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SAMSUN'DAKI MEZARLIKLAR VE
KOKCUOGLU MEZARLIGINDAKI
TASVIRLI BAZI MEZARTASLARI

Dr.ihsan TERZI’

Tarih boyunca "insanlar oliilerini yakmuslar, yiiksek kayalarin
tepelerine birakarak yirtict kuglara pargalatmislar, agaclar {zerine
odalar yaparak dallar arasina asmuglar, torba igerisine koyarak derin
kuyulara sarkitmiglar ve topraga gommiislerdir."' Bunlardan en yaygin
olan olityii gémmedir ve hala gegerliligini korumaktadir.

Diinyamin degisik bolgelerinde farkli bigimlerde yapilsa da
sliiniin gomiildiigii yere mezar denir.” Turkistan'da mezara gavr denir.’
Bu kelime Arapga "kabr" kelimesinden gelmektedir. Bugiinki
Tiirkgede de kabir olarak kullanilmaktadir. Birgok mezarin bulundugu
yere mezarlik, kabristan veya makbere ad verilir.*

4000 wyillk Tirk tarihinde’ bilinen en eski Tiirk mezarlan
M.0.1700-1200 yillar arasinda Dogu Rusya, Bati Tiirkistan ve Aral
¢okiintiisii arasinda yasayan; Bahaeddin Ogel'e gére Tiirk irkinin prototipi
olarak kabul edilen savasct ve gdgebe topluluklar tarafindan yapilanlardir.®
Gogebe Tiirklerin (Hun, Goktiirk, Avar, Pecenek vb.) kurgan adi verilen
mezarlarina, hakim olduklar her bolgede rastlamak miimkiindiir.” Hatta
Turklerin idareleri altina giren toplumlardan bazilan kendi geleneklerini

" O.M.U. Egitim Fakiiltesi Ogretim Uyesi.

' Metin Haseki, Plastik Agidan Tiirk Mezartaslari, 1.D.G.S.A.Yay., ist.1977, s.5.

* Bu konuda Beyhan Karamagarali, Ahlat Mezar Taglar, K.B.Yay., Ank.1992, s.226'da
soyle diyor: "Mezar (a., c. mezarit): Genel olarak dliiniin gomiildiigii yer. Bu kelime
belli bir tipi ifade etmekle beraber iizerine bina yapilmarmug kabirler i¢in kullanilir."

> Celal Esad Arseven, Sanat Ansiklopedisi, C.III, Fasikiil XV, M.E.Basimevi, Ist.1983
(3),s.315.

* Vecdi Akyiiz, Mukayeseli ibadetler fimihali, C.II, iz Yay., Ist.1995, 5.319.

> Ibrahim Kafesoglu, Tiirk Milli Kiiltiirii, Bogazici Yay., Ist.1983 (2), 5.39.

® Bkz. Nejat Diyarbekirli, Hun Sanati, M.EB.Yay., ist.1972, 5.7 ve s.6'da r.3.

7 Bkz. Bahaeddin Ogel, Isldmiyetten Once Tiirk Kiiltiir Tarihi, TTK Basumevi,
Ank. 1988.
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terk ederek oliilerini Turkler gibi gommeye baslan'nslardlr.s

Kurganlar; yer seviyesi altinda, tstii de dahil olmak tizere her
tarafi agag kiitiiklerinin diizgiin siralanmastyla olugturulan bir oda ve bu
odanin stiine toprak ve tasin yigiimasindan olusturulurdu Olii, bu
odaya mumyalanarak konurdu. Tirklerde Islaml donemde de bu
gelenegin yer yer devam ettigi gorulmektedlr

Kurganlarin itina ile yapilmasi, 6linin kiymetli egyalar ile
gomiilmesi eski Turk inanglarindan kaynaklanmaktadir. Bu mant;,lar
ataya, babaya saygi'' ve oteki diinyanin, cennetin varhgma inanma'?
bigiminde ozetlenebilir. Bu yiizden Tiirkler, olen atalari icin saglam,
giizel doésenmis mezar (kurgan)lar yaptilar, Oliilerinin oteki diinyada
rahat etmesi, orada iyi bir hayat siirmesi igin "kahramanlanm at ve
silahlart 1le"13 kadmlan da micevherleriyle gomdiiler."* Ayrica olulere
cennette hizmet etsin diye de mezarlarin iistlerine balballar diktiler."

