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APüKRİF PETRUS İNCİLİ

Prof.Dr. Ekrem SARIKÇIOGLU

Önsöz ve Tercüme

Kilise literatürünün ilk devirlerinde, muhtevası ve kaynağı belirli 01
mamakla birlikte sık sık Petrus İncili'nden söz edilmişti. Ancak bu Hte
ratürde, bu İncil'den yapılan hiç bir iktibas'a da °nıst1anmıyordu. Nihayet
1886/87 kışında Yukarı Mısır'da, Ahmim'de bir keşişin mezarında bazı el
yazması kitaplar bulundu. Daha sonra bu el yazmalarının 8./9. yüzyıllardan
kaldığı, hayret verici bir şekilde açıklandı. 1893 de yayınlanan bu el yaz
malarından birinde kayıp bir İncil'in parçalarının bulunduğu görüldü. Bu
Petrus İnci1i idi. Pilatus'un el yıkama sahnesiyle başlıyor, İsa'nın ölümü ve
haşriyleson buluyordu.

Petrus İncili'nin 2. y.y. sonunda ve 3. y.y. başında Mısır'da kullanıldığı

anlaşılmaktadır. İlk devir yazılarından edinilen intibalara göre MS. 190
yılları öncesinde ortaya çıkmış olabileceği ihtimali üzerinde durulmaktadır.

Paulus'un görüşleriparalelindedir.

Aşağıda tercümesini verdiğimiz metin, Kopt dilindeki (Kıptice)

aslından Christian Maurer tarafından Almanca'ya çevrilmiştir. Metnini
.verdiğimiz tercüme Wilhelm Schneemelcher'in "Neuteestament1iche
Apokryphen" 5. Baskı 1. cilt, sayfa 185-188 arasında bulunmaktadır.

PETRUS İNCİLİ

(Metin)

(Alımim SayfalarınınTercümesi)

i) 1. Fakat Yahudilerden hiç kimse, ne Hemdes ne de Hilimlerinden
biri, ellerini yıkamadı. Ve yıkamak istemediklerinde Pilatus ayağa kalktı. 2.
Ve Kral Hemdes Üstad'ın tutuklanmasınıemretti ve dedi: "Ona yapılmasını

emrettiğimi, yapın!".
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II) 3. Fakat orada Pilatus ve Üstad'ın dostu Yusuf vardı ve onun ""
çarmıha gerilebileceğini görünce, Pilatus'a geldi ve Üstad'ın cesedini göm-
meyi rica etti. 4. Ve Pilatus onu Herodes'e gönderdi ve cesedini istedi. S. Ve
Herodes dedi: "Pilatus kardeş onu kimse istemeseydi, Sabbat günü gün
ağarsa da biz onu burada gömerdik. Çünkü şeriatta öldürülen bir kimsenin
üzerinde güneşin batmaması gereği yazılıdır". Ve onu mayasız ekmek bay-
ramından önceki günde halka teslim etti.

III) 6. Fakat onlar Üstad'ı aldılar ve aceleyle ona vurdular ve dediler:
Hakkında güç kullanmayı kabul ettğimiz Tanrı oğlunu sürükleyelim". 7. Ve
ona kırmızı bir bezden elbise giydirdiler ve onu mahkeme sandalyesine
oturttular ve dediler: "Ey İsrail Kralı adaleti kurabilirmisin?". 8. Ve onlardan
biri diken (lerden yapılmış bir) çelenk getirdi ve onu üstad'ınbaşına koydu.
9. Ve orada bulunan diğerleri yüzüne tükürdüler ve bazıları yanağına vur
dular, bazıları da ona kamışla vurdular, ve bazıları da kırbaçladılarve de
diler: " Böyle (bit) şerefle Tanrımn oğlunu şereflendireceğiz".

IV) 10. Ve iki kötü kişiyi getirdiler ve onlarla birlikte Üstad'ı çarmıha

gerdiler. Fakat o sanki hiç bir aa duymamışgibi, sükut etti. 11. Ve haça ger
dikten sonra, "Bu, İsrail'in Kralı'dır" (diye) üzerine yazdılar. 12. Ve
üzerindeki elbiseleri çıkardılar ve aralarında kur'a çektiler ve paylaştılar. 13.
Fakat kötülük yapanlardan biri onları uyardı ve dedi: "Kötülük yapma
isteğiyle birlikte ızdıraba düştük. Fakat, insanlığın kurtarıcısı olan bu kimse
ızdırap için size ne yaptı?" 14. Ve ona kızdılar ve bacağının kınlarak ızdırap

içinde ölmesini, emrettiler.

V) ıs. Öğle vakti idi ve bir karanlık bütün Yudea'yıörttü (kapladı). Ve
bunun üzerine, henüz hayatta olduklarıhalde güneşin çoktan bathğı zanmy-
la korku ve huzursuzluğa düştüler. (Çünkü) öldürülen birinin üzerinde ..if'

güneşin batmaması gerektiği, onlara farz kılınmıştı. 16. Aralarından biri
dedi: "İçmesi için ona sirkeli öd suyu verin"! Ve onu karıştırdılarve içmesi
için ona verdiler. 17. Ve herşeyi doldurdular ve başı üzerine günah listesi
yaptılar. 18. Fakat bir çoklan gece sanarak ışıkla etrafında dolaştılar, (ve) sec-
de ettiler. 19. Ve Üstad bağırdı ve dedi: " Ey kuvvetim, ey kudret sen beni
terkettin", ve bunları söyledi, öldü. 20. Aym saatta Kudüsteki mabet perdesi
yırtıldı.

VI) 21. Ve Yahudiler çivileri Üstad'ın elinden çıkardılar ve onu yere
uzattılar. Ve bütün yer sallandı ve büyük bir korku ortaya çıktı. 22. Güneş
(tekrar) aydınlattı, ve bu, saat dokuzda oldu. 23. Fakat Yahudiler sevindiler
ve onu gömmesi için cesedini Yusuf'a verdiler. Zaten o, İsa'nın yaptığı iyi-
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liklere bakmışh. 24. Üstad'ı aldı, yıkadı, bir kefene sardı ve onu kendi me
zarına koydu, "Yusuf Bahçesi" adınıverdi.

VII) 25. Yahudiler, İhtiyarlar ve Rahipler, kendilerine nasıl büyük bir.
kötülük yaphklimm anladılar ve şikayet etmeye ve söylenmeye başladılar:

"Günahlarımıza ve mahkemeye yazıklar olsun, Kudüs'ün sonu geldi". 26.
Ben çağdaşIarıma (arkadaşlarıma) güvendim. Yaralı duygularla kendimizi
gizledik, çünkü biz kötülük yapıalar ve mabedi yakmak isteyiciler olarak
onun tarafından denendik. 27. Bütün bu şeylerden dolayı oruç tuttuk ve
üzgün oturduk ve sabat (cumartesi) gününe kadar gece ve gündüz ağladık.

VIII) 28. U1ema ve Farisller ve İhtiyarlar birlikte bir mecliste top
landılar ve bütün halkın homurdandığım, bağırlarım döğdüklerini ve
(şunları) söylediklerini işittiler: "Ölümünde bu büyük işaretler meydana ge
len, bu şahsın hangi halde olduğunu görün! "29. Korktular ve Pilatus'a gel
diler, rica ettiler ve dedile~: 30. "Bize asker ver, üç gün boyunca mezarını

bekleyelim, talebeleri gelerek onu çalmasınlar ve halk üç gün sonra onun
ölümünden dirileceğine ve bize kötülük yapacağına inamyor!" 31. Mezarı

korumak üzere Pilatus onlara askerlerle birlikte Yüzbaşı Petronius'u verdi.
Ve bunlarla birlikte İhtiyarlar ve U1ema mezara geldiler. 32. Ve bütün orada
bulunanlar, yüzbaşı ve askerlerle birlikte, büyük bir taşı yuvarladılarve me
zarım girişine koydul~r. 33. Ve yedi mühür yaphlar, bir çadır kurdular ve
nöbet tuttular.

IX) 34. Sabat sahabı erkenden Kudüs halkı, kalabalıkbir halde mühürlü
mezarı görmeğe, çevresine geldi; ikişerli nöbet değişimiyle mezarı askerler
koruOluşlardı. 35. Rab gününe bağlanan gecenin sabahında, gür bir ses se
Olayı çınlatlı, 36. Ve göğün açıldığım ve iki adamın büyük bir ışık par
laklığında, oradan aşağı indiklerini ve mezara yaklaşhklarım, gördüler. 37.
Mezarın girişine konan o kaya kendiliğinden yuvarlandı ve kenara çekildi,
ve mezar açıldı ve her iki genç içeri girdileF.

X) 38. Şimdi askerler bunu görünce korumaya geldikleri Yüzbaşıyı ve
İhtiyarları uyandırdılar. 39. Ve onlara gördüklerini anlahrken, tekrar üç
adamın mezardan dışarı çıkhğım gördüler, ve ikisi birini koruyor ve bir haç
da onları'takip ediyordu. 40. Ve ikisinin başı göğe ulaşıyordu, fakat onlar ta
rafından elde taşınan (kişi) göğe yükseliyordu. 41. Ve bir sesin gökten ses
lendiğini işittiler: "Uyananlara vaaz etti mi?" 42. Ve haç'dan cevap yükseldi:
"Evet".

XI) 43. Bunu Pilatus'a bildirmek için gidip gitmemekte aralarında te-
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reddüt ettiler. 44. Ve henüz istişare ederken, göğün açıldığını, bir insanın

aşağıya indiği ve mezara girdiği tekrar görüldü. 45. Yüzbaşının etrafındaki

halk bunu gördüler, gece (olduğu halde) Pilatus'a gitmek için acele ettiler ve
korudukları mezarı terkettiler ve gördükleri herşeyi heyecanla anlattılar ve
dediler: "Gerçekten o Tanrının Oğlu idi". 46. Pilatus cevap verdi ve dedi: "Si
zin mahkum ettiğiniz, Tanrı oğlununkanındaben temizim." 47. Hepsi onun
(huzuruna) girdiler, ve Yüzbaşıya ve askerlere, gördüklerini kimseye
söylememeleri için emretmesini istediler, rica ettiler. 48. "Tanrı huzurunda
büyük günah işlemek, Yahudi halkının eline düşmekten ve taşlanmaktan

daha iyidir/' dediler.

49. Pilatus bunun üzerine yüzbaşıya ve askerlere hiçbir şey

söylememelerini emretti.

XII) 50. Rab gününün sabahında Maria Magdalena, (ve) üstad'ın ta;
lebeleri, -öfkeden yanan Yahudilerden korkarak. kadınların sevdikleri
ölülere yaphkları şeyleri- efendinin mezarında yapmışlardı. 51. Mezara,
konduğu yere dostlarıyla... 52. Ve Yahudilerin kendilerini görmelerinden
korktular ve dediler: "Onun çarmıha gerildiği gün biz ağlayamadık ve
şikayet edemedik ise, en azından şimdi mezar başında bunu yapalım. 53.
Mezarın girişine kimler kaya koydu ise, onu yuvarlayalım, içeri girelim,
yamna oturalım ve layık olanı yapalım"! 54. -Çünkü kaya büyüktü- ve bizi
birinin görmesinden korkmuştuk. Ve bunu yapmazsak da en azından onun
hahrasına getirdiklerimiz şeyleri girişe koyup, eve dönünceye kadar
ağlayalımve sızlayalım"!

XIII) 55. Ve gittiklerinde mezarı açılmış buldular. Ve içeri girdiler,
eğildiler ve orada cesur bir genci, mezarın ortasına oturmuş, ve açık bir el
bise giyinmiş, (bir halde) gördüler. Onlara dedi: 56. "Niçin geldiniz? Kimi
arıyorsunuz? Şu çarmıha gerilmiş kimseyi mi? O kalkh ve gitti. Eğer

inanmazsanız, buraya eğiliniz ve konduğu yere bakınız! O burada değiL.

Çünkü o ayağa kalkh ve gönderildiği yere, oraya gitti". 57. Kadınlar kor
karak kaçhlar.

XIV) 58. Mayasız ekmeğin son günü idi ve çokları gitmiş ve eve
dönmüşlerdi, bayram sona ermişti. 59. Fakat biz, Efendinin oniki havarisi
ağladık ve üzüldük ve her birimiz olaylar hakkındaki tüm üzüntümüz ile
eve döndük. 60. Ama ben, Simon Petrus ve kardeşim Andreas ağlarımızı

aldık ve denize gittik Ve Efendinin (öfkeyle koğduğu?, bkz. Mk. 2. 19) AI
foys oğlu Levi bizimle idi.
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MALEBRANCHE'IN FELSEFESİNDEDİN-AKILİLİşKİsİ

Doç.Dr. Hasan KATİPOGLU

Din-akıl ilişkisi, din felsefesinin en temel problemlerinden biridir. Din
felsefesi, "dinin temel iddialan hakkında rasyonel, objektif, şümullü ve tu
tarlı bir tarzda düşünmektir" şeklinde tanımlanmaktadırL. Bu tanım içinde,
Qzellikle, "akılgücümüzün imldinlarım kullanmak suretiyl~ dinin ana id
dialarımn temellendirilmesi çabasında gidebileceğimiz yere kadar gitmek"
şeklinde anlaşılan2 dine rasyonel açıdan bakma keyfiyeti, en ağl.rlıklı yeri
tutmaktadır. Ne var ki, dini felsefi açıdan ele alıp değerlendiren, din ko
nusunda düşünüp tartışan her filozofun, "rasyonel bakış açısı"m aynı ölçüde
ve ağırlıkta dikkate aldığl. söylenemez. Bunun sebeplerini, konumuzun hac
mini gereğinden fazlC!- zorlayacağl.m düşünerek, burada tartışmak is
temiyoruz. Fakat şu kadanm belirtmeliyiz ki, "dine rasyonel açıdan bakmak"
derken öncelikle açıklığa kavuşturulması gereken husus, din ve aklın ne 01
duklanmn belirlenmesi, daha doğrusu, dört başı mamur birer tammının

yapılmasıdır.Bu ise gerçekleştirilmesi son derece zor bir iştir. Bu durum, bir
yandan çok sayıda din anlayışımbir tanımın çalısı allında toplamanınortaya
çıkardığı güçlüklerden, öte yandan "akıl nedir", "akıl gücünün saha, sımr ve
imkanlarınelerdir?" şeklindeki sorulara verilebilecek cevapların birbirleriyle
uzlaşhrı1amaz ölçüde farklı oluşlarındankaynaklanmaktadır.İşte bu sebeple
din üzerinde düşünüp tartışan her filozofun din-akıl ilişkisine bakışı ve yak
laşımı birbirinden oldukça farklı özellikler gösterir. Bununla beraber, bazı

ortak yön ve özellikleri dikkate alınmak, bazı detay ve alt-başlıklar da bir
yana bırakılmak suretiyle din-akıl ilişkisinin genelolarak aşağıdaki

şekillerdeele alındığını söylemek mümkündür:

I-Din ile akıl, birbirinden bütünüyle farklı ve uzlaşmaz iki alandır. Bu
anlayış, birbirinin tam aksi iki tutuma yol açmıştır: Biri, gerçeği sadece aklın

1. Mehmet Aydın, Din Felsefesi, İzmir, 1987, s2

2. Mehmet Aydın, aym eser, s.3
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bildirdikleri ve kavrayabildikleriyle sımrlandıran ve dini, irrasyonel bir alan
olduğu gerekçesiyle, inkara yönelen ateist tutum; diğeri de hakikatı dinin
bildirdiklerinden ibaret sayan aşın fideist tutumdur.

2- Din ile akıl, farklı ve fakat birbiriyle uzlaşabilen ve yan yana buluna
bilen iki alandır. Bu iki alamn, farklı özelliklerine rağmen, birbiriyle
kesiştikleri noktalar da vardır. Buna göre, bazı dini gerçeklerin akılla kav
ranması mümkün olduğu için, bu konuda akıl dine yardımcı, hatta bazen
gerekli olabilir. Buna karşılık din de aklın içine düştüğü çıkmazlardan kur
tulmasına ve ona bir takım yeni ufuklar açılmasına imkan ve zemin
hazırlayabilir. Kısaca, din ile akıl birlikte varolabilir, işbirliği yapabilir, bir
birine yardıma ve destek olabilir.

3- Din ile akıl arasında tam bir uyum, hatta bir ayniyet söz konusudur.
Bunlar, aynı hakikatın değişik dille anlatımı, diğer bir deyişle, hakikatın

ifadesinde kullanılan iki farklı dildir.

Şüphesiz ki, her konuda olduğu gibi, din-akıl ilişkisim konu edinen
farklı anlayışlan yukandaki maddelerden birine zorla yerleştirerek

sınırlandırmamn, bu konudaki felsefi çabalann hür ve bağımsız gelişmesi

açısından içinde taşıdığı bazı güçlüklerine rağmen; bir takım

değerlendirmelereesas olmak üzere pratik açıdan yine de bu tür tasniflerin
yapılmasını meşru ve ma'kul kabul etmek gerekir. Biz bu makalemizde
Yeniçağ rasyonalizmini farklı bir çizgide geliştiren ve 17. Yüzyıl Fransız fel
sefesinin Descartes'tan sonra en önemli düşünürü sayılan3 Malebranche
{1638-1715)'ın bu konuya yaklaşımım ve Kartezyen ekole eklediği farklı bo
yutlan, yukandaki tasnifi de dikkate alarak, ortaya koymaya çalışacağız.

Malebranche'ın din-akıl ilişkisi konusundaki fikirleri, eserlerinde ol
dukça dağınık ve sistematik olmayan bir tarzda yer almaktadır. Nitekim,
eserlerinde, yukarıda söz konusu edilen farklı anlayışlann herbirine örnek
olabilecek ve ilk bakışta birbirinden farklı ve birbirleriyle çelişkili gibi
görünen çok sayıda metin vardır. İşte bu farklı ve çelişkili gibi görünen me-,
tinlerden hareketle Malebranche'ın bu iki alan arasında gördüğü ilişkiyi

tesbite çalışmak bu makalemizin hedefini oluşturmaktadır.

3. Maci! Gökberk, Felsefe Tarihi, 3. Baskı, İstanbul, 1974, s.298
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1- İman-AkılAyırımı:

Malebranche'ın,ilk önemli felsefi eseri olan "De la Recherche de la Ve
rite"4'de, Descartes felsefesinin temel ilkelerine özellikle de açıkhk-seçiklik

ilkesine büyük ölçüde bağlı kalmaya çalıştığı görülmektedir. Bu sebeple,
iman konusu gerçeklerle açık ve seçik bilgiyi gösterdiğine inandığı tabiı

gerçekler arasında şöyle bir ayırıma gitmektedir:" İmanın sırlarını tabiat
işlerinden ayırdetmelidir. Hem imana hem de apaçıklıkO'evidence)'a boyun
eğmelidir. Ancak, filozofların otoritelerine nasıl boyun eğmek gerekmiyorsa,
tabiat işlerinde de öylece iman ve iman işlerinde de öylece hiç apaçıklık

aramamalıdır. Bir tek sözle: Mümin olmak için körükörüne inanmalı, ancak
filozof olmak için apaçık olarak görmelidir"s.

Bu ifadeler, ilk bakışta, Malebranche'ın iman ile akıl arasında kesin bir
ayırım yaptığı ve bu iki alan arasında aşılmaz bir engel düşündüğü, do
laysıyla, tam anlamıyla Descartes'a bağlı kaldığı izlenimini vermektedir.
Nitekim Descartes da, cennet yolunun en cahil kimselere en bilgin kim
selerden daha az açık olmadığını ve bizleri oraya sevkeden vahiy
gerçeklerinin akılgücümüzün üstünde olduğunu ve bunları zayıf aklımızIa

kavrayamayacağınuzı söyler6 ve bu iki alanı kesin sınırlarla birbirinden
ayırır.

Deseartes, din ile akıl arasında yaptığı bu ayırımı, düşünce sisteminin
bütününde korumaya çalışmıştır. Malebranche'ın ise aynı ayırımı ko
ruyabildiğini söylemek mümkün değildir. O, yukarıda söz konusu edilen
anlamda iman ile akıl arasında bir ayırım yaparken; bir yandan aklı

apaçıklığın doğrudan uygulanamadığı durumlarda iman gerçeklerinin
meşruiyyetini ortaya koyabilmek, öte yandan da hür ve bağımsız bir şekilde

akıl gerçeklerinin araştırılması yönünde inanç adına çıkarılabilecek

güçlüklerin önüne geçmek isteyen bir çaba içindedir. Nitekim ona göre
"iman ile zeka, İncil ile felsefe arasında büyük fark vardır. En kaba insanlar
inanç sahibi olabilirler, fakat apaçık gerçeklerin arı bilgisine ulaşabilen çok
az kimse vardır., İman, en kaba insanlara Tanrı'yı yer ve göğün yaratıosı ola-

4, Bu eser, "Hakikatın Araştınlması" adıyla Miraç Katırcıoğlu taıafından dilinıize çevrilmiş ve

Milli Eğitim Bakanlığı'nca 5 cilt halinde neşredilıniştir.Bu esere bundan sonra lasaca "Recherche" adıyla atıfta

bıılunacağız·

5. Maıebranche, Recherche, c.ı, 5.16

6, Descartes, Discoıırs de la M,Hhode, sııiVİ des Med.italions presentalion et annotalion par F.

MlSRACHI, Union General d'Edilion Paris, 1973, 535 (Bu eser, Mehmet Karasan taıafından dilinıize çevrilmiş

ve Milli Eğitim Bakanlığı'nca yayınlanmışbr.)
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rak gösterir. Bu ise o kişiyi Tanrı'yı sevmek ve ibadet etmek üzere
yöneltmek için yeterlidir... Akıl ise Tanrı'yısadece eserlerinde gözönünde
tutmaz... AkılO'nu olduğu gibi ya da O'nun sahip olduğu son derece yetkin
şu ulu ve engin varlık fikrip.de gözönünde tutup anlamaya çalışır... Bu se
beple en iyi insanlar ve en çok inançlı olanlar, d§ima en zeki insanlar
değildir. Bunlar, Tanrı'yı imanla tanıyabilir ve filozoflarınO'nu kavrayabil
dikleri şekilde, O'nun kendi her şeyleri olduğunu bilmeden ve hakikatı so
yut olarak bilmenin bir çeşit O'nunla birleşme olacağım düşünmeden (sa
dece) lütuf (Le grace) yardıımyla O'nu sevebi1irler"7.

Bu ifadeler açıkca gösteriyor ki, Malebranche'ın din ile akıl arasında

düşündüğü ayırımın hedefi, bunlar arasında mutlak bir farklılık ve
çelişkinin bulunduğunu değil; aksine, gerek akıl gücü gerek iman açısından

yeterince olgunlaşmamış ve bu yüzden ikisi arasındaki deruni: bağı kav
rayamayacak durumda olan insanların, bunlardan birini diğeri adına

mahkum etmelerinin tehlikeli sonuçlarını göstermektir. Bu sebeple o, inanç
yönünden sapıklığa düşmüş kimselerin sadece felsefi: ve bilimsel
araştırmalara uygun düşen rasyonel metodu imana da uygulamak is
temelerini, teorik gerçekleri olduğu gibi dini: gerçekleri de akılla kavramanın

zorunlu olduğunu düşünmelerinive nihayet dogmalarınhür bir inceleme ve
kontrololmaksızın kabul edilemiyeceği şeklindeki katı akılo tutumları:; -ı n
lamsız ve temelsiz bulmaktadırı.

Ö7etle söylemek gerekirse, onun bu iki alan arasında ongördüğü

ayırım, iman ve akıl gerçekleri arasındaki içten bağlantıyı kavrayabilecek
ölçüde yetkinleşememiş insanlar için düşünülmüş geçid ve izafi bir nitelik
taşımaktadır. Gerçekte ise iman ile akıl, birbiri için gerekli ve biri diğerine

destek verebilecek iki temel güçtür. Şimdi ona göre bu iki gücün birbiri için
ne ölçüde gerekli olduğunu sırasıyla ele almak istiyoruz.

II- Akıl İçin İmanın Gerekliliği:

Malebranche, imanın bize sağladığı "kesinlik" ile aklın temin ettiği "ke-:"
sinlik" arasında, esas itibariyle, bir farklılık olmadığı inancındadır. Çünkü

7. Malebranche, Recherche, c.2, s.l11

8. Malebranche, Entretiens sur la M,Haphysique et sur la Religion, suivis d'extraits des Entretiens

sur la Mart par Paul Fantana, A. Colin, Paris, 1922, s.327-329 (14 görüşme (entretien)den oluşan bu eserin ilk

dört görii§mesini içine alan kısnu "Metafizik ve Din üzerinde Görüşmeler"adıylaBedia Akarsu tarafındandi

limize çevrilmiş ve Milli Eğitim Bakanlığı'nca yayınlanmıştır). Bu esere bundan sonra, kısaca "Entretiens"

adıyla atıfta bulunulacaktır.
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ona göre "apaçıklık ve iman asla yanıltmazlar"9. Önemli olan, hem bizzat bu
iki gerçeklik alanını, hem de ikisi arasındaki ilişkinin mahiyetini iyice kav
ramaktır. O, bir yandan akıllannı gereği gibi kullanmadan kendilerine
söylenen her şeye körükörüne inanma eğiliminde olanlann tutumunu, öte
yandan akılgücünün imkanlannı sonsuz derecede aşan konulan bile, zi
hinlerini kullanarak, apaçık olarak anlamak isteyen ve iman gerçeklerini
hiçe sayan kimselerin anlayışlannı aynı ölçüde aşırı ve hatalı saymaktadırlO.

Her ne kadar o, "Recherche de la Verite "(Hakikatın Araştırliması) adını

taşıyan eserinde, önce yanılgılarımızın sebeplerini açıklayıp rasyonel bil
ginin gerçeğe götürecek ilkelerini belirledikten sonra eserin sonunda:"
...Hakikatı araştırmak için gidilen bu tabil yol çok zahmetli olduğu va ancak
pek az kullanılan ve genelolarak bilinmesi çok defa zihnimizi yet
kinleştirmekten ziyade, gururumuzu okşayan meseleleri çözmeye yaradığı

için, bu eseri faydalı bir şekilde tamamlamak amaayla gerçeğibulup ortaya
çıkaracak ve, elden geldiğince, en temiz ve mükemmel şekilde insanı Tanrı

ile birleştirecek en kestirme ve en güvenilir yolun gerçek hıristiyan olarak
yaşamaktan ibaret olduğunu söylemenin vazifem olduğunu sanıyorum"l1

demekle, gerçeğin bilgisinde nihaı yololarak imanı gördüğünü

düşündürüyorsada; gerçekte bu metin bile, son tahlilde, zihni yeterince yet
kinleştirememenin doğuracağı zararlı sonuçlara işaret etmektedir. Nitekim
aynı yerin devamında, onun, "akıldan ziyade imanı dinlemek" gerektiğini

belirtirken, gerekçe olarak, günah sebebiyle tabil güçlerimizin zaafa
uğramasını göstermesiP bu kanaatimizi te'yid eder niteliktedir. Yine o,
inançlannda sapıklığa düşmüş insanlan din konusunda doğru yola ge
tirmenin en kestirme yolunun bir takım felsefl deliller ileri sürmek ol
madığını, bunlara öğretilecekbir kısım dını gerçeklerin akıl gücünü aştığını,

hatta iman konusu olduğu kadar akılla da isbat edilebileceğine inandığı ru
hun ölümsüzlüğü ve benzeri konularda bile akıl yürütmenin her zaman
doğru olmayacağını belirtmek suretiyle13 hep aynı endişeyi dile ge
tirmektedir.

Şu halde Malebranche, imanın ayd1nl1ğından yoksun ve yet-

9. Ma1ebranche, Meditation5 Chretiennes, avec une introduction et des notes par Henri Gouhier,

editions Morttaigne, Paris, 1928, 5.41 (Bu esere bundan sonra, kısaca, "Meditation5" adıyla atıfta bu

lunulacaktır).

10. Ma1ebranche, Recherche, c2, 5.16

11. Ma1ebranche, aynı eser, c2, 5.296-297

12. Ma1ebranche, aynı eser, c.l, 5.297

13. Ma1ebranche, aynı eser, c.l, 5.223
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kinleşmemiş aklı izleyerek kendini kaybetmekten ve çıkmazlara sürük
lenmektense, doğrudan doğruya imana tabi olmayı daha uygun buluyor; fa
kat bunun ulaşılması gereken bir ideal değil, geçici bir çözüm yolu olarak
görüyor. Çünkü ona göre, asla yanıltmayacağına inandığı apaçıklığı

sağlayan ideal aklın gücü ve imkanları, günah sebebiyle, yani ruhun nıad

denin hakinıiyeti alhna girmesinin tabii bir sonucu olarak büyük ölçüde
zayıflanuşhr. İnsanın adeta harabe haline gelen tabiah önünde akıl, kendini
güçsüz hissetmekte ve arzuladığı gerçekle yüzyüze gelememektedir14. İşte

aklını gerçekle kendisi arasındaki perdeyi kaldıracak diriltid bir güce ih
tiyac vardır. Bu gücü verebilecek olan şey ise, ona göre, imandır. Çünkü
Tanrı'nın kudreti, bizim kavrayış gücümüzün sınırlarını aşan boyutlara sa
hiptir. "Tanrı bize ancak tabiahn düzenine göre olagelen şeyleri tanımamız

ve bilmemiz için fikirler verir ve geri kalan her şeyi bizden gizler. Bu sebeple
zihni imana bağlı kılmaya sürekli hazır bulunmalıyız"15. .

Böylece Malebranche, bağlı bulunduğu rasyonalizmiri, . üniversel bir
değeri haiz olabilmesi içinı imanla desteklenmesi ve tamamlanmasıgerek
tiğini düşünüyor16 ve bu yolla aşırı rasyonalizmin çıkmazlarından kurtul
mak ve sıkınhlarını aşmak istiyor. Aslında 0/ imanı da bizatihi bir gaye ola
rak görmemektedir. Aksine imanını yegane metod olarak benimsediği ve
gerçeğe ulaşma yolunda tabii bir ibadet olarak nitelediği17 ve kendisini
aydınlathğına ve yönlendirdiğineinandığı ciddi bir dikkat çabası ile18 duy
gu ve ihtirasların yol açtığı karışıklığın ortadan kaldırılması sonucu bizi
gerçeğe ulaştıracağını, akılla birleştireceğini düşünerek19, aklın sesini, bir an
lamda Tanrı'nın gerçek dilini anlamaya imkan veren bir vasıta olarak kabul
ediyor2o. Nitekim o, "imanın yardımı olmaksızın felsefe yapmak istediğim

her zaman kendimi hep eksik hissediyorum"21 şeklindeki düşüncesiyle, ha
kikahn biricik kaynağı ve ölçüsü olarak aklı kabul etmenin, insan hayatının

14. Ma1ebranche, Traile de Morale, avec une inlroduclion el des noles par Henri Joly, J. Vrin, Paris,

1939, 5.136-142; Krş.: J. Vidgrain, Le Chrislianisme dans la Philosophie de Malebranche, F. Akan, Paris, la

rihsiz,s.71-72

15. Ma1ebranche, Recherche, c.l, 5.265
16. J. Vidgrain, adı geçen eser, 5.68
17. Ma1ebranche, Conversalions Chreliennes, edilion crilique, avec une introduclion el des noles

par 1. Bridel, Ubrairie Garnier Freres, Paris, 1929, 5.3 (Bu eser bundan sonra kısaca "Conversalions" adıyla

zikredilecektir).

18. Ma1ebranche, Traile de Morale, 5.174; Entreliens, 5.334
19. Ma1ebranche, Traile de Morale, 5.174
20. M. Guerou1l, EıUdes sur Deseartes, Spinoza, Ma1ebranche et Leibniz, New York, 1976, 5.186
21. Ma1ebranche, Entreliens, 5203
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çok yönlü. problemlerine çözüm olamayacağını, ancak imanın destek ve
yardımlarıyla bu çözümlere ulaşılabileceğini vurgulamak istiyQr. Hatta o, bu
çelişkiyi bizzat kendisi yaşıyor. Şöyle ki: Şüphe götümıez birer gerçek olarak
kabul ettiği iman hakikatlarını izlediğinde, bir anda kendisini aklın

karşısında bulduğunu, kısa bir süre için durakladığını söylüyor ve zihinde
bir çelişki ortaya çıksa bile, sonuçta, aklın ilkeleri ile imana konu olan dog
malar arasında bir uyumun olacağı kanaatine varıyor22• Çünkü onun inan
ona göre "iman, kararsız ve güç durumda kalan akla bir takım çözümler
sunar"B, "... kesin olmayan ve sıkıntı veren şüphe ve tereddütlerimizi inanç
ve kesinliğe çevirir"24. Bu sebeple, filozoflar dine çok şey borçludurlar.
Çünkü onları içinde bulundukları güçlükten çekip çıkarabilecek olan ancak
dindir25•

Görülüyor ki, Malebranche nazarında iman, aklın içine düştüğü çıkmaz

ve güçlüklerden kurtulmasındaönemli bir role sahiptir. Aslında o, yukarıda
da ifade ettiğimiz gibi, imana bizatihi akıldan daha üstün bir değer vermeZi
aksine, günahtan dolayı yetkinliğiniyitirmişve körleşmiş aklın ideal gücüne
ulaşabilmesi için, onu geçici bir ışık ve kılavuz olarak değerlendirir. Buna
göre iman, deyim yerinde ise, sakat ve güçsüz hale düşmüş aklın, bu du
rumdan kurtulmak üzere ihtiyaç duyduğu sürece kullanacağı, bir değnektir.

İman bir ışık ümidi, akıl ise bizatihi ışığın kendisidir. "Eğer iman gerçekten
bir iyiJik ise, bu onun zekaya götürmesinden dolayıdır". Bu sebeple de
"apaçıklık,zeka imana tercih edilir; çünkü iman gelip geçecek, zeka ise ebedi
olarak varlığını sürdürecektir"26. Şu halde filozofumuza göre iman, akla göre
gelip geçici bir niteliğe sahip olmasına rağmen, yine de aldın halihazır kav
rayamadığı bazı gerçekleri aydınlığa kavuşturur, karşılaştığı bazı prob
lemlere çözüm getirir. Nitekim o, "Entretienslllde Incarnation akidesine da
yalı olarak kainatın yaratılışını açıklarken, diyalogdaki muhatabı Ariste'in
"... işin içinden çıkmak için sürekli olarak iman gerçeklerinin yadımına.baş

vuruyorsunuzi bu ise felsefe yapmak değildir" şeklindeki itirazına karşılık

olarak: "... Ben bunu (onlara başvurmayı) kendim için faydalı görüyorum ve
böyle yapmadan binlerce güçlüğe çözüm bulamam"27 cevabı ile imanın akla

22. Malebranche, Entreliens, s.336

23. Malebranche, Traile de la Nature et de la Grace, ecıile par Ginetle Dreyfus, J. Vrin, Paris, ı958,

s.182

24. Malebranche, Entreliens, s.95

25. Malebranche, aynı eser, s.94

26. Malebranche, Traite de Moraie, s20

27. Malebranche, Entreliens, s200
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bir takım problemlerin çözümünde sağlayacağı yardım ve desteğin gerek
liliğini dile getim1ektedir. Ona göre ruh beden ilişkisinde görülen
düzensizlik de ancak bu yolla açıklanabilir. Şöyle ki: Ruhun bedene
bağımlılığım ilk bakışta anlamak güçtür. Böyle bir görünüş, ruhun bedene
göre üstün bir değeri haiz olduğu "yetkinlikler düzeni" ile çelişir. Bu
çelişkiyi, asli günah akidesiyle açıklamak mümkündür. Çünkü "biz, artık

Tann'nın bizi yarattığı şekilde değiliz ve ruhumuzun bedenimizle olan bir
liği, bağımlılık olarak değişmiştir; zira, insan Tanrı'ya itaatsızlık edince,
bedenin ona (ruha) bağımlılığının son bulması doğru olmuştur"2s. Diğer bir
ifade ile günah, tabiatımızındengesini bozmuş, bir bakıma Tann'mn planını

alt-üst ederek ruhun bedene bağımlıhale gelmesi sonucunu doğurmuş; "yet
kinlikler düzeni"ne göre Tann'nın insana bahşettiği akılgücünün,bu düzenle
bağlantısı kesilerek, gerçeği kavrama imkan ve kapasitesinin zayıflamasına

yol açmıştır29 . Bu duruma düşen akıl ise insamn içine düştüğü sıkıntı, şüphe

ve tereddütleri ortadan kaldıramazhale gelmiştir. İşte iman bu noktada ge
rekli yardım ve desteği sunarak aklın içine düştüğü güçlükleri gi
derebilecektir.

Bu durumda, G. Dreyfus'un da işaret ettiğigibi30 akla, sadece iman
gerçeklerini aydınlatınaya yarayan basit bir kılavuz rolü yüklenmiş olmuyor
mu? Diğer bir deyişle, akıl ve onu esas alan felsefe, dinin hizmetçisi du
rumuna düşürülmüş olmuyor mu? Hele bir de filozofumuzun "din, gerçek
felsefedir"31 sözü hatırlamrsa, akıl bütünüyle anlanunı yitirmiş olmaz mı?

Ona göre bu sorulara "hayır" diye cevap vermek gerekecektir. Çünkü daha
önce de belirtildiği gibi, onun nazannda iman, akla, belli sebeplerle
çözümünde güçlük çektiği konularda geçici bir süre yardıma olacak, yol
gösterecek, yanılgıya düşmekten koruyacaktır. Sonunda ise bizzat kendisi,
varlığım ebediyyen sürdürecek olan zeka halini alacaktır.

Şu halde Malebranche açısından, hakikatın araştınlmasında, günah
sebebiyle, bütün gerçeklik ilişkilerini ihtiva eden "yetkinlikler düzeni"ile
bağlantısı zayıflamışve bu yüzden de kendisini güçsüz hisseden aklın, daha
emin adımlarla yolunda yürüyebilmesi için, imamn sunacağı yardıma ih
tiyaa bulunmakla beraber; bundan, felsefi araştırmalara bütünüyle dinin
hakim olması gerektiği gibi bir sonuç çıkarmak yerine, iman gerçeklerinin,

2S. Malebranche, Entretiens, s.95

29. F. Alquie, Malebranche et le Rationalisme Chretien, Editions Seghers, Paris, 1977, s.17

30. G. Dreyfus, Philosophie et Religion chez Malebranche, Revue Philosophique de la France et de

rEtranger, PUF, Paris, 1976, s.13

31. Malebranche, Traite de Morale, s.20
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birer metafizik tecrübe olarak, felsefeye önemli bir kaynak ve destek hizmeti
gördüğünü söylemek daha uygun 01ur32• Çünkü o, din-akıl ilişkisinde,

sadece dinin akla değiL, aklın da dine yardıma qlabileceğine inanmakta,
kısaca bu yardımı herbiri için karşılıklı olarak zorunlu görmektedir. Şimdi

onun iman için aklı nasıl ve hangi ölçüde gerekli gördüğünü incelemek is
tiyoruz.

111- İman İçin Aklın Gerekliliği:

Malebranche, iman meselelerinin ancak gelertekle öğrenilebileceğini,

aklın tek başına bunları bulup ortaya çıkaramıyacağımsöylemekle birIikte33,
onun bu ifadesini, din ile akıl arasında sürekli ve aşılmaz bir engel
düşündüğü ya da aklın, "dini meselelerde söyleyecek bir sözü yoktur" an
lamında değerIendimıek yanlış olur. Çünkü o aynı zamanda inanıyor ki,
akıl, bizi mutlak gerçeğe ulaştıracak ilkeleri araalığı ile iman gerçeklerinin
daha iyi anlaşılır ve kavranılır hale gelmesine yardıma olabilir. Hatta o,
daha da ileri giderek, otoriteye boyun eğen kimselerin itaatkar ve gösterişten

uzak imanını, görünüşteöyle olsa bile, gerçekte körükörüne ve anlamsız bir
tutum olarak görmenin doğru olmadığına ve, esas itibariyle, böyle bir
imanın da akla dayandığına kanidir34• Fakat onun, bu düşüncesindenhare
ketle, insan zihnini~ bütün iman gerçeklerinin özüne nüfuz edebileceğine

inandığı şeklinde bir sonuç çıkanlmamalıdır. Çünkü o bir yandan din
gerçeklerine akılgücü ile nüfuz imkanı görmüyor; öte yandan da filozoflann
bu gerçekler üzerinde düşünmelerinin imanın güçlenmesine yol açacağına

inanıyor ve bu yönde gösterilecek gayretin önemini şöyle belirtiyor: "Fi
lozofların, imanın bize öğrettiği gerçekleri kavramaya çalışmaktandaha fay
dalı şekilde zamanlannı kullanmaları mümkün deği1dir"35.Zihnimizin en iyi
şekilde kullanılabilmesi, iman araalığı ile sahip olduğumuzgerçeklerin kav
ranması uğrunda gösterdiğimiz çaba oranında mümkündür36. Bu çaba
sayesinde kavrayabildiğimiz iman gerçekleri bize en gerçek ve en sağlam

hazzı temin ederler37. Su sebeple metafiziği dinin hizmetine sunmak, zihni
sağlamlaştıranve onu kalple uyumlu hale getiren bu (metafiziğinsağladığı)

ışığı imanıngerçekleri üzerine yaymak gerekir38.

32. Krş.: A. Le Moine, Des Verites Eternelles 5elon Malebranche, Marseille, 1936, 5.248
33. Ma1ebranche, Recherche, c.1, 5.156
34. Ma1ebranche, Entretien5, 5.333
35. Ma1ebranche, aynı eser, 5.350
36. Ma1ebranche, aynı eser, 5.126
37. Ma1ebranche, aynı eser, 5.351
38. Ma1ebranche, aynı eser, 5.352
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Görüldüğü gibi Malebranche aklın, imanın sunduğu gerçeklerin özüne
bütüneyle nüfuz edemiyeceğinidüşünse bile, yine de imanınbizzat akılla te
mellendirilebileceğini ve doğrulanabileceğini kabul eder39. Sonsuz bir varlık

olarak Tanrı'nın varlığının ve bilgisinin her insanda içkin olduğuna inanan
filozofumuz, Tanrı'nın varlığının kavranmasını sırf imanın eseri olarak
görmeyi doğru bulmaz. Buna karşılık o, imanın kesinliğini bile, aklın bir
Tanrı'nınvarlığı hakkındaverdiği bilgiye, yani Tanrı'nın varlığının akılla te
mellendirilmesine bağlı görür40 ve şöyle der: "Şayet akılla bir Tanrı'nın

varlığına inanmış olmasaydınız, O'nun hitap ettiğinden nasıl emin olabi
lirdiniz? O'nun varolduğunu bilmeksizin O'nun hitap ettiğini bilebilir mi
siniz?"41. Buna göre eğer iman konusu olan gerçeklerin mahiyeti, kaynağı ve
değeri üzerinde düşünülürse, aklın rehberlik ettiği aydınlık yolda dinin
meşruiyyetini ortaya koyabilecek tarzda ilerlemek mümkün olacakhr. Bu
sebeple o, iman gerçeklerini kavrayabilmek için iyi bir filozof olmak· ge
rektiğine inanmaktadır42.

Bu noktada, Malebranche'ın şimdiye kardar söz konusu edilen fi
kirlerinden hareketle, şu sonuca ulaşabiliriz: Akıl, bütün iman gerçeklerini
bize doğrudan sunabilecek güçte olmasa bile, ciddi bir dikkat çabası ile iman
gerçeklerinin anlaşılır ve kavranılır hale gelmesini sağlayabilecek güçtedir.
Hatta, "ruhun ölmezliği, aslı günah, inayetin zorunluluğu" gibi, imana konu
hakikatler olmakla beraber, akılla da doğrulanabilecek gerçekler vardır43•

Zira akıl, iman gerçeklerinin insan için var olduğunu, dolaysıylaonlara karşı

ilgisiz kalamıyacağını düşünür. Bu gerçekler karşısında "bir merasim el
bisesinin (merasim sonunda) çıkarılıp bir yana konması gibi, aklın da ilgisiz
kalıp bir kenara çekilebileceğini ileri sürmek, insamn bizzat kendisini gülünç
ve değersiz bir konuma düşürmesi, boş yere, imkansızı gerçekleştirmeye

çalışması demektir"44. Bunun daha açık ifadesi şudur: İnanan ve düşünen

aynı insandır. Onun değişik tecrübeleri arasına sun'ı sımrlar konamaz. Bu
tecrübeler arasında oldukça kompleks ve içten bağlanhlar vardır. Yapılması

gereken şey, biri aleyhine diğerini yüceltmek yerine, mümkün olduğu

ölçüde aralarındaki derin ilişkiyi kavramaya çalışmakhr. Malebranche'ın

39. L. Brunschvicg, Spinoza et ses Contemporains, 3. Baskı, F. Alean, Paris, 1923, s.336

40. Ma1ebranche, Recherche, c.2, s.27; krş.: V. Delbos, Etude de la Philosophie de Ma1ebranche, Lib-

rairie Bloud-Gay, Paris, 1924; M Guerou1t, adı geçen eser, s.168

41. Ma1ebranche, Conversations, s.7

42. Ma1ebranche, Entretiens, 5.127

43. Ma1ebranche, Recherche, c.l, 5.223

44. Ma1ebranche, Entretiens, 5.351
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bütün çabası da qunu gerçekleştirmeyeyöneliktir. Bu yüzden o, bir yandan,
faziletli olmak için zihinlerini ve zamanlarını sadece dini tanımak ve iyi işler
yapmak için kullanan insanlann tutumunu takdire değer bulurken; öte yan
dan; dM gerçeklerin daha iyi anlaşılması ve kavramımasına imkan
hazırlayan çok kesin ve olduk\a yararlı bilimlerin olduğunu belirtir ve bazı
dindar kimselerin, inceleme ve araşlırmayapmadan, bu bilimleriyararsızya
da şüpheli görerek mahkum etmelerini de son derece hatalı bir davramşola
rak niteler45. Nitekim o, ilk bakışta faydasım kavrayarnasak da, manevı
hayalımıza yön vermesi açısından önemli bir rQle sahip olduğuna inandığı
ve "insan ilmi" (La sdence de I'homme) adını verdiği bilimin bu konudaki
katkılarını şöyle ifade eder: "... Bu bilim, bizi Tann huzurunda itaatkar ve
alçak gönüııü bir hale getirir. Bu bilim bize bütün işlerde, hatta en sıradan
işlerimizde bile, O'na olan bağımlılığımızı iyice öğretir, tabialımızdaki bo
zukluğu iyice buldurur; bizi yegane ıslah ed~ek olan (Tann)'ya
sığınrnamıza ve bağlanmanuza,bizzat kendimizden sakınmamıza.ve ken
dimizi nefsimiiden kurtarmamıza bizi hazırlar ve ... bize birçok zihnı yete
nekler kazandırır"46.

Görülüyor ki Malebranche, bu fikirleriyle, Descartes'ın din ile akıl
arasındaki ayınmcı anlayışım bütünüyle aşmakta, bu iki alan arasında çok
içten ve sıkı bir birlik. ve uyurnun varlığım kabUle yönelmektedir. Böyle bir
yönelişin sonucu olarak, başta bizzat Kartezyen filozoflar olmak üzere eski
düşünürlerİn felsefelerinden çıkanlnuş delilleri zayıf ve yetersiz bulan her
kese, aklın, iman gerçeklerini incelemek ve kavramak üzere verimli ve etkili
bir şekilde yönelebileceğini göstermek istemektedir. Hem de bu gayesini,
Saint Augustinus'un Platon'un ilkelerinden, Saint Thomas'nın da Aristo'
nun ilkelerinden yararlandığı şekilde kendisinin de, o dönem düşünce
dünyasında büyük ölçüde kabul gören Descartes ilkelerine bağlı kalarak
gerçekleştirebileceği inancındadır47. Onun bu tutumu, Deseartes ilkeleriİlİn
biziitihi doğruluğunu kabullenmekten çok, bu ilkeleri sırf savunrnacı (apo
logetique) bir anlayışla ve yalnız birer vasıta olarak kullandığı gibi bir iz
lenim veriyorsa da; gerçekte, bu ilkelerin sadece Kartezyen filozoflarca değil,
sağduyu sahibi herkesin kabul edebileceği nitelikte son derece açık ilkeler
olduğunu kabul eder ve zihni aydınlatacak ve ışığı hasıI edecek olan yegane
yolun da bu ilkeleri uygulamaktan geçtiğine inamr48• çünkü o, ancak bu yol-

45. MaIebranche, Recherche, c2, 526-27
46. MaIebranche, aynı eser, c2, 5.28

47. MaIebranche, Conveısations,sXXI-XXII
48. MaIebranche, aynı eser, s. XXIII
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la, nihat hedefi olan akıl gerçekleriyle iman gerçekleri arasında, birer gerçek
olmaları bakımından, hiçbir fark ya da çelişkinin olmadığım ortaya koya
bileceğini düşünür. İşte şimdi bu noktada onun din ile akıl arasında

gördüğü bu uyumu incelemekte fayda görüyoruz.

ıv- İman ile Akıl ArasındakiUyum:

Malebranche'ın iman ile akıl arasında düşündüğü uyum ve hatta bir
anlamda ayniyet ilişkisi denebilecek bir anlayışa yönelmesinde, onun
özellikle, akla yüklediği anlam ve değerin çok önemli bir yer tuttuğunu

söylemek gerekir. Daha önce çeşitli vesilelerle belirttiğimiz gibi onun fel
sefesinin temel hedeflerinden biri, iman gerçeklerinin akılla te
mellendirilebileceğini göstermektir. Çünkü o, iman esaslarıyla akıl ilkeleri
arasında bazı farklılıklar ve çelişkiler vamıış gibi görünse de, gerçekte bir
uyurnuri varolduğunu ve hatta bu uyurnun zorunlu olduğunu

düşünmektedir49. Bu sebepledir 'ki, büyük ölçüde benimsediği Saint Au:
gustinus geleğine bağlı kalarak: "Apaçıklık, zeka imana tercih edilir. Çünkü
iman gelip geçecek, zeka ise sonsuza kadar varlığıni sürdürecektir"50 demek
suretiyle akla, Kartezyen anlayışı oldukça aşan, farklı bir anlam ve değer

vermiştir. Onun imana tercih ettiği akıl ya da zekadan anladığı şey, aşağıda

daha açıkca görüleceği gibi, gerçeklerle bizzat yüzyüze gelebilmek üzere
bizi Tanrı ile birleştiren bir meleke, bizde Tanrı'mn "Kelam"ı olarak
gerçekleşen sonsuzu bilme yeteneğidirSI.

Şu halde Malebranche, akılgücünün imkanlarım tecrübe dünyasıyla

sınırlandırmamakta ve bu gücün aşkın aleme adım atabileceğine inan
maktadır. Bilindiği gibi Deseartes, akıldan, Tanrı tarafından herkese eşit ola
rak verilmiş bulunan ve iyiyi kötüden ayırdetmeyi sağlayan ferdt bir mele
keyi anlamaktadırS2• Oysa Malebranche nezdinde akıl, ruhun Tanrı ile
birleşmesi sonucunda keşfettiği ezeli-ebedt fikirlerin bütününü ifade eden53,
farklı özelliklere sahip insanları birlikte aydınlatan54 müşterek bir iyilik olup /
tek tek insanların sahip olmasıyla bölünmeyen, ezelı"-ebedt, bozulmaz,

49. Malebranche, Entreliens, 5.336

50. Malebranche, Traite de Morale, 5.20-21

51. M GueroUıt, adı geçen eser, 5.187

52. Deseartes, Discours de la Methode, 5.29,56

53. F. Bouillier, Histoire de la Philosophie Cartesi.enne, 3. Baskı, Ot. Delagrave et Cie, Ubrairles

Editeurs, Paris, 1868, 5.86

54. Malebranche, Recherche, c.3 (Edaircessemenls), s. 75-76
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değişmez, kulIamlmak ve yararlamlmaktan dolayı eksilmeyen ve parça
lanmayan üniversel bir akıldırSS. Bu akıl, bizzat Tann'mn "Hikmet" ve
"Kelam"ı olup56, insam aydınlatan, fakat sırf insana ait olmayan bir şeydir;

yaratılmanıış, zorunlu, bağımsız ve Tanrı'nın da kendisini izlediği ve ken
disine damştığı ilahi mahiyeti olan bir akıldırS7.

Görülüyor ki Malebranche, iman gerçeklerini kavrayabileceğine inan
dığı ve bu yüzden her şeyin üzerine koyduğu ve yüı::elttiği aklı, herbirimizin
sahip olduğu ferdi bir meleke olmanın çok ötesinde, bütün zihinleri gerçeğe
ulaştıracak değişmez ve üniversel bir mahiyette düşün-mektedir58• Diğer bir
deyişle o, aklı, bütün zihinlerin ayın ışık kaynağı ile, yani bizzat Tanrı ile
ilişkisi, ilahi nurun bizde parlaması ve yayılması olarak kabul etmekte ve
bunun için de gerçeğe ulaşmanınyolu olarak zihnin Tanrı ile birleşmesini

öngörmektedir59•

İşte bu noktada, Malebranche felsefesinde önemli bir yer tutan "düzen"
(l'ordre) fikri ve buna bağ~ı olarak ortaya koyduğu her şeyi "Tanrı'da

görme" düşüncesi ile akıl arasında gördüğü bağlantıyı incelemek, konunun
daha iyi kavranabilmesi açısından, faydalı olacaktır. Ona göre Tanrı, bütün
varlıkların idelerini ve sonsuz ilişkilerini; yani, nazari gerçeklikler olan
"büyüklük ilişkileri" ile ameli gerçeklikler olan" yetkinlik ilişkileri" ni ihtiva
eder. Birinci tür ilişkiler aynı nıahiyetteki, ikinciler ise farklı tabiattaki
varlıklar arasındaki ilişkileri ifade eder6°. Buna göre insanın ameli gerçeklere
ulaşması demek, bir anİamda onun ilahi aleme adım atması, hatt~ bizzat bu
dünyanın içine girmesi; kısaca, değişmez değerlere esas olan "düzen"i kav
raması demektir61 . O halde, varlıkların ilişkilerini, ilk-örneklerini ve idelerini
bunları varlığında ihtiva eden Tanrı'da görmek ve bu ilişkilerden"yetkinlik
ilişkileri" kavranabildiği ölçüde bütün hakikat ve değerlerin kaynağı olan
değişmez '.'düzen"e nüfuz etmek mümkün olacaktır. Bu yolla kaynağında

kavranan gerçekler ise, ilahi zek§. ile beşeri zekanın müşterek konusu haline
gelecektir. Daha doğrusu, gerçeklerin bilgisine erişmek bir çeşit Tanrı ile
birleşmek olduğunundan, sonuçta, bizim aklımızIa ilahi akıl bir ve ayın şey

0Iacaktır62.

55.

56.

57.

58.

59.

60.

61.

5.42

62.

Malebranche, Traile de Morale, 5.161; Enlreliens, 5.80

Malebranche, Traile de Morale, 5.1; Enlreliens, 5.37

Malebranche, Recherche, c.3 (Edaircessemenls), 5.76-77

V. Delbos, Etude de la Philosophie de Malebranche, 5.40

Malebranche, Reclıerche,c.2, 5.105

Malebranche, Enlreliens, 5.185; Medilalions, 5.60-61

H. Gouhier, La Philosophie de Malebranche el son Experience Religieuse, J. Vrin, Paris, 1926,

R Boulroux, La Philosophie Allemande au XVII" siecle, J. Vrin, Paris, 1948,5.47-48
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Görüldüğü gibi Malebranche'ın bütün çabası, iman ile akıl arasına

aşılmaz bir engel ya da sınır koymak yerine, onların müşterek kaynağım be
lirlemek suretiyle, hakikatın kaynağımn esas itibariyle bir ve aynı olduğunUi

dolayısıyla insanların ortak değerlere ulaşıp bu değerler .etrafında
birleşebileceğini göstermektir. Çünkü akıl ile iman gerçeklerinin aym. kay-

. nağa bağlı olduğu görülüncei akılgücünü aşkın alana yöneltmek, vahiy de
nilen zengin ve verimli kaynaktan aklen yararlanmak mümkün ola
bilecektir63• Eğer iman gerçekleriyle akıl ilkeleri arasında görünüşte bir
ayrım varsa, bunun başlıca sebebi, insamn, gerçeklerin aşkın kaynağına

ulaşabilmı::k üzere gerekli dikkat ve çabayı gösteremeınesi, karşısına çıkan

engelleri ortadan kaldıramamasıdır. Çünkü ona göre, daha fnce de yer yer
işaret ettiğimiz gibi zihnimizdeki körlüğün ve bilgisizliğin başlıca sebebi,
günahın yol açtığı kaostur64. O, bu kaostan kurtuluş için yegane metot ola
rak kabul ettiği ve "en yüce gerçeklerin zekasım ve ışığım doğrudan

doğruya Tanrı'dan eldeeden tabii bir ibadet" olarak nitelediği65 zihnin dikkat
çabasını gerekli görmektedir. Bu çaba iledirki insan aklı, bütün ruhları

aydınlatan üniversel aklın aydınlığında gerçekleri kaynağında kav
rayacaktır66. Burada insana düşen görev, aklını ölçülü ve düzenli kul
lanmasıdır. Aklın başıboş bırakİlması, yamlgı1ara yol açar ve bunun sonucu
olarak da doğruhükümlere teınel olacak yeterli bilgilere ulaşılamaz67•.

O halde Ma1ebranche nazannda insan aklı, gerekli dikkat çabasıylayet
kinleşerek üniversel akıl dünyasına adım atabilecek ve bu yolla, gerçek ol
maları bakımından bir ve aynı olan, iman gerçekleriyle akıl gerçeklerini
müşterek kaynaklarında, diğer bir deyişle "yetkinlikler düzeni"nde kav
rayabilecektir. Daha doğrusu insan, bu sayede, üniversel akla iştirak sure
tiyle Tanrı ile birleşeceki böylece Tanrı'nın ne düşündüğünü ve neyi is
tediğini öğrenme ve anlama imkam bulacaktır68• Artık bu noktada, iman ile
akıl arasında ilk bakışta varmış gibi görünen ayının da ortadan kalkmış ola-

63. A Le Moine, adı geçen eser, s. 249; A. Philonenko, Le Cartesianisme de Malebranche, suivant F.

Alquie, Revue de Metaphysique et de Morale, Nr. 2, Avril-Juin, A. Colin, Paris, 1975, s. 232

64. Malebranche, Recherche, c.2, s.108

65. Malebranche, Conversations, 5.3; Entretiens, s.334; Meditation5, 5.258; Traite de Morale, 5.174

66. Malebranche, Entretiens, 557; Traite de Morale, 5. 174

67. Malebranche, Recherche, c.l, 5.283

68. M Vielle, Raison et Foi chez Malebranche, Nouvelle Revue Tlleologique, 112. Yıl, tome: Cll, yıl:

1980, s.543
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cakhr. Çünkü burada, beşeri akıl ile üniversel yahut ilahi akıl özdeşleşiyor,
bir ve aynı şeyoluyor. Dolayısıyla böyle bir ayınmada yer kalmıyor. Zira,
esas itibariyle, bir tek gerçekler düzeni var: Bu da bütün varlıklar arası
ilişkileri ihtiva eden Tann'da mevcut "akıl düzeni"dir.

Böyleçe MaIebranche, sadece iman ile akıl arasında bir uyumun bu
lunduğunudüşünmeklekalmamış,aynı zamanda onlann, prensiplerinin ay
ın düzene bağlı olması sebebiyle, temelde bir ve aynı şeyolduklarına inan
mışhr. Bu yüzdendir ki o, iman gerçeklerini tam anlamıyla kavrayabilmek
için iyi bir filozof olmak gerektiğini belirtmiştir69•

Şimdi burada şu hususun açık1ığa, kavuşturulması bilhassa önem
taşımaktadır: MaIebranche, daha önce de belirtildiği gibi, bazı eserlerinde
iman ile akıl arasında, birinin otoriteye diğerinin ise apaçıkIık ilkesine da
yandığı gerekçesiyle, kesin bir ayırımdan bahsetmesine rağmen; bunIann,
sonuçta, temel bir bi!liğe sahip olduktan fikrine nasıl ulaşmİşm? Bu dun:ım,
zaman içinde, onun düşünce yapısındaki köklü bir değişim veya teI<amüle
bağlanabilir mi? Yoksa, başta böyle temel ve esaslı bir birliği kabul etmekle
beraber, gerek iman gerçeklerini kavrama gerek akıl gücünü kullanma
bakımından farklı düzeydeki insanlann bu konuya değişik açılardan baka
bileceklerini düşünerek izafi ve geçici bir ayınmmı öngörmüştür?

MaIebranche felsefesi ile ilgili önemli araşhrmaIaryapan V. Delbos, A.
Robinet ve F. Alquie gibi düşünürler, MaIebranche'ın din-akıl ilişkisi ko
nusundaki fikirlerinde bir değişme ve tekfunülün olduğu kanaatindedirler.
Ortak düşüncelerişöyle özetlenebilir: MaIebranche'ın eserleri, kronolojik bir
değerlendirmeyetabi tutulursa, bir fikri tekfunülün varlığı görüıür."C:>nceleri
iman ile akıl arasında düşünülen ayırım, sonra birbirlerinin yardım ve
desteğine ihtiyaç duyan iki alan, daha sonra da aynı akıl düzeninin iki farklı
görünüşüve birbirleriyle içten bir birliğe sahip olan aynı gerçeğin iki değişik
ifadesi şeklinde gelişen ve değişenbir tekfunill söz konusudur70• H. Gouhier
ise böyle bir değerlendirmeyeitiraz eder. Çünkü ona, göre MaIebranche, In
carnation akidesini sisteminin merkezine yerleştirmek suretiyle daha baştan
iman akıl birliğini kabul etmiştir71 • Dolayısıyla o, iman ile akıl arasında, ko
nunun mahiyetinin böyle bir ayınmı gerekli kıldığım düşünmekten ziyade,

69. Ma1ebranche, Enlreliens,s.127

70. V. Delbos, Etude de la Philosaphie de Malebranche, s.24, 42; A. Robinet, Systeme et Existence
dans 1'0euvre de Ma1ebranche, J. Vrin, Paris, 1965, s.113; F. Alquie; Le Cartesianisme de Malebranche, J. Vrin,
Paris, 1974, s.398

71. H. Gouhi~, La Vocalion de Ma1ebranche,J. Vrin, Paris, 1926, s. 160
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iman gerçekleri ile akıl gerçeklerini ilahi· kaynağında kavrayabilecek

düzeyde akılgücünüyetkinleştirememişinsanların güçsüzlük ve eksikliğine

bağlı izafi ve geçid bir ayırım düşünmüştür
72 • Kanaatimizce H. Gouhier'nin

bu tesbiti daha tutarlı görünmektedir. çünkü eserleri kronolojik olarak dik

kate alınsa bile böyle bir tekamülün varlığını doğrulamak güçtür. çünkü

aynı eserinde bile bu iki alan arasında hem ayırıma hem de uyum ve birliğe

işaret.eden ifadelere rastlamak mümkündür. Nitekim 1674'de yayınlanan ve

ilk önemli felsefi eseri olan "Recherche de la Verih~'''nin bir yerinde "...

Mümin olmak için körükörüne inanmalı, fakat filozof olmak için apaçık ola

rak görmelidir"73 derken, bir başka yerinde de "...yalnız apaçık ilkeler kabul

edilir ve bu ilkeler üzerinde gereği gibi düşünülürse, İncil'den öğrendiğimiz

gerçeklerin aynını bulup ortaya çıkarabileceklerini söylüyorum; çünkü

akılyürütmelerin apaçıklığında gerçekleri bulup ortaya çıkaranlara ve

doğrudandoğruyakendisine hitabeden ve anlamını iyice kavrayanlara Kut

sal Kitap'la hitabeden yine aynı bilgeliktir."74 .

Bu örnekler de gösteriyor ki, Malebranche'ın iman ile akıl arasında

düşündüğü ayırım, mutlak değil; daha önce de yer yer belirttiğitniz gibi,

akılgücünü gerçeklikler düzenini kavrayabilecek düzeyde yetkinleştire

memiş insanlar için söz konusu olan geçici bir ayırım, daha doğrusu akıl 

iman uyumu ve birliğine götürecek yolda bir ilk adımdır75. Yani, gerekli

çabayı göstererek ilam kaynağına yönelememiş aklın en düşük seviyesi için

böyle bir ayırım söz konusu olabilir. Halbuki, filozofumuz açısından, her

çeşit gerçek bilginin kaynağına ulaşmak, ancak, üniversel bir ilkeolarak

Tanrı'nınbilgeliğineyönelmekle mümkündür. çünkü Tanrı bize iki şekilde

hitap etmektedir: Bunlardan biri vahyi esas alan iman, diğeri ise ilam düzeni

kavrama imkanına sahip bulunan ve tabii bir ışık olan akıldır"76.

O halde, "gerçek bize farklı şekillerde hitap eder, fakat o, daima aynı

şeyi söyler" ilkesi Malebranche'ın, din-akıl ilişkisini dayandırdığı temel bir

ilkedir. Yani, ona göre, aslında gerçek tektir; fakat ona birbirinden farklı yol

larla ulaşmak mümkündür. Bu sebeple, gerçeğe ulaşmanın iki farklı yolu

olan dinle felsefeyi birbirine zıt şeyler olarak görmek doğru değildir77•

72. H. Gouhier, La Vocation de Malebranche, 5.150

73. Malebranche, Recherche, c.ı, 5.16
74. Malebranche, aynı eser, C.2,5.246-247
75. A Robinet, adı geçen eser, 5.488
76. H. Gouhier, Malebranche'ın "Meditations Omitierınes, Paris, ı928" adlı eserine yazdığı giriş,

5.XUV

77. Malebranche, Entretien5, 5.127
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Çünkü o, apaçıklık :ve imanın asla yanıltmayacakları, bu konudaki yanıl

gıların ise gerçeğe benzer şeyleri apaçık şeyler olarak kabul emıekten ve bazı

otoritelerin fikirlerini imana eşdeğer gönnekten kaynaklandığı inanan
dadır78. Halbuki iman ile akıl, esas itibariyle, birbirinden farklı iki düzerıi

değil, aynı düzenin iki farklı yolunu ifade ederler79• Aynlıkgörünüştedir.

Çünkü bunlar, birbirine yabana gibi görünen, fakat, aslında aynı ağızdan

sudilr eden iki anlabm tarzıdırSO. Matodları ve tezahürleri açısından farklılık

gösterseler bile gerek vahiy gerek akıl aracılığı ile bize kendini gösteren aynı

bilgeliktir. Diğer bir deyişle iman ya da akıl araalığı ile ulaşılan gerçekler
aynı ilam düzene aittirler8ı . Bu sebeple her ikisi aynı kaynakta buluşur ve bir
anlamda aynlleşirler. İşte bu noktada, sonsuz şekilde yetkinleşen akıl nez
dinde din de arbk en mükemmel apaçıklık haline gelecektirS2•

Netice itibariyle Malebranche, iman ile akıl arasında bir birlik ve ay
rıiyet ilişkisi görüyor. Bunu yaparken de tabiat-üsru gerçekleri tabii
gerçekıere indirgemiyori aksine akla 'verdiği gerıiş anlam ve metafizik bo
yutun tabii bir sonucu olarak "akli olan"ı tabiat-üsru bir alana ve kaynağa

bağlıyorS3•

V- Din-Akılİlişkisi AçısındanKartezyen Ekole Kazandırdığı

Boyutlar:

Bu başlık albnda şimdiye kadar din-akıl ilişkisi meselesine bakışını

anahatlarıyla incelemeye çalışbğımız Malebranche'ın, bu konudaki fikir
leriyle, büyük ölçüde ilkelerine bağlı bulunduğu Kartezyen ekole yapbğı

katkıları ve kazandırdığıyerıi boyutlarıele almak istiyoruz.

Bilindiği gibi Kart~yen düşüncerıin en önemli ismi, bu ekolün adına

rıisbet edildiği Descartes'hr. Descartes felsefesinde dinle ilgili bazı tezler yer
alıyorsa da, bu durum hiçbir zaman onun felsefesirıin dini saiklere da
yandığını veya dini motiflerin etkisi albnda oluşup geliştiğirıigöstennez. O,
iman gerçeklerirıi kabul etmekle beraber, bu gerçeklerin sonsuz ve kav
ranamaz olduğu gerekçesiyle, akıl gerçekleriyle iman gerçeklerirıin

78. Malebranche, Medilalions, 5.41

79. ARobinet, adı geçen eser, 5.493

80. A Robinet, adı geçen eser, 5.488; J. Vidgrain, adı geçen eser, 5.42

81. J. Vidgrain, adı geçen eser, 5.83

82. E. Botroux, L'İntellectualismede Malebranche, Revue de Melaphysique et de Morale, A Colin,

Paris, 1916, 5.35

83. M Blondel, Dialogues avec les Philosephes, Aubier, edilions Montaigne, Paris, 1966,5.86
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bütünüyle birbirinden ayrı düşünülmesi gerektiğine iİıanmaktadırll4• çünkü
ona göre bizde var olan idrak melekesi (La faculte de concevoir) son derece
sınırlıdırlls ve bu yüzden de sonsuz ve sınırsız gerçekleri· kavrayabilecek
güçten yoksundur.

