillah!"= "Ey
Amr! Rasulullah (s)'a yalan isnat etme!" Sonra Hz. Aişe'den izin isteyip
yanına girdiler. Amr: "Allah a ş k ı için, sen Rasulullah ( s ) ' ı n "Onlara ( e ş

lerinize) v e r d i ğ i n i z h e r ş e y sizin için bir s a d a k a d ı r " b u y u r d u ğ u n u i ş i t t i n

mi?" diye sordu. Hz. Aişe ise: "Allah'ım şahit ki evet, A l l a h ' ı m ş a h i t ki
evet, (işittim) cevabını verdi. Onun bu tasdiki karşısında Hz. Ömer "peki,
ben neredeydim de bunu işitmedim? demek ki pazarlardaki a l ı ş - v e r i ş beni
bundan a l ı k o y m u ş ! " demekten kendisini a l a m a d ı

Burada da Hz. Peygamber'in t e r ğ i b ve teşvik ile ilgili bir hadisini
duymamaktan ve vadettiği müjdeyi ilk etapta kabullenememekten kay-
naİdanan bir karşı çıkış söz konusudur. Hadisi duymayan Hz. Ömer'e

98. İbn Hacer, Fethu 'l-Bârt, III. 74.
99. Müslim, Cffndiz 55-6,1.653-4; Buharî, Cenûiz 58,11,59; Ahmed.II. 470,498.
100. Zerkeşt. Icâbe, s. 71-2'de Bezzar'ın Musned'inden nakletmektedir. Zerkeşî, hadisin

isnadmdaki Muhammed b.Ebî Hamîd'in zayıf bir râvî olduğunu kaycktm^tedir.
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göre, kişi kendi emri ve sorumluluğu altında olanlara zaten bakmakla yü
kümlü o l d u ğ u için başkalarına tasadduk y a p m a l ı d ı r . Oysa bu sahabî, hem
tasadduk e d e c e ğ i n » v a d e t m i ş , hem de onu götürüp kendi eşine giydirmiş-

tir. Meseleyi izah ederken de, bu hususta işittiği bir hadisi nakletmişse de,
Hz. Ömer yine ikna olmamıştır. Zira onun yanılabilmesi, yanlış anlamış
olması ihtimal dahilindedir. Ancak meseleyi gidip Hz. Aişe'den tahkik et
tikten sonra ikna olmuştur. Ve neticede, A m r ' ı n Hz. Peygamber'e hiç de
yalan isnat etmediği, doğru işitip doğru naklettiği ortaya çıkmış, tekzibi
nin de yersiz o l d u ğ u a n l a ş ı l m ı ş t ı r .

-Hz. Aişe de Urve b. Zubeyr'in, Abdullah b. Amr'dan n a k l e t t i ğ i Hz.
Peygamber'in "Allah ilmi, insanlardan çekip olmak suretiyle almaz.
Fakat alimlerin ruhunu kabzeder ve böylece ilim onlarla beraber k a l d ı r ı l

m ı ş olur. Artık insanların başında cahiller kalır ve insanlara bilmeden
fetva verirler, hem sapıtırlar, hem de başkalarını saptırırlar" hadisini du
yunca, bu ona ağır gelmiş ve karşı çıkarak "o, sana bunu Hz. Peygam-
ber'den i ş i t t i ğ i n i söyledi mi?" diye sormuş, ardından da karşılaştığında

bunu îbn Amr'a sormasını istemişti. Urve, ona bu hususu sormuş, aym
cevabı alınca bunu gidip Hz. Aişe'ye de haber vermiş, bunun üzerine tat
min olan Hz. Aişe: "Onun ancak doğru söylediğini sanıyorum. Zira görü
yorum ki o, bu habere hiçbir şey ilave etmediği gibi, her hangi birşeyi de
eksiltmemiş" demekten kendisini alamamıştır.'"'

Sahabedeki hadisleri tesebbüt etme, tahkik etme ameliyesi ilerleyen
y ı l l a r d a daha da sıkılaştınlmış olmalı ki, rivayet edilen haberin konusu,
rivayet eden sahabîyi zor durumlara sokabilmiştir.

-Meselâ Ebû Razîn'in n a k l e t t i ğ i bir rivayet aynen ş ö y l e d i r : "Ebu Hu-
reyre'yi eliyle alnına vurarak şöyle derken işittim: "Ey Irak halkı! entum
tez'umûne ennî ekzibu ala RasûlUlâh= "siz benim Rasulullah (sfa yalan
isnad ettiğimi sanıyorsunuz, bereket ve âfıyet size, günahı ise bana olsun.
Ben tanıklık ederim ki, Rasulullah ( s ) ' ı ş ö y l e buyururken i ş i t t i m : "Sizden
birinizin k a b ı n ı köpek yaladığı zaman, onu yedi defa yıkasın!"

- Yine Ebû Razîn'den benzer ifadelerle şu haber rivayet edilmiştir.
"Ebu Hureyre, eliyle alnına vurarak yanımıza çıkageldi ve şöyle dedi:
"Elâ innekum tuhaddisûne ennî ekzibu alâ RasûHUah^ "Siz benim Ra
sulullah (sfa yalan isnad e t t i ğ i m i k o n u ş u y o r s u n u z . Ben sapıtayım da, siz
yine doğru yolu bulun. Haberiniz olsun, ben tanıklık ederim ki, Rasulul
lah (sfın şöyle buyurduğunu işittim: "Sizden birinizin terliğinin ipi koptu-

101. MusUm,//ım 14,111.2059; Buhârî,7, VIII. 148.
102. tbn Mace, Tahûre 31, no: 363,1, 130; Aynı babda, hadis, Ebu Hureyre'den. Abdul

lah b. Muğaffel'den ve tbn Ömer'den de gelmektedir. Bkz no:364-6; Belhî,
Kabûlu'l-Ahbâr ve Ma'rifetu'r-Ricâl, s. 58.
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ğunda, onu düzeltmedikçe birisiyle yürümesin!Tek terlikle yürüme ile
ilgili Hz. Peygamber'in nehyini Cabir b. Abdullah da rivayet etmiştir.'"
Müslim'in Ebu Hureyre'den n a k l e t t i ğ i b a ş k a bir rivayette ise, mezkur ne-
hiyden sonra Hz. Peygamber, "Ya ikisini de giysin, veya ikisinide çıkar

sın" buyurmuştur.'"

Diğer taraftan, tbn Ömer'in, terliğin bağı koptuğunda, onu onarırken

tek terlikle yürümekte birbeis görmediği,'" Hz. Ali'nin Medâin'de terli
ğini onarırken, tek terlikle yürüdüğü,'" tek terlikle yürüyen Hz. Aişe'nin

ise, "EbÜ Hureyre'yi korkutacağım" dediği'" gelen rivayetler arasında
dır.

Bu rivayetlerden, Hz. Ebu Hureyre'nin, Hz. Peygamber'den işittiği

nehyi, matlup bir sünnet gördüğü halde, diğer sahabilerin bunu bir müste-
hap türü bir tavsiye olarak algıladıkları ve bağlayıcı bir emir olarak gör
medikleri anlaşılmaktadır. Nevevî'pin de belirttiği üzere, tek terlikle yü
rüme, bir ayağın diğerinden yüksek olacağı için görüntü ve estetiği

bozacağı gibi, topala benzemeye, vakara aykırılığa ve hatta aksaklığa se
bebiyet verebileceği cihetlerden nehyedilmiştir. Nitekim bu hususun,
vacip değil, müstehap bir âdâb olduğunda alimlerin icmai vardır'".

Ancak yukandaki rivayetlerde yer alan Hz. Ebu Hureyre'nin ifadele
ri nasıl anlaşılacaktır? Gerçekten bazı kimseler Ebu Hureyre'yi bu ve
benzeri konularda tekzib etmişler midir?

Ebu Hureyre, Hz. Peygamber'den i ş i t i p rivayet ettiği bu konulardaki
rivayetleri sebebiyle onların ileri-geri konuştuldannı veya ilgili nehye
rağmen, bazı sahabilerin buna riayet etmediklerini duymuş olmalı ki, on
lara kendisini tekzip ettikleri için sitem etmiş, fakat yine de işittiği nehyi
haber vermekten vaz geçmemiştir. Kanaatimiz o ki, Hz. Aişe'nin "Ebû
Hureyre'yi korkutacağım" şeklindeki tavn, bu nehyin onun zannettiği

gibi, hiç te bağlayıcı olmadığını, Hz. Peygamber'in âdab ile ilgili bu tür
tavsiyelerini, bir din gibi takdim ve telkin etmenin doğru olmadığını gös
termeye yönelik bir tavır olsa gerektir. Gerek Hz. Aişe'nin ve gerekse
diğer sahabilerin meseleye bağlayıcılık açısından yaklaştıklanm, tavırla-

nyla Hz. Ebu Hureyre'yi bu kanaatinde hatalı ve mübalağalı bulduklarım

samyoruz. "Bu haber gösteriyor ki, o zamanlarda onlar Ebû Hureyre'yi

103. Ibo Ebî Şeybe, Musannef, V. 175, no; 24924; MusIİm, Libâs 69,II. 1660.
104. tbnEbî Şeybe, a.g.e., V. 176, no: 24926; MusUm.L/Mj 71-3,11.1661-2.
105. Müslim, 67-8, II. 1660.
106. tbn Ebî Şeybe, a.g.e.,V. 176,no:24929.
107. tbnEbî Şeybe, a.g.c.,V. 176,no: 24928.
108. tbnEbî Şeybe, a.g.e.,V. 176,no: 24930.
109. Nevcvî,A/inWc,XIV.75.
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tekzib ediyorlardı" diyen Belhî'nin"° aksine biz, Ebu Hureyre'nin sitem
ettiği kimselerin, Hz. Peygamber adına onun yalan uydurduğunu zannet
tiklerine veya böyle bir konuyu dile getirdiklerine de ihtimal vermiyoruz.
Muhtemelen bu da, Ebu Hureyre'nin, onlann tavnna karşı sitemli bir
tepkisinden ibarettir. Ya da, birçok konuda olduğu gibi, bazı sahabilerin,
Ebu Hureyre'nin, yanlış işitebileceğine, yanılabileceğine ihtimal vererek,
onu bu rivayetinde ciddiye almamaları söz konusudur ve buna içerleyen
Ebu Hureyre de onlan, bu hususta kendisine töhmet altında bırakmakla
itham etmiştir. Fakat biz inanıyoruz ki, Hz. Peygamber, âdab da olsa, bu
inceliği, estetiği bir vesile ile dile getirmiştir ve O'ndan bunu işiten Ebu
Hureyre de, ilgili tavsiyeyi haber vermiştir. Şu kadar var ki, o bu tavsiye
yi, âdeta bağlayıcı bir emir görmekle mübalağa etmiş, Hz. Aişe de, aksine
hareket ederek, bu görüşünden dolayı onu mahcup etmek, t^ylece onun
hatasım fiilî olarak tashih etmek istemiştir.'"

g. Sahabe kanaatinin, Diğer Sahabe Tarafından Tekzib Edilmesi

Sahabenin birbirini tekzip ettiği hususlardan bir kısmı da, bazı saha
bilerin ileri sürdükleri ictihad ve kanaatlerinin, d i ğ e r sahabiler tarafından
isabetli bulunmaması sonucu ortaya çıkmıştır. Böylesi durumlarda, işitti
ği kanaatin yanlış olduğunu düşünen daha fakih sahabiler,bu içtihadı tas
vip ve tasdiketmeyerek, o içtihadı tekzip etmişlerdir.

- Bir şahıs, mescidde oturmakta olan tbn Ömer'e gelerek, Ebû Hu
reyre'nin "Vitr namazı kesinlikle kılınması gereken bir namaz değildir,
onu (bazen) kılın, (bazen de) terkedin" dediğini söyledi. Bunu duyan îbn
Ömer, "Kezebe Ebû Hureyre"- "Ebû Hureyre yanlış söylemiş, zira bir
adam Rasülullah (s)'a gelerek vitr namazından sordu da O: "İkişer ikişer
kıl, şayet sabah vaktinin girmesinden korkarsan o zaman bir rekat yeter"
buyurdu."^

Ahmed b. Hanbel'in, bu isnad ile naklettiği aynı haberde ise, tbn
Ömer'intekzib ifadesi bulunmamaktadu:."^

Burada hemen belirtelim ki, Ebû Hureyre bu kanaatinde yalnız değil
dir. Nitekim, Sa'd b. Ebî Vakkas da merfû olarak "vitr n a m a z ı h a k t ı r ,

ama ak^am namazı gibi de değildir"^^^ hükmünü nakletmektedir ki, kana-

110. Belhî, Kabûlu'l-Ahbâr ve Ma'rifeiu'r-Ricâl, s. 58.
111. Sünnetlere rey ile karşı çıkılamayacağım savunan tbn Abdiİberr'in bu husustaki gö

rüşleri için bkz: tbn. Abdilberr, Ebû Ömer Yusuf en-Nemerî, el- Istizkâr, XXVI.
195-6, no: 39197-39202, tah. Ali en-Necdî Nâsıf, KahLre-1973; Zerkcşî, tcâbe, s.
114-5.

112. tbn AbdUber, Cdmiu B«ydni7-//mı ve Fa<f/ı7ı, n. 1545. Beyrut, l.y.
113. Ahmed,U. 141.
İ İ 4 . Abdurrazzâk,Musannef,in.3,no:4568.
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atimizce bu onun kendi görüşünü yansıtmaktadır. Bu konuda birçok ka
naldan gelen Hz. Ali'nin kanaati de aym doğrultudadır. O şöyle demekte
dir: "Vitir namazı, farz kılınan namaz şeklinde mutlaka yapılması gere
ken bir vecîbe"' değil, lâkin Rasûlullah'm koymuş olduğu bir
sünnettir.""®

Ahmed b. Hanbel'in b a ş k a bir rivâyetinde ise Hz. Ali'ye vitir n a m a z ı
h a k k ı n d a "o farz mı?" diye sorulunca, o: "Fariza gibi (demek istiyorsan
h a y ı r öyle) değildi. Fakat o sünnet olup Rasûlullah ve ashabı onunla amel
etmişler ve öylece devam etmişlerdir.""' Şu halde îbn Ömer'in itirazı,
onun kendi kanaatinin bir neticesidir. Yoksa Ebû Hureyre'nin yalan söy
lemesi gibi bir durum asla söz konusu değildir.

-Meselâ Ubâde b. Sâmit'e, Ebû Muhammed künyeli birisinin
Şam'da "İnne'UVitra vacibun"- "gerçekten vitir farzdır" dediği söyle
nince o: "Kezebe Ebû Muhammed"= "Ebû Muhammed yanlış söylemiş,

zira ben Rasûlullahın "beş vakit namaz var ki, Allah kullarına onları farz
k ı l d ı . . . " b u y u r d u ğ u n u i ş i t t i m " " ' diyerek bu görüşü reddetmiştir.

îbn Manzur'a göre bu hadiste geçen "kezebe Ebû Muhammed" ifa
desi, "ahtaa" yani "Ebu Muhammed hata etli" demektir. Her ne kadar
yalan ile hata, niyet ve kasıt açısından birbirinden ayn ş e y l e r ise de,
kezib kelimesinin zıddının doğruluk (sıdk) olduğu gibi, hatanın da doğru

nun (savâb) zıddı olması hasebiyle Ubâde b. Sâmit burada, hatayı da ya
lana benzetti ve onu keûb ile nitelendirdi. Çünkü, y a l a n c ı s ö y l e d i ğ i n i n

yalan olduğunu bildiği halde, hata eden k i ş i bunu bilmez. Nitekim bu
adam (Ebu Muhammed), her hangi bir haber veren kimse gibi değildir. O,
bunu, sadece kendisini vitrin vacip olduğu neticesine ulaştıran içtihadıyla

söylemiştir. îctihadda ise yalan söz konusu olamaz, içtihada ancak hata
girebilir.'"

115. Bu rivâyetlerde geçen "hanm" ifadesini İbnuU-Esîr "muüaka yapılması gereken
vecîbe" olarak açıklamaktadır. Bkz: en-Nihâye, 1.338.

116. FezÂrî, Siyer. s.^4. no: 600; Tirmizî, Salât 333, no: 454, II. 316; Nesâî, Kıyâmu'l-
Leyi 27. İD. 229; Ahmed. I. 98. 115. 86.100.107,144,145. 148; Îbn Mâce,/Wm<
114.no: 1169.1.370.

117. Ahmed. I. 120;benzer bir versiyon: Zeyd b. Ali, b. Huseyn b. Ali. Musnedu'l-lmâm
Zeyd, s. 118, derleyen: Abdulaziz b. İshak el-Bağdâdî, Beyrutl983, II. baskı,
Daru'l-Kütüb el-Ilmiyye.

118. Mâlik, Salâıu'l-Leyl 14,1. 123; Abdurrazzâk, Musannef, III. 5-6. no: 4575; tbn Ebî
Şeybe, Musannef, 11. 91-2, no: 6852; Humeydî, I. 191-2, no: 388; Ahmed. V. 317;
îbn Mice, ikâme. 194, no: 1401,1.448-9; EbÛDâvÛd.5û/(5r338.no: 1420: U. 130-1
(Aynı yeıde Munzirî, Ebû Muhamraed'in Ensar'dan Mes'ud olduğunu, onun ismi
nin Sa'd b. Evs olduğunun da söylendiğini, Bedr'e katıldığını bildirmektedir.) tbn
Manzûr ise onun. Mes'ud b.Zeyd olduğunu belirtmektedir. Bkz: Usanu'l-Arci>, V.
3842.

119. tbn Manzûr. Usânu'l-Arab, V. 3840-3, K-Z-B maddesip» tbnu'l-Esîr, en-Nihâye,
IV. 157-160. K-Z-B maddesi. (Rivayeti hadis kaynaklarında bulamadık.)
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Burada Ebu Muhammed kUnyeli sahabî, muhtemelen vitir namazının

fazilet ve ehemmiyetine dair bazı hadisleri'̂ işittikten sonra böyle bir ka
naate ulaşmış, vitrinbir fariza olduğu hükmünü vermiştir. Ubade b. Sâmit
ise, zikrettiği hadise dayanarak. Allah'ın yalnızca beş vakit namazı farz
kıldığını, dolayısıyla altıncı bir farizadan söz edilemeyceğine göre, adı
geçen sahabinin, dile getirdiği bu içtihadında hata ettiğini ifade etmek
üzere tekzib etmiştir. Daha önce de zikrettiğimiz gibi, yalan, kasden ve
haberlerde olurken, ictihadlarda ise yalan değil, sadece hata söz konusu
dur. Dolayısıyla burada, yalanlama değil, yanlışlama mevcuttur.

-Yine Ebu't-Tufeyl'̂ ' denilen bir zat, İbn Abbas'a gelerek, "senin
kavmin, Rasûlullah'ın Kabe'yi tavaf ederken remel yaptığım ve bunun da
sünnet olduğunu iddia ediyorlar, ne dersin?" diye sorunca, İbn Abbas:
"sadakû ve kezebû"= "hem d o ğ r u , hem yanlış söylüyorlar" c e v a b ı n ı
verdi. O zat bununla ne demek istediğini sorunca İbn Abbas, "doğru söy
lediler, çünkü Rasûlullah (s) tavafta heybetle yürüdü. Yanlış söylediler,
zira bu sünnet değildir. Rasûlullah Mekke'ye geldiğinde müşrikler "Mu
hammed ve ashabı zayıflıklanndan dolayı Beyt'i tavaf etmeye güçleri
yetmeyecek" demişlerdi, bunun üzerine Hz. Peygamber onlara ilk üç şav-
tında heybetli olar^,dört şavtında ise yürüyerek tavaf etmelerini emretti.

Ebu't-Tufeyl, "kavmin, Rasûlullah'ın Safa ile Merve arasını devesi
nin üzerinde tavaf ettiğini ve bunun sünnet olduğunu iddia ediyorlar,
buna ne dersin?" diye sorunca İbn Abbas yine "sadakû ve kezebû"=
"hem doğru, hem yanlış söylediler" diye cevap verdi. Soran şahıs yine ne
demek islediğini sorunca, ibn Abbas şöyle dedi: "doğru söylediler, ger
çekten de Rasûlullah (s) Safa ile Merve arasım deve üzerinde tavaf etti.
Yanlış söylediler, çünkü bu da sünnet değildir. Zira Hz. Peygambere yak
laşmak isteyen insanlar kovulmadığından, hem bu izdihamı önlemek,
hem de onu görebilmeleri ve sözünü işitebilmeleri için deve üzerinde
tavaf etti."'"

Hz. Peygamber'in de bir hadisinde beyan ettiği gibi,"Lâ yectemiu...
es-stdku ve'l-kizbu"= "Yalan ile doğru bir arada bulunamaz." Acaba
tbn Abbas'm bu ifadelerinde, b a z ı kimselerin, Hz. Peygamber'in bu fiille
rinin sünnet olduğu yolundaki değerlendirmelerini, hem tasdik edip, hem
de tekzip etmesini nasıl izah edeceğiz? O insanlar, bu nebevî davranışla-

120 Bkz: Buhârî, Vitr 1-4,11.12-3; Ahmed, II.206,180; İbn Mâcc, ikâme ll4,no:1168,
1.369-370; EbÛ Dâvûd.5û/d/337.no: 1418,11.128.

121. ismi. Âmirb. Vasile'dir.Uhud yılında doğmuş, çocukluğunda Hz. Peygamberi gör
müştür. O'nu görenlerden en son vefat eden kimse olup 110 yılında vefat etmiştir.
Bkz: lİînu'I-Esir, Usdu'l-Gâbe. 111. 145, no:2743.

122. Müslim, Hac 237,1. 921-2; Ebû Dâvûd. Menasik 51, no: 1885,II. 444-3; Ahmed, I.
291,m.

123 Ahmed, II, 349.
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nn sünnet o l d u ğ u k a n a a t l a n n ı s e r d e t m i ş l e r d i r . D o l a y ı s ı y l a bu da, zanna
ve müşahedeye dayalı da olsa, bir tür içtihadın neticesidir. Onlar, tbn
Abbas gibi, söz konusu nebevî davranışlann arkaplanında yatan illetleri,
şartlan, hikmetleri göz önünde bulundurmadıklan için, bunlann da sünnet
olduğunu iddia edebilmişlerdir. îbn Abbas ise, onlann verdikleri bu ha
berlerde doğru söylediklerini, ancak v a r d ı k l a n sonuçlarda y a n ı l d ı k l a n m

dile getirmektedir. Yani onlar, doğru nakletmişler, fakat yanlış hüküm çı

karmışlardır. Kısaca onlar, rivayette isabet ederken, dirayette, ictihadda
hata e t m i ş l e r d i r .

-Buna benzer bir kullanım da, îbn Kesîr'in naklettiği şu haberde gö
rülmektedir: ez-Zübeyr (r), hadis rivayet etmekte olan Ebû Hureyre'yi
dinliyor, işittiği her hadisten sonra: "Kezebe...sadaka...kezebe...^ yanü-
dı... doğru nakletti...yanlış nakletti..." diyordu. Bunu işiten oğlu Urve
"Ey babacığım! "Kezebe...sadaka" diyorsun, bu ne demektir?" diye
sordu. O, "ey oğulcuğum, onun bu hadisleri Rasulullah (s)'tan işittiğinde

şüphe yok, fakat o, onlardan bazısını yerli yerince rivayet ederken, bazısı-

mda yanlış rivayet ediyor" dedi.'̂

-Kanaatte yanılmadan dolayı tekzibe başka bir örnek de. Esma binti
Umeys'ın Hz. Ömer'i tekzibidir. Hz. Ömer bir gün kızı Hafsa'nın yanın
da karşılaştığı önce Habeş'e, sonra da Medine'ye hicret edenlerden Esma
bint Umeys'e: "Hicrette biz sizi geçtik, dolayısıyla biz Rasujullah (sya
sizden daha yakınız" deyince Esma kızdı ve: "Kezebte yâ Ömer, kellâ
Vallâhi..."= "Hayır, Vallahi, ey Ömer yanılıyorsun. Siz Rasulullah ile
beraberdiniz, O aç olanlannızı doyuruyor, cahilinize ö ğ ü t veriyordu. Biz
ise (nesepçe bize) uzak, (din bakımından) bambaşka bir memlekette, Ha
beşistan'da idik ve bu sadece Allah ve Rasulünün (yolunda olduğumuz)

içindi... Sonra Esmâ doğru Hz. Peygamber'e gelip,Hz.Ömer'in dedikle
rini tekrarlayarak durumu bizzat O'na sordu. Buna cevaben Rasulullah
(s): "O, bana sizden daha y a k ı n d e ğ i l d i r . Zira onun ve arkadaşlarının bir
hicreti var, sizin ise gemi ile gelenler olarak iki hicretiniz var" buyur-
j 123
du.

G ö r ü l d ü ğ ü gibi, burada da, Hz. Ömer, zan ve kanaatine dayanarak,
kendilerinin Hz. Peygamber ile birlikte Medine'ye hicret etmeleri hase
biyle, H a b e ş i s t a n ' a hicret edenlerden daha kıdemli, faziletli olduklannı

düşünerek, onlan bu hususta geçtikleri düşüncesini dile getirmiş, Esmâ,
Hz. Ömer'e bu kanaatinde hatalı olduğunu söyleyerek tekzip etmekle kal
mamış, hükmü, bizzat Hz. Peygamber'den tahkik e t m i ş t i r . Hz. Peygam
berde, Esma'nın haklı olduğunu, Hz. Ömer ve arkadaşları için böyle bir
üstünlüğün söz konusu olmadığını ifade etmiştir.

124 îbn Kesîr, Ebû'l-Fidâ Imaduddîn, el-Bidâye ve'rt'Nihâ^e, VIII. 118, Kahire. 1933,
Dâru' l - F İ k r i *1-Arabî.

125. MüsYm.Fedâilu's-Sahabe 169, H. 1946-7.
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-Yine Hz. Ömer Rasulullah'ın sağlığında bir gün Hişam b. Hakîmb.
Hızâm'ın yanına uğramış ve ondan namazda okumakta o l d u ğ u Furkân
Suresini d i n l e m i ş t i . Fakat onun Rasulullah'ın kendisine ö ğ r e t t i ğ i n d e n

f a r k l ı birçok d e ğ i ş i k harfle okuduğunu işitince, namaz biter bitmez onun
elbisesinden y a p ı ş m ı ş ve dinlediği bu sureyi kimden ö ğ r e n d i ğ i n i s o r m u ş ,

o da "bana Rasulullah (s) öğretti" cevabını vermişti. Bunu duyan Hz.
Ömer: "Kezibte! yalan söylüyorsun! Vallâhi okuduğun bu sureyi bana
öğreten de odur!" dedi. Derhal onu Hz. Peygamber'e götürerek durumu
ona anlattı. O, her ikisini de dinledikten sonra, o surenin iki şekilde de in
dirildiğini ifade ettikten sonra: "Bu Kur'an yedi harf üzerine indirilmiştir,

dolayısıyla siz onu kolayınıza gelen şekilde okuyun" buyurdu.

Bu haberde de, Hz. Ömer, kendi hafızasına güvenerek, Hişam'm
yanlış okuduğunu sanmış, onun bu okuyuşunu Hz. Peygamber'den ö ğ r e n

d i ğ i n i söylemesine i n a n a m a m ı ş , Kur'an'm f a r k l ı o k u n u ş l a r l a i n m i ş olabi
leceğini düşünmediği için onu tekzip etmiştir. Fakat Hz. Peygamber'in
y a p t ı ğ ı bu açıklamalar, Hişam'm yanılmadığı gibi, yalan da söylemediği

ni ortaya k o y m u ş t u r .

-Burada, k^şılaştığımız diğer ilginç bir rivayeti de kaydetmeden ge
çemeyeceğiz. Übey b. Ka'b anlatıyor: "Mescidde idim, namaz kılmak
üzere bir adam girdi ve bilmediğim bir kıraatla (Kur'an) okudu. Sonra bir
başkası girdi ve o da o arkadaşının kıraatından farklı bir kıraatla okudu.
Namazı tamamladığımız zaman hepimiz Rasulullah (s)'in yanına girdik.
Ben: "Bu adam benim b i l m e d i ğ i m bir k ı r a a t l a (Kur'an) okudu. Sonra bir
başkası girdi ve o da o arkadaşının kıraatından farklı bir kıraatla okudu.
Sonra bir başkası girdi ve o da arkaşımn kıraatından farklı bir kıraatla

okudu, (ne buyurursunuz?)" dedim Rasulullah (s) ikisine de emredip
okuttu ve her ikisinin durumunu da güzel buldu. Fe sekata fî nefsi
mine't-tekzfb ve lâ iz küntü ft*l-cahiUyye= bunun üzerine içime cahiliy-
yede bile hissetmediğim bir tekzip (vesvesesi) düştü. Rasulullah (s) beni
bürüyen bu hali görünce göğsüme bir darbe indirdi ve benden ter boşal

dı..."'" Übey devamında Rasullullah (s)'ın meseleyi yedi harıf üzere kıra
at ile açıkladığını naklediyor. Ahmed b. Hanbel'in n a k l e t t i ğ i d i ğ e r iki ri
vayetten birisinde tekzib yerine "kebura aleyye= bana çok ağır geldi"

128
denilirken, d i ğ e r i n d e bu anlamda bir ifadeye r a s t l a n m a m a k t a d ı r .

Kanaatimizce kendi okuyuşundan oldukça emin olan Übey'in, Hz.
Peygamber'in bu tavn karşısında şaşırması ve meseleyi kavrayamamasın
dan kaynaklanan anlık birvesvese söz konusudur. Übey, yalnızca içinden

126. Ma'mer, Cami', (Abdurrazzak, Musannef, XI. 218-9. no:20369) Hz. Ömer ile Übey
b. Ka'b arasında geçen benzer bir tartışma içinbkz.tbnPiâ\y,el-Kâmil. 1.61.

127. Muslim,A/u5oyîff«273.I.561-2; Ahmed. V. 129.
128. Sırasıyla: Ahmed, V. 127,124.
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tekzib gibi bir duygu geçirmiş, ancak muhtemelen jest ve mimiklerinden
onun şaşkınlık ve ruh halini anlayan Hz. Peygamber, Önce onun göğsüne

vurartık, sonra da durumu kendisine izah ederek ondaki bu halet-i ruhiye-
yi gidermiştir. Şüphesiz Übey bir sahabî olarak içinden geçen bu hisler
den dolayı mazurdur, zira hiç kimse bu ve benzeri düşünce ve vesveseler
den beri değildir.'^

-Ifk hadisesi vuku bulunca, birgün Hz. Peygamber minbere çıkar ve
eşi Hz. Aişe'ye iftira atan şahıslara karşı ashabımn kendisini korumalan-
nı, yardımcı olmalanm ister. Onun bu hutbesini dinleyenlerden Sa'd b.
Muaz, "Ya Rasulullah, seni ondan ben korurum. Eğer o şahıs, Evs'ten
ise, biz onun boynunu vururuz. Şayet o Hazrec'ii k a r d e ş l e r i m i z d e n ise,
emredersen emrini yerine getiririz" dedi. Bunun üzerine Hazrec'in Efen
disi olan Sa'd b. Ubâde- ki kendisi salih bir kimse idi, fakat cahiliyye ta
assubuna kapıldı- kalkıp ona şöyle dedi: "Allah adına yemin ederim ki,
sen onu öldüremezsin, öldürmeye güç de yeliremezsin!" diye mukabelede
bulundu. Bu defa Sa'd b. Muaz'ın amca o ğ l u olan Useyd b. Hudayr kal
karak Sa'd b. Ubâde'ye "Kezebte, leamrullahi lenaktulennehu**- "Yam-
hyorsun, Allah'a yemin olsun ki, biz onu öldürürüz!..." c e v a b ı n ı

verdi."""

Rasulullah'ın mescidinde ve huzurunda y a ş a n a n bu sert tartışma es
nasında, bu sahabilerden Useyd'in, Sa'd b. Ubade'yi y a p m ı ş o l d u ğ u ko
nuşması sebebiyle tekzip etmesi, bir zannın, ileri sürülen bir kanaatin
y a n l ı ş ve yamlgı olduğunu göstermektedir. Yani Useyd ona "bizim onu
öldüremeyeceğimizi zannetmekle sen yamlıyorsun" demek istemektedir.
Çünkü burada diğer misallerin aksine, ne geçmişten bir haber vardır, ne
de herhangi bir ictihad veya hükümde isabet edememe v a r d ı r . D o l a y ı s ı y l a

burada, sadece zan ve kanaatte y a n ı l m a söz konusudur ve "yanılıyorsun,

onu öldürürüz" demektir.

-Ebu'd-Derdâ birgün "Sabaha k a v u ş a n için artık vitr namazı yoktur"
diye konuşmuştu. Onun bu sözü Hz. Aişe'ye zikredilince o: "Kezebe
Ebu'd'Derdâ"- "Ebu'd-Derdâ y a n ı l m ı ş , zira, Rasulullah (s) sabaha ka
vuşuyor ama yine de vitir namazını kılıyordu" demiştir."'

Ebu'd-Derdâ'nın vermiş olduğu bu fetvanın, Hz. Peygamber'in tatbi
katıyla çeliştiğini gören Hz. Aişe, şahsî müşahede ve mütalaasına dayana-

129.' Hz. Peygamber'in başka birini tekzibine dair zayıf bir rivayet için bkz. îbn Mâce,
//H<itW38,no: 2613,11.871.

130. Abdurraz^, Musannaf, V. 416. no:9748; Buhârî, Meğâzî 34, V. 58: Tefsîr 24/6,
VI. 8; Müslim, Tevbe 56, III. 2134; Ahm^, VI. 196-7. Burada vefat etmiş olması
gereken Sa'd b. Muaz'm admın geçmesinin tarihî olarak bir problem olduğu hakkm-
daki Kâdî lyaz'ın değerlendirmesi için bkz: Müslim, Tevbe 56, BI. 2134. (1 no'lu
dipnot).

131. tbn Adiy, el-Kâmil, I. 63; Beyhakî, Ebû Bekir Ahmed b. Hüseyin, Kitabu's-Sunen
el-Kebîr, II.479,Beyrut, t.y., Danı'l-Ma'rife, I-X; Zerkeşî, îcabe,s. 130.
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rak onun bu hükmünde yanıldığını söylemek kastıyla onu tekzip etmiştir.

Ebu'd-Derdâ'nın buradaki sözü, bir yalan değil, yanlış veya yanılgıdır.

Hz. Aişe ise onun bu yanılgısını derhal tashih etmiştir.

-Hasan b. Ali'ye Yüce Allah'ın "Şahitlik edene de, şahitlik edilene
de andolsun"^^ ayeti hakkında soru sorulmuş, o da cevap vermişti. Kendi
sine, onun yorumuna aykın olarak İbn Ömer ile İbnu'z-Zübeyr'in şöyle

şöyle dedikleri hatırlatılınca o: "Kezebâ- İkisi de yanılmış" dedi.'" Bura
da da, bir ayet hakkında yapılan yorum söz konusu olduğu için, yalan
değil, yanılma veya isabetsiz yorumdan söz edilmekte, ama tekzib ifadesi
kullanılmaktadır.

Tâbn'nin SahabVyi Tekzibi

h. Şahabı rivayetinin, Tâbiî T a r a f ı n d a n tekzib Edilmesi

K a y n a k l a n m ı z d a k i b a z ı rivayetlere b a k t ı ğ ı m ı z d a , tâbiûndan b a z ı

kimselerin, b a z ı sahabîleri tekzib edebildiklerini görmekteyiz.

-Ebu Saîd el-Hudrî, Nasn Suresi inince Rasulullah (s)'m onu okudu
ğ u n u ve "Fetihten sonra hicret yoktur, artık sadece cihad ve niyet var
dır" buyurduğunu rivayet edince, y a n ı n d a R â f ı ' b. Hadîc ve Zeyd b. Sâbit
oturduklan halde Mervan (b. Hakem)'̂ ona: "Kezebte!"= "yalan söylü
yorsun!" d e m i ş t i . Bunun üzerine Ebû Saîd, " E ğ e r isterlerse, bunu sana bu
ikisi de haber verebilirler" d e m i ş s e de, Mervan elindeki k a m ç ı y ı vurmak
için kaldırmış, Râfı' ile Zeyd bu durumu görünce "o doğru söyledi" de
mişlerdir.'"

Mervan b. Hakem'in bu hadis sebebiyle Ebû Saîd'i niçin tekzib etti
ğini anlayabilmiş değiliz. Muhtemelen o, hicret ameliyesinin geçici değil,

her yer ve zamanda ihtiyaç duyulabilen bir durum olduğunu düşünmek

teydi ve onun böyle bir rivayette hata edebileceğine ihtimal vermekteydi.
Galiba Mervan nakledilen Hz. Peygamber'in bu ifadesini, umumî bir
hüküm olarak a n l a m a k t a y d ı . Oysa kanaatimizce Hz. Peygamber'in bura
daki kasdı, yalnızca Mekke'den Medîne'ye y a p ı l a n ve o dönemdeki saha
benin üzerine farz olan hicretti. Mekke'nin fethedilmesi ile birlikte, a r t ı k

o r a s ı yeniden müslümanlann yurdu haline gelmişti ve Medîne'ye hicret
etmeye gerek de kalmamıştı. Durum böyle olunca, M e r v a n ' ı n bu tekzi-

132. 85Burûc3.
133. tbn Abdilberr,CâmiuBeyâni'l-Ilm, II. 155.
134. Mervan, Hz. Peygamber döneminde d o ğ m u ş ise de, babasıyla birlikte Taife ç ı k t ı ğ ı

için O'nu görmemiştir. Hakkında geniş bilgi için bkz: İbnu'l-Esîr, Usdu'l-Ğâbe, V.
144.

135. Ahmed.V. 187.
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binde acele ettiği. Râfı' ve Zeyd'inEbûSaîd'i tasdik etmelerinden de an
laşılmaktadır. Şu halde, buradaki hata, Ebû Said'de değil, meseleyi tam
anlayamadan onu tekzip etmeye kalkışan Mervan'dadır. Aynca, Mer-
van'ın, ileri gelen sahabilerden birisine karşı böyle bir tavır segilemesi de
oldukça t u h a f t ı r .

-Ubeydullah b. Ziyâd, Zeyd b. Erkam'ı çağutarak ona "Allah'ın Ki
tabında bulamadığımız halde, Rasulullah (s)'dan rivayet ettiğin bu hadis
ler de neyin nesi? O'nun Cennet'te bir havuzu olduğunu rivayet ediyor
muşsun?" diye sorunca Zeyd: "Gerçekten onu bize Rasulullah (s) haber
verdi ve onu bize de vadetti" dedi. Ubeydullah: "Kezebte, velâkinneke
şeyhun kadharufte!- Sen yalan söylüyorsun, ama (hayır) sen bunamış
bir ihtiyarsın!" diye mukabelede bulundu. Bunun üzerine Zeyd, "Ben Ra
sulullah (s)'dan şu kulaklarımla işittim ve kalbimle belledim ki O: "Her
kim bana kasden yalan isnad ederse, Cehennem'de oturacağı yere hazır
lansın" buyurdu vemâ kezsbtu alâ Rasulilla.h= ve ben Rasulullah (s)'a
yalan isnadetmedim" cevabını vermiştir.

-Rabîa b. Yezîd anlaüyor: Abdulmelik'in hilafeti döneminde, Dı-
maşk'ta Şa'bî'nin yanına oturdum Sahabeden biradam Rasulullah (s)'d^
O'nun şöyle buyurduğunu rivayet etti: "Rabbinize kulluk edin, O'na hiç
bir şeyi ortak koşmayın, namazı dosdoğru kılın, zekatı verin ve yöneticile
re itaat edin. Eğer onlar hayırlı iseler, bu sizin lehinizedir. Şayet şerli
ler, bu onların aleyhinedir ve siz ondan berîsinizdir." Bunu duyan Şa'bî
ona: "Kezebe!= Yalan söyledin!" dedi. Haberi nakleden Zehebî: "O bu
ifadesiyle sanki "ahta'te- hata ettin" demek istedi" diye bir açıklama

yapmıştır'".

- îbn Abbas'ın, Rasulullah ( s y ı n Mekke'de Bi'setten sonra on üç
sene kaldığını söylediği haber verilince Urve b. ez-Zübeyr, "Kezebe=
Yanlış söylemiş, o bunu ancak şu şairin sözünden almıştır" diye cevap

. .. 138
v e r m i ş t i r .

136. Ahmed, IV.367; Diğer varyantlar için bkz; Ma'mer b. Râşid, Câmi; (Abdurrazzak,
XI, 404-5, no; 20852) (Burada Ubeydullah'ın Havuz hakkında şüpheye düştüğü,
kendisinde Harûrîlik olduğu ve zikredilen bu havuzun bulunmadığmı söyleyerek çe
şitli sahabîlere sorduğu, fakat hiçbiriyle tatmin olmadığı anlatılmaktadır. Bu habere
göre Ubeydullah, Zeyd'in. haberi bizzat Hz. Peygam^r'den değil de, kardeşinden
duyduğu için "kardeşinin hadisine ihtiyacımız yok" diyerek kabul etmiyor.) Aynca
bkz: Tahâvî, Şerhu Muşkili'l-Asâr. I. 364. no: 409; Taberânî. el-Mu'cemu'l-Kebîr,
V. 181-2. no: 5021-2; Heysemî, Nuruddin Ali b. Ebî Bekir. Mecmau'z-Zevâid ve
Menbau'l-Fevâid ,\. 144.Beyrut-1982,Daru'l-Kitabi'l-Arabî, (I-X).

137. Zehebî, Siyeru A'lâmi'n-Nubelâ, IV. 308-9. Hayatının şortlarına doğru kanştıran
Saîdb. Abdulaziz dışında diğer râvîlerin sika olduğu belirtilmiştir. Bkz: Aynı yer.

138. tbn Abdilberr, Câmiu Beyani'l-llm, II. 155.
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Sahabenin TâbiVyi Tekzibi

ı . Tâbiî kanaatinin, Sahabî T a r a f ı n d a n Tekzib Edilmesi

Yine kaynaklanmızdaki bazı rivayetlerde, sahabîlerin de, tabiûndan
bazı kimseleri tekzib ettiklerini görmekteyiz.

-Ebû Hureyre, Ka'bu'l-Ahbar'a Rasullah (s)'m "Cuma gününde öyle
bir saat v a r d ı r ki, müslüman bir kul, namaz kılarak bu âna tesadüf etsin
de, Allah'dan dilediği birşeyi O ona vermiş olmasın" buyurduğunu haber
verince, Ka'b, "bu her senede bir gündür" dedi. Ebu Hureyre, bilakis
bunun her cumada o l d u ğ u n u söyledi. Ka'b, T e v r a t ' ı okudu ve "Rasulullah
(s) doğru söylemiş" dedi... Daha sonra Ebu Hureyre Abdullah b. Selâm
ile karşılaşınca, ona Ka'b'ın "bu her senede bir gündür" dediğini ona
sordu. Bunun üzerine Abdullah "Kezebe Ka*b= Ka'b yalan söylemiş"

dedi. Ebu Hureyre onun Tevrat'a b a k t ı ğ ı n ı ve Rasulullah'ın doğru söyle
diğini anlatınca da "Sadaka Ka'b=:Ka'b doğru söylemiş" dedi...'"

-Saîd b. Cubeyr, tbn Abbas'a, "Nevf el-Bikâlî,'̂ Israiloğullan'nın
Peygamberi olan Mûsa'nın, Hızır ile arkadaşlık eden Mûsa olmadığım,

onun başka bir Mûsa olduğunu iddia ediyor (ne dersin?)" diye sorunca
îbn Abbas: "Kezebe AduvvuUah= Allah düşmanı yalan söylemiş!" dedik
ten sonra Übey b. Ka'b'ın Hz. Peygamber'den rivayet ettiği Hz. Mûsa-
Hızır kıssasını uzunca a n l a t t ı . ' ' '

SONUÇ

Arapçada "kizb" ve "tekzib" kelimeleri, yalan ve yalanlama anlamı

na geldiWeri gibi, y a n ı l m a ve yanlışlama anlamında da kullamimaktadır.

Yukanda v e r d i ğ i m i z birçok rivayetten açıkça anlaşılmaktadır ki, sahabe
döneminde bu kelimenin iki kullanımına da rastlanmaktadır. Hz. Peygam-
ber'in sahabîyi, sahabînin sahabîyi, sahabînin tabiîyi veya tabiînin
sahâbîyi tekzib ettiğine dair kaynaklanmızda görebildiğimiz bazı rivayet-

139. Mâlik,Cum'a 16.1. 108-9; Ahmed, II. 486; Nesâî, Cum'a 45, III. 113-5; tbn Adiy,
el-Kâmil, 1.62. Haberi aynı isnad ile İmam Mâlik'len almış olmalarına rağmen. Ebû
Dâvûd ve Tirmizî, rivayetlerinde ihtisar cihetine giderek, buradaki tekzib ifadelerini
zikretmemişlerdir. Bkz; Ebû Dâvûd, Salât 207, no: 1046, I. 634-5; Tirmizî. Salât
354, no: 491,II. 362-3 Sahabeden Hz.Ömer, Huzeyfe, Abbas. Muaviye'nin Ka'bT
tekzip ettiklerine dair çeşitli haberler için bkz: M. Ebu Rayye, Advâ ale's-Sünneii'l-
Muhammediyye, s. 138; tbnu'l-Kayyim, el-Menâru'l-Muntf fı's-Sahih ve'd-Da^,
tah. Abdulfettah EbÛ Gudde, Mısır-t.y., Mektebctu îbn Teymiye. s. 9rdeki Ebu
Gudde'nin dipnotu.

140. Bkz: Râzî, Ebû Muhammed Abdurrahman b. Ebi Hatim, Kitabu'l-Cerh ve't-Ta'dil,
VIII. 505, no: 2311. Haydarabad-t.y.

141. Humeydi, I. 182, no: 371; Buharî, Enbiyâ 27, IV. 127-8; Müslim, Fedâil 170, II.
1847; Ahmed, m. 244;V. 117-9; tbn Adiy.a.g.e.,1.61.



SAHABE DÖNEMİNDE 'TEKZİB" VE TEZKİBİN MAHİYETİ 489

leri burada zikretmeye ç a l ı ş t ı k . V e r d i ğ i m i z bu rivayetlerden hareketle
u l a ş t ı ğ ı m ı z neticeleri ş u ş e k i l d e s ı r a l a y a b i l i r i z :

- H e r ş e y d e n önce bu rivayetler a ç ı k ç a gözler önüne sermektedir ki,
sahabe döneminde gayet c a n l ı , dinamik bir tahkik ve eleştiri zihniyeti
mevcuttur. Onlar doğruların, hakikatin tesbiti adına, en küçük bir yalan
veya yanılma ihtimalinde dahi, kim olursa olsun, k a r ş ı s ı n d a k i sahabîyi
tenkid ve tekzib etmekten geri kalmamış, ortaya a t ı l a n söz, kanaat, icti-
had veya rivayeti tahkik cihetine g i t m i ş t i r .

- Bu rivayetlerin ç o ğ u n d a zikredilen husus, ortaya atılan herhangi bir
kanaatin, fetva veya içtihadın tekzib edilmesine dairdir. Daha önce söyle
diğimiz gibi, yalan ve yalanlama ancak haberler için söz konusudur, in-
sanlann kanaat veya ictihadlannda yalandan değil, hatadan, yanlıştan

bahsedilebilir. D o l a y ı s ı y l a buralardaki tekzib, isabet edememe anlamm-
daki kelimenin ikinci kullanımı itibanyladır.

-Rivayetlerin önemli bir k ı s m ı n d a ise, nakledilen bir haberin tekzib
e d i l d i ğ i a ç ı k t ı r . Ancak, burada yapılan tekzîb, tekzib edenin kişisel kanaa
tine dayanmaktadır ve ilk etapta belki de yalan anlamını da içerecek şe

kilde nakleden kimsenin yanıldığı, haberi yanlış naklettiği zannıyla husu
le gelmiştir. Ancak, haberin tahkik edilmesi neticesinde, nakledenin
d o z l u ğ u , tekzib edenin de tekzibinde yanıldığı ortaya çıkmıştır.

-Birkaç rivayette görülen tekzîb ise, yalan ve yalanlama a n l a m ı n d a

d ı r . S ı h h a t l e r i t a r t ı ş ı l a n rivayetleri de sahih saymamız halinde, bu birkaç
haber, istisna olmaktan öteye geçmez. Nadir üzerine de hüküm bina edile
meyeceğine göre, bu birkaç habere dayanarak, sahabenin yalan rivayetler
de bulunduklarını, yalan uydurduklannı ve birbirlerini tekzib edip dur-
duklannı söylememiz doğru bir sonuç olmayacaktır, tbn Abdilterr'in
dediği gibi, sahabe arasında cereyan eden böylesi sözler, insan olmalan
hasebiyle onlardan kızgınlık halinde sadır olan sözlerdir ve anlayış sahibi
kimseler bu sözlere iltifat etmeyeceklerdir.'"

142. tboAbdUberr,C(!m(uB«>><9ni7-yim,n. 155.



CUMHURİYET ÖNCESİ DÖNEMDE YAYGIN D İ N
E Ğ İ T İ M İ AÇISINDAN HUTBELER

Dr. Recai D O Ğ A N

G İ R İ Ş

Camiler, ibadet yeri olma özelliği yanında, din eğitiminin temel ko
nulan olan; iman, ibadet, ahlak açısından insanın ruhen ve bedenen işlen

diği, bir bakıma halk eğitiminin en geniş biçimde yapıldığı, toplu eğitim

merkezlerinin başında gelmektedir. Din eğitimini, pratik yönde olduğu

kadar teorik yönde de verimli hale getirmek, cami hizmetlerini yürüten
vaiz ve imam-hatipiere düşen görevlerdir. Başta cuma günleri olmak
üzere, haftanın belirli günlerinde, hiçbir propagandaya ihtiyaç duymadan,
k o ş a r a k g e l d i ğ i camilerimizde Müslüman h a l k ı n e ğ i t i l m e s i , dinî kültürle
birlikte, yaşadıkları dönemin ilim anlayışının çeşitli örneklerini dinleme
si, milletçe bütünleşme ve kalkınmaya büyük katkılar sağlamıştır. Cami
lerin bu bütünleşme ve kalkınma fonksiyonlarım yerine getirmelerinde
özellikle şartlannı taşıyan Müslümanlara farz kılınmış önemli bir ibadet
olan cuma namazının önemli bir yeri vardır. Şüphesiz cumaya bu önemi
kazandıran ve diğer namazlardan farklı bir konuma sahip kılan en esash
unsur, hutbedir, islam fıkhma göre hutbe, cumanın şartlanndan biridir;
hutbesiz cuma olmaz'. Müslümanlara cumayı farz kılan: "Ey iman eden
ler, cuma günü namaz için nida olunduğu zaman hemen Allah'ın zikrine
koşun; alım-satımı bırakın. Bilseniz, bu sizin için daha iyidir."^ ayetinde
geçen "Allah'ın zikri' lafzım müfessirler, "hutbe" olarak tefsir etmişler

dir . Esasen Hz. Peygamber de: "İmam (minbere) çıktığı zaman melekler
gelip zikri dinlerler." buyururken hutbeye temas etmektedir. Dolayısıyla
cumaya anlam kazandıran hususun hutbe olduğunu rahatlıkla söyleyebili
riz. Bu özelliğe orantılı olarak hutbeler, tarih boyunca toplumlann yön
lendirilmesinde önemli bir fonksiyona sahip olmuştur.

1. Abdurrahman d-Cezeri, KitabU'l-Fıkh ale'l-Mezahibi'l-Erbe'a, cJ, Beyrut 1972,
S.3 380,381,383,384; es-Seyyid Sabık, Ftkhu's-Sünne, cJ, Beyrut 1969,s308.

2. Cuma (62): 9.
3. Bkz. Nesefı, Tefsir. c.IV, Beyrut, tsz, s.256.
4. B u h a r ı , Cuma 31; Müslim, Cuma 10.
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Hutbe, Arapça "hatabe" kökünden isim olup, hatibin yaptığı konuş

maya denmektedir^ Terim olarak hutbe, hatibin cuma günleri cuma na-
mazlanndan önce ve bayram sabahlan bayram namazlanndan sonra, min
berde cemaata yaptığı dini konuşmadır. İbadetin bir parçası olarak ise
hutbe, Allah'a hamd, Hz. Muhammed'e salavat, cemaate vaaz ve nasihat

ve onlara dua olmaktan ibarettir^. Hutbenin amacı ise, Müslümanlara vaaz
ve nasihat etmek suretiyle onlan bilgilendirmek, iyiliklere yöneltmek,
dini duygulanm geliştirmek ve onları kötülüklerden caydırmaktır'. Bu ne
denle, hutbede Allah övülür, O'nun b i r l i ğ i , azamet ve yüceliği, Hz. Mu-
hammed'in A l l a h ' ı n elçisi olduğu ikrar edilir... Müslümanlara, kendileri
ni manen Allah'a y a k l a ş t ı r a c a k ve cennete girmelerini s a ğ l a y a c a k

ibadetleri yapmalan tavsiye edilir; Allah'ın gazabına ve cehennemine
y a k l a ş t ı r a c a k kötülüklerden k a ç ı n m a l a r ı g e r e k t i ğ i h a t ı r l a t ı l ı r . Başka bir
ifade ile hutbenin amacı, îslami bir bilgi ve düşünceyi veya bir konuyu
usulüne uygun olarak cemaate sunmak ve benimsetmektir'. Hutbe irşadın,
yaygın din eğitiminin en önemli v a s ı t a l a r ı n d a n biridir ve halkın en çok
dinlemek f ı r s a t ı b u l d u ğ u bir i l e t i ş i m v a s ı t a s ı d ı r .

Yukanda hutbe ile ilgili verilen tanımlar genelde tarih içerisinde ve
Özelde günümüzde hutbe konusunda en çok kabul görenleridir. Ancak,
hutbenin, îslam dininin gelişiyle beraber zaten eskiden Arap geleneğinde

olan şeklinden'" ve muhtevasından farklılaşarak dini bir kimliğe bürün-
mesinden bu tarafa g e ç i r d i ğ i tarihi gelişim göz önünde bulundurulacak
olursa, hutbenin ç ı k ı ş ı n d a n itibaren g ö r d ü ğ ü vazifenin, sadece belli dini
konularda Müslümanlan bilgilendirmekten çok daha fazla fonksiyonlarla
yüklü olduğu görülür. Maalesef hutbelerin tarih içinde geçirdikleri a ş a

malar, üstlendikleri fonksiyonlar siyasi, ekonomik, kültürel g e l i ş m e l e r i n

5. İbn Manzur, Lisanü'l-Arap, c.I, s.361.
6. Ebu Bekir el-Kasani, Bedaiu's-Sana'ifi T e r t i b i ' ^ - Ş e r a i ' , c.II, N ş r . Zekeriya Ali, Ali

Yusuf, M ı s ı r , tsz., s.667-668; Halim Sabit, "Hutbelere Dair Ba'de'l-Bi'set-i Hutbe",
S ı r a t - ı Müstakim, c.I,, Adet 10, 1 Şevval 326-14 Teşrinievvel 324, s.155; Ebu
Kemal M. Akıl, "Hutbe Nasıl Okunmalıdır?", islam Dünyası, Adet 17, 10 Zilhicce
331-27 T e ş r i n i e v v e l 329, s.263.

7. eyŞİTb\ni,Muğni'l-Muhıaç, c.I, s.285.
8. İbn Kayyim el-Cevziyye, Zadü'l-Me'ad, tfak. Şuayb el-Amavut Abdulkadir, 23.

baskı, C.I, Beyrut 1989,s.398.
9. Bkz.Mehmet Bulut,Diyanet idleri Başkanlığının Yaygın Din Eğitimindeki Yeri. An

kara 1997, Ankara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, (Basılmamış Doktora
Tezi), S.35. Ayrıca hutbe ve hatip ile ilgili olarak bkz. AJ. Wensinck, "Hutbe",
İ s l a m Ansiklopedisi. c.V, Milli Eğitim Basımevi, İstanbul 1964,s.617-620; JonsPe
dersen, "Hatib", îslam Ansiklophedisi, c.V, Milli Eğiüm Basımevi, İstanbul 1964,
SJ63.365.

10. Hutbenin bİ'setten önceki ve sonraki gelişimi ile İlgili olarak bkz. Halim Sabit,
"Hutbelere Dair-l- Kable'l Bi'seti Hutbe", S ı r a M Müstakim. c.I, Adet 6,5 Ramazan
326-18 Eylül 324, s.89; Halim Sabit, "Hutbelere Dair Ba'de*l-Bi'set-i Hutbe", S ı r a t -
t Müstakim, s.154-155; Ebul Kemal M. Akıl, "Hutbe Nasıl Okunmalıdır?", İslam
Dünyası, s.262.
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hutbeler üzerindeki tesirleriyle beraber araştınimaınıştır. Son zamanlarda
hutbelerle ilgili yapılan bir iki araştırma" veya çeşitli araştırmaların içeri
sinde yer alan hutbe ile ilgili kısımlar ise, onun tarihi gelişimini bütün
yönleriyle ve hutbeden ne anlaşılması gerektiği ve yaygın din eğitiminde

tarih boyunca üstlendiği fonksiyonu ile ilgili bir fikir vermekten uzaktır

lar. Bu sebeple,hutbelerin günümüzdegeldikleri noktayı iyi tetkikedebil
mek ve bir yaygın din eğitimi yolu olarak neler yapılması konusunda da
dikkatli kararlar verebilmekiçin, geçirdikleri tarihi gelişimi en iyi şekilde
ortaya koymak gerekir.

Hutbenin tarih içindeki gelişim safhalanmn incelenmesi, onun doğ

rudan doğruya bir kitle iletişim aracı fonksiyonuna da sahip olması sebe
biyle aynı zamanda şu sorulann cevaplanm da bulmamızı kolaylaştıra

caktır: Hangi inanç esasları topluma verilmektedir? Normal bir
Müslüman dini hakkında ne öğrenmektedir? Neyi bilmektedir? Resmi
olarak neyi bilmesi gerekmektedir? İslam ile devletin istekleri nasıl

uyumlu hale getirilmektedir? Özellikle hangi konular söz konusu edil
mektedir? Diğer taraftan hutbe, dini bir ibadet olmanın ve dini bilgileri
Müslümanlara iletmenin yanısıra, bu kazandığı anlamının dışında hangi
anlamlarla yüklenmiştir, hangi amaçlara ulaşmada bir araç olarak kulla
nılmıştır? sorulannın cevaplanm da yapılacak bu tür tarihi bir araştırma

da bulmak mümkün olacaktır. Hatta bu sorulann cevaplannın ötesinde
hutbe gerçekten başlangıçta sadece dini bir fonksiyonla mı, yoksa bunun
dışındaki herhangi diğer bir fonksiyonla mı, veyahuther ikisi ile de yüklü
olarak mı ortaya çıkmış, gerçek anlamını daha sonra siyasi, idari, ekono
mik,kültürel gelişmeler etkisiyle mi kaybetmiştir veya kazanmıştır soru
sunun cevabını da bulmak kolaylaşacaktır. Bu sorulann cevaplannın veri
lebileceği bir araştırma hutbenin yaygın din eğitimindeki yerini ve
önemini belirlemeye büyük k a t k ı d a b u l u n a c a k t ı r .

Bu çalışmada, yaygın din eğitimi açısından hutbelerin tam manasıyla

yerinin ve öneminin değerlendirilebilmesi için yaygın din eğitiminin tanı

mı ve amacını da belirtmek yararlı olacaktır. Örgün eğilim kurumlarında

11. Hutbelerle ilgili doğrudan bizim tesbit edebildiğimiz iki araştırma vardır ki, ikisi de
hutbelerin tarih içinde geçirdikleri safhalan vermekle berater daha çok günümüze
yönelik birer alan araşürmasıdır. Bkz. Mehmet Yaşar, Günümüz Cuma Hutbelerinin
Din Eğitimi Açısından Değerlendirilmesi. Ankara Üniversitesi Sosyal Bilimler Ens
titüsü. Ankara 1995 (Basılmamış Yüksek Lisans Tezi); Sabine ^ator. Türkische
Freitagspredigten Studien zum islam in der heutigen Türkei, Berlin 1985; Nesimi
Yazıcı, "Osmanlı SOn Döneminden Cumhuriyete Hutbelerimiz Üzerine Bazı Dü
şünceler". /. İslam Düşüncesi Sempozyumu 24-27 Ekim, İstanbul 1996 (basılmamış),
s.1-8. Yine Nesimi Y a z ı c ı ' n ı n "Karesi Gazetesi Penceresinden B a l ı k e s i r ' d e Dini
Hayat Üzerine Gözlemler (1916-1917)" adlı makalesinde Cumhuriyet öncesi dö
nemle ilgili hutbe konusunda çok önemli kısımlar vardır. Bkz. Nesimi Yazıcı, "Ka
resi Gazetesi Penceresinden Balıkesir'de Dini Hayat Üzerine Gözlemler (1916-
1917)", Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, c.XVII, Ankara Üniversitesi
Basımevi, Ankara 1998, s.l 11-121.
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verilen din eğitim ve öğretiminin dışında halkı din konusunda aydınlat

mak üzere değişik mekanlarda değişik kişilerce yapılan etkinliklerin tü
müdür. Daha geniş bir tanımla, toplumun her kesimine dini bilgi veren,
hayatı yorumlama becerisi kazandıran, ortak dini ve milli değerleri aşıla

yan; dinin kardeşlik, özveri, hoşgörü gibi meziyetlerini kazandıran, dini
pratiklerin usulüne uygun yerine getirilmesine yardımcı olan fakat, so
nuçta kişiye dini bir meslek kazandırmayan, bu alanda bir görev alabilme
hakkına sahip kılmayan eğitimdir' . Amacı ise, her yaş ve cinsiyette ve
farklı eğitim düzeyinde insanları din konusunda bilgi sahibi kılmak ve
dini pratiklerin usulüne uygun yerine getirilmesini öğretmek; bilgi eksik
liklerini gidermek, yeni bilgilerle takviye etmek kısaca İslam'ın öngördü
ğü vasıflarla insan yetiştirmektir. Görülüyor ki, yaygın din eğitimi ile ilgi
li verilen bu kısa bilgiler daha çok günümüz için geçerlidir. Yaygın din
eğitiminin vasıtalanndan biri olan hutbenin ise. Cumhuriyet öncesi dö
nemde zamanın sınırlılıkları da göz önüne alındığında önemli bir yaygın

din eğitimi faaliyeti olduğu ortaya çıkar. Yine araştırmanın ileri sayfala-
nnda da görüleceği üzere tanımı ve amaçları da günümüzde yapılandan

oldukça farklı bir içeriğe sahiptir.

Bu araştırmada özelde II. Meşrutiyet dönemi çalışma konusu yapıl

makla beraber, bu dönem hakkında doğru tespitler yapabilmek ve hutbe
nin yerini ve önemini belirleyebilmek için hutbenin gelişim safhalan ile
ilgili kısa bir inceleme de yapılmıştır. Daha çok II. Meşrutiyet diye adlan-
dınlabilecek olan Cumhuriyet dönemi öncesi hutbeler meselesi, dönemin
ileri gelen yayın organları ve fikir adamlarının yazdıkları eserler çerçeve
sinde araştınimıştır. Araştırma sırasında hutbe meselesi incelenirken içe
riği ile ilgili incelemelerin y a n ı s ı r a , dönemin siyasi, ekonomik, kültürel
gelişmeleri de göz önünde b u l u n d u r u l m u ş t u r .

A. İKİNCİ MEŞRUTİYET'E KADAR HUTBELER

İslam aleminde gerek mana yakınlığı, gerekse İslam'ın başlangıç yıl-
lanndaki uygulamalar nedeniyle imam ya da imamet, bugün anlaşılan

manasıyla sadece namaz kıldıran kimseye verilen bir ad değildir. Bu isim,
namaz kıldırma yanında, genellikle bütün Müslümanlann siyasi önderi
manasına kullanılırdı. İslam'ın ilk yıllarında imamlık ve hatiplik hizmeti
bizzat Hz. Peygamber'in kendisi tarafından yürütülmüştür. Hadis kaynak-
lannda Hz. Peygamber'in hutbe okuyuş şekli ile ilgili birçok rivayetler

12. MilU Eğitim ve Din Hayan (Tebliğ ve Müzakereler), Boğaziçi Yayını, İstanbul 1981,
8.114; Abdullah Nişancı, "Milli Eğitim Sistemi İçerisinde Yaygın Din Eğitimi",
Milli Eğitim ve Din Eğilimi, Ankara 1981, s.128-148; Yahya Kemal Kaya. Türki
ye'de Yaygın Eğitim, Başbakanlık DPT Yayını, ANkara 1985. Ayrıca geniş bilgi'
için bkz. Bulut, sJ20-61.
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vardır. Bu rivayetler dikkatli bir |ekilde i n c e l e n d i ğ i zaman, Hz. Peygam-
ber'in mesajını müminlere en iyi şekilde ulaştırabilmek için jest ve mi
miklerinden tutun da ses tonunu ayarlamasına, hatta müminlere hitap ede
ceği yere çıkışına kadar ki hal ve hareketlerine itina göstermesi ile ilgili
birçok hususlara dikkat ettiği hemen gö^ülür'̂ İletişimde bu gibi şekle ait
hususlar çok önemlidir. Fakat bizim ilerde hutbenin şekli yanında özellik
le muhtevası hususunda yoğunlaşacağımız göz önüne alınırsa Hz. Pey-
gamber'in hutbelerinin içeriğinin ne olduğu hususunu buradaön plana çı

karmamız daha isabetli olacaktır. Hadis külliyatında Hz. Peygamber'in
hutbelerinin içeriği ile ilgili rivayetleri değerlendiren îbn Kayyim el-
Cevziyye, Hz. Peygamberin çoğu zaman Kur'an ile hutbe verdiği sonucu
na varmıştır'*. Malumdur ki, Hz. Peygamber'in Medine'de irad ettiği 500
civarında hutbesi vardır. Ancak bunlardan bize çok azı intikal etmiştir.

Hz. Peygamber'in en küçük davranışını, özel dunımlannı ve sözlerini tes
pit ve nakletmede hassasiyetgösteren ashab-ı kiram, acaba niçin Hz. Pey
gamber'in hutbelerini daha fazla nakletmemişlerdir? Bu, merak celbeden
bir sorudur ve bazı araştıncılar bu soruyu "Hz. Peygamber'in hutbelerinin
bir çoğunu Kur'an ayetlerine tahsis etmesi dolayısıyla ashabm nakletme
ihtiyacı duymadığı" şeklinde cevaplandırmaktadırlar ki bu cevap, hadis
kitaplarında Hz. Peygamber'in hutbelerinin içeriği ile ilgili rivayetlere de
uygun düşmektedir. Bu aynı zamanda Hz. Peygamber tarafından hutbede
Kur'an'a verilen yere de işaret etmektedir. Elbette yine hadis rivayetlerin
den öğrendiğimiz kadanyla Hz. PeygamberKur'an dışında da hutbelerin
de önemine göre uzun veya kısa olmak üzere başka konulara da yer ver
miştir. Ancak bunlann sayısı çok azdır".

Müslümanlann sayısının giderek artması, dar alan içerisinde de olsa
İslam'ın yayılması, yeni yeni cami ve mescitlerin yapılmasına", yeni
dinin esaslarını öğretecek ve uygulamasına rehberlik edecek başka İrişile-
re ihtiyaç duyulmasına neden olmuştur. Bu ihtiyacı karşılamak üzere de
bu konuda, kendisini yetiştirmiş kişilerden istifade edilmiştir. Hz. Pey
gamber yeni Müslüman olanlara dini öğretmek, onları Kur'an'ın yoluna
sevk etmek üzere sahabenin alimlerinden özellikle Suffa ashabından fay
dalanmıştır . Bu kişiler, eğitim-öğretim, tebliğ ve irşat hizmetlerini ge
nelde cami ve mescitlerde yürütmüşlerdir. Kaynaklarda belirtilmemekle

13. Peygamberimizin hutbelerinin şekil ve muhtevası ile ilgiliolarak bkz.Buhari, Cuma
2., 32. 33. 36; Buhari, Salat, 84; Müslim, Cuma 3.11. 41,43,47, 50-52,54-59; İ b n

Mace, İkametü's-Salat 85.86; Nesai, Cihad 32;Nesai, Zinet 122; Darimi, Salat 197.
14. Ibn Kayyim el-Cevziyye, s.191. Aynca bkz. Muhammed Ebu ^hra, el-Hatabe, 2.

Baskı, Kahire 1980,s.273.
15. Halim Sabit, "Hutbelere Dair Hutbeler Hakkında Siret-i Nebeviye", Sırat-ı Müsta

kim, c.I, Adet 12.17 Şevval 326-30 Teşrinievvel 324, s.179-180.
16. Muhammed Hamidullah, İslam Müesseselerine Giriş, Çev. 1. Süreyya Sırma, Dü

şünce Yayınlan, İstanbul 1981,5.77.
17. Ahmet Çelebi, İslamda Eğilim öğretim Tarihi, 2. baskı. Ter. Alİ Yardım, Damla

Yayınevi, İstanbul 1983,5.211.
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beraber ehliyet sahibi olan bu kişiler, mahalle ve köylerde cuma namazı-
mn o zamaıid şartlan sebebiyle beş vakit namazlarda imamlık hizmetini
de yapmışlardır.

Dört halife devrinde de imamlık-hatiplik hizmetlerini merkezlerdeki
büyük camilerde bizzat halifelerin kendileri, diğer şehir merkezlerinde
tayin ettikleri valiler veya onlann görevlendirdiİderi kişiler, mahalle ve
köylerde ise, cemaatin veya köylünün seçtikleri ehliyetli ve liyakatli kim
seler yürütmüşlerdir, tik halifelerin bu göreve başkalannı tayin etmedik
leri, çeşitli hayati tehlikelere rağmen bizzat kendilerinin imam olarak ce
maate namaz kıldırdıklan kaynaklarda belirtilmektedir'®. Bu, halifelerin
dini, idarî ve siyasi fonksiyoian arasında dini önderlik görevinin de en

19

b a ş t a g e l d i ğ i n e i ş a r e t etmektedir .

Şimdi gerek Hz. Peygamber'in, gerekse onun görevlendirdiklerinin
ve halifelerinin idari, siyasi görevleriyle beraber dini önderliği de berabe
rinde yürütmelerinin özellikle cuma ve onun önemli birunsuru olan hutbe
açısından ne gibi birönemi olabilir? sorusunun cevabını bulmaya çalışa
lım. Buradaakla gelen en iyi ihtimal,bir kitle iletişim vasıtası olarak hut
benin, dini bilgilerin Müslümanlara naklinde geçmiş Arap kültürünün de
etkisiyle zamanın en iyi iletişim vasıtası olmasıdır denilebilir. Raşid hali
feler de Hz. Peygamber'den bu usulü gördükleri için aynen devam ettir
mişler^ ve daha çok başlangıçta sırf Kur'an'ın ayetlerinin iletilmesinin
ağırlıkla olduğu hutbe içeriğini de devam ettirmişlerdir. Onlar da zaman
zaman Kur'an'n d ı ş ı n d a yönetimle veya diğer hususlarla ilgili hususlan
anlatmada hutbeyi bir vasıta olarak kullanmışlardır. Yine ilk halifelerin
Hz. Peygamber'in yakın dostları olmaları nedeniyle dinin esaslannı çok
iyi bir şekilde öğrenmiş olmalarının, dini ve idari görevlerinde Hz. Pey
gamber'i ömek almayı daha iyi uygulamış olmalan veya bu gayret içinde
bulunmalannın da burada etkili olabileceği söylenebilir. Bütün bunlardan
hutbenin dini bilgileri aktarma yanında diğer konularda bilgilendirmek-
hem Hz. Peygamber hem de Halifeleri tarafından kullanıldığı gibi bir
sonuç çıkanlabilir. Ancak, İslam'ın Hz. Peygamber ve dört Halife devrin
de manevi değerler sistemi olarak gelişmiş ve yayılmış olmasına rağmen,
teşkilat, müessese, sosyal düzen ve iş bölümü bakımından tam olarak ge
lişmiş olmadığı^' göz önüne alınırsa, bunu söylemekte erken davrandığı
mızı da ifade edebiliriz. Zaten İslam'ın genişlemesi ve yayılması, özellik-

18. tbn Haldun. Mukaddime, c.I, çev: Zakir Kadiri Ugan, Milli Eğitim Basımevi, Istan-
bull986.sJ54-560

19. Mehmet Taplamacioglu, Din Sosyolojisi. Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Ya
yınlan XLVII. Ankara Üniversitesi Basımevi, Ankara 1963,8.108-113.

20. Bkz. Ebul Kemal M. Akıl, "Hutbe Nasıl Okunmalıdır?" İsicm Dijnyası. s.264.
21. Hayreddin Karaman, "Islami Uyanışın Öncüleri", Toplum ve Bilim 29/30, İstanbul

1985, s.103.
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le Hz. Ömer devrinden itibaren önemli merkezler başta olmak üzere
bütün şehir, kasaba ve köylerdç birer, hatta b a z ı ş e h i r l e r d e birden fazla
mescit veya caminin i n ş a edilmesiyle birlikte, c o ğ r a f i , ekonomik ve ula
şım güçlüğü gibi engeller, halifenin dini ve idari görevlerini tek başına

yönetme ve yürütmesini i m k a n s ı z k ı l m a s ı da yine bize bunu göstermekte
dir. Bu nedenle, ş e h i r merkezlerine atanan valilere, idari görevler yamnda
dini görevler de verilmiştir". Camiye imam olmak, mülki olsun askeri
olsun o mahallenin başkamna has birimtiyaz oluşmuştur".

Buraya kadar ki verilen bilgileri yaygın din eğitiminde hutbe açısın

dan değerlendirecek olursak; hutbe yoluyla eğitim, tslam eğitiminde be
lirtildiği üzere önemli bir yere sahiptir. Buradaki "îslam Eğitimi", Hz.
Peygamberle b a ş l a y ı p bilimlerin ve eğitim kurumlanmn a y n ş ı p b r a n ş l a ş

malara kadar olan süre için "Genel E ğ i t i m " a n l a m ı n d a d ı r . Çünkü o zaman
eğitim, din eğitiminden ibarettir, ama bir yönüyle de sadece din eğitimi

ile sınırlı değildir; aksine bir insanlık eğitimidir. Eğitimin tamamı din
merkezlidir kl, bu sadece tslam dünyasına ait bir özellik değil, antik çağ
dan itibaren bütün kültürlerde kendisini gösteren bir hususiyettir". Belki
İslam buna yeni bir bakış açısı ve zenginlik getirmiştir. İşte din merkezli
olan bu insanlık eğitiminde, ya da diğer bir deyişle genel eğitim içerisin
de hutbe ve hutbe yoluyla eğitim gerçekten önemli yere sahiptir. Çünkü
hutbe kavramı bir eğitim terimi ve eğitim faaliyeti olarak iyiye ve güzele
yöneltme, doğruyu gösterme olarak nasihat, öğüt, irşat ve tezkir kavram
larını ve bu kavramların ifade ettikleri işlevleri kapsamanın yamsıra, baş

langıçtaki eğitim anlayışına ve dönemin siyasi, ekonomik, kültürel unsur-
lannın da etkisiyle bir kamuoyu oluşturma aracı ve sürecidir. Bu sebeple,
başlangıçta ve aşağıda da belirtildiği üzere sonraki dönemlerde etkisini
k a y b e t m i ş olsa bile hutbeyi, sadece devletin bir haberleşme aracı olarak
görmek ve değerlendirmek yanlıştır. Bu anlamda, Borthwick'in, hutbenin
"her zaman için devletin haberleşme kanalı olarak görülmüş"" olduğuna
dair tezini desteklemek için ilk dönem hutbelerinin büyük oranda politik
içeriğine dikkat çekmeye çalışması ile ilgili gayretinin, İslam'ın ilk dö
nemleri, tebliğinin özellikleri ve yukarıda anlatılan hususlar göz önüne
alındığı zaman, boşuna bir çabadan başka bir şey olmadığı görülür.

Hutbenin Hz. Peygamber ve Hulefa-i Raşidin'den sonra aldığı şekil

ve içerik de yine siyasi, coğrafi, idari, ekonomik, kültürel şartlann değiş

mesinden ve bunun da hutbedeki yansımasından başka bir şey değildir.

22. Corci Zeydan, İslam Medeniyeti Tarihi, cJ, Çev: Zeki Mcgamiz, Doğan Güneş ya
yınlan, İstanbul 1971,s.199-200.

23. Muhammed Hamidullah, İslam Peygamberi, ci, Ç e v ı M. Said Mutlu Salih Tuğ,

Irfay Yayınevi, İstanbul 1969,s.79.
24. Bkz. Kemal Aytaç, Avrupa Eğitim Tarihi, Ankara Üniversitesi Basımevi, Ankara

1972,5.79-82.
25. B.M. Borthwick, "The Islamic Sermon as a Channel of Political Communication",

inW£/21 (1967), s301.
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Mesela emevilerle birlikte dini ve idari konularda ortaya ç ı k a n pek çok
anlaşmazlıklar^, siyasi çekişmeler, devletin idari yapısının hükümdarlık
olmasına ve toplumda birçok idari ve sosyal problemlerin ortaya ç ı k m a s ı

na sebep o l m u ş ve dolayısıyla siyasi idare ile dini otoritenin a y r ı l m a s ı n ı

k o l a y l a ş t ı r m ı ş t ı r . Yani Emeviler idareyi ele alınca, halifeler y a l n ı z siyasi
hükümdar durumuna g e l m i ş l e r , dini görev ve sorumlulukları tamamen
dini otoritelere, yani alimlere b ı r a k m ı ş l a r d ı r . Çünkü, onlar, dini görevleri
yürütecek dini bilgi ve kültüre, ehliyet ve liyakate sahip değillerdi ve bazı

halifeler dindar olmaktan ve dini kaideleri uygulamaktan aciz olarak ye
tişmişlerdi^. Abbasiler döneminde de halifeler özel durumlar dışında

28

hutbe okumayı ve namaz kıldırmayı bırakmışlar , hutbe sadece hatip ta
rafından verilen bir konuşma haline g e l m i ş t i r . Hutbelerin, hatiplerce sa-
natkarane bir şekilde oluşturulan tekerleme ş e k l i n d e k i ibarelerinin ortaya
ç ı k ı ş ı da bu döneme rastlar^.

Böylece Hz. Peygamber ve dört halife zamanında dini, siyasi ve idari
faaliyetler tek elde toplanırken, Emeviler, Abbasiler, Selçuklular ve Os
manlı yönetimlerinde tek iktidar u y g u l a m a s ı b ö l ü n m ü ş , siyasi ve idari ik
tidar, dinin örgütlenmesi, özellikle e ğ i t i m , adalet, fetva ve dini hizmetle
rin yönetimi gibi hizmetleri yürütmek sultana b a ğ ı m l ı ş e k i l d e kamu

30
yönetimi içinde müesseseleşme oluşmuştur . Bu ayrılmadan sonra halife
ler ve onlann tayin ettikleri valiler, i m a m l ı k ve hatiplik görevleri için baş-

kalanm görevlendirmeye başlamışlardır. İmamların seçilmesi ve tayini de
dahil, dini ve idari işlerin yürütülmesinde hükümdar kararlanni, dini oto
ritelerin hükümlerine dayanarak vermeye b a ş l a n m ı ş t ı r . Bu karekteristik
özellik, Abbasi halifeleri, diğer halifeler ve diğer İslam ülkeleri de dahil
olmak üzere Osmanlılar zamanında da bazı değişikliklerle beraber devam
etmiştir^'. Ancak siyasi ve dini görevlerdeki aynşımlara rağmen, cuma
hutbeleri İ s l a m tarihinin hemen her döneminde dini hükümlerin a n l a t ı l
m a s ı y a n ı n d a , cuma namazının farziyetinin daru'l-lslam, hürriyet ve em
niyet şartlarına bağlı olması, hutbelerde halife-padişahın adının'^ okunma
sı, hutbeye kılıçla çıkılması vb. gibi nedenlerden d o l a y ı d o ğ r u d a n veya
sembolik olarak siyasi muhteva da taşımaya devam e t m i ş t i r . Hutbenin,
d i ğ e r f o n k s i y o n l a r ı y l a beraber, siyasi bir araç olarak k u l l a n ı l m a s ı bir an
lamda bu özellikleri k o l a y l a ş t ı r ı y o r d u .

26. Hutbenin asli şeklinin Emevilerle beraber bozulmaya başlaması ile ilgili olarak bkz.
EbulKemal M. Akıl, "Hutbe Nasıl Okunmalıdır?", İslam Dünyası, s.264.

27. Çelebi, s211; Hüseyin Gazi Yurdaydın,/j/affj Tarihi Dersleri, A.Ü. İlahiyat Fakülte
si Yayınları, Ankara 1971,s.19-23.

28. Borthwick, s.302.
29. Brockelmann, Gi4L, c.l, S.92.
30. Davud Dursun, Osmanlı Devletinde Siyaset ve Din, İşaret Yayınlan, Bilimsel Araş

tırma Dizisi 1, İstanbul 1989, s.19.
31. Çelebi, s.211; Ramazan Buyrukçu. Din Görevlisinin Mesleğini Temsil Gücü, Türki

ye Diyanet Vakfı Yayınları 166, Ankara lS>95,s.30.
32. Bkz. Ebu'l Kemal M. Akıl, "Hutbe Nasıl Okunmalıdu"?" islam Dünyası, s.264.
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Burada Cumhuriyet öncesi hutbe meselesini incelememizden d o l a y ı ,

O s m a n l ı ile ilgili bazı hususlara aynca i ş a r e t etmek yararlı olacaktır. Os
manlılarda imamlık ve hatiplik görevlerine genellikle medreselerde oku
yan kişiler getirilirdi. Anctdc bunlann en üst derecede bir eğitim öğretim
görme zorunluluğu yoktur. Vakıf camilerinde imamlar, vakfiye şartlarma

göre tayin edilir ve maaşlan verilirdi. Osmanlılarda mahalle imamlarına,

namaz kıldırma görevleri dışında idari ve beledi birçok vazifeler verilmiş

ti. îmamlar, bulunduklan mahallede ahlak zabıtasına bakmaya, nüfus ve
tabu kayıtlannı tutmaya, evlenme ve boşanma işlerini idare etmeye
memur olduklan gibi, hükümetin halka iletmek istediği emir ve tebliğleri

duyurma görevini de yürütürlerdi". Tanzimat'tan itibaren imamlık ve ha
tiplikle ilgili hususlar Tevcih-i Cihat Nizamnameleriyle düzenlenmeye
başlandı .

Osmanlılar'da da maalesef hutbeler Abbasiler döneminde o l u ş m a y a

b a ş l a m ı ş olan ve sadece şekle dikkat edilip içeriğin hemen hemen kaybe
dildiği bir vaziyet almıştır. Abbasilerden f a r k l ı olarak Osmanlılarda sade
ce hutbede orta kısımda okunan hadislerin her hafta değiştirilmesine özen
gösterilmiştir". Hutbenin Arapça okunduğu ve tebasının büyük çoğunlu
ğunun Arapça anlamadığı bir ülkede, hutbelerin dini mi yoksa siyasi mi
bir içeriğe sahipti, ne tür bir araç olarak kullanılıyordu vb. gibi sorulann
t a r t ı ş m a s ı n ı yapmak manasızdır. Hutbeyi dinleyen içeriğini anlamadıktan

sonra onu hangi amaçla kullanırsanız kullanın hiç bir faydası yoktur. Din
leyenleri anlık heyecanlandırmaktan ve belli bir ibadetin bir unsurunu
şekil olarak yerine getirmekten öteye bir faydası olamaz. Maalesef, Os
manlı ülkesinde Arapça bilen, bilmeyen ayınmı yapılmadan, geniş coğ

rafyanın tamamında hutbeler Arapça okunmuştur. Hutbelerin dili o dere
ce etkili bir biçimde k u l l a n ı l m ı ş t ı r ki, hutbeler büyük bir cemaat
ç o ğ u n l u ğ u t a r a f ı n d a n h u ş u içerisinde dinlenilmeye çalışılan ve fakat anla
şılması için pek de gayret sarf edilmeyen metinler olmaya, uzun yüzyıllar

ve nesiller boyunca devam e t m i ş t i r . Ancak burada II. Meşrutiyet'ten ön
ceki bazı hutbelerle ilgili görüşlere geçmeden önce O s m a n l ı l a r d a Arapça
okunan hutbenin dinleyenler t a r a f ı n d a n a n l a ş ı l m a s ı ile ilgili bir uygula
madan da bahsetmek yerinde olacaktır. Osmanlılarda Kürsü Şeyhliği diye
adlandırılan bir müessese vardı. îlki Eyüp camiine tayin edilen Kürsü
Şeyhleri daha sonra Sultan Selim, Fatih, Beyazıt, Süleymaniye, Sultan
Ahmet, Ayasofya camilerine de tayin edilmişlerdir. Cuma vaizi de deni
len ve 1726-27'de Selatin Şeyhliği şeklinde değiştirilen Kürsü Şeyhleri,

33. Osman Ergin, Türk MaarifTarihi, c.I-11, Eser Matbaası, istanbul 1977, s.162.
34. 'Tevcih-i Cihat" Nizamnameleri için bkz. 'Tevcih-i Cihat Nizamnamesi". Düstur,

Tertib-i Evvel II, 10Safer 1290, S.İ77-179; 'Tevcih-i CihatNizamnemesi", Düstur,
Tcrtib-i Evvel III, 2 Ramazan 1331, s300-504.

35. G o t t h a ı d Jaschke,"Der islam in der neuen Türkei" in WI, N.S.1.1951,s.71.
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zaman içerisinde îstanbul'daki diğer bazı camilere de tayin edildikleri
gibi, vilayet ve sancak merkezlerinde de görevlendirilmişlerdir. Bunlann
en önemli görevleri, cuma namazı sırasında hatip tarafından Arapça ola
rak okunan hutbey|̂ namaz bitimindeki vaazları esnasında cemaate "izah
ve telkin" etmekti . Fakat bu uygulama içerisinde bulunulan dönemde,
oldukça gevşemişti ve zaten tatbikatta bulunsa bile, ancak az sayıda müs-
lümanın istifadesine imkan verebilecek kısmi birçözümdü".

Cuma hutbelerinin İslam tarihi boyunca doğrudan veya sembolik
olarak siyasi bir muhteva taşıdığını yukanda belirtmiştik. Ancak iktidar
ve muhalefetin hutbelerde, bu adı taşıyan kitap ve yazılarda mücadele
vermeleri, bu yolla meşruiyet aramaları yahut muhalefeti dinin dışına çık

makla itham çabalan ıslahat ve modernleşme süreciyle orantılı olarak, II.
Meşrutiyet öncesi başlayan ve bu dönemde de yoğunluğunu artıran bir
üründür ve "halka gitme" ve "dil"le alakalıdır.^* Ali Suavi'nin camicema
atına vaaz verir gibi yazması, bazı makalelerini de "Hutbe" başlığı ve
formu ile kaleme alması bunun bir sonucudur". Yine Ali Suavi'nin hut
beleri halka gitme ve Tanzimatla başlayan modernleşme çabalannda bir
araç olarak kullanmasının yanında, hutbelerin özellikle şekline önem ve
rilerek makamla okunup ancak, hiç muhtevalarına dikkat edilmedikleriyle
ilgili de 1870'lerde çıkan bir yazısı da vardır. Aslında hutbelerin
1870'lerden önce de gündeme gelmeleri yine Fransız ihtilalinin getirdiği

kavramlann islami bir içerik kazandırılarak biraz öncede değinildiği

üzere geniş halk tabakalarına yaygınlaştırılmasının, yapılan ıslahat ve yej
niliklerin halka anlatılmasının ve benimsetilmesinin bir sonucudur. Bu
beraberinde hutbelerin şekil ve muhtevasını, muhteva da anlaşıhrhğım

beraberinde getirmiştir. Ancak II. Meşrutiyet öncesi dönemdeki hutbeler
le ilgili eleştiriler daha çok bu dönemde hutbelerin kullanılış amacına hiz
met edecek olan şekle girmesine yarayacak olan şekil ve muhteva ile ilgi
lidir. Çünkü hutbenin, halka gitmede ve yapılanların halka anlatılması ve
benimsetilmesinde başanlı olunmasında, ilk önce onun halk tarafından
anlaşılır olması, ikincisi ise içeriklerinin klasik hutbe konulanndan kurta-
nlarak veya daha doğrusu genişletilerek, îslamla da uygunluğu sağlan

mak suretiyle elverişli bir hale getirilmesini gerektiriyordu. Bu, ıslahat ve
reform hareketlerinin de bir sonucu olarak hutbenin, sanki ilk dönem

36. Nesimi Yazıcı, "Osmanlı Son Döneminden Cumhuriyete Hutbelerimiz Üzerine Bazı

Düşünceler", s5. Ayrica bkz. Mehmed Emin. "Kürsü Şeyhleri: Selatin Şeyhliği",

SebUürreşad. c.XVII, Adet 427-428, Haziran 1335, s.88-89.
37. Yazıcı, "Osmanlı Son Döneminden Cumhuriyete Hutbelerimiz Üzerine Bazı Düşün

celer", S.5.
38. Yeni OSmanlılann, bu usule başvurmalan konusunda bkz. Şerif Mardin, Bediüzza-

man Said Nursi Otayı-Modern Türkiye'de Din ve Toplumsal Değifim, trc. Metin
Çulnaoglu, iletişim yayınlan, İstanbul 1992, s.180.

39. Mümtaz erTürköne, Siyasi tdeoloji Olarak îslamctlığın Doğusu, İletişim Yayınlan.

İstanbul 1991, s.78-79. e i j ,
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İslam'ın karakterini taşıyan bir siyasi haberleşme kanalı olarak usule
uygun düzeltilmiş ve yeterli hale getirilmiş şekli olacaktı. Ancak hutbe ile
ilgili yazılan ve söylenilenlerde hutbenin bir haberleşme aracı olmasından

öte şekil, muhteva ve dili ön plandadır. Bu bağlamda, 1908 öncesi hutbe
ile ilgili düşünceler ve eleştiriler görünüşte bugünkü hutbe nasıl olmalı,

cemaate neler vermeli ve nasıl verilmeli? Hatiplere neler tavsiye edilme
li? sorularına çözüm arayışlarına yoğunlaştı. 11. Meşrutiyet'ten önce Ali
Suavi'nin "2^mane Hutbesi" b a ş l ı ğ ı n ı t a ş ı y a n makalesi o zamana kadar
Osmanlı ülkesinde okunan hutbelerde şekle ve muhtevaya önem verilme
diğini eleştiren bu anlamdaki bir yazıdır*'. Yine Muallim Naci de "Hutbe
dinlemekten hatta esna-yı hutbede kelime-i vahide söylememekten mak
sat, hatib-i edibin lisanından cereyan edecek hikem-i aliyeyi hakkıyla

iz'an ve bu tarik ile terbiye-i nefs ve vicdan olduğu halde camilerde kula
ğımıza hatiplerin nağamat-ı zaidesinden başka bir şey girmemekte olma-

40. Zemane Hutbesi.
Mümkün olsa da vakt-i saadette ve evkat-ı hilafette hutbe dinleyen sahabeden biri
kalksa ve bizim mesela Ayasolya Camii'ndeki hutbeyi dinlese acaba ne der ne zan
neder? Şol sahabi ki hutt^, müstemilerin anlayacaklan lisanda nasihat ve tebliğ-i
emr-ü nehy ve icabında talim-i tedabir-i harbiyye ve ilan-ı harp ve bunların gibi taü-
matıan ibaret olduğunu bilmiş anlamış (tır). Bu sahabi bizim hurç (meşinden yapıl

mış büyük heybe) binişli burç imameli. imamesi sırmalı cicili bicili hatipefendinin
o müzeyyen minbere çıkıp Türklerin anlamadıkları bir lisanda Arabandan, ya acem
aşirandan tutturup elhamdullah elhamdülillah (80 elif miktarı) elhamdiulillah (70
elif miktan) meddi boğaz boğumlarına bi't-taksim nagamat çevirdiğini görse ac^
ne der? Merak bu ya ihtimaldir maa't-taaccüb dinler, dinler de hatip minl^rden inin
ce yakalayup "Ey mü'min bunca mü'minin hutbe ve nutuk istima için içtima ve
kemal-i edeb ile ısğa (kulak verip, dikkaüe dinlemek) ettiler. Sen ise minbere çıkıp

bağırdın, çağırdın. Ne idi muradın?" der.
Zannolunur ki beyinlerinde şöyle bir mükaleme geçer:"Be ne cahil ağrabisin. Beni
bağırdı, çağırdı zannediyorsun. Ben Arabandangirdim, aceme atladım, acemden ıs

fahana geçtim."
Sahabi der ki; "Ben Bedir gazasında bulundum. Şam fethinde hazır idim Yermuk'ta
dahi kılıç salladım, fUtuhat-ı Mısır'da dahi blundum. Şimdi seyahat mefaharetini bı

rakalım. Şu sen minberde ne dedinT'.
Hatip der ki; "O hutbeyi ben mi yaptım. O hutbe merhumbüyük imam efendinindir.
Ben onu hutbe m e c m u a s ı n d a n ezberledim. Onu cühela ne anlar?!..."
Sahabi: "Be mü'min sana manasından sual ediyomm. Sen teğanni ederken kalbinne
mana tefekkür ederdi?"
Hatip Efendi der ki; "Ne cahil imişsin!... Ben sana Arabandan aceme, acemden Isfa
hana gezindim, dedim. Sen seyahat naklediyorum zannettin. Şimdi de manasından

sual ediyorsun. Zahir ben hutbe okurken kalbimle ve parmaklarımla dümtek vurma
yı bırakıp da başka şey düşüneceğim ve makamı gaib edip rezil olacağım öyle
mi?!..."
Derken birkaç efendi yanlarına gelir, "Efendi nafile yüreğine üzme" diyerek hatip
efendiyi alırlar. Sahabi: Bunlar"Dinlerini bir oyun ve eğlence edindiler" (Araf,51)
der. Ve bize cahil olduğundan camilerin musiki meclisleri ve hutbelerin bülbül ava-
zesi olduğunu ne anlar?" Ali Suavi, "Zemane Hutbesi", Ulum Gazetesi, 29 Muhar
rem 1287/1 Mayıs 1870, s.l 116-1118, Yazıcı, "Osmanlı Son Döneminden Cumhuri
yete Hutbelerimiz Üzerine Bazı Düşünceler", s. 1-2'den naklen.
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s ı n a n a s ı l teessüf olunmaz?" '̂ diyerek II. Meşrutiyet öncesinde hutbelerin
dili ve dolayısıyla anlaşılması meselesine dikkat çekmektedir. Bazen
hutbe ile ilgili başlayan tartışmalann, modernleşme ile ilgili g ö r ü ş l e r e pa
ralel olarak, B a t ı veya diğer sebeplerle i l i ş k i l e n d i r i l e r e k a ç ı k l a n m a y a ç a l ı

ş ı l d ı ğ ı görülür. Böyle bir bakış açısı birçok y a n l ı ş l ı k l a r a sebebiyet verebi
lir. Çünkü her b a ş l a y a n y e n i l i ğ i bir b a ş k a etki ile açıklamaya çalışırsak,

Müslümanların bizzat kendilerinin görüp, ı s l a h ve terakki i s t e ğ i içerisin
deki girişimlerini açıklamak da zorlaşacaktır. Elbette b a z ı d e ğ i ş i m istek
lerinde y a b a n c ı etkiler o l m u ş t u r . Bu etki doğuşunda da olabilir sonra da
olabilir. Ancak her ş e y i biraz önce de ifade e d i l d i ğ i üzere bir b a ş k a sebe
be bağlamamak gerekir. 11. Meşrutiyet öncesi bu dönemde hutbelerle ilgi
li ileri sürülen g ö r ü ş l e r de aşağıda görüleceği üzere d ü ş ü n e n O s m a n l ı ya
zarlarının kendi fikirlerinden ve çabalanndan b a ş k a bir ş e y d e ğ i l d i r .

Ancak zaten çok daha önce b a ş l a m ı ş olan hutbe meselesine özellikle Orta
A s y a ' n ı n etkisi II. Meşrutiyet'te vardır.

Hutbelerfe ilgili yukarıda verdiğimiz tarihi gelişim ve ikinci Meşruti
yet öncesindeki hutbelerin dil ve içeriğine yönelik bir iki misalden sonra
şimdi Cumhuriyet öncesi her alanda bir lâboratuar olarak nitelendirilebi
lecek, hemen her şeyin yazılıp konuşulduğu II. Meşrutiyet dönemindeki
hutbe meselesini incelemeye geçebiliriz. Bu kısımda, hutbeler konusu,
öncelikle z a m a n ı n y a y ı n organlannda hutbe ile ilgili cereyan eden t a r t ı ş

malar, hutbenin k u l l a n ı l ı ş a m a c ı , i ç e r i ğ i , dili, ş e k l i , hutbe okuyan hatibin
özellikleri gibi başlıklar altında incelendikten sonra, dönemin fikir akım

larının görüşleri çerçevesinde i n c e l e n m i ş ve bütün bu bilgiler ı ş ı ğ ı n d a

y a y g ı n din eğitimi açısından hutbelerin yeri ve önemi bir değerlendiril

miştir.

B. Cumhuriyet Öncesi Dönemde Hutbeler

Cumhuriyet dönemi öncesi hutbeler meselesini iyi tahlil edebilmek
için bu dönemin özellikleri konusunda bir açıklama yapmak faydalı ola
caktır. 1908 tnkılabı'mn belki en önemli sonucu o zamana kadar hiçbir
aşamada görülmeyen geniş kapsamlı bir tartışma dönemi açmış olması

dır. 1700'lerde b a ş l a m ı ş olan çağdaşlaşma bunalımının çözümlenecek
bütün meseleleri sanki bu 1908 ile 1918 arasındaki on yılın içine sıkıştı

rılmıştır. Bu fikir tartışmaları çerçevesinde devlet, milliyet ve din; aile,
gelenekler ve eğitim; ekonomik k a l k ı n m a meseleleri üzerine söylenenle
rin biraz aynntısına girersek ç ö z ü m l e n e m e m i ş , belki de çözümlenemez
m e ş e l e r i n geriye kalışı bize yeni bir dönemin b a ş ı n d a d e ğ i l , uzun bir süre
nin artık sonunda o l d u ğ u m u z u gösterecektir. 1876 anayasasında yapılmak

41. Ebu'l KemalM. Akıl, "Hutbe Nasıl Okunmalıdır?, islam Dünyası, s.263'dennaklen.
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istenen ve yapılan değişikler, İslam dininin devletin resmi dini olduğu

maddesine değinemediği için, din-devlet a r a s ı i l i ş k i meselesi, bir anayasa
meselesi olarak d e ğ i l , d o l a y l ı bir yoldan k a ç ı n ı l a m a y a n bir mesele olarak
ortaya ç ı k m ı ş t ı r . Bu, din müessesinde yenilikler y a p ı l m a s ı sorunu olarak
zuhur etmiştir. 1908 tnkılabı'ndan sonra din alamnda ıslahat ve modern
leştirme gerekliliği üç ana fikir akımımn birleştiği noktalardan biridir.
Hepsinin başlangıç noktası şu gözlemde toplanıyordu: İslamlık akli, hatta
tabii bir dindir. Bu, aslındaki halinden ç ı k m ı ş , akla ve tabiat kanunlarma
a y k ı n inançlarla bozulmuştur. İslamlığı bunlardan temizleyerek safhaline
döndürmek gerekir. En büyük inkılap bunu başarmak olacaktır. Fakat saf
halindeki İslamlığın niteliği, bunun dünyevi hayat kurallan ile ilişkisi, saf
hale döndürülmek üzere ne gibi müesseselerin k a l d ı r ı l m a s ı veya ıslahatla

rın yapılması gerektiği noktalan üzerinde aynhklar hemen ortaya çıktı*^.

Bu konu en başta şeyhülislamlığı ve medreseyi ilgilendirecekti. Böyle bir
konuda devletin yan gücünü elinde tutan din müessesesi hareketsiz kala
m a z d ı . Eski Osmanlı geleneğinde medrese bir din kurulu değil, bir devlet
kuruluydu ve başlıca fonksiyonu hukuk eğitimi vermekti. Halbuki şimdi

din aydınlanması fikri gelince bu, medreselerin de modern okullar gibi
modernleştirilmesi fikrine yol açtı. Medreselerin e ğ i t i m i n i n içine modem
bilimlerin konmasıyla bu kurumlar gelenekçi bir kurul olmaktan çıkanla-

bilecek, İslamlığın bir akıl ve tabiat dini oluşu fikri -ki üç fikir akımı bu
görüşte birleşiyorlar- gerçekleştirilmiş olacaktı. Farklı düşüncelerden

gelen bu paylaşık görüşün etkisi altında 1909'dan başlayarak medreseleri
modernleştirme işine girişildi. Medreselerin mektepler gibi modernleşti

rilmesi fikri ve ihtisaslaşmamn bunda ağırlık kazanması daha sonra açıla

cak olan Medresetü'l-Eimme ve'l-Huteba türünden okulların açılmasım

ve dolayısıyla da buradan mezun o l a c a k l a r ı n da bu fikre hizmet edecek
ş e k i l d e bir eğitimden geçmelerine yol açmıştu-. Bu ise, hutbeleri veren
imamların hutbeler konusunda eski düşünce kalıplarından farklı düşün

meleri sonucunu getirecekti. Yani hutbeleri irad edecek olan imamlar bu
konuda da çağın gerektirdiklerine göre bir eğitim sürecinden geçecekler
di.

42. Bu konulardadönemin hemen her yayın organında aşın uçlar dışında bu tür cümle
leri bulmak mümkündür. Mesela bkz. Bkz. Celal Nuri. "İslam'da Vucub-ı Teceddüd
2". Içtihad, No.40,1 Şubat 1327, s.983-989; Satı Bey. "Medeniyet-i İslamiye". Ted-
risat-ı İbiidaiye Mecmuası. No.l1,1 Nisan 1327. s.181-189; M. Şemseddin, Zulmet
tenNura, İkinci tabı. Sebilürreşad Kütüphanesi:6. Tevsi-i Tabaat Matbaası. İstanbul
1331; M. Şemseddin. Hurafattan Hakil^te, Tevsi-i Tabaat Matbaası. İstanbul 1332.
Bu konularda dedi toplu bilgi için bkz. Tank Zafer Tunaya, İslamcılık Cereyanı,

Baha Matbaası. İstanbul 1960. İsmail Kara. İslamcıların Siyasi Görüşleri, İz Yayın
cılık, İstanbul 1994; Tank ZaferTunaya, "Amme Hukukumuz Bakımından İkinci
Meşrutiyetin Siyasi Tefekküründe 'GaÂcUık' Cereyanı" İstanbul Üniversitesi
HukukFakültesi M e c m u s a , ı cJCIV,s.3-4. İstanbul 1948, s.585-630.
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Diğer taraftan din müessesinde değişikler yapılması meselesi, İttihat
ve Terakki'nin fikir babası olan Ziya Gökalp'in ileride îtttihat ve Terak-
ki'nin kongrelerinde sunacağı lâyihalarla dîiha da netleşmiştir . Aslında
hutbelerin dili meselesinin devamlı gündeme gelmesi veya daha ağırlık
kazanması daha önce zikredilen m o d e r n l e ş m e n i n ve ıslahatlann halka
gitme çabasmm bir sonucu olması, hemen herkesin hutbeler konusunda
bir şey yapılması gerektiği ile ilgili ortak fikrinin yanında bu dönemde
ulusçu akımın siyasi platformda ağırlık kazanması ve bunun sonucu ola
rak da onlann ibadette de Türkleşme fikirleri ile de yakından ilgilidir.
Ulusçu çevreler, Şeyhülislam hükümette kabinenin bir üyesi olarak otur
duğu sürece, şeriat mahkemelerini elinde tuttukça, eğitim sisteminin yan
sım yetkisi altmda bulundurdukça, üstelik bazı alanlarda yasama gücünü
de elde ettikçe çağdaşlaştıncı din reformunun, e ğ i t i m i b a t ı l ı l a ş m a a r a c ı
yapma çabalanmn başan kazanamayacağını anlıyorlardı. Onlarca sorun,
eğitimi dinselotorite alanına kaptırmamaya bakmaktı. Aslında medresele
rin reformu bir din aydınlanması sonmu değil, gerçekte çağdaş bir eğitim
reformu sorunu olarak görülmüştü. İşte biraz önce değinildiği üzere, İtti
hat ve Terakki Partisinde, İslamcılar ve Batıcılar yanında yavaş yavaş et
kisini artıran Ziya Gökalp, bu sorun üzerine bir muhtıra hazırladı. Muhtı
ranın asıl konusu din kurumunu ve din adamlannı "diyanet" terimiyle
adlandırdığı alana sürmektir. Bunun gerektireceği değişiklik, Şeyhülis-
lam'ı politika dışına çıkarmak; şeriat mahkemelerini, Evkaf idaresini ve
nihayet bütün okullan şeyhülislamlığın otoritesinden ayırmaktı. En yük
sek din otoritesi olarak onun asıl görevi, ifta fonksiyonu o l d u ğ u n d a n bu
niteliği idare, maliye, adliye ve eğitim fonksiyonlarıyla uzlaşmaz bir
fonksiyondu**. Bu muhtıraya göre 1916'da başlayan başlıca reformlardan
birisi bütün medreselerin Meşihat'tan alınarak Maarif Nazırlığına bağlan
ması idi. Bu kongrede Gökalp'in s u n d u ğ u tedbirler din ve devlet ayırımı
yönünde başlayan akımın bir parçasıdır. Bunlarla,din, devlette, eğitimde,
yasamada, adliyede, maliyede dünyevi yetkilerini yitiriyordu. Yetileri ve
fonksiyonlan.Ziya Gökalp'in bulduğu terimle"diyanet" alamna daraltıb-

43. 1916 Ittahat ve Terakki Kongresinde bu hususlardaönemli görüşler yer verilmiştir
Bkz. İttihat veTerakki Kongresi 11". Tanin, No2808, 6 Teşrinievvel. 196, s.İ; îttiha
ve Terakki Kongresi IH"Tanin. No.2809.7 Teşrinievvel 196. s.İ; İttihat ve Terakk
Kongresi IV", Tanin, No.2810. 8 Teşrinievvel 196, s.İ; İttihat ve Terakki Kongres
V", Tanin, No.2811, 11 Teşrinievvel 1916, s.İ; İttihat veTerakki Kongresi VI",Ta
ninn No.2812. 12 Teşrinievvel 1916, s.I; İttihat ve Terakki Kongresi Vll", Tanin
No.2813, 13 Teşrinievvel 196, s.1-2; İttihat ve Terakki Kongresi VIII", Tanin
No.2814. 14 Teşrinievvel 1916, s.İ; İttihat ve Terakki Kongresi", Tanin, No.2801
29 Eylül 1916, s.İ; İttihat ve Terakki Umumi Kongresi I", Tanin. No.2807.5 Teşri
nievvel 196, s.İ; İttihat ve Terakki Umumi Kongresi IH". Tanin, No.2809. 7 Teşri
nievvel 1916,s.1-2.

44. İttihat ve Terakki Kongresi", îslam Mecmuası, c.II, s.48; 12 Muharrem 1335-27
Teşrinievvel 1332. s.975-978; "İttihat veTerakki Kongresi", İslam Mecmuası, c.IV,
s.49.4 Safer 1335-17 Teşrinisani 1332, s.987-994; "İttihat veTerakki Kongresi Mü
nasebetiyle", İslam Mecmuası, c.IV, s.50, 1 Rebiülahir 1335-12 Kanunisani 1332,
8.1002-1007.
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yordu. Demek oluyor ki, Gökalp bu teklifiyle camilerde i m a m l ı k yapacak
ve dolayısıyla hutbe okuyacak i m a m l a r ı M e ş i h a t ' t a n alarak modem e ğ i

tim yapan mektepleşmiş medreselerde y e t i ş t i r i l m e s i n i teklif ediyordu.
E ğ i t i m i n dinsel alandan kurtanlarak din aydınlanmasına paralel olarak
mekteplerdeki m o d e r n l e ş m e n i n f a r k l ı bir görüntüsü olarak y a n s ı m a s ı ,

hutbelerde siyasi otoritenin kendi benimsediklerini halka yaymada bir
araç olarak k u l l a m i m a s ı n ı , en azından başkalannca değil de kendince
olumlu yönde k u l l a n ı l m a s ı n ı ve kontrolünü beraberinde getiriyor demek
tir. Bunlar, modem e ğ i t i m g ö r m ü ş ve istenilen tarzda hutbe okuyabilecek
hatiplerin y e t i ş e c e ğ i medreselerin b a ğ l ı o l d u ğ u makam, M e ş i h a t ı n alam-
nın daraltılması vb. yönlerden önemli g e l i ş m e l e r d i r ve Cumhuriyet döne
minde bu alanda y a p ı l a n uygulamalan da derinden etkileyen fikirlerdir.

Bu dönemde ana dilin din alanındaki tartışmalarda ağırlık kazanması

sadece hutbelerde d e ğ i l , K u r ' a n ' ı n a n l a ş ı l m a s ı meselesi ile de alakalı ola
rak gündeme g e l m i ş t i r . E ğ i t i m meselelerinde de aynı görüş tartışılmakta

dır. Aslında bu tartışmaların mihenk noktası yukanda bahsedilen İslam'ın
akli ve tabii bir din olduğu noktası ile yakından ilişkilidir. Bu ise anlaşıl

mayı dolayısıyla dil problemini beraberinde getirmektedir. E ğ e r din ala
nında bir aydınlanma olacaksa bu ancak konuşulan ve yazılan dil ile ola
bilir. Bu da Türkçe'dir. Ancak bu başarılması kolay bir i ş d e ğ i l d i .

Beraberinde birçok t a r t ı ş m a l a n ve görüş ayniıklarım bazı asgari müşte

reklere rağmen fikir gruplaşmalanm getiriyordu. Bu anlamda ilk Türkçe
Kur'an çevirisi de daha basılmadan yasaklandı; Türkçe Kur'an y a y ı n l a n

m a s ı da yasak edildi^^

Aslında hutbelerin ü. M e ş n ı t i y e t ' i n ilamndan sonra hem siyasi kulla
n ı m a l a n ı n d a hem de kullanım tarzında büyük bir genişleme kazanması

Gökalp'in bu teşebbüslerinden önce o l m u ş t u r . Ancak, bu, din-devlet a y ı n -
m ı fikrinden ziyade, memleketin içerisinde b u l u n d u ğ u durumun bir sonu
cudur. Yukanda da kısaca değinildiği üzere, k ı s t a s olarak Avrupa a l ı n d ı

ğ ı n d a yönetici s ı n ı f ı n ve aydmlann ilk fark ettikleri ve günümüze kadar
a ğ ı r b a s k ı s ı n d a n k u ı t u l a m a d ı k l a n ş e y geri kalmış olma vakıasıdır. İçinde

bulunulan şartlan ve mevcut durumu tespit için yaygın bir şekilde kulla
nılan kelime ve kalıplar şunlardır; - Osmanlı Devleti, İslam dünyası, Müs
lümanlar genel bir fetret, gerileme ve çöküş içindedir (tedenni, tevakkuf,
inhitat, inkıraz); -Osmanlı Devleti'nde, İ s l a m d ü n y a s ı n d a hareketsizlik ve
donukluk hakim hale gelmiştir (atalet, cümud); İslam, "ters giyilmiş bir
kürk" halindedir; menfilikler en mütekamil din olan İslam'dan değil,
onun asli kaynaklarından, prensiplerinden, yönlendirmelerinden uzakla
ş a n idarelerden ve bunlara nza gösteren ulemadan, Müslümanlardan kay
naklanmaktadır; -Fetret ve gerilemenin a s ı l sebebi, ulema ve idarecilerin
ihmalleri, h a t a l a r ı ve bunlann yanmda halkm cehaletidir.

45. Ergin, c.V, 8.1611; Yusuf Akçura, TUrl: Yurdu,c.VI, 8.2136.
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Çözüm arayışlan ve temel yönelişler bu tespitlerle tam bir paralellik
arz etmektedir. -İlerleme ve yükselişi yeniden sağlamak (terakki, teali); -
Cihad, sa'y, gayret gibi kavramları Öne çıkarmak; tevekkül, fakr, dünya,
zühd gibi kavranılan da muhtevalanm d e ğ i ş t i r e c e k ş e k i l d e yeniden yo
rumlayarak aktif bir insan tipi ve hareketli bir toplum modeli ortaya çı

karmak; -İslam tarihi ve kültürünün, İslam'ı bozucu ve değiştirici gele
neksel kalıplardan, zihniyet ve müesseselerinden uzaklaşarak, asr-ı

saadete, kaynaklara (Kur'an ve sünnet'e), saf İslam'a dönmek; içtihat ka-
pılannı açarak ilimle, akılla banşık İslam'ı yeniden keşfetmek, yeniden
hayata hakim olmak; -Yeni bir eğitim-öğretim anlayışı ile cehaleti orta
dan kaldırmak, kafalan a y d ı n l a t m a k ; bunlara bağlı olarak terakki için
yeni bir şevk oluşturmak ve siyasi, dini, kültürel yönelişler için taşıyıcılık

rolü üstlenecek cemiyetlerin kurulmasını sağlamak*^. İşte ilerleme ve
yükselişi yeniden sağlamanın tevekkül, fakr, zühd gibi kavramların muh
tevalanm d e ğ i ş t i r e r e k terakki ve teali gibi kavramları ön plana çıkarma

nın, aktif bir insan tipi ve hareketli bir toplum modeli ortaya ç ı k a r m a n ı n ,

İ s l â m ' ı yeniden keşfetmenin, ilimle akılla, kafalan aydınlatmanın en
önemli ve etkin yollarından birisi de hutbelerdi '̂. Hutbelerden niçin dini
bir içerikle çok amaçlı bir şekilde yararlanılması gerektiği bir makalede
yine ilk şekline de dikkat çekilerek: "Hutbenin ş i i r e göre daha çok ilerle
mesinin sebebi, İslâm'ın yayılış döneminde hutbe yoluyla hem anlatım
kolay hem insanlan tahrik etmek mümkün, hem de ordulara cesaret ver
mek gibi bir çok yerlerde k u l l a n ı l a b i l i y o r d u . Bu sebeple, hutbelerle,
Kur'an'dan ayetlerle o l u ş t u r u l m a k suretiyle istenilen hedefe ulaşmak

kolay oluyo^du'*^ şeklinde ifade ediliyordu. En önemlisi de bu dönemde
ulaşılmak istenen hedefler vardır ve bunlara ulaşmada en etkili yollardan
biri olarak da hutbeler görülür. Bu noktada a r t ı k bu dönemin y a y ı n organ
ları ve kitaplannda hutbelerin hangi açılardan tartışıldığı ve ne gibi fikir
ve öneriler s u n u l d u ğ u n u inceleyebiliriz.

46. Kara,s.l8-19.
47. Ancak, islami ilkeler ve değerler bir taraftan ı s l a h a t hareketlerinin, terakkinin mu

harrik gücü, menşei, mesnedi, t e ş v i k ç i s i gibi sunulurken d i ğ e r taraftan de modern
leşmenin önünde mani olucu veya geciktirici bir faktör olarak bulunan, b u l u n m a s ı

muhteel olan dini öğeler gerilere d o ğ r u itilmekte, yeniden yorumlanarak tehdit edici
olma n o k t a s ı n d a n u z a k l a ş t ı r ü m a k t a veya tamamen u n u t u l m a s ı tercih edilmektedir.
Bu iki taraflı davranış, neticeleri itibariyle hem "İslam'ın intibahına" katkıda bulun
muş hem de İslam'ın seküler yorumlarına zemin hazırlamış gözüküyor. Kara, s.20;
Şerif Mardin, Jönıürkîerin Siyasi Fikirleri, 2. Baskı, İletişim yayınları, İstanbul
1983,S.208; Şükrü Hanioğlu, Bir Siyasal Düşünür Olarak Doktor Abdullah Cevdet
ve Dönemi, Üçdal Neşriyat, İstanbul 1981, s.129-58, 325-41. Hutbeler ise İslam'ın
temel ilkelerinin birer terakki aracı olarak geniş halk kitlelerine s u n u l m a s ı n ı n ve
İslam'ın intibahına katkıda bulunabilmesinin en iyi yolu hutbelerdi.

48. Konyalı A. Atıf, "îslamda Ulum ve Fünun", Beyanü'l Hak. c.IIl, Adet 75,23 Şaban
1328-16 Ağustos 1326, s. 1456. Hutbenin çok amaçlı bir şekilde kullanılması ile ilgi
li olarak aynca bkz. Halim Sabit. "Hutbelere Dair -1- Kable'I Bi'seti Hutbe". S ı r a t - ı

Müstakim, s.89.
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i. Hutbelerin k u l l a n ı l ı ş amaçlan

n. M e ş r u t i y e t ' i n i l a n ı n d a n sonra hutbeler aracılığıyla ulaşılmak iste
nen hedeflerbirbiriyle bağlantılı olarak şu maddelerde ele alınabilir:

a. Kamuoyu oluşturmak için hutbenin içeriğinin genişletilmesi. Şim
diye kadar içine düşmüş bulunduğumuz tehlike, ümmetin susması ve
bunun sonucu olarak da zihinlerde uyuşukluk vukua gelmiş olmasından
dolayı olduğundan, bundan kurtulmak için millet için millet ve memleket
yararına ümmeti sevk ve irşat etmek,kendimizi her ihtimale karşı uyanık
tutmak ve halkın zihnine gerçekleri sunmak için en iyi yollardan birisi
olan hutbelerden yararlanmaktı^'. Bu, hutbelerin asli şeklini alması için
amaçlanm kaybederek en aşağı bir amaç sayılabilecek bir dua şeklini
almış^ hutbenin çok amaçlı hale getirilmesi ve bu muhteva ile yüklenil-
mesi ile mümkündür. Bu anlamda, Beyanü'l Hak'da ç ı k a n bir makalede.

49. Okuma-yazmanın sınırlı olduğu ve gazetelerin halk katında itibarlı olmadığı bir or
tamda hutbelere bu anlamda özel bir önem kazanmıştır. Yayın organlanndaki ilgili
örnekler şöyledir: 1-"Bir hatibin cumagününde minberüzerinde ahaliye ilkaedece
ği birhutbe gazetelerin sahifeler dolusu yazılanndan ve heyet-i nasihanın tektükifa
ettikleri nasihatlardan daha müessir, bin kere daha ziyade faydalı olurdu. Bugün
bizde gazeteokuyupda mündericatıyla istifade edenlerimizin sayısı pek azdır. Hal
kımızın büyük kısmı gazetelere nazar-ı istikrahla bakıyor. Değil avamımız, talebele
rimiz hatta Darülfünun talebelerimiz arasında bile gazeteler, birer safsata yığınından
İbarettir diyenlerimiz de yok değildir." (Alimcan el-tdrisi, "Hutbelere Dair", Sırat-ı
Müstakim, c.V, Adet 120,20 Zilhicce 328-9 Kanunievvel 326, s.264) diye yazar, bu
noktada hutbelerin önem kazandığını söylüyor. 2-"Bizde ise mütediyyin, müte^rri
olan alim hatiplerin manevi bir kuvvetin inzimamıyla irad edeceği hutbelerdegöril-
lecek tesir, matbuat ve vaaz gibi vesaatin cünüesinden ziyade evladır." ("Vaizlere
îhtar", Beyanü'l Hak, c.II, Adet 39, 7 Şaban 1327-10 Ağustos 1325, s.877-878)
Yine bu dönemde her ne kadar gazete ve dergiler varsa dia bunlar henüz taşralara
ulaşamamıştır. Halbuki hutbelerle bunu yapmak mümkündür. İrşat hususunda hutbe
gazete ve vaazlardan daha önemli hatta onlara karşılaştırılması mümkün olmaması
na rağmen, hak ettiği şekilde kullanılamıyor. (Yusuf Suad, "Hutbe"- Beyanü'l Hak,
C.I, Adet 10,13 Zilkade 1326-24 Teşrinisani 1324, s.206-207). Aynca bkz."Vaizle
re ihtar"', Beyanü'l Hak, s.877. Yine hutbenin çok güçlü bir iletişim vasıtası olması
ve niçin kullanılması gerektiği ile ilgili şu cümleler de hutbemin aslına ircaı açısm-
danönemlidir; "Hutbeler İslam'ın başlangıcında pek büyük pek ali fikirlerin neşrin
de en tesirli,en nüfuzlu vasıtalardan sayılıyordu. İslamiyet'in az bir zamanda bütün
Arabistan'a yayılışında hutbelerin büyük önemi olmuştur." Halim Sabit, "Hutbelere
Dair Ba'de 1-Bi'set-i Hutbe", Sırat-ı Müstakim, s.155. Aynca bkz. Filibede Camii
Kebir Hatibi Hafız-ı Sani, "Hutbelere Dair", S ı r a t - ı Müstakim, c.l, Adet 14,2 Zilka
de 326-13 Teşrinisani 324, s.218. Aynca bkz. İbrahim Besim, "İntibah-ı İslam-
İttihad-ı Müslimin Camilerde Hutbe ve Meviz-i Diniye Encümenleri", Sırat-ı Müs
takim, c.\, Met 1 1 0 , 9 Ş e v v a l - 2 9 E y l ü l 3 2 6 . s . 9 5 .

50. Hutbelerin sıf duadan ibaret kaldıklari ile ilgili Halim Sabit'in ş u cümleleri dikkat
çekicidir: "Hutbelerin suret-i zahire keyfıyet-i edası birçok değişmelere uğradığı
gibi cihet-i batıniye ve maani-i mesnunesi dahi zayi olmuştur. Hutijelerimiz adeta
birer cümle-i duaiye olup kalmıştır. Öncesi dua, sonu dua hep duadır. Hutbelerde
dua edilmesini inkar etmeyiz. Münasebet aldıkça esna-yı hutbede dua edilir. Bu
yolda fıil-i Rasul sabittir. Peygamberimiz ve Hulefa-i Raşidin münasebet oldukça
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cuma hutbesinden geçmişte olduğu gibi "...emr-i dinde ve kısmen mena-
fı-i müslimine ait hususat-ı dünyeviyede nasihate mahal yani nesayih-i si-
yasiyeye zemin-i dini gibi bir şey olmak içindir''" denilerek hutbeden çok
amaçlı yararlanabilmemiz gerekliğinden bahsedilir ve hutbenin buna pa
ralel olarak "bütün İslâm alemindeki merkeziyet ve merciiyetimize göre o
sıfatımızla mütenasip yepyeni bir üslûpla hazırlanmış" olması istenir.
Çünkü, "hutbe Kur'an'ın emrettiği doğru yola yönelmemizi cemaat-ı

müslimine anlatmak ve onlan dini ve dünyevi h a s t a l ı k l a r d a n men etmek
gibi bir maksad-ı meşru üzerine teşri' edilmiştir"" Yine bu dönemde
hutbe tanımlan yapılırken de hutbenin bu çok amaçlılığı yerine getirebil
mesi için tanımlannda devamlı olarak dini bir konu olmasından ziyade
dönemin özelliğine de paralel olarak "şer'i, siyasi, edebi, ilmi"" bir ko
nuyla ilgili irad edilen nutka denilir diye tarif edilmiştir.

b. Hutbenin asli amacına ve şekline döndürülmesi'̂ ve bu içerikle
hutbelerin okunması İslâmlar arasındaki birliğin" ve kardeşliğin sağlanıl-

masında"' etkili olacaktır.

c. Müslümanlar arasında hutbeler vasıtasıyla zamana göre bir fikir
birliğinin sağlanması.'^

her vakit değil, bazı hutbeleri içinde dua ediyorlardı. Fakat zamanımızda olduğu

gibi bütün hutbeleri duadan ibaret kalmıyordu. Hutbelerde Hulefa-i Raşidin'in,

muhterem hazaratın. halifelerin isimlerinin zikredilmesi tebeuttabiine kadar yoktu.
Bu mütehhihn tarafından İslam'a büyük hizmetleri olduğu için sonradan eklenilmiş
olmalı." (Kazanlı Halim Sabit, "Hutbelere Dair Şetta", Sırat-ı Müstakim, c.l, Adet
13,24 Şevval 326-6 Teşrinisani 324, s.199). Ayrıca bkz. Antakya Ulemasından Be-
reketzade Safvet, "Hutbelere Dair", S ı r a ı - ı Müstakim, c.II, Adet 27,4 Safer 327-12
Şubat 324, s.10; Hafız Mehmed Tahir, "Taşralarda Hutbe ve Hatipler", Sırat-ı Müs
takim. C.III, Adet 73,15 Muharrem 328-14 Kanunisani 325, s.331.

51. Yusuf Suad, "Hutbe", Beyonü'/ Hak, s.206.
52. A.g.m., S.207.
53. "Vaizlere İhtar", Beyanü'l Hak, s.877; Halim Sabit, "Hutbelere Dair -1- Kable'l

Bi'seti Hutbe", S ı r a t - ı Müstakim, s.88; Halim Sabit. "Hutbelere Dair Hutbeler Hak-
kmda Siret-i Nebeviye", S ı r a M Müstakim, s.179-180; Ahmed Cavid, "Hutbelere
Dair", Sırat-ı Müstakim. 0.111, Adet 64, 11 Zilkade 327-12 Teşrinisani 325, s.184;
EbulKemal M. Akıl, "Hutbe Nasıl Okunmalıdu*?", /s/am Dünyası, s.262.

54. "Hutbe ve Mevaiz", S e b i l ü r r e ş a d , c-I-VIII, Adet 1-183, 19 Rebiülevvel 1330-24
Şubat 1327,8.12.

55.. Hutbelerin, İslam'dan önce de birleştiricilik özelliği ile ilgili olarak bu dönemin ko
nuyla ilgili makalelerinde özellikle durulmuştur. Bkz. Salim Sabit, "Hutbelere Dair -
1- Kable'l Bi'seti Hutbe", S ı r a t - ı Müstakim, s.89; Ebul Kemal M. Akıl, "Hutbe
N a s ı l O k u n m a l ı d ı r ? " , İ s l a m D ü n y a s ı , s.262.

56. YusufSuad,"Hutbe", Beyanü'l Hak, s.206; "Vaizlere İhtar", Beyanü'l Hak. s.877;
Manisa Müderrisi Mehmed Alim, "Mekke-i Mükerreme ve Ceraid-i Arabİye",

Sırat-ı Müstakim, S.293.
57. Filibe Camii Kebir Hatibi Hafız-ı Sani, "Hutbelere Dair", S ı r a t - ı Müstakim, s.218;

Mehmed Remzi, "Hutbelere D A İ r " , S ı r a t - ı Müstakim, c.IV, Adet 82,18 RebiUlevvcI
328-17 Mart 326,s.61-62.
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d. Dinimizin mani-i terakki olduğuna dair yazılan ve söylenilenlerin
do^ o l m a d ı ğ ı n ı n a n l a t ı l m a s ı için hutbelerin en iyi bir şekle ulaştınlma-

sı . Bilakis islamiyet Müslümanlann dünyevi ve uhrevi gelişmelerini

sağlamak için birçok usuller va'z e y l e m i ş ve bununla da yegane gayesi
Müslümanlann r e f a h ı n ı temin olduğundan dolayı, hutbeler bu amaca
ulaşmada en önemli vasıtalardır, islâmiyet'in mani-i terakki değil bilakis
saik-i terakki olduğunun anlatılması ancak hutbeler yoluyla mümkündür.

e. Halkı dünyevi ve uhrevi konularda ikaz ederek, hutbeleri "sela-
met-i umumiye ve islamiyeye hizmet" eder hale getirmek^. Bu konuda
özellikle bu dönemden çok daha önce başlayan ve dünyayı bırakıp sırf

ahirete yönelmemiz sebebiyle geri kalmamıza sebep olan söylemin ki bu
en çok hutbelerde y a p ı l m a k t a d ı r - hutbelerde terk edilerek ahiretin de ka
zanıldığı yer olan dünyaya teşvik eden muhtevalarla dolu hutbelerin min
berlerde okunulması önem kazanır". Bununla ilgili bir yazı şöyledir:
"Minberlerden cennet ve cehennemden, cehennem zebanilerinin vazifele
rinden, kabir ve mahşerden, kıyamet alâmetlerinden başka bir şey işitil

miyor. Cennetin kaç kapısı var, her şahsın orada hurilerden kaç zevcesi
var, cennetin toprağı miskten, taşlan, duvarlan yakut ve zebercedden ol
duğunu işittik anladık, ezberledik. Lakin cennetin tariki nedir? Ona vesile
nedir? Hayat mücadelesinde kazanmanın yolu nedir? Sabah akşam kuru
teşbih çekmekle mi hayır. Evrad kılmakla mı hayır. Allah sadece ahireti
yaratmadı. Dünyayı yaratan da O'dur"* '̂

f. Meşrutiyet'in meşru bir yönetim tarzı olduğunu halka anlatmak ve
muhalif düşünceleri etkisiz hale getirmek için hutbelerden yararlanmak
tır. Mesela Remzi isimli bir hatip Müslümanların en çok o zaman ve ze
minde ihtiyaç duyduklan birlik üzerine ve Özellikle Meşrutiyetin

islâmiyet'le bağdaştığına dair Türkçe bir hutbeyi hazırlayarak okuduğunu
ve bunun cemaat üzerinde çok tesir ettiğini söyler". Bu fonksiyonları ye
rine getirmek için hutbe ve mevize kitaplannda ciddi bir artış gözlendi.
Hemen bütün Islâmcı yayın organlan hutbeler neşrettiler. Bunların en
önemli bir kısmı yazılı hutbelerdi".

