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Seyhiilislamin Gergeklesen Riiyasi:
Evkaf Bankasi’'ndan Vakif Katilim’a Para Vakfiyla Banka Kurma

Shaykh al-Islam’s Dream Is Coming True:
From Evkaf Bank to Vakif Participation Bank, Establishing a Bank with a Cash Waqf

Hatice Kiibra Kahya'

Oz

Vakif Katilim Bankasi, sermayesinin tamami Vakiflar Genel Midurligi tarafindan idare ve temsil edilen mazbut vakiflar ile
II. Bayezid Vakfi, I. Mahmut Vakfi, Il. Mahmut Vakfi ve Murat Pasa Vakfi'na ait bir anonim sirket olarak 2015 yilinda kuruldu.
Para vakfi ile banka kurma, esasen Osmanli Devleti’'nin Il. Mesrutiyet donemi Seyhulislami ve Evkaf Naziri Mustafa Hayri
Efendi’nin hayaliydi. 1914 yilinda Evkaf Bankasi Kanunu’nun parlamentodan ge¢mesiyle bu hayali bir oranda gergeklesmisti
de. Ancak baslayan I. Cihan Harbi, bu hayali yarim birakmis, bankanin fiili manada kurulmasina mani olmustu. Bu hayal,
Cumbhuriyet déneminde, ilk olarak 1954 yilinda kurulan Vakiflar Bankasi ve nihayet 2015 yilinda Vakiflar Bankasi’'ndaki
vakif hisselerin Hazine’ye devri ve karsiliginda alinan meblagla Vakif Katilim Bankasi'nin kurulmasiyla gercek oldu. Yeni
kurulan bankayla o ana kadar faizle isletilen vakif paralar artik Hayri Efendi’nin hayal ettigi gibi faizsiz isletilecekti. Bu
makalede para vakfiyla banka kurmak isteyen bu tg ayri diinyanin bu g ayri bankasinin hikayesi, para vakfi, faiz/riba ve
istibdal kurumlari merkezinde ele alinacaktir.

Anahtar Kelimeler
para vakfi, Evkaf Bankasi, Vakiflar Bankasi, Vakif Katihm, riba, istibdal

Abstract

Vakif Participation Bank was established in 2015 as a joint stock company with capital from the mazbat awgaf under the
full management and representation of the T.R Directorate General of Foundations and the Bayezid Il, Mahmut |, Mahmut
Il, and Murat Pasha Foundations. Establishing a bank with a cash wagf [foundation] was essentially the dream of the
sheikh al-Islam and the Awgaf Minister of the Second Constitutional Era, Mustafa Hayri Efendi. In 1914, he achieved this
dream to a certain extent by getting Parliament to pass Evkaf Bankasi Kanunu (Evkaf Bank Law). However, the outbreak
of World War | impeded the de facto establishment of this bank. His dream partially came true with the establishment
of Vakiflar Bank in 1954, then more fully with the establishment of Vakif Participation Bank in 2015 through the amount
received from the treasury in exchange for the wagf shares in Vakiflar Bank. This article will tell the tales of these three
different banks from three different worlds that aimed to establish a bank with a cash wagf by revolving around the legal
institutions of cash waqf, usury, and istibdal [exchange].

Keywords
Cash Waqf, Evkaf Bank, Vakiflar Bank, Vakif Participation Bank, Usury, istibdal
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Extended Summary

Wagqf Participation Bank was established in 2015 as a joint stock company with
capital from the mazbiit awqaf under the full management and representation of the
T.R. General Directorate of Foundations and the Bayezid II, Mahmut I, Mahmut II,
and the Murat Pasha Foundations. Establishing a bank with a cash waqf was essentially
the dream of Sheikh al-Islam of the Second Constitutional Era, Mustafa Hayri Efendi.
In 1914, he achieved this dream to a certain extent by getting the Parliament to pass
Evkaf Bankas1 Kanunu (Evkaf Bank Law). The last century of the Ottoman Empire was
a period when its traditional institutions were being challenged by the new age. Banks
had been included in the Ottoman economic system in the 19" century and were seen as
indispensable institutions for economic progress. This perception did not change during
the Second Constitutional Era either. In fact, many national banks were established by
virtue of the policy on nationalizing banks. The story of the Awqaf Bank began exactly
in this period. In a sense, Evkaf Bank was an attempt to combine the traditional with
the modern. Even the defender of the tradition, the Fatwa Office, arrived at a common
ground and supported the attempt at establishing this bank. Contrary to common belief,
the Fatwa Office did not object to the concept of a bank simply because it was an attempt
at economic modernization; instead, the office focused on whether the relevant banking
operations were interest-bearing or not. Against this backdrop, it had taken a position in
favor of Evkaf Bank, which was expected to carry out its operations in accordance with
al-Shari‘a. On the other hand, the [ttihad ve Terakki Firkas: [Union and Progress Party],
which was usually presented as an opponent of tradition, had adopted a conciliatory
attitude instead of complete opposition and decided to support waqfs to a certain level
as a mere religious traditional institution. At least in rhetoric, the government supported
the project of establishing a waqf bank with the argument of saving cash waqfs from
potential embezzlement. Although some objections were raised that neither considered a
full reconciliation of the waqf system with the banking system to be possible nor tried to
protect the cash waqfs from any conceivable risk of bankruptcy in terms of the banking
system, the law passed through Ottoman Parliament. However, the outbreak of World War
I impeded the de facto establishment of this bank. The Sheikh’s dream further came true
with the establishment of Vakiflar Bank in 1954. Contrary to Evkaf Bank, Vakiflar Bank’s
capital included not only cash waqfs, but also waqfs that were exchanged (istibdal) for
cash, ignoring the conditions laid down in the waqf deeds. However, cash was required to
be used for replacing these waqfs’ capital using similar types. This was a sharp deviation
from the principles of Hanafi waqf law. In fact, this was the very reason some deputies
of the Republican Parliament had targeted the establishment of Vakiflar Bank with the
misuse of these exchanged waqfs. An even more important problem was that the bank
would only operate on interest. In 2015, the Vakif Participation Bank was established
entirely with waqf shares by means of the istibdal procedure. The bank’s capital was
provided by exchanging the waqf shares in Vakiflar Bank for cash from the Treasury. As
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a result, Vakiflar Bank was nationalized and Vakif Participation Bank was established. In
principle, these exchanges were legitimate legal transactions with respect to Hanafi law.
However, the practical legitimacy of these transactions was determined by whether it
could meet the conditions required by Hanafi waqf law regarding istibdal. Additionally,
any incompliances with the conditions for waqf deeds during these different banks’
establishment phases remained an important problem. However, Vakif Participation
Bank, unlike Vakiflar Bank from 1954, would carry out its operations in accordance
with Shari‘a law, just as for the Ottoman Evkaf Bank. Therefore, the establishment of
Vakif Participation Bank had achieved the dream of the sheikh al-Islam almost in every
aspect. This article tells the tale of these three different banks from these three different
worlds that had aimed to establish a bank with a cash waqf by revolving around the legal
institutions of cash wagqf, usury, and istibdal.
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Giris'

Osmanli’nin gelenekselden daha merkeziyetci modern devlet anlayisina gegis
siirecinde vakiflar da otonom yapilarini yitirerek peyderpey devletin idare ve
denetimine girdi. Imparatorlugun her bir kdsesindeki mevcut vakif nakdi tek
bir merkezde toplama diisiincesiyle kurulan Niikiid-i Mevkife Miidiiriyeti bu
merkeziyet¢i yonetim anlayisinin para vakiflarina bakan yiiziinii temsil ediyordu.
II. Mesrutiyet donemine kadar artarak devam eden bu merkeziyet¢i yonetim
anlayisina, Batili sosyal ve ekonomik teorilerden beslenerek ““geleneksel’ vakif
kurumuna karsi cephe alan yeni tavir da eslik etti. Vakif karsit1 soylemin sahipleri
Ittihat ve Terakki Cemiyeti iiyeleri arasinda da azzmsanmayacak kadar goktu.
Gerg¢i bu karsitlik mutlak degildi ve para vakfini hedef almiyordu. Hatta mevcut
evkafin niikiida tahvili yani para vakfina doniisiimiinii savunanlar da bu karsit
sOylemin sahipleriydi.? Ayni ittihatgi ekip 1. Cihan Harbi’nin sikintili giinlerinde

1 Makalemizde kurulusunu fikhi/hukuki yoniiyle ele alacagimiz bu {i¢ banka, bugiine kadar ¢esitli
arastirmalara konu edilmistir. Sadi Bayram’in Evkaf Bankas1 Kanunu hakkinda kisaca bilgi
veren bir makalesi bulunur. (Sadi Bayram, “Sultan Resad Devrinde Evkaf Bankas1 Kurulma
Calismalart”, Vakif Haftas1 Dergisi, sy 5 (1987): 215-22) Ozsarag da doktora ¢alismasinda
Evkaf Nezareti’nin kuruldugu 1826 yilindan Vakiflar Bankasi’nin kurulusuna kadar para vakfi
tarihini yazar. (Yakup Ozsarag, “Osmanli Para Vakiflarindan Vakiflar Bankasina™ (Doktora Tezi,
Ankara: Ankara Yildirim Beyazit Universitesi SBE, 2019) Sahin’in editorliigiinde hazirlanan
VakifBank Tarihi de onun biraktig1 yerden devam ederek, Vakiflar Bankasi’nin kurulusundan
2019 yilna kadarki uzun tarihini, pek ¢ok basarili makaleyle anlatir. (VakifBank Tarihi 1954-
2019, ed. Enis Sahin (Istanbul: Degisim Yayinlari, 2020) Miicahit-Oznur Ozdemir ise klasik para
vakfi ile Vakif Katilim Bankasi arasinda islevsel bir bag kurma denemesi yaparlar. Bu amagla
Vakif Katilim’in toplumun diistik gelirli sinifina kredi saglayan bir tiir sosyal finans kurumu
olarak yapilandirilmasini énerirler. (Miicahit Ozdemir-Oznur Ozdemir, *“Bridging the Gap: The
Restitution of Historical Cash Waqf Through Vakif Participation Bank™, International Journal
of Islamic Economics and Finance Studies 3, sy 2 (Temmuz 2017): 74-99.) Mohammad Tahir
ise klasik fikhin, taginirlarin ve para vakfinin mesrulagtirilmasi igin iirettigi ¢dziimlemelerin,
vakif bir bankanin kurulmasti i¢in de kullanilabilecegini, bdylece hem vakif nakdin muhafazasi
ve etkin kullaniminin temin edilecegini hem de yiiksek maliyetli sosyo-ekonomik projelere
katkida bulunulabilecegini savunur. (Mohammad Tahir Sabit Haji Mohammad, “Towards an
Islamic Social (Waqf) Bank”, International Journal of Trade, Economics and Finance 2, sy 5
(Ekim 2011): 381-86.) Bulut-Korkut da katilim bankalar1 ile para vakiflar1 arasindaki benzerlik ve
farkliliklart tespit ettikleri calismada, para vakiflarinin modern faizsiz kurumlar: tamamlamadaki
islevselligine dikkat ¢cekerek bu noktada Vakif Katilim Bankasi’nin para vakiflarini ihyada 6nemli
bir adim olabilecegine dikkat ¢ekerler. (Mehmet Bulut-Cem Korkut, ““A Comparison Between
Ottoman Cash Waqfs (CWs) and Modern Interest-Free Financial Institutions™, Vakiflar Dergisi,
sy 46 (Aralik 2016): 23-45.) Oniiniizdeki makale ise vakif niteligini haiz olmasindan dolay1
bir fikih kurumu olan Evkaf Bankasi, Vakiflar Bankasi ve Vakif Katilim’in kurulugunu fikhi
olgiitlere gore degerlendiren ve bu degerlendirmeyi Osmanli’nin son déonemine kadar geriye
giden tarihi bir perspektifle sunan ilk ¢alisma olma &zelligiyle diger ¢alismalardan ayrilir.

2 Mehmed Hamdi (Yazir), Irsddii’l-ahlaf fi ahkdmi’l-evkaf (Istanbul: Matbaa-i Ahmed Kamil,
1330), 175.
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halkin temel ihtiyaclarini gidermek iizere sermayesinin yarisini bizzat vakfettikleri
para vakiflari ile karsilayarak vakif milli sirketler kuracaklardi.? II. Mesrutiyet
doneminde vakif akarin para vakfina tahvilini 6ngoren ¢esitli kanunlar da ¢ikarildi.
Bunlarm en énemlisi 1911 yilinda yiiriirliige giren Istibdal Kanunu idi. Bu kanun
kullanim dis1 kalmig vakif akarin mahkeme kararina gerek duyulmadan seri bir
sekilde para vakfina déniistiiriilmesini miimkiin kild1.* Ote taraftan paranin miistakil
olarak vakfi da devam ediyordu. Bu durum mevcut vakif para yekiinunda yukari
yonde bir hareketlenmeye sebep oldu. Donemin bir diger gergegi ise giiclii bir
sekilde milli bankacilik siyasetinin® izlenmesiydi. Yerel sermayenin harekete
gecirilmesi ve 6zellikle Miisliiman tebeanin nakit sikintisinin ¢oziilmesi i¢in ¢ok
sayida banka kuruluyordu. Ornegin bugiin Tiirkbank veya Tiirk Ticaret Bankas1
olarak bildigimiz Adapazari islam Ticaret Bankasi’nin temeli de bu siyasetin bir
pargast olarak donemin yerel girisimcileri tarafindan atildi.® Vakif para ile banka
kurmanin hayali de tam olarak bu donemde kurulmaya baslandi.

Evkaf Bankasi: Para Vakfimin Bankaya Tahvili

Evkaf Nazir1 oldugu giinden beridir bir Evkaf Bankasi tesisinin hayalini kuran
Mustafa Hayri Efendi, bu hayalini gerceklestirme yolunda nihayet ilk adimi atar
ve bir nizamname tanzim ettirir.” Evkaf Bankasi’nin teskili ve idare bigimini
diizenleyen bu nizamname layihasi, 22 Mayis 1912 tarihinde Sura-y1 Devlet’e
ulagir.® Layiha oncelikle Sura-y1 Devlet Tanzimat Dairesi’nde miizakere edilecektir.
Bu sirada dairede aza olarak Said Bey, Mustafa Resid Bey, Mehmed Celaleddin
Bey, Kemaleddin Bey, Sadan Bey ve Mustafa Bey bulunmaktadir. Ayrica Evkaf

3 Bu konuda daha fazla bilgi i¢in bkz. Ali Akyildiz, “Ittihat ve Terakki Cemiyeti’nin Ilging Bir
Uygulamasi: Vakif Olarak Kurulan Milli Sirketler”, Uluslararas: Osmanli Tarihi Sempozyumu
(8-10 Nisan 1999) Bildirileri, yay. haz. Turan Gokge, Izmir 2000, 511-23; “ittihatcilarn Vakif
Sermaye ile Kurdugu Milli Ekmek¢i Anonim Sirketi ve Faaliyetleri’, Prof. Dr. Miibahat S.
Kiitiikoglu 'na Armagan, ed. Zeynep Tarim Ertug (Istanbul: Istanbul Universitesi Yaymlari,
2006), 347-370.

4 Istibdal Kanunu’nun ¢ikis seriiveni ve uygulanisi hakkinda detayli bilgi icin bkz. Hatice Kiibra
Kahya, “Istibdal Uygulamalari Isiginda Osmanh Vakif Hukukunun Déniisiimii”” (Doktora Tezi,
Istanbul, Istanbul Universitesi SBE, 2021), 280-325.

5 Yakup Ozsarag, ““Vakiflarda Anakronizm: Para Vakiflar1 Uzerinden Bir Degerlendirme”,
Siileyman Demirel Iktisadi ve Idari Bilimler Dergisi 16, sy 2 (Nisan 2021): 10.

6  Miinir Kutluata, “Sakarya’da Bankacilik ve Tiirk Ticaret Bankas1”, Sosyoloji Konferanslari,
sy 11 (1970): 55-105.

7 Mustafa Hayri Efendi, Seyhiilislam Urgiiplii Mustafa Hayri Efendi nin Mesrutiyet, Biiyiik Harp
ve Miitareke Giinliikleri (Istanbul: Tiirkiye Is Bankas Kiiltiir Yayinlari, 2015), 107.

8  Cumhurbaskanligi Devlet Arsivleri Bagkanligi Osmanli Arsivi (BOA), Sura-y1 Devlet (SD),
199/9/2.
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Hukuk Miisavir Muavini Seniyyiiddin Bey de Evkaf Nezareti’ni temsilen miizakere
sirasinda hazir olacaktir.’

71 maddelik bu layihaya gore merkezi Dersaadet’te olmak iizere kurulacak Evkaf
Bankast, halihazirda Niikid-i Mevkfe Idaresi’nde bulunan biitiin vakif nakdi hi¢bir
teminat gostermeden mudmele-i ser ‘iyye'® yoluyla alarak gayrimenkul teminati,
rehin, kefil veya maas karsiliginda yine muamele-i ser‘iyye yoluyla ikrazda (borg
verme) bulunacaktir (Madde 23)."! Bu islemlerden seri usullere uygun olarak elde
edecegi kar1 (ribh) ise viictih-i birre harcayacaktir (Madde 3).!? Yani vakif para,
yalnizca, Osmanli hukuk nizaminda ser‘i bir nemalandirma bigimi olan ribh-i
miilzem" suretinde nemalandirilacaktir. Ancak diger gayrimiislim tilke vatandaglar
i¢in bu kisitlama devre digidir (Madde 7).'* Banka ¢aliganlari, ribhin boyle ser i bir
yolla alinmasimi-verilmesini (irbah-istirbah) miimkiin kilan muamele-i ser‘iyye
islemi ve ilgili senetlerin tanzimi noktasinda 6zensiz davranirsa, bundan dogacak
zarar1 tazmin edecektir. Hatta herhangi bir maddi zarara sebebiyet vermese de
kusurun derecesine gore gerektiginde azilleri yoluna bile gidilebilecektir (Madde
65).

Nizamname layihasi Sura-y1 Devlet Tanzimat Dairesi’nde miizakereye a¢ildiginda
aza Celal Bey oldukga 6nemli olan su elestirisini dile getirir:

“Isbu nizamname layihasmin tedkik-i miinderecatinda bi’l-ciimle niikid-i mevkifenin Evkaf
Bankasi namiyla tesis olunacak banka tarafindan muamele-i ser‘iyye ile istikraz edilerek
mebalig-i mezkilre-i mevkife nemalarinin bankasi tarafindan tesviyesi taahhiit edilecegi
anlasilmakta ise de niikiid-i mevkifenin ancak rehin ve kefalet mukabilinde ikrazi icabat-1
ser‘iyyeden olup halbuki muamelat-1 vakiasinda kér ve zarar etmesi ve belki digar-i iflas

9  Salname-i Devlet-i Aliyye-i Osmaniyye (Dersaadet: Selanik Matbaasi, 1328), 106; BOA, S$D,
199/9/4.

10 “Faiz ilzami i¢in yapilan muameleye denir. Mesela; vakif bir para, muayyen bir miiddetle bir
kimseye 6diing verilir. O miiddet zarfinda ne kadar faiz tutuyorsa bunu bor¢ haline getirmek i¢in
vakfin malindan 6diing para alan kimseye o kadar para mukabilinde bir mal satilir ve o kimse
o mali1 vakfa hibe eder. Bu suretle faiz hukuki bir bor¢ halini alir. Bu muameleye mudmele-i
ser iyye denir.” https://www.vgm.gov.tr/kurumsal/tarihce/vakif-deyimleri-ve-terimleri-sozlugu,
son erigim tarihi: 15.08.2022. Daha fazla bilgi i¢in bkz. Siileyman Kaya, “XVIIL. Yiizy1l Osmanl
Toplumunda Nazari ve Tatbiki Olarak Karz Islemleri” (Doktora Tezi, Istanbul, Marmara
Universitesi SBE, 2007), 14-80.

11 BOA, S$D, 199/9/9.
12 BOA, $D, 199/9/9.

13 Borglu kisiye ziyade 6deme yiikiimiine ilzdm-1 ribh (bkz. Kaya, 15) borca eklenen bu ziyadeye
ribh-i miilzem denir.

14 BOA, SD, 199/9/9.
15 BOA, SD, 199/9/9.
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olmast ihtimali mevcut olan ve sermayeden bi’l-kiilliye mahrum bulunan isbu bankanin
niikid-i mevkifeyi ol vecihle istikraz eylemesine mesag-1 ser‘i goriilemeyecegi gibi boyle
sermayesiz bir banka tesisi caiz olamayacagi...”

Celal Bey’e gore iflast muhtemel ve sermayesiz bir banka olan Evkaf Bankasi’nin
Evkaf Nezareti’nin elindeki vakif paralar1 hi¢bir teminat géstermeden muamele-i
ser‘iyye yoluyla almas1 seri gerekliliklerin (icabdt-1 ser ‘iyye) ¢ignenmesi anlamina
gelir. Halbuki ortada bunu mesru kilacak higbir hakli sebep (mesdg-i ser i) de
yoktur.'® Gergekten de para vakiflarinin muamele-i ser‘iyye yoluyla igletiminin
mesruiyetinin yiizyillardir degismeyen temel 6l¢iitlerinden birisi, vakfin yok
olmasini 6nleme adina bir teminat gostermektir. Ancak Celal Bey burada, garip bir
bigimde, bankanin tesisi ile basit muamele-i ser‘iyye islemini birbirine esitleyip ayni
kurallara tabi kilmaktadir. Celal Bey’in kurgulanan Evkaf Bankasi’yla ilgili diger
onemli elestirisi, bankanin gayri menkul rehiniyle ikrazda bulunmasimadir. Ona gore
milyarlarca sermayeli bankalar i¢cin dahi biiyiik bir risk olusturan bu islem, zaten
sermayesiz olan Evkaf Bankasi’nin sermayesini uzun vadede hareketsiz kilarak
bankanin iflasin1 kuvvetle muhtemel hale getirecek ve dolayisiyla vakif paralar
biitiiniiyle yok olma tehlikesi altina girecektir.!” Celal Bey’in Tanzimat Dairesi’ndeki
tiim bu itirazlaria ve karsi oyuna ragmen nizamname oygoklugu ile kabul edilir.
Ciinkii diger aza gerekli tedbirlerin alinmasiyla bertaraf edilebilecek olan bu tip
farazi tehlikelerin Evkaf Nezareti’nin banka kurma tesebbiisiine engel olmamast
gerektigini diisliniir. Neticede bankay1 kapasitesini asan islemlere girismeye higbir
sey zorlayamayacagi gibi menkul-gayrimenkul karsiliginda yapilacak ikraz iglemleri
bankanin servetini artirmasina hizmet edecektir.'®

Mustafa Hayri Efendi’nin sdylediklerine bakilirsa Evkaf Bankas1 Nizamname
Layihasi, Sura-y1 Devlet’e gonderildiginde azadan bazisi 6zellikle de Halepli
Mustafa Efendi nizamnamenin seriat hiikiimlerine muhalif oldugunu iddia etmistir.
Layihanin savunusu i¢in Hayri Efendi tarafindan gérevlendirilen Hukuk Miisaviri
Seniyytiddin Bey," seriata aykiri oldugu diisiiniilen maddelerin derhal ¢ikarilmasini
teklif ettiyse de kars1 taraf olumsuz tavrim siirdiiriir. Bu durum iizerine Hayri
Efendi, Fetvahane’den Fetva Emini Esat Efendi, Fetva Emini Muavini Hact Ahmet
Tevfik Bey ve [1amat Miidiirii Kayserili Ismail Efendi ile goriisiip onlarla fikir
aligveriginde bulunur. Fetvahane gorevlileri Sura-y1 Devlet iiyelerinden farkli
olarak bu banka fikrini olumlu karsilar ve Evkaf Nazir1 Hayri Efendi’ye layihay1
kendilerine resmi yolla ulastirmasini tavsiye ederler. Bu duruma ¢ok memnun olan

16 BOA, SD, 199/9/4.
17 BOA, $D, 199/9/4.
18 BOA, SD, 199/9/4.
19 Tlgili gorevlendirme yazisi icin bkz. BOA, SD, 199/9/7.

7



darulfunun ilahiyat 34/1

Mustafa Hayri, yine Seniyyiiddin Bey’i takibiyle gorevlendirerek, layihay1, ertesi
giin Fetvahane’ye ulastirir. Layiha kisa bir stire igerisinde tetkik ve tasdik edilir.’
Fetvahane nin niikiid-i mevkiife muameldtinin tensik ve hiisn-i cereyaninin temini
icin teskil olunacak bankanin nizamnamesi hakkindaki miitalaasi sdyledir: “Evkdf-i
Hiimaytin Nezdaret-i Celilesi 'nden havale buyurulan igsbu tezkire ve melfiifus niikiid-i
mevkiife nizamndme layihasi miitalaa olundu. Mezkur ldyihanin yirmi sekizinci ve
yirmi dokuzuncu maddeleri hamislerine isaret olundugu vecihle tashih olunduklar
takdirde bi’l-ciimle miinderecati muvdfik-1 ser -i ali ve bu suretle alinip verilecek
ribh helal olur.” '

Fetvahane gergekten de tashihini gerekli gérdiigii bir iki detay disinda, bankanin
kurulmasindan yanadir. Ancak Hayri Efendi’nin 30 Mayis 1912 tarihinde giinliigiine
diistiigii notlardan anliyoruz ki bankanin kurulus siireci bir hayli uzamistir. Bu tarihte,
Hayri Efendi, Sura-y1 Devlet Dairesi’ne ugrayip Sura-y1 Devlet Reisi Said Halim
Pasa ile goriigmiis®® ve nizamnamenin siiratle miizakeresi i¢in kendisinden ricada
bulunmustur. Pasa ise gerekeni yapacagina dair kendisine s6z vermistir.?* Sura-y1
Devlet’te alinan kararlar gerekli goriildigii takdirde bir de Sura-y1 Devlet azalarmin
tiimiinden olusan genel kurulda (heyet-i umiimiye) miizakere edilirdi. Evkaf Bankasi
Kanun Layihasinin da tekrar miizakeresi gerekli goriliir. Muhtemelen Hayri
Efendi’nin siireci uzattigim diisiindiigii seylerden birisi de budur. Ilgili miizakereye
Evkaf Nezareti’ni temsilen katilmasi i¢in bu defa Evliya Efendi gérevlendirilir.?*
Tanzimat Dairesi’nde Celal Bey’in pek iltifat gormeyen itiraz1 genel kurulda tekrar
giindeme gelir. Azadan Sami Bey, Kemaleddin Bey, istignaki Bey, Sadan Bey, Ziya
Bey, Yahya Bey ve Mustafa Efendi, vakif paralarin halihazirda zaten gayrimenkul
karsiliginda ikrazda bulundugunu, bankanin da bu konuda tercih hakkina sahip
olmasinin daha uygun olacagini, dolayisiyla layihanin bu kisminin oldugu gibi

20 Mustafa Hayri, 107-108. Mustafa Hayri Efendi’nin 6vgiiyle bahsettigi Fetva Emini Mehmed Esad
Efendi (1847-1918), 1909 yilinda getirildigi bu gérevini 24 Ocak 1913 tarihine kadar stirdiriir.
Bu tarihte gérevinden ayrilmast Mustafa Hayri Efendi’nin yerine seyhiilislam olmasindan
kaynaklanir. Daha da ilging olan1 Esad Efendi’nin 15 Mart 1914 tarihinde seyhiilislamlik
gbrevinden istifa etmesinin hemen ertesi giinii (Mehmet Ipsirli, “Mehmed Esad Efendi”, Tiirkiye
Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (istanbul: TDV Yayinlari, 2003), 28:470) yerine seyhiilislam
olacak kisinin yine Mustafa Hayri Efendi olmasidir. (Mehmet ipsirli, “Mustafa Hayri Efendi”,
Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yaynlari, 1998), 17:63.) Mustafa
Hayri Efendi bu tarihten 6 Mayis 1916’ya kadar artik hem Evkaf Néazirt hem de Seyhiilislam
olarak gorevini siirdiirecektir.

21 Mesihat Arsivi (MA), Fetvahane-i Ali Tezkire Defterleri (FTD), 386/106.
22 Mustafa Hayri, 107.
23 Mustafa Hayri, 107.
24 Mustafa Hayri, 111.
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kabul edilmesini savunurlar.®® Ger¢ekten de Osmanli para vakfi uygulamalarina
bakildiginda, para vakiflarinin rehin ve/ya kefil karsiliginda ikraz edildikleri, bu
rehinin de gayrimenkul olabildigi goriiliir.?® Gergi rehin iglemlerinin kefil iglemleri
kadar yaygin olmadig1 da bir gercektir.?’” Zaten ortada basit bir para vakfindan
biitlintiyle farkl nitelikleri haiz bir banka sistemi bulunmaktadir. Bankalarin
islemlerini nakit ya da nakde doniistimii hizl1 ve kolay varliklarla giivenceye
almasi her zaman avantajlidir. Gayrimenkuller ise hem nakde dontistimii vakit
alan hem de piyasa degerinde hizli inis ¢ikislar gozlenebilen varliklardir. Nakde
dontistiiriilemediginde ise gayrimenkul kira getirisi biiyiik ihtimalle nakit paranin
getirisinden daha az olacaktir. Klasik para vakiflar1 ise banka gibi ikraz-istikraz
islemlerini ayn1 anda yapan kurumlar degildir. Mevcut para iizerinden yalnizca
ikraz iglemi gerceklestirilir ve ortadaki risk bor¢lunun borcunu 6deyememesinden
ibarettir. Bu nedenle tiim para vakiflarini ortadan kaldirici sistemik bir ¢okiis s6z
konusu degildir. Bankada ise ayni zamanda istikraz iglemleri yapildigindan ikraz-
istikraz arasindaki dengenin bozulmasi bankayi iflasa siiriikleyebilmektedir.?®

Iste tam da bu farklilik nedeniyle genel kurul, yerlesik fikih/hukuk kurumlarinda
belli bir diizenlemeye gitme ihtiyact hisseder. Cogunluk, bankanin bu farkliligindan
kaynakli riskleri bertaraf etmek i¢in para vakiflarinin klasik rehin algisina bazi
kayitlar getirir. Buna gore banka, sermayesi ancak 500.000 liray1 astig1 takdirde
gayrimenkul teminati alabilecektir. Kemaleddin Bey, Istignaki, Sadan, Ziya ve
Yahya Beylerle Mustafa Efendi, bu takdirde de gayrimenkullerin sehir i¢indekilerle
sinirlandirilmasint ve 500.000’1 asan oranin ancak %25°1 kadar1 karsiliginda
gayrimenkul teminat1 alinmasini savunur. Tevfik Bey, Safer Efendi, Sami Bey ve
Kostantin Efendi ise sehir i¢i stnirlamasini gerekli gormez. Ancak ¢ogunluk ilk
gorilisii benimser ve ilgili maddede gereken tadilat da yapilir. Zaten Fetvahane’nin
daha once diizeltilmesini tavsiye ettigi maddeler de gayrimenkul teminatina

25 BOA, $D, 199/9/1-2.

26 Fatima Hatun bt. el-Hac Mehmed Aga’nin para vakfina ait vakfiyede “...Fdnima Hdtun tarih-i
kitabdan ti¢ sene mukaddem ahlas-1 mal ve etyab-1 mendlinden tammii’'l-vezn sahihii’l-aydr bin
iki yiiz esedi gurusunu ifrdz ve kemdl-i imtiyaz ile miimtdaz kildikdan sonra hasbeten lillahi’l-
meliki’l-cemil vakf ve tesbil edip soyle sart eyledi ki meblag-1 mezbiireye miitevelli ile beher sene
onu on bir hesdbu iizre rehn-i kavi ve kefil-i meli ya ikisinden biri ile hasbe ma yaktazihi’l-hadl
istirbah ve istiglal olunup...” ifadesi yer alir. Vakfiyenin tamamu i¢in bkz. Bab Mahkemesi 3
Numaral Sicil, s. 236. Sayfa numaralandirmasinda istanbul 2010 Avrupa Kiiltiir Bagkenti Ajanst
ve Islam Arastirmalar1 Merkezi (ISAM) ortakhig1 ile hazirlanan galigma esas alinmistir.

27 Tahsin Ozcan, Osmanl Para Vakiflari Kaniini Dénemi Uskiidar Ornegi (Ankara: Tiirk Tarih
Kurumu, 2003), 304.

28 Bu agiklama para vakfinin yalnizca bir pargasini olusturdugu biiyiik vakfin da istikraz islemi
yapmadig gibi bir iddia igermez.
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iliskindir.? Nihayet Sura-y1 Devlet’ten gecen layiha meclise gitmek i¢in hazirdir.
Peki Fetvahane nin Evkaf Bankasi kurma fikrine bu olumlu yaklasimi, bankalar
hakkindaki genel bir tavir midir yoksa para vakiflarinin faydasina doniik istisnai
bir karar niteliginde midir?

Fetvahane’nin Bankaya ve Faize/Ribaya Bakisi

Fetvahane banka fikrine ilkesel olarak kars1 degildir. Bu noktada temel belirteg
bankanin kendisinden ziyade islemlerinin seriata uygunlugudur. En 6nemlisi de
nemalandirmanin hangi yolla yapilacagidir. Fetvahane, banka ve bankada hasil
olan nemanin helalligini tespitte oncelikle dariilharp ve dariilislam ayrimina
gider. Buna gore dariilharpte ikamet eden bir Miisliimanin ecnebi bankalarindaki
parasindan hasil olan nema (fdide) hicbir 6ziir aranmaksizin helaldir. Nitekim
Fetvahane, bu yolla alinan faizin islami kurumlara bagislanmasinin mesruiyetini
sorgulayan Hariciye Nezareti’ne 17 Nisan 1913 tarihinde olumlu yanit verir.** Tarih
29 Subat 1920°yi gdsterirken Mesihat resmi yayin organi olan Ceride-i [lmiyye’de
Arapga bir fetva yayinlar. Miisliiman bir adam dariilharpte sahibi bura vatandasi
olan®! bir bankaya 100 dinar para yatirir. Banka bu parayi isletecek ve her y1l hesap
sahibine bes dinar 6deme yapacaktir. Peki banka sahibinin razi olmasi ve akdin de
dariilharpte yapilmasi halinde Miisliiman bir kimsenin bu 6demeyi kabul etmesi
helal midir? Mesihat helal oldugunu soyler.* Ciinkii Hanefi mezhebinin kabul géren
doktrininde kural olarak dariilharp vatandasi ile Miisliiman arasinda riba cereyan
etmez. Bunun nedeni ise ribanin cereyani i¢in gerekli olan masumiyet 6zelliginin
bunlarin malinda bulunmamasidir. Aranan riza sart1 ise Miisliiman kimse ile bu
tilke arasindaki anlagmanin sartlarina riayet etme gereginden kaynaklanir.* Béylece
Evkaf Bankasi Kanunu’nda yabanci iilke vatandaslar1 (ecnebi) ig¢in neden ribh-i
miilzem kaydinin aranmadig1 da anlasilmis olur.

Ancak asil soru banka bir Miisliimana aitse veya Miisliman bir beldede
bulunuyorsa cevabin ne olacagidir. Fetvahane’ye gore bu takdirde islem bir sultana

29 BOA, SD, 199/9/1-2, 9. Bu belgedeki diizeltmelerin Mesihat tarafindan yapildig: agikca
belirtilmemis olsa da nizamnamenin diizeltilen yegane maddelerinin gayrimenkul teminatina
iliskin 28. ve 29. maddeler olmasi, bahsi gegen tadilatin tam da bu belgedekiler oldugunu
kuvvetle muhtemel kilar.

30 MA, FTD, 386/125.
31 Kaullanilan ifade harbidir.
32 Ceride-i Ilmiyye, 7/55, 29 Subat 1336, 1744.

33  Ibn Abidin, Muhammed Emin b. Omer b. Abdiilaziz Dimaski, Reddii I-muhtdr ale’d-Diirri’l-
muhtar, thk. Adil Ahmed Abdiilmevcud, Ali Muhammed Muavvaz (Riyad: Daru Alemi’l-Kiitiib,
2003/1423), 5:399, 422-423.
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dahi ait olsa riba yasag1 tekrar giindeme gelir. 1910 yilinda bir grup, kurduklar
bankaya sultani da ortak etmek isteyince bdyle bir ortakligin caiz olup olmadigini
Ogrenmek isteyen Sultan Mehmed Resad, acilen cevap almak iizere Fetvahane’ye
bir ferman yollar. Fetvahane hemen ertesi giin su yanit1 verir:

‘“...bankalarda cari muamele fukaha-y1 ‘izdm aleyhim rahmetii rabbi’l-endm hazerati
canibinden sebt ve tasrih buyurulan sarf ve sirket ve idane mesailine tevfik edilmeyip gayri
mesru ve Kuran-1 Azimii’s-san ve Furkan-1 Celilii’l-iinvanda beyan ve nehy buyurulan
riba-y1 mahz iizerine miiesses oldugu cihetle sultan-1 miislimin ve halife-i kaffe-i miiminin
olan padigah adalet nisar ve sehriyar-i takva-yi1 siar efendimiz hazretlerinin bdyle leffen
memnu olan bir emre istirakleri kat‘an karin-i cevaz-1 ser-i ali olmaz.”3*

Soruda gecen bankanin hangi banka oldugunu bilmiyoruz. Ancak Fetvahane’nin
yanitindaki detaylara bakilirsa Islami bir banka olmadig1 kesindir. Nitekim Islam
Bankas1 kurma niyetinde olan Fahreddin Demirov adli bir sahis Bosna’daki
Miisliiman halk adina Fetvahane’den meselenin ser‘i cihetine iligskin agiklama
talebinde bulundugunda, Fetvahéane belli kayitlarla isleme gegit verir.* 3 Kasim
1910 tarihinde verilen cevapta, seriata uygun hareket edip, nemay1 devr-i ser ‘i*¢
usuliinii kullanmak suretiyle i/zdm-1 ribh bigiminde elde ettigi takdirde banka
islemlerinin mesru ve hasil olan nemanin helal olacag ifade edilir.’’” Bu cevap
onemlidir. Ciinkii banka tesisi ve bankada hasil olan nemanin helalligi noktasinda
sonraki siirecte gelecek sorularin da bir anlamda prototip cevabidir ve bu cevap
farkli sorular vesilesiyle siirekli tekrar edilecektir. Cevap ayniyla soyledir: “Mezkur
bankaya tevdi ve ikraz ve iddne ve tebdil veya suver-i sdire ile birakilan ve alinan
mebalig hususunda mesdil-i ser ‘iyesine tevfik-i muamele olundugu ve ez ciimle
idane ve istidaneden hdsil olacak nema ilzam-1 ribh yani fukaha-y1 kirdmin beyan
buyurduklart turukun birisiyle devr-i ser ‘i icra edildigi takdirde mesru ve helal

olur, 38

Bu fetvalardan Fetvahane nin sistemsel anlamda bankaya karsi olmadigi ve ilgili
nemanin mesruiyeti noktasinda da nemanin ortaya ¢ikis stirecine odaklandigi anlagilir.

34 MA, FTD, 378/24.
35 MA, FTD, 378/24.

36 Daha 6nce zaten var olan bir borcun vadesinin uzatilmast i¢in bagvurulan mudmele-i ger ‘iyye
islemine devr-i ser T denir. Mecelletii’l-mehdkim adli eserde yer alan agiklamaya gore devr-i
ser T deyu fukahanin talim eyledikleri iizere istidane ve istikraz eden kimesne (bor¢ alan kimse)
aldigi nakdi rizasiyla bir miktar zamime (ilave) ile eda eylemekdir ki ol ziyadeyi ribadan tahlis
(kurtarmak) iciin ol kadr kyymetli bir metar sahib-i nakidden (borg verenden) istira ve bahast
olmak iizere nakde zam ve ciimlesi deyn-i mesru‘ olup sonra ol meta‘t medyun (bor¢lu) dahi
bir kimesneye hibe ediip ol dahi sahib olana ita eder. Kaya, 14.

37 MA, FTD, 378/24.
38 MA, FTD, 378/24.
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Bu durumda klasik Osmanli’da oldugu gibi mesruti donemin Mesihat’ine gore de
nemanin mesruiyetini belirleyen sey tahakkuk etme bi¢imidir. Trablussam’dan
Abdiilgani Bedevi adli bir kimse Fahreddin Demirov’a verilen fetvanin bir suretinin
de kendi bolgesine yollanmasini talep ettiginde, 21 Subat 1911 tarihinde ayni fetva
bugiinkii Liibnan’a da yollanmis olur.** Nimetullah adl1 bir kigi Misir’daki Miisliiman
ahali i¢in de diistiirii 'I-amel olmak {izere Bosna fetvasinin bir suretini talep edince
20 Nisan 1911 tarihinde Fetvahane ayni fetvay1 Misir’a da yollar.*’ Avaze Gazetesi
Miidiiriyeti tarafindan Fetvahane’ye havale edilen soru paketinde, Kafkasya’da
kendi sermayeleri ile banka kurmak isteyen ve bu nedenle hem bankanin tesisinin
hem de bankada hasil olan ribhin mesruiyetini sorgulayan Cerkeslerden de bir
soru vardir. Fetvahane 13 Kasim 1911 tarihinde, Bosna, Trablussam ve Misir i¢in
verdigi fetvanin aynisin1 Kafkasya Cerkesleri i¢in de verir.*! Sonraki yillarda da bu
cevabini tekrar eder.*> Goriildiigii iizere banka, islam bankasi seklinde kurgulanip,
hasil olan nema fikhin 6ngdrdiigii helal yollardan biriyle elde edildiginde ortada
herhangi bir problem yoktur.** Aksi halde boyle bir nemanin alinmasi haram
oldugu gibi banka bu nemay1 vermeye de zorlanamayacaktir. Nitekim 17 Subat
1921 tarihinde Fetvahane, Yiizbas1 Haydar Efendi’nin yetim ¢ocuklar1 namima
yatirilan paraya ilzdm-1 ribh yoluyla ve ser‘l usullere uygun bi¢imde tahakkuk
etmeyen faizi, Ziraat Bankasi’nin vermeye mecbur tutulamayacagini soyler.*
Osmanli fetvalarinda muamele-i ser‘iyye yapilmaksizin ribh alinmama ilkesi, vakif
ve yetim mallar1 i¢in de gegerli kabul edilmistir. Tek fark bor¢lunun bu 6demeyi

39 MA, FTD, 383/121.
40 MA, FTD, 389/3.

41 MA, FTD, 378/40.
42 MA, FTD, 389/64.

43 Musa Kazim Efendi’nin imzasini tasiyan asagidaki 1 Eyliil 1910 tarihli fetva sureti bize
Fetvahane’nin keskin bir ribh-riba ayrimina sahip oldugunu gosterir. Fetvanin verilme sebebi,
Mekke’deki yetim mallarinin Eytam Nizamnamesi’ne gore muamele-i ser‘iyye ile isletilmesi
gerekirken ribaya diisiilme endisesiyle isletilmeyip atil birakilmasi ve bu durumun dogurdugu
kargasadir.

...ribh ile riba yekdigerinden ayr1 olup emval-i eytam ve evkafin muamele-i ser‘iyye
ile neziret-i Amme-i hilafet-i Islamiye tahtinda tenmiye ve irbah1 hususunun ecille-i
fukaha taraflarindan suret-i tecvizi kiitiib-i fikhiyyede mestur ve bu suret dahi bi’l-
climle miislimin tarafindan kabul edilerek asirlardan beri ma‘mil bih oldugu ciimleten
adem-i cevazina zehab ile muiamele-i ser‘iyyenin ribh-i hasilina riba denilmesi
ve bunun hiirmet-i kat‘iye ile haram taninmasi gayr1 muvafik olduktan...” BOA,
Béb-1 Ali Evrak Odas1 (BEO), 3802/285108. Ayrica bkz. Mehmet Akif Berber, “From
Interest to Usury.: The Transformation of Murabaha in the Late Ottoman Empire”
(Yiiksek Lisans Tezi, Istanbul, Sehir Universitesi SBE, 2014), 90.

44 MA, FTD, 395/42.
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goniillii olarak yapmasi halinde vakif mallar1 igin kesinlikle, yetim mallari i¢in
ise ulemanin ¢ogunluguna gore ribhin alinabilmesidir.* Fetvahane’nin bu fetvasi
da klasik formiilasyona uygun bicimde banka rizasiyla verdigi takdirde nemanin
aliabilecegine isaret eder.*® Ozetle paranin nemalandirilmasi i¢in muamele-i
ser‘iyyeden ibaret tek bir yol ongoren Evkaf Bankasi, bu yoniiyle Fetvahane
tarafindan istisnai olarak onaylanmig bir kurum degildir. Aksine Fetvahane’ nin
genel ilkeleriyle oldukc¢a uyum igerisindedir.

Evkaf Bankas1 Kanun Layihas1 Meclis-i Mebusan’da

Kanun tasaris1 Meclis-i Mebusan’a geldiginde tarih 11 Temmuz 1914’1
gostermektedir. Kanunun Sura-y1 Devlet’teki son miizakeresi {izerinden yaklasik
bir y1l gegmis ve Evkaf Nazir1 Mustafa Hayri Efendi yakin zamanda seyhiilislamlik
makamina da oturmustur. Seniyyiiddin Bey’in Sura-y1 Devlet miizakereleri sirasinda
Evkaf Nezéareti adina yaptig1 teklif tizerine 71 maddelik layihadaki kanun ve
nizamname 6zelligi tasiyan hiikiimler birbirinden ayrilir.*” Meclis-i Mebusan’a
gonderilen Evkaf Bankas1 Kanun Layihasi bundan dolay1 11 maddeden ibarettir.*
Teklif edilen kanuna gore 500.000 Osmanli lirast sermaye ile bir anonim sirket
olarak Evkaf Bankas1 adiyla bir banka tesis edilecek, Evkaf Nezareti de elindeki
vakif paralar ve avariz akceleriyle bankanin ihrag edecegi nama yazili hisselerden
satin alacaktir.’

Bu sirada Meclis Baskan1 Halil Mentese, kanunun esbab-i miicibesini meclise
arz eden kisi ise enclimen reisi Kirkor Zéhrap Efendi’dir. Kirkor Zohrap’a gore
Evkaf Bankasi, servetin harekete gecirilmesi ve memleketin her tarafina dagitimi
i¢in bir ara¢, memleketi ecnebilerin iktisadi tahakk{imiinden kurtarmak i¢in de

45 Kaya, 40.

46 Fetvahane 30 Eyliil 1922°de de bir devlet dairesinde bulunan teshilat sandiginin, yatirimeilaria
devr-i ser Tuygulamasina basvurmadan 6deyecegi meblagin, sirf riba ve mahza haram oldugunu
soyler. MA, FTD, 382/5. Fetvahane bankada hasil olan nemanin mahiyeti disinda farkli endiselerle
de banka kurma girisimlerinin &niinde durmustur. Imtiyaz sahibi olan Ingiliz M6sy Pisani’nin
varisleri Darii’t-Terhin Bankasi’n1 kurmak i¢in girisimde bulununca, Fetvahane 13 Ocak 1889
tarihinde, ahalinin hanesindeki esyalarina varincaya kadar menkul mallarini rehne birakmaya
mecbur kalip fakir diiseceklerini (fezdyiid-i fakr), rehne iliskin tim muamelelerin ser‘i kaidelere
gore tatbikinin gerekliligini ve ilgili nizamnamenin diger pek ¢ok maddesinin hilaf-1 ser-i serif
olmasimi gerekge gostererek bankanin kiisadina mesag-i ser i olmadigi cevabii verir. MA,
FTD, 374/238.

47 BOA, SD, 199/9/1.
48 BOA, Meclis-i Vala (MV), 234/47.
49  Diistur, 2. Tertip, 6:1047-48.
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6nemli bir adim olacaktir.’® Zohrap Efendi, Osmanli Devleti’nin yalnizca gayri
menkul varlig1 yiiz milyonlar1 bulurken, bunlardan geregince istifade edilemedigini,
menkul varliginin da oldukga fazla oldugunu, sadece Istanbullularin ecnebi
bankalarindaki mevduat hesabinin 10 milyonu buldugunu, bunun, yaklasik 20
milyon civarindaki menkul servetin ecnebi bankalarca kullanildigr anlamina
geldigini sdyler.’! Istanbul mebusu Haci Sefik Bey de benzeri bazi bilgiler verir.
Osmanli Bankasi’nda bulundugu siralarda, Sefik Bey pek ¢ok kadinin bankaya
para tevdi edip “Faiz istemeyiz, yalniz paramiz burada hifz olunsun!”dediklerini,
Miisliimanlarin bir miiessese-i Islamiye bulamadiklari i¢in bu ecnebi bankalar
tercihe mecbur kaldiklarini, Evkaf Bankasi agildig: takdirde degil faizle faizsiz
bile birka¢ milyonun bu bankaya girecegini ifade eder. Bu servetin 6zellikle Evkaf
Bankasi’nca kullanilmasi gerektigini vurgulayarak sozlerine son verir.”> Kanuna
ilk itiraz ise su sozleriyle Bagdat/Divaniye mebusu Mehmet Sevket Paga’dan gelir:
“...Evkaf Nezdreti sirf bir miiessese-i diniye-i Islamiyedir. Banka muamelati, tabii
biitiin faizle yiiriitiilecektir ve bittabi Evkaf parasina da faiz dahil olacaktir. Kuran-i
Azim’in nass-1 kat ‘isiyle ve miiteaddit ayat-1 kerime ile tahrim olunan riba, demek
ki miiessesdt-1 diniyeye dahil olacaktr.

i)

Kanunu hedef alan bu faiz elestirisinden belki daha da 6nemli olan Mamiiratii’l-
aziz mebusu Mehmet Said Efendi’nin verdigi su cevaptir: “Umiir-i hayriyeye
ait faiz mesrudur”. Bagdat mebusu Cemil Zehavi Efendi ise ribanin halihazirda
kabul edilen seklinin hem seriata hem de igtimai hayata uygun oldugunu séyler.
Itiraz sahibi Mehmed Sevket Pasa ise bu aciklamalarla tatmin olmaz ve su vurucu
climlelerle itirazini stirdiiriir: “Bu banka parasi Evkaf'in parasina karisacak.
Pekala demek oluyor ki camilerde tizerlerinde namaz kilacagimiz seccadeler faiz
parasiyla alinmis olacak.”

Umir-i hayriyede faizi mesru géren Mehmet Said Efendi ise haram olmak
bir tarafa bunun cami, mescit ve tekke gibi hayir kurumlarina yardimdan ibaret
oldugunu savunur. Kiitahya mebusu Abdullah Azmi Efendi’ye gore de boyle bir
itiraz biitiiniiyle yersizdir. Zira Osmanli Devleti’nde ribh-i miilzem ve devr-i ser ‘i
gibi iglemler zaten ylizyillardir yapilagelmektedir. Ona gore daginik halde bulunan
vakif paralarin bir diizen iginde nemalanmasini saglayacak ve fayda-zarar yoniiyle
de kurulmasi sirf fayda getiren ve ayni zamanda asrin terakkiyatiyla da uyum i¢inde
olan bu Islam mali miiessesesinin mesruiyetinin tartisiimasi bile yersizdir.* Mus
mebusu ilyas Sami Efendi ise Mehmet Sevket Pasa’nin istidlal tarzin1 hedef alir:

50 Meclis-i Mebusan Zabit Ceridesi (MMZC), D. 3, I¢. S. 1, 28 Haziran 1330, 2:128.
51 MMZC,D.3,I¢. S. 1, 28 Haziran 1330, 2:127-129.

52 MMZC,D.3,1¢. S. 1, 28 Haziran 1330, 2:139.

53 MMZC,D.3,I¢. S. 1, 28 Haziran 1330, 2:129.

54 MMZC,D.3,1¢. S. 1, 28 Haziran 1330, 2:130.
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“Bir maksad-1 hayirhahane ile vaz* ve tesis olunan su miiesseseye dair Sevket Pasa’nin
sOyledigi sozler bu kanunu tohmet altinda birakiyor...Bir nass-1 celil kiraati ile istidlal
ettiler. Nass-1 celil kiraati ve sonra biitiin kiitiib-i diniye-i Islamiye mesalih ve mefsedet iizerine
cereyan ettigi ve biitiin maslahat ve orfiin temas edecegi mesalih-i ibad ile nassin temas edecegi
mesele pek iyi bilirler ki tearuz ederse diyanet-i esasiye-i Islamiye maslahatin taraftar1 oldugu
ve nakli tevil edecegini kabul etmistir...Su mahfil-i millide su tegebbiis-i nafi‘ i¢in Kuran ile
istidlal etmenin Sevket Pasa’nin irfaniyla hi¢ miitenasip olmadigini arz ediyorum.”

Gorildiugi gibi buraya kadarki itirazlar hep faizle alakalidir. Bu da muhtemelen
Osmanli Devleti’ndeki banka methumunun faizli banka olmasindan kaynaklanir.
Halbuki Evkaf Bankasi Nizamname Layihasina bakildiginda bor¢lanmanin (ikraz-
istikraz) muamele-i ser‘iyye yoluyla gergeklestirilecegi acikca yazar. Hatta banka
gorevlilerinin, faizden kurtaran bu hile prosediiriine uyma noktasindaki ihmallerini
onlemek adina tedbir de alinmis, banka miiteallik muamelati usiil-i mesriasina
tevfiken ifa etmek ve mudmeldti ahkam-1 ser ‘iye tarifitina tevfik ve lede’l-icdb
esds-1icra olacak vesdiki isddr ve tanzim i¢in banka nezdinde ve subelerinde birer
fikith uzmani (ndib) bulundurulmasi gerekli goriilmiistiir.® Bu noktada Abdullah
Azmi Efendi’nin faiz itirazini yersiz bulmasi haklidir.

Ayni meclis yalnizca birkag ay sonra ilk milli banka olan Ziraat Bankasi’nin®’
yeni kanun layihasin1 miizakere ederken, kanun agikca faizli islemleri 6ngérmesine
ragmen Mehmet Sevket Paga’nin da mebuslar arasinda yer aldigi bu mecliste hi¢bir
faiz tartigmasi yagsanmayacaktir.’® Kanunda gegen faiz ifadesinin ribh yani ser i
bir yolla hasil olan nema olmadig1 da kesindir. Ciinkii layihanin 12. maddesindeki
su kayit bunu acikca sdyler: “fkrdzat ve tevdiat faizlerinin miktarlar: Meclis-i
idarenin karariyla tayin olunur. Tevdidat ashabi tarafindan talep vukitunda devr-i
ser T kaidesi dahi tatbik olunabilir. >

Goriildiagi gibi burada devr-i ser T uygulamasi istisnai ve talebe bagh bir
uygulamadir. Miizakere sirasinda mecliste bulunan Ziraat Bankasi Genel Midiirti
Sevket Bey’in yaptigi su agiklama bu ¢ikarimi daha da giiglendirir: “Malum-1
alileriniz, Diyanet-i Islamiye’de faiz haramdir. Devr-i ser T muamelesi iki kisi
arasmda bir muameledir. Kuyiida falan gececek degildir. Bir¢ok kimseler var ki,
Ziraat Bankasi’'na tevdiatta bulunmak istiyorlar, fakat faizden korkuyorlar ve de
boyle bir devr-i ser ‘T muamelesi yapabilseniz biz de para tevdi ederiz diyorlar.
Bunu tahattur ederek bu kaydi koyduk. "

55 MMZC,D.3,1¢. S. 1, 28 Haziran 1330, 2:130.

56 BOA, BEO, 4260/31980; BOA, MV, 185/31. Bu belgelerde 200.000 liralik sermayeden
bahsedilirken sonrasinda sermayenin 500.000’e yiikseltildigi goriiliiyor. BOA, MV, 234/50.

57 Donald Quataert, “Gelisim A¢gmazi: 1888-1908 Osmanl Tiirkiyesi’nde Ziraat Bankasi ve Ziraat
Reformu”, ¢ev. Salih Kis, Tirkiyat Arastirmalart Dergisi, sy 29 (Aralik 2011): 464.

58 MMZC,D.3,1¢. S. 1, 10 Kanunuevvel 1330, 1:33-51.
59 MMZC,D.3,1¢.S. 1, 10 Kanunuevvel 1330, 1:45.
60 MMZC,D.3,I¢.S. 2, 16 Tesrinisani 1331, 1:60-61.
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Anlagiliyor ki talebe bagli olan devr-i ser 7 faize diisme endisesi tagiyan kimseler
icin bir segenek olarak sunulan ancak hi¢bir resmi nitelik tagimayan bir uygulamadir.
Yalnizca siri olarak banka ve miisterileri arasinda yapilan ve kayda gegirilmeyen
sifahi bir akitlesmeden ibarettir. Halbuki muamele-i ser‘iyye isleminin ancak tayin
edilen sekillerde yapilmasi ve kadinin tescili halinde gegerli kabul edilecegi; aksi
halde i/zdm-1 ribh yani bor¢lunun nema ddeme yiikiimiiniin s6z konusu olmayacagi
ve tescilsiz muamele iglemlerinin gegersiz oldugu ilgili fetvalarda vurgulanmaktadir.!

Evkaf Bankas1 Kanun Layihasi’nin genel miizakeresine damga vuran faiz/riba
tartismasinin ardindan kanun maddelerinin tek tek miizakeresine gegilir. Mecliste
en ¢ok tartisilan maddelerden birisi de Meclis reisi Halil Mentese’nin Sura-y1
Devlet reisi oldugu sirada bizzat kaleme aldig1 su 3. maddedir:

“Evkaf Bankasi’nin sermayesi 500.000 Osmanli lirasindan ibarettir. Bu sermaye, Evkaf
Bankasi namiyla bir Osmanli Anonim Sirketi teskili ve nizamname-i dahilisinde muayyen
miktarda hisse senedati ihraci ile tedarik olunacaktir. Evkaf Nezareti niikiid-i mevkife
ve avariz akgeleriyle mezkar hisse senedatindan diledigi miktarda istiraya mezundur...”®?

Gorildigi gibi maddede biitiin para vakiflarinin bankadan hisse aliminda
kullanilmas1 konusunda Evkaf Nezareti’ne sinirsiz bir yetki veriliyor. Karahisar
mebusu Riza Pasa bu noktada mahalli cemaatlerce tasarruf edilen para vakiflarmin
akibetini merak eder. Nezaret bu vakif paralara yani camilerin tamir giderleri ve
masraflari i¢in kullanilan bu avariz akg¢elerine de miidahale edebilecek midir?
Mecliste hazir bulunan Evkaf Miistesar1 Miinir Bey herhangi bir simirlama olmaksizin
miitevellileri tarafindan idare edilenler haricindeki tiim vakif paralarla Evkaf
Bankasi’ndan hisse alinabilecegi ve elde edilen ribhin hak sahiplerinin (megriitiin
leh) istifadesine sunulacagi bilgisini verir.®* Ancak Riza Pasa ve Kudiis mebusu
Said el-Hiiseyni bu tipteki bir uygulamanin vakif paralarin yerinden yonetimini
hedefleyen Kanun-i Esasi’nin 111. maddesine muhalif olacagini sdyler. Bazi
mebuslar ise atil haldeki pek ¢ok avariz vakfinin bankayla harekete gecirilecek
olmasindan memnundur.*

Evkaf Miistesar1 Miinir Bey, Nukad-1 Mevkife Midiiriyeti'nin Evkaf Nezareti’nin
bir subesi olup vakif paralarin isletiminden sorumlu oldugunu ve vakfiye sartlari
dahilinde hasil olan nemadan da istifade edebilecegini sdyler. Dolayisiyla Nezaret,
Evkaf Bankasi’ndan hisse senedi almak istediginde tagradaki vakif paralar ve

61 Tahsin Ozcan, Vakif Medeniyeti ve Para Vakiflar: (Istanbul: Tiirkiye Finans Katilim Bankas1
Kiltiir Yayinlari, 2010), 114-15.

62 MMZC,D.3,1¢. S. 1, 28 Haziran 1330, 2:135.
63 MMZC,D.3,1¢. S. 1, 28 Haziran 1330, 2:131.
64 MMZC,D.3,1I¢.S. 1, 28 Haziran 1330, 2:132.
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avariz akgeleriyle de bunu yapabilecektir. Ancak hangi vakfin parasini kullandig:
acikga belirtilir ve elde edilen kar payi (temettii) da bu vakfa ait olur.®® Vakiflarin
sartnamelerine uyma garantisi veren bu agiklamalar bile bazi vekilleri tatmin etmez.
Mesela Erzincan mebusu Halet Efendi, tasradan merkeze ¢ekilen bu vakif paralarin
yerinde camilerin tamiri i¢in kullanildigini, Nezaret yerinde harcama garantisi
verse dahi karin mahalline aktariminin nasilliginin problemli oldugunu, halbuki
halihazirda ihtiyag duyulan tamiratin hizlica yapilabildigini belirtir. Evkaf Miistesart,
temel hedeflerinin tasradaki suistimalden vakif paralart kurtarmak oldugunu,
bu ugurda gerekirse vakif paralari merkeze celp edebileceklerini agik¢a soyler.%
Meclis-i Mebusan’daki bu miizakere sonrasinda kabul edilen Evkaf Bankas1 Kanun
Layihast ertesi giin de Meclis-i Ayan’dan oy ¢oklugu ile geger ve ardindan resmi
gazetede yayimlanmak iizere 25 Temmuz 1914 tarihinde yiiriitmeye havale edilir.’

Evkaf Bankasi’nin Tesisinin Fikih Diliyle izah

Evkaf Bankasi Nizamname Layihasi’nin 11. maddesinde yer alan su detay
bankanin tesisinin hangi fikih miiessesesine dayandirildigini agikca gosterir: “Evkaf
Bankasi Miidiiriyetince el-yevm Niikiid-i Mevkiife Idaresi 'nde bulunan bi’l-ciimle
ntikiid muamele-i ser ‘iyye ile istikraz edilecek ve tahsilat vaki olduk¢a mebalig-i
miistekraza tizerine mea ribh zam ve ilave olunacaktir.”

Madde, Evkaf Nezareti ile Evkaf Bankasi arasindaki nakit devrini istikraz
olarak niteler. Yukarida zikredildigi gibi Celal Bey de itirazini bu noktadan
hareketle yiikselterek, muamele-i ser‘iyye ve istikrazin teminat gosterilmeden
yapilmasinin gayri ser‘iligi merkezinde elestirisini sekillendirmisti. Peki bu islem
gercekten yalin bir borg alip verme islemi midir? Bankanin kurulus plani dikkatle
incelendiginde, anonim sirket olarak kurulmasi planlanan Evkaf Bankasi ile Evkaf
Nezareti arasindaki iligkinin sirket ve kurucu hisse sahibi iliskisi oldugu anlasilir.
Vakif paralar Evkaf Bankasi’na devrini takiben para vakfi olma 6zelligini yitirerek
aslinda hisse vakfina doniisiir. Yapilan iglem ise istikrazdan ¢ok vakfin degistirilmesi
anlamina gelen istibdaldir. Clinkii Evkaf Bankasi her biri belli degerdeki hisseler
seklinde arz edilecek ve Evkaf Nezareti de bu hisseleri elindeki vakif nakitle
satin alacaktir. Hisselere karsilik gelen deger bankaya aktarildiktan sonra bu nakit
ticiinct kisilere rehin ve kefil karsiliginda muamele-i ser‘iyye yoluyla ikraz edilerek
nemalandirilacaktir. Kurulacak bankanin siiresiz kuruldugu da hatirlandiginda,
hisselerin vakfin olmazsa olmaz niteligi olan ebedilik sartin1 da sagladig1 goriiliir.
Hatta Evkaf Bankasi Kanunu’nun miizakeresi sirasinda Meclis Baskan1 olan Halil

65 MMZC,D.3,1¢. S. 1, 28 Haziran 1330, 2:133.
66 MMZC,D.3,1¢. S. 1, 28 Haziran 1330, 2:134.
67 BOA,IMLU, 8/37.
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Mentese’nin su sozleri de bu yorumu dogrular: “...Bu aksiyon ile hisse senedati
ile tesekkiil eden bir bankadw:. Evkafin parasi girmiyor. Bunun mahiyeti biisbiitiin
degisiyor. Evkaf Nezdreti bir Miisliiman bankasi tesis edecek bir temel vazediyor.”®
Yani vakif paralarin bankaya girdigi andan itibaren mahiyeti biitliniiyle degisecektir
ve iglem basit bir istikraz islemi degildir. Zaten amag bu olsaydi Evkaf Nezareti
hisse satin almak yerine elindeki vakif paralari alacagi ribh karsiliginda bankaya
tevdi ederdi ki benzeri islemleri diger bankalar vasitasiyla zaten yapmaktaydi.
Boylece Celal Bey ve diger Sura-y1 Devlet azalarinca dillendirilen risklerden de
kendini kurtarmig olurdu. Yani sayet bu banka tesis edilmis olsaydi, bu tesisin
fikhin dilinden izahi istibdal kurumu tizerinden yapilacakti. Ancak Evkaf Bankas1
fiili anlamda higbir zaman kurulmadi.

Tiirkiye Vakiflar Bankasinin Tesisi: Para Vakfinin Faize Karigsmasi

Osmanli idarecilerinin tiim girigsimlerine ragmen Evkaf Bankasi1 kurulamaz. Zira
kanun meclisten gectikten kisa bir siire sonra I. Cihan Harbi patlak verir. Nitekim
donemin ekonomi uzmanlarindan Hasan Ferid de kanunla miisaade alinmasina
ragmen bankanin bir tiirlii tegkil edilemedigini eserinde agikga yazar.® Hatta 1914
yilinda Dahiliye Nezareti’ne ¢ekilen bir telgrafta, Banco di Roma’nin Antalya’da
bir sube a¢masi i¢in Miisliiman ve Hristiyan tiiccar arasinda imza kampanyasi
baslatan italya konsolosuna engel olmak i¢in Evkaf Bankas1’nin burada derhal bir
sube agmasi talep edilir.”® Telgrafa verilen yanitta beklenmesi gerektigi sdylenir’!
ve sube a¢ilmaz. Ancak meclis goriismelerinde zikri gegen Abdullah Azmi Efendi,
vakif para ile banka kurma hususundaki girisimlerini sonraki yillarda da siirdiiriir.
29 Nisan 1922 tarihinde Evkaf Bankasi hakkinda fikrini almak i¢in Mustafa
Hayri Efendi’ye bir mektup yollar.”> Ancak Hayri Efendi zaten hasta bulundugu
bu tarihten kisa bir siire sonra vefat ettigi icin mektup muhtemelen yanitsiz kalir.
Bundan yaklasik bir y1l sonra (25 Eyliil 1923) Rize Mebusu Ekrem Bey, meclise,
Evkaf Bankas1 Miidiiriyet-i Umamiye teskilat1 hakkinda bir kanun teklifi sunar.”
Ancak 27 Mart 1926 tarihinde vakiflar kanununun tedvini siirecine girildiginden

68 MMZC,D.3,1¢.S. 1,28 Haziran 1330, 2:134.

69 Hasan Ferid, Osmanli’da Para ve Finansal Kredi: Bankacilik, haz. Mehmet Hakan Saglam
(istanbul: Bagbakanlik Hazine Miistesarligi Darphane ve Damga Matbaas1 Genel Miidiirliigii,
2008), 3:36.

70 BOA, DH.SFR, 429/5. Desifresi i¢in bkz. BOA, DH.UMVM, 77/17.
71 BOA, DH.UMVM, 77/17.
72  Mustafa Hayri, 780.

73 T.B.M.M. Zabit Ceridesi,D. 2, I¢. S. 1,26.9.1339, 2:287; T.B.M.M. Zabit Ceridesi, D. 2, ig. S.
3,29.3.1926, 23:385.
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vakif parayla banka teskili i¢in beklenmesi kararlastirilir.”* Bu sirada ¢ikarilan
bir kanunla vakif paralarin devr-i ser 7 ile ikrazi usulii kaldirilarak taliplilerine
rehin karsiliginda verilmesi zorunlu kilinir.” Ekrem Bey, birkag¢ yi1l sonra bu
defa Evkaf Miidiiriyet-i UmGmiyesi ve evkaf-1 hustisiyenin lagvi ve akar-nakit
bilumum evkafin yeni kurulan Emlak Bankasi’na devrini teklif eder’® ancak teklif
olarak kalir. Is Bankasi’nin kurulmasini takiben Basvekil Ismet Inonii, Niikad-i
Mevkife Miidiirliigii’niin Is Bankast ile calismasini mecburi kilar.”” 1930 yilinda
avariz vakiflarinin belediyeye devrine iliskin bir kanun ¢ikarilir.”® 1932 yilinda
Niiktid-i Mevkife Miidiirliigii’ niin ad1 Vakif Paralar Miidiirliigti’ne dontistiiriiliir.”
1935 yilinda beklenen kanun ¢ikarilir. 2762 sayili Vakiflar Kanunu’nun kabulii ile
birlikte vakif akar satisinda yasanan artis, vakif para mevcudunda hizl bir yiikselise
sebep olur. 1939 yilina gelindiginde Vakif Paralar Miidiirligii’nde toplanan vakif
nakit 4.879.090 liraya ulagsir ki bu artis sonraki yillarda da hizlanarak devam eder.%

Vakiflar Bankasi’nin kurulusu ise 1950°1i y1llara denk gelir. Aslinda 1949 yilinda
ilk etiit calismasi yapilarak bankanin ana s6zlesmesinin taslagi hazirlanmistir.?!
Ancak bankanin kurulusuyla sonuglanan esas ¢aligma, 1950 yilinda Ismet Inonii’niin
cumhurbagkanligi ve Semsettin Giinaltay’in basbakanligi déneminde, vakiflar
mevzuatinin 1slaht ve Vakiflar Bankasi’nin kurulusuyla ilgili ¢alisma yapmak
tizere gorevlendirilen biiyiik hukukcular Ali Himmet Berki, Esat Arsebiik, Ebiilula
Mardin ve Siddik Sami Onar tarafindan yapilacaktir.®? ki y1l sonra Vakiflar Genel
Miidirligii’niin (VGM) girisimi, bakanlar kurulu karar1 ve Bagbakan Adnan
Menderes’in imzasiyla Tiirkiye Vakiflar Bankasi Kanunu Tasarist meclise sunulur.®
Tasar1 gerekcesinde 2762 sayili Vakiflar Kanunu hiikiimlerine atifla su ifadeler
kullantlir:

74  T.B.M.M. Zabut Ceridesi, D. 2, 1¢. S. 3, 29.3.1926, 23:385.

75 Nazif Oztiirk, Tiirk Yenilesme Tarihi Cercevesinde Vakif Miiessesesi (Ankara: Tiirkiye Diyanet
Vakfi Yaynlari, 1995), 141.

76 BCA, Muamelat Genel Miudiirliigii, 30-10-0-0/3-15-12.
77  Oztiirk, 141.

78 Ozcan, 88.

79  Oztiirk, 141.

80 Oztiirk, 142.

81 Serkan Yazici, “Kurulus ve ilk Yillar”, VakifBank Tarihi 1954-2019, ed. Enis Sahin (istanbul:
Degisim Yayinlari, 2020), 105.

82 BCA, Kararlar Daire Baskanlig1, 30-18-1-2/121-111-7. Listede ayrica Siireyya Anamur, Remzi
Oguzarik ve Recai Bozdemir de yer alir.

83 Sami Erdem, ““An Entirely Different Bank™’, Middle East Business and Banking 5, sy 5 (1986):
30.
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2762 say1li Vakiflar Kanunu hiikiimlerine gore; taviz bedeli, icareteynli gayrimenkullerle
mukataali topraklarin icare ve mukataalarinin yirmi misli bir taviz mukabilinde
mutasarriflarina temlikinden akar ve toprak satis bedelleri; mevkilerine ve temin ettikleri
menfaate gore kalmalart gerekli goriilmeyen gayrimenkullerin satisindan elde edilen paralar
olup taviz bedellerinin esas itibariyle muhafaza edilerek en faydali sekilde nemalandirilmas,
akar ve toprak satis bedellerinin yeni binalar yaptirilincaya veya satin alinincaya kadar
tenmiyesi gerekmektedir. Niikid-i mevkife ise nemasi hayri hususata tahsis edilmek
suretiyle vakfedilmis olan paralardir. Vakiflar Kanunu’nun nesrinden beri miktarlar1 gittikge
artarak halen taviz bedelleri tutar1 9.496.173 liras1 mazbut, 778.967 liras1 mulhak vakiflara
ait olmak tizere 10.275.140 lira, akar, akar ve toprak satis bedeli; 6.928.249 liras1 mazbut
3.173.477 liras1 miilhak vakiflara ait olmak {izere 10.101.726 lira ve niikiid-i mevkafe de
559.431 lirast mazbut 105.021 liras1 miilhak vakiflarin olmak {izere 664.452 liradir. Bu
paralarin 10.250.512 lirasi devlet tahvillerine yatirtlmis, geri kalani da Vakiflar Teskilat
Kanunu uyarinca genel miidiirliigiin bir subesi olarak Istanbul’da kurulmus olan Vakif
Paralar Miidiirliigii tarafindan gayrimenkul ipotegi mukabilinde ikraz suretiyle tenmiye
edilmekte bulunmustur.”’%*

Devlet tahvillerine yatirilarak veya Vakif Paralar Miidiirliigi tarafindan
gayrimenkul ipotegi mukabilinde ikraz suretinde nemalandirilan vakif paralardan
beklenen fayda goriilmemekte, ilgili miidiirliigiin banka hiiviyetini haiz olmamas1 ve
ayni zamanda faaliyet konu ve alaninin olduke¢a sinirli olmasi, toplanan bu nakdin
isletiminde sikintiya yol agmaktadir. Vakiflar Bankasi’nin kurulmasiyla mazbut
ve miilhak vakiflarin nakit varlig1 bankacilik faaliyeti igerisinde etkin bigimde
kullanilacak, halkin kredi ihtiyaci karsilanacak, banka binlerce vakif hayratin
bakim ve idamesi ve ¢esitli hayir hizmetlerinin ifas1 gibi idari hizmetlerle mesgul
olan Vakiflar Genel Miidiirliigii’niin finansman miiessesesi islevini gérecektir.

Hukuki statiilerindeki farkliliktan dolayr mazbut ve miilhak vakiflar, Vakiflar
Bankasi’na istirakte ayr1 ayr1 miitalaa edilmis, Vakiflar Genel Miidiirliigii'niin idare
ve temsil ettigi mazbut ve miilhak vakiflarin, sirasiyla %55 ve %20 oranindaki A
ve B grubu hisseleri elinde bulundurmasi ve bu hisse senetlerinin nama muharrer
olmasi kararlagtirtlmigtir. %25°lik orani teskil eden C grubu hisse senetleri de hakiki

84 T B.M.M. Tutanak Dergisi, D. 9, T. 4, 6.1.1954, 27:1 (Ek kism).
85 TB.M.M. Tutanak Dergisi, D. 9, T. 4, 6.1.1954, 27:1-2 (Ek kismu).
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ve hitkmi sahislara tahsis edilmistir.®® Niik(id-i mevkife adi ile vakfedilmis olan
paralarin tenmiyesiyle elde edilecek karin vakfiyelerinde 6ngoriilen cihetlere sarfi
mesrut oldugundan, mazbut ve miilhak vakiflara ait bu tiirden paralarin bankaya
istirak hissesi olarak yatirilmasi mecburi tutulmustur. (Gegici madde 1)¥

Bankaya yalnizca kdkeni itibariyle nakit olan vakiflar degil, zikri gegen tasfiye
stirecinde nakde doniistiiriilen akar vakiflar da sermaye yapilmak istenmektedir.
Ancak bunun i¢in 2762 sayil1 Vakiflar Kanunu’nun 12. maddesi biiyiik bir engeldir.
Cilinkii bu maddeye gore mevkilerine ve temin ettikleri menfaate gore kalmalari
gerekli goriilmeyerek satilan mazbut ve miilhak vakiflara ait akar ve topraklarin
satig bedellerinin, tercihen ayni mahalde akar alimi, insast veya vakfin mevcut
akarmin tamiri i¢in sarf edilmesi 6ngoriilmistiir.*® Hatta bu kanunun 32. maddesine
gore taviz bedellerinin bir gelir kaynagi olarak muhafazasi ve nemalandirilmasi
miimkiinken, 5/7/1939 tarih ve 3668 sayili kanunla taviz bedelleriyle de akar insa
veya istira olunabilecegi hiikme baglanmistir.*” Dolayisiyla bu maddeler ilgili
nakdin akara tahvilini 6ncelediginden, nakdin banka hissesi alimi i¢in kullaniminin
oniinde engeldir. Bu engeli agmak i¢in Vakiflar Bankas1 Kanunu’na su 21. madde
eklenir: “2762 sayili Vakiflar Kanunu nun akar ve toprak satig bedelleri ile taviz
bedelleri hakkindaki hiikiimleri, bu bedellerden sermaye istirak hissesi olarak
Tiirkiye Vakiflar Bankasi Tiirk Anonim Ortakligina devredilecek paralar hakkinda
tatbik olunmaz.” Boylece sozii gegen hiikiimlerin Vakiflar Bankasi’na sermaye
olacak taviz bedeli ile akar ve toprak satis bedellerine tatbiki engellenmistir. Zaten
kanunun asil hedefi uzun yillardir nemalandirilmayan vakif paralarin, rantabl
olmayan gayrimenkullerin ve tasfiyesi planlanan vakif miilklerin tasfiyesiyle ele
gececek nakdin bankaya sermaye yapilmasidir.” Kanun taslagini inceleyen Biitce

86 T.B.M.M. Tutanak Dergisi, D.9,T. 4, 6.1.1954,27:3 (Ek kismi). ““5737 Say1l1 Vakiflar Kanunu
uyarinca; Genel Miidiirlikkce yonetilecek ve temsil edilecek vakiflar ile miilga 743 say1li Tiirk
Kanunu Medenisinin yiiriirlik tarihinden 6nce kurulmus ve 2762 sayili Vakiflar Kanunu
geregince Vakiflar Genel Midirliigiince yonetilen vakiflara “Mazbut Vakif” denilmektedir.”
https://www.vgm.gov.tr/vakiflarimiz/vakiflarimiz/mazbut-vakiflar, son erigim tarihi: 30.12.2022.
5737 sayilt Vakiflar Kanunu’na goére, miilga 743 Sayili Tiirk Kanunu Medenisi’nin yirirliik
tarihinden 6nce kurulmus ve yonetimi vakfedenlerin soyundan gelenlere sart edilmis vakiflara
miilhak vakiflar denilir. Miilhak vakiflar, Anayasaya aykirilik teskil etmeyen vakfiye sartlarina
gore Meclis tarafindan atanacak yoneticiler eliyle yonetilir ve temsil edilir. Vakif yoneticileri
kendilerine yardimeci tayin edebilirler.” https://www.vgm.gov.tr/vakiflarimiz/vakiflarimiz/
mulhak-ve-esnaf-vakiflar, son erisim tarihi: 30.12.2022.

87 T.B.M.M. Tutanak Dergisi, D. 9, T. 4, 6.1.1954, 27:6 (Ek kismi).
88 Vakiflar Kanunu, 7.C. Resmi Gazete, S. 3027, 13 Haziran 1935, 5320.

89 https://cdn.vgm.gov.tr/mevzuat/2762-sayili-vakiflar-kanunu-mulga.pdf, son erisim tarihi:
21.08.2022.

90 T.B.M.M. Tutanak Dergisi, D. 9, T. 4, 6.1.1954, 27:65-66.
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Komisyonu iiyesi Gaziantep Mebusu Ekrem Cenani’nin muhalif oyu ve asagidaki
gerekgesi tam da bu maddeyi hedef alir:

“Akar ve toprak satis bedelleri ile taviz bedelleri diger gayrimenkuller ile istibdali gereken
mevkuf gayrimenkullerin esmanindan ibaret olduklarindan bu bedellerin gayrimenkuller
insasina tahsisi gerektir. Bu bedellerin daimi olarak menkul mahiyette bulunacak kiymetlere
yatirilmasi vakiflarin gayelerine aykirt olacak ve zamanla ziyalar: da miimkiin olacaktir. Bu
sebepten bu bedellerin gayrimenkule tahsisine dair olan hiikiimlerin kaldirilmasi mahiyetinde
olan bu maddeye muhalifim.”*!

Nitekim 1938 yilinda Vakiflar idare Meclisi, A. Haydar Berksun’un Evkaf
Bankasi1 kurulmasi i¢in verdigi takriri, akar toprak satig bedellerinin Vakif Paralar
Miidiirliigii’nde gecici olarak nemalandirildigi, bunlarin vakif paralara ilavesi
amaclanmayan vakif kategorisinde bulundugu ve esas hedefin ilgili nakdin ihtiyag
duyulan yerde gayrimenkul alim1 veya insasi i¢in kullanilmasi oldugunu gerekce
gostererek dikkate almamist1.?? Simdi yapilan ise tam olarak budur ve tasaridaki
haliyle madde aynen kabul edilir.” Nitekim Seyhan milletvekili Remzi Oguz Arik
da merhum Hayri Efendi’nin hayalinin ger¢eklestiriliyor olmasint memnuniyetle
karsilasa da vakif gayrimenkullerin bu yolla banka muameleleri i¢inde eriyip
gitmesinden, vakif paralarin dagitilmasindan ve neticede sart-1 vakifin ortadan
kalkarak vakfin ruhuna bugiine kadar hiirmet etmiyen, vakfi daima...alacag
bir yem olarak kabul eden devlet(in), kendi emrinde bulunan béyle bir bankaya
boyuna kendi arzusunu tahmil et(mesi) ve neticede vakfin asil gayesinin miiteessir
olmasindan gekinir.®* Benzeri ¢ekinceleri Antalya milletvekili Burhanettin Onat
da paylasir ve kanunun yalnizca Vakif Paralar Midiirliigii’ndeki vakif paralarin
bankada tenmiyesini hedeflememesinden sikayet¢i olur. Ona gore kanun bu haliyle
kabul edildigi takdirde Evkaf miiessesesi mali ile, miilkii ile tarihi ile, ananesiyle,
arsii fersiyle bir bankanin dar kasasinn igine tikilmis olacaktir®® Nitekim Onat,
ecdadimizin biiyiik insani bir ruhla kurduklar: miiessesenin maksat, gaye ve
prensiplerini ihlal eder mahiyette bulundugu gerekgesiyle layihanin reddini teklif
eder, ancak meclis bunu kabul etmez.*® 13 Nisan 1954 tarih ve 6219 sayili Tiirkiye
Vakiflar Bankast Tiirk Anonim Ortakligi Kanun Tasarisi, 251 kabul 1 ret ve 1
cekimser oyla artik kanunlasir.” %751 Vakiflar Genel Miidiirliigii’ne ait 50 milyon

91 TB.MM. Tutanak Dergisi, D. 9, T. 4, 6.1.1954, 27:12 (Biitce Komisyonu Raporu).
92 Oztiirk, 143.

93  T.B.M.M. Tutanak Dergisi, D. 9, T. 4, 11.1.1954, 27:104.

94 T.B.M.M. Tutanak Dergisi, D. 9, T. 4, 8.1.1954, 27:76.

95 T.B.M.M. Tutanak Dergisi, D. 9, T. 4, 8.1.1954, 27:77.

96 T.B.M.M. Tutanak Dergisi, D. 9, T. 4, 8.1.1954, 27: 87.

97 T.B.M.M. Tutanak Dergisi, D. 9, T. 4, 11.1.1954, 27:120.
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lira itibari sermaye ile Tiirkiye Vakiflar Bankasi bir anonim sirket olarak kurulur.
Onat ve diger vekillerin aksine Hayri Bedir, Cumhuriyet’teki yazisinda, bankanin
kurulusundan duydugu memnuniyeti su sozleriyle dile getirecektir: “Ecdadin kimi
zaman istismar edilmis, tizerinde yetim hakki bulunan miihim mirasi ancak bundan

sonra layikiyla korunacak ve yiikselecek!™®

Vakif Katilmin Tesisi: Para Vakfinin Faizden Kurtarilmasi

Bankacilik Diizenleme ve Denetleme Kurulu’nun 27.02.2015 tarih ve 6205
sayili karari ile, kurucu ortaklart mazbut vakiflar adina T.C. Bagbakanlik Vakiflar
Genel Mudiirliigii, 11. Bayezit Vakfi, I. Mahmut Vakfi, [I. Mahmut Vakfi ve Murat
Pasa Vakfi tarafindan ““Vakif Katilim Bankasi Anonim Sirketi’ iinvanli ve 300
milyon ABD dolar karsiligi Tiirk liras1 sermayeli bir katilim bankas1 kurulmasina
izin verilir. Bankanin sermayesi Vakiflar Bankasi’ndaki vakif hisselerin satimiyla
saglanacaktir. 27/2/2008 tarih ve 5737 sayili Vakiflar Kanunu’nun 26. maddesine
gore Genel Midiirliik; Bakanlar Kurulu karariyla Genel Midiirlik ve mazbut
vakiflarin gelirleri ve akar mallari ile iktisadi isletme veya sirket kurmaya yetkilidir.
Sirket hisseleri ve haklarin daha yararli olanlari ile degistirilmesi (istibdal), paraya
cevrilmesi, degerlendirilmesi ve bunlara bagli her tiirlii hakkin kullanilmasi Genel
Miidiirliik tarafindan yiiriitiiliir.” Vakiflar Bankas1 bir anonim sirkettir ve kurulmasi
planlanan katilim bankasi da bir anonim sirket olarak kurulacaktir. Yani Vakiflar
Genel Midirliigii bu madde kapsaminda ilgili islemi yapmaya zaten yetkilidir.
Nitekim mazbut vakiflar adina katilim bankasi kurulmasi yoniinde VGM gereken
karar1 alir. Bu kararin yiirtirliige konmasi hakkinda ilgili 26. maddeye dayanan
16/3/2015 tarih ve 2015/7440 sayil1 Bakanlar Kurulu Karar1 da ¢ikarilir ve mazbut
vakiflar adina Vakiflar Genel Midirligi, II. Bayezit Vakfi ve diger vakiflar
tarafindan Islam Kalkinma Bankasi’ndan saglanacak 300.000.000 ABD dolari
kredi ile katilim bankas1 kurulmasina izin verilir.'”

Ancak bir problem vardir. Clinkii 11/1/1954 tarih ve 6219 sayili Tiirkiye Vakiflar
Bankasi Tiirk Anonim Ortakligi Kanunu’nun 6. maddesine gore Vakiflar Umum
Miidiirliigiine tahsis edilen A grubu hisse senetleri ile miilhak vakiflara tahsis
edilen B grubu hisse senetleri nama muharrer olup A grubuna dahil olan hisseler
mutlak olarak satilamaz niteliktedir. B grubu hisse senetleri ise Vakiflar Umum
Miidiirligh yani bugiinkii adiyla Vakiflar Genel Miidiirliigii’ niin miisaadesiyle
ancak ayni gruptaki hissedarlar arasinda alinip satilabilecek ya da ayni gruptan

98 Yazici, 108.
99  Valkaflar Kanunu, T.C. Resmi Gazete, sy 26800 (20 Subat 2008).
100 Bakanlar Kurulu Karar1, 2015/7440.
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isteklisine satilmak {izere Vakiflar Genel Midiirliigii’nce satin alinabilecektir.!®!

Acikea goriildiigii tizere bu kanun Vakiflar Bankast hisselerinin satim1 yoluyla elde
edilen sermayenin Vakif Katilim Bankasi’nin kurulumu i¢in sarfinin 6niinde bir
engel olarak durmaktadir. Tam da bu nedenle 20/11/2017 tarih ve 696 say1li kanun
hiikmiinde kararname ve kararnamenin ilgili maddesini aynen kabul eden 1/2/2018
tarih ve 7079 sayili kanunun 6. maddesiyle ilgili maddeye bazi fikralar eklenir.
Buna gore banka hisselerinden, diger miilhak vakiflara ait olanlar1 hari¢ olmak
lizere, VGM nin idare ve temsil ettigi (A) ve (B) grubu hisselerin tamami, banka
tarafindan ii¢ ayr1 firmaya yaptirilan degerleme ¢alismasinin sonug¢ boliimlerinde
belirtilen degerlerin ortalamasini dikkate alan Bakanlar Kurulu’nun belirleyecegi
beher hisse degeri lizerinden hesaplanan bedel karsiliginda, Hazine’ye devredilecek
ve bedeli belirlenen hisselerin tamami, Bakanlar Kurulu kararmin yiiriirliige girdigi
tarihi takip eden bir hafta icinde Hazine Miistesarlig1 adina banka pay defterine
kaydedilecektir. Bakanlar Kurulu tarafindan belirlenen devir bedeli karsiliginda,
esit tutarda bes farkli vadeli kira sertifikasi hisse sahibi vakiflari temsil eden
VGM’ye ihrag edilecektir. Kira sertifikalarindan ilki iki ay vadeli, geri kalan dort
kira sertifikasi ise ilk kira sertifikasinin itfa tarihini izleyen sirasiyla bir yil, iki y1l,
¢ y1l ve dort yil vadeli olarak ihrag edilecektir.!? Vakif Katilim Yonetim Kurulu
Baskam Oztiirk Oran, katildig1 bir zirvede Hazine nin nakit ddeme yapmasin1 tercih

ettiklerini sdylese de goriildiigii tizere durum bu yonde gelismemigtir.'®

2/7/2018 tarihli ve 703 sayili KHK’nin 102. maddesiyle, yukaridaki fikrada
yer alan “Bakanlar Kurulu” ibaresi “Cumhurbaskani” seklinde degistirilir ve
ayni madde geregince alinan 3/12/2019 tarih ve 1814 sayili Cumhurbagkani
Kararinin Eki Karar’in 1. maddesine gore (1) Tiirkiye Vakiflar Bankas1 Tiirk
Anonim Ortaklig1 hisselerinden, diger miilhak vakiflara ait olanlar1 hari¢ olmak
tizere, VGM nin idare ve temsil ettigi %43’l (A) Grubu ve %15,51°1 (B) Grubu
olmak tizere toplam %58,51’lik hissenin beher hisse degeri 9,4956 TL olarak tespit
edilip, degeri belirlenen hisselerin tamaminin bu kararin yiiriirlige girmesiyle
birlikte Hazine ve Maliye Bakanlig1 adina banka pay defterine kaydedilmesi
siireci baslatilir ve s6z konusu devir islemi bir hafta i¢erisinde tamamlanir. Vakif

101 Tirkiye Vakiflar Bankasi Tiirk Anonim Ortakligi Kanunu, 7.C. Resmi Gazete, sy 8608 (15 Ocak
1954): 7977.

102 Olaganiistii Hal Kapsaminda Bazi Diizenlemeler Yapilmas: Hakkinda Kanun Hiikmiinde
Kararname, https://www.resmigazete.gov.tr/eskiler/2017/12/20171224-22.htm, son erisim
tarihi: 21.08.2022; Olaganiistii Hal Kapsaminda Bazi Diizenlemeler Yapilmas: Hakkinda Kanun
Hiikmiinde Kararnamenin Degistirilerek Kabul Edilmesine Dair Kanun, https://www.resmigazete.
gov.tr/eskiler/2018/03/20180308 M 1-12.htm, son erisim tarihi: 21.08.2022.

103 “Vakifbank ile Tlgili Cok Onemli Agiklama”, http://www.hurriyet.com.tr/ekonomi/vakifbank-
ile-ilgili-cok-onemli-aciklama-40448538, son erisim tarihi: 21.08.2022.
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Katilim’in sermayesinin tamami VGM ve adi gecen diger vakiflara aittir. Bugiin
O6denmis sermayesi 9.635.000.000 TL dir.'™

Uc Bankann Tesisinin Fikih Diliyle izah

1954 yilinda kurulan Vakiflar Bankasi, Evkaf Bankasi planindan farkli olarak 99
yilligina kurulmustur (Madde 4).'% Yani istibdal merkezli izahi, vakfin ebediligini
olmazsa olmaz goren klasik fikhin vakif hukuku kurallar1 ¢er¢evesinde, burada
gecerli kilmak giigtiir. En 1yi izah bi¢imi vakif paralarin uzun vadeli bir ikraz
islemine tabi tutuldugunu ya da ortaklik akdiyle isletildigini sdylemek olur. Cilinkii
ebedi olmayan bir hissenin dogrudan vakif oldugunu dolayisiyla istibdalin varligini
iddia etmek bu asamada zordur. Zaten Osmanli uygulamasinda para vakiflarryla
yapilan tahvil alimlart hatirlandiginda, bu agiklama daha tutarli hale gelir. Clinkii
tahviller de kalic1 olarak vakfin yapisini degistirmek i¢in degil vadeli yatirim amach
almiyordu. Ancak su da var ki 1935 yilinda ¢ikarilan Vakiflar Kanunu’na gore
vakiflarin ebedi olma zorunlulugu yoktur. Bu yoniiyle Vakiflar Bankasi’ndaki ilgili
hisselerin bizatihi vakifligini en azindan dénemin hukuk nizaminda iddia etmek
miimkiindiir. Hisselerin A-B-C seklinde gruplara ayrilmasi ve vakiflara ait A ve B
grubu hisselerin nama yazili olarak ¢ikarilip -sonrasinda degistirilse de- ilk asamada
satimlarinin yasaklanmasi bu hisselerin dogrudan vakif olduklarimi hissettirir.
Hatta 99 yillik bu siirlayici madde, sonrasinda degistirilerek banka “siiresiz’” hale
getirilmistir. Bu durumda, vakfi siireli kilan fasit sartin ortadan kalkmastyla vakfin
sahih olacagina dair fikhi argliman burada kullanildiginda, yalnizca dénemin hukuk
nizaminda degil fikhen de Vakiflar Bankasi’ndaki kurucu vakif hisselerin daha en
basinda vakif oldugu ve bankanin tesisi isleminin bir istibdal iglemi oldugu iddia
edilebilir. Buradaki sorun Evkaf Bankasi i¢in yalnizca mahza para vakiflarinin
kullanilmasi planlanirken, Vakiflar Bankasi’na para vakiflar ile birlikte hicbir
ayrim gozetilmeden esasinda akar vakfi olup daha sonra akar alinmak iizere nakde
tahvil edilen (istibdal) ve aralarinda hayri olanlar1 da bulunan vakiflarin sermaye
yapilmasidir. Bu durumda, fikhen olduk¢a mahzurlu olan vakfin gayesinin yok
say1lmasi s6z konusudur. Nitekim TBMM’deki miizakereler sirasinda bazi vekiller
bu hususa dikkat ¢ekmistir.

Peki Vakif Katilim’mn kurulusu da bir tiir istibdal midir? Osmanli uygulamasmda
istibdal islemi yapilirken tayin edilen bilirkisiler tarafindan -ki bunlar klasik
donemde genellikle saray mimarlari, 19. ylizyilda ise saray miihendisleri ile Ticaret-
Nafia Nezaretlerinde veya Sehremaneti, 6. Daire-i Belediye gibi modern belediye

104 https://www.vakifkatilim.com.tr/tr/hakkimizda/yatirimci-iliskileri/kurumsal-bilgiler/ortaklik-
yapisi, son erisim tarihi: 3.1.2023.

105 T'.B.M.M. Tutanak Dergisi, D. 9, T. 4, 6.1.1954, 27:3 (Ek kism).

25


https://www.vakifkatilim.com.tr/tr/hakkimizda/yatirimci-iliskileri/kurumsal-bilgiler/ortaklik-yapisi
https://www.vakifkatilim.com.tr/tr/hakkimizda/yatirimci-iliskileri/kurumsal-bilgiler/ortaklik-yapisi

darulfunun ilahiyat 34/1

teskilatlarinda gorev yapan ebniye memurlaridir- akar vakiflarin deger tespiti
yapilir, vakiflar tespit edilen bu deger dikkate alinmak suretiyle elden ¢ikarilirdi.
Vakifbank’taki vakif hisseler de ti¢ ayr1 kurulus tarafindan degerlendirilmis ve bu
degerlendirme dikkate alinmak suretiyle cumhurbaskani tarafindan belirlenen bedel
karsiliginda, hisseler, Hazine’ce satin alinmistir. Bu agsamada hisse vakfinin nakitle
istibdali yani para vakfina tahvili s6z konusudur. Istibdal isleminin mesruiyetini
belirleme noktasindaki temel kriterlerden birisi, vakfin kendisine esit degerde
veya daha degerli bir bedel karsiliginda satilmasidir. Cumhurbaskaninin belirledigi
beher hisse degeri 9,4956 liradir. Vakifbank’in borsada islem goren hisselerinin
bu siradaki degeri 5 lira civarindadir ve 2005 yilindan beridir hig 9 liranin iizerine
cikmamustir.'® O halde bu verilerin gergegi yansittig1 kabul edildiginde, islemin
vakfin kiymetlendirilmesi noktasinda bir sorunu yoktur. Hazine 6demeyi kira
sertifikas1 ihraci seklinde yapacaktir. Ardindan yapilan 6deme ile sermayesinin
tamami VGM nin idare ve temsil ettigi mazbut vakiflar, II. Bayezid Vakfi vd.’ne
ait bir anonim sirket olarak Vakif Katilim Bankasi kurulacaktir.'”” Goriildiigi gibi
bu son asamada nakdin tekrar hisse vakfina veya dogrudan bir anonim sirkete
doniisiimil yani bir tiir istibdal islemi s6z konusudur. 27/2/2008 tarih ve 5737 sayil
Vakiflar Kanunu’nun 26. maddesinde fikih dilindeki istibdalin giiniimiiz vakif
mevzuatindaki karsilig1 olan degistirilme ifadesinin gegmesi de bu istibdal savini
giiclendirir. Bankanin siiresiz kurulmus olmasi ve ilgili hisselerin de kurucu hisse
olmasi islemin fikih diliyle istikraz olarak nitelenmesini zaten giiglestirir ki Evkaf
Bankasi’nin tesisinde agikca istikraz ifadesi gegmesine ragmen islemin istibdal
oldugu iddiamiz da bu cihete dayanir. VGM sonraki asamada hisse satimindan elde
ettigi sermayeyi Vakif Katilim’a sermaye yapar. Bankanin tamami vakif hisseden
olusur. Yani banka hakiki manada vakif bir bankadir. Bu y6niiyle Vakif Katilim’in
para vakfinin bankaya tahvili (istibdal) ile olustugu rahatca sdylenebilir. Belli
degerdeki her bir hisse ebedi olup nama muharrerdir.

VGM’ye ait Vakifbank hisselerinin Hazine’ye devrine kars1 en giiclii elestiri
2012 yilinda Murat Cizakg¢a’dan gelir. Cizakga, bu durumu, 1954 yilinda Vakiflar
Bankasi’nin kurulmasiyla Osmanl para vakiflarinin hiikkmi sahsiyetlerinin yok
edilerek sermayelerine el konuldugu biiyiik kiyimin bir devami olarak goriir.
Ona gore esas hedef vakiflarin devletlestirilmesidir ve bu uygulama sonucunda

106 Gokgen Tuncer, ““VakifBank’in Kamudan Kamuya Gegmesi Ne Anlama Geliyor?”, https://www.
indyturk.com/node/99781/ekonomi%CC%87/vak%C4%B1fbank%E2%80%99%C4%B 1n-
kamudan-kamuya-ge%C3%A 7mesi-ne-anlama-geliyor, son erisim tarihi: 21.08.2022.

107 https://www.vakitkatilim.com.tr/tr/hakkimizda/vakif-katilimi-taniyin, son erigim tarihi:
21.08.2022.
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vakif sermayeler tizerindeki tiim kontrol ve hisse getirileri devlete aktarilacaktir.'®
Tek elestiri Cizakga’dan gelmez. Istanbul Barosu’na kayith avukat Ugur Poyraz
da bu girisimi su sozleriyle elestirir: “Hissedar olan kurucu 601 vakfin haklar
korunmadan, herhangi bir yere satilmasi veya devri hukuka son derece aykirt olur.
Bu nedenle, bu vakiflarin haklarini koruyacak bir yasal diizenleme yapilmali. Hali
hazirda yiiriiyen onlarca dava var. Bu davalar devam ederken, yapilacak olan bir
satis islemi, ileride telafisi daha biiyiik zararlara yol agabilir. '

Bu elestirilerin haklilig1 veya haksizligini savunabilmek ic¢in dncelikle baz1
sorularin cevabimin verilmesi gerekir. Vakiflar Bankasi’ndaki vakif hisselerin
Hazine’ye devri igin belirlenen beher hisse bedelinin piyasa degerinin altinda olup
olmadigi, satilan hisseler karsiliginda Hazine’nin gereken ddemeyi fiilen yapip
yapmadigi, vakif para ile Vakif Katilim hisselerinin alimi sonrasinda vakiflarin
hiikmi sahsiyetlerinin biitiinliyle yok sayilip sayilmadigi ve bankada hasil olan
nemanin ilgili vakiflari vakfiye sartlarina gore harcanip harcanmadigi, islemin
mesruiyetinin fikih diizleminde sorgulanabilmesi i¢in cevabi verilmesi gereken
sorulardir. Ancak su bir ger¢ek ki Mustafa Hayri Efendi’nin hayali Vakif Katilim’la
birlikte biiylik oranda gergek olmustur. Cilinkii Hayri Efendi, vakif paralari ser‘1
usule uygun bicimde isleten vakif bir bankanin hayalini kurmustu. 1954 yilinda
kurulan Vakiflar Bankasi ise boyle olmayip faizle islem goren bir bankaydi. Halbuki
Vakif Katilim tam da Hayri Efendi’nin hayalindeki gibi Islami bir bankadir. Bugiin
islemlerinin tamami Prof. Dr. Hayrettin Karaman, Prof. Dr. Miirteza Bedir ve
Prof. Dr. Isak Emin Aktepe gibi 6nemli isimlerden olusan danisma komitesinin

onayindan ge¢gmektedir.'!

Sonug¢

Osmanli’nin son asr1 gelenekselin ¢agin meydan okumalariyla kars1 karsiya
kaldig1 bir donemdir. 19. yiizyilda Osmanli iktisadi sistemine dahil edilen bankalar,
iktisadi ilerlemenin olmazsa olmazi olarak goriiliir. II. Mesrutiyet doneminde de bu
alg1 degismez. Hatta bankalarin millilestirilmesi siyaseti giidiilerek pek ¢cok milli
banka da kurulur. Evkaf Bankasi’nin hikayesi de tam olarak bu dénemde baslar.
Evkaf Bankasi bir anlamda gelenekseli modernle bulusturma denemesidir. Hatta
gelenegin savunucusu Fetvahane bile bu orta yol bulma girisiminin destekgisidir.

108 “Vakifbank Operasyonu islam Hukukuna Aykir1” http://www.radikal.com.tr/ekonomi/vakifbank-
operasyonu-islam-hukukuna-aykiri-1104047/, son erisim tarihi: 15.10.2012.

109 “Vakifbank ile {lgili Cok Onemli Agiklama”, http://www.hurriyet.com.tr/ekonomi/vakifbank-
ile-ilgili-cok-onemli-aciklama-40448538, son erigim tarihi: 21.08.2022.

110 https://vakifkatilim.com.tr/tr/hakkimizda/vakif-katilimi-taniyin/organizasyon-yapisi/danisma-
komitesi, son erigim tarihi: 30.12.2022.
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Fetvahane, literatlirdeki hakim kanaatin aksine, modern bir kurum olan bankay1
toptan reddetmek yerine banka islemlerinin faizli olup olmadigina odaklanir.
Nitekim ser‘1 usullere gore faaliyetlerini yiiriitmesi ongdriilen Evkaf Bankasi’nin
da lehine tavir alir. Ote taraftan gelenegin muhalifi olarak sunulan Ittihat-Terakki
hiikiimeti, ser‘1 bir kurum olan vakfi biitiiniiyle yok saymak yerine daha uzlagsmaci
bir tavir sergiler. Belki buna mecburdur; ama en azindan sdylemde, Evkaf Bankas1
savunusunu, ugradigi suistimalden para vakiflarini kurtarmak i¢in yapar. Vakif
kurumuyla bankanin tam anlamiyla uzlagimini miimkiin gérmeyen ve para vakiflarin
bankanin iflas1 riskinden korumay1 hedefleyen bazi karsi ¢ikislar olsa da kanun
Osmanli meclisinden de geger. Ancak para vakfiyla banka kurma hayali, Evkaf
Bankasi ile degil Cumhuriyet déoneminde 1954 yilinda kurulan Vakiflar Bankasi
ile gergek olur. Bu bankaya Evkaf Bankasi kurgusunda oldugu gibi sadece para
vakiflari degil, ileride tekrar akara doniistiiriilmek tizere nakde tahvil edilen vakiflar
da vakfiye sartlar1 yok sayilarak dahil edilir. Bu fikhen 6nemli bir sorundur. Ciinkii
yapilmasi gereken aslinda, bu nakitle, vakif olmak tlizere dnceki gibi bir akar satin
almaktir. Zaten iglem, bu yoniiyle, donemin baz1 vekillerinin elestiri oklarina hedef
olur. Daha da 6nemli bir sorun ise bankanin salt faizle islem gorecek olmasidir.
2015 yilina gelindiginde tamami vakif hisselerden olusan Vakif Katilim kurulur.
Bu kurulusun fikih dilindeki ad1 vakfin istibdalidir. Cilinkii bankanin sermayesi,
Vakiflar Bankasi’ndaki vakif hisselerin Hazine’ye devri ile elde edilen nakdin Vakif
Katilim’a aktarilmasi, daha dogrusu Vakif Katilim hisseleriyle degistirilmesi yoluyla
temin edilmistir. Istibdal ilkesel olarak fikihta karsilig1 olan mesru bir kurumdur.
Ancak bu islemin bireysel mesruiyeti fikhin istibdal i¢in 6ngdrdiigii sartlari saglayip
saglayamadigina gore belirlenir. Vakfiye sartlarina riayetin gerekliligi de hala bir
sorunsal olarak ortadadir. Su da var ki bu banka, islemlerini Vakiflar Bankasi’ndan
farkli olarak tam da Evkaf Bankasi hayalinde oldugu gibi ser‘1 usullere uygun
bicimde ytirlitecektir. Dolayisiyla Vakif Katilim’la birlikte seyhiilislamin Evkaf
Bankasi hayaline en yakin noktaya nihayet gelinmistir.
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Hakem Degerlendirmesi: Dis bagimsiz.

Cikar Catismasi: Yazar ¢ikar ¢catismasi bildirmemistir.

Finansal Destek: Yazar bu ¢alisma i¢in finansal destek almadigini beyan etmistir.

Tesekkiir: Bu caligma daha dnce 2018 yilinda EDEP tarafindan diizenlenen “Hukuki ve Tatbiki
Yonleriyle Para Vakiflart Calistay1” ile 2021 yilinda ISEFAM’1n diizenledigi “Tarihsel ve Giincel
Perspektiften Vakiflarin Iktisadi Boyutlar1 Calistay1”nda sunulmustur. Her iki kuruma da ¢alismami
degerli ilim insanlariyla paylasip gelistirmeme imkan tanidigi i¢in minnettarim. Ayrica bazi belgelerin
temininde yardimini esirgemeyen kiymetli hocam Prof. Dr. Servet Bayimndir’a da tesekkiirii bir borg
bilirim.
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Rivayetten iktidara Bir Temel: Emevilere Atfedilen Evail Haberleri

Establishing Government Based on Narration: al-Awail Reports Attributed to the
Umayyads

Kevser Ozdogan’

Oz

Yeni bir yonetim olmalari sebebiyle Emevilere birgok evail haberi atfedilmektedir. Emevilere atfedilen bu haberler,
glinimuze ulasan en eski evail calismalari arasinda yer alan eserler 6zelinde incelenmistir. Emevilerin ilk oldugu soylenen
konularda gergekten ilk olup olmadiklari, Hz. Peygamber ile Hulefa-yi Rasidin dénemi uygulamalarini devam ettirip
ettirmedikleri, Emevilere ilklik atfedilmesinin sebepleri ve bu haberlerin Emevi algisina nasil bir etkisinin bulundugu
tespit edilmeye ¢aligilmigtir. Siyasi, dinf ve kilturel konularda Emevilere atfedilen evail haberleri incelendiginde, Emeviler
hakkindaki bu haberlerin Emevileri kuran kisilerin o devletin atasi olarak benimsenmesi i¢in ve Emevilerin devletlesme
¢abalarindan dolayi 6zellikle evail literattriine dahil edildigi gorilmustir. Emevilerin ilk olmamalarina ragmen ilk olduklari
soylenen ¢ogu konularda nakledilen evail haberlerinin asil maksadinin Emeviler igin olumsuz bir imaj olusturma gabasi
oldugu ve bu durumun da Emevi imajini kétii etkiledigi sonucuna ulasilmistir. Ozellikle dint konularda Hz. Peygamber’in
uygulamasina muhalefet edildigi séylenen bazi uygulamalarda ise Hz. Peygamber’in uygulamasini devam ettirdikleri
tespit edilmistir.

Anahtar Kelimeler
islam tarihi, Emeviler, Evail, Kurumsallasma, Algi

Abstract

Many al-awail reports are attributed to the Umayyads because they were a newly formed state. This study analyzes al-
awadil reports attributed to the Umayyads specific to al-awail works that are among the oldest extant al-awail books. This
study aims to determine whether the Umayyads were really the first ones in the fields as they are said to be and whether
they continued the practices from the period of the Prophet and the Four Rightly Guided Caliphs. Additionally, this study
researches the possible reasons why the Umayyads were attributed with being al-awail reports in certain aspects and
how al-awail reports affected the perceptions toward the Umayyads. When analyzing al-awail reports attributed to the
Umayyads with regard to the political, religious and cultural fields, the reports about the Umayyads are understood
to have been specifically included in al-awail literature because reports wanted the founders of the Umayyads to be
regarded as the ancestors of the state and to contribute to the Umayyad efforts to become a state. The study had
concluded that the main purpose of most of al-awadils reported in many fields that considered the Umayyads to be the
first-time (al-awwal) despite not really being the first had been to create a negative image for the Umayyads. In fact,
these reports negatively affected the perceptions toward the Umayyads. As for certain practices that were especially
claimed to be in contradiction with the Prophet’s practices, the Umayyads were determined to have actually continued
the Prophet’s practices.
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Extended Summary

Before the production of separate works on al-awail, which has the definitions of
knowing the beginning of important works, the first things done and the first doers,
and the one thing that happened before any other, al-awdil reports can be seen to have
occurred in historical and prophetic biographical (al-Sira al-Nabawiyya) sources. The
legitimation of people or authority is well known to have been quite effective in the
emergence of al-awail narrations. Undoubtedly, the legitimacy of a new administration
depends on gaining the acceptance of society with regard to political, religious, and
cultural topics. However, an important obstacle appears to have existed for the Umayyad
dynasty following the Khulafd' al-Rashidin period. This is because the practices of the
Umayyad state concerning political and religious topics, as well as the narration stating,
“Those to change the Sunnah of the Prophet for the first time will be one among the
Umayyads” had both caused some controversy with regard to their legitimacy.

Though a lot of first-time (a/-awwal) practices were attributed to the Umayyads due to
being a new administration, they are historically seen as the continuation of a process that
had started with the Prophet. The attribution of such al-awail reports to the Umayyads
poses a problem as they had caused a certain paradigm regarding this dynasty. For this
reason, the current study presents whether the Umayyads had really been the first ones
with regard to the subjects in which they are said to have been the first, whether they had
continued the practices from the period of the Prophet and the Khulafa’ al-Rashidin, and
whether al-awail narrations that were attributed to them regarding political, religious,
and cultural subjects had been influential in the Umayyads gaining acceptance or not.
This study also aims to determine whether these narrations had had a positive or negative
impact on the perceptions toward the Umayyad State.

In this context, the study analyzes al-awail reports attributed either to those descended
from the Umayyad dynasty or to those officially employed by the Umayyad State
specifically with regard to the earliest extant al-awail works, namely al-Musannaf by
Ibn Abi Shayba (d. 235/849), Kitab al-Awail by Ibn Abi ‘Asim (d. 287/900), al-A ‘lag al-
nafisa by Ibn Rusta (d. 300/913), and al-Mahasin wa’l-Masawt by Bayhaqi (d. 320/932).
Although various al-awdil narrations are found to have been attributed to members of
the Umayyad dynasty, this study has only analyzed the narrations in al-awail sources
mentioned above within the context of the Umayyad government’s legitimacy.

The study classified al-awail narrations attributed to the Umayyads classified in
political, religious, and cultural terms and then compared them to the practices that
occurred during the time of the Prophet and the Khulafa’ al-Rashidiin. At the same time,
the study supported this method using the literature review, analysis, and holistic approach
methods and avoided anachronism while doing this. Though studies on al-awail do exist
in the field of hadith, the fact that al-awail narrations have not been studied in the context
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of the legitimacy of the Umayyad rulers who have an important place in Islamic history
is what makes this study valuable.