Deseartes, dini gerçeklerin kavranamaz olduğunu gerekçe göstererek
akılla çeliştikleri gibi bir sonuca varmak suretiyle agnostik ve inkara bir tu
tum içine de girmemektedir. Aksine o, bunlardan birini diğerine hiçbir
şekilde feda etmeksizin, herbirini kendi alamna yerleştirmek istemektedir.
Nitekim iman hakikatlanm ilk hakikatlar olarak değerlendiriyor86, idrak
melekemizin gücünü aşsalar ve açıkca anlamasak bile, yine de bunlara
inanmamız gerektiğini savunuyor. Tannnın uçsuz bucaksız işlerinde

düşüncemizin kapasitesini aşan birçok şeyin bulunmasım hiç de garip
karşılarnamak gerektiğini söyıüyor87. Daha da ileri giderek diyor ki:
"Tanrı'mn otoritesini muhakemelerimize tercih etmeliyiz ve Tanrı'mn va
hiyle bildirmediği şeylerden ancak pek açıkca bildiğimize inartmalıyız. Bil
hassa Tann'mn vahiyle bildirdiği şeylerin diğer bütün şeylerden ölçillmez
derecede doğru olduğunu bir kuralolarak kabul edeceğiz. Böyle bir akıl.

kıvılamı bize onun aksini telkin eder göründüğünde, hükmümüzü
Tann'dan gelene tabi kılmaya hazır olmalıyız. Fakat ilahiyalın karışmadığı

şeylere gelince; burada filozof olmak isteyen bir adamın doğru olduğunu

bilmediği bir şeyi doğru olarak kabul etmesi ve duyulanna güvenmek is
temesi, yani çoaıkluğunda dikkat etmeden verdiği hükümlere, aklım iyi
idare edecek bir yaşa geldikten sonra dahi, aklından daha çok inanması hiç
de makul değildir."88

Görülüyor ki Deseartes, imanla aklı birbirine karşıt şeyler gibi görmek
yerine, bunların birbirinden farklı mahiyette iki alan olduğunu göstermek
suretiyle bir yandan bilimi rasyonel temeller üzerine kurmayı, öte yandan
da iman alamm aklın gelişi güzel tecavüzlerinden korumayı ve böylece de
rasyonel bilginin sınırlarım sonsuz şekilde aşan gerçeklere olan inanam ve
saygısını ortaya koymayı düşünmüştür. O her ne kadar iman gerçeklerini
bir yana, akıl gerçekJ.erini başka bir yana koysa da, bununla yapmak istediği

84. Krş.: V. Delbos, La Philosophie Française, 4. Baskı, Ubrairie Plon, Paris, 1919, s. 93; E. Boutroux,

La Philı;ısophie Al1emande, 5.52

85. Deseartes, İlk Felsefe Üzerine Metafizik Düşünceler, çev.: M. I<arasan, 2. Baskı, M. E. B.,

İstanbul, 1%2, s.178

86. Deseartes, Discours de la M.Hhode,5.56

87. Deseartes, Felsefenin İlkeleri, çev.: M. Karasan, M E. B., İstanbul, 1988, 5.43

88. Deseartes, aynı eser, 5.77-78
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şey, aklın mahiyeti geregı ıman gerçeklerini kavrayamayacağım göster
mektir. Onagöre böyle bir tutum, Tanrı'mn bildirdiği şeylere kesin olarak
inanmamıza'hiçbir şekilde engel değildir. "çünkü daima karanlık şeylerle il
gili olan iman, aklın değil, iradenin işidir..."89

O halde Deseartes, imanı bilim ve metafiziğe bağlayacak her türlü an
layışa karşıdır. Bu sebeple, M. Blondel'in de işaret ettiği gibi9o, iman alanı ile
bilim ve metafizik alamm, hiçbir şekilde karşı karşıya gelmernek üzere, kesin
olarak birbirinden ayırmıştır. Yani felsefe, dinden bağımsız ve ayrı kalmalı;

iman ve akıl, birbirinin alamna girmeksizin yan yana bulunabilmelidir.
Çünkü her ikisinin görevalanı farkhıdır: İman, insanın mukadderatım il
gilendiren konularda ortaya çıkan problemlere çözüm getirir, akıl ise tabiatı

bilmeye ve ona hakim olmaya imkan verir91.

Böylece Deseartes, akılgücünün imkan ve kapasitesini tecrübe dünya
sıyla sımrlı görmektedir. Böyle bi! aklın iman gerçekleriyle ilgili olarak
söyleyecek sözü yoktur; Tanrı'mn kararlanm, emir ve niyetlerini anlayacak
güçte değildir. Kısaea bu akıl, yaratılmışbir akıl olarak kalır ve Yaratıcı'mn

emir ve niyetlerine hiçbir şekilde nüfUz edemez92•

Malebranche'ın bu anlamda bir ayınmı nihai çözüm olarak gör
mediğini daha önce çeşitli vesileIerle ifade etmiştik. Burada şu kadanm
söyleyelim ki o, insanın sonlu zihni ile Tanrı'mn sonsuz zihni arasında "yet
kinlikler düzeni" araalığı ile bir bağ kurulabileceği inanandadır93. Bu
yüzdendir ki o, Deseartes'ın, iman ile aklın kesin şekilde ilişkisini kegmek
için katettiği yolun tam. tersi bir yol izlemiş; onlan birbirine bağlamak ve
kaynaştırmak üzere, daha doğrusu, imanla aklın, dinle felsefenin esasta bir
ve aym şeyolduğunu göstermek için bütün gÜCünü sarfetmiştir. "Din,
gerçek felsefedir"94 sözü ile anlatmak istediği de budur. Ne var ki onun bu
rada sözünü ettiği din, tabü veya herhangi bir din değil, akla tam anlamıyla

uygurı olduğuna inandığı95 hıristiyanlıktır. Böylece o, hakikatı araştırmayı

kendisine hedef olarak belirlemesine ve bu konuda müstakll bir eser kaleme
almış' olmasına rağmen, diğer din ve inançlar karşısında, felsefi bakış

89. Descartes, Aklınİdaresi için Kurallar, çev.: M Karasan, 2. Baskı, M. E. B., İstanbul, 1989, 5.14
90. M Blondel, adı geçen eser, 5.83
91. A Le Moine, adı geçen eser, 5.198
92. V. Delbos, Etude de la Philosophie de Malebranche, 5.399
93. E. Boutroux, La Philosophie Allemande, 5.52
94. Malebranche, Traite de Morale, 520

95. Malebranche, Conversantions, s.xxm
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tarzının en temel özelliklerinden biri olan objektiflik ilkesini asla ko
ruyamamışlır.

Kartezyen filozoflardan Pascal (1623-1677) da, düşünce sisteminde,
Deseartes'ın iman ile akıl arasında öngördüğü ayınmı, aynen olmasa bile,
büyük ölçüde sürdürmüştür. Pascal da, aklın alanını, dini ve ahlaki hayalın
problemlerine çözüm getiremiyeceği düşüncesinden hareketle, bilimsel
gerçeklerle sınırlar. Bu sebeple de Tann'yı en iyi şekilde İsa-Mesih aracılığı

ile tanıyabileceğimizi belirtir ve, İsa-Mesih'i aradan çıkarmak suretiyle,
Tann'yı başka yollarla tanımak isteyenlerin tutumunu, bunlann ya ateizme
ya da deizme düşebileceklerini söyleyerek, tasvib etmez96.

Leibniz (l646-1716)'in din-akıl ilişkisi konusundaki düşünceleri ise
Malebranche'ın fikirleriyle büyük ölçüde benzerlik göstemıektedir. Leibniz
de aklın, esas itibariyle, aşkın bir kaynağa bağlı olduğu inancındadır. Nite
J<.irn ona göre akıl ve imanın her ikisi de "Tann'nın bir ba~şı" (un don de
Dieu)dır. Bu bakımdan "akılla imanın savaş halinde olduğunu söylemek,
Tann'yı kendi kendisiyle savaşlırmak demektir"97. Öyleyse bu iki hakikat
türü birbirini çelişmeye düşürmez. İmanın konusu, Tanrı'nın olağanüstü bir
şekilde vahyettiği hakikatlır. Akıl ise bir hakikatler zincirlemesi, fakat
özellikle insan zihninin tabii bir şekilde ulaşlığıhakikatler zincirlemesidir98.

Görüldüğü gibi Leibniz, Malebranche'a benzer şekilde, Tanrı'nın bir
hediyesi olarak değerlendirdği aklı, bize doğru yolu gösteren "tabii bir nur"
olarak kabul etmekte ve insan aklının Tann'daki üniversel akla uygun
olduğuna inanmaktadır.Ona göre bu iki akıl arasındaki fark, "bir damla su
ile okyanus yahut daha doğrusu sonlu ile sonsuz arasındaki farka ben
zetilebilir. Bu sebeple sırlar insan aklını aşabilirler, fakat ona zıt olamazlar.
çünkü parçaya zıt olan, ister istemez bütüne de zıt olacaklır". Eğer ar
alarmda bir çelişki var gibi görünüyorsa, bunun sebebi, peşin hükümler ya
da bilgisizliktir99.

Şu halde Leibniz, insan zihninin üniversel akıl alanına ait gerçekleri
tabii yolla kavrayabileceğini söyleyerek Deseartes'ın katı ayınmcılığından

uzaklaşmakta ve büyük ölçüde Malebranche'ın anlayışına yaklaşmaktadır.

Bu benzerliğe rağmen aynı şeyleri düşündükleri söylenemez. Çünkü

96. L Bnınschvicg, La Raison et La Religion, F. Akan, Paris, 1939, 5.130
97. G. W. Leibniz, İmanla Aklın UygunluğuÜzerine Konuşma, çev.: Hüseyin Batu, 2. Basla, M E.

B., İstanbul, 1986,5.56
98. Leibniz, aynı eser, 5.3
99. Leibniz, aynı eser, 5.81
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Malebranche, yukarıda belirttiğimiz gibi, akla Leibniz'den oldukça değişik

bir anlam vemıektedir. Onun düşündüğü akıl, ferdi bir meleke değil, gayri
şahsi ve üniversel bjr akıldır. İnsan, ciddi bir çaba ile bu üniversel akılla bir
leşme ve gerçekleri bizzat kaynağında gönne ve kavrama imkanına sahiptir.

Arhk bu noktada Malebranche'ın Kartezyen ekole kazandırdığı boyut
daha açık şekilde ortaya çıkmaktadır: O, hareket noktası olarak özellikle
Descartes'ın açıklık-seçiklik ilkesini kabul ehııekle beraber, bu ilkenin, Des
cartes'ın düşündüğü anlamda sadece bilimin değil, ahlak ve dinin de ilkesi
olabilceğini ortaya koymak ısterIDO. Çünkü ona göre apaçıklığı izlemek, bir
anlamda gerçeği "Tanrı'da gömıek" ya da Tanrı'nıngördüğügibi gömıek de
mektir. Bu noktadan itibaren Malebranche, Descartes'tan kesin çizgilerle
ayrılmakta ve daha çok Saint Augustinus (354-430)'a yaklaşmaktadır. Çünkü
o, ruhun doğrudan Tanrı ile birleşebileceği, bize varlık veren gücün, bizi
aydınlatan ışığın, irademizi yönlendiren değişmez kuralların Tanrı'da bu
lunduğu, yarahklarındeğişmez ve ezeli örneklerinin Tanrı'da olduğu, bun
ların Tanrı'nın mahiyetini teşkil ettiği ve bu bakımdanyarahklar tarafından,

yetkinleşmeleri oranında, paylaşılabilir olduğu şeklindeki düşüncelerini

büyük ölçüde S. Augustinus'a borçludurlOı. Descartes'a olan fikri yakınlığı

ve ilgisi, onun S. Augustinus'a yönelmesine engel olmamışhr. Aksine her
ikisini birlikte dikkate almanın kendisini daha doğru sonuçlara ulaşhra

cağını düşündü. Asla gözü kapalı bir Dercartes taraftarı olmayJ be
nimsemedi. Bir yandan Descartes felsefesinde kapalı ve esrarlı bir deyim ol
madığını, dolaYJsıyla bu felsefeyi herkesin kolaylıkla öğrenebileceğini

söylerl02; öte yandan herkes gibi onun da yanılabileceğini, sadece sözüne
güvenerek ona inanmamak gerektiğini ve yalnız aklımızın apaçıklığı zo
runlu kıldığındaona inanabileceğimizibelirtirıo3 ve bu konuda izlenmesi ge
reken yolu daha açık bir şekilde şöyle ifade eder: "... Onun her dediğinin

doğru olduğuna inanmaktansa, yanılımş da olabileceğine inanmak daha
doğru olur. Onun yanılmaz olduğuna inanılsaydı, eserleri incelenmeden
okunur ve dediklerine ne söylediği bilinmeksizin inanılırdı; tarih öğrenir

gibi fikirleri öğrenilirdi. Bu tarzda çalışmak ise zihni hiçbir zaman geliş

tirerek ileri götüremez"ı04.

100. E. Boutroux, adıgeçen makale, s.V

101. Malebranehe, Entretiens, 5.4; krş.: v. Delbos, la Philosophie Française, 5.97; M Vielle, adı geçen

makale, 5.544

102. Malebranehe, Recherehe, c.2, 5.207

103. Malebranehe, aynı eser, c.l, 5.233

104. Malebranehe, aynı eser, c.2, 5.218
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Şu halde Malebranche, bir takım peşin fikir ve kabullerin ötesinde de
rinliğine düşünmek ve araşhrmak isteyen bir tutumu benimsemiş ve hiçbir·

. otoritenin -bu otoritenin Aristo ya da Deseartes olması farketmez
düşüncelerinekörükörüne bağlanmayı doğru bulmamışhrlO5• Bu sebeple de,
prensiplerine büyük ölçüde bağlı kalmaya çalışhğı Deseartes'ın fikirlerini
olduğu gibi kabullenmemiş, aksine onun iman ile akıl arasına koyduğu

aşılmaz engelleri ortadan kaldırmak için yoğun çaba göstermiştir. Nitekim
bu tutumu yüzünden, M. Blondel onu antikartezyen olarak nitelemiş ve ge
rekçelerini anaçizgileriyle şöyle ifade etmiştir: Deseartes, felsefesinde, son
gayelerin araşhnlmasına ve ebedı hayatla ilgili problemlere ilgi duymaz;
onun yegane düşüncesi, insanın nüfuzunu tabiata yaymakhr. O, Tanrı'yı da
bilimin teşkiline imkan veren bir varlık olarak düşünür. Oysa Malebranche,
sisteminde, ebedı hayahmızı önplanda tutar ve Tann'yı bulmak için, ge
rektiğinde, sırhru dünyaya çevirir106•

Kısaca ifade etmek gerekirse, Malebranche'ın hareket noktası Tann,
Descartes'ınki ise insandır. Bu sebeple Malebranche'ı, tam bir antikartezyen
olarak değerlendirmek mümkün olmasa bile, yine de onun, din-akıl ilişkisi

problemine Desearstes'tan oldukça farklı bir bakış açısı getirdiğini söylemek
yerinde olacakhr.

VI-Sonuç:

Malebranche'ın din ile akıl arasında gördüğü ilişkiyi konu alan bu
çalışmadaulaşabildiğimizsonuçlan anahatlanyla şöylece ortaya koyabiliriz:
Onun eserlerinde bu iki alan arasındaki ilişkiyi ifade eden birbirinden ol
dukça farklı ve birbiriyle çelişkili gibi görünen metinler yer almaktadır. Bun-.
lardan bir kısmı, din ile akıl arasında kesin bir ayının öngörmekte; diğer bir
kısmı bunlann, farklı nitelikleri olsa bile, birbirlerine yardımcı ola
bileceklerine işaret etmekte; diğer bir bölümü ise din ile aklı aynı hakikatm
değişik iki anlalım tarzı olarak tanımlamaktadır. Bu farklılıklan, onun
düşünce dünyasındaki değişme ve gelişmelerle açıklamak, yani fikri bir
tekamüle bağlamak isabetli bir çözüm yolu olarak görünmemektedir. Çünkü
birbirine taban tabana zıt gibi görülen bu metinlere aynı eserinde de rast
lanmaktadır. Görüşleri bir bütün olarak dikkate alındığında, söz konusu me
tinIerin çelişkili ifadeler olduğunu düşünmek yerine, insanların, yetkinlik

105. Ma1ebranche, Recherche, c.l, 5.15

106.· M Blonde!, adı geçen eser, 5.63-65; krş.: F. Alquie, Le Cartesianisme de Ma1ebranche, 5.403
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i derecelerine göre; birbirinden farklı olabilecek değerlendirme ve bakış

açılarına işaret ettiğini kabul etmek uygun olacaktır. Çünkü onun imanla
akıl arasında düşündüğü ayının, gerçeği araştırma yolunda ulaşılan bir sımr
değil, yetkinlik ilişkilerini ihtiva eden gerçeklikler alemine giden yolda bir
ilk safhadır. İnsan, yeterli dikkat ve çabayı göstermek kaydıyla, gerçeklikler
düzenini kavrayabilecek güç ve kapasiteye sahiptir. O bu kapasitesini
geliştirdiği oranda öncelikle bu ayınnun görünüşte olduğunu anlayacak;
sonra, bunlann birbirine destek ve yardıma olabileceklerini görecek ve ni
hayet her ikisinin de ayın gerçeklikler dünyasına ait olduklanm far
kedecektir.

Görülüyor ki Malebranche'ın felsefesi, gerçeğin kaynağı olarak aşkın

bir düzen fikrini esas almakla, Tann'yı düşüncenin merkezi haline getiren
(theocentrique) bir sistem niteliği taşımaktadır. Bu sistemde Tann her şeyin

ilkesi, bilginin konusu ve insamn en yüce gayesidir..
. .

Malebranche, insam bütün tecrübeleriyle parçalanmaz bir bütün olarak
düşünüyor ve buradan hareketle dinle f~lsefenin gerçeğin iki farklı ifade
tarzı olduğunu; bu sebeple, bir kişinin hem dindar hem de filozof olabi
leceğini göstermek istiyor. Mesele, hakikate ulaşmaktır: Bu ise imanla
olduğu gibi akıl yürütme ile de gerçekleşebilir. Bu noktada o, Saint Au
gustinus'un "gerçek felsefe, gerçek dinle aynı şeydir"107· ilkesini be
nimsemekte; imanla aklın karşılıklı olarak birbirlerini arayabileceğini, bir
birlerine daima destek ve yardıma olabileceklerini düşünmektedir108•

Böyleceakıl ve imamn karşılıklı hak ve değerlerini korumayı hedef edin
mekte, biri adına diğerinden vazgeçilemiyeceğini göstermek istemektedir.
Daha açık bir deyişle, imam küçümseyen ve buna karşılık aklı yücelten
inaçsızlara karşı aklın imana yönelteceğiilkesini;aklı küçümseyen ve imam
yücelten kimselere karşı da imamn akla götürdüğü prensibini esas almak
suretiyle hem katı bir rasyonalizme hem de koyu bir fideizme taraftar ol
madığım ortaya koymaktadır. Nitekim o, İnsan zihninin sımrlı ve zayıf

olduğunu sık sık tekrar eder ve bu sebeple de akıl almadığıgerekçesiyle bir
şeyi inkara yönelmenin yanlış bir tutum olduğuna inanır ve şöyle der:
"Tann'nın etkilerini zihnimiz anlamıyor diye O'nun kendiliğinden kav
ranamaz olan mutlak kudretinin olağanüstü etkilerine inanmayı reddetmek,
akla karşı açıktan açığa suç işlernek değil midir?"109

107. A Weber, Felsefe Tarihi, çev.: H. Vehbi Era1p,2. Baskı, İstanbul, 1949, 5.113

108. Ma1ebranche, Traite de la Nature et de la Grace, 5.182

109. Ma1ebranche, Recherche, c.l, 5.221
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Malebranche, aynı zamanda, aşın rasyonalizmin karşısındayer alan ve
imanla ilgili meselelerde aklı kullanmaktan vazgeçmek gerektiğini ileri
süren110 fideist anlayışlara da karşıdır. O, fideist1erin "akıl bozulmuştur, ha
taya maruzdur; bu sebeple onun imana boyun eğmesi gerekir. Felsefe, ancak
hizmetçidir, onun ışıklarına güvenmemek gerekir"l11 şeklindeki yak
laşımlarını bu problemin çözümünde yetersiz bulur. Daha doğrusu, çok
ürkek bir aklın metafiziği kuramıyacağına, çok cesur bir aklın da zararlı ve

yıkıcı sonuçlar doğuracağına inanarak, öncelikle, imanla akıl arasında

karşılıklı yardım ve desteği esas alan ve herbirinin gerçek değerini korumayı

hedef edinen dengeli bir ilişkinin varlığını düşünmüş; sonra da, esas itiba

riyle, bunlar arasında temel bir birliğin bulunduğunu göstermek suretiyle,
din ile aklın gerçeğin iki farklı dili olduğunu ortaya koymak istemiştir. Bu
nunla beraber, düşünce sisteminin bütünü dikkate alındığında, din ile akıl

arasında düşündüğü ve savunduğu dengeyi koruduğunu söylemek
mümkün değildir. Onun bu konudaki fikirlerinde dını düşünce ve
endişelerininçok daha ağırlığını hissettirdiğigörülmektedir. Nitekim, "şayet

onun zihninde akıl ile iman arasında bir uyum gerçekleşmeseydi,o, iman
nokta-i nazarını tercih ederdi" diyen112 Charles Blondel ile onun meta
fiziğinin bütünüyle dını bir gayeyi gerçekleştimıeye yönelik olduğunu

söyleyenlB H. Pollnow da bu noktaya işaret ederler. Daha önce de be
lirttiğimiz gibi, onun felsefe ile özdeşleştimıek istediği din, herhangi bir din
değil, yegane gerçek din olarak kabul ettiği114 Hıristiyanlıkhr. Bu sebeple
onun meselesi, objektif ölçüler içinde din-akıl ilişkisine çözüm aramaktan
ziyade, L. Brunschvicg'in de işaret ettiği gibillS, aklı tatmin edebilecek bir
Hıristiyanfelsefesi kurabilmektir.

110. A Lalande, Vocabu1aire Technique et Critique de la Philosophie, PUF, Paris, 1976, 5.348

111. Malebranche, Traite de Morale, 5.20

112. C Blondel, La Psychologie de Malebranche, Revue Internationale de Philosophie, tome: I yıl:

1938-1939,5.60

113. H. Pollnow, Reilexions sur les Fondements de la Psychologie chez Malebranche, Revue Phi

losophique de la France et de rEtranger, Nr. 3-4, Mars-avril, 1938, 5.199

114. Malebranche, Conversations, 5.137, 156, 181

115. L. Brunschvicg, La Raison et la Religion, 5.138
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TASAVVUF PSİKOLOJİsİ

Doç.Dr. Hüseyin PEKER

Tasavvuf psikolojisinin esaslanm açıklamaya geçmeden önce, bu alan
da yaygın bir kavram olan mistisizmle tasavvuf arasındaki ilişkiden kısaca

bahsetmek yararlı olacakhr.

1- Mistisizm ve Tasavvuf

Tasavvuf, İslam dünyasında ortaya çıkan mistik fikir ve hareketlere ve
rilen addır. İslam mistisizminin adıdır.

Mistisizm dini: ve felsefi bir cereyamn genel adıdır. Kökü yunanca "mis
ter: sır" den gelmektedir. Mistik, ilili şeyler hakkında bir takım bahni: bil
gilere sahip olan ve bimIar hakkında kimseye bir şey söylememesi gereken
kimse demektir. Mistisizm ise, tabiatüstü bir alemle irtibat kurarak, aklı de-

i
nemelere dayanmadan sezgi yoluyla, eşyamn özüne ait bilgiye ve Allah'a
ulaşacağım ileri süren bir doktrin ve buna ınananların halleri ve
yaşayışlandır1 .

Pringle Pailison'a göre mistisizm, insan zihninin ilili özü ve eşyanın

nihai taibahm.yakalamasıve en idealolan şeyle gerçek birliğe kavuşması yo
ludur2•

Bu tanımlamalardan anlaşılabileceği gibi mistisizm hem fikir sistemi
hem de tecrübe edilen, yaşanan bir haldir. Mistik haller kendine has
özelliklere sahiptir ve bunlar normal dışı değil, normal üstü durumlardır.

"Mistikler alışılmışın dışında ve özellikle yoğun bir tarzda dinı tecrübelere
sahip bir yaşanhgösterirler."3

1. S. Hayri Bolay, Felsefi Doktrinler Sözlüğü,İst, 1981, 5.85

2 Bkz. W. R. Inge, Mystidsm in Religion, New York, 1969, 5.31

3. Nils G. Holm, Einführüng in die Religionspsychologie, München, Basel, 1990,5.57
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Mistisizmde amaç Allah'a yahut ideal edinilen şeye ulaşmak, kendini
aşarak Allah'la bir olmaktır. Mistik dünyaya ait olandan sıyrılıp Allah'a var~

ma ve onda yokolma şuuruyla yaşar. Bu, dinlere göre farklı isimler alabilir
(Allah, Brahma, Nirvana gibi.). Ancak amaç aynıdır. Amaç Aşkın Varlığa

ulaşmak, onda yokolmaktır.Ya da Budizm'de olduğu gibi mutlak olgunluğu

yakalamak, yani Nirvanaya varmak (yokluğa ulaşmak)tır. Bunun için nefsi
terbiye etınek, kalbi temizlemek, ruhu yüceltınekve buna ulaşmak için de
mücahede ve çilelere katlanınak, çeşitli dinlerdeki mistisizınin ortak
yönleridir ve tasavvufta da vardır. Ancak şüphesiz dayanılan dim esaslarda
ve başvurulan metotlarda farklılıklar olduğu bir gerçektir. Fakat rum bir
disiplin olarak ele alınınca, bütün dinlerdeki ruhani hareketleri mistisizm
adı altında toplamak mümkündür.

Mistikler yaşadıkları halleri kendileri de yeterince izah edem~

mektedirler. Bu n~denle yeterince tanımlanamazlık, ifade edilemezlik
özelliğinin, mistiğin şuur dünyasındaki karakteristik özelliklerden biri
olduğu, bu konuda araştırma yapan psikologlar tarafından kabul edil
mektedi:r4. Örneğin, mistikler hakkında önemli araştırmalar yapmış olan
William James, mistiğin tam olarak anlaşılmayacağını belirterek şöyle der:
"Bir kimse bir senfoninin değerini bilmek için müzik kulağına sahip olmalı.

Bir aşığın durumunu anlamak için bizzat kendisi sevgi içinde olmalı. Gönül
ya da kulağa sahip olmadan müsizyeni ya da aşığı izah edemeyiz, hatta onu
anlamsız sayarız. Mistiğin tecrübelerine karşı da pek çoğumuz aynı şekilde

yetersiz durumdayızOOs. Bu nedenle bu konuyu araştıranpsikologlarınsadece
gözlemler ve mistiklerin açıklamaları ile yetindiğini belirtınek istiyoruz.

Biz burada, İslam toplumlarında ortaya çıkması nedeniyle tasavvufl
haller ve yaşayışlardan hareket ederek tasavvufun psikolojik yönünü J'

açıklamaya çalışacağız.Sufilerin düşünce, duygu ve davranışlarını din psi-
kolojisi açısından ele alacağız. Ancak tasavvufi halleri yaşayan sufinin ken-
disi olduğu için, yukarıda da belirttiğimiz gibi bunların psikolojik olarak
açıklanmasında zorluklarla karşılaşıldığını bir kere daha vurgulamak is-
tiyoruz.

4. Bkz. Holm, a e.,5.6ı-63

5. William James, The Essenlial Writing5, Edilor: Bruce W. Wi1shire, New York, 1984,5242
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2- TasavvufiDüşünceve Hallerm Psikolojik Karakteristikleri

Önce tasavvufun tammından başlayarak konuya yaklaşmak uygun ola
caktır.

Tasavvuf bir ruh hayatı, bir duygu ve yaşayış hali olduğu içindir ki ge
rek onu yaşayanlar gerekse onun ne olduğunu açıklamaya çalışanlar kendi
yaşayış ve anlayışlarına göre tammlarda bulunmuşlardır.Bunlardan bazıları

şöyledir:

- Tasavvuf, nefsin bütün isteklerini ve zevklerini terketmektir. (Ebu'l 
Hüseyin Nuri)

- Tasavvuf, Hakk'ın seni senden öldürmesi ve seni kendisiyle di
riltmesidir. (Cüneyd)

- Tasavvuf, kafanda ne varsa bırakman, elinde olam vermen ve başına

gelenden sızlanmamandır. (Ebu Said Ebu'l - Hayr)

- Tasavvuf, hakikatleri almak, insanların ellerinde bulunan şeylerden

ümid kesip yüz çevirmektir. (Ma'mf el-Kerhi)

-Tasavvuf, emir ve nehiy altında sabretmektir. (Ebu Amr İsmail bin
Nuceyd)6

Dikkat edilecek olursa bu tammlann her biri genelolarak tasavvufu
değil de tasavvufun hedefini, yolunu, sumerin bazı hallerini yansıtmaktadır.
Bu tanımları daha da açarak, sumerin diğer açıklama ve yaşayışlanndanve
tasavvufun genel esaslarından yararlanarak tasavvun düşünce ve hallerin
psikolojik karakteristiklerini şu maddelerde toplamak mümkündür:

a) Bir şeyhe bağlanmak, teslim olmak

Çeşitli faktörlerin etkisiyle Allah'a vcir:mayı arzu eden, isteyen kişi

(talip), önce bir şeyhe (mürşide)bağlamr, teslim olur. Bu kişiye mürid denir.

Meşhur sufllerin hayat hIkayelerinde genellikle tarikata girmelerine
neden olan ani olaylardan, rüyalardan, gaybdan gelen seslerden vb. bah
sedilir. Bunlar aslında, şuuraltında saklı duran dim eğilimlerinin,

günahkarlıkya da suçluluk duygulannın etkisiyle ortaya çıkanve kişinin

üzerinde son derece etkili olarak onu birdenbire tasavvufa yönelten psi
kolojik faktörlerdir. Bunlara bir kaç örnek vererek şeyhe bağlılık üzerinde
durmak istiyorum.

6. Değişik. tasavvuf tanımlan için. bkz.: Abdülkerim Kıışeyrl, Kuşeyzi Risalesi, Hazırlayan:

Süleyman Uludağ,İst 1978, 5.392-396
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Bunlardan birisi Bişr Hafi'nin dönüşüne aittir: "Bir gün sarhoşluktansen

deleye sendeleye yürürken yolda bir kağıt parçası buldu. Onu hürmetle

eline aldı. Üzerinde "Bismillahirrahmanirrah1m" yazılı idi. Kağıdı güzel ko

kulu. hale getirdikten soma temiz bir yere koydu. O gece rüyasında Allah

Taala'yı gördü. Şöyle diyordu: "Ey Bişr, sen benim ismimi hoş kokulu hale

getirdin. İzzetime andolsun ki ben de senin ismini dünya ve ahirette misk

gibi kokulu bir hale getireceğim." İşte o zaman tevbe etmiş ve zühd hayahna

girmişti."7

Abdullah bin Mübarek'in ise tevbe edip tasavvuf hayatına başlamasına

şu olayın neden olduğu belirtilmektedir: "Bir cariyeye vurulmuştu. Bir gece

sarhoşlann arasından kalkh. Sarhoşlardan biri kendisine arkadaşlık ettiği

halde gitti, sevgilisine ait duvarın altında durdu. Sevgilisi de dama çıkh. Sa

bah oluncaya kadar birbirlerini seyredip durdular. Sabah ezanının okun

duğunu işit~n Mübarek, yatsı ezam okunuyor zannetti. Fakat günq.üz

aydınlığı her tarafı aydınlahnca,bütün gece boyu maşukasının(seVgilisinin)

güzelliğinde müstağrak (kendinden geçıniş) bir halde bulunduğunuanladı.

Bu onun için bir uyarı oldu. Kendi kendine, "Ey Mübarek utan, utanl dedi ve

kendine şöyle hitabetti: Bütün bir gece boyu heva ve hevesine uyarak usan

madan, bıkmadan ayakta durdun. Şayet bir imam, namazda uzun bir sure

okusaydı, carnide fazla bekletti diye deli olurdun. Bu dava karşısında şimdi

senin mü'min ve müslümanlığınnerede kaldı? Söyle bakalım!"8 İşte bu olay

üzerine İbn Mübarek tevbe etıniş ve tasavvufa yönelmiştir.

Massignon, tasavvufi eğilimin, her türlü fedakarlık pahasına Allah'ı

bulmak için aşın derecede içten bir arzu ile, sufllerin bizzat kendilerine ait

hatalara karşı bir isyandan doğduğunubelirtir9.

Tasavvufa giren kişinin (salikin) bir şehye bağlılığı esasın. Tasavvufta

şeyhsiz, tek başına yol almak uygun karşılanmaz,hatta bunun mümkün ol

madığı kabul edilir. Şeyh, tasavvuf yoluna giren kişinin, bu yolda en emin

bir şekilde ilerleyebilmesi için klavuz durumundadır. Şeyh benzeri mistik

bir lidere bağlılık, diğer dinlerdeki mistisizmde, özellikle yahudilik ve

Hıristiyanlık'tada vardır.10

7. Hucviri, Keşfu1 - Mahcub, Hakikat Bilgisi, Haz.: Süleyman Uludağ, İst. ı982, 5.203; Kuşeyrl,

ag.e., 5.85

8. Hucviri, ag. e.,5.192

9. Bkz.: L. Massignon, Tasavvuf, İslfun Ansiklopedisi, C.12, 5.27

10. Cavit Sunar, Mistisizm Nedir? İst. 1979,5.29-30

38



r
,.,.. Şeyhin her SÖZÜ, mürkilerince uyulması gereken mutlak kanun

sayılır.11

Tasavvufta şeyhe bağlılık, şeyhle ruhsal birleşme, onunla özdeş hale
gelme, bir neVı şeyhte yok olma (fenafişşeyh), Allah'la birleşmek için ruhsal
bir hazırlıkhr diyebiliriz. Böylece sun, benliğini önce şeyhin benliğinde

yokeder.

b) Günahlardan sıyrılmakve arınmak

Tasavvufa ayak basan kişinin önce günahlardan arınması gerekir.
Günahlardan arınmak için de tevbe ile işe başlanır.

Günah, insanın dim değerlerineaykırı olan12 ve dinen suç olarak kabul
edilen13 davranışıdır. Dini bir emrin ihlaH14, dim kurallara muhalefet15

günah olarak nitelendirilmektedir.

. Tevbe ise, insanın dince uygun görülmeyen, yani günah olan bir dav
ranıştan vazgeçmesi ve bir daha o davranışı işlemeyeceğine dair söz vermesi
demektir16. Ancak bu vazgeçişte esas, Allah'ın rızası olmalıdır. Samimi bir
tevbe ile kişi günahlardan arınmış olmakta, dinimizce hiç günah işlememiş

gibi kabul edilmektedir.

İşte nasıl ki kirleri .temizlenmemiş olan bir kabın üzerine vurulacak
olan kalay iyi tutmazsa, günahlardan tevbe yoluyla arınmarnış olan bir
kişinin de manevi nimetlerden yararlanması mümkün olamayacağı

düşüncesinden hareketle tevbe, tarikata girenlerin uğradıkları ilk menzil,
yani ilk makamdır1 ? Davranışlarını değiştireceğine dair, sufinin verdiği

önemli bir sözdür, ilk adımdır.

ll. Krş.: Reynold A NicholSon, The Mystics of Islam, London-Boston, 1974, s.32 (Bu eser Melunet

Dağ ve arkadaşlan tarafından türkçeye çevrilmiş ve Kültür Bakanlığı tarafından 1978 yılında

"İsIam Sufileri" adıyla yayınlanmıştır). Tasavvuftaki "şeyhe mutlak bağlılık" esası, bazı sahte

şeyhlerceistismar edilmişve günümüzde de istismar edilmektedir.

12. Erdoğan Fırat, Şahsiyet Gelişiminde Tevbenin Fonksiyonu, (Doçenllik Tezi), A. Ü. i. F., 1982, s.89

13. Johannes Gründel, Schuld und Versöhnung, Mainz, 1985, s.84

14. Alfred Bertholet, in Verbindung mit Hans Freihem von Campenhausen, Wörterbuch der Re

ilgion, Slutgart, 1962, s.534

15. T. H. Bovet, Der Glaube Erstarrung und Erlösung, Bem, 1947, s.167; Krş.: Ferit Devellioğlu, Os

manlıca-Türkçe Ansiklopedik Lügat, Ankara, 1970, s.357

16. Devellioğlu, a e., s.1322

17. Hucviri, a g. e., s.430
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Fakat sufi ömrü boyunca tevbeden aynlamayacağından, tevbe sadece

ilk menzil değiL, özellikle Allah'ın rızasını kaybetme endişesi ile her zaman

baş vurulan bir davramşhr.

Gazali, hiç bir insanın noksanlıklardankurtulamayacağım,nitekim Hz.

Adem'in ve diğer peygamberlerin bile sık sık tevbe ettiğini, bu nedenle tev

benin kaçıımlmaz olduğunu belirterek şöyle der: "Kur'an-ı Kerim ve ha

disler, peygamberlerin bile hatadan salim kalamadıklarım,hatalarından do

layı ağlayarak tevbe ettiklerini haber vermişlerdir. İnsan şayet bazı hallerde

azası ile günah işlemezse de kalbinde günah işlemedüşüncesindenuzak

kalamaz. Şayet kendisinin böyle bir meyli olmasa da, Allah'u Taal§'mn zat,

sıfat ve ef'aline (fiillerine) olan ilminde gaflet ve kusurdan kurtulamaz.

Bütün bunlar derecelerine göre birer noksanlıkhrve bu noksanlıklarında .se

bepleri vardır.. Sebeplerini atabilmek onların zıddı ile meşgulolmakla, yani o

yoldan başka bir yola dönmekle mümkündür. İşte tevbe de budur.

Şekil ve derecelerde aynlmakla beraber, insanoğlununbu noksanlıklardan

tamamen sıynlmasıdüşünülemez.Bunun için tevbe etmesi lazımdır."18

Hucviri tevbe etmenin üç sebebi olduğunu belirtir: Birincisi, ceza gör

me korkusu kalbi istila eder ve kötü iş yapma üzüntüsü gönüle hakim olur

sa nedamet (pişmanlık) meydana gelmiş olur. İkindsi, ilahi ve uhrevi (ahi

rete ait) mmete rağbet etme arzusu kalbe galip gelince, kötü amel işlernek ve

emri dinlernemekle bu mmetin elde edilemeyeceği bilinir ve bu mmeti elde

etme ümidi ile birlikte pişmanlık duyulur. Üçüncüsü, kişi Allah yaphk

larıma şahitoluyor diye utamr ve ilahi emirlere muhalefetten pişmanolur19.

Her ne düşünce ile olursa olsun, tevbeyle sufi, Allah'ın arzusuna uygun

olmayan davranışlarıiçin üzüntü ve pişmanlıkduyarak bunları terkeder. Sık

sık tevbe ederek de Allah'la arasına giren her çeşit düşünce ve davramşın,

günahın izlerini silerek, günahlardan sıynIıp arınarak Allah'a yaklaşmaya

çalışır. Öyle bir duruma gelir ki, arhk onun için "tevbe, Allah'tan başka her'

şeyi unutmaktan ibaret olur."20

Zaten tasavvufta tevbenin üç makamı vardır. Birincisi tevbe, ikincisi

inabe, üçüncüsü de evbe'dir. Tevbe, büyük günahlardan taata (Allah'm emir-

18. İmam Gaza1i, İhyau Ulunıi'd-din, çev.: A. 5erd.aroğlu, İstanbul, 1975, CA, 5.21

19. Hucvlıi, a g. e., 5.430

20. Nicholson, The Myslics of Isıam, 5.31
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lerini yerine getim1eye) dönmek; inabe, küçük günahlardan muhabbet ha
line dönmek; evbe ise nefsten Allah'a dönmektir21 .

İnsamn günahlarım alçak gönüllülükle ve pişmanlık duyarak
düşünmesinin, aym zamanda manevi gururuna karşı en etkili çare olduğu

bazı sufllerce kabul edilir. Sehl et - Tüsteri, tevbe ettikten sonra bile günah
ların unutulmaması gerektiğini savunur. çünkü hatırlarna, olası manevi bir

böbürlenmeye karşı çaredir der22•

Ancak bazılan buna karşı çıkmışlardır.Örneğin,Ruveym, "tevbeye tev
be" diyerek günah ve pişmanlık düşüncesinin zihinden tamamen silinmesi
gerektiğini belirtir23. Cüneyd de, "tevbe günalum unutmandır" diyerek,
sufinin maşuku olan (aşık olduğu) Rabb'ının tecellilerini seyrederken, ken

dini ve günahını hatırlamasınınayrıca bir günah olduğunu, ruhun sukıın ve
huzur halini bozacağım söyler24.

Dolayısıyla tasawufta, günahlardan sıyrılma ve annmanın son
aşaması, Allah'ın hoşnut olmayacağı, Allah'ı bir an için bile olsa unutturacak
her türlü davramştanve Allah'tan başka her türlü düşüncedenarınmaktır.

c) Nefsin istek ve arzularını terketrnek

Tasavvuf psikolojisi insandaki nefs-ruh arasındakiilişki ve mücadeleye
ve bu mücadele sonunda kalbin kazandığı özelliklere dayanmaktadır

diyebiliriz.

Tasavvufta nefs, kötü huylann ve çirkin hareketlerin, ruh iyi huyların

ve güzel hareketlerin kaynağıdır. Nefsle ruhun istekleri arasındazıtlık ve bu
ikisi arasında sürekli bir mücadele vardır. Tasavvufta esas olan, insanda ru
hun özelliklerini hakim kılmak ve böylece Allah'a ulaşmaktır. Bunun yolu
da nefsin isteklerine karşı çıkmaktan, nefsin hoşuna giden şeyleri, nefse ha
kim olabilmek için terketmekten25, nefsi etkisiz kılmaktan, Allah'ı anarak
onu zikretmekten geçer. Nefsin etkisini insan azalttıkça ruhun ağırlığı artar.

Nefsi tamamen kontrol altına aldığında ise ruhun özelliklerine bürünür. Ruh
ise Rabb'in emrinden olduğundan26 insan Allah'a ait özelliklere sahip olmuş

olur.

2ı. Hucviıi, a g. e., s.430

?? Bkz.: Annemarie 5chimmel, Tasavvufun Boyutlan, çev.: Adam Yayıncılık,1982, s.ı03

23. 5chimmel, a e., s.103

24. Hucviıi a. g. e., s.432

25. Krş.: İmam-ı Gazali, El MunkızuMin-ed naıaı, CağaloğluYayınevi, İstanbul. 1970, s.60

26. İsra,85



İnsan ruhun emirlerine uydukça, Allah'ı andıkça kalbi yahşır, huzura
erer; nefsin emirlerine uydukça kalbi kahlaşır, sertleşir, sıkınh duyar. Yani
ruh ya da nefsin insandaki etkinlik durumuna göre, kalbde ya ruhun
özellikleri ya da nefsin özellikleri ağırlık kazanır. Bu nedenle kalb ve gönül
tasavvufta önemli bir yere sahiptir. Zira kalb veya "gönül, Allah'ın tecelli
ettiği, ilahi sırların çözüldüğü ve duyulduğubir yerdir."27

Ancak tasavvufun temel psikolojik kavramı nefstir diyebiliriz. Bu ne
denle burada nefs ve nefsin hallerini kısaca açıklamaya çalışacağız.

Nefs, sözlük anlamıyla bir şeyin kendi, bütünü, ruh ve kan anlamlarına

gelir28. İslam düşünürleri nefsle ruhu çoğunluklaaynı anlamda kullanmışlar

ve bu konuda bir çok sorulara cevap bulmaya çalışmışlardır: Nefsin gerçeği

nedir? O, bedenin bir parçası mıdır, yoksa soyut bir cevher midir? O, ruh
mudur, yoksa ruhtan ayrı bir şey midir? Bedende konulduğu bir yer var
mıdır? v.s. Bu soruların cevabı şüphesiz konumuzun dışındadır. Bizim
üzerinde duracağımız,nefsin tasavvufta kazandığı anlamdır.

Nefs tasavvüfta özellikle Freud'dan sonra psikolojide yer eden
"altşuur"un muhtevasını içine alan29 fakat ondan daha da geniş bir anlamı

ihtiva eder. Tasavvufta nefs, insanın zevk alma ve tatmin olma arzularının

kaynağıdır. İnsanın gerçekleştirilmesini isteyip de, süperegonun (toplumun
inanç ve değerleri) baskısı nedeniyle gerçekleş-tiremeyip şuuralhna ittiği,

fakat kendilerini gerçekleştirebilmek için oradan şuuru daima zorladığı istek
ve arzular tasavvufta nefs-i emmarenin özelliklerini yansıtmaktadır. Ta
savvufa göre nefsin, "insanın içgüdü ve eğilimlerinin bütünü" olduğunu

söyleyebiliriz3o•

Ancak nefsin istek ve arzuları, dünyaya ait olan maddi istek ve ar
zulardır. İnsan, nefsin arzularına gem vurrnak, nefse hoş gelen şeylerden

uzaklaşmak, dünyaya değer vermemek, dünyadan yüz çevirmekle nefsin et
kisini azaltır ve onu kontrol alhna alır. Bunun için tasavvufta mümkün

olduğu kadar azla yetinme esastır. Az yeme, az uyuma, az konuşma, az
mala sahip olma, rahat olmayan çileli bir hayat yaşama ile ben duy
gusun~anuzaklaşıpnefsi köreIterek ancak Allah'la bir olunabilir.

. 27. Kerim Yavuz, YUnus Emre'nin İç Benine Dini ve Psikolojik Yaklaşımlar, Ata. Ü. t F. Dergisi, Er-

zunım, 1990, Sayı:9, 5.17

28. Bkz.: İbn ManzıiI, Lisanü'l-Arab, Beyrut, Tarihsiz, ''Nefs'' maddesi

29. Krş.: Ayhan Songar, çl!§i.Ueme, İst. 1981,5.25

30. Krş.: Hüseyin Aydın,Mufuısi.bi'ninTasavvui Felsefesi, Ankara, 1976, 5.85
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Kur'an'daki nefsin sıfatlarıyla ilgili ayetlere ve nefsteki hakim olan
özelliklere göre tasavvufta nefsin halleri ya da sıfatları belirlenmiştir.Bun
lara nefs mertebeleri de denilmektedir. Aslında bunlar, insanın düşünce, is
tek ve arzularında, eğilimlerindegörülen özelliklerinyoğunlaşmışhallerini
ifade etmektedir. Yedi halolarak belirlenen bu hallerin en son basamağına

çıkan kişi, insan-ı kamil (olgun insan) mertebesine ulaşır. Bu haller şun

lardır:

1- Nefs-i emmare: İnsanı maddeye, çeşitli zevk ve arzulara iter. Nefs-i
emmare durumunda olan insan sadece maddi zevk ve arzularını düşünür.

Zihni bunlarla doludur, bunların esiridir. Bu kişi ruhun durdurucu
gücünden, kontrolünden tamamen kurtulmuştur.Hiç bir kayıt tanımaz.

Bu hal, içgüdüsel dürtülere, maddi istek ve arzulara engel konulmasına
karşı çıkan, bu konuda bir kural tanımayan, zevk ve eğlenceden başka bir
şey düşürmeyenkişilerinbulunduğuhaldir diyebiliriz.

2- Nefs-i levvame: Kötüleyici, kınayıa nefs demektir. Bu durumda
olan insan bir kötülük yaptıktan sonra kendini ayıplar, pişmanlık duyar. Fa
kat tam olarak kötü hareketlerden kendini kurtaramaz. Emmare nefsin bazı

özellikleri bunda da vardır. Levvame nefiste de kötülüğe, şehvete eğilim

vardır. Fakat ruh bu eğilimi bir ölçüde durdurur ya da kötülüğü yaphktan
sonra kişi pişmanlık duyar. Nefs-i emmare de ise pişmanlığın ve tevbenin
yeri yoktur.

3- Nefs-i mülhime: İlham eden nefs demektir. Bu haldeki nefis,
yapılması veya yapılmaması kötü olan davranışlardan~kınmak, güzelolan
davranışlarıyaparak korunmak gerektiğirıi telkin eder. İnsana, "şu kötüdür,
zararlıdır, kötülüğe sürükler, yapma; şu da iyidir, kötülükten korunuştur,

yap" diye ilham eder. Dini emirlerin yapılmasından mutluluk, yapılmama
sından ise üzüntü duyar.

Bu mertebeyle beraber ruhun etkisi nefiste ağırlık kazanmaya başlar.

İnsanın davranışların~a, iyi ve güzel hareketlerin kaynağı olan ruhun etkisi
göze çarpar.

4- Nefs-i mutm.ainne: Emin olan, rahat olan nefs demektir. Bu haldeki
insan her şeyden çok Allah'ı sever. Kalbi Onunla mutmain olmuştur.

Gönlünden dünyaya ait maddi istek ve arzuları çıkarmışbr.İbrahim Hakkı,

"bu makamdaki kişi, Allah'ın ilhamıyla ızdırapları, üzüntüleri dinmiş, mut
main olmuş, edep ve haya denizine dalmışbr" demektedir31•

31. İbrahim Hakla, MarifelnameJ Sadeleşliren: Turgut Ulusoy, .~l, Trs., c.ı, 5.91
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5- Nefs-i razıyye: Allah'tan razı olan nefstir. Bu haldeki nefis, alemde
var olan her şeyi, itirazsız, gönül hoşnuHuğu ile kabul edip, haz ve zevk
duyar. Yalnız Allah'la meşgulolur. "Dön Rabbine Ondan razı ola
rak. .."32 ayetinin buna işaret ettiğibelirtilmektedir.

6- Nefs-i marzıyye: Razı olunan, Allah'ın razı olduğu nefistir.
Övülmeğe, övmeğe, şöhrete ihtiyacı yoktur. Zahirde (görünürde) halk ile,
aslında Hak iledir. Yani, zihni ve kalbi tamamen Allah düşüncesi ve sev

gisiyle doludur.

7- Nefs-i kamile: Manevi olgunluğun son basamağıdır. Burada
mücahede tamamlanmış, nefs olgunlaşmış, kema.le ermiştir. İnsan iyi
özellikler haline gelmiştir. Ruhun özelliklerine bürünmüştür33. ..

Nefsin hallerini şöyle bir şema ile gösterebiliriz:

7

6

5

Nefsin
4

Halleri

3

2

1

O 1 2 34 5 6 7

Nefsin Hayat Seyri

32. Fecr,28

33. Nefs mertebelerlyle ilgili genişbilgi için bkz.: İ. Hakkı, a. g. e., C2, 5.47-105
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.. İşte sufi nefsini olgunlaştırıp kemale erdirebilmesinin uğraşını, savaşını

verir. Buna tasavvuf literatüründe mücahede denir. Yani mücahede, nefsin
arzularına, kötü eğilimlerine karşı savaşmadır. İradenin, ihtiras ve arzularla
muharebesidir. Ömür boyu sürecek olan bu savaş, geniş sabır, sağlam bir
irade ve büyük bir çaba göstermeyi gerektirir. Bu savaşta suflnin silahı

ibadetler ve her türlü zikirdir. Aynca nefsin istek ve arzularını terketmek,
her zaman onun arzusunun aksine hareket etmek, onu zorluğa sürmek
(riyazet) gerekir.

Bir sufinin hayatından buna vereceğimiz örnek, nefsi olgunlaştırabil

rnek için gerektiğinde katlanılabilecek durumları göstermektedir. Bu örnek
aynı zamanda şeyhe bağlılığıda açıklamaktadır.

"Şibli, tamnmış sufl Cüneyd-i Bağdadı'nin müridi idi. Hidayete erme
amnda Cüneyd'e geldi ve "ilahi marifet incisine sahip olduğunu söylüyorlar,
onu bana verin veya satın" dedi. Cüneyd, "onu sana satamam. çünkü satın

alacak gücün yok. Onu sana versem, kolayca elde etmiş olacaksın. Değerini

bilmezsin. Sen de benim gibi sabırla bekleyerek inciyi kazanabilmen için
düşünmeden kendini bu ummana atıver" dedi.

Şibli ne yapması gerektiğini sordu. Cüneyd, "git kükürt sat!" dedi.

Bir yıl sonra Şibli'ye: "Bu alış-veriş seni meşgul ediyor, bir derviş ol da
sadece dilencilik yap!" dedi.

Şibli bütün bir yıl gelip geçenlerden dilenerek Bağdat sokaklarında

dolaştı durdu. Fakat ona hiç kimse aldırış bile etmedi. Sonra döndüğünde

Cüneyd ona şöyle dedi: "Gördün mü? Sen insanların gözünde hiç bir şey

"-, değilmişsin. Asla onlara gönül verme, itibar etme. Bir zamanlar sen bir amir
din ve bir vilayetle valilik yaptın. O beldeye git ve haksızlık ettiğin her
kesten af dile!"

Şibli boyun eğdi ve izini bulamadığı bir kişi dışında herkesin gönlünü

alıncaya kadar kapı·kapı dolaşarakdört yılını harcadı. DönüşündeCüneyd
ona şöyle dedi:

"Hala şöhretle bir i1işiğinvar. Git bir yıl daha dilencilik et!"

Şibli her gün kendisine verilen sadakaları Cüneyd'e getirir, o da onları

fakirlere dağıtır ve Şibli'yi ertesi güne kadar yiyeceksiz bırakırdı. Böylece bir
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yıl geçince Cüneyd onu diğerlerine hizmet etrnek üzere müridleri arasına

aldı. Bir yıllık hizmetten sonra Cüneyd ona sordu:

"Şimdi kendi hakkındane düşünüyorsun?"

Şibli, "kendimi, Allah'ın yarattıklarımn en aşağısı sayıyorum" diye kar

şılık verdi.

Cüneyd, "işte şimdi tmamn bütündür" dedi."34

Mücahedenin daha ileri safhasını çile oluşturur. Çileden amaç, tasav

vufi makamlarda ilerlemektirS5. Sufllerin her çeşit zevkleri terkederek ken

dilerine çile çektirmeleri, uzlete çekilmeleri, bunu ruhlanm olgunlaştırmamn

bir vasıtasaolarak gördükleri içindir.

d) Allah'tan başka her şeyi gönülden çıkarmak, hiç bir şeye değer

vermemek

Sufllere göre Allah'a ulaşma, maddi dünyadan tamamen uzaklaşıp, AI

lah'tan başka her şeyi gönülden çıkarmakla mümkün olur. Niyazi MIsri,

"vasl-ı Hakk'ı36 isteyen canü cihanı terk eder"37 diyerek dünyamn terkini

öngörmektedir.

Yani tasavvufta dünyadan aynlış, kopuş, dünyaya yüz çevirmek

vardır. Tasavvuf literatüründe buna zühd denir. Zühd, dünyadan yüz

çevirmek, dünyayı terketrnek, Allah'tan başka her şeyi gönülden çıkarmak,

hiç bir şeye değer vermemek demektir.

Aslında zühd, dünyaya rağbet ve hırsın terkidirSB• Maddiyata değer

vermemek, ihtiraslı, çıkara, bencilolmamak, kalbde dünya ve menfaat sev

gisi taşımamaktır. Yoksa zühdü madde ile asla meşgulolmamak, bir şeylere

sahip olmamak anlamında yorumlamak uygun değildir. Zira zenginlikte

olduğu gibi fakirlikte ~e insan gönlünü dünya hırsıyladoldurabilir. Nitekim

Peygamberimiz, "Allah'ım, hem zenginlik fitnesinin şerrinden, hem de fa

kirlik fitnesinden sana sığınırım"39 diye dua etmiştir. Çünkü nice yoksullar

vardır ki mal ve servet hırsı gözlerini bürür, gönüllerini doldurur ve Allah'a

yer bırakmaz.

34. Nicholson, The Myslics of Islam, 5.34-35

35. Schimmel, a g. e., 5.98

36. Allah'a varmayı

37. Niyazi Divaro, İstanbulMaarif Kütüphanesi, Trs., 5.72

38. Bkz.: Manzıir, lisanü'l-Arab, zühd maddesi

39. Buharl, Daavat, 39, 44, 45, 46,; MÜ5lim, Zildr, 49
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"Zühd, Allah'tan başka her şeyi terketrnek anlamında olduğuna göre,
yemek, içmek, giymek, insanlar arasına karışmak ve onlarla konuşmak sure
tiyle zahidlik nasıl düşünülebilir?çünkü bunlarınhepsi Allah'tan başkası ile
meşgulolmaktır" şeklindeki bir soruya Gazali şu cevabı vermiştir:

"Zikir, fikri ve bütün mevcudiyetiyle dünyadan aynlıp Allah'a yö
nelmek, ancak yaşamakla mümkündür. Yaşamakda zaruri ihtiyaçları temin
sayesindedir. Allah'a ibadet maksadıyla, Yaşayışına zararlı olan şeyleri de

fedip, yaşayışı için zaruri olan ihtiyaçlarını temin etmek, Allah'tan başkası

ile meşgul olmak anlamına gelmez. Bir şeye ulaşmak için gerekli olan

madde de o şeydendir. Mesela, hac yoluna giden bir adamın, devesinin ih
tiyacı ile meşgulolması, hac yolundan aynlmış anlamına gelmez. Bunun
gibi, yani hac yolundaki binitin ne ise, Allah yolundaki bedenin de aynı ol
malıdır. Hac yolunda seni Kabe'ye ulaştırabilmesi için devene baktığın gibi,
Allah yolunda da Allah'a ulaşabilmek için bedenine bakmalısın. Yalnız bu
bakışta, zevki değil, Allah'a ulaşmak için zaruri ihtiyaçları temin ile yetin
melisin. Bunun zühde engelolması şöyle dursun, aslında bu zühdün
şartıdır."40

İşte sufiler Allah'la meşgulolmaktan alıkoyar endişesi ile mal, mülk,

para gibi dünyaya ait şeyleri gönül dünyasındançıkardıkları gibi ellerinden
de çıkarma yolunu tercih etmişler, zaruri ihtiyaçlardan fazla mala sahip ol

mayı düşünmemişlerdir.

Ahmed b. Hanbel zühdün üç şekli olduğunu belirtir: Birincisi haramı

terketrnek, ikincisi helalın gerekli olmayan kısmını terketrnek, üçüncüsü de

Allah'la meşgulolmaya engelolan her şeyi terketrnektir41.

Tasavvufta nefsle mücadelenin yollarından biri de, dünyaya gönül

vermemek, maddeden ilgiyi kesmektir. Bu, sufileri düyadan tamamen

aynımaya (halvete-uzlete) kadar götürmektedir. Halvet ya da uzlet, kişinin

halktan uzaklaşıp bir köşeye çekilerek ibadet ve zikirle meşgul olmasıdır.

Bu, tasavvufta ancak belirli bir süreyi kapsar. Hıristiyanların ruhban kesi

minde olduğu gibi bütün bir hayatıkapsamasıuygun görülmez.

Böylece sufi, Allah'a ulaşmak için maddi şeyleri feda eder, hep azla ye-

40. Gazali, İhya, CA, 50422

41. Kuşeyri, a. g. e., 5214
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tinir. Az yer, az uyur, az konuşur. Onun hayatı fedakarlıklarladoludur. O

böylece gerçek hürriyeti bulur, Allah'ın rızasını kaybetmenin dışında hiç bir
şeyin kaybından endişe ve tasa duymaz. Onların gönülden istedikleri tek
şey Allah'ın rızasıdır. Bu nedenle sufiler, ibadeti cennet arzusu ve cehennem

korkusu için değil, sırf Allah'ın rızası için yapmak isterler. Bu konuyla ilgili
olarak Rabia şöyle diyor: "Ey Allah'ım, sana cehennem korkusuyla ibadet

edersem, beni cehennemde yak. Sana cennet ümidiyle ibadet edersem beni
oradan çıkar. Fakat Sana yalnız senin için ibadet edersem ebedi güzelliğini

benden esirgeme."42

Büyük sufiler Allah'tan, Allah'la bir olmanın dışında hiç bir şey iste
mezler. Allah'ın, kendileri için uygun olanı vereceğine inanırlar. Başlarına

gelen her şeyi hoş karşılarlar. Eşrefoğlu Rumi bu hususu şöyle dile ge
timliştir:

Hoştur bana Senden gelen

Ya hil'atü43 yahut kefen

Ya taze gül yahut diken

Senden hem ol hoş hem bu hoş44.

İşte suf1 kendini dünyaya bağlayanAllah'tan başka her şeyi gönlünden
çıkartarak, kalbini sadece Allah'la, O'nun sevgi ve muhabbetiyle dol
durmaya, zihnini sadece O'nunla meşgulolmayahazırlar.

e) Zihni sadece Allah düşüncesi ile doldmIDak,
Allah'ta yok olmak, Allah'la dirilmek

Sufi zihnini sadece Allah düşüncesi ile doldurarak kendini Allah'ın

iradesinde yok etme ve Allah'la beraber dirilme uğraşı içindedir. Bu ne
denledir ki Cüneyd, tasavvufu "Hakk'ın, seni senden öldürmesi ve seni ken
disiyle diriltmesidir" diye tanımlamıştır.

Tasavvufta düşünce ve ilgi noktası Allah'tır. Sufiler, kedilerini dış

dünyaya bağlayan, Allah'la ilişkinin azalmasına, kopmasına götüren her
şeyi ilgi alanlarından çıkartarak duygu ve düşüncelerinibir nokta üzerinde

42. Bkz.: Nicholson, a. g. e., 5.115

43. Hil'at, padişahlann giydiği elbise demektir.

44. Bkz.: Fevziye Abdullah Tansel, Türk İslam Edebiyatı,Türkçe Diıü Metinler, A. Ü. İ. F. Y., Ank.

ı971, s.ı80
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yoğunlaşhrırlar ki bu· nokta da Allah'hr45• Sufide, kendi benini yokederek,
kendi beninden sıyrılarak Allah'la var olma, Allah'la dirilme arzusu ve aşkı

vardır. Bu aşkla Yunus,

Ben Senin Hazretine bensiz46 varayım MevHi!

Senin ile bakayım, Seni göreyim Mevla!

diye yalvarmaktadır. Bu, tasavvufta fenafillah (Allah'ta yokolma) ve be
kabillah (Allah'la varalma) kavramlarıyla ifade edilir.

Tasavvufta şahsiyetin yeniden yapılanması söz konusudur. Duyguda,
düşüncede, dikkat ve ilgide, arzu ve isteklerde, ibadet ve diğer tüm dav
ranışlarda Allah'ın arzusuna uyma, kendi beninden sıyrılarak O'na ulaşma

istikametinde şahsiyet yeniden şekillenir. Bunun için tarikatlarea az-çok
farklı şekillerde de olsa sistemli bir tarzda belirlenmiş olan zikir ve
müeahede davranışları yapar.ak, bir taraftan kalbinden ve zihninden nefse
ait istek ve arzuları, düşünceleri silmeye çalışırken, diğer taraftan zihnini ve
kalbini sadece Allah'la doldurmanın uğraşını verir.

Bunun için fenafillah durumuna gelinceye kadar, suf1 önce nefsin istek
ve arzularını yokeder. Sonra zihni sadece Allah düşüncesi üzerine teksif et
mek suretiyle diğer bütün düşünce ve kavramlardan sıyırır. Nihayet benlik
tamamen yok olarak Allah'ta dirilinir, bekaya erilir47. Yani önce nefsin fe
nası, sonra zihnin fenası, sonra da tüm benliğin fenası gelir.

Tasavvuftaki zikir olayı, suflnin Allah'tan başka diğer varlıkları un
utarak, hatta yok sayarak, zihnini tamamen Allah'la doldunnanın bir
araadır. Bu nedenle tasavvufta çeşitli tarikatlara göre bazı farklılıklar ol
makla beraber mutlaka zikir davranışı vardır.

Zikir Allah'ın adını ve belli duaları kalp ve dil ile söylemek, tekrar et
mektir. Sufiler "lailahe illaIlah" cümlesini zikrin temeli olarak almışlardır. Bu
cümlenin ilk yarısı, yani "lailehe", "hiç bir ilah yoktur" demektir. İkinci

bölümü, yani "illaIlah" ise "ancak Allah vardır" manasınadır.Suf1 bu cümleyi
sürekli tekrarlamakla, Allah'tan başka tüm diğer nesneleri dışlayarak, sadece
Allah'a bağlı olduğunu, tapılacak olanın yalnız Allah olduğunu, diğer

45. I<rş.: Hayrani Altıntaş, Din Psikolojisi ve Tasavvuf, İslami İlimIer Enslitüsü Dergisi, Ank. 1980,

5.188

46. BenliğWllyoked~

47. I<rş.: NichoIson, a. g. e., 5.60-61
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şeylerin önemi olmadığını, tek amacının Allah'ta yokolmak olduğunu vur

gular. Bunu sıkça ve içtenlikle, anlamını kalbinde düşünerek ve araya giren

farklı kavramlarızihninden kovarak yapmaya çalışır.

Tankatlara göre zikirlerde bazı farklılıklar vardır. Bazı tarikatlarda, be

lirlenen kelime ya da cümle sesli olarak tekrar edilir. Buna açık zikir denir.

(Kadin ve Rufai tarikatlarında böyledir.) Bazı tarikatlarda ise, belirlenen ke

lime ya da cümle, dil ile sessizce ya da dili hareket ettirnıeden kalb

vasıtasıyla düşünerek tekrar edilir. Buna da gizli zikir denir. (Nakşibendı

tarikatında böyledir). Yine bazı tarikatlarda zikir ayakta (rufai tarikatında

böyledir.), bazı tarikatlarda ise oturup diz çökmüşve kıbleye (Kabe yönüne)

dönük bir vaziyette yapılır. Mevlevı tarıkatında ise diğerlerinden çok farklı

bir zikir şekli vardır. Her yıl Mevlana'nın ölüm yıldönümü münasebetiyle

Konya'da yapılan Şeb-i Arfıs (düğün gecesi) törenlerinin televizyonlardan

da gösterilmesi nedeniyle hemen hemen herkes, ~evlevnerin ney ve

kudfım eşliğinde kendi ekseni elrafında dönme (sema) şeklinde zikir

yaptıklarını bilmektedir.

Diğer dinlerde de değişik zikir ya da zikre benzer uygulamalar vardır.

Budistler düşüncelerini nefes alıp verme üzerinde yoğunlaştıraraksabah ve

akşam 5-10 dakika bu alıştırmayıyaparlar. İlk Hıristiyan Babaları, bir nesne

ya da haçı temaşa ederlerdi. Yoga uygulayıaları kan dolaşımı,kalb atışı, sin

dirim eylemleri, kas etkinliği, nefes alıp verme gibi temel "istem dışı" fiz

yolojik işlemleri kontrol altına almaya çalışırlarAs.

Ornstein'ın belirttiği gibi, bu farklı uygulamalarınortak yanı, dikkatin

tek bir değişmeyen süreçle aktif bir biçimde sınırlanması ve sıradan

düşünceden uzaklaştırılarakbir sembol, bir vucud hareketi, bir cümle ya da

bir dua üzerinde odaklanmasıdır4
9.

İşte suf1 de, zikir sırasında zihnini bütün diğer ilgilerden, düşünce

lerden temizleyerek, benliğini zikrettiği kelimenin manasında eritir.Böylece '

bu tekrarlanan sözler ve dönüşler sufıyi transa ve vecde ulaştırır. Sufllerin

ve diğer mistiklerin başvurdukları çeşitli beden hareketleri ve zikirler, aynı

zamanda kendi ruhlarında vecd halinin doğmasına yardım eden fizyolojik

bir takım vasıtalardır. Bu vasıtalar kan dolaşımını ve solunumu hızlan

dırmanın yanında, şuurda duygusal tasavvurlar ve hayaller yaratarak vecd

48. Bkz.: Robert E. Omstein, Yeni Bir Psikoloji, çev.: E. Göka, F. Işık, İst. 1990,5.114-127

49. Bkz.: Omstein, a. e., 5.127
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1,... haline neden olabilmekte, dini heyecanı en üst düzeye çıkarmaktadır.

Vecd hali tasavvuf psikolojisinde önemli bir yer işgal eder. Bu nedenle
burada vecdden biraz genişçebahsetmek istiyorum.

Vecd, insanın dış dünya ile ilişkisinin tamamen kesilerek Allah'la bir
olma duygusunun yaşanmasıdır.Batı dillerinde vecd karşılığı kullanılan "ex
tase" kelimesi, kendinden dişarı çıkma anlamına gelir. Yani ruhun bedenin
etkisinden kurtularak Allahıla birleşmesi, Allah'ın varlığında kendini yok et
mesi halidir.

Vecd halinde ben silinmiş, yok olmuş, bütün varlık sahnesine Tanrı ha
kim olmuştur. Bu haldeki insan tamamen kendinden geçmiş, kendini kay
betmiştir. Belli bir süre söylediklerinin ve yaptıklarının farkında olmaz...
Vecd halinden sonra da bunları hatırlamaz. Bu bir çeşit sarhoşluk halidirSO.
Bu nedenle vecd halinin doğurduğu sarhoşluktan dolayı söylenen veşatahat

adı verilen ifadeler Çben Hakk'ım, ben yüceyim, uluyum gibi) sorumluluk
gerektirmeyen ifadeler olarak yorumlanmıştır.Vecd halinde büyük bir zevk
içerisinde bulunan sufi, ayıldığı zaman, bu zevki kaybetmekten dolayı

büyük bir hüzün duyar.

.- Görüldüğü gibi vecdde bir "kendinden geçme" durumu vardır. Vecd
halindeki bir şahsı dışardan seyredenler, onda normal haldekinden oldukça
farklı bedeni ve zihnı değişmeler görürler. Kalb atışı hızlanır, duyu faa
liyetleri, yani görme, işitme vs. durur. Beden hareketsiz, adeta donmuş

haldedirs1 .

Bu özelliklerin bazı hastalarda ve uyuşturucu ilaç kullananlarda da gö
rülmüş olması nedeniyle bazı doktorlar va psikologlar (Dr. Charcot, psiko
log Ribot gibi) vecd halini bir sara ya da histeri hastalığı olarak kabul

~.. etmişlerdir. Halbuki sara, beyindeki bir hasardan dolayı, oradaki anormal
elektrik deşarjlarından ileri gelmektedir. Ayrıca bu hastalıklarınbaşkabir
takım belirtileri de vardırki bunlar sufflerde görülmemektedirs2.

Bu nedenle Gazali, hakiki vecdin, aşırı derecede Allah sevgisinden ve
irade doğruluğundanmeydana gelen vecd olduğunu söylers3•

Vecdin oluşumunu psikolojik olarak şu şekilde açıklamak mümkün
dür: İnsan zihni sürekli olarak bir şey üzerinde yoğunlaştığı taktirde za-

50. Erol Güngör, İslfuıı Tasavvufunun Meseleleri, İ5t. 1982,5.147-151

51. Güngör, a e., 5.155

52. Güngör, a e., 5.157

53. Gaza1i, İhya, c.ı, 5.731
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manla o şey zihni iyice kaplar ve kişi arhk ondan başka bir şey düşünemez

duruma gelebilir. Zihinde hep o ve onun özellikleri vardır. Kişi bir nevi ken

di benini yok etmiş, düşündüğü şey halinde kalmışhr. Bütün şuur onunla

kaplanmışhr.

İşte sufl bu aşamada istediğine erişmiş, zihni Allah'la dolmuş, Allah'la

özdeş hale gelmiştir.