Uygur devlet yoneticilerinin kendi dini mant;,larml terkederek

8 Avar hakimiyeti déneminde Slavlarin 6lii yakma geleneklerini terk ederek olillerini
Avar usulii at ve silahlan ile birlikte gommeleri hakkinda Bkz. Yusuf Blagkovi¢
(Kumanoglu), "Cekoslovakya Topraklarinda Eski Tiirklerin Izleri", Resit Rahmeti
Arac Igin, TK.A.E.Yay., Ank.1966, 5.343.

° Bkz. Nejat Diyarbekirli, a.e.. s.15-19. 1.6.7.8 ve 5.100-101.

19 vk iimbet tarzindaki mezar amitlarinda goguniukla mumyalama geleneginin devak
ettigi" hakkinda Bkz. Ara Altun, Ortacag Tiirk Mimarisinin Anahatlan Igin Bir
Ozet. Arkeoloji ve Samat Yay.. Ist.1988, 5.84.85. Tiirklerde IslAmi dénemde
mumyalama isleminin "kurutma yontemi’ ile yapidifi hakknda bkz. Murat
Bardakg, "600 Yillik Selguklu Mumyalan", Hiirriyet Gazetesi, 24 Aralik 1995, s.18.

" Bozkar Tiirklerinin dini inanglar; tabiat kuvvetlerine inanma, atalar kiiltii ve Gok-
Tann'ya inanma bigiminde 6zetlenebilir. Eski Tiirk inancina gore baba, ata oldiikten
sonra da ruhlan vasitastyla sag kalanlan korumaga devam ettiginden atalara saygida
kusur edilmezdi. Onlara belli zamanlarda kurbanlar sunulur, hatiralan kutlu sayihr,
mezarlarina yapilan tecaviizler agir sekilde cezalandinhr, hatta savas nedeni
sayilirdi. Daha genis bilgi igin bkz. Ibrahim Kafesoglu, Eski Tiirk Dini, K.B.Yay.,
Ank.1980, 5.42-55.

"2 By konuda Osman Turan, Selguklular Tarihi ve Tiirk-Islim Mederuyeu Turan
Nesriyat Yurdu, Ist.1969 (2), s.39'da soyle diyor: "Oguzlar Gok-Tiirkler zamamnda
oldugu gibi X asirda da eski $4méni (Kamlar) dinine bagh bulunuyorlard.
islAmiyetin ulihiyet anlayisna uygun olarak bir tanm'ya, onun kadir-i mutlak
olduguna, ahiret hayatina ve cennete inaniyorlar..."

'3 Osman Turan, ae., 5.39.

14 fbrahim Kafesoglu, Tiirk Milli Kiiltiirii, s.291.

15 Laszlo Rasonyi, Tarihte Tiirkliik, T.K.A E.Yay., Ank.1971,5.27.
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Budizmi benimsemeleri'® ve Bayan-Cur Kagan zamaninda sistemli bir
bicimde yerlesik hayata gecmeleri'’ Tiirk sanatinda mimarinifi Grtaya
¢ikmasma ve gelismesine vesile olmus, bilahdre tapmaklar, saraylar,
evler, tiirbeler vb. yapilmaya baglanmustir. Uygurlar zamaninda yapilan
iistii kubbe ile ortiilii mezar anitlar'® daha sonralan Islami donemide,
Islam anlayisina ters diigse bile'® yaptiklari mezar anitlarmin kaynagins
olusturmustur.

Miisliimani Tirkler, 6lditkten sonra da halkin gonliinde yasayan
din ve devlet biyiikleri igin, kokii eski aliskanliklarmdan gelen ve Islami
dénemde Isldm doktrini ile kaynastirilarak insan sevgisine dayandifilan
anit mezarlar yaparken,” halktan kisiler igin de tistii ortiilii olthayan
basit mezarlar yaptilar.”’ Cogunlukta olan ve her yerde karsilagilanlar
ise basit tipte yapilimig olan mezarlardir.

Basit tipteki mezatlar da anit mezarlar gibi degisik zamanlarda,
degisik bolgelerde farkliliklar gostermiglerdir. Mezartaglarindaki
farkliliklardan bazilari sunilardir:

Ilk Misliman Tiirklerin mezartaslarinda Goktiirk harfleri
kullanmasi,”* Azerbaycan'n Lagin ve Nahcivan bolgelerinde bazi
mezartaglarinin  at heykeli bigiminde ve Tiirkmenistanih Cileken
yarimadasinda kogboynuzu seklinde yapilmasi,” Anadolu'daki baz

' Bkz. Bahaeddin Ogel, Tiirk Kiiltiiriiniin Gelisim Caglan, C.I, M.E.Basumevi,
Ist.1971, 5.86-87.

ae., s.93.