This study takes the opinion that certain first-time practices such as magsiirah, adhan,
and mahr can be analyzed either both politically and religiously or both politically and
culturally. In order to not fall into repetition, however, the study has preferred to evaluate
such first-time practices under only one title that is thought to outweigh the others. Some
of those to whom al-awail reports had been attributed had also served the Caliphs from
the Khulafa’ al-Rashidiin period. However, identifying an exact date when the practices
attributed to them first occurred is quite obviously difficult as the concept of “first” has
an ambiguous use. Because the Umayyads and their rulers had mostly converted to Islam
in the later period after the conquest of Mecca, that the study prefers to accept first-time
practices mentioned here to have happened during the Umayyad period needs to be stated.

al-Awail reports mentioned in regard to administrative topics are seen to focus on
the steps the Umayyads had taken, especially with regard to how the rulers had slowly
moved away from society in order to become a monarch, establish their power, and
institutionalize. While these al-awail narrations generally involve Mu‘awiya ibn Abi
Sufyan, Ziyad b. Abih and Hajjaj ibn Yusuf, certain events experienced at that time such
as the Battle of Karbala are also noteworthily attributed as first-time events. The first-
time narrations related to altering the Sunnah of the Prophet, the titles used by the rulers,
the vehicles they’d receive, being gifted a decapitated head, the Battle of Karbala, and
adding Ziyad to the lineage of Abi Sufyan are understood to have been produced later for
the purpose of creating negative perceptions toward the Umayyads.

Obviously al-awail reports on building a city, passing the Balkh River, and constructing
a ship with regard to the wars the Umayyads had fought to expand their borders were
actually a continuation of the practices from the previous periods and cannot be regarded
as actual first-time practices. Along with presenting the richness of the state, because
the matters of ornamenting dirham coins, getting money from the bazaar, and quantity
of mahr are closely related to ostentatiousness, they cannot be said to have contributed
to the Umayyads’ good image. The aim of having such reports declared is understood to
have been not to actually inform about this very subject but to stimulate and reinforce
a negative image. However, all the first-time practices mentioned here can be said to
have been positive steps the Umayyads had taken toward institutionalizing the state and
therefore are worthy of being called first-time practices.

The fact that the Umayyads had used issues related to worshipping and ahkam
[judgement], especially the adhan, minbar, and khutbah, for political purposes to make
people adapt to their administration and accept their legitimacy was considered to be in
a manner that contradicted the Prophet’s practices and thus caused religious criticism.
As a result, the Abbasids used this against the Umayyads and turned it into propaganda
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to lay the foundations for their own state. No first-time practices are found that can be
attributed to the Umayyads regarding the hajj, gira’at, qadi, and testimony, and even
though these were all practiced during the period of the Prophet and the Khulafa’ al-
Rashidiin, these can be taken as other negative attitudes toward the Umayyads regarding
religion, especially when not considering the background of the situation regarding the
hajj and gira’at. As a result, these were found to have become elements that put the
Umayyads at a disadvantage.

With regard to cultural practices (i.e., al-awail reports on naming and clothing
attributed to the Umayyads), the Umayyads were understood to have not been the first
ones to do these. The names Abd al-Malik and Abd al-Aziz had been given personally by
the Prophet, and the shoes (k%uff) and cotton fabric types narrated in al-awails had also
been used during the time of the Prophet. While a regional first-time practice did exist
regarding water and snow, the Umayyads were observed to have made practices contrary
to those of the Prophet, although different al-awail reports are found about riding on a
camel or horse during a funeral. In this case, the Umayyads cannot be argued to have
brought about an innovation or bid ah to the society in general.

In conclusion, certain al-awail reports attributed to the Umayyads can be said to have
been especially included in al-awail literature as a result of the state founders’ efforts to
be taken on as the fathers of that state and to institutionalize it. However, the Umayyads
were seen to have been unsuccessful at being adopted by the society and forming an
origin story but to have been successful with regard to gaining power. Most of al-awail
narrations that had created negative impressions about the Umayyads actually had the
characteristic of having maintained the practices of the Prophet and the Khulafa’ al-
Rashidiin. However, they were the first ones from their own period regarding topics
where they’d continued the practices of the Prophet and the Khulafa’ al-Rashidiin.
They were also seen to have actually continued the Prophet’s practices with regard to
certain practices in which al-awdil reports say they opposed the Prophet, especially about
religious subjects. Yet, because the Umayyads had acted differently from the Prophet
regarding the topics of adhan, the minbar, and khutbah, which the Abbasids in fact had
politicized despite being religious elements, the perception had occurred that Umayyads
were generally not cautious enough about religion. Moreover, the real purpose of many
of al-awail narrations about the Umayyads that stated them to have been the first ones
despite not actually being the first, was obviously to create a negative impression of them.
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Giris

“Onemli islerin baslangicini bilmek”; “ilk yapilan seyler ve bunu ilk yapanlar”
ve “Once olan tek sey” seklinde tanimlanan evail' hakkinda miistakil eserler ortaya
¢tkmadan Once tarih ve siyer kaynaklarinda evail haberlerine rastlanmaktadir. Evail
haberlerinin ortaya ¢ikma sebepleri arasinda kisi veya otoriteleri mesrulastirma
da bulunmaktadir. Stiphesiz yeni bir yonetimin mesruiyeti, siyasi, dini ve kiiltiirel
konularda halk tarafindan kabul gérmesine baglidir. Ancak bu hususta Hulefa-
yi Rasidin déneminden sonra gelen Emevi iktidari i¢in 6nemli bir engel s6z
konusudur. Ciinkii Emeviler’in siyasi ve dini konulardaki uygulamalar1 6zellikle
de “Resulullah’in siinnetini degistirecek olanlarin ilkinin Umeyyeogullarindan bir
kisi”? oldugunun séylenmesi onlarin mesruiyetleri noktasinda bir takim tartismalarin
ortaya ¢ikmasina sebebiyet vermistir.

Emevilerin tarihi olarak Hz. Peygamber’le baslayan bir siirecin devami olmalarina
ragmen Emevilere bir¢ok i/k atfedilmektedir. Emeviler hakkinda belli bir paradigma
olusturan bu evail haberlerinin onlara atfedilmesi, problem teskil etmektedir.
Bu calismada Emevilerin ilk oldugu sdylenen konularda gercekten ilk olup
olmadiklari, Hz. Peygamber ile Hulefa-yi Rasidin donemi uygulamalarin1 devam
ettirip ettirmedikleri, siyasi, dini ve kiiltiirel konularda Emevilere atfedilen evail
haberlerinin onlarin kabul edilmesinde etkili olup olmadiklar1 ortaya konulmaya
calisacaktir.

Bu baglamda gerek Umeyyeogullarina gerekse Emevi Devletinde resmi bir
gorevde bulunan kisilere atfedilen evail haberleri, giiniimiize ulasan en eski evail
calismalar arasinda yer alan Ibn Ebi Seybe nin (6. 235/849) el-Musannef’i, ibn Ebi
Asim’1n (6. 287/900) Kitdbu I-evdil’i, Ibn Riiste’in (6. 300/913) el-A ldku n-nefise’si,
Beyhaki’nin (6. 320/932), el-Mehdsin ve 'l-mesdvi’si 6zelinde ele alinacaktir. Tarih
kaynaklarinda “Yezid, hicti 49 senesinde Istanbul’a gazaya gidenlerin ilkiydi.”
gibi Emevi mensuplarina atfedilen farkli evail haberleri de bulunmasina ragmen
sadece yukarida zikrettigimiz evail kaynaklarindaki haberler iktidar mesruiyeti
baglaminda incelenecektir.

Emevilere atfedilen evail haberleri, siyasi, dini ve kiiltiirel agidan tasnif edilerek; Hz.
Peygamber ve Hulefa-yi Rasidin donemindeki uygulamalarla mukayese edilecektir.

1 Ebii’l-Abbas Ahmed Kalkasendi, Subhu’l-a 'sa (Kahire: Daru’l-Kiitiibi’l-Misriyye, 1922),
1/412; Eb Bekr Abdullah b. Muhammed b. ibrahim b. Ebi Seybe, e/-Musannef, thk. Hamed
b. Abdullah el-Cemaa, Muhammed b. Ibrahim el-Luheydan (Riyad: Mektebetu’l-Riisdi, 2004),
13/5.

2 ibn Ebi Seybe, el-Musannef, 13/36.
Ebii’l-Fida’ imadiiddin fsmail b. Sihabiddin Omer b. Kesir, el-Biddye ve n-nihdye, thk. Ahmed
Cad (Kahire: Daru’l-Hadis 2006), 4/222.

37



darulfunun ilahiyat 34/1

Ayni zamanda bu yontem kaynak tarama, analiz ve biitlinciil yaklasim yontemleriyle
desteklenecek ve bunlar1 yaparken anakronizme diismemeye ¢alisilacaktir. Evaile
dair hadis alaninda calismalar* olmasina ragmen evail haberlerinin islam tarihi
alaninda arastirilmamasi ve 6zellikle de Emeviler hakkindaki evail haberlerinin
Emevi iktidarinin mesruiyeti baglaminda incelenmemesi konumuzu degerli
kilmaktadir.

Emevilere atfedilen maksire, ezan, mehir gibi bazi ilklerin, hem siyasi hem
dini ya da hem siyasi hem de kiiltiirel yonden ele alinabilir. Ancak bu tarz
ilkleri tekrara diismemek adina daha agir bastigini diisiindtigiimiiz baslik altinda
degerlendirilecektir. Evail haberi atfedilen bazi isimlerin Hulefa-yi Rasidin donemi
halifelerine de hizmetleri s6z konusudur. Ancak bu isimlere atfedilen ilklerin
kesin tarihlerini belirlemenin zorlugu, “ilk” ifadesinin muglak bir kullanima sahip
olmasindan dolay1 tartisilmayacak kadar agiktir. Emeviler ve idarecileri genellikle
Mekke’nin fethi sonrasi gibi ge¢ bir donemde Miisliiman olduklari igin bu ilkler,
Emeviler doneminde kabul edilecektir.

Siyasi Konularda Emevilere Atfedilen Evail Haberleri

Emevilerin devlet olma ve kurumsallasma yolunda gerceklestirdigi icraatlardan
olan yonetim, savas ve ekonomi konularii ihtiva eden evail haberleri ele alinacaktir.

Yonetimle Ilgili Uygulamalarin Eviil Boyutu: Emevi iktidarinin Temellerini

Atma Cabalan

Bu baslik altinda Emevilerin iktidar ele ge¢irmek i¢in yaptig1 icraatlar
cercevesinde ya dogrudan onlarin kullandiklar1 veya sonradan onlara atfedilen
unvanlar ile insanlar1 kendi taraflarina ¢gekmek i¢in basvurduklar1 yontemler
hakkinda gelen evail haberleri degerlendirilecektir.

Burada degerlendirilmesi gereken ilk haber Ebli Zer’den nakledilen Resulullah’a
atfedilen “Siinnetimi degistirecek olanlarin ilki Umeyyeogullarindan bir kisidir.”
sozlidiir. Bu haberde Hz. Peygamber’in yolunu ifade eden “siinnetim” ile kastettigi
seyin ne oldugu veya hilafetle ilgili olup olmadig1 belirsizdir. Fakat bu haberin

4 Zeynep Orhan, Evdil Tiirii Rivayetlerin Hadis IImine Katkis: (Bursa: Uludag Universitesi, Sosyal
Bilimler Enstitiisii, Yiiksek Lisans Tezi, 2008); Mahmut Yazici, “Sahdbe Evaili ve Ilk Donem
Uzmanlar1”, Hitit Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi 13/25 (2014), 125-160; Omer Faruk
Akprmar, “Evail Literatiirii ve Ebli Ariibe el-Harrani’nin (v.318-931) Kitabu’l-Evail’i”, Islim
Tarihi ve Medeniyetinde Sanlurfa Sempozyumu (25-27 Mart 2016) Tebligler I, ed. Kasim Sulul,
Omer Sabuncu (Sanlrfa: Sanlrfa Biiyiiksehir Belediyesi, 2016), 475-489; Abdurrahman Acar,
“Evail Edebiyat: Uzerine”, Akademik Arastirmalar Dergisi 3/12, (2002), 6-15.
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Ibn Ebi Asim’1n eserinde Yezid b. Ebi Siifyan ile iliskilendirilmesi® hilafetle ilgili
olmadigi gostermektedir. Ciinkii Yezid, Hz. Omer déneminde vefat etmistir.
Nitekim bu haber hakkinda EbG Zer’in Yezid b. Ebi Siifyan komutasinda bir sefere
katildig1 zaman Yezid’in birisinin cariyesini zorla aldig1 ve bu adamin Ebt Zer’den
yardim istemesi tizerine Ebll Zer’in Yezid’e bu haberi hatirlattigi nakledilmektedir.
Haberin devaminda Yezid cariyeyi iade ederek Ebl Zer’e siinneti degistirecek
kisinin kendisi olup olmadigini sorar ve bu kisinin kendisi olmadigin1 6grenir. Bu
haberle birlikte aslinda siinneti degistiren ilk kisinin Yezid b. Eb1 Siifyan olmadigi
bizatihi evail haberinin kaynagi olan Ebli Zer tarafindan yalanlanmaktadir.

Bununla birlikte Tbn Kesir “Yezid b. Muaviye” bashigi altinda Resulullah’in,
“Umeyyeogullarindan Yezid denilen birisinin, bir gedik acana kadar {immetinin
isinin adaletle devam edecegini” sdyledigi haberini nakletmesinden dolay1 aslinda
bu mevzunun hilafet veya Yezid b. Muaviye’nin halifeligi boyunca yaptig1
icraatlarla ilgili olabilecegi intibaini uyandirdigin1 gérmekteyiz. Boylece Hz.
Peygamber’in slinneti konusu Muéaviye’nin kardesi Yezid’den ziyade oglu Yezid’le
irtibatlandirilmak istenmektedir. Ancak bu haberlerin hem igerik hem de senedleri
yoniinden sorunlu olduklar1’” g6z 6niine alindiginda bu tarz haberlerin Emevi
yonetimini elestirmek i¢in kullanildig1 agiktir.

Emevilere atfedilen evail haberlerinden bir digeri, hilafetle yakindan iliskili
olan ve Emevilerin hilafeti saltanata donustiirdiiklerinin gostergesi kabul edilen
Emevi halifelerinin melik/kral olduklarina dair iddialar1 barindiran haberlerdir.
Said b. Cumhan, Hz. Peygamber’in mevlasi Sefine’ye, “Umeyyeogullar halifeligin
kendilerinin oldugunu iddia ediyor” demesi tizerine “Zerkaogullari yalan sdyliiyor.
Bilakis onlar kotli meliklerdendir ve meliklerin ilki Muaviye’ydi” cevabini aldig1
bir haber nakledilmektedir.® Ibn Ebi Seybe, bu ifadeyi Medine ehlinden bir ihtiyarin
sOyledigi bilgisini vererek® ilk kralin kim oldugunu belirsiz bir hale getirmektedir.
Tarih kaynaklarinda ise Muéviye’ nin hem halifeligi meliklige doniistiirdiigii hem
de “Ben meliklerin ilkiyim” dedigi'® aktarilmaktadir. Ayrica hadis kaynaklarinda
bu haberin benzerine Muaviye’nin ismi verilmeden “Hilafet hakkinda gelen

5 Ebt Bekr Ahmed b. Amr b. Ebi Asim es-Seybani, Kitdbu I-eva il, thk. Muhammed b. Nasir
el-Acemi (b.y.: Daru’l-Hulef3, ts.), 77.

ibn Kesir, el-Biddye ve n-nihdye, 4/225.

Ibn Kesir, el-Biddye ve n-nihdye, 4/224-225.
Ibn Ebi Seybe, el-Musannef, 13/63.

Ibn Ebi Seybe, el-Musannef, 13/39.

10 ibn Vadih Ahmed b. Ishak b. Cafer el-Ya‘kabi, 7drihu I-Ya ‘kibi, thk. Abdii’l-Emir Muhanna
(Beyrut: y.y., 2010), 2/142-143.
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seyler” babinda rastlanmaktadir."" Burada haberlerin gerek Muaviye ile gerekse
Umeyyeogullari ile iliskilendirilerek verilmesi; bazen de haberin Muaviye’nin
kendi agzindan melik oldugunun ifade edilmesi onlar hakkinda olumsuz bir
algi olusturmaktadir. Clinkii Hz. Peygamber’in kendisinden korkarak titremeye
baslayan bir adama korkmamasini ve kendisinin bir melik olmadigini sdylemesi,'
melikligin hos karsilanmamasina sebep olmustur. “Melik” ifadesi Kur’an’da
Allah i¢in kullanilmasina ragmen devlet igleri mevzubahis oldugunda “sultan”
anlaminda; yabanci milletlerin hiikiimdarlarini ifade etmek; Resulullah ve dort
halifeden sonra yonetime gelmedeki farkliligi vurgulamak igin kullanilmaktadir. '
Ayrica halifeligin Umeyyeogullarinin oldugu iddias1 yalanlanirken; bu haberlerde,
Umeyyeogullar yerine Zerkdogullari ifadesinin kullanildig1 dikkat cekmektedir.
Mervan b. Hakem’in ninesi olan Zerka bint Mevheb’e nispetle Zerka nin oglu
Hakem ve soyu, Zerkdogullar1 olarak bilinmektedir. Ancak Zerka’nin, islam 6ncesi
dénemde meshur fahiselerden olmasi,'* Emevileri asagilamak i¢in bu ifadenin
tercih edilmis olma ihtimalini artirmaktadir.

Melik unvani, Islam’m ilk yillarinda Miisliiman yoneticiler tarafindan resmi
olarak kullanilmamustir. Bu yiizden Umeyyeogullarinin hem saray merkezli bir idare
benimsemelerini hem de diinyevi bir yonetim olduklarii vurgulamak i¢in, sonradan
boyle isimlendirilmis olmalar1 muhtemel goriinmektedir.'* Ayrica Emeviler i¢in
melik ifadesinin olumsuz alg1 olusturacak sekilde kullanilmasi, melik ifadesinin
barindirdigi kurumsallagma anlaminin kaybolmasina ve onlarin devletlesme ve
kurumsallagma yoniinde attiklar1 adinmlarin g6z ardi edilmesine neden olmustur.

Idarecilerin kullandiklari unvanlarla ilgili evail haberlerinde yer alan bir baska
haber Miisliiman yoneticileri tanimlamak i¢in kullanilan emir unvanryla ilgilidir. Bu
konuda ““Emir” diye hitap edilenlerin/selamlananlarin ilki Mugire b. Su‘be’ydi.”*¢

11 Eba isa Muhammed b. isa b. Sevre et-Tirmizi, Cdmi ‘u t-Tirmizi, thk. Salih b. Abdilaziz b.
Muhammed b. Ibrahim (Riyad: Daru’s-Selam, 1999), “Fiten”, 48 (No: 2226).

12 Ebii Abdullah Muhammed b. Yezid b. Mace el-Kazvini, Siinenii [bn Mdce (RiyAd: Daru’s-Selam
1999), “Et‘ime”, 30 (No: 3312).

13 Ebii’l-Fazl Cemaliiddin Muhammed b. Miikerrem b. Manzr, Lisdnii 'I-arab (Beyrut: Daru Sadr,
ts.), “melik”, 10/491-492; M. Plessner, “Melik”, Isldm Ansiklopedisi (Istanbul: Milli Egitim
Basimevi, ts.) 7/664.

14 Mecdiiddin Ebi’s-Seadat el-Miibarek b. Muhammed {bnii’1-Esir el-Cezeri, Tetimmetii Cami ‘u’l-
usul li-ehddisi r-Resiil, thk. Besir Muhammed Uytn (b.y.: Daru’l-Fikr, 1389/1969), 12/425.

15 A. Ayalon, “Malik”, Encyclopaedia of Islam New Edition (Leiden: Brill, 1991), 6/261.

16 Ebia Ali Ahmed b. Omer b. Riiste, el-A ‘ldku n-nefise, ed. M. J. De Goeje (b.y.: Brill, 1892), 191;
[brahim b. Muhammed el-Beyhaki, el-Mehdsin ve l-mesdvi (Beyrut: Daru Sadr, ts.), 365; Eba
Muhammed Abdullah b. Miislim b. Kuteybe, e/-Ma ‘arif, thk. Servet Ukkase (Kahire: Daru’l-
Mairif, ts.), 551.
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haberi nakledilmektedir. Bu haberin daha ayrintili olanini, “Kufe emirine ilk defa
emir diye hitap edildi. Mugire b. Su‘be sarayindan ¢ikinca Kinde kabilesinden bir
adamla karsilast1 ve ona “emir” diye hitap etti. Bunun tizerine “Bu da nedir? Ben
ancak sizlerden birisiyim.” dedi. Bir siire bu terkedildi ise de sonra bu ifadenin
kullanimi yerlesti.”'” haberinde gormekteyiz. Burada Mugire’ye emir diye hitap
edilmesine ragmen onun “Ben sizlerden biriyim” diye karsilik vermesinden bu
hitab1 dogru bulmadig: hatta hos karsilamadigi sdylenebilir. Ancak buna benzer
bir tepki Mugire b. Su‘be’nin Hz. Omer’i “emiru’l-miiminin” diye selamladiginda
Hz. Omer tarafindan verilmektedir."® Bu da Hz. Omer’le Mugire arasinda bir
benzerlik kurulmasia ve haberi okuyanlar agisindan Mugire nin Hz. Omer’in
idareci vasiflarina yaklastirmasini kolaylastirmaktadir.

Emir unvam bilindigi iizere Hulefa-yi Rasidin doneminde halife, ordu
kumandanlari ve valiler i¢in kullanilmistir.'” Bu konuda 6zellikle Hz. Omer’e
emiru’l-miiminin unvanin verilmesiyle ilgili haberde, Omer b. Hattab halife olunca
ona, “Resulullah’in halifesinin halifesi” seklindeki hitabin sonraki siire¢te daha da
uzayacagi gerekgesiyle “Miiminlerin Emiri” denilmesinden bahsedilir.?* Bu haberde
“miiminlerin emiri” ifadesinin Hz. Omer i¢in kullanilmasi, toplumsal bir teamiilmiis
gibi anlatilirken Muaviye veya Ebii Miisa el-Es’ari’nin Omer b. Hattib’a gonderdigi
mektupta ilk defa Hz. Omer igin kullandigina dair haberler de bulunmaktadir.?! Hz.
Omer igin emir unvaninm kim tarafindan ve nasil verildigine dair farkl1 haberler
bulunmasina ragmen Mugire’nin ilk defa emir diye isimlendirilen kisi olmadig1
agikardir. Ama bu tabirin “saraymdan ¢ikan Mugire’ye” kullanilmasiyla “melik”
ifadesinin kullaniminda oldugu gibi hiikiimdarlikla iliskilendirilerek olumsuz bir
anlam yiliklenmeye ¢alisilmaktadir. Ancak bu unvanin kullanilmasinda herhangi bir
sakinca olmamakla birlikte o donemde kurumsallagma yolunda atilan ilk adimlarin
gostergesi oldugu sdylenebilir.

Muaviye b. Ebi Siifyan’in en 6nemli faaliyetleri arasinda Hz. Osman’1n katillerini
cezalandirmak i¢in baslattigi miicadele bulunmaktadir. Hz. Osman’a kars1 isyan
ederek onu 6ldiirenlerin liderleri arasinda ismi gegen Amr b. Hamik’ten® “kesilmis

17 1bn Ebi Seybe, el-Musannef, 13/6.

18 Ya‘kubi, Tdarihu'l-Ya kibi, 2/41.

19 Abdiilaziz ed-Dari, “Emir”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayimnlari,
1995), 11/121.

20 Muhammed b. Sa’d b. Meni* ez-Ziihri, Kitabu t-Tabakati I-kebir, thk. Ali Muhammed Omer
(Kahire: Mektebetu’l-Hanci, 2001), 3/262.

21 Ibn Riiste, el-A ‘laku n-nefise, 197; Ya‘kiibi, Tdrihu I-Ya ‘kibi, 2/41.
22 Ibn Sa‘d, Kitabu t-tabakati’I-kebir, 6/283.
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basi bir yerden digerine tasinan ilk kisi”** ve “Islam’da Muaviye’ye hediye edilen
ilk bag”?** olarak bahsedilmektedir. Veda haccinda Resulullah’a biat eden Amr b.
Hamik’1n ismi Osman’1t muhasara eden Misirlilarin reisleri arasinda zikredilmekte
hatta bunlara “Amr b. Hamik’1n ordusu” denildiginden bahsedilmektedir. Osman’1
6ldiirmek i¢in Amr b. Hamik’1in da aralarinda bulundugu bir grubun Osman’in
evine girdikleri zaman Amr b. Hamik’in, Hz. Osman’1 dokuz yerinden yaraladig1
anlatilmaktadir.”> Amr’in bu olaydan sonra Hz. Ali saflarinda seferlere katildig
ve Cezire’deyken oldiriildiigii aktarilmaktadir.?® Musul’da yilan sokmasi sonucu
veya yakalaninca korkusundan 61diigli de sdylenmektedir. Bu farkli haberlerde
ortak noktay1 basinin kesilip Muaviye’ye gonderilmesi olusturmaktadir.”’

Amr b. Hamik’in dldiiriilmesiyle ilgili bu kadar farkli haber bulunmasi tam
olarak nasil 6ldiigiiniin belirlenmesine engel olmakla birlikte basin kesilip
birine gotiirilmesinin®® ilk defa bu olay olmadigi, Hz. Peygamber doneminde
de gergeklestigini gdsteren bilgiler mevcuttur. Nitekim Resulullah’in Muaz b.
Amr ve Muavviz b. Afra tarafindan yaralanan Ebl Cehil’in bulunmasini istemesi
izerine Abdullah b. Mes’(id aramaya gitmistir. Onu buldugunda ise basini keserek
Resulullah’a getirmistir. Bunun tizerine Resulullah da Allah’a hamd etmistir.?® Gerek
Resulullah déneminde bdyle bir uygulamanin olmasi gerekse Amr b. Hamik’in
nasil 6ldiigline dair farkli haberlerin bulunmasi Amr’in bu konuda ilk olmadigini
gostermektedir. Ancak bu evail haberinin, Muaviye’nin aleyhine kullanilabilecek
bir 6zellige sahip oldugu da sdylenebilir.

Dini bir ilk gibi goriinmesine ragmen Emevi idarecilerinin kendi yagsamlarini
giivence altina alan ve kendilerini ayricalikli bir yere getiren sdyle bir evail haberi

23 Ibn Riiste, el-A ‘laku n-nefise, 192-193; ibn Kuteybe, el-Ma ‘Grif, 554; Beyhaki, el-Mehdsin
ve’l-mesavi, 366.

24 Ibn Ebi Seybe, el-Musannef, 13/66; Ibn Ebi Asim, Kitdbu’l-evad'il, 108.

25 1bn Sa‘d, Kitabu t-tabakati’l-kebir, 3/61, 67-68, 70; 6/283; Ya‘kibi, Téarihu’l-Ya ‘kiibi, 2/73.

26 Ibn Sa‘d, Kitabu t-tabakati’l-kebir, 6/283.

27 Ahmed b. Ali el-Askalani, el-Isdbe fi temyizi’s-sahdbe, thk. Adil Ahmed Abdulmevcid, Ali
Muhammed Muavvaz (Beyrut: Daru’l-Kiitiibi’l-Ilmiyye, 2010), 4/515.

28 Bu konu hakkinda genis bilgi icin bkz. Mehmet Akbas, “Olii Bedenlere Kasdetme Girisimi
Olarak Islam Tarihinde Ik Bas Kesme Hadisesinin Ortaya Cikisi ve Emeviler Doneminde
Baslar1 Kesilenler”, Islam Tarihi Arastirmalar: Dergisi 2/1 (2017), 53-67.

29 Ebt Muhammed Cemaliiddin Abdilmelik b. Hisdm el-Himyeri, es-Siretu 'n-nebeviyye, thk.
Mustafa Saka vd. (Turasi’l-Islam, ts.), 1/634-636; Ebl Abdullah Muhammed b. Ismail el-Buhari,
Sahihu’l-Buhdri (Riyad: Daru’s-Selam 1999), “Megazi”, 8 (No: 3963).
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nakledilmektedir: “Mescitte maksiire/mahfil*® edinenlerin ilki Muaviye’ydi. Bunun
sebebi, minberinde bir kdpek gormesiydi.”*! Bu haber, maksiire edinmeyi temizlik
gerekgesine baglasa da Resulullah zamaninda kdpekler, mescidin icinde gezinseler
hatta bevletseler bile temizlemek i¢in su dokmedikleri aktarilmaktadir.’> Makstire
edinince tiim mescitten ziyade sadece mescidin belli bir kismi kdpegin necasetinden
korunmus olur ki bu da mescidin diger kisimlarinda namaz kilacaklarin ayni
sorundan muzdarip olmasi demektir.* Kopegin gezdigi yerlerin temizlenmedigi
haberi de diisiiniildiigiinde mahfil edinmede temizlikten ziyade bagka unsurlarin
daha etkili oldugu ortaya ¢ikmaktadir. Bu noktada ise Siffin Savaginin akabinde
gerceklesen hakem olayi taraflarimin Hariciler tarafindan oldiiriilmesi tesebbiisii
akla gelmektedir. Bu girisimden Muaviye yarali bir sekilde kurtulunca kendisi igin
maksire yapilmasini emretmis, gece bekgileri ile surta gorevlileri edinmistir.** Bu
habere gore giivenlik amaciyla ortaya ¢ikan maksire ayni zamanda Muaviye’ye cami
mimarisinde itibar kazandirmaktadir. Ayrica bu durum devlet yoneticisinin halktan
ayr1 bir noktada konumlanmasina sebep olan hiyerarsiyle de iligkilendirebilir.*®

Burada degerlendirilebilecek bir diger evail haberi ise tahtirevan (mehamil)
ve serir ile ilgili nakledilen “Haccac b. Yusuf’un, savagsta taht (serir: oturulacak
yiiksek yer) tizerine oturanlarin ve tahtirevan edinenlerin i/ki”*¢ oldugudur. Bu
haberin bir amaca baglanmadan “Serir {izerine oturanlarin ilkinin Muaviye” oldugu
versiyonu da aktarilmaktadir.’” Hangi savasta ve hangi amacla kullanildigini
bilmedigimiz serir, savaslarda da kullanilabilen bir alet gibi durmasina ragmen

Muaviye’yle ilgili haberde sadece serire oturdugu sdylenerek ne i¢in kullandiginin

99,

30 “Toplanilan yer”; “camilerde etrafi ¢evrili; yerden yliksek yer” olarak tanimlanmaktadir.
Mecdiiddin Firtizabadi, e/-Kamiisu’l-muhit, thk. Enes Muhammed es-Sami, Zekeriya Cabir
Ahmed, (Kahire: Daru’l-Hadis, 2008), “hafele”, 383; Mehmet Zeki Pakalin, Osmanli Tarih
Deyimleri ve Terimleri Sozligii (Istanbul: Milli Egitim Bakanhig1 Yayinlari, 1993), “Mahfil”,
2/382.

31 Ibn Riiste, el-A ‘laku n-nefise, 192; Beyhaki, el-Mehdsin ve’l-mesdvi, 366; Ibn Kuteybe, el-
Ma ‘arif, 553.

32 Bubhari, “Vuda’”, 33 (No: 172, 174.)

33 Katherine H. Lang, Awa il in Early Arabic Historiography: Beginnings and Identity in the
Middle Abbasid Empire (Illinois: The University of Chicago, Doktora Tezi, 1997), 128.

34 Ebu Ca‘fer Muhammed b. Cerir et-Taberd, Tdrihu t-Taberi, Tarihu’l-timem ve’[-miiliik (Liibnan:
Darw’l-Kiitiibi’l-Ilmiyye, 2012), 3/159; izziiddin Ebi’l-Hasan Ali b. Muhammed Ibnii’l-Esir el-
Cezeri, el-Kamil fi t-tdrih, thk. Ebii’l-Fida’ Abdullah el- Kadi (Liibnan: Daru’1-Kiitiibi’l-Iimiyye,
2010), 3/258-259.

35 Lang, Awa’il in early Arabic historiography, 132.

36 Ibn Riiste, el-A ldku n-nefise, 198; ibn Kuteybe, el-Ma ‘Grif, 553; Beyhaki, el-Mehdsin ve’l-
mesavi, 366.

37 Ya‘kibi, Tarihu’l-Ya ‘kiibi, 2/142.
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belirtilmemesi, aslinda seririn yonetim ve gosterisle ilgili oldugunu ve Emevi
idarecilerine krallik atfedilmek icin sOylenmis olabilecegini akla getirmektedir.
Nitekim Haccac ve Muaviye’nin kullandig1 ifade edilen serir hakkinda Resulullah’in
hasir iizerinde yatmasindan dolay1 yanaginda iz géren Hz. Omer’in iiziilerek
onun Allah’in peygamberi iken Kisra ve Kayserlerin altindan tahtlar (serirler)
iizerinde yasadiklarini ifade ettigi ve bunun lizerine Hz. Peygamber’in onlarin
diinyayt1; kendilerinin ise ahireti kazanmak i¢in ¢alistiklarin1 sdyleyerek onu
teselli ettigi bir olay anlatilmaktadir.’® Haccac ve Muaviye’nin serir edinmesi,
Hz. Peygamber’in bu haberiyle birlikte diisiiniildiigiinde Emevi yoneticilerinin,
Kisra ve Kayser’e benzetilerek diinyevi yonii baskin bir idareci 6zelligi kazanma
ihtimalini artirmaktadir. Ancak haberde bahsedilen mahmil’in ¢ogulu mehdmil,
oturulan yer, deve iizerinde esya vb. seylerin tasindigi kisimdir.*® Kadinlar i¢in bir
tasit/ara¢ olan hevdecin®® muhtemelen erkekler i¢in kullanilan1 olmalidir. Mehamil
de serir gibi gosteris veya saldirilara kars1 giivenlik amacli kullanilmis olabilir.

Emevilerin elestirildikleri konular arasinda yer alan ve zillet olarak nitelenen
Kerbela ve Muaviye’nin Ziyad b. Ebih’i babasinin nesebine katmasi hakkinda,
“Araplarin dahil oldugu zilletlerin i/ki Hiiseyin b. Ali’nin dldiiriilmesi ve Ziyad’in
iddias1”*! haberi nakledilmektedir. Bu haberde ilki diyerek iki olaydan bahsetmesi
kendi igerisinde geliski olusturmakla birlikte bu iki olaydan birisinden ilk diye
bahsedilecekse sayet Hz. Hiiseyin’in 6ldiiriilmesinden 6nce gergeklesen “Ziyad’in
iddias1” dedigi olaym verilmesi yeterli olabilirdi. Burada Ziyad’in iddias1 olarak
anlatilan olay, Muaviye’nin 44 yilinda babasi bilinmeyen Ziyad b. Ebih’i kendi
saflarina gekmek amaciyla, babasi Ebi Siifyan’in nesebine katmasidir.*? Muaviye
bunu, cahiliyede Ebl Siifyan’in, Ziyad’in annesi Siimeyye ile evlilik disi iligki
kurdugu ve bu iliskiden Siimeyye’nin Ziyad’a hamile kaldigina dair bir kisinin
sahitligine dayandirdi. Ziyad b. Ebih’in anne bir kardesi olan Eba Bekre’nin,*
babasindan bagkasina nispet edilen kimseye cennetin haram olacagini Resulullah’tan
isittigini sdylemesi** bu olay1 hos karsilamadigini1 gostermektedir. Ancak Hz.
Aise’nin, Ziyad’a yazdig1 bir mektubunda ona “Ziyad b. Ebi Siifyan” diye hitap

38 1Ibn Sa‘d, Kitabu t-tabakati’l-kebir, 1/ 401.
39 Firlizabadi, “hamele”, 406.

40 Firazabadi, “hedec”, 1680.

41 Ibn Ebi Seybe, el-Musannef, 13/ 33.

42 Taberi, Tdrihu t-Tabert, 3/195.

43 Tbn Sa‘d, Kitabu t-tabakati 'l-kebir, 9/15.
44 Ibn Kesir, el-Biddye ve n-nihdye, 4/28.
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ettigi de nakledildiginden*® Muaviye’nin Ziyad’1 babasinin nesebine katmasini,
toplumun tamamen olumsuz algiladig1 ya da buna karsi ¢iktig1 sonucuna ulagilamaz.

Bu haberde bahsedilen diger ilk Hz. Hiiseyin 6ldiirtilmesi zilleti hakkinda
akla gelen isim Yezid b. Muaviye olmaktadir. Igki igmesi ve bazi ahlaksizliklart
yapmasindan dolay1 ¢ok fazla elestirilen Yezid b. Muaviye, Hz. Hiiseyin’in
oldiirtilmesini kendisinin emretmedigi fakat bunun i¢in de tiziilmedigi aktarilmaktadir.
Ayrica kendisinin Ubeydullah b. Ziyad’ i yaptig1 seyi yapmayarak Hz. Hiiseyin’i
oldiirmeyecegini soyledigi hatta Hz. Hiiseyin’in basini kendisine getirdikleri zaman
bunu yapanlar1 6diillendirmedigi ve Hz. Hiiseyin’in aile efradina iyi muamelede
bulundugu da nakledilmektedir.* Bu haberlere gore Yezid’in bizzat kendisinin bu
durumdan hosnut olmadig1 anlasilmaktadir. Ancak Emevilere dair basta hilafetle
ilgili olmak {izere bir¢ok zillet atfedilebilecekken haberde sadece bu ikisinin 6ne
cikarilmasi ilgingtir. Ciinkii Kerbela ve Ziyad b. Ebih olaylarinin 6zellikle i/klere
dahil edilmesi Emevilere karsi olumsuz alginin pekismesine katki saglayacaktir.

Savas ve Ekonomiyle ilgili Uygulamalarin Evail Boyutu: Emevi Iktidarim

Genisletme Cabalari

Savas ve ekonomi birbirlerini etkileyen iki unsur olmakla birlikte; bir devletin,
yiikselisi ya da ¢okiisii bunlarla yakindan iligkilidir. Savas ve ekonomi konularinda
Emevilere atfedilen evail haberleri, onlarin devlet sinirlarint genisletmek icin
diizenledikleri seferlerle iktidarlarini saglamlastirmak igin attiklari adimlari ihtiva
etmektedir. Bu haberlerden biri “Islam’da insa edilen ilk sehrin Haccac b. Yusuf’un
inga ettirdigi Vasit oldugu” seklindedir.*” Ancak Basra sehrinin hicri 14 veya 17
yilinda Hz. Omer’in emriyle kurulmaya baslandig1 bilinmektedir.*® Yine askeri
amagla Irak’ta kurulan ilk sehir olarak da nitelenen Kife hakkinda, hicri 14, 15
veya 17 senesinde insa edildigi bilgileri mevcuttur.** Vasit sehrini ise Haccéc

45  Ahmed b. Yahya b. Cabir b. David el-Belaziiri, Fiitiihu 'I-biilddn, nst. Abdullah Uneys et-Tabba*
(Beyrut: Miessesetii’l-Maarif, 1987), 502-503.

46 Ibn Kesir, el-Biddye ve n-nihdye, 4/225.
47 1Ibn Riiste, el-A ‘laku n-nefise, 196; Beyhaki, el-Mehdsin ve l-mesavi, 366.

48 Ebii’l-Abbas Ahmed b. Ebi Ya‘kiib ishak el-Ya‘kiibi, Kitabii 'I-biilddn, thk. M. J. De Goeje (y.y.,
1892), 323; Belaziri, Fiitithu 'l-biildan, 483; Taberi, Tdrihu t-Tabert, 2/438.

49 Ya‘kubi, Kitabii 'I-biildan, 309; Belaziiri, Fiitithu 'I-biilddn, 387; Taberi, Tarihu t-Taberi, 2/443.
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83 veya 84 yilinda kurmustur.’® Basra ve Kife sehirlerinin® kurulma tarihlerine
dair farkli haberler bulunmasina ragmen bu sehirlerin Vasit’tan énce Hz. Omer
doneminde kurulduklari kesindir. Bu yiizden askeri amagla kurulanVasit’in ilk
Islam sehri olmasi s6z konusu degildir. Fakat Emeviler déneminde kurulan ilk
sehir olmas1 muhtemeldir.

Fetihlerle ilgili bir bagka evail bilgisi “Belh Nehrini gecenlerin ilkinin Said b.
Osman b. Affan oldugu™ seklindedir. Bu bilgi bir nehirden gegeni tespit etmek
i¢in fazla iddiali veya detayli oldugu igin “Araplardan’* kaydi diisiilerek de
aktarilmaktadir. Haberde bahsedilen Belh/Ceyhun Nehri Araplar’in Amuderya’ya
verdikleri isimdir.*> Muaviye’nin Horasan valisi Ubeydullah’in askerleriyle birlikte
nehri gegerek fetihler gergeklestirdigi; Muaviye’ nin yine Ubeydullah’tan sonra
Horasan’a atadig1 Said b. Osman b. Affan’in da askerleriyle nehri gecerek cesitli
sehirleri fethettigi hatta onun askerleriyle birlikte nehri gecenlerin ilki oldugu
nakledilmektedir.”® Bu bilgilerde Ubeydullah’in gegtigi nehir ile Said’in gegtigi
nehrin ayni olma ihtimali bulunmaktadir. Ancak bu ilklik vasfin1 Belaziiri’nin
Ubeydullah’a degil de Said’e vermis olmasi gariptir. Belaziiri vali olarak atanmadan
onceki yillarda bu nehri gegtigini varsaymis olabilir. Fakat metnin akisi bu ihtimali
azaltmaktadir.’” Diger kaynaklarda ise Muaviye, Horasan’a Abdurrahman b.
Ziyad’dan sonra Said b. Osman b. Affan’1 vali atadig1 zaman Said’in nehri gegerek
Buhara’ya ulast181,°® yine Said b. Osman’in Semarkand’a nehirden gegerek ulastigi®
aktarilmakta ama herhangi bir ilklik atfedilmemektedir. Zaten bir nehirden ilk

50 Belaziiri, Fiitihu I-biildan, 407.

51 Basra ve Kife’ye dair “iki sehri birlestirenlerin ilkinin Ziyad” oldugu akratarilmaktadir. Bu
haberin devaminda Ziyad’dan sonra oglu Ubeydullah ve Haccac b. Yasuf’un zikredildigi birgok
isim siralanarak “bunlardan sonra Irakan’t (Basra ve Kife) birlestiren hi¢ kimse olmamistir”
denilmektedir. (ibn Riiste, el-A ldku n-nefise, 195.) Bu iki sehri birlestirmekten maksatin iki
sehrin tek bir idareci tarafindan yonetilmesi olabilir. Bu durumun ise, ilk defa Emeviler dsneminde
gerceklesmesi muhtemeldir.

52 Genis bilgi icin bkz. Mehmet Mahfuz Séylemez, “Vasit Kentinin Kurulusu ve ilk Sakinleri
Uzerine”, Corum Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi 1/2 (Aralik 2002), 147-172.

53 Beyhaki, el-Mehdsin ve’l-mesavi, 366.
54 Ibn Riiste, el-A ‘laku n-nefise, 193; ibn Kuteybe, el-Ma ‘drif, 555.

55  Zeki Velidi Togan, “Amu-Derya”, Isldm Ansiklopedisi (istanbul: Milli Egitim Basimevi, 1978),
1/419.

56 Belaziiri, Fiitiihu I-biildan, 577-578.

57 Ali Dadan, Eski Araplara Gére Tiirkler (Cahiliye Déneminden Emeviler in Sonuna Kadar)
(istanbul: Hikmetevi Yaynlari, 2017), 143.

58 Ya‘kiibi, Tarihu'l-Ya ‘kiihi, 2/148.
59 Taberi, Tarihu t-Taberi, 3/249.
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kimin gectigini tespit etmek gergekten zor oldugu igin bu tiir haberlerin sonraki
siirecte ortaya ¢ikmis olma ihtimali bulunmaktadir. Bu haber, devletin sinirlarinin
Belh Nehri dolaylara kadar genisledigine ve oralardaki ilk icraat ve fetihlerin
kendi donemlerinde gerceklestirildigine dikkat cekmek i¢in sdylenmis olabilir.

Deniz seferleri yapabilmek i¢in gerekli olan gemilerle ilgili “Ziftlenmis, delik
olmayacak sekilde ¢ivilenmis, geminin bas tarafi hari¢ giivertesi verniklenmis
gemileri denizde yiizdiirenlerin ilkinin Haccédc b. Yusuf oldugu”® bilgisine
rastlanmaktadir. Resulullah déneminde denizcilige dair 6nemli gelismeler olmamakla
birlikte Habesistan’a hicret ederken denizin kullanilmas1 gibi sinirlt 6rnekler
mevcuttur. Hz. Omer dénemi bir ge¢is donemi iken Miisliimanlar denizcilige fiili
anlamda Hz. Osman doneminde Muaviye’nin girigsimleriyle baglamistir. Bu donemde
deniz savaglar ve ticaret gemilerinin yapildig1 goriilmektedir. Emeviler donemi
ise denizciligin kurumsallagtig1 bir donem olmustur.®' Bu dénemlerde kullanilan
gemilerin Haccac’in yaptirdigi gemi tiiriinden olup olmadig1 bilinmemekle birlikte
Basra Korfezi ve Hint Okyanusunda civi ve zift kullanilarak yapilan gemilerden
ziyade daha saglam oldugu i¢in Hindistan cevizi agacinin liflerinden imal edilen
gemilerin tercih edildigi ve Hindistan’a sefer diizenlemek amaciyla Irak valisi
Haccac’in, Emevi donanmasini Suriye’den getirttigi gemi ustalariyla yeniledigi
bilinmektedir.®> Haccac’in daha 6nce bilinen fakat yapacagi sefer i¢in yeterince
elverisli olmayan bu gemi i¢in 6zel usta getirtmesi sadece Emeviler donemi icin
ilklik vasfi saglarken genel anlamda bir ilklik kazandirmayacagi agiktir. Bu haberin
de deniz zaferlerine ve fetihlerine yapilan vurguyla Emevi idaresini ve yoneticilerini
on plana ¢ikarmay1 hedefledigi sdylenebilir.

Emevilerin askeri seferleriyle ilgili bahsedilen bu ilklerin, tarihi anlamda gergek
bir ilk olmamakla birlikte kendi tarihleri itibariyla ilk olduklar1 sdylenebilir. Bu
ilkler, Emevilerin siirlarini genisletip devleti kurumlastirma yolunda attiklar1
adimlar olmakla beraber; bunlarin devletin giiciinii ortaya koymaya yardime1
olduklart sdylenebilir.

Devletlerin dolayisiyla Emevilerin bagimsizliklarinin ve hakimiyetlerinin
gostergelerinden olan sikke basma hakkinda, 75 veya 76 yilinda “Dirhemlerin
iizerine Arap harflerini naksettirenlerin ilkinin, Abdiilmelik b. Mervan oldugu”

60 Ibn Riiste, el-A ‘laku n-nefise, 195-196.
61 Nihal Sahin Utku, Kizildeniz -Cél, Gemi ve Tacir- (Istanbul: Klasik Yayinlari, 2017), 124-146.

62 Abdulhalik Bakir, “Orta Cag Islam Diinyasinda Deri, Tahta ve KAgit Sanayi”, Belleten 65 (Nisan
2001), 140.
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nakledilmektedir.®* Ancak Abdiilmelik déoneminde dirhemler ve dinarlar {izerine
naksedilen Arapga yaziy1® uygulayanin hatta dirhemin iizerine Thlas Suresini
yazanlari i/kinin Haccac b. Yusuf oldugu haber verilmektedir.®® Fakat ciiniip ve
hayizlilar da ayet yazili dirhemlere dokundugu i¢in Haccac’in bu icraati kerih
goriilmustiir.* Dirhem tizerine ayet yazilmasi hos karsilanmasa da aslinda Abdiilmelik
ve Haccac’la ilgili haber aslinda birbirini tamamlamakta ve Abdiilmelik’in emriyle
Haccac’in bu isi uygulamaya koydugu ortaya ¢ikmaktadir. Sikke basmak ayni
zamanda devletin gili¢ ve gosterisini yansitan bir unsur oldugundan Emevilerin
gliclenme ve devletlesme yolunda gergeklestirdikleri en dnemli icraatlarindan
oldugu sdylenebilir.

Bir baska haberde “Islam’da riigvet alanlarin ilkinin Mugire b. Su‘be oldugu”
aktarilmaktadir. Ancak bu haberin devaminda Mugire’nin, “Elime fazla dirhem
gectiginde, Omer’den harcama izni alincaya kadar onu bir kenara koyardim.”"’
demesi, bunu Hz. Omer déneminde yapmus olabilecegini akla getirmektedir. Ayrica
Resulullah’in riigvet verene de alana da lanet ettigi®® bilindigine gore bu riisvet
haberi, Mugire’ye kars1 olumsuz bir algi olusturmaktadir.

“Cargidan iicret alanlarin ilkinin Ziyad oldugu”® da baska bir evail haberinde
nakledilir. Hz. Ali ddneminde Fars ve Kirman; Emeviler doneminde Basra ve Kiife
valiligi yapan Ziyad’in” bu ticreti hangi donemde ve neredeki pazardan aldigi belirsiz
kalmaktadir. Resulullah’in Medine pazarini kurduktan sonra oradan vergi (harag)
almmamasi talimati, Omer b. Abdilaziz déneminde de uygulanmistir. Muaviye,
Medine pazarina binalar inga ettirerek buralardan harag¢ aldigina gére,”" Ziyad’in
Muaviye’nin icraatina uyarak Emevilerin devlet gelirlerini artirdig1 sdylenebilir.

63 Ibn Riiste, el-A ‘ldku n-nefise, 192; Beyhaki, el-Mehdsin ve l-mesdvi, 366; Ibn Kuteybe, el-
Ma ‘Grif, 554; ibn Sa‘d, Kitabu t-tabakati’l-kebir, 7/226; Taberi, Tdarihu t-Taberi, 3/576.

64 Emevilerin atas1 Harb b. Umeyye’nin Arapga yazanlarin ilki oldugu da aktarilmaktadir. ibn Ebi
Seybe, el-Musannef, 13/25.

65 Ibn Riiste, el-4 ‘laku n-nefise, 198; Ya‘kiibi, Tdarihu 'l-Ya ‘kibi, 2/203.

66  1bnii’l-Esir, el-Kdmil fi t-tarih, 4/167.

67 1Ibn Riiste, el-A ‘ldku n-nefise, 195; ibn Kuteybe, el-Ma ‘Grif, 558; Beyhaki, el-Mehdsin ve’l-
mesavi, 367.

68 Buhari, “Eyman ve Nuzir”, 3 (No: 6636); Tirmizi, “Ahkam”, 9 (No: 1337); ibn Mace, “Ahkam”,
2 (No: 2313).

69 Ibn Ebi Seybe, el-Musannef, 13/8.

70 Taberl, Tarihu t-Taberi, 3/151, 196, 207

71 Ebii’l-Hasen Nurtiddin Ali b. Abdillah b. Ahmed b. Ali el-Haseni es-Semhtdi, Vefa i 'l-vefa
bi-ahbari dari’l-Mustafa, thk. Muhammed Muhyeddin Abdiilhamid (Beyrut: Daru’l-Kiitiibi’l-
[miyye, ts.), 2/747-750. Genis bilgi i¢in bkz. Mustafa Hizmetli, 7arihte Sehir ve Pazar (Ankara:
Arastirma Yayinlari, 2012), 13-20.
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Dini bir yonii de bulunan mehir konusunda, “Mehri dort yiiz dinar olarak
yasalastiranlarin i/kinin Omer b. Abdilaziz” oldugu nakledilmektedir.”> Mehrin alt
siirt oldugu goriisiinii savunanlar oldugu gibi savunmayanlar da bulunmaktadir.
Ancak iist sinirt olmadigi konusunda ittifak vardir.”® Buradaki miktarin, mehrin alt
sinirin1 mi yoksa {ist sinirini mi tespit ettigi belirtilmemektedir. Fakat bu haber, Hz.
Omer’in kadinlara dért yiiz dirhem veya daha fazla mehir verilmesi yasagindan
bir kadinin itiraziyla vazgectigi haberle birlikte diistiniildiigiinde,”* belirlenmeye
calisilan miktarm alt smir olma ihtimali yiiksektir. Hz. Omer’in belirlemeye calistig
{ist stirmn, Omer b. Abdilaziz’in koydugu alt sinir ile ayn1 oldugu diisiiniildiigiinde,
bunun devletin zenginligini vurgulamak i¢in sdylenmis bir haber olabilecegi akla
gelmektedir.

Dini ve Kiiltiirel Konularda Emevilere Atfedilen Evail Haberleri

Din ve kiiltiir birbiriyle yakindan iliskili unsurlardir. Ozellikle din, toplumdaki
kiiltiirle ilgili konular etkileyebilmektedir. Burada Emevilerin kendilerini
mesrulastirmak ve toplumda benimsenmek i¢in gerceklestirdikleri dini ve kiiltiirel
konulardaki evail haberleri degerlendirilecektir.

Ibadet ve Ahkamla flgili Uygulamalarin Evail Boyutu: Emevilerin Toplumda

Benimsenme Cabalari

Emevilere atfedilen evail haberleri arasinda ibadetlerle ilgili mevzular
bulunmaktadir. Bu haberlerden biri “Ramazan ve kurban bayramlarinda ezan
okutanlarin ilkinin Muaviye veya Mervan(ogullari) oldugu”” seklindedir. Bu
haberlerde bayramlarda ezan okunmay1 baglatma isinin hem Muaviye ile baglayan
Siifyanilere hem de Mervan b. Hakem’le baslayan Mervanilere atfedildigi
goriilmektedir. Bu isimler disinda Emevi valisi Ziyad b. Ebi Siifyan’a ve Emevilere
kars1 halifeligini ilan eden Ibn Ziibeyr’e de ayn ilklik atfedilmektedir.”® Hz.
Peygamber zamaninda bayramlarda ezan okunmadigi hatta imam minbere ¢ikarken

72 Ibn Ebi Seybe, el-Musannef, 13/9.

73 Hanefilerde mehrin alt sinir1 on; Malikilerde ti¢ dirhemdir. Safiye gore, mehrin, alt ve {ist sinirt
yoktur. Semseddin es-Serahsi, Kitabu 'I-mebsiit (Beyrut: Daru’l-Marife, t.y.), 5/80-81; Sahniin
b. Said et-Tenihi, el-Miidevveneti’l-kiibra (Beyrut: Daru’l-Kiitiibi’l-Ilmiyye, 1994, 2/152;
Muhammed b. 1dris es-Safii, e/-Umm, thk. Rifat Fevzi Abdulmuttalib (b.y.: Daru’l-Vefa’, 2001),
6/150; Ayse Betiil Algiil, Hz. Peygamber Déneminde Mehir Uygulamalar: ve Mehrin Hikmetleri
(Karabiik: Karabiik Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Yiiksek Lisans Tezi, 2019), 26-29.

74  Ebi’l-Fida’ Ismail b. Sihabiddin Omer b. Kesir, Tefsirii I-Kur ani’l- ‘azim, thk. Sami b. Muhammed
es-Sellame (Riyad: Daru’l-Taybe, 1999), 2/243-244; ibn Mace, “Nikah”, 17 (No: 1887).

75 Ibn Ebi Seybe, el-Musannef, 13/10, 60-61.

76 ibn Ebi Seybe, el-Musannef, 13/6, 10, 30.
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veya ¢iktiktan sonra namaz i¢in kamet, ezan okumadigi bilinmektedir.”” Dolayisiyla
bayram namazlari i¢in ezan okunmasi sonradan ortaya ¢ikmistir. Bu ilkligin birden
fazla kisiye atfedilmesi ise, hakiki anlamda bir ilkin belirlenmesini zorlagtirmaktadir.

Minber ve hutbe konusunda Emevilere ¢ok farkli evail haberleri atfedilmektedir.
Minberle ilgili “Ramazan ve kurban bayramlarinda minbere ¢ikanlarin ilkinin Bigr
b. Mervan”, “Cuma giinii minbere oturanlarin ilkinin Muéviye” ve “Ramazan ve
Kurban bayramlarinda minbere oturanlarin ilkinin Ziyad b. Ebi Siifyan”” oldugu
nakledilmektedir. Bu haberler, farkli kisiler ve giinler hakkinda olsa da hepsi
minberle iliskilidir. Resulullah’in insanlara hitap ettigi sirada kullanmak amaciyla
edindigi minberine hutbe vermedigi zamanlarda da oturdugu ve ashabinin onun
cevresine dizildigi bilinmektedir.” Ik minber edinen Hz. Peygamber iken Mervan
b. Hakem’in oglu Bisr b. Mervan’in,* Ziyad’in ya da Muaviye’nin minberle ilgili
bir ilklige sahip olmalar1 pek miimkiin degildir. Burada minbere oturmaktan maksat,
oturarak hutbe vermek ise o zaman Hz. Peygamber’in uygulamasina muhalif
bir durum s6z konusudur. Bu konu hakkinda da Bisr ve Muaviye’ye atfedilen
evail haberleri bulunmaktadir. “Hutbeyi ikiye bolerek ilk kisminda oturanlarin
ilkinin Bigr b. Mervan™®!; “yaslanip sismanladig i¢in veya ayaklarindan rahatsiz
oldugu i¢in oturarak hutbe verenlerin ilkinin Muaviye” veya “oturarak hutbe
verenlerin ilkinin Ziyad oldugu” aktarilmaktadir.®* Hz. Peygamber’in, hutbeyi
ayakta verdigi, sonra oturdugu, sonra ayaga kalktig1 yani iki hutbe yaparak
aralarinda oturdugu bilinmektedir.® Bu yiizden hutbeyi ikiye bolme uygulamasini
baslatanin Bisr olmast miimkiin degildir. Hz. Peygamber’in ayakta hutbe verdigi
belirtilmesine ragmen® Muaviye veya Ziyad in ¢esitli gerekcelerle hutbeyi ilk defa
oturarak verdigi sOylenmesine ragmen sonraki siiregte Velid b. Abdilmelik’in de
oturarak hutbe verdigi aktarilmaktadir. Hatta bu haberde oturarak hutbe vermenin
Muaviye’den beri devam ettigi de vurgulanmaktadir.*> Emevilerin bu uygulamasi,
Hz. Peygamber’inkinden farklilik arz ettigi ve evail haberinin de onlarin aleyhine
olusturulan algiya katki sagladig: sdylenebilir.

77 Buhari, “‘Iydeyn”, 7 (No: 960); Ebii’l-Hiiseyn Miislim b. el-Haccac Miislim, Sahih-i Miislim,
nsr. Ebl Kuteybe Nazar Muhammed el-Feryabi (Beyrut: Daru’l-Kurtuba, 2009), “Salatu’l-
‘tydeyn”, 5, 7.

78 Ibn Ebi Seybe, el-Musannef, 13/6, 17, 30.

79 Buhari, “Cum‘a”, 26 (No: 917); 28 (No: 921).

80 1Ibn Sa‘d, Kitabu t-tabakati’l-kebir, 7/40.

81 Ibn Riiste, el-4 ldku ‘n-nefise, 199.

82 Ibn Ebi Seybe, el-Musannef, 13/6, 8, 39.

83 Buhari, “Cum‘a”, 30 (No: 928). Benzer haberler i¢in bkz. Miislim, “Cum‘a”, 33-34.

84 Buhari, “Cum‘a”, 27; Mislim, “Cum‘a”, 35.

85 Ibnii’l-Esir, el-Kdmil fi t-tarih, 4/262-263.
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“Minberde degnek edinenlerin ilkinin Ziyad oldugu” haberi de aktarilmaktadir.®
Fakat Resulullah’in Cuma namazinda bir degnek veya yaya dayanarak hutbe
irad ettigi;*” Hz. Osman’m da Hz. Ebd Bekir ve Omer gibi Hz. Peygamber’in
hutbe irad ederken kullandigi bu asayla hutbe okudugu nakledilmektedir.’® Hatta
Hz. Muaviye’nin, Hz. Osman o6ldiiriildiikten sonra Sa’d el-Karaz’da bulunan
Resulullah’in asasini istemesi,* mesru halife olabilmek igin bu asay1 onemsedigi
seklinde yorumlanabilir. Ziyad b.Ebih’ten dnce de hutbe verirken asa kullanildigindan
onun bu konuda ilk olmas1 s6z konusu degildir ve muhtemelen o, halifeleri taklit
etmektedir. Ancak Ziyad’in, Emevilere hizmet ettigi donemdeki icraatlar1 goz
oniine alimdiginda, bu evéil haberinin onun baski ve goz korkutma politikalarina
dikkat cekmeye yonelik oldugu sdylenebilir.

“Bayram giinli hutbeyi namazdan 6nce verenlerin ilkinin Mervan oldugu™®
soylenmektedir. Ebi Said el-Hudri, Mervan’in baglattig1 namazdan dnce hutbe verme
isine engel olmaya galigsmigsa da basarili olamamaistir. Resulullah’in uygulamasini
degistirdiklerini sdyleyen Ebii Said’e Mervan, “Insanlar namazdan sonra (bizi
dinlemek i¢in) oturmazlar. Bu yiizden hutbeyi namazdan dnceye aldim” diyerek
aciklama yapmustir.’! Fakat Resulullah’in bayramlarda énce namazi kildirdigi,
namazdan sonra hutbe verdigi bilinmektedir.”” Bayram namazlarinda Resulullah’in
yani sira ilk {i¢ halifenin de boyle davrandigi nakledilmektedir.”* Hutbenin namazdan
once okunmasi Resulullah ve Rasid halifelerin uygulamasiin degismesi demektir.
Ancak hutbelerin namazdan dnceye ¢ekilmesinde siyasi uygulamalarin etkili
oldugu anlasilmaktadir. Ciink{i hutbelerde, Hz. Ali’yi kétiileyen Emevilerin kendi
hakliliklarini ispat eden konulara yer verilmesinin pay: bulunmaktadir. Ayrica
Emevilerin muhalifi olan Abdullah b. Ziibeyr ve Abbasi ihtilalini baglatan Ebl
Miislim’in ezan, minber ve hutbe ile ilgili Emevilerin uygulamalarinin tersine
hareket ettiklerine dair haberler bulunmaktadir. Nitekim Ibn Abbas, Ibn Ziibeyr’e
biat olundugu ilk zamanlarda ona bayram namazi i¢in ezan okumamasi ve hutbeyi
namazdan sonra okumasi gerektigi haberini géndermis; Ibn Ziibeyr de denildigi

86 Ibn Ebi Seybe, el-Musannef, 13/8.

87 Ebt Davud Siileyman b. el-Es‘as el-Ezd1 el-Sicistani, Siinenii Ebii Daviid, thk. Heysem b. Nizar
Temim (Beyrut: Daru’l-Erkam, 1420/1999), “Salat”, 221, 223/230 (No:1096).

88  Ibnii’l-Esir, el-Kdmil fi t-tarih, 3/58.

89 Ibnii’l-Esir, el-Kdmil fi t-tarih, 3/319.

90 ibn Ebi Seybe, el-Musannef, 13/10.

91 Buhari, ““Iydeyn”, 7 (No: 956).

92 Buhari, “Iydeyn”, 7 (No: 957, 958, 961).

93 Buhari, “Iydeyn”, 8 (No: 962-963); Miislim, “Salatu’l-‘1tydeyn”, 1.
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gibi yapmustir.”* Yine EbG Miislim nakibine, insanlara bayram namazi kildirirken
Emevilere muhalefet edip slinnetle amel etmesini emretmis; o da hutbeden dnce
ezan okumadan ve kamet getirmeden namazi kildirmistir.”

“Tekbirleri eksiltenlerin ilki Ziyad” oldugu haberi®® “Eb Miislim’in talimatryla
nakibinin Emevilere muhalefet etmek i¢in birinci rekatta kiraate baglamadan 6nce
dort yerine yedi; ikinci rekatta ise ii¢ yerine bes tekbir getirdigi®” haberiyle birlikte
degerlendirildiginde bayram namazi tekbirleriyle ilgili oldugu anlasiimaktadir.
Halbuki Resulullah’in bayram namazlarinda ilk rekatta yedi, diger rekatta ise bes
tekbir aldig1 bilindiginden”® Ziyad’in uygulamasinin Hz. Peygamber’in uygulamasina
mubhalif oldugu ve Emevilerin bu uygulamasini Abbasilerin kullanarak siyasi bir
vecheye doniistiirdiigii goriilmektedir.

“Cuma giinii elleri kaldirmak sonradan ortaya ¢ikmistir. Cuma giinii ellerini
kaldiranlarin ilki Mervan’di.” evail haberinin aynisi, Ubeydullah b. Ma’mer’e de
atfedilmektedir.” Minberde dua i¢in elleri kaldirmanin kerih goriilmesi bashiginda,
“Bisr b. Mervan hutbe okurken dua etmek icin ellerini kaldirdiginda Umara b.
Raveybe’nin, “Allah senin o iki kisa ellerini ¢irkinlestirsin. Ben Resulullah’in
isaret parmagiyla isaretten basgka bir ilavede bulunmadigini gérdiim” demesi,'®
bu uygulamanin yanlishgini destekler gériinmektedir. Ancak Umara burada
kendi bilgisi lizerinden bir goriis beyan etmektedir. Ciinkii Resulullah’in cuma
hutbesindeyken bir adamin yagmur duasi talebi iizerine Hz. Peygamber ellerini
kaldirarak dua etmistir.'”! Hem farkli kisilere boyle bir ilklik atfedilmesi hem de
Hz. Peygamber’in ellerini kaldirarak dua etmis olmas1 bu konudaki evail haberinin
Emevileri kdtlilemeye yonelik oldugunu akla getirmektedir. Zaten haberin baginda
elleri kaldirmanin “sonradan ortaya ¢iktig1” sdylenerek bu uygulamanin 6nceki
icraatlarla ayn1 olmadig: belirtilmektedir.

Emevilerin dini konulardaki uygulamalardan minber ve hutbe konusunda bir
yenilik ortaya koyduklart ama bu konulardaki uygulamalarinin halk tarafindan
benimsenmekten ¢ok elestirilip Hz. Peygamber’in yolundan sapmakla su¢lanmalarina
hatta Abbasi ihtilalinde kullanilan argiimanlardan biri haline gelmesine sebep oldugu

94  Buhari, ““Iydeyn”, 7 (No: 959); Miislim, “Salatu’l-‘1ydeyn”, 6.
95 Ibn Kesir, el-Biddye ve 'n-nihdye, 5/33.

96 1bn Ebi Seybe, el-Musannef, 13/7.

97 Ibn Kesir, el-Biddye ve n-nihdye, 5/33.

98 Ebu Davud, “Salat”, 242, 245/252 (No: 1149).

99 Ibn Ebi Seybe, el-Musannef, 13/13.

100 Tirmizi, “Cum‘a”, 19 (No: 515).

101 Buhari, “Cum‘a”, 34 (No: 932).
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goriilmektedir. Boylece dini bir unsur olan ezan, minber ve hutbeyi Emeviler kendi
iktidarlar i¢in kullanmaya ¢alisirken bu unsurlara siyasi bir veche kazandirmistir.

Emevilerin ibadetler konusunda gerceklestirdigi sdylenen ilklerden biri de hac
konusunda Resulullah ve ilk {i¢ halifenin temettu‘ hacci (hacla umreyi birlestirme)
yapmalarina ragmen bu uygulamay1 yasaklayanlarin ilkinin Muaviye oldugu
haberidir.'””> Bunu destekler mahiyette Eb Zer, “Hacda temettu® yapma ruhsatinin
sadece Muhammed’in ashabina/kendilerine mahsus oldugunu sdylemistir.'”* Ancak
“Resulullah’in temettu* yaptig1 ashabinin da onunla birlikte temettu® yaptigi ve Hz.
Aise’nin veda haccinda sadece umre veya hacca niyet edenler oldugu gibi hacca ve
umreye birlikte niyet edenler oldugunu sdyledigi haberler,'* temettu‘ haccinin kesin
olarak yasaklanmasini pek miimkiin kilmamaktadir. Nitekim Muaviye’den once
Hz. Osman’1n, halki temettu‘ haccindan nehyettigi ve Hz. Ali’nin buna muhalefet
ederek, Peygamber’in siinnetini birakmayacagini ifade ettigi aktarilmaktadir.'
Hz. Peygamber’in bu konuda kesin bir yasak koymamasina ragmen temettu‘udan
nehyetme girisimi bu uygulamalara muhalefet olarak degerlendirilebilmektedir.
Zira Muaviye’den 6nce Hz. Osman’in da temettu‘u yasaklama tesebbiisii oldugu
belirtilmesine ragmen Muaviye’nin bu konuda i/k oldugunu séylemek makul
olmamaktadir. Dolayistyla bu durum, Emevilerin ortaya koydugu bir yenilik
olmamakla birlikte bu haberin Emevilerin, Resulullah’in uygulamasini bozduklarina
dikkat ¢cekmek i¢in sdylenme ihtimalini artirmaktadir.

Zihri, “Fatiha suresindeki “maliki”’yi “meliki” diye okuyanlarin ilkinin
Mervan oldugu”'® bilgisini vermektedir. Ummii Seleme, Hz. Peygamber’in
Fatiha suresindeki “maliki”yi “meliki” diye okudugunu sdylemektedir. Ancak
yine Ziihri’den, “Peygamber, Ebii Bekir ve Omer’in “maliki” diye okudugu da
aktarilmaktadir.'”” Bu ayeti “meliki” diye okuyanin i/k defa Mervan olmadig1 agik
olmakla birlikte hem “maliki” hem de “meliki” diye okundugunda anlamda biiyiik
farkliliklar meydana gelmediginden ve bu kiraatlarin her ikisinin de caiz oldugundan

bu kelimenin nasil okundugu fazla bir 6nem de arz etmemektedir.'®

Bu yiizden
Ziihr?’nin bu konuyu 6zellikle belirtmesi Emevilere bir ayricalik kazandirmaya

yonelik olabilir.

102 ibn Ebi Seybe, el-Musannef, 13/31.

103 Miislim, “Hac”, 160-161.

104 Mislim, “Hac”, 171; Buhari, “Hac”, 34 (No: 1562).
105 Buhari, “Hac”, 34 (No: 1563).

106 ibn Ebi Seybe, el-Musannef, 13/29.

107 Tirmizi, “Kiraat”, 43 (No: 2927-2928).

108 Yasar Akaslan, “Fatiha Stresi’nin Kirdat htiliflar1 Baglamida Degerlendirilmesi”, Ondokuz
Mayis Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi 44 (Haziran 2018), 116-119.
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Benzer sekilde “Namazda Felak ve Nis surelerini cehri okuyanlarin ilkinin
Ubeydullah b. Ziyad oldugu” kaydedilmektedir.'® Fakat Resulullah’in vitrin
ligiincii rekatinda Nas, Felak ve ihlas surelerini cehri okudugu aktarildigindan'®
Ubeydullah’1n bu sureleri cehri okuma noktasinda ilk olmasi pek miimkiin degildir.
Bu uygulamanin kiraat konusunda bir yenilik getirmedigi anlasilmaktadir. Bu
duruma ragmen o6zellikle ilklik vurgusuyla bir haber aktarilmasi, Emevilere bir
ayricalik kazandirmaya yonelik olabilir.

“Medine’de hiikiim veren kadilarin ilkinin Nebi’ye benzeyen Abdullah b. Nevfel
oldugu Ebd Hiireyre nin de onu Islam’da gordiigii ilk kadi olarak nitelendirdigi
nakledilmektedir.'"" Halbuki Hz. Peygamber’in ve ilk ii¢ halife donemlerinde
Medine’ye kadi tayin edildigine dair haberler bulunmaktadir.'? Bu yiizden Abdullah
b. Nevfel’in Medine’nin i/k kadisinin olmas1 miimkiin degildir. Ebli Hiireyre nin
burada hem Nebi’ye benzetmek gibi bir vurguyla kendi kanaatini belirttigi hem de
Emeviler doneminde gordiigii ilk Medine kadisinin Abdullah b. Nevfel oldugunu
sOylemek istedigi anlagilmaktadir.

“Sahitle beraber yemin” hakkinda ise, “bid‘attir ve buna hiilkmedenlerin
ilki Muaviye’dir” haberi gelmektedir.!”® Fakat “Resulullah’in bir sahitle beraber
davacinin yeminiyle davanin siibatiine hitkmettiginin”''* nakledilmesi, Muaviye’nin
yaptiginin bid‘at olmadigin1 géstermektedir. Haberde bunun “bid‘at oldugu”
sOylenerek Muaviye’ye dolayisiyla Emevilere karsi olumsuz bir imaj olusturulmak
istendigi anlagilmaktadir.

“Cocuklarin sahitligi ile hiikiim verenlerin ilkinin Mervan b. Hakem oldugu”!'®
aktarilmaktadir. Buhari’nin, eserindeki “gocuklarin buluga ermeleri ve sahitlikleri”
basligiyla, ¢ocuklarin sahitliklerinin buluga erince gegerli olacagi ve bunun siinnet
oldugu kanaatini tagidig1 anlagiimaktadir.!'® Diger yandan Mervan’in sahitligini kabul
ettigi cocugun buluga erip ermedigini gosteren bir bilgiye sahip olunmadig1 hatta
diger konularda oldugu gibi bu hususta da bu isi gergekten ilk yapanin kim oldugu
bilinemeyecegi i¢in bu konuda da bir kanaat belirtmek miimkiin olmamaktadir.

109 ibn Ebi Seybe, el-Musannef, 13/11.
110 Tirmizi, “Vitr”, 9 (No: 462).
111 Ibn Kuteybe, el-Ma ‘darif, 558.

112 Ahmet Ozel, “Abdullah b. Nevfel”, Tiirkive Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV
Yayinlari, 1988), 1/126.

113 ibn Ebi Seybe, el-Musannef, 13/13.

114 ibn Mace, “Ahkam”, 31 (No: 2368-2369).
115 ibn Ebi Seybe, el-Musannef, 13/60.

116 Buhari, “Sehadat”, 18.
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Kiiltiirel Konulardaki Uygulamalarin Evail Boyutu: Toplumu Etkileme

Cabalar:

Emevilerin, toplum {izerinde s6z sahibi olmalarina yardim edecek kiiltiirel
acidan ilk olduklar1 sdylenen bazi haberler mevcuttur. Bunlardan ilki, “Abdiilmelik
diye isimlendirilenlerin ilkinin Abdiilmelik b. Mervan oldugu”''” haberidir. Bu
haber, basina “Islam’da ...” nitelemesi eklenerek de aktarilmaktadir.'’® Ancak
kaynaklarda Kinde’nin meliki ve bir Nasrani olan “Ukeydir b. Abdilmelik” ismine
rastlanmaktadir. Resulullah’in ona Halid b. Velid’i gonderip Halid’in onu esir
ettigi ve Resulullah’a cizye verme karsiliginda serbest birakildigi kaynaklarda
nakledilmektedir.!"” Bu bilgide ismi gegen kisi Miisliiman olmasa da Abdiilmelik
isminin Emevilerden 6nceki donemde kullanildigini géstermektedir. Bu yiizden
“Islam’da” sinirlamasi getirilerek haberin dogru olma ihtimali artirilsa da yine
kaynaklarda Abdiilmelik b. Niibeyt’e, Abdiilmelik isminin bizzat Resulullah
tarafindan konuldugu nakledilmektedir. Nitekim Abdiilmelik diinyaya gelince,
babasi onu Resulullah’a getirip, ismini koymasini istemis, Resulullah da bu talebi
yerine getirerek ona Abdiilmelik ismini koymustur.'”® Bu da Abdiilmelik isminin
hem Miislimanlar hem de gayri miislimler tarafindan Emevilerden 6nceki donemde
kullanildigin1 gostermektedir. Ancak Abdiilmelik b. Mervan’in Emeviler doneminde
bu isme sahip ilk kisi olmas1 muhtemeldir.

Bu isme ilaveten “Abdiilmelik ve Abdiilaziz diye ilk isimlendirilenler Mervan’in
ogullartydi. Ogle ile ikindi, aksam ile yatsi namazlarmi birlestirerek kilanlarim ilki
Abdiilmelik’ti” seklinde baska bir haber daha bulunmaktadir.'?' Burada, digerinden
farkli olarak “Abdiilaziz” ismi ve “namazlari cem etme” bilgisi, dikkat ¢ekmektedir.
Oysa Resulullah’in Aziz ve Abdiiluzza isimlerindeki iki kiginin adin1 “Abdiilaziz”
olarak degistirdigini anlatan haberler mevcuttur.'”> Bu da Resulullah déneminden
itibaren bu ismin kullanildigini, dolayisiyla da Abdiilaziz b. Mervan’in bu isme sahip
ilk kisi olmasinin s6z konusu olmadigini gostermektedir. Ancak Emevi iktidarinda
bu isme sahip ilk kisi olabilir. Hz. Peygamber’in gerek hacda gerekse savas igin
¢iktig1 seferlerde namazlari cem’ ettigi bilinmesine'?* ragmen bu uygulamasini

117 ibn Riiste, el-A ‘laku n-nefise, 194; Beyhaki, el-Mehdsin ve l-mesavi, 366.

118 ibn Kuteybe, el-Ma ‘arif, 556.

119 ibn Hisam, es-Siretu 'n-nebeviyye, 2/526; Ibnii’1-Esir, el-Kdamil fi t-tarih, 2/152.

120 ibn Sa‘d, Kitabu t-tabakati’l-kebir, 7/262; 10/410; ibn Hacer, Ahmed b. Ali el-Askalani, el-

Isabe fi temyizi’s-sahdbe, thk. Adil Ahmed Abdulmevcid, Ali Muhammed Muavvaz (Beyrut:
Daru’l-Kiitiibi’l-Ilmiyye, 2010), 5/40.

121 ibn Ebi Seybe, el-Musannef, 13/74.
122 ibn Hacer, el-Isdbe fi temyizi’s-sahdbe, 4/314; 5/199.
123 Buhari, “Hac”, 89 (No: 1662); 95 (No: 1672); “Mevakitu’s-salat”, 36 (No: 596).
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hac da m1 yoksa normal bir zamanda mi1 yaptigini bilmedigimiz Abdiilmelik’in,
namazlari cem edenlerin ilki olmasi yine s6z konusu degildir.

Giyim kusamla ilgili “Ayakkabi (huff) ve keten elbiseyi giyenlerin ilkinin
Ziyad b. Ebi Siifyan oldugu” nakledilmektedir. '** Bu haber, “sade/basit Basra
ayakkabilarmi” ilavesiyle de aktarilmaktadir.'> Halbuki hicri 7 yilinda “Habes meliki
Necasi’nin Resulullah’a bir ¢ift sade (siyah) huff hediye ettigi ve Resulullah’in
onlarin iizerine mesh ettigi bilinmektedir.'? Bu da Hz. Peygamber zamaninda huffun
bilindigini gostermektedir. Ayrica Abdullah b. Mugaffel’den, “Islam’da huff giymis
olarak gordiiklerimin i/ki Mugire b. Su‘be’ydi. Biz Resulullah’in yaninda iken
ayaklarina giymis olarak geldi.” haberi de mevcuttur.'?’ Bu, Abdullah’in kendi bilgisi
dahilinde aktardig1 bir haberdir. Bu olayin hangi tarihte gerceklestigi bilinmemekle
birlikte Mugire giymeden 6nce huffun bilinmedigi sonucuna ulagilamayacagi gibi
genelgecer bir ilk olmadig1 da sdylenebilir. Fakat Emevilerin her konuda 6ncii
olduklart algisini olusturmaya ydnelik bir haber olabilir.

“Huneyn Gazvesinde Resulullah’in esirlere kubtiyyeler giydirdigi”'?® ifadesinde

gecen “kubtiyye”, keten elbise tiirleri arasinda sayilmakla birlikte keten kumasg
imalatinin yapildigi Misir’da iretilmekteydi.'* Keten, pamuktan daha parlak
oldugu i¢in daha serinletici 6zellige sahiptir.'** Bu yiizden sicak bir iklime sahip
Arabistan’da keten tarzi kumaslarin Emeviler donemine kadar bilinmemesi pek
muhtemel degildir. Ketenin hem Resulullah doneminde biliniyor olmasi hem de
Emeviler doneminde keten imalatinda Sur Yahudilerinin 6nde olmasi,"! Ziyad’in
keten elbiseyi ilk giyen olmasi iddiasin1 dogru kilmamaktadir.

Yine bu konuda gelen bir diger haber, Hz. Osman ve Muaviye’nin Basra valisi
atadiklar1 Abdullah b. Amir’in,'3 “vahsi samur kiirkii giyenlerin ilki,'** hatta

124 Beyhaki, el-Mehdsin ve 'l-mesdavi, 366.

125 ibn Riiste, el-A ‘laku n-nefise, 192; ibn Kuteybe, el-Ma ‘drif, 554.
126 Ibn Sa‘d, Kitabu t-tabakati’l-kebir, 1/177, 414.

127 Tbn Ebi Asim, Kitdbu I-eva'il, 109.

128 Ibn Sa‘d, Kitabu t-tabakati’l-kebir, 2/142.

129 Elnure Azizova, Hz. Peygamber Déneminde Calisma Hayat: ve Meslekler (Istanbul: ISAM,
2011), 194.

130 Ceyhun Berkol, Ge¢misten Giiniimiize Anadolu’da Keten Dokumaciligi (Istanbul: Marmara
Universitesi Giizel Sanatlar Enstitiisii, Yiiksek Lisans Tezi, 2008), 66.

131 Nuh Arslantas, Emeviler Déneminde Islam Diinyasinda Yahudiler (Istanbul: iz Yayncilik, 2016),
127.

132 1bn Sa‘d, Kitabu t-tabakati 'I-kebir, 7/49, 53.
133 Beyhaki, el-Mehdsin ve’l-mesavi, 366.
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Araplardan samur kiirkii giyenlerin ve vahsi hayvana tahnit yapanlarin (i¢ini
bosaltanlarin) ilki oldugu” yoniindedir."** Hz. Osman m1 yoksa Muéviye déneminde
mi veya daha sonra mi1 giydigini bilemedigimiz Abdullah’in, Resulullah’n yirtic
hayvan derilerinin kullanilmamas: tavsiyesini'** goz ardi ettigi goriilmektedir.
Ancak bu haber, dénemin zenginligine dikkat cekmek icin sdylenmis olabilir.

Temizlik kiiltiiriniin bir parcasi olan su hakkinda Eba Hamza, “Basra’da suyla
temizlenen i/k kisi olarak Ubeydullah b. Ebi Bekre’yi gordiiklerini ve “Bu ihtiyar/
habesi suyla temizleniyor.” dediklerini aktarmaktadir.'*® Bu haberde ismi gegen
Ubeydullah, Ziyad b. Ebih’in anne bir kardesiydi. Ubeydullah’in babas1 Ebl
Bekre’nin ismi Niifey* b. Haris tir."”’ Ibn Ebi Bekre’nin dedesi Mesriih Habes
asilli bir kole'® oldugu i¢in babasi Niifey‘ b. Haris kendisinden Niifey* el-Habesi
olarak bahsetmistir.'* Dolayisiyla haberde, dedesine nispetle Ubeydullah’tan
Habesi diye bahsedilmektedir. Ibn Ebi Bekre Basra esrafindan olup Emevilerin
Sicistan valiligini yapmistir.'*® Corak bir yer olan Basra’da halkin suya erisimin
zorlugundan sikayet etmeleri iizerine Hz. Omer su kanali agmalarii emretmis ve
daha sonraki siiregte Basra’ya birgok su kanali agilmigtir.'*! Basralilarin suyun az
olmasi sebebiyle daha dnce istincada su kullanmadiklar1 soylenebilir. Ayrica Hz.
Peygamber’in su ve tas ile istinca ettigi bilindiginden'# buradaki suyla istincadaki
ilkligin Basra 6zelinde olma ihtimali olmasina ragmen genelgeger bir ilklikten
bahsedilemeyecegi de asikardir. Kaldi ki Hz. Omer’den sonra su kullanimiin
yaygilastigini, daha 6nceden su kullanmaya yapilan tesvik ve tembihlerden dolay1
da tahmin etmek miimkiindiir.

“Hays (cuvalbezi) astirarak kar naklettirenlerin ve i¢cecek deposuna kar
koyanlarin ilkinin Haccac b. Yusuf oldugu” zikredilmektedir.'** Cuvalbezi, ince

134 ibn Kuteybe, el-Ma ‘drif, 554.
135 Tirmizi, “Libas”, 32 (No: 1770-1771); EbG Davad, “Libas”, 40/42 (No: 4132).
136 Beyhaki, el-Mehdsin ve l-mesavi, 367; Ibn Kuteybe, el-Ma ‘Grif, 557.

137 Semsiiddin Muhammed b. Ahmed b. Osman ez-Zehebi, Siveru a ‘lami’n-niibeld’, thk. Suayb
el- Arnavut, Muhammed Nuaym el-Urkususi (Beyrut: Miiessesetii’r-Risale, 1982), 3/5-6.

138 Nadir Ozkuyumcu, “Ibn Eb Bekre”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (istanbul: TDV
Yaynlari, 1999), 19/425.

139 Zehebi, Siveru a ‘ldmi’n-niibeld’, 3/9.

140 izziiddin Ibnii’l-Esir Ebii’l-Hasan Ali b. Muhammed el-Cezeri, Usdu 'I-gabe fi ma ‘rifeti’s-sahdbe,
thk. Ali Muhammed Muavvez, Adil Ahmed Abdulmevciid (Beyrut: Daru’l-Kiitiibi’l-Ilmiyye,
2008), 6/36; ibn Sa‘d, Kitabu t-tabakati’l-kebir, 9/189.

141 Belaziiri, Fiitithu’l-biildan, 496-504.
142 Buhari, “Vudi’”, 15-21; Ibn Mace, “Taharet ve Siinnet”, 16, 28.
143 Beyhaki, el-Mehdsin ve’l-mesdvi, 366;ibn Riiste, el-A ldku n-nefise, 198.
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dokulu ve kaba lifli bir kumas tiiriidiir.'* Keten tiiri bir kumas oldugu anlasilan hays,
1s1y1 tam olarak iletmeyerek daha serin tuttugu icin sicak iklimlerde yaygin olarak
kullanilmaktadir.'** Dolayisiyla kart muhafaza etmek igin kullanilmasi normaldir.
Ayrica Hz. Peygamber’in soguk iceceklerden hoslandigi ve Hz. Peygamber i¢in kirba
veya yapraksiz hurma dallarindan yapilmis su kabinda igecek sogutuldugu veyahut
da kirbada sogutulmus suyla siitiin sogutuldugu bilinmektedir.!#¢ Arabistan’da
iklim geregi ¢cok fazla kar bulunmasa da Irak valisi Haccac’ i Hulvan daglarindaki
karlar1'¥” hays ile tagitmis olma ihtimali vardir. Hz. Peygamber doneminde farkl
yontemler kullanilarak soguk icecek elde etmelerine ragmen kar kullanarak soguk
icecek elde etme noktasinda bu haberin Haccac’a bir ayricalik ve dvgii kazandirdig
anlasilmaktadir.

Emevilere atfedilen bir diger evail haberi, cenazeleri binek hayvani iizerinde
takip etmekle ilgilidir. “Cenazede binek kullananlarin ilkinin Muaviye oldugu”
nakledilmektedir.'** Cenazelerde binek kullanmak Hz. Peygamber’in uygulamasinin
aksine bir durumdur. Ciinkii Resulullah’1n bazi insanlarin binek hayvanlari iizerinde
cenazeye katildiklarii gérdiigiinde onlar binek iizerindeyken meleklerin yiirtiyor
olmalarindan dolay1 bu kisilere ikazda bulundugu; baska bir haberde de Resulullah’a
egersiz bir binek getirildigi fakat ona cenazeden donerken bindigi nakledilmektedir.
Hatta Hz. Peygamber disinda ilk ii¢ halifenin de cenazenin Oniinde yaya olarak
yiurtidiikleri aktarilmaktadir.'* Bu haberler, cenazede Hz. Peygamber ve Rasid
halifeler donemlerinde aslolanin yiirlimek oldugunu gostermektedir. Ancak
Resulullah’in, “Binici cenazenin arkasinda; yaya, cenazenin diledigi tarafinda
gider.”'%" haberi, Emevilerin cenazede binek uygulamasini destekler mahiyette
gibi goriinmektedir. Bu haberin ise, Emevilere hizmet eden Mugire b. Su‘be’den
gelmesi dikkat ¢ekmektedir.

144 Firazabadi, “hays”, 516.
145 Sabiha Sezgin Bozok, Orme Pamuklu Kumagslarda Tekrarli Yikamalar ve Kumas Ozelliklerine
Etkisi (Adana: Cukurova Universitesi, Fen Bilimler Enstitiisii, Yiiksek Lisans Tezi, 2011), 6.

146 Muhammed b. Ytsuf es-Salihi es-Sami, Siibiilii’I-hiidd ve r-resdd fi siveti hayri’l- ‘ibdd, thk.
Ali Hasan Mahmud Habibe (Kahire: Thyai’t-Turasi’l-islami, 1418/1997), 7/371, 381.

147 Ebi’l-Kasim Muhammed b. Ali en-Nasibi, “Stretii’l-arz”, thk. J. H. Kramers, Islamic Geography
ed. Fuad Sezgin (Frankfurt: Publications of the Institute for the History of Arabic-Islamic Science,
1992), 35/246.

148 Ibn Ebi Seybe, el-Musannef, 13/40.
149 ibn Mace, “Cenaiz”, 15 (No: 1480); 16 (No: 1482-1483); Miislim, “Cenaiz”, 89.
150 ibn Mace, “Cenaiz”, 15 (No: 1481).
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Sonug¢

Idarf konularda bahsi gecen evail haberlerinin, Emevilerin kendi iktidarlarini
kurmak ve kurumsallagmak i¢in 6zellikle de idarecilerin halktan yavas yavas
uzaklasarak meliklik/krallasma yolunda attiklari adimlar iizerine odaklandigi
goriilmektedir. Bu evail haberleri, idarecilerden genellikle Muaviye, Zeyd ve
Haccéc iizerine iken o donemde yasanan bazi olaylar i¢in de bir i/klik atfedildigi
dikkat cekmektedir. Hz. Peygamber’in siinnetini degistirme, idarecilerin kullandig:
unvanlar ve edindigi araglar, kesilen bas1 hediye etme, Kerbela ve nesebe katmayla
ilgili ilk haberlerinin, Emeviler hakkinda 6zellikle olumsuz bir algi olugturmak
icin sonradan ortaya atildig1 anlagilmaktadir.

Emevilerin sinirlarini genisletmek i¢in gerceklestirdikleri savasla ilgili sehir insa
etme, Belh Nehrini gegme ve gemi yapimi konularindaki i/k haberlerinin, 6nceki
donemlerdeki icraatlarin devami niteliginde oldugu, bunlarda hakiki anlamda bir
ilklikten bahsedilemez. Ekonomiyi ilgilendiren dirhemi siisleme, pazardan {icret alma
ve mehir konulari, devletin zenginligini gostermekle birlikte gdsterisle yakindan
iligkili olduklar1 igin Emevilerin imajina olumlu bir katki sagladigi sdylenemez. Bu
haberlerin, durumu haber vermek, olumsuz imaj uyandirmak veya onu beslemek
gayesine matuf oldugu anlasilmaktadir. Ancak burada bahsedilen biitiin i/klerin,
Emevilerin, devletin kurumsallasmas1 yoniinde attiklari olumlu adimlar oldugu,
bu sebeple de ilkler olarak anilmaya deger bulundugunu sdylemek miimkiindiir.

Ibadet ve ahkamla ilgili konularda dzellikle ezan, minber ve hutbeyi Emevilerin,
yonetimlerini benimsetmek ve mesruiyetlerini kabul ettirmek i¢in siyasi amaglar
dogrultusunda kullanmalari, Hz. Peygamber’in uygulamasinin aksine bir tavir
olarak algilanmis ve dini konularda elestirilerin ortaya ¢ikmasina sebep olmustur.
Bu durumu ise Abbasiler, Emevilerin aleyhine kullanarak kendi iktidarlarinin
temellerini atmak icin bir propagandaya doniistiirmiislerdir. Hac, kiraat, kad1 ve
sahitlik konularinda Emevilere atfedilebilecek bir ilklik olmamasina hatta bu
uygulamalarin Resulullah ve Rasid Halifeler doneminde de yapilmasina ragmen
ozellikle hac ve kiraat noktasinda isin arka planina bakilmadiginda Emevilerin dine
kars1 baska bir olumsuz tavri gibi algilanabilmektedir. Bu durumun ise Emevileri
yipratacak bir unsur haline getirildigi goriillmektedir.

Kiiltiirel konularda Emevilere atfedilen, isim, giyim kusamla ilgili haberler
konusunda ilk olmadiklar1 Hz. Peygamber doneminde de bahsedilen konularin
mevcut oldugu goriilmektedir. Su ve kar konusunda bolgesel bir ilklik s6z
konusuyken cenazede binek kullanma isi, Hz. Peygamber’in muamelatina ters
bir durum olusturmaktadir. Bu durumda ise Emevilerin topluma kiiltiirel anlamda
bir yenilik veya bid‘at getirdiklerinden bahsedilemez. Ancak Emevilerin topluma
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kiiltiirel anlamda yeni seyler getirdiklerine dair evail haberlerinin, onlarin toplumu
etkileyerek, her konuda 6nctii olduklarini gostermeye yonelik oldugu sdylenebilir.

Nihai olarak ise Emevilere atfedilen bazi evail haberlerinin, bir devleti kuran
kisilerin o devletin atasi olarak benimsenme ve kurumsallagma ¢abalarinin sonucu
olarak d6zellikle evail literatiiriine dahil edildigi sdylenebilir. Ancak iktidari kurma
konusunda basarili olan Emevilerin toplumda benimsenme ve kdken olusturma
konusunda basarili olamadiklar1 goriilmektedir. Emeviler hakkinda olumsuz
bir algi olusturan evail haberlerinin ¢ogu, Hz. Peygamber ve Rasid halifelerin
uygulamalarmin devami niteligindedir. Ancak Hz. Peygamber ve Rasid halifeler
donemlerinin devami olduklar1 konularda kendi dénemlerinin ilkleridirler. Ozellikle
dini konularda Hz. Peygamber’in uygulamasina muhalefet ettikleri sdylenen bazi
icraatlarda ise Hz. Peygamber’in uygulamasini devam ettirdikleri goriilmektedir.
Fakat dini birer unsur olmasina ragmen Abbasilerin siyasilestirdigi hutbe, ezan ve
minber mevzularinda Emevilerin Hz. Peygamber’in uygulamalarina gore farkli
davranmalari, onlar1 genel itibariyle dine kars1 yeterince 6zenli olmadiklari algisinin
olugsmasina sebep olmustur. Ayrica ilk olmamalarina ragmen ilk olduklar1 sdylenen
¢ogu konulardaki asil maksadin ise Emeviler i¢in olumsuz bir imaj olusturma
cabasinin sonucu oldugu da soylenebilir.
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Mechul Bir Muharrir, Meshur Bir Kaside: Ispartali Zeynelabidin Bey
ve Hadika-i Semeretii’l-Fudd isimli Kaside-i Biirde Terciimesi*

An Underexplored Author and a Famous Ode: Ispartali Zeynelabidin Bey and His
Translation of Ka'b ibn Zuhayr’s Qasidah al-Burdah Titled Hadiqa-i Samaratu’l-Fu’ad

Omer Said Giiler”

Oz

islami edebiyat mahsulleri arasinda, lizerine en fazla ikincil metin (serh, terciime, nazire, tahmis vb.) yazilan eserlerden
biri K&'b b. Ziiheyr’in Kaside-i Biirde’sidir. ilk kelimelerinden &tiirli Kaside-i Bdnet Su‘éd olarak da taninan bu eserin
cazibesi, bizzat Hz. Peygamber’e sunulup onun 6vgi ve ihsanina mazhar olmasindan ileri gelmektedir. Gerek bu manevi
dzelligi gerekse edebi kiymeti dolayisiyla biitiin islam devletlerinde biiyiik bir ilgiyle karsilanan bu manzume, Osmanli
devrinde de edebi mubhitlerin takip ettigi bir metin olmayi stirdirmistir. Bu vesileyle terciime ve serh gelenegine Turkge
olarak da konu edilmeye baslanan Kaside-i Biirde, devletin son yillarina kadar, hatta Cumhuriyet déneminde dahi ihmale
ugramadan gtindemdeki yerini korumayi basarmistir.

Bu galisma kapsaminda sz konusu kasidenin Arap harfleriyle basilan ilk ve tek mustakil Turkge terciimesi hiviyetindeki
bir eserin, Ispartali Zeynelabidin Bey’in Hadika-i Semeretii’l-Fudd (1928) isimli mensur tercimesinin bir tanitimi yapilarak
eserin metni nesredilmis, ilgili literatlr dahilindeki bir eser daha istifadeye sunulmustur. Bu esnada, iki devri idrak etmis
velud ancak meghul bir muellifin hal terciimesi, kaleme aldig1 Ben Kimim? isimli ilgi cekici otobiyografisi izerinden takdim
edilmeye caligiimistir.
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Extended Summary

One of the most widely commented upon and translated works of Islamic literature is
Ka'b ibn Zuhayr’s (d. 24/645 ?) Qasidah al-Burdah, also known as Banat Su ‘ad [Su‘ad
has departed] due to its opening words. Ka ‘b ibn Zuhayr presented this poem to Prophet
Muhammad (peace be upon him) in person and received his praise and benevolence,
with the poem having since been highly regarded for its spiritual and literary value in all
Islamic states. It continued to be a prominent text in literary circles during the Ottoman
period and was consistently translated and commented upon in Turkish. In this regard,
Qasidah al-Burdah managed to maintain its place on the agenda without being neglected
until the last years of the Ottoman Empire and even into Tiirkiye’s Republican Period.

One of the most recent Turkish translations of Qasidah al-Burdah belonged to an
apparently unknown author named Zeynelabidin Bey from Isparta. Published in 1928,
this prose work was titled Hadiga-i Samaratu’l-Fu’ad [the fruits of the walled garden
of the heart] and according to our findings is the first and only independent Turkish
translation of Qasidah al-Burdah printed in Arabic script.

As far as can be seen, no independent study has yet occurred regarding Zeynelabidin
Bey of Isparta. However, he was a person who’d witnessed many important events in his
period and was also a prolific author who wrote many works. Zeynelabidin Bey served
under the command of famous Ottoman pashas such as Djemal Pasha (d. 1922), Kazim
Karabekir Pasha (d. 1948), Fakhri Pasha (d. 1948), and Ali Fuat Cebesoy (d. 1968) on
critical fronts such as Gallipoli and al-Hijaz and wrote his important memories about his
experiences on these fronts in his remarkable autobiography titled Ben Kimim? [Who
Am 1?]. This text is understood to have been prepared in the late 1930s and is a valuable
resource that can shed light on the political, military, and scientific fronts of the period as
it presents his education and duties, the fronts where he fought, the pashas he served, the
people he contacted, his adventures in the National Struggle, his ideas about society, his
library he said he’d created with great care, and a comprehensive breakdown of his 100
works, both those that were published and those only prepared for publication. In terms of
the purpose of its writing, Who Am I? brings to mind the attempt of a person who’d been
accused of certain allegations in both periods he lived in (i.e., the Second Constitutional
Monarchy and the Republic) to express, defend, justify, and thus maintain his hold by
revealing his past with all the documents in his possession.

According to this autobiography titled Who Am I?, Zeynelabidin Bey had been born
in Isparta in 1308 AH (1890-1 CE) and completed his education in the most popular
classical and modern educational institutions of the period, graduating from the Faculty
of Theology at Dariilfiiniin. During these years, he also worked as a teacher in some
educational institutions in Istanbul, including Galatasaray High School.
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In light of the information he generously provided about himself, Zeynelabidin Bey
appears to have led a very troublesome life filled with ordeals, and he survived largely
through his scholarly, literary, and social engagements. The author’s sorrowful life did
not prejudice his faith or beliefs, and he was committed to the idea of Pan-Islamism
unity, keeping his distance from active political life as much as possible and carrying
out his services and activities mostly through these scientific and social activities. He
is also portrayed as a pious man of action who made significant contributions to the
National Struggle movement with his sermons and writings from Rumelia. However,
his autobiography reveals that he’d spent his years as a person who could not find the
environment he sought or expected in the new order, and thus was unable to connect.

By listing his works one by one in his autobiography, Zeynelabidin Bey appears as an
extremely prolific author who has prepared some 100 works, 13 of which had already
been published and 86 of which are in preparation for publication. These works cover a
wide variety of subjects, ranging from tafsir, psychology, figh, and sociology to hunting
and archery. One of the most important texts among these works, which include some
remarkable texts such as Hicaz 't Nasil Kaybettik? [How We Lost Hidjaz], Isparta Tarihi
[The History of Isparta], Vehhabi Mezhebine Reddiye [Refutation to the Wahhabism],
Seyhiilislamlar Tarihi [History of the Shaykh al-Islams], is his Turkish prose translation
of the famous poem Qasidah al-Burdah, which the Companion Ka‘b b. Zuhayr presented
to the Prophet to ask for forgiveness and for which the Prophet wrapped him in his mantle
as a gift in return. This translation was titled Hadiga-i Samaratu’l-Fu’ad and published in
1928, the year of the Alphabet Reform; it is probably one of the last works to be published
in Arabic script. The translator, who had originally intended a more comprehensive
translation and commentary but had to settle for a short translation due to health problems,
noteworthily reported that his work, of which a significant number of copies (6000) were
printed, had sold out within 10 years. In addition to being an important example of a
literary text translated with literary care, the work is also of particular importance due
to the organized information it contains on the constructed and periodical characteristics
of Topkap1 Palace on the occasion of the Khirqa-i Sa ‘dda [Prophet’s cardigan], which is
related to the ode. Technical details such as the Arabic text of the qasidah having been
proofread by Ismail Saib Sencer (d. 1940) and the full text at the end being written in
Mustafa Halim Ozyazici’s (d. 1964) calligraphy reveal the scholarly and artistic quality
of the work, as well as its value as an edition.

The study makes within its scope a brief analysis of Hadiqa-i Samaratu’l-Fu’ad,
including a translation of the text, and attempts to outline a biography of the author
through his work titled Ben Kimim?. Zeynelabidin Bey is expected to become the subject
of new and more detailed studies due to him having been a witness to his era, as well as
for the many works he wrote.
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Giris

Klasik edebiyat tarihi icerisinde gelenek olusturan ya da rota belirleyen metinleri
teshis etmenin en kestirme yollarindan biri de o metinler iizerine yazilan serh,
terciime, tahmis, nazire vb. ikincil metinleri, say1 ve nitelik 6zelliklerini goz
onilinde bulundurarak yoklamaktan geger. Bu itibarla, 6rnegin bir metin, terciime
ve serh faaliyetlerine ne kadar fazla konu edilmisse o metnin gelenek icerisindeki
onemi ve belirleyiciligi de o kadar fazladir diyebiliriz. Bu tiir metinler, dil ve
cografyalar degisip yiizyillar gegse dahi deger ve itibarini yitirmeyip gerek igerik
gerekse bi¢cim agisindan model alinmaya devam eden “klasik eserler” olarak tavsif
edilir. Hicretin 9. senesinde Hz. Peygamber’in huzurunda, O’ndan af dilemek
lizere okunan Kaside-i Biirde veya Kaside-i Banet Su ‘ad isimli manzume de bu
klasiklerin ilklerinden biri olarak kabul gormiistiir.

Muhadramiin sairlerinden Ka‘b b. Ziiheyr’e (6. 24/645 ?) ait olup hem onun
bagislanmasina hem de Peygamber’in omuzlarindaki miibarek hirkayi ihsan olarak
almasina vesile olan bu siir, kisa siire i¢erisinde Arap edebiyatinin sinirlarini agarak
Islam kiiltiiriiniin hakim oldugu biitiin edebiyatlarda esasl bir karsilik bulmus,
nazire ve serh gibi yazim geleneklerinin yani sira terclime tiirii eserlere de konu
edilmeye baglamistir. Oyle ki Muhammed Hamidullah (1908-2002), bu kasidenin
biitiin Miisliiman milletlerin dillerine terciime edildigini ifade etmektedir.’

Bu ilgi, biitiin Islam devletlerinde oldugu gibi Osmanli havzasinda da ayni
sekilde siirdiiriilmiis; Osmanli miielliflerince Fatih devrinde Arapca ve Farsca
olarak serh edilen kaside, tespitlerimize gore IV. Mehmed donemi (1648-1687)
itibariyla Tiirk¢e olarak da serh edilmeye baslanmistir. Serhler ayn1 zamanda
manzumenin tercliimesini de ihtiva etmekte olup kaside, ayrica miistakil terciime
caligsmalarina da konu edilmistir. Bu alt literatiiriin Osmanli son donemine kadar
kesintisiz ve artan bir ilgiyle sekillendigini, hatta Cumhuriyet sonrasinda da gerek
klasik usulde gerekse modern formlarda verilen eserlerle hayatiyetini siirdiirdigiinii
kaydedebiliriz.?

Bu ¢alisma dahilinde, Kaside-i Biirde’nin Arap harfleriyle basilan ilk ve tek
mistakil Tiirk¢e terclimesi hiiviyetindeki bir eserin, Ispartali Zeynelabidin Bey’in
Hadika-i Semeretii’I-Fudd isimli mensur terciimesinin bir tanitimi yapilarak eserin

1 Muhammed Hamidullah, /sldm Peygamberi, gev. Mehmet Yazgan (Istanbul: Beyan Yayinlari,
2004), b. 730.

2 Ka‘bb. Zitheyr’in Kaside-i Biirde’si hakkinda daha detayli bilgi ve Osmanli doneminde serh,
terciime, tahmis vb. sekillerde manzume {izerine yazilan Tiirk¢e eserlerin bir tanitimi i¢in su
calismamiza miiracaat edilebilir: Omer Said Giiler, “Kaside-i Biirde (Bdnet Su ‘dd) Uzerine
Osmanlt Déneminde Yazilan Tiirk¢e Eserler”, Korkut Ata Tiirkiyat Arastirmalar: Dergisi 8
(2022), 548-592.
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metni nesredilecek, ilgili literatiir dahilindeki bir eser daha istifadeye sunulurken
iki devri idrak etmis velud ancak mechul bir miellifin biyografisi de takdim
edilmeye caligilacaktir.

Ispartali Zeynelabidin Bey

Kendi Dilinden Hayat Hikayesi: Ben Kimim?

Zeynelabidin Bey’in hayati hakkinda harici kayitlara dayali mevcut bilgiler pek
kisith goriinse de kendisinin hem Biirde terciimesinin mukaddimesinde hem de,
daha 6nemlisi, 1939-1943 yillar1 arasinda kaleme aldig1 anlagilan Ben Kimim? Her
Sey = Hi¢bir Sey unvanh 50 sayfa kadarlik otobiyografisinde® verdigi bilgiler, —
harici kayitlarla teyit edilmeyi bekleyen bazi yonler barmndirmakla birlikte— onun
sahsiyet ve serencamini aydinlatma noktasinda oldukea kritik bir 5nem tagimaktadir.
Ozellikle de bu ikinci miistakil otobiyografi; onun tahsil ve vazifelerini, savastig
cepheleri, maiyetinde bulundugu meshur pasalari, irtibat kurdugu sahislari, Milli
Miicadele maceralarini, cemiyete dair fikirlerini, biiytik bir titizlikle olusturdugunu
soyledigi kiitiiphanesini ve gerek basilmis gerekse basima hazirladigi toplamda 100
kadar eserinin derli toplu bir dokiimiinii sunmasi itibariyla yer yer devrin siyasi,
askeri ve ilmi cephelerine de 151k tutabilecek degerli bir kaynak durumundadir.
Yazilis gayesi cihetiyle ise metin; idrak ettigi iki devirde de (II. Mesrutiyet ve
Cumbhuriyet) hakkinda birtakim ithamlar ileri siiriilmiis bir sahsiyetin, elindeki
tiim vesikalariyla beraber ge¢misini ortaya koyup kendini ifade etme, savunma,
belki aklama ve boylelikle bir “tutunma” tesebbiisiinii akla getirecek bir tarzda
kurgulanmistir. Bu otobiyografi, Zeynelabidin Bey’in milletvekilligine bagimsiz
adayligini koydugu 1946 se¢imlerinden hemen once Ispartall Zeyneldabidin Kilci:
Terciimeihal... unvaniyla, bu kez Latin harfleriyle ancak ¢ok icmali bir surette
yayimlanmig olup* burada evvelki metinde yer almayan ilave ve giincel bazi
bilgilere de yer verildigi goriiliir.

Bu bilgilerden hareketle Zeynelabidin Bey’in bir hayat hikayesini olugturma
hususunda elimizde otobiyografik mahiyette ve belirli 6l¢iilerde birbirini tamamlayan
ti¢ ayr1 metnin bulundugunu sdyleyebiliriz. Bu metinleri daha derli toplu bir sekilde
sOylece gosterebiliriz:

3 Miiellife ait, Arabi harfli ve gayrimatbu durumdaki bu yegane niisha, konuya dair aragtirmalarimiz
esnasinda Mehmet Sevket Eygi’den (1933-2019) Ankara Milli Kiitiiphane’ye intikal eden eserler
arasinda bulunmustur. Eserin kiinyesi soyledir: Zeynelabidin, Ben Kimim? Her Sey = Hicbir
Sey (Ankara: Milli Kiitiiphane, 06 Mil Yz A 581).

4 Ispartali Zeynelabidin Kilci, Terciimeihal, Eserler Listesi, Miistakiller-Ehemmiyeti, Yurduma,
Yurttaslarima A¢ik Mektup ve Taahhiit ile Tavsiyenameler (Ankara: Kanaat Basimevi, 1946).
Bu eser vesilesiyle onun Cumbhuriyet sonrasinda “Kilci” soyadini aldig1 agik¢a goriiliiyor.
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*  Hadika-i Semeretii’l-Fudd mukaddimesi (Y1l: 1928)
*  Ben Kimim? Her Sey = Hi¢cbir Sey (Y1l: 1939-43 arasi)
e Ispartali Zeynelabidin Kilci: Terciimeihal... (Y1l: 1946)

Uslup ve 6zellikle de kapsamlari hususunda bu metinlerin kisa bir degerlendirmesini
yapacak olursak; ilk metnin icmali ve hissi bir dille kaleme alinmig kederli bir
sergiizestten ibaret oldugunu, ikinci metnin hem daha formal hem de miistakil olarak
basliklandirilmis son derece nizami’ ve tafsilatlt bir hatirat hiiviyeti arz ettigini,
ticlincii metninse yine icmali olmakla beraber bu kez vekil adayligi miinasebetiyle
kismen propaganda metni olmak iizere hazirlanmis bir se¢cim beyannamesi olarak
boy gosterdigini kaydedebiliriz. S6z konusu metinlerin bu 6zelliklerine binaen biz
biiyiik 6lgtide Ben Kimim?® metnini merkeze alarak ilerleyecek, BK’da bulunmayip
diger metinlerde yer alan bilgileri ise metinlere ismen atifta bulunarak kompoze
etmeye calisacagiz.

BK’nin adeta bir kimlik kartin1 andiran ilk sayfasinda biri Cumhuriyet dncesi
(beyaz sarik ve siyah ciibbe ile ilmiye mensubu kisvesinde), digeri ise sonrasinda
(basg acik, diiz biyik, takim elbiseli) olmak {izere kendisine ait iki adet fotograf
yer almakta, isminin ardindan baba adinin Ibrahim Kilci oldugu, dogum yerinin
Isparta, dogum tarihininse 1308 (1890-91) yili oldugu belirtilmektedir. Miiellifin
sadece Terciimeihal’inde’ paylastigi bir bilgiye gore kendisi, meshur Ahldk-1 Aldr
miellifi Kinalizade Ali Celebi (6. 979/1572) neslinden olup onun 7ezkire-i Suard
miiellifi olan oglu Hasan Celebi’den (6. 1012/1604) gelen aile silsilesine mensuptur.
Hatta yine TH’de belirttigine gore, Isparta’da meskin bulunduklart Celebiler
Mabhallesi —ki bugiin de ayn1 isimle sehir merkezinde bulunan bir mahalledir— adin1
bu zevattan almistir.