SONUÇ

Görüldüğü gibi tasavvuf, bir anıaa gerçekleştirme, bir hedefe varma

yoludur. Bu hedef de Allah'la bir olma, Allah'ta yok olmadır. Tasavvuf psi

kolojisi bir mücadele, bir çahşma psikolojisidir diyebiliriz. Bu mücadele, in

sanı nefsin, yani içgüdülerin, maddi istek ve arzuların hakimiyetinden kur

tarma ve Allah'ta yok olup Allah'la dirilme mücadelesidir. Bunun için sufl

hem zihinsel hem de bedensel bir çaba harcar. Duygu, düşünce ve dav""

ranışlarıyla bir bütün olarak kendini buna ha~rlar.

Bu yolu katederken sufinin geçirdiği psikolojik aşamaları şu şekilde be

!irtebiliriz:

1- Önce insanda ilahi bir istek, arzu ortaya çıkar. Allah'a yönelme, O'na

bağlanına eğilimi kuvvet kazamr. Bu eğilimle tarikata girilir, bir şeyhe

bağlamhr.

2- İkind aşamada Allah'ın rızasım kazanmak için O'nun emirleri

doğrultusunda hareket ehne çabası ağırlık kazanır.Bir taraftan ibadet ve zik

re önem verilirken, diğer taraftan nefsin istek ve arzularım bastırma gayreti

görülür. Allah'ın rızasına uygurı olmayan düşünce ve davramşlardan, nefsin

istek ve arzularından yavaş yavaş sıyrılıp kurtulmaya çalışılır. Dünyamnbir

önemi olmadığı düşüncesi ağırlık kazamr. Bu düşünce ve davranışlar

doğrultusundaşahsiyetyeniden şekillenmeğebaşlar:

3- Dünyaya ait her şeyi gönülden çıkartarak, nefsin istek ve arzularının

tasfiyesitamamlamr ve şahıs Allah'tan başka hiç bir şeye değer vermez du

ruma gelir. Allah'ın istek ve arzuları kendi arzuları yerine geçer. Allah

düşüncesi zihnini, Allah aşkı kalbini kaplamaya başlar.

4- Zihin bütün düşüncelerden boşaltılmış, kalb Allah aşkı ile dol

durulmuştur. Dikkat dış dünyadan çekilmiş, Allah'ta yoğunlaşmıştır. Ben

liğin ortadan kalkması,Allah'ta yok olması aşamasına gelinmiştir.

5- Benlik tamamen kaybolmuş, kişinin iradesi Allah'ın iradesinde yok

olmuştur. Bütün şuur Allah tarafından kaplanmıştır. SOO artık Allah'ta yok

olmuş (fenafillah), Allah'la dirilmiştir (Bekabillah).
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LES PREMIERES DISSIDENCES DANS L'ISLAM ET LA
NAISSANCE DES DIVERSES SECTES

Doç.Dr. Ahmet TURAN

"Muhammed n'est qu'un messager, des messagers avant lui ont passe;
s'iI mourait, donc, mİ s'il etait tue, retoumeriez-vous sur vos talons?1 "La
mort du ~rophete, le 18 juin 11/6322, fut a l'origine de discordes et de, schis
me. C'est parmi Ies Compagnons du Prophete qu'ont debute d'arbord des
virtualites de conflits et de erises. Les conflits avaient deja commence alors
que le Prophete etait encore malade. Apres les expIications d-dessous, nous
pouvonsenumerer les causes essentielles des conflits qui se sont produits
parmi les Compagnons.

1- Lorsque la inaladie du Prophete s'aggrava, le Prophete avait de
mande a ses Compagnons une plume avec un papier afin d'eerire son testa
mentl. Mais a ce moment-la, tandis que certains voulaient qu'on les lui ap
portat et qu'il eerivlt, d'autres disaient que le Livrede Dieu (Coran) et son
Prophete (Muhammad) leur suffisaient. lls avaient commence a discuter de
vant lui. Alors, le Prophete leur dit "Elöignez-vous de moi, il n'est pas con
venable que vous discutiez aupres de moi4•

2- Pendant sa maladie, le Prophete ordonnait a ses Compagnons· que
'Usama ıbn Zayd (614-673) prenne la tete de l'armee et qu'iI aille a une ba-

1. Le Coran IIIIl44

2. Buhl (F), Muhammad, dans EI, 3, p.68S-703

3. Pour cette Tradition vair: Buhfui, al-Sahih, İstanbul, 1897, t,7, p.9, 137-138; Müslüm, al-Sahih, le

Caire, 1955, t,3, p.215

4. Buhan, op. dt, t,1, .37. Les siites pretendent que Le Prophete a lalsse a l'beure de son agonie un

testament, mals 'A.ysa, la jeune femme du Prophete, ra cache par halne contre Ali pour des rm
sons personnelles, visant par la a falre acceder son pere au vicariat, Ahmad Amin, Fajr al-Islam,

Beyrouth, 1%9, p.266-267. Les Siites pretendent egalement que le Prophete a la1sse un testament

et ra legue a'Alı: et aFatima, Donaldson (S. M), The 5hi'ite Religion, London 1933, p.9
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tailIe. Mais les Compagnons ne se soumettainet pas a l'ordre du Prophete,

car ils disaient que sa sante s'aggravant de plus en plus, il leur etait

impossible de le laisser dans cet etat et qu'il falIait atlendre le resultat.

3- Beaucoup de Musulmans etaient desesperes en raison de la mort du

Prophete. Certains d'entre eux n'avainet meme pas cm a sa morts. Alors,

nous voyons 'Umar sortant son epee et disant que: "a quiconque croit que

l'Envoye de Dieu est mort, je trancherai le COUi par Dieu tout comme Moise y

etait alle, pour revenir bientôt aupres de sa communaute, afin de la guider

jusqu'au jour de la Resurrection". Mais apres un discours d'Abil Bakr dans

lequel el dtait quelques versets coraniques6• tout le monde partageait son

avis et se calmait ainsi que 'Umar.

4- Le probleme de l'enterrement du Prophete se posa. Du l'enterrer,

comment creuser le tombeau, comment laver le corps nu ou couvert de ses

vetements, etc.. .7.Les Muhajiriln youlaient l'enterrer a la Mecque ou le

Prophete etaİt ne, les Ansar aMedine, un autre groupe a Jerusalem parce

que la plepart des Prophetes y etaient enterres. Abil Bakr rapporta une Tra

dition selon laquelIe les Prophetes sont enterres dans l'endroit meme ou lls

rendent leur demier soupir. on appela deux fossoyeurs, l'un Mecquois, l'au

tre Medinois, et decida de ne point decouvrir le corps. on le lava avec ses

vetements que l'on remplaça ensuite par plusieurs linceuls pour l'ensevelir..

lls ne firent pas de cortege funeraire. Puis II fut entlerre dans la chambre

de'Aysa, la jeune femme du Prophete.

5- Apres la mort du Prophete, on voyait certaines personnes refuser le

paiement de l'auumône legale (zakat). Devant cetle opposition, les uns croy

aient qu'll n'etait pas juste de combattre avec eux, les autres le contraire.

Apres une proposition d'Abu Bakr "l'unite de la Communaute, comme l'a dit

M. Laoust, fut aussi maintenue l'energie avec laquelle Abu Bakr briser le mo

ment d'apostasie (ridda) ou de secession des tribus d'Arabie qui lui re

fusaient le paiement legal (zakat), rejetaient son autorite et suivaient d'autres

chefs religieux8".

5. &ınaldson (D. M), ops cil p.7; Gaudefroy-Oemombynes (M), Mahomet, Paris, 1%9, p206; Tu

ran CA), tsIaınMezhepleri Tarihi, Samsun, 1993, p.13-15

6. V. Le Coran, XXXlX/31-32, XXI/35, ill/138 et 144

7. Oonaldson (D. M.), op. cit. p.6-7; Hamidul1ah (M), le Prophete de !'lsıam, Paris 1959, t2, p.695

696

8. Laoust (H),les sc1)ismes dans l'Islam, Paris 1965, p2
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6- Dans les batailles, le nombre de Hafiğ, celui qui connalt leCoran par
coeur, diminuait de jour en jour. Pour cette raison 'Umar proposait a Abfi
Bakr de recueillir les versets coraniques. Celui-d youlut le lui refuser etant
donne que le Prophete ne l'avait pas fait.Mais apres le raIliement d'autres
Musulmans a l'avis de 'Umar, Abfi Bakr fut convaincu et recueillit les versets
coraniques acceptes et plus tard 'Utman les a reunis9 •

7- La femıe de Fadak, dont les revenus appartenaient au Prophete, fai
sait egalement l'objet de desaccords. Abfı Bakr refusait a Fatima, la fille du
Prophete, epouse de 'Ali b. Abfı Talib, l'oasis de Fadak qui lui revenait par la
succession de son pere et avait arbitrairement fait prevaloir sa volonte, en se
servant d'une Iradition du Prophete selon laqueIle "les Prophetes ne laissai
ent aucun heritage materiepo". Mais les Fites ne pardonnent pas a Abfi Bakr
d'avoir refuse a Fatima, l'oasis de Fadak11.

8- La mort du Prophete ne pouvait Iaisser un Etat san5 organisme cen
tral. Avant Ies funerailles, certains personnages parmi les Ansar medinois
avaient deja pense a ce probleme et inviterent leurs amis intimes adeliberer
sur la question. Evidemment, ils s'estimaient eux-memes dignes de la qualite
de successeur. Une partie des Muhajirfin mecquois se rendit aupres d'Abfi
Bakr et une partie des Ansar medinois se dirigea vers le Hazrajite Sa'd ibn
'Ubayda. AIors 'All attriste, resta chez lui, entoure par certains membres des
Banfı Hasım. Pendant que les Ansar et Muhajirfın discutainent ainsi, Abfi
Bakr se leva aIors et prononça un discours dans lequel il dta cette Iradition:
"L'Imam doit appartenir a la tribu des Qurayşıtes".Puis 'Umar prit la parole
et rappela les merites d'Abfi Bakr et demanda qu'on Iui renouveIat le ser
ment, ce que tout le monde fit voIontiers12• Cependant, 'Ali ne voulut pas
faire son hommage a Abfı Bakr jusqu'a la mort de Fatima, decedee la meme
annee.

9. Les Siıtes, en haine de 'Utınfuı, pnHendent que le texte primilif a ete gravement altere et meme

mutile. Les versels favorables ii. 'Ali: et aux 'Ali:des auraient ete supprimes. Voir, Lammens (H),

L'Islam, Beyrouth, 1948, p.50

10. Buhari, LXIV, 38; Muslum,XXXII, 52

n. Arendank CV), les dehuls de I'ImaınatZaidIte au Yemen, Leyde, 1960, p.2 et 21; Donaldson ro.
M.), ap. dt. p.16; Laoust (H), ap. dt. p.3

12. Danaldsan (D. M.), ap. dt. p.ıo-n; Hamidullah (M), ap. dt. t.2, p.696-697; Çağatay (N) et

Çubukçu (l. A.), İslamMezhepleri Tarihi, Ankara, 1965, pA-5
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Les evenements qui contribnerent ala naissance des sectes

Apres la mort de l'Envoye de Dieu, dont la volonte concemant la sou
mission au gouvernement de la communaute n'est pas connue d'une
maniere certaine, le choix du calife, dont nous venons de parler, fut la ques
tion preponderante, pour la communaute musulmane. Comme on le dit sou
vent, aucune institution n'a cofite al'lslam plus de sang que le califat. Des le
debut, il y eut parmi les musulmans un parti mecontent de la façon dont
cette dignite avait ete conferee a ses trois premiers titulaires, Abfi Bakr (11
13/632-634), 'Umar (13-23/634-644) et 'Ulman (24-35/644-656), sans egard
pour le degre de parente avec la famille du Prophete. Pour cette raison sa fa
mille efit prefere elever au trône des califes 'Ali, cousin du Prophete, son
parent le plus proche, qui, de plus avait epouse Fatima, la fille du Prophete.
Ce parti ne trouva une occasion de s'exprimer avec force que lorsqu'on pJaça
ala tt~te de l'Islam en la personne de 'Utman13, le troisieme calife, un parent
de la famille (Ies Umayyades). Son chef et seS membres avaient precisement
manifeste une opposition achamee a l'lslam naissant, bien qu'ensuite, de
vant son succes,'ils s'y fussent rallies du vivant meme du Prophete. La pre
ponderance que, pendant le regne de ce parent, cette famille acquit Ini per
mit d'influencer le gouvernement et par la suite de jouir de privileges
materiels grace a l'Etat. Cela amena un soulevement de mecontentset de
ceux que Ton tenait al'ecart, puis l'assassinat du calife enfin l'ouverture de la
lutte le parti de 'Ali14 et les partisans du calife renverse. Ces demiers se
dressaient desormais comme les vengeurs du sang de 'Ulman et re
connaissaient comme pretendant au califat le gouverneur de Syrie,
l'Umayyade Mu'awiya15•

Malgre l'allitude religieuse de premier calife, Abu Bekr, c'est sous son
regne que s'eleva a côte des mecontents politiques un mouvement, faible
sans doute, de revoltes religieux qui voyaient en 'Ali et en ini seul le vrai
representant du droit divin dans l'instimtion du califat16. Mais ce ne fut pas
grace a ce groupe que 'Ali put quelque temps figurer au quatrieme rang
dans la liste des califes (35-40/656-661)17, sans que cette dignite lui fut uni-

13. V. Taha Husayn, al-Filna al-Kubra "'UtIllan" Le Caire, 1968, Turan (A), ap. cit. p.13-16

14. V. Taha Husayn, al-Filna al-Kubra "'Aıt wa BanUhu", Le Caire, 1969

15. Pour ce demier voir: Lammens CH), Etudes sur le regne du calife Mo'awia i er, Paris, 1903

16. pour le pouvoir des 'Alides, voir: Mozaffari (M), la conception sm'ite du pouvoir, there de doc

torat, dacty. il la Faculte de droit, il PantMan, paris 1971

17. pour la vie et le pouvoir de 'Ali au point de vue si'ite voir: Hassan al-Ameene, Islamic sm'ite En

cyclopaedia, Beirut, 1970, t.2, p.96-207

56



....

i

versellement retonnue. on voit "six mois il peine apres la proclamation de
'Ali, queTalha, Zubayr et 'Aysa, la jeune veuve du Prophete, faisant il leur
tour secession, ont prit le chernin de l'Irak OU ils comptaient des partisans, il
Kufa et Basra. Bientôt le calife 'Ali les a rejoints· et voulut les convaincre,
mais tout son effort etait en vain. Par la suite 'Ali les ecrasa en 35/656 il "la

-bataille du chameau". Talha et Zubayr y trouverent la mort et 'Aysa fut ren
voye il Medine18".

Apres la bataille de chameau 'Ali dut la gagner en combattant contre
les vengeurs de 'Utman et leur chef l'Umayyade Mu'a.wiya. Apres ce fut une
des plus indignes comedies de l'histoire de l'Islam. lls parvinrent au milieu
d'un combat qui aurait put mener il leur integration et il convoquer un tri

bunal d'arbitres. Juge au point de vue politique, 'Ali fut bien faible pour don
ner son assentiment il cette solution, pacifique en apparence, de la question
debattue. II ressort de la suite qu'il se fit bemer. Son adversaire, Mu'awiya,
eut le dessus (36/657)19.

Le consentement de 'Ali il l'arbitrage fut le premier motif d'un schisme
dans l'lslam. Dans le camp du calife, il y eut des fanatiques qui penserent
que la decision concemant la succession du Prophete ne pouvait etre conflee
il des homrnes. II faııait soutenir jusqu'au bout la sanglante ordalite de la
guerre. La souvera~nete vient de Dieu, et l'on ne peut remettre il des con
siderations humaines le soin d'en decider. Avec ce mot d'ordre, ils se re
tirerent des rangs des auxiliaires de 'Ali. A cause de cette separation, ils sont
connus dans l'histoire de l'Islam sous le nom de Harijites, ceux qui sortent20•

lls quitterent 'Ali et se grouperent il l'etape de Harura, sur le chernin de re
tour en Irak. Les discours que 'Ali pronoilça dans la mosquee du Kufa, pour
se justifier, amenerent de nouveaux departs; la sedition posseda bientôt son
territoire, ses chefs et un embryon d'organisation. Reunis dans la bourgade
de Nahrawan, ces premiers harijites placerent il leur b~te deux emirs 'Ab
dullah b. Wahb al-Rasibi et Hurqus b. Zubayr al~Bajali. O'abord, 'Ali voulut
les convaincre mais sans succes. Puis, la bataille de Nahrawan se produisit
ou la sedition fut ecrasee dans le sang et ou les deux chefs rebelles furent
tues. Mais en 40/661, 'Ali fut poignarde dans la mosquee de Kllfa par un

18. Laoust (H),op. cil p.l0 'Aysa, pour de raissons personnelles, a quitte 'Ali afin de rejoindre Talha

et Zubayr, car le Prophete soucieux de la fidelite de 'Aysa voulut divoreer d'avec elle, alOıs que

'Ali l'encourageail

19. V. Peteısen (E. L.) 'Ali and Mu'ilwiya in Early Arabic Tradition, London, 1964

20. Lewi Dalla Vidda (G), I<hilridjites, dans EI, 2, p.957-961
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Harijite, 'Abd al-Rahman b. Muljem. Les Harijites voulurent aussi assassiner
deux autres compIices sans toutefois y reussir, Mu'awiya et 'Amr b. al-'As,
les deux autres responsables du schisme qui avait brise la comnlunaute21 .

A l'epoque Mu'awiya (40-60/661-680), sans remission, commençaentre
les musulmans la guerre ardente qui, de longues annees, les mit aux prises.
Apres que 'Ali efıt ete assassine, son fils aine, Hasan, fut aussitôt nomme ca
life (40/661) par les partisans de son pere; mais faible de caractereet ami de
la paix, il ne tarda guere alaisser entre les mains de Mu'awiyaIa charge qu'il
jugeait trop lourde pour ses epaules. Non content de cette soumission, l'us
surpateur le fit empoisonner, dit-on, aMedine en 48/66922.

L'intrepide Husayn, devenu calife apres la mort de Mu'awiya, regna
d'abord paisiblement ala Mecque. Les habitants de Kfıfa pris soudain d'un
bel exces de Iegitimite l'appelerent a eux pour se ranger sous son pouvoir.
Etaient-ils sinceres dans leurs seı:ıtiments ou n'etait-ee qu'un piege tendu a
son rival par l'implacable souverain da Damas? C'est un point sur lequelles
historiens musulmans ne se prononcent pas. Sans defiance, Husayn accourt;
on l'acclame d'abord, puis subitement on l'abandonne et en face de 30.000
ennemis: le pauvre caIife n'a que 22 personnes de sa famille auxquel1es, a la
demiere heure, viennent se joindre 50 hommes de Kfıfa qu'indigne la lachete
de leurs compatriotes23• Ce fut une veritable epopee. A la tete de ses 72
fideles, dans la plaine de Karbala, Husayn soutient le choc de ses millers
d'adversaires. Jusqu'au soir il combattit Mroiquement; mais reste seul, crible
de blessures, un dernier coup le renversa de cheval. C'en etait fait un Arabe
survint qui lui tranche la tete et fut charge de la presenter au general de
Yazid, fiIs de Mu'awiya (LO muharram 61/680)24.

On aurait pu croire que, decourage par ces trois morts successives ('Ali
Hasan-Husayn), le si'isme allait s'eteindre; il n'en fut rien. Husayn laissait un
fils, Zayn aı-A.bidin, echappa au massacre,et autour de lui, a Medine, se
grouperent des sujets peu nombreux, vaincus, mais d'une fidelite a toute
epreuve. En face de ce jeune prince, les redoutables Umayyades ne de
sarmerent pas et quelques annees apres, le malheureux successeur d'Husayn
n'etait plus: le poison avait fait son oeuvre. Trois autres de ses descendants
disparurent de la sorte, poursuivis sans treve par la rancune tenace de leurs

21. laoust (Hl, ep. dt. p.14

22. V. Vecda Vaglieri {Ll, Hasan, dans EI, 2, p247-250

23. Ibid, Husayn, dans EI. 2; p.628-636

24. Pour le drame de Karbala, voir. Virolleaud (Q, la passion de l'Imam Hosseyn, Paris, 1927
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vainqueurs. Jusqu'au douzieme et dernier eontinuateur de la famille de 'All,
presque tous perirent de mort violente25• Leurs noms respeetes forment le
glorieux martyrologe de la seete sfHe, et sous le nom d'Imams (doeteurs de
la loi) reçoivent les plus grands hommages26•

Apres que Husayn eut ete assassine par le groupe d'Umayyades, la dig
nite d'Imam passa ason fils 'All Zayn al .Abidin (m. 94/712)/ mais par la
suite, des divergenees au sujet de l'ordre de sueeession se manifesterent27:

un parti refusant l'aine des petits-fils d'Husayn, pour se rallier ason frere ea
det Zayd, d'ou le nom de Zayd b. 'Ali28 en 122/740. lls ne s'associent pas a la
condamnation absolue d'AbCı. Bakr et 'Umar et des Compagnons du
Prophete qui ne reeonnurent pas 'Ali eomme son sueeesseur immediat. C'est
pamıi les Imarnites, la franetion la plus moderee, la plus proehe des Sun
nites. lls ont fonde depuis 289/901 au Yemen un imamat 'alide independant
jouissant d'une organisation tres democratique en theorie et toujours sub
sistante29.

Apres la mort du quatrieme Imam 'Ali Zayn al 'Abidin (m. 94/712),
l'imamat passa a Muharrıri1ad al-Baqir, et a la mort de eelui-ci (113/731)
Ja'far al-Sadinq (83-148/702",765). Le sixieme Imam Ja'far al-Sadiq30 desherita
son fils aıne Isma'il, paree que celui-d aimait trop le vin et ne respectait pas
la religion. il ehoisit pour suceesseur son second fils Musa al-Kazim (m. 183/
799). Avee eelui-d !'imamat legitime se poursuit jusqu'au douzieme Imam
qui disparut de façon mysterieuse sans laisser d'heritier. C'est pour eela

25. VDir pOıır ce sujel: Isbahani (AM al-Fraj). Maqatil al-Tiilibiyyin, Najaf, 1965 (troisierne edition).

26. V. Corbin (H), En Islam iranien, Paris 1971, p.66-68

27. Pour l'imfunat chez les srı:tes voir la these de: Ali Gotzadeh, l'Imamat dan la do'ctrine ebi'ite,

these de doctoıat,dacty, ll. la Faculte de droit, ll. Pantheon, Paris 1972

28. Mr. J. Berque, en collaboıationavec G. H. Bousquet a traduit en français le livre de celui-d sous

le titre de: Recueil de Zaid ben 'Ali, Alger, 1941

29. Pour les Zaydites voir: Tritton (A. S.), Rise of the imams of Sanaa, London 1926; Arendonk (Y),

les debuts de l'imilmat Zaidite au Yemen, Leyd, 1960; Seıjeant (R B.), The Zaydis dans Religien

in the Middle East, by A. J. Arbeny, London, 1969, lı, p285-302; Alunet Muhammed Suphi, Fi

İlmi'l-Kelam, ez-Zeydiyye, C.3, Beyrut 1991

30. Ja'far al-Şadiq, par sa reputation de savant en science cachee, par Kitilb al-jafr et surtout le Tafsir

qui lui furent attribues, son influence se repandit au-deıadu monde si'ite, et s'exerça en particu

lier sur toute l'histoire du Sı1fisme.Voir: 1. Massi'gnon, Essai sur les Origines du Lexique tech

nique de la Mistique musulmane, Paris 1968, p201-206. on peut dire qu'il est le seul Imam si'ite

posterleur ll. 'Ali et ll. ses deux fils que les Sunnites venerent.
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qu'ils s'appellent Ima 'Asariya31 "Duodedmains" ou lmamİtes, partisans de
douze Imams aux 'Şi'ites qui admettent la serie de douze Imams et disent
que !'imamat est passe de 'Alı al-Rida (m. 203/818) ason fils Muhammad al
Taqı (m. 220/835), au fils de celui-d 'Alı al-Naqi (m. 220/835), au fils Hasan
al-'Askari (m. 261/874) d'ou la secte de Nusayrıs32, et enfin aMuhammad al
Mahdı, ne aSamarra en 255/868 qui a disparu en 265/878 et viendra a la fin
des temps annoncer le jugement dernier et faire regner la justice sur la terre.
Les traditions sont abondantes ou le Prophete annonçait que le Mahdı sera
de la descendance de Fatima33•

Les Imamites ou duodecimains sont, parmi les Sı'Hes, majoritaires. lls
reconnaissent douze Imams legitimes en chacun desquels reside, par emana
tion, une parcelle de la lumiere divine. Depuis les Safawides (XVle siecle),
l'imamisme est la reIigion officielle de l'lran.

La divergence d'avec l'Islam o~thodexe et le retour vers des phi
losophies plus anciennes s'accentuerent dans une secte importante et fort cu
rieuse, separee de bonne heure du şi'ısme, appelee la secte des Ismaılites34•

Ces derniers commencerent leur existence offideIle separee du ~ı'isme, a la
mort d'Isma'il, fils de l'lmam la'far al-Sadiq, peu de temps avant 148/765,
parce que ce dernier avait designe son fils mne, Isma'il, comme Imam pour
lui succeder. Mais la'far al-Sadiq, ayant constate l'intemperance de son fils
aine, modifia ses dispositions et decIara Musa, son second fils, comme suc
cesseur. Les Isma'ilites refuserent d'admettre cette modification, pretendant
que l'Imam n'etant pas sujet au p&he, ne pouvait s'etre cause aucun preju
dice en buyant du vin et que Dieu n'avait pas a changer d'opinion, contrai
rement a ce qu'avait affirrne la'far, ısmaıl mort cinq ans avant son pere, a
Medine en 145/762-3. Malgre les precautions prises par son pere de faire
constater la mort de son fils aine par de nombreux temoins, ses partisans ne
voulurent pas admettre son deces. lls pretendirent qu'il vivait encore cinq
ans apres la mort de son pere35•

31. Huart (q, Ithna 'Aslıaıiya,dans EI, 3, p.599-600; Seyyed Hossein Nasr, thna 'Aslıaıislüism and

Iranian Islfun, dans Religion in the Middle East, by A J. Arlıerry, London 1%9, t.2, p.%-119,

Fığlalı (E. R), İınamiyyeŞiası, İstanbul,1984.

32. Pour les Nusayris voir notre these de doctorat soutenue lı la Sorbenne sous le nam de "Les Nu

sayris de Turquie dans la Regien d'HATAY (Antioch)," Paris, 1973

33. V. Ibn Khaldhfuı, Discours sur l'histoire universelle (al-Muqaddima), traduetion nouvelle en

français par V. Monteli, Beyrouth, 1%8, t.2, p.634-658

34. Caıra de Vaux (B), Les Penseurs de l'Islam, Paris, 1926, LS, p.32

35. V. Huart (q, Isma'iliya, dans EI, 3, p.585-588
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Apres la mort d'lsma'il, nmamat est passe ason fils aine Mu
hammad36. on ne connaH rien de certain sur l'histoire de La secte pour une
periode d'environ 150 ans, jusqu'a la fin du IIIe/IXe siecle. Meme les noms
des Imams qui ont sucede aMuhammad b. Isma'il, et leur ordre de succes
sion sont toujours douteux37•

Apres la mort de Muhammad, fils d'Isma'il, les Isma'ilites continuerent
de regner avec ses petits fils. 'Ali, le frere de Muhammad partit pour la Syrie
et le Magreb. De leurs retraites, les descendants d'Isma'il envoyaient des
missionnaires (da'ı pI. du 'at) parcourir le monde musulman et ye precher la
doctrine dite des esoteriques (batiniya)38. dont le point de depart etait l'ex
plication allegorique du Coran. Un de ses missionnaires fut Ma'mıın sur
nomme al-Qaddah "l'üculiste" dont le fils 'Abdallah39 devint le chef de la
branche des Qamıates40.

Les Isma'ilites se sub~ivisent en plusieurs süus-sectes, dont les unes
sont fort differentes des autres dans leurs prindpes. Dans les ouvages his
toriques de diverses periodes, on les dte sous differents noms: les plus an
dens sont ceux de Qaramita et Batinıya; plus tard, on les nomme: Sab'ıya,

Ta-'limıya. De nos jours, en Perse, on les appelle: Murıdan-i Aga Han-i Ma
hallati, en Asie Centrale: Mulla'i, dans l'Inde: Hôdjas (Nizarıs)41, et Bohoras
ou Bohras (Musta'liens), ete...

Cependant nous ne dtons pas toutes les autres sectes et sous-sectes qui
ont deriye de ces sectes et qui ont cause des troubles interieurs lı l'Islam .
Afin de ne pas amplifier notre introduction, nous evitons de les citer ici.

Nous avons voulu demontrer que, des la mort du Prophete, des di
vergences apparurent entre les Musulmans. Tout d'abord pour la question
de la transmission du califat et par cette espece de conjuration, selon les
sfHes, ils ecarterent 'Ali, gendre de Muhamroad, de la succession du

36. Les Ismililites eroient que le monde n'aYalt jamals ete et ne sera jamais sans Imam, ainsi que le

pere de son pere, et ainsi de suite jusqu'au Prophete Adam qui fut le premier Imam. Voir. Gardet

(L), Dieu et la destinee de l'homme, Paris, 1967, p.470-473

37. V. La these de B. Lewis; The origins of Ismil'llism, Cambridge, 1940

38. Hodgson <M. G. S.), Biltiniyya, dans El, 1, p.1131-1133. ed-Deylemi (M. H.), Beyiln-ı Mezhebu'l

Biltıniyyeye Bulliinehu, Leipzig 1939 <R. Strothmann yayını).

39. Pour ce personnage yoir. Iyanow <Wı,The AIleged founder of IsmaiIism, Bombay, 1946, p.l-11

40. Massignon (L), Karmates, dans EI, 3, p.813-8l7; Tamer (A), al-Qariimita, Beyrouth, 1966; Lewis

(B), The Assassins, London, 1967, Tiihil el-Veli, el-Kariimıta, Beyrut, 1981

41. Pour l'histoire des Niziiris yoir: HoIlister (J. N.), The shi'a of India, London, 1953; Hodgson <M

G.S.), Theorderof the Assassins, London, 1955
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Prophete. L'histoire nous montre que pour les Si'ites, 'Ali est reste le
veritable successeur en depit des Califes Orthodoxes Musulmans, les
Umayyades et les 'Abbassides, et que sa descendance represente l'esprit
mystique qui a ecarte les sectes şi'Hes du dogmatisme de I'Islam Sunnite con
sidere par elles comme trop rigide. Des sectes şi 'Hes separees de la Com
munaute Sunnite apparurent en raison des discussions sur !'imamat. De fort
bonne heure elles se sont constituees face au Sunnisme, avec leurs exegeses,
leurs traditions, leur theologie, leur droit, leur histoire et leur litterature42.

Toutes ces sectes ont egalement permis l'ecIatement des particularismes 10
caux, opposees a l'Empire musulman-arabe.

A propas de !'incamatian de la divinite dans la personne de 'All, les
Si'Hes appeles Galiya, Gulat (extremistes), ant fait faire un pas de plus ala le
gende de 'Ali. Us ant pretendu que la divinite s'etait incamee dans la per
sanİle du gendre du Prophete, par la voie de la "descente" hulfıl. La plus
connue d~ ces sectes est celle des Nusayris, chez quİ 'Ali est devenu la pre
miere des trois personnes de la Triade43•

TÜRKÇEÖZET

İslamda ilk ayrılıklar daha Hz. Peygamber'in ölmeden önce hasta ola
rak yatağına düştüğü zaman sahabeler arasında baş gösterdi ise de bu
ayrılıklar temelde olmayıp teferruatta olduğundan ikna yolu ile ortadan
kaldınlmalan kolayolmuştur.Fakat Hz. Peygamberin ölümü üzerine yerine
halife olarak Hz. Ebubekir'in seçilmesi ile Hz. Ali ve onun tarafını tutanlar
bu olayı desteklememelerine rağmen ellerine kılıa alıp da Hz. Peygamlerin
halifesine karşı da gelmediler. Suskunluklan Hz. Ömer'in ölümüne kadar
devam etti. Hz. Ömer ölmeden yerine geçecek halifenin seçimini Hz. AH'nin
de dahilolduğu alh kişilik bir şfıra'ya bırakmışh. Bu şfıra sonunda da Hz.
Ali hilafete seçilememiş, Hz. Osman seçilmişti. Hz. Osman'ın şehid edil
mesinden sonra ancak Hz. Ali'nin halife olması mümkün olabilmiştiıAncak
Hz. Ali'nin halife olmasını destekleyen Talha ve Zübeyir'in bir müddet sonra
umre bahanesiyle Mekke'ye gidişIeri, orada Hz. Ayşe ile işbirliği yaparak

42. Pour leurs traditions, leur tMologie, leur dmil, leur histoire, leur litterature, ete... Voir: Hassan

al-Amin, Islamie shi'ile Encyelopaedia, Beirut, 1967, Ll, p.43-137; Sayyed Haydar Amali, La Phi

losophie shi'ile, textes arabes, publies avec une double introduetion et index par H. Coıbinet O.

Yahia, Paris,. 1969

43. Peur crayanee chez les Nusayris voir Turan (Al, op. dL p.84-94

63



Hz. Osman'ın katillerini cezalandırınıyor diye Hz. Ali'ye karşı taraftar top
layıp, yeni halifeye karşı gelişlerini görmekteyiz. Diğer taraftan Hz. Os
Olan'ın yeğeni Şam valisi Muaviye de aynı bahane ile yeni halifeye karşı

ayaklandığı görülmekdir. Hz. Ali birincileri bertaraf ettiği halde ikincileri
bertaraf edememiştir. Sonunda da bu mücadelede kendisinden ayrılan ve
İslam Mezhepleri Tarihinde "Hariciler" diye anılan bir grup tarafından

öldürülmüştür.Yerine geçen oğlu Hz. Hasan, uzlaşma yanlısı olduğundan

hilafeti Muaviye'ye bırakmışbr. Muaviye'nin ölmeden önce yerine halife ol
arak oğlu Yezid'i belirtmesi ve babasının ölümü üzerine Yezid'in halife 01
masiyle Hz. Ali'nin ikinci oğlu Hz. Hüseyin halife olmak için harekete
geçmiş, Kııfe'deki taraftarlarının daveti üzerine, bu şehre giderken yolda
"Kerbela"da yakın akrabaları ile birlikte şehid edilmiştir. Buradan sağ kur
tulan tek oğlu Zeyne'ı-Abidin ile Hz. Ali taraftarları ilgilerini
sürdümıüşlerdir. Zeyne'ı-Abidin'in ikinci oğlu Zeyd, Emevi halifesi Hişam'a
karşı Kııfe'de ayaklanmış(740) fakat muaffak olamıyarak öldürülmüştür.

Daha sonra bunun görüşlerini benimseyen şlllere "Zeydiler" denmekte,
diğer şu mezheplerinden farklı olarak mutedil davranmalarından, Ehl-i
Sünnete en yakın bir mezhep olarak isimlendirilmişlerdir. Taraftarları

bugün Yemen'de yaşamaktadırlar.

Şlller Zeyne'ı-Abidin'in ölümü üzerine imametin büyük oğlu Mu
hammed Bakır'a, ondan da onun oğlu Caferü's-Sadık'a geçtiğini iddia
etmişlerdir. Bu imam önce büyük oğlu İsmail'in imam olmasını vasiyet
etmiş iken daha sonra, İsmail'in İslami uygulamalarında hatalı olduğu ge
rekçesi ile bunu imamhktan azı ederek yerine küçük oğlu Mıısa Kazım'ın

imam olmasını vasiyet etmiştir. İsmail, babasından beş yıl· önce (762)
ölmesine rağmen, taraftarl51rı İsmailin öldüğünü fakat imametin oğlu Mu
hammed'e geçtiğini, onun imam olduğunu söylemişlerdir. Bunların da bir
kısmı Muhammed'in ölmediğini, belli bir müddet ortadan gaip olduğunu,

bir gün geri döneceğini, düşmanlarından öc alacağını ve yeryüzünde adaleti
gerçekleştireceğine inanmışlardır. Bunlara "Karınatıler" denir. Diğerleri Mu
hammed'in öldüğünü, bundan sonra isimleri saklı kalan, Muhammed'in
sülbünden gelenlerle imametin devam ettiğine inanmışlardır. Nitekim bun
lardan Muhammed'in torunu olduğunu iddia eden Ubeydullah el-Mehdi
909 yılında Tunus'un Mehdia şehrinde ortaya çıkarak Fabmller Devletini
kurmuştur. Bunlar 962 yılında Mısırı da ellerine geçirerek 969 yılında Ka
hire'yi kurınuşlar, yaşamlarını bUrada sürdürıniişlerdir.
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İsmailiyye Mısır'da Fahmller Devletinin resmı mezhebi olarak
yaşarken, Fahmı halifesi Mustansır'ın velihat tayin ettiği oğulları arasında

ölümünden sonra başlayan taht mücadelesinde Nizariler ve Müsta'liler diye
ikiye aynımıştır. Müsta'liler Mısır'da 1171 yılında Fatımllerin yıkılışına ka
dar devam etmiş, bir müddet daha burada yaşadıktan sonra Yemen'e
geçmiş, oradan da Hiı;ıdistan'ageçerek "Bohra" adı ile yaşamlarım devam et
tirmektedirler. Nizariler ise 1090 yılında Hasan Sabbah'ın İran'da Alamut
Kalesini alması ile oraya yerleşmiş, buradan ancak 1256 yılında Moğollar ta
rafından kaleleri kuşatılarak kovulmuşlar, onlar da Hindistan'a giderek
"Hocalar" adı ile varlıklarım günümüze kadar sürdürmektedirler.

Caferü's-Sadık'ındiğer oğlu Musa el-Kazım'ın nesIinden gelen imamlar
da onikide durmuşlardır. Onikina imam Muhammed el-Mehdi'nin kay
bolması ile imamların sayısını onikide dondum1Uşlardır. Bunlara da "İma

miyye veya İsna 'Aşariyye" denilmektedir. Bunlar daha ilk çıkış yıllarından

itibaren Sunnı İslama karşı tefsirlerini, hadislerini, kelamlarım, hukukIarım,
tarihlerini ve edebiyatıarım kurarak mücadeleye başlamışlardır. İmamiyye

İranda Safeviler Devrinden (1501) beri İran'ın resmı mezhebi olarak varlığım

sürdürmektedir.
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KABE

Yrd.Ooç.Or.Yılmaz CAN

Bu makaIemizde İslam'ın en kutsaI mabedi Kabe'yi fiziki bakımdan
tamtmaya çalışacağız. Bunu yaparken, konunun genişliğini dikkate alarak,
bu kutsaI yapımn Osmanldar'ın eline geçişinden sonraki dönemini in
celememiz dışında tutacağız..

Binlerce yıllık bir geçmişe sahip bu yapı ilk inşasından bu tarafa pek
çok kere yeniIenmiş ve tamir edilmiştir. İsIam öncesi döneme ait Kabe'den
günümüze Hacerü'I-Esved denilen kutsal taş hariç hemen hemen hiçbir şey
intikaı etmemiştir. Bugünkü yapı, büyük öIçüde Islam'ın ilk yıllarına ait
oIup, zaman içinde bazı ufak onarımlar görmüştür.

Kabe ile ilgili bilgilerimiz tamamen dini ve tarihl kaynaklarla, sey
yahIann tespitlerine dayanmaktadır. Bugüne kadar yapımn geçmişiyle ilgili
hiçbir arkeoIojik tespit ve inceleme yapılmamışhr. Kanaatimizce Kabe'ye
yüklenen aşın kudsiyet ve duyulan büyük saygı, yapıyı adeta dokunulmaz
kılmışhr. Aynca bunun yanında, Sanat Tarihi ve Arkeolojinin İslam
dünyasında yeni yeni gelişen bir bilim dalı olması ve müslümanlann yanlış
yorumlar sebebiyle, sanahn pek çok koluna karşı duyduklan ilgisizlik hatta
tepkinin de bu sonuçta etkili olduğunu samyoruz.

Bu kutsal yapı, İslam kültür ve tarihinde oldukça fazla yer işgal
etmiştir. İslam tarihi, kültürü ve medeniyetiyle ilgili pek çok kaynakta Kabe
ile ilgili bilgiye rastlamak mümkündür. Kabe'den sözeden tarihi kaynakların
en eskileri M. VIll. asırdan öteye geçmemektedir. Oysa Kabe'nin tarihi Mi
lat'tan binlerce yıl önceye uzanmaktadır. Dolayısıyla tarihi kaynaklarda yer
alan Kabe ile ilgili bilgilerden önemli bir kısmı, kaleme alındıkları tarihten
yüzlerce hatta binlerce yıl önceki olaylan anlatan, nesilden nesile sözlü ol
arak nakledilmiş söylentiIerden, inamşlardan ibaret kalmaktadır. Bu ha
berleri doğrulamak veya reddetmek oldukça güçtür. Bu rivayetler irinrı"
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çelişkilere ya da dünyanın gerçeklerine ters düşen harikulade, mucizevı

olayları nakleden haberlere rastlamak mümkündür1. Biz incelememiz'
sırasında bu haberlerden yararlanırken, nakledilen olayın, haber olarak
yazıya geçirildiği tarihe olan yakınlığını, haberin doğruluğunu güçlendiren
bir kriter olarak kabul ettik. Haberler arası çelişkilere işaret edip, kendimizi
güçlü bulmadığıinız noktalarda yorum yapmaktan kaçındık. Kaynaklarda
nakledilen haberleri birbirini tamamlayan bir sentez içinde sunmaya ça1ışhk.

çalışmamız üç bölümden oluşmaktadır.Birinci bölümde, Kabe'nin geçirdiği

inşa ve tezyin faaliyetlerinden sözederken, ikinci bölümde, Kabe ile ilgili
bazı unsurları daha yakından tanımaya Çalışhk. Üçüncü bölümde ise, in
celediğimiz dönem içinde Kabe'yi ziyaret eden bazı seyyah1ann tespitlerine
yerverdik.

Lügat ve tarih kitaplarından anlaşıldığına göre, Kabe sözcüğü binanın

şekliyle ilgilidir. Bu sözcük küp şeklindekiyapı ve cisimlere verilen genel bir
isimdir. Kabe, şeklinden dolayı bu isimle anılmışhr2• Kabe'nin başka isimleri
de vardır3 fakat bu isimlerden hiçbiri Kabe ismi kadar meşhur değildir.

i. KA.BE'NİNGEçİRDİGİİNŞAFAALİYETLERİ

A) Kabe'nin İlk İnşası

İslam tarih kitaplarında nakledilen haberlere göre, Kabe yer yüzü ya
rahlmadan önce mevcuttur. Hatta yeryüzünün yarahIması Kabe'den
başlayarak gerçekleştirilmiştir4. Ezraki Kabe'nin ilk prototipinin Allah ta
rafından Arş'ın alhnda kurulduğunu, sonra Allah'ın emriyle, meleklerin bu
mabedin benzerini onun tam hizasında yeryüzünde inşa ettiklerini be
lirtmektedir5. Meleklerden sonra Kabe, Hz. Adem tarafından inşa edilmiş,

Hz. Adem'den sonra da evladı tarafındanyenilenmiştir6• Görüldüğügibi, ta
rihçilerin naklettikleri haberlere göre Kabe'nin tarihi Dünya'dan eskidir.

İslamiyet'in kutsal kitabı Kur'an'da ve İslam Peygamberi Hz. Mu-

1. İbn İshak, Muhammed/b İshak Siyer (Çev. 5. Özel) İst 1988, 5.159; Ezraki, Ebu I-Velid Mu

hammed, I<il.be ve Mekke Tarihi, (çev. Y.V. Yavuz), İst. 1980,527,29-31,42-43,158 İbn Bişam, Abdülmetik b.

Hişam, Siret-i İbn-i Hişam Tercemesi (çev. H. Ege) İst. 1985 C. I, 527; Yakubi, Ahmed b. Ebu Yakub, Tarihu1

Yakubi, Beyrut 1960, C. ll, 5.19, Taberi, Muhammed b. Cerir, Tarihü'l-Ümem ve'I-Muldk, Beyrut 1987, C. I,

5.152-156

2. Ezraki, a. g. e., 5.21; İbn Manzur, Usanü1-Arab, Beyrut 1970, C. ın, 5266

3. Ezraki, a. g. e., 5.21-22

4. İbn İshak, a. g. e., 5.148; Ezraki, a g. e., 527

5. Ezraki, a. g. e., 5.30

6. İbn İshak, a. g. e.,s.32-41

j



hammed'in sözleri arasında da Kabe'nin inşasıyla ilgili bazı bilgilere rast
lamak mümkündür. Bu bilgiler, yukarıda sözünü ettiğimiz rivayetlerin ak
sine, Kabe'nin ilk olarak Hz. İbrahim ve oğlu İsmail tarafından inşa edil
diğine işaret etmektedirler. Mesela, Kabe ile ilgili olarak Kur'an'da geçen
birkaç ayette şöyle denilmektedir. "Doğrusu insanlar için konulan ilk mebed
şüphesiz ki, Mekke de bulunan çok mübarek ve bütün alemlere hidayet olan
beyttir"7. "Ey Resı1lüm halırla o zamam ki, biz Kabe'nin yerini İbrahim'e be
yan etmiştik"8. "Ve o zaman İbrahim ile İsmail Kabe'nin temellerini
yükselttiler"9. İslam Peygamberi Hz. Muhammed'den nakledilen bir hadiste
de, yeryüzünde bina edilen ilk mabedin Kabe olduğu ve Kabe'nin
Küdüs'teki Süleyman Mabedi'nden 40 yıl önce inşa edildiği be
lirtilmektedir10• Bize göre de, Kabe ilk olarak Hz. İbrahim ile oğlu İsmail ta
rafından inşa edilmiş olmalıdır11 . Kabe'nin inşasım Hz. Adem'e hatta
Adem'den de öteye götüren haberleri, Kabe'ye duyulan aşırı sevginin, ona
atfedilen büyük kudsiyetin hatta belki de bir ölçüde müslümanların kendi
mabedini başkalarımnmabedine karşı üstün ve önce kılma çabasımn bir net
icesi olarak görmek mümkündür.

Kur'an ile hadis ve tarih kitaplarından anlaşıldığına göre, Kabe Allah'ın

emri üzerine insanların haccetmeleri yani tavaf etmeleri için bina edilmiştir.

Yerini de İbrahimPeygambere Allah göstermiştir12• Kaynaklarda geçen kimi
rivayetIere göre, Kabe'nin inşası ile Mekke'nin inşası eş zamanlıdır. Yani
Mekke'nin kuruluşu Kabe'nin inşasıyle başlamışlır. Tarihi kaynaklarda Hz.
İbrahim'in Kabe'yi inşası ile ilgili şöyle bir haber nakledilmektedir: "Hz.
İbrahim karası Sara'mn geçimsizliği, hissi rakabeti sonucu diğer ikinci karısı

Hacer ile ondan doğma çocuk yaştaki İsmail'i alıp Mekke'ye gelir. Bu sırada

Mekke gayri meskun bir yerdir. İbrahim, anne ile oğlunu bir kırba su ve bir
miktar hurma azıkla Kabe'nin bulunduğu yere bırakıp gider. Kendisine, bu
davramşımnsebebini soran karısına, bu işin Allah'ın emri olduğunu söyler.
Hz. İbrahim zaman zaman gelip Hacer ile oğlunu ziyaretetmektedir. Yine
böyle bir gelişinde 30 yaşlarına basmış oğluna, Allah'ın kendisine bir beyt,

7. Al-i İmran, (3), %

8. Hacc (22),26

9. Bakara (2), 127

10. Zebidi, 2eynüdclin Aluned b. Ahmed, Sahih-i Buhari Tecrid-i sarih Tercemesi ve Şerhi (çev. A

Naim-K Miras), Ank. 1980, C. VI,s21

11. Aynı kanaali paylaşımlariçin bak. Zebidi, a. g. e., C. VI, s.13; S. Ateş, Yüce Kur'an'ın çağdaş Tef

siri, İst. 1989, C. II, s.82

12. Hacc (22),26-27; Taberi, a g. e., C. I, s.152-156
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mabed yapmasını emrettiğini söyler ve oğlundan,·inşa faaliyetinde ken
disine yardıma olmasım ister13. İbn Haldun'un ifadesine göre, bu sırada

İsmail i arınesi ve kendisi için bir ev yapmışhr. Evinin etrafım taş ve top
raktan oluşan bir duvarla kuşatmak suretiyle teşkil ettiği avluyu da koyun
lan için ağı! olarakkullanmaktadır. İşte Hz. İbrahim ile oğlu İsmail Kabe'yi
bu ağıl olarak kullamlan avluya bina etmişlerdir14•

Hz. İbrahim Kabe'yi biraz yüksekçe bir mevki üzerinde kunnuştur15.

İnşaatta Mekke'yi çevreleyen dağlardan getirilmiş taşlar kullamlmıştır. İnşa

işini İbrahim yürütmüş, oğlu da ona ta.ş taşımışhr. Binanın duvarları biraz
yükselince, İbrahim inşaata devam edebilmek için ayağının alhna iskele
görevi görecek bir taş almış ve inşaah böylece tamamlamışhr16• Hz.
İbrahim'in ayağımn altına aldığı bu taş daha sonra Makam-ı İbrahim17 diye
amlmış ve kutsanmıştır.

Hz. i;brahim'in inşa ettiği Kabe'nin duvarl~n üst üste konmu~ blok
taşlarla örülmüştür18• Şekilolarak kübü andırmaktadır. Boyutlan kon
usunda birbirine yakın ölçüler verilmektedir. Bu rivayetlerden anlaşıldığına

göre, İbrahim'in yaptığı Kabe yaklaşık 2ÜX3Ü zira19 ebatlarında, 7 veya daha
kuvvetli bir ihtimalle 9 zira yüksekliğindebir yapıdır20. Binamn eşiksiz, yer
seviyesinde bir kapısı vardır. Ancak kapı, içeriye giriş imkanı veren bir

13. Zebidi, a. g. e., C. VI, 5.15-17; Mesudi, Ebu'I-Hasan Ali b. Hüseyin, MUTÜcu'z-Zeheb, Mısır 1964,

C. II, 5.49; E. Sabri, Miratü'l-Harameyn, İst. 1301, C. I, 5.886

14. İbn Haldun, Abdurrahman b. Muhammed, Mukaddime, (çev. S. Uludağ), İst. 1983, C. II, 5.243

15. Zebidi, a. g. e., C. VI, 5.17

16. Ezraki, a g. e., 5.51-52; Taberi, a. g. e., C. I, 5.156; İbnü'l-Esir, Ebu'l-Hasan Ali b. Muhammed

İslamTarihi (çev. A. Özaydın-A. Ağırakça ve Diğerleri),İst. 1985, C. 1, 5.101

17. Makam-ı İbrahim, İbrahim'in ayağuu bastığı yer anlamınagelmektedir.

18. Ezraki, a. g. e., 5.51-52

19. 1 zira, yakla§lk50 cm.'lik biruzunluğuifadeetmektedir.

20. Kaynaklarda Hz. İbrahim'in inşa ettiği Kabe'nin bOyutları konusunda verilen rakamlar birbirine

yakın olmakla birlikte, bu rakamlar arasında bazı ufak farklılıklar söz konusudur. Ezraki Kabe'nin boyutları

konusunda iki farklı haber nakletmektedir. Bunlardan birine göre, I<abe'nin boyutları Hacerii'l-Esved

köşesinden irak köşesine32, irak köşesindenşam veya garb köşesine 22, Şam köşesinden Yemen köşesine 31,

Yemen köşesinden Hacerii'l-Esved köşesine ise 20 ziradır. Diğer habere göre ise bu ölçüler aynı sırayla 30, 20,

30, 20 ziradır. Ezraki Kllbe'nin duvar yüksekliğinide 9 zira olarak vermektedir. (bak. Ezrakl, a. g. e., 5.52-53,

277). Mesudi'ye göre ise Kabe 30 zira uzunluğundave 22 zira genişliğindebir yapıdır. Duvarlarınyüksekliği

de 7 zira genişliğindebir yapıdır. Duvarlarınyüksekliğide 7 zira yapılmıştır. (bak. Mesudi, a. g. e., C. II, 5.49),

Yakut da Kabe'nin ölçülerini yukarıda zikrettiğiıni.z sıraya göre 32, 32,31 ve 20 zira olarak vermekte, duvar

yüksekliğininde 7 zira olduğunu zikretmektedir. (bak. Yakut, Şihabüddin Yakut b. Abdullah, Mücemü'l

Buldan, Beyrut 1957, C. IV, 5.465)
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boşluktan ibarettir.-Üstü ise açıktır. Yani çabsı yoktur (bak. şek. 1)21. Binamn
köşeleri muhtemelen yaklaşık olarak dört ~a istikameti göstermektedir22•

Yapının doğu köşesine, tavaf edenlere bir işaret olması için farklı renkte ve
farklı özellikle bir taş yerleştirilmiştirki, bu taş Hacerü'l-Esved ismiyle bi
linmektedir23• Müslümanlar nezdinde oldukça büyük bir kudsiyete sahip
olan bu .taş konusuna ileride geniş olarak değineceğiz. Ayrıca, Kabe'nin
içinde Kabe'ye hediye edilen eşyalann saklandığı yaklaşık 2 m. kadar de
rinlikte bir çukur, bir kuyu kazılmışbr24•

B) Hz. İbrahim'den Sonraki İnşa Faaliyetleri

Hz. İbrahim'den sonra Kabe, zaman içinde sel ve yangın gibi çeşitli

sebeplerle harap olmuş ve pek çok kez yenilenmiştir. Ancak, Kabe'nin Hz.
İbrahim'in inşasından islam Peygamberi Hz. Muhammed'in gençliğindeKu
reyş tarafından gerçekleştirilen yeniden inşasına kadar, kaç kez ve kimler ta
rafınd~ yenilendiğini kesin olarak tespit etİnek mümkün d~dir. Ri
vayetlere göre, Kabe Hz. İbrahim'den sonra sırasıyla Amalikalılar,

Cürhümlüler ve Kusay b. Kilab tarafından yeniden inşa edilmiştir25• Amali
kalılar'ın Kabe'nin duvarlanm yükselttikleri, binanın iç ve dışım çeşitli

nakışlarla tezyin ettikleri nakledilmektedir26• Cürhümlüler'e gelince, onlann
Kabe'yi bir sel tahribab nedeniyle yenilerlikleri, binayı Hz. İbrahim'in te
melleri üzerinde kurduklan ve üstünü de Hz. İbrahim zamanında olduğu

gibi açık bırakbklan belirtilmektedir. Rivayete göre, Cürhümlüler ayrıca

Kabe'nin kapısım iki kanat halinde yapıp, kapıya bir de kilit takmışlardır27•

Burada hemen belirtelim ki, Kabe'ye ilk defa kapı yaptıran kişi Yemen Me
liki Esad el-Himyeri'dir. Ezraki'nin belirttiğine göre, bu zat, kapıya farısİ bir
kilit de taktırrnıştır28• Kusay b. Kilab ise, yaklaşık Hicret'ten iki asır önce,

21. Be1azurl, Ahmed b. Yahya, Fütuhu'l-Buldan (çev. M Fayda), Ank. 1987,5.67; Ezraki, a. g. e., 5.50

53; Yakut, a. g. e., C. IV,s.465

22 Hz. ıbrahim'den sonra gerçekleştirilenyenileme faaliyetlerinde, hep Hz. ıbrahim'in attığı temel

ölçülerinin korunduğunubildiren haberlerden hareketle bu kanaati edinmişbulunuyoruz.

23. Ezraki, a. g. e., 5.51; Taberi, a. g. e., C. I, 5.153

24. Ez:raki, a. g. e., 5.53; Zebidi, a. g. e., C.VI, 5.18; N. Çağatay,İslam öncesi Arap Tarihi ve Cahiliye

çağı, Ank. 1982, 5.127, E. Sabri I<abe'nin içinde Hz. ıbrahim'den beri I<abe'ye hediye edilen eşya1ann sak

landığı bir çukunın bulunduğunuancak Hz. İbrahim'in kazdığı "Ahsef' isimli çukunın bu olmadığınıbe

lirterek her iki çukunın da IQbe'nin içinde yer aldığınıkaydetmektedir (bak. E. Sabri, a. g. e., C. I, 5. 462)

25. Ez:raki, a. g. e., 5.69-105; Zebidi, a. g. e., C. VI, 5. 28-29; L Ceafani,İs~ Tarihi (çev. H. c. Yalçın),

İst. 1924, C. I, 5.221

26. Zebidi, a. g. e., C. VI, 5.25

27. Ez:raki, a. g. e., s. 75; Zebidi, a. g. e., C. VI, 5.23

28. Ez:raki, a. g. e., 5.53
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Kabe'yi Cürhümlüler gibi, Hz. İbrahim'in te~l1el ölçülerini bozmadan yeni
lemiş, eskinin aksine binanın üstünü dfım (sedir) ağaa ve humıa dalları ile
örtmüştür (bak. şek. 2)29. Bu noktada bir hususa açıklık getimıek gerek
mektedir. İleride belirteceğimiz gibi, Kabe Kureyş tarafından yenilenmeden
önce üstü açık çatısız bir yapıdır. Bu durumda iki ihtimal söz konusudur. Ya
Kusay zamanında yapılan bu çatı daha sonra yok olmuş veya kaldınlmış ya
da Kusay zamanında Kabe'nin üstü örtülmemiş olmalıdır. Hz. Muham
med'in dedesi AbdülmuttaIib'in Cürhümlüler tarafından kapatılan Zemzem
Kuyusunu kazarken iki altın ceylan heykeli ile kıhnç ve zırhlar bulduğu,
kıhnçları eritip Kabe'ye kapı yaptırdığı, altın ceylanları eriterek de kapıyı
süslettiği rivayet edilmektedir3o.

c) Kureyş'inİnşası

M. 607-608 yıllarında, İslam Peygamberi Hz. Muhammed 35 yaşlarında
.iken Kabe Kureyş tarafından yı::niden inşa edilmiştir. Kaynaklarda, Ku
reyş'in inşa faaliyetinin sebebi olarak, Kabe'nin o sıralarda bir yangın ya da
sel tahribatına maruz kalmış olması veya içinde bulunan mücevher ve
değerli eşyaların saklandığı kuyunun soyulması gibi olaylar zikredilmek
tedir31.

Kureyş Kabe'yi yeniden inşa kararı verdiği sırada, bir Bizans gemisi
Kızıldeniz sahilinde karaya vumlUş ve tahrip olmuştur. Bu geminin tahtaları
Kureyş tarafından satın alınıp Kabe'nin inşasında kullanılmıştır. İbn İshak ve
İbn Hişarn'ınbelirttiğinegöre, Mekke'de bulunan kıpti bir marangoz bu ye
nileme işini yöne~iştir32. Ezraki ve İbn Sad'ın naklettiği bir başka habere
göre ise, bu karaya vurmuş Bizans gemisinin kaptanı aynı zamanda iyi bir
dülgerdir. Kureyş'in inşa faaliyetini Bakfım veya Bakom adlı bu zat
yürütınüştür33. E. Sabri ise inşaatı bu iki zatın birlikte yürüttüğünü kıpti ma
rangozun bu işte Bakom'a yardımcı olduğunu kaydetınektedir34. Kabe'nin

29. Ezraki, a. g. e., 5.ı05; İbn Haldun, a. g. e., C. II, 5.244; Maverdi, Ebu1 Hasan Ali, Ahkamu's
Sultaniyye (çev. A. Şafak), İst. 1976,5.179

30. Yakut, a. g. e., C. IV, 5,466; Çağatay, a g. e., 5.93
31.· İbn İshak, a. g. e., 5.156; Ezraki. a. g. e., 5.106; İbn Hişam, a. g. e., C. I, 52S6§ Yakubi, a. g. e., C. II

5.19-20

32. İbn İshak, a g. e., 5.156; İbn Hi§<Ul1, a g. e., C. I.52S7
33. Ezraki, a g. e., 156; İbn Sad, Muhammed b. Sad, Tabakatü1-Kübra, Beynıt tarihsiz, C. 1,5.145
34. Sabri, a. g. e., C. I, 5.348, Gdd~ yakınlannda karaya vuran geminin bir kilisenin tamiri için 5ev

kedildiği belirtilmektedir. Bu durumda gemi kaptanmın aynı zamanda dülger olmasını anlamak ko
laYla§maktadır,(bak. Mesudi, a. g. e., C. II, 5278; Sabri, a. g. e., C. 1, 5.348).
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dört duvarıokabiIelerarasında bölünmüşve her kabile kendilerine bırakılan
kısmı inşa etmiştir35; İslam tarihçiIeri bu yenileme sırasında cereyan ettiği
söylenilen, pek çok efsaneVi menkibe nakletmektedirler36.

İnşa sırasında Hacerü'I-Esved'in yerine konması, büyük bir şeref te
lakki edildiğinden kabileler arasında sürtüşmeye sebep olmuş ve neticede
taşın yerleştirilmesi, Kabe'ye ilk olarak gelecek kişinin hakemliğine
bırakılmıştır. Kabe'ye ilkgelen kişi İslam Peygamberi Hz. Muhammed
olmuştur. Hz. Muhammed taşı bir elbise ya da bez parçası üzerine koyarak,
kenarlarından kabile reisierine tutturup kaldırmuş ve taşı kendi eliyle yerine
koymuştur. Taşın yeri Kabe'nin doğu köşesinde, yerden yaklaşık bir adam
boyu yüksekliktedirS?

Kureyş bu yenilemede Kabe'nin plamnda önemli sayılabilecek
değişiklikler yapmıştır (bak. şek. 4). Kuzey-batı duvarı Hz. İbrahim'in' te
m~llerinden 6-7 zira kadar içeriye çekilmiş, yani Kabe al~n olarak da
raltılmıştır. Dışarıda bırakılan kısım ise eski temelin dışından, sonradan
Hatım ismiyle amlacak yaklaşık iki zira yüksekliğinde kısmen dışa doğru
kavisli alçak bir duvarla kuşatılmıştır. Hatım denilen bu duvar ile Kabe'nin
içeriye çekilen kuzey-batı duvarı arasında kalan, eski Kabe'ye ait saha Hıcr
ya da Hıcr-ı İsmail diye anılmaktadır38• RivayetIere göre bu sabaha Hz.
İsmail ile annesinin kabri buh.lnmaktadır39. M. Hamidullah Kureyş'in Hıcr
sahasım yemin törenIeri ile diğer büyük merasimler için kullandığım be
lirtmektedir4o• Kureyş'in bu daraltmaya niçin ihtiyaç duyduğu konusunda,
kaynaklarda şöyle bir sebep nakledilmektedir. İnşaat için toplanan mal
zemenin bina için yetersiz olduğu görüıÜnce Kureyş eldeki malzemenin yet
erli olabilmesi için Kabe'nin temellerini daraltmak konusunda fikir birliğine
varmıştır41 • Creswell, Kureyş'in Kabe'nin alanında yaptığı bu daraltmadan
söz etmeyip, verdiği planda Kureyş'in yenilediği Kabe'yi, Hz. İbrahim'in
temel ölçülerinde göstermektedir42 (bak. şek. 3).

35. &raki, a g. e., s.I56; İbn Sad, a. g. e., C. i s.146; Yakubi, a. g. e., C. II, s.19
36. İbn İshak, a. g. e., s.157; Ezraki, a g. e., s.157-158; Diyarbekiri, Hüseyin b. Muhammed, Tarihu'l-

Hamis, Bulak 1302, C. I, s.115

37. &raki, a g. e., s.159-160, 164; İbn ilişam, a. g. e., C. Ls.115; Sabri, a. g. e., C. I, s. 4%
39. İbn İshak, a g. e., s.159; Ezraki, a. g. e., s.195; çağatay, a. g. e., s.127
40. M. Hamidullah, İslamPeygamberi, (çev. S. Tuğ), İst 1980, C. I, s.75
41. &raki, a. g. e., s.158-159; Mesudi, a. g. e., C. III, s.92; Hamidullah, İslamPeygamberi, C. I, s.75
42. K A C. Creswell, EarlyMuslim ArclıilectureI CUmayyads), Oxford 1969, s.1-2
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Kureyş'in değişikliklerinden bir diğeri kapı eşiğimn yükseltilmesidir.
Daha önce yer seviyesinde olan kapı eşiği yaklaşık bir adam boyu. bir
yüksekliğe çıkarılmışhr43. Nakledilen haberlere göre, kapı, Kabe'yi sel
baskımndan korumak ve Kabe'ye giriş çıkışı zorlaşhrarak kontrol alhnda
hıtmak için yükseltilmiştiıM. Hamidullah ise, Kureyş'in kapıyı yükselt
mesinin asıl sebebinin, kapıyı hıtan yani anahtarım elinde bulunduran zahn
bir geçiş ücreti tahsil edebilmesine imkan sağlanması olduğunu be
lirtmektedir45. Kapı kuzey-doğu duvarımn doğu köşesine yakın bir yerdedir
ve Ezraki'nin ifadesine göre tek kanattan oluşan kapı kilitlenip açılmak

tadır46 •

Kureyş bu değişikliklereek olarak, Kabe'nin duvarlarımn yüksekliğini

arhrarak 18 ziraya çıkarmış ve binamn üstünü ağaç direkler üzerine oturan
ahşap bir çatıyla örtmüştür47. RivayetIere göre Kabe'nin tavanını hıtan di
reklerin sayısı alhdır48. Bu direkler üçer üçer, iki sıra halinde dizilmişlerdir.

Kureyş ayrıca çahda biriken suyun akıtılabilmesiiçin Kabe'nin damına,

Hahm duvarımnbulunduğu tarafta bir oluk yaphrrnışhr.Bu oluk daha son
ra Emeviler devrinde alhnla kaplanmışve o tarihten sonra "Alhn Oluk" diye
amlmışhr49• Kureyş'in Kabe'ye bir diğer ilavesi, binanın içinden çahya
çıkmak için ahşaptan yapılmış merdivendir. Bu merdiven binamn bah
köşesine yakın bir yerdedirSO. İnşaat bitince Kabe Yemen malı bir kumaşla
örtülmüştür51 •

KureyşKabe'yi bir sıra taş ve bir sıra ahşap olmak üzere almaşık duvar
tekniğiyle inşa etmiştir. Creswell Araplar'ın bu tarzda bir duvar tekniğine

yabano olduklarım, oysa ayın tarihlerde Kuzey Habeşistan'da bu tekniğin

yaygın olarak kullanıldığımbelirterek Kureyş tarafından gerçekleştirilenbu
duvar tarzım dış tesirlere bağlamaktadır. Bunu ileri sürerken, tarih boyunca
iki bölge arasında görülen yoğun ilişkiye dikkat çekmektedir52• Duvarların

43. Belazuri, a g. e., 5.67; Ezraki, a g. e., 5.159; İbn Haldun, a g. e., C. II, 5244, Ezraki'nin belirttiğine

göre kapıyerden 4 zira 1 karış yüksekliktedir (bak. Ezraki, a. g. e.,5.160).

44. Belazuri, a g. e., 5.67; Ezraki, a g. e., 5.159-163; İbn Haldun, a. g. e., C. II, 5244

45. Hamidullah, İ5lamPeygamberi, C. I, 5.75

46. Ezraki, a g. e., 5.160, 193

47. İbn İ5hak, a g. e., 5.170; Ezraki, a. g. e., 5.160; İbn Rişam, a. g. e., C. I, 5.256

48. Ezraki, a g. e., 5.161; Zebidi, a g. e., ç. VI, 5.444; Diyaı:bekiri, a g. e., C. 1,5.116

49. Ezraki, a g. e., 5.160, 198-199 .

50. Ezraki, a g. e.,5.160

51. Ezraki, a g. e., 5.161; Mesudi, a. g. e., C. II, 5. 279; Diyarbekiri, a. g. e., C. I, 5. 116

52. Creswell, a. g. e., 5.3-4
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· her biri 15 sıra ·ahşap ve 16 sıra taştan oluşmaktadır. Binanın tavam, tavanı

tutan direkler ve duvarların iç yüzü yaldızlarla süslenmiştirs3. Kabe'nin
içine ve dışına birtakım heykeller konmuş, duvar ve direkler üzerine boyalı

resimler yapılnnştır.Mesela Kabe'nin içindeki kuyununüzerinde Hubel adlı

bir put bulunmaktadır.Ayrıca Kabe'nin etrafına yerleştirilmiş360 kadar put
tan bahsedilmektedir. Tavanı tutan direklerin üzerine bazı peygamberlerin
resimleri ile melek ve ağaç şekilleri nakşedilmiştir.Rivayetıere göre bu re

simler arasındaHz. İbrahim, Hz. İsmail, Hz. İsa ve Hz. Meryem'in resimleri
bıılunmaktadır. Söz konusu bu resimler, İslamiyet'in Mekke'ye hakim
oluşundansonra Hz. Muhammed tarafındankaldırılnuşffi54.Ezraki, Kureyş

zamamnda Kabe'nin içinde ziynet eşyaları ve değerli malların saklandığıbir
kasa ite Hz. İbrahim'in kurban olarak kestiği koçun iki boynuzunun da bu
lunduğunuhaber vermektedirss. Yakuti'nin naklettiği bir haberde de Emevı

Halifesi Muaviye'nin. Kabe'yi buhur, zeytinyağlı kandiller ve başka un
surlarla donattığıbelirtilmektedirSB.

D) Abdullah b. Zübeyr'in İnşası

H. 63/M. 682yıIında Emevı Halifesi Yezid b. Muaviye bir grup
müslüman tarafından halife seçilen ve bir türlü hilafet iddiasından vaz
geçmeyen Abdullah b. Zubeyr üzerine asker gönderir. Kabe'ye sığınan Ab
dullah manomkla taşa tutulur. Kabe bu kuşatma sırasında, atılan bir ateşle

yanar ve kısmen tahrip olur. Yezid b. Muaviye'nin ölümüyle kuşatma sona
erer ve Abdullah b. Zübeyr kurtulur. H. 64/M. 683 yılında Abdullah b.
Zübeyr kısmen tahrip olmuşKabe'yi yenilerneye karar verirS?

Abdullah b. Zübeyr Hz. Muhammed!in Kabe ile ilgili bir sözünü ge
rekçe göstererek, Kabe'yi Hz. İbrahim zamanında olduğu gibi bina ehniştir.