'8 Oktay Aslanapa, Tiirk Sanati, Remzi Kitabevi, ist. 1989 (2), s.13)

' Bkz. Beyhan Karamagarali, a.e.. s.1 ve dipnot:1.

0 "Mezar amiti fikri, Gtedenberi hakkirida gok yazilan ve tartigildn geni§ bir koniinin
parcasidir." Bkz. Ara Altun, a.e., s.84. Bu tartismalara girmeden sunlar soylenebilir:
IslAmiyet yayildigi bolgelerdeki tarihi mirastan faydalanmistir, Bkz. Belkis Miitlu,
Bati Sanatinda Bigimleme ve Dogu Akdeiiiz, 1.D.G.S.A.Yay., ist.1977, 5.151-169.
Islmiyeti kabul eden milletler de kendi geleneklerinden faydalanmstr. Mezar
gelenekleri ile ilgili konuda Beyhan Karamagaral, ae., s.1'de soyle yazmaktadur:
"Islamiyeti kabul eden kavimlerin eski mezar geleneklerinin tesiri ile degisik tipte
mezarlarin yapilmasina baslanmistir. Kanaatimiizce bu husus kagimlmaz bir
neticedir..."

*! Giil Tuncel, Bati Anadolu Bolgesinde Cami Tasvirli Mezar Taglan, K.B.Yay.,
Ank.1989, s.6.

** Emel Esin, Islamiyetten Onceki Tiirk Kiiltiir Tarihi ve Islima Giris, Edebiyat Fak.
Matb., Ist.1978, 5.149.

*3 Nejat Diyarbekirli, a.e., 5.196-197, r.177.178,179.
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Selcuklu mezartaglaninda  Islamiyet o6ncesi hayvan figirlerinin

- kullanilmasi,?* Aksehir, Konya, Ankara, Kirsehir gibi bazi sehirlerdeki

kimi mezartaglarinda insan tasvirlerinin yer almast,” bazi Osmanh
mezartaglarinin o mezarda yatan kisinin saghgmnda yaptigi isi belli
edecek bigimde yapilmasi®® gibi.

Samsun’daki Mezarhklar ve  Tasvirli Tarihi
Mezartaslarinin Bulunduklan Yerler

19. yiizyilda Samsun'da ii¢ mezarhmn bulundugu biliniyor.”’
19.yiizyll boyunca Samsun niifusunun 20 bini gecmedigi®® gozoniine
alinirsa ii¢ mezarligm yeterli oldugu goriiliir. Bu mezarliklardan giiney
ve kuzeydeki 20. yiizythn ilk geyreginde kaldirilmustir. Bati yonundeki
Kokgiioglu (Seyyid Kutbbiddin) mezarhg ise 1950-1960 yillarina
kadar islevine devam etmis olup, su anda tarihi mezarliktir.

Diger sehirlerimizde oldugu gibi Samsun'da da bazi tarihi
binalarin kendi alanlarinin iginde mezarlari vardir.”? Fakat asil mezarlik

- fonksiyonunu yerine getirenler ise Asri, Catalarmut, Kirankoy, Kisla ve

Kargiyaka mezarliklaridir.

Samsun'da tasvirli mezartaglan iki yerde bulunmaktadir.
Birincisi, degisik eski mezarliklardan derlenen ve Samsun Arkeoloji

* Goniil Oney-Ulker Erginsoy, Anadolu Selguklu Mimari Siislemesi ve El Sanatlari,
T.I.B.K.Yay., Ank.1988 (2), 5.39,58.

% Semavi Eyice, "Kursehirde H.709 (=1310) Tarihli Tasvirli Bir Tiirk Mezartagi -
Anadolu'da Tasvirli Tiirk Mezartaslan Hakkinda Bir Arashrma", Resit Rahmeti
Arat Icin, TK.AE.Yay., Ank.1966, s.232-242, r.7, r.11, r.15-16, r.23. Figiurlii
mezartaglan ile ilgili bkz. Hamza Giindogdu, "Afyon'da Yeni Bulunmus Figiirli Bir
Mezar Tas1 Hakkinda", Istanbul Universitesi Edebiyat Fakiiltesi Sanat Tarihi Yilhigs,
S.X1T1, ist.1983. 5.61-80.