BK’nim ilk sayfasinda yer alan kimlik bilgilerinin hemen ardindan Zeynelabidin
Bey’in tahsil bilgilerini gormekteyiz. Bu bilgilere gore kendisi; “mekatib”den ibtidai,
rligdi, idadi ve dariilmualliminden mezun olmus, “medaris”’ten Teskilat-1 Cedide ve
Islah-1 Medaris ile miilga Mesihat-1 Ulya’dan rutis almis, ardindan Dariilfiinun’da
Hukuk (2 sene) ve Felsefe (son sene) boliimlerinde tahsil gérmiis —7H’de belirttigine

5 Ben Kimim? metni, bir el yazmasi olmasina ragmen igerik diizeni gibi yazi nizami da bastaki
tertip gozetilerek ilanihaye siirdiiriilmiis, en sonda verilen basiimamis eserler listesindeki bazi
kiigiik tashih ve eklemeler disinda metnin muntazam yapisi neredeyse kusursuz bir dikkat
esliginde muhafaza edilmistir.

6  Bundan sonra ilgili metne BK seklinde atifta bulunacagiz.

Bundan sonra ilgili metne 7H seklinde atifta bulunacagiz.
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gore bu boliimlerden tasdikname almis— ve Ilahiyat Fakiiltesi’nden® de diplomasini
almistir. Bu kayitlardan hareketle kendisinin Osmanli son doneminde gerek
klasik gerekse modern egitim miiesseseleri olarak karsilasabilecegimiz en yetkin
kurumlarda tecriibe ve birikim elde ettigini sdyleyebiliriz.

Fotograf 1, 2. Zeynelabidin Bey’in, Ben Kimim? isimli otobiyografisinde (1939-43)
yer verdigi ve ilki Osmanli, ikincisi Cumhuriyet donemine ait iki fotografi

Tahsil bilgilerinin ardindan, bildigi dilleri de siralayan miiellif, ana dilinin Tiirkce
oldugunu, bundan baska Arapga, Acemce (Farsca) ve Fransizca bildigini kaydeder.
Daha sonra mektep muallimliginden lise hocaligina uzanan siiregte vazife aldig
egitim kurumlarini ise su sekilde siralar:

Resid Pasa Model (Numune) Mektebi
Mahmud Sevket Pasa Numune Mektebi
Uskiidar Frérler Immaculée Koleji

Galatasaray Lisesi

Tiirkge, tarih, cografya gibi farkl derslerde hocalik yaptig1 Galatasaray Lisesi’nden
1927 yilinda kendi rizasiyla istifa ederek ayrildigini belirten Zeynelabidin Bey, bu

8

Fakiilte tarihine dair yapilan yeni bir ¢alismadan, Zeynelabidin Bey’in Medresetii’l-Irsad talebesi
sifatiyla fakiilteye kaydoldugunu ve 1928 yilinda buradan mezun oldugunu 6greniyoruz. Bk.
Metin Unver - Hiiseyin Sarikaya, U¢ Devir Bir Fakiilte: Tiirkiye nin Ilk Ilahiyat Fakiiltesinin
Tarihi (1900-1933) (Istanbul: Istanbul Universitesi Yayinevi, 2022), 191, 233. Kayit numarasinin
81, talebe numarasiin 4313 oldugunu ise kendisi BK’da bizzat belirtiyor. | Yine bu kaynakta
yer alan, babas1 Ibrahim’in tiiccar oldugu bilgisini de ayrica not edebiliriz (s. 233).
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resmi vazifelerine dair vesikalarin elinde mevcut oldugunu da 6zellikle not diiser.
Istifa ettigini belirttigi 1927 yilinda yayinlanan Dini ve Edebi Hasbihaller isimli
kitabinin i¢ kapaginda kendisinin bu son vazife mahalline nispetle, “Galatasaray
Lisesi sabik muallimlerinden” seklinde takdim edildigi goriiliir. Bundan bir yil
sonra yayinlanacak olan ve incelemesini yapacagimiz Hadika-i Semeretii’l-Fudd’ in
kapaginda da yine ayni ibareler yer almaktadir.

Resmi vazifelerinin ardindan Harb-i Umumi’ye dahil oldugu Canakkale
Cephesi’nden itibaren yasadiklarimi aktarmaya baslayan Zeynelabidin Bey, bu
¢etin cephede ilk olarak Kazim Karabekir Paga komutasindaki 14. Firka’da, Nuri
Pasa’nin (Konya Kalem Reisi, “Kor Nuri”) baginda bulundugu 44. Alay’da ihtiyat
zabiti olarak vazife aldigim ve Ingilizlerle girisilen cephe muharebelerinde dort
kursun yarasi alip tedavi altina alindigin1 kaydeder. Tam iyilesme siirecinde iken
memleketi Isparta ve Burdur’da meydana gelen siddetli depremde —ki depremin
tam tarihi 3 Ekim 1914’tiir— anne ve babasi da dahil olmak iizere ailesinden toplam
dokuz kisinin vefat ettigi haberini alir. Burada, halen hatira olarak sakladigini
sdyledigi bir harp madalyastyla taltif edilir ve cepheden ayrilarak Uskiidar Baglarbasi
semtinde kisa bir istirahat donemi gecirir. Bu sirada Karabekir Paga Diyarbakir’a
nakledildiginden firkalarinin komutasini Ali Fuad Pasa (Cebesoy) devralir.’

Daha sonra bu alay, Hicaz’da vuku bulan isyan hareketlerini 6nlemek ve
gerekli tedbir ve asayisi saglamak tizere bolgeye gonderilir. Medine’ye savasarak
girdiklerini sdyleyen Zeynelabidin Bey, Kral Hiiseyin’in —miiellif Serif unvanini
ona layik gérmediginden Kral diye yaziyor— ogullar1 Ali, Faysal ve Abdullah’in
karargahlarinin yer aldig1 Bi’r-i Ali denilen mevkide yasanan kanl ¢carpigmada ad1
gecen sahislart bozguna ugratarak piiskiirttiiklerini; Ali’ye diigliniinde Sultan Resad
tarafindan hediye edilen otag1 bizzat kendi elleriyle soktiiglinii ve asilerin kagarken
geride biraktig1 biitlin esya ve levazimati Fahreddin Pasa’ya (Tirkkan) teslim
ettigini kaydeder. Bunun iizerine Pasa, Zeynelabidin Bey’in emir ve kumandasindaki
askerleri beser, onbasilari onar, cavuslari ise on beser Ingiliz altini ile taltif eder.
Ayrica bu alayin sancagina, gosterdigi bu yararlilik dolayisiyla Medine’de, Harem-i
Nebevi’de madalya takilir. Zeynelabidin Bey’in fedakarliklari ise o zamanki Hicaz
Muhafizi Basri Pasa tarafindan takdir edilerek kendisi Fahreddin Pasa’nin eliyle
besinci riitbeden Mecidiye nisaniyla 6diillendirilir. Zeynelabidin Bey, bu hadise
ve merasimler hakkinda Harb ve Donanma mecmualarinda yazi ve resimlerin
nesredildigi bilgisini de aktarir.

9  Zeynelabidin Bey, bu satirlar1 yazdigi sirada Ali Fuad Paga’nin Nafia Vekili oldugunu sdyliiyor.
Bu bilginin, elimizdeki tarihsiz otobiyografiyi tarihlendirmek i¢in ciddi bir katki sundugunu
sOyleyebiliriz. Nitekim Cebesoy, 1939-1943 yillar1 arasinda ilgili bakanlik vazifesinde bulunmustur.
Bk. Ayfer Ozcelik, “Cebesoy, Ali Fuat”, Tirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul:
TDV Yayinlari, 1993), 7/194. Dolayisiyla BK nin yazimi da bu tarih araliginda olmalidir.
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Fotograf 3. Zeynelabidin Bey’in bahsettigi, Harb Mecmuasi’nda (XXIV, s. 376) ¢ikan habere ait
bir gorsel. Mecmuadaki fotograf alt1 yazisi sdyle: “Medine-i Miinevvere 'de,
Gayir cihetlerindeki hidematindan dolayt bir alayimizin sancagina Muharebe
Giimiis Imtiyaz Madalyas: ta ‘liki”

Daha sonra bolgede devam eden savaslarda bes kursun yarasi daha aldigini
yazan Zeynelabidin Bey, bir miiddet hastanede kaldiktan sonra Medine, Urdiin,
Der’a (Diirzilerin merkezi), Sam, Hama, Humus, Halep ve Bagdat hatt1 iizerinde
askeri nakliyat isleriyle gorevlendirildigini; bu gidis gelislerinden birinde Bati
Arabistan ve Suriye kumandani, ayn1 zamanda Bahriye nazir1 olan Cemal Pasa’nin
kendisine hediye olarak bir adet diirbiin, bir adet tabanca, bir ¢ift ¢izme, bir kat
elbise ve bir miktar da para vererek hizmete devam etmesi konusunda tembihte
bulundugunu, Pasa’nin yakin hizmetinde bulunup halen Bolu mebusu olan Falih
Rifki’nin (Atay) ise bu hadiseye sahit oldugunu kaydeder.

Bu anekdotun ardindan Hicaz’daki muhasara hakkinda bilgiler veren miiellif,
Fahreddin Pasa tarafindan tertip edilen Hicaz Yaran: defterinde kendisinin de
kayith oldugunu; Pasa’nin bu deftere ancak Hicaz miidafaasinin sonuna kadar
kendisiyle beraber kalacaklarin yazilabilecegine dair ihdas ettigi sart1 ve yine Pasa
tarafindan bu kimseler igin hususi olarak “Hicaz Yaran1” yazili giimiis yiiziikler
imal ettirildigini ve kendi yiiziglinii de halen canli bir hatira olarak sakladigini
belirtir. Akabinde kuzeydeki birliklerle baglantilarinin kesildigini ve Medine’de
muhasara altinda kaldiklarini, bu sirada Pasa’nin cephane, erzak vb. techizati
muhafaza etmek tizere kendisini buradaki askerin basina amir olarak verdigini
kaydeden miiellif, 1700 sayfadan olustugunu sdyledigi Hicaz 't Nasil Kaybettik?
isimli eserini Harem bolgesinde gegirdigi bu donemde kaleme aldigini kaydederek
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son derece kiymetli bir bilgiyi de paylagsmis olur. Zeynelabidin Bey’in aktardigi
bilgilere gore bu eserden bazi parcalar, Terciimdn-1 Hakikat ve Tevhid-i Efkar
gazetelerinde de nesredilmistir.

Bu pasajlardan sonra miiellif, diistiikleri gii¢ vaziyeti sitemkar bir dille anlatmaya
baslar. Etraflarinin Ingiliz kuvvetleri tarafindan ¢evrildiginden, erzak yoksunlugu
dolayisiyla ziraat boliikleri olusturmak durumunda kaldiklarindan s6z eder. Bu
esnada teslim olup miidafaay1 sonlandirmalar1 emriyle merkezden gonderilen
heyetlere kars1 Fahreddin Pasa’nin son derece sert bir tutum benimsedigini, onlar1
Medine hududundan geri ¢evirdigini ve son nefesine kadar miidafaay1 kararlilikla
stirdlirecegine dair beyanini aktarir. Buradaki kayda gore Paga’nin elindeki son
plan, emrinde bulunan sadik birlikleri Necid Kit’astyla bulusturup Bagdat iizerinden
Anadolu’ya gegmek, hemen ardindan teskilatlanarak diismani arkadan vurmakti.
Bunun bir 6n hazirligi olarak ilgili kit’anin konuslandigi mimtikanin cografi, askerd,
ictimai vs. ahvali hakkinda istihbarat toplamak iizere Arapga bilen zabitandan bir
heyet olusturuldugunu ve kendisinin de bu grupta yer aldigini yazan Zeynelabidin
Bey, Vehhabilik mezhebinin kurucusu olan Muhammed bin Abdiilvehhab’in
biraderi Siileyman bin Abdiilvehhab tarafindan ilgili mezhebin goriislerini ihtiva
edecek tarzda kaleme alinan; reddiye yazmak tizere Ahmed Cevdet Pasa’nin ve
dahi Osmanli Devleti’nin pesinde oldugu kitabin miiellif tarafindan kaleme alinan
yegane niishasini Necid Sultan1t Muhammed bin er-Resid’in, kendisine bizzat
hediye ettigini kaydeder. Eseri tetkik etmek iizere talep eden Ilahiyat Fakiiltesi
miiderrisler meclisine bu niishay1 ilettigini ve azalar tarafindan takdir edildigini
ifade eden Zeynelabidin Bey, Vehhabilik iizerine kendi yazdig1 eserin (Mezheb-i
Vehhdbi'®) de bu tecriibeye dayandigini sézlerine ekler.

Hicaz’da diigmana karsi sergiledikleri sik1 direnigse ragmen Mondros Mukavelesi
(16/25 md.) ile ayrica Serif Hiiseyin’in Ingilizlerle hazirladig: teslim sartlart
(1/21 md.) dogrultusunda Kuvve-i Seferiyye denilen birliklerinin teslime mecbur
edildigini, Fahreddin Pasa’nin yerine firkanin kumandasini Miralay Necib Paga’nin
devraldigini ve hep birlikte dnce Serif Hiiseyin’in oglu Abdullah’a, daha sonra
onun marifetiyle ingilizlere teslim edildiklerini aktaran miiellif, “Anavataniniza

10 Adi gegen eserin yazma niishast surada kayithdir: Ispartali Zeynelabidin, Vehhdbi Mezhebi:
Dini Hayat Nokta-i Nazarindan (istanbul: TU Edebiyat Fakiiltesi Kiitiiphanesi, Nadir Eserler,
2495-373). Ayrica Zeynelabidin Bey’in yine aym konu etrafinda, Misbah Ibnii Ahmed Siklavi
Beyruti tarafindan kaleme alinan ed-Delilii [-Kafi fi r-Reddi ‘ale’l-Vehhdbi isimli eseri Vehhabi
Mezhebine Reddiye adiyla Tirkceye terciime ettigini, su katalog ¢alismasindan hareketle
ogreniyoruz: Ersen Ersoy, “Kiitahya Belediyesi Mustata Hakki Yesil Kiitiiphanesinde Bulunan
El Yazmalarinin Dokiimii”, Divan Edebiyati Arastirmalar: Dergisi 22 (2019), 805. Biri telif,
digeri terciime olan bu iki eser; Zeynelabidin Bey’in —ayn1 zamanda ilgili mezhebin neset ettigi
cografyayi tecriibe etmis bir kimse olarak— konuyu mesele edindigini gostermektedir.
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gonderileceksiniz” vaadiyle kandirilip Misir-Kahire’deki Turra Karargahi’na sevk
edilerek tel orgiiler arasina hapsedildiklerini sdyler. Burada, 6nceki yanlislarindan
otiirii pismanlik duyup Ingilizlerden intikam almak isteyen hamiyetperver Misirlilarin
Hilal-i Ahmer Cemiyeti iizerinden kendileriyle irtibat kurdugunu, gizlice harekete
gececekleri bir anda aralarindaki bir casus tarafindan gammazlanarak Iskenderiye
Seyd-i Besir Karargahi’na nakledildiklerini, bu karargahta bir mektep acip 6grenci
yetistirerek Harbiye Nezareti’nce takdir edildiklerini ifade eden miiellif, dil bilen
arkadaglariyla birlikte yabanci mecmualardan terciime yoluyla Kafes adinda bir
dergi ¢cikardiklarini belirtir. Versay Muahedesi’nin ardindan ilk olarak Almanlarin,
daha sonra da Tiirklerin terhis edildigini, bu esnada kendilerinin de esaretten sonra
anayurda dondiiklerini yazar.

Istanbul’a geldiginde Bogazici, Marmara ve Adalar sahillerinin itilaf devletlerince
zaptedildigine, diisman toplarinin saraya c¢evrildigine, iggal gii¢lerinin stingiileriyle
sokaklar1 arginladiklarma biiyiik bir teessiirle tanik olan Zeynelabidin Bey, bu
esnada Ankara Tashan’da ¢ikarilan Sebiliirresad mecmuasina miistear isimle
yazdig1 yazilarin kendisi i¢in yegane teselli teskil ettigini belirtir. Bu sirada bir
sahis tarafindan jurnal edilerek Darii’l-Hikmeti’l-Islamiyye azalar1 tarafindan
sik1 bir sorguya tabi tutuldugunu ifade eden miiellif, burada Geng¢ Hristiyanlar
Cemiyeti’ne intisap ederek tanassur ettigi (Hristiyan oldugu) ithamiyla karsilasmasi
iizerine heyete olup bitenleri bir bir anlattigini1 —burada agik¢a dillendirmemis olsa
da hafiyelik icab1 bu isi tistlendigi anlasiliyor—, bunun ardindan Darii’l-Hikme
azalarinin hiisniitevecciih gostererek kendisine yesil kadife ciltli bir Buhdri-i Serif
niishasi hediye ettigini kaydeder. Tanassur itham1 kendisine epey agir gelmis olacak
ki, BK’nin ilgili sayfasina diistiigii bir dipnotta bu duruma su ctimlelerle isyan eder:

Omr-i azizini uliim ve fiiniin-1 islamiye namna ifna, en kiymetli demlerini tevhid ugrunda
ciiriitsiin, dilinde Kur’an, gégsiinde iman, elinde kilig, i‘la-y1 kelimetulldh i¢in sell-i seyf
ederek susuz, 1ssiz, yesil topraksiz ¢olleri tevhid namina kana sulasin, sonra donsiin —e/-
iyazu billah— tanassur etsin; bunu hangi mantik kabul ve hangi akil alir?! Elhamdulillahi
meni t-tebe ‘a’l-hiidd.

Sorusturma i¢in getirildigi Darii’l-Hikme’den boyle miispet bir intibayla ayrilmis
olmasina ragmen yine buranim bagskatibi, Hiirriyet ve Itilaf Firkasi’nin meshur
hatibi, Yiizelliliklerden Kanbur Hafiz Ismail tarafindan ingilizlere ihbar edilerek
hakkinda Malta’ya siirgiin kararinin ¢ikarildigini, bu durumdan Mustafa Sabri
Efendi’nin teskil ettigi Mutedil Hiirriyet ve Itilaf Firkas1’nin umumi katibi Kemal
Bey tarafindan haberdar edildigini sdyleyen Zeynelabidin Bey, bu yasadiklarinin
ardindan Darii’l-Hikme, mesihat, ders vekaleti, fetvahane vb. miiesseselerin
menfi sahsiyetlerle doldugundan yakinarak bir gece gizlice Istanbul’u terk edip
Bulgaristan’a firar eder. Burada nesir faaliyetlerine devam ederek Sadd-y: Irsad
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(Sumnu Terakki Matbaasi, 1338/1919-20) isimli bir eser nesreder. Gittigi bolgede
Kuva-y1 Milliye aleyhine propaganda yapan birtakim zevatla karsilastigini, onlara
kars1 s6z ve kalem yoluyla miicadele ettigini ve Razgrad’da ¢ikarilan Deliorman
gazetesinin, bu hizmetlerini takdir eden bazi haberler yaptigini, ilgili niishalarin
elinde bulundugunu belirterek nakleder. Hatta bir dipnot diiserek tarih kaydiyla
beraber s6z konusu haberlerden bir pasaji oldugu gibi aktarir. Ayrica Sumnu’da
atesli bir miting konugmasi yaptigini,'" yine bolgede bulunan ve Mimar Sinan
eseri olan Koca Yusuf Paga Camii’nde verdigi “Nusret-i ilahiye ve Zafer” konulu
vaazinin biiytik infial uyandirdigini, bu hitabe ile Avrupa gazeteleri ile Deliorman,
Cift¢i gazetelerinde resimleriyle beraber haber yapildigini yazar. Basin iizerinden
bu gelismelerin etrafa yayilmasiyla birlikte hedef haline gelmeye basladigindan,
once Adakale’ye, sonra Avusturya-Macaristan’a, oradan da Almanya’ya ge¢ip bir
miiddet sonra Bulgaristan’a geri doner. Memleketten ayr1 diistiigii bu donemde vatan
6zlemi de kendisinde ciddi bas gosteren ve bu haletiruhiye icerisinde Yurt Bilgisi:
Vatan Sevgisi gibi bir eser kaleme alan, hatta “Vatan Mersiyeleri” baslikli karamsar
bir siiri de satirlarina tagiyan miiellif, birkag yillik aradan sonra, Varna’dan bindigi
Ferdinand vapuruyla Istanbul’a doner. Kavaklar mevkiine geldiklerinde Bogaz’in
her iki tarafini all1 yesilli bayraklarla donatilmis géren Zeynelabidin Bey, tam da
o giin Mudanya Mukavelesi’nin imza edildigini (11 Ekim 1922) ve Refet Pasa’y1
(Bele) baglar lizerinde karsilayanlar arasina katilarak kurtulug bayramina yetistigini
ifade eder. Ancak bu seving, gitmeden evvel ikamet ettigi Bayezid Medresesi’nin
bir odasinda biraktig1 ve bir kismu aile yadigar1 olan nadir eserlerden miitesekkil
zengin kiitiiphanesinin talebelere yagma ettirilmis olmasinin getirdigi iiziintii ile
de burulmus bir vaziyettedir.'?

11 Zeynelabidin Bey, Sumnu mitinginde Tiirkiye aleyhtar1 Rum ve Ermenilerin, ajans ve gazetelerde
Mustafa Kemal’in 6ldiigiine dair ¢ikardiklar1 asparagas haberleri tekzip ettigini; ayrica bu
giiruhlarin zannettiginin aksine, Milli Miicadele hareketinin Mustafa Kemal’in sahsiyla daim
ve kaim olmay1p miinbit ve mahsuldar Tiirk topraklarinin nice kahramanlar meydana getirmek
kudretinde oldugunu binlerce halk huzurunda haykirdigini ifade ediyor.

12 Bu hadisenin miisebbibinin Iskilipli Atif Efendi (6. 1926) oldugunu séyleyen ve Istanbul’a
vardiginda kendisini sikayet etmek iizere ilgili mercilere bagvurdugunu belirten Zeynelabidin
Bey, Makam-1 Mesihat Dairesi tarafindan davet edilip burada kendi hocalarinin, kayip kitap ve
esyalarinin bulunmasi i¢in gereken yollara bagvuracaklari teminiyle beraber bu yola tevessiil
etmemesini, aksi halde hocalik haklarini kendisine helal etmeyeceklerini sdylediklerini kaydediyor.
Bu vesileyle miiellifin hocalarindan birkaginin isimlerini de 6grenme firsati buluyoruz, ki bunlar;
hitabet ve mev’iza hocas1 Bergamali Cevdet Molla, ilm-i kelam hocas1 ve Afyon mebusu Mehmed
Kamil Efendi (Miras) ile hadis-i serif hocas1 Sehri Damadi Receb Efendi’dir. Zeynelabidin Bey,
kitaplarindan bir kisminin bulunup kendisine iade edildigini, bir kismina sahaflarda tesadiif
edip kendi kitaplarini yine kendi parasiyla satin aldigini, diger bir kismina ise hicbir surette
ulasamadigini teessiirle beyan ediyor.
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Istanbul’a déniisiiniin ardindan Beyazit-Siileymaniye arasinda bulunan ve
Seyhiilislam Hayri Efendi (6. 1921) tarafindan tesis edilen Medresetii’l-Irsad’da
yeniden baslayan derslere talebe ve murahhas vasfiyla katildigini soyleyen
Zeynelabidin Bey, bir yandan da Sebiliirresdd mecmuasinda abone memuru olarak
calistigin1’® ve bu vesileyle maisetini tedarik ettigini ifade eder. Tam bu siralarda
Trakya’nin kurtulus bayramina gazeteci sifatiyla katilip Hayrabolu meydaninda
toplanan kalabalik halki galeyana getiren bir nutuk irad ettigini de sézlerine ilave
eder.

Tv".‘"k C -

Fotograf 4. Zeynelabidin Bey’in Dini ve Edebi Hasbihdller (1927) adli eserinde yer alan resmi.
Biirde terctimesinde miiellif, Hicaz’da baslayip sonrasinda memuriyetine mani olacak derecede
siddetlenen goz rahatsizliginin Istanbul’da, Haydarpasa ve St. Joseph hastanelerinde gecirdigi
operasyonlarla iyilestigini yaziyor. Resme dikkatlice bakildiginda sol gdziinde bu rahatsizlik eseri
bir farklilik oldugu anlasiliyor.

Bir zaman sonra Medresetii’l-irsdd’dan rufis ve Dariilflinun [lahiyat Fakiiltesi'nden
de diplomasini alan miiellif, vefat eden iistiin basarili ve ¢ok yakin dostlarindan

13 Zeynelabidin Bey’in Sebiliirresdd’in mahiyeti hakkinda bilgiler verip mecmua igin abonelik
caligmast yiiriittiigii, tespit ettigimiz pullu ve adina kayatli bir ilan yazisindan da anlasiliyor. Ote
yandan Sebiliirresad’1n 1924 tarihli iki say1sinda Ispartali Zeynelabidin Efendi’nin mecmuayla
bir ilgisinin olmadigina dair diistilen ikaz notlar1, —sayet ayn1 kisiden bahsediliyorsa— buradaki
beyanlarla ¢elismekte olup, sdz konusu notlar hangi sebeple (sahsi, siyasi anlagsmazlik vs.)
kaydedilmis oldugu merak konusudur. Bk. Sebiliirresdd Mecmuasi, proje yiiriitiiciisii ve ed. M.
Ertugrul Diizdag (Istanbul: Bagcilar Belediyesi, 2021), 24/52, 270.
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birkag1'* hakkinda kisa bilgiler nakleder. BK’nin bundan sonraki sayfalarinda
Zeynelabidin Bey’in sorunlu buldugu bazi i¢timai meselelere dair diisiincelerini
okuruz. Bunlar daha ziyade, kendisini gelistiren ilim-irfan sahiplerinin ¢ektigi
sikintilar, diplomalarin ise yaramaz bir koleksiyona dontigsmesi, niteliksiz kimselerin
gayrimesru yollarla iistiin makamlara getirilmesi gibi meselelerle ilgilidir. Kendisi
de s6z konusu dertlerden mustarip bir kimse oldugundan, bu pasajlarda miiellifin
kaleminin sivrildigi goriiliir.

Bu meselelerin ardindan Istanbul’daki i¢timai faaliyetlerine deginen Zeynelabidin
Bey, memleketi Isparta’dan tahsil igin Istanbul’a gelip burada ilgisiz, desteksiz, fakr
u zaruret i¢erisinde kalan yardima muhtag talebeler i¢in bir miiessese kurulmasina
onciiliik ettiginden s6z eder. “Barla Muavenet Yurdu” ismiyle kurduklar1 bu
miiessese, Istanbul’da tekstil isleriyle mesgul (yaglikc1, gdmlekgi) Barlali esnafin
destekleriyle faaliyete gectiginden dolay1 bu ismi almistir. Bunun diginda yine
Isparta ve civarindan payitahta gelip burada cesitli mekteplere' yazilan kiz ve
erkek talebelerin kayit-kabul islemlerinden, ikmale kalan derslerinin miizakeresine,
liizumu hélinde barinma ve yiyecek-icecek ihtiyaclarinin karsilanmasina kadar
bir¢ok konuda kendilerine yardimc1 oldugu yiizlerce talebesi oldugunu kaydeden
miiellif, ad1 gegen kurumun nizamnamesinden'® bazi pasajlar1 dipnot seklinde

paylasir.

BK’nin siradaki basligi, Zeynelabidin Bey’in matbuat hayatiyla ilgilidir. Yirmi
senelik bu tecriibesi boyunca Sirdtimiistakim/Sebiliirresad, Mahfil, Harb Malulleri,
Cicek, Ziimriidiiankd mecmualari ile Terciimdn-1 Hakikat, Vakit, Ikdam, Son Posta,
Tevhid-i Efkar, Balikesir’de ¢ikan Karesi, Zafer-i Milli, Bulgaristan’daki Cifici,
Ahali, Deliorman, Izmir’de ¢ikan Yeni Asir, Ahenk gazetelerinde tefrika ya da
mistakil olarak yazilarinin yayimlandigini ifade eden miiellif, bunlarin basili
niishalarini koleksiyon halinde dosyalayip sakladigini kaydeder. Bundan sonra
biiytik bir itinayla topladig1 sahsi kiitiiphanesi hakkinda da bilgi veren Zeynelabidin
Bey, kitaplarinin bir tasinma esnasinda kamyonla yedi seferde ancak tagimabildigini
yazar. Hatta kitap meraklilar1 ve sahsi kiitiiphane sahipleri hakkinda anket/roportaj
tarzinda haber yapan bazi gazetecilerin (Cumhuriyet) onu sayfalarina tagidiklarindan
da s6z eder. Bu kiitiiphanesinin muntazam bir fihristini ¢ikaramadigindan da esefle
yakinir.

14 Bunlar; Bursali Tayyip, Konyali Abdiilkadir ve Afyonlu Rasid seklinde andig1 ahbaplaridir.

15 Mesela; Sanatlar Mektebi, imalat-i Harbiye, Gedikli Sithhiye Mektebi, Kabile ve Hasta Bakici
Mektebi, Kadastro ve Tapu, Eczaci ve Dis¢ci Mektebi, Adliye Meslek Mektebi gibi.

16 Bu nizamnamenin basili tam metni i¢in bk. Istanbul Barla Muavenet Yurdu Nizamndme-i Esdsisi,
tsh. Ispartal1 Zeynelabidin (Istanbul: Matbaa-i Ahmed Kamil, r. 1341 [m. 1925]).
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Matbuat ve kiitliphane mevzuunun da sona ermesiyle birlikte Zeynelabidin Bey,
biinyesinde ¢esitli kademelerde faaliyet gosterdigi cemiyetler hakkinda da bilgi verir.
Bu hizmetlerini; Medaris ve Mekatib-i Aliye Birligi kuruculugu, Darii’l-Hilafeti’]-
Aliyye Talebe-i Uliim Cemiyeti nesriyat sube sefligi, Medresetii’l-Irsad Vaiziye
kism1 murahhasligi, Dariilfiinun Talebe Cemiyeti azalig1, Barla Muavenet Cemiyeti
kuruculugu ve fahri katib-i umimiligi seklinde siralar ve bu sorumluluklarina dair
resmi evraklarin elinde oldugunu belirtir.

Siradaki baslik, Zeynelabidin Bey’in siyaset karsisidaki durusunu yansitan, firkalar
ve firkacilik hakkindaki goriislerine dairdir. Kendini bildiginden bu yana ittihat ve
Terakki, Hiirriyet ve itilaf, Mutedil Hiirriyet ve Itilaf, 14-y1 Vatan, Cumhuriyet
Terakkiperver, Serbest firkalarii bildigini ve aktif siyaset i¢in bazilarindan bizzat
davet de aldigini, ancak fitrat1 geregi bu teklifleri geri ¢evirdigini, nitekim particilik
hayatinda izzet-i nefsi zedeleyecek bir nice miinasebetler bulundugunu, alim
kimliginin de tesiriyle bu tiir dalkavukluklara yanagsamayacagini belirtir. Bununla
beraber, memlekete hizmet edecek bir firkay: takdir, aksini ise takbih edecegini
ifade ederek sagduyulu ve mesafeli bir ¢izgide durdugunu vurgulamak ister. ideal
bir firkaciligin nasil yiiriitiilmesi gerektigine dair diisiincelerini paylasarak bu
mevzuyu da gecer.

Simdiye kadarki boliimde gegen birka¢ nutkundan da anlasilacag iizere
Zeynelabidin Bey’in bir diger hususiyeti vaiz ve hatipligidir. BK’da buna da miistakil
bir yer ayiran miiellif; istanbul, Bursa, izmir, Edirne, Balikesir, Eskisehir, Afyon,
Tokat ve en son da Ankara camilerinde, merkezinden nahiye ve kdylerine varincaya
kadar say1s1z cemaate vaaz ve hutbeler irad ettigini, ayrica bu mev’izalar1 Ogiitler
Kiilliyat: ad1 altinda nesrettigini kaydeder.!” Bu meyanda hiikiimet mercilerinden
asla herhangi bir tahsisat almadigini, yalnizca kendi ¢alismalarindan elde ettigi
gelirle ge¢imini stirdiirdiigiinii de 6zellikle belirtir.

17 “Islam Ogiitleri Kiilliyat:” dizi adiyla yayimlanan Tiirkce Mev ‘izalarim: Leyle-i Celile-i Kadr
(Izmir: Ispartali Hafiz Ali Matbaasi, 1928) isimli eseri, miiellifin burada bahsettigi mesaisinin
bir {irtinii olmali.
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Fotograf 5. Zeynelabidin Bey’in, Vesikalarim (1932) ve daha sonradan Terciimeihal (1946)
isimli eserlerinde yer alan resmi. Vesikalarim; onun gesitli il miiftiiliiklerince halka vaaza izinli
oldugunu bildirir resmi belgelerden ve kendisinin belediye, emniyet gibi resmi dairelere ibraz
ettigi evraklardan miitesekkil bir mini albiim goriintimiindedir.

Ancak biitlin bu ¢abalarina ragmen Diyanet teskilat1 tarafindan, hakkinda ileri
stirlilen ve herhangi bir hitkkme baglanmadig1 halde esasli addedilen bazi ithamlarla
bu faaliyetlerinden tecrit edildigini dile getiren Zeynelabidin Bey, yedi yillik bir
donem zarfinda agzina ve azmine zincir vuruldugunu, kendisi bu siire boyunca
kiitiiphanesine kapanip tetebbu, tetkik, telif ve terciime ile mesgul oldugunu ve
bu vesileyle kirktan fazla miistakil kitap, yiizlerce beyit, kita, kaside, hikaye
vs. ile pek cok makale kaleme aldigini, bunlardan bir kismmin nesredilip diger
bir kismininsa vaktini bekledigini ifade eder. Metnin sonuna yaklasirken i¢inde
bulundugu ahvalin geride biraktig1 hayal kirikligi, timitsizlik ve sitemkar dil ise
kendini daha da belirginlestirir ki, bunun belki daha miiessir bir bagska numunesini
de Hadika-i Semeretii’l-Fudd’in mukaddimesinde okuruz.

Zeynelabidin Bey, BK’daki son bagliginda kabiliyet ve zevklerinden s6z eder.
Edebiyat, tarih, cografya, seyahat, felsefe, tasavvuf ve ser’i ilimlerde vukufiyeti
oldugunu, biitlin yonleriyle egitimcilik meslegine muttali olup hitabet konusunda
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basarili oldugunu belirten miiellif, telif ve terciime islerinden biiylik zevk duydugunu;
sosyoloji, teoloji ve panteizmin ruh ve dimagindaki boslugu doldurdugunu, ayrica
goniil ehliyle sohbet etmekten de biiyiik bir keyif aldigimi belirterek bu kism1 da
sonlandirir.

BK’nin bundan sonraki sayfasinda, ulemadan Ahmed Mikdat Efendi’nin (6,
1939) Zeynelabidin Bey hakkinda 9 Eyliil 1939 tarihinde Ankara Seyran Baglarinda
kaleme aldig1 belirtilen “Bir Tahassiis” baglikli sekiz kitalik bir manzumesi yer
almaktadir. Bunun ardindansa Zeynelabidin Bey; ilki bastirdigi, ikincisi ise
basilmak iizere hazirladig1 eserlerden miitesekkil biitiin miiellefatini takdim eder.'®
Eserleri dolayisiyla burada belirtmemiz gereken énemli bir husus, onun ciddi
bir arastirmaci ve velut bir miellif olarak, yukarida aktardigimiz yetenek ve
cesitli ilgi alanlart dahilinde pek ¢ok eser viicuda getirmis bir sahsiyet oldugudur.
TH’de —muhtemelen Isparta’dan vekil aday1 oldugundan olacak— “Simdiye kadar
memlekete kars1 en biiyiik eserim” seklinde bahsettigi 2 ciltlik Isparta Tarihi’nden"
baska, kanaatimizce onun en kritik eseri bugiin elde olmayan ve bizzat kendisinin
1700 sayfadan olustugunu belirttigi Hicaz 't Nasil Kaybettik? isimli tarih-hatirat
tiriinde kaleme aldigi metnidir. Yine Devhatii'l-Megayih Zeyli, Seyhiilislamlar
Tarihi, Cumhuriyet te Ser ‘iye Vekilleri: Diyanet Reisleri gibi, isimleri dikkat ¢ceken
biyografik ve monografik tarzda eserlerini de konuyla ilgilenecek arastirmacilar
icin bir kenara 6zellikle kaydetmek gerekir. Ayrica Gramofon ve Kur ’an ve Ibadet >

18 Bu iki liste, calismamizin ekinde BK’da verilen ayn1 nizam iizere verilecektir.

19 “Kablelmilad kurulan bu belde, sinesinde krallar, hiikiimdarlar barindirmis ve en son Osmanlilar
devrinde dokuz seyhiilislam, bes sadrazam ¢ikarmis, kadiaskerler, kibar-1 miiderrisin, sair,
katip, Huzur hocalar1 ve ulema yetistimis bir belde oldugunu biitiin tafsilatryla iki biiyiik ciltte
toplamakligim...” (s. 7, imlaya bazi miidahalelerle) Miiellifin, 74 nin sonunda “Talimat ve
Tavsiyelerim” baslig1 altinda yer verdigi maddelerde bu eserini bir se¢im vaadi olarak takdim
etmesini de ayrica not diismeliyiz.

20 Diyanet Isleri Reisligi Miisavere Heyeti azalarindan ve BK’da da Zeynelabidin Bey’in bir
baska vesileyle zatindan s6z ettigi Aksekili Ahmed Hamdi Efendi’nin (1887-1951) 1931 yilinda
kaleme aldi81 Kur ‘an-1 Kerim ve Gramofon isimli risalesi, konunun o devrin canli bir tartigmast
oldugunu gosteriyor. Bu baglamda hangi meselelerin tartisildigini gérmek icin ilgili esere
miiracaat edilebilir. Bk. Aksekili Ahmed Hamdji, “Kur’an-1 Kerim ve Gramofon”, notlarla yay.
haz. Halit Unal, Islamic University of Europa Journal of Islamic Research 6/1 (2013), 69-80.
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Dis Doldurmak ve Kaplamak Dogru mu? ' Sigorta® gibi o dénemde tartigilan/
tartisilmaya baslanan fikhi meselelere dair yazdig: eserlerin de onun miiellefati
icerisindeki ilgi ¢ekici ve aktiiel bir alana isaret ettigini dikkatlere sunmak gerekir.
Bunun disinda, yukarida kendi beyanindan da okudugumuz iizere, siirle de mesgul
oldugu anlasilan Zeynelabidin Bey’in, basilmamais eserleri listesindeki Mecmiia-i
Es ‘ar: Divan kaydi, onun, manzumelerini nizami bir sekilde toparladigini ve nazimla
da ciddi alakadar oldugunu gdstermektedir. Kendisi ayrica Safahat islubuna benzer
bir tarzda yazdig1** Sadd-y1 Irsdd gibi hemen tamami manzum bir eser de kaleme
almis, ayrica nesirlerinde Farsca ve Tiirkce beyitlerden iktibasta bulunmay1 da
ihmal etmemistir.

Basta da belirttigimiz gibi, Zeynelabidin Bey’in sahsiyeti ve faaliyetleri hakkinda
oldukga 6nemli bilgiler igeren BK ve HT gibi kiymetli otobiyografik metinlerinden
baska, kendisiyle ilgili bilgiler oldukca kisitli goriiniiyor. 1308 (1890-91) dogumlu
oldugu g6z 6niinde bulunduruldugunda, BK’y1 50 yas1 dolaylarinda, H7Tyi ise
55’inden sonra hazirladig1 anlasiliyor. BK’daki bir pasajinda, “Simdiki halde
Ankara’da bulunuyorum” demesi, H7"de de ayn1 sekilde Ankara’da bulunduguna
dair bir imasi, onun bilebildigimiz son ikamet yerinin baskent oldugunu ortaya
koymaktadir. Serencami hakkinda ilave edebilecegimiz harici bir kayit ise onun
1940 yilinda “iyi halinden dolay1” vaizlik yapmasina izin verildigi, ancak sonraki
yillarda “menfi ruhlu, hiikiimet ve rejim aleyhtar1 olmaktan”, rejim ve inkilaplar
aleyhine s6z soyleyip Arapga yazili kitap bulundurmaktan dolay1 vaizligine tekrar

21 Ayni devri idrak eden Islam alimlerinden Bediiizzaman Said Nursi’nin (1878-1960), tefsir-
kelam alaninda kaleme aldig1 Risaleleri arasinda miistakil olarak izah ettigi belki de tek fikhi
(fiirda dair) bahsin dis kaplama meselesine dair olmasi, bu tartigmanin o donemde ilgi ¢ektigini
diisiindiiriiyor. ilgili mektup icin bk. Bediiizzaman Said Nursi, Barla Lahikas: (Istanbul: rnk
Nesriyat, 2011), 277.

22 Sigorta meselesinin de ayn1 sekilde devrin 6nde gelen tartismali fikhi giindemlerinden biri
oldugunu goriiyoruz. Merkezi bir isim olarak Seyhiilislam Mustafa Sabri Efendi’nin (1869-
1954) konuya dair miistakil degerlendirmelerde bulundugunu bu meyanda hatirlayabiliriz. Bk.
Seyhulislam Mustafa Sabri, Isldm 'da Miinakasaya Hedef Olan Mes eleler, sad. Osman Nuri
Giirsoy (Istanbul: Sebil Yaymevi, 1976), 132-145.

23 Hatta eserin son kisminda Mehmed Akif’in “Dua” baslikli manzumesine de yer veren sairin
bu iktibasini satirlarma tasiyan Fevziye Abdullah Tansel (1912-1988), Akif’i “yiiregi sizlayan,
kalbi kanayan yegane Islam sairi” olarak niteleyen Zeynelabidin Bey’i Islam birligi (ittihdd-1
Islam) mefkiresine bagl bir sahsiyet olarak takdim ediyor ki gorebildigimiz kadarryla bu tavsif
son derece isabetlidir. Bk. Fevziye Abdullah Tansel, Mehmed Akif Ersoy: Hayati ve Eserleri,
haz. Abdullah Ugman (istanbul: Otiiken Nesriyat, 2021), 193.
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son verildigine dair emniyet kayitlaridir.** Burada siralanan ithamlar, onun s6z
konusu donemin “kronik endise ve uygulamalari”ndan nasibini aldigin1 gdsterir
gibidir.® Bundan sonra onun hayatindaki dnemli bir merhale ise 1946 tarihli TH
metninden gordiigiimiiz tizere kendisinin, memleketi Isparta’dan bagimsiz (miistakil)
milletvekili aday1 olusudur. Bu metnin ikinci kisminda, ulusal ve uluslararasi bilgiler
esliginde 6ne cikardig1 bagimsiz vekil adayliginin, onun yukarida bahsettigimiz
aktif siyasetten ictinap etme diisturuna belki de en yakin yonelisi temsil ettigi
diistiniilebilir ki eserin son kisminda se¢im beyannamesi mahiyetinde naklettigi
19 maddelik liste de onun parti ve particilige yanagsmadan hizmet etme arzusunu
ve bu esnada 6zgiirliik¢ii ve miitedeyyin/muhafazakar sahsiyetini gézler oniine
sermektedir. Ote yandan s6z konusu adayliga ragmen 46 secimleri sonucunda
Isparta’dan ¢ikan milletvekilleri arasinda kendisinin yer alamadigini goriiyoruz.?

Biirde terciimesinin mukaddimesinde, kendisiyle izdivag niyetinde oldugu bir
kizcagizin vefat edisine dair yer verdigi hiiziinlii bir anekdotun disinda, hayat
hikayesinde evlilik ve aile hayatina dair herhangi bir kayit olmayis1 ve yine mezktr
mukaddimede miilga Bayezid Medresesi’'nde faaliyet gdsteren Dariilfiinun Talebe
Yurdu 17 numarada mukim oldugunu belirtip son iki otobiyografik metninde bu
konuda daha baska bir temasta bulunmayisi, kendisinin bekar bir hayat siirdiigiinii
disiindiirmektedir. Sahsiyetini aydinlatmak iizere kaleme aldig1 BK gibi kritik
ve {linik bir metnin satin alma yoluyla el degistirmis olmasi1 da bunu kismen teyit
etmektedir. Basilmaya hazirladig1 gayrimatbu metinlerinin kahir ekseriyetinin
gorebildigimiz kadariyla kiitiiphane kayitlarinda yer almiyor olusu ve herhangi bir
calismada da giindeme getirilmeyisinin, dolayisiyla sahsiyetinin kismen meghul
kaliginin 6nemli bir sebebi de bu olmalidir.

Zeynelabidin Bey’in vefat tarihi ve mezar yerini de simdilik bilemiyoruz, ancak
BK’nin biricik niishasinin 18 Temmuz 1960 tarihinde merhum Eygi’nin satin

24 Bk. Ali Dikici, “Milli Sef Dénemi I¢ Giivenlik Anlayis1 ve Tiirk Polisi”, Atatiirk Arastirma
Merkezi Dergisi 27/80 (2011), 428. TH’de “Kilci” olarak belirtilen soyadi, burada “Gtilcii”
olarak aktarilmissa da Galatasaray Lisesi muallimi olduguna dair kayit, bahsedilen zatin kendisi
oldugunu gosteriyor.

25 BK’da belirttigi, “Bu zamanda en biiyiik kabahat Miisliimanlik, ondan da beteri Miisliimanlig:
iyi bilmek” climlesi, bu baglamda onun manidar bir kaydi olarak degerlendirilebilir.

26 Bk. Nermin Zahide Aydin, “Cok Partili Siyasi Hayata Geg¢is Siirecinde Cumhuriyet Halk Partisi
ile Demokrat Parti’nin Miicadelesi: Isparta Ornegi (1946-1950)”, Dumlupinar Universitesi
Sosyal Bilimler Dergisi 69 (2021), 161. Makalenin yine ayni yerinde koylii se¢gmenlere bask1
yapildigina ve Demokrat Partili yetkililerin olayin iizerine gitmesinin ardindan sorumlularin
bilahare tutuklandigina dair aktarilan bilgi, devrin atmosferini yansitan dikkat ¢ekici bir gelisme
olarak yorumlanabilir.
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almasiyla el degistirmis olmasi, kendisinin bu tarihten 6nce vefat ettigi seklinde
yorumlanabilir.?’

Resim 1. Zeynelabidin Bey’in sahis mithrii

(Tiirk¢e Mev ‘izalarim: Leyle-i Celile-i Kadr -Baslangig-)

Kaside-i Biirde Terciimesi: Hadika-i Semeretii’l-Fuad

Zeynelabidin Bey’in basilmis ¢alismalari arasinda yer alan Hadika-i Semeretii’l-
Fudd, sahabeden Ka‘b b. Ziitheyr’in, Hz. Peygamber’den af dilemek muradiyla
kendisine sundugu ve Kaside-i Biirde veya Kaside-i Banet Su ‘ad isimleriyle taninan
iinlii manzumesinin Tiirk¢e mensur bir terctimesidir. Unvani “Go6niil Meyvesinin
Bahgesi” anlamina gelen eser, 1928 yilinda Istanbul’da, Ahmed Kamil ve Seriki
Matbaasi’nda basilmis olup toplamda 56 sayfadan miitesekkildir. BK’nin son
kisminda verilen “Basilmis Eserlerim” listesinde belirtildigine gore bu terciime, bir
defa basilmis olup 6000 niisha adediyle piyasaya siiriilmiistiir.® i¢ ve dis kapakta
eser ismi, “Meshir-1 Afak-1 Cihan Olan Hadika-i Semeretii’I-Fudd Kaside-i Béanet
Su ‘dd” bigiminde verilmis olup, eser sahibi Zeynelabidin Bey, miitercim ve muharrir
sifatiyla beraber “Istanbul Dariilfiinunu Ilahiyat Fakiiltesi mezunu, Galatasaray
Lisesi sabik muallimlerinden” seklinde takdim edilmistir. “Baslangi¢” unvanl 6
sayfalik bir &n s6zde eserini Izmir’de bulundugu bir sirada dindaslari igin yeni
bir Ramazan hediyesi takdim etmek niyetiyle hazirladigini belirten miitercim,
bundan sonra tiirlii bahtsizliklarla dolu serencamini hissi ve hazin bir dille ifade

27 Zeynelabidin Bey hakkinda; eserlerinin ¢oklugu ve yasadigi déneme olan kritik taniklig:
dolayisiyla gerek ilmi ve edebi agidan gerekse —dis kaynaklarla da destekli olarak— biyografisinin
gelistirilmesi hususunda daha tafsilath arastirmalar yapilmasi gerektigi diisiincesindeyiz. Onun
basilmamis eserlerinden bugiin oldukgea ciizi bir kismu kiitiiphane kataloglarinda goriinmektedir.
Bu eserler bir sekilde kesfedilip ortaya ¢ikarildik¢a miiellif hakkinda daha biitiinciil bir ¢ergevenin
ortaya konabilecegi muhakkaktir.

28 Zeynelabidin Bey, bu kayd diistiigii sirada eserin hi¢ mevcudu kalmadigr bilgisini veriyor.
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etmis olmakla, terciime edecegi manzumenin sairi olan Hz. Ka‘b ile bir baglanti
kurarak rahmet ve magfiret ikliminden medet umar gibidir.

Mezkir 6n sézde Isparta’daki evlerinin yanginda kiil olusu, Cihan Harbi
sirasinda acilan cephelere kendisi ve kardeslerinin asker olarak gonderilisi, yine
memleketinde meydana gelen biiyiik depremde ailesinden dokuz yakimimi kaybedisi,
Canakkale cephesinde vurulup gazi olusu, evlenecegi kizin vefat edisi, gdzlerinin
agir bir hastalikla gérmez olusu, Hicaz cephesinde ¢ektikleri sikintilar, Medine
miidafaasinin akamete ugrayisi, Misir’da esir edilisleri, Istanbul’un isgaline sahit
olusu, Bulgaristan’a kagip gurbette kalisi gibi bagina gelen tiirlii musibetleri siralayan
Zeynelabidin Bey, esasinda daha mufassal bir serh ve terclimeye niyetlendigini,
ancak tam o sirada gozlerindeki rahatsizligin siddetini artirmasi dolayisiyla bu
sekilde icmali bir terclimeyle iktifa ettigini dile getirir. Eserin bu 6zelligi, terciime
kismindan hemen 6nceki gegis sayfasinda verilen, “Edzim-1 ashab-1 kiramdan Ka‘b
ibni Ziiheyr hazretlerinin Bdnet Sudd kasidesinin icmalen terciimesi” ifadesiyle
daha da goriiniir kilinmistir. Yine de Zeynelabidin Bey’in s6z konusu kaside
etrafindaki mesaisi bununla sinirli olmayip kendisinin BK’da verdigi basiimamis
calismalarinin siralandig1 listede Kaside-i Biirde ve Biir ‘eler seklinde kaydettigi
bir eser daha mevcuttur, ancak bu ¢alismanin akibeti mechul goriinmektedir.

Baslangi¢ boliimiiniin ardindan miitercim, “Kaside-i Biirde-i Serif veya Banet
Su‘ad” baglig altinda evvela ilgili manzumenin nigin ve nasil ortaya ¢iktigini
iceren Biirde hadisesini anlatir. Bu anlatim, s6z konusu hadiseyi ele alan Islam
tarihleri ve belagat eserlerinde yer verilen anlatimla paralellik arz eder. Bununla
beraber miitercimin edebiyat tarihine ve diger bazi meselelere dair, bir kismi
metin i¢inde, bir kism1 dipnotlar halinde verdigi teknik izahlar, okur agisindan bu
anlatima daha zenginlestirici ve dgretici bir mahiyet kazandirir. Peygamberimizin
saire hirkasini (biirde) hediye ettigi kisma gelindiginde manzumenin Kaside-i
Biirde olarak adlandirilist meselesini hatirlatarak, s6zii ayn1 isimle anilan bir diger
manzume olan Imam Biisiri’nin (6. 695/1296 ?) siirine getiren Zeynelabidin Bey,
bu ikinci esere Kaside-i Biir ‘e, yani Kaside-i Sifd dendigini belirterek isimlendirme
meselesindeki kanaatini de gostermis olur.

Daha sonra saire armagan edilen hirkanin akibeti hakkinda da bilgiler veren
miitercim, burada tarihgiler tarafindan ele alinan birkag farkli rivayeti nakleder.
Bunlardan biri de hirkanin 1. Selim devrinde (1512-1520) Emanat-1 Mukaddese
ile beraber Osmanli Devleti’ne intikal ettigine dair rivayettir. Zeynelabidin Bey bu
vesileyle Topkap1 Sarayi’nda muhafaza edilen Mukaddes Emanetler hakkinda da
miistakil olarak ayrtili bilgiler vermeye baglar. Burada bir atifta bulunmasa da
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Eyiib Sabri Paga’nin (6. 1308/1890) Mir 'dtii’I-Haremeyn isimli eserinden® hareketle
naklettigi anlagilan 34 maddelik bir liste halinde siraladig1 bu kutsal esyalarin
ardindan yine sarayda bulunan ve bir vesileyle kaydettigi,*® padisahlara ait giysi,
silah ve sair edevatlar ile baz1 diplomatik hediyelere dair notlarin1 da buradaki
kompozisyonuna dahil eder. Esyalarin sergilendigi mekanlar ve bu mekanlarin
miize tertibince hazirlanma siireglerine dair de satir aralarinda bilgilerin yer aldig1
bu boliim, Topkapt Saray1’nin erken Cumhuriyet devri kurumsal tarihgesi agisindan
da ilk elden bilgiler veren 6nemli bir kaynak metin durumundadir.

Bu ilave bilgilerin ardindan kasidenin terciimesine gegen Zeynelabidin Bey, ¢cok
kisa bir mukaddimede, Ka‘b bin Ziiheyr’in, isledigi kabahatin ardindan sundugu
bu kaside ile aldig1 biiyiik ihsana tekrar temas ederek ilk beyte gecer. Her beytin
evvela Arapga aslini vererek®' hemen ardindan bunun kisa mensur bir terciimesine
yer veren miitercim, bu sekilde toplamda 57 beyti ele alsa da —pek de miieddep
bir igerigi olmadigindan otiirli— baz1 niisha ve serhlerde yer verilmeyen 3. beytin
yalnizca aslin1 verip terclimesini es gecer. 42 ve 43. beyitlerin terclimesi ise anlam
blitlinliigiinii dagitmamak adina miistakil olarak degil birlikte verilmistir ki bu
birlikteligi bazi sarihlerin (Siiy0ti, isimiiddin vs.) metinlerinde de gérmekteyiz.
Terclimeyi miimkiin olabildigince kisa tutmaya calisan ve gerekmedikge tefsiri
yonteme basvurmayan miitercim —konu iceriginin de etkisiyle— rahil/yolculuk
boliimiinde yalin, nesib ve medih kisimlarinda ise daha miizeyyen ve edebi bir dil
tercih eder. Kendisi bu esnada serbest diyebilecegimiz bazi takdirlerde bulunmugsa
da, bunlarin, terciime geleneginin tan1dig1 “makul serbestiyet” sinirlarina tasmadigin
sOyleyebiliriz. Dizgi kaynakli bazi harf problemlerinin, matbu eserin teknik bir
kusuru oldugu bilgisini burada zikredebiliriz.

29 Bk. Eyiib Sabri Pasa, Mir dtii’I-Haremeyn, haz. Omer Faruk Can - F. Zehra Can (istanbul:
Tiirkiye Yazma Eserler Kurumu Baskanlig1 Yayinlari, 2018), 2/841-844.

30 Buvesileyi ve ilgili kisimlarim esere dahil edilmesi mevzuunu Zeynelabidin Bey su ciimlelerle
izah ediyor: “Bir aralik Isparta esrafindan Bekirzade Haci Ali Efendi bir ay ticaret igin Istanbul’a
geldikte, Topkap1 Saray1’ni1 ziyaret etmeyi arzu ve kendisine refakat etmemi istedikte bi’l-karfha
hem ziyaret hem de not almistim. Su vesile-i hasene ile te’yid-i hatira olsun diye su kitaba bi’l-
miindsebe ilaveyi vecibe telakki eyledim.”

31 Zeynelabidin Bey, terciime edecegi Biirde kasidesinin aslinin, Bayezid Kiitiiphanesi Umumi
Miidiirii ve Dériilfiinun belagat ve Arap edebiyat: tarihi eski miiderrisi Ismail Saib Efendi’nin
(Sencer, 6. 1940) tashihinden gegtigini belirten bir kayda yer vererek terciimesine basliyor. Bu
kayit, eserin ilmi kiymetini artiran bir not oldugu kadar, miitercimin miinasebet kurdugu 6nemli
bir gahs1 daha gérmemize imkan tanimasi dolayisiyla ayrica degerlidir. Miitercim, eserin basimi
sirasinda Dariilfiinun’daki ilgili kiirsiide Alman mistesriki Mosy06 Reser’in (Oskar Rescher, 6.
1972) bulundugunu da not disiiyor.
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Eserde terciime kisminin ardindan kasidenin Arabi tam metni yer almakta olup
bu ise Hattat Halim Bey (Ozyazici, 6. 1964) tarafindan yazilmistir. Zeynelabidin
Bey, manzumenin ardindan kendisine tesekkiir sadedinde su climlelere yer verir:

Zeka ve irfaninin her an meftiin-1 kemalati oldugum gen¢ ve kiymettar
hattatlarimizdan, Kaside-i Bdnet Su ‘ad’in muharrer nesh-i Arabisi Halim Bey’in
dest-i hatt1 olup biitiin muasir hattatlarimiz arasinda teferriid etmis olduguna delil-i
bahir, meslektaglarmin kendisine vermis olduklar payedir ki “Kii¢iik Rakim”
unvaniyla benamdir. Kaside-i miibarekeyi yazmak zahmetini ihtiyarindan dolay1
tesekkiirat-1 kalbimi sunar ve yeni harflerimizde dahi akranina faikiyetle nail-i
emel olmasini Allah’tan dilerim.

Resim 2. Hadika-i Semeretii’l-Fudd’n ahirinde, Kaside-i Biirde’nin

Halim Bey’in hatt-1 destinden ¢ikan tam metni (ilk iki sayfa)

Zeynelabidin Bey’in bu eserinde, daha evvel kasideyi Tiirk¢e olarak serh veya
terciime eden zevattan yalnizca Eyiib Sabri Pasa’nin Azizii I-Asar (1291/1874)
isimli eserine bir atif bulunmakta olup, bu ise s6z konusu serhin, yine Ka‘b b.
Ziiheyr’in insad ettigi Ensdriyye kasidesinden bazi beyitleri ihtiva ediyor olmasi
gibi nispeten tali bir mesele dolayisiyladir.
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Metin

Hadika-i Semeretii’l-Fuad

Kaside-i Banet Suad

Baslangic

Banet Sudd kaside-i serifesini mufassalan terciime ve serh ve o sekilde tab‘ini
teemmiil eylemistim. Va-esefa ki bu defa gdzlerime ariz olan marazin siddet-i
1zdirab1 ve sair maddi sebeblerin terakiimiiyle muhtasaran ve icmalen tab‘ina
tesebbiis eyledim. Ciinkii bu sene de Ramazan-1 Serif’i izmir’de gegirmek niyetinde
oldugumdan ol babdaki talimatnamenin 9’uncu maddesi mucibince mev‘iza iradi
tamamen Ilahiyat Fakiiltesi mezunlarma munhasir olmakla dindaslarima yeni bir
Ramazan hediyesi takdim etmegi diisiindiim. Iste bu eser meydana geldi. Kitabin
vaki kusuru nefsime, zevki temiz vicdanlara aittir.

Hayat baz1 kimseleri gayet miiltefit kabul eder. Beni ise daha diinyaya geldigim
dakikadan itibaren abus bir cehre ile karsiladi. Bir Iran sairinin dedigi gibi,

Al sl o (oS LD (3
285 ol i 28 S

(3) diye feryat etmistir. Tiirk tarih-i edebiyatinda bir mevki-i mu‘tena ihraz
eylemis olan Ziya Pasa merhum, tercibendinde,

Astde olam dersen eger gelme cihdna
Meydana diisen kurtulamaz seng-i kazadan
diye feryat etmemis midir?...

Hayata safiyet-i kalb ve insanlarda ali hislerin varligina inanarak atildik¢a
act tecriibelere maruz kaldim... Daha sinn-i sabavetimde iken, yirmi kiisiir sene
evvel Isparta’da “Kerim Pasa Han1” yangiminda haniimanimizi yakip kil etti.
Bunu miiteakib Yemen hadisesi, Italya harbi, Balkan muharebeleri dolayisiyla
agabeylerim asker olarak, kimine bedel-i nakdi, bazisina bedel-i sahsi ile istirak
ederek zavalli pederimizin kaddi biikiildii.

32 “Bu diinyada dertsiz kedersiz kimse yok, sayet dertsiz biri varsa o ademoglu degildir.”
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Bu da yetmiyormus gibi Harb-i Umimi zuhuruyla ben de ihtiyat zabiti
sifatiyla dahil oldugum halde bir haneden ii¢ kardes asker olduk. Pek bicare
kalan ebeveynimizin boyunca yetistirdigi evladlarinin saadetini gormek miiyesser
olmadi. Biraderlerimin birisi Kafkaslarda, digeri Galicya’da, ben ise Canakkale
melhame-i kiibrasinda diismanla ¢arpismakta iken memleketimiz Isparta-Burdur
ve havalisinde vukua gelen hareket-i arzda dokuz can kurban vermis oldugumuzu
bana, aldigim bes kursun yarasinin tedavisinden sonra haber verdiler. (4)

Bu miyanda bir annenin ve babanin kiz1 olan refika-i hayat namzedim, mevhum
saddet-i hayalim olan bir felekzedenin dahi ¢esm-i nergislerine kara toprak benim
dide-i tahassiiriime kanli yaslar doldurdu. Daha var. Canakkale’nin ma‘reke-i
cidalinden ayrildiktan sonra sdzde kurtulduk! Asa-y1 Islam’1 sakk ile beyne’l-
miislimin sefk-i dimaya sebebiyet veren Hicaz kral-1 sabiki Serif Hiiseyin’in isyani
iizerine te’dibine alayimiz memur edilip susuz, 1ss1z, yesil topraksiz ¢ollere diistiik.
Iste bugiin nurlu diinyay1 zulmet gésteren gdzlerimdeki hastalik Hicaz yadigaridur.

Mondros Mukavelenamesi’nin 16’nc1 maddesi mucebince; “Kuva-y1 mahstre
(Hicaz ve Yemen), en yakin diivel-i Itilafiyeye terk ii teslim-i silah eyleyecektir.”
Binaenaleyh aylarca a¢ kalip digimizden tirnagimizdan artirdigimiz erzakimiz daha
birgok zaman idaremize kafi ve silahimiz elde iken kaz siiriisti gibi terk {i teslim-i
silah ederek Misir’a esiren gittik. Ana vatana kavustugumuzda dahi yurdumuzun
bastan basa kan ve atesten kefenle gomiilmek istenildigine ve milletini satan diisman
toplar1 altinda titreyip hakanla damad-1 saltanata sahid olduk.

O zaman gozlerimdeki hastaliktan Haydarpasa Hastahanesi’nde Kaymakam
Abdi ve muavini Izzet*® Beyler tarafindan tedavi edildim. Fakat tamamiyla maraz-1
mel‘undan kurtulmak miimkiin olmadi. (5)

Va-hayfa ki Anadolu’ya gecebilmek carelerinin de mesdud oldugunu gorerek
Bulgaristan’a gectim. Vaktiyle ecdadimin at suladigi Tuna sahillerinde iki kere esir
bir vaziyette Tiirk olduguma utanarak agladim, utanmayarak ¢ocuklar gibi agladim.
Yeryiiziinde bir Tiirk kalsak fikr-i hakimiyeti fertlere ve milletlere asilamak igin
azmetmis bir milletin evladi oldugumu bilaperva her yerde haykirdim. Beni yalanci
¢ikarmayan Allah’a ¢ok siikiirler ederim.

Yurdun kurtulus bayramina vakit fevt etmeksizin sabirsizlikla kosup geldim.
Artik bunca gozyaslariyla istikbale hak ve hakimiyet fidanlari yetistirmek ve irfan-1
memleket i¢in nacizi bir amele gibi calismak {izere bakiyye-i tahsilimi itmam ve
ikmal i¢in bi’l-imtihan Seyhiilislam Hayri Bey merhumun tesis eylemis oldugu
miilgd Medresetii’l-irsad’a dahil oldum. Istihsal-i rufisuma iki ay kalmis iken

33 lzzet Bey, el’an zmir - Beyler Sokagi’nda goz miitehassislig1 yapmaktadar.
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mezkir miiessesenin dahi sakfi gdgerek enkazi altinda kaldim. Tarihin ¢ignedigi
yolun {izerine tesadiif ettigimden ezildim.

Son hamle olarak Ilahiyat Fakiiltesi’ni ikmal eylemis su suretle miistehlikler
arasindan miistahsillar sirasina gectim derken az kald1 sa‘y-i beligimin kurbani
oluyordum, bu bin kocadan arka kalan fertiide diinyaya az kald1 biisbiitiin gézlerimi
yumuyordum. Elemim artarak ruhumda ye’se kap1 agilmisti. Bu halimi bana daha
evvel birisi sdylese idi ¢ilginca caligip 6mriimii heba etmezdim diye birgok (6)
geceler agladim. Ug ay gece ile giindiiziimii bilmedim. En son, tabib-i lebib, sanatinda
mahir ve miitehassis, Isevi-siret, Muhammedi-mesreb, Sen Jozef Hastahanesi g6z
doktoru Mésy6 Emil Tahinci cenablari imdadima yetiserek ¢esm-yabimi tenvir
eyledi.

Ramazan-1 Serif’in takarrubu dolayisiyla ben de su hal-i piir-melal i¢inde
nacizl hediyemi takdim ile kesb-i seref eyler, kari ve karielerimin hakkimda
tevecciihlerini dilerim. Su suretle ye’s-i elimi, ac1 ve feci hayat igerisinde vakitlerim
geciyor demektir. Hicbir dakikam yoktur ki 1zdirab-aver olmasin. Zaten serapa
bir kitdb-1 miiellim olan hayatimin her sahifesi bir kitdbe-i seng-i mezardir, hazin
olmakla beraber belki de daha ¢ok fecidir.** Onun i¢in su eser-i nacizimle dinuna
kanaat ettigim kifafi bulamamakligimdan miitevellid ye’sle ashab-1 yiisr ii sehanin
hamiyetine miiracaate ve tahririne muvaffak oldugum diger asarin giin gérmesine
vesile olur diye tasdia karar verdim. insaallah tecelli edecek lutf-1 Cenab-1 Hak’la isbu
deyni millet ve memleketimize hidemat-1 meskire muvaffakiyetimle 6deyecegim.

Ve minallahi t-tevfik.

Istanbul Dariilfunun Talebe Yurdu
Miilga Bayezid Medresesi 17°de Mukim
Ispartal1 Zeynelabidin

34 Maatteessiif gozlerim simdilik vazife-i resmiye ifasina mani...
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Kaside-i Biirde-i Serif
veya
Banet Suad

Banet Sudd kaside-i serifesi 6yle miibarek bir kaside-i latifedir ki; nazm eden
sair, huzlr-1 piir-nir-1 lami‘“u’n-nlr-1 Seyyidi’l-enamda okurken Peygamber’in
kalb-i serif-i risalet-pendhileri titreyip heyecana gelerek sirtindaki cihan-kiymet
Hirka-i Saadetlerini ¢ikarip saire giydirmekle kadr, seref ve meziyetlerini artirarak
Ka‘b’in ka‘bini yiikseltmisglerdir.

Kaside-i serifeyi viicuda getiren kibar-1 sahabe-i kiramdan Ka‘b ibni Ziitheyr
hazretleridir ve sebeb-i tertibleri de soyledir:

Ka‘b ibni Zitheyr’in Biiceyr isminde bir biraderi var idi. Bu iki birader biilega-
y1 Arab’tan Ziitheyr bin Ebi Siilma* (8) namindaki pek meshur sairin ogullaridir.
Mamafih bunlar da babalar1 gibi kiymetli ve kudretli suaradan idiler. Hele Ka‘b
pek atesli ve kuvvetli, taninmig bir sair idi. Mekke-i Miikerreme feth olundukta
oradan savusanlar arasinda Ka‘b ile Biiceyr de vardi.

Bu iki kardes koyun ve develerini otlata otlata gezmekteler iken Medine-i
Miinevvere civarinda kédin Ebraku’l-Azzaf ismindeki mahalle geldiklerinde intigar
etmekte olan Islamlik, esasen uriik (9) ve a‘sablarina dokunmakta oldugundan
biiyilik biraderi bulunan Biiceyr, kiigiik biraderi olan Kéa‘b’a dedi ki; “Ey benim
sevgili kardesim, sen burada koyunlarin baginda kal, ben gideyim, su iddia-y1
niiblivvet eden Muhammed’i goreyim, sozlerini kulagimla dinleyeyim ve hal

35 Bu zat, Muallakat-1 Seb‘a ashabinin derece itibariyla ii¢iinciisiidiir. Yani, Islam’dan evvel
yiiksekliginden dolayi siirleri Ka‘be-i Muazzama’ya asilanlara Muallakat-1 Seb‘a ashabi,
siirlerine de yalniz Muallakat denir. Kur’an’in niizuliinden sonra yiikseklikleri kalmadigindan
Ka‘be’den indirilmistir. Ziiheyr, Necid’in namli ve sanli suarasindan ve muammerinden idi.
Muammerin; yiiz yirmi sene ve daha ziyade yas yasamis olanlara deniliyor. Iste Ziiheyr yiiz
yirmi sene yagamistir. Ziitheyr, uluvviicenab ve ahlak-1 fazila sahibi, vakur, halim, miiteverri,
derya-dil bir zat imis. Ziiheyr, Hazret-i Peygamber’in bi‘set senelerinden bir sene sonra sulu ve
otlu bir yer olan Yesrib ile Batha arasinda, Biiceyr ve Ka‘b adindaki iki evlatlariyla koyun ve
develerini glitmekte iken vefat etti. Ogullar1 yine kendi hayvanlarina ¢obanlikla taayyiis ederlerdi.
Ziheyr, sinn-i seyhthetinin hitama yaklastig1 anlarda bir gece bir riiya goriir. Bu riiyada bir
adam gelerek tutup kaldirir, o derece yiikseltir ki feza-y1 namiitenahi i¢inde pek yiiksek bir yere
kadar gotiirtip sonra saliverir. Zitheyr o yliksek mevkiden yere diiser. Zitheyr balin-i ihtizarinda
bu riiyay1 oglu Ka‘b’a nakleder ve ilaveten der ki; “Benden sonra ilahi ve semavi bir haberin
gelecegine siibhe etmiyorum, eger gelirse ona iman etmeye miisaraat ediniz.” Ziiheyr, biitlin
satr1 cahiliyeye kesb-i riichan ve teferruk eden {i¢ sairin birisidir. Onun i¢in kavim ve kabilesi
nezdinde bir mevki-i mahsis ihraz edip mal ve serveti vasi mikyasta terakki ve siir ve edeb,
Ziiheyr’in her tarafini ihata etmisti.
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ve sanini yakinen anlayayim ki bakalim neyle iddia ve isbat ediyor, buralarini
giizelce tahkik ederek anlayip dinleyip geleyim” dedikte Ka‘b, “Neam ya seyyidi,
lebbeyk, el-emru fevka re'’s”, yani “Peki agabeycigim, emriniz bag iizerine” deyip
cok gegmeden ayrildilar. Ka‘b hayvanlarin yaninda kaldi. Biiceyr ise hemen yola
girip birkag giin sonra Medine-i Miinevvere’de Seyyidii’l-kevneyn, Resilii’s-
sekaleyn Hazret-i Muhammed’in (a.s.m.) yanina geldi. Meclise dahil olup kelam-1
Nebev1’yi isitti. Meftun, 14l i ebkem ve hayran olarak biitiin varligi sarsildi, kuvveti
kirildi, hemen Is1am ile miiserref oldu. KA*b ise karindasi Biiceyr’in gelmesi i¢in
sabirsizlaniyor, goziinii yollardan ayirmiyordu. Bu esnada karindasi Biiceyr’in
Islam oldugunu isitti ve pek ¢ok cam sikilarak kardesi Biiceyr’e tekdir ve tevbih
yollu su beyitleri yazip gonderdi:

Al 1 ad e G
&1 (b @ladg Culf Lag &l Jgd

(10) “Kimdir o, bu mektubumu karindagim Biiceyr’e gotiiriip de ona diye ki;
“Yazik sana yazik! Sen kendi isteginle mi iman getirdin?’”

Gy lg el g @i
Kle 5 gk & salal) cligis

“Yoksa Me’mln (bundan maksat Hazret-i Peygamber’dir*®) badeler vaad
eylediginden bulundugun yolu birakip ona tabiiyet eyledin. Ne buldun, ne gordiin
ki dinini terk eyledin!”

3

A5 (o2 il

Ka‘b kendi zu‘muna gore sevk-i kelamda deva edip biraderine kemal-i siddet
ve telehhiifle diyor ki:

36 Hazret-i Fahr-i Kainat Efendimize Kureys arasinda Me 'miin ve Emin derlerdi. K&‘b burada
vasf-1 mezkilru tariz suretiyle kullanmigtir. Emin denilmesinin sebebi, hayat-1 risaletlerinde
asla kizb sadir olmamasidir. Ta ¢ocukluklarinda iken halk arasinda dava ve nizalari adilane hal
ve fasl eylediginden “Muhammedii’l-Emin” diye taninmustir. Islam dini tarihinde bildirildigi
vechile Islamhigin ilanindan evvel, yani daha Hazret-i Muhammed’in ¢ocuklugunda K4‘be-i
Muazzama’daki “Hacerii’'l-Esved” yerinden kopmus, yuvarlanmis, bunu yerine koymak igin
dort biiylik kabile arasinda siz koyacaksiniz, biz koyacagiz diye niza ¢ikarak dort taraftan
kiliglar ¢ekilmis, kan dokiilmesine bir sey kalmamisken i¢lerinden birisi “hakem” usuliine
tabi olmay1 tavsiyede bulunuyor ve bu dort biiyiik kabile, hakem olarak Hazret-i Muhammed’i
kabul ve hiikmiine razi olacaklarin ittifak ediyorlar. Hazret-i Muhammed bir kilim getirtiyor,
“Hacerii’[-Esved’1 yuvarlayip bu kilimin dort ucundan dort kabilenin reislerine tutturup yerine
koyduruyor. Su ¢are-i hal ile kanli bir melhame-i kiibranin 6niinii aliyor. Iste bu vak‘adan sonra
“Muhammed Emin” tesmiye olunuyor.
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(11) “Me’miin’a ittiba ederek yolunu sagirmislarla beraber oldun, iste onlar gibi
sen de dereke-i hevl-nake atildin! Muhammed seni nereye gétiirtiyor biliyor musun?”

Gyl cala e

Yine kendi mucib olarak diyor ki; “Seni bir din-i acibe kardesin Ka‘b’1 gordiin
ve buldun.”’

ey L8 il 1 2
Kad e W) JB Y5

“Eger sen benim nush u pendimi kabul ederek eski dinine dénmezsen senin haline
acimam ve yanmam ve bir vartaya dii¢ar olursa sana selametle dua da etmem.”

Biiceyr bu edebiyati aldikta gotiiriip meclis-i huzir-1 Peygamberi’de okudu.
Hazret-i Ketibe-i miirselin aleyhi salavatii’l-Muin, Ka‘b’mn & s*ll L &la ciimlesini
dinledikte kelam-1 mu‘ciz-nizamuyla 403 o4& U, yani “Ben vallahi Emin’im”
dedikten sonra ki 8 & a8 & (i Ga irdde-i hikmet-Adesiyle Ka‘b’in katl
ve telef edilmesini emr i ferman buyurdular.

Ka‘b*, biraderi Biiceyr hakkinda islam’1 kabuliinden miinfail (12) olarak
soyledigi bu hicviyede yalniz Beni Akdes Efendimizi degil, daha ileri giderek
riih-1 [slam’1 incitmis oldugundan Peygamber Efendimiz nefs-i nefis-i alilerinden
sarf-1 nazar Islam’1 siyaneten Ka‘b’in* katlini tecviz eyledi. Mahza maslahat-1
amme i¢in Ka‘b’in demi heder edilerek bulundugu yerde katl ve idamina emr i
ferman-1 Ahmedi seref-sadir olmustu. Biiceyr, Ka‘b’in bir mevt-i mutlak karsisinda
bulundugunu idrak edince kardeslik kani oynadi. Derhal sair-i mahir, biraderi
Ka‘b’a su manzumeyi yazip gizlice gonderdi:

el b ol Jd S s s
838 s Sk Lgdle 4 58

“Kimdir o kimse ki kardesim Ka‘b’a sdzlerimi teblig ede ve diye ki; ‘Ey Ka‘b!
Senin kotiiledigin kelime-i sehadet, alihe-i miiteaddideye olmayip yalniz zat-1
ehadiyetedir. O kelime-i sehadet, riisd ve rii’yet hususunda pek ¢ok beligdir; o
daire-i muhit-i irsad-1 Islam’a dahil olanlar hazm ve rii’yet ile hareket etmis olurlar.
Miiteaddide ilah addolunan Ldt ve Uzzd denilen putlara tapmayi terk et, sapmis

37 [Ciimlede muhtemelen dizgi kaynakli bir diisiikliik mevcut.]

38 Hadis-i serifin Tiirkgesi: “Hanginiz Ka‘b ibni Ziitheyr’e rast gelirse dldiirsiin, demi hederdir.”
39 [Metinde sehven Ziiheyr olarak.]

40 [Metinde sehven Ziiheyr olarak.]
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oldugun keles yoldan Allah’in (13) birligine iman et de diinyada katlden, ahirette
Allah’1n azabindan kurtulmaya yol varken kurtulup iki cihanda selamet bul!”

sty Gl A5 Y a5 6
Al il Sala V) (e Cpe

“Iyi bil ki ahiret giiniinde mii’min, muvahhid ve kalbi temiz olanlardan baskasina
kurtulus ve selamet yoktur.”

A e A Y 3R yia ) i

arasole Al ) G

“Ben kible-i ehadiyete yliziimii dondiirdiim. Cihanin haliki olan bir Allah’a rabt-1
kalb edip iman eyledim. Artik Ziiheyr ve Siilma’nin din denilecek yeri olmayan
dinleri bana haramdir.”

Bu edebiyatin alt tarafina da Ka‘b’a hitaben; “Ey birader! Din-i islam hakkindaki
zeban-dirazhigimi Hazret-i Restl-i Ekrem isitti ve senin demini heder etti, her nerede
bulunursan katledilmeni emr ii ferman eyledi. Bundan sonra senin igin tamam ve
yasayisin yakinen hitamdir.

Halk-1 cihani ister ise hep helak eder
Tig-i kaza ¢ii kabza-i dest-1 bendedir

Eger nefsine ihtiyacin varsa durmayip hemen kos gel; Hazret-i Peygamber téib
ve miistagfir olarak gelenlerin higbirisini reddetmiyor ve islam’dan evvel gegen
ahvalden dolay1 muaheze (14) edilmiyor. Egerci katlden kurtulmak ve dareynde
fevz i necat bulmak istersen ashab-1 kirdmdan hi¢bir zata goriinmeyerek, gece
yiirliyiip glindiiz yatarak, ciimle ashab sabah namaziyla mescidde mesgul olduklari
bir zaman huziir-1 piir-ntir-1 rislete dehaletle vaki olan kusurunun affini rica ve etmis
oldugun hataya bi’l-kiilliye izhar-1 nedametle iltica ettigin surette af buyuracaklari
miimkiin ve muhakkaktir.” diye yazdi ve gizlice biraderine gonderdi.

Ka‘b mektubu alip nasil muhatarali bir halde oldugunu anlayinca diinya basina
dar geldi. Evvela hayatindan timidi kesti. Biraderinin vasiyetine mutavaat ederek
Medine-i Miinevvere yolunu tutup hemen yola koyuldu. Igerisine bir ates diisiip
yollarda aglaya aglaya kusurunun affini ricaya vesile olmak i¢in kaside-i serifeyi
insad edip Hazret-i Biiceyr’in tarifi vechile Medine-i Miinevvere’ye gece dahil
oldu ki hicret-i Nebevi’nin dokuzuncu senesine tesadiif etmistir. Ka‘b, Ciiheyne
kabilesinden kendisiyle muarefesi olan bir zatin hanesine indi. Bazilari, bu zat,
Ali bin Ebi Talib kerremallahu vechehii idi demistir. Bu zat Ka‘b’1 alip mescid-i
serife gotiirdii. Hazret-i Restil-i Ekrem Efendimiz sabah namazinda ve ashab-1
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kiram dahi ale’l-umim mescid-i saddette hazir ve miibarek yiizleri ashab-1 kirama
cevrilmis mihrabii’n-Nebi’de oturmakta iken Ka‘b huziir-1 saddete gelip diz ¢okiip
Hazret-i Peygamber’in elini tuttuktan sonra dedi ki: (15) “Ya Restlallah, Ka‘b
ibni Ziiheyr taib ve miislim olarak istiman i¢in huzir-1 saddetine gelmek ister.
Getirsem kabul eder misin?”’ Restil-i Ekrem “Evet” buyurdu. Ka‘b derhal, “Ka‘b
ibni Ziitheyr benim!” dedi.

Peygamber Efendimiz, “O sozlerin kaili olan Ka‘b*' m1?” buyurduktan sonra
Siddik-1 Ekber’e donip siiri okumasini emretti. Hazret-1 Eba Bekir es-Siddik, A
5 le el gy diye beyti sonuna dogru okudukta Ka‘b “Ben boyle demedim,
ben sil dli & S 4355 dedim” suretinde i‘tizar ile hatasindan riicu ederek af ve
eman-1 Muhammedi’ye dehalet eyledi.

Arzuhalim sanadir gayri penahim yoktur
Micrimim miirtekibim clirm {i giindhim ¢oktur

nesidesi lizere, “Gerek oldiir gerek reddeyle gitmem asitdnindan” miifadini israb
eyledi.

Resil-i Ekrem Efendimiz yine 41l 3 O sl Ul buyurdu. Bu esnada idi ki Ensar’dan
biri bulundugu yerden sigrayip Ka‘b’in lizerine yiiriiyerek, “Ya Restlallah, bana
ruhsat ver, su Allah diismaninin boynunu vurayim” dedikte Peygamber Efendimiz,
“Ilisme ona! O bize taib ve miislim olarak gelmistir.” cevabiyla o kimseyi men
buyurdu. O vakit Ka‘b, nazmetmis oldugu kasidesini kemal-i hiizn ile (16) huzir-1
Nebevi’de okumaya basladi. Iste bu esnada Hazret-i K&‘b, merhiin-1 hiikkm-i ezeli
olan tecelliyata mebni bir¢ok zamanlar su suretle nlr-1 feyyaz-1 Ahmedi etrafinda
haiz-i valih olarak devreyledikten sonra seref-i Islam’la vaye-dar-1 feyz-i saddet
olmus ve meshiir-1 afak-1 cihan olan Kaside-i Biirde-i serifeyi nazm u insad eylemisti.

20 i a5l 88 Ml il
585 38 a1 G ) s

Tiirkgesi: Hazret-i Ka‘b, kasidesine gazel-seralikla baslayip diyor ki:

“Suadd’im benden uzaklasip gitti, bunun i¢in ¢aresiz gonliim ayrilik yarasiyla
halim perisan ve derdim biiyiiktiir. O gonliim ayrilik kim ma‘siikasinin izinde viran
taran ve azad kabul etmez bir esir-1 agk u garamdir.”

Cok kere Arab suarasi, medhiyelerine veya bir sey istirhamina baslayacaklarinda

41 [Metinde sehven Ziiheyr olarak yazilmis.]

42 Bahr-i basittendir. Icrasi iki kere “miistef*iliin fa‘iliin / miistef ‘iliin fa‘liin”diir. Yani icrasi
illetlere ugramustir.

[Metinde J s yerine J sk seklinde. ]
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ask-1 mecazi tarafindan girip mahbub veya bir mahbube ittihaziyla macera-y1 agsk
hikaye eylerler ki buna edebiyat-1 Arab’ta “nesib” veya “tesbib” denir. Burada Ka‘b,
Fahr-i Alem Efendimiz hazretlerinin san-1 alilerine layik olmayan zeban-dirazlhik
eyledigi, kusurunun affin1 istirhdmen ve i‘tizaren, mahbubesi olan Sudd’a son
derece ask ve sevdast bulundugunu ve onun ayrilig1 esnasinda kardesi Biiceyr’in
dahi susuz, 1ss1z, yesil topraksiz (17) ¢ollerde kendisini tek ve tenha birakip gittigi
ve iki ayriligin bir araya geldigi sirada mahbubem olan Suad benden ayrilmasiyla
kalbim yarali, viicudum hasta, halbuki ben onun hayalinde ve vera-i hayretinde
esir oldum, benim fidyemi verip azad dahi etmemisti, bundan dolay1 Mecnun
misali Cusp o8 ) 43 50 mantlkunca bir hezeyan edip etmedigimi bilmem, egergi
bdyle bir kabahat islemis isem mazurum ve aff-1 Nebevilerini dilerim demektir.
Hazret-i Ka‘b, elli yedi ve bazi niishalarda elli dokuz beyit olan bu kasidesinin otuz
yedinci beytin sonuna kadar gazeline devam etmis ve otuz sekizinci beyitten elli
ikinci beytin evveline dek on dort beyitte Restil-i Ekrem’i medheylemis oldugu
gorlilmekte ve son yedi beyitte de tetimme ve hatime olmak {lizere Muhécirin-i
sahabeyi medh i sitdyise gark etmistir.*

Nazim hazretleri medh i sena-y1 Peygamberi’ye su suretle niyaz ve isti‘taf ile
basliyor: (18)
G 54 O O
404 all g5l e il
Beytin Tiirk¢esi: Restilullah’n bana hiddetlenip benim katlim ile ferman buyurmus

oldugu bana haber verildi. Ben bilir bilmez islemis oldugum isyanimin o miiriivvet
kan1 hazretin nezdinde af ve atifete imidvardim.

Medhin nihayeti olan,

43 Kibel-i ali-i Nebeviyeden, “N’olayd1 ashab-1 Ensér’1 da hayir ile yad edeydin, zira onlar takdire
layik ve seza-vardir” buyrulmus oldugundan, hasebi’l-irade, evsaf-1 miisarun-ileyhi bildiren 31
beyti havi bir kaside-i beliga insad eyledikleri mervidir ki edebiyat-1 mezkirenin tam olarak
matbuuna tesadiif olunamadi. Yalniz Eyiib Sabri Pasa merhumun Azizii 'I-Asdr’inda yedi beyit
dercolunmus.

44 Bu beyitte “J54%” kelimesine gelince, kan-1 vefa vii ma‘den-i afv u ata, “ze a3 ¢ 3G 06 ¥
Jﬁﬁ Al J L5 suretinde tashih buyurdu ki bu, hirka-i serife ihsanindan bin kere daha ali ve
incedir. Hatib-i minber-i risalet efendimiz erbab-1 fesahat i belagati takdirat-1 malanihayesine
mazhar eylemis iken devr-i sdbikta ise bu miibarek hirka, kema fi’l-evvel ziyaret edilir, hem
de en gilizide muharrirler, edibler, sairler, hatibler maktellere, sehpalara sevk olunurdu. Haris-i
kelama, sihr-i beyana bir anda hem hiirmet, takdis; hem savlet, tecaviiz?!...
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iy Uil il 53 )
05l all i b B

(19) beytine gelince, Restil-i Ekrem gayet mahzuz olarak sirtindaki hirka-i
serifesini ¢ikarip Ka‘b’a giydirdi. Ve bu ihsan-1 ali-i Hasimaneleriyle hem mazhar-1
kabil olduklarina hem de ka‘blarinin ulviyetine isaret buyurmuslardi. Ka‘b da o
bergiizar-1 saddeti alip 6mrii oldukca onun ile iftihar etti. Ve kiyamete kadar ruhu
da siibhesiz saddir.

Beytin Tiirkgesi: Restil-i Ekrem kinindan ¢ikmis parlak ve ilahi bir kilictir ki
onunla alem ziyalaniyor, ¢erag-1 niibiivvetten cihan-1 envar istifade ediyor demektir.

“Biirde” hirkaya denir. Res(l-i Ekrem biirde-i serifesini ihsan etmesi dolayisiyla
bu kasideye Kaside-i Biirde dahi denir. isbu Hirka-i Serif-i Nebevi, belagat ve
fesahat namina ihraz eyledigi makam-1 biilendi takdiren mesahir-i suara-y1 Arab’tan
Ka‘b ibni Ziiheyr’e ihsan buyurulan hirkadir. Nitekim imam Bisiri’nin 8% el
nevha-i garamiyla baglayan kasidesine “Kaside-i Biir ‘e”, yani Kaside-i Sifd denir.
Ciinkii Imam Biisiri felg illetine ugrayip bedeninin yarisi tutmaz olmus. Ve etibba,
miidavatindan aciz kalmislar idi. (20) Kasidesini nazmettikte Beni Zisan Efendimizi
alem-i ma‘nada goriip kendisini yed-i miibarekleriyle meshetmesiyle derhal sifa-
yab oldu.

Muaviye ibni Ebi Siifyan on bin dirhem halis giimiis verip bu biirde-i serifeyi Ka‘b
ibni Zitheyr’den almak istediyse de Hazret-i Ka‘b, “Ben Restlullah’in hirkasinda
kimseyi nefsime tercih edemem” diye onun bu teklifini reddetti. Lakin Ka‘b’mn yiiz
sekiz yasinda vefatinda Muaviye veresesine yirmi bin dirhem gonderip o biirde-i
saadeti onlardan almistir. O para ile Ziitheyr’in techiz ve tekfini ifa edilmistir. O
biirde-i saddet, Beni Umeyye hanedanina ve daha sonralar1 hulefi-y1 Abbasiyeye
gecis ve Abbasi halifeleri ciilts ve riikiiblarinda kemal-i ta‘zim ve ihtiramla iksa edip
merasim yapilmasini saltanat ittihaz eylemis oldugundan Muktedir-Billah halifenin
katlolundugu sirada kan lekeleriyle lekelenmis ve fitne-i Tatar beliyyesinde biitiin
biitiin ortadan kaybolmus oldugu mervidir. Bir diger rivayete gore Miista‘sim-

45 Hadika-i Semeretii’l-Fudd: Kaside-i Banet Suad Tiirkge Terciime ve Serhi namindaki derdest-i tab‘
eser-i acizide tamamen tercliime edilerek veciz bir surette serh ve izah olunmus idi. Maatteessiif
ve’t-teessiir yine su eseri ihtisara miinhasir kaldi; binaenaleyh su sahifelerin tamamini ihataya
tahammiilii olmadigindan kari ve karielerimin afvlarini niyaz ederim.

46 Nazim radiyalldhu anh hazretlerinin Fahr-i Alem sallallihu tedld aleyhi ve sellem efendimiz
hazretlerini seyf-i meslile tesbih buyurduklari, mahluku Hakk’a hadi ve hak ile batili fasl u
temyiz, kili¢ ile oldugundandir.
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Billah,*” 659 tarihinde biirde-i serife giymis ve kadib-i*® Nebevi’yi alip ulema ve
a‘yan-1 saltanati ile beraber Hiilagh askerlerine karsi ¢ikip harbin alevlenmesine
sebeb oldugundan muhalifin-i din muharebeye siddetle mukavemet edip Islam’a
galebe ¢aldiklarinda halife-i miisarun-ileyhi esir eyledikleri gibi kadible biirde-i
mes‘Udu atesledikleri rivayeti varsa da ekser miiverrihin bunu tekzib eyleyerek
Osmanli hanedanina nakleylemis oldugunu iddia (21) etmektedirler. Diger bir
ziimre-i miiverrihin, Muaviye’nin satin aldig1 biirde, Beni Umeyye hanedaninin
yikildiginda kaybolduguna zahib ve kail olarak Osmanlilara intikal eylemis Tiirkler
elindeki Biirde-i Serife, Tebiik vakasinda Yenbu* ile Misir arasinda kain Eyle beldesi
ahalisine ihsan buyurulan biirde-i Yemaniyedir diyorlar.*’ Bu hirka-i miibarek-i
Nebevi, hulefa-y1 Abbasiyenin birincisi olan Seffah tarafindan ti¢ bin dirheme satin
alinmis oldugu, rivayat-1 mevsikadandir.

* * *

Topkap1 Saray1’nda mahfuz, Tiirklerin cihan-1 Islim’a kars1 fahretmekte hakli
olduklart Emanat-1 Mukaddese, teberriiken dercolunmustur. 912 tarth-i hicriyesinden
Haremeyn-i muhteremeyn hakimi olan Serif Seyyid Berekat’in oglu Serif Ebl
Niimey* vedaatiyle Yavuz Selim’e gonderdigi miftah-1 Beytullah ile sair Osmanl
hiikiimdarlari tarafindan cem ve Hirka-i Saddet Dairesi’nde el’an mahfuz bulunan
emanat-1(22) celileden bazilarinin kiitiib-i mu‘teberde manzur olan cins ve adetleri
ber-vech-i zir arz olunur:

1-  Biradet dendan-1 (riibai) saadet, yani distir. Bu dis-i saadet Uhud gazvesinde
kiiffar tarafindan atilan tas ile kirtlmistir.

2-  Kadem-i Saddet nisanesini hamil bir hacer-i serif.

3- ki Na‘leyn-i Saadet ki bir teki zaman-1 Abdiilaziz’de getirtilmistir.
4-  Hirka-i Saadet

5-  Bir seccade-i latif-i Peygamberi

6-  Seccade-1 Ebl Bekir es-S1ddik

47 [Metinde hatali olarak Mu‘tasim seklinde. ]

48 Memsik namina, yani —ince, diiz dal, gubuk— bir kamustir.

49 Hirka-i Nebevi iki olup biri Sami, digeri Yemanidir. Yekdigerinden teftrik i¢in birisine Hirka-i
Serif, digerine de Hirka-i Saadet denilir ki bunlar da fatih-i cihan, Islim’in kurretii’l-ayni olan
Tiirklerin elinde olup Hirka-i Serif unvan-1 miibeccelini tagiyan Fatih civarinda sanina layik bir
tarzda insa edilmis olan cami-i serifte mahfuz; Hirka-i Saadet ise Topkap1 Sarayi’nda daire-i
muhteseme ve miizeyyenesindedir.

50 [Metinde sehven Nuhayy seklinde.]
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7-  Sancak-1 Serif-i ihtiva-y1 Cenab-1 Risélet-penahi

8- Bir seyf-i Nebi kabzas1

9-  Bir kavs-i Peygamberi

10-  1ki adet asA-y1 serif, birisi Suayb aleyhisselam’indir.

11- Hazret-i Nih aleyhisseldam’in tenceresi

12- Hazret-i Ibrahim aleyhisselam’in kazani

13- Hazret-i Yisuf aleyhisselam’in kamis/gomlegi

14- Hazret-i Davud aleyhisselam’in seyf/kilict

15- Seyyidii’s-siiheda Hazret-i Hiiseyin’in gomlegi

16- Hazret-i Fatima’nin gomlegi (23)

17- Cehar-yar-1 glizin hazeratinin sancaklar1 ve amameleri ve tesbihleri ve
dort adet kiliglart

18- Asere-i miibessere hazeratinin kiliglari

19-  Alt adet kili¢ kabzasi

20- Imam Cafer-i Tayyar’m kilici

21- Hazret-1 Halid ibni Zeyd’in kilict

22- Hazret-i Hubeyl bin Hasan’in kilict

23- Hazret-i Ebl Talha’nin kilict

24- Imameyn hazeratmin livalari

25- Hazret-i Veyse’l-Karani’ nin taci

26- Kelam-1 Kadim, ba-hatt-1 Osman bin Affan

27- Kelam-1 Kadim, Hazret-i Imam Ali desthattiyla tertibi’' iizeredir, Evkaf-i

Islamiyye Miizesi ndedir.

28-

Mushaf-1 Serif, imam Zeynelabidin’in desthattiyla

51 Kelam-1 Kadim’in dort tertibi olup birisi elimizdeki tertibdeki Zeyd ibni Sabit hazretlerinin
riyaset-i aliyyelerinde devr-i Siddik-1 Ekber’de cem ve tertib edilmistir. Digerleri ibn Mes‘ad
ile Ubey ibn Ka‘b ve imam Ali taraflarindan tertib edilmistir.
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29- Beyt-i A‘zam’m anahtarlari

30- Mizab-1 zer / Altin oluk

31- Babi’t-Tevbe kanadi

32- Makam-1 Ibrahim’in giimiis kapis1 (24)
33- Bir parga balgik

34- Gasl-1 Nebevi suyu ve siirmedanlar

ve saireden ibarettir.

Isbu emanat ve teberriikat-1 celilenin her bireri giimiis gilaf ve Hirka-i Saadet
dahi haricen giimiis sandik ve derinundaki altin sandukg¢a dertinunda mahfiizan Taht
Oda’sinda mevki-i tekrime vazolunup bu sandiklarin kilit ve anahtarlar1 altindir.
Sair emanat dahi bu odanin raf ve cidarlarinda bir mevzi‘-i ta‘zime konulmustur.

Bir aralik Isparta esrafindan Bekirzade Haci Ali Efendi bir ay ticaret [igin]
Istanbul’a geldikte, Topkap1 Saray1’ni ziyaret etmeyi arzu ve kendisine refakat
etmemi istedikte bi’l-kartha hem ziyaret hem de not almistim. Su vesile-i hasene
ile te’yid-i hatira olsun diye su kitaba bi’l-miinasebe ilaveyi vecibe telakki eyledim.

Topkapi Saray1’nin muhtelif daireleri simdiye kadar halkin ziyaretlerine agilmis
ve iki seneden beri tarihimizin en mithim vekayiine sahne olan Harem Dairesi’nden
ve sair koskler kiisad edilmistir. Miilgd Osmanli saltanatinin en miithim vekayiine
sahne olan bu eski sarayn tarihi daireleri yerli, ecnebi ziivvarin nazar-1 temasa ve
tedkikine arz edilmisti.

Topkap1 Saray1 Hazine Dairesi’nin agilmasi bir miiddetten beri mukarrerdi. Bu
iki dairede Fatih’ten Mahmiid-1 saniye kadar gelen Osmanli (25) padisahlarina ait
sair esya takimlar1 teshir edildiginden hemen hemen bir seneye yakin bu husustaki
ihzarata devam edilmekteydi. Nihayet Fatih tarafindan tesis ve insa edilen koskiin
Hazine-i Hiimayun’a ait iki salonu agilmis, heniiz ihzarat1 ikmal edilemedigi i¢in
diger iiclincii salonun kiisadi bildhare icra edilecektir.

Hazine-i Hiimayun’a ait esya, Abdiilaziz zamanina kadar anbarlara mevzu
ve padisahlarin dogrudan dogruya emir ve idaresine tabi bulunmaktaydi. Fatih
tarafindan insa edilen ve yedi daireden ibaret bulunan bu Hazine Dairesi, ancak
Abdiilaziz’in zaman-1 saltanatinda tasnif edilmis ve bu suretle her devre ait hiikiimdar
kiyafet ve esyalar1 tasnif edilebilmisti.

Hazine Dairesi’ndeki kiyafetler ve esya, Fatih zamanindan Mahmid-1 saniye
kadar gecen hiikiimdarlara aittir. Osmanli imparatorlugu’nun banisi Osman-1
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evvel ile Fatih’in pederi Murad-1 saniye kadar gelen ilk alt1 hiikiimdarin kiyafet
ve egyasl, ilk Osmanli payitahi olmasi itibariyla bunlar Bursa’ya nakl ve Bursa’da
teshir edilmektedir. Abdiilmecid’den itibaren son Osmanli hitkiimdarlarinin kiyafet
ve esyast heniiz Hazine Dairesi Miizesi’'ne nakledilememistir.

Yeni agilan kisim, i¢ ige iki zemin salonundan miirekkeptir. Salona dahil olan bir
zair, Osmanli saltanatinin biitiin debdebe ve daratina ait servet, ihtisam ifade eden
zi-kiymet nefais mesheri karsisinda oldugunu idrak etmekte giicliik cekmez. (26)
Bu salonda Osmanli saltanatinin zevk ve sefahatine, hiikiimdarlarin miizeyyenat
ve miicevherlerine ait en kiymetli eserlere tesadiif etmek miimkiindiir.

Salonun kapidan girince sol tarafina isabet eden kismindaki camekanda Fatih’ten
Ahmed-i evvele kadar hiikiimdarlar teshir edilmektedir. Padigah elbiseleri birer
manken iizerine giydirilmis olup baslarina kavuklar1 konmus ve kavuklari {istline
de sorguclar1 vazedilmistir. Padisah elbiseleri som sirmadan ibarettir. Bellerinde
hiikiimdarlarin hayatlarinda istimal ettikleri miizeyyen ve murassa hangerler vardir.
Bu elbiseler hiikiimdarlarin merasim elbisesidir.

Mankenlerin altinda etiketler, her hiikiimdara ait elbiseleri tesbit eylemektedir:
Fatih’in elbisesi Hint kumasindandir, basinda kavugu ve kavugun iistiindeki
sorgu¢ birkac pirlanta tas ile siislenmis, mamafih oldukc¢a sadedir. Fakat belindeki
hanger, tezyinat ve miicevherat itibariyla bilhassa baha bicilmeyecek derecede
¢ok nefis ve miizeyyendir. Bu hanger, zamaninda miimkiin mertebe sade oldugu
halde bilahare ahlafi padisahlar tarafindan pirlantalar, ziimriitler ilavesiyle tezyin
edilmistir. Fatih’in bu kiymetli hangerinde li¢ biiyiik ziimriit tag vardir. Kabzasi
altindan olan bu hangerin iizerinde ii¢ beyaz pirlanta vardir ki gerek bu pirlanta ve
gerek ziimriitlerin kiymetine baha bulunamayacagi temin edilmektedir.

Fatih’in ogu Ikinci Bayezid’in de kiyafeti pederinin elbisesinden gok farkli
olmamakla beraber hangerin sapinda ziimriitten biiyiicek (27) bir tas, yine zemin
iizerine pirlanta taslar1 vardir. Mamafih Bayezid-i saninin hangeri, Fatih’in
hangerinden ihtisam itibariyla daha sadedir. Fatih’le Bayezid’in mankenleri yaninda
her ikisine ait kinlariyla beraber birer kili¢ zemine yatirilmig bir halde camekana
konulmustur.

Bundan sonra Selim-i evvele ait mankene geliyor. Yavuz’un merasim elbisesi —
pederi ve biiyiik pederine ait kiyafetlere nisbeten— daha ¢ok sadedir. Stf kumagidan
imal edilen Yavuz’un tiniformasinda, kavugundaki tug ve sorguca muallak tagtan
baska tezyinat ve murassa miicevherat goriilememektedir. Yavuz’un belindeki
hanger, altin sularla islenmis ¢ok sadedir Bu suretle Kantini Siileyman’dan Birinci
Ahmed’e kadar biitlin kiyafetler hemen hemen ayni sadeligi muhafaza eylemektedir.
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Bu dolabin yaninda Sultan Hamid zamanindan Y1ldiz’dan Hazine’ye nakledilen
muhtelif devirlere ait murassa kiliclar vardir.

Diger camekanlar1 tedkik ediyoruz: Bu camekanlarda Geng Osman’dan Mahmiid-1
saniye kadar padisahlarin kiyafetleri teshir edilmistir. Elbiselerde, hangerlerde o
kadar biiytik tezyinata tesadiif edilmiyor. Yalniz elbise kumaslarinin daha kiymetli
cinsten olmasina ve kiyafetlerde bazi tehaliifler gdze carpmasina ragmen kavuklarin
iistiindeki sorguclar, bilhassa ¢cok miizeyyen ve iri pirlanta taslariyla siislenmistir.

Zevk ii sefahate mecliib olan ve tarihte “Deli ibrahim” lakabiyla taninan Birinci
[brahim’in sorgucu, ¢ok kiymetli (28) taslar1 ihtiva eylemekle beraber, biraz garib
bir sekilde mamuldiir. Bu camekandaki kiyafetlerden bilhassa Ahmed-i salisin
elbisesi lale nakiglariyla nescedilmis bir kumastan mamuldiir. Eski Osmanli kiyafeti
Mahmiid-1 sanilye kadar devam etmekte ve Yenigeri teskilatina nihayet veren
Ikinci Mahmud’un elbisesi, Fransiz Zuhaf askeri kiyafetine miisabih bir sekilde
gozikmektedir.

Salon kapiya yakin sol cihetinde Murad-1 rabiin Bagdat Seferi’ne istirak ettigi
esnada giydigi zirhl1 kiyafet ve migfer vardir ki Arabkaridir. Bu salonda Arabik Lui
Kenz sisteminde Avrupakari saatler, sair kiymetli esya ve edevat vardir. Salonun
orta yerinde Selim-i evvel tarafindan Caldiran Seferi’nde igtinam edilen iran Sahi
Ismail-i Safevi’ye ait beydiyii’s-sekl miizeyyen ve murassa taht goriilmektedir.
Bu tahtin iistiinde kumastan bir silte ve tahta ¢ikmak {izere yine miizeyyen bir
ayak iskemlesi mevcuddur. Yine bu salonda bir camekanda silahdar aga kisvesi
mahfuzdur.

Birinci salondaki miicevherat ve ihtisam ile gozleri kamasanlar, ikinci salonda
daha kiymetli esya, avani ve miicevherati hayretle temasa eylemekten kendilerini
alamazlar. Bu salonda gerek tarihi mahiyeti gerek kiymet-i maddiye ve zerafeti
ile nazar-1 dikkati celbeden minali bir cam kandil vardir. Yavuz Selim’in Misir
fethinde eline gegen bu kandil, Misir-Tiirk Memliiklerinden Sultan Nasirtiddin bin
Hiiseyin bin Muhammed’e ait 848-922 hicri seneleri arasindaki (29) zamanlarda
imal edilmistir. Yine bu salonda Murad-1 rabiin abanozdan imal edilen taht1 ile
ticlincti asr-1 hicriye ait som altindan mamul diger bir taht; merasimde istimal ettigi
sadefli, firiizeli, zimriitlii taht1 goriilmektedir. Tahtin sakfina muallak ziimriit, lale
seklinde olup bunun baha bigilmez telakki edilecek kadar nadir taglardan oldugu
temin ediliyor. Salonun diger bir kdsesinde Murad-1 salise hanedana gdze ¢arpan
kiymetli egyalar miyanindadir.’> Abdiilaziz’den Resad’a kadar son hiikkiimdarlarin
gogislerine ta‘lik ettikleri Osmanli ve ecnebi niganlari da ayri bir camekanda
teshir edilmislerdir.

52 [Ciimlede bir diisiikliik oldugu anlasiliyor.]
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Bu salonda altin kakmali bir rahle vardir. Rahle, Resa isminde biri tarafindan
zamanin hiikiimdarina giizel bir ta‘lik yazi ile yazilmis kit‘ay1r muhtevidir. Bu
kit‘anin iki misrai padisahtan atiyye taleb edildigini mu‘lindir.

Salonun diger esyas1 miyaninda Baltaci Mehmed Pasa’nin Rus Seferi’nde
Carige Katerina’dan aldigi tuvalet takim1 vardir. Mahmid-1 evvele baga iizerine
cekmece ve iki adet biiyiik harb sancagi, altindan mamul rahle, Bizans devrinden
naklen Hristiyanlik hurafata ait altindan mamul bir mahfaza i¢inde Hazret-i Yahya
aleyhisselam’a ait el ve kafatasi, altin yaldizli bakirdan mamul mangal ve samdanlar,
Sultan Mecid’e ait murassa legen ve ibrikler, (30) yazi takimlari, kahve sebilleri ile
muhtelif esliha mevcuddur. Bundan baska miizehheb dort tugra vardir ki Kandini’ye,
Murad-1 silise, Selim-i siniye ve Ugiincii Mustafa’ya aittir.

Hulasa, eski Hazine-i Hiimayun’un bu iki salonu, Osmanli saltanatinin en
muhtesem, servet ve kiymet itibartyla en giranbaha miizeyyenatiyla lebaleb kiymetli
bir miize haline konulmustur. Bu miizede eski Tiirk sanatkarlarinin kudret ve
ehliyet-i sanatkaranelerini hayretle takdir etmemek imkansizdir.

Ispartal1 Zeynelabidin
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Hadika-i Semeretii’l-Fuad

Kaside-i Banet Suad

Mukaddime

Ba‘de eda-i ma vecebe aleyna, kuvve-i edebiyyesi meshtr-1 alem olan Ka‘b ibni
Ziheyr hazretleri, edzim-1 sahabe-i kiraimdan ve madih-i Nebiyy-i zigdn olmak
serefiyle miibahi-i efahim-i biilega-y1 Arab’tandir. Terclime ve serh eyledigimiz bu
kaside-i beligasini huztir-1 1amiu’n-niir-1 Hazret-i Fahr-i Alem’de bedaheten insad
ve kiraat ederek meani-i gamiza ve zayi‘-i lafziyesi ihtizaz-aver-i Sultan-1 Rusiil
olmustur. Miisarun-ileyhin bu kaside-i beligasi kabahat-i mesbtlikasinin afvina
ve kiymet-bahs-1 celil-i cenabi olan biirde-i saddetin ihsan1 gibi kéinat-deger bir
lutf-1 Nebeviye mazhariyete vesile olmus ve Cendb-1 Ka‘b’1 miistagrak-1 emvac-1
mess U siir(r etmistir.

R VeS| g\jﬂ\e.:.n;q

J5%a 08 2 o) s O sl 8 Mads il

Suad namindaki mahbiib-1 dil-asubun firakiyla miinkesir olan gonliim, bir fidye
bulup da rakabe-i esaretten halas olamayan esir gibi isr-i muhabbeti takib eder.

U A& Gkl Ganad B2TY) la s 3 ol ane Ak

Isr-i muhabbeti ne kadar takib ettim ise de Suad’1 géormedim, yalniz vakt-i
subhta ¢esm-i mahmirunun asik-firibana bakisi ve rihlesinin sayyad niinde firar
eden bir gazalin sadasini andiran avaziyla nesim-i sabayi yarisi, basira ve samiay1
miitehassis eder idi.

U V5 ke ond S 8 41300 Alda
(34)
Oslaa 7150 Jeia I8 Eaand) 3 ol (g3 a3 S5

Suad tebessiim ederse safvet ve letafeti mahstid-dera-yi isfaf olan disleriyle bir
miinhel saf ve parlak ve magbit nesve-i sarab olan rik-i safa-bahsi sudiir edince
ab-1 ma‘lale tesbih olunur.
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Jsalia b3 Aalal mlaily Cilia 1 ola (e i o)y SR

Ol ab-1 ma‘lal bathada simal rlizgariyla teberriid eden saf ve parlak havz
sularindaki naz-1 hararet-sikaneyi biirtidet ve letafete gibta-har edecek kadar saf
ve lezizdir.

G Gy 4 )l 0 3a G iy dle SNl AU e

Ifrat ile yagan yagmurlardan o latif havz-1 cari olan ab-1 ziilal, zir-i miijganda
saklayabilmesi miimkiin bulunan ufak bir haspareyi dahi nefy i reddeylerdi. (35)

Suad-1 vefa-mu‘tad, pis-i nazarda gelirken miyan-1 nazik ve latif-i safa-bahs-1
kuliib-i ussak olur. G6z 6niinden giderken teniimend bir dilber-i hos-endam gibi
hiram-1 ebed-nihal-i kaddi tGl-i nakisalardan ari ve gayet latif bir itidal ile nazar-
riiba-y1 miistakindir.

Jsaa el 31 516342 50 e g JA gy p A

Suad-1dil-azad, ifa-y1 va‘dinde ibraz-1 sadakat eder ve niyaz-1 agikaneme imale-i
sem‘-i merhamet ederse lutf u keremi sayan-1 taacciib bir derece-i kusvaya vasil
olurdu.

BT ENERIFTREE Lead (e Janws 38 414 1T

Ne care ki viiciid-1 nezaket-alidunu ihata eden asik-1 siman-siizuna eziyet-i hulf-i
va‘d ile irae-i hicr i firkat televviin i tebdil ile izhar-1 cefa vii kiidret simesiyle
altde olmustur.

SPREEE IR Iy RS e S8 Ja e gL

(36) Suad her anda bir tecelli-i asik-niivaz ile miitecelld olur, enva‘-1 eskal ile
temessiil eden giil-i beyaban gibi her an televviin ve tebeddiil eder. Ussaki kah
tayyib-i hal ile memnun ve kéh merarat ile mahzun eder.

O all 2l dladd & ) e ool agally iy 5

Suad’mn va‘d-i visaline temessiik, girbanin suyu muhafaza edebilmesine inanmak
kabilinden bir saf-dertinluktur.