Kaynaklarda nakledilen bu haberde, Hz. Muhammed hammıHz. Aişe'ye hi
taben şöyle demektedir: "Eğer senin kavminin İslam'ı kabulü üzerinden bi
raz fazla bir zaman geçmiş olsaydı, Kabe'yi yıkar ve onu İbrahim'inyaptığı

temeller üzerinde yeni baştan inşa ederdim."s8

53. Ezxaki, a g. e., 5.160; Diyarbekiri, a. g. e., C.I 5.116

54. Belazuıi, a g. e., 5.57-58; Ezxaki, a. g. e., 5.160-164; Hamidu1lah, İslam Peygamberi, C. I, 5.76, Me

sudi bu resimlerin sayısının 60 kadar olduğunuve Hz. İbrahim'in elinde fal oklan tutar §eklide, oğlu İsmail'in

ise at üstünde insanlara mükafatlar dağıbI§ekilde resmeclildiğinibelirbnektedir (bak. Mesudi, a. g. e., C. II,

5278).

55. Ezxaki, a g. e., 5.160-161

56. Yakut, a g. e., C. IV, 5.467

57. Belazuıi, a g. e.,s.67-68; Ezxaki, a. g. e.,s.187-189

58. Ezxaki, a g. e., 5.191, 198; İbn Sad, a. g. e., C. I, 5.147; İbnü1-Fsir a. g. e., C. IV, b191
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Abdullah b. Zübeyr Kabe'yi yeni baştan inşa ederken, Kureyş'in

dışanda bıraktığı Hıcr'ı binaya dahil etmiş ve Kabe'ye biri doğuda, diğeri

batıda olmak üzere yer seviyesinde iki kapı yaptımllştır. Bu kapılardan

doğudaki girmek, batıdaki çıkmak içindir. Kapılar simetrik olup, 11 zira
yüksekliğindedir. Ezraki Kureyş zamanında Kabe kapısının tek kanatlı

olduğunu, İbn Zübeyr'in ise kapılan iki kanatlı yaptırdığını belirtınektedir59•

Bu yenilernede Kabe'nin duvarlanmn yüksekliği de 9-10 zira artınlarak 27

28 ziraya çıkanımıştır. Duvarlann kalınlığı ise iki zira yapılmıştır. İnşa işiH.
64/M. 683 yılında tamamlanmıştır 60 . Bu yenilernede Kabe'nin tavanını tutan
direklere üç direk daha ilave edilmiştir61 • Bilindiği gibi Kureyş zamanında

Kabe'nin tavamm tutan direk sayısı altıdır. Bu durumda Kabe'nin içindeki
direk sayısı dokuza çıkmaktadır. Mesudi naklettiği bir haberde, İbn

Zübeyr'in Yemen'den, görenlerin altından yapıldığını zaİmedebileceği

nakışlı, boyalı üç mermer sütun getirttiğini ve bunlan Kabe'de kullandığım

belirtınektedir62• .

Kabe'yi tahrip eden yangın sırasında üç parçaya aynlan Hacerü'l Esved
özel bir tutkal, ya da gümüş bir halka ile birbirine tutturulmuşturS3• Kureyş

zamanındayapılan oluk ve çatıya çıkılan iç merdiven de, yerleri değiş

tirilmeksizin yenilenmiştir64• İbn Zübeyr'in aynca, Kabe'nin direklerini
altınla yaldızlattığı, kapıların yüzlerini altın levhalarla kaplatıp anahtarlannı

da altından yaptırdığı rivayet edilmektedir65• Mesudi'nin naklettiği bir ha
bere göre, İbn Zübeyr Kabe'yi tezyinde kullannak üzere Yemen'den
füseyfesa66 da getirtmiştir67• Ezraki ve İ. Rifat'ın ifadelerinden füseyfesamn
Kabe'nin çatısında yani sathım tezyinde kullanıldığı anlaşılmaktadır68. Bun
lara ilaveten, binanın zemini ve duvarlann iç yüzü mermerle kaplanmış ve

59. Belazuri, a. g. e., s.67; Ezraki, a. g. e., s.ı93; Suyutl, Abdurrahman b. Ebi Bekr, Tarihu'l-Hülefa, .....

Mısır 1952, s.212

60: Ezraki, a. g. e., s.195; Zebidi, a. g. e., C VI, s.38; Botanuni, Muhammed Lebib, RıhIetül'-Hicaziyye,

Kahire tarihsiz, s.l64

61. Ezraki, a g. e., s.193

62. Mesudi, a g. e., C. ms.92

63. Ezraki, a g. e., s.193; Zebidi, a g. e., C. VI, s.ı09'dal nolu not

64. Ezraki, a g. e., s.193-194

65. Belazuri, a. g. e., s.68; Maverdi, a g. e., s.181; M. Şibli, İslam Tarihi, Asr-ı Saadet (çev. Ö, R

Doğrul), İst 1928, C. I, s.176

66. Füseyfase: Harç içine sezpiştirilmişcam kırıntılanylaol~tunıIanbir tür mozayik, cam mozayık.

67. Mesudi, a g. e., C. m, s.92

68. Ezraki, a g. e., s.278; Sabn, a. g. e., C I, s.274
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Yemen'den getirlIen beyaz saydam mermerler, Kabe'nin içini ışıklandıran ta
vandaki dört ya da beş adet pencereyeyerleştiriImiştir69 .

İbn Zübeyr'in inşaatta, Yemen'den getirilmiş kireç kullandığı be
lirtilmektedir7o• Binanın duvarlan tamamen taştan yapılmış, Kureyş za
manında olduğu gibL duvarda ahşap kullanılmamıştır.Bir rivayete göre, İbn
Zübeyr'in inşa ettiği Kabe'nin duvarlarında 27 sıra taş bulunmaktadır 7l . Bu
rivayetle, duvar yüksekliğinin27-28 zira yapıldığı haberini birleştirirsek, du
varlann yaklaşık bir zira kalınlığında taşlarla örüldüğünü düşünmek

mümkündür.

E) Haccac'm İnşası

Yezid b. Muaviye'den bir müddet sonra hilafet koltuğuna oturan
Abdülmelik b. Mervan da, hilafet makamı için tehlike olmaya devam eden
Abdullah b. Zübeyr'i ortadan kaldımıak üzere, Mekke'ye Haccac'ın ko
mutasında bir· kuvvet gönderir. Haccac, Kabe'ye sığınan Abdullah b.
Zübeyr'i manonıkla taşa tutar ve öldürür. Kabe, atılan taşlardan biraz zarar
görmüştür. Ufak bir onarıma ihtiyaç duymaktadır. Fakat Haccac onanm ye
rine Abdullah b. Zübeyr'in yaptırdığı Kabe'yi değiştirmek ister. Halifeye
yazdığı mektupta, İbn Zübeyr'in Kabe'nin eski ölçülerini ve şeklini boz
duğunu belirtir. Neticede Halife Abdülmelik'in de onayı alınarak, İbn

Zübeyr'in Kabe'ye yaptığı ilaveler kaldırılır72 • H. 74/ M. 693'de gerçekle
ştirilen bu inşada, Haccac'ınbinayı temellerine kadar yıkıp yeniden inşa et
mediği, bazı tadilatlarla binayı Kureyş'in yaptırdığı şekle döndürdüğü

anlaşılmaktadır73•

Haccac, Hıcr'i yenidenbinanın dışında bırakarak bu cepheyi Kureyş'in
yaptırdığı gibi 6-7 zira içeri çekmiş ve eski temelin dışına Hatım denilen du
van yeniden yaptırmıştır74• Binanın eski yüksekliğini muhafazaetmiş, batı

cephesindeki kapıyı kapatmış, doğu cephesindeki kapının eşiğini de biraz
yükseğe kaldırtmıştır. Doğu kapısının yerden yüksekliğinin dört zira bir
kanşolduğu rivayet edilmektedir.Kapının boyu kısaltılarak altı zira bir
kanşa indirilmiştir75. Bir haberde, batı cephesindeki kapatılan kapının yerini

69. Ezraki, a g. e., 5.ı93, 278-279; İbn Haldun, a g. e., C. II, 5.246

70. Ezraki, a g. e., 5.ı9O

71. Ezraki, a g. e., 5.199

72. Belazuri, a g. e, 5.68; Ezraki, a g. e., 5.197-198

73. Ezraki, a. g. e, 5.199; İbn Haldun, a g. e, C. II, 5.247; Diyaxbekiri, a. g. e., C. I, 5.117

74. Belazun, a. g. e., 5.68; Ezraki, a. g. e, 5.198

7:; E/Takı. a.g. e., 5.198; Zebidi, a. g. e., C VI, s.42;Oiyarbeki.ri, a.g. e., C 1,5.117
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dolduran taşlar ile diğer kapının eşiğini yükselten taşlann, duvarlan
oluşturandiğer taşlardandaha güzel ve nakışlı okluğu bildiriIınektedir76•

Ezraki'nin bildirdiğine göre, Kabe'nin iki tavanı vardır ve bu iki tavan
arasında 8,5 ziraıık bir boşluk bulunmaktadır77• Bu ikili tavanın kim ta
rafından yapıldığını tespit etmek zordur. Ancak Haccac'dan sonra Os
manlılar'a gelinceye kadar, Kabe'nını yeni bir inşa faaliyeti geçimıediğini78

düşünürsek, bu ikili tavanın Abdullah b. Zübeyr ya da daha kuvvetli bir ih
timalle Haccac zamanında yapılmış olabileceği söylenebilir79. Haccac'ın

Kabe'yi inşası konusunu bitirirken, burada bir hususa işaret etmek istiyoruz.
İ. RIfat'ın belirttiğine göre, Haccac'dan sonra zaman zaman bazı kişiler ta
rafından Kabe'yi Abdullah b. Zübeyr'in yaphrdığı şekle döndünne arzusu
dile getirilmiş fakat bu arzular, Kabe'nin insanların gönüllerindeki heybetini,
saygınlığını, kudsiyetini zadeleyebileceğigerekçesiyle reddedilmiştir8°.

E) Haccaclın İnşasından Sonra .GerçekleştirilenTamir ve
Tezyin Faaliyetleri

Yukarıda işaret ettiğimiz gibi Kabe, Haccac'ın inşasından sonra Os
manlı Sultanı IV. Murat'ın inşasına kadar uzun zaman yeni bir inşa faaliyeti
gönnemiş, bu zaman zarfında bazı ufak tamiratlar, detayla ilgili bazı ilave
ve süslemeler yapılmışhr. Mesela Emevı Halifesi Velid b. AbdüImelik'in hi
lafetinde, Kabe'nin· kapısı alhn levhalarla kaplanmış, Kabe'nin oluğu da
altından yapılmışhr. Tavanı tutan direkler ile köşelerin iç yüzleri de altınla

kaplanmışhr.Yine aynı halife döneminde, Kabe'nin duvarlan içten kırmızı,

beyaz ve yeşil mermerlerle kaplanmış, zemini de mennerle döşenmiştir.Bir
haberde, Haccac'ın inşa ettirdiği duvarla, binanın diğer bölümü arasında

oluşan çatlağın kireçle kapahldığı kaydedilmektedir. Bir müddet sonra kapı

üzerinde ki alhn levhalar incelip yırhlmış, Harun Reşid tarafından yeni
lenmiştir. Harun Reşid ayrıca, kapı üzerine alhn halkalar yaphrmış ve kapıyı

altın içine yerleştirilmiş firuz taşlanyla süslemiştir81 .

Abdullah b. Zübeyr zamanında Kabe'nin sathında kullanılmış füsey
fesa, H. 2üü/M. 815 yılından sonra sökülmüş ve yerine pişmişmenner ve

76. EZrakL a g. e., 5200

77. Ezraki, a. g. e., 5278

78. Diyarbekiri, a g. e., C. 1,5.117-118; Sabri, a. g. e., C. 1, 5.502

79. Haccac zamanında Kabe'nin damına çıkılan merdiven üzerinde iki adet kapı yapıldığınıbildiren

bir rivayet mecuttur (bak. Ezraki, a. g. e., 5.198). Bu haberle ikili tavan arasındabir ilgi kurmak mümkündür.

80. ı. Rifat, Miratü'l-Harameyn, Kahire 1925, C. 1,5273

81. Ezraki, a g. e., 5.199; Rifat, a. g. e., C. I, 5274
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kireçle sağlam bir döşeme yapılmıştırS2 • Abbasi halifelerinden Mütevekkil'in
de Kabe'nin içindeki mermer döşemeleri değiştirdiği, Kabe'nin duvarlannı
ve tavanını içten altınla kaplattığı nakledilmektedirB3. Emevi, Abbasi ve
daha sonraki dönemlerde Kabe'ye yapılan tamir, tezyin faaliyetlerini burada
uzun uzun sayacak değiliz. Bilinen odur ki, Kabe Osmanlılar'ın eline geçene
kadar pek çok kere tezyin edilmiş ve binanın aslını bozmayan bazı ufak
onanmlar geçirmiştir. Onanm ve tezyin faaliyetleri daha çok binanın kapısı,
tavanı, içi ve örtüsüyle ilgilidirB4.

11. KABE İLE İLGİLİ BAZI UNSURLAR

A) Hacerü'l-Esved

Hacerü'l-Esved siyah taş anlamına gelmektedir. Bir rivayete göre, bu
taş Hz. Adem tarafından Cennet'ten getirilmiştirBS. Nuh Tufanı sırasında,
Allah tarafından semaya alınmış ve sonra tekrar yere iade edilmiştir. Hz.
İbrahim tarafından Kabe duvanna tavafa başlangıç işareti olarak
yerleştirilen bu taş, Mekke yakınındaki Ebu Kubeys dağında bulunmuşturS6•

Hacerü'l Esved yukanda işaret ettiğimiz gibi, bazılanna göre ilahi kay
naklı kutsal bir taş, bazılarına göre ise bir gök taşı veya volkanik bir bazalt
taşıdırB? Üstü küçük billurlarla örtülüdür ki, bunlar koyu zemin üstüne ser
pilmiş küçük feldispat parçalandır. Siyaha yakın koyu kırmızı renktedirBB.
Burada, bu güne kadar Hacerü'l Esved'in kimliğini tesbit edecek ilmi bir in
celemeye, taşın yüklendiği büyük kudsiyet sebebiyle teşebbüs edilemediğini
belirtmek isteriz.

82. Ezrald, a g. e., 5.278; Rifat, a. g. e., C. I, 5.274
83. Bolazuri, a g. e., 5.69; Ezrald, a g. e., 5.284; Rifat, a. g. e., C. 1,5.274
84. Geniş bilgi için bak. Ezrald, a. g. e., 5.282-291; Sabri, a g. e., C. I, 5.410-585; Rifat, a g. e., C. i,

5.273-290

85. İbn İshak, a g. e., 5.148; Ezraki, a. g. e., 5.259; Ceatani, a. g. e., C. I, 5.220-221
86. Daha önce belirttiğimizgıbi Hz. İbniliim oğlu İsmail'den tavafa başlangıç işareti olacak farklı taş

getirmesini ister. Hz. İsmail babasımn istediği vasıfta bir taş aramaya başlar. Bir zivayete göre, Ebu Kubeys
Dağı'ndabulunan Haeerii1-Esved'i Hz. İsmail'e Cebrail göstermiştir(bak. Taberi, a. g. e., C. 1,5.152; İbn İshak,
a g. e., 5.148). Bir diğer habere göre, Hacerü1-Esved "Ey İbrahim ben buradayım,gel beni götür ve Kabe'ye
yerleştir" diye seslenir (bak. M Hanıidullah, İslam Müesseselerine Giriş (çev. İ. S. S=), İst. 1981,5.28). Bir
başka rivayete göre ise, Ebu Kubeys Dağı kendisinde ki emaneti alması için Hz. İbrahim'e seslenmiştir
(İbnü1-Esir, a. g. e., C. 1,5.100). GörüldÜğü gibi bu rivayetler Haeerii1-Esved'e ilahi bir kimlikbir kudsiyet ka
zandırmaktadır.

87. Çağatay, a. g. e., 5.125; P. K Hitti, Siyasi ve Kültürel İslam Tarihi, (çev. S. Tuğ), İst 1980, C. I,
5.151

88. çağatay, a g. e., 5.125
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Hacerü'l Esved yumurta biçiminde yaklaşık 30 cm. çapındadır89•

Nasır'ı Hüsrev'in ifadesiyle, bir el dört parmak uzunluğundave sekiz par
mak enliliğindedir9D • İbni Batuta ise Hacerü'l Esved'in bir karış boyunda 2/3
kanş eninde olduğunu kaydetmektedir91 •

Hacerü'l Esved daha önce de belirtiğimiz gibi, Kabe'nin doğu

kösesinde yer almaktadır. Kabe'nin bu köşesi Hacerü'l Esved köşesi diye
amlmaktadır. Yerden yaklaşık 1,5 m. yüksekliktedir. N. çağatay'ın ifade
siyle, yüzü hacılar tarafından devamlı dokunulduğundan oldukça par
laklaşnuşhr92•

Bu kutsal taşın siyahlığı konusunda farklı görüşler ileri sürülmektedir.
Bir rivayete göre taş önceleri beyazdır, zamanla günahkar insanlann el
sürmesi sebebiyle rengi gittikçe kararmışhr93. Bir diğer görüşe göre taş, is
lam öncesi dönemde kendisine sürülen kurban kanlanmn tesiriyle karar
mışhr. Bu görüşü savunanlar kendilerini deste~eyen bir haber naklederler.
Bu haberde, Abdullah b. Zübeyr zamanında, taşın duvann içinde kalan
kısmının beyaz olduğu bildirilmektedir94. Bir başka görüşe göre ise Hacerü'l
Esved, Kabe'nin geçirdiği yangınlar neticesinde siyaWaşnuşhr95• Bu
görüşlerin dışında, taşın siyaWığımn bizatihi kendinden, aslından olduğunu
düşünmekde mümkündür ve bize göre bu fikir daha tutarlı gözükmektedir.

Hacerü'l Esved, Abdullah b. Zübeyr zamamnda vukubulan bir yangın
neticesinde üç parçaya ayrılmış ve bu parçalar birbirine lökün denilen bir
yapışhno ile yapışhnlmışhr. Bir habere göre ise parçalar birbirine gümüş bir
rabıta ile bağlanrnışhr96•

Bu kutsal taş, tarih boyunca birkaç kez saldınya uğramış hatta bazen
yerinden çıkarılıp başka yerlere götürülmüştür. Mesela rivayetlere göre,
Cürhümlüler Mekke'den çıkanlmadan önce Hacero'l Esved'i yerinden alıp

89. çağatay, a. g. e., s.125

90. Nasır-ı Hüsrev, Sefername, (çev. A. Tani), İst. 1988,5.11ı

91. İbn Batuta, Muhammed et-Tand, İbni Batuta Seyahamamesi (çev. M. Şerif, sad. M. Çevik), İst

1983, C. I, s.93

92. Çağatay, a. g. e., s.125

93. İbn İshak, a g. e., s.148; Ezraki, a g. e., s257; Haınidullah,İslamMüess..., s26

94. Haınidullah, İslam Müess..., s26

95. Ceatani, a. g. e., C. I, s.221

96. Ezraki, a. g. e., s.l93; Zebidi, a g. e., C. vı, s.109'da 1 nolu not. Diyarbekiri, a. g. e., C. I, s.116. bel

ki de bu iki iş birlilde yapılmış yanı taş hem yapıtncı ile yapıtınlmış hem de gümüş bir rabıta içine al:ınmış

olabilir.
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bir süre kendi yanlarında saklamışlardır97• H. 317iM. 929 veya 3191931'de,
Ebu Tahir Kırmıti adında biri beraberindekilerle birlikte Mekke'ye girerek
Hacerü'l Esved'den bir parça kımlIş, sonra taşı yerinden çıkararak önce
Kfife, sonra da Hacer beldesine götürmüştür. Haçerü'l Esved orada 22 veya
28 yıl kadar kalmış, daha sonra Abbasi Halifesi Muktedirbillah taşı,

çalanlara 3. 000 dinar fidye vererek satın almış ve kutsal taş Kfife yoluyla
Mekke'ye getirilmiştir. Tekrar yerine konan taş gümüş bir çerçeve içine
alınmıştır9B• H. 4131 M. 1022 tarihinde Mısırlı bir mülhid topuzIa Hacerü'l
Esved'e saldırmış çatlayan taştan bir takım ufak parçalar dökülmüştür.

Kırılan bu parçalar özel bir yapıştırıcı ile tekrar yerlerine yapıtırılmıştır99. H.
421/M. 1030'da ise Babı mezhebinde bir İran'lı, Hacerü'l Esved'den bir parça
kırmıştır. Bu kutsal taştan küçük bir parçanın Kanuni zamanında İstanbul'a

getirildiği de bilinmektedir1oo•

B) Kabe'nin Örtüsü

Rivayetlere göre Kabe'yi ilk giydiren kişi Yemen meliklerinden Tubba
Esad Ebu Kerib el-Himyeri'dir101 • Bununla beraber bir başka haberde,
Kabe'yi ilk olarak Hz. İsmail'in giydirdiği de rivayet edilmektedir102• Kay
naklarda geçen haberlerden anlaşıldığına göre, Kabe sırasıyla deri, yünlü
dokuma, Yemen kumaşı, Mısır'da dokunan kibti bezi ve daha sonra da·ipek
li örtülerle örtülmüştür. Mesela Cahiliye Çağında Kabe'nin deri ve yünlü
dokuma, Hz. Muhammed zamanında Yemen kumaşı, Hz. Ömer ve Osman
zamanında ise kıbti bezi ile örtüldüğü bilinmektedir. Emeviler döneminde
sonra Kabe örtüsü sürekli olarak ipekli kumaştan imal edilmeye
başlamıştır103• Ezraki Kabe'ye kurban edilen develerin üzerindeki örtülerin
Kabe'nin üzerine örtüldüğünü fazla gelen örtülerin ise Kabe'nin kasasınako
nulduğunu bildirmektedir. Bu haberden cahiliye döneminde Kabe'nin
üzerinde birden çok, muhtelif örtüler bulunduğu anlaşılmaktadır104• İbn

İshak Kureyş'inKabe'yi inşasından bahsederken, Kureyşli1erinKabe örtüsü
nün her sene yenilenmesi konusuna birbiriyle yardımlaştıklarını bil-

97. Zebidi, a g. e., C. VI, s.24

98. Zebidi, a. g. e., C. VI, s.109'da 1 nolu not; Diyarbeldri, a. g. e., C. i, s.118; çağatay, a. g. e., s.126

99. Zebidi, a. g. e., C. VI, s.109'da 1 nolu not; Çağatay, a. g. e., s.126

100. Çağatay, a g. e., s.126

101. Ezraki, a. g. e., s.223; Ydkut, a. g. e., C. IV, s.465; Diyarbeldri, a. g. e., C. I, s.119

102. Zebidi, a. g. e., C. VI, s.45

103. BeIazııri, a. g. e., s.68; Ezraki, a. g. e., s.234; Zebidi, a. g. e., C. VI, s.46

104. Ezraki, a. g. e., s.234
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dirmektedir105• Bir başka haberde ise Ka.be'nin, Hz. Ömer'in hilafeti za
manında üst üste konulan örtüler dolayısıyla yıkılma tehlikesi geçirdiği kay
dedilmektedir106.

Pek çok rivayette, İslamiyetten sonra Kabe örtüsünün senede bir kez ol
mak üzere değiştirildiği, Muaviye zamamnda örtil değiştiroıe işinin senede
iki kez yapıldığı, Abbasi Halifesi Memun'nun ise bunu üçe çıkardığı nak
ledilmektedir107. Ancak, E. Sabri!nin Miratül-Harameyn'de naklettiği bir ha
berde, Abbasi Halifesi Mehdi'ye, Ka.be'nin üzerinde biriken örtülerin
Kabe'ye zarar vermesinden endişe edildiğinin beyan edildiği ve Meh
di'ninde Kabe'nin üzerindeki bu eski örtüleri çıkardıktan sonra Kabe'yi üç
yeni örtü ile örttüğü belirtilmektedir108• Bu farklı rivayetlerden Kabe'nin
örtülmesi konusunda zaman zaman farklı uygulamalara gidildiği sonucunu
çıkarmakmümkündür.

İslamiyetin ilk yillannda Ka.be örtü~ünün Aşure Günü (Muharremin
10. günü) değiştirildiği zikredilmektedir109• Bunun yamnda bazen Recep ve
diğer aylarda da örtü değiştirildiği vakidir. Daha sonraki dönemlerde ise
eski örtü her yıl Zilkade'nin 25'inde veya 28'inde kaldınlır, Kabe mu
vakkaten yere iki metre mesafeye kadar indirilen beyaz bir örtü ile örtülür,
haccın nihayetinde de Ka.be'ye yeni örtü giydirilirdi11o•

Kabe'ye örtülen örtüler genelolarak beyaz, yeşil, kırmızı ve siyah renk
te olmuştur. Son zamanlarda siyah örtü Kabe'ye giydirilen yegane örtü rengi
olarak kalmıştır111 • Örtüler; Kabe duvanmn zeminindeki şazarvanda bu
lunan halkalara bağlanmaktadır112• Örtü üzerinde genellikle dini muhtevalı
yazılarla, birtakım şekil ve motifler yer alnuştır113•

105. İbnİshak,a g. e., 5.170

106. A. J. Wensnek, "Kabe" İslam Ansiklopedisi, İst. Wl7, C. vı, 5.9

107. Ezraki, a. g. e., 5.237; Zebidi, a. g. e., C. vı, 5.47

108. Sabri, a. g. e., C. L 5.637

109. Ezraki, a g. e., 5235

110. Wensinek, a g. m., s. 6, 9

111. Ezrald, a g. e., 5234, 237; lliyarbekiri, a. g. e., C. I, 5.119; Zebidi, a g. e., C. VI, 5.47; Nasır-ı

HÜ5rev, a g. e., 5.114

112. Wensınck, a. g. m., 5.6

113. İbn Cübery, Muhammed b. Ahmed, Rıhle, Bağdat 1937, 5.61; İbn Batuta, a. g. e., C. L 5.93; Wen

sinek, a g. m., 5.6
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111. BAZI S'EYYAHLARIN KABE İLE İLGİLİTESpİTLERİ

Şimdi Osmanlı öncesi dönemde yaklaşık bir-iki asır aralıklarla Kabe'yi
ziyaret eden üç ayrı seyyahınKabe ile ilgili tespitIeriıii aktarmak istiyoruz.

A) Nasır-ıHüsrev'in Tespit1eri114

H. VIM. XI. asrın ortalarında vefat eden Nasır'ı Hüsrev'in Kabe ile il
gili tespitIeri şöyledir. "Kabe 30xl6 Kulaç115 boyutlarında bir yapıdır. Uzun
cephe, kuzey-güney istikametinde uzanmaktadır. Kapısı doğudadır. Hace
rü'l-Esved köşede büyük bir taşa oturtulmuştur. Öyle ki, orta boylu bir
adam ayakta durursa tam göğsünün hizasına gelmektedir. Bu taş bir el dört
parmak uzunluğunda sekiz parmak enliliğindeolup, yuvarlak bir forma sa
hiplif (111)116 Hacerü'l-Esved'den Kabe'nin kapısına kadar 4 kulaçlık bir me
safe vardır. Kapı yerden 4 zira yüksekliktedir. Orta boylu bir adam kapı

eşiğine yetişebiIir.Tahtadan bir merdiven yapmışlardır.Bu merdiven ihtiyaç
basıl olunca, kapımn önüne getirilir ve bununla Kabe'ye girilir. Saç
ağaandan yapılnuş kapının yüksekliği 6.5 ziradır. Kapı iki kanatlıdır. Her
bir kanadın genişliği 1 küsur zira olup, iki kanadın toplam genişliği 3.5 zir
adır. Kapımn üstüne, yükseğe yazılar yazılmıştır. Kapı gümüş dairelerle be
zenmiş, nakış ve oymalarla süslenmiştir. Üzerine altın ve gümüşle

Kur'an'dan, Ali İmran suresinin 96. ayeti117 yazılnuştır. Kapımn her kan
adına iki gümüş halka nuhlanmışhr. Altta iki küçük gümüş halka daha
vardı ki, bunlara kilit geçirilmiştirOl2).

Kabe duvarımn kalınlığı 6 karıştır. Binanın zemini beyaz mermerle
döşenmiştir. Kabe'nin içinde dükkana benzer üç küçük hücre vardır. Tavanı

tutan direkler sac ağaandan olup, çoğu dört köşeli, yalmz bir tanesi yuvar
laktır. Binanın içinde, kuzey tarafında, yere yatırılmış uzunca kırmızı

mermer bir levha vardır. Bu mermer levha üzerinde Hz. Muhammed'in na
maz kıldığı söylenmektedir. Kabe'nin duvarları içten, tamamen renkli
mermer levhalarla kaplannuşhr. Binamn içinde, bah tarafında 6 tane
gümüştenyapılmış mihrab vardır. Bunlar mıhlarla duvara nuhlanmışhr.Bu
mihrabların her biri bir adam boyunda olup, alhn ve gümüşle bezenmiştir.

114. Nasır-ı Hüsrev'in tespitleri için tam künyesini 90 nolu notta zikrettiğimizSefername adlı eserine

bakınız.

115. Nasır-ı Hüsrev'in verdiğibu ölçüler I<abe ile ilgili bilgilerimiz ışığında tutarlı gözükmemektedir.

116. Alıntılar parantez içinde gösterilen sayfalardan yapılmıştır.

117. Bu ayetin Türkçe anlamı şöyledir "Doğrusu insanlar için konulan ilk mabed şüphesiz ki,

Mekke'de bı:iıunaı:ı çok mübarek ve bütün alemlere hidayet olan beyttir".
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Kabe'nin dört duvan içten, tavana kadar oymalarla, nakışlarla bezenmiş ve
duvar yüzeyinin pek çok yeri alhnla kaplannuşhr. Her köşede iki tahta
parçası, gümüş çivilerle duvara mıhlanmışhr.Bu tahtalar Nuh'un gemisinin
tahtalanndandır(l13).

Kabe'nin kapısından girilince sağ köşede, 3x3 zira boyutlannda bir yer
vardı ki, burada bir merdiven bulunmaktadır. Bununla Kabe'nin damına

çıkılır. Merdiven üzerinde bir kanatlı, gümüş kaplı bir kapı vardır. Ona
Babür-Rahme derler. Kilidi de gümüştendir. Dama çıkılınca aşağıya doğru

dam kapısı gibi açılan bir ikinci kapı daha vardır ki, bu kapının iki yüzüne
de gümüş kaplannuşhr. Kabe'nin tavanı tahtadandır. Tavanın yüzü ipekli
kumaşlarla örtülmüştür. Kabe'nin ön duvarının iç yüzünde tahtaların

üstünde alhnla yazılmış bir kitabe vardır. Bu kitabede, Mekke'yi Abba
soğullan halifelerinden zapteden Mısır sultanının adı geçmektedir. O sultap
eJ:-Aziz Lidinillah'dır. Aynca, Kabe'nin duvarlarında, birbirine karşı duran,
gümüş çivilerle mıhlanrnış dört tane büyük levha daha vardır ki, bu lev
halann her birinde, o levhaları yollayan Mısır sultanlannın adları yazılıdır.

Direklerin arasına üç gümüş kandil asılmışhr. Kabe'nin arka tarafı yani
kapının bulunduğucephenin karşısı içten Yemen mermerleri ile kaplıdır. Bi
nanın dört köşesindedört penceresi vardır. Pencereler camlıdır. Kabe'nin içi
bunlarla aydınlanmaktadır. Oluk, güney118 tarafında ve ortadadır. Oluğun

uzunluğu3 zira olup, baştan başa alhnla yazılıdır(l14).

Kabe'nin kuzey tarafında biraz dışında, bir buçuk zira yüksekliğinde

her iki başı Kabe'nin köşelerine yakın olmak üzere yarım daire şeklinde bir
duvar yapılmışhr.Bu duvarla Kabe'nin duvarı arasında 15 ziraıık bir mesafe
vardır. Buraya Hıcr derler. Hıer'ı sınırlayan duvar ile Hıcr'ın zemini renkli
ve nakışlı mermerlerle döşenmiştir. Kabe'nin oluğundan akan su Hıer'a

dökülür. Oluğun alhna mihrab şeklinde yeşil bir taş konmuştur ki, oluktan
akan su bu taşın üzerine düşerllS.

Kabe'ye örtülen örtü beyazdır. Örtü üzerinde 1 zira eninde iki kuşak ,
vardır. İki kuşağın arası tahminen 10 ziradır. Bu iki kuşağın aşağısında ve
yukarısında kalan kısımlar da tahminen o kadardır. Örtünün dört yanına
renkli pek çok mihrab şekli dokunmuştur. Bu mihrab şekilleri üzerine alhn
sırmalarla nakışlar yapılmışhr. Her cephede ortadaki büyük yandakiler
küçük olmak üzere üç, dört cephede ise toplam 12 rnihrab şekli vardırllS.

118. Oluk Kabe'nin güney değil, kuzey-batı cephesindedir. Nitekim Nasır-ı Hüsrev de bir başka

yerde bunu doğrulamaktadır(bak. 5.115). Burada müellif ya da mütercime ait bir hata söz konusudur. se
femarne'nin aslını göremediğirnizdenyanlışın kime ait olduğunubelirleyernediI<.
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B) İb~ Cübeyr'in Tespitleri119

Şimdide H. VI/M. XII. asrın sonları ile H. VII/M. XIII. asrın başlarında

yaşayan İbn Cübeyr'in tespitlerini dinleyelim.

"Kabe'nin ebatları Hacerü'l-Esved köşesinden Irak köşesine 54 karış,

Irak köşesinden Şam köşesine 48 karış, Şam köşesinden Yemen köşesine 54
karış, Yemen köşesinden Hacerü'l-Esved köşesine ise 48 karıştır(63), Hac
eru'l-Esved'in bulunduğu köşe ile Yemen köşesi arasındaki cephenin
yüksekliği 29, diğer cephelerindi ise 28 ziradır. Bu bir ziraIık yükseklik farkı

çatıda birikecek suyun oluğa doğru akmasını temin içindir (59). Hacerü'l
Esved'in yerden yüksekliği 6 karıştır. Hıcr dairesinin çevresi 40 adım yani
120 karıştır. Hıcr'ı çevreleyen duvarın uçları ile Kabe arasında 6 ziralık iki
açıklık mevcuttur(63). Hıcr duvarı mermerdendir. Duvarın yüksekliği 5,5,
genişliği ise 4,5 karışhr(64). Irak köşesi ile Hacerü'l-Esved köşesini birleştiren

duvarda bulunan kapı, Hacerü'I Esved köşesine.LO karış daha yakındır.Kapı

yerden 11,5 karış yükseklikte ve 13x8 karış ebatlarında olup, gümüşle tezyin
edilmiştir. Üzerindeki süsleme çok güzeldir. Kapının üzerinde saf altından

iki karış genişlikte bir levha ve gümüşten yapılmış iki büyük halka mev
cuttur. Kilit bu halkalara asılıdır. Kapı doğuya bakmaktadır. Üzerinde bu
lunduğu duvarınkalınlığı ise 5 karıştır(60).

Beyt'in zemini alacalı mermerle döşenmiştir. Duvarların iç yüzleri de
aynı cins mermerle kapIıdır. Sac ağaandan üç direk tavanı tutmaktadır.

Beyt'in içten yarısından yukarısı güzel, altın yaldızlı gümüş süslemelidir. Bu
süsleme dört cephede de mevcuttur. Beyt'in tavanı renkli ipekten kumaşla

kaplanmıştır. Kabe dıştan yeşil ipekle örtülüdür. Örtü pamuk iple yere
bağlıdır. İpek örtünün yukarı kısmındayine ipekten kırmızı bir band vardır.

Bu band üzerinde Kur'an'ın A.l-i İmran süresinin 96. ayeti ile İmam Nasır

Lidinillah'ın adı yazılıdır. Bu bandın genişliği üç zira olup, Kabe'nin dört
cephesini dolanmaktadır. Band üzerinde ayrıca mihrab şekilleriyle Allah'ı

anmayı· ve bu örtüyü Kabe'ye koymayı emreden mezkur Abbasi Halifesi
Nasır'a dua etmeyi tavsiye eden yazılarmevcuttur. Bu yazılar iki büyük cep
hede 18 satır, diğer iki cephede ise 16 sahr olmak üzere dört cephede toplam
34 satırdan oluşmaktadır(6l).

Beyt'in tavanında 5 ışıklandırma yeri vardır. Bu ışıklıklara güzel,
nakışlı Jrak camı yerleştirilmiştir. Işıklıklardan biri tavanın ortasında,

diğerleri ise köşelerde bulunmaktadır. Beytin içinde Haceru'l-Esved'in bu-

119. İbn Cübeyr'in tespitleri için 113 nolu notta zikrettiğimizRıhIe isimli eserine bakınız.
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lunduğu köşenin yamnda, içinde mushaftar bulunan iki sandık dur
maktadır. Yine beytin içinde, Irak, köşesinin sağ tarafında ise Babü'r-Rahme
adlı bir kapı mevcuttur. Bu kapıdan merdivenle kabenin üstüne çahya
çıkılır(62)."

C) İbn Batuta'nm Tespitleri120

Büyük Arap seyyahı İbn Bahıta'mn tespitleri de şöyledir: "Kabe'nin
boyutları Irak köşesinden Hacerü'l-Esved köşesine kadar 54 karış, Irak
köşesinden Şam köşesine kadar ise 48 karışhr. Bu duvarların karşısındaki

duvarlarda aym ölçülerdedir. Kabe'nin yüksekliği üç taraftan 28 zira, Hac
erü'l-Esved köşesi ile Yemen köşesini birleştiren cephede ise 29 ziradır. Hıcr

duvan dıştan 120 kanşhr. Bina gayet sert bir taştan yapılmışhr. Kabe kapısı

Hacerü'l-Esved köşesi ile Irak köşesini birleştiren duvar üzerinde bu
lunmaktadır. Kapı ile Hacerü'l-Esved arası 10 karışhr. Kapımn yerden
yüksekliği 1t?,121 uzunluğu 13, genişliği ise 8 karışın. Kapı, sanatkar~e

gümüş levhalarla kaplı olup, üzerinde bulunduğu duvann kalınlığı 5
kanşhr. Ayrıca, kapımnkanatları ile eşiği simli levhalarla tezyin edilmiştir.

Kapı üzerinde gümüştenmamül iki büyük köprücük vardır ki, kilit bunlara
asılrmşhr(92). -

Hacerü'l-Esved yerden 6 kanş yüksekliktedir. Taşın boyu 1, eni ise 2/3
karışhr. Birbirine yapışık 4 parçadan mürekkep olup, gümüş bir rabıta içine
alınmışhr(93) .

Kabe'nini iç zemini ve duvarları alaca mermerle döşenmiştir. Sac
ağanndan yapılrmş üç direk tavam hıtrnaktadır. Direkler arası 4 adımdır

(93). Tahtadan, basamakları ve ayakları olan minbere benzer bir kürsü ayak
lanndaki makaralar vasıtasıyla hareket ettirilerek Kiibe'nin kapısına getirilir.
Bu merdiven yardırmylaKiibe'ye girilir(92).

Alhn oluk, alhndan yapılmışolup, suyu Hıcr sahasına akmaktadır.Bir
kanş genişliğindeki bu oluk, duvardan iki karış dışarı çııkrnışhr. Kabe'nin
örtüsü ipekten marnül ve beyaz harflerle yazılmış yazıları muhtevidir. Örtü 
yere kadar tüm binayıörtmektedir."(93)

120. İbn Batuta'run tespitleri için de 91 nolu notta zikrettiğimiz İbn Batuta Seyahatnamesi adlı eseline

bakınız.

121. İbn Cubeyr ile İbn Batuta'nın Kabe tasvirleri pek çok noktada biri birini doğnılamaktadır. Ancak

İbn Cubeyr kapı eşiğinin yerden yükseklğini 11.5 kanş olarak verirken, İbn Batuta bu yüksekliğin1,5 zira

olduğunu kaydetmektedir. Burada da, kime ait olduğunu belirleyemediğimiz bir hatanın söz konusu

olduğunudüşünüyoruz.
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· NAG HAMMADİLİTERATÜRÜVE

ilADEM'İN VAHYİ"

Yrd.Doç.Dr. Şinasi GÜNDÜZ

1. Nag Hammadi Literatiirii

Nag Hammadi, Yukan Mısır bölgesinde modem Asyut şehrinin

güneyinde ve Nil nehri kıyısında yer alan bir kasabanın ismidir. 20. yüzyılın
ilk yansına kadar bilimsel çalışmalar açısından fazla bir önem arzetmeyen
Nag Hammadi, yuzyılın ikinci yansından itibaren başta Dinler Tarihçileri ol
mak üzere pek çok değişik alandaki bilim adamlannın çalışmalannda sıkça

kullandıklan bir terim oldu. Şüphesiz ki Nag Hammadi bu şöhretini 1945'te
o yörede tesadüfen bulunan ve kültür dünyasında geniş yankılar uyandıran

yazılı bir kolleksiyona borçludur.

Aralık 1945'te Nag Hammadi'ye yaklaşık 10 km uzaklıktaki el-Kasr
köyünde çiftçilik yapan Halife ve Muhammed Ali adlı iki kardeş tarIalanna
atmak üzere nitratlı toprak getinnek amacıyla Cebel et-Ta.rif'e (Tarif Dağı)

giderlerı. Cebel et-Tarif eteklerinde yer Ian Hamra Dom'un muhtemelen ku
zeybahsındaki bölgede bulunan bir mağarada toprağı kazarken toprağa

gömülü vaziyette olan bir küp bulurlar. Define bulduklan sevinciyle küpü
kıran kardeşler küpün içerisinde papirüs sayfalara yazılı bir çok kitap bu
lurlar. Kardeşlerden Muhammed Ali kitaplan bir şeye sararak alır ve evine
götürür. Muhammed Ali daha sonra kitaplardan bir kısmını incelemesi için
Nag Hammadi'deki bir Kıpti rahibe verir. Ancak rahibin kayınbiraderi bun
Ian Kahire'ye götürür ve satar. Neticede bunlar Kahire'deki Kıpti Müzesine
ulaşır. Bu arada kitaplann büyük bir kısmı Muhammed Ali'nin el-Kasr'daki
evindedir. Muhammed AH'nin ölümü sonrası kansı evdeki bu metinlerden
bir kısmını ateş yakmak için kullanırj bazı sayfalar ise yırhlır veya çeşitli yol
larla kaybedilir. Evde kalan son kitaplar ise birkaç Mısır Lirasına komşulara

sahIır. Bu kitaplar daha sonra çeşitli aracılar vasıtasıyla Mısır'da faaliyet

ı. Bkn. Harita

93



gösteren çeşitli yabana antika eser kaçakçılarımn eline geçer. Kaçakçılar bu
kitapları çeşitli yollarla Bah'ya kaçırarak satarlar (örneğin Nag Harnrnadi
literatürünün ı. cildini oluşturan fragmentler Zürih'teki Jung Enstitüsüne
sahlır). Daha sonraki yıllarda Kahire Kıpti Müzesi Bah'ya kaçırılan Nag
Hammadi Literatürüne ait bu kitapları, bunları elinde bulunduran ku
ruluşlara yüklü bir para ödemek koşuluylageri getirerek, Nag Harnrnadi
metinlerinden elde kalan parçaları bir merkezde toplamayı başarır2•

Bu kitaplar bilim adamlarımn büyük çoğunluğuncabulunduğuyöreye
en yakın kasaba olan Nag Hammadi'nin ismine atfen "Nag Harnrnadi Lite
ratürü" olarak adlandırıldı. Ancak bir grup Bahlı bilim adamı ise bu
kitapları, el-Kasr ve es-Seyyid köylerinin bulunduğu yöreye verilen eski bir
isim olan Chenoboskion ismine ahfta bulunarak "Chenoboskion Literatürü"
şeklinde isimlendirdi. Fakat bu isim fazla tercih edilmedi. Günümüzde bu
metinler üzerinde çalışma yapan hemenher bilimadamıbu metinleri Nag
Hammadi Literatürü olarak isimlendirmektedir3•

Şu an elimizdeki Nag Hammadi metinleri 13 ciltlik bir literatürden iba
rettir. Papirüs sayfalara yazılı durumda olan bu literatürün 11 ciltlik bölümü
deri ile kaplanmış durumdadır. Kaplı durumda olmayan ve fragmentler ha
linde bulunan 12. ciltin ise, literatür ilk keşfedildiğinde tamam durumda
olduğu, ancak sonradan elden ele dolaşırken bazı kısımlarımn yok edildiği

tahmin edilmektedirl. 13. cilt ise sadece birkaç sayfadan ibarettir. Bu kitap
lan oluşturan papirüs sayfaların bir kısmı oldukça iyi muhafaza edilmiş ve
mükemmel durumda iken, diğer bir kısmı çok kötü vaziyettedir. Sayfalarda
bazan oldukça büyük tahribata (kopma, yırhlma, çürüme veya güvelenme
gibi) rastlanmakta, bu da ilgili metinlerin yeterince anlaşılıp okunmasına en
gel teşkil etmektedir.

Tamamı 1150 sayfa civannda olan Nag Harnrnadi Literatürü 52
müstakil kitapçıktan oluşur5. 10. cilt haricinde bu literatürü oluşturan diğer

2. Bkn. Robinson, ].M., "Introducrion", in Tlıe NagHammadi Library in English, ed. ].M.

Robinson, E.]. Brill (1988), ss, 22vd; Rudolph, K., Gnosis, tlıe Natııre and History ofan Ancİerıt RP
ligian, trs P. W. Coxon, K.H. Kuhn, R. Md. Wilson (ed.), Edinburgh (1983), ss. 35-38.

3. Bkn. Rudolph, K., age., s.42

4. Bkn. Foerster, W., Gnosis, A Selection of Gnostk Texts, dI. Coptk and MIJndean SOllrtes,

tr. ed. by R. Md. Wilson, Oxford (1974), s.3.
5. Bazı araştırıcılar bu sayıyı 51 veya 53 şeklinde verirler (Bkn. Foerstet, W., age., s. 4;

Rudolph, K., age., s.44; Robinson, J.M., age., s.lO). Bu ihtilaf herhangi bir başlık taşımayan

dağınık sayfalar halinde olan bazı fragmentleri sınıflama zorluğundan kaynaklanmaktadır.
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12 dltin her birinde birden fazla kitapçık yer alır. Bu 52 kitapçıktan bazıları

birbirinin kopyası veya birdiğer vary,ısvonu durumundadır. Böylelikle 4
metnin iki nüshası, bir metnin ise ü\ nüshası bul,unmaktadır. Dolayısıyla

Nag Hammadi Literatürü bize 46 orijinal metin sunmaktadır. Bu 46 me
tinden sadece birkaç tanesinin değişik nüshaları Nag Hammadi Lite
ratürünün keşfi öncesi elimizde mevcuttu. Nag Hammadi Literatüründe üç
nüshası mevcut olan John'un Gizli Kitabı (The Apocryphon of John) ile 3.
dltin 4. kitabını oluşturan İsa Mesih'in Hikmeti (The Wisdom (Sophia) of
Jesus Christ) adlı metnin Nag Hammadi'den başka Berlin Gnostik Papirüs
Metinlerinde de değişik nüshaları bulunmaktadır.Bu metinlerin de yazılı

olduğu dil Nag Hammadi'deki gibi Kıpncedir6. Aynca Nag Hammadi Lite
ratürü 6. dlUe yer alan 7. kitap ŞükranDuası (The Prayer of Thanksgiving)
ve 8. kitapAsclepius daha önceden elimizde Latince tercümesiyle mevcut
olan Hermetik literatür Asclepius'un çeşitli bölümlerinin değişik var
yasyanlarıdır. Şükran Duası'nın Yunanca Hemıetik literatür. Papyrus Mi
maut'ta da bir diğer varyasyonu bulunmaktadır7• Son olarak Nag Hammadi
Literatürünün 12. dltinin 1. kitabı olan Sextus'un Hükümleri (The Sen
tences of SextuslInin bu Kıpnce nüshadan başka Latince, Süryanca, Erme
nice, Gürcüce ve Yunanca çeşitli değişik nüshaları da mevcuttur8• Nag Ham
madi Literatürü dışında diğer kaynaklarda da nüshalan mevcut olan bu 5
kitapçık bir tarafa bırakıIırsa Nag Hammadi'deki diğer 41 metin başka hiçbir
kaynakta nüshalarına rastlanmayan orijinal metinler durumundadır.

Bununla birlikte Nag Hammadi Literatüründeki Filip İncili ve
Gerçeklik İncili gibi bazı kitapıara MS 2. yüzyıldan itibaren, heretik
Hıristiyan ekoııerine karşı reddiyeler yazan lrenaeus gibi Kilise babalarının

eserlerinde bazı atıflarda bulunulmaktadır9 • Ancak Nag Haınmadi me
tinlerinİn keşfine kadar, Kilise Babalarınca çoğu zaman sadece ismen atıfta

6. Bkn. Giversen, S., Apocryphonjohannis, Copenhagen (1963), s. 17; Robinson, ].M., The
Nag Hammadi Library in English, s. xiv. Berlin Gnastik Papirüs metinleri ayrıca 2 orijinal Griastik

metni de (The Gospel of Mary ve The Act of Peter) ihtiva etmektedir. Nag Hammadi dı§ındaki

diğer Kıptice literatür için bkn. Yamauchi, E.M., GnosıicEıhics and Mandaean Origins, Cambridge

(1970), ss.l1-13.

7. Bkn. Brashler,]. (and others), "The Prayers of Thanksgiving" and "Aselepius", in The
Nag Hammadi Library in English, ss. 328, 330.

8. Bkn. Wisse, F., "The Sentences of Sextus", in The Nag Hamnıadi Library in English,
s.503.

9. Örneğin The Gospel of Truth 2. yüzyıl Kilise Babası Irenaeus tarafından heretik Va

lentinian ekolüne ait bir kitap olarak bahsedilmektedir. Krş. Attridge, H.W., G.W. MacRae,

"The Gospel ofTruth", in The Nag Hammadi Library in English, s. 38.
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bulunulan bu kaynaklara ulaşma imkanı yoktu.· Nag Hammadi Lite
ratüründe bu kaynaklarla ilgili nüshaların mevcut olması, bilim dünyasına

bu metinlerle Kilise Babalarının reddetmek amacıyla bu metinlerden
yaptıkları bazı alıntıların karşılaştırılması imkanını da sağladı.

Editörler ve çevim1enler tarafından Nag Hammadi Literatürüne ait me
tinlerin tamamına birer başlık verilmiş olmasına rağmen, gerçekte bu me
tinlerden 15 tanesinin başlığı yoktur. Bunlardan 5'inin sayfalarında herhangi
bir eksik olmamasına rağmen bir başlığa rastlanmamaktadır. Diğer me
tinlerin ise başlangıç veya son bölümleri kayıp olduğundan bunların

başlıkları bilinmemektedirlO.

Nag Hammadi metinleri üzerinde linguistik açıdan yapılan araştırma

lar sonucu bu metinlerin tamamının YunancadanKıpticeyeçevrilmiş olduğu

anlaşılmıştırll. Bazı metinlerin tercümeleri çok iyi şekilde yapılırken, bazı

metinler ise oldukça bozuk ~ir şekilde tercüme edilmiştir. Bu da tercümeleri
yapanların bazı metinleri anlamakta veya çevirirken ifade etı11ekte zorluk
çektiklerini göstermektedir. Bu metinleri yazanlar, bunlara sahip olanlar
veya toprağa gömenler hakkında hiçbir malumat yoktur. 13 ciltlik bu lite
ratürün yazarları ·(veya bunları kopya edenler) bilim adamlarınca ancak me
tinlerdeki yazı farklılıklarından tanınmaya çalışılmaktadır12•

Nag Hammadi Literatürünü oluşturan çeşitli metinlerde MS 4. yüzyıla
bazı atıflarda bulunulmaktadır. Bu da araştırıcıarı bu metinlerin yaklaşık

olarak 4. yüzyılın ortalarında kopya edildiği ve MS 400 yılları civarında top
rağa gömüldüğü düşüncesine sevketınektedir13. Ancak her halukarda bu
metinlerin çok daha önceleri Yunancadan Kıpticeye çevrilmiş olduğu açıktır.

Zira daha önce de belirttiğimizgibi bu metinlerden bazıları M5 2. yüzyıldan
itibaren bazi Kilise Babalarınca da zikredilmektedir. Ayrıca bu kitaplarınbir
kısmının Hıristiyanlıkla ilgili hiçbir unsur ihtiva etınemesi ve Hıristiyanlık

öncesi bir Gnostisizm anlayışını yansıtı11aSı I.M. Robinson ve K. Rudolph
gibi bazı bilim adamlarını ilgili metinlerin Hıristiyanlıköncesi dönemlere ait
olabileceği düşüncesinesevketıniştir14•

Her ne kadar Nag Hammadi Literatürü, I.M. Robinson'un da vur-

10. Bkn. Foerster, W., age., 5.6.

LL. Bkn. Robinson, ].M., hIntroduction", in The Nag Hanınıadi Library in English, 5.2.

12. Bkn. aynı eser, s. 15; Foerster, W., age., 5.5.

13. Bkn. Rudolph, K., age., 55.42-43; Yamauchi, E.M., Pre-Christian Gnostisiznı, A Survey

ofProposed Et'idenees. London (1973), ss. 101-102.

14. Bkn. Yamauchi, E.M., age., ss. 108-109.
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guİadığı gibilS, literatür alamnda yüzyılımızınen önemli keşfi olmasa da bu
literatür başta Gnostisizm olmak üzere pek çok sahada yapılan araştırmalara

yeni bir boyut kazandırdı. Nag Hammadi Literatürünün bulunuşu öncesi
Gnostisizmle ilgili bilgilerimiz, Sabil ve Mani kaynaklan ile Hermetisizm ve
Yahudiliğeait bazı metinler bir tarafa bırakılırsa, genellikle MS 2. yüzyıldan
itibaren ortaya· çıkan Hıristiyan Kilise Babalanmn ifadelerine dayamyordu.
Kilise Babalan Gnostisizmi Hıristiyanlık içerisinde filizlenip ortaya çıkmış

olan bir heretik akım; dolayısıyla Kilise tari~Jçinde değerlendirilmesi gere
ken bir ekol olarak görüyorIardı16• Nag Hammadi metinleriyle birlikte Gnos
tisizmle ilgili tarihi yönden oldukça erken devirIere kadar uzanan bazı oriji
nal ilk elden metinlere ulaşılnuş oldu. Hatta bazı Kilise Babalanmn red
detmek amaayla zaman zaman atıflarda bulunduğu metinlerin asılları da
böylelikle elde edilmiş oldu ve Kilise Babalanna ait ifad~lerin sağlamasımn

yapılabilmesi imkam doğdu.

Öte· yandan Nag Hammadi metinlerinden bazılannın Hıristiyaı:'ı1ık1a il
gili herhangi bir unsur taşımıyorolması,Gnostisizmle Hıristiyanlığın ilişkisi

problemine dayalı olan eski tartışmalara yeni bir hız da getirdi. Giıos

tisizmin Hıristiyanlık öncesi dönemlerde var olduğunu ve Hıristiyanlıktaki

"Redeemed Redeemer figürü" gibi Gnostik unsurlann Hıristiyanlıköncesi
Gnostik geleneklerin etkisiyle Hıristiyanlığa girdiğini savunan K. Rudolph,
A. Böhlig ve T.M. Robinson gibi bazı araştırıolar, Hıristiyanlıkla doğrudan il
gili hiç bir unsur taşımayan bu metinlerin Hıristiyanlık öncesi Gnostisizm
fikrini açıkça desteklediğini savundular17. Buna karşın Gnostisizmin
Hıristiyanlık içerisinde gelişen bir akım olduğu görüşünü savunan E.M. Ya
mauchi gibi bilim adamları ise, Nag Hammadi'deki bu metinleri, özellikle
metinlerin tarihl açıdan Hıristiyanlık öncesi döneme ait olduklarımgösteren
açık bir delil olmamasını ön plana çıkararak, Yeni Ahit Gnostisizmi
doğrultusunda açıklamaya çalıştılar18 •

Nag Hammadi Literatürünü oluşturan metinler çeşitli sımflamalara

tabi tutulabilir. Zira bu metinler genelde Gnostik kültüre dayalı bir temele
sahip olsa da kendi aralarında tam bir homojen yapı oluşturınazlar. Çok az

15. KIş. Robinson, ].M., "Gnostisizm and the New Testament", in Gnosis, ed. B. Aland,

Göttingen (1978), s. 142.

16. Bkn. Jonas, H., The Gnostic &ligion, Beacon Hill (1958), ss. 32-3.3.
17. Bkn. Yamauchi, E.M., age., ss. 102vd; Robinson, ].M., H. Koester, Trajectories

through Early Christianity, Philadelphia (1971), s. 263.
18. KIş. Yamauchi, EM., age., ss. 103-116.
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da olsa bazı metinler doğrudan Gnostisizmle ilgili değildir. Dolayısıyla Nag
Hammadi metinleri iki ana grupta toplanabilir: (i) Gnostik metinler ve (ii)

tam bir Gnostik karakter taşımayan metinler. Gnostik olmayan metinler
arasında 6. eiltin 5. kitabını oluşturan Plato'nun Rebuplic'inden bölümler
(Platoı Republic 588a-589b)1 12. ciltin 1. kitabı olan Sextus'un Hükümleri
(The Sentences of Sextus) ve 7. ciltin 4. kitabı olan Silvanus'un Öğretileri

(The Teachings of Silvanus) gibi felsefi yazılar veya hikmet öğretileri

sayılabilirl9• Gnostik metinler de kendi aralannda çeşitli gruplara aynlabilir:
(i) Hıristiyanlıkla ilgili olmayan Gnostik metinler. 5. ciltin 5. kitabı olan
Adem'in Vahyi (The Apocalypse of Adam)ı 3. cilt 3. kitap ve 5. cilt 1. ki
tapta yer alan Eugnostos'un Mektubu (The Epist1e of Eugnostus) ve 7. cil
tin 1. kitabı olan Shem'in Açıklaması(Paraphrase of Shem) araşhncılar ta
rafından genellikle bu grup içerisinde değerlendirilir2o . Bu tür metinlerde
doğrudan Hıristiyanlıkla ilişkili olan kavram ve figürler veya
Hıristiyanlıktan herhangi bir etkileşim söz konusu değildir. Bazı bilim
adamlan 8. ciltin 1. kitabı olan Zostrrianos, 11. ciltin 3. kitabı A1logenes l 10.
dltin tamamını oluşturan Marsanesı9. ciltin 2. kitabı Norea'nm Düşüncesi

(Thought of Norea) ve 7. ciltin 5. kitabı Şit'in Üç Anıh (Three Steles of
Seth)'nı da bu gruba dahil ederler2ı . (ii) Hıristiyan Gnostik metinler. Bunlar
Hıristiyanlıkla doğrudan ilişkili olan unsur ve kavramlan içeren metinlerdir.
Bu metinler de iki kategoride düşünülebilir: a) Orijinalitede Hıristiyanlık

dışı Gnostik bir karakter taşırken sonradan yapılan ilavelerle Hıristiyanlıkla

ilişkili bir hüviyet kazanan metinler. 3. dltin 4. kitabı İsa Mesih'in Hikmeti
(Wisdom of Jesus Christ) ve Nag Hammadi'de 3 nüshası bulunan John'un
Gizli Kitabı (Apocryphon of John) gibi kitaplar bu gruba örnek olarak veri
lebilir. Bu tür metinlerde bazı Gnostik figürler Hıristiyanlıktaki figürlerle
birleştirilerek yorumlanmışhr. Örneğini bu metinlerde Gnostik redeemer
figürü İsa ile özdeşleştirilrniştir. b) Kompoze edildikleri dönemde Hıristiyan

materyali metnin temelini oluşturanlar. 2. cilt 3. kitap Fi1ip İncili (The Gos
pel of Philip) ve 2 ayn nüshası bulunan Gerçeklik İncili (The Gospel of
Troth) gibi metinler bu gruba dahildir. Bu gruptaki metinlerde Hıristiyan

lıkla ngili olan temel unsurlara Gnostik bir yaklaşım sergilenmektedir22• (iii)

Herrnetik metinler. 6. dltin 8. kitabı Asclepius ve 6. kitabı Sekizinci ve Do-

19. Bkn. MacRae, G.W., "Nag Hammadi and the New Testament", in Gnosis, Fests/chrift
jilr Ham Jonas, ed. B. Aland, Göttingen (1978), s. 151.

20. Bkn. Foerster, W., age, 5.8.

21. . Krş. MacRae, G.W., age., 5.152; Robinson, ].M., "Introduction", in The Nag Ham

madi Library in English, 5.8.

22. Bkn. Foerster, W. age., 5.8.
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· kuzuncu Üzerine Konuşmalar (Discourse of the Eighth and Ninth) Herme
tik metinler arasında sayılabilir.

2. Nag Hammadi Literatürünü OluşturanKitaplar23

CHt 1: The Jung Codex olarak da bilinir. Toplam 138 sayfa olan 1. cilt dört
kitaptan oluşmaktadır. Ayrıca başlangıandabir duamn yer aldığı2 ayrı say
fa daha bulunmaktadır.

1. Havari Pavlos'un Duası (The Prayer of the Apost1e Paul): Başlangıçtaki

iki ayrı sayfada yer almaktadır. Büyük ihtimalle bu cilti kopya eden kişi

tarafından başa ilave edildiği sanılmaktadır. Duanın sonunda yer alan
metnin başlığı Yunancadır ve bu da duamn tümünün orijinal nüshasımn
Yunanca olduğuna işaret etmektedir.

2. Yakub'un Apokrif Bir Mektubu (An Apocryphal Letter of James): 1. cil
tin 1-16. sayfalarında yer alan bu metin Hz. İsa'mn kardeşi Yakub ta-·
rafındanyazılanbir mektup olarak kabul edilir.

3. Gerçeklik İncili (The Gospel of Troth): 1. ciltin 16-43. sayfaları arasında

yer alır. Metnin herhangi bir başlığı olmamakla birlikte, başlangıçta yer
alan "Gerçeklik İncili" ifadesi bilim adamlarınca metne başlık olarak ka
bul edilmiştir.Bu İncil'in 2. yüzyıl Kilise Babası Irenaeus'un eserinde bah
settiği Gnostik Valentinian ekolüne ait "Gerçeklik İncili" ile ayın eser
olduğu genellikle "kabul edilmektedir. Gerçeklik İncililinin bir diğer

nüshası iseNag Hammadi Literatürünün 12. cilti içerisinde yer alır.

4. Yeniden Doğuşla İlgili Kitap (The Treatise on the Resurrection): 43-50.
sayfalarda yer alan bu kitap ayın zamanda Rheginos'a Mektup olarak da
adlandırılır. Muhtemelen 2. yüzyılda derlendiği tahmin edilen bu eser
ölümden sonra tekrar diriliş inanana ortadoks Hıristiyan öğretisinin

dışında olan bir yorum getirir.

S. Üç Tabiatla İlgili Kitap (Treatise on the Three Natures veya Tripartlte
Tractate): 1. ciltin 51-138. sayfalarında yer alan bu metin bu ciltin son ki
tabıdır. Herhangi bir başlık taşımamakla birlikte, bu metin yazı de-

23. A§ağıda bir liste halinde sıralayacağımız Nag Hammadi Literatürüne ait kitaplarla il
gili yaptığımız kısa açıkIamalatda, J.M. Robinson (ed.), The Nag Hammadi Library in Engiish ve

W. Foerster (ed.), Gnosis, A Se/eı:tion of Gnostik Textı, nCoptk and MItmkan Soıırces adlı eserlerde,

bu metinleri İngilizceye çeviren muhtelif yazarlatın çevirilerin başında yaptıkları girişler kaynak

alınmıştır. Dipnot tekrarlarının yapılmaması amacıyla bu kısımda zorunlu olmadıkça bu kay

naklar dipnot olarak gösterilmemiştir. Bu metinlerle ilgili genel bir değerlendirme için ayrıca

bkn. Rudolph, K., age., ss.43-48.
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korasyonu açısından üç parçaya ayrıldığından ve·aynı zamanda üç ana

konu ile (semavı dünya, yaratılış ve insan) ilgili olduğundan bu başlıkla

anılmaktadır.

cm 2: Toplam 145 sayfa olan bu ciltte 7 kitapçık bulunmaktadır.

ı. John'un Gizli Kitabı (The Apocryphon of John veya The Secret Book of

John): Bu ciltin 1-32. sayfaları arasında yer alan bu metin MS 185 ci

varında yazan Irenaeus tarafından da bilinmekteydi. Bu kitap kötüıüğün

kaynağı ve kötü alemden samavı aleme nasıl yükselinebileceği sorununa

cevap arayan önemli bir Gnostik eserdir. John'un Gizli Kitabı'nın ayrıca

Nag Hammadi Literatürü 3. cilt 1. kitapta ve 4. cilt ı. kitapta iki ayrı

nüshası daha bulunmaktadır. Nag Hammadi Literatüründeki bu

nüshalardan başka Berlin Gnostik Papirüs metinleri arasında bir diğer

varyasyonu daha mevcuttur.

2. Tomas incili (The Gospel of Thomas): 2. ciltin 32-51. sayfalarında yer

alır. İsa'nın geleneksel sözlerini ihtiva eden bir kitaptır. Yunancadan

Kıpticeye çevrilmiştir. Orijinal Yunanca metninin bazı fragrnentleri de

günümüze kadar gelmiştir. Tomas İncili, Nag Hammadi metinleri ve bu

İncille ilgili kısa bir girişle birlikte Prof.Or. Ekrem Sarıkçıoğlu tarafından

dilimize kazandırılmıştır
24•

3. Filip İncili (The Gospel of Philip): 51-86. sayfalar arasında yer alır. Sak

ramentlerin anlamı, değeri ve ölümden sonraki hayat gibi temel konu

larda eğitici ifadeleri ihtiva eden bu metnin, muhtemelen 2. veya 3.

yüzyılda kaleme alınmış olabileceği sanılmaktadır. Bu İncil bir önceki

Tomas İncili'nin aksine Hz. İsa'nın söz ve hareketleriyle ilgili ifadelere

çok az yer vermektedir. Bu eser de Prof.Or. Ekrem Sarıkçıoğlu tarafından

Türkçeye kazandırılmıştır
25 .

4. Armonların Tabiatı (The Nature of the Armons veya The Hypostasis

of the Armons): 2. cilt 86-97. sayfalar arası yer alan bu metin, dünya ve

insanın menşei ile ilgili bir vahiy olarak tasavvur edilir. Bu metinde /

Hıristiyanlıkla ilgili bazı açık unsurlara rastlanmakla birlikte, Yahudilik

ve Hellenistik senkretizmle ilgili birtakım hususlar da dikkat çekmek

tedir. Metnin muhtemelen MS. 3. yüzyılda kompoze edildiği düşünÜı

mektedir.

24. Bkn. Sankçıoğlu E., "Tomas İncili", OMÜ İlahiyat Fakültesi Dergisi, 4, 1990,

ss.13-25.
25. Bkn. Aynı yazar, "Filip İncili", OMÜ İ/a/ıiyat Fakültesi Dergisi, 6,1992, ss. 1-20.
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5. Dünyanın Menşei Üzerinde (Orı the Origin of the World): Metni çok iyi
muhafaza edilmiş olan bu kitapçık 2. dltin 97-127. sayfalarında yer alır.
Ayrıca bu dökümanın ilk 10 satırının bir diğer nüshası Nag Hammadi
Literatürünün 13. dltinin 2. metnini de oluşturur. Kozıncıgoni, antro
pogoni ve eskatoloji ile ilgili Gnostik düşünceyi yansıtan bu metin her
hangi bir başlık taşımamaktadır.Ancak metnin genel muhtevasına uygun
olarak ona bu başlık verilmiştir.Yunancadan Kıpticeye çevTHmiş olduğu
tahmin edilen bu metnin muhtemelen MS. 4. yüzyılın başlarında kom.,
poze edildiği sanılmaktadır.

6. Ruh Üzerine Açıklama (The Exegesis on the Soul): 2. ciItin 127-137. say
falarında yer alan 10 sayfalık bir metindir. Ruhun maddi aleme düşüşü
ve tekrar ilahi aleme yükselişiyle ilgili Gnostik mitolojiyi konu alan
önemli bir kitapçıktır.Metne göre tertemiz bir bakire olarak tasavvur edi
len ruh, düşüşünden önce yüce varlıkla (babasıyla) birliktedir. Ancak
dünyaya yani bedene düştükteli sonra yabana güçlerce kirIetilir ve bir
hapishane hayatı yaşamayabaşlar. Onun kurtuluş için yalvarmalarınace
vap olarak yüce varlık ona ilahi kurtarıayı (Redeemer) gönderir ve
böylelikle onun tekrar asıl vatarona dönmesini sağlar. Gnostisizmin ruh
tasavvuru ile ilgili çok önemli bir metin olan bu kitapçığın muhtemelen
MS 3. yüzyılda derlendiği düşünülmektedir.

7. Mücadelece Tomas'ın Kitabı (The Book of Thomas the Contender): 138
145. sayfalar arasındayer alan bu kitap 2. dltin 7. ve son kitabıdır.Bu me
tin, İsa'mn ikiz kardeşi olarak amlan Yudas Tomas'a (Judas Thomas) İsa
tarafından anlatılan bir gizli öğreti mahiyetindedir. Metnegöre İsa bu giz
li öğretiyi Tomas'a onunla yaptığı bir diyaloğu esnasındanakIederve İsa
ile Tomas arasındaki bu diyalog, o sırada onlarla birlikte buluan Mathaias
tarafındankaleme alınır. Nag Hammadi Literatüründe Tomas İncili gibi
Tomas'a atfedilen bir diğer kitap olan Tomas'ın Kitabı'nın muhtemelen
MS. 3. yüzyılın ilk yarısında derIendiği ve elimizde bulunan Kıpiice
nüshanınYunanca aslından çevrilmişolduğu tahmin edilmektedir.

cm 3: Toplam 149 sayfa olan bu dltte 5 kitap bulunmaktadır.

1. İkind cilt 1. kitapta ve 4. cilt 1. kitapta nüshaları olan John'un Gizli
Kitabı'nınbir diğernüshasıdır.1-49. sayfalarda yer alır.