58. Manisa Müderrisi Mehmed Alim, "Mekke-i MUkerreme ve Ceraid-i Arabiyc",
Strai'i Müstakim, s.293.

59. Ahmed Cavid, "Hutbelere Dair", Sırat-ı Müstakim, s.184; Hafız Mehmed Tahir,
'Tayrdalarda Hutbe ve H&tip]eT", Sırat-ı Müstakim, s.331.

60. 1913'erde İstanbul'da birkaç mahalle camisinde nadiren okunan Türkçe cuma hutbe
lerinde özelikle müslümanlan ticarete sevkeden hutbeler okunmaya başlanılmıştır.

Bu türden okunan hutbelere halk büyük rağbette bulunmuştur. Bkz. Canpulad,
'Türkçe Hutbe", İslam Dünyası, Adet 21,21 Safer 332-6 Kanunisani 329, s.334.

61. İbrahim Besim, "İntibah-ı Islam-lttihad-ı Müslimin Camilerde Hutbe ve Mevaiz-i
Diniye Encümenleri". S ı r a t - ı Müstakim, s.95.

62. Mehmed Remzi. "Hutbelere Dair", S ı r a t - ı Müstakim, s.61-62.
63. EbuT Kemal M. Akıl, "Hutbe Nasıl Okunmalıdır?", İslam Dünyası, s.262.
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g. Hutbeler v a s ı t a s ı y l a özellikle y ı l l a r d ı r ihmal e d i l m i ş köylüye yeni
den ulaşmak ve fikirlerini açmak, genel olarak da bütün halkın irfan ve
seciyesini yükseltmek . Bunun için müftülüklerin ı s l a h ı gerekmektedir.
Çünkü m ü f t ü l ü ğ e b a ğ l ı olan hatiplerin köylü ve şehir halkı üzerindeki o
eski nüfuzlarının kaybolması sebebiyle buralan cehalet çukuruna i t i l m i ş

tir".

h. Üzerinde durulması gereken bir diğer konu İttihat ve Terakki ce
miyeti başta olmak üzere siyasi partilerin programlarında ders, konuşma
veya kitap şeklinde "vaaz, hutbe ve irşat faaliyetlerine yer vermiş olmala-
n d ı r " .

Hutbelerin k u l l a n ı l ı ş a m a ç l a r ı n a dikkat edilirse, hutbe çok amaçlı bir
hale getirilmekle beraber özellikle h a l k ı n dini bilgisinin a r t ı n i m a s ı , din
den kaynaklanan yanlışlıkların düzeltilmesi gibi konularda yetişkinlere

yönelik dini amaçlann da ön plana çıkarıldığı görülür. Hutbenin siyasi
parti programlarına kadar bir araç olarak kullanımının girmesi ise, döne
min özelliği ile beraber halka ulaşmanın en iyi yolu olmasından kaynakla
nır.

2. Hutbelerin m u h t e v a l a r ı

Hutbelerin her ne olursa olsun istenilen amaçlara u l a ş a b i l m e s i için,
ilk önce içeriklerinin düzeltilmesi gerekir. Bunun için de onun asli mak-
satlanna döndürülmesi gerekir. Bu sebeple, Cumhuriyet öncesi dönemde
özellikle hutbelerle ilgili yazılan ve söylenilenlerde en çok üzerinde duru
lan hususlar ş u n l a r d ı r :

64. Canpulad, "Türkçe Hutbe", îslam Dünyası, s.333.
65. Mehmed Gıyaseddin, "Terakkiyi Temin tçin Islahı Vacip tki Esas", îslam Dünyası,

Adet 4,17 Cemaziyelevvel 331,1! Nisan 329, s.57.
66. İttihat ve Terakki Cemiyeti'nin 1909 tarihli nizamnamesinin 44. ve 45. maddeleri bu

faaliyetleri düzenlemektedir. Bkz. Tank Zafer Tunaya, Türkiye'de Siyasal Partiler
II. Meşrutiyet Dönemi 1908-1918, c.I İstanbul Hürriyet Vakfı yayınları 1984, s.72.
Hürriyet Ve İtilaf Fırkası'nın dahili nizamnamesinin 19. maddesi ile dolaylı olarak
temas eden programının 28. maddesi de konuyla ilgilidir. Bkz. Ali Birinci. Hürriyet
ve İtilaf Fırkası, Dergah yayınlan, İstanbul 1990, s.270, 273; İttihad-ı Muhammedi
Cemiyeti nizamnamesinin ise 5. maddesi bu faaliyetlere a y r ı l m ı ş t ı r ve diğerleri için
de en açık ve neti budur. " cemiyete mensup ulema meşayih ve siyasiyyun cani-
bihnden hutbeler ve nutuklar iradiyle icra-yı müzakere etmek." Bkz. "İttihad-ı Mu
hammedi Cemiyeti Nizamnamesi", Volkan. No.75, 23 Safer 1327-3 Mart 1325, 16
Mart 1909, s.3; Bediüzzaman Said-i Kürdi, "Ziya-yı Hakikat", Volkan, No.97, 16
Rebiülevvel 1327-25 Mart 1325- 7 Nisan 1909, s.3. Bu konularda a y r ı c a bkz. Kara,
s.88-91.

67. Ali Şeyhu'l Arap. "Hutbeler Nasıl Olmalı", Sırar-ı Müstakim, c.III, Adet 61,20 Ş e v

val 327-22 T e ş r i n i e v v e l 325, s.134.
68. Hutbelerdeki k o n u l a r ı n zaman ve zemine uygun olması başlığı altında tıbdan ekono

miye, siyasetten, psikolojiye... kadar her bilginin aktarılması "bilmek ve kazanmak"
sloganıyla İşlenir. Hamiduddin, "Irşad Tarikleri T', İslam Dünyası, Adet 2,18 Rebi-
ülahir 331-14 Mart 1329, s.24.
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a- İslam bidati reddederken en büyük birbidat halini alan '̂ hutbele
rin içeriğinin düzeltilmesi zaman ve zemine muvafık^ bir hale getirilmesi
gerekir. Dönemin dergilerinde çıkan çeşitli yazılardaki paylaşık yan
"mahza zikir ve taat ve ibadetten ibaret olan hutbelerle umur-ı diniye ve
dünyeviyemiz esbab-ı maişet ve siyasetimiz efkarımız ve hatta ahval-i
umumiyemiz a h k a m - ı ş e r ' i y e s i y l e tasvir edilmeli ve her zaman vukuatı

hadisesine göre talimat-ı şer'iye irşadat-ı hikemiyeyi cami' olduğu halde
hutbeler tertip olunmalıdır. Yoksa zemin ve zamana mevki ve hale gayri
münasip öyle birtakım rekik cümleler, muğlak ibareler,kafiyelicümleler
lehutbeler yalnız dualara hasr ve kasr edilmemelidir..."" ve "şuhur-i ara-
biye ve mevasim-i diniyeye münasip hutbeler"'" okunmaktan vazgeçilme
li şeklindedir. Bu sebeple, başlangıçta olduğu gibi zamanımız hutbeleri
de terakkimizi sağlayacak her konuyu içermeli ve bu muhtevaya sahip
hutbeler hazırlanmalıdır". Sırat-ı Müstakim'de hutbelerle ilgili çıkan bu
yazılardan cesaret alarak, özellikle hutbenin zaman ve zemine'̂ uygun ko
nular işlenerek okunması yönünde hatiplerden de olumlu yazılar dergiye
gönderilmiştir. Hatipler de gönderdikleri yazılarda hutbenin konulannm
aynen Peygamber ve daha sonraki dönemlerde olduğu gibi "dünyevi
menfaatlere, tehzib-i ahlakımıza, heyet-i ictimaiyemize, siyasi meseleleri
mize hizmet edecek hale getirmemiz" gerektiğinin ve "hutbelerin dünya
ya taalluk eder içtimaî meselelere, mühim siyasi meselelerin halline ve

69. Antakya Ulemasından Bereketzade Safvet. "Hutbelere Dair". Sırai-ı Müstakim,
s.lO. Ayrıca bkz. Kazanlı Halim Sabit. "Hutbelere Dair Şetta". Strat-ı Müstakim.
S.200; Hafız Mehmed Tahir, "T^ralarvda Hutbe ve Hatipler". Sırat-ı Müstakim,
S.331; Halim Sabit, "Dinin Şekl-i Aslisine îrcaı Lüzumu" Sebilürreşad, c.XI, Adet
278, 11 Safer 1332-26 Kanunievvel 1329, s.275. Minberlerden halka nelerin okun
ması gerektiği ile ilgili daha geniş ve toplu bulgu içinbkz. Hamiduddin, "İrşad Ta
rikleri 3". Dünyoii. s.24-25.

70. İbrahim Besim, "Intibah-ı İslam-İttihad-ı Müslimin Camilerde Hutbe ve Mevaiz-i
Diniye Encümenleri". S ı r a M Müstakim, s.95.

71. İbrahim Besim, "întibah-ı islam-ittihad-ı Müslimin Camilerde Hutbe ve Mevaiz-i
Diniye Encümenleri", Sırat-t Müstakim, s.95; "Hutbe ve Mevaiz", Sebilürreşad,

S.12.
72. Hutbelerde işlenecek konuların zaman ve zemine uygunluğu meselesinde bu iki ke

lime yan yana zikredilmiştir. Ancak Alimcan el-İdrisi'nin yazısında zeminin değil,

zamanın önemli olduğu çünkü birisinin telafisi mümkün iken, diğerinin olmadığı

söylenir. Alimcan el-Idrisi'nin zamanla bahsettiği aslında gündemi oluşturan olay
ladır. Anc^, hutbelerde gündemin, onun tabiriyle zamanın içeriği belirlemesi ile il
gili verdiği şu örnek çok önemlidir: "Bilhassa kolera illet-i müdhişesinin şiddetle

hükümferma olduğu şu günlerde hatiplerimiz,cumalarda nezafet ve korunmanın lü
zumunu. her derdin devası olduğunu ve sağlığa Peygamberimizin nederecede riayet
ettiklerini halkımıza lisan-ı müna.sebetle anlatsalar da şu illet-i müdhişenin def ve
izalesine hizmet etseler. Salat-ü cumayı suret-i sıhhiyede eda ettiklerinden maada
vazaif-i İslamiye'nin en mühimlerinden biri olan vazife-i nasihati de ifa etmiş bulu-

* nurlardı" (Alimcan el-idrisi, "Hutbelere Dair". Sırat-ı Müstakim, s.264).
73. Bkz. Filibede Camii Kebir Hatibi Hafız-ı Sani, "Hutbelere Dair. Sırat-ı Müstakim,

s218; Ali Şeyhu'l Arap. "Hutbeler Nasıl Olmalı", Sırat-ı Müstakim, s.134.
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böyle bizim gibi on iki ay mahdut hutbeler okunmayıp belki hal ve yere,
ihtiyaç ve zamana göre hutbeler okunabileceğini"n bu serimakalelerle iyi
bir şekilde anlaşıldığını ifade etmektedirler". Yine hatipler hutbelerin
zaman ve zemine muvafık okunması sebebiyle cemaatte de bu hutbeleri
dinlemek konusunda bir merakın uyanacağını ve böylece de hutbelerden
istenilen tesirin bu yolla da gerçekleşeceğini ifade etmektedirler . Demek
ki, zamanın hatipleri de hutbelerin içinde bulunduğu durumun farkında
lar, ancak meselenin böylesine geniş ve kendilerine tercümanlık edecek
bir şekilde tartışılmasını bekliyorlar.

Hutbeler yoluyla "mevaiz-i diniyyenin ıslah ve tehzibi" ile ilgili
Mısır'da ulamedan teşekkül ettirilenEncümenin nizamnamesi ve faaliyet
leri ile ilgili bilgiler Sırat-ı Müstakim'de yayınlanarak hutbelerin, özellik
le içeriklerinin düzeltilmesi ile meşgul olacak bir Encümenin bizde de te
şekkülü konusunda ilgili mercilere göndermede bulunulur . Bu yazının
tesiri, "hutbelerin ihtiyacat-ı hal ve zamana muvafık olarak tanzim ve te
rakkisi" için zamanın Şeyhülislamı Musa Kazım tarafından teşkil edilen
bir meclis ile hemen görülür. Ancak bu meclisin görevi sadece zaman ve
zemine uygun hutbe hazırlamaktan ibarettir ve Arapça olacaktır . Fakat,
Musa K a z ı m t a r a f ı n d a n hutbelerin zaman ve zemine m u v a f ı k h a z ı r l a n m a
s ı i ş i y l e görevlendirilen bu meclisin, bunda pek de başarılı olamadığı ve
hutbelerin halaeski şekli ile devam ettiği yayın organlarındaki şikayetler

den anlaşılıyor".

b. Hutbeler zaman ve zemine uygun hale getirilirken, günümüze
kadar hutbelerde d e v a m l ı zikredilen mevzu hadislerin, hurafelerin, bidat-
larm artık zikredilmemesi". Böylece dinin yanlış anlaşılmasına sebebiyet
veren muhteva, içerisinde bulunmuş olduğu ortamdan kurtularak belirli
bir kaliteye u l a ş a c a k t ı r . .

3. Hutbelerin ş e k i l l e r i

Hutbelerin alması gereken şekil ile söylenilenler de hutbeden bekle
nen amaçlara ulaşılmakla bir uygunluk arz eder. Bu sebeple hutbe şekli

74. Filibedc Camii Kebir Hatibi Hafız-ı Sani, "Hutbelere Dair, Strai-ı Müstakim, s.218.
75. "Mısır'da Hutbelerle Mevaiz-1 Diniyenin Temini Terakkisi Encümeni", Sıraı-t Afüj-

rak/m,c.IV,Adet 1 0 2 , 1 2 Ş a b a n 328-5 Ağustos 326,s.404.
76. "Cevami-i Şerifede Hutbeler", Sıraı-ı Müstakim, c.IV, Adet 103, 19 Şaban 328-12

Ağustos 326, S.437; Alimcan el- İdrisi, "Hutbelere Dair". Sırat-ı Müstakim, s.263.
77. ilgili bir şikayet şöyledir: "Daha sonra İstanbul'a dönüp ıslah edilmiş hali ile bir

hutbe dinlemek istedim. Fakat ilk cuma camiye girip de dinlediğim hutbe yine te-
gannili ve anlaşılmıyordu. Hayal kırıklığına uğradım. Belki burada böyledir, diyerek
her haftahemen hemen on camiyi dolaştım. Ancak hiç birisinde ıslah olunmuş şekli
bir hutbe dinlemedim." (Alimcan el- İdrisi, "Hutbelere Dair", Sırat-t Müstakim,
S.264). Aynca bkz. Alimcan el-ldrisi, "Islah-ı Medaris Hakkında", 5ıroM Müstakim,
c.V, Adet 122,4 MuharTem-23 Kanunievvel 326, s.293.

78. Hafız Mehmed Tahir, 'Taşralarda Hutbe ve Hatipler", Sırat-ı Müstakim, s331; Ali
Şeyhu'l Arap,"Hutbeler Nasıl Olmalı", Sırat-ı Müstakim, s.134.
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İle İlgili söylenilenler ve yazılanlar, ulaşılmak istenilen amaçlarla daima
yan yana zikredilir. A s l ı n d a bu şekil konusunda da muhtevada o l d u ğ u

gibi ilk dönem asli şekline dönülmesi s ı k s ı k zikredilen h u s u s l a r d a n d ı r .

Hutbelerin ş e k i l olarak n a s ı l o l m a s ı g e r e k t i ğ i ile ilgili olarak ise Cumhuri
yet öncesi dönemde ş u n l a r ı n ileri sürüldüğünü görüyoruz:

79a- Tegannıli ve seciyeli hutbe okunulmaması . Çünkü hitabet, fikir
de tasavvur edilen, ş e r ' i , siyasi veya edebi bir konuyla ilgili irticalen irad
edilen nutka denilir. Bu tegannili, seciyeli okumakla gerçekleşemez. Te-
gannili ve kafiyeli hutbe okumak hatibi y o r d u ğ u kadar dinleyenleri de

80

yorar . Hutbelenmız bu içerikleri u n u t u l m u ş ve şekle verilen önem sebe
biyle "garabet-i hane-i elfaz" olup kalımştır. Hutbeler bütün ruhlannı

kaybederek kendilerinden beklenen maksad-ı şer'i unutulmuş, hatibin
hutbe okuması adeta eskiden k a l m ı ş bir resmi ifa gibi bir şey olmuştur.

Maalesef, şimdi bizim hutbelerimiz eski hutbelere katiyen tevafuk etmi
yor"*'. Bu nedenle, bu işin inceliklerini bilmek gerekir. Hz. Peygamber
hutbe okurken bazen sinirli ve gözleri kızarmış olduğu halde hutbe verir
di. Hutbede ekseriya hatibin hal ve hareketlerinde bir değişiklik görülür.
Hutbe cumalarda farz olduğu gibi diğer zamanlarda da meşrudur. Hutbe
konusunda Avrupa'da birçok ilerlemeler kaydedilmiş ve başanlanlar da
bu sayededir". Bu sebeple, teganni ile hutbe okumayı bırakıp, bunu ince
liklerini bilerek yapmak gerekir. Hutbenin şekli ile ilgili görüşlerde özel
likle îslâmcı taraf bunun hutbenin vaazdan daha tesirli olmasından dolayı
islami gelenekler üzerine nasihat etmeye daha çok özen ve dikkat göste
rilmesini isterler"..

b. Birinci madde ile alakalı olarak hutbenin teganniden çıkanlarak

nutuk şekline sokulması. Çünkü hutbelerde bütün ulum ve fünundan bah
seden konulara yerverilir*^.

c. Hutbeler birer dua olmaktan çıkanimalıdırlar. Hutbeler çeşitli ko
nularda müminlere bilgilerin verildiği, insanlanmızın tenbih ve terbiye
edildiği vasıtalar olmaktan çıkarak şeklen bir dua haline, hatta sünnete hiç
benzemeyen bir şekille zamanın padişahına beşere ıtlakı layık olmayan
sıfatlarla zikredilmeye başlanılan bir şekil almışlardır. Bu sebeple,ulema-

79. Yusuf Suad, "Hutbe", Beyanü'l Hak, s.207; Halim Sabit, "Hutbelere DAir Hutbeler
H a k k ı n d a Sirei-i Nebeviye", S ı r a M Müstakim, s.180; Mehmed Ferid, "Hutbeler",
S ı r a t - ı Müstakim, c.II, Adet 30.25 Safer 327-5 Mart 325, s.59.

80. M. S. Buhari, "Hutbeler", S ı r a t - ı Müstakim, cJH. Adet 71, l Muharrem 328-31 Ka-
nunievvel 325, s298.

81. Kazanlı Halim Sabit,"Hutbelere Dair Şetta", Sırat-t Müstakim, s.200.Aynca bu ko
nuda bkz.Halim Sabit. "Dinin Şekl-i Aslisine ircaı Lüzumu", Sebilürreşad, i215.

82. "Vaizlere ihtar",Beyanü'lHak, s.877.
83. A.g.m.. s.877.
84. Ali Şeyhu'l Arap, "Hutbeler Nasd Olmab", S ı r a M Müstakim, s.134.
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mn ve bu işle görevli olanlann hutbenin asli şeklini alması için gerekenle
riyapmalan gerekir".

d. Hutbelerin halkın nefretini çekecek uzunluktan çıkarılarak kısa ve
öz okunması. Bu, hutbelerin cemaat t a r a f ı n d a n s ı k ı l m a d a n ş e v k l e dinle
nilmelerini sağlayacaktır".

4. Hatiplerin y e t i ş t i r i l m e s i

Hutbelerin hem içerik hem de şekil açısından istenilen bir seviyeye
ulaştıniması meselesi doğrudan doğruya bütün bunları gerçekleştirecek
hatiple ilgili bir husustur. Bu sebeple,bu dönemde hutbenin içerik ve şek

linin iyileştirilmesine yönelik öneriler ve tekliflerin yanısıra, hutbeyi irad
edecek hatiplerin, bunu en iyi bir şekilde yapılabilecek tarzda yetiştiril

meleri istenir. Toplumun fikrinin açılması, eflicar-ı umumiyyenin islenilen
87 •

yöne cereyan ettirilmesi, birliğin ve kardeşliğin sağlanması , Meşrutiye
tin inceliklerinin halka anlatılması, medeniyet ve terakkinin önündeki
dini muhtevalı engellerin kaldıniması kısaca hutbeden beklenilenlerin
tam manasıyla yerine getirilebilmesinin şartı "muktedir hatipler" yetiştir
mekle mün^ündür. Bu dönemde hatiplerin bu anlamda yetiştirilmesi ko
nusundaki fikirler ise şu noktalarda y o ğ u n l a ş ı r :

a. Seviye-i irfanlan yükseltilmeli. Maalesef hatiplerimizin büyük bir
kısmı okuduklan hutbeyi bile anlayamamaktadırlar. Bu sebeple, bu tür

88 •

mezunlar yetiştiren medreselerimize hitabet dersi konmalıdır . Yine gö
revlendirilen hatipler içerisinde bu mesleği yerine getirebilecek seviyede
olmayanlann, bu eksikliklerinin eğitime alınmak suretiyle telafi edilmesi
gerekir '̂. Bu suretle, hatiplerimiz hutbe okumaya dair acziyetlerini gider-
melidirler'°.

b. Birinci madde ile ve hutbenin içeriğiyle ilgili olarak yine hatip
olan zatın "memleketin ruhuna ve ahval-i aleme hakim olması. Siyaset-i
alemden, ihtiyacat-ı ictimaiyemizden habersiz bulunan bir adam, ümmeti

85. Kazanh Halim Sabit, "Hutbelere Dair Şetta", Sırat-t Müstakim, s.201, Aynca bkz.
Antakya Ulemasından Bereketzade Safvetk, "Hutbelere Dair", Sırat-ı Müstakim,
s.lO.

86. Ahmed Cavid, "Hutbelere Dair", S ı r a t - ı Müstakim, c.lll. Adet 71,1 Muharrem 328-
31 Kanunievvel 325, s.297; Ebul Kemal M. Akıl, "Hutbe N a s ı l O k u n m a l ı d ı r ? " ,
İ s l a m D ü n y a s ı , s.263. ^

87. "Vaizlere l h t z ı " , B e y a n ü ' l Hak. s.877.
88. Beyazıd Dersiamlarından Ankaravi Rifat, 'Taşra Müftİ ve Müderris Efendilerinin

Düş-i Hamiyet ve Fıtanetine",Be>'anM7 Hak. c.IV,Adet 98, 21 Safer 1329-7 Şubat
1326,s.l830-1831.

89. Bursa Cami-i Dersiamlarından Trabzoni, AA., "Hayretlerim ve Ümitlerim", Beya-
nü'l Hak, c.Wl, Adcı 132,29 Ş e v v a l 1329-10 Teşrinievvel 1327,8.2388.

90. Mehmed Ferid, "Hutbeler", S ı r a t - ı Müstakim, s.59.
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ne suretle müstefid ve salahata davet edebilir? İ n t i b a h - ı İ s l â m ' a en mües
sir bir suretle hizmet etmesi lazım gelen bu mesleğin tensiki acil ve la
zımdır.""' İslam'ın bugün içine düştüğü tedenni ve inhitatın en büyük so-
rumlulanndan birisi de "terakkiyatı temin edecek surette efkar-ı

umumiye-yi îslamiyeyi bilmeyen huteba""^ dır.

c. Hatiplik mesleğinde iltimas kaldmlmah. H a t ı r ve iltimas bu mes
leği bozmuştur. Bugün hutbelerin birer bidat haline gelmesi, tesirlerinin
azalması hitabet sanatını bilmeyen, bu meslekte ehil olmayan kişilerin
görev almaları sebebiyledir. Halkın ilme ve dine rağbetlerinin azalması

nın sorumlulan da bunlardır. Halkın nazannda i t i b a r l a r ı d ü ş ü n c e , m a a ş l a
r ı k e s i l m i ş , h a l k ı n eline bakan dilencilere dönmüşlerdir. Bu nedenle, bun
ların iyi bir imtihanla seçilip maaşlannın yükseltilmesi gerekir. Eğer
hatiplerle ilgili bu tedbirler alınırsa, hutbelerin özellikle köylüler üzerin
deki tesiri artacak ve dolayısıyla imam ve hatibin eski itibarı gelecek, nü
fuzu artacak ve onların irşatlan sayesinde tekrar içine düştüğümüz bu ce
halet ve b a t ı l itikatlardan bir sene z a r f ı n d a k u r t u l m a m ı z mümkün

o l a c a k t ı r " ^ Y a p ı l a n t a r t ı ş m a l a r d a ve yazılanlarda, hutbenin bidatleşmesi-
nin hutbeden mi hatiplerden mi olduğu tartışmasında özellikle bu cihete
de önem verilmesi ve bugüne kadar düşünülmeyen hatipler meselesinin
incelenmesi gerekir"^.

d. Hutbe tartışmasında, bazı yayın organlannda ç ı k a n y a z ı l a r d a

İ s l a m ' ı n teali ve terakkisini sağlayacak hutbelerin asli vazifesini kaybet
mesinin sebebinin hatiplerimizin hakkıyla ıslah ve ihzar olunmamasından
doğduğunu, bu sebeple önce hatipleri ıslah edecek müesseselerin açılması

gerektiği fikri işlenmeye başlar'^ Bu aynı zamanda 1909'da başlayan
medresenin modernleştirilmesi fikri ve bu anlamda uzmanlaşmanın bir
gereği olarak da ortaya ç ı k ı y o r d u .

5. Hutbelerin dili

Bu dönemde hutbeler konusunda en çok yoğunlaşılan noktalardan
birisi de hutbenin dili meselesidir. Dil, hutl^nin amaçlarının gerçekleşti
rilmesinde en önemli bir araç meselesi olarak ortaya çıkar. Çünkü, içerik
ve şekil olarak hutbeler ne kadar iyileştirilirse iyileştirilsin ve bunları kul
lanan kişi olarak da hatip ne kadar iyi yetiştirilirse yetiştirilsin okunan
hutbe, cemaat tarafından anlaşılmadıkça amacına ulaşmış değildir. Dil

91. Hafız MehmedTahir, "Taşralarda Hutbe ve Hatipler", Strat-ı Müstakim, s.331.
92 ."İntibah-ı İslam", Straı-ı Müstakim, c.IV, Adet 84, 4 Rebiülahir 328-1 Nisan 326,

S.109.

93. Mehmed Gıyaseddin, "Terakkiyi Temin için Islahı Vacip İki Esas", îslam Dünyası,
S.57.

94. Hafız Mehmed Tahir, ' T a ş r a l a r d a Hutbe ve Hatipler", Sırat-ı Müstakim, s.331.
95. Alimcan el- İdrisi, "Hutbelere DAir", 5ırflM Müstakim, s.264.
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meselesi halledilmedikçe, halka gitme hareketi'̂ , hutbe vasıtasıyla ger
çekleştirilmek istenenler ve halka tesir etmek... kesinlikle başarıya ulaşa

maz. Bu sebeple, dil meselesi, hutbenin anlaşılması yani muhtevası mese
lesi ile beraber gündeme gelmiş ve tartışılmıştır. Bu dönemde hutbeler
konusunda Sırat-ı Müstakim'de seri makaleler yazan Halim Sabit şöyle

der: "Maalesef, ş i m d i bizim hutbelerimiz eski hutbelere katiyen tevafuk
etmiyor. Zira o eski hutbeleri cemaat anlıyor, Hatibin ne söylediğini fehra
ediyorlardı. Hatip de hutbesinde bir maksadı meşru takip etmekle bera
ber, onun tefhimi hususunda dahi son derece gayret ibraz ediyor ibadet
olmasını bu yolda temine çalışıyordu. Hülasa hutbeyi anlamak anlatmak
her ^si de sünnettir. Çünkü efendimiz hutbeyi anlatır, ashab da anlarlar
dı. İşte anlamak anlatmak sünnet-i fiiliyeyle sabittir. Bu nokta katiyen
inkar olunamaz. Binaenaleyh, bizim bu fiili sünnete uymamız da sünnet
tir. Hatta vacibe yakın bir sünnet-i müekkededir. Hutbenin hikmet-i meş
ruiyeti cihetini mülahaza da bu noktayı tekid ediyor. Bir de Peygamberi
mizin Kureyş dışındaki bir kabileye, o kabilenin lehçesi ile hutbe irad
ettiğine dairbir hadis de vardır. İşte bu sebepten, hutbelerimizi muhatap-
lann anlayabilecekleri bir şekilde okumamız sünnet-i Rasul'e uymaya ça
lışmamız ve onlardaki asli maksadı unutmamız gerektir"'' Görülüyor ki.
Halim Sabit, hutbenin anlaşılmasına paralel olarak dil meselesini açıkça

Türkçe ismini zikretmeksizin gündeme getirmektedir.

Halim Sabit'in hutbenin anlaşılması ve dolayısıyla dil ile ilgili yazdı
ğı bu makalelerden sonra hatipler, şimdilik en azından hutbelerin Arapça
olması sebebiyle zamanın ulemasının tertip, akabinde de tercüme edip,
Sırat-ı Müstakim'de veya başka bir vasıtayla ilan edilmelerini isterler. Bu
suretle en azından ittihadın sağlanacağını ve halk üzerindeki tesirin de

9S
s a ğ l a n a c a ğ ı m da söylerler . Diğer taraftan, dönemin Arapça eğitim duru
mu göz önüne alındığında, pek makul görünmemekle beraber, anlaşılma

ile ilgili hatiplerin sunduklan bir öneri de cemaat içerisinde az çok Arap
ça anlayanlann, irad edilen hutbe konusunu daha sonra anlamayanlara an
latmalarıdır. Bu tür çözümlerin, hatipler tarafından istenilmesinin diğer

bir sebebi de dil ve anlaşılma meselesi ile ilgili olarak halkın ve hatibin

96. II. Meşrutiyet döneminde en kısa ve faydalı bir şekilde halka gitmenin en önemli
yolunun cami ve minber o l d u ğ u n u n s ı k s ı k üzerinde durulur. Mesela bkz. Hamidud-
din, "İrşad Tarikleri 2", tslam Dünyası, s.24. Bu konudaki önemli bir yazıda
Makam-ı Meşihat'a gönderilmiştir: "Bizce ehl-i İslam içincamilerden minberlerden
daha ala ikaz yolu bulunamaz. I r ş a d için bundan daha münasib bir tarik elde edile
mez. Bilhassa salat-i cuma bunun için ne büyük ne azim bir nimettir. Fakat şeriat-i

hazıra dairesinde acaba bu nimetten zerre kadar istifade olunuyor mu? İşte teşrih
etmek istediğimiz nokta burasıdır. Bizim cevami-i şerifede okunan hutbelerin fayda
sız, manasız olduğunu isbata bile hacet yoktur. Bu hemen herkesçe bilinen bir keyfi
yettir. Mana itibariyle böyle olduktan sonra, lisan itibariyle de faydasızdır." Bkz.
A.C., "Hutbeler Meselesi", İslam Dünyası. Adet 15,1331-1329, s.232.

97. Kazanlı Halim Sabit, "Hutbelere Dair Şetta", Sıra/-ı Müstakim. s.200.
98. Filibede Camii Kebir Hatibi H a f ı z - ı Sani, "Hutbelere Dair, S ı r a ı - ı Müstakim, s.218.
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kendi okuduğu hutbeyi anlamaması durumunda, cuma namazında şüphe

olduğu konusudur''. Ancak hatiplerin de bu meseleyi iyi bilmedikleri
konu ile ilgili sordukları şu sorudan açıkça anlaşılmaktadır: "Acaba cuma
namazında okunması ve dinlenilmesi farz olan hutbe, l a f ı z l a n itibariyle
mi yoksa manası itibariyle mi farz kılınmış? Her halde lafızları itibariyle
olmayacak. Çünkü, hutbelerimizde Kur'an ve hadislerden başka şunun

bunun sözleri olduğundan lafızlann kutsiyeti yoktur. Eğer manası itiba
riyle farz kılınmış ise, hutbeleri, değil hatibin ahalinin bile anlaması farz
oluyor. O halde, ayet-i kerime ve hadisler hariç vereceğimiz nasihatleri
kendi lisanımızla versek olur mu? Bu husus u l e m a m ı z a r a s ı n d a t a r t ı ş ı l m ı ş

hatta cevabı Arapça'dan b a ş k a olmaz diyerek verilmiş bile olabilir. Eğer
öyle ise delilleri nelerdir?"""

Hutbenin dili meselesi ile ilgili olarak bir hatip tarafından yukanda
sorulan soruyu, ulemadan, dergiye daha sonraki sayılarda cevap verilme
ye ve konu Sırat-ı Müstakim sayfalarında tartışılmaya başlanılır. Sıratı
Müstakim, bu konuda kendi c e v a b ı n ı ise bu tartışmalardan sonra verece
ğ i n i ifade etmektedir. İlgili soruya gelen ilk cevap, îmam'ı A'zam'm
başka dillerle hutbe okunabileceğine cevaz verdiğini, ancak imam Ebu
Yusuf ve Muhammed'in bunu acz ve kudrete b a ğ l a y a r a k meseleyi a ç ı k l a
d ı k l a r ı n ı ve ulema arasında kabul gören görüşünde bu olduğu yönündedir.
Ancak, yazıda fezleke (özet) olarak ise fıkhen şu cevabın verildiği vurgu
lanır: "Hangi lisanla olursa olsun okunması, cevaz-ı şer'iyeye iktiran
eden hutbelerden, okuyan ve dinleyenler umumiyetle istifade edebilmele
ri üzere, her kavmin kendi lisanlan üzerine hutbeler tertip ve tahrir edil
melidir. Yoksa arabiyetin üslûp ve şivesine lügat ve meziyetlerine, kavaid
ve inceliklerine vakıf olmayan TürÛer için Arapça okunacak hutbelerden
bir hüsn-i tesir meydana gelmez. Çünkü umuru malumeden olduğu üzere,
söylenenden ne denildiğinin anlaşılması şarttır. Bu şart-ı mutlaktır. Bu se
beple, mütekellim ve muhatabına karşı mazmunuyla, mefhumuyla bihak
kın anlaşılmayacak olan kelam bir fayda vermez."'°'.

Hutbenin dili ile ilgili yukanda gelen cevabı destekleyici diğer ce
vaplar da dergiye gönderilmeye başlanmıştır. Derginin 30 numaralı nüs
hasında da yine hutbenin, dinleyenler t a r a f ı n d a n a n l a ş ı l m a s ı ile ilgili tara
fı öne çıkanlarak, îmam-ı A'zam'm verdiği cevaza dair fetvanın,
günümüz şartlannda caiziyeti değil, belki vucubiyeti gerektirdiği ifade
edildikten sonra, özellikle İmam Yusuf ve Muhammed'in kudrete dair
verdikleri cevazm ise, yine hatiplerimizin acziyetlerinin bu kadar apaçık

99. Filibede Camii Kebir Hatibi H a f ı z - ı Sani, "Hutbelere Dair, S ı r a t - ı Müstakim, s.218.
100. A.g.m. s.218. Sırat-ı Müst^im bu meselenin en önemli olduğunu ve ulemanın ceva

bım beklediğini ekler. Ama hiç bîr sayıda görebUdiğimiz kadarıyla kendi cevabım
vermez.

101. Antakya Ulemasından Bereketeade Safvel, "Hutbelere Dair", Sırat-ı Müstakim,
s.IO.
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meydanda olmasından dolayı -ki hutbelerde tegannili, seciyeli, yanlış ke
limeler kullanarak hutbe o k u m a l a r ı bunu göstermekledir- bu acziyet orta
dır, bu sebeple, hutbelerin h a l k ı m ı z ı n a n l a y a c a ğ ı bir dille okunması da
caiz değil belki daha evladır"" denilmek suretiyle hutbenin dilinin halkın
anlayabileceği dilin o l m a s ı yönünde hem f ı k h i hem de içinde bulunulan
durum göz önünde tutularak destekleyici bir yorum getirilmektedir.
Ancak, bu cevaplarda istisna tutulan, Arapça olarak k a l a b i l e c e ğ i söyleni
len kısım olan ayet ve hadislerin m a n a l a n n ı n verilmesinden daha çok,
hutbede A l l a h ' ı zikir, sena ve tahmidin hutbenin rüknü o l d u ğ u için, bu
Arapça okunsa ve cemaat bundan bir şey anlamasa farz yerine getirilmiş

olacağı'"^ ifade edilerek hutbenin bu kısmının, Arapça olarak kalması şek
lindedir.

Ancak, S ı r a t - ı Müstakim s a y f a l a r ı n d a hutbenin yerel halkın halkın

anlayabileceği bir dil ile yani Türkçe ile okunabileceğine dair gönderilen
y a z ı l a r y a y ı n l a n ı r k e n , d i ğ e r taraftan da hutbeyi şekil, içerik ve bu anlam
da anlaşılma yönünden tenkit eden ve fakat b u n l a r ı n Arapça olarak ko
runması gerekirmiş gibi ima edilen yazıların da çıktığı görülür. Bu yazı

lardan birinde ise hutbelerin n a s ı l o l m a s ı g e r e k t i ğ i ile ilgili yazısının

arkasına o hafta cumada o k u d u ğ u hutbenin b e ğ e n i l m e s i sebebiyle, birçok
kimsenin kendisinden bunu i s t e d i ğ i n i , ancak herkese a y r ı a y r ı veremeye
c e ğ i için dergiye gönderdiğini ve her hafta da göndereceğini"^ söyleyen
hatibin Arapça hutbe örneği'"' de ekleyip gönderdiği yazısıdu*'"'. Ancak,

102. Mehmed Ferid, "Hutbeler", 5<rflM Müstakim, s.58-59.
103. A.g.m., S.58.
104. Ali Şeyhu'l Arap, "Hutbeler N a s ı l O l m a l ı " , S ı r a t - ı Müstakim, s. 134.
105. Sırat-ı Müstakim'de y a y ı n l a n a n bu Arapça hutbe örnekleri için mesela bkz. Ali

Şeyhu'l Arap, "Hutbe 1", SıraM Müstakim, c.IIl, Adet 61, 20 Şevval 321-22 Teşri-

nicvel 325, s.134-135; Ali Şeyhu'l Arap, "Hutbe 3". Strat-ı Müstakim, c.III, Adet
63. 4 Zilkade 327-5 Teşrinisani 325, s.169. Bu hutbeler yeni muhtevalı ve örnek
hutbeler olarak yazılıp yayınlanmış olmasına rağmen, daha sonra hem muhteva hem
de seciyeli olmalarından dolayı tenkide uğramışlardır. Bkz. İbrahim Besim, "Inti-
bah-ı Islam-İttihad-ı Müslimin Camilerde Hutte ve Mevaiz-i Diniye Enciimenle-
n"^ırat-ı Müstakim, s.95. Yazarın bu tenkide cevabı için bkz. Ali Şeyhu'l Arap
"Sırat-ı Müstakim Risale-i Islamiyesine", Sırat-ı Müstakim, c.V, Adet 111, 16 Şev-
val-8 Teşrinievvel 326. s.l 16.

106. Hutbelerin şimdiki yazılış ve okunuş şeklinin İslamiyet'te bİr bidat-i seyyie olduğu
nu söyleyen Ali Şeyhu'l Arap, Sırat-ı Müstakim'e hatiplere örnek o l m a s ı için gön
derdiği hutbelerin onlar tarafından rağbet görmediğinden ve sanki onlann eski hut
beleri lerketmemek için söz verdiklerini daha sonraki bir yazısında belirtir. Ancak, o
bu rağbetin, niçin olmadığı konusunu, hatiplerin rağbet göstermemelerinin sebebi
nin, onların Arapçaları olmamaları sebebiyle anlayamadıklarından olduğu şeklinde

yapılacak basit bir yorumu dahi zikretmemektedir. Ancak, bu yorumu yapmayan
yazar, aslında Arapça hutbelerinin beğenildiğini fakat Türkçe tercümesinin de ya-
yınlamlmasımn istenildiğini, bunun ise kendisi ile ilgili değil, dergi ile alakalı bir
husus olduğunu söyller. Hutbenin Türkçe okunması konusundaki g ö r ü ş ü n ü İ s e hati
bin hamiyeti veya resmi iktidann z o r l a m a s ı ile ilgili olduğu şeklinde açıklayarak

izah eder. Bkz. Ali Şeyhu'l Arap, "Sırat-ı Müstakim Risale-i Muhteremesine",
S ı r a t - ı Müstakim, C.III, Adet 66, 26 Zilkade 327-26 Teşrinisani 325, s.210-211. Bu
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dönemin kültür durumu gözönünde a l ı n d ı ğ ı n d a , c e m a a t ı n içerik bakımın

dan zaman ve zemine uygun hale getirilen ve Arapça irad edilen bu hut
beyi nasıl anlayıp da takdir ettikleri bir merak konusudur. S ı r a t - ı Müsta-
kim'de Arapça y a y ı n l a n a n bu hutbeye, y a z a r ı n y a z ı s ı n d a n ç ı k a r d ı ğ ı

sonuçla, hutbenin Türkçe o k u n a m a y a c a ğ ı sonucuna varan bir kişi tarafın

dan, hemen akabindeki s a y ı d a ufak bir tarzda da olsa bir tenkit gelir. Ma
kale sahibi yine anlaşılma meselesine dikkat çekerek, sadece Arapça bi
lenlerin a n l a d ı ğ ı gibi hutbeden gerçek maksada u l a ş ı l a m a y a c a ğ ı , bunun,
ancak bütün c e m a a t ı n a n l a m a s ı y l a o l a b i l e c e ğ i n i söyler. Fakat, y a z ı d a , ya-
zann çözüm olarak, cumada okunan hutbelerin Hindistan'da da geçerli
olan, önce Arapça daha sonra da özetle mahalli dil ile okunması şeklinde

kanşık ve sıkıcı bir yolu da teklif e t t i ğ i görülür .

Hutbelerin dili meselesi ile ilgili S ı r a t ı Müstakim'de bu konuda,
A r a p ç a s ı korunarak önce veya sonra mahalli dille hutbenin cemaata anla
tılması gibi kanşık yolları teklif eden yazıların yanısıra, kesin Türkçe ola
mayacağı hatta öncesinde ve sonrasında da Türkçe'sinin a ç ı k l a n m a s ı n ı n

c e m a a t ı s ı k a c a ğ ı gibi bir gerekçeyle bu teklifi de kabul etmeyen ve açıkça

tavır koyan bir yazı yayınlanır. Yazı şöyledir: "Camilerimizde okunmakta
olan esld hutbelerin, yeniden tahrir ve tilaveti ve Türkçe'ye de tercümesi
b a z ı kimseler t a r a f ı n d a n arzu edilmekte o l d u ğ u S ı r a t - ı Müstakim'de gö
rülmektedir. Hutbelerin Türkçe'ye tercümesi, b i d a t - ı seyyiedendir. Yine
selamet ve tesirlerinin o l m a y a c a ğ ı cihetiyle de ulema indinde caiz görüle
meyeceği tabiidir. İkinci olarak ise, cümlenin malumu olduğu veçhile,
mesela k ı r k satirli uzun hutbeler eskiden beri Arabistan'da bila teganni
k ı r a a t olunagelmekte ve ekser ahalisi Türk olan bilad-ı sairede ise muhta
sar olarak t a r z - ı mahsusda kezalik kadimen k ı r a a t ve tilavet olunmakta ol

m a s ı n ı ve tarz-ı mezkur ile uzun hutbe o k u n m a s ı ise cemaatın çoğunluğu

nun manalarım anlayamayacaklan ve kıraatin pek uzun süreceği

sebebiyle tenfir-i cemaati mucip olacağından mevaiz-i müfidiye ş a m i l ,

muhtasar olarak ulema-i a l a m ı n tertib-i hutbe ile huteba efendilere hediye
108

b u y u r m a l a r ı lazime-i halden görülüyor." Ancak, bu yazıya hemen iki
nüsha sonra sert bir cevap gelir. Yazar 69. nüshada ifade edildiğinin aksi-

yazısınm hemen a r k a s ı n d a yine bir Arapça hutbesi y a y ı n l a n ı r ve Sırat-ı Müsta
kim'de de yayınlanan bu hutbenin ise Türkçesi v e r i l m e m i ş t i r . Bkz. Ali Şeyhu'l

Arap, "Hutl^ 4-5'\ Sırat-ı Müstakim, C.III, Adet 66, 26Zilekade 327-26 Teşrinisani
325, S.2I1. S ı r a t - ı Müstakim'in S e b i l ü r r e ş a d a d ı n ı a l m a s ı ile beraber, derginin ilk
nüshasında en, önemli görevlerinden birisinin de hutbelerin asli şeklini alması ve
halkın efkarım tenvire, ^lakını tehzibe hizmet etmek üzere hutbeler yayınlayacağı
nı duyurmasına rağmen ("Hutbe ve Mevaiz", S e b i l ü r r e ş a d , s.12), Ali Şeyhu'l

Arab'ın Arapça hutbelerini y a y ı n l a r . Mesela bkz. Ali Şeyhu'l Arap, "Hutbe 25", Se-
bilürreşad.c.l-WUl. Adet 19-201,26 Recep 1330-28 Haziran 1328,s.362.

107. Ahmed Cavid, "Hutbelere Dair", S t r a t - ı Müstakim, s. 184.
108. Hafız eş-Şeyh Mehmed el-Celveti, "Hutbelere Dair", S ı r a t - ı Müstakim, c.III, Adet

69.17 Zilhicce 327-17 Kanunievvel 325, s.263.
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ne, İslamiyet daima terakki ve tealiyi ilim ve hüneri emreden birdin oldu
ğu için, terakkiye taalluk edecek bir hususu, İslamiyet'in men etmesi
münikün olmadığı için deTürkçe hutbeler, "Halkın ibadet ve taatı ile ten-
vir-i efkar ve tashih-i a h l a k ı n a hizmet edeceği" gibi ilim ve hüner ile te
rakki ve tealiye sevk ve teşvik edeceği ve nasihat vereceği sebebiyle ma
halli lisanla okunan bu tür hutbeler "bidat-ı hasene"dir, der"^. Fakat,
yazann daha sonraki cümlelerinden Hindistan örneğini de vermesiyle an
laşılan, Arapçası ile birlikte ondan evvel veya sonra hutbelerin Türk
çe'sinin verilmesi olduğu anlaşılmaktadır ki, bu, savunduğu hutbenin
amaçlan ve şekli ile tezat teşkil etmektedir. Ancak Türkçe hutbelerin ya
yınlanmasını da istediğinin altını önemle çizer"°.

Hutbenin meviza kısmının sadece Türkçe değil de Arapça okunduk
tan sonra -bunlar aslında Kur'an ve hadise göre hutbenin mutlaka Türkçe
okunması gerektiğini ifade eden bir grup olmasına rağmen- Türkçe'sinin
verilmesinin uygun olacağını veya tamamen Arapça olması gerektiğini

savunanların en önemli gerekçelerinden birisi, İslamlar arasındaki dil itti
fakının, din dili olması sebebiyle ancak Arapça ile sağlanabileceğidir.

Hutbelerin içeriklerinin düzeltilerek, namazdan sonra mücmel olarak ma-
nalanmn h a l k ı n a n l a y a c a ğ ı dil ile verilerek Arapça okunmaya devam
edilmesinin istenilmesi, bunun için önemlidir'". Mesela Mustafa Sabri
şöyle der: "Türkçe Kur'an okumak derecesinde olmamak üzere Türkçe
hutbe usulü de hatiplerin ehliyet derecelerine göre iyi idare edilebilmesin-
deki müşkülattan başka, diğer lisanlar içinde örnek olarak gitgide Türk,
Çerkez, Laz, Kürt ve Arnavut gibi muhtelif îslâm unsurlannm cuma ve
bayram namazlanndan b a ş l a y a r a k ayn ayn camilere bölünmeleri ve aynl-
malan gibi bir hal doğurur"." "Son zamanlarda ortaya çıkan İslam dini
reformculan, b a z ı fakihlerin gösterdiği şer'i cevazdan bilistifade hutbele
rimizin Türkçe'ye çevrilmesini düşünmekle bizi Arap lisanından yavaş

yavaş uzaklaşmaya teşvik etmiş bulunuyorlar. Buna k a r ş ı benim de Türk-
ler'i y a v a ş y a v a ş a r a p l a ş t ı r m a k i s t e d i ğ i m z a n n o l u n m a s ı n . Ben dünyanın

her tarafına yayılan Müslümanlann a r a l a r ı n d a ortak bir tanışma ve anlaş

ma bağı olmak üzere Arapça'yı münasip görüyorum."" Demek oluyor
ki, o ana dili ile hutbe okunması meselesine, İttihad-ı İslam açısından

karşı çıkmakta ve birliğin sağlanmasında Arapça'nın en önemli araçlar
dan biri olduğunu söylemektedir. Yine Beyanu'l Hak'dan ç ı k a n bir yazı

da, Arapça'nın öğretilmesindeki en önemli iki amaçtan birisi olarak, din

109. Ahmed Cavid, "Hutbelere Dair", S ı r a i - ı Müstakim, s.297.
110. A.g.m., s.297.
111. Abdüllatif Nevzad, "Beynel İslam Müşterek Lisan". Sebiliirreşad, cJC, Adet 242,25

Cemaziyelula 1331-18 Nisan 1329, s.133.
112. Mustafa Sabri,DiniMüceddidler, 3. Baskı, Sebil Yayınevi, İstanbul 1994, s.195.
113. A.g.e.,s248-249.
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dili olması sebebiyle birliğin sağlanması ve hatipleri Arapçahutbe verme
ye muktedir halegetirmektir denilmektedir'

Hutbenin dili konusunda başlayan bu tartışma, Arapça okunması ge
rektiği ile ilgili mezhebimize de uymayan görüşten uzaklaşmaya ve Arap
ça'yla beraber Türçesi'nin de verilmesi gerektiği ile ilgili önerilerden
sonra a r t ı k y a v a ş y a v a ş A r a p ç a ' n ı n da tamamen b ı r a k ı l m a s ı ve mevize
k ı s m ı n ı n sadece Türkçe'sinin o k u n m a s ı g e r e k t i ğ i Ue ilgili fikirlerin de or
taya çıkması yolunda cereyan etmiştir. Bu tür bir yazıda Türkçe hutbe
okumanın bidat-ı seyyie olduğu söylenilen makaleye de tepki gösterilerek
aksine bidat-ı hasene olduğu, sünnete uygun olanının tamamen mahalli li
sanla olması gerektiği, hatta Peygamberimizin bugün yaşasaydı bu şekil

de hareket edeceği vurgulu ifadelerle söylenir"^ Hutbenin dili meselesi
ile ilgili bundan sonra da Sırat-ı Müstakimin 69. nüshasında yeralan yazı

ya tepkiler gösterilmeye devam edilmiş, hatta hatiplerden bazUan Türkçe
hutbe okuduklannı ve bu suretle bidat-ı seyyie değil, memurolduklan bü:
emr-i ilahiyi hakkıyla yerine getirdiklerini ifade etmişlerdir'"^. Hatiplerin
Türkçe hutbe okuduklarını dergiye yazmalan üzerine, hutbedeki gerçek
maksadı anlayan hatipler olmalanndan dolayı gelen bazı yazılarda da
kendilerine teşekkür edilir. Hatta bu hutbelerin su-at-ı Müstakim'de ya-

117
y ı n l a n m a s ı istenir .

Ancak, tartışmalann hutbenin sırf Arapça ve bu aşamadan sonra
Arapça'sından sonra Türkçe'sinin verilmesi fiİdrlerinden sonra, hutbenin
dilinin, Kur'an'dan "Ve ma Erselna min rasulin illabilisani kavmihi liyü-

114. Mehmed Nesib, "(Medeniyet, Müessis-i Medeniyet Olan İslamiyet, Ulum-ı Islami-
ye) Ulema. Meslek-i İlmi", Beyanül Hak.Adet 11,c.1,20 Zilkade 1326-1 Kanuniev-
vel 1324.S.234-236.

115. Bir zai-ı muhteremin görüşüne göre Türkçe hutbe okumak bidat-ı seyyie imiş! Hal
buki böyle bir şey olamaz. Halbuki, bir hatibin cemaatın anlamadığı bir lisan ile
hitap etmesi bidat-ı seyyicdir. Niçin diye sorarsanız derim ki: Peygamber hiç bir
zaman başka bir kavmin lisanı ile hutbe okumadı. Peygamberin bir gün farisi hutbe
okuduğunu bilen varsa çıksın isbat etsin. Bidat demek, sünnete muhalif hareket
demek değil mi? Hitabet de sünnet-i seniyye ise, mutlaka bir lisan ile tekellüm
değil, cemaatin konuştuğu dil ile vaaz, tebliğ-i ahkam hatta memlekete müteallik
meselelerden bahistir. İşte bu ciheti dikkate alan Mısır hatipleri fasih lisanı bile
ihmal ediyorlar. Bir kazınm hutbesini dinledim avam şivesindedir. Onlar değil kafi
yeye. iraba dilin kaidelerine uymak içinbile kendilerini mecbur görmüyorlar. Pey
gamber de bizim devrimizde yaşasaydı aynı bizim gibi hareket ederlerdi. "Ben in
sanlara akıllarının yettiği kadarıyla hitap etmeye gönderildim" buyuran Peygamber
elbette tefhim-i meram için daha iyi bir yol bulamazlardı..." Bkz. M.S. Buhari,
"Hutbeler", S ı r o M Müsiakim, s.298.

116. Mesela bkz. Mehmed Remzi,"Hutbelere Dair", Sırat-ı Müstakim. c.in. Adet 74,22
Muharrem 328-21 Kanunisani 325,s354-346. Taşralardaki durum için bkz. Yazıcı,

"Karesi Gazetesi Penceresinden Balıkesir'de Dini Hayat Üzerine Gözlemler (1916-
1917)".s.lll.

117. Ahmed Cavid. "Açık Mektup", Sırai-ı Müstakim, c.in. Adet 77, 14 Safer 328-11
Şubat 325, s395.
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beyyine lehum...""* ayetini delil getirerek, anlaşılabilmesi için mutlaka
mahalli lisan ile yani Türkçe okunmasının f^z o l d u ğ u n u söyleyen ve bu
açıkça savunan kjşi, o dönemde Alimcan el-Idrisidir. O, hutbenin baş ta
rafındaki hamd ve senanın ise Arapça olabileceği görüşündedir'". Alim
can el-îdrisi'nin bu yazısından sonra ise, ikinci önemli diğer bir yazıda.
Halim Sabit'e aittir. O, hutbelerin, bidatçilikten ve sırf gramofon gibi
kuru kuruya dinlenmekten k u r t a r ı l a r a k , ı s l a h ı n ı n ve asli şekline tekrar
döndürülmesinin ş u iki maddeyi yerine getirmekle g e r ç e k l e ş e b i l e c e ğ i n i

a ç ı k l a r ; 'T- Hutbenin hamd, sena, temcid, ş a h a d e t k ı s ı m l a r ı tercüme edil
mek şartıyla ayet-i kerime ve hadisi şerifleri Arapça olarak okunur, fakat
bu hususta sünnet-i seniyyeden a y r ı l m a m a k seci', kafiye h a t ı n için, seka-
met terkibinden s a k ı n m a k gerekir. 2- Hutbenin "meviza", "iyilikleri em
redip kötülüklerden nehy", "dua" k ı s ı m l a r ı da lisanı mahalli üzere irad
olunur. Bu suretle, hutbenin bu k ı s ı m l a n n d a n maksat olan cihet de husul
b u l m u ş olur. Zaten hutbenin bu kısımları anlaşılır bir lisan ile irad edil
medikçe hutbe de natamam k a l ı r . Bu hal elbette kerahetten hali olmasa
gerek."'̂ " Görülüyor ki, Halim Sabit, hutbenin dili konusunda çok açık ve
net olarak a n l a ş ı l m a y ı ön plana çıkararak, Türkçeleşmeden yana olduğu

nu belirtmektedir.

S ı r a t - ı Müstakim ve Sebilürreşad'm aksine İslam Dünyası mecmua
sında, memleketimizde de Orta Asya Türkleri'nde o l d u ğ u gibi Türkçe
hutbe o k u m a n ı n y a y g ı n l a ş m a s ı n a hizmet edebilmek a ç ı s ı n d a n , o r a l ı bir
hatip olan Niyaz Mehmed'in hutbeleri "Ana Diliyle Hutbe" başlığı altın

da dere edilir'̂ '. Ancak, dergide, bunun tesirlerinin görülmesini bırakm
lehte ve aleyhte'" daha bir tenkidin gelmediğini, ancak Arap olan İstan
bul'daki bir hatibin, bu uygulamayı başlattığı belirtilir. Kendilerinin ise
bütün bu ilgisizliğe rağmen Türkçe hutbe yayınlamaya devam edecekleri
ifade edilir'". Aşağıda dönemin üç fikir akımının hutbe konusundaki fı-

118. "Biz her peygamberi yalnız kendi kavminin diliyle gönderdik ki onlara (emredildik-
İcri şeyi) açıklasın..."İbrahim, (13): 4.

119. Alimcan el- İdrisi, "Hutbelere Dair", Strat-ı MUsiakim, s.264. Daha sonra aynı uslu-
bu kullananlar çoğalmıştır. Mesela bkz. Hamiduddin, "trşad Tarikleri 2", İslam
Dünyası. S.25,

120. Halim Sabit,"Dinin Şekl-i Aslisine İrcaı Lüzumu", Sebilürreşad. s.275.
121. Mesela bkz. İmam NiyazMenmed, "HutbeiUla", islam Dünyası, Adet2,18 Rebiü-

lahir 331-14 Mart 1329, s.26-27', Nizay Mehmed, "Hutbe-i Cuma", İslam Dünyası,
Adet 6,15 Cemaziyelahir 331-9 Mayıs 329, s.89-90.

122. Dergiye lehte ve aleyhte bir yazı gelmemesine k a r ş ı n , dergide yazan yazarlann
Türkçe hutbe konusunda konuştukları kimselerin, bu durumdan memnun olmadıkla

rını, gerekçesiz veya Peygambere dayandırarak gerekçelerini de bildirerek Türkçe
hutbeyi kabul etmedikleri daha sonraki bir yazıda belirtilir. Bkz. Ebu'l Kemal M.
Akıl, "Hutbe Nasıl Okunmalıdır?", islam Dünyası, s.263-264.

123. İslam Dünyası, "AnaDili ile Hutbe", islam Dünyası, Adet 6,15 Cemaziyelahir 331-
9 Mayıs 329, s.88. İslam Dünyası, 6 numaralı nüshasında belirttiği üzere, ana diliy
le hutbe okuyan hatiplerin s a y ı s ı n ı n ç o ğ a l m a l a n için Türkçe hutbe örnekleri verme
ye devam eder. Çünkü, amaçlarının ümmeti irşat ve ikaz ve bunun da bilhassa hut-



YAYGIN DlN EĞİTİMİ AÇISINDAN HUTBELER 523

Merini d e ğ e r l e n d i r i r k e n de belirttiğimiz üzere, Türkçü veya Türkçü-
İslamcı çevrelerin hutbenin meviza kısmının Arapçası hiç okunmaksızın,
Türkçe olması konusunda gerek yayın organlarında gerekse yazdıkları
eserlerde çok daha açık davrandıklan müşahede edilir.

İslam Dünyası'nda Rusya Müslümanlan arasında hemen ekseriyetle
her tarafta yaygınlaşmaya başlayan ana diliyle hutbe okunmasına dair,
daha çok dil meselesi olarak ortaya konan, ancak terakki ve tealide, mille
tin fıliinin açılmasında kısaca modernleşmede hutbe dilinin ana dil ile ol
masının zorunluluğu olarak ortaya çıkan bu fikirler, dinin sosyolojik rolü
ile ilgili o dönemde yapılmaya başlanan tartışmalann da bir sonucudur.
Gökalp'in daha sonraki senelerde camilere, insanlann devam etmesinin
azalmalannın sebeplerini söylediği'^" cümlelerle, İslam Dünyası'nda hal
kın rağbetinin özellikle cumaya devamının azalmasının nedenlerini, din
lediğini anlamaması, onun fikrini açmaması, fikri umumi oluşturmaması,
horul horul uyutması ve halkın da sıkılganlıktan, hoşlanmadığı için cami
lere rağbetin azaldığı yolundaki cümleler, paralellik arz eder. Bugün
Rusya Müslümanlannın ana diliyle hutbe sayesinde camileri doldurarak,
nasıl uyandıklanmn altı özellikle dil meselesine vurgu yapılarak çizilir.
Şimdilik hiç olmazsa kısmen hutbenin Türkçeleştirilmesi istenir . Ancak
daha sonraki yazılarında, özellikle anlaşılması gerekçesi ile beraber,
İslam'ın içinde bulunduğu durumdan kurtulmasının yegane yollanndan

beler yoluyla yapılacağına inandıklarını ifade ederler. Yine Rusya müslümanlanara-
• sında yaydmaya başlayan ve üç dört seneden beri Tatarca okunan hutbenin Türkçe
olarak İstanbul'da da okunmasını istediklerini belirtirler. Halta yazıda bunun tesirle
rinin görüldüğü ve İstanbul'daki Ana DiliyleHutbeokuyanlarm artmaya başladığını
da söyler ve Niyaz Mehmed'in Türkçe bir hutbesini de yine yayınlarlar. Ancak, bu
tür hutbeler yine Arapça'sından sonra Türkçesi de verilmek suretiyle irad edilmekte,
meviza ktsımlan Arapçasız sadece Türkçe olarak verilmemektedir. Bkz. "Ana Diliy
le Hutbe", islam Dünyası, Adet 10,13 Ş a b a n 331-4 Temmuz 329, s.155-156.Türk
çe hutbe örneği içinbkz.Mehmed Niyaz, "Hutbe-i Cuma" İslam Dünyası, Adet 10,
13 Şaban 331-4 Temmuz 329, s. 156-157.

124. "Meşihat-ı İslamiyye'nin umur-ı diyaniyye ile adem-i iştigalinden husule gelen za
rarlar yalnız cehaJet-i diniyyenin intişarı ve itikadatın bozulmasından ibaret olma
mıştır. Bunun bir neticesi de icra-yı ibadetin ve camilere mudavemetin gittikçe azal
masına yüz tutmasıdır. Acaba nüfusun azalması gibi, bu azalmanın da birtakım
kabil-i izale sebepleri yok mudur? Mesela bir camide imamın ahlaklı, hatibin beliğ,
vaizin hakim, müezzinlerle h a f ı z l a r ı n hüsn-i savte malik bulunmalan müdavimleri
nin artmasına mucib olmaz mı? Görülüyor ki, Meşihat-ı Islamiyye umur-ı diyaniy-
yeyi hüsn-i idare için imam vaiz hatip ila ahirihi gibi memurlarla, müftiler, medrese
ler ve ulum-ı diniyye mütehassıslan yetiştirmek zaruriyelindedir. O halde bu
memurları ve mütehassısları yetiştirmek için mesleki ve ihtisasi medreseler tesis et
mesi iktiza eder. Bugün mevcut olan Medresetü'l Vaizin gibi bir de Medresetü'l
Eimme ve'l Hutaba, Medresetü'l Müezzinin ve'l Kurra, Me^esetü'l Meşayih teşkili
lazım olduğu gibi bunun fevkinde olarak bir Medresetü'l Müderrisinin'in tesisi de
elzemdir." Bkz. "İttihat ve Terakki Kongresi Münasebetiyle", İslam Mecmuası,
c.III,s.50,1 R e b i ü l a h İ r 1335-12 Kanunisani 1332, s.1005-1006.

125. A.C.,"Hutbeler Meselesi", İslam Dünyası, s.233;Canpulad, 'Türkçe Hutbe",hlam
Dünyası, s.333.
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birisinin de hutbenin ana diliyle okunması olduğu tekrar belirtilerek,
dergi olarak hutbelerin Türkçe okunması gerektiğini daha açık bir şekilde
belirtirler'^.

Bu dönemde hutbenin dilinin Türkçe olmasını savunan ve Türkçe
hutbe örnekleri veren yayın organlarından birisi de İslam Mecmuası'dır.

Mecmuada yine Rusya M ü s l ü m a n l a n n ı n bu konuda katettikleri mesafe ve
bundan elde edilen faydalar okuyuculara verilmeye çalışılır. Yazılarda,

mahalli lisan ile hutbe meselesinin önemi, Rusya'da ana dili ile hutbenin
yaygınlaşması sırasındaki eski yeni mücadelesinin örnekleri verilerek iş

lenmeye çalışılır'".

Peki 1908 ile 1911 yıllan arasında hutbenin dili ile ilgili yapılan tar
tışmalar sürerken, resmi merci olan Şeyhülislamlık ne düşünüyordu?

Sırat-ı Müstakim'deki bir yazıdan da anlaşıldığı üzere Şeyhülislamlık da
tartışmalara paralel olarak hutbelerin içeriğinin zaman ve zemine uygun
olması gerektiği konusunda hem fikir olmasına hatta bu işle görevli bir
meclis oluşturmasına rağmen, dili konusunda Arapça olması görüşünde

dir. Fakat hutbelerin dilinin Türkçe olması yönündeki başlayan temayüle
itibar etmeyip daha önceki bir uygulama olan Kürsü Şeyhliği'nin canlan
dırılmasını temin ederek namazlardan sonra hutbelerin şerh ve izahını dil
konusunda birçözüm olarak görür ve bunu uygulamaya geçireceğini söy-
t 128
1er .

1914'de îslam Mecmuasının 6. sayısında "Darü'l Hilafet Bab-ı Fet-
vasımn Bir îftası" başlıklı yazıda, bir grup Gümüşhaneli vatandaş tarafın
dan cuma ve bayram namazlarında hutbelerin Türkçe okunmalannın caiz
olup olmadığımn sorulduğu ve Bab-ı Fetvaca da Türkçe hutbe okumamn

126. EbuT Kemal M. Akıl, "Hutbe Nasıl Okunmalıdır?", İslam Dünyası, s.265. Dergi,
bütün hutbe ile ilgili yaptıkları yayınlara veTürkçe hutbe örnekleri yayınlamalarına

rağmen, bu tesirin d^a hala memleketimizde arzu edilen bir şekle uşamadığmdan
de esefle bahseder. İslam Dünyası, Adet 17, 10 Zilhicce 331-27 Teşrinievvel 329,
s.265. Derginin bu yazılan çerçevesinde, daha sonraki yazılarda okuyucular tarafın

danislam Dünyası'nın bufaaliyetini destekleyen ve hutbenin Türkçe okunmasını is
teyen yazılar gelmeye başlamıştır. Mesela bkz. Canpulad, "Türkçe Hutbe". İslam
Dünyası, s.332-333.

127. Meselabkz. "Türkçe Hutbe", İslam Mecmuası, C.I, s.4, s.126.
128. "Cevami-i Şerifede Hutbeler", Sırat-ı Müstakim, s.437. Meşihat'ın bu teşebbüsünün

başanh olmaması üzerine, bizzat Meşihat'tan hutbelerin hem dil hem de içerik ola
rak düzeltilmesi konusunda Rusya mUslümanlan örnek gösterilerek hemen tedbir
alınması ve hutbelerin amaçlarına ulaşabilmesi için Türkçe okunması istenir. A.C.,
"Hutbeler Meselesi", İslam Dünyası, s.233. Bu tarihlerde diğer bir önemli faaliyet
de izmir Mutemer-i İlmiyesi Mukarraratı'nda alınan kararlardan birisinin hutbelerle
Ugili olan maddesidir; "Madde 11: Hatip efendilerin, vazife-i hitabeti bihakkın ifa
edecek kudret-i ilmiyeye vakıf bulunmaları ve hal ve zamana mutabık Türkçe ve
Arapça bir hutbe mecmuası tanzim olunması istirham olunacaktır." Bkz. "İzmir Mu
temer-i ilmiyesi Mukarraralı", Sırat-ı Müstakim. c.VII, Adet 177, 5 Safer 1330-12
Kanunisani 1327,s3333.
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tahrimen mekruh olduğu, hatta Bab-ı Fetvaca fetva isteyenin cezalandınl-

ması talep edilmiş olduğu yazılıdır'". Fetvayı biz görmedik. Ancak adı
geçen fetva yine islam Mecmuası'ndaki bir makalede şiddetli eleştiriye
uğramıştır. Makalede Kur'an ayetleri, Peygamberin uygulamaları ve Ha
nefi mezhep imamlarının hutbenin dili ile ilgili görüşleri zikredilmek su
retiyle ana dili ile hutbe okunmaz diyenlerin görüşünün tam aksi olması
gerektiği aynntılanyla ortaya konulmaya çalışılmıştır'^. Hutbe ile ilgili
yapılanların Cumhuriyet dönemine kaldığı göz önüne alındığmda döne
min sonuna kadar hutbenin dili ile ilgili Arapça o l m a s ı veya bunun yanın

da Türkçe izah edilmesi ile ilgili teşebbüslerin dışında resmi olarak bir
şey yapılamadığı söylenebilir.

Dil konusunda resmi makamlarca bir ilerleme kaydedilememesine
r a ğ m e n , bu dönemde, yapılan tartışmalann bir kamuoyu oluşturması ve
zaten meselenin Meşihatça ve diğer yöneticiler tarafından anlaşılması se
bebiyle, din aydınlanması ve eğitimdeki ve bu anlamda medreselerdeki
modernleşme çalışmalan çerçevesinde hutbeleri okuyan hatiplerin yetişti
rilmesine yönelik gayretler ve yapılanlar vardır. Bunlardan en önemlisi
Medresetü'l-Eimme ve'l-Huteba'mn a ç ı l m a s ı d ı r . Y u k a r ı d a da açıklandığı

üzere, ne imam ne hatibin yetişme tarzlan, bu vazifeleri kendilerinden
beklendiği gibi yapmalanna uygun değildi. Medresenin belirli bir kade
mesinden ayrılmış olanlar bu görevleri üstleniyorlardı. Hatiplik, imamlı
ğa göre daha iyi bir eğitimi gerektiriyordu. Çünkü her hafta değişik konu
larda Arapça hutbe okumak oldukça yüksek bir tahsili gerektiriyordu.
Fakat biraz gür ve güzel sesi olan kimseler, Arapça hutbeleri ezberlerler o
şekilde ifa ederlerdi. Yine aldıklan aylıklar, görevlerinin diğerlerine göre
daha hafif görülmesi sebebiyle geçimlerini s a ğ l a m a y a yetmiyordu. Bu da
imam ve hatipleri, geçimlerini s a ğ l a m a k için görevleri ile uyuşmayan

işler yapmaya sevk ediyordu. Bu ise, onlan h a l k ı n gözünde düşürüyordu.

n. M e ş r u t i y e t döneminin başlannda da imam ve hatipler vazifelerini
ifa edebilecek bir eğitim sürecinden gedmiyorlardı. Hatta birçok kasaba
ve köylerde imam ve hatip dahi yoktu' '. İşte 11. Meşrutiyet döneminde
medreselerin ıslahı gündeme geldiğinde, "bu dertlere çare bulacak mukte
dir imam ve hatip yetiştirecek, onlan doyuracak aylüdar verecek ve neti
ce olarak da halka hizmet ve dine hürmet telkin eyleyecek" bir medrese
nin ihtiyacı duyuldu. Bütün bunlann bir sonucu olarak 1913'te
Medresetü'l-Eimme veT-Huteba kurulmuştur. Medrese, "imam veHatip-

129. "Darül-Hilafet Bab-ı Fetvasının Bir İftası", tslam Mecmuası, cJ, Adet 6, İstanbul
1330.S.190-I91.

130. Mehmed Bahauddin, "Makamı titanın Bir Fetvası Münasebetiyle",/j/om Afecmua-
jı,c.I.s.9, i329,s261-266.

131. Nesimi Yazıcı, "Osmanhlann Son Döneminde Din Görevlisi Y e t i ş t i r m e Çabalan
Üzerine Bazı Gözlemler", Diyanet timi Dergi, c21, s.4, Ekim-Kasım-AralUt 1991,
8.114.
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ler" ile "Ezan ve ilahi" olmak üzere iki kısımdan oluşuyordu. Programı

şu şekilde idi: îmam ve Hatipler Kısmı: Kur'an-ı Kerim Nazariyatı,
Kur'an-ı Kerim Tatbikatı, Malumat-ı Kanuniye, îlm-i Kelam, Ahkam-ı
Nikah ve Talak, Hitabet-i Arabiye Nazariyat ve Tatbikatı, Türkçe Hita
bet, Ahkam-ı İbadet. Ezan ve İlahi Kısmı: Kur'an-ı Kerim Tatbikatı ve
Nazariyatı, Ezan ve İlahi Nazariyatı ve Tatbikatı'".

MedresetüT-Eimme veT-Huteba ders p r o g r a m ı n a göre bir medrese
den daha çok bir kursa benzemektedir'". 1916 Kongresinde bir Medrese-
tü'l-Eime ve'l Huteba'nın kurulmasının istenmesi'" de bunu doğrulamak
tadır. 1919 yılında toplam dokuz talebenin tahsil gördüğü, bunlardan
dördünün her iki şubeye de devam ettiği anlaşılmaktadır'". Yine aynı ta
rihte Ramazan a y ı n d a k i i r ş a t faaliyeti ile ilgili olarak "Eimme-i K u r a n ı n
ekserisinin iktidarsızlığından"^^ sÖz edilmektedir. Bunlar, medresenin
memleketin i h t i y a ç l a r ı n a uygun olarak tesis edilmediğini veya en azından

kendisinden bekleneni veremediğini göstermektedir'".

Evkaf-ı Hümayun Nezareti'ine b a ğ l ı olarak a ç ı l m ı ş olan MedresetüT
Vaizin ve MedresetüT-Eimme ve'l^Huteba 1919 senesinde yine aynı ad
larla iki şube olarak "Medresetü'l-îrşad" adı altında birleştirilmiştir. Yö
netimi ise Makam-ı Meşihat'e bağlı olan Darü'l-HikmetiT-îslamiyye'ye
bırakılmıştır'".

6. Dönemin fikir a k ı m l a r ı n ı n hutbe konusundaki d ü ş ü n c e l e r i

Bu dönemde hem yayın organlan hem de savunucuları açısından üç
139

büyük fikir akımından bahsedilir: i s l a m c ı l ı k , B a t ı c ı l ı k , Türkçülük .
Şimdi bu üç büyük fikir akımının hutbeler konusundaki görüşlerini be
lirtelim.

132. Ergin, c.I-n.s.l63.
133. Yazıcı, a.g.m., s.l 14, Krş. Zeki Salih Zengin, //. Meşrutiyet Döneminde Medresele

rin Islahı Hareketleri veDin Eğilimi J908-I918, Erciyes Üniversitesi Sosyal Bilim
ler Enstitüsü, Kayseri 1993 (Basılmamış Yüksek Lisans tezi), s.286-287.

134. "İttihat ve Terakki Kongresi VIII",Tanin, No.2814,14 Teşrinievvel 1916, s3.
135. Darü'l Hikmeti'l Islamiye Taşra Teşkilatı", Ceride-i timiyye, c.V, Aded48, Zilkade

1337,s.1515.
136. Yazıcı, a.g.m., s.ll4'den naklen.
137. Bu konuda aynca bkz. Hüseyin Atay, Osmanlılarda Yüksek Din Eğitimi, Dergah

Yayınları, İstanbul 1983, s.314-315; Yazıcı, a.g.m., s.l 14;Zengin, s.287.
138. Ceride-i İlmiyye, c.V, Aded 51, Rebiülevvel 1338.s.1639.
139. Bu fikir akımlarının İslamcılık, Batıcılık, Türkçülük sözcükleriyle adlandırılmalan,

Rusya'dan gelen Türkçiük düşüncesinin etkisi altında başlamıştır. Rusya'da Rus ay
dınlan arasında kullanılan Batıcılar, Islavlar, Ruslar terimlerininetkisi altında o ge
lenekten gelen Rusyalı Türkçüler, Karşıtlanna Batıcı, İslamcı adlarını takınca, onlar
da karşılık olarak onlara Türkçü adını taktı. Bkz. Niyazi Berkes, Türkiye'de Çağdaş
laşma, 1. Baskı, Bilgi Yayınevi,, Ankara 1973, sJ63.



YAYGIN DİN EĞİTİMİ AÇISINDAN HUTBELER 527

Hutbelerin k u l l a n ı l ı ş amaçlan konusunda hutbenin i ç e r i ğ i f a r k l ı l ı k l a -

nna r a ğ m e n -ki bu onlann ç a ğ d a ş l a ş m a , din, kültür, siyaset a n l a y ı ş ı fark-
hlıklanndan kaynaklanır- her üçü de ortak bir noktada b u l u ş m a k t a d ı r l a r .

Özellikle dönemin "terakki" kavramı çerçevesinde halkın hem dünyevi
hem de uhrevi konularda aydınlatılması, îslam'm mani-i terakki olmadı-
ğımn ortaya konulması, İslam'ın akli ve tabii bir din olduğunun ispatı,
hurafe ve bidatlerden İslam'ın temizlenmesinin... en önemli yollanndan
birisi hutbelerdir.

Yine hutbelerin içeriğinin zaman ve zemine uygun hale getirilmesi,
v e r i l i ş usulünün geliştirilmesi ve yaygınlaştırılması, kontrol edilmesi,
imamlann liyakatli hale getirilmesi ve bu yönde modem eğitim kummla-
nnın açılması konulannda da üç fikir akımı birlik içindedirler'"^.

Ancak bütün bunlann g e r ç e k l e ş m e s i n i n v a s ı t a s ı olan dil meselesin
de, farklı düşüncelere sahiptirler. İslamcı tarafbu konuda ikiye aynlmış-
tır. Birincisi, hutbenin sırf Arapça olması gerektiğini savunurken, ikinci
grup Arapça olmakla beraber Türkçe'sinin de halkın anlayabilmesi için
Arapça'sının arkasından verilmesi gerektiğini söyleyenlerdir. Türkçü
kesim ise, aralarında Arapça'sından sonra Türkçe izahının yapılmasını is
teyen küçük bir gmp olmasına rağmen, çoğunluk hutbenin dilinin Türkçe
olması görüşünde birleşir. Batıcı taraf ise, "Cuma günleri hutbelerin
Arapça'yı anlamayan Türk cemaatine Arap dilinde okunması kadar ve
akl-ı selimi isyan ve ikraha sevk eden bir şey yoktur.""" diyerek hutbenin
dilinin kesinlikle Türkçe olması gerektiği konusunda kesin tavır koyar.

İletişimde mesajın yerine ulaşmasmın şartı, verici ile alıcı arasında
ortak iletişim aracının kullanılmasıdır. Eğer gerek yaygın din eğitimi ola
rak gerek başka bir amaçla hutbeyi bir iletişim vasıtası olarak kullanıyor

sanız, o zaman ortak i l e t i ş i m a r a c ı n ı temin etmek gerekir. Bu da verici ve
alıcının kullandığı ortak dildir. Yukandaki incelemelerden de anlaşıldığı

üzere hutbenin şekli, içeriği ne kadar düzeltilirse düzeltilsin, hatip ne
kadar iyi yetiştirilirse yetiştirilsin iletişim gerçekleşmedikçe amaca ulaşıl

mış olmaz. Bu sebeple, hutbe konusunda bu dönemdeki tartışmaların yo
ğunlaştığı nokta, "dil"dir. Bu dönemin fikir akımlarından biri olan İslam

cı akımın, Arapça hutbe konusunda özellikle birlik meselesinde
a ç ı k l a n m a s ı zor bir sebeple -ki birliği oluşturmayı fertler arasında teminin
en önemli yolu iletişimdir- tavır koymalannın sebeplerini daha çok siyasi
bir görüş olarak kabul etmek gerekir. Kur'an ve hadis kaynaklannda açık-

140. Batıcı akımın bu konulardaki fikirleri için bkz. Celal Nuri, îııihad-ı îslam, İslam'ın
Mazisi, Hali İstikbali, Yeni Osmanlı Matbaası, İstanbul 1331, s.320; İÜ., "Pek Uya
nık Bir Uyku (2)" İçtihad, No.57, 7 Mart 1329, s.1263; Kılıçzade Hakkı, İtikadat-ı
Batılaya Uan-ı Harp, 1. Tabı.Sancakçıyan Matbası, İstanbul 1329, s.57-58.

141. Hanioğlu, s.310'dan naklen.
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ça bir yönlendirme olmadığı ve Hanefi mezhep imamlannca da olumlu
fetva verilmiş olmasına rağmen, sırf Müslümanlar arasındaki birliği sağ
lamak için hutbelerin Arapça okunması gerekir gibi bir gerekçe, aslında
ittihada değil aynimaya sebep olabilidir. Çünkü, istanbul'da ve ülkenin o
dönem sahip olduğu diğer yerlerde Arapça bilen yok denecek kadar az
iken, hangi millete mensup olursa olsun Osrhanlı ülkesinde yaşamalan se
bebiyle hemen hemen bütün tebaa Türkçe'yi biliyordu. Elbette Osmanlı
ülkesinde yaşayanlar arasında Türkçe'yi bilmeyen Müslüman gruplar
varsa bunlar kendi dilleri ile hutbe o k u m a l ı d ı r l a r . Ancak, o topraklarda
d o ğ u p , b ü y ü m ü ş veTürkçe'yi anadili olarak öğrenmiş insanlan sırf etnik
kimliğine bakarak başka bir millet olarak sayıp, hutbeleri Arapça'yı terk
edip Türkçe olarak okursak aramızdaki birlik dağılır diye bir açıklamaya
gidersek, ne milletin aydınlanmasını, birliğini, halka gitme hareketini ne
de din kimliğinin ve bilgisinin gelişmesini sağlayabiliriz. Bütün bunlar
ancak ortak dil olan ve herkesin a n l a d ı ğ ı Türkçe ile elde edilebilir. Arap
ça'sının yanında Türkçe okunmasını savunanlar ise tamamen hem peda
gojik hem de kullanışlı olmayan biryola tevessül ediyorlar demektir.

SONUÇ

Cumhuriyet öncesi dönemde hutbe meselesi ister modernleşme tar-
tışmalan, ister bir din aydınlanması, isterse sadece hutbenin içerik, şekil,
dil meseleleri açısından gündeme gelmiş olsun, bu tartışmalar bilinmeksi
zin hutbenin Cumhuriyet döneminde aldığı şeklin bilinmesi ve günümüz
de de hutbeler konusunda söylenecekler ve yapılacaklar temelsiz kalacak
tır. Yukandaki yazılanlardan da açıkça görüldüğü üzere hutbe ile ilgili
daha sonra yapılanlar ve yapılmak istenenler,Cumhuriyet öncesinde yazı
lı yayın organlannda, nizamnamelerde, parti programlannda vb.gündeme
gelmiş veCumhuriyet dönemi için önemli bir zemin hazırlamıştır.

Cumhuriyet öncesinin iletişim araçlan göz önüne getirildiği ve bun
lara bakışm olumsuzlukları da nazan dikkate alındığı zaman, hutbenin ne
denli önemli bir iletişim vasıtası olacağı açıktır. Bu sebeple, bu dönemde
özellikle yaygın eğitimde önemli bir vasıta olarak hem din alanında hem
de bu alan dışındakilerin halka anlatılmasında hutbe önemli bir iletişim
vasıtasıdır. Bu dönemde söylenen ve yazılanlar hutbenin öneminin, yeri
nin anlaşılmasına sebep olmuş bu yönde uygulamalara girişilmiş, ancak
birçoğu da hazırlanan bu zeminle Cumhuriyet'e kalmıştır. Bugün hutbe
ler konusundaki gelinen noktayı tespit bu tür araştırmalarla mümkündür.
Ancak günümüzde hutbe konusunda yapılması gerekenler ise sadece bun
larla smu-landınlamaz. Maalesef, günümüzde hutbelerin bir yaygın din
eğitimi vasıtası olarak nasıl en etkili bir biçimde kullanılabileceğine dair
yapılan pedagojik araştırmalar azdır. Cemaatten gelen şikayetler hutbeler
konusunda hem içerik hem şekil hem Türkçe'nin iyi kullanımı... ve hatip
lerin iyi yetiştirilmesi gibi alanlarda çalışılması gerektiğini göstermekte
dir.
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H A L V E T Î Y Y E ' N İ N T A R İ H Î G E L İ Ş İ M İ VE
HALVETİYYE SİLSİLESİNİN TAHLİLİ

Dr. Mustafa A Ş K A R

G İ R İ Ş

Halvetiyye, Türk i n s a n ı n a en fazla etki eden tarikatlardan biri, belki
de en önemlisidir. Bu tarikat, her s ı n ı f ve zümreden insana hitabeden ve

müntesipleri a r a s ı n d a her meslekten i n s a n l a r ı görmenin mümkün o l d u ğ u

bir gönül ocağıdır. Tarikatlara bu açıdan bakıldığında, farklı meslek grup
larına hitap etse de, genellikle sanatkâr ve entellektüel kesimlerin y o ğ u n

ilgi göstermesi yönüyle Mevlevîlik, yine genellikle m ü t e ş e r r î denilen
dinin ahkâmına daha s ı k ı b a ğ l ı kesimlerin r a ğ b e t etmeleri yönüyle N a k ş -

bendîlik dikkat çeker. Ancak, söz konusu Halvetîlik olunca d i ğ e r

tarikatlardan f a r k l ı olarak, hemen her kesimden i n s a n ı b a n n d ı r m a s ı ve ta
savvuf tarihinde bir çok kollara a y r ı l m a s ı n d a n d o l a y ı "tarikat f a b r i k a s ı "
diye nitelendirilmesiyle göze çarpar. Ayrıca, kurucusundan günümüze
kadar özellikle Türklerin bu tarikata ilgi göstermesi meseleyi daha da il
ginç hale getirmektedir.

Yine tarihte Osmanlı Padişahlannın yarıdan fazlasının bu tarikata
mensub o l d u ğ u n a dair rivayetler, a y r ı c a y a p ı l a n incelemelerde tekke sayı

sı bakımından diğer tarikatlardan hemen her zaman fazla o l m a s ı konunun
önemini artırmaktadır. Bununla birlikte Halvetîlik çok çabuk alt şubelere

ayrılabilen bir Özelliği sahip olması açısından mühimdir. Bu vesileyle
halen günümüzde gerek alaniçi gerekse a l a n d ı ş ı a r a ş t ı r m a c ı l a r t a r a f ı n d a n

sorgulanmakta olan, Halvetiyye silsilesini baz alarak tarikatlann mevcut
silsilelerinin ilmî açıdan bir tahlilini yapacağız.

tşte biz, bu makalemizde güncelliğini koruduğu ve tarihteki üstlendi
ği misyonundan dolayı prototip olarak Halvetîliği seçmiş bulunmaktayız.

Yukanda ifade etmeye ç a l ı ş t ı ğ ı m ı z sorulara akademik çerçevede cevaplar
bulmaya gayret e d e c e ğ i z .
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I. HALVETİYYE TARİKATI VE TARİHİ GELİŞİMİ

Aslında ''bir kimse ile yalnız kalmak"^ anlamına gelen halvet kelime
si, dilimizde "ıssız yerde yalnız kalma"^ anlamında kullanılmaktadır.
Geniş anlamda halvet, "büsbütün y a l n ı z durmak, tenha yer, tenhada
kalma, halvete girme, ibadet, zikir ve riyazet ile meşgul olmak üzere
tenha birhücreye kapanma, hamamın özel bölmesC'̂ manalanna gelir.

Tasavvuf literatüründe halvet "çile" olarak da ifade edilir. Bu takdir
de dervişler arasında "erbaîn ç ı k a r m a k " ş e k l i n d e belirtilen ifadeden kırk

gün halvete çekilmek kasdedili/. Aslında "Çihir Farsçada, 'erbaîn" de
Arapçada k ı r k m a n a s ı n a gelmektedir. Çilenin k ı r k gün olmasına, Hz.
Musa'nın Allah ile konuşmadan önce k ı r k gün oruç tutup, ibadet etmesi
kaynak gösterilir'. Diğer taraftan, insamn anne kamında geçirdiği embri-
yolojik g e l i ş i m evrelerinin ku-kar günde t a m a m l a n d ı ğ ı için halvetin k ı r k

günde b i t e c e ğ i yorumu y a p ı l ı r .

Tasavvuf a l a n ı n d a terminolojik anlamda halvet, "Hiç bir insan veya
meleğin olmadığı bir yerde, ruhun gizlice Allah ile konuşmasıdır" şeklin

de tarif edilir*^. Halveti şeyhi Ömer el-Fuadî, halvet anlayışının îslâmdan
kaynaklandığını ispat sadedinde kaleme a l d ı ğ ı risalesinde daha kısa ola
rak, "Ruhun, kimsenin olmadığı yerde Allah'la k o n u ş m a s ı d ı r " ş e k l i n d e

tarif eder'.

Tasavvuf a n l a y ı ş ı n d a halvetten gaye, tasavvuf! hayata yeni başlayan

kimsenin belli bir müddet hemcinslerinden a y r ı k a l ı p , zihnini Allah dü
şüncesi üzerinde yoğunlaştırmasıdır'. îlk tasavvuf kaynaklannda, halve
tin, uzletle birlikte zikrediİdiğini görüyoruz. Aynı şekilde Kuşeyrî, halvet.

1. Asım Efendi,Kamus Tercümesi, (Matbaa-i Osmaniyye) İstanbul 1304-1305, c. m,
s. 805.

2. Türkçe Sözlük, Türk Dil Kurumu, (TTK B a s ı m e v i ) Ankara 1988, c. I,s. 603.
3. Şemseddin Samî, Kamus-ı Türkî, (Dersaadet) İstanbul 1317,s. 587; M. Zeki Paka-

Iın, OTDTS.c. I, s. 712; Ferid Devellioglu, O s m a n l ı c a - Türkçe Ansiklopedik Lugai,
( A y d ı n Kitabcvi) Ankara 1988, s. 382; H. Landolt, "Khalwa", El, lieden 1978, c. IV,
s. 990.

4. Rahmi Serin, İslâm Tasavvufunda Halvetîter ve Halvetîlik, (Petek yaymlan) İstan
bul 1984,5.67.

5. Araf Sûresi, âyet 142.
6. ' Muhyiddin İbn-i Arabî, Mu'cemu Isiılâhâti's-Sufıyye, tah. B. Abdülvehhab el-Cabî,

(Daru'l-tmami MUsIİm) Lübnan 1990,69; Cürcanî,Tarifât, (Matbaa-i Amire) İstan
bul 1275, s. 41; Abdünezzak K a ş â n î , Isnlâhâu's-Sufiyye, tahkik: AbdUl'âl Ş a h i n ,

Kahire 1^2, s. 180; Ahmed Ziyaüddin G ü m ü ş h a n e v î , Camiu Usuli'l-Evliyâ, (Mat-
baatÜ'l-Vehbiyye) Kahire 1298, s. 83; Ebî Enver Fuâd Azzâm, Mu'cemu
I s t ı l â h â n ' s - S u f i y y e , Lübnan 1993, s. 82.

7. Ömer el-Fuâdî, Risale Jf Beyâni Fezâil-i îtikafveHalvel, Süleymaniye Kütüphanesi
(Esad Efendi Böl,), no: 1734/5, v. 94/b.

8. Hayrani Altıntaş, TasavvufTarihi, Ankara 1991, s. 125.
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safvet ehlinin s ı f a t ı , uzlet, vuslat ehlinin emaresidir, der. Yine Kuşeyrî'ye

göre, müridin b a ş l a n g ı ç t a halvet halinde b u l u n m a s ı ş a r t t ı r . Uzleti tercih
eden bir kimse için hak olan şey. müridin insanlann |erhnden değil, in-
sanlann o müridin ş e r r i n d e n selamette b u l u n m a l a n d ı r . Aynca mutasav
v ı f l a r , halvet'i bir rizayet ş e k l i olarak kabul ederler. Yine onlara göre,
halvete giren kimse, duyu o r g a n l a n n ı d ı ş dünyaya k a p a t ı r ve kalb a ç ı l ı r .

Sonuçta kalbin burhanı zuhur eder ve gayb nuru ile aydınlanır'". Halveti-
ye Tarikatı'nm temel esaslanndan biri olan Halvet'in yirmi dört adâbı ol
duğunu görüyoruz".

Aynca, a y n ı kelimeden türeyip, bir tarikat a d ı olan Halvetiyye keli
mesinin harflerinin de, ayn a y r ı manalar ifade e t t i ğ i kaydedilir. Bu keli
medeki ''hi" harfi, masiva düşüncesinden kalbi boş^tma^ anlamına gelen
*'huluvv"a işaret eder. "Lâm" harfi, zikir lezzetine, "vav" harfi, "vikâye'*
korunmaya, "te" harfi, temkin'e, "yâ" harfi, zorluk (usr), "he" harfi, mü
şahedeye delalet eder'̂ Ancak bu ihtiyatla yaklaşılması gereken, ilmî ol
maktan uzak, hurufî bir yorumdur.

Halvet'in, bir tarikat a d ı olarak ortaya ç ı k m a d a n önce v a r o l d u ğ u n a

dair rivayetlere rastlanmaktadır. Bu görüşe göre, îsrailoğullan Mısır'da
iken, A l l a h ' ı n , F i r a v n ' ı helak e d e c e ğ i ve Hz. Musa'nın kendilerine bir
kitap getirmek üzere Allah'a münacaatta b u l u n d u ğ u kaydedilir. Allah da,
bu görüşmeden önce, Hz. Musa'ya "otuz gece vade verip, sonra buna, on
gece daha ekler"^^. Bunun üzerine Hz. Musa da, Allah ile mükâlemeden
önce tam kırk gün oruç tutar ve ibadet eder. Hz. Musa, k a r d e ş i Harun'u
yerine vekil bırakır ve Tûr Dağına gider'*. Bu olaydan anlaşılacağı üzere

9. Kuşeyrî, er-RisâletU'l-Kuşeyriyye, (DanıM-Hayr) Lübnan 1993, s. 102. Aynca hal
vet ve uzlet konusunu kış. Ebu Nasr es-Serrâc, Kitabu'l-lMma', (Daru'l-KUtübi'I-
Hadîse) Kahire 1960, ss. 277-278; Gazzalî, İhyau Vlûmi'd-Dtn, (Matbaatü Mustafa
Halebî) Kahire 1358/1339, c. II. ss. 221-241.

10. Sinanbin Yakub,Sünen-i Meşâyth-ı Halvetiyye. Amasya Bayezid Î1 Halk Kütüpha
nesi. no: 05 Ba 1540/8, v. 188b; Nccmeddin-i Kübrâ, Tasavvujî Hayat, çev. Mustafa
Kara(Dergâh Yayınlan) İstanbul 1980, s. 76.

11. Bu adâbın esaslan konusunda g e n i ş bilgi için bkz. Muhammed b. Hasan el-Halvetî,
eI-Addhu'r-5en»yye, Süleymaniye Kütüphanesi ( D ü ğ ü m l ü Baba Böl.), no: 218, vv.
57a-66b; Y. Nuri Oztürk, "Al-Adâb As-Saniyya U Man Yuridu Tarika Sadât Al'
Halvatiyya",\%\im Medeniyeti.c. V,S. l.Ocak 1981,ss. 57-58.

12. San AMullah Efendi, Semerâtü'İ-Fuâd fi'l-Mebde-i ve'l-Meâd, (Matbaa-i Amire)
istanbul 1288, s. 133; Hüseyin Vassaf, Sefıne-i Evlryû-yı Ebrâ^ Şerh-i Esmâr-ı
Esrâr, c. III, Süleymaniye Kütüphanesi (Yazma B a ğ ı ş l a r Böl.), no: 2307, v. 94;
Sadık Vicdanî, Tomar-ı Turuk-ı Aliyyeden: Halvetiyye Silsilenamesi. ( E v k â f - ı

İ s l â m İ y y e M a t b a a s ı ) İ s t a n b u l 1338-1341, s. 20; E. Behnan Şapolyo, Mezhepler ve
Tarikatlar Tarihi,(Türkiye Yayınlan) İstanbul 1964,ss. 172-173.

13. Araf Sûresi, âyet 142.
14. Sühreverdî, Avarifu'l-Maârif, haz. H. Kamil YUmaz-lrfan Gündüz, İstanbul 1990,

ss. 263-264; İsmail Hakkı Bursevî,Tefsir-i Ruhu'l-Beyân, (Daru'l-Fİkir) Beyrut ta
rihsiz, c. m, ss. 227-229; Aynı yazar. Ruhu'l-Mesnevî, (Matbaa-i Amire) İstanbul
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Hz. Musa, Allah ile mükâlemeden önce uzlete çekilmiş, halvete girmiştir.

Yine, Hacı Bayram Velî'nin halifelerinden Ahmed Bîcan, Hz. Davud'un
ufak bir kusurundan u t a n ı p , tevbe için tenha bir yere çekilerek k ı r k gün
orada a ğ l a m a k , sürekli secde yapmak ve af dilemek gibi uygulamalar
y a p m a s ı n ı , halvete örnek gösterir'̂ Kanatimizce bu olaylar, genel anlam
daki halvetten çok tasavvuftaki çile anlayışına ve onun kırk gün olmasına

kaynaklık etmektedir.

Halvetin tarihi konusunda, bir çok mutasavvıfın kabul ettiği olay,
Hz. Peygamber'in, bi'setten önce Hıra mağarasındaki ibadeti ve yaşantı

sıdır. Bilindiği gibi Hz. Peygamber, vahye hazırlanış devresinde tam bir
halvet hali yaşamaktaydı. Hz. Aişe'den nakille ''Hz. Peygamber (s.ay€
y a l n ı z l ı k s e v d i r i l m i ş , ve o da belirli bir süre orada ibadet e t m i ş t i " . Muta
savvıflar tarafından bi'setten önce, Hz. Peygamberin Hıra mağarasında

yaptığı bu uzlet ve ibadet hali, tasavvuftaki halvet'in tarihî k a y n a ğ ı olarak
nitelendirilirken", İbn-i Teymiye buna itiraz eder ve farklı bir yorum geti
rir. Ona göre, bu durum peygamberlikten önce vuku bulduğu için geçerli
değildir. Şayet böyle bir şey emredilmiş olsaydı, Hz. Peygamber'in haya
tının son yirmi üç senesinde, o mağaraya tekrar g i t m i ş o l m a s ı gerekirdi.
İ b n - i Teymiye'ye göre, Hz. Peygamber bi'setten sonra gitmediğine göre,
müslümanlann böyle bir hayatı numune almaları tutarlı değiîdir'^

Halvet konusunda y a p ı l a n bu tür itirazlara r a ğ m e n , m u t a s a v v ı f l a r d a n

Hz. Peygamber'in H ı r a ' d a k i u y g u l a m a s ı n ı esas alarak, halveti sünnet
kabul edenler de vardır". Aslında mutasavvıfları, halvet konusunda etki
leyen ve fıkıh kitaplannda bir ibadet biçimi olarak ele alınmış bir diğer

uygulama da, İtikaf meselesidir^". "Mescit hükUmünde özel bir mekanda
ibadet niyeti ile bir müddet bulunmak" ş e k l i n d e tarif edilen itikaf, Hz.
Peygamber'in Medine döneminde hayatının sonuna kadar yapmaya

1278. s. 478; M. Ali Aynî, Tasavvuf Tarihi, sad. H. R. Yananlı, (Kitabevi) İstanbul
1992, s. 162; Annemarie Shimmel, Tasavvufun Boyutlart. çev. Erol Gürol, (Adam
Yayınlan) İstanbul 1982. s. 97; Serin. İslâm Tasavvufunda Halveiîlik ve Halvetîler,
s. 67.

15. Ahmed Bîcan, Envâru'l-Aşıkîn, der. M. Faruk Gürtunca, (Ülkü Kitap Yurdu) İstan
bul 1972, s. 133.

16. İbn-i Hişam, es-Siratii'n-Nebeviyye, c. I. (Daru'l-Kalem) Beyrut tarihsiz, s. 25.
17. Mustafa el-Bekrî, HediyyeıüT-Ahbâb (Tıbyan içinde), c. I, v. 358a; Ömeru'l-Fuâdî,

Risâle Beyân-ı Fezâl-i İtikaf ve Halvet, v. 95b; Muhammcd Nuru'l-Arabî, Niyazî-i
Mısrî Divan Ş e r h i , s. 213.

18. İbn Teymiye, Mecmûu'l-Fetavâ, haz. Abdurrahman b. Muhammed Mecdî, Rİyad
1381, c. X, s. 393; Muhammed Demîka-Sühham Tevfık, İbn-i Teymiyye ve's-
Sufıyye, (el-Mektebü'I-İslâmî) Beyrut 1992. ss. 99-101.

19. Ismail-i Ankaravî, Minhacu 'l-Fukarâ, Bulak 1256, s. 151.
20. Abdullah el-Mevsılî, el-lhıiyar li-Ta'lili'l-Muhtar, tah. M. Ebu Dakîka, Kahire

1370/1951,c.I,s. 136.
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devam ettiği, sünnet-i müekkede kabul edilen bir uygulamadır^'. Kanaati
mizce, Hz. Peygamber'in bu tür ibadet ve uygulamaları, mutasavvıflann

halvet anlayışı konusundaörnek teşkil etmiş ve onları etkilemiştir.

Halvetîler daha da ileri giderek, mübtedî olan müridin uzlet ve halvet
y a p m a s ı n ı n zorunlu olduğu görüşünü ileri sü^e^le^^^ Bu konu üzerine bir
eser te'lif eden Halvetî şeyhi Ömeru'l-Fuadı (ö.1046/1636) halveti, sade
ce Hz. Peygamberin değil, diğer tüm peygamberlerin yaptığı bir uygula
ma olarak takdim eder". Yine konuyla ilgili olarak B. C. Martin, halvet
anlayışının İslâm tasavvufuna, Hristiyanhktan geçtiği görüşünü söylerse"
de, kanaatimiz, insanın bu şekilde dinî duyguların ve sosyal olaylann
yönlendirmesi ve zorlaması sonucu, yaratıcısıyla başbaşa kalmak amacıy

la toplumdan uzaklaşmasının her zaman mümkün olabileceği, yönünde
dir.

D i ğ e r taraftan, İslâm tasavvufundaki çile ve halvet anlayışının Hristi-
yanlıkta, tamamen farklı olduğunu görüyoruz. Öncelikle Hristiyanlıktaki
halvet uygulaması halvetten çok, bir ruhbaniyettir. Çünkü İslâm tasavvu
fundaki halvet ve uzlet,bir sülük metodu olup, zaman açısından sınırlıdır.

Özellikle de, kırk gün olduğu için "'çile" kelimesiyle karşılanmıştır. Hris
tiyanlıktaki ruhbaniyete gelince, AHah'a ulaşmak için hayattan ve insan
lardan tamamen kopmaktır. İşte, İslâm tasavvufundaki halvet anlayışının

Hristiyanlıktan geçmediğini buradan anlıyoruz. Diğer taraftan, Hdvetî
şeyhi Ömeru'l-Fuadî, bazı kimselerin Halvetîleri, ruhbanlıkla suçladıkla
rım ifade ederek, Hristiyan ruhbanlann et yemeyi terk ettiklerini, Hal-
vetîlerin ise böyle bir adeti olmadığını belirtir. Bunlardan daha da önemli
si Halvetîlerin, gerek niyet, gerekse şekil ve inanç olarak Hristiyan
ruhbanlardan tamamen farklı olduklarını ortaya koymaya çalışır".

Halvet, ilk dönem eserlerinde uzlet olarak yer alır. Müride,
sülûkunun başlangıcında halvete çekilmesi öğütlenir. Ancak bu, müridin
kendisinden, toplumun selamette kalması içindir. Yoksa, müridin halkm
şerrinden kaçması niyetiyle halvet olamayacağı görüşü, hakimdir".

21. Aynı eser, ss. 136-137.
22. Sinanb. Yakub,Sünen-i Meşâyıh-ı Halvetiyye, v. 188a.
23. Ömeru'l-Fuadî. Menâkıb-ı Şerîf-i Pîr Halveti Hazret-i Şaban Velî, (Kastamonu

Vilâyet M a t b a a s ı ) Kastamonu, 1294, v. 94a.
24. B.CAlartin, "A Short Histo^ ofThe Khalwati Order ofDervishes", (Scholars Sa-

ints and Sufıs Müslim Religious İnstiıuticns Since 1500 içinde), Califomiya 1975, s.

25. Ömeru'l-Fuadî, Risâlefi Beyan-i Fezâil-i İtikaf ve Halvet, Süleymaniye Kütüphane
si (Esat Ef. Böl.) no: 1734/5, v. 98a.

26. Sühreverdî, RLsaleıii trşadi l-Müridîn ve Încâdü't-Talibtn, Amasya Bayezid İl Halk
Kütüphanesi, 05 Ba 1074/4, v. 110a.
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Halvet, bir tarikata ad olarak ortaya ç ı k m a d a n önce, d i ğ e r bir çok
mutasavvıf tarafından uygulanagelmiştir. Bilindiği gibi İmam-ı Gazali
(Ö.505/1111), hakikati arama süreci sonunda tasavvufta karar k ı l m ı ş ve
içine düştüğü entellektüel krizden, halvetle kurtulmuştur. İmam Gazali,
el-Munkızu mine'd-Dalâl a d l ı otobiyografik eserinde, y a k l a ş ı k on yıl in
sanlardan ayn halvet hali yaşadığını ve o yalnızlıklar esnasında kendisine
çok şeylerin malum olduğunu belirtir . Gazalî'nin kardeşi Ahmed Gazali
de halvet meselesini, tasavvufun önemli bir metodu olarak kabul eder ve
bir eserinde g e n i ş ç e ele alır .

İbn i4rai?r(ö.661/1263),halvet üzerine müstakil risaleler yazmış, hal
veti, müridin halktan uzak kaldığı kadar, Allah'a y a k l a ş a c a ğ ı yorumuyla
açıklamıştır^. Yaklaşık aynı dönemde, Mevlâna Celâleddin Rumi (0.673/
1274) de, başlangıçta halvete girmiş ve bir çok erbain ç ı k a r m ı ş , Ş e m s - i

T e b r i z İ ile karşılaştıktan sonra halveti terkedip, celveti tercih etmiş, hal
kın arasına kanşmıştır^. Ahmed Yesevi (Ö.576/1161) altmış üç yaşma gel
diği zaman, yeraltında kendine bir mezar kazdırıp, çile çıkarmış, halvete
girmiştir". Ahmed fesevı'nin bu uygulaması daha sonra, Yesevîye Tari
katında uygulanagelen bir metot halinde devam etmiştir .

Yine aynı tarikatın bir kolu kabul edilen Bektaşiliğin kurucusu Hacı

Bekîaş-ı Veli (ö.646/1248)'nin, Horasan bölgesinden Anadolu'ya ğeli^i

esnasında uğradığı yerlerde halvete girip, çile çıkardığını görüyoruz .
Halvetîliğin bir uzantısı olan Bayramîye Tarikatında da, bu tarikatın esa
sını teşkil eden halvetin önemini koruduğunu ve Hacı Bayram veli
(Ö.833/1430) tarafından bizzat uygulandığını görüyoruz^.

Tasavvuf tarihinde, en yaygın ve etkin tarikatlardan Nakşibendiyye

Tarikatında ilk dönemlerde görülmemekle birlikte, Mevlanâ Halid Bağ

dadî (ö.l242/1827)'den sonra, Halidiyye kolunda halvet'in u y g u l a n d ı ğ ı n a

27. Gazzalî, e l - M u n k ı z u mine'd-Dalâl. Beyrut 1987, s. 68.
28. Ahmed Gazalî, Sırru'l-Esrâr ft Kesfi'l-Bsrâr, tah. A. Salih Hamdân, Kahire 1988,

ss. 50 vd.
•'29. tbn Arabî, el-Envârfima Yemnahu Sahibe'l-Halveti min Esrâr, tah. Abdurrahman

Hasan, Kzihire 1986, s. 15; Aynı yazar, el-Halveti'l-Mutlaka, (Alemii'l-Fikr) Kahire
1415,8.26.

30. Ismail-i Ankaravî, Afm/ıacü'/-Futord, Bulak 1256.s. 151.
31. Köprülü, Türk Edebiyatında ilk Mutasavvıflar, (DİB Yayınlan) Ankara 1982, s.58.
32. Mustafa Aşkar, "Ahmed Yesevt ve Tasavvuf Anlayışı", Diyanet, (Üç aylık İlmî

Dergi),c.XXD(,S.4.s.54.
33. Cavit Sunar, Melâmilik ve Bektaşîlik, AÜİF Yayınlan, Ankara 1973, ss. 36-37; Ab-

dülkadir Sezgin, Hacı Bektaş-ı Velî ve Bektaşîlik, (Sezgin Neşriyat) İstanbul 1991,
ss. 48-49.

34. Ethem Cebecioğlu, Hacı Bayram Velî, (Kültür Bakanlığı Yayınlan) Ankara 1991,s.
151.
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şahit oluyoruz". Aynca, bu tarikatta, halk içinde Hak ile birlikte olmak
anlamına gelen "Halvet der Encümen" esası, teknik açıdan farklı da olsa,
halvet uygulaması olarak mütaala edilebilecek bir anlayıştu-". XIX. yüz
yılın başında Kuzey Afrika'da ortaya çıkan îdrisiyye Ta^atında, halve
tin bir tarikat metodu olarak tatbik edildiğini biliyoruz". Görülüyor ki,
halvet anlayışı; Halvetîlik bir tarikat olarak ortaya çıkmadan önce ve
sonra, hemen hemen bir çok tarikatta uygulanan bir metottur.

Halyet'in bir tarikat adı olarak ortaya çıkışı ise, Ebu Abdullah Sira-
ceddin Ömer bin Ekmeleddin el-Gilânî el-Lahicî (Ö.750/1349) ile birlikte
dir . Kaynaklarda bu zatın halvet'i çok sevip, hayatı boyunca pek çok
halvete girdiği için, kendisine Halvetî lakabı verildiği zikredildiği gibi",
onun büyük bir çınar ağacının kovuğunda defalarca halvet çıkarmasmdan
dolayı bu lakabla anıldığı kaydedilir^. Rivayete göre, bir gün tenha bir
mahalde, büyük bir çınar ağacı görür. Bunun için de halvete niyetle uzun
süre halkın gözünden kaybolur. Dervişleri onu arar ve çınann içinde bu
lurlar . Aynı şekilde bir çok halvet çıkannca, kendisine Halvetî lakabı

verilmiş ve bu, tarikataad olagelmiştir.

Yine bu olayın, Halvetiye T a r i k a t ı n a isim verilme sebebi olarak zik
redilmesinin dışında, Halvetîlerin, halveti diğer tarikat mensublanndan
çok yaptıklan ve o yolla daha fazla feyz aldıldan için, bu adla anıldığını

söyleyenler de vardır"*^.

Halvetiye T a r i k a t ı n ı n bu adla isimlendirilmesinin sebebi ne olursa
olsun, bir Osmanlı mutasavvıfı olan Niyazî-i Mısrî (ö.l 105/1694)'nin tari-

35. Abdülmecid el-Hanî, el-Hadâiku'l-Verdiyye fi Hakâik el-EciUâi'n-Nakşibendiyye,

Kahire 1308, ss.218-221; Muhammed bin Abdullah el-Hanî, el-Behcetü's-Seniyyefi
Adâbi't-Tarikati'l-Aliyyeti'l-Halidiyye, İstanbul 1989, s. 56.

36. Ebu'I-Manne Butrus, "Khalwe and Rabıta in the Khâlidî Suborder", (Nakşibendilik
tebliğleri içinde) Istanbul-Paris 1990,s. 291.

37. R.S. O'Fahey-Bernd Radtke, "Neo-sufism Reconsidered", Newyork-Berlin 1993, c.
LXX, S. I, s. 59; Trimingham, TheSufiOrders in İslâm, s. 106.

38. Haririzâde, Tıbyanu Vesâiti Hakâik fi Beyânı Selâsili't-Tarâik. c. I, Süleymaniye
Kütüphanesi (İbrahim Ef. Böl.), no: 430, v. 343/b; Vicdanî, Tomar, s. 19; Serin,
Halvetîlik.., s.70; E. Montet, "Religious Orders (Muslimfi, Encyclop^ia of Religi-
on andEthics,Newyork 1951,c. IX-X,s. 725; F. De.Jong, "Khalvvatiyye", El, Lei-
den 1978,5.991.

39. Vicdanî, aynı yer.
40. Ömeru'l-Fuâdî, Risâle fiBeyân-ı Fezâil-i îtikaf ve Halvet, v. 96a.
41. el-Hulvî, Lemezât-Hulviyye ez-Lemezât-ı Ulviyye, Millet kütüphanesi (Ali Emirî-

Şer'iyye Bölümü), no: 1100. v. 129a; Harirîzâde. Tıbyan, c. I, v.345b; Hüseyin Vas-
saf, Sefine, c. III, v. 93; Vicdanî, Tomar, s. 20; L. Nihal Yazar, Halvetiliğin

Şa'baniye Kolu. Menâkıb-ı Şerif veTürbenâme, Ankara 1985, s. 129; Mustafa Kara,
Bursa'da Tarikatlar ve Tekkeler-II, (Uludağ Yayınlan) Bursa 1993, s. 15, Martin,
"A Short History ofThe Khalwatî Dervishes", s. 276.

42. Mustafa el-Bekrî, Hediyyetü 'l-Ahbâb (Tıbyan içinde), c. I, s. 365a.
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kat isimlerini birer izafet olarak görmesi oldukça ilginç ve önemlidir.
Niyazî-i Mısrî, bu konuda, ''her kim izafetleri düşürerek, dar beşeriyyet
yurdundan, Allahın geniş arzına hicret ederse ki, bütün nebiler, rasüller
ve kâmiller oraya hicret etmişlerdir, ona ya nebi, ya rasül, ya velîdenir.
Fakat, henüz oraya kavuşmayan, yolda bulunan kimseye ya Halveti, ya
Celvetî, ya Kadiri, ya Mevlevi, ya Nakşibendi denilir. Yollar mahlukatın
nefesleri sayısınca çoktur. Ehl-i tarîk birbirine tercih edilemez" .

Her ne kadar Halvetiye Tarikatının Ömer Halveti (Ö.750/1349) ile
ortaya çıktığı biliniyorsa da, Halvetiye'nin kurucusu olması konusu tartı
şılmaktadır^. Yukanda belirttiğimiz gibi onun ilk "halvetr lakabım al
ması ve çınar ağacı içinde halvet yapması, bu tarikatın kurucusu olması
için yeterli sebeb değildir. Bu anlamda Halvetiye Tarikatının gerçek kuru
cusu, "Pîr-i Sanf l a k a b ı y l a a n ı l a n Seyyid Yahya Şir\'anî (Ö.868/1463-
64)*''dir. Çünkü Taşköprüzâde'nin de belirttiği gibi, Halvetilikte ilk defa
halifeler yetiştirip, başka memleketlere gönderen bu zattır .

Yine aynı kaynaklarda, Yahya Şirvanî'nın etrafında on bin kadar
mürid topladığı rivayetine bakılırsa, onun bir çok mürid yetiştirmek yo
luyla tarikatı yayarak, bu tarikatın gerçek kurucusu Unvanını haketliği an
laşılmaktadır". Yine tarikatın kollara aynlmasımn, Yahya Şirvanî'den

sonra başlaması da^, onun tarikatın gerçek anlamda ilk kurucusu olduğu
nu ispat eder mahiyettedir. '

Ayrıca Halvetiyenin silsilesinde ve özünde "ehlibeyt" sevgisinin ol
ması, tarikatın en karakteristik özelliklerindendir. Buna ilaveten, tarikatın
çıktığı zaman dilimi ve sosyopolitik ortam arasındaki ilişki dikkat çekici
dir. Çünkü XV. yüzyılda, gerek Orta-Asya bölgesi gerekse Anadolu
halkı, Moğol ve Timur istilalarıyla ciddî boyutlarda maddî manevî çökün-

43. Niyazî-i Mısrî. Mevâidü'l-Irfan ve Avaidü'l-îhsan. Selimağa Kütüphanesi (HUdâyî
Böl.), no: 587, V.74a. .

44 KissUng, "Halveıî Tarikaıı-l", çev. M. S. Tayşî. Bilim Sanat Vakfı Bülteni, istanbul
1993/94, s. 30. .

45. Hüseyin Vassaf, bu zâtla ilgili olarak Cumhuriyetin ilk yıllarında gerçekleşügını
tahmin ettiğimiz şu olayı anlatır; "Bir vesileyle Bakü'ye giden MAli Aynî. mezarı
Bakü'de olan bu zatın, kim olduğunu bölge halkının zamanla unuttuğunu anlayınca,
orada Yahya Şirvanî hakkında birkonferans verir. Halk. memleketlerinde Halvetiye
gibi dünyanın pek çok yerinde yaygın bir tarikatın kurucucunun kendi şehirlerinde
medfun bulunduğunu öğrenince, mahcub olmuşlar". (Bkz. Hüseyin Vassaf, Sefine,
c.ni.v.96).

46 Taşköprüzâdc, eş-Şakâiku'n-Nu'mâniyye, (Dersaadet) istanbul tanhsız, s. 165- Ayrı
cabkz Lamiî Çelebi.Nefehâtü'l-Üns Tercümesi. İstanbul 1289. s378; Mecdî Efen
di.Terceme-i Şakâik, (Matbaa-i Amire) İstanbul 1269. s. 288; Harirîzâde. Tıbyân, c.
I.v.346b.

47. Taşköprüzâdc, aynı yer; Camî, Nefehât, ss. 578-579; Harırîzade, a.g.c.. vv. 346a-
346b.

48. Aym kaynaklar.
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tü yaşamaktadır. Bu bağlamda Türk toplumu, kendisini moralize edecek
manen destekleyecek karizmatik liderlere ve tarikatlara ihtiyaç duymakta
dır. işte Halvetiye Tarikatı, böylesine sosyal ve politik çalkantıların aka-
bınden ortaya çıkmıştır. Kanaatimizce, Halvetiye Tarikatının hızlı bir şe

kilde yayılmasının ve özeUikle de Türk halkı tarafından rağbet

görmesinin, çıktığı bu sosyo-psikolojik ve sosyo-politik ortamla doğru

dan alakalı olduğunu düşünüyoruz.

Diğer taraftan "ehlibeyt" sevgisine bağlı bu tarikatın çıkış yeri olan
Horasan bölgesi daha ilk asırlardan itibaren siyasî ve dinî mezheplerin
boy gösterdiği bölge olması açısından da ilgi çekicidir. "Ehlibeyt" anlayı

şına dayalı dinî faaliyetler Abbasî hareketiyle birlikte daha ilkdönemler
de yayılmaya başlamıştır'*'.

Burada bizim açımızdan önemli olan nokta, Halvetiye Tarikatının

daha ilk asırlardan itibaren "ehlibeyt" motifinin yerleştiği Horasan bölge-
sinde ortaya çıkmasıdır. Aynca Yesevîlik ve onun iki alt türevi olarak
Bektaşîlik ve Nakşbendiyye gibi silsilelerinde ehl-i beyte yer veren diğer

tarikatlar için de aynı şey söz konusudur.

Demek oluyor ki, bu tarikat, ortaya çıktığı bölgenin sosyo-politik ve
dım anlayışının izlerini taşımakta ve uygun motifler içermektedir.

Seyyid Yahya ŞirvanVmn yetiştirdiği halifelerden bazdan, Anado
lu'ya gelmişler ve Halvetiyeyi Osmanlı toplumunda yaymışlardır'". Bun
lar; Pfr Muhammed Erzincanî (Ö.879/1474)", Dede Ömer Ruşenî (0.892/
1487) \ Molla Ali Halveti (ö.?)" ve Habib Karamanı (ö.902/1497)'̂ 'dir.

49. asnn sonuna kadar Horasan bölgesinde faaliyet gösteren siyasî ve dinî fır

kalar için bkz. Sönmez Kutlu, "Mürcie ve Horasan-Maverâünnehir'de Yayılışı"

(basılmamış doktora tezi), AÜSBE, Ankara 1994. ss. 164-169. '
50. el-Hulvî, Umezât, v. 146b; Sinaeddin Yusuf, Menâkıb-ı Şerif, v 4a- Atayî

Hadâiku'l-Hakâyık. (Matbaa-i Amire) İstanbul 1332, s.62; Kissline. "Halvetiye Ta-
nkatı-I",S.33. . e> j

Erzmcönf. Erzincan'da yetişmiş ve gördüğü bir rüyâ üzerine,
Bakü ye gidip, Seyyid Yahyâ Şirvanî'ye intisab etmiştir, tarikatta icazetini aldıktan

sonra, Erzincan a dönmüş ve tarikat faaliyetlerini sürdürmüştür. 879/1474'de vefat
tSK" Erzincan Ulu Camii yanındadır. (Bkz. el-Hulvî, Lemezâı, vv. İ49a-150b; B. Mehmed Tahir, Osmanlı Müellifleri, c.I, (Matbaa-i Amire) İstanbul 1338
s. 174; Hocazâde, Ziyaret-i Evliyâ, İstanbul 1325, s. 39).

52. Dede Ömer Rujenî, Aydınlı olup. Bursa'da Şer'î ilimleri tahsil ederken, önce Kara-
man aoradan da Bakü'ye giderek, Seyyid Yahya Şirvanî'ye intisab etmiştir. Tarikat
ta sülukunu tamamlayınca, şeyhi tarafından Tebriz, Gence ve Karabag illerine irşat

f^hyetı için gönderilmiştir. 892/1487'de Tebriz'de vefat etmiştir. (Bkz. Tapkö>
ruzâde, eş-Şakâiku'n-Nu'maniyye. ss. 160-161; Umiî Çelebi. Nefahâtü'l-Üns Ter
cümesi, s. 576; B.Mehmed Tahir. Osmanlı Müellifleri, c. I, s.69).

53. Molla Ali Halveıf, Seyyid Yahya Şirvanî yanında sülûkunu tamamladıktan sonra
Bursa ya gelmişti. Molla Ali Halvetî, Fatih İstanbul'u alınca İstanbul'a gelmiştir.

Kendisine halk tarafından gösterilen aşırı ilgiden dolayı, başka bir diyara gitmesi is-
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Seyyid Yahya ŞirvanVden hilafet alıp, Anadolu'ya tarikat faaliyetleri
ni sürdürmek için gelen bu zatların vefat tarihleri gözönünde bulundurul
duğu zaman, Halvetiye Tarikatının, Osmanlı topraklarında XV. yüzyılın
ikinci yansından itibaren yayılmaya başladığım söyleyebiliriz.

Osmanlı topraklannda Halvetiyenin ilk filizlendiği merkez, Ptr îlyas
Halveti (Ö.833/1429)" ve Zekeriya Halveti (ö.?)" gibi karizmatik özelliğe
sahip şahsiyetlerin çabasıyla Amasya olmuştur. Pir İlyas^n Şirvan'dan
dönmesiyle, Amasya'da ortaya çıkan Halvetiye Tarikatı mensuplannı ma
rifet ilmine teşvik etmiş, bu şekilde halkın hüsn ü kabulüne mazhar olup,
çabucak yayılnuştır".

Amasya'da Halvetiye Tarikatının bu şekilde yayılması, daha sonra
Çelebi Halife namıyla anılacak ve Osmanlı Tarihinde Halvetiyenin en
parlak dönemini yaşatacak Şeyh Mehmed Cemâleddin Aksarayi (ÇeleM
HaUfe)'mn yetişmesini sağlayacaktır. Çelebi Halife, Aksaray'da doğmuş
ve tahsilini Aksaray, Konya ve İstanbul'da tamamlamıştır . Önceleri
Tokat'a giderek Şeyh Tahiroğlu adında bir şeyhin manevî terbiyesi alüna
girerse de®, şeyhin vefatıyla birlikte, Seyyid Yahya ŞirvanVdtn istifade

tenmiş, oda Karaman'a gidip, ömrünün sonuna kadar orada yaşamıştır. (Bkz. Camî,
Nefehât, s. 577). ^ ^

54. Habib Karamanî. Karaman'a bağlı Niğde vilayetinin Ortaköy ünde doğmuşmr. Tah
silini tamamladıktan sonra Yahya Şirvanî'nin hizmetine girmiş, on iki yıl hizmet et
miştir Bu hizmetin akabinde Şeyhi tarafından Anadolu'ya hizmet için göndenlmış-
tir. Bir müddet, Ankara'da Hacı Bayram Veli türbesi yakınında ikamet eder.
Anadolu'nun bir çok yerlerinde hayatı boyunca vaaz ve irşad faaliyetlerinde bulun
muştur. (Bkz. Lamiî, NefehâtU'l-Üns Tercümesi, ss. 577-579; el-Hulvî. Lemezât, v.
148b). ... . ,

55. Ptr llyas Halveti, Amasya'da sakin iken, Timur, Anadolu yu işgal edince, onu
tutup, Şirvan'a gönderir. Şiran'da bir müddet talebelere ders vermiş, sonra da Şeyh
Sadreddin Hiyavî'ye intisab etmiştir. Manevî eğitimini tamamladıktan sonra tekrar
Amasya'ya dönmüş ve vefat edinceye kadar (ö. 833/1429) Halvetiye Tarikatında
hizmet etmişür. (Bkz. Camî. Nefehât, ss. 572-573; el-Hulvî. Ur^zât, yv- [«a-
143b; Mehmed Süreyya. Sicill-i Osmanî, c. I, (Matbaa-ı Amire) İstanbul 1313, s.
397; Kisslin, "Halvetiye Tarikatı-l", s. 34; Martin, "A Short Hisiory ofKhalwan
Dervishe5",&.21S). ,, o ,

56. Zekeriya Halvetî, Pîr îlyas yerine şeyh olmuştur. Kabri Amasya da Saraçlar Çarşısı
yanındadır. (Bkz. Lamiî,A/e/<?/ıdrü'/-ÜnrTercüm€j/. s.573).

57. Hüseyin Hüsameddin, Amasya Tarihi, c. II, (Necm-i istiklal Matbaası), istanbul

58 SinM^dİn Yusuf. Menâkıb-ı Şerîf, v. 4a; Nişancızâde, Mir'ât-ı Kainât, IstaıAul
1290. c. II,s. 160; Harirîzâde, Tıbyân, c. I, v. 245b; Hocazâde, Ziyharet-i Evlıyâ, s.
40; Yusuf Küçükdağ, II. Bayezid, Yavuz, Kanurtî Devirlerinde: Cemalî Ailesi, (Ak-
sarayî Vakfı Yayınlan) istanbul 1995, s. 11.

59. Harirîzâde,rıf>yan.c.I,v.245b;Küçükdağ,a.g.e.,s. 13.
60. Tasköpriizâde, es-Şakâik. s. 162; Umiî. Nefehâtü'l-Vns Tercümesi, s. 579;

Harirîzâde, Tıbyân, c.I,v. 245b; Serin, ysia/n Tasavvufunda Halvetîlik ve Halvetfler,
S. 99;Kisling, "Halvetiye Tarihi-I", s. 33.
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etmek için Şirvan'a doğru yola çıkar®'. Yolda uğradığı Erzincan'da Pîr
Muhammed Erzincanî ile görüşür". Oradan Şirvan'a doğru yola koyulur.
Ancak iki gün sonra, yolda Yahya Şirvanî'nin vefat haberini duyar". Bu
haber üzerine tekrar Erzincan'daki Pîr Muhammed ErzitıcanVv\in yanına

dönerek, orada sülûkunu tamamlar ve Şeyhi tarafından Anadolu'ya irşatla

vazifelendirilir".