RIS éj&iﬁj ‘_,,_\LAYT o &iae gl dia L dlinai Vg

Suad’in va‘d-i visaline temessiik ve magrur olmamalidir; zira adgas u ahlama
inanmak miicib-i dalalettir.

QUi V) e 5a L S e b3 el 3a 1S
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Meva‘id-i vefa-perveranesi va‘d-i Urkiib’a benzer; her ne vaad (37) eylerse
elbette hilafiyla amel ederek hadse-bahs-1 kalb-i ussak olacagi siibhesizdir.

O st ot 5 004 Eh3a 55 O Jal 5 40

Ey mahbib-1 dil-asub! Ni‘met-i visalinden hissemend olmaktan me’yus olmasam
dahi o serefe nail olmak i¢in niyaz-1 4sikaneden feragat etmek elimden gelmez.

Qe DalT a3 51T ) W Y ol Bt izl

Feryad ki Suad’a simdi seyr-i seri‘ ile meshur olan asil develerle bile yetisilmesi
muhal olan bir mahall-i ba‘idde bulunur.

sy 0835 T e ] 5002 ) il

Stir‘at-i seyr ve kuvvet-i beden ile maruf olan ve mesakk-1 sefere miitehammil
bulunan asil develer olsa dahi Suad’a yetismek miimkiin degildir. (38)

O5ésa YT ke ghin 28 13 AT AR O

Siir‘at-i seyr tesiriyle terleyip de rayiha-i tayyibe nesreden gayet seri‘u’s-seyr bir
deve ile alametleri, nisanlar1 zayi olmus kestirme bir tarikten gidilse dahi Suad’a
yetismek muhaldir.

Saalls &5l 55 1y el 208 (my gl e

1

Vakia, mevzibahs olan o asil deve, bir 6kiiz goziinlin rii’yetindeki kuvveti
nisbetinde gaibleri gormek hassesini haiz oldugundan nisan-1 aladmeti gaib olan
kestirme yollarinin nisanlarini goriir.

Ot Jadll i e Ll b Wi e il 200

Vikia, gerdaniyla ayaklarinda kuvveti ve a‘za-y1 saire-i viiciGdunun tenastib-i
hulki itibartyla erkek develere miireccahtir. (39)

U5 5ia ciall Laliay 2k 5% G ashl (e alla g

Vikia, derisinin kalinlig1 hasebiyle vakt-i duhdda te’sir-i hararetten hayvanlara
hiicum eden sineklerinin me’yus olarak siir‘at-i seyrine halel gelmez.

O Lol Sas o 8 58 A sk aule

Vikia, kendisi de babasi gibi dag parcasina benzer; validesi, halesi boyunlari
uzun ve siir‘at-i seyr ile meshurdur.

e ¢ ke 3idgh e il b AT 38
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Vikia, boynu ve gogsii fevkalade ve arkasi ayaklari uzun ve vis‘atlidir. (40)
BEESTCE-FIEIES A% g e oAl g

Vikia, viicudunun her kismindaki semin at sinekleri, viicudunda durup da
kendini taciz edemez, yere diiser, govdesinde ve sair viicudunda hig¢bir ariza-i
miiz‘ice yoktur.

O 5 s e i Lk G ATl i

Vakia, kuvvet ve savletinde hayvanat-1 vahsiyeye benzer ve mirfaklar1 kemal-i
ten-diiriistidedir.

Qe alll (o3 Leahid (e leaahas giie &b WK
Vikia, yiizli demir par¢asina ve bogazi miistetilii’s-sekl demir parcasina benzer.
JaaVTasas a5 e b Jiad 15 4T e (i 3l

(41) Vakia, kendinin dogdugu gilinden beri zayif olmadigi cihetle kiituna nakisa
gelmeyip hurma dalindan yapilan cerid, suca‘ eliyle remy olunan ceridden siiratlidir.

3 1 G B4 BaY a3 o o 343
Siir‘at-i seyri nihayette oldugundan ayag: yere varmasi gozle goriilmez.
Ol AT 35 s Bl Lo el LGSR 3 4155

Vakia, burnunda ve kulaklarinda ve burnu tarafinda miitecelli olan develerin
asaletini goriince anlayan erbab-1 basirete malum ve muteberdir.

O QYT 03 Geli & L ) (raall (255 il el

Vakia, levni gayet latif bir esmerlikle nazar-riiba oldugu gibi hatve-endaz
oldukca en kat1 taglar1 parga parga eder ve daglarin sarp tepelerine ¢ikmak igin
na‘le muhtag degildir. (42)

Jazall ) A L6 55 &b e 13 e sl O

Vakia, o ayaklarmin seyr {i hareketi bir mertebede seri idi ki esna-y1 seyrinde dag
tepelerine damlayan terlerinin her biri rakibinin ¢gesm-i drbiniyle serab seklinde
goriiniiyordu.

U5l (ualtlly Bl 8 skl el e Ol ey

Vakia, hararet-i sems ile te’min-i hayat eden ve h1rbd denilen hayvan, dayanamayip
ve gayet sicak zamanlarda dahi daglari o da kat® etmekten katiyen teehhur etmezdi.
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15l raall (o atiall (555 as 35 agla ol 5

Vakia, hararetten ¢ekirgenin her biri bir cay-1 penah aramakta ve kervanin hadisi
liiziim-1 kaylile ve istirahati ihtar etmekte oldugu halde o asil deve kat‘-1 merahil
etmek gayretindedir. (43)

(LSt 1S G a8 Gl Caial Jhie 2153 el A
Vakia, hararet-i sems fevka’t-tahammiil iken yine o asil deve bir nevvaha-i

me’ylsun sinesini mecruh eden ellerinin siir‘at-i fevkaladesi nisbetinde seyr i
hareketinde devam eder.

SEPRPEC (PG NPCIE R JO-C 3PS A

Vakia, yegane evladinin ziyaini haber alip da eliyle sinesini mecruh eden o
nevvaha-i me’yls nasil mahz{inane siirat eder ise o asil deve dahi o mertebede
hareket ederdi.

dule 5 68 5 Ge Gl L& 53 Loy Gl g 8

Oyle nevvaha gerek ki tirnagiyla sinesini parga etmis ve mecniinane bir yeis ile
viicudunun her tarafin1 sakk etmistir. (44)

O fhal Al f Gl 6 &y 3l 5 \gatia Basll el

Hayfa ki Suad’a yetismek ve hak-payina yiiz siirmek bu siirat ile dahi miiyesser
olmadi. Halbuki Suad’in huzurunda lediinniyat-1 seyr-i ciméal olan rakiblerim beni
katil-i tig-1 ask-1 Suad olacagimi ilan ve beni isdet-i ask ile itham ediyorlar.

Osiiia dlie 3 Sl ¥ Al & s R 065

Her kime miiracaat ettim ise sadakatini ifa etmez oldular, beni muhafaza
edemeyeceklerini beyan ettiler.

O sada e Al 38 L (48 RIGY 18 Sl

Ben de ona dedim; madem ki beni muhafaza etmiyorsunuz mukadderat-1 {lahiyeye
razi oldum, beni kendi halime birakmalarini s6yledim. (45)

Jsada elin 4 e g sl &l )5 A o K

Malumdur ki insan ne kadar yasasa yine penge-i mevte giriftar olacaktir. Bana
mevt mukarrer ise seyf-i Res{l ile 6lmeye raziyim.

sy st [ PR R - ol 0 ooy s “;{.iié
Jsale alll J o)y e 3l e 5l alll Js o
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Irade-i Hazret-i Risalet-penahi her ne kadar dem-i ma‘siimun® heder olduguna
seref-ta‘alluk etmis ise de ben melaz-1asiyan olan siidde-i sidre-i peymasina dehalet
edecegim ve afv-1 celil-i Resil’e dahi mazhar olurum.

Jualiis a2 g gbﬁT G e Lﬁ;ﬁ A Yea

Ya Restilallah! Kiihl-i uylin-1 melayik olan hak-pay-i akdesin, glinahkaran-1
timmete dari’l-eméandir. Fart-1 isyan ile mehbit-i envar-1 Siibhani olan huzir-1
celile geldim, sana enva‘-1 hitkkm i meva‘izi samil olan Kur’an-1 Kerim’i ihda
eden vacib ve mevcuddur. (46)

ST 8 & ) 5l eljzujl\d\ﬁi_\b_mﬁj‘ﬁ

Ya Restlallah! Giinahkar oldugumu itiraf ederek mutaf-1 miisebbihin-i melayik
olan darii’l-eman-1 risaletine karin-i cebin-i iftikar ediyorum. Rakiblerimin sozleriyle
beni muaheze buyurma!

Jall gais 31 gaid 553 4 hski 3 alha 1 1
05 410 53 03 465k o ¥ i 5

Miicella-y1 tecelliyat-1 Siibhaniye olan bir makam-1 ale’l-dlde bulunuyorum;
gordiiglim isittigim ahval-i ma‘neviye en miidhis kalbleri miirteis eyler, biiznillahi
tedla bana liitf u merhamet buyurmaz ise mahv i helak olmak mukarrerdir.

Ol 418 el 53 i A O Y e daiag A
(47) Iltifat-1 Hazret-i Risalet-penahi’ye mazhar olarak hayatimi en seci arslanlari
meskeninde esir eden bir gazanfer-i ma‘neviden halas ettim.
Jsiea 5 & shia o) O KT Y (gaie Coal @iy
Nihayet dest-i miicrimanemi kemal-i huza‘ ile mukallib-i kaffe-i umdr-1 kdinat

olan Resiil-i Muhterem’in dest-i afvina teslim ederek ahdimde sebat edecegimi
arz eyledim.

de 48558 e gl ba A VT G s G

Oyle gazanfer-i ma‘nevi ki nigah-1 mahlikat-fidasina cezb olan nice nice reyc-i
(?) 1ahati, hiyaban-1 mukaddesinde pinhan olan siran-1 Huda’ya tu‘me oluyordu.

Q158 5siaa ol (e gl Lgiie (ale fin aald (g

53 [Buradaki beyit sairin agzindan ifade edilmis olsa da miitercimin Hz. Peygamber’in heder ettigi
kan i¢in kullandig1 “dem-i ma‘sm” ifadesi fikhen uygun gériinmiiyor.]
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Oyle gazanfer-i ma‘nevi ki pise-zar-1 mukaddesindeki sirAnin (48) kaffesi serir-
nly-1 (?) vahsettir; etrafindan miirGir eden nev*-i beser, te’sir-i havf u hasyetle™
merkebinden yerine diiser.

U 5h3 ) oAl @255 A 0a3 V028 s 1y

Oyle gazanfer-i ma‘nevi ki kuvvet ve secaatte naziri halkolmamis ve mevadd-1
ma‘nevisinde hi¢bir kuvvet penge-i kamer-sikafina mukavemet edememistir.

Ol VT a0l 33 28 ¥ 5 §3ali 3all gl i 4k

Oyle gazanfer-i ma‘nevi ki pise-zr-1 seca‘atten miir(ir eden siiceanin viicudlar,
nesr denilen tayr-1 meshira tu‘me olur idi.

I8G Gla ol all & 5 a8 Alann I Ys

Mukteda-y1 enbiya vii etkiya olan Res{il-i Muhterem hazretleri $0yle bir gazanfer-i
ma‘nevi ki secaatte sohret-niima olanlar1 perisan etmistir. (49)

O sktin o o it i Nt gy pg il 053l )

Mukteda-y1 enbiya olan Resiil-i Muhterem hazretleri bir seyf-i mesliil-i i1ahidir
ki hidayet ve sefaat zill-1 zalil-i Hasimanesinde miis[ta]zill olan kaffe-i mahlikat
icin mebzll olmustur.

APRYPARRTARt SR A FACERS R Ve R

Medine-i Miinevvere’de vukii‘-1 hicret-i seniye ile Mekke’deki hey’et-i ma‘neviye
zail olmamig ve kavm-i Kureys’in bir kismina tecelli-i Siibhani olan seca‘at-i
ma‘neviye akvam-1 Arab’t umtimen lerze-nak etmistir.

O jaa (aa V5 £l e CU Y & 05 G

Eslihalar1 te’yidat-1 Rabbaniye ile ser-tiz olup tevfikat-1 ma‘neviye her ma‘rekede
onlar1 takib eylerdi.

Z}#\ph@j:"\'éhj\hé&bé adds il U fig?;\ﬂ'\’;’&

(50) Zirhlar1 Hazret-i Davud’un mamulati kabilindendir. Higbir ma‘rekede
diismandan rG-gerdan olmayip daima diismana galebe-i kiilliye olurdu.

1ok 13) G jlas 1 skals e sh AL, &l 1Y (A Y

Harb zamaninda ri-gerdan olanlar1 her galebede diismanlar affederlerdi.

54 [Metinde hasretle seklinde.]
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Sy 5 20T 358 13) G yia sihann b Jlaall na ) s

Develerin hiicumunda havf-1 cdn miilahaza etmedikleri misillii diismana
hiicumunda kat‘an havf etmezler. Diismani1 firardan bagka muhafaza edecek bir
kuvvet yoktur.

Jlad sall Gl (i 26 2 sad V) Galal 4 Y

Diismanlar daima arkalarinda mecruh olur. Higbir miibariz, mevtten kurtulup
da fahretmeye muvaffak olamamistir.

Son

Sonug¢

Ispartali Zeynelabidin Bey, Osmanli’nin son dénemi ile Cumhuriyet’in ilk
donemini idrak etmis ilging ancak hayat hikayesi ve eserleri meghul, en azindan
kenarda kalmisg bir sahsiyettir. Canakkale ve Hicaz gibi kritik cephelerde gegirdigi
askeri tecriibesi esnasinda Cemal Pasa, Fahreddin Pasa, Kazim Karabekir, Ali
Fuad Cebesoy gibi hep meshur zevatin emir komutasinda bulunan ve bu vesileyle
miithim hadiselere taniklik eden miiellif, devrin en gézde klasik ve modern egitim
kurumlarinda (Islah-1 Medaris, Mesihat-1 Ulya; Dariilmuallimin, Dartlfiinun)
tahsilini ikmal edip Galatasaray Lisesi basta olmak lizere ¢esitli kurumlarda
egitimcilik yapmis olmakla ayn1 zamanda ilmi ve talimi agidan da yetkin bir
birikime sahiptir.

Kendi hakkinda comertce verdigi bilgiler 1s18inda ¢ok zahmetli ve ¢ileli bir
hayat siirdiigli anlagilan Zeynelabidin Bey, biiyiik 6l¢iide ilmi, edebi ve i¢timai
mesguliyetleri sayesinde hayata tutunmus goriinmektedir. Kederli hayati iman
ve inancina halel getirmeyen miiellif, Islam birligi mefkiresine bagli olup aktif
siyaset hayatina da olabildigince mesafeli durarak hizmet ve faaliyetlerini daha ¢ok
bu ilm1 ve i¢timai ¢aligsmalari lizerinden yiiriitmiis, ayn1 zamanda Milli Miicadele
hareketine Rumeli’den hutbe ve yazilartyla dnemli katkilarda bulunmus dindar bir
aksiyon adami portresi ¢izer. Ancak yazdig bir otobiyografi, onun yeni diizende
aradig1 ve bekledigi ortami bulamayan, tabiri caizse “tutunamayan” bir sahsiyet
olarak yillarin1 gegirdigini gozler dniine sermektedir.

Zeynelabidin Bey, Ben Kimim? isimli mezkir otobiyografisinde isimlerini tek
tek siraladigi lizere 1371 basilmis, 86’s1 ise basilmak tizere hazirlanmis oldugunu
belirttigi 100 kadar esere sahip son derece velud bir miiellif olarak karsimiza ¢ikar.
Tefsirden psikolojiye, fikihtan sosyolojiye, avciliktan ok¢uluga kadar uzanan
oldukga genis bir konu yelpazesi igerisinde verdigi bu eserler arasindaki dnemli
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metinlerden biri de, sahabeden Ka‘b b. Ziitheyr’in, Hz. Peygamber’den af dilemek
iizere kendisine sundugu ve mukabilinde Restlullah’in hirkasini hediye olarak
aldig1 Kaside-i Biirde isimli meshur manzumesinin Tiirk¢e mensur bir terciimesidir.
Hadika-i Semeretii’l-Fuad isimli bu terciime, harf inkilabinin yiiriirliige kondugu
1928 yilinda basilmis olup muhtemelen Arabi harflerle nesredilen son eserlerden
biridir. Evvela daha kapsamli bir tercime ve serh niyetinde oldugu halde saglik
problemleri dolayisiyla icmali bir tercimeyle yetinen miitercimin, 6000 gibi ciddi
bir niisha adediyle basilan eserinin 10 y1l igerisinde tiikendigini bildirmesi dikkat
cekicidir. Eser; edebi bir metnin yine edebi bir 6zenle terclime edildigi 6nemli
bir 6rnek olusturmanin yam sira kasideyle iligkili olan Hirka-i Saddet vesilesiyle
Topkap1 Saray1’nin yerlesik ve donemsel 6zelliklerine dair igerdigi tertipli bilgiler
dolayisiyla da ayr1 bir 6nem arz etmektedir. Kasidenin Arap¢a metninin Ismail
Saib Efendi’nin (Sencer) tashihinden gegmis olmasi ve sondaki tam metnin Halim
Efendi’nin (Ozyazic1) hattiyla verilmesi gibi teknik ayrintilar ise eserin ilmi ve
sanatsal kalitesi ile niisha degerinin de ayr1 bir kiymeti haiz oldugunu ortaya
koymaktadir.
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EK: Zeynelabidin Bey’in, Ben Kimim? isimli Otobiyografisinde, Basilns
ve Basilmak Uzere Hazirladigim Belirttigi Eserleri

Basilip Cikmis Olan Eserlerim

[Eser adi] [EKk bilgi] Baski Adedi
1 Miisliimanlik Mevcudu kalmamistir. 5000
2 Sadd-y1 Irsad Bulgaristan’da basilmis, mevcudu yoktur. 5000
3 Umde-i Irsad Silsile-i negriyati az kalmistir. 4000
4 Islam dan Uzaklagan Mezhepler Harb Malulleri mecmuasinda 7000
nesrolunmustur.
5 Dini ve Edebi Hasbihaller Mevcudu kalmamistir. 5000
6 Tiirk¢e Mev ‘izalarimdan Leyle-i Kadr iki defa basildi, mevcudu pek azdr. 8000
7 Kaside-i Banet Su ‘ad Bir defa basilmig, mevcudu kalmamigtir. 6000
3 Kral ve Imparatorlara Name-i Saddetler: 3000
Miswr Kralina Mektup
9 Peygamberimizin Tiirbe-i Saddeti 8000
10 | Kiymetli ve Kudretli Levhalar (Elli parga) 5000
11 Hicaz daki Makdldt-1 Aliye Resimleri 5000
12 Iméam-1 A ‘zam’n Co'k Ajllfhtasar Bir 3000
Terceme-i Hali
13 Vesikalarim - Say1 1 1500
71500%

55 Sirali listenin toplami 70500 ediyorsa da bu sekilde yazilmis. O.S.G.
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Basilmak i¢in Hazirlanmis Eserlerim®

1 Kur’dn-1 Azimii ’s-San in Tarihgesi
2 | Huzur Kur’an’da: Ihtird ve Inkisafét-1 Fenniyenin Vaziyeti
Miistakil Suver-i Kur dniyenin TefSirleri
3 (Fatiha-i Serife, Bakara, Ayete’l-Kiirsi, Yasin-i Serif, Insan, Hadid, Amme, Fecr, Duha, Ingirah, Alak,
Kadir, Asr, Fil, Kevser, Ihlas-1 Serif, Muavvizeteyn ile bazi dyat-1 beyyinat)
4 | Bazi Suver-i Kur dniyenin Havdss, Fezdil ve Fevdid-i Maddiyesi
5 Muhtasar Sahih-i Buhdri-i Serif (imam Ibn Ebi Cemre)
6 | Esami-i Ruvat-1 Hadis-i Serif
7 | llm-i Hadis-i Serif ve Taksimat:
8 | Peygamberdn-i Izam Tarihi
9 | Secere ve Silsile-i Muhammediye
10 | Miihr-i Niibiivvet (ve Tedkikat) ve Incelikleri
11 | Haydt u Zdt-1 Nebevi ve Dort Yar-1 Giizin
12 | Diinyada Biiyiik Kimdir?
13 | Biiyiik Salavdt-1 Serifeler
14 | Biiyiik ve Yiiksek Kasideler ve Sairleri
15 | Kaside-i Biirde ve Biir’e’ler
16 | Islam’da Siir ve Sairler
17 | Hukitk-1 Islamiye Tarihi
Vahdet-i Islamiye Esast:
18 I - Hakaik ve Mebadi: Keldam, Akdid
1I - Ahkdam ve Havaic: Fikih, Ameliyat
III - Fezdil ve Gayat: Ahlak, Terbiye
Her Ana ve Babaya Bir Dane:
1 - Siit Emzirmek
19 | 1I - Isim Koymak
111 - Akika Kesmek
1V - Siinnet Ettirmek
20 | Her Evlada Bir Dane: Ana ve Baba Haklar
21 | Odev: Vazife, Baslangict ve Sonu (Insanlik)
22 | Tasarruf ve Iktisat Esaslart
23 | Liiccetii’I-Esrdr: Terceme-i Hiiccetii’'I-Ebrar (Molla Cami)
24 | Makdamadt u Derecat-1 Evliya Tercemesi (Kutb-1 Aksemseddin)
25 | Eviiyaullah Silsilesi
26 | Divange-i Derecdt-1 Eviiya
27 | Devre-i Arsiyye Tercemesi (Misri Niyazi)
28 | Gelis Gidis ve Sonu (Terceme ve Serh-i Sadreddin Konevi)
29 | Varidatii’I-Kiibra Tercemesi (Bedreddin Simdavi)
30 | Esmd-i Hiisnd: Terceme, Serh ve Havdssi
31 | Ibn Sind: Zan, Hayati, Asari ve Irk
32 | Miisliimanhigin Yasadigi, Yasamaktaki ve Daha Yasayacagi Giinler ve Diinyanin Sonu
33 | Yaratilis ve Varliktaki Baslangi¢ ve Sonu (Huzir-1 Hilkatte Tekvin)
34 Yeryiiziindeki Yiiksek Milletlerde (Medeniyet-i Sarkiye ve Garbiyede) Terbiye Usulleri ve Psikoloji
Tarihi
56 Zeynelabidin Bey’in bizzat verdigi bu listede yer almadigi halde kendisine ait oldugu anlasilan

daha bagka gayrimatbu eserlere de tesadiif ediyoruz; ed-Delilii'I-Kafi fi 'r-Reddi ‘ale’l-Vehhabi (bk.
Ersoy, “Kiitahya Belediyesi...”, 805), Hakdani 'nin Hayati ve Eserleri (Ankara: Milli Kiitiiphane,
Yz. A 5376/3) gibi. Dolayistyla BK’da 95 olarak verdigi eser sayisinin bundan daha fazla
oldugunu tereddiitsiiz kaydedebiliriz.
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35 | Dogruluk: Tarifi ve Miikdfat

36 | Yurt Bilgisi, Vatan Sevgisi Nedir?

37 | Teolog ve Teoloji Goziiyle Mebde ve Miintehd-y1 Medeniyet (yahud Cihanda Medeniyet Nedir?)

38 | Su: Yaratilisi, Gegirdigi Devirler, Iimi, jg:timaf, Fenni, Edebi Mahiyet ve Kiymeti

39 | Yeryiiziinde Tiirk ve Tiirkliik ve Tiirk iin Tarih¢esi

40 | Tarih Okuyuculara Kilavuz

41 | Cihan Tarihinde Tiirkliik ve Kollari ve Ana Hatlart

42 | Eski Tiirkge Liigatlar: Eski Tiirk Liigatlart ve Kokleri

43 | Tiirklerin Medeniyet Tarihinde Uliim ve Fiinina Hizmetleri

44 | Hindistan 'da Kurulup Coken En Eski Tiirk Saltanatlar

45 | Tiirkiye de Tiirbeler Tarihi ve Icinde Yatan Yatirlar

46 | Tiirkive'de Tekkeler Tarihi ve I¢inde Eren Erenler

47 | Oliilerin Geri Kalanlardan Bekledigi (Cenaze Devirleri ve Vasiyet)

48 | Tiirbeler Yikilir ve Oliiler Yakilabilir mi?!

Isparta Tarihi
49 | L Cilt: Umumi Bir Surette Gegirdigi Devirler
1I. Cilt: Nispeti Bulunan Edzim ve Megdhirin Terceme-i Halleri

50 | Hac Ziyareti ve Tarihgesi

51 | Medine-i Miinevvere: Hayme-i Leyld: Kubbe-i Hadrdy: Ziyaret

52 | Hicaz ve Necid (ol Mektibat:

53 | Hicaz ve Miswr’da Bir Cevelan

54 | Hicaz't Nasil Kaybettik?

55 | Mezheb-i Vehhabi

56 | Seyahatndme-i Ummii’d-Diinyd

57 | Din-i Umem: Mezheb-i Bahdullah

Tevfik Fikret ve Asdrt

58 (Miilahazat-1 felsefiye ve edebiyesini tahlil ve Tarih-i Kadim’i ve gayrimatbu asarini red ve tenkit)

59 | Giilciiliik, Giil Yagcilik ve Giiliin Envar (Ameli ve Nazari)

60 | Cicek Nedir? Umumi Cigekler ve Meraki: Fenni, Felsefi, Ictimai, Edebi, Tarihi Fevdid ve Tahlilit

61 | Inhitdt-1 Islam Tarihi

62 | Seyhiilislamlar Tarihi (Seyhiilislamlarin Tiirbe ve Merkadleri, Seyhiilislamlarin Fotograflar)

63 | Devhatii’l-Mesdyih Zeyli

64 | Cumhuriyet te Ser ‘iye Vekilleri: Diyanet Reisleri

65 | Hitabet ve Hutbeler

66 | Din Bilgisi

67 | Din Ogiitleri

Hanif, Hunefd ve Ebii Hanifeler
68 | (Isgal senelerinde Ali Kemal’in ¢ikardig1 “Eba Hanife” mebahisine verilmis cevaplarda tamamen
miinderigtir.)

69 | Ilm-i Ahlak

70 | Harp ve Hazirligi: Diinyadaki Doviisler, Ayvildiz ve Hag Kavgalar

71 | Aveilik ([Imi, I¢timai, Ameli)

72 | Tir-endazlik - Ok Aticilik - Kemankeslik

73 | Yarimin Sahiplerini Korumak (Himdye-i Etfal)

74 | Kan mi Kurban mi?

75 | Kurban Ogiitleri

76 | Mecmiia-i Es ‘ar: Divan

77 | Bir Felaketzedenin Sergiizestleri

78 | Sicilli Bedbaht ve Bir Terceme-i Hal

79 | Gramo[fo]n ve Kur’an ve Ibadet
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80 | Sigorta

81 | Dis Doldurmak ve Kaplamak Dogru mu?

82 | ‘Frenk Mukallidligi ve Sapka'ya Cevap

83 | Inkisaf Etmis ve Edecek Uliim ve Fiiniinun Huziir-1 Kur 'an’daki Mevkii

84 | Ug Yiiz Sene Uyuyup Uyanan Adamlar! Kitmir ve Kopek Haldandaki Hiikiimler ve Karar
85 | Diinyamin Ge¢irdigi ve Gegirecegi Tufanlar ve Bunlar Hakkinda I‘lam
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Gramatik Céziimlemede Tevakkuf Kavrami Uzerine
-ibn Hisam’in “Mura‘atu’l-Ma‘na” Degerlendirmesi Baglaminda-

The Concept of Tawaqquf in Grammatical Analysis
In the Context of lbn Hisham’s Idea of Mura‘at al-Ma‘na

Biinyamin Aydin’

Oz

ibn Hisam (6. 761/1360) i'rabin mana gozetilerek ve anlamin iktizasinca yapilmasi gerektigini, aksi takdirde yanlis sonuglara
ulasilacagini belirtir. Temmam Hassan (1918-2011) bu durumu gramatik ¢éziimlemenin anlama tevakkuf etmesi seklinde
ifade etmistir. Irabin manaya tevakkuf etmesi zorunlu olarak baglami géz dniinde bulundurmayi gerektirmektedir.
Buna gore i¢ ve dis unsurlariyla baglam, kelimenin sézliiksel anlami tizerinde belirleyici olabildigi gibi i‘rabini da tayin
edebilmektedir. Yorumcu agisindan bakildiginda baglamsal unsurlarin gramatik ¢éziimleme Uzerindeki belirleyiciligi;
temel olarak anlami bilinmeyen kelimeleri i‘rab etmeme, anlami bilinen kelimelerde ise muhtemel vecihleri siralayip
birakma ya da baglamsal unsurlar Gzerinden bir tercihte bulunma seklinde tezahlr etmektedir. Calismada i‘rab ve
anlama iliskin temel kavramlar agiklandiktan sonra i‘rabin manaya tevakkufu olgusu sézliksel anlam ve baglamsal anlam
diizeylerinde ele alinacaktir. Bu baglamda Yasin Suresi altinci ayetteki md kelimesine iliskin gramatik ¢6ziimlemelerin
hangi hususlar Gzerinden temellendirildigi arastirilacak; tercihin dayandigi dilbilimsel, epistemolojik, itikadi temeller
ortaya konularak yorumlar kronolojik bir bicimde incelemeye tabi tutulacak ve anlam i‘rab iligkisinin boyutlar tevakkuf
kavrami gergevesinde degerlendirilecektir.

Anahtar Kelimeler
Anlam, Gramatik ¢éziimleme, Tevakkuf, Baglam, ibn Hisam

Abstract

Ibn Hisham stated that irab must be done by considering the meaning and as required by the meaning, otherwise
wrong results will be achieved. Tammam Hassan expressed this situation as grammatical analysis based on meaning
which necessarily requires considering the context. Accordingly, the context, with its internal and external elements,
can determine not only the lexical meaning of the word, but also its functional meaning. From the interpreter’s point
of view, the effects of contextual elements on grammatical analysis can be seen in the following ways: by not analyzing
unknown words, by listing the possibilities in meaningful words or by making a choice based on contextual factors. After
explaining some basic concepts of meaning and i‘rab, this study will discuss how i‘rab is dependent on meaning at the
levels of lexical and contextual meaning. In this sense the study will research aspects on which the grammatical analyses
of the preposition ma in the sixth verse of Stirah Yasin are based, reveal the linguistic, epistemological and theological
foundations on which the grammatical analysis is based, chronologically review the grammatical comments and evaluate
the dimensions of the relationship between meaning and i‘rab as part of the concept of tawaqquf.
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Extended Summary

Ibn Hisham stated that i *ab must be done by considering the meaning and as required
by the meaning, otherwise wrong results will be achieved. Tammam Hassan expressed
this situation as grammatical analysis based on meaning which necessarily requires
consideration of context. Accordingly, context, has internal and external elements and can
determine not only the lexical meaning of the word, but also its functional meaning. From
the interpreter’s point of view, the effects of contextual elements on grammatical analysis
can be seen in the following ways: by not analyzing unknown words, by listing the
possibilities in meaningful words or by making a choice based on contextual factors. This
study will discuss how i 7ab is based on meaning at the levels of lexical and contextual
meaning after explaining some basic concepts of meaning and i 7ab. In this sense the
study will research the aspects on which the grammatical analyses of the preposition
md in the sixth verse of Stirah Yasin are based, reveal the linguistic, epistemological
and theological foundations on which the grammatical analysis is based, chronologically
review the grammatical comments and evaluate the dimensions of the relationship
between meaning and i ra@b within the framework of the concept of tawaqquf.

Tawaqquf is a general term that means the dependence of one thing’s existence on
another. Tawaqqufin grammatical analysis refers to the dependence i 7ab has on meaning.
As a result of this i 7ab is impossible for sentences whose meaning is unknown, and
one of the possible i rab cases cannot be preferred using purely grammatical methods in
sentences whose meaning is known. In such a case, the exegete can be content by listing
the possible i ‘rab cases, by referring to other verses if the text of the Qur’an is in question
or by referring to the contextual elements surrounding the text. The decisive factor in
matters such as putting the possible 7 7ab cases in order of correctness and eliminating one
of the possibilities or preferring one over the other is the context of linguistic expression.
In some sentences, the context necessitates one i @b case while other times may allow all
cases equally. This situation is the appearance of polysemy at the syntactic level, which is
one of the reasons leading to tawagquf and referred to in the Arabic language as iltibas,
gumiid, labs, ta‘addud al-awjuh and ihtimalat i ‘rabiyyah. This language fact can occur
due to reasons related to phonetic, morphological, syntactic and semantic aspects and
is expressed through the concept of ambiguity in English. Ambiguity means: 1) having
more than one semantic interpretation of syntax structure 2) the situation in which a
linguistic form leads to two or more interpretations in the absence of correspondence
between form and meaning and 3) having more than one syntactic structure of a sentence.
In such ambiguity, the exegete has to refer to the linguistic and extra linguistic elements
surrounding the expression. This shows the analysis to have an aspect that goes beyond
grammatical boundaries the i 7ab process to be one carried out based on the meaning,
and the historical, epistemological and theological elements to be able to be determinant
regarding the grammatical analysis.
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Ibn Hisham focused on the relationship between i 7a@b and meaning in the section of
his book Mugnil-Lebib titled “Possible Objections to the Exegete Regarding i‘rab” and
emphasized at the beginning of this section that i 7a@b should be done by considering
meaning and as required by the meaning. According to Ibn Hisham, the exegete has to
know the meaning of the expression upon which he wants to perform the i rab at the word
and sentence levels. Considering this necessity at the word level results in the inability to
do i ‘rab for words that are included in the sentence construction but whose meanings are
unknown. For example, some letters in the beginning of certain Stirahs of Qur’an, have
no i rab. In addition, the meanings of all the words in a sentence should be determined in
order for the i rab process to take place. At the sentence level, wrong results are achieved
if the i 7ab is not done by considering the meaning and direction required by the meaning.

The necessity Ibn Hisham emphasized was expressed by Tammam Hassan as i 7ab s
dependence on meaning. Tawaqquf can be said to apparently have three cases. One of these
is that i ‘rab is impossible for words whose lexical meanings are unknown. Secondly, if the
grammatical and semantic structures allow different i #@b cases in sentences consisting of
words with known meanings, the context may necessitate one or the other of these cases.
Thirdly, if no preferential reason exists, the exegete can remark on the possible cases
one by one. This study will discuss these three cases within the concept of tawaqquf.
Firstly by explaining the basic concepts of meaning and i 7a@b and then by revealing the
appearing of tawaqquf at the lexical and contextual meaning levels. Afterward, the study
will chronologically evaluate the analyses of the exegete regarding the word ma in the
sixth verse of the Qur’an’s Stirah Yasin.

As a linguistic fact, syntactic ambiguity is expressed with concepts such as labs,
iltibas, ihtimalat al-awjuh in Arabic and refer to situation where a syntactic structure
permits open to more than one semantic interpretation, and this shows the sign of i ‘rab to
not always be sufficient for distinguishing meanings. This also shows that in the case of
mabnt or different i rab positions being indicated by the same case endings, grammatical
analysis can be carried out through meaning based on non-linguistic elements. This
shows the need to consider meaning in 7 ra@b to not be independent of the interpreter’s
preferences, as emphasized by Ibn Hisham.
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Giris

Tevakkuf genel bir terim olarak bir seyin varliginin bir baska seye bagli olmast
anlamina gelmektedir.' Fikih ilminde delillerin tearuzu halinde kesin bir hiikkme
vartlamayip tercihten vazgeg¢ilmesi durumu tevakkuf terimiyle ifade edilmistir.?
Hadis ilminde ise tevakkuf, tearuz durumundaki iki hadisle de amel etmeyip
s6z konusu durum giderilinceye kadar beklemeyi ifade etmektedir.> Gramatik
¢oziimlemede tevakkuf denildiginde kastedilen; i‘rabin anlama bagl olmasi,
bunun bir sonucu olarak anlami bilinmeyen ifadelerin i‘rabinin miimkiin olmayist,
anlami bilinen ifadelerde ise muhtemel i‘rab vecihlerinden birinin salt gramatik
araglarla tercih edilemeyisidir. Bu durumda yorumcu muhtemel vecihleri siralamakla
yetinebilmekte, s6z konusu Kur’an metni ise baska ayetlere miiracaat edebilmekte ya
da metni ¢evreleyen baglamsal unsurlara bagvurabilmektedir. Muhtemel vecihlerin
giicliiliik sirasina konulmasi, ihtimallerden birinin elenmesi ya da birinin digerlerine
tercih edilmesi islemlerinde belirleyici olan, ifadenin i¢ ve dis baglamidir. Bazi
ifadelerde vecihlerden birini zorunlu kilan dil i¢i baglam, bazen tiim vecihlere
ayni oranda miisaade edebilmektedir. Tevakkufa yol acan sebeplerden biri olan
¢ok ihtimalliligin s6zdizimsel diizeydeki bu tezahiirii, Arapgada iltibds (w@i‘ﬁ\)“,
gumild (o= 5535, Jebs (bW, taaddudu’l-eveuh (4 3V 3%5) ve ihtimdlat i ‘rabiyye

1 Muhammed b. Ali et-Tehanevi, Kegsdfu Istilahdti’l-Funiin ve’l- ‘Uliim, thk. Ali Dahrtc (Beyrut:
Mektebetu Lubnan Nasirtn, 1996), 532-533.

2 Ebu’l-Beka el-Kefevi, el-Kulliyyat, thk. Adnan Dervis-Muhammed el-Misri (Beyrut: Muessesetu’r-
Risile, 2012), 253-254; Osman Giiman, “Fikih Usulii Geleneginde Farkli Bir Tavir: Tevakkuf”,
OMUIFD 33 (2012), 142; Mehmet Erdogan, Fikih ve Hukuk Terimleri Sozliigii (Istanbul: Ensar
Yaylari, 2016), 575.

3 Osman Demir, “Tevakkuf”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yaymlari,
2011), 40/579.

4 Muhammed Hasen Bakella vd.; 4 Dictionary of Modern Linguistic Terms (Beirut: Librairie
du Liban, 1983), 3; imil Bedi* Ya‘kab-Misel ‘Asi, el-Mu ‘cemu’l-Mufassal fi'I-Luga ve I-Edeb
(Beyrut: Daru’l-‘Ilm li’l-Melayin, 1987), 1/206.

5 Stephen Ullmann, Devru’[-Kelime fi I-Luga, ¢ev: Kemal Bisr (Kahire: Daru Garib), 107; Bakella,
A Dictionary of Modern Linguistic Terms, 3; John Lyons, Nazariyyetu Chomsky el-Lugaviyye,
cev: Hilmi Halil (Iskenderiye: Daru’l-Ma‘rife el-Camiiyye, 2016), 91, 120.

6  Ramzi Munir Baalbaki, Dictionary of Linguistic Terms (Beirut: Dar El-Ilm Lilmalayin, 1990),
42; Temmam Hassan, Makalat fi’l-Luga ve’l-Edeb (Kahire: Alemu’l-Kutub, 2006), 2/32;
Muhammed Yunus Ali, el-Ma ‘nd ve Zilélu’l-Ma ‘nd (Beyrut: Daru’l-Medari’l-islami, 2007),
427; Fadil Salih es-Samerrai, el/-Cumletu’l- ‘Arabiyye ve’l-Ma ‘nd (Amman: Daru’l-Fikr, 2013),
62.

7  Muhammed Hamase Abdullatif, el- ‘Aldmetu’I-I ‘rabiyye fi’I-Ciimle Beyne’l-Kadim ve’l-Hadis
(Kahire: Daru Garib, 2001), 291.
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(3152 Y) LGSR gibi kavramlarla® ifade edilmektedir. Ornegin |5 ciliall 355 5
dac 3% ciimlesi ‘ammat (wlaall) kelimesi fail olmak tizere “Halalarin 6gle vakti
(yegenlerini) ziyaret etmesi rahatsiz edicidir.” ve mef*il olmak tizere “Halalart
0gle vakti ziyaret etmek (onlar1) rahatsiz eder.” seklinde yorumlanabilmektedir.'°
Ses, bigim, sozdizimi ve anlam diizeylerine iliskin sebeplerle' ortaya ¢ikabilen
ve Ingilizcede ambiguity'? kavramiyla ifade edilen bu olgu Tiirk¢ede sozdizimsel
bulaniklik, belirsizlik ve sentaktik ¢ok anlamlilik gibi kavramlarla karsilanmaktadir.'®
Bulaniklik; “bir s6zdizimi yapisinin birden ¢ok anlambilimsel yorumunun
bulunmas1”**, “bi¢im ve anlam arasinda bire bir karsiliklilik bulunmamasi halinde
dilsel bir bigimin iki ya da daha ¢ok sayida yoruma yol agmas1™'> ve “bir dilsel
ifadenin birden ¢ok kurulus yapisina sahip olmasi”'® seklinde tanimlanmaktadir. Bu
sekildeki bir belirsizlik durumunda yorumcu ifadeyi ¢evreleyen dil i¢i ve dil dist
unsurlara miiracaat etmek durumundadir. Bu da ¢6ziimlemenin gramatik sinirlar
asan bir yoniiniin oldugunu, i‘rab igleminin anlama bagli olarak gergeklestirildigini
ve tarihsel, epistemolojik, itikadi unsurlarin gramatik ¢dziimlemenin istikameti
iizerinde etkili olabildigini gostermektedir.

Ibn Hisam (6. 761/1360) Mugni 'I-Lebib adl1 eserinin “I‘rAb Hususunda Yorumcuya
Yéneltilebilecek Itirazlar” adim verdigi boliimiinde i‘rab isleminin anlamla olan
iligkisi tizerinde durmus ve boliimiin giriginde i‘rabin mana gozetilerek (s&) 4

Hadi Nehr, IImu’d-Deldle (Irbid: Daru’l-Emel, 2007), 118.

9  Baz dilbilimciler lebs ile ihtimaldtu’l-viiciih arasinda ayrim yapmislardir. Buna gore /ebs
durumunda cilimle i¢in birden ¢ok anlam ihtimali s6z konusudur ancak bunlardan birini 6ne
cikaracak bir karine yoktur. /Atimaldtu’I-viiciih durumunda ise mevcut ihtimallerden her biri igin
bir karine bulunmaktadir. Bk. Temmam Hassén, Ictihdddt Lugaviyye (Kahire: Alemu’l-Kutub,
2007), 179; Temmam Hassén, el-Fikru I-Lugaviyyu I-Cedid (Kahire: Alemu’l-Kutub, 2011),
135.

10 Muhammed Yunus Ali, e/-Ma ‘na ve Zildlu’l-Ma ‘na, 314-315.

11 Morfolojik, sentaktik ve semantik nitelikteki s6z konusu sebepler i¢in bk. Temmam Hassan,
el-Beyan fi Ravai ‘i’l-Kur 'an (Kahire: Alemu’l-Kutub, 2009), 1/163-164; Muhammed Hamase
Abdullatif, el- ‘Alametu’l-I rabiyye fi’I-Ciimle, 291; Fadil Salih es-Samerrai, el-Cumletu’l-
‘Arabiyye ve’l-Ma ‘nd, 74; Celalettin Divlekei, “Tefsirde Yorum Farkliligina Yol Acan Sebepler”,
EKEV, Yil: 18, Sayt: 58, Kis 2014, 1-20.

12 Baalbaki, Dictionary of Linguistic Terms, 42.

13 Kémile imer-Ahmet Kocaman-A. Sumru Ozsoy, Dilbilim Sozliigii (Istanbul: Bogazigi Universitesi
Yayinevi, 2013), 65; Berke Vardar, Actklamali Dilbilim Terimleri Sozliigii (Istanbul: Multilingual,
2002), 35; Teo Griinberg, Anlama Belirsizlik ve Cok Anlamlilik (Ankara: Glindogan Yayinlari,
1999), 95.

14 Imer vd., Dilbilim Sozligii, 65.
15 Vardar, A¢iklamal Dilbilim Terimleri Sozliigii, 35.
16 Grinberg, Anlama Belirsizlik ve Cok Anlamlilik, 96.
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=4ll) ve anlamin gerektirdigi sekilde (&) = 52 8) yapilmasi gerektigi hususunu
vurgulamigtir. Ona gore yorumcu, i‘rdb etmek istedigi ifadenin anlamini kelime
ve terkip diizeyinde bilmek zorundadir. Bu zorunluluk kelime diizeyinde ele
alindiginda, climle kurulusunda yer alan ancak anlamlar1 bilinmeyen kelimelerin,
ornegin Kur’an’da yer alan hur(if-1 mukatta‘anin —kelime olarak kabul edilseler dahi-
i‘rab edilememesi sonucunu dogurmustur. Yine i‘rab igleminin ger¢eklesebilmesi
i¢in ciimledeki tiim kelimelerin anlamlarinin tespit edilmesi gerekmektedir.
Ciimle diizeyinde ise i‘rab mana gozetilerek ve anlamin gerektirdigi istikamette
yapilmadiginda yanlis sonuglara ulasilacaktir (fesad).!”

Ibn Hisdm’1n vurguladig1 séz konusu zorunluluk Temmam Hassén tarafindan
(1918-2011) “i‘rabin anlama tevakkuf etmesi” seklinde ifade edilmistir.'® Sozliiksel
anlamlari bilinmeyen kelimelerin i‘rab edilememesi, anlamlari bilinen kelimelerden
olusan ctimlelerde gramatik ve anlamsal yapinin farkli i‘rab vecihlerine izin vermesi
durumunda baglamin bu vecihlerden birini zorunlu kilmas1 veya tercih ettirici
bir sebep bulunmamasi durumunda yorumcunun muhtemel vecihleri siralamakla
yetinmesi s6z konusu tevakkufun ii¢ tezahiirii olarak ortaya ¢ikmaktadir. Calismada
li¢ durum da tevakkuf kavramui i¢inde ele alinacak, once anlam ve i‘raba iliskin
temel kavramlar agiklanacak, sonra tevakkufun sozliiksel ve baglamsal anlam
diizeylerindeki tezahiirleri ortaya konulacak, ardindan yorumcularin Y asin Suresi’nin
altinci ayetindeki md (=) kelimesine iliskin ¢oztimlemeleri kronolojik siralamaya
tabi tutularak degerlendirilecektir.

Anlam Tiirleri ve I‘raba iliskin U¢ Temel Kavram

Anlam sézciigiiniin Arapca karsilig1 olan ma ‘nd (=3=) kelimesi, ism-i mef*tl
anlaml bir masdar olarak “kastedilen, anlatilmak istenen” gibi anlamlara gelir."”

17 Ebd Muhammed Cemaluddin Ibn Hisam el-Ensari, Mugni 'I-Lebib, thk. Muhammed Muhyiddin
Abdulhamid (Beyrut: el-Mektebetu’l-Asriyye, 2013), 2/605-607; Ibn Hisam, Serhu Katri’'n-Neda
ve Belli s-Sadd, thk. Muhammed Muhyiddin Abdulhamid (Beyrut: el-Mektebetu’l-Asriyye,
1994), 327, 332. Fesdd (3<4ll) kavraminin i‘rdb baglaminda ele alinigin1 Sibeveyhi’de gérmek
miimkiindiir. Bk. Ebt Bisr Amr b. Osman Sibeveyhi, e/-Kitdb, thk. Abdusselam Muhammed
Harun (Kahire: Mektebetu’l-Hanci, 1988), 1/79.

18 Temmam Hassan, Makaldt fi’l-Luga ve 'l-Edeb, 1/156; Raddetullah et-Talhi, Deldletu s-Siydk
(Mekke: Camiatu Ummi’l-Kura, 1423), 302.

19 Eb( Manstir Muhammed b. Ahmed el-Ezheri, Tehzibu 'I-Luga, thk. Abdusselam Muhammed
Hartn, (Kahire: ed-Daru’l-Misriyye, 1964), 3/214; Ebu’l-Huseyn Ahmed Ibn Faris, Mu ‘cemu
Mekayisi’l-Luga, thk. Abdusselam Muhammed Hartn, (Daru’l-Fikr, 1979), 4/148; Cemaluddin
Muhammed b. Mukerrem Ibn Manzir, Lisdnu’I- ‘Arab, (Beyrut: Daru Sadir), 15/105-106;
Tehanevi, Kessdfu Istildhati’l-Funiin, 2/1600.
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Dilbilimsel diizeyde® ele alindiginda anlamin vaz*, kullanim, ses, bigim, sdzdizimi,
baglam gibi unsurlarla iliskili oldugu goriiliir. Buradan hareketle anlami “sozliiksel
anlam”, “islevsel anlam” ve “baglamsal anlam” seklinde ti¢lii bir tasnife tabi tutmak
miimkiindiir. Buna gore bir dilsel birim 6ncelikle dil koyucu tarafindan vazedilen,
sozliiklerde kaydedilen bir anlama sahiptir. Bu anlam tiirii soziiksel anlam (ing.
lexical meaning, Ar. <332l Jxdll) terimiyle ifade edilebilir. Dilsel birimin farkl
kullanimlarda kazandig1 yan anlamlar, terim anlamlar, esdizimlilik olgusuna bagl
olarak ortaya ¢ikan anlamlar da —anlamin ikinci tiirli olan islevsel anlamdan ayirt
etmek bakimindan- sozliiksel anlam kapsamina dahil edilir. S6zliiksel anlam i¢in
el-ma‘ne’l-kdmusi, el-ma‘ne’l-lugavi, el-ma‘ne’l-‘urfi, el-ma‘ne’l-ictimai gibi
terimler de kullanilmaktadir. Tasnifteki ikinci anlam tiirii olan islevsel anlam (Ing.
funcitonal meaning, Ar. b3l Jxdll), dilsel birimin dilbilimsel bir yap1 i¢inde
kazandig1 ve ses, bi¢im, sdzdizimi gibi diizeylerde ortaya ¢ikabilen gramatik
anlamlara tekabiil eder. Bu anlam tiirii i¢in el-ma‘ne’l-nahvi, el-ma‘ne’l-kava‘idi
gibi adlandirmalar da yapilmaktadir. Tasnifte {igiincii sirada yer alan baglamsal
anlam (Ing. contextual meaning, Ar. Sl JSx4ll) ise vaz® ve gramer diizeylerini
asan ve dilsel birimi ¢evreleyen baglamsal unsurlara bagl olarak ortaya c¢ikan
anlamdir. Bu unsurlar i¢ baglam ve dis baglam seklinde ayirt edilmektedir.?!

I‘rab kavraminin erken dénem kaynaklarinda genel ve 6zel olmak iizere iki
anlamda kullanildigin1 séylemek miimkiindiir. Buna gore i‘rab nahiv anlaminda
kullanilarak ‘i/mu ’l-i ‘rdb kavramu ile ‘ilmu 'n-nahv kastedilmis ve bununla climle
kurulusunda yer alan tiim unsurlarin/karinelerin toplamina isaret edilmistir.
Ciircani’nin (6. 471/1078) i‘rab ilminin 6ziliniin nazim sayesinde bilinecegine
yonelik ifadelerinde? bu anlam séz konusudur. Irib kavrammin ikinci kullaniminda
nahiv ilminin bir boliimiine isaret edecek sekilde kelime sonlarindaki degisimler
kastedilmekte ve i‘rab “Anlamlart agiga ¢ikarmak icin kelime sonlarinda meydana

20 Anlami harici varlik, zihinsel igerik ve dilsel baglam {izerinden tanimlayan anlam kuramlar1
i¢in bk. Ahmed Muhtar Omer, ‘7Imu’d-Dildle (Kahire: Alemu’l-Kutub, 1998), 55, 68, Pierre
Guiraud, Anlambilim, ¢ev. Berke Vardar (Istanbul: Multilingual, 1999), 20; Ibrahim Bor, Dil
Diigsiince ve Anlam (Ankara, Elis Yaynlari, 2014), 58.

21 Ibrahim Enis, Deldletu’l-Elfdz (Kahire: Mektebetu’l-Anglo el-Misriyye, 1984), 48; Temmam
Hassan, el-Lugatu’l- ‘Arabiyye Ma ‘nahd ve Mebndha (ed-Daru’l-Beyza: 1994), 28; Hilmi Halil,
el-Kelime (Iskenderiye: Daru’l-Ma‘rifeti’l-Camiiyye, 1998), 103, 161; Ahmed Muhtir Omer,
‘Ilmu’d-Diléle, 69; Mahmid es-Sa‘ran, ‘IImu’l-Luga (Beyrut: Daru’n-Nahdati’l- Arabiyye:
2013), 251; Mahmad Fehmi Hicazi, Medhal il ‘Ilmi’l-Luga (Kahire: Daru Kuba), 42; Temmam
Hassan, Makalat fi’l-Luga ve’l-Edeb, 1/334; Frank Robert Palmer, Semantik, ¢ev. Ramazan
Ertiirk (Ankara: Kitabiyat, 2011), 59; Raddetullah et-Talhi, Deldletu s-Siydk, 6.

22 Abdiilkahir el-Ciircani, Deldilu’I-I ‘cdz, thk. Mahmid Muhammed Sakir (Kahire: el-Hey’etu’l-
Mlsriyyetu’l-Amme, 2000), 42; Abdiilkahir el-Ciircani, Deldilu 'I-I ‘ciz Sozdizimi ve Anlambilim,
cev. Osman Giiman (istanbul: Litera Yaymcilik, 2008), 54.
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gelen degisikliklerdir.”* taniminda oldugu gibi ¢ogunlukla anlam ile bir arada
zikredilmektedir.2* Oyleyse i‘rab kavramiyla ilgili i 7db konumu (=Y & sa),
i ‘rab durumu (4352 Y) &) ve i rdb alameti (33 5eY) 43all) olmak tizere ii¢ temel
kavram ortaya ¢ikmaktadir. I‘rab konumu failiyet, mef*tliyet ve izafet gibi kelimenin
climle i¢inde yiiklendigi gramatik anlamlar i¢in kullanilmakta; i‘rab durumu ref*
nasb, cer ve cezm olmak iizere i‘rab konumuna bagli olarak belirlenen durumu
ifade etmekte; i‘rab alameti ise i‘rab konumu ve i‘rab durumuna gore kelimenin
sonunda meydana gelen degisimlere karsilik gelmektedir. S6zdizimsel yapida birgok
i‘rab konumu bulundugu i¢in sinirli sayidaki i‘rab durumlarindan her biri, birden
fazla i‘rab konumuna karsilik gelmektedir. Ornegin mef*al, hal ve temyiz igin nasb
durumu sdz konusudur. 1‘rb alametleri de belirli sayida oldugu igin farkl1 i‘rab
konumlar1 ayn1 i‘rab alametiyle gosterilmektedir. Ornegin miibteda, fail ve haber
icin miifred isimlerde damme alameti kullanilmaktadar. Irab alameti i¢in iki Snemli
husus daha s6z konusudur. Bunlardan ilki gayr-i munsarif isimlerde ve cem miiennes
salim isimlerde i‘rdb durumundan beklenen alamet yerine cogunlukla bagka i‘rab
durumu i¢in kullanilan alametlerin kullanilmast; ikinci ise dilde azimsanmayacak
sayida yer alan mebni isimlerde ve takdiri i‘raba sahip isimlerde kelimenin i‘rab
konumuna ve i‘rab durumuna isaret edecek herhangi bir alametin bulunmayigidir.?

Nahiv ¢aligmalarinin baslangicindan itibaren birgok nahiv bilgininin belirttigi
tizere i‘rab alametleri i‘rab konumlarini ayirt etmek tizere Arap dilinin bir hususiyeti
olarak bulunsa da gramatik ¢éziimleme yapilirken ayni i‘rab alametiyle gdsterilen
i1‘rab konumlarindan ikisine hatta ii¢iine izin veren yapilarda ve yine mebni
kelimelerin i‘rab konumlarinin tespitinde i‘rab alametinin yetersiz kalabildigi
goriilmektedir. Bu durumda ¢oziimleme diger karinelerle birlikte kelime ve terkip
diizeylerinde anlamin bilinmesine bagli hale gelmektedir.

i‘rabin Manaya Tevakkuf Etmesi

[‘rabin anlama bagli olmasi olgusu iki diizeyde ele almabilir. Bunlardan ilki
i‘rabin sozliiksel anlama, ikincisi ise baglamsal anlama bagli olmasidir.

23 Ebd Bekr Muhammed b. Sehl Ibnu’s-Serrac, el-Usiil fi 'n-Nahv, thk. Abdulhuseyn el-Feteli
(Beyrut: Muessesetu’r-Riséle, 1996), 1/44.

24 Muhammed Hamase Abdullatif, el- ‘Aldametu’l-I ‘rabiyye fi’l-Ciimle, 214; Ahmed Siileyman
Yakit, Zahiratu’l-I ‘rab fi'n-Nahvi’l-‘Arabi ve Tatbikuhd fi’l-Kur 'éni’l-Kerim (Iskenderiye:
Daru’l-Ma‘rifeti’l-Camiiyye, 1994), 15.

25 Muhammed Hamase Abdullatif, Bindu 'I-Cumleti’l- ‘Arabiyye (Daru Garib, Kahire, 2003), 88-
89; Temmam Hassan, el-Lugatu’l- ‘Arabiyye Ma ‘nahd ve Mebnahd, 231-232.
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Sozliiksel Anlama Tevakkuf

Kelimelerin sozliiksel anlamlarinin biliniyor olmasi yapilacak gramatik
¢oziimlemenin temel sarti durumundadir. Buna gore sozliiksel anlamlar1 bilinmeyen
kelimeler i‘rab edilemeyecektir. ibn Hisdm, yorumcunun i‘rab edecegi ifadenin
anlamin kelime ve terkip diizeyinde bilmesinin zorunlu oldugunu belirttikten
sonra Ebll Hayyan el-Endeliisi (6. 745/1344) ile aralarinda gegen bir tartismaya
dikkat ¢ekmistir:

“Ebl Hayyéan, bana Ziiheyr b. Ebi Siilma’nin [6. 609 (?)]
NENRPY JEE it e A E

beytindeki?® 23, ifadesinin hangi ifadeye matuf oldugunu sordu. Ben de alia
kelimesinin anlamin1 bilmem gerektigini sdyledim. Baktik ve kelimenin “kotii
ahlakli, cimri” anlamlarinda oldugunu gordiik. Bunun tizerine Aa kelimesinin
[beytln basindan anlasilan] bir manaya atfedildigini zira L & 4l ifadesinin
daye )3514 &4l anlaminda oldugunu séyledim. Ebt Hayyan cevabim karsisinda
hayranligini ortaya koydu.”?’

Ibn HisAm hakalled (Jigi) kelimesinin anlamii “koétii ahlakll, cimri” olarak
bildikten sonra bu kelimeyi i‘rab edebilmistir. Dolayisiyla siirde dvgiisii yapilan
sahis, yakinlarina zulmederek mal biriktirmedigi gibi kot ahlakli/cimri de degildir.
Ibn HisAm’a gore climlenin gramatik terkibi,

ﬂh—i Ol — -‘JSA-' Y

seklindedir. Bunun diginda nahiv bilginleri ve dilciler, anlamlar1 tek tek biliniyor
olsa da bir araya geldiklerinde anlaml1 bir biitiin olusturmayan ve Arap siir
geleneginde kimi zaman mecnunlara isnat edilen anlasilmaz birtakim beyitleri de
i‘rab etmemislerdir.?®

Sozliiksel anlamin bilinmesi ile gramatik ¢oziimleme arasindaki iliski temsil
kabilinden olmak iizere ve bu iki alanin ayr1 alanlar olmasini géstermesi bakimindan
da ele alinabilir. Nitekim anlamsiz, uydurulmus lafizlarla ctimleler hatta siir beyitleri
olusturulabilmekte ve buradaki lafizlar i¢in 1°rab s6z konusu edilebilmektedir. Ancak
lafizlar anlamsiz olduklari i¢in i‘rab sadece temsil kabilinden ger¢eklesmektedir.

26 Ebu’l-‘Abbas Ahmed b. Yahya Sa‘leb, Serhu Divdni Ziiheyr b. Ebi Siilmd (Kahire: Daru’l-Kutub
ve’l-Vesaiki’l-Kavmiyye, 2015), 234; Divdnu Ziiheyr b. Ebi Siilma, thk. Ali Hasen Fa‘tr (Beyrut:
Daru’l-Kutubi’l-IImiyye, 1988), 40.

27 Ibn Hisam, Mugni’l-Lebib, 2/606.

28 Abdurrahman Celaluddin es-SiiyGti, e/-Miizhir fi ‘Uliimi’l-Luga, thk. Muhammed Ahmed

Cadelmevla vd. (Kahire: Daru’t-Turas), 1/140-141; Temmam Hassan, e/-Lugatu’l- ‘Arabiyye
Ma ‘naha ve Mebnaha, 184.
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Ornegin
0 Ay it 6 2l PR RTINS RCIT

beytinde sdzliiksel anlami olmayan kdsa (G=%) mazi fiil, tecin (cad) fail ve
sihal (J~%) mef*Ql bih olarak i‘rab edilebilmektedir.”” Nahiv bilginlerinin anlam
ile i‘rabin bu noktada farkli alanlar1 temsil etmesi hususunun farkinda olduklari
goriilmektedir. Nitekim Sibeveyhi’nin (6. 180/796) el-Kitab’m birgok yerinde “Bu,
kullamimda olmasa da temsil kabilindedir.”*® seklinde ifadeleri bulunmaktadir.
Anlamlt kelimeler s6z konusu oldugunda ise kelimelerin anlamlar1 dikkate
alinmadan yapilacak ¢oziimlemeler yanlis sonuglar doguracaktir. Ornegin &le &3 %
ve S &35 ciimlelerinde mden (3) ve leylen (33 kelimeleri sozlitksel anlamdan
bagimsiz olarak temsil kabilinden ele alindiginda mef*tl bih veya mef*al fih
olarak diistiniilebilmektedir. Hatta /eylen kelimesi siygasi itibariyle hal olarak da
i‘rab edilebilecektir. Burada mden kelimesinin mef il bih ve leylen kelimesinin
mef*ll fih olarak tespitini saglayan unsur, kelimelerin anlamlaridir. Benzer sekilde
13 538 &aa ciimlesinde ku ‘Gden (12 528) kelimesi icin mef*il lieclih ve mef*al mutlak
ihtimallerinden ikincisini belirleyen kelimenin sozliiksel anlamidir.*!

Gramatik ¢oziimlemenin sozliikksel anlama tevakkuf etmesi, ¢ok anlamli
kelimelere sahip ifadelerde kelimenin ilgili anlamlardan hangisine sahip oldugunun
belirlenmesine bagl olarak gerceklesecek i‘rab isleminde de ortaya ¢ikmaktadir.
Bu durumda ciimleyi olusturan diger kelimelerin i‘rdb konumlari, tespit edilen
anlama gore degisecektir. Ornegin s Gl ba alll Jut (e & stal &) s JaT G (8
3 ayetindeki® & 5435 fiili, biri bugye (4:) masdarindan olmak iizere “istemek”
& )ﬁ-ﬁ), digeri bagy (3) masdarindan olmak iizere “zuliim ve diismanlik etmek”
(&3%35) anlamlarina gelebilmektedir.®® Birinci anlama gore ‘ivecen (% 3<) kelimesi
mef*iil bih konumundadir ve 53 & 525 ifadesinin asli b 3e &l {535 seklindedir.
Arap dilinde bir¢ok kullanimda goriildiigii lizere 1am harfi burada hazfedilmistir.
Buna gore ciimlenin gramatik terkibi,

B3 & el
S gla Y W G5l
43 J saiall

29 Temmam Hassan, el-Lugatu’l- ‘Arabiyye Ma ‘nahd ve Mebndhd, 183-184; Muhammed Hamase
Abdullatif, el- ‘Alametu’l-1 ‘rdbiyye fi’'l-Ciimle, 220-221.

30 Sibeveyhi, el-Kitab, 1/83, 103, 312, 353.

31 Muhammed Yunus Ali, el-Ma ‘nd ve Zildlu’l-Ma ‘na, 338-339.

32 Al-i Imrén, 3/99.

33 Ezherd, Tehzibu’l-Luga, 8/209; Tbn Manzir, Lisdnu’l-‘Arab, 14/75, 76, 78.
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seklindedir ve &3 kelimesi mef*@l bih konumundadir. Bu terkibe goére ciimle
“Allah’in yolunda bir egrilik ararsiniz, onun ¢arpikligint istersiniz.” anlamina
gelmektedir.* Fiilin ikinci anlamina gore ise & 3¢ kelimesi & 525 fiilindeki zamirin
hali konumundadir. Buna gore;

e e EFY
Ja

gramatik terkibine sahip ciimle “Dogru yoldan sapmus kimseler olarak ona diismanlik
edersiniz.” anlamina gelmektedir.*

Gramatik ¢6ziimlemenin sozliiksel anlama tevakkuf etmesi, sozliiksel anlamlari
yaninda birtakim iglevsel anlamlar i¢in kullanilan kelimelerde de ortaya glkmaktadlr
Nitekim bir gramatik kategori olarak tevkid anlaminda kullanilabilen G ve
gibi kelimelerin climle i¢cinde sozliiksel anlamda mi1 yoksa tevkid anlaminda m1
kullamlmls olduklarmln tespltl yapllacak gramatlk Qozumleme uzerlnde behrleylcl

1 2
Ro B B IR R e I35 & —k
S seial S5l
195 i - el s 0 LY a)D e diai) k)

Birinci siitunda 2 kelimesinin sozliiksel anlami ile kullanilmis olmasi, onun
ikinci mef*al oldugu géstermekte ve climle “Zeyd’in canini aldim.” seklinde anlam
kazanmaktadir. Bu kullanimda (& ve &L kelimeleri arasindaki esdizimlilige bagl:
olarak “61diirmek” anlamindaki 458 LS‘ Al Gl tab1r1 on plana ¢ikmaktadur. Islevsel
anlamin s6z konusu oldugu ikinci siitunda ise (<& kelimesi tevkid olarak i‘rab
edilmekte ve ciimle “Zeyd’in bizzat kendisini soydum (elindekileri zorla aldim).”
seklinde anlam kazanmaktadir.*

34 Yahyab. Ziyad el-Ferra, Me ‘ani’l-Kur’an, thk. Muhammed Ali en-Neccar (Kahire: el-Hey’etu’l-
Misriyyetu’l‘Amme, 1980), 1/227; Ebi Ishak ibrahim b. es-Seri ez-Zeccic, Me ‘dni’l-Kur dn
ve I ‘rabuh, thk. Abdiilcelil Abduh (Beyrut: Alemu’l-Kutub, 1988), 1/447; Mekki b. Ebi Talib,
el-Hidaye ila Buliigi 'n-Nihdye (Sarika: 2008), 2/1083.

35 Ibn ‘Atiyye el-Endeliisi, el-Muharraru’l-Veciz, thk. Abdusselam Abdussafi (Beyrut: Daru’l-
Kutubi’l-IImiyye, 2001), 1/481; Ebu’l-Beka el-‘Ukberi, et-Tibydn fi I ‘rabi’l-Kur dn, thk. Sa‘d
Kiireyyim (Kahire: Daru’l-Yakin, 2001), 1/202; Ebti Hayyan el-Endeliisi, e/-Bahru’l-Muhit, thk.
Adil Ahmed Abdulmevcid (Beyrut: Daru’l-Kutubi’l-Iimiyye, 1993), 3/16-17; Semin el-Halebi,
ed-Diirrii’l-Mastin, thk. Ahmed Muhammed el-Harrat (Daru’l-Kalem, Dimask), 3/335-336.

36 Temmam Hassan, Makalat fi’l-Luga ve’l-Edeb, 1/156.
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Gramatik ¢oziimlemenin sozliiksel anlama tevakkuf etmesi mana tizerine haml
(3 e Jaall) olgusu gergevesinde de ele almabilir. Ibn Cinni (6. 392/1002) el-
Hasais adli eserinde haml konusu i¢in bir baslik agmig ve burada miiennes bir isim
icin miizekker siyga kullanilmasi, ¢ogul bir isim i¢in miifred zamir kullanilmasi ve
ma‘tif konumundaki kelimenin ma‘tif aleyhin amilinin manasina hamledilmesi
gibi hususlari ele almistir.” Ornegin ¢ok yagmur alan ve son derece verimli olan
bir arazinin vasfedildigi,

L) & Gl Y Ledhy g 43342

beytinde arz (U= Y) kelimesi mevd:* (a3l ve mekdn (JSa))) anlamlarinda
odlugu i¢in ebkalet (C:J‘S;'i) yerine ebkale (JQST) fiili kullanilabilmistir.’® Mana tizerine
haml konusuna iligkin 6rneklerde gramatik ¢oziimleme yapilirken ciimlenin ytlizey
yapistyla derin yapisi arasinda iliski kuruldugu ve dilin climle yapisina hakim olan
kurallara aykiri gibi goziiken mevcut kullanimlarin ilgili kelimelerin sozliiksel
anlamlariyla iliskilendirilerek tahlil edildigi goriilmektedir. ibn Cinni kitabinin
“mana lizerine tefsir”*’ baghigimni verdigi bolimiinde de ayn1 yaklagimi gostermis,
nahiv bilginlerinin veya miifessirlerin bazi ibarelere iligkin degerlendirmelerinin
o ibarenin baglamiyla sinirli oldugu ve tiim baglamlar i¢in gegerli olamayacagina
yonelik 6rnekler sunmustur.

Baglamsal Anlama Tevakkuf

[‘rabin manaya tevakkuf etmesi olgusunun ikinci tezahiirii baglamsal anlam
tizerinden gerceklesir. Burada da sozliiksel anlama iliskin belirleyicilerde goriildiigii
gibi dil i¢i ve dil dis1 niteliklere sahip farkli baglamsal unsurlarin i‘rab isleminin
seyri iizerinde etkili oldugu goriilmektedir. i¢ baglam ve dis baglam seklinde
tanimlanabilecek baglamsal unsurlar; ciimleyi olusturan birimler arasindaki
gramatik/anlamsal iliskileri, metnin biitiinligiinii, miitekellim-muhatap-durum
Ogelerini ve metni kusatan kiiltiirel, epistemolojik, tarihsel 6geleri igine almaktadir.

Dil i¢i baglamin i‘rab konumu iizerindeki belirleyiciligi, sozliikksel anlam
iizerindeki belirleyiciligiyle benzerlik gosterir. Ebi Bekr el-Enbari (6. 328/940);

“So6ziin bir kismi1 diger kismini tamamlar, zira s6ziin basiyla sonu arasinda irtibat
vardir. Dolayisiyla hitabin maksadi tiim kelimeler tamamlanmadikca anlagilmaz...
Ornegin,

37 Ebu’l-Feth Osman ibn Cinni, e/-Hasdis, thk. Muhammed Ali en-Neccar (Kahire: el-
Hey’etu’l‘Amme li Kusiiri’s-Sekafe, 2006), 2/411 vd.

38 1Ibn Cinni, el-Hasdis, 2/411-412.
39 Ibn Cinni, el-Hasdis, 3/260.
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JaY) gy als (s / Jls 3l A L g s (8

beytindeki® celel (J5) kelimesinin ‘kiigiik/degersiz anlaminda oldugu, 6ncesindeki
ve sonrasindaki kelimelerle anlagilir. Akil sahibi hi¢bir kimse kelimenin burada
‘buytik/degerli” anlaminda kullanildigini diiginmez.”*!

seklindeki degerlendirmesinde dil i¢i baglamin kelimenin s6zliiksel anlami
tizerindeki etkisini vurgulamaktadir. Baglamin belirleyici oldugu bir diger alan
kelimenin islevsel anlamidir. Bu durumda i‘rab ciimleyi olusturan birimler arasindaki
gramatik/anlamsal iliskilere gore sekillenmekte, ihtimallerden biri gegerlilik
kazanmakta ve digerleri elenmektedir. Ornegin, 13 Jie & &1 & &332l Gl 1 06
uA‘ o 5 g,sjjt oI _=ll ayetinde®? Cﬁ,)‘jt ifadesindeki fd (<) edatinin ayetin bagindaki
istitham i¢in “cevabiyye” kabul edilmesi, climleyi olusturan birimler arasindaki
anlamsal iliskiler agidan miimkiin degildir. Zira bu durumda “Eyvah dedi. Su karga
kadar olmaktan aciz miyim ki kardesimin cesedini gomeyim?” seklinde bir anlam
ortaya ¢ikacaktir. Gdmme eyleminin —cevap ifadelerinde olmasi gerektigi lizere-
acziyetin bir sonucu kabul edilmesi miimkiin olmadigindan s6z konusu gramatik
¢dziimleme Ibn Hisdm 1n ifadesiyle fasiddir. Dogru ¢dziimleme s J‘j}ié ifadesindeki
fa edatimin atif islevinde olmasidir. Buna gore gramatik terkibin;

AN 1 e & &1 G & aed

.
EPRSTR

seklinde oldugu ve ayetin “Eyvah dedi. Su karga kadar olup da kardesimin
cesedini gommekten acizim ha!” anlamina geldigi agiktir.*?

Gramatik ¢oziimlemenin baglamsal anlama tevakkuf etmesi, hazif ve takdir
olgular1 dikkate alinarak ve bir climlenin devamindaki ctimlelerle kurdugu anlamsal
iliski iizerinden de alinabilir. Buna gore ciimleyi olugturan dgelerden birine iliskin
gramatik ¢éziimleme, climleyi takip eden diger ciimlelerin sundugu anlamsal verilere
bagl olabilmektedir. Ibn Faris (6. 395/1004) buna dair bir 6rnegi, kitabinin izmdr
(V=¥ adimi verdigi boliimiinde su sekilde ortaya koymaktadir:

40 Enbarf beytin sairini zikretmemistir. ibn Manziir beytin Lebid’e ait oldugunu belirtmistir. Bk.
ibn Manzir, Lisdnu'l-‘Arab, 11/117.

41 Ebt Bekr Muhammed el-Enbari, Kitdbu I-Ezddd, thk. Muhammed Ebu’l-Fazl ibrahim (Beyrut:
el-Mektebetu’l-Asriyye, 1982), 2.

42 Maide, 5/31.

43 ibn Hisam, Mugni’l-Lebib, 2/605-607. Ayrica bk. Muhammed b. Ahmed ed-Desiki, Hdsiye
‘ald Mugni’l-Lebib (Bulak: 1286), 2/216.
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1515 O b 63 e Sulait | A5 LY T G a3l

Beyitte* ilk bakista min ali (J () ifadesindeki min edatinin —ciimlenin gramatik
yapisinin da ongordiigii sekilde- ibtidau’l-gadye anlaminda oldugu ve sairin
“Leyld’min ailesinden sabah erkenden ayrilmaya mi karar verdin? (J&5Y) &l
< J (e)” seklinde bir ifade kullandig1 diisiiniilebilmektedir. Ancak burada min
ali leyla (X J1 &) ifadesi min ecli dli leyld (&5 J1 J31 () anlaminda olmalidir.
Zira sair sevgilisinden ayrilmaya degil ona ulasmaya ¢alismaktadir (\&e ¥ ).
Nitekim bir sonraki beyitte | 383 s 4y & 35 <X 5 ifadesiyle Leyla’dan uzak diistiigiini,
onun hatirasiyla ve ona kavusma istiyakiyla gunlerml geeirdigini belirtmektedir.
Dolaylslyla beytin birinci satrindaki | )& 1 (e Gz 3l ifadesinin, JaT G i 3
AT B SSEE agd) 8555 U 1 “Leyld ve ailesine olan dzlemin sebebiyle ailenden
sabah erkenden ayrilmaya mi karar verdin?” anlaminda oldugu agiktir.* Burada min
ali leyld (2 J &) ifadesinin min ecli ali leyld (5 J1 Ja1 () seklinde yorumlanmast
ve ibtikdr (1555)) masdari i¢in min ehlik (a1 i) seklinde bir miiteallik takdir
edilmesi, i¢ baglamin gerektirdigi bir durum olarak ortaya ¢ikmaktadir.

Ciimlenin anlaminin belirlenmesinde kelimelerin s6zliiksel anlamlari ve ciimle
icinde yiiklendikleri islevsel anlamlar bir tarafta ve makal anlami (J52) 3%) olarak;
s6zii cevreleyen baglamsal unsurlar ise diger tarafta ve makam anlami (J84) S3s)
olarak degerlendirilmektedir. Bu ikisinin bir araya gelmesiyle ctimlenin nihai
anlami ortaya ¢ikmaktadir.*®

Gramatik ¢éziimlemenin baglamsal anlama tevakkuf etmesi miitekellim unsuru
uzermden ve s0ziin hangi amagla sdylendigi bakimindan da ele alinabilir. Sibeveyhi
Sihals u—u-ﬂ-a L ciimlesiyle ilgili ihtimalleri siralarken e/-Kitdb’m birgok yerlnde
gordugumiiz sekilde “Eger istersen birinciyi ikinciye atfedersin” (&L ol ¢ s Gl
DAY IV OBV, “Eger istersen baska bir vecih iizere de ref* yapabilirsin” (&3
Alads e Ead; Cis)* gibi ifadeler kullanir. Bunun anlami miitekellimin iletmek
istedigi anlama gore i‘rab vecihlerinden birini tercih etmesidir. Ayni durum
miitekellime onaylatma 1mkan1 olmadiginda metnin yorumcusu i¢in de gegerli
olacaktir. Sibeveyhi’nin 323 356  ciimlesindeki fi (<) edat iizerinden ortaya
koydugu ¢6ziimlemeler ve bunlara gore climlenin kazandigi anlamlar su sekildedir:*

44 Beyit cahiliye donemi sairlerinden Meymin b. Kays el-A‘sa’ya (6. 7/629 [?]) aittir. Bk. Divanu -
A ‘sd, thk. M. Muhammed Hiiseyin (Kahire: Mektebetu’l-Adab), 45.

45 Ebu’l-Huseyn Ahmed Ibn Faris, es-Sédhibi fi Fikhi’l-Luga, thk. Omer Farik et-Tabba‘ (Beyrut:
Mektebetu’l-Ma‘arif, 1993), 235.

46 Temmam Hassan, el-Lugatu’l- ‘Arabiyye Ma ‘niha ve Mebndhd, 339.
47 Sibeveyhi, el-Kitdb, 3/30.

48 Sibeveyhi, el-Kitdb, 3/31.

49 Sibeveyhi, e/-Kitdb, 3/30-31.
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Edatin islevi | Ciimle kurulusu Anlam
PSSR N
e L;NL L Beni ziyaret etmiyorsun ki benimle
Tuhaddise (&335) konusabilesin.
fiili mansiib Beni ziyaret etseydin benimle konusurdun.

(You do not visit me, so how can you converse

with me?)*

1. Cevabiyye SN
sl aty) il adiu

Hia Eyaa ¥ 5 558 () S

@M ;r"”t L Ziyaretlerinin higbirinde benimle konugmadin.
Tuhaddise (=335 Beni ¢ok kez ziyaret ettin ancak benimle hig¢
fiili manstb konusmadin.

(You visit me often, but you do not converse

with me?)
e sl il
R . R Beni ziyaret etmiyorsun ve benimle
2. Atife Tuhaddisu (©333)
. . konusmuyorsun.
fiili merfa
(You neither visit me nor converse with me.)
RECECICR EpEe: LN
4_{"“\3-‘5 il e Beni ziyaret etmiyorsun ve (simdi) benimle
3. Miiste’nife | Tuhaddisu (&355) konusuyorsun.
fiili merfa (You do not visit me and you are conversing

with me now.)

Sirafi (6. 368/979) Sibeveyhi’nin siraladigi birinci ihtimalin (nasb) iki sekli
arasinda soyle bir ayrimdan bahseder. Birinci sekilde ziyaret eylemi mutlak olarak
nefyedilmistir. Buna gére ilgili kimse higbir surette ziyarette bulunmamustir. Ikinci
sekilde ise nefyedilen, beraberinde konusmanin da oldugu ziyaret eylemidir.
Dolayisiyla ilgili kisi ziyaretlerde bulunmustur ancak bunlarin higbirinde konugsma
gerceklesmemistir.’! Cagdas dilbilimeilerden Ramzi Munir Baalbaki Sibeveyhi’nin
siraladig1 bu ihtimallerden birincisi olan nasb durumunun her iki seklinde de ciimlenin

50 Ingilizce geviriler Ramzi Munir Baalbaki’ye aittir. Bk. Ramzi Munir Baalbaki, ““Bab al-Fa’”
[“Fa’” + Subjunctive] in Arabic Grammatical Sources”, Arabica 48/2 (2001), 193-195.

51 EDbu Said es-Sirafi, Serhu Kitabi Sibeveyhi, thk. Ramazan Abduttevvab (Kahire: Daru’l-Kutub,
2014), 10/35.
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dilek kipinde (subjunctive) kuruldugunu, ikinci ve {i¢lincii ihtimallerde ise climlenin
haber kipinde (indicative) oldugunu belirtir. Baalbaki’ye gore Sibeveyhi’nin iki
temel amacindan biri s6z konusu ciimle kuruluslarinin arasindaki farki agiklikla
ortaya koymak ve her birinin anlamin1 tespit etmektir.? Sibeveyhi &35 @mh =
climlesiyle benzer yapiya sahip

beytinde® de séziin sahiplerinin 5 (A% demek istediklerini, bu yiizden de fi
edatin1 miiste’nife ve devamindaki fiili merfii olarak kullandiklarini belirtmistir.>*
Buna gore beyit,

AT s e e (A ela 3l G R0 GAT (ol 2y s5h) e Ui

“Sen bize [kardeslerimiz hakkinda] kesin bir haber getirmedin. Bu yiizden
biz [durumun senin anlattigin gibi olmamasi i¢in] timit ediyoruz ve umudumuzu
koruyoruz.” (You have not presented us with certitude, hence we anticipate and hold
out hope.)®® anlamina gelmektedir. Atife ve cevabiyye ihtimallerinde bu anlamin
degisecegi ve sozii soyleyenlerin timitsiz olduklari seklinde bir anlam ortaya ¢ikacagi
aciktir. Atif ihtimalinde ciimlenin gramatik yapisi, C)J Al O uls 4l (Sen bize kesin
bir haber getirmedin ve biz de Uimitsiziz.) seklinde olacak ve kastedilen anlam
degisecektir. Cevabiyye ihtimalinde de fiil nasb durumunda olarak (53 Oy G Al
(Sen bize kesin bir haber getirmedin ki timitli olalim.) seklinde climle miiste’nife
ihtimalindekinden farkli bir anlam kazanacaktir. Nasb ihtimalinin ahsen®” ve vecih®®
oldugunu sdyleyen A ‘lem es-Sentemerd (6. 476/1084) ve Ebli Ca‘fer en-Nehhas’in
(6. 338/950) degerlendirmeleri, Sibeveyhi’nin yorumuyla karsilastirildiginda
Ibn Hisdm’m ifadelerinden hareketle lafiz/gramatik yap1 gdzetilerek yapilmis
degerlendirmeler olarak diisiiniilebilir. Sibeveyhi ise burada miitekellimin muradi
tizerinden bir yorum yapmustir.

Baglamsal unsurlarin gramatik ¢dziimleme tizerindeki belirleyiciligi, metni
cevreleyen toplumsal, epistemolojik ve itikadi arka plan tizerinden de ele alinabilir.

52 Baalbaki, ““Bab al-Fa’” [“Fa’” + Subjunctive] in Arabic Grammatical Sources”, 193, 195.
53 Beyit Sibeveyhi’nin ifadesiyle baz1 Harisilere aittir.

54 Sibeveyhi, el-Kitab, 31.

55 Sibeveyhi, el-Kitdb, 31, 2. Dipnot.

56 Baalbaki, ““Bab al-Fa’” [“Fa’” + Subjunctive] in Arabic Grammatical Sources”, 193.

57 A‘lem es-Sentemeri, Tahsilu ‘Ayni’z-Zeheb min Ma ‘dini Cevheri’l-Edeb fi Mecazdti’l- ‘Arab,
thk. Zitheyr Abdulmuhsin (Beyrut: Muessesetu’r-Risale, 1994), 392.

58 Ebi Ca‘fer en-Nchhas, Serhu Ebyidti Sibeveyhi, thk. Zitheyr Gazi (Alemu’l-Kutub, 1986 ), 159.
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Taberi’nin (8. 310/923), 50 4 §8 L 4555 315 L 35 &5 ayeti® hakkindaki
yorumu ve buna bagli olarak gelisen tartismalar buna 6rnek olarak ele alinabilir.
Taberi’ye kadar olan yorumlarda ayetteki ma kelimesinin nafiye anlaminda kabul
edildigi goriilmektedir. Bu yoruma gore yehtdru (5533) ifadesinde vakf yapilir ve
hiyera (32:30') kelimesi “segmek” anlaminda olmak {izere ayet “Rabbin diledigini
yaratir ve seger. Se¢im onlara ait degildir.” anlamina gelir. Bu yorumun sahiplerine
gore ayette Allah’in risalet gorevi icin diledigi kimseyi segtigi, onun iradesinin
hicbir seye tabi olmadig1 vurgulanmaktadir.®® Taberi ayetteki ma kelimesini mevstile
olarak yorumlamig ve nafiye olarak kabul edilemeyecegine dair baglamsal unsurlara
dayanan ii¢ sebep zikretmistir. Taberi’ye gore ¢l s 3lAa 855 ifadesi ayr1 bir climle,
8 ) a4 H8 & 43355 ifadesi ayr bir ciimle olarak degerlendirilmelidir. Bu burumda
ma ism-i mevsil olarak yehtdru (5533) fiilinin mef*lii olur; hyera (333 kelimesi
de “secilen, tercih edilen, en hayirli olan” anlaminda olmak lizere ayet “Rabbin
diledigini yaratir ve onlar i¢in en hayirli olant seger.” anlamina gelir.®!

Taberi’den sonraki eserlerde 5 5 4 9 i ifadesindeki ma kelimesi iliskin her iki
vechi de zikrettikten sonra nefy ihtimalinin daha giiclii (+37), daha uygun (o) ve
daha agik (La) oldugunu belirtme,® yalnizca nefy ihtimalini zikretme,” meseleyi
itikadi agidan Allah’in kullar1 i¢in en hayirli olani dilemesi ve serrin yaratilmasi
konular1 baglaminda tartigma,* her iki vecihten de bahsedip agik¢a bir tercihte

59 Kasas, 28/68.

60 Ferra, Eba Ubeyde ve Ahfes el-Evsat gibi erken donem yorumculari eserlerinde ilgili ayete yer
vermemislerdir. Taberi’ye kadar olan nefy yorumlari i¢in bk. Mukatil b. Stileyman, Tefsir, thk.
Abdullah Mahmid Sehhate (Beyrut: Muessesetu’t-Tarihi’l-* Arabi, 2002), 3/353; Ibn Kuteybe,
Tefsiru Garibi’l-Kur 'dn, thk. es-Seyyid Ahmed Sakr (Beyrut: Daru’l-Kutubi’l-ilmiyye, 1978),
334; HGd b. Muhakkem el-Hevvari, Tefsiru Kitdabillahi’l-‘Aziz, thk. Belhac b. Said (Beyrut,
Daru’l-Garbi’l-Islami, 1990), 3/289.

61 Muhammed b. Cerir et-Taberi, Cdmi ‘u’l-Beyin ‘an Te vili Ayi’l-Kur’dn, thk. Abdullah b.
Abdulmuhsin et-Tiirki (Kahire: 2001), 18/299-303.

62 Zeccic, Me ‘ani’l-Kur’dn, 4/151-152; Mekki b. Ebi Talib, Muskilu [ ‘rabi’l-Kur 'dn, thk. Hatim
Salih (Beyrut: Muessesetu’r-Risale, 1984), 2/547; Fahreddin er-Razi, Mefdtihu’'l-Gayb (Beyrut:
Daru’l-Fikr, 1981), 25/11; Ebt Hayyan, el-Bahru’[-Muhit, 7/124.

63 Ebu Ca‘fer en-Nehhas, Me ‘ani’l-Kur 'an, thk. Muhammed Ali es-Sabini (Mekke: 1989), 5/194;
Ebu’l-Hasen Ali b. Ahmed el-Vahidi, el-Vasit fi Tefsiri’l-Kur dni’l-Mecid, thk. Adil Ahmed
Abdulmevctd (Beyrut: Daru’l-Kutubi’l-Ilmiyye, 1994), 3/406; Ebu’l-Berekat Kemaluddin
el-Enbari, el-Beydn fi Garibi I ‘rabi’l-Kur dn, thk. TAha Abdulhamid Taha (Kahire: el-Hey tu’l-
Misriyyetu’l-‘Amme, 1980), 235.

64 Ebii Mansir el-Matiiridi, 7e 'vildtu I-Kur dn, thk. Ali Haydar Ulusoy-Bekir Topaloglu (Istanbul:
Mizan Yayinevi, 2008), 11/70-71; Mekki b. Ebi Talib, Muskilu I ‘rabi’l-Kur 'an, 2/547; Ebu’l-
Kasim Mahmiid b. Omer ez-Zemahseri, el-Kegssdf, thk. Adil Ahmed Abdulmevcid (Riyad:
Mektebetu’l-‘Ubeykan, 1998), 4/520; Razi, Mefatihu’l-Gayb, 25/11; Semin el-Halebi, ed-
Diirrii’lI-Mastin, 8/691.
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bulunmama,® her iki vecihten de bahsedip mevsile ihtimalini kile (J) ifadesiyle
vererek nafiye ihtimalini 6ne ¢ikarma,* her iki vechi de zikredip nefy ihtimalinin
cumhurun goriisii oldugunu belirttikten sonra ma kelimesinin mef*il olabilecegini
belirtme®” gibi yorum bigimleri gelistirilmistir. Ortaya konulan ¢éziimleme, tercih
ve tartismalarda sila climlesinin aidi, kane fiilinin haberi gibi i¢ baglama iliskin
unsurlardan hareket edildigi gibi miisriklerin ayetin niizuliinden 6nceki birtakim
iddialari, salah-aslah ve serrin yaratilmasi tartismalari gibi ifadenin dis baglamina
ait hususlarin da etkili oldugu goriilmektedir.

Islevsel ¢ok anlamliliga sahip kelimelerden biri olan ve Arap dilinde mebni
kelimeler arasinda yer alan ma sozciigiiniin® bazi kullanimlarinda nafiye ve
mevsile anlamlar1 yaninda ii¢lincii ve hatta dordiincii ihtimaller de s6z konusu
edilebilmektedir. Bu durumda yorumcular bu ihtimalleri siralayip birakmakta
veya dil i¢i veya dil dis1 baglamsal unsurlara dayanarak bu ihtimallerden birini 6ne
¢ikarmaktadirlar. Bu durum Temmam Hassan’in climle anlaminin agiga ¢ikarilmasi
ve bulanikligin giderilmesi icin tiim karinelerin bir araya gelmesi (838 alisi)®
gerektigi seklindeki goriisiiniin Ibn HisAm’1n anlamin gozetilmesi (x4l sle) )2) ve
gramatik ¢6ziimlenmenin anlamin gerektirdigi sekilde (2l 52 2) yapilmasi
gerektigi fikriyle baglantili oldugunu gostermektedir. Nitekim Arap dilinde ¢ok
sayida mebni kelime bulunmakta, birden ¢ok i‘rab konumu ayni1 i‘rab alameti
ile gosterilmekte dolayisiyla da karinelerden biri olarak kabul edilmesi gereken
i‘rab alameti bazi durumlarda yetersiz kalabilmektedir. Bunun dogal sonucu ise
bir kelimenin i‘rab durumunun tespitinin anlama miitevakkif olmasidir. O halde
gramatik ¢oztimleme dil dis1 karinelere ihtiya¢ duymakta, tarihsel ve epistemolojik
baglam devreye girmektedir. Buna 6rnek olarak ma kelimesinin Yasin Suresi altinci
ayette nafiye, mevsilile ve masdariyye olmak {izere tartisilan ii¢ temel anlamina
iliskin tercihlerin hangi unsurlara dayanmilarak yapildigi konusu burada ele alinacaktir.

65 Ebu’l-Hasen Ali b. Muhammed el-Maverdi, en-Nuket ve'l- ‘Uyiin, thk. es-Seyyid b. Abdilmakstid
(Beyrut: Daru’l-Kutubi’l-[lmiyye), 4/263.

66 Zemahseri, el-Kegsaf, 4/520.

67 Ibn ‘Atyye, el-Muharraru’l-Veciz, 4/295-296.

68 Ibn Haleveyh kelimenin yirmi bes islevinden bahsetmektedir. Bkz. Ebii Abdillah el-Huseyn b.
Ahmed Ibn Haleveyh, I ‘rdbu Seldsine Siire, thk. Muhammed Fehmi Omer (Medine: Mektebetu
Dari’z-Zeman, 2006), 125. Ayrica bk. Ahmed b. Abdinntr el-Maleki, Rasfit 'I-Mebani fi Serhi
Hurifi’l-Me ‘ani, thk. Ahmed Muhammed el-Harrat (Dimask: Matba‘atu Mecme‘i’l-Lugati’l-
Arabiyye), 310; [bn Hisam, Mugni’I-Lebib, 1/326 vd.

69 Temmam Hassan, el-Lugatu l- ‘Arabiyye Ma ‘ndhd ve Mebndha, 192,207, 236; Temmam Hassan,
“Emnu’l-Lebs ve Vesailu’l-Vusil Tleyh”, Havliyydtu Kulliyyeti Dari’l-Uliim 8 (1969), 128.
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Yisin Siiresi Altinci Ayete iliskin Yorumlar

Yasin Suresi’nin altinci ayetinde gegen ¢ s8e 343 3 561 53 L a8 53 ifadesi igin
tefsirlerin yan1 sira -nahiv kavraminin erken déonemde dil ilimlerini kapsayacak
sekilde genis anlamda kullanilmasina da isaret edecek sekilde- nahiv, meani,
fikhu’l-luga ve hurifu’l-meani tiiriine ait kitaplara da miiracaat edildiginde 3
ah 54l ifadesiyle ilgili olarak asagidaki yorumlara yer verildigi goriilmektedir:

lem yunzer dbduhum 53 535 2G5 53 takdiri,™

bi-md unzira abauhum & 53 53 & G # 53 takdiri,”

ma unzirahii dbauhum 33553 & 38 53 takdiri, ™

billezi unzira dbduhum #3530 53 Lsﬂl-' 38 50l takdird,”

ma enzeralléhu men kablehum min abdihim 23 Ge 2618 Ga 4 31 L L3 53
takdiri,”

misle ma unzira abauhum 53 53 & Jie L3 53 takdiri,
mislellezi unzira Gbduhum s 53 53 53 Jia G5 538 takdird, e
kemd unzira abauhum 33531 53 W& G 533 takdiri,”

inzdran misle inzari abdihim 29 )3 Jie |53 G35 538 takdiri,”

70 Ferra, Me ‘ani’l-Kur’dn, 2/372; Ebu’l-Hasen Said b. Mes‘ade Ahfes el-Evsat, Me ‘dni’[-Kur 'an,
thk. Hiida Mahmad (Kahire: Mektebetu’l-Hanci, 1990), 2/488; Hevvari, Tefsiru Kitabillahi'l-
‘Aziz, 3/425; Taberi, Cami ‘u’l-Beydn, 19/401, Zeccac, Me ‘ani’l-Kur’dn, 4/278; Matiiridi,
Te vildtu’l-Kur 'dn, 12/61-62, Nehhas, Me ‘Gni’I-Kur ’dn, 5/474; Ebi ishak Ahmed b. Muhammed
es-Sa‘lebi, el-Kegf ve l-Beydn, thk. Ebi Muhammed b. ‘Astir (Beyrut: Déaru ihyai’t-Turasi’l-
‘Arabi, 2002), 8/121; Mekki b. Ebi Talib, Muskilu I ‘rabi’l-Kur dn, 2/599; Maverdi, en-Nuket
ve’l- ‘Uyin, 5/6; Ebl Cafer et-Tusi, et-Tibydn fi Tefsiri’l-Kur dn, thk. Ahmed Habib (Beyrut:
Daru Thyai’t-Turasi’l-* Arabf), 8/442; Ebu’l-Kasim el-Kuseyri, Letdifi 'I-Isdrdt, thk. Abdullatif
Hasen (Beyrut: Daru’l-Kutubi’l-Ilmiyye, 1971), 3/74; Vahidi, el-Vasit, 3/509; Ebu’l-Muzaffer
es-Sem‘ani, Tefsiru’l-Kur dn, thk. Eba Bilal Ganim (Riyad: Daru’l-Vatan, 1997), 4/367; ibn
‘Atiyye, el-Muharraru’l-Veciz, 4/446.

71 Ferrd, Me ‘ani’l-Kur’dn, 2/372; Sa‘lebi, el-Kesf ve 'I-Beydn, 8/121.

72 Ahfes el-Evsat, Me ‘ani’l-Kur’dn, 2/488; Zemahseri, el-Kegssdf, 5/165.

73 Hevvari, Tefsiru Kitabillahi’l- ‘Aziz, 3/425; Sem‘ani, Tefsiru’l-Kur’dn, 4/367.

74 Taberi, Cami ‘u’l-Beyan, 19/401.

75 Zeccac, Me ‘ani’l-Kur'an, 4/278; Nehhas, Me ‘dni’l-Kur'an, 5/474.

76 Matiridi, Te vildtu’l-Kur’an, 12/61-62; TUsi, et-Tibyan fi Tefsiri’I-Kur 'dn, 8/442.

77 Ebu’l-Leys es-Semerkandi, Tefsiru [-Kur 'dni’l-Kerim, thk. Ali Muhammed Muavvaz (Beyrut:
Daru’l-Kutubi’l-Ilmiyye, 1993), 3/93; Maverdi, en-Nuket ve’l- ‘Uyin, 5/6.

78 Mekki b. Ebi Talib, Mugkilu I ‘rabi’l-Kur’dn, 2/599.
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gayra munzerin dbauhum 2530 34 yie L3853 takdiri,™

inzdra abaihim 339 5% &3 53 takdiri,

es-sey ellezi unzirahii dbduhum 353 8535 g3 220 G383 takdiri.®!

Yorumcularin ortaya koyduklar takdirler temelde kelimenin nafiye, mevsile ve
masdariyye anlamlart iizerine kuruludur. Climlenin nihai anlami agisindan nafiye
ihtimali bir tarafta (birinci vecih) masdariyye ve mevsile ihtimalleri diger tarafta

(ikinci vecih) yer almaktadir. Ug ihtimale gore ifade iizerinde yapilan takdirler ve
bu takdirlere gore ortaya ¢ikan anlamsal sonuglar su sekildedir:

Anlam Takdir Sonug
. a5l 5ab al s ool Atalar
Birinci vecih A .
S Nafiye “Atalar1 uyarilmamis bir uyarilmamis
(Inzar vaki degil) . . . .
kavmi uyarman i¢in...” bir kavim

b 31 o3 ey e 3
Mevsile “Atalarinin uyarildiklar
seyle uyarman i¢in...” Atalart

2500 S L (e L3 ot uyarilmig bir

Ikinci vecih
(inzar vaki) .
Masdariyye “Atalarinin uyarildig: gibi kavim

uyarman i¢in...”

Yorumcular arasinda s6z konusu vecihlerden® birine yer verenler oldugu
gibi ikisini zikredip degerlendirme yapmayanlar, iki veche yer verdikten sonra
tercihte bulunanlar ve eserlerinde ilgili ayete hi¢c deginmeyenler de bulunmaktadir.
Dolayisiyla yorumcularin yaklasim bigimlerini ortaya koymak problemin tarihsel
seyrini gérmek bakimindan 6nem arz etmektedir. S6z konusu yaklagimlar kronolojik
olarak su sekilde tasnif edilebilir:

79 Zemahseri, el-Kegsaf, 5/165.
80 Zemabhseri, e/-Kegssdf, 5/165.
81 1Ibn ‘Atiyye, el-Muharraru’l-Veciz, 4/446.

82 Ukberi nin zikrettigi bir ihtimale gore md burada zaiddir. Bu durumda tipki mevsile ve masdariyye
ihtimallerinde oldugu gibi inzarin vaki oldugu (% 54 531 &3 534 anlami ortaya ¢ikmaktadir.
“Ukberi, et-Tibydn fi I ‘rdabi’l-Kur dn, 2/668.
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Yorum yapmayanlar

Mukatil (150/767),

Ebt Ubeyde (210/824),
Sehl et-Tiisteri (283/896),
Ibn Kuteybe (292/889),
ibn Ebi Hatim (327/938),
Siilemi (412/1021)

iki vechi siralayanlar

Ferra (207/822),

Hevvari (280/893), Taberi
(310/923), Matiiridi
(333/944), Sa‘lebi
(427/1035), Mekki b.
Ebi Talib (437/1045),
Maverdi (450/1058),
Tasi (460/1067), Sem‘ani
(489/1096), Zemahseri
(538/1144), ibn Atryye
(541/1147), Ebu Hayyan
(745/1344)

Iki vecih
zikredip tercihte

Nafiye

Ahfes (215/830),

Zeccac (311/923), bn
Hisam (761/1360)

bulunanlar Masdariyye

Nehhas (338/950)

Tek vecih zikredenler
(Masdariyye)

Ebu’l-Leys es-Semerkandi (373/983)

Tek vecih zikredenler (Nafiye)

Kuseyri (465/1072), Vahidi (468/1076)

Nahiv, meani, istikak, sarf, kiraat, rivayet, tasavvuf ve fikih gibi bir¢ok disipline
temas eden farkli yorumlarda dikkat ¢ceken ilk husus Mukatil, EbG Ubeyde ve
Ibn Kuteybe gibi yorumcularin eserlerinde ilgili ayete yer vermemis olmalaridir.

Erken donemde ayeti degerlendirmeye alan ilk isim Ferra olarak goziikmektedir.
Ferra ma kelimesine iliskin iki vechi de “soyle bir goriis dile getirilmistir: (J&)”

ifadesiyle zikretmis ve bir tercihte bulunmamistir.®3

Yorumlar biitiinii icinde dikkat ¢eken ikinci husus, Ferra’nin iki vechi siralamak

seklindeki yaklagiminin ¢ok sayida yorumcu tarafindan devam ettirilmesidir. Bu
yorumlarda yorumcularin ilgili vecihleri sunarken yaptiklari siralama ve ikinci
vechi kile (J2) iislubu ile vermeleri disinda tercihlerine iliskin agik bir isaret
bulmak giigtiir. Ornegin Ferra ilk sirada nafiye, ikinci sirada mevsiile ihtimalini dile
getirmis; Taberd ise ilk sirada mevstile, ikinci sirada nafiye ihtimalini zikretmistir.

83 Ferra, Me ‘ani’l-Kur’an, 2/372.
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Ancak yorumcunun siralamasi her zaman s6z konusu taniklig1 saglamamaktadir.
Nitekim Zeccac ilk sirada masdariyye ihtimaline yer verdikten sonra ikinci sirada
zikrettigi nafiye ihtimalinin tercih i¢in daha uygun oldugunu belirtmistir.

Yorumlarda dikkat ¢eken bir baska husus az sayida yorumcunun tercihte bulunmus
olmasidir. Erken dénem yorumcularindan Ahfes md kelimesine dair iki ihtimali
siraladiktan sonra nefy ihtimalinin oslie s& ifadesindeki fd edatindan hareketle dilin
climle yapisina hakim olan kurallar agisindan daha uygun oldugunu vurgulamis ve
tercihini belirtmek lizere “daha giizel” (u»n\ I3V e 3»3) ifadesini kullanmustur.
Buna gore sozii edilen kavmin atalar1 uyarilmamus (3 591 533 &) ve bu sebeple de
gafil olmuslardir (0 shile 24%) % Burada ifadenin biitiinliigii ve gramatik gerekceler
iizerinden bir tercih yapildig1 agiktir. Tercihte bulunun bir diger yorumcu Zeccac
ise hem ifadenin devamindaki o sl a4 ifadesini hem de Kur’an’daki bir baska
ayeti® delil olarak kullanmis ve tipki Ahfes gibi nafiye ihtimalini tercih ederek bunu
“tercih edilen goriis budur” (JLaY) 13 3) ifadesiyle ortaya koymustur.®s Tercihte
bulunun bir diger yorumcu Nehhas olmustur. Nehhas, Ahfes ve Zeccac’in aksine
ma kehmesmm masdarlyye kabul edilmesi gerektigi gortisiindedir ve bunun delili
olarak 2543 A& Zhelia (Jio diclia 580501 8 | gla e | (3 ‘Eger yiiz ¢evirirlerse de ki:
Sizi Ad ve Semiid un basina gelen yildirima benzer bir yildirima karst uyardim.”
ayetini®’ dile getirmistir.*® Nehhas’1n tercihte metnin genel baglamina bagvurdugu,
Ad ve Semid kavimlerinin eski Arap kavimleri oldugu bilgisinden hareketle
tarihsel/epistemolojik baglama dayandig1 goriilmektedir. Tercihte bulunun bir
diger yorumcu Ibn Hisdm, Mugni’l-Lebib adli eserinin md kelimesine ayrilan
kisminda kelimenin farkli ayet ve ciimleler {izerindeki kullanim bigimlerine dair
ozel bir baslik agmis ve bu baslikta 55l Jm‘ e 38 53 jfadesindeki md kelimesi
icin racih olan vechin “nefy” oldugunu belirtmistir. Ibn Hisam’a gére buradaki
tereccuhun gerekgesi Sebe Suresi kirk dordiincii ayette gegen (re Sl agil) Gl
3 “Onlara senden evvel bir uyarict gondermedik.” ifadesidir.* Ibn Hisdm’1in
burada tipki Zeccac ve Ahfes gibi metnin genel baglamina atifta bulundugu ve
gramatik ¢dziimlemeyi dis baglama iligkin bilgi temelli bir gerekceye dayandirdig
gortilmektedir. Mugni serhlerinde —daha 6nce Zemahseri’nin belirttigi hususlar

84 Ahfes el-Evsat, Me ‘ani’l-Kur 'dn, 2/488.

85 Zeccac’n delil olarak kullandigr ayet su sekildedir: “Halbuki biz onlara okuyacaklari kitaplar
vermedik ve kendilerine senden evvel bir uyarici gondermedik.” (L3 & si 5% 8 (e aAUEI i
238 (a8 23 G ). Sebe, 34/44.

86 Zeccac, Me ‘dni’l-Kur’dn, 4/278.

87 Fussilet, 41/13.

88 Nehhas, Me ‘ani’l-Kur'an, 5/474-475.

89 Ibn Hisam, Mugni I-Lebib, 1/345-346.
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tekrarlanarak nafiye ihtimali kabul edildiginde “atalar1 uyarilmamis bir kavim”
ifadesiyle yakin atalarmn kastedildigi, uzak atalar olan Ismail zamaninda inzarin
vaki oldugu belirtilmistir.”

Yorumlarda dikkat ¢ceken bir baska husus Ebu’l-Leys es-Semerkandi, Kuseyri
ve Vahidi gibi yorumcularin ¢ogunlugun aksine olarak yalnizca tek bir vecih
zikretmeleridir. Semerkandi herhangi bir agiklamaya girmeden masdariyye anlamint
ortaya koymus, Kuseyri ve Vahidi ise yine yorum ve agiklama yapmaksizin nafiye
ihtimalini dile getirdikten sonra bunu destekleyen baska ayetlere deginmislerdir.”!

Yorumlarda dikkat ¢eken bir baska husus Zemahseri’nin yaklagimidir. Zemahseri
iki vechi siralayan diger yorumculardan farkli olarak tercih edilen ihtimaller
sonucunda sézdizimsel yapida ortaya ¢ikabilecek gramatik/anlamsal sorunlara
coziimler liretmeye calismistir. Buna gore ma kelimesi nafiye kabul edildiginde &2
(582 ifadesindeki fa edatinda bir sorun yoktur. Zira ilgili kavmin atalar1 uyarilmamis
ve bu durum gafletlerine sebep olmustur. Dolayisiyla bu veche gore anlam “Stiphe
yok ki sen daha once atalart uyarilmamus ve bu yiizden gaflet icinde olan bir
kavmi uyarmak igin génderildin.” seklindedir. Ancak mevsiile veya masdariyye
ihtimallerinde, daha 6nce Ahfes ve Zeccac’in dikkat ¢ektigi lizere, fa edatiyla iliskili
olarak gramatik/anlamsal bir sorun ortaya ¢ikmaktadir. Nitekim “onlar1 atalarinin
uyarildig seyle/gibi uyarman igin” (3541 )éf\ Loy 2 538 denildikten sonra “bunun
sonucu olarak gafildirler” (0 Slile &) denilmesi uygun diismeyecektir. Ahfes ve
Zeccac gibi dilciler bu sorunu dile getirip mevsiile/masdariyye vechini elemislerdir.
Zemahseri ise bu vecih igin de gramatik bir ¢6ziimleme {iretme yoluna gitmistir.
Buna gore sEle 24 ifadesi ¢slé 238 anlamimdadir ve surenin basmdaki (el &)
ok 54l ifadesine miitealliktir. Dolayisiyla bu veghe gore anlam “Siiphe yok ki
sen onlart daha énce atalarmmin uyarildigi seyle/gibi uyarmak i¢in génderildin.
Zira onlar gaflet icindeler.” seklindedir. Yine Zemahseri dikkat ¢ekici bir yorum
olarak Ismail dénemindeki atalar i¢in inzarm vaki oldugunu dolayisiyla da nafiye
ihtimali kabul edildiginde ayette kastedilenin yakin atalar olmas1 gerektigini
vurgulamstir.? Tki vecihten herhangi birini tercih etmeyen Zemahseri’nin her iki
vechi de miimkiin kilacak ¢oziimlemeler iirettigi ve bunu yaparken dil ici ve dil
dis1 unsurlariyla baglama dayandigi agiktir. Ebi Hayyan tercih yapmama ve iki

90 Takiyyuddin Ahmed b. Muhammed es-Sumunni, el-Munsif mine 'I-Keldm ‘ald Mugni Ibn Hisam
(Kahire: 1305), 2/85; Destki, Hasive ‘ald Mugni’l-Lebib, 1/426; el-Emiru’l-Kebir es-Siinbavi,
Hagsiye ‘ald Mugni’l-Lebib (Kahire: 1299), 2/12.

91 Ebu’l-Leys es-Semerkandi, Tefsiru 'I-Kur 'ani’l-Kerim, 3/93; Kuseyri, Letdifu I-Isarat, 3/74;
Vahidi, el-Vasit, 3/509.

92 Zemahseri, el-Kessdf, 5/165; ibn ‘Atyye, el-Muharraru’l-Veciz, 4/500-501; Ebii Hayyan, el-
Bahru’l-Muhit, 7/310.
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vechi de miimkiin kilacak ¢oziimlemeler iiretme seklindeki bu yaklasimi “Yakin
veya uzak atalardan hangisinin nazar-1 itibara alindigina gore inzar ile adem-i
inzdr vecihleri arasindaki tearuz giderilmis olur.” ifadesiyle ortaya koymustur.

Sonu¢

Gramatik ¢oziimlemede tevakkuf, genel bir ifadeyle i‘rabin manaya tabi olmasi
anlamina gelmekte ve iki sekilde tezahiir etmektedir. Bunlardan ilki anlami1
bilinmeyen kelimelerde i‘rabin s6z konusu edilemeyisi, ikincisi ise i‘rabin anlamin
gerektirdigi sekilde yapilmasidir. I‘rdbin mana gozetilerek yapilmasi, ciimleyi
olusturan kelimelerin sdzliiksel anlamlarini belirlemeyi ve dilsel ifadeyi cevreleyen
baglamsal unsurlar1 dikkate alarak ifadenin maksadini tespit etmeyi gerektirmektedir.
S6z konusu tespit ve belirleme iglemleri gramatik ¢éziimlemeyi yorumcunun
tercihlerine agik hale getirmektedir.