2. Mısırlılar İncili (The Gospel of the Egyptians): Aynı zamanda "Yüce
Görünmez Ruhun Kutsal Kitabı" olarak da adlandırılanbu metin 3. ciltin
40-69. sayfalarında yer alır. Ancak 45, 46, 47 ve 48. sayfalar kayıptır. Bu-
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nunla birlikte Mısırlılar İncill'nin bir diğer (ve tam) nüshası Nag Ham- .

madi Literatürü 4. dlt 2. kitabında yer alır ve 3. dltte kayıp olan sayfalan

bu nüshada bulmak mümkündür. Mısırlılar İncili'nin Kilise Babalanmn

eserlerinde bahsettikleri apokrif incil "Mısırlılar İncili" ile aynı kitap ol

madığı ileri sürillrnektedir. Nag Hammadi'deki Mısırlılar İncili Gnostik

kurtuluş öğretisi ile ilgili bir metindir. Metin genelde, bütün gnostiklerin

atası olarak kabul ettiği Şit'in hayab ile ilgilidir. Metinde Şit'in tarih

öncesi mitolojik varlığı, onun neslinin menşei ve ilahi güçlerce korunuşu,

Şit'in dünyaya gelişi ve başta vaftiz olmak üzere çeşitli yollarla insanlığı

kurtarma faaliyeti ele alımr.

3. Eugnostos: 3. ciltin 70-90. sayfaları arasında yer alır. Ayrıca 5. ciltte de bir

diğer nüshası bulunmaktadır. Eugnostos dini felsefi koİ1Ular içerikli bir

mektup şeklindedir. Tecrübi dünyamn ötesinde yer alan görünmez alem

ve bu alemdeki varlıklarla ilgili öğretilerin yer aldığı bir metindir. Eug

nostos doğrudan Hıristiyanlıkla ilişkili herhangi bir unsur taşımamakla

birlikte, bu ciltte yer alan, Hıristiyanlıkla ilişkili bir sonraki metnin (İsa

Mesih'in Hikmeti) yazılmasına kaynak teşkil etmiştir. Metinde yer alan

bazı ifadelerden hareketle metnin MS 1. yüzyılda yazıldığı tahmin edil

mektedir.

4. İsa Mesih'in Hikmeti (The Wisdom (Sophia) of Jesus Christ): 90-119.

sayfalarda yer alan bu metin hemen hemen Eugnostos'un Hıristiyanlaş

tınlmış halidir. Ayrıca Berlin Gnostik Papirüs metinleri arasında bir diğer

nüshası daha mevcuttur. Muhtemelen MS 2. yüzyılda Eunostos'u okuyan

bir Hıristiyanyazar tarafından derlendiği samlmaktadır..Bu metin Hıris

tiyanlık dışındaki bir kaynağin nasıl Hıristiyanlaşbnldığımgösteren bir

örnek olması açısındanson derecede önemlidir.

5. Kurtarıcının Diyaloğu (The Dialogue of the Saviour): 120-147. sayfalar

arasında yer alan bu metin, Kurtaneının veya Efendinin (İsa Mesih)

öğrendleri Yudas, Meryem ve Matta ile karşılıklı soru-eevap türü

konuşmasımihtiva etmektedir. Oldukça kompleks bir yapıya sahip olan

bu metnin muhtemelen MS 1. yüzyıl sonlarında veya 2. yüzyılda kaleme

alındığı sanılmaktadır.

Cilt 4: İyi muhafaza edilmemiş durumda olan bu dltte, diğer dltlerde de

nüshalarıbulunan 2 kitap bulunmaktadır.

1. 1-49. sayfalarda John'un Gizli Kitabı'nın uzun bir varyasyonu bu

lunmaktadır.
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2. 3. ciltin 2. kitabını oluşturan Mısırlılar İncili'nin bir diğer nüshası olup,
50-81. sayfalar arasında yer alır.

Cilt 5: Tamanu 85 sayfadan ibaret olan bu ciltte 5 kitap bulunmaktadır.

1. 3. dltin 3. kitabı olan Eugnostos'un bir diğer nüshasıdır. 1-17. sayfalar
arasında yer alır.

2. Pavlos'un Vahyi (The Apocalypse of Paul): 17-24. sayfalarda yer alan bu
metin bu ciltte yer alan 4 vahiyden ilkidir. Pavlos'un Kudüs yolunda Jer
kho dağında. bir, melekten vahiy alması ve sonra. bu meleğin kla
vuzluğunda semilvi alemlere yükselmesini konu alan metin, Pavlos'un
çeşitli semiivi alemlerde geçerdiği tecrübeler (havarı arkadaşlarını
görmesi gibi) ve müşahede ettiği ruhların yargılanması ve cezalandırıl
ması konularına Gnostik bir yorum getirmektedir26• Metnin MS 2. yüzyıl
veya daha önceleri kompoze edildiği tahmin edilmektedir.

3. Yakub'un Birinci Vahyi (The First Apocalypse of James): 24-44. say
falarda yer alan bu metin İsa ile onun manevi kardeşi olarak nitelenen Ya
kub (adil Yakub) arasındaki diyaloğu konu almaktadır. İnsanın alemdeki
yeri, yükselişi ve benzeri konularda Yakub'un sorularına İsa'nın verdiği
cevapları ihtiva eder. Metinde yer yer Yahudi-Hıristiyanlığın izlerine
rastIanmaktadır.

4. Yakub'un İkinci Vahyi (The Second Apocalypse of James): 44-63. say
falarda yer alır. Bu metin bir öncekinden farklı bir yapıya sahip olup Ya
kub'un öğretilerini ihtiva etmektedir. Metin Yahudi-Hıristiyan bir ka
rakter taşımaktadır. Metinde Yakub'un öğretilerinin Kudüs'te Mareim
adlı bir rahip tarafından dinlenerek yazıldığı ve daha sonra o rahibin
bunu Yakub'un babası Theudo'da anlattığı ifade edilir.

5. Ademlin Vahyi (The Apocalypse of Adam): 63-85. sayfalardaki bu. metin
ilerde genişçe incelenecektir.

CHt 6: Tamamı 78 sayfa olan bu ciltte 8 kitap bulunur.

1. Peter ve Oniki Havarinin. İşleri (The Acts of Peter and the Twelve

26. Pavloslun Vahyi İslamdaki mirac olayı ile karşılaştırılma açısından oldukça ilginç bir
kitaptır. Örneğin Pavlos'un bir dağda melekle buluşması, ondan vahiy alması, sonra onun kla
vuzluğunda semiivi alemlere yükselmeye ba§laması, orada diğer haviiri arkdaşlarıyla görÜ§mesi, 4.
ve 5. semada ruhlatın yargılanmaları ve eezalandıtılmalarını mÜ§ahede ermesi, tamamen nnrla
kaplı olan 7. semadan sonra daha fazla yükselmemesi için uyarılması ancak onun 10. semaya kadar
devam etmesi ve benzeri motifler miraella karşılaştırılmaya değer hususlardır.
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Apostles): 1-12. sayfalarda yer alan bu metin Havarilerin İşleriile ilgili

MS 2. ve 3. yüzyıllara ait apakrif metinlerden biridir.

2. Gökgüroltüsü: Mükemmel Akıl (The Thunder: Perfect Mind): 13-21.

sayfalardaki bu metin "Ben" tarzında ("Ben ilkim ve sonuml Ben şeref

liyim ve hakiriml Ben fahişeyim ve kutsalım" gibi) yazılmış bir ilamdir.

Yer. yer Sabiı kutsal metinlerinden Ginza'mn bazı bölümleriyle para

lellikler göstermektedir27•

3. Yetkili Öğreti (Authoritative Teaching): 22-35. sayfalar arasında yer alır.

Ruhun menşei ve kaderi ile ilgili bir metindir. Maddenin kötülüğü, ruhun

ilam menşeli oluşu ve kutsal bilginin kurtancılığı gibi temel Gnostik mo

tifler işlenmektedir.

4. Büyük Gücümüzün Düşüncesi (The Thought of Dur Great Power): 36

48. sayfalarda yer alan bu metin Gnostik kurtuluş doktrinini konu alan

bir vahiydir. Metindeki bazı ifadeler metnin kompoze ediliş tarihi olarak

MS 4. yüzyıla işaret etmektedir.

5. Plato Republie 588A-589B: 48-51. sayfalardaki bu metin Plato'nun Re

buplic'in 9. kitabından bir bölümün Kıptlcenüshasıdır.

6. Sekizinci ve Dokuzuneu Üzerine Konuşmalar (The Diseourse on the

Eighth and Ninth): 52-63. sayfalarda yer alan bu Hermetik döküman

Baba (Hermes) ile Oğul (Tat) arasında ilam alem üzerine yapılan bir diya

loğu konu almaktadır.MS 2. yüzyılda dedendiği tahmin edilmektedir.

7. Şükran Duası (The Prayer of Thanksgiving): 63-65. sayfalarda yer alır.

Hermetik karakter taşıyan kısa bir duadır.

8. Asclepius 21-29: 65-78. sayfalar arasında yer alan bu metin "Mükemmel

Öğreti" diye de .adlandınlır. Hermetik literatür Asclepius'un bazı

bölümlerinin Kıptke nüshasıdır.

Cilt 7: Toplam 127 sayfa olan bu ciltte 5 kitap bulunmaktadır.

1. Shem'in Açıklaması (The Paraphrase of Shem): 1-49. sayfalarda yer alır:

Shem'in yüce Işık gücünün oğlu Derdekeas'dan aldığı vahyi nakletmesi

tarzında olan bu metin Gnostik kozmogoni, antropogoni ve kurtuluş

öğretilerini konu almaktadır. Bu arada metin tufan olayı, Sodom'un

yıkılışı, vaftiz ve ilaıu kurtarıcıgibi konuları da ele almaktadır.

27. Bkn. Buckley, J.J., "Two Female Gnostik Revealees", Hist. ReL., 19, 1980, ss.256-

69.
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2. Yüce Şit'in İkinci Kitabı (The Second Treatise of the Great Seth): 49-70.
sayfalarda yer alan bu metin Gnostik Sethian ekolüne bağlı bir kitap olup,
Şit'in inkamasyonu olarak görülen İsa Mesih araalığıyla kurtuluş konu
sunu işlemektedir.

3. Peter'in Vahyi (Apocalypse of Peter): 70-84. sayfalarda yer alır. Havari
Peter tarafından alınan üç ilhamın İsa tarafından yorumlamşım konu
edinmektedir. İsa'yı "Doketik Kurtarıa" olarak gören Gnostik Kıristoloji

ile ilgili materyale sahip olması açısından önemli bir kaynakbr. MS 3.
yüzyılda yazıldığı tahmin edilmektedir.

4. Silvanus'un Öğretileri (The Teachings of Silvanus): 84-118. sayfalarda
yer alan bu metin hikriıet öğretisinin işlendiği bir kitapbr. Metnin 2. veya
3. yüzyılda kompoze edildiği tahmin edilmektedir.

5. Şit'in Üç Anıtı (The Three Steles of Seth): 118-127. sayfalarda yer alan ve
Dositheus'un, Şitrin öğretileri ile ilgili olarak aldığı vahiy şeklinde ta
savvur edilen bu metin, Sethianlara ait Gnostik bir kitapbr. Metinde Ya

.hudilik ve Yeni Eflatunculuk akımımn etkileri görülmektedir. 3 bölüm
den oluşan metin, genelde Şit'in ilahi aleme yükselişi ve ilam varlıklar

arasındaki yerini konu almaktadır.

Cilt 8: 140 sayfadan oluşanbu ciltte 2 metin bulunur.

1. Zostrianos: "Züstrianos'un Öğretisi" veya "Gerçekliğin Tansın Zostri
anos'un Gerçekliğiyle İlgili Öğreti" diye de isimlendirilen bu metin, 1
132. sayfalarda yer alan uzunca bir kitapbr. Metni çok bozuk durumda
olan bu kitap, Zostrianos'un (Eski Yunan'da hikmet öğreticisi olarak ka
bul edilen Zerdüşt) dünyayı ruhen terketmesi, semavi alemlere yükselişi

ve orada geçirdiği tecrübeleri konu almaktadır.Bu metinde de Yeni Ef
latunculuk akımınınetkileri görülmektedir.

2. Peter'in Filip'e Mektubu (The Letter of Peter to Philip): 132-140. sayfalar
arasında yer alır. HıristiyanGnostik ekollerinden birine ait olan bu metin
havarilerden Peter'i riı.erkezileştirmektedir. Metinde Peter başkanlığında

havarilerin İsa'danZeytin Dağı'ndakutsal öğretileri almalarıve bunu hal
ka tebliğlerikonu edilmektedir.

Cllt 9: 74 sayfa olan bu ciltte 3 kitap bulunur.

1. Melchizedek: 1-27. sayfalarda yer alan ve metni bozuk durumda olan bu
kitap, yüksek rahip Melchizedek'in semavi elçilerden aldığı vahiy
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şeklinde tasavvur edilmektedir. Muhtemelen MS 3. yüzyılda yazıldığı

samlmaktadır.

2. Norea'nm Düşüncesi (the Thought of Norea): 27-29. sayfalarda yer alan
bu kısa metin Norea'mn niMi kurtuluş için baba-ana-oğu1'dan oluşan

ilam üçıüye·yönelişi ve kurtuluşunu konu almaktadır. İlahi türü kaleme
alınmışbr.

3. Gerçeğin Şahitliği (The Testimony of Troth): 29-74. sayfalarda yer alan
bu metinde yer yer eksiklikler mevcuttur. Bu metin Katolik Hıristiyanlığa

ve yazarın içinde bulunduğu grubun dışındaki diğer Hıristiyan Gnostik
ekollere karşı polemik türü bir vaaz şeklindedir. Metnin MS 2. yüzyıl son
ları veya 3. yüzyıl başlarında yazıldığı tahmin edilmektedir.

Cilt 10: Bu cilt, metni oldukça bozuk durumda olan 68 sayfalık bir tek ki
taptan (Marsanes) oluşmaktadır. Bir vahiy olarak tasavvur edilen bu Illetin,
genellikle alfabenin n;ıistik değerlendirilmesi ve ruhla olan ilişkisini konu al
maktadır. Marsanes'in Gnostik Sethian ekolüne ait bir metin olduğu ve
muhtemelen MS 3. yüzyılda yazıldığı tahmin edilmektedir.

Cilt 11: 72 sayfalık bu ciltte 4 metin bulunmaktadır.

1. Bilginin İzahı (The Interpretation of Knowledge): 1-21. sayfalarda yer
alan bu metin, Kilisenin Gnostik değerlendirilmesiyle ilgili bir kitapbr.

2. Bu ciltin 22-44. sayfalarında Gnostik Valentinian ekolüne ait, yarablış,

kurtuluş, takdis, vaftiz ve benzeri konularla ilgili bir metin yer al
maktadır.

3. Allagenes: 45-69. sayfalardaki bu metin Allogenes'in ("Yabana" an
lanuna gelen bu isim, muhtemelen Sethian ekolünce Şit'e verilen bir diğer
isimdir) ilahi güçlerden aldığı vahyi konu almaktadır. Metin ilahi
güçlerin mitolojik tasvirleri, Allogenes'in yükselişi ve yüce Tanrının

özellikleri gibi konuları ele almaktadır. MS 3. veya 4. yüzyılda yazıldığı

tahmin edilmektedir.

4. Hypsiphrone: 69-72. sayfalardaki bu metin Hypsiphrone tarafından

alınan bir vahyi aktarmaktadır.

Cilt 12: Bu ciltten elimizde sadece 10 sayfa ve birkaç fragınent bu
lunmaktadır.

1. Sextus'un Hükümleri (The Sentences of ~extus): 15-:16 ve 27-34. say
falarda bulunan bu metnin başka kaynaklarda diğer nüshalari da mev
cuttur. Çeşitli konulardaki kısa ifadelerden oluşmaktadır.
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2. 1. dltin 3. kitabı olan Gerçeklik İncililninbir bölümünün nüshasıdır.

3. Anlaşılması ve sınıflamasıgüç olan bir kaç fragmentten oluşmaktadır.

Cilt 13: Bu dltten ise elimizde sadece 16 sayfa ve birkaç fragment bu
lunmaktadır.

1. Trimorphic Protennoia: 35-50. sayfalarda bulunmaktadır.Ezeli Tannnın
ilk tezahürü olarak görülen Barbela veya Protennoialnın,kendisinin baba,
anne ve oğul şeklindeki 3 ayn görünüşü ile ilgili ifadelerini konu al
maktadır. Muhtemelen M5 2. yüzyılda kompoze edildiği tahmin edil
mektedir.

2. 2. dltin 5. kitabı olan Dünyanın Menşei Üzerine adlı metnin ilk 10
sahnnın bir nüshasıdır.

" .,
',. \'

~- \

~L--
Cebel et-lcirif -"... " 'I'

/A i'

NalJ Hammadi

Nag Ham.madi'nin yer aldığı bölge
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3. Adem'in Va1ıyi (Genel bir değerlendirme ve metin)
Nag Hammadi Literatüründe 5. ciltin 64-85. sayfalan arasında yer alan

Adem'in Vahyi (The Apocalypse of Adam), Adem'in oğlu Şit'e naklettiği
bir vahiy veya daha doğru bir ifadeyle bir Gnostik öğreti şeklindedir. Met
nin başlığı olan "Adem'in Vahyi" ibaresi metnin hem başında hem de so
nunda yer almaktadır. Metinde metnin yazan ve yazılış tarihi ile ilgili açık
bir ifade bulunmamakla birlikte, metnin genel muhtevasını temel Gnostik
unsurların oluşturması metnin yazarının bir Gnostik olduğunu ortaya koy
maktadır. Metinde Şit'e büyük önem verilmesi ve onun bütün Gnostiklerin
atası olarak tanımlanması, A. Böhlig gibi araşhnalan Adem'in Vahyi'nin,
Kilise Babalannca kaleme alınan Patristik Iiteratürde kendilerinden bah
sedilen Sethianlara ait bir metin olduğu fikrine sevketmiştir2B• Diğer taraftan
metinde Hıristiyanlıkla doğrudan ilgili unsurların yer almaması (veya en
azından açıkça belirtilmemesi) pek çok araşhnayı bu kitabın erkEm
dönemlerde, muhtemelen MS 1. veya 2. yüzyılda kompoze edildiği
düşüncesine iletmiştir29• Hatta K. Rudolph gibi bazı bilim adamlan metinde
doğrudan Hıristiyanlıkla ilgili herhangi bir unsurun bulunmamasındanhar
eketle, metnin Hıristiyanlık öncesi dönemlerde derlendiği görüşünü ileri
sürmektedirlerJ°.

Genelde AdemIin, insanın yaratılışı, kutsal öğretiyle olan ilişkisi,
yeryüzüne düşüşü ve ilahi kurtananın gelişi ile ilgili gizli bilgileri oğlu Şit'e
nakletmesi mahiyetinde olan bu kitap başlıca 3 ana kısma ayrılmaktadır. (i)
Adem ile Havva'nın dünyaya düşüşöncesi hayatlan ve yeryüzüne
düşüşleri, (ii) dünyaya düşen Adem'in rüyasında ilahi elçilerden vahyi al
ması ve bunu oğlu Şit'e nakletmesi ve (ili) kalplerinde kutsal bilgiyi taşıyan
Şit'in neslinin (gnostiklerin, ilahi kurtana (Redeemer) araalığıyla kur
tarılışIanve kurtananınmenşei tarhşmalan.

Metnin adeta giriş bölümünü oluşturan kısımdaAdem, Havva ile ken
disinin yarahlışı ve dünyaya düşüşleriolayını anlam. Düşüş öncesi
dönemde Adem ile Havva, ezen ve ebedi olan yüce Tanrının (gerçek Tanrı)
kendilerine bahşettiği kutsal gizli bilgi (gnosis) sayesinde yaraha Tanndan
(Demiurg Saklas) üstün bir konumda, ezen ve ebedi olan melekler du
rumundaydılar.Bu arada metinde ezen ve ebedi olan yüce Tanrının kutsal
bilgiyi (grosis) Havva'ya verdiği, dolayısıyla Havva'nın bu nedenle

28. Bkn. Yamauchi, E.M., age., 5.108.
29. Bkn, Foerster, W., age., 5.15; MacRae, G.W., age., 55.148-49.
30. Bkn. Yamauchi, E.M., age., 5.109.
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Adem'den üstün 'olduğu ve daha sonra bu bilgiyi Adem'e de öğrettiği vur
gulanır. Adem'le Havva'mn yaratıa Tanndan ve ona bağlı olan sayısız
güçlerden daha üstün durumda olmalan, yaratıa Tanrıyı (Demiurg) kızdınr
ve onun öfkesi neticesi Adem'le Havva ilahi alemden yaratıa Tanrı ve ona
bağlı güçlerin hakim olduğu yeryüzüne düşerler. Bu düşüş nedeniyle kutsal
bilgi (grosis) onlardan uzaklaşırve sonradan nihaı kurtuluşa kavuşacakolan
Şit'in nesiine (Sethianlar) geçmek üzereyüce alemlere çekilir. Bu arada
yeryüzüne düşen Adem ile Havva düşüş öncesi ilahi alemde taşıdıkları
özelliklerini kaybetmeye başlarlar. Kutsal bilgiyi kaybetme nedeniyle ölümle
ve günahla tanışırıar. Daha sonra yeryüzüne düşen Adem ile Havva'yı kur
tarmak için ezeli ve ebedi olan ilahi alemden üç ilahi elçi gönderilir. Bu ilahi
elçiler Adem'e kurtuluş için nihaı kurtuluşa erecek olan Şifin nesliyle ilgili
olarak anlatacakları şeyleri ögrenmeleri uyansında bulunurlar. Ancak bu
durum yaratıaTann olan Demiurg'un pek hoşuna gitmez ve Adem'le Hav....
va'mn, kendisinin eğemen olduğu yerzüyünden kurtulmalanm engellemek
için Adem'i Havva'ya karşı dnsel istek duymaya sevkeder. Bu vesileyle
Adem ile Havva'mn zayıf1amalannıve ölümlü hayatı tatmalanm sağlar.

Metnin ikind bölümünde Adem, kendisini ve Havva'yıkurtarmak için
kendilerine gelen bu üç ilahi elçiden aldığı, gelecekle ilgili öğretiyi oğlu Şit'e
aktarır. Adem sözlerine, "Şimdi, oğlum Şit, sana önümde gördüğü o adam
lann öncelikle bana' bildirdikleri şeyleri açıklayacağırn" diyerek başlar.
Adem'in bu üç ilahi elçiden aldığını vurguladığı vahiy genelde Şit'in ve
Nuh'un soyunun gelecekteki kaderi ile ilgilidir.

Adem öncelikle, yaratıcı Tanrının eğemenliğine karşı çıkarak ona karşı
yabancılaşan insanlann yaratıa Tanrı (Demiurg) tarafından tufanla yok
edilmeye çalışılacağından bahseder. Bu tufandan ancak Nuh ve Nuh'un aile
si kurtarılır. Tufandan kurtanlan bu grup yaratıa Tann tarafından 600 yıl
kendisine isyandan uzak bir şekilde yaşayacaklan bir yere yerleştirilirler.
Daha sonra Nuh yeryüzünü oğullarıHam, Yafet ve Şem arasında paylaştırır.
Sonraki dönemlerde Nuh'un oğullarındanHam ve Yafet'in soyundan gelen
ve Demiurg Saklas'ın (yaratıa Tann) eğemenliğinden uzak olan 400.000
kişilik bir gurup, Saklas'ın güdümünde yaşayan gurubun arasına karışır ve
12 krallık oluşturur. Bu durum Demiurg Saklas ve ona bağlı güçlerin hoşuna
gitmez. Saklas onlan ikind bir afetle, bu defa ateş, barut ve asvaltla yok et
mek ister. Ancak yaratıa Tanrının eğemenliğinden uzak olan bu insanlan
ateş felaketinden ilahi alemden inen Abrasax, Sablo ve Gamaliel isimli me
lekler kurtanr ve Saklas ile ona bağlı güçlerin eğemenliğinden uzaklara
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götürürler. Dolayısıyla Demiurg Saklas kutsal öğretiye tabi olan bu insanları

(gnostikleri) yok etmeyi başaramaz.

Daha sonra Ham ile Yafet'in soyundan gelenler içinde ilahi bilgiye
(gnosis) sahip olanları nihai kurtuluşa, ölümsüzlüğe kavuştumıak için ilahi
kurtarıcı (Redeemer) veya "Aydınlahcı" gelir. Redeemer Ham ile Yafet'in
neslini, yani kalplerinde yüce Tanrının bilgisi olanlan ölümlü dünyadan
kurtarırken,bu arada Demiurg Saklas ve oun güçlerinin de aklını karışoor.

Zira onlar Kurtananın (Redeemer) asıl varlığını ve onun gücünü bir türlü
algılayamamaktadırlar. Kendisine kutsal ruh inen Kurtancı kötü güçlerle
mücadele eder ve yeryüzünün güçlerini ve onların Tanrısını (Demiurg) red
detmek için çeşitli harikulade şeyler yapar. Bu durumdan oldukça fazla ra
hatsız olan güçler, Kurtarıcının gerçek varlığına bir türlü ulaşamadık

lanndan onun cesedini cezalandırmakla yetinirler.

. Adem'in Vahyi'nin kapanış bölümünü oluşturan kı~ırnda ise Re
deemer'ın veya Aydınlahcının menşei konusundaki çeşitli yanlış değerlen

dinnelerle işin gerçeğinin gnostiklerce nasıl tesbit edildiğinin vurgulandığı

ifadeler yer alır. Öncelikle bu konudaki yanlış değerlendirmeler 13 gruba
(krallık) taksim edilerek anlatılır ve her gurubun Kurtancınınnereden gel
diği konusundaki yanlış tasavvuru işlenir. Bu guruplar Kurtarıcının

menşeinin insana, tabiata, tanrılara veya tabii prensiplere dayandığını iddia
ederler. Daha sonra ise Kurtarıcının varlığıyla ilgili gerçek bilgiyi, bu gu_.
rupların hiçbirine dahil olmayan ve kutsal bilgiye sahip olan gnostiklerin bil
diği belirtilir. Buna göre ezen ve ebedi olan yüce Tanrı, bilgisinin bir aracıol
arak Kurtarıcıyı seçmiş ve göndermiştir. Nihayet metin, kurtuluş yoluna
girmiş olan gnostiklerin dışında kalan diğer insanlann sonunda gerçeği,

yani kendilerinin zelil olacaklarını ve gerçek kurtuluşa ise ancak kutsal bil
ginin sahibi olan gnostiklerin kavuşacağını anladıklarım belirttikleri ifade
lerle sona erer. Bu arada ilahi güçler onların içinde bulunduklan kötü du
rumu anlatarak, bundan sonra ağlayıp sızlamalarının fayda vermeyeceğini

onlara vurgular.

Adem'in Vahyi temel Gnostik doktrinlerin yer aldığı önemli bir me
tindir. Bu metinde üç önemli Gnostik unsur metnin genel yapisını

şekillendirir. Bunlar yarahcı Tanrı (Demiurg), kutsal bilgi (gnosis) ve kur-·
tarıcı (Redeemer) veya Aydınlahcı figürlerdir.

Adem'in Vahyi'nde Gnostik kozmoloji tasavvurunun temel öğesi olan
Demiurg figiirü ·önemli roloynamaktadır. Yunancada kelime anlamı itiba-
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rıyla uhalk için çalışan" demek olan Demiurg, bütün Gnostik sistemlerde ya
ralıalık fonksiyonunu üstlenen güce verilen isimdir31 . Bir tarafta Işık

güçlerinin diğer tarafta ise Karanlık güçlerinin yer aldığı dualist bir ge
leneğin hakim olduğu Gnostik sistemlerde Demiurg, genellikle yüce Tannyı

ifade eden Işık gücünün gözünden düşmüş olan bir Işık varlığı şeklinde ta
savvur edilir. Örneğin; Sabillikteki (Mandaizm) Demiurg Ptahil aslında

düşmüş bir Işık ruhudur32• Bıı sistemlerde Demiurg genellikle UaptalU, "ca
hil" veya ukör Tanrı

u gibi isimlerle adlandınlırken, asıl Tann ise "gerçek
liğin Tannsı", "yüce Tanrı" veya ''bilginin Tanrısı" gibi isimlerle nitelenmek
tedir.

Adem'in Vahyi'nde iki üstün varlık dikkati çekmektedir. Bunların ilki
"ezeli: ve ebedi olan yüce Tanrı

u diye bahsedilen üstün güçtür. ° aynı za
manda "gerçekliğin Tanrısı" olarak da isimlendirilir. Bu güç yeryüzüne
düşüşleri öncesi Adem ve Havva'ya kutsal bilgiyi veren ve daha sonra bu
bilgiyiŞifinnesline aktarandır. Kalplerinde kutsal bilgiyi taşıyan insanları

(gnostikleri) ateş felaketinden melekler vasıtasıyla kurtaran ve onların nihai
kurtuluşa kavuşmaları için ilam elçiyi gönderen de odur. Bunun yanısıra

metinde sık sık ''yaraba Tann" diye bahsedilen ikinci güç ise Demiurg Sak
las'lır. Saklas Adem ile Havva'yı yaratan Tanndır. 0, yüce Tanrıdan kutsal
bilgiyi almaları nedeniyle kendisinden üstün durumda olan Adem ve Hav
va'yı kıskanan ve bu sebeple onların kendi hakimiyetinde olan yeryüzüne
düşmelerine neden olan bir varlık şeklinde tasavvur edilir. Saklas aynı za
manda Adem'le Havva'nın ölümsüzlükten kurtuluşlarını engellemeye
çalışan bir varlık olarak da nitelenir. Saklas Adem'in Vahyi'nden başka Nag
Hammadi metinlerinden John'un Gizli Kitabı ve Arehonların Tabiatı'nda

da geçmektedir33. Her iki metinde de "aptal" anlamına gelen Saklas'ın,

düşmüş güçlerden Yaltabaoth'un bir diğer ismi olduğu belirtilir. John'un
Gizli Kitabı'nda Saklas, gözleri alevii ateş gibi yanan arslan yüzlü bir yılan

şeklinde tasvir edilir ve onunla.ilgili şu ifadelere yer verilir:

"...zayıf olan bu archonun üç ismi vardır. Birind ismi Yaltabaoth, ikindsi 5aklas ve

üçüncüsü ise Samael'dir. O kendisindeki gururla Tannya karşı kibirlidir. Bu ne

denle o şöyle dedi; 'Ben Tannyım ve benden başkabir diğer Tann yok'''34.

31. Bkn. Bianchi, U., "Demiurge", in Encyc!opedia ofRdigion, ed. M. Eliade, 4, ss.279-82.

32. Ptahil için bkn. Kraeling, C.H., "The Mandaic Gad Ptahil",jAOS, 53, 1953, ss. 152-

165.

f... 33. Bkn. Giversen, S., age., ss.65, 67; I.ayton, B., "The Hyposcasis of the Archons", in

The Nag Hammadi Library in English, s. 168.

34. Wisse, F., "The Apocryphon ofJohn", in The Nag Hanımadi Library in'English, s.l1 1.
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Adem'in Vahyi'nde sık sık bahsedilen kutsal bilgi (gnosis) veya ezelı

ve ebedi bilgi (the eternal knowledge) kavramı da Gnostiksistemlerin belki
de en çarpıa ve ayırtedici özelliğidir. Bu öneminden dolayı Yunancagnosis
(bilgi, anlama) terimi bu dim harekete ismini vermiştir. Gnostik sistemlerde
vurgulanan bilgi, duyularla elde edilen veya felsefi çıkarırnlar sonucu
ulaşılan bir bilgi değildir. Bu bilgi insanı kurtuluşa ulaştıran, onu gerçek
özgürlüğüne kavuşturan bir araçtır. Dolayısıyla yeryüzünden kaynaklanan
veya alelade bir yolla öğrenilen bilgiden farklıdır. Bu bilgi, ancak seçilmiş bir
takım insanların vahiy yoluyla alıp kavrayabileceği özel ve aynı zamanda
gizli bir bilgidir. Gnostik sistemlerde bu kurtarıo bilginin ilam tabiatlı

olduğuna, yani kutsallığına inanılır. Dolayısıyla bu bilgi ancak ilam güç ta
rafından bir takım araalar vasıtasıyla maddenin esaretinden kurtarılmak

amaayla seçilmişbazı insanlara (gnostiklere) ulaştırılır35•

Adem'in Vahyi'nde kurtarıo bilgi olarak nitelenen bilgi, "ezelı ve
ebedı olan yüce Tanrıtun bilgisi"dir. Bir başka deyimle bu bilgi yüce Tanrıyı

ve onun varlığını algılama ile ilgilidir. Bu kutsal bilgiyi yüce Tanrı düşüş

öncesi dönemde Adem ile Havva'ya öğreterek onların diğer varlıklardan (ve
bu arada Adem ile Havva'yı yaratan Demiurg'dan) üstün olmalarını

sağlamıştır. Adem'in Vahyi'nde insanların yeryüzüne düştükten sonra ise
ancak bu bilgiye ulaşma ile kurtulabilecekleri işlenme\<.tedir. Adem'e gelen
üç ilahı elçi ve daha sonra Şifin nesiine gelen ilam kurtarıo bu misyonu ye
rine getirmeye, yani kutsal ve kurtarıo bilgiyi insanlara öğretmeye gel
mişlerdir. Metinde, ancak birtakım seçkin insanların bu kutsal bilgiye
ulaşabilecekleri belirtilmektedir. Bu seçkin insanların Şit'in nesli olduğu sık

sık vurgulanmaktadır. Bu da Adem'in Vahyi'nin, kurtarıo olarak Şifi ön
plana çıkaran Sethianlar tarafından kompoze edildiğine bir delil teşkil et
mektedir. Şifin nesiinin dışındaki diğer insanlar ise ne bu kutsal bilgiyi an
lamaya, ne de kutsal bilgiyi getiren Kurtarıayı (Redeemer) ve Kurtarıayı

gönderen ezell ve ebedı olan yüce Tanrıyı kavramaya muktedir değildirler.

Adem'in Vahyi'nde yer alan önemli unsurlardan bir diğeri de Re
deemer (Kurtarıo) figürüdür. Demiurg ve gnosis gibi Redeemer figürü de
bütün Gnostik geleneklerde yer alan önemli bir unsurdur. Gnostik gelenek
lerde ruhlar, aslında ilam aleme aitken sonradan yeryüzüne, kötülük ale
mine düşmüş Işık varlıkları olarak tasavvur edilir. Bu düşüşle ilgili değişik

35. Gnostik sistemlerdeki gnosis (bilgi) tasavvuru için bkn. Rudolph, K., age., ss.55vd;

Foerster, W., Gnosis, A Se/ec/ion of Gnos/ic Texts. I.Palristic Evidence, tr. ed. R. Md, Wilson, Ox
ford (1972), 55.1-3.
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mitolojik tasavvurlar olmakla birlikte Gnostik sistemlerde, maddi aleme
düşmüş olan bu Işık varlıklarının mitolojik dönemde aydınlık ile karanlık
güçler arasında cereyan eden savaşta karanlık güçler (maddi alem) ta
rafından yutulduğuna ve o andan itibaren bu Işık varlıklarının kötülük
yüklü madde içerisinde bir hapishane hayah yaşadıklarına inanılır. Tutsak
olan ve aslında ilahi aleme ait bu Işık varlıkları, süfli alemden kurtulup ye
niden geldikleri yere dönebilmenin özlemini çekmekte ve bu konuda yüce
varlığa çağrıda bulunınaktadırlar. Ancak onların kurtuluşları için gizli ve
kutsal bilgiyi almaları gerekmektedir. İşte bu kutsal bilgiyi onlara
ulaşhrabilmek amacıyla yüce varlık tarafından Işık aleminden bir elçi
gönderilir. Tamamıyla süfli olan bir alemden, tutsak olan Işık varlıklarını
ilahi bilgi (gnosis) vasıtasıyla kurtarmaya gelen bu ilahi elçi (Redeemer),
kötülükle mücadele edebilmek için birtakım üstün özellikler ve bazı kutsaI
işaretlere sahiptiı:36• Bu özelliklerden birisi, süfli varlıkların onun dış
görünüşünüanlamaIarınarağmen, onun asıl varlığını ve getirdiği ilahi me
sajı (gnosis) asla kavrayamamalarıdır. Bir diğer özelliği ise kutsal bilginin
alınışında ve süfli alemden (maddeden) soyutlanınada çok önemli bir etkiye
sahip olan bazı sırlı ibadetIerle mücehhez olmasıdır. Bunlardan şüphesiz en
önemlisi, Adem'in Vahyi de dahil hemen hemen bütün Gnostik gele
neklerde önemi ısrarla vurgulanan vaftizdir. Örneğin; Sabilikte de prototipi
Redeemer Hibil Ziva tarafından Adenı'e öğretilen ve tatbik ettirilen vaftiz
(masbuta) "hayat suyu" olarak nitelenmektediı:37.

Gnostik sistemlerde Redeemer figürünün bir diğer özelliği de şudur:
Tutsak olan Işık varlıklarını kurtarmak için maddi aIeme geldiğinde, o da
tutsak olan varlıkların çektiği sıkınh ve çileleri kısmen de olsa çekmekte ve
böylelikle onların acılarını paylaşmaktadır. Bu doğrultuda bazı Gnostik sis
temler Redeemer'ın kurtarıcı olarak maddi aleme gelişi öncesi bu süfli aIeme
diğer Işık varlıklarıyla birlikte düştüğünü, orada çeşitli ıshraplarçektiğinive
sonunda kutsal bilgi vasıtasıyla ilahi aIeme yükseldiğini ifade ederler. Bu ta
savvura göre Redeemer, süfli alemde kalanları kurtarmak için sonradan tek
rar bu aleme gönderilmektedir's. Bu kurtarıcı motifine "Redeemed Re-

36. Bkn. Rudolph, K., age., ss. 121 vd.
37. Siibiilikte vaftiz için bkn. Drower, E.S., The Haran Gawaİla and ıhe Baplism of Hibil

Zİwa, Vatican (1953), ss. 25vd.
38. Maniheizmin Redeemerı olan'Tanrının oğlu" veya "İlk insan" ile Sabillikteki Re

deemer Hibil Ziva bu tecrübeyi yaşamış kurtarıcılar olarak düşünülür. Bkn. Rudolph, K., age.,
s.121; Buckley, ].]., "The Mandaean Sitil as An Example of 'The Image Above and Belowl

", NII
merı, 26, 1979, ss. 185vd.
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deemer" (Kurtarılmış Kurtana) denmektedifl9 . Diğer taraftan Adem'in
Vahyi'nde olduğu gibi bazı Gnostik gelenekler ise Redeemer'ın maddl alem
de ıstırap çekmesini, Işık varlıklanm esaretten kurtarmak için geldiği

döneme hasrederler.

Adem'in Vahyi'nde gnostikleri ölümlü hayattan kurtarmak için
gönderilen ilam elçinin Şit'le özdeşleştirildiği görülmektedir. Zira metnin
başlangıandan itibaren Şit ön plana çıkarılmakta, Adem'e vahyedilen gizli
ve kutsal öğreti Şit'e nakledilmektedir. Üstelik kutsal bilgiye sahip olan ve
kurtuluşa kavuşan insanlann (gnostiklerin) Şifin nesli olarak tanımlanması

da Şit'in Redeemer olarak ön plana çıkanldığı fikrini desteklemektedir. Nag
Hammadi metinlerinde Şit, Adem'in Vahyi'nden başka Mısırlılar İncili ve
Şit'in Üç Anıh'nda da önemli bir roloynamaktadır.

Yukarda özetlemeye çalıştığımız, Gnostik sistemlerin Redeemer
figürünün genel özellikleri Ad~m'in Vahyi'ndeki Redeemer için de
geçerlidir. Burada da Redeemer ezeli ve ebedı olan yüce Tanrı tarafından

ilam alemden gönderilen bir elçidir. İnsanlara kutsal bilgiyi iletmektedir.
süm alemdeki kötü güçler onun gerçek varlığını kavrayamazlar. O birtakım

harikulade vasıflara sahiptir. Kurtuluş için vaftize özel bir önem ver
mektedir. Dünyada hapishane hayatı yaşayan gnostiklerin ıstıraplanm pay
laşmak için kendisi de kötü güçler tarafından cesedine işkence edilmek sure
tiyle ıstırap çeker.

Pek çok bilim adamı tarafından da vurgulandığı gibi Adem'in Vah
yi'nde Redeemer'ınmenşei konusundaki pek çok değerlendirmeninbir ara
da yer aldığı bölüm, Redeemer ile ilgili Gnostik tasavvurun anlaşılması

açısından son derece önemlidir. Bu nedenlebaşta A. Böhlig olmak üzere K.
Rudolph ve G.W. MacRae gibi bazı bilim adamları, Adem'in Vahyi'ndeki
Redeemer figürünün Hıristiyanlıköncesi Gnostik geleneğin Redeemer dokt
rininin tipik bir örneğini sergilediğinive dolayısıylada Kilise Babalannın id
dialarının aksine Gnostisizmin Hıristiyanlık öncesi varlığına işaret ettiğint

ifade etmektedirler4°.

Bilim adamları Adem'in Vahyi'nde yer alan pek çok hususu çeşitli ci-

39. Hıristiyanlıkta İsa'nın hayatında çile çekmiş olması, ancak sonradan göğe yükselmesi

ve ilerde tekrar yeryüzüne gelerek kalan insanları kurtaracak olması inancı da İsa'nın bir bakıma

"Recleemed Redeemer" olarak değerlendirilmesidir. İsa'nın bir Redeemer olarak görülmesiyle il

gili bkn. Beasley-Mucray, G.R., "Incrodıiction", in R. Bultmann, The Gospel of John, A Com
mentary, Oxford (1971), 5.8.

40. Bu konudaki tartışma için bkn. Yamauchi, E.M., age., 55. 108-109.

114



var geleneklerle karşılaştırarak bazı paralellikler tesbit etmeye çalıştılar.
Adem'in Vahyilnde yer alan Adem ile Havva'nın yeryüzüne düşüş öncesi
ilahi alemdeki (bir bakıma cennetteki) hayatları, yeryüzüne atılmalan, Nuh
tufanı vb. olaylar Eski Ahit ve dolayı,sıyla Yahudi geleneğiyle bu metin
arasındaki sıkı irtibatı ortaya koymaktadır.

Bu arada Yeni Ahit üzerinde çalışan bazı bilim adamlan ise Yeni Ahit
ile bu metin arasındaki bazı paralelliklerden yola çıkarak Adem'in Vah
yi'nin Hıristiyanlık sonrası döneme ait, Hıristiyanlıkla ilgili bir metin
olduğunu ispatlamaya çalışnuşlardır. Bu paralellikler Redeemer'ın
özellikleriyle ilgilidir. Bu bilim adamlarına göre Ademlin Vahyilnde (i) Re
deemer'ın ''kendisine kutsal ruh gelen insan" şeklinde tarif edilmesi, (ii)
onun cesedinin kötü güçler tarafından cezalandınlması olayı ve (iii) Re
deemer'ın menşei ile ilgili çeşitli tasavvurların işlendiği bölümde Re
deemer'ın bakireden dqğan ve çölde yetişen bir çocuk şekıinde tariım
lanması, Adem'in Vahyi'ndeki Redeemer'ın Yeni Ahit'teki İsa Mesih
olduğunu ortaya koymaktadır41 • Ancak pek çok bilim adamımn da vur
guladığı gibi Hıristiyanlıktaki kurtana İsa Mesih figürüyle yakın ilişkili ol
arak görülen bu hususlar, Hıristiyanlığın dışında diğer avar geleneklerin
bazılarına da yer almaktadır. Örneğini A. Böhlig Ademlin Vahyi'ndeki Re-.
deemer figüfünün bazı özellikleriyle İran geleneği arasındaki çeşitli para
lelliklere dikkat çekmektedir42.

Gerek Redeemer figüfünde gerekse diğer pek çok noktada Adem'in
Vahyi ile Sabil geleneği arasında da bir hayli (belki de diğerlerinden çok
daha dikkat çekici) paralel hususlar bulunmaktadır. Bunlar birkaç noktada
ele alınabilir.

ı. Adem'in Vahyi'ndeAdem, bu vahyi (kutsal öğretiyi) üç ilahi elçiden al
maktadır. Aynı şekilde Sabiı kutsal metinlerinden Ginza'da da üç ilahi

41. Aynı eser, 5.110. Ayrıca belki bunlara metnin sonunda yer alan ve Nag Hammadi
metinlerinden Zostrianos ve Mısırlılar İncili'nde de geçen Gnostik ibare "Yessaııs Mazareııs Yes
sedekeııs" ilave edilebilir. (Bkn. Böhlig, A. and F. Wisse, "The Gospel of the Egyptians", in The
Nag Hammadi Library in English, 5.217; Sieber, ].H., "Zosrrianos", in The Nag Hammadi Library in
English, 5.416.) Kıptıce olan bu ibarenin ilk iki teriminin Aramcada İsa'ya isim olarak kullanılan
"Ye§u Nasııran"· terimlerinin Kıptke formları olma ihtimali yüksektir. Bu ibarenin metnin so
nunda yer aldığını ve metnin Yunancadan Kıptkeye çevrildiğİnİ göz önüne alırsak bu ibarenin
metne sonradan ilave edilmiş olabileceğini dÜ§ünebilitiz.

42. Bkn. Yamanebi, E.M., age., 55.110-11 ı.



elçinin (uthra), dünyaya yerleştirildiğindeAdem'e klavuzluk yaptığı vur
gulanmaktadır43•

2. Adem'in Vahyi'nde insanlığın iki büyük felaket yaşadığı belirtilir. Bun
lardan ilki yalnızca Nuh ve ailesinin kurtulduğu tufan olayıdır. İkinci fe
laket ise ateş, barut ve asvalt felaketidir. Bu ikinci felaketten de Şit'in nesli
(gnostikler) ilam güçlerce kurtarılmışlardır. Ademlin Vahyi'ne göre her
iki felaket de, kendi kontrolünün dışına çıkan insanları cezalandırmak

için Demiurg tarafından düzenlenmiştir. Sabit geleneğine göre ise in
sanlık Adem'den günümüze kadar üç büyük felaket geçirmiştir. Her bir
felaketten ancak az bir gurup insan kurtulabilmiştir. Bu felaketlerden ilki
kılıçla olmuştur. Bundan yalnızca Ram ve Rud isimli iki kişi kur
tulabilmiştir. İkinci felaket ise ateşle olınuştur. Ateş felaketinden de sa
dece Şurbai ve Şarhabel isimli iki insan kurtulabilrniştir. Nihayet üçfu:ı.cü

felaket tufan olayıyla yaşanmıştır.Tufandan da sadece Nuh ve ailesi kur
tulabilıniştir. Sabiiler dünyanın sonunda insanlarınhava ve rüzgarla son
bir felaket yaşayacaklarına inanırlar44. Görüldüğü gibi Aderolin Vah
yi'nde belirtilen tufanla ve ateşle insanlarınyok edilmeye çalışılınası olayı

Sabitliteratüründe de yer almaktadır.Ancak burada bu felaketlerin sırası

yer değiştirmiştir.

3. Aderolin Vahyi'nde Redeemet ile ilgili olarak belirtilen bazı ifadelerle
Sabit geleneği arasında da çok yakın ilişki bulunmaktadır. Aderolin Vah
yi'nde ''beşinci krallığın" Redeemer'ın menşei ile ilgili şu görüşü ifade
edilir: O, semadan düşen bir damladır. Semadan denize düştü ve
uçurumlar onu alarak doğurdu. Burada Redeemer'ın annesi olarak
düşünülen uçurumun semaqan düşen nutfeden hamile kalarak onu
doğurmasımotifi işlenmektedir. Benzer bir tasavvur Sabiilikte Hz. Yahya
ile ilgili olarak düşünülür. Yahya tarihsel kişiliğinin yanısıra, Sabiilikte
mitolojik bir yapıya sahip olan ilam bir öğretici ve elçi olarak nitelenir.
Sabit kutsal kitaplardan Haran Gawaita'ya göre Yahya'nın tohumu ilam
giiçlerce yardna'ya (vaftiz suyu, akar su) atılır. Enişbai (Yahya'nın annesi)'

43. "Adem'i yerleştirdiğimde ona üç uthra (ilahl ruh veya elçi) aradım. Ben kendimi de

Adem ile Havva için atadığım uthraların b~ına diktim. Onların (Adem ve Havva) önünde dur"
durn ve onlara güzel ilahiler öğrettim. Onlara, uthra1arın yaptıkları gibi masiqtaları (rit yemek

leri) ifa edebi1sinl~r diye kutsal kitaplan talim ettirdim". Ginza, ed. by M.Lidzbarski, Göttingen
(1925), s.119.

44. Krş. aynı eser, ss. 27-28, 408vd. aynı zamanda bkn. Drower, E.S., The Mandaeans of

Iraq and Iran, Oxford (1937), ss. 258vd.
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bu suyu içtiğindeYahya'ya hamile kalır ve onu doğurur4s.

4. Son olarak Adem'in Vahyi'nde vaftize bir kurtuluş aracı olarak önem ve
rilmesiyle vaftizin Sabii geleneğindeki önemi karşılaşhrıldığında, bu ko
nuda da bir benzerlik bulunduğu anlaşılır. SabiiIikte vaftiz biiyük öneme
sahip olan bir ibadettir ve vaftizin ilahi aleme ruhların yiikselişi için
hayati önemi vardır. SabiiIikte vaftiz olunan yardna'nın ilahi alemden
yeryiizüne bir kurtuluş araa olması amaoyla gönderildiğineinanılır. Do
layısıyla, her ikisi de ilahi menşeli olan ve Redeemer tarafından öğretilen,

bir. tarafta gnosis (kutsal bilgi) öbür tarafta ise vaftiz kurtuluş için ruh
ların sarılmaIangereken iki aynlmaz husustur46•

Adem'in Vahyi47

(Metin)

Adem'in vahyi

Yediyüzüncü yılda Adem'in, oğlu Şit'e öğrettiği vahiy şudur: Oğlum

Şit, sözlerimi dinle. Tanrı beni, annen Havva ile birlikte topraktan ya
rattığında, Havva ile geldiğimiz alemde Havva'nın karşılaşmış olduğu bir
yiicelik içerisinde hareket ediyordum. O (Havva) bana ezeli ve ebedi olan
Tanrının bilgisiyle ilgili bir söz öğretti. Ve biz yüce ölümsüz melekler gi
biydik. Zirabiz, bizi yaratmış olan Tanrıdan ve onunla birlikte olan bil
mediğimiz güçlerden daha yiiceydik.

45. Bkn. Haraıı Gawaita, in E.s. Drower, The Haraıı Gawaita aııd tbe Baptism of Hibil

Ziwa, Vatican (1953), s.5. Buna karşın Ginza ve diğer bazı Sabii kutsal kitaplarında Eni§bai'nin

Yahya'ya kocası Zekeriya'dan hamile kaldığı ve o esnada her ikisinin de çok ya§lı olduğu be
lirtilmektedir. Bkn. Giııza, s.51; Lidzbarski, M., Das Johaııııesbııeh der Maııdlier, Giessen (1915), ss.

75vd.

46. Vaftiz için bkn. Buckley, JJ., "Why once is not enough: Mandaean Baptism
(Ma§buta) as an Example of a repeaced Ricual", Hist M., 29, 1989, ss.23-34; %gelberg, E.,

Majbiita, 'Uppsala (1958).

47. Bu teı:cümede Kıpc1ce metnin iki ayrı İngilizce tercümesi esas alınmı§tır: Macrae,
G.W. and D.M. Parrot, "The Apocalypse of Adam", in The Nag Hammadi Library iıı Eııglish,

55.277-286; Foerster, W., Guasis. A SelectiOll of Gııostie Texts 1I.Coptic aııd Maııdoaıı Soıırres, cc. ed.

RMcL. Wilson, ss.13-23. Tercüme yapılırken bu İngilizce tercümelerden herhangi birine kesin

bağlı kalınmaksızın, her iki çeviri de bir arada göz önüne alınarak, memin Türkçede en iyi §ekilde
ifade edilmesine Çal1§llm1§tır. Memin orijinalindeki eksiklikler kö§eli parantez içinde üç nokta ile
gösterilmi§tir.
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Sonra, alemlerin ve güçlerin yöneticisi olan Tann bizi öfkeyle ayırdı.

Sonra biz iki alem olduk ve kalplerimizdeki yücelik( içimizde teneffüs

ettiğimiz ilk bilgi ile birlikte bizi, ben ve annen Havva'yı, terketti. Ve o

(yücelik) bizden uzaklaşh ve yüce alemlere ve meleklere gitti. 1651 Bizim,

yani ben ve annen Havva'nın varolduğumuz bu alemden kaynaklanmamış

olan (bilgi ise) yüce alemlerin nesline gitti. Bu nedenle ben seni, yüce neslin

kaynagı olan veya o (kaynaktan) çıkan kişinin ismiyle adlandırdım. Bu

günlerden sonra gerçekliğin Tanrısının sonsuz bilgisi benden ve annen Hav

va'dan uzaklaşh. O zamandan itibaren insanlar gibi ölü şeylerle ilgili

öğretiyi aldık. Sonra bizi yaratmış olan Tannyı tanıdık. Zira biz onun

güçlerine yabana değildik.Ve korku ve esaretle ona hizmet ettik.

Bu (olaylardan) sonra kalben kararmaya başladık. Kalben düşünce

içinde uyuyordum. önümde, bizi yaratan Tanrının güçleriyle ilgili ol

madıklarından görünüşlerini tanıyamadığırn üç adam gördüm. Onlar tab

iatları itibanyla görmüş 'olduğum kişilerin ötesindeydiler. Bana geldiler ve

bana 1661 şöyle diyerek göründüler: "Adem, ölüm uykusundan kalk ve sen

den ve eşin Havva'dan tüieyen ve kendisine hayat gelen kişiliin nesli ve ale

mi ile ilgili dinle!" önümde duran o yüce kişilerden bu sözleri işittiğimde,

ben ve Havva kalben iç geçirdik. Ve bizi yaratan Rab Tann önümüzde di

kildi ve bize şöyle dedi: "Adem niçin kalben iç geçiriyorsun? Benim seni ya

ratan tann olduğumu bilmez misin? Ve ben sana yaşayan bir can olarak

hayat ruhunu üfledim." Sonra gözlerime bir karanlık çöktü. Sonra bizi yara

tan Tann kendisinin dışında bir ["'l yaratlı ve şöyle dedi: "Ben Tannyırn ve

başkası yoktur. Fakat sen topraksın ve karın Havva ile birlikte tekrar toprak

0Ia--eaksın."/671

Ve (bunun üzerine) zihnimde ve kalbimde annene karşı tatlı bir arzu

duydum. Sonra sonsuz bilgimizin çiçeği içimizde yok oldu. V~ bizi bir

zayıflık kapladı. Bu nedenle yaşam günlerimiz azaldı. Zira ölümün haki

miyeti alhna düşmüşolduğumubiliyordum.

Fakat şimdi, oğlum Şit, daha önce önümde gördüğüm kişilerin bana

bildirdikleri şeyi sana bildireceğim: Ben bu nestin zamanını tamamladıktan

ve bu neslin yılları sona erdikten sonra, bizi yaratan Rab Tannnın bir hiz

metçisi olan Nuh gelecek. Ve bir [l68/..J691] tufan gelecek. Zira önce,

yeryüzünden bütün hayah, onları çevreleyen herşeyi ve kendilerine annen'

Havva'dan çıkan bilgiyle ilgili gerçek girmiş olan insan nesIini yok edebilsin

diye kudretli Tanrının sağanak yağmurları'dökülecek. Zira onlar ona (ya

raha Tannya) yabanaydılar.
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Daha sonra yüce melekler azametIi bulutlar içerisinde gelecekler. Onlar
bu insanları ezeli ve ebedi hayalın ruhunun [...] yere götürecekler. /70/ Bu
alemlerin azameti onlara verilecek; semadan yeryüzünde bir [...] gelecek ve
bütün hayat sular içerisinde yok olacak.

Sonra Tanrı öfkesini bırakacak ve gücünü sulara atacak. Ve O, Nuh'u,
onun oğullarını ve onların karılarını, arzu ettiği hayvanlar ve çağırdığı cen
net kuşlarıylabirlikte gemi ile kurtaracak. O, onları yeryüzüne yerleştirir. Ve
Tanrı, sonraki nesillerin Deucalion diye adlandıracağı Nuh'a şöyle diyecek.

"Bak! Seni karın, oğulların, oğullarının karıları ve hayvanları ve çağırdığın

cennetkuşları ile birlikte gemi içerisinde korudum. [...] /71/ Bu nedenle size,
sana ve oğullarına yeryüzünü vereceğim. Hükümran olarak siz, sen ve
oğullarınona hükmedeceksiniz. Ve huzurumda şerefle durmayacak olan in
sanların nesIi senden çıkmayacak.O zaman onlar yüce ışık bulutları gibi ola
caklar."

Yüce alemler ve meleklerin bilgisiyle ayrı düşmüş olan kişiler gelecekler.
Onlar Nuh'un ve alemlerin huzurunda duracaklar. Ve Tanrı Nuh'a şöyle di
yecek:

"Sana söylediğim şeyden neden aynıdın? Benim gücümü raddedebilmen
için başka bir nesil (mi) oluşturdun?"

Sonra Nuh şöyle diyecek: "Kudretin önünde yemin ederim ki bu insanların

nesli benden veya benim çocuklarımdan değil, fakat gerçekliğin ezeli ve ehe
di Tanrısı ve kutsal bilgiden kaynaklandı." /72/

Ve o, bu insanları kurtaracak; onları topraklarına götürecek ve onlar için kut
sal bir ikametgah inşa edecek. Onlar bu isimle adlandırılacaklar ve orada ke
sintisiz (kutsal) bir bilgiyle 600 yıl kalacaklar. Ve yüce Işık melekleri onlarla
birlikte olacak. Kalplerinde hiçbir utanç verici iş olmayacak; sadece (yüce)
Tanrının bilgisi olacak.

Sonra Nuh bütün yeryüzünü oğulları Ham, Yafet ve şem arasını:ia tak
sim edecek. O onlara şöyle diyecek: "Oğullarım, sözlerimi dinleyin! Bakın

yeryüzünü aranızda taksim ettim. Bütün hayah.nız boyunca ancak ona
(Tanrıya) korkuyla ve ubudiyetle hizmet edin. Neslinizin, kudretli Tanrının
yüzünden (yolundan) ayrılmasına izin vermeyin. Ben ve kardeşiniz Şem

O'na hizmet ederim. O bizi yaratan Tanndır." /73/

Sonra Nuh'un oğlu Şem şöyle diyecek: "Nesiim, sen ve senin gücünün
huzurunda huzur bulacak. Onu güçlü elinle korku ve emirle mühürle. Öyle
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ki benden türeyen bütün zürriyet senden ve kudretli Tanndan uzak
laşmasın, fakat bilgilerinin korku ve itaah içinde hizmet etsin."

Sonra Ham ve Yafet'in nesIinden diğerleri çıkacak. 400.000 kişi gelecek,
bir başka ülkeye girecek ve yüce ezeli ve ebedi bilgiden kaynaklanan
kişilerle birlikte kalacaklar. Zira onların gücünün gölgesi kendileriyle bir
likte kalanları her türlü kötü şeyden ve bütün temiz olmayan arzulardan ko
ruyacak.

Sonra Ham ve Yafet'in nesli 12 krallık oluşturacak. Ve onların nesli bir
diğer halkın krallığına girecek. [...] /741

[...] sonsuz yüce aleme karşı ölü olan şeyler [...] Ve onlar tanrıları Saklas'a
gidecekler. Şerefli yüce kişileri suçlayarak güçlerin (huzuruna) gidecekler.
Saklas'a şöyle diyecekler: "Ham ve Yafet'in soyundan gelen ve sayıca 400000
kişi olan, huzurundaki bu adamların gücü nedir? Onlar oradan kayiıak

landıkları başka bir aleme alındılar (orayı tercih ettiler) ve senin gücünün
şanım ve elinin hakimiyetini yıkhlar. Zira, oğulları vasıtasıyla Nuh'un nesIi
senin bütün isteklerini yerine getirirken ve ayın şekilde senin kudretinin
hükümran olduğu alemlerdeki bütün güçler de ayınsımyaparken, bu adam
lar ve onların güçlerine kahlanlar senin arzunu yerine getirmediler. Bilakis
onlar senin bütün halkınayabano oldular".

Sonra Alemlerin tanrısı onlara, (kendisine) hizmet edenlerden
(bazılarım) verecek. /75/ Onlar, ne kendileri kirlenmiş ne de herhangi bir ih
tirasla kendilerini kirletecek olan yüce kişilerin bulunduğu yere gelecekler.
Zira onların ruhu kirli bir elden çıkmamış, fakat ezell ve ebedı bir meleğin

yüce emrinden kaynaklanmışh.

Sonra ateş, sülfürve asvalt bu insanlarınüzerine ahlacak ve ateş ve kör
edici bir sis bu alemlerin üzerine çökecek. Aydınlahoların güçlerinin gözleri
kararacak ve bu günlerde alemler onları görmeyecekler. Ve yüce Işık bu
lutları inecek ve yüce alemlerden onların üzerine diğer Işık bulutları inecek.

Abrasax, Sablo ve Gamaliel inecek ve bu adamları ateş ve gazabın

dışına çıkaracaklar. Onları meleklerin ve (kötü) güçlerin hakimiyet sa
halarının ötesine götürecek, onları kurtaracak ve onlara hayahn sonsuz

. ;yüceliğini verecekler. Onlar alemlerin gücünü alacaklar./76/ (Sonsuz alem),
kutsal melekler, alemler (ve o yüce ışıkların mekanı olan yerdir). İnsanlar bu
melekler gibi olacaklar; zira onlar onlara yabana değildirler.Onlar ölümsüz
nesil içerisinde çalışırlar.

Bir kez daha, üçüncü kez, bilginin Aydınlahası (Illuminator) Nuh'un
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soyuna ve Harri ve Yafet'in oğullarına bir şey bırakabilmek, kendisi için
meyva taşıyan ağaçlar bırakabilmekiçin büyük azametle geçecek. O, on1ann
ruhlarını ölümlü gün1erden kurtaracak. çünkü ölü yeryüzünden kay
naklanan bütün hayat ölümün otoritesi alhnda olacak. Ancak kalplerinde
ezeli ve ebedi Tannnın bilgisini bulunduran1ar yok olmayacaklar. Zira on1ar
ruhu bu aynı krallıktan almadılar; fakat ezeli ve ebedi meleklerin birinden
aldılar. (Ve bilginin) Aydınlahcısı, yeryüzünün güçlerini ve on1arın yönetici
lerini reddetmek için (derhal) ölü (yeryüzüne gelecek, onu) Şifin (ismiyle
mühürleyecek) /77/ ve (çeşitli) işaretlerve hariku1adelikler gösterecek.

Sonra (kötü) güçlerin Tanrısı zor duruma düşecek ve şöyle diyecek:
"Bizden daha yüce olan bu adamın gücü nedir?" Sonra o, bu adama karşı

büyük bir öfke duyacak. Ve yücelik geçecek ve kendisi için seçtiği kutsal me
kan1ara yerleşecek. (Kötü) güçler gözleriyle onu görmeyecekler. On1ar
Aydınlahayı da görmeyecekler. Sonra on1ar, kendisine kutsal ruh inen
adamın cesedini cezalandıracak1ar. Sonra melekler ve güçlerle ilgili tüm ne
si1ler ismi bir hile olarak görecekler ve şöyle diyecekler: "O (hile) nereden
geldi?" veya "Tüm güçlerin algılamada başarısızlığa düştüğü bu yalan
sözler nereden geldi?"

Sonra birinci krallık onun1a ilgili şöyle der:

O [...]dan geldi. 178/Bir ruh semaya [...]

O semada beslenip büyütüldü.

Bir olanın azametini ve gücünü aldı. O annesinin göğsünegeldi.

Ve böylece o suya geldi.

Ve ikinci krallık onunla ilgili şöyle söyler:

O büyük bir peygamberden geldi. Ve bir kuş geldi, doğan çocuğu aldı ve
onu yüksek bir dağa götürdü.

Ve o, cennet kuşu tarafındanbeslenip büyütüldü. Orada bir melek belirdi ve
ona şöyle dedi: "Kalk! Tanrı sana azarnet bahşetti".

O, azameti ve gücü aldı.

Ve böylece suya geldi.

Üçüncü krallıkonunla ilgili şöyle der:

O bir bakire rahirnden geldi. O, o ve annesi, şehrinin dışına ahldı. O bir çöle
götürüldü.
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o orada beslenip büyütüldü.

O geldi ve azamet ve gücti aldı.

Ve böylece suya geldi.

(Dördüncü) krallık (onunla ilgili) şöyle der:

O (bir bakireden) geldi. Süleyman, /79/ '""', Phersalo, Sauel ve gönderdiği or
dulan- o bakireyi (araştırdı). Süleyman kendisi bakireyi aramak için kendi
ifritler ordusunu gönderdi. Ve onlar aradıklan kişiyi değil, fakat kendilerine
verilen bakireyi buldular. Onlann gidip getirdikleri oydu. Süleyman onu
aldı. Bakire hamile kaldı ve orada çocuğu doğurdu.

O, çocuğu bir çöl kenannda besleyip büyüttü. O büyütüldüğünde, ken
disinden meydana gelmiş olduğu nesilden azarnet ve güç aldı.

Ve böylece suya geldi. .

Ve beşinci krallık onunla ilgili şöyle der:

O, semadan (düşen) bir nutfeden geldi. O ,denize ahldı. Uçurum onu aldı,

onu doğurduve onu semaya götürdü.

O azarnet ve güç aldı.

Ve böylece (suya) geldi.

Ve alhncı krallık (şöyle der):

Çiçek (toplamak) için /80/ aşağıdaki aleme bir [...]. O çiçeklerin ihtirasından

hamile kaldı. Orada onu doğurdu.

Çiçek bahçesinin melekleri onu besleyip büyüttüler.

O, orada azamet ve güç aldı.

Ve böylece suya geldi.

Ve yedinci krallık onunla ilgili şöyle der:

O bir nutfedir (damladır). O cennetten yeryüzüne geldi. Canavarlar onu
mağaralaragötürdüler. O bir çocuk oldu. Ona bir ruh geldi ve onu, nutfenin
gelmiş olduğuyere, yükseğe götürdü.

O orada azamet ve güç aldı.

Ve böylece su.ya geldi,
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Ve sekizinci krallık onunla ilgili şöyle der:

Bir bulut yeryüzüne indi ve bir kayayı kapladı. O, ondan geldi. ~ulutun

üzerindeki melekler onu besleyip büyüttüler.

O (orada) azamet (ve) güç (aldı).

Ve (böylece suya) geldi. /81/

Ve (dokuzuncu) krallık onunla ilgili şöyle der:

Dokuz Pierides'tenobiri ayrıldı. O yüksek bir dağa geldi ve orada oturarak
bir müddet geçirdi. Öyle ki çift cinsiyetli olmak için yalnız kendi kendisine
arzu duydu. O arzusunu tamamladı ve kendi arzusundan hamile kaldı.

(Böylelikle) o doğdu.

Arzunun üzerindeki melekler onu besleyip büyüttüler.

Ve o, orada azamet ve güç aldı.

Ve böylece suya geldi.

Onuncu krallıkonunla ilgili şöyle der:

Tanrısı bir arzu bulutunu sevdi. Kendi elinde onu oluşturduve kendisinden
uzakta olan'buluta nutfe attı. Ve o doğdu.

O orada azamet ve güç aldı.

Ve böylece suya geldi.

Ve.onbirindkrallık şöyle der:

Baba kendi kızına arzu duydu. O, kendi babasından hamile kaldı. O [...]
çölde bir /82/ mezara attı.

Melek onu orada besleyip büyüttü.

Ve o böylece suya geldi.

Onikinci krallık onunla ilgili şöyle der:

O iki aydınlahadangeldi.

Orada beslenip büyütüldü;

O azamet ve güç ald,ı.

Ve böylece" suya geldi.
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Ve onüçüncü krallıkonunla ilgili şöyle der:

Yöneticilerinin her doğumu bir sözdür.

Ve onun sözü orada bir emir aldı.

o azarnet ve güç aldı.

Ve o böylece bu güçlerin arzusunun tatmin edilebilmesi için suya geldi.

Fakat üzerlerinde bir kral olmayan nesil onunla ilgili şöyle der: Tanrı

onu bütün alemlerden seçti. O, gerçek kirlenmemiş birinin (Tanrımn) bil
gisinin kendisinde oluşmasına neden oldu. O şöyle dedi:. "(Yüce) Aydınlatıcı

yabancı bir havadan, yüce biralernden çıktı.(Ve o), /83/ bütün alemi
aydınlatsınlar diyekendisi için seçtiği insanlann neslini aydınlattı".

Sonra (kurtancımn) ismini suda alacak olan nesil ve onlarla ilgili olan
lann hepsi, güce karşı mücadele edecekler. Ve bir karanlık bulut onlann
üzerine inecek. .

Sonra halklar yüksek sesle şöyle diyerek feryad edecekler: "Kutsi olan
bu insanlann ruhlandır;zira onlar Taniıyı gerçek bir bilgiyle tamdılar. Onlar
ebediyen yaşayacaklar. Zira onlar meleklerle birlikte, arzulan tarafındandu
mura uğratılmadılar.Onlar (kötü) güçlerin işlerini de yapmadılar.Fakat on
lar ateş ve kandan çıkan ışık gibi, Tann'mn bilgisiyle onun huzurunda dur
dular.

Fakat biz düşüncesizce (kötü) güçlerin her işini yaptıkt. Vazifelerimizi
ihlal etme konusunda öğündük. Onun işleri [...] sonsuz olduğu için /84/
(Gerçekliğin Tannsına) karşı çıktık. Bunlar ruhlarımıza karşıdır. Çünkü
şimdi biz ruhlarımlZın ölümü tadacağınıanladık".

Sonra onlara şöyle diyen bir ses geldi: ''Kutsal Vaftizin ve Hayat Suyu
nun üzerinde olan Michev, Michar ve Mnesinus, niçin uygunsuz sesler, ken
dilerine hukukun hakim olmadığı diller ve kan ve yanlış hareketlerle·dolu
olan ruhlarla Hayat sahibi olan Tannya karşı ağlayıp haykınyorsunuz?Siz

gerçeğe ait olmayan işlerle dolusunuz. Sizin yolunuz eğlence ve zevk sefa
doludur. Siz Hayat Suyunu kirlettiniz ve onu kendilerine hizmet etmek için,
eller~e verildiğiniz (hakimiyetleri altına girdiğiniz) güçlerin arzulan
içerisine sürüklediniz. Ve sizin düşünceniz, (sizin ve bu güçlerin) arzulanın

(dinlemedikleri için) cezalandırdığımz şu insanlannki gibi değildir. [...] /85/
Onların meyvası solmaz. Onlar yüce alemlere kadar tarunacaklar; zira on
ların muhafaza ettikleri alemlerin Tannsının sözleri l<itaba işlenmiş değildi,

onlar yazılmış da değildi. Fakat melekut alemi varlıklan insan neslinin
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tamamının tanımayacağı kişileri getirecekler. Zira onlar doğruluk kayası

üzerindeki bir yüksek dağ üzerinde olacaklar. Bu nedenle onlar
"Ölümsüzlük ve Gerçeğin Sözleri" diye adlandınlacaklar. Bunlar bilginin
hikmetinde ve meleklerin öğretisinde sonsuz yüce Tanrıyı ebediyen tamrlari
zira o (Tanrı) her şeyi bilir".