O sırada şehzâde II. Bayezid'in bulunduğu Amasya'ya gelir". O dö
nemde Fatih Sultan Mehmed'in veziri Karamanî Mehmed Paşa, diğer

şehzâde Cem'i desteklediği için 11. Bayezid, açıkça Çelebi Halîfe'dtn
kendisini desteklemesini ister". Hatta yapısı itibariyle sufî meşrepli olan
II. Bayezid, şeyhe intisab eder®'. Kısaca II. Bayezid ile şehzadeliğinden
beri devam eden yakınlıklan, II. Bayezid'in padişah olmasıyla da devam
eder . Bu arada II. Bayezid, Çelebi Halîfe'y'ı bir mektub göndererek İs

tanbul'a davet eder . Şeyh bu emir üzerine yüz kadar müridiyle birlikte
İstanbul'a gelir'".

Çelebi Halîfe, Halvetiye Tarikatı'nın Osmanlı Ülkesindeki en önemli
şeyhidir. Aynı şekilde o dönemde İslâm âleminin kültür merkezi haline
gelen İstanbul, tarikatım yaymak için en müsait ortam olacaktır. Padişah
la birlikte Amasya'dan gelen Koca Mustafa Paşa vezirliğe yükselir. Aynı
zamanda Çelebi Halife'ye bağlı bulunan bu zât, Şeyhe Hangâh yapmak
üzere Bizans'tan kalan Kızlar Kilisesini padişahtan ister. 1486 yılında

Koca Mustafa Paşa, oraya 40 hücreli büyük bin hangâh, camii, imaret,

61. Taşköpriizâde, aynı yer; el-Hulvî, Lemezât, v. I54b: Harirîzâde, Tıbyan, c. I, v.
246a. Sinaneddin Yusuf, Menâkıbnâme'de Şeyhin ölümünden dolayı değU, "mw
ba'di ben seni irşada isdidaatm yoktur" diyerek, kendiliğinden Yahya Şirvâni'ye

gönderdiğini belirtir. (Bkz. Sinaneddin Yusuf, Menâkıb-ı Şerif, v. 4a).
62. cNHulvî, Lemezât, v. 154b; Serin, İslâm Tasavvufunda Halvetîlik ve Halvetîler, s.

63. Lamiî,N«/eMf, S.579.
64. Taşköpriizâde, a.g.e., s. 163; Sinaneddin Yusuf, Menâkıb-ı Şertf. v.4b; Camî.

s.579; Harirîzâde. a.g.e.,v. 246a. *
65. Lamiî. Nefehâtii'l-Üns Tercümesi, s.580; Kissling, "Halvetiye Tarikatı-IP, s.31.
66. Taşköprüzâde, a.g.e., s. 163.
67. el-Hulvî, Lemezât, v. 155a; Sinaneddin Yusuf, a.g.c, v.4b.
68. II. Bayezid'in tahta çıkışı esnasında meydana gelen olaylar hakkında bkz. Şehabed-

din Tekindağ, "Bayezid ITnin Tahta Çıkışı Sırasında İstanbul'da Vukua Gelen
Olaylar üzerine Notlar", lÜEF Tarih Dergisi, c. X, S. 14. İstanbul 1959. ss. 83-96;
Sadeddin Tansel,//.Bayezid'in Siyasî Hayatı, (MEB Yayınlan) İstanbul 1966

69. Sinaneddin Yusuf, Menâkıb-ı Şerîf, v.4b; el-Hulvî. Lemezât, v. 155b; Tahsin Yazı-

cı, 'Fetihten Sonra İstanbul'da İlk Halvetî Şeyhleri: Çelebi Muhammed Cemaled-
dm. Sünbül Sinan ve Merkez Efendi", İstanbul Enstitüsü Dergisi, c. II, İstanbul

1956,s. 94.
70. el-Hulvî, Umezât, v. 156a; Sinaneddin Yusuf, Menâkıb-ı Şerîf, v. 4b; Harirîzâde.

Tıbyân.c. I, v. 246b; Yazıcı, a.g.m.,s. 94.
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mektep, medrese, hamam ve tevhîdhane yaptırır^'. Yapılan bu Koca Mus-
tafapaşa Dergâh'ı, İstanbul'da İlk Halvetiye Tekkesi olması yönüyle ol
dukça önemlidir".

Çelebi Halife, bu Hangâh'ta yaklaşık 10-11 sene Halvetiye Tarika-
tı'nı yayar ve derviş yetiştirir". Bu şekilde Osmanlı topraklarında Hal-
vetîliğin yayılması ve yerleşmesine emeği geçen Çelebi Halîfe 903/1497-
98 yılında Hac yolunda vefat eder .

Çelebi Halife ile birlikte yayılan ve yerleşen Halvetiye, ondan sonra
halifelerinden Sünbül Sinan (Ö.936/İ529), Merkez Muslihiddin Efendi
(Ö.959/1551) tarafından devam ettirilir ve onlardan sonra bir çok kol ve
şubelere ayrılarak, asırlarca Türkmilletinin dinî ve sosyal hayatında yera-
lır". Şu halde Osmanlı Devletini ve toplumunu, gerek sosyo-kültüreİ açı
dan nitelik ve nicelik olarak en fazla etkileyen tarikat hiç şüphesiz, Hal-
vetîlik olmuştur.

Tasavvuf Tarihçisi Trimingham^m da tesbit ettiği gibf^, Sünnî bir ta
rikat olarak başlayıp, zamanla Şiî birkarakter kazanan ve Halvetiye Tari
katı ile ikiz kardeş sayabileceğimiz Safeviyye Tarikatı, gerek tarihî gerek
se sosyo-politik açıdan oldukça ilginç bir tarikattır. Bu meselenin ilmî
açıdan irdelenmesi hem Halvetiye Tarikatının Osmanlı toplumunda üst
lenmiş olduğu sosyo-politik misyonun belirlenmesi, hem de ilkdönemler
de Halvetiye silsilelerinde yer alan ehlibeyt imamlarının sonradan zikre-
dilmemesinin sebebi ortaya ç ı k a c a k t ı r .

Daha önce de kaydettiğimiz gibi, İbrahim Zahid GeylanVĞe "Zahi-
diyye" adıyla anılan tarikat, ondan sonra Şeyh Aht Mufıammed Harezmt
(Ö.780/1378) ileHalvetiye adıyla devam ederken, Şeyh Safiyyüddin Erde-
bilî ile Erdebiliyye ya da Safeviyye şeklinde yeni bir kola ayrılır .

71. el-Hulvî, Lemezât, v. 156a; Sinaneddüı Yusuf. Menâkıb-ı Şerîf, v. 5a; Küçükdağ,
CemâliAilesi, s. 26; Yazıcı, "Fetihten Sonra İstanbul'da ilk Halveti Şeyhleri", s.
95.

72. Zâkir Şükrü Efendi. Die Isfanbuler Dervısch-Konvente Und Ihre Scheiche (Mec-
mua-ı Tekayâ},hzz. M.S.Tayşî, Berlin 1980,ss. 2-3.

73. Küçükdağ, Cemû/f A/7erı, s. 28.
74. Sinaneddin Yusuf, Menâktb-t Şerif, v. 5b.
75. Şu ana kadar Kissling'in Halvetiye Tarikaü makalelerini istisna tutarsak. Halvetiye

Tarikatı hakkında akademik bir düzeyde monografik bİr çalışma yapılmamıştır.
Ancak. İstanbul Millet Kütüphanesi Müdürü M. Serhan Tayşî'nin ist. Üniv. Ed.
Fak. bağlı olarak, "Bir Türk Tarikatı Olarak; Halveıilik" adıyla yapmaku olduğu
doktora çalışmasının son aşamasına gelmiş olduğunu biliyoruz.

76. Trimingham, The SufiOrders in islâm,Oxford1973,s. 99.
77. Haririzâde. r ı ö y a n . c. II, V. 71a.
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Şeyh Safiyyüddin'm yedinci İmam Musa Kazım*m torunlanndan ol
duğunu ve Safevî Tarikatı silsilesinde Musa Kazım'm yeraldığını görüyo
ruz . Aynı şekilde, aynı silsileye sahip Halveliye Tarikatında Musa
Kazım dahil ehlibeyt imamlarının zamanla silsileden silindiğini görüyo
ruz.

Safeviye Tarikatının kurucusu Şeyh Safıyyüddin (ö. 735/1334), ken
disine şeyh aramak maksadıyla dört yıl geçirir ve nihayet İbrahim Zahid
GeylanVy'ı Gilan'da bulur. Zahid Geylant kendisini çok iyi karşılar ve ta
rikatına alarak onu yetiştirir. Şeyhinin yanında yaklaşık yirmi beş yıl kal
dığı rivayet edilen Şeyh Safiyyiiddin, şeyhi vefat edince yerine halef
olur . Aslında sünnî olan bu zat, yaşadığı İlhanlılar döneminde bir tarikat
merkezi olan ErdebÜ'de şöhret yapmış, etrafında kalabalık bir mürid küt
lesi toplamaya muvaffak olmuştur*^.

Yapılan ilmî tetkiklere göre. Şeyh Safiyyiiddin^m hayatında bu tari
kat tamamen sünnî bir yapıda olup, bu safhada şiî temayüllere rastlamak
mümkün değildir. Bu anlamda Osmanh-Safevî ilişkileri devlet-tarikat ba
zında olup, Safeviyye Tarikatı Osmanlı devletinden her yıl "çerağ akçe-
sC* denilen yardım almaktadır". O dönemde İran halkının çoğunluğunun

Sünnî olması da ayrıca dikkat çekicidir". Aynı şekilde başlangıçta tama
men sünnî olan bu tarikatın, şiiliği benimsemesi ve politik bir tarz alması

Safiyyiiddin Erdebilfnin torununun torunu, Şeyh Ciineyd (Ö.864/1460)
zamanındadır . Aşıkpaşazâde'den öğrendiğimize göre. Şeyh Ciineyd,
Anadolu'ya gelmiş, bir müddet kalmış ve oradaki Batinî boylan ve Şeyh

Bedreddin taraftarlannı etrafında toplamak için şiîIiği kabul etmiştir".

Burada en ilginç nokta, Şah İsmail 905/1500 yılında Erzincan'a gelince
Amasya, Tokat, Sivas, Tekeli (Antalya) bölgelerinden gelen kalabalık

gruplar halindeki Türkler tarafından karşıianmasıydı". Yine Safevî Dev-

78. E.G. Browne,A. Literary History of Persia (Modern Times 1500-Î924), (Cambridge
Un. Press) 1953, c. IV, ss. 32-33.

79. Hüseyin Miıjafan, "Sufism andGradual Transformation inthe Meaning ofSafavid
Period", lÜEFTD, İstanbul 1979, S. XXXII, s. 157; Trimingham, The Sujf Orders
in islâm, ss. 99-101; Franz Babinger, "Safiyyiiddin", İA, İstanbul 1966,c. X,s. 64.

80. Tahsin Yazıcı, "5o/cvı7er", İA, İstanbul 1966,c.X,s.53.
81. Ahmed Uğur, Yavuz Sultan Selim, (EÜ Basımevi) Kayseri 1992, ss.45-46.
82. Faruk Sümer, Safevî Devletinin Kuruluşu ve Gelişmesinde Anadolu Türklerinin

Rolü, (Güven Matbaası) Ankara 1976, s. 2, dipnot 4.
83. Sadeddin Tanseİ, Sultan II.Bayezid'in Siyasî Hayatı, (ME Basımevi) İstanbul 1966,

s. 235; Gölpınarlı, "Kıztl-baş". İA, İstanbul 1967,c. VI. s. 789.
84. Aşıkpaşazâde, Tevârih-i Âl-i Osman, (Matbaa-i Amire) İstanbul 1332, ss. 264-267.

Aynca bkz. WaltherHintz, Uzun Hasan ve Şeyh Cüneyd XV. Yüzyılda iran'ın Milli
BirDevlet Haline Yükselişi, çev. Tevfık Bıyıklıoğlu, (TTK Yayınlan) Ankara 1948,
ss. 16-17.

85. Sümer, Safevî Devletinin Kuruluşu ve Gelişmesinde Anadolu Türklerinin Rolü, ss.
21-22.
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letinin kuruluşu esnasında sadece Antalya halkı ve civarından on beş bin
atlının çoluk çocuğuyla birlikte îran taraflarına gitmiş olması hayli önem
lidir". Safevîliğin tam bir devlet haline gelmesi de, Şah İsmair'm, Akko-
yunlu hükümdarı Şah Elvend'i ^wrûr Savacında (907/1501) yenmesiyle
birliktedir. Bu tarihte Şah İsmail, on iki imam adına hutbe okutturup, para
bastırır .

Bütün bu tarihî verilerden yola çıkarak meseleye baktığımızda, aynı
silsileye ve esaslara sahip Halvetiye Tarikatının, genel anlamda Osmanlı
devleti ve toplumu arasında tutulmasının sebebleri, kendiliğinden ortaya
çıkmaktadır. Şah İsmaine birlikte tam anlamıyla politik bir hüviyete ka
vuşan Safevîtik, Osmanlı Devleti için ciddî boyutta bir tehlike olmaya
başlayınca, aym motifleri taşıyan Halvetîye Tarikatı önem kazanmış oldu.
Yani o dönemde şia kökenli faaliyetlerin önüne geçmenin yine onlmn
metoduyla, yanİ tasavvuf kanalıyla olabileceği düşünülmeye başlandı .O
halde Osmanlı Devletinin merkezinde ve ülkenin başka bölgelerinde Hal
vetiye Tarikatının desteklenmesi gerekiyordu. Bu da ancak, aynı motifleri
taşıyan politik kulvara yerleşen Safeviyye'ye alternatif olarak Halvetiye
Tarikatı'nı önplana çıkartılması suretiyle olabilirdi. Aynı şekilde "ehli
beyt" sevgisinden yola çıkarak Anadolu halkını kendi yanlanna çekmek
isteyen Şiilerin, saf dışı bırakılmalan yine aym metot kullanılarak gerçek
leşebilirdi.

Burada belirtilmesi gereken diğer bir husus da. Halveti silsilesinde
ilk dönemlerde var olan ehlibeyt imamlarının zamanla zikredilmemeye
başlanmasının, Safevîlerin bir tarikat olmaktan çıkıp, devlet halini alma-
lanmn eşzamanlı olduğunu görüyoruz. Yine aym şekilde İslâm kültür ta
rihinde, Türklük rengi ağır basan ve kırka yakın şubesi bulunan Halvetiye
tasavvuf okulu, tamamiyle sünnî karakterlidir. Özellikle Halvetiliğin alt
kol ve şubelerinin kuruculan incelendiği zaman hepsinin Türk olduğunu
görürüz . İran Şiî tesirine karşı Türk Halvetî, Mevlevî, Nakşbendî ve
Bayramîliğinin tepki ihtiva eden tavn ve bu tarikatların şeyhlerin olağan
üstü yardımlan dikkat çekicidir'". Aynca bu ve buna benzer olayla, ta
savvufun yatay bireysel yönünün dışında dikey bir tarzda siyasî bir güç
oluşturabilmesine verilebilecek en çarpıcı örneklerdendir.

86. Sümer, "Azerbaycan'ın Türkleşmesi Tarihine Umumî Bir Bakış , BeUeten, (TTK
Basımevi) Ankara 1957,c. XXI, S. 83, s. 445.

87. Sümer,Safevt Devletinin Kuruluşu..., s. 22.
88. Küçükdağ, CemalîAilesi, ss. 94-95.
89. Bkz. Vicdanî, Tomûr, ss. 1-118.
90. Aynî, Hacı Bayram Velî, s. 145; Cebectoğlu, Hacı Bayram Velî ve Tasavvuf Anlayı

şı, (Muradiye Kültür Vakfı yayınlan) Ankara 1994, s. 120.
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//- H A L V E T İ Y Y E T A R İ K A T I N I N TÜRK TOPLUMUNDAKİ
YERİ

Diğer taraftan Halvetîlik, kurucusundan itibaren, Türklerin devam et
tirdiği bir tarikat olması yönüyle dikkat çeker. Tarihe bakıldığmda görüle
ceği üzere, Halvetiye, OrtaAsya'da Şirvan, Lahcan, Erdebil gibi merkez
lerde, etnik yönden tamamen Türk olan şahıslar tarafından yayılmış ve
geliştirilmiştir. Çağdaş sufî-akademisyen Ebu'l-vefa Taftâzânî (Ö.1994),
bir çalışmasında Halvetîliği Fars kökenli bir tarikat olarak takdim ederse
6&\''et-Turuku's-SufıyyefiMısr" adlı eserinde bu görüşünden farklı ola
rak, Halvetiyye'yi XVn ve XVIII. yüzyıllarda Anadolu'dan, Mısır'a gel
miş birTürk tarikatı olarak nitelendirir . Yukarıda da ifade ettiğimiz gibi
Hdvetiye Tarikatı, kurucusundan itibaren tamamen Türk kökenli şeyhler
tarafından devam edegelen bir tarikat olmuştur.

Buna ilaveten, bizim kaynaklarda ve mecmualarda belirtilen bu tan-
kata ait tekke sayılarını vermenin ve diğer tarikatlarla mukayeseli olarak
ortaya konmasının, bu tarikatın kemmiyet açısından da Türk toplumunda
etkileri hakkında fikir vermesi b a k ı m ı n d a n burada kaydetmeyi uygun gö
rüyoruz. XVn. yüzyılda Evliya Çelebi, Seyahatnâme'sinde, Bursa'da 17
Halveti, 9 Kadiri, 3 Nakşibendî, 1 Kalenderi, I Sa'dî, 1Bedevi tekkesinin
varlığından bahseder". XIX. yüzyılda yazılan Mecmûa-i Tekayâ adh
esere göre", İstanbul dahilindeki tekkelerin tarikatlara göre dağıhnu şöy
ledir: 1307/1890 yılı itibariyle Halveti tekkeleri 89, Nakşibendiye tekke
leri 65, Kadiri tekkeleri 57, Rufai tekkeleri 35, Celvetî tekkeleri 22, Mev
levi tekkeleri 5, Şazelİ tekkeleri 3'dür. O. Abdülhamid döneminde
hazırlanmış bu mecmuada, tüm tekke sayısına oranla Halvetiye'nİn 89
tekkeyle birinci sırayı alması, o dönemde Halvetiye Tarikatımn oldukça
yaygın olduğunu göstermesi açısından önemlidir.

91. Ebu'l-Vefâ Taftazânî, Werf/wî/ı7e 7-röMwu/î7-/j/amf, Kahire 1991,s.245.
92. Ebu*l-VefS Tafıazanî, et-Turuku's-Sufiyye fi Mısr, (Maibaatü'l-Emane), Kahire

1991, s. 51. Bu eserin önemli bir bölümü, tarafımızdan tercüme edilip. "Mısır'da
Sufi Tarikatların Gelişimi ve Günümüzdeki Durumları" adı alünda A.Ü. İlahiyat Fa
kültesi DergisininXXXV. sayısının 535-552 sayfalan arasında yayınlanmıştır.

93. Evliyâ Çelebi. Seyahainâme. c. 11, İstanbul 1314, s. 18; Mustafa Kara, "Bursa Tek
keleri ve Tasavvufi Hayat Üzerine Genel Bir Değerlendirme", UÜlFD, S. II, yıl O,
c. II. Bursa 1987, s. 87.

94. Bandırmalızâde Ahmet Münib, Mecmûa-yı Tekâyâ, (Dersaadet) İstanbul 1306, ss. 1-
16. Halvetîlik. tasavvuf tarihinde en çok kol ve şubelere aynlan bir tarikat olması
dolayısıyla, gerek bizim yararlandığımız mecmûalarda, gerekse diğer kaynaklarda,
Halvetiye ile ilgilitekke sayısı verilirken, kol ve şubeleri ayn birer tarikat gibi sayıl
mıştır. Kanaatimizce, çok küçük teferruatla farklı bir isimlfe anılan bu alt kol ve şu
beleri,kemiyet açısından bakıldığında, Halvetiyenin dışında saymak yanlış olur. Bu
sebeple biz. yukanda, Halvetiye Tarikatına ait rakamlîun verirken Ruşeniye, Gülşe-
niyegibikol ve şubeleri Halvetiye altında toplayarak, verdik.
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Aynı dönemde yazılan Tabibzâde Mehmed Şükrü Efendi'nin
Mecmûa-yı Tekâyâ'smda, İstanbul'daki Halveti tekkelerinin sayısının 80
olduğunu görüyoruz". İstanbul'daki tekkeler hakkında Temmuz 1921 iti
bariyle yapılan, o dönemin en son çalışmalanndan birinde de, İstanbul'da
258 tekke olduğu, yine bu listeye göre Nakşibendilik artış göstererek, 60
tekkeyle birinciliği alırken, Halvetiyye 57 tekke ile sayı açısından ikinci
tarikat olmuştur . Yine aym yüzyılda, Anadolu'nun önemli tasavvuf mer
kezlerinden Amasya'da mevcut 30 tekkeden, 17 tanesi Halvetiye, 6 tanesi
Nakşibendiye, 2 tanesi Mevleviye, 2 tanesi Kadiriyye, 1 tanesi Rıfaiyye

Tarikatına ait olduğu kaydedilmektedir". Burada kemiyet bakımından

tekkelerinin diğer tarikatlardan oldukça farklı olduğu açıkça görülen Hal
vetiye Tarikatının, mensuplan açısından da, diğer tarikatlara oranla daha
ileri durumda bulunduğu doğrulanmış olmaktadır.

Diğer taraftan, Osmanlı padişahlarının yirmi birinin Halvetiye Tari
katına mensub bulunması, bu tarikatın hem keyfiyet, hem de kemiyet açı

sından, Osmanlı toplumunda etkin olduğunu göstermesi yönüyle mühim
dir . Osmanlı padişahlannın bu tarikata mensubiyetleri kesin olmasa bile.
Yükseliş Dönemi padişahlannın çoğunun yanında bir Halveti şeyhinin

yer alması, bu görüşü genel anlamda destekler mahiyettedir. Halvetî
şeyhi Çelebi Halife (ö.912/150( '̂nin II. Bayezid'le iyi ilişkileri, hatta
onun sohbetlerine devam etmesi , Sünbül Sinan Efendi (Ö.936/1529) ile
Yavuz Sultan Selim'in görüşmesi ve ona oldukça saygılı davranması"*".

Merkez Muslihiddin Efendi'nin (Ö.959/1552), Kanunî Sultan Süleyman'ın

yanında savaşlara katılmasr' gibi bir çok olaylar, özellikle Yükseliş Dö
neminde padişahlarla, Halvetî şeyhleri arasında çok sıkı bir ilişkinin var
olduğunu isbat eder mahiyettedir.

Halvetiye Tarikatı sadece Osmanlı Padişahları değil, siyaset, asker
lik, fikir ve sanat dünyasının önde gelenlerinin de,bu tarikattan doğrudan

veya dolaylı olarak feyz aldıklarını görüyoruz. Bunlardan Büyük Cevdet

95. Tabîbzâde Mehmed Şükrü, Mecmua-yı Tekâyâ, ss. 1-80.
96. Anderson Samuel, "The Dervish Orders of Constantinople", The Müslim World.

Newyork 1966, c. XII. s. 53.
97. HüseyinHUsameddin, Amasya Tarihi, c. I, ss. 226-252.
98. Şapolyo, Mezhepler ve Tarikatlar Tarihi, ss. 448-449; Y. Nuri Öztürk, Tasavvufiın

ruhu ve Tarikatler, (Sidre Yayıncılık) İstanbul 1988,ss. 202-203.
99. el-HuIvî, Lemezâı, vv. 153b-157a; Sinadeddin Yusuf, Menâkıb-ı Şerif, vv. 4a-4b;

İrfan Gündüz, Osmanlılarda Devlet Tekke Münasebetleri, İstanbul 1984, s. 67;
Mayer, "Osmanlı Devletinde Ulemâ-Mesâyıh Münasebetleri", çev. H. Zamantılı,

KAM, S. IV, Y ı n X . Ekim 1980, s. 55.
100. el-Hulvî,a.g.e.,v. 160b; Sinaneddin Yusuf, a.g.e., vv.6b-7a.
101. Sinaneddin Yusuf, Menâkıb-ı Şerif v. 1la.
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Pa^a, Namık Paşa, Şam Valisi Hacı Ali Paşa gibi bir çok devlet adamının
etkilendiğini gö^üyo^uz"'̂

Görüldüğü gibi Halvetîlik gerek keyfiyet, gerekse kemiyet olarak
Türk insanım ve toplumunu en fazla etkilemiş bir tarikat olarak karşımıza
çıkmaktadır. Ayrıca Halvetilik sadece Anadoluda değil, diğer bir çok
islâm ülkesinde de yaygın tarikatlar arasına girmiştir. İbrahim Gülşenî ta
rafından Kahire'de kurulan zaviye ile birlikte Mısır'da en yaygın tarikat
lar arasındadır'". Oradan da, aynı kanalla Sudan'̂ , Mağrib ülkelerinden
Cezayir, Tunus*da. ve Hicaz bölgesinde yayılmıştır'". Bu kanaldan Afri-
itû'nm iç kesimlerinde yayılan Halvetiye kollan, İslâm'ın yayılmasında

önemli bir rol üslenmişlerdir'". Yine bu tarikat Bulgaristan^, Yunanis
tan'^,Arnavutlulc'̂ , Eski-Yugoslavya"" (bugünkü Bosna-Hersek Cumhu-
riyeti'nde) ve Uzak-Doğu ülkelerinden Endonezya*da" oldukça yaygın
olduğu görülmektedir.

III. H A L V E T İ Y Y E T A R İ K A T I S İ L S İ L E S İ VE TAHLİLİ

Tarikatlarda şeyhden şeyhe ulaşarak tarikat pîrine, ondan da yine
şeyhten şeyhe, böylece Hz. peygamber'e kadar ulaştığı kabul edilen zinci
re silsile denir"\ Bununla ilgili olarak mutasavvıflar, silsilenin nikâh-ı

102. Y. Nuri Öztüric, Kuşadalı İbrahim Halveti Hayatı, Düşünceleri, Mektupları, (FaÜh
yayınlan) İstanbul 1982, s. 26.

103. İlk defa erken dönemde Mssır I517'de Osmanlılar tarafından alınmadan önce İbra
him Gülşenî kanalıyla Halvetiye tekkeleri kunılmuştur. (Bkz. Menâkıb-ı İbrahim
Gülşenî, TTK Kütüphanesi. Yazma Eserler, no: 774, vv. 94a-95b; Taftazânî, et'
Turuku'S'Sufıyye ft Mısr, s. 51. Aynca bkz. Trimingham, The SuJÎOrders in islam,
s. 76; Martin, "A Short History of The Khalwatî Dervishes", s. 295) Halvetiye Tari
katının daha sonra Mustafa el-Bekrî ve müridi Şeyh Hafnavî (ö.l 181/1768) kanalıy
la Mısırda oldukça yaygın olduğunu görüyoruz. (Bkz. Abdurrahman el-Cebeıtî,
Acâibu'l-Asâr fi't-Terâcimi ve'l-Ahbâr, c. I, (Dâru'l-Ql) Beyrut tarihsiz, ss. 341-
351; Martin, a.g.m, s. 298).

104. Ahmed Al-Shahi, "Sufîsm in Modem Sudan (I)', İ s l a m in The Modem World için
de, London 1983, s. 58.

105. Trimingham, a.g.e, s. 77.
106. Martin, AShortHistoryof islamicOrders, s. 276.
107. Frederick De Jong, "Notes on islamic Mystical Brotherhoots İn Northeast Bulga

rin', Der islam, c. 63, S. II, Berlm-Newyork 1986, s. 305.
108. Trimingham, a.g.e, s. 76.
109. AlexsandrePopovic, "Osmanlı Sonrası Dönemde Güney-Doğu Avrupa'daki Müslü-

man Tarikatlar" çev.Osman Türer. İlim veSanat. S. 37, Kasım 1993, s. 64.
110. Mehmet İbrahimî, "Eski Yugoslavya Sınırlan Dahilinde Tarikat Hareketlerinin

Tarih içindeki Gelişimi ve Önemi", (Bu makale Üniversite Libre de Bruxelles Ori-
entalistique dergisinde yayınlamış, yazar tarafından Türkçe'ye aktarılmıştır), Vakıf
lar Dergisi, c. XXIV, Ankara 1994, ss. 298-299.

111. Martin Van Bruinessen, "Tarikatların Güneydoğu Asya'daki Kökleri ve Gelişimi",
çev.Ahmet Delidağ, İlim veSanat, S. 40, Şubat 1996, s. 76.

112. Gölpınarlı, Mevlânâ'dan Sonra Mevlevîlik, s. 199.
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manevî olduğunu, nasıl nikâh ile insanlann nesli, meşru bir şekilde

devam ediyorsa, manevî nikâh tabir ettikleri silsileyle de tarikat geleneği

nin devam ettiğini söylerler'". Böyle bir zincirle Hz. Peygamber'e bağlı
olmayan şahsın, tarikat bünyesinde irşada ehliyeti kabul edilmediği gibi,
manen yetişmesi ve gelişmesi de münücün değildir.

Tarikatlann en önemli özelliklerinden biri olan Hz. Peygamber'e
kadar ulaşan kesiksiz bir silsileye sahib olmalan şartını, Azh Mahmâd
Hüdâyî (ö. 1038/1623), "Tevhidden istifade için, mutlaka kesiksiz bir sil
sileye sahip bir mürşid-i kamil tarafından telkin edilmesinin zorunlu ol
duğu" şeklinde ifade eder""*.

Tarikat silsilelerinin ortaya çıkışı da, muhtemelen tarikatlann oluş

maya başladığı XIII. yüzyıldan sonradır. Çağdaş araştırmacı M. Kamil eş-

Şeybî, aym tesbiti yaptıktan sonra, silsilelerin tasavvufun zayıflamasıyla

birlikte insanlann ve müridlerin ilgisini çekmek üzere ortaya atıldığı gö
rüşünü ileri süre^"^ Ancak eski tasavvuf kaynaklanna baktığımız zaman
bu görüşünün zayıf olduğunu görürüz. Kuşeyrî (Ö.465/1073), kendi hoca-
lannı sened şeklinde verirken"\ İbn Nedim (Ö.377/987) de, Fı/ımr'inde
Muhammed bin İshak'tan rivayetle, Ebu Muhammed el-Huldî adlı muta
savvıfa ait Cüneyd-i Bağdadî'den başlıyarak, Enes bin Malik'e kadar ula
şan silsileye benzeyen bir isnattan bahsetmektedir'".

Kanaatimizce bunlar, sadece o şahısların kendilerini bağlıyan, bu
günkü anlamıyla silsile olarak nitelendiremiyeceğimiz, her hangi birtari
kata ait olmayan senedlerdir. Aynca, mutasavvıfların, hocalarım sened
şeklinde ifade etmeleri, ilk mutasavvıflann muhaddis olmalan ve hadis il
miyle meşgul olmalanndan"* kaynaklanan bir gelenek olabilir. Burada,
bize göre belirtilmesi gereken nokta, silsilelerin oluşması, tarikatlann or
taya çıkmaya başladığı dönemden s o n r a d ı r .

D i ğ e r taraftan her hangi bir tarikatın silsilesini ele aldığımız zaman,
iki kategoriden oluştuğunu görüyoruz. Bunlardan birinci kısım, tarikatın

esas kurucusu sayılan ve tarikatın genellikle adını aldığı zattan, Hz. Pey-

113. İsmail Hakkı Bursevî, Silsilenâme-i Celvetî, (HaydaiTiaşa Hastanesi Matbaası), İs
tanbul 1291, ss. 5-6. Aynca silsilenin tarikatlann gelişimindeki yeri ve önemi için
bkz. Trimingham, The Sujî Orders in islam, ss. 10-15.

114. H. Kamil Yılmaz, A^ız Mahmud Hüdayî Hayatı, Eserleri, Tarikatı, (Erkam Yaymla-
n) İstanbul 1990, s. 152.

115. Mustafa Kamil eş-Şeybî, es-Sıla Beyne't-Tasavvuf ve'Teşeyyu', Beyrut 1982, c. I, s.
467.

116. Ku^yn, er-Risâletü'l-Kuşeyriyye, tah.Maruf Zerîk-Ali Abdülhamid Baltacı, Beyrut
1413/1993, s. 297.

117. İbn Nedim, el-Fihrist. (Daru'l-Marife) Beyrut tarihsiz, s.260.
118. H. Kâmil Yılmaz, Tasavvufî Hadis Şerhleri ve KonevVnin Kırık Hadis Şerhi,

(MÜİV Yayınlan) istanbul 1990, ss.33-47.
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gamber'e kadar oian isnadı teşkil eder. Ancak, bu kısımdaki şahıslann ha
yatına tarihî açıdan baktığımızda, bunlann birbirleriyle buluşmuş ve gö
rüşmüş olmalan mümkün görünmemektedir. Bizim burada, Halvetîlikle
ilgili aşağıda vereceğimiz silsilenin başında yer alan Hz. Ali'nin, 29/661
yılmda, hemen kendinden sonra gelen Hasan el-Basrî'nin 110/728 yılında
vefat ettiği göz önüne alınırsa, İkisinin görüşmüş olmalan tarihî yönden
mümkün görünmemektedir. Bu örnekte olduğu gibi, silsileler incelendi
ğinde, bazı silsilelerde yer alan bir kısım şeyhlerin birbirleriyle görüştük
lerinin tarihen mümkün olmadığı ortaya çıkmakladu*.

Mutasavvıflar bu durumu "üveysîlik", yani bir şeyhin, kendisinden
önce yaşamış başka bir şeyhin ruhaniyetinden feyiz alarak, mânen görüş

me yolu İle yetişebileceği şekilde izah etmeye çalışmışlardır . Ancak, bu
yorumun sübjektif yönü ağır bastığı için ilmî olarak tesbit etmek güçtür.
Kanaatimizce silsilelerdeki bu birinci k ı s ı m , ananevî olmaktan b a ş k a bir
değer ifade etmemektedir.

Bu silsilelerde, t a r i k a t ı n kurucusundan sonra isnadda yer alan şahıs

lar için aynı problem söz konusu değildir. Çünkü, tarikatın kurulmasın
dan sonra, şeyh, halifeler yetiştirmekte ve tarikat canlı bir şekilde devam
etmektedir. Bu sebeble de silsilenin t a r i k a t ı n kurucusu s a y ı l a n ş e y h d e n

s o n r a s ı , birinci kısma göredaha sıhhatli ve gerçekçi gözükmektedir.

Bilindiği gibi İslâm kültüründe silsile, başka bir deyişle isnad.Hadîs
ilmiyle birlikte ortaya çıkmış, orijini tamamiyle İslamî olan bir gelenek
tir . Kanaatimizce, tarikat silsilelerinden a s ı r l a r c a önce ortaya çıkan
hadis ilmindeki isnad geleneğinin, tarikatlardaki silsile anlaşıyına etkisi
olduğu söylenebilir. Ancak, tarikatlardaki silsile, manevî bereketin şeyh
ten şeyhe aktaniması yönüyle, rivayet edilen hadis metninin aktanlması-

na dayalı hadis isnadından aynlmaktadır. Anlaşılacağı üzere, silsile ile
isnad arasındaki şeklî bir benzerliğe rağmen, muhteva ve fonksiyon açı

sından da birbirinden f a r k l ı oîduklan u n u t u l m a m a l ı d ı r .

Tasavvuf tarihi boyunca, tarikat geleneğinde iki esaslı silsile kabul
edilegelmiştir. Bunların biri Hz. Ali'ye, diğeri Hz. Ebubekir'e nisbet olu
nur. Hz. Peygamber'in Hz. Ebubekir'e zikir olarak Lafza-i Celâli, Hz.
Ali'ye Kelime-i Tevhîd'i telkin ettiği belirtilir'̂ '. Bu anlayışa göre, Hz.

119. Ahmed Yaşar Ocak, Veysel Karanî ve Üveysîlik, (Dergâh Yayınlan) İstanbul 1982,
s. 103; A.S. Husseini, "Uways al-Qaranl and The IJyvaysî Sûfis", The Müslim
Wor[d. Newyork 1967, S. 57, s. 112.

120. Talat Koçyiğit, Hadıj rori/ıj, (AÜİF Yayınlan) Ankara 1988, s. 176.
121. Sinan bin Yakub, Sünen-i Me}âyıh-ı Haivetiyye, v. 153a; Mustafa b. Ali Bolevî,

Adâbu't-Turuk, İ s t a n b u l 1290, s. 6.
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Peygamber, Mekke'den Medine'ye hicret esnasında saklandıklan mağa

rada bağdaş kurup, oturmuş olan yol arkadaşı Hz. Ebubekir'in kulağına

kalbîzikri üçdefa telkin ettiği kabul edilir'".

Yine, rivayete göre bir gün Hz. Ali, Peygamberimizden, Allah'a en
yakın, kullara en kolay yolu göstermesini istemiştir. Bunun üzerine Hz.
Peygamber, huzurlannda Hz. Ali'ye diz çöktürüp, gözlerini yumdurmuş-
tur. Kendisine bu durumda üç defa açıktan "Lâilâhe illallah'' cümlesini
tekrar etmesini söylemiş, Hz. Ali de tekrar etmiştir'". Ancak burada şunu

kabul etmek gerekir ki; bu olaylara ait sahih ve muteber hadis kitaplann-
da ve tarihî kaynaklarda bu tür rivayetlere rastlamak mümkün değildir.

Sonradan ortaya çıkmış olan bu tür rivayetler tasavvuf ve tarikat erbabı

tarafından zamanla kabul edilegelmiştir.

Tarikatlar zamanla bu iki olayadayanarak, silsileleri Hz. Ebubekir'e
ulaşanlar ve zikr-i hafîyi esas alanlar, Bekrî; silsileleri Hz. Ali'ye ulaşıp,

zikr-i cehrî'yi esas alanlar, Alevî Tarikatlar'" şeklinde isimlendirilmişler

dir. Bu anlamda Halvetiye Tarikatı, Alevî Tarikatlar kategorisine girmek
tedir.

Bu açıklamalardan sonra, Halvetİyye silsilesini, tarikatın kurucusu
kabul edilen Pir Ömer Halveti'ye kadar olan bölümünü ve bu zâtların

vefat tarihlerini, silsilenin ilmî bir tahlilinin yapılmasına yardımcı olacağı

düşüncesiyle vereceğiz'".

122. Aynî, T^avvuf Tarihi, s. 241; Gölpınarlı, Mevlanâdan Sonra Mevlevîlik, (inkılap

Kitabevi) İstanbul 1953, s. 199; Massignon, "Tarikat". ÎA, İstanbul 1974. c. XII s
3.

123. Harirîzâde, "Fethu'l-Esrâr Şerh-i Virdi's-setiâr, s. 121; Sadık Vicdanî, Tomar, ss.
10-11. Muteber hadis kitaplannda zikredilmeyen bu rivayete menakıbnâmelerde

r^tlamak mümkün olmaktadır. Hatta Halvetîler, bu olayı "Hadis-i Silsile" diyerek
nitelendirmişler ve menâkıbnâmelerde özel bir yer vermişlerdir. Bkz. Ömer el-
Fuâdî, Menâkıb-i Şerîf. ss.25-27; Yusuf Sinaneddin, A/enâ/kife-ı Şerîf, v.2b.

124. Burada Alevî kavramı günümüzde algılandığı şekliyde değil, sadece Hz. Ali'ye
mensubiyeti açısından ve silsile olarak Hz. Ali'ye dayanan tarikatlar şeklinde anla-
şılmalıdır.

125. Bu silsilenin tesbitinde, şu kaynaklardan yararlanılmıştır. Niyazî-i Mısrî, Mevâidü'l-
İrfan, vv. 59a-60b; Aynı müellif. Risâle-i Vahdet-i Vücûd. vv. 69b-70a; Sinan bin
Yakub, Sünen-i Meşâyıh-ı Halvetİyye, vv. 155a-155b; Muhammed bin Hasan, el-
Adâbu's-Seniyye. vv. 24b-28b; Ismâil Beliğ, Güldeste-i Riyâz-ı irfan, s. 191; Atayî,
Hadâiku'l-Hakâyık, s. 62; Harirîzâde, Tıbyan, c. I, v. 65b, c. III, v. 134a; Vassaf,
Sefine, c. IH. s. 92; Bandırmalızâde. Mir'âiu't-Turuk, ss. 26-42; es-Sünbülî. Esmâr-l
Esrâr, ss. 15-16, s. 43; el-Bolevî, Adâbu't-Turuk, ss. 17-18; Ahmet Rıfat, Ljigai-i
Tarihiyye ve Coğrapyye, (Mahmud Bey Matbaası) istanbul 1299, c. IV, s. 244; Ab
dullah Ekiz, Sinan Ümmî ve Ahfâdı, Ankara 1962, ss. 23-25.
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1. Hz. Muhammed (s.a.v)

2. Hz. Ali (0.29/661)""

3.Ebu'l-Saîd Hasan bin Yesâr el-Basrî (ö.l10/728)'"

4. Şeyh Habîb el-A'cemî'"

5. Şeyh Dâvud et-Taî (0.165/782)'"

6. Şeyh Ma'ruf Ali el-Kerhî (Ö.200/815)""

7. Şeyh Seriyyü's-Sakatî (Ö.253/867)'"

126. Halvetiye Tarikatının farklı kol ve şubelerinde silsilede yer alan isimler, genel ola-
rak aynı olmasına rağmen özellikle Hz. Ali'den sonraki isimler deyişiklik göster
mektedir.

127. Hasan el-Basrî, tabiînden olup, 21/642 yılında Medine'de d o ğ m u ş t u r . B a b a s ı n ı n
daha önce köle olduğu rivayet edilir. Annesi, Hz. Peygamberin eşlerinden Ümmü
Seleme'nin a z a t l ı kölesidir. Hasan el-Basri'nin k o n u ş m a l a n n d a çok etkili o l d u ğ u ve
güçlü bir hatip olduğu anlatılır. Bir çok Islamî disiplinin doğuşunda tesiri olan bu
büyük zât, 110/728 yılında Basra'da vefat eder. (Bkz. Ferîdüddin Attar, Tezkirem'l-
Evliyâ, haz. Orhan Yavuz, (Kültür ve Turizm B a k a n l ı ğ ı Y a y ı n l a r ı ) Ankara 1988, ss.
62-76; Ebu Nuaym tsbahanî.HUyetü'l-Evliyâ ve Tabakâtü l-Asfıyâ, (Daru'r-Reyyan
li't-Türâs) Kahire 1987, c. II. s. 131-161; Hucvirî. K e ş f u ' l - M a h c û b , Beyrut 1980, ss.
294-295; Kelabâzî, et-Taarruf li Mezhebi Ehli't-Tasavvuf, tah. Mahmud Emîn en-
Nurî,Kahire 1992,s. 36; İbn-i Haccr,Tehzîbu't-Tehzîb, Haydarabad. 1325-1327, ss.
263-270; İbn-i Hallikan, VefeyâtU'l-A'yân. Bulak 1299,c. I. ss. 160-161; Şa'ranî.e/-
Tabakâm'l-Kübrâ, Kahire (tarihsiz), ss. 25-26; AJ. A r b e ı r y , Müslim Sainss and
Mystics, London 1966, s. 19; Margaret Smith, Readings From The Mystics ofislam,
London 1950, ss. 8-9; Hayranî A l t ı n t a ş , Tasavvuf Tarihi, ss. 59-65).

128. Habîb el-A'cemî, İran asıllı olup, Basra'ya yerleşmiştir. İbn-i Şirin ve Hasan el-
Basrî'den hadis rivayet etmiştir. Daima Hasan-ı Ba.srî'nin meclisinde bulunur ve
ondan istifade ederdi. (Bkz; Attar, Tezkire, ss. 82-87; Ebu Nuaym, Hilye, c. VI, ss.
149-155; İbn-i Hacer, Tezhib, c. II. s. 189; Hucvirî, a.g.e., ss. 297-298; îbnu'l-
Mulakkan, Tabakâtu'l-Evliyâ, tah. Nureddin Ş u r e y b e , Kahire 1983, ss. 182-186;
Nebhanî, Camiu Kerûmâti'l-Evliyâ, Kahire 1984, c. II, ss. 18-20; Arberry, a.g.e., s.
32-38).

129. Davud et-Taî, kendisi Ebu Hanife'nin ö ğ r e n c i l e r i n d e n d i r . Habîb-i Raî'den etkilenip,
tasavvuf yoluna girmiştir. Bu olaydan sonra tüm kitaplannı Fırat Irmağına attığı ri
vayetedilir. İbrahim Ethem'in çağdaşı idi. 160/777 ve 165/782 tarihleri arasında bir
yılda vefât etmiştir. (Bkz. Attar, Tezkire, ss. 244-250; Ebu Nuaym, Hilye, c. V, ss.
335-367; Kuşeyrî, Risâle, ss. 422-423; Hucvurî, a.g.e. ss. 320-321; Ibn-i Hacer,
a.g.e, c. I, s. 203; İbn-i Mulakkan. a.g.e, ss. 200-204; Lamiî, Nefehâtü'l-Üns Tercü
mesi, ss. 94-95).

130. Ma'rûf el-Kerhî, hristiyan bir aileden dünyaya g e l d i ğ i rivayet edilir. B a ğ d a t tasav
vuf ekolunun önde gelenlerinden bir zâttır. Kabri Bağdattadır. (Bkz. Sülemî,
T a b a k â t u ' s - S u f ı y y e , Kahire 1986, ss. 83-90; Hucvurî, a.g.e, ss. 325-326; K u ş e y r î ,

Risâle, ss. 427'428; İbnu'l-Cevzî, Sıfatu's-Safve, Beyrut 1989, c. II, ss. 210-214;
Lamiî,Nefehâtü'l-Üns Tercümesi, s. 92; Şa'ranî, Tabakât,ss. 60-61; Abdurrahman
İbnu'l-Cevzî, Menâkıbu Ma'ruft'l-Kerhî ve Ahbâruhu, tah. Abdullah el-Cebbûrî,
Beyrut 1985,ss. 47-56; Arberry, a.g.e. ss. 161-165).

131. Seriyy es-Sakatî, Ma'ruf Kerhî'nin ö ğ r e n c i s i ve Cüneyd-i B a ğ d a d î ' n i n d a y ı s ı d ı r .

B a ğ d a t tasavvuf ekolunun öndegelenlerindendir. B a ğ d a t ekolundan haller hakkında

İlk açıkiamalan, Seriyyi Sakatî, yapımştır. (Bkz. Sülemî, Tabakât, ss. 48-55; Ebu
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8. Şeyh Ebu'l-Kasım Cüneyd el-Bağdadî (Ö.297/910)'"
Buraya kadar olan silsile, Kadiriyye, Mevleviyye, Bayramiyye, Süh-

reverdiyye, Desûkiyye gibi, silsilesi Hz. Ali'ye ulaşan pek çok tarikatta
aynıdır'".

9. Şeyh Mimşâd Dineverî (Ö.299/912)'"

10. Şeyh Muhammed Dineverî (Ö.340/951)'"

11. Şeyh Muhammed el-Bekrî (Ö.380/990)'"

12. Şeyh Vecîhuddin'" (Ö.442/1050)'"

13. Şeyh Ömer el-Bekıî (Ö.487/1094)'"

Nuaym, Hilye, c. X, ss. 116-128; Kuşeyrî, Risâle, ss. 417-419; tbnu'l-Mulakkan,
Tabakât, ss. 1^165; Nefehâtü'l Üns Tercümesi, ss. 106-107. Arberry.a.g.e.
ss. 166-172).

132. Cüneyd el-Bağdadî, züccaciyelik yapan bir zatın oğlu olup. Seri Sakatî'nin yeğeni

dir. Haris muhasibi ile arkadaşlık etmiş olan Cüneyd tasavvufta Bayezid-i Bis-
tamînin sekr ekolüne karşı sahv ekolünün temsilcisi kabul edilir. Döneminin meş
hur alimlerinden İ b r a h i m bin Halid bin Seman Ebu Sevr el-Kelbî'den f ı k ı h ilmini
tahsil etti. (Bkz. SUlemî, Tabakât, ss. 155-163; Ebu Nuaym. Hilye, c. X. ss. 255-
287; Kuşeyrî, aynı eser. ss. 430-431; Hucvurî, aynı eser. ss. 340-342; İbn-i Mulak-
kan. Tabakât, ss. 126-174; Nebhanî, Camia Keramâti'l-Evliyâ, c. I, ss. 11-14;
Şaranî. Tabakât, ss. 72-74; Arberry. M u j / ı / n Saints,., ss. 199-213).

133. Mehmed Sami'. E s m â r - ı Esrâr, ss. 4-14.
134. Mimşad ed-Dineverî. Dinever civarının önde gelen mutasavvıflanndandır. (Bkz.

Ebu Nuaym. Hilye, c. X. ss. 353-354; tbnu'l-Cevzî. Sıfatu's-Safve, c. IV,s. 73; Ku
şeyrî. R/sd/e, s. 413).

135. Muhammed ed-Dineverî, döneminin meşhur mutasavvıflarından Yusuf bin Hüseyn.
Ebu Muhammed Cerirî. Ebu Abbas bin Ata gibilerle aynı dönemde yaşamış, öncele
ri Nisabur'da halka marifet lisanıyla vaazlar vermiş, oradan da Semerkand'a gide
rek, hayatının sonuna kadar burada yaşamıştır. (Bkz. Sülemi, Tabakât, ss. 475-478;
Ebu Nuaym. Hilye, s. 383; Kuşeyrî. ss. 412-413; Ş a r a n î . Tabakât, s. 104).

136. Şeyh Muhammed Bekrî, Şeyh Muhammed Dineverî'nin a k r a b a l a r ı n d a n d ı r . Kudüs'te
d o ğ m u ş t u r . G e n ç l i ğ i n d e Muhammed Dineverî ile tanışmış, onunla hac yaptıktan

sonra, birlikte Bağdat'a dönmüşler. Bağdat'ta on yıl kadar şeyhinin yanında kalmış

ve ona hizmet etmiştir, ömrünün sonunda haccettikten sonra doğum yeri olan
Kudüs'e dönmüş ve 380/990 yılında vefat etmiştir. (Bkz. Mahmud Cemaleddin cl-
Hulvî. Lemezât-ı Hulviyye ez Lemezâl-ı Ulviyye, millet Kütüphanesi (Ali Emiri,
Şer'iyye Böl.), no: 1100, vv. 100a-101b; Vicdanî. Tomar, s. 10. dipnot 2)

137. Bazı silsilelerde. "Vahyuddin" şeklinde verilen (Bkz. Niyazî-i Mısrî, Mevâid, v.
60a) bu zat. Şeyh Kadı Ömer Vecihuddin'dir. Sadık Vicdanî'nin tesbii ettiği gibi
Halvetilikle ilgili pek çok silsilede Şeyh Vecîhuddin'in adı istinsah ve okuma hatası

olarak yanlış kaydedilegelmiştir. Ayrıca Vecihuddin ismi. şu şekillerde yanlış oku-
nagelmiştir: Vechuddin. Vahyuddin. Vahduddin. Vahiduddin, Vasıyuddin, Radıy-

yuddin. (Bkz. Vicdanî, Tomar, s. 7)
138. Kadı Ömer Vecihuddin, SUhreverd'de doğmuş. Bağdat'ta ilim tahsil etmiştir. Şeyh

Vecihuddin. 442/1050 yılında vefat etli. (Bkz. el-Hulvî. Lemezât, vv. lCX)b-102b)
139. Şeyh Ömer el-Bekrî, şeyhi Şeyh Vecihuddin'in yanında çocukluğundan otuz yaşına

kadar kalmış ve manen yetişmiştir. Şeyh Ömerel-Bekrî. Abbasiler döneminde yaşa

mış ve 487/1094 y ı l ı n d a vefat etmiş. Dineverdeki evinin bahçesine d e f n e d i l m i ş t i r .

(Bkz. El-Hulvî, Ltfmczd/.vv. 103a-103b; Vicdanî, Tomar, s. 11, dipnot 1).
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14014. Şeyh Ebu Necîb Sühreverdî (Ö.598/1201)
>41

15. Şeyh Kutbuddin el-Ebherî (Ö.622/1225)
..14216. Şeyh Muhammed Sincanî

.14317. Şeyh Şehabeddin Tebrîzî (Ö.702/1302)'

18. Şeyh İbrahim Zahid Geylanî (Ö.705/1305)"'

Silsile burada ikiye aynlır. Buradan sonra ibrahim Zahid Gey-
lanVnin halifelerinden Şeyh Ahi Muhammed Harezmî ile Halvetiye Tari
katı başlayıp, devam ederken; Şeyh Safiyyuddin Erdebilî ile Safeviyye,
diğer ismiyle Erdebiliyye Tarikatı ortaya çıkacaktır'^^

19. Şeyh AhîMuhammed (0.780/1378)"^

20. Şeyh Ömer Halvetî (Ö.800/1397)'"

140. Ebu Necib Sühreverdî, VecihuddincI-Kadî'nin başhalifesidir. Bağdat'ta Abbasî ha
lifesi Nasır li-Dinillah zamanında yaşamış, 598/1201 tarihinde vefat etmiş, Bağ

dat'ta Dicle kenarına defnedilmiştir. (Bkz. el-Hulvî, Lemezât, vv. 104a-105a)
141. Şeyh Kutbuddin el-Ebherî, Semerkand'ın Ebher köyünde doğdu. İlim tahsili için

Azerbaycan'da oradan da, Bağdat'a gitti. Şeyh Ebherî, Moğol hücumlanna dayana-
mıyarak, muhasara esnasında vefat etti. Şam'da kendi tekkesinde medhındur. (Bkz.
el-Hulvî, Lemezât, vv. 106b-108a).

142. Bu zat hakkında Tabakât kitaplannda bilgi bulunamamıştır.
143. Şeyh Şehabeddin Tebrîzî, ismi "Mahmud", künyesi "Şehabeddin"Tebriz'de

doğmuş, Bağdat'ta yetişmişti. Şeyh, 702/1302 tarihinde vefat etmiştir. (Bkz. el-
Hulvî vv. 113a-115a).

144. Ş^h Ibrahim^hid Geylanî, Azerbaycan bölgesinde Gilân'a bağlı "Siyaverud" kö
yünde doğdu, tüm tahsilini GUân'da tamamladı. Tarikata intisab etti ve Şeyh Şeha
beddin Suhreverdî'nin halifesi Seyd Sadi Şirazî'nin manevî terbiyesiyle yetişti. Bir
müddet sonra Sadi Şirazî onu, Gilân'da tasavvufî irşat faaliyetleri sürdüren Şeyh

Cemaleddin Ezherî (ö.760/1358)'yegönderdi. Şeyh Cemaleddin,onu manen yetiştir

dikten sonra icazet verdi. Halvetiye Tarikatında ilk defa "Esma-yı Seb'a" (yedi isim)
ile mUridlere sülük yaptıran, bu zattır. Ondan önce üç isimle sülük çıkartılıyordu.

Halveti tarihinde önetnli bir yer tutan İbrahim Zahid Geylanî 705/1305 tarihinde
vefat etmiştir (Bkz.el-Hulvî,Lemezât, vv. 119b-122a; Harirîzâde, Tıbyan, c. n, vv.
70a-71b; ^ward Browne, AUterary History ofPersia, Cambridge 1977, c. IV, s.
43)

145. Harirîzâde, T ı d y a n , c. n,v. 7Ia.
146. Şeyh Ahî Muhammed, Şeyh Muhammed Harezmî olarak bilinir. Horasan'ın Harezm

vilayetinde dğduğunda Harezmî olarak olarak bilinir. Gördüğü bir rüya üzerine.
Şeyh İbrahim Zahid Gilanî'ye intisab etti. Şeyhi tarafından hilafetle Harezm'e gön
derildi. Bunu takiben Harezm'den Gilan'ın Heri kasabasına yerleşti ve vefatına

kadar orada k a l d ı . (Bkz. el-Hulvî, Lemezât, vv. 125a-126b).
147. Şeyh Ömer Halvetî, Gilan'ın nahiyelerinden Lahcan'da doğmuştur. Daha sonra Ha

rezm'e gelip. Şeyh Ahî Muhamm '̂e bağlanmıştır. Şeyhiyle birlikte Heri'ye gitmiş,
amcasının yerineposta oturmuştur, bilahare Tebriz civannda "Hay" kasabasına yer
leşmişlerdir. (Bkz. el-Hulvî, Lemezât, vv. 128b-131a; Harirîz^, T ı b y a n , e. I, vv.
345b; Hüseyin Vassaf, Sefine, v. II, s. 93)
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21. Fır Ahî Mîrem (0.812/1409)"®
22. Şeyh Hacı tzzeddin Halvetî (Ö.828/1424)"'
23. Şeyh Sadreddin Pîr Ömer Halvetî (Ö.860/1455)'"
24. Şeyh Seyyid Yahya Şirvanî (Ö.868/11463-64)"'
25. Şeyh KrMuhammed Erzincanî (Ö.869/1464)'"
26. Şeyh Taceddin Kayseri (Ö.860/1455-56)'"
27. Şeyh Alaaddin Uşşakî'^

28. Şeyh Ahnied Marmaravî (Ö.910/1504)'"

148. Şeyh Aht Mîrem, "Herf k a s a b a s ı n ı n "Kelibat" köyünde doğmuştur, Heri ve Şir

van'da ilim tahsil e t m i ş t i r . Timur i s t i l a s ı s ı r a s ı n d a , Heri'den Timur i s t i l a s ı n d a n dola
yı Anadolu'ya g e l m i ş ve Kırşehir'e yerleşmiştir. Kabri, Kırşehir'in Tepeviran kö-
yündedir. (Bkz. el-Hulvî, Lemezât, vv. 133a-I34b; Hüseyin Vassaf, Sefine, c. m, v.
95; Vicdanî, romar, ss. 24-25)

149. Şeyh Hacı İzzeddin Halvetî, İzzeddin Türkmanî olarak da bilinir. Şeyh İzzeddin
"ŞemahV kasabasında doğmuştur. Şeyh İzzeddin 828/1424 yılında Merağa kasaba
sında vefat etmiştir. (Bkz. el-Hulvî, Lemezât, vv. I36a-138b)

150. Şeyh Sadreddin Pîr Ömer Halvetî, Şirvan bölgesinde Hiyav köyünde doğduğu için
nisbet olarak "Hiyavî" d e n m i ş t i r . Ş e y h Sadreddin 860/1455 y ı l ı n d a vefat etti. Kabri,
Ş i r v a n ' ı n nahiyelerinden Künbed-kubûr'dadır, (Bkz. el-Hulvî, Lemezât, vv. 139b-
141a;Lamiî, Ve/e/jû/ü7-i7njTercümesi, s. 572; Vicdanî, Tomar, s. 19).

151. Seyyid Yahya Şirvanî, Şirvan vilâyetinin " Ş e m a h î " nahiyesinde d o ğ m u ş t u r . B a b a s ı

n ı n a d ı Bahaeddin'dir. Ş e y h Sadreddin Hiyavî'nin hem halifesi ve damadı olmuştur.

Şeyh Sadreddin vefat edince, yerine geçme konusunda ş e y h i n o ğ l u ile münakaşa et
mişler, bunun üzerine Yahya Şirvanî, Şemah'dan aynlıp, Şirvan'a bağlı Bakü'ye
g i t m i ş , burada şöhreti duyulmuş, etrafına yüzlerce mürit toplanmıştır. Her ne kadar
Şeyh Sadreddin'in yerine oğlu geçmişse de, müritler Yahya Şirvanî'nin etrafında

toplanmışlardır. Tasavvuf tarihinde ilk defa halifeler yetiştirip, farklı bölgelere gön
deren ilk zatın, Yahya Ş i r v a n î o l d u ğ u kaydedilir. Bakü'de 868/1463-64 y ı l ı n d a vefat
etti. Kabri Bakü'de Hisar içindedir. (Bkz. Lamiî, Nefehâtü'l-Üns Tercümesi, ss.
575-578; Mecdi Efendi, Hadâiku'ş-Şakâik, haz. Abdülkadir Özcan, (Çağn yayınla
rı) İstanbul 1986, s. 288; Sinaneddin Yusuf, Menâkıb-ı Şerîf, vv. 3b-4a; KistendİIli
Süleyman Şeyhî, Bahru'l-Velâye, Berlin Kütüphanesi, no: 1683, v. 147a; el-Hulvî,
Lemezât, vv. 143b-146b; Hocazâde Ahmed Hilmi, Ziyâret-İ Evltyâ, İstanbul 1325,s.
37; Mehmed Süreyya, SiciU-i Osmanî, c. IV, s. 632; Hüseyin Vassaf. Sefine, c. III, s.
96; Vicdanî, Tomar, ss. 25-27).

152. Şeyh Kr Muhammed Erzincanî, E r z i n c a n ' ı n Kerliç kasabasında doğmuştur. Döne
minin en seçkin müderrislerinden idi. Şeyh Pir Erzincanî, 869/1464 y ı l ı n d a vefat et
miştir. Kabri, Erzincan Ulu Camii y a n ı n d a d ı r . (Bkz. el-Hulvî, Lemezât, vv. 149a-
151a; B. Mehmed Tahir, O s m a n l ı Müellifleri, c. 1, s. 174).

153. Şeyh İbrahim Taceddin Kayserî, Kayseri'de doğmuştur. 860/1455-56 yılında Kayse-
ri'de vefat etmiştir. (Bkz. el-Hulvî, Lemezât, vv. 152b-153b).

154. Ahmed R ı f a t , M i r ' a t ü ' l - M e k â s ı d fi Defil-Mefâsid a d l ı eserinde "Der B e y â n - ı Silsi-
le-i Tarikat-ı Aliyye" başlığıyla Mısriyye Silsilesini kaydederken, Alaaddin Uşşakî

yerine Kabaklı Salahaddin U ş ş a k î a d ı y l a verilir ki, hiç bir kaynakta bu şekilde rast
lamadık. (Bkz. Ahmed Rıfat, Mir'âtü l - M e k a s ı d f D e f ı l Mefâsid, (Vezirhan Matbaa
sı) İstanbul 193, s. 38).

155. Halvetiyye Tarikatının '"Orta KoF' adıyla bilinen "Ahmediyye" şubesinin kurucusu
olan Ahmed Şemseddin Marmaravî, Al^isar'ın Marmaracık nahiyesindendir. Zahirî
ilimleri öğrendikten sonra Uşak'm Kabakh köyünde medfun döneminin büyük veli-
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Busilsilede yer alan isimler, Halvetiye Tarikatının diğer kol ve şube

lerinde genellikle aynı olmakla birlikte, Hz. Ali'den sonra yer alan ehli-
beyt'e ait bazı isimlerin daha önceleri var iken, sonralan silsilelerde zik-
redılmemesi hayli ilginçtir"^. Burada, kaydettiğimiz bu silsilede Hz.
Ali'den başka ehlibeyt'ten hiç kimse kaydedilmezken, ondan bir asır

önce, yine Halveti silsilelerinde Hz. Ali'den sonra, Hz. Hasan ve Hüse
yin, silsiledeki Ma'ruf Kerhi'den sonra, Ehl-i Beyt'ten Zeynu'l-Abidin,
Muhammed Bakır, İmam Cafer Sadık, İmam Musa Kazım, İmam Ali
Rıza gibi Şia imamlarının önde gelenlerinin isimleri'̂ ' zikredilmektedir'".
Burada, ortaya çıkan bu farklılaşmanın sebeblerini daha Önce Haîvetiye-
Safeviye Tarikatı ilişkisinden bahsederken ele aldığımız için, tekrar etme
ye gerek duymuyoruz.

Halvetiye Tarikatının başta Seyyid Yahya ŞirvanVden sonra dört ana
kola ayrıldığını görüyoruz'". Bu ana kollar şunlardır:

1, Ruşeniyye-i Halvetiyye: Bu kol Yahya ŞirvanVmn baş halifesi ve
postnişini Dede Ömer Ru^enVnin kurduğu birkoldur'̂

terinden Alaaddin-i Uşşakî*ye intisabetti. Onun yanında manevî eğitimini tamamla-
ymca Şeyhi tarafından Manisa'da irşatla görevlendirildi. O esnada istanbul'da Şeyh

ler arasında çıkan bir anlaşmazlığı giderdiği için kendisine "Yiğitbaşı" lakabı verü-
di. 910/1504 yılında Manisa'da vefat etti. (Bkz. Harîrizâde. Tıbyân, c. I, v. 52a;
Vicdanî, Tomar, ss.91-92; B. Mehmed Tahir, Osmanlı Müellifleri, c. I,s. 197; Aynı
yazar, Aydın Vilayetine Mensub Meşayıh, Ulemâ, Şuarâ, Muerrihûn ve Etıbbânm
Terâcim-i Ahvâli, (Keşişyan Mabaası) İzmir 1324, ss. 34-35; Hocazâde, Ziyaret-i
Evliya, İstanbul 1325, s. 54).

156. Halvetiye Tarîkatının silsilesini ele alan son dönem kaynaklan, silsilenin baş tarafını

yukmda verdiğimiz şekilde kaydederler ve bunlann hiç birinde Hz. Ali'nin Şia'nın

on iki imam kabul ettiği kimselerden hiç biri yeralmamaktadır. (Blâ. Atayî,
Hadâiku'l-Hakâyık, ss. 62-62; Mehmed Sami*,£rmdr-ı Esrâr, ss. 15-16; Bandırma-
lızâde, Mir'âlü'l-Turuk, ss. 26-27; Vicdanî, Tomar, ss. 2-3; el-Bolevî, Adâbu't-
Turu/:, ss. 17-18).

157. Fığlalı.Ethem K\x\û, İmamiyye Şiası, (Selçuk Yayınlan) Ankara 1984, ss. 160-168.
158. Yusuf Sinan Efendi, Menâkıb-ı Şerîf, vv. 2b-3a. Bu eserde Halvetiye tarîkatı silsile

sinin baş kısmı şöyle verilmektedir. 1-Hz. Peygamber (s.a). 2-Hz. Ali. 3-Hz. Hasan
ve Hüseyin. 4-Hasan Basrî. 5-Habib Acemî. 6-Davud Taî. 7-Maruf Kerhî. 8-
Zeynu'lAbidîn. 9-Muhammed Bakır. 10-Imam Cafer Sadık. 11-İmam Musa Kasım.

12-İmam Ali Rıza. 13-Maruf Kerhî... (Aynı eser, vv.2b-3a)
159. Vicdanî, 7bmar, s. 40.
160. Dede Ömer Ruşenî, Aslen Aydınlı olduğu için "Ruşen?" mahlasıyla anılagelmiştir.

Hayatının ilk döneminde Bursa'da ilim tahsil etmiş, oradan Karaman'da dervişleri

irşada meşgil kardeşi Alaaddin el-Halvetî'nin yanına giderek, bir müddet tasavvuf
terbiyesi almıştır. Kardeşi Alaaddin Halvetî'nin işareti vetavsiyesi üzerine, Bakü'de
bulunan Seyyid Yahya Şirvanî'ye gitmiş ve onun halkasına dahil olarak, manen
kendisini yetiştirmiştir. Yahya Şirvanî. kendisini Gence, Karabağ bölgesine tarikatı

yaymak için göndeıroiştir. Daha sonra, İran Şahlarından Sultan Hasan ve Yakup'un
ricasıyla Tebriz'e giderek, sultanın yaptırdığı mescid ve zaviyede tasavvufî faaliyet
lerini sürdürmüştür. 892/1487 yılında vefat etmiştir. (Bkz. el-Hulvî, Lemezât, vv.
179a-181b; Vicdanî, Tomar, ss. 41-42; Vassaf, Sejîne, c. IH.v. 98; Bandırmalızâde,
Mir'ati't-Turuk, s. 30; B. Mehmet Tahir, Osmanlı Müellifleri, v. I, s. 69; Serin,
İslâm Tasavvufunda Halvetîler ve Halvetîlik, ss.86-87).
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2. Cemaliyye-i Halvetiyye: Bu kol Çelebi Halife olarak meşhur

olmuş. Şeyh Mehmed Çelebi CemalVyc aittir'̂ '.

3. Şemsiyye-i Halvetiyye: Bu tarikatda Halvetiyye'nin ana kollann-
dan biridir. Bu tarikatın kurucusu Şeyh Şemseddin Ahmed ^ivajj'dir .

4. Ahmediyye-i Halvetiyye: Bu kol, Ahmed Şemseddin Marma-
ravî'yt aittir. Halveti şeyhlerinden Mehmed NazmVmn Halvetiye'nin bu
koluyla ilgili değerlendirmeleri oldukça ilginçtir. Ona göre bu kola men-
sub olanlann hepsi ümmîdir'". Ancak tarikat içi taasubuna tipik örnek
teşkil eden bu görüşe cevabı, Tıbyan sahibi Harirîzade KemâleddinEfen
di verecektir. Harirîzade, Ş e y h Mehmed NazmVviin haksızlık ettiğini ve
bunun doğru olmadığını belirtir'".

Halvetiye Tarikatı, bu dört ana koldan sonra, bir çok alt şubelere ay-
nlır. Tasavvuf tarihinde en çok kol ve şubelere sahip tarikat olarak nite
lendirebileceğimiz, hatta bu özelliğinden dolayı tasavvuf ehli tarafından

önceleri "Tarîkat kuluçkası", zamanla "Tarikat f a b r i k a s ı " d e n i l e g e l m i ş -

161. Şeyh Mehmed Çelebi, Cemaleddin Aksarayî neslindendir. İlk tahsilini doğum yeri
Aksaray'da yaptıktan sonra, medrese ilimleriyle meşgul oldu. Bu arada tasavvufa
meyletti. Önce Karaman'da olduğunu duyduğu Abdullah Karamanî'ye, onun vefa
tından sonra da, Tokat'a giderek Ummî Şeyh Tahirzâde'ye intisab etti. Daha sonra
Bakü'e olduğunu duyduğu Yahya Şirvanî'ye gitmek üzere yola çıktı. Onun vefatha
beri üzerine Molla Piri diye bilinen halifesi, Muhammed Bahaeddin Erzincanî'ye in
tisab etti. Icazetnâmesini aldıktan sonra, bir süre Amasya'da hizmet veren Cemâl-i
Halveti, II. Bayezid ve Koca Mustafa Paşa'nın daveti üzerine İstanbul'a geldi. Ko-
camustafapaşa'daki Dergâh'ta postnîşin olarak görev yaptı. Yerine Sünbül Sinan'ı
vekil bırakarak, hacca gitti. Yolda, Tebük yakınlarında 899/1496 yılında vefat etti.
(Bkz. el-Hulvî, Lemezât, v. 153b; Sinaneddin Yusuf, Menâkıb-ı Şerif, v. 4a; Hari-
rizâde, Tıbyan, c. I, s. 246a;Lamiî, Nefehâiü'l-Üns Tercümesi, ss. 579-581; Vicdanî,
Tomar, ss. 55-57; Hocaz&de, Ziyâret-i EvUyâ,s. 40; B. Mehmed Tahir, Osmanlı Mü
ellifleri, c. I, ss.51-52; Tahsin Yazıcı, "Fetihten Sonra İstanbul'da İlk Halveti Şeyh-
lerf, İ E D , İ s t a n b u l 1956, c. II, ss. 91-97; Serin, a.g.e, ss. 98- 101; Küçükdağ,
Cemali Ailesi, ss. 10-15; M. Serhan Tayşî, "Cemâl-i HalvetV. DİA, c. VII, ss. 302-
303).

162. Ahmed Sivasi, 926/1520 tarihinde Zile'de doğmuştur. Babası Amasyalı Mehmed
Efendi'dir. Ahmed Sivasî, Zile'de ilk tahsilini yaptıktan sonra, Tokat'a giderek, dev
rin âlimlerinden Arakiyecizâde'den o devirde okunan ilimlerin tamamını okuyarak,
icazet almıştır. Daha sonra İstanbul'a gitmiş, ilmî seviyesini yükseltmiştir. Gördüğü
bir rüya üzerine Hicaz'a gitmiş, oradan da memleketi Zile'ye dönerek, bir müddet
müderrislik yapmıştır. Müderrisliği esnasında, Halvetiye şeyhlerinden Şeyh Musli-
hiddin Efendi'yi intisab etti. Daha sonra Zile'ye gelen Necmeddin Şirvanî'ye intisab
eden Ahmed Sivasi kısa bir sürede sülûkunu tamamlamış ve Tokat'a y e r l e ş e r e k , hiz
mete başlamıştır. Onun şöhretini duyan Sivas Valisi Hasan Paşa, Sivas'ta yaptırdığı
Cami ve tekkenin imamlık ve şeyhliğini kendisine vermek üzere çağınr. Bu davet
zerine Sivas'a gelip, yerleşen Ahmed Sivasî, vefat tarihi olan 1006/1579 tarihine
kadar orada hizmet eder. (Bkz. Vicdanî, Tomar, ss. 114-115; Serin, a.g.e, ss. 122-
123).

163. Mehmed Nazım, Herfıyye/ü'/-//ıva«,v. 145a.
164. Haririzâde, r ı / ? y a n , c. I,v. 52a.
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tir'". Harirîzade'mn Tıbyan^rnds^*^ 27, Sadık Vicdanî'ran Tomar-ı Turuk-
IAliyye^sînde" 40 şube olarak tesbit edilen Halvetiye Tarikatının kol ve
şubelerini şematik olarak gösterecek olursak, şu şekilde olur'".

1, Ruşeniyye

2. Cemâliyye

3. Ahmediyye—

HALVEHYE

D e m i r t a ş i y y e

G ü l ş e n i y y e

Sezâiyye
— Haletiyye

Ş a b a n i y y e

Sünbüîiyye
Assâliyye
B a h ş i y y e

— Karabaşiyye

Ramazaniyye

— Sinaniyye
n

Maslahiyye
Zühriyye

U ş ş a k i y y e

— Mısriyye

Cihangiriyye
Buhuriyye
R a û f ı y y e

Cerrahiyye
Hayatiyye

Ceraaliyye

Salahiyye
Cahidiye

2. Cemâliyye — Sivasiyye

Bekriyye
NasuWyye
Ç e r k e ş i y y e

H a l i İ i y y e

tbrahimiyye
Hafniyye
D ı r d u i y y e

Ticaniyye
Semmaniyye
Feyziyye
Saviyye

165. Gölpınarlı, Tasavvuftan Dilimize Geçen Deyimler ve Atasöderi. İstanbul 1977, s.
327.

166. Harirîzâde,a.g.e,c.I,v.346a.
167. Vicdanî, Tomar, s. 1. Bir eserde de Halvetiye'nin 170 kadar kolu olduğu kaydedilir-

se de (Bkz.Abdurrahman Szirrâ,Mi'yâru'l-Evliyâ, İstanbul 1339,s. 491),kaynakla-
nn genelinde rastladığımız 40 kol ve şube görüşU, daha ilmî ve makulgelmektedir.

168. Ha^zade, Tıbyan, c.I,vv. 65a-65b; Vicdiıî, Tomar, s.97.

•- >Vi
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SONVÇ

G ö r ü l d ü ğ ü gibi Halvetiyye Tarikatı, tasavvuf tarihi açısından olduğu

kadar Türk tarihi ve kültürü açısından da hemen hemen birinci sırayı ala
bilecek bir tarikattır. Diğer taraftan yaptığımız bu çalışmada da görüldüğü

gibi, aynı silsileye ve esaslara sahip diğer tarikatlara rağmen Halvetiye
Tarikatının, genel anlamda Osmanlı devleti ve toplumu arasında tutulma
sının sebebleri, kendiliğinden ortaya çıkmaktadır. Başlangıçta Halvetiyye
ile aynı köke ve silsileye sahip Safeviyye Tarikatı, Şah îsmaiV\Q birlikte
tam anlamıyla politik bir hüviyete bürünmüştür.

Bununla birlikte Safeviye Tarikatı Osmanlı Devleti için ciddî boyut
ta tehlike olmaya başlayınca, aynı motifleri taşıyan Halvetîye Tarikatı

önem kazandığım gördük. Yani o dönemde şia kökenli faaliyetlerin
önünegeçmenin yine onlann metoduyla -yani tasavvuf kanalıyla- olabile
ceği düşünülmeye başlandı'"*. O halde Osmanlı Devletinin merkezinde ve
ülkenin başka bölgelerinde Halvetiye Tarikatının desteklenmesi gereki
yordu. Bu da ancak, aynı motifleri taşıyan ve politik kulvara yerleşen Sa-
feviyye'ye alternatif olarak Halvetiye Tarikatı'nı ön plana çıkartılması su
retiyle oldu. Aynı şekilde "ehlibeyt" sevgisinden yola çıkarak Anadolu
halkını kendi yanlarına çekmek isteyen Şiflerin, saf dışı bırakılmalan yine
aynı metot kullanılarak gerçekleştirildi.

Yine aynı şekilde İslâm kültür tarihinde, Türklük rengi ağır basan ve
kırka yakın şubesi bulunan Halvetiye tasavvuf okulu, tamamiyle sünnî
karakterlidir. Özellikle Halvetiliğin altkol ve şubelerinin kurucuları ince
lendiği zaman hepsinin Türk olduğunu görürüz'™. İran Şiî tesirine karşı

Türk Halvetî, Mevlevî, Nakşbendî ve Bayramîliğini tepki ihtiva eden
tavn ve bu tarikatlann şeyhlerinin olağan üstü yardımları dikkat çekici
dir . Aynca bu ve buna benzer olaylar, tasavvufun yatay bireysel yönü
nün dışında dikey bir tarzda siyasî bir güç oluşturabilmesine verilebilecek
en çarpıcı örneklerdendir.

D i ğ e r taraftan, Osmanlı padişahlannm çorunun Halvetiye Tarikatına

mensub bulunması, bu tarikatın hem keyfiyet, hem de kemiyet açısından,
Osmanlı toplumunda etkin olduğunu göstermesi açısından mühimdir"^.
Osmanlı padişahlarının bu tarikata mensubiyetleri kesin olmasa bile.

169. Küçükdağ, ss. 94-95.
170. Bkz. Vicdanî, To^ûr. ss. 1-118.
171. Aynî, Hacı Bayram Velî, s. 145; Cebecioğlu, Hacı Bayram Velî ve Tasavvuf Anlayı

şı. (Muradiye Kültür Vakfı yayınları) Ankara 1994, s. 120.
172. Şapolyo, Mezhepler ve Tarikatlar Tarihi, ss. 448-449; Y. Nuri Özlürk, Tasavvufun

Ruhu ve Tarikatler, (Sidre Yayıncılık) İstanbul 1988,ss. 202-203.
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Yükseliş Dönemi padişahlarının çoğunun yanında bir Halvetî şeyhinin

yer alması» bu görüşü genel anlamda destekler mahiyettedir. Halvetiye
Tarikatı sadece Osmanlı Padişahlan değil, siyaset, askerlik, fikir ve sanat
dünyasının önde gelenlerinin de, bu tarikattan doğrudan veya dolaylı ola
rak feyz aldıklannı görüyoruz.

G ö r ü l d ü ğ ü gibi Halvetîlik gerek keyfiyet, gerekse kemmiyet olarak
Türk insanını ve toplumunu en fazla etkilemiş bir tarikat olarak karşımıza

çıkmaktadır. Aynca Halvetilik sadece Anadoluda değil, diğer bir çok
İslâm ülkesinde de yaygın tarikatlar arasına girmiştir.

, V • -
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ORTA ASYA'DA PEYGAMBER A İ L E S İ N D E N
B İ R SAHABÎ

K U Ş E M B.ABBAS

Dr. Hasan KURT

K u ş e m b. Abbas tarihin tozlu sayfalan arasında kalmış, hakkında
pek fazla bilgi bulunmayan bir sahabidir. Halbuki bu zat, Türklerin ana
yurdu Orta Asya'nın bağnnda yattığına inanılan ve bölge halkı tarafından
çok sevilen bir kişidir. O aynı zamandaHz. Peygamber(s.a.s.)'in yakınla-
rmdandır. Buna rağmen, onunla ilgili bir çalışmaya rastlayamamaktayız.
Bu durum muhtemelen h a k k ı n d a kaynaklarda oldukça dağınık ve az bilgi
bulunmasından kaynaklanmaktadır. Biz de özellikle tarihimiz açısından
önem taşıyan ve anayurtta oldukça büyük ilgi gören Kuşem b. Abbas'm
hayatını incelemeyi gerekli gördük. Böylece onu halk arasında anlatılage-
len efsanevi şahsiyetinden öte, tarihi kişiliği ile tanıma imkanına sahip
olacağız.

L Ailesi, Doğumu, Çocukluğu ve Gençliği

Kuşem, Resulüllah (s.a.s.)'ın amcası Abbas'm oğludur. Annesi
Lübâbe' bt. Hâris e!-Hilâliyye olup, Hz. Muhammed (s.a.s.)'in hanımı

Meymûne'nin kızkardeşidir^. Bu durum Kuşem b.Abbas'm Hz. Muham
med (s.a.s.) ile hem baba, hem de anne tarafından akraba o l d u ğ u n u gös
termektedir. Aynca kaynaklarda Hz. Hatice (r.a.)'den sonra İslâm'ı kabul
eden ilk kadımn Kusem'in annesi olduğu belirtilmektedir\

1. Halîfe b. Hayyâî,Kusem'in annesinin adını Lübâbetü's-Suğrâ şeklinde kaydetmek
tedir. Bkz. Halîfe b. Hayyât, Kitâbu'ı-Tabakât, thk. Süheyl Zekkâr, Beyrut, 1993,
29.

2. Belâzûrî, Ensâbu'l-Eşrâf, thk. Muhammed Hamîdullah, Mısır, 1959,1,446 vd.; tbn
Kuteybe, el-Maârif, thk. Servet Ukkâşe, Kahire, tn. 121; Ömer en-Nesefî, el-Kand
fi Zikri Ulemâi Semerkand, tkd. Nazar Muhammed el-Faryâbî, el-Memleketü'l-
Arabiyyeti's-Suûdiyye, 1991,529.

3. tbnü'l-Esîr, Üsdü'l-GâbefiMa'rifeti's-Sahâbe, thk . ve tik. Muhammed İbrahim el-
Benna, Muhammed Ahmed Âşûr, M^mud Abdulvâhib Fâyid, Dâru'ş-Şa'b, trz.,
IV, 392;Zehebî, Tarîhu'l-İslâm, thk. ÖmerAbdüsselam Tedmürî, Beyrut,1989, IV,
287, Siyer-i A'iâmi'n-Nübelâ, thk. Muhammed Naîm, Me'mun Sâgırcı, Beyrut,
1985,UI,440.
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Dedesi Abdülmuttalib'in de onunla aynı adı taşıyan bir oğlu bulun
maktaydı . Kuşem b. Abbas'ın, adını bu amcasından almış olması muhte
meldir. Fadi» Abdullah, Ubeydullah, Ma'bed, Ma'ruf, Abdurrahman ve
Ümmü Habîb onun anne ve baba bir kardeşle^idir^ Temmâm, Kesîr,
Hâris, Safıyye, Amine veya Ümeyne ise farklı annelerden doğan kardeş
leridir. Bunlardan Ubeydullah, Kesir, Temmâm gibi Kusem'in de soyu
devam e t m e m i ş t i r .

Hz. Muhammed (s.a.s.)'in torunu Hüseyin (r.a.), Kusem'in annesi
Lübâbe tarafından emzirildiği için onun süt kardeşidir^ tbn Hacer, el-
İsâbe adlı eserinde Kusem'in süt kardeşini Hasan, Tehzîbü't-Tehzîb adlı

eserinde ise Hüseyin olarak kaydetmektedir'. Bu nedenle ikinci eserinde
ki bilgi diğer kaynaklarca da teyit edildiği için birincisinde geçen ifadenin
baskı veya istinsah h a t a s ı o l m a s ı kuvvetle muhtemeldir. K u ş e m b.
Abbas'ın doğum tarihi kaynaklarda yer almamaktadır. Fakat Hz. Hüseyin
süt kardeşi olduğuna göre, onun doğum tarihinden hareketle Kusem'in
yaklaşık olarak ne zaman doğduğunu tespit edebiliriz. Şöyle ki, Hz. Hü
seyin'in doğum tarihi olan 5 Şaban 4/11 Ocak 626'yı* aym zamanda
Kuşem için de yaklaşık olarak kabul edebiliriz.

B a b a s ı Abbas, onuçok severve çocukken şöyle diyerek oynatırdı:

t^-uıVl ı_iLjVl İj Lt ijkujiLı. **'• * Lı

"Kuşem, Kuşem, yiğit burunlu, akıllı ve cömert Kuşem"'.

Onu Hz. Peygamber (s.a.s.) de severdi. O, bir defasında Arafat'tan döner
ken bineğinin arkasına ağabeyi Fadl'ı, önüne ise Kusem'i bindirmişti.

Yine bir gün Kuşem, çocuklarla oynadığı sırada buradan geçen Hz. Pey-

4. Belâzûrî, Ensâbu 'l-Eşrâf, I. 90; Kalkaşandî, Subhu 'l-A 'şâ fî Smâaıi'l-İnşâ, Şertı vc
ilk. Muhammed Hüseyin Şemseddin, Beyrut, 1987,1,413.

5. Belâzûrî, Ensâbu'l-Eşrâf. 1,446 vd.
6. Mus'ab b. Abdullahez-Zübcyrî, Kitâbu Nesebi Kureyş, ish. ve tik. E, Lcvi Proven-

çal. Kahire, ırz., 25-28; Belâzûrî, Ensâbu'l-Eşrâf. thk. Abdülaziz ed-Dûıî, Mısır,

1978,m, 22, 65; Ömer cn-Nescfî,529; îbn Hazm el-Endelüsî, Cemheretü Ensâbi'l-
Arab, Beyrut. 1983, 18; Zehebî, Tarîhu'l-hlâm, IV, 288, SiyeriA'lâmî'n-Nübelâ,
m, 440; Nevevî, Tehzîbü'l-Esmâ ve'l-Lugât, Mısır, trz., 1:2/59.

7. Bkz. îbn Hacer el-Askalânî, el-fsâbe fi Temyîzi's-Sahâbe, Beyrut, ırz., IH, 218,
Tehzîbü't-Tehzîb, Beyrut. 1326, VIII, 362.

8. Taberî, Târîhu'r-Rusül ve'l-Mülûk, thk. Muhammed Ebu'l-Fadi İbrahim, Kahire,
ırz.. D, 555; Zehebî, Siyeri A 'lâmi'n-Nübebâ. lU, 280.

9. tbn Sa'd, <t ••• kelimesinin yerinde , Belâzûrî ve Zehebî ise » ke
limesini kullanmıştır. Bu durumda buradan "cömert yapılı" anlamı çıkmaktadır.

Bkz. îbn Sa'd, et-Tabakâtü'l-Kübrâ, Beyrut, 1985, IV, 17; Belâzûrî, Ensâbu'l-Esrâf,
in, 65; Zehebî, Tûrîhu 'l-lslâm. D, 438.
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gamber (s.a.s.) diğer çocuklardan, k a r d e ş i U b e y d u l l a h ' ı b i n e ğ i n i n önüne,
onu da arkasına bindirmesini rica etti'^.

Abdullah b. Abbas'a d a y a n d ı n l a n bir rivayette Kuşem, Hz. Peygam
ber (s.a.s.)'in cesedinin yıkanması esnasında onu sağa sola çeviren ve
defin i ş l e m l e r i s ı r a s ı n d a m e z a r ı n a inenlerden birisi, hatta oradan en son
çıkan kişi olarak nakledilmektedir". Fakat bir diğer kaynakta Abdullah b.
Abbas'ın, mezardan en son çıkan kişinin Kuşem olduğuna itiraz ettiği be
lirtilmektedir . Birbiriyle çelişen bu iki rivayetten sadece birisinin doğru

olması mümkündür. Bu nedenle yukanda belirttiğimiz gibi Kuşem yakla
şık olarak 4/626 yılında doğmuş olduğuna göre, Hz. Muhammed (s.a.s.)
vefat ettiğinde (Rebiülevvel 11) 7 yaşında bulunmaktadır. Bu durumda
onun Hz. Muhammed (s.a.s.)'in cesedini sağa sola çeviren ve mezanna
inenler arasında yer alması pek mümkün görünmemektedir. Böyle bir ka
naat onun Hz. Peygamberce yakınlığından kaynaklanmış olabilir.

Yine amcasının oğlu Hz. Ali, kardeşleri Abdullah ve Ubeydullah ile
birlikte onun, babası Abbas'ın cenazesini yıkayan ve mezanna inenler
arasında yer aldığı nakledilmektedir". Abbas b. Abdülmuttalib 32/653 yı-

hnda vefat ettiğine göre", bu dönemde yaklaşık 28 yaşında bulunan
Kusem'in, mezara inenler a r a s ı n d a b u l u n m a s ı mümkündür.

Nevevî, bazı kimselerin Kusem'i tâbiînden zannettiğini belirtmekte
dir. Onun da belirttiği gibi bu doğru değildir. Kuşem, en son sahabidir.
Belâzûrî en son sahabînin Kusem'in kardeşi Temmâm, İbn Hişâm ise,
Muğîre b. Şu'be olduğu yönünde bir rivayet nakletmektedir". Fakat her
halükarda onun bir şahabı olduğu kaynaklann verdiği bilgilerden anlaşıl

maktadır.

2. Valiliği veHac E m i r l i ğ i

K u ş e m b. Abbas, Hz. Ali'yi çok sever ve onu kendine tercih ederdi.
Kusem'e "sizler dururken, neden Ali halife oldu?" diye sorulunca, onun
bu işe daha layık bulunduğu ve babası Abbas'tan daha önce îslâm dinini

10. Buhârî, ef-Târîhu'l-Kebîr, Beyrut, trz.. VII, 194; Ahmed b. Hanbel, el-Müsned, I,
205; Ömer en-Nesefî, 529; tbn Hacer el-Askalânî, el-îsâbe /? Temyîzi's-Sahâbe, III,
219.

11. Belâzûrî, Ensâbu'l-Eşrâf, I. 569, 577; tbn Hişam, es-Styreıü'n-Nebeviyye, thk. Mus
tafa es-Sekâ, İbrahim el-Ebyârî, Abdulhafîz eş-Şiblî, Beyrut, trz. IV. 312 vd.;
Taberî, 111, 211 vdd.; İbnü'l-İmâd, Şezerâiü'z-Zeheb Jt Ahbâri men Zeheb, Kahire,
1358,1,61; İ b n Sa'd, II, 291.

12. El-Kurtübî el-Mâlikî, el-Istîab, Beyrut, Irz., III,262.
13. Belâzûrî. Ensâbu 'l-Eşrâf, III, 22; ibn Sa'd, IV, 33; tbnü'l-Esîr. el-Kâmil fi't-Târîh,

Beyrut, 1965,11,332.
14. Taberî. IV, 307.
15. Belâzûrî, Ensâbu'l-Eşrâf, I, 578; tbn Hişam, IV, 315; tbn Hacer cl-Askalânî, el-

tsâbeft Temyîzi's-Sahâbe, III,218, TehzîbU't-Tehzîb, VIII, 362; Nevevî, 1:2/59.
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kabul ettiği cevabını verirdi. Halta Kuşem, Resulullah (s.a.s.)'in yanında

onun, babası Abbas'm sahip olamadığı önemli bir konuma sahip bulundu
ğunu belirtmiştir'^. Kuşem ile Hz. Ali arasındaki bu samimi ilişki onun
hilafeti döneminde çok belirgin biçimde görülmektedir.

Hz. Ali, 36/656 yılında KusemU Medine valisi tayin etmiştir". O bu
sırada 32 yaşlarında bulunmaktadır, tbn Hacer, Hz. Ali'nin şehadetine

kadar Kusem'in Medine valisi olarak görev yaptığı yönünde bir rivayet
nakletmektedir. Fakat onun da belirttiği gibi, bu rivayet zayıftır'\

Kuşem çok kısa bir süre, belki bir iki ay kadar Medine valiliği yap
tıktan sonra, Hz. Ali tarafından aynı yıl Ebû Katâde el-Ensârî'nin yerine
Mekke valisi atanmıştır. Bu atama işlemi Hz. Ali'nin Cemel Vak'ası ön
cesinde Hz. Aişe, Talha b. Ubeydullah ve Zübeyr b. Avvâm'ın Hz.
Osman ( r . a . ) ' ı n k a n ı n ı talep etmek için Basra'da bir eylem g i r i ş i m i n d e bu
lunduğu sırada gerçekleşmiştir' . Hem bu hadise, hem de Abdullah b.
Âmir'in Mekke'de etkinlik kazanması EbÛ Katâde el-Ensârî döneminde
meydana gelmişti. Bu nedenle Hz. Ali, Ebû Katâde'yi azlederek yerine
Kuşem b. Abbas'ı atamıştır^". Kusem'in, Taifin de bağlı bulunduğu,
Mekke valiliği Muaviye tarafından 42/662 yılında buraya Halid b. el-
As'm tayin edilmesine kadar devam etmiştir . Bu sırada o, 38 yaşlannda

idi.

Hz. Ali, Kusem'i Mekke valisi tayin ettiğinde ona bir mektup yaz
mıştı. Bu mektupta o, Kusem'den hac emirliği yapmasını, Allah'ın geç
miş kavimleri nasıl cezalandırdığım halka hatırlatmasını, gece-gündüz
onlann meselelerini halletmek için vazifesine devam etmesini, herhangi
bir konuda görüş soranlara cevap vermesini, bilgiden yoksun olan Mek-
kelileri aydınlatmasını, 'İster mukîm, ister misafir hacı olsun, bütün in
sanlar için onu eşit kıldık"^ ayetinden dolayı, şehrin sakinlerinden vergi
almamasını istemektedir^^

16. İbnü'I-Esîr, ÜsdU'l-GâbeJt Ma'rifeti's-Sahâbe, IV,392.
17. Taberî, IV,445; İbnü'l-Esîr, el-Kâmil Jî't-Târîh, III, 204, 222; Nüveyrî, Nihâyetü'l-

Erebfî Funûni l-Edeb, thk. Muhammed Rifat Fethullah ve İbrahim Mustafa, Kahi
re. 1975, XX, 26; Zehebî, Tanhu'l-tslâm, IV, 288; Nevevî, 1:2/59; İbn Hazm el-
Endelüsî. 18.

18. İbn Hacer el-Askalânî, Tehzîbü'ı-Tehzîb, VIIl, 362.
19. Taberî. IV,455;Ibnü'l-Esîr, el-Kâmilfi't-Târîh, III,222; Nüveyrî, XX,42.
20. A b d ü I h a İ i k B a k ı r , / / z . A / ı Dönemi, Ankara. 1991,58.
21. Taberî, V, 92. 132, 155, 172; İbnü'l-Esîr, el-Kâmil fi't-Târîh, III, 350, 374, 378,

398; Belâzûrî, Ensâbu'l-Eşrâf, III, 65; Halîfe b. Hayyat, Târîh, Beyrut, 1993,152;
Ya'kûbî, Tarih, Beyrut, 1992, II, 179; El-Kurtubî el-Mâlikî, III, 363 vd.

22. Hacc Sûresi. 25.
23. Ömer en-Nesefî,531.
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K u ş e m b. Abbas'ın hac emirliği yapıp yapmadığı veya yaptıysa

bunun hangi yıllarda gerçekleştiği konusu ile ilgili bilgiler kaynaklarımız
da bir hayli kanşık vaziyettedir. Muhammed b. Habîb, Kusem'in 38/659
yılında hac emirliği yaptığı hakkında zayıf kabul ettiği sadece bir rivayet
nakletmektedir". Bu durumda ona göre, sözkonusu yılda dahi Kusem'in
hac emirliği yapmış olma ihtimali zayıftır. Ya'kûbî ise, Kuşem b.
Abbas'm 37/658 yılında hac emirliği yaptığım, 38/659 yılında ise bu gö
revi Ubeydullah b. Abbas'ın yürüttüğünü kaydetmektedir". Bunların dı
şındaki kaynaklann önemli kısmı, Kusem'in 38/659 yılında hac emirliği

yaptığını vurgulamaktadır".

Beîâzûrî'ye gelince o, Kusem'in Hz. Ali tarafından 39/660 yılında

hac emirliğine tayin edildiğini nakletmektedir^^. Fakat onun naklettiği bu
rivayet, yukanda kaydettiklerimizden farklı gözükmekte ve Kusem'in
ikinci defa hac emiri olarak atandığı ihtimali ortaya çıkmaktadır.
Belâzûrî, Kusem'in bu tayinini, Muaviye'nin Yezîd b. Şecere er-
Rehâvî'yi Şam'dan hac emiri olarak ve kendi adına biat alması için gön
dermesi ile ilişkilendirmektedir. Bu rivayete göre Kuşem, Mekke'de hac
için biraraya toplanmış olan halkı Muaviye'nin g ö n d e r d i ğ i Yezid'e karşı
mücadeleye davet etmiştir. Halkın bu davete iltifat etmediğini gören
Kuşem, hac emirliğinden çekilip yalnız başına ibadetini yapmıştır. Halk
ise, Kusem'in yerine Şeybe b. Osman b. Talha el-Abderî'yi seçerek iba
detini tamamlamıştır. Belâzûrî'nin bu rivayeti kendisinden naklettiği
Hişam b. el-Kelbî,bu yılki hac emirinin Abbas'ın oğullarından Ubeydul
lah, Ma'bed veya Temmam olduğunu iddia edenlerin hepsinin yanıldığını

savunmaktadır".

Taberî ve İbnü'l-Esîr de 39/660 yılında" Muaviye tarafından
Yezîd'in Mekke'ye g ö n d e r i l d i ğ i n i teyit etmektedir. Fakat bu müellifler,
Kuşem b. Abbas'ın o yıl hac emiri olduğunu zayıf bir rivayet olarak kay
detmektedir. Hatta İbnü'l-Esîr, hac emirliği ile ilişkilendirmeksizin
Mekke'de, K u ş e m b. Abbas ve Yezid b. Şecere er-Rehâvî arasında geçen
olayı detaylı bir biçimde anlatmaktadır. Buna göre Muaviye, taraftarların
dan Yezid b. Şecere'yi yanına çağırarak ona şöyle dedi: "Halka hac emir
liği yapman ve Mekke'de benim adıma biat alıp Ali'nin valisini oradan
kovman için seni bu şehre göndermek istiyorum" Yezid onun bu teklifini

24. Muhammed b. Habib, Kitâbu'l-Muhabber, Beyrut, trz. 17.
25. Ya'kûbî. 11,213.
26. Bkz. Halîfe b. Hayyat, Tûrth, 149; Taberî. V, 132; tbnü'l-Esîr, el-Kâmil fi't-Târîh,

in, 374; Mes'ûdî, Murûcu'z-Z£heb, thk. Muhammed Muhyiddin AbdUlhamid, Bey
rut, trz., IV, 397.

27. Belâzûrî, Ensâbu ' l - E ş r û f , III, 65.
28. Belâzûrî. E n s â b u ' l - E ş r â f , 111,65 vd.
29. Mes'ûdî, bu hadiseyi 37 yılında vuku bulmuş gibi nakletmektedir. Bkz. Mes'ûdî, IV,

397.



570 HASAN KURT

kabul etti ve üçbin süvariyle Mekke'ye doğru yola çıktı. Bu sırada Hz.
Ali'nin Mekke Valisi Kuşem b. Abbas, Muaviyc'nin planladığı olayı

haber alıp halka bir konuşma yaptı. O bu konuşmasında; Şamlıların şehre

doğru yürüyüşe geçtiğini bildirerek, halkı onlara karşı savaşa çağırdı.

Fakat Kusem'in ç a ğ r ı s ı k a r ş ı s ı n d a Ş e y b e b. Osman el-Abderî'nin haricin
dekiler sessiz kalmayı tercih elti. Bunun üzerine Kuşem, şehrin dışında

karargah kurmayı ve vaziyeti Hz. Ali'ye yazılı olarak bildirmeyi düşün
dü. Zira o, Hz. Ali'nin askeri yardım göndermesi durumunda Şamlılarla

savaşmak niyetindeydi. Fakat Ebû Saîd el-Hudrî onu Mekke'yi terketme
ve böyle bir yola başvurma kararından vaz geçirdi. Bu arada Şamlılar ter-
viyeden iki gün önce (6 Zilhicce) şehre girdi; ancak hiç kimse ile müca
deleye girişmedi. Çünkü Muaviye'nin k o m u t a n ı Yezid b. Şecere, onlara
'̂bizifnle savaşmadığınız ve tartışmaya girmediğiniz sürece emniyet için

desiniz" diyerek güvence verdi. Yezid bu sırada Ebû Said el-Hudrî'yi ya
nına çağırarak onun aracılığıyla, Kusem'den halka imamlık yapmaktan
vazgeçmesini, halktan da kendilerine bir başka imam seçmesini istedi.
Kusem'in onun bu isteğine uyması üzerine, Şeybe b. Osman halka imam
lık ve hac emirliği yaptı. Kusem'in g e l i ş m e l e r i bildirmesi üzerine Hz.
Ali, Zilhicce ayının başında Mekke'ye a r a l a r ı n d a Reyyân b. Damre el-
Hanefî ve Ebu't-Tufeyl'in de bulunduğu bir askeri birlik sevketmişti.

Fakat hac vazifesi tamamlanınca Yezid şehri terkettlği için, Hz. Ali'nin
gönderdiği birlik Mekke'de onlarla karşılaşamadı'".

Kuşem b. Abbas'm Yezid b. Şecere ile arasında böyle bir olayın geç
mesi için aynca hac emiri olmasına gerek yoktur; çünkü o, zaten Hz. Ali
tarafından tayin edilmiş olan Mekke valisidir. Yani onun Muaviye tara
fından biat almak ve hac emirliği yapmak maksadıyla gönderilen Yezid'e
bu denli sert tepki göstermesi için Mekke valisi olması yeterlidir. Sonuç
itibariyle Belâzürî'nin râvîsi Hişam b. el-Kelbî'nin hac emiri konusunda
y a n ı l m ı ş o l a b i l e c e ğ i kanaatine varabiliriz. Ancak İbnü'l-Esîr'in geniş ola
rak anlattığı rivayette -bir eksiklik sözkonusu değilse- hac emirliği elin
den alınan kişinin tepkisinin, hatta kimliğinin bile belirtilmemesi, d a h a s ı

hac emiri ve imamın aynı kişi olduğu gibi bir ihtimalin bulunması, Hişam

b. el-Kelbî'nin i d d i a s ı n ı teyit eder mahiyettedir. Bu nedenle 39/660 yılın

da hac emirliği yapan kişinin Kuşem olabileceği ihtimali kuvvet kazan
maktadır.

Ya'kûbî, Hz. Ali'nin katili Haricî Abdurrahman b. Mülcem'i yakala
yan kişinin Kuşem b. Abbas olduğunu nakletmektedir". Fakat Mes'ûdî ve
Nüveyrî katilin yakalanmasından bahsederken Kusem'in adından hiç söz
etmemektedir. Onun rivayetine göre, Hemedanlı birisi İbn Mülcem'in

30. Taberî, V, 136; Ibnü'I-Esîr. el-Kâmilfrt-Târîh, III,377vdd.
31. Ya'kûbî, II. 212.
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a y a ğ ı n a vurup onu tökezletmiş, Mugîre b. Hakem b. Haris b. Nevfel" ise
suratına bir tokat atıp onu yere yıkmış ve Hz. Hasan'a götürmüştür".
Kuşem b. Abbas'ın, bu dönemde Mekke valisi olarak görev yapması ne
deniyle, Kûfe'de vuku bulan bu olaya şahit olma ihtimali oldukça zayıf

tır.

S, Maveraünnehr Seferine Katılması ve Ölümü

Muaviye döneminde ise Kuşem, 56/676 yılında Said b. Osman ku
mandasındaki bir ordu ile Maveraünnehr'e yapılan sefere katılmıştır".
Emevi yönetimi ile arası iyi olmadığı için bu seferde ancak bir asker ola
rak yer alabilmiştir. Çünkü o, hilafet mücadelesinde Muaviye'nin karşı

sında Hz. Ali'nin t a r a f ı n ı t u t m u ş , hatta onun valisi olarak Mekke'de
görev yapmıştı. Said b. Osman. Emevilerden olmakla birlikte, ordusu
içinde yer alan Kuşem'e son derece izzet ve ikramda bulunup onu yanın

dan ayırmamıştır35.

Son derece mütevazi ve hakkına nza gösteren bir insan olan Kuşem,

Hz. Peygamber (s.a.s.)'e yakınlığı nedeniyle kendisini diğer insanlardan
ayrıcalıklı görmemiştir. Nitekim bir rivayete göre; Said b. Osman ona
"elde edilen ganimetlerden size bin pay mı verilecek?" diye sorunca,
"hayır beş pay" şeklinde karşılık vermiştir. Arkasından da "önce diğer in
sanların hisselerini verin, daha sonra benimkini düşünürüz" demiştir".
Böylece o, kanaatkârlığını ve olgunluğunu gayet net bir biçimde ortaya
koymuştur.

Yukarıdaki bilgiyi Narşahî sayılar bakımından farklı nakletmektedir.
Ona göre, Said Buhâra'ya v a r ı n c a Kusem'e izzet ve ikramda bulundu,
sonra da "herkese birer pay, size ise bin pay vereceğim" dedi. Bunun üze
rine o, "şeriatta olduğu gibi, herkese ne kadarsa, bana da o kadar" şek

linde ikazda bulundu". Belâzûrî'ye göre ise, Said'in "sana yüz veya bin
pay vereyim" teklifine Kuşem, "bir hisse bana, bir (veya iki) hisse de
atıma ver" şeklinde karşılık vermiştir". Rivayetler farklı da olsa, onun ne
denli peygamber ahlâkı ile ahlaklandığı ve çevresindeki insanlardan ken
disini farklı değerlendirmediği açıkça görülmektedir.

32. Mes'ûdî, sözkonusu ismi Mugîre b. Nevfel olarak kaydetmektedir. Bkz. Mes'ûdî, II,
424.

33. Mes'ûdî. II, 424; Nüveyrî, XX, 209 vd.
34. ^hebî, Siyer-i A'lâmi'n-Nübeiâ. III, 441; Ya'kûbî, U. 237.
35. Ömer en-Nesefî, 529.
36. Zehebî, Târîhu 'l-lslâm, IV, 288.
37. Narşahî, Târîhu Buhârâ, thk. Emİn Abdülmecid Bedevî, NasruUah Mübeşşir et-

Tırâzî, Mısır, trz, 64 vd.
38. Belâzûrî. FUıûhu'l-Buldân. uc. Mustafa Fayda, Ankara. 1987,599; Ensûbu'l-EsrM,

thk. Abdülaziz ed-Dûrî, M ı s ı r , 1978, III, 66.
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Bu güzîde şahsın öldüğü yer ve zaman konusunda kaynaklar muhte
lif bilgiler vermektedir. Bu bağlamda Muhammed b. İsmail el-Buhârî'nin
et-Târîhu's-Sağîr adlı eserinin bir yerinde. K u ş e m b. Abbas'ın 37/657 y ı

l ı n d a Büsr b. Ebî Ertât t a r a f ı n d a n Yemen'de ö l d ü r ü l d ü ğ ü belirtilmektedir.
Fakat aynı eserin bir başka yerinde, Muaviye dönemind^e (41-60/661-680)

39

Semerkand'da ö l d ü ğ ü kaydedilmektedir . Aşağıda görüleceği gibi diğer

kaynaklarda yer alan bilgilerden ve kendi içinde düştüğü çelişkiden Büsr
tarafından öldürülmesi ile ilgili bilginin bir istinsah h a t a s ı o l d u ğ u a n l a ş ı l

m a k t a d ı r . Nitekim bu eserin tahkikini yapan Mahmud İbrahim Zâyid dip
notta Büsr b. Ebî Ertât t a r a f ı n d a n Yemen'de öldürülen kimsenin Ubey-
dullah b. Abbas'ın oğlu Kuşem olduğunu belirtmektedir*^. Nitekim
Taberî de bu olayı 40/660 y ı l ı hadiseleri içinde kaydetmekte ve Büsr'Un
öldürdüğü çocuğun Ubeydullah'ın oğlu Kuşem olduğunu nakletmekte
dir*'.

Bir kısım kaynaklar Buhâra'nın fethini müteakip Kusem'in Said b.
Osman'dan a y r ı l a r a k Merv'e d ö n d ü ğ ü n ü ve orada öldüğünü belirtmekte;
onun na'şmın Ebû Humra mahallesinde bulunan mezarlığa defnedildiğini

söylemektedir. Diğer bir kısmı ise Said'le beraber sefere devam edip 57/
677 yılında Semerkand'da veya buranın fethinden sonra Usruşana'ya

doğru ilerlerken Sîrkes denilen yerde şehid düştüğünü kaydetmektedir*^
İşin zor tarafı burivayetlerin her iki grubu da önemli isimler tarafından ri
vayet edilmektedir. Bu nedenle onlar arasından birini tercih etmek olduk
ça zor görünmektedir. Rivayete göre, bunlardan Hamdûye b. el-Hattâb,
Selmûye Ebû Salih, Yahyâ b. Maîn, Abdullah b. el-Mübârek, Abdülaziz
b. Ebî Rezme, Ahmed b. Saîd b. Ma'dân onun Merv'de ö l d ü ğ ü ve burada
d e f n e d i l d i ğ i kanaatindedir. Sâlih b. Muhammed el-Bağdâdî, Ebû Recâ,
Muhammed b. İsmail el-Buhârî*\ Ahmed b. Seyyâr, Muhammed b.
Eşlem el-Kâdî, Muhammed b. Abdurrahman ed-DeğÛlî, Ebû İbrahim el-
Bâb Kissî ve Mus'ab b. Abdullah ise onun Semerkand'da ş e h i t e d i l d i ğ i

ve burada toprağa verildiği görüşündedir. Hatta kardeşi Abdullah'ın
"doğduğu yerle öldüğü yer bildirinden ne kadar uzak! Mekke'de doğdu,

39. Bkz. Buhârî, et-Târîhu's-Sağîr, thk. Mahmud İbrahim TÂy\â, Kahire, 1976, I, 86,
142.

40. Bkz. Buhârî, et-Târîhu ' s - S a ğ î r , I, 86, not. 1.
41. Taberî. V. 140.
42. Mus'ab b. Abdullah ez-Zübeyrî, 27; Buhârî, et-Târîhu'l-Kebîr, Vn, 194; Muham

med b. Habib, 107; İbn Kuteybe, 122; îbnü'l-lmad, I, 61; tbn Hibbân, Kitâbu
Meşâhîri Ulemâi'l-Emsâr, Wiesbaden, 1959, 9 vd., 61; Nevevî, 1:2759; tbn Hacer
el-Askalânî, el-İsâbe fî Temyîzi's-Sahâbe, İÜ, 218 vd., Tehzîbü't-Tehzîb, VIII, 362;
Narşahî, 65; Belâzûrî, Fütûhu'l-Buldân, 599; Ensâbu'l-Eşrâf, III. 66; Ömer en-
Nescfî, 529; İbn Sa'd, İV, 6; Halîfe b. Hayyât, Kitâbu't-Tabakât, 404;tbn Hazm el-
Endelüsî. 18; tbnü'l-Esîr, el-Kâmilfi't-Târîh, III, 512; tbn Hibbân, Kitâbu's-Sikât,
Haydarabad, trz., III, 337;Zehebî,Siyer-iA'lâmi'n-Nübelâ, III, 442.

43. Buhârî, bu konuyla ilgili rivayeti "deniliyor" ifadesiyle nakletmekledir.
Bkz. Buhârî, e t - T â r t h u ' s - S a ğ î r , 1,142.
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fakat Semerkand'da öldü" diyerek onun haline üzüldüğü rivayet edil
mektedir. Yine tefsirmüellifi Ebû Salih'in: "biz hiç bir ananın çocukları

nın kabirlerini, Abbas'ın Ümmü'l-Fadl'dan olan çocuklarının kabirleri
kadar birbirinden uzak görmedik. Fadi Şam'da, Abdullah Tâifde, Ubey-
dullah Medine'de, Kuşem Semerkand'da, Ma'bed ise Afrika'da öldü." de
diği belirtilmektedir**.

Kusem'in mezannın Semerkand'da bulunduğu kanaatine sahip olan
lardan biri de İbn Batütâ'dır. O kendi döneminde (1304-1369) mezarın
bulunduğu yerden, özelliklerinden ve çevresinde yapılan törenlerden bah
setmektedir. Buna göre, Kuşem b. Abbas'ın kabri Semerkand'ın girişin-

dedir. Bu zat, şehrin alınışı sırasında şehit olmuştur. Şehir halkı herpazar
tesi ve cuma gecesi onun kabrini ziyaret eder.Tatarlar da burayı ziyarete
gelerek öküz, koyun ve para gibi adaklarda bulunur. Bu adaklann hepsi
gelen gidene ve orada bulunan zâviye ile kabrin bakıcılannın ihtiyaçlan-
na h a r c a n ı r .

îbn Batûtâ'nm tasvirine göre, kabrin üstünde dört ayaklı bir kubbe
bulunur. Her ayak iki mermer sütun üzerine oturtulmuş olup, bu sütunla-
rm kimi yeşil, kimi siyah, kimi beyaz, kimisi de kırmızıdır. Kubbenin içi
altın yaldızlı mermerlerle süslenmiştir. Çatısı ise kurşunla kaplanmıştır.

Kabrin üzerinde murassa ve köşeleri gümüşle kaplı abanos tahtalarbulun
makta; baş tarafında ise, gümüşten yapılmış üç kandil asılmaktadır. Tür
benin içi yün ve pamuk sergilerle döşenmiştir. Civarda akan büyük bir su,
türbenin yanındaki zaviyenin içinden geçer. Suyun her iki yanı ağaçlarla

kaphdır. Zaviyede dervişlerden başka misafirler de kalır. Tatarlar müslü-
man olmadan önce de bu kutsal yere asla dokunmamış, bilakis gördükleri
bazı alâmetlerden dolayı ondan manevi bir destek beklemiştir*^.

Bâbürdevrinde (933-937/1526-1530) de, Ahenîn kapısının dışansın-

da olan bu kabire hürmet devam etmiş ve "Mezârşah" (Şİi'ın mezan) adı

verilmiştir*'. Barthold, buranın İslâm öncesi devirlerde yerli halk tarafın
dan kutsal sayılan birisinin kabri iken, daha sonra Kusem'e nispet edilmiş

olabileceği ihtimali üzerinde de durmaktadır*'. Yukarıdaki rivayetlerden
onun mezannın Semerkand'da olduğuna işaret edenler doğru değilse,

Barthold'un sözünün doğruluk ihtimali kuvvet kazanmaktadır. Ancak eli
mizdeki bilgiler bunu sonuçlandırmak için yeterli değildir. Fakat Merv'de
bulunduğu ile ilgili rivayetler Semerkand'da olduğu ile ilgili olanlar
kadar tefeerruatlı değildir. Bu durum Semerkand hakLndaki rivayetin de
ğerini biraz daha artırmaktadır.

44. Muhammed b. Habib, 107; Ömeren-Nesefî, 528; îbn Sa'd, IV,6.
45. îbn Batûtâ, İbn Baiuta Seyahatnamesi. Üçdal neşriyat, İstanbul, 1983,1,268.
46. Bâbur,Baburnâme, haz. Reşid RahmetiArat, Ankara, 1985,69.
47. Barthold, Moğol İstilasına Kadar Türkistan, haz. Hakkı Dursun Yıldız, Ankara,

1990,96.
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tbn Batûtâ tarafından belirtildiği gibi, 57/677'de ölen Hz. Muham-
med (s.a.s.)'in amca oğlu Kuşem (r.a.)'in 1350'lerde bile yöre halkından
yakın ilgi görmesi dikkate şayandır. Barthold'a göre, onun mezan Abbasî
soyundan gelen akrabalarının hükümdarlığı devrinde, muhtemelen onla-
nnda desteğiyle İslâmî bir kült merkezi haline gelmiştir'*^ Fakat böyle bir
destek olsa bile, Kusem'e k a r ş ı gösterilen bu sevgi ve saygımn
Abbasîlerin dayatmasıyla gerçekleştiğini sanmıyoruz. Çünkü sevgi bir
gönül işidir; dayatmalarla ayakta duramaz. Hz. Muhammed (s.a.s.)'in ya-
bm o l m a s ı ve kısa süren, üstelik savaş şartlarında gerçekleşen Semer-
kand-Buhârâ çevresindeki halkla birlikteliği, onların gönlünde taht kur
ması için yeterli olmuştur. Hatta bu durum asırlarca tazelik ve canlılığım
korumuş ve günümüze kadar sürmüştür. Onun bu başarısının peygamber
ahlakıyla ahlaklanmış olmasından kaynaklandığı inkar edilemez bir ger
çektir. Bu hal maneviyatın maddiyata nasıl hükmettiğinin apaçık bir gös
tergesidir.

Kusem'e gösterilen ilgi ve sevgi, halkın dini bilgisinin seviyesine pa
ralel olarak zamanla onun hakkında çeşitli efsanelerin ortaya çıkmasına
yol açmıştır. Bu bağlamda halk arasında Şâh-zinde (yaşayan şah) olarak
bilinen Kusem'in öldürülmediğine ve kafirlerin elinden kaçıp, mucizevî
bir şekilde önünde açılan bir kayaya girdiğine, arkasından da kayanın ka
pandığına inanılmıştır. Günümüzde olduğu gibi, daha V./XII. asırda bazı

önemli kişiler Kusem'in türbesi yanına defnedilmiş; burada bir de onun
adını taşıyan bir medrese yapılmıştır"".

4. Kültüre! ve Ahlâkî Ş a h s i y e t i

K u ş e m b. Abbas'ın, son zamanlarında da olsa Hz. Muhammed
(s.a.s.)'in devrinde yaşamış ve sahabenin ileri gelenleriyle sohbet etmiş,
onlardan hadis dinlemiş bir şahsiyet olduğunda şüphe yoktur. Fakat haya-
tımn büyük bölümünü ileri gelen sahabenin yatağı olan Mekke'de geçir
diği için adı pek fazla ilmi literatüre girmemiştir. Etrafında pekçok tamn-
mış şahsiyetin yer alması onun varlık göstermesine engel olmuştur.

Kusem'in hocalan a r a s ı n d a b a b a s ı n ı n , T a l h a ' n ı n ve ağabeyi Fadl'ın
adlarım sayabiliriz. Hânî b. Hânî, Abdülmelik b. Muhammed b. Amr b.
Hazm ve Ebû İshak es-Sebîî ise onun öğrencilerindendir .

Kuşem, Rasûlüllah (s.a.s.)'den az da olsa bazı hadisler nakletmiştir.
Bunlardan ikisi şöyledir: Nebî (s.a.s.)Ca'fer b. Ebî Tâlib'e şöyle dedi:

48. Barthold, 96.
49. Barthold, 96.
50. tbn Ebî Hâtim, Kitâbu'l-Cerh ve't-Ta'dîl, Beyrut. 1952, VII, 145; Ibn Hacer el-

Askalânî, Tehzîbü't-Tehzîb, VIII, 362; Zehebî, Siyer-i A'lâmi'n-Nübelâ, III, 440.
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- Allah beni peygamber olarak göndermeden (bi'set) önce sahip ol
duğun dört özellikten d o l a y ı sana t e ş e k k ü r e t t i ğ i n i bana vahyetti. Bunlar
nedir?

— Ya Rasûlallah! anam babam sana feda olsun. Allah sana benim

h a k k ı m d a bunlan bildirmeseydi, haberdar o l a m a z d ı m . Ben herhangi bir
fayda ya da zararlarmı görmediğim için putlara tapmaktan h o ş l a n m a z d ı m .

A k l ı m a zarar v e r e c e ğ i n d e n içki içmeyi sevmezdim. Çünkü bana a k l ı m ı

güçlendirmek, ona zarar vermekten daha güzel gelmiştir. Bana y a p ı l m a s ı -

m istemediğim için zinadan nefret ederdim. Seviyesizce bir davranış biçi
mi olarak g ö r d ü ğ ü m için yalan konuşmayı sevmezdim.

K u ş e m , Rasûlullah (s.a.s.)'dan yine ş ö y l e bir hadis rivayet etmekte
dir: "Fazilet ve iyiliği Allah'ın kullanndan merhametlilerde a r a y ı n ki, on-
lann himayesi a l t ı n d a y a ş a y a b i l e s i n i z . " Kusem'in rivayet e t t i ğ i hadisler
den hiçbiri Kütübü Sitte içinde yer almamıştır .

Kuşem b. Abbas'ın siyasi yönden fazla etkin o l a m a y ı ş ı n ı n a r k a s ı n d a

da bazı nedenler y a t m a k t a d ı r . Bunlardan biri Kusem'in, Hz. Muhammed
(s.a.s.) ve ilk üç halife döneminde çocukluk ve gençlik y ı l l a n n ı y a ş a r m ş

o l m a s ı d ı r . O, Hz. Ali'nin hilafet y ı l l a n n d a ancak valilik görevi a l a b i l m i ş ,

fakat bu dönemde de karışıklık ve isyanlar d o l a y ı s ı y l a kendini ispatlaya-
bilme f ı r s a t ı b u l a m a m ı ş t ı r . Çünkü Mekke gibi siyasi mücadelenin d ı ş ı n d a

tutulan bir yerde valilik yapmıştır. Nitekim Hz. Âişe, Talha b. Ubeydul-
lah, Zübeyr b. Avvam gibi siyasi mücadeleye k a t ı l m a k isteyenler Harem
hudutlan içinde yer alan Mekke'nin d ı ş ı n a ç ı k m ı ş t ı r . Muaviye'nin hilafet
yıllannda ise, kendisi Hz. Ali'nin t a r a f t a r l a ı ı n d a n o l d u ğ u için görev ala
mamıştır. Bu dönemde Said b. Osman'ın ordusunda sadece bir nefer ola
rak bulunabilmiştir. Fakat buna r a ğ m e n yüksek a h l â k ı ve Hz. Muhammed
(s.a.s.)'e y a k ı n l ı ğ ı nedeniyle Orta Asya h a l k ı t a r a f ı n d a n kendisine büyük
d e ğ e r ve itibar g ö s t e r i l m i ş t i r . Nebî (s.a.s.)'e çok benzeyenler a r a s ı n d a

kaydedilen Kusem'in, son derece verâ sahibi ve faziletli bir insan olduğu

hususunda kaynaklar ittifak etmiştir". Rivayete göre, o güzel koku sürün-
meyi çok sever, hatta insanlar evinden mescide giderken yayılan kokudan
onun geçtiğini anlarlardı . Kusem'in şahsiyet ve karakterini Ömer en-
Nesefî'nin ondan naklettiği şu sözler de ortaya koymaktadır:

51. Ömer en-Nesefî, 530.
52. Zehebî, Siyer-i A'lâmi'n-Nübelâ, III. 441.
53. Vâkıdî, Kitâbu'l-Meğâzî. thk. Marsden Johns, Beyrut, 1989, II, 704; Belâzûrî,

E n s â b u ' l - E ş r â f , 1.539; Muhammed b. Habib, 46; Ya'kûbî, ü. 117; Zehebî, Tarîhu'l-
İ s l â m , IV, 288, Nevevî, 1:2/59; Ibn Kesü', el-Bidâye ve'n-Nih^e, Kahire, 1933,
V1II.85.

54. Ibn Sa'd,IV. 17; Belâzûrî, Ensâbu'l-E}râf, m. 65;Zehebî, Târîhu'l-İsiâm, II.438.
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" M ü k a f a t ı n ı v e r e m e y e c e ğ i m hiçbir kimse düşünemiyorum. Ancak
evinden ç ı k ı p pekçok engeli aşarak bana ulaşan ve bana ihtiyacım arze-
den ya da meclisime k a t ı l a n lumsenin m ü k a f a t ı m vermeye gücüm yet-
mez.

K u ş e m ' i n yine arkadaşlık anlayışım yansıtan aşağıdaki iki beyitlik
şiiri söylediği nakledilmektedir.

Uj^Ij j^Aİl ^ (>• c*L« 'l'iiAiifcl
LfclV JJi ol

"Senin dostun başına bir sıkmtı gelince ona üzülen kimsedir. Yoksa
senin dostun i ş l e r i n ters gittiğinde seni sürekli k ı n a y a n k i ş i d e ğ i l d i r . "

Kusem'in cömertliğini ortaya koyabilmek için Ömer en-Nesefî şöyle
bir olay nakletmektedir: H i ş a m b. isam el-Kilâbî a n l a t ı y o r : " S ı k s ı k

K u ş e m b. Abbas b. Abdülmuttalib'in y a n ı n a gider ona bazı şiirler okur
dum. Yine bir gün onun yanına gittiğimde, üzerinde yüz dinar değerinde

olduğunu tahmin ettiğim işlemeli bir kaftan gördüm. Hemen antreye çeki
lip dört beyitlik bir şiir yazdım ve yanma girip kekleyerek k o n u ş m a y a

b a ş l a d ı m . Bunun üzerine aramızda şöyle bir konuşma geçti:

- Neden kekeliyorsun?

- Dün gece bir rüya gördüm; kafam onunla m e ş g u l .

K u ş e m , g ö r d ü ğ ü m r ü y a y ı merak etmeye b a ş l a y ı n c a ona a ş a ğ ı d a k i ş i

irimi okumaya b a ş l a d ı m :

JlÂj tJlj

jAjJI <iS 0-* J »I^11

<xLUi j Ç..İL-JI aj jiü ^i jii o-j

Rüyamda Ebû Ca'fer'in, yüksek makamdan bana bir kaftan giydirdi
ğini gördüm. Hemen arkadaşımdan bu rüyayı tabir etmesini istedim. O da
devrin kendisinden f a y d a l a n d ı ğ ı çok cömert bir Hâşimî tarafmdan pek ya-
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kında bana bir kaftanın verileceğini söyledi. Arkadaşım, bu Hâşimî'nin

cömertliğe 'bana karşı gelme' dediğinde, ondan 'baş üstüne' cevabım alan
kimse olduğunu belirtti."

H i ş a m b. Jsam sözüne devam ederek şöyle demektedir: "Kuşem, şiiri
okurken k a f t a n ı n ı n yenine i ş a r e t e t t i ğ i m i görünce, onu bana verdi. Bir de
ne göreyim alttan elli dinar değerinde bir de entari çıktı. Ona:

- Allah bana, senin yoksulluğunu göstermesin; rüyada entari de
vardı, fakat ben unuttum.

K u ş e m bunun üzerine yerlere yatacak şekilde kahkaha attı. Hizmet
çisine iki tane adi aba getirtip onlan giydi ve kaftanla birlikte entariyi de
bana verdi. Tekrar ona:

- Allah bana, senin yoksulluğunu göstermesin; rüyayı tabirin, verdi
ğin mükafatlardan daha hoştur.

- Ne demek bu?

- Her ne zaman bir rüya görsem, kalkıp sana tabir ettireceğim.

- Sübhanallah geceleyin rüya görüyorsun, sabahleyin kalkıp beni so
yuyorsun; böyle yaparsan, ne Şam ne de İrak'ın dokumacıları sana elbise
yetiştirebilir. Fakat sen illâki bu rüyayı göreceksen, onu bir yazın bir de
kışın gör. Kaldı ki, sen görmezsen bile, biz senin için senede iki defa bu
rüyayı görebiliriz."''

Kuşem yine bir başka sözünde şöyle demektedir: "Cömert, kendisin
den birşey istendiği zaman büyüklük yaparak onu veren ve şahsiyetini or
taya koyan kimseden daha üstün olduğunu bilen kimsedir."'̂

Hz. Muhammed (s.a.s.)'in amcasının oğlu Kuşem b. Abbas hakkında
olduğu taıtışmalı olan bir şiir daha bulunmaktadır. Mus'ab b. Abdullah
ez-Zübeyrî ve Belâzûrî bu şiirde sözü edilen kişinin Kuşem b. Abbas b.
Ubeyduilah b. Abbas b. Abdülmuttalib; yani üzerinde durduğumuz

Kusem'in kardeşi Ubeydullah'ın torunu olduğunu savunmaktadır.