% Metin Haseki, a.e., 5.27 vd.

% Bkz. Bagbakanlk Osmanli Arsivi, Samsun Sehir Plami. Plan Proje Kat. Nr.810;
Hamza Uzuneminoglu, "Sehirlerin Alan Bakimindan Gelismesi ve Samsun Ornegi",
Ondokuz Mays Universitesi Egitim Fakiiltesi Dergisi, S.8, Samsun 1993, 5.282 ve
5.280'deki harita.

2 Samsun sehir niifusu 1860'da 3000, 1891'de 16000, 1904'te 20.000 kisi idi. Bkz.
Hamza Uzuneminoglu, Samsun: Bir Uygulamal Sehir Cografyasi, 1.U.S.BEnst..
Ist.1992, (Yayinlanmarmus Doktora Tezi). s.25.

% {sa Baba Tiirbesi'nin, Kilicdede ve Kursunlu Camilerinin aviularninda mezarlar vardir.
Haci Hatun Camiindeki Hact Hatun'un mezari camiye yapilan degisiklik ve ilavelerle
caminin i¢inde kalmustir,
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' Muze51 nde sergllenenlerdlr Bunlar antik donemden baslayip 20. yuzylla
“kadar Samsun'a ait gesitli uygarliklan temsil ederler. Ikincisi ise
'Kokg:uoglu Mezarhginda bulunanlardu‘ Bu mezarliktaki tasvirli taglarin

~ hepsi Tiirklere aittir.

Kokgiioglu Mezarh@indaki 4 Mezar ve bunlara Ait
Mezartaslar: Yelkencizade Omer Efendi, Hasan Pasa,
Ahmet Fehmi Paga ve Nesime Hamim'in Mezartaglan:

- Kokgiioglu mezarhiginda bulunan sayisiz mezardan gok azinin
mezartaglann  tezyinathdir. Bunlardan bir kism da yeterince
korunamadigindan kinlmig veya kaybolmustur. Iyi korunabilen mezar
ve mezartaglan genellikle Seyyid Kutbiddin Camii ve tiirbesi etrafinda
olanlardir. Bu mezarlardan dérdiinii segmemizin nedenleri sunlardir:

Kandil rolyefli mezartaglarinin i¢inde dekoratif yonden en giizel
olam Yelkencizade Omer Efendi'ye ait olamdir. Ayrica bagucu
sahidesinde kisi ile ilgili agiklayici bilgiler vardir.

Hasan Paga ve Ahmet Fehmi Paga'min mezartaglarindaki tasvirler
diger mezartaslarindan farklidir. Gorevlerini belirten rolyeflerle dekore
edilmiglerdir. Ayrica kisiler hakkinda detayl sayilabilecek bilgiler ihtiva
etmektedirler. N '

Nesime Hanim'in mezartasi, kadin mezartaglan iginde en dekoratif
olandir.

H.1290-M.1873'te yapilan Trabzonlu Yelkencizade Omer'in mezan
220x90 cm boyutlarindadir.

Tastan yapilan mezann silindirik tipteki sahideleri mermerdir.

- Basucu sahidesi 171 cm, ayakucu sahidesi 160 cm boyundadir. Her iki

sahidenin ¢api 90'ar cm'dir.

Basucu sahidesi (Resim 1) silindirik tipte algak bir kaide ile mezara
monte edilmistir. Kaideden baglayip govdenin alt kismum dolanan barok
karakterli rolyefler, yukariya dogru swalanan yapraklarn olusturdugu
dizilerin yan yana siralanmasindan meydana gelmistir. Yaprak dizleri iistte,
sona erdikleri yerde kabartili bir bigimde disa tagmuglardir. Sahide
govdesinin ige bakan yiiziinde, en ustteki daire seklinde, diZerleri
enlemesine dikdortgen bigiminde, mermer yizeyin kazinmasiyla
olusturulan panolara kitabe talik yaz ile kabartma olarak yerlestirilmistir.
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Ayakucu sahidesinin (Resim 2) alt kismu basucu sahidesi gi.bi
rélyeflendirilmistir. Bu mezartagmin ige bakan yiiziinde, tistten bir halka ile
tutturulmus, zincirin ucuna takih bir kandil rolyefi vardir.