Bunlar Adem'in oğlu Şit'e bildirdiği ve onun (Şit'in) bunları kendi nes
line öğrettiği vahiylerdir. Bu, Adem'in Şit'e verdiği, Adem'in gizli bilgisidir.
(Bu), kutsal nesil Yesseus, Mazareus (Yesse)dekeus ve (Hayat) Suyu'ndan
gelen, sözden doğan ve ölümsüz olan Aydınlabcılar vasıtasıyla ezeli ve
ebedi bilgiyi bilenlerin vaftizidir.

Adem'in vahyi.
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HZ. MUHAMMED (S.A.V:)'İNZÜHD VE TAKVASI

Yrd.Ooç.Or. Erhan YETİK

GİRİş

Bu makalede büyükler büyüğü, kahramanlar kahramanı, Allah'ın sev
gilisi, beşeriyetin efendisi, Ufuk Peygamber Muhammed s.a.v.'in zühd ve
takvası konu edilecektir. Şüphesiz onun zülıd ve takva anlayışınıbir makale
ile anlatmak mümkiin değildir. çünkü Hz. Peygamber s.a.v.'in zülıd ve tak
vası; bütünüyle Onun islami yaşantısı demektir. Ancak bu konuda bir fikir
verebilmek amaayla Onun zühd ve takvasındansözedilebilir ki ben de öyle
yapacağım.

Konuya geçmeden önce zühd ve takva kavramlannı açıklamak istiyo-
. rum. Zühd lügatte; soğuk ve ilgisiz davranmak, yüz çevirmek, rağbet et
memek gibi anlamlan olan bir kelimedirı . Terim olarak ise; Büyük Mu
tasavvıf Ebu Süleyman ed-Oarani'nin ifadesiyle "Zülıd, seni Haktan ala
koyan şeyleri terketmendir."2 Bu ne demektir? Bu madde ile yanidünya ile
olan tüm ilişkilerin Hakka giden yolda insana engelolmaması, kişinin bu
konuda maddeyi mutlaka aşması, onun geçiciliğini, gaye haline getiril
memesi gereğini kavraması demektir. O halde zühd; paranın, dinar ve dir
hemin, kısacası her şeyi ile maddenin esiri, kulu, kölesi olmamak, ona
görtülde ve kalpte yer vermemek, dünya için ahireti satmamak, uzun vaqeli
ama kalıa menfaatler karşılığında, yakın fakat geçici olan menfaatleri tercih
etmemek, maddi değerlerimanevi değerlerin önüne geçirmernek demektir.
Hülasa zühd, bir hayat felsefesi, zahitlik bir hayat tarzıdır ki bu anlayış ve
yaşayış bir bakıma, islami yaşantının, peygamberi yaşayışın en b~şta gelen
bir esası olarak değerlendirilebilir.

Takvaya gelince, takva lügatte; korkmak, çekinmek, sakınmak,

ı. Süleyman Uludağ, Tasavvuf Terimleri Sözlüğü, Marifet Yayınları, İstanbul, 1991,

5.544; Hasan eş-Şarkavı, Mu'cemü El fazı's-Sufıyye,Kahire, 1987,5.168

2. FerMüddin Attar, Tezkiretü'l-Evliya,. çev. Süleyman Uludağ, Erdem Yayınları,

İstanbul, 1991, 5.307
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kaygılanmak, dikkatli olmak gibi anlamlan olan bir kelimedir3. Istılahda ise;
iHihı hududa riayet konusundaki duyarlık, yanlışlardan bilinçli bir şekilde
kaçınma4 islamI hayatın şaşmayan ve değişmeyen bir ölçüsü, şerefli olabil
menin, ve de öyle kalabilmenin temel mizanıdıL Takva; imanda yakille
ulaşmayı, amellerde ihlası gözetmeyi, ahlakta istikamet üzere olmayı zo
runlu kılan bir ölçüdür. Takva, kalp müftüsünün verdiği fetvaya riayettir.
Diyebiliriz ki bu özelliğiyle takva, aynı zamanda, mahalli kalp olan bir feyiz
kaynağıdır. Terim olarak takvanın belirgin iki özelliği önde gelir. Korkmak
ve de sakınmak... Ancak, hemen belirtmeliyiz ki bu korku adı ve süfll bir
korku olmayıp ulvı ve Ham bir korkuduL Bu korku kişiyi dirilten ve ona güç
veren bir korkudur. Bu korku Allah'tan, Allah'ın azabına maruz kalma
endişesinden, Onun rızasını kazanamama kaygusundan kaynaklanan bir
korkudur. Yalnız Allah'tan korkan, yalnız Onun hakimiyetini ve mutlak
hükümranlığını tanıma bilincine ulaşan insan için takvanın ikinci anlamı
yani sakınma konusu artık problem olmaktan çıkar ve buna bağlı.olarak kişi
tüm olumsuzluklardan uzklaşır, ilahı hududa riayet konusunda· dikkatli ve
titiz davranır. Bu sayede insan dim hükümleri bir disiplin dahilinde, büyük
bir hassasiyet ve samimiyetle uygular. Bu uygulama sonunda ise kişi hem
Hak hem de halk nazannda değer kazanır.Bu özelliği nedeniyledir ki takva;
İslaıru bir miyar, bir değer ölçüsüdür. Bu ölçü adil, eskimez ve eksik tartmaz
bir ölçüdür. İşte bu ölçüye göre en şerefli, en değerli ve en üstün olan insan,
Kur'an'm ifadesiyle söyleyelim: "Ey insanlar! Doğrusu biz sizi bir erkekle bir
dişiden yarattık. Ve birbirinizle tanışmanız için sizi milletlere, kabileIere
ayırdık. Muhakkak ki sizin Allah katında en değerli ve en üstün olanınız en
çok takva sahibi olanınızdır."s Yine veda haca esnasmda yüzbinlerce insana
ve onlann şahsında bizlere ve de tüm insanlığa bu konuyla ilgili olarak
İslamın ölümsüz mesajını haykıran Yüce Peygamberimizin "Arabm aceme
(yani arap olmayana) siyalıın beyaza herhangi bir üstünlüğü yoktur.
Üstünlük ancak takva iledir."6 tarzındaki beyanına kulak verelim. Evet albnı
çizerek belirtmek ve tekrarlamak istiyorum; İslama göre üstünlüğün, fa
ziletin, değerli olabilmenin şaşmaz ve değişmez tek ölçüsü vardır, o da tak-

3. Süleyman Uludağ, TasavvufTerimleri Sözlüğü, s.466; Mehmed Zeki Pakalın, Osmanlı
Tarih Deyimleri ve Terimleri Sözlüğü, Milli Eğitim Basımevi, İstanbul, 1972, III, 386; Ferid De
vellioğlu, Osmanlıca-Türkçe ansiklopedik Lügac, Ankara, 1978, s. 1229

4. Abdülkerim el-Kuşeyri, er-Risalecü'l-Kuşeyriyye, Kahire, 1957, s.52; Mehmed Zeki
Pakalın, a.g.e., III, 386

5. Hucurar, (49), 13
6. Ahmed b. Hanbel, Müsned, el-Mektebetü'I-İsIami- Dfuü Sildır, Beyrut, ts., V, 411;

Muhammed b. İsmail el-Buhari, el-Ebedü'l-müfred (Ahlak Hadiseleri) çev. ve şerh: A.Fikri Ya-

128



ir
i
i

i

i
\

J

vadıro Hakka giden yolda şerefli insan olabilme yanşma kahIan beyaz, siyah~
sanşm,esmer... hangi ırk ve kavme mensup olurlarsa olsunlar tüm insanlar
koşuya eşit şartlar dahilinde katılırlar. Ve de bu yanşta sarfedecekleri eforla
doğruoranhIı olarak derece alırlar. Şüphesiz Hak katında bunlardan takva
derecesini elde edenler en şereflive en üstün insan olarak kabul görür.

HZ. PEYGAMBER'İNWHDÜ:
Bilindiği gibi bütün peygamberler zühd ölçüsü dahilinde dünya ile

olan ilişkilerini sürdürmüşler, zahidane hayatın en önde gelen ideal tem
silcileri olmuşlardır. Peygamberler zincirin son halkası, yüce insan, Allah'm
sevgili kulu, Efendimiz Hz. ~uhammed s.a.v. ise; her hususta olduğu gibi

'. zühd konusunda da bize en son ve en güzel örnekleri sunmuş, aynı za
manda Mescid~i Nebevi'nin kutlu çatısı altında verdiği züJ::ıd eğitimiyle de
maddeye- kul, olmayan örnek bir nesil yetiştirmiştir. Onun hayatı zühdle
içiçe bir hayattır. Çünkü ~ hayatının hiç bir safhasmda madaeperest ol
mamış, parayı, altını, gümüşü mutlak ve gaye değer olarak görmemiştir: O
fakirliğinde de, zenginliğindede, zayıf iken de, kuvvetli iken de, İslam dev
letini kurup bütün arap yarımadasma hükmettiği günlerde de hepaynı
şekilde devam eden mütevazi hayatını sürdürdü. Suıtanlar gibi verip atiy
yeleriyle fakirleri zengin ederken hasır yatağında yatmağa, arpa ekmeği
yemeğe devam etti7• Başlangıçta, davetin ilk yıllarında, amcası aracılığı ile
müşriklerin, davasmdan vazgeçmesi şartıyla; "İsterse Onu başımızakral ya
palım, mal istiyorsa en zenginimiz O olsun." şeklinde yaptıklan teklifi geri
çevirdiS. Sonunda, kurduğu İslam devletinin başkanı, gazalara kahIan'baş .
komutan sıfatıyla elde edilen ganimetIerden hissesine düşen gelirler sebe
biyle maddi i.ı:nkfut1arasahip olduğu zamanlar oldu. Ancak ''Uhud dağı ka
dar altınım olsa borcum olan miktar müstesna üç günden ziyade yanımda
kalmasını arzu etmem."9 diyen Sevgili Peygamberimizasgari ölçüler da:
hilinde dünya ile olan ilişkisini sürdürdü, maddi iınl<anlardan belli bir
düzeyde ve son derece mütevazi bir biçimde yararlanma yolunu seçti~ Zira-

vuz, Sönmez Neşriyat, İstanbul, 1975, II, 256; M. Asım Köksa1, İsliim Ta.ril.ıi Hz. :Muhammed ve
, İsliimiyet (Medine Devri), İstanbul, 1977, x, 260

7. Abdurrahman Azzam, Resulü Ekremlin Örnek AhJ!k1, çev. Hayrettin Karaman,
Yağmur Yayınevi, Dördüncü Baskı, İstanbul, 1975, s. 36

8. Ebu Cafer Muhammed b. Cerie et-Tabeci, Tarihü'l-Ümem ve'l-Müliik, Darü'l-Kaiem:,
Beyrut, ts., II, 225; İbn Hişaın, es-Sirecü'n- Nebeviyye, Mısır, 1355, I, 313; M. Asım Köksa1,
a.g.e., (Mekke Devri), s. 221

9. Muhammed b. İsmail el-Buhari, Sahihü'l-Buhari, Beyrut, ts., Vm-118(81114) Ne.2; .
Ebn Hüseyin Müslim b. Haccac, Salıihü Müslim, Mısır, 1955, II, 687, (12/8), Nr. 31
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o "Benimle dünya arasındaki ilgi, yolculuğu esnasında bir ağacın gölgesi
altında biraz istirahat edip sonra da yoluna devam eden ve o ağacı terkeden
yolcu misa1idir."IO diyor ve her vesileyle dünyanın geçiciliğine dikkat
çekiyordu. Hayatı boyunca üst üste iki gün arpa ekmeği ile dahi karı:uru

doyurmayanll, bazen bir ay boyunca mübarek hanelerinde sıcak aş

pişmediği zamanlar yaşayanl2, "Ey Allah'ım! Muhammed ailesine yetesiye
rızık ihsan eyle."13 diye dua eden Efendimizin maddi sofrasınındeğişmeyen
çeşidi, iki siyah nesne, hurma ve sudurl4. Onun hiç ama hiç şikayet etmeden .
sürdürdüğü bu mütevazi hayata aile efradı, muhterem validelerimiz dahi
bir ara sabredemeyip: "Ey Allah'ın Resulü biraz dünyalık isteriz" diyerek
seslerini yükseltmişler. Fakat Peygamberimiz s.a.v. "Benim yaşadığım hayat
bu, düşünün,ya beni ya da istediğinizdünyalığı tercih edebilirsiniz" demiş,

bu konuda düşünüp serbestçe karar verebilmeleri için de bir müddet 'on
lardan ayrı yaşamıştı. İşte bu' sırada Onu ziyarete gelen Hz. Ömer r:a.
gördüğü manzaradan ziyadeyisyle etkilenmiş,. kendini tutamayarak
ağlamaya başlamış ve "Ey Allah'ın Resulü! Bu ne haldir?'" diye feryat
etmişti. çünkü Peygamber s.a.v.'in kaldığı bu odada bir su kabı ile birazcık

hurmadan başka gıda olarak bir şey bulunmadığı gibi Sevgili Pey
gamberimizin üzerinde istirahat buyudukları hasırda mübarek vücutlarında

iz yapmıştı. Buna rağmen Allah'ın Resulü, çileyi çeken büyük insan
sızlanmıyor, üstelik, gördüğü manzaradan etkilenen Hz. Ömer r.a.'ı teselli
etmek için uğraşıyor, ona dünya hayatının önemsiz ve değersiz olduğımu

anlatınağa çalışıyordul5. Keza Peygamber s.a.v.'in vefatlarıyla sonuçlanan
hastalıkları esnasında evinde ve uhdesinde yedi altın bulunduğunu hatırlar

hatırlanıaz onların fakirlere dağıtılması talimatım verip "Muhammed AI
lah'a yanında bunlar.olduğu'halde kavuşursa Onun Rabbi hakkında zannı

ne olmuşolur?"16 diyerek hayıflanması ve nihayet ahirete intikal buyurduk-

. ıo. Ebu AbdiIlah Muhammed b. Yezid el-Kazvini (İbn Mace), Süıienü İbn Mace, tah.

Muhammed Fuad Abdülbaki, Mısıe, ts., II, 1376, (37/3), Ne. 4109; Ebu İsa Muhammed b. İsa et

. Tirmizi, Sünenü't-Tirmizi, İkinci Baskı, Mısır, 1975, IV, 589, (37/44), Ne. 2377

11. et-Tirmizi, a.g.e., IV, 579, (37/38), Ne. 2357; Müslim, a.g.e., IV, 2282, (53/-), Ne.

22

12. İbnMace, a.g.e., II, 1388, (37110) Ne.4126

13. et-Tirmizi.. a.g.e., IV-580 (37/38), Ne. 2361; Müslim, a.g.e., II, 730, (12/43), Ne.
'126

14.el-Buhari, a.g.e., VII, 103,00/41), Ne.1; a.e., VIII, 121, (81117), Ne.8; et-Tirmizi,

a-g.ci., V, 448, (48/89), Ne. 3356

15. İbn Mace, a.g.e., II, 1390 vd., (37/11), Ne. 4153; Hüseyin Heykel, Hz. Muhammed

,Mustafa, çev. Öm~e Rıza Doğrul, İstanbul; 1948, s. 120 vd.; M.Asım Köksal, a.g.e., IX, 132 vd.
,'~ -~'::'... ' '~6.:" Ahmed b. Hanbel, a..g ..e.. , VI, 104; M"Asım KöksaI, a..g ..e.. , XI, 52
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lannda siHihı ve bineği dışında terike olarak geride bir dünyalıkbırakmamış
olması17 Onun zahidliğininölümsüz belgelerindendir.

Şüphesiz Peygamber s.a.v.'in zahidliğinin belirgin özelliklerinden biri
de Onun cömertliğidir.Tasvirine çalıştığımız hayat tarzı içinde yaşantısını

sürdüren Sevgili Peygamberimiz her zaman son derece cömertçe dav
ramşlarda buıunmuştur. İşte bu konuda sayısız örneklerden sadece birisi
...Bir ganimet dağıtımı sonunda Peygamber s.a.v.'in hisseSine düşen bir
sürüyü hayranlıklaseyretmekte olan henüz müslüman dahi olmamışSafvan
b. Ümeyye'nin durumunu farkeden O büyük insan Safvan'a "Hoşuna gitti
ise o sürü senin olsun" diyor, duyduklarına inanamayan ve sevincinden
şaşkına dönen Safvan, kendine gelerek müslüman oluyordu1B. Yüce Pey
gamberimiz ise; ne bir sürü sahibi olduğu için seviniyor ve ne de onu elin
den çıkardığı için üzülüyordu. Belki O bu imkanınbir kişininhidayetine ve
sile olması nedeniyle en büyük bir mutluluğunzevkini tadıyordu.

Yine onun zahidane yaşayışıyla ilgili olarak mutlak surette hatırlan

ması lazım gelen bir diğer özelliği de lüks ve israfa karşı olan tavrıdır ka
naatindeyiz. Zaten zühdle lüks ve israfı birlikte düşünmek dahi mümkün
değildir. Bu itibarla lüks ve israftan uzak bir yaşantı Onun hayat boyu
sürdürdüğübir yaşayış tarzı olmuştur. İşte bir örnek; bir kerre Hz. Aişe va
lidemiz evin tavanım bir örtüyle kapatmıştı da bunu gören Sevgili Pey
gamberirniz "Allah bize çamuru ve tuğlayı süslemekle emretmedL"19 diye
rek m.üdahalede bulurunuşlar, lüks ve israfa karşı hayatlanmn her saf
hasında göstermiş olduklan dikkat ve titizliğiortaya koymuşlardı.Zaten O,
hayatı boyunca yemesiyle, içmesiyle, hülasa bütün yaşantısıyla hiç bir za
man ne bir israf ve ne de bir lüks örneği vermiştir. Onun son derece sade,
düzeIlli.ve temiz, nezih ve mütevazi bir hayatı, kibir ve gösterişten her za-
man uzak bir yaşayışıolmuştur.· .

Konuya bir başka yönüyle baktığımızda dünya malına değ.er verme
yen, olabildiğince sade bir hayat tarzını tercih eden Peygamber s.a.v'in ha
yattan koptuğıınu söylemek de mümkün değildir. Ona göre insan hayatın

içinde olmak, çalışmak, heıaıinden kazanmak, başkalarınayük olmamak zo-

17. el-Buhari, a.g.e., N, 3, (55/1), Ne. 2; Ahmed b. Hanbel, a.g.e., V, 279; M.Asım

Köksal, a.g.e., XI, 128

18. Müslim, a.g.e., N, 1806, (43/14), Ne. 57-58, EbuAbdillah Muhammed b. Sa'd, ec

Tabakacü'l-Koora, Darü sadıe, Beycuc, tS., II, 153

19. Müslim, a.g.e., III, 1666, (37/26), Ne.87; Süleyman b. Eş'as es-Sicisrani <Ebu Davud),

Sünenli Ebi Davud, Mısıe, 1970, N, 385, (31148), Ne. 4153
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rundadır. Hatta dini amaçla bile olsa dahihayatla irtibatıkesmek, dünyadan
el-etek çekmek doğru değildir. Çünkü Onun ifad~siyle belirtelim 'islamda
ruhbanlık yoktur."2o Keza "İki günü birbirine müsavi olan ziyandadır."21

uyansım yapan Yüce Peygamberimiz, manevi gelişme yamnda maddi
gelişmeninde ihmal edilmemesi gereğine işaretle müslümanların hem ma
nen hem de maddeten güçlü olmalanm ve sürekli bir biçimde ilerleme kay
·detmelerini istemiştir. Onun nazannda tembel, miskin, uyuşuk,' pısınk,

yaşayan ölü değildirmüslüman... Tasavvufi ifadesiyle o, her an en ideal olan
arneli yakalayan ve yapandır. İslam meskenet ve mezellet dini değildir. Hat
ta Peygamber s.a.v.'in de buyurduğu gibi hayat mücadelesinde yer alarak
"Heıaıi talep etmek her müslümamn üzerine farzdır."22Bu itibarla İslam,