Belâzûrî, onun Halife el-Mansur döneminde (136-158/754-775) Yemâme
Valisi olduğunu belirtmektedir. Fakat el-Kurtubî el-Mâlikî, el-Müberred
t a r a f ı n d a n da kaydedilen bu şiirin Kuşem b. Abbas b. Abdülmuttalib;
yani Hz. Muhammed (s.a.s.)'in amcasının oğlu olduğunu kaydetmektedir.
Bazı kelimelerin muradifleri kullanılmış olmakla birlikte,her üç kaynakta
da yer alan şiir aynı muhtevaya sahiptir. Kuşem b. Abbas'm cömertliği

konu edilen bir şiir şöyledir:

55. Ömeren-Nesefî, 531 vd.
56. Belâzûrî,£/uâ6«7-£fr<î/, III, 66.
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<>• o[ ^ ÂUj Ja, j>» o>^

t^Lkj ^1II üI I.1Â hiLâl

Cl* j>i J>U <*L

«^Aâ» If (^Lİ£İJ LfİÜLİ «V>L» jOj ^

""Ey deve! beni Kusem'e yaklaştınrsan, durup kalkmaktan (dönüp
dolaşmaktan) kurtulursun. Yann beni ona ulaştınrsan, bolluk içinde
yaşar; kıtlıktan kurtuluruz. Çünkü o nur yüzlü yiğit burunlu eli bol bir ki
şidir. O 'V* yı (hayır)'ı bilmez, sadece ' yı (kesinlikle evet)'i
bilir, fakat onu da kullanmaz; yerine (evet) der.""

Yine Kuşem b. Abbas'a ait olduğu konusunda ihtilafa düşülen ve
onun cömertliğini konu alan bir başka şiir ise şudur:

j j^ı j ıjij.t ıjı j o'übj t i u iin bjjjû ^ûJi

^ <Â jL^j k i İ J ^

"Mekke yöresi onun, üzerinde dolaştığım bilir. Beytullah, harem böl
gesi ve çevresi de onu tanır.

Nice sıkıntıya düşmüş erkek ve kadın sana /Hayır babası ey Kuşem*
diye çağırır."

Bl-Kurtubî bu şiirin ilk beytinin Kuşem b. Abbas hakkında söylendi
ği hususunda ihtilaf bulunduğunu belirtmektedir. Ona göre, bu beyit ikin
cisi ile aruz ve kafiye yönünden uyuştuğu için Kuşem b. Abbas hakkında
zannedilmiştir'*.

Her iki şiir de Kuşem'in cömertliğini vurgulamak için söylenmiş
olup, yukarıdaki bilgilere ters düşmemektedir. Sözkonusu şiirler Kusem'e
ait değilse bile, bütün bu rivayetler onun cömert bir kişiliğe sahip bulun
duğunu anlamamız için yeterlidir.

57. Bkz. Mus'ab b. Abdullah ez-Zübcyrî, 33; Belâzûrî, Ensâbu'l-Egr^. III. 60 v<t; cl-
Kurtubî el-Mâlikî. lU. 264 vd.; el-Müberred, el-Kâmil, thk. ve tik. Muhammed
Ahmed ed-Dâlî, Beyrut, 1993, 773.

58. el-Kurtubî el-Mâlikî, III, 265 vd.
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Sonuç itibariyle yaklaşık olarak 53 yaşında vefat eden Kuşem b.
Abbas, büyük siyasi kanşıklıklarm cereyan ettiği bir dönemde yaşamıştır.
Hz. Peygamber (s.a.s.)'in amcasının oğlu olmasına ve valilik gibi birta
kım önemli görevlerde bulunmasına rağmen, siyasi sahada kendini yete
rince ispatlabilecek bir zemin bulamamıştır. Yine Kusem'in Hz. Peygam
ber (s.a.s.)'in sağlığında daha çok küçük bir çocuk olması ondan hadis
rivayetinde bulunmasını zorlaştırmıştır. Ayrıca onun valilik yapması ve
cihad merakı Hz. Peygamber (s.a.s.) ile uzun süre birlikte bulunan diğer
sahabilerden hadis dinleyip nakletmesini engellemiştir. Öyle ki,Muaviye
ile arasının açık olması, Kusem'in cihad merakının önüne geçememiş ye
onun ordusunda s ı r a d a n bir nefer olarak Maveraünnehr seferine k a t ı l a b i l -
m i ş t i r . Fakat onun sahip olduğu güzel ahlâk ve Hz. Peygamber (s.a.s.)'e
yakınlığı şöhretinin günümüze kadar ulaşmasına yetmiştir. Onun türbesi
Orta Asya Türklerinin bir ziyaret merkezi olmuştur. Onların gözünde
Kuşem b. Abbas efsanevi bir şahsiyete dönüşmüştür.

''' '
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TAHİRÜ'L-MEVLEVI'NIN "HALLAC-I
MANSÛR'A D Â İ R " R İ S A L E S İ

Zülfikar GÜNGÖR*

Hâllac-ı Mansûr, îslam TasavvufTarihi'nin en meşhur ve etkisi en
yaygın olan simalarından bindir. B i l i n d i ğ i gibi o, mutasavvıflarca bir şa-

tahat' mahsülü kabul edilen "Ene'l-Hak" sözünü söylediği gerekçesiyle
öldürülmüştür.

Yaşadığı dönem m u t a s a v v ı f l a n üzerinde etkisi olmakla birlikte;
onun asıl tesiri, ölümü sonrası belirginleşmeye başlamış ve halen de çok
değişik coğrafyalarda yaşayan insanlar üzerinde görülmeye devam et-
mektedir\ Fikirlerini savunanlar tarafından, uydurma bir tarikat silsilesi
ileona izafeten Hallâciyye^ adıyla bir tarikatın kurulmuş olması, kanaati
mizce bu mutasavvıfın tasavvuf tarihimizde önemli bir yer edindiğinin

açık göstergesidir.

H a l l â c - ı Mansûr, Türk E d e b i y a t ı ' n d a da etkisi çok olan bir mutasav
v ı f t ı r . Gerek halk, gerekse divan ş a i r l e r i m i z i n b i r ç o ğ u onun fikirlerini sa
vunmuş ve şiirlerinde onunla ilgili kavramlara yer vermiştir. Hatta bazı

şairlerimiz onun h a y a t ı n ı ve fikirlerini i ş l e y e n manzumeler n a z m e t m i ş l e r

ve böylece e d e b i y a t ı m ı z d a "Mansûr-nâme" a d ı verilen bir tür d o ğ m u ş t u r .
Bu türe ait bir eseri y a y ı m l a y a n Mustafa T a t ç ı konuyla ilgili şu bilgileri
vermektedir;

• TUrk-îslam edebiyatı Araştırma Görevlisi.
1. Şatah: Arapça, hareket, k ı p ı r d a m a vs. gibi anlamlan olan bir kelime. Konuşmada

şatah, konuşurken ölçUyli kaçırmayı ifade eder. Aşın tecelli ve feyz gelen
velîlerden, bir takım şeriata uymaz gibi görünen sözler zuhur eder. Dıştan bakınca,

bu sözlerin hiçbir manası yokmuş gibi görülür. Ancak, sûfînin ruhânî yükselişte

ulaştığı farklı varlık alanı açısından, o sözler ele alınınca, anlaşılmazlık durumu or
tadan kalkar. Kanaatimizce, bir insan olan H a l l â c ' ı n "Ene'l-Hak" sözünden önce.
kum bir ağaç kökünün "tnnî ena'llah" (Ben Allah'ım) diye (Kasas/30) dile gelip,
insan gibi konuşup seslenmesini anlamaya ç a l ı ş m a k gerek..." Ethem Cebecioğlu,

Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri S ö z l ü ğ ü , Ankara 1977,660.
2. Hallâc-ı Mansûr'un d e ğ i ş i k kültür ve inanç mensupları üzerindeki etUIeri için bkz.

Yaşar Nuri Öztürk, Hallâc-ı Mansûr ve Eseri Kitabü't-Tavâsin, İ s t a n b u l 1976,
48-54 Süleyman Uludağ, "Hallâc-ı Mansûr", TDVİA, XV,380-381 ve Ethem Cebe
cioğlu, "Hallâc-ı Mansûr", AÜİFD, XXX, 342-343.

3. Ethem Cebecioğlu, age, 321.
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"Mansûr-nâme, isminden de anlaşılacağı üzere, H a l l â c - ı Mansûr"un
hayat! ve kerametlerini işleyen mesnevi nazım şekliyle yazılan tahkiyevî
bir türdür. K a y n a k J a n m ı z d a , Mansür-nâme yazan dört ayn ş a i r d e n bahse
dilmektedir:

1-Niyâzî (XIV-XV.y.y.)
2- Ahmed-i Dâî(?-142I)
3- Müridî-i A y d ı n ı (XIV-XV. y.y.)

4-Niyâzî-i Mısrî (1697-1694)"*

Bu müstakil tür dışında; halk ve divan ş a i r l e r i m i z , ş i i r l e r i n d e bu mu
tasavvıfla ilgili olarak; 'Ene'l-Hak% 'dâra çekilmek', 'ber-dâr olmak',
* a ş k ş e h i d i ' vs. kavramlara da yer vermişlerdir. Bunlarla ilgili olarak
Divânlar tarandığında çok sayıda örnek' bulmak mümkün olacaktır.
Ancak Hallâc'ın edebiyatımız üzerindeki tesiri başlı başına bir araştırma
konusu olduğu için, burada bununla ilgili örneklere yervermemenin daha
uygun olacağını düşünüyoruz.

Bu çalışmada, kendisiyle ilgili müstakil çok sayıda inceleme' yapılan
Hallâc-ı Mansûr h a k k ı n d a O s m a n l ı c a y a z ı l a n bir risaleyi yayınlayarak, bu
şahısla ilgili araştırma yapanların istifadesine sunmayı düşünmekteyiz.
Risalenin metnine geçmeden önce yazan hakkında bilgi vermenin de
uygun olacağı kanaatindeyiz.

1. Risalenin Y a z a r ı Tahirü'l-Mevlevî (1877-1951)

Tahirü'l-Mevlevî, 1877-1951 yıllan arasında yaşamış; dinî, tasavvufî
eserler yazmış bir ilim adamı, şâir ve mutasavvıfımızdır. istanbul'da d o ğ
m u ş , burada yetişmiş ve bu şehirde hizmetlerini yapmıştır. Babası hade-
me-i hassa başçavuşu Hacı Safvet Bey, annesi Sultan Abdülaziz'in cari
yelerinden Emine Emsal Hanımdır.

Tahirü'l-Mevlevî'nin yetişmesi üzerinde aile çevresinin büyüketkisi
olmuştur. Örgün eğitimini Ömer Efendi Sıbyan Mektebi, Gülhane Askerî
Rüşdiyesi ve Menşe-i Küttâb-ı Askerî okullarında tamamlamıştır. Ancak
o, bu eğitimle yetinmemiş ve kendini yetiştirmek üzere, Filibeli Mehmet
Rasim Efendi, Galata Mevlevî-hânesi Şeyhi Esad Dede Efendi, Şeyh
Mustafa Tunus! ve Mehmet Akif Ersoy gibi zamanının ilim adamı ve rau-
tasavvıflanndan özel dersler a l m ı ş t ı r .

4. Niyâzî, Mansûr-nfime, (Haz. Dr. Mustafa Tatçı), MEB, İstanbul 1994,75.
5. Konuyla ilgili bazı örnekler için bkz. İskender Pala, Ansiklopedik Divan Şİlri Söz

lüğü, Kültür Bakanlığı, Ankara 1989,1, 395-396 ve Mustafa Tatçı'mn Niyazi'nin
Mansûr-nâme'sinin metni öncesinde yer alan incelemesi, 58-73.

6. Hallâc-ı Mansur ve eserleri ile ilgili yapılan incelemeler için bkz. Yaşar Nuri Öz-
türk,a.g.e., 56-59 Süleyman Uludağ, agmad, 380-381.
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O bu yoğun öğrenme faaliyeti neticesinde; Arapça, Farsça gibi dilleri
tercüme yapabilecek derecede ilerletmiştir. Aynca Mesnevî-i Şerif,
Futuhât-ı Mekkiye ve Zevzenî (Muallaka-ı Seb'a Şerhi) gibi önemli
eserleri bu özel derslerde o k u m u ş t u r .

Tahirü'FMevlevî 1.6.1308 / 13.6.1892 tarihinde Harbiye
Nezâreti'nde memuriyet hayatına atılmış daha sonra. Orman ve Meadin
Nezâreti'nde değişik kademelerde çalışmıştır. O, 1319/1903 tarihinden
itibaren yaklaşık kırk yıl, Burhan-ı Terakki, Rehnümâ-yı Füyüzât,
Darü'ş-Şafaka, İstanbul İmam Hatip Okulu, Maltepe ve Kuleli Askerî li
seleri gibi okullar ile Dârü'l-Hilâfeti'l-Aliyye medreselerinde inşâd,
hitâbet, edebiyat, kitâbet-i resmiyye, İslam tarihi muallim ve müderrislik
lerinde b u l u n m u ş t u r .

Muallim ve müderrisliğinin yanısıra basın hayatı ile de ilgilenen mü
ellif; Resimli Gazete, Rehber-i Vatan, Mahfil dergi ve gazetelerini çı
karmış ve Mekteb, Beyânü'l-Hak, Sırat-ı Müstakim, SebilüV-Reşâd,
Bilgi Vurdu, İslam Yolu gibi dergilerde edebî, tarihî ve tasavvufî içerikli
çok sayıda makalesi yayınlanmıştır. Makalelerinden başka, çok sayıda
tercüme ve telif eser de yazan TahirüT-Mevlevî'nin, tesbitimize göre 40
adet matbu, 49 adet de yazma k i t a b ı mevcuttur .

Aynı zamanda bir Mesnevî şârihi ve Mesnevî-han olan yazann ta
savvufla alakası küçük yaşta başlamıştır. Mesnevî dersleri aldığı Esad
Dede Efendi'nin teşviki sonucu onyedi yaşında Yeni Kapı Mevlevî-
hânesi Şeyhi Mehmet Celaleddin Efendiye intisapla Mevlevi tarikatına
girmiştir, intisabından yaklaşık bir yıl sonra çile'ye girerek 1001 günlük
Mevlevî çilesini tamamlayan yazar, Dede ünvanım almış ve 1923 yılın
dan itibaren vefat senesi olan 1951'e kadar değişik fasılalarla Fatih, Sü-
leymaniye. Laleli camilerinde Mesnevîdersleri takrir etmiştir. Yazannen
önemli eseri sayılan Şerh-i Mesnevî bu camilerde verilen dersler sonu
cunda meydana g e l m i ş t i r .

Tasavvufî kişiliğinin yanısıra, şair ve edebiyatçı da olan müellifin
biri Farsça olmak üzere iki adet divançe ve iki tane de divanı vardır. O,
divan şiirinin revaçta olmadığı bir dönemde, divan edebiyatı geleneğine
uygun şiirler nazmetmiş ve şiirlerinde sade bir dil kullanmıştır.

Tahirü'l-Mevlevî'nin eserlerini bir tasnife tabi tutmak gerekirse ş u n u

söylememiz mümkündür: Onun eserleri; dinî, edebî, tarihî, tasavvufî bi
yografiler, edebî metin şerhleri, îslam ve Edebiyat tarihimize ait inceleme
ve ders kitaplanndan o l u ş m a k t a d ı r .

7. Müellifin makalelerinin listesi ve eserleri hakkında bilgi İçin bkz. Zülfık^ Güngör,
TahirüM-Mevlevî (Olgun) Hayatı, Eserleri ve Dinî Edebiyatla llgUi Şiirleri, An
kara 1994, Yayınlanmamış Yüksek Lisans Tezi, 111-232.
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O eserlerinden bazısını, inandığı değer ve itimat ettiği şahıslan mü
dafaa amacıyla kaleme almıştır. Mesnevî'nin Eski ve Yeni Muterizleri,
İstanbul 1946, Mesnevi'nin Muterizine İkinci Cevap, İstanbul 1947,
adlı kitaplan ile "Mevlana'yı Zındıklıkla İlham Edene Bir Cevap", İslam
Yolu, S. 69, 8 Rebiül'-Ahir 1369/26 Ocak 1950, s.1-4; "Edeb Yahu: Mu-
hiddin-i Arabi'ye Kafir Diyen Bir Vaize Cevap", İslam Yolu, S. 70, 15
Rebiü'l-Ahir 1369/2 Şubat 1950, s. 1-2 vs. makaleleri onun bu nitelikteki
çalışmalarına örnek teşkil etmektedir.

Tahirü'l-Mevlevî'nin bu nitelikteki çalışmalarından birisi de, bu ma
kalede metnini vereceğimiz Hallâc-ı Mansûr'a Dâ'ir adlı yazma
risâledir .

2. "Hallâc-i Mansûr*a Dâ'ir" A d l ı Risale

Tahirü'l-Mevlevî tarafından yazılan bu risâle büyük mutasavvıf

Hallâc-ı Mansûr'la ilgili müstakil çalışmalardan birisidir. Kendisi de
Mevlevi tarikatına mensup bir mutasavvıf olan müellif, bu risaleyi Hallâc
hakkındaki bazı şüpheleri gidermek amacıyla, sözüne son derece itibaret
tiği bir dostunun arzusu ile yazdığını ifade etmektedir (vr. la).

Risalede öncelikle Hallâc'ın hayatı ile ilgili bilgiler verildikten
sonra, onun tasavvuf ve edebiyat tarihimizde etkilediği şahıslardan ör
neklerle Hallâc'ın haksız yere öldürüldüğü görüşü savunulmaktadır. Ayn-
ca Hallâc'ın asılmasına sebep olarak gösterilen 'Ene'l-Hak' sözünün ilm-
i Ledünnî ve kurb (yakınlık) kavramları çerçevesinde anlaşılması gerekti
ği vurgulanmaktadır.

Tahirü'l-Mevlevî bu risâleyi yazarken konuyla ilgili tarihî, tasavvufî
ve edebî kaynaklardan faydalanmıştır. Risâle içinde faydalamidığı zikre
dilen başlıca kaynaklar şunlardır: Îbnü'l-Verdî'nin Tarih'i, îbn Hal-
likân'ın Vefeyâtü'l-A'yân'ı, Mevlana Câmî'nin Nefehâtü'I-Üns'ü, İ m a m
Gazâlî' nin Mişkâtü 'l-Envâr' ı, İmamü '1 -Haremeyn'in eş-ŞâmiI' i,
Mevlânâ'nın Mesnevî-i Şerifi ve İsmâil-i Ankarâvî'nin Minhâcu'l-
F u k a r â ' s ı .

H a l l â c ' ı n e d e b i y a t ı m ı z üzerindeki etkisine dair örneklerin de yer al
dığı risâlenin kanaatimizce eksik tarafı; bu mutasavvıfın eserlerine ait bir
bilginin verilmemesidir^ Risâlede kullanılan dil sade ve anlaşılır bir
Türkçe'dir. Biz bu risâleyi yayına hazırlarken metin içinde geçen ayetle
rin sure ve numaralan ile, hadislerin kaynaklarından tesbit edebildikleri-

T^tfü'l-Mevlevî'nin hayatı ve Şahsiyeti için bkz. Tahirü'l-Mevlevî, "Hayatım",
DinîTarihî Edebî Makaleler (Yazma), Süleymaniye Kütüphanesi F. Sezai Türk
men Bl. 170, Zülfıkar Güngör, a^. tez, Ankara 1994.
Hallâc'ın eserleri ve bunlarla ilgili yapılan çalışmalar için bkz. Yaşar Nuri Öztürk,
a.g.e., 56-59. Süleyman Uludağ, a.g. mad., 380-381 ve Ethem Cebeciofilu, a.fi.m..
341-342.
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mizi gösterdik. Ayrıca yine risâlede yer alan hicrî tarihlerin miladî karşı
lıklarını da verdik.

Bu risalenin tek yazma nüshası İstanbul Millet Kütüphanesi Şeriyye
Bölümü 1397 numarada kayıtlıdır. Risâlenin yazım tarihi ise 1 Şubat

1945'dir (vr. 2a). Bu yazma nüshanın tavsifi şöyledir:

İstanbul Millet Kütüphanesi Şeriyye Bölümü No: 1397
Cilt: Sırtı siyah bez, vişne rengi mukavva kapaklı

Yazı ve kağıt: Beyaz çizgisiz kağıtlara, siyah mürekkeple yazılmış

rika

Varak s a y ı s ı : 12
Ölçüleri: 210x150(175X115)
Satır sayısı: 15-17
Y a z ı l d ı ğ ı tarih: 1 Şubat 1945 (vr. 2a)
Müstensih: Mustafa Nuri b. Muhammed Ş a k i r

İ s t i n s a h tarihi: 14 Şubat 1945 (vr. 12a)

3. H a l l â c - ı Mansûr*a Dâir A d l ı Risâlenin Metni

/la/ H a l l â c - ı Mansûr'a Dâir

Yazan: Tâhirü'l-Mevlevî Olgun
Sene 1364/ 1945

/2a/ H a l l â c - ı Mansûr'a Dâir

Bismillâhi'r-RahmâniY-Rahîm
el-Hamdü li'Ilâhi Rabbi'l-âlemîn ve Salla'llâhu *alâ a'rafi*l-enbiyâi

ve*l-mürselîn ve 'alâ âlihi ve sahbihi ecmaîn. AUahümme'c'al lî lisâne
s ı d k m fi'l-âherîn ve'ntıknî bi-kelimeti'l-hakkı ve*l-yakîn. Emmâ ba'd:

Lütfunun minnetdân ve emrinin mutâvaatkân bulunduğum pek muh
terem bir zâtın talebi üzerine şu satırları yazıyorum. Maksadım: Şehîd-i

mağfûr Hüseyn el-Hallâc b. Mansûr'a dâir bildiğim kadar ma'lûmât ver
mek ve ba'zılarınca Veliyy-i müşârun ileyh hakkındaki şübühâtı gider
mektir. Cenâb-ı Hak'dan tevfik ve hidâyet dilerim

1 Şubat 1945
Tâhirü'l-Mevlevî Olgun

/2b/ H a l l â c - ı MansÛr Kimdi?

Vefeyâtü*l-A*yân müellifi îbn Hallikân onun adını, künyesini, laka
bını, unvanını ,Ebu Muğis el-Hüseyin b. Mansur el-Hallâc ez-Zâhid el-
Meşhûr diye kaydediyor. Fâris beldelerinden el-Beydâ'da (244/858) doğ

duğunu Vâsıt-ı Irak'da yetiştiğini Cüneyd-i Bağdâdî ve emsâli sûfiyye
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ricâliyle göriişdüğünü, 'Ene*l-Hak' ve *Mâ fi ciibbetî illâ'liâh*'" gibi
sözler s ö y l e d i ğ i için h. 309 zi'Ika'desinde (m. 921 mart) B a ğ d a t ' d a i'dâm
e d i l d i ğ i n i y a z ı y o r .

Nefehâtü'l-Üns sahibi Mevlana Câmî de onu, Hüseyin Mansûr el
Hallaç el-Beydâvî ' U n v a n ı y l a zabt ederek "Beydâ ş e h r i n d e n olup künyesi
Ebû'l-Mugîs'dir. Üçüncü tabaka meşâyihindendir. Vâsıt-ı Irak'da bulun
du. Cüneyd-i B a ğ d a d î , Ş e y h Ebu'l-Hüseyin Nuri ile sohbet etti. Esasen
Amr b. Osmân el-Mekkî'nin müridi idi. Künyesi Hallâc d e ğ i l d i . Dosüa-
nndan bir hallacın dükkanına gitmiş, dükkan sâhibini bir işe göndermiş,

eliyle i ş â r e t edince oradaki p a m u k l a r ı n çekirdekleri bir tarafa aynimış,

saf pamuklar da /3a/ bir tarafa yığılmıştı. Bu münâsebetle ona "Hallâc"
l a k a b ı verildi" diyor. Bir de kerâmetini naki ediyor ki bu kerâmet,
Vefeyâtü'l-A*yânMa da kayıtlıdır.

Şurası hatırda bulunsun ki, Hallâc'ın ismi Hüseyin'dir. Mansûr baba
sının adıdır. Nitekim VefeyâtüM-A'yân onu "Hüseyin b. Mansûr" diye
zabt etmiştir. Fârisî'de iki 'alem a r a s ı n d a bulunan "ibn" kelimesi hazf
edilir ve baba oğula muzâf olmak üzre bir terkib-i izâfî halinde kullanılır.

Mesela "Hüseyin 'Ali" denir ki "Hüseyin b. 'Ali" demckdir. Bu kaideye
binâen Mevlânâ Câmî de onu Hüseyin Mansûr diye y a z m ı ş t ı r . Ş u halde
" H a l l a c - ı Mansûr", "Hallâc b. Mansûr" demektir.

H a l l â c - ı Mansûr N a s ı l İ * d â n ı Edildi?

Mansûr'un h a y a t ı t a m a m ı y l a mazbût değildir. VefeyâtüM-A'yân
müellifi onun i ' d â m ı m ş ö y l e a n l a t ı y o r :

"Halife Muktedir B i l l â h ' ı n veziri Hâmid b. e l - A b b â s ' ı n meclisinde
K â d ı Ebû 'Ömer ve fukahadan b a ' z ı kimseler bulunurken Mansûr'un
bahsi geçti. Onu meclise getirtdiler. Kadı i'damı hakkında fetvâ verdi ve
kendi eliyle bir de kağıt /3b/ yazıp imzaladı. Oradaki fakihler de kadıyı

tasdik ve fetvâ k a ğ ı d ı n ı imzâ etdiler.

Mansûr onlara hitâben; "ben m ü s l ü m â n ı m , Ehl-i Sünnet mezhebin-
denim. Hulefâ-yı Râşidîn'i ve Aşere-i Mübeşşere'nin bakiyyesini sâ'ir as-
habdan üstün bilirim, ya'ni Ş i î ve Haricî d e ğ i l i m . Hadîse dâ'ir kitâblanm
v a r d ı r . Benim k a n ı m ı dökmek helâl olmaz, Allah'dan korkun!" dediyse
de dinlemediler ve zavallıyı zindana y o l l a d ı l a r .

Vezir, ' u l e m â n ı n v e r d i ğ i f e t v a y ı halifeye gönderdi. Gelen cevabda:
"Madam ki 'ulemâ katline fetvâ vermiş, zâbıta nâzırına teslîm edilsin,
ibtidâ bin değnek daha vurulsun, sonra başı kesilsin!" denilmişti.

10. Bu söz Bayezid-i Bestâmî (ö. 23 l/845)'nindir ve anlamı; cübbemde Allah'dan başka
kimse yoktur, demektir.
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Vezir, z a b ı t a me'murunu ç a ğ ı r t t ı . Halîfenin emrini a n l a t d ı k t a n sonra
" e ğ e r iki bin değnekle de ölmezse ellerini, a y a k l a n n ı , en nihâyet başmı

kesersin, cesedini de yakarsın. Sana Dicle'yi altun ve gümüş olarak a k ı t ı

r ı m diye va'de k a l k ı ş s a bile sözüne kulak vermezsin ve işkencesini hafıf-

letmezsin!" tenbihinde bulundu.

Hicri 309 Zi'lka'desinin 24'ncü s a l ı günü (278 Mart 922) sabahleyin
Mansûr'u zindândan /4a/ ç ı k a n p B a ğ d â d ' ı n "Bâbu't-Tâk" denilen
mevki'ine götürdüler. Seyretmek içün toplanan h a l k ı n gözü önünde y a t ı r

d ı l a r , bin değnek vurdular. Ah bile demedi. Y a l n ı z d e ğ n e k l e r a l t ı yüzü
bulunca z â b ı t a n â z ı n n a "Beni y a n ı n a getirt, sana Kostantiniyye Fethine
mu'âdil bir nasihat vereyim" dedi. N â z ı r , "böyle s ö y l e y e c e ğ i n i , hatta
daha yüksek va'adlerde b u l u n a c a ğ ı n ı bana haber v e r m i ş l e r d i ! " diyerek
dinlemedi. D e ğ n e k l e r iki bin olduktan sonra ellerini, a y a k l a r ı n ı , daha
sonra da başını kestiler. B a ş ı n ı dara asıp cesedini y a k t ı l a r , külünü
Dicle'ye döktüler.

D i ğ e r eserlerde d e ğ n e k l e r vurulup elleri, ayaklan kesildikten sonra
c a n l ı olarak ipe çekildiği ve ölümünü müte'âkib yakılıp külü Dicle'ye
atıldığı yazılıdır, ihtimâl ki etrâfı, ya'ni elleri, ayaklan kesilerek koltukla
r ı n d a n b a ğ l a n ı l m a k suretiyle ve kalabalık halka göstermek emeliyle dâra
çekilmiş, bir müddet seyr ettirilerek indirilip b a ş ı da kesilmiştir.

Hallâc-ı Mansûr'un İ'dâmına Tarafdar veAleyhdar Olanlardan
Ba'zıları

İbn Hallikân diyorki:

"Asr-ı 'ulemâsının ekseri Mansûr'un i ' d â m ı n a fetvâ v e r m i ş , b a ' z ı l a n

da hakkında hüsn-i zan göstermişdi. İbn Şüreyh, 'Hallâc için ne dersin!'
su'âline' bu adamın hâli bence ma'lûm d e ğ i l d i r . Onun için bir şey diye
mem" cevâbını vermişdir. /4b/ îmâm-ı Gazâlî de Mişkâtu'l-Envâr isimli
kitabında Hallâc için uzun bir f a s ı l tahsis e t m i ş ve onun sözleri f a r t - ı mu
habbet ve ifrât-ı vecdden ileri g e l m i ş d i , d e m i ş t i r . "

İ b n Hallikân şu satırları yazdıktan sonra İmâmu'l-Haremeyn'in eş-
Şâmil ünvânlı kitâbındaki bir vehmini tenkîd ediyor.

İmâmü'l-Haremeyn; Cennâbî ile İbnü'l-Mukaffa' ve Hallâc'ın mem-
leketde fesâd çıkarmak için ittifâk ettiklerini, Cennâbî'nin Ahsâ'da,
İ b n ü ' l - M u k a f f a ' n ı n Türkistân'da epeyce kanşıklık çıkardıkları halde
Bağdâd ahâlisinin u y a n ı k l ı ğ ı d o l a y ı s ı y l a H a l l â c ' ı n muvaffak o l a m a d ı ğ ı m

y a z m ı ş . İ b n Hallikân diyor ki: "Bu söz tarih bilenlerce doğru sayılamaz.
Çünkü üçünün bir zamânda i c t i m â ' ı mümkün d e ğ i l d i r . Cennâbî 301/913-
914senesinde hamamda iken kölesi tarafından öldürülmüştür. İbnü'l-
Mukaffa' 245/859 tarihinde kati edilmiştir. Hallâc ile Cennâbî'nin
i c t i m â ' ı mümkün olsa bile görüşüp konuştuklarını bilmiyorum."
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Mevlânâ Câım de yazıyor ki:

Ebu*l-Abbâs-ı 'Atâ, Ş i b l î , Ebû Abdu'llâh-ı Hafif, Ebu*l-Abbâs-ı Sü
reye gibi sûfıyye meşâyihi: "Hallâc * ı n ne demek i s t e d i ğ i m biz ne bile
lim?" diyerek i'dâmına nzâ göstermediler. Ba'zılan da ondan aynidılar.

Fakat bu ayrılık, onu ta'n ettiklerinden d e ğ i l , hâl u vakt icâbı idi. Sonra
dan gelen sûfıyye şeyhlerinin hepsi Hallâc'ı kabul ve hakkında hüsn-i zan
etmişlerdir"

/5a/ Şeyh EbÛ Sa'îd b. Ebi'l-Hayr, MansÛr'un hâli çok yüksekti. As
rında onun gibi bir adam yoktu, d e m i ş t i r .

Ş e y h u ' l - t s l â m A b d u ' l l â h - ı Ensârî, Hallâc'ı ne red ne de kabul ede
rim. Çünkü şeri'at âdâbına ri'ayetde b u l u n m a d ı . Fakat onu takdis edenle
ri, red eyleyenlerden ziyâde hoş görürüm, diye ihtiyâtkârlık göstermiş,

şeri'at âdabına hürrhetsizlik ettiğinden o felakete uğramış olduğunu söy
lemiş, lâkin 24 sa'âtde bin rek'at namâz kıldığını, hatta i'dâm edileceği

günün gecesinde beş yüz rek'at edâ etdiğini haber vermiştir.

Şiblî, Halllâc'm d e d i ğ i n i ben de diyorum, amma beni deliliğim kur-
tanyor, onun aklı onu öldürüyor, diyecek Hallâc ile hem-fıkir olduğunu

bildirmiştir.

Ebû Abdu'llâh-ı Hafifde ona "tmâm-ı Rabbâni" ta'bir etmiştir.

Eserlerinden ma'Iûmât aldığım iki müellifden İbn Hallikân,
Hallâc'ın terceme-i hâli başına "ez-Zâhid e l - M e ş h û r " s ı f a t ı n ı kondurup
velayetine kâ'il olduğunu anîatdığı gibi, Îmâmü'l-Haremeyn'in onun hak
kındaki isnadını tenkid etmiş, Mevlânâ Câmî de onu rahmetle yâd eyleye
rek üçüncü tabaka meşâyihinden bulunduğunu bildirmiştir.

Arab müverrihlerinden bir İbnü'l-Verdî vardır ki, 'Şeyhü'l-Ekber'in
eserlerini y a k t ı k , çok şükür!', diyecek derecede bir fakihdir. Bu âdem de
tarihinde diyor ki:

/5b/ "309/922 senesinde Hüseyin el-Hallâc b. Mansûr kati edildi. Bu
zât, Horasân'dan Irâk'a g e l m i ş , oradan Mekke'ye g i t m i ş , bir sene Hicr
dâhilinde oturup bir dâm altında barınmamıştı. Her gün oruç tutar, su ve
birkaç lokma ile iftâr ederdi. Sonra Bağdâd'a geldi. Halka yazın kış mey
vesi verirdi. Elini uzatır, avucu para ile dolu olduğu hâlde çekerdi. Herke
se yediklerini ve evlerinde y a p d ı k l a n n ı ve kalplerinden geçen ş e y l e r i söy
lerdi.

B a ' z ı l a n H a k k ' ı n ona hulûl etmiş olduğu vehmine k a p ı l d ı l a r .

B a ' z ı l a n , v e l i y y u ' l l â h d ı r , dediler. B a ' z ı l a n da hokkabâzlık ve sihırbâzlık

isnâdmda bulundular.
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Muktedir B i l l â h ' ı n veziri Hâmid b. el-Abbâs, onun aleyhdârlanndan
idi. Meclisine getirtir, muhtelif ş e y l e r sorar, fakat şer'an onu mahkûm
edecek bir cevâb alamaz. Fakat öldürtmek için bahâne aramakdan vaz
geçmezdi. Sonra onun bir kitabını buldu. Hallâc orada demişdi ki; hac
etmek isteyen bir kimse Mekke'ye gitmek için imkân bulamasa evinin b İ r

o d a s ı n ı temizlemeli, oraya kimseyi s o k m a m a l ı , hac mevsimi olunca onun
e t r â f ı n ı tavaf etmeli ve huccâcın yapdıklanm yapmalı, sonra otuz yetim
toplayıp yapabileceği en güzel bir yemeği o odada o çocuklara yedirmeli
ve onlara y e d i ş e r dirhem vermeli, hac /6a/ etmiş gibi olur.

Vezir bu kitâbı Kâdı Ebü Amr'ın yanında okuttu. K a d ı , Hallâc'a
bunu nerede buldun? diye sordu. O da, Hasan-ı Basrî'nin KitâbuM<
İhlâs'ında gördüm, cevâbını verdi. Kâdı, ey kanı helâl olan yalancı biz de
o kitâbı Mekke'de gördük, orada böyle bir ş e y yoktu, dedi.

Vezir, k â d ı n ı n " k a n ı helâl olan" demesi üzerine buna dâ'ir fetvâ iste
di. Kâdı vermemek istediyse de vezirin ısrân üzerine fetvâsını yazıp

imzâladı. Orada bulunan âlimler de fetvâyı imzâ ettiler.

Hallâc, benim k a n ı m ı dökmek helâl olamaz. Ben müslümâmm, Ehl-i
Sünnet mezhebindenim, hadîse dâ'ir kitâplanm v a r d ı r . K a n ı m d a n s a k ı n ı

n ı z , dediyse de dinlemediler. Vezir, fetvâyı Halîfe Muktedir'e gönderdi
ve Hallâc'ın katli için izin istedi. O da müsâ'ade gösterdi. Bin değnek

vurdular. Sonra elini, a y a ğ ı n ı kestiler, cesedini yakıp başını astılar."

Verilen fetvanın ne kadar esâssız olduğuna dikkat buyuruldu mu?
Hallâc, şöyle yapmış olan bir âdem hac etmiş, farizâ-ı hac borcundan kur
tulmuş olur, dememiş; fe yekûnü ke men hacce, ya'ni hac etmiş gibi
sevâb kazanır, demiş. Böyle demekle de hiçbir şey lâzım gelmez. Anlaşı
lıyor ki, Kâdı Efendi, hükm-i şer'î /6b/ muhâfaza etmekten ziyâde vezirin
garazına âlet olarak istediği fetvâyı yazmış.

Yine İbnü'l-Verdî diyor ki:

"Ebu'l-Abbâsî tbn-i Süreye, ben bu âdemin hâlini bilmiyorum, hak
kında bir şey diyemem, dediği gibi Gazâlî de MIşkâtu'l-Envâr'ında

Hallâc için uzun bir fasıl açmış, ondan zuhür eyleyen kelimâtı hüsn-i
te'vil ederek şiddet-i vecdden ileri geldiğini ve ene ehvâ ve men ehvâ
ya'ni "ben ve sevdiğim biriz", "ben oyum o bendir" demek kabilinden ol
duğunu söylemiştir. Şeyhu'l-Kutub Seyyid Abdü'l-Kâdir-i Geylânî de,
Hallâc'ın ayağı kaymış, elinden tutup kaldıracak bulunmamıştı. Ben
zamânında olsaydım onun desi-gîri olurdum, buyurmuştur. Şeyh Abdü'l-
Kâdir'in kelâmı da Hallâc'ın veli olduğuna delâlet eder."
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Hazreti Mevlânâ Mesnevi'sinde:

^

Lffj'j J-f V

ya'ni "hüküm ve ifnâ kalemi, gaddâr bir kâdmm elinde bulundukça
MansÛr dâra çekilir" diyerek onun i'dârmnı bir gadr saymıştır.

/7a/ Meşhûr Türk mutasavvıfı Yunus Emre (ö. 1320):
Abdü'r-Rezzâk ol derviş yoldaş edindi beni
Hallâc-ı MansÛr ile dâra çekilen benem

diyerek kendisinin de z^amânın Hallâc-ı MansÛr'u olduğunu haber vermiş
tir.

X/XVI. asrın âlim ve arif şâ'irlerinden Yahyâ Nev'î
B â r - ı iimmidünkesüp Mansûr-veş bu bağda

Nev'îyâ ber-dâr olan ma 'nîde ber-hor-dâr olur

beyiiyle Hallâc'ın yüksekliğine mu'tekîd bulunduğunu göstermiştir.

Yine o asrın şâ'irlerinden meşhûr Bağdatlı Rûhî;
Çün Hak diyeni eylediler zulm ile ber-dâr
B â t ı l söze âgaz idelim biz dahî nâ-çâr

beytinde Hallâc'ın haksız yere ipe çekildiğine telmih ve takriz etmiştir.

îstânbul'un büyük şeyhlerinden Îbnü'l-Vefâ, "Hallâc Ene'l.Hak
demiş" diyen birine"Ene'l-Bâül mı deseydi?" cevâb-ı zarifini vermiştir.

Mevlevi şeyhlerinden ve Mesnevi şârihlerinden Ismâ'il-i Ankaravî
Minhâcu'l-Fukarâ'smın tecelli bahsinde "...Hazreii Eyyüb'e Sabûr is
miyle tecellî eyledi. Bu kadar sene belâya sabr kıldı. Ve evIiyâu'llâhdM
Hazreti Bâyezid'e'Azm şânıyla tecellî eyledi 'Sübhâni mâ a'zame şânî'

dedi". Ve tbn-i Mansûr'a vahdet-i mutlaka ile tecelli kıldı *Ene'l-Hak*
dedi" /7b/ diyerek Hallâc'ın o sözü söylemiş olması, vahdet-i mutlaka te
cellîsinin eseri bulunduğunu anlatmıştır.

ismini şimdi hatırlayamadığım bir zât da;
MansÛr ene 'l-Hak söyledi
H a k d ı r sözü hak söyledi

diye onunsözü ve sözü doğru olduğunu tasdik eylemiştir.

11. Bu sözün anlanu; ben kendimi tenzih ve takdis ederim, benim şâmra ne büyüktür,
demektir.
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Ene'l-Hak d e m i ş Olan Y a l n ı z Mansûr D e ğ i l d i

Türk şâ'irlerinden Nevres-i Cedîd'in ş ö y l e bir beyti vardır:
Çeşm-i hak-bîn yok cihânda yoksa ş â h u meyvesi
Her d ı r a h t ı n dâr ile Mansûr ş e k l i n gösterir

"Dünyada hakikati gören göz yok. Yoksa her ağacın dalı ile yemişi,

Mansûr ile çekildiği darı gösterir" demek olan bu beytde hem Hallâc'ın

Ene'l-Hak d e d i ğ i n d e n d o l a y ı a s ı l d ı ğ ı n a telmih, hem de o sözü yalnız

ehluMlâhın değil, ağaç dalı ile yemişine vanncaya kadar bütün mev-
cudâtın ma'nevî bir lisân ile söylemekte b u l u n d u ğ u n a i ş â r e t v a r d ı r .

Evet zerrât-ı kâ'inâtın her biri Hakk'ın sıfât u zâtına mazhar olduğu
için her birinde görülen ve işitilen 'lyân u beyânın cümlesi de Hakk'indir.
Ş u hâlde /8a/ Hallâc gibi bir veliyy-i kâmilin, Ene'l-Hak d e m i ş o l m a s ı is-
tiğrâb edilemez. Zaten bu sözü ve emsâlini s ö y l e m i ş olan ondan da ibâret
değildir. Kibâr-ı ehlu'llâhm heman hepsi de ya sarahaten, yahud işâreten

böyle coşkunluk göstermişlerdir. Meselâ Hazreti Mevlânâ:

J JJ ll-t'l ft j'
!

buyurmuşdur ki; "Bu âlemde Mansûr'un nüktesi sebebiyle zuhûr eden
salb u i'dâm vuku'a gelmeden evvel biz 'âlem-i ervâh Bağdâd'ında

Ene'l-Hak diyorduk" me'âlindedir. Bu me'âli Yunus Emre de;

Ezelde benimfikrim Ene 'l-Hak idi zikrim
Henüz dahî d o ğ m a d a n eyvel Mansûr-ı Bağdadî

beytiyle ifâde etmiştir.

Kezâ Hazreti Mevlâna;

j -• ' La j j

demiştir ki; "Bizim bizliğimiz, ya'ni varlığımız, yok olunca kıdem denizi
dalgalandı. Ben şimdi vaJctin Mansûruyum. 'Aleme karşı vakt vakt Ene'l-
Hak diyiyorum" demekdir. Nisbeten yakın zamânlann adamı olan Eşref-

zâde 'Abdu'llâh er-Rûmî ki Kâdirî /8b/ şeyhlerinden olup o tarikin "Eşre-

fıyye" şu'besini kurmuş, tasavvufa dâ'ir mühim eserler yazmış, 874/
1469-1470 tarihinde irtihâl ederek İznik'deki tekyesine gömülmüştür. Ha
yatında halkın mu'tekadı olan bu zâta gösterilen hürmet, vefâtından sonra
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da süregelmiş ve türbesi hâlen ziyâret edilmekte bulunmuştur. Eşref-zâde

hazretleri bestelenmiş ve kapamncaya kadar tekyelerde okunmakda bu
lunmuş olanbir İlâhîsinde demişdir lu;

Tecellî şevki dîdânn beni mest eyledi hayrân
Ene 'l-Hak s ı r r ı n ı cânâ a n ı n ç ü n k ı l m a z a m pinhân

Ç ü r ü m ü ş tenlere bir kez eger dirsem bi-iznî kum
Yalın ayak çû baş açık duralar cümlesi 'uryân

S a n ı r l a r E ş r e f o ğ l u y a m neRûmîyem ve İznikî
Benim o dâ'imü'l-Bâkîgöründüm sûretâ i n ş â n

Dikkat buyurulmuştur ki bu ll^, Hallâc'm söylediği Ene'l-Hakk'ın
tafsilinden başka bir şey değildir. Öyle olduğu hâlde sûfıyye ricâlindcn
hiçbiri, bunu söylediği için Eşref-zâde veli değildir, demediği gibi zâhir
'ulemâsı da onu tekfir ve i'dâma k a l k ı ş m a m ı ş t ı r . V â k ı ' a bu ve emsâli söz
ler, zâhirî ma'lûmâta tevâfuk etmez. Çünkü lisânu'l-hâldir. Hâl dili ise kıl
u kâl ve suf a t ı intikâl ile anlaşılamaz. Bir hadîs-i ş e r î f d e ;

IjU <11L» eLalt.lI V! V Jj'ı^iI i ' ö-® o'

â j j l J İ Jj»! VI a'>_» V IjâU 'i

ya'ni "ilmin bir nev'i vardır ki saklı eşya gibidir. Onu 'âlim-i bi'lîâh olan
lardan başkası bilmez. 'Alim-i bi'llâh /9^ olanlar da ondan bahs edince
gaflet ehli bulunanlar inkâr ederler."'̂ İşte Hallâc ve emsâlinin hâli ve on-
lann hâllerine tercemân olan akvâli ancak böyle bir 'ilm ile idrâk olu
nabilir. Yoksa (JU) aslı ijJsL) 'nün aslı (j^) o l d u ğ u n u , sonra
i'lâl edilerek (jjiJ j JÛ) şeklini aldığını öğreten sarf 'ilmi ve emsâli
ma^lûmât ile anlaşılamaz.

'İlinin Nev'ileri ve 'İim-i Ledüpnî

'İlmi; şer'î, aklî, vicdânî ve ledünnî isimleriyle topluca dörde ayır
mışlardır. Tefsîr, hadîs, fıkh, ferâ'iz gibi Kitâb ve Sünnet'den alman
'ilimler ş e r ' î d i r . Hesâb, hendese, hey'et ve felsefe gibi akl ile bulunan
'ilimler aklîdir. 'Aklî 'ilimler de zarûrî ve istidlâlî olarak iki k ı s ı m d ı r .

Zarûrî 'ilm: İnşânın acıkdığmı, susadığını ve üşüdüğünü bilmesi gibi
düşünmeye muhtaç olamayan şeylerdir.

İstidlâlî 'ilm ise; birtakım mukaddimeden bir netice çıkarmak
sûretiyle elde edilen ma'lûmâttır. Yukarı ki 'aklî 'ilimler gibi.

12. Bu hadisin kaynağını bulamadık.
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Bir de vicdânî bir bilgi vardır ki, ona *ilm-i hâl yahud *ilm-i ahvâl
derler. Bunda /9b/ 'ilmin ve 'aklın te'siri yoktur. Ya'ni okumak, öğren

mek ve düşünmekle bulunmaz.

Dördüncüsü de bunun fevkindedir. Ona 'ilm-i ledünnî ve 'ilm-i esrâr
ta'bir ederler ki, Allah tarafından enbiyâ ve evlîyâya ilhâm olunur. Nite
kim Kur'ân'da ve Hızır 'aleyhi's-selâm h a k k ı n d a

ya'ni "Ona indimizden bir 'ilm öğrettik"" buyurulmuştur. Nazm-ı
Celıl'in ifâdesi, bu 'ilmin kesbî, ya'ni çalışıp kazanmakla değil, vehbî,
ya'ni ancak iaraf-ı İlâhî*den ihsân olunmakla elde edilebileceğini gösteri
yor. Buna binâ'en sûfıyyenin büyüklerinden ve Hallâc gibi ba'zı sözlçr
söylemiş olanlardan Bayezid-i Bestâmî, hocâlara hitâben;

LIlJl_k.a I V ıj-M ILaLc Lj j.^1 j t" ' - j..< »I i-' »" 'ı.1 I

LT^ J

J .^1^1 J Lyu j LyLi 1 ^

ya'ni "Siz 'ilminizi ölüden ölüye intikâl etmek süreliyle edindiniz. Biz
ise, doğrudan doğruya diri ve ölmez olan Allah'tan aldık. Bizim gibiler;
kalbim bana Rabbimden rivâyet etti, der. Siz ise; fulân, fulândan bana
naki u rivâyet etdi dersiniz. Size, o fulân nerede? diye sorulacak olsa,
öldü cevâbını verirsiniz. Rabbinizden rivâyet edin de o fulân ve fulânı bı

rakın. Asıl Vâhib ve Mülhim olan Allah ölmemiştir. /10a/ 'O size şah da
marınızdan daha yakındır' Feyz-i İlâhî ve mübeşşerât kapısı da kapan
mamıştır" demiştir.

Bu 'ilm-'i ledünnî'nin bir derecesi de vardır ki, nâkıslar ona münkir
ve söyleyene düşmân olur. Ashâbdan Ebû Hureyre;

LftJbd&İ LaLi j ^J_ku j <UI ^L <U I ^

lÛJb I jJ-fl Lal j ^"• *• * ••

ya'ni "RasÛlu'llâh salla'llâhu 'aleyhi ve sellemden iki kab 'ilm hıfz ettim.
Onlardan birini yaydım. Fakat öbürünü söyleyecek olsam şu boğazım ke
silirdi."" demiş.

13. l8Kchf.65.
14. 50 Kâf. 16.
15. Buhâıt, Es-Sahlh, Çagn yayınlan, İstanbul 1981, BâbuM-'ilm, 42.
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Hazreti Hüseyn'in m a h d û m - ı mükerremi ZeyneM-'Abidîn hazretleri
de

L v İ j J I S' ^ ^
l.'iı.t-fc La J-Jjl ıjj-H lT^"* ÛJ-®-L-«-* JL^j J

kıt'asmı söylemiştir ki "Ne kadar 'ilim cevheri vardır ki onu meydana ko
yacak olsam bana, sen blitperestsin! denilir, müslümânlar; benim kammı

dökmeyi helâl sayarlar. Yaptıklan çirkin bir işi güzel sanırlardı."

me'âlindedir. Bu yoldaki ma'lûmâtın, ehli olmayanlardan, gizlenmesi ve
onlar yanında bunlara dâ'ir söz söylenmemesi lâzımdır.

İşte Hallâc'ın sözü de bu kabil gizli tutulması lâzım gelenden olduğu
hâlde /10b/ onu açığa vurması, i'dâmına fetvâ verenlerin hakikati anlama
mış bulunması onun şehâdetine sebeb olmuştu.

Kurb

M u t a s a v v ı f l a r , seyr u sulûku, ya'ni d e r v i ş l i ğ i yüz derece i'tibâr et
mişler ve o ma'nevî derecelerden her birine bir isim vermişlerdir ki
"derecât-ı mi'e"nin biri de kurbdur.

Kurb: Y a k ı n l ı k demekdir. Fakat Hazreti M e v l â n â ' n ı n ;

^Lj ^

^ j'

ya'ni "Kurb, yukarıya çıkmak, yahut aşağıya inmek değildir. Kurb-ı tlâhi,
varlık kaydından kurtuİmakdır" dediği gibi kurbun hakikati varlık ve ben
lik vehminden halâs o l m a k t ı r .

Yine Hazreti Mevlânâ;

ya'ni "Nâsın Rabbi olan Allah'ın rûhuna- nasıl? diye sorulamaz ve bir
şey'e kıyâs ile ta'rîf edilemez- bir ittisâli vardu-" buyurduğu gibi evvela
Allah'ın /I la/insânlara, sâniyen insânlann Allah'a bir yakınlığı bulundu
ğu muhakkaktır. Kur'ân'da

ya'ni "Biz inşâna şâh damarından daha yakınız"'^

16. 50Kâf, 16.
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<-Jji j tfj-ll 0^ Jj"<i t <İJI

ya*ni "Bîlmiş olun ki Allah, inşân ile kalbi arasına girer"" buyurulmuş-
tur.

însânlann Allah'a iki türlü tekarrübü olur ki birine " k u r b - ı nevâfil"
öbürüne " k u r b - ı ferâ'iz" denilir. Bir hadîs-i kudsîde;

^ J J ij-f ^ j <t n

ya'ni "Kulum, ferâ'izi ifâdan sonra n â f ı l e 'ibâdetlere devâm etmekle
Bana tekarriib eylemekden hâli kalmaz. Bu tekarriib neticesinde Ben onu
severim. Sevince de onun kulağı olurum Benimle i ş i t i r . Gözü olurum Be
nimle görür. Eli olurum Benimle tutar. Ayağı olurum Benimle yürür."'®
buyurulmuş ve bu derecede H a k k ' ı n kula âlet mesâbesinde o l d u ğ u

sûfiyyece b i l d i r i l m i ş t i r .

6 İ j I jjJl ^La o'

t* gj I'' L«

ya'ni "Allah buyuruyor ki; Bana tekarriib eyleyenler, kendilerine farz kıl

dıklarımı edâdan daha ziyâde Bana sevgili bir vâsıta ile yaklaşamazlar.""
hadîsinde, ise /11b/ " k u r b - ı ferâ'iz"den b a h s ' e d i l m i ş ve onun "kurb-ı

nevâfir'dert yüksek, b u l u n d u ğ u n a i ş â r e t o l u n m u ş t u r . Bu derecede kul,
Hakk'a âlet olur. Ya'ni kurl^-ı ferâ'izle mütekarrıb olanlar vâsıtasıyla Hak
Te'âlâ birçok hikmet ve kudret izhâr eder. Nitekim Bedir Muhârebesi'nde
'aleyhi's-salâtu ve's-selâm Efendimiz bir avuç taş kınntısı alıp müşrikle

rin safına atmış ve onların isâbeti o safdakileri s e r s e m l e ş d i r m i ş t i . C e n â b - ı

Hak bunu Kur'ân-ı Kerim'de hikâye ederken;

ya'ni "Ey Peygamber-i ekber; o taş kırıntılannı attığın vakit sen atmadın,

lâkin Allah altı."^° buyurmuş ve o esnâda Nebiy-yi Ekrem'in murâd-ı
tlâhiyyeye vâsıta olduğunu bildirmiştir.

17. 8Enfâl.24.
18. Buhârî, Es-Sahih, Bâbü'r-rikâk, 38.
19. a.g.y.
20. SEnfâl. 17.
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Bunun daha a ç ı k ve herkesçe ma'lûm olan bir misâli v a r d ı r .

Namâzda rukû'dan k ı y â m a d o ğ r u l u r k e n

<-U I

ya'ni "Allah O'na hamd edenin ettiği hamdi işitti" denilir. Bu cümle
lisân-ı tlâhî'den söylenilir, daha açıkçası Allah bunu kullanmn lisânından
söyler.

H a l l â c - ı Mansûr'un ferâ'izden fazla olarak yirmi dört sa'ât z a r f ı n d a

bin rek'at namâz kıldığı Şeyh Ebû Sa'îd b. EbiM-Hayr'dan naklen yukan-
da geçmişti. Böyle k u r b - ı n e v â f ı l ve kurb-ı ferâ'izle Hakk'a mütekarrib
olan bir z â t ı n da Hakk'a âlet o l m a s ı ve O'nun lisâmndan C e n â b - ı Bârî'nin
Ene'l-Hak b u y u r m a s ı ş a ş ı l a c a k b i r ş e y midir?

/12a/ Hazreti Mûsâ Tûr-ı Sinâ'da bir ağacın üstünde ateş parladığını

görmüş, yaklaşınca

Ll VI<JI V <U\ Ul, Jl:.!

ya'ni "Hakikaten Ben Allah'ım, Ben'den başka ma'bûd-ı hakikî yok-
dur" '̂ hitâbmı işitmişti.

Denilmiştir ki;

Ijj

jf \jj

ya'ni " A l l a h ' ı n bir ağaçtan tecellî etmesi ve Ena'llah demesi câ'iz olsun
da bir i n s â n - ı kâmilden tecellî etmesi ve Ene'l-Hak demesi neden câ'iz
o l m a s ı n ? "

H a l l â c ' ı n Katline Asıl SebepNe İdi?

Yukanda bahs edildiği veçhile evliyâ'ullahdan ç o ğ u Ene'l-Hak ve
emsâli k e l i m â t ı s ö y l e d i ğ i halde buna dâ'ir Mevlânâ Câmî Nefehât'mda
diyor ki: "Onlara birşey yapılmamış Hallâc ne için i'dâm e d i l m i ş d i ?

H a l l â c ' ı n b a ş ı n a gelenler şeyhinin inkisârı neticesi idi. Şeyhi Ebû 'Amr b.
'Osmân-ı Mekkî tevhide dâ'ir bir risâle yazmış, fakat me'âlini herkes an-
layamacağı için gizli tutmakta bulunmuş idi. Hallâc, o risâleyi aldı ve
meydana çıkardı. Münderecâtı gayet ğâmiz /12b/ olduğu için ma'nasım

kavrayamayanlar, Ebû 'Amr'ı inkâr eldiler ve hakkında su-i zanda bulun
dular. Şeyhi, Hallâc'a "Allah sana birini musallat etsin ki elini, ayağını

kessin, gözünü çıkarsın, nihâyet assm!" diye inkisâr etti."

21. 20Tâhâ,r6.
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Böyle bir rivâyet de vardır:

"Bir gün Hallâc'm kalbinden ş ö y l e bir hâtıra geçti ki, Hazreti
Peygâmber salla'lahu 'aleyhi ve sellem, mi'râc esnasında niçin yalnız

mü'minlerin a f f ı n ı diledi de bütün insânlann a f f ı n ı dilemedi? O anda rûh-
1Peygâmberî mütecessid olarak kapıdan içeri girdi ve "bizim kalplerimiz
Allah'ın mahall-i ilhâmıdır, oraya her ne ilhâm edilirse öyle hareket ede
riz. Eğer bütün insânların 'afvını dilemem ilhâm edilmiş olsaydı öyle is-
tirhâm ederdim" buyurdu. Bunun üzerine Hallâc, hata etmiş olduğunu an
ladı ve özür dilemek üzere başından sarığını çıkanp tezellül tavn aldı.

'Aleyhi's-salâtu ve's-seiâm Efendimiz; "sarığım çıkarmak kâfî değil,

benim nzâmı kazanmak için başını da vermelisin" buyurdu. Hallâc da bu
teklife nzâ gösterdi. Onun için dâr üzerinde bulunduğu su^da, /13a/ "bu
işin sebebini ve kimin murâdı olduğunu biliyorum, fakat itâ'at ediyorum"
demişti.

, t,- •

ı'L iSh f r ' i n l ı ' ı ' l

14 Şubat 1945
Yazan

Mustafa Nurî b. Mehmed Ş â k i r



HASTANELERDE DÎNÎ
D A N I Ş M A N L I K HÎZMETLERÎ

(TÜRKİYE UYGULAMASI ÜZERİNE DENEYSEL
BÎR ARAŞTIRMA)

•

Arş. Gör. Nurullah A L T A Ş

Hastanelerde yatarak tedavi gören h a s t a l a r ı n dini ihtiyaçlannı karşı

lamak, onlara moral vermek, ibadetlerini h a s t a l ı k l a n n m v e r d i ğ i imkanlar
çerçevesinde yerine getirmelerine y a r d ı m c ı olmak ve yaşama dirençlerini
desteklemek m a k s a d ı y l a din hizmetleri sunma B a t ı ülkelerinde 20. yüzyı
lın başından itibaren geliştirilerek sürdürülen bir uygulamadır. Bu ülke
lerde hastalara din ve moral hizmetlerinin s u n u l m a s ı ; hastanelerin temel
görevleri arasında sayılmış, hastaların ise en tabii hakkı kabul edilmiştir.

Yurdumuzda ölüme y a k ı n ve ölüm s o n r a s ı hizmetler ş e k l i n d e günü
müze gelinceye kadar asırlardır sürdürülen hastane din görevliliğinin, ba
tıdaki uygulama ile benzerliği yoktur. Bugün hala hastane k a d r o l a r ı n d a

istihdam edilen din görevlisi ve gassallerin görevi, moral hizmet vermek
ten çok ölüme yakın hastalara son dini görevleri yerine getirmek ve ölüm
sonrası dinen yapılması gereken hizmetleri sunmaktan ibarettir. Batıdaki

uygulama ile paralel bir uygulama başlatma ihtiyacı yıllardır hissedilme
sine rağmen bugüne kadar böyle bir teşebbüste bulunulmamış, ihtiyaç,
hastanelerde görev yapan gassal ve imamlar, k ı s m e n de hasta yakınlan ve
hastaların bir birine d e s t e ğ i y l e giderilmeye ç a l ı ş ı l m ı ş t ı r .

Hastanelerde yatarak tedavi gören hastalara din ve moral hizmetleri
s u n u l m a s ı ilk defa Sağlık Bakanlığı bütçesi g ö r ü ş m e l e r i n i yürüten Bütçe-
Plan Komisyonunun tüm üyelerinin ortak bir önerisi olarak 1994 yılı son-
lannda gündeme geldi. Komisyonun bu önerisini d e ğ e r l e n d i r e n S a ğ l ı k

B a k a n l ı ğ ı , il teşkilatlanna bir yazı göndererek, müftülüklerle koordinas
yon sağlanması suretiyle bu hizmetin b a ş l a t ı l m a s ı için yapılacak çalışma

lara yardımcı olunmasını istedi. Diyanet îşleri Başkanlığı da 19.01.1995
tarihinde il müftülüklerine g ö n d e r d i ğ i y a z ı y l a u y g u l a m a y ı b a ş l a t t ı . Y a z ı

ekinde hastane ziyaretlerinde göz önünde bulundurulacak esaslar da belir
t i l m i ş ve ziyaretlerde bulunacak görevlilerden bu kurallara uymaları is-
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tenmişti. Hastane ziyaretlerinin en az iki kişilik ekiplerle yapılması iste
nen yazıda ekiplerin mümkün olduğu kadar dini yüksek öğrenim görmüş

personelden oluşturulması ve aynı zamanda beşeri ilişkileri gelişmiş, ikna
kabiliyeti kuvvetli, hitabeti yerinde olan görevlilerden yararlanılması ön
görülmüştü. Yine aynı yazıda, hastalara tedavinin öneminden, kaza ka
derden, sabır ve şükürden bahsedilmesi, hastanın moralini takviye edici
sözler söylenmesi, h a s t a n ı n talebi halinde de hafif sesle Kur'an o k u n m a s ı

önerilmekteydi.

Burada, dua edilmesi ifadesi yerine Kur'an okunması ifadesinin yer
alması daha sonra bazı tartışmalann ortaya çıkmasında önemli rol oyna
mıştır. ^ra, h a s t a l a r ı n bir arada bulunduğu koğuşlarda bir hasta için
Kur'an okunması başka hastalar için rahatsızlığa sebep olabilecek belki
içinde bulunduğu özel ruh hali sebebiyle bazılanmn moralinin bozulması

na da yol açabilecektir. Nitekim illere giden bu yazıdaki önerilerden dola
yı daha sonra uygulama büyük eleştiri alacak, gerek halk tarafından, ge
rekse siyasi endişelerle uygulamayı tenkit etmeyi görev bilen bir zümre
tarafından ziyaretler sırasında Kur'an okuma dışında bir şey yapılamaya

cağı inancı yerleşecektir'.

Uygulamaya yönelik eleştirilerin artması ve Başkanlığın hizmetle il
gili bir değerlendirme yapma ihtiyacı duyması sonucunda 9.3.1995 tari
hinde illere genel bir yazı gönderildi. Bu yazıya, çalışmalara ilişkin bir
değerlendirme amacına yönelik olarak düzenlenen bir form eklenerek uy
gulama hakkında genel fikir edinilmesi amaçlanmıştır.

Uygulama çalışmalannın başlaması ile birlikte aleyhte çıkan sesler
•de yükselmeye başladı. Ankara Tabip Odasının başkanlığını da yürüten
Dr. Mehmet Altınok tarafından 12.12.1995 tarihinde uygulamanın İptali

istemiyle ve yürütmeyi durdurma talebiyle Danıştay'da dava açıldı. Sağ

lık Bakanlığı Tedavi Hizmetleri Genel Müdürlüğü'nün hastanelerde din
görevlileri görevlendirilmesine ilişkin 12.12.1994 tarihli yazısının iptali
ve yürütmeyi durdurma istemli davayı görüşen Danıştay Beşinci Dairesi
12.4.1996 tarih ve 1995/3612 sayılı kararla yürütmeyi durdurma karan
verdi. Sağlık Bakanlığı'nm yürütmeyi durdurma kararma itirazını da Da-
mştay İdari DavaDaireleri Genel Kurulu, 18.8.1996 tarih ve 1996/131 sa
yılı kararla reddetti. Bunun üzerine Sağlık Bakanlığı, 7.6.1995 tarihinde
9124 sayılı bir genel yazıyla hizmete esas teşkil eden genelgenin yürür
lükten kaldırıldığını Valiliklere bildirdi. Böylece yaklaşık bir buçuk sene
sürdürülen bu uygulama resmenyürürlükten kaldırılmış oldu.

l. Halkın Kur'an okuma şeklinde algıladığına dair bkz. Hastalar İnıam-Hatip Mora
li, Gündüz Gazetesi, 18.8.1995, S. 12,Kur'an okuma dışında bir şey yapılamayacağı

hakkında bkz. Hastalara İmam, _Dr. Mehmet Altınok, Cumhuriyet Gazetesi,
8.9.1995, s2. Doktorlar Hastane İmamına Karşı, Milliyet Gazetesi. 23.7.1995,
s.14.
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A. PROBLEM

Din hizmetleri, bir dinin mensuplan için gerekli yükümlülükleri yeri
ne getirebilmesini amaçlayan yardımcı çalışmaları içerir. Özel olarak
îslamdini için düşünüldüğünde din hizmeti, müslüman bir toplumun dini
açıdan ihtiyaç d u y d u ğ u her türlü hizmet a n l a m ı n d a d ı r . Bu hizmetler, dü
zenli olar^ ifaedilen ibadetlerin toplu halde yerine getirildiği cami hiz
metlerini i ç e r d i ğ i gibi, toplumun cami d ı ş ı n d a ihtiyaç d u y d u ğ u hizmetleri
de içine alır. Okul, aile, işyeri, cezaevi, hastane gibi insanın yaşadığı her
yer, inançlı insanlara hizmet götürülecek a l a n l a r d ı r . Çünkü, inanan insan
için, inandığı değerler doğrultusunda yaşamak ihtiyacı varsa, bu ihtiyacın

giderilmesi i n s a n ı n b u l u n d u ğ u her mekanda sözkonusu o l a c a k t ı r .

Özellikle, îslam Dini'nin toplumsal nitelikleri, din hizmetlerinin iba
dethane m e k a n ı n d a n d ı ş a r ı y a t a ş m a s ı n d a en büyük etken o l m a k t a d ı r . Bi
reyin d o ğ u m u n d a n itibaren din hizmeti i h t i y a c ı b a ş l a m a k t a d ı r . Gelenek
lerle de şekillen çok farklı dini motifler daha ç o c u ğ u n d o ğ u m u n d a

k a r ş ı s ı n a ç ı k m a k t a d ı r . D o ğ u m l a ilgili b a z ı törenler, ç o c u ğ a isim verilir
ken kulağına ezan okunması, saçının ilk kesilmesinde akika kurbam eda
edilmesi vb. hususlar belirli din hizmetlerini gerekli k ı l m a k t a d ı r . Çocu
ğun büyümesiyle birlikte, aile bireyleriyle i l i ş k i l e r i , hayata a t ı l m a s ı , ev
lenmesi, bu aradaki e ğ i t i m süreci ve hatta i ş h a y a t ı n d a k i i l i ş k i l e r i bile
b a z ı din hizmetlerini gerekli kılmaktadır. Çünkü, din, toplumumuzun
önemli bir dinamiğidir.

Din konusunda toplumu aydınlatma görevi Kanunla^ kendisine veri
len Diyanet İşleri Başkanlığı, din ile ilgili ihtiyaçalann karşılanmasını ve
meselelerin çözümlenmesini imkanlar ölçüsünde s a ğ l a m a y ı bu görev çer
çevesinde değerlendirmiştir^ Din hizmetlerinin sunulmasını ana hizmet
politikası olarak belirleyen Diyanet'e göre. B a ş k a n l ı ğ ı n gerek camilerde
gerek cami d ı ş ı n d a topluma g ö t ü r d ü ğ ü hizmetlerin t a m a m ı din hizmetle
ri' kapsamındadır^. Din Hizmetleri Dairesi Başkanlığı, Diyanet İşleri Baş-
kanlığı'nın Merkez T e ş k i l a t ı Görev ve Çalışma Yönergesi'nde ana hizmet
birimlerinden biri olarak n i t e l e n d i r i l m i ş t i r . Her ç e ş i t teknik, imkan ve
araçtan faydalanmak suretiyle ibadethanelerin içinde ve dışında toplumu
din konusunda a y d ı n l a t m a k , v a t a n d a ş l a r a va'z ve irşat yoluyla din hiz
meti götürmek, dini ve milli bütünlüğü korumak için gerekli tedbirleri
almak, dini ve kültürel konularda B a ş k a n l ı k ç a uygun görülen konferans,
seminer ve benzeri t o p l a n t ı l a r ı düzenlemek, v a t a n d a ş l a n n dini ve milli ül
külere bağlılıklarını kuvvetlendirici, inanç aynlıklannın istismanm önle
yici tedbirlerin a l ı n m a s ı n ı s a ğ l a m a k , ihtida i ş l e m l e r i , dini merasimlerin

2. 22.06.1965 Tarih ve 633 Sayılı Kanun.
3. DİB 1995 Yıh Çalışma Programı, AFK Dairesi Başkanlığı, Ankara 1995,1.
4. Fahri Demir, Din HizmetUri, Din Eğitimi ve trşad Metodu, Din Öğretimi ve Din

Hizmetleri Semineri, DİB Yayınları, Ankara 19^1,439.
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ve cenaze işlemlerinin yürütülmesiyle ilgili işleri düzenlemek bu daire
başkanlığmm görevleri arasında yer almıştır'.

Anılan Yönerge'ye dayanılarak hazırlanan Diyanet İşleri Başkanlığı
Genelgesi 1995-rde din hizmetlerinin kapsadığı alan; dini sorulann ce-
vaplandmlması, ıskat ve devir, zekat, fıtır sadakası ve kurban nisaplannın

hesaplanması, Mushafı Şerif, ihtida işlemleri, irşat hizmetleri, irşat ku
rulları ve ekipleri, va'z ve hutbeler, radyo ve televizyon konuşmaları, ca
miler haftası ve camilerde a l ı n a c a k tedbirler b a ş l ı k l a r ı a l t ı n d a çerçevelen-
d i r i l m i ş t i r ' .

1-5 Kasım 1995 Tarihlerinde Ankara'da toplanan Din Şurası'na Di
yanet İşleri Başkanîığı'mn Dini Konularda Toplumu Aydınlatma ile İlgili
Bakanlık Görüşü başlığıyla sunduğu çalışmada din hizmetlerinin alanları
camiler, eğitim merkezleri ve Kur'an K u r s l a r ı , hastane, cezaevi ve çocuk
ıslahevleri, işyerleri ve aile olarak belirlenmiştir. Bu şekilde İslam dini
mensuplanna Türkiye'de din hizmetleri sunan kurum, kademeli olarak
hizmetin alanını genişletirken son olarak yayınladığı bir genelge ile bu
alanda yeni düzenlemelere gitmiştir. Diyanet İşleri Başkanlığı Din Hiz
metleri Dairesi Başkanlığı tarafından 08.04.1996 tarihinde yayınlanan
506 sayılı genelgede ile Cami Dışı Din Hizmetleri müstakil bir hizmet
alanı olarak belirlenmiş ve kendi içinde düzenlemelere gidilmiştir. Bu ge
nelgede, yerel basın, radyo ve televizyonlar, kutlu doğum haftası, camiler
haftası, hastaneler, ceza ve tutukevleri, y a ş l ı l a r yurtlan ve huzurevleri, ı s
lahevleri, çocuk esirgeme yurtları, fabrikalar ve büyük işyerleri, irşat
ekipleri, geziler ve ziyaretler, mübarek gün ve geceler, eğitim merkezleri,
Kur'an Kurslan, b a s ı l ı , süreli ve sesli ve görüntülü yayınlar, mahalli kah
ramanlar, alimler ve din ulularını anma törenleri, fakirler, hastalar, öksüz
ler, dul ve yetimlere ulaştırılacak yardım organizasyonları cami dışındaki
din hizmeti alanlan olarak b e l i r l e n m i ş t i r .

Hastaneleri ve buralarda yatarak tedavi gören hastalara gerekli din
ve moral hizmetlerinin ulaştırılmasını hizmet alanı içinde gören Diyanet
İşleri Başkanlığı ilk defa 19.01.1995 tarihinde taşra teşkilatına gönderdiği
bir genelge ile din ve moral hizmetleri uygulamasını başlattı. Uygulama
ilk yazışmalarda Hastanelerde Yürütülecek Va'z ve İrşat ismi ile anılmış,
gönderilen ilk genelgede Hastane Ziyaretleri şeklinde karşılanmış, takibe-
den yazışmalarda ise din ve moral hizmetleri şeklinde isimlendirilmiştir.
Bu kavram daha sonra da sürekli olarak kullanılmıştır. Uygulama hakİun-

5. D|B Merkez ve Taşra Teşkilatı Görev ve Çalışma Yönergeleri, Ankara 1985,4.
6. DİB Genelgesi 1S195-1. APK Dairesi Bşk. Ankara 1995. 3-15.
7. I. Din Şurası Tebliğ ve Müzakereleri, Ankara 1995,62-64.
8. Cami Dışı Din Hizmetleri, DİE Din Hizmetleri D. Başkanîığı'mn 08.04.1996

"Tarihve 506 Sayılı Yazısı.
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da Danıştay 5. Dairesince 12 Nisan 1996 tarih ve E.1995/3612 s a y ı l ı yü
rütmeyi durdurma karan verilmiş, Sağlık Bakanlığı'nm 07.06.1996 tiih
ve 9124 sayılı yazısıyla da yürürlükten k a l d ı r ı l m ı ş t ı r .

Dindar insan, i n a n d ı ğ ı dinin kendine s u n d u ğ u çözümlere en çok has
talık ve ölüm gibi tabii olaylarda ihtiyaç duyar. Bu insanî gerçekten, ta
rihsel tecrübeler ve Avrupa'da s i s t e m l e ş t i r i l m i ş uygulamalardan hareket
edilerek b a ş l a t ı l a n hizmetin s ü r d ü r ü l d ü ğ ü dönem, bir çok tartışmayı da
beraberinde g e t i r m i ş t i r . T a r t ı ş m a l a r , h a s t a l a r ı n din hizmetine i h t i y a c ı ile
birlikte din hizmeti için görevlendirilen imamlann bir tür dinsel danış

manlık sayılan bu görevi yerine getirebilecek nitelikte olup olmadığı yö
nünde s ü r d ü r ü l m ü ş t ü r . Y a p ı l a n t a r t ı ş m a l a r d a , hastanalerde yürütülecek
din ve moral hizmetleri, b a ş ı n d a n beri klasik din hizmeti t a n ı m ı içinde de
ğerlendirilmiş, hizmetlerin psikolojik d a n ı ş m a yönü gözönünde bulundu-
r u l m a m ı ş t ı r . Hizmetlerin tarihi seyri içinde de belirleneceği gibi, zaman
zaman bir irşat hizmeti olarak d e ğ e r l e n d i r i l e b i l m i ş t i r .

Ancak t a r t ı ş m a l a r , ç o ğ u n l u k l a ilmi zemin d ı ş ı n a k a y m ı ş , i n s a m m ı z ı n

böyle bir hizmete i h t i y a c ı n ı n bulunup b u l u n m a d ı ğ ı , ihtiyaç var ise bu ihti
y a c ı n mevcut s a ğ l ı k sistemi içinde nasıl giderileceği, hangi nitelikteki gö
revliler t a r a f ı n d a n kimlere ve nasıl hizmet v e r e c e ğ i sorulan c e v a p s ı z kal
mıştır. Kısa bir uygulama süresi o l m a s ı n a r a ğ m e n üzerinde y o ğ u n

t a r t ı ş m a l a r y a ş a n m ı ş olan uygulama konusunda, uygulama dönemi ve
sonrasında değerlendirmeye yönelik kayda d e ğ e r bir çalışma yapılmamış

tır.

Hastalann kendilerine gelen imam ve psikologu ayn ayn n a s ı l a l g ı l a

d ı ğ ı n ı d e ğ e r l e n d i r m e y i amaçlayan Ş a h i n ve Yasak'ın çalışmasından bura
da sözetmekte yarar v a r d ı r . Bu çalışmada imamın ölümü h a t ı r l a t t ı ğ ı , aksi
ne psikologun daha olumlu ç a ğ r ı ş ı m l a r a sebep olduğu belirlenmektedir.
Ancak Şahin ve Yasak'ın çalışmasında hastalara y a r d ı m konusunda imam
ve psikologun i ş l e v l e r i n i d e ğ e r l e n d i r e n hastalann, hastane içinde din ve
moral hizmetlerini yürüten din görevlisi ile karşılaşıp karşılaşmadığı belli
değildir. Hastalarda ölüm d ü ş ü n c e s i n e sebep olan imamın hastanenin ce
naze imamı mı, yoksa moral destek s a ğ l a m a k l a görevli imam mı olduğu

sorusu çalışmada cevapsız bırakılmıştır. Aynı çalışmada, hastalann dini
yönelinileri h a k k ı n d a da her hangi bir bilgiye r a s t l a n m a m a k t a d ı r .

Uygulama hakkında ilk değerlendirmeleri almak amacıyla DİB'de
bir araştırma yapmış ve müftülükler k a n a l ı y l a hizmetin u l a ş t ı ğ ı alan, gö
revliler ve uygulama ile ilgili temel b a z ı bilgilere bu araştırma aracılığı

9. Nesrin Şahin-Yeşim Yasak, İmamoterapi: Bilimsel Bir Değerlendirme, Türk Psi
koloji Bülteni, C. 2, s.4. Nisan 1996,50-52.
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İle ulaşılmıştır. Araştırmanın sonuçlan daha sonra Yurtdışı Din Hizmetle
ri Müşavirliklerinden alınan çeşitli ülkelerin hastane din ve moral hizmeti
uygulamalarına ait bilgilerle birleştirirlerek rapor haline getirilmiştir .

Türkiye'de S a ğ l ı k B a k a n l ı ğ ı ' n a b a ğ l ı y a t a k l ı tedavi kurumlannda
yürütülen din ve moral hizmetlerine i l i ş k i n bir çok yazı kaleme a l ı n m ı ş s a

da bunlar genellikle s ı n ı r l ı gözlemlere d a y a l ı aktüel makale smınm aşa

mamışlardır. Konuyu daha geniş çerçevede bilimsel olarak d e ğ e r l e n d i r e n

Ş a h i n ve Yasak'ın çalışması ile Diyanet İşleri Başkanlığı'mn raporundan
başka konuyla ilgili çalışmaya rastlanmamıştır.

Bizim araştırmamızın problemi de, üzerinde t a r t ı ş ı l a n din ve moral
hizmetlerinin d e ğ e r l e n d i r i l m e s i n e yönelik olarak o l u ş t u r u l d u . "Türki
ye'de bir dönem y ü r ü t ü l m ü ş olan hastanelerde din ve moral hizmet
leri, elemanlann özellikleri, a m a ç l a r ı , m u h t e v a s ı , doktor, h a s t a b a k ı c ı
ve hasta y a k l a ş ı m l a r ı a ç ı s ı n d a n n a s ı l d e ğ e r l e n d i r i l m e k t e d i r ? " A r a ş t ı r

m a m ı z ı n temel problemi budur. Bu değerlendirmeyle birlikte elde ettiği

miz bulgulardan hareket ederek, hizmetlerin yeniden gündeme gelmesi
aşamasında temel alınabilecek bir uygulama ç a t ı s ı o l u ş t u r m a y a ç a l ı ş t ı k .

B. HİPOTEZLER (VARSA YIMLAR)

Bilimsel bir araştırmada, araştırmanın her evresinde elde edilecek
bilginin niteliği ve bu bilginin düzenlenmesinde klavuz" görevi gören hi
potez vazgeçilmez bir unsurdur. En genel tanımıyla olaylar arasında ilişki

kurmak, ya da olaylan bir nedene bağlamak üzere tasarlanan ve geçerli
sayılan bir önerme'̂ olan hipotezler, ister açıkça, isterse zımnen ifade
edilmiş olsun, hareket noktalan olarak araştırmanın başında yer alır.

Hangi olgular arasında, hangi faktörler nedeniyle ne tür bir ilişin bulun
duğunu ifade eden hipotez önermesi, araştırmada öncelikle hangi olgula-
nn izleneceğini göstererek araştırmanın bir sınınnı belirtir, sonra hangi
faktörlerin g ö z l e m l e n e c e ğ i n i göstererek ikinci bir sınır çizer, daha sonra
olgularla faktörler arasındaki etkileşimlere dikkat çekerek üçüncü bir
sınır ortaya koyar'\

Biz de çalışmamızda, Türkiye'de S a ğ l ı k B a k a n l ı ğ ı n a b a ğ l ı hastane
lerde yürütülen din ve moral hizmetlerini aşağıdaki hipotezler çerçevesin
de çözümledik.

10. Hastanelerde Din ve Moral Hizmetleri Y u r t d ı ş ı Uygulama Raporu ve Yurtiçi
Uygulaması Araştırma Sonuçları, DtB İrşat Hizmetleri Şb. Md. Yayınlanmamış
Rapor. Ankara 1995, Ek-1,1.

11. Muzaffer Sencer-Yakut Irmak, Toplumbilimlerinde Yöntem, Say Yay., İstanbul
1984,35.

12. a.g.y.
13. Dikeçligü,39.
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Hipotez 1. Hastanelerde din ve moral hizmetleri Türkiye uygulama
s ı , yurdumuz i n s a n ı n ı n i h t i y a c ı n ı belli ölçüde k a r ş ı l a m ı ş olsa da, gerekli
h a z ı r l ı k l a r tamamlanmadan ve düzenlenmeler hukuki zemine oturtulma

dan başlatıldığından dolayı bir t a k ı m aksamalarla k a r ş ı l a ş ı l m ı ş t ı r .

Hipotez 2. Hastanelerde yürütülen din ve moral hizmetleri Türkiye
u y g u l a m a s ı n d a görev alan din görevlileri, gerekli h a z ı r l ı k l a r ve eğitim

çalışmalan yapılmadan işe başlanması nedeniyle bu uygulamamn gerek
t i r d i ğ i yeterli bir eğitime sahip değildirler.

Hipotez 3. Din ve moral hizmetlerinin y ü r ü t ü l d ü ğ ü hastanelerde
görev yapan din görevlilerinin i l e t i ş i m içinde b u l u n d u ğ u hastalar, hastane
o r t a m ı n d a i n a n ç l a r ı n a d e ğ e r verilmesi nedeniyle kendilerine sunulan din
ve moral hizmetlerine olumlu yaklaşmışlardır.

Hipotez 4. Türkiye u y g u l a m a s ı s ı r a s ı n d a , din ve moral hizmetlerini
gözlemleyen sağlık personelini, uygulamaya olumlu yaklaşmışlardır.

Hipotez 5. Din ve moral hizmetlerini gözlemleyen doktorlar, genel
olarak olumlu y a k l a ş ı m içindedirler.

Hipotez 6. Türkiye'de de ülke şartlanna uygun olarak yürütülecek
Hastane Din ve Moral Hizmetleri u y g u l a m a s ı n a ihtiyaç bulunmaktadır.

C. ARAŞTIRMANIN METODU VE SINIRLARI

Hastaneleri ve buralarda yatarak tedavi gören hastalan hizmet a l a n ı

içinde değerlendiren Diyanet İşleri Başkanlığı ilk defa 19.01.1995 tarihin
de taşra teşkilatına gönderdiği bir genelge ile din ve moral hizmetleri is
mini verdiği uygulamayı başlattı. Uygulama, ilk yazışmalarda Hastane
lerde Yürütülecek Va'z ve İrşat ismi ile anılmış, gönderilen ilk genelgede.
Hastane Ziyaretleri ş e k l i n d e k a r ş ı l a n m ı ş , takibeden yazışmalarda ise din
ve moral hizmetleri ş e k l i n d e i s i m l e n d i r i l m i ş t i r . Bu kavram daha sonra da
sürekli olarak k u l l a n ı l m ı ş t ı r . Uygulama haldanda D a n ı ş t a y 5. Dairesi 12
Nisan 1996 tarihinde aldığı 1995/3612 sayılı yürütmeyi durdurma karan
v e r m i ş , S a ğ l ı k B a k a n l ı ğ ı da bu karara binaen 7.6.1996 tarih ve 9124 sayı

lı yazıyla uygulamaya mesnet teşkil eden gönelgeyi yürürlükten kaldır

mıştır. Uygulama bu süre içinde kamuoyunda s ı k ç a t a r t ı ş m a konusu ya
pılmış ve çeşitli yönlerden tenkit edilmiştir.

Uygulamaya i l i ş k i n d e ğ e r l e n d i r m e l e r i n y a p ı l a b i l m e s i için hizmet
içinde yer alan din görevlilerinden g ö r ü ş m e metodu ile bilgi alınmıştır.

Görüşmeler, açık uçlu va kapalı uçlu sorulann bir arada bulunduğu stan-
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dait g ö r ü ş m e f o r m l a r ı çerçevesinde y a p ı l m ı ş t ı r . H a z ı r l a n a n formlar, An
kara'da hizmete k a t ı l a n din görevlilerinden bir k ı s m ı ile birlikte gözden
g e ç i r i l m i ş ve yanlış anlaşılan veya anlaşılamayan sorular üzerinde gerekli
düzeltmeler yapıldıktan sonra forma son şekli verilmiştir.

Araştırmamızda Türkiye'de yürütülen hastane din ve moral hizmet
lerinin yürütülmesine ilişkin durum tesbiti yapmak önemli bir yer tutmak
tadır. Bundan dolayı, mümkün olduğunca fazla din görevlisine ulaşmak

hedeflenmişti. Bu görevlilere bizatihi ulaşarak görüşmelerimizi karşılıklı

yapmak mümkün olmadığından DİB'in taşra teşkilatlan kanalıyla yapıl-

masım tercih ettik ve bu amaçla, hazırladığımız görüşme formunu talebi
mizi belirten dilekçe ekinde Diyanet İşleri Başkanlığı'na verdik. Talebi
mizi kabul eden Diyanet İşleri Başkanlığı, Din Hizmetleri Dairesi
Başkanlığı aracılığıyla görüşme formlarını il müftülüklerine göndermiş

ve müftülükler tarafından uygulamaya katılan din görevlileriyle formlar
çerçevesinde görüşmeler gerçekleştirilmiştir. Görüşmeler sonucunda dol
durulan formlar, yine müftülüklerce Diyanet İşleri Başkanlığı'nm adı
geçen dairesine gönderilmiş ve 15.11.1996 tarihine kadar buraya ulaşan

formlar t a r a f ı m ı z d a n teslim a l ı n m ı ş t ı r .

Uygulama üzerinde bilgi almak üzere kullandığımız görüjme yönte
minin içinde Yarı yapılanmış görüşme'den yararlanılmıştır . Görüşme
yönteminin kullanılması ile değerlendirilmesinde zaman kaybına sebep
olabileceğinden yapılanmamış görüşme ve görüşmecilerin hareket öz
gürlüğünü smırîayabileceğinden yapılanmış görüşme yöntemleri tercih
edilmemiştir. Bu yöntemlerin yerine her iki yöntem arasında yer alıp, iki
görüşme yönteminin de sakmcalannı en alt düzeye indirdiğinden dolayı

yan yapılanmış görüşme yöntemi tercih edilmiştir. Yapmış olduğumuz

görüşme türü, standartbir görüşme cetveli kullanılarak belli özellikler ta
şıyan geniş bir evrenle görüşmeler gerçekleştirildiğinden dolayı yığın gö
rüşmeleri^ olarak da isimlendirilebilmektedir. Yığın görüşmeleri de
kendi içinde iki grupta değerlendirilir, bunlardan kamuoyu yoklaması,

görüşmeciyi iyice sistemleştirilmiş olgusal ya da davranışsal bir kaç soru
yu olduğu gibi sormakla yükümlü tutan ve ona hiç bir girişkenlik yetkisi
vermeyen bir görüşme türüdür. Bu görüşme türünde bilgi verenlere görü
şülecek konulann seçilmesi ve soruların yanıtlanması bakımından bir öz
gürlük tanınmış değildir. Kamuoyu yoklamalarına genellikle yapısı gere
ği kısa bir sürede alınabilecek yüzeysel yanıtlarla yetinilebilen
araştırmalarda başvurulur'^. Araştırmamızda da kullanılan yığın görüşme

14. Karasar, Niyazi, Bilimsel Araştırma Yöntemi.Bilim Yayınları, Ankara 1982,175.
15. Sencer-Irm^,157.
16. Sencer-Irmak, 158.
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türü olan tarama a r a ş t ı r m a s ı n d a ise standartlaştmimış bir görüşme cet
veline dayanmakla birlikte gerek soruların dile getirilmesi, gerekse yamt-
lann verilmesinde belli bir özgürlüğü yer verilir. Tarama araştırmaları,

bizim araştırmamızda olduğu gibi geniş bir evrende, k a p s a m l ı , a y n n t ı l ı

ve derinliğine bilgi edinilmesi a m a c ı y l a b a ş v u r u l u r . Tarama araştırması,

tammı gereği kamuoyu yoklamalanna oranla daha esnek bir araçla, daha
uzun bir sürede göreli olarak daha derinliğine bilgilere gereksinim duyul
duğunda başvurulan bir yol olduğundan dolayı araştırmamızda metod
olarak k u l l a n ı l m ı ş t ı r .

Formlarda yer alan 12 kapalı uçlu soruya ait datalar Stat-Graph isim
li programa girilmiş ve sonuçlar bu programdan almn^ıştır. Açık uçlu so
rularda ise görüşmeye katılan din görevlisinin serbestçe ortaya koymuş

olduğu fikirler, fomilar tek tek okunarak soru numarası altında bir araya
getirilmiş, daha sonra aynı çerçevede yer alan cevaplar gruplandınlarak

yoğunluk sırasına göre dizilmiştir.

Araştırmamız, alanında ilk olduğundan dolayı başka araştırmalardan

durum tespitine yönelik bilgi alma imkanına sahip değildik. Bu açıdan,

araştırmamızın da ana eksenini durum tespiti oluşturmaktadır. Durum tes
piti yapılırken de bizim açımızdan önemli olan, rakamlarla birlikte hizme
tin amacını, çerçevesini ve içeriğini belirleyici, görüşmelere katılan gö
revlilerin serbestçe verdikleri cevaplardı. Dolayısıyla biz de, görevlilerin
bu cevaplarını rakamlaştırmak yerine gruplandınp, yoğunluk sırasına

göre sıralamayı ve yorumlarımızı, bir kişinin görüşü bile olsa tüm görüş

leri göz önünde tutarak yapmayı tercih ettik.

Türkiye'deki uygulama üzerinde yapılacak araştırma, uygulama yal-
mzca Sağlık Bakanlığı'na bağlı 507 hastanenin 337'sinde yürütüldüğün

den dolayı sadece bu hastanelerde sınırlı tutulmuştur.

Araştırmanın evrenini uygulamaya katılan 1287 din görevlisi oluş

turmaktadır. Uygulamanın ilk değerlendirmesini yapan Diyanet İşleri

Başkanlığı, çeşitli unvanlarda göre vyapan 1287 din görevlisinin hizmete
katıldığını belirledi. Araştırmamız, uygulamaya katılan din görevlileri
üzerinde gerçekleştirileceğinden, evrenini de bu görevliler oluşturmakta-

du". Araştırmamızın başlangıcında evreni oluşturan bu 1287 görevlinin ta
mamına ulaşmayı düşünüyorduk. Ancak, görüşmeleri gerçekleştiren müf
tülüklerden 678 din görevlisineait görüşme formu tarafımıza ulaştı.

17. Sencer-Irmak, 158.
18. Hastanelerde Din ve Moral Hizmetleri Yurtdışı Uygulaması Raporu ve Yurtiçi Uy

gulaması Araştırma Sonuçlan, DİB Din Hizmetleri Dairesi Başkanlığı, Ankara
1995.
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Böylelikle uygulamaya katılan din görevlilerinden %52.68'i görüş

melere katılarak araştırmamıza katkıda bulunmuş oldular. Araştırmanın

ömeklemini bu grup oluşturmaktadır. Ömeklemimizi oluşturan görevli
ler, 61 farklı ilin, merkezinde ve ilçelerinde görev y a p m a k t a d ı r . Sadece
15 ilden göriişmllerimize katılan görevli olmamıştır. Böylelikle, Türki
ye'nin hemen her bölgesine ulaşılmıştır. Ömeklemin, evrenin
%52.68'inden oluşması sebebiyle, tablolarda da görüleceği üzere, kişisel

bilgiler bölümünde evrenle birbirine yakın rakamlar elde edilmiştir. Bu
açıdan, hizmete ilişkin alınan görüşlerin, evrenin görüşlerini yansıttığım

söylemek mümkündür.

D. HASTANELERDE DİN VE MORAL HİZMETLERİ
UYGULAMA ALANI

Hastanelerde din ve moral hizmetleri, t a m a m ı y l a merkezden planla
nan bir uygulama niteliğinde olmamıştır. Başkanlığın yürütmüş olduğu
hizmetlerin önemli bir bölümü merkezden planlanan ve takibedilebilen
hizmetlerdir. Ancak, hastanelerde yürütülen din ve moral hizmetlerini ye
rine getirmek için bir sınıfın bulunmayışı ve yönetmeliklerde konuyla il
gili düzenlemelerin olmaması sebebiyle bu uygulama. Diyanet İşleri Baş-
kanlığı'nin sıradışı hizmetleri arsında yer almasına sebep teşkil etmiştir.

Zaman zaman bulgulanmızla karşılaştırdığımız rakamlar, hizmetin
yürütülmesi sırasında Başkanlığın yapmış olduğu bir araştırmaya dayan
maktadır". Diyanet İşleri Başkanlığının uygulamanın ilk değerlendirme
sini yapmak amacıyla yaptığı araştırma hastane din ve moral hizmetleri
nin ulaştırıldığı alan hakkında bize bilgi vermektedir. Hizmetler, başından
beri Sağlık Bakanlığı'na bağlı yataklı tedavi kurumlarına yönelik olarak
planlandığından elde edilen rakamlar da yalnızca Sağlık Bakanlığı'na

bağlı hastanelere aittir. Başkanlık araştırmasının yapıldığı formlar üzerin
de bizim yapmış olduğumuz incelemede, bu rakamlar arasında yer alma
yan ancak bazı üniversite, devlet ve özel kurumlara ait hastanelerde de
hizmetin gerçekleştirilmiş olduğunu gördük. Ancak, Ankara Devlet De-
miryollan Hastanesi ve bazı üniversite hastanelerindeki din ve moral hiz
metleri, uygulama alanı dışında kalan istisnalar olduğundan bu hastanele
ri biz de araştırma alanımız dışında tutmayı tercih etti. Başkanlık

araştırması rakamlarına göre araştırmanın ulaştırıldığı alanla ilgili bilgi
lerle aşağıdaki tablo oluştu (Bkz. Tablo l).

19. Hastanelerde Din ve Moral Hizmetleri Yurtdışı Uygulama Raporu ve Yurtiçi
Uygulaması Araştırma Sonuçları, DİB Irşad Hizmetleri Şb. Md.. Ankara 1995.
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f %

Hizmetin U l a ş t m l d ı ğ ı Hastaneler 337 66.50

H a k k ı n d a Bilgi Gelmeyen Hastaneler 54 10.65

Hizmeti R e d d e t t i ğ i Bildirilen Hastaneler 52 10.25

Y a t a k l ı H a s t a s ı Bulunmayan Hastane 56 11.00

Yeterli S. Din Gör. Bulunmadığından Hizmet Göt. 08 01.60

Toplam 507 100

Tablo 1. Uygulamanın Yürütüldüğü Alana Ait Bilgiler

Bu tablonun incelenmesinden de anlaşılacağı üzere hastane din ve
moral hizmetleri Sağlık Bakanlığı'na bağlı hastanelerin %66.5'ine ulaştı-

nlmıştır. Bu, yeni başlatılmış bir uygulama için oldukça yüksek bir ra
kamdır. Yine aynı şekil ve tablodan, bu hizmeti reddeden hastane sayısı

nın genel oranda çok az bir yer kapladığını anlıyoruz. Tüm hastaneler
içinde %10.25 oranım oluşturan 54 hastane yönetimi tarafından hizmet
reddedilmiştir. Formların incelenmesinden anlaşıldığına göre bu hastane
ler içinde Ankara, İstanbul ve İzmir gibi büyük illerin büyük hastaneleri
de vardır. Örneğin Ankara'da Numune ve Ankara Hastanesi gibi büyük
hastanelerde din ve moral hizmetleri hiç gerçekleştirilememiştir. Altındağ

ve Çankaya ilçelerinde bu hizmetin yürütüldüğü hastane mevcut değildir.

Pormlann incelenmesi ve yapılan şifahi görüşmelerde de bunda etkenin,
müftülüklerin konuya yakın bir ilgi göstermemesi ve klasik yazışma usu
lünden başka, engelleyici tavn aşmak için bir gayret gösterilmemesinin
olduğu anlaşılmıştır.

Müftülükler, kendilerine gönderilen resmi yazıyı ilgi göstererek yine
birresmi yazıyla hastanelere müracaat etmiş, hastaneler de ya bünyelerin
de din görevlisi bulundurduklarından veya uygun şartlar bulunmadığın

dan hizmeti reddetmişler, müftülükler de bunun takibini yapmayarak işi o
noktada bırakmışlardır. Hastanenin verdiği cevapta bünyelerinde bir din
görevlisinin bulunduğu belirtiliyorsa müftünün veya ilgili makamın has
tane yönetimi ile bir ilişki kurarak kendi görevlilerinin yapacağı görev ile
hastanedeki din görevlisinin yapacağı görevin farklı olduğunu belirtmesi,
bir takım endişeler variseo endişeleri giderecek bilgileri vermesi gerekir
di. Her şeye rağmen ulaşılan hastane oram genel oran için de hayli yük
sek bir rakam kabul edilmelidir.

B a ş k a n l ı k a r a ş t ı r m a s ı n a ait formların, dilek ve şikayetler bölümünde
din görevlilerinin önemle vurguladıkları bazı hususlar vardır. Hastane yö
netimlerinin din ve moral hizmetlerini kabul etmelerine rağmen gerekli il
giyi göstermemesi veya hastane içinde din görevlilerine gösterilen engel
leyici davranışlar hizmetin en önemli sıkıntıları içinde yer almaktadır. Bu
arada küçük biroran teşkil etmesine rağmen bir bölüm müftülüğün yeterli
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din görevlisi temininde sıkıntı çektiğini belirtmesi ilginçtir. Bu sonuçtan
da,bu tür uygulamaların başlatılmasından önce, teşkilat içinde gerekli alt
yapının bulunup bulunmadığına yönelik araştırma yapılmasmm ve hizme
tin altından kalkabilecek müftülükler tarafından uygulamaya geçilmesinin
gerekliliği anlaşılmaktadır.

E. KİŞİSEL BİLGİLER

I. Hizmeti Ulaştıran Görevlilerin Cinsiyeti

Cinsiyet f %
Erkek 1043 81.10

Bayan 243 18.90
Toplam 1286 100

Tablo 2. Görevlilerin Cinsiyetine Ait Bilgiler

Hizmetin ulaştırıldığı 337hastanede göreyapan toplam 1286 din gö
revlisinden 1043'ü erkek (%8l.l), 243'ü ise bayan (18.9ydır (Bkz. Tablo
2). Bu rakamlar, Başkanlıkça yapılan araştırmadan hizmetin tamamına
katılan görevlilere ait bilgilerdir. Bizim araştırmamızda cinsiyete ilişkin
bir soru yer almamıştır. Din ve moral hizmetlerinin başlatılmasından önce
hizmete ait altyapıya ilişkin bir çalışma yapılmamasına rağmen ilk aşa
mada bayan din görevlilerinden de yararlanılma yoluna gidilmesi olumlu
bir noktadır. Ancak, hastanelerde yatan kadın hastaların oranı ile bir kar
şılaştırma yapıldığında görevlendirilen bayan din görevlisi oranının iste
nen seviyede olmadığı görülür. Araştırmamıza katılan din görevlileri ile
yapılan görüşmelerimizde gerek hastaların hizmeti tenkit bölümünde ge
rekse teklif ve öneriler bölümünde hastanelerde bayan hastalann o r a n ı n a
paralel bir oranda bayan din görevlisinin de bulundurulmasının gerekliliği
vurgulanmıştır. Erkek din görevlileri, yalnızca hanımların yattıkları bö
lümlere girilmesinin bir takım mahzurları olduğunu ve bu mahzurlann
hasta ve sağlık görevlilerince de dile getirildiğini, aynca hanımlann, ha
nımlarla daha iyi iletişim içinde bulunacağını belirtmişlerdir.

Ancak, Diyanet İşleri Başkanlığı içinde görev yapan personel içinde
bayan din görevlileri oranının yalnızca yaklaşık %4'ten ibaret olması hiz
metin çıkmazlarından birisini oluşturmaktadır. Başkanlığın 1993 yılı ista
tistiklerine göre din hizmetleri sınıfında 2702 bayan personel görev yap
maktadır^. Bunlardan 32 kişi vaize, 2670 kişi ise Kur'an Kursu
Öğreticiliği kadrolarında bulunmaktadır. Fakat bu personeli içinde de dini
yüksek öğrenim görenlerin sayısı 183'tür. Bu oranlar da dikkate alınarak
bir değerlendirme yapmamız gerekecek olursa hizmette görevlendirilen

20. Diyanet işleri Başkanlığı 1993 Yılı İstatistikleri, Ankara 1994,4.
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bayan din görevlisi oranı başkanlıktaki genel orana göre hayli yüksektir
(Genel oran %4 civarında olmasına rağmen, hizmette yer alan bayan gö
revlilerin oranı %20'ye yaklaşmıştır). Bayan din görevlileri sayısal olarak
yeterli görünmesine rağmen, dini yüksek öğrenim görmüş olmayı değer

lendirme ölçütü olarak aldığımızda nitelik açısından yetersiz olduklarını

söylemek mümkündür.

Y a p ı l a c a k yeni bir düzenlemede e ğ e r hizmet, kısa vadede mevcut
personelin kurslardan geçirilmesi suretiyle sürdürülecekse Başkanlığın,

kendi bünyesi içindeki dini yüksek öğrenim görmüş bayan görevlilerinin
yanı sıra imam Hatip Lisesi ve Liselerde öğretmen olarak görev yapan
dini yüksek öğrenim mezunu bayanlardan, aym kurslardan geçirmek su
retiyle yararlanma yoluna gitmesi gerekmektedir.

2. Din ve Moral Hizmetlerini Yürüten Görevlilerin Mesleki K ı d e m l e r i

B a ş k a n l ı k ç a hastanelerde yürütülen din ve moral hizmetlerinin de
ğerlendirilmesine yönelik olarak hazırlanan fprmlarda, görevlilerin mes
leklerindeki hizmet sürelerini belirlemeye yönelik bir bölüm bulunmadı

ğından bugün biz bu görevlilerin hizmet süreleri ile ilgili Başkanlık

kaynaklı birbilgiye sahip değiliz.'Ancak, bizim araştırmamıza katılan gö
revlilerden aldığımız bilgilere göre, önemli bölüm %38.10'la 11-20 yıl

arası hizmeti olan görevlilerden oluşmaktadır (Bkz. Tablo 3).

Meslekteki K ı d e m f %

Belirsiz 98 14.50

0-5 Y ı l 22 03.20

6-10 Y ı l 103 15.20

11-20 Yü 258 38.10

21 Yıl ve Üzeri 197 29.00

Toplam 678 100

Tablo 3. Araştırmaya Katılan Din Görevlilerinin Meslekteki K ı
demleri

Bunu %29'la 21 yıl ve üzeri hizmetiolan görevliler ve %15.20 ile 6-
10 yıl arası hizmeti olan görevliler izlemektedir. Son grupta ise %3.7i) ile
0-5 yıl arası hizmeti olan göevliler yer almaktadır. Formların incelenmesi
sırasında bazı görevlilerin kıdem sorusunu yanlış algıladıklan ve bu bö
lümde kendileriyle ilgili farklı bilgiler verdikleri görülmüştür. Bu şekilde

kendilerinden hizmet süreleri ile ilgili bilgi alamadığımız görevlilerin
oranı ise %14.50 gibi önemli sayılabilecek bir orana ulaşmıştır (Bkz.
Tablo 3).
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İlgili tablolar incelendiği zaman hizmette görev alan personelin
önemli bir bölümünün din hizmetlerinde yeterli tecrübeye sahip görevli
lerden oluştuğu görülmektedir. Başkanlık genelinde görev yapan personel
içinde 21 yıl ve üzeri hizmeti olanların oram %15.17 olmasına rağmen
hastanelerde görevlendirilen personel içinde bu oran %29'a ulaşmaktadır.

Aym şekilde başkanlık genelinde %30.94 olan 11-20 yıl arası hizmeti
olanlann oram da hastanede görevlendirilenlerde %38.I0'a yükselmektedir.

Tam tersi bir durumu da hizmet süreleri d ü ş ü k olanlarda gözlemek
mümkündür. Başkanlık genelinde %25.54 orana sahip 0-5 yıl arası hiz
meti olanlar, hastanelerde görev yapanlarda %03-20'ye, b a ş k a n l ı k gene
linde 28.34 olan 6-10 yıl arası olanların oranı da %15.20'ye düşmektedir.
Bu karşılaştırmalardan açığa çıkan net sonuç şudur. Müftülükler, ellerin
deki personelden hastanelerde görevlendirilmek üzere görevli seçerken
mümkün olduğunca tecrübeli elemanları ön sırada değerlendirmişlerdir.
Dolayısıyla hizmette yer alan görevlilerin de ağırlıklı olarak tecrübeli ele
manlardan o l u ş m a s ı n ı s a ğ l a m ı ş l a r d ı r .

3. Görevlilerin Öğrenim Durumları

Hastanelerde yürütülen din ve moral hizmetlerinin sürdürüldüğü dö
nemde en sert eleştiriler görev yapan personelin öğrenim durumlarıyla il
gili olmuştur. Eleştirilerde özellikle, hizmette imamların görevlendirildi
ğini varsayarak, özel bir eğitim gerektiren moral tedavinin, bu konuyla
ilgili hiçbir özel eğitim almamış imamlar tarafından yürütelemeyeceği ön
plana çıkanimıştı. Aslında en başından beri hastanelerde yürütülen hiz
metlerin ismi din ve moral hizmeti olarak k o n m u ş o l m a s ı n a r a ğ m e n ka
muoyunda hastane i m a m l ı ğ ı ş e k l i n d e a l g ı l a n m ı ş , e l e ş t i r i l e r hizmetin
muhtevası ve sonuçlanndan çok imam imajı çerçevesinde odaklanmış ve
hastane ile birlikte imam kavramının karşılığı ölüm olarak a l g ı l a n m ı ş t ı .
Hastane ve imam birlikte düşünüldüğünde ve gelenekten kaynaklanan
imam imajı ile birleştirildiğinde ulaşılan sonuç ölüm kavramı olmuştur.
Bu sonucun değiştirilmesinde, hizmetin iyi anlatılması ve halkın kafasın
daki imam' imajının işlevlerine yönelik olarak algılanılmasını sağlayacak
özel çalışmaların yapılmasının gerektiği araştırmamıza katılan din görev
lilerinin önerileri a r a s ı n d a da yer almaktadır.

Bu yöndeki eleştirileri dikkate alan Diyanet İşleri BaşkanlığTda ko
nuyla ilgili yayınladığı genel yazıda hastanelerde müftülüklerce görevlen
dirilecek görevlilerin mümkün olduğunca dini yüksek öğrenim görmüş

olmalannı istemiştir^\ Dini yüksek öğrenim görmüş elemanların direkt
hasta psikolojisi ile ilgili olmasa bile en azından insan ve eğitim psikolo
jisine ilişkin temel bilgilerinin bulunduğu, daha sonra yayınlanan genelge
ile belirtilmiş ve özellikledini yüksek öğrenim görmüş elemanlann seçil
mesinin gerekçesi vurgulanmıştır.

21. Diyanet İşleri Başkanlıgı'om 19.01.1995 tarih ve73 sayılı yazısı veekleri.
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'»nîm D ı ı n ı ı n ı ı f %

İlkokul 61 4.70

Ortaokul 62 4.80

Lise 12 0.90

Îmam-Hatip Okulu I. Devre 37 2.90

İ m a m Hatip Lisesi 628 48.80

Dini Yüksek Öğrenim Mezunu 335 26.00

D i ğ e r Yüksek Öğrenim Kurumlan 151 11.70

Toplam 1286 100

Tablo 4. Din Görevlilerinin Öğrenim Durumları

Ancak, uygulama sonucunda gelen bilgiler, öngörülerin tamamen
hvada kaldığını göstermiştir. Müftülükler, uygulamaya gereken önemi
vermemiş, genelge gereği mümkün olduğunca dini yüksek öğrenim sahibi
elemanlar yerine önemli oranda hatta ağırlıklı olarak îmam Hatip Lisesi
mezunlarından yararlanılmıştır. Diyanet İşleri Başkanlığı teşlalatında
1994 yıh istatistiklerine göre 3086 dini yüksek öğrenim mezunu olduğu
düşünülürse -dini yüksek öğretim mezunlarının belli unvanlarda yoğun
laşmasına rağmen- bu görevlilerin böyle bir hizmette yeterli olabileceği
rahatlıkla söylenebilir. Buna rağmen, dini yüksek öğrenim mezunlarından
hizmete katılan sayının yalnızca 335'de laması, ilginin yamnda planla
mada da sıkıntılar bulunduğunu ortaya koymaktadır.

Öorpnim n ı ı r ı ı m ı l f %

ilkokul 15 02.20

Ortaokul 19 02.80

İ m a m Hatip Okulu Orta Kısım 22 03.20

İ m a m Hatip Lisesi 279 4120

İ l a h i y a t Meslek Yüksek Okulu 11 01.60

Dini Yüksek Ö ğ r e n i m 165 24.40

D i ğ e r Yüksek Öğretim Kurumlan 162 23.80

Belireiz 5 00.70

Toplam 678 100

Tablo 5. Araştırmaya Katılan Din Görevlilerinin Öğrenim Du
rumları

Araştırmamıza katılan görevlilerle, hizmetin Başkanlıkça yapılan ilk
değerlendirilmesinde alınan sonuçlar arasında bazı farklılıklar bulunmak
tadır. Başkanlıktan alman rakamlarda (Bkz. Tablo 4) ilkokul, ortaokul,
imam-hatip lisesi ve dini yüksek öğrenim mezunu görevlilerin sayısı
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bizim araştırmamıza katılan görevlilere göre daha fazladır (Tablo 5).
Diğer yüksek öğretim kurumu mezunlarının oranı ise bizim araştırmamı

za katılan din görevlilerinde daha fazla görünmektedir. Karşılaştırma im-
kpımn olması açısından Başkanlık rakamlarını parantez içinde vererek,
hizmette görev alan din görevlilerinin öğrenim durumlanna bir göz ata
lım.

İlkokul mezunu olanlar %2.2 (%4.7), ortaokul %2.8 (%4.8), İmam
HatipOrta Kısım %3.2 (%2.9), imam HatipLisesi %41.2 (%48.8), İla

hiyat Meslek Yüksek Okulu %1.6, Dini Yüksek Öğrenim %24.4
(%26.0), diğer Yüksek Öğretim Kurumları %23.8 (11.7) ve öğrenim
durumu belirlenemeyenler ise 0.7 olarak belirlendi. Hizmetin başlangı

cında gösterilen tepkiler nedeniyle daha sonra değiştirilen görevlendirme
lerle diğer yüksek öğretim kurumu mezunlarının fazlalaştığını söylemek
mümkünse de ağırlıklı olarak görevi imam-hatip lisesi mezunlarının yü
rüttüğü gerçeği değişmemiştir.

Hizmette imam hatip lisesi mezunlarının ağırlıklı olarak görevlendi
rilmesinde en önemli etken Başkanlıkta ağırlıklı olarak bu okul mezunîa-
nnın bulunmasıdır. 1993 yılı istatistiklerine göre Başkanlık'ta görev
yapan personelin %67.76'sı imam-hatip lisesi mezunudur. Dolayısıyla

ağu-lıklı olarak bu okul mezunlarını istihdam eden bir teşkilatın yürüttüğü

bir hizmette de ağırlıklı olarak yine bu okul mezunlarından yararlanması

normal kabul edilmelidir. Burada "niçin bu okul mezunları? şeklindeki

bir sorudan daha fazla önem kazanan husus hizmete yönelik özel bir eği

tim verilip verilmediğidir.

Eğer organizasyonda, bu okul mezunları bir dini yüksek öğrenim

mezunun gözetiminde hizmet vermiş olsalardı çıkabilecek mahzurlar aza
lacaktı. Ama, daha sonraki bölümlerde hizmetle ilgili düşüncelerini alaca
ğımız görevlilerin görüşlerinden anlaşıldığına göre bazı hastanelerde baş

larında bir dini yüksek öğrenim mezunu görevli bulunmadan hizmet
gerçekleştirilebilmiştir. Hatta imam hatip lisesi mezunu bile olmayan il
kokul ve ortaokul mezunu görevliler tek başlanna hastanelere gönderile-
bilmiştir. Hasta ve hastane şartları çerçevesinde bir din ve moral hizmeti
nin nasıl sunulması gerektiği konusunda bir hizmet içi eğitimden

geçirilmeden tüm bu görevlilerin ani ülınan bir kararla hastanelere gönde
rilmesinden kaynaklanan problemler ise ilerdeki bölümlerde tartışılacak-

ür.

4. Görevlilerin U n v a n l a r ı

Bu bölümden elde ettiğimiz bilgiler, öğrenim durumlarıyla ilgili bö
lümdeki bilgilerin yorumlanmasına da yardımcı olmaktadır. Tablolardan
da anlaşılacağı üzere görev yapan din görevlilerin önemli bir bölümünü
imam-hatipler oluşturmaktadır. İmamlık kadrosundan hastanelerde din ve
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moral hizmeti vermek üzere görevlendirilen personelin görevlendirilen
tüm personel içindeki oranı Başkanlık verilerinde %51.6 iken (Bkz.
Tablo 6) hastanelerde görev yapıp bizim araştırmamıza katılan personel
içindeki oranı %47.3'tür (Bkz. Tablo 7).

Bu iki oran birbirine yaklaşık rakamlardır ve neredeyse yanya yanya
bir oranda imamlann hizmeti yürüttüğü savını doğrulamaktadır, imamları
K. Kur'an Kursu Öğreticileri takibetmektedir. Başkanlık rakamlannda
K.Kursu öğreticilerinin oranı %21.3, bizim araştırmamıza katılanlar için
deki oranı ise %25.5'tir. B u n l a r ı n da önemli bir bölümünü bayanlar o l u ş
t u r m a k t a d ı r . Hizmete k a t ı l a n K. Kursu öğreticilerinde bayanlann oram
%86'dır. (Hizmetlerde görev yapan 274 K.Kursu Öğreticisinden 238'i ba
yandır).

Hizmette önderlik yapması gereken müftü ve vaizler, beklenen dü
zeyde hizmetin içinde yer almamışlardır. Zaten görevlendirilen persone
lin öğrenim durumlarının incelenmesi sırasında dini yüksek öğrenim me-
zunlannın oranının yetersiz çıkmasımn sebebi de ağırlıklı olarak dini
yüksek öğrenim mezunlarından oluşan müftü ve vaizlerin hizmette görev
almamalandır.

Başkanlıkça yapılan ilk değerlendirme formlarının tarafımızca ince
lenmesi sırasında kimi yerleşim merkezlerinde müftünün kendisi görev
içinde yer almazken ilkokul mezunu bir imam veya müezzine hastaneler
de görev verdiğine rastlanmıştır. Buralardaki gibi dini yüksek öğrenim
mezunu elemanlann sıkıntısının çekildiği yerlerde beklenen davranış, en
azından müftünün de o görevli ile birlikte ziyaretlerde bulunmasıydı.
Ama bu beklentiler olumlu yönde tezahür etmemiştir.

f %

tl Müftüsü 13 01.00

îlçe Müftüsü+Müftü Yrd. 82 06.40

Ş u b e Müdürü 19 01.40

Kur' an Kurslar Müdürü 15 01.20

Vaiz 103 08.00

Îmam-Hatip 663 51.60

Kur'an Kursu Öğreticisi 274 2130

M ü e z z i n - K a y y ı m 79 06.10

D i ğ e r Unvanlar 38 03.00

Toplam 1286 100

Tablo 6. Hizmete K a t ı l a n Görevlilerin Unvanlan
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Unvan r

Belirsiz 7 01.00

Müezzin Kayyım 43 06.30

Imam-Hatip 321 47.30

Kur'an Kursu Öğreticisi 173 25.50

Vaiz 54 08.00

tlçe Müftüsü 33 04.90

İ l Müftüsü 4 00.60

Memur 19 02.80

K.K. Md.-Şb. Md.-Müftü Yrd. 24 03.50

Toplam 678 100

Tablo 7. Araştırmaya Katılan Görevlilerin Unvanlarına Göre
Dağılımı

E. AMAÇLAR VE MUHTEVA

Sağlık Bakanlığı'nca ilk teşkilatlarına gönderilen 12.12.1994 tarih ve
23190 sayıh genel yazıda hastanelerde din ve moral hizmetlerinin amacı

hastanelerde yatarak tedavi gören hastaların gerek din ve gerekse moral
açılardan ihtiyaçlannın karşılanması olarak belirlenmiştir. Daha sonra Di
yanet İşleri Başkanlığı da yaptığı tüm yazışmalarda hizmetin amacını bu
şekilde kabullenmiş ve kullanmıştır . Bu yazışmalar dışında hizmetin
çerçevesini çizen kapsamlı bir yönerge veya tüzük bulunmadığından do
layı daha geniş çerçevede hizmetin amacını belirleyen bir tanımlamaya

yazışmalar içinde rastlamak mümkün olmamıştır. Ancak hizmetin iptali
talebiyle Danıştay'da açılan bir davada, hizmetin amacının insani olmadı
ğı, tam tersine Anayasanın 2. maddesinde ifadesini bulan laiklik ilke
sinin sağlık hizmetleri alanında dabir kenarından aşındırmak olduğu

şeklindeki bir iddiaya" Sağlık Bakanlığı'mn hazırlamış olduğu cevap,
hizmetin amacını biraz daha açmaktadır. Söz konusu cevap, Sağlık Ba
kanlığı'mn savunmasında yer almıştır.

Sağlık Bakanlığı Hukuk Müşavirliği'nce hazırlanan 1. savunmada
224 sayılı Sağlık Hizmetlerinin Sosyalleştirilmesi Hakkında

Kanun'daki sağlık tanımı esas alınmış ve ruhi iyileştirmenin gerekliliği

22. Diyanet İşleri Başkanlığı Din Hizmetleri Dairesi Başkanlığı'nın 5.1.1995 tarih ve 01
sayılı, 19.1.1995 tarih ve 73 sayılı yazısı, 14.9.1995 tarih ve 53 sayılı yazısı vb

23. Mehmet AlUnok'un Vekili Av. Raif Çakır'm 12 Aralık 1995 tarihli Danıştay'a ver
diği yürütmeyi durdurma talepli dilekçesi, s. 2.
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Ön plana çıkanlmıştır. İnsan Haklan Beyannamesi, Anayasa ve anılan ka
nunun bazı maddelerine gönderme yapılarak din ve moral hizmetlerin ge
rekliliği savunulmuş, 1981 yılında Lizbon'da tüm dünya ülkelerinin tabip
odalannm tamamına yakının katıldığı toplantıda Dünya Tabipler B i r l i ğ i

Hasta H a k l a r ı Bildirgesi'nin Dini Yardım Hakkı başlıklı 11. madde
sindeki hastanın kendi inandığa dine mensup bir din adamının yardımı

da içinde olmak üzere ruhi ve ahlaki bir teselli istemeye ve^a reddetmeye
hakkı olduğu şeklinde ifade ile bu gereklilik vurgulanmıştır ^

Ruh sağlığıma bedeni bozukluklar ile de ilgisinin bulunduğu belirti
len savunmada ruh sağlığının iyileştirilmesi için hasta ile uygun bir ilişki

ye girilmesi gerekliliğinin yanında hem ruhî ve hem de bedeni sağlığa ve
hastanın duygu, düşünce ve inançlarına yönelik her hangi bir çatışmaya

yol açmadan, uygun mesajlar verilerek sağlıklı bir iletişimin kurulması
gerektiği söylenmiştir. Savunmada özetle Sağlık Bakanlığı şu görüşlere

yer verir. Bu iletişimin tesisinde çeşitli metotlar kullanılabilmektedir. Se
çilen yaklaşım şekilleri hastanın şikayetlerine, duygu, düşünce ve inançla
rına, sosyo-ekonomik ve kültürel seviyesine ve zihni yapısına göre çeşitli
lik arzedebilir. Ancak, temelde var o l m a s ı gereken en önemli husus, hasta
ile onun iyileşmesine yardımcı olmayı hedefleyen uygun bir ilişkinin sağ

lanabilmesidir. Bu, ilme uymayan faktörlerin tedaviyi etkileyeceği veya
etkilemesi gerektiği anlamına gelmemektedir. Hastaların hem fizik, hem
ruh bakımından tedavileri e s n a s ı n d a moral i h t i y a ç l a r ı o l d u ğ u ve destek
lenmelerinin gerektiği, tıbbın gereklerindendir ve bu gereklilik şüphesiz

dir. Şayet hasta, dini telkinler sayesinde ruhi yönden tam bir iyilik duru
muna ulaşacağına inanıyorsa bu ihtiyaç yerine getirilmelidir. Bu
ihtiyacın karşılanmaması, buna karşı çıkılması ise, hem ahlaken ve hem
de tıbben doğru değildir. Anayasamıza göre devlet de; kişinin manevi
varlığını geliştirmesinin önündeki engelleri kaldırma ve bu varlığa dahi
geliştirmekle ödevlidir .

Bu esaslardan hareket eden Sağlık Bakanlığı savunmasında, kendi
Bakanlıklannın 1995 yılı bütçe görüşmelerinde TBMM Bütçe Plan Ko-
misyonu'nun ortak teklifi ile alman karardaki amacı da aynı savunma
içinde şöyle belirlemiştir: ...Müftülüklerce seçilecek din görevlilerinin
haftanın belirli günleridne hastanelerimizde görevlendirilmeleri ve bu
suretle dini yönden ihtiyaç duyan ve talep eden hastalara manevi yön
den destek olmaları ve böylece marazi (Patolojik) yönden de iyileşmele

rinin sağlanmasına yardımcı ve psişik destek olunması öngörülmüş.,.

24. Sağlık Bakanlığı Hukuk Müşavirligi'nİn 12.02.1996'da Danıştay 5. Daire Başkanh-
ğı'na verdiği 1. Savunma, s. 3.

25. Sağlık Bakanlığı Hukuk Müşavirliği, s. 4.
26. a.g.y.
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Buraya kadar değerlendirdiğimiz bilgilerden de görüleceği üzere hiz
mette iki yönlü bir amaç hedeflenmiştir. Bunlardan birincisi i n s a n ı n has
talık anında inandığı dinin değerlerinin yardımına ihtiyaç duymasından

hareket edilerek bu değerlerle ilişki içinde olmasının sağlanmasıdır.

Bunu, insanların temel haklarından biri olarak kabul ettiğimiz noktasın

dan hareketle insani Amaç olarak isimlendirmemiz mümkündür. İkinci

si, hastaya menevi destek sağlayarak patolojik yönden iyileşmeye yar
dımcı olmak ve hastaya psişik destek sağlamaktır, bunu da Tıbbi Amaç
olarak isimlendirebiliriz.

Hizmetin başında hedeflenen bu amaçlara rağmen hizmetin başlama

sıyla birlikte hastalarla din görevlilerinin yakın ilişkilerinin sonucunda
amaçlarda geniş bir yelpaze içinde hedeflerin belirlenmesinin gerekliliği

ortaya çıktı. Din görevlileriyle yapmış olduğumuz görüşmelerde hizme
tin amacı sizce ne olmalıdır sorusuna verilen cevaplarda amaçlara iki
yeni amaç daha eklendi. Bunları da dini ve toplumsal amaçlar olarak
isimlendirmek mümkündür.

A r a ş t ı r m a m ı z d a din ve moral hizmetlerinin amaçlarını farklı boyut
larda incelememizin gayesi analiz yolu ile soyutlamalar yaparak geçici
kesin bilgilere ulaşmaktır. Bu parçalamalann analiz gereği olduğunu göz
den kaçırmadan din görevlilerinin amaç üzerine düşüncelerini kendi için
de de gnıplandırmalara giderek değerlendirmeye çalışalım.

Dini Amaç

Hizmetin daha isminin belirlenme aşamasında din ve moral hizmet
leri olarak adlandıniması ve din görevlileri kanalıyla yapılmış olması dini
amacın ön plana geçmesine sebep oldu. Din görevlileri bu başlık altında

ağırlık sırasına göre şu cevaplan verdiler.

İbadetin sağlıklı olmaya etkilerini kavratmak/ Hastalığın Allah'a
yaklaşmak için vesile olacağı ve Allah'ın gücünün her şeye yeteceği fikri
ni hastalara vermek! Özellikle sahipsiz hastalara Allah sevgisi kazandır
mak! Allah'ı hatırlamaya bir sebep oluşturmalı! Her şeyin takdiri ilahi
çerçevesinde gerçekleştiği! Hastalarla din görevlisi arasında bir diyalog
temin etmek! Hastaların teselli edilmesiyle birlikte o ruh kırıklığı içinde
dini bir his uyandırmanın sağlanması! Bir gün mutlaka iyileşeceğine

inandırıp isyan etmesini önlemek! Dini açıdan hastalığın bir hediye oldu
ğunun vurgulanması! Ümitsizlik içinde bulunan hastalara insanın ancak
inanç sayesinde ümitlenebileceğim anlatmak! Gerekli tedavinin yapılıp

şifanın Allah'tan geleceği ve kadere rıza göstermenin gerekliliği inancı

nın hastalara verilmesi! Din görevlilerinesevgi ve saygı duymasını sağla-
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maiü Din görevlisi c a m i a s ı n ı sevdirmek! hastalık gibi insanların hassas
dönemlerinde onlara y a r d ı m c ı olarak dini ve din adamını sevdirmek!
Halkla din görevlisi arasındaki ilişkileri sıcak tutmak! Hastayı manen
güçlendirmek! Sabır ve şükür ruhu aşılamak! Dini konularda ihtiyaç du
yulan konularda bilgiler vermek! Sorulara cevap vermek! Moral s a ğ l a

makla birlikte, h a s t a l ı ğ ı n gönül rikkatine sebep o l d u ğ u cihetiyle bu duru
mu iyi değerlendirip diyalog esnasında tespit edilen konuya eğilip irşad

yapmak! Eğitici olmalı! Hastalık ve tedavinin dindeki yerini anlatmak!
Hastaların dini bilgilerini a r t ı r m a k ! Dini sorulara cevap vermek! Din bil
gisi dersleri verilerek hastaların itikatlarının güçlendirilmesi! Tebliğ,
irşat hizmetlerinin cami d ı ş ı n d a da sürdürülmesini s a ğ l a m a k ! H a s t a l a r ı

dinen kabir hayatına motive etmek! İbadete teşvik etmek! Dine olan bağlı
lığını devam ettirmek! İslam dininin hasta ve müsibetzedelere hakan te
selli ve tevhidi hakikinin kalplere y e r l e ş t i r i l i p bu vesile ile dinin hakkani
yetini ispat ve neşir olmalıdır! Dinin her an insanın yanında olduğunun

gösterilmesi! Dinin sadece camilerde d e ğ i l , h a y a t ı n her alanında insanın

yanında olduğunu göstermek ve hissettirmek! Normal şartlarda din eğiti

mi almamış insanlara bu vesile ile dini inancın gerekliliği ve ahiret haya
tı anlatılmalıdır! Hasta ve hasta y a k ı n l a r ı n a h a s t a l ı k , ölüm ve ölüm son
r a s ı ile ilgili bilgi ve anlayış verilmeli.