[‘rAbin manaya tevakkuf etmesi sozliiksel anlam ve baglamsal anlam diizeylerinde
ortaya ¢ikmaktadir. I‘rabin sdzliiksel anlama bagli olmasi, arastirmada tespit
edilebildigi kadariyla, anlam1 bilinmeyen kelimelerde ve temsil kabilinden
olusturulmus climlelerde gramatik ¢éziimlemenin terk edilmesi, ¢ok anlamli
kelimelere sahip climlelerde ilgili kelime i¢in tercih edilen anlama gore ciimleyi
olusturan diger kelimelerin i‘rdb konumlarinin degismesi, sozliiksel anlamlari
yaninda belirli gramatik kategoriler i¢in kullanilan kelimelerde bu ikisi arasindaki
tercihe gore ciimlenin anlaminin degismesi gibi sonuglari dogurmaktadir. I‘rabmn
baglamsal anlama tevakkuf etmesi durumunda ise iki ciimle arasindaki cevap veya
atif iliskisine gore ciimlenin gramatik ve anlamsal terkibinin farklilik gdstermesi,
kastedilen anlam iizerinden gergeklestirilen hazif ve takdir olgularmin gramatik
¢oziimleme ve buna bagl olarak ciimle anlami tizerinde belirleyici olmasi,
miitekellim unsurunun ve soziin sdylenis amacinin farkli i‘rab vecihlerinden
birinin tayinine imkan tanimasi, muhtemel vecihler arasindaki tercihin metni
cevreleyen toplumsal, epistemolojik ve itikadi arka plan tizerinden yapilmasi
gibi sonuclar gézlemlenmektedir. Yasin Suresi altinci ayete iliskin yorumlarda
bu durumun ortaya ¢iktig1 goriilmektedir. Ayetteki md (=) kelimesinin muhtemel
vecihlerine iligskin degerlendirmelerde goze carpan ilk husus yorumcularin gogunun
tercih yapmamasidir. Nitekim Ferra, Taberi, Sa‘lebi, Maverdi ve ibn Atiyye gibi
miifessirler birbirine zit iki vechi muhtemel vecihler olarak siralamakta ve her
iki vechin de imkanini kabul etmis goziikmektedirler. Hatta Zemahseri birbirine
zit iki vechi de miimkiin kilacak gramatik ¢oziimlemeler tiretmis, inzarin vaki
oldugu yakin atalar ve inzarin vaki olmadig1 uzak atalar seklinde bir ayrim yapmus,
nafiye vechinin yakin atalar i¢in mevstile/masdariyye vechinin ise uzak atalar

93 Ebl Hayyan, el-Bahru’l-Muhit, 7/311.
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icin gecerli oldugunu belirtmistir. Ayetteki md kelimesinin muhtemel vecihlerine
iliskin degerlendirmelerde géze garpan bir baska husus az sayida yorumcunun
tercihte bulunmasidir. Ahfes el-Evsat dil i¢i baglamdan ve gramatik/s6zdizimsel
gerekeelerden yola ¢ikarak nefy ihtimalini tercih etmis, Zeccac gramatik gerekgeler
yaninda disg baglama da vurgu yaparak baska ayetlerin tanikligina bagvurmus ve
yine nefy ihtimali 6ne ¢ikarmis, Nehhas ise Ad ve Semiid kavimleriyle ilgili bir
ayete dayanarak masdariyye ihtimalini tercih etmistir. Tercihlerin tamaminin
Ibn Hisdm’in ifadesiyle “mana gozetilerek” yapildig1 goriilmektedir. Mananin
gozetilmesi ise gerek metnin biitiinliigiiyle iliskili gerekse de tarihsel, epistemolojik
ve itikad1 nitelikteki gerekcelerin karsi karsiya getirilmesini zorunlu kilmakta ve
yorumcularin birbirine zit i‘rab vecihlerini s6z konusu gerekgelere dayanarak tercih
edebilmelerine imkan saglamaktadir.

Arapcada lebs, iltibas, ihtimalatu’l-vucth gibi kavramlarla ifade edilen ve bir
s0zdizimi yapisinin birden ¢ok anlambilimsel yoruma agik olmasi durumunu ifade
eden sozdizimsel bulaniklik/belirsizlik olgusu, i‘rab alametinin anlamlar1 ayirt
etmede her zaman yeterli olmadigini, mebni kelimeler veya ayni1 i‘rab alametiyle
gosterilen farkli i‘rab konumlari s6z konusu oldugunda gramatik ¢dziimlemenin
anlam iizerinden ve dil dig1 unsurlara dayanilarak gerceklestirilebildigini ortaya
koymaktadir. Bu da Ibn Hisam’1n vurguladi1 i‘rabda manayi gdzetme zorunlulugu
olgusunun yorumcunun tercihlerinden bagimsiz olmadigini gostermektedir.
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Miineccimbasi Tars(sizade’nin (1821-1896) Risdle fi Usdli’l-hadis
Terciimesi ve Degerlendirilmesi

An Evaluation of Miineccimbagi Tarsusizade’s (1821-1896) Translation of
Risala fi Usiil al-Hadith

Mustafa Celil Altuntas ©, Azamat Zhamashev~

Oz

Tars(sizade diye meshur olan Miineccimbasi Osman Kamil Efendi, erken yaslarindan itibaren cami derslerinde ilmi
egitimini almaya baslamis ve medreseden mezun olmasinin ardindan ru(is imtihaninda basarili olup birgok medresede
miderris olarak gérev yapmis bir alimdir. Miineccimbasi unvani onun Il. Abdiilhamid déneminde bu gorevi yapmasindan
dolayidir. Osman Kamil Efendi, 1274-1280 yillari arasinda yaklasik alti yil Medine Mahm(diye Medresesi’nde muderris
olarak bulunmus ve bu siirecte Birgivi'ye atfedilen Risdle fi usdli’l-hadis isimli eseri terciime etmistir. Bu makalede s6z
konusu terciime ilk defa tespit edilerek yayimlanmistir. Ayni zamanda Osman Kamil Efendi’'nin hayat da arsiv ve sicil
dosyalari taranarak kayda gegcirilmistir. Bunlarin yaninda Osmanli déneminde Tirkce yazilmis hadis us(li eserlerinin
tespiti yapilmaya calisiimistir. Bu eserler, tespit edilecek yeni eserlerle Osmanli donemi hadis usilu yaziciliginin daha net
olarak anlasilmasi igin dnemli bir adim olarak degerlendirilebilir.

Anahtar Kelimeler
Hadis UsGlt, Osmanl dlimleri, Birgivi, David-i Karsi, Osman Kamil Efendi, Salih Rusdi Efendi

Abstract

Miineccimbasi [Chief Astrologer] ‘Osman Kamil Efendi, also known as Tarsisizade, received his early education in
mosques before attending a madrasa. After graduating from the madrasa, he successfully passed the ru’dis examination
and served as a professor in many madrasas. He held the title of miineccimbasi during the reign of ‘Abdilhamid II.
‘Osman Kamil Efendi was assigned as a professor at the Madrasa of Mahmudiyya in Medina for almost six years between
1274-1280 AH and translated the Risala fi usdl al-hadith, attributed to al-Birgivi, during this time. The current article
publishes this translation for the first time. At the same time, the article has also scanned and recorded the archives and
registers in order to construct ‘Osman Kamil Efendi’s biography. This article additionally attempts to identify the works
on the methodology of hadith that were written in Turkish during the time of the Ottoman Empire. These works can be
considered as a step toward a clearer understanding regarding the writing of usdls on hadith works during the Ottoman
era.
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Hadith Methodology, Ottoman Scholars, Birgivi, David-i Karsi, Osman Kamil Efendi, Salih Rusdi Efendi
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Extended Summary

Miineccimbast [Chief Astrologer] ‘Osman Kamil Efendi, also known as Tarstisizade,
received his early education in mosques before attending the madrasa. After graduating
from the madrasa, he successfully passed the ru iis [chief] examination and served as
a professor in many madrasas. He held the title of miineccimbasi during the reign of
‘Abdiilhamid II, and between 1274-1280 AH, ‘Osman Kamil Efendi was assigned as a
professor at the Madrasa of Mahmiidiyya in Medina for almost six years, during which
he translated Risala fi Usil al-Hadith, a work attributed to al-Birgivi. The current article
publishes this translation for the first time and simultaneously has scanned and recorded
the archives and registers in order to construct the biography of ‘Osman Kamil Efendi.
This article also attempts to identify the works regarding the methodology of hadith that
were written in Turkish during the Ottoman Empire. These works can be considered as
a step toward a clearer understanding of how the usiz/ of hadith works had been written
during the Ottoman era.

Muhammad Rashid Efendi’s son, ‘Osman Kamil, was born in 1236/1821 and died in
1313/1896. ‘Osman Kamil was also well known as Tarsiisizade. At an early age, ‘Osman
Kamil attended lectures in Istanbul mosques and was very well regarded by the famous
teachers of his period. After completing his studies in the madrasa, he passed the ru ‘s
exam in 1258/1842 in Mesthat. When he was 21, he was tasked with being a professor,
and after completing his work in the madrasa he was promoted to the rank of Anadolu
Kaz ‘askerligi [Ottoman chief judge]. In addition, he was also a member and chairman of
some councils such as the Meclis-i Tedkikat-i Ser iyye [ Assembly of Religious Inquiries].
However, one of his main tasks was undoubtedly as the miineccimbas: [chief astrologer].
As Sultan ‘Abdiilhamid II’s miineccimbagi, ‘Osman Kamil Efendi must have been attracted
to this duty especially under the influence of the lessons he’d received as a teenager from
the Crimean Selim Efendi. ‘Osman Kamil Efendi held this post until his death in 1896.
Between 1274-1280 AH, he served at the Mahmiidiyya Madrasa in Medina as a professor,
during which he translated the Risala fi Usil al-Hadith attributed to al-Birgivi. ‘Osman
Kamil Efendi’s translation was discovered recently, and this article publishes it for the
first time. Before teaching the hadith of Sahth al-BukharT to students at the Mahmudiyya
Madrasa, he wanted to start with a brief introduction to hadith methodology, and for this
reason translated the Risala fi usil al-hadith. As such, this translation is the work of a
professor who wanted to teach hadith to his students.

This article has also written an extensive biography of ‘Osman Kamil Efendi by
collecting information from various sources; this has also been enriched by his writings
in the Ottoman Archive at the archive of Mesthat. This article should also be mentioned
as the first academic research on ‘Osman Kamil Efendi. During the six years he stayed
in Medina, he often came to Istanbul and repeatedly demanded an increase in salary due
to a lack of funds.
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This article has identified and presented a list of works on the methodology of hadith
that were written in or had been translated to Turkish during the reign of the Ottoman
Empire. The article also evaluates the place and importance of ‘Osman Kamil Efendi’s
translation among these other listed works. In his translation, ‘Osman Kamil Efendi used
and often referenced Daviid-i Karsi’s commentary on the Risala as his main source. This
was a general characteristic of translations during the Ottoman period, and ‘Osman Kamil
Efendi’s translation also bears this characteristic. ‘Osman Kamil Efendi must have based
his translation on the text of Davtid-i Kars1, which had been printed during ‘Osman Kamil
Efendi’s time. With the exception of translations made for printing, some works such as
‘Osman Kamil Efendi’s translation appear to have not received wide distribution nor to
have found their way into circulation after being written. This likely related to how well
known the translator was, how many students he had, or how close he was to them. At
the same time, the competence of translators or authors in their written field also directly
affected the recognition of their works. The only copy of this translation that this study
has been able to identify is the one in the Konya Regional Manuscript Library. The scribe
was Sayyid Muhammad Salih Riisdi Efendi. Salih Riisdi Efendi was one of Bayezid
Mosque lecturers and probably copied the translation while he was in Istanbul.

The importance of ‘Osman Kamil Efendi’s translation is an indicator of the increased
study of the hadith methodology in the 19" century AD. At the same time, when looking
at the biographies of scholars from this period, one can see that the hadith lessons given
by the Dersi‘ams in mosques had increased and the tradition of giving ija@zah [permission]
at the end of the courses became widespread. Apart from this growing interest in Istanbul,
the environment or the duties of the author or translator also influenced the creation of
the work. For example, Daviid-i Karsi wrote his commentary while in Egypt. Similarly,
‘Osman Kamil Efendi wrote his translation not while in Istanbul but while in Medina
during his tenure as a professor. This may be due to the fact that hadith education was
more widespread along the Hijaz-Damascus-Cairo line in relation to Istanbul as well as
the writing of hadith works being more common there. Therefore, scholars or professors
who went to the Hijaz or Damascus from Istanbul were more interested in the science of
hadith because of the scientific environment there, and this situation led to an increase in
the creation of literature on hadith.

‘Osman Kamil Efendi began his work with two short prefaces in Arabic and Turkish.
At the end of the Arabic introduction, he dedicated his work to Sultan ‘Abdiil ‘aziz (1830-
1876 AD). In the Turkish preface, he spoke about the need to write a basmala at the
beginning of the book and gave a small parable about the basmala. Apart from the source
he only quoted in the introduction, the scholars he quoted as the source of the hadiths he
used were the sources and names used in the commentary by David-i Karsi. Therefore,
one can say that, except for one quotation, the translation had been written with the help
of Davud-i KarsT’s commentary.
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Giris

Ahmed Cevdet Pasa (1823-1895), Mahmud Esad Seydisehri’nin (1856-1918)
ustl-i hadis’e dair Tiirk¢e kaleme aldig risale tizerine Seydisehri’ye hitaben
1308/1891 yilinda bir mektup yazmis ve bu mektup eserin ikinci baskisinda
yayimlanmistir. Ahmed Cevdet Pasa mektubunda Osmanli déneminde hadis
usiliiniin mahiyetini “bu diyarda garip kalmis olan usil-i hadis” olarak nitelemistir.'
Ahmed Cevdet Pasa’nin Osmanli’nin son doneminde i¢eriden bir isim olarak bu
tespiti yapmis olmasi manidardir. Bu tespit hem tedris ve telif hem de ulemanin
ilgisinin yeterli diizeyde olmadigi anlaminda okunabilir. Tanzimat’tan sonra ise
Tiirk¢e hadis usilii caligmalarinin yanisira terciimeler de kaleme alinmistir. Bu
terciimelerin kahir ekseriyeti XIX. asirda yapilmistir. Bu durum XIX. yiizyilda hem
Tiirk¢e hadis ustlii yazimi konusunda hem de bu eserlerin tedriste kullanilmasi
hakkinda yeni bir anlayisgin gelistigini gostermektedir. Bu ¢alismada ele alacagimiz
tercime Miineccimbasgi Tarsuslu Osman Kamil Efendi tarafindan yazilmistir. Bazi
biyografi eserlerinde boyle bir terclime kendisine atfedilse de su ana kadar Birgivi’ye
atfedilen bu risalenin bir terctimesinin varligi s6z konusu edilmemistir. Bu makaleyle
Osman Kamil Efendi’nin terciimesi ilk defa giin yiiziine ¢ikarilmis olacaktir.
Tarsuslu Osman Kamil Efendi’nin hayatindan bahsedilecek, Tiikge yazilmig hadis
ustlii caligmalarinin tespiti yapilmaya calisilacak daha sonra terclime makalenin
sonuna eklenecektir. Bu ¢alismayla Osmanli donemi hadis usilii eserlerine yeni
bir halka daha eklenmis olacaktir.

1. Osman Kamil Efendi’nin Hayati

Osman Kamil Efendi, 1236/1821 yilinda Istanbul’da dogmustur. Fatih Camii
dersiamlarindan ve Sultan II. Mahmud’un huzur dersi muhatablarindan olan miiderris
Tarsuslu Muhammed Rasid Efendi’nin ogludur. i1k olarak sibyan mektebinde dini
ilimleri okumustur. Fatih Camii’nde Birgili Hafiz Ali Efendi’den Arapga ve dini
ilimler, Trabzonlu Ahmed Faiz Efendi’den (6. 1273/1856) tefsir ve hadis, Vidinli
Mustafa Efendi’den (6. 1855) ustl-i hadis ve Sifd, Ahiskavi Osman Efendi’den
feraiz ve hat icazeti, Kirimli Selim Efendi’den de Farsca, aruz, ilm-i hesap, heyet,
ilm-i mikat ve niicim ile ilgili dersleri okumustur.

Osman Kamil Efendi, medrese silkinde 1258/1842 yilinda ibtida-y1 harig
derecesiyle Istanbul rutisunu, ayn1 sene icinde hareket-i hari¢ derecesini almustir.
1262/1846 yilinda ibtida-y1 dahil ve 1265/1849 senesinde hareket-i dahil, 1267/1851
senesinde Musila-i Sahn, 1273/1857 senesinde Sahn ve ibtida-y1 altmish 1280/1864
senesinde hareket-i altmisli, 1282/1866 senesinde Miisila-i Siileymaniye derecesini
almistir. 1286/1870 senesinde Halep ve Haremeyn, 1294/1877 senesinde Istanbul

1 Seydisehri, Usil-i Hadls.
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Kadiligi, 1298/1881 senesinde Anadolu ve 1307/1890 senesinde ise Rumeli
Kazaskerligi riitbelerini elde etmistir. Osman Kamil Efendi’ye bu gorevleri ifa
ederken 1286/1870 senesinde ikinci riitbeden, 1298/1881 senesinde birinci riitbeden
Mecidi ve 1300/1883 senesinde de ikinci riitbeden Osmani nisanlari verilmistir.

Osman Kamil Efendi zikredilen riitbelerde iken ilk maasin1 1258/1842 yilinda
almaya baslamis ve su gorevlerde bulunmustur. 1281/1864 senesinde Gebze
niyabetine, 1283/1866 senesinde Gemlik niyabetine, 1283/1867 senesinde Mesihat
arzuhalciligine, 1286/1870 senesinde Halep Mevleviyeti’ne, 1290/1873 senesinde
Hiidavendigar (Bursa) Mevleviyeti’ne, 1293/1876 senesinde Evkaf Nezareti
miifettigligine, 1294/1877 senesinde Meclis-i Tetkikat-1 Ser‘iyye azaligina,
1296/1879 senesinde Istanbul Kadis1 Miistesarligi’na, 1297/1880 senesinde
Sermiineccimlik gorevine atanmistir. 1298/1881 senesinde askeri kassamliga ve
1299/1882 senesinde Meclis-i Tetkikat-1 Ser‘iyye baskanligina atanmistir.? Sultan
II. Abdiilhamid’in miineccimbasi olan Osman Kamil Efendi, padisaha 26 Muharrem
1309 tarihinde bir ziyi¢e sunmustur.? Yine sicil dosyasindaki bilgilere ek olarak
kendisine 20 Muharrem 1312 tarihinde altin liyakat madalyasi verilmistir.* Osman
Kamil Efendi, 19 Sevval 1313/3 Nisan 1896 tarihinde vefat etmistir.’

1.1. Osman Kamil Efendi’nin Medine Mahmiidiye Medresesi Miiderrisligi

Osman Kamil kendi kaleme aldig: sicilinde bir miiddet Medine Mahmdiye
Medresesi’nde miiderris olarak vazife yaptigini sdylemektedir.® Osmanli Arsivi’'nde
bulunan belgelerden anlasildigina gore 1274-1280 yillar1 arasinda bu gérev uhdesine
verilmistir.

1274 senesinde Osman Kamil Efendi’nin verdigi bir arzuhdlde Medine
Mahmidiye Medresesi vazifesinin kendisine verildigini belirterek Mahmidiye
Medresesi’ne atanmadan dnce kendisinin zaten miicaveret icin Medine’ye gitmeye
azmettigini, evinde kendilerine bakmak zorunda oldugu on bir kisinin bulundugunu
ifade etmis ve miiderrislere verilegelen 10 erdeb’ bugdaya 20 erdeb daha ilave
edilmesini talep etmistir.® istanbul’dan Misir ve Cidde valileri ile seyhiilhareme

2 “IMMA”.

3 BOA, Y.EE, 58/17. Zayice/Zic: Yildizlarin durumlarini ve yerlerini gdsteren cizelge.
4 BOA, I.TAL, 58/46
5

Stireyya, Sicill-i Osmani, 4:866; Mardini, Huzur Dersleri, 11-111:346; Albayrak, Son devir
Osmanli ulemas : (ilmiye ricalinin teracim-i ahvali), 1996, 4:175-76.

6 “IMMA”.
7  Istanbul’da dokuz kiloya yakin hubtibat &lgiisii
BOA, A MKT.UM, 308/97, 2.
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yazilan yazida Osman Kamil Efendi’nin merasimle kargilanmasi ve talep ettigi
bugdayin kendisine verilmesi emredilmistir.” 1276/1860 senesinde Mahmiidiye
Medresesi miiderrisiyken Istanbul’a gelerek Medine nin havasia aligamadigin
ve Siileymaniye Medresesi’ne tayinini talep etmis ve konu seyhiilislamliga havale
edilmistir.'” Asagida gelecek belgelerden de anlasildig: {izere bu talebi yerine
getirilmemis ve gorevine devam etmistir. 28 Sevval 1277/9 Mayis 1861 tarihinde
Istanbul’a gelerek bir hane ve borglarin1 6demek igin atiyye ihsani talep ettigi
zikredilmistir.!! 6 Cumadelala 1278/9 Kasim 1861 tarihinde maasi aylik 500 kurusa
cikarilarak senelik 6000 kurus maasi padisah tarafindan onaylanmustir.'? Yaklagik bir
ay sonra 12 Cemaziyelahir 1278/15 Aralik 1871 de o tarihlerde istanbul’da bulunan
Osman Kamil Efendi’ye Meclis-i Vala karariyla 5000 kurus atiyye verilmistir.'®
1279/1862 senesinde maaginin aylik 750 kurusa ¢ikarilarak yillik 9000 olmasini
talep etmis,'* 3 Cumadeldla 1279 tarihinde ve bu talebi padisahtan tarafindan
onaylanmis ve yillik maasinin pesinen 6denmesi kararlastirilmistir.'> Osman Kéamil
Efendi’nin maas zammu taleplerinin yaninda Medine’de baz1 sikintilar yasadigi
da anlasilmaktadir. 1278/1862 tarihinde Osman Kamil Efendi’nin, Medine’deki
Mahmidiye Medresesi mesrutasi olan dershaneye Medine sakinlerinden Esad
Efendi’nin haksiz yere miidahale ettigini belirten bir arzuhal génderdigi ve olayin
tahkik edilip anlatildig1 gibi ise miidahalenin menedilmesi ifade edilmistir.'® Son
olarak ise 1280/1864’te Medine Mahmidiye Medresesi’nden istifa ettigi ve yerine
Yusuf Efendi’nin tayin edildigi anlasilmaktadir.'”

Osman Kamil Efendi yaklasik alt1 y1l Medine’de Mahmiidiye Medresesi’nde
gorev yapmistir. Bu vazifesi esnasinda on bir niifuslu hanesinin ge¢ciminin en 6nemli
meselesi oldugu anlasiimaktadir. Bunun igin sik sik Istanbul’a gelmis ve maasina
zam talep etmistir. Ayrica bir donem Medine nin havasina da uyum saglayamamis ve
rahatsizlanmistir. RahatsizI1§1 esnasinda Istanbul’a tayin talebi kabul edilmemistir.
Osman Kamil Efendi, Birgivi’nin ustil-i hadis risalesini Medine’de bulundugu esnada
kaleme almistir. Bu terciime haricinde ona atfedilen bir eser bilinmemektedir. Osman
Kamil Efendi 19 yasinda ve heniiz talebeyken 1256/1840 senesinde Sihabiiddin

9 BOA, AMKT.UM, 308/97, 1.

10 BOA, AMKT.NZD, 300/41.

11 BOA, AMKTNZD, 351/71.

12 BOA, i.DH, 480/32335.

13 BOA.AMKTMVL, 138/20; BOA, AMKT.NZD, 394/81.
14 BOA, AMKT.NZD, 453/81; BOA, .DH, 498/33860, 1.
15 BOA, 1.DH, 498/33860, 4; BOA, AMKT.NZD, 462/33.
16 BOA, AMKT.UM, 563/58; 565/48; 541/30

17 BOA.A.MKT.MHM, 291/87.
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Ahmed b. Abbad el-Havvas’in el-Kdfi fi ilmeyi’l-ariz ve’l-kavafi isimli eserini
istinsah etmistir.'8

1.2. Oglu Seyhiilisilam Mehmed Niiri Efendi

Osman Kamil Efendi’nin oglu Mehmed Nuri Efendi Osmanli Devleti’nin son
seyhiilislamidir. 1276 senesinde Istanbul’da dogmustur. 24 Muharrem 1313’te
Haremeyn mevleviyeti payesini aldigi kaydedilmistir.!” Osmanli Arsivi’ndeki
sicil dosyasindaki bilgiler bu tarihte nihayete ermektedir. Ancak onun Mesihat
Arsivi’ndeki dosyasinda sonraki vazifeleri de kaydedilmistir. Nisan 1314°te
Evkaf-1 Himay(n Miistesarligi Vekaleti’ne, Nisan 1319°da Edirne Vilayeti Merkez
Vilayeti’ne atanmistir. 27 Eyliil 1920°de Mustafa Sabri Efendi’nin istifasindan
sonra seyhiilislamlik gorevine atandigi ve saltanatin ilga edildigi 4 Kasim 1922’ye
kadar bu gorevi siirdiirdiigii bilinmektedir.’

Osman Kamil Efendi’nin damadi Hiiseyin Nureddin Efendi de ilmiye sinifindandir.?!
Osman Kamil Efendi’nin vefatindan sonra Seyhiilislam Mehmed Cemaleddin
Efendi’nin (1848-1919) 20 Receb 1314/25 Aralik 1896 tarihli arzinda Hiiseyin
Nureddin Efendi’nin kaympederi Osman Kéamil Efendi’ye takvim hazirlamakta
yardime1 oldugu ve hesab-1 mikata olan intisabi sebebiyle sermiineccimlik
gorevinin damadi Hiiseyin Nureddin Efendi’ye verilmesine konusunda bir yazisi
bulunmaktadir.? Ancak Osman Kéamil Efendi’den sonra bu géreve damadi1 Hiiseyin
Nureddin Efendi degil Mustafa Asim Bey atanmigtir.”

Osman Kamil Efendi’nin vefatindan sonra tarik-i mahsiis maasinin kendilerine
verilmesi i¢in oglu ve damadi talepte bulunmuslardir.?* Arzuhéllerinde yirmi
niifusu askin aile bireylerinin ge¢imi i¢in bu maasin kendilerine verilmesini talep
etmislerdir.®

2. Osmanh Déneminde Tiirk¢e Usiil-i Hadis Eserleri

Osmanli’da hadis metinlerinin terciimeleri erken donemlerden itibaren baglamistir.
Ozellikle kirk hadis tiirii ve Megdriku l-envér gibi dnemli derleme eserlerin
terciimeleri bunlarin baginda gelir. Ancak erken donemlerde hadis ustlii eserlerinin

18 Havvas, “el-Kafi fi ilmeyi’l-ariz ve’l-kavafi”.
19 BOA. DH.SAID, 47/291; MA, 768/03.

20  Albayrak, Son devir Osmanli ulemast : (ilmiye ricalinin teracim-i ahvali), 1996, 3:265; Ozcan,
“Mehmed Nari Efendi”.

21 BOA, MB., 130/159.

22 BOA, Y.MTYV, 149/76.

23 Aydiiz, “Osmanli Devleti’nde Miineccimbasilik”, 170-71.
24 BOA, 1L.HUS, 47/52.

25 BOA, BEO, 791/59260.

153



darulfunun ilahiyat 34/1

terciime edildigi bilinmemektedir. i1k hadis ustilii terciimeleri Ali en-Nisari’nin (6.
1111/1699) kisa risalesi ile Abdullah Salahi Ussaki’nin (6. 1197/1783) Suytti’nin
Itmamii’d-dirdye isimli eserinin ustil-i hadis bashginda yaptig1 terciimelerdir. Ancak
bu iki eser miistakil hadis usilii eserleri olarak degerlendirilemezler. Bunu dikkate
alirsak ilk miistakil Tiirk¢e hadis ustlii Mehmed b. Omer Iskilibi’nin 1210/1795
yilinda tamamladig1 Nuhbetii’l-fiker terciimesidir. Ussaki’nin terciimesi ise bir
hadis uslii kitabinin terclimesi olmasa da ustl konularinin genelini icermektedir.
XVIIL. ylizyilin sonunda yapilan bu terciimeler haricinde diger biitiin terctimeler
XIX. yiizy1l ve sonrasinda kaleme alinmistir. Matbaada basilan ilk Tiirk¢e hadis
usilil eseri ise Fatih Ahmed Efendi olarak bilinen Ahmed b. Abdullah el-Agrisi’nin
1260/1844 yilinda yayimlanan Nuhbetii’l-fiker terclimesidir. Bu tarihten sonra
da tercimeler devam etmis ve bazilar1 matbaada yayimlanmistir. Osman Kéamil
Efendi’nin yayimladigimiz bu terciimesi de XIX. yiizyilda yapilan terctimelerin
bir devamu niteliginde olup Birgivi’nin risalesinin Osmanli doneminde miistakil
olarak yapilan ilk ve tek terclimesidir. Babakaleli Abdiilaziz Efendi’nin Mukarribu t-
talibin isimli terctimesi ise Davud-i Karsi’nin Birgivi’nin risalesine yazdigi serhin
terciimesidir. Bu terciime zimnen Birgivi’nin risalesini i¢erse de Osman Kamil
Efendi’nin terciimesi bu terciimeden daha dncedir.

Osmanli doneminde yapilan hadis ustlii terclimelerinde veya telif eserlerde ii¢
eser temel kaynak olarak kullanilmaktadir. Bunlardan yayginlik kazanma agisindan
en onde geleni Nuhbe’dir. Genellikle Niizhe’den istifade ederek yapilan bu terciime
veya telifler yaygindir. Ikincisi ise Daviid-i Karsi’nin Birgivi’nin risalesine yazdig1
serhtir. Bu eserden istifade edilerek yazilan terciime veya telifler de bulunmaktadir.
Ucgiinciisii de Suyti’nin Tedrib’indendir. Ozellikle son donemlerde matbaanin
imkanlarinin da genislemesiyle Tedrib’den istifade edilerek yapilan terciime
veya telifler yayginlasmistir. Bu eserlerin biiyiik cogunlugu Osmanli’nin son
donemlerinde agilan mekteplerle irtibatlhidir. Ayrica Dariilfuniin miifredatinda
bulunan hadis derslerinin etkisiyle yazilan eserler de bulunmaktadir. Bu kurumlarda
kimi hadis ustlii dersi veren hocalar olmakla beraber kimisinin terciimesinin sebebi
hadis hocas1 veya hadis ilmiyle istigal etmis olmasi degil Arapga’ya vuktfudur.
Bu eserler nesredildikge ve listeye eklenecek yeni terclime ve teliflerle Osmanl
donemi hadis usilii caligmalarimin genel bir degerlendirilmesini yapabilme imkan1
olacaktir. Gerek Osmanli doneminde gerekse 1922°den sonra Osmanli Tiirkge’siyle
kaleme alinan terctimeler ve telifler tespit edebildigimiz kadariyla sunlardir:

2.1. Terciime Hadis Usiilii Eserleri

1. Abdullah Salahi Ussaki’nin SuyGti’nin [tmdmii d-dirdye li-kurrd 'in’'n-nukdye
isimli ilimler tasnifi konusundaki eserinin usil-i hadis boliimiiniin Nuhbetii’l-
fiker’den de istifade edilerek yapilan terctimesidir.?®

26 Abdullah Salahi Ussaki, “Ustl-i Hadis”, 745-63.
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2. Mehmed b. Omer Iskilibi (8. 1213/1798), Terciime-i Nuhbetii’l-Fiker.?’

3. Hafid Efendi’nin (6. 1811) Nuhbetii’l-fiker terctimesi: 1804 yilinda kaleme
aldig1 Galatdt-1 Hafid Efendi olarak bilinen ed-Diirerii’l-miintehabatii’l-mensiire
fi1sldhi’l-galatati’l-meghiire isimli eserinde Nuhbetii’l-fiker’i baz1 tasarruflarla
terciime etmistir.?8

4. Ahmed b. Abdullah el-Agrisi (Fatih Ahmed Efendi), Terciime-i Nuhbetii’l-fiker
5. MiineccimbasiTarsuslu Osman Kamil Efendi, Terciime-i Usiilii’l-Hadis.
6. Babakaleli Abdiilaziz Efendi (6. 1297/1879), Mukarribu t-talibin.

7. Ramazanzade Abdiinnafi Iffet Efendi’nin (1823-1890) el-Eseru’l-mu ‘teber
fi tercemeti Nuhbeti’l-fiker

8. Manastirli Ismail Hakki (1846-1912), [lm-i Usiil-i Hadis (kismi Tedribii r-
ravi terciimesi)

2.2. Tiirkce Telif Edilmis Hadis Usiilii Eserleri
1. Balatizade Kemali (6. 1010/1602[?]), Risdle fi usili’l-hadis®

2. Ali en-Nisari (6. 1111/1699), Md yeteallaku bi’l-hadis.*°
3. Hakki Efendi (6. ?), Risdle fi usili’l-hadis®'
4. Mahmud Esad Seydisehri (1856-1918) Usiil-i hadis*

5. Fevzi Efendi (6. ?), Taksim-i hadis-i serif**

27  Giimiis ve imamoglu, “Iskilipli Mehmed b. Omer’in Nuhbetu’l-Fiker Hasiyesi ve Terciimesinin
Nesri”.

28 Hafid Efendi, Galatdt.

29 Balatizade, “Risale fi Usili’l-hadis”, 135-36. Balatizade Kemali, Timurlular dénemi tarihgisi
olan Muhammed Mirhand b. Burhaneddin’in (6. 903/1498) Ravzatii’s-safd isimli eserinin bir
bolimiini terciime eden kisidir. Risdle fi usili’l-hadis isimli eserin sonunda da “Terciiman-1
Diistlri li-Kemali” olarak ferag kaydi diisiilmustiir. Bu ibareden ilgili hadis ustlii Ravzdtii s-
safd’nin bir bolimii mii yoksa Kemali’nin kendi telifi mi oldugu net olarak anlagilamamistir.
Ravzatii’s-safa ve Kemali’nin terclimesiyle karsilastirmalarimiz devam etmektedir.

30 Nisar, “Ma yeteallaku bi’l-hadis”, 92-95; Ali en-Nisari’nin bu kisa risalesi el-Fevaidii’l-aliyye
isimli eserinden bir boliimdiir. Ali en-Nisari ve el-Fevaid i¢in bk. Furat, “Ali en-Nisari”, 13-33.

31 Hakki Efendi, “Risale fi ustli’l-hadis”.
32 Seydisehri, Usiil-i Hadls.

33 Fevzi Efendi, Taksim-i hadis-i serif. Eserin gorebildigimiz tek niishast Marmara Universitesi
[lahiyat Fakiiltesi Kiitiiphanesi, Ali R1za Hakses Koleksiyonu, 329°da bulunan matbu niishadur.
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6. Kazancizade Emin Edib Efendi (1857-1919), Tuhfe-i Huliisiyye fi usili’l-
ehddisi’n-nebeviyye**

7. Bayramzade Abdullah Edib (1856-1927), Usiil-i Hadis Dersleri*®

8. Babanzade Ahmed Naim Efendi (1872-1934), et-Tecridii s-sarih Mukaddimesi
9. Izmirli ismail Hakk1 (1869-1946), Tarih-i hadis

10. Arapgirli Hiiseyin Avni Efendi (1864-1954), Tarih-i hadis*

11. Yusuf Zahir Efendi (1883-1956), el-Muktetaf mine ’l-dsar fi ilmi usiili’I-asdr’’

12. Yusuf Ziyaeddin (Ersal) el-Ezheri (1879-1961), Telhisii’I-fiisiil fi usuli
hadisi’r-Resul*®

3. Terciimenin Degerlendirilmesi

Osman Kamil Efendi, tercimenin yapilis sebebini mukaddimede zikretmistir.
Arapca kaleme aldig1 bu mukaddimede, Medine Mahmidiye Medresesi’nde
miiderris iken Sahih-i Buhari tedrisine basladigini ve bu derslerden 6nce bir
usil-i hadis risalesiyle baslamanin dogru olacagini diisiindiigiinii ve ustl-i hadis
konusunda Birgivi’nin er-Risdle’sinden daha uygununu bulamadigimi ifade etmistir.
Bu ifadeler risalenin sarihi Daviid-i Karsi’nin serhinin bagindaki ifadelerle birebir
ortiismektedir. Dolayisiyla Osman Kamil Efendi, risalenin serhinde gegen ibareleri
kendi terciimesinin de gerekgesi olarak agiklamistir. O, metnin terciimesinde Daviid-i
Karsi’nin serhinden dogrudan istifade etmis ve ¢ogu yerde serhteki ibareyi de
terclime etmistir. Tercimenin Sahih-i Buhdri okumadan once bir giris olmasi igin
iiretilmesi onun Mahmtidiye Medresesi talebelerinin istifade etmesi i¢in yazilmis
olabilecegini gosterir. Ayni zamanda miiellif terclimeyi ders esnasinda kendisi igin
bir not olarak da hazirlamis olabilir.

Osman Kamil Efendi, terclimesinde Daviid-i Karsi’nin serhinden biiyiik ol¢lide

34 Kazancizade, “Tuhfe-i Hulisiyye”; Eserle Ilgili bk. Akdag, “Riistiye Okullar1 ve Kazancizide
Emin Edib’in Tuhfe-i Hulasiyye fi Usili’l-Ehadisi’n-Nebeviyye Adli Hadis Usulii Ders Kitabi”.

35 Abdullah Edib, Usiii Hadis. Eserin bulundugu kiitiiphaneler sunlardir: Ankara Universitesi
[lahiyat Fakiiltesi Kiitiiphanesi, 30464; Erciyes Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi [lahiyat Fakiiltesi
Kiitiiphanesi, 181.

36 izmirli ismail Hakki Efendi ve Arapgirli Hiiseyin Avni Efendi yazdiklar1 Tarih-i hadis isimli
eserleri hadis usilii konularini da igerdigi i¢in Tiirk¢e hadis ustlii eserleri igerisinde sayilmistir.

37 Yusuf Zahir Efendi, “el-Muktetaf Mine’l-Asar fi Ilmi Ustli’l-Asar”; Eserle ilgili bk. Senburg,
“Osmanli Miielliflerinden Yusuf Zahir Efendi”.

38 Ezherd, Telhisu’l-Fusil; Hasanova, Eserle ilgili bk. “Yusuf Ziyaeddin Ezheri”.
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istifade etmistir. David-i Karsi’nin serhinin 1272, 1275, 1288°de ve sonrasinda
bir¢ok kereler matbaada yayimlandigi dikkate alindiginda Osman Kamil Efendi’nin
terciime ettigi donemde yayginlik kazandigi rahatlikla sdylenebilir. Zira Osman
Kamil Efendi terciimesini tam da bu donemde 1279/1863 tarihinde Medine’de
tamamlamistir. Metin karsilastirildiginda 1272 ve 1275 tarihlerinde yayimlanan
matbu niishalarla bazi noktalarda uyum gostermektedir. Ancak miitercimin esas
niishalarin bu baskilar olmadigi anlasilmistir. Yazma Bagislar 1109 numarada
bulunan niishanin miitercimin niishasina daha muvafik oldugu anlasilmistir.
Medine’de iken nigin bir terclimeye ihtiyac hissettigi de énemli bir konudur.
Medresede ders takriri icin David-i Karsi’nin serhiyle iktifa edebilirdi. Ancak o,
Tiirk talebelerin de eserden kolay bir sekilde istifade etmesini istemis olmalidir. Zira
Arap cografyasindaki medreselerde de Tiirk talebelerin bulundugu bilinmektedir.

Osman Kamil Efendi tercimesinde genellikle kendi yorumlarini eklememistir.
[barenin disina giktig1 yerler kendisinin degil Daviid-i Karsi’nin agiklamalaridur.
Miitercim sadece Arapga kaleme aldig1 mukaddimede ve besmeleden sonra yazdigi
kisa Tiirkge giriste kendi sdzlerine yer vermistir. Bu giriste her ise besmele, hamdele
ve salvele ile baglamanin gerekliligi konusunda nakledilen hadisler arasindaki
tearuza girecek olsa bunun bir kitap kadar uzun olacagini ifade ederek konuya
girmeyecegini belirtmistir. Miitercim burada bir hikdye anlatarak besmelenin
aslinin ‘Ismullahirrahmanirrahim’ oldugunu ancak ‘elif* harfinin Kur’an’in ilk
harfi olmasi sebebiyle kibirlenmesinden 6tiirii kaldirilarak, ‘ba’ harfinin Kur’an’in
ilk harfi oldugunu nakletmistir. Sonunda da ilim adaminin da kendisini biiyiik
gorerek kibirlenmemesi gerektigini vurgulamistir. Osman Kamil Efendi bu hikayeyi
Necmeddin Daye’nin tefsirinden alintiladigini belirtmistir. O, mukaddimeden sonra
yazdig1 Tiikge giriste de hadis ve hadis ustlii ilminin tarifi, mevzuu ve gayesini
aciklamistir. Burada verdigi bilgiler de Daviid-i Karsi’nin serhinde verdigi bilgilerle
birebir ortiismektedir.

Osman Kamil Efendi’nin Birgivi’nin er-Risdle’sinde ravinin adaleti konusundaki
ta‘ninin dordiincii maddesi olarak ‘cehaletiihli’ ifadesini ‘ravinin cahil olmasr’
olarak terciime etmesi bir sehv sonucu olmalidir. Daha sonra cehéletin agiklandigi
kisimda yapilan ‘ravinin cehaletinden murad, ismi ma‘liim olmaya demektir’ ifadesi
meseleyi dogru olarak aktarmaktadir. Ancak Osman Kamil Efendi’nin ilk ifadeyi
tashih etmemesi bir eksiklik olarak zikredilmelidir. Ayni zamanda hadisin muttasil
ve munkat1 olarak ikiye ayrildigini terciime ettigi yerde ‘ilm-i hadis muttasil ile
munkati‘a mukassem olur’ ifadesindeki ‘ilm’ kelimesi zaittir. Zira ilm-i hadis degil
hadis ikiye ayrilir demeliydi. Osman Kamil Efendi, Birgivi’nin ‘ba‘zuhum’ (bazilar)
diyerek miiphem biraktig1 yerleri ‘bazilarindan maksat Askalani ve Nevevi’dir’,
‘Hatib el-Bagdadi gibi bazilar1’ diyerek isimleri zikretmistir. Bu aciklamalar da
daha 6nce zikredildigi gibi Davad-i Karsi’nin serhindeki ibarelerin terctimeleridir.
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Osman Kamil Efendi’nin terciime metninde bazen terciime i¢in kullandig:
niishadan kaynakli bazen de sehven veya kasitli olarak yaptig1 farkliliklar
bulunmaktadir. Stiphesiz bu durum niisha farkliliklar1 veya miistensihin tasarruflari
da olabilir. Ornegin “La biidde min ma‘rifetiha li-men erade en yettali‘a murddehum
min 1tlakatihim” ifadesinin sonunda yer alan ‘min itlakatihim’ ifadesini yazmamis
ancak terclime ederken ‘anlarin itlak ettikleri lafizlarindan murddlarina muttali
olmakligi murad eyleyen kimesne lazimdir ol-istilahlarini bilmek’ diyerek o kism1
terclime etmistir. Osman Kamil Efendi “bi-galebeti sem i s-savabi aleyhi” yazacagi
yerde sehven olsa gerek “bi-killeti sem ‘i s-savabi aleyhi” yazmistir. Buna uygun
olarak “yahud halds olmak sem ‘-i savabin hata iizerine killeti sebebiyle olur”
ifadesi yanlis metne uygun olarak terciime edilse de anlam hatali olmustur. Bunun
yerine ravinin dogrulariin hatasindan ¢ok olmast anlaminda “yahud halas olmak
sem i savabin hata tizerine galebesi sebebiyle olur” demeliydi. Metnin terciimesi
verilirken tiim bu eksiklik ve hatalara isaret edilmistir.

Osman Kamil Efendi’nin miiellif niishasini tespit edemedigimiz i¢in bu
farkliliklarin miistensihten mi yoksa kendisinden mi kaynaklandigini net olarak
sOylememizin imkani yoktur. Birgivi metninde bugiin de yayimlanan niishalar
dikkate alindiginda kiiciik olsa ziyadelerin ve farkliliklarin oldugu goriiliir. Tespit
edebildigimiz kadariyla bu farkliliklarin daha ¢ok Karsi’nin serhinde olan bazi
ibarelerin metne eklenmesi sonucu olustugu anlagilmaktadir.

3.1. Niishanin incelenmesi veTranskripsiyonda Kullanilan Yontem

Terclimenin bulabildigimiz tek niishast Konya Bolge Yazma Eserler
Kiitiiphanesi’nde 9455 numarada 44b-53a varaklari arasindadir.?® Niishanin ferag
kaydinda terciimenin 1279/1863 yilinda yapildig1 miitercim tarafindan belirtilmistir.
Miistensih ise Muhammed Salih Riisdi el-Ispartavi’dir (6. 1331/1913). Kendisinin
Niivvab’dan oldugunu belirtmistir. Mesthat Arsivi’nde 1264/1848 yilinda dogan
Ispartali Salih Riisdi’nin sicil dosyas1 bulunmaktadir. Salih Riisdi Efendi 1277/1860
yilinda Istanbul’a gelmis ve Yeni Camii Hatibi Alaiyeli Ahmed Fahreddin Efendi’den
icazet almigtir. 1297/1280 yilinda Bayezid Camii’nde tedrisle gorevlendirilmis
1312/1894 senesinde de Bayezid Camii’nde icazet vermistir. Salih Riisdi Efendi
1301/1884 yilinda ibtidai harig riitbesiyle atandig1 medrese silkinde 1325/1907
yilinda Miisila-1 Sahn riitbesine kadar yiikselmistir. 1331/1913 yilinda vefat etmistir.*’
Sicilde gegen Salih Riisdi Efendi ile niishanin miistensihi Salih Riisdi Efendi’nin
hem ayni dénemde yasamis olmalar1 hem de bu dénemde Istanbul’da bulunmus
olmalari itibariyle ayni1 kisiler oldugunu diigiiniiyoruz. Niishanin istinsahinin da

39 Osman Kamil Efendi, “Terclime-i Usilii’l-Hadis”.

40 Salih Riisdi Efendi Sicil Dosyas1, Istanbul Miiftiiliigii Mesihat Arsivi, 188/03.
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miiciz bir dersidmin elinden ¢ikmis olmasi hadis usiliine artan ilginin bir sonucu
olarak okunabilir. Miistensih Salih Riisdi Efendi niishada Arapga ibarelerin tistiinii
kirmiz1 kalemle ¢izerek belli etmistir. Ayrica bazi sayfalari kenarinda metne bazi
eklemeler yapilmistir. ilk yazimda sehven atlanilan bazi yerlerin burada metne
eklendigi goriiliir. Dolayisiyla metnin istinsah edildikten sonra mukabele edildigi
ve tashih edildigi anlagilmaktadir.

Metin Latin harflerine aktarilirken tam transkripsiyon alfabesi kullanilmamistir.
Ayin ve hemze isaretleri miimkiin oldugunca gosterilmistir. Zaruri durumlar
haricinde kelimelerin giiniimiizdeki telaffuzu yazilmaya calisilmistir. Risdle f7
ustili’l-hadis’in Arap¢a metni Laleli*! ve Yazma Bagislar Koleksiyonlari’nda*?
bulunan iki yazma ve Matbaa-i Amire’de 1272 ve 1275 yillarinda yapilan iki
matbu niishayla karsilastirilmistir. ifade edildigi iizere Osman Kamil Efendi’nin
terciimesinde sehven yaptig1 veya esas aldig1 niishadan kaynakli eksiklikler veya
farkliliklara bu dort niishayla karsilastirilarak isaret edilmistir. Boylece Birgivi’nin
risalesinin daha sahih bir metnine ulasilmak amag¢lanmistir. Matbaa-i Amire’de
yayimlanan iki baskinin da terclimeden 6nce yapilmis olmasi karsilagtirma yapma
ihtiyacim1 dogurmustur. Zira ilk etapta terciimenin bu iki baskilardan birinden
yapilmis olabilecegini diisiinmiistiik. Ancak yapilan incelemelerde dogrudan bu
iki baskinin kullanildigini gésteren bir isarete rastlanilmamistir. Terclimeyi Birgivi
metninin bazi miistakil niishalariyla karsilagtirinca Yazma Bagislar 1109°da bulunan
niishayla miitercimin niishasindaki benzerlik dikkat ¢ekmistir. Hicri 1296°da
istinsah edilen bu niisha her ne kadar miitercimin terciimesinden sonra olsa da
miitercimin metnine en yakin niisha oldugu i¢in karsilagtirmada esas alinmustir.
Istinsah kaydi olmasa da daha erken dénemlerde yazildig1 anlasilan Laleli niishasi
da karsilastirmaya eklenerek metne farkli donemlerde eklenen veya ¢ikarilan
ibarelerin tespitinin yapilmasi amaglanmustir.

Daha 6nce Birgivi’nin risalesinin ona ait olup-olmadig1 konusunda bir inceleme
yapilmistir.** Bu incelemede metnin Birgivi’ye ait olabilecegini gosteren Daviid-i
Kars1’nin serhteki aciklamalarindan dnceki doneme ait bir delil olmadig1 6ne
stiriilmistiir. Metnin Birgivi’ye aidiyeti hala kesin bir sekilde ispatlanamamakla
birlikte bu ¢aligmada nispet tartismasina tekrar girilmemis, terclimeye odaklanilmig
ve XIX. yiizyilda artan hadis usilii caligsmalarinin bir 6rnegi ortaya konulmaya
calisilmustir.

41 Birgivi, “Risale f1 Ustli’l-Hadis”, t.y.

42 Birgivi, “Risale f1 Ustli’l-Hadis”, t.y.

43 Birgivi, Risdle fi Usili’l-Hadlis, 1272; Birgivi, Risdle fi Usili’l-Hadis, 1275.
44  Altuntas, “Risale fi Usili’l-Hadis’in Imam Birgivi’ye Aidiyeti”.
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4. Terciitme-i Usiilii’l-Hadis
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Musannif merhum Hak Subhanehti ve teala hazretlerine ve rastil-i ekrem sallallahu
tedla aleyhi ve sellem efendimize iktidaen ve takarruben ve kerem-i ilahiyesini
isticlaben kitabini besmele-i serife ile tezyin eyledi ki makbul ve miibarek olup
maktd‘ ve nakis olmamak i¢in ve cenab-1 kibriyaya hamd ve restilu iizerine salat
u selam lakin ketb ve tahrir etmedi. Maksada siirat-i duhil i¢in ve lisan-11kan edip
kitabeti terke cevaz oldugunu ima i¢in. Nitekim hadis-i serifinde varid oldu ki
“al sl b o 5iSlE LUK i€ 1M (LS S Uik s ) e 4lll a5 [Besmele her kitabin
basidir. Bir kitap yazacaginizda onu basina yaziniz] Ve besmele-i serifde ve hamdele
ve salvele hakkinda varid olan ehadis ve beynlerinde olan tearuzu def* ve tahkik ve
tevfikden bahs olunsa miistakillen bir kitab olacagina istibah olmay1p ve makstd-1
asli geriye kalacagindan bu kadar ile iktifa olundu fethem. Ve Necm[eddin]-i Daye
[aleyhi’]l-magfira Hazretleri (6. 654/1256) Aynii’l-haydt nam tefsirinde buyurdu

45 Hatib el-Bagdadi, e/-Cami’, 1:264.
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ki: Elif hurGf-1 heca iginde ser-efrdz ve gayet dogru olmasina binaen ne kadar
miikellef degil ise dahi bu iki varlik kendiiyi harab edip der ki Ciin bu dogruluk
ba’da yok ve td’da yok cim’in karn1 yarik dal’in beli egri ra’nin bas1 egri, ¢iinkii
bu dogruluk bana hasdir Ser-dibace-i levha-i Kur’an olmak bana hasdir kendiiyti
tevkir, sair hurGfu tahkir edip yani Kur’an’1 Kerim’in evveline ben layikim. Zira
bu dogruluk benden gayr1 kimsede yoktur deyu gurur etmesine mebni meger
Levh-i Mahftiz’da dahi ismullahirrahmanirrahim keside edilmis idi. Buyururlar bu
ihsan kendiiye verilmisken bu gururuna mebni Cibril-i Emin’e ferman buyurulup
ismullah’tan Elif’1 serkes-i hattan kaldurup begenmedigi riiy-1 tevazu‘la miinbasit
olan ba’y1 yerine ser-dibace-i Kur’an bismillahirrahmanirrahim keside oldu.*® Ve
kiitiib-i evvelinde el-hasil dogruluk saadet-i ebediye ve siyadet-i sermediyedir.
Ama ben dogruyum deyu magrur olmamalidir. Ve ilm dahi saadet-i ebediye ve
siyadet-i sermediyedir. Ama ben alimim deyu gurura diismemelidir. el-Hasil
Allah’tan gayriya giivenen habis-i hasirdir.

Gazall L e

ItikAden ve fi‘len ve kavlen sadik olan ey talib bil ki; zira talib-i sadik tabir
ettikleri zatin talimi ti¢ sebebten biriyle olur. Ya takarrub ilallah ile veya sevabullahi
taleb yahut ikabullahdan havf ve tealliim eyledigi ilm mukabili feraiz ve vacibat
ve siinen-i miiekkedeyi icra edip kebairi terk eder. Ve bdyle olan talibin bidayeti
hakkinda buyuruldu ki “ A (8 Gl s eos (8 4 3@y Al Q7 yani talib-i
ilm i¢in her bir sey istigfar eder. Hatta deryada olan baliklar dahi intihas: itibariyle
haklarinda varid oldugu “&E Je e sall e el (L84 yani Rastlullah
sallallahu teala aleyhi ve sellem hazretleri ashab-1 kirdm ridvanullahi teala aleyhim
ecmain hazeratina buyurdular ki “alimin abid iizerine fazl ve ruchaniyeti sizin
ednaniz tizerine benim fazl ve ruchaniyetim gibidir. Ve bu babda “(e s allall 2 58
Jalall 33ke ¥ [Alimin uykusu cahilin ibadetinden hayirlidir] buyuruldu.

Sebeb-i vurlidu Efendimiz mescid-i serife tesrif buyurup bab-1 mescide Iblis
‘aleyhi ma yestahiki buluyor “Burada ne gezersin? buyurunca, Ya Rastllallah
isbu mescidde namaz kilan kimsenin namazin ifsad edecegimdir. Lakin bir kimse
uyku uyur. Andan havf ederim deyince “Siibhanallah ibadet eden kimseden havf
etmeyip de gaflette bulunan kimseden havf nedir? buyurunca, Ya Rastllallah namaz
kilan kimse céhildir, namazin ifsad asandir. Amma uyuyan kimse alimdir uyanir

46 Necmeddin-i Daye, et-Te 'vildtii'n-Necmiyye, 1:62-64.
47 1bn Abdilber, Cdami, 1:25.
48 Tirmizi, el-Cami ‘u’l-kebir-Stinen-i Tirmizi, 19.

49 Ebu Said, el-Berikatii’I-Mahmidiyye fi Serhi t-Tarikati’I-Muhammediyye, 1:82; Emir es-Sanan,

P
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da fesattan kurtardiktan sonra meselesin 6grenir Nice namaz faziletine erer havfi
vardir, deyince Efendimiz “dalsll sabe (10 5 &llall o 53 buyururlar. Ve sana malum
olsun bil ki her talib makstida suru‘ etmezden evvel ii¢ sey bilmekden lazimdir.
Evvelkisi o ilmin tarifini bilmeli ki icmalen malum olsun i¢in ve ikincisi mevziunu
bilmeli ki sair ulimdan maksudunu temyiz i¢in ve liglinciisii o ilmden garaz bilmek
ki cidd u nesat1 miizdad olup ve talebi zayi‘ olmamak i¢in. Imdi ilm-i ustil-i hadisin
tarifi; <2, s sl Cun (e g5 N 5 Cuasdl ) sal 43 Ca oy ale” yani usiil-i hadis dedikleri
bir ilmdir ki hadis ve ravinin kabul ve red cihetiyle ahvali kendiyle bilinir. “g s«
Al i e g 50 ) 5 Cwaall yani bu ilmin mevziu haysiyyet-i mezkire ile hadis ve
ravidir. Zira her ilmin mevziu a‘raz-1 zatiyesinden kendinde bahs olunan seydir.
Ve garazi “legia 253 3l s J 9384l 48 22 yani bu ilimden garaz hadis ile rAviden makbul
ve merdidu bilmekdir.

“Cra adkad) g 830all dgle il I3 e g gay Capaal) J5 4y Co e alad il g 5 ale Ll
Gl Balay 5l sauia ye 5 i 4d) Cua Yani ilm-i furi‘-1 hadis bir ilmdir ki kendisiyle
nakl-i hadis bilinir. Ve mevziu Nebiyy-i Ekrem sallallahu teala aleyhi ve sellem
hazretleridir, Nebi olduklar1 haysiyetiyle ve garaz1 saddet-i dareyne nail olmakdir.
Bu strette evvelkisine dirdyetu ilmi’l-hadis denir. Ve saniye rivayetu ilmi’l-hadis
denir.

Ml cuaall JaY G
Tahkiken ehl-i hadis i¢in 1stilahlar vardir.
SRECSTIR DT, IE B RRITESRER

Anlarn itlak ettikleri lafizlarindan muradlarma muttali‘ olmakligi murad eyleyen
kimesne lazimdir ol-1stilahlarini bilmek.

pedallins Gany ) sl 2 b G (SRl £ LAl Sl il

Vakta kim sarih muhakkik serh-i muhaddisinde ba‘z1 1stilahatini igaret etti ise
ve sarih muhakkikten murad Ibn Hacer Askalani’dir ki beyne’n-nas meshur olan
Nuhbe’sine isaret etti.

Jradll] yoany Jiads o) L3 )

Bazi tafsilinin biz murad eyledik eger bu tafsili hifz eder isen sana kafidir ve
illa tatvilde faide yoktur.

s Ll il

50 [peE) (4] ibaresi biitiin niishalarda yer alir. Miitercim sehven atlamis olmalidir. Nitekim
yazmamasina ragmen ibarenin terclimesini yapmistir.
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[sit diyecegimizi
:Ofaaall #Mawal & Euaal)
Hadis 1stilah-1 muhaddisinde yani cumhur muhaddisin indinde demekdir. Zira
asagida ve inde’l-ba‘z diyecektir. “oaladl &) 5 L 4 3l palally &bl Ja 8 13” [Eger

genel (am) bir ifade 6zel (has) bir ifadeyle mukabil olursa 6zel anlamin Stesindeki
anlam kastedilir.] kabilindendir.

o calad s calug ale et alll Lo Jpu ) U8

Rastl-i Ekrem sallallahu aleyhi ve sellem hazretlerinin kavli ve fi‘li takriridir.
Kavl ve fi‘l ve takririnin hasillar1 demektir mecazen. Zira her bir masdar-1 miiteaddi
iki manada isti‘mal olunur; ikd‘da hakikaten ve hasil bi’l-ika‘da mecazen

Ve takriri demenin manasi
4l e e g Ol g B3l 4dde 43 ylan Y B B ) Db Jad Lads ()

Bir sahs-1 mii’'min Rasil-i Ekrem sallallahu aleyhi ve sellem hazretlerinin huzir-1
saddetlerinde bir fi‘l veya bir kavl dese

s 8y Sl sl adde alll L olh

Rasul-i Ekrem hazretleri muttali‘ olup inkar etmeyip siik(it veya takrir eyleseler
bundan ma‘liim oldu ki bu hadis maruftur ve Rastl-1 Ekrem’den me’ztndur. Zira
Rasil-1 Ekrem Hazretleri minkir lizerine kat‘an siik(t etmezler.

) 8 Jals Wyl 2 8l 1
Bu takrir hadise dahildir.
Euaa Wl (ranl pgale Mad alll () gaza ) Cpadil g Alanal) e A3 2LuaY) 038 (and) i

Bu ii¢ kisim ba‘zilar katinda sahabiden ve tabiinden olursa hadistir ve bu ba‘zindan
murad sahib-i Huldsa’dir.”!

bl A 2] ()65 138 Led

Bu kere hadisin aksam1 dokuz olur.

51 [Serefiiddin Hiiseyn b. Abdillah b. Muhammed et-Tibi’nin (6. 743/1343) el-Hulasa fi usili’l-
hadis.]

52 [<waall] miitercimin metninde ve Yazma Bagislar 1109°da gegmemektedir.
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1 5 5e tganm ol e Al o el e

Ve Resfil-i Ekrem sallallahu aleyhi ve sellem hazretlerine hadisin bir rivayetleri
muttasil olursa merfu‘ tesmiye olunur.

B pa s B Al
Ve merfl‘ az kere sarth olur.
S5 5l Jad ) alu g agle all) L ) JB 1 LS

Nitekim denilir; Peygamberimiz sdyle buyurdular, sdyle islediler ve soyle takrir
eylediler.

gl oS 3 65 N 5]
Ve az kere sarih hitkkmiinde olur.
A st el il s dlaall e g LS
Nitekim diyorlar; sahabiden ve tabi‘inden naklolunan emr-i ma‘liimdur.
agd Jiall Qo Y
Ve bunda aklin medhali yoktur.
AV g Al sl e LAY 5% AN J)eals

Emr-i ahiret gibi ve umfr-1 maziyeden ve miistakbelden ahbar gibi yani
ahirette olacak muhasebe ve miicazat ve umir-1 maziyeden olan kisas-1 enbiya ve
miistakbeleden olan esrat-1 sa‘at gibi bunlar1 sahabi nakletse biz hilkkmederiz ki
bunlar1 Res(l-i Ekrem’den ahz etmislerdir. Zira sahabenin bunlara vukifiyeti bu
kadar, ancak Resiil-1 ekrem bilir ve sarih hitkmiinde olan ref* budur.

1t pm e Al g sl ] Ly

Ve sahabi radiyallahu anh hazretlerine miintehi olan hadis, mevkif tesmiye
olunur. Ve vakf olmaz illa kat* gibi sarth olur. Bindberin musannif merhim [Birgivi]
makam-1 beyanda suk{it etti.

L& shate 1 e ) ) g ey

Ve tabiine miintehi olan hadis maktu‘ tesmiye olunur.

53 Yaymmlannus bazi baskilarda bu ibare “Aslill ;a3 21 1 5alS” olarak gegmektedir. Ancak ‘mine’l-
kiyameti’ ibaresi karsilastirdigimiz niishalarda bulunmamaktadir. Bk: David-i Karsi, Serhu
Risaleti fi Usili’l-Hadis, 80.
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Ui g sl e Gld il o setalls
Meshur olan; mevkaf, maktu® tizerine 1tlak olunur.
Ll dis ) ge e tpgadacal bl Gl clile cady Y
Sened, muhaddisin 1stildhinda ravi-i hadisten ibarettir.
colinay Uadl ALY
Ve isnad dahi ol-ma‘nayadir.
il S5 ey £ pag 3
Ve isnad zikr-i sened manasina gelir.
2SI (g M) ] ety Lee B e uaall fiag

Ve metn-i hadis kelamdan miintehi olan seydir ki isnad ana miintehi olur. Metnin
hadise izafeti beyaniyedir. Ve ‘amma’daki ma hadisten ibarettir. Ve ‘men’ ma-i
beyan[iye]dir. Ve bunda hadis-i fi‘li ve takriri dahildir.

aleld 1aa Cud e 13
Kavaid-i kiilliyeden bunlar bildin ise yine bilin.
bl 5 Jeaiall )5 U andy Eyaall ()
[Im-i** hadis muttasil ile munkati‘a mukassem olur.
Gt 4 5 e by o) 53 p il

Muttasil oldur ki Restil-i Ekrem sallallahu teala aleyhi ve sellem Hazretleri’ne
varincaya degin bir sahs-1 raviden sakit olmaya.

Al g (e Gadid Jads (531 s cadadiall

Munkati® anin hilafinadir ki gerek evvelinden veya ortasindan veya ahirinden
sakit olsun. Ve ‘min’ kelimesi beyaniyedir ‘cins-i murad’. Zira ekser veya kiillisi
sakit olsa yine maktu‘dur. Ciinkii beynlerinde vasita yoktur.

s el 5 (laallS 2L pdaiiall

Lakin munkati® dahi aksamdir. Muallak miirsel gibi.

54 Miiellif terciimede ‘ilm-i hadis’ ifadesini sehven yazmis olmahdir. {lm-i hadis degil dogrusu
‘hadis, muttasil ile munkati‘a mukassem olur’ olmaliydi.
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Al 5 2l oalie (g 48 T i) (IS A daiiall ga :(3lall

Muallak ol-munkati‘dir ki ravinin sakit olmasi1 mebadisinden ve evailinde
bulunsa. el-Muallak kelimesinde ‘fa’y1 terk eyledi. Vecheyn cevazina tenbih igin.

EH gl taad s SEL) S 2 g
Rivayetin sukdtu bir olsun yahud ¢ok olsun
Al AT a4 o gid) IS (3 aiial) a1l
Miirsel ol-munkati‘dir, sukit ahirinde buluna
) s gaiial) S]] Gl final) ans e

Bazi muhaddisin katinda miirsel ‘munkati bi-ma‘ne’l-eam’ gibidir. Muttasiliyyetin
ziddidir. Ve bunun icin Ibn Hacib [6. 646/1249] merhiim Muhtasar-1 miintehd’sinda
der ki: Miirsel dedikleri sahabinin gayrisinin ‘Kéle Restlullah keza’ demesiyledir.

el JsY) el
Lakin 1stilah-1 evvel esherdir. Yani miirselin munkati‘dan kisim olmaklig1.
(umna s6d Ll 5ia 153wia OIS (o R < g lmny JB

Ve bazilar dediler ki sakit miiteaddid ve miitevali olursa mu‘daldir. Ve ba‘zdan
murad Askalani [6. 852/1449] ile Nevevi’dir [6. 676/1277].

hiie sgd Badie fonl e (ga b Ll sie oS5 o 81 STl a5 IS )5
Miitevali olmayip belki mevazi‘-1 miiteaddideden olursa munkati‘dir.
o) imally adaiial (g and ixall 136y aaiialls

Lakin ma‘na-y1 ahire gére bu munkati® bir kisimdir. ‘Munkat1® bi-ma‘na’l-
eam’dan yani evvelden

O3eailS Gimall e 31k} adaialls

Munkati® tasavvur gibi iki ma‘naya 1tlak olunur. Mukéabele-i karinesi
‘ehaduhuma’yi tayin eder.

alall alall 56830 ya cac Y rall o 3l 4

55 [#=] kelimesi sadece miitercimin niishasinda zikredilmemistir. Sehven atlanilmis olmalidir.

56 Laleli 3704, 1272 ve 1275 Matbaa-i Amire baskilarinda [l ] yazilmistir.
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Biri ilm-i mukasseme muradif ma‘na-y1 eamma 1tlak olunur ki mutlakan bir
sey idrak manasina olan ilm. Ve ana tasavvur-1 mutlak ve ‘tasavvur la-bi-sarti
sey’in’ derler.

Aie A s A (aaill i) Gadll el e

Ikinci Andan kisim olan tasdike mukabil mana-y1 ehassa 1tlak olunur. Hatta denilir
ki ilm bi’t-tasavvur yahud tasdiktir. Ve ol-dahi nispet-i tamme-i haberiyyenin gayriyi
idrakdir. Yahud ‘bi-dGni’l-hiikm’ bir seyi idraktir. Ve ana ‘tasavvur-1 mukayyet’
ve ‘tasavvur-1 bi-sart-1 sey’in’ ve ‘idraku sey’in fakat’ derler. Ve tasavvur-1 sazic
de denir. Ve’l-hasil miitekaddimine gore hakikat tasavvuru nispet-i hayriyyenin
gayriyi idrakdir. Ve’t-tasdik ve kezalik hilkkm dahi nispet-i timme-i hayriyyeye
idrakdir. Ve miiteahhirine gore mutasavvir hiikiimsiiz bir seyi idrakdir. Ve tasdik
hiikme mukarin bir seyi idrakdir. Ve hiikiim dahi icaben veya sebeben bir emr-i
ahire isnaddan ibarettir.

Odaall ae Y1 Jinay adaiiall Sl (e g
‘Munkat1 bi-ma‘ne’l-eamm’1n aksamindandir, miidellis.
A3l (558 fad 00 (55 Aad and g5l N & n ol s

Ve miidellis demek ravi kendinden hadis ahzettigi seyhin ismini terk edip ve
seyhinden yukar1 seyhinden rivayet eder.

e gand ol oh 5 4ie plalill aa g Jadly il

Bir lafiz getire ki seyhinin seyhinden istima‘ tham eder. Halbuki nesfii’l-emr de
seyhinin seyhinden isitmemis ola. Tham ile ta*bir eyledigi ¢iinkii sema‘da sariha olan
‘ahberani’ ve ‘haddeseni’ ve ‘semi‘tii’ sigalar1 ile vaki‘ olsa. Ve halbuki isitmedigi
de ma‘lim olsa bu sirette ravi kazib olur. Miidellis olmaz.

Ll el 138 ey s
Bu amele tedlis ve bu hadise mudelles derler
b5 e fsake 54

Bu mezmimdur ve mekruhtur. Ekseriyytina gore kerahet-i tahrimiye ile mekrihtur.
Ve ba‘zilara gére haramdir.

Fana (it 4 S 13 )

Meger garaz-1 sahihi ola. Ol-vakt mezmim ve mekrih olmaz. Mesela seyhi
inde’l-huffaz her ne kadar sika ise de inde’s-sami‘in ma‘ltim olmay1p lakin seyhinin
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seyhi huffaz ve sami‘in indinde ma‘liim oldugundan tedlise ridyet eylese bu garaz-1
mezemmeti de‘f edip sdmi‘in indinde hadisi takviye eder.

Jiase st Slaia ohias (IS of £ b pall Eraall

Hadis-i merfu‘un eger senedi muttasil ise miisned tesmiye olunur. Ve bu imam
Hakim [en-Nisabiri (6. 405/1014)] ve ekser muhakkikin mezhebidir. Ve merfu‘dan
ehas olmus olur.

j)_;@.-ld\ C).Lua\)!\ E%) \L\&s_,
Istilah-1 meshdar budur.
12 shita 5 U g ga (S () 5 57lalkae e Juallall () shusy agliany s

Hatib-i Bagdadi [6. 463/1071] gibi ve ba‘zilar, muttasila miisned tesmiye ederler
her ne kadar mevkif veya makta‘ ise de.

Ladaiia ol Slana b Sl ya OIS () 5 s & 58 yall ) s aglinns

Ba‘zilar merfti‘a miisned tesmiye ederler. Her ne kadar miirsel ya mu‘dal veya
munkati® ise de bu strette merfii‘a miisavi olur.

OV o i) (L
Lakin beyne’l-muhakkikin miiteahhed olan evvelkisidir.
adia gl oalin) 8 CaSEAN aie @By o) Eyaall (55150 (f ale) &
Bundan sonra bil ki hadis rivayet edenin senedinde yahut metninde ihtilaf bulunsa
AT (e (8 e 1) 5l AT ) S o)y Jlay) ol sl ol sy ol ¢ il f ey

Takdim ya te’hir ya ziyade ya noksan yahud bir ravinin bedeline ravi-i dhar
yahud bir metnin bedeline metn-i ahar ile

G hlme g dysall 1363

Ana muztarib tesmiye ederler. Muztarib muhtelif manasina ism-i fa‘ildir. Bu
1ztirab rivayattan biri tercih olunmadigi vakitte olur. Ve eger bir sebebe mebni
tercih olunursa racih mahfuz olup merctih saz veya miinker olur.

ok relld S8 aud dalian g prima (i jad Caaal) B (s 4aDIS 550 0 2 000 o 5

57 1272 ve 1275 Matbaa-i Amire baskilarinda [|xiwe illas] yazilmistir.
58 1272 ve 1275 Matbaa-i Amire baskilarinda - yazilmistir.
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Ve eger ravi kelamini elfaz-1 hadis beyninde bir garaz ve maslahat i¢in idhal
eylese ana miidrec tesmiye olunur. Miidrec ism-i mekandir. Car hazf olundu. Yani
‘miidhalen fihi’ demektir.

Jlaall 5 5l s 38 apnall WLl e

Dahi aksam-1 hadisten ba‘zidir; saz, ve miinker ve muallel ve bu ikisi inkar ve
ta‘lilden me’hiiz ism-i mef*Gllerdir.

Aclaall ez 993 sl 3 SLal
Saz liigatte bir ferddir ki cemaatten ¢ika.
E o) 5y Ll Wllie (55 Caaa el sl i

Ve 1stilah-1 muhaddisinde bir hadisdir ki sikatin rivayet ettiklerine muhalif rivayet
oluna. Sikat, adiltin ve zabitin manasiadir. Ve lam cins i¢indir. Ve ravi sika olup
olmamaktan eamdir. Bu neden i¢in musannif merhim der ki

0,355 3 1548 48 (551 M Sy ol
Ve eger ravi sika olmazsa merdid tesmiye olunur.
el oy il s 815l 8 S ol Ollania g Jada 3 e pen il 4 Jasndld A5 S 4

Eger sikat olursa anda tercih ile tarik ziyade hifz ve zabt ve kesret-i aded yani
tarikleri cok olmak ve sair viiciih-1 tercih iledir. Mesela iffet-i ravi ve uluvv-i sened
ve kitabini eimme telakki bi’l-kabl etmek gibi.

S ey o el 5 ol ghae s an Fal
Bu stirette racihe mahfiiz ve mercitha saz tesmiye olunur.
AT s ol Ll Gllae o 5l ol gy 3 Eaaall s <l

Miinker oldur ki ravi-i za‘if bir hadisi rivayet eyleye bir ravi-i za‘ifin rivayetine
muhalif olarak.

I3V Canaa e 81 U Canaa (<1
Lakin ikincinin za‘fi evvelkinin za‘findan ekall ola.
CHisnn Laa SIS i g yuall 5 S]] i 5 pmal : Sall (e
59 Miitercimin niishasinda sehven “2,&” yazilmustir.

60 1272 ve 1275 Matbaa-i Amire baskilarinda “Glias 2 55 e 3L : 53” yazilmigtir.
61 Yazma Bagislar, 1109°da [t s aés (lu 3 3ai] yazilmgtir,
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Ve miinkerin mukabili ma‘rftur. Ikisi de za‘iflerdir.
gyl 8 die HST Kaall b Caniall (S
Lakin miinkerde olan za‘f, ma‘riifta olan za‘fdan ckserdir.
O e Kl 5 Ll
Saz ile miinker merctihlardir.
Oaal ) gyl s i sindll

Ve mahfiiz ile ma‘raf racihlerdir. Zira saz ile miinkerde ravi sika degildir. Ve
mahflz ile ma‘rafda sikadir.

i T ginall 3 (il (S
Lakin mahfiizda za‘f yoktur.
Sl () Al 2mal ) Camaa g rall
Ve ma‘raf za‘ifdir. Ve miinkere nispetle racihtir.
Aalladll 38 HSaal) 5 Ml 8 )5 iy ol agaany s
Ve ba‘zilar saz ile miinkerde kayd-1 muhalefeti i‘tibar etmediler.
Al eda (1o jdie S5 ARl ol 5 ) Lo LAl : 5l

Ve dediler ki saz ol-hadistir ki an1 sika rivayet ede ve rivayetinde miiteferrid
ola. Bu Hakim [en-Nisabiri] mezhebidir.

Lo 485 g 0 &S Bl 815 piny ol aguany s

Ve ba‘zilar ravinin sikaligina i‘tibar etmediler eydan teferriidii i‘tibariyle
mubhalefeti i‘tibar-1 sdzda etmedikleri gibi, bu Halil[1] [Eba Ya‘la Halil b. Abdillah
b. Ahmed el-Halili el-Kazvini (6. 446/1055)] mezhebidir.

Mgl Um0 G S Sl (815 ping ol aguinns

Ve ba‘zilar ravinin za‘ifligini miinkerde i°tibar etmediler eydan teferriidii i‘tibar
ettikleri gibi. Bu Berzenci [EbG Bekir Ahmed b. Hartin el-Berzenci, (301/914)]
mezhebidir.

{)ﬁ.\n&\'&)ﬂb&;@u&luﬁaﬂ\ \M.\.\Q)S.\AM \AS)

62 1272 ve 1275 Matbaa-i Amire baskilarinda [z=/_] kelimesi bulunmamaktadur.
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Ve miinker dahi ol-siret-i mezkar ile mahsts degildir. Belki eamdir. Bundan
icin musannif der ki

e 1agr Saall b Jaka Jaladl 5 53 5 Aiall 5 Gudlly () sadaall Cyaasd

Imdi bu 1stilaha gore fisk ve gaflet ve cok galat ile mat*{in olanin hadisi miinker
de dahildir. Zira bu 1stilah evvelinden eamdir.

Lesd CHALEA Y Eadlaiay) oda g

Bu 1stilahlarda buhul ve miizahame yoktur. Bunda tenbih vardir ki sikattan
higbir kimse i¢in buhul edip aharin 1stilahini rG etmek yoktur. Zira her kavm i¢in
mustalah vardir. Madam ki Kitab ve Siinnet’in zahirine 1stilah1t muhalif olmadikca
i olunmaz.

Jsriall and dagay Jladl

Ve muallel ism-i mef*{l sigasiyladir. Ve az-kere ma‘lil tesmiye olunur. Kendisinde
ta‘lil ve illet bulunan seydir. Bundan i¢in Musannif [Birgivi] merhGim der ki

Alaa Al Sl Jle 48 3 sagadlanal b Jlal)

Ta‘lil 1stilah-1 muhaddisinde bir isnaddir ki 4nda illetler ve esbab-1 kadihalar
vardir sithhatinde. Lékin ilel galiben kaydi ile mukayyeddir. Zira ba‘zan illet-i
vahide bulunur.

Cuaallale 8 A8 55 jleall Jal Lgd oy

Ve esbab-1 kadihay1 ilm-i hadiste mahir ve haziklar bilirler. Ya‘ni rivayet ve
dirayet cihetiyle metanet ve temekkiin-i tdm sahibi olanlar bilir, demektir.

A0 Lludl cuaall G sale) &

Bundan sonra bil ki hadis igiin ti¢ kistm vardir. Aksam-1 sabika ve aksam-1
lahikanin cem‘isine samildir.

Lamall 5 cbuall s cronall
Sahth ve hasen ve za‘if
Ll Jae Jiy i o) Epaall g craaalls
Sahih oldur ki adl, zabitin nakli ile ola.

ssiall Yl ohi Scis
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Senedi mebdei olan sikattan miintehi olan Nebi-yi muhterem sallallahu teala
aleyhi ve sellem ve ya sahabi ve yahud tabi‘ine muttasil oldugu halde deyu kayd
ile ‘bi-aksamihi’ munkati® harigte kaldi. Ve muttasilen kavli ‘sebete’nin failinin
hal’idir. Ve ba‘z1 niishada muttasil esnada vaki‘ olmustur.

A el ggd JLesll a5 e Eiliall o2 S a

Eger bu sifat-1 selase kemal-i vech iizere olur ise o sifatt miistemil olan hadise
sahih li-zatih1 derler.

Claliy ) geal ¢ 53 Led (S ()
Eger ol-sifatta nev‘-i kusiir ve noksan olup.
Gkl 5 58 1 Jaaie Gl (S (4
Ol-noksan kesret-i turuk ile miincebir olursa
ool raaall ;g
Ana sahih li-gayrihi derler. Zira sihhati kesretten ibaret olan gayr i‘tibariyledir.
S el 548 64l 5 S, iy ol Ll S ()5
Ekser kesret-i turuk ile miincebir olmazsa hasen li-zatihi derler.
o il Gl 56 (3 Lall 5 S, b il 38 Cipmall Caall S ¢ 5
Eger hadis-i zaif turuk ¢oklugu ile miincebir olursa hasen li-gayrihi olur.
sl W3S (e Ll
Kelam-1 muhaddisinden zahir olan oldur ki
35Sl bl ppen 8 Glalil) 43 (3558 La ()
Hasen li-zatihi cemi‘-i sifatinda noksan tetarruk ede.
Ll (8 Y) Gl 433 Gpuaad) 8 (il G sl (8
Velakin tahkik olan budur ki hasen li-zatihi’de noksan illa zabtindadir.
Lella e Bl claall i

Ve baki sifatlarinda halleri lizerlerine bakilerdir.

63 1272 ve 1275 Matbaa-i Amire baskilarinda “clb=iill” kelimesi bulunmamaktadir.
64 “;é)id‘ 5 3 jfadesi Laleli 3704’°te gegmemektedir.
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5,582 liall gen 8 Ol 5yl Guall 5 Camall
Ve zayif ile hasen li-gayrihi de noksan cemi‘-i sifatindadir.
AldY) 028 (3ilia alell Lanall 5 Aol ime (3a8a3 (pe 3 Y

Ve bu aksamin hakikatleri bilinmek i¢in ma‘na-y1 adalet ve zabtin tahkikinden
lazimdir.

Be g all g (o5l Aa e e lpabia Jani 4Sh ged saliaall Wil
e ad) s Gudll 5 & Al e ) Jee V) e liial) aavie (5 58l e 3l jall
Ve takvadan murad ictinabdir, a‘mal-i seyyieden; sirk, ve fisk ve bid‘at gibi.
ZaMia) yleall e luial) =y

Ve sagireden ictinabda ihtilaf vardir.
Lol Y axe ;s

Mubhtar olan sart olmamaktir.

B Wyl a3 el sall Jans e 5 pnal) e ala8Y) (1) Y)

Meger sagire lizerine ikdam ale’d-devam ola. Zira hadis-i serifte varid olmustur.
“Oolaaiu) ae 5508 Vg ¢ )l pal) aa 3 ya Y7 [Tsrarh yapilinea kiigiik giinah, tevbe
edince de biiyiik giinah yoktur] Ol-zaman kebire olur. Lakin kebirden ictinab
ittifaken 1azimdir. Nitekim Musannif [Birgivi] rahmetullahi aleyhi Tarikat-i
Muhammediyye’sinde beyan buyurmustur.

alall & SLall 8 Jsall s (3 gmadl 8 oyl s JSYIS Al JladY) e o 550 136 5 jally ol all
<l il

Ve Murtietten murad ef*al-i habiseden pak olmak ve carsida yemek yiyip ve
kesret-i dahik gibi ve ba‘zilar katinda takva-y1 ser‘a mezmam olan seyden ihtirazdir.
Ve muriiet 6rfen mezmim olan seyden ihtiraz etmektir. Nitekim Aliyyti’l-Kari [ (0.
1014/1605) Serhu Serhi Nuhbeti’l-fiker’de] boylece beyan etmistir.®”’

eile 43, A

65 1272 ve 1275 Matbaa-i Amire baskilarinda “ s> s« Jbaill” olarak gecmektedir.
66 Deylemi, el-Firdevs, 5:199.
67 Aliyyt’l-Kari, Serhu Serhi Nuhbeti’l-Fiker, 247-48.
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Bundan sonra ey télib-i sadik senin tizerine hafi degil zahir ki.
salgadl) Jae (e aed 68340 55l Jac G
Tahkikan adl-i rivayet adl-i sehadetten e‘amdir.
SN G52 2l J Y1 J sl

Zira adl-i rivayetin abde sumlii vardir. Adl-i sehadetin degil. Yani hadis, abd
rivayet etse ve adl olsa hadisi makbildiir. Ve amma bir kimse tizerine abdin sehadeti
makbul degil ikiden lazim.

LAY 5 il ll e 45 pa s 4e same (55l 1) Jaday () 58 dasiall Lal

Ve amma zabt oldur ki isittigini ve rivayet olunani slrette veya kitabinda fevt
ve ihtilalden hifz ede.

ld G o jlidanivl (e S Cun
Ve hizf1 ol-mertebe ola ki murad ettigi vakt hatirina hatir getire.
70l e Lags il Jaia 5 09 S g : jaall Java Ul Jasuiall

Bundan sonra zabt ya zabt-1 sudur; ol-dahi tezekkiir ve tekrar sebebiyle kalbini
nisydndan mehma-emken hifzetmektir.

Y iy ) adi die aTilua g adaday sed 1l Jana L)
Ya zabt-1 kindyettir ol-dahi yazdig kitab1 vakt-i edaya degin hifzetmektir.
Cipmaall Lol 48yl g aLudY ) 038 4d pead apall g llaally Blaiall cpadall o g g s 30 Wl 23 Y 5

Bu aksam-1 erba‘ay1 ve aksdm-1 da‘ifi bilmek i¢in adalet ve zabta miiteallik
viich-1 ta‘n1 bilmek lazimdir.

Ladll 8 Alaall b Gadall 5 5 ) 5 pean Cnaall elale () cale)
Bil ki ulema-y1 hadis adalette olan viictih-1 ta‘n1 bese hasrettiler.

Evvelkisi ravinin kizbi

68 1272 ve 1275 Matbaa-i Amire baskilarinda ) s )l Jac” yazilmigtir.
69 1272 ve 1275 Matbaa-i Amire baskilarinda “__Sill 5 S35l yazilmustir.
70 Laleli 3704’te “clomsll e 4bés ¢ yazilmigtir.
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4 4algs) o SUl
Ikincisi kizb ile miittehem olmas1
4aud -Gl
Uciinciisii fisktir.
il 1l Y

Ve dordiincii cahil olmasi
Lo Yiae 45 € - ualall
Besinci ravinin miibtedi‘ olmasi
@ sall Cnaall e QASI i ()5S O 568 27T agaNaual 8 55l 1) S L

Amma 1stilah-1 muhaddisinde ravinin kizbi oldur ki ravi amden hadis-1 nebevide
‘sabitii’l-kizb’ ola. Zira kizbi hadisin gayride olursa fiskda dahil olur.

QML sadae sgd Pualal (e Cuas 8 40 o 13

Imdi ehadisten bir hadiste inde’s-sikat ravinin kizbi sabit olursa ol-ravi kizb
ile mat“Gndur.

M g ga amy AT Cin b gl 48 408 (IS o1 s TSI o gaaall (55l Capaa

Ve kizb ile mat‘Gn olan ravinin hadisine gerek kizbi o hadiste ve ya hadis-i
aharda olsun mevzii‘ tesmiye kilinir.

peadaial A g gall (e 2l jall g 128
Ve 1stilah-1 muhaddisinde mevzi‘dan murad budur.
Ay 48 juia gl) g QIS (4 S RPN & s gall Enaall 8 il

Hadis-i mevzi‘da sart olmadi ki kizb ve vaz® bi-aynihi ol-hadiste ola. Her
ne kadar beyne’l-ulema meshiir olan bu ise de bu makamda Musannif [Birgivi]
merhim kiitiib-i meshlireye muhalefet etti deyl sual olunur ise cevabinda deriz

71  Yazma Bagislar 1109°da “ s¢d 43S Wi”, Laleli 3704’te “ sed s s )1 X W yazilmustir.
72 Yazma Bagislar 1109°da “cuiad) e lafz1 gegmemektedir.

73 Yazma Bagslar 1109°da “0 ssbaall Cuaa 7 yazilmistir. 1272 ve 1275 Matbaa-i Amire baskilarinda
“QXIL (sadadl (o510 Cuaa 5 jbaresi gegmemektedir. Laleli 3704°te miitercimin yukaridaki
ibaresiyle aynidir.

74 1272 ve 1275 Matbaa-i Amire baskilarinda “l&ise s le s 50 yazilmustir.
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ki

Musannif bu kelamini muhaddisinin kavlinden ahz etmistir. Cilinkii buyurdular

bir kimse hadis-i vahidde kizb etse ‘ma tekaddeme ve ma teahhara’ hadisin iskati
vacibdir ibdalen rivayeti makbul degildir. Her ne kadar taib ve miistagfir olup
tarikat-i haseneye stilik ederse de. Zira mukaddesi azim oldugundan bu vechle
zecr ve tagliz ettiler. ‘Keza fi’t-Tedrib’.”

sl Capaall b CISIL daniall (g 5101 5
Kasd-1 ehadis-i nevevideki kizbi rivayet eyleyen
g 332a) 55 a0 yac Baa A 4ie QXK &l ()
Her ne kadar kizbi hadis-i vahidde dmriinde bir kere de olursa
7648 XS, ol (A} s Jiy
Kendisinde kizb etmedigi mukaddem ve muahhar hadis dahi makbul degildir.
Talla Gueal s A ) 5
Her ne kadar taib ve miistagfir olup ‘ve ahsin haleh@’ tebdil ederse de.
I8 1S ol d Jast s 1) 4l 6 500 aald (el

Lakin yalan sahidi onun gibi degil. Zira tevbe ederse kabiil olur. Cumhur

muhaddisin boyle dediler.

A ol s 1AV B ISIL T e Bl s yae ()5S o s i3SI (g5 alel Ll

anla e (55l Gupal)

Amma ravinin kizb ile miittehem olmasi kizb ile akvalinde ma‘rif ve meshiir

olmasiyla olur. Her ne kadar hadis-i nebevide kizbi bulunmaz ise de.

Ay yie i Ji LS 85 Jia ;g @IS lgdls ¢ sadaal) (gl ) Cuna
Ve kizb tohmetiyle mat‘in olan ravinin hadisine metrik tesmiye kilinir.
Al mlal s QSN e QB ) asdll 13 Jia
Ve eger bu misillii sahs taib olup hali giizel olsa

75
76
77
78

Suyati, Tedribii 'r-Ravi, 1:324.
Laleli 3704’te 1272 ve 1275 Matbaa-i Amire baskilarinda “4# <3 &l s3” ifadesi gegmemektedir.
Laleli 3704°te “l ¢S o) 5” yazilmistir.

1275 Matbaa-i Amire baskisinda “ s =« kelimesi gegmemektedir.
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Ol-mertebe ki asar-1 salah kendinden zahir olsa
s penn O 53

Hadisinin isitilmesi caizdir ve ihticaca salahiyeti vardir. Eger sthhat veya hasenin
sur(itu bulunursa. Zira tevbesi ittifakan makbuledir.

A&V (A Y Jandl 8 Gudl) g 4500 alld 25 ) )1 3ud Wl
Amma ravinin fiskiyla murad amelde demektir. I‘tikAdda degil.
deadl b Jal 4l
Zira 1stilah-1 muhaddisine gore i‘tikddde fisk bid‘ate dahildir.
Gudl) 8 Ja12 S
Ve kizb de fiskta dahildir.
aie 0 33 il Lile 4S5 281 o jlie by Gadall (IS Ll (1

Lakin ta‘n kizb itibariyle kendisi esedd olup ve hitkmii mugayir olduysa gayr1
yerlerden ibraz olunup zikr olundu.

s slee sl (5585 W1 2lgn o) palli 15 ol 511 Al el
Ve amma ravinin cehaletinden murad ismi ma‘lim olmaya demektir.
4 (Gl dansl Allgad
Imdi isminin mechiliyeti kendisine ta‘ndur.
Y ol a5 A3 ey ) a3y

Zira rivayet ettigi seyhinin ismini bilmediginden hentiiz sika oldugu ma‘lim
olmadi ki rivayet oluna.

b 5l o a5l ol ol 2 Al e s

Ke-ma yukalu [ke-en yukale] ahrace ev ahbera ev haddeseni raciiliin ev seyhun:
rivayet etti diye.

Lagie 1oy Cuaall 138

Bu hadise miibhem tesmiye olunur. Ravinin haliyle tesmiye kabilindendir.

79 1272 ve 1275 Matbaa-i Amire baskilarida “z&& z 52 sl ds) z A", Yazma Bagislar 1109°da

“tad sl day z AP Laleli 3704°te “zad a0 ol da) z AP yazilmugtr,
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Usia 32 85
Ve bu makbil degildir cumhiira gore.
s pelS Haal (s Gaas S 13 Y]

Meger kim sahabi ola. Mesela sahabi rivayet etti ve yahud sahabiden bir raciil
rivayet eyledi dese, bu makbiile olur. Zira ashabinin kiillisi uddldiir.

ool 5 s padl S5 s
Ve eger miibhemi ta‘dil ibaret ile rivayet eylese.
A& o Jac 805 il S
Sunun gibi ki bana adl ve yahut sika haberi verdi dese
g i i e il gl (D) 8
Onda ihtilaf vardir. Sahih olan makbil degildir. Ismini beyan edinceye degin.
Gila ala) 416 13) V)
Meger bu kavli e’imme-i erba‘a gibi imam-1 hazik ve miictehid-i kamil sOylese.

O O pstras s yma o La CBIA oo o Taina 81055151 )5S 0 sed 1es ) 1) ey Wl
Justisdgd g s alugagle Jasalll Jla4ll

Amma ravinin bid‘ati Rastlullah sallallahu aleyhi ve sellemden ehl-i siinnet
ve’l-cemaat indinde edille-i erba‘anin biriyle ma‘rif ve ma‘lim bir seyin hilafina
nev‘-i slibhe ve bazi kava‘id-i arabiyyeye muvafik te’vil-i sahih ile mu‘tekid ola.

58S 4l aiall 5 2l Byl Y

Cahd ve inad tarikiyle olmaya. Zira kiifiir olur. Hakki inkéar edip seriati istihza
eylediginden bu bahsimizden harictir. Zira bahsimiz ravi-i miibtedi‘dedir. Amma
miibtedi® kafirin hadisi asla makbul degildir.

&) 5350 0 g tinall Cupaa

Ve hadis-i miibtedi nev‘an merdiddur. Her ne kadar kendisinde ihtilaf vaki‘
oldu ise de. Zira bunda dort kavil vardir. Ekseriyytn indinde makbuldiir. Eger
bid‘ate dai olmaz ise ve bir cemaat bid‘ati takviye eder sey bulunmaz ise deyu

80 1272 ve 1275 Matbaa-i Amire baskilarinda ve Yazma Bagislar 1109°da “z A" Laleli 3704’te

«

il yazilmistir,
81 1272 ve 1275 Matbaa-i Amire baskilarinda “c s/ kelimesi bulunmamaktadur.
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takyid ettiler. Ve eger dai bulunursa makbil degildir ve ba‘zilar dahi makbuldiir
dediler. Mezhebine nusret i¢in kizbi istihlal etmedi ise de ve eger istihlal ederse
makbil olmaz ve bazilar mutlaka makbtldiir dediler ve ba‘zilar dahi makbil
degildir dediler. Ve bu kavl-i rabi* imam Malik hazretleridir ki bid*ati sebebiyle
fasiktir ve fasikin rivayeti merdiidedir. Lakin mezheb-i tahkik oldur ki, kabil olur
demeleriyle murad, fezail-i a‘mal hakkinda olursa, amma akaid ve ahkama dair
olursa makbil olmaz. Zira akdid ve ahkamda hadis adilden lazimdir. Halbuki
miibtedi® ittifakan adil degildir ve eger a‘male dair olursa anda adl sart degildir,
ittifakan ve Musannif’in [Birgivi] kavli mezahib-i erba‘ayi tahkiktir. ‘Teemmel’.

el Wyl 568 Tavally slaiall Gadall o a5 Wl
Amma zabta miiteallik viictih-1 ta‘n dahi bestir.
sl b b - J )
Evvelkisi ziyade gaflet etmek
Llal) 3 i< S0l
Ikincisi ¢cok galat etmek.
Colail) dallaa a4
Uciinciisii sika olanlara muhalefet etmek.
o sl Sl
Dordiinciisii vehmdir.
Liiall ¢ g s pualall g
Besinci, kotii hifzdir.
Ollie Lagd Lalal) 3 i€ Alaal) Ja jd Ll
Amma cok gaflet ve ¢ok galat bu ikisi birbirlerine yakinlardir.
Euanll Joni s g landl b Alial
Galiben: gaflet hadisi tahammiil ve sema‘ ederken olur.
4303l gladl 3 Lalall
Ve galat sema‘ ile edada olur.
Giall sl 2Ll L) sl ) dallae el
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Amma sika olanlara muhalefet ya isnddda ya metinde olur.
Baxia o) il o Laa s

Ve bu ikisi enva‘-1 miiteaddide lizerinedir. Zira ya 1ztirab ile olur ve yahut idrac
ile veya bunlarin gayriyle olur.

Cuaadl 83000 a5 A

Ve sikaya muhalefet hadisde saz icab eder. Bu makamda zamirin te’nisi lafz
itibariyledir. Nitekim yukarida tezkiri mana itibariyle oldugu gibi.

Liall g hayall o sa dallaal oda o e ld) () Gy Janally Blaiall cadall 5 sm 5 (e Lelaa g
Joaiill 5 il e Aiibia axe

Ve bu muhélefeti zabta miiteallik ta‘nin viicihundan kilmasi sol sebeb ile ta‘n
olmasi ekserin indindedir. Amma bazi muhakkikin indinde ta‘n degildir. Binaberin
ba‘zi ehadis-i sthahda bulunur.

aat 55 e (5l Al s el S O sed pa sl el
Ule aliy) b 1y el

Bu ekseri isnadda vaki‘ olur. Mevsili irsdl ve merfi‘u vakf veya ravi-i za‘ifi
sikaya ibdal gibi.

1 5L cyiall p
Ve nadir olarak metinde de ol-hadis-i ahara idhali gibi
Ledal s Cuaall o sle (et (e dgle ¢ Y (Sl
Ve lakin ana 1ttila‘ ilm-i hadisin pek dakikindendir.

G5l ALalS 4 paa 5 ) siall 5 20l el 5 Jads o G 2 Al 55 (pal W) @ DY) 138 Jeany Y
Osiall 5 2l Jlsal s 550

Ve bu 1tt1la“ olmaz illa ana fehm-i rasih ve zabt-1 vasi‘ ve ravinin meratibini ve
ahval-1 esanidden ve mutinun ilmi 1°td olunan kimseden olur.

Al 13 bl e cediiall S LS
Nitekim bu fennin erbabindan miitekaddimin ic¢in bu ilimler oldu.

aiba e Bl 4l gm0 Y o s badall ¢ g Wl
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Ve amma stu-i hifz savabi hata {izerine galib olmak.
Ailansi 0 sgan (ya ST i) g adain 05 Y
Sehv ve nisyanindan ¢ok olmamak.
Crmstadia LS i ad) o e Llle 0 3ha3 (1S 61 5
Gerekse hatasi savab lizerine galib olsun gerekse miitesavi olsun.
Ol 5 sgall 138 5

Sehv ve nisyan da boylecedir. Yani gerek galib olsunlar hifz ve ityan iizerine
yahud miitesaviyeyn olsunlar.

Imdi st-i hifzdan halas olmaz illa asla hata etmemek ile olur. Ciinkii mutlaka
kelimesi bu makamda asla manasinadir ve bu manada isti‘mali kesirdir.

adle l gl gams Wiy f
Yahud halas olmak sem‘-i savabin hata tizerine killeti [galebesi]* sebebiyle olur.
Ol 5 sl 13
Kezalik sehv ve nisyandan halés olmaz illa ademleriyle olur.
U g sy gl sl immy b 5f al sl qpan sl 5 S () sl Gl i 501 () e

Bundan sonra bil ki hadis-i sahihte ravi cemi‘-i mevazi‘da veya ba‘zi mevazi‘da
bir olursa ana garib tesmiye olunur. Garib acibe manasinadir. Ferd manasina da
gelir ve cemi‘-i mevazi‘da ravi bir olursa demek yani miintehaya varincaya birer
birer rivayet etmektir ve bazi mevazi‘da demek senedde mesela iki kimse ikiden
rivayet edip ve sani bir kimseden rivayet edip meger o bir kimse ikiden rivayet
etmeye gibi.

13000 tam 0l S Ol 5
Ve eger ravi iki olursa ana aziz tesmiye olunur.
Unsitasa 5l 17 sga :ommsy ol 0 58T IS ) 5

Ve eger ikiden artik olursa ana inde’l-muhakkikin meshir ve inde’l-ustl miistefiz
tesmiye olunur.

82 Miitercim sehven‘lsy” yazmugtir.

83 Miitercim terclimede de sehven “killeti” yazmustir.
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159 sia 1o QSN o agll 53 Jaall oy Y da auda ge S (881 5,01 35S S o)

Ve eger ravinin artiklig1 bir mertebeye balig olmus ki akil anlarin kizb tizerine
ittifaklarmi ve muvéfakatlarini tecviz etmeye. Ana miitevatir tesmiye olunur.

Wl 138 1 gamsy ol 5
Ve garibe garib tesmiye kilindig1 gibi ferd dahi tesmiye kilinir.
Willaa 138 @ sy audal sall gaan 8 1385 OIS () s 510 O elile 433 Y

Ve sana ma‘ltiim ola ki ravi eger cemi‘-i mevazi‘da bir olursa ‘ma sebk’de tafsil
olundugu gibi ana ferd-i mutlak tesmiye olunur, kemal-i teferriidii oldugundan.

G 138 1 sy 3l 5 a5 6 (1S ) 5

Ve eger bir mevzi‘da olursa ana ferd-i nisbi tesmiye ederler. Teferriid bu mevzi‘a
nisbet ile olup gayrisinde bulunmadigi ecilden.

Babxle gl a8 OIS (s 2nl5 g s Vol g (51l (S Ss Ta 5 U2 Cunall (S i

3

sl 5 e ST A

Hadisin garib ve ferd olmasindan ravinin mevzi‘-1 vahidde bir olmasi kifayet
eder. Her ne kadar mevazi‘-1 uharda birden ziyade ise de.

Ml 3l i jua] (3l gual sl e 8 o3 038 0l 30 Y S03a 8

Ve azizde lazimdir ravi cemi‘-i mevazi‘da iki olmak. Bu rivayet sarihan olur, iki
ikiden ve iki ligten ve li¢ dortten ve dort besten miintehaya varincaya degin rivayet
etmek tarikiyle ve zimnen olur iki iigten ve ii¢ dortten ve dort besten miintehaya
varincaya rivayet etmek tarikiyle.

WIS Tag jem () (g ST 435S il sl gm0 Y seiall i g
Ve meshurda cemi‘-i mevazi‘da sarahaten ikiden ziyade olmak lazimdir.
Sl b A3 5gh 0l (e ST Lpamay b 850 gl sall (mmy 8 (IS
Eger ba‘zi mevazi‘da iki ve ba‘zinda ikiden ziyade olursa azizde [azize] dahildir.

Gt 058 ST 5 (ol gl sl B 5 Vol g gl gall imns (8 IS ) LS

84 “laua 515 ya” ifadesi miitercimin metninde, Laleli, 3704°te bulunmamaktadir. Yazma Bagislar
1109°da, 1272 ve 1275 Matbaa-i amire baskilarinda yer almaktadir.

85 <0l gl sall iams & OIS (8 calS ay jom (Bl o ST 435S il gall aen (A0 Y seliall 57 ciimlesi
Laleli 3704’te bulunmamaktadir.
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Nitekim bazi mevazi‘da bir ve bazi mevazi‘da iki yahud ekser oldugundan
garibde dahil oldugu gibi

OsS 2 b 5 By jem 58 o il gl sall e (3 el 3 g1l S (ima O plid
g e gl sall (ars (A Gand)

Pes imdi bilindigi ravinin azizde cemi‘ mevazi‘da iki olmasi sarthan ya zimnen
ola. Ba‘zis1 ba‘z1 mevazi‘da sarth olduktan sonra.

YN e J8Y) aSay 1l 138 8 gl agd 8 ine Caale Juadill 138 e

Bu tafsil ve 1ttila‘dan bildin, bu fende olanlarin kavlinin manasi; ekall, ekser
iizerine hilkkmeder. “Yuhkemu’ kelimesi ma‘lim sigasiyla ekal failidir. Ya‘ni ekall
ekser tizerine galib olur, sair fiinlina muhalif olarak bu fenn-i hadiste ekall i¢in
hitkm-i kiilli vardir.

dasall Sl Y Al ) G Gaiail) 138 (e b e S
Bu tahkikten bildin ki garabet sthhate mani‘ degildir.
A alla ) sl e sl SOV
Zira ahaddan her birisi sikadir.
Gl & Y die cadal) oLl (e ga 3 35281 Ley ol g A jall 3l S8

Ve garabet 1tlak olunup inde’l-ekser hadiste aksam-1 ta‘ndan olan saz murad
olunur.

Jlaall 5 jSaall 5 LAl (8 Gaws LS
Nitekim saz ve miinker ve muallel beyaninda sebkat etti.
AJM\ sy Y ‘J.)S-““ Lﬁ)‘.)” USS 3_;\‘):1]\ s .J‘Sm‘ s> =3

Az kere Suziiz; gardbet ma‘nasina gelir. Ya‘ni ravi bir olmak, yoksa sadzzin
ma‘na-y1 lugavisi murad degildir.

daaall inall @l 3528l iy S
Bu ma‘naca suziiz sthhate mani degildir, cuamhura gore.
Al 3l Ledlss ¥ LS
Nitekim garabet miinafi olmadig: gibi.

g):\ﬂ}ﬁ\ﬂ('pal\w}wﬂjﬁ\ﬁ@mal\@u&ﬁ \J“ﬂ-\!dﬁyﬁ‘-‘
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Bundan sonra gafil olma tahkikan sen, sahth li-zatihi ve li-gayrihinin ma‘nésimi
ve hasen li-zatih1 ve li-gayrihinin ma‘nasini bildin ise.

Coans 5f S Gyl Al 65 psinall Juil ) 4 388 631 5 sbumnall o Caale
Yine sen bildin ki tahkikan za“if ol-seydir ki; sthhat ve hasende mu‘teber olan
surtitun kiillisi yahud ba‘zis1 kendinde mefkid ola.
3 i Badele Capeaall aluadld
Imdi bu stirette aksdm-1 za‘if miiteaddide ve miitekessiradir.
glaia s Jaall s s 1 (8 Giams (3 58 Lgwimns 43 sl Liasf Lad a5 Lagdla) (puaal) s ol ) ya

Meratib-i sahih ve hasen li-zatihi ve li-gayrihima amel ve ihticac ve ruchaniyette
ba‘zis1 ba‘zindan boyle miitefavitedir.

Oraall s daall dual 8@l 1Y) Leila o cliiall ells o iy

Ve asl-1sihhat ve hasende istiraklerinden sonra adalet ve zabt ve ittisal sifatlarinin
derecatinin tefaviitiiyle miitefavitedir.

8 yiinall Sl (ya Cupaal) pLudl a8 L i la 12 s
Aksam-1 hadisin tahkikinden kiitiib-i mu‘teberede bize milyesser olan budur.
L 4y )5 e 0SS al O 5 Janaadill 128 48 2
Ve nas ¢ok kere mevad ile me‘l0f olup kiraat-i ehadis ile mesguliyetleri nadir
oldugundan bu tafsil-i mezktiru bilmek bizim bilddimizda her ne kadar zartriyyet-i
lazime degil ise de.
G any 8 OIS iy Cpliidie cpill (il 8 Ll sef g cpall 8 Ll sa) (S Ll oS0
Ol s o) s 13 8 )
Lakin vakta ki dinde ihvanimiz ve taleb-i yakinde muin u zahirimiz olan zevatin
su zamanda ba‘zi kiitiib-i ehadiste olan miiskilatin tashihi ile mesgtl olup.

86 Lgslad (Ul 5] (oalisllT 238 & Laws die (py poaia | 5ilS

Ve bu esamiyi sema‘ indinde miitehayyir kaldiklarindan beyanimiza talib
oldularsa.

86 “leilul pllall 3 ifadesi miitercimin metninde yoktur. Laleli 3704, Yazma Bagislar 1109 ve 1272
Matbaa-i Amire baskisinda <1275 ,“lb allall s Matbaa-i Amire baskismda “llal ¢l 52
olarak gegmektedir.
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a4 ) lalilad

Biz dahi medllatinin beyaniyla bile esamiyi tafsil eyledik, ihvanimizin hayretini
izaleten onlara ve haleflerine sadaka-i cariye olmak igin.

PURE R BYARPE AL PRIV ALY P PV VN |

O s aon Aol ) S dlaal 5 4ll 5 dese Wisa )y e a3l 5 330l 5 Hlial) e all sealls
g8l daall (53 el all s e

Mgl ghy Al alll e g e 555ty 52 llm dane pudl sl il 4

[Bizi yoluna hidayet eden Allah’a hamdolsun. Allah hidayet etmeseydi bize
hidayet eden kimse olmazdi.

Hitama erdigi i¢in Allah’a hamdolsun. Rastliimiiz Muhammed’e ailesine ve
serefli ashabina salat ve selam olsun. Bu bin iki yiiz yetmis dokuz senesinin
Zilhicce ayinda yazildu.

Bu terciimeyi fakir ve hakir Niivvab’dan olan Seyyid Muhammed Salih Riigdi
el-Ispartavi yazdi. Allah onu ve anne-babasini bagislasin.]

Sonuc¢

Osmanli’ni son asrinda hadis usilii alaninda yapilan terciimelerin gittikce arttig
goriiliir. Bu artigta XIX. yiizyilda medresenin yaninda mekteplerin de agilmis olmasi
onemli bir etkendir. Bunun yaninda matbaanin yayginlasmasinin eser iiretimi ve
terciime sayisinin artmasinda etkili oldugu sdylenebilir. Fatih Ahmed Efendi’nin,
Manastirl Ismail Hakki’nin Kazancizade Emin Edib Efendi’nin terciimeleri hep
bu baglamda yani yeni kurumlara ders kitabi tiretilmesiyle irtibatli goriinmektedir.
Ancak bunun yaninda medreseyle irtibatli olan isimler de hadis ustlii terciimeleri
yapmislardir. Osman Kamil Efendi’nin Birgivi’nin er-Risdle’sinin terciimesi yeni
acilan kurumlar olan mekteplerle bir irtibati bulunmamaktadir. Medresede talebelere
Sahih-i Buhari okutacak bir miiderris derse baslamadan 6nce bir usulle baslamay1
uygun gérmis ve bu terclimeyi yapmistir. Dolayisiyla 1276 yilinda Mahmidiye
Medresesi’ne miiderris olarak atanan Osman Kamil Efendi’nin bu medresede ustil-i
hadis dersi okuttugunu sdyleyebiliriz. Ancak burada iizerinde durulmasi gereken
en dnemli nokta Osmanli medreselerinin miifredatinda usil-i hadis derslerinin
varligidir. Osmanl medreselerinde medrese miifredatinda hadis us@liintin varligiyla
ilgili bilgilerimiz, XVIII. yiizyilda yazilan tertibii’l-ulim risalelerine kadar gider.
Oncesinde medresede miifredat olarak hadis usiliiniin varligiyla ilgili bir malumat
bulunmamaktadir. Katip Celebi gibi 6zel hocalardan hadis ustlii okuyan isimler
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bulunmakla beraber bu derslerin medrese dis1 egitim oldugu anlagilmaktadir.
Tertibti’l-ulGim risalelerinde ise var olan bilgilerin uygulamadaki miifredati m1
yoksa ideal olan1 m1 yansittig1 tartigilabilir. Medreseye hadis usilii derslerinin girisi
kanaatimizce 1914’te kurulan Darii’l-Hilafeti’l-Aliyye medreseleriyle olmustur.
Bu medresenin dersleri 6ncesinde kurulan Darulfiintn Ulim-1 Diniyye Subesi’nin
miifredatiyla yakindan iliskilidir. Netice olarak XIX. yiizyilda artan hadis usalii
caligmalarmin (telif-terciime) medresede hadis usitlii okutulmasiyla ilgili degil
mekteplerde veya medrese disinda cami gibi farkli yerlerde yapilan derslerle daha
¢ok irtibatlidir.

Osman Kamil Efendi’nin bu terciimesinin esas dnemi, XIX. yiizyilda
hadis ustliiniin mekteplerde ve cami derslerinde yayginlagmasinin bir sonucu
olmasindandir. XIX. ylizyilda yayginlasan camilerdeki hadis derslerinin icazetler
verilerek yaygn bir egitime doniismesi Istanbul’da bir icAzet gelenegi baslatmustir.
Daha sonra kurumsal dersler yani Darulfiintin veya mekteplerde miiredata hadis
dersleri konulunca ilk olarak camilerde hadis dersi veren muciz dersidmlar veya
onlardan icazet alan talebeler akla gelmis ve bu kurumlara hadis hocas1 olarak
atanmislardir. Bunun en 6nemli drneklerinden biri Arapgirli Hiiseyin Avni Efendi’dir.
Darulfiinin son hadis miiderrisi Arapgirli, Bodrumi Omer Lutfi Efendi’den hadis
icazeti almig, Bayezid Camii’nde uzun yillar hadis okutup icazet vermis ve kelam
hocastyken Izmirli’nin hadis hocalig1 gdrevini birakmasindan sonra hadis dersi i¢in
akla ilk gelen isim olmustur. Bunun sebebi dncesinde Bayezid Camii’nde hadis
tedrisinde bulunmasi olmalidir. Osman Kamil Efendi’nin de cami derslerinde
hocalarindan hadis okumasi ve icazet almasi bdyle bir terciime yapmasina vesile
olmus olabilir.
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Hac ibadetinin Bireysel Ciktilari Uzerine Tecriibi Bir Arastirma

Experiential Research on the Individual Outcomes of Hajj Worship

Faruk Karaca’

Oz

inanan-inanilan iliskisini diizenleyen davranislar dizisi olarak anlasilabilecek olan ibadetler biitiin dinlerin ortaklasa
basvurdugu temel dini pratikler olarak dikkat ¢ekmektedir. Temel amaci dindar suuru inanilan Varlik ile doldurmak olan
ibadetlerde zaman, miktar, sira, mekan, sembolik anlam ve unsurlar gibi sekli unsurlar vaz’i olup, bu 6zellikler ibadetlerin
objektif boyutunu olusturmaktadir. islami ibadetler icinde sekli unsurlar agisindan én plana cikan ibadetlerin basinda
hac gelmektedir. Hac ibadeti kutsanmis bir zaman ve mekanda icra edilmesinin yaninda ibadet psikolojisini olumlu
yonde etkileyen birgok bigimsel unsura sahiptir. Bunlar arasinda icrasi igin gerekli olan zamanin gérece uzun olmasi,
diger ibadetlere oranla nispeten uzun bir hazirlik evresi gerektirmesi, daha yiiksek bir motivasyonla icra edilmesi
ve son derece buylk bir kalabalikla birlikte icra edilmesi haccin ilk akla gelen ayirici 6zellikleridir. Diger ibadetlerin de
neredeyse tamaminin hacla birlikte icra ediliyor olmasi, hacca islami ibadetleri bir araya toplayan bir “ibadet seti” niteligi
kazandirmaktadir. Buttin bunlar hac ibadetinin birey tizerindeki etki potansiyelini yikseltmektedir. Haccin icracisina “hact”
adinda yeni bir unvan kazandirmasi ise haccin 6zellikle ibadet sonrasi stiregen etkisini artirma konusunda ayirici 6zellige
sahiptir. Calismada hac ibadetinin sahip oldugu ¢ok boyutlu etki potansiyeli tecriibi veriler isiginda ele alinmis, beklenildigi
gibi hac ibadetini icra eden bireylerde yiiksek diizeyde sliregen pozitif etkiler tirettigi sonucuna ulagiimistir.