fertlerin Vicdanlannda, kalplerinde ve gönülleride yerleşen köklü bir disip
lin, amellerinde, davranışlannda,bütünüyle yaşayışlanndavarolrnasıgerek
en ulvi bir aksiyondur. Peygamber s.a.v.'in yaşadığıİslam doktrininde aczin,
za'fın, tembelliğin, korkaklığın ve daha dünyada iken ölü gibi olmanin.yeri
~~~. .

Yine Peygamber s.a.v.'in zühd anlayışında nefse eza, bedene cefa ve
işkence yapmak da yasaktır. Ancak hiç bir ölçü tanımadan sırf nefse ve be
dene hizmet de uygun değildir. Şüphesiz nefsi ve bedeni koruması

müslümaıngörevi, lakin bütün azalarımyaratılışgayelerine göre kulIamnası

da vazifesidir ve bundan sorumludur.

HZ. PEYGAMBERIİNTAKVASI:

Biraz da Resuıuılah s.a.v.'in· takva anlayışından sözederek konuyu to
parlamak istiyorum. Giriş kısmında takvamn korkmak ve sakınmaktarzında

iki anlamı içerdiğini belirtmiştim. Bu manada Allah'ın Resulü'nün sık sık

"Sizin Allah'tan en çok korkamnız benim."24 buyurduğunu ve "Gücünüz
-yettiği kadar (bütün gücünüzle) Allah'tan ittika edin"25 tarzındaki Kur'an
emıme bütün benliğiyle uyduğunu belirtmemiz gerekir. O tartişmasız

20. Ahmed b. HanbeL, a.g.e., VI, 226

21. İsmail b. Muhammed el-Aclı1ni, Ke~fü'l-Hafa ve Müzuü'l-ilb1ls amma İ~tehere

mine'l-Ehadisa1i Elsineti'n-N1ls, Beycut, 1352, II, 233
22. Celalüddin es-SuyUn, el-Camiü's-Sagir, Mısır, 1954, II, 54

23. Muhammed b. Tavir et-Tand, Tasavvufun Doğuşu ve Gel~mesi, çev. Süleyman Ulu
~, Dergmı Yayınları, İstanbul, 1977, s. 298 (İbn Haldun'un aynı mütercim tarafından çevrilen
Tasavvufun Mahiyeti adlı kitabına ek, 263-327)

24. el-Buhari, a.g.e., VII,2, (6711), Ne.1
000 25. Tegabün, (64), 16
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hayahnın her safhasındave h~r alamnda yalnızve yaın!zAllahıtankorkmuş,
en büyük saygıyı yalnız Ona göstermiş, bütün gayretini Onun rızasını ka
zanmak, Onun sevgisine nailolmak, Onun kendisine yüklediği mt$addes
görevi yapabilmek için ortaya koymuştur.

Kur'an-ı Kerim'de tlJ fiilinden türemiş çeşitli kalıplarda ikiyüzkırkheş
ayette sözü edilen ve bütünüyle Kur'an ayetleriyle sınırlan çizilen takva
yolu; Hz. Peygamber s.a.v.'in hayah boyunca izlediği yolun a,dıdır.O her za
man bu yolda olmuş, müttekilerin rehberi ve öncüsü olarak takipçilerine de
hep bu aydınlık yolu işaret etmiştir. Kur'an dinlerken vesair zamanlarda
.çoğu kez duyduğU derin haşyetsebebiyle gözlerinden yaşlarboşanması, sec
deye kapandiğında göz yaşlanndan secde mahallinin ıslanması26 Onun bu
anlayışının tezahüründen başka nedir? O Hak Teala'danöylesine ittika et
mektedir ki Onun hayalının hiç bir safhasında Hakka karşı olan duyar
lığında en ufak bir za'f söz konusu olmamıştır. Çünkü O bütün benliğiyle
yalnızHakkınhakimiyetine inanmış ve'Onun hükümlerine ram olI)luştur.

Şüphesiz Hz. Peygamber s.a.v.'in takva anlayışının bir yönünü de
Onun İlahl hududa riayet konusundaki dikkat ve titizliği teşkil eder. İlahl
emirleri yerine getirme, yasaklardan kaçınma konusunda, kişiyi Allahıtan
uzaklaştırabilecek her şeyden uzak olma hususunda Ondan önde gele
bilecek kimse yoktur. Dini hükümleri "Beni gördüğünüz gibi (benim
kıldığım gibi) namazınızı kılın."27 tarzında .ifade buyurdukları hadisten de
anlaşılacağı veçhile önce kendinde ya da kan davalarının kaldırılması ve
benzeri uygulamalarda28 görüldüğü gibi yakınlarında uygulayan ve bu ko
nuda en ufak bir tavizde bulunmayan, hakkındayasaklardan bir tanesini bir
sefer olsun aşhğının söylenmesi mümkün olmayan yüce Peygamberimiz, za
ten bu yüzden Kur'an'ın ifadesiyle "Güzel bir örnek'''ıg değil midir? Hemen .
belirtelim ki Onun takva anlayışı da zahidliği gibi nazari değil amelidir.
Yani Onun takva anlayışında bütünüyle ve de büyük ~ir titizlikle İslam'ın .
yaşanması söz konusudur.

Keza Onun takva anlayışında şekil değil öz, niyet, ihlas ve samimiyet
esas olup, ihsan düzeyinde bir yaşayış değişmez ölçüdür. Onun

26. İbn Mace, a.g.e., I, 11, (-/3) Nr.23: Ebu Abdirrahman b. Şuayb en-Nesaı, Sünenü'n
Nesaı, Mısır, 1964. III. 13, (13118), Nr.ı; Ahmed b. Hanbel, a.g.e., i, 330

27. el-Buhari, a.g.e., i, ı62, (1O/ı7),Nr; 2, Ahmed b. Hanbel, a.g.e., V, 53
28. Müslim, a.g.e., II, 889, (15/19), Nr. 147; İbn Mace, <ı.g.e., II, 1025. (25/84), Nr.

3074; M.Asım köksal, a.g.e., X, 257
29. Ahzab, (33), 21
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yaşantısında ve takva anlayışında hiç bir surette riyaya, gösterişe ve ruh
suzluğa yer yoktur. O sahip olduğu takva anlayışı ile imanda hakka'l-yakin
mertebesine Uıaşmış, f~adet ve taatlannda ihlası en üst düzeyde gözetmiş,

tüm davranışlanndaise; "Emrolunduğun gibi istikamet üzere 01."30 emrine
uymuş, o kadar ki bu konuda duyduğusorumluluğunveciz bir ifadesi ola
rak "Hud suresi beni ihtiyarlattı."31 buyurmuştur.

SONUÇ

Netiee olarak, Hz. Peygamber s.a.v. insanlann zühdde en önde geleni
ve en mütteki olanıdır. Ondan daha zahid, daha mütteki olmak herhalde
mümkün değildir. Bu itibarla Onun takipeilerine düşen görev; her konuda
olduğu gibi bu konuda da Ona uymak, Onun zühd ve takva ile ilgili olarak
en güzel örnekleri sunduğubilinciyle hareket etmekten ibarettir.

Islam tasavvufunun özünü ve temelini oluşturan zahidlfk ve zühd
hayatı, takva ölçülerine riayet konusu iyi bilinmeli ve doğru olarak
anlaşılmalıdır. Aksi halde, zühd adına, dünyadan el-etek çekmek, takva
adına da yaşanamazbir islam anlayışıortaya konulmuşolur ki bu da İslama

ve insanlığa hizmet değil ihanet olur. Bu yüzden bir bakıma insan-dünya
ilişkisinin sınırlarını çizen, her türlü aşınlıktan uzak, maddeyi değil, mad
deye bağımlılığı terketmeyi isteyen İslami zühci telakkisi ile islamı hayatın,

müslüman olmanın, Hak katında değer kazanabilmenin ölçüsü olan takva
anlayışıson derece önemlidir. Zaten Kur'an ve hadiselerde bize telkin edilen
talimlerin özünde; z~d ve takvaya yönelinmesi arzulanmıyormu? Keza na
maz, oruç hae, zekat v.s. ibadet ve taatlarımız, bizi Hak katında değerli

kılabiİecektüm davranışlarımıztakva yolunda olmanınve zahidane hayatın

birer nişanı değiller midir? Nitekim Kur'an-ı Kerim'de orueun farziyetinin
hikmeti açıklanırken "Sizden evvelkilere oruç farz kılındığı gibi sizin
ÜZerinize de oruç farz kılındı. Umulur ki ittika edersiniz."32 buyuru1muş,

oruçla takva arasındakimünasebete işaret edilmiş, aynca "Allah, ancak tak
va sahiplerinden kabul eder."33 ayetiyle de ibadetlerin kabulünün takva
şartına bağlı olduğu gerçeği hatırlatılmıştır.

İslamı zühde yani insan-dünya ilişkisine Kur'an'ınve sünnetin ışığında

baktığımızda ne bir malın zayi' olması ve ne de Allah'ın kullan için heıaı

30. Hiid, (ll), 112
31. et-Tirmizi, a.g.e., V, 402, (48/57), Nr.3297
32. Baka.ra, (2), 183
33. Maide, (?), 27
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A kıldığı her hangi bir nimetin yasaklanması söz konusudur. Haram malm

azabına, heıa.l malın hesabına hazır olmak kayıt ve şartıyla insan bütün
dünya nimetleri ile içiçe olabilir. Ancak Mevlana'nın da Mesnevı'deanlattığı

gibi insanla dünya arasındaki ilişki, geıni ile su arasındaki ilişkiye benzer.
Geıniiçin su ne ölçüde gerekli ve önemli ise, insan için de dünya o ölçüde
önemli ve gereklidir. Fakat geminin altında iken onu yüzdüren, ona hareket
etme, yol alma, kısacası fonksiyonunu icra imkam veren su, geminin içine
girdiğinde onu batırır, helak eder. Dünya da böyledi:r34. Geminin su alması

gibi dünya da kimin kalbine, gönlüne girerse onu tutsak eder, şaşırır, he
definden saptırırve netice itibarı ile sonu hüsran olan bir yolun yolcusu ya
par. Yine malumdur ki geıni vardır okyanuslarda sefer edebilir, su almaz ve
de batmaz. Gemi vardır mendirekten dışarı çıkamaz, çıkmaması' gerekir.
Keza insan vadır dünyalar onun olsa bile maddeye, paraya, pula gönlünde
yer vermez, ona kul, köle olmazken insan da vadır beş kuruş için o!-, takla
atar, elindeki dünyalığın esiri, bekçisi ve hizmetçisiplmaktan öteye gidemez.
İşte gemiye su aldırmamak ve de onu rotasında sefer ettirmek ne kadar
önemli, nasıl vazgeçilmez bir şart ise, insaron da dünyaya gönül bağlama,.

ması, ona kul, köle olmaması, onu gaye olarak görmemesi, onun ancak
Hakkın rızasım kazama aracı ve bu yolda bir vasıta olmaktan öteye bir işlevi

olamayacağınınbilincinde olması ve buna göre hareket etmesi de o ölçüde
önemli ve gereklidir. .

Kısacası, Peygamber s.a.v.'in zühd ve takva anlayışı; dünyayı, maddeyi
aşmayı, cömertliği, her türlü lüks ve israftan uzak bir yaşayışı, çalışma}1,

ha1isane bir şekilde ilahi hududa riayet etmek suretiyle güç ve yetenekleri
yaratilış gayesine uygun olarak kullanmayı ve neticede imanda yaktne
ulaşmayı, ibadet ve taatlarda ihlası gözetmeyi, bütünüyle davramşlarda is
tikametten ayrılmamayıgerekli ve zorunlu görür.

34. Mevıana CeIaJ.üddin er-Rumi, Mesnevi, çev. Veled İzbudak, İstanbul, 1~53, 1,79
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ZEYD B.ALİ VE KELAMi GÖRÜŞLERİ

Dr. İsa DOGAN

A- ZEYD RALİINİN HAYATI VE YAŞADIGI
KÜLTÜREL ORTAM

Zeyd b. Ali b.el-Hüseyin b.A1i b.Ebi Tiilib H. 79/M.698 yılında doğdu.
Anası Muhtar b.Ebi Ubeyd (öl. 67/786)'in Ali b.el-Hüseyin'e hediye ettiği
Çinli bir cariye idi!. Zeyd'in babası Ali (öl. 94/712) fazileti, takvası ve
zahidliği ile meşhurdu..

Ali Zeynel Abidin ''kavminden ve ailesinden sevdiklerinin öldü
rülmesinden sonra hayatta kaldığı için daima hüzünlü oldu". Gerek ata
lannın siyasetteki başansızlığı ve gerekse Emevi· iktidarının şiddete ve
baskıya dayalı politikası onu bir köşeye çekilmeye ,mecbur etmişti. Bu
dönemde Ali Zeynel Abidin genelde Zeyd b.Eslem'in ilim meclislerine.de- .
vaın ediyordu2•

,Zeyd, babası öldüğünde ondört yaşında idi. Yetişmesi ve bakımıyla
kardeşi Muhammed el-Bakır ilgilendi. Hayabnın ilk yıllarında babasından,
babası ölÜnce de kardeşi.Muhammed'denilim a1dı3• .

Babasını küçük yaşta kaybe~esi ve genç oluşu Zeyd b.AIi'yi
kardeşlerinden farklı bir yapıya soktu. Muhammed el-Bakır (öl. 114/732) ve
Ca'fer es-Siidık Wl. 148/765)'ın aksine başta Kufe olmak üzere çevre ka
sabalara seyahatler yapmaya ve insanlarla haşir neşir olmaya başladı4• Bu
şekilde daha genç yaşında iken çevresindeki, fikir hareketlerini
değerlendirme imkanı buldu.

ı. Muhammed Ebii Zehra, el-İmam Zeyd, 22, Kahire,' 1959; Ebu'l-Ferec Ali b.el-
Hüseyin el-isfahani, Makarllu't-TaIibiyyin, 127, Kahire, 1939.

2. Muhammed Ebii Zehra, age, 23 vd.
3. Ali Sami en-Nf§§3c, Nf§'em'l-Fikri'l-Felsefi fi'l-tsIaıiı, 2/147 rnnı'l-Ma'arif, 1%5.
4. Ali Sami en-N~ar, age, 2/148.
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Zeyd b.Ali'ye gelinceye kadar İslam fikir hayahna etki eden birtakım

siyasi olaylar yaşadı.

Hz.Osman döneminde ortaya çıkan hadiseler ve müteakiben yaşanan

Ali-Muaviye mücadelesi siyasi sahada harici ve Şi'i fikirlerin çekirdeğini

oluşturduğu gibi, İslam toplumunda birbirine takip eden siyasi ve askeri
olaylar zincirini meydana getirdi.

Haz. Hasan'ın babası Hz.Ali'nin ölümünden sonra (H.41/M.661)·
Muaviye'ye karşı başansız bir harekete girişmesi Ali taraftarlarının

Emevilere karşı ilk harekete olarak kabul edilmelidir. Her ne kadar Hasan
Hilafet hakkından vazgeçtiyse de Cemel ve Sıffin savaşlannda yer alan
Kllfeliler Muaviye aleyhinde faaliyetlerini sürdürmeye devam ettiler. Buna
karşılık Muaviye'nin Ali taraftarlanna yönelik baskıya dayalı politikasıs

önce Hucr. bAdiy (ÖI.51/671), sonra Hüseyin b.Ali (öI.60/680) ve Tevvablin
hareketlerine (H.65/M.685) ve bu hareketlerde yüzle~ce Müslümanın

öldürülmesine sebep oldu6•

Hz.Hüseyin'in şehaçietinden sonra Ali evladı bir kenara çekilmesine
rağmen Kufelilerle Emeviler arasındaki husumet yine devam etti.
Emevilerin devlet idaresinde Arap milliyetçiliğinedayanan siyaseti, sınırlan
genişleyen İslam toplumundaki Mevali unsuru rahatsız etti. Bu durum, artık
Ali evlMı için hilafet mücadelesinden ziyade Emevilere karşı bağımsızlık

mücadelesi vermeye başlayan7 Kllfelilerin, aynı durumdaki Mevili unsurla
birleşmelerineyol açtı. nitekim Hz.Hüseyin adına bir harekette rol aldığı için
Kerbela hadisesinden kısa bir müddet önce sürgüne gitmek zorunda kalan
Muhtar b.Ebi Ubeyd es-Sakan (Ö1.67/ 687) Kllfe'ye geri döndüğünde orada
Ali taraftarlanm yeniden organize ederken politikasının iiAllah'ın Kitabı,

Peygamberin Sünneti, Ehli Beytin intikamı, zayıfın müdafaası ve kötü işler

yapanlara karşı cihad" üzerine dayandırdığını söyıüyordu8.

Bu şekilde zayıfın müdafaası teziyle Mev§.linin Araplarla; eşitliği gibi
birtakım esaslar ortaya atan Muhtar, MevMyi de kendisine çekerek "Ali ta- ,
raftarlannı önemli bir dini ve sosyal potansiy~le"9 götürdü. Aynca Mu-

5. Et-Taberi, Tarınu'l-Umem ve'I-MulUk, 41188, Kahire, 1939.
6. Et-Taberi, age, 41465; M.Watt, Shi'ism Under the Umayyads, JRAS, 158, London,

1%0.
7. Marshall, G.S.Hodgson, How did the Early Shi'a Become Secearian, JAOS, 7511,

1955.
8. EI-Ya'kı1bı, Tarınu'I-Ya'kUbı,2/258,Necef, 1358.

9. Marshall, G;S.E.1gson, age, 3.
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hammed b.el-Hanefiyye ile irtibat kurarak onun temsilcisi olduğunu iddia
etmesi dolayısıyla Kufe'de halktan kolayca biat alsa dalO Emevi iktidanmn
gücü karşısındahiçbir şeyelde edemedi. Özellikle Abdülmelik (86/705) dev
rinde başlayan siyasi hakimiyet ve asayiş devam etmiş olup, Velid (öl. 97/
715), Süleyman (Ö1.99/717), ILÖmer (Öl. 101/720), II.Yezid (ö1.105/724) ve
Hişfun (Öl. 125/743) dönemleride İslam devleti iç problemlerini büyük
ölçüde halletmişi dışta da en muhteşem dönemlerini yaşamıştır. Ancak bu
dönemlerde Ali taraftarlığı faaliyet gücünü tamamen kaybetmiş olsa da
Alevilik ruhunun bittiğini söylemek mümkün değildir. Aksine, Muhtar'ın

öldürülmesinden sonra (H.67/M.687) Beyan b.Sem'an ve Muğira b.Sa'id el
'İdi'nin Kufe'de idam edildikleri zamana yani, H.119/M.737 tarihine kadar
yanm yüzyıl içerisinde Emevilere karşı başan sağlayamayan Ali taraf
tarlannın büyük bir kısmı Mesihi fikirlere döndüler. Mezhep tarihçilerinin
Keysfu1iyye olarak isimlendirdikleri bu insanlar, İrak'ta hala mevcudiyetini
muhafaza eden Yahudi ve Hıristiyan kültürünün de tesiriyle İbnu'l

Hanefiyye'nin ölmediğine, gaipte olduğuna ve tekrar geri dönerek yeryü
zünde adalet tesis edeceğine inamr oldularll.

Diğer taraftan itikadi fikirlerin, bir nevi bitmiş ve yaşanmış olan siyasi
olaylann süklinet döneminde bir değerlendirilmesiniteliğinde olduğu gö
rülüyor. Asn Saadette Kur'ani olaylan yaşamış olan Müslümanlar, daha son
ra meydana gelen biı farklı olaylar karşısında islam dinini ve Müslümanlan
yeniden değerlendirmeyebaşladılar. İslam akidesini anlamak için muhtelif
görüşlet ortaya atıldı. Bazılan meydana gelen bu hadiselerin tamamen insan
iradesinden kaynaklandığınıve Allah'ın takdiriyle olmadığını iddia ederken
kötü işler yapan Emevilere karşı cihad ilan etmişlerdir. Nitekim bu kaderi fi
kirlerin ilk ortaya atıeısı olarak kabul edilen Ma'bed el-Cüheni (ö1.80/699)
Abdurrahman b.el-Eş'as ile birlikte Emevilere karşı ayaklanmış ve Haccac ta
rafından öldürülmüştütU. Bazılan da bütün bu hadiselerin Allah'ın kaza ve
kaderiyle olduğunu savunarak Cebri ve Müreii fikirleri benimsemişlerdir.

Nitekim Hasan b.Muhammed b.el-Hanefiyye Allah'ın takdirini inkar eden
Kaderi ve Mu'tezill görüşlerle şiddetli mücadeleler yapmıştır13•

10. Ahbarıı'd-Devleti'l-Abbasiyye, 101, Beyrıır, 1971; er-Taberi, age, 4/508.
1ı. EI-Bağdadi, Mezhepler Arasındaki Farklar, çev.E.RUhi Fığlafı, 40 vd., İsranbul,

1979; M.Warr, age, 162.
12. EI-Makrizi, Kirabu'l-Mevliiz ve'l-İ'tihar, 2/356, Kahire.

13. Hasan b.Muhammed'in, insanın mecbUr olduğunu isbar eden gÖI'Ü§leti için bkz. Yah
ya b.Hüseyin, Resailu'I-'ad1 ve't-Tevhid, (er-Redd ve'l-İhticac 'ala Hasan b.Muhammed), 2/117

293, Mısır.

139



Bu dönemde medreselerde bir taraftan Kur'ful, Hadis, Fıkıh ve Tefsir
ilmi tedris edilirken, diğer taraftan itikadi alanda Cebri Mu'tezıli ve Mürcü
fikirler tartışılıyordu. İşte Zeyd b.Ali İslam toplumunda bir anda ortaya
çıkan bu görüşleri tanıma ve değerl~ndirrne irnkfuu buımuştur. Hayatının
ilk ıllarında babasındanve kcirdeşi Muhammed el-Bakır'dan Kur'an, Hadis
ve Fıkıh ilmi öğrenen Zeyd b.Ali'nin, Medine'nin dışına çıkarak Ebu Hanife
(ö1.150/767) ve Vasıl b.Ata (öl)31/748) ile irtibat kurduğu bildirilmek
tedir14•

Tarihi kaynaklarda Zeyd b.Ali ile Ebu Hanife'nin irtibatı konusunda
fazla bilgi yoktur. Ancak, ~an zaman Ktlfe'ye gidip gelen Zeyd'in Ebu
Hanife, Zeyd huruc .ettiği zaman kendisini para ve kuvvet .yönünden de
.steklerniştir15• Buna rağmen "Zeydiyye Usı1lde Mu'tezili, Furu'da HaneBdir"
şeklindeki tarihi söze kaynak olabilecek pek fazla bilgiye rastlayamadık.An-
cak özellikle Fıkhi sahada olmak üzere Hz.Ebu Bekir ve Hz.Örner'in
imametlerinin meşru kabul edilmesinde ve "ınürtekibi kebireden iman ve .
islamın gitmediği hususunda Zeyd b.Ali ile Ebu Hanife ve Milicü fikrin tem
silcisi olarak kabuledilen Hasan b.Muhammed (öl. 101/719) arasında et
kileşim olabileceğikabul edilmelidir16•

Yukarıda da ifade etmeye çalıştığımız gibi, İslam toplumu Asn saa
detle olmayan birtakım hadiseler yaşamış ve Müslümanlar Kur'an'a uygun
olmayan bazı işler yapmışlardır. O bakımdan daha somaları Ali, Osman,
Talha ve Zübeyir hakkında insanların muhtelif toplantılarda yorumlar
yaptığınıgörüyoruz. İşte böyle bir toplantıya rastlayan Haşanb.Muhammed
onlara "Sözlerinizi duydum. Ali,. Osman, Talha ve Zübeyir hakkındaki
hükmü Allah'a havaıe etmekten daha uygun birşeygörmedim. Onları ne be
nimseyiniz ve ne de onlardan uzaklaşınız." demiştir.Bu sözleri babası Mu-

. harnıned b.el-Hanefiyye'nin kulağına gittiği zaman "Baban Ali'yi benimse
miyor musun?" diyerek onu dövdüğühaber verilmektedir17•

Aynı devirde yaşayan Vasıl b.Ata'nın bu konularla ilgili görüşleri de·
aşağı yukarıHasan b.Muhcimmed'in gÖrüşleriyle benzerlik arzetn:ıektedir.O
da Ali'nin Cemel ve Sıffin sav~ındahatalı olabileceğinikabul ettiği, hükmü

14. M.Ebu Zehra, age, 34vd.; el-İsfahani, age, 146.
15. İbnuil-Murtaza, Aci.ibUı-Melekıit, 146b-147a, Ayasofya bb. 3308; C.V.Arendonck,

Le'Oebut5 De'l-İmamat Zaidire au Yemen, 30, Leyde, 1960.
16. İbn Hacer el-askalani, Tehzibu't-Tehzib, 21320-321, Haydarabad, 1325.

. 17. İbn asakir, .age, 4/249; Muhammed b.Şaıdr b.Ahmed, Fevatü'l-Vefeyat, 1/134,
Kahire.
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muallakta bıraktığı için Muhammed el-Bakır ve Ca'fer es-Sadık tarafından

şiddetle proteste edilmesine rağmen özellikle Zeyd b.Ali ve oğlu Yahya
Vasıl ile sıcak ilişkileri sürdürmüşlerdir.

Yası! b.Ata'mn en önemli fikirlerinden birisi de "Emri bi'I-Ma'rı1f ve
Nehyi ani'l-Münker" -iyiliği emredip kötülükten sakındırrnak-prensibidir.
Vasil'ın Ca'fer es-Sftdık'a "Seni dünya sevgisi meşgul etti; sen dünya ile haşir

neşir oldun" demesi Takiyye'yi benimseyen Ca'fer es-Sftdık'ın, hakkıyla Emr
bi'I-Ma'rı1f ve Nehy an'l-Münker yapmadığını göstermektedir. Zeyd b.Ali
ise, bu prensibin bir neticesi olan zulme va zalim imamlara karşı ayak
lanmak (huruc) gerektiğini ve huruc etıneyen imamların imam olamaya
cağını söylüyordulS.

Zeyd .b.Ali ilmen ve sosyal yönden oldukça hareketli bir hayat
yaşamıştır.Deflarca KUfe'ye gidip gelerek Kı1felilerle sohbet etınesi; TevMd,
Adı, Emr bi'l-Ma'ruf ve Nehy ani'l-Münker gibi prensiplerle İslam fikir
hayatına canlİlık getiren Vası! b.Ata ile görüşmesi onun diğerEhIi Be}rt men
suplarındanfarklı düşünmesinisağ~amıştır.Bir seferinde onun, kardeşi Mu
hammed el-Bakır'a "Sen imamete herkesten daha layıksın;hakkını dava et"
dediği söylenmektedirl9.

Zeyd b.Ali ile Abdullah b.Hasan arasında böyle bir fikir ayrılığı ol
mamasına rağmen onlar da Hz.Ali'den kalan ·malların bölüşülrnesi hu
susunda anlaşarnıyorlardı.

İbn Ebi'l-Hadid (öL.655/1257) bir gün Zeyd ile Abdullah b.Hasan
(ö1.145/762)'ınMedine valisi Halid b.Abdilmelik b.el-Haris'in yanında kav
gaya tutuştuklarını.ve birbirlerine çok kaba davrandıklarını söyleyerek
Halid'in buna çok sevindiğini ve onların birbirlerine sövmelerinden son de
rece memnun olduğunubelirtınektedir20.

Yine et-Taben (öL.310/922) Cüveyriyye b.Esma'mn "Zeyd b.Ali ile
Ca'fer b.Hasan'ın velayet hususunda kavga yaptıklarınıgördürn"21 dediğini

rivayet etınektedir.

Buradan Zeyd b.Ali ile Hasanoğulları arasındaki mücadelenin sadece
mal ve mülk yüzünden olmadığını; ayriı zamanda hilMet ve imamet mese
lesinin de bunda etkili olduğunu anlıyoruz.

18. Fazla bilgi için bkz. C§-Şe~isı:anı, el-Milel ve'n-Nihal, 11151-152; Mısır, 1967;

İbnu'l-Murcaza, Tabakatü'l-Mu'tezile, 46, Mısır, 1972. .

19. Ahmed Cevdet Paşa, Kısası enbiya ve Tevacmi Hule&, 1)720, İstanbul, 1%6.

20. İbn ebi'l-Hadi'd, Şerhu Nehci'l-Bel3.ğa, 11405, Beyrut, tcz.
21. Et-Taberi, age, 5/484.
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Müellifi meçhulolan ve muhtemelen Him ill.Asırda yazılmış olan
Ahbfuu'd-Oevleti'l-Abbasiyye'de anlahldığına göre, Ali'nin Hihma'dan ol
mayan diğer oğlu Muhammed b.el-Hanefiyye (öl.Sl/700)'de Siyasi faa
liyetler yönünden sessiz ve tarafsız birisi olarak gözükmektedir. Hasan ve
Hüseyin tarafından dışlanması Muhammed b.el-Hanefiyye'nin daha ziyade
Abbasnerle ve özellikle Abdullah b.Abbas (Ö1.68/687)'la birlikte hareket et
mesine sebep olmuştur. Hatta, bir gün Muhammed'in Hasan ve Hüseyin'in
yamna giderek "Siz beni hariç bırakarak babama varis oldunuz. Ben, Pey
gamber'in soyundan olmasam bile babamzın çocuğuyum"22 dediği rivayet
edilmektedir. İbnu'l-Hanefiyye'ninvefahndan sonra oğlu Ebu Haşim Abdul
lah (ö1.99/717)'ın Abbasnerle birlikte hareket ettiği daha belirgin bir hal
almışhr. Zira, Ebu Haşim ölümüne sebep olan hastalığa yakalandığı zaman
HorasanlıIardan bir grup yamna gelerek "Senden sonra bize kimi em
rediyorsun" dediklerinde Ali b.Abdillah b.Abbas'ı göstererek "Bundan daha
hayırlısımbilmiyorum" demiştir23:

Ebu Haşim'in Hasan ve Hüseyin oğuIIanyla irtibalına gelince onlar ta
rafından uğradığı haksızlığa babası İbnu'l-Hanefiyye'den daha fazla tepki
gösterdiği anlaşılıyor. Çünkü, Hz.Ali'den veraset yoluyla kalan mallar
Fahma'mn torunu olan Zeyd b.Hasan b.Ali'ye verilince, Ebu Haşim meseleyi
Medine kadısına intikal ettirmiş ve nesep yönünden eşit oldiıldarmı bU
direrek Zeyd b.Hasan'a karşı çıkrnışh. Daha sonra karar Ebu Haşim lehinde
sonuçlaronca Zeyd b.Hasan da meseleyi Hallfe LVelid'e götürerek onun
Muhtar'ın arkadaşlarından taraftarlan olduğunu ve onlann da zekatlarını

Ebu Haşim'e verdiklerini bildirmiştir24•

Ali evladının aralanndaki bu anlaşmazlıklan dile getiren haberleri
çoğaltmak mümkündür. İşte İrak ve Hicaz havansindeki siyasi ve fikri or
tam bu merkezde iken İslam devletinin sınırlan içerisine yeni kahlmış bu
lunan Merkezi Asya'da -Horasan ve Maveraünnehir- EmeviIer aleyhine
gelişen, Alevi kılığa bürünmüş olan Abbas! da'veti gittikçe büyümekte ve bir
kıvıIcımbeklemektedir.

22. Ahbaru'd-Devleti'l-Abbasiyye, 122, Beyrut, 1970.

23. Ahbaru'd-Devleti'l-Abbasiyye, 173; Faruk Ömer, Tabi'atü'd-Da'veti'l-Abbasiyye,
122, Beytut, 1970.

24. Abbaru'd-Devleti'l-abb3siyye, 174.
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ZEYD B:ALİ'NİN ORTAYA ÇıKIŞI

Ali evladının birbirleriyle ihtilaf halinde oluşu birbirlerini ihbar et
melerine, içlerinde besledikleri hilafet arzusunun açığa çıkmasına ve net
icede Emvilerin kendilerini daha sıkı kontrol etmelerine sebep oldu.

Nitekim, yine böyle bir anlaşmazlıktan ötürü Abdullah b.Hasan'la
Zeyd b.Ali Medine Valisinin huzuruna çıktıklan zaman açıkça Zeyd'e "Sen
Çinli bir eariyeden olduğun halde velayet -imamet- mi istiyorsun?"25 diye
bilmiştir. Haliyle bu hadise bir Emevı valisinin huzurunda olduğu için
HalIfe Hişam (ö1.125/742)'ın Hasan ve Hilseyin evladının faaliyetlerinden
haberdar olması zor olmamıştır.

Daha önce de belirttiğimizgibi, Zeyd b.Ali'nin Ehli Beyt içerisinde hu
susı bir durumu vardı. Hasan ve Hüseyin'in diğer çocukları Emevi ik
tidarının baskısıyla Medine'den dışarı çıkamazken Zeyd muhtelif şehirlere

giderek insanlann Ali evladına duyduklan yakınlığı değerlendirmek is
temiştir. Bu yüzdendir ki Zeyd b.Ali'nin, Horasan26, Kfife ve Medain gibi
yerlerdeki faaliyetlerinden haberdar olan Hallfe Hişam b.Abdilmelik İrak

valisi Yusuf b.Ömer'e yazdığı bir mektubun~aZeyd'in -Medine'den- başka
bir yerde oturamayacağınıbelirtmiştir27.

Tarihı kaynaklann da belirttiğigibi Zeyd b.Ali ile Hişam'ı karşı karşıya

getiren birkaç hadise' Zeyd'in hurucuna sebep olınuştur. Bu sebeplerin en
önemlisi Zeyd'in siyası faaliyetlerinin ciddı boyutlara varması, dolayısıyla

bunu farkeden Emevı iktidannın kendisini rahatsız etmesi ve daha sıkı bir
şekilde takip etmesidir. Medine valisi Halid b.AbdiIlah fırsat buldukça başta

Zeyd b.Ali olmak üzere Hasan ve Hüseyin evladını halkın gözünden
düşürmeyeçalışıyorve onlann anlaşmazlıklannıhalka sergilemek istiyordu.

Nitekim Medine valisi Halid, Zeyd'in Abdullah b.Hasan'la ilgili bir me
selesinden ötürü ikisini çağınp onlara "Yarın bana geliniz; Abdullah'ın oğlu

olİnayayım ki yarın aranızda karar vereceğim" dedi. Bunu duyan Me
dine'liler o gece sadece Zeyd'le Abdullah'ı konuşarak yarını beklediler. İbn
Ebi'l-Hadid "0 gece medine kaynadı"28 derken Hasan ve Hüseyin evladının

halkın diline düştüklerini anlatmak istemiştir.

25. Et-Taberi, age, 5/484.

26. el-İsfahiinl, age, 146 vd.

27. Et-Taberi, age, 5/488.

28. İbn Ebi'l-Hadid, age, 11405.
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Ancak yann olup da Medine valisi Halid ile birlikte kalabalık bir ce
maat mescide doluşunca valinin maksadım anlayan Zeyd b.Ali Abdullalı'a
"Acele etme Ey Eba Muhammed, Zeyd sana hakkını bağışladı" diyerek

. valiye yöneldi, "Peygamber'in zürriyetini top~adıni Ebu Bekir ve Örn~r böyle
yapmamıştı" dedi ve bu kız~nlıkla doğruca Hişam b.AbdilmeIik'in yanına

·tti29
gı .

Ancak, Hişam'ın Zeyd'e karşı takındığı tavır Medine vaIisinin Zeyd'e
yaptıklanndan ve yapmak istediklerinden kendisinin haberdar olduğunu
göstermektedir. Hizmeteisi vasıtasıyla ona "Yerine dön" diye emretmesine
.rağmen Zeyd, görüşme isteğinde israr edin~ sadece sesini duymcık suretiyle
görüşmeyi kabul etti.

Ta.rihl kaynaklann yaklaşık ifadelerle anlattığı bu hadiseyi İbn Ebi'l
Hadid özetle şöyle anlatmaktadır:

Hişam'ın huzurunda Zeyd b.Ali söze yeminle başladı. ancak Hişam,
"Sana değer vermiyorum, hem sen hilafet istiyormuşsun. Sen Halife ola
mazsın, çünkü bir cariyenin çocuğusun" diyerek karşı koydu. Zeyd ise ce
vap olarak "Nebi'den ~şka hiç kimse AIIalı'a daha evla değildir. O
İbrahim'in oğlu İsmairin soyundandır. İsmaiI'in anası da bir cariyedir."
deyince sinirlenen Hişam "Bu Mini valisine götürün" dedi. Zeyd "VaIlahi
sen beni ona gönderirsen sen ve ben diri olarak bir daha bir araya ge
leme~" dediyse de on kişilik bir grup onu Şam hududUna kadar götür
düler. Fakat, onlann aynlmasından sonra Zeyd geri dönüp Kufe'ye
girdi3o•

İbnu'l-Murtaza (öl.840/1437) Zeyd'in Kadisiye'ye girdiği zaman bir
grup Şii tarafındankarşılandığınıiKiife, Basra ye Horasanda kendisine biat
edecek yüz bin asker olduğunu söyledikleridir3ı. ,.

Et-Tabeıi ise Kiife ehlinden Selerne b.KuheyI'in Zeyd'e gelip "onun
Peygamber'e yakınlığındanbahsederek" huri'.i.ca teşvik ettiğini söylüyor.

Bütün bunlardan sonra Hişam'ın, Selerne b.KuheyI'i Kiife dışına
bırakarak Zeyd'le görüşmesine sebep olduğu için Yusuf b.Örner'e hakaret
dolu bir mektup yazması,KiifeIilerin ve özellikIe Selerne b.KUheyI'in ne ~
dar çok fitneci olduklarım göstermektedw2:

29. İbn Ebi'l-Hadid, aynı yer.
30. İbn Ebi'l-Hadid, age, 11405 vd.; İbn abdi Rabbih, el-'ikdu'l-ferhid, 41;;2,

Kabire,I944.. .
31. İbnu'I-Murtazli,Aclibu'l-Melekilt, 146b-147a.
32. Et-Taberi, age, 5/488.
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Zeyd b.Ali'nin baştan beri Hilafet mücadelesi verdiği açıkhy33. Bu
bakımdan onun huruc edişini sadece Kınelilerin teşviklerine bağlamak

doğru değildir. Belki Zeyd'in daha erken ayaklanmasında etkili olmuş ola
bilir. çünkü EmeviIer tarafından sürekli rahatsız edilen Zeyd'in, özellikle
bundan sonra, yani Hişam b:AbdiImelik'le gözleştikten sonra huruc et
mekten başka çıkar yolu kalmadığını söylemek en doğrusudur.Nitekim et
Taberi de onun hurueta acele edişini tutuklanma korkusuna bağla

maktadır34 • Yoksa Zeyd EhIj Beyt'ten bazıları tarafından samimi bir şekilde

uyanlmışhr. Hatta Muhammed b.Ömer "Onlar ceddin Hüseyin'e yap
hklarını sana da yaparlar" dediği zaman bunu kabul etmiş fakat dön
memiştir.

Nitekim Muhammed b.Ömer'in dediği yerine geldi. Büyük bir ih

timaııe Ca'fer es-Sadık'm adamlanndan olan taraftarlanndan büyük bir
kısmı, muharebe anına çok az bir süre kaldığı sırada Zeyd'e gelip Ebü Bekir
ve Ömer hakkındaki görüşünü sordular. Zeyd "Ehli Beytimden onlardan te
berri edeni ve onlar hakkında hayırdan başka bir şey söyleyeni duymadırn"
deyince kendisini terkettiler3s.

Neticede 23 Muharrem (H.122/M.740)'de Tarihi rivayetlerde soğuk bir
gece olarak tasvir edilen Çarşamba gecesi Muaviye b. İshak'ın evinden
çıkhklan zaman biatIarındaduranlann sayısı sadece 218 kişi idi. Zeyd bu ka
dar az bir sayı karşısında hayretini gizleyemeyerek "Sübhanallah ...nerede
bu insanlar" diye sorduğu zaman "Mescidde mahsur kaldılar" denildi. O za
man Zeyd'in "Vaııahi, bize biat eden insanlar için bu özür değildir"36 de
nildiği rivayet ediliyor.

Bu ifadelerden Küfe'de RMiziIerin dışında biat edenlerin de Zeyd'i ter
kettikleri anlaşılıyor. Nitekim Mansur b.el-Mu'temir Zeyd'le birlikte huruca
davet etmesine rağmen savaşa iştirak etmemiştir. Yine Zeyq, kendisine biat
edenlerden Enes b.Arnr'm kapısına geldiği zaman "Ey Enes, bana gel, Hakk

33. Bkz. en-Neşvanu'l-Himyerı, el-Hum'l-'iyn, 187 vd., Bağdad, 1948.

34. Et-Taberl, age, 5/498.

35. Fazla bilgi için bkz. et-Taberı, age, 5/498; el-Himyerl, age, 185; Yahya b.Hüseyin,

Gayetü'l-Emanı, 122, Kahire, 1968.

36. et-Taberl, age, 5/500;; el-İsfahanı, Zeyd'in, raraftarlarıyla Safer ayının ilk Çarşamba

gecesi vaacleştiğini fakar mmklanma korkusuyla daha önce hareket ettiğini söylüyor. Makatil,
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geldi Bahl zail oldu" diye seslenmesine rağmen evden dışarı çıkan olmadı.

Et-Taberi Zeyd'in "Ben size ihanet etmedim ama siz bana bunu yaphmz"37
dediğini söylüyor.

Bu şekilde çok az bir kişi ile savaşa devam etmek zorunda kalan Zeyd,
savaşın üçüncü gününde alnına isabet eden bir okla vefat etmiştir38 .

c- ZEYD B.ALİlNİN GÖRÜŞLERİ

1- İTİKA.DI GÖRÜŞLERİ

b- et-Tevhid:

Siyasi ve ekonomik istikrarsızlık ve kargaşa çeşitli fikir akımlarım bir
likte getirmektedir. Zeyd b.Ali birtakım siyasi huzursuzluklar geçiren İslam

toplumunda Müşebbihi,Mücessimi, Haşevl, Cebri ve bunlara karşılık

Harici, Kaderi, Mu'tezili ve Müreii fikirlerin oluştuğu bir devirde yaşamışhr.

Müşebbihe ve Mücessime'nin fikirleri karşısında Tevhid inancının tehlikeye
girdiği bu dönemde Vasıl b.Ata'mn fikirlerine kayıtsız kalmak mümkün
değildir.

Vasıl b.Ata Tevhid'i muhafaza etmek maksadıyla allah'ın sıfatlarını

zahyla aym görmektedir. Dolayısıyla Allah, zahyla alim ve zahyla kadir
olup ilim ve kudret zahna ilave edilmiş sıfatlar değildir. Böylece sıfatları

kadim kabul etmemek suretiyle ilahi zat ortaklıktan kurtarılmış 01
maktadır3 9•

Muhammed Ebu Zehra ve Ali Sami en-Neşşar gibi bazı araşhrıcılar,

Zeyd'in Tevhid meselesinde Vasıl b.Ata ile aynı görüşte olduğurlu

söylemektedirler4°. Buna rağmen Zeyd'in Tevhid meselesinde Allah'ın

sıfatlarım nefyettiğine ve Vasıl'ın dediği gibi Allah'ın, zahyla alim, sem'l'
baslr ve kadir olduğunu söylediğine dair hiçbir rivayete rast1ayamadık.

Büyük bir ihtimalle Zeyd'in Vasıl'ın bütün görüşlerini aldığını söyleyen bu
kişilerin en önemli delilleri, Zeyd b.Ali'nin Vasıl ile olan dostluğudur. Daha /
önce de belirttiğimizgibi, Vasıl b.At§.'mn Ca'fer es-S§.dık'la münakaşasında

Zeyd'in Ca'fer'e karşı Vasıl'ı müdafaa etmesidir4ı .

37. Et-Taberl, age, 5/500; el-İsfahanı, age, 145.

38. Et-Taberı, age, 5/503.
39. Eş-Şehristanı, age, 1/57; M.eba Zehra, Zeyd b.Ali, 215.

40. Bkz. Muhammed Ebu Zehra, Zeyd b.Ali, 215; Ali Sami en-Neşşar, age, 21133-134.

41. El-Kadı abdulcebbar, Fazlu'l-İ'tiziil, 239; İbnu'l-Murraza, Tabakar, 46; A.Musrafa el

Gucibl, Tarıhu'l-Firaki'l-İslamiyye,97, Mısır, 1948.
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Bize göre bu, Zeyd'in bütün fikirlerinde Vası1'la aynı göriişte olduğu

anlamına gelmemelidir. çünkÜ; Zeyd'in Ehli Sünnet ve'l-Cema'atin temsilcisi
olan Ebli Hanife ile de dostluğu vardır. Ebli Hanıfe buruc esnasında ken
disinden maddi ve manevı yardımı esirgememiştir. Bu bakımdan bize göre
Zeyd'in Vası1 b.Ata ile olan dostluğu daha ziyade Emr bi'l-Ma'rfif ve Nehy
ani'l-Münker meselesinde ve özellikle bu prensibin bir neticesi olan zalim
imamlara karşı hurUc konusunda ikisirün ittifak etmesinden kay
naklanmaktadır. Kaldı ki biriyle dost olmak için onun bütün görüşlerinika
bul etmek de gerekmemektedir.

Ehli Sünnet nazannda sıfatlann nefyinin bidat kabul edildiği bir
gerçektir. Cerh ve Ta'dil alimlerinin Zeyd b.AIi'ye sika dediklerini ve ona bu
bidatı isnat etmediklerini biliyoru.z42. El-Bağdadi (öI.429/1037) Zeyd'e Ehli
Sünnet ve'l-Cema'at imamlanndan olarak itibar etmiştir43• Ehli Sünnet'in ise,
Kur'an'da ye Sünnette geçen ilim, kudret, nüzul,· istiva ve benzeri sıfatlan

kabul ettiği ve bunlan zatın aynısı kılmadığıbilinmektedir.

Kur'an'ın mahllik olduğu meselesi Mu'tezile'nin en çarpıo görüşlerin

dendir. Kur'an'ın yaratılmışlığı Mu'tezile'ye ve ekser Zeydiyye'ye nisbet
edilse bile Zeyd b.Ali'nin Kur'an'ın mahluk olduğunu kabul ettiği bi
linmemektedir. Dr.AIi Sami en-Neşşar "Zeyd b.Ali, Halid b.Abdillah el
Kasrl'nin Kur'an mahlliktur diyen Beyan b.Sem'an'ı ve Ca'd bDirhem'i
öldürdüğünü gördü ve bu fikre dalmayı uygun bulmadı" diyerek onun
Kur'an'ınmahllik olduğunu benimsemediğini söyıüyo:r44.

İbn Teymiyye (öl728/1328) ise çoğu Şi'i alimlerin Kur'an'ın mahluk ol
madığım kabul ettiklerini ve bunun da Ehli Beyt imarnlanndan sabit
olduğunu söylemektedir45•

Öyleyse Zeyd b.A1i Mu'tezile'den çok Ehli Sünnet çizgisindedir. Nasıl

ki Ehli Sünnet temsil ve ta'dhil olmaksızın ilahi sıfatlan kabul etmiş ve
Allah'ın mahlukatına benzemesini nefyetmişse Zeyd b.AIi de ''Ben Allah'ı

mahlukatına benzeten Müşebbihe'den uzağım" diyerek Allah'ın ne zatta ve
ne de sıfattamahlukatınabenzemediğinisöylemektedi.f46.

42. E§-Şeyh Silih Ahmed, el-imam Zeyd b.Ali el-Müftedl. aleyh, 156, Mekke.

43. EI-Bağdadi,Uswu'd-D1n, 307.

44. A.Sami en-Ne§§ar, age, 2/134.

45. İbn Teymiyye, Minhacü's-Süoneti'n-Nebeviyye, 3/353,1986.

46. El-Kadıabdulcebbar, Fazlu'l-İ'tizaı., 228.
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· Dııha sonra ele alacağımız gibi, Zeydiyye Allah'ın teşbih edilmesini
nefy hususunda Zeyd'e tabi olurken, görüşlerinin çoğunda· Mu'tezile'ye
meylel:iniştir~

b- el-'Adl:

Bu konuda İmam Zeyd'in yaşadığı dönemde iki görüş vardı:

1- Cebriyye,

2- Kaderiyye ve Mu'tezile.

Cebriyye, insanın fiillerinde iradesi olmadığını ve kendi kendine ha
reket edemediğini kabul eder. Dolayısıyla, fiillerin insana nisbeli hakiki ol
mayıp mecazidir. Bu bakımdan onlara göre ceza ve mükafaat amele
yüklenmez. Cebri felsefe, Peygamber (s.a.v)'in u Ancak Allah'ın rahmeti,
fazileli ve bana yardımıyla Cennet'~ girebilirim"47 şeklindeki hadisinden
kaynaklanmaktadır.

Cebriyye bunu Allah'tan bir zulüm olarak görmemektedir. Çünkü on
lara göre zulüm, izinsiz olarak başkasımn mülkünde tasarruftan ibarettir.
Allah mülkün malikidir ve dilediği gibi mülkünde tasarruf eder. Bu şekilde

zalim de sayılmaz.

Ancak Mu'tezile, Cebriyye mezhebindeki bu anlayışın ilahi adaleti ihlal
ettiğini iddia etmektedir. Mu'tezile'ye göre Allah'ın kulda masiyeti yarat
ması ve bu masiyete göre onu cezalandırması;itaatı kulda yaratıp sonra da
buna göre ona sevap vermesi adalet değildir. KuL, fiillerinin iyisini de
kötüsünü de yaratır ve onlara kadirdir. Ahiret gününde yaptığındandolayı

sevaba ve cezaya hak sahibidir. Allah Taala kendisine şerr, zulüm, küfür ve
masiyet fiillerinin izafe edilmesinden münezzehtir48•

Mu'tezile, Allah'ın kulların fiillerini irade etmediğini ve kudretiyle on
lann iyi veya kötü fiillerini yaratmadığım söylerken; ilk Kaderiler Allah'ın

iradesinin ve kudretinin insan fiillerine müdahalesinin olmadığını kabul et
tikleri gibi, meydana gelmeden önce onlar hakkında bilgisi dahi olmadığını
iddia etmektedirler49.

47. Sahihu'l-Buhari, Kitlibu't-Tıb, 19 (71157), Beycut.
48. Eş-Şehristiini,age, 1/45.
49. Eş-Şeyh Salih Ahmed, age, 162.
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Zeyd b.AIi'nin de' "Günahlarını Allah'a yükleyen Kaderiyye'den,
Allah'ın affı konusunda fasıkları teşvik eden Mürcie'den uzağım"50 diyerek
Cebriyye'ye karşı çıkhğı görülüyor. Çünkü, Zeyd b.AIi'nin buradaki Kade
riyye'den maksadının masiyetleri Allah'a havale eden ve kaderi sabıkı ma
zeret gösteren Cebriyye'den başka bir şey değildir. Onun Mu'tezile'nin karşı

olduğu Cebriyye'ye karşı olması, Mu'tezıli tabakat kitaplarında yapılmak is
tenildiği gibi5ı mutlaka Mu'tezile'den olduğunu göstermez. Çünkü Ehli
Sünnet de kulların fiillerinin Allah tarafından yarahImasına rağmen, kul
ların hakiki fail, hakiki irade sahibi ve muhtar olduğunu savunmaktadır.

Ehli Sünnet'in bu görüşü el-Pıkhu'l-Ekber'dedile getirilmektedir52.

Yine Zeyd b.A1i'nin Mürde'den beri olması, sadece mürtekibi kebireyi
ebedi Cehennem'de bırakan ve Mürcie'ye karşı olan Mu'tezile'yi benimsemiş
anlamına gelmemelidir. EI-Pıkhu'l-Ekber'de Mürcie kastedilerek "Günahlar
mü'mine zarar vermez ve o Cehennem'e gimıez de diyemeyiz"53 denilmesi,
Ebfı .Hanife'nin de bu manadaki Mürcie'ye karşı çıkhğını göstermektedir.
Dolayısıyla, burada Ehli Sünnet de Ehli Beyt de aynı ölçüde Cebriyye'ye,
Mürde'ye ve Kaderiyye'ye karşı çıkmışlardır. Öyleyse Mu'tezıli tabakat ki
taplarında Zeyd b.A1i'ye yer verilmesi Mu'tezıle'nin i'tiza1i sahabeye ve Ehli
Beyt'e dayandırına gayretinden kaynaklandığını söylemek mümkündür.

Zeyd'in 'Adle inandığı ve Vasıl'la irtibahnın olduğu bir gerçektir. Onun
Basra'da masiyetleri ve bu masiyetIerin kaza ve kader adına işlendiğini

gördüğünde ve bu yüzden Cebr fikrini reddettiğinde şüphe yoktur. Ancak
Zeyd, insanın hürriyetini, ihtiyar! fiillerindeki meşiesini, onları işlediğini ve
onlardan mesul olduğunu kabul etse dei insanın, bu fiillerin yarahcısı

olduğunu söylemediği müddetçe onun görüşü Mu'tezıliolamaz.

Netice itibarıyla kaderi ve Allah'ın, kulların fiillerinin yarahası oldu
ğunu kabul eden Zeyd'e göre insan itaahnda ve iSY'l;nında~uhtardır.Emirle
irade arasında bir gerektirıne olmadığı için masiyet Allah'ın zorlamasıyla

değildir. Allah sevmese de ve razı olmasa da masiyeti irade edebilir. Hal
buki Allah'ın emriyle iradesinin birbirini gerektirdiğini kabul .eden
Mu'tezıle,asilerin fiillerini Allah'ın iradesinin dışında görınektedir54.

50. El-Kikli abdulcebbar, Fazl, 228; İbnu'l-Muctaza,Tabakat, 32.

5ı. İbnu'l-Murcaza, Tabakac, 32.

52. ebu'l-Münteha, Şerhu'l-Pıkhi'l-Ekber, 13, 1307.

53. Ebu'l-Münteha, age, 18; A.].Wensinck, The Muslim Creed, 193, london, 1965.

54. Eş-Şeyh Silih Ahmed, age, 169-170.
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Zeyd b.Ali'nin, mürtekibi kebirenin hükmü konusunda Müreiilere,
Haridiere ve Mu'tezılilere karşı çıklığını görüyoruz. Bir taraftan "Ben AI
lah'ın affı konusunda asileri teşvik eden Mürcie'den uzağımil derken; diğer

taraftan, "Ben Kaderiyye'den ve Mü'minleri tekfir eden Marika'dan dauza
ğım"55 diyerek hem Mürde'ye ve hem de Haridlere muhalefet etmiştir.

Öyleyse Zeyd b.Ali Müreie'nin aksine mürtekibi kebirenin ceza göreceğini

kabul ettiği gibi, Mu'tezıle ve Haridierin aksine kebire sahiplerinin ebediy
yen Cehennem'de olduğuna hükmetmemiştir.

Nitekim Ali Sami en-Neşşar, Zeyd b.Ali'nin Cumhurun görüşünü sa
vunduğunu, dolayısıyla mürtekibi kebireden iman ve islam ismini silme
diğini; aksine bir zaman azap edildikten sonra Cenet'e gönderileceğini kabul
ettiğini yazmaktadır58•

Zeyd b.Ali'nin el-Menzile Beyne'l-Menzileteyni kabul edip etmediğine

dair kesin bilgi olmamakla b!rlikte İbnu'l-Murtaza (öl.840/1437), onun bu
prensiple mürtekibi kebireyi ebediyyen Cehennem'de tutan Mu'tezıle'yemu
halefet ettiğini söylemektedir57• Mürtekibi kebireyi ebediyyen Cehennem'de
tutmak Haridliğinen ayına vashdır.Bu bakımdan Hariciliği karşı olan Ebu
Hanife'nin, Müreie'nin ve hatta çoğu görüşlerinde Mu'tezıle'ye muvafakat
eden İmamiyye'nin bile mürtekibi kebireyi ebediyyen Cehennem'de tut
madığı düşünülürseS8 "Mü'minlerin Emirini tekfir eden Marika'dan uza
ğım" diyen Zeyd b.Ali'nin de mürtekibi kebireyi ebediyyen Cehennem'de
tutmaması gerekir.

c- el-Va'd ve'I-Valid:

Mu'tezile'ye göre bu prensipten maksat, itaat edene sevap, isyan edene
azap vermenin aklen Allah'a vacip olmasıdır. Onlara göre eğer bir kişi

kebire işlemiş ve ondan tevbe etmeden ölmüşse Allah'ın onu bağışlaması

caiz değildir59•

Zeyd b.Ali'nin el-Va'd ve'l-Va'id konusunda da görüşleri açıkca bi-
"' "",-

linmemekle birlikte, onun bir dua esnasında "Ey Rabbim, sen sevdiğin ve
razı olduğun şeylerden hoşnut olursun. Bu benim elim, ve alrum; günahımı

55. El-Kadı abdulcebbar, Fazl, 228.

56. Ali Sami en-Neş§ar, age, 2/135-136.
57. İbnu'l-Murtaza, Tabakaı:, 46.

58. Eş-Şeyhu'l-Miilld Muhammed b.Nulman, Eviiilu'l-Makalfu: fill-Meziihibi'l-Muhca.eat,

47, Tebriz, 1363; es-Siihib b.abbiid, Nustatu Mezahibi'z-Zeycliyye, 16, Beyrut, 198 ı.

59. Eş-Şeyh salih Ahmed, age, 178.
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ikrar ve hatanu itiraf ediyor. Onu inkar edersem yalancı olurum, itiraf eder
sem azapl~ınınm. Allah günahları affedebilir de affetmez de. Affederse
cömertliğinden; azap ederse ellerimin getirdiğindendir. Allah abid olana
zulmetmez"60 dediği rivayet edilmektedir. Buifadeler, Mu'tezile'den çok
Ehli Sünnet ve'l-Cema'atin felsefesine yakın gözükmektedir. çünkü, Ehli
Sünnet'e göre de Allah itaat edene sevap verdiği ve onu Cennet'e koyduğu

zaman bu onun fazlından ve rahmetindendir; Asıye azap ederse de adale
tindendir. Çünkü Allah'ın itaat edene sevap ve isyan edene ceza vemıesi

kendisine vacip değildir. Bu bakımdan tevbeleri kabul etmesi de sadece
fazlındandır. Ancak Allah fazlından ve rahmetinden dolayı tevbe edene

.azap etmemeyi kendisine vacip kılmışhI'.

2- İMA-MET GÖRÜŞÜ

Tarihi kaynaklarda Z€yd b.Ali'nin, imametin Ali'nin hakkı olduğuna
"-

dair daha sonraki ZeydHer gibi açıkça akli ve şer'i deliller getirdiği be-
lirtilmemiştir. Ancak onun Ehli Beyt içinde diğer amca çocuklarıyla imarnet
ve velayet mücadelesi yaptığı ve Emevllere karşı örgütlenme gayreti
içerisinde olduğu bilinmektedir.

En-Neşvanu'l-Himyeri (öl. 573/1178) onun "0 Allah'tan gelenbir hak
hI'. Onu inkar edersem Mfir olurum" şeklindeki sözlerini nakletmektedir.
Yine onun "Resuıüııa.I1gönderilmişbir Peygamberdir. Hiçkifl1se onun mev
kiinde değildir. ResUlüllah gönderilmiş bir Peygamberdir. Hiç kimse onun
mevkiinde değildir. ResUlullah vefat ettikten sonra Ali haram, helal, sünnet
ve Kitab'm tevili hususunda Müslümanların imamı oldu" dediği rivayet
edilmektedir61 .

Bu ifadeler onun imameti Ali evladı içerisinde dıni bir hak olarak
gördüğünü ima edebilir. Nitekim daha sonra aynı çizgide olan Alevi is
yanlarda ve Zeydi düşüncedebu fikrin hakim olduğugörülecektir.

Zeyd b.Ali, her ne kadar Ebu Bekir ve Ömer'in hili:l.feti hakkında olum
lu düşüncelere sahip olsa da bu, Ebu Bekir ve Ömer'in Peygamber'e yakın
oluşlarından ileri gelebileceği gibi; hurueu esnasındaSünni kanadıyamnc.a.
bulundurma temayüIünden de kaynaklanmışolabilir. Zira, Zeyd'in Şeyhayrı

hakkındakibu olumlu tavrı, mefdUlün imameti fikrini çioğurmuş; ancak bu

60. İbn asakir, Tarihu Dimaşki'l-Kebir, 6/21, Beyrut,1987.
61. En-Neşvfuıü'l-Himyeri, age, 187-188, el-Kasım b.Muhammed, el-Esas fi Ma'rifeti

Rabbi'ı-.A.ıemin, 37b, Fatih millet km. 1357/1.
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fikir, Zeydiyye'de Ehli Beyt üyeleri arasında bir mefdul olarak uygu
lanmıştır62•

Zeyd b.Ali birtakım karışıklıklar geçiren İslam toplumunda siyasi ve
Hikadi grupların oluştuğu ve bu grupların kendi fikirlerini ve amaçlarını

desteklemek için Kur'an'dan delil aradıkları bir devirde yaşamıştır.

Zeyd b.Ali'nin gerek Emevilerle ve gerekse kendi amca çocuklarıyla

olan ilişkilerinden onun dini bir mücadeleden çok bir imarnet mücadelesi
verdiği kolaylıkla anlaşılmaktadır.

Kur'anı bütünlük içerisinde itikadi ve arneli yönüyle İslam dininin iki
farklı yapısının farkında olan Zeyd b.Ali, imarnet meselesi hariç çoğu

görüşlerinde Sünni çizgiye yakın görüşler ortaya koymuştur.
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HADİs VERİLERİNE GÖRE MUT'ANİKAHI

Arş. Gör. Yavuz ÜNAL*

Hz. Peygamber'in vefatından sonra tarhşılmayabaşlanmış olan mut'a
nikahı, fıkhi ve itikadi mezhepler arasında ihtilaflı konuların en başında yer
almışhr. Tarhşan taraflardan her birinin kendine göre delilleri mevcuttur.
Ancak sağlıklı bir sonuca ulaşabilmek için bu delillerin bir bütün içinde ele
alınıp değerlendirilmesi gerekmektedir.

Mut'a nikahına delalet eden "temettii" ve "İstimta" lafızları ''faydalan
mak"! ve "zevklenmeki

'2 anlamlarına gelmektedir.

İshlahda ise, bir kadınınbelli bir mal karşılığındabelli bir müddete ka
dar bir erkek tarafından nikahlanmasınamut'a nikahı denilmektedir. Vaktin
bitmesiyle talak, nafaka ve iskan gerekmeksizin nikah sona erer. Şayet nikah
bitmeden eşlerdenbiri ölürse, birbirlerine mirasa da olamazlar3.

Cahiliyye Dönemi Arap Toplumunda Muf'a Nikahı

Mut'a cahiliye dönemi Arapları tarafındanbilinen ve uygulanan bir ni
kah türüdür4. Özellikle de Mekke'de5, diğer bir ifadeyle panayırların yapıl

makta olduğu yerleşim bölgelerinde veya ticaret merkezlerinde tatbikah
yaygındır. Nitekim İbn Abbas'dan nakledilen şu rivayet, bu toplumda mev
cutolan mut'a evliliğininne zaman ve nerede yapl1dığınıaçıkça ortaya koy
maktadır:

*O.M.ü.1lahiyat Fakültesi

ı. Bkz. Bakara, 21196; Hicr, 15/3; Ankebue, 29/66; En'anı, 6/128,

2. Bkz. Nisa, 4/24; Tevbe, 9/69.

3. Muhammed Hamid, Nikahu'/-Mut'a Haramun IN-İs/am, 1988, s.ll; Ahmed Da

vudoğlu, Müslim TercemefJe Şerhi, İse.,1978, VII, 235; Tefstr-i Hazin, (Mecmuatü'e-Tefasir),

İst., 1979, II, 50.

4. Ebu'z-Zehra, AJnıa/u'j-Şahsiyye, Kahire, ers., s.47; Heffıng, UMut'a" mad., İslam An

siklopedisi, Milli Eğitim Basımevi, İst., 1979, vm, 848.

5. Celal Yıldırım, İ/min Ijığında Asrın Kur'an Tefsiri, m, 1269 (Tahavi Şerhu

Mefuıi'l-Asllı', m, 24-27'den naklen)
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"İsHim'ın bidayetinde mut'a vardı. Kişi tamdığımnolmadığı bir beldeye
geldiğinde kalacağım tahmin ettiği süre kadar bir kadın nikahlar. Kadın

onun malını korur ve işlerini düzenlerdi. "Eşleri ve ellerinin altındakiler

miistesna" (Muminun, 5-6) ayeti ininceye kadar durum bu şekildeydi6 .

Cahiliyye döneminde mut'a nikahımnyapılabilmesiiçin aile büyükleri
nin muvafakatıanna lüzum görülmemekteydi. Bu nikah gereği kadın kendi
aile topluluğu içinde kalır, kocasına bir mızraklabir çadır verirdi. Bu şekilde

erkek, karısının kabilesinde bulundukca onların halifi sayılır, evlilik bağı de
vam ettiği sürece koca bu kabileyle birlikte hareket ederdi. Kadın mut'aya
son vemıek istediği zaman çadınn kapısım önce bulunduğu yönün tersine

çevirir; koca da bunu gördüğündekendi kabilesine dönüp giderdi.

Bu evlenmeden doğan çocuklar kadına ait olur ve falan kadımn çocuğu

diye amlırdı7.

Kur'an'da Mut'a Nika1ıı

Mut'a nikahı konusunu ele alan alimler Kur'an'ın bu konuya izin verip
vermediği noktasında ihtilaf etmişlerdir.

Kur'an'ın mut'a nikahına izin verdiğini savunanlar Nisa suresinin 24.
ayeti kerimesindeki "Femestemta'tiim bi/li minlıiinne fe A 'tuhiinne iicura
lıiinne ferizaten" ifadesini delil olarak ileri sürmektedirler.

Bu ayetin tefsiri konusunda müfessirler ihtilaf etmişler, bir kısmı ayetle
kastedilenin sahih nikah olduğunu beyan ederken, diğerleri mut'a nikahının

kastedildiğinisöylemişlerdir8.Bu durumda biriııci gön'işii savunanlar ayette ge

çen "Ücuralıiinne" ifadesiyle kastedilenin mehir olduğunu, diğerleri ise mut'a
nikahı karşılığıverilen malolduğunu iddia etmektedirler.

Ayetin mut'a nikahına işaret ettiğini belirtenler İbn Mesud ve İbn Ab
bas'ın ayete eklenen "ila ecelin miisemma" şeklindeki kraatine dayanmak

tadırlar9• Ancak bu kraatler şazdır, yani. mütevatir kraatlere muhaliftir. Bu /
nedenle de itibara alınmazlarıo.

6. Tirmizı, NH::ah, 29.

7. Dr. Ne§ec çağatay, İslam Öncesi Arap Tarihi ve Cahiliye çağı, Ank. Vni. ilahiyar

Fak., Yay., 3. b., Ank., 1971,5.137.

8. Kurtiibi, Climitt'/-Beya,ı ii Ahklimi'l-Kur'an, Kabire, 1967, V, 130.

9. Taberi, Climiu'/-Beyli,ı an Te'vlli Ayi'l-Kur'a,ı,Mısır, 1968, V, 13.
10. Taberi, a.g.e., V, 13.
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İmam İbn Cerir et-Taberl, ayet hakkındaki iki görüşü de zikrettikten
sonra, doğruya en yakın olanının sahih nikah şeklindeki te'vil olduğunu be
lirtmektedirll .

Mut'a nikahıyla bu ayetin hiçbir alakasının bulunmadığını, onun önce
mübah kılınıp sonra da haram kılınmasının sünnetle olduğunu belirten
İbnü'l-Cevzi, müfessirlerden bir kısmının, ayette kastedilenin mut'a nikahı

olduğu ve bunun da Allah Rasulü (s.a.v)'in yasaklamasıyla nesholunduğunu

ıspatlamaya çalışmalarının boşa uğraşmak olduğunu ileri sürer. Zira mut'a
nikahına izin veren sonra da yasaklayan Hz. Peygamber'dir. Bu durunıda

onun sözü yine kendi sözüyle nesholunmuştur. Ayete gelince o, mut'a ni
kahının caiz olduğunu göstermez. Çünkü Allah-u Teala, Nisa SlIrt'<'i 24.
ayet-i kerimesinde "Zina etmemeniz şartıyla mallarınızia istemeııi:::. size /ıe

lal kılındı." buyurmaktadır. Bu sahih nikaha delalet etmektedir. Zeccac da
bunun dışındakibir yorumun hata olacağını vurgulamaktadır12•

Bu ayetin mut'anın helalliğine delalet etmediğini, dolayısıyla mut'a
konusunda indiğini söylemenin büyük bir hata olacağını belirten Ahisı,

bazılarının ayeti bu şekilde tefsir etmelerinin kabul edilemez olduğunu be
yan eder. Çünkü Kur'an'ınnazmı bunu engellemektedir. Zira Allah-u Teala
önce muharremah zikretti, sonra da .....iftetU yaşamak, zina etmemek
şartıyla mallarınızia istemeniz size /ıelal kılındı." buyurdu. Bu ibarede
mücerret olarak şehvetin giderilmesinden nehiy vardır ve bu kayıtla mut'a
nika1ıı bahl olur. Ayetteki "istimta'''dan maksat "dma" olup, Şia'nın söyle
digı gibi zevklenme değildir13.

el-Hasan ve Mücahid'e göre de mezkur ayette kastedilen sahih nikahla
kadınlardan zevklenmektir14•

Öte yandan "onlara ücretlerini veriniz" ifadesiyle kastedilen kadınların

mehirleridir. Zira Kur'an-ı Kerim'de mehir, ecir olarak isimlendirilmiştir15•

Nisa suresi 24. ayetinin mut'a nikahına delalet ettiğini söyleyenler,
onun mensuh olduğunu belirtmektedirler. Ancak bu ayetin ne ile mensuh
olduğu konusunda ittifak söz konusu değildir.

1ı. Taberı, a.y.

12. İbnü'l-Cevzı, zadu'l-Mesirfi I1mi't-Tefiir, el-Mektebwi'l-İslaını, trs., II, 54.
13. Alilsı, Tefsım Rfıhu'l-Meanı, Lübnan, trs., V, 7.
14. Hazin, a.g.e., II, 50.
15. Hazin, a.y; Prof.Dr. Süleyman Ateş, Yüce Kur'atı'm Çağdaı Tefsiri, İst. , 1989,

II, 254.
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Sünnetle Kur'an'ın neshedilebileceğinikabul edenler, ya Hz. Ali'den ge
len Hayber'de Rasulullah'ınmut'adan nehyettiği rivayetine, ya da Sebre el
Cüheni'den nakledilen Rasulullah'ın Mekke'nin fethinde yasakladığı rivaye
tine dayanmaktadırlar.Bu rivayetleri ileride ele alacağımız için burada geçi
yoruz.

Mezkur ayetin Kur'an/la neshedildiğini kabul edenler ise, nasih olarak
farklı ayetleri ileri siirrilektedirler. Mesela; Said İbn Müseyyeb'den gelen ri
vayete göre miras ayetiyle neshedilmiştir. Hz. Aişe'den gelen rivayete göre
ise Muminiln suresi 5-6. ayetleriyle neshedilmiştirl6.

İbn Ömer, Hz. Aişe'ye mut/adan sorulduğunda onun, "sizinle benim
ararnda Allah/ın kitabı vardır" deyip, Mü'miniln suresi 5-6. ayetlerini oku
duğunu, sonra da "kim Allah'ın eş kıldığı veya elinin alhna verdiğinden·

başkasını isterse o taşkınlık etmiş olur." dediğini nakletmektedirl7•

İbn Abbas'ın da bu ayetin inişiyle mut'a nikahı uygulamasına son ve
rildiğini söylediği rivayet olunmaktadırl8. Ancak bahsi geçen ayet Mekke'de
nazil olmuştur. Dolayısıyla böyle bir değerlendirme Allah Rasulü/nün
Mekke'de inen bir hükmü, yine Mekke'nin fethine kadar gizlediği sonucuna
götürür ki bu imkansızdırl9•

Hz. Ali ve İbn Mesud'dan talak, iddet ve miras ayetlerinin mut'ayı

kaldırdığı rivayet olunmaktadır2D. Ancak m'!1t'a nikaluna Rasulullah tara
fından Mekke'nin fethinde izin verildiğini düşündüğümüzdeAllah Rasulü
(s.a.v.)'in ayetle neshedilen bir hükmü tekrar uyguladığı, sonra da kendisin
neshettiğini kabul etmemiz gerekmektedir. Zira yukarıda sayılan hükümler
Mekke'nin fethinden çok daha önce konulmuştur.

Kur'an'ın bütünlüğü içersinde meseleyi değerlendirdiğimizde, Nisa
suresi 24. ayetiyle kastedilenin sahih nikah olması ve yukarıda zikredilen
miras, talak ve iddet hükümleriyle, İbnömer'in de belirttiği gibi2ı, mut'a ni
kahının uygulanamaz hale geldiğini kabul etmemiz mümkün gözükmekte
dir. Zira Kur'an eşleri birbirine mirasa kılmışll,ayrılmayıda talak ve iddete
bağlarnışın23•

16. Beyhaki, Sünen-i Kübra, Nikah, VII, 207; Kumıbi, a.g.e., V, 130.

17. Beyhaki, a.y.

18. Tirmizi, Nikah, 29.

19. Mevdudi, Tefhimü'/-Kur'an, trc. Ali Ünal, İst., 1987, III, 367.

20. Kurtubi,a.g.e., V, 130.

2 ı. Beyhaki, a.y.
22. Nisa, 4/12.

23. Bakarn, 21231; Ta1ak, 6511; Ahzab, 33/49.
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Hadislerde Muf'a- Nika1ıı

Arap toplumunda mevcut olan bu nikah türünün uygulandığıdönemi
ve onun İslamdaki yerini tesbit amacıyla öncelikle rivayetleri ele alacağız.

Bu konuyla alakalı olan rivayetleri üç gruba ayırmakmümkündür:

A) Mut'a nikahının Rasulullah tarafından mübah kılındığını belirten
rivayetler.

B) Mut'a nikahının RasUıullahtarafındanharam kılındığınıbelirten ri
vayetler.

C) Mut'a nikahının Hz.Ömer tarafından mübah kılındığınıbelirten ri
vayetler.

A) Mut'a NikalıınınRasulullah TarafındanMübah Kılındığını

Belirten Rivayetler:

1- Ebu Said eİ-Hudri'den rivayet olunmuştur:

"Biz Rasulullah'ın döneminde elbise karşılığında mut'a yapardık."24

2- Abdullah İbn Mesud'dan rivayet olunmuştur:

"Rasulullalı'la birlikte gavzeye çıkmıştık. Yanımızda kadınlarımız da
yoktu. Rasulullah'a "husyelerimizi çıkaralım mı?" dedik. Bizi ondan neh
yetti ve elbise karşılığında kadınlarla evlenmemize izin verdi. Sonra "Ey
İnsanlar! Allah'ın lıelal kıldığı temiz şeyleri haram kılmayınız." (Maide, 87)
ayetininkudu."25

3- Cabir İbn Abdullah ve Selerne İbn Akva'dan rivayet olunmuştur:

"Biz gazilerin arasındaydık, Rasulullah'ın elçisi geldi ve Allah Rasulii
size kadınlarla mut'a nikahıyapıp izdivaç etmeniz için izin verdi, diye ilan
etti. Bununla muvakkat bir zaman için yapılan mut'a nikahını kaste
diyordu."26

Abdullah İbn Mesud'dan gelen rivayetteki elbise karşılığında yapılan

evlilikten sahih nikahın anlaşılmasımümkündür. Ancak Cabir İbn Abdullah
ve Selem İbn Akva'dan gelen rivayet onu açıklamakta,yani sahih nikah ol
madığını beyan etmektedir.

24. İbn Hanbel, Mümed, III, 22.
25. Buhari, Te{i;ir, V, 9; Müslim, Nikah, 11; Müsned, I, 420, 432.
26. Müslim, Nikah 13; Müsned, IV, 47,51.

159



İbn Mesud'dan nakledilen rivayetten, ya mut'a nikahınındaha önce ya
saklandığını, dolayısıyla ashabın bu yasağın kaldırılmasını isternek yerine
kendi husyelerini çıkarmayı teklif ettiklerini, ya da yasaklanmamasınarağ

men sahabenin bu nikah türünü hoş karşılamadığınıanlamak mümkündür.
Nitekim Ca'fer İbn Muhammed'e27 ve İbn Ömer'e28 mut'adan sorulduğunda

onu zina olarak değerlendirmişlerdir.Bu da kanaatimizi desteklemektedir.

4- Ebu Cemre'den rivayet olunmuştur:

"İbn Abbas'a kadın mut'asından soruldu. O da ruhsat verdi. Bunun
üzerine bir mevlası ona: "Darlık halinde ve kadınların az olduğu zamandır

değil mn" diye sordu. İbn Abbas da "evet" dedi."29

İbn Abbas'dan nakledilen rivayetleri ileride ele alacağımız için burada
geçiyoruz.

5- Ebu Zer'den rivayet olunmuştur:

"İki mut'a yani kadın muLısıyla lıae mut'ası yalnız bize mahsustur."30

Bu hadisi yine Ebu Zer'den Abdurrahman İbn Esved'in naklettiği şu ri-
vayet açıklamaktadır:

"Rasulullalı'ın aslıabı olarak bize üç gün mut'aya izin verildi. Sonra
Rasulullah (s.a.v.) ondan nehyetti."31

Mut'a nikahını, önceki rivayette Ebu Zer'in belirttiği şekilde sadece sa
habeye has kabul etmek mümkün değildir. çünkü bazı özel hallerin dışında

Peygamberlerden başka kimsenin dinde ayrıcalık hakkı ve böyle bir uygula
manın misali yoktur.

Bu durumda Ebu Zer, sadece kendileri uygulayıp kaldınldığı için
mut'a nikahını, kendilerine has olarak değerlendirmiş olması muhtemeldir.

Yukarıda zikrettiğimiz rivayetleri genelolarak değerlendirdiğimizde,

Allah Rasulü (s.a.v.) tarafından mut'aya izin verildiğini ancak bu iznin sü
rekliliğini gösteren hiçbir işaret taşımadığını gömıekteyiz.

27. Muhammed Zekeriya Kandehlevı, Evzecü'I-Mes/ilik İla Muvatta-i Malik, Beyrut,

1989, rx, 404; Süheyli, Ravzu'I-Utıttf, Kahire, 1970, VI, 558.

28. Müsned, II, 95.
29. Buhari, Nikah, 31.
30. Müslim, Hac, 162.

3 ı. Beyhakı, Nikah, VII, 207.
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B) Mut'a NikalıınınRasululla1ı Tarafından~Kılındığını

Belirten Rivayetler:

1- Ali b. Ebu Talib'den rivayet olunmuştur:

"Rasululla1ı (s.a.v.) Hayber günü kadınlarla mut'a yapılmasınıve evcil
eşeklerin etinin yenilmesini yasakladı."32

2- Ali b. Ebu Talib'den rivayet olunmuştur:

"O, İbnAbbas'ın mut'a nikalıı konusunda yumuşak davrandığını işitti.

Ona: ''Yavaş ol Ey İbn Abbas! Mu1ıakkak ki Hayber günü Alla1ı Rasulii
(s.a.v.) onu ve evcil eşeklerin etinin yenilmesini yasakladı."33

Tirmizi, Hz. Ali'den nakledilen bu hadisin hasen sahih olduğunu,hatta
Nebi'nin ashabından ilim sahibi olanlann bununla amel ettiğini belirtmek
tedif34•

.Mut'a nikahımn mensuh olduğu Hz. Ali'den rivayet olunmakla bir
likte35 bu yasaklamanınne zaman gerçekleştiğikonusunda ihtilaf edilmiştir.

İbnü'l-Cevzi'nin yaptığı incelemeye göre, mut'a nikahım yasaklarna Hayber
günü gerçekleşmemiş,hatta Hayber vak'asında sahabiler yahudi kadınlarla

mut'a yapmamış ve bu konuda Rasulullah'dan izin dahi istememişlerdir.

Hayber olayında, fetih gazilerinin aksine, mut'a nikahımn ne fiilen işlenişin

den ne de yasaklanmasındansöz edilmiştir36• Süheyll de siyer ve tarih alim
lerinden, mut'anın Hayber'de yasaklandığı yolunda bir şeyin nakledilmedi
ğini belirtmektedir37•

Tarihd Vakıdi ise mut'amn haram kılındığı tarih olarak fetih yılını ver
mektedif38.

Zikretmiş olduğumuz rivayetlerde Hz. Ali, mut'a nikahımn haram
kılımşı ile evcil eşeklerin etlerinin yenilmesini bir arada zikretmiştir.Zira bu
sözün muhatabı olan İbn Abbas, her ikisini de mübah görüyordu. Do
layısıyla Hz. Ali, onun görüşlerinireddetmek için, Hz. Peygamber'in bunları,

32. Buhari, Megazi, 38, Nikah, 31, Zebiiih, 28; Müslim, Nikah, 29-32; Tirmizı, Eclime,

6; Nesaı, Nikah, 71; İbn Mace, Nikah, 44; Muvatta, Nikah, 41; Müsned, I, 79,103.

33. Müslim, Nikah' 31-32; Tirmizı, Nikah, 29; Müsned, I, 142.
34. Tirmizı, Nikah, 29.

35. Buhari, Nikah, 31.
36. İbnü'l-Cevzi,z.adu'l-Mead, Beyruc, 1987, III, 343-345.

37. Süheyli, a.g.e., VI, 557; İbn Hacer, Fe/hu'l-Bart Şerh-i Sahthi'll-Buhart, Beyruc,

IX,145.
38. Vakıdı, Meğazt, Beyruc, 1984, II, 865.
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yasakladığını söylemiştir. Hiç kuşkusuz evcil eşek etlerinin yenilmesi Hay
ber günü olmuş39, Hz. Ali de onun için Hayber'i zikretmiş, ancak mut'a ni
kahının haram kılınışını bir zanıanla kayıtlamanuşhy4o.Nitekim bu şekliyle

Ahmed İbn Hanbel'in Müsned'inde sahih bir isnadla geçmektedir.

"Allah Rasulü (s.a.v.) evcil eşek etlerinin yenilmesini Hayber günü lıa

ram kıldı, kadınlarla mut'a yapılmasınıda yasakladı."41

Hz. Ali'den bunu işiten rayilerin bir kısmı, Hayber gününün her iki
haramın da yasaklanma zamanı olduğunu zannederek iki haranu da bunun
la kayıtlamışlardı.rt..2. Yani Hz. Ali'nin hadisinde takdim te'hir yapılmışhr.

Zira hadiste takdim ve te'hir prensip olarak caiz görülmüştüy43.

Süfyan İbn Uyeyne, Hayber gününün evcil eşek etinin yenilme yasa
ğına taalluk ettiğini, ancak mut'a nikahıyla alakasının bulunmadığını be
lirtmekte;.Beyhak1 de bunun muhtemelolduğunuzikretmektedir44.

Hz. Ali'den nakledilen bu rivayetlerde, İbnü'I-Cevzi'niIi. de ifade ettiği

gibi, İbn Abbas'ın iki görüşüne birden taaruz eden Ali'nin belirttiği iki husu
·su, ravınin tek bir za.111anla kayıtlaması söz konusudur. Zira Hayber'de bir
vakıa olarak mut'a nikahı gerçekleşmemiş,yani Hz. Ali'nin hadisinde tak
dim te'hir yapılmıştır. Hadisin takdiri ise: "Rasulullah evcil eşek etinin ye
nilmesini Hayber günü yasakladı ve mut'a nikahından da nehyetti." şeklin

dedir. Bu durumda Hz. Ali mut'a nikahınınyasaklanma zamanını belirtme
miştir45.

Evcil eşek etlerinin Hayber'de haram kılındığını46 gösteren rivayetleri
bir bütünlük içersinde değerlendirdiğimizde sadece Hz. Ali'den gelen var
yanhnda mut'a nikahının diğerlerinde ise müstakil olarak evcil eşek etinin
zikredildiğini görmekteyiz. Bu durumda Hz. Ali'nin evcil eşek etinin yasak
lanma tarihini zikretmiş olma ihtimali bulunmakla birlikte, iki yasak için de
zaman belirtmemiş olması; ancak Ali'yi dinleyen ravı'nin evcil eşek etinin
yasaklanma tarihini bildiği için aynı anda zikredilen iki yasağı da bu tarihe

39. Müslim, Sayd ve'z-Zebaih, 22, 23; Müsned, III, 115,121,164.
40. İbnü'l-Cevzi, Zatfu'/-Meatf, III, 344.

41. Müsned, I, 79.

42. İbnü'l Cevzı, Zadu'/-Mead, 344.

43. Suyuti, Tedribu'r Kavı, Beyeut, 1985, II, 9,4.
44. İbn Hacee, a.g.e., IX, 145.
45. İbn Kudame, e/-Muğnı, Beyrut, 1972, VII, 572; Nevevı, Sahih-i Miis/im bi Şerhi

Nevevı,Beyeut, 1929, ix, 180.
46. Müslim, Sayd ve'z-Zebaih, 22-35; Müsned, III, 115, 121, 164; IV, 48.
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hamlehniş olması da muhtemeldir. Çünkü Hz. Ali hadis rivayet ehnek için
değiL, jbn Abbas'ın görüşlerinin hatalı olduğunu kendisine haber vermek
için bu sözü söylemiştir.

3- Rebi İbn Sebre el-Cüheru babasından nakletmektedir:

"O, Allah Rasulii (s.a.v.) ile beraberleen Rasulullah şöyle buyurmuştur:

"Ey İnsanlar! Ben size kadmlardan istimta'ya izin vermiştim.Muhakkak ki
Allah, onu kıyamete kadar haram kılmıştır. Kimin yanında mut'a nika
hıyla aldığı biri varsa onun yolunu talıliye etsin"47

4- Rebi İbn Sebre el-Cühenıbabasından naklehnektedir:

"Fetih yılmda Mekkeye girdiğimizde Rasullullalı (s.a.v.) bize mut'ayı

emretti. Oradan çıkmadan da nelıyetti. "48

5-Rebi İbn Sebre el-Cüheru babasından naklehnektedir.

"Ben Rasulullalı'ın (s.a.v.) zamanmda Benu Amir'den bir kadınla, iki
adet kırmızı bürde karşılığında mut'a nikahı yapmıştım.. Sonra Rasulullalı,

bizleri mut'a nikahmdan nehyetti."49

Aynı hadisin bir başka varyanhnda, bu olayın Fetih yılında olduğu be
lirtilmiştir5°.

6- Rebi İbn Sebre el-Cüheru babasından naklehnektedir:

Rebi İbn Sebre, babasımn Mekke'nin fethinde Rasulullah'la gazveye
kahldığtm ve şöyle anlathğtmhaber vermiştir:

"Biz Mekke'de onbeş gün kaldık. Rasulullalı, kadmlarımut'a nikalııyla

almak hususunda bize izin verdi. Bunun üzerine ben kavmimden biriyle
f7>.. çıktım. Ben ondan dalıa yakışıklı ve disseli idim. O ise çirkin ve cılızdı.Her

ikimizin de yanında birer biirdesi vardı. Nihayet Mekke'nin aşağısına v€!ya
yukarısına (ravi şüphe etmektedir) vardığımızda güzel endamlı bir dilber
karşımıza çıktı.

- Birimizin seninle mut'a nikahı yapmasını arzu eder misin? diye sor
duk. Kadm:

- Bana atiyyeolarak nevereceksiniz?dedi. Hemen ikimiz de biirdemizi.

47. Müslim, Nikah, 21, 27.
48. Müslim, Nikah, 22-23.
49. Müslim, Nikah, 27.
50. Müslim, Nikah, 25-26.
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gösterdik. Kadm ikimize de bakınaya başladı. Arkadaşım kadının kendisine
isteksizcebakınayabaşladığmıgöriince:

Şiiphe yok ki bunun biirdesi eski, benimki ise yeni ve giizel dedi.
Kadın da bana işaret ederek iiç veya iki defa:

- Bunun biirdesi de fena değil, dedi. Sonra ben o kadınla mut'a nikahı

yaptım. Rasulullah mut'a nikalıınılıaram edinceye kadar da aynlmadım."51

7- Rebi İbn Sebre el-Cühem babasından nakletmektedir:

"Rasulullah fetih günü mut'a nikalıındannehyetti."52

8- Rebi İbn Sebre el-Cühem babasından nakletmektedir:

"Rasulullah mut'a nikahınıyasakladı."53

9- Rebi İbn Sebre el-Cühem babasındannakletmektedir.

"Biz Rasulullah'la birlikte Veda haccı yolculuğuna çıkmıştık. Saha
biler:

- Ya Rasulallah! Bekarlıkbize ağırgeldi, dediler. Rasulullalı:

- "Şu kadınlarla mut'a yapınız" buyurdu. Bunun iizerine biz onlann
yanına vardık. Onlar vakit tayin etmeksizin bizimle mut'a yapmaktan
kaçındılar.Bu durum Rasulullah'a beyan edildiğinde O:

- "Aranızda vakit tayin edin" buyurdu. Sonra ben ve bir amca oğlum

çıktık; ikimizin de biirdesi vardı. Onun biirdesi benimkinden yeniydi. Ben de
ondan daha gençtim. Nihayet bir kadının yanına vardık. Kadın:

- "Bir hırka diğer hırka gibidir, dedi. Bunun iizerine ben onunla mut'a
yaptım. O gece onun yanında durdum. Ertesi giin gittim. Rasulullah
Kabe'nin kapısıyla riiknii arasında durmuş, şöyle diyordu:

- "Ey İnsanlar! Ben size mut'a konusunda izin vermiştim.Dikkat edin;
Allah onu kıyamete kadar haram kılmıştır."54

10- Rebi İbn Sebre el-Cühem babasındannakletmektedir:

- "Rasulullah'ı Veda haccında mut'a nikahındanmenederken işittim."55

5ı. Müsned, III, 405; Müslim, Nikah, 20, 23.
52. Müsned, III, 404.
53. Müslim, Nikah, 24; Müsned, III, 405.
54. İbn Mace, Nikah, 44; Müsned, III, 405.
55. Müsned, III, 404.
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11- Zuhri'den rivayet olunmuştur:

"Ömer İbn Abdulaziz'in yanındaydık. Rebi ibn Sebre denilen birisi,
Rasululla1ı'ın mut'a nika1ıından Veda 1ıaccında ne1ıyettiğini babasından

tahdis etti."56

Rebi İbn Sebre'ye dayanılarak rivayet edilen bu hadislerde, genel ola
rak mut'a nikahının Rasulullah tarafından yasaklandığı belirtilmekle bir
likte, yasağın zamanında ihtilaf edilmiştir. Bunlardan bir kısmı yasaklanma
tarihi olarak Fetih yılını verirkeri, diğerleri veda haccını zikretmektedir.

Mut'anın yasaklandığı tarih olarak Veda hacanı belirten rivayetler ken
di aralannda:

a) Veda hacanda mut'anınyapılıpyasaklandığınıbelirtenler,
"-

b) Fiilen yapılmasından bahsetmeksizin yasaklandığını belirtenler,
şeklinde ikiye ayrılmaktadır.

Nasirüddin el-ElMni, Veda hacanda mut'a nikahınınyapıldığınıbelirt
en İbn Mace ve Müsned hadisindeki Veda haccı ifadesinin hata olduğunu,

doğrusunun ise Feti1ı günü olduğunu zikretmektedirS7.

Hadislerde ravilerin zaman ve mekan açısındanbu tip yanılgılanna za
man zaman rastlamak mümkündür58• Zira Veda hacanda mut'a nikahının

yapıldığını, özellikle de Allah Rasulü (s.a.v.)'in izniyle yapıldığını gösteren
bir işaret olmadığıhalde ravi Veda hacayla bunu kayıtlamıştır.

Nitekim İmamNevevl,Veda haca günü mut'a nikahı yapıldığınıbelirt
en rivayetin hatalı olduğunu, çünkü sahabenin genelinin eşleriyle·hac
cetmeleri nedeniyle bekarlığın ve zaruretin bulunmadığinı,Veda hacanda
vaki olanın mücerret nehiy olduğunu belirtir ve Allah Rasulü (s.a.v.)'in
mut'adan nehyi o gün tekrar etmesinin insanların toplanmış olması nede
niyle olduğunu zikreder59.

İbnü'ı-eevzı'nin tercih ettiği güruşe göre, mut'a nikahı kesinlikle
Mekke'nin fethedildiği yıl haram kılınmıştır6o•

56. Ebu Davud, Nikah, 14.
57. Nasirüddin el-Elbarıi, Zaif-il Sil'letı-iİbn Mace, Beycut, 1988, s. 149.
58. İbnü'l-Cevzi, zadu'/-Mead, III, 459.
59. Nevevi, a.g.e., IX, 180.
60. İbnü'l-Cevzi, zadu'/-Mead, III, 459.
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Bu durumda Rasulullah'ınVeda haccında D.mt'a nikahını yasakladığını

belirten rivayetleri, Mekke'nin fethindeki, izinden sonra gelen yasağın tekra
n olarak değerlendirmekmümkündür.

12- İlyas İbn Selerne babasından rivayet etmektedir:

"Rasulullah Evtas yılında mut'aya üç gün izin verdi. Sonra da ondan
nehyetti."6ı

Evtas yılı Mekke'nin fethedildiği yılla aynıdır. Yani hadis zaman
açısından bir değişiklik arzetmemekte62, hatta yasağın Mekke'nin fethinde
olduğunu ileri süren hadisi desteklemektedir.

13- Urve İbnü'z-Zübeyr'denrivayet olunmuştur:

"Abdullah İbn Zübeyr, Mekke'de ayağa kalkıp şöyle dedi: "Allah'ın

gözlerini kör ettiği gibi kalplerini de kör ettiği insanlar mut'aya izin ve
riyorlar.". Bununla bir kişiye taaruz ediyordu. O kendisine saldırılan kişi

(İbn Abbas) şöyle dedi: "Sen kuru ve katı bir adamsın. Andolsun ki mut'a
muttakilerin imamının zamanında yapılıyordu." Bunun üzerine İbn Zübeyr:
"Öyleyse dene. Andolsun ki, mut'a nikalıı yaparsan seni mutlaka taşlarınla

reanederim." dedi63 .

14- Abdurrahman İbnü'l-Esved,Ebu Zer'den rivayet etmiştir:

"RasuZün ashabı olarak bize üç gün mut'aya izin verildi. Sonra Allah
Rasulü (s.a.v.) ondan nehyetti."64

15- İbn Ömer'den rivayet olunmuştur:

"Ömer İbn Hattab, işleri üzerine aldığında insanlara hitap etti ve şöyle

dedi: "Rasulullah (s.a.v.) mut'a konusunda bizlere üç gün izin verdi, sonra
on~ yasakladı. Andolsun ki muhsan olduğu halde mut'a nikahı yapan birisi
bana getirilirse onu recmederim. Ancak Rasulullah'ın (s.a.v.) onu helal
kıldığına dair dört şahitgetirirse müstesna."65

Hz. Ömer, mut'adan Rasulullah'ın nehyettiğini, dolayısıyla bu haramı .
işleyeni recmedeceğini belirtmektedir. Onun koyduğu istisna, hpkı Kur'an'ın

kendi misiini ortaya koyma çağnsı66 gibi, kendinden emin olduğunu ifade

61. Müslim, Nikah, 18; Müsned, N, 55.
62. İbn Hacer, a.g.e., IX, 146.
63. Müslim, Nikah, 27.
64. Beyhaki, Nikah, VII, 207.
65. İbn Mace, Nikah, 44. ,
66.Bakara, 2/23; Hud, 11/13; Yunus, 10/38.
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eder. Aksi takdirde içtihada dayanan bir meselede, en ağır ceza olan recmi
uygulayacağım söylemesi bir tutarsızlık arzeder. Çünkü Ömer, mut'amn
hükmünden emin olmasaydı, şura meclisine veya sahabilere damşarak ko
nuyla ilgili hükmü öğrenmeyoluna gider, ya da kendisine itiraz edilirdi. Öte
yandan kendi koyduğu bir yasak için recm cezasım uygun görmesi de
düşünülemez.

16- Ebu Hureyre'den rivayet olunmuştur:

"Tebük gazvesinde Rasulullah'la birlikte seniyyetil'l-vedaya geldik.
Orada Rasulullalı ağlayan kadınlar gördüğünde: Bu nedir? diye sordu. Ken
disine, kocaları onlarla mut'a yapıp ayrıldılar, denildiğinde "Nikah, talak,
iddetve miras mut'ayı haram kıldı." buyurdu.67

İbn Hacer ve SOOeyli, mut'a nikahımn haram kılındığı vakit konusun
daki rivayetlerin en garibinin bu olduğunubelirtmektedir1er68•

Bu durumda mut'a nikahımn haram kılındığı vakit hususunda dört gö
rüş ortaya çıkmaktadır:

1- Hayber savaşında yasaklanmışbr.Bu, içlerinde İmam Şafi'nin de bu