Hastanelerde din ve moral hizmetlerinde bulunan din görevlilerinden
a r a ş t ı r m a m ı z a k a t ı l a n l a r ı n ı n tespit ettiği hizmetin dini amaçlarını, bulgu
lardan hareketle dört farklı boyutta d e ğ e r l e n d i r m e k mümkündür. Bunlan
s ı r a s ı y l a a ş a ğ ı d a k i ş e k i l d e m a d d e l e ş t i r e b i l i r i z :

a. Dini Amaçlann İtikadi Boyutu
b. İbadet ve Dini Yaşantı Boyutu
c. Din Kurumu ve Din Görevlisi ile İlgili Boyutu
d. Dini Bilgilendirme (Din E ğ i t i m i ) Boyutu

a. Dini Amaçların İtikadi Boyutu

Din görevlilerine göre hastanelerdeki din ve moral hizmetinin amaç-
lannın tespitinde öncelikli olarak göz önünde b u l u n d u r u l m a s ı gereken hu
susların başında, hastalığı inancın güçlendirilmesinde bir araç olarak kul
lanmaktır. Hastalıkla bağlantılı olarak güçlendirilmesi gereken inançlar
ise, Allah i n a n c ı , kader i n a n c ı ve kabir h a y a t ı olarak k a r ş ı m ı z a ç ı k

m a k t a d ı r . Allah'a y a k l a ş m a k ve Allah'ı hatırlamak için hastalığı bir vesi
le kılmak, Allah sevgisi k a z a n d ı r m a k , h a s t a l ı ğ ı n k a y n a ğ ı ile ilgili olarak
h a s t a n ı n A l l a h ' ı sorumlu tutup isyan içinde b u l u n m a s ı n ı engellemek, dini
amaçlar kategorisinde Allah inancıyla ilgili hedefler a r a s ı n d a yer almak
t a d ı r .

Her şeyin takdiri ilahi çerçevesinde g e r ç e k l e ş t i ğ i , kadere nza göste
rilmesi gerektiği, tedavi yapıldıktan sonra şifanm Allah'tan g e l e c e ğ i n e
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teslimiyet duygulan k a z a n d ı r m a k da kader inancıyla ilgili hedefler arasın

da değerlendirilebilir. Fakat burada hem Allah ve hem de kader inançla-
nyla ilgili olarak tartışılması gereken önemli bir nokta vardır. Dinin ön
gördüğü Allah ve kadar inancının çerçevesi nedir? Bu inanç, hastalara
nasıl sunulmalıdır, insani ve tıbbi amaçların da gerçekleşmesine nasıl yar
dımcı olabilir? tnancı güçlendirmeyi amaçlayan bir hizmet yapılacaksa

bunun hedefi hasta değil, yeri de hastane d e ğ i l d i r . Ancak biz burada dini
amaçla birlikte bir takım insani ve tıbbi amaçların da gerçekleşmesini he
defliyoruz. Her iki amacı bir araya getirdiğimizde hastaya desteği din ka
nalıyla sağlıyoruz. Öyleyse burada önemli olan, inançlann hastalara des
tek olabilmeleri a ç ı s ı n d a n k u l l a n ı l m a s ı d ı r .

İ n s a n , k a r ş ı l a ş t ı ğ ı her olayı kendi birikimi ve anlayışı çerçevesinde
yorumlamaya çalışır. Karşılaştığım bir hastalık veya kaza niçin olmuştur?

Nasıl bu sıkıntıyı atlatmalıyım? İçinde bulunulan sıkıntılı an bitecek mi?
Eğer bitmezse bu sıkıntı ile birlikle nasıl yaşayabilirim? Bunun gibi bir
çok soru sorar kendisine ve cevap aramaya, çözüm bulmaya çalışır. Bu
arada yapılan değerlendirmeler kişinin tecrübeleri ve birikimi ile ilgili ol
duğu için dini mahiyet de taşıyabilir. Din, hayat için bir çok anlama biçi
mi sunan kurumdur. Allah'ın rahmeti olarak, her şeyi bilen bir Allah'dan
ders olarak veya Allah'ın gazabının sonucu bir ceza, Allah'ın hiç bir şeye

kanşmadığı biçiminde veya gizemli bir Allah'ın iradesi sonucu gibi bir
takım değerlendirmeler dini birikim kaynaklıdır. Din psikolojisi alanın

da yapılan araştırmalar özellikle trajik olayların etkisinde kalındığında,

dini acı ve ızdıraplan ortadan kaldırabilecek tek yol olarak gören insanla
rın yaygın olduğunu göstermektedir (Bulman ve Workman, 1977; Cook
ve Wimberly, 1983; Kusher, 1981; Jenkis ve Pargement, 1988; Peteet,
1985) . Dinin bir problemin çözümünde a l d ı ğ ı üç farklı konum o l d u ğ u n u

söyleyen Paragement b u n l a r ı ş u ş e k i l d e belirler:

1. Din, başa çıkma sürecinin her unsurunun bir parçası olabilir.

2. Din, başa çıkma sürecine y a r d ı m c ı olabilir.

3.Din, başa çıkma sürecinin birürünü olabilir^.

Pargement dinin, problem çözüm a ş a m a l a r ı n ı n bir parçası olduğunda

otuz farklı başa çıkma yönteminde kullanıldığını belirlemiştir. Parge-
ment'in s ı n ı f l a n d ı r m a s ı n d a yer alan dokuz çeşit tavnn içinde toplumu
muzda da gözlenmesi mümkün olan beş tavnn a l t ı n ı çiziyorum.

27. Kenneth I. Pargement, Din Psikolojisi A ç ı s ı n d a n B a ş a Ç ı k m a n ı n Teorik Ç a t ı s ı n a

D o ğ r u , Tere. Ahmet Albayrak, Yayınlanmamış Doktora Semineri, U.Ü.Sosyal Bi
limler Enstitüsü, Bursa. 1996,12.

28. a.g.y.
29. Pargement, 12.
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1. Bilişsel Değişim: Allah'ın kendisini desteklemeye ç a l ı ş t ı ğ ı n ı n far
kında olmak, olayda Allah'tan gelen bir uyan o l d u ğ u n u farketmek,

2. Duygusal D e ğ i ş i m : Allah'tan uzak düştüğünü veya gazabını his
setme, günahlanndan suçluluk hissetme,

3. Kaçma: Bugünün d ü n y a s ı n d a n çok geleceğin dünyasımn prob
lemleri üzerine y o ğ u n l a ş m a k , problemleri zihninden u z a k l a ş t ı r m a k için
ibadet etmek ve kutsal kitap okumak,

4. Pasif D a v r a n ı ş : " A l l a h ' ı n problemlerimi çöz.", mucize beklemek,

5. Allah ile İşbirliği: Elinden geleni yapıp gerisini Allah'a havale
etmek, Allah bana durumu n a s ı l idare e d e c e ğ i m i gösterdi .

Bunlar içinde pasif d a v r a n ı ş b a ş l ı ğ ı a l t ı n d a k i tavn doğurabilecek bir
şekilde kader anlayışı; Allah'ın gazabım hissetme ve suçluluk duygusu
şeklindeki bir duygusal d e ğ i ş i m e sebep olabilecek A l l a h ' ı n g a z a b ı n a

a ğ ı r l ı k veren bir Allah inancı; problemlerinden kaçarak gelecekle u ğ r a ş

maya sevkedecek ş e k i l d e kabir h a y a t ı , ahiret, cennet gibi ölüm s o n r a s ı

kavramlar üzerinde durmak insani ve tıbbi amaçların gerçekleştirilmesini

olumsuz etkisi o l a c a k t ı r . D o l a y ı s ı y l a , kadere nza gösterilmesi g e r e k l i l i ğ i ,

hiç bir şey yapmadan bir teslimiyeti ifade ediyorsa bir amaç olamaz.

Allah ve kader a n l a y ı ş ı , bir amaç olarak yer alacaksa A l l a h ' ı n yarat
t ı ğ ı tüm varlıkları sevdiği, koruması altında tuttuğu, her sıkıntının çaresini
de yarattığı, bu çarelerin a r a n ı p b u l u n m a s ı g e r e k t i ğ i ve tüm bunlardan
sonra teslim o l u n m a s ı g e r e k t i ğ i ş e k l i n d e k i bir anlayış verilmelidir. Pare-
ment'in a r a ş t ı r m a l a n sonucu b e l i r l e d i ğ i tutumlardan A l a h ' ı n insanlan
d e s t e k l e d i ğ i n i n f a r k ı n a v a r d ı r m a k ş e k l i n d e ifade edilen b i l i ş s e l d e ğ i ş i m

ve işbirliği şeklinde ifade edilen elden gelenin y a p ı l ı p , s o n r a s ı n ı n Allah'a
havale edilmesine yöneltecek tulumlar k a z a n d ı r ı l m a s ı dini amaçlann iti-
kadi boyutunun düzenlenmesinde göz önünde b u l u n d u r u l m a h d ı r .

b.Dini Amaçların İbadet ve Dini Yaşantı Boyutu

Din görevlilerinin önemle üzerinde durduklan konulardan birisi de
ibadet etmenin ruh ve beden s a ğ l ı ğ ı n a olumlu k a t k ı l a n o l d u ğ u a n l a y ı ş ı n ı n

hastalara benimsetilmesidir. Bu yolla da ibadete t e ş v i k edilmeleri ve dine
olan bağlılıklarının sürdürülmesi g e r e k l i l i ğ i amaçlar içinde belirtilen hu
suslardandır. Pargement'in a r a ş t ı r m a s ı n d a b a ş a ç ı k m a yollanndan birisi
olarak k a r ş ı m ı z a ç ı k a n problemlerin zihinden u z a k l a ş m a s ı için ibadet
etmek veya kutsal kitabın okunması kendi toplumumuzun insanlan için

30. Pargement, 14.
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de geçerlidir. Özellikle Kur'an'ın bazı bölümlerinin okunması ile şifanın
kolaylaşacağı şeklindeki bir anlayış, hasta-lbadet ilişkisini güçlendirmek
tedir.

S ı k s ı k ibadet etmediği halde inancı güçlü bazı hastalann hastanede
b u l u n d u k l a r ı süre içinde ibadetlerine önem verdikleri ve Kur'an'la daha
fazla meşgul olmak istedikleri din görevlileriyle yaptığımız görüşmelerde

ortaya konan önemli gerçeklerdendir. Hastalann görevliler kanalıyla ilet
tikleri taleplerin başında ulaşabilecekleri yerlerde Kur'an b u l u n d u r u l m a s ı

ve her katta ibadetlerini g e r ç e k l e ş t i r e b i l e c e k l e r i mescitlerin düzenlenme
sidir. Hasta, sağlıklı iken düzenli olarak yaptığı ibadetlerini hastane şart-
lanndan kaynaklanan engellerden dolayı yerine getiremediği zaman hu
zursuzluk hissetmekte ve ruhi s ı k ı n t ı s ı fiziksel s a ğ l ı ğ ı n ı da
etkilemektedir.

İ b a d e t ve dini yaşantının, hastanın başa çıkma kaynaklan içinde en
önemlilerinden birisi olduğu düşünülürse, hastalann ibadetlerini içinde
bulunduklan s a ğ l ı k ş a r t l a n çerçevesinde yapabilmelerinin s a ğ l a n m a s ı

hizmetin amaçlan a r a s ı n d a yer almalıdır.

c.Dini Amaçların Din Kurumu ve Din Görevlisi ile İlgili Boyutu

Din görevlilerinin bu başlık altında değerlendirebileceğimiz amaç
tespitlerinin başında hastanın inandığı dinin, hayatının her anında onun
yanında olduğunun gösterilmesi gelmektedir. Bunun ardından dinin ve
din adamının sevdirilmesi, hastalarla din görevlisi a r a s ı n d a olumlu bir
ilişkinin sağlanması gerekliliği vurgulanmıştır. Dinin sadece camilerde
değil, hayatın her alanında insanın yanında olduğunun gösterilmesi ve
hissettirilmesi hizmette başlangıç noktası niteliğindedir. Din ve din gö
revlisi kavramlannın içeriği belirlenmeden ve din görevlisi imajı her sevi
yedeki insanımıza benimsetilmeden hizmete başlanılması sonucu bazı

yanlış anlamalara sebep olunmuştur.

İslami anlayışta din görevlisi,dinin cemaatle yerine getirilmesi gere
ken vazifeleri toplum adına yerine getiren ve organize eden kişidir. Doku
nulmazlığı ve ayncalığı yoktur. Görüşleri ve uygulamaları eleştirilebilir.

Şahsından kaynaklanan özel bir konumu yoktur. Ancak yerine getirdiği

görevler dinin topluma yüklediği vazifelerdir. Namazlann cemaatle kıldı-

nlması, hutbe ve vaazların okunması, irşat ve tebliğ bu görevler a r a s ı n d a

d ı r .

İ s l a m , i n s a n ı n h a y a t ı m dünyevi olan ve uhrevi olan şeklinde bir ayı
rıma tabi tutmamıştır. Din, her zaman ve her yerde insanın ilişki içinde
olduğu bir kurumdur ve doğumundan ölümüne kadar insanın yanındadır.
İnanan bir insan için Allah, her adımında insanın yanındadır onu kolla-
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makta ve gözetmektedir . Öyleyse hastalandığında da yanında olacaktır.
İşte dingörevlisi, hasta insanın sadece yanında bulunmakla bile, dinin ve
inancmm yanında olduğu duygusunu hastaya kazandınr. Ancak, toplum
daki din görevlisinin sadece cami içinde ve ölüm am ve sonrası işlemler

de hizmet gördüğü şeklindeki yanlış anlayış, bu anlayışta olanlar için hiz
meti engelleyici unsurdur.

Bunun için, hizmetin amaçları tespit edilirken dinin ve din görevlisi
nin hayatın her anında olduğu gibi hastalık anında da insanların yanında

olduğu ve hizmet sunduğu anlayışının topluma kazanduilması hedeflen
melidir.

d. Dini Amaçların Bilgilendirme (Din Eğitimi) Boyutu

Din psikolojisinde, insanın karşılaştığı problemlerle başa çıkmasında

dinin devreye girdiği anlarda, din eğitimi ve bilgi temel hareket noktası

kabul edilir . İnançlı olsa bile tek başına içi doldurulmamış birinanç has
tanın problemleriyle b a ş a ç ı k m a s ı n d a yeterli olamaz. Temelde, dininin
içinde bulunduğu problemlere yaklaşımı ve çözüm önerilerinin bulunma
sı gereklidir. Altyapıyı oluşturan dini bilginin olayla ilgili faktörlerle bir
leştirilerek çözümün gerçekleştirilmesi gereklidir. Bundan dolayıdır ki
bizzat hastalarla yakın ilişki içinegiren ve hizmetle ilgili belli bir tecrübe
yi yakalayan din görevlileri amaç önerileri arasında din eğitimine önemli
bir yer vermişlerdir.

Din görevlileri, hizmet sırasında yoğun olarak kendilerinden bazı

özel konularda bilgi isteyen hasta gruplarıyla karşılaşmışlardır. Bilgi
talep edilen konulan muhteva başlığında inceleyeceğimizden burada sa
dece bazı hususlara değinerek geçmek istiyorum. Görevliler, kendilerine
gelen bu taleplerden hareket ederek hastalann bilgi ihtiyacını temin etme
yi, sorulan sorulara cevap vermeyi, hastanın konumuna uygun tebliğ ve
irşat görevi yürütmeyi hizmetin amaçlan arasında değerlendirmişler ve
hizmetin eğitici yanının bulunması gerektiğininin muhakkak olduğunu

söylemişlerdir.

Teklif ve öneriler kısmında, özellikle hastanelerde görev yapan hem
şire ve hastabakıcılann da bu eğitim amacının kapsamına alınması gerek
tiği belirtilmiştir. Hastalardan gelen dilek ve öneriler arasında hastalann
ibadet ve inançlarıyla ilgili olarak hemşire ve hastabakıcılardan şikayetler

geldiği gibi hastabakıcı ve hemşirelerden de hastalann tedavilerini olum
suz yönde etkileyecek bir takım din kaynaklı talepleri olduğu yönünde şi

kayetler alınmıştır. Bu demektir ki hasta-hastane-sağlık görevlisi üçgenin
deki faaliyetler dinden bağımsız değildir. Dinî inançlardan kaynaklanan

31. Allah'ın yarattıklanna yakınlığı için bkz. 56. Vakıa 85.
32. Pargement,25.
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bir takım sıkıntılar zaten mevcuttur. Bu problemler, din görevlisinin has
taneye girmesiyle açığa çıkmıştır. Sadece din görevlisinin değil, dini en
dişeleri yoğun olan hastalarla iyi bir iletişim sağlanabilmesi için de sağlık

görevlilerininbir din eğitimine ihtiyaçlan vardır. Hastanelerde verilen din
ve moral hizmetlerinin dini amaçlannın din eğitimi boyutu bu şekilde iki
yönlü olarak d ü ş ü n ü l e b i l i r .

Dini amaçların bir boyutu olarak eğitimini, tebliğ ve irşadı hedefledi
ğimizde yalın ve genel anlamıyla değil, baştan belirlediğimiz amaçlan da
destekleyecek mahiyette düşünüyoruz. Buradaki din eğitiminin mahiyeti,
insani, t ı b b i ve sosyal amaca yardımcı olacak ş e k i l d e olmak durumunda
d ı r . S ı n ı r l a n bellidir. Alam ve muhatabı da bellidir. Din eğitimini, hizme
tin amaçlan içine koyarken diğer amaçlan da destekler bir metot ve muh
tevanın göz önünde bulundurulması gereklidir. Sağlık görevlilerinin din
eğitimlerinin hastanelerde görev yapan din görevlileri kanalıyla değil,

kendi eğilim süreçleri içinde bir yere oturtularak düzenlenmesi gereklidir.
Ancak, yine de din görevlisinin hastane içindeki hizmeti, sağlık görevlisi
için görsel bir eğitim olacak ve din görevlisinin hizmetinden hastalarla
ilişkisi açısından yararlanacaktır.

2. Toplumsal Amaç

Hastanelerde din ve moral hizmetlerinin b a ş l a t ı l m a s ı y l a birlikte, b a ş
l a n g ı ç t a göz önündebulundurulmayan bir boyut ortaya çıktı. Din görevli
si hastaneye girdikten sonra Türkiye'deki sağlık sisteminden kaynaklanan
bir problemle karşı karşıya kaldı. Hastalar kendi can dertleriyle uğraşır

ken aynı zamanda yattığı hastanenin ve ilaçlarının bedelini nasıl bulaca-
ğıyla da uğraşıyordu. Elimizdeki görüşme formlarının tamamına yakının

da hizmetin a m a c ı belirlenirken, moral destek s a ğ l a m a n ı n y a n ı n d a maddi
destek sağlanması da belirtilmiştir. Görevlilerimiz hastanelerde hastalar
için bir umut kaynağı olurken bazıları için de moral hizmetten önce
maddi destek ön planda duruyordu. Fakir ve bakıma muhtaç hastalara
maddi kaynak temin etmek, bu hizmetin bir parçası olarak amaçlar ara
sında yer almalı ve bu çerçevede düzenlemelere gidilmelidir.

Aşağıdaki satırlar, hizmette görev alan bir din görevlisinin görüşme

formunda yer almıştır: Hastayla görüşme anında hastaya n a s ı l y a r d ı m c ı

olabiliriz sorusunu sormak zorunlu oluyor. Çünkü hasta y a ş a m a mücade
lesi veriyor. "Hasta ilaç param yok" diyor da din görevlisi "bulunur ba
kalım" diyerek geçiştiriyorsa, bu arkadaş hastaya yardımcı olamaz. Ne
yapıp yapıp hastanın ilacını alabilmeli, insan yaşama mücadelesi verir
ken dilenemez. İşte bunlar gerçek ihtiyaçsahibidir.

Hasta, "ölmekten korkmuyorum ancak ben hastaneye d ü ş t ü k t e n
sonra 13 yaşındaki kızım bana ilaç parası kazanmak için saçını kestir-
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miş erkek elbisesi g i y m i ş terminallerde a y a k k a b ı boyuyor. Ne olur yav
rumu k u r t a r ı n " derken, "ben sana kuru kuruya k o n u ş m a y a geldim" di
yemezsin. Ne yapıp yapıp bu insanlara maddi y a r d ı m y a p t ı ğ ı n d a hasta
k e n d i l i ğ i n d e n moral bulup iki gün sonra taburcu oluyor. Din görevlileri
nin bu işi başarması isteniyorsa mutlaka bir fonla veya vakıfla desteklen
melidir. Aksi halde, bu işin başarı durumu %5'j geçmez. Doktorlar din
görevlilerini hastanede problem olarak görmeye devam eder.

Konya'da biz de sıkıntı çektik. Hatta "çok gelmişsiniz yarınız dışarı

çıksın" diyecek kadar bizi gereksiz gördüler. Ancak biz şehrimizde önem
li kişileri vali bey dahil kendimizle hastaneye götürmeyi başardık. Bir va
linin din görevlisi ile hastaneye moral için gelmesi hasta için doping tesi
ri yaptı. Hastane personelinin gözünde ise din adamını layık olduğu yere
getirdi. Hastane hizmetlerinin başarıya ulaşması için şehrin valisi, kay
makamları, müftüleri, oda b a ş k a n l a r ı özellikle bütün mahalli tv, radyo ve
gazetelerinin desteği ile Acil Hastalara Y a r d ı m V a k f ı ' n ı kurduk. Şu anda
100 hastaya maddi ve manevi yardım yaptık. Şu an ise bir iş kazasında iki
kolunu kaybeden bir hasta için protez kol takma için kampanya başlattık.

Vali beyin de desteği ile gerekli p a r a n ı n önemli bir bölümünü topladık.

Şu an bütün halk ve medya desteği yanımızda. Din adamının hak ettiği

imajı yakalama p e ş i n d e y i z .

Konya'da y a p ı l a n bu çalışma, hizmetin sosyal amaçlarının kurulan
bir vakıf kanalıyla gerçekleştirilmesine yöneliktir. Konya örneğinde de
görüldüğü gibi hizmette sosyal amaç göz ardı edildiği zaman Türk Sağlık

Sisteminden kaynaklanan engellerle karşılaşılacaktır. Sağlık Sigortası

yurt çapında yaygınlaştırılamadığından dolayı önemli bir bölüm hastamn
s a ğ l ı k güvencesi yoktur ve kısıtlı imkanlanyla hastane ve ilaç paralannı

karşılamak zorundadır. Dolayısıyla hizmet, çok zor durumda kalmış bu
tür hastaların ihtiyaçlarından en azından bir kısmını karşılamayı da amaç
lan arasına almak durumundadır. Bu yardımlar, kurulacak özel bir vakıf

kanalıyla olabileceği gibi mevcut vakıf ve kuruluşlarla ilişki içinde bulu
nularak da yapılabilir. Hastalann istekleri doğrultusunda gerekli yerlere
başvurarak ihtiyaçlarını teminini sağlayacak bir düzenleme, hastalann s ı -

k ı n t ı l a n n d a y a n l ı m c ı olacak ve mor^ hizmetlerdeki verimin yükselmesi
ne sebep olacaktır.

3. İnsani Amaç

Hastalık, insanın hayatında sıklıkla karşılaştığı bir olumsuzluk değil

dir. Bundan d o l a y ı , h a s t a l ı k halini ve hastanede bulunmak zorunda olan
bir insamn duygularını da aynı konumda kalmadığımız sürece anlayabil
memize imkan yoktur. Hele akşam olduktan sonra açılarıyla baş başa

kalan bir insanın fiziksel müdahaleler y a p ı l d ı k t a n sonra yapacak tek şeyi

vardu-, o da kendisini dinlemek. Hasta talepleri incelendiği zaman görüle
cektir ki, hasta gündüz zaten kalabalık içindedir ve derdini anlatabileceği
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muhatabı çoktur. Ancak, kendisiyle b a ş b a ş a k a l d ı ğ ı ve moralmen iyi ol
madığı durumlarda böyle bir yardımcı bulamamaktadır. Yaptıkları işleri

birer makineye bakar gibi yapan, i ş l e m l e r i n i m e k a n i k l e ş t i r m i ş olan hasta
bakıcı ve hemşirelerin yardımından çok ruhi onarımını gerçekleştirecek

birine ihtiyacı vardır. Hastalar, din görevlilerinden, hizmetin sürekliliği

nin sağlanmadığı sürece amacın gerçekleşmeyeceğini ve kendilerine des
teğin yeterli olmayacağım dile getirmişlerdir. Destek, d e s t e ğ e ihtiyaç du
yulan anda gereklidir ve ihtiyaç anında sunulduğunda değer ifade eder.
Dolayısıyla hastanelerin, ş u andaki düzenleme çerçevesinde bu ihtiyaca
bir cevap v e r e m e d i ğ i , h a s t a l a r ı n i h t i y a ç l a r ı n ı giderebilecek bir düzenle
menin yapılması gerektiği ifade edilmiştir.

Hastanelerde din ve moral hizmetlerine k a t ı l a n din görevlilerinden,
ş a ş t ı r m a m ı z a k a t ı l a n l a n n t a m a m ı n d a insani amaç başlığı altında değer

lendireceğimiz hastalara moral destek s a ğ l a n m a s ı birinci sırada yer
aldı. Farklı ifadelerle dile getirilmesine r a ğ m e n bu başlık altında değer

lendireceğimiz görevlilerin amaç teklifleri y o ğ u n l u k s ı r a s ı n a göre şöyle

sıralandı:

Manevi alanda hastalara destek s a ğ l a m a k ! H a s t a n ı n hayata daha iyi
bakmasını sağlamak! Hastalara iç huzuru s a ğ l a m a k ! Her ş e y e r a ğ m e n

g e l e c e ğ e ümitle ve güvenle bakmasını İnsanın değerini öğretmeyi sağla

mak! Hastalara güven vermek! Manevi tatmin sağlayıp, hastaların içle-
riruieki boşluğu doldurmak! Ümit vermek! Hastalara yaşama ümidi verip
şifa dilemek! Hastaların yalnız olmadıklarının gösterilmesi! Kendisine
hizmet verenleri sevdirmek! İnsana hizmet.

Görüldüğü gibi hizmetin başındaki temel hedeflerden birisi olması

bakımından din görevlileri de amaçlann b a ş ı n a insani amacı almış ve has-
talann moral açısından desteklenmelerine önem vermişlerdir. Yapılacak

düzenlemede amaçların belirlenmesinde bu insani amaç göz önünde bu
lundurularak, muhtevanın ve yapının da amacı gerçekleştirebilecek şekil

de düzenlenmesi talebi de hasta ve din görevlisi önerilerinde ortaya çık

maktadır.

4. Tıbbi Amaç

Dini, toplumsal ve insani amaçların birlikte hizmet ettikleri nihai
amaç, hastalann patolojik yönden de iyileşmelerinin sağlanmasına yar
dımcı olmak ve psişik destek olunmasıdır. Tüm amaçlar, bu ana amaca
hizmet edecek ş e k i l d e düzenlenip muhteva ve organizenin de buna göre
yapılması gerekliliğine işaret etmiştik. Hastanelerde din ve moral hizmet
lerini yerine getiren din görevlileri, hizmetin başlangıcında belirlenen bir
amaç olmasının etkisiyle, tıbbi amacı ön sıralarda belirlemişlerdir. Araş-
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tırmamıza katılan din görevlilerinin tıbbi amaç başlığı altında değerlen
dirdiğimiz amaç önerileri yoğunluk sırasına göre şöyle sıralandı:

Hastanın manevi yönünü güçlendirerekfiziksel tedaviye katkı sağla
mak/ Hastalarda var olan inancı, yapılan görüşmelerle daha da güçlendi
rip manen hastalığa dirençli olmasını sağlamak ve bu yolla tedaviye yar
dımcı olmak/ Tedaviyle ilgili hususlarda doktorların uyarılarına dikkat
edilmesini temin etmek/Hasta vepersonel a r a s ı n d a k i i l i ş k i l e r i düzeltmek/
Doktor-din görevlisi diyaloğunun sağlanması/ Hastalığın insanda sürekli
olmadığı ve daima tedavisinin mümkün olacağını dini temellerle anlat
mak/ ümitsiz hastalara yaşama gücü sağlamak/ Hastaların kendilerini
gerçekleştirmelerine yardımcı olmak.

Din görevlilerinin amaç belirlemelerinde karşımıza çıkan diğer bir
önemli husus, hasta-personel ilişkilerinde olumlu rol oynayarak tıbbi
amaca hizmet etmektir. Hastanelerde, yine hasta taleplerinden ve din gö
revlisi gözlemlerinden anlayabildiğimiz kadanyla hasta ve hastane perso
neli arasında ciddi problemler yaşanmaktadır. Bu problemler zaman
zaman bizatihi doktorların kendi ifadelerinde bile ortaya ç ı k m a k t a d ı r . Uz
manlık eğitimini aldığı hastanedeki gözlemlerine dayalı denemelerini
Hastalar i n s a n d ı r ismiyle bir araya getiren Yenidünya, meslektaşlannın
hastalara karşı gösterdikleri kibirli davranışlarından yakınarak bazen has
talan aşağılayan davramşlann doktorlara zevk bile verdiğini iddia eder.
Kendisi de bir doktor olan Yenidünyanın karşılaştığı örnekler azılan tara
fından uç örnekler olarak nitelendirilebilirse de şu söyledikleri bizce göz
önünde bulundurulması gereken cümlelerdir: Sefalik ven ile bazilik venin
yerlerini, brakial arterin bunların neresine düştüğünü bilmeyen gurulu
bir cerrahi a s i s t a n ı bize katdavn açmasın. Nasıl nazogastrik sonda yuttu
rulacağım bilmeyen bir dahiliye asistanı "yut be adam" demesin ve me
sela olacaksa illa da bir hastane ölümü hastanenin g i r i ş i n d e olsun. Ru
humuz çekilirken birileri rsüsitasyon da denesin, birileri birileri kalp
masajı yapmayı öğrensin üzerimizde belki ama ne olur kalbi kırılarak^
aşağılanarak, azarlanarak ölmeyelinı^..Sanki onların da ağladıkları
ölümleri olmazdı. Sanki onlar insan değil de hastaydılar. Bunda hastalı
ğa bakışın önemi nedir bilemiyorum. Yani hastayı görmüyoruz da belki
hastalığı görüyoruz hastada. Oysa "hastalık yok, hasta vardır" diyen de
bizleriz. Anlamı başka olsa da, başka amaçlarla söylenmiş olsa da bu
sözü seviyorum. Hastalık yok hasta var; ve hastalar insandır.^

Din görevlilerinin, gerek varlıklarıyla ve gerekse her iki kesim ara
sında bir aracı rolü oynayarak bu ilişkilerin düzenlenmesinde olumlu fak
tör olacağı düşünülmektedir. Hastanelerde din ve moral hizmetlerini yü-

33. Mehmet Oğuz Yenidünya, Hastalar İnsandır, Şule Yayınlan, İstanbul 1996,15.
34. Yenidünya, 45.
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niten din görevlileri, doktor ve sağlık görevlilerinin hastalarla daha sıcak

ilişkiler kurmasında olumlu rol oynayarak doktorlann d a v r a n ı ş l a n n d a de
ğişikliklere sebep olabilecek, hastalara da doktorlann görevleri ve içinde
bulunduklan ş a r t l a r l a ilgili bilgiler vererek hastanın sağlık personelini iyi
tanımasını sağlayacaktır. Böylece, din görevlisi h a s t a - s a ğ l ı k personeli
a r a s ı n d a k i i l e t i ş i m i n s a ğ l ı k l ı yürümesinde olumlu bir rol üstlenecektir.

Din görevlilerinin tespitleri ve tecrübelerinin d e ğ e r l e n d i r i l m e s i sonu
cunda hizmetin başlangıcında belirlenen genel amacın, aşağıdaki hedefle
re yönelik olarak yeniden düzenlenmesini öneriyoruz. Hizmetin b a ş l a n g ı ç

a ş a m a s ı n d a ö n e r d i ğ i m i z amaç tespitinin y a p ı l m a s ı , muhteva ve yöntemle
rin de belirlenmesinde olumlu katı sağlayacak ve karşılaşılabilecek prob
lemlerde yol gösterici o l a c a k t ı r .

Tüm d e ğ e r l e n d i r m e l e r ı ş ı ğ ı n d a , hastanelerde din ve moral hizmetle
rinde yeni model arayışlanna temel teşkil edebilmesi maksadıyla aşağıda

ki amaç önerisinde bulunuyoruz:

Hastanelerdeki din ve moral hizmetlerinin a m a c ı ; hastalann
kendi istek ve talepleri çerçevesinde, içinde b u l u n d u k l a r ı özel şartlar

da göz önünde bulundurularak, i n a n d ı k l a r ı dinin inanç e s a s l a r ı y l a

i l i ş k i k u r m a l a r ı n ı ; i n a n d ı k l a r ı d e ğ e r l e r çerçevesinde hastane içinde
de y a ş a m a l a r ı n ı , ibadet ve dua etmelerini; içinde b u l u n d u k l a r ı ko
numlara göre gereken dini bilgilere k a v u ş t u r u l m a l a r ı n ı ; ihtiyaç için
de bulunan, çaresiz durumda o l a n l a r ı n i h t i y a ç l a r ı n ı n giderilmelerini
s a ğ l a y a r a k h a s t a l ı k l a r ı n d a n kaynaklanan problemlerini a ş m a l a r ı n d a
y a r d ı m c ı olmak ve psikolojik destek s a ğ l a m a k , bu suretle de patolo
jik i y i l e ş m e l e r i n e k a t k ı d a b u l u n m a k t ı r .

F. DİN VE MORAL HİZMETLERİNDE AMAÇ-MVHTEVA
İLİŞKİSİ

Din ve moral hizmetleriyle sunulan m u h t e v a n ı n amaca u y g u n l u ğ u

nun değerlendirilebilmesi için önce m u h t e v a n ı n belirlenmesi gerekmekte
dir. Hizmette sunulan mutevaya i l i ş k i n bilgiyi a ş a ğ ı d a k i b a ş l ı k l a r a l t ı n d a

i n c e l e y e c e ğ i z :

1. Merkezde H a z ı r l a n a n Programlar, '

2. Din Görevlilerince Üzerinde Durulan Konular,

3. Hastalann Üzerinde Durulmasını İstediği Konular.

Uygulanacak m u h t e v a n ı n belirlenmesinde üç ayn merkezin telifi,
ancak görevlilerin bireysel bilgi ve yetenekleriyle s ı n ı r l ı k a l m ı ş t ı r . U l a ş t ı

ğ ı m ı z bu sonucu, uygulama s ı r a s ı n d a h a z ı r l a n a n programlara giderek te-
mellendirmeye ç a l ı ş a l ı m .



HASTANELERDE DÎNİ DANIŞMANLIK HİZMETLERİ 629

1. Merkezde H a z ı r l a n a n Programlar

а . Diyanet İşleri Başkanlığınca Yapılan Programlar:

Hastanelerde yatarak tedavi gören hastalara yönelik olarak din ve
moral hizmetleri uygulamasına başlanması Sağlık Bakanlığı yazısı ile ön
görülünce Diyanet i ş l e r i B a ş k a n l ı ğ ı ' n ı n ilgili birimi olan Din Hizmetleri
Dairesi Başkanlığı Din İşleri Yüksek Kurulu'na 05.01.1995 tarihinde bir
yazı göndererek hazırlamış olduğu hizmetin esaslanna ilişkin taslak prog
ram üzerinde g ö r ü ş bildirmesini istedi. Din Hizmetleri Dairesince h a z ı r l a

nan taslak programda din görevlisinin görevi esnasında yapacağı işler

şöyle belirlenmişti".

1. Görevli, hastaneye girdiğinde önce hastanenin yetkilisini ziyaret
etmeli, yapacağı görevi hakkında bilgi alış verişinde bulunmalıdır. (Bu
görüşme sırasında hangi hastalann ziyaret edileceği ve ne türde telkin ya
pılacağı belirlenmelidir)

2. Din görevlisi, kendisini tanıtarak hastalara güler bir yüzle yaklaş

malı, geçmiş olsun dileğinde bulunmalıdır.

3. Hastalan fazla yormadan; onlara yumuşak bir sesle, tatli bir dille
ayet ve hadislerin ı ş ı ğ ı n d a s a b ı r telkin edilmeli ve bu sabnn sonucunda
Allah katında büyük mükafatlara nail olacağı anlatılmalıdır.

4. Hastalara gerçek şifa verenin Allah (c.c) olduğu söylenmeli, O'na
teslimiyetin insana huzur vereceği belirtilmelidir.

5. Kaza ve kadere inanmanın insanı saadete götüreceği söylenmeli,
her şeyin Allah'ın dilemesi ile olduğu uygun bir üslup içerisinde bazı mü
şahhas örnekler verilerek a n l a t ı l m a l ı d ı r .

б . Ş ü k r e t m e n i n çok güzel bir haslet olduğu belirtilmeli, Allah'ın biz
lere sayısız nimetler verdiği anlatılmalı, bizlerden çok d2Lha sıkıntılı du
rumda olan kardeşlerimizin bulunduğu belirtilmeli ve şükredenlerin, sab
redenlerin günahlannın affolunacağı ifade edilmelidir.

7. Bu dünyanın bir imtihan dünyası olduğu izah edilmeli; çeşitli sı

kıntı, hastalık ve sıkıntıların insanoğlunu çepeçevre sardığı, bunlann ise
gelip geçici olduğu, sabredenlerin, Allah'a gönülden teslim olanlann cen
nete girecekleri telkin edilmelidir.

8. Hasta kendisine dua edilmesini talep ettiğinde; din görevlisi yu
muşak bir sesle, hastanın anlayacağı bir dil ile ve uygun bir üslupla ona
dua etmelidir.

35. DinHizmetleri Dairesi Başkanlığı'nın 05X)1.1995 tarihve01 sayılı yazısı veeki.
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9. H a s t a n ı n talebi halinde Kur'an o k u n m a l ı d ı r .

10. Yakardaki maddelerde belirtilen telkin yapılırken en fazla 10 da
kikalık süre esas a l ı n m a l ı d ı r .

11. Din görevlisi oda veya koğuş içerisinde hastalara toplu halde
hitap ederken, yukardaki izah edildiği gibi aynı şekilde hitabetmeli ve on
dakikalık süre içinde bu telkini t a m a m l a m a l ı d ı r .

12. Din görevlisi h a s t a n ı n veya hastaların yanından aynlırken, yine
güler yüzle geçmiş olsun demeli ve hastalara h a y ı r l ı ş i f a l a r dileyerek her
zaman onlarla beraber o l d u ğ u n u belirterek veda etmelidir.

13. Din görevlisi, bu hizmetler k a r ş ı l ı ğ ı n d a hiç bir şekilde, hiç bir
hasta veya y a k ı m n d a n hediye kabul etmemelidir.

14. Hastane idareleri hastalara yönelik bir konferans veya sohbet ta
lebinde bulunduklarında; görevli ona göre bir plan yapmalı ve konuşma

sında azami otuz dakikalık süreyi aşmamalıdır.

15. Hastane ziyaretleri, Müftülük ve hastane idarelerinin m ü ş t e r e k

y a p a c a k l a r ı bir plana göre gün ve saatleri önceden belirlemek suretiyle
periyodik olarak icra edeceklerdir.

Din Hizmetleri Dairesi B a ş k a n l ı ğ ı ' n ı n hastaneyi g i r i ş t e n a y n l ı ş a

kadar aynntılı olarak düzenlediği bu taslak. Din îşlcri Yüksek Kurulu'nda
incelendikten sonra muhtevaya yönelik bir tek madde ile geri döndü. B e ş
madde içinden seçilen o madde de, duruma göre dinimizde tedavinin öne
minden bahsedilir, hastaya mora! takviye edici sözler söylenir, bir ihti
yaçları olup olmadığı sorulduktan sonra Allah'tan s a b ı r ve şifa dilenir ve
hastaneden a y r ı l ı n ı r ifadeleri yer almaktaydı . Kurul'un g ö r ü ş l e r i d o ğ r u l

tusunda tüm müftülüklere gönderilen hizmetin b a ş l a t ı l m a s ı n ı amir y a z ı d a

bu madde ekli esaslar içinde aynen yer almıştı . Burada Kurul'dan bekle
nen, taslak program üzerinde ç a l ı ş m a yaparak daha geniş kapsamlı bir
program h a z ı r l a m a s ı idi. Ancak Kurul, p r o g r a m ı tek maddeye indirerek
hizmette görev alacak görevlilerin ne yapacakları konusunda s ı k ı n t ı y a

s o k m u ş oluyordu.

DÎB tarafından belirlenen temel esaslar çerçevesinde her müftülük
tarafından uygulanması gereken program hazırlandı. DİB'in hazırladığı

36. Din İşleri Yüksek Kurulu'nun 12.01.1995 sayılı yazısı.
37. Din Hizmetleri Dairesi BaşkanUğı'nın 19.01.1995 tarih ve 73 sayılı yazısı.



HASTANELERDE DÎNİ DANIŞMANLIK HİZMETLERİ 631

program eksen a l ı n a r a k düzenlenen programda, hangi görevlinin hangi ta
rihte hangi hastaneye g i d e c e ğ i n i n y a n ı n d a hangi k o n u l a r ı n üzerinde dura
c a ğ ı da belirlenmişti. Bu programlara göre ziyaret için belli bir saatte has
taneye giden görevlinin o ziyaret için belirlenen konuda k o n u ş m a s ı

gerekmekteydi.

b. Müftülükler T a r a f ı n d a n Hiz/net Mahallinde H a z ı r l a n a n

Programlar

B a ş k a n l ı ğ ı n çerçevesinin b e l i r l e d i ğ i alanda aynca mahalli müftülük
ler tarafından da programlar düzenlendi. Hizmetin muhtevasına ilişkin bir
bilgi verebilmesi a ç ı s ı n d a n Konya E r e ğ l i , Mardin ve Karaman Müftülük
lerinin 1995 yılı temmuz, ağustos ve eylül ayına ilişkin hasta ziyaretleri
programlannı inceleyelim:

Karaman; Tedavinin önemi, kaza ve kader, sabır ve şükür, yaratılı

şın gayesi, ibadet, d u a n ı n önemi. Y a r a t a n ı n kudreti, y a r a t ı l a n ı n aczi, te
mizlik ve önemi, abdest ve gusül.

Mardin; Musibetlere k a r ş ı s a b ı r , ibadetlerimiz, nimetlere ş ü k ü r , te
mizlik imandandır. Mevlit kandili, b e ş e r i münasebetler, kaza ve kader,
İ s l a m ' ı n ilme verdiği önem, hastalık manevi gelir getirir, yardımlaşma,

saygı ve sevgi, sadaka b e l a y ı defeder, Allah'a iman.

Konya E r e ğ l i ; Dinin hasta ziyaretlerine v e r d i ğ i önem, h a s t a l ı k t a n

korunma yollan, İslam'da sağlık, belalardan korunmak, akraba ziyaretle
ri, komşu haklan, silai rahmin önemi, i m a n ı n önemi, dinin önemi, küsle
rin banşması, İslam'da şükrün önemi, kazamn mahiyeti, kadere iman,
İslam'da sabnn önemi, İslam'da tevekkül anlayışı, hastalıklardan korun
ma, tövbenin önemi.

A r a ş t ı r m a m ı z a k a t ı l a n din görevlileri de, hizmetin yürütülmesi esna
sında ağırlıklı olarak aylık ve yıllık programlar y a p ı l d ı ğ ı n ı ve hizmetin bu
programlar çerçevesinde s ü r d ü r ü l d ü ğ ü n ü s ö y l e m i ş l e r d i r . Müftülüklerce
hizmete yönelik olarak hazırlanan programlan i n c e l e d i ğ i m i z d e ç o ğ u n l u k

la üç aylık programlar o l d u ğ u ve hastalarla y a p ı l a c a k sohbet konulanm
i ç e r d i ğ i n i gördük. Konular, her bir tarih için ayn olarak tespit edilmişti.

Ancak bir hastane ziyaretinde, belirlenen k o n u l a r ı n standart biçimde i ş l e -

n e m e y e c e ğ i n i belirtmek isterim. Her şeyden önce görevliler her defasında

aynı hastalan b u l a m a y a c a k l a r d ı r . D o l a y ı s ı y l a üç aylık çerçevede h a z ı r l a

nan bir programın bir hasta için uygulanması mümkün d e ğ i l d i r .

Görevlilerin ifadelerinden a n l a ş ı l a n , her görüşmede hastanın duru
muna göre bir sohbet y a p ı l d ı ğ ı d ı r . Ancak, yine bazı görevlilerimizin ifa
delerinden yemekhane gibi toplu sohbet yapılabilecek mekanlarda prog-
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ramlara uygun toplantılar düzenlenmiş ve bu toplantılara sağlık durumu
uygun olan hastalarla birlikte s a ğ l ı k personelinin de bir kısmı iştirak et
miştir. Bu genel toplantılar dışında standart programlann u y g u l a n m a s ı

mümkün d e ğ i l d i r . Ancak, program içinde yer alan konulann, bir hastaya
n a s ı l s u n u l m a s ı g e r e k e c e ğ i konusunda ç a l ı ş m a l a r y a p ı l ı p görevlilerin bil
gilendirilmeleri gerekmektedir. Görevli, program içinde yer alan her ko
nuyu her an sunabilmeye h a z ı r olmak d u r u m u n d a d ı r .

Programlar Y a p ı l d ı m ı ? f %

Evet ' 462 68.10

H a y ı r 143 21.10

Y a p ı l d ı ama uygulanmadı 57 08.40

C e v a p s ı z 16 02.40

Toplam 678 100

Tablo 11. Hizmet s ı r a s ı n d a A y l ı k veya Günlük Programlar Ya
pıldı mı?

c. Programlarla Hasta Talepleri A r a s ı n d a Uygunluk Var mı?

Din görevlilerinin önemli bir bölümü y a p ı l a n programlarla hasta ta
lepleri arasında bir uygunluk b u l u n d u ğ u n u belirttiler. Programlann, hasta
taleplerine k ı s m e n uygun olduğunu söyleyenler ise ikinci sırayı aldı.

Hasta talepleriyle uygun olmadığını söyleyenlerin o r a n ı ise oldukça
küçük ç ı k t ı . Hastalann din görevlilerinden beklentileri ile din görevlileri
nin üzerinde durduklan konular k a r ş ı l a ş t ı r ı l d ı ğ ı n d a bu uygunluk zaten an
laşılmaktadır. Din görevlilerin, programlann hasta talepleriyle uyuşmadı

ğını veya kısmen uyuştuğunu söylemelerinin sebebi olarak, konulardan
ziyade konunun s u n u l u ş biçimi, muhteva ve organizasyondan kaynakla
nan problemler olduğunu tahmin etmekteyiz.

f %

Evet 294 43.40

H a y ı r 61 09.00

K ı s m e n 244 36.00

C e v a p s ı z 79 11.70

Toplam 678 100

Tablo 12. Programlarla Hasta Talepleri A r a s ı n d a Uygunluk Var
m ı ?



HASTANELERDE DÎNİ DANIŞMANLIK HİZMETLERİ 633

2. Din Görevlilerinin İşlediği Konular

Yurt genelinde yapılan uygulamanın muhtevasının bir değerlendir

mesini yapmak için araştırmamıza katılan görevlilerin görüşme formla-
nnda üzerinde durduklan konulan ana başlıklar altında toplayarak değer

lendirmeye ç a l ı ş a l ı m :

a. İslam'ın Hasta ve Hastalığa Yaklaşımı: Hastanelerde din ve moral
hizmetlerini yürüten din görevlilerinin üzerinde durduğu konulann başm-

da tslam Dini'nin hasta ve hastalıkla ilgilenmeye verdiği önem yer almış
tır. Görevliler bu şekilde hastalara içinde bulundukları konum, inandıklan
dinin nasıl değerlendirdiği hakkında bilgi vermişlerdir. Görevlilerin, gö
rüşme formlanna bu başlık altında yazdıldan bilgiler şunlardır:

Hastalığın günahlara kejfaret o l m a s ı ! Hadisleri kullanarak moral
vermek! Hayırsız sağlık yerine hayırlı hastalığın daha iyi olduğu! Her
hastalığın şifasının olduğu! Hastalığın hasta ve yakınları için ibret olma
sı! Hastalığın ölüme hazırlık gibi düşünülmemesi! Şifanın Allah'tan oldu
ğu! Hastalığın da bir nimet olduğu! Hastalığın hikmetleri üzerinde düşü

nülmesi! Hastalıkların günahlara keffaret olduğu! Hastalığın bir musibet
değil bir kejfaret olduğu! Dinin, özürlülere sağladığı imkanlar!Dinin te
davi ve sağlığa verdiği önem! Hastalığın günahları erittiği! Kuran veha
dislerden Örnekler sunarak h a s t a l ı k ve sağlıkla ilgili bilgiler verme! Te
davi olmanın dini bir emir olduğu! Hastalığın altında saklı bulunan üç
nimetin hatırlatılması; a. Maneviücret (sevabı), b. Çürüyecek bedeneisa
bet ruhun dininin sağlam kalması c. Her hastalığın daha büyüğü varken
bu kadarının gelmesi! Durumu çok kötü olan hastaların refakatçılarına

önemli görülen hususlarda gerekli görülen bilgileri vermek! Peygamber
döneminde hastalara uygulanan metot.

Görevlilerin yukardaki ifadeleri, işledikleri konuyu hangi çerçevede
değerlendirdikleri hakkında net bir bakış açısı kazandırmasa da bazı tes
pitler yapabilmemiz için gerekli bilgileri görmemizi sağlamaktadır. Bir
kısım görevlilerimizin dinin tedavi ve sağlığa verdiği önem, özürlülere ta
nınan kolaylıklar, her hastalığın şifasının bulunduğu vb. hastaya destek
sağlayacak yönlere dikkat çekmesinin yanında bir kısım görevlilerin de
hastalıkla eldeedilen sevabın çürüyecek bedene isabet ederek dini sağlam
tutacağı vb. temelsiz ve hastaya moral bozukluğu sağlayabilecek konular
üzerinde durduğu bu ifadelerden anlaşılan hususlardandır.

b. Hastalık Karşısında İnanan İnsanın Alması Gereken Tutum: Din
görevlilerinin işlediği konulardan bu başlık alüna aldıklarımız, dinin
hasta ve hastalığa bakış açısını verdikten sonra, hastaya inandığı dinin
hastalık kadısında alması gereken tavrı üzerinde bilgi vermeyi ve tutum
geliştirmesini hedeflemektedir.
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Sabır/ İnsanın başına bela ve musibetlerin gelebileceği ve isyan et
meden bunu aşmak gerektiği/ Şükür/ Hastanın içinde bulunduğu durumu
daha iyi değerlendirmesini sağlamak/ Teslimiyet/ İmtihan/ Dünyaya imti
han için geldiğimiz/ Beterin beteri o l d u ğ u / H a s t a l ı k l a r ı n imtihan vesilesi
olduğu/ Moral/ Rahatsızlıkların herkesin başına gelebileceği/ Nimetlerin
takdir edilip değerinin bilinmesi/ Gereken musibetleri s a b ı r ve metanetle
k a r ş ı l a m a n ı n faziletleri/ Kaza-kader/ takdiri ilahi/ Her derdin d e v a s ı n ı

A l l a h ' ı n v e r e c e ğ i / Kader inancının açıklanması/ Sabrın ne olduğu ve ne
ticeleri hakkında izahat/ Hakka rıza gösterme/ Eyüp Peygamber örneği

sabır işlenirken veriliyor/ Hastalığın Allah 'ın bir hediyesi olduğu.

Bu başlık altında görevlilerin vermiş olduğu bilgiler incelendiğinde,

görevlilerin işledikleri konuları bir birine ters açılardan sundukları göze
çarpmaktadır. Bazı görevliler, sabrı Eyüp peygamberin davranışıyla bir
leştirerek yapılabileceklerini yaptıktan sonra acı ve sıkıntılara katlanmak
ş e k l i n d e verirken, bazı görevlilerin "Allah'ın bir hediyesi" ifadesinde
yansımasını bulduğu gibi sadece katlanmak anlamında vermişlerdir.

Ancak, yine de din görevlilerinin buradaki ifadelerinin kapalı olduğunu,

sadece ifadelere dayalı yorumlar yaptığımızı burada vurgulamak istiyo
rum. Bu başlık altına aldığımız konularla ilgili olarak din görevlilerinin
anlayışlarım belirleyecek bağımsız bir araştırmanın faydalı olacağını dü
şünmekteyiz.

c. Hastalıkla Bağlantılı İtikadi Konular: Din görevlileri, hastalarm
inandıkları dinin, hastalıklanndan kaynaklanan problemlerinin çözümün
de kullanabilecekleri itikadi değerleriyle ilişki kurabilmelerini amaçla-
nuştardır.

İman esasları ile ilgili bilgiler/ Dünya hayatının geçiciliği/ Ruhi tat
minin ancak s a ğ l a m inançla mümkün olacağı/ Dine olan ihtiyaç/ H a s t a l ı
ğ ı n Allah tarafından olduğu/ Dünya imtihan yeridir/ D ü n y a n ı n tüm ni
metlerinin geçici olduğu/ Ahiretin inananlar için ebedi rahat etme yeri
olduğu/ Dünyanın faniliği/ /Hastalıkların ecel, kabir ve ahireti h a t ı r l a t a n

birer uyarıcı oldukları/ İnsanın aczi/ Allah'tan çokça yardım istemenin
gerekliliği ve yardımın mutlaka geleceği inancını vermek/ İnsan varlığı
nın bir sebebi olduğu/ İnsanların yaratılış gayelerinin Allah'a ibadet ol
duğu ve bunu zamanında yapmaları gereği/ Allah 'ın hiç kimseyi unutma
yacağı ve inananların yanında olduğunun vurgulanması/ Müjdeleyici
ayet, hadis ve dini bilgiler.

Görevlilerin burada işledikleri konuların tamamına yakım inançlı bir
insan tarafından yardım kaynağı olarak k u l l a n ı l a b i l e c e k k o n u l a r d ı r .

Ancak, bu konulann t a m a m ı , bütün insanlarda yardım kaynağı olamaya
cağı gibi, ters etki yapması da imkan dahilindedir. Hastanın inanç yapısı,

değerleri bilindikten sonra bu konulardan uygun olanıyla destek sağlana

caktır. Örneğin, kendisinde Pargement'in sınıflandırmasında bugünün
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dünyasın.çok geleceğin dünyasının problemleri üzerine yoğunlaşarak

kaçma tavn içinde gösterilen bir hasta için, dünyanın faniliğinin veya
hastalıklann ecel, kabir ve ahireti hatırlatan uyarıcılar olduğunun anlatıl

ması bir destek s a ğ l a y a b i l i r k e n , Allah ile işbirliği tavn içinde bulunan bir
hasta için hiç bir şey ifade etmeyebilecektir. Dolayısı ile hastamn dini yö
neliminin sunulacak konu ve sunuş biçimi ile yalan ilişkisi bulunmakta
dır.

d. Sağlık-İbadet İlişkisi: Dingörevlilerinin üzerinde durduklan konu-
lann bir bölümü de hastalann inandıklan dinin gerektirdiği bazı ibadetle
rin yerine getirilmesini hedefleyen konulardır.

Hastalara dua etme/ İbadet etmenin sağlıklı yaşamaya tesiri/ Hasta
ların dertlerinin dinlenmesi, onlarla birlikte dua etme/ Ağır hastalara
Kur'an o k u n m a s ı / Gönül rahatlığı için Allah'ın zikretmesini sağlamak/
Şifa duaları/ Bir mümin olarak kendilerine ve ümmeti Muhammedin has
t a l a r ı n a dua ettiğimizi ifade ediyoruz, hastalar bu ifadeden memnun kalı

yorlar/ Ş i f a eyetlerinin izahı/ /Tesettüre riayet.

Görüldüğü gibi din görevlileri ibadetin sağlığa tesiri ve şifa eyetleri
nin izahı gibi teorik konulann üzerinde durmakla birlikte ağırlıklı olarak
bizatihi hastalara dua etmekte, Kur'an ve şifa ayetleri okunmaktadırlar.

e. Diğer Konular: A ş a ğ ı d a k i konular belli bir başlık altma alınama

yacak konulardan oluşmaktadır.

İçinde bulundukları problemlerle ilgili konuşmak. Doktorların uyarı
larına dikkatedilmesi gerektiği/ /Sağlık kurallarına riayetin sağlıklı yaşa

maya tesiri/ Doktorlara güvenmek gerektiği/ Tedavilere olumlu katkı sağ

lama/ Geçmiş olsun dileği ve şifa dilekleri/ Doktorun uygun gördüğü

tedavi şekline riayetin gerekliliği/ Hastanedeki hayattan ibret alıp, daha
sonraki hayatta sağlığa dikkat edilmesi/ Okunmak isteyenlere kitap
verme, sorularını cevaplandırma/ Bütün kötülüklerden korunma yolları/

Mevcut haliyle bile mutlu olması için çaba sarf ettik. Dayanışma ve yar
dımlaşmanın önemi. Kitap okuma zevki kazandırmak.

3. Hastalar Tarafından Üzerinde Durulmasını İstenen Konular

Din görevlileri tarafından hastalann üzerinde durulmasım istediği

konular olarak belirtilen hususları aşağıdaki başlıklar altında toplayarak
değerlerdirmeye çalışacağız.

a. Hastaların Kendi Durumlarıyla Bağlantılı İtikadi Konular: Hasta
lar, din görevlilerinden özellikle kendi içinde bulunduklan ruh halleriyle
bağlantılı olarak inançla ilgili bazı sorular sormuş ve bunlar üzerinde du
rulmasını istemişlerdir.
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Kaderle ilgili sorular a ğ ı r l ı k l ı olarak geliyor, gitmeseydim yapma-
s a y d ı m bu iş başıma gelir miydi, günahlarımdan ötürü mü bu başıma

geldi, ş a y e t g ü n a h l a r ı m d a n d o l a y ı ise niye diğer günahkarların başına

gelmiyor da bana geliyor vb. / Hastalığın verdiği acıyla isyan olarak nite-
lendirilebilecek t a v ı r l a r ı n gösterilmesinin inanca zarar verip vermediği

soruldu! Günah i ş l e m e d i ğ i m halde niye hasta oldum şeklinde yakınmalar!

İman! Neden hasta oldum! Hastaların içine düştükleri depresyonlar sıra
sında çok zavallı ve çaresiz o l d u k l a r ı n ı gözlemledik, hatta b a z ı l a r ı Allah
bana küstü veya Allah bana a c ı m a s ı z d a v r a n ı y o r diyebiliyorlar. !"Neden
özellikle ben hasta oldum" ş e k l i n d e isyankar bir y a k l a ş ı m .

Yukandaki bulgulardan da anlaşılabileceği gibi hastalann din görev
lilerinden inançla ilgili olarak a ç ı k l a n m a s ı n ı istedikleri k o n u l a r ı n b a ş ı n d a

kader gelmektedir.

b. Hastaların Kendi Durumlarıyla Bağlantılı İbadet Konuları: Din
görevlileri, hastalann kendilerine yönelttikleri sorular veya anlatılmasım

istedikleri konular a r a s ı n d a içinde bulundukları özel konumlara i l i ş k i n

ibadet hususlannın da yer aldığını vurgulamışlardır. Din görevlilerine
hastalann bu başlık altına aldığımız istekleri ş u n l a r d ı r .

Kürtaj! Çocuk eğitimi! Özellikle hastalık anında ibadetlerin nasıl ya
pılacağına dairfıkhi sorular! En çok abdest, gusül ve yaralar üstüne mest
ile ilgili sorular soruyorlar! Dini bilgilerinin noksanlığı! İbadetlerini ye
rine getirmede çekilen güçlükler! Dini bilgilendirme talepleri! N a m a z l a r ı
n ı n a s ı l k ı l m a l a r ı g e r e k t i ğ i ! Dini konularda muhtelif sorular! Kendisine
dua edilmesini talep! !Yasin okunması talebi H a s t a l ı k s o n r a s ı y a ş a n t ı ile
ilgili tavsiye beklentileri! Kur'an o k u n m a s ı talebi! Camilerde kendi hasta
lığı için dua edilmesi talebi! Ş i f a ayetleri ve dualarının öğretilmesi talebi!
Hastalann kalbi Allah'a dönük, ondan ş i f a beklemekte, gelene gidene
dua ve teşekkür ederek ziyaretlerden memnuniyetlerini ifade etmekteler!
Amel! Sabır! İbadetlerini yerine getirebilecekleri bir mekan bulunması ta
lebi! İbadet, sağlık ve hastalıkla ilgili sorular! Sağlıklı iken kullan görev
lerini çok ihmal ettiklerini vurgulama!

Bulgulardan da anlaşılacağı üzere hastalann talepleri daha fazla ken
dileri için dua dilmesi ve Kur'an o k u n m a s ı , ş i f a ayetlerinin ö ğ r e t i l m e s i ve
ibadetlerini h a s t a l ı k l a r ı çerçevesinde n a s ı l yapabileceklerine i l i ş k i n soru
lar oluşturmaktadır. Bu arada bazı görevlilerce az sayıda da olsa kürtajla
ilgili sorular s o r u l d u ğ u n u n ifade edilmesi t ı b b i b a z ı u y g u l a m a l a r ı n hasta
lar tarafından inandıldan değerler çerçevesinde s o r g u l a n d ı ğ ı n ı ve görevli
lerin bu çerçevede bir donanıma sahip olmalan g e r e k t i ğ i n i ortaya koy
maktadır.

c. Hastaların Şahsi Problemleriyle İlgili Konuşmak İstediği Konu
lar: Din görevlileri t a r a f ı n d a n hastalann dini bir takım problemlerinin
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yannda k i ş i s e l b a z ı problemlerini de din görevlisine u l a ş t ı r d ı ğ ı belirtil
m i ş t i r . K i ş i s e l istekler çerçevesinde d e ğ e r l e n d i r i l e b i l e c e k hasta taleplerini
a ş a ğ ı d a k i ş e k i l d e s ı r a l a d ı k .

Fakir h a s t a l a r ı n ilaç ve hastane m a s r a f l a r ı n ı ödeyemedikleri/ Maddi
y a r d ı m talepleri! İçinde bulundukları maddi sıkıntılardan yakınma! Ailesi
ve tutumları üzerinde konuçmak i h t i y a c ı ! D ü ş e n i n dostunun o l m a d ı ğ ı ifa
desiyle belirtilen y a l n ı z l ı k ! Yeterince ziyaret edilmedikleri! Sanki hiç iyi
olmayacakmış gibi kötümser d u y g u l a r ı n seslendirilmesi! H a s t a l ı k l a r ı n ı n

kendine özgü sıkıntıları! Tevekkül ederek a c ı l a r a k a t l a n d ı k l a r ı ! Çaresiz
likten yakınma! Terkedilme endişesi! Gençlerin saygısızlıkları! Ölümü dü
şündüklerini belirttiler! Daha fazla sevgi, saygı ve hoşgörü ihtiyacı duy
dukları! Ölüm korkusu.

Hastalar t a r a f ı n d a n din görevlilerine u l a ş t ı n l a n bu problemler, hiz
metteki sosyal a m a c ı n önemini ortaya k o y m a k t a d ı r . Buradan, hastaya ya
şadığı problemlerin tümünü k u ş a t ı c ı bir çözüm u l a ş t ı r m a m n g e r e k l i l i ğ i

sonucunu ç ı k a r m a k mümkündür.

d. Kendilerine Ulaştırılan Din ve Moral Hizmetleriyle İlgili Taleple
ri: Din görevlileri, h a s t a l a r ı n ziyaretler s ı r a s ı n d a yürütülen hizmeti de
sohbet konusu y a p t ı k l a n n i belirtmektedirler. Ancak biz, daha sonra hiz
mete yönelik tepkileri hastalar a ç ı s ı n d a n da değerlendireceğimizden bura
da sadece ilgili başlık altındaki bulguları vermek istiyoruz.

Ameliyat a n ı n d a din görevlisiyle birlikte olmak arzusu! Din görevli
sinin ziyaretlerinden duyulan memnuniyet! Y a p ı l a n ziyaretlerin sebebini
soruyor ve memnuniyetlerini dile getiriyorlar! Y a p ı l a n hizmetin f a y d a s ı

ve karşılığında teşekkür etme! Ziyaretlerin sürekli o l m a s ı g e r e k t i ğ i ! Has
tanelerde sürekli görevli b u l u n m a s ı talebi! Dini y a y ı n talebi! /Mübarek
gün ve gecelerde özellikle ziyaret edilmelerini talep ediyorlar! K i ş i s e l bir
t a k ı m isteklerinin doktorlara d u y u r u l m a s ı n ı istediler, din görevlisinden
doktorlarla kendi a r a l a r ı n d a a r a c ı o l m a l a r ı n ı istediler! B a z ı hastalar
y u r t d ı ş ı n d a hastanede k a l d ı k l a r ı zaman p a p a z l a r ı n kendilerine bile her
gün geldiğini, bizim ise neden sadece ayda bir kez geldiklerini sitem ede
rek sormaktalar.

e. Hastanelerle İlgili Konuşmak İstedikleri Konular: Din görevlileri
nin ziyaret ettiği hastalann bir bölümü de hastane, doktor ve hastabakıcı

lar ile ilgili problemlerini sohbet konusu yapmak i s t e m i ş l e r d i r . Hastalar
a ç ı s ı n d a n hastanelerle ilgili olarak problem o l u ş t u r a n hususlar ş u n l a r d ı r .

Hastanelerin genel problemlerinden yakınma! İlgisizlikten yakınma!
Bakımsızlıktan yakınma! Personelin i l g i s i z l i ğ i ! T ı b b i tedavinin yetersiz
k a l d ı ğ ı ! Ş i f a bulma i s t e ğ i ! S ı h h a t e k a v u ş m a k ! H a s t a b a k ı c ı l a r ı n daha in
sancıl davranmalarını talep ettiler! Hasta personel i l i ş k i s i n i n y e t e r s i z l i ğ i !
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Hastanelerin t e m i z l i ğ i n d e n ş i k a y e t ! D o k t o r l a r ı n hastalarla i l i ş k i l e r i n d e

daha özenli olmaları beklentisi! S a ğ l ı k s ı z beslendiklerindne y a k ı n m a .

4, Muhteva Amaçlan G e r ç e k l e ş t i r e b i l d i mi?

Din görevlilerinin üzerinde d u r d u k l a r ı hususlar, müftülük programla-
nyla birlikte değerlendirildiği zaman dini, tıbbi ve insani açılardan amaç-
lann g e r ç e k l e ş t i r i l e b i l d i ğ i n i söyleyebilmek mümkündür. Ancak, sosyal
amaç açısından hastalann sohbet konusu yapmak istedikleri konulan da
göz önünde tutarak bir değerlendirme yapacak olursak aynı şeyleri söyle
mek biraz daha zorlaşmaktadır. Zira, gerek görevlilerin s a t ı r aralanndaki
ifadeleri ve gerekse hasta taleplerinden a n l a y a b i l d i ğ i m i z kadanyla hasta
lar için özellikle ekonomik problemler b a ş t a olmak üzere yalnızlık ve ba
kımsızlık gibi uygulama çerçevesinde çözülemeyen ama uygulamanın ba-
şansı açısından çözülmesi gereken özel problemler mevcuttur. Yani
görevlilerin belirlediği amaçlardan sosyal amaç gerçekleşmemiştir.

Muhteva, A m a c ı G e r ç e k l e ş t i r e b i l d i mi? f %

Evet 223 32.90

H a y ı r 45 06.60

K ı s m e n 397 58.60

Toplam 678 100

Tabip 8. Din Görevlilerinin M u h t e v a n ı n A m a c ı G e r ç e k l e ş t i r m e -

sine İlişkin Görüşleri

Nitekim, görevlilere m u h t e v a n ı n a m a c ı g e r ç e k l e ş t i r i p g e r ç e k l e ş t i r e

m e d i ğ i n i s o r d u ğ u m u z zaman aldığımız cevaplar da bu hususu doğrular

niteliktedir. Görevlilerin önemli bir bölümü %58.60'la k ı s m e n c e v a b ı n ı

verirken %32.9'u evet c e v a b ı n ı v e r m i ş t i r , m u h t e v a n ı n a m a c ı g e r ç e k l e ş t i r

mekte yetersiz kaldığını düşünen görevlilerin oranı %6.6'da kalmıştır

(Bkz. Tablo 8). Cevaplarda k ı s m e n c e v a b ı n ı n a ğ ı r l ı k l ı olarak çıkmasımn

sebepleri olarak organizasyondan kaynaklanan problemleri ve sosyal
amacı gerçekleştirmeye yönelik hiç bir düzenlemenin bulunmamasını da
eklemek mümkündür.

Muhteva içinde zaman zaman hizmetin amaçlarıyla ilgisiz veya
amaçlara ulaşmayı engelleyici konulara rastlamak mümkünse de bunlar
çok azınlıkta kalmıştu. Çoğunluk, hizmetin amaçlanna uygun bir muhte
va çerçevesinde görevi yerine getirmiştir. Ancak yine de, yeniden yapıla

cak bir düzenlemede m u h t e v a n ı n amaçlara yönelik olarak tespit edilip bu
çerçevede uygulanmasının sağlanmasına dikkat edilmesi gerekmektedir.
Amaçlar bölümünde de belirttiğimiz gibi, amaçlara uygun olmayan konu-



HASTANELERDE DİNÎ DANIŞMANLIK HİZMETLERİ 639

lann, yine amaçlara aykın bir şekilde işlenmesi fayda yerine zarar getire
cek ve din görevlisi ile birlikte hizmetinde yara almasına sebep olacaktır.

G. DİN VE MORAL HİZMETLERİNDE AMAÇ-YÖNTEM İLİŞ

KİSİ

1, Din veMoral Hizmetlerinde Hastalarla G ö r ü ş m e Yöntemleri

Hizmet için belirlenen amaçlann gerçekleştirilebilmesinin uygulanan
yöntemle sıkı ilişkisi vardır. Bu açıdan, din görevlilerinden uyguladıkları

yöntemleri ve bu yöntemlerin amaca uygun olup olmadığını öğrenmek is
tedik. Dingörevlileri, hizmet esnasında hastalarla tek tek vegrupla görüş

me yöntemlerini eşil dağılımda kullandılar. Başka yöntemler başlığı altın

da ise daha çok her iki görüşmenin de birlikte yapıldığı cevabı alındı.

Hizmetin ve hastanelerin özelliği nedeniyle görevliler daha çok bu iki
metodu tercih ettiler. Çünkü hastanelerde,sürekli bir din görevlisi ve oda
sının bulunmaması nedeniyle görevlilerimiz hastalann bulunduğu koğuş

veodalan ziyaret ettiler.Bu arada odanın ve koğuşun durumuna görehas
talarla görüşmelerini yürüttüler. Eğer hasta, tek Idşilik bir odada ise baş

başa görüşme, bir çok hastanın kaldığı bir koğuş ise toplu sohbet gerçek
leştirildi.

Hastalarla Görüşme Yöntemleri f %

Teke Tek Görüşme 339 50.00

Grupla G ö r ü ş m e 283 41.70

B a ş k a Yöntemler 47 07.00

C e v a p s ı z 9 01.30

Toplam 678 100

Tablo 9. Din Görevlilerinin Hastalarla G ö r ü ş m e Yöntemleri

Uygulamada asıl olan ihtiyacı olan hastaya hizmet götürmektir. Din
hizmetini hastanın istediği ve ihtiyaç duyduğu anda vermek önemlidir.
Böyle birdurumda yapılan uygulama, amaca hizmet eder. Hastanın başka

problemlerle uğraştığı veya dini desteğe ihtiyaç duymadığı bir anda veri
len din hizmetinin bir faydası olmadığı gibi amaçlara da ters bir uygula
madır. Bunun gerçekleştirilmesi de hastalarla teke tek yapılacak görüşme

lerle mümkündür. Hastalann toplu bulunduğu bir ortamda yapılan bir dini
sohbet, istemeyen hastalar bulunduğu takdirde olumsuz etki yapacaktır.

Toplu görüşmeler, hizmeti talep eden hastalann bir araya geldiği toplu
luklarla yapıldığı takdirde faydalı olacak ve amaca hizmet edecektir.
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2. Görüşme Yöntemi Amaçlara Uygun mu?

Din görevlileri, aşağıdaki tablo ve şekillerden de anlaşılacağı üzere
görüşme yöntemlerinin amacı gerçekleştirmede yeterli olduğu görüşünde

dirler. Ancak, %iriik bölüm bu yöntemlerin a m a c ı g e r ç e k l e ş t i r m e d e ye
tersiz olduğu görüşündedirler. Yetersizliğin sebebi olarak da din görevli
sinin kendisine ait bir odasının bulunmayışı ve hastanede sürekli olarak
b u l u n m a y ı ş ı nedeniyle hastaların ihtiyaç anında din görevlisine ulaşama-

yışını göstermişlerdir. Görevlilerin önemli bir bölümünce dile getirilen bu
engel, hizmetin önemli handikaplanndan birisini oluşturmuştur. Hasta, ih
tiyaç duyduğu anda hizmet gereklidir ve yerine getirilmelidir. Hastalann
din görevlisinden beklentileri arasında da dile getirildiği gibi gece hasta
ameliyata alıncaktır ve o anda yanında din görevlisini görmek, kendisi
için dua etmesini beklemektedir.

Hasta için ameliyattan önce kendisi için yapılacak bir dua, koğuşta

yattığı zamanlarda yapılan saatlerce sohbetten daha önemlidir.

Yine bir görevlimiz, gece hastalardan birisinin rahatsızlandığını ve
bu sırada ısrarla kendisi için Kur'an okuması için din görevlisi istediğini

anlattı. Din görevlisine gecenin ilerlemiş saatinde ulaşılamayınca hasta
lardan birisi yanındaki Kur'an'ı alır ve hastanın isteği doğrultusunda ona
okumaya başlar. Ancak, doktor gelince oldukça sert bir tepki gösterir,
Kur'an okuyan kişiyi de azarlayarak kovar. Hasta, daha sonra komaya
girer ve sabaha doğru vefat eder.

Bu gibi durumlarda din görevlisi sürekli ihtiyaç duyulan bir insandır

ve devamlı hastanede bulunması gerekmektedir. Hastanın belirli günlerin
de belirli saatlerde yapılacak ziyaretler, ister toplu, ister tek tek yapılsın

tüm hastalann ihtiyaçlanria yönelik olmayacak, ister istemez de bazı dok
tor, sağlık görevlisi ve hastaların tepkilerini alacaktır. Hizmete yönelik
tepkiler başlığı altında bu konuyu biraz daha açmaya çalışacağız.

f %

Evet 582 85.80

Hayu- 75 11.10

C e v a p s ı z 21 03.10

Toplam 678 100

Tablo 10. Görüşme Yönteminin Amaca U y g u n l u ğ u n u n D e ğ e r
lendirilmesi
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G. TÜRKİYE'DE HASTANELERDE D İ N VE MORAL H İ Z M E T
L E R İ N E Y Ö N E L İ K T E P K İ L E R

1. Kamuoyundaki Genel Y a k l a ş ı m

Türkiye'de hastanelerde yatarak tedavi gören hastalara yönelik ola
rak din görevlilerince din ve moral hizmetleri verilmesi u y g u l a m a s ı n a

b a ş l a n d ı k t a n sonra kamuoyunda iki farklı tepki ortaya çıktı. Bunlardan bi
rincisi uygulamanın zararlı olduğunu savunarak tamamen karşı olan grup
ve ikincisi uygulamanın yararlı olduğunu ve sürdürülmesi gerektiğini sa
vunan grup. Bu iki farklı yaklaşımı, kamuoyunda y a p ı l a n t a r t ı ş m a l a r d a

gözlemek mümkündür.

Uygulamaya tamamıyla karşı çıkanlardan biri olan Ankara Tabip
Odası Başkanı Dr. Mehmet Altınok, hizmette samimi amaçlar düşünül
mediğini ve asıl amacın cumhuriyetimizin temel ilkelerinden olan ve ana
yasanın 2. maddesinde ifadesini bulan laiklik ilkesinin sağlık alanında da
bir kenanndan aşındırmak olduğunu savunur. Altınok'a göre yapılmak is
tenen eğitim hizmetlerinde olduğu gibi sağlık hizmetleri için de aynı şey

yapılmak isteniyor ve çağdaş tedavi yöntemleri bilim dışı uygulamalarla
yok edilmek a m a ç l a n ı y o r d u . Altınok, hastaların tedavileri s y a s ı n d a mo
rale ihtiyaç duyacaklannı kabul ederken bu ihtiyacın hizmetin eğitimini

almış uzmanlarca giderilmesi gerektiğini savunmakta ve dini telkini hiç
bir şartta sağlık tanımının içinde hizmet öğesi olarak kabul etmemektedir.
Din görevlilerinin tedavi hizmetlerine ilişkin hiç bir bilgi ve eğitimlerinin

bulunmadığım söyleyen Altınok, servis hekimlerine başvuran din görevli
lerinin hastalann başında Kur'an okuyacaklarını beyan ettiklerini ve ger
çekten de yapabilecekleri bir şeyin bulunmadığm belirtir. Kur'an okuma-
nm ise hastada ölüm korkusu gibi olumsuz psikolojik etkinin yanında

tedavi alarak hastaneden çıkan bir hastanın da Kur'an okunması sebebiyle
iyileştiği gibi yanlış inanca kapılmasına sebep olacağını söyleyen Altı

nok'a göre bu uygulama Atatürk dönemi s o n r a s ı n d a k i iktidarlann laiklik
ten verdikleri ödünlerin yeni bir halkası, planlı bir polülist bir uygulama
dır'.

Hizmetle ilgili bir başka değerlendirmede de Türkiye'deki sağlık sis
teminin kurumların dengesizliği, eleman dağılımının düzensizliği vb.
problemlerinden söz edilmektedir. Daha sonra ise, problemlerin çözümü
ne yönelik çalışmalar yapılacağı yerde yepyeni bir uygulamanın başlatıl

dığı belirtilerek buradaki asıl amacın Türkiye'yi giderek bir din devleti
haline getirmek, 400 bin imam hatip mezununa yeni iş sahalan kazandır

mak olduğu iddia ediliyor. Mustafa Balbay'ın kaleme aldığı bu makalede

38. Mehmet Altınok, Hastanelere İmam, Cumhuriyet Gazetesi, 8.9.1995, s. 2.
39. a.g.y.
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devamla din görevlisinin hastanelerde görev yapmasından dolayı ortaya
ç ı k a c a k garip durumlara ait senaryolardan örnekler sunulmaktadır*^.

'Eyvah, t e y z e c i ğ i m sen niye bu odaya girdin? Senin hastalığın bula
şıcı. Buradaki hastalara mikrop geçireceksin. -Kur'an sesini duyunca
geldim çocuğum. Şu boynundaki demirli hortumu cebine koy, sen de
dinle, imam evladım, bana bir muska yazda mikropların hepsi uçup git
sin. Hem buradaki i ş i n i uzatma. Bizim koğuşta ayağa kalkamayan annen
y a ş ı n d a bir kadın, tez imam gelsin diye bağırıp duruyor \ Yine aynı ma
kaleden; İmamlar, meslek içi eğitimden sonra işi ilerletirlerse de şaşma
mak gerekir. A r t ı k muayenehaneler a ç ı p hizmet sahalarını genişletirler, -
amca neyin var? -Nefes alamıyorum. -İki Fatiha bir Enam, senin işin

tamam*^.

Kamuoyundaki aleyhte değerlendirmelerden birisi de Fatih Altay-
h'ya aittir. Altaylı, imamın camide, imam nikahında, cuma günü hutbede
ve cenazede b u l a n a c a ğ ı m hastanede hiç bir işinin bulunmadığını iddia
eder ve moral vermenin psikologlara ait olduğunu belirtir''̂

İstanbul Tabip Odası Başkam Dr.Zeki Karagülle, hastanelerde başta
sağlık görevlisi ve araç gereç sıkıntısı çekilirken bakanlığın imam önerisi
ni garip karşılıyor, hastanelerde din görevlilerinin değil psikolog, psikote
rapist gibi insanların istihdam edilmesi gerektiğini belirtiyordu. I.Ü. Tıp
Fakültesi D e k a n ı Prof. Dr. Korkmaz A l t u ğ da imamların hastaya ne gibi
bir moral vereceğini anlayamadığını söylerken Cerrahpaşa Tıp Fakültesi
Dekanı Prof. Dr. Nafı Oruç ise Hıristiyanların günah ç ı k a r t m a k için has
tanelerde papaz bulundurduğunu bizim dinimizde ise böyle bir inanışın

bulunmaması sebebi ile din görevlisinin gerekli o l m a d ı ğ ı m b e l i r l e m i ş t i .

Sanyer Devlet Hastanesi Başhekimi Ahmet Akgün'e göre ise imamın

hastanede ancak son duayı yapabilirdi ve hasta imamı karşısında gördüğü

zaman demoralize olma ihtimali sözkonusuydu".

Hizmetin torşısında yer alanlardan Ali Bulaç, aleyhte olmasını dini
endişelere dayandırması sebebiyle en ilginç isimlerden birisidir. Bulaç,
Diyanet İşleri Başkanlığı bünyesinde görev yapan din görevlilerinin has
tanelere tayin edilmek istenmesini dini algı ve hayat alanının da batılılaş-

tanlması olarak d e ğ e r l e n d i r m e k t e ve bu fikre Hıristiyan din geleneğinin

İslamiyet'e tercüme edilmesi, uyarlanması olarak bakmaktadır"*'. Bulaç,

40. Mustafa Balbay,DoA/or Yok. imam Verelim!.Camhunyet Gazetesi, 23.1.1995, s. 1.
41. a.g.y.
42. a.g.y.
43. Fatih Aİtayh, Hastanelere Dansöz İslerim, Hürriyet Gazetesi, 23.1.1995, s. 4.
44. Bu görüşler için bkz. İmamlara Papazlık Görevi mi Veriliyor? Günaydın Gazetesi,

5.2.1995. s. 3.
45. Ali Bulaç, Hastanelere Din Görevlisi, Yeni Şafak Gazetesi. 8.8.1996, s. 2.
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her mUslüman kadın ve erkeğin aynı zamanda sivil anlamda din adamı ol
duğunu, günahlann affedilmesi, hastaların şifa bulması, sıkıntıda olanla-
nn sıkıntılannın giderilmesi, hatta iki kişi arasında nikahın kıyılması için
aynca bir müftüye, bir imama, bir vaize ihtiyaç olmadığını söylemekte
dir. Her mü'minin kalbini Allah'a açabileceğini, dilekte bulunabileceğini

belirten Bulaç, İslam Dini'nin tevessül (kul ile Allah arasına giren aracı

lar) gibi fikirleri de reddettiğini belirler^*^.

Bulaç, hastanelerde din görevlilerinin hizmet yapmasını Hıristiyan

geleneğinin taklidi olarak değerlendirirken, bu görevlilerin Hıristiyan din
adamlannın sahip olduğu günahsızlık ve masumiyet özelliklerine sahip
olmadığım göz ardı etmekte ve toplumun yapması gereken bu görevi top
lum adına kimin yerine getirmesi gerektiği sorusunu da cevapsız bırak

maktadır. Aynca, hastane şartlan içinde bulunan bir insanın, inandığı

dinin dindan da olsa, alimi de olsa, inandığı değerleri kendisine hatırlata

cakve ilişki kurmasını sağlayacak bir başka insana daima ihtiyaç duyaca
ğını değerlendirme dışında tutmaktadır.

Hizmetin olumlu ve faydalı olduğunu savunanlardan Hayrettin Kara
man, laiklik ilkesinin aşındırıîmasma yönelik tepkilerin ciddiye alınma

ması gerektiğini savunarak İslam'da din adamı diye bir sınıfın bulunma
dığını ancak dinin, fert hayatını aşan, cemiyeti ilgilendiren, cemaatle
edilebilen taleplerinin bulunduğu belirterek bunları yerine getirmenin top
lumun görevi olmasına rağmen hizmetlerin aksamaması için bu görevleri
yerine getirmek üzere oluşmuş bir din hizmetlileri sınıfının oluştuğunu

söyler. Karaman, bu görevlilerin Hıristiyanlıktaki din adamlığı ile hiç bir
benzerliğinin bulunmadığını ve yapacakları işin bilgi ve eğitimini almış

sıradan Müslümanlar olduklarını da ekleyerek kutsal, yamimaz ve günah
sız olmadıklanm vurgulalmıştır^'.

Hastanın imamı görünce ölümü h a t ı r l a m a s ı , i m a m ı n son nefesinde
imam telkini için geldiğini düşünmesi, bunun da hastayı olumsuz yönde
etkilemesi düşüncesinin İslam'ın dünya ve hayat görüşü ile taban tabana
zıt ve şuurlu müslümana ait olmaması gereken bir gerekçe olduğunu be
lirleyen Karaman'a göre müslümanın ölümün bir son olmadığı düşünce

sinden hareketle ölümden korkmaması gerekmektedir**.

Sağlık-Der Başkanı Akif Akça, hastanelerde din görevlisinin bir za
ruret olduğunu belirterek dinin insan hayatının bir parçası olduğunun altı

nı çizdi. Akça, inanmanın insanın en tabii hakkı olduğunu belirtmiş ve la
iklik perdesine sığınarak inanç ve ibadet hürriyetini engelleme veya
sınırlamanın bir insanlık suçu olacağını genelgeyi laikliğe aykın bulanla-
nn Batı'daki hastanelerde görevli papazlardan haberlerinin bulunmadığı-

46. a.g.y.
47. Hayrettin Karaman, Hastanelere İmam, Yeni Şafak Gazetesi, 23.7.1995, s. 2.
48. a.g.y.
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nı İddia etmişti^'. Yine kamuoyuna yansıyan değerlendirmelerden birinde
Erzurum İl Sağlık Müdür Mecit Altan, ben şahsen hastanede yatsam sağ
lık durumum iyi ya da kötü olsun yanı başımda bir i m a m ı n K.Kerim oku
masını isterim. Çünkü Kur'an-ı Kerim dinleyen her insana manevi huzur
ve güç verir demektedir^. Kamuoyundaki hizmete olumlu yaklaşım, araş-
tırmamızdaki hasta tepkileri ile paralellikler arzetmekte ise her iki yakla
şımın da çok yönlü bir değerlendirmeden çok siyasi ve yüzeysel olduğuna
dair ipuçlan vardır. Türk Tabipler Birliği ve Tabip Odaları, laiklik gibi
konuyla hiç ilgisi bile bulunmayan bir açıdan olaya yaklaşıp hastalar
Allah'a emanet edilemez tarzında açıklamalar yaparken, olumlu y a k l a ş a n

lar da hizmetin aksayan yönlerini görmemezlikten gelerek hadiseyi bir
ideolojik mücadele şeklinde değerlendirme cihetine gitmişlerdir. Hasta
tepkileri başlığı altında din görevlilerimizin değerlendirmeleri ve daha
sonra teklif ve öneriler başlığı altındaki gözlemlere bakılacak olursa bu
hizmette, uygulanan ş e k l i y l e bir takım önemli problemler mevcuttur ve
yeniden düzenleme aşamasında bu problemleri ortaya çıkarmayacak bir
organizasyon ve planlamanın yapılmasını gerekli kılmaktadır.

2. Hastanelerde Din ve Moral Hizmetlerine D o k t o r l a r ı n Tepkileri

Buraya kadar aimtıladığımız olumsuz değerlendirmelerde en dikkat
çekici olanlar doktorlara ait olanlardır. Gerçekten de hizmetin başlangı

cından itibaren olumsuz tepkilerin en sert olanları başta tabip odası baş-

kanlan ve başhekimler, tıp fakültesi dekanları olmak üzere hekimlerden
geldi. Uygulamaya katılan din görevlileri de ciddi bir şekilde hekimlerin
tutumlanndan r a h a t s ı z l ı k l a r ı n ı dile getirdiler.

DoktorTepkileri

T a m a m ı Olumlu 389 57.40

Olumsuz Tepki de Oldu 223 32.90

Olumsuz Tepki Ç o ğ u n l u k t a 30 04.40

C e v a p s ı z 36 05.30

Toplam 678 100

Tablo 13. Doktor Tepkilerinin D a ğ ı l ı m ı

Tablo ve şekilden de izlenebileceği üzere araştırmamıza katılan gö
revlilerin yansından fazlasına göre doktorların tamamı hizmeti olumlu
karşılamışlardır. Ancak, doktorlar içinde olumsuz tepki gösterenler de
oldu diyenlerin oranı %32.9'dur ki bu hayli yüksek bir rakamdır. Olum
suz tepkigösteren doktorlann sayısı çoğunluktaydı diyen görevlilerimizin

49. Hastanelerde Din Görevlisi Zarurettir, Vakit Gazetesi. 5.2.1995, s. 14.
50. Hastalara tmamHatip Morali,Gündüz Gazetesi, 18.8.1995, s. 12.
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oranı yalnızca %4.4 oranında kalmıştır. Dolayısıyla doktorlann Önemli
bir bölümü hizmeti olumlu k a r ş ı l a m ı ş , ancak olumsuz k a r ş ı l a y a n l a r m

o r a n ı da ciddiye alınmasını gerektirecek derecede yüksek çıkmıştır. Din
görevlilerimizegöre doktorların hizmete karşı çıkış sebeplerine ait bulgu-
lan g r u p l a n d ı r a r a k y o r u m l a y a l ı m .

a. Doktorlann Siyasi Sebeplerle Hizmete Karşı Çıkması: Hastaneler
de din ve moral hizmetlerini yürüten din görevlilerinden a r a ş t ı r m a m ı z a
k a t ı l a n l a r a göre doktorlann uygulamaya ka^ı çıktığı noktalardan birisi si
yasi sebeplerdir. Bu grup altında değerlendirebileceğimiz doktor tepkileri
aşağıdaki gibi sıralandı.

Siyasi propaganda y a p ı l a c a k zannettiler/ Laiklik açısından sakıncalı
görüldü/ Doktorlann %80'i bizi siyasi malzeme olarak gördü. Ancak kısa

zamanda bizi diğer arkadaşlarına tanıtırken hocalarımız siyasi malzeme
olmadılar, gerçekten çok beyefendi insanlar diye takdim etmeye başladı

lar/ Politik amaçlı bir ç a l ı ş m a o l d u ğ u izlenimi var/ Bazı doktorlar bizati
hi din olgusuna karşı olduğundan hizmete karşı çıkıyor/ İnanmadığım
şeyleri bana yaptıramazsınız diyen doktorlar oldu.

Doktorlann tepkilerindeki siyasi unsurlarda iki önemli nokta dikkati
mizi çekmektedir. Bunlardan birincisi, u y g u l a m a n ı n a l ı n a n bir siyasi ka
rarla başlatılmış olması ve din görevlilerinin politize olmuş bir zümre ola
rak algılanmasından dolayı yapılacak hizmetler hastane içinde
yürütülecek bir siyasi çalışma olarak değerlendirilmiştir. Bulgularda ki
bir diğer illginç nokta ise doktorlann kendi sahip olduklan dmi anlayış

sebebiyle hizmete olumsuz y a k l a ş m a l a r ı d ı r .

b. Doktorların Tıbbi Gerekçelerle Hizmete Karşı Olması: Din görev
lilerine göre doktorların hizmete karşı çıkış gerekçelerinde t ı b b i unsurlar
da yer almıştır. Bunlan ş u ş e k i l d e s ı r a l a m a k mümkündür.

Bilimsel olarak bu ziyaretlerin tesirinin o l m a y a c a ğ ı g ö r ü ş ü n d e l e r /
İ l a ç l a tedavinin yeterli olduğunu düşünmekteler/ Hastaların morallerini
bozduğumuzu söylediler/ / A ğ ı r hastalara fayda d e ğ i l zarar verir diyorlar/
H a s t a l a r ı n , a r t ı k bu hastalıktan kurtuluşum yok imajına sahip olabilecek
leri/ Böyle bir desteğin yine bir doktor t a r a f ı n d a n s a ğ l a n a b i l e c e ğ i / Prog
r a m ı n u y g u l a n d ı ğ ı ilk günlerde b a z ı d o k t o r l a r ı n h a s t a l a r ı n kendilerini
ölüme yakın hissedecekleri yönünde i t i r a z l a r ı olduysa da hizmetin yürü
mesi aşamasında bu endişeleri kayboldu/ Bu işin hastanede psikologlar
t a r a f ı n d a n y a p ı l d ı ğ ı n ı söylediler/ Hastalara ölümü hatırlattığımız söylen
di/ Muskamı yazacaksınız, yoksa psikologların yerini almaya mı geldi
niz?/ Onların gözünde din görevlisi ölüm meleği, okur üfler, para k ı r p a r ,
ölenleri yıkar, kefenler/ Böyle bir hizmete ihtiyaç olmadığını savundular/
İ l g i s i z ve küçükser tavır sergilediler/ Kendi işlerine müdahale edildiğini
söylediler/ Tedavinin olumsuz e t k i l e n d i ğ i n i söylediler.
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c. Doktorların Hizmet Organizasyonundan Kaynaklanan Tepkileri:
Hastanelerde din ve moral hizmetlerini yürüten din görevlilerinden araş

tırmamıza katılanların doktor tepkileri bölümünde verdikleri bilgilerden
önemli bir bölümünün Diyanet işleri Başkanimca yapılan hizmetin dü
zenleniş biçimi, görevlilerle ilgili endişeleri ve olumlu anlamda katkılan

noktalannda toplanmaktadır. Bu başlık altına aldığımız doktor tepkileri
de şunlardır.

Doktorların böyle bir programdan haberleri yok! Bilgisizlikten kay
naklanan olumsuz tepki gözlendi/ Bazı doktorlar hizmetin gerekliliğinden

çok din görevlilerine güvenmediklerini söylediler/ Din görevlisinin mutla
kafakülte mezunu olması gerektiği vurgulandı/ Doktorların, din görevli-
si-hasta arasındaki başarılı iletişimi kıskandıkları gözlendi/ Din görevli
sinin farkıl inanç mensupları arasında nasıl davranacağı konusunda
endişeleri var/ Kültürel açıdan ortamın müsait olmadığı/ Doktorların mu
ayene saatinde ziyaretlerin gerçekleştirilmesine tepki gösterdiler/ Din gö
revlilerinin bu işe daha fazla özen göstermeleri talebi/ Hıristiyan din gö
revlilerinin bu hizmete dahafazla değer verdiklerini belirtme/ Eleştiriden
ziyade kale alınmadık/ Normal bir ziyaretçi gibi karşılandık/ Hastalar,
doktorlardanfazla bize saygı gösterdiği halde doktorlardan aynı saygıyı

görmedik/ Zamanlamanın iyi yapılarak kendi çalışmalarının aksatılma-

masını istediler/ Hastanelerde defin ve telkin hizmetleriyle uğraşan bir
imamın bulunduğunu daha fazla bir din hizmetinin söz konusu olamaya-
dağını söylediler/ Hastane personelinin bu işler için yeterli olduğu belir
tildi/ Böyle bir uygulama ve resmiyetinden haberleri yok/ Hizpıetten

verim alınabilmesi için din görevlilerinin doktorlar tarafından bir kurs
veya seminerden geçirilmesi gerekir/ Ziyaret saatleri d ı ş ı n d a ziyaretlere
izin vermediler/ Ziyaretçilerle birlikte hasta odalarına girmemiz engel
lendi/ Din görevlisinin hastanede bulunmasından kaynaklanan bir rahat
s ı z l ı k gözlemledik/ Muayenelerden sonra bu hizmetin yürütülmesini talep
ettiler/ U y g u l a m a n ı n bu şekliyle amaca u l a ş m a y a c a ğ ı kanaatindeler/ Zi
yaretlerin devamlı olmasını ve hastanelerde birer tane din görevlisi bu
lunmasını istediler/ Moral hizmetverecek kadrolu din görevlisinin bir ih
tiyaç olduğu vurgulandı/ Ziyaret programlarının plansız olduğu, gelen
elemanların tam yeterli bilgi ve deneyime sahip olmadıkları açılarından

tenkit edildik/ Din görevlilerinin bir kurs veya seminere tutulması ihtiya
cının bulunduğu vurgulandı.

Doktorların eleştirilerini, kamuoyundaki eleştiriler ile birleştirdiği

miz zaman hizmete politik endişelerle karşı çıkıldığını belirginbir şekilde

gözlemleyebilmekteyiz. Diyanet İşleri Başkanlığının hizmetini anlatmak
ta zorlanması uygulama alanında da kendini göstermekte ve hastanelerde
hizmeti yürüten din görevlilerinin şahsi çabalarıyla bu sıkmtılann çözü
mü yolunun seçildiği elimizdeki bulgulardan anlaşılmaktadır. Din görev
lisi, kendini, amacım ve hizmetini anlatabilmİşse problem olmamış ama
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anlatamamışsa kamuoyundaki y a n l ı ş anlama doktor tepkilerine de yansı

mıştır. Hizmetin yeniden düzenlenmesi a ş a m a s ı n d a amaç, muhteva, yön
temlerin bir biriyle uyumlu bir şekilde tesbitinin y a n ı n d a bunlann doktor-
lann da içinde bulunduğu sağlık personeline iyi anlatılmasımn olumsuz
y a k l a ş ı m l a n en aza indirgeyeceğini düşünmekteyiz. Hizmete yönelik
doktor tepkilerini değerlendiren genel bir değerlendirme yapacak olursak
hizmetin doktorlarca olumlu k a r ş ı l a n d ı ğ ı n ı ve gözlemlenen tepkilerin hiz
metin daha iyi yürütülmesine yönelik k a t k ı l a r s a ğ l a d ı ğ ı n ı söylememiz
mümkündür.

5. Hastane Din veMoralHizmetlerine S a ğ b k Görevlilerinin Tepkileri:

Hastanelerde din ve moral hizmetlerini yürüten din görevlilerinden
araştırmamıza katılanlar, doktorlann d ı ş ı n d a kalan sağlık görevlilerinin
doktorlara oranla hizmete daha olumlu y a k l a ş t ı k l a n m belirlediler. Din
görevlilerinin c e v a p l a r ı n d a t a m a m ı olumlu diyenlerin o r a n ı doktorlar için
%57.4 iken doktorların dışında kalan sağlık görevlilerinden h a s t a b a k ı c ı

ve hemşilere vb. personel için %65.9'a yükselmektedir. Doktorlarda
olumsuz tepki de var seçeneğinin oranı %32.9 iken, sağlık görevlilerinde
bu oran %25.8'dir. Olumsuz tepki çoğunlukta seçeneğinin oranı doktor
larda %4.4, s a ğ l ı k görevlilerinde ise %3.2'dir. C e v a p s ı z l a n n o r a n ı doktor
larda %5.3, s a ğ l ı k görevlilerinde %5.5'dir.

S a ğ l ı k Görevlilerinin Tepkileri f %

Tamamı Olumlu 447 65.90

Olumsuz Tepki de Oldu 175 25.80

Olumsuz Tepki Ç o ğ u n l u k t a 22 03.20

C e v a p s ı z 34 05.50

Toplam 678 100

Tablo 14. S a ğ l ı k Görevlilerinin Tepkileri

İ l g i l i tablonun incelenmesinden anlaşılacağı üzere sağlık görevlile
rinde doktorlara nazaran daha olumlu bir yaklaşım sözkonusudur. Bu
olumlu y a k l a ş ı m d a k i en önemli etkenin, din görevlilerinin doktorlara na
zaran sağlık görevlileri ile daha yakın bir ilişki içinde olmalan ve bunun
sonucunda da başarılı bir i l e t i ş i m i n g e r ç e k l e ş m e s i d i r . Doktora nazaran
s a ğ l ı k görevlisi hastalarla iç içe bulunmakta ve dolayısı ile din görevlisi
ile birlikte o l d u ğ u zaman fazlalaşmaktadır.

Bu yakın ilişki içinde din görevlisi kendisini ve hizmetini anlatma
f ı r s a t ı b u l a b i l d i ğ i gibi sağlık görevlisi için de din görevlisinin hizmetini
gözlemleyebilme f ı r s a t ı d o ğ m a k t a d ı r . Y a p ı l a n din ve moral hizmetlerinin
hasta ve kendi işi için bir olumsuz etken d e ğ i l , tersine kendi işini de ko
laylaştıran yardımcı bir hizmet olduğunu gören sağlık görevlileri tarafın-
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dan hizmet olumlu karşıianmıştu*. Nitekim gerek doktorlann, gerekse sağ

lık görevlilerinin tepkilerini aldığımız sorularda din görevlileri, ilk gittik
leri zaman bir olumsuz yaklaşımın gözlemlendiğini, hatta bu yaklaşımın

söz ve davranışlarla da ortaya konduğunu ancak hizmet ilerledikçe kendi
lerini takip eden personelin bu peşin fikirlerinden s ı y n l a r a k olumlu dav
ranışlara ve işbirliğine yöneldiklerini ifade etmişlerdir.

Doktorlar dışında kalan sağlık personelinin hizmetle ilgili olarak Din
görevlilerince belirlenen tepkileri, gruplandınlarak değerlendirilecektir:

a. Kendi Çalışmalarına Engel Olunma Endişesi: Sağlık görevlileri
nin tepkilerine ilişen bulgularda en fazla dikkat çeken husus kendi çalış-
malanna engel olacağı varsayılan noktalardır. Sağlık görevlileri din gö
revlilerine, din ve moral hizmetlerini yürüten din görevlilerinin ve verilen
hizmetlerin y a p a c a k l a r ı i ş l e r d e olumsuz veya engelleyici bir unsur olarak
karşılarına çıkacağını söylemişlerdir. Din görevlilerinin s a ğ l ı k görevlileri
tepkileri olarak b e l i r l e d i ğ i bulgulardan bu başlık altına alabileceklerimiz
a ş a ğ ı d a k i ş e k i l d e s ı r a l a n m ı ş t ı r .

B a ş b a ş a g ö r ü ş m e l e r e h e m ş i r e l e r i n k a r ş ı ç ı k m a s ı ; bunu zararlı te
lakki etmeleri/ Hastaneleri k i r l e t t i ğ i m i z söylediler/ Temizlik işlerinin ak
sadığını söylediler/ Din görevlisinin ziyaretlerinin kendi eksikleri ve ku
surlarının ortaya ç ı k m a s ı n a sebep olacağını düşünmekteler/ Uzun süreli
ziyaretlerle h a s t a l a r ı n y o r u l d u ğ u n u belirttiler/ Hastane personeli, din gö
revlisinin ziyaretleriyle ölümü hatırlatacakları düşüncesine sahipler, hal
buki bizim gözlemlerimize göre hastalarda böyle bir düşünce yok. Şayet
böyle bir ş e y o l s a y d ı , ölüm ve ahiretle ilgili sorular s o r m a l a r ı gerekirdi.
Bizim böyle bir gözlemimiz yok/ Kendilerinin hastalar t a r a f ı n d a n ikinci
sıraya atılacağı endişesi/ Hastanedeki hizmetleriyle ilgili problemlerin
d e ş i f r e e d i l e c e ğ i korkusu var/ H a s t a l a r ı n gereksiz yere rahatsız edildikle
ri düşüncesindeler/ Bu hizmetlerden d o l a y ı kendilerine daha fazla yük dü
şeceğini sanıyorlar/ Hastanelerde zaten dini açıdan kuvvetli personelin
b u l u n d u ğ u d o l a y ı s ı y l a böyle bir hizmete gerek b u l u n m a d ı ğ ı n ı belirttiler/
Genel olarak d e ğ i l de şahsi bir takım tepkiler, özellikle hemşirelerden/

Sözlü tenkit o l m a d ı , ama a l a y c ı t a v ı r l a r sergilendi.

Bu başlık altında altığımız bulgulardan, s a ğ l ı k görevlilerinin kendi
çalışmalanna engel olunduğunu düşüncesine sahip o l d u k l a r ı n ı n belirlen
mesinin yanında din görevlilerinin hizmetleri esnasında hastane içi bazı

problemlerin d e ş i f r e e d i l e c e ğ i n d e n e n d i ş e l e r i n i n ortaya ç ı k m a s ı da dikkat
çekicidir.

b. Din ve Moral Hizmetleri Organizasyonundan Kaynaklanan Prob
lemler: Hastanelerde din ve moral hizmetlerini yürüten din görevlilerine
göre sağlık görevlilerinin tepkilerinin bir bölümü de hizmetin organizas-
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yondaki eksikliklerden k a y n a k l a n m ı ş t ı r . Bu bölüm altma a l a b i l e c e ğ i m i z

s a ğ l ı k görevlileri tepkileri ş u n l a r d ı r .

Uygulamadan habersiz o l d u k l a r ı için kovmaya k a l k t ı l a r ! H a s t a n ı n

imamdan k o r k a c a ğ ı n ı söylediler! Din görevlisinin h a s t a l a r ı n korkabile-
c e ğ i k ı y a f e t l e r l e h a s t a n ı n y a n ı n a girmemesini istediler! Bayan hastalara
bayan din görevlisi talep ettiler! Din görevlilerinde bu işe gerekli yetenek
ve birikimin o l m a d ı ğ ı n ı söylediler! Din görevlisine, d ı ş a r ı d a n hasta ziya
retine gelen her hangi biri gibi d a v r a n ı l m a k t a d ı r ! Ziyaretlerin düzensiz
ve programsız olmasından yakındılar! Hastalara, h a s t a l ı k l a r ı n ı n kendi
kaderlerinin bir sonucu o l m a d ı ğ ı n ı n a n l a t ı l m a s ı n ı istediler! H a s t a n ı n din
lenme anında rahatsız edilmemesi! H a s t a l a r ı n her türlü i h t i y a c ı için ken
dilerinin yeterli o l d u ğ u n u söylediler! Hizmet uygulanmadan önce tüm
tedbirlerin a l ı n m a s ı g e r e k t i ğ i n i söylediler! G e c i k m i ş bir hizmet olduğunu
belirtenler oldu! Din görevlilerini sadece ölü işleri memuru olarak a l g ı l ı

yorlar! Hastanenin b a ş t a b i b i bile kurumumuzu Dinayet ş e k l i n d e telajfuz
edebiliyor! Dini konularda da kendilerinin telkinde b u l u n d u k l a r ı n ı söyle
diler! K ı s a bir süre içinde y a r a r l ı o l u n a m a y a c a ğ ı ! Moral için bile olsa
dinin a n l a t ı l m a s ı n d a n h o ş l a n m ı y o r l a r ! Böyle bir uygulama ve resmiyetin
den haberleri yok! Bu hizmete seçilen e l e m a n l a r ı n özel eğitim görmüş

olanlardan o l m a s ı n ı n y a r a r l ı o l a c a ğ ı belirtildi! B a z ı h a s t a l a r ı n , i n a n ç l a r ı

d o ğ r u l t u s u n d a y a ş a m a k i s t e d i ğ i n d e h e m ş i r e l e r i n buna engel olmak istedi
ğini sandıklarını, mesela su ile abdest a l m a s ı gereken bir hastaya su kul
lanamazsın diyen hasta b a k ı c ı l a r ı n ı n hastalar t a r a f ı n d a n zor duruma dü
şürüldüklerini belirttiler! Hastane yöneticileri sizi kabul ederse personel
kabul eder. Aksi halde personel de tepki gösterebiliyor! Hastaneden tar
taklanarak kovulduk.

Bu bulgularda k a r ş ı m ı z a ç ı k a n en önemli husus, hizmetin organizas
yonu sırasında hastanelerde diyalogun yeterli biçimde s a ğ l a n a m a m a s ı ve
din görevlilerinin tabir yerindeyse hastanenin k a p ı c ı l a n ile baş başa bıra-

kılmalandır. Din görevlileri bazı hastanelerde s ı r a d a n bir hasta ziyaretçisi
olar^ a l g ı l a n m ı ş ve kapıdaki hizmetliler tarafından içeri bile alınmamış

tır. îçeri alınma şansım elde edenler de ziyaret saati dışında hastanede bu-
lunduklanndan d o l a y ı hastanelerden k o v u l a b i i m i ş t i r . Bunlar, uç örnekler
gibi görünse de, hastanelerde y a p ı l a b i l e c e k bir ortak çalışma ile din gö
revlilerine geçici statü ile bile olsa kimlik s a ğ l a n m a s ı , hastanelerde g i r i ş -

ç ı k ı ş l a r d a k o l a y l ı k s a ğ l a y a c a k ve çıkabilecek tüm olumsuzluklann önüne
geçebilecektir. Dolayısı ile hizmetin yeniden planlanması aşamasında hu
kuki statüsünün sağlam bir şekilde belirlenmesinin y a n ı n d a din görevlile
rinin görev saatlerini içeren p r o g r a m ı n da her zaman hastanede bir görev
li bulunacak şekilde düzenlenmesi, hastane içinde hastaların istedikleri
zamanlarda u l a ş a b i l m e l e r i n i ve diğer hastaları rahatsız etmeden g ö r ü ş m e

lerini yürütebilecekleri bir görevli o d a s ı tahsisinin, özellikle de bir kimlik
belgesi düzenlenmesinin g e r e k l i l i ğ i ortaya çıkmaktadır.
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c. Siyasi Sebepler: S a ğ l ı k görevlilerinin tepkileri ile ilgili bulgular
içinde aynen doktor tepkilerinde olduğu gibi siyasi kaynaklı olanlara da
rastlandı. Bunlar ş u n l a r d ı r :

Bize hangi partiden g e l d i ğ i m i z i sordular/ Parti p r o p a g a n d a s ı için
gelindi zannedildi.

S a ğ l ı k görevlilerinin tepkilerini incelediğimiz zaman doktorların tep
kileriyle bir paralellik arz ettiğini gözlemlemek mümkündür. Bir görevli
mizin ifadesiyle, hastane yönetimi sizi kabul ettiğinde personel de kabul
eder. Din görevlilerinin hastanelerde personelle karşılaştıkları problemle
rin en önemli sebebi hizmetin başlangıç aşamasında gerek Diyanet İşleri
Başkanlığı'nın gerekse müftülüklerin S a ğ l ı k B a k a n l ı ğ ı ve hastane yöne-
tinıleri ile yeterli diyaloğu sağlayamamalan ve ortak bir çalışma yaparak
bir organizasyon ve program üzerinde mutakabat o l u ş t u r a m a m a l a r ı d ı r .

Din görevlileri ile sağlık görevlileri bir anlamda b a ş b a ş a b ı r a k ı l m ı ş ve
buraya kadar zikrettiğimiz problemlerin ortaya ç ı k m a s ı n a da zemin hazır

lanmıştır. Din görevlilerinin i l i ş k i içinde bulunduğu diğer bir grup olan
hastalarla benzer problemlerin yaşanmaması veya bu problemlerin en alt
seviyede k a l m a s ı bizi doğrulamaktadır.

4. Din ve Moral Hizmetlerine Yönelik Hasta Tepkileri

Din ve moral hizmetlerini yürüten din görevlilerinden a r a ş t ı r m a m ı z a

k a t ı l a n l a r , hastalarla ilgili olarak olumlu izlenimler a k t a r m ı ş l a r d ı r . Hasta
ların hizmetle ilgili olumlu d e ğ e r l e n d i r m e y a p t ı ğ ı n ı belirtenlerin o r a n ı ,

din görevlilerinin i l i ş k i içinde o l d u ğ u d i ğ e r hizmet grubu olan doktor ve
sağlık görevlilerine oranla oldukça yüksek ç ı k m ı ş t ı r . Din görevlilerinden
alman hasta tepkilerine ilişkin bulguları tabloda izledikten sonra değer

lendirmeye ç ^ ı ş a l ı m .

Hasta Tepkileri f %
Tamamı Olumlu 552 81.40

Olumsuz Tepki de Oldu 103 15.20

Olumsuz Tepki Çoğunlukta 7 01.00

C e v a p s ı z 16 02.40

Toplam 678 100

Tablo 15. Hasta Tepkilerinin D a ğ ı l ı m ı

A r a ş t ı r m a m ı z a k a t ı l a n din görevlilerinin %81.4'ü h a s t a l a r ı n t a m a m ı

n ı n hizmeti olumlu ve faydalı bulduğunu belirtmişlerdir ki bu hizmetin
aleyhinde olanlann g ö r ü ş l e r i y l e tamamen z ı t bir sonuçtur. Din görevlile
rinin %15.2'si hastalar içinden olumsuz tepki gösterenlerin de bulunduğu

nu belirtirken y a l n ı z c a %1'i hastalar içinde olumsuz tepki gösterenlerin
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çoğunlukta bulunduğunu söylemişlerdir. Bu görüş, 678 görevli içinde 7
kişiye aittir. Din görevlilerinin teklif ve öneriler bölümünde de belirttikle
ri gibi hastaların önemli bir çoğunluğu hizmetten memnuniyet ifade et
mişlerdir. Eleştiriler, sadece organizasyona yönelik olarak kalmakta, has-
talann din görevlilerinin şahsından ve kendilerine gösterdiği ilgiden
büyük memnuniyet duyduldan ifade edilmektedir. Ş i m d i de görevlileri
mizin hastalardan aldıkları eleştirileri gruplandırarak değerlendirmeye ça
lışalım.

a. Din Görevlisini Destek Olarak Kabullenmemekten Kaynaklanan
Tepkiler: Hastanelerde din ve moral hizmetlerini yürüten din görevlilerin
den araştırmamıza katılanların hasta tepkileri altında verdiği bilgilere
göre hastalann hizmete ilişkin tepkilerinin bir bölümü dini ve din görevli
sini yardım kaynağı olarak kabul etmemelerinden k a y n a k l a n m a k t a d ı r .

Hastalardan alınan tepkilerin bu başlık altında değerlendirebileceklerimiz

aşağıdaki şekilde sıralandı.

Ziyarete gittiğimizde bazı hastalar ölümlerinin yaklaştığını sandılar/

Din görevlilerine güvenmediklerini söylediler/ Şifanın doktor ve ilaçtan
geleceğini söylediler/ M a n e v i y a t ı z a y ı f olan bazı hastalar acaba o kadar
hasta mıyım ki, hoca geldi; telkin yapıyor veya refakatçisi öyle düşündü/

Dini telkinden endişe eden hastalar var/ Ağır hastalar ziyaret kabul etmi
yor/ Sebepsiz olarak din görevlisini reddeden hastalar var/ Hasta Önce
din görevlisini k a r ş ı s ı n d a görünce ürperdi, din olayına ve kavramlarına

yabancı, ısrarla yanına yaklaşıp konuştuktan sonra "Ben ne bileyim, ce
naze imamı sandım ölmek üzere olduğumu zannettim ve onun için kabul
etmedim" demişti. Ayrılırken ilk tavrı nedeniyle özür diledi/ Dinlemek is
temediler/ Görevlinin ne maçla geldiğinin bilinmemesinden kaynaklanan
tedirginlik ve korku gözlemlendi/ Din görevlisinin y a n l ı ş olarak ölümle
özdeşleştirilmesinden kaynaklanan menfi etki gözlendi/ Hoca, ölüm döşe

ğindeki hastaya ç a ğ r ı l ı r ş e k l i n d e tepkiler alındı/ Gayri Müslimler kerhen
dinledi (Hatay ilinden gelen bir formdaki bulgu)/ Bazı inançsız hastalar
duaya ve okumaya i n a n m a d ı k l a r ı n ı söylediler.

Bulgulardan anlaşılacağı üzere bir kısım hasta, dini ve din görevlisi
ni kendisine y a r d ı m k a y n a ğ ı olarak kabullenmemekte ve hizmeti redddet-
mekte veya gönülsüz katılmaktadır. Bulgular arasında özellikle dikkat çe
kici olan müslüman olmayan bir hastaya din ve moral hizmeti
sunulmasıdır. Müslüman olmayan bir hastanın müslüman bir adamım

kendisine yardım kaynağı olarak kabul etmemesi kadar tabi bir şey yok
tur. Burada tabii olmayan müslüman olmayan hastaya müslüman din gö
revlisi ile din ve moral hizmeti sunulmasıdır. Dolayısıyla gerek müslü
man olmayanların gerekse müslüman olduğu halde dini ve din adamını

yardım kaynağı olarak kabul etmeyenlerin hizmetlerden rahatsız olmala-
nnı önleyecek bir düzenlemeye gidilmesi gerekli görülmektedir. Çünkü
hizmette amaçlanan, olabildiğince fazla hastaya değil, ihtiyacı olan hasta
ya hizmet ulaştırmaktır.
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b. Organizasyondan Kaynaklanan Eksiklikler Nedeniyle Ortaya
Ç ı k a n Tepkiler: Araştırmamıza katılan din görevlilerinin hasta tepkileri
altında verdikleri bilgilerin bir bölümü de doktor ve sağlık görevlisi tepki
lerinde o l d u ğ u gibi organizasyonla ilgilidir. Hastalann organizasyonla il
gili tepkilerini verdikten sonra değerlendirmeye çalışalım.

Kadınlar, hanım din görevlisi istiyor/ B a z ı hastalar hizmetin ücret
k a r ş ı l ı ğ ı y a p ı l d ı ğ ı n ı s a n ı p b o r ç l a r ı n ı sordular/ Ç e ş i t l i mezheplerden olan
kişilerden bazılarının dini konulardan r a h a t s ı z o l d u ğ u g ö r ü l m ü ş t ü r /

Hasta ziyaretlerinin belli gün ve saatlerde y a p ı l m a s ı i s t e ğ i / Dinlenmeye
ihtiyacı olan hasta sohbete hazır olan hasta a y n ı k o ğ u ş t a o l d u ğ u için biri
ne faydalı olurken diğeri rahatsız olmuştur/ Kütüphane ve okumak üzere
kitap istediler/ Okuma ihtiyacını giderecek bir şey bulamadıklarını belirt
tiler.

Yukardaki bulgulardan h a s t a l a r ı n özellikle k a d ı n hastalara k a d ı n din
görevlisi istedikleri anlaşılmaktadır. Hastalara gönderilen din görevlileri
nin cinsiyetleri ile bilgilerin yorumunda da belirttiğimiz gibi, her ne kadar
hizmete k a d ı n din görevlilerinin gönderilmesi olumlu bir gelişme olsa da
sayı yetersizliği belirgin olarak karşımıza çıkmaktadır. Nitekim, bir çok
hastanede k a d ı n hastalara erkek din görevlileri hizmet vermek i s t e m i ş

ancak bazı olumsuzluklara sebep olmuştur. Görevliler, g ö r ü ş m e l e r d e bu
olumsuzluklara atıf yaparak kadın din görevlisi sayısının artırılıp kadın

hastalara muhakkak k a d ı n din görevlileri ile gidilmesini i s t e m i ş l e r d i r .

Hastalann beklentisi olarak da değerlendirebileceğimiz bir diğer tepki ise
din görevlilerinin hasta ziyaretlerinde kitap taleplerine cevap verememe
leri olmuştur.

Hastalar, görevlilerden kendilerine okumak için dini muhtevalı ki
taplar getirmelerini istemişler ve bu talepler karşılanamamıştır. Hizmetin
yeniden organizasyonunda görevlilere hastanelerde tahsis edilecek oda
larda muhakkak bir kitaplık kurulması ve hastaların bu taleplerinin müm
kün olduğunca yerine getirilmesi gerekli görülmektedir.

c. Diğer Sebepler: H a s t a l a r ı n bu başlıklar dışında kalan bazı tepkileri
de kaydedilmiştir. Biz bunları diğer sebepler başlığı altında değerlendir
meyi uygun bulduk.

Hastanelerin b a k ı m s ı z l ı ğ ı n d a n ş i k a y e t ediyorlar/ Avrupa'daki uygu
lamanın taklit edildiği inancına sahipler/ Benim derdimle ilgilenen yok
da nasihat etmek nasılsa çok kolay/ Din görevlisine siyasi ön fikir nede
niyle alerji d u y u l m a s ı / Ateist hasta da dahil olmak üzere hastalarla gö
rüştük beyefendi ve sempatik kişiliğinizi kullandığınız müddetçe takdir
edilirsiniz.
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Hastanelerde görev yapan din görevlilerinden a r a ş t ı r m a m ı z a k a t ı l a n -

lann b e l i r l e m i ş o l d u ğ u hasta tepkilerinin büyük bir bölümü doktor ve sağ

lık görevlilerinin tepkileri ile paralellik arzetmektedir. Din görevlilerinin
teklifler başlığı altında verdiği bilgilerden de yararlanarak hasta tepkileri
ni değerlendirdiğimizde farklılığın özellikle sosyal ihtiyaçlada yoğunlaştı

ğını görmekteyiz. Doktor ve sağlık görevlileri hastalann hastane ile bağ

lantılı olan veya şahsi bir takım problemlerinin v a r l ı ğ ı n a i l i ş k i n hiç bir
tesbitte bulunmazken hastalar özellikle bu yönlere dikkat çekmişlerdir.

Hastalar, kendilerine sunulan din ve moral hizmetlerinden zaman
zaman ekonomik ve fiziki bazı problemlerin a l t ı n d a ezildiklerinden dola
yı yararlanamamıştır. Herşeyden önce h a s t a l ı ğ ı n d a n kaynaklanan a c ı ve
ızdıraplan ile meşgul olan veya hastane masrafını nasıl ödeyeceğine iliş

kin kaygılan tüm ilişkilerinin önüne geçen bir hastaya din görevlisi n a s ı l

y a k l a ş a c a k ve moral tedaviyi nasıl uygulayacaktır. Bu tür sıkmtılan olan
insanlara tıbbi tedavinin bile tam bir etki yapamayacağını söylerken
moral tedavinin f a y d a l ı o l a c a ğ ı n ı söyleyebilir miyiz?

G.HASTANELERDE DİN VE MORAL HİZMETLERİ İÇİN UY-
GULAMA BASAMAKLARI

Din ve moral hizmetlerinin yeniden uygulamaya konması aşamasın

da kullanılacak olan modelin belirlenmesine k a t k ı s a ğ l a m a k d a a r a ş t ı r m a

m ı z ı n amaçlan a r a s ı n d a y d ı . Bulgulann y o r u m l a n m a s ı s ı r a s ı n d a g e l i ş t i r d i

ğ i m i z öneriler bu amacı gerçekleştirmeyi hedefledi. Ancak, böyle bir
uygulamanın hayata geçirilmesi sırasında tecrübe sahibi oİanlann da
somut önerilerinin a l ı n m a s ı , ve bu önerilerden yararlanılması gerekmek
tedir. Uygulama basamaklan o l u ş t u r u l u r k e n b a t ı uygulamalan tecrübesini
bir araya getiren Burton'un Hastanelerde Din ve Moral Hizmetleri
Program Geliştirme veYürütme '̂ isimli makalesinden istifade edilmiş
tir.

Biz de bu amaçla hastanelerde dini danışmanlık kurumlanm y e r l e ş

t i r m i ş o l a n l a r ı n tecrübeleriyle, araştırmamızdan elde ettiğimiz ülkemiz
şartlarım birleştirerek hastanelerde din ve moral hizmetlerinin yeniden
uygulamaya konması aşamasında atılacak adımlan belirleyen uygulama
basamaklan oluşturmanın yararlı olacağını düşündük. Bu basamaklar, din
ve moral hizmetlerinin yeniden uygulamaya konmasında izlenecek süreç
le birlikte yöntemi de içermektedir.

1. Din ve MoralHizmetleri İçin Planlama Grubu Oluşturma

Din ve moral hizmetlerinin yeniden uygulamaya konulabilmesi için
yapılacak ilk işlem bir planlama grubunun oluşturulmasıdu-. Planlama

51. Laurel Arthur Burton, Establishing and Implementing a Chaplaincy Program,
Chaplalnc7 Services in Contemporary Health Care, Illinois 1992.
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grubu, hizmetier yine Diyanet îşleri Başkanlığı tarafından organize edile
cekse bu kurum tarafından oluşturulabilir. Başkanlık dışında sivil bir ör
gütlenme vasıtasıyla organize edildiğinde ise hastane din ve moral hiz
metlerini yürütmek üzere kurulacak bir vakıf veya demek tarafından
planlama gmbu oluşturulmalıdır.

Planlama grubunun oluşturulmasında, çeşitli din ve mezhep temsilci
lerinin belirli oranlarda temsil edilmesi, konuya ilgi duyan heİumierin ve
hemşirelerin, din psikolojisi ve din eğitimi alanında çalışmalar yapan ila-
hiyatçılann, hizmetlerin finansmanına katkı sağlayabilecek sahip vakıf,
demek, sendika vb. sivil örgüt temsilcilerinin de bulunmasına dikkat edil
melidir.

Bununla birlikte hizmetin daha önceki uygulama döneminde rol alan
Sağlık Bakanlığı ve Diyanet İşleri Başkanlığı'nın ilgili birimlerinden de
temsilcilerinin bulunması gerekli görülmektedir. Bu arada her iki kurum
hukuk müşavirliklerini temsilen bulunacak hukukçular tarafından da hiz
metinuygulanabilmesi için gerekli hukuki düzenlemeler yapılacaktır.

Oluşturulan planlama grubu, kendi içinde çalışma gruplanna ayrıla
rak daha sonraki safhalarda yapılması gereken işlemleri yerine getirecek
tir.

2, Uygulama Çatısı Oluşturma

Oluştumlan planlama grubunun bu aşamada yapacağı işlem, hastane
lerin dinle ilişkili özel ihtiyaçlarına din ve moral hizmetlerinin katkıda
bulunacağı alanları tesbitetmek ve bu ihiiyaçlann giderilmesinde hizmet
lerin göreceği işlevleri belirlemektir. Hastanelerde oluşturulacak Din ve
Moral Hizmetleri birimlerinin rollerini belirlemek de uygulama ç a t ı s ı n ı n
o l u ş t u r u l m a s ı a ş a m a s ı n d a planlama grubunun yapacağı işlemler arasında
dır. Bu aşamada din ve moral hizmetlerini yürüten din görevlileri için,
dini temsil, dini yardım uzmanı, dini danışma, ruhsal yardım uzmanı, din
eğitimcisi v.b.. rollergözönünde bulundurulabilir.

Uygulama çatısının oluşturulmasında şu basamaklar takibedilebilir:

Birinci Basamak: Her hastanede çeşitli dinlere mensup hastalara,
kendi dinlerini temsil eden din görevlilerince ziyaret imkanını sağlamak
tır. Bu, dini yardımın ilk basamağıdır. Çünkü hastalara kendi inandıklan
dinin yardımım sağlayacak bir din görevlisi tarafından ziyaret imkanımn
sağlanamaması durumunda diğer basamakların bir anlamı olmayacaktır.
Bu imkanının sağlanabilmesi için ilgili çalışma grubunca ihtiyacı belirle
meye yönelik çalışmaların yapılması gerekmektedir. Örneğin kanserli
hastalar, yanık tedavisi görenler, veremli hastalar. Özürlü hastalar vb.
gruplar üzerinde din ve moral hizmetlerinin etkilerini ayn ayrı inceleyen
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çalışmalar, hastane yöneticilerini hizmetin yararlan üzerinde düşünmeye

sevkedecek ve olumlu etki yapacaktır.

İkinci Basamak: Hastalara din görevlisi ziyareti imkanı sağladıktan
sonra geçilecek basamak, bu ziyaretlerin gönüllü din görevlileri vasıtasıy

la hemen başlatılmasıdır. Ziyaretlerdegörev alacak ilk görevlilerin gönül
lülerden oluşturulması, yürütülen hizmetlerde memur zihniyetiyle yapılan

çalışmalarda görülen bir takım aksaklıklann önüne geçilmesini sağlar. Bu
ilk gönüllüler, amatör bir ruhla yürüttükleri hizmetlerle, hastane yönetim
leri, hekimler ve hastalarla din görevlileri arasında olumlu bir ilişkinin

kurulmasını sağlayacaktır. Bu şekilde kurulacak baanlı iletişimle, hizmet-
lerlede ortaya çıkabilecek olumsuz tavırların önüne geçilmiş olacaktır.

Üçüncü Basamak: Hastanelerde sürekli bulundurulan din görevlisi
veyadin görevlileri ile yürütülen bir din ve moral hizmetleri uygulaması

na geçiş sürecinin başlatılmasıdır, bu süreçte, görevlilerin bağlı olduğu

kurum, belirleyeceği görevlileri hastanelerde sürekli olarak bir din görev
lisi bulunacak şekilde görevlendirecektir. Dönüşümlü görevlendirmelerle
hastanede yirmidört saat bir din görevlisinin bulunması sağlanacaktır. Bu
basamakta, hizmet yapan din görevlilerinin görev alanları, yapabilecekle
ri ve yapamayacakları işler, hastane yönetimleriyle yapılacak karşılıklı

görüşmelerle hazırlanan yönetmelik ve yönergelerle kesin sınırlarla belir
lenmesi gereklidir. Bu belirleme, hastane yönetimleriyle çıkabilecek ihti-
laflann önüne geçecektir.