Anahtar Kelimeler
Din, ibadet, ibadet Psikolojisi, Hac, Hac Psikolojisi

Abstract

Worship can be understood as the set of behaviors regulating the relationship between the believer and the believed and
draws attention as a common basic religious practice all religions apply. Worship involves formal elements such as time,
quantity, order, place, and symbolic meaning, the main purpose of which is to fill the worshipper’s religious consciousness
with that which is being believed; these features constitute the objective dimension of worship. The Hajj is one of the
most prominent forms of Islamic worship in terms of formal elements. In addition to being performed at a blessed
time and place, the pilgrimage also contains many formal elements that positively affect the psychology of worship.
Among the first distinguishing features of the pilgrimage are the relatively long time required for its performance, the
relatively long preparation period required compared to other prayers, and its performance with a higher motivation and
an extremely large crowd. The fact that almost all other forms of worships are performed together with the pilgrimage
provides the Hajj with set of forms of worship that unite Islamic worship. All these increase the potential impact the Hajj
can have on the individual.

Those who perform the pilgrimage gain the new title of haji, which has a distinctive feature in increasing the long-term
effect of the pilgrimage, especially after it finishes. This study discusses the potential multidimensional effects the Hajj
has as a form of worship in light of empirical data and, as expected, has concluded the Hajj to produce high levels of long-
term positive effects on the individuals who’ve performed it.
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Extended Summary

Worship is an indicator of religious devotion and is expressed as the visible aspect of
the supernatural relationship established with God, because almost all religions, especially
the monotheistic ones, demand their members to express their beliefs in certain ways.
This demand is generally fulfilled by the performance of religious practices. Accordingly,
worship can be understood as the outward reflection of a person’s world of religious
beliefs, thoughts, and emotions in terms of religious life, experiences, and behaviors. The
recommendation and ordering of Islamic worship together with and immediately after the
pillars of faith from the onset indicates their central positions in religion. With the effect
of having spread over a long period of time, the pilgrimage combines almost all forms of
Islamic worship and resembles a set of these forms. In addition to this feature, the Hajj
comes to the forefront as a form of worship that is able to show the multidimensional and
overall effects of religiosity, along with many other unique features. This study focuses
on the Hajj, particularly the positive effects and results of Islamic worship. The study uses
the relational screening method to test the following three hypotheses:

H,. The Hajj produces highly positive effects.
H.,. Individuals who perform the Hajj have strong religious attitudes.

H.,. The effects from the Hajj vary according to demographic variables.

Sample

The sample of the research consists of 420 people from seven different geographical
regions of Turkey who’ve performed the Hajj. Of the sample, 38.3% are women, and
61.7% are men; 94% of the sample are adults. The data used in this study were obtained
from the TUBITAK project titled “The Effect of Hajj and Umrah Psychology on
Religiosity”, which was initiated before 2019 (in 2015) when ethics committee approval
was not mandatory.

Scales

The Hajj Effects Scale was developed by Karaca (2017) to measure the possible effects
the Hajj has on people post-pilgrimage.

The Religious Attitude Scale was developed by Ok (2011). It consists of four sub-
dimensions and eight items.

Results

In order to measure the effects the Hajj had on the sample group, an application
was carried out using the Hajj Effects Scale one year after the pilgrimage.
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The average score the participants received from this scale for this application was y =
60.79. This score corresponds to 83 out of 100 and supports hypothesis H,. The same scale
was applied two years after the pilgrimage, and the participants average score measured
this time as y = 61.16 (i.e., 84 out of 100). This score exceeded expectations and was one
point higher than the first measurement (¢ =-1.17, p > .05).

The average score obtained from the Religious Attitude Scale that was applied to the
sample group that participated in the research before the Hajj had been measured as y
=36.91. This score was measured as x = 36.39 one year after the Hajj and as y = 36.28
two years after the Hajj. These scores correspond roughly to 90 out of 100 and support
hypothesis H,. The divergence in the effects from the Hajj according to marital status
have been associated with older spouses and widows. According to the related variable,
while the scores for widows who’d been the most positively affected by the Hajj in the
first application noteworthily increased for the second year after the Hajj, a significant
decrease occurred in the average scores of those who were not married (£, ,, =7.24, p
<.001).

2,417)

The individual outputs from the Hajj also vary according to certain demographic
variables, with the Central Anatolian and the Aegean regions showing higher scores
compared to hajis who’d performed the pilgrimage from other regions. Although a
decrease occurred in the scores according to the measurements performed two years
after the pilgrimage, these two regions continued to show higher scores (¥ 6413~ 11.67,
p <.001). No significant difference occurred regarding the individual effects from the
Hajj according to gender (¢ = .724, p > .05). According to age group, the increase in the
individual effects of the Hajj was more striking for the older groups and statistically
significant, especially in the measurements performed two years after the pilgrimage (£

=428, p=.002).

415)

The level of the Hajj’s effects on the sample group did not significantly differ
statistically in terms of education level (F a.a15— -39, p>.05), nor did this status change
in the study carried out two years after the pilgrimage (F, , ;= 1.66, p > .05). The same
holds true with regard to socioeconomic level. Although the level of being affected by
the pilgrimage worship for the sample group was higher in the lower and upper middle
socioeconomic group levels, the relationship between socioeconomic level and effects

from the Hajj did not reach a statistically significant level (see Table 13). F, , ; =2.13, p
>.05). This status did not change in the study carried out two years after the pilgrimage
(Fy 5= -681,p>.05).

Conclusion

The measurements performed one year after the sample group of participants performed
the Hajj showed its effects to be higher than expected. Although a relative decrease was
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expected in the positive outcomes of the pilgrimage, the scores regarding the Hajj’s effect
increased even more in the measures conducted two years post-Hajj.Because no matter
what kind of experience is, its effects diminish over time, and the fact that the scores are
realised in this way, where even a 5-10 point consideration in pilgrimage experiences
would be considered normal, is extremely important in terms of revealing that pilgrimage
worship has long-term effects on the performer. It is thought that this situation is closely
related to the title of “pilgrim” that the pilgrimage has brought to the performance of Hajj
worship.

As a matter of fact, one of the sub-dimensions of the Pilgrimage Effects Scale used
in the study measures the title of haji. The observations made in the field throughout
the study revealed Turkish-origin pilgrims in particular to attach great importance to the
title of haji and to develop a perception that negative behaviors can disrupt the Hajj.
Although this perception, which is consciously produced by the religious and other
private institutions appointed for the pilgrimage in order to encourage the pilgrims to be
more sensitive toward religious and social issues, has no religious basis, it is reinforced
by society in the post-hajj life, and people with the title of haji are treated as more pious,
with more pious behavior also being expected of them.

The stability of the sample group’s religious attitude scores (x = 36.91) measured before
the pilgrimage and one (y = 36.39) and two years (y = 36.28) after the pilgrimage can
be interpreted within the framework of the stable model related to religiosity. According
to this proposed stable model of religious development, religiosity is known to show
little change with age, so that the religious structure gained in adulthood maintains itself
without any significant difference in the later periods of life.

The Hajj’s influence on the sample that participated in the study varied according to
the geographical region in which they live. This difference occurred according to region
as well as within the same regions over time. For example, the effects of the Hajj on
pilgrims participating in the study from the Southeastern Anatolian region were measured
as x = 55.30 one year after the pilgrimage, but increased to y = 62.85 two years post-
Hajj. This is important in that it implies the effects of the Hajj to not be but to be able
to increase over time. The inclusion of participants from seven geographical regions of
Tiirkiye in the study is representative of the main universe, and no data was obtained that
is able to explain the differences between regions.
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Giris

Dini bagliligin gdstergesi olan ibadetler Allah ile kurulan tabiatiistii iligskinin
goriiniir yiizli olarak ifade edilmektedir. (Paloutzian, 1996: 16-18; Hood ve ark.,
1996: 9-13; Hokelekli, 1993:233). Zira tek Tanril1 olanlar basta olmak tizere hemen
biitiin dinler, mensuplarindan inanglarini belirli sekillerde ifade etmelerini talep
etmistir. Bu talep ise genellikle dini pratiklerin ifasi ile yerine getirilmektedir
(Kayiklik, 2006). Buna gore ibadet, insanin dini inang, diigiince ve duygu diinyasinin
dini yasay1s, tecriibe ve davranis halinde disa yansimasi olarak anlagilabilir (Peker,
2000: 112).

Ibadet, bireyin inandig1 iistiin giice saygi, sevgi, baglilik, minnet ve siikran
duygulariyla yonelmesini ifade eden hemen biitiin davranislar i¢ine alabilecek
kadar genis bir kavramdir. Ancak inanan bireyi inandig1 varliga yaklasmaya
iten bu duygular her ne kadar bir yonelim ortaya koysa da bu yakinlasmay1
nasil gerceklestirecegini belirleme giictinden uzaktir. Bu yiizden biitiin dinlerde
inanan-inanilan yakinlasmasini saglayacak sozel formiiller esliginde icra edilen
belli davranis ve sembolik hareketler dizisi (Hokelekli, 1993:236; Kog, 2005)
bulunmakta ve bu formiiller ya vahye ya da ilgili dinin liderine dayanmaktadir.
Biitiin dinlerde tavsiye ve emredilen (Hicr, 15/99) bu davraniglar din psikolojisi
literatiirtinde “formel'” ibadet olarak isimlendirilmektedir. Bireysel suurun inanilan
varlikla dolmaya baslamasindan sonra sekiiler davranislarin dini niyetle yapilmaya
baslamasi ise onlari da dini bir nitelige biirindiirerek “informel” ibadet seviyesine
¢ikarmaktadir (Karaca, 2015:145).

Islami ibadetlerin ilk dénemlerden itibaren iman esaslariyla birlikte veya onlardan
hemen sonra tavsiye ve emredilmesi onlarin dindeki merkezi konumuna isaret
etmektedir (Koca, 1999: 241). Gerek dini inanci koruma gerekse dini bilinci
gelistirme gibi iki 6nemli fonksiyon iiretmeleri, ibadetleri biitiin dinlerde dnemli
bir konuma yerlestirmis ve ibadete bagvurmayan higbir din olmamastir. Zira dinin
objektif boyutunun da bir gdstergesi olan bazi tutum, davranig ve ibadetlerin ortaya
cikmadig1 durumlarda, geriye kalan birtakim siibjektif dini duygu ve diisiincelerin dini
ve dindarligi temsil edemeyecegi agiktir (Armener, 1980:120). Su degirmenindeki su
misali, yoklugunda sistemin ¢alismadig1 ibadetler sayesinde suuruna inandig1 varlig
tasiyan bireyler, deyim yerindeyse onlar vasitasiyla Allah’1 i¢lerine ¢ekmektedir.
Bu ylizdendir ki sufiler farz ibadetlerin insan1 Allah’a yaklastiracagina, nafile
ibadetlerin ise bu yakinlig1 daha da arttiracagina inandiklarindan informel ibadet

1 Hz. Peygamberin, namaz konusunda “ben nasil namaz kiliyorsam, siz de dyle kilin” (Buhari,
7/77) ve hac konusunda “haccin yapiligina iliskin uygulama, fiil ve davraniglar1 benden alin”
(Nesai, 1992: 5/270) sézleri, Islam dini agisindan formel ibadetlerin dinin kaynagina dayandigimni
gostermektedir.
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olarak nitelendirilebilecek nafile ibadetlere biiyiik 6nem vermislerdir (Uludag,
1999:247). Hadiste de belirtildigi iizere bu durumda Allah kulun géren gozii, isiten
kulagi olmaktadir” (Buhari, Rikak: 38).

Ortak noktalar1 inanilan varligi birey suuruna tasimak olan ibadetler (Karaca,
2015:146) dinlere gore ¢esitlilik arz etse de Semavi dinlerin tamaminda ortak olan
ibadetler; namaz, orug, infak, kurban ve hac ibadetleridir. Diger dinlerdeki hacla
kiyaslandig1 zaman daha derli toplu ve istikrarl bir yap1 arz eden Islami hac, nevi
sahsina miinhasir dzellikleriyle diger Islami ibadetler arasinda da ayricalikli bir
yere sahiptir. Zira riikiin ve menasikiyle sembolik anlam ve islevleri zirve yapan
hac ibadeti, ibadet psikolojisini olumlu yonde etkileyebilecek kutsal zaman, kutsal
mekan ve hatira faktorlerinin yaninda en uzun zaman araligina yayilan ibadet
oldugu gibi belki insanlarin en uzun siire hazirlandiklari ibadet olarak da dikkat
¢ekmektedir.

Sosyal faktorlerin de bireye pozitif etki edebilecegi Islami hac, olagan hayat
ortami degisikligi gerektirdiginden ibadet psikolojisini olumsuz yonde etkileyen
diinyasal seylerden soyutlanma konusunda da avantajlara sahiptir. Diger ibadetler
arasinda insanin kendini Allah’in misafiri olarak daha 6zel hissettigi hac ibadeti
esnasinda diger ibadetlerin de icra edilmeye devam edilmesi, onu tekil bir ibadetten
ziyade bir tiir ibaret seti niteligine kavusturmaktadir. Bu 6zelligiyle hac ibadeti
deyim yerindeyse ibadetlerin total etkisini iiretebilecek biiyiik bir potansiyele
sahiptir. Hac ibadeti kendisine yiiklenen misyon agisindan da diger ibadetlerden
ayrilmakta, diger ibadetlerin hicbiri genellikle bireysel yasamda “milat” iglevi
gorecek etkiler tiretemedigi gibi kendilerine bdyle bir misyon da yiiklenmemektedir.
Bu durum hacca yiiklenen misyonla ilgili oldugu kadar hac i¢in yapilan psikolojik
ve sosyal hazirliklarla da iligkilidir. Zira diger ibadetlerin higbirinde kiislerle
barisma, insanlar ile helallesme gibi sosyal, hayatina yeni ve temiz sayfa agma,
dini hassasiyetini yiikseltme gibi bireysel hazirliklar yapilmamaktir. Bagka bir
diyara ¢ikilan yolculuk i¢in yapilan bu hazirliklarin esasen baska bir dleme ¢ikilan
yolculuk i¢in yapilanlardan ¢ok az farki bulunmaktadir. Bu baglamda bireysel
benligin Allah’a yiikselisini temsil eden sembollerin hedef degil manevi ortama
gecigin baslangic asamasini igeren hac ibadeti, cinsellik ve saldirganlik giidiilerinin
kontrolii, iistlinliik duygularin zayiflamasi ve sabir duygusunun gelisimi gibi
bireysel ¢iktilarinin yaymda yaninda sosyal biitiinlesme, yardim ve dayanisma,
tarihsel biling diizeylerini yiikseltme gibi psiko-sosyal etkiler {iretebilmektedir
(Kog, 2013b; Kurt, 1987; Civil, 2003). Calismanin amaci islami haccin sahip
oldugu bu giiclii potansiyelin dini ve sekiiler hayat tizerindeki etkisini belirlemeye
yonelik tespitlerde bulunmaktir.
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Hac ibadeti bireysel dini gelisim ve doniisiim agisindan giiclii potansiyeller tagisa
da hac ortaminda ibadet psikolojisini olumsuz yonde etkileyecek bazi faktorler de
bulunmaktadir. Certel (2003), hacda sterse neden olan nedenler iizerine kaleme
aldig1 bir ¢alismada; kalabalik, bina sendromu, yapay elektrik akimi, giirtilti,
hizmet kalitesi konusunda beklentilerin karsilanmamasi, yorgunluk ve uyku
diizensizligi, saglik problemleri, rekabette baskalarindan geri kalma ve ibadeti
geregince yapamama endigesi ve alis-verisle ilgili problemlerin hacilarin ibadet
konsantrasyonunun bozarak ibadet kalitesini diisiirdiigiinii belirlemistir.

Alanyazin incelendiginde hac ibadetinin; dini hayatta daha hassas davranma,
farz ve nafile ibadetlere katilim diizeyinin ylikselmesi, daha yardimsever olma,
sosyal iliskilerde daha hassa davranma, zamanin kiymetini bilme, ahirete daha
¢ok hazirlik yapma, aile iligkilerine daha ¢ok 6nem gosterme gibi pozitif etkiler
iirettigi goriilmektedir. Ancak hac ibadetinin etkileri konusunda tecriibi veri iireten
caligmalarin hemen tamami anket ¢aligsmalari olup, ilgili ibadetin pozitif ¢iktilarin
standardize edilmis 6l¢eklere ortaya koyan herhangi bir calisma bulunmamaktadir.
Esasen alanyazin incelendiginde, hac ile ilgili olarak yapilan ¢alismalarin biiyilik
¢ogunlugunun hac ibadetinin sart, riikiin ve icrasiyla ilgili oldugu, daha ¢ok haccin
menasiki ve mikat, ihram, Kabe, tavaf, telbiye, Arafat, vakfe, vb. gibi hac mekanlar1
ve onlarin sembolik anlamlar1 {izerinde yogunlagtigi gorilmektedir (Erul ve Keles,
2008; Tekin, 2006; Yadigar, 2004; islamoglu, 1998; Giiltekin, 2012; Ozdemir,
2012; Kisakiirek, 2007).

Yabanci literatiire bakildiginda hacla ilgili caligmalarin farkli dinlere mensup
orneklemlerle gergeklestirildikleri, islami hac kadar derli toplu olmayan diger
dinlerdeki hac ziyaretlerinde daha ¢ok hac mekanlarinin sagaltim etkileri izerinde
yogunlasildig goriilmektedir (Maheshwari & Singh, 2009; Warfield, Baker & Foxx,
2014; Pandya, 2015). Hindu hacilarla gergeklestirilen bir caligmada kalabaliklarla
icra edilen hac ritiielinin icracilarinin psikolojik iyi olug diizeyini yiikselttigi
belirlenmistir (Tewari vd. 2012).

Sayilar1 son derece az olan tecriibi arastirmalarin birinde Bayyigit (1998), Konya
ilinden hacca giden toplam 353 kisiyle hac 6ncesi ve hac sonrasi gergeklestirdigi
anket uygulamasiyla hac ibadetinin bireyler iizerinde pozitif etkiler iirettigi sonucuna
ulagsmistir. Diger bir tecriibi aragtirmada Onay (2006) 2005 yilinda hac ibadetini
icra eden hacilarin adreslerine 1.5 yil sonra gonderdigi anketlerden geri donen
1744 anket formundan elde ettigi tecriibi verilerden yararlanarak gerceklestirdigi
aragtirmada, kendisi tarafindan gelistirilen hac sonrasi dini yonelim 6l¢egini
uygulamis ve drneklem grubunun hac sonrasinda dini davraniglarinda pozitif yonde
onemli degisiklikler meydana geldigini tespit etmistir.
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Gecioglu (2019) toplam 50 (27 erkek, 23 kadin) haciyla miilakat teknigiyle
gerceklestirdigi calismasinda hac oncesi, hac esnasi ve hac sonrasi yasanan
tecriibelerin bireyse dini yasayis lizerindeki etkilerini incelemistir. Calisma
sonuglarina gére hacdan sonra bireylerin icten ige bir degisim yasadiklar1 ve
cevrelerindeki insanlarin kendilerinden beklentilerinin dini yasayisa daha ¢ok
dikkat etme yoniinde bir degisim meydana getirdigi gorilmiistiir.

Kog, Ingiltere’de Tiirk diaspora hacilari iizerinde gerceklestirdigi nitel bir
calismada, 2011 yil1 Ingiltere hac kafilesinde bulunan 27 haci adayma hacla
ilgili verdigi seminer sonrasinda uyguladigi agik uglu sorulardan olusan bir anket
calismasiyla hac psikolojisini tespit etmeye ¢alismistir. (Kog, 2013a). Hacilarin
Kabe’yi ilk gordiiklerinde verdikleri psikolojik tepkiler, yaptiklar1 dualar ve vakfe
deneyimleriyle ilgili tespitlere yer verilen ¢alismada, hacilarin kutsal topraklarin
en cok manevi/dinsel atmosferinden etkilendikleri, Islam peygamberinin kabrine
yapilan ziyaretin psiko-fizyolojik yakinlik duygusu ortaya ¢ikardigini, hacilarin
ibadet esnasinda edindikleri arkadasliklar1 ibadet sonras1 da devam ettirmek
istediklerinin tespit edildigi bildirilmistir. (Kog, 2013b).

Hac ibadetinin sosyal biitiinlesme, sosyal esitlik, kisilik degisimi ve sosyo-kiiltiirel
etkilesim agisindan ele alindigi baska bir calismada; Tiirkiye kokenli hacilarin
daha ¢ok yaslilik déoneminde bu ibadete yoneldigi tespiti yapilmistir. Calismada
hac ibadetinin hacilarin zihin diinyasinda ve davraniglarinda olumlu degisimler
meydana getirdigi, hacilarin daha yapici ve davraniglarinda daha segici olmaya
Ozen gosterdikleri, baskalarina yardim etmeyi ve deger vermeyi dnemser hale
geldikleri sonucuna ulasilmistir. Hacilarin ibadet sonrasi hayatinda dini emir ve
yasaklara uyma ve ibadetlere katilim acgisindan daha yiiksek bir seviye ¢ikmalari
da arastirmada elde edilen 6nemli sonuglardandir (Sahin, 2006).

Yal¢inkaya, 2010 yilinda Erzincan ilinden hacca giden toplam 155 katilimciyla
gergeklestirdigi miilakat ve anketlerden elde ettigi tecriibi verilere yer verdigi
arastirmasinda, drneklem grubunun tamamina yakininin hacci bir arinma ve yeni
bir baglangic olarak niteledigi ve hac doniisii i¢sel dini motivasyonlarinin yiikseldigi
tespit etmigtir. Caligmada hacilarda hac doniisti haramlardan kaginma, kendini dini
yonden daha huzurlu ve Allah’a yakin hissetme, aile ve ¢evresindekilere karsi
daha duyarli ve comert davranma gibi pozitif etkiler gézlendigi tespit edilmistir
(Yalginkaya, 2011). 2002 yilinda Sakarya ilinden hac ibadeti icra eden toplan 78
kisiden elde edilen tecriibi verilere yer verilen diger bir ¢alismada katilimeilarin
bu ibadeti icra etmelerinde etkili olan motivasyonlar, hac esnasinda yasadiklari
duygu ve diisiinceler, hac doniisiinde meydana gelen davranig degisiklikleri iizerinde
durulmustur. Daha yasl hacilarin hacilik unvanina genglerden daha ¢ok énem
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gosterildiginin belirlendigi ¢alismada, hacilarin bu ibadetle kendilerini yeniden
kesfedebildigi ve insanlar arasinda dil, 1rk, renk ve kiiltiir ayirimini ortadan kaldirdigi
sonucuna ulasilmistir (Sen, 2003). Dogan, 453 katilimciyla gerceklestirdigi ve hact
adaylarryla hac ibadetiyle ilgili olarak yapilan egitim seminerlerini degerlendirdigi
calismasinda, seminerlere katilimin istenen diizeyde olmadigi, hac ibadetine hazirlik
asamasinda konuyla ilgili kitap ve brosiirlerin yeterli diizeyde okunmadigi, hact
adaylarinin icra edecekleri ibadet konusunda 6nemli bilgi eksiklikleri oldugu
sonucuna ulasmistir (Dogan, 2010).

Yontem

Hipotezler
1.  Hac ibadeti yiiksek diizeyde pozitif etkiler iiretmektedir.

2. Hac ibadetini icra eden bireyler giiclii dini tutumlara sahiptir.

3. Hac ibadetinin etkileri demografik degiskenlere gore farklilik arz etmektedir.

Orneklem Grubu

Arastirmanin 6rneklemi lilkemizin yedi farkli cografi bolgesinden hac ibadetini
icra eden toplam 420 kisiden olusmaktadir. Orneklem grubunun demografik
ozellikleriyle ilgili bilgiler asagida verilmistir.

Tablo 1.

Orneklem Grubunun Ikamet Ettikleri Bélgelere Gore Dagilimi
Bolgeler N %
Dogu Anadolu 60 14,3
Karadeniz 60 14,3
i¢ Anadolu 60 14,3
Akdeniz 60 14,3
Gilineydogu Anadolu 60 14,3
Marmara 60 14,3
Ege 60 143
Toplam 420 100,0

Caligmaya tilkemizin yedi cografi bolgesinden 60’ar kisi katilmistir.

Tablo 2.

Orneklem Grubunun Cinsiyete Gore Dagilimi
Cinsiyet N %

Erkek 259 61,7
Kadin 161 38,3
Toplam 420 100,0

Orneklem grubunun %61,7’si erkek, %38,3°1 kadinlardan olusmaktadir.
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Tablo 3.

Orneklem Grubunun Yas Gruplarina Gore Dagilimi
Yas Gruplari N %

22-35 25 6,0

36-45 96 22,9

46-55 104 24,8

56-64 115 27,4

65+ 80 19,0
Toplam 420 100,0

%6’s122-35, %22,9°u 36-45, %24,8’1 46-55, %27°471 56-64 ve %19°u 65+ yas
grubunda bulunan 6rneklem grubu bu 6zellikleriyle daha ¢ok yetiskinlik donemini
(%94) temsil etmektedir.

’l:ablo 4.

Orneklem Grubunun Medeni Durumlarina Gore Dagilimi
Medeni Durum N Y%
Bekar 14 33
Evli 375 89,3
Dul 31 7,4
Toplam 420 100,0

Orneklem grubunun biiyiik cogunlugu (%89,3) evlidir. Dul (%7,4) ve bekarlarin
(%3.3) toplam popiilasyona orani kii¢iik bir grubu olusturmaktadir (Bk. Tablo: 4).

Tablo 5.

Orneklem Grubunun Egitim Diizeyine Gore Dagilimi
Egitim Diizeyi N %
Okur-Yazar 40 9,5
[lk-orta okul 185 44.0

Lise 104 24,8
Universite 77 18,3
Lisansiisti 14 3,3
Toplam 420 100,0

Aragtirmaya katilan 6rneklem grubunun biiyiik ¢cogunlugu (%44) ilk-ortaokul
mezunudur. Egitim diizeyi agisindan ikinci biiyiik grubu (%24,8) lise mezunlari
olusturmaktadir. Lisans mezunlar1 toplam popiilasyonun %18,3’{inii olustururken,
okur-yazarlarin oran1 %9,5tir. Lisansiistii egitim alanlar ise kii¢tik bir grubu (%3,3)
olusturmaktadir.
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Tablo 6.

Orneklem Grubunun S.-ekonomik Diizeylerine Gore Dagilimi
Sosyo-ekonomik diizey N %

Alt 11 2,6
Ortanin alt1 32 7,6

Orta 306 72,9
Ortanin tsti 62 14,8

Ust 9 2,1
Toplam 420 100,0

Orneklem grubunun biiyiik cogunlugu (%72,9) kendilerini sosyo-ekonomik agidan
orta diizeyde algiladiklarini ifade etmistir. Onlar1 ikinci sirada sosyo-ekonomik
acidan ortanin iistiinde bulunanlar (%14,8) izlerken, kendilerini ortanin altinda
algilayanlarin toplam popiilasyona orant %7,6’dir. Sosyo-ekonomik agidan iist
(%2,1) ve alt (%2,6) diizeyde bulunanlar ise birbirlerine neredeyse esit diizeyde
ve ¢ok kiiciik bir kesit olusturmaktadir.

Veri Toplama Araclari

1. Hac Etkileri Olgegi: Karaca tarafindan (2017) hac ibadeti sonrasinda insanlar
tizerinde olusacak olasi etkileri 6lgmek icin gelistirilen 6lgek iki alt boyuttan
olugmaktadir. “Hacdan sonra helal ve harama daha ¢ok dikkat ediyorum®, “Hacdan
sonra daha iyi bir insan oldugumu sdyleyebilirim” gibi maddeler hac etkileri
boyutunda bulunurken, “Hacilik benim i¢in sorumluluk hatirlatan denetleyici bir
unvandir”, “Haciligin olaganiistii ve degerli bir unvan oldugunu hissediyorum”
gibi maddeler de “hacilik unvani” boyutunda bulunmakta olup dlgek toplam on
dort maddeden olusmaktadir.

2. Dini Tutum Olgegi: Ok (2011) tarafindan gelistirilmis olup toplam dért alt boyut
ve sekiz maddeden olusmaktadir. Olgegin iki maddesi olumsuz ciimle yapisindadir.
Caligmada kullanilan 6l¢eklerin tamami begli Likert tipinde derecelendirmeye tabi
tutulmus olup, olumsuz ciimle yapist igeren dlgeklerin ilgili maddeleri puanlamada
ters cevrilmistir. Caligmada kullanilan 6lgeklerin tamami yeterli diizeyde gilivenirlik
ve gegerlik skorlar1 géstermistir.

Uygulama ve islem
2017 yilinda hac ibadetini icra eden 6rneklem grubuyla hac 6ncesi ve hac
ibadetinden bir ve iki y1l sonra olmak iizere toplam {i¢ uygulama gergeklestirilmistir.
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Elde edilen veriler? bilgisayar ortamina aktarilarak SPSS 20 istatistik paket
programuyla, t testi, tek yonlii varyans analizi ve korelasyon teknikleriyle analiz
edilmistir. Bu ¢alismada kullanilan veriler etik kurul onaymin zorunlu olmadig:
2019 yilindan 6nce (2015 yilinda) baglatilan “Hac ve Umre Psikolojisinin Dindarlik
Uzerine Etkisi” isimli TUBITAK projesinden elde edilmistir.

Bulgular

Orneklem grubuna gerceklestirdikleri hac ibadetinin kendileri iizerinde
olusturdugu etkileri 6lgmek amaciyla Hac Etkileri Olcegi ile hac ibadetinden
bir yil sonra bir uygulama gergeklestirilmistir. Bu uygulama katilimcilarmn ilgili
Olcekten aldigi ortalama puan X=60,79dir. 100 tizerinden 83’e tekabiil eden bu
skor konuyla ilgili hipotezi (1) desteklemektedir. Ayni 6l¢ekle hac ibadetinden iki
y1l sonra gerceklestirilen uygulamada katilimcilarin ilgili skorlar1 X=61,16 olarak
(100 tizerinden 84) ol¢iilmiistiir. Bu skor birinci dl¢giimden bir puan yiiksek olarak
(t=-1,17, p>.05) beklentilerin {izerinde ger¢eklesmistir.

Aragtirmaya katilan 6rneklem grubuna uygulanan Dini Tutum Olgeginden hac
Oncesi uygulamada ortaya ¢ikan ortalama puan X=36,91 olarak 6l¢lilmiistiir. Hac
ibadetinden bir y1l sonra 36,39 olarak 6l¢iilen bu skor, iki yil sonra gergeklestirilen
Olciimlere gore 36,28 olarak gergeklesmistir. 100 tizerinden 90’a tekabiil eden bu
skorlar, konuyla ilgili hipotezi (2) desteklemektedir.

Bdélgelere Gore Hac Etkileri

Tablo 7°de goriildiigii gibi arastirmaya katilan 6rneklem grubuyla hac ibadetinden
bir y1l sonra gerceklestirilen uygulamada hac ibadetinden etkilenme diizeyleri
istatistiksel agidan anlaml diizeyde birbirinden farklilagmakta olup (F 6a13-21,92,
p<.001 yapilan Tukey HSD analizine gére bu anlamli ayrisma; Dogu Anadolu
bolgesi ile Glineydogu Anadolu ve Marmara bolgeleri hari¢ diger bolgeler arasinda;
Karadeniz ile Giineydogu Anadolu ve Marmara; I¢ Anadolu ile Dogu Anadolu,
Marmara ve Giliney Dogu Anadolu; Akdeniz ile Dogu Anadolu, Giineydogu Anadolu
ve Marmara; Giineydogu Anadolu ile Karadeniz, I¢ Anadolu, Akdeniz ve Ege;
Marmara ile Karadeniz, i¢ Anadolu, Akdeniz ve Ege; Ege ile Dogu Anadolu,
Gilineydogu Anadolu ve Marmara bdlgesinde ikamet eden hacilar arasindadir. Buna
gore hac ibadetinin pozitif etkileri en cok i¢ Anadolu bolgesi ile Ege bolgesinden
hacca giden katilimcilar iizerinde gergeklesmistir. Orneklem grubuyla hac
ibadetinden iki y1l sonra gergeklestirilen uygulamada da hac ibadetinden etkilenme

2 Calismanin tecriibi verileri “Hac ve Umre Psikolojisinin Dindarlik Uzerine Etkisi” isimli Tiibitak
projesinde gerceklestirilen saha ¢aligmalarindan elde edilmistir. Arastirmaci desteklerinden
otiirii TUBITAK a tesekkiir eder.
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diizeyleri istatistiksel agidan anlamli diizeyde birbirinden farklilasmakta oldugu
gortlmistir (F . =11,67, p<.001) ve I¢c Anadolu bolgesi ile Ege bolgesinden
hacca giden katilimcilar tizerinde gerceklesen yiiksek diizeydeki pozitif etkiler
devamliligint korumustur.

Tablo 7.
Bolgelere Gore Hac Etkileri (birinci uygulama)
Bolgeler N X S. Sapma F degeri
Dogu Anadolu 60 57,9000 5,18047
Karadeniz 60 63,0833 3,72027
i¢ Anadolu 60 64,9667 4,75490
Akdeniz 60 61,6833 8,06014 F,,.=21,92
G. Dogu Anadolu 60 55,3000 7,91544 p<.001
Marmara 60 57,5000 8,47429
Ege 60 65,1500 5,51984
Toplam 420 60,7976 7,37793
Tablo 8.
Boélgelere Gore Hac Etkileri (ikinci uygulama)
Bolgeler N )_( S. Sapma F degeri
Dogu Anadolu 60 57,6167 4,90966
Karadeniz 60 62,8833 3,58949
i¢ Anadolu 60 63,7833 4,52148
Akdeniz 60 60,0667 6,88124 F,.=1167,
G. Dogu Anadolu 60 62,8500 9,48473 p<.001
Marmara 60 57,1500 8,65110
Ege 60 63,8000 5,22316
Toplam 420 61,1643 6,99227

Cinsiyete Gore Hac Etkileri

Aragtirmaya katilan kadinlarin hac ibadetini icra ettikten bir y1l sonra dl¢iilen hac
etkileriyle ilgili skorlar1 (X=60,54) erkeklerden (X= 61,19) daha diisiik olmasina
ragmen, iki grup arasindaki farklilagma istatistiksel agidan anlamlilik diizeyine
ulasmamustir. (t=-.87, p>.05). Iki y1l sonraki uygulamada her iki grubun ilgili
skorlarinda nisbi bir yiikselis meydana gelse de arastirmaya katilan kadinlarin
(X=60,85) hac etkileriyle ilgili skorlar1 erkeklerden (X= 61,35) daha diistik
gerceklesmis ancak iki grup arasindaki farklilasma istatistiksel agidan anlamlilik
diizeyine ulasmamistir. (t=,724, p>.05).

Yas Gruplarina Gore Hac Etkileri

Tablo 9°da da goriildiigii gibi hac etkileri yasla birlikte artma egilimi
gostermektedir. Orneklem grubuyla hac ibadetinden bir yil sonra gerceklestirilen
uygulamaya gore hac ibadetinin bireysel ¢iktilariyla ilgili skorlari en diisiik yas grubu
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X=57,20 ortalamayla 22-35 yas grubu iken, yas yiikseldik¢e hac ibadetinin pozitif
etkilerinde artma gdzlemlenmistir. Yapilan istatistiksel analize gore aragtirmaya
katilan 6rneklem grubunun hac ibadetinden etkilenme diizeyleri anlamlilik diizeyine
son derece yakindir (p=.06).

Tablo 9.

Yas Gruplarina Gére Hac Etkileri (birinci uygulama)

Yas Gruplari N )_( S. Sapma F degeri
22-35 25 57,2000 10,40

36-45 96 60,6250 6,91

46-55 104 61,6923 6.882 | F._, =220,
56-64 115 61,3478 6,99 p=.06
65+ 80 60,1750 7,72

Toplam 420 60,7976 7,33

Orneklem grubuyla hac ibadetinden iki y1l sonra gerceklestirilen uygulamada ise
hac etkileri yas gruplarina gore istatistiksel olarak anlamli bir sekilde farklilagmustir.
(Bk. Tablo. 10). Buna gore hac etkileri skorlar1 en diisiik yas grubu X=56,12
ortalamayla 22-35 yas grubu iken yas yiikseldik¢e hac ibadetinin pozitif etkilerinde
de artma gdzlemlenmis ve yetiskinlik doneminin tamaminda (36-45, 46-55, 56-
64) zirveye ¢ikmistir. Yaslilik doneminde nispeten azalmaya baslayan skorlar
yetiskinlik doneminden istatistiksel olarak anlamli bir sekilde ayrismamustir.
Tukey HSD analizine gdre hac etkileri konusunda gruplar arasinda ortaya ¢ikan
istatistiksel olarak anlamli ayrigsma 22-35 yas grubu ile 65+ yas grubu hari¢ diger
biitiin gruplar arasindadir.

Tablo 10. .

Yas Gruplarina Gore Hac Etkileri (Ikinci uygulama)

Yas Gruplan N )_( S. Sapma F degeri
22-35 25 56,1200 10,74833

36-45 96 61,5938 6,24513

46-55 104 61,8750 6,18593 F., =428,
56-64 115 61,8348 5,99844 p=.002
65+ 80 60,3375 8,07550

Toplam 420 61,1643 6,99227

Medeni Duruma Gére Hac Etkileri

Orneklem grubunun hac ibadetinden etkilenmeleri, hacdan bir yil sonra
yapilan uygulama sonuglarina gére medeni durumlarina gore istatistiksel agidan
anlaml bir sekilde ayrismamustr. (Foun=1,18,p >.05). Ancak hacdan iki y1l
sonra gergeklestirilen ¢alismada medeni duruma gore anlamli bir ayrisma oldugu
goriilmiistiir. Buna gore birinci uygulamaya gore hac ibadetinden en olumlu
sekilde etkilenen “dul”larin skorlar1 daha da yiikselirken, bekarlarin ortalama
skorlarinda 6nemli bir diisiis meydana gelmistir. (Bk. Tablo. 11). Yapilan Tukey
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HSD analizine gore gruplar arasindaki anlamli ayrisma bekarlar ile hem evli hem

de dullar arasinda ger¢eklesmistir.

Tablo 11.

Medeni Duruma Gore Hac Etkileri (ikinci uygulama)

Medeni Durum N )_( S. Sapma F degeri
Bekar 14 54,7857 12,82533

Evli 375 61,2427 6,62335 F_,.=7.24,
Dul 31 63,0968 6,46196 p<.001
Toplam 420 61,1643 6,99227

Egitim Diizeyi ve Sosyo-ekonomik Diizeye Gore Hac Etkileri

Tablo 12°de goriildiigii gibi 6rneklem grubunun hac ibaretinden etkilenme diizeyleri
egitim seviyesine gore istatistiksel olarak anlaml diizeyde farklilagmamaktadir
(F =,39, p>.05). Bu durum, hac ibadetinden iki y1l sonra gerceklestirilen

(4,415)

calismada da degismemistir (F s~ 1,00, p>.05).
Tablo 12.
Egitim Diizeyine Gére Hac Etkileri (birinci uygulama)
Egitim Diizeyi N )_( S. Sapma F degeri
Okur-Yazar 40 59,9000 7,51682
ilk-ortaokul 185 60,6162 7,52812
Lise 104 61,4712 7,02417 F,..=39,
Universite 77 60,7403 7,69382 p>.05
Lisansiistil 14 61,0714 6,25686
Toplam 420 60,7976 7,37793

Sosyo-Ekonomik Diizeye Gore Hac Etkileri
Orneklem grubunun hac ibadetinden etkilenme diizeyleri sosyo-ekonomik diizey
acisindan alt ve ortanin {istii diizeylerde daha yiiksek olsa da, sosyo-ekonomik
diizey ile hac etkileri arasindaki iliski istatistiksel olarak anlamlilik diizeyine

ulasmamistir (Bk. Tablo. 13). F

=2,13, p>.05). Bu durum, hac ibadetinden iki

(4,415)

yil sonra gergeklestirilen ¢ahismada da degismemistir (F , , . =,681, p>.05).
Tablo 13.
Sosyo-ekonomik Diizeye Gere Hac Etkileri
Sosyo-ekonomik diizey N )_( S. Sapma F degeri
Alt 11 62,0000 5,47723
Ortanin alt1 32 60,6875 8,65630
Orta 306 60,6536 7,59493 F,..=213,
Ortanin Gstl 62 62,2097 5,65725 p>.05
Ust 9 54,8889 4,72875
Toplam 420 60,7976 7,37793
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Sonug¢

Orneklem grubuyla icra etmis olduklari hac ibadetinden bir y1l sonra gerceklestirilen
odlgiimlerde hac etkilerinin beklenen sekilde yiiksek oldugu goriilmiistiir. Tlgili
ibadetinden iki y1l sonra ger¢eklestirilen uygulamada hac ibadetinin pozitif
ciktilarinda nisbi bir gevseme beklenmesine ragmen hac etki skorlarinin daha da
yiikseldigi goriilmiistiir. Zira hangi yasanti olursa olsun zamanla etkileri azalmakta
olup, hac yasantilarinda 5-10 puanlik bir diisiiniin bile normal karsilanacagi yerde
skorlarin bu sekilde ger¢ceklesmesi, hac ibadetinin icracisi lizerinde uzun siireli
etkiler yarattigini ortaya koymasi agisindan son derece énemlidir. Bu durumun
hac ibadetinin icrasina kazandirmis oldugu “haci1’lik unvaniyla yakindan iligkili
oldugu diisiiniilmektedir. Nitekim ¢alismada kullanilan “Hac Etkileri Olcegi”nin
alt boyutlarindan biri “hacilik” unvanini 6lgmekte olup, ¢calisma boyunca alanda
yapilan gozlemler 6zellikle Tiirkiye kdkenli hacilarin hacilik unvanina biiyiik deger
verdigini ve yapilan olumsuz davranislarin hac ibadetini bozabilecegi yoniinde bir
alg1 gelistirdiklerini ortaya koymaktadir. Hacilar1 dini ve sosyal konularda daha
hassas davranmaya tesvik etmek amaciyla hac i¢in gorevlendirilen diyanet ve diger
0zel kurum gorevlileri tarafindan bilingli bir sekilde tiretilen bu alginin dini bir
dayanagi bulunmasa da hac sonrasi yagsamda toplum tarafindan da pekistirilmekte,
hacilik unvanina sahip kisilere “dini biitiin” muamelesi yapilmakta ve onlardan
da bu sekilde davranislar beklenmektedir. Kog tarafindan gergeklestirilen bir
arastirmada (2013b) hacilarin hact unvaniyla ilgili sosyolojik a¢idan ‘denetleyici
bir unvan’ diisiincesine sahip olduklari, hac1 unvaninin hac sonrasi yasamlarinda
‘dinsel bakis agisini 6n planda tutmak’ seklinde yansidigi diisiincesinde olduklari
tespit edilmistir. Esasen hangi ibadet olursa olsun gergekte inanan ile inanilan
arasindaki iligkiyi tazeleyen biat yenilemesi anlamina gelecegi i¢in o ibadetten
sonra da iligkiye yakismayacak davranislar beklenmemesi normal bir durumdur.
Zira icra ettigi ibadetle suurunu inandig1 varlikla dolduran bireyin bir taraftan
“ahdine” “vefa” gostermesi beklenirken diger taraftan psikolojik olarak ayni
suurla hayatina devam edeceginden ondan iliskisine uygun davranislar beklenir.
Usuliine uygun sembolik anlam ve islevlerine riayet edilerek icra edilen hac gibi
bireysel suuru inanilan varlikla en yiliksek diizeyde doldurma potansiyeli tastyan bir
ibadet sonrasi herhangi bir unvana kavugsma miimkiin olmasa da pozitif ¢iktilarin
ortaya ¢ikmasi beklenen bir durum iken, bu tiir ¢iktilardaki zayiflik ilgili ibadetin
icrasinin yeterince usuliine uygun olmadigini ima etmektedir. Clingingsmith,
Khwaja ve Kremer’in tarafindin gerceklestirilen bir ¢alismada, (2009) haccin,
namaz ve orug gibi ibadetlerin icrasini artirirken, ¢esitli etnik grup ve dini mezhepler
arasindaki uyumu yiikselttigi, muska ve baslik paras1 gibi yerellesmis, kiiltiir temelli
uygulamalar azalttig1 tespit edilmistir. Bakhtiari vd (2017) tarafindan iran {iniversite
ogrencileri lizerinde gergeklestirilen bir ¢aligmada ise, hac katilimcilarin ibadeti
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sonrasinda ruh saglig1 ve hayata yiikledikleri anlam skorlarinda hac 6ncesine oranla
anlaml1 bir artig goriilmiis, hac ibadetinin kaygi, depresyon ve stresi azaltirken,
sosyal islevsellik ve hayata yiiklenen anlami artirdig1 sonucuna ulasilmistir. Gecioglu
(1999) tarafindan gerceklestirilen bir ¢alismada ise haccin en ¢ok (%41,3) sosyal
iliskilerde hassasiyet, ibadetleri daha hassas ve suurlu bir sekilde icra etme (%21,4),
dini daha ¢ok yasamaya ve 6grenmeye ¢alisma (%15,2) ve giinahlardan temizlenmis
birisi olarak yeniden kirlenmemeye ¢alisma (%8,7) gibi bireysel ¢ikt1 iirettigi
sonucuna ulagilmistir.

Orneklem grubunun hac 6ncesi l¢iilen dini tutum skorlarinin (X=36,91) hacdan
bir (36,39) ve iki y1l (36,28) sonra istikrarini korumasi dindarlikla ilgili “kararl
model” ¢ergevesinde yorumlanabilir. Bilindigi gibi dini gelisimle ilgili olarak teklif
edilen kararli modele gore; dindarlik, yaslanmayla birlikte degisme sayilamayacak
kadar kiigiik degisimler gostermekte, buna gore yetigkinlik doneminde kazanilan
dini yap1 hayatin ileriki donemlerinde 6nemli bir farklilik gostermeden kendini
korumaktadir (Karaca, 2016: 203). Onay (2006) tarafindan gergeklestirilen bir
arastirmada hac ibadeti icra eden bireylerin hac sonrasi dini tutum skorlarinin
oldukga yiiksek oldugu belirlenmistir. Calismada kullanilan 6lgek arastirmaci
tarafindan gelistirilmis olup her ne kadar “Hac sonrasi dini tutum 6l¢egi” olarak
isimlendirilmisse de “Hacdan sonra kendimi Allah’a daha yakin hissediyorum”,
“Hacdan sonra ¢evremdeki insanlara kars1 daha anlayislh ve hassas davraniyorum”
gibi maddelerden olusmakta ve bu ¢alismada kullanilan “Hac Etkileri Olcegi”
ile son derece benzesmektedir. ilgili 6lcek ile gerceklestirilen ¢alismada ortaya
c¢ikan ortalama skorun (84.81) mevcut ¢aligma skorlartyla (birinci uygulama: 83,
ikinci uygulama: 84) son derece yakin olmasi farkli zaman ve popiilasyonlarla
gerceklestirilmesine ragmen hac ibadetinin iiretmis oldugu yiiksek diizeyde pozitif
¢iktilar1 teyit etmesi agisindan onemlidir.

Arastirmaya katilan 6rneklemin hac ibadetinden etkilenmeleri yasadiklar1 cografi
bolgelere gore degisiklik arz etmistir. Bu farklilik bolgelere gore ortaya ¢iktigi gibi
zamana bagl olarak ayni bolgeler arasinda da gerceklesmistir. Ornegin arastirmaya
Giineydogu Anadolu bdlgesinden katilan hacilar lizerindeki hac etkileri hacdan
bir y1l sonraki uygulamada X=55,30 olarak 6l¢iilmiisken iki y1l sonra X=62,85"¢
cikarak yiikselis gostermistir. Bu durum hac etkilerinin duragan olmay1ip zamanla
degisebilecegini ima etmesi agisindan 6nemli oldugu gibi, arastirmaya iilkemizin
yedi cografi bolgesinden katilime1 dahil edilmesi ana evreni temsil agisindan olup,
bolgeler arasi farkliliklar aciklayabilecek bir veri elimizde bulunmamaktadir.
Haccin pozitif etkileri baglaminda bu arastirmada 6n plana ¢ikan iki bolgenin
baska bir aragtirmada degismesi son derece olast olmakla birlikte, bolgeler arasi
farklilagmalar1 agiklamak igin daha fazla veriye ihtiyag duyulmaktadir. Ulkemizin
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dogusu ile batis1 arasinda kiiltiirel olarak birtakim farkliliklar olmakla birlikte,
konu insanlar arasindaki farkliliklar1 en aza indirme potansiyeli en yiiksek olan
din olunca bu tiir farklar1 beklemek de anlamsizlagsmaktadir. Ornegin herhangi bir
bolgesinin digerinden daha muhafazakar olmasi, ayni ritiieli icra ettikleri zaman o
bolgede yasayan bireyleri dinin etkisine daha agik bir pozisyona sokmamaktadir.
Ziramevcut ¢alismada da hac etkileri baglaminda dogu-batt mukayesesi yapildigi
zaman istatistiksel olarak anlaml bir ayrisma ortaya ¢ikmamaktadir. Hac etkileri
acisindan birinci uygulamada &n plana ¢ikan I Anadolu bélgesi ile Ege bolgesi
katilimcilarinin ikinci uygulamada da 6n planda yerlerini muhafaza etmesi, yukarida
bahsedilen “kararli model” ¢ercevesinde degerlendirilebilir.

Hac ibadetinin bireysel ¢iktilari cinsiyet faktoriine gére anlamli bir degisim
gostermemistir. Buna gore kadinlarin ilgili skorlar erkeklerden biraz diisiik olsa
da bu fark istatistiksel agidan anlamli degildir. Istatistiksel olarak anlamli olmasa
da her iki cinsiyet grubunun aradan gecen zamana ragmen hac etkileri skorlarinda
gerceklesen kismi yiikselis dikkat ¢ekicidir. Benzer bir durum Onay (2006) ¢aligmasi
icin de gecerlidir. Ortaya ¢ikan bulgular din psikolojisi arastirmalarda énemli bir
tartisma konusu olan dindarlikta cinsiyet faktoriiniin etkisine 151k tutucu nitelikte
yorumlanabilir. Zira her ne kadar farkli perspektifler kullanilsa da alanda yapilan
bazi arastirmalar kadinlarin dindarlik skorlarini, bazilari ise erkeklerin dindarlik
skorlarini daha yiiksek raporlamigsa da, iki cins arasinda anlamli bir fark olmadigini
ortaya koyan bir¢ok arastirma bulunmaktadir. 78 alan arastirmasiin cinsiyet-
dindarlik farklilasmasi baglaminda sorgulandigi bir meta-analiz ¢alismasinda elde
edilen bulgulara gore kadinlarin erkeklere nispetle farz ve nafile ibadetleri daha fazla
icra ettikleri, “bilgi” boyutu hari¢ dindarligin diger temel boyutlari olan “inang”,
“ibadet”, “duygu” ve “etki” boyutlarinda erkeklerden biraz daha dindar bir goriintii
arz ettikleri, ancak “genel dindarlik” agisindan cinsiyetler arasinda anlamli bir
farklilasmanin mevcut olmadigi tespit edilmistir. Ayn1 arastirma bulgularina gére
calismalarin % 27.94’linde kadinlarin, % 20.59’unda ise erkeklerin daha dindar
olduklari tespit edilirken, aragtirmalarin % 51.47’sinde cinsiyetler arasinda anlaml
bir farklilik tespit edilememistir (Yapici, 2012). 11 tecriibi arastirma bulgularinin
incelendigi baska bir meta-analitik caligmada ise kadinlarin erkeklere nispetle
daha dindar oldugu, ancak cinsiyetler arasindaki farkliligin zayif kaldigi tespit
edilmistir. (Cirhinlioglu ve Ok, 2011). 168 arastirmanin dahil edildigi bagka bir
meta-analiz ¢alismasinda ise cinsiyetin dindarlik izerinde kadinlar lehine 6nemsiz
diizeyde anlaml etkisi tespit edilmistir (Dogan ve Karaca, 2021). Konuyla ilgili
yapilan degerlendirmeler, her iki cinsin kendine gore baz1 avantaj ve dezavantajlar
tagimakla birlikte cinsiyet faktoriiniin tek basina dindarlik olgusunu 6nemli 6l¢iide
belirleyemeyecegine yoneliktir.

206



Karaca / Hac ibadetinin Bireysel Ciktilari Uzerine Tecriibi Bir Arastirma

Hacdan iki yil sonra gergeklestirilen uygulamada hac ibadetinin bireysel
ciktilarinda yas gruplarina gore ortaya ¢ikan anlamli ayrisma dikkat ¢ekicidir. Hac
ibadetinden bir y1l sonra gerceklestirilen uygulamada da istatistiksel olarak anlamlilik
sinirina ¢ok yakin olan bu ayrigma, yas-dindarlik iliskisinin genel oriintiistiyle
uyumludur. Zira yas yiikseldik¢e dini tutumlar daha kararli bir yap1 kazanmaya
baslamakta ve dindarligin en olgun bigimleri orta yas ve ileriki donemlerde ortaya
cikmaktadir. Ayrica 6zellikle Tiirkiye kokenli hacilarin yas ortalamasi yiiksek olup,
aragtirmaya geng yetiskinlik donemini temsile katilan toplam 25 kisi (%6) diger yas
gruplariyla karsilastirildigi zaman nispeten kiigiik bir popiilasyonu olusturmaktadir.
Her ne kadar arastirmaya katilan 6rneklem grubunun dini tutumlar1 yas degiskenine
gore istatistiksel olarak anlamli bir sekilde ayrigmasa da, (F 5.015=1,097, p >.05)
geng yetigkinlik doneminde bulunan bireylerin dini tutumlari orta yas ve ileriki
donemlere oranla daha az istikrarli oldugu gibi, onlarin daha yasl bireylere oranla
hac ibadetine koklii doniisiim ve yeniden dogus gibi misyonlar yiiklemeleri de cok
olas1 degildir. Onay (2006) tarafindan gergeklestirilen ¢aligmada da katilimeilarin
hac sonra dini tutum skorlar1 yas degiskenine gore farklilik gdstermis, yas ilerledikge
dini tutum skorlarinin yiikseldigi goriilmiistiir.

Hac ibadetinin bireysel ¢iktilarinin medeni duruma gore ayrigmasi bekarlarin
yaslariin daha diisiik olmasiyla iliskili olabilir. Zira hac etkileri yasa duyarl
olup ayni durum genel dindarlik i¢in de gegerlidir. Bu durum dini tutum skorlar1
orta yas ve yaslilara yakin olmakla birlikte®, ¢alismaya geng yetiskinlik donemini
temsilen katilan bireylerin dini tutumlarinin heniiz yeterince istikrar kazanmadig:
ve hacdan sonra hayat mesgalelerine dalma olasiliklarinin daha yiiksek olmasini
akla getirmektedir. Zira ayni poptlilasyonla hacda bir ve iki y1l sonra gerceklestirilen
uygulamalara bakildiginda haccin pozitif etki ve sonuclar1 agisindan sadece geng
yetiskinlik doneminde bulunan katilimcilarin skorlarinda gevseme meydana geldigi,
diger biitiin yas gruplarinda artig gergeklestigi goriilmektedir (Bk. Tablo: 9 ve 10).

Alanyazinda egitim diizeyi ylikseldikce dindarlik skorlarinda gevseme meydana
geldigi sonucuna ulagan bir¢ok arastirma bulunsa da (Tablamacioglu, 1962; Giinay,
1979; Koktas, 1993; Karaca, 2000; Giiven, 2019) hac ibadetinin etkileri konusunda
egitim diizeyi agisindan her iki ¢aligsmada da ayrisma ortaya ¢ikmamasi, ilgili
ibadetin her tiirlii egitim diizeyinde olan insan iizerinde giiclii etkiler birakma
potansiyeli tasidig1 ve bu potansiyeli icracilari tizerinde hayata gegirebildigi seklinde
yorumlanabilir Benzer bir durumunun sosyo-ekonomik agidan da gecerli olmasi, bu
yorumu destekleyici mahiyette degerlendirilebilir. Ancak Onay (2006) tarafindan
benzer formatta gergeklestirilen calismada, genel dindarlik skorlarryla uyumlu bir

3 Arastirmada dlgiilen dini tutum skorlar1 yaglara gore su sekildedir: 22-35: 36,80; 36-45: 36,87;
46-55:36,95; 56-64: 37,21; 65+:36,51.
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sekilde egitim diizeyi yilikseldikge hac ibadetinin pozitif ¢iktilarinin azaldig1, benzer
bir durum sosyo-ekonomik diizey i¢in de gecerli oldugu goriilmiistiir.

Arastirmadan elde edilen sonuglar topluca degerlendirildigi zaman hac ibadetinin
dini suuru gelistirme ve dini hayati besleme konusundan giiclii bir potansiyel tasidigi,
ilgili ibadeti icra etme imkanina kavusan bireylerde bu potansiyeli 6nemli bir
diizeyde hayata gecirdigi sdylenebilir. Hac ibadetinin etkilerinin aradan gegin iki yil
gibi nispeten uzun bir zamana ragmen stirekliligini korumasi ise ilgili ibadetin giiglii
potansiyelinin hayata aktarilmasi olarak yorumlanabilecegi gibi, 6zellikle Tiirkiye
kokenli hacilarin ilgili ibadete salt bir ibadetten daha fazla bir misyon ytiklemeleri,
onun i¢in yiiksek diizeyde motive olup hazirlik yapmalar1 ve kazandiklar1 hacilik
unvanini koruma hassasiyetleriyle iligkili olabilir. Ayrica glimiiz kosullarinda
hac ibadetinin icrasi i¢in dnemli bir maddi kaynak ayirmak gerekmekte olup,
salt bu kaynag1 ayirabilmek bile bireyin dinine gdsterdigi 6nemin bir gostergesi
olarak yorumlanabilir. Bu durumu ¢alisma grubunun 6lgiilen dini tutumlar1 da
teyit etmektedir. Biitlin bunlara ragmen hac etkileriyle ilgili olarak bu modelde
gergeklestirilen bagka ¢alismalar olmadigi i¢in bulgularin karsilastirilabilecegi
tecriibi veriler bulunmamaktadir. ileriki dsSnemde ayni1 konuda yapilacak yeni
calismalarin mukayese imkani ortaya ¢ikabilecegi gibi, mevcut ¢alismanin 11k
tutamadig1 konular1 aydinlatmas1 umulmaktadir.
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Introduction

Augustine’s interpretation of religious faith, later adopted and brought to maturity
by Aquinas, evolved into a commonly accepted method of justification for Christian
beliefs during the Medieval Era. These two distinguished scholars not only shaped
the dominant Christian understanding in the Middle Ages but also profoundly
influenced the doctrines of the Christian faith and their interpretation by today’s
Roman Catholic Church. Therefore, studying Augustine’s and Aquinas’ works is
critical to revealing how faith was interpreted during the Medieval period and to
understanding the roots that have shaped the modern Roman Catholic Church. This
paper aims to answer the question of what makes religious faith praiseworthy, both
intellectually and morally, in medieval Christian thought. To achieve this objective,
several secondary or ancillary questions must be addressed: What is the nature
of faith? Are faith and reason mutually exclusive? Is faith based on conclusive
evidence? Does the grace of God overshadow or surpass the freedom of the
servant in the act of faith? [ will seek to answer these questions first by examining
Augustine’s works. Then, to further clarify the issue, I will extend my inquiry to
Aquinas’ philosophy, particularly to the areas left ambiguous by Augustine, such
as the relationship between divine intervention and human freedom.

For now, we can say that, in medieval Christian thought, faith is praiseworthy only
when it arises from free will. Faith cannot be grounded in knowledge (conclusive
reason or evidence) because, according to Augustine and Aquinas, if there is
knowledge, one necessarily assents to the proposition in question. Due to the
compelling nature of the evidence, one is obliged to believe it. In other words,
because of the strength of the evidence, one has no choice but to accept it. Therefore,
to make faith praiseworthy, there should be no conclusive evidence in the act of faith,
according to this understanding. Only in this way can one be free to believe. As a
result, in medieval Christian thought, faith and knowledge are mutually exclusive.

I have set forth this initial conclusion in a hedged fashion since, during the course
of this paper, there will emerge some reasons for rethinking it. Nevertheless, one
thing remains true even after such a reassessment: Since faith lacks conclusive
evidence similar to that of science, man must possess a strong will in order to
embrace it. The will of man that is unaided by divine grace can do nothing but
fall into sin, let alone attain faith. Only God is capable of granting the will to
believe. Yet human beings are morally responsible for the sins they commit, and
God cannot be condemned for punishing those who do not believe, despite their
inability to do so.
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The Nature or Real Essence of Religious Faith

Augustine’s concept of faith is characterised by the idea of thinking with assent.
As he stated, religious faith is “...nothing else than to think with assent.”" The
possession of genuine love for God is what leads a faithful person to acknowledge
(agnitio)® the articles of faith, which are promulgated by the Catholic Church
within the Creeds. Thus, in this interpretation, it is the love of God that forms the
foundation of religious faith rather than knowledge or conclusive evidence. It
could be argued, then, that religious convictions or beliefs, in Augustine’s account
of faith, are justified by one’s true love for God rather than rational demonstration.

Furthermore, according to Augustine, faith is ultimately a movement of the
heart toward God. In other words, the ultimate object of this action or motion is
God Himself. In this regard, Augustine’s interpretation of religious faith could
be classified as “belief-in” rather than “belief-that.”® The heart is capable of
establishing this “belief—in” relationship with the Infinite Being only through the
conversion of the will and the purification of the heart from pride and arrogance.*
Therefore, these two are essential prerequisites for the movement of faith. As we
will discuss in more detail later, only through the grace of God are human beings
capable of forming a fully matured will and a purified heart.

The teaching of Augustine that faith is “to think with assent” was largely
followed by Aquinas. However, he further developed the concept of assent into

1 Augustine of Hippo, 4 Treatise on the Predestination of the Saints, bk.1, ch.5. [Unless otherwise
stated, for all Augustine’s works, [ used “A4 Select Library of the Christian Church: Nicene and
Post-Nicene Fathers,” ed. Philip Schaff, 8 vols., 1887—1902, reprinted edition of the American
edition (New York: Hendrickson Publishers, 1995.) Christian Classics Ethereal Library. Accessed
Sept. 22, 2022. https://ccel.org.]

2 Agnitio (assent) refers to both the internal acknowledgement of articles of faith and the external
declaration of this acknowledgement through speech.As we will discover later, Aquinas does
not consider external speech to be necessary for one to be considered a believer. Agnitio is
the standard concept employed for religious assent in Augustinian literature, which was later
accepted by Aquinas and the Roman Catholic Church. It largely coincides with the concept of
tasdiq used to define faith (7man) in the Muslim Kalam tradition.

3 “Belief—in” refers to a personal relationship based on trust and love. It is an attitude towards
a person, whether human or divine. In other words, the object of faith here is directly God
Himself. This kind of relationship can be compared to the bond of trust and friendship that a
person establishes with their fellow human beings. As for “belief-that,” it is just an attitude
towards a proposition. The object of faith here is not God Himself but a proposition about Him,
for instance, “I believe that God exists.” For more information, see, Henry H. Price, Belief:
The Gifford Lectures Delivered at the University of Aberdeen in 1960. (London: George Allen
& Unwin LTD, 1969), 426-55. ; John Hick, Philosophy of Religion. 2nd. (Englewood Cliffs:
Prentice-Hall, 1973), 52.

4 Augustine, On the Trinity, bk.1, ch.13.30 and ch.13.31.
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two dimensions.’ First, it is the assent to the articles of faith which are declared in
the form of propositions in the Creeds. This is called the inner act of faith,® which
is a mental process in which one acknowledges the truth of certain propositions
and adopts them as guiding criteria for life. Second, it is a confession or direct
expression of what is believed, which is the outward act of faith.” The cause of
the outward act is, of course, the internal act. Thus, it is the inner act that needs
to be emphasised more in this understanding,® for, the purpose of the outward
act —the verbal speech or the declaration of what is believed by the tongue— is to
express what is assented to in one’s heart. Although the inner act constitutes the
essence of faith, both one’s inward commitment to the articles of faith and the
outward expression of that sincere devotion are regarded properly as an act of
faith in Aquinas.’

Faith is one of the three theological virtues, along with “hope” and “charity,”
in Aquinas’s thought. These three virtues are known as “infused virtues” because
they are bestowed upon the faithful as a gift from God. They are obtained without
any effort on the part of the recipient. The “acquired virtues,” on the other hand,
can be obtained through the efforts of individuals, and this is what distinguishes
them from infused virtues. As a virtue, there is no difference between the definition
of faith as an infused theological virtue and the definition that applies to acquired
virtues. The only difference, as noted, is that the latter is not given to us by God as
a gift but can be acquired by individuals through their own efforts. Accordingly, as
expressed in the Summa (I-11. q.55, q.4, first objection,) faith like other virtues, “is
a good quality [habit or disposition] of the mind, by which we live righteously, of
which no one can make bad use, which God works in us, without us.” Yet, as the
final part of the definition implies, God is the efficient cause and the source of all
infused virtues. It is worth noting that this point is emphasised in the following
phrase: “...God works in us without us.” If this phrase is removed from the definition,
the remainder of the definition will be in agreement with the rest of all virtues,
whether acquired or infused.'”

5  Thomas Aquinas, Summa Theologiae, 11-11, q.2, a.1. [For all references and quotes from the
Summa, 1 used the following: Thomas Aquinas, “Summa Theologiae, ” trans. by Fathers of the
English Dominican Province (Benziger Bros. edition, 1947), The Thomistic Institute. Accessed
Sept. 22, 2022. https://aquinas101.thomisticinstitute.org/st-index. Note: Henceforth, it will be
abbreviated to S7]

6  Aquinas, ST, II-1I. q.2, a.1.
7  Aquinas, ST, II-11. .3, a.1.
8  Aquinas, ST, II-11. q.3, a.1, ad.3.
9  Aquinas, ST, II-1I. q.3, a.1.
10 Aquinas, ST, I-11. q.55, q.4.
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As for what faith is in terms of its object, whether it is God Himself or a
certain proposition about Him, it seems that Aquinas rejects the presence of any
explicit distinction between “believe-in” and “believe-that.” According to him,
the real object of faith is God as the First Truth." The human nature of Christ, the
sacraments of the Church, and all other articles of faith that can be expressed in a
form of proposition are inherent in this Ultimate Object, namely, the First Truth.
A faithful person assents to those propositions on account of God and again they
are directed to Him by those propositions.'? The following passage from Aquinas
may be helpful in clarifying this point. Aquinas says that the object of faith may
be approached from two different aspects: “First, as regards the thing itself which
is believed, and thus the object of faith is something simple, namely the thing itself
about which we have faith. Secondly, on the part of the believer, and in this respect
the object of faith is something complex by way of a proposition. "> In terms of the
thing that we believe and trust, the object of faith is one and simple, namely, God
Himself. In addition, although faith is described as assent to certain propositions,
God —who provides the internal consistency and credibility of these propositions—
is inherently present in those propositions. Or vice versa, those propositions are
inherently present in God. The object of faith should therefore be considered as
a phenomenon consisting of their unity, rather than making a sharp distinction
between God and the propositions about Him.'* Further, according to Aquinas, the
articles of faith should be enunciated in the form of a proposition under the notion
of faith since this is the only way of having knowledge about God."* It seems that
Aquinas suggests that we should consider the object of faith as a phenomenon
which is the union of these two; God Himself and the propositions about Him.
Such an interpretation gives a more consistent understanding of what Aquinas
really meant when he argued against distinguishing between the objects of faith.

Aquinas also states that there are three dimensions to faith, namely, fo believe
that God (credere Deum,) to believe God (credere Deo,) and to believe in God
(credere in Deum.)'® A detailed examination of these dimensions could provide

11  Aquinas, ST, II-1I. q.1, a.1.
12 Aquinas, ST, II-11. q.1, a.1, ad.1.
13 Aquinas, ST, [I-11. q.1, a.2.

14 See, Tad W. Guzie, “The Act of Faith According to St. Thomas: A Study in Theological
Methodology,” The Thomist: A Speculative Quarterly Review 29, no. 3 (1965): 239-80,
doi:10.1353/th0.1965.0014.

15 Aquinas, ST, [I-11. q.1, a.2, ad.2.

16 Bruno Niederbacher, “The Relation of Reason to Faith,” in The Oxford Handbook of Aquinas,
ed. Brian Davies (Oxford: Oxford University Press, 2012), 339, https://doi.org/10.1093/
oxfordhb/9780195326093.013.0026.
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valuable insights into Aquinas’s conception of faith. The first formula or dimension
emphasises the content of faith, in other words, it gives us what is believed,
which may be expressed through a basic proposition, as in, “I believe that God
exists.” The second refers to the trust dimension of faith, that is, what is believed
is believed under the authority of God. This means that the believer holds a strong
trust in God fully believing that His promises will not be broken, and that He will
not deceive the believer. As for the last dimension, it emphasises entrusting one’s
self to God (existential aspect of faith). As a whole, what one believes heavily
influences how one lives."’

Given the cognitive attitudes of the mind, the act of faith rather corresponds to
“opinion” and “conjecture” in Aquinas.'® Due to the absence of conclusive reason
or evidence, the intellect cannot reach a firm assent in these cognitive states. For
Aquinas the act of faith is a cognitive action, just as the rest of the cognitive acts
of the human mind, but with one major difference; here, an act of will is necessary.
In the act of faith, in Aquinas’ words:

...the intellect assents to something, not through being sufficiently moved to this assent by
its proper object, but through an act of choice, whereby it turns voluntarily to one side rather
than to the other: and if this be accompanied by doubt or fear of the opposite side, there
will be opinion, while, if there be certainty and no fear of the other side, there will be faith."

Thus, even though faith is a cognitive act, there is a fundamental role played
by the will that sets it apart from the rest of the cognitive acts of the human mind.
The mind, however, is the proper subject of faith and therefore, the virtue of faith
cannot be in the irrational part of the soul.”

Faith, as a theological virtue, is infused by divine grace, and unlike natural (or
acquired) virtues, it does not depend on any natural ability we possess, as noted
earlier. Faith comes “...entirely from without, ” to borrow Aquinas’ words.?' Natural
virtues which derive from man’s natural aptitude are common to all men and do
not perish because of sin. However, theological virtues are not common to all, nor
do they originate in man’s natural aptitudes. Therefore, they are lost by a single
sin.?? As a result, faith can no longer be spoken of if someone refuses even one

17 Aquinas, ST, II-11, q.2 a.2. ; Niederbacher, “Relation of Reason to Faith,” 339-340.

18 Cf. Thomas Aquinas, The Pocket Aquinas: Selections from the Writings of St. Thomas, ed.
Vernon J. Bourke (New York: Washington Square Press, 1968), 287.

19 Aquinas, ST, II-11, q.1, a.4.
20 Aquinas, ST, I-1I. q.55, a.4, ad.3.
21 Aquinas, ST, I-11, q.63, a.1.
22 Aquinas, ST, I-11, q.63, a.1.
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article of faith. In this scenario, one’s unbelief holds true even though he or she
still accepts the rest of the articles of faith.

According to Aquinas, one’s faith, in terms of its quality, can be greater or less
than another’s faith. God does not work based on nature’s dictate but according
to the order of His wisdom, thus God may bestow virtue and privilege on people
in varying degrees. This idea is in line with the Scriptures. According to Eph. 4:7:
“To every one of you [Vulg.: ‘us’] is given grace according to the measure of the
giving of Christ. ">

Lastly, both for Augustine and Aquinas, charity is the greatest factor that imbues
faith with its fundamental character and that gives the proper colour to what faith
is. The act of faith is to believe in God and to believe means to assent to something
through one’s own free will. Thus, if someone fails to will in a proper way, it will
not be a perfect act of faith. According to Augustine, every right motion of the will
is rooted in a right love. For a person to be able to will as one ought, his or her
will must be perfected by charity, or in other words, an ideal or perfect will can
only arise as the fruit of charity. Aquinas again follows his predecessor’s footsteps
and declares that friendship with God is the essence of charity.>* The purpose of
charity is to bring man closer to God and although faith can exist without charity,
it cannot exist as a virtue of the highest order.?

The investigation made so far leads us to the conclusion that the thinkers in
question regard faith as a phenomenon justified not on the ground of knowledge
or conclusive evidence, but rather on the ground of one’s true love for God. In the
Christian understanding, faith is ultimately a movement of the heart which is again
motivated by one’s genuine love for the Creator. It is only God Himself who leads
a person to embrace faith, not knowledge or a piece of evidence. It is because all
theological virtues are the gifts bestowed upon the servant by God without any
work from the servant. Although both Augustine and Aquinas ultimately accept
this view, they do not simply claim that man has no responsibility or has nothing
to contribute to the act of faith. Nevertheless, as we shall see in later sections of
this study, there do appear to be some challenges regarding what an individual’s
duty or responsibility is in the act of faith and how to explain this in a reasonable

23 Aquinas, ST, I-11, q.66, a.1 and ad.3.
24 Aquinas, ST, 1I-11, q.23, a.1.

25 Aquinas, ST, I-11, q.65, a.4. For faith and its relation to charity, see, Joseph P. Wawrykow,
“The Theological Virtues,” in The Oxford Handbook of Aquinas, ed. Brian Davies,
online ed. (Oxford: Oxford University Press, 2012), 288-305, https://doi.org/10.1093/
oxfordhb/9780195326093.013.0023.
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and consistent manner. Now, let me turn to Augustine who asserted that the most
essential obligation of man in the act of faith is to make room or space for faith
through the use of human reasoning.

Faith versus Reason: Faith Precedes Reason or Reason Precedes Faith?

According to Augustine, human reason plays a dual role in the domain of faith:
first, reason precedes faith, and second, reason is subordinate to faith as faith is
considered the supreme authority in his thought. Prior to discussing the question of
when and how reason precedes faith and vice versa, it would be prudent to analyse
Augustine’s general writings on the concept of reason.

Augustine highly emphasised the significance of natural reason by considering it
as a gift to be deeply respected. He drew attention to the fact that it would be a fatal
mistake to abandon reason by citing some misuses of it in numerous cases.?® He
argued that human beings must use their rational soul appropriately and correctly.
In his words:

For I may with good right in any man love reason, even though I rightly hate him, who uses
ill that which I love. Therefore, I love my friends the more, the more worthily they use their
rational soul, or certainly the more earnestly they desire to use it worthily.?’

The idea of describing man as the image or likeness of God is founded on the
fact that he has the capacity to reason.?® Augustine remarks that mind, reason,
deliberation, all these abilities are intrinsic to man. Our very nature is to reason,
and we are, thanks to our rational souls, distinguished from the rest of the animals.
It is the spirit of human reason that drives man to seek understanding. Man is
capable of cognition and understanding by virtue of reason. Again, we should
value reason above all else since our superiority over the rest of the creatures lies
in our ability to reason.”’ I would like to leave it at that since the value he assigns
to human reason has already become sufficiently clear through the remarks above.
Now we can turn our attention to the question of when and how reason precedes
faith in Augustine.

Augustine’s theology has been largely characterised by his explicit prioritisation
of faith over reason in almost every Augustinian study. There are very few things
that can be said to argue against this conclusion. However, one should not overlook

26 Augustine, Soliloquies, bk.1, ch.7.
27 Augustine, Soliloquies, bk.1, ch.7.
28 Augustine, On the Trinity, bk.14, ch.8.11.

29 Wilma Gundersdorf Von Jess, “Reason as Propaedeutic to Faith in Augustine,” International
Journal for Philosophy of Religion 5, no. 4 (1974): 230, http://www.jstor.org/stable/40024636.
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or ignore the fact that the proposition that “faith precedes reason” is also grounded
on reason in Augustine’s thought. Therefore, a counter proposition that “reason
precedes faith” is also equally correct in this respect for Augustine, yet the latter
is not as explicitly stated or emphasised as the former. The following lines from
Augustine strongly suggest that reason should precede faith:

For who cannot see that thinking is prior to believing? For no one believes anything unless
he has first thought that it is to be believed. For however suddenly, however rapidly, some
thoughts fly before the will to believe, and this presently follows in such wise as to attend
them, as it were, in closest conjunction, it is yet necessary that everything which is believed
should be believed after thought has preceded; although even belief itself is nothing else
than to think with assent. For it is not every one who thinks that believes, since many think
in order that they may not believe; but everybody who believes, thinks, —both thinks in
believing and believes in thinking.*

No one believes, as the passage emphasises, unless some sort of rational thinking
takes place in the human mind. Then, according to Augustine, we should admit
that faith comes before reason in the normal order of things. As for the relationship
between reason and faith, Augustine again declares the priority and necessity of
reason. For it is because of this faculty that we are able to believe in the first place.
In his words:

God forbid that He should hate in us that faculty by which He made us superior to all other
living things. Therefore, we must refuse so to believe as not to receive or seek a reason for
our belief, since we could not believe at all if we did not have rational souls.?!

Even though he more distinctly and more often stressed the idea that “faith
precedes reason” throughout his works, he also pointed out that reason in fact
always comes first, as the two passages above demonstrate. For, according to him,
reason itself convinces us that faith should come before reason and again, reason
causes us to think that accepting this attitude (the priority of faith) is not irrational.*
Therefore, if one approaches Augustine’s theology from the right angle, these two
propositions, that “faith comes before reason” and that “reason comes before faith,”
do not contradict each other.

Thus, the first role of human reason in the domain of faith is closely related to
the passages quoted above. Accordingly, the task of reason is first to acknowledge

30 Augustine, Predestination of the Saints, bk.1, ch.5.

31 Augustine, Ep. CXX, i, 3, 4; CSEL 34, p. 706, quoted in Gundersdorf Von Jess, “Reason as
Propaedeutic,” 230.

32 Gundersdorf Von Jess, “Reason as Propaedeutic,” 231. ; Cf. Robert E. Cushman, “Faith and
Reason in the Thought of St. Augustine,” Church History 19, no. 4 (1950): 271, https://doi.
org/10.2307/3161161.
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its own limits and invite man to the road to faith. In other words, the first task
of human reason is to remove the barriers that stand in the path of faith. In this
regard, Augustine assigns many duties to human reason. For instance, human
reason, he argued, could conclusively demonstrate the existence of God and His
divine attributes. He believed that the Platonists had already presented convincing
arguments in this respect and that they had demonstrated other numerous truths
about God alongside His existence by natural reason. Augustine considered this
role to be one of the most significant functions of natural reason through which
one can remove the hurdles to the path of faith.

I think, at this point, it is worth mentioning Augustine’s personal attitude towards
demonstrating God’s existence by rational arguments. It is true that Augustine
believes man can benefit from rational arguments to prove God’s existence and
His attributes, yet he thinks this is a pointless affair,** for he declares that he has
never truly doubted the existence of God.** According to him, there is no point in
attempting to prove the obvious. Reason must be employed to understand God’s
nature and attributes as well as the relationship between Him and His creatures
rather than His existence.®

Now coming back to the topic at hand, Augustine uses many other examples
to show that reason precedes faith and can assist man on the road to faith.3® For
instance, Augustine suggests to his pupils that the teachings of heretics should be
refuted and invalidated based on the principles of natural reason, rather than faith.
He, too, followed this method against heretics and apostates, and in his debates
against his opponents. Furthermore, reason can lead minds to the truth and prepare
one to accept the gift of faith.’” Again, those with weak faith can also be bolstered
by reason and their faith can be strengthened on rational grounds. This is another
place where priests can rely on reason to enhance the persuasiveness of their speech

33 Augustine, The Confessions, bk.7, ch.20.26.
34 Augustine, The Confessions, bk.6, ch.5.7-8. ; bk.7, ch.9.13—-15. ; bk.7, ch.10.16.
35 Rist, Ancient Thought, 68. ; Gundersdorf Von Jess, “Reason as Propaedeutic,” 231-32.

36 It may seem to the reader that an ambiguity relating to the meaning of the word ‘precede’ is
arising at this point. Some may have even been aware of it earlier. ‘Precede’ could mean “comes
before in the order of events”, or it could mean “comes before in priority of importance.” Surely,
in Augustine’s view, there is always ‘faith’ in ‘something’ before reasoning gets underway.
Therefore, in the thought of Augustine, the supremacy of faith over reason should be perceived
as the default state. In other words, faith always comes before reason in “priority of importance.”
However, in certain contexts, as we will explain now, reason should be emphasised rather than
faith. And here, although faith still comes before reason in “priority of importance,” it comes
after reason in “the order of events.”

37 Gundersdorf Von Jess, “Reason as Propaedeutic,” 227.
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and admonition.*® These are some examples from Augustine’s thought that illustrate
how reason takes precedence over faith and how it serves man to remove obstacles
from the path of faith. I content myself with quoting this much from Augustine,
assuming that the point is adequately made clear.

In Augustine, taking the twofold meaning of natural reason into account, the
second role of reason arises after the act of faith. According to Augustine, although
reason can reveal many truths about God, such as the existence and attributes of
God, which are considered preambles to faith, he concedes that some truths of
faith are still beyond rational demonstration.* For example, in Augustine’s view,
even the Platonists, through the light of natural reason, cannot demonstrate or
prove anything regarding the Incarnation or explain it on rational ground, despite
the fact that their principles are the closest to those of Christianity.*® Therefore,
when it comes to such mysteries of faith, “faith precedes reason,” for, “unless you
believe, you will not understand,” as he mentioned in his famous dictum.*' In spite
of Augustine’s appreciation of reason in preparing man for faith, he also notes that
using reason in this manner is always dangerous. For, natural reason, if left unguided
by faith, could equally lead someone to deception and error. Therefore, if one does
not surrender his will to God, human reason is fallible, and thus unreliable.* It is,
therefore, more trustworthy and more secure to accept these truths on the authority
of faith. This is where faith precedes reason, and here, reason itself commands
man to put faith before reason.

According to Augustine, the effects of original sin can only be reversed through
divine grace. Again, only through divine grace can a soul be healed and restored
to its original state. He argues that this is the only path to salvation, therefore, in
this sense, faith has priority over reason in the last instance.* Reason should admit
its limitations first, then command man placing faith before reason, for faith is the
only path to truly knowing and understanding God. “Ifye will not believe, ye shall
not understand” or, “If ye will not believe, ye shall not abide. ”** The purification
of the soul through faith then is the first step to understanding. However, other

38 Gundersdorf Von Jess, “Reason as Propaedeutic,” 228-29.
39 Augustine, The City of God, bk.21, ch.5.

40 Augustine, The City of God, bk.10, ch.29.

41 Augustine, The Enchiridion on Faith, Hope and Love, ch. 5.
42 Cushman, “Thought of St. Augustine,” 27475, 283.

43 John Peter Kenney, “Faith and Reason,” in The Cambridge Companion to Augustine, ed. David
Vincent Meconi and Eleonore Stump, 2nd ed. (Cambridge: Cambridge University Press, 2014),
275-76, doi:10.1017/CCO9781139178044.022.

44 Augustine, On Christian Doctrine, bk.2, ch.12.17.
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Christian virtues, such as hope and charity, are also necessary in order to reach a
mature understanding of the Divine. Faith and other Christian virtues are impossible
unless the consequences of the Fall are removed from the soul. This power of
healing and restoring will to its original state comes as a gift from God. Faith,
then, is not another or an alternative way of reaching the true knowledge of God
in Augustine, but rather, it is the only way to know God.*

Having been inspired by the Gospels, Augustine concludes that faith is the only
form of knowledge through which we can see God in this world. In the afterlife,
however, we will be able to move beyond that limited knowledge provided by faith
and see Him directly face-to-face.* For Augustine, without the human mind first
having been healed through faith, any attempt to understand the Truth only by
means of pure natural reason is a vain endeavour.*’ Accepting the proposition that
“reason precedes faith” as a guiding principle in all circumstances by ignoring that
reason itself sometimes commands the proposition that “faith precedes reason,”
is a sign of arrogance. According to Augustine, this attempt is nothing other than
a sign of pride:

Will you be able to lift up your wounded heart unto God? Must it not be first healed, in

order that thou mayest see? Do you not show your pride, when you say, “First let me see,
and then I will believe?”*

To Augustine, faith, in a sense, serves as a starting point leading to a true
knowledge of the Christian God.* Yet this knowledge, as stated before, is somewhat
limited in this world and can only be fully achieved in the afterlife by those who
follow the right order. “...if there be anything in them of either love or fear towards
God, they may return and begin from faith in due order... > To begin from faith is
crucial, otherwise, as Rist, a British scholar of early Christian philosophy, points
out: “Miracles and special graces aside, a non-Christian, lacking faith, cannot
reasonably hope for the type of experience necessary for a proper understanding
of the Christian God. ™'

45 Kenney, “Faith and Reason,” 284-85.

46 Augustine, Soliloquies, bk.1, ch.14.

47 Augustine, The City of God, bk.10, ch.28.

48 Augustine, Expositions on the Book of Psalms, psalm 40, 20.
49 Augustine, On the Trinity, bk.9, ch.1.1.

50 Augustine, On the Trinity, bk.1, ch.2.4.

51 John Rist, “Faith and Reason,” in The Cambridge Companion to Augustine, ed. Eleonore Stump
and Norman Kretzmann (Cambridge: Cambridge University Press, 2001), 29, doi:10.1017/
CCOL0521650186.003.
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As aresult, the propositions “faith precedes reason” and “reason precedes faith”
are simultaneously valid to some extent in Augustine’s thought. This interpretation is
also supported by the two-fold meaning or function which is assigned by Augustine
to the notion of intellectus (comprehension; understanding.) Accordingly, intellectus
first refers to the degree to which one understands or grasps divine truths by
natural reason.** This is a limited understanding which prepares man for proper
acknowledgement of the articles of faith. Man, through this limited understanding,
recognises that natural reason, on its own, is not sufficient on the path of faith. This
is, in Augustine’s thought, where reason precedes faith, and here, reason should
serve man by removing the impediments and making room for faith. Second, the
notion of intellectus represents a further or deeper understanding of divine truths.
This more comprehensive understanding occurs only as a ‘‘fruit of faith” since it
is “one of the gifts of the Holy Spirit. ”>* Here, faith precedes reason. Thus, those
who seek a deeper understanding of the truth should prioritize faith.

I would like to conclude the discussion by quoting a passage from Von Jess,
which, [ think, captures the two dimensions of reason in Augustine:

Augustine, then recognized that there were rational proofs for the existence of God, and
these proofs speak simultaneously of some of his attributes, but, drawing on his own
experience, Augustine knew also that such an intellectual conviction was not, in itself,
sufficient to guarantee a Christian lifestyle. The impetus of grace was needed to complete
a man’s moral conversion. Hence, these arguments from reason were seen as a stage to a
fuller knowledge. Dialectical proofs adduced for the existence of God were considered
instrumental in the process as viewed from its final end. But reason truly functioned in a
vital way at both termini, for in the beginning it led man to see the reasonableness of faith,
and later, with grace more abundantly operative, reason assumed the new role of helping
man to penetrate the mysteries of faith.”>*

Reason, then, has two dimensions in Augustine’s view: in the first place, its
duty is to demonstrate the reasonableness of faith, which is a preparatory phase or
aprelude to the actual virtue of faith in the Christian sense. Following this, there
is the phase where the grace of God predominates over reason and will. The role of
reason here is to help one achieve a deeper understanding of the mysteries of faith.

The Relation of Intellect to Religious Assent

Aquinas distinguished two cases in which one assents to a proposition. First,
the proposition in question is either self-evident truth, or supported by conclusive
evidence and demonstrative reasoning. In such cases, one necessarily and firmly

52 Gundersdorf Von Jess, “Reason as Propaedeutic,” 226, fn. 3.
53 Gundersdorf Von Jess, “Reason as Propaedeutic,” 226, fn. 3.

54  Gundersdorf Von Jess, “Reason as Propaedeutic,” 233.
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assents to the proposition in question.> This sort of assent is mostly associated with
“scientific knowledge.”® Second, there is no conclusive evidence in support of
the proposition, nor does it seem to be self-evident truth. Assent to the proposition
here is subject to one’s own control and volition, and it is not a firm assent —except
“to believe” (credere), which will be explained later.

In Aquinas, there are four intellectual states of the human mind in which assent
to a proposition may be given voluntarily:

...some acts of the intellect have unformed thought devoid of a firm assent, whether they
incline to neither side, as in one who “doubts”; or incline to one side rather than the other,
but on account of some slight motive, as in one who “suspects”; or incline to one side yet
with fear of the other, as in one who “opines.”™’

Alongside these three acts of the intellect, the fourth act, in which one voluntarily
assents to a proposition, is the act of believing (credere.) However, in this act of the
intellect, one adheres firmly to one side rather than the other, and in that respect,
belief is no different from science and understanding, indeed it is more certain.>®
Yet, due to the lack of conclusive evidence, belief cannot distinguish itself from
doubt, suspicion, and opinion. In short, whereas belief has something in common
with science and understanding in terms of firm assent, it accompanies doubt,
suspicion, and opinion with respect to the epistemic status of the proposition to
which assent is given.’® Thus, Aquinas views faith as a mean between science and
opinion.*® Since the firmness or certainty of belief cannot be ascribed to the intellect’s
epistemic nature, it must come from the will that commands the intellect, or, in the
act of faith, one is not triggered by anything we understand. It is the eternal life
promised by God that moves the will to assent to what has been revealed by God.*!

55 Frederick R. Tennant, Philosophical Theology, Il vols., vol. I (Cambridge: Cambridge University
Press, 1968), 301.

56 The term ‘science’ (scientia) should not be understood here in its modern sense. In the Middle
Ages, there was no clear distinction between theology and science. Therefore, neither of these
two disciplines differed from the other in terms of furnishing knowledge. The only difference
between them was in the principles through which knowledge is acquired. In short, science
is understood as knowledge that is derived from self-evident principles, whereas theology is
understood as knowledge that acquires its principles from God, who is regarded as the source
of all principles in the Medieval period.

57 Aquinas, ST, II-11, q.2, a.1.

58 Aquinas, ST, II-11. q.4, a.8.

59 Aquinas, ST., II-11, q.2, a.1.

60 Aquinas, ST., II-11, q.1, a.2.

61 Thomas Aquinas, De Veritate, trans. Robert W. Mulligan, James V. McGlynn and Robert W.
Schmidt (Chicago: Henry Regnery Company, 1952-54), q.14, a.1. Accessed Sept. 27, 2022,
https://isidore.co/aquinas/QDdeVer.htm.
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According to Aquinas, if one has sufficient reason to believe in something, he is
then not free to remain in unbelief. Faith does not belong to the domain of natural
reason in which what is believed is verified by proof.®* The relationship between
faith and knowledge is, therefore, mutually exclusive in Aquinas’ philosophy.®* For
faith to be a meritorious act, it must be free from conclusive evidence. Aquinas
believes that this is the only scenario in which an individual’s free will may come
into play.

Aquinas has argued, thus far, that faith cannot be a meritorious act when it is
based on conclusive evidence, since such sufficient reason or conclusive evidence
would violate or interfere with the free will of the individual. Nevertheless, this
raises another concern: if the will has such strong power over the intellect, then
it is possible to command the intellect to believe in another religion rather than
Christianity. To put it another way, what drives us to choose one religion over
another? Even though Aquinas sacrifices sufficient reasons to make the will free
and faith praiseworthy, he is aware that faith once again will be a worthless act
if there is no sufficient motive for it, because faith, without any foundation or
grounding, is frivolous and blind.

Aquinas suggests the Scriptures and Divine Authority as sufficient ground to
justify Christian faith. Through these two motives, which he claims are verified by
countless miracles throughout history, a person is induced to believe that such and
such things have been revealed by God.** Aquinas again holds that the miracles in
the history of the Church, the fulfilment of prophecies, and the conversion of the
world to the Christian faith attest to these strong motives for accepting Christian
revelation. “For it would be the most wondrous sign of all if, without any wondrous
signs, the world were persuaded by simple and lowly men to believe things so
arduous, to accomplish things so difficult, and to hope for things so sublime.”®
He claims that these miraculous events provide a rational basis for the believer.
In other words, these are the credentials or grounds on which the believer places
his trust in authority.*® In short, scientific or natural knowledge cannot serve as

62 Aquinas, ST, II-11, q.2, a.1, ad.1.

63 Terence Penelhum, “The Analysis of Faith in St Thomas Aquinas,” Religious Studies 13, no. 2
(1977): 13940, https://doi.org/10.1017/S0034412500009938.

64 Aquinas, ST, II-11, q.2, a.1, ad.1. ; Summa Contra Gentiles, bk.1, ch.6. (For all references and
quotes from Summa Contra Gentiles, | used, Aquinas Institute’s translation of Summa Contra
Gentiles, trans. Fr. Shapcote, Marietti, 1961 edition, available at: https://aquinas.cc/la/en/~SCG1.
Accessed Sept. 11, 2022. Note: Henceforth, it will be abbreviated to SCG.)

65 Aquinas, SCG., bk.1, ch.6.
66 Penelhum, “Analysis of Faith,” 144-145.
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a sufficient reason for the believer, since, in that case, he loses merit. However,
because believing blindly is not a meritorious act, men should accept faith on the
authority of God.*’

According to Aquinas, holding revelation as a sufficient motive for the Christian
faith is reasonable and even necessary since, besides man’s need for grace to attain
faith and other theological virtues, we even learn of their very existence through
revelation.® Once God is accepted as the authority, the believer is now more
confident in what he or she hears from God since God never lies and cannot be
deceived.® As is well known, both Augustine and Aquinas argued that men rely
on others’ authority and testimony for most of their decisions throughout their
lives. Our actions are shaped under the guidance of the testimony of others; thus,
it does not seem unreasonable to do the same for faith. For, according to these
ancient thinkers, God is the most trustworthy of authorities.

The ultimate happiness of men, for both Augustine and Aquinas, lies in the sight
of the Divine Essence. This ultimate happiness, however, transcends the intellect
and the will of men. Therefore, without the grace of God, neither man nor any
other creature, including angels, on their own —by their natural powers— is capable
of achieving this ultimate happiness.”’ Augustine believed that human nature is
corrupted as a result of original sin, and this is the reason why some divine truths
surpass natural reason. Before the Fall, man lived in harmony with God and enjoyed
the vision of the Divine Essence. Augustine argued that the intellect and the will can
only be restored by grace, and only then would man regain his uncorrupted state
in which he enjoyed true happiness. As for Aquinas, the need for grace here does
not arise from man’s fallen or damaged nature. Even uncorrupted human nature,
according to him, cannot attain faith without divine grace.” This is because some
divine truths inherent in faith are beyond the comprehension of human reason, for
instance, God is three and one.”

As Aquinas points out, some may raise the following objection to this account:
it is illogical for God to propose such things as objects of faith to mankind, for, as
anecessity of His divine wisdom, God does not hold anyone responsible for things
that surpass their natural capacity. Yet, according to Aquinas, it is not inconsistent

67 Aquinas, ST, II-11, q.2, a.9, ad.3.

68 Aquinas, ST, 1, q.1, al.

69 Aquinas, ST, II-11, q.2, a.4. ; ST, 1I-11, q.4, a.8, ad.2.

70 Aquinas, ST, I-11, q.5, a.5 and a.6.

71 Aquinas, ST, II-11, q.5, a.1. ; ST, II-11, q.5, a.1, ad.1 and ad.2.
72 Aquinas, SCG., bk.1, ch.3.
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for God to propose transcendent entities or phenomena to man as objects of faith.
Rather, proposing such things is essential, as Aquinas puts it:

For no man tends to do a thing by his desire and endeavour unless it be previously known
to him. Thus, since man is directed by divine providence to a higher good than human
frailty can attain in the present life, as we shall show in the sequel (bk. III), his mind had
to be bidden to something higher than those things to which our reason can reach in the
present life, so that he might learn to aspire and to tend by his endeavours to something
surpassing the whole state of the present life.”

According to this passage, man has been invited by divine grace to a higher
state of happiness than he can attain in this life, a state of happiness that transcends
man’s finite creation here on earth. It seems that, according to Aquinas, in order to
achieve this transcendent happiness, the mind and its reasoning capacity must be
tested with those objects of faith that are beyond their natural powers. Only in this
way can men be prepared for the eternal enjoyment of that transcendent happiness.

It is true that the intellect is not powerful enough to attain faith on its own,
but it must not be totally ignored in this area either. According to Aquinas, the
intellect can be used in a demonstrative way to prove the existence and oneness
of God for instance,” as we saw in Augustine. He pays tribute to the philosophers
by noting that they have established conclusive proofs of the existence of God
under the light of natural reason.” In this regard, “The Five Ways” of Aquinas is
a well-known enterprise where he uses the intellect as a demonstrative tool for the

73 Aquinas, SCG., bk.1, ch.5.

74  Frederick Christian Bauerschmidt, Thomas Aquinas: Faith, Reason, and Following Christ (Oxford:
Oxford University Press, 2013), 84, https://doi.org/10.1093/acprof:0s0/9780199213146.001.0001.
; In Aquinas’ view, these demonstrative arguments are so compelling that he criticises those who
reject them with the following words: “But he who lacks the aforesaid knowledge of God seems
very much to be blamed, since it is a very clear sign of a man's stupidity if he fails to perceive
such evident signs of God s existence —even as a man would be deemed dull who, seeing man,
did not understood that he has a soul.” See, Aquinas, SCG., bk.3, ch.38.

75 Aquinas, SCG., bk.1, ch.3. ; For a detailed account of what natural reason can tell us about God
according to Aquinas, see, Brian Davies, “Thomas Aquinas,” in 4 Companion to Philosophy
in the Middle Ages, ed. Jorge J. E. Gracia and Timothy B. Noone (Chichester, UK: John Wiley
& Sons, Incorporated, 2003), 644-52, ProQuest Ebook Central, https://ebookcentral.proquest.
com/lib/bham/detail.action?docID=214126.
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existence of God.” For most people, however, such professional arguments may
not be appropriate, either due to lack of time or being devoid of intellectual skills.
To this group, Aquinas suggests his fifth way, an argument of the cosmological
type, which is simple yet convincing. In such a case, by observing the universe,
an individual may realise the order around him and come to the conclusion that
there must be a Designer/Creator.”” However, it is critical to keep in mind that the
things we know about God by natural reason are not articles of faith but rather
preambles to those articles.”

The possession of the preambles of faith by natural reason does not lead man to
the happiness promised by religion.” It is a mere intellectual assent, utterly devoid
of charity, thus it is called “formless faith.” However, the believer is expected to
possess “formed faith,” which is both a virtue and a living faith. On the other hand,
formless faith is dead and is not a virtue.*® Faith is a meritorious act and a virtue
only if someone gives assent to the articles of faith on the authority of God, not
only to things that surpass human nature but also to those that can be attained by
natural reason. As Aquinas puts it, “For the faith of which we are speaking does
not assent to anything, except because it is revealed by God. ™!

As mentioned before, the articles of faith cannot be demonstrated by natural
reason, as opposed to the preambles of faith. Therefore, the task of natural reason is
rather to defend divine teachings against heretics and at the very least to demonstrate
that the articles of faith cannot be contrary to our natural or empirical knowledge.®
Augustine also held the same view, as quoted by Aquinas: “... that which truth

76 The five ways of Aquinas on God’s existence are discussed in: Timothy Pawl, “The Five Ways,”
in The Oxford Handbook of Aquinas, ed. Brian Davies, online ed. (Oxford: Oxford University
Press, 2012), 116-26, https://doi.org/10.1093/0xfordhb/9780195326093.013.0010. ; For a
comparison between Aquinas and Anselm on demonstrative reasoning regarding the existence of
God, see, E. L. Mascall, “Faith and Reason: Anselm and Aquinas,” The Journal of Theological
Studies 14, no. 1 (1963): 67-90, http://www.jstor.org/stable/23954328.

77 Aquinas, SCG., bk.3, ch.38.

78 Aquinas, ST, 1, q.2, a.2, ad.1.

79 Aquinas, SCG., bk.3, ch.38.

80 Aquinas, De Veritate, q.14, a.6.

81 Aquinas, ST, II-11, q.1, a.1. ; See also, ST, I, q.1, a.1.

82 Aquinas describes his motivation for using reason defensively as follows: “...some of them,
like the Mohammedans and pagans, do not agree with us as to the authority of any Scripture by
which they may be convinced in the same way as we are able to dispute with the Jews by means
of the Old Testament, and with heretics by means of the New. But the former accept neither.
Thus we need to have recourse to natural reason, to which all are compelled to assent. And yet
this is deficient in the things of God.” See, Aquinas, SCG., bk.1, ch.2.
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shall make known can in no way be in opposition to the holy books, whether of
the Old or of the New Testament.”® There can be no contradiction between the
teachings of faith and natural reason. If there is a contradiction , the arguments
against the tenets of faith are either incorrectly deduced from first principles or a
hidden error is relevant. The aim of natural reason, according to Aquinas, should
be to identify and resolve these so-called contradictions.®

Aquinas asserts that philosophers have mistakenly assumed that natural reason
can also reveal divine truths (the articles of faith) alongside the preambles of faith.%
Divine truths, however, surpass those of natural reason in Aquinas’ thought, as we
have already discussed. It follows that natural reason cannot be relied upon to reach
these truths. Aquinas further argues that philosophers, using natural reason, were
unable to resolve conflicts even in human affairs, let alone divine truths. Despite
their best efforts, they made numerous errors and disagreed almost on every matter.
Therefore, it is safer to believe in faith even in matters pertaining to God, which
are accessible to natural reason.®

Augustine, whom Aquinas followed in many matters and accepted as an authority,
held similar views. The role of reason in Augustine, as stated earlier, is twofold:
before faith (preparing man for faith), and after faith (leading him into a deeper
understanding). Reason on its own is insufficient to grasp the Truth, and the
Platonists, surrendering to their pride, made a serious error by arguing to the
contrary.” In fact, in having done so, they have reiterated the sin of the Fall.®®
The right thing to do, according to Augustine, is to confess our need for divine
assistance in order to overcome the fallen nature of the soul.

According to Aquinas, if the truths of faith had been left merely to the authority
of natural reason, they would be unknown to most people because most people lack
either the desire or the ability to acquire knowledge. In addition, there are those
who are unable to devote sufficient time to seeking the truth because they are too
occupied with household responsibilities and other human affairs, or, sometimes,
it is simply people’s laziness that prevents them from searching for the truth.

83 Aquinas, SCG., bk.1, ch.7.
84 Aquinas, ST, 1, q.1, a.8. ; Aquinas, SCG., bk.1, ch.7.

85 Aquinas, ST, I-11, q.62, a.2, ad.2. ; See, Mark D. Jordan, “Theology and Philosophy,” in The
Cambridge Companion to Aquinas, ed. Norman Kretzmann and Eleonore Stump (Cambridge:
Cambridge University Press, 1993), 234-35. doi:10.1017/CCOL0521431956.010.

86 Aquinas, ST, II-11, q.2, a.4.
87 Augustine, The Confessions, bk.7, ch.20.26 and bk.7, ch.21.27.
88 Augustine, The Confessions, bk.7, ch.20.26 and bk.7, ch.21.27.
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Aside from all this, many things must be known in advance to perform well in
these sciences, namely, theology and philosophy. By natural reason, knowing God
is a very difficult task, one that takes years of practice. In addition, the intellect
does not have the appropriate conditions to comprehend such lofty truths in youth
when the passions of the flesh are in demand.* In short, if God had not revealed
the truths of faith to mankind and there had been no other way to gain knowledge
of God than natural reason, most people would remain ignorant of Him. For this
reason, God, by His divine grace, reveals all truths whether they are accessible to
natural reason or not. This is so that human beings can understand the truths of
faith clearly and without error.

Free Will, and Divine Sovereignty: An Analysis of the Tension between Human
Agency and Divine Action

According to Augustine, one’s moral responsibility depends on free will.”® In
other words, man bears moral responsibility because of his freedom of choice.
Discussing the praiseworthiness and the blameworthiness of human actions is only
possible thanks to free will. Therefore, if faith is to be considered a praiseworthy
deed which will be rewarded by God, then faith must be acquired through one’s
own free will. However, although Augustine insists on free choice to secure
the praiseworthiness or merit of faith, he also equally maintains the idea that,
without grace, “...they do absolutely no good thing, whether in thought, or will
and affection, or in action... ' It seems, according to Augustine, one can do good
only with the help of God. In other words, one cannot accomplish good without
God’s intervention. On the other hand, he believed that man does evil on his own,
commits every sin on his own, and thus, he is solely responsible for his sins.”? If
so, Augustine’s approach to the relationship between faith and free will might be
summarised as follows: unless God restores and heals one’s will, man will have no
choice but to carry out sinful acts. Consequently, man cannot acquire faith on his
own since neither faith nor any other praiseworthy deed can be achieved without
God’s participation.

89 Aquinas, SCG., bk.1, ch.4.

90 Augustine, On Grace and Free Will, ch.1, and ch.2.

91 Augustine, A Treatise on Rebuke and Grace, ch.2.

92 Eleonore Stump, “Augustine on Free Will,” in The Cambridge Companion to Augustine, ed.
David Vincent Meconi and Eleonore Stump, 2nd ed. (Cambridge: Cambridge University
Press, 2014), 168, 175, doi:10.1017/CC0O9781139178044.014. ; Peter King, “Introduction,”
in Augustine: On the Free Choice of the Will, On Grace and Free Choice, and Other Writings,

ed. and trans. Peter King (Cambridge: Cambridge University Press, 2010), xxvii, doi:10.1017/
CB09780511844720.001.
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Following this brief summary of Augustine’s general approach to the problem
of man’s freedom in the act of faith, I would now like to discuss in more depth
the relationship between faith, free will, and God’s grace. One may perceive
God’s grace as a form of aid that strengthens or enhances one’s faith. Due to the
fact that the agent already has faith here, this approach seems to some degree
less problematic. However, Augustine asserts that even the “beginning of faith”
is induced by the grace of God.” He further argues that God can instil faith in
someone regardless of whether or not that person chooses this. The conversion
of Paul the Apostle, which is described as a miraculous event in the Scriptures,
can be given as a fitting example for this second scenario. Having accepted that
God participates so heavily in the act of faith, a serious tension arises between
human freedom and divine grace. Free will and divine grace need to be reconciled
one with the other so that the latter does not absolve individual responsibility
from human agents. As in the second case cited earlier, Augustine holds that it is
possible that one may somehow come to have faith as a result of God’s supernatural
intervention, regardless of their own intention or preference. Yet, it also seems
that embracing faith, according to Augustine, should not be completely out of
one’s control if we recall his views on free will. How then could this second act
of grace be in harmony with man’s free will? There seems to be the necessity of
giving a reasonable account of where faith comes from, or how faith is achieved
by faithful individuals; namely, whether we acquire faith thanks to our free will,
or whether it comes entirely from divine grace. As noted earlier, even to make
our own free choices, Augustine argues, divine grace is necessary. In any case, if
Augustine intends to defend all these views simultaneously, then he should give a
realistic explanation of how God’s participation in the act of faith does not extend
so far as to remove human responsibility.

Augustine makes several attempts to reconcile these two, namely free will and
God’s grace.” In his later writings, he points out that some might ask questions such
as: if it is only God who can grant the will to believe, and if He wants everyone to
be saved, then why does He not grant it to everyone? Is it not even more disturbing
to imagine that God will punish those who do not believe, despite their inability to
do so? Augustine’s response to this objection is as follows: “If you ask wherefore,
because I confess that I can find no answer to make.”” Despite the challenge of

93 King, “Introduction,” xxx.

94 See for a detailed discussion of this, Stump, “Augustine on Free Will.” (2014); For an old but
more extended version of the article, see, Eleonore Stump, “Augustine on Free Will,” in The
Cambridge Companion to Augustine, ed. Eleonore Stump and Norman Kretzmann (Cambridge:
Cambridge University Press, 2001), 124-47, doi:10.1017/CCOL0521650186.011.

95 Augustine, On the Gift of Perseverance, ch.18.
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reconciling such a view of grace with free will in the act of faith, Augustine still
maintains that it is not impossible. He says there must be a reasonable interpretation,
but he admits he has yet to discover it. Nevertheless, the fact that the problem
has not yet been resolved does not require him to abandon any of the following
propositions: accordingly, he remains equally committed both to the proposition
that even the beginning of faith is infused by the Divine and also to the proposition
that mankind possesses free will. As a result, Augustine believes there is nothing to
do on man’s part to reach the will that enables one to believe. It is endowed freely
by divine grace as a gift. Yet, according to him, this should not be interpreted as
meaning that man does not exercise his free will when acquiring faith.”

Augustine continues his response to the question stated in the previous paragraph
by declaring that God in fact desires all human beings to be saved.”” Otherwise, it
would be impossible to approve the goodness of God. It follows that, according
to Augustine, man has free will, faith is caused by God, and God desires all men
to be saved. However, once all three are defended equally and simultaneously,
Augustine realises that this leads to the same dilemma. In the words of Augustine:

...then the question arises whence we have this will? — if from nature, why it is not at
everybody’s command, since the same God made all men? If from God’s gift, then again,
why is not the gift open to all, since “He will have all men to be saved, and to come unto the
knowledge of the truth?”® ... And if you further ask why is this, it is because in this matter,
even as His anger is righteous and as His mercy is great, so His judgments are unsearchable.”

According to Augustine, even if the will to believe comes from God, His punishing
those without faith still cannot be regarded as injustice. As to the question of why
God creates the will of faith for some and not for others, Augustine seems to be
content with the claim that God’s decrees and decisions are sometimes mysterious,
and thus incomprehensible to us.

As for Aquinas, there is no doubt in his mind that all men have free will.
Otherwise, it would be futile to counsel, exhort, command, prohibit, reward, or
punish them if they had no free will. Predators or brute animals, for example, are
guided by their instincts while making judgements. Having no guidance from
reason, they are thus incapable of making independent judgments. Unlike animals,
humans act according to their rational faculties, namely reason and will. They
decide whether to avoid or seek something based on rational judgements, rather

96 Stump (2014,) “Augustine on Free Will,” 178.
97 Stump (2014,) “Augustine on Free Will,” 175.
98 Augustine, On the Spirit and the Letter, ch.57.
99  Augustine, On the Gift of Perseverance, ch.18.
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than natural instincts.!® Therefore, the only actions worthy of being called human
actions in the proper sense are those determined by reason and will. Human actions
are distinguished from those of other creatures by their rational deliberation.'”" And
again, according to Aquinas, the will is a tendency to do what is good and right,
not “a neutral steering wheel.”'” Therefore, the fact that man is a rational being
necessitates him having free will. In other words, being rational simply means
having the capacity for free will.!®

Further, Aquinas holds that human freedom is not in conflict with “natural” or
“creaturely” causes. That is, even though there are causal factors in nature that
are deterministic in some way, these causal factors do not affect or limit human
freedom. And beyond that, man’s free will is not impaired or encroached upon by
the fact that God is the first cause of everything that exists.!® For it is the free will
of an individual that causes him or her to act. Free will is therefore the cause of
its own movement even though God is its first cause, because free will can only
function through the First Cause. In the words of Aquinas:

...itdoes not of necessity belong to liberty that what is free should be the first cause of'itself,
as neither for one thing to be cause of another need it be the first cause. God, therefore,
is the first cause, Who moves causes both natural and voluntary. And just as by moving
natural causes He does not prevent their acts being natural, so by moving voluntary causes
He does not deprive their actions of being voluntary: but rather is He the cause of this very
thing in them; for He operates in each thing according to its own nature.'%

As for the relation of free will to faith, Aquinas explains it through a metaphor.
Accordingly, in order for animals to survive, nature provided them with weapons
and clothing, whereas it did not provide these tools for human beings. Instead, they
are equipped with reason and hands. Hence, human beings can obtain weapons
and clothing through the use of their reason and hands and can therefore deal with
the necessities of survival. This ultimately means that human beings, along with
animals, are also capable of obtaining their essential requirements to survive, but
with one condition: namely, that they must struggle, work hard, and make use of
the tools provided by nature. In a similar vein, although God has not provided

100 Aquinas, ST, 1, q.83, a.1.

101 Thomas Williams, “Human Freedom and Agency,” in The Oxford Handbook of Aquinas, ed.
Brian Davies, online ed. (Oxford: Oxford University Press, 2012), 200, https://doi.org/10.1093/
oxfordhb/9780195326093.013.0016.