Basucu sahidesindeki kitabe metninin latin harfleriyle yaziligi su

sekildedir:

O 00 3 O bW D=

(S —
—_— O

Ha

Sadiku'l-makal

Sahib-i hiisn-1 hal
Mubhibb-i fukara
Miitevekkil-i Huda
Farik-1 hayr u ser
Hallk-u beni beser
Hayriyye tiiccarindan
Trabzoni Yelkencizade
Omer Efendi'nin ruhuna
El-Fatiha sene 1290

Nemekaht Misri-zade (hattatin notu)

H.1298-M.1880'de yapilan Hasan Pasa'nin tas mezan 246x102 ,

cm boyutlarindadir. Silindirik tipteki sahidelerden basucu sahidesi 156
cm, ayakucu sahidesi ise 154 cm boyundadir. Her ikisinin ¢ap1 113'er

cm'dir. Bu sahidelerden ayakucunda olani sadedir. Basucu sahidesinin
(Resim 3) st tarafinda bir kavuk rélyefi vardir. Kavugun alt kismu
sarik gibi rolyeflendirilmis olup, iist kismi ise ¢ift kanath kap: seklinde

ve daha ytizeysel bir bigimde sekillendirilmistir.

Kavugun altinda belli bir yiizey bos birakildiktan sonra, onun

altindaki- mermer satth enlemesine dikdortgen 8 panoya ayrilmus olup
kitabe, kazinan bu yiizeylerin iizerinde kabartma olarak verilmistir.

Sekiz satirlik istifli celi siliisle yazilmg kitabe metninin Iatm

harfleriyle yazihgi su sekildedir:
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Sadr-l esbak Ahmedu'llah Pasa
Zade zaptiye miisiri sabik

Emir Muhammed Paga damads
Rumeli Beglerbegligi payesinden
Canik Sancag mutasarnfi iken
Irtihal-i dar-1 bekd eden Hasan
Pasa hazretlerinin ruhu igin

1298 Fatiha

(fi selb-i zilhicce yevm salr)

0 1 O v R W =

H.1326-M.1908'de yapilan Ahmet Fehmi Paga'min mezari, alti
genis, yukar1 dogru kademe kademe daralan yekpare bir kapak tas: ile
kapatilmigtir. Mermerden yapilan bu kapak tagimin ortasina gigek
dikmek igin elips seklinde bir bosluk birakilmugtir.

Kapak tasinin iizerine yerlestirilen mermer sahideler silindirik
tipte olup, bagucu sahidesi 140 cm boyunda ve 83 cm ¢apindadir. Bu
mezartagi gévde ile aym capta ve iki bogumdan olusan ¢ift kaide
iizerine yerlestirilmistir (Resim 4). Alt kaide sadedir. Ust kaide ise
barok karakterli motiflerle siislenmistir. Bunlar; altta i¢ ige gegmis
dairelerin olusturdugu bir dizi ve bu diziyi yukariya dogru devam
ettiren yarim daireler, daha iistte ise kaide ile govdenin birlestigi yerde
disariya dogru yaprak seklinde tasan siislerden olugmustur.

Basucu sahidesinin govde kisminin sadece disa bakan yiiziinde
yazi ve dekoratif unsurlar vardir. bu gahidenin st tarafim, ortada bir
fes ve fesin alt uglarindan baglamak {izere fesi sag ve soldan geviren
barok karakterli defne dali motifleri rolyeflendirmistir.

Rolyefin altina, rolyefle aym geniglikte soldan saga dogru
devam eden 9 satirhk siiliis yazi yerlestirilmigtir. Kitabe kaide kismina
kadar inmektedir.

Ayakucugahidesi (Resim 5) 130 cm boyunda olup, alt kismr 62
cm, st kismu 75 cm ¢apindadir. Sade ve tek parcali kaide iizerine
yerlestirilen ayakucu sahidesinin gévde kisminin alt tarafim dolanan
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rolyefler basucu sahidesinin kaidesindeki rolyeflerleri andirmaktadir. Bu
sahidenin ige bakan yiiziine, st tarafta bulunan yarimay seklindeki
defne dali rolyefinin ortasindan asagiya dogru uzanan ve ¢apraz bir
sekilde duran bir kilig kabartmasi yerlestirilmistir.