Dördüncü Basamak: Hastanalerde din ve moral hizmetlerini yürüten
ve organize eden tam teşekküllü bir servisin oluşturulmasıdır. Bu samakta
oluşturulan din ve moral hizmetleri servisinin yöneticisi, görevlendirilen
elemanlar içinden ilahiyat alanında yüksek öğrenim sahibi olanlar arasın

dan seçilmelidir. Uzun vadede, bu servislerde görevlendirilecek yönetici
ler, hizmet alanlanyla ilgili lisansüstü eğitim almış olanlar arasından seçi
lebilir.

3. Din veMoral Hizmetlerinin Uygulama Aşaması

Din ve moral hizmetlerinin uygulama aşamasında planlama grubu
nun yapması gereken işlerin başında hizmetler için gerekli maddi deste
ğin sağlanması gelmektedir. Budestek, Diyanet işleri Başkanlığı'mn hiz
metlerini desteklemek amacıyla kurulan Diyanet Vakfı ve şubeleri

tarafından sağlanabileceği gibi din hizmetleri veren görüllü kuruluşlar ta
rafından da sağlanabilir. Görevliler ve verecekleri hizmetlerin finansma
n ı n a ihtiyaç duyulmasının yanında hizmet amaçlarının içinde yer alan
sosyal amacın gerçekleştirilmesi de güçlü bir maddi desteğe ihtiyaç duy
maktadır. Başlangıçta mevcut kadrolu görevlilerden yararlamiması fi
nansman ihtiyacını zorunlu kılmayabilir. Ancak, bu hizmetlerin profesyo
nelleşmesi sürecinde maddi destek ihtiyacı giderek daha fazla kendini
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gösterecektir. Özellikle yurdumuzdaki sağlık sigortası sisteminde, vatan
daşların bir bölümünün sigorta kapsamı dışında bulunması sebebiyle has
tane ve ilaç masraflarım karşılamakta sıkıntı çektikleri gözlenmektedir.
Sıkıntı ve ihtiyaç içindeki bu hastalann hizmet alanı kapsamına alınarak
ihtiyaçlarının belli ölçülerle de olsa karşılanması, sunulan moral hizmet
lerin olumlu neticelenmesinde önemli bir faktör o l a c a k t ı r . Tüm bu etken
ler sebebiyle hizmetler için güçlü bir madde kaynağa ihtiyaçduyulmakta
dır.

Bu aşamada uygulanacak ikinci basamak ise uygulamaya yönetim
desteği sağlamaktır. Uk aşamadan itibaren din ve moral hizmetlerin iyürü-
ten din görevlilerinin sevk ve idaresiyle ilgili bir birim oluşturulması ihti
yaç olarak karşımıza çıkmaktadır. Halen, konu ile ilgili birim Diyanet İş
leri Başkanlığı'nda Din Hizmetleri Dairesi İrşat Hizmetleri Şube
Müdürlüğü, taşra teşkilatında ise müftülüklerdir. Uzun vadede, Başkanlık
nezdinde ve taşra teşkilatında hizmete yönetim desteği sağlayacak birim
lerin oluşturulması gerekecektir.

Uygulama aşamasının üçüncü basamağı din ve moral hizmetlerine
dini kurum desteğinin sağlanmasıdır. Dini kurum desteği iki yönlüdür.
Desteğin birinci yönünde din ve moral hizmetlerini yürütecek elemanlan
yetiştiren kurumlar durmaktadır. Hastanelerde yürütülen din ve moral
hizmetleri, kendi elemanlanm yetiştiren bir eğitim kurumuna ihtiyaç duy
maktadır. Bu noktada ise karşımıza İlahiyat Fakültelerinin branşlaşma ih
tiyacı çıkar. Dini danışmanlığın, farklı hizmet alanlanndaki istihdam im-
kam da gözönünde bulundurularak İlahiyat Fakültelerinin programlan
yeniden gözden geçirilmeli ve bu alanla ilgili yeni düzenlemelere gidil
melidir.

Uygulamada son yapılacak işlem, din ve moral hizmetlerinin yönel
diği alanı belirlemektir. Iş belirleme olarak da isimlendirebileceğimiz bu
aşamada hastanın gereksinimlerinin, bu gereksinimler için yerine getiril
mesi gerekli görevlerin ve bu görevleri yerine getirecek personelin nite
liklerinin belirlenmesi gerekmektedir. İlahiyat Fakültelerindeki dini da
nışmanlık alanı, hastanelerde yürütülen din ve moral hizmetleri ile ilgili
problemleri çalışma konusu yaparak hizmetlere olumlu katkı sağlayacak
tır.

SONVÇ VE DEĞERLENDİRME

Hastalara verilecek olan din ve moral hizmetlerinin de dini danış
manlık içinde ayn bir alam oluşturduğu, yardım kaynaklan arasında dini
inancı bulunduran hastalara din ve moral hizmetlerinin verilmesinin insa
ni bir hak olduğu araştırma sonucunda ortaya konmuştur. Araştırmamızda
bu insani hakkın, batı ülkelerinde farklı kullanılış biçimlerine ilişkin tes-
bitlere de yer verilmiştir. Bu tesbitlerden sonra ülkemizde de bu hakkın
kullanımını amaçlayan uygulama ile ilgili olarak din ve moral hizmetleri-
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ne katılan din görevlileri üzerinde yaptığımız empirik araştırma ve belge
ler ışığında değerlendirme yapmamıza yardımcı olacak neticelere ulaşıl

maya çalışılmıştır. Bu empirik araştırma neticesinde şu sonuçlar elde edil
miştir.

1. Yatarak tedavi gören hastalara yönelik olarak din ve moral hiz
metleri sunan din görevlilerinden önerdi bir bölümü erkeklerden oluş
maktadır. Hizmetlerde kadın din görevlileri yer almış olsa da hastaneler
deki kadın hastalara hizmet götürmede yetersiz kalmışlardır.

2. Hizmeti yürüten din görevlilerinin önemli bir bölümü mesleklerin
de 11 yıl ve üzeri hizmeti bulunanlardan oluşmuştur. Bu grupta yer alan
görevlilere ait oran, Başkanlık'ta aym grupta yer alan tüm görevlilerin
oranına göre hayli yüksek çıkmıştır. Bu da bizi hizmet için eleman seçi
minde mümkün olduğunca tecrübeli elemanların tercih edildiği sonucuna
ulaştırmaktadır.

3. Hizmeti yüıliien din görevlilerinin büyük bir kısmı İmam-Hatip li
sesi mezunu olan İmam kadrosundaki görevlilerden oluşmuştur. Hizmet
te, öncelikle dini yüksek öğrenim mezunlarının yer alması öngörülmüş

ken bu gerçekleşmemiştir. Yine hizmette sürükleyici pozisyonda
bulunması gereken müftü ve vaizlerdende yeterince yararlanılmamıştır.

4. Din ve moral hizmetlerinde amaçlar başlangıçta net olarak tespit
edilmemiş, yapılan yazışmalarda yer alan parça parça bilgilerden tıbbi ve
insani amaç olarak iki yönlü bir amacın olduğu tarafımızdan belirlenmiş

tir. Ancak uygulama sonucunda araştırmamıza katılan din görevlilerinin
amaç önerileri birleştirildiğinde amacın yeniden tesbit edilmesi ihtiyacı

ortaya çıkmıştır. Bu öneriler ışığında hastanelerde yürütülecek din ve
moral hizmetlerinin amacı şu şekilde belirlenmiştir.

Hastanelerdeki din ve moral hizmetlerinin a m a c ı ; h a s t a l a r ı n

kendi istek ve talepleri çerçevesinde, içinde bulundukları özel
şartlar da göz önünde bulundurularak, i n a n d ı k l a r ı dinin inanç
esaslarıyla ilişki kurmalarını; inandıkları değerler çerçevesinde
hastane içinde de yaşamalarını, ibadet ve dua etmelerini; içinde
bulunduldarı konumlara göre gereken dini bilgilere kavuşturul

malarını; ihtiyaç içinde bulunan, çaresiz durumda o l a n l a r ı n ihti
y a ç l a r ı n ı n giderilmelerini s a ğ l a y a r a k h a s t a l ı k l a r ı n d a n kaynakla
nan problemlerini a ş m a l a r ı n d a y a r d ı m c ı olmak ve psikolojik
destek sağlamak, bu suretle de patolojik İ y i l e ş m e l e r i n e k a t k ı d a

b u l u n m a k t ı r .

A r a ş t m n a n ı n b u l g u l a r ı n d a , dini amaçlann, inanç, dini yaşantı, dini
kurumlar ve dini bilgilendirme boyutlannın bulunduğu çıkan sonuçlar
arasında yer almıştır.
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Din ve moral hizmetlerinin b a ş l a n g ı ç a ş a m a s ı n d a s u n u l m a s ı öngörü
len muhtevanın belirlenmesi, hizmeti yürüten görevlinin insiyatifme b ı r a

k ı l m ı ş t ı r . Her ne kadar B a ş k a n l ı k ç a belirlenen genel ilkeler çerçevesinde
müftülüklerce programlar y a p ı l m ı ş ve büyük oranda u y g u l a n m ı ş s a da,
program çerçevesinde yer aJan konular ve işleniş biçimleri ile hizmet için
belirlenen amaçlar a r a s ı n d a uyumsuzluklara r a s t l a n m ı ş t ı r . Tevekkül,
kader, kaza, sabır gibi kavramların hangi hastalara n a s ı l s u n u l d u ğ u n a i l i ş

kin net bilgilere sîihipolmamakla birlikte, bazı doktor, sağlık görevlisi yp
hasta tepkilerinden a n l a y a b i l d i ğ i m i z k a d a r ı y l a özellikle bu hizmette işlen

mesi gereken konular ve işleniş biçimleri ile ilgili bir rehber k i t a b ı n bu
lunmamasından kaynaklanan problemler y a ş a n m ı ş t ı r . Bu problemleri ge
nellemek mümkün d e ğ i l d i r . Görevlilere dayanarak y a p t ı ğ ı ı m z

a r a ş t ı r m a d a n elde edilen bilgiler, genel itibarıyla muhteva ve amaç arasın

da bir uyumun olduğunu göstermektedir.

6. Din görevlilerinin hastanelerde din ve moral hizmetlerini, tek kişi

lik odalarda hastalarla b a ş b a ş a g ö r ü ş m e veya birden fazla hastanın yattı

ğı koğuşlarda grupla görüşme görüşme metodlarmı kullanarak yürüttükle
ri tesbit edilmiştir. Birden fazla hastanın bulunduğu odalarda grupla
görüşmenin ciddi sıkıntılar ortaya çıkardığı belirlenmiştir. Grup içinde
hizmeti kabul etmeyen hastaların bulunması rahatsızlık yaratmıştır. Hatta
bu hizmetler sırasında hıristiyan bir hastaya bile müslüman din görevli-
since din hizmeti götürülmüştür.

Saat ve günlere bağlı programlar, özellikle hastalar tarafından yoğun

eleştiri almıştır. Hastalar, bu hizmetlerin din görevlisinin istediği saatler
de hastanın ihtiyaç duyduğu anlarda gerekli olduğunun altını çizerek has
tanelerde sürekli bir cün görevlisi bulunabilecek ş e k i l d e p l a n l a m a n ı n ya
pılmasını ve hastane içinde istenilen zamanda din görevlisine
ulaşılabilmesi amacıyla din görevlisine oda tahsisisinin gerekli olduğunu
belirtmişlerdir.

Aynı ihtiyaçlar din görevlileri tarafından da belirlenmiştir. Bu açılar

dan kullanılan yöntemlerin, amaçlan g e r ç e k l e ş t i r m e d e b a z ı s ı k ı n t ı l a r l a

beraber olumlu olduğu sonucuna v a n l m ı ş t ı r .

7. Kamuoyunda yapılan tartışmalarda fikir bildiren hekimlerin ve
hastanelerde hizmeti gözlemleyen hekimlerin çoğunlukla olmasa bile ya-
nya y a k ı n bir oranda hizmete karşı oldukları araştırma sonucunda belir
lenmiştir. Mevcut sağlık sistemi içinde faydalı olamayacağıdıastanm din
ve moral hizmetlerine tıbben ihtiyacının bulunmadığı, din görevlilerinin
bu hizmeti yürütebilecek yetenek ve birikime sahip olmadığı ve uygula
manın insani değil siyasi endişelerle başlatıldığı hekimlerin karşı çıkış ge-
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rekçeleri arasında yer almıştır. Formlann incelenmesi neticesinde b a z ı

din görevlilerinin hekimlerle b a ş a r ı l ı bir ş e k i l d e i l e t i ş i m kurarak kendisini
ve yaptığı işi anlatabildiği takdirde bu tepkilerin önüne g e ç i l e b i l d i ğ i belir
lenmiştir.

8. Hastanelerde hizmeti gözlemleyen s a ğ l ı k görevlilerinin önemli bir
bölümünün olumlu y a k l a ş ı m l a n tesbit e d i l m i ş ve sağlık görevlilerinde
olumsuz tepki gösterenlerin o r a n ı n ı n hekimlere nazaran daha az olduğu

sonucuna u l a ş ı l m ı ş t ı r . S a ğ l ı k personelinin bu olumlu t u t u m l a r ı n d a din gö
revlileriyle daha yakın bir ilişki içinde bulunmalarının önemli bir etken
o l d u ğ u b e l i r l e n m i ş t i r .

9. Gerek kamuoyu t a r t ı ş m a l a n n d a ve gerekse bizim a r a ş t ı r m a l a n m ı -

z ı n sonuçlannda hastalann çok yüksek bir oranda hizmeti b e n i m s e d i ğ i ve
olumlu yaklaştığı görülmüştür. Çok az oranda k a r ş ı l a ş t ı ğ ı m ı z tepkiler de
daha çok hizmet organizasyonundan kaynaklanan eksikliklere yönelik ol
muştur.

10. Tüm bulgulann d e ğ e r l e n d i r i l m e s i sonucunda, hastanelerde din
ve moral hizmetlerinin yatarak tedavi olan hastalardan, dini kendisi için
yardım kaynaklarından birisi olarak kabul edenler için bir ihtiyaç o l d u ğ u ,

bu ihtiyacın giderilmesine yönelik yeni bir organizasyonun amaç, muhte
va ve yöntemlerle birlikte yeniden uygulamaya k o n u l m a s ı n ı n g e r e k l i l i ğ i

b e l i r l e n m i ş t i r .
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DIRAR B. AMR VE MU'TEZİLE'NIN TEŞEKKÜL
SÜRECİNDEKİ YERİ

Dr,Osman AYDINLI

G İ R İ Ş

Mu'tezile mezhebi açısından. Vasıl b. Atâ (131-748) ve Amr b.
Ubeyd (144/761)'den sonraki dönemde önemli bir bilgi boşluğu bulun
maktadır. Bu dönem Mu'tezile t a r a f ı n d a n V a s ı l ' m daîleri ile doldurulma
ya çalışılsa da, onların dikkate d e ğ e r g ö r ü ş l e r i b u l u n m a m a k t a d ı r . Bu se
beple felsefe kitaplarının İslâm dünyasına yoğun bir şekilde girmeye
başladığı bu ortamın güçlü bir ismi doğurması kaçınılmazdı. Bu noktada
daha çok Basra ilim ve fikir çevresiyle alâkalı bulunan ve Ebû'l-Hüzeyl
Allaf (227/841)'dan önce Basra ilim meclisinin b a ş k a n ı olarak kabul edi
len Dırar b. Aınr (200/815) ismi büyük bir önem arzetmektedir.

D ı r a r b. Amr'm h a y a t ı , ilmi kişiliği ve Mu'tezile içindeki yerini tes-
bit etmeden önce, etkin faaliyet yürüttüğü Harun Reşid (198/809) döne
minin sosyal, siyasal ve kültürel durumuna göz atmak istiyoruz.

Harun Reşid (193/809) dönemi, Abbasî devletinin siyasî yönden en
güçlü olduğu ve maddî refah düzeyinin oldukça yüksek seyrettiği bir dö
nemdir'. Bu dönemde Abbasî devleti, s ı n ı r l a n itibariyle g e n i ş l e m i ş ; idarî
ve malî yönden güçlenmiştir^ Bu güç ve maddî refah beraberinde i s r a f ı

da getirmiş; gayr-i ahlakî durum yaygınlaşmış ve devletin başkenti Bağ

dat köle ticaret merkezi haline g e l m i ş t i r ^ .

Harun Reşid (193/809) iktidannın ilk yıllannda Fars asıllı olan Ber-
raekî ailesinden Yahya b. Halid (188/805)'i vezirlik makamına getirmişti.

Bu şahıs, iki oğlu Fazi ve Ca'fer'le birlikte devlet idaresinde söz sahibi

1. Suyutî, Tarihu'l-Hulefa, Kahire 1305,286.
2. Muhammed b. Ali b. Tabaiaba tbn Tıktaka, el-Fahri fil-Adoâbi's-Suitaniyye ve'd-

Düveli'l-îslamiyye, Beyrut trz., 195; Ebu Muhammed Ahmed b. A'sâm el-Kufı
(314/926). FUtuh, Beyrut trz. IV. 403.

3. Cahız, Kûû&u7-//û>'^vdn, Kahire 1965,111.75.
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o l m u ş t u ^ . Fakat çok geçmeden Harun er-Reşid'in Bermekî ailesiyle olan
ilişkileri bozulmuş ve 187/803'de veziri Ca'fer b. Yahya b. Halid'i
Enbar'da ö l d ü r t m ü ş t ü r ^ . Vezirlik yaptıklan dönemde Bermekî ailesi,
siyasî arenada etkin olduğu ölçüde ilmî hayata da damgasım vurmuştur.

Nitekim Yahya b. Halid el-Bermekî'nin düzenlediği aşk üzerine yapılan

bir tartışma meclisine Ebu'l-Hüzeyl (227/841), Nazzam (221-835), Bişr
b. Mu'temir (210/825), Sümame b. Eşres (213/828), Ali b. Misem (184/
200?) ve Hişam b. Hakem (190/805) gibi Mu'tezile ve şîa'ya mensup
bazı kişiler katılmıştır^. Bu dönemde ilim ve sanata önem verilmiş; halife
ve devlet ricali, fakihlere, kadılara, şairlere, ilim ve fikir adamlanna rağ

bet g ö s t e r m i ş l e r d i r ^

Harun Reşid (193/809) döneminin en belirgin özelliklerinden birisi
de, tercüme faaliyetinin yoğunluk kazanmış olmasıdır. Halife, Süryani
asıllı olan Yuhanna b. Masaveyh® (243/857)'i tercüme heyetinin başına

getirerek eski tıp kitaplarından oluşan bazı eserleri tercüme ettirmekle gö
revlendirmiştir'. Harun Reşid, Haccac b. Yusuf b. Matar'a Oklid'in Vsul
el-Hendese''s\m de ikinci kez- daha mükernmci bir şekilde, tercüme ettir-
miştir'®. Bu faaliyetlerin bir parçası olarak Ömer b. Femıhan et-Taberî ah-
kamu'n-nucum konusunda a r a ş t ı r m a l a r y a p m ı ş ; birçok eser tercüme
etmiş; önceleri Yahya b. Halid el-Bermekî (188/805), sonra da Fazi b.
Sehl (202/817) tarafından destek görmüştür". Yine bu dönemde Yahya b.
el-Bitrîk (200/815) tarafından Yunanca'dan tercümeler yapılmıştır'^. Gö
rüldüğü gibi, Harun Reşid, ilmi uyamşda ve tercüme faaliyetlerinin art-
masmda oldukça önemli bir rol üstlenmiştir.

4. İbn A'sâm,IV,402; Nahide Bozkurt, Halife Me'mun Dönemi vetslam Kültür Tari
hindeki Yeri, Basılmamış Doktora Tezi, Ankara 1991, 8 vd.

5. Halife b. Hayyat (240/854), Tarihu Haîifet b. Hayyat el-Asferî, R. Baki b. Halid.
thk. Süheyl ^kkar, Beyrut 1414/1993, 375; İbn A'sâm, IV, 425; Cahşiyarî, Kita-
bu'l-Vüzera ve'l-KUitab, Thk. Mustafa es-Sekka-Ibrahim el-Ebyarî-Abdu'l-Hafız
Şelbi, Kahire 1357/1938,234.

6. Ebu'l Hasan Ali b. Hüseyin b. Ali el-Mesudi (346/957), Murucu'z-Zeheb ve Meadi-
nu'l-Cevher, thk. Muhammed Muhyiddin Abdulhamid, Beyrut 1988, III, 380.

7. tbn Tıktaka, 196.
8. Hbu Zekeriyya Yuhanna(veya Yahya) b. Masaveyh,Süryani idi ve Cündişapur eko

lünün tabiblerindendi. B a ğ d a t ' a Me'mun döneminde geldi; Me'mun onu, 215/830
yılında Beytü'l Hikme'nin b a ş ı n a getirdi. Mu'ta-sım, Vasık ve Mütevekkil dönemle
rinde de hizmette bulundu. Huneyn b. Ishak onun öğrencilerindendi. Reşid'le çağ
daş olduğu tezini sadece İbn Cülcül ileri sürmektedir. Onagöre başta Harun olmak
üzere Emin, Memun ve Mütevekkil döneminde hizmette bulunmuştur. 30 eseri oldu
ğu rivayet edilmektedir. B a z ı eserleri; E d e h u ' ı - T a b i b , Kitaba'l-Burhan, Kitaba'l-
B a s ı r a vb.-bkz. îbn Cülcül (399/1009), Tabakatu'l-Etıbba ve'l-Hukema, thk. Fuad
Seyyid, Beyrut 1405/1985, 65, İbn Ebî Usaybia, Uyunu'i-Enbai ve Tabakatu'l-
Etıbba. şerh-thk. Dr. Nizar Ruza. Beyrut trz., 246-255.

9. ibn Cülcül, 65; İbn Kıftî (646/1248), Cemaleddin Ebi'l-Hasan, thbaru'l-Ulema bi
Ahbari'l-Hukemâ, Kahire trz., 249.

10. ibn Nedim, Fihrist, tik. eş-Şeyh İbrahim Ramazan. Beyrut 1415/1994,302.
11. ibn Kıftî, 161 vd.
12. ibn Cülcül, 67.
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Harun Reşid döneminde etkin olan Dırar b. Amr'ın daha çok Basra
ilim ve fikir çevresiyle alâkalı olduğu anlaşılmaktadır.Basra şehri, Bağ

dat'ın ilim merkezi haline gelmesinden önce Irak bölgesinde, ilmi faali
yetlerin yoğunlaştığı bir merkez görünümündedir. Yaklaşık olarak 61/
680'den sonra dikate değer itikadî tartışmaların yapıldığı bir merkez olan
Basra'da büyük alimler yetişmişti. Dırar b. Amr'ın yaşadığı dönem ise,
Sufyan es-Sevıi (161-777)'^ Sufyan b. Uyeyne (197/813)''*, Malik b.
Enes (179/795), Muhammed b. Idris eş-Şafii (204/819)'̂ , gibi hadis öğre
timiyle, haber nakliyle ve hükümleri nassa dayandırmakla uğraş veren
Ashabü'l-Hadis'®; Ebu Hanife (1150/767), Muhammed b. Hasan eş-

Şeybanî (1189/8015), Ebu Yusuf (182/798), Züfer (158/775) ve Bişr el-
Merisi (218/833) gibi şahıslann teşekkül ettirdiği Irak ehli de denen As-
habu'r-Rey'"' arasındala mücadelenin yoğunlaştığı bir dönemdir. Re'y
ehli, Abbasîlerin kuruluş yıllanndan itibaren uzun bir süre pek çok kadı

lık görevini ellerinde bulundurmuşlardı. Öyleki, Harun Reşid, Bağdat'ta

başkadıhk makamına Ebû Yusuf 0182/798)'u a t a m ı ş t ı ' ® . Basra ve Bağ

dat'ta bulunan Mu'tezilî d ü ş ü n ü r l e r ise, -istisnalar dışında- genel anla
mıyla re'y ve kıyas lehine" karşı bir tavır sergiliyorlardı.

A.HAYATI VE İLMİ KİŞİLİĞİ

L Hayatı

Kaynaklann v e r d i ğ i b i l e ğ i y e göre Dırar b. Amr, Küfe asıllı Katafân"
kabilesine mensub bir araptır ve Kûfe'de dünyaya gelmiştir. Onunla il
gili rivayetler karşımıza birden fazla Dırar b. Amr ismi çıkarmakta-

13. K^'hi^Kabulu'l-Ahbâr ve Ma'rifeti'r-Rical, D a n ı ' l - K ü t U b i M - K â h i r e , Yazma, Musta-
lah 14 m. (110 varaka). 109 vd.; Ebû Ca'fer et-Tusî, ihtiyar Ma'rifeti'r-Rical el-
Ma'ruf bi Ricali'l-Keşşî, Tik. Mîr Dâmâd el-Esterâbâdî, ıhk. Seyyid Mehdi er-
Recaî, Müessesetü Ali Beyt 1404, II, 690 vd.

14. Ka'bi. 99 vd.; Ebû Ca'fer et-Tusî. H, 689.
15. Şehristanî, el-Milel ve'n-Nihal, Neşr. Muhammed Fehmi Muhammed,Beyrut 1990/

1410,1,245.
16. Hadis taraftarlanmn teşekkül süreci, iman anlayışları, Re'y Taraftarlarıyla ilişkileri

ve İslam düşüncesindeki yeri için bkz. Sönmez Kutlu, islam Düşüncesinde Hadis
Taraftarları veiman Anlayışları, Basılmamış Doçentlik Tezi,Ankara 1997.

17. Şehristanî, 1,245-246.
18. Halife b. Hayyat, 374; Ukaylî, II. 222.
19. Ebu Ömer Yusuf İbn Abdilber en-Nemerî el-Kurtubî Endelusî, Camiu'l- Beyane'l-

llm ve Fazlihi vema Yanbaği fi Rivayetihi ve Hamlihi. H.463, Beyrut trs., II,62-63;
İbn Hazm, el-lhkâm fî Usûli'l-Ahkâm, Beynıut trz., II,514.

20. Aslen Küfe asıllı olan Katafân, BenuKatafan b. Sa'd b. Kays Aylan b. Mudârkabi
lesi olarak bilinir. Bu kabileye mensup olarak bilinen bazı kişüer, Kûfe'den
Basra'ya gelerek yerleşenlerdir. Bkz. Sem'ani (562/1166), el-Ensab, tkd. Abdullah
Amr el-Barrudî, Beyrut 1988, IV, 302; Ebu Muhammed Ali b. Ahmed b. Said b.
Hazm el-Endelusî, Cemhereiü'l-Ensabı'l- Arab, ihk. Komisyon. Beyrut 1403/1983,
249; Ebu'l-Fazi Muhammed b. Tahir İbn Kayseranî (507/1114), el-Ensabu'l-
Multefıkâ, 115; İbn Esir, el-Lübâb ft Tehzibi'l-Ensab. thk. Hüsameddin el-Kudsî,
Kahire 1356-1357,11.175.
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d ı r ^ L Esas konumuzu t e ş k i l eden D ı r a r b. Amr'ın, Vasıl b. Ata ve Amr b.
Ubeyd gibi kişilerle; Ebû'l-Hüzeyl Allaf ve Bişr b. el-Mu'temir (210/
825) gibi k i ş i l e r a r a s ı n d a k i nesle ait olduğu anlaşılmaktadır. Bu durumda
D ı r a r b. Amr'ın hicrî II. yüzyılın başlarında doğmuş olması ihtimali güç
kazanmaktadır.

Dırar'ın Vasıl'ın döneminde y a ş a d ı ğ ı " , hatta önceleri V a s ı l b. Ata
(131/748)'nın öğrencilerinden" ya da ashabından" olduğu halde, sonralan
insan fiilleri (Halku'l a'mâl) ve kabir a z a b ı n ı n inkan k o n u l a r ı n d a ona mu
halefet e t t i ğ i " ve cebr i n a n c ı n ı tercih e t t i ğ i " rivayet edilir. E ğ e r gençlik
yülannda Basra'da b u l u n m u ş s a , V a s ı f l a k a r ş ı l a ş m a l a r ı ve ondan ders al
ması muhtemeldir. V a s ı l ' ı n ö ğ r e n c i s i / d a î s i Osman e t - T a v ı l ' i n daî olarak

21. Kaynaklarda D ı r a r b. Amr ismiyle yer alan şahıslar şunlardır:

a) Dırar b. Amr b. Malik b. Zeyd ez-Zühelî ed-Dabbî: Beni Dabbe'nin liderlerinden
biridir. Beni Dabbe kabilesi de Küfe a s ı l l ı d ı r ve Basra'ya gelerek orada y e r l e ş e n l e r i

de bulunmaktadır. Ebu Kabisa lakablı bu şahsın ismi, Ferezdâk (114/732)'ın şiirinde

de geçmekte; kabilesinin önde gelenisimlerinden olduğu anlaşılmaktadır. İslamiyet-
ten önce öldüğü anlaşılan bu şahsın doğum ve ölüm tarihleri bilinmemektedir. D ı r a r
b. Amr'la bu şahıs arasında Kûfeli o l m a l a r ı d ı ş ı n d a bir bağ yoktur.Bkz. Ebu Bekir
Muhammed b. el-Hasan b. Düreyd el-Ezdî (321-933), e l - I ş t i k â k , thk. Abdusselam
Muhammed Harun, Bağdat 1399/1979,1,194; İbn Hazm, Cemheretü'l-Ensab, 203;
Zirikli,UI,2I5.
b) Dırar b. Amr el-Malatî: Daha çok Yezid er-Rakkaşi (130/748)'den hadis rivayet
eden bir ravidir. Kaynaklarda '*Ehl-i Cennet yüzyirmi, benim ümmetim İse seksen
sınıftır", "Ben cehennemdeyim diyen kimse cehennemdedir. Ben cennetteyim diyen
kimse de cehennemdedir ( B a ş k a bir rivayette cennettedir)." gibi hadislerin isnad
zincirinde yer almakta; güvenilir bir ravi olmadığı nakledilmektedir. Kaynaklarda
h a k k ı n d a fazla bilgi bulunmamaktadır. Bkz. (Jkaylî, el-Mekkî, ed-Duafa, thk. A.
Emin Kal'aci, Beyrut 1404/1984, II. 221 vd.; Zehebî, Mizanu'l İtidal fi Nakdi'r
Rİcâl, thk. Ali Muhammed el-Becavî, Daru'l Hayai trz., II, 328; Askalanî, L ı r d n i l ' / -
A/izdn. Haydarabad 1331,111,202 vd.
c) Dırar b. Amrel-Katafânî el-Kûfîel-Kadî: Esaskonumuzu teşkil eden şahıstır. İbn
Hazm ismini eserinin sadece bir yerinde D ı r a r b. Abdillah el-Gatafânî el-Kûfî olarak
zikreder. Bkz. İbn Hazm, el-FasIfi'l-Milel ve'l-Ehva ve'n-Nihal, Mısır 1950, IV,
192.
d) Dırar b. Ali b. Amir el-Kadî: Taberistan ve Horasan a r a s ı n d a bir şehir olan Gür
can'da k a d ı l ı k y a p t ı ğ ı a n l a ş ı l m a k t a d ı r . Peygamberden rivayet edilen bir hadisin ravi
zincirinde ismi geçmektedir. H a k k ı n d a fazla bilgi bulunmamaktadır. Bkz. Sehmîî,
Tarih-u Cürcan, nsh. Dr. Muhammed Abdulmuid Han, Beyrut 1407/1987,486.

22. Isferâyinî, et-Tabsır fi'd-Din ve Temyizi'l-Fırkaiı'n Naciye an Firkati'n-Halikın,
thk. K, Yusuf el-Hut, Beyrut 1983/1403,105; B a ğ d a d i , el-Fark B e y n e ' l - F ı r a k , N ş r .

M. Muhyiddin Abdulhamid, Beyrut trz., 22.
23. Kadı'l-Kudat Abdulcebbâr b. Ahmed, Fadlu'l î'tizal ve Tabakatü'l-Mu'tezile. Tah.

Fuad Seyyid, Tunus 1406/1986 163; Adil Nüveyhiz, M u ' c e m u ' İ - M ü / e s s i r i n , Beyrut
1982,1, 237; Adnan Ubeyd el-Ali, "Bişr b. el-Mu'temir: Ş i ' r u h u ve Sahifetühü'l-
B c / û g ı y y e " . Mecelletü Ma'hedi'l-Arabiyye, XXX1/II (1408/1987), 531.

24. Razi, hikadââtü Fıraku'l-Müslimin ve'l-Müşrıkin, thk. Ali Sami Neşşar, Kahire
1938/1356, 69; tbn Ebi'l- Hadid, Şerhu Nehcu'l-Belaga, nşr. Muhammed Ebu'l-
Fazi İbrahim, Beyrut 1965, VI, 273; FuadSezgin,Tarihu't-Turasu'l Arabiye, 1/1-4,
61.

25. Razi, 69; Sezgin, 1/1-4, s. 61; Adil Nüveyhiz, A / u ' c e m u V - M ü / e r r ı r m , 1,237.
26. Kadı Abdulcebbâr. F a d l u ' l - İ t i z û l . 163.
27. Neşvanü'l-Hımyerî,//uru'/ 'lyn, Mısır 1948,212.
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gittiği Ermeniyye h a l k ı n ı n ç o ğ u n u n D ı r a n y y e ' y e mensup o l m a s ı " , onun
la Vasıl arasında bir bağın mevcudiyetini h a t ı r a getirmektedir. Mu'tezilî
bir kaynak olan C a h ı z ' m n a k l e t t i ğ i D ı r a r b. Amr'ın, Kutnıb (206/821)'la
b u l u ş t u ğ u n d a V a s ı l h a k k ı n d a k i s ö y l e d i ğ i övgü dolu şiir de", onun
Vasıi'm öğrencisi olmasa bile, onunla d o ğ r u d a n ya da d o l a y l ı olarak bir
ilgisinin bulunduğunu göstermektedir.

D ı r a r b. Amr'ın Haricilerin Vaidiyye koluna mensup s a y ı l a n ve
Allah'ın günah i ş l e y e n kimseyi ebediyyen cehennemde c e z a l a n d ı r m a s ı

g e r e k t i ğ i n i söyleyen Yezid b. Eban e r - R a k a ş i ' n i n " talebesi olduğu husu
su üzerinde durulur. Bu iddianın sahibi olan Watt, bu rivayet d o ğ r u l t u s u n
da Du^ b. Amr'ın 112/730'lardan sonra d e ğ i l , daha önce d o ğ m u ş olabile
c e ğ i n i söyler'®. Fakat tesbit edebildiğimiz kadanyla Yezid b. Eban er-
Rakaşi'nin (130/748) talebesi olan şahıs, hadis ravilerinden olan ve ken
disinden 10 ya da 20 yaş büyük olan Dırar b. Amr el-Malatî o l m a l ı d ı r " .

W a t t ' ı n bu şahısla Dırar b. Amr'ın aym ş a h ı s o l d u ğ u ihtimalinden hareket
e t t i ğ i a n l a ş ı l m a k t a d ı r .

Kaynaklarda D ı r a r b. Amr'ın kadı olduğu ifade edilmesine'^ r a ğ m e n

nerede ve ne zaman k a d ı l ı k y a p t ı ğ ı hususunda tatmin edici bir bilgiye ras-
lamlmamaktadır. Van Ess onun muhtemelen Kûfe'de k ı s a bir süre k a d ı l ı k

y a p m ı ş o l a b i l e c e ğ i n i v a r s a y m a k t a d ı r " . K a d ı l a n n listesini dönem dönem
veren Halife b. Hayyat'ın onun ismine -özellikle aktif durumda o l d u ğ u n u

v a r s a y d ı ğ ı m ı z Mehdi, Hadi ve Harun R e ş i d dönemi k a d ı l a n n ı n a r a s ı n d a -

yer vermediğini'^ görmekteyiz. Kanaatimize göre bu husus, onun k a d ı l ı k

y a p m a d ı ğ ı n ı ya da kısa süreli kadılık yaptığı için kayıtlara geçmediğini

göstermektedir.

D ı r a r b. Amr'ın imamet konusunda t a r t ı ş t ı k l a n rivayeti bulunan
H i ş a m b. Hakem (190/805)" ve Muammer b. Abbad (221/835) ile de mu
asır oldukları anlaşılmaktadır. Harun R e ş i d ' i n k a d ı l ı ğ ı n ı yapan'® ve Asha-

28. Cahız, el-Beyân v e ' ı - T e b y i n , ihk. M. Harun, Kahire 1948,1,35.
29. Yezid b. Eban er-Rakkaşî, Basraİıdır ve Hasan Basri'nin meclisinde bulunmuş;

ondan ve Enes b. Malik'ten rivayette b u l u n m u ş t u r . Kendisinden de Hammad b. Se
leme, kardeşi Fazi b. İsa b. Eban. Katâde gibi şahsiyetler rivayette bulunmuşlardır.
Ashabu Hadis tarafından kaderi o l d u ğ u , hadisi inkar ettiği, naklettiği hadislerin
zayıf olduğu ve sika sayılamayacağı gibi gerekçelerle hadisinin alınmaması gerekti
ği ifade edilmiştir. Daha geniş bilgi için bkz. Ukaylî, IV. 373 vd.; Ebû Nuaym el-
Isfehânî, Ahmed b. Abdillah (430/1038), Hilyeiü'l-EvUyâ ve Tabâkâlü'l-Asfiyâ,
1394/1974, III, 50-54; Zehebî Mizanu'l-ltidal. IV, 418; Askalanî, Tehzibu't-Tehzib,
XI.Beyrut 1968,309-311.

30. Montgomery Wait, İslam Düşüncesinin Teşekkül Devri, çev. ER. Fıglalı, Ankara
1981,238.

31. Zehebî Mizanu'l-tıidal. II, 328; Askalanî Usanu'l-Mizan, III, 202 vd.; Van Ess,
Theologie und Gesellschaft im 2. und 3. Jahrhundert Hidschra, Berlin 1991,1,33.

32. Mizanu'l-ltidal, II, 328; Askalanî Lisanu'l-Mizan, III, 202.
33. Van Ess. Theologie und Gesellschaft im 2. und 3. Jahrhundert Hidschra, 1,33.
34. Halife b. Hayyat, 359. 365,381.
35. Hişam b.Hakem.230vd.
36. Halife b. Hayyat, 374.
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bu'r Rey'den olan Ebu Yusuf (182/798) da, Dırar b. Amr gibi Küfe asıllı

dır ve Bağdad'da vefat etmiştir". Kadı Abdulcabbar (415/1020) onunla
Ebu Yusuf a r a s ı n d a geçen bir olayı nakletmektedir. Ebu Yusuf ona bir
kurban bayramı günü uğrar. Dırar b. Amr kurbanını kesmiş ve derisini
yüzmektedir. Ebu Yusuf der ki, "Ya Eba Amr bu kesim, i m a m ı n namaz
k ı l d ı r m a s ı n d a n önce olmuştur". Dırar b. Amr da, onun ilmî terbiye aldığı

nı zannettiğini söyler ve sözlerini ş u cümlelerle tamamlar: "Senin önünde
ş ü p h e bulunmakta. Öyleyse sen namazı bekle"'*. Bu rivayet onun Ebu
Yusuf la muasır olduğunu, özellikle f ı k h ı a y n ı çevreden a l d ı k l a r ı n ı ve
devlete bağlı bir kadıya tenkit yöneltecek kadar yönetime muhalif görüş

ler ileri sürmesi a ç ı s ı n d a n önem arzetmektedir.

D ı r a r b. Amr, devletin büyük mücadele verdiği ilhad hareketlerine
mensup olmamasına rağmen muhtemelen dönemi için aşırı sayılabilecek

bazı fikirleri nedeniyle bir grup hadis alimi tarafından zındıklıkla

itham edilmiştir. Ahmed b. Hanbel (241/855)'den gelen bir rivayete göre
Bağdat kadısı Said b. Abdirrahman el-Cumahi (176/792) onun k a n ı n ı n

mübah olduğuna ve idam edilmesine h ü k m e t m i ş , o da bunun üzerine
Yahya b. Halid el-Bermekî'ye s ı ğ ı n m ı ş " ve onun yanında gizlenmiştir*®.

Bu rivayetten a n l a ş ı l d ı ğ ı n a göre Dırar b. Amr, Bağdat'a bir ziyaret icabı

veya herhangi bir nedenle k ı s a bir süre için gitmiş olabilir. Niçin zındık

lıkla itham edildiğinin cevabını ise, Dırar b. Amr'ın cenneti ve cehennemi
inkar e t t i ğ i n i söyleyen Ahmed b. Hanbel'in ifadelerinde bulabiliriz. Onun
anlatımına göre Dırar b. Amr, cennetin ve cehennemin henüz yaratılıp ya
ratılmadığı hususunu sorgulamış; bir defasında da bu kanaatinden dolayı

Ashab-ı Hadis tarafından dövülmüştür. Bu sorgulayışı îbn Hanbel, cenne
tin ve cehennemin inkan ş e k l i n d e ifade etmektedir. Bu inkarı da "Onlar
sabah a k ş a m a t e ş e sunulurlar.."*^ ayetini delil getirerek küfür olarak nite
lemektedir. Kanaatimize göre D ı r a r b. Amr muhtemelen bu fikrinden do
layı zındıklıkla itham edilmiş ve cezalandırılmak istenmiştir.

Başka bir rivayete göre de Dırar b. Amr, zındıklıkla itham edildiğin

de Said "onun k a n ı n ı mübah kıldım, isteyen onu katlletsin" d e m i ş t i r . Bu
fetvanın ardından Said doğrudan müdahele etmediği için Bağdat kadılı-

ğmdan azledilmiştir. Bu olayın ardından Bağdat kadılığına getirilen Ebu
Yusuf un görev döneminde*^ D ı r a r b. Amr'ın başına para ödülü konul
muştur. Ödülü duyan Şerik adlı bir şahıs, onun Yahya el-Bermeki'nin ya-

37. Sem*ani.IV,432vd.
38. Kadı Abdulcebbâr, Fö4/«7-/fızfl/, 245.
39. Askalani, Usanü'l-Mizan, III, 203; Zehebi, Mizanü'l-İıidal. II, 328; Ukaylİ, Duafa,

n, 122.
40. Zehebi, Siyerü A'lâmi'n-Nübelâ, Beyrut 1985, X, 545; Şemseddin Muhammed b.

AH b. Ahmed ed-Davudî, Tabakatu'l-Müfessirin, thk. Ali Muhammed Ömer,
Daru'I-Kütüb 1392/1972,1.216.

41. MU'min,46.
42. UkayİJ,II.222.
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mnda olduğunu ihbar etmiş ve isteyenlerin onu orada bulabileceklerini
s ö y l e m i ş t i r * ^ Bu ihbardan sonra Dırar b. Amr'la ilgili kaynaklarda fazla
bir bilginin bulunmaması, onun rolünün azaldığı ya da kaçarak gizlendiği'

ile izah edilebilir. İhbarda bulunan şahsm kadılık yapan ve 177/793 yada
179/795 yılında ölen Şerik'" olduğu düşünüldüğünde, Dırar b. Amr hak
kında çıkarılan ölüm fermanının bu tarihten önce olduğu ortaya çıkmakla;

aynı şekilde Dırar b. Amr'ın bu tarihten önce ilim hayatında etkili olduğu
anlaşılmaktadır. Fakat bu olayın meydana geliş zamanı olarak öngörülen
tarihte olayın nakledicisi konumunda bulunan Ahmed b. Hanbel'in küçük
bir yaşta oluşu, bu rivayet hakkında bazı istifhamların oluşmasına neden
olmaktadır.

Kaynaklarda uzun yaşam tecrübelerinden faydalanmak amacıyla

sözlerine başvurulan şahıslardan biri olarak bahsi geçen Dırar b.
Amr'ın^^ çok yaşadığı anlaşılmaktadır. O, ömrünün sonuna doğru Ce-
zire'ye yolculuk yapmış ve 70 yaşlanndayken kan çıbanından ölmüş

tür*^. İbn Hazm (456/1064) ise, onun 90 yaşındayken çıbandan öldüğü
nü ifade eder*\ Ölümü ile ilgili farklı bazı tarihler öne sürülmektedir.
Bu tarihlerin 180/796, veya 205/820 mi olduğu hususu açıklık kazanma
mıştır. Fuad Sezgin onun ölüm tarihini takriben 180/796 olarak verir*'.
Ahmed b. Hanbel'in Yahya b. Halid (188/805)'in onu ölünceye dek sak
ladığı ifadesine dayanılarak onun Harun Reşid (193/809) döneminde öl
düğü Öne sürülmektedir*'. Çünkü Bermeki sülalesinin vezirliğine

Hanın Reşid döneminde son verilmiştir^. Safedî ise onun Ölüm tarihini
230/844 olarak verir''. Kanaatimize göre Dırar b. Amr, hakkmda verilen
ölüm fetvasından sonra bsa bir süre Yahya b. Halid'in yamnda kalmış;

daha sonra yakalanacağını anlayınca Bağdat'tan ayrılmıştır. Yakalanıp

cezalandırıldığım gösteren herhangi bir rivayet bulunmaması ve ömrü
nün sonuna doğru Cezire'ye g i t t i ğ i rivayeti bu ihtimali güçlendirmekte
dir.

43. Ukayl!,II. 222; Zehebî, Siyeru'l-A'lam. X, 545.
44. Şerîk b. Abdillah en-Nehaî 75 yılında doğmuş veMehdi'nin Küfe kadılığını yapmış

tır. Hadi'nin de kadılığını yapmış; fakatdaha sonra azledilmiştir. Harun döneminde
de Küfe kadılığına getirilmiş; sonra da azledilmiştir. Rey ehline karşı oldukça sert
bir tutum sergilemiştir. Kendinden yaklaşık 9000 hadis rivayet edildiği anlatılmakta

dır. Bkz. Halife b. Hayyat. 359.365.381; Ukaylî, II. 192; Zehebî. İber, 1,208 vd.
45. İbn Abd Rabbih el-Endelusî. Ebu Ömer Ahmed b. Muhammed (328/939), fkdu'l-

Ferid, thk. Ahmed Emin-Ahmed ez-Zeynî-îbrahim el-Ebyarî. Beyrut 1403/1983,
III, 57; Cahız, Kitabu'l-Hayevân, thk. Abdusselam Muhammed Harun, Mısır 1363/
1944,VI.506; İbn Kuteybe, Uyunu'l-Ahbor Kahire,1383/1963,11,320.

46. Cahız, Kitabu'l-Hayevân, İV, İ37.
47. îbn HzzmCemheretU'l-Ensab, 249.
48. Sezgin, 1/1-4,61.
49. Zehebî, Siyeru'l-Alam, X, 545; Zehebî, Mizanu'l-İtidal, II, 328; Askalanî* Usanu'l-

Mizan. 111,203.
50. Mesudi,III,389.
51. Safadî, e/-Vû^. nşr.HelmuttRitter, Beyrut 1402/1982,XVI, 365.
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2. İlmi Kişiliği ve Eserleri

Dırar b. Amr, Basra'da Ebû'l-Hüzeyl Allafdan önce kelamî t a r t ı ş -

malann y a p ı l d ı ğ ı meclisin b a ş ı n d a yer almaktaydı". Bu rivayet D ı r a r ' ı n

y a ş a d ı ğ ı dönemdeki etkisinin anlaşılmasında önemli bir ipucu vermekte
dir. O Mu'tezile d ı ş ı n d a k i ekollerin fikirlerine de vakıftı ve uzlaştıncı bir
rol üstlenmişti. Nitekim D ı r a r ' ı n B a ğ d a t ' t a Yahya b. Halid el-Bermekî
(188/805)'nin d ü z e n l e d i ğ i ve onun huzurunda g e r ç e k l e ş e n bir münazara
da Süleyman b. Cerir, Abdullah b. Yezid el-îbadî, Hişam b. Hakem ve
diğer dinlere mensub b a z ı k i ş i l e r l e t a r t ı ş t ı ğ ı " rivayet edilmektedir. Bu,
onun Yahya b. Halid el-Bermeki'nin meclisinin en önemli k e l a m c ı l a n n -

dan olduğunu göstermektedir.

D ı r a r b. Amr'm ölümünden sonra fikirleri, kaynaklarda ismi birlikte
zikredilen en yakın arkadaşı ve talebesi olan Hafs el-Ferd tarafından sa
vunulmuştur. Dırar b. Amr'm faaliyetlerini kesmesinden sonra, Hafs'm
Ebûl'-Hüzeyl'e k a r ş ı onun görüşlerinin sözcülüğünü yaptığı" görülmek
tedir. Onun doğduğu yer olan Mısır'dan Basra'ya gelip Ebû'l-Hüzeyl'le
münazara yaptığı, önceleri Mu'tezile'ye mensupken sonralan Halku'l
Efal konusunda f a r k l ı l a ş t ı ğ ı ve Mu'tezile'yi reddeden bir kitap yazdığı ri
vayet edilir". Birçok konuda fikirleri Dırar'mki ile aynılık arzettiği için
dir ki, Dırar b. Amr'a yöneltilen e l e ş t i r i l e r i n a y n ı Hafs'a da yöneltilmek
tedir". Aynca Süfyan b. Sehtân, Muhammed b. İsa el-Burgus (240/854),
Hüseyin en-Neccar (230/844)", B i ş r b. Gıyas el-Merisî (218/833)"
Yahya b. Ebi Kâmil, Muhammed b. Harb es-Sayrafî gibi döneminin
önemli b a z ı ş a h s i y e t l e r i D ı r a r b. Amr'dan e t k i l e n m i ş l e r " ve bazı konular
da onunla aynı görüşü benimsemişlerdir.

îbn Nedim (385/)955), Dırar b. Amr'm otuza yakın kitabını zikre
der^. Zehebi (748/1347) de görüşlerinin batıl olduğunu söylemekle bera-

52. Malati, K i ı a b u ' ı - T e n b i h ve'r-Reddu ala Ehli'l-Ehva ve'l-Beda, thk. Muhammed
Zahid b. el-Hasan el-Kevseri, Kahire 1368/1949, h. 43; Nasır Gozeşte, "Ebu'l-
Huzeyl Allaf, Dairetu'l-Mearif-i Buzurg-i îslami,VI,Tahran 1373,389.

53. Ebû Ca'fer et-Tusî, İhtiyar Ma'rifeti'r-Rical el-Ma'ruf bi RicaU'I-Keşşî, tik. Mîr
Dâmâd el-Esterâbâdî, thk. Seyyid Mehdi er-Recaî, Müessesatü Âlî Beyt 1404, II,
534, Şeyh Muhammed Bakır Meclisî, Biharu'i-Envar, Beyrut 1403/1983, XLVIII,
190.

54. Cüşemi.^er/ıu Uyunu'l-Mesâil, 391; Van Ess, "Ebûl-Hüzeyl Allaf , E \ ı , 1,318.
55. Cüşemi, Şerhu Uyunu'l-Mesâil, 391.
56. Eş'ari, Makalâtu'l-lslâmiyyin, tsh. Helmut Ritter, Wiesbaden 1980/1400, 216, 282,

515.
57. Hayyat, Kitabu'l-Intisarve'r-Redala Ravendiye'l-Mulhid, tkd. Muhammed Hicazi,

Kahire 1988,201; Ş e h r i s t a n î , 77.
58. Reddu'l-tmamDarimi Osman b. Said'ala B i ş r el-Merist, 193.
59. Watt, Teşekkül, 255 vd.
60. İbn Nedim, Fihrist, thk. Rıza Teceddlid İbn AH b. Zeyni'l-Abidİn el-Hairî el-

Mazendirî, Beyrut 1988, 315; Zehebi Lisanu'l-Mizan, III, 203; Hayreddİn Zirikli,
el-Alam ve'l-Esma, Kahire. 1954-1959, IH. 215.
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ber, onun hakkında "Dırar çağdaşlanndan daha üstündür; zekasını, din ve
mezhepler konusundaki geniş bilgisini açıklayan pekçokeseri bulunmak-
tadır."«',der.

Dırar'm bazı eserleri ise şunlardır:

Kilabu Red a l e ' z - Z e n â d ı k a , Kitabu Red ala Cemi'il-mülhidin, Kita-
bu'l-mahlûk, Kitabu'd-Da've, Kitabu'd-Delâle ala hudusi'l Epa, Kita-
bu'r-Red ale'l-Mülhidin, Kitabu Yehtevi ala Selâseti A ş e r , Kitabu fi'r-
Red ale'l-Miişebbihe, Kitabu Yehtevi ala Sitteti Kutubi fi'r-Reddi ale'l-
Mülhidin, Kitabu yehtevi ala a ş e r e t i kutubi fı'r-reddi ala Ehli'l-Milel, Ki-
tabu'l-Müsavât, Kitabu'l-Haraiî, Kitabu'r-Red ala Aristalis fî'l-Cevahir
ve'l-Araz, Kitabu'l-Erbaa Mesâil ala Ehli'l-Ehvâ, Kitabu't-Devleteyn,
Kitabu ila men Beleğa mine'l-Müslimin, Kitabu'l-Cum'a, Kitabu'l-
Ma'rufve'ş-Şükr, Kitabu'l-Vaîd, Kitabu Aduvvi'l Maşlah, Kitabu Fikrfîl-
lahi ale'l-Vakıfe, Kitabu İhtilafî'l-Ecza, Kitabu'r-Red ala Ashabi't-
Tabayı', Kitabu'l-Hakemeyn, Kitabu ale'l-MürcieJı'ş-Şefa'a, Kitabu Red
ale'l-Havarıc, Kitabu Red 'ale'l-Vakıfe ve'l-Cehmiyye ve'l-Gaylâniyye.
Kitabu'r-Redd a l e ' l - M u ğ i r i y y e ve'l-Mansuriyye fi Kavliha enne'l-arda la
Yağlü min Nebiyyin Ebeden, Kitabu'l-Vasıyye, Kitabu Tevhid, Kitabu Te
nakuzu'l Hadis, Kitabu İlm ale'n Nübüvve, Kitabu tsbati'r Rusul, Kita
bu'r-Redd ale'n Nasara, Kitabu'r-Risale es-Sufiyyin, Kitabu İhtilafi'n-
Nasi ve isbati'l-Hucce, Kitabu Kader, Kitabu İrade, Kitabu Teşbih, Kita
bu meune fi'THezelan, Kitabu Erzak ve'l-Mülk, Kitabu Menkulin, Kitabu
Ahbar, Kitabu Esbab ve'l-îlm ale'n-Nübüvve, Kitabu ale'l-fazUe ve'l-
Muhakkime fi Kavlihim ennen-Nase ale'd-Dini ve en Zehere minhum
ğayre'l-hakk, Kitabu ale'l-Mürcie fi'l-Esma, Kitabu Menzile beyne'l-
Menzileteyn, Kitabu'l-Hukmeyn, Kitabu Adabi'l-Mütekellimin, Kitabu
Red ale'r-Rafiza ve'l-Haşeviyye, Kitabu'r-Red ala men Zağame ennel En-
biyaı ihtelefetfi sıfatillahi azze vecelle, Kitabu red ala Muammerfi kavli-
hi enne Muhammed Rab,Kitabu'l-İmame, Kitabu'l-Vasıyye, Kitabu'r-Red
a l e ' l - H a ş e v i y y e fi Kavliha ennen-Nebiyye iza Isteğfera li-tnsani Ğafera
leh, Kitabu ala men Zağame enne'n-Nebiyye Tereke mine'd-Dini şey'en
ve innehu Kane ya'lemu'l-Ğayb, Kitabu fi enne'l-Esmae la Tukâs^^, Kita
bu Tefsiri'l-Kur'an, Kitabu Te'vili'l-Kur'an^^, Kitab ale'l E z â r ı k a ve'n-
Necedât ve'l-Mürcie, Kitab ale'l E z â r ı k a ve'l-Haddad ve'l Mürcie^, Ki-
tabu't-Tahriş^^ i

Harun Reşid (193/809) döneminde yaşayan Dırar b. Amr'ın "Kitabu
Red a l e ' z - Z e n â d ı k a " , "Kitabu'r-Red ale'l-Mülhidin", "Kitabu Yehtevi
ala Sitteti Kutabifi'r-Reddi ale'l-Mülhidin" ve "Kitabu Red ala Cemi'il-

61. ZehehîSiyeru'l-A'lam, 546.
62. İbn Nedim, Fihrist, 314 vd.; Van Ess, "Dirar b. 'Amr und die 'Cahmiya' Biograp-

hie einer Vergessenen SchuleE", Der islam, 44/16-21.
63. fon Nedim, Fi/ır/jı, 314-315; GAS, 1,614.
64. fon Nedim, 315; Michael Cook, Early MüslimDogema,London 1981,198.
65. Hayyat,206; Sezgin, l/İ-4,61; GAS, 1,614.
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Mülhidin"^ a d l ı eserleri y a b a n c ı din ve kültürlere k a r ş ı mücadelenin
y o ğ u n o l d u ğ u bu dönemde, o nun da bu mücadeleye katıldığını gösterme
si açısından önemlidir.

D ı r a r b. Amr'm eserlerinin a d l a r ı i n c e l e n d i ğ i n d e onun orta yolu
takip eden bir kelamcı olduğu ve döneminde etkin olan îslâm dışı din ve
kültürlere karşı olduğu kadar bazı İslâm fırkalanyla da mücadele ettiği
açıkça anlaşılu". Mu'tezile'yi red sadedinde kitap yazdığı bilinmemekte
dir. Fakat bazı Mu'tezilî isimlerin ona karşı kitap yazdıkları görülmekte
dir. Meselâ Ebû'l-Hüzeyl, ona ve Hafs el-Ferd'e k a r ş ı Kitab ale'd-Dırar

fi Kavlihi innallahe Yağdebu minfi'lihi, Kitab'ale D ı r a r ve Cehm ve-Ebi
Hanife ve Hafs f ı ' U M a h l u k , Kita'bu'l-Mahluk 'ala Hafs el-Ferd ve Kitab
alâ Hafs el-Ferdfi fa'ala ve Yefalu^^ adlı eserleri; B i ş r b. el-Mu'temis ise
Kitabu'r-Red alâ D ı r a r ^ ve Kitabu alâ D ı r a r fi'l-Mahluk^ a d l ı eserleri
te'lif e t m i ş t i r .

B. İMAMET GÖRÜŞÜ VE SİYASİ TAVRI

İmamet konusunda Mu'tezile, Allah'ın daima en üstün olanı seçmesi
gerektiği fikrini (Fadıl/Efdal İmam) savunanlar ve bazen daha az üstün
olanı seçebileceği tezini (Mefdul İmam)^" kabul edenler olmak üzere iki
ana gruba ayrılmaktadır. Naşi el-Ekber fadıl imam fikrini benimseyenleri
kendi içerisinde üçe ayırır ve Dırar b. Amr'ı, Dırarıyye olarak t a n ı m l a d ı ğ ı

gruba dahil eder". Onun benimsediği Îmametü'l-Fadıl anlayışında nübüv
vet kavramının önemli bir yeri bulunmaktadır. Bununla birlikte Dırar b.
Amr, nebilerin birbirlerinden faziletli olmadığı fikrini benimsemekte; bu
iddiasını da "Ben Adem oğlunun seyyidiyim. Övünme yoktur. Adem ve
dışındakiler benim livam altındadırlar", "Musa y a ş a m ı ş o l s a y d ı , ancak
bana tabi olması caiz olurdu" hadisleriyle temellendirmeye'^ ç a l ı ş m a k t a

d ı r . Ona göre Nebiden sonra haber-i ahad yoluyla gelen sünnetin delil
olarak bir değeri yoktur. Peygamberden sonra tek hüccet olacak kaynak
icmadır".

66. tbn Nedim, 314 vd.
67. tbn Nedim. 204.
68. îbn Nedim, 184.
69. tbn Nedim. 205.
70. Aynntılı bilgi için bkz. Naşi el-Ekber, Mesailu'l-hnöme, thk.JosefVan Ess,Beyrut

1971,51-52; Ahmed Abdullah Arif, es-Sılaıu beyne'z Zeydiyye ve'l Mu'tezile. Tak
dim. Muhammed Amâre Beyrut 1407/1987,66 vij.

71. Naşi el-Ekber Fadıl imam fikrine sahip grubu kendi içerisinde bir takım kollara ay-
nlmaktadır: a) Amnyye: Amr b. Ubeyd, Salih b. Amr el-Usvari, Ebû'l-Hüzeyl, İbra
him Nazzâm; Ali, Talha ve Zübeyr'i birlikle değil, teker teker tevallâ ederler, b) Ht-
Şamiyye: Hişam b. Amr ve taraftarlan; Ali, Talha ve Zübeyr'i teberra ederler.
Onların harbetmediklerini söylerler, c) Dırarıyye: Dırar b. Amr, Hafs el-Fcrd; Ali,
Talha ve Zübeyr konusunda vukuf ederler. Bkz. Naşi el-Ekber, 56.

72. Baj^d&dı, Kitabu Usulu'd-din, Btyvnt. 1981/1401,165.
73. Ahmed b. Muhammed b. Abdillah el-Fahrî, Kitâbü't-Telhîsi'l-Beyân fiZikri'l-Firak

Ehli'l-Edyân, Moskova 1988,33.
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Nübüvvetten sonra ise imametten daha faziletli bir mevki yoktur. Fa
zilet hususunda imam nebiye velayet etmektedir. İmam ümmeti tedip
eder ve dini bilgiler öğretir. Bu durumda terbiye edenin terbiye alandan
daha faziletli olma s o r u m l u l u ğ u v a r d ı r ' ^ . D ı r a r b. Amr'm, i m a m ı n akdinin
ne farz, ne de vacib olduğunu ifade ettiği, imametin ise, güzel bir fiil ol
duğunu; fakat yapılıp yapılmamasının caiz" o l d u ğ u n u s ö y l e d i ğ i iddia
edilmektedir.

D ı r a r b. Amr imamet konusundaki g ö r ü ş ü d i ğ e r gruplardan farklılık

arzetmektedir ve dönemin anlayışıyla mukayese edildiğinde oldukça öz
gündür. Fadıl imam fikrine sahip olan Dırar'a göre, iki kişi imamet için
bir araya geldiklerinde biri KureyşIi, diğeri Nabatlı ise müslümanlann
N a b a t l ı y ı imam seçmeleri farzdır". Çünkü Nabatlı ilerde Allah'a karşı

geldiğinde ve adaletsiz bir yönetim gösterdiğinde, gücü ve çevresi olma
dığından ya da zayıf olduğundan iktidardan uzaklaştıniması ve azl edil
mesi daha kolay olacaktır". Ona göre böyle bir tavır, ümmet arasında kan
dökülmesini engeller ve ihtilafı bitirir". B a ğ d a d i ise onun bu konudaki
görüşünü şu şekilde verir: "Bir KureyşIi ile Arap olmayanın durumu eşit

olsa, Arap olmayan imamete uygun bulunur. Mevlâ ise halis Arabdan
evlâdır"". Mu'tezile de Kureyş dışı imamete cevaz vererek Dırar b.
Amr'm görüşünü benimsemekte; fakat takdimde aynlmaktadır. Çünkü
onlar Nabatlıyı Kureyş'e takdim etmezler®^. Eş'ari'nin eserinde Dırar b.
Amr'm bu konudaki görüşü nakledilirken N a b a t l ı ifadesi yer almamakta,
onun "Arap olmayanın (Acem) idaresi gereklidir. Çünkü onlar, aşiret yö
nünden daha az güçlüdür ve azınlıktadır", dediği®' nakledilmektedir.

Dırar, efdal olanın imametini ve dört halifenin imamete geliş sırasını

fazilet sırası olarak öngörmektedir. Bu hususta Peygamberin "Ümmetim
dalalet üzerine birleşmez"®^ hadisini delil olarak takdim etmektedir. Ebu-
Bekir'i devrinin en üstünü olarak kabul etme, Hz. Ömer'i ve hilafetinin
ilk altı senesinde Hz. Osman'ı da kendi devirlerinin efdali sayma ve Hz.
Ali'nin de hilafete geliş tarihinde efdal olduğunu benimseme, Dırar b.
Amr, takipçisi ve öğrencisi Hafs el-Ferd'in ifade ettiği®' görüşlerdir. Bu
görüşler ondan sonra Ebu'l-Hüzeyl ve Nazzam tarafından da kabul gör
müştür®^.

74. Naşîel-Ekber,51.

75. Meclisi, LXIX. 149.
76. Naşî cl-Ekber, 55;Mehmet Said Hatipoğlu, "islâm 'da ilkSiyasi Kavmiyetçilik "Hi'

lafetin Kureyşiliği"\AÜİFD, XXIII (1978), 171.
77. Naşî el-Ekber.55; Ntvhahtî,Fıraku'ş-Şia, 10; Şehristanî, el-Milel.1,79; Fahrî, 33.
78. Naşîel-Ekber,56.

79. Bağdadî. 275.
80. Şehristanî. el-Milel, 1,79.
81. Eş'arî,462.

82. Naşîel-Ekber.51 vd.
83. Naşî el-Ekber, 55 vd.
84. Ebu Reşid Nisaburî, el-Mesail fi'l-Hilaf Beyne'I-Basriyyin ve'l-Baağdadiyym, thk.

Rıdvan es-Seyyid, Beyrut 1979,14.
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D ı r a r b. Amr'ın, Yahya b. Halid el-Bermeki'nin huzurunda Hişam b.
el-Hakem (190/805)'le yaptığı rivayet edilen imamet hakkındaki münaza
ra, Dırar'ın Hişam'ın görüşünü benimsediği ve Ali b. Ebi Talib'in ima
metine ikna edildiği iddiası, pek güven telkin etmemektedir. Bununla bir
likte onun imamete ilişkin fikirleri hakkında bazı ipuçları da vermektedir.

Bu rivayete göre, Dırar b. Amr, Yahya b. Halid el-Bermeki'nin hu
zurunda Hişam b. Hakem'le imamet konusunda münazara yapmak üzere
biraraya gelmişlerdi. Hişam Dırar'a velayet ve beraâtin zahir mi, yoksa
bâtın üzerine mi olduğunu sorar. Dırar, bunların zahir üzerine olduğunu,
bâtının ise idrak edilemeyeceğini; ancak vahiyle bilinebileceğini söyler.
Hişam, bunun doğru olduğunu ifade edip ardından Ali b. Ebi Talib ve
Ebu Bekir'in isimlerini zikrederek A l l a h ' ı n elçisine bilfiil A l l a h ' ı n d ü ş -
m a n l a n n ı katletmek suretiyle en fazla yardımcı olanın ve cihadda en etki
li olanın hangisi olduğunu sorar. Dırar, bu soruya Ali b. Ebi Talib cevabı
nı verir; fakat Ebu Bekir'in ona daha yakın olduğunu sözlerine ekler.
Bununüzerine Hişam, yakınlık ifadesinin bâtın olduğunu, o konuda sözü
bıraktıklanm hatırlatır. Sonra "zahiren Ali'yi itiraf ettin; bu durumda
velâyet yönünden o, Ebu Bekir'den daha layıktır" der. Hişam, bâtının za
hirle birlikte olduğunda, geri çevrilmez bir fazilet olduğunu da ifade eder.
Sonra da Rasulullah'ın Ali'ye "Sen bana, Musa'ya Harun mesabesinde-
sin. Ancak şu var ki, benden sonra Nebi gelmeyecek." dediğini ifade
eder. Bu rivayete göre Hişam, Ali için söylenenlerin zahiren ve bâtınen
doğru olduğunu, Dırar'a sorduğu sorulara aldığı olumlu cevaplarla isbat
etmiş olur®^

Yine başka bir münazarada Dırar b. Amr, Hişam'a "vasiyyet varsa,
Nebi vefatında insanları imamlara davet etmez miydi?" der. O da bunun
ona vacib olmadığım. Gadir Hum'da, Tebük'de ve diğerlerinde bu daveti
yaptığım; ama kabul edilmediğini söyler. Hişam b. Hakem'e göre davet
caiz olsaydı, Adem'in de Rabbi'nin davetinden sonra îblis'i secdeye
davet etmesinin caiz olması gerekirdi. Fakat o böyle yapmamış, Rasulle-
rin yaptığı gibi sabretmiştir^.

Bir başka münazara da Dırar, Hişam b. Hakem'e imametin nasıl ak-
dolacağını sorar. O da Allah'ın nübüvveti akdettiği gibi, der. Dırar "O
zaman o Nebi'dir" der. Hişam ise böyle bir şeyin sözkonusu olamayaca
ğım, çünkü nübüvveti sema ehlinin yani meleklerin akdettiğini, imameti
ise arz ehlinin yani nebilerin akdettiğini ifade eder. İki akd tamamen
Allah'ın izniyle olur. Hişam, buna delil olarak da meselenin üç seçenek
ten birinden hali olamayacağını söyleyerek bunlan sıralar. Buna göre; ya
Allah Rasulden sonra halkdan teklifi kaldırmıştır. Onları mükellef tutma
mıştır. Onlara emretmemiştir, nehyetmemiştir. Üzerinde teklif olmayan

85. Muhammed Bakır el-MecIisi, B//ıaru7-£nvar, Beyrut İ403/1983/, X, 292; Şeyh Ab
dullah Nime, Hişam b. ei-Hakem, 1405/1985,223-224.

86. Şeyh Abdullah Nime, 224.
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hayvanlar ve yırtıcılar mesabesinde o l m u ş l a r d ı r . Böyle diyemeyiz. Ya da
insanlar mükellef olurlar. Kimse kimseye muhtaç olmaz; Rasullere ve
alimlere ihtiyaç duyulmaz. Herkes doğru olanı kendisi bulur. Bunu da di
yemeyiz; çünkü insanlar kendi dışındakilere ihtiyaç duyarlar. Geriye
üçüncü seçenek kalmıştır; insanlara, yanılmayan, yanılgıya düşmeyen ve
zulmetmeyen, günahlardan masum olan, hatalıdan beri olan, ihtiyaç du
yulan; fakat kimseye ihtiyaç duymayan Rasuİün ikame ettiği biri gere
kir®'.

I

Hz. Ebu Bekir ve Hz. Ali'nin faziletlerinin t a r t ı ş ı l d ı ğ ı bu rivayetler,
muhtemelen muahhar bir şii yazar tarafından kurgulanmıştır ve neticede
Dırar'm Hişam tarafından ikna edildiği görülmektedir. Bu sebeple bu ri
vayetlerin doğru ve güvenilir o l d u ğ u n u söyleyebilmek pek mümkün de
ğildir. Ayrıca Dırar'm, Rafızılere reddiye sadedinde te'lif e t t i ğ i "Kitabu
Red ale 'r Rafiza ve7 Ha§eviyye" ve -Kitabu 'r-Red ale 'l-Ha§eviyyefi kav-
lika ennen-Nebiyye iza İsteğfera liinsani Ğafera leh^^ adlı eserleri onun
Hişam'a mağlup oluşunu ifade eden bu rinayetle çelişmektedir.

Dırar, döneminin en çok konuşulan ve üzerinde değerlendirme yapı

lan konusu Hz. Ali, Hz. Ayşe, Talha ve Zübeyir'in t a v ı r l a r ı h a k k ı n d a da
mütalâa yürütmüştür. Ona göre Hz. Ali ile onun karşısında yer alan Ayşe,

Talha b. Ubeydullah ve Zübeyir b. Avvam'dan o l u ş a n grubdan biri hatalı

diğeri haklıdır; hangisinin h a t a l ı o l d u ğ u b i l i n e m e d i ğ i n d e n onlar hakkında

tevellî edilir®'. Bu nedenle o n l a r ı topluca d e ğ i l de, her birini ayn ayn
kabul ettiğini (tevellî) ifade eder'®. Bu konudaki gerekçesi ise şöyledir:

"Onlann her birinin velayet ve adaletleri icma ile sabittir ve adaletleri
ancak icma ile ortadan kaikabilir"". Bu tavrı belki de her iki gruba duy
duğu yakınlıktan dolayı sergilemiştir.

Dırar'a göre bu savaşa katılanlardan bir grup fasıktır; ama hangisinin
fasık olduğu bilinmemektedir. Bu sebeple beraber değil, tek başlanna

dost edinilebilirler. Çünkü o, Allah indinde s a p ı k , f a s ı k bir adama merha
met etmeyi uygun görmez. Görüşlerini güçlendirmek için de şöyle bir
olay nakleder: "Bu harbe şahit olan iki adam eve girdiler. Birin ş ö y l e de
diğine tanık olduk; Allah üçün üçüncüsüdür diyordu veya bir çeşit Allah'ı

inkara götüren başka bir şey söylüyordu. Önceleri bunlar mü'mindiler.
Bu kimseleri görmek için eve girdiğimizde, ikisini de ölmüş bulduk. Bun
dan dolayı ikisini de ne tevellî, ne de teberrî ederiz. Biliyoruz ki onlardan
biri kafirdir, kafiri dost edinmeyi (tevellî) ve ona Allah acısın demeyi

87. Meclisî, Biharu'l-Envar, LXIX, 149; Şeyh Abdullah Nime, Hişam b. el-Hakem,
1405/1984,230-231.

88. İbn Nedim, 315.
89. Nevbahtî, 15.
90. Nevbahtî, 15; Eş'ari, 457.
91. Nevbahtî, 15.
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uygun bulmayız"". Ebûl-Hüzeyl de onlann h a t a l ı olup o l m a d ı k l a n n ı n bi-
linemiyeceğini" ifade etmiştir.

Ali ile Muaviye arasındaki mücadelede ise Muaviye'yi hatalı bulmuş

ve imametini kabul etmemiştir^. O, herhangi bir gruba ne aşın taraftardu",
ne de samrsız bir destek verir. Bundan da anlaşılmakladır ki onun sergile
diği tutum, her iki grubun k a t ı tutumundan f a r k l ı d ı r ve bu hususta orta
yolu takip etmektedir.

C. MU'TEZİLE'NİN TEŞEKKÜL SÜRECİNDEKİ YERİ

Dırar b. Amr'ın Mu'tezilî olup olmadığı hususu tartışmalı bir konu
dur. Bazı kaynaklar onun Mu'tezile'ye mensup olduğunu söylerler'^ îbn
Hazm onun Mu'tezile'nin önde gelen isimlerinden o l d u ğ u n u ifade eder^
ve "Mu'tezile'den ehli sünnete en yakın olanlar Neccar, Merisî ve Dırar

b. Amr'dır"", demek suretiyle onun Mu'tczilîliğine farklı bir boyut geti
rir. Aynı yaklaşımın bir benzerini de Şehristanî'de görmekteyiz. O,
Dırar'ı ve takipçilerini Mu'teziley-i Mütevassitîn (Mutedil Mu'lezile)
olarak niteler". Bir çok kaynak onun Mu'tezile'ye mensup olduğunu tes-
bit eder ve kendi ismini taşıyan bağımsız bir alt hizbin, D ı r a n y y e ' n i n

reisi sayar". Esasen Mu'tezile k a v r a m ı o dönemde kelamla u ğ r a ş a n her
kesi ve tüm dogmatik sorunları felsefi açıdan tartışan geniş bir kitleyi ih
tiva eder bir şekilde kullanılmıştır. Bu nedenle birçok müellifin Du-ar b.
Amr'dan bir Mu'tezilî olarak söz etmeleri"" y a d ı r g a n m a m a l ı d ı r .

Mu'tezile'nin kendisi ise hem D ı r a r b. Amr'ın, hem de Hafs el-
Ferd'in Önceleri Mu'tezilî o l d u k l a n n ı ; fakat sonra muhalif t a v ı r l a n nede
niyle kovulduklannı söyleyerek'"' kendilerinden saymazlar. Mu'tezile
D ı r a r b. Amr'ı kendilerinden kabul etmedikleri gibi, onun ve benzerleri
nin önderlerinin Cehm b. Safvan (128/746) o l d u ğ u n u ileri sürerler ve on-

92. Naşî el-Ekber, 54 vd.
93. Ebu Ya'la. Kitab el-mu'temedfi Usulud-Din, thk. W. Zeydan Haddad, Beyrut 1974,

231.
94. Eş'arî, Makâlat, 457.
95. İbn Hazm, el-FasI, IV, 66,192; Pezdevî, 17, 111; ZehebîSiyer, X, 544;ZehebîMi-

ianu'l-Uidal, II, 328; Askalanî Lisanu'l-Mizan, IIİ, 203.
96. tbn Hazm, Dırar b. Amr'ın kayda değer üçacaib halinin olduğunu söyleyerek bunla
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mesi. Bkz. İbn Hazm Cemheretü'l-Ensabi'i-Arab, 249.
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lan cehnî olarak vasiflarlar'°^ Çünkü Kur'an'm y a r a t ı l m ı ş o l d u ğ u n u ı s r a r
la savunan Mu'tezile'ye bu fılarlerinden dolayı "Cehmiyye" y a k ı ş t ı r m a s ı
y a p ı l m ı ş t ı r . Onlar da bu yakıştırmayı kabul etmedikleri için, Cehm ile ir-
tibatlannı doğrudan red etme yerine Dırar b. Amr gibi kader fikrini be
nimseyenlere Cehmî ifadesini atfetmişlerdir'"'. Bu noktada Mu'tezile'nin
D ı r a r b. Amr'ı niçin kendilerinden s a y m a d ı k l a r ı hususu üzerinde durmak
istiyoruz. KaynakJar ondan bahsederken önceleri Mu'tezilî o l d u ğ u n u ;
fakat kullann fiilleri (efalu'l-ibâd) ve kudret konusundaki fikirlerinden
d o l a y ı f a r k l ı l a ş t ı ğ ı m rivayet ederler'"^. Watt ise, meseleye daha farklı bir
perspektifden bakarak, Mu'tezile'nin r e d d e t t i ğ i k e l a m c ı l a n n p e k ç o ğ u n u n ,

bir dereceye kadar Ebu Hanife ile irtibatlı olduğunu ve Dııar'ın Allah'ın
mahiyeti hakkındaki görüşünü ondan aldığını; aynca kesb görüşünün

zaman zaman Ebu Hanife ile muhtemelen onun mensuplan a n l a m ı n d a ,

b i r l e ş t i r i l d i ğ i n i ' " ' iddia eder. Bişr b. el-Mu'temir bir şiirinde onu benimse
melerini farklı bir gerekçeye bağlar. O, Dırar b. Amr'ın ve onun gibi dü
şünenlerin teşbihi andıran fikirlerinden dolayı utanç duyulması gereken
kişiler olduğunu ve bu sebeple kendilerinden saymadıklanm ifade eder;
"onun i m a m ı cehm idi"'"® demek suretiyle D ı r a r b. Amr'ı, Cehmiyyeye
daha yakın birisi olarak görür. Aslında o, kendine özgü görüşleri olan bi
risidir; fakat Mu'tezile'nin önem verdiği Adi prensibini benimsemediği

ve kader akidesine karşı muhafazakâr bir tavır sergilediği için Mu'tezile
t a r a f ı n d a n kendi gruplarından sayılmamıştır. Belhi bu konuda özetle şun

ları söyler; "Tevhid ve adi prensiplerine inanan kimse Mu'tezile a d ı n a la-
yıktu". Tevhid ve adle muhalif davranmakta ı s r a r eden; ama el-Menziletü
beyne'l- Menzileteyn fikrini savunan D ı r a r b. Amr itizal ismini haketme-
mektedir"'".

İ n s a n fiilleri ile ilgili fikirlerinden dolayı Dırar b. Amr (200/815)'a
Cebriyye'"® veya Mücebbire"" d e n d i ğ i gibi, Allah'ın sıfatlan hakkındaki
görüşleri sebebiyle Müşebbihe"" veya Ehl-i İşbat da denmiştir. Ehl-i isbat
tabirini ilk kez Eş'ari (324/935) Makalâtu'l İslâmiyyin adlı eserinde kul
lanmıştır. Eş'ari, Dırar b. Amr'ın yanısıra Yahya b. Ebi Kâmil, Burgus
(240/854) ve Ahmed b. Seleme e l - K u ş â n i gibi alimleri ilahi sıfatlarla ka
deri ispat eden ve kullann fiillerinin Allah tarafından yaratıldığmı söyle-
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yen kelamcılar için de kullanmaktadır'". Dırar b. Amr'ın başı olduğu söy
lenen D ı r a n y y e de, Cehmiyye, Neccariyye, Kullabiyye, E ş ' a r i y y e , Bek-
riyye ve Kerramiyye gibi f ı r k a l a r l a birlikte Mu'tezile t a r a f ı n d a n Mücbire
veya Kaderiyye olarak da adlandırılarak Mücebbire"^ içerisinde mütalaa
edilmektedir.

Hayyat ve sonraki Mu'tezile g e l e n e ğ i onu kendilerinden kabul etme
se de, D ı r a r b. Amr, Basra'da Ebû'l-Hüzeyl Allaf'dan önce kelamî t a r t ı ş -

malann y a p ı l d ı ğ ı meclisin b a ş ı n d a yer almaktaydı"^ Aynca Ebû'l-
Hüzeyl'in ö ğ r e n c i s i e ş - Ş a h h a m , D ı r a r h a k k ı n d a k i bir rivayetin de kaynağı

olma durumundadır"^ Bu rivayetler D ı r a r ' m Mu'tezilî çevreyle a l â k a l ı

o l d u ğ u hususunda ve yaşadığı dönemdeki etkisinin a n l a ş ı l m a s ı konusun
da önemli i p u ç l a r ı vermektedir.

Bu noktada onun b a z ı g ö r ü ş l e r i n i ele alarak Mu'tezilî d ü ş ü n c e y e

hangi konularda etki ettiğini veya hangi konularda f a r k l ı l a ş t ı ğ ı n ı tesbit
etmek istiyoruz. Böylece onun, bu mezhebin t e ş e k k ü l ü n e n a s ı l zemin ha
zırladığı veya Mu'tezile t a r a f ı n d a n niçin dışlandığı tam anlamıyla açıklı

ğa kavuşmuş olacaktır.

Dırar b. Amr'ın Allah'ın tabiatı ve sıfatları konusundaki y a k l a ş ı m ı y
la Mu'tezile'nin konuya b a k ı ş a ç ı s ı benzerlikler göstermektedir. Ona göre
Allah'ın bir t a b i a t ı , bir mahiyeti v a r d ı r ve bunu ancak kendisi bilir"^.
A l l a h ' ı n kendini bilmesi, delille ve haberle değil, doğrudan doğruya olur;
insanlar ise O'nu delille ve istidlâlle bilir'"'. Allah'a iman ve A l l a h ' ı bil
mek akıllı bir yetişkinde bulunan bir özelliktir. Din akıldan değil, vahiy
den kaynaklanan bir olgudur. Vahiy olmadan a k ı l l ı bir yetişkine dini ve
cibeler yüklenemez'". D ı r a r ' a göre Allah, insan için yaptığından daha
iyisini yapabilir. Onun sonsuz lutfu vardır. Bu lutuf kafire verilince, iman
eder ve sevaba hak kazanmış olur"®.

Dırar b. Amr'ın Allah'ın sıfatlan konusunda selbî bir y a k l a ş ı m sergi
lediğini görmekteyiz. O, Allah'ın isim ve sıfatlarının O'nun ne olduğu

hakkında herhangi bir bilgi sağlayamayacağı için olumsuz anlamda yo
rumlanması gerektiği düşüncesindedir. Ona göre Allah alimdir demenin
a n l a m ı , O'nun cahil o l m a d ı ğ ı n ı söylemektir"'; Allah kadirdir, demenin
a n l a m ı da, O aciz d e ğ i l d i r demektir; Allah h a y d ı r demenin a n l a m ı , onun
ölü olmamasıdır'^. Dırar, Allah'ın Sem, basar ve diğer sıfatlan hakkında

112. tbn Murtaza el-Bahr ve'z-Zahhar, 11.
113. Malati, 43.
114. Fadlu'l-ltizal. 202; İbn Murtaza, Tabakatu Mu'tezile, 72.
115. Ebu Reşid Nisaburî, Said b. Muhammed b. Said (400/1009), Fi't-Tevhid, thk. Mu-

hammed Abdulhadî Ebu Ride, Kahire 1385/1965,591; İ b n Ebi'l- Hadid, III. 222.
116. Şehristanî, e/-Af/7^/1,77.
117. Şehristanî, 1,78 vd.
118. rbnHazm.W-Faj/. IV, 192.
119. Eş'arî,487 vd.; Bağdadî, «/-Förit, 215; Ebu'i-Muin Nesefî, Tabsıratu'l-Edille, 271.
120. Bağdadî, «/-Forit. 215; Isferâyinî, 106.
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da aynı kıyaslamalarda bulunmuştur'^'. Bu mutlak olan Allah'ı herhangi
bir sınırlandırmaya tabi tutmadan t a n ı m l a m a yolunda bir teşebbüstür. Bu
sebeple sıfatlann izahında Ebu'l-Hüzeyl b a ş t a olmak üzere diğer Mu'te-
zile'nin Du^ b. Amr'ın nefy metodunu takip ettiğini söyleyebiliriz. Aynı
şekilde Nazzam'ın ilim kelimesini kullanmaktan k a ç ı n m a s ı ve "biliyor
demenin a n l a m ı , O'nun z a t ı n ı n i s b a t ı ve cehaletten tenzihidir" kanaati
ne'^ varmasmda, D ı r a r ' ı n etkisinin o l d u ğ u iddia edilebilir.

D ı r a r b. Amr, müslüman o l d u ğ u n u ikrar eden birçok kimsenin (ava
mın) kafir mi, yoksa mü'min mi olduğunun bilinemeyeceğini söyler;
belki de içlerinin ş i r k ve küfürle dolu olduğunu ifade ederek'", onlann
hallerinden ş ü p h e eder ve görünen durumlanyla hükmeder. Bu fikri tüm
müslümanların imanı konusunda ş ü p h e y e d ü ş t ü ğ ü n ü g ö s t e r d i ğ i n d e n dola
yı yoğun eleştiri alan görüşlerindendir'^. Onun bu tutumu Mu'tezile'nin
elit tavnyla u y u ş m a k t a d ı r . Nitekim Ebu'l-Hüzeyl Allaf (227/842), Bişr b.
el-Mu'temir (210/825), Ebu Musa el-Murdar (225/840), Sümame b. Eşres
(213/828) ve kelamcı diğer bazı Mu'tezililer, bir münazara meclisinde
taklitçi olmalarından dolayı avamın büyük bir fitne içerisinde olduğu hu
susunu t a r t ı ş m ı ş l a r d ı r ' " .

D ı r a r b. Amr'ın bir başka görüşü de Allah'ın ahirette görülüp görüle
meyeceği ile ilgili olanıdır. Ona göre Allah'ın bir mahiyeti vardır, bunu
yalnız Allah bilir; ancak Allah'ın ahirette yaratacağı bir duyu, O'nun ma
hiyetinin idrak edilmesini temin eder'". Bu altınca his, halk için kullanı

lan beş duyunun dışındadır ve bu duyu Allah'ın görülebilmesi özelliğini

taşımaktadır'". Ona göre burada ifade edilen görme fiili, O'nu idrak ede
bilmek anlamına gelmektedir'". Ebû'l-Hüzeyl'in de Dırar'la aynı fikri be
nimsediği görülmektedir. Bu yaklaşım Mu'tezile'nin A l l a h ' ı n görülmesi
nin imkansızlığını savunmasına ve rü'yeti idrak anlamına almasına'"

zemin hazulamıştır.

Mu'tezile'nin üzerinde yoğunlaştığı prensiplerden birisi Tevhid'dir
ve Allah'ın irade ve kudreti çerçevesinde alemin y a r a t ı l m a s ı meselesi bu

121. Naşî e7 Ekber, Abdullah b. Muhammed, Kitabu Evsöt, thk. Josef Van Ess, Beyrut
1971,88.

122. Eş'arî, 166 vd.
123. Isferâyinî, 105-106; İbn Hazm, el-FasI, İV, 195; Zehcbî Siyer, X, 544; Lisanu'b

Mizan, III. 203; Safadi, el-Vafî, n ş r . H e l m u t ı Ritter, Beyrut 1402/1982, XVI, 365; T.
Izütsü, İslam Düşüncesinde îman Kavramı, çev.S. Ayaz, 36.

124. Bağdadî, 215.
125. Cahil,Resailu'l-Cahız, thk. Abdüsselam M. Harun, Kahire 1964, II, 196.
126. Kadı Abdulcebbâr, Muhil bi't-Teklif, 158; Bağdadi, el-Fark, 214; Şehristanî, el'

Milei,1,77; İbn Murtaza,el-Bahr ve'ı-Zahhar, 10 vd.; Pezdevi,360.
127. Isferâyinî, 105.
128. Bş'ari, 340; Şehristanî, Kitabu Nihayeti'i-îkdöm fı lim-i Kelam, thr. Alfred GuiUa-

um. Undra 1934,109; e l - M u h ı t bi't-Teklif, 209; el-Fark. 336.
129. Eş'arî, 157; Muhammed Amâre, el-Mu'teziletü ve Müşkileti'-Hürriyetu'l-İnsaniyye,

Kahire 1408/1988, 54; Wcnsinck, The Müslim Creed, 64; Hanim İbrahim Yusuf,
Aslu'l-AdiInde'l-Mu'tezile, takdim Atıf Irakî, Kahire 1413/1993,40.
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b a ş l ı k a l t ı n d a ele alınmıştır. Cüz ün lâ yetccezzâ, araz, cisim, hareket,
sükûn vb. kavramlar Mu'tezilî eserlerin vazgeçilmez kavramlan o l m u ş

tur. D ı r a r b. Amr alem, cisim ve araz k a v r a m l a r ı n ı kullanarak alem konu
suna eğilen ve bu konuda Mu'tezilî nazariyelere ortam h a z ı r l a y a n bir dü
şünürdür. O, alemin a s l ı n ı bütünüyle a r a z l a r ı n t e ş k i l e t t i ğ i n i , cisimlerin
a r a z l a r ı n b i r l e ş m e s i n d e n meydana g e l d i ğ i n i iddia etmektedir. Ona göre
cisim; renk, tat, koku, s ı c a k l ı k , s o ğ u k l u k , y a ş l ı k , kuruluk ve cismin kendi
lerinden uzak k a l a m ı y a c a ğ ı bunlara benzer arazlardan mürekkebtir"®.
Yani cisimler toplu a r a z l a r d ı r ( a r a z - ı müctemi'a=arazlar kümesi)'^'. D ı r a r

b. Amr diğer cisimlerde o l d u ğ u gibi, madde ve araz ikileminin birlikteli
ğ i n i reddederek i n s a n ı da toplanmış araz (arazların toplamı)'" olarak ta
nımlar. Dırar b. A m r ' ı n "alem bir nitelikler ve özellikler manzumesidir"

fikri, Hüseyin b. Muhammed en-Neccar (230/844)'" ve İbrahim b. Sey
yar en-Nazzam (221/835) t a r a f ı n d a n b e n i m s e n m i ş t i r ' " .

D ı r a r b. Amr'ın 2/7. yüzyılda cevher ve araz ikiliğine karşı çıkmak

suretiyle sadece a r a z ı ve arazlardan meydana gelen cisimlerin v a r l ı ğ ı n ı

kabul etmiş olması, Dırar'dan önce de böyle bir görüşün -İslam dünyasın
da olmasa da- var olduğunu göstermektedir. "Cevher ve araz" yoluyla
alemin hadis o l d u ğ u n u ve dolayısıyla bir muhdisi b u l u n d u ğ u fikrini ilk
ortaya a t a n ı n Ca'd b. Dirhem (118/736) o l d u ğ u , ondan Cehm b. Safvan'ın
(128/720) a l d ı ğ ı i d d i a s ı n a ' " temkinli bir şekilde yaklaşmak gerekmekte
dir. Kanaatimizce konuyla ilgili rivayetlerin D ı r a r b. Amr üzerinde yo
ğunlaşması nedeniyle, bu fikrin İslam dünyasında ilk kez onun tarafından
tartışıldığı anlaşılmaktadır'". Onun Aristo'nun alem anlayışım red sade
dinde Kitabu'r-Red ala Aristalis f ı ' l - C e v a h i r ve'l-Araz*" a d l ı bir eser yaz
dığı rivayet edilmektedir.

D ı r a r b. Amr a r a z l a r ı cisimden aynlamayanlar ve cisimde bulunma-
yabilenler olmak üzere ikiye ayırmaktadır. Ona göre hayat-ölüm, h a f ı f l i k -

130. Bağdadî, W-far/k, 214; Ebu'l-Muin Meymun b. Muhammed en-Nesefi, Tabstratu'l •
Edillefi üsulud-Din, Haz. Hüseyin Atay, Ankara 1993, 71; Fahreddin, Ebu Abdul
lah Muhammed b. Ömer b. Hüseyin (606/1209), Kiıabu'l-Muhassal, ihk. Hüseyin
Atay, Kahire 1991,275.

131. Eş'arî,.281; Cüşemî, 391; Bağdadî, Usulu'd-din, 46; Aslananî Lisanül-Mizan, III,
203; Mizanul-İtidal, l.m.Siyeru'l-Alam. X.544.

132. Eş'arî, 281; Macid Fahri. "The Mu'tazilite View of Man", Recehes D'Islamologie,
26(77), 109.

133. Bağdadî, Usulu'd-din, 46; Pezdevî, 16; M. Richard Frank, The Metaphysics ofCrea-
led Beingaccording to abu 7 Hudhayiai-Allaf, İstanbul 1966,43 vd.

134. Usulu'd-din. 46.
135. Bekir T o p a l o ğ l u , Allah 'ın Varlığı, 69.
136. Alemin nitelik ve özelliklerden oluştuğu görüşünün Avrupa'daki temsilcisi İngiliz

filozofu Hume'dur. Bu açıdan aralarında fikri benzerlik b u l u n m a k t a d ı r . Aynca ale
min bütünüyle arazlardan ibaret olduğu fkrinin, günümüzdeki f i z i ğ i n maddenin en
küçük parçası olan atomu parçalamak suretiyle madde olmaktan ç ı k a r m a s ı ve enerji
ye dönüştürmesi arasında önemli s a y ı l a b i l e c e k bir şekilde benzerliğin bulunduğu

görülmektedir. K r ş . Ş . Gölcük-S. Toprak, Kelam Ders N a l l a r ı , Konya 1987,97; Y.
Şevki Yavuz, "İslam Kelamında Araz Nazariyesi", MÜİFD, 83.

137. Ibn Nedim, 314.
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ağırlık, sertlik-yumuşaklık gibi zıd arazlardan biri cisimde mutlak şekilde

bulunur. Kudret, ilim, cehalet, elem, lezzet gibi arazlar ise cisimde bulun
mayabilir'̂ ®. Ona göre z ı t arazlardan ya da uzlaşmaz niteliklerden biri
açık, diğeri gizli olarak aym zamanda bir cisimde bulunabilir. Bunlar bir
aradadırlar; fakat içiçe (tedahül) girmezler. Çünkü iki şey cisim de olsa,
araz da olsa a y n ı yerde bulunmaz. Nitelikler, biri zuhur etmeden öteki
yok olarak ardarda mevcut olabilirler. Bu da arazlann sürekli o l m a d ı ğ ı

a n l a m ı n a gelmektedir'^'.

D ı r a r ' a göre hareket, a c ı ve bilgi gibi d i ğ e r arazlar cisimlerde bulu
nurlar; fakat onlann bir parçasını teşkil etmezler. Allah arazlan cisimlere
d ö n ü ş t ü r e b i l i r . Bir şey, Allah'ın onda bekayı yaratmasıyla baki olur. Bu
yaraiılmazsa o yok olur. Y a ğ zeytinde sabittir (gizlidir); fakat ona tedahül
etmez. Balda yiyinceye kadar t a t l ı l ı k ; bedende y a r a l a n ı n c a y a kadar kan
yoktur; çakmak t a ş ı n d a da ateş yoktur. Çünkü a t e ş o l s a y d ı , bu onu yakar
d ı . Karda da soğukluk yoktur; s a b ı r d a a c ı l ı k yoktur. Allah onlarda yarat
m a d ı k ç a bu özellikler cisimde bulunmaz'®. Allah bu özellikleri vuku
anında; yani dokunma, tat ve kesilme amnda y a r a t ı r ' ^ ' .

D ı r a r ' ı n bu görüşleri ifade etmesi onun kumûnla ilgili tartışmalara

vakıf olduğunu göstermektedir. Kumun nazariyesinin en önemli savunu
cusu Nazzam, kumûnu kabul etmeyen D ı r a r ' ı küfür ve inatçılıkla itham
etmiştir'*^ Eş'ari, Kumun'un savunuculan a r a s ı n d a Nazzam'm y a n ı s ı r a

Ebû'l-Hüzeyl, Muammer, H i ş a m b. Hakem, ve Bişr b. el-Mu'temir'i say
maktadır. Dırar b. Amr ise bu teorinin farklı bir yönünü savunmaktadır'^®.

Çünkü bu özelliklerin cisimde sabit olduğunu ve vuku anında ortaya çık

tığını söylemekte; böylece onlann cisimde v a r o l d u ğ u halde cismin özüne
nüfuz etmediğini kabul etmektedir. Bu yönüyle dc kumûn nazariyesini sa
vunanlardan a y n i m a k t a d ı r .

D ı r a r b. Amr'ın "herşey yaratılmış, sonra bir gizlilik halinde tutul
muş ve başlangıçtaki bu gizlilik halinden a ç ı ğ a ç ı k m a k t a d ı r " ' " " , ş e k l i n d e

tarif edilebilecek Kumûn akidesini reddedişi, muhtemelen onun Allah'ın

tabii seyir üzerindeki y ü c e l i ğ i n i iddia arzusundan k a y n a k l a n m a k t a d ı r .

E ğ e r tabii gidiş yalnızca ilgili cisimlerin maliiyetlerine d a y a n d ı r ı l a c a k

olursa, bunlann A l l a h ' ı n idaresinden uzaklaştırılmış olacaklannı düşün

müştür. Böylece atomu reddetmekle birlikte, atomculuk olarak b a k ı l a b i l e -

138. Eş'arî, 305 vd.; Y.Ş. Yavuz, "İslam Kelamında Araz Nazariyesi", MÜÎFD,75.
139. Eş'arî, 305 vd.;Mustafa Öz, "Dırar b. Amrmad.".TDV{A,IX,214.
140. tbnHzzm, el-Fasl, IV, 195; Siyer. X,544 vd.
141. Ali b. Muhammed b. Abdullah el-Fahrî, Kitab Telhısu'l-Beyön fı Zikr Firak Ehlü'l-

Edyân, Moskova 1988,32-33; Z t h e h ı Siyeru'l-'Alam, X, 545.
142. Cihız,Kitabu'l-Hayevân, thk. Abdusselam Muhammed Harun, Mısu 1363/1944, V,

10-11.
143. Eş'arî, 328 vd.; Macid Fahri, "Some Paradoxical İ m p l i c a ı i o n s of the Mu'tazilite

View ofFree WiU", Müslim World, XLIII (1953), Hartford 1953,101.
144. Cahız,Kitabu'l-Hayevân,V,\Q'\l.
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cek başka bir görüşe meylettiği'"*' öne sürülmektedir. Oysa onun atom
yani cüz ellezi la-yetecezza telakkisini reddettiğini bilmekteyiz Bu konu
da onun bu şekilde takdim edilmesi, "cisimlerden b a ş k a olan arazlar, iki
defa veya Ua zamanda (zamaneyn) v a r l ı k l a r ı n ı sürdüremezler"'*^ fikrini
iddia etmiş olmasındandır. Dırar b. Amr böylece cismin boyudan olan
arazın bâki o l d u ğ u n u , bunun d ı ş ı n d a k i a r a z ı n bâki o l m a s ı n ı n i m k a n s ı z l ı

ğ ı m kabul eder'*^ Bu fikriyle o, arazların ayrı ayn olarak her defasında

Allah t a r a f ı n d a n y a r a t ı l d ı k l a n n ı ifade etmektedir.

D ı r a r b. Amr'ın bu husustaki g ö r ü ş l e r i n e b a k ı l d ı ğ ı n d a onun k e l a m c ı -

1ar arasında kabul gören cevher ve araz düalizmine k a r ş ı ç ı k a n ilk kelam-
c ı o l d u ğ u a n l a ş ı l m a k t a d ı r ' * ® . D ı r a r ' m "cisim bir arazlar kümesidir ve bir
kere toplandığında arazlann t a ş ı y ı c ı s ı olur; yani başka arazların mahalli
olur"'*' ş e k l i n d e k i y a k l a ş ı m ı bu konudaki t a v r ı n ı a ç ı k ç a ortaya koyar.
Böylece onun atomlardan meydana gelen cisim fikrini benimsemediği an
laşılır. Dırar b. Amr'ın bu görüşünün yani arazın cevhere dönüşmesinin,

cevherin de araza d ö n ü ş e b i l e c e ğ i a n l a m ı n a g e l e c e ğ i , bunun da siyahın be
yaza dönüşebileceği gibi yanlış bir anlayış olduğu ileri sürülür. A y n ı za
manda bu görüşün insanın da mürekkeb olduğu ve arazlardan müctemi
olduğu anlayışını beraberinde getirdiği ve bunun kabul edilemeyeceği"®

üzerinde durulur. D ı r a r b. Amr ve Ebû'l-Hüzeyl, bu meseleye daha çok
kelami çerçevede madde-araz ve cismin kategorileri b a ğ l a m ı n d a y a k l a ş

m ı ş l a r d ı r " ' . Fakat sonraki dönemlerde Mu'tezile'den Ebu Bekir el-A'sara
ve bazı felsefeciler cisimler ve cevherleri kabul edip arazlan inkar e t m i ş

lerdir'". D ı r a r ' l a birlikte Mu'tezilî d ü ş ü n ü r l e r i n gündemine giren alem ve
tabiatla ilgili meseleler, Ebû'l-Hüzeyl'den itibaren daha yoğun bir şekilde

tartışılmış ve sistematik bir şekilde ele alınmıştır.

Kullann fiillerinin y a r a t ı l m a s ı ve kudret konusunda D ı r a r b. Amr
Mu'tezile'yle ters düşmüş'"; bu konuda umumi dini hareketin s a f ı n d a yer
almıştır. Kesb ve iktisab k a v r a m l a r ı n ı muhtemelen bu şekilde kullanan ilk
isim de Dırar b. Amr'dır"*. Onun bu kavramı ilk kez kullandığı ve
Eş'ari'nin de ondan aldığı söylenmektedir. Kesb tabirinin D ı r a r ' d a n önce
Ebu Hanife (150/767) t a r a f ı n d a n k u l l a n ı l d ı ğ ı ; ancak kesb konusunu sis
temli bir şekilde işleyenin ve teori şekline sokanın Eş'ari olduğu da'"
ifade edilmektedir. Watt, kesbin onun iki çağdaşı Muammer ile Hişara

145. Vt/att,Teşekkül, 244.
146. Eş'arî, 359 vd.
147. Bağdadî, t/iu/u'd-dm, 51.
148. Macil Fahri, İslam Felsefesi Tarihi, çev. K. Turhan. 170.
149. Eş'arî, 305.
150. Ebu Ya'la,Af«'remed, 101.
151. Macid Fahri, "The Mu'tazilite View of Man", Recehes D'lslamologie, 26(77), 119

vd.
152. Pezdevî, 16 vd.
153. A s k a İ a n î Usanu'l-Mizan, III, 203.
154. Watt, Teşekkül, 240; Frewill and Predestination, 104.
155. Mecİüt Özler, Ehl-i Sünnet ve Mu 'lezile 'de Tevhid Anlayışı, 200.
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b. Hakem (190/805) tarafından da kullanıldığını söyler'^. Her iki şahsın

da kesb kavramını kullanmadıklan; fakat benzer şeyler ifade ettikleri gö
rülmektedir. Muammer'a y a p ı l a n a t ı f t a kesb, daha doğrusu fiil "iradi faa
liyet"'" a n l a m ı n d a olup "yaratma" ile tezat teşkil etmektedir. Hişam b.
Hakem (190/805)'in nazariyesi muhteva olarak D ı r a r ' m nazariyesine ben
zer. O, insan fiillerinin Allah t a r a f ı n d a n y a r a t ı l d ı ğ ı n ı kabul eder. Ca'fer b.
Harb (236/851) ise bir kimsenin fiilleri, kendisi için, bir yönden ihtiyar,
b a ş k a bir yönden de ıztırardır, der. İhtiyar halinde o fiillerini diler (erade)
ve kazanır (ikiesebe) ı z t ı r a r halinde ise, fiiller yalnızca onlann d o ğ u ş u n u

tahrik eden sebebin v a r l ı ğ ı ile o kimseden d o ğ a r ' " .

Kesb tabirini ilk kullananlarla ilgili Eş'ari'nin verdiği isimlerin, son
raki dönemlere ait olduğu görülmektedir. D ı r a r ' d a n e t k i l e n m i ş zümre içe
risinde Ehlu'l îsbat, Muhammed b. İsa Burgus (240/854), Hüseyin en-
Neccar (230/844), Yahya b. Ebi Kamil ve Ahmed b. Seleme e l - K û ş â n i

b u l u n m a d c t a d ı r ' " .

D ı r a r b. Amr'm en önemli nazariyelerinden biri olan kesb, kullann
fiillerinin, hem Allah'ın mahluku ve hem de kullann kesbi olduğu'®*, es-
pirisine d a y a n m a k t a d ı r . E ş ' a r i bu hususta ş ö y l e der: "Dırar b. Amr'm
Mu'tezile'den a y n l d ı ğ ı nokta, onun insan fiilleri yaratılmıştır ve bir fiil
iki fiilden gelir; biri onu yaraür, yani Allah, diğeri onu iküsab eder, yani
insan"'^' görüşüdür. Dırar'ın kesb teorisini ortaya koyarak çözmeye çalış

tığı sorun, günahkârlan c e z a l a n d ı r m a d a A l l a h ' ı n kudreti ile adaletini uz
laştırmaktır. Bir kimseyi sorumlu olmadığı bir fiilden dolayı cezalandır

mak adil olmayacaktı. Bu görüş daha sonra daha da ileri götürülerek,
Allah'ın insan fiillerini de takdir ettiği kanaatine ulaşmıştır'".

Kesb fikrinden dolayı Dırar b. Amr, cebriyeci olarak tammlanmış-

tır'". Şehristani de kesb nazariyesinin kesin bir şekilde cebriyecilik oldu
ğunu ileri sürerek, Neccar ve Dırar'a uyanlan Mutedil Cebriyeciler (el-
Cebriyye el-Mutavassıta) şeklinde tanımlar'^. Onun fiillere ilişkin görüşü

Seneviyyeden bir grup tarafından "Alllah eğer maymun ve domuz gibi
yaratıklan yaratmış olsaydı, kullann fiilleri Allah'ın fiillerinden daha ha
yırlı olurdu"'" ş e k l i n d e e l e ş t i r i l m i ş t i r .

156. Wan.242.
157. Eş'arî, 405.
158. Eş'ari,40-41.

159. Eş'ari. 540 vd.
160. Eş'arî 281; Kadı Abdulcebbâr, bi't-Teklif, Cem el-Hasan b. Ahmed b. Mat-

taveyh, thk. Ömer es-Seyyid Azmi, Kahire ts.,408; Şehristanî, el-Milel, 1,77-78.
161. Eş'ari, 281.
162. Wan,Teşekkül.24\.

163. Cahız, Kitabu Osmaniyye, 8; îbn Murtaza, Baahr ve'z-Zahhar, 10.
164. Şehristanî, e/-A/j7e/, 1,72.
165. Scncviyye mecusiierden bir grup olarak bilinir ve görüşlerinin temelim şerr fiillerim

Şeytana izafe etmek oluşturmaktadır. Bkz. Kadı Abdulcebbâr, Muhit bi't-Teklif,
415. '



682 OSMAN AYDINLI

Zurkan'dan gelen bir rivayete göre Dırar b. Amr, K u r ' a n ' ı n y a r a t ı l -

m ı ş l ı ğ ı n ı n ( h a l k ı n ı n ) Allah'tan, k ı r a a t ve fiilinin benden yani insandan ol
duğunu iddia etmiştir. Bunu şu şekilde ifade temektedir: "Çünkü Kur'an
o k u m a k t a y ı m ve dinlenilen ş e y de Kur'an'dır. Allah da bunun ecrini bana
vermektedir. K ı s a c a ben failim, Allah da h a l i k t ı r " ' ^ . D ı r a r b. Amr'm bu
görüşü incelendiğinde kesb nazariyesinin izlerini taşıdığı; hatta o teorinin
buna uygulandığı açıkça anlaşılmaktadır.

Dırar b. Amr, tüm fiillerinin ya doğrudan ya da mütevellid olarak
kevninde tek bir tarzda kesben cereyan e t t i ğ i n i ' ® ' iddia etmiştir. Onun
kesb nazariyesini bu görüşüne de uygulamış olduğu görülmektedir. Fiille-
in başka fiilleri doğurduğunu kabul ederek failin fiilinden sonra bir fiil
dalıa meydana g e l d i ğ i n i ve bu fiilin hem kulun hem de Allah'ın fiili oldu
ğunu söylemiştir'®®. Dırar b. Amr mütevellid fiil konusunda, fiilden doğan

her şeyin -darb sonucu elem, f ı r l a t ı l d ı k t a n sonra taşın gidişi gibi- Allah'ın

ve insanın fiili olduğunu iddia etmiştir'®®. Ebû'l-Hüzeyl de, -kesb görüşü

nü savunmamakla birlikte- D ı r a r b. Amr'da o l d u ğ u gibi fiilleri doğrudan

ve mütevellid olarak ikiye a y ı r m a k t a d ı r " " .

D ı r a r b. Amr'm istitaat ile ilgili görüşleri de şu şekildedir. Ona göre
fiile ilişkin güç (istitaat) faile ait yeteneklerin bir cüzü olarak fiilden önce,
fiil esnasında ve fiilden sonra da mevcuttur ve ıstıtaa (potansiyel güç)
mustatın (güç sahibinin) bir parçasıdır"'. Bağdadi onun bu fikriyle
Mu'tezile'den daha ileri gittiğini ifade ederek g ö r ü ş ü n ü ş u ş e k i l d e verir:
"İstitaat, fiilden öneedir, fiil ile beraberdir, fiilden sonradır ve iş yapabil
me gücüne sahip olan k i ş i n i n ( m u s t a t ı ) bir parçasıdır""'. Dırar, kulların

fiillerinin Allah tarafından yaratıldığı ve kullar tarafından iktisab edildiği

konusunda E ş ' a r i l e r l e a y n ı g ö r ü ş ü p a y l a ş ı r k e n ' " ; i s t i t a a t ı n fiilden önce
olduğu""* hakkında da Mu'tezile'ye k a t ı l m ı ş t ı r . Mu'tezile'ye göre istitaat,
fiilden öncedir ve fiili zaruri k ı l m a z (Gayr mucibe li'l fiil)'" K a d ı Abdul-
cabbar da istitaatın fiilden Önce olduğu konusunda Mu'tezile'ye muvafa
kat ettiğini ileri sürer"®.

Dırar b. Amr, îbn Mes'ud (32/650) ve Ubey b. Ka'b (22/640)'ın kıra-
atlannı inkar etmekte'"; Sahabeden o l m a l a r ı n a r a ğ m e n mushaflanndan

166. Eş'ari,594.

167. Kadı Abduİcebbâr, el-Muhit bi't-Teklif, 408.
168. Pezdevî, 161.
169. Eş'arî.281.

170. GmtsAü, Ebû'l-Hüzeyl Allaf,9\ vd.
171. Eş'arî, 281; İbn Murtaza.Ba/jr v^'z-Za/ı/ıor, 11.
172. el-Fark beyne l-Fırak, 214.
173. Bağderdî el-Far/r/jeyneV-fırû/:. 214; İsferâyinî, 105.
174. Sabum Mür«n</iyyeçev. B. Topaloğlu, 135.
175. Eş'ari. 230 vd.
176. Kadı Abduİcebbâr, el-Muhit bi't-Teklif 428.
177. Şehristanî, el-Milel, 1,78; Isferâyinî, 105; Cahız, Kitaba Osmaniyye, 8.
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dolayı sapıklığa düştüklerini söylemiştir"*. Bir mu'tezilî olan Cahız da,
Abdullah b. Mesud'un kıraatine Zeyd b. Sabit'in kıraatini tercih etmiştir.

Burada Hz. Osman'ın kurduğu komisyonun tercihi sözkonusudur"'.

D ı r a r b. Amr'ın, dönemi için özgün sayılabilecek diğer bir görüşü de
kabir azabıyla ilgili olanıdır. Onun kabir azabını ilk inkar eden kişi oldu
ğu iddia edilmiş'*^ ve bu fikri nedeniyle Mu'tezile ile irtibatlandınlmıştır.

Ebû'l-Hüzeyl Allaf'ın öğrencisi olan Şahham (233/847) da bizden kabir
azabını inkareden kimse yoktur, bu görüş Dırar b. Amr'la ilgilidir'*', de
miştir. Kadı Abdulcabbar (415/1020)'a göre kabir azabının Mu'tezüe'ye
maledilmesİ yanlış bir değerlendirmedir. Çünkü bu görüş Dırar b. Amr'a
aittir ve o da Vasıl'ın ashabından olduğu için Mu'tezile'nin bu görüşte ol
duğu şeklinde yanlış bir kanaate vanlmıştır'*^ Esasen Mu'tezile içerisin
de kabir azabının varlığım kabul edenler olduğu gibi kabir azabını inkar
edenler de bulunmaktadîr'*\ Fakat D ı r a r ' m kabir a z a b ı n ı inkar eden ilk
kişi olduğu, yaygın bir kanaattir. Belki de o bu fikri, el-Menziletü
beyne'l-Menzileteyn fikriyle irtibatlı olarak dile getirmiştir. Çünkü bu
fıl^ uyarınca büyük günah işleyen kimsenin ebedi olarak cehennemde
kalması sözkonusudur; bu durumda kabir azabının gereksiz olması gün
deme gelmiş olmaktadır. Onun bu fikrin yanısıra cennet ve cehennemin
henüz yaratılmadığı görüşünü savunduğu ve Adem'in cennette değil yer
yüzündeki bir bahçede olduğu fikrini'*'* savunduğu öne sürülmektedir.

D. SONUÇ

D ı r a r b. Amr, felsefi literatürü kullanarak kelam yapmış erken
dönem kelamcısıdır; bu yönüyle Ebû'l-Hüzeyl Allaf'ın sistemleştirdiği
Mu'tezile'ye büyük ölçüde zemin hazırlamış ve güç katmıştır. Onun el-
Menziletü beyne'l-Menzileteyn fikrini benimsemiş olması, Vasıl'a ve
Ebû'l-Hüzeyl'e yakın siyasi bir tavır sergilemesi ve bazı tartışma konula
rının merkezinde yer alması Mu'tezilî çevreyle alâkalı olduğunu göster-
mektedir. Sonraki Mu'tezile kendileriyle Dırar arasındaki varolan ilişkiyi

178. Bağdadî, 214 vd.
^79. ^"cccu'n-Vu/jüvve, (Resailu'l-Cahız isimli eserin içerisinde). Kahire 1933,

180. Kadı Abdulcebbâr Fadlu'l-hizal. 201; İbn Ebi Hadid, VI, 273: İbn Hazm, el-Fasl,
VI, 66; Askalanî Lisanu'l Mizan. III, 203; Mizan, II. 329; el-İci. el-Mevâkıf. 382;
Şemseddin Muhammed b. Ali b. Ahmed ed-Davudî, Tabakaiu'l -Müfessirin, thk.
Ali Muhammed Ömer, Daru'I-Kütüb 1392/1972, I, 216; Meclisi, Biharu'l-Envar
VI. 274.

181. Kadı Abdulccbbââr, el-Munye ve7 Emel, 61.
182. Fadlu'l-lhzal,202.
183. İbn EbiM-Hadid. VI, 273. Kadı Abdulcebbâr, Mu'tezile'yi kabir azabım inkar eden

ve isbatedenlerolmak üzere iki ana gruba ayırmakta ve azabı inkaredenlerin delili
ni de şu şekilde kaydetmektedir: Meyyit defnedildiğinde işitmez, görmez ve idrak
etmez, lezzet almaz; nasıl olurda ölümle birlikte cezalandırılması veazap görmesi
caiz olur. Daha geniş bilgi için bkz. Kadı Abdulcebbâr Fadlu'l-hizal, 202; Ş^i-Ebu
Lübabe-Neccar, Mu'ıeziletü beyne'l Fikri ve'l Amel, 146.

184. İbn Hazm, eZ-fûj/, IV.



684 OSMAN AYDINLI

k o p m u ş kabul etse de, onunla bu çevre arasında bir etkileşimin bulundu
ğu gözardı edilmemelidir.

Çok hareketli birdönemde yaşadığı, hatta felsefenin İslâm dünyasın
da özümlenmesinde Önemli katİcılan olmasına rağmen eski kaynaklarda
Dırar b. Amr'la ilgili fazla bir malumata rastlamamaktayız. Belki de dö
nemi için aşın sayılabilecek kabir azabını inkar, Nabatî'nin Kureyşe ima
mette takdimi gibi bazı görüşleri nedeniyle İslâm düşüncesine; kader ve
insan fiillerine ilişkin fikirleri nedeniyle de Mu'tezile'ye katkısı gözardı
edilmiştir.

Dırar b. Amr'm ele aldığı ve tartıştığı konular incelendiğinde, onun
sorunlan çözmeye talip bir kelamcı olduğu ve döneminde etkin olan
İslâm dışı din ve kültürlere karşı olduğu kadar, bazı İslâm fırkalanyla da
mücadele ettiği açıkça anlaşılır. İleri sürdüğü fikirler ve izlediği siyasi
tavır, Dırar b. Amr'ın gruplar arası uzlaştırıcı bir rol üstlendiğini ve 3/9.
asrın ilk yansında İslâm düşüncesinin oluşmasına ve Mu'tezilî düşünce
nin teşeldtülüne önemli katkıda bulunduğunu göstermektedir. Ebû'l-
Hüzeyî'den önce Basra'da kelami tartışmalann başı olması ve
Mu'tezile'nin vakıf olduğu felsefi konulara aşina olması, -beş esası be
nimsememiş olsa bile- onun, Mu'tezile'nin ve Ebû'l-Hüzeyl'in teşekkül
ettirdiği fikri ortamı hazırlayan bir öncü olduğunu göstermektedir.
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İBN ASAKİR VE TARİHU DIMEŞK'İ ÜZERİNE

Ar. Gör. Eyüp BAŞ

SUNUŞ

İbn Asâkir H. VI/M. XII. asırda yetişen seçkin ilim adamlanndan bi
ridir. Devrinde daha çok hadisle iştigal etmesine, birçok hadis kitabı yaz
masına ve asnnın muhaddisi olarak kabul edilmesine r a ğ m e n "Tarihu
Medîneti Dımeşk" isimli eseri dolayısıyla, sonraki zamanlarda daha çok
tarihçi olarak tanınan îbn Asâkir, yüzden fazla eser kaleme almıştır. Bu
eserleri hadis, tarih, kelam ve edebiyat sahalanna dairdir.

Ş ü p h e s i z ilmî çalışmalar tarihî süreç içerisinde tekamül göstermiş,

hep iyiye doğru yol almıştır. Bu ilerleme içerisinde ilim adamları, sanla
bir bayrak yanşı içerisinde o l m u ş l a r , emaneti kendilerinden sonraki nesle
ulaştırmak için olanca güç ve imkanlarını sarfetmişlerdir. Nitekim hayatı

boyunca birçok ilmî hizmetlerde bulunan ve öğrenciler yetiştiren İbn
Asâkir de -özellikle Tarihu Dımeşk'inde kendisinin Bağdâdî'den etkilen
diği gibi- vefatından sonraki yüzyıllarda birçok ilim adamına tesir etmiş
tir. Eserine zeyiller ve muhtasarlar yazılmış, bir çok ilim adamı eserlerini
kaynak olarak kullanmıştır. İşte bütün bunlara rağmen İbn Asâkir veeser
leri, özellikle de Tarihu Dımeşk'i hakkında müstakil çalışmalar olmadığı

nı müşahade etmekteyiz. Bu sebeple, üzerinde tez mahiyetinde daha de
taylı çalışmalar yapılması gerektiğine inandığımız bu hususu bir
makalenin elverdiği ölçüde ele almaya çalışacağız.

A. ÎBN ASÂKİR'İN HAYATI VE ESERLERİ

1. Hayaü:

İ b n Asâkir ismiyle tamnan' Alib. el-Hasan b. Hibetullah b. Abdullah
b. el-Hasan EbuM-Kasım ed-Dımeşkî eş-Şâfıî H. 499 (m. 1105) senesinin

1. Bu künyenin kendisi için nasıl ve ne zaman kullanılmaya başlandığı bilinmemekte
dir.A. Ahmed Bedevî, hiçbir tarihçinin, dedelerinden birinin "İbn Asâkir" künyesiy-
le isimlendirildiğini rivayet etmediklerini, fakat o ve çocuklarının bu künyeyle meş
hur olduklarım ifade etmektedir. el-HayatüM-Akliyyefî Asrı'i-Hurûb es-Salîbiyye
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Muharrem ayında Dımeşk'te doğmuştur.^ Fatımî ve Batınî Îsmailîlerin
Şiîlik propagandası yaptıkları bir dönemde, sünnî bir aile olan Tuğteginli-

lerin atabeyliğini yaptjjı Dımeşk'te büyümüştür.^ Küçük yaşta ilim tahsil
etmeye başlamış olan fbn Asâkir'in babası Hasan b.Hibetullah ve ağabe
yi Sâinuddin Hibetullah (488-563) f ı k ı h ve hadis sahalannda ç a l ı ş m a l a r d a

b u l u n m a k t a y d ı l a r . Bu sebeple îbn Asâkir gençliğinde tam manasıyla ilim
ortamında bulunmuştur. 505/1111 yılında henüz çok küçükken b a b a s ı n

dan ve ağabeyi Sâinuddin Hibetullah'tan ve Ebû Muhammed el-Efkânî
(ö. 524/1129)'den hadis dinleyerek Ş a m m e ş a y i h i n d e n bir halkada ders al
mıştır.'* Bu sıralarda Kur'ân h a f ı z l ı ğ ı m t a m a ı n l a m ı ş , hadisleri de senedle-
riyle birlikte öğrenmeye başlamıştır. Geleneğe göre de îbn Asâkir, bülûğ
çağından sonra öğrendiği hadisleri nakledebilme icazeti a l m ı ş t ı r . '

Daha sonra 520/1126 y ı l ı n d a ilim öğrenme isteğiyle seyahatlere
ç ı k a n îbn Asâkir, Bağdad'da Ebu'l-Kâsım b. el-Hüseyin, Ebu'l-Hasan ed-
Dineverî, Ebu'l-Azzâ b. Kâdiş, Ebû Ğalib Îbnü'l-Bennâ, Ebû Abdullah
el-Bâri' ve Mersetan k a d ı s ı n d a n hadis dinlemiştir. 521 yılında hacca
giden îbn Asâkir, Mekke'de Abdullah b. el-Gazzâl'dan, Kûfe'de Amr b.
ibrahim ez-Zeydî'den, Nîsâbur'da Ebû Abdullah el-Ferâvî, Hibetullah es-
Sebîdî, Abdülmün'im b. el-Kuşeyrî'den, îsbahan'da Said b. Ebi'r-Reca',
Hüseyin b. Abdilmelik el-HiIâl'den, Merv'de Yusuf b. Eyyub el-
Hemdânî ez-Zâhid'den, Herat'ta et-Temim b. Ebî Said el-Cürcânî'den de
hadis dinlemiştir.® Onun hadis talebinde bulunduğu şeyhlerin sayısı er
keklerden 1300, kadınlardan 80 küsüre ulaşmıştır.'

bi Mısr ve'ş-Şam, Kahire 1972, 128; Ancak N. Ellsseeff ise kaleme aldığı "tbn
Asakır" maddesinde net bir kaynak göstermeksizin, bu Unvanın Benû Asâkir ailesi
fertleri İçin kullanılmış olan ortak bir isim olduğunu, yaklaşık iki yüzyıl (470-660/
1077-1261) D ı m e ş k tarihinde ve bölgedeki Ş â f i i ekolü hakimiyetinde önemli bir yer
tutmuş oduğunu ifade etmektedir. Ona göre bu ünvamn kullanıldığı en meşhur sima
müellifimiz d e ğ i l , onun b a b a s ı Hasan b. Hibetullah ( 4 7 0 - 5 1 9 / 1 0 7 7 - 1 1 2 5 ) ' t ı r . Tbe
Encyclopaedia of islam, New Edition, Leiden 1986, III, 713. Araştırmamızda mü
racaat ettiğimiz diğer kaynaklarda ise bu konuda herhangi bir açıklamaya rastlama-
dık.

2. tbnü'l-Cevzî, el-Muntazam fî TevârihiM-MUlûk veM-Ümem, thk. Süheyl Zekkâr,
Beyrut 1995. X, 531; Îbn Hallikan, Vefayâtü'l-A'yân, Kahire 1948, II 470-471;
Zehebl, Siyeru A'lâmi'n-Nübelâ, Beyrut 1985, XX, 554; Subkî, Tabakâtü'ş-

Şâfiiyye, Mısır 1324-1325, IV. 273-274; Taşköprüzâde Ahmed Efendi,
MevdûâtU'1-UIûm, mütercim. Kemaleddin Muhammed Efendi, Dersaadet 1313,1.
292; Ömer Rıza Kehhâle, MuVumeM-Müeillfin, Beyrut ?, VII, 69; C. Brockel-
mann,"îbn Asâkir". İA. (MEB), İstanbul 1950,V/2,701.

3. N. Elisseeff, "îbn A s a k ı r " , EP, 111,713.
4. îbn Hallikan. Vefeyâtü'l-A'yân, II, 470-471; Zehebî, Siyeru A'Iâml'n-Nübeiâ,

XX, 554; Subkî. Tabakâtü'ş-Şâfliyye, IV, 273-274; Taşköprüzâde Ahmed Efendi,
Mevzûâtü'l-Plûm, 1. 292.

5. N. Elisseeff, "ibn A s a k ı r " . EP. III, 714.
6. îbn Hallikan. Vefeyât, II. 471-472; Zehebî.Siyeru A'lâmin-Nübelâ, XX.555-558;

Tezkiratü'l-Huflaz, Beyrut 1955-58, IV, 1328; Suyütî, Tabakâtüi'Hu^z, thk.
Ali Muhammed Ömer, Kahire 1973,474-475.

7. Zehebî. Tezkiratü'l-Huffaz, IV. 1328; SuyÛtî. Tabakâtü'i-Hufföz. 474; Yâkut el-
Hamevî. Mu'cemu'i-Üdebâ, Mısır 1936, XIII. 76; İrşâdU*l-Enb fî N^'rifeti'l-
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îbn Asâkir'in hadis öğrenimi için yapmış olduğu bu seyahatlerde
kendisine h a f ı z ve dindar bir kişi olan Ebû Sa'd Abdülkerim b. Sem'ânî
(ö. 562/1166) arkadaşlık etmiştir.® Yaptığı bu seyahatler e s n a s ı n d a

Ş a m ' d a ve Bağdad'da fıkıh tahsili de gören îbn Asâkir, aynı zamanda
Şâfii fıkhının büyüklehndendir. Fakat zamanla hadis ilmine olan düşkün

lüğü ağır basmıştır. îbn Asâkir döneminin en büyük muhaddisi sayılmış'
ve Atabeg Nureddin Zengi (1146-1174)'nin kendisi için inşa ettirdiği

Dârü'l-Hadis en-Nûriyye'de v e f a t ı n a kadar müderrislik y a p m ı ş t ı r . K u r u

l u ş u n d a n itibaren bu medresenin başında bulunan îbn Asâkir, şiiliğe karşı
Sünnî geleneğin öğretilmesi ve yayılması için çaba sarfetmiştir." Bilgisi
ve yazılanyla devrinin yöneticilerinin y a k ı n ilgisini ve desteğini gören
îbn Asâkir, tarih rivayetçiliğine de hadis metodunu tesir ettirmiştir.'^

Görmüş olduğu tahsil ve ilim seyahatlanndan da anlaşılacağı üzere
îbn Asâkir, farklı ilim dallarıyla ilgilenmiştir. Edebiyat ve şiirle de ilgi
lenmiş olan müellif, hadis ilmine verdiği değeri şu mısralarla ifade etmiş

tir:

"Dikkat ediniz! Hadis ilmin en yücesidir ve en şereflisidir.

Bana göre düşüncelerimin en faydalı günü, onunla m e ş g u l o l d u ğ u m gündür.

Senilmin hakikatinden birşey göremezsin, Öyleyse ey arkadaşım!

Hadise k a r ş ı istekli ol ve onu bıkmadan insanlardan al."''