102 Eleonore Stump, Aquinas (London, New York: Routledge, 2003), 278.
103 See, Aquinas, ST, I. q.83, al.

104 Williams, “Human Freedom,” 207-208.

105 Aquinas, ST, 1, q.83, a.1, ad.3.
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human beings with the necessary tools to attain happiness, neither has he brought
them into existence in a way in which they are deprived of pursuing and working
to attain happiness. They can at least strive for happiness, even though they will
not be able to acquire it on their own.!% God gave man free will, Aquinas says, and
we must therefore endeavour to achieve happiness through what we have available
to us, even though nature has not endowed us with all the necessary tools. In the
words of Aquinas, “But it did give him free-will, with which he can turn to God,
that He may make him happy. '’ This statement gives the impression that faith is
a collaborative effort between God and the servant. In other words, God and the
servant work together in faith, but God is the one who contributes the most. His
quote from Aristotle in this regard supports this idea; accordingly, the things we
198 Tn this sense,
the work we do through or with our friends can then be considered somewhat our
own work. Aquinas seems to be saying that God’s intervention in the act of faith

do through our friends are, in a sense, what we do on our own.

does not change the fact that faith is still man’s own act. If we apply the metaphor
to our case, then what we do by means of God is done, in a sense, by ourselves.

Yet, Aquinas, in a later part of the Summa, writes a few lines that suggest faith
is an act that occurs without any participation or involvement on the part of the
believer. Accordingly, he first remarks that “rectitude [or righteousness] of the
will” is necessary to attain ultimate happiness. And since man can achieve ultimate
happiness only by transforming his or her corrupted will into its original condition
(rectitude of the will) through the virtue of faith, then faith is a prerequisite for
happiness. As noted earlier, faith is a theological virtue, and all theological virtues
are endowed upon us by God without any participation or work on our part.

To further understand the degree to which God has influence over the will of
the believer in Aquinas’ thought, we need to deepen our analysis at this point. He
explains “rectitude of the will” as “nothing else than the right order of the will to
the last end. ' And he continues, “But this does not prove that any work of man
need precede his Happiness: for God could make a will having a right tendency
to the end, and at the same time attaining the end...”"'"° Now, these statements
imply that faith is an act that occurs without any participation on the individual’s
part, because God “could make a will having a right tendency to the end, and at

106 Aquinas, ST, I-11. q.5, a.5, ad.1.
107 Aquinas, ST, I-11. q.5, a.5, ad.1.
108 Aquinas, ST, I-11. q.5, a.5, ad.1.
109 Aquinas, ST, I-11. q.5, a.7.
110 Aquinas, ST, I-11. q.5, a.7.
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the same time attaining the end.” Again, in the same article, Aquinas also states
that achieving happiness without movement only belongs to God. He alone is the
source of true joy, and therefore He naturally possesses happiness. In his words,
“since Happiness surpasses every created nature, no pure creature can becomingly
gain Happiness, without the movement of operation, whereby it tends thereto.” !
Man obtains happiness through many movements of work which are called merits.!'?
He also states that the pursuit of happiness requires work on the part of man.'

Lastly, before concluding Aquinas’ treatment of free will and divine intervention,
I would like to discuss two more passages from the Summa —the first part of the
second part, q.55 (which discusses the virtues in their essence) a.4 ad.6 and ¢.63
(which deals with the cause of virtues) @.2. In the first passage, Aquinas seems
to be giving a clue as to what the role of man is in the act of faith, yet the latter
passage undermines this claim. Aquinas first claims that faith and other theological
virtues are infused by God and thus no actions on our part are necessary to attain
faith but our consent.'* It seems now that the act of consent here is the moral
duty of human agents, and this is what makes one’s faith praiseworthy. However,
right after this statement, Aquinas asserts that all works that originate from us are
also done by God. In his words, “As to those things which are done by us, God
causes them in us, yet not without action on our part, for He works in every will
and in every nature.”"® Aquinas earlier defined human actions as those that we
perform with purpose, thanks to our reason and will. Therefore, we are the cause
of those actions. Yet, according to Aquinas, the Divine Law is the supreme rule
and therefore encompasses everything that exists. This means that everything
that is governed by human reason is also simultaneously governed by the Divine
Law."'¢ His argument seems to be that the actions of men and those of God are

111 Aquinas, ST, I-11. q.5, a.7.

112 Aquinas, ST, I-11. q.5, a.7.

113 Aquinas, ST, I-11. q.5, a.7. ; ST, I-1I. q.5, a.7, ad.1.
114 Aquinas, ST., I-11. q.55, a.4, ad.6.

115 Aquinas, ST., I-11. q.55, a.4, ad.6.

116 Aquinas, ST, I-11. q.63, a.2. The Divine Law, as understood by Thomas Aquinas, refers to a set
of laws or principles that are derived from the nature of God and are believed to be eternal and
unchangeable. These laws are believed to govern all aspects of the universe, including human
behaviour. According to Aquinas, the Divine Law is the supreme rule and therefore encompasses
everything that exists. This means that it is the ultimate standard by which all other laws and
principles are judged. In other words, the Divine Law is considered to be the highest authority
and is seen as the ultimate source of morality and justice. Aquinas also believed that the Divine
Law is accessible to human reason and can be understood by human beings. This means that
human beings are able to use their intellect to understand the Divine Law and to discern what
is right and wrong according to its principles.

235



darulfunun ilahiyat 34/1

in harmony, and thus our freedom is not lost. However, in the second passage, he
once again argues that faith as a theological virtue is neither caused by reason nor
by will or actions. An individual’s endeavours do not lead him or her to the end,
but rather the Divine Law does. Therefore, faith cannot be acquired through the
actions or efforts of faithful believers, but only through the work of God, that is,

God “works in us without us.”""’

We can conclude from Aquinas’s teaching that man must seek ultimate happiness
and the virtue of faith through his own movements and actions. In his writings,
however, we do not clearly see those movements, except our consent to the maxim
that “God works in us without us.” And as our last discussion demonstrated,
consenting to God’s work in us will again be possible only through God Himself.

Exploring the Contemporary Debate on Faith and Religious Assent: Perspectives
from Modern Philosophy

As a final note, given the wide variety of religious beliefs that exist in today’s
modern world, rational arguments or reasonable grounds appear to be becoming
increasingly crucial in justifying religious beliefs. This is because, since there are
many different articles of faith inherent in various religious traditions, which on
many occasions even contradict each other, rational arguments seem to be the only
way by which one can reasonably explain why he or she holds a particular belief
rather than another. However, this should not be seen as merely an apologetic attitude
for defeating opponents. If individuals are to remain faithful to their faith in an
environment where life is constantly changing, such an attitude seems essential.

Modern discussions of faith have also addressed the necessity of rational proofs
for justifying religious beliefs. As an example, Kenny states the following words:

...faith is not, as theologians have claimed, a virtue, but a vice, unless a number of conditions
can be fulfilled. One of them is that the existence of God can be rationally justified outside
faith. Secondly, whatever are the historical events which are pointed to as constituting the
divine revelation must be independently established as historically certain with the degree
of commitment which one can have in the pieces of historical knowledge...""®

According to Penelhum, Aquinas’s theory that religious faith can only be
praiseworthy if the evidence supporting it is inconclusive is not appropriate. This
idea leads to the conclusion that faith and knowledge are mutually exclusive, which
Penelhum believes is not the right approach:

117 Aquinas, ST., I-11. q.63, a.2.

118 Anthony Kenny, What is Faith? Essays in the Philosophy of Religion (Oxford: Oxford University
Press, 1992), 57.
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The difficulty prompts me to suggest again that Aquinas, and a great many other thinkers
who follow him, are mistaken in holding that the voluntariness, and hence the merit, of
faith depends upon the inconclusiveness of the grounds for it. Perhaps acceptance can be
given voluntarily even though the grounds are conclusive. If this seems absurd, let us reflect
first that there are two ways in which one can accept what is proved to one: one can be
reluctant to accept it, as Thomas’s devils are, or one can be glad to accept it. Perhaps the
man of faith has merit because he is glad to accept the truths of faith when the devil is not.
Perhaps what makes faith voluntary is not that its grounds are inconclusive, but that even
if they are conclusive, men are free to deceive themselves and refuse to admit that they
are. Faith would be the outcome of a willingness to admit this, and faith and knowledge
need not then be exclusive at all...Faith might be, or include, supposed knowledge...!”

Pure epistemological externalism with regard to the justification of religious
beliefs seems unsatisfying. Excluding knowledge from faith for the sake of setting
the will free and thereby making faith praiseworthy is dangerous, as it raises the
possibility of people believing in evil doctrines in an environment where knowledge
is absent. The prospect of what evil doctrines people might believe in in such
an environment is frightening in itself. Faith can be grounded in knowledge and
still remain a matter of free choice if the concept of assent is given a two-fold
meaning.'? The first meaning of assent is related to knowledge: as far as knowledge
is concerned, there is conclusive evidence that compels one to assent in a way
that is totally independent of free will. Here, giving assent to a proposition occurs
necessarily, not as a matter of free choice. The second meaning of assent arises
following the first assent: it refers to accepting the truth content of the first assent
and adopting it as a guiding principle in one’s life. The first assent cannot be seen
as faith since it does not depend on free will. Faith is praiseworthy only when it is
chosen voluntarily. Furthermore, one can still deny the truth even if one is fully
aware of it in one’s inner world because man is capable of deceiving himself and
leading a life contrary to the content of the truth.'?' Therefore, faith cannot be
regarded as knowledge. Faith is then a second assent, which is voluntary, on top

119 Penelhum, “Analysis of Faith,” 152-53.

120 Abi Mansiir al-Maturidi, one of the leading representatives of Islamic theology, also holds this
view. See, J. Meric Pessagno, “Intellect and Religious Assent,” The Muslim World 69, no. 1
(1979).

121 This point is highlighted by the Quran in the following verse: “Those to whom We gave the
Scripture know him as they know their own sons. But indeed, a party of them conceal the truth
while they know [it].”” (Quran, 2:146.) Faith cannot be spoken of here, because the individuals
mentioned in the verse have no assent although they hold knowledge. Therefore, to be ignorant
of something and to deny the trueness of something are different attitudes, that is, the first does
not necessarily lead to the latter. In other words, just as ignorance does not necessarily lead
to unbelief, knowledge does not necessarily lead to assent. It appears that there is no causal
relationship between knowledge and faith.
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of the first assent, which occurs necessarily because of the nature of knowledge.
Faith is the voluntary adoption of the truth derived from the first assent and its
voluntary integration into one’s life as a guiding principle.

The dual view of assent appears to hold the key to reconciling the beliefs
of religious adherents with the realities of the modern world, where scientific
knowledge and empirical evidence may occasionally appear to contradict religious
dogma. Specifically, knowledge-based assent provides individuals with the ability
to engage in critical thinking and rational inquiry, while the second form of assent,
based on individual free will, emphasises voluntarism and enables believers to
sincerely embrace the fundamental truths of their faith. This peace of mind and
heart can help believers navigate the challenging terrain of the modern religious
landscape, where conflicting truth claims and moral imperatives can often appear
to clash.

Furthermore, this view of assent challenges the traditional Christian dichotomy
between faith and reason, as well as between intellect and religious assent. It
provides a more nuanced understanding of the relationship between faith and
reason by recognising the importance of rational arguments and reasonable grounds
in justifying one’s religious faith, while acknowledging the role of personal
commitment and subjective experience in shaping religious beliefs and practices.
Most importantly, this view of assent enables individuals to establish a unity of
mind and heart between their religious beliefs and their way of living in modern
times. This unity can help believers find greater coherence and consistency in their
religious and secular (or worldly) lives, allowing them to integrate their beliefs
into a holistic worldview.

Conclusion:

According to Augustine, natural reason alone is not sufficient when it comes
to the articles of faith, though it has much to say about the preambles of faith.
Some divine truths are simply beyond human comprehension because our souls
are no longer in their original state of purity, which allowed us to perceive God
directly. This change in our spiritual condition transpired with the occurrence of
Original Sin, which weakened both our moral capacity and intellectual ability to
know God. Restoring the soul to its original condition is beyond human capacity.
Therefore, we need supernatural intervention, or to be more precise, God’s grace,
in order to achieve the mentioned motion of the heart, namely, faith. Furthermore,
faith involves not just believing in the existence of God, but also accepting and
trusting in God’s revelation, which is made known through Scripture and the
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Church. Augustine believed that faith was a gift from God and not something that
could be attained through human effort alone. He maintained that God’s grace was
essential for people to have faith, and that the act of believing itself was a gift from
God. According to Augustine, faith is not merely a matter of intellectual assent or
agreement with a set of doctrines or beliefs. Instead, it involves a wholehearted
trust in God and a willingness to submit to His will. As he wrote in his Confessions,
“Faith is to believe what you do not see; the reward of this faith is to see what
you believe. ”'?* Despite Augustine’s belief in the necessity of God’s grace for
faith, he did not deny the existence or importance of free will. He saw these two
concepts as complementary rather than contradictory. In short, there were three
propositions in Augustine’s mind that he held to be undeniably true. First, man
has free will and it plays an active role in the act of faith. Second, faith is a gift
from God graciously bestowed upon man without any effort on his part. Last, God
wants all men to be saved. If, on the other hand, you ask him how each of these
statements can be true at once without contradicting each other, he simply admits
that he has not yet figured it out.

As for Aquinas, faith is a theological virtue inspired by God without any work on
our part. It falls somewhere between science and opinion (or conjecture) in terms of
its cognitive status, being more certain than science but closer to opinion in terms
of its epistemic status. It is through the act of will, or a “movement of the heart,”
as described by Augustine, that we attain a high degree of certainty in faith despite
the lack of conclusive evidence. This movement or strong will can only be achieved
by the grace of God. Aquinas believes that natural reason can uncover many truths
about God, and this stage can be regarded as a preparatory stage for accepting
the gift of faith. However, the faith that results from this process is “unformed”
and lacks merit in the eyes of God. Instead, true faith —which is one of the three
theological virtues, all of which are gifts from God— comes from accepting divine
revelations by the authority of God, even without conclusive evidence. Therefore,
one should give assent even to the preambles of faith on the grounds that they are
revealed by God. One should willingly assent to both the preambles and articles
of faith out of devotion to God, rather than a desire for proof. In other words,
assent should arise for the sake of God, not for the sake of conclusive evidence.
Lastly, when it comes to the relation of grace to free will in Aquinas, one must
consent to “God s work in us without us.” The act of faith, which Aquinas calls
a virtue, is bestowed upon us by God without our contribution, as stated earlier.
However, before this infusion of God’s grace, there are steps that we must take,
such as consenting to God’s work. Although God is the first cause of all actions,

122 Augustine, The Confessions, bk.10, ch.23.33.
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including this very consent, Aquinas believes that this does not invalidate the free
will of man. According to him, God is the one “Who moves causes both natural
and voluntary.”'* The infinite power of God permeates every action in nature, but
inspired by Aristotle, Aquinas declares that whatever is done by God is also done
by man, because what we do through our friends is our own work.

In conclusion, rational arguments or reasonable grounds are crucial components
of any discourse in today’s diverse world, making them increasingly significant
in justifying one’s religious beliefs. However, it is important to understand that
this should not be seen as solely an apologetic attitude aimed at protecting oneself
against the secular world or defeating followers of other religions. Rather, it should
be viewed as a crucial motive for individuals to remain faithful to their religion in
the ever-changing environment of the modern world.

The previous section of this article demonstrated that the conventional Christian
perspective, which separates faith and reason, is challenged by the dual view of
assent. The dual view of assent recognises the significance of rational arguments
in justifying religious beliefs while also acknowledging personal commitment and
subjective experience as crucial factors that shape those beliefs. It allows individuals
to engage in critical thinking and rational inquiry while also highlighting the
voluntaristic aspect of faith and enabling them to embrace the fundamental truths
of their faith genuinely and sincerely.

Perhaps the most critical point is that this view of assent allows individuals to
establish a unity of mind and heart between their religious beliefs and their way
of living in the modern world by highlighting both the intellectual and emotional
dimensions of faith.
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Sumerians in Light of Eliade’s Concept of Sacredness

Eliade’nin Kutsallik Kavrami Baglaminda Siimerler

Yesim Dilek

Abstract

One of the most important phenomena that constituted the thought, religion, social, and cultural structure of antiquity
was ab-origina, which includes concepts such as the prototype of everything being in the past, doing everything as it
was done in the past, and doing everything because it was done in the past, and this phenomenon pushed the people
of antiquity to create a society that stood against difference and change. As Eliade emphasizes, that truth can only be
gained by practice or involvement because an object or activity only becomes genuine when it imitates or replicates
an archetype. The replication of models created by divine action at a legendary beginning time is essential to human
behavior in a mythologically-based world, and this is commonly denoted by the phrases “in illo tempore” or “ab origina.”
Sumerians, who created a brilliant culture in ancient Mesopotamia, were unique and personified people who experienced
ab-origina and manifested divinity in their people. The aim of this study is to interpret the sacredness Sumerian society
in terms of Eliade’s perception.

Keywords: Ancient Religion, Ab-Origina, Sacred People, Sumerians, Rituals

6z

Antikgag dustince, dini, sosyal ve kiltiirel yapisini olusturan en 6nemli olgulardan biri ab-origina olarak adlandirilan
her seyin prototipinin gegmiste oldugu, her seyi gecmiste oldugu gibi yapma yapilan her seyin gegmiste yapildigi igin
yapilmasi gibi kavramlari igine alan bu olgu antikgag insanini farkliliga ve degisime karsi duran bir toplum yaratmaya
itmistir. Eliade’nin vurguladigi gibi, hakikat ancak uygulama veya katilimla kazanilabilir ¢linkii bir nesne veya faaliyet ancak
bir arketipi taklit ettiginde veya kopyaladiginda hakiki hale gelir. Efsanevi bir baslangic zamaninda ilahi eylem tarafindan
yaratilan modellerin kopyalanmasi, mitolojik temelli bir diinyada insan davranisi igin esastir ve bu genellikle “in illo
tempore” veya “ab origina” ifadeleriyle belirtilir. Antik Mezopotamya’da parlak bir kiltlr yaratan Stimerler, ab-origina’yi
deneyimlemis ve kutsalligin bir halk Gizerinde tezahiir ettigi essiz ve kisilestirilmis bir halktir. Bu galismanin amaci, Simerler
olarak adlandirilan bir toplumun kutsalligini Eliade’in algisi agisindan yorumlamaktir.
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Introduction

The attachment to the essence and the desire to leave everything in its original
fettle and in the state it was in the beginning was reflected in the understanding of
the sacred in ancient societies. In connection with mythological stories, the sanctity
of some objects was associated with the gods. As we learn from mythological
stories, many societies considered every object in the world to be sacred as long as
it could be linked to a first example in the realm of the gods. Therefore, it can be
said that some sacred objects were considered sacred because they constituted the
first example in the realm of the gods. In this respect, it is known that especially
in some agricultural societies, objects used in cultivation were made by the gods
for the first time and people were taught how to use them by the gods. For this
reason, the societies that had such mythological stories regarded the tools used in
agriculture, such as the plow, hammer/axe, and sickle, as sacred and used them
in their rituals.'

The mind of ancient man not only attributed sacredness to objects and phenomena
but also became a mediator in their contact with the sacred, because in people’s
religious beliefs, it was generally thought that the first state of being was sacred.
Since physical contact with the first being could not be established, the sacredness
of other beings seen in later periods resulted from the perceptual contact established
with the first being.? As Eliade states, the first perfect example of every type of
construction or production in the ancient period is cosmogony. The creation of the
world became the first example of any creative behavior of human beings, regardless
of the reference plane. It is clear that settling in a land repeated the cosmogony and
the effort to return to that first moment.’ The wisdom required to replicate the divine
models and re-found sacred time and space is passed on through myths, symbols,
and rituals that serve as custodians of the memory of this earlier sacredness.* For
people who believe in any religion, the concept of “sacred time” is a condition
that necessarily exists within their belief. Sacred time is the ritual time when one
dedicates oneself to the being or beings one believes in. There is also the reality
of profane time, in which no religious action takes place. A person can easily
move into sacred time at any time. Sacred time is by its very nature reversible,

1 M. Turgut, Hitit Dini Ritiiellerinde Kullanilan Objeler. (Doktora Tezi, Selcuk Universitesi,
Konya. 2018), 67.

2 M. Koktiirk, Kiiltiir ve Sembol Bir Cassirer Incelemesi. (Ankara: Aktif Diisiince Yayinlari.
2014), 65.

M. Eliade, Kutsal ve Kutsal Dist. (Istanbul: Alfa Mitoloji Yaymevi, 2017), 42.

4 C. Barth, “In illo tempore, at the center of the world: Mircea Eliade and religious studies’
concepts of sacred time and space”, Historical Social Research, 38(3), (2013), 62.
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that is, it is the first mythic time that is made present in the true sense of the word.
Archaic man wants to dwell in a sacred area in a manner similar to the urge to live
in sacred time through repetition and regeneration. For a religious person, sacred
space has existential significance, since without a previous orientation—and any
orientation involves gaining a fixed point—nothing can start or be done. Because
of this, religious man has always tried to establish his residence at the “center of
the world.’ In general, sacred space is a special space where the sacred manifests
itself and is separated from the non-sacred space. Human beings cannot just pick
a place and declare it sacred at will; for a place to be considered sacred, it must
be identified by some kind of sign that shows that it is special and different from
its surroundings.

Eliade’s Perception of the Concepts of “Sacred” and “Ab-origina”

Archaic man attempts to protect himself from “the horrors of history” by
immersing himself as much as possible in the sacred through all of his deeds,
according to what Eliade terms “basic ontology,” because the sacred is equated
with power and reality.® Therefore, it is simple to comprehend the religious man’s
great longing to be, to take part in reality, and to be overpowered. Therefore, in
order for man to be truly archaic, he must recognize the sacred and get rid of the
“unreal” and pointless profane as much as he can. The only means for prehistoric
man to acquire a sense of reality and purpose is through the recurrence of heavenly
archetypes: “Only when an object or activity imitates or mimics an archetype does
it become real. Therefore, truth can only be attained via practice or involvement.”’
Human practice in a mythologically grounded life depends on the replication of
models provided by divine action at a legendary starting time, which is sometimes
indicated by the expressions “in illo tempore” or “ab origina.”

Since the rituals, worship, and sacrifices practiced in the time in which we live
are the unchanging continuation of the phenomenon of ab-origina, the people
of antiquity developed unchanging patterns within themselves. In this kind of
thinking, as Eliade states, the moment of the first creation of the universe is
the most sacred moment and the primordial experience begins here.® The most

5 C. Barth, “In illo tempore, at the center of the world: Mircea Eliade and religious studies’
concepts of sacred time and space”, Historical Social Research, 38(3), (2013), 64.

6 M. Eliade, The myth of the eternal return: Cosmos and history. (Paris: Princeton University
Press, 2005), 3.

7 M. Eliade, The myth of the eternal return: Cosmos and history. (Paris: Princeton University
Press, 2005), 34.

8 M. Eliade, Kutsal ve Kutsal Digi. (Istanbul: Alfa Mitoloji Yaymevi, 2017), 21.
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ideal situation and moment is the time when the gods put the world in order in
the beginning, sometimes in the realm of the divine realm before the creation of
man. The reason for the rituals practiced was because they were first performed
in that state and time. Therefore, every ritual and worship should be as close as
possible to its original form in the ideal. Putting individuality on the back burner,
the glorification and constant repetition of the past entails the ideology of being a
closed society in itself. If everything was perfect in the past, the future is frightening
and it is not necessary to take risk.’

The phenomenon of “perfection in the beginning” emerged as a result of the
attachment to the essence which was one of the basic life ideologies of ancient,
closed societies, and the reaction against the unknown and the future had another
result that served the psychological aspect of the individual besides its socio-
psychological side. The passion for the past had contributed significantly to the
maintenance of childlike purity and understanding, as it kept the individual tied to
the “womb” in which he or she was born. Any attempt to leave the womb would
be punished. Every return to the past through rituals was a dive into the womb
that cleanses the unconscious. Worship in a temple or new time entered into on
a holy day took one back to one’s original state in the womb. When compared to
antiquity, the difference between the divine time dimension and the secular time
dimension that one enters in modern times through festivals or special occasions is
extraordinarily clear. In the ancient mentality, rituals were gaps in time, facilitating
the transition from one section to another, purifying the person. The desire to return
to the first ensured the continuation of the perception of the magical universe. There
was nothing new. Novelty was a deviation and a disruption of cosmic harmony.

Ritual times and ritual spaces have become sacred times and sacred spaces
because they provide communication with the divine realm and are separated
from the normal plane. Time and space limitations were determined according to
certain criteria. Sacred times were determined by many factors, such as naturalistic
elements, seasonal cycles, and the meaning of each month. In the same way, there
were also certain elements necessary for a place to be suitable for ritual and to be
sanctified. The perception of the world created within the Mesopotamian religious
system influenced the criteria for determining both. “According to traditional
cultures, only what is sacred has a reality; the sanctified space, such as a temple,
a holy city, or a riverbank, was the only reality because the whole universe was
concentrated there. The only real time was liturgical, sacred time; man had reached
this absolute time by actually taking part in rituals.”!°

9 K. Demirci, Eski Mezopotamya Dinlerine Giris Tanrilar, Ritiiel, Tapinak. (Istanbul: Ayisig1
Kitaplari, 2013), 6.

10 M. Eliade, Babil Simyast ve Kozmolojisi. (Istanbul: Kabalc1 Yayinevi, 2002), 28.
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The people of ancient Mesopotamia believed in many gods from the beginning
of their existence in prehistory until the spread of monotheistic Christianity in the
region. Supernatural beings were the forces to which Mesopotamians dedicated their
existence. As the divine and sole owners of the universe, these powers endowed
people with life and civilization. Due to the conditions of their time, Mesopotamians
shaped everything that happened and developed around them according to their
feelings. Thus, they were able to establish the relationship between the divine realm
and the real world by creating systematic rules to serve this divine world. The
organized form of these systematic principles, which constitute the indicators of
devotion, such as prayer, offering, mythological stories, and magic, required ritual
practices.!! Archaeological and philological data confirm that the Sumerians, who
are considered to be the first inhabitants of the region and who did not speak the
Semitic language, were the first to establish this belief system. This polytheistic
religious system was adopted and adapted to their culture and lifestyle by the
Sumerians, who were the first to settle in the region, and then by the Semites, who
dominated the region.

Sumerian Sacredness in the Context of Eliade’s Perception

As evidenced by written sources, archaeological data, and anthropological
approaches, Mesopotamia was one of the most prominent ancient civilizations
where ab-origina prevailed. The Sumerians, thought to be the first inhabitants of
the ancient Mesopotamian civilization, were people who lived through the ab-
origina phenomenon and embodied the definition of sacredness. The origins of
Mesopotamian religion date back to the least known periods of prehistory. By the
time the first written texts appeared, the Sumerians already had a perception of the
universe and the powers that control it. They envisioned the Earth as a flat disk
covered by a large solid crust. This flat disk was covered on all sides by primordial
water, including the top and bottom.'? In Mesopotamia, wind or air was believed
to separate the sky from the earth, and the sky was thought to be a much larger
and grander version of the earth."

There were many cultures that had influenced this region in terms of beliefs. The
perception of the universe they believed in had remained as it was first created for

11 C. Nakamura, “Dedicating Magic: Neo-Assyrian Apotropaic Figurines and the Protection of
Assur”, World Archaeology Vol. 36(1): The Object of Dedication. Taylor & Francis, Ltd, 11-25,
(2004), 14.

12 J. B. Pritchard, Ancient Near Eastern Texts Relating to the Old Testament. (3rd ed. with
supplement, Princeton. 1969), 60.

13 1. D. Nijhowne, Politics, Religion and Cylinder Seals: A study of Mezopotamian Symbolism in
the Second Millenium B.C. (Doktora Tezi. Anthropology in the Graduate School of the State
University, USA. 1979), 117.
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thousands of years and had not changed. Throughout its history, Mesopotamian
civilization was subjected to countless waves of peaceful and hostile migration,
resulting in a cosmopolitan culture. As a result, the region was constantly under
the influence of external sources. Nevertheless, it created and maintained its own
character with remarkable consistency throughout the period of its existence, not
being overwhelmed by external ideas but only using them. This consistency stemmed
from Mesopotamia’s attachment to the essence. For them, the essence was sacred,
and altering it meant a kind of disloyalty to the faith. In this context, the Sumerians
maintained their spiritual existence for thousands of years as a sacred people for
all Mesopotamian communities. All elements related to the Mesopotamian divine
world were special accumulations that were passed down from one generation to
the next, their essence remaining unchanged. The Sumerians transmitted all their
values to Mesopotamia. Although they disappeared historically, the Sumerian
language and culture survived for about two thousand years. The Sumerians were
the social embodiment of the concept of “ab-origina,” and their language, lifestyle,
and sacredness were considered sacred by the societies that followed them. For
this reason, many ritual practices were left unchanged, as the Sumerians practiced
them. All these are quite remarkable elements for a civilization that existed for
thousands of years as an indicator of the concept of fidelity to the essence.

One of the reasons for this opposition to change was the fear of returning to
the chaos that had existed before the creation of the universe. The ab-origina-
encompassing concepts, such as the idea that the first essence of everything exists
in the past, loyalty and longing for the past, a sense of trust in the past, the desire to
do everything as it was done in the past, and doing everything because it was done
in the past, were a sacredness and power that connected Mesopotamian people to
the past. At the time, rituals were practiced and worship was based on the tendency
to relive the essence over and over again in order to stay safe. All Mesopotamian
societies were under Sumerian influence in order to get rid of chaos and to keep
the moment when the gods had established world order constant. “Rituals are
performed because they were performed for the first time in that situation and at
that time. Therefore, every ritual and worship should ideally conform to its original
form as much as possible.”'* Innovation was avoided in order not to disrupt the
universal order, and this was the absolute truth of the people of that period. For
example, although they knew that the firing process of bricks was more efficient
and advantageous, Mesopotamians used sun-dried bricks in the construction of

14 K. Demirci, Eski Mezopotamya Dinlerine Giris Tanrilar, Ritiiel, Tapinak.( Istanbul: Ayisig1
Kitaplari, 2013), 6.
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sacred buildings. They preferred fired bricks for non-sacred buildings.!® The
conservatism of the Mesopotamians in sacred architecture, and their faithfulness
to their predecessors’ techniques, clearly demonstrated their approach to all things
sacred.

The Sumerians were a society that developed and promoted cultural unity among
the peoples of Mesopotamia and had a very important place among Mesopotamian
societies. Bottero mentioned Sumerian influence by stating that the Sumerian
language remained the language of religion and science until the end of the country’s
history after its suppression by the Samaritans as an autonomous tribe.'® Religious
documents, legends, epics, and elegies have been copied and passed down from
generation to generation almost unchanged for thousands of years, and it is often
difficult to tell from when a document originated. As Demirci points out, in such
a vast and heterogeneous world, one would expect belief systems to be different
from one another, but on the contrary, Mesopotamian beliefs were so uniform that
they almost form a whole. Even though many phenomena such as gods, rituals,
and worship had different names (sometimes they were used in the same sense),
everything from myths to cults seemed to be a continuation of each other. The
main civilization that provided this mortar was the Sumerian civilization.!” The
continuation of the Sumerian tradition, the sanctity of these people and their place in
the ab-origina was seen in the texts, prayers, dreams, and all stages of the religious
cycle in the temple built by King Gudea of Lagash.

The fact that these texts have survived to the present day unaltered and faithful
to their essence shows that this religious belief was mostly adopted by the Semitic
peoples who raided the Sumerians in 2000 BC. Most of the Sumerian deities
remained the same, but their names were changed or merged with new ones.'® In
addition to Sumerian administrative texts, Sumerian literary texts, hymns, laments,
prayers, incantations, codes of law, legal decisions, proverbs, and myths have been
found in many places, especially in Nippur, Uruk, Ur, Telloh, Drehem, and Lagash.
The transmission of these texts to the Akkadians was gradual. First, certain groups
of texts originated in the court, such as codices and royal inscriptions, and some
of them disappeared before they could be translated into Akkadian. The Akkadian
translations of religious texts, on the other hand, passed directly into Akkadian culture

15 A. L. Oppenheim, “The Mesopotamian Temple”, The Biblical Archaeologist, The American
Schools of Oriental Research. Vol. 7, No. 3. 54-63. (1944), 58.

16 J. Bottero, Mezopotamya: Yazi Akil Tanrilar. (Ankara: Dost Kitabevi. 2012), 91.

17 K. Demirci, Eski Mezopotamya Dinlerine Giris Tanrilar, Ritiiel, Tapinak.( Istanbul: Ayisig1
Kitaplari, 2013), 11.

18 A. Schimmel, 4. Dinler Tarihine Giris. (Istanbul: Kirkambar Yayinlar1. 1999), 46.
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as myth and epic texts. It is important to note that in the Old Babylonian period,
the original Sumerian language, not the translated texts, continued to be read and
written.'” The continuation of Sumerian traditions as the language of religion and
culture demonstrates the importance of fidelity to the essence in social life. Many
of the temple names and ritual terms have remained in their Sumerian form. The
custom of reciting all religious texts in Sumerian, which remained the language
of rituals by the priests until long after many of the prayers and incantations had
become dead languages, continued for thousands of years.?

The cohesive synthesis of Sumerian and Akkadian religion began with the
incorporation of some Sumerian deities into the Akkadian pantheon, along with their
duties. The majority of deity transfers occurred in deities associated with celestial
bodies and natural gods.?! For example, the Sumerian sun god UTU, worshipped
at Larsa, became equivalent to the Semitic sun god Samas, whose cult center was
at Sippar, and the chief god of Uruk, INANNA, became the Samian IStar. The
Akkadians adopted many of the Sumerian gods directly, adapting only their names
to their own language and making no other changes in their power and sacredness.
In addition, some gods, such as Gula, Ninurta, and Ningirsu, were adopted with
their names as they were. In these respects, it is proven that the Semitic religion
has its roots in Sumer.*

The concept of fidelity to the essence, the most prominent and fundamental
characteristic of Mesopotamian religious belief, facilitated inferences about the
past. With adherence to the essence, the texts were not renewed but only improved,
based on the main text. Therefore, being able to analyze the texts of almost all
Mesopotamian religious practices, which are the continuation of earlier periods,
has made it possible to understand ancient times.

Ritual practices and the prayers that accompany them were often stereotyped as
they consisted of instructions and repetitions. They were therefore less aesthetically
appealing than other Mesopotamian literary works. However, as stereotyped as
the prayers were, they also managed to reflect the religious feelings of the people

19 A. L. Oppenheim, Ancient Mesopotamia- Portrait of Dead Civilization. (London: The University
of Chicago Press. 1977), 51.

20 S.H. Hooke, Ortadogu Mitolojisi. (Ankara: Iimge Kitabevi. 1993), 39.

21 P. A. Beaulieu, Mesopotamia: Ancient Religions. edited by Sarah lles Johnston.(London: The
Belknap Press of Harvard University Press. 2007), 168.

22 D. Rosenberg, Diinya Mitolojisi Buyuk Destan ve Soylenceler Antolojisi, 3. Baski. (Ankara:
Imge Kitabevi Yayinlari. 2003), 244-245.
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who recited them, which were unique to them and to the society in which they
lived. The repetitiveness of the prayers reflected the depth of feelings and beliefs,
in the context of a commitment to the essence, and made the Mesopotamian
religious system easier for modern people to understand. The same was true for
ritual performances; they were performed over and over again because people
thought they were useful. In other words, they symbolized something valid and
meaningful for both the individual and society. In this context, the monotony of
texts gave them a different significance for contemporary research.

Another dimension of the Mesopotamian religious perception of ab-origina,
which is referred to as loyalty to the essence, and therefore how the Sumerians
created a homogeneous religious structure, is the rituals practiced in the region.
The preservation of existing order, the desire to avoid any situation that would
cause chaos, and the desire to repeat the practices practiced by their ancestors
in their time and found to work were at the heart of the ritual concept. In this
context, a way of communicating with the sacred had always been sought by
remaining faithful to its essence. Therefore, the ritual could only be improved but
not changed, and it was faithful to the original example. Significant parts of the
rituals were accompanied by mythology. The first reason for this was the emergence
of various stories of supernatural powers, created in the context of the creation of
the universe. In a related way, myths popularized rituals and rituals popularized
myths. No matter how complex a religious ritual was, it was always as it had been
in the beginning (ab origina), and at the time of its performance there was a sacred
event that was assumed to have taken place. Thus, every participant in the ritual
was a contemporary of the mythic event. He or she would have the opportunity to
leave his or her secular time and include himself or herself in the sacred time, that
is, in the sacredness of the essence. He could return to the essence that belongs to
eternity and take part for the first time.

Regarding the ritual system of the region, Bottero notes that they were generally
very conservative about ritual and that rituals were changed even less than ideology
in the long run.? This point shows how important the issue of ab-origina was in the
belief system of this community. As Eliade mentions, in the ritual, which consisted
of the repetition of a behavior performed by ancestors or gods “in illo tempore”
(at the beginning of history), societies did not allow the belief to be forgotten
in the first place.?* The behaviors of the gods, which were initially created with
mythological stories, were repeated continuously and established a single and

23 J. Bottero, Mezopotamya: Yazi Akil Tanrilar. (Ankara: Dost Kitabevi.2012), 251.
24 M. Eliade, Kutsal ve Kutsal Disi. (Istanbul: Alfa Mitoloji Yaymevi. 2017), 54.
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standardized religious system that was absolutely not open to change. Each society
had its own ritual practices based on its social, economic structure and cultural life.
Although the Semitic peoples had a specific ritual system of their own, even after
they dominated the region, they did not completely destroy the Sumerian rituals, but
integrated them with their own practices. Ritual practices in Mesopotamia always
continued in the Sumerian form while remaining faithful to their essence. The most
obvious proof of this is the presence of Sumerian copies of ritual texts in the library
of the 7th century BC Neo-Assyrian king Asurbanipal. What had been done in the
beginning was what was tried and succeeded. Therefore, they represented a safe
space, that is, power. In this context, for any action to become a ritual, it had to
have been tried and worked in the beginning. In this way, it could continue to be
performed in its original form. Since the consequences of the unknown could not
be experienced, the most feared thing in Mesopotamia was the possibility that the
existing order would be disrupted and chaos would ensue.

The best example of such a situation was the temple building rituals. As can
be seen from the archaeological data, the structure and location of temples in
Mesopotamia were not changed, and the new one was rebuilt on top of the old one
in the same way. The rituals performed in temples in Mesopotamia were carried out
by a designated team of priests. There was a system of paths and unchanging rules
that had to be followed while performing ritual actions. These authorized priests
were responsible for having specialized knowledge of the ritual to be performed
and for directing the course of the ritual without changing the rules.

Since the construction of temples in Mesopotamia was based on fidelity to the
essence, the first prototype was based on the construction of Enki’s temple in
Eridu. According to the narrative in the texts, this temple was built on the Abzu
water coming from the depths and decorated with gold, silver, and precious stones.
“ENKI, the lord who determines destinies, built his house of silver and lapis lazuli
stone, and in lapis lazuli, like shining light...he built the pure house. He furnished
it with lapis lazuli and adorned it with gold.”” In another text, the construction of
the temple is described in the same vein: “Once upon a time, Enmenkar, the son
of the sun god UTU, decided to make Aratta a state under him. Then he prayed to
his sister INANNA to enable the people of Aratta to bring gold, silver, lapis lazuli
and precious stones to build various sacred places and temples for him, especially
Abzu, the temple of ENKI at Eridu.”?® It is clear that these precious materials were
used in the temples of Mesopotamia in the context of devotion to the essence. All

25 S.N. Kramer, Sumer Mitolojisi. (istanbul: Kabalc1 Yaymevi.2021), 120.
26 S.N. Kramer, Siimerler. (Istanbul: Kabalc1 Yaymevi.2002), 356.
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the food offered daily to the statues of the gods in the temples and all the offerings
made during rituals were made in gold vessels and trays. An important site in the
temple area, and one of the ultimate representations of devotion to the essence, was
the Abzu (water of the depths), a representation of primordial water. This source
of water, probably in the form of a pool, was the cosmic water that comes from
beneath the earth and ascends to the level of the gods. At the entrance to the temple
was the ritual pool that purified and returns the person to their “original state” (ab
origina). The shuluh (hand washing) ritual was performed here.?’

In fact, rituals practiced by Sumerians were sacred time itself, a separation from
ordinary time, and an integration with mythic time. The early beginnings of the
construction of ritual time in Mesopotamia were linked to the understanding of the
times in myths and the focus on the movement of the earth and often the sky. As
Cranz notes, any moment in Mesopotamia in which a divine sign was witnessed
could also be designated as a ritual time.”® For the Mesopotamian perception of
religion, “time” was not a plane in which events unfold haphazardly. The designated
sacred times were separate from the normal flow of time. These were especially the
times when rituals were performed, because humans were re-enacting the actions
of the gods before the beginning of time. By re-enacting the exemplary actions of
the gods, man recreated the mythic period when the gods had been active on earth.
In doing so, they brought themselves closer to the gods and to the absolute truth
that lied beneath the earth. Rituals provided a return to that period by reliving the
creation of the universe or the creation of a particular aspect of nature, and this
repetition of divine behavior reflects the phenomenon of creation in nature. The
phenomena of creation and creation were re-enacted as part of the ritual, such as
cosmogony, healing, preparation for a journey, and the enthronement of a king. In
addition, the ritual practice of cosmogony was always part of periodic festivals,
such as the celebration of the New Year.

Conclusion

The Sumerians, considered to be the first inhabitants of a civilization in the
context of Eliade’s view of the sacred mentioned above, are an ab-original people.
Ab-origina, which includes ideas such as everything being in the past, everything
being done as it was done in the past, and everything being done because it was
done that way in the past, was one of the most important phenomena that constituted

27 K. Demirci, Eski Mezopotamya Dinlerine Giris Tanrilar, Ritiiel, Tapinak.( Istanbul: Ayisi1
Kitaplari, 2013), 86.

28 1. Cranz, I. Impurity and Ritual in the Priestly Source and Assyro-Babylonian Incantations.
(Doktora Tezi, Johns Hopkins University, Baltimore: Maryland, 2012), 182-183.
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the thought, religion, social and cultural structure of antiquity. This phenomenon
pushed the people of antiquity to build a society resistant to difference and change.
This idea emerged from an etiological logic and a cosmic perspective that aimed to
explain the origin of every action. As evidenced by written records, archaeological
findings, and anthropological techniques, Mesopotamia was one of the most
important ancient civilizations dominated by ab-origina. The Sumerians, thought
to be the first inhabitants of ancient Mesopotamia, were exceptional, embodied
individuals who came into direct contact with the divine and made divinity evident
in their people. The Sumerian people were a reflection of divinity and embodied
ab-origina, which includes the idea that the primordial essence of all things exists
in the past, a sense of attachment and longing for the past, a sense of trust in the
past, a desire to perform all actions as they were performed in the past, and a desire
to perform all actions because they were performed in the past.

In this context, for any activity to become a ritual, it must have been initially
tried and successful. In this way it could continue to be performed in its original
format. The most feared thing in Mesopotamia was the possibility that the existing
order would be disrupted and chaos would ensue because the effects of the unknown
could not be experienced. The rituals during the construction of temples are the
best example of this concept. As can be seen from the archaeological evidence,
the structure and layout of the temples in Mesopotamia remained unchanged and
the new temple was built on top of the previous one in the same way. The rituals
performed in Mesopotamian temples were conducted by a select group. Ritual
actions had to be performed according to a set of immutable rules. These approved
priests were responsible for directing the course of the ritual by adhering to the
established rules and were expected to have in-depth knowledge of the ritual to
be performed.
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Abstract

This paper studied the Egyptian modern short story “Fi Sanah Milydn” by Taufig al-Hakim. The story tells us about the
advancement of science and technology which was at its peak in 1000 CE, when people were made immortal. Then, they
abandoned metaphysics. The radical Subject that destroyed the scientism structure then appeared by giving up his life.
The question to be answered in this paper is: how did the Subject destroy tyrannical scientism and why? The analysis
revealed that scientism deprived humanity of human beings and it was necessary for the radical Subject to destroy
it. Through his scientific findings, the radical Subject created a transcendental paradigm of science as his criticism of
positivistic scientism. The Subject built a fantasy about the eternity of God and the mortality of human beings as the
replacement for scientism that had thrown God away from the picture and made human beings immortal. The movement
of the author is a movement of an empty and split Subject. To seek fulfillment, the Subject kept moving to approximate
The Real, namely a scientific order that had a transcendental-religious paradigm containing ordered values and honored
the humanity of human beings.
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Introduction

The dynamics of scientific and religious discourse are getting stronger, even
globalized. Not only theologians, but scientists also appear to have the same concerns
and they keep seeking pattern relations between science and religion. The current
advancement of science and technology has made radical and incredible changes
which has affected the fundamental aspects of life.

We can see that effect mostly in our economic and social lives. Modern
technologies have changed the pattern of production from agriculture-based to
commercial-industrial-based, changing the function of money from a medium of
exchange to a business capital which is then responsible for the growth of capitalistic
systems across the world. Furthermore, changes in mental, cultural, and social
relations among human beings also emerged. As if it is not complicated enough,
the situation is also being complicated further by the advancement of technologies
in mass media and communication networks which offer new secular values'.

The impact of the change is worldwide and complex. The values that will result
from it are difficult to predict. Thus, it scares those who are deeply concerned about
the direction of human history and its end. This scary and worrying situation is
felt in many aspects of life, mostly in our religious lives®. Religion, in its various
definition and meaning, is defined as an explanation of the ultimate meaning of
life, based on a nation of the transcendent, and how to live accordingly, it normally
contains the four Cs: creed, code, cult, and community-structure®.

Science, with all of its advancements appeared to be about to replace religion.
Science made itself the only valid and correct interpreter of the world, and this is
what scientism is*. In scientism, the validity of religion and tradition in interpreting
the world is rejected. According to experts and observers’ analysis, this scientism
view is caused by episteme building which is fundamental to the growth of science
itself’.

1 A Sudiarja, Agama Di Zaman Yang Berubah [Religion in the Changing Age]. (Yogyakarta:
Kanisius, 2006), v—vi.

2 Sudiarja, 39.

3 Leonard Swidler and Paul Mojzes, The Study of Religion in an Age of Global Dialogue
(Philadelphia: Temple University Press, 2000), 7.

4 Mohammad Muslih, Falsafah Sains: Dari Isu Integrasi Keilmuan Menuju Lahirnya Sains
Teistik [the Philosophy of Science: From the Integration of Knowledge Issues Toward the Birth
of Theistic Science] (Yogyakarta: Lembaga Studi Filsafat Islam, 2020), 76.

5 Michel Foucault, The Order of Things: An Archeology of Human Sciences (London: Vintage
Books, 1994), xxii.
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One of scientism’s radical rejections of religion, which originated from a
positivistic view, is the birth of skepticism towards the divine. In the 19th and
20th centuries, five noted atheist thinkers emerged and influenced those who
followed. They failed to prove their teachings as valid theories. They were Ludwig
Feuerbach (religion as human’s self-projection), Karl Marx (religion is the opiate
of the people), Friedrich Nietzsche (God is dead), Sigmund Freud (religion is a
neurotic and infancy escape from reality), and Jean-Paul Sartre (religion is human’s
fear of his freedom)®.

Although their theories has been proved wrong, their critical thoughts were
important in maturing religion. These atheistic views challenged religion, which
indeed needed to look at itself, and this spurred critical reflection on facts in theism,
improvements, and finally to prevail. Because of atheistic views, religion was
helped to think critically, maintain purity, and fight to keep their core message’.

Within the struggle between science and religion, in the context of modern
Christianity, lan G. Barbour was announced as one of the founders of the discourse
between science and religion in the West. This physicist-theologian mapped four
interactions between religion and science. They are conflict, independence, dialogue,
and integration. According to Barbour, integration is the only relevant model now?®.
In line with this, Haught also offered four kinds of interactions between science
and religion. They are conflict, contrast, contact, and confirmation. He concluded
that confirmation is the only model relevant in our era’.

In Islamic context, the discourse of science and religion became popular from the
1970 to 1990°s. The founders were Syed M. Naquib al-Attas, Sayyed Hossein Nasr,
Isma’il al-Faruqi, and Ziauddin Sardar. Al-Attas called it “the De-westernization
of Science”, al-Faruqi called it “the Islamization of Science”, and Sardar called it
“the Contemporary Islamic Science”. Mehdi Golshani also became popular in the
1980s because of his paper The Holy Quran and Science of Nature and in 2004 he
wrote a similar paper Issues in Islam and Science'.

6  Franz Magnis Suseno, Menalar Tuhan [Rationalizing God]. (Yogyakarta: Kanisius, 2000),
64-98.

7  Suseno, 100-101.

8 lan G. Barbour, When Science Meets Religion: Enemies, Strangers, or Partners? (New York:
Harper, 2000).

9 Muslih, Falsafah Sains: Dari Isu Integrasi Keilmuan Menuju Lahirnya Sains Teistik [The
Philosophy of Science: From the Integration of Knowledge Issues Toward the Birth of Theistic
Science], 90.

10 Muslih, 90.
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Amid the struggle between the discourse of science and religion, in the
contemporary Islamic world, Taufiq al-Hakim emerged. He was born in Alexandria,
Egypt in 1898". Al-Hakim was different from the other writers, scientists, or
theologians in presenting his thoughts on the relationship between science and
religion. His short story “F1 Sanah Milyiin” (1000 CE) was first published in the
anthology Arini Allah (Show Me What Allah Looks Like) in Egypt in 1953, where
he imagined that the advancement of science had reached its peak and its impact,
ecologically as well as theologically, on human beings. Men were made immortal
due to the advancement of medical science. They no longer recognized God as they
themselves were like gods. A hero emerged. He was a geologist who concluded
that men should die, and that God existed based on his scientific findings.

The strength of the author’s imagination in picturing such advances in science
gave him freedom and autonomy as an author who has done radicalization of
action. In the story, Taufiq al-Hakim illustrates the peak of scientific glory at an
amazing and radical level. At the same time, the author criticized it because it did
not have a religious-transcendentally based philosophical core anymore. The story
rejected the positivistic paradigm which formed the scientific view, a view that
absolutizes the scientific truth and rejected religious-transcendental metaphysical
ideas on human lives.

Literature can give various philosophical reflections as well as rich perspectives
in interpreting human life and in presenting an idea. Literature is a medium that
delivers knowledge uniquely and differently because of its wide ability to be
interpreted in various ways. If science is characterized by its empiricism, philosophy
by its rationality, and religion by its dogmatism, then literature can transcend all
three characters at once. This is understandable because literature is identified as
a type of knowledge that can move its reader’s emotions. Daiches'? saw literature
as a form of work that can deliver the type of knowledge which can’t be delivered
in any other way.

In the study of Arabic literature, Egypt is well known as one of the pioneer
countries to introduce ideas of development, modernization, and issues of human
liberation. Audah"®® showed the advance of Egyptian modern literature development

11 Syauqi Daiyf, Al-Adab al ‘Arabiy al Mu’Asir FT Misra (Misr: Dar al-Ma’arif, 1957), 288-98.

12 See Melani Budianta et al., Membaca Sastra (Pengantar Memahami Sastra Untuk Perguruan
Tinggi) [Reading Literature: Introduction to Literature Understanding for University Students]
(Magelang: Indonesia Tera, 2002), 7; Yulia Nasrul Latifi and et.al, Metode Penelitian Sastra I
[Method of Literature Research I] (Yogyakarta: UIN Sunan Kalijaga Press, 2006), 4-5.

13 Ali Audah, “Sastra Arab Mutakhir [Contemporary Arabic Literature],” Ulumul Qur’an, 1996.
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along with its influencing emancipatory ideas. Ahmed' pointed to the importance
of Egypt as the center of the transformational processes and struggle between
ideologies in the updates of the Islamic world since the 19th century. This is
because Egypt was the first country to experience modernization in culture and
intellectuality as an impact of European expansion. Taufiq al-Hakim emerged amid
that struggle and transformation.

Taufiq al-Hakim’s radical criticism and action, as the author, in his rejection
of scientism was his attempt to establish complementary and dialogical relations
between science and religion which are related to the concept of subjectivity
introduced by Zizek. According to Zizek, the Subject exists but he is split and
empty. In his attempt to fulfill himself, the Subject acted radically to fight against
and destroy the Symbolic, which in this case is tyrannical scientism.

Zizek is a contemporary philosopher. He was born in Ljubljana, Slovenia. He
established his theory of subjectivity above the German idealism, processed it in
Lacanian psychoanalysis, then gave it its axiological fundamentals from Marxist
tradition'®. For Zizek's, the Subject never dies, and will always exist in his own
unique and radical way.

There are three Lacanian phases that Zizek developed in his theory, namely
The Real, The Symbolic, and The Imaginary. The Real is the pre-symbolic phase
toward which the Subject longs to go. The Symbolic is the order and structure that
control us in perceiving reality. The Imaginary is the illusion, a structural effect
that has no existence'’.

For Zizek, the Subject is split since he experienced trauma caused by the tyrannical
and oppressive Symbolic'®. The language and symbolic order that has been a part
of the community and shaped everyone’s perception is called The Big Other. But
there is always a lack in the symbolic order so it can’t have totalization. Because
of that, the Subject then becomes a gravitational center of the narration'. In the

14 Leila Ahmed, Women and Gender in Islam. Historical Roots of a Modern Debate (New Haven
& London: Yale University Press, 1992), 6, https://www.jstor.org/stable/j.ctt32bg61.

15 Slavoj Zizek, The Sublime Object of Ideology (London: Verso, 2008).
16 Tony Myers, Slavoj Zizek (London: Routledge, 2003), 98.

17 Zizek, The Sublime Object of Ideology, 182.

18 Zizek, 204.

19 Myers, Slavoj Zizek, 44-45; Reza Wattimena, Filsafat Politik Untuk Indonesia Dari Pemikiran
Plato, Edmund Husserl, Charles Taylor, Sampai Dengan Slavoj Zizek [The Philosophy of Politics
for Indonesia from Plato, Edmund Husserl, Charles Taylor, to Slavoj Zizek] (Tkp.: Pustaka Mas,
2011), 115.
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context of this research, the hundreds of thousand years of oppressive Symbolic
is the “scientism” as it is described in the short story.

Through his reading on Hegel, Zizek concluded that the Subject is empty, since
all his life he always passes a never-ending dialogical process. The Subject is diluted
into various determinations of a particular predicate®. It is because of this split and
emptiness that the Subject always moves to seek fulfillment and fullness by doing
aradical action as a form of struggle against the Symbolic that confines him. For
Zizek, the Subject becomes the Vanishing Mediator, the one that can disrupt the
boundary between The Real and The Symbolic. Myer explained Zizek’s view in
his statement: “ZiZek reads this vanishing mediator or a passage through madness
and by so doing he conceives the subject as mad, madness, there for as for Zizek

a prerequisite for sanity, that is for the normalcy of a civilized subject”™".

As a Marxist, Zizek stated that the Subject’s radical action is an emancipatory
action to liberate human beings from the shackles of oppressing systems. The
Symbolic always has an oppressive ideology in its order. Unfortunately, the majority
do not realize it. Because of its subtlety, it is experienced as common and natural to
them. For Marx?, as cited by Zizek, an ideology is a fake consciousness because
what appears in reality is an illusion that deceives the subject, as stated by Marx
himself: “They do not know it but they are doing it.”

In his subjectification process, the Subject then creates a fantasy. The fantasy is
a layer covering the Lack of The Symbolic that has been worsened by “The Big
Other” (an oppressive ideology, order, and system) so it becomes more tyrannical.
In Cartesian philosophy, the role of fantasy is to be the mediator between “res
cogitans” and “res extensa”, between the formal symbolical structure and the
positivistic object which we find in the reality. The fantasy provides a scheme that
fills empty spots opened by the formal symbolical structure®.

Lacan called it “transversing the fantasy”; the Subject suspends on the fantasy
frame of unwritten laws which makes him free to choose?*. The fantasy is so important

20 Slavoj Zizek, Tarrying with the Negative: Kant, Hegel, and the Critique of Ideology (Durham:
Duke University Press, 1993), 21.

21 Myers, Slavoj Zizek, 37; Ramayda Akmal, “Subjektivitas Pramoedya Ananta Toer Dengan Novel
Perburuan: Pendekatan Psikoanalisis-Historis Slavoj Zizek” (Tesis, Yogyakarta, Universitas
Gadjah Mada, 2012), 27, http://etd.repository.ugm.ac.id/penelitian/detail/57271.

22 Zizek, The Sublime Object of Ideology, 24.

23 Slavoj Zizek, The Plague of Fantasies (London, New York: Verso, 2008), 7; Yulia Nasrul Latifi,
“Women’s Liberty in Religious Discourse (Nawal Al-Sa’dawt’s Fantasy in Zinah),” Poetika:
Jurnal Ilmu Sastra 9, no. 1 (July 26,2021): 11-22, https://doi.org/10.22146/poetika.v9il.61327.

24 Zizek, The Plague of Fantasies, 39; Latifi, “Women’s Liberty in Religious Discourse (Nawal
Al-Sa’dawt’s Fantasy in Zinah).”
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that it became a narration of primordial loss since the Subject rejected the laws in
the symbolic. The fantasy provides a rationalization for the inherent “deadlock” of
the drive®. In the context of this research, the fantasy is a transcendental-religious-
philosophical view.

Scientism as the Oppressive Symbolic

The setting of the story “F1 Sanah Milytn” is 1000 CE. It is about human
beings’ in a new world shaped by science. Wars happened a lot, it changed things
radically; from the shape of the Earth to the very structure of the human body. In
addition, medical science was so advanced that all diseases had been eliminated.
Eventually, men were made immortal. They lost their value system. The positivistic
paradigm which was the result of scientism rejected the transcendental-religious-
philosophical paradigm. Men no longer knew God, love, heart, nor conscience.
This is implied by the following passages in the story?:

Various nuclear war that happened since hundreds of years ago had destroyed museums and
libraries containing historical values... All that was left were only summaries of scientific
experiments which became a cause for mankind’s new world®’.

Nuclear and chemical wars had flattened the face of the Earth, sweeping it clean so that
animals, plants, birds, and fish were no more... Nothing was left for humans except what
was contained in the Earth’s womb, industrial activities, and interactions among humans...
Human consumed meals that were made from chemical gasses in their houses, which their
the main elements were radioactive materials... Their delicious meals in the past had long
gone and they no longer had digestive systems, mouths, and teeth... Humans only a had head
to think, a nose to absorb their main dishes from the air and earthly gasses, and also their
arms and legs that had become small from rare usage... There were no more differences
between human being, the sea and stars that were immortal... Even men now were like

25 Zizek, The Plague of Fantasies, 43; Latifi, “Women’s Liberty in Religious Discourse (Nawal
Al-Sa’dawt’s Fantasy in Zinah).”

26  All of the short stories’translation here is mine.

27 Taufiq Al-Hakim, “Fi Sanah Milytin (In Year 1000),” in Qasas Falsafiyyah Arini Allah (Collection
of Short Stories Show Me What Allah Looks Like) (Misr: Dar Misr al-Taba’ah, 1953), 82. The
origin text says:
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God, unborn and did not give birth... did not know death and knew only immortality and
did not know yesterday or tomorrow,

The passages describe how the peaks of scientific and technological advancements
without axiological backup influence the human philosophy of life. Positivism
is only the base for developing science. Furthermore, men then developed and
interpreted life from an atheistic and nihilistic point of view.

This picture of new human life at the “peak of scientific advancement” is the
author’s reading on the future of human beings that is very likely to happen because
the plot and the objective data are built in a logical structure of imagination. Here,
the story becomes interesting, since it illustrates the author’s position and critical
thoughts that are based on the transcendental-religious paradigm, that no matter
how far human beings have developed science, they will always have limitations
because they can never compete with God.

Apart from his sharp criticism of theological problems, the story also criticizes
the horrible ecological problem as environmental problems are getting more
complex and severe. Therefore?, religions are becoming more concerned about
this problem.. The Muslims, the Catholics, the Protestants, the Jews, the Buddhists,
the Hinduists, and the Confucianists attempt to provide solutions to this ecological
crisis based on their respective religious ethics.

There is a historical reason for the existence of a scientific view which creates
a strict boundary between the scientific and the non-scientific. The root of this
positivism in science can be traced back to Francis Bacon’s empiricism, which
was reflected by August Comte who only accepts sensory experiences as facts.
The Vienna Circle, who called themselves neo-positivists, refined the boundary
between the meaningful as the region of observable science and the meaningless
as the region of nonsense since it contains propositions that cannot be proven
empirically through verification principles. The meaningless includes religion,

28 Al-Hakim, 89 The origin text says:
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29 In Harold Coward and Daniel C Maguire, eds., Visions of A New Earth: Religious Perspectives

on Population, Consumption, and Ecology (New York: State University of New York Press,
2000).
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metaphysics, morals, and aesthetics.

It is that paradigm of positivistic knowledge that is called scientism. Kuhn called
it “incommensurable”, which is the paradigm that keeps competing in science and
tends to negate their competitors®®. They interpreted science as a task that produces
useful technical knowledge. But they did not generate wider philosophical and
theological conclusions®'.

From the Zizekian point of view, it is this positivistic interpretation that plays
the oppressive Symbolic role in F7 Sanah Milyin and is being criticized. It does not
matter how strong the penetration that was done by The Symbolic, legitimated by
The Big Other, in doing its oppression, there is always a Lack or shortage within
the structure. As stated by Zizek®?: “The Lacanian subject is divided, identical to
a lack in a signifying chain. The radical dimension of Lacanian theory lies not in
recognizing this fact but in realizing the Big Other, the symbolic order itself, is also
barre, crossed-out, around a central lack. This lack enables the subject to achieve
a kind of de-alienation, it enables him to avoid the total alienation”.

It is depicted in the story, that the humane aspects of men had lost hundreds of
thousands of years ago. But interventions from an authoritarian government which
did not want to accept change and a humanistic view of life became the greatest
barrier for a society in their course to find their humanity, namely their source of
happiness and peace of soul. This can be seen in the following passages:

Till one day, the followers knew that the governmental system itself was the barrier to their
divine dream realization... Science had imprisoned human bodies in an iron cage... with
the help of science that had made human bodies immortal and covered humane aspects of
human beings from spirituality and the beauty of morals...

30 Thomas S. Kuhn, The Structure of Scientific Revolution. Chicago (Chicago: The University
of Chicago Press, 1970), 150; Muslih, Falsafah Sains: Dari Isu Integrasi Keilmuan Menuju
Lahirnya Sains Teistik [the Philosophy of Science: From the Integration of Knowledge Issues
Toward the Birth of Theistic Science], 79.

31 Ian G. Barbour, Isu Dalam Sains Dan Agama [Issues in Science and Religion], trans. Damayanti
and Ridwan (Yogyakarta: UIN Sunan Kalijaga Press, 2006), 170.

32 Zizek, The Sublime Object of Ideology, 137; Yulia Nasrul Latifi and Wening Udasmoro, “The
Big Other Gender, Patriarki, Dan Wacana Agama Dalam Karya Sastra Nawal Al-Sa’dawi [The
Big Other of Gender, Patriarchy, and Religious Discourse],” Musawa Jurnal Studi Gender Dan
Islam 19, no. 1 (September 28, 2020): 1-20, https://doi.org/10.14421/musawa.2020.191.1-20.

33 Al-Hakim, “F1 Sanah Milytin (In Year 1000),” 97. The original text says:
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Science had been able to defeat mortality hundreds of thousands of years ago... no man
had ever died since then... neither they were born... In that age, no marriage for producing
offspring was found since science had provided bacteria that could eventually become
human... it had been so since thousands of years ago...>*

The word “love” was a strange word that was never be used again since hundreds of
thousands of vears ago... the word was lost along with the vanishing interest in the opposite
sexual mate... after the lab had seized the incubation period of the offSpring... with the loss
of love, lost also the conscience and art... the bond of hearts was also lost and had been
replaced by the bond of “thoughts”...%

Apart from their huge impact on ecology, non-theological science also changed
and annihilated the function and essence of human beings as the highest creation.
Men did not have a dimension of spirituality and a noble sense of art and morality
anymore, it was as if they were then no longer different from inanimate objects.

Such a shackling view by the Symbolic becomes more tyrannic because of The
Big Other in the form of political penetration and authoritarian power*. The Big
Other appeared clearly as the authoritarian government that deprived people’s
“dreams of divinity”.

In reality, there will always be a shortage in the Symbolic so that it contains
the Lack in the Big Other. This is precisely what causes The Symbolic, an open
structure, to be criticized continually by the Subject’’. From the Lack contained
in the Symbolic, a space for the Subject to act radically emerged.

Radical Action of the Subject
The story continued by describing that the history course of the non-value based

34 Al-Hakim, 80-81. The original text says:
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el AdSY
35 Al-Hakim, 91-92. The original text says:
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Lok Jlasl
36 Zizek, The Sublime Object of Ideology.

37 Zizek, 137; Latifi and Udasmoro, “The Big Other Gender, Patriarki, Dan Wacana Agama Dalam
Karya Sastra Nawal Al-Sa’dawi [ The Big Other of Gender, Patriarchy, and Religious Discourse].”
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and non-axiological based scientism bent radically through the emerging hero, a
radical subject (a geologist) who then rejected it. The geologist found a fossil of
a human skull which had been buried for thousands of years in Earth’s womb.
After a long reflection, this scientific discovery led him to a new paradigm, that
ontologically the essence of being in this universe is spirituality (not materiality).
This new paradigm was radically against the common scientific paradigm in
society, which had been there for hundreds of thousands of years, namely that the
essence of being is materiality.

The geologist then embraced a new belief he got from his intuition, that humans
must experience “death”. The skull he found was the evidence. This belief then
led him to a new thought, that if a human could die then there must be some kind
of Being which does not. That Being is God.

With high confidence, he then preached and tried to explain this finding to his
companions in secret, since his current philosophy was radically different from
the common one, the one held by the government and scientists. Because of this
radical, critical, transcendental, and logical thought, he was then called “The
Prophet” by his disciples. Unfortunately, the government and the scientists were
then soon against him. The radical subject and his rejection can be seen in the
following passages:

In Summer 1000 CE, a geologist came into the office of a chemist and he said, “I have
found something crucial that it can make every human being drowned in amazement... [
have found an artifact of the past in the depth of Earth'’s womb... Behold!” The geologist
got the skull out of his small bag (81). Both scientists stood and observed it. This is a
discovery that is nowhere to be found in their museum... The geologist said, “There is no
doubt that this is a skull of a human being like us... there is a secret... right, there must be
a power that can change human movement so that they become solid elements (82). The
science of Earth's layers which I studied deeply had driven me to analyze the past, which
then led me to analyze the future. What is our future? ” (83). The geologist muttered as if he
was speaking to himself, “As long as there is a being that exists then there must be beings
that do not.” (84) The geologist believed that he had gotten a revelation, he believed that
there is something behind life called “death”. It must be experienced necessarily one day.
“Believe in my words, scientists... Is there no one among you that had experienced sleeping,
not even for a few minutes by closing both of your eyelids so that you could feel some kind
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of strange excitement?” (85)%. All of the scientists did not agree with that theory (which
negated the geologist’s argumentations). They warned him not to spread the misleading
thoughts because they were worried that the people would be polluted by this misleading
belief. They turned their back on the geologist, drowned him in shame and failure®.

The passages above depict a radical subject. Namely, the geologist who had
discovered a human skull, and from that, he drew a radical conclusion that men
must die. He then tried to spread this new view to his fellow scientists, but even
after he gave some long arguments, they rejected him.

The author’s radical action on the Symbolic can also be found when we look
at the setting of the story. As stated before, the setting was 1000 CE, when the
advancement of science reached its peak while the deprivation of human beings’
humanity had happened long before it (hundreds of thousands of years before).
Through the voice of his hero, the author showed that such advancement was
inconsistent with his scientific discovery.

The drastic advancement of science happens now, while in the story it happened
hundreds of thousands of years ago and reached its peak in the year 1000 CE. This
shows how strong the author believed in the fragility of positivistic-materialistic
scientism that had been acknowledging only scientific findings as truth, being
so confident that “men and their power” were the only beings. It also rejected
metaphysics and God and negated the spiritual dimension and morality of human
beings. And with that, humans then became less humane. They became something
else.

38 Al-Hakim, “F1 Sanah Milytin (In Year 1000),” 81-85 The original text says:
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39 Al-Hakim, 87. The original text says:
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The emergence of the hero shows the radicalization of the author. In Zizek’s
theory, the emergence of a radical subject is caused by the oppression of a certain
ideology that becomes the power that legitimates it. For Zizek, the position of
ideology is in the fact that many people do not know what they are doing. They
have a fake representation of their social reality®. It is because of this tyrannical
Symbolic, that the Subject then emerges and fights against it through a series of
radical actions.

Zizek’s subjectivity theory emphasized that human history often presented a
certain tyrannical ideology called The Big Other which appeared as The Symbolic
which shackled the Subject. The Subject is split because of various trauma he
experienced and is also empty, so he did a dialectics along his course of history.
He then keeps fighting The Symbolic by doing radical actions. The actions are
aimed to seek his self-fulfillment and fullness from split and emptiness.

In many pre-modern cultures, there are two ways to gain acknowledged
knowledge. The Greeks called it “mythos” and “logos”. Both are important and
superior; they are not contradicting each other and are even complementary. Logos
(reason) is a pragmatic way of thinking that enables one to effectively function in
the world. It accurately matches external reality. Logos looks forward, seeking new
ways to control the environment, improve old insights, and create the new. Logos
is important for the survival of human beings, but it has a limitation; it cannot
consolidate humans or find the highest meaning of struggle in our life. Therefore,
humans need “mythos” or “myth™!.

In the context of the story, the /ogos was science, and the myth was religion. The
radical struggle of the subject was his attempt to restore the myth. The new thought
or teaching he had found was his attempt to rebuild it. As an important aspect of
thinking, the myth gave hope for a value-based and humanistic history of human
beings. But the myth had been killed by /ogos hundreds of thousands of years ago
and buried in history. Therefore, the radical subject (the geologists or The Prophet)
emerged and soon attempted to liberate society from this tyrannical Symbolic.

Although the radical subject was antagonized and negatively judged, the story
told about the geologist’s new thoughts which were getting widely spread in
secret. In the beginning, when he was rejected by his fellow scientists, he met a
gentle friend who was called “a woman”. She was the first human who believed in

40 Zizek, The Sublime Object of Ideology, 27.

41 Karen Armstrong, Masa Depan Tuhan: Sanggahan Terhadap Fundamentalisme Dan Ateisme
[The Future of God: The Reclaiming of Spirituality s Mystical Roots], trans. Yuliani Liputo
(Bandung: Mizan, 2011), 12.
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geologists. They then experienced a strange feeling that was unknown in that era,
namely a feeling of trust in and love towards each other*’. After that, as a prophet,
the geologist then got a challenge of performing a miracle that justified his belief
in men’s mortality. The following passages from the story explain it:

The news about the geologist was then spread, and so his thoughts. Many participants and

friends believed in him. He was the first prophet that appeared after hundreds of thousands
of years. But the “miracle” his opponents and unbelievers demanded became an obstacle
for him. They would not believe in him just like that without evidence, and the only miracle
requested was: to make an alive man dead. Miracles were also performed by prophets
who came before him for the sake of change in their respective societies towards more
humane... At the same time some meteors fell to Earth and hit a house piercing its ceiling
and injuring a man's head in that house... the government did not want to succumb, and a
disaster happened, after dozens of thousands of years of peace a riot broke out, and it was
the government that eventually win the battle®.

These passages explain the occurrence of a miracle that justified the teachings of
the radical subject. Some meteors fell to Earth, piercing a man’s house and injuring
his head is the evidence of science’s limitation and the failure of scientism. No
matter how advanced the science and technology humans have developed their
mind has definite limitations.

The fall of the meteors is a miracle that proved that humans can and must
eventually die, despite the immortality offered by science. The form of prophets’
miracles always matched the contexts and challenges of their era. Moses encountered
the Pharaoh with his wizards, so his miracle was a magical staff that could turn into
a huge snake. The miracle of Jesus took the form of curing blindness because of
the advancement of medical science of the people he encountered. And the miracle
of Prophet Muhammad pbuh. was the poetical Qur’an because Arabic poets were
popular and became an intellectual standard at the time. When science had reached
its peak, then the prophet was a scientist. The Prophet’s (the geologist’s) miracle
was the fall of some meteors down to Earth to prove that the mortality of human
beings was against the immortality offered by science.

Unfortunately, the government’s scientists did want to believe it. After the meteor

42 Al-Hakim, “Fi Sanah Milytn (In Year 1000),” 87-93.
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incident, a riot broke out and after thousands of years of peace, chaos happened in
human history. The government and scientists arrested and sentenced the Prophet to
death for his rebellion and misleading men. It is shown in the following passages:

They arrested the prophet and the government brought him to the court. His fellow scientists
testified against his deviating and dangerous ideas. The court sentenced him to the same
punishment they sentenced a criminal and insurgent, a punishment which could destroy
brain functions commonly used in the past, namely by electrocute... They electrocuted his
brain cells using specific voltages, his mind was filled with other thoughts that made him
passive... The Prophet could not recall who he was, had no rebellious thoughts, had no
will... His personality was deprived of him, though his body was intact. But his teaching
was still there™.

The geologist’s action was considered radical and negative from the Symbolic’s
(namely the government’s) point of view. But for him, it was the government who
oppressed the people using their positivistic scientism. The oppressing Symbolic
was worsened by the Big Other so that it became more tyrannical. The eradication
of humanity and the radical reshaping of Earth’s face by the non-value-based
advancement of science and technology is the structure with Lack.

The appearance of the subject is logical. This is in line with Russell Grigg’s
statement that Zizekian’s radical action has three characteristics. First, the subject’s
action must transform the actor. Second, the subject’s action must eliminate himself
only to be reborn. Third, the action must become a crime against the existing laws
so that it is considered destructive and negative from the Symbolics’ point of view*.
The geologist’s thoughts and actions were transformative and considered negative
by the government, and his death was for the birth of a new history.

The geologist or the Prophet had emphasized the idea of religion. In Islam (al-
Qur’an), the importance of senses as sources of empirical knowledge (epistemology
of science) is indeed acknowledged. However, al-Qur’an clearly stated the limitations
of senses. Therefore, it is mentioned in many verses that a scientist from a Qur’anic

44  Al-Hakim, 96. The original text says:
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45 Robert, Manusia Politik: Subjek Radikal Dan Politik Emansipasi Di Era Kapitalisme Global
Menurut Slavoj Zizek [Political Human: The Radical Subject and Emancipatory Politics in the
Global Capitalism Era According to Slavoj Zizek], 118-20; Latifi, “Kritik Nawal Al-Sa’dawi
Terhadap Konstruksi Wacana Agama Tentang Relasi Gender Dalam Suqut al-Imam, Adab Am
Qillah Adab, Dan Zinah (Pendekatan Subjektivitas) [Nawal al-Sa’dawi’s Criticism of Religious
Discourse Construction in Suqut al-Imam, Adab Am Qillah Adab, Dan Zinah: A Subjectivity
Approach], Dissertation, Faculty of Cultural Sciences.”
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point of view is one who uses his heart to think in addition to their ratio for formal
logical thoughts. They are called “ulul albab”. It is this combination of ratio,
heart, and senses that characterizes the ideal epistemology according to al-Qur’an.
Science developed in this way could be used to get closer to God (acknowledging
transcendental-religious-metaphysics), strengthen the humanity of human beings,
and respect values and morality for the balance of ecosystems and the universe.

There are phenomena and reality beyond our physical senses’ grasp, even with
the help of the most advanced microscopic and telescopic instruments. The physical
reality is the lowest level of reality, while the highest one is God. The religious
awareness of a Muslim will influence his scientific studies of these realities. The
physical world, like other worlds, gained its existence from God. They will always
be related to Him*. An enlightened religion uses the same method as the one used
in scientific research. Science also involves the assumptions and moral commitment
as they are used in religion®’.

Both the Western Christian world and the Islam world acknowledge that science
can be integrated with religion. The idea of integration or confirmation of science
and religion sounded by Barbour and Haugt does not negate the role of religious
assumptions in the development of science. For Haugt, the meaning of confirmation
is to give a metaphysical base to science, among them are assumptions that the
universe is a rational order that proves the existence of God, and its evolution
proves the purpose of creation®®,

Meanwhile, Barbour saw the difference between “natural theology” and “theology
of nature” as two ways of bridging science and religion. The first was the way a
scientist can walk through. In natural theology the scientist would expect to find
evidence for the existence of God. While theologians (and believers) can depart
from certain religious traditions and see that many of their beliefs were in line with
science, while some of their beliefs must be reformulated in the light of scientific
theories®.

46 Osman Bakar, Tauhid & Sains, Esai-Esai Tentang Sejarah Dan Filsafat Sains Islam [Tauhid
and Science, Essays on the Islamic History and Philosophy of Science], trans. Yuliani Liputo
(Bandung: Pustaka Hidayah, 1994), 17.

47 Barbour, Isu Dalam Sains Dan Agama [Issues in Science and Religion], 174.

48 John F Haught, Science & Religion: From Conflict to Conversation (New York: Paulist Press,
1995); Muslih, Falsafah Sains: Dari Isu Integrasi Keilmuan Menuju Lahirnya Sains Teistik [the
Philosophy of Science: From the Integration of Knowledge Issues Toward the Birth of Theistic
Science], 91.

49 lan G. Barbour, Menemukan Tuhan Dalam Sains Kontemporer Dan Agama [Finding God in
Contemporary Science and Religion] (Bandung: Mizan, 2005), 92; Muslih, Falsafah Sains:
Dari Isu Integrasi Keilmuan Menuju Lahirnya Sains Teistik [the Philosophy of Science: From
the Integration of Knowledge Issues Toward the Birth of Theistic Science], 92.
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Karl L. Popper also saved religion’s position from meaninglessness as accused
by positivists. For him, to draw a boundary line between the meaningful and the
meaningless based on scientific criteria, as is the case for neo-positivism, could
be accepted. Popper created a new demarcation with “the falsification principle”.
He concluded that religion was still valid even though many of its propositions
cannot be proven scientifically (for example, the existence of The Almighty God)
they are meaningful propositions; nevertheless. This is Popper’s criticism of
positivism and scientism as well as his defense of religion. Even for him, there is
no observation that is free from theory. Because the empirical data in science itself
is a result of the meaning construction of the subject that in science, the universe
is never independent of human interpretation on it®.

A-radical Subject is an empty Subject who has two realities. First, is the fatalistic
reality, namely the subject’s dialectics which for all of his life recur everything
that ever happened. Second, is the substantial reality, that the Subject can move
in another way. This “empty gesture” and “empty form” as the essence of the
Subject is a part of his existence which did subjectification from his substance in
his process of being for other’'.

As a subject, the geologist or the Prophet was a reality that had been inherent
in the Symbolics’ structure along the course of history, for thousands of years, so
that death was unknown to his body as it was unknown to the others. However,
besides this fatalistic reality, he also had a substantial reality that could move
and change radically the shackling order of structure through radical action. The
Subject’s radical thoughts had overthrown existing thoughts. The Subject’s radical
action was his decision not to give up and be desperate no matter how much the
Symbolic obstructed and even punished him. In the end, he accepted the death
sentence bestowed upon him by the Symbolic to welcome The Real which he
longed for, namely the liberation of mankind from oppressive scientism.

The geologist’s radical action as a radical subject was able to make a radical
event that could turn the course of history and the civilization of mankind. The
radical event was the fall of the meteors to Earth. A riot broke out, a fight between
the authoritarian government on the scientism side and the followers of the radical
Subject. Mankind massively revolted and destroyed laboratories as well as centers

50 Karl R. Popper, Logic of Scientific Discovery (New York: Harper and Row, Harper Torchbooks,
1965); Muslih, Falsafah Sains: Dari Isu Integrasi Keilmuan Menuju Lahirnya Sains Teistik [the
Philosophy of Science: From the Integration of Knowledge Issues Toward the Birth of Theistic
Science], 79-80.

51 Zizek, Tarrying with the Negative: Kant, Hegel, and the Critique of Ideology, 21.
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of industries. The chaos escalated, causing shortages in food supplies, disease, and
eventually mass death.

In Zizek’s perspective, the geologist is the subject who became a “vanishing
mediator”, namely a being that made the subject a “psychotic subject”. He is a
subject who can make himself distant from the Symbolic and choose freely. After
all, his radical action appeared from the inability to choose freely in the Symbolic’s
order. If the Subject rejected the order, then he is automatically considered an
enemy, wrong, and negative®2,

The geologist’s radical action which overthrew the old structure was his attempt
to establish a new structure. A new direction in the course of the history of mankind
was then taken. Humans got their humanity back. This was marked by spirituality
and the beauty of morality. Religion re-emerged and the existence of God was re-
emphasized by the followers of the Prophet. There was also interest in the opposite
sexual mate, and marriage systems were re-established. There was love, and because
of that humans knew art and conscience which complemented their humanity.

Although the Subject’s personality had been eradicated because of the brain
damage he received, his followers spread his teachings in secret. After a thousand
years, the light of religion re-shone brightly once more. Religion was eventually
supported by intellectuals. They explained the fundamentals of religious teachings
in detail and introduced the existence of The Almighty God: the giver of spiritual
peace and divine serenity.

The geologist’s followers realized that it was the government that disabled them
from realizing their dreams to gain peace of humanity. The radical action depicted
cruelty but also unlimited love. Through radical action, the subject submitted himself
to breaking the extreme boundary which implied the gain of absolute freedom by
creating the momentum of delay in every interpretation of the ideology™.

Literature is a radicalization of its author’s action as a subject. Taufiq al-Hakim
criticized positivistic scientism because the ancient view which emerged along with
Western humanism was opposed to medieval thoughts. The Western medieval era

52 Zizek, The Sublime Object of Ideology, 186.

53 Robert, Manusia Politik: Subjek Radikal Dan Politik Emansipasi Di Era Kapitalisme Global
Menurut Slavoj Zizek [Political Human: The Radical Subject and Emancipatory Politics in
the Global Capitalism Era According to Slavoj Zizek], 115; Latifi, “Kritik Nawal Al-Sa’dawi
Terhadap Konstruksi Wacana Agama Tentang Relasi Gender Dalam Suqut al-Imam, Adab Am
Qillah Adab, Dan Zinah (Pendekatan Subjektivitas) [Nawal al-Sa’dawi’s Criticism of Religious
Discourse Construction in Suqut al-Imam, Adab Am Qillah Adab, Dan Zinah: A Subjectivity
Approach], Dissertation, Faculty of Cultural Sciences.”
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was well-known for its theological glory. The emergence of the modern era opposed
theology and proclaimed that reason was the only light needed for a human’s way
of life and that theology was of no more use. This was the beginning of secularism,
or secular humanism, which placed human beings as the only being and entity,
the beginning and end of all knowledge, conscience, and action. Humans became
alpha and omega. This positivistic human secularism developed in the West and
has had a wide influence on the Eastern world until this day.

Here the author’s rationality is seen since he openly and objectively acknowledged
the fact of scientific development with all its amazing advancements. But then, he
strictly placed religion, God, and revelation as rational and empirical facts in form
of spiritual experiences which occurred to a sacred person, or whoever wanted to
find their essence by sensing the spiritual world.

The Subject’s Fantasy

In his subjectification process, the Subject then created a fantasy. Fantasy is an
obituary of meaning in his attempt to fulfill himself from the split and emptiness.
The spiritual world, mythos, or religion that gave fullness to the Subject is a form
of fantasy created by the radical subject, which in this case is the geologists or the
Prophet. This is shown in the following passages:

O, my gentle friend... there is a secret locked above us... there is happiness waiting beyond
the closed-door... there is a strange pleasure and mesmerizing peace in the forbidden
chamber which no one had stepped in... a forbidden chamber for us to live in, which gave
us a peace we never experienced before... I call it “death”. The Prophet said it in a mumble
as if he was dreaming... as if he was being guided by a hidden revelation shining all over
his soul because of what he was dreaming...>*

These passages are dialogues between the geologist and his gentle friend (a
woman). In the intuitive knowledge he gained, the radical Subject believed in
the existence of a new world that would replace a human’s old world in scientific
advancement that gave birth to tyrannical scientism. The first knowledge he received
as part of the new insights he had gained was “death”. Since humans did not die
for thousands of years, “death” was an epic event that was longed for as a form of
happiness and peace-giving liberation.

54  Al-Hakim, “F1 Sanah Milytn (In Year 1000),” 93-94. The original text says:

EP‘;@:\.A‘))LJM)& A Gl | dia se ol cald 3 plaiie sale Alia | Lile (Slae jus llia | Caplalll Gy
Ul Leaandl, ol Jsgna 5 G Bal ) L it 3 5 pmal) el Lo de giadl) 8 snall el 28 Wl ol de iae
el suin o el A1 481 520 patinn 5 (il dalglly Cpminn 4S5l 0lS et 4 3 lall Ll 4 sl
6 gl dgand (A 13a | saland) a3 330 a3 Al eda ¢ pall” I ghaty o cpallAl) e jualaly) | Jdh b

e Gl s ey a3 Caad e elae 4l Jusl 0 Y

275



darulfunun ilahiyat 34/1

Then, the Subject created a fantasy of a spiritual world filled with love, art,
and conscience. His fantasy was related to a metaphysical idea in the form of
transcendental consciousness. The consciousness was the idea that “God exists”, as
a metaphysical backup for the development of theistic science, and badly needed by
the contemporary-modern human being now and after. Scientists, philosophers, and
religious people needed to cooperate in building a more transcendental-humanistic
civilization. The following passages show it:

And so emerged “love”. With its emergence, so did “art” and “consciousness”. Earth was
once again ruled by The Almighty God... The heavenly religions descended back to Earth.
The poets recited once again:

“O the God who had created the world and existed since the beginning...

You are the only One who is eternal and powerful...

While we are just humans...

with mortal bodies, peaceful hearts, and slow-walking reason...

O the merciful Creator of the universe...

It is only to you that eternity belonged...

We only need bless in our lives...

which descend at dawn...

and ascend when the sun rises.”’>

These passages describe the radical Subject’s fantasy to establish the need for
meaning and to become an obituary of meaning. It is crucial to base the value
systems on the Transcendental One (God) as the obituary of every value. All value
systems created by humans on Earth should be based on the Master of the Value
Systems itself, namely God. This is the key for human beings, including scientists
and governments in developing and directing the advancement of science so that
it is based on transcendental-humanistic values and global-ecological perspective.

The geologist created his fantasy in the form of a transcendental idea (on
God) as the obituary of meaning and value system in humans’ life. For him, this
transcendental idea of believing in God will not be effective if one merely “believes”
in Him. Mythos, or religion, is basically a program of action. It can place us in
correct spiritual or psychological behavior. The only way to measure the value and
truth of a mythos or religion is by doing an actual action on it*,
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According to Bergson, God is a dynamic and creative power, an elan vital to
life and movement. In the philosophy of religion, he rejects static theism and puts
dynamic theism forward. Thiselton said:

Bergson s philosophy expounds the primacy of process and changes over against the place
of static or solid objects in space. God, he urges, works in and through the process of
evolution. God is a creative, dynamic force, a vital impetus (elan vital) for livingness and
movement. Bergson calls into question ‘static’ theism, but offers a way of understanding
God in dynamic terms compatible with evolutionary theory. God and humanity act with a
creative, purposive, freedom that transcends the model of the machine®’.

Stories of historical figures such as Buddha, Jesus, or Muhammad pbuh can
fulfill this paradigm so that their followers may make them examples in the same
way. When it is practiced, a myth can reveal to us a profound truth about humanity.
It shows us how to live an enriched and intense life, how to deal with limitations
in our life, and how to survive bodily suffering. Religion is not something that is
related to our minds, but our actions instead. Religion is a practical discipline that
enables us to find new abilities of mind, heart, and ethical deeds™.

The criticism of scientism in the story has strong relevance to the problem of
scientific and technological advancement in our era. Modern science developed
by philosophers and Western scientists since the 17th century and its technological
applications have been acknowledged by many people for being in a critical
situation, especially its philosophical bases. Several ideas in the West continually
speak about alternative models for science and technology™.

The Subject’s fantasy is strongly correlated with the philosophy of science which
tends to bring science into a search for meaning. Thomas Kuhn showed that the
development of science was never linear, homogenous, and accumulative as many
people had imagined before. Science is developed through a series of revolutions
by disassembling the old paradigm and replacing it with a new one. What had
been justified as right in the old paradigm were then criticized and replaced by
new paradigms with new standards of truth, and so on®.

The criticism of the story is also in line with Fayerabend’s idea. According
to him, science is very close to myth so science cannot claim that it is the only

57 A.C Thiselton, 4 Concise Encyclopedia of the Philosophy of Religion (Oxford, UK: Oneworld
Publication, 2002), 37.

58 Armstrong, Masa Depan Tuhan: Sanggahan Terhadap Fundamentalisme Dan Ateisme [The
Future of God: The Reclaiming of Spirituality s Mystical Roots], 14-15.

59 Bakar, Tauhid & Sains, Esai-Esai Tentang Sejarah Dan Filsafat Sains Islam [Tauhid and Science,
Essays on the Islamic History and Philosophy of Science], 214.

60 Kuhn, The Structure of Scientific Revolution. Chicago.

277



darulfunun ilahiyat 34/1

owner of truth. The scientific method cannot monopolize truth since there is much
meaningful knowledge in life that is in the form of science. The authority of science
in the modern era is not because of its rational arguments, but it is more because
of the propaganda through industry, technology, and scientific institutions. For
Fayerabend, the word “objective in science” is not more authoritarian than “the
truth of faith in religion”. Both have equal rights to interpreting the world in a
free society®!.

Moreover, Rorty’s view emphasized that science and scientific language is
not a reflection of nature, but it is “a justified true belief” established through
conversation®. Science is just one of the human activities to deal with its
environment. Science is not a meta-language; it is just one of the language games
in the practice of conversation in society. The other language games include
religion, politics, culture, and others. The search for meaning in science is not a
search for metahistorical truth, but merely a “language game exchange” which is
just paradigmatic fractures®.

Through the Subject’s fantasy in the poem recited by poets, the geologist gave
his criticism on the domination of ratio on the other two dimensions. The poem
also emphasized that the essence of the mind is to walk slowly, the essence of the
heart is to gain peace, and for the body it is its nature to decrease. Humans only
needed a blessed life (with capabilities to be useful for other humans and nature)
since they must ascend back to the sky when the sun ascended, namely when
their Creator called them back. This is the subject’s fantasy in this radical action
to struggle against The Symbolic.

The geologist used fantasy as the only way for him to organize his pleasure on two
levels. First separating “enjoyment” from fantasy. Second, “symptom and fantasy”’
as a whole®. A symptom is a way the Subject chose to “avoid madness” and to
“replace the nothing”®. The function of fantasy is to fulfill the opening contained
in “the other” since it contains the Lack to hide the Other’s inconsistency®.

61 Paul Feyerabend, Against Method (London: NLB Verso Edition, 1975), 81.

62 Richard Rorty, Philosophy and the Mirror of Nature (Princeton, N.J: Princeton University Press,
1979).

63  Muslih, Falsafah Sains: Dari Isu Integrasi Keilmuan Menuju Lahirnya Sains Teistik [the
Philosophy of Science: From the Integration of Knowledge Issues Toward the Birth of Theistic
Science], 82.

64 Zizek, The Sublime Object of Ideology, 78.

65 Zizek, 81; Slavoj Zizek, The Ticklish Subject: The Absent Centre of Political Ontology (London,
New York: Verso, 2000), 265.

66 Zizek, The Sublime Object of Ideology, 138.
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It is this fantasy that becomes the goal to be achieved in the Subject’s radical
movement. It becomes the obituary of meaning and interpretations, it becomes
the complement for the Lack contained in the Symbolic because the Subject also
experiences trauma that shackles him. Fantasy is the emancipatory manifestation
of the Subject’s movement, because of the ideology that has become the shackling
the Big Other. So, fantasy is an attempt to liberate human beings. In the short story,
fantasy is a form of spiritual pleasure and peace. It was gained from the awareness
of The Transcendental, which is metaphysical and spiritual within the bond of moral
beauty established by humans. When a human dies, he is a limited being. Death
can deliver him to find the Unlimited Being, The Eternal One, The Creator, God.

Conclusion

F1 Sanah Milyan is Al-Hakim’s projection of the current human condition into
the future. Humans who fully prioritize science and technology over spiritualistic
theology are a direct result of the knowledge that is based purely on data and logic.
We see this happening now, in fact, the trend in that direction is getting stronger.
This is why this story becomes interesting.

The story reflects the author’s position and his criticism of positivistic science.
In Zizekian language, Al-Hakim created a radical subject (the geologist) who
saw a Lack in the oppressive Symbolic (positivistic scientism) legitimated by
the government. The hero then created a Fantasy (a humanistic and spiritualistic
society) and struggled to approach it.

This does not mean that Al-Haktm rejected science itself, but only its underlying
positivistic paradigm. As a solution, he then proposed a new, more religious paradigm
to uphold science and technology. For example, in the case of the mortality of the
human body, no matter how far science has come, man can never surpass God.
One can see this in the “skull discovery” and “fallen meteor” scene.

In Fi Sanah Milyiin Al-Hakim indeed acknowledges the development of science
and technology. However, he also places God, religion, and revelation above them
as the guides of human civilization. Otherwise, science will result in the destruction
of civilization, environmental damage, and moral degradation. As described in
the short story; wars reshaped the Earth’s surface, humans were no different from
inanimate objects, and they became arrogant because of their temporary immortality.

We know that this religious paradigm is less popular than the positivistic paradigm.
Even so, we must not give up. This paradigm needs to be echoed to save the
future of humanity from destruction on a global scale. The struggle of the hero in
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holding on to his belief until the end, even though he must bear punishment from
government and the surrounding community, is the author’s way of showing this.

The need for a new paradigm to inspire science resonates not only in the East
but also in the West. Several ideas have recently been voiced in persistent criticism
of positivistic science. For example, as proposed by Fayerabend. Science must
not have a monopoly on truth because the authority of science in modern times
is determined solely based on propaganda, through industry, technology, and
scientific institutions. Science and religion have the same rights in interpreting
the world in a free society.
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Abstract

This study investigated the relationship between psychological resilience, forgiveness, and the perception of God and their
correlation. The research was conducted using the relational survey model, one of the quantitative research methods.
The sample of the study consisted of adult individuals. A total of 549 people—316 women and 233 men—participated
in the research. “Tendency to Forgive Scale”, “Heartland Forgiveness Scale (Self Forgiveness)”, “Brief Resilience Scale”,
and “God Perception Scale” were used as data collection tools in the research. The data obtained within the scope of
the research was analyzed using the SPSS (Version 25) program. The findings of the research provide evidence that the
love and fear of God among women are reported to be higher than among men. The study also shows there is a positive
correlation between income and love and fear of God, which means the lower the income is, the lower the fear and love
of God. Marital status and age have also been reported to influence the level of forgiveness. The study demonstrates that
religiosity is another factor that is positively correlated with forgiveness. The level of forgiveness is comparatively higher
in individuals who identify themselves as religious; it has been found that love of God and fear of God are associated with
forgiveness. It has been revealed that there is a significant relationship between psychological resilience, self-forgiveness,
and God perception. In other words, self-forgiveness and positive God perception contribute to psychological resilience.
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Introduction

Psychological resilience means recovering quickly in the face of illness,
depression, or separation. It is a phenomenon that has been emphasized in recent
years, which is a person’s reaction to life challenges. In psychological resilience,
protective factors that mitigate the negative impact and adaptation in the face of
risk are essential. Studies on the subject have focused on the individual’s adaptation
in the face of risks. It turns out that such individuals who have high psychological
resilience have high interpersonal relationships and strong problem-solving skills
(Karairmak 2009, 131).

Psychological resilience may present itself in varying forms such as the ability
for a child to continue his life in a healthy way in a family with psychological
problems or the ability of an individual to adapt to life after the loss of a parent.
These cases have common features of resilience such as coping with difficulties,
having a personality trait that allows coping with these difficulties, and the ability
to adapt to stressful life events (Oz and Y1lmaz 2009a, 83). It has been suggested
that for people to attain high psychological resilience, they need to require certain
virtues and forgiveness can be seen as one of these virtues.

Forgiveness means abandoning negative thoughts or behaviors when faced with
injustice; in some cases, it means having a positive attitude (Rye and Pargament
2002, 419). There are different types of forgiveness. Forgiveness because of the
other person experiencing the same thing that has happened to him is vengeful
forgiveness. It is conditional forgiveness for a person to forgive on the condition
of getting back what he has lost. Forgiveness for the expectations of others is
expectation-oriented forgiveness. Forgiveness that prioritizes social peace is
forgiveness for social harmony. Forgiveness full of love for the sake of continuing
the relationship. Forgiveness due to religious/philosophical views is conscientious
forgiveness (Enright, Santos, and Al-Mabuk 1989, 105-8). According to Enright
and Fitzgibbons (2000), it might take a certain amount of time before a person
can forgive. According to them, real forgiveness is out of the question in attitudes
and behaviors such as condoning, ignoring, reconciling, leaving it to time, caring
about its interests and verbally saying that one forgives. Studies have shown that
forgiveness has positive effects on a person’s psychological well-being.

Maintaining mental health is important for people to continue their lives in a
healthy way and to cope with the troubles experienced (Tasct Yildirim 2022, 54).
According to a study, people who forgive others are less prone to psychological
problems such as depression and anxiety (Sheffield 2003, vi). In terms of religions,
forgiveness is also an important virtue. Sinners and their victims handled and
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forgiveness in terms of a more harmonious continuation of marriage, family, and
society (McCullough 2002, 20). Studies show positive results between religiosity
and mental health (Glirsu 2011, 3). It is revealed that religious beliefs and practices
are related to coping with problematic situations (Pargament 2005, 27) and getting
away from stressful situations (Beagan, Etowa, and Bernard 2012, 103); in recovery
from traumatic events (Drumm et al. 2014, 385); in reducing psychopathological
disorders and boosting personal health (Kalkstein and Tower 2009, 402); in reducing
anxiety and depression (Mann et al. 2008, 19; Waddell and Lawson 2010, 181)
in accepting disease and clinging to life (Conway-Phillips and Janusek 2014,
72,77; Mesquita et al. 2013, 539; Valcanti et al. 2012, 837); and in the reduction
of addiction and suicidal behaviors (Unterrainer, Lewis, and Fink 2014, 382).
Accordingly, forgiveness is an important virtue in terms of psychological resilience
and in terms of religion. When it comes to religions, the Perception of God! is
among the concepts that have come to the fore in recent studies. In particular,
there is a mutual interaction in terms of positive God perception and psychological
health in the research.

The first theory regarding God perception is that Freud regarded God as a
projection of the “father” image. According to him, individuals in childhood
overcome their helplessness by holding on to a strong father figure. This situation
will leave the place of the father figure to the believed God in the coming years (Erten
2010, 11). Jung however, defines God as an archetypal aspect of the unconscious
and a product of individual experience. According to him, the God archetype directs
the behavior of people by reaching the conscious from the unconscious and making
himself accepted. Accordingly, the image of God is the symbolic expression of a
certain psychological state in individuals (Aydin 2010, 60). The perception of God
has also been explained with different theories. According to the object relations
theory, God representations emerges as a reflection of the relationship between
the child and his parents. According to Rizzuto, in addition to one’s parents, one’s
close environment such as grandmother, grandfather, or teacher, also affects one’s
representation of God. According to Kirkpatrick, who associates the attachment
theory developed by Bowlby with the representation of God, there are secure,
avoidant or anxious attachment styles established with parents on the basis of God
representation (Cetin 2019, 179).

1 There is abudance research in the literature for tasawwur of God with using different terms as
“God representation”, “God concept”, “God image”, “Heart knowledge of God”. There is not
a conceptual precision. However, we tried to stick to the original usages (perception, image,
representation. . .etc) of the term in articles, while making references in this study. (For details
pls see: Forcada, 2014; Sharp 2019).
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Harms listed the periods of religious development in three periods. He described
the first period between the ages of 3 and 6 as the fairy-tale stage. According to him,
children envision God as one of the heroes in fairy tales such as giants, dragons,
and winged angels. In the second period, the age of 7-12, the child embodies God;
the priest, like Jesus, can perceive God as a real person. The age of 12-18 years
and above is divided into two subsections as traditional and mystical religious
depictions (Y1ldiz 2007, 59—60). It is stated that the perception of God is parallel
to Piaget’s theory of cognitive development. In the 0-2 age period, the relationship
that the baby establishes with its parents shapes the imagination of God in the
mind of the individual. The child, who is in the concrete operational stage at the
age of 3-6, embodies God and anthropomorphic features are attributed to God.
Between the ages of 7 and 12, the perception of children becomes more concrete.
While God was conceived as an ordinary human being in the previous period, a
more powerful being like Zeus is conceived in this period. God is thought to be a
merciful or punishing being. For individuals aged 12 and over, God is interpreted
with a more abstract way of thinking such as love and trust (Y1ildiz 2007, 92-93).
Previous studies found a positive relationship between a positive God image
and psychological well-being (Kirkpatrick and Shaver 1992, 266). Based on
these findings this study examined, what kind of relationship is found between
psychological resilience, forgiveness, and God perception. The data obtained will
shed light on further research in this area. The main hypothesis of the research
was determined as “There is a significant relationship between psychological
resilience, God perception and forgiveness”. Studies have been conducted in the
field of forgiveness; however, there have not been enough studies on the relationship
between forgiveness, God perception and psychological resilience. Therefore, this
study will contribute to the field of religious psychology.

This research has some limitations. Since the research was carried out on a
group, it is limited to the selected sample. In addition, due to the cross-sectional
nature of the study, the findings are limited to the time the research was conducted.

Method

1. Participants

The research data were collected through a questionnaire between October and
December 2022. Data were collected from 561 volunteer participants aged 18 and
over. The questionnaire forms of the individuals who were rejected and under the
age of 18 were removed from the data, and 549 final samples were reached from
561 people. The demographic characteristics of the respondents are as follows:
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Of the participants, 316 (57.6%) were female and 233 (42.4%) were male. 125
people were aged 18-24 (22.8%), 112 people were aged 25-34 (20.4%), 229 people
were aged 35-50 (41.7%), 72 people were aged 50-59 (13.1%, and 11 people (2.0%)
were between the ages of 60-69. Overall, the survey was conducted with a highly
educated participant group: The order in the table is as follows: 5 people (0.9%)
had a primary school degree, 44 people (8%) had a secondary school degree, 5
people (0.9%) had an associate degree, 361 people (65.8%) had an undergraduate
degree and 134 people (24.4%) had a graduate level degree.

Table 1.

Demographic Characteristics

Gender N Age N Education N

Female 316 18-24 125 Primary 5

Male 233 25-34 112 Secondary 44
35-50 229 Associate 5
50-59 72 Undergraduate 361
60-69 11 Graduate 134

As for the marital status of the participants, 219 people were single (39.9%),
304 people (55.4%) were married, 24 people (4.4%) were divorced, and 2 were
widowed (0.4%). Based on their own statement, the socioeconomic status of the
participants was as follows: 19 (3.5%) had a low economic level, 300 (54.6%)
had a moderate economic level, 155 (28.2%) had a good economic level and 20
(3.6%) had a very good economic level.

In the answers given to the questions related to subjective perception of religiosity
in the personal information form, the level of religiosity of the participants was
found to be high. The responds were as follows: 104 people (18.9%) were slightly
religious, 392 (71.4%) religious, 32 (5.8%) very religious, 21 (3.8%) non-religious/
not interested in religion.

2. Data Collection Instruments

Four different scales were applied to the participants in this study. In addition,
questions were asked to collect information about personal characteristics. The
scales named Heartland Forgiveness Scale (Dimension of Self Forgiveness), God
Perception Scale, Tendency to Forgive Scale and Brief Resilience Scale were used
in the research.

The Heartland Forgiveness Scale developed by Thompson et al. (2005) consists
of three sub-dimensions; forgiveness of self, forgiveness of other and forgiveness
of situations. Consisting of 18 items in total, a seven-point Likert scale was used.
In this study, a self-forgiveness subscale from three sub-dimensions is applied.
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The highest score that can be obtained from the scale is 42. In the Turkish version,
the Cronbach’s alpha value was calculated as .81. The Cronbach alpha internal
consistency coefficient for the self-forgiveness subscale was found to be .64. In
the self-forgiveness factor, there are items such as regretting mistakes made and
getting angry with oneself, not being able to forgive oneself when things go wrong,
and regretting when one has negative thoughts and feelings. Bugay and Demir
(2010) adapted the Turkish version of this scale.

The God Perception Scale is a 22-item scale developed to determine positive
and negative God perception. Giiler (2007b), has developed a scale that aims
to measure perceptions of God. The items of the scale were arranged as none
(1), partially (2), somewhat (3), quite (4), completely (5). In the God Perception
scale, the scale items were created as a five-point Likert type in the form of fear
orientation and love orientation. Expressions of love are scored straight, while
expressions of fear are reverse scored. The highest score that can be obtained from
the scale is 110. Due to these expressions of love numbered 1, 4, 5, 6,9, 11, 12,
13, 17, 19, 20 and 22; and expressions of fear numbered 2,3,7,8,10,14,15,16,18
are reverse scored. The reliability coefficient of the scale was found to be .83. As a
result of the analyzes made, it was seen that the God Perception Scale (TA) was a
reliable and valid scale. High scores from the scale refer to the individual’s positive
(love-oriented) perception of God; low scores indicate a negative (punishing, fear-
oriented) perception of God.

In the study, the “Forgiveness Scale” which was developed by Berry et al (2005)
and adapted into Turkish by Akin, Gediksiz, and Akin (2012) was used to measure
the forgiveness levels of the participants. The scale is one-dimensional and consists
of 10 items. It is a 5-point Likert-type response scale from strongly disagree to
disagree, neutral, agree and strongly agree. Items 1, 3, 6, 7, and 8 are reverse
scored. Scores can range from 10 (min.) to 50 (max.). Higher scores indicate that
the individual has a high tendency to forgive (Akin, Akin, and Gediksiz 2012).

The Brief Resilience Scale (BRS), developed by Smith et al. (2008) to measure
resilience levels, was adopted into Turkish by Tayfun Dogan. It is a 5-point Likert-
type, 6-item, self-report measurement tool. High scores on the scale indicate high
psychological resilience. The internal consistency coefficient of the scale was
found to be .83 (Dogan 2015, 93-95).

Data Analysis
In the study, God perception, forgiveness and self-forgiveness were analyzed
in terms of psychological resilience. For this purpose, it was tested whether there
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was a difference between the groups. Factor and internal consistency analyses
were performed for the scales and their validity and reliability were examined.
T-test, ANOVA and Pearson correlation analyses were performed to test whether
the difference between psychological resilience, God perception, and forgiveness,
and self-forgiveness was statistically significant. SPSS (v25) software was used
for the analysis of the data obtained in the research. In the analysis, first, the
relationships of age, gender, income level, marital status variables with resilience,
forgiveness and self-forgiveness were examined, and then the differences between
psychological resilience and forgiveness, self-forgiveness and God perception
were examined. Correlation, t-test, one-way Anova Scheffe and LSD processes
were applied in the analyses. The significant findings were included in the study.
Before the application, the participants were informed about the purpose of the
research and informed that the data obtained would be kept confidential. Ethical
permission was obtained for the research, with the protocol restriction of 2022/113
dated 07.10.2022.

Findings and Discussion

At this stage of the study, the differences between the levels of religiosity,
psychological resilience, self-forgiveness, and God perception were examined
according to demographic variables. The data was analyzed and shown in tables.
The results of the analyses were evaluated. How does gender make a difference in
terms of sub-dimensions of God vision, self-forgiveness, forgiveness, psychological
resilience, and subjective religiosity? The answer to this question is given in the
table:

Comparisons Between Groups by Gender

Table 2.
Comparisons Between Groups by Gender and Variables with Significant Differences (t-test)
Gender N Mean SS t P
. Female 316 1.93 578 =762 446
Religiosity
Male 233 1.97 .697
Female 316 4.5759 56841 2.881 .004
L f
ove of God Male 233 44074 80239
Female 316 4.2013 .60663 4.560 .000
Fear of God
Male 233 3.9391 73893
Self-Forgiveness Female 316 4.8059 .82163 .007 995
& Male 233 48054 83135
- Female 316 3.6962 .55286 -1.085 279
Resilience
Male 233 3.7525 .63410
God perception Female 316 4.3383 57830 .093 926
pereep Male 233 43330 75814
. Female 316 3.2304 .61878 -627 .529
Forgiveness
Male 233 3.2635 .60258
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According to the data obtained in Table 2, the gender variable causes a difference
in terms of love of God and fear of God. According to the results of the research,
the love of God was found to be higher in women (M= 4.57) than in men (M=
4.40). There is a significant difference between the groups (p<.05). According to
the table, fear of God is also higher in women (M=4.20) than in men (M=3.93).
A significant difference was found between the groups (p <.001). According to
the table, fear of God is also higher in women (M=4.20) than in men (M=3.93). A
significant difference was found between the groups (p=.000).

In some research results, it has been found that women'’s representation of God
are more positive than men’s (Mehmedoglu 2011; Y1ldiz and Unal 2017, 16). In
Tagar’s study (2022, 139) while definitions such as love, kindness and warmth
were at the forefront in girls’ imagination of God, definitions of power were at the
forefront in boys. As a result of Seyhan’s research (2014, 90) it was determined that
while the positive God images of female students was significantly higher than that
of male students, negative God imagery was lower. Likewise, in this study, while
the love of God was higher than males, the fear of God was also higher. This can
be explained by the fact that women are more emotion-oriented than men. There
was no significant difference between forgiveness and self-forgiveness by gender.
Although there is little difference between them, self-forgiveness is higher in
women and forgiveness is higher in men. Self-forgiveness was found to be higher
in women (M =4.8059) than men (M = 4.8054). The average of men (M =3.26) in
the tendency to forgive is higher than the average of women (M = 3.23). The studies
investigating gender differences in forgiveness have documented different results,
while male participants showed more forgiveness in some studies, females turned
out to be more prone to forgive in some others (Kurtlar 2020, 556). But in some
studies, it has been revealed that there is no difference between men and women
regarding forgiveness (Macaskill 2007; Toussaint and Webb 2005). According to
the results of Karduz’s research (2019, 192) the level of forgiveness of women
was lower than that of men. Karduz interpreted this situation as women’s being
emotional may make it difficult for them to forgive. As a result of Giindiiz research
(2014), it was concluded that religious orientation and gender are not related to
self-forgiveness. According to the results of the research, including these studies,
it can be said that there is no clarity regarding forgiveness based on gender.

According to Table 1, while there was no difference between psychological
resilience and gender, resilience was higher in males. The mean of males was higher
with (M=3.75) than the mean of females with (M=3.69) in psychological resilience,
but there was no significant difference (p=.279). As a result of Halisdemir’s
research (2013, 93), it was seen that the gender variable was not a significant
predictor of psychological well-being.
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At the level of subjective religiosity, the average of men is (M=1.97), and the
average of women is (M=1.93). Women come out more religious in some researches
(Acikgdz 2010, 52,85; Oziidogru 2009, 205). However, there are different results
in studies on whether a woman or a man is more religious. While there are studies
in which the result shows females are more religious (Costu 2011, 232; Yazgan
2014, 108-10). There are also research results where males are more religious
(Turan 2017). As a result, in this study, it was revealed that there was a significant
difference between the gender variable and the love of God and fear of God.