lunduğu bir grup aHmin görüşüdür. Yasaklanma tarihi olarak Hayber yı1ım

belirten rivayetin, raviden kaynaklanan hatalı bir tahsis olduğunu yukanda
görmüştiik.

2- Mekke'nin fethinde yasaklanmışbr. İbn Uyeyne'nin de içersinde bu
lunduğubir grubun görüşüdür.

3- Huneyn gazvesi senesinde yasaklanmışbr. Bu Mekke'nin fethiyle
aynı yılolduğu için ikinci görüşün başka bir şekilde ifade edilişi sayıl

maktadır.

4- Veda haccı senesinde yasaklanmışbr. Bu ravilerden birinin yamlgı

sıdır. Ravinin zihni Mekke'nin fethinden veda haccına kaymışbr. Bu tip
yanılgılann hadis hafızIannave onlardan alt mertebedeki şahıslara çoğu za
man arız olduğunu belirten İbnü'l-Cevzİ, mut'anın kesinlikle Mekke'nin
fethedildiği yıl haram kılındığım söylemektedir. Çünkü sahabe Mekke'nin
fethinde Rasu1u11ah'ın izniyle mut'a nikahı yapmışbr. Şayet haram kılınması

67. Ebu Muhammed İbn,Ahmed el-Ayni, e/-Binayeit Şerh-iHidaye, Mısır, 1980, N,
100; Şevkani, Ney/iJ'/-Evtar, Mısır, 1961, VI, 146; İbn Hacer, a.g.e., IX, 146.

68. İbn Hacer, a.g.e., ix 145; Siiheyli, a.g.e., VI, 557.
69. İbnü'l Cevzi, ZMu'/-MeM, III, 459.
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Hayberlin fethi sırasında olsaydı neshin iki defa olması gerekirdi. Oysa ki
bunun hukukta bir başka örneği yokturli9•

Netice olarak görüşleri şu şekildeözetlemerniz mümkündür:

a) Bu konudaki tahrim ve ibahat iki defadır. Bu görüşe mutla nikahı

Hayberden önce helaldi. Hayber'de haram kılındı. Sonra Mekkelnin fethinde

mübah kılındı ve üç gün sonra da kıyametekadar haram kılındı.

Nevevi doğrusu ve tercih edilen görüşün bu olduğunubelirtmektedir.

b) Rasulullah (s.a.v.) mutla nikahım Mekke'nin fethinde yasaklamış,

Veda hacanda da te'kid, ya da yasağın meşhur olması ve işitmeyenlerin

duyması için yasağı tekrar ilan etmiştir.

Bu durumda ravilerin hepsi yasağı aynı zamanda işitmemiş; dolayı

sıyla herkes nehyi işittiği zamana nisbet etmiştir. Nitekim Sebre'den gelen ri
vayetlerde mut'a nikahımn Mekkelnin fethinde yapılması ve yasaklanması

bir arada zikredilirken, Veda hacanda yapılmasındanbahsedilmeden Ra
sulullahlın (s.a.v.) yasakladığı belirtilmektedir7ı .

NeveviInin tercih ettiği görüşe göre tahrim ve ibahat iki keredir. Bu du
rumda Allah Rasulülnün (s.a.v.) şartlara bağlı olarak mut'a nikahınaizin ver
diği, zaruret kalkıncada onu yasakladığısonucu çıkarılabilir.Aksi takdirde
nesh iki defa gerçekleşmiş olur, ki böyle olan bir başka mesele bilin
memektedir.

Allah Rasulü'nin döneminde uygulanmış olan mut'a nikahım İbn Ebi
Amra'mn şu değerlendirmesi ortaya koymaktadır:

"Mut'a nikahı İslamın evvelinde ölü eti, kan ve domuz gibi, darda ka
lanlar için verilmiş bir ruhsattı. Sonra Allah dinini muhkem kıldı ve onu
nehyetti."72

Zira bu nikah, İbn Abbas'ın da belirttiği gibi, hazerde yapılmayıp, za
ruret halinde ve kadınlarında bulunmadığıseferlerde yapılmıştır73.

Mut'a nikahınınMekke'nin fethinde yasaklandığımbelirten Mevdudi
şu değerlendirmeyiyapmaktadır:

70. el-Ayni, el-Binaye, IV, 100-101.

71. Nevevi, a.g.e., IX, 180.

72. Müslim, Nikah, 27.

73. Nevevi, a.g.e., IX, 179-180.

168



1

Mut'a nikıihı gerçek anlamda caiz görülürse, bu, toplumda fahişeler

gibi, gerektiği zaman elde edilebilecek bir aşağı kadın sınıfının bulunacağı

anlamına gelir. Yok, böyle değilse mut'a toplumun yoksul katmanındaki ka
dınlarla sınırlıdır ve zenginler onları kendi karıları gibi kullanma özgürlük
ve hakkına sahiptir. Böyle bir adaletsizlik ve ayırım ilahi kanunda bek
lenebilir mi?74

C) Mut'a Nika1ıınınHz. Ömer Tarafından Yasaklandığını Belirten

Rivayetler.

Mut'a nikahını yasaklayan kişinin Hz. Ömer olduğunubelirten rivayet
leri üç grupta ele alacağız.

1- Cabir b. Abdullah kanalıyla gelip, Ömer'in mut'ayı yasaklayan ilk
şahıs olduğunu ortaya koyan rivayetler.

2- Mut'ayı Allah Rasulü'nün helal kılmasına karşın Ömer'in yasak-
ladığını belirten rivayetler. .

3-Hz. Ömer'in mut'ayı yasaklarken, Allah Rasulü'nün yasakladığını

belirtmek suretiyle kendisinin yasağı sadece ilan ettiğini ortaya koyan ri
vayetler.

Birinci gruba giren rivayetler:

1- Cabir İbnAbdullah'dan rivayet olunmuştur:

"Biz, Rasululla1ı, Ebu Bekir ve Ömer döneminde, Ömer, İbn Hureys
işinde bizi nehyedinceye kadar, bir kısım un veya hurma karşılığında

günlerce mut'a yapardık."75

2- Cabir İbnAbdullah'dan rivayet olunmuştur:

"Biz Rasulullah'ın, Ebu Bekir'in ve nehyedinceye kadar Ömer'in
!Jöneminde mut'a yapardık."76

3- Ebu Nazra'dan rivayet olunmuştur:

"Cabir'in yanındaydım. Ona biri geldi ve İbn Abbas 'la İbn Zübeyr'in
mut'a konusunda ihtilafa düştüklerini söyledi. Bunun üzerine Cabir, "Biz
Rasulullah'ın döneminde ikisini de yapardık. Sonra Ömer bizi ikisinden de
nehyetti. Biz de bir daha dönmedik" dedi.77

74. Mevdudi, Tefhimü'/-Kur'an, III, 367-368.
75. Militim, Nikalı, 16.
76. Milined, III, 304, 325, 356.
77. Militim, Nikalı, 17.
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4- Ata'dan rivayetolunmuştur:

"Cabir umre için geldiğinde evine gittik. İnsanlar bazı şeyler so
ruyorlardı. Sonra ona mut'ayı sordular. O, "Evet, Rasulullah'ın, Ebu Be
kir'in ve Ömer'in döneminin sonuna kadarmut'a yaptık." dedi.78

5- Cabir İbn Abdullah'dan rivayet olunmuştur:

"Alla1ı Rasulü (s.a.v.) döneminde iki mut'a vardı. Ömer onlardan bizi
ne1ıyetti,biz de bir da1ıa dönmedik.''79

Cabir İbn Abdullah'dan nakledilmişolan bu rivayetlerde ne Allah Ra
sulü (s.a.v.)'in izninden ne de nehyinden bahsedilmiştir. Oysa ki Rasu
lullah'ın hem izin verdiğini, hem de yasakladığımbelirten rivayetler, hadis
külliyabnda önemli bir yer tutmaktadır.

Bu durumda Cabir'in Arap toplumunda bilinen ve uygulanan mut'a ni
kahını İslamda kendisine doku~1Ulmayan adetler ya da uygulamalar
arasında gördüğü anlaşılmaktadır. Nitekim muhaddisler de Cabir'in bu
sözünün neshin kendisine ulaşmadığı, dolayısıyla yasaklamamn Öıner ta
rafından yapıldığı zanmna kapıldığışeklindeyorumlamışlardır8o•

İkincigruba giren rivayetler:

1- Sened zikredilmeksizin Öıner'in şöyle dediği rivayet olunmuştur:

"İki mut'a vardı ki onlar Alla1ı Rasulü döneminde helaldi. Ancak ben
onlardan nehyediyorum ve onları yapanı cezalandıracağım.Onlar mut'a ni
ka1ıı ve hac mut'asıdır."81

2- Ebu Nazra, Cabir'den rivayet etmektedir:

"Ben Cabir'e:

- BizRasulullaJı'ınveEbuBekir'in dönemindemut'a yaptık.ÖmerHa
life olduğunda insanlara lıutbeokudu ve Peygamber, bu Peygamber, Kur'an
da bu I.<:ur'an. O ikisi Rasulu1la1ıdöneminde yapılan nud'a idi. Ancak ben

onlardan ne1ıyediyonnnve yapanı ceza1andın:ıcağmı.onlardan biri kadın
.mut'asıdır. Belli bir zamana kadar nika1ı yapmış birisine raStIarSam onu
mutlaka reanederim." dedi."82

78. Kurtubi, a.g.e., V, 130.

79. Müsned, III, 325, 356, 363.

80. İbnü'l-Cevzi, Zadu'l-Mead, III, 463; Nevevi, a.g.e., IX, 183.
8ı. İzzet Derveze, Dusti2ru'I-Kur'an, II, 200.
82. Beyhaki, Nikah, VII, 206.
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3- İnıran İbn Husayn'dan rivayet olunmuştur:

"Alla1ı'ın kitabında mut'a ayeti indi, sonra da onu nes1ıeden bir ayet
inmedi. Alla1ı Rasulii (s.a.v.) de bize izin verdi. Biz mut'a yaptık. Bir adam
(Ömer) kalktı, kendinegöre dilediğini söyledi."83

Bu hadiste kastedilenin hac mut'ası olduğu, yani mut'a nikahı olmadığı

İbn Hazm tarafından beyan edilmiştir. Nitekim Müslim'in rivayetinde Ba
kara suresi 196. ayetinin kastediİdiği açıkca görülmektedir84.

4- Urve İbn Zübeyr'den rivayet olunmuştur:

"Havle bt. Hakim, Ömer'in yanına girdi ve Rabia İbn Ümeyye'nin bir
kadınla mut'a nika1ıı yaptığını ve kadının ondan hamile kaldığını söyledi.
Ömer ridasını çekerek imdada koşareasına çıktı ve şöyle dedi:

- "Bu mut'adır. Daha önce haberim olsaydı onu mutlaka rec
mederdim."85

5- Ali İbn Ebu Talib'in şöyle dediği rivayet olunmuştur:

"Ömer mut'ayı yasaklamasaydı azgınlardan başka kimse zina et
mezdi."86

Zikretmiş olduğumuz rivayetlere göre Ömer, Rasulullah döneminde
helal olmasına rağmen m~t'ayı kendisi yasaklanuş ve ona en ağır ceza olan
recmi takdir etmiştir. Böyle bir yargıyı kabul etmek mümkün değildir. Zira
bu, Allah ve RasuıÜ'nün helal kıldığı şeyi Ömer'in haram kılması anlamına

gelir ki bu, Ömer'in hem de onunla mücadele etmeyen ashabın tekfirini ge
rektirir87.

Ayrıca Hz. Ali'ye isnad edilen söz, onun mut'a nikahı konusundaki
görüşüne açıkca muhaliftir. Çünkü ona göre mut'a nikahı uygulaması men
suhtur.

Bu rivayetleri, mut'ayı helal sayan ve onu Nebi'nin haram kılmayıp,

Ömer'in haram kıldığını belirten ve her fırsatta grup taasubuyla Ömer'in is
mini karalamaya çalışan Şia tefsir kitaplannda toplu olarak gördüğünübe
lirten Derveze, şayet bu şekilde olsaydı, bunun akıl ve mantığa ters
düşeceğini, Allah ve Rasulü'nün helal kıldığını Ömer'in haram kılmasınında

83. Derveze, a.g.e., II, 199.
84. Kandehlevi, a.g.e., IX, 404.
85. Muvatta, Nikah, 42; Beyhaki, Nikah, VII, 207.
86. Taheri, Tefsir, V, 13.
87. Fahreddin Razi, Mef/Jtihıı'/-Gayb, III, 290.

171

. -----~--~~--



onu İslam halkasındançıkaracağım ileriye sürmektedir. Oysa Ömer'in bunu
yapması,ashabında susmasımakul değildjr88. '

Öte yandan Ömer'in döneminde veya bir başka dönemde bazı şahıs

lann bunu yapmış olması, onun meşru olduğu anlamınagelmez. çünkü bu
toplumun içersinde münafık veya kafir Araplar vardı. Onlar tarafından

yapılmış olabileceği gibi, fasık veya hükümden haberi olmayan cahil
müslümanlar tarafından da yapılmış olabilir. Bir başka halifenin yani Ebu
Bekir'in bunu yasaklamaması ise kendisine böyle bir olayın ulaşmamış ol
masındandır. Nitekim Rabia İbn Ümeyye bu tip bir insandır. Kendisi üç kez
içki nedeniyle cezalandırılmış, Ömer'e onun mut'a nikahı yaptığı haber ve
rildiğinde Şam'a kaçmış ve hıristiyanolmuştur89•

İslamın ilk yıllarındaki toplumun içtimaı yapısını düşündüğümüzde,

bu dönemde mut'a nikahı yapılmış olsa bile, izni gösteren herhangi bir şey

olmadığı sürece, bu uygulama onun'meşruluğuna delil ~lmayacağı daha ra
hat kavranabilir.

Üçüncü gruba giren rivayetler:

1- Ömer İbn Hattab işleri üzerine aldığında insanlara hitap etti ve
şöyle dedi:

- "Rasulullah mut'a nikahı konusunda bize üç gün izin verdi, sonra ya
sakladı. Allah'a yemin olsun ki muhsan olduğu halde mut'a yapan birisi
bana getirilirse onu recmederim. Ancak Rasulullah'ın onu helal kıldığına

dair dört şahitgetirirse müstesna."90

Daha önce zikretmiş olduğumuz "Rasulullah'ın ashabı olarak bize üç
gün mut'aya izin verildi, sonra Rasulullah ondan nehyetti."91 hadisi İbn

Ömer'den nakledilen yukandaki hadisi te'yid etmektedir.

2- Salim İbn Abdullah babasından rivayet etmektedir:

Ömer minbere çıktı, Allah'a hamdedip şÖyle dedi:

"Bazıinsanlara neoluyar ki, Rasulullah nehyettiği halde mut'a nikahı

yapıyorlar.Dikkat edin! Mut'a nikahı yapan biri bana getirilirse, onu mut
laka recmederim."92

88. Derveze, a.g.e., II, 200.

89. Zehebi, Temdü Esmaı's-Sahabe,Beyrur, rrs., I, 178.
90. İbn Mace, Nikah, 44.
91. BeyhakiNikah, VII, 207.
92. Beyhaki, Nikah, VII, 206.
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Görüldüğü gibiÖmer öncelikle Rasulullah'ın yasakladığını belirtmekte
dolayısıyla onu zina olarak telakkı etmiş olacak ki, ona zinanın cezasını ve
receğini açıklamaktadır.

Netice olarak Hz. Ömer'in muhtemelen sosyal ve ahlaki amaçlar
doğrultusunda mut'a nikahından insanlan sakındımuş olabileceği şeklinde

bir düşünce akla gelse bile, kendisinin de ifade ettiği gibi o Allah RasuIü
(s.a.v.) tarafından yapılan yasağı ilan etmiş ve pekiştirmiştir.Zira mut'a ni
kaIu Hz. Peygamber'in hayalının sonlannda ve seferde yasaklandığı için
herkes tarafındanyasağınbilinmemesi ihtimal dahilindeydi93•

Mut'a Nika1ııKotıltsımdaİbtı Abbas'a Atfedilen Görüşler

Bu konuda İbn Abbas'a çok değişik ve birbirleriyle çelişik görüşler is
nad edilmiştir.Bunlan maddeleştirerekele almak istiyoruz.

1- İbn Abbas mut'a nikahını mutlak olarak mübah kabul etmekte, hatta
Nisa suresi 24. ayetini "İıa ecelin milsemma" ibaresini eklemektedir94•

Ammar, İbn Abbas'a mut'a nikahından sorduğunda o, "Mut'a metres
hayatı değil talak ve miras da vaki olmaz. O sadece bir mut'adır"95 dediği

rivayet olunmaktadır.

2- İbn Abbas mut'a nikahını zaruret halinde mübah kabul etmektedir.

Said İbn Cübeyr'den rivayet edilmektedir:

"İbn Abbas'a ne yaptığını, ne ile fetva verdiğini biliyor musun? dedim.
Bunun ilzerine O:

- "Alla/ı'a yemin olsun ki ben bununla fetvavermedim ve bunu da kas
detmedim. Onu helal de kılmadım. Ancak Alla1ı'ınmeyte, kan ve domuz eti
ni darda kalana 1ıelal kılmasıgibi milba/ı saydım."% dedi.

3- İbn Abbas, mut'a nikahının mübahIığınadair görüşünden dönmüş,
hatta ibahatin neshedildiğinive onun haram olduğunusöylemiştir.

Ata el-Horasam, İbn Abbas'tan nakletmektedir:

"Onlardan kendisiyle istifade ettiğiniz... "(Nisa, 24) ayeti, "Ey Nebi!

93. Mevdudi, a.g.e., III, 368.
94. Kıırtııbi, a.g.e., V, 130.
95. Razi, a.g.e., III, 286.
96. Razi,a.y.
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kadınlan boşadığınızda iddetleri içerisinde boşayınız..." (ralak, 1) ayetiyle
nes1ıedilmiştir."97

Cabir İbn Zeyd de, İbn Abbas'ın mut'a nikahı konusundaki görüşün

den döndüğünü rivayet etmekte98; Timıizi, Serahsı ve Hattabi gibi İslam

alimleri ise kendisine Allah RasuIü'nün hadisi haber verilince İbn Abbas'ın

görüşünden döndüğünü belirtınişlerdir99•

Hazimı de Tirmizl'yi desteklemekte, hatta İbn Abbas'ın görüşünden

dönmesinin Ali 'nin sözü ve kendisini terslemesiyle olmasının muhtemel
olduğunubelirtmektedirıoo.

Netice olarak İbn Abbas, eğer gerçekten mut'a nikaIuna cevaz vermişse,

muhtemelen bunu ya ilgili ayetin te'vilinden, ya da Allah Rasulü'nün uy
gulamasından, darda kalana meytenin mübah olması gibi, mut'a nikaIunın

da mübah olabileceğinikendi ictihadıyla çıkarmış olmalıdır. Zira İbn Abbas,
kendini savunurken sadece "Muttakllerin imamının döneminde yapıldığını"

belirtmektedir. Oysa ki muarızı olan Ali ve İbn Zübeyr, mut'anın bizzat
RasuIullah tarafından yasaklandığını ileri sürmektedirıoı.

İbn Abbas'ın görüşünden dönüp dönmediğitartışmakonusudur. Onun
masıahat gereği mut'anın mübahlığınadair fetva vermekten sakınması, do
layısıyla bunun eski görüşünden vazgeçtiğil02 şeklinde anlaşılmış olması

muhtemelolduğu gibi, gerçekten görüşünden dönmüş de olabilir.

Mesela İbn Hacer, İbn Abbas'ın görüşünden dönmüş olmasını zayıf bir
ihtimalolarak görmekte, hatta ona atfedilen görüşlerin içersinde eski
görüşünden döndüğünü gösteren hiçbir işaretin bulunmadığını belirt
mektedirl03. Ancak bu noktada İbn Hacer'in pek haklı olduğunu söylemek
mümkün gözükmemektedir. Zira İbn Abbas'a atfedilen görüşlerden biri
mut'a konusundaki ibahatin neshedildiği, ya da Allah Rasulü'nün hadisi
kendisine haber verildiğindegörüşündendöndüğü şekIindedirıo4.

97. Razi, a.y.

98. Cessas, Ahkamu'I-Kur'al1, Kabire, trs., III, 95.

99. Tirmizi, Nikah, 29; Serahsı, MebSttt, V, 152,; İbn Hacer, a.g.e., IX, 118.

100. Dr.Muhammed Ebu'n-Nur, MeılheciJ's-SiJmıe ft'z-Zivac, Daru's-Selam, 15188,

s.l84.

101. Müslim, Nikah, 27,29.

102. Mevdudi, Meseleler ve Çözümleri III, trc. YusufKaraca Risale Yay., İst., 1990 s.34.

103. İbn Hacer, a.g.e., IX, 150.

104. Tirmizi, Nikah, 29; Serahsi, a.g.e., V, 152.

174



1

L~

i

Bu durunıda İbn Abbas'ın mut'a nikahım, neshine dair rivayet ken
disine ulaşmadan önce caiz gördüğüne ilişkin yorum akla daha yatkın gö
rün..'11ektedir. O, bu konudaki görüşünden dönmemiş olsa bile, nassın karşı

sında İbn Abbas'ın ictihadımn hiçbir anlam ifade etmeyeceği açıkhr.

Hz. Peygamber Mııt'a Nika1ıı Yapmış mıdır?

Hz, Peygamber'in mut'a nikahı yaphğım iddia edenlOS Heffening, bu
iddiasını Caeteni'den alnuşhr106: Caeteni, Taberi ve İbn Kesir'i kaynak gös
temıek suretiyle Hz. Peygamber'in kilab kabilesinden Aliye bt. Zabyan ve
Esma bt. Numan ile mut'a nikahı yaphğım ileri sürmektedir107•

Hz. Peygamber Esma bt. Numan ile nikah yapmış, ancak bu kadımn

vucudunda beyaz lekeler olduğunu ve bunun kendisinden gizlendiğini

görmüş, bunun üzerine ona "mut'a" vemıek suretiyle onu bırakmışhr108• Ta
beri bu olayı şu şekildevermektedir:

"Rasulullah Esma bt. Numan ile evlendi. Gerdeğe girdiğinde onda be
yazlık gördiL. Bunun üzerine ona mut'a verdi, giyindirdi ve ailesine geri
gönderdi."109

RasuluIlah'ın mut'a nikahı yaphğı iddia edilen diğer kadın ise Aliye bt.
Zabyan'dır. Bu kadın RasuluIlah (s.a.v.) kendisiyle gerdeğe girdiğinde ona
"Senden Allalı'a sığınırım" dediği için Hz. Peygamber tarafından boşanmış

hrllO•

Konuyla alakah Taberi'nin ifadesi şu mahiyettedir:

"Rasulullah (s.a.v.) Benu Ebi Bekir İbn Kilab kabilesinden Aliye ile ev
lendi, sonra ona mut'a verdi ve onu bıraktı."111

Allah Rasulü'nün (s.a.v.) her iki kadına da verdiği, Bakara suresi 236.
ayetinde belirtilen ("Nikahtan sonra henüz dokunulmadan veya onlar için
belli bir mehir tayin etmeden kadınları boşarsanız bunda size giinah yoktur.
Bu durumda onları faydalandırın...") hediyedir. Nitekim mezkur sebeplerle

105. İslam Ansiklopedisi, Milli Eğitim Basımevi, "Muc'a" mad, VIII, s.848.

106. Ali Osman Ate§, Sümıetbı kabul ve Reddettiği Cahiliye ve Ehl-i Kitab Ör! ve
Adetleri; basılmam1§ doktora tezi, D.E.Ü.S.B.E. İzmir, 1989, s.289.

107. Caerani, İslam Tarihi, İst., 1925, VII, 392-393.

108. Taberı, Tarihu'I-Ümem ve'l-iUüli2k, Beyrut, tts., IIlI, 1179.

109. Taberı, a.y.
1l0. Nesaı,Talak, 14.

II ı. T:i.beri, Tarih, III, 168.
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bu hanımlanboşayanHz. Peygamberlin onlara üçer elbise v.s. verdiği riva
yet olunmuştur112•

Öte yandan cahiliye devrinde bile mut'a nikahınıngenellikle seferde ve
zaruret halinde yapıldığı belirtilmektedir.. Oysa ki Hz. Peygamber (s.a.v.)
çıktığı bütün seferlerde hanımlanndan bazılannı yanına almıştır. Nitekim
Hz. Aişe, Peygamberimizin sefere çıkacağı zaman beraberinde götüreceği

hanımlannı seçmek için aralannda kura çektiğini;bir defasında kuranın ken
disine ve Hafsa'ya çıktığını söylemiştir113• Bu durumda Hz. Peygamber için
zaruretten söz etınek mümkün değildir.

Caeteni'nin delil olarak kullandığı yukandaki ibareler hiçbir şekilde

mut'a nikahına delalet etmemektedir. Dolayısıyla Hz. Peygamberlin mut'a
nikahı yapmış olmasını ihtimal dahilinde görmüyoruz. Zira mezkur kadın

larla yaptığı mut'a nikahı değil sahih nikahtır.

Mezheplerin Mııt'a Nikahına Bakışı

Ehl-i Sünnetin görüşü:

Ehl-i Sünnet çizgisi dahilinde kalan bütün mezhepler, mut'a nikahının

haramlığı konusuda ittifak etınişlerdir114• Maliki mezhebinde mut'a ni
kahının caiz görüldüğü rivayet olunsa bile115, Kaki, böyle bir değerlendir

menin hata olduğunu; çünkü bilinen Malik! kitaplannda mutla nikahının

haram olarak geçtiğini belirtınektedir. Prensip olarak benimsediği ve amel
ettiği hadiseleri eserine alan116 İmam Malik'in, Hz. Alilden Hayber'de
mutlanın yasaklandığı şeklindeki rivayetini Muvattalya almış olması da Ka
kilnin görüşünü desteklemektedir.

Zahirilerin görüşü:

Zahiriler de mut'a nikahının caiz olmadığı; Rasulullah döneminde
mübah olup, Rasulünün diliyle Allah'ın onu kıyametekadar yasakladığıgö
rüşünü benimsemektedirler117•

112. İbn Mace, Ta1ak, 11; Nesaı, Talak, 14; İbn SaId, Tabakat, VIII, 141, 143; İbn Esir,

Üsdii'I-Gabe, VII, 16-18.

113. Buhari, Nikah, 97; Ebu Davud, Nikah, 39; İbn Mace, Nikah, 47.

114. Seyyid Sabık, Ftkhıı's-Silmıe,Beyrur, rcs., II, 41-43.

115. Serahsı,a.g.e., V. 152.

116. el-Aynı, a.g.e., IV, 99.

117. İbn Hazm, Muhalla, Beyrur, rcs., IX, 519.
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Şianın görüşü:

Şianın İmamiyye koluna göre mut'a nikahı, ~üslümanveyakitabiolan
kadınla mehri zikretmek ve vakti kayıtlamak ~bylaçaizdir. Zaniyeylebu
nikahın yapılmasımekruh görülmekte ve "seninle evlendim", "seninle nikah
landım" veya "seninle mut'a yapbm" gibi lafızlarla nikahın kıyılması gere
kirllS.

Zeydiye ise, Cumhur gibi, mut'a nikahının haramlığını benimsemiş ve
İbn Abbas'ın görüşündendöndüğünü kabul etmiştirll9.

Prensip olarak mut'a nikahımn ç<tiz olduğunu kabul eden120 İffiamiy

ye'ye göre, mut'a nikahı II. Halife Ömer tarafından yasaklanmışbr:Ömerbu
konudaki beyanındaşöyle demektedir:

"Rasulullah döneminde iki şey vardı ki ben onları yasaklıyorum ve
bunları işleyeni cezalandıracağımıbildiririm. Onlar kadın mut'ası ve hac
"mut'asıdır."

Şia'ya göre Ömer bu mut'aları, müminlerin emirinin salahiyeti da
hilinde gördüğü için yasaklamışbr. Dolayısıyla bu, şer'i ve kanuni bir yasak
lama olmayıp, sadece siyasi bir yasaklamadır.

Şia'mn İmamiyyegrubuna göre, bir yandan halifenin kişilik ve nuffizu,
öte yandan kendisinin devlet yönetimiyle ilgili yöntemlerine karşı halkın

gösterdiği taassub, bu konunun giderek sahne dışı bırakdıp unutulmasına

neden olmuş, vazgeçilmesi halinde sosyal rahatsızlıklar doğuracak olan ve
daimi nikahın bir tamamlayıa faktörü şeklinde işleyen bu sünneti işlemez

hale getirmiştir.

İslamın vazgeçilmez bekçileri olan imamlar, işte bu noktada meseleye
müdahale etmişler ve bu sünnetin daimi suretle unutulmasım önlemek
amaayla müslümanların dikkatini meseleye çekmişlerdir. İmam Sadık'ın

"söylemekte asla tereddiit etmeyeceğim meselelerden biri de mut'adır." sözü
bu asla dayanmaktadır.

İşte bu noktada, mut'a nikahımn teşriinin birinci derecedeki önemli
hikmeti olan daimi nikahın tamamlayıcı faktörü olmasına, ikinci bir hikmet
daha eklendi. O da unutulmaya yüz tutmuş bir sünnetin ihyasına ça1ış

makbr.

118. Vehbe'Zuhayli, e/-Pıkhu'/-is/amive edil/etühil, DınıC§k, 1985, VII, 64.
119. Zuhayli, a.g.e., VII, 66.
120. Deliller hakkında bilgi için bkz. Vehbe Zuhayli, a.g.e., VII, 64-69.

177



Netice olarak İrnamiyyeye göre mut'a nikalu, kadına ihtiyacı olan be
karlar ve evli olup da eşinden ayn düşmüş bulunan erk~kler için teşri edil
miştirl21 .

Mut'a Nika1ııKonusunda YapılanDeğerlendirmeler

1- "Hz. Peygamber şartlar gerektirdiği zaman mut'aya müsaade etmiş,

ama normal şartlarda onu kesin yasaklamasa da pek hoş karşılamamışhr.

Ancak Hz. Ömer devrinde toplum büyüyüp zenginleşincemut'a, çeşitli kim-·
seler tarafından hiç gerek yokken istismar edilmeye başlanmış ve toplumda
bir çok sorun ortaya çıkmaya başladığı için, Hz. Ömer ve onu destekleyen
sahabilerin ictihadıyla yasaklanmışhr."I22

Mut'a harp zaruretleri nedeniyle konulan muvakkat hükümlere ben
zetilmiştir. Çünkü ordu, daimi evlilik yapma imkanına sahip olmayan
gençlerden oluşmaktaydı. Onlar beşeri tabiatıerine sürekli mukavemet ede
miyecekleri gibi, oruçla nefislerini zayıflatmalan da mümkün değildir. İşte

bu hal mut'a nikalumn teşriinde yegane esas olmuşturl23.

2- Allah Rasulü (s.a.v.) insanlara aynlığın zor geldiği çeşitli gazvelerde
mut'a nikaluna ses çıkarmamış, sonra ondan kesinlikle nehyetmiştir. Hatta
bu nesh tevatür seviyesine ulaşan bir yolla bildirilmiştirl24•

3- Mut'a nikalu konusunda tahrim ve ibahat iki defa gerçekleşmiştir. O,
Hayber'den önce helaldi. Orada haram kılındı. Mekke'nin fethinde helal
kılındı (Bu yıl aym zamanda Evtas yılıdır.) Üç gün sonra da kıyametekadar
haram kılınmışhrl25.

4- İslamın ilk devirlerinde zarurete binaen bazı gazalarda mut'aya ruh
sat verilmiş,Veda haccında da kesin olarak yasaklanmışhr126•

5- Mut'a nikalunınmübah olmasıHayber'den önceydi. Hayber'de ebedi
olarak haram kılındı. Mekke'nin fethinde yapılan mübah kılınmaksızınha
ramlılığının sadece ilamdır. Bu görüşü Mfuizi ve Kadı lyaz paylaşmak

tadırl27•

121. Murtaza Mutahhari, Kadm, tre. İsmail Derya, İst., 1991, s. 75-81'den özetle.

122. Pro(Dr. Süleyman Atll§, Yüçe Kur'an'm çağda§ Tefsiri, II, 253.

123. Abdurrahman el-Cezerı, e/-P:kh a/e'/-Mez/1hibN-Erbaa, Mısır, ers;, IV, 90.
124. Ebu'z-Zehra, a.g.e., s.47.

125. Nevevi, a.g.e., s.181.

126. Kasmil Miras, Sahih-i Buhari Muhtasar: Tecridi Sarih Tenemesiı ve Şerhi,

Ank., 1983, X, 273-

127. Nevevı, a.g.e., IX, 180-181.
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6- Mut'a nikahı konusunda mutlak ibahat hiçbir zaman gerçekleş

memiştir. Ancak Rasulullah (s.a.v.) insanlara bekarlığın zor geldiği bir gaz
vede üç gün mut'aya izin verdi, sonra da ondan nehyetti128•

SOltUç

Rivayetleri tarihi seyri içersinde değerlendirdiğimizde: Hayber gav
zesinde mut'a nikahı yapilmadığı, dolayısıylayasaklanmadığıhalde, raviler
den bir kısmırun takdim te'hir, ya da hatalı tahsisle Hayber yılıru yasak
lanma tarihi olarak zikretmişlerdir.

Sebre'den gelen sahih rivayete göre, Allah Rasulü (s.a.v.) Mekke'nin
fethinde mut'a nikahı yapmaları için sahabeye üç gün süren bir izin vermiş,

oradan çıkmadanda yasaklanlIştIr.

Veda hacanda mut'a nikahı yapıldığıru belirten rivayette ravinin za
man açısındanbir yanılgısı vardır. .Zira Mekke'nin fethinde mut'a nikalunın

yapıldığınıbelirten rivayet, olay ve şahıslar aynı olmasına rağmen ona mu
haliftir. Bu rivayetin dışındada Veda haccında yapıldığıru belirten rivayete
rastlamadım. Veda hacanda yapılmaksızınmut'arun yasaklandığırubelirten
rivayetler ise yasağın te'yid edilmesine hamlolunmuştur.

Bu durumda mut'a nikahı konusunda mutlak ibahatin hiçbir zaman
gerçekleşmediğini,Mekke'de üç gün müsaade edilip sonra Rasulullah tara
fından kıyamete kadar haram kılındığıru,Hz. Ömer'in yaptığırun sadece Al
lah Rasulü tarafından yapılan yasaklamarun ilarundan ibaret olduğunu söy
lememiz mümkün gözükmektedir.

128. Serıihsi, a.g.e., V, 152.
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İSLAM'DA

GAYR-İ MÜSLİMLERE TANıNAN HAKLAR*

Yazan:

Ebu'l-Ala el-Mevdi1di

Çeviren:

Araş. Gör. Osman GÜNER**

ÇEVİRENİN ÖNSÖZÜ

Hiç şüphe yok ki, yeryüzünün hangi yöresinde olursa oısun,

Müslüman çoğunlukla birlikte· Gayr-i Müslim azınlığın bulunmadığı bir
İslam devleti ne dün vardı, ne de burun vardır. Bu nedenle -İslam hu
kukunda Zimmet Ehli ya da Zımmilerdiye bilinen- bu azınlığınhakları so
runu, İslamdevletinin karşılaştığı en önemli sorunlardan biridir. ,_

İşte bu sorun, Ağustos 1947'de Pakistan devleti kurulup yeni
anayasasım hazırlarkenve anayasada yurttaşlarınhaklarımMüslümanlar ve
Gayr-i Müslimler diye tesbit ederken de ortaya çıkmıştır. Pakistan devlet ta
rihinin bu aşamasında,Pakistan'da yetişmiş değerli düşünür Ebu'l-Ala el
Mevdıidi bu qıakaleyi, yem anayasayı hazırlama görevini yüklenen kim
selere bir ilham kaynağı olsun diye kaleme almıştır.

Üstad Mevdıidi bu makaleyi, Pakistan'ın şartlarım ve bölgesel so
runları göz önüne alarak yazmıştır. Makaledeki maddelerin büyük bir ..
kısmını Hanen fakihlerin eserlerinden derlemiştir. Zira Pakistan'da yaşayan"

müslümanların büyük bir çoğunluğunu bu mezhep mensupları.

oluşturmaktadır. Biz de bu makaleyi Arapça tercümesiriden Türkçe'ye>
çevirmeye karar verdik; zira ümidediyoruz ki, günümüz çağdaş(!) dünya
devletlerinin gözleri önünde, yalmzca Müslüman oldukları için zulme,
işkencey~ve zillete mahkum edilen din kardeşlerimizebu uygulamayıreva,';.

• Bu makale, Pakistan'dalci Ceınaat-i İsIamiyye'nin reisi merhum Ebıı'l-Aıa el-Meııdadi tara6ndim .
Ağustos 1948'de meşh1lr Terciimiiıııı'l-Kımitı dergisinde yayııılanmı§lır.(çev.)

··O.MÜ. İlahiyatFakültesi
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gören insan haklan havarilerine İslam'ın bir cevabı olur!.. Bu konularda
İslam'ı yanlış tanıyanlar için de, belki yeni bir fırsat doğmuş olur!..

İSLAM DEVLETİNDE

GAYR-İ MÜSLİMLERE TANıNAN HAKLAR
İslam devletinde Gayr-i Müslimlerin haklarına geçmeden önce, İslam

devletinin gerçekte ideolojiye dayalı (Ideologkal) bir devlet düzeni
olduğunu ve Demokratik illusal devlet düzeninden farklı bir yapıya sahip
olduğunu belirtmemiz gerekir. Bu iki devlet arasındaki biçimsel farklılık
nedeniyle, sözkonusu mesele üzerinde bir takım sonuçlar ortaya
çıkmaktadır. Bunları bazı karşıIaşhrmalaryaparak şu şekilde otaya koymak
mümkündür:

1- İslam devleti, kendi sınırları içinde yaşayan halkı iki kısma ayırır:

a) İslam devletinin dayandığı prensiplereinanan kesim ki, bunlar
Miis/iimanlar'dır.

b) Bu prensiplere inanmayan kesim ki, bunlar da Gayr-i
Miislimler'dir.

Ulusal devlet de onları ikiye ayınr:

a) Devleti kuran ve işlerini düzenleyen ulusa mensup olanlar,
b) Bu ulusa mensup olmayanlar.

Bunlar, modem terminolojide azınlıklar ve çoğunluklar diye tanımlan
maktadır (National Minority).

2- İslam devletinde hükümeti ancak, onun esaslarınainanan kimseler
kurabilir. Hükümet, her ne kadar inanmayanlara idariişlerde görev
verse bile, sistemde başkanlık, yasama ve yürütme gibi makamlara
onlan atayamaz.

Ulusal devlet ise, başkanlıkla yasama ve yürütme makamlarınıyalnızca
kendi ulusuna mensup kimselere tevdi eder. Halkın sayıca azınlıkta kalan
diğer kesiminin sağlam ve güvenli bir mevkileri yoktur. Hiç kimse bunu bu
devletlerde açıkça belirtmese de, uygulama ancak bu şekilde olmaktadır.Ba
zen her ne kadar azınlık mensuplarındanbir kaçı idart bir makama atansa
bile, bu ancak ya görevİn çok zor olmasındanya da göstermelik bir durum
olmasındankaynaklanır.Zaten bu gibi kimselere uygulama düzeyinde söz
hakkı verilrnernektedir.
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3- İsIamdevleti -bizzat şekil itibariyle- müslümanlarla gayr-i
müslimleri ayrı mütalaa etmek ve yalmzea gayr-i müslimlere
tamnan hakları açıkça belirl:mek zorundadır.

Ulusal devlette ise, azınlıklara haklan verilirken nasıl bir yöntem iz
leneceği tesbit edilmekte, bütün vatandaşlann tek bir millet olduğu teorik
olarak belirtilmekte ve onlara kağıt üZerinde eşitlik hakkı bile tanınmakta ise
de, uygulamada azınlıkla çoğunluk arasında aynma gidilmekte ve gerçekte
azınlık hiç bir şekilde bu haklardan istifade ettirilmemektedir.

4,. İsIam devleti sistemde, gayr-i müsIimlerin varlığı nedeniyle
karşıIaşlığı sorunlan,belli güvenlik hakları (Guarantee) vermek
suretiyle onlan razı ederek çözüme kavuşturur ve rejimin temel
prensiplerine dayalı işIerin çözümü ve akdi konusunda onların biz
zat sistemin işleyişine katılmalanna izin venniz. İslami prensipleri
kendi nzalanyla .kabul ettikleri takdirde, hakim zümreye kalıIma
fırsalım da onlara tammış olur.

Ulusal devlet ise, rejimde yabancı unsurların varlığı ile ortaya çıkan so
runIan üç farklı yöntemle çözümlerneye çalışır:

a) Bu unsurları ç~ğunluk içerisinde kişiliklerini kaybedinceye ka
dar yavaşyavaşasimile etmeye çalışmak,

b) Varlıklarım ülkeden tamamen silmek için, öldürme, işkence
etme ve sürgüne göndenne gibi zalimane yöntemlere başvur
mak,

c) Onlara devlet içerisinde köle/parya gibi davranmak.
İşte bu üç önlem, dünyadaki Demokratik Ulusal devletlerin çoğu kez

başvurduğu yöntemlerdir. İşte Müslümanlar! Hindistan'da işgal altındaki
Filistin'de ve sayılarının çokluğuna rağmen CeZayir'de bu çirkinliği bizzat
yaşıyorlar.

5- İslam devletinin, İslam hukukunun gayr-i rnüslimler için tesbit
ettiği bütün hakların onlara verilmesinden başka seçeneği yoktur.
Hiç kimsenin bu haklan onlardan almaya ya da onlarda kısıtlama
yapmaya hakkı yoktur. Hiç şüphe yok ki, Müslümanlara düşen
görev, İslami esaslara ters düşmernek ~oşuluyla bunlara başka hak
lan da eklemektir.

Oysa Demokratik Ulusal devletin azınlıklara tamdığı bütün haklar,
çoğunluğun yetkisi altındadır. çoğunluğun bu hakIan azınlıklara venne se-
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lahiyeti bulunduğu gibi, bunlardan bir kıspum kısıtlama veya onlardan
tamamım zorla alma yetkisi de vardır. Bu nedenle, bu devletlerde yaşayan

azınııklar, gerçekte çoğunlukla olan ilişkilerde rehine gibi görülmekte ve
temel insan haklan da dahil, bu haklann sabit bir güvencesi bulunma
maktadır.

İşte bu temel aynlıklar, İslam'ın Zimmet Ehli'ne karşı tutumuyla, De
mokratik Ulusal devletin azınlıklara karşı takındığı tavnn birbirinden farklı

olan yönlerini açıkça ortaya koymaktadır. Kişi bu farlılıklangöz önünde bu
lundurmadığ;ı. sürece, ne konuyu kanştırmaktan kendisini alabilecek, ne de
Modem Demokratik Ulusal devletlerin, azınlıklara, hukukun ilkeleri
çerçevesinde eşit haklar tanıdığı, buna karşın İslam/ın gayr-i müslimlere bu
gibi haklan tanımadığı, hatta bu kapıyı daralttığı şeklindeki hatalı samdan
kendisini kurtarabilecektir.

Bu zorunlu ve aynı zamanda önemli açıklam.alardan sonra bu maka
lede ele alacağımız ~s konuya dönebiliriz.

GAYR-İ MÜSLİM YURTTAŞLARIN SINIFLANDIRILMASI

İslamhukuku, Gayr-i Müslim halkı üç gruba ayırmaktadır:

1- Banş ya da anlaşmayoluyla İslam devletinin korumasına girenler,

2- Savaşta yenik düşenler yani ülkeleri savaş yoluyla fethedilenler,

3- Savaş ya da barış yoluyla değil de başka bir yolla İslam devletine
katılanlar.

Bu gayr-i müslim grupların üçü de genel zımmİ hukukundan aynı

şekilde yararlarorlari ancak, bunlardan ilk ikisi hakkında verilen
hükümlerde önemsiz farklılıklar vardır. Bu nedenle genel zımmİ hu
kukunun ayrıntılannageçmeden önce, onlan diğerlerindenayıran hükümler
üzerinde durmak istiyoruz.

1- Anlaşmalı Olanlar:

.Bunlar ya savaştanönce ya da savaş sırasında islami yönetime bağlılığı

ve itaati kabul eden ve belli şartlarda anlaşmış olan kimselerdir. İslam hu
kuku" bunlar ha.kk1nda, kendileriyle yapılan banş"şart1an gereğince hüküm
verir. Düşmanı banşateşvik etmek maksadıyla başlangıçta toleranslı

şartlarda anlaşıp, sonra anıaşma sağlanınca da, bu şartlararağmen .üzerinde
.. anlaşma bulunmayan hükümleri uygulamak, bu günün uygar geçinen

toplumlarina has bir siyaset örneğidir. Fakat İslam bunu (hukuken) yasak-
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ladığı gibi, (dinen de) haram ve büyük bir günah saymıştır. Buna göre
kaçınılmaz olan şudur: Eğer müslümanlarla Gayr-i Müslimler arasında

uyulması gereken şartlar tesbit edilerek üzerinde anlaşma sağlanmışsa, ne
zamanla kuvvetler dengesinin bozulması ne de birinin diğerine göre
üstünlüğü ele geçirmesi (Ralatue Pozitian) bu şartların çiğnenmesineneden
olamaz. Nebi @ bu konuda şöylebuyuruyor:

"Belki siz ilerde bir toplulukla savaşıp onlara galip gelirsiniz de, onlar can
larını ve evlatlanm mallan karşılığında sizden konı(mak isteıjebilı)rler. (Bir
rivayete göre: "Sizinle banş anlaşması yapabilirler") Bu dummda artık onlam
ilişmeyin, zira bu size yarar sağlamaz."1

Bir başka hadiste de şöylebuyrulu,yor:

"Dikkat edin! Her kim anlaşmalı bir zımmfye zulmeder veıja gücilnün üSt/inde
bir şey teklif ederse, ya da tahrik ederek veıja razı olmadığı halde kendisinden
bir şey alırsa, kıyamet günü karşısında beni bulur."2

İfadeler her iki hadiste de genel mahiyettedir. Bunlardan çıkanlan

hükme göre, zırnmnerin yaptıklan anlaşma neticesinde elde ettikleri bir
takım haklar vardır ve bunagöre mülklerini ellerinden almak, meskenlerini
zorla ele geçirmek, (suçunun öngörmediği nisbette) ağır cezai hükümler uy
gulamak ve inançlanna mühadale etmek caiz değildir. Aynı şekilde onlara
saygısızlık etmek, zulüm ve haksızlığı reva görmek, güçlerinin yetmediği

şeyleri yüklemek veya haksız yere ellerindekini almak da caiz değildir.

İslam hukukçulan bu hükümleri koyarken, barış yoluyla hakim olduklan
milletler için bütün bu hükümleri tek tek içeren bir kanun metni tedvin et
memiş, aksine onlarla birlikte tesbit ettikleri barış şartlanna göre muamele
göreceklerine dair genel kuralların tesciliyle yetinrnişlerdir. Bu konuda Ebu
Yusuf (v.182/798) diyor ki: "Onlardan yalnızca anlaşmada belirtilen şeyler alınır,

şartlar neyi gerektiriyorsa ona aynen uyulur ve buna hiç bir şek eklenmez."3

2- Zorla Fethedilen Bölgelerde Oturanlar:

Gayr-i Müslirnlerin ikinci grubu ise, Müslümanlarla güçlerinin sonuna
kadar savaşıp, İslam ordusunun kışlaları ve askeri bölgeleri ele geçirinceye
kadar çatışmayı bırakmayan ve ülkelerine ancak fetih yoluyla girebildikleri

1. EbU Diivud Süleyman b. el-Eşas es-Sicistani, es-Sülten, İstanbul, 1981, imare, 33, anı437).

2. EbU Diivud, İmfue, 33 anı437).

3. EbU Yusuf Ya'ldlb b. İbrahim, Kitabu'l-Harac, nşr. el-Kiidi Muhibbuddin el-Hatib, V.baskı, Ka

bire, 13%, ss.6~9.
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kimselerdir. Bu gibi kimseler, güvence/zimmetakdi yaphğında,kendilerine
belli bir takım haklar tanınmışhr. Fıkıh kitaplarında konuyla ilgili çok geniş

açıklanıalarmevcuttur.

İslam hukukunda biı tür zımmilerin konumunu belirleyen hükümleri
şöyle özetleyebiliriz:

a) Devlet başkanı/İmam onlardan cizye almayı kabul etmişse,. arbk
zimmet akdi ebedi olarak belirlenmiş demektir. Bu durumda
Müslümanlara düşen, onların canlarını ve mallarım korumakhr.
"Zira cizyenin kabul edilmesiyle, camn ve malın dokunulmazlığı

kesinleşmiş olur."4 Arhk bundan sonra ne devlet başkamnın, ne de
Müslümanların,onların sahip o\duklanmülkleri almaya ya da on
ları köleleştirmeye hakları vardır. Hz. Ömer (r.a.), Ebu Ubeyde b.
eı-eerrah'a gönderdiği mektupta çok açık bir şekilde şunlarıdile ge
tirmişti: "Onlardan cizye aldığın zaman, arhk üzerlerinde hiç bir hakkın

kalmaınışhr."5

b) Anlaşma gerçekleşince zımmiler arazilerinin bizzat sahibi olurlar ve
sahip oldukları mallar da varislerine intikal edebilir. Ayrıca bunlar
üzerinde satma, bağışlama ve rehin bırakma gibi tasarruf haklarına
da sahip olurlar. Arhk İslam devletinin onlarınmülklerinden hiç bir
şeyi alma yetkisi yoktur6.

c) Cizye miktarı zırnmilerin ekonomik durumlarına göre belirlenir;
zenginden çok, orta halliden biraz daha az, fakirden ise çok daha az
miktarda cizye alınır. Geçimini sağlayamayan ya da başkalarına

muhtaç olan kimseler cizyeden muaf tutulurlar. Her ne kadar cizye
için muayyen bir mik~ belirlenmemişse de, miktarın tayini
sırasında kolaylık sağlanması ve zımmiler için ödeme kolaylığı bu
lunan şeklin tercih edilmesi gerekir. Nitekim Hz. Ömer (r.a.) zengin
olan erkeklerden yılda 48, orta hallilerden 24, fakirlerden de 12 00
hem gümüşüncizye olarak alınmasınıemretmişti7•

d) Cizye ancak savaşmaya gücü yeten zımmilerden alınır. Sözgelimi,
savaşmaya gücü yetmeyen çocuklar, kadınlar, düşkünler, amaıar,

4. Alauddi., Ebu Bekr b. Mes'ud e1-I<asani, Bedlii'u's-Sanlii'ji Tertibi'ş-Şerlii', nşr. Z.ALi Yusuf, Ka-

bire, trz., IX, 4330.

5. EbU Yüsuf, a.g.e., 5.152.

6. Kemaıudelin Muhammed b. Abdilvilhid İbnü'l-Hümfun,Şeriıu Fethi'I-Kadir,Mısır, 1316, IV, 359.

7. Ebu Yüsuf, a.g.e., 5.132.
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kötürümler, dilenciler, rahipler, yaşı ilerlemiş olanlarla köle ve
diriyelerden cizye alınmaz8 .

e) Şüphesiz zorla fethedilen yerlerdeki mabedlerin kullanılması,

Müslümanlarınen tabi hakkıdır. Ancak bu hakkı kullanmayarak bu
gibi yerleri kendi haline bırakmak en güzel ve en erdemli bir bağış

şeklidir. Hz. Ömer (r.a.) döneminde savaşarak alınan topraklarda,
müslümanlar tek bir ibadet yerini bile yıkmadıkları gibi, onlara
karşı kötü bir davranışta da bulunmamışlardır.İmam Ebu Yusuf bu
mabedlerden bahsederken şöyle diyor: "Mabedler kendi hallerine
bırakıldı; ne yıkıldılar ne de bir saldl11ya maruz kaldılar."9

GENEL ZIMMi HUKUKU

Şimdi de bütün zımmlleri içine alan haklardan bahsedeceğiz:

a) Canın Korunması:

Zımminin kanı Müslüman'ın kanı gibidir. Nasıl ki, bir zımmının,

Müslümanı (kasten) öldürdüğünde kısası gerekiyorsa, aynı şekilde

Müslümanın da zımmiyiöldürmesi halinde kendisine kısas gerekir. Ömer b.
el-Hasan'ın İbrahim'den nakletiğine göre, müslümanlardan biri bir zımmiyi
öldürmüştü de; durum Nebi @'a intikal edince: "İçinizde onun güvenliğini

sağlamaya en yetkili olanınız benim" diyerek kısası emretmiş, bunun üzerine
katil öldürülmüştü1o.

Hz. Ömer (r.a.) zamanında Bekir b. Vail oğullarından biri Rire'de bir
zımmiyi öldürmüştü;bunun üzerine Ömer (r.a.) adamın maktfılün velilerine
teslim edilmesini emretmiş, teslim olması üzerine onlar da kısas uy
gu1arnışlardı11•

Hz.Osman'ın hilafeti döneminde bir grup alim, Ubeydullah b. Ömer'in
babasını öldürmeye tahrik ve teşvik ettiği gerekçesiyle Hürmüzan'ı kat
letmesi üzerine Ubeydullah'a had tatbikini öngörmüşlerdj12.

8. el-I<asaıü, a.g.e., IX, 4330-4331; İbnü'l-Hünliim, a.g.e., IV, 372-373; Ebü Yüsüf, a.g.e., 5.132.

9. Ebü Yüsuf, a.g.e., 5.137.

10. Ali b. ömer ed-Darekudni, es-Sü/wı, ilik. A. Haşim Yernam; Medine, 1966, III, 165; el-Kasam,

a.g.e., X, 4626; Abdullah b. Yusuf ez-Zeylci, Nasbu'r-R/iye iiEhiidisi'l-Hid/iye, Kahire, 1938, IV, 336; Ebıi Bekr

Ahmed b. Ali er-Razi el-Cessas, AJıklimu'l-Kur'lilı, thk. M es-Sadık Kamhavi, Kahire, trz., I, 174-175; Ebıi

Cafer Ahmed b. Muhammed el-Ezdl et-Tahavi, Şeriıu Meliııi'I-Aslir, ilik. M Zühri en-Neccar, Kahire, trz.,

III,195.

11. ez-Zeylci, a.g.e., IV, 337; Dfu"ekudnl: bu hadisi §ll lafızlarla rivayet etmiştir. "Oııun güvenliğini

sağlamaya içinizde en yetkili benim!", bkz. a.g.e., III, 134-135.

12. et-Tahavi, a.g.e., m, 194; ez-Zeylci, a.g.e., IV.338.
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Hz. Ali'nin hilafeti sırasında, müslümanlardan birinin bir zımmıyı

öldürdüğü iddia ediImiş, deliller de aleyhine çıkınca, hakkında kısasa

hükmediImişti; maktıllün kardeşi Ali'ye (r.a.) gelip "kısastan vazgeçtim"
dediği halde Ali (r.a.) buna razı olmamış ve: "belki onlar seni buna zorladılar ya
da tehdit ettiler" demişti. Adamın, "Hayır, ben onlardan diyet aldım, hem bu
admnı öldürmekle kardeşimin geri döneceğini de sanmıyomm" demesi üzerine Ali
(r.a.) katili serbest bırakarak "zimmet altındaki herkesin kanı kanımız, diyeti de
diyetimizdir." demişti 13• Başka bir rivayete göre, "onlar zimmet akdini ancak,
mallanmn mallanmız, kanlannın da kanlarımız gibi olabilmesi için kabul ettiler"
demişti 14 . Fakih1er buradan, Müslüman'ınhataen bir zımmiyi öldürmesi du
rumunda alınan diyetle, zımminin bir müslüman'ı öldürmesi halindeki diy
etin aynı olduğu hükmünü çıkarmışlardır15•

Ceza Hukuku:

İslam devletinde ceza hukuku, gerek Müslümanlar gerekse zımmiler

için aynı hükümleri içerir. Her ikisi de konum itibariyle aynı haklara sa
hiptir. Gerek Müslüman gerekse ZImml, birine karşı işledikleri suçlardan
ötürü aynı cezaya çarphnlırlar. İster Müslüman zımminin, isterse zımmi

Müslümarnn malırn çalmış olsun her iki durumda da hırsızıneli kesilir. Yine
zımmi ya da Müslümanlardan herhangi biri, bir kadına veya bir erkeğe zina
iftirasında bulunmuş olsa, aralannda hiç bir aynm gözetmeksizin her birine
aynı şekilde iftira haddi uygularnr. Zinada da durum aynıdır, her ikisine
aynı ölçüde zina haddi uygularnr. Ancak içkide durum farklıdır, zira
zımmller İslam'da içki haddinden muaf tutu1muşlardır16•

MedeniIBeşeriHukuk:

Medeni hukukda da Müslüman ve zımınller için aynı hükümler mev
cuttur ve her ikisi için de tek bir yasa vardır. Hz.Ali'nin (r.a.) "malları mal
lamnız gibidir." sözünden, onların mallarının da Müslümanlarınmallan gibi
korunması kasdedi1miştir. Medeni hukukda her iki taraf, birbirine eşittir. Bu
eşitlik, gerek Müslümanın gerekse zımınlnin aynı hadler ve ölçülerle
yükümlü tutulmasım gerektirmektedir. Dolayısıyla Müslümanlara yasak-

13. el-Cessas, a.g.e., I, 174-175; ez-Zeylei:, a.goe., N, 337.

14. el-Kasfuıi, a.goe., IX, 4330.

15. ed-Oarekudni, a.goe., ill, 129-130.

16. Ebu'l-Hasen Ali b. Ebi Bekr el-Merginllni, el-Hidaye şerhu bidayeti'l-Mübtedi, Mısır, Irz., II, 103;

İbnü'l-Hiimam, a.g.e., N, 155.
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lanmış ticari uygulamalar, zımmllere de yasaklanmışi aynı şekilde

Müslümanlara haram kılınmış olan faizli işlemler zımmllere de haram
kılınnllşbr. ZıIl1.111ıler ancak içki ve domuza dair hükümlerden istisna edil
mişlerdir. Onlara içkinin yapılması, içilmesi ve sablmasıserbest olduğu gibi,
domuzun da yetiştirilmesi, yenilmesi ve sahlması serbesttir17• Bu nedenle
Müslümanlardan biri ;ıımmlye ait şaraba domuza zarar verse, zaranrn taz
min etmek zorundadır. ed-Oürrii'l-Muhtar'da sözkonusu hüküm şöyle

geçmektedir: "Müslilman, zl1nmfnin şarabum ve domuzıma hasar vers~

karşılığıını ödemek zorıındadır."18

b) ŞahsiyetinKorunması:

Zımmlnin her halukarda ne el ve dil ile indtilmesi, ne de sövülüp
dövülmesi ve çekiştirilmesi helaldiri iira bunlann hiç birisi Müslüman
hakkında da caiz değildir. ed-Oürrü'l-Muhtar'da bu hüküm şöyle ifade edil
miştir: "Müslümana oldüğiı gibi zlInmfye de ~ziyet verilmemesi ve ardından

çekiştinnenin haram olması gerekir."19

Zimmetin Tesbiti:

Zimmet akdi Müslümanlar için ebediyyen bağlayıcı bir akiddir. Yani
anlaşma meydana geldikten sonra, onu bozmaya haklan yoktur. Fakat
zırnmller bu konuda .bağımlı değildirler, istedikleri takdirde onu zorunlu
hale getirebilecekleri gibi, kaldırabilider de. el-Kasani'nin "Müslümanlar için
bağlayıcı olan bu akdi, onların hiç bir zaman bozma yetkisi yoktur. Zımmfler

hakkında ise, bu akid bağlayıcı değildir."20

Zımmi, büyük günah işlemiş olsa bile akdini bozmuş sayılmaz, hatta
dzyeden kaçınmak, Müslüman birini öldürmek, Nebi @'a küfretmek ve
müslüman bir kadınla zina etmek gibi büyük fiiller bile anlaşmayı ortadan
kaldırmaz. Zımrni işlediği bütün bu füllere karşılık kanun önünde herhangi
birsuçlu gibi yargılarnr ve işlediği bu suçlar devlete karşı gelmiş asi biri gibi
telakki edilmez, zimmet akdini de bozmuş sayılmaz. Ancak hiç şüphe yok
ki, şu iki durum zırnnUleraçısındanbu akdin sona ermesine neden olur:

17. Muhammed b. Ahmed es-Serahsi, el-Mebsllt, IL baskı, Beyrut, trz., IX, 57-58. İmam Miilik'e

(v.l79/795) göre, zımmi içki haddinden muaf olduğu gibi, zina haddinden de muaftır. O bu hükmünü

Hz.Ömer'in §ll uygulamasınadayandırmaktadır.Hz. Ömer bir zımmi zina ettiği zaman onun hakkındaki

hükmü kendi dinlerine bırakırdı.Yani kendi kişiseldurumIanyla ilgili kıınunlannuygulanmasınıisterdi

18. Ahmet et-Tahiinevi el-Hanefi, Hlişiyetü't-Tahavıale'd-Vürri'l-MuJıtiir,Beyrut, 1975, II, 459.

19. et-Tahiinevi, a.g.e., II, 459.

20. el-~, a.g.e., IX, 4334.
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1- İslam ülkesini terk edip yabanalharb ülkeye iltihak etmek,
2- İslam devletine açıkça baş kaldırıp ülkede fitnenin yayılmasına

çalışmak21 .

c) Kişisel Durumlar:

ZımmiIerin kişisel durumlan, kendi Şahıs hukukIanna (Personal Law)
göre düzenlenir. Bu durumlarda İslam hukuku onlara tatbik edilmez. Eğer
bizim kişisel durumlanmızla ilgili bu yasak, onların dini ve milli ka
nunlanna göre yasak değilse, İslam mahkemesi onların hukukunu uy
gulayarak o şeyin onlara caiz olduğuna hükmeder. Sözgelimi, zımmiIere
göre eğer şahitsiz, mehirsiz, iddet sırasında ya da mahrem olanlarla ev
lenmek helal ise, İslam devletinde bu gibi durumların onlara caiz görülmesi
gerekir. Nitekim Raşid Halifeler ve onlan takip eden dönemdeki İslami
yönetimlerde uygulama bu şekilde idi. Halife Ömer b. Abdülaziz el
Hasanu'l-Basri'ye yazdığı mektupta ondan şu konuda fetva istiyordu: "Rtlşid
Halifeler zımmfleri mahrel1llerle evlemne, domuz ve şarabm kullammı gibi konu
larda niçin serbest bırakmışlardı?" O, buna şöyle karşİlık vermişti: "Onlar
inançlarmda serbest bırakılmaları için cizye veriyorlardı, o halde sana bidatçılık yap
mak değil, onlarm yolıma tabi olmak düşer, ve's-selmnf"

Eğer taraflardan her biri, bizzat kendi aralarında mahkemenin İslam
hukukuna göre hüküm vermesini istiyorlarsa, mahkeme bu isteğe uyar ve
bu hükmü şer'i yasalara göre verir. Şahıs hukukunu ilgilendiren meselelerde
taraflardan biri Müslüman ise aralarında yine İslami yasalara göre hüküm
verilir. Sözgelimi, Hıristiyan bir kadınMüslüman bir erkekle evli iken kocası
ölmüş olsa, iddeti konusunda şer'i yasalara göre hüküm verilmesi gerekir.
Eğer henüz iddeti bitnıemişken başka birisi ile evlenmiş olsa nikahı
geçersiz/balılolur22•

d) Dini Semboller:

İslam hukuku zimmiIere, kendilerine ait köy ve kasabalarda olmak
koşuluyla, dini ve milli sembollerin açıkça gösterilmesi ve duyurulmasını
serbest bıraknuşlır. Ancak eğer halkı Müslüman olan köy ve şehirlerde otu
ruyorlarsa, İslam devleti bu konuda onlara serbestiyet tanıyacağı gibi, bazı
kayıtlar da koyabilir23• el-Bedai'de bu hükme şöyle temas edilmektedir:
"Daha önce sözünü ettiğimiz gibi, Müslümanlara ait olmayan köy ve şehirlerde, çok

21. el-.f<asaru, a.g.e., IX, 4334.

22. İbnü'l-Hünliim, a.ge., III, 289; et-Tahanevi, a.g.e., ll, 215.
23. es-Serahsi, a.g.e., V, 38-41.
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sayıda Müslüman bulımsa bile, domuz ve şarabın açıkça (almıp) satılınnsı, çan
çalmınnsı ve haç takılınnsı gibi uygulamalar yasak değildir. Bunlar sadece Cu
ınnların kılmdığı bayramların ve hadlerin uygulandığı İSlalı; şehirlerinde 111ekrııh

göriilmiiştür ... Zina ve diğer kötü davramşlar gibi kendi dinlenince yasaklanmış

olan ve kendilerinin de haram olduğuna inandıkları davramşlarl11, ister İslam

şehirlerinde isterse kendi şehirlerinde alımış olsun, açıkça işlenmesine müsade edil
mez. "24 Onlara İslam şehirlerinde, bayramlarda haç ve putlarını açıkça

taşımalanna müsade edilmez. Şayet sembollerini, kendilerine ait mabedler
içerisinde taşıyor icra ediyorlarsa, bu konuda dokunulmazlıkları vardır ve
İslam devletinin hiç bir şekildebuna müdahale etmeye hakkıyoktur25•

e) Mabedler/İbadet Yerleri:

İslam şehirlerinde zımmiIere ait, eskiden kalma mabedlere ilişmek caiz
değildir. Şayet bu mabedlerden biri yıkılmış olsa, zımmlIerin aynı yerde ma
bedi yeniden yaptırma h.aklan vardır. Ancak İslam şehirlerinde yeni ma
bedler inşa etmelerine müsade edilmez26. Bununla birlikte, Müslümanlara
ait olmayan şehirlerde yeni mabedler inşa etmeleri serbesttir. Aynı şekilde

Müslümanlar kendi şehirlerinden birini ihmal etmişlerse, yani yöneticileri/
in-iamları orayı kendi haline bırakarak Cumaları, bayramları ve hadleri ye
rine getirmiyorlarsa, zımmlIerin orada istedikleri mabedi yapmaları ve sem
bollerini açıkça göstermeleri caizdir27. İbn Abbas'ın bu konuda fetvası şu

şekildedir: "Zımmf1er, Arapların kurduğıı şehirlerde ne sinagog kurabilirler, ne de
kilise. Ayrıca onların oralarda çan çalınnları, açıktan içki içmeleri ve domuz
yetiştirmeleri de yasaktır. Yabancıların kurduğu fakat, yüce Allah 'ın fethini Arap
lara nasib etmesile hükümranlığını ele geçirdikleri şehirlerde dunl1n farklıdır: Ya
bancıların kendi statülerine göre bir takım hakları vardır ve Arapların bu hakları on
lara vermeleri gerekir.."28

f) Cizye ve Harac Toplarken Gösterilen Hoşgörü:

İslam'da cizye ve harac konusunda zımmiIere karşı her türlü baskı ve
şiddetin yasaklandığı ve şartlar ne olursa olsun yumuşak ve iyilikle mu
ameleye ve güçlerinin yetmediği şeylerle sorumlu tutmamaya teşvik edildiği

24. Buradaki köy ve şehirlerdenmaksad, şeri istılahta "Islam şehirleri" diye tanımlananyerlerdir.

Bu kavram, topraklan yalnızcaMüslümanlara ait olan yerler için kuIIanıIır. Oralarda yalnızcaMüslümanlar

islami sembollerini kullanabilirler.

25. eI-Kil.sani, a.g.e., IX,4336.

26. es-Serahsi, Şer/ıu Kitiibi's-Siyeri'l-Kebir, Kahire, 1971, IV, 1534-1535.

27. eI-Kasani, a.g.e., IX, 4337; bkz. es-Serahsi, Şerlıu Kitiibi's-Siyer, IV, 1540.

28. es-Serahsi,.şer1ıu Kitiibi's-Siyer, IV, 1541; eI-Kas1lni, a.g.e., IX,4337.
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görülmektedir. Esasen güçlerini aşan mali ödemeler gerekrnediği halde,
Hz.Ömer (r.a.) yine de idarecilerine "güçlerinin üsh"inde birşeyle sorumlu tut
mamalannı" emrederdi29•

Cizyeyi karşılamak üzere (maIlanm ve) mülklerini satmak için baskı

yapmak da caiz değildir. Hz.Ali (r.a.) memurlarından bır kısmına şunlan

yazmıştı: "Onlam, hamclannı ödeıjebilmek için ne bineklerini, ne ineklerini ve
':"'ister yazlık isterse kışlık olsun- ne de giyeceklerini sattırmayasınız."30

Yine bir başka sebeple onlara şu talimatı göndermişti: "Onlara, -gerek
yazlık gerekse kışlık olsun- ne elbiselerini, ne yiyeceklerini ve ne de kullandıklan

hayvanlan sattırmayasl11! Pam için hiç birine bir tek kamçı bile vurmayasın! Onlan
ayakta bekletme, hamcı karşılamak üzere hiç birine malannı sathrma! Biz ancak ih
tiyaçlanndaıı fazlasını alınakla emrolunduk. Şayet emirlerime karşı gelip aksini ya
parsanız, Allah katında bunım hesabl11ı yalnızca siz verirsiniz. Bunlara karşı gel
diğinizi duyarsam, sizi görevinizden derhal azlederim."31.

Onlardan cizye toplarken her türlü baskı ve zorbalık yasaklanmıştır.

Hz. Ömer'in (r.a.) Ebu Ubeyde b. el-Cerrah'a yazdığı mektuptaki şu ifadeler
bunu göstermektedir: "Müslümanlann anlam zulmetmelerine, zarar vermelerine
ve helal oltnayan yollarla mallannı yemelerine ınani 01!"32

Hz.Ömer, Şam'a doğru bir yolculuğıl sırasında, cizye toplarken
zımrnilere eziyet eden memurlarla karşılaşmış ve onlara şöyle demişti:

"İnsanlara azab etmeyin, dünyada insanlam azab edenler, kıyamet günü Allah'ın

azabına uğrayacaklardır. "33

Hişam b. Hakim, Hıms valisinin Nabat ahalisinden bazı kimseleri, ciz
yelerini tahsil için güneşte beklettiğini görünce: "Bunlann hali ne böyle!? Ben
Allah Rasalil'nün şöyle buyurduğunu işittim:

"Dünyada Atlalı'ın kullarma azab edenler, alıirette O 'nun
azabma uğrayacaklardır."34demişti.

29. Ebu Yusuf, a.g.e.,55. 134-135.

30. sadık Hasan Han (sadık b. Hasan b. Ali el-BOOfui), Fethu'l-Bey/in ii nıekiisıdi'l-Kur'/itı,Kahire,

1965, IV, 113.

31. EbU Yusuf, a.g.e., 5.17.

32. Aynı eser, 5.107.

33. Aynı eser, 5. 135..

34. Müslim b. Hacdc el-Kuşeyıi, es-Salıfb, İstanbul, 1981, Birr, 117-119 (llI/2017-8); EbQ Davıui,

İmare, 32(ill/434); Ahmed b. Hanbel e§-Şeybaru, el-Müsned, İstanbul, 1981, III, 403,404,468; EbU Yusuf,

_ .a.g.e., 5.135.
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Müslüman fakihler, cizye ve harac vermeyi reddeden kimseler
hakkında, fazla zorluk çıkarmamak koşuluyla eğitilmek maksadıyla hap
sedilebilecekleri hükmünü vermişlerdir. Ebu Yusuf diyor ki: "...Onlara
yumuşak davranmak gerekir; ancak cizyeyi ödemedikleri takdirde, hapsedilirler ve
borçlarını ödeıjinceye kadar da tahliye edilmezler."35

Yoksul ve çalışıp kazanmaktan aciz kimseler, yalnızca cizyeden muaf
tutulmakla kalmayıp Beytü'l-Mal'den kendilerine bir miktar da maaş

bağlanır. Haıid b. el-Velid Hirelilerle yaptığı anlaşmaya şunlan yazdırmıştı:

"Onlara şu hakları tanıdım: İçlerinde çalışmaktan aciz yaşlı bulunur ya da hastalık

gibi nedenlerle sakatlanır ve bir belaya uğrar yahut da zengin iken yoksul dımıma
diişer ve dindaşlarının sadakala~yla geçinmek zamnda kalırsa, kendisine diişen ver
gi kaldırılsın ve ailesiyle birlikte nafakası Müslümanların BeyUi'I-Mal'inden
karşılansın!"36

Nitekim Hz. Ömer bir gün yol~a giderken dilenmekte olan yaşlı bir
zıll1llliyerastlamışve neden bu hale düştüğünü sormuş; yaşlı adamın "malım

yok, fakat buna rağmen benden cizye alınıyor" demesi üzerine, Hz. Ömer ondan
cizyenin kaldınlıp, Beytü'l-Mal'den kendisine maaş bağlanmasını em
rederek, ilgili memura da şunlan yazmıştı: "Vallahi biz bu adama insafla mu
amele etmiyorıa, kendimiz doyuncaya kadar yiyor, yaşlı olmasına rağmen ondan da
cizye alıyontz."37 Yine Hz: Ömer Şam'a bir seyahati sırasında yardımamuhtaç
zımmilerinnafakasınınBeytü'l-Mal'den karşılanmasını emretmişti38•

Aynca zımmi, zimmetinde cizye borcu olduğu halde vefat ederse, bu
borç ne terekesinden alınır, ne de vatisleri ödemekle yükümlü tutulur. Ebu
Yusuf'un ifadesine göre, "Zımmı mükellef, kendisine cizye vacip olduktan sonra,
cizyenin tamamı ya da bir kısmı uhdesinde kaldığı halde vefat ehniş olsa, kalan cizye
borcu varislerinden de terekesinden de alınmaz."39

g) Ticari Vergi:

Müslümanlann ticaret mallannda olduğu gibi, zımmilerin ticaret mal
lanndan da değeri ikiyüz (200) dirhem gümüşe ya da yirmi (20) miskal
altına ulaşması halinde vergi alınırW. Hiç şüphe yok ki, islam Hukukçulan,

35. Ebı1 Yusuf, a.g.e., 5.133.

36. Aynıeser,5.155-6.

37. Aynı eser, 5.136; İbinü'l-Hümam, a.g.e., IV,373.

38. Ebu'ı-HasanAhmed b. Yahya el-Be1llzuri, FlltUllll'l-Buldiin, Beyrut, 1978,5.13.

39. Ebı1 Yusuf, a.g.e., 5.132; es-Serahsı, a.g.e., X, 81.

40. Ebı1 Yusuf, a.g.e., 5.133. Bu gün bu vergiyi koyarken, nisabınbu §ekilde olması zorunlu değildir.

Bu nisabın çağın §<lrtlanna göre tesbit edilmesi gerekir.
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zımmt tüccarı %5, müslüman tüccan da %2.5 oranında vergi ile yükümlü
tutmuşlardır. Ancak onların verdiği bu hüküm, -kendi ictihadlarının

dışında-şer't bir nassa dayanmıyor, yalmzca o dönemin maslahatıbunu ge
rektirdiği için böyle bir hüküm verilmişti. Zira o devirde yaşayan

Müslümanlarınbüyük bir kısmı, İslam devletini savunmak amaayla orduya
katıldıkları için, ticaret büyük ölçüde zımmilerin eline geçmişti. Bu nedenle
İslam hukukçuları, Müslümanları ticarete teşvik ve ticari menfaatlerini koru
mak için onlardan daha düşük oranda ticarı vergi almayı uygun gör
müşlerdi.

lı) Askeri Hizmetlerin Yürütülmesi:

Zımmller askerlik hizmetinden muaf tutulmuşlardır. İslam devletinin
savunması, yalnızca Müslümanlara ait bir görevdir. Zira devlet belli bir ide
olojiye dayamrj onun uğrunda da yalmzca o ideolojinin hakikatine inanan
kimseler savaşır. İşte bunlar da -yalmzca- İslam'ın savaş<i dair ilke ve
ölçülerine bağlı kalmak durumunda olan kimselerdir. Onların'dışında bazı

kimseler İslam devletini korumak amacıyla savaşa katılmış olsalar bile, an-
.cak ücretli olarak savaşırlar ve zaten onlardan İslam'ın koymuş olduğu ilahi
ölçülere uymaları da beklenmez. Bu nedenle İslam, zıı:nm1leri askerlik hiz
metinden muaf tutınuş, onlara yalnızca ülke savunmasından doğacak mas
raflardan kendilerine düşen miktan ödemelerini gerekli görmüştür.

Gerçekte cizye ancak, kendilerine bu nedenle farz kılınmış bir paydır. Bu
. Yalmzca, itaat ve bağlılığın sembolü değiL, aym zamanda askerlik hiz
metinden muaf tutulmamn bir karşılığı ve ülkeyi koruma görevinin bir be
delidir. Bu nedenle cizye ancak, savaşabilecek erkeklerden alınır. Öyle ki,
Müslümanlar herhangi bir dönemde, zımmileri yeterince koruyamaz du
ruma gelince, topladıklan cizyeleri onlara iade ederler4ı . Nitekim

41. Bu konuda daha fazla bilgi için bkz. es-Serahsi, a.g.e., I, 78-79; el-Merginfuıi, a.g.e., Kit1\bu's-Siyer,

Ganimetlerin Payla§1IIU ve Gzye Bölümü; İbnü'l-Hümam,a.g.e., IV, 327-8; 369-70.

Müslümanlann yaşadığıbölgelerde oturan Gayr-i Müslinıler, dışardan gelecek düşman saldırılanna,

karşı kendi arzulanyla savunma hizmetlerine katılmakisterlerse, İslam devletinin onlann bu isteklerini kabul

etmesi mümkündür. Ancak bu hizmetler karşılığındaonlardan cizye almamasıgerekir. Belki yeri gelmişken

şunu da açıklamak gerekiyor: Gayr-i Müslinıler eğer cizye kelimesinden bir korku ve endişe duyuyorlarsa,

hiç şüphesiz bunda katı tavırlı müslümanların din düşmanlarına karşı ku1landıkları propaganda faa

liyetlerinin büyük etkisi vardır. Oysa hakikaten böyle bir endişe ve korkuya gerek yoktur. Gerçekte cizye,

İslam devletinin gözetimi altındaki Gayr-i Müslinıler için hazırlanmış olan emniyet ve giivenliğin bir

karşılığıdır.Bu karşılıkancak, ergenlik çağınaUıaşmış, çalışıpkazanmaya giicü yeten erkeklerden alınır. Eğer

dzye, İslam'ıkabul etmedikleri için Gayr-i Müslimlere gerekli bir ödeme olarak yorumlamrsa, yalnızcagücü

yeten müslüman erkeklerden değil, müslüman kadınlardanda alman ve üstelik cizyeye göre oldukça yüksek

miktardaki zekat hakkında ne denilecektir? Yoksa, bu da İslam'ı kabul ettikleri için Müslümanlara farz

kılınmışbir ödemedir mi denilecektir?
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Müslümanlar Yemi.ük savaşında Rumlarla karşılaşmak üzere büyük bir
ordu toplayınca,kuvvetleriniaynı noktada bir araya getirebilmek için,
Şam'da fethedilen bütün şehirleri terketmek zorunda kalmışlardı. Bunun
üzerine Ebu Ubeyde b. el-Cerrah komutanlara yazdığı mektupta,
zımmilerden aldıkları cizye ve haraan geri verilmesini ve onlara şöyle de
nilmesini emretmişti: "Bu savaş gailesinden dolayı sizlere yardım edemeıjeceğiz ve
sizleri ko71lyamayacağız. İşte bu nedenle sizden aldığımız malları da geri ve
riyOrtlZ."42 Daha sonra bütün ordu komutanları topladıkları malların

tamamını onlara geri vennişlerdi. Yine bu konuda tarihçi el-Belazuri de,
Müslümanların Hım.s'da alınan cizye mallarım Gayr-i Müslimlere geri ver
dikleri sırada, Müslüman olmayan tebaanın gönüllerinde oluşan sevgi ve
merhamet duygularından şöyle söz etmektedir: "Yöre halkı tek bir ağızdan

şunları söylemişti: "Sizlerin yönetim ve adaleti, Allah'a yemin olsun ki, daha önce
içinde bulunduğıımuz zulüm ve zorbalıktan bize daha iyi geliyor." Ayrıca şunları

. da eklemişlerdi:"Tevrat'a andolsun ki, Herakl'in kumandam bizleri yok etmeden
Hıms şehrine giremeyecektir.."43

ı) İslam Hukukçularının Koruması:

Şanlı tarihimizin ilk devirlerinde Gayr-i Müslimlere tamnmış haklar ve
görevlere ilişkin bir takım hukuki aynnhlar daha vardır. Bu konuya
geçmeden önce, özellikle burada şunu açıklamak istiyoruz: Raşid halifeler
döneminin sona ennesiyle başlayan Saltanat dönemlerinde zımmilere karşı

gösterilen haksız ve adaletsiz davramşlar karşısında onların himayesini, za
lim hükümdarlara karşı onların yardıması ve koruyucusu durumundaki
müslüman hukukçular üstlenmişti.Bizzat yaşanan tarihi olaylardan birinde,
Emevi halifesi el-Velid b. Abdulmelik Yuhanna kilisesini Hıristiyanların elin
den zorla alarak, mescide katmışh. Ömer b. abdulazhiz halife olunca,
Hıristiyanlar el-Velhid'in kiliselerine yaphğım ona şikayet etmişler, bunun
üzerine halife ilgili görevliye bir mektup yazarak mescide ilave edilen kilise
yerinin Hıristiyanlara tekrar ilave edilmesini emretmişti44•

el-Velid b. Yezid Kıbrıs'daki zımmileri Rumlar'a yardıma olacakları

endişesiyle Şam'a sürgün· etmişti. İslam hukukçuları buna itiraz etmişler,

Müslümanlar da bunu büyük bir haksızlık saymışlardı. Nitekim Yezid b. el
Velid halife olunca, onları tekrar Kıbrıs'a geri göndermişti. Halk bu durumu
oldukça hoş karşılamış ve adaletin tecellisi saymışlardı. islam hukukçula-

42. Ebü Yusuf, a.g.e.,5.ı50.

43. el-BeJ.azııri, a.g.e.,5.ı43.

44. el-BeIazıı:ri, a.g.e., 5.ı32.

",
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nndan İsmail b. Iyaş (Ayaş) şöyle demişti: "Müslümanlar bundan hiç hoş

lanmadılar. Fakmler de bunu büyük bir haksızlık saydılar. Daha sonra yezfd b. el
Velhid b. Abdulmelik halife olunca, onları Kıbrıs'a geri gönderdi. Müslümanlar
onun bu kararını memnuniyetle karşıladılar ve onu da adil saydılar." 45

el-Belazurl'nin rivayetine göre, "Ba'lbek harac memurundanşikayetçi olan
bir grup zımmf Cebel-i Lübnan 'da isyana kalkıştılar. Bunun fıZerine Salih b. Ali b.
Abdullah b. Abbas, savaşanları öldünnek ve savaşa katıl1nayıp kendi dinleri
fıZerinde sebat edenleri de köylerine geri göndennek üzere bir ordu gönderdi,
Lübnan halkından bir kısmı da sürgün edildi. el-Kasım b. Selliim'ın Muhammed b.
Kesfr'den rivayetine göre, bnam el-Evzaf Salih'e uzun bir mektup yazdı, mektuptaki
ifadelerin bir kısmı şöyledir: .....Bildiğim kadarıyla Cebel-i Lübnan'dan sürgün ha
disesinde senin onların büyük bir kısmını öldürııp geri kalanlarını da köylerine
gönderdiğin zımmfler arasında, isyancılara karışmayan kimseler de vardı. Yüce Al
lah "-Kimse başkasının günah yükünü taşımaz"46 diye hüküm vennişken, nasıl

oluyor da bazıları suç işledi diye büyük bir kesim sarıımlu tutuluyor? Yerlerinden
ve yurtlarından ediliyor? Oysa üzerinde durultnaya ve uyulmaya en layık olan
hıiküm Allah 'ın bu hükmüdür. Korunup gözetilmeye en layık vasiyet de Allah
RasuıÜ'nün vasiyetidir ki, o bu konuda şöyle buyunnuştur:

"Kim kendileriyle anlaşma yapılan bir kimseye zulmeder ya da
gücünün üstündeki bir şeyle yükümlü tutarsa, karşısında beni bulur.'t47

Tarih kitaplannda İslam alimlerinin her zaman zımmilerin haklannı

koruyup gözettiklerini gösteren bu ve bunun gibi daha pek çok örnek
vardır. Her ne zaman müslüman bir yönetici ve hükümdar onlara zulüm ve
baskı uygulasa, İslam hukukunun muhafızlan durumundaki bu kimselerin
kınama ve yermesinden kendilerini kurtaramamışlardır.

GAYR-İ MÜSLİMLERE TANıNAN DİGER HAKLAR

Buraya kadar İslam hukukunun/Şer'inzımmilere tanıdığı ve İslami ya
salarda bulunması gereken haklardan söz ettik. Şimdi de kısaca İslam dev
letinin bu çağda İslami prensipler çerçevesinde Gayr-i Müslim va
tandaşlanna verebileceğihaklardan söz etmek istiyoruz.

45. Aynı eser, s. 161.

46. Zünler, 7.

47. el-B~ a.g.e., 55.166-7.
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· a) Parlement~ Üyeliği ve Seçimlere Kablma Hakkı:

öncelikle seçim konusuna değinelim: İslam devleti ideolojiye dayalı bir
sistem olduğuiÇiI\Demokratik Ulusal devletlerin azınlıklara seçimlerde uy
guladığı'hile ve desiseleri Gayr-i Müslimler hakkındauygulamaz. İslam'da

Devlet,başkamnın görevi, İslami esaslara göre devlet işlerini düzene koy
maktır; Danışma Meclisi/Şura'mn görevi ise, bu ideolojik sistemin
işleyişinde Başkana yardıma olmaktı~. Bu nedenle, İslami prensiplere inan
mayan kimselerin ne devlet başkam,ne de damşma meclisinde üye olma
haklan vardır. Ayınşekildebu makamlara gelecek kimselerin seçiminde,
seçmen olarak seçime katılma hakları da yoktur. Onlara ancak, mahalli
seçimlerde ve belediye meclislerinde (Local bodies) oy kullanma ve üyelik
hakkı verilebilir. Zira bu meclisler, hayat düzeni ile ilgili sorunlarla il
gilenmez. Bunların görevi yalmzca, yerel ihtiyaçlan karşılayacak bir takım

işleri yürütmektir.

b) Kültürel Bağımsızlık:

Gayr-i Müslimler, sosyal ihtiyaçlanm karşılamak ve devletin idari
işlerine görüşlerini kolayca sunabilmek için bağımsız bir temsilciler meclisi
kurma hakkınasahiptirler. Bu mecliste oy kullanma ve üyelik hakkı yalnızca

Gayr-i Müslimlere aittir; onlar bu mecliste tam bir hürriyete sahiptirler ve bu
meclis kanalıyla (şu faaliyetleri yürütebilirler):

1) Kendi kişisel durumlan ve işleriyle ilgili olarak yeni kanun tek
lifleri sunabilirler, daha önceki kanunlarda bazı düzenlemeler
yapabilirler. Bu önerileri, Devlet başkanının onayından

geçtikten sonra kanun şeklini alacaktır.

2) Hükümet düzenlemeleri ve damşma meclisinin kararlanyla il
gili şikayetlerini, itirazlarım, ortaklaşa görüş ve önerilerini tam
bir hürriyet içerisinde sunabileceklerdir. Yönetimin de buna adil
ve insaflıbir şekildeyaklaşmasıgerekecektir.

3) Gerek kendileriyle, gerekse genelolarak devleti ilgilendiren
konularda İslami idareye çeşitli sorular yöneltebileceklerdir.
Yönetim tarafından onların bu tür sorularınıcevaplayacak kim
seler görevlendirilecektir.

c) ifade ve Yazma Hürriyeti:

Gayr-i Müslimlerin İslam devletinde düşünme ve düşündüğünü ifade
etme, yazma, görüş beyan etme, toplanma ve topluca kutlama yapma gibi
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hürriyetleri aynen müslümanlarda olduğu gibidir. Burada Müslümanlara
getirilen bir takım kayıtlarve yükümlülükler onlara da gerekli olacaklır. On
lar yönetimi, görevlilerini ve hatta hukukun sınırlarıdahilinde bizzat devlet
başkamm bile özgürce eleştirilebileceklerdir. Müslümanların onların din ve
mezheplerini tenkid konusunda sahip olduğu haklar, onlara da İslam dinini
tenkid konusunda tanınacakbr. Gayr-i Müslimlere gerektiği kadar, onları

tenkid konusunda Müslümanlarında hukukun dışına taşmamalarıgerekir.

Kendi dinlerini öğerken de tam bir hürriyete sahip olacaklardır.

Yönetim, Gayr-i Müslim birinin İslami olmayan bir başka inanca geçmesine
asla karışamaz. Fakat bu İslam devleti sımrları içerisinde kaldığı sürece bir
Müslümamn kendi dinini bir başka dinle değ;iştireceği anlamına gelmez.
Şayet dinini değiştirecekolursa, bundan doğacak ağır sonuçlara bizzat ken
disi katlanmak zorunda kalacak, bu durumdan kendisini bu hale sevkeden
Gayr-i Müslim sorumlu tutulmayacaklır.

Gayr-i Müslimler, İslam devletinde vicdanla~yla çelişen inanç ya da
fiile zorlanamazlar. Devletin kanunlanna aykın düşmediği sürece, vic
danlarımn uygun gördüğü her türlü fiili yapabilme hakkına sahip
olacaklardır.

d) Eğitim:

Devletin, halkın geneli için tesbit ettiği eğitim sistemini kabul etmeleri
gerekir. Fakat İslami eğitimi benimsemeye zorlanamazıar. Kendi dini eğitim
faaliyetlerini, ya ülkedeki genelokullarda ya da kendilerine ait özel okul
larda sürdürmeleri gerekir.

e) (Devlet Kademelerinde Alabileeekleri) Görevler.

Sınırlı bir takım başkanlık mevkileri dışında bütün devlet kademe
lerinde görev alabileceklerdir. Bu görevlerin taksiminde asla tutuculukı

taassup yapılmaz. Gerek Müslüman gerekse Gayr-i Müslim için yegane ter
cih ölçüsü, ehliyet ve yeterliliktir. Aralarında hiç bir yönden ayrım

gözetilmeksizin onlardan hangisi yeterli ise, o göreve atanacaklır.

Başkanlık makamlarından kastedilen şey, temel islam nizamımn

önemli siyasi mevkilerine ait makamlardır. Bu makamlara getirilme hakkı,

güvenilir ve bazı vasıflankendisinde toplayıcı olması açısından tecrübeli ve
uzman kimselere aitir. Bu konuda temel bir kuralı açıklamasadedinde şunu

söyleyebiliriz ki: Uygulamaya yönelik planların ortaya konulması ve çeşitli

idari görevlere yönelik hizmetler, oldukça öneıııli hizmetlerdir. Dolayısıyla

bu gibi hizmetler, her ideolojik sistemde yalmzca sistemin esaslarına inanan
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kimselere verilir. Bu gibi hizmetleri istisna edersek, zımmilerin devlet
işlerinin yürütülmesiyle alakalı -ve ehliyetlerine göre- en yüksek makam
ve mevkilere gelmeleri mümkündür. Sözgelimi, onların genel saymanlık,

yüksek mühendislik ve posta genel müdürlüğil gibi makamlara atanmalarında

hiç bir engel yoktur.

Keza, askeri hizmetlerin dışında, orduda da yalnızca Müslüm~nlaraait
makamlar yoktur. Savaş ve bizzat çatışma ile ilgisi olmayan konularda or
dunun kapısıher zaman zımmilere açıktır.

f) Kazanma ve Meslek Edinme Özgürlüğü:

İş, sanat, ticaret, ziraat ve diğer bütün meslek dallarının kapıları

zımmilere sonuna kadar açıktır. Bu konuda MüslümanlarınGayr-i Müslim
lere göre herhangi bir ayncalıkları ve üstünlükleri yoktur. Müslümanlar için
olmayan herhangi bir kayıt ve yükümlülük Gayr-i Müslimler için de söz ko
nusu değildir. Devletin her fedi ortak olarak ~ister Müslüman olsun, isterse
Gayr-i Müslim olsun- o iş sahasında çalışıp kazanma hakkına sahip ola
caktır.

SONSÖZ

Netice itibariyle şunu belirtmemiz gerekir ki, İslam devleti her halu
karda Gayr-i Müslim ·halkına bir takım haklar vermiştir. İslam devleti bu
hakları, komşu gayr-i müslim devletlerin müslüman halka bunları tanıyıp

tanımadığına ve onlara neler verip vermediğine bakmaksızın mutlaka vere
cektir. Biz elbette Müslümanı, kafirleri örnek alarak, sözgelimi onlar insaflı

davranırlarsa, o da insaflı davranacak, onlar zulme yönelirlerse, o da zulme
ve düşmanlığa yeltenecek şekilde işlerini düzenlemekten müstağni sayarız.

Gerçek şu ki, biz müslüman olduğumuz için, açık ve kesin prensiplere
bağlıyız. Dolayısıyla bizler, her halukarda idari otoritemizin sınırlarını be
lirlemede ilkelerimize bağlı kalmalıyız. Vereceğimiz hakları iyi niyetle
vermeli, yalnız kağıt üzerinde bırakmamalı, onu bizzat uygulamalı ve
gerçeğe dönüştürmeliyiz.inşallah bu şekilde halka karşı yüklendiğimiz so
rumluluğu adalet ve doğrulukla yerine getirebiliriz.
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