Basucu sahidesindeki kitabe metninin latin harfleriyle yazilist su
sekildedir:

1 Hiive'l Hayyii'l-Baki
Yarmm asr miitecaviz
Bir miiddet gan u seref-i
Milleti i'14 ederek ctimlenin

Hiisn-ii tevecciihiine mazhar olan

Kumandam Ahmet Fehmi

2
3
4
5
6 Samsun redif Liva
7
3 Pasanin ruhuna fatiha
9

H.sene 1326 H.Sehe 1324
fi 25 ceméziye'l-evvel ve fi 27 mayis

yevm sali

H.1333-M.1914 .yllmda olen Nesime Hanim'in mezari tagtan
yapilmus olup 170x70 cm boyutlarindadir. Mezardaki silindirik govdeli
sahideler mermerden yapilmustir.

Mezarin basucu sahidesi (Resim 6) 152 cm boyunda ve 102 cm
capindadir. Sahidenin kaidesi siissiiz olup farkli dlgiilerdeki silindirik
kusaklardan olugsmustur. Kaidenin govde ile birlestigi yerden baslamak
tizere dikey siralanmus barok karakterli yapraklar sahide gévdesinin alt
tarafii dolamir. Bu rolyef kusagmin diginda sahidenin dig ¥yiiziinde
tezyinat yoktur. : :

Basucu sahidesinin 6n yiiziiniin st tarafinda agik kisimlan
asafiya bakacak bigimde yanyana yerlestirilmis "C" seklindeki barok
karakterli rolyeflerin sag ve sol uglarindan asagiya kadar uzanan stilize
yaprak motifleri asagida birer kavis ¢izerek birbirleriyle birlesirler. Bu
dekoratif unsurlarin siirlandirdigi alan igine mermer yiizey kazinarak
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olhsturulan enlemesine Ipanolara talik yaz1 soldan saga dogru kabartma
olarak yazilmisgtir. :

Ayakucu sahidesi (Resim 7) 145 cm boyunda ve 99 cm
capindadir. Bu sahide govdesinin alt kismi basucu sahidesinin alt kismi
gibi rolyeflendirilmistir. Ayakucu sahidesinin i¢ yiiziinde; altta bir saksi,
saksidan yukariya dogru kivrimh bir sekilde uzanan Giziim asmast gibi
yaprakli bir bitki rolyefi ve bunlan, saksin sag ve sol alt ucundan
baglayip istte diigimlenen ve yer yer kopukluk gosteren yaprak
rolyefleri  gevreler. Bu rolyefler barok karakterli olup stilize
edilmiglerdir.

Kitabe metninin latin harfleriyle yazilisi su sekildedir:
1 Hive'l Baki

Muhterem vilide Nesime Hanim

Gitti daru'ssafa-y1 ukbaya

Derdi ¢ektim ben 1zdirdb-1 elim

Kaldi zevk-i hayat ahyaya

Ruhuna fatiha oku zéir

\i\dazhar ol negve-1 tecellaya

Dedi tarih gevheri lamih

O 00 =1 O b B W

Cikagitti huziir-1 Mevla'ya

Merhiim Yelkencizide Omer Efendi'nin

[ —
_—

Zevcesi Nesime Hanim'in makberidir

fi 17 (sene 1333) Ramazan

—
]

Samsun-Kokgiioglu mezarhgindan ornek olarak segilen mezar
taslarimn hepsi silindirik bigimde yapilmis olup tst kisimlan basik tipte
konik kiilahla sona ermektedir.

Bazi Osmanl mezartaslarinin tag kisimlarinda yer alan ve kisinin
sagliginda yaptig1 isi belirten plastik serpus formu, Hasan Pasa ile
Ahmet Fehmi Pasa'min mezartaglarinda govdenin iist kisminda yer alan
rolyeflere doniigmiigtir. Ayrica Ahmet Fehmi Pasamin ayakucu
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sahidesine yapilan defne dalli ve kiligh kabartmalarla Paga'min meslegi
daha da vurgulanmugtir. Yelkencizade Omer Efendi'nin meslegi de
ayakucu sahidesinde yer alan zincire bagh kandil kabartmasiyla
sembolize edilmistir. Nesime Hanim'in mezartaglari, Osmanli donemi
diger kadin mezartaglaninda  oldugu gibi ¢igek ‘motifleriyle
bezenmistir.* .

- Yukarida segilen ornekler mezarh@in diger taraflarina gore
nisbeten iyi korunan Seyyid Kutbiddin Camii ve bitisigindeki Turbe'nif
cevresinde toplanmustir. Fakat yine de Ahmet Fehmi Pasa'min mezarl
sonradan yapilan sadirvan yiiziinden kapak tagina kadar topraga
gomiilmistir (Resim 8). Son zamanlarda kirilan ayakucu gahidesi ise
beyaz gimento ile yerine monte edilmistir.

Kokciioglu mezarligmin  diger taraflanindaki mezar ve
mezartaslanmin _ daha gok tahrip edildigi goriilmektedir. Ustelik
1980'lerde yapilan yol genisletmeleri yiiziinden mezarh@in dogu
yoniinden bir boliim yeni yapilan binalara ve bulvara tahsis edilmistir.

Giinimiizde vyapilan, sanattan yoksun ve malzeme
dayaniklihgina da bakmaksizin sadece kisinin maddi durumunu yansitan
mezarlar gozonine alindiginda; her biri tarih, sosyoloji, edebiyat,
heykeltraslik, hat ve siisleme sanatlar gibi pek gok bilim ve sanat dalim
birinci derecede ilgilendiren, birer tarihi belge niteligindeki mezar ve
mezartaslarint asil bulunmalan gereken yerlerde koruyup, gelecek
nesillere  saglam intikal ettirmek  zorunlulufu  daha da
belirginlesmektedir.

3 By konuda Edmondo De Amucis soyle yazmaktadir: Miisliiman mezarlifinda
"kadunlara ait taglarin iistiinde kabartma gigek siisleri goriiyoruz." Bkz. Edmondo De
Amucis, Istanbul (1874) (Cev. Beynun Akyavas), K.B.Yay.. Ank.1981, s.76.
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Resim 1:Yelkencizade Omer

Resim 3:Hasan Pasa’nin
Basucu Sahidesi

Efendi 'nin Basucu Sahidesi

Resim 2:Yelkencizade Omer
_Efendi 'nin Ayakucu Sahidesi‘

Resim 4:Ahmet Fehmi Pasa’nin
Basucu Sahidesi
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Resim 3:Ahmet Fehmi Pasa 'nin Resim 6: Nesime Hamrnl
Ayakucu Sahidesi Bagucu Sahidesi
- 5 s

Resim 7: Nesime Hamm'in Resim 8:et Fehmi Pasa’nin
Ayakucu Sahidesi Mezarn
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DiNi EPISTEMOLOJIDE ELESTIREL
AKILCILIK VE TAHKIKI iMANCILIK

Yrd.Dog.Dr. Cafer Sadik YARAN’

Dinf inanglarin tasdik edilmesinde (veya edilmemesinde) aklin
herhangi bir roliiniin olup olmadigi, ve eger varsa bunun ne tiirden bir
rol oldugu seklindeki bir dini epistemoloji sorusuna verilen cevap
agisindan giiniimiiz din felsefesinde birbirinden farkli ti¢ anlayis vardir.
Michael Peterson ve arkadaslari' ve baska bazi Batili din felsefecilerine’
gbre bunlar; 1) kati akilcilik, 2) imancilik (fideizm), ve 3) elestirel
akilciliktir. Hilmi Ziya Ulken de benzer bir iiglii ayrimda bulunmaktadir:
"1) Kémiirciiniin inanci, 2) Dogmatik aklin inanci, 3) Tenkit¢i aklin
inanci." Biz daha onceki iki ¢alismamizda din-bilim iligkisini® ve din-
felsefe iliskisini® dort farkli ana yaklasim iginde ele aldigimiz gibi, bu
makalede de, akil-iman iligkisini ii¢ degil dort farkli yaklagim iginde
incelemenin daha dogru oldugunu savunacagiz.

Bu iligki modellerini dorde ¢ikarmayr uygun bulusumuzun
temelde iki nedeni var. Birinci ve asil olarak, akil-iman iliskisinde aklin
vurgulanmasini temsil eden akilcilik, 'kat' ve ‘elestirel' diye ikiye

" 0.M.U. ilahiyat Fakiiltesi Ogretim Uyesi.

' Michael Peterson. William Hasker. Bruce Reichenbach, David Basinger,
Reason and Religious Belief: An Introduction to the Philosophy of
Religion (New York and Oxford: Oxford University Press. 1991). 3.
béliim. s. 32-47,

- C. Stephen Evans. Philosophy of Religion: Thinking about Faith

- (Illinois: InterVarsity Press, 1982), 8. bolim. ozellikle s. 162-168 ve

devaminda benzer kavramlarla ayni ii¢lii tasnifi yapmaktadir.
Hilmi Ziya Ulken, Felsefeye Girig. ikinci kisim, (Ankara: Ankara
Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Yayinlari, 1958), s. 230.