Fear of God and Love of God According to Income Level

Table 3.
Fear of God and Love of God According to Income Level (ANOVA)
Income Level N X SS F Sig Difference
1 (high) 19 3.5579 67191
2 (good) 55 4.0600 74277
3 (middle) 300 4.0973 67427 Between 1,2,3
Fear of God 4 (low) 155 | 41658 | so2az | 6% | 006 | ind4wsp)
5 (low) 20 3.9800 95510
Total 549 4.0900 67788
1 19 4.0789 .89083
2 55 4.4788 72439
3 300 4.5200 67337 Between 1,2,3
Love of God 4 155 | 45591 | 63358 | o0 | 9% | andawsp)
5 20 4.3208 73463
Total 549 4.5044 68209

According to the data in Table 3, the differentiation between income level and
love of God and fear of God was significant. In the one-way analysis of variance
(ANOVA), a statistically significant difference was found between the groups.
According to the results of the LSD test, there is a significant difference between
the first group and the second, third and fourth groups. According to this, the fear
of God (M= 3.55) of those with high income level is lower. The group with the
lowest income (M= 4.16) is the group with the highest fear of God (p <.05). Love
of God (M=4.07) is lower for those with higher incomes; those with low-income
levels (M=4.55) had a higher love of God (p=.039). In the studies on religiosity,
the level of religiosity of those with a high average income is high (Kurt 2009, 18).
This situation can also be reflected in the perception of God. As Hell and Fujikawa
stated, in addition to cognitive factors, social, motivational, and emotional factors
are also effective in our views on God (Seving 2020, 205). Accordingly, it can be
said that the social environment and economic level of the person are also effective
in the God perception. In this study, love of God and fear of God were found to
be low in those with high income.
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Tendency to Forgiveness by Age

Table 4.
Tendency to Forgiveness by Age (ANOVA)
Age N X SS F Sig Difference
1 (18-24) 125 3.1088 56952
2 (25-34) 112 3.0893 55448 B;ZWGCSSL
3(35-50 229 3.2952 64606 A+ an
Forgiveness ( ) 8.723 .000 (LSD)
4 (50-59) 7 3.4861 54909 B
etween
5 (60-69) 11 3.7273 41495 2 34 and 5
Total 549 3.0444 61162

According to the data in Table 4, a statistically significant difference was found
between the tendency to forgive according to age. A significant difference was
found between 1 and 4.5 and between 2 and 4.5 in the Scheffe test. There is a
significant difference between all ages except 1 and 2 in the LSD test. According
to these results, the tendency to forgive (M= 3.72) increases with age (p<.05).

Forgiveness enable one to reduce obsessive thoughts, negative emotions, and
hostile behaviors (Colak and Kog 2016, 14). According to the results of Mitrofan
and Ciuluvica’s research (2012, 65), it was revealed that anger and aggression are
related lack of forgiveness. As a result of Girard and Mullet’s research (Girard and
Mullet 1997), adults are more likely to forgive than adolescents. In some studies, it
has been revealed that individuals in late adulthood and old age are more forgiving
than young people. This is due to the fact that the person is more committed to his
beliefs and values that advise forgiveness and attaches importance to friendships
(Kurtlar 2020, 556). In Yildiz’s study (2007, 157) the punishing God representation
is high in children; it has been observed that the forgiving image is higher as the
age progresses. The results of Ayten and Tura’s research (2017, 27) revealed that
the tendency to forgive increases as age increases. Accordingly, the results of the
research were like the findings of this study. As individuals get older, they are
more inclined to forgive.

Marital Status and Forgiveness, Fear of God, and Love of God

Table 5.
Variance Between Marital Status and Forgiveness, Fear of God, and Love of God (ANOVA,
Scheffe, LSD Test)

Marital Status N X SS F P Difference
1 219 3.9311 73904 B
tween
2 304 4.1987 .62097 ©
Fear of God 10.403 .000 1 and 2 (Scheffe/
3 26 4.1577 51627 LSD)
Total 549 4.0900 .67788
1 219 4.4064 71405 B
tween
2 304 4.5718 .63310 ©
Love of God 3.824 .022 1 and 2 (Scheffe/
3 26 4.5417 .86803 LSD)
Total 549 4.5044 .68209
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1 219 3.0959 57711 B
tween
2 304 | 3.3493 60754 ¢
Forgi . . 1 and 2 (Scheff
orgiveness 3 2 32667 63313 7.566 000 andLS(]S)(; effe/
Total 549 3.2444 61162

According to Table 5, marital status created a statistical difference in terms
of fear of God, love of God, and forgiveness. In the table 1% means single 2
means married and 3" means divorced or widowed. In the Scheffe test, there
was a difference between the 1st and 2nd group in love of God, fear of God and
forgiveness. Accordingly, love of God (p=.022) and fear of God were higher in
married people compared to single people (p=.000).

It is expected that the attitudes of married individuals towards religion will be
higher than those of single people due to the importance given by the society to the
family and its expectations from the family and the responsibilities that increase
with children (Turan 2017, 163). As a result of Arvas’ research (2017, 342) it
has been revealed that religion contributes to providing happiness in marriages,
supporting values, and coping with marital problems.

The level of tendency to forgive in married people (M=3.34) was higher than in
single people (M=3.09) (p=.000). Forgiveness is an important element in terms of
healthy continuation and sustainability of relations (Yaman Akpinar and Altunsu
Sonmez 2021, 204). As a result of Citish Turgut’s research (2018, 48) it was revealed
that forgiveness has a significant effect on marital satisfaction. Likewise, Seving
(2020, 77) found that forgiveness is important in maintaining marital harmony
and resolving disagreements. While forgiveness is important for the continuation
of the couple’s relationship with each other in married individuals, it also plays
an important role in the parent-child relationship (Fincham and May 2019, 260).

Religiosity and the Tendency to Forgive

Tablo 6.

Variance Between Religiosity and the Tendency to Forgive (ANOVA, LSD Test)

Religiosity N X SS F Sig Difference
1 (Highly religious 104 | 3.1096 57817
2 (Religious) 392 | 3.2564 | 59267

Between 1 and 2,3

Forgiveness | 3 (Slightly Religious) | 32 | 3.5281 70264 4.101 .007 (LSD)

4 (Non-Religious) 21 | 3.2571 .81827
Total 549 | 3.2444 | 61162

As it can see in Table 6, there was a significant difference between the 1st, 2nd
and 3rd groups (p<.05). According to this, the level of forgiveness was higher for
those who were religious than those who were slightly religious and highly religious.
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Forgiveness is mentioned in monotheistic religions (Auerbach 2005, 469). When
the studies conducted between religiosity and forgiveness are examined, there are
generally positive and significant relationships.

In a study, a highly significant positive relationship was found between forgiveness
and religiosity (Orathinkal and Vansteenwegen 2007, 379). In Ayten’s research,
it was revealed that religiosity had a positive and significant relationship with
forgiveness. Individuals are more forgiving and understanding towards those
who commit crimes against them; it has been determined that they are far from
actions such as taking revenge (Ayten 2009, 127). In addition, in terms of positive
effects, forgiveness increases life satisfaction (Ayten, et al. 2012, 76), psychological
relaxation (Horozcu 2010, 273), and psychological health (Giirsu 2011, 5). Studies
have shown that forgiveness has a positive effect. In Sentepe’s research (2016, 213)
with 1092 students studying at Sakarya University, it was determined that religiosity
affected forgiveness, and forgiveness and religiosity significantly affected mental
health. As forgiveness piety increase, humility increases; found that mental disorders
such as hostility, somatization, depression, negative self-perception, and anxiety
decreased. In this study, it was revealed that religiosity is effective in forgiveness;
in the studies conducted, it was found that the results of this research were parallel.

Relationship Between Groups

Under this title, the relationships between age, God perception, love of God, fear
of God, resilience, forgiveness, and self-forgiveness are evaluated, and answers are
searched for the questions “How is the relationship between age, God perception,
love of God, fear of God, resilience, forgiveness and self-forgiveness?”” In accordance
with the research model, the Pearson weighted coefficients of the relationship
between the variables (Pearson correlation coefficients) are used. The table showing
the relationship between the variables is given below:
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Table 7.
Relationships Between Religiosity, Perception of God, Love of God, Fear of God, Resilience,
Forgiveness, and Self-Forgiveness (Pearson Correlation Values)

w E ‘8 w =] =
> @ L o @« =] S
g o E & £ g = E o °
|2z | 22 28 z s s
= @ Bo = = o O 33 o =
< = ° 3 e = z ]
~ ) = 5 ) <
= & & = ~ =
r 1 .088" -.023 -.013 1127 -105° .093"
Religiosity D .039 .587 760 .009 .013 .029
N 549 549 549 549 549 549
Self r 1 .103" .053 -.010 .030 -124
¢ . P 015 214 813 .480 .004
Forgiveness
N 549 549 549 549 549
Psveholosical r 1 .001 -.063 .038 -.039
Syelo ogiea P 984 | 141 | 371 363
Resilience
N 549 549 549 549
God r 1 190%* | .834™ -796"
o » 000 | 000 1000
perception
N 549 549 549
r 1 .100" 216"
Forgiveness P .019 .000
N 549 549
r 1 332"
Love of God p .000
N 549
Fear of God 1
*p<.05 **p<.01

According to the data in Table 7, there is a low correlation and a significant
relationship between forgiveness, and religiosity (r=.112, p<.05). Not forgiving
increases ruminations, reinforces the desire for revenge, and causes stress. This
situation affects the psychology of the person negatively. Forgiveness, on the other
hand, reduces ruminations and feelings of revenge (McCullough et al., 2007, 502).
Forgiveness takes the individual away from negative emotions such as anger,
revenge, and rumination. Therefore, it makes individuals feel well psychologically.
In addition, forgiveness ensures the continuation of social relations; forgiving
individuals have stronger social relationships. Forgiving individuals are less
blaming, both towards others and towards themselves; it shows that they are
individuals with high self-acceptance (Sahin, 2013, pp. 79-80). In Bono and his
friends’ study (2008, pp. 182, 193). Revenge feelings were positively related to
negative emotions and physical symptoms; however, forgiveness was found to be
associated with positive emotions and life satisfaction, and less physical symptoms.
It has also been found that close relationships have a meditative feature. As a
result of Aslan’s research (Aslan 2016, 68). Negative significant relationships
were found between trait anger and the sub-dimensions of forgiveness. Religions
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generally advise individuals to be forgiving. Regarding the virtue of forgiveness,
it is emphasized from far eastern religions to monotheistic religions; people are
encouraged to be forgiving (Rye et al. 2000, 17). As a result of Ayten and Tura’s
research, it was found that religiosity is a significant predictor of forgiveness and
life satisfaction (Ayten and Tura 2017, 27). Accordingly, it can be said that the
tendency of religious individuals to be forgiving may be related to their beliefs.

According to the table there is a weak correlation (.190) and a significant
relationship between forgiveness and perception of God. There is a weak correlation
(.100) and a statistically significant relationship (p <.019) between forgiveness
and love of God. There is a weak correlation (.216) and a significant relationship
(p<.000) between forgiveness and fear of God. According to these findings, there
is a positive and significant relationship between forgiveness and the perception
of God and its sub-dimensions. In some studies, perception of an unforgiving God
was associated with negative religious coping. Koenig et al. (1998) examined the
impact of religious coping on health status with older adults. In the study, it was
concluded that perception of God, that is unforgiving and punishing and which
is evaluated in the negative coping category, is associated with more depression
and lower quality of life.

According to the table, there is a moderately positive and significant relationship
between the love of God and the fear of God (.332). There is a statistically high
level of positive correlation between the mean of God perception and love of God
(.834). In addition, a high level of negative correlation was found between the God
perception and the fear of God (-.796). These results indicate that the scale was
filled in results were correctly by the participants.

According to the data analysis, there was a weak correlation (.088) and a
significant relationship (p<.05) between perception of God and psychological
resilience; thus, positive perception of God has a small effect on psychological
resilience. Studies have also found a positive relationship between positive God
perception, life satisfaction, high self-esteem, and improvement of bodily symptoms.
A negative relationship was found between depression and anxiety and positive God
representation (Kirkpatrick and Shaver 1992, 266). Goregen and Y1ldiz’s research
(2021, 453) was found anger decreased as the representation of love-oriented God
increased. According to Ceylan’s research results (2018, 172), the love-oriented
God perception is effective in preventing the stress related to death anxiety. Hence,
the phenomenon of death in these individuals is less shocking psychologically.
Oktay and Lokmanoglu’s research (2020, 1100) results were found, it has been
determined that there is a positive relationship between negative God perception
and neurotic personality trait, and a positive relationship between positive God
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perception and responsibility, extraversion and agreeable personality traits. As a
result of Seyhan’s research (2014, 90), as the love-oriented God images of university
students increased, the state of psychological well-being increased. Psychological
well-being decreases as the fear-oriented God image increases. The fear-oriented
perception of God can also negatively affect the individual’s perspective on life
(Gtiler 2007b, 147). According to Giizel’s research results (2021, pp. 74-80),
having a strong spiritual bond with a transcendent being enables one to cope with
difficulties. Accordingly, the result of this research is directly proportional to the
different research findings.

Although there was a weak correlation between self-forgiveness and resilience
(.102), a statistically significant relationship was found (p<0.05). In addition,
there was a low (-.124) negative statistically significant relationship between
self-forgiveness and fear of God (p<0.04). Accordingly, the relationship between
psychological resilience and self-forgiveness was significant. Research has shown
that forgiveness has a positive effect on psychological health, the physical perceptions
and behavior of victims who are abused (Zheng, et al. 2015). According to Aslan’s
research results (2016, 68) positive and significant relationships emerged between
life satisfaction and forgiveness. In the study, it was found that all sub-dimensions
of forgiveness showed significant negative relationships with trait anger.

According to Yasar’s research (2015, 69) a significant difference was found
between the level of subjective well-being and psychological variables. Subjective
well-being psychological resilience and forgiveness were positively related and
negatively correlated with negative emotion. As a result of Topbasoglu’s research
(2016, 67) it was revealed that total forgiveness and forgiveness of others have
a moderating role in the relationship between trait anger and life satisfaction.
According to Standish, forgiveness has a positive effect on mental health. In addition,
forgiveness has a positive effect on physical health. In particular, unconditional
forgiveness towards oneself positively affects mental health in individuals in
advanced adulthood (Standish 2016, pp. 65-66). As a result of Sahin’s research
(2013,79) a significant positive relationship was found between psychological well-
being and forgiveness. According to the results of Qinglu et al.’s study (2018, 272)
with 358 Chinese university students, it was concluded that self-compassion and
forgiveness are negatively related to anger and rumination. As a result of Cinar’s
research (2022, 112), it was determined that forgiveness significantly predicted
aggression negatively. In another study it is suggested that forgiveness is good for
health, as it reduces stress, hostility, and rumination, and increases positive pro-social
feelings (Worthington 2006). In Karakis’s research (2019, 102) it was revealed
that nurses who had a positive and calm outlook on life, approach towards patients
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more calm too. In addition, it has been determined that psychological resilience is
a facilitating factor in being solution-oriented for problems.

There might be differences between not forgiving others and not forgiving
yourself. In some studies, non-forgiveness involves guilt, embarrassment, and
regret. It was also found that less self-forgiveness was more strongly associated
with higher levels of anxiety, depression, and anger compared to forgiving others.
(Standish 2016, 63). It is important to forgive oneself and cope with negative
feelings towards oneself for psychological health (Kim and Enright, 2014, 260).
According to Enright, self-forgiveness is the individual’s willingness to develop
positive feelings such as acceptance, love and generosity towards himself. According
to Hall and Fincham, self-forgiveness is being more compassionate towards oneself.
In addition to loving oneself, it is important to take responsibility instead of feeling
guilty about one’s mistakes (Bugay 2010, 208). A person’s psychological state is
effective in forgiving himself. As a result of Halisdemir’s research (2013, 94) was
revealed that self-forgiveness significantly predicted psychological well-being.
As a result of Onal’s research (2014, 132) it was determined that the rumination
and personal discomfort sub-dimension of empathy significantly predicted self-
forgiveness. According to the results of Fincham and May’s research (2019, 6), it
was revealed that self-forgiveness was positively related to psychological well-
being and negatively related to depression symptoms. In Bugay’s research (2010,
219-20) it has been revealed that rumination triggers negative emotions such as
guilt and shame, and these emotions prevent a person from forgiving himself. In
another study, significant positive correlations were found between self-forgiveness
and positive religious coping (Iscan, Lokmanoglu 2021, 149). These findings show
that self-forgiveness has important psychological effects.

Personality variables are associated with self-forgiveness and forgiving situations.
According to the results of Strelan’s research (2007, pp. 259,264) it was seen
that the levels of self-forgiveness, forgiving others and forgiving situations were
positively related to each other. According to Cornish’s research (2018, 43) lower
sensitivity and narcissism emerged in the self-forgiving group compared to the
self-justifying and condemning groups. According to Carl Rogers, one of the
founders of humanistic psychology, in order for a person to realize himself, he
must first know and accept himself (Umar 2016, 60). Accordingly, it can be said
that being tolerant and forgiving in the way of getting to know oneself brings about
forgiveness for the social environment.

Individual, familial, and environmental risk factors may appear in the development
of psychological resilience. Establishing positive relationships with parents for
risk factors such as psychological/physical problems, being adopted, the death or
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divorce of the parents, the support of the family to the child or parents providing
good education are among the protective factors. Environmental risk factors
are homelessness, abuse, malnutrition, and negative peer attitudes. Among the
protective factors, positive social relationships, friend or parent support, and having
a positive role model can be counted (Oz and Y1lmaz 2009b, 84). Accordingly, the
fact that individuals view life positively and regard life as reliable may be related
to environmental factors such as parental attitudes.

Social factors also affect perceptions of God. According to Kirkpatrick (2005,
73), love for God is like a child’s love for a caregiver. People receive their first
religious education primarily from their parents. The religious information received
from parents has a positive or negative effect on the perception of God (Gtiler 2007,
149). The relationship between mother and child has a great impact on the perception
of God. Building a secure attachment and a positive relationship between mother
and child also has a positive effect on the God representation (Hayta 2017, 86).
According to the results of Erdogan’s research (2014, 161), having a love-oriented
perception of God, which approaches God with love and sees Him as the source
of love, protects individuals’ mental health and contributes to their resilience.
According to the research findings of Dilek (2019, 101), it was found that individuals
who were raised religiously in the family with love and tolerance have a more
positive God perception. In Giileg’s research (2021, 107) on Muslim children’s
depictions of paradise, it was determined that children’s religious and cultural
backgrounds were reflected in their image of paradise. According to the research
results of Ayaz (2019, 93), it was found that a happy family influences children’s
imagination of God; a sense of love and trust contributes to a positive portrayal
of God. In Hacikelesoglu’s study (2020, 252), both mother and father attitudes
were found to be an effective factor on the images of God. Therefore, environment
and family influence are at the forefront in the formation of individuals’ attitudes
towards life and belief. For this reason, psychological resilience, forgiveness, and
God perception are related concepts.

Conclusion

This study discussed the relationship between psychological resilience,
forgiveness, and God perception. The aim of the research is to determine the
relationship between psychological resilience, forgiveness, and God perception. A
relational survey model, one of the quantitative research methods, was used in the
research. The sample of the study consists of individuals in adulthood. A total of
549 people, 316 women and 233 men, participated in the research. “Forgiveness
Tendency Scale”, “Heartland Forgiveness Scale (Self Forgiveness)”, “Brief
Resilience Scale” and “God Perception Scale” were used as data collection tools
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in the research. The data obtained within the scope of the research were analyzed
using the SPSS (Version 25) program. As a result of the research, women’s love of
God and fear of God were higher than men. In addition, a significant relationship
was found between marital status and love of God and fear of God. Love of God
and fear of God were higher in married individuals than in singles. Love of God and
fear of God levels were low in those with high income. Accordingly, demographic
characteristics were found to be effective in the sub-dimensions of God perception.

The level of the tendency to forgive was higher in married individuals than
in singles. There was a significant relationship between forgiveness and age. In
addition, a significant relationship emerged between forgiveness and religiosity,
love of God and fear of God, which are sub-dimensions of God perception. Those
who are religious have a higher level of forgiveness than those who are slightly
religious and very religious. Accordingly, as individuals get older, they tend to be
more inclined to forgive. Accordingly, it can be said that religiosity, love of God
and fear of God are effective in being forgiving.

In the study, a significant relationship was found between self-forgiveness and
psychological resilience. In addition, a positive and significant relationship emerged
between the perception of God and psychological resilience. As a result, while
religiosity, love of God and fear of God are effective in forgiveness, self-forgiveness
comes to the fore in terms of psychological resilience. In addition, a positive God
perception has a positive effect on psychological resilience. Self-forgiveness
has positive psychological effects. Accordingly, the main hypothesis “There is a
significant relationship between psychological resilience and God perception and
forgiveness” was partially confirmed. In future studies, the relationship between
self-forgiveness, religiosity and resilience can be examined in detail by considering
environmental factors.
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“Goriilmeyen adamlar, bilinmeyen erler” anlamina gelen “ricalii’l-gayb” tasavvufi
1stilahta veliler ziimresinin biiyiiklerine verilen 6zel bir isimdir. Stfilere gore ricalii’l-
gayb, alemin ve veliler ziimresinin manevi yoneticileridir. Bu diislince tasavvuf tarihinin
baslangicindan itibaren stifiler arasinda bilinip kabul edilmis, ancak ehli olmayan kisilerden
gizli tutulmustur. i1k defa hicri dérdiincii asirda Hakim Tirmizi Hatmii I-Veldye adli eserinde
bu konudan agike¢a bahsetmis, hicri yedinci asirda Ibn Arabi’nin konu hakkinda daha detayli
bilgiler vermesiyle de ricali’l-gayb goriisii tasavvufun en ¢ok tartigilan konulari arasina
yerlesmistir. Giiniimiizde hala tartisma konusu olan bu mesele {izerine birgok risale kaleme
alinmistir. Bu calismada, ibn Abidin’in Jcdbetii’l-Gavs risalesinin incelendigi Tasavvufta
Ricalii’I-Gayb Anlayisi: Ibn Abidin Ornegi adl kitap tanitilmaktadar.

Ricalii’l-gayb anlayis1 daha ¢ok miikdsefeye dayali bir husus oldugundan, miikasefe
ehlini tanimayan ve kesfi bir bilgi araci olarak kabul etmeyen kisilerin anlamakta zorlanip
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konuyu reddetmelerine neden olmustur. Incelemesini yaptigimiz kitabin merkezini
teskil eden Icdbetii’l-Gavs adli risale de bu anlayis1 savunmak amaciyla kaleme
alman eserlerdendir. Yazar ¢aligmanin amacini; hem tasavvuf tarihinde hem de
giliniimiizde hala tartisma konusu olan ve hakkinda akademik anlamda az sayida
calisma bulunan bu meseleyi, ibn Abidin’in Icdbetii’I-Gavs risalesi merkezinde
ele alarak, konu hakkinda muteber ulemanin goriislerini akademik sahaya tagimak
olarak belirtir.

Bu kitap, 2018 yilinda Uludag Universitesi’nde tamamlanmis ve 2019 yilinda
yaymlanmis bir yiiksek lisans tezidir. Selim Ugur tarafindan Zasavvufta Ricalii’l-
Gayb Anlayist: Ibn Abidin Ornegi adiyla hazirlanan ¢alisma 6nsoz, giris, sonug,
Icabetii’l-Gavs risalesinin fotograflarinin yer aldig1 ekler boliimii ve bibliyografya
disinda dort temel bolimden olusmaktadir. Yazar ¢caligmanin giris boliimiinde
konunun 6nemini, ¢alismanin amacini ve sinirlarini belirttikten sonra tezin
boliimlerini ve ¢alismada kullanilan kaynaklari tanitmistir (s.13-18).

Birinci boliim iki ana basliktan olusmaktadir. Yazar ilk kisimda ibn Abidin’in
hayati, egitimi, ilmi faaliyetleri, talebeleri ve eserleri hakkinda bilgiler verir. Buna
gore Ibn Abidin, 1198 (1784) yilinda Dimask’ta diinyaya gelmis ve 1252 (1836)
yilinda vefat etmistir. Tam adi, Muhammed Emin b. Omer b. Abdiilaziz el Hiiseyni
ed-Dimagski’dir. Doneminin 6nde gelen alimlerinden hadis, tefsir, ustl, feraiz
gibi ser’i ilimleri tahsil etmis ve Omriiniin sonuna kadar miiderrislik gérevinde
bulunmustur. Velaid bir alim olan ibn Abidin’in hasiye, ta’lik, zeyl ve telif eserleri
mevcuttur. Calismada 6ne ¢ikan en 6nemli eseri, ilk basta Safil mezhebinden
olan Ibn Abidin’in Hanefi mezhebine gectikten sonra, Hanefi fikhina dair Gnemli
eserlerden olan ed-Diirrii’l-Muhtdr’a yazmis oldugu hasiyedir. Fikih alaninda
medreselerde okutulan ve ilim ehlinin bas ucu kitab1 haline gelen bu eserin sahibi
ibn Abidin, son donem Hanefi fukahasindan sayilmaktadir. Yetistirdigi talebeler
arasinda Osmanli doneminde seyhii’l-islamliga kadar yiikselen ve tefsir alaninda
eserler veren 6onemli alimler gze ¢arpmaktadir (s.19-28).

Birinci boliimiin ikinci kisminda Ibn Abidin’in tasavvufa intisabi, Mevlana
Halid-i Bagdadi (6.1827) ile tanigmasi ve isminin gectigi Halidi kaynaklardan
bahsedilmektedir. ibn Abidin ilk olarak hocas1 Seyh Salim el-Akkad’in vesilesiyle
Kadirl daha sonra Naksibendi tarikatina intisap etmistir. Seyh Mevlana Halid’in
Sam’a hicretiyle de aralarinda kuvvetli bir bag olusmus ve vefatina kadar zahiri
ve batini ilimlerde ondan istifade etmistir. Bagta Mevlana Halid-i Bagdadi’nin
Mektiibat’1 olmak tizere el-Mecdii t-Talid ve el-Haddiku’l-Verdiyye gibi Halid1
kaynaklarda, Mevlana Halid’e intisap eden alimler arasinda ibn Abidin’den
bahsedilmektedir. Bu kaynaklarda gegen bilgilerden ibn Abidin’in bu tarikata
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intisabinin kesin oldugu anlagilmaktadir, ancak Mevlana Halid’in halifesi olup
olmadig1 hususunda net bir bilgi yoktur (s.28-39).

Ikinci béliim galigmanin ana konusu olan ricalii’l-gayb meselesine bir giris
hiikkmiindedir. Bu boliimde “Ana Hatlariyla Velayet Ve Ricalii’l-Gayb” baglig1 altinda
“velayet” ve “ricalii’l-gayb” meselesi incelenmekte, “ibn Abidin’in icabetii’l-Gavs
Adl Eserinde Ricalii’l-Gayb” baslig1 ile de eser tanitilmaktadir (s.41-78).

Kur’an ve hadislerde, iman eden herkes sadece miimin ismiyle isimlendirilmemistir.
Miiminler arasinda bazi kisiler tasidiklar1 ¢esitli vasiflar nedeniyle veli, sadik, salih,
muhsin, ebrar, mukarrebiin, miittaki gibi isimlerle anilmiglardir. Bu isimlerin tamami
ise “evliyaullah” ve “veli” kavramlari altinda toplanmistir. Bu sebepten calismada
ilk olarak “veli” kavraminin liigat ve 1stilah manalar1 verilmekte, daha sonra velinin
bulundugu makama verilen isim olan “velayet” kavrami iizerinde durulmaktadir.
Imam Rabbani, Ibn Arabi, Herevi, Kasani gibi siifilerin veli ve velayet hakkindaki
gortsleri, ayet ve hadislerle incelenmekte ve 6zellikle velayet konusunda 6zel bir
yeri olan “niibiivvet-velayet irtibatr” Hakim Tirmizi’nin (6.320) Hatmii’I-Veldye
adli eserindeki goriisleriyle aydinlatilmaya caligilmaktadir (s.41-55).

Caligmanin ti¢lincii boliimil, ricalii’l-gayb hiyerarsisinde merkezi konuma sahip
olan “kutub” ve “gavs” kavramlarina ayrilmistir. Bu iki kavramin 6nce liigat
daha sonra 1stilah manalari agiklanmis, kutub ve gavsla ilgili hadis ve rivayetler,
stfilerin bu husustaki goriisleri, kutub ve gavsin sahip olduklar 6zellik ve yetkiler
ile ibn Abidin’in Jcdbetii’'I-Gavs risalesindeki goriisleri miistakil bashklar altinda
incelenmistir. Stfilere gore kalbiyle her daim Allah’in huzurunda olan kutub,
veliler ziimresinin baskani, insan-1 kamil, yeryiiziiniin halifesi ve adlemin manevi
yoneticisidir. Aleme ziyanin tek bir merkezden yayildig: gibi ilahi feyiz, yardim ve
belalar da tek bir merkezden, yani kutub {izerinden yayilir. “Kutbiyet” ise kutbun
bulundugu makama verilen addir (s.79-94).

Liigatte yardim etme, imdada yetisme manalarina gelen “gavs” 1stilahta; nefsani
¢ekismelerden kurtulmus, immete dualariyla yardima kosan, miiminler arasinda en
yiksek mertebedeki velidir. Stfiler genel olarak kutub ve gavsin ayni kisi oldugu
goriisiindedirler, ancak basta imam Rabbani olmak {izere baz1 sifiler de gavs ve
kutbun ayr1 kisi oldugu goriisiinii benimsemislerdir. Ricalii’l-gayb hakkinda sifilerin
vermis oldugu bu bilgiler tamamen miikasefeye dayali oldugundan, aralarinda
farkli ifadelerin yer almasi miimkiindiir. Ugiincii boliimiin sonunda ibn Abidin’in
Icabetii’l-Gavs adli eserinde, gavs ve kutub hakkindaki goriisleri sunulmaktadir.
Ona gore gavs ve kutup ayni kisidir. Kutub kendi zamaninda yasayanlarin efendisi
olan batini halifedir ve biitiin makam ve hallerin kendisinde toplanip deveran
etmesinden dolay1 kutub seklinde isimlendirilmistir (s. 94-125).
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Son bdliimde aslinda sayilar1 yiizii bulan ricalii’l-gayb hiyerarsisindeki
kavramlardan sadece kutba en yakin mertebede olan imaman, evtad, abdal, niiceba
ve niikeba kavramlar ele alinmaktadir. Clinkii calismanin temelini teskil eden
Icabetii’I-Gavs risalesi bu isimlerle sinirlidir. Bu béliimde ayr1 basliklar altinda her
bir kavramin ilk olarak liigat ve 1stilah manalar1 verilmis, daha sonra bu kavramlarla
ilgili varsa ayet, hadis ve asardan gelen rivayetler ile stifilerin goriisleri belirtilerek,
her bir kavramin 6zellikleri, sayilar1 ve gorevleri sirasiyla agiklanmistir (s.127-209).

Yazar sonug boliimiinde ricalii’l-gaybin iki 6nemli 6zeligine dikkat cekmektedir.
[1ki ricalii’l-gaybin velilerin en biiyiikleri ve onlarin yoneticileri konumunda
olmalaridir. Yazar En’am suresi 165. ayette bazi kisilerin digerlerine {istiin
kilinmasinin bizzat Hak tarafindan gergeklestirilmesine vurgu yaparak, bu hususun
adetullah’a uygun oldugunu belirtir. Tkinci durum ise 6zellikle miikasefe ehlini
tanimayan ve kesfi bir bilgi araci olarak kabul etmeyen kisilerin anlamakta zorlandigi
bir husustur. Ciinkii ricalii’l-gayb ile ilgili haberler ve rivayetlerde ifade edilen abdal
vb. kavramlarin, 6rnek ahlaklarina ve giizel kulluklarina deginilmis, ancak onlarin
alemdeki manevi gorevlerinden bahsedilmemistir. Kutub, evtad ve abdal gibi ricalin
gorev alanlar1 ve yaptigi hizmetlere dair bilgiler genel olarak stfilerin kesiflerine
dayal1 bilgilerdir. Ciinkii tasavvuf gelenegi miikagefe yontemini tanimakta ve itimat
etmektedir. Bu sebepten ricalii’l-gayb anlayisi bir¢ok agidan elestirilmistir. Yazar
bu anlayisin tevhide aykir1 oldugu iddiasini, miiminlerden ancak nezih itikadi,
ornek kullugu, temiz ahlaki ve salih amelleri olanlarin bu makama ulasarak evtad,
abdal, niiceba, niikkeba gibi sifatlar1 aldiklarini, yani onlarin yeryiiziinde bulunan
gercek tevhid ehli olduklarini belirterek reddetmektedir (211-215).

ibn Abidin 19. yiizyilda yasamis olmasi nedeniyle ricalii’l-gayb konusunda
kendisinden 6nce yazilmis birgok eseri gérme imkan1 bulmus ve /cdbetii’l-Gavs
risalesinde bu bilgileri derlemistir. Bu bakimdan Icdbetii’I-Gavs risalesi bir telif
eser olmaktan ziyade bu bilgilerin derlendigi bir ¢aligma konumundadir. Yani
risale Ibn Abidin’in goriisleriyle birlikte, ibn Arabi ve imam Rabbani gibi 6nemli
stfilerin bu konudaki goriislerini de barindirmaktadir.

Sonug itibariyle incelemis oldugumuz Tasavvufia Ricadlii’l-Gayb Anlayisi: Ibn
Abidin Ornegi adl kitap, ricalii’l-gaybla ilgili ayet, hadis, rivayet ve bunlarin sifiler
tarafindan nasil yorumlandiklari hususunda bilgi arayan ve bu konuda hem klasik
kaynaklari hem de akademik alanda yapilmis ¢alismalari merak eden kisiler igin
gerekli bilgilerin oldukga agik ve sistemli bir sekilde sunuldugu bir ¢alisma olmustur.
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Tefsir arastirmalar1 kapsaminda Kur’an’1 dogru anlamaya dair erken donemdeki verileri
konu edinen ¢aligmalar bulunur. Ancak gerek erken donemin goreceli olmasi gerekse
tespit edilen verilerin nasil incelenecegine dair gegerli bir metodun bulunmamasi erken
donemdeki verilere yonelik 6zgiin yontemlere dair arayislari stirdiirmektedir. Bu minvalde
Hiiseyin Oral’in Anlamin Ilk Izleri: Tefsirde Erken Dénem Dil Verilerinin Kronolojik
Degeri' isimli kitabi, s6z konusu ¢alismalara 6zgiin bir yontem sunmasi agisindan dikkate
degerdir. Yazarin doktora tezini,? akici bir tislup ve anlagilir ifade tarziyla gelistirerek kitap
haline getirdigi bu verimli ¢alismasi, dil verilerinde kronolojik 6ncelik metodunu onerir.

“Kur’an’in anlamina dair dil verileri niiziil dsnemine ne kadar yakinsa o kadar degerlidir
ve niizil doneminden uzaklastik¢a veriler bozulmaktadir” hipotezinden yola ¢ikarak dogru

1 Hiiseyin Oral, Anlamin Ilk Izleri: Tefsirde Erken Donem Dil Verilerinin Kronolojik Degeri (Istanbul:
Ketebe Yayinlari, 2022).

sa s

2 Hiiseyin Oral, Kur’dn’t Anlamanin Imkdni: Erken Dénem Dil Verilerinin Kronolojik Degeri (Erciyes
Universitesi, Doktora Tezi, 2020).
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anlamak i¢in dogru dil verilerine nasil ulagilacagi hususunda bir metot denemesi
olan eser giris, li¢ boliim, sonug ve ekler kismindan meydana gelir (s. 10). Giris
boliimiinde Kur’an’in dili ve Kur’an’1 anlaminin bir sart1 olarak niizil déneminin
Arapcasini bilmek {izerinde duran yazar, niizilden sonra dilde ortaya ¢ikan degisiklik
net olarak tespit edilemeyeceginden degisimden daha az etkilenmenin yolunun
erken donem dil verilerine ulasmak oldugunu vurgular (s. 17-42).

Birinci boliimde erken donem tefsir miidevvenati, yitik miidevvenatin énemi,
onde gelenleri ve genel karakteristigi olmak iizere dort basliga yer verilir. Her
ne kadar bu boliimiin alt basliklar1 i¢indekiler boliimiinde belirtilmese de birinci
baslikta hicri I. ve I. asirda Kur’an’mn anlamina dair eserler konusunda Ibn Nedim’in
el-Fihrist’te tespit ettigi eserler, Sa‘lebi’nin el-Kesf ve’l-Beydn adli tefsirinin
mukaddimesindeki kaynaklar1 ve diger eserler olmak iizere ii¢ alt bagliga yer
verilir. Bu boliim, erken donem eserlerinin biiyiik bir kisminin tespitine dair veri
sunmasina ragmen eserlerin tamami dikkate alindiginda gelistirilmeye acik olarak
kalir. Bu boliimiin ikinci basligi olan yitik miidevvenatin tespitinin 6nemi (s. 53,
54) devamindaki yitik donemin 6nde gelen isimleri konulu {igiincii bagliga dahil
edilebilirdi. Nitekim bu kisimda ibn Abbas, Sa‘id b. Ciibeyr, Miicahid b. Cebr,
[krime, Hasan el-Basri, Dahhak, ‘Attyye b. Sa‘d ve Katade’nin tefsirleri hakkinda
degerlendirmeler bulunur (s. 54-69). Diger taraftan dénemin karakteristik 6zellikleri
kapsaminda niizil donemi, sahabiler, son sahabiler ve tabiin dénemi kronolojik
olarak incelenir (s. 69-83).

Eserin ikinci boliimiinde ise dil verisi saglayan erken donem kaynaklari bes
asamada (tasnif, tercih, tarif, tesbit, tertib)® tahlil edilir. Bu boliimiin girigsinde
“5ST” olarak ifade edilen bu asamalarin tasnif siirecinde eserin 6zelligi, icerigi ve
yazilig amaci agisindan tasnife tutulacagi, tercih agamasinda erken donemin nerede
son bulacagi ve bazi eserlerin tercih edilememe gerekgeleri, tarif asamasinda her
eser ve miiellifinin tanitilmasi ve tespit asamasinda eserin yazara aidiyeti ve yazili
olarak aktarilmasi ele alinir (s. 89-91). Bu bdliimiin tasnif asamasinda tespit edilen
eserler, 6nce kronolojik olarak siralanir ardindan genel tefsirler, rivayetleri Kur’an’1
anlamak amaciyla toplayan eserler, rivayetleri korumak amaciyla toplayan eserler,
Kur’an sozliikleri ve genel sozliikler olmak tizere bes kisimda siniflandirilir. Ancak
bu kistmda Mukatil b. Siileyman’in Tefsiru Hamsi Mie Aye ve Yahya b. Sellam’in
et-Tesarif eserleri, kronolojik siralamada zikredilmesine ragmen besli tasnifteki
yerleri belirtilmemistir (s. 92-95). Esasinda her iki eser de kategorilere ayrilan
eserler icerisinde tercih edilmeyen eserler arasinda kaydedilir ancak bu kisim
tercih edilen ve edilmeyen eserleri ihtiva etti§inden kategorilerdeki yerlerinin

3 Yazar Tiirk¢ede kullanilan tespit ve tertip kelimelerini Arapga asillarina bagli kalarak kaydetmistir.
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belirtilmesi beklenirdi. Diger taraftan boliimiin ikinci bashiginda kategorilere
ayrilan bu eserler i¢erisinden tercih edilen (s. 99, 100) ve tercih edilmeyen eserler
incelenir. Zeyd b. Ali’ye nispet edilen Garibu’l-Kur 'an, Mukatil b. Siilleyman’a
nispet edilen Tefsiru Hamsi Mie Aye, Kisai’ye nispet edilen Me ‘Gni’l-Kur 'dn,
Yahya b. Sellam’a nispet edilen et-7esdrif, Ebl Ubeyd’in dile dair eserleri, Malik
b. Enes’in Muvattd’1, Ahmed b. Hanbel’in Miisned’1, Miislim’in el-Cami ‘u s-Sahih’i
ve Ibnii’1-Miinzir’in Kitabu Tefsiri’l-Kur 'dn adl eserleri hakkinda yazarin zgiin
tespit ve degerlendirmeler yaptig1 bu kisim, s6z konusu eserler agisindan bundan
sonraki aragtirmalara kaynaklik edecek ve bakis agisi sunacak verileri ihtiva eder
(s. 100-110).

Ikinci bliimiin iigiincii bashginda erken donem kaynaklari tarif ve tespit edilir.
Bu minvalde hicri I1. asir i¢in ayrilan kisimda Mukatil b. Stileyman’in et-Tefsiru ’[-
Kebir ve el-Viiciih ve’'n-Nezair adl1 eserleri, Siifyan es-Sevri’nin tefsiri, Halil b.
Ahmed’in Kitabu’l-Ayn’1, Harlin b. Misa el-A‘ver’in el-Viiciih ve 'n-Nezdir’i,
Abdullah b. Vehb’in Tefsiru 'I-Kur dn’1 ve Yahya b. Sellam’1n tefsiri miielliflerinin
biyografileri ile birlikte incelenir. Bu agsamada yazar sohret bulan bilgileri yeniden
gbzden gegirip sorgulayarak bulgularini sistematik bir sekilde ortaya koyar. Ayrica
yazar herhangi bir miiellifin hayat1 hakkinda yaptig1 arastirmada vefat tarihleri de
dahil sonug bilinenden farkli dahi olsa kendi tespitlerini tercih eder (s. 62, 128).
Boliimiin hicri II1. asr1 i¢in tahsis edilen kisminda ise Ferra’nin Medni’l-Kur an’1,
Ebu Ubeyde’nin Mecdzu’l-Kur’dan’1, Seybani’nin Kitdbu 'I-Cim’i, Abdurrezzak
b. Hemmam’in tefsiri, Ahfes’in Medni’[-Kur’an’1, Sa‘ld b. Manstr un Siinen’i,
[bnii’l-Yezidi’nin Garibu 'I-Kur dn’1, Buhari’nin el-Cdmi ‘u s-Sahih’i ve Tirmizi’nin
el-Cdami ‘u’l-Kebir’i hakkinda gerek mielliflerin entelektiiel hayat hikayelerine
gerekse eserlerine dair kronolojik metot acisindan degerlendirmeler yapilir (s.
135-159). Yazarm 6zellikle bu boliimdeki tespitleri, miiracaat kaynagi olan bu
eserlerden cok daha etkin bir sekilde istifade edebilmenin yolunu gosterir. Son
olarak hicri IV. asir i¢in ayrilan bolimde Nesai nin es-Siinenti 'I-Kiibra’si, Taberl nin
Camiu’l-Beydn’1, Ibn Diireyd’in Cemhera’s1 ve Ibn Ebi Hatim’in tefsirleri kronolojik
metodun uygulanabilmesi agisindan irdelenmektedir (s. 159-174).

Yazar {i¢iincli boltimde ise “dil verilerinde kronolojik 6ncelik metodu™ olarak
adlandirdig1 yontemini, teorik ve pratik bir sekilde takdim eder. Bu boliimiin
Kur’an’1 anlamada dil verilerinin yeri ve dnemine tahsis edilen ilk basliginda
yazar somut tasvirlerle dildeki verileri tahlil eder (s. 178). Diger taraftan yazar
boliimdeki dil verilerinin niiziil dénemine yakinligini irdeledigi ikinci basliginda
niizil donemine yakinligin yani sira sahabilerin de Kur’an’1 anlama konusunda
nasil farklilastiklarini, Ahmed Emin’in mesele hakkindaki taksimini referans
gostererek ele alir (s. 182-183). Yazar erken donem kaynaklarinin tertibi hususunda
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verilerin kronolojik olarak goriilebilecegi bir diizende kullanilmasina dikkat ¢eker
ve sadece vefat degil dogum tarihlerinin de degerlendirme siirecinde ne kadar kritik
etkisinin oldugunu ifade eder (s. 186). Bu asamada verilerin kronolojik 6ncelik
siralamasini Hz. Peygamber ve sonraki donemler agisindan alt1 asamada ele alan
yazar, Ibn Abbas’in Hz. Peygamber vefat ettiginde on ii¢ yasinda olmas1 nedeniyle
bilgilerinin ¢ogunu diger sahéabilerden aldigini dolayisiyla oncelik konusunda
diger sahabilerden sonra geldigini ileri siirer (s. 190) ve bdylece kronolojik
onceliklerini daha kolay tespit etmek adina kaynaklardan dort asamada istifade
etmeyi Onerir. Bunlarin ilki hicri I. asirdan veri saglayan eserler, ikincisi hicri
II. asirdan veri saglayan eserler, ticlinciisii hicri III. asrin basindan veri saglayan
eserler ve dordiinciisii sozliiklerdir (s. 194). Bu kisimdaki siralama tablo olarak
sunulabilseydi yontemin uygulama siireci daha somut bir sekilde gosterilebilirdi.
Yazar bu bolimiin dordiincii bagliginda dil verilerinin kronolojik dncelikleri
tizerinde dururken verilerin 6nceligini ve dogrulugunu tespit etmek, veriyi dogru
anlamak ve Kur’an’1 dogru anlamak arasindaki farklara isaret ederek onerdigi
metodun rivayet tefsiri ve dilbilimsel tefsirden temayiiz eden yonlerini belirtir (s.
196-199). Besinci baglikta ise verilerin kronolojik olarak izini siirmek ve veriyi
kaynagina gore degerlendirmek gibi metotlarin faydalarinin yani sira verilerle ilgili
karsilasilabilecek hususlar ve kaynaklar hakkinda farkinda olunmasi gerekenler
maddeler halinde verilir (199-204). Bu boliimiin altinci basliginda ise yazarm yeni
metodu, belirli kriterlere gore tercih edilen 6rneklerde tatbik edilir. Buna gore
Kur’an’da bir defa ve birden fazla gecen kelimelerde metot uygulanirken veriler
tarama, tespit, ¢oziimleme ve kronolojik tertibin ardindan degerlendirilir (s. 204-
217). Metodun sonradan ¢ikan anlamlari tespitteki faydalar1 hakkindaki son basligt
ise “0nd” kelimesi 6rneginde anlatilir (s. 225-234). Yéntemin ilk defa uygulanmasi
nedeniyle gelistirilmesi muhtemeldir. Bu minvalde kronolojik dncelik ile tercih
edilen verilerin ayn1 zamanda sened tahlillerinin de hadis ilminin imkanlarindan
faydalanilarak tahkik edilmesi degerlendirme asamasinda katki saglayabilir. Diger
taraftan eserin sonundaki “Ekler” boliimiinde, alimlerin dogum ve vefat tarihlerine
gore genel zaman grafiklerinin yani sira sahdbe-tabiin ve tabiin-II. asir donemlerine
dair alimlerin dogum ve vefat tarihine gore grafikler hazirlanmistir (s. 241-246).

Eserde climle ve kelimeler, birkag istisna diginda dogru ve yerinde olarak
kullanilmistir. Nadir birka¢ 6rnekte eser adi (s. 94, 99) ve yazim hatasi (s.164),
ayni kelimenin farkli yazilisi (s. 77) ve Arapgada (L) harfinin ince harflerle birlikte
gectigi bazi isimlerin Tiirk¢e bilinen kullanimlarinin degil Arapca fonetiginin esas
almmasindan kaynaklanan farkliliklar bulunur. Nitekim Ibn Ciireyc, Ibn Diireyd
ve Miiberred isimlerinde Curayc, Durayd ve Mubarrad kelimeleri tercih edilmistir
(s. 49, 93, 95, 98, 159, 166). Ayrica virgiil ve noktali virgiiliin baglagla birlikte
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kullanilma sorunu (s. 54, 56, 57, 65, 73, 91, 114, 131, 187, 188, 217) ve ¢ok fazla
Arapca ibare okumanin etkisinde kalarak yazili dilde ¢ok tercih edilmeyen “ki”
lafzinin ciimle i¢inde tercih edilmesi (s. 96, 105, 115, 122, 129, 151, 170, 204,
231) s6z konusudur. Ote yandan son derece detayli olarak hazirlanan dipnotlarda,
ayni1 bilginin tekrar1 esnasinda ara sira hem Roman hem de Latin rakamlarimi
kullanmaktan kaynaklanan farkli atif sekilleri dikkat ¢eker (s. 55, 77). Ancak
dipnotlar da metin i¢inde oldugu gibi tefekkiir edilmis ve muhakeme edilmis
yogun bir emegin {irliniidir.

Yazar ¢caligmanin tamaminda siirekli olarak fikir teatisinde bulunarak sohret
bulan genel yargilari sorgular ve sorunlu yargilarin nasil tashih edilebilecegine
dair 6neriler sunar. Bununla birlikte yazar 6nerdigi kronolojik yontemin uygulama
asamasindaki zorluklara dikkat ¢ekerek degerlendirmelerinde realiteyi goz oniine
alir. Ayrica bu eser, bilimsel ¢aligsmalarda temel sorular olusturma, hipotezler tiretme
ve yontemler kullanma konusunda érneklik teskil eder. Netice itibariyla yazarin
onerdigi bu yontemin bilimsel caligmalara sistematik veriler sunmasi, arastirma
projelerinde tatbik edilmesi ve bu yontemle veri analizi yapabilecek programlarin
gelistirilmesi hususunda kaynaklik etmesi beklenir.
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Dogan Kaplan’in kaleme aldig1 “Yazili Kaynaklara Gore Alevilik™ adli eser, Aleviligin
sozlii kiiltiire dayali tarihinden ziyade, temel yazili kaynaklarma odaklanmaktadir. Aleviligin
sosyal, siyasi nedenlerden kaynakli “kapali toplum” 6zelligi sergilemesinden ve bundan
dolay1 varligini sozlii kiiltiire dayali olarak siirdiirmesinden yola ¢ikan yazar, bu sozelligin
dayandigi yazili irtinlerin de mevcut oldugunu ileri siirmektedir. Yazara gore, Aleviligin
yazili kaynaklar1 oldugu ya da olabilecegi gercegi gdz ardi edilmistir. Bu baglamda yazar,
Aleviligin baslica yazili kaynaklari olarak Buyruklar giindeme getirmis ve bu Buyruklarin
hem kdken hem de igerik bakimindan incelenmesini esas almistir. Eser, giris kismindan
sonra toplam {i¢ boliimden olusmaktadir. Yazar, eserin 6nemine, kavramsal ¢ergevesine,
aragtirmanin yontemi ve kaynaklarina giris boliimiinde ayr1 bir parantez agarak ilerlemistir.

Kitabin genel hatlarma dair bilgilerin verildigi giris boliimiinde, “Kizilbaslik, Alevilik-
Bektasilik ve Diger Kavramlar” baslig1 altinda, oncelikli olarak “Kizilbas” s6zciligiiniin
tarihsel arka planina dikkat ¢ceken yazar, ¢agdas kaynaklarda konunun nasil irdelendigine
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dair gesitli saptamalarda bulunmustur. Kizilbas s6zciigiinii, kizil (kirmizi) ve
bas kelimelerinden olusan bir terkip seklinde agiklayan yazar, siyasi bir simge
olarak Safevi hanedanini destekleyen Tiirkmenler i¢in de Kizilbas sdzctiglintin
kullanildigini vurgulamistir. Sah Haydar’in askerlerine dokuma yiinden (¢uha)
kirmizi bir tag giydirdigi, insanlarin onlara “Kizilbas” dedigi ve bdylelikle kirmiz1
taci ilk defa Seyh Haydar’in giydirdigi bilgisini donemin Arap tarihg¢isi Nehrevali’nin
aktarimlarindan veren yazar, modern dénem Iran ve Osmanli tarihi uzmanlarinin
biiyiik bir kisminin da Kizilbas isminin tarihsel olarak Safevileri destekleyen
Tiirk ztimrelerinin ortak adi oldugu, on iki dilimli ve kirmizi baslhigin kéken
olarak Sah Haydar tarafindan icat edildigi konusunda hemfikir olduklarim ileri
stirmiistiir. Konuyu siyasi tarih penceresinden de ele alan yazar, Kizilbas isminin
basta Osmanli olmak {izere, tiim Safevi aleyhtari tarih¢ilerce de olumsuz sifatlarla
beraber kullanilmaya baglandigini giindeme getirmistir. Bunda 6zellikle Yavuz
Sultan Selim’in Safevileri biiyiik bir tehlike olarak gérmesinin etkili oldugunu
aktaran yazar, Osmanli-Safevi ¢ekismesinde, Kizilbaslarla savasin mesruiyeti igin
Seyhiilislamdan fetva alinmasini ise ¢catismada dini arglimanlarin kullanilmasi
ile agiklamistir. Yazara gore, dini arglimanlarin kullanilmasinin altinda iki neden
yatmaktadir: Birincisi, siyaset ve din iliskisi; ikincisi Safevi Devleti’ni kurmakla
birlikte, ordusunun da basat 6gesini olusturan Tiirkmen kabilelerin Anadolu kékenli
olmas1 ve Safevilerin insan kaynagi bakimindan istedikleri zaman Anadolu’dan
gii¢ alabilmeleridir.

Yavuz Selim-Sah Ismail ¢atismasinda Sah Ismail’in yenilmesini dolayl1 olarak
Kizilbaghigin da yenilmis olmas1 seklinde degerlendiren yazar, bu kelimenin
“rafizi, miilhid, zindik, evbas” gibi dislayici sifatlardan sonra zamanla “mum
sondiirenler, ana-baci tanimayanlar” seklinde yergi 6geleri tasiyan sifatlarla da
anildigini belirtmistir. Yazara gore, tiim bu hakaretamiz ifadeler, kavramin sahipleri
tarafindan da Kizilbaslhigin kullanim alanimi kisitlamis ve 19. yiizyilin sonlarina
dogru Kizilbaslik yerine Alevilik ifadesinin kullanim1 yayginlasmistir. Glincelde
Alevilik ya da Alevilik-Bektasilikle birlikte kullanilan bu olgunun Bektasilikle
ilgisinin detayli bir calismay1 gerektirdigini aktaran yazar, inanglar1 ve geleneksel
yapilar1 biiyiik oranda benzerlik gésteren bu iki dini grubun sosyal nitelik olarak
birbirinden ayrildigini ileri stirmektedir.

Eserin arastirma yonteminde Mezhepler Tarihi’nin yontembilimsel yaklagiminin
ve diger disiplinlerin yontemlerinin benimsendigini aktaran yazar, eserin ana
basliklart altinda irdelenen konular1 6zetlemistir. Aragtirmanin kaynaklarina dair
bilgilerin verildigi kisimda ise eserin temel kaynagini olusturan Buyruklar1 maddeler
halinde siralamis, Safeviler-Kizilbaslik iliskisi ile ilgili tarihsel kaynaklar1 ve
Buyruklarla ilgili yapilan modern ¢alismalar1 aktarmistir.
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“Kizilbaghgm Kaynagi Olarak Buyruklar ve Buyruklarin Kokeni” adli birinei
boliimde, Aleviligin yazili kaynaklarina yazili ve sozlii kiiltlir baglaminda deginilmis,
Buyruklarm Alevi kiiltiiriindeki yeri ve ne zaman ortaya ¢iktigi ile ilgili saptamalarda
bulunulmustur. Yazar bu baglamda, dncelikli olarak Aleviligin “sozlii kiiltiire”
dayali yapisinin nedenlerini Alevi toplumlarin merkezi yapidan uzak bir yagam
stirdirmeleriyle aciklamig, demografik degisimlerle de gliniimiiz Tiirkiye’sinde
daha goriiniir bir toplum yapisina doniistiigiinii aktarmistir. Bununla birlikte
yazar, temeli sozlii kiiltiire, toplumsal hafizaya dayali Aleviligin yazili tirtinlerinin
olmasi meselesinin ise bu gelenekte herhangi bir ¢eligki yaratip yaratmadigini
sorgulamaktadir. Yazara gore, Aleviligin yazili kaynaklari olan Buyruklarin diigiince
ve anlatim 6zelligi dikkate alinirsa, s6zlii geleneklerin sahip oldugu 6zelliklerle
paralellik gosterdigi anlasilmaktadir. Eserde miistakil basliklar altinda da verilen
yazili kaynaklar, 6nem sirasina gore tasnif edilmistir. Gegmiste belli 6l¢iide egitimli
olan dedelerin, taliplerine basta Buyruklar olmak iizere yazili kaynaklardan
hareketle Aleviligi 6grettiklerini aktaran yazar, egitim imkanindan uzak kalan
Alevilerin zamanla bu yazili kaynaklar1 okuyamamalari ve bdylelikle de sozli
kiiltiirden kalma torensel uygulamalarla varliklarin siirdiirebildiklerini aktarmustir.
Ancak Tiirkiye’de, 6zellikle 1990 sonrasinda Aleviler ve Alevilik hakkinda yayin
patlamasinin yasanmasi, Alevi toplumlarinin da evlerinde bulunan eserleri giin
yiizline ¢ikarmalarini beraberinde getirmis ve Aleviligin yazili kaynaklara sahip
oldugu gercegi ortaya ¢ikmistir. Eserin temelini olusturan Buyruklarla ilgili koken
aragtirmasina giden yazar, Buyruklarin nerede, ne zaman, hangi kosullarda ortaya
ciktigiyla ilgili kesin bir bilginin olmadigini belirtirken, modern déonemlerde gerek
akademik kokenli aragtirmacilar gerekse Alevi kokenli arastirmacilarca ortaya konan
degerlendirmelerin konu hakkinda agiklayici olacagi goriisiindedir. Bu kapsamda,
Fuat K&priilii’niin kaleminden cikan Tiirk Edebiyatimin [lk Mutasavviflar: adli
calisma, eserde sikca bahsi gegen Buyruklarla ilgili ilk bilginin verildigi kaynak
olarak gosterilmektedir.

Yazar, Buyruklarin ortaya ¢iktigi donemi ise Buyruk yazmalarinin ¢ogunun
Seyh Safiyiiddin’e nispet edilmesinden dolay1, Safeviler donemine baglamaktadir.
Bununla birlikte, Buyruklarin sahip olduklar1 déneme gore de giincellendiklerini
ileri siiren yazar, bu hususun Buyruklari takip ederek somutlastig1 goriisiindedir.
Eserde Buyruklarin kaynaklari ise; Temel Dini Kaynaklar, Tasavvufi Kaynaklar,
Hurafi Metinleri, Sozli Kiiltiir: Kizilbas Ozanlarin Nefes ve Deyisleri seklinde
tasnif edilmis ve ayrintili bir bi¢imde irdelenmistir. Miistakil basliklar altinda
verilen bu kaynaklarda, Aleviligin esaslar1 ve dini ritiielleri ile yazili kaynaklar
arasindaki paralellikler irdelenmistir.

“Buyruklarda Sufilik ve Dort Kapi-Kirk Makam Anlayis1” adli ikinci boliimde,
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Buyruklarda tasavvufi-ahlaki boyutun islenisi lizerinde durulmustur. Yazar,
Buyruklarda kullanilan dilin genellikle tasavvufi bir dil olmasindan hareketle, Islam
diistince tarihinde tasavvufun gegirdigi asamalara deginerek konuya giris yapmustr.
Bu baglamda, tasavvuf tarihgilerinin Islam tasavvufunu/sufiligini ortaya cikis ve
gelisme siirecleri agisindan Ziihd donemi, Tasavvuf donemi, Tarikatlar donemi
seklinde ti¢ doneme ayirdiklarini belirtmistir. Sufiligin, “tasavvuf” déneminde
bir ilim dali olarak ortaya ¢ikmasindan yola ¢ikan yazar, sufilerin tasavvufun
“mesruiyeti” agisindan zahir ulemasiyla anlasmazliklar yasadiklarimi ve tartigmalara
giristiklerini aktarmaktadir. Yazara gore bu sorunsal, tasavvufun zaman igerisinde
gelistirdigi dilin zahir ulemasinca sakincali bulunmasindan kaynaklidir.

Buyruklarda, Aleviligi tarihsel adiyla Kizilbashgi ifade etmek i¢in kullanilan
tabirlere deginen yazar, Buyruklarin igerisinde “yol”, “erkan” ve “siirek”
kavramlarinin tercih edildigini aktarmistir. Eser igerisinde miistakil basliklar
altinda verilen diger bir husus ise “yol”a girenlerin sahip olmasi gereken niteliklerle
ilgilidir. Bu dogrultuda, taliplerin birbirlerine, rehberlerine ve miirsitlerine karsi
davraniglar1 irdelenmis ve uyulmasi gereken temel kurallar siralanmistir. Yolda
uyulmasi gereken kurallar dizisi, Seyh Safi’nin taliplere soylediklerinden hareketle,
maddeler halinde aktarilmistir.

Eserde, “Dért Kap1-Kirk Makam ve Insan-1 Kamil” anlayisina dair ise tarihsel bir
okuma benimsenmis ve cesitli eserlerden &rneklere deginilmistir. Ik donem tasavvuf
kaynaklarinda “dort kap1” anlayisiyla ilgili bilgiye rastlanmadigini giindeme getiren
yazar, bazi eserlerde dolayli yoldan “dort kap1” anlayisina yer verildigini ancak bu
anlayisin ilk olarak Fakr-name adl eserde goriildiigiinii ileri stirmistiir. Buyruklarda
ise kirk makamin ne oldugu hususuna dair net bir tutumun belirtilmedigini, Seyh
Safi’nin Buyruklari’'nda makam ve héllere gondermelerde bulunuldugunu, makam
ve hallerin ne olduguyla ilgili degerlendirmelerin yapildigini, ancak toplu bir sekilde
makamlardan bahsedilmedigini savlamistir. Eserde “seriat”, “tarikat”, “marifet”,
“hakikat” anlayisi ayr1 ayri bagliklarla irdelenmis, Buyruklarda bu anlayisa nasil
temas edildigine dair bilgiler verilmistir.

“Buyruklarda Ele Alinan Tarikat Erkanlar1” adli iiglincii boliimde ise bir tarikat
icerisinde uygulamaya yonelik erkanlardan ve ¢esitli tasavvufi-ahlaki meselelerden
bahsedilmistir. Eser icerisinde “Ug Siinnet-Yedi Farz” anlayis1 baglaminda zikredilen
esaslar, miistakil bagliklar altinda incelenmis ve daha sonra tarikat uygulamalarinda
goriilen sembolik unsurlara ge¢ilmistir.

Kendine 6zgii birtakim esaslar1 olan tarikat uygulamalari; ikrar, secde-i niyaz,
dar, cem, tag, kemer gibi sembolik unsurlarla tartisiimistir. Buyruklarda “ikrar”in
yani bir tarikata girip bir miirsitten el almanin dnemine siklikla yer verildigini belirten
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yazar, kelime anlami yalvarmak olan “niyaz”in ise Alevilikte ve Buyruklarda nasil
karsilik bulduguna dikkat cekmistir. Yazara gore, Kizilbaslikta batini yorumlardan
biri de niyaz ve secde konusunda kendini gostermektedir. Alevilikteki “benim kiblem
insandir” anlayisinin dedeye veya pire niyaz ve secde edilmesine karsilik geldigini
aktaran yazar, Buyruklarda bu anlayisin temelinin Hz. Adem’in yaratilisina kadar
gotiriildiigii ve insana yapilan secdenin aslinda Allah’a yapilan secde oldugunu
belirtmistir. Arapca fiil anlami; donmek, dolasmak, deveran etmek; isim anlami ise
ev olan “dar’n, Alevilikte aga¢ ve meydan anlamlarina paralel olarak ele alindigini
ve talibin cemde meydana ¢ikip durmasi anlamina geldigini aktaran yazar, bazi
Buyruklarda dort tarihsel kisiye nispetle “Déar-1 Fatima, Dar-1 Mansur, Dar-1 Fazl,
Dar-1 Nesimi” olarak dort dardan bahsedildigini de vurgulamistir.

Eserde “Cem Erkani” hususuna ayr1 bir parantez agan yazar, Arapga fiil kokiinden
gelen cemin toplanma ve bir araya gelme anlamina geldigini, Buyruklarda ise
ayn-1 cem, cem’iyyet, ayn-1 cem cem’iyyeti ve meydan seklinde ifade edildigini
belirtmistir. Buyruklarda ¢esitli baglamlarda bahsedilen tag ve hirkanin ise kiginin
ilgili tarikata giriginin sembolik olarak resmilestigi ve tarikatin temel simgelerinden
oldugu belirtilmistir. Seyh Safi Buyruklari’nda, tacin yedi kisiye geldigi yoniinde
bilgilerin yer aldigini aktaran yazar, tacin kisilere gore farkli renklerle tasvir
edildigini belirtmistir. Bu baglamda, Hz. Adem’in tac1 beyaz, Hz. Nuh ve Hz.
Ibrahim’in yesil, Hz. Musa’nin sar1, Hz. Isa’nin mavi, Hz. Muhammed’in beyaz
ve Hz. Ali’nin kirmizi renktedir. Buyruklarda gegen tarikatta kemer baglama ve
on yedi kemerbeste hususuna da dikkat ¢eken yazar, bu anlayis ¢ergevesinde iki
mesaj verildigini ileri sirmiistiir: Kemer baglama ile verilen mesaj on iki imam
inanc1 ve burada belleri baglanan Hz. Ali ve on iki imamdir. On yedi kemerbeste
ise sahabeden kimlerin Hz. Ali’nin imametini ve velayetini kabul ettikleri ya
da Alevilikte makbul olan sahabilerin kimler oldugu mesajidir. Yazara gore,
Buyruklar’da on yedi kemerbestenin kimler olduguyla ilgili verilen listede bazi
isimlerin sahabi olmadiklar1 dikkat cekmektedir. Yazarin giindeme getirdigi bir
diger husus ise su¢ kavrami ve bu suga istinaden verilen cezalar iizerinedir. Bu
dogrultuda, islenen su¢un mahiyetine gore verilen cezalarin degismekte oldugunu
aktaran yazar, verilen en biiyiikk cezanin diiskiinliik olup, bireyin izole bir yagam
siirdiirmeye mahkim edilmesi gibi sonuglar dogurdugunu belirtmistir. Eserde bu
konu, “Tarikatta Giinah” baglig1 altinda irdelenmis ve bu glinahlar “kiiciik giinahlar”,
“orta/ara glinahlar” ve “bliylik giinahlar” halinde tasnif edilmistir.

Eserin sonu¢ kisminda ise yazar, kitapta basliklar halinde ele aldig1 konular
Ozetleyerek tarihi olay ve olgulardan bahsetmistir. Yazar, eserin temel konusu olan
Buyruklarla ilgili olarak Kizilbasligin, on iki imami dnceleyen, ehl-i beyt sevgisini
bayraklastirmig bir tarikat seklinde goriiniirliik kazandigini ileri stirmiistiir.
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Dogan Kaplan’in kaleminden ¢ikan “Yazili Kaynaklara Gore Alevilik” adl1 bu
eser, pek ¢ok farkli nedenden kaynakli olarak sozlii gelenege bagli stirdiiriilen
Aleviligin yazili kaynaklarla da desteklenebilecegi tezini eserin temel problematigi
haline getirmistir. Bu a¢idan bakildiginda kitap, alaninda 6zgiin bir ¢aligmadir.
Yazarm akic1 bir iislupla irdeledigi hususlar, Buyruklarin muhtevasinda yer alan
esaslar ile Aleviligin sozlii gelenekte siirdiiriilen uygulamalarina isaret eden bir
kurgulamayla ele alinmistir. Ancak karsilastirmalarin yapildigi noktalarda giincelden
ziyade, ge¢miste kapali bir toplum olarak geleneklerini siirdiiren Alevilik 6n
plana ¢ikarilmistir. Demografik degisimlerle birlikte, kirsaldan kente gd¢iin Alevi
toplumlarda ve Alevi geleneklerinde yarattigi degisim, eser i¢erisinde deginilmeyen
hususlar arasindadir. Giris bolimiinde Aleviligin anlagilmasinda kose taglarindan
olan tarihi olay ve olgulara deginen yazar, Aleviligin merkezde degil ¢evrede kalmis
oldugunu, ilerleyen boliimlerde ise 6zellikle 1990 doneminde Alevilik hakkinda
bir yayin patlamasi yasandigini aktarmistir. Ancak toplumlarin kendileriyle birlikte
geleneklerini de yanlarinda getirdikleri, geldikleri yerde ise o yerin kiiltlirline ve
sosyal normlaria maruz kaldiklar1 bir etkilesim olan go¢ olgusunun, eserde yeteri
kadar irdelenmedigi sdylenebilir. Bu baglamda, gliniimiiz Tiirkiye’sinde sehirlerde
ve kirsalda siirdiiriilen Aleviligin gerek dini gerekse kiiltiirel dogas1 bakimindan
nasil bir farklilik ya da paralellik gosterdigine dair bilgilere yer verilmemesi,
eserin eksik bir yoniinii isaret etmektedir. Elbette, eserin genel muhtevasinin “g6¢”
iizerine kurgulanmamis olmasi, bu hususa kasitli bir yer vermeme nedenselligini
aciklayabilmektedir. Ne var ki Aleviligin ve dini bir otorite olan dedelik makaminin
kentlesmeyle degisen/degismeyen yonleri, kentlerdeki derneklesme faaliyetlerinin
kiilttirel ve dini olgulara nasil bir yon ¢izdigi ihmal edilmemesi gereken bir husustur.

Eserde karsilagilan diger bir noksanlik ise Bektasilikle ilgilidir. Alevilik ifadesinin
semsiye bir kavram olarak Kizilbaslik yerine kullanildigini aktaran yazar, Alevi-
Bektasi seklinde kullanilan olgunun agiklamasini ise oldukca yiizeysel bir dille ifade
etmistir. Dolayisiyla demografik degisimlerle farkli bir boyut kazanan Alevilik gibi,
her ne kadar benzer 6zellikler tasisa da sosyal agidan birtakim farkliklar gosteren
Alevi-Bektasi olgusu, eserin satir aralarinda kalmistir. Tiim bunlarin yani sira,
eser icerisinde ele alinan konularin yazar cephesinde objektif bir bakis acisiyla
irdelenmesi, pek ¢ok farkli disiplinden okuyucunun yararlanabilecegi bir kaynak
ozelligi tasimasini beraberinde getirmektedir. Bu baglamda, kitapta siklikla bahsi
gegen Buyruklarin niishalarina ekler boliimiinde yer verilmesi, yazarin bilimsel
ilkelere dikkat ettigi gercegini gdstermektedir.
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Faisal Husain’in, “Sultan’in Nehirleri: Osmanli Imparatorlugu’nda Dicle ve Firat” adli
calismasi, Amerikan Cevre Tarihi Dernegi tarafindan verilen 2022 yili George Parkins
Odiilii’ne finalist olarak gosterildi. Yazarin calismast 2022 yili Ottoman and Turkish Studies
Association 6diliine layik goriildii.! Akademisyen Husain’in, Anadolu ve Irak bélgelerinin
cevre tarihi ile ilgili caligmalar1 bulunmaktadir. Dicle ve Firat nehirleri hakkinda yapilan bu
caligma, Osmanli sosyo-ekonomik ve ¢evre tarihi agisindan olduk¢a 6nemli bir eserdir. Eser,
girig ve sonug¢ boliimlerinden harig ii¢ ana kisimdan meydana gelmektedir. Faisal, Dicle ve
Firat nehirleri hakkinda yazmay1 “Dicle ve Firat i tarihini yazmak, zamanin parcaladig bir
yapbozu yeniden bir araya getirme girisimidir.” sdziiyle agiklamistir (s. 5). Her yedi boliimde

1 Yazarin 2022 yilinda ¢alismasini hediye etme nezaketinde bulunmasi sonrasinda galismanin kritigini
yapmaya karar verdim. Caligmanin kritigini bitirdikten sonra tercimesinin yapildigindan haberim oldu.
Bundan dolay1 ¢aligmanin terciimesinden herhangi bir sekilde yararlanmadim.
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en azindan belirli bir toplumsal grubun yerel hikayesine yer vermistir. Calismada
Diyarbekir’in nehir sal ustalarina, Birecik’in marangozlarina, Rumahiyye’nin
cifteilerine, Haseki’nin sinir sakinlerine ve Bagdat’in kdle askerlerine deginildigi,
bu toplumsal gruplar bir biitiin olarak degerlendirildiginde bunlarin hikayeleri Dicle
ve Firat havzasinda Osmanli dokusunu 6ren unsurlar oldugu goriilmektedir. Her
bir boliimde bunlar merkezi karakterler olarak 6ne ¢ikmaktadir. Bu ikiz nehirlerin
varlig1 bolgedeki herhangi bir dogal giicten daha fazla, suyun ve iktidarin birbirine
olan inkar edilemez bagimliligini ortaya koymaktadir. Yazar, ¢alismanin giris
kisminda Dicle ve Firat nehirleri ile diinyanin en biiyiik nehirleri olan Amazon,
Kongo ve Nil gibi nehirlerin drenaj havza alanlar ile Dicle ve Firat nehirlerinin
yillik ortalama drenaj 6lgiimlerinin karsilagtirmasini yapmaktadir (s. 7-8).

Birinci boliim, Osmanli’nin Safeviler ve Memliikler tizerine baslattigi seferlerde
kullandig1 argimanlar1 ve mesrulastirici gerekgeleri konu edinmektedir. Calismada
Osmanlt’nin 16. ylizyilda dogu seferleriyle Dicle ve Firat havzasini nasil birlestirdigi
ve bu seferlerin bélgede Osmanli’ya nasil firsatlar sundugu giizel bir sekilde
izah edilmektedir. Dicle ve Firat nehirleri araciligiyla orduya saglanan lojistik
destegin oneminden de bahsedilmektedir. Yazar, bunun yani sira Osmanli’nin
Irak’ta merkezi otoriteyi saglamasinda Dicle ve Firat’in roliine odaklanmaktadir.
Husain, Osmanli’nin Dicle ve Firat araciligiyla nehir tasima sistemini nasil
gelistirdigi, miistahkem sehirlerin niifuzunun nasil arttirdig1 ve kirsal bolgede
Osmanl1 otoritesinin nasil giiclendigi {izerinde durmaktadir. Birinci boliimde 16. ve
17. yiizyillar aras1 Dicle ve Firat nehirlerinin alt yapisinin kurulmasi ve nehirlerin
doniistimiine odaklanmaktadir. Bu boliimlerde 17. ve 18. yiizyillarda Dicle ve Firat
nehirlerinin ulagiminda kullanilan keleklerden, keleklerin yapiminda kullanilan
hayvan derilerinden, sallar1 insa eden kelekg¢ilerden, kelekg¢i loncalarindan ve
Osmanli-Iran savaslarinda sal yapimcilarmin éneminden séz edilmektedir (s.
24, 31-36). Donanmanin anlatildig1 boliimde gemilerden, gemi limanlarindan
bahsedilmekle birlikte yukaridan asagiya dogru silah, gida ve sair lojistik destegin
tasinmasi konularina da yer verilmektedir. Ayrica bu tagima sisteminin Osmanli’nin
askeri giiciinii dogu cephesi garnizonlarina yansitmadaki roliine deginilmektedir (s.
22). Calismada &nemle iizerinde durulan baska bir konu ise Iran serhaddine yakin
olan kalelerdir. Ciinkii Diyarbekir ve Bagdat kaleleri ve bu kalelerde tutulan toplar
askeri savas donemlerinde biiyiik avantaj saglamaktaydi (s. 35-38).

Kitapta vurgulanan diger bir konu ise Dicle ve Firat periferisinde kurulan
tersanelerin bolge hakimiyeti agisindan onemi hakkindadir. Ayrica Satt ve Basra’nin
yani sira Birecik’te kurulan tersaneler ile ilgili 6nemli noktalara temas edilmektedir.
Calismada, Birecik tersanesinin tarihin ilk donemlerinden itibaren Anadolu, Suriye
ve Irak tiggeninde sahip oldugu stratejik konum hakkinda kayda deger bilgiler
sunulmaktadir. Osmanli, gemi ingasinda ham madde olarak kullandig1 keresteyi
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Birecik’ten sagladig1 gibi Marag ve Malatya’dan da temin etmekteydi (s. 47-55).
Bu ¢er¢evede Osmanli merkezi yonetiminin Dicle ve Firat tersanelerine kereste, zift
ve diger malzemelerin tedariki i¢in biiylik ugraslar verdigini soylemek miimkiindiir.
Calismada Dicle ve Firat havzasindaki tersanelerde tarihi siirecte hangi gemilerin
(kadirga, kalyon, firkateyn, sayka) kullanildigini ve bu gemilerin temel 6zelliklerinin
neler oldugunu gérmek miimkiindiir (s. 50-52).

Ikinci kisimda bolgede Osmanl hakimiyetinin ilk iki yiiz yilina deginilmekte ve
cesitli detaylar sunulmaktadr. Ikinci kistmda sulanabilir topraklara, ¢imenliklere,
sulak alanlara, sulak alanlarin denetimine, 1ss1z ve bos alanlarda uygulanan vergi
muafiyetine ve topragin tasarrufuna dair ayrintili analizler yapilmaktadir (s. 64).
“Sultanin Nehirleri: Osmanli Imparatorlugunda Dicle ve Firat” adli galismada
insanlik tarihi boyunca su kaynaklarinin canlilarin yasamlari tizerinde ne kadar
onemli etkilere sahip oldugu ve toprakla kopmaz biitiinliigii, 6rneklerle ayrintil
bir seklide izah edilmistir. Bu baglamda kitapta ¢okea tartisilan meselelerden biri
Dicle ve Firat havzasindaki tarim ve hayvancilik i¢in hayati neme sahip olan nehir
sularinin yetirince kullanilamamasi veya kullanilmasinda yasanan zorluklardir (s.
66). Ayrica ¢alismanin farkli boliimlerinde pastoral gruplarin ikiz nehirler ile olan
iliskisinden siklikla bahsedilmektedir.

Yazar, Dicle ve Firat havzasindaki ¢iftcilerin bireysel ¢abalariyla ekim
mevsimlerinde yapay zirveler insa ettiginden, su kaldirma araglari kullanarak
(insan ve hayvan giicliyle ¢alisan su dolaplar1) ve var olan kanallardan istifade
ederek ikiz nehirlerin imkanlarindan yararlanmaya ¢alistigindan bahsetmektedir.
Bu gercevede cift¢iler makaralar1 ve yiik hayvanlarini kullanarak su ¢arklariyla
hurma agaclarii ve diger mahsullerin sulamaktaydilar. 16. yiizyilda Dicle ve Firat
havzasinda 150 adet su ¢arkinin oldugu ve merkezi yonetimin buradan vergi aldigi
goriilmektedir. Dicle ve Firat havzasindaki aliivyonlardaki milyonlarca hurma
agacinin su dolaplariyla sulandigi, bu nehirlerin portakal ve kayisi gibi meyvelerin
yetismesine ve mikro bir iklimin olusmasina ortam hazirladigi ifade edilmektedir.
Caligmada diinyanin en biiyiilk hurma bahgelerinin bolgede olmasindan Gtiirii
Osmanli ekonomisine biiyiik katkilar sagladigindan bahsedilmektedir. Bunun
iklimsel kosullarindan dolay1 tahil bitkisi olan bugday ve arpa ekiminin de yogun
olarak yapildigi goriilmektedir. Osmanli merkezi yonetimi donem dénem tarimda
kullandig1 bu kanallarin bakimini yaptirtyordu. Bu cergcevede 16. yiizyilda tarim ve
hayvancilikta kullanilan ve Dicle’deki Dujayl (Kiiciik Dicle), Firat’taki Shahi ve
Siileymani kanallar1 olmak tizere toplam ti¢ nemli kanal bulunmaktaydi (s. 67-78).

Yazar, otlaklar1 konu edindigi dordiincii boliimde iki nehir sistemiyle kesisen
Irak’ta, ciftcilerin bitmek bilmeyen otlak arayisinda suyun etkisinden ve bu ikiz
nehirlerin havzalarinin hayvanlar i¢in neminden bahsetmektedir. Nehirler veya
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yazin yesil kalan sinir bolgeleri, kentsel gruplar ile gd¢ebe topluluklarin bir
araya gelmesinde etkili oluyordu (s. 79). Bu ¢ercevede Osmanli-iran smirindaki
Bayezid bolgesinde de benzer durumlar yasanmaktaydi. Yazar, yaz aylarmin
kavurucu sicakligina bagli olarak nehir seviyelerinin diismesinden, bu paralelde
nehir havzalarinda yesil otlarin belirdiginden ve bu durumun gogebe asiretlerin
hayvan yetistiriciligi agisindan 6neminden bahsetmektedir (s. 82-85). Bununla
birlikte Dicle ve Firat havzasinda birlikte yasama zorunlulugu olan yerlesikler ile
pastoral (gocebe) kesimler arasinda donem donem meydana gelen ¢atismalardan
s0z etmektedir. Dicle ve Firat nehirleri yerlesiklerin tarimsal {iretimi i¢in 6nemli
oldugu kadar konar-gdcer hayvancilik yapanlar i¢in de bilyiik bir ehemmiyet teskil
ettigi anlasilmaktadir (s. 86-87). Caligsmada, Irak bolgesinde yasamlarini idame
ettiren gocebe asiretlerin Dicle ve Firat nehirlerindeki degisimleri ve asiretlerin
mevsimsel sartlara gore kendilerini programlamalari ayrica s6z edilmektedir (s. 93).

Yazar, 16. yiizyilin ikinci yarisindaki kayitlardan hareketle koyunun Osmanh
cografyasinin Dicle ve Firat havzasinda biiylik bir oran teskil ettigini belirtmektedir.
Bu baglamda ¢aligmada Irakta ¢ok bilyiik koyun siirelerine sahip olanlarin meralarin
yetersizliginden dolay1 uzun mesafeler kat ettiklerinden bahsedilmektedir. Yazar,
Tapu Tahrir kayitlarindan ¢okea istifade ederek 16. yiizyilda Dicle ve Firat
havzasindaki koyun, inek, manda benzeri hayvan tiirlerinin miktarlar1 ve hayvan
sahiplerinin devlete 6dedikleri vergilere dair ayrintili veriler sunmaktadir (s.
89-92, 99). 16. ylizyilda, Osmanli idaresi aliivyonda yaklasik 41.000 manday1
vergilendirebilmistir. 1652°de Irak’1 ziyaret eden Fransiz seyyah Jean-Baptiste
Tavernier’e gore, bolgenin manda niifusu 144.000°1 buluyordu (s. 103-104). Ayrica
Dicle ve Firat havzasinda bulunan batakliklarin bufalolarin dogal yasami agisindan
uygun oldugu ve bataklik sahiplerinin bu hayvanlardan ¢esitli iirtinler (siit, yag,
peynir vs) aldig1 goriilmektedir. Bufalolarin devlet i¢in elde edilen {iriinlerden ziyade
onlardan yillik olarak alinan vergilerle 6ne ¢iktig1 ifade edilmektedir (s. 105-106).

Yazar, ticlincii kisimda temel olarak 17. yilizyilin sonlarindan itibaren meydana
gelen siyasi ve dogal felaketlerin Osmanli imparatorlugu’nun Dicle ve Firat
havzasindaki iliskisinin degisimi ve merkezi yonetiminin tasradaki otorite kaybi
iizerine yogunlasmaktadir. Bu ¢ercevede Bagdat Pagaligi, Dicle ve Firat havzasinin
denizcilik ve sulama ile ilgili politikalarinda bu donemde 6nemli bir gii¢ kazanmustir.
1687 ve 1702 yillar1 arasinda zamansizca gergeklesen bolgesel ve mevsimsel
degisimler, Firat’in hidrolik mimarisinde bazi olumsuzluklar meydana getirmistir (s.
110). Bu baglamda yazar, bir nehrin aniden yer degistirmesinin Irak’in ekolojisini
ve siyasetini derinden etkiledigi ve dogudaki Osmanli imparatorlugu’nun dogu
bolgelerdeki istikrarini tehlikeye atarak geleneksel giic merkezlerini tehdit ettigi
tizerinde durmaktadir. Ayrica 18. yiizyilda bélgede meydana gelen siddetli kurakligin
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merkez ve tagra arasindaki iligkiyi nasil etkiledigini ve nehir havzasinin sosyo-
ekonomik hayata yansimalarini da tartigmaktadir (s. 111-112).

1688 yilinda Bagdat’1 saran kuraklik, Musul ve Kiirt bolgelerinden aglik ¢eken
ailelerin sehre akin etmesine neden olmus, hastaliklar miiltecilere bulagsmis ve
onemli devlet adamlarinin tiim ¢abalarina ragmen giderek kalabaliklagan eyalette
barinma sorunu meydana gelmistir. Siyasal istikrarsizlik, kuraklik ve panik, yerini
anarsiye birakmigtir. Faisal’in belirttigi iizere kitlik, nehirlerin debilerinin yiikselmesi
ve temel gida maddelerindeki fiyat artiglari ciddi bir enflasyona neden olmustur.
Dicle ve Firat havzasinda meydana gelen kuraklik nehir tagimaciligini da sekteye
ugratmistir (s. 113-114). Yazar bu donemde meydana gelen kitlik olaylarina dair
onemli kaynaklar gostererek dogal felaketlerin toplumsal hayat tizerindeki etkisini
etrafli bir sekilde izah etmistir. Bu ¢ercevede daha dnceki ylizyillarda Osmanli
cografyasinda meydana gelen kitligin toplumsal hayat tizerindeki etkisi biiyiik
olmustur.

Faisal’1in {lizerinde durdugu konulardan bir digeri insanlik tarihi boyunca
milyonlarca insanin hayatini kaybettigi vebanin Dicle ve Firat havzasinda meydana
getirdigi yikimdir. Yazar, 17. ylizyilin sonlarinda Bagdat’ta vebadan 6lenlerin
sayisinin yiiz binleri buldugunu ifade etmektedir. Firat’in yatagindan sapmasi, bu
donemde veba salgininin bas gostermesi ve kirsal kesimin ayaklanmasi Bagdat’1
mali bir ¢okiige stiriiklemistir. Bununla birlikte yazar, 17. ylizyilin sonlarinda Irak’ta
meydana gelen bir dizi isyanin Osmanli’nin Dicle ve Firat havzasindaki kontroliinii
zorlastirdigini da belirtmektedir. Ayrica Firat Nehri’nde yeni bir kanalin agilmasi
havzada baz1 gelismeleri beraberinde getirdiginden s6z etmektedir. Yeni kanal
tarim ve ticaret sektdriine zarar verdigi gibi ciftcilere de biiylik zararlar vermistir.
Bundan dolay1 tiiccar gemilerinin ve kervanlarinin hareketleri nehir boyunca
kesintiye ugramistir. Osmanli Devleti, Firat’1 tekrar insa etmek igin girisimlerde
bulunmus, ancak bu girisim basarisizlikla sonuclandigi gibi bu durum daha sonraki
donemlerde Osmanli i¢in ciddi bir vergi kaybina neden olmustur (s. 117-123).

Uciincii kisimda, 18. yiizyilda Bagdat Pasaliginin askeri ve idari acilardan merkeze
kars1 gii¢ kazanmasi1 meselesi fazlaca lizerinde durulan konular arasindadir. Bagdat
Pasalig1, 18. yiizy1l boyunca Osmanli Imparatorlugu’nda tasra hanedanlarinin
yiikselisinin bir 6rnegiydi. Yazar bu boliimde 6nemli bir noktaya temas ederek Dicle
ve Firat havzasindaki Irak’ta bolgesel yonetim rejimlerinin artan giicleri izerinde
durmaktadir (s. 128). Pasalik siire¢ igerisinde kendi 6zel ordusunu toplamis ve
tahil, silah ve nehir gemilerini giivence altina alarak kendi aglarin1 gelistirmistir.
Faisal’in dile getirdigi gibi 18. ylizyilin sonunda, tasra 6zerkligine yonelik bu
egilim, Dicle ve Firat nehirlerinin kontroliinde Osmanli yonetimini yerellestirmis
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ve ikiz nehirlerin komuta merkezini Istanbul’dan basta Bagdat olmak iizere tasraya
kaydirmistir (s. 127). Bu donemde Bagdat Pagaligi, Dicle ve Firat havzasini kontrol
etmis ve Bagdat valileri Irak’a malzeme tedariki saglayacak seviyeye gelmistir.
Yazar, 18. ylizyildan sonra Bagdat Pasaliginin Dicle ve Firat su yollarin1 kontrol
ettiginden, nehirlerin gemicilige ve sulamaya miisait olmasindan 6tiirii Bagdat’in
Istanbul’a alternatif bir merkez olarak ortaya ¢ikmasindan bahsetmektedir.

Faisal, 18. ylizyilin sonlarina dogru Bagdat Pasaliginin Giineydogu Anadolu’da,
Mardin ile Basra Korfezi arasindaki bolgede, hakimiyet kurabilmek i¢in yeterince
giic topladigimi dile getirmektedir. Bagdat Pagaliginin komsu eyaletlerdeki bu yerel
beyler/agalar araciligiyla daha 6nce Istanbul’un deruhte ettigi rolii iistlendigini,
Irak’1in bitmez tiikkenmez bilmeyen dogal kaynak ihtiyacini nehir ve karayolu
araciligiyla saglamaya ¢alistigini belirtmektedir. 18. yiizyilin baslarindan itibaren
Anadolu’da (Canikzadeler, Capanogullari) oldugu gibi glineyde de (Sam’da Azmiler,
Musul’da Celiler) bazi ailelerin niifuzlan gittikge artmaya basladi (s. 128). Birgok
agiretin Osmanli memurlarinin baskilarindan kurtulmak i¢in bulunduklar1 bolgeleri
terk ettikleri belirtilmektedir. Ancak bazilar1 kolayca teslim olmayarak yerlerinde
kalmig ve kaostan yararlanarak siyasi ¢ikarlarini savunmak i¢in daha donanimli
yeni ve giliclii konfederasyonlar teskil etmistir. 18. ylizyilin baslarinda bu yerel
asiret konfederasyonlarin en 6nemlileri, Irak’ta Miintafiq, Kuzey Arabistan’dan
gelerek Felluce ile Kerbala arasinda kalict bir yer edinen Sammarlar ve Hasaka
ve Lamlum batakliklarinda gii¢ insa eden Haza’illerdir (s. 129-130).

Calismada, Bagdat valiligine atanan Hasan Pasa’nin siire¢ igerisinde burada
nasil gii¢ ve niifuz elde ettigi derinlemesine irdelenmistir. Osmanli Devleti, 1638-
1704 yillar1 arasinda toplam otuz sekiz vali atamasi yapmis, ancak Irak’ta tam
bir istikrar saglayamamistir. 1704 tarihinde Bagdat valiligine atanan Hasan Pasa
yirmi yillik siire boyunca (1704-1724) Bagdat valiligini elinde tutmus ve eyaletteki
malikanelerini Bagdat’a kadar genisletmistir. Hasan Paga Bagdat valiligi donemi
boyunca bolgede istikrar saglayarak otoritesini saglamlastirmistir. Hasan Paga’dan
sonra hanedan1 yonetimi devralarak Satt Emirligini kontrollerine almig, Dicle ve
Firat havzasinin stratejik bolgelerini ele gecirmistir. Hasan Pasa’nin 1724’te 6liimii
iizerine Bagdat valiligi oglu Ahmed Paga’ya, ardindan da Giircii kole askerlere
gegmistir. 1730’lardan itibaren Istanbul birkag kez kendi adaylarmi valilige getirerek
bu hanedan gidisatini kesintiye ugratmaya ¢alismis, ancak basarili olamamustir (s.
132-135).

Bagdat Pasalig1, Dicle’nin dogusundaki Kiirt bolgesinin Sehrizor valiligine
bagli sancaklara Memluk ve Kiirt beylerini atamistir. Pagalik, Mardin ve Nusaybin
sancaklarina kadar etki alanini genisletmis, bolgedeki baskin asiret grubu olan

328



Kaya / Kitap Degerlendirmesi

Milli Kiirtlerini kendine tabi kilmistir. Bunun yan sira Pasalik, Basra Korfezi ile
Dogu Akdeniz arasindaki ticaret yollar1 {izerinde de denetim saglamistir (s. 136-
138). Bagdat Pasalig1 ayn1 zamanda Basra’da 6dnemli bir deniz filosu inga etmis ve
donem donem Iran ile siyasi ve ticari rekabete girismistir. Yazar, Pasaligin uzun
siire etkilesimde bulundugu en énemli deniz giiciiniin Ingiliz Dogu Hindistan
Sirketi oldugunu belirtmektedir (s. 139). Calismada 18. ylizyilin sonlarinda yasanan
siyasi ve mali krizlerin, Osmanli’nin giineydeki denizcilik faaliyetlerini sekteye
ugrattig1 vurgulanmaktadir. Kanit olarak da merkezi yonetimin Birecik tersanesini
terk etmesi, Pagaligin Irak sularinda hakim gii¢ olmasi drnekleri verilmektedir. Bu
cergevede Dicle ve Firat havzasinda Pasaligin etkisinin artmasina karsilik, merkezi
hiikiimetin etkisinin azaldigindan s6z edilmektedir. Birbirine bagl iki siireg,
Istanbul’un 1780°de Birecik tersanesini tamamen terk etmesi ve Bagdat, Basra
ve Sehrizor valiliklerini birlestirerek Bagdat Pagaligi Biiyiik Siileyman Pasa’ya
vermesiyle doruga ulagmistir (s. 143).

Faisal Husain kaleme aldig1 bu ¢alismayla, Osmanli sosyo-ekonomik ve ¢evre
tarihi agisindan oldukga nitelikli bir eser ortaya koymustur. Yazar, Dicle ve Firat
nehirleri 6zelinde insanoglunun su ile sosyal, siyasal ve ekonomik iliskisini irdelemis,
arsiv kayitlarini ve o donemin seyyahlarinin gézlemlerini esas alarak sade ve anlasilir
bir dille Dicle ve Firat nehirlerinin 6nemini analiz etmistir. Ayrica ¢alismada Yavuz
Sultan Selim doneminden itibaren Osmanli’nin Mezopotamya’y1 kontroliine alarak
nehirler iizerindeki idaresinin anlatilmasi ve 18. yiizyilin baslarindan itibaren Dicle
ve Firat havzasinda Osmanlinin zayiflamasinin temel nedenlerine cevap aranmas,
ikiz nehirler iizerine yapilan ¢alismanin akademik niteligini ortaya koymaktadir.
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Tamamlayict ve Alternatif Tip Uygulamalari, farkli kiiltiirlerin etkisinde gelismis,
gecmisten bu giine uygulanan ¢esitli geleneksel tedavi yontemleri, olarak tanimlanabilir.
Tamamlayic1 ve Alternatif Tip (TAT) akupunktur, siiliik, hacamat ve kayropraktik gibi
giintimiizde popiiler olan ve gittikce de popiilerligini arttiran tedavileri kapsamaktadir.
Peki bu uygulamalarin mahiyeti nedir? TAT 1n kaynag tespit edilebilir mi? Bu kaynaga-
kaynaklara itibar edilebilir mi? TAT geride mi kaldi yoksa bu tedavi yontemlerinin modern
insana soyleyecek sozleri var m1? Degerlendirecegimiz Tamamlayict ve Alternatif Tip
Uygulamalari, Elestirel Bir Sosyal Bilim Incelemesi isimli eser, dile getirdigimiz sorularin
yani sira TAT a dair pek ¢ok soruyu ve sorunu ele alip bizlere farkli bakis agilar1 sunuyor.

Kitap ISAR Tip ve Ahlak Calisma Grubu’nun (TAC) en yeni ¢alismalarindan olup
2022 yili Nisan ayinda ilk baskisii yapmistir. ISAR TAC Grubu son yillarda, tip, din,
hukuk ve etik alaninda yaptiklari disiplinler aras1 ¢caligmalart ile tip etigi ve biyofikih gibi
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alanlar1 hareketlendirdi. Caligsmada incelenecek eser TAT uygulamalar1 hakkindaki
tartismalart tip, sosyoloji, ilahiyat, hukuk gibi ¢esitli alanlardan uzmanlarin
perspektifiyle okuyucuya sunar. Editorligiinii Hakan Ertin ve Ahmet Karakaya nin
yaptig1 ¢alisma on iki makaleden olusur ve tek bir teoriye odakli degildir. Eser
Tirkiye 6zelinde miistakil olarak sosyal bilim metodu ile TAT uygulamalarini ele
alan ilk kitaptir. Bu anlamda eser TAT literatiiriindeki biiyiik bir agig1 kapatmaktadir.

Tamamlayic1 ve Alternatif Tip’in (TAT) tanimlanmasi ve kapsaminin
belirlenmesi bu uygulamalarin degerlendirilmesi i¢in olduk¢a 6nemlidir. Toplum
olarak tip tecriibesi igerisinde alternatif tibb1 nereye koymaliyiz ve ne agidan
degerlendirmeliyiz? Bu soruya verilen farkli cevaplar, insanlarin TAT’ a olan
yaklagimini da belirleyecektir. Kitapta TAT 1 tanimlamaya yonelik bazi ¢aligmalara
yer verilir. Eserdeki “Tek Tip” makalesi bu ¢aligmalardan birisidir. Makalede
TAT tip tarihinin bir parcasi olarak tanimlanir. TAT 1 tabiri caizse ilkel tip olarak
goren Ahmet Giil’ tin “Siz hi¢ alternatif matematik diye bir sey duydunuz mu?”
sorusuna “duymadik” seklinde karsilik vermek isten degildir. Bilimlerin birikimsel
oldugunun altin1 ¢izen yazar tibb1 da bu bilim kiiltiiriinden ayirmak i¢in hicbir
sebebin olmadigim vurgular. Giil’e gore TAT uygulamalar1 ge¢misin tedaviilden
kalkmis ¢oziimlerine geri doniistiir.

Bu noktada akillara baz1 sorular gelebilir. Hakikaten de ila¢ enddistrisi diye bir
gercek ile kars1 karsiya degil miyiz? Bugiin dogal yolla alabilecegimiz bir etken
maddeyi kimyasal olarak edinmek tipta modernligin gerektirdigi bir sey midir?
Elbette TAT uygulamalarindaki saha problemleri goz ardi edilmemelidir. Fakat
geleneksel yontemlerin egitimli kisiler tarafindan tekrar giindeme getirilmesi belki
de ilag endiistrisinin {izerinden biiyiik bir yiikii(!) kaldirir. Ayrica TAT 1 modern
olan tercih etmemekle elestirmek Avrupa merkezli ilerlemeci bilim anlayisinin
bir getirisidir. Her zaman en ileri teknik en iyi teknik degildir. Ozellikle tedavi
gibi keskin dogrular1 olmayan bir siirecin, modern teknigi terk ile ithami agirdir.

TAT uygulamalarinin tanimint muglaklastiran bir bagka kavram ise plasebodur.
TAT bir plasebonun 6tesine geciyor mu? TAT yalnizca plasebo etkisiyse bu
yontemi kullanmak kisiyi tedaviden yoksun birakmak anlamina gelir mi? Bu
sorularin cevabini aramak tizere eserde plasebo-TAT iligkisini irdeleyen iki farkli
makale bulunmaktadir. “Alternatif Tipta Plasebo Etkisi: Bir Tedavi Ritiielinin
Uygulanmasimin Klinik Onemi Olabilir mi?” isimli Ted J. Kaptuchk’a ait makalede
yazar plasebo etkisinin bes temel bileseninden bahsederken TAT uygulamalarindaki
hasta-uygulayici etkilesimi, tedavi ve ortam vb. bazi degiskenlerin plasebo etkisini
tetikleyecek artilarina dikkat ¢ekmektedir. Peki TAT yalnizca arttirilmis bir plasebo
etkisinden ibaretse bu uygulamalar ile tedavi mesru mudur? Yazar makalede yalnizca
bu etik probleme isaret etmekle yetinmistir.
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Esra Aksoy ve Stimeyye Nur Agcan’a ait ikinci makale ise plaseboyu kavramsal
ve tarihi agidan ele almasiyla ilk makaleden ayrilir. Bu baglamda makalenin ilk
makaleden O6nce okuyucuya sunulmasi daha isabetli olabilir. Ted J.Kaptuchk’a
benzer sekilde TAT-plasebo iliskisini ele alan yazarlarin TAT uygulamalarinin etkisiz
olduguna dair kanaatlerinin daha kuvvetli oldugu anlasilir. Sayfa 81°de “Yanlis bir
sekilde geleneksel ve tamamlayici tip uygulamalarinin etkinligi olduguna inanan
hekimler” basligi bu tutumu goézler oniine sermektedir.

Gortildigi tizere TAT uygulamalarinin mahiyeti ve tanimi iizerinde halen bazi
problemler s6z konusudur. TAT tibbin ilkel hali mi yoksa arttirilmis bir plasebo
mu ya da somut etkileri olan bir tedavi sekli mi? Bu sorularin cevaplarini tibbin
vermesi gerekir. Kitapta TAT 1 somut etkileri olan bir tedavi sekli olarak goren
bir kaldirilacakti uzmana ait bir makaleye de yer verilmemesi eksikliktir. Ayrica
TAT hususunda gerek kitap 6zelinde gerekse sahada, tanim ve kapsam sorunundan
da s6z etmek gerekir. Bahsedilen alternatif uygulamalar i¢in TAT, geleneksel tip,
konveksiyonel olmayan tip, halk tababeti gibi terimlerin kullanilmasi okuyucunun
kafasini karistirabilir. Bu karmagiklik TAT 1n kapsami konusunda da belirsizlikleri
beraberinde getirir. TAT tam olarak hangi uygulamalari i¢ine aliyor?

TAT 1 saglik alaninda ragbet gérmeye baslamast ile oklar modern tibba ¢evrildi.
Modern tip hastalarin ihtiyaglarina cevap verebiliyor mu? Kitapta bulunan hemen
her makalede deginilen bu soru insanlarin TAT’a yonelmesini anlamlandirmak i¢in
onemlidir. Ciineyt Kucur, “Modern Tibbin Alternatif ihtiyac1” isimli makalesiyle
bir doktorun gdéziinden modern tibb1 elestirir. Makalenin devaminda baz1 geleneksel
tedavi yontemlerini inceleyen yazar, bu yontemlerin denge temelli - dengeyi
esas kabul eden biitiinciil bir felsefeye dayandigini sdyler. Bu yontemler aslinda
yalnizca bir tedavi degil hayat tarz1 6nerdikleri i¢in yasam kalitesini artirarak
kronik hastaliklara da ¢are olmay1 vadeder.

“Konvansiyonel Tibbin Uygulamadaki Problemleri ve Alternatif Tibba Yonelim
Nedenleri Uzerine Bir Inceleme” isimli makale de ayn1 konuyu ele almaktadur.
Tayyibe Bardakg¢1 ve Hakan Ertin’in kaleminden ¢ikan ¢aligmada konveksiyonel
tipla ilgili sorunlar ayrintili bir sekilde ele alinip degerlendirilir. Doktordan, hastadan
veya hastane kosullarindan kaynaklanan gesitli sebeplerle koyulan yanlis teshisler ve
tibbi hatalar dogal olarak modern tibba gilivenin sarsilmasina yol agar. Bahsettigimiz
olumsuz durumlar hastalar1 TATa yonlendirmektedir. Kendisi ile ¢ok daha nitelikli
bir iliski kuran, hastaya uzun zaman ayirabilen, hastay1 bizzat tedaviye dahil eden
ve modern tibbin ¢aresiz kaldig1 noktada ¢6ziim 6neren bir TAT uygulayicist hasta
icin ¢ok daha cazip hale gelir. Peki TAT saydigimiz avantajlarina ragmen iyi bir
secenek mi?
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TAT’1n artilarinin oldugu bir gercektir. Fakat TAT a dair bazi problemler vardir
ki bu artilar1 golgede birakabilir. Kewin Smith ve Edward Ernst “Tamamlayici ve
Alternatif Tibbin Etik Problemleri” isimli makaleleri ile bu sorunlar tartigmaya
acarlar ve modern veya alternatif ayrimi olmaksizin saglik hizmetlerinde gozetilen
baz1 etik ilkelerden hareketle TAT 1 sorgularlar. Bu uygulamalarin ¢ogunun makul
ilkelere dayanmadigini iddia eden yazarlar bu yontemlerin kullanilmasi etik
bulmazlar. Fakat hentiz yeterli derecede arastirilmayan TAT kapsaminda bilimsel
olarak da etkisi kanitlanabilecek, nitelikli hi¢gbir tedavi yok mudur? Tibbi olarak
gecersizligini kanitlamadan TAT’1 bir biitiin olarak makul bulmayip reddetmek
ve gayri ahlaki olarak nitelemek biraz sert bir tutumdur. Yazarlara gore heniiz
sistematize edilmemis TAT egitimi, hastanin tedavi siireci konusunda yeterince
aydmlatilmamasi gibi sebepler yiiziinden TAT sarlatanliklara agik kap1 birakir. Bu
noktada yazarlara hak vermekle birlikte su soru da aklimiza takiliyor. Giiniimiizde
modern tipta aydinlatilmis onam gercekten islevini yerine getiriyor mu? Bu noktada
cuvaldizi TAT a batirmadan 6nce igneyi modern tibba batirmay1 ihmal etmemek
gerekir. Her ne kadar yazarlar yabanci uyruklu olsa da tilkemiz adina bu vurgunun
yapilmasi1 6nemlidir.

Bunca etik probleme ragmen TAT hala gelenekten beslenen iyi bir alternatif mi
yoksa hastay1 pek ¢ok agidan somiiren bir sarlatanlik mi1? Bu soruya cevap vermek
icin pek ¢ok arastirmaya ihtiyac¢ oldugu muhakkak. Fakat tiim sorunlara ragmen
Ozen B. Demir’in “Alternatif Tibbin Oznesi ve Anlam Diinyas1” isimli makalesinde
de altin1 ¢izdigi gibi TAT sosyal bir gergeklik olarak karsimizda durmaktadir. Bunu
inkar edip tibb1 gelenekten aforoz etmek maalesef simdilik miimkiin degildir. TAT
uygulamalarinin yasal olarak diizenlenmesi ve denetlenmesi toplumsal zarari
asgariye indirmek i¢in bir zorunluluktur. Bu zorunlulugun farkina varan Hakan
Hakeri “Tamamlayici ve Alternatif Tip Bakimindan Hukuki Durum” isimli makalesi
ile TAT uygulamalarini hukuki acidan incelemeye tabi tutar. Yasal bir zemine
oturmus ve denetlenebilir bir alternatif tibbin ¢ok daha giivenilir olacag kesindir.

TAT’a itibar edebilmek icin giivenilir bir kaynaga ihtiya¢ vardir. Gelenekten
beslenen TAT i¢in din, mesruiyetini ispatlayabilecegi en uygun kaynaklardandir. Din-
TAT arasinda boyle bir iliskiden bahsedilebilir mi? Giintimiizde din dilini kullanarak
TAT 1 istismar eden pek ¢ok dolandiriciy1 g6z 6niinde bulundurursak bu konuya bir
aciklik getirilmelidir. Ali Murat Yel ve Feyza Dalaylh Unlii “Dinler Halk Tababetinin
Kaynagi Olabilir mi?” isimli makaleleri ile bu meseleyi sorgularlar. Bunu yaparken
de halk tababeti ve dinin iligkisine yogunlagirlar. Bu anlamda makale kiiltiir, din
ve saglikla ilgili pek ¢ok 6rnege yer verir. Yerinde bir modernizm elestirisini de
iceren makalede, modern tibbin bugiin insan1 yalnizca bedenden ibaret bir varlik
olarak tanimlamasi elestirilir. Ayrica makalede giiniimiizde fazlasiyla istismar
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edilen dinsel ve biiylisel uygulamalarin halk tababeti olarak degerlendirilmemesi
gerektigi savunulur. Bu ayrim ilerleyen zamanlarda TAT {izerine yapilabilecek
daha detayli bir stniflandirma i¢in ilham kaynagi olabilir.

Din ile sagligin tarihi arka planda kuvvetli bir baginin oldugu hakikattir. Peki,
glinimiizde modernizmin -belki de artik postmodernizmin- ve kiiresellesmenin
tesiri altindaki toplum i¢in din ve saglik irtibati ne kadar kuvvetli? Giincel olarak
din ve saglik iliskisi kitapta ufuk agic1 bir saha ¢aligmasi ile okuyucuyla bulusuyor.
“Geleneksel Tibba Bakisin Psiko-Sosyal ve Dini A¢idan Degerlendirilmesi” isimli
calisma ile Giiliisan Gdgen ve Iskender Ciire okuyucuya sahadan sesleniyor.
Calismada saglik calisanlari, akademisyenler, TAT uygulayicilart ve hasta/hasta
yakinlarindan olusan dort farkli grupla yapilan miilakatlar derlenir. Toplumun
farkli kesimlerinin TAT konusunda nabzini 6lgen ¢alisma, kanaatimizce sahada
yapilacak yeni ve daha kapsamli calismalara 151k tutacaktir.

99

Son yillarda ismini siklikla duydugumuz “Tibb-1 Nebevi” kavrami TAT kapsamina
giren bazi uygulamalari giivenilir bir kaynaga dayandirmak adina kullanilir.
Kavram aslinda agik bir sekilde bu uygulamalarin Peygamber Efendimize ait
tavsiyeler oldugunu iddia ediyor. Peki nereden ¢ikt1 bu kavram? Bu kavram hangi
uygulamalar1 kapsar, bunlarin ne kadar1 hadislere dayanir? Bu uygulamalar hadis
ile temellendirilebiliyor ise Miisliiman i¢in baglayici bir hiikiim ifade eder mi?
“T1bb-1 Nebevi’nin Temel Dinamikleri” isimli makalesiyle Levent Oztiirk akillara
takilan bu sorular1 cevaplamak adia yola ¢ikar. Oztiirk, tibb-1 nebevi kavraminin
izini tarihin tozlu sayfalarinda siirer. Bu noktada, tibb-1 nebev1 literatiiriiniin
olusumu dikkat ¢ekicidir. Yazar, kitabu’t-tip ve tibbu’l-Arap vb. isimli eserlerin
yanlis terciimeleriyle adeta sahte bir literatiir kurgulandigin1 gézler oniine serer.
Makalesiyle tibb-1 nebevi kavramini tartismaya agmay1 hedefleyen yazar, bu
iddiasin1 fazlasiyla yerine getirir.

TAT halen pek ¢ok agidan arastirilmaya muhtag bir alan olarak karsimizda
duruyor. Cogu TAT yonteminin bilimsel olarak islevsel oldugu kanitlanmamasina
ragmen kimi zaman modern tedavilere tamamlayici kimi zaman da alternatif
olarak tercih edildigi bir gergek. Bu gergeklik pek ¢ok alandan uzmanin kollarini
stvamasini gerektiriyor. Bu anlamda basta tibbin, sonrasinda sosyal bilimlerin
yanitlamasi gereken pek ¢ok soru var. Oncelikle uygulamalarin islevselliginin
tespit edilmesi gerekiyor. Ancak bu bilgiler 1s181nda biyofikhin ve biyoetigin bu
uygulamalar1 degerlendirmesi ¢ok daha isabetli olur. Saha uygulamalarinin kontrol
altina alinmasi ve uygulamalardaki cesitli problemlerin giderilmesi de hukuki bir
diizenleme olmaksizin miimkiin géziikmiiyor. Ayrica bu uygulamalarin dini bir
kaynaginin oldugu iddiasi ilahiyat¢ilarin aydinlatmasi gereken bir problem olarak
karsimizda duruyor.
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Tamamlayict ve Alternatif Tip Uygulamalari, Elestirel Bir Sosyal Bilim
Incelemesi isimli bu eser, yazilma amacina uygun olarak TAT’a iliskin mevcut
sorunlart ortaya koyar. Interdisipliner planlama ile tip, etik, ilahiyat, hukuk gibi
pek ¢ok alani igerisinde barindiran eser TAT hakkinda bir baslangic kitab1 olarak
degerlendirilebilir. Kitapta genel olarak akici bir iislup kullanilmistir. Eser kahir
ekseriyetinde anlagilir bir dile sahip olsa da bazi makalelerde nadiren agdali bir
dilin kullanildig1 da olmustur. Metinlerde yazim ve noktalama kurallarina 6zen
gosterilmistir. [lk bask1 olmasina ragmen kitapta oldukga az yerde yazim yanlisina
rastlanmistir.

TAT’m lizerinde yeterince ¢aligilmayan bakir bir alan oldugu diisiiniildiigiinde eser
biiyiik bir boslugu doldurur. TAT 1n sorunlarini adeta akademiye acan yazarlar TAT
hakkinda kesin bir sonu¢ vadetmeseler de ¢oziime gotiirecek kapilari aralarlar. Eserde
TAT 1 farkli bir¢ok zeminde tartisilmasi tip, etik, ilahiyat, hukuk, eczacilik gibi
pek cok alanda caligma yapacak akademisyenlere fener tutacaktir. TAT konusunda
kafasi karigik olan bir¢ok insanin sorularina cevap olabilecek makaleler barindiran
eser hem akademisyenlere hem de akademi haricinde genis bir okuyucu kitlesine
tavsiye edilebilir.
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