Birçok defa kensine yol arkadaşlığı yapmış olan Sem'ânî, îbn
Asâkir'i " E b u ' l - K a s ı m , h a f ı z , sika, güvenilir, dindar, h a y ı r ve hasenat sa
hibi birisidir. Metin ve senedlerin bilinenlerini t o p l a m ı ş , ilim ve fazilet
sahibi, çok okumuş ve ilim uğrunda çok seyahat e t m i ş , hadis toplamada
büyük başan sağlamış, ilimle i ş t i g a l eden y a ş ı t l a r ı n d a n çok üstün bir
alimdir" ifadeleriyle lanımIamıştır'^

îbn Asâkir, 571/1176 yılmda Receb ayınm 1Tinde Pazartesi gecesi
Şam'da vefat etmiştir. Babu's-Sağîr Kabristanı'nda babasımn ye ailesinin

Edîb, Mısır 1923, V. 140; İbnü'l-Imâd, ŞcMrâtü'z-Zeheb, Kahire 1351, IV. 239;
Kehhâle, Mu'cem, VII, 69; Ahmed Çelebî, İslâm'da Eğitim-Öğretim Tarihi, tere.
Ali Yardım. İstanbull983,347.

8. Îbn Hallikan, Vefeyât, 11, 471; Subkî, Tabakâtü'ş-Şâfîiyye, IV, 274; Taşköp-
riizâde, Mevdûâtü'l-Ulûm, 1,293.

9. îbn Hallikan, Vefeyât, 11,471-477; SuyÛtî,Tabakâtü'I-Huffâz,475.
10. Subkî, Tabakâtü'ş-Şâniyye, IV, 277; R.Hartmann, "Şam", İA. îstanbuj 1970, XI,

301; Ahmed Bcdevî, el-Hayatü'I-Akliyye, 67, 129; Subhi Salih, Hadis İlimleri ve
Hadis I s t ı l a h l a r ı , tere. M. Yaşar Kandemir, Ankara, 19844, 58; N. Elisseeff, "îbn
A s a k ı r " , III, 714; NebiBozkurt, "Dârülhadis", DİAA, İstanbul 1993, VIII,528.

11. N. Elisseeff, "Îbn Asakır", UI, 714;;'Dımashk". EH. II, 283.
12. Şabri Hizmetli, İslâm Taribçiliği Üzerine, Ankara 1991,138.
13. îbnHallikan. Vefeyât, II,472; Îbnü'1-Imâd, Şezerât, İV. 239-240.
14. Zehebî, TezIdratü'I-Hufİfaz, IV, 1330.
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yanına defnedilmiş olan bu büyük âlim, 72 yıl ilim ve ibadetle dolu bir
hayat sü^müştür'^ Sultan Nasır Selahaddin Eyyüb'un da katıldığı cenaze
namazını, Şeyh Kutbeddin Nîsabûrî küdmlmıştır'^.

2. Eserleri:

H a y a t ı n ı ilme adamış olan îbn Asâkir'in tespit edilebilmiş eserleri
nin bir kısmı şunlardır:

1. Tarihu Medîneti Dımeşk: Üzerinde duracağımız biyografik söz
lük tipindeki bu eser, Ibn Asâkir'in tarihe dair y a z d ı ğ ı eserlerin
en hacimlisidir ve kendi hatlıyla 800 cüz olup 80 cilttir".

2. Kitabü'l-Erbaîn el-Buldâniyye: 576 yılında vefat eden Ebû Tahir
Ahmed b. Muhammed es-Selefı el-îsfahânî'nin 40 ayn şehre
mesup 40 şeyhten rivayet e t t i ğ i 40 hadisi bir araya getirdiği bu
eserine îbn Asâkir, yazann bu metodunu takip ederek onu bir
adım daha ileri götürmüş: 40 beldede 40 şeyhten rivayet edilen
40 hadisi, 40 sahabeye isnad etmiştir. Yazma nüshalan günümü
ze ulaşmış olup'*, 1992 yılında da neşredilmiştir".

3. el-işrâf alâ Ma'rifeti'l-Etraf: Eser dört büyük hadis kitabının in
deksidir,48 cüzden oluşmuşturi®. Yazma nüshası günümüze ulaş

mıştır^'.

4. Kitâbü'l-Mu'cem: Kendisinden hadis dinlediği şeyhleri hakkında

yazmış olduğu bu eser iki cüzdür. Günümüze yazma olarak inti
kal etmiştiri^

5. Îthâfü'z-Zâir.

6. el-îctihâd f ı İ k â m e t i Farzi'l-Cihâd.

7. E r b a û n ü ' t - T ı v â l .

8. Erbaûnü'l-Musâvât.

15. Îbn Hallikan, Vefeyât, II,473; Îbn Kesîr, el-Bidâye ve*n-Nihâye, Beyrut 1977, XII,
294; Subkî, Tabakâtü'ş-Şâfliyye, IV, 277; Suyûtî, TabakâtüM-Huffâz, 475; Taş-
köprüzâde, Mevzûâtü'I-UIûm, 1,293.

16. İbnü'l-Cevzî^. Muntazam, X. 531; Ibn Hallikân, Vefeyât, II, 473; Yâkut,
Mu'cemu'I-Udebâ, XIII, 75; İrşâdü'l-Erib, 139-140; Bedevî, el-Hayatü'l-
Akllyye, 129.

17. Yâkut. Mu'cemu'l-Üdebâ, XIII. 76; Ibn Kesîr, ei-Bidaye, XII. 294; lbnü'1-lmâd,
Şezerât, IV, 239; Taşköpriizâde, MevzûâtüM-Ulûm, I. 293; N. Elisseeff, "Ibn Asa-
ku-MII,714.

18. Hacı Halife, Keşfü*z-Zünûn an Esâmi'i-Kütüb ve'I-Fünûn, İ s t a n b u l 19712, ı, 54.
55; Cari Brockelmann, Tarihu'I-EdebPI-Arabî, Kahire 1977, VI, 72.

19. Nşr. Muhammed Mutî el-Hâfız, Beyrut 1413/1992.
20. Yâkut, Mu'cemu'I-Üdebâ, XIII, 77; Brockelmann. TarihuM-EdebPI-Arabf, VI,

72.
21. Brockelmann, TarihuM-Edebri-Arabî, VI, 72.
22. Brockelmann, Tarihu'l-Edebi'l-Arabî, VI, 73.



tBN ASÂKtR VE TÂRİHU DIMEŞK'I ÜZERİNE 695

9. ErbaÛnii'l-Musâfahât.

10.el-Ehâdisi'l-Humâsiyyati ve Ahbâri İbn Ebi'd-Dünya.
11.el-Ehâdisi'I-Mütehayyira n Fezâili'l-Aşera.

12. Ahbâri Ebî Amr el-Evzâî ve Fedâiluhu.

13.Târîhu'I-Müzze.

14. et- Tâlî li'l-Hadîsi Mâlik el-ÂIî.

15.Tebyînü'l-lmtinan bi'l-Emri bi'I-îhtitân.
lö.Tebyînü Kezibi'I-Müfteri fimâ nüsibe ilâ Ebi'l-Hasen el-Eş*arî.

17.ez-Zehâde fı Bezli'ş-Şehâde.

18. es-Sıbaiyyât fı'l-Hadis.

19. Avâli'ş-Şu'be.

20. Avâli's-Sevrî.

21.Fazlu Eshâbi'l-Hadis.

22. F a z l ı * r - R a b v e .

2 3 . F a z l - ı Askalân.

2 4 . F a z I - ı M a k a m - ı îbrahim.

25.Kitâbü F a z l - ı Mekke.

26.Kitâbü F a z l - ı Medine.

27.Kitâbü F a z l - ı Beyt'ül-Makdis.

28.Kitâbü Zemmi men lâ Ya'mel bi ameühî.

29.Hadisu Ehli's-Sanâi'ş-Şam.

30.Kitâbü'l-Müselselât.

31. Faziri-Kerem alâ Ehli'l-Harem.

32. K i t â b i İ Ahbâri Ebî Muhammed Sa'd b. Abdilaziz ve Avâlîh.

33.es-Südâssiyât.

34. Kitâbü mâ Vaka'a li'l-Evzât mine'l-Avâlî.

35.Kitabü Hadisi Ehl-i Fezâyâ ve beyti'l-Erânis ve Beyt-i Küfe.
36. Kitâbü Hadise Seleme b. Ali el-Husnâ el-Belâtî.

37. Kitâbü min Hadisi Sa'd b. Ubâde.

38.KitâbüHadisi Ehl-i Zendeyn ve Cisreyn.
39. Kitâbü Hadisi Ehl-i Sevâ.

40. Kitâbü Hadise Dûme ve Mesraba ve'l-Kasr.
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41.Kitabü Tertibi's-Sahabe fî Müsned-i Ahmed.

42.Kitâbü M u ' c e m m i ' ş - Ş u y Û h i ' n - N ü b e l â .

43.Kitâbü Avâli Hadis-i Süfyân es-Sevrî ve Haberih.

44.Müsnedü Ehl-i Dâriyâ.

45. Hadîsü Ehl-i Karyeti'l-Balât.

4 6 . T e ş r î f î Yevmi'l-Cum*a.

47. Fazlu A ş û r e ve'l-Muharrem,

48.Kitâbü'z-ZelâzU.

49.ICitâbü'l-Muvâfaükât alâ Şuyûhi'l-Eimmeti's-Sikât.

50.Kitâbü Zikri'l-Beyân an Tilaveti'l-Kur'ân.

51.Mu'cemu's-Sahabe.

52. Mu'cemu'n-Nisvân.

53. Kitabu Cevabi'1-Mebsût li men Zekera Hadîse'l-Hubût".

B. Târlhu Medîneti D ı m e ş k

îslâm tarihçiliğinin Kur'ân'ın vahyi ile başladığı, hicrî ü. y ü z y ı l d a
hadislerin tedvin ve tasnif edilerek ilk yazılı tarih ürünleri olan siyer ve
meğâzî eserlerinde kullanıldığı, bu gelişimin ilerleyerek hicrî III. ve IV.
yüzyıllarda genel tarih yazma geleneğinin başladığı bir gerçektir.

H. rV. asnn ortalannda, İslam dünyası coğrafyasının ve siyasî harita
sının bir merkezden idare edilemeyecek ölçüde büyümesinin d o ğ a l sonu
cu olarak mahallî, siyasî ve askerî güçlerin ortaya çıkması ve başlannda
emir, sultan, melik, han gibi unvanlan t a ş ı y a n vassal devletlerin kurulma
sıyla birlikte, yine İslam tarihçiliği içinde değerlendirilen "mahallî-yerel
tarihçilik" doğmuştur".

Yani İslam tarihçiliğinin "mahallîlik" aşaması siyasî, fizikî ve kültü
rel şartlann bir sonucudur. Tarihçi artık meğâzî ve siyer hakkmda kendin-

23. Buradabir kısmını zikrettiğimiz eserlerinin tamamının listesi, birinci cilttekimukad
dime kısmında verilmiştir. Taıihu Medîneti D ı m e ş k , Beyrut 1995-97, 1,20-24.

24. Hanülton AJR. Gibb,"Tarih", İA., İstanbul 1970. XI. 788.
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den öncekilerden daha f a r k l ı bilgilere u l a ş a m a y a c a ğ ı bilincine v a r m ı ş t ı r .

Gerek siyasî otorite ve ortam, gerekse mahallî ihtiyaçlar tarihçinin, bölge
sine daha y o ğ u n bir ş e k i l d e yer veren eserler y a z m a s ı m gerekli k ı l m ı ş t ı r .

Mahallî-yerel t a r i h ç i l i ğ i n ö z e l l i ğ i , zannediyoruz ki işte bu gereklilik
çerçevesinde geneli özet geçerek, yerele y ö n e l i ş t i r . O r i j i n a l l i ğ i , söz konu
su cofrafî bölgeyi müstakil olarak ele a l m a s ı n d a yatar.

Kanaatimizce de İslam tarihinin kaynaklan için yaptığımız sınıflan
dırmalarda ülke ve şehir tarihleri diye yer alan eserler, mahallî tarihçilik
içerisinde mütalaa edilebilirler. Çünkü bu tür eserler genellikle söz konu
su şehir veya bölgelerin c o ğ r a f î özelliklerinin, fetih şartlannm, buralarda
y a ş a y a n sahâbî ve tâbiin b a ş t a olmak üzere ç e ş i t l i ilim dallannda y e t i ş m i ş

ş a h ı s l a n n ve devlet adamlanmn ele alındığı eserlerdir. Müslüman ilim
adamlan t a r a f ı n d a n ülke ve şehirler hakkında çok k ı y m e t l i tarihler y a z ı l

m ı ş t ı r . Konu edindikleri bölge, ülke ve şehirleri fızild özellikleri yamnda
sosyo-kültürel, iktisadî ve siyasî yönden de yansıtmalan, îslam tarihçiliği
içerisinde kendilerine bir orijinallik k a z a n d ı r m ı ş ü r .

İ ş t e bu şehrin özellik ve üstünlüklerini, orada doğmuş, büyümüş
veya çeşitli vesilelerle b u l u n m u ş m e ş h u r k i ş i l e r i n hal tercemelerini içeren
eserlerden birisi de, îbn Asâkir (499-571/1105-1176)'in "Tarihu Medîneti
Dımeşk" isimli ve oldukça hacimli tarih eseridir. Ş e h i r tarihiyle ilgili
eserler a r a s ı n d a seçkin bir yere sahip olan bu eserin, makalemize esas al
dığımız son baskısının mukaddimesinde b e l i r t i l d i ğ i n e göre, tespit edilmiş

olan a l t ı adet el yazma n ü s h a s ı b u l u n m a k t a d ı r . Bu nüshalardan eserin tah
kikinde f a y d a l a n ı l m ı ş t ı r . Ş u an elimizde mevcut olan nüshası 1995 yılın

da Beyrut'ta Daru'l-Fikr y a y ı n e v i t a r a f ı n d a n b a s ı l m a y a b a ş l a m ı ş t ı r . 50
cildi yayınlanmış olan bu baskının, 1-29 ciltleri 1995, 30-45 ciltleri,
1996, 46-50 ciltleri de 1997 y ı l ı n d a b a s ı l m ı ş t ı r . Eseri Muhibbuddin Ebî
SaidÖmerb. Garâme el-Umrevî tahkik etmiştir.

Tarihu Medîneti D ı m e ş k ' e zaman içerisinde birçok zeyiller y a z ı l m ı ş
t ı r . Bunlardan birisi tbn Asâkir'in oğlu Kasım'ın başladığı ancak bitire
mediği zeyildir. Yine Sadruddinel-Bekrî, Ömer b. Hâcib, Hafız llmuddin
Kasım b. Muhammed, Ebu Ya'lâ b. el-Kalanisî de bu esere zeyil yazanlar
a r a s ı n d a yer alırlar".

Esere muhtasar yazanlar arasında ise, Ebü Şâme Abdurrahman b. İs
mail ed-Dımeşkî (ö. 665/1266)", Lisânu'l-Arab adlı eserin sahibi îbn
ManzÛr Kadı Cemâlüddin Muhammed b. Mükerrem e l - E n s â ı î (ö. 711/

25. Hacı Halife. K e ş f u ' z - Z ü n û n , 1.294.
26. Sehâvî, el-İ'lân bi't-Tevbîh Limen Zemme't-Tarih, Kahire 1989, 158; Hacı Hali

fe. Keşni'z-Zünûn, 1, 294; Brockeİmann. TarihM-Edebi'I-Arabî, 77; M. Şemsed-
dİD Günalatay, İslâm Tarihİnİıı Kaynakları, İstanbul 1991,167.
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1311), Şeyh Bedreddin Mahmud b. Ahmet el-Aynî (ö. 855/1451) ve
Celâİeddin es-SuyÛtî (ö.911/1505) görülmektedir^'. Aynca Zehebî (ö.
748/1374)'nin de bu esere on ciltlik bir muhtasar yazdığı rivayet edilmek
tedir^.

Eserin yazma nüshalan -bazdan tam olmamakla birlikle- Brockel-
m a n n ' ı n v e r d i ğ i bilgilere göre, İstanbul Atıf Paşa, Damad İbrahim, Top-
kapı Sarayı, Tunus Zeytuniye, Ş a m , Kahire, Berlin, Gotha ve Paris Kü
tüphanelerinde mevcuttur^'.

1. Eserin Özelliği:

Dımeşk tarihi hakkında yazılmış olan en hacimli eser olmasının ya
nında, şehir tarihi olarak yazılmış tarih kitaplarının da hemen hemen en
hacimlilerindendir. Eserin İslâmi ilimler ve insanlık tarihi açısından çok
büyük biröneme haiz olduğu göz ardı edilemez. Eser hadis bilginleri için
içerisinde binlerce hadis barındıran bir hazine durumundadır. Ibn Asâîdr
Şam'ın en eski tarihinden, yaşadığı asra kadar tarihini kaydederken insan
ların her tabakasını içine almış ve hitab etmiştir. Çünkü o, Tarihi'nin in-
sanlann hayatını, inançlarını, görüşlerini, dinlerini, siyasî ve içtimaî fikir
lerini yansıtan bir ayna olmasını istemiştir.

Dımeşk Tarihi, Hatib el-Bağdâdî'nin "Târihu B a ğ d â d " a d l ı eserine,
takip edilen usul açısından çok benzer, ancak ondan daha kapsamlıdır. Bu
eser hadis toplayan muhaddisler, edebiyatçılar ve hukukçular için bir usûl
kaynağı, siyasileriçin bir hikmet kaynağı, vaizler için nükte ve letâif kay
nağı, hatipler için de altın değerinde ifade kalıblarına sahip bir kaynaktır.

Yine önemli bir özelliği, İbn Asâkir'in tarihçi olmaktan çokhadisçi,
hatta asnnın muhaddisi olarak tanınmasıdır. Doğal olarak bu özellik esere
yansımış ve rivayet e t t i ğ i haberleri senedleriyle birlikte vererek, hadis
metodunu tarih rivayetçiliğine tesir ettirmiştir.

Eser Emevî tarihi için çok zengin bir kaynak durumundadır. Bu özel
liğini Şam'ın o dönem için islam devletinin başkenti olmasından alır. Ay
nca Endülüs tarihi üzerine araştırma yapanlar için de zengin materyallere
sahiptir.

27. Hacı Halife, Keşfü*z-Zünön, 1,294. [tbn Manzflr'un muhtasan "Muhtasara Tarih-i
Dımeşk li tbn Asâkir" ismiyle Rûhiye en-Nchhâs ve diğr. tarafından yirmi dokuz
cUt halinde. Dımeşk'te 1984-1988 yıllan arasında yayınlanmıştır.]

28. Sehâvi, el-İ'lân, 158; İbnii'l-Imâd, Şezerât, VI, 156.
29. Brockelmann, T a r i h u ' l - E d e b r i - A r a b İ , 70-71.
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Eserin Türk tarihine kaynaklık derecesini ise Zeki Velîdi Togan,
"Moğollardan önceki Müslüman Türklerin tarihi için kaynak olacak şe

hirler ve vilayetler tarihi, vezirler tarihi, içtimaî hayata ait ve hikaye tarzı

eserlerden biridir" ş e k l i n d e ifade etmiştir^.

2. Eserin Muhteva ve Metodu:

Öncelikle belirtelim ki, Tarihu Medîneti Dımeşk'in tüm ciltlerini de
taylı olarak ele almak ve tarihî değerini ortaya koymak çok detaylı bir ça
lışmayı gerektirmektedir ve makalemizin hacmini zorlayacakta-. Bu se
beple makalemiz kapsamında, eserin tarihi değerinin ortaya çıkmasında

ve îbn Asâkir'in tarihçiliğinin anlaşılmasında önemli hususlar içeren kı
sımları ele alacağız. Şam'a ait özel bilgi ve bölümlerin, metodik birtakım

bilgilerin bulunduğu birinci cildin, bu konuda bizi yeterince aydınlatacak

bilgi ve anlatımlara sahip olduğu kanaatindeyiz.

Bu ciltte öncelikle Ş a m isimlendirmesinin kökeni h a k k ı n d a k i riva
yetleri görmekteyiz. Bu rivayetler arasında Şam'ın Sâm b. Nuh'dan geldi
ği; Sâm isminin Süryanice'de Şam, İbranice'de Şîm olduğu; İbn Fâris'in
Iştikâku Esmâi'l-Buldân a d l ı eserinde el-Yedü'ş-Şü'mî (sol)'den türetildi-
ği yer almaktadır. Dımeşk'in ise yine İbn-i Fâris'in eserine göre "Demşe-

ka"dan türediğine ve devenin hızlı yürüyüşünü ifade ettiğine yer verilmiş
tir. Daha sonraki bölümde ise Dımeşk'in Nuh tufanı akabinde Harran'dan
sonra kurulan ilk şehir olduğu hakkındaki rivayetler bulunmaktadır.

îbn Asâkir "tarih" kelimesinin aslı, faydası, türetilişi ve sebepleri
üzerinde durmuştur. Bu konuda kullandığı rivayetlerin genel temasına

göre, her şeyin bir vakti vardır. Nitekim Kur'ân'da namaz, oruç, hac gibi
ibadetlerin z a m a n ı , kadmlann hamilelik ve emzirme süreleri, ticaret ve
kira akidleri,mevsimlerin, gece ve gündüzün ayniması vs. birçok hususta
zamana, vakte dolayısıyla tarihe işaret edildiği vurgulanmaktadır. Ayn
bir babta ise dünyanın yaratılışına biçilen ömür ve geçmiş ümmetler ara
sında geçen zamanlar hakkındaki rivayetler verilmektedir.

Eserin bir sonraki b a b ı n d a , tarih belirleme hususunda a s h â b ı n ihtilaf
l a r ı n ı konu alan rivayetler üzerinde durulmuştur. Burada söz konusu ihti
laflardan kasıt, Hz. Ömer'in Muhacir ve Ensâr ile bir tarih başlangıcı tes
pit etmek için düzenlediği toplantıda ortaya çıkan görüş farkhlıklandır.

Bu toplantıdaki görüş farklılıkları Hz. Peygamber'in doğumu, peygam
berliğe görevlendirilişi, hicreti ve vefatı tarihleri üzerinde yoğunlaşmıştır.

Bu kısım Hz. Peygamber'in hicretinin tarih belirlemede başlangıç noktası

kabul edildiğini bildiren rivayetler verilerek tamamlanmıştır.

30. A.Zeki Velîdi Togan, Tarihte Usûl, İstanbul 1985^, 192.
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Bir b a ş k a babta ise, gün ve ay isimlerinin kökenleri üzerinde durula
rak, meşhur rivayetler kullanılmıştır. Örneğin gün isimleriyle ilgili olarak
îbn Abbas'tan "Allah yeryüzünü birinci ve ikinci gün yarattı (Yevmü'I-
Ahad ve Yevmü'l-İsneyn); dağlan üçüncü gün yarattı (Yevmü's-Sülesâ) -
ki bundan d o l a y ı insanlar bugüne a ğ ı r gün anlamında "Yevm 'SakîI" dedi
ler. Dördüncü gün ağaçlan ve gündüzü y a r a t t ı (Yevmü'l-Erbiâ); k u ş l a n ,

v a h ş i hayvanlan, âfetleri beşinci gün yarattı (Yevmü'l-Hamîs); Cuma
günü de insanlan y a r a t t ı , yedinci gün ise (Yevmü's-Sebt) y a r a t m a y ı b ı

r a k t ı " ş e k l i n d e bir rivayet verilmiştir. Burada b a ş k a bir amaçla k u l l a n ı l d ı

ğ ı n a i n a n d ı ğ ı m ı z bu rivayet, b i l d i ğ i m i z gibi Cumartesi gününü kutsal
sayan, dinlenme ve ibadete ayıran Yahudi i n a n c ı n ı ifade etmektedir.

Bir sonraki babta, hadislerin s ı h h a t i n i n d o ğ r u olarak tespit ve sahih
olan ile zayıfın ayırt edilebilmesi için, herşeyden önce onlan rivayet eden
kimselerin hal ve meşreplerinin, güvenilir olup olmadıklarının, doğum ve
vefat tarihlerinin d o ğ r u bir şekilde bilinmesine ihtiyaç olduğu hususunda
ki rivayetler yer almaktadır.

Çünkü bunlann bilinmesiyle râvinin, kendisinden hadis rivayet e t t i ğ i

ş e y h i n e gerçekten u l a ş ı p u l a ş m a d ı ğ ı , onunla t e m a s ı olup olmadığı ve ni
hayet ondan hadis işitip işitmediği öğrenildiği gibi, râvinin rivayetinde
yalan söyleyip s ö y l e m e d i ğ i , hata yapıp yapmadığı, hatalannm haberin
sıhhatini tehlikeye d ü ş ü r e c e k derecede büyük olup o l m a d ı ğ ı da anlaşılır,

îşte bu ihtiyaç gereği hadis ilmi kapsamında başta vefeyat kitapları olmak
üzere, hadis ricali ile ilgili kitaplar hazırlanmıştır^'.

Daha sonraki bablarda ise Şam'ın fazilet ve bereketine, ehlinden kö
tülüklerin k a l d m l m a s ı için Hz. Peygamber'in dua ettiğine, burasının dün
yanın göbeği (ortası) olduğuna ve mahşer yeri olacağına dair birçok hadis
zikredilmektedir. Yine bu konuya aynlan birçok babta: Hz. İsa'nın kıya
metten önce Dımeşk'in doğusuna ineceğine; Dımeşk ehlinin cennette
y e ş i l elbiselerinden t a n ı n a c a ğ ı n a ; Ş a m ehlinin k a d ı n l a r ı , ç o c u k l a r ı , köle
ve cariyeleriyle ilelebet A l l a h ' ı n yoluna b a ğ l ı kalacaklanna; mücadele
azimlerine ve üstün savaşçılıklarına; Şam ehlinin rivayette g ü v e n i l i r l i ğ i n e

ve ilmî gayretlerine; d i n d a r l ı k ve emanete riayetlerine; Ş a m ehline söv
menin zulüm o l d u ğ u n a ; S ı f f m ' d e öldürülen Ş a m l ı l a r ı n mümin o l d u k l a r ı

na, küfürle itham edilemeyeceklerine; Ş a m ehlini zemmeden rivayetlerin
de bulunduğuna, ancak bunların yalaıi yanlış olduğuna; İslam beldesi olu
şundan önce bölgeye hakim olanlara; kitap ehli Rumların, müşrik Acem
lere (İranlılara) galip gelmesiyle (Rûm sûresi: 1-3) müminlerin rahatladı
ğına ve Hz. Peygamber'in ümmetinin Şam'ı fethedeceğine işaret ettiğine

dair hadisler, sahabe ve tabiinden b a z ı l a r ı n ı n n sözleri ve şiirleri sunul
maktadır.

31. Geniş bilgi için bkz.: Talat Koçyiğit, Hadis Usûlü, Ankara 1993^, IS1-I52.
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Burada dikkati çeken husus, özellikle Ş a m ve ehlinin faziletleri hak
kında rivayet edilen hadislerdeki a n l a t ı m ı n oldukça a b a r t ı l ı o l m a s ı d ı r ,

öyle ki Hz. Peygamber'in doğduğu, büyüdüğü, İslam'ı tebliğe başladığı
ve bu uğurda hicretine kadar mücadele v e r d i ğ i , Kâbe'nin b u l u n d u ğ u ş e h i r

Mekke; yine Hz. Peygamber'in ve müslümanlann hicret ettikleri Medine
gölgede bırakılmıştır. Burada bir kutsallık ve fazilet yanşmdan bahsetmi
yor, zamanla uydurulan hadisler v a s ı t a s ı y l a o l u ş t u r u l a n sunî fazilet ve üs
tünlüklere îbn Asâkir'in alet olduğundan bahsediyoruz. Onun bu bablarda
hadis diye yer verdiği rivayet y ı ğ m l a n n ı n , ciddî bir hadis araştırmasından

geçmesi gerekir. Çünkü bu rivayet yığmlan, Hz. Peygamber'i sanki bu
beldenin fethi için yıllar önceden büyük istek duyan, hatta fethi hayaliyle
y a ş a y a n , imkanlanna sahip olmak için iştahı kabaran biri olarak lanse et
mektedir. Maalesef burada zikredilen rivayetler Şam ve ehlini yüceltir
ken, bizzat Peygamber'in ş a h s i y e t i n i rencide edici ve küçültücü ifade ve
unsurlar içermektedir.

Eserde Şam'ın faziletinin hadislerle ispat ve vurgulanmasının dışın

da, bazı âyetlerin delil olarak kullanıldığı müstakil bir bab da yer almak
tadır. Bu babta önce "Meryem oğlu İsa'yı da anasıyla bir ayet kıldık ve
ikisini bir oturaklı ve temiz, sulu bir tepeye (yerleştirerek) banndırdık""

ayeti ele alınmaktadır. Ayette bahsi geçen yerin Filistin-Remle, D ı m e ş k
veya Beytü'l-Makdis o l a b i l e c e ğ i h a k k ı n d a tefsirlerde f a r k l ı rivayetler su-
nulmaktadır^^ Ancak tbn Asâkir Özellikle Dımeşk hakkında olduğuna işa
ret eden rivayetlere a ğ ı r l ı k v e r m i ş t i r . Remle ve Beytü'l-Makdis'ten ise,
bu yerlerin âyette geçen yerler o l a m a y a c a ğ ı m bildiren aleyhte rivayetleri
kullanmak suretiyle b a h s e t m i ş t i r .

Yine Un süresindeki isimler üzerinde durularak, buradaki Ttn'in
Ş a m - D ı m e ş k ; Zeytûn'un Filistin-Beytü'l-Makdis; Tûr'i Sinîn'in Cebel-i
Musa; Beled-i Emîn'in de Mekke olduğu hakkındaki rivayetlere yer veril
miştir.

Aynı şekilde, "Görmedin mi Rabbin nasıl yaptı. Âd'a, İrem'e (o)
Zâti'l-Imâd'a -ki o beldeler içinde o zamana kadar misli yaratılmamıştı-

ve vadilerde kayaları kesen Semûd'a ve o kazıkların sahibi Firavun'a?!'"^
âyetinde kastedilen misli yaratılmamış beldelerin de Dımeşk olduğu belir
tilmekte ve bu görüşü destekleyen rivayetler serdedilmektedir.

Tarihu Medîneti D ı m e ş k ' i n 2-3 ve 4. ciltleri Hz. Peygamber'in haya
tına, döneminde ve daha sonraki zamanlarda Şam tarafına yapılmış olan
gazvelere ayrılmıştır. Bu ciltlerde, Dûmetü'l-Cendel, Mûte, ^tü's-

32. MüminÛn: 50.
33. Örneğin bkz.: Taberî, Câmiu'l-Beyân fî Tefsîri'l-Kur'ân, Beyrut 1980, XVffl,

20-21; İbn Kesîr, Tefsîru Kur^âni'l-Azîm, İhtisar Muhammed Ali es-Sabûnî, Bey
rut 1981,ü.566.

34. Fecr.8.
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Selase, Tebük, Üsame ordusunun hazırlanması, Hz. Ebû Bekir'in Ş a m ' ı n
fethi için gösterdiği gayretler ve bölgedeki askerî başanlar, Ecnâdîn zafe
ri, Şam'ın fethi ve tarihi, fetihten sonra ehl-i zimmete koyduğu şartlar,
Yermük ve Câbiye vakaları ile ilgili rivayetler yer almaktadır. Daha sonra
geçmiş zamanda Dımeşk ile ilgili söylenmiş sözler; Deccal'ın çıkışı, özel
likleri ve müslümanlann o dönemde n a s ı l davranacaklanna; Ye'cüc ve
Me'cüc'e; D ı m e ş k mescidine ve onun eşsizliğine; Dımeşk'in son zaman
larda mescidi en çok olan bir şehir olacağına dair rivayetler zikredilmek
tedir. Bu rivayetlerde yaklaşık dört yüz mescidin isimleri, yerleri ve bili
nen özellikleri; fetih sonrası yapılan antlaşmayla zımmîlerin kiliselerine
dokunulmadığı belirtilerek on beş kilisenin isimleri ve Özelliklerine de
yer verilmektedir. Aynca içme suyu olarak ve sulamada kullanılan nehir
ler ve kanallar; hamamlar; bölgenin suyunun tatlılığı, havasının temizliği
hakkında hükümdar ve alimlerden nakledilen övgüler içeren rivayetler de
bulunmaktadır.

Bu hacimli eserin diğer ciltlerinde ise Dımeşk'e ve civarına gelen
nebiler, halifeler, valiler, kadılar, alimler, dil bilimciler, ş a i r l e r ve
râvilerden bahsedilir. Araştırmamızda müracaat ettiğimiz kaynaklann
hemen tamamı İbn Asâkir'in bu değerli eserinin, Hatib el-Bağdâdî'nin
"Tarihu Bağdad ve MedinetU's-Selam" adlı on dört ciltlik hacimli eseri
nin metod açısından geliştirilmiş ve birçok yönleriyle genişletilmiş şekli
olduğunda hemfikirdirler.

Eserde hal tercemeleri verilen şaphıslar alfabetik olarak sıralanmış
tır. Bu şahıslar tekrar baba veya dedelerinin isimlerine göre kendi arala-
nnda aynı usulle sıralanmışlardır. Şahıslar hakkında verilen bilgiler,
genel olarak doğum tarihi, nesebi, künyesi, büyüme ortamı, yetiştiği alan,
kendinden sonra gelen neslinde önemli şahsiyetler varsa isimleri, Şam ta
rihindeki önemleri ve vefat tarihleridir. Belirttiğimiz gibi verilen her bir
haber için ayn ayrı sened verilmektedir. Bu üslup H. VI. yüzyılda İbn
Asâkir tarafından zirveye ulaştmimıştır. Ayrıca eser, rical, cerh ve ta'dil
ilmi açısından da çok kapsamlıdır. Çünkü bir kişinin hayatından ve riva
yetlerinden bahsederken onun zayıflık ve güvenilirliği açıklanmıştır.

İbn Asâkir, her ne kadar Dımeşk'in tarihini yazmışsa da eserin ince
lenmesinden anlaşılmaktadır ki bu tarih, İslâm kültürü ve özellikle de
Arab medeniyeti açısından çok önem arzetmektedir. Edebiyatçılann, hu-
kukçulann, siyasilerin, vaiz ve hatiplerin, coğrafyacılann faydalanacağı
eşsiz bir hazine durumundadır.

Eserin müellif tarafından izlenen metodu şu an elimizde mevcut olan
baskıdan tahmin ediyoruz ki şekil itibariyle hayli farklıdır. Çünkü eserin
görüntüsü tahkik neticesinde oldukça değişmiştir. Muhakkik'in mukaddi
me kısmında yaptığı açıklamalardan edindiğimiz intihaya göre eserin
metin olarak ortaya koyduğu fayda muhafaza edilmek kaydıyla, ilimle iş-
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tiğal edenlerin azami derecede istifadelerini sağlamak arzusuyla çeşitli

ekleme ve düzenlemeler y a p ı l m ı ş t ı r . B u n l a r ı ş ö y l e s ı r a l a y a b i l i r i z :

1- Eserin el yazma n ü s h a l a r ı gözden g e ç i r i l m i ş , i h t i l a f l ı rivayetlerin
mesnedleri tesbit edilmeye ç a l ı ş ı l m ı ş t ı r .

2- Özel isimler en doğru şekilde yazılmaya çalışılmıştır.

3- Metindeki, a n l a ş ı l a m a y a c a ğ ı tahmin edilen kelime ve kavramlar
a ç ı k l a n m ı ş t ı r .

4- Hadislerin kaynaklan verilmeye çalışılmıştır.

5- Metnin anlaşılmasını kolaylaştırmak için gerekli yerlerde
nokta,virgül, soru işareti ve ünlem kullanılmıştır.

6- Şiirlerin kime nisbet edildiği araşîınlmıştır.

7- Ayetler tesbit edilmiş ve süslü parantez içerisine alınmıştır.

8- Lisânu'l-Arab, Kâmûsu'l-Muhît ve Tâcu'l-Arus gibi lügatlerden
faydalamlarak şiirlerdeki mecazikelime ve deyimler açıklanmıştır.

9- Asıl metne izah babından yapılan eklemeler köşeli parantez [ ]
içerisine alınmıştır.

Bütün bunlar gösteriyor ki, eserin aslında bu uygulamalar yoktur.
İşte tahkik suretiyle eserin görüntüsünü değiştiren bu uygulamalar, hiç
şüphe yok ki Tarihu Medineti Dımeşk'in ilmi değerinden bir şey eksilt
mez. Önemli olan onun bizlere miras olarak intikal eden bilgileridir. Ya
pılan tahkik çalışması da Şam'ın Tarihi olmakla kalmayıp, islam kültür
ve medeniyet tarihi sayılabilecek bu eserden en iyi şekilde faydalanılma

sını sağlamak içindir. Aynca muhakkik Ebî Said Ömer b. Ğarâme'nin ha-
zu-layacağını bahsettiği, ayetler, hadisler, özel isimler, tbn Asâkir'in şeyh

leri, kudsî hadisler, senelerdeki rical, şiir ve recezler, dağ, neiıir ve
vadiler, kavimler, milletler ve kabileler, dinler ve mezhepler, olaylar, sa
vaşlar ve eyyamul arab, hayvanlar ve çeşitli konu indekslerininin eserin
kullanımını ^ha da kolaylaştıracağı şüphesizdir.

3. Eserin K a y n a k l a r ı :

Öncelikle belirtmek gerekir ki, Tarihu Medîneti Dımeşk'in kaynak
lan siyer ve meğazi, hadis, siyaset, tabakat ve teracim, co^afya, nesep,
genel tarih ve şiir kitaplandır. Ancak eserin yeni baskısına bakarak kay-
naklannı tespit etmek oldukça zordur. Çünkü eserin, müellifinin kullandı

ğı kaynaklar ve muhakkikinin k u l l a n d ı ğ ı kaynaklar olmak üzere iki yönü
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vardır. Bunlan ancak kaynak olarak dipnotlarda verilen müelliflerin vefat
tarihlerine göre çıkarmamız mümkündür. Eserin ayrı bir bibliyografya
kısmı olmadığı için dipnotlarda yaptığımız incelemeye göre İbn
Asâkir'den önce yaşamış olan başlıca müellifler ve eserleri şunlardır:
Hatib el-Bağdâdî (Ö.463/1070 M.), Târîhu Bağdc^, Muttaki (Ö.363/975),
Kenzü'l-Ummâl; İbn îshâk (ö.151/768), Sîre; İbn Hişâm (0,218/833),
Sîretü'n-Nebeviyye; Vâkıdî (5.207/822), Meğâzt,\ Buhârî (Ö.257/870),
Camiu's-Sahth,' Târîhu'l-Kebîr; Ebu'l-Ferec el-İsbahînî (Ö.346/957),
Eğânî; İbn Abdirabbih (Ö.328/939), el-lkdu'l-Ferîd: Halife b. Hayyat
(Ö.240/854), Tarih; Taberî (Ö.310/922), Tarihu'l-Ümem ve'l-Mülûk; İbn
Sa'd (Ö.230/544). Tabakâtü'l-Kübrâ\ İbnü'l-Kelbî (Ö.205/820), Cemhere-
tü'n-Neseb; İ b n Hazm (Ö.279/892), Cemheretü Ensâbi'l-Arab; Malik b.
Enes (ö.179/795), Muvattâ; Ahmed b. Hanbel (Ö.241/855), Müsned;
Nesâî (Ö.303/915), Sünen; İbn Mâce (Ö.275/888), Sünen; Tirmizî (0.279/
892), Sünen; Müberred (Ö.285/898), eş-Şi'r ve'ş-Şuarâ; Yakubî {ö2%4l
897),Tarih; Cahşiyârî (Ö.331/942), Kitâbü'l-Vüzerâ ve'l-Küttâb.

Müellifin zaman itibariyle bu eserleri görüp istifade etmiş olması
mümkündür. Ancak tahkik metodu gereği yapılan açıklama ve eklemelere
kaynak gösterilmesi sonucu ortaya yeni bir bibliyografya çıkmaktadır.
Örneğin İbn Asâkir'in kendinden sonra yaşamış olan Zehebî (0.748/
1347)'nin Siyeru A'lâmi'n-Nübelâ, Tezkiratü'l-Hujfâz, İbn Hallikan
(ö.681/1282)'ın Vefeyâtü'l-A'yân, Yâkut (ö.626/1229)'un Mu'cemu'l-
Buldan, Mu'cemu'l-Üdebâ, İbn Hacer (ö.852/1448)'in el-İsâbe, İbnu'l-
Adîm (Ö.660/1262), Zübdeîü'l-Haleb min Tarihi Haleb, Îbnü'l-Esîr
(Ö.630/1232), Üsdü'l-Ğâbe fı Ma'rifeti's-Sahabe ve Kalkaşandî (5.821/
I418)'nin Subhu'l-A'şâ, Nüveyrî (ö.732/1332)'nin Nihâyetü'l-Ereb adlı
eserleri. Bu eserler tahkikte en fazla müracaat edilen başlıca kaynaklar
olarak gözükmektedir. Biyografik ek bilgiler, anlaşılması zor kelime ve
kavramlar, coğrafi isimler bunlara göre çıkarılmıştır,

SONUÇ

İ b n Asâkir'in tarih rivayetçiliğine hadis metodunu tesir ettirmiş oldu
ğunu belirtmiştik. Kanaatimize göre, İslam tarihçiliğininn hadis ilminden
etkilendiğini ve ilk İslam tarihi ürünleri olan siyer ve meğazî türü eserle
rin de muhaddisler tarafından kaleme alındığını göz önünde bulundurur
sak, fbn Asâkir'in bu eseri, metod açısından islam tarihçiliğinde bir geri
leme işareti ya da bu metodu uygulayan eserlerin son örneklerinden biri
olarak d e ğ e r l e n d i r i l e b i l i r .

Ş e h i r tarihi olarak meşhur olmuş bu eserinde îbn Asâkir'in rivayetle
rin senedine ağırlık verdiği, metin tenkidi yapmadığı gözlenmektedir.
Özellikle birtakım usûl bilgileri verdiği birinci ciltte, tarih felsefesi ve
tenkidine ilişkin açıklamalarda bulunmamış, meramını rivayet yoluyla
başkalarına dayanarak dile getirmiştir. Sanki haberlerin sıhhtinin, hakkın
da ulaşılan senedlerin çokluğuyla doğru orantılı olduğunu benimsemiştir.
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İşte bu özet gözlemlere dayanarak, hadis ilmi ve alimlerinin ağırlıklı
olduğu bir ilmî ortamda yetişen ve yaşayan İbn Asâkir'in gelenekçi bir
tarih anlayışına sahip olduğunu söylemek gerekmektedir.
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kitap TANITMA

Dr. Abdurrahman ACAR

Abdülmecîd EbûM-Fütûh fitAtyl^t-Tariku's-Siyâsî v e ' l - F ı k r î lil-
Mezhebi'S'Sünnî fi'l-Ma^nki'l-İslâmî -mine'l-Karni'l-Hâmis el-Hicrî
Hatta Sukûtu Bağdad-, ikinci b a s k ı , D a n ı ' l - V e f â , el-Mansûa ( M ı s ı r )

1408/1988,325 sayfa.

***

Abdülmecid EbûM-Futûh Bedevi'nin bu çalışması Kahire Üniver
sitesi D a n ı ' 1 - U l û m Fakültesinde, Prof. Dr. Muhammed Hilmi Muham-
med Ahmed'in gözetiminde y a p ı l m ı ş bir doktora tezidir.

Bedevi'nin, 325 sayfa tutan kitabı bir önsöz, üç bölüm ve bir
sonuç'tan o l u ş m a k t a d ı r . Birinci Bölüm "Selçukluiar'a Kadarki Fikir ve
Mezhepler" (s. 13-96), İkinci Bölüm "Selçuklular ve Sünnilik Eğilimleri"
(s. 97-172) ve Üçüncü Bölüm "ilmî Hareketin Sünniliğin Hizmetine Yö-
nelülmesi" (s. 173-260) b a ş l ı k l a r ı n ı t a ş ı m a k t a d ı r . Sonuç'ta da "Bagdad'm
Düsüsü ve Şiilerin Bundaki Rolu Konusundaki T a r t ı ş m a l a r " a s. 261-
174'de yer verilmiştir. Kitabın "Kaynaklar ve Araştırmalar"ı s. 275-
292'de "İsim ve Yer İndeksleri" ise s. 295-322'de yer almıştır.

Arap dünyasında yüksek bir ilmi değer biçilen ve ileride Türkçe'ye
k a z a n d ı r m a y ı d ü ş ü n d ü ğ ü m ü z Bedevi'nin bu çalışması, hicrî V (miladi
XI) yüzyıldan başlayarak Abbasi H a l i f e l i ğ i ' n i n y ı k ı l ı ş ı n a kadar geçen
zaman içerisinde Doğu İslâm Dünyasında varolan düşünce vemezhep ha
reketlerinin özellikle de Sünniliğin gelişimini muhalif mezhep ve fikir
akımlanyla olan ilişkilerini ele alan ender araştırmalardan biri olarak gö
zükmektedir.

Bedevi, k i t a b ı m n önsözünde, ilk önce halifelerin ve emirlerin hayat-
lanmn eski ve yeni tarihçilerin büyük ilgisirü çektiğini, ancak halklann
dinî, sosyal ve ekonomik durumlanna ı ş ı k tutan tarih çalışmalarının bu
derece ilgi çekmediği gerçeğini hatu'latmıştır. Ona göre bazı halklann ha
yatında büyük bir etkisi olan düşünce akımlannın incelenmesi, o halkla
nn h a y a t l a r ı n ı n önemli bir yanma ı ş ı k tutacak, y a ş a d ı k l a n sosyal şartlan

aydınlatmaya katkıda bulunacak ve de onlarm diğer mezheplere mensup
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İ n s a n l a r l a olan ilişkilerinin mahiyetini ortaya çıkaracak ve bütün bunlar
da sonunda b a z ı siyasî o l a y l a r ı n a ç ı ğ a ç ı k m a s ı n a y a r d ı m c ı o l a c a k t ı r (s.
7.).

Bedevî bu konuyu araştırmaya "Küçük Asya Selçukluları ile Eyyubî
Devleti Arasındaki İlişkiler "(el-Alakat Beyne's-Selacikati Asya es-Suğra
ve'd-Devleti'l-Eyyubiyye) konulu master tezi üzerinde ç a l ı ş m a l a r ı n ı sür
dürürken karar v e r d i ğ i n i söylemektedir. O, bu çalışması sırasında Doğu

îslam dünyasında Selçuklu gücünün ortaya çıkışıyla Sünnilik mezhebi
nin, tarihinde, a r a ş t ı n i m a y a d e ğ e r yeni bir dönemin b a ş l a d ı ğ ı m , Selçuklu-
l a r ' ı n tarih sahnesine çıkışı zamanında İslâm Doğusu'nun başta Ehl-i
Sünnet, Mutezile, Ş i a , Felsefe ve Tasavvuf olmak üzere, birbiriyle müca
dele halindeki filur akımlarıyla kaynamakta o l d u ğ u n u (s. 7); Sünnî
Abbasî H a l i f e l i ğ i ' n i n Ş i i nüfuzunun B a ğ d a d ' ı ürkütmeye devam e t t i ğ i bir
zamanda z a y ı f l a m a döneminden geçmekte o l d u ğ u n u ve Fatımî dâî'lerinin
büyük başarılar elde ederek Abbasî Hilafeti t o p r a k l a r ı n ı a d ı m a d ı m d o l a ş

t ı k l a r ı n ı belirtmektedir (s. 8).

Bedevî, sözlerinin d e v a m ı n d a . el-Kadir BillahTn tahta o t u r m a s ı n

dan sonra Abbasî H a l i f e l i ğ i n i n otoritesine biraz daha kavuştuğunu,

Sünnîliğin yeniden güç kazanmaya b a ş l a d ı ğ ı , ancak bu durumun, islam
D o ğ u s u n d a Sünnî Gazneliler'in güçlenmesi ve Şii Büveyhiler'in z a y ı f l a

m a s ı n ı n , yani dış etkenlerin bir sonucu olduğunu savunmuştur (s. 8) , ki
bu görüş tarihî gerçeklere de büyük ölçüde uygun düşmektedir. Yazar, el-
Kâdir'in ölümünden (422/1031) sonra yerine geçen o ğ l u el-Kâim Biem-
rillah ( 4 2 2 - 4 7 6 ) ' ı n b a b a s ı n ı n Büveyhilerden kurtularak Irak'taki Ş i i nüfu
zuna son verme ya da onu zayıflatma ve Fatımî daîlerinin yol açtığı tehli
kelerin önüne geçme yönündeki siyasetini ancak aradan belli bir zaman
geçtikten sonra izlemeye b a ş l a y a b i l d i ğ i m belirtiyor. Ancak el-Kaim'in bu
hedefe yönelmesinde de yine dış şartların büyük rol oynadığına dikkati
çekiyor. Gerçekten de bu sıralarda Selçuklular Fars (İran) ülkesinin
büyük bir bölümünü ele geçirmiş ve adım adım Irak'a d o ğ r u ilerlemeye
b a ş l a m ı ş l a r d ı . Halife el-Kaim, son çare olarak kendisini Büveyhiler'den
ve onlann önde gelen emirlerinden Arslan Besasiri'den kurtarmalan için
Selçuklular'dan y a r d ı m i s t e m i ş ve Tuğrul Bey 448/1055 y ı l ı n d a B a ğ -

dad'a girerek önce B a ğ d a d ve Irak'taki Büveyhi nüfuzuna son vermiş ve
kısa bir süre sonra da Fatımîlerin desteklediği Besasiri'yi bertaraf e t m i ş

tir.

Bedevî, daha sonra, Selçuklulann S ü n n î l i ğ e a ş ı n bir şekilde bağlan

mış olduklannı söyleyerek bu mezhebin prensiplerini özetleme i h t i y a c ı

d u y m u ş t u r . Yazar, Nizamülmülk'ün v e z i r l i ğ e g e t i r i l i ş i n d e n sonra Selçuk-
lular'ın Sünnilikteki t a a s s u b l a r ı n ı n azalmaya b a ş l a d ı ğ ı m söylüyor (s. 9).
Bilindiği üzere İslam Dünyası'nda büyük ölçüde Sünnî düşünceyi yay
mak ve Şiîlikle mücadele etmek a m a c ı y l a a ç ı l a n ve ilk resmî destekli ve
programlı yüksek okullar Nizamülmülk'e nisbetle Nizamiye medreseleri
olarak ^.nl.ieelmistir.
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Yazar'm kanaatine göre Selçuklular'ın Sünniliği destekleme konu
sundaki tutumlan Abbasî Halifeliği'nin genel olarak Şiilik ve özellikle de
Fatımî Halifeliği karşısındaki tutumuna büyük ölçüde etki etmiştir: O
"Halife el-Kaim Biemrillah k a d ı l a r ı n , fakihlerin ve Alevi (seyyid) Naki-
bi'nin de imzaladıklan resmî bir raporla F a t ı m î l e r i n nesebinin Hz. F a t ı -

ma'ya d a y a n d ı ğ ı konusundaki şüpheleri yeniden gündeme getirdi. Hatta
Halifeliğin, Şiîliğe saldırma ve Şiîlerin inanışlanm eleştirme konusunda
Imam-ı Gazâlî gibi bazı Sünnî alimlerden yararlandığım görüyoruz.
Aynı şekilde Selçuklular'ın Îsmailîler'e karşı sert yöntemlere başvurması
da bunlann gizli örgütler o l u ş t u r m a ve kalelere sığınmalannda etkili ol
muştur. Bu sayede İsmaililer tehlikeli birgüç haline gelmişler ve sultanla
rın saraylanna sızmayı başarmışlar, maksatlarına kavuşmak için siyasi su
ikast yöntemini metodunu kullanmışlardu*" (s. 11).

Bedevî, Irak Selçuklulan'ndan söz ederken de şunları söylüyor:
"Son güçlü sultam olan Mesud'un 547/1152 yılında ölmesiyle Selçuklu
ların güneşi batmaya başladığında bazı Atabeg Devletleri belli ölçüde
güçlenmişlerdi. İşte bunlar Selçukluların başlattığı Sünniliği destekleme
görevini tamamlama, Şiî mezhebiyle mücadele ve onun siyasi nüfuzunu
yok etme görevini omuzlanna almaya başladılar. Nureddin Zengî (541-
569) bu alanda büyük bir rol oynadı. O, Halep'teki Şiî nüfuzunu ortadan
kaldırmaya çalıştı, uygun bir fırsat bulduğunda da Mısır'daki Fatımî hali
feliğinin içişlerine kanştı ve bu fırsatı çabucak değerlendirmeye koyuldu.
Sonunda ordusu h. 564'de M ı s ı r ' ı kontrolü a l t ı n a a l d ı . Bundan sonra da
onun Mısır'daki vekili Selahaddin Eyyubi, Ş i î F a t ı m i H a l i f e l i ğ i ' n i dü
şürmek üzere harekete geçti ve 567 Muharrem'inde bu hedefine ulaştı"

(s. 11).

Bedevî, araştırmasının mahiyetiyle ilgili olarak da şu üç noktada
açıklama yapma ihtiyacı duymuştur:

"Bir: el-Ma§rıki'l-İslâmî (İslam doğusu) teriminin kapsamma Suriye
ve Mısır da alınmıştır.

^ Sünniliğin tarihiyle, bu mezhebin salt fikrî tarihi değil, Sünniliğe

mensup olanlarm tarihi kastedilmiştir.

Üç: "Ehl-i Sünnet" ile neyin kasdedildiği sorusuna ele alınan dönem
cevap vermektedir. "Ehl-i Sünnet" terimi yaygın olarak hicrî IV. yüzyılın
sonlanndan b a ş l a y a r a k , a r a l a r ı n d a akaid usulü bakımından özde fark bu
lunmayan iki Kelam ekolünün, Eşarilik ve Maturidiliğin mensuplan için
kullanılmaya başlanmıştır" (s. 11).

Önsözden aktardığımız bu alıntılardan sonra kitabın bölümlerinde
ele alınan konulardan sözetmek istiyoruz.
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"Selçuklular*aKadarki Fikir ve Mezhepler" (s. 13-96) başlığını taşı

yan Rîrinci Bölüm, iki 'fasıl'dan oluşmaktadır. "V.Hicrî Yüzyılın İlk Ya
rısındaki Fikir Akımlan" (s. 15-60) başlığını taşıyan ilk 'fasıl'da Mutezile
(s. 18-22), "Eşarilik" (s. 22-38), "Şiîlik" (s. 38-45), "Felsefe Hareketi" (s.
45-52) ve "Tasavvuf (s. 53-59) i n c e l e n m i ş t i r . D i ğ e r ' f a s ı l ' d a ise "Şia,
Mutezile ve Halife el-Kadir B i l l a l ı ' ı n Bunlar K a r ş ı s ı n d a k i Tutumu" (s.
61-96) ele a l ı n m ı ş t ı r .

Bedevî, Önsöz'de de belirttiği üzere, bu dönemdeki bütün fikir
akımlan ve mezhepleri ele almadığını, bunun daha geniş bir çalışma ko
nusu olduğunu ifade etmiş, aynı şekilde bir mezhebin sadece üzerinde
görüş birliği sağlanmış olan fikirlerine yer verdiğini ve çok sınırlı bazı
durumlarda kişisel görüşlere yer verdiğini söylemiştir (s. 15).

Bedevî, araştırmasını, IV/X. yüzyıldaki büyük ilmî gelişmelerin etki
lerinin sürmesi sebebiyle, V/XI. yüzyıl ile sınırlandırmasının bazı durum
larda tam yerinde olmadığım kabul etmiştir. O, bu yüzyılın ilk yansında
Halifelik başkentine giren Selçuklular'm Sünnî fikir hareketi üzerindeki
etkilerinin ve bunun muhalif mezhepler arasındaki etkilerinin belli olabil
mesi için V/XI. yüzyılın ilk yansındaki fikir hareketini açıklamak zorun
da olduğunu açıklamıştır (s. 16).

Bedevî, bu bölümün girişinde Abbasî halifeliğinin içinde bulunduğu
duruma işaret etmiştir. O, h. III. yüzyıldan itibaren Abbasî halifeliği'nin
etraftaki otoritesinin zayıflamaya başladığına, bölgedeki nüfuzunun daral
maya devam ettiğine, İslâm Ümmeti'nin birliğinin çözüldüğüne ve Doğu
İslâm dünyasında mahallî devletlerin ortaya çıktığına diÖcat çektikten
sonra "fakat ilginçtir ki bu siyâsî bölünmüşlük ve zayıflık fikrî gelişme
nin sebeplerinden biri olmuştur" tesbitinde bulunmuştur (s. 17). Bedevî
bundan sonra sırasıyla Mutezile, Eşarîlik, Şia, felsefi akımlar ve tasavvuf
hakkında bilgiler vermiş, fakat daha önce belirttiği üzere, ağırlıklı olarak
Eşarîlik üzerinde durmuştur. Yazarın burada verdiği bilgilerin Kelam
araştıncılannca değerlendirileceğini ümit ediyoruz.

Bedevî, Şia hakkında bilgi verirken onun V/XI. yüzyıldaki en büyük
ve en ünlü üç fırkasının İsna Aşeriye, îsmailiye ve Zeydiye olduğunu be
lirtmiş, sonra bu mezheplerin İmamet konusundaki görüşlerine ve bu ko
nuyla ilgili tartışmalara yer vermiştir (s. 40-45).

Bedevî, tasavvufun doğuşu ve mahiyetini ise ünlü yazar Ahmed
Emin'in Z u h u r u ' l - İ s l â m a d l ı eserinden (IV/149) bir iktibasla anlatmaya
başlamıştır.

Bedevî, Birinci Bölüm'ün "Şia, Mutezile ve Halife eNKâdir
BülâhTn Bunlar Karşısındaki Tulumu" (s. 61-96) başlığını taşıyan ikinci
'fasılTnda amacının Fatımilerin nesebinin d o ğ r u l u ğ u n u a r a ş t ı r m a k olma
dığını, sadece üç soruya cevap aramaya çalışmak olduğunu belirtiyor. Bu
sorulan ve verdiği cevaplan k ı s a c a a k t a r ı y o r u z :
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Birinci soru: Halife el-Kâdir'i F a t ı m i l e r ' i n nesebini küçük düşürme

ye, bunu teşhir etmeye ve insanlan da buna şahitlik etmleri için zorlama
ya iten sebepler nelerdir? İmamiye Şiasının Fatımîler'e sempati duyması,
Ismailî daîlerinin Abbasi Halifeliği topraklarındaki faaliyetleri sonucunda
bu mezhebin burada gücünün a r t m a s ı , sonra D ı v a n u ' s - S a f â ve Karmatiler
gibi gizli Şii-Ismailî örgütlerin faaliyetleri Abbasi halifesi el-Kadir'i hare
kete geçmek zorunda b ı r a k m ı ş t ı r (s. 73).

İkinci soru: El-Kâdir*i bu yönde adım atmaya sevkeden nedir? Fatı
mi halifelerinin "gaybet" zamanındaki imamlan hakkında izledikleri yön
tem (Ismailî tarihçileri Cafer Sadık'ın ölümünden (ö. 147) Ubeydullah
el-Mehdi'nin M a ğ r i b ' t e ortaya çıkış tarihi olan h. 296 yılına kadar imam
ları hakkında açık bir bilgi sunmamışlardır), el-Kadir'in ç a ğ d a ş ı F a t ı m i

halifesi el-Hakim'in zaman zaman çelişkilerle dolu olan siyaseti ve el-
Kâdir'in Ismaililiğe düşman bir düşünce ortamı ile çevrili olması onu bu
yola sevketmiştir (s. 74).

Üçüncü soru: Bu rapor Fatımî Halifesinin ve Bağdad'daki Şiîlerin
tutumlannda ne gibi bir değişiklik meydana getirmiştir? (s. 68). Şiiler bu
yıl mezheplerinin gerektirdiği dinî faaliyetleri yerine getirirken daha dik
katli davranır oldular, Gadir-i Hum bayramını sükunet içerisinde kutladı

lar.

İ k i n c i Bölümün başlığı "Selçuklular ve Sünniliğe Yönelişleri" (s. 97-
172) olup bu da iki 'fasıl'dan oluşuyor. "Selçuklulann Sünnî Eğilimi ve
Bunun Muhalif Mezhepler Üzerindeki Etkileri" (s.99-172) başlığı altında
"Selçukluların Eşariler ve Şafiîler Karşısındaki Tutumlan" (s. 108-115),
"Fatımi Halifeliği Karşısındaki Tutumlan" (s. 127-144) ele alınmıştır.

İkinci 'fasıl' ise "Abbasî Halifeliğinin Şiilik Karşısındaki Konumunun
Güçlenmesinde Selçuklulann Rolü" (s. 145-172) başlığını taşıyor ve bu
rada da sırasıyla "Abbasî Halifeliğinin Büveyhiler Karşısındaki Tutumla-
n" (s. 147-152) ve "İrak Şiileri Karşısındaki Tutumlan" (s. 153-164) ile
"Fatımi Halifeliği Karşısındak Konumunun Güçlenmesi" (s. 165-172) ko
nulan üzerinde durulmuştur. Yani Bedevî, bu bölümde, kendisinin de be
lirttiği üzere, Sünnîliğin siyasî açıdan zafere ulaşması yollanm, Selçuklu
lann ve Abbasi Halifeleri'nin temsil ettiği Sünnî güçlerin izlediği

metotlan a ç ı k l a m ı ş t ı r .

K i t a b ı n Üçüncü Bölümü ise "İlmî Hareketin Sünnîliğin Hizmetine
Yöneltilmesi" (s. 173-260) başlığını taşıyor ve üç tali başlık (fasıl) altında

Sünnîliğin kültürel açıdan zafere ulaşması konusu anlatılmıştır. Nizamiye
Medreseleri (s. 175-204) başlığı altında Nizamiye medreselerinin kurulu
şu, gayesi ve öğretim metotlan ve Sünnîliğin yayılmasındaki rolü incelen
miştir. İkinci 'fasıl' "Musul Atabeği Nureddin Mahmud Zengi'nin Sün
niliğin Güçlenmesindeki Rolü" adını taşıyor (s. 205-226). Burada
Nureddin Mahmud'un Halep ve Şam (Dımeşk)'teki çabalanyla onun Mı-

sınn yeniden 'Sünnî Blok'a katılmasındaki rolü ve başanya ulaşmasını

sağlayan faktörler ele almmıştu*. (s. 205). Üçüncü Bölüm'ün son
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' f a s ı l ' m d a ise "Eyyubilerin Ehl-i Sünnet Mezhebinin Konumunu S a ğ l a m

l a ş t ı r m a d a k i Çabalan" a n l a t ı l m ı ş t ı r (s. 227-260). Burada sırasıyla Eyyu
bilerin Mısır, Suriye ( Ş a m ) ve el-Cezire (Mezopotamya)'taki çabalan,
Sünnî kültürün unsurlan, Sünnî i n a n ı ş ı n esaslan, Eyyubilerin Abbasî hali
felerine olan saygılan ve Eyyubiler'in b a ş a n s m d a rol oynayan d i ğ e r et
kenlere yer verilmiştir. Bedevi bu faslı kaleme alırken Kahire Üniversite
si Daru'l-Ulûm Fakültesinden h o c a l a r ı Prof. Dr. Muhammed Hilmi'nin
E l - H a y a t ü l - İ l m i y e f ı m ı s r ve Biladiş-Şam "Mısır ve Suriye'de İlmî
Hayat" a d l ı eserinin 521-648. sayfalarından; Prof. Dr. Ahmed Ş e l e b i ' n i n

T a r i h u ' t ' T e r b i y e î i ' l - İ s l a m i y y e (islam'da Eğitim-Öğretim Tarihi) adlı
kitabı ile Dr. Abdullatif Hamza ve Muhammed Z a ğ l u l S e l a m ' ı n

birlikte y a z d ı k l a r ı "el-Hareketii'l-Fikriyye fi'l-Asril-Eyyubi ve'l-
Memlukî"nâmdaki kitaplardan y a r a r l a n d ı ğ ı n ı a ç ı k l a m ı ş t ı r . Ancak Bedevi
kendisinin metot b a k ı m ı n d a n bir dereceye kadar bu yazarlardan a y r ı l a c a

ğ ı n ı ve Eyyubilerin ilmî gelişmedeki rolünü ancak Sünnîliği güçlendir
meyle ilgisi oranında ele alabileceğini belirtmiştir. Bedevî, Eyyubilerin
Mısır'daki çabalarını iki aşamada incelemiştir. Birincisi hazırlık aşaması

dır ki Nureddin Mahmud'un 569/1174'teki ölümüne kadar s ü r m ü ş t ü r .

Bu aşamada gösterilen çabalar salt fikrî çabalar olmayıp, bunun yanında

siyasi çabalar da olmuştur (s. 227). İkinci aşama ise 569/1174'ten başla
yarak Mısır'daki Eyyubî Devleti'nin yıkıldığı 648/1250 yılına kadar
süren ve Sünnî d i r i l i ş i n g e n i ş l e m e s i n d e kendisini gösteren d ö n ü ş ü m ve
değişim aşamasıdır (s. 228).

Bedevî k i t a b ı n d a , 'sonuç' olarak " B a ğ d a d ' ı n D ü ş ü ş ü ve Şiilerin

Bundaki Rolleri Konusunda Y a p ı l a n T a r t ı ş m a l a r " (s. 261-274) üzerinde
d u r m u ş t u r . B i l i n d i ğ i üzere İbn Vâsıl ve Cüzcanî gibi Sünnî tarihçiler, Şiî
unsurlan Bağdad'ın düşüşünde Moğollarla işbirliği yapmakla itham et
mişler ve daha sonra Ebu'l-Fida, İbn Kesir, el-Maknzî ve başkalan da
bu ithamlan t e k r a r l a m ı ş l a r d ı r . Bedevi'nin de belirttiği üzere, Sünnî tarih
çilerin ithamlan iki Şii şahsiyete, son Abbasî halifesi el-Mustasım'ın ve
ziri Muhammed b. Ahmed el-Alkami ve Moğol (İlhanlı) hükümdan
Hulagu'nun d a n ı ş m a n ı ünlü alim Nasîrüddin Tusî'ye y ö n e l m i ş t i r .

Bedevî Bağdad'ın düşüşünde kesin olarak Şia'nın rolünün bulunmadığı

kanaatine v a r m ı ş t ı r . Ona göre bu iki Şiî mezhebine mensup o l u ş u , bu sı

ralarda Ş i a ile Ehl-i Sünnet a r a s ı n d a mezhep k a v g a l a n n ı n o l m a s ı ve Bağ-

dad'da siyasilerle askerler a r a s ı n d a devam edegelen nüfuz mücadelesi on-
laıın suçlanmasında etkili olmuştur.

Son olarak Bedevi'nin k i t a b ı n ı n kaynaklanna d e ğ i n m e k istiyoruz.
Her şeyden önce şunu söylemek gerekir ki Bedevinin kullandığı kaynak
lar nitelik ve nicelik olarak t a t m i n k a r d ı r . Bibliyografya'da gösterilen kay
nak sayısı 90'dır. Araştırmaların sayısı da 50'den fazladır. Bedevi'nin ya
rarlandığı tarihler, gene! olarak İslâm tarihçilerinin itibar ettikleri ve
güven duydukları eserlerdir. Ancak birçok modem İslam tarihi araştırma
sında da görüldüğü üzere 1089/1678'de vefat etmiş olan İbnu'l-îmad el-
Hanebli'nin (Ebu'l-Fellah Abdülhayy) genel tarihe dair " Ş e z e r a t ü ' z -
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Zehebfi Ahbari men Zeheb" adındaki eseri bu çalışmasının da kaynaklan
arasında gösterilmiştir. Oysa bu kaynağın araştınlan konu ve dönem açı

sından özgün bir y a n ı b u l u n m a m a k t a d ı r . Ravendî^nin Rahatu's-Sudur'u,
R e ş i d ü d d i n ' i n Camiu't-Tevarih'i ve Nasır-ı Hüsrev'in Sefernamesi dı

şında Farsça tarihler ve edebî-kültürel kaynaklar kullanılmamıştır. Meselâ
Nizamülmülk'ün Siyasetnamesi, Zahirüddin Beyhaki'nin "Tarih-i Bey-
hak" ve Tarihu'l-Hükemai'l-îslam" (Tetimmetu Sıvanil-Hikme) adlı iki
eseri ile Abdülcelil-i Kazvini'nin " K i t a b u n - N a k z " ı , bu dönemin kültürel
ve dinî tarihi için çok önemli kaynaklardır.

Araştuınalara gelince, yazann A History of the Crusades dışında

Batı dillerinde yapılan araştırmalardan yararlanmadığı görülmektedir.
Aynı şekilde Farsça araştırmalardan yararlanılmamış, ancak bunlardan
bazısının Arapça çevirileri referans gösterilmiştir.

Sonuç olarak Abdülmecid Ebu'l-Fütûh Bedevi'nin bu çalışmasının

İslâm Doğusu'nun dinî ve mezhebî tarihinin önemli bir dönemine ışık tut
ması açısından önemli olduğuna inanıyoruz. Bedevinin bu çalışmasının

dil ve üslup bakımından iyi bir yerde olduğunu ve gerek muhteva, gerek
se de metod yönünden araştırmacılann yararlanabileceği bir eser konu
munda olduğunu düşünüyoruz.

-Ar ' ı^>W?ı:ıi' - t J
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Thomas Wa!ker ARNOLD, İntişâr-ı İslâtH Tarihi, trc. Halil
Halld, Sebîlürreşad, İstanbul 1343/1924-25, 444 sh.; Sadeleştirme:
Hasan Gündüzler, A k ç a ğ Y a y m c ü ı k - N o : 9, Eskin Matbaası, Ankara
1971', 597 sh.; Akçağ yay.-No: 24, Matbaş Matbaacılık, Ankara
1982S424sh.

XVIII. yüzyıl sonlan ve XIX. yüzyıl başlanndan itibaren gerek do
ğuda gerekse batıda îslâm tarihi sahasında, diğer Îslâmî ilimlerde olduğu
gibi, küçümsenemeyecek ölçüde inceleme ve araştırmanın yapıldığı bir
gerçektir. Bu ilmî hareketlilik içerisinde yer alanlardan birisi de 1864-
1930 yıllan arasında yaşamış olan İngiliz araştırmacı Thomas Walker Ar-
nold'dur. Encylopaedia of islam'ın ilk neşrinin editörü olan Amold, 1921
yılında Londra Üniversitesi Arap ve İslam Araştırmalan profesörlüğüne
getirilmiş ve ölümüne kadar bu görevde kalmıştır.

Amold'un tanıtımını yapacağımız İntişâr-ı İslam Tarihi eserinin
özgün adı "The Preaching of Islam"dır. İlk baskısı 1896 yılında Ali-
garh'da yapılan bu eserin daha sonra çok sayıda baskısı yapılmıştır. Bu
önemli eseri Muhammed İnayetullah Urduca'ya (Muhammed Da'vete
İslam, Agra 1898), Ebu'LFazI İzzet! (Tarihi-i Güstereş-i İslam, Tahran
1354 h.) ve Habibullah Âşurî (İlel-i Güstereş-i İslam, Tahran 1357 h.)
Farsça'ya, Hasan İbrahim Hasan, İsmail en-Nehrâvî ve Abdülmecid
Abidin (ed-Da've ile'l-lslâm. Kahire 1947, 1957, 1970) Arapça'ya tercü
me etmişlerdir. Türkçe tercümesi de Çerkeş Şeyhizade Mütercim Halil
Halid tarafından yapılarak İniişâr-ı İslam Tarihi adıyla yayınlanmıştır (İs
tanbul 1343/1924).

S e b i l ü r r e ş a d ' ı n i s t e ğ i üzerine bu eseri tercüme ettiğini belirten Halü
Halid, yine mukaddimesinde "Bu eseri ikinci tab'ından terceme eyledim.
Birinci tab'ı 1896 senesinde yani bundan yirmi sekiz sene mukaddem
vukû buldu. Müellifi işte o sene Londra'da t a n ı m ı ş t ı m . O vakit bu eseri
hazırlamak için sekiz sene çalıştığım söylemişti, fakat 1913 senesi vukuâ
gelen ikinci tab'ı için daha bir hayli seneler çalışmış olduğu zahirdir"
demek suretiyle Amold'a y a k ı n l ı ğ ı sebebiyle bu iş için kendisinden rica
da bulunulduğuna ve çalışmanın değerine işaret etmiştir.
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îslam medeniyeti ve sanatı tarihi üzerine bir çok eseri bulunan Ar-
nold ve Mütercim Halil Halid hakkında aslında zikredilebilecek hayli
bilgi vardır. Bir kitap tanıtımı çalışmasında, ancak bu kadar bahis konusu
edilebilecek bu hususu kısa geçerek întişar-ı tslâm Tarihi'nin içeriğini,
tercüme ve sadeleştirmesini esas alarak gözden geçirmek yerinde olacak
tır.

ESERİN BÖLÜMLERİ:

Eser giriş ve netice kısımlannm yer aldığı bölümlerle birlikte toplam
on üç bölümden o l u ş m a k t a d ı r .

Birinci Bölüm: Bu bölüm giriş kısmının yer aldığı bölümdür. Mis-
yonerli ve misyonersiz dinlerin tanımlannm yapılmaya çalışıldığı bölüm
de İslâm, Hıristiyanlık ve Buda mezhebi gibi misyonerli birdinolarak ad
dedilmektedir. Misyonerli dinden m a k s a d ı n , dini ilk tebliğ edenin ve
ondan sonra gelen haleflerinin, h a k k ı y a y m a y ı ve mümin olmayanlann
imana getirilmesinin mukaddes bir görev mertebesine çıkarıldığı din ol
duğu belirtilmektedir. Bu tanıma göre Amold, Müslümanlann kendi din
lerinin doğruluğu hakkındaki sağlam iradelerinden dolayı İslâm'ın öğreti
lerini ve müjdelerini, her girdikleri memleketlere götürmek vazife ve
ilhamını kendilerinde bulduklanm ifade etmekte ve bu b a k ı m d a n İ s l â m ' ı n
bir dereceye kadar misyonerli bir din olduğu hükmüne v a r m a k t a d ı r .

Daha sonra İslâm'ın, Hz. Peygamber'den itibaren başlayan ve kısa
sürede üç kıtaya ulaşan yayılma süreci özet olarak verilmektedir. Amold
bu süreç içerisinde yürütülen misyonerlik faaliyetleri ve ruhunun izlerinin
b i r t a k ı m öfkeli kişilerin davranışlarında aranamayacağı gibi, bir elinde
kılıç diğerinde Kur'ân bulunan b a z ı Müslüman cengâverlerin t e ş e b b ü s l e

rinde de aranmaması gerekliğini vurgulayarak, misyonerlik ruhunun, dün-
yamn her tarafına dinlerini yaymaya ç a l ı ş a n sakin ve gösterişten uzak
Müslüman vâizlerin ve tacirlerin faaliyetlerinde aramak g e r e k t i ğ i n i belirt
miştir. Bu davet metodunu K u r ' â n ' ı n birçok âyetle a ç ı k l a m ı ş o l d u ğ u n u

belirten Amold, bu âyetlerden ömekler v e r m i ş t i r .

Amold bu eserinin İslâm'ın bir tebşîr tarihi olduğunu belirtmekte,
İslâm tarihlerinin ötesinde berisinde bulunabilecek zorla dini telkin ör
neklerinin tescili amacında olmadığını vurgulamaktadır. Avrupalı birçok
yazann maalesef bu tür örnekleri büyütmeye çok önem v e r m i ş olduklan-
m ve bu örneklerin u n u t u l m a m a s ı için ellerinden geleni y a p t ı k l a n n ı be
lirtmektedir.

İ k i n c i Bölüm: Bu bölümde İslâm'ın bir mübeşşiri sıfatıyla Hz. Mu-
hammed (S.A.S.)'nin h a y a t ı a n l a t ı l m a k t a d ı r . O l a y l a r ı n i ş l e n i ş t a r z ı tama
men İslâm'ın nasıl yayıldığı üzerinde yoğunlaşmakta; şiddet, zor kullan
ma ve savaşların etkisinin o l m a d ı ğ ı bir yayılma vurgulanmaktadır.
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Amold burada, Hz. Muhammed'in zaten sayıca çok kabarık olan ter-
ceme-i hallerine bir yenisini ilâve etmek maksadında olmadığım ifade et
mektedir. Daha ziyade O'nun hayat safhalanndan yalnız birisi olan mü-
beşşir sıfaü ile hayatının incelenmesinin kastedildiğini belirtmektedir.
Çünkü İslâm'daki tebşir faaliyetlerinin gerçek vasfı ancak O'nun hayatı-
mn bu yönden incelenip değerlendirilmesiyle mümkündür.

Daha sonra Amold, Hz. Peygamber'in İslâm'ı tebliğ yolunda yaptığı

ilk çalışmaları ve Hicret'ten önce Mekke'de ilk Müslüman olanlan, bun
lara yapılan işkenceleri, Medine'ye hicret etmelerini, Müslümanlann
Medine'deki durumlannı anlatmakta ve özellikle kıblenin değişmesiyle

(Bakara 149-150) ümmet hayatının başlangıcı konulannı ele almaktadır.

Aynca İslâm'ın hitabının, Araplarla birlikte bütün insanlığa olduğunu be
lirterek bu hususu âyetlerle delillendirmektedir. İslâm'ın yayılışı ve Arap-
lan hidayete erdirmek için Hicret'ten sonra yapılan çalışmalar ve
İslâm'ın temel prensipleri ile cahiliye devri Araplanmn anlayış ve yaşa
yış tarzları arasındaki tezat üzerinde durarak bu bölümü tamamlamıştır.

Üçüncü Bölüm: Batı Asya'da Hıristiyanlar arasında İslâmiyet'in ya
yılışı bu bölümün temel konusudur. Hz. Muhammed'in v e f a t ı n d a n sonra
Arap milletinin dört bir tarafa yayılışı ve yaptıkları fetihler, Hıristiyan

olan Bedevî Araplann İslâm'ı kabulleri, Müslümanların kazandığı ilk ba-
şanlann sebepleri, Hıristiyanlık'ta kalmak isteyenlere karşı Müslümanla
rın göstermiş oldukları büyük müsamaha, şehirlerdeki halkın durumu, bir
birleriyle amansız bir şekilde ç^ışan Hıristiyan tarikatlarını uzlaştırmak

hususunda Herakliyüs'ün giriştiği teşebbüste uğradığı başansızlık; Arap
lann, Suriye ve Filistin'i fethi ye buradaki halka göstermiş olduklan tole
rans, bazı kaynaldarda Hz. Ömer'e atfedilen aman dileme mukave-
lenâmesi (Ahd-i Ömer) ve bunun mevsûkiyeti hakkındaki tartışmalar;

cizyenin himaye edilmek ve askerlik hizmetlerinden kurtulmuk için öden
diği; îslâm hakimiyeti altında Hıristiyanlann durumu, Hıristiyanlann yük
sek memurluk makamlannı işgal etmeleri ve çeşitli yerlerde yeniden kili
seler yapmalan, Nastûrî kilisesinin canlanması, Bizans kilisesine karşı

vuku bulan ayaklanmalar, H ı r i s t i y a n l a r h a k k ı n d a a l ı n a n b a z ı sert tedbirle
re yol açan hadiseler. H a ç l ı l a r ve bunlann a r a s ı n d a vukû bulan îslâm dini
ni kabullenmeler ile Ermeni ve Gürcü kiliseleri h a k k ı n d a k i mülahazalar
bu bölümde üzerinde durulan başlıca konulardır.

Dördüncü Bölüm: Afrİka'daki Hıristiyan milletler arasında

İslâmiyet'in yayıhşımn işlendiği bu bölümün belli başlı konulan şunlar
dır:

Mısır'ın fethi ve kendilerini Bizans zulmünden kurtardıklan için
Arap fatihlerini kollannı açarak karşılayan Kiptiler; Müslümanlann idare
si altında Kıptîlerin durumu; rahiplerin birbiri ile olan mücadelelerinden
bıkan halkın İslâm'a koşusu; rahiplerin halkı ihmal edişi ve rüşvet yiyici
likleri; Müslümanlann Nubiyalılarla olan münasebetleri ve Nubiyalılann
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tedrici olarak Hıristiyanlık'tan uzaklaşıp İslâm'a yönelmeleri; Araplann
Kızıldeniz'i aşıp Habeşistan'a gelişleri! 14. asırda Habeşistan'da yapılan
İslâm'ı yayma faaliyetleri; Ahmed Gran'ın Müslüman oluşu ve islâm'ı
tebliğ için verdiği mücadele; Araplann Kuzey Afrika'ya girmeleri; VIl.
asırda Kuzey Afrika'da meskûn Hıristiyanların miktan; buralarda Huisti-
yanlara baskı yapıldığı hakkında ileri sürülen delillerin, bölgede uzun
müddet ayakta kalmış olan Hıristiyan kiliselerinin varlığının bilinmesi se
bebiyle asılsız biriftira olduğu konuları üzerinde durulmaktadu".

Beşinci Bölüm: Bu bölümün ana konusu İspanya Hıristiyanlan ara
sında İslâmiyet'in yayılışıdır. Bozulan kilise müesseseleri, Hıristiyan din
adamlannın içine düştükleri karmaşa, kavga, sahtekarhklan ve rüşvetçi
likleri, Yahudilerin ve esirlerin yaşadıklan sefil hayatın ve müslümanla-
nn müsamahasının bölgede İslam'ın kolay yayılmasına etkili olduğunu
yurgulamaktadır. Arap edebiyatı ile meşgul olan Hıristiyan İspanyolların,
İslâm'ı kabullerinin sebepleri, Kurtuba'da kendi kendini ölüme sürükle
yen Hıristiyanlar ve ihtida edenlerin miktarı da üzerinde müstakil olarak
durulan hususlardır. Ancak bölgede yapılan mücadeleler ve oluşan kültür-
sanat konunun dışında tutulmuştur. Müslümanların Hıristiyanlara karşı
olan olumlu tutundan örneklendirilerek sergilenmiştir. 1502 (h. 908) yı
lında Ferdinand ve İzabella tarafından çıkarılan bir fermanla ispanya kral
lığı dahilinde İslâm dininin yasaklanmasıyla, Endülüs Müslümanl^mn
içine düşürüldükleri zor durumlar da dile getirilerek, haksızlığa uğratıl-
dıklan belirtilmiştir.

AUmcı Bölüm: Avrupa'da Türkler idaresindeki Hıristiyanlar arasın
da İslâmiyet'in yayılması konulu bölümün başlangıcında Amold, kısaca
Osmanlı devletinin kuruluşundan bahsettikten sonra İstanbul'un fethiyle
daha geniş çapta başlayan Müslüman-Hıristiyan ilişkilerini değerlendir
miştir.

Türklerin ilk iki asır zarfında Hıristiyan tebaa ile olan münasebetleri;
n. Mehmed tarafından Rum kilisesine tanınan geniş haklar; Osmanlılann
Hıristiyanlara sağladığı menfaatler; çocuk vergisi ve cizye; mecburî itida-
lann seyrek oluşu; İslâm'ın yayılmasına hizmet eden âmiller; Hıristiyan
lık kilisesinin bozulan durumu; Rum kilisesini Protestanlaştırmak için gi
rişilen teşebbüslerin başarısızlığa uğrayışı; Rum rahiplerinin çirkin hayatı
ve bunun yanında Osmanlı Türklerinde görülen ahlâkî üstünlük; Hıristi
yan esirlerin din değiştirmeleri; Amavutluk'un fethi ve İslâm'ın buraya
girişi; Arnavutların istiklâlperver ruhları; Arnavutların Hıristiyanlık hak
kındaki inançlarının bozulması ve bunun sebepleri; İslâm'ın Sırbistan a
girişi (1389) ve Türklerle Sırplar arasında yapılan ittifak; Bosna'nın duru
mu ve Bogomiller; Bogomiller'in sapık mezhebi ile İslâm itikadı arasın
daki benzer noktalar; Girit ve buradaki baskıcı Venedik idaresi; adanın
Türkler tarafından fethi ve iyi muamele neticesindeki itidalar hakkındaki
değerlendirmeler bu bölümde üzerinde durulmuş olan başlıca konulardır.
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yedinci Bölüm: İran ye Orta Asya'da İslâm'ın yayılmasının konu
edildiği bu bölümde, öncelikle müslümanlar zabtettilderi sırada İran'm

dini durumu incelenmiştir. Resmî mezhebin Zerdüştlük olduğu, bu mez
hebin rahiplerinin devlet ve diğer din ile mezhepler üzerindeki baskıları

nın, İranlılara cizye karşılığı her türlü himaye ve özgürlüğü tanıyan İslâm
hakimiyetine girmelerini hazırlayan faktörler olduğu belirtilmiştir. Aynca
iranlıların eski inançlan ile islâm itikadı arasındaki benzerliklerin,
islâm'ın kolay anlaşılıp yayılmasında etkili olduğu vurgulanmışür. Yine
Araplann müsamahasının; Ismaîlîlerin misyonerlik sistemlerinin, Abdul
lah b. Meymun'un M. 9. asn başlanndaki faaliyetleri anlatılmaktadır.

İslâm'ın Orta Asya ve Afganistan'a girişi üzerinde de durulmuştur.

Sekizinci Bölüm: Bu bölümde temel konu Moğollar ve Tatarlar ara
sında İslâm'ın yayılmasıdır. Moğollann b^ı İslâm beldelerini (Buhara,
Semerkant, Belh, Bağdat) işgali; buralarda İslâm'ın gelişen kültür ve me
deniyetinin çiğnenmesi, Moğollan kendilerine çekmek için Budizm, Hı
ristiyanlık ve islâmiyet arasında dünya tarihinde benzeri görülmemiş bir
reka^t; onlann asıl dini olan Şamanizm'in tarihi; İslâmiyet'in karşılaştı

ğı güçlükler; bazı Moğol hükümdarlan tarafından Müslümanlara yapılan

zalimâne rnuameleler; Moğollardan İslâm'a ilk girenler; Müslüman olan
Berke Han ın hayatı ve Buhara'ya gelmiş olan bir ticaret kervanındaki

müslümanlarla yaptığı teşebbüsünün başansızlığa uğrayışı; son zamanlar
da İslâmiyet'in Rusya'da yayılması ve Sibirya'daki Tatarlann din değiş
tirmeleri; yine Tatar mollaların M. XVni. asırda Orta Asya'daki Kırgızla

ra yönelik gerçekleştirdikleri misyonerlik faaliyetleri ve 173rde Kırgız

ülkelerinin Rus hakimiyetine geçişi, bunlann XVIII. asırdan XIX. asnn
ortalarına kadar şamanist oldukları bu bölümde üzerinde durulmuş olan
başlıca hususlardır.

Dokuzuncu Bölüm; Hindistan'da İslâmiyet'in yayılışının incelendi
ği bu bölümde; Hindistan'daki çeşitli halk sınıflan arasında İslâmiyet'in

yayılması, Müslüman hükümdarlar tarafmdan yapılan İslâm propaganda
sı. Racputlar ve diğer halk sınıflanmn ihtidası, Güney Hindistan'da vukû
bulan tebşir faaliyetlerinde Müslüman tacirlerin rolü. Haydar Ali (1767-
1782) ve Tipû Sultan (1782-1799) devirlerinde cebrî ihtida hareketleri
üzerinde durulmakta ve cebrî ihtidanın hiçbir kıymetinin olmadığı değer

lendirmesi yapılmaktadır.

, Aynca XII. asırda İslâm'ın Maldiv ve Lakadiv adalarına Arap ve
iranlı müslüman tacirler vasıtasıyla girişi, Sind bölgesinde İslâm'ın yayı

lışı, Bengal dakı durum ve bu bölgede kurulan İslâm hakimiyeti. Kast sis
teminin tezahürü olarak maddî ve manevî baskı altındaki kesimin kitle
halindeki ihtidalan ile İslâmiyet'in Keşmir ve Tibet'te yayılışı da doku
zuncu bölümde yer alan konulardandır.

Onuncu Bölüm: Çin'de İslâmiyet'in yayılışının incelenmesine ay
rılmış olan bu bölümde öncelikle Çin'deki İslâm'a ait en eski kayıtlar de-
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ğerlendirilmiştir. Araplann Çinlilerle olan ilk münasebetieri, İslâmiyet'in
Çin'e girişi hakkında halk arasında ağızdan ağıza aktanlan kıssalardan
elde edilen veriler d e ğ e r l e n d i r i l m i ş t i r .

Daha sonra Tang hanedanının hakimiyeti altında Müslümanlar, Mo
ğolların Çin'e nüfuzu, Ming hanedanının hakimiyeti altında Müslümanla
rın durumu ve Müslüman Çinlilerin dinlerini yaymak için yaptıklan faali
yetler üzerinde duhilmuştur.

On Birinci Bölüm: Afrika'da İslâmiyet'in yayılışının ele alındığı bu
bölümün belli başlı konulan şunlardır: Araplann Kuzey Afrika'yı fethi ve
Berberilerin ihtidası; Abdullah b. Yasin'in faaliyetleri; İslâmiyet'in
Sudan'a girişi ve İslâm mübeşşirlerinin faaliyetleri sayesinde kurulan
Müslüman krallıklar; Danfodiyo ve Osman el-Emîr Ganî ile Kadiriye, Ti-
caniye ve Senûsiye tarikatı mensuplannın İslâm'ı yayma gayretleri; Batı
sahillerinde, Aşhanti'de ve Dahomey'de İslâm'ın yayılması; Afrika'nın
doğu sahillerinde ve Somali'de İslâmiyet'in yayılışı ve Ümit bumu müs
temlekesinde İslâmiyet'in durumu.

On İ k i n c i Bölüm: Bu bölümde ise Maleya takımadalannda
İslâmiyet'in yayılması incelenmiştir. Maleya takımadalan ile Arabistan
ve Hindistan arasındaki ilk münasebeplerin genel olarak ticaret vasıtasıy
la başladığı; İslâm'ın Sumatra,.Cava ve Bomeo adalarına giriş şekli ve
yapılan dini yayma faaliyetleri; İslâmiyet'in Selebes, Filipin, Sulu ve Mo-
luka adalarına giriş tarihi ve buralarda yapılan Islâmî tebşir çalışmaları ve
buralarda İslâm'ın kolay yayılmasının sebepleri üzerinde durulduğu bu
son bölümde dahaçok Müslüman tacirlerin bu bölgelerde ticaret merkez
leri oluşturarak yerleşmeleri, yöre halkının kadınlarıyla evlenmeleri, yer
lilerin dilini öğrenmeleri, âdetlerine saygı göstermeleri, şahsi ehemmiyet
lerini artırmak için birtakım eserler satın almalan ve memleketin
asilzâdelerinin aralanna kanşarak itibar elde etmeleri, siyasi ve sosyd
alanda örnek yaşantı sergilemeleri, İslâm'ın büyük bir şevkle öğrenilip
kabulünü s a ğ l a m ı ş t ı r .

On Üçüncü Bölüm: Netice kısmının yer aldığı bu bölümde Amold,
dünyanın her tarafına yayılma imkânı bulmuş olan İslâm dininin yayılı
şında etkili olmuş olan unsurları özetle biraraya toplamıştır.

Eserinin başlangıcında yaptığı İslâm'ın misyonerli din olduğu değer
lendirmesine sonuç kısmında da değinen Amold, İslâm'da belli esaslara
dayanan misyonerlik teşkilâtının olmadığı kanaatine ulaştığım belirtmiş
tir. Ancak Hıristiyanlık'taki manastır rahipliğine İslâmî mezhep ve tari-
katlann teşkilat benzerliği arzettiğini belirtmiş ve bunları istisna tutmuş
tur.

Müslüman mübeşşirlerin hangi sınıflardan oluştuğunu sıralarken, er
keklerin ve kadınlann ferdî faaliyetlerinin yanı sıra, Müslüman harp esir
leri ve Müslüman tacirler s ı n ı f ı n ı z i k r e t m i ş t i r .
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Amold daha sonra ise Müslümanlann İslâm davetindeki başanlan- ,
mnsebeplerini şu şekilde sıralamıştır:

1. İslâm akaidinin sadeliği; Bu sade görüş bir adamın imanım dene
mek istemez, özel bir idrak zorluğu da getirmez ve çok zayıf kültüre
sahip bir insanın anlayış gücüne dahi sığar.

2.Fütuhat ve gelişmenin sim, hikmeti: Başka hiçbir dinî ve millî sis
temde l^nzen görülmemiş şekilde "ölümden korkmayı zül sayan bir
ilham". İşte bu Müslümanlara sağlam azim, irade, kuvveti, şikayetsiz bir
sabır, en acı felâketler karşısında teslimiyet ve tahammül kazandırmıştır.

3. Namaz, zekât, hac ve oruç ibadetlerinin İslâm'ın tebşirindeki rolü:

Beş vakit namaz ve cuma namazı mühtedî kazanmak ve kazamlan
mühtedileri muhafaza etmek hususlarında çok tesirli olur.

2tekât ve oruç, mü minlerin kardeşliğini daima hatırlatmaya vesile
olan bir vazifedir.

Hac, dünyanın çeşitli yerlerindeki ayrı milletlere mensup ve çeşitli

dillerle konuşan mü'minlerden bir cemaatin, kilometrelerce uzaklardaki
ülkelerinde her gün beş vakitte kıble olarak yüzlerini çevirdikleri mukad
des yerde, senede bir defa toplu olarak ibadet etmelerini gerektirir.
Mü'minlerin fikirleri üzerinde müşterek hissî ve dinî bağlılık dairesinde
bir k^deşlik tesiri meydana getirmek için hiçbir sisteme ait dehâ bundan
daha iyi bir tedbir tasavvur edemez.

4. Özellikle Afrika'mn ve medenî olmayan ülkelerin insanlarına, gö
rünmeyen bir mâbut karşısında defalarca secdeye kapanan zengin Müslü
man tacirlerin etkisi.

5. Müslümanlann fehettikleri bölgelerde gayr-i müslimlere inanç ve
ibadet hürriyeti tanımalan. Tarihte bu durumun istisnaî uygulamaları ol
muştur. Bazı yetki sahipleri gayr-i müslimleri zorla îslâmT kabule zorla
mıştır. Ancak bunlar şahsî uygulamalardır. Çünkü îslâm bunu tasvip et
memiş (Bakara 256; Yûnus 99-100), dinde zorlama yapılamayacağı

hükmünü koymuştur.

Amold muhteva yönünden çok kapsamlı olan bu eserini, İslâm'ın

yayılışında etkili olduğuna inandığı bu özellikleri dile getirerek tamamla
mıştır.

DEĞERLENDİRME

Bu eser İslâm'ın, zuhurundan geçen asrın sonlanna kadar, nerede,
nasü ve ne şeldlde yayıldığını incelemektedir. Amold'un birinci baskının

önsözünde belirttiği gibi eser, tebliğ çalışmalarının bir biyografisidir.
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Öncelikle belirtmek gerekirki, Amold'un eserinde işlemeye çalıştığı
İslâm'ın yayılışının tarihi, alabildiğine geniş bir konudur. Asıl branşı fel
sefe olan Amold, kendisini her zaman bu konuların dışında hissetmiş ol
masına ve kendisine güvenememesine r a ğ m e n bu eserini kaleme almıştır.

Amold'un birçok konuda kilise kayıtlan ve Hıristiyan misyonerleri
nin İslâm dini baklandaki sübjektif r a p o r l a r ı n a dayanarak h a z ı r l a d ı ğ ı bu
eser,her ne kadar İslâm'ın yayılışı hakkında umumî fikirler vermekte ise
de kaynak kullanımı itibariyle tatmin edici olmaktan uzaktu-. Ömeğin,
Osmanlı döneminde Balkanlar'da İslâmiyet'in durumu incelenirken, Os
manlı mirası arşiv belgelerine (kadı sicilleri, tahrir defterleri vs.) hiç el
sürülmemesi bunun en tipik örneklerinden biridir. Sadece kilise kaynalda-
n ve Batılı yazarlardan yararlanılmıştır. Oysa ki, Osmanlı arşiv belgeleri
ne dokunmadan böylesine önemli bir konuyu ortaya koymak tatmin edici
olamaz. Halbuki kilise kaynakları Osmanlıların şahsında İslâm dininin,
Avrupa ve Balkanlar'da kazandığı erişilmez güce genel manada bir "ha
yıflanma ve yazık oldu Hristiyanlığa" edasıyla bakmaktadırlar. Ancak
Amold, objektif ilim adamı şahsiyetine sahip olması sebebiyle, kaynakla-
nn sübjektifliğini bertaraf etmiş görünmekte, yanlı fikirlerine katılmadığı-
m zaman zaman ifade etmektedir. Bu konuda, O s m a n l ı l a r ı n b a ş a n l a n ile
İstanbul'un düşüşünü kronolojik olarak yazan Hıristiyan tarihçi G. Pam-
tzes'in "Bir tarih yazannm vazifesi; ne kıskanmak, ne kin beslemek ve ne
de sevdiği bir tarafı tutmak olmalıdır. O, birinin lehine maddîbir menfaat
karşılığında fazla mübalağada bulunmaktan da sakınmalıdır. Onun vazife
si, sadece ve sadece iki taraf arasında cereyan eden hadiseleri ve teâti edi
len sözleri zikrederek geçmiş zamanı bize olduğu gibi öğretmekten iba
rettir" idealine uymaya çalıştığını belirtmektedir.

Bibliyografyası olmayan eserin dipnotlarından tespit ettiğimiz kada-
nyla Amold eserinde, batılı birçok araştırmacının (A. Dozy, Edward Gib-
bon, AuguslMUller, Caetani,A. von lO-emer, E. Renaudot, Ignaz Goldzi-
her, H. Lammens, A. Sprenger, G. Finlay, G. Phamtzes) çalışmalanndan
faydalanmış olmakla beraber; bir çoğu Arapça baskılarından olmamak
üzere Müslüman müelliflerin (İbn İshak, Ibn Sa'd, Mesûdî, Taberî, Ezdî,
Belazûrî, İbn Hazm, Ebû Yusuf, Îbnü'l-Esîr, İbn Hallikân, Yâkut el-
Hamevî, Makrizî, Münâvî, İbn Batuta, Istahrî, Narşahî, İbn Havkal, Şeh-
ristânî, îbn Haldun, Muhammed Kasım Firiştah, Bahadır Han, Mirza Mu-
hammed Haydar ve Nurullah Şüşterî) genel veya mahallî tarih eserlerin
den de istifade e t m i ş t i r .

T a n ı t ı m d a tercümesini kullandığımız eserin dipnot uygulaması belli
bir esas dahilinde değildir. Ancak bu düzensizliğin kısmen tercüme ve sa
deleştirmeden kaynaklandığını zannediyoruz. Eserin tercümesini ve sade
leştirmesini karşılaştırmalı olarak incelediğimizde, her iki çalışmanın da
artılan ve eksileri olduğunu görüyoruz. Tespitimize göre Halil Halid ter
cümede Amold'un k u l l a n d ı ğ ı birçok eseri ismen zikretmemiş, bunlan
Hasan Gündüzler tespit ederek eklemiştir. Hasan Gündüzler'in de İslam
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Tarihi literatürüne yabancı olduğu özellikle Arap müelliflerin ve eserleri-
nin^isimlerinin yazımında dikkati çekmektedir. (îbn Halegân, Vasfıyett-

ül-Ayan, s. 80; İbn Haldun, Kitab'ül-ıbar ved-Divan'ul-Mübtedâ, s. 342
benzeri k u l l a n ı m l a r )

Konulann işlenişinde zaman zaman dağınıklık sözkonusudur. Bazen
kronolojik olarak önce verilmesi gereken bilgiler sonra verilmiş, bazen de
yapılan açıklapıalara başka konulara değinildikten sonra yeni ilavelerde
bulunularak anlatım bütünlüğü bozulmuştur. Örneğin yazarm, Türkler
pasında İslâmiyet'in yayılışını işlemeden önce, Avrupa'da Türkler idare
sindeki Hıristiyanlar arasında İslâmiyet'in yayılmasını işlemesini, konula-
n bölgelere ayırarak işleme tarzına bakarak kabul edilebilir bir gerekçe
olarak görebiliriz. Ancak Orta Asya'da İslâm'ın yayılışını işlerken Türk
lerin Müslüman olmalarına pek önem vermemesini ve daha sonra İslâm

dininin yayılmasında gösterdikleri hizmetleri kısa bir şekilde geçiştirme

sinin bir gerekçesini ise tesbit edemedik.

B i r t a k ı m düzensizliklere rağmen Amold, başarılı bir çalışma vücuda^
geünniştir. Çünkü o, bu eseri ile geniş bir coğrafî mekâna yayılmış olan
islâmiyet'in nasıl yayıldığını aydınlatmaya çalışmak gibi zor bir iş ger
çekleştirmiş ve bu uğurda bir şeyler yapılabileceğini göstermiştir. Eserini
Fareça'ya tercüme etmiş olan Ebu'l-Fazi İzzetî'nin (İslâm'ın Yayılışı Ta
rihine Giriş, çev. Cavit Kaytak, İstanbul 1984) ve Arapça'ya tercüme
etmiş olan Hasan İbrahim Hasan'ın (întişâru'l-îslâm fî Kârreti'l-İfnkiyye,
Kahire 1984; İntişâru'l-îşlâm ve'l-Arûbe fî Mâ yelîha es-Sahrâu'l-Kebir,
Kahire 1957; İntişâru'l-İslâm beyne'l-Mogol ve't-Tatar, Kahire ?) bu
^anda çalışmalar yapmış olması Amold'un etkisi altında kalmış olma ih
timallerini akla getirmektedir.

Son olarak İslâm'ın yayılış sürecinde özellikle kadınlann, tacirlerin
ve harp esirlerinin İslâm'ı tebliğ gayretleri hakkında bilgi edinmek ve
özel çalışma yapmak isteyenlerin bu eseri mutlaka okumalan, faydalan
maları gerektiğine işaret ederek değerlendirmemizi noktalıyoruz.
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Doç. Dr. İbrahim SARIÇAM, "Emevî-Hâşimî İlişkileri (İslâm
Öncesinden AbbâsUere Kadar)" Türkiye Diyanet Va^ Y a y u U a r ı ,
Ankara 1997, XVU +462.

Son zamanlarda ülkemizde ilk dönem îslâm Tarihi'ni a y d ı n l a t m a y a
yönelik çalışmalarda gözle görülür bir artış izlenmektedir. Ancak buna
rağmen bu dönemeait problemlikonulan işleyen eserler sınırlı sayıdadır.

Bu problemlerden biri olan Emevî-Hâşimî ilişkileri konusunda Doç.
Dr. İbrahim SARIÇAM tarafından kaleme alınan "Emevî-Hâşimî İlişkile
ri (İslâm Öncesinden Abbâsîlere Kadar)" adlı bir çalışma Türkiye Diya
net Vakfı tarafından yayınlandı.

Kitap; Giriş, Beş Bölüm, Sonuç, Ekler, Bibliyografya ve İndeks'ten
oluşmaktadır. Eser İslâm Tarihi'nin oluşumunda önemli rol oynayan Ku-
reyş'in iki kabilesi olan Emevîler ile Hâşimîler arasında İslâm öncesinden
başlayıp Abbâsiler'in ilk dönemlerine kadar (M. 842) devam edegelen
dinî, iktisadî ve sosyal mücadeleleri konu edinmektedir.

Yazar, Önsöz'de İ s l â m Tarihi'nin i h t i l â f l ı konulan üzerinde ülke
mizde yapılan çalışmaların azlığına dikkat çekerek "bu tutumun
ihtilâfların içinde yer almış olan şahsiyetleri yargılamaktan kaçınma gibi
iyiniyet taşımakla birlikte, çoğu zaman tarihî gerçeklerin ortaya çıkması

nı engelleyen bir faktör" olduğunu belirtmektedir. İhtilâflan görmemez-
likten gelmekten ziyade sebep-sonuçlan üzerinde durularak bunlann orta
ya çıkanlabileceği tesbitinde bulunmaktadır. İlk dört bölümü yazann
Doktora çalışması olan eser, İslâm Tarihi'ndeki ihtilâflı konulann kayna
ğım tesbite yönelik bir çalışmadır.

Girit'te; a r a ş t ı r m a d a k u l l a n ı l a n kaynaklar çalışma açısından tahlil
edilmiş, daha sonra Araplar'ın toplum yapısı, yönetim şekli, kabile müca
delelerinin temel sebepleri ele aüınmıştır. Bu bağlamda Araplar göçebe
(Bedevî) ve yerleşik (Hadarî) olmak üzere iki kısma ayrılmaktadır. Göçe
beler geçimlerini hayvancılıkla ve yağmacılıkla temin ederken, yerleşik
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olanlar ise geçimlerini Mekke, Medine ve Taifde ticaret ve hayvancılık

tan temin ediyorlardı. Kabilelerde sosyal yapının temelinin kabilecilik un
suru olduğu belirtilen bu kısımda, kabilenin siyâsî ve sosyal hayatı ile il
gili tesbitler ortaya konulmuştur. Buna göre; Araplar'da kabilenin reisi
"Şeyh" dir. Şeyhlik prensip olarak her ne kadar ırsî değilse de Şeyh'in

evlâdlanna da geçebiliyordu. Bu kısımda aynca kabilede nesep asabiyeti
nin, kabile yardımlaşması ve dayânışmasındaki yeri konusunda göze çar
pan örnekler verilmiş, bunun yanında Araplar arasındaki kan davalarının

önemi vurgulanmıştır. Cahiliyye döneminde iki kişi arasında düşmanlığın

ortaya ç ı k m a s ı n a yol açan hususlardan birinin de; iki kişi arasında meyda
na gelen nüfus çokluğu, şeref veya cömertlikle övünme a n l a m ı n a gelen
"münafere" o l d u ğ u belirtilerek, bu veya buna benzer sorunlann çözümü
için de hakeme veya kahine başvurma geleneği ortaya konmuştur. Bütün
bu tespitler arasında özellikle "Kureyş" kabilesinin Arap toplumandaki
yeri ve önemi vurgulanmıştır.

Kureyş kabilesinin Mekke'ye y e r l e ş m e s i n d e n b a ş l a y a r a k , bu kabile
nin önemli kollanndan olan Emevîler ile Hâşimîler arasında îslâm önce
sinden Abbâsi Devleti'nin ilk dönemlerine kadar ki mücadelenin konu
e d i n d i ğ i bu çalışma genel olarak îslâm siyâsî tarihine bu iki kabilenin et-
kileıi üzerinde d u r m a k t a d ı r .

/. Bölüm'de; "Kureyş, Emevî-Hâşimî kabileleri ve İslâm öncesinde
Emevt-Hâşimt çekişmeleri' başlığı altında Kureyş kabilesinin İslâm önce
si Arap Tarihi'ndeki yeri ve önemi ortaya konulmuştur. Kureyş isminin
ya bu kabileye ismini veren Fihr b. Mâlik'in o ğ u l l a n n d a n d o l a y ı , ya da
Fihr'in a l t ı n c ı nesilden torunu Kusay'dan g e l m i ş o l a b i l e c e ğ i ; K u r e y ş is
minin bir totemden ziyade kabileyi yüceltmek için kullandığı belirtildik
ten sonra, Kureyş kabilesinin ilk lideri Fihr b. Mâlik ve onun Mekke yö
netiminde o l d u ğ u dönem ele alınmıştır.

Fihr b. Mâlik'in soyundan gelen Kusay b. Kilâb'ın Şam'da yaşarken

kabilesinin Mekke'de o l d u ğ u n u ö ğ r e n m e s i ve buraya gelerek evlenmesi;
kayınpederi Huleyl b. Hubşiyye'nin vefatından sonra da Mekke yönetimi
ni ele geçirmesi ile ilgili faridı rivayetlerin değerlendirildiği bu kısımda,

Kusay'ın yönetimi ele geçirmesiyle birlikte Mekke çevresinde dağınık bir
şekilde yaşayan KureyşIilerin Mekke'ye y e r l e ş t i r i l m e l e r i konu edilmiştir.

Kusay b. Kilab'm Kureyşlileri Mekke'ye yerleştirirken yakın akra-
balannı Mekke'nin iç kısmına, uzak akrabalarını ise Mekke'nin dış kıs

mına yerleştirdiği, böylece Mekke Şehrinin ilk kurucusu olduğu da vur
gulanmıştır. Bu iskan Kusay'ın kabile içindeki bir politikası olarak
değerlendirilmiş, onun Dâru'n-Nedve'yi i n ş a s ı ile de Mekke'de imar ha
reketine başladığı; böylece Kureyş kabilesinin bedevîlikten yerleşik haya
ta geçtiğine işaret edilmiştir.



. KİTAP TANITMA 727

Hac mevsimi g e l d i ğ i n d e K u s a y ' ı n kabilesine "Ey Kureyş! Hac mev
simi geldi. Araplar y a p t ı ğ ı n ı z ı duydu. Ben Araplar nezdinde yemekten
daha büyük bir ikram bilmiyorum. Herkes m a l ı n d a n bir harç ( b a ğ ı ş ) a y ı r

s ı n " teîdifmin K u r e y ş t a r a f ı n d a n kabul edilmesi ile MeUce'de Riföde,
Sikâye gibi hacılara yemek ve su verme geleneğinin başladığı, bunlarla
beraber K u s a y ' ı n Mekke'de Dârü'n-Nedve r e i s l i ğ i n i ele geçirdiği belirtil
m i ş t i r . K u s a y ' ı n v e f a t ı n d a n sonra K u r e y ş ' i n r e i s l i ğ i n i n o ğ l u Abdiime-
nafa g e ç t i ğ i . K i t a b ı n konusu olan Benî Hâşim ve Benî Ümeyye'nin de
onun soyundan o l d u ğ u v u r g u l a n m ı ş t ı r . Kusay döneminde K u r e y ş a r a s ı n

da bir ihtilâf bulunmazken onun ölümü ile Kureyş'in ticaretini ele geçiren
ve geliştiren Abdülmenaf O ğ u l l a r ı n ı n , vaktiyle K u s a y ' ı n Abdüddâr a d l ı

o ğ l u n a d e v r e t t i ğ i bir şeref ve itibar olarak addedilen Rifâde, Sikâye, Liva,
Hicâbe ve Nedve'yi onun t o r u n l a r ı n d a n almak için teşebbüse giriştikleri

anlatılmış; böylece K u r e y ş içinde ilk ihtilâfın ortaya ç ı k ı ş ı d e ğ i ş i k

rivâyetler a ç ı s m d a n ortaya k o n u l m u ş t u r .

Yazar, Kusay'm Abdülmenaf a d l ı o ğ l u n u n soyundan gelen Hâşim

Oğullan ile Abdülmenafın Abdüşems adlı oğlunun neslinden gelen
Ümeyye Oğullan'nın Mekke'de siyâsî, ticarî ve sosyal konumlanm ay-
nntılı olarak ele almış ve bu iki kolun İslâm'dan öncearalannda meydana
gelen anlaşmazlıklan hakem yoluyla çözdüklerini; ancak bunlann yine de
"çekişme" olarak d e ğ e r l e n d i r i l m e s i g e r e k t i ğ i n i b e l i r t m i ş t i r .

Kitapta İslâm öncesi dönemde Hâşim ile Ümeyye arasında meydana
gelen çekişmeler, ilk tarihî kaynaklardan elde edilen malzeme ile değer

lendirilmiş, bu konudaki f a r k l ı rivâyetlere de yer v e r i l m i ş t i r . O dönemde
ikinci bir çekişme olan Abdülmuttalib b. Hâşim ile Harb b. Ümeyye ara
sındaki ihtilâf da etraflıca incelenmiştir. Daha sonra da bu iki kolun yan-
lanna d i ğ e r kabileleri de alarak iki grup (el-Mutayyebun-el-Ahlâf) halin
de hareket ettikleri ifade edilmiştir.

II. Bölüm'de "İslâm'ın Doğuşundan Mekke'nin Fethine Kadar
Emevt Hâşimî Mücadelesi" ele alınmıştır. Mekke döneminde, o sıralarda

Mekke'nin malî ve siyâsî gücünü elinde tutan Mahzum o ğ u l l a n ile Ab-
dülşems'e mensup olan Benî Ümeyye'nin Hz. Muhammed'in İslâm'ın
doğuş yıllannda önde gelen muhalifler o l d u ğ u belirtilerek; bunu dinî,
siyâsî ve iktisâdî e n d i ş e l e r ile yaptıklan; Cahiliyye'de o l u ş m u ş kabile
g r u p l a ş m a l a n n m bunda etkili olduğu teşbitine yer verilmiştir. Hz. Mu
hammed'in İslâm'ı tebliğine karşı çıkan Ümeyyeliler'in ayn ayn zikredil-
diği bu bölümde başta Said b. Asî, Ukbe b. Ebî Muayt, Ümmü Cemil,
Hakem b. Ebî'l-Asî ve Ebû Süfyan gibi birçok muhalif ismin
Rasûlullah'm t e b l i ğ i n e k a r ş ı ç ı k ı ş nedenleri s ı r a l a n m ı ş t ı r . Bunun y a n ı n d a

Rasûlullah'm Islâma da'vetine karşı olan Ümeyye Oğullan'ndan
Mekke'nin Fethi'nde müslüman o l a n l a r ı n da isimleri z i k r e d i l m i ş t i r .

Ümeyye Oğullan'na nazaran Hâşim Oğullan'nın Hz. Muhammed'i
desteklemelerinin sebepleri hakkında bilgiler verilmiştir. RasûluUah'ın
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ilk tebliğinden başlayarak Akabe bi'atma kadarki dönemde Benî
H â ş i m ' i n İ s l â m Tarihi'ndeki yerinin gözler önüne serildiği bu bölümde,
Hâşimîler'den Resûlullah'a muhalefet eden Ebû Leheb'in durumu ince
lenmiştir. Medine'ye hicretten Mekke'nin fethine kadarki dönemde ise
Emevî-Hâşimî ve bunların Rasûlullah'la olan münasebetleri ele alınmış-

ür. Hz. Muhammed'in aynı soydan gelen diğer kabilelere Humus'tan (ga
nimetlerin beşte biri) hisse vererek Zilkurbâya dahil ederken, Ümeyye
Oğulları'nı bundan hariç tutmasının nedenleri üzerinde durulmuştur.

///. Bölümde "Emevî-Hâşimî İlişkilerinin Yumuşuma Dönemi" ele
alınmıştır. Yazar bunun başlangıcı olarak 628 yılındaki Hudeybiye banş

antlaşmasını göstermektedir. Bu dönemden sonra aynı zamanda Mekke-
Medine ilişkileri de yumuşama dönemine girmiştir. Mekke'nin fethi ile
de Benî Ümeyye'den birçok kimsenin İslâmiyet'i kabul ettiğini belirtile
rek, Mekke'nin lideri Ebû Süfyan'ın bunların içerisindeki konumu irde
lenmiştir. Burada Rasûlullah'ın Benî Ümeyye'den amilleri ve katipleri ile
bunlann faaliyetleri, Hz. Ebûbekir ve Hz. Ömer dönemlerindeki Emevî-
Hâşimî mücadelesinin yumuşama devrine dikkat çekilmiştir.

Yazar, Ümeyye Oğullan'ndan Hz. Osman'ın hilâfeti ile başlayan
yeni dönemin ilk altı yıllık diliminde. Benî Hâşim'in Benî Ümeyye'ye,
dolayısıyla Hz. Osman'a muhalif bir tavırlanmn olmadığını vurguladık

tan sonra, Hz. Osman'ın hilâfetinin ikinci altı yıllık diliminde Ümeyye
Oğullan'nm önemli makamlara getirilmesi ile Hz. Ali'nin, dolayısıyla

onun kabilesi Benî Hâşim'in Hz. Osman'a muhalif t a v ı r t a k ı n d ı l d a n n i ,

ancak buna rağmen başta Hz. Ali olmak üzere bazı Hâşimîler'in bu dö
nemdeki fedakâr tutumlannı değerlendirmiştir.

IV. Bölüm Hz. Ali-Muaviye çekişmesinin incelendiği "Emevî-
Hâşimî Mücadelesinin Yeniden Canlanması" başlığım taşımaktadır. Bu
bölümde Hz. Osman'ın şehadeti ile gelişen yeni dönemde Umeyyeoğulla-

n'mn yeni yönetim ile ilişkileri incelenmiş; ve bu mücadelenin Cemel Sa-
vaşı'ndan sonra Benî Ümeyye'den Şam valisi Muaviye ileHz. Ali arasın
da yeni bir döneme girdiği, ancak Sıffm Savaşı'ndan sonra da iktidan
Muaviye'nin ele almasıyla bunun bitmediği teshilinde bulunulmuştur.

Yazar, Muaviye'nin iktidarında bu mücadelenin tarihî seyri bakımından
yumuşama dönemine girmesine rağmen bunun zorunlu bir yumuşama ol
duğunu, çünkü bu dönemde Muaviye'nin Hâşimîler'i sindirdiğine dikkat
çekerek onun hilâfeti zamanında Emevî-Hâşimî ilişkileri açısından kanh
bir mücadelenin olmadığını belirtmektedir.

V. Bölüm de "Emevîler Döneminde ve Abbâsîler'in İ l k Y ı l l a r ı n d a

H â ş i m î - E m e v î Ç e k i ş m e s i " konusu işlenmektedir. Bu başlık altında,

Emevîler döneminde Hâşimî isyanları ile bazı Hâşimîler'in öldürülmesi;
özellikle de Kerbela Olayı'na dikkat çekilmekte ve burada öldürülen
Hâşimîler'in isim listesi sunulmaktadır. Kerbela'da Hz. Hüseyin'in şehit

edilmesinden sonra bu faciadan kurtulan Ali b. Hüseyin'in oğlu Zeyd'in
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b a b a s ı n d a n f a r k l ı olarak Ümeyye*ye karşı isyan düşüncesi, ve bunun se
bepleri hakkında kaynaklarda verilen rivâyetler d e ğ e r l e n d i r i l m i ş t i r .

Yazar, Zeyd'in i s y a n ı n ı n temel nedenlerinden birinin-Halife H i ş a m ' l a

arasmda geçen k o n u ş m a y a da vurgu yaparak- Zeyd'in hilâfet i d d i a s ı n d a n

kaynaklanan bir sebebin v a r l ı ğ ı sonucuna u l a ş m a k t a d ı r . Zeyd b. Ali'nin
Kûfe'de b a ş l a t t ı ğ ı i s y a n ı n b o y u t l a r ı n ı n gözler önüne s e r i l d i ğ i bu bölüm
de, Zeyd'in öldürülmesi ile bu isyanın oğlu Yahya b. Zeyd tarafından

devam e t t i r i l d i ğ i , ancak onun yenik düşüp öldürülmesi ile intikamının

Emevîler'in sicil defterini ele geçiren Ebû Müslim'e nasip olduğu kayde
dilmektedir.

Bu isyanlardan son olarak Abdullah b. Muaviye (b. Abdullah b.
Cafer B. Ebî Talip)'nin i s y a n ı a y r m t ı l a n y l a ele alınmaktadır. Ancak
Abbâsî Devleti'nin k u r u l u ş u n a etki eden propagandalarda bu isyanlardan
Zeyd b. Ali ve oğlu Yahya'nın öldürülmelerinin iyi bir malzeme olarak
kullanıldığı değerlendirmesi de yapılmıştır.

Kitabın bu bölümünde Abbâs Oğulları'nın tarihî konumlan e t r a f l ı c a
incelenerek Emevîler'in y ı k ı l m a s ı ve Abbâsî Devleti'nin k u r u l m a s ı ile so
nuçlanan Abbâsî hareketinin, Emevîler döneminden başlayarak tüm bo-
yutlan gözler önüne serilmiştir. Abbâsî Devleti'nin k u r u l u ş u ve Ebû'l-
A b b a s ' ı n ilk tayinlerden sonra açımasız bir şekilde Benî Ümeyye'den in
tikam alıp, bu ailenin hilâfet i d d i a s ı y l a bir daha ortaya ç ı k m a m a s ı için
emzikde bulunan küçük çocuklar d ı ş ı n d a , k a d ı n - e r k e k , gizlenen ve kaçan
herkesi ortadan k a l d ı r m a p o l i t i k a s ı i z l e d i ğ i a n l a t ı l m ı ş t ı r . E b û ' l - A b b â s ' ı n

b a ş t a son Emevî halifesi Mervân b. Muhammed olmak üzere birçok
Ümeyye'liyi ortadan kaldırmakla amcası Abdullah b. Ali'yi görevlendir
diği; Abdullah b. Ali'nin Benî Ümeyye'den Benî Hâşimî'nin intikamım
almak için sadece hayatta o l a n l a r ı öldürtmekle k a l m a y ı p , Emevîlere ait
mezarları kazdırıp, çıkan kemiklerin b a z ı s ı n d a n ok ile bazısından da sopa
ile öç aldığı çarpıcı biçimde s u n u l m a k t a d ı r .

Yazar, Abbâsîler'in bu zalimâne katliamından kurtulan Ümey-
ye'lilerin b u l u n d u ğ u n u ve bunların bazısının daha sonralan b a ş t a Ebu'I-
Abbas ve Mansur olmak üzere birçok Abbâsî halifesine k a r ş ı isyan hare
ketlerine g i r i ş t i k l e r i n i belirterek, bu isyanların Mısır ve Şam gibi bazı şe

hirler de 842 yılına kadar devam e t t i ğ i n e temas etmiştir.

Sonuç'tz-, îslâm öncesi dönemde başlayan Emevî-Hâşimî mücadele
sinin cahilîye döneminden itibaren süregelen iki kabilenin çekişmesi ol
duğu, son Peygamber Hz. Muhammed'in H â ş i m î l e r ' d e n ç ı k m a s ı y l a bu
mücadelede yeni bir safha a ç ı l d ı ğ ı ; bu mücadelenin Hz. Peygamber'in
Benî Ümeyye'ye sıcak tavn nedeni ile yumuşadığı, ancak üçüncü halife
Hz. Osman'la beraber bu sürecin Emevî ve Abbâsî Devletleri z a m a n ı n d a
sert bir şekilde devam ettiği, özellikle Emevîler döneminden itibaren Hz.
Peygamber ve Hulefâ-i Râşidîn dönemlerinin adil ve insaflı uygulamala
rından uzaklaşıldığı; gerek Benî Ümeyye'nin gerekse Benî Hâşim'in
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(Abbâs Oğullan) iktidan ele geçirdiklerinde geçmiş dönemlerden müslü-
manlann gayr-ı müslimlere bile tatbik etmedilderi ancak hiçbir olumlu
sonuca ulaştırmayan zulümleri uyguladıkları değerlendirmesinde bulunul
muştur.

Ekler kısmında Kureyş, Benî Hâşim ve Benî Ümeyye'nin soy kütük
leri ayrıntılı bir şekilde verilmiştir. Kitapta kaynakların verildiği geniş bir
bibliyografya ve karma indeks'te çalışmanın sonuna eklenmiştir.

Sonuç olarak, ana hatlanyla tanıtmaya çalıştığımız araştırma, İslâm
Tarihi alanındaki ciddî problemlerden biri olan Emevî-Hâşimî mücadele
sinin boyutlanm ve sonuçlarını ortaya sermesi bakımından doyurucu bil-,
giler vermektedir. Türkiye'de a l a n ı n d a y a p ı l m ı ş akademik nitelikteki
özgün eserden biri olan bu çalışmada, önemli tespitler de yapılmıştır. Bu
değerli çalışma akıcı üslûbuyla ülkemizde İslâm Tarihi araştırmalan ara
sındaki yerini almıştır.



ENDÜLÜS'TE ARAP T A R İ H Y A Z I C I L I Ğ I N I N
D O Ğ U Ş U

Dr. Abduîvahid Zennun TAHA

Çev.: Arş. Gör.Mustafa HİZMETL!

Rahman ve Rahim olan Allah'm a d ı y l a

G İ R İ Ş

Endülüs'te tarih ilminin doğuşu, gelişimini kendisine borçlu olduğu

Doğu kökeninden kopuk değildir. Bununla beraber bu ilim, İslâm'ın do
ğuşu esnasında hadis ilmine b a ğ l ı olarak ortaya ç ı k m ı ş t ı r . Ancak Arap ya
rımadasında -Özellikle Yemen'de- biraz tarih fikri ve belirgin bir tarih sis
temi içeren yüksek seviyeli medeniyetler ortaya çıkarmış İslâm öncesi
mirasla olan irtibat noktalan ve sürekliliği gözardı edilmemelidir. Kuzey
Araplan a r a s ı n d a , onlann Uahlan, sosyal durumlan, gelenekleri, s a v a ş l a -

n, gündelik hayatlan ve nesepleri e t r a f ı n d a d o l a ş a n ş i f a h i rivayetler
v a r d ı . Bu rivayetler özellikle Arap kabileleri arasındaki savaşlan nakle
den "Eyyamü'l-Arab" rivayetleriyle devam etmiştir. Bu savaşlarda söyle
nen şiir ve nesir, a n l a t ı l a n k a h r a m a n l ı k hikayeleri ve yeni olaylar,
İ s l â m ' ı n d o ğ u ş u e s n a s ı n d a y a z ı l m a y a b a ş l a n a n tarihi bilgilerin bir kısmmı
oluşturur. Şiirle nesrin birbirine k a n ş t ı ğ ı dinamik bir tarza sahip bu riva
yetlerin özellikle kabile ortamındaki Araplar a r a s ı n d a tarih ilminin b a ş l a

m a s ı n d a rolü olmuştur'.

Araplann soylarına ve özel günlerine önem vermeleri, İslâm döne
minde daha da arttığı gibi o l a y l a r ı n z o r l a m a s ı y l a beraber yeni bir çeşit or
taya çıkmıştır ki bu da megazi veya peygamberimizin y a p t ı ğ ı s a v a ş l a r d ı r .

Bu savaşlar Müslümanlar nazannda ilgi ve gurur k a y n a ğ ı o l m u ş t u r . Allah
Rasulünün h a y a t ı ve hayatının çeşitli dönemleri ile ilgili araştırmalar tam
anlamıyla gelişmiştir. Bu araştırmaları ilk başlatanlar, senetlerin sağlamlı

ğı ya da raviler zincirinin o l a y ı rivayet eden ve gözleriyle görenlere kadar
u l a ş m a s ı konusuna önem veren muhaddislerdir. Ümmetin tarihinde erken

1. Bkz. Abdulaziz ed-Durî, Bahsun Ti Neşeti İlmi't-Tarih inde'I-Arab, Beyrut 1960
13-17.
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dönemde ortaya çıkan bu eğilim, bilgilerin kaynaklanna yönelik eleştirel
bir bakış doğurmuş, rivayetlerin toplanmasında araştırma ve inceleme
esasını getirmiş, tarihi araştırmalara da sağlam bir temel oluşturmuştur^.

Müslümanlar 92/711 yılında Endülüs'ü f e t h e t t i ğ i esnada, doğuda

hâlâ başlangıç aşamasında olan bu araştırmalar, özellikle 2/8. yüzyılın 2.
yansından sonra yavaş yavaş serpilip gelişmeye başladı. Böylece sîret
araştırmalanyla ilgili Muhammed b. Ishak'ın (ö. 151/761) kitabı gibi ilk
sistematik kitaplar ortaya çıktı. Sîret araştırmalan bu yüzyıl içinde tarih
ve hadis konusunda büyük bir ekol niteliğindeki Medine-i Münevvere dı

şında; Yemen, Irak, Suriye, Mısır gibi yerlere de yayıldı. Sonra tarihi
araştırmalar gelişti ve siyerin yanısıra diğer bir çok konuyu içermeye baş
ladı. Bunlar Hz. Peygamber'in ölümünden sonraki İslam tarihi olaylan,
İslâm öncesi Araplann, özellikle Yemen ve Hire Araplannm tarihi, geç-
miş peygamberlerin tarihi, İranlılar ve Rumlar gibi bazı komşu kavimler
ile Hind,Çin ve Kiptilergibi diğer milletlerin tarihidiri.

Sonuçta, Arap-îslâm devletinin genişlemesi, uzak bölgeleri ve vila
yetleri kapsaması sonucunda bu yeni yerlerde oralann tarihinin yazılması
na ihtiyaç duyuldu. Bu, uzak yerlerdeki tarih hareketi yeni çevreden ye
orada halam olan iktisadi, sosyal ve siyasi şartlardan etkilenerek yeni bir
çizgi oluşturmakla birlikte, İslâm'ın ilk döneminde ortaya çıkan tarih ha
reketinin Medine, Irak ve diğer yerlerde yayılan büyük ekollerin genel
çizgisini izlemeye devam etmiştir.