Cafer Sadik Yaran, Din ve Bilim: Cagdas Bati ve Islam Diisiincesinden
Segme Felsefi Yazilar (Samsun: Sidre Yayinlan, 1997), buradaki II.
Boliimde, din-bilim iliskisini. Catisma. Ayrisma. Islimilesme. ve
Uyusma basliklar altinda dérde ayirarak inceledik, s. 35-79.

Cafer Sadik Yaran, Cagdas ve Klasik Metinlerle Din Felsefesi (Samsun:
Etiid yayinlari, 1997), "Tarihsel ve Elestirel bir Yaklagsimla Felsefe-Din
Iliskisi: Din Felsefesi Yapmanin Dért Farkli Yolu" baslikli Giris yazisi,
s. 11-50.
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ayrilmaktadir. Bizce bu dogrudur. imancilik ise, tek bir kategoride
yansitilmaktadir. Oysa benzer bir ikili ayrim imancihk konusunda da
yapilabilir; hatta yapilmahdir. Akilciligin, daha sade bir deyimle "agir’
ve 'thmlt' versiyonlan varsa, imanciigin neden olmasin? Bizce imancilik
ta iki kategoride ele alinmaldir. Ikinci olarak, boyle bir anlayis kendi
basina disinildiiginde de gerekli gorikmektedir; ve zaten Islam
_disiincesinde bunun 'imanci/ik’ seklinde felsefi, epistemolojik anlamda
degilse de, imanin derecelenmesine dair kelami anlamda bir fikri ve
terminolojik temeli vardir. Bilindigi gibi, 6zellikle Gazali sonrasi Islam
diisiincesinde iman, 'taklidi iman' ve "tahkiki iman' diye derecelere
aynimaktadir. Bu durumda dini epistemolojide akil-iman iligkisi ile ilgili
_ gorigleri dort kategoride incelemek daha dogru ve doyurucu
goriikmektedir: 1) Kati akilcilik, 2) katr imancilik, 3) elestirel akilcilik,
4) tahkiki (elestirel, 1imli) imancihik. Burada hemen sunu belirtelim ki,
. bizce Bati dillerinde fideizm denilen ve Tirkgede imancilik terimiyle
kargilanan anlayis, normal bir epistemolojik (imanci) tavir degil, kati,
sert, asir1 bir (imanci) tavirdir. Dolayisiyla fideizmin karsisina veya
yamna bir de tahkiki imancilik konulabilir ve konulmalidir. Bu dort
anlayistan birinci ve ikinci iizerinde ¢ok kisaca ve elestirel bir bir
bakisla duracak; gérece daha ayrintili irdeleyecegimiz din felsefesinde
yeni bir anlayis sayilabilecek olan ozellikle tgiinci anlayisi ve Islam
diisiincesinden hareketle ve ona ait bir terminoloji ile onermeye
calisacagimiz dordiincii anlayist da birbirine alternatif degil, birbirini
tamamlama iligkisi konumuna getirmeye ve boylece 'elestirel akilcilik
temelli tahkiki imancilik'i bir dini epistemoloji- modeli olarak sunmaya
ve degerlendirmeye galisacagiz.

Kati Akilcilik

Kati akilcilik, bir dini inang sisteminin uygun bir bigimde ve
rasyonel bir sekilde kabul edilmesi igin, o inang sisteminin dogru
oldugunu, her makul kisiye inandirici gelecek sekilde kamtlamanin
miimkiin olmasi gerektigini savunan goriistir. Buna gore inang bilgiye
dayanmali; bilgi de, her akli baginda, makul kisiye kabul edilebilir
gelecek derecede kesin olan bir temele dayanmahdlr? Kat1 akilcilik
denince ilk akla gelenlerden biri, Ingiliz matematikgi ve felsefeci W. K.
Clifford'dir. Onun goriigiine gore, "Ozetle, herhangi bir seye, yetersiz

':’ Peterson. Reason and Religious Belief, s. 34.
" Evans, Philosophy of Religion, s. 164.
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delile dayali olarak inanmak, herkes icin, her yerde daima yanlgtir."®
Clifford, bu yaklagimu ile dini inanca kars: biri ise de, her kati akilcihik
yanlisi mutlaka béyle olmak zorunda degildir. Ornegin basta John
Locke olmak tizere, bir 6lgiide Thomas