ENDÜLÜS'TE TARİH YAZICILIĞIYLA İLGİLİ İLK GİRİŞİM

Abdülmelik b. Habib es-Sülemî

Endülüs, fethedildikten sonra tarih yazıcılığı konusunda D o ğ u ' n u n

etkisi altında kalmış büyük vilayetlerin ilki görünümündeydi. Bu etki,
bazı âlimlerin Mısır'a gidip Mısırlı hocalardan ilim almalan sonucunda
bizzat Mısır'dan geldi. Abdülmelik b. Habib es-Sülemî (ö. 238/852) bu
etkinin en açık örneği sayılır. O, Endülüs topraklarında ülkesinin tarihine
dair kitap yazan ilk Arap'tır. îbn Habib, gençliğinin ilk dönemlerini îlbire
ve Kurtuba'da geçirdi. Bu iki şehirde yaşayan ve ilim tahsil eden tbn
Habib, daha sonra doğuya giderek oradaki ilim meclislerine katıldı. Özel
likle Medine-i Münevvere'de Malikî f ı k h ı okudu ve mezhebin önde gelen
f ı k ı h ç ı l a n n d a n oldu. îbn Habib, Endülüs'e döndüğünde büyük bir üne ka
vuştu ve insanlar ona "Endülüs'ün en büyük alimi" (âlimü'l-Endelus)
adım verdiler. Birçok kitap yazan îbn Habib'in eserlerinin büyük bir
kısmı günümüze kadar gelmemiştir. Elimizde onun sadece Oxford'da
Bodliean kütüphanesi 127 numarada kayıtlı "Tarih" isimli kitabının

2. a.g.e.,20
3. Şakir Mustafa,et*Tarihu'l-Arabî ve'l- Müverrİhûn, Beyrut 19791,101-2
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yazma nüshası bulunmaktadır^. Fakat içerisine garip olaylar ve efsaneler
kanştığından bu kitabın ilmi değeri çok azdır.

Ibn Habib, kitabına dünyanın yaratılışı ile başlar ve peygamberler ta
rihi, peygamberimizin ve hulefa-i raşidînin hayatı gibi konularla devam
ederek Endülüs'ün fethine kadarki olaylan anlatır. O, Endülüs'te bulunan
zenginlikler, değerli madenler ve oraya egemen olan krallar ve emirlerle
orayı fethetmek için savaşanların hayat hikâyelerini anlatarak dünya tari
hini Endülüs tarihi için bir giriş yapmıştır, tbn Habib. eserinde Endü
lüs'ün fethi. Tank b. Ziyad ve Musa b. Nusayr'ın bu fetihteki rolü gibi
konulardan bahsetmesinin yanı sıra Emevîler dönemindeki bazı vali ve
yöneticilerden de özetle bahseder. Fakat îbn Habib'in sunduğu bu bilgi
ler, efsanelerle iç içedir ve binbir gece masallanndan bir hikaye görünü
mündedir. Mesela o, Tarık'ın gördüğü bir rüyayı, cinlerin yaptıklan ve
savunduklan bir kaleyi müslümanlann kuşatmasını uzun uzun anlatır. To-
ledo sarayındaki hazinelerden ve Süleyman'ın sofrasından sözederken de
konuyu gereksiz yere uzatan İbn Habib, eserine dahil ettiği diğer bir çok
efsaneyi de "tarihtir" diyerek abartılı bir şekilde anlatıri.

îbn Habib, bu haber ye rivayetlerin çoğunu Leys b. Sa'd (ö. 175/
^1), Abdullah b. Vehb (Ö. 197/812) gibi Mısırlı hocalanndan aktarır,
îbn Habib bu rivayetleri doğrular ve bu ravilere ilave olarak isimlerini
saydığı diğerlerini de katarak şöyle der: "Mısırlı hocalardan bazıları dedi
ki; îbn Nusayr nehre ulaştı...®" Bu rivayet, îbn Habib'in rivayetlerinin ço
ğunun, Musa b. Nusayr ileberaber fethe katılan bazı kişiler ve duyduklan
fetih olaylanm Endülüslü öğrencilerine anlatan Mısırlı muhaddisler yo
luyla geldiğini açıkça göstermektedir. Bu hocalar, Endülüs'ün acayiplik
ler ve karanlıklar denizinde bulunan bir ülke olduğunu, orada cinlerin
oturduğunu, bu cinlerin büyülü kaleler ve putlar yaptıklannı, Süley-
man'm şişeye hapsettiği şeytanlann orada yaşadığını dile getirmekteydi
ler. Bu yüzden İbn Habib'in kitabı bu çeşit rivayetlerle doludur'.

Eserin 10. bölümü ile ilgili kapsamlı bir inceleme yapan ve bu bölü
mün Endülüs'le ilgili kısmını yayınlayan Dr. Mahmud Ali Mekkî,bu nüs-

4. AMulmelik b. Habib ve kitabı hakkında geniş bilgi için bkz. İbnul-Faradî, Ebul-
Vclid Abdullah b. Muhammed b. Yusuf el-Ezdî. Tarihu UlemâiM-Endelüs, Kahire
1966, 269-272; el-Humeydî, Muhammed b. EbîNasr, Cezvetü'l-Muktebes, Kahire
1966, 282-284, tbn Izarî, Ebul-Abbas Ahmed b. Muhammed, el-Beyanü'l-Muğrib,
neşr. G.S. Colin ve Levi Provencal, Leiden 1948.11, 110-1, Kari Brockelman.Tari-
hu'I-Edebri-Arabî, (Ar.trc.Abdulhalim en-Neccar), Kahire 1969, III,86.
Pons Boigues, (Los historiadores Y Geografos Arabigo Espafloles), Amsterdam
1972, Reprintof Madrit edition, 1898, 29-38.

5. Bkz. Abdulmelik b.Habib es-Sülemi. Istiftahu'l-Endelüs, neşr. Mahmud Ali Mekkî,
Mecelletu Ma'hedi'd-Dirasâti'l-tsIamiyye fı Madrid, sayı 5,1957,221-243 özellikle
229, 230, 231, 225, 226, 229, 230, 231. Ve krş. Angel Gonzales Palcncia, Tarihu'l-
Fikri'l-Endelüsi. (Ar. trc. Hüseyin Munis) Kahire 1955,195.

6. tbn Habib, 230.
7. a.g.e.,229vekrş. Palencia,a.g.e., 196.
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h a n ı n îbn Habib'in asıl kitabının küçük bir özetinden başka bir şey olma
dığı ve Ibn Habib'in bazı öğrencileri tarafından oluşturulduğu görüşünde-
diP. Bunun delili ise, kitapta geçen müslüman Endülüs emirleri zinciri
nin, e m i r l i ğ i 274/888 y ı l m d a sona eren halife Abdullah b. Muhammed ile
son bulmasıdır. Ancak Ibn Habib, bu tarihten y a k l a ş ı k 35 yıl önce ö l m ü ş

tür. Tercihe şayan görüşe göre; bizzat îbn Habib'in talebelerinden biri
olan îbn Ebi'r-Rika, kitabı şimdiki haline sokmuş, tamamlamış ve bazı
eklemeler yaprmştır. Çünkü o, hocası olan îbn Habib'den işittiklerini
kaydetmiştir'.

Buna göre, Endülüs h a k k ı n d a k i tarih yazıcılığı hareketi, M ı s ı r h l a n n
ç a b a l a r ı n a d a y a l ı olup daha önce hadisçiler t a r a f ı n d a n k u l l a n ı l a n isnat
metodunu izlemiştir. Bu doğaldır, çünkü bu bilginlerin çoğu tarihçi değil,
hadisçidir. Tarihe önem vermeleri ise, ümmet ile ilgili tecrübelerinin ge
lişmesi ve tarihî haberlerle fetih olaylarının insanlar a r a s ı n d a y a y ı l m a s ı

n ı n bir sonucudur. Abdulmelik b. Habib'in kendisi de hadisçi olup îmam
Malik'in M u v a t t a ' s ı n ı n en iyi şerhi sayılan el-Vadihat*ı yazmıştır". Do
layısıyla îbn Habib'in tarih konusundaki bu eseri, kusur ve eksikliklerle
dolu olmasına, hurafe ve efsanelere a ğ ı r l ı k vermesine r a ğ m e n Endü
lüs'teki tarih yazıcılığında ilk Arap girişimidir.

Mearik b. Mervan

Endülüs'teki tarih yazıcılığında diğer öncü girişimlerden biri de dö
nemi 379. yüzyıla tekabül eden Musa b. Nusayr'ın torunlanndan Mearik
b. Mervan b. Abdulmelik b. Mervan b. Musa b. Nusayr'in ç a l ı ş m a s ı d ı r .

Humeydî", Mearik'in Endülüs tarihi konusunda bir kitap yazdığını belirt
mektedir. Endülüs'ün fethi konusunda Musa b. Nusayr'ın rolünü ve bu
esnada b a ş ı n d a n geçen olayları ele alan kitap, halen kayıptır. Dr. Mah-
mud Ali Mekki'̂ , îbn Kuteybe ed-Dineveri'ye nisbet edilen el-İmame
ve*s-Siyase adlı eserde, Musa b. Nusayr'ın hayatı etrafında dönen uzun
bir kısmın, Musa b. Nusayr'ın torunu Mearik b. Mervan'ın kitabından

alındığı görüşündedir. Muhtemelen eİ-İmame ve's-Siyase'nin yazan,
eserinde Mearik b. Mervan'ın kitabıyla birlikte b a ş k a kaynaklardan da
yararlanmıştır. Her halükarda kitabın bu kısmına Musa b. Nusayr'ın rolü
nü öne çıkarmayı ve ona efsanevî bir kahramanlık sıfatı vermeyi hedefle
yen efsanelerve uydurmarivayetlerde eklenmiştir".

8. M.A. Mekki, (Egipto Y Los Origenes de la historiografıa Arabe-Espafiola), Revista
del Lustituto de Estudios îslamicos, Madrid 1957 V, 197-200.

9. Palencia.a.g.e. 195.
10. İbnuT-Faradî, 27.el-Humeydî, 283.
11. el-Humeydî, 338.
12'. Mekkî.a.g.e.,21.
13. Bkz. îbn Kuteybe, el-lmame ve's-Siyase, (Endülüs Bölümü) (Thk. Taha Muham

med ez-Zeynî, Kahire, II60-7.
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Abdullah b. Hukeym

D o ğ u d a n e t k i l e n m i ş ve üzerindeki efsanevî havanın aşınlığıyla bili
nen tarih yazıcılığındaki bu girişimler, özellikle Endülüs'teki hayatın ger
çeklerine dayalı özel konular üzerinde yoğunlaşmaya ve yeniliğe önem
vermeye başlayan tarihçilerin dönemi olan 4710. yüzyıla gelindiğinde

sona erer.

Bu tarihçilerden biri Hukeym lakaplı Ebu Muhammed Abdullah b.
Ubeydullah el-Ezdî'dir (Ö. 341/952). Hukeym, dil bilen, rivayetleri ez
berleyen ve şiir söyleyen biridir'^ Ensab hakkında, Ensabu'd-Dahitîn
üeM-Endelüs mine*l-Arab ve Gayrihim adında bir kitap yazarak bunu
330/94rde Emevî halifesi Abdurrahman b. Muhammed e n - N a s ı r li-
Dinillah'a ithaf etmiştir. Hukeym, bu kitabında Endülüs'teki halifeleri,
onlann soyundan gelenleri, Kureyş'i, onlann azatlı kölelerini, yöneticileri
ve diğer görevlileri, Kureyş dışında doğudan Endülüs'e giren ünlü Arap
ve Berber kabilelerini anlatmıştır".

Araştırmacılardan az bir kısmı dışındakilerin bu tarihçiden bahset
memelerinin sebebi, belki de, onun bu kitabının da kaybolan Endülüs ki
tapları arasında yer almış olmasıdır. Ondan geriye kalan ve sonraki nesil
tarihçilerden b a z ı l a n m n , bu cümleden olarak Muhammed b. Muhammed
b. Abdulmelik el-Ensari'nin ez-Zeyl ve*t-Tekmile li Kitabeyy-el Mevsıl
ve's-SiIa" kitabında olduğu gibi naklettiği parçalar, Endülüs'te meşhur
Arap ailelerinden bazılanmn yerleşmesi noktasında verdiği bilgiler bakı

mından zengindir. Endülüs'te ensab yazarlığı, Arap ve Berber kabilelerin
den çoğunun bu ülkeye girmesi, kaynaşması ve soylannı kaybetmeleri ih
timali sebebiyle zorunlu bir ihtiyaç olarak görülmektedir. Endülüs
emirleri ve halifelerinin bu eserleri, soykütüklerini belirleme ve belgele-
meye^ yaradıklan için destekledikleri Hukeym'in kitabım en-Nasır

Lidinîllah'a ithaf etmesinden açıkça anlaşılmaktadır. Yine halife Hakem
el Mustansu: Billah da (350-366/961-976) tarih ilminin bu önemli alanın
da yazdığı eserlerle ünlüdür".

Muhammed b. Haris e l - H u ş e n î

Biyografi ve tabâkai ile ilgilenen tarihçilerin en meşhuru Muham
med b. Haris el-Huşenî'dir. O, Kuzey Afrika'da Kayrevan'da doğmuş ise

14. tbnul-Ebbar, Ebu Abdullah Muhammed b. Abdullah eİ-Kudaî, et-Tekmüc li-
Kitabis-Sıla, (nşr. İzzet ei-Attar, Kahire, 1955-1956, II.783.

15. Muhammed b.Muhammed b. Abdulmelik el-Ensari, ez-Zeyl vet-Tekmile liKitabey
el-McvsiI ves-Sıla, Thk. Muhammed b. Şerife, Beyrut, Tsz. 213,6. kitap Thk. tbsân
Abbas, Beyrut 1973,208.

16. Örnek olarak bkz. ez-Zeyl vet-Tekmile 1. kitap. 1. kısım 213,5. kitap I. kısım,Thk.
İhsan Abbas, Beyrut 1965,250,5. kitap 2. kısım, 574,654.6. kitap 208.

17. Ali b. Ahmed b. Hazm, Hakem el-Mustans '̂dan ensabla ilgili bolca aktarımda bu
lunur. Bkz. Cemhereti Ensabi'l-Arab. Thk. Abdusselam Muhammed Hanın, Kahire
1962,88.310,399,408,424.
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de, henüz 12 yaşındayken Endülüs'e göç etmiş ve Kurtuba şehrine yerle
şerek Muhammed b. Abdulmelik b. Eymen, Kasım b. Esbağ, Ahmed b.
Ubade, Muhammed b. Yahya b. Lübâbe gibi büyük alimlerden ders al
mıştır. Huşenî'nin pek çok ilgi alanı arasında en önemlisi hadis, fıkıh ve
dil idi. O, halife Hakem el-Mustansır Billah'm t e ş v i k i n e mazhar o l m u ş ve
onun için pek çok kitap yazmışlır'\ Humeydi", onun Ahbaru'l Kudat
biM-Endelüs/Ahbaru'l Fukaha veM-Muhaddisin ile bunların dışında

başka kitaplar yazdığına işaret eder. Onun ilk kitabı bir kez 1914 yılında
Madrid'de İspanyolca tercümesiyle beraber Julian Ribera tarafından His-
toria de los Jueces de Cordoba a d ı y l a , bir kez de 1966 yılında Daru'l
M ı s r i y y e li't-Te'lif ve't-Terceme tarafından Kudatul Kurtuba a d ı y l a ya
yınlandı.

el-Huşenî bu kitapta, o dönem Kurtuba'sındaki sosyal hayatın bazı
yönlerinin gerçekçi bir görüntüsünü sunmaya özen göstermiştir. Malze
mesinde esas olarak dayandığı çeşitli kaynaklar arasında, yöneticiler ve
kadılar arasındaki yazışmalar, bazı nüfuzlu ailelerinelinde ve Emevîsara
yında korunan belgeler bulunmaktadır. Yazar, muhtemelen isim ve başlı
ğı bilinmeyen bazı kitaplara ve o dönemde insanlar arasında dolaşan yay
gın rivayetlere de dayanmıştır. el-Huşenî pek çok kez kitabının
kaynaklanna işaret etmesine rağmen bu işaretler müphemdir. O, bu kay
nakların orijinalini incelemeye yetecek açık ifadeler kullanmamıştır.
Buna örnek olarak onun şu sözleri verilebilir: "Bana ilim ehlinden bazısı
dedi ki..." "îlim ehlinden açıkça işittim ki..." "Raviler bana şöyle dedi...",
"Bazı hikayelerde gördüm ki..." ve "Bana, ilimehlinden kendisine en çok
güvendiğim biri şunu haber verdi.

el-Huşenî'nin ikinci kitabı aslında Humeydî'nin AhbaruM-Fukâhâ
ve'I-Muhaddisîn ismiyle belirttiği Tabakatu'I-Muhaddisin bi'l-
Endelüs isimli kitaptır. Eser Rabat'taki kraliyet kütüphanesinde 6916 nu
marada kayıtlı olup, 128 varaktan oluşur ve Endülüslü ünlü hadisçilere
aynimıştır. Kitap, çeşitli hadisçilerin ve alimlerin hayatına ayrılmış olma
sına rağmen, o sırada Endülüs'e hakim olan hayatın bilinmesine yardımcı
olacak nitelikteki kıymetli tarihi ve sosyal konulan da içermektedir. Yine
söz konusu eser Müslümanlann Endülüs'e ilk yerleşmelerine ilişkin ger
çekten faydalı bilgiler içermekle birlikte araştırmacıların çoğunluğu, bu
yazmayı görme ve faydalanma imkanı bulamamıştır^'.

18. tbnu'l Faradî. 112-113, el-Humeydî. 53.
19. el-Humcydî,53.
20. Mesela Bkz. el-Huşenî, Kudalu Kurtuba. Kahire 1966 8,14.15.22,37.82.89,100.
21. Bkz.Abdulvahid Zennun Taha. el-Feth ve'l-isiikrari'l-Arab fı Şimali tfrikiyye ve'l-

Endelüs.Bağdat-Milano. 1982,34.
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Bazı modem araştırmacılar", el-Huşenî'nin Endülüslü tarihçilerden
ayn görülmesi gerektiğine inanırlar. Çünkü o aslında Kuzey Afrika'dan
gelme bir K a y r e v a n h d ı r . Endülüs'e Hakem e l - M u s t a n s ı r Billah dönemin
de gelmiştir. Belirttiğimiz gibi Huşeni'nin kültür ve düşünce tarzı Endü
lüs asıllı hadisçiler ve hocdan gözetiminde Endülüs'te şekillendiğinden,

fikir ve kültürde o bir Endülüslü s a y ı l ı r . A s l ı n d a onun kültürel alanda or
taya koyduklan, y a ş a d ı ğ ı yeni çevredeki fikrî, kültürel ve sosyal hayatın

yansımasından başka bir şey değildir. Zaten Huşenî, Endülüs'e gittikten
sonra oradan başka vatan tanımamış, ömrünü orada geçirmiş ve 361/971
yılmda Endülüs'te ö l d ü ğ ü n d e , o r a n ı n t o p r a ğ ı n a d e f n e d i l m i ş t i r .

İ b n ü M - K û t i y y e

Bu dönemde Endülüs tarihi konusunda yazan başka bir alim, îbn'ül-
Kûtiyye olarak bilinen ve 367/977 yılında ölen Ebu Bekir Muhammed b.
Ömer b. Abdülaziz'dir. İbnü'l Kütiyye, kral Witiza'nın torunu Sara el-
Kûtiyye'ye nispet edilir. Kurtuba'da doğan, tşbiliye'de öğrenim gören
îbnü'l Kûtiyye, dil ve nahiv konusunda yüzyılının en büyük alimlerinden
biriydi. Endülüs olaylanm ezberlemiş olan tbnu'l-Kûtiyye, Endülüs emir
lerinin yaşam hikayeleri, fakihlerin ve şairlerin durumlarıyla alakalı riva
yetlerle de ilgileniyor ve bunları ezberden yazdırıyordu". Bize ulaşan en
önemli eseri TarihuM-lftitahFl Endülüs'te Endülüs'ün fethinden Abdul
lah b. Muhammed'in e m i r l i ğ i n i n sona ermesine (299/912) kadarki Endü
lüs tarihini anlatmaktadır. Araştırmacılann çoğunun tercih ettiği görüşe

göre Îbnu'l-Kûtiyye bu kitabı kendisi yazmamış, ancak muhtemelen eser,
tarihe ilgi duyan, onun derslerine katılıp ondan işittiklerini yazanlar tara
fından oluştu^ulmuşturi^ Eser, müellifin eğilim ve isteklerinin açıkça

yansıdığı kısa olaylar derlemesi olup birbirinden kopuk haberleri ihtiva
eder. Belirttiğimiz gibi eserde rivayetler, Îbnu'l-Kûtiyye'den değil, dinle
yenlerden birinin ağzmdandır. Kitabın aşağıda verilen ilk cümleleri bunu
ortaya k o y m a k t a d ı r .

"Ebu Bekir Muhammed b. Ömer b. Abdulaziz bize haber verdi ve
dedi ki"".

Yazar, Araplann Endülüs'e girmesinden önce orada hakim olan Vi-
zigot hanedanına mensup olması dolayısıyla eserde Gotlarla ilgili büçok
olaya, Özellikle de Witiza oğlu Artobas ile onun Sumeyl b. Hatim el-
Kilabî ve Abdurrahman ed-Dahil" gibi ileri gelen Arap şahsiyetleri ile
ilişkileri hakkında pek çok bilgiye yer vermiştir. Endülüs milliyetçiliğine

22. Mustafa Şek'â, Menahici't-Te'lif indeUlemai'l-Arab, Beyrut 1974,615-616.
23. Îbnu'l-Faradî,76.
24. PonsBoigues. a.g.e., 83;84,Palencia, Tarihu'l-Fikri'l-Endelüsi, 203.
25. İbnu'l-Kutiyye, Tarihu İftitahi'l-Endelüs, İspanyolca tercümesiyle birlikte neşreden

Julian Ribera, Madrid 1926,2.
26. a.g.c., 36-40.
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dair motifler içermesiyle kendini gösteren bu rivayetler, bu asırda Endü
lüs'te y a ş a y a n milletlerin f a z l a l ı ğ ı sebebiyle büyük bir öheme sahiptir.
Eserin bu yönü geri kalan Endülüs tarihçileri t a r a f ı n d a n ihmal edilmiştir.

Yine dikkat çekici bir nokta da Îbnu'l-Kûtiyye'nin eserinde Yahudi ve
Hıristiyanîann durumlannın tamamen ihmal edilmiş olmasıdır. Eğer o,
böyle yapmasaydı tarihini yazdığı Endülüs toplumunun tam bir anlatımını

verebilirdi".

Tarihu İftitahiM-Endelüs isimli eserin Îbnu'l-Kutiyye'den işitilerek
yazıldığı ve onun eseri olmadığı artık ortaya çıkmıştır. Bu durum, bazıla

rını tbnu'l-Kûtiyye'yi ülkelerinin tarihini yazan ilk Endülüs tarihçileri
topluluğundan saymamaya itmiştiri®. Bu tavır doğru gibi görünse de, işiti

lerek yazılmış olması kitabın konularının önemini ortadan kaldırmamak
tadır. Eserde ele alman konular, a s l ı n d a onun kendi düşüncesi olup
Îbnu'l-Faradî'nin de belirttiği gibi" bunları öğrencilerine irticalen yazdır-
nuştır. Bu sebeple, Endülüs tarih yazıcılığındaki ilk önemli girişim olma
sı bakımından bu kitaba güvenmek gerekir. Endülüs toplumunun doğası
ve oluşumuyla ilgili özelliklere yer vermesi, yazarın bu topluma mensup
olması ve fetihten 3/9. yüzyılın sonuna kadar ülkesinde meydana gelen
olayların gerçekçi bir portresini sunmaya çalışması gibi sebepler, eseri
ayncalıklı bir konuma yükseltmiştir. Endülüslülerin 4/10. yüzyıldan önce
ülkelerinin tarih ve edeDİyatlarmın yazımına giriştiklerini reddetme görü
şüne bağlı kalan Dr. Mustafa eş-Şeİc'a^, tartışmasız ilk Endülüs kitabının
Ibnü'l-Faradî diye bilinen Ebu'l-Velid Abdullah b. Muhammed b. Yusuf
el-Ezdî (ö. 403/1012)'nin y a z d ı ğ ı Tarihu UlemaiM-Endelüs isimli eser
olduğu kanaatindedir. Her ne kadar bu eserlerin bazılarının eksiklik,
kayıp, efsanevî rivayetlere fazla yer verme, olay ve rivayetlerle dolu bu
geniş tarihin sadece bir yönünü vurgulama gibi bir takım eksiklikleri bu
lunsa da, daha önce işaret edilen ilk öncü girişimler ve özellikle Abdul-
melik b. Habib, Mearik b. Mervan, Abdullah b. Hukeym ile şu veya bu
şekilde Endülüs tarihini yazmaya çalışan İbn Kutiyye'nin eserleri dikkate
ahndığında bu görüşe kesin gözü ile bakılamaz.

Razî Ailesinin Rolü

Endülüs'te tarih ilminin temelinin a t ı l m a s ı konusunda ilk ciddi giri
şimler 4710. yy'da hem bir tarihçi, hem de bir coğrafyacı olan Ahmed b.
Muhammed b. Musa er-Razî'nin eliyle gerçekleşmiştir. er-Razî, her ne
kadar doğu asıllı olsa da Endülüs'te d o ğ u p b ü y ü m ü ş , e ğ i t i m g ö r m ü ş ,

orada yaşamış ve vefat etmiştir. Ömrünü oranın tarihini yazmak ve coğ
rafyasını anlatmakla geçiren Musa er-Razî, Endülüs'ün tartışmasız ilk ta
rihçisi ve coğrafyacısıdır.

27. Palencia,a.g.e.,204.
28. Şek*a.a.g.e., 616-617.
29. fonu'l-Faradî. Tarihu Ulemai'l-Endelüs, 2. kısım, 76.
30. Şek'â,a.g.e..619.
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Muhammed b. Musa er-Razî

Ahmed'in b a b a s ı Muhammed b. Musa b. Beşir b. Cenad b. Lukayd
el-Kinani er-Razî, Rey halkından, doğulu gezgin bir tüccardı. Razî ismi
de bu şehirden gelmektedir. 250/864 senesinde Muhammed er-Razî, bera
berinde Emir Muhammed b. Abdurrahman'ın (238-273/852-886) ilgisini
çeken muhtelif ticari e ş y a o l d u ğ u halde Endülüs'e geldi. Emir kendisini
ödüllendirdi ve özellikle kendisine Afrika Emiri İ b r a h i m b. Ahmed b.
Muhammed b. Ağleb (261-290/875-903)'den bir mektup getirmesinden
sonra onu yakınları arasına kattı. Bundan sonra Emevî emiri onu, Endü
lüs'le Kuzey Afrika'daki A ğ l e b i devleti a r a s ı n d a k i i l i ş k i l e r i s a ğ l a m l a ş t ı r

mak için îbn Ağleb nezdinde elçilikle görevlendirdi. Geçen zaman içeri
sinde Muhammed er-Razî'nin Emir. Muhammed b. Abdurrahman'ın

yanındaki konumu s a ğ l a m l a ş t ı . Endülüs'e ikinci kez, 271/884 senesinde
g i r d i ğ i n d e , Emir'e doğudan satın aldığı bir cariye hediye etti. Söz konusu
cariye, o k u m a - y a z m a y ı , Arap dili ve edebiyatını çok iyi bilmesinin y a n ı

s ı r a , cahiliye, muhadram ve Endülüs ş i i r divanlanm da ezberlemişti. Emir
Muhammed, belki de doğulu bir casus olmasından korkarak, ş i i r yazan ve
ustaca ş a r k ı söyleyen bu cariyeyi kabulde tereddüt gösterdi. Bu
durum, Muhammed er-Razî'yi Endülüs'ten ç ı k ı p gitmek için izin iste
meye sürükledi ve Emir Muhammed'in son günlerinde Endülüs'ten
a y n i d ı .

Muhammed er-Razî, M a ğ r i b taraflannda özellikle Sicilmase bölge
sinde dolaştı. Orada evlendi ve 273/886 senesinde Emir Muhammed
ölene kadar ticaret için civar bölgeleri d o l a ş t ı . Emir el-Münzir'in daveti
üzerine üçüncü kez Endülüs'e giren Muhammed, kendisi hakkında iyi ka
naate sahip olan yeni emirin y a n ı n d a yüksek bir konum elde edip onun
yakını ve müşaviri oldu. Münzir, 275/889 y ı l ı n d a a n s ı z ı n ölünce, d o ğ u y a
dönmek üzere Kurtuba'dan aynlan Muhammed er-Razî tlbire şehri yo
lunda h a s t a l a n d ı ve 277/890 y ı l ı n d a orada öldü. B a h a ' s ı ö l d ü ğ ü s ı r a d a

henüz üç aşını doldurmamış olan o ğ l u Ahmed, ailesi t a r a f ı n d a n Endü
lüs'e y e r l e ş t i r i l d i . Orada büyüyen ve ilim tahsil eden Ahmed, daha sonra
edebiyata ve tarihi olayları araştırmaya meyletti^'.

Ahmed er-Razî'den ve onun tarih yazıcılığındaki rolünden bahset
meden önce önemli bir meseleyi, b a b a s ı Muhammed'in edebiyat ve tarih
ilmindeki konumunu t a r t ı ş m a k yerinde o l a c a k t ı r . O sadece tacir, gezgin
veya emirlerin d a n ı ş m a n ı m ı y d ı ? Yoksa onun başka meziyetleri var
mıydı? Onun tarih konusunda eserleri var m ı d ı r ? Levi-Provençal ve Gar-

31. Îbnul-Ebbâr, et-Tekmile, 11/670, Ahmed b. Muhammed el-Makkari, Neftıu'l-ITb
min Gusni'l-Endelüs er-Ratîb, TTık. İhsan Abbas Beyrut, 1968 lU, I! (Ibn Hay-
yan'ın Rivayeliyle) yine bkz. EI-Humeydî, 104, Ebu Abdullah, Ş i h a b u d d i n Yakut
el-Hamevi,Mucemü'l-Udeba, Beyrut.Tsz. IV, 235-236. Pons Boigues,a.g.e.,45.
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cia Gomez" gibi bazı araştırmacılar, torunu İsa er-Razî'nin yukarda zik
redilen tarihçilik alanında herhangi bir başarısını göstermeyen rivayeti se
bebiyle Muhammed er-Razî'nin tarih yazıcılığında herhangi bir rolü ol
madığına inanmaktadu-. Ancak bu rivayeti istisna edersek Muhammed er-
Razî'nin t^h konusunda Kitabu*r-Râyât isimli bir eser yazdığım göste
ren başka işaretler vardır. 471/1078 yılında hayatta olan Endülüslü yazar
Muhammed b. İsa b. Müzeyyen, İşbiliye kütüphanelerinin birinde Kita-
bu'r-Râyat isimli Muhammed b.Musa er-Razî'ye ait bir kitap bulunduğu

nu zikretmiştir. Adını bayraklardan alan bu kitapta, Endülüs'te savaşan

kabileler ve gölgesinde savaştıklan bayraklar konusundaki aynntıh bilgi
lere ilave olarak, Musa b. Nusayr'ın Endülüs'e girişi ve Endülüs'ün fethi,
kendisine eşlik eden Arap kabileleriyle beraber orayı fethetme planlarıyla

ilgili önemli bilgiler bulunmaktadır. Aynı şekilde bu eserde Musa b. Nu
sayr'ın Endülüs topraklarım savaşçılar arasında paylaştırması, ganimetin
1/5'inin belirlenmesi ve cizye ödemeyi kabul edip dinleri üzere kalmayı

tercih eden yerlilerle ilgili uygulaması konusunda önemli bilgiler de bu
lunmaktadır.

İşin üzücü yanı, bu değerli çalışmanın halen kayıp kitaplar arasında
yer almasıdır. Ancak işin iyi tarafı, Muhammed b. Müzeyyendin naklet
tiği, ondan da Faslı yazar Muhammed b. Abdulvahhab el-Gassani'nin
1103/1691" yılındaki İspanya gezisiyle ilgili rivayetinde aktarılan bazı
parçalann elimizde bulunmasıdır. İbn Müzeyyen'in rivayetinin bir kıs
mını, Don Juaqin De Gonzales'in I889'da^ Cezayir'de neşrettiği müellifi
meçhul Fethudl-Endelüs isimli kitapta ve yine 1926" senesinde Mad
rid'le Julian Ribiera tarafından neşredilen İbnu'I-Kûtiyye'nin Tarihu İf-

ütahFI-Endelüs'ü içerisinde yayınlanan değerli bir risalede bulmamız
mümkündür. Ibn Müzeyyen'in eserini İbn Şebbat diye bilinen Muham
med b. Ali b. Muhammed el-Uzri" (681/1282) gibi başka tarihçiler de
esas almışlardır. Ibn Müzeyyen'in kitabını bulduğumuzda onun önemli
bir kaynağını oluşturan Kitabu'r-Râyât'ın geri kalan metinlerini daha
büyük oranda t a n ı m a m ı z mümkün olabilecektir.

G ö r ü l d ü ğ ü kadanyla İbn Müzeyyen, zikrettiği Kitabu*r-Râyât'a
Arap kabilelerinin Endülüs'teki dağılımı ve yerleşmesi konusunu araştır-

32. Levi Provencal, Surl'installation des Razi en Espagne Arabica, II, 1955, s 228-230.
Yine bkz. Hayyan b. Halef İbn. Hayyan, el-Muktebes min Enbai Ehlil-Endelüs,
Thk. Mahmud Ali Mekki, Beyrut 1973, 266-269.

33. Sanchez-Albomoz, (Precisiones Subre Fath al-Andalus) Revista del Instituto de Es-
tudios îslamicos IX.Madrid, 1961-62, s. 18-20.

34. Bkz. El-Gassani, Rıhletü'l-Vezir fi İhtikaki'l-Esir. yazma, Madrid Milli Kütüphane
no: 5304, 99-102, nşr. Ferid el-Bistani, Tatvan 1951. İbn Müzeyyen hakkmda bkz.
Ibnu'l- Ebbar, el-HuIIetü's-Siyera, Thk. H. Munis Kahire 1963,1, 88; Palencia a.g.e.
212; Franz Rosenial, İlmu't-Tarih inde'l Muslimin (Arapça Tere. Salih Ahmed el-
Ali; Bağdad, 1963) 224. Pons Boigues, a.g.e., 45-47,Sanchez-Albomoz, a.e.e., 18-
20.

35. Bkz. 13.
36. Tercihe şayan görüş bu risalenin, el- Gassani'nin yukarıda geçen kitabının bir parça

sı olduğudur. Bkz. fbnu'I-Kutiyye'nin kitabının Madrid baskısı 197-200,191-204.
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mada esas aldığı kitaplar arasında ilk sırayı vermiştir. Doğal olarak
Ahmed er-Razî başta olmak üzere konuya ilgi duyan sonraki tarihçilerin,
kitaplannda belirtmeselerde, Kitabu'r^RâyâtHan f a y d a l a n ı p nakilde bu
lundukları kabul edilen bir husustur.

Ahmed er-Razî

274 senesi Zilhiccenin on ikinci günü M. 888" senesi yirmi altı ni
sanda doğan Ahmed b. Muhammed b. Musa er-Razî'nin, ilk gençlik yılla-

n ve hayatı hakkında çok fazla bilgiye sahip değiliz. Fakat oğlu isa'nın ri
vayetlerinden öğrendiğimiz kadanyla babasımn vefatından üç sene önce
İlbire şehrinde doğmuştur. Küçük yaştan itibaren ilim öğrenen ve edebi
yata ilgi duyan Ahmed er-Razî'de zamanla tarihî olaylara ilgi ve bunl^
inceleyip araştırma eğilimi güçlendP. O, bu konuda Kasım b. Esbağ (Ö.
340/951) ve Ahmed b. Halid" (Ö. 322/933) gibi yüksek düzeydeki Kurtu-
balı muhaddis hocalardan ders almıştır. Dinî ve bilimsel bir çok alanda
sayısız eseriyle ıpeşhur olan Kasım b. Esbağ'm Ahmed er-Razî üzerinde
ki etkisi büyüktür*". Bizburada özellikle onun ensab ilmine dair çalışma-
lanndan bs^sedeceğiz. İbn Hazm '̂, îbn Esbağ'm ensab konusunda bir
kitap yazdığını söylemektedir. Şüphe yok ki Ahmed er-Razî de halen
kayıp olan bu eserden yararlandığı gibi babasının az önce bahsettiğimiz

er-Râ*yât isimli eserinden de faydalanmıştır. Er-Razî'nin ensab konusun
daki kayıp kitabı el-İstiab fi-Ensabi Meşahiri Ehli'l-Endelüs'ün içeri
sindeki konulann zenginliği bunu göstermektedir. Birçok tarihçi ve bi
yografi yazan, geriye bıraktığı eserlerde (ibn el-Faradî, Târihu UlemâiM-
Endelüs; ibn Hayyan, el-Muktebes; İ b n u ' l - E b b a r , et-Tekmile 11 Kita-
bi's- Sıla; ibnü'l-Hatîb, el-İhâta fi Ahbârı Gırnata gibi) bu bilgileri
bize kadar ulaştırmıştır^^

Kasım b. Esbağ'm temayüz ettiği işlerden biri de tercümedir. Bazı
araştırmacılar, İbn Haldun'un Kitabu'l- İber'inde'' yer alan iki metnin
varlığına dayanarak, Kasım'm Kurtuba Hıristiyanlanmn kadısı Velid b.
Hayzeran ile birlikte, Orasio'nun M u s t a n s ı r ^ dönemine ait Kitabu't-
Tarih isimli eserinin tercümesini yapanlardan biri olduğu görüşündedir

ler. Orasio, miladi 4-5. Asırlarda yaşamış bir İspanyol tarihçidir. Latince

37. Bkz. Vasfu'l-Endelüs min Kitabı Sılatis-Samtı ve Sımetül-Marat (nasst Ibnuş-

Şebbat) Thk. Ahmed Muhtar ei-Abbadî, Madrid 1971,21, 162.
38. Ibnu'İ-Faradî. 1. kısım, 40; Yakut,a.g.e.IV/236.
39. cl-Muktebes, Thk. Mekki,269,Yinebkz. Aynı ravi. Arabica II, 1955,230.
40. Ahmed b. Halid hakkında bkz. El-Humeydî 121-122; ez-Zabbi, Bugyetü'l-

MiiUemis,nşr. Fransisko Kodera,Madrid 1885,163-164; Îbnul-Faradî.31.
41. a.g.e. 1. kısım 364-367; el-Humeydî 330-331; ez-Zabbi 433-434; Yakut el-Hamcvî,

Mucemü'i Udeba VI, 336-337; Pons Boigues a.g.e., 60.
42. Rısaletün Fi-Fadli'l-Endülüs, (Makkari, Nefhut-T '̂de onu nakleder III. 156-186

bkz. 174. Yine Resailü İbn Hazm el-Endelüsî isimli eserin içerisinde, Thk. th«ın

Abbas Beyrut 1981,11/184,
43. Bkz.Abdulvahid Zennun Taha, Dirasatün-fı-Tarihi'1-EndeIüsi, Musul 1987,98.
44. El-İber ve Divanu'l-Mübiede ve'l-Habcr, Beyrut 1956-1960,11,169,402.



742 ABDULVAHlD ZENNUN TAHA - MUSTAFA H İ Z M E T L İ

kaleme aldığı eseri, Historica Adversus Paganos, Bizans kralı Roma-
nos'un 337/948 tarihinde Emevî halifesi Abdurrahman e n - N a s ı r Li Dinil-
lah'a gönderdikleri arasında idi. Orasio'nun bu eserinin Arapça tercüme
sinin New York'taki Colombia Üniversitesi'nde X89371 2H Numarada
bulunan tek nüshasından İbn Haldun ve îbn Cülcül^^ olarak bilinen Süley
man b. Hasan el-Endelüsî f a y d a l a n m ı ş t ı r .

Dr. Hüseyin Mu'nis'e göre Razı, tarihine coğrafî bir giriş yaparken
bu tercümeden istifade etmiş, o dönemde Endülüs'le d i ğ e r islâm ülkeleri
arasındaki ilişkiler ve geziler sonucu Endülüs'te bol miktarda bulunan do
ğuyla ilgili konulara ilave olarak Orasio'nun sunduğu basit bilgilerden de
faydalanmıştır. Razı, bütün bunlardan İber Yanmadası'nın tam bir coğ
rafyasını oluşturmuş ve bunu Orasio'nun yaptığı gibi Endülüs hakkındaki
tarihine giriş yapmıştır. Coğrafyayı tarihin önüne almak, yani olayları an
latmadan önce ianı tanıtmak, sonraki tüm Endülüs tarihçilerinin izlediği
bir model olmuştur. Daha sonra göreceğimiz gibi bu girişimden etkilene
rek yeni çalışmalar sunanlar aynı zamanda hem coğrafyacı hem de tarihçi
sıfatını taşımaktadırlar.

Şimdi onun ülkesiEndülüs'ün tarihinin yazımındaki katkısının boyu
tuna bakalım. Bu alanda yazanların en tanınmışı olan Ahmed er-Razî'nin
bu alandaki eserlerinin çokluğu, tarih yazıcılığı ile meşgul olması ve En
dülüs tarihi konusunda yazdığı sayısız cilt eser dolayısıyla kendisi "tarih
çi" olarak lakablandınlmıştır'^ îbn Hazm, Ahmed er-Razî'nin iki eserin
den söz eder. Birincisi "Ahbaru Mulûki'l-Endelüs, d i ğ e r i * * S ı f a t u
K u r t u b a " d ı r . Bu son eserinde Razî, şehrin mahallelerinden ve ileri ge
lenlerin evlerinden bahseder^'. Yine o, Endülüs'teki A r a p l a r ı n e n s a b ı ko
nusunda, KitabuM-İstîâb fî Ensâbi Meşâhiri Ehli4-Endelüs başlıklı
büyük bir ansiklopedik eser yazmıştır. Eser, beş büyük ciltten oluşmakta
dır^®. Razî, aynı şekilde Endülüs'ün yollan, limanları, belli başlı şehirleri,
ordugahlan, her beldenin kendine has ve diğerlerinde bulunmayan özel
likleri konusunda da büyük bir eser yazmıştır. Kitap "Mesâliku'l Ende-
lüs ve Mürasiha ve Ümmühatu A'yanı Mudunihâ ve Ecnâdiha es-
Sitte^"' başlığını taşımaktadır. İbnu'l-Ebbar^, O'nun A*yanü'l-Mevalî

45. Geniş bilgi için bkz. İbn CUlcül, Tabakatu'l-Eıibba vel-Hukema Thk. Fuad es-
Seyyid. Kahire 1955. (Muhakkik'in Mukaddimesi. Yine bkz. Hüseyin Munis. Tari-
hu'l Coğrafiyeti ve'l Cografiyyin Fi'l-Endelüs. Madrid 1967,30-31;
G. Levi Della Vida. 'Ta Iraduzione Arabe d'L^ Storie di Orosio, Al-Andalus, XIX.
1954, Fasc., 2., 257-260.

46. Bkz. îbn Cülcül, a.g.e.,2,11,12,36.
47. H. Munis, a.g.e.. 54-55.
48. El-Humeydî, 104, İbnu'l-Faradî, 1. Kısım, 42, Nefhu't-Tib. (îbn Hayyan rivayeti)

III, 111.ve yine bkz. PaJencia a.g.e. 197,Pons Boiguesa.g.e., 62.
49. Resailu İbn Hazm el-Endelüsi, II, 184, (Risaletün Fi Fadli'l-Endelüsî; Nefhu*t-Tîb

III, 173); Yine bkz. El-Humeydî 104; ez-Zabbî 104; Palencia. a.g.e. 197; Brockel-
man, a.g.e. III,87; Provencal, fîDaireti'l-Mearifi'l-lslamiyye; Razi maddesi, Rozen-
tal,a.g.e. 210; Munis a.g.e. 57.

50. Resail-i ibn Hazm el-Endelüsi II, 184, (Nefhu't-Tib III, 174) el-Humeydî, 104,
tbnu'l-Ebbar, el-Hulletü's-Siyera I, 245, II, 366. Yine bkz. Daireti'l-Mearİfıi-
tslamiyye, Razimaddesi.
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İsimli Endülüs'teki mevalinin meşhurlan hakkındaki bir başka kitabından

söz etmektedir.

Razî'nin eserleri üzerinde bu süratli inceleme» ilk bakışta bize onun
tarih yazıcılığı alanında yaptığının büyüklüğünü göstermektedir. O yaşa

dığı asırdaki Endülüs tarih ve coğrafyasını öylesine kuşatmıştır ki ülkesi
nin beldelerinden anlatılmadık belde, tarihinde de anlatılmadık olay bı

rakmamıştır. Bizim için üzücü olan bu kitaplından tek bir tanesinin bile
tamamına sahip olmayışımızdır. Endülüs'te İslam-Arap yönetiminin çö
küşünden sonraki kör taassubun estirdiği şiddet ve ülkenin başına gelen
olaylar sonucu Endülüs kitaplannm birçoğu ile beraber bu kitaplann da
tümü yok olmuştur. Bu baskı ve şiddet politikası, Arapça yazmaların pek
çoğunun kasten yok edilmesiyle s o n u ç l a n m ı ş t ı r . 950/1499'da Gunata'da
Müslüman halktan bütün Arapça eserlerin toplanmasını emreden Kardi
nal F. Jimenez de Cısneros, Mushaflar, hadis kitaplan, çeşitli ilmî ve
edebî eserler ile diğer kitaplann da içinde bulunduğu bu yazmalann bin-
lercesini şehir meydanına yığdırmıştır.

Ateş, Endülüs'teki İslam-Arap düşüncesinin ürünü olanbu hazineleri
yaktı. Kimi tarihçiler bu eserlerin sayısını 80.000 Arapça yazma olarak
tahmin ederken, diğer bazılan mübalağa ederek bu sayıyı bir milyon beş

bin'' kitap olarak vermektedir.

Sonraki dönem tarihçilerinin eserlerinde onun metin ve rivayetlerin
den çokça alıntıda bulunmuş olmalan Razî'nin kitaplannm büyük çoğun

luğunun kaybından duyduğumuz üzüntüyü bir ölçüde hafifletmektedir.
Bu tarihçiler, Müslümanlann îber Yanmadası'nda bulunduklan ilk yüz
yıldan beri tarihleri ve medeniyet eserleri ile ilgili sayısız malumatı da
bizim için muhafaza etmişlerdir. Razî'nin yukanda büyük çoğunluğu zik
redilen kitaplan, Endülüs tarih ve coğrafyasını araştıran Arap yazarlann
birçoğu için ilk temel kaynaklan oluşturmuştur. Burada övgüye değer

olan husus, onun Ahbaru MulûkPl-Endelüs isimli eserinin, yazan meç
hul Fethü'l-Endelüs", Ahbar Mecmua" ve Zikru BilâdiM-Endelüs'^
isimli eserlerin tarihi konularının birçoğunda dayandıklan bir kaynak ol
masıdır. Yine buna Razî'nin eserlerinin İbn Hayyan, Îbnu'l-Ebbar,
Îbnu'l-Esir, İbn İzarî, Yakut el-Hamevi, İbnü'l-Hatib, Himyerî, Makkarî"
gibi tarihçi ve coğrafyacılann başlıca müracaat kaynağı olması da eklene
bilir.

51. İbn Hazm, a.g.e. II, 172-173 (Nefhu't-Tib III,160-161), el-Humeydî 104, H.Munis,
a.g.e.57.

52. ct-Tekmile li Kitabi's-Sıla 1/40,yine bkz. Brokelman, a.g.e., III, 87. Pons Boİgues,
a.g.e.,63.

53. Pascual de Gayangos, The Hisiory of The Mohammedan Dynasties in Spain, New
York, 1964, reprint of London edition, 1840-43, Vol. I.. VIII-IX, note 2.
Aynca bkz. Abdulvahid Zennun Taha, Hareketi'l-Mukavcmeü'l-Arabiyycü'l-
Islamiyyeti fı'l-Endelüs Ba'de Sükuti Gırnata, Bağdat 1988,18.

54. İspanyolca'ya tercüme ve nşr; Don Juakin DiGonzales, Cezayir, 1889.
55. İspanyolca'ya tercüme ve nşr; La Fonii el-Kınlara, Madrid 1867.
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Söz konusu yazarlann b a z ı eserlerindeki Razî'den iktibas edilen me
tinlerin incelenmesinden, Razî'nin konulannm ve Endülüs tarihine hiz
met için sunduğu bilgilerin önemi açıkça ortaya çıkmaktadır. O, kendi ça
ğına kadar olan Endülüs tarihinin büyük çoğunluğunu kapsayan geniş

konulan pek çok kaynaktan s a ğ l a m ı ş t ı r . Onun rivayetlerinde yine doğulu

kaynaklara, özellikle Endülüs'ün fethine k a t ı l a n b a z ı Tabiilerin d o ğ u y a

döndükten sonra y a y d ı k l a n haberlere d a y a n d ı ğ ı n ı görmekteyiz. Bu haber
ler arasında Endülüs'ün fethi ile ilgili rivayetleri ve Razî'nin bu konuda
en iyi kaynak olan Muhammed b. Ömerel-Vakidî'den (207/823) nakletti
ği Musa b. Nusayr'ın fetihlerini sayabiliriz, ki o da bunlan Musa b. Ali b.
Rebah ve babası yoluyla almıştıri®. Ali b. Rebah ise Endülüs'e" 93/712
tarihindeki saldmlannda Musa b. Nusayr'a e ş l i k eden tabiilerden biridir.
Yine Razî'nin Abdulmelik b. Habib'den n a k l e t t i ğ i fetihten sonra Endülüs
t o p r a k l a r ı n ı n hilafetin payını ayırmak üzere beşe bölünmesiyle ilgili bilgi
ler bu alandaki rivayetlerin en önemlilerinden s a y ı l m a k t a d ı r i ® .

Bundan anlaşılan Endülüsle ilgili tarih yazımının bu aşamada doğu

daki tarih yazımından kopuk olmadığı, üstelik arada alimlerin Endü
lüs'ten d o ğ u y a ve tersine düzenledikleri yolculuklarla s a ğ l a m l a ş a n s ı k ı

b a ğ l a n n b u l u n d u ğ u d u r ^ ' . 274/887'de doğuya giderek Hicaz, Irak, Mısır ve
Afrika'daki alimlerle g ö r ü ş ü p , onlardan ilim alan, o n l a r ı n eserlerini tam-
yan ve bunların hepsini öğrencilerine ve Endülüs'teki d i ğ e r alimlere akta
ran Razî'nin h o c a s ı K a s ı m b. Esbağ el-Beyanî'nin y o l c u l u ğ u buna örnek
tir. Endülüslüler, kendisinden o kadar etkilendiler ki ülkenin dört bir
y a n ı n d a k i alimlerin hedefi ve amacı haline geldi^.

Fakat Razî, yine Endülüslülerden aldığı ve fakih Muhammed b. îsa
(Belki de o 314/927'de '̂ ölen fakih Muhammed b. Ömer b. Lübabe'nin
amcasıdır)'dan naklettiği Müslüman fakihlerin, K u r t u b a ' n ı n en büyük ki
lisesini ikiye bölüp bir bölümünü Müslümanlar için mescit yapmalan ve
diğerini de Hıristiyanlara ayırmaları" ile ilgili haberde olduğu gibi, tü
müyle Endülüs'e mahsus haberlere de dayanır. Onun Endülüs tarihi ile il
gili diğer rivayetlerinin büyük ç o ğ u n l u ğ u , ya kendisinin selefi ya da çağ

daşı olan Endülüs k a y n a k l a r ı n d a n ve geçmiş olaylara v â k ı f hocalanndan
a l ı n n ı ı ş veya kendisi o n l a r ı bizzat y a ş a m ı ş olsa gerektir. Emir Abdurrah-
man Îbnü'l-Hakem" dönemindeki Kurtuba kadılarından bahsederken işa-

56. Tahkikli n ş r : Lois Moline, Madrid. 1983.
57. Sanchez-Albomoz.a.g.e., 10-11.
58. er-Razi, Ebn tzarî'nin aktardığına göre el-Beyani'l-Muğrib, II,6,13.
59. N e f t ı u ' t - T i b l . 8 , 2 7 8 .

60. Bkz. Er- Risaİetü'ş-Şerifiyye (İbnu'l-Kutiyye'nin ekinde 205)
61. Bu gezilerin önemi ve tesirleri hakkında bkz. Cafer Hasan Sadık, er-Rehelatu'l-

tlmiyye mine'l-Endelils ile'l-Maşnk fı Asri'l-tmaret, Risaletu Macester Külliyeti'l-
Âdab.Camiati'l-Musul 1985.

62. İbnuM-Faradî, 365-366.
63. Muhammed b. Ömer b. Lübabe hakkında geniş bilgi için bkz.Resailu İbni Hazm el-

Endelüsi II, 187.
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ret ettiği Muhammed b. Haris el-Huşeni'nin Kudatu Kurtuba ve Ahmed
b. Muhammed b. Abdulberr'in (Bu Ebu Ömer b. Abdilberr'le kanştml-
mamalı) el-Fukaha ve'l Kudatu bi Kurtuba ve*l Endelüs'ü Razî'nin
d a y a n d ı ğ ı ç a ğ d a ş k a y n a k l a r d a n d ı r . Razî, Emir Abdurrahman dönemi
olaylannda kendilerine dayandığı hocalanndan biri olan İşbiliyeli yazar
Esbağ'dan doğru sözlü, dili düzgün ve Benî Ümeyye haberlerini ezbere
bilen biri olarak" bahseder. Razî'nin bizzat yaşadığı olaylarla ilgili haber
lere en iyi örnek kendisiyle ç a ğ d a ş olarak yaşadığı Abdurrahman en-
Nâsır li-Dinillah (300-350/912-961)" dönemindeki olaylarla ilgili naklet
tikleridir. Aynı şekilde bu büyük hükümdann dönemindeki vergilerle ilgi
li Razî'nin yazan bilinmeyen Zikru BlladiM-Endelüs isimli eserden en-
Nasır'ın Endülüs'ün vergilerini üçe böldüğünü, 1/3'ini orduya, 1/3'ini
Beytü'I-Male 1/3'ini de Medinetü'z-Zehra'mn yapımına harcamaic üzere
ayırdığını ve o dönemde Endülüs'te toplanan vergi miktannı 5 milyon
480 bin dinar" olarak belirtmesi de bu nakiller a r a s ı n d a d ı r . H a t ı r l a t m a k

gerekir ki Razî, bu kitabın meçhul müellifinin önemini ve bu alanındaki

geniş bilgisini göstermek amacıyla onu sahibu^t-tarih olarak isimlendir
mektedir^'.

Bilgilerinde çok titiz davranan Razî, naklettiği önemli olaylann ta
rihlerini gün, ay ve yıl olarak verir. Burada örnek olarak onun Komutan
Tank b. Ziyad'la Got kralı Roderik arasındaki savaşın gününü 92 yılı 28
Ramazan Pazar günü (711 yılı 19 Temmuz) ve süresini 8 gün olarak tes
pit edişi ile Musa b. Nusayr'ın Endülüs'e çıkış tarihini" 93 Recep (712
Nisan)"olarak zikredişini verebiliriz. Aynı dikkati ensabla ilgili diğer ri
vayetlerinde de gösteren Razî, anlattığı topluluk ve fertlerle ilgili bütün
bilgileri ve onların bir ülkeden diğerine göçlerini zikreder.

Razî, Istiab adlı kitabında îşbiliye'deki iki yerli aileden biri olan
Zeyd el-Gafıki ailesinden "Orada yiğit ve asil büyük bir topluluk var,
onlar yerliler olarak çeşitli görevlerde bulunduktan sonra önce Tuleytu-
la'ya g^tüler, sonra da Kurtuba'ya sonra Gımata'ya'®" şeklinde bahset
mektedir. Aynı titizlik, sahabi Sa'd b. Ubade'nin soyunun Endülüs'e ve
şehirlerine yerleşmeleriyle ilgili verdiği bilgiler için de söz konusudur.
ibnü'l-Hatib, Razî'nin ş u sözünü nakleder: "Endülüs'e Sad b. Ubade'nin
soyundan iki adam geldi. Biri Ronda şehri bölgesinde yer alan Takro-
na'ya diğeri, Jean bölgesinde bulunan Sakn Stona köylerinden Çıkış

Köyü (Karyetü'l-Huruç)olarak bilinen köye yerleşti Çok güzel ve verimli
bir belde olan Kurtuba Kinbaniyesinde" Arjona havzasmda büyüdü.

64. îbn Hayyan.el-Muktebes.Thk. Mekki; 39.
65. İbn Hayyan. el-Muktebcs, Thk.Mekki; 39.
66. İbn Hayyan, a.g.e., 277.
67. İbn İzarî'nin Razi'den aktardığına göre el-Beyanü'I-Muğrib: 11,129^
68. Zikrü Biladi'l-Endeiüs 163-164.
69. a.g.e., 151.
70. Makkari'nin Razi'den aktardığına göre. Nefhu't-Tib1,259.
71. a.g.c., 1.277.
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Onun ve atasının vatanı olan bu yer çok verimli ve güzel bir beldeydi.
Razı burada bolluk içerisinde, ziraatle uğraşarak yetişti. Önünde şöhret ve
seçkinlik bulunması onun başkanlık merdivenlerini tırmanmasını ve fikir
lerini emir olacak şekilde geliştirmesini gerektiriyordu. Devletin ileri ge-
leıUeri onu bu işe ehil görüp isteğini kamçıladılar ve arzulanm teşvik etti-

Razî'nin tarihi olayları kuru bir şekilde nakletmekle yetinmeyip sık

sık uygarlıkla ilgili bazı bilgiler verdiğini görüyoruz. Büyük Kurtuba ca
misinin zaman içerisindeki genişlemesi ve Emevî emirlerince" yapılan

ilavelerle Rusafe yazlık sarayı (Minyetü Rasafe), Kurtuba'nm bazı ma
halleleri ve Emir Muhammed dönemindeki bayındırlık işleri ile ilgili ver
diği bilgiler, ondaki bu eğilimin en iyi örneklerini oluşturmaktadır'\

Razî'nin verdiği bilgiler tarihini yazdığı dönemdeki hayatın tezahür
lerinin büyük çoğunluğunu kapsayacak ölçüde boldur. O, çağının tarihçi
lerinin yaptığı gibi krallardan sıkça bahsedip onların yanında yer alıyorsa

da onlann dönemi ile ilgili çok değerli bilgiler de vermektedir. Kendisi
için tarih yazdığı emirin hacipleri, vezirleri ve onlann ahlaklan, polis teş

kilatı elemanlan, kadılan" ile dönemindeki alimleri ve emirin onlara
karşı tutumunu, verdiği önemi ve cömertçe ikram etmesini anlatmakta
dır^®. Aynı şekilde emirin gazveleri, yaz seferleri ve Kurtuba halkının"

gönüllülerini savaşa nasıl çağırdığı, çeşitli ayaklanmalara karşı tavn, Hı
ristiyan ve Frenk devletleri ile Kuzey Afrika'daki İslâm devletleri ile iliş

kileri'® onun ele aldığı konular arasındadır".

Bu anlattıklanmızdan Razî'nin tarih yazımında izlediği metodun
olaylan, emirlerin iktidara geliş snasına göre anlatmak olduğu anlaşıl-

m^tadır. 245/859 yılına ait olaylarda İbn Hayyan'ın kendisinden naklet
tiği rivayette olduğu gibi Razî olaylan bazen oluş yıllanna göre ortaya
koymakta, söz konusu rivayette Razî, Emir Muhammed'in bu yıl içinde
Tuleytula halkıyla bireman anlaşması yaptığından bahsetmektedir™.

Razî, sadece tarihi bilgileri ortaya koymakla yetinmez, bazen olayla-
n analiz ederek anlaşmazlıklann sebepleri ve sonuçlan hakkında kendi

72. tbnu'l-Hatib'in Razi'den aktardığına göre, el-İhata fı Ahbari Gırnata, Thk. Muham
med Abdullah An'an, Kahire 1973, II. 133.

73. Burada Kinbaniye kelimesiyle geniş ova kastedilmiştir. İspanyolca tarla anlamına

gelen "Campo" kelimesinden alınmıştır. Bkz. a.g.e., Muhakkikin yorumu, hamiş 2:

74. a.g.e.İn.92.
75. İbnl Hayyan'ın Razi'den aktardığına göre, el-Muktebes, Thk. Abdurrahman Ali el-

Haccî, Beyrut 1965,243-246.
76. el-Muktebes, Thk. Mekkî, 234-236.
77. a.g.e..25.28,38,162-164.
78. a.g.e.,245,248,250.
79. a.g.e., 270-271,304.
80. a.g.e.,307.
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görüşünü de açıklar. Berberiler ve Araplar arasındaki anlaşmazlık konu
sunda bazı Araplann konumunun değişmesiyle onlarm Berberiler karşı

sında sert tavır takınmaları sonucu taraflar arasındaki düşmanlığın kökleş-

tiğini ve iki taraf arasında bu kin ve düşmanlığın Endülüs'te asırlar boyu
devam ettiğini belirtmektedir'. A y n ı ş e k i l d e o, Abdurrahman ed-Dahil'in
d e v a m l ı ayaklanmalar sonucu Arap kabilelerinden duyduğu korku yüzün
den ordusuna Berberiler ve köleleri almasımn ve Araplann genel olarak
konumunun Endülüs'te güçsüzleşmesinin sebeplerini ise aşağıdaki parag
rafta açıkça göstermektedir:

Araplann kendisine itaati reddetmeleri ve başkanlan Ebu's-
Sabah'ı öldürmesi sebebiyle Araplardan korkan İmam îbn Muaviye
"Bu tarihte her bölgeden köleler s a t ı n a l ı n m a s ı n ı emretti. Zaten
kendi ordu kayıtlannda (divanında) 40.000 Berberi köle bulunan fbn
Muaviye böylelikle ordusuyla Endülüs'te hakimiyet kurarak Arapla
nn Endülüs'teki güçlerini zayıflattı ve Emevîler Araplara şiddet uy
guladılar"".

Razî'nin diğer eserlerinin başında büyük bir kısmı Endülüs'ün yani
Iber yanmadasmın coğrafî özelliklerini inceleyen Mesâlikü'l-Endelüs
adlı latabı yer alır. Gerçekte bu kitap, Razî'nin tarih konusundaki büyük
eseri Ahbaru MülûkiM-Endelüs'Un coğrafî mukaddimesi niteliğindedir.

Bu çift isimli kitap Razî'nin geride kalan diğer kitaplanndan aynlır. Biz
bu çift isimli kitaptan hangisine ait olduğu kadar önemli olmayan bir bö
lüme sahibiz. Bölümün Arapça aslının kaybolduğunu hatırlatmamız gere
kir. Bu çift isimli kitaptan elde bulunan ise,kaybolan Arapça metnin La
tince ve Portekizce'ye tercüme edilmiş aslına dayalı Pascual
Gayangos'un bir kısmını 1852 yılında Cronica del Moro Rasis başlığı

^tında yayınladığı ve yayınını Ramon Menendez Pidal'in" tamamladığı

ispanyolca tercümedir.

Elimizde bulunan bu bölüm üç kısımdan oluşmaktadır. Endülüs'ün
özellikleri başlığını taşıyan ilk kısmı coğrafya ile ilgilidir. Elimizde bulu
nan İspanyolca metin ise ismini bilmediğimiz, Gil Peres isimli bir rahip
tarafından Portekiz kralı Denis'in emriyle (1279-1325) Portekizce'ye ter
cüme edilmiştir. Bu rahibin hüviyeti konusunda kesin birşey söylemek
zor olmakla l^raber göründüğü kadanyla Arapça bilgisi azdır. Bunun için
bu tercümeyi yaparken bazı Kuzey Afrikalı Müslümanlardan yardım al
mıştır. Onun yardım aldığı şahsiyetlerin en meşhurlanndan biri de Maest
ro (Muallim) Muhammed'dir.

Latince olan bu bölümün ikinci kısmının başlığı "Eşban b. Yaht'ın
gelişinden DonRodrigo'ya kadar İspanya tarihi"dir. Bu tarih en eski asır
lardan başlayıp Got krallannın sonuncusu kral Don Rodrigo dönemine ve
onun komutan Tank b. Ziyad'la yaptığı son savaşa kadar İspanya'daki

81. a.g.e., 130,275-277.
82. a.g£.,307.
83. Meçhul Müellifin Razi'den aktardığına göre,Fethül-Endelüs, 32.
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olaylan ele alır. Reinhard Dozy ve Pascual Gayangos'un da araJannda
b u l u n d u ğ u b a z ı m ü s t e ş r i k l e r e göre elimizde bulunan bu kısım G.
Peres'in®^ kendi döneminde y a y g ı n olan rivayetlerden ve içeriği kendisine
nakledilen Arapça kitaplardan faydalanarak y a z d ı ğ ı bir eserdir. M ü s t e ş r i k
D. Eduardo Saavedra, bu kısmı İspanyolca'ya tercüme ederek Müslüman
ların Endülüs'ü fethine dair geniş araştırmasının içerisinde 1892 yılında

yayınlandı".

Üçüncü kısım, ikinci kısmı tamamlayıcı nitelikte tarihi bir metindir.
Eser, Razî'nin kitabının kısaltılmış tercümesi gibi görünen", Arap-tsiam
fethinden Razî'nin dönemi olan Hakem e l - M u s t a n s ı r dönemine kadar En
dülüs tarihi olaylarını ele almaktadır. Daha çok Endülüs'ün fethi ve vali
ler dönemi üzerinde yoğunlaşan eserin konusu T a r ı k b. Ziyad'ın fetihle-
riyle, özellikle Sebte şehrini yöneten Kont Julian'ın Tarık'a yardım ve
desteğiyle başlamaktadır. Yine eserde Musa b. Nusayr'ın fetihleri ve
özellikle Maride şehrinin fethinden bahsedildikten" sonra onun şehir hal
kına verdiği eman metnine de yer verilmektedi^®^ Burada Abdulaziz b.
Musa'nın Got yöneticisi Teodemiro ile yaptığı barış anlaşması" ve Müs
lüman komutan Mugis er-Rumi ile birlikte -ki o bu metinde Hıristiyan*'
biri olarak t a n ı t ı l m a k t a d ı r - K u r t u b a ' y ı fethi hakkında aynntılı bilgüer
mevcuttur. Doğrusu metindeki bu ve buna benzer hatalar, işin doğası ge
reği, mütercimlerin bilgisizliğine, fazla istinsaha ve eserin dilden dile
nakledilmesine b a ğ l a n a b i l i r . Razî'nin bu konudaki rivayetlerini aktaran
diğer Arapça kitaplarda bu hatalar bulunmadığından, bu hatalann
Razî'nin y a z d ı ğ ı a s ı l metinde bulunması mümkün değildir. Bunun için
mevcut haliyle çok hatalar içermekte olup az bir önem taşımakta olan bu
eser, 7/13. yüzyılda yaygın bir tarih eserinin tek özeti niteliğinde olmakla
beraber, Razî'ye nispeti araştırmacılar tarafından şüphe ile karşılanmakta-

dıri".

Özellikle Portekizli araştırmacılardan Luis F. Lindley Cintra'mn el
yazması olan tek nüshayı farketmesi ve onu 1952 yılında'^ Portekizce ola-

84. a.g.e., 66-67.
85. P. Gayangos, (Memoria Sobre la Autentİcidad de la Cronica Denominada del Moro

Rases), Memohas de la Real Academia de la Historia, VIII. Madrid, 1852.
86. Catalogo de la Real Bib lioteça, Manuscrites, Cronicas Generales de Esparla,Madrid

1898. Krş. Dairetül-Mearifı'l-İslamiyye, Razi Maddesi. Palencia a.g.e. 197, H. Munis,
Fecrü'l Endelüs, Kahire 1959, 11. hser, 1975 yılında Madrid'de Razi yıllığı için
Diego Catalan tarafından Cronica del Moro Rasis başlığıyla yeniden neşredilmiştir.

87. Pons Boigues, a.g.e., 64.
Levi-Provencal, (La dcscription de l'Espagne d'Ahmed el-Razi). El-Endeliis, I,
1953.52. Palencia a.g.e. 197.

88. Palencia a.g.e. 198.
89. D.E. Soavedra, Estudio Sobre la tnvasion delos Arabes en Espaha, Madrid, 1892,

Apendice, (Fragmentos İneditos de la Cronica tlamada del Moro Rasis) 145-154,
yine bkz. 8. Krş. Munis, Fecrûl-Endelils, 11.

90. Bkz. Razi yıllığının İspanyolca metni 155.Gayangos a.g.e., 67-100.El-Razi, a.g«.,
67-69.

91. a.g.e.,78.
92. a.g.e.,79.
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rak yayınlanmasından sonra Razî'nin eserinin coğrafya bölümü SıfatüM-

Endelüs'e güvenmek mümkündür. Bu nüshayı araştırmaya ve inceleme
ye başlayan meşhur müsteşrik Levi Provencal'e bueser şu ana kadar bili
nen Goştaliyye (İspanyolca) metinlerden daha doğru gelmiştir. Doğrusu
o, bu nüshayı kaybolan Arapça aslının önemli bir iSlümü olarak kabul et
mekteydi. L. Provencal söz konusu nüshayı Fransızca'ya tercüme ederek
1852 yılında'^ el-Endelüs dergisinde kıymetli araştırmasıyla beraber ya-
ymladı. Dr. Hüseyin Munis'in bu metin üzerinde yaptığı geniş bir araştır

maya dayanarak aynntıya girmeden bu kitap hakkında özetle şunlann

söylenmesi mümkündür: Eser Endülüs'ün sosyal, siyasi ve coğrafî özel
likleri açısından önemli bir belge olup Endülüs'ün diğer dünya bölgeleri
ne göre konumunu belirlemesine ve ikliminin aynntılanm açıklamasına

ilave ol^ak yazar, Endülüs'teki her bir bölgenin ürünlerini, madenlerini
ve zenginliklerini bizzat gören birinin ifadeleriyle ortaya koymaktadır.

İsa b. Ahmed er-Razî:

Ahmed er-Razî'nin 344 yılı Recep ayının 12. günü/955 yılı Teşrini

sanisinin başında vefatıyla bu ailenin reisi Muhammed b. Musa er-
Razî'nin yaktığı telif ışığı sönmemiştir. Bu çalışmalan sürdüren kişi

kendi yüzyılına kadar son dönem Endülüs tarihini araştırmayı üstlenen ve
babasııun başlattığı işi tamamlayan oğlu, İsa b. Ahmed er-Razî (Ö. 379/
989)'dir. Olayları aktaran bir tarihçi ve edebiyatçı olan İsa, Endülüs tarihi
ile ilgili Hakem el-Mustansır için bir kitap yazdığı gibi son ikieserini de
el-Hacip Muhammed b. Ebî Amir için yazdı. Bunlardan birincisi el-
Vüzera ve'l-Vizaretü fî'l-Endelüs, ikincisi de el-Hüccâb \V\ Hülefai
fiM-Endelüs'tür'^.

^Görülüyor ki Isa er-Razî, babasının başladığı Ahbaru Müluki'l En-
detüs adlı kitabı tamamlamakla yetinmeyerek Endülüs'te Arap varlığını

yerleştiren ilk olaylardan itibaren yeni bir eser daha yazmaya başlamıştır.

Makkari, ond^ valiler döneminde Cıllikiye (Galicia)" bölgesinde Pelayo
komutasındaki İspanyol direnişinin niteliğini açıkça anlatan bir metin
nakletmekte, İbnü'l-Ebbar da onun Abdurrahman ed-Dahil'® ile ilgili bazı
rivayetlerine değinmektedir. Buna ilaveten İsa'nın kitabı ele aldığı olayla-
nn tanhî kökleriyle ilgili esaslı bilgiler de içermektedir. Tuleytula şehrin-

den ve halife Nasır'ın orayı tekrar itaat altına almasından söz ederken, en
eski yüzyıllardan beri şehrin tarihini ve Bizans döneminde orada meyda
na gelen olayları, şehrin hükümdarlar, imparatorlar ve özellikle de

93. a.g.e., 69.
94. Pons Boigues, a.g.e., 64-66.

Yine kr§: PaJencia a.g.e. 198.;Taha, DirasatunFi Tarihi'l-Endelüsî 107.
95. (Cronıca General de Espana de 1344) Edicao Criticago texto Portugues por Tnia F,

Lindley Cıntra, Academia Portuguesa de Historia II.Lisboa, 1952. 39-75.
96. Levi-Provencal, (La description de l'Espagnc d'Ahmed el-Razi.) el-EndcIüs. I

1953.51,108.
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"Roma'nın en büyük kralı Yuliş, komutanların ismini silen Kayserlerin
ilki, Sezar olarak isimlendirilen ondan sonra başka Sezarlar da gelmiş
tir^..." diye tamtüğı Julius Sezar'ın, orayı işgal için yaptığı savaş hakkın
da aynntılı bilgi verir.

EndülüsMe İslam-Arap devletinin kuzey sınırında bulunan İspanyol
krallıkları hakkında verdiği bilgiler İsa er-Razî'nin bu krallıklann durum-
lannı ve orada otoriteyi ele geçirmek için yapılan iç çekişmeleri tam ola
rak bildiğini göstermektedir. Sonuçta o, İber yanmadasımn bütün bölge
lerindeki olaylan tam olarak kavramış, ülkesi Endülüs'ün tarihinin açık .
bir tasvirini verme konusunda faydalanmak için bu olaylann birbiriyle
bağlanüsını kurmaya çalışmıştır. Aşağıda verilen metin. İsa er-Razî'nin
bu krallıklann durumunu ne kadar iyi bildiğini göstermektedir:'®

Cıllıkiye kralı Fraveli b. Ordono (Allah ona lanet etsin) 313/962
yılında öldüğünde Hıristiyanlar onun yerine kardeşi Aîfonso b.
Ordono'yu kral atadılar. Alfonso kral olunca büyük kardeşi Sancho
b.Ordono isyan etti. Sonra o, kardeşi Azfunş'la savaşmak için Cıllı
kiye krallığının başkenti Leon şehrine girdi. Cıllıkiye de bir grup da
Sancho ile beraber ayaklandı. Diğerleri Alfonso b. Ordono'yu des
tekledi. Aynı zamanda Alfonso'nun damadı olan Binbelona valisi
Sancho b. Garsiye de kayınpederi ile birlikle hareket etti..

O zaman İspanya'da bilgi almak ve ticaret maksadıyla iki taraf ara
sında yapılan ziyaretler" gibi çeşitli yollarla ilişkiler devam ettiğinden
muhtemelen o bu haberleri Endülüs'te oturan ve İspanya krallıklanyla
sağlam ilişkileri olan bazı Hıristiyanlar yoluyla almıştır. Endülüs'teki
müstağribler de-ki onlar Arapça'yı öğrenmiş Hıristiyan Ispanyoîlardı- bu
dili ve eski İspanyolca'yı bilmelerinin bir sonucu olarak, islam topraklan
ile Hıristiyan emirlikleri arasında rahatça yolculuk edebiliyor ve iki taraf
arasındaki haberleri nakledebiliyorlardı. Diğer önemli bir nokta ise Endü
lüs'teki Araplann çoğunun Romence anlıyor ve konuşabiliyor olmasıdır.
Bu dil o dönemde oluşum sürecinde olan Latince-İberce lehçelerinden
doğmuş eski İspanyolca'ydı. Arapça kaynaklarımızda emirlerin, kadıla-
nn, kavim ileri gelenlerinin ve şairlerin Arapça'nın yanı sıra bu eski İs
panyolca'yı veya Romence'yi konuştuklarını gösteren açık deliller bulun
maktadır. Bu durum toplumun her kesiminde hatta Emevî emirlerinin
saraylarında'"' bile yaygındı. Bu yüzden İspanyol emirliklerinin haberleri
ni ve tarihlerini öğrenmek için isler kuzey menşeli rivayetleri dinlemek
yoluyla olsuıı ister yazılmış eserleri okum^ ve onlardan faydalanmak yo
luyla olsun, İsa er-Razî'nİn bu dili iyi bilmiş ve bilgi toplamak için kul
lanmış olması uzak bir ihtimal değildir.

97. Tarihul-Coğrafıyyetu vel-Coğrafiyyin fri-Endelüs, 59-72.
98. Nefhu'ta"ib IV. 350-351.
99. el-HuUetü's-Siyera,I/37.
100. Bkz. tbn Hayyan'ın İsa er-Razi'den aktardığına göre el-Muktebes, Thk. Mekkı, 274
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Tarihine aldığı iç olaylar konusunda İsa'nın büyük ölçüde babası
Ahmed er-Razî'nin kitabına dayandığında şüphe yoktur. Görüldüğü kada
rıyla o, Akşetin diye bilinen Muhammed b. Musa b. Haşim b. Yezid el
Kurtubî (307/919-920) gibi başka yazarların eserlerinden de yararlanmış

tır. Tarih ve edebiyata olan sevgisiyle bilinen El-Kurtubi, dil ve edebiyat
konusunda sayısız eseri olan biriydi. Tabakatü'l-Küttab fi'l-Endelüs'"'
onun meşhur eseridir. İbn Hayyan,"" İsa b. Ahmed er-Razî'nin vezirin
oğullarından birinin hocası olan Muhammed b. Musa Akşetin'den vezir
Süleyman b. Vansus hakkında naklettiği bir rivayetine yer vermiştir. Bu
rivayet emir Abdurrahman b. el-Hakem'in oğlu Muhammed'i veliahtlığa

getirme girişimiyle alakalıdır ve muhtemelen Akşetin bu haberi yukanda
zikredilen kitabında şu veya bu şekilde zikretmiştir.

tsa er-Razî'nin kendisinden nakilde bulunduğu kimselerden biri olan
Kurtubalı el-Ferec b. Selam da tarih, şiir ve edebiyatla ilgilenmiş ve
Irak'a g i t m i ş t i r . Orada 200/868-869'da vefat eden Ebu Osman Amr b.
Bahr el- Cahız ile görüşüp ondan el-Beyan ve't-Tebyin isimli eserini ve
diğer eserlerini alarak bunlardaki bilgileri rivayetle Endülüslülere aktardı.

El-Ferec, Malaka'ya bağlı bugün Velez olarak bilinen Biliç'teöldü.Ferec
b. Selam'm kısa biyografisini yazan Îbnu*l-Faradî'°^ ne onun ölüm yılmı

ne de yazdığı kitaplardan birini zikretmiştir. Fakat İsa er-Razî'®^ ondan
240/854 yılı olaylarına ait Tuleytula halkının emir Muhammed b. Abdur-
rahman'm emirliği konusundaki tutumu, emirliğe getirilişi ve emirliğe

gelişinden sonraki muhalefetleri ile bu konularda Hıristiyan komşularla

yardımlaşmaları konularını içeren tarihi rivayetler nakletmiştir. Bu riva
yet Ferec b. Selam'm îsa er-Razî'nin bildiği bir eserinin bulunabileceği

ihtiı^ini gündeme getirmektedir. Eser ya sonradan kaybolmuştur ya da
az bir öneme sahip olup İbnü'l-Faradî, onu Ferec b. Selam'm eseri olarak
zikretmemiştir.

İsa er-Razî bu rivayetlerde Emevî halifelerinin gönderdiği resmi
mektuplara özellikle Kuzey Afrika'nın Emevî halifelerine tabi çeşitli böl
gelerinden merkeze gönderilenlere işaret ediyor. Halife en- Nasır li Dinil-
lah özellikle Kuzey Afrika'ya büyük önem veriyor ve çabalarını doğudaki

Emevî otoritesini tekrar elde etme konusunda yoğunlaştınyordu. Isa er-
Razî'nin bu mektuplan kullanması, onların metnini elde etmesi, onun
Emevî saray yazışmalarını yakından bildiğini ve sarayda olup bitenlerle
yakm ilişkisi olduğunu göstermektedir. O, Endülüs Emevî devletinin çı-

karlannı korumak ve Kuzey Afrika'da egemenliğini sağlamak için Mağ-

rib'te emirler ve görevliler bulunduran halife en-Nasu-'ın dış siyasetinin

101. Rivayetin tam metni için bkz. el-Muktebes, Thk. Chalmeta ve d., Madrid. 1979
344-347.

102. Geniş bilgi için,Taha, Dirasatun Endelusİyyetûn 172.
103. Bkz. el-Huşeni, Kudatu Kurtuba, 55; İbn fzarî II.227 krş; Taha a.g.e.. 172.
104. Resail-u İbn Hazm el-Endelüsî II. 184, el-Humeydî. Cezvctül-Muktebes, 88,tbnu'I-

Faradî,29-30. Pons Boigues a.g.e.,50.
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biryönünü açıklığa kavuşturan bu vesikalardan faydalanmıştır. îbn Hay-
yan tarafından iktibas edilen îsa er Razî'den geriye kalan rivayetler içeri
sinde bu konuyla ilgili gelen ve giden aynntılılı raporlan gösteren bu
mektuplardan bazılannın metinlerini incelemek mümkündür"".

îsa er-Razî'nin tarihinden geriye kalan metinler onun eserinin yazı
mında kronolojik sırayı izlediğini ve olaylan hicri yıllara'"' göre sıraladı
ğını göstermektedir. Fakat bu yöntem onun toplumsal hayatın çeşitli yön
leriyle ilgili genel haberler vermesini engellememiştir. O tarihinde
anormal bir şekilde doğan, alışılmışın dışında çabucak büyüyen ve duru
muna bakması için Kurtuba'ya getirilen bir çocuk hakkındaki rivayetinde
olduğu gibi ilginç sosyal konularda yoğunlaşmıştu*. İsa er-Razî, bu çocuk
hakkında şöyle diyor:'"'

"Onun durumuyla ilgilenerek doğumu, yetişmesi ve büyümesi ko
nusunu aydınlattım. Çocuk hakkındaki bilgileri kendisini getiren de
desinden öğrendim. O, emir Abdurrahman b. Muaviye'nin kölesi
Halef b. Yahya b. Erald b. Halef b. Müntekim b. Abdullah b. Bedir
b. Nasih el-Feraş*tır. Çocuğun ismi Ömer b. Eraki b. Haleftir. O
bana bildirdi ki...."

Ç o c u ğ u n dedesinin nesebini araştırmayı, Arapların Endülüs'e yerleş

tiği ilk yıllara kadar götürmesi îsa er-Razî'nin babası Ahmed er-Razî'nin
Endülüs'lü Müslümanların neseplerine gösterdiği ilgiden büyük ölçüde
etkilendiğini göstermektedir. Yukarıda anlatılanlar îsa er-Razî'nin Tari-
hü'i-Endelüs isimli kitabının önemini a ç ı k l a m a k t a d ı r . Zaten ondan sonra
gelen îbn Hayyan, îbnu'l Faradî, Îbnu'l-Ebbar, îbn îzari ve diğer tarihçi
lereserinin önemini fark edip ondan büyük ölçüde faydalandılar. Özellik
le onu Sahibu't-Tarih'"® olarak isimlendiren ve Endülüs'te ç e ş i t l i dö
nemlerde meydana gelen olayları ondan büyük bir hayranlıkla nakleden
îbn Hayyan'ın ona ne kadar önem verdiğini ve eserini yazarken ondan ne
kadar faydalandığını anlattığı aşağıdaki metinden anlamak mümkündür'"®.

"Bu tarihin yazan Hayyan b. Halef b. Hayyan şöyle dedi: "el-
Hakem b. Abdurrahman'ın -Allah Rahmet Etsin- devletiyle ilgili ha
berlerde kendisine müracaat ettiğim îsa er-Razî'nin (Allah Rahmet
Etsin) kitabı burada bitti. Ondan önceki Endülüs Mervanoğullan ha
lifelerinin tarihinin d e v a m ı n i t e l i ğ i n d e k i bu eseri ondan faydalanarak
y a z d ı m . 361 senesinin olaylannm sonuna geldiğinde eserin bitmesi
nedeniyle onu izleyen 362 senesinin yarısındaki haberlerdeki nok
sanlığı okuyucuyu tatmin için çıkardığım sonuçlar yardımıyla bir

105. Îbnu'l-Faradî, Tarihu Ulemai'İ-Endelüs. 350.
106. Bu rivayet için bkz. el-Muktebes,Thk. Mekki, 295.
107. Bkz. el-Muktebes. Thk. Chalmeta, 306-370,413,415.
108. Mesela Bkz. el-Muktebes. Thk. Mekki, 320, 329, 341, 346. 360, 379, 393, el-

Muktebes, Thk. Chalmeta. 357-362,393,395,436.
109. Bu rivayeti îbn Hayyan, el-Muktebes'te nakletmiştir. Thk.el Haccî62-63.

••"n:
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şeyler yazarak tamamladım. İnşallah, Alah, beni veya başkalarını bu
eksikliği gidermeye muvaffak eder de eser amacına ulaşır."

Biz îbn Hayyan'ı, İsa er-Razî'nin kitabından bir kısmımn kaybolma
sına üzüldüğü ve 362/972 senesinin ilk yansı ve ondan sonraki olaylan
tamanü^^ konusundaki başansızlığı için kmamıyoruz. Çünkü olaylarla
yakın ilişkisi olan mn Hayyan, Endülüs tarihinin yazımında kendisinden
faydalanabilmek için o kitabın öneminin ve tamamlanmasının zorunlulu
ğunun farkındaydı. Bugün, kayıplar arasında olan bu büyük eser için du-
yulan üzüntü büyüktür. Onun eserinden, îbn Hayyan'm ve ona ulaşan
diğer bazı tarihçilerin koruduğu bazı metinlerin kalmış olması bu üzüntü
yü hafifletmez.

İ s a e r - R a z ı nin, Hacib el-Mansur Muhammed b. Ebi Amir için yaz
dığı diğer kitabı da kayıptır. İbnu'l-Ebbar"° azda olsa ondan bazı metin-
1er n^etmıştir. Kitabın isminin geçtiği aşağıdaki parça da bunlardandır:

İsa b. Ahmed b. Muhammed er-Razî Kitabu'l-Hüccab (El-Huccab
Lı 1-Hulefai bi'I-Endelüs) isimli bu kitapta anlattı ki: El-Münzir b Mu
hammed, 273 yılı 3 Rebiülevvel Pazar günü Reyye bölgesinde savaşan

babasının Ölümünden 4gece sonra, halife olarak atandı.'"" O, bu bilgile-
n, Emir Muhammed b. Abdurrahman döneminde Endülüs'te meşhur

hacıp ve vezirlerden biri olan Haşim b. Abdülaziz'den söz ederken aktar
maktadır. Bu kitaptan bize ulaşan sınırlı bilgileri değerlendirdiğimizde,

onun sadece haciplerden bahsetmeye ayrılmadığını aksine onların tayin
ş^annı, dönemlerindeki emirleri, emirlerin onlara davranışlarının niteli-
ğını, çelüşmeler ve içteki siyasal entrikalar ile bunun dışında halifelik ve
emirlik dönemlerinde Kurtuba ve diğer şehirlerde genel hayatta yaygın

olan sosyal meseleleri de kapsadığını görmekteyiz. Bunun için, biz büyük
öneme sahip kabul edilen bu esere ulaşırsak Arap kütüphanesi daha da
zenginleşecek ve eser Endülüs araştırmaları için büyük bir fayda sağlaya

caktır. El-Vüzera ve'l-Vizaretü fiM-Endelüs kitabından bize açTk bir
meün ulaşmamıştır. Bu yüzden El-Huccab adlı eseriyle ilişkisinin boyu
tunu ölçmemiz mün^ün olamamaktadır. Ancak yukarıda zikredilen
Haşim b.Abdulaziz gibi hacipler aynı zamanda emirlerin vezirleri olduk-
larmdan bu ikisinin aynı kitap olması muhtemeldir.

Razı Ailesinden Sonra Tarih Yazıcılığı;

Özehikle Razî ailesi içerisinde tarih okulu ve tarih araştırmalannda
coğrafyadan başlama esasını geürenlerin ilki olan Ahmed b. Muhammed
o. Musa sonraki dönem araştırmalannda büyük bir etki yaptı. Kendisin
den sonra gelen tarihçilerin büyük çoğunluğu bu esası ondan aldı. İlerdeki

110. d-Muktebes,Thk. Mekkî,265.
111. ei-Muktebes. Thk. Haccî,95-96.
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sayfalarda bu etki altında kalan kişilerden ikisi üzerinde yoğunlaşacağız
ve önce İbnu'l-Feşae olarak bilinen Ahmed b.Said b.Muhammed b.Ab
dullah İbn Ebu'l-Feyyaz üzerinde duracağız.

İbn EbuM-Feyyaz:

375/986 yılı civannda îsticce (Ejica) şehrinde doğan bu tarihçi, İs
panya'nın güneyinde Akdeniz üzerinde yer alan el-Meriye (Almeria) şeh
rinde çalışü ve yaşadı. Üzücü olan bu tarihçi hakkında ibn Beşkuv^'in
es-Sıla kitabında anlattığı önemsiz bir biyografi dışında bir şey bilmiyor
olmamızdır. İbn Beşkuval, onun soyu, bazı hocaları, el-Haber ve't-Tanh
isimli eseri ve 80 yaşına geldikten sonra 459/1066 yılında ölmesi konula-
nna değinmişti^"^

Bazı geç dönem yazarlar kitaplarında İbn Ebu'l-Feyyaz'dan bahset
miş olmakla beraber yazdıkları esas olarak İbn Beşkuval'ın"'^ verdiği bil
gilere bir şey eklemeyen bir kaç satırdan ibarettir.

Özetle îbn Ebu'l-Feyyaz'ın Almeriye şehrindeki araştırmalannda ve
dinlediklerinde kendilerine dayandığı kimseler arasında tarihle ve hadisle
ilgilenen bir fakih olan Ebu Ömer Ahmed b. Muhammed b. Afif"" ve En
dülüslü muhaddis fakihlerinden olan el-Muhelleb b. Ahmed b. Esid b.
Ebi Safra"^ yer alır. Muhtemelen bu fakihlerin onda tarih şuurunun oluş
masında, çeşitli rivayetleri dinlemesinde, hadisleri araştırmasında ve isna
daönem vermesinde katkıları olmuştur. Fakat o, dinî ilimlerde uzmanlaş
mış bu hocalaun ilgi alanlarından uzak olarak yazdığı, temelde bir tanh
kitabı olan el-İber'de bunlardan fazlaca yararlanmamıştır.

îbn Ebu'l-Feyyaz'ın kitabından küçük bir el yazma bölümü ile bazı
geç dönem tarihçilerin eserlerinde korunmuş dağınık metinler dışında
bize bir şey kalmamıştır. Endülüs tarihi hakkındaki kayıp kitabın bir bö
lümünü oluşturan"® bu çok önemli parçayı bir kaç sene önce yayınladım.
Çoğu eser sözlükleri ve katalogları bu kitabı ihmal ettiğinden İbn Hayrım
Fihrıst'inde bu eser zikredilmediği gibi Katip Çelebi'nin Keşfu'z-
Zunun'unda da bundan söz edilmez. Fakat İbn Hazm, İbnü'l-Ebbar" ve
Îbnu'ş-Şebbat"® gibi başka yazarlar el-İber veya el-Ibre kitabına işaret
etmektedirler.

112. Bkz. el-Hulletü's-Siyera, 1,136,140,258-259,11/30.
113. a.g.c., 1.138.
114. tbn Beşkuval. Kitabu's-Sıla, Kahire 1966.1.60.
115 Bkz Pons Boigues, a.g.e., 138-139.

" Palencia, Tarihul-Fikril-Endelüsî 212. H. Mûnis, Tarihu'l-Coğrafîyyetü ve I-
Coğrafıyyin fıM-Endelüs 107. Burada dikkate değer olana husus. Munis ın ibn Beş-
kuval'ın biyografisini İbnu'l-Ebbar'ın et-Tckmile'sinden aynen aktarmasıdır.

116. îbn Beşkuval, 1,38.ez-Zabbi, 150-151.

118 Bkz Taha Nassun Endelüsiyyun mİn Tarihi îbn ebul'-Feyyaz. Mecellelİ Mecma el-
• İlmi el-Iraki c. 1,s. 34.1983,162-193.
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Bu tarihin bize ulaşan parçasının ilk sayfasına baktığımızda sayfanın

sonunda Tank b. Ziyad'ın seferimle ilgili olaylann sonunda "Birinci
Bölüm bitti" ibaresini görüyoruz, ikinci Bölüm Musa b. Nusayr'ın sefe
riyle başlıyor. Dr. H. Mûnis'" Endülüs tarihçilerinin tarih kitaplanna coğ-

r^ayla g i r i ş yapmalan geleneğini dikkate darak birinci bölümün coğnî-
yayla ilgili olabileceği görüşündedir. Abdulvahid el-Merrakuşî'nin'^ İbn

Ebu'l-Feyyaz'm el-Memâlik ve'I-Mesalik a d l ı bir kitap yazdığını belirt
mesi de bunu desteklemektedir. Ancak el-İber isimli coğrafya kitabının
uzunca bir bölümünün e l - M e r r a k u ş î t a r a f ı n d a n Mesâlik ve Memâlik ki
taptan içerisinde değerlendirilmesi görüşü dışında'^' elimizdeki kaynak-
I^a tbn Ebu'l-Feyyaz'ın El-Mesâlik ve'l-Memâlik isimli bağımsız bir
kitabının bulunduğunu destekleyecek veri yoktur.

îbn Ebu'l-Feyyaz'ın coğrafyaya dair elimizde bir telifi bulunmama
sına rağmen yukanda zikredilenlere dayanarak el-İber kitabının birinci
bölümünün coğrafyaya dair olduğunu söylemek mümkündür. Zikru Bila-
diM-Endelüs kitabının meçhul yazannın, tbn Ebu'l Feyyaz ismini kitabı
nın Endülüs ülkesinin nitelikleri,ve coğrafyası bölümünü yazarken kendi
lerinden yararlandığı yazarlar arasında zikretmesi bu eğilimi

desteklemektedir' .

Geri kalan parçanın metninden ve kitabın diğer çeşitli metinlerinden
çıkan, yazann bu coğrafî mukaddimeden sonra k i t a b ı n d a Endülüs'ün eski
tarihi ve ülkenin çok eski dönemlerindeki krallan'" h a k k ı n d a halk a r a s ı n

da dolaşan efsanelere ve Endülüs yanmadasına ilk giren kişinin haberleri
ne de yer vermesidir.

tbn Ebu'l-Feyyaz bundan sonra fetih hazırlıklarına, Got kralı Lezrik
hakkındaki efsanelere ve onun Beytül-Hikme veya krallar evine girmesi
ne geçer. Yazar bundan sonra Tarif b. Malik'in Endülüs'e yaptığı keşif

harekatından bahsederek Tarık b. Ziyad ve Musa b. Nusayr'̂ * döneminde
ki fetih olaylannı anlatmaya başlar, tbn Ebu'l-Feyyaz, fetihten sonra Va
liler, emirlikler ve hilafet dönemini 5/11. yüzyıla İcadar anlatır. Elimizde
el- Iber k i t a b ı n d a n , yazann yaşadığı dönemleri anlatan, o yüzyılın başın

da cereyan eden başka olaylar hakkında rivayetler de vardır. Bunlardan
biri Endülüs Emevî halifesi Müste'm-billah lakaplı Süleyman b. el-
Hakem b. Süleyman b. Abdurrahman en-Nasır (400-407/1009-1016) hak
kındadır. Aynı şekilde tbn Ebu'l-Feyyaz (421/1030) senesinde vefat eden

119. Risaletün fi Fadlı'l-Endelüs, fi Ncfh'il-Tfb, HI. 182.
120. el-HuIletüs-Siyera II, 310-312.
121. Tarihu'I-Endelüs İi-lbnil-Kerdebus ve Vasfıhi lİ-tbni'ş-Şebbat, (Nassani Cedidani)

164.
122. Tarihul-Cografiyyetü vel-Coğrafîyyin fı'l-Endelüs. 106.
123. cl-Mucib fıTelhis-i Ahbaril-Mağrib.Thk. M. Said el-Uryan, Kahire, 1963431.
124. Krş. Mûnis a.g.e. 107.
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Muhammed b. Abdülmelik el-Muzaffer b. Ebi Amir el-Mansur'un D o ğ u

Endülüs'ün bir kısmı üzerindeki e g e m e n l i ğ i n d e n ve Hayran el-Amiri'yle
olan ilişkisinden bahsetmektedir'".

Görülüyor ki bu kitap öncelikle Endülüs tarihine aynlmıştu*. tbn
İzarî, Ukbe b. Nafı el-Fihrî'nin uzak Sus'a'" s a l d ı r ı s ı n d a n bahsederken
îbn Ebu'l Feyyaz'mmetinlerinden birini nakleder.

Bu konu İbn Ebu'l-Feyyaz'm kapalı olarak Araplann Kuzey Afri-
ka'daki tarihinden de bahsetmiş olabileceğini gösterir. Bu varsayımı des
tekleyen fazla bilgi mevcut değildir. İber kitabı suf tarih olaylarım ver
mekle yetinmez. Abdulvahid el-Merrakuşî'nin naklettiği aşağıdaki
metinden anlaşılan kitabın, siyasi meselelere ilave olarak kültürel konula
ra da değindiğidir.

"İbn Ebu'l-Feyyaz, Kurtuba şehriyle ilgili olarak anlattı: Kurtu-
ba'nın doğu banliyölerinde 170 kadın Küfı hatla mushaf yazardı. Bu
doğu bölgesi Endülüs'ün bölgelerinden sadece biri, diğer bölgelerini
de katsak sayı ne kadar olur.'""

Bu metinde Kurtuba'daki ilmi hareketlerde k a d ı n l a r ı n rolünden bah
seden faydalı istatistik! bilgiler vardır. Eğer biz bu kitabı bulabilseydik
muhtemelen Endülüs'ün bu mühim yönü hakkındaki bilgilerimiz büyük
ölçüde artardı.

îbn Ebu'l-Feyyaz, Endülüs coğrafyası ve İslâm'dan önceki tarihin
den bahsederken kendisinden önceki ve çağdaşı tarihçi ve coğrafyacılar
dan yararlanmıştır. Misal olarak kendisinden ve Endülüs tarihi yazımın-
daki rolünden az sonra bahsedeceğimiz Uzrî'yi verebiliriz. İbn Ebu'l-
Feyyaz'ın özellikle kitabım düzenlemesinden ve biri tarihe diğeri coğraf
yaya ait iki bölüme ayutnasından dolayı coğrafyacı ve tarihçi Ahmed b.
Muhammed er-Razî'nin eserlerini tanımış ve ondan faydalanmış olması
gerekir. Tarih eserlerini bu şekilde düzenlemek Ahmed er-Razî'den son
raki pek çok tarihçinin izlediği bir metoddur. İbn Ebu'l-Feyyaz'm kendi
lerinden nakilde bulunduğu diğer tarihçilerden Abdülmelik b. Habib es-
SUlemi, Maride şehrinin fethi bahsinin sonunda bu haberde ona dayandı

ğına işaret etmekle'" birlikte İbn Habib'in matbu kitabında bu etkiye dair
bir işaret yoktur. Bu yüzden de İbn Ebu'l-Feyyaz, bu olayı bize ulaşma
yan başka bir nüshadan nakletmiş olabilir'". Her halükârda İbn Ebu'I-

125. Zikru BUadi'l-Endelüs ve Fadliha 29.
126. İbn Ebul-Feyyaz'ın, Endülüs kralı Eşban ve onun Hızır (a.s.) ile karşılaşması hak

kındaki rivayeti içinbkz. İbni'ş-Şebbat, Vasfu'l-Endelüs, 166-172.
127. İbn Ebul-Feyyaz, önceki nottaki kaynak 128,132,167,168.
128. İbnul-Hatib'in rivayetiyle îbnEbul Feyyaz, A'malu'l-A'lam, İspanya'ya ait2. kısım

nşr. Levi-Provencal, Beyrut 1956,77.
129. tbn Ebul-Feyyaz hakkında, el-Beyanu'l-Mugrib, 1,27.



ENDÜLÜS'TE ARAP TARİH YAZICILIĞININ DOĞUŞU 757

Feyyaz'ın verdiği bazı bilgiler, İbn Habib'in yazdıklanyla -özellikle efsa
nelere verdiği önem konusunda- benzeşmektedir. Bu, tbn Ebu*l-
Feyyaz'm'̂ fen Habib'in Tarih isimli kitabından bilgi aldığını ve tarih
yazımının bu geç döneme kadar bu tür rivayetlerin etkisinden kurtulmadı
ğını göstermektedir. Aynı durum Abdülmelik b. Habib es-sülemi*den
bahsederken yukarıda yer verdiğimiz doğu kökenli rivayetler için de ge
çerlidir.

Yine îbn Ebu'l-Feyyaz, îbn Kutiyye diye bilinen Ebu BekrMuham-
med b. Ömer b. Abdulaziz'den de nakilde bulunur. Elimizde îbni eş-
Şebbat'ın zikrettiği, İbn Ebu'l-Feyyaz'm İbn Kutiyye'den faydalandığını
gösteren bir metin bulunmaktadır. Bu metinde son Got lu"almın ismi
Zerik değil Lezrik olarak belirlenmektedir'̂ '. îbn Ebu'l-Feyyaz özellikle
Got kralı Witiza'mn çocukları ile Tank b. Ziyad arasındaki ilişkiler konu
sunda İbn Kutiyye'nin rivayetine dayanır. Onlar 3000 köye'" varan En
dülüs'teki kayıplannın telafisine karşılık Müslümanlarla yardımlaşmayı
tercih etmişlerdir. Bu tarihçinin rivayet ettiği olaylar hakkında, ihtisas
kaynaklanna müracaata verdiği önem, yukanda geçen bilgileri el-İber ki
tabında kullanması, bu tarihçinin tarih yazıcılığı alanında Endülüs deneyi
mini tam olarak kavradığını göstermektedir, fen Kutiyye, az evvel işaret
ettiğimiz gibi aslen bu aileye mensup olup onlann tarihine önem vermesi
sebebiyle Witiza ailesinin konumunu, Arap fatihlerle ilişkilerim ele alan
tarihçilerin en üstünlerindendir.

îbn Ebu'l-Feyyaz yaşadığı döneme yakın olayların tarihini yazarken
kendi özelgözlemlerine dayanır veya şöyle der: "Kardeşlerimden biri bil
dirdi.'"" Veya olaylara katılan veya gören ravilerden nakleden çağdaşı ta
rihçilere dayanır. Bunun örneği İbn Hazm'dan yaptığı rivayettir. Öder ki:
"Bize fakih Ebu Muhammed Alİ b. Ahmed hal^r verdi ve dedi ki: "Bana
Muhammed b. Musa b. Azzun haber verdi. O da dedi ki: "Kurtuba da
Naure tarafındaki gezinti yerinde toplandık. İbn Ebi Amir'le birlikteydik,
o yetişme çağmdaydı..." Daha sonra İbn Ebu'l-Feyyaz, İbn Amir el-
Mansur'un Endülüs krallığına yükselmearzusunun yer aldığı rivayeti zik
reder. Bu rivayette îbn Ebi Amir, arkadaşlarından bu rüyası gerçekleştiği
zaman kendisinden üstlenmeyi istedikleri görevi istemelerini istiyor'".
İbn Ebu'l Feyyaz'ın çağındaki bazı olaylarla ilgili bu rivayetlerinin bir
kısmım İbnu'l-Ebbar bize ulaştırmıştır. Bu rivayetler Emevî halifesi Sü
leyman eİ-Hakem hakkında olup içerisinde onun şiirinden örnekler, hali
feliğe gelişinin öncesine ve sonrasına ait olaylar yer almaktadır. O, bunla-
nn hepsini dirayet, marifet ve rivayet ehli bir Elmeriye'li olan Said b.
Ahmed b. Abdurrahman'dan'" (Ö.462/1069) nakletmiştir'". İbnu'l-Hatib

130. el-Mucib fi Telhis-i Ahbaril-Magrib, 456-457.
131. Bkz. Taha, 118 nolu DOttaki kaynak 184.
132. Geniş bilgi için, İbn Habib, İstiftahi'l-Endelüs, 221-243.
133. Bkz.a.g.e.,225.
İ 3 4 . tbnEbul-Feyyaz hakkında Sılatu's-Samt, 168.
135. a.g.e., 169-170,İbnu'l-Kutiyye.Tarihu'l-lftitahi'l-Endelüs 3-4,8.
136. el-HuUetus-Siyera II, 11.
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bize, îbn Ebu'l-Feyyaz'ın kendi dönemindeki Amiri kahntılan ve Endü
lüs'teki faaliyetleri'" ile ilgili verdiği bilgileri ulaştırmıştır. Bu haberler
işin doğası gereği o hadiseleri gören, yaşayan ve sonra da rivayet etmiş

olan birinin ifadelerine dayandığı için büyük öneme sahiptir.

îbn Ebu'l-Feyyaz'ın el-İber kitabı bu yönüyle temayüz ettiğinden
ondan sonra gelen tarihçilerden büyük bir grup bunun önemini idrak
etmiş ve kitaplarmda ona dayanmıştır. Bu tarihçilere Kuzey Afrika'dan'̂ '
ve Endülüs'deki Karmuna'" ş e h r i n i n valisi Muhammed b. İbrahim b.
Haccac'dan bahsederken ona işaret eden îbn Îzarî el-Merrakuşî'yi örnek
olarak verebiliriz. Yine rivayetlerinde bu kitaba dayanan Îbnu'l-Ebbar da
Mansur b. Ebi Amir'in Barselona şehrine yaptığı seferden söz eden uzun
ca bir rivayeti bu kitaptan nakletmiştir. Biz bu metinde îbn Ebu'l-
Feyyaz'ın verdiği tarihleri araştırma ve miladi tarihlerle karşılaştırma ça
basını görüyoruz"".

Abdulyahid el-Merrakuşî, yakanda zikrettiğimiz gibi, Kurtuba tari
hiyle ilgili îbn Ebuİ-Feyyaz'dan bir melin nakletmektedir. Aynı şekilde

Makkari de îbn Ebu'I-Feyyaz'ın metinlerinden birine dayanmaktadır. O
bu metinde Emir Abdurrahman b. el-Hakem'in bazı Kurtuba fakihlerini
amir için şer'i bir fetva çıkarmak üzere makamında toplamasının hikaye
sini anlatır. Fakat görülüyor ki tarihçilerden El-İber kitabından en çok
faydalanan ve sayısız rivayette bulunan îbn Şebbat'tır'^'. Biz onun kita
bından bahsederken bunların bir kısmına genişçe yer verdik. Son olarak
îbn Ebu'l Feyyaz'ın tarihinin geri kalan kısmında valilerin iktidar sürele
riyle ilgili anlattıklanyla Îbnu'l-Hatib'in A'malüI-A'Iam a d l ı k i t a b ı n d a

a n l a t t ı k l a r ı a r a s ı n d a benzerlikler vardır. Bu da Îbnu'l-Hatib'in bu bilgileri
bundan bahsetmese bile el-îber kitabından naklettiğini göstermektedir.
Fakat Îbnu'l-Hatib sonraki bölümde'"^ îbn Ebu'l-Feyyaz'ın ismine işaret

ederek ondan Emir Abdurrahman b. Muaviye ile ilgili bir rivayet naklet
mektedir.

Yine Îbnu'l-Hatib, bize el-İber kitabından'" nakledilen diğer bazı ri
vayetleri de ulaştırmıştır. Biz bu rivayetlere îbn Ebu'l-Feyyaz'dan ve ki-
tabımn kaynaklarından bahsederken işaret ettik.

137. el-Hulletüs-Siyera II. 10-11.
138. Â'malü'l-Â'lam 77-78.
139. Îbn Beşkuval. 1,236/237.
140. A'malü'l-A'lam, 193-194.
141. el-Beyanu'l-Mu|rib. 1.27, aynca bkz. Taha, Mevaridi Tarihi îbni İzarîel-Merrakuşî

an Şimali Afrika minelFeth ila Bidayeti AhdiT-Murabitin, Mecelleti Mecmai'l-Umi
eI-Irakî,C.4..s.36.242.

142. el-Beyanu'l-Mugrib, II, 129. aynca bkz. Taha, Mevaridi Tarihi tbni İzarî el-
Merrakuşî anil-Endelüs mineT-Feth ile Nihayeti asrit-Tavaif, a.g. dergi C.4.,S.37.,
334-336.

143. el-Hulİetüs-Siyera II, 312-313.
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Ahmed B. Ömer el-Uzrî

Tarih ve coğrafyayla ilgilenen başka bir şahsiyetde, 393/1002 sene
sinde Zilkadenin 4'ünde doğup 478/1085 senesi Şab^ ayının sonunda
vefat eden tbn EbuT-Feyyaz'ın çağdaşı Ahmed b. Ömer b. Enes el-
Uzrî'dir. el-Uzrî, Müslümanlann fethinden sonra Endülüs'e yerleşen
Arap Uzre kabilesine mensuptur. İspanya'nın güney doğusunda halen
mevcut olan Elmeriye şehrinde yer alan Dalıas köyü bu kabilenin yerleş
tiği en önemli merkezlerden biriydi'̂ . Uzrî, ilim tahsüi için ana-babasıyla
birlikte gittiği Hicaz, Irak ve Horasan'da'*' bir grup muhaddısden ders
aldı. Endülüs'e döndüğünde hadis rivayeti, okutması ve yazdırmasıyla
meşhur, bu ilimle uğraşanlar nazannda güvenilir, isnadına değer venlen
büyük bir alim oldu. Fakat her ne kadar biyografisini yazanlar buna temas
etmeseler de Uzrî'nin hadisten başka tarih ve coğrafya ile de ilgisi
vardı'*^.

tbn Hayr el-İşbili, Uzrî'nin İktidadu İbkar Evam'I-Ahbar'" isimli
eserini zikreder. Söz konusu eserin ismi onun tarihle ilgili olduğu izleni
mini uyandırmaktaysa da Tbn Hayr'ın anlattıklarından anlaşıldığıa göre
o,Rasulullah (A.S.)'*® döneminde ortaya çıkan fıkhî meselelerle ilgili seç
kin hadis kilaplanndan yapılan seçmelerden oluşmaktadır.

Uzrî'nin Yakut'un belirttiği ATamu'n-Nübüvve'" isimli bir kitabı
daha vardır. Bize bu iki kitabı ulaşmadığı gibi Tersi*uT-Ahbar TenviuT
A'sar veT-Bustan Fi Garaibi Buldan veT-Mesalik ila CemiTl-
Memalik isimli tarih-coğrafya kitabından elimizde kalan kitabın onda bi
rini aşmaz ve İçerdiği bilgilerin çoğu Endülüs'e dairdir. Dr. Abdulaziz el-
Ehvanî, bu değerli parçanın tahkik ve neşrini 1965 senesinde Madrid'de
gerçekleştirerek Endülüs araştırmalarına çok önemli bir hizmette bulun
muştur.

Bu parçada bizi ilgilendiren, içerdiği tanhi malzemedir. Bu da özel
likle yukan körfez bölgesi ve günümüz Ispanya'sınm güney doğusundaki
Tudmir bölgesi ile ilgili olarak Endülüs tarihi hakkında bilgılerimizdeki
bariz bir açığı kapatmaktadır. Son bölge Tudmir, Uzrî'nin bahsettiği böl
gelerin ilkidir. Yazar burada oranın fethinden, Abdulaziz b. Musa b. Nu-
sayr'ın Teodemiro'nun yöneticisiyle yaptığı antlaşmadan bahseder.

Uzrî, bölgedeki Mudariler ile Yemeniler arasındaki olaylardan ve
oradaki ayaklanmadan da aynntıh olarak bahsetmiştir. Uzrî'nin naklettiği

144. Nefhu't-Tîb, II. 10.
145. Krş. Â'malu'l-A'lam, 6-7.
146. a.g.e.,7.
147. îbn Hazm.Cemheretü Ensabri-Arap,450. „ « ,. «
148. tbn Bcşkuval. 1. 66-67, Aynca bkz. Yakut el-Hamevî, Mucemu 1-Buldan, Beyrut,

149. Krş. MÛnis. farihu'l-Coğrafîyyeü vc'l-Cografıyyin fı'l-Endelüs. 532.
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Got kralı ile Müslümanlar arasındaki banş anlaşması kitabın bu bölümü
nün en önemli tarihi kaynaklarından sayılır. Çünkü Uzrî' bu anlaşmamn

metnini zikreden ilk tarihçilerdendir. Hatta o, buna işaret eden en eski
Arap y a z a r l a r d a n d ı r ' " .

Aym şekilde Uzrî, Endülüs'ün bölgelerini anlatmaya devam ederek
Vdensıa, Zaragoza, Huesca, İşbiliyye, Sıdonia ve îberya yanmadasmın

^ğer bölgelennden bahsetmiştir. Uzrî' bu kitabında Hacib Mansur Mu-
hammed b. Amir'in ispanya Hıristiyanlan topraklannda yaptığı savaşlar

ha^nda önemli bilgiler aktardığı gibi (330/932)'den kendi dönemine
kadar olan Taberi'deki olaylardan da bahsetmektedir. Bu son konu kita
bın konulanmn en önemlilerindendir. Zira o, bu olayları bizzat yaşamıştır

ve bu olaylar yaladığı şehirde olmuştur. Bütün bu metinlerden anlaşılıyor

kı gerçekte Uzrî nin kitabı hem tarih hem de coğrafya kitabıdır. Uzrî ve
çağdaşı Ibn Ebu 1-Feyyaz yukarıda bu alandaki rolüne işaret edilen
Ahmed er-Razî gibi tarih ve coğrafyayı birleştirmişlerdir. Uzrî ve bu
alandaki rolüna yukanda değinilen İbn Ebu'l-Feyyaz, Elmeriye şehrinde

yaşamış ve muhtemelen birbiriyle görüşerek özellikle tarih ve coğraf

ya alanındaki yönelişlerinde birbirlerini etkilemişlerdir'^'.

Uzrî'nin kitabındaki yöntemi her bölge hakkındaki coğrafî bigileri
özetleyerek kaydetmektedir. Kitap, bir bölgeyle ilgili Fetih'ten itibaren
ba^n de Got döneminden iribaren tarihi olayları ve aynntılannı vermek
tedir. Ancak Uzrî, bazen tarih yazımında Özellikle de tek bir olayı anlatır

ken kronolojiye uyar ve olayın daha sonraki yöneticiler dönemindeki ge
lişimini de izler'".

Uzrî'nin tarihini yazdığı beldenin başına gelen tabi afetleri kay
detmeye önem vermesine örnek olarak, Tudmir ve îvela bölgesinde
440/1048 yılında meydana gelen ve mal kaybına yol açan şiddetli

depremden söz etmesi verilebilir'". Uzrî* tarihini yazdığı toplumla
ılgıh gözlemlerine ve toplumsal sorunlara önem verir. Uzrî, her şehri

ve oranın halkını kendi izlenimlerine dayalı ilginç özellikleriyle ta
nıtmaya çalışır. Mesela o, Balensiye halkından söz ederken gayret
sizliklerini şöyle anlatır:

"Onların neredeyse tamamını gayretsiz görüyorum. Halk ister
fakır olsun, ister üst mbakalardan olsun, oranın tüccarlannı kendi
r^at ve konforları için kullanmıştır. Balensiye'de maddi durumu
bu^ iyi olan herkesin bir veya birden fazla şarkıcısı vardır. Grama
halkı çok şarkı söylemekle övünür. Falanın üç, dört veya daha fazla

150. Ibn Hayr, Fihrist, nşr.Julian Ribiera,Sarakusta 1893 222
151. a.g.e..473.
152. Mucemu'l-Buldan n.460.
153. el-U2rî,a.g.c.,4-5.
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v^dır, derler. Duyduğuma göre Balensiye'de bir şarkıcı teiniz
bin miskalden fazla eder. Değeri bin miskalin altında olanlann ise
sayısı pek çoktur'^."

Belki konuyu anlatırken Uzrî biraz mübalağalı davranmış olabilir.
Çünkü Balensiye halkı şehirdeki ilmi ve kültürel hayatın başka alanlarıy

la da ilgilenmekteydi'".

Uzrî, Endülüs'de bu dönemde yaşayan tarihçilerin çoğu gibi yö
neticilerin tarafına meyiederdi. Bu yüzden onun, Endülüs'ü yöneten
Emevî ailesine meylettiğini hatta bu aileye kutsallık nazanyla bakü-
ğmı görüyoruz. Ona göre Emevî emir, Müslümanların koruyucusu
ve meşru imamıdır. Bunun için, Emevî emirlerinin büyüklerinin ismi
anıldığında onun imam lakabını kullandığını görüyoruz'". Onun bu
eğilimini paylaşan İbn Hazm el-Kurtubi de Emevîler'e meyleder ve
imametlerinin meşruluğuna inanu*. Görüldüğü kadanyla bunun sebe
bi,bu tarihçilerin yaşadığı çağın şartlanyla yakından ilgilidir. Çünkü
422/1031 senesinde Kurtuba'da meydana gelen, İhtilal ve Emevî
devletin çöküşünden sonra Endülüs'te peşpeşe felaket ve musibetler
ortaya çıkmış ve bunun ardından çıkan kanşıklık ortamında güven
kaybolmuştur. Bu durum bu dönemde yaşayan yazar ve düşünürleri

geçmişe takdir nazanyla bakmaya, Endülüs Emevtleri dönemini
Müslümanların birliğini gerçekleştiren ve onlan tek bir imamın
(Emevî Emirinin) bayrağı altında toplayan dönem olarak görmeye it
miştir'".

Uzrî, tarihleri zikretmedeki titizliğiyle temayüz eder. Uzrî olayla-
n anlatırken genellikle hicri tarihleri kullanmakla beraber bazen hicri
tarihle beraber miladi tarihi de kullanu-. Miladi tarihi doğru belirle
mesine örnek olarak İsmail b. Musa b. Fortun b. Kasi'nin es-
Suguru'l- A'lâ'daki isyanıyla ilgili aşağıdaki ifadelerini verebili
riz:

"Sonra Saragosa şehrindeki İsmail b. Musa için yaz seferleri tek
rarlandı. İsmail bu şehre 265 senesi yazında saldırmış Şevvale karşı
lık gelen Haziran ayının 4. Günü Perşembe Kinisiye diye bilinen yeri
işgal etrnişti. Ve kendisi o gün öldürüldü. Sonra Haziranın 8. günü
Pazartesi Saragosa'ya yeni bir sefer düzenlendi. Furteş mevzilerinin
gerisinde konaklayan ordu ekinleri talan etti ve 12 gün boyunca
Şilon köyünü yakıp yıktı. Ordu haziranın 17'si Cuma günü Şilon'dan

Berce'ye geçti. Berce, Saragosa ve Iskaniye şehirlerini yağmaladık

tan sonra Zilkade'ye karşılık gelen Haziranın bitimine 3 gün kala
Cuma günü'" asker, Baiaiile'yi işgal etti."

154. Bkz. Taha, Nassun Endelüsiyyin min Tarihi İbn Ebu'l-Feyyaz. 167
155. Krş. el-Uzrî, 35-36.
156. a.g.e.,8.
157. a.g.e., 18.
158. Bkz. Kerim Uceyl Hasan, el-Hayatu'l-Ilmiyyc fi Medineti Beiensiya ei-tslamiyye,

Beyrut 1976.
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U z ı î , SÖZ konusu tarihi doğru olarak h e s a p l a m ı ş t ı r . Çünkü 879 senesi
Haziran veya Yunyosu 265 senesi Zilkade ve Şevvaline karşılık gelir'^.

Uzrî'nin tarihi bilgilerinin kaynaklan tarihini yazdığı konulann ve
yüzyılın farklılığına göre değişir. Önce Endülüs'ün eski tarihinden söz
eden Uzrî, ülkeye İslam'ın girmesinden önceki olaylan anlatırken bu eski
haberleri yazan kitaplara dayanır. O, bu kitaplardan faydalandığını açıkça

yazar. Misal olarak îşbiliye'nin ilk tarihinden söz ederken şöyle der:
"Eski olaylarm tarihini yazan bazı kitaplar zikrediyor ki Eşban b. Tay-
taş...'"®® Görülüyor ki Uzrî'nin d a y a n d ı ğ ı bu eski kitapların en Orasio'nun
yukanda i ş a r e t e t t i ğ i m i z Kitabu*t Tarihlidir.

Biz bu kitabın Kurtuba'daki H ı r i s t i y a n l a n n k a d ı s ı Velid b. Hayzeran
ve Kasım b. Esbağ el-Beyani t a r a f ı n d a n M u s t a n s ı r için Arapçaya tercüme
edildiğine yukanda i ş a r e t e t m i ş t i k . Uzrî bu tercümeden de faydalanmış

veya bu kitabı kullanan ve Endülüs tarihine coğrafî bir giriş yaparken bu
kitaptan faydalanan Ahmed er-Razî yoluyla ondan nakilde bulunmuştur.

Uzrî'nin söz ettiği şehir isimlerini açıklarken ve kökenlerinden bahseder
ken yaptığı açıklamalar da onun bu kitaba dayandığını gösteriyor. Buna
örnek olarak Zaragosa'dan bahsederken onun isminin Latince'de "Cacer
Agusto" olduğunu ve orayı yapan Sezar Agusto''"' isminden türediğini

söylemesini verebiliriz. Bu şehir isminin Latin dilindeki karşılığı Sezar
Agusto'dur ve "Cacer" lafzı Sezar olarak kabul edilir. Orasio'̂ ^ tarihinin
Arapça tercümesinde bu bilgi vardır. Uzrî, aynı şekilde Lorca'yı

Lâtince'deki sağlam zırh anlamındaki Lorca'" ile Orhivela'yı da altın"^

ile açıklar.

Uzrî'nin dayandığı diğer eski kitaplardan biri de St. Isıdore of Sevil-
le'nin Tarih ul-Got vel-Vandal ve *s-Sevtf adlı kitabıdır. Bu yazan E ş i -
zer ismiyle kaydeden Uzrî, onu bibliyografya alimi'" diye tamtır.
Uzrî'nin Gotlar hakkındaki sözleri San İzodor el-İşbilî'nin kitabında bu
lunan tarihî hakikatlerle neredeyse tamamen uyum içindedir'".

Uzrî'nin, M ü s l ü m a n l a r ı n Endülüs'e girmesinden sonra ortaya ç ı k a n

olaylar hakkında faydalandığı kaynaklar olaylann doğasına ve gerçekleş

tiği döneme göre değişir. Kendisinden önceki olaylar açısından bakılınca
dayanaklannın büyük çoğunluğu Ahmed er-Razî ve oğlu gibi Endülüs ta-

159. el-Uzrî,26,27,29,30,37.
160. Bkz.Taha.Dirasai f ı ' t - T a r i h i T - E n d d ü s , 161.
161. cl-Uzrî.33.
162. Bkz. Freeman-Gernfil, et-TakvimaniT-Hicri ve'l-Miladi, (ar. Tere. Hüsam Muhyid-

din el-AIusİ, Bağdad 1970), 35.
163. el-Uzrî.97.
164. a.g.e., 21.
165. a.g.e.. Muhakkikin ta'liki, 148.
166. a.g.e.. 1.
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rihi yazarlığında büyük bir güce sahip güvenilir tarihçilerdir. Fakat o, bir
iki istisna dışında onlara pek işaret etmez'^' ya da sadece ismini zikret
mekle yetinir. "Ahmed b. Ömer dedi ki: veya "tarihçiler Endülüslü
lere dedi ki: Bazen de onun bu atıfları öyle kapalı olur ki, bul
mak mümkün olmaz. Fakat insanlarla bizzat görüşmeye ve ağızdan nakle
de dayanan Uzrî, örnek olarak aşağıdaki ibareleri zikreder: "Bir topluluk
bana bildirdi."însanlann mahir olanlarından bir grup bana anlattı."'"
"Saragosa halkından bir grup, bunu bana anlattı..." gibi'".

Uzrî bazı olaylann meydana geliş şartlannı çağdaşı olan ve olaylarm
iç yüzünü bilenlerden soruşturma ve şahsi araştırma yöntemiyle aynntüı

olarak bildirir. Buna Örnek olarak, Saragosa kadısına iki kabir hakkında

sorduğu soruyu gösterebiliriz. Denildiğine göre bu iki kabir, Endülüs'e
Musa b. Nusayr'la beraber giren iki kişiye aittir'". Aynı şekilde Uzrî,
bazı Lorca'lılann şehrin hakimi, Abdurrahman b. Vaddah aleyhinde şehri

Halife en- Nasır'a teslim için düzenledikleri komployla ve İbn Vaddah'ın

bu olayı nasıl ortaya çıkardığı, bu entrikalan çevirenleri nasıl cezalandır

dığı ile ilgili rivayetleri de böyledir. Uzrî diyor ki: "Vezir Ebu Osman
Saidb. Buştegîr'e bu konuyu sordum. Bana güvenilirve meşhur Mürsiye-
lilerin şahitlik ettiği bu olayı içeren bir anlaşma gösterdi.'"" Aynı şekilde

Uzrî'nin haberlerini doğrulatmaya çalıştığım ve bu amaçla Lorca şehri

halkmın ileri gelenlerinden ve meşhurlanndan olan Said b. Buştegîr gibi
konuyla ilgisi olanlarla istişare ettiğini görüyoruz'".

Uzrî'nin kitabında kullandığı üsluba gelince: bu kısa cümleleriyle
kendini gösteren güzel bir üsluptur. O, tarihi hadiselerin maksatlannı ince
eleyip sık dokuyarak okuyucunun kolayca anlayabileceği bir şekilde

verir. Daha önce bahsettiğimiz bu üslup, Uzrî'den Önceki Endülüslü tarih
çilerin özellikle Ahmeder-Razî ve oğlu îsa'mn üslubunabenzemektedir.

Fakat Uzrî ve îbn Ebu'l-Feyyaz, Ahmed er-Razî ve oğlu İsa devrin
den epeyce geç dönemlerde gelmelerine rağmen Endülüs tarih yazıcılı

ğında farklı bir tarz geliştirmeyi başaramamış ve kendilerinden önce

167. a.g.e., 1.
168. a.g.e., 98. San Isıdore, Onaça| bilginlerinin ileri gelenlerindendi. M. 506 yılında

doğdu, tşbiliye şehrinin piskoposu (uskuf) oldu. 636'daki ölümüne kadar bumakam
da kaldı. Uzrî'nin nakilde bulunduğu şimdi sözü edilen kitabı dışında, başka eserleri
de vardır. Bunlardan biri de dünyanın yaratılışıyla başlayıp 615 senesine kadargelen
Cronica Mayora isimli büyükdünya tarihidir, Bkz.San Isıdore'un eserinin İngilizce

tercümesinin mukaddimesi. Hıstory of the Goths, Vandals and Suevi, translated
from the Latin by Gordon D. Ford, Leiden 1970, VII.

169. Daha geniş bilgi ve mukayese için bkz. Taha, Dirasat fi'l-Tarilıi'l-Endelüs 156-157.
170. Bkz.el-Uzrî25.28.42,49.64.
171. a.g.e.,21,41.
172. a.g.e.,90.
173. a.g.e.,6,
174. a.g.c.,6.
175. a.g.e.,24.
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geçen tarihçilerin tarzı üzerinde devam etmişlerdir. Bu iki tarihçi onlar
dan yazım konusunda, kaynakların seçiminde ve tarihin coğrafyayla bir
leştirilmesinde etkilenmeyi sürdürmüşlerdir. Böylece Ahmed ve İsa er-
Razî'nin yazdıkları, onlan izleyenlerin dayandıldan esas olmaya devam
etmiştir. Çünkü onlann eserleri 4/10. yy'da Endülüs'teki tarih yazıcılığı
nın zirvesi olarak addedilmişlerdir ve Endülüs 5/11. yüzyıla kadar taı^
yazımı alanında, bu iki tarihçi gibisini görmemiştir. Bu dönemde gerçek
ten İslam tarihçilerinin en büyüklerinden Endülüs'ün ve Batı'nm, bütün
Ortaçağ boyunca yetiştirdiği en büyük tarihçi olan Ebu Mervan Hayyan
b. Halef b. Hayyan (ö. 469/1076) ortaya çıkmıştır. Endülüs'te Arap îslam
varlığımn başlangıcında yeni oluşmuş bir ilim sayılan tarih yazımı onun
döneminde en yüksek noktasına ulaşmıştır. Bunun için biz bu araştırma
lım sınırlan içinde bu noktada duruyoruz. Çünkü îbn Hayyan'ı, eserlerini
ve Endülüs Arap tarihi yazıcılığına katkılanm araştırmak, doğuş ve olu
şum döneminin değil, olgunluk ve zirve döneminin konusudur.

i \;.-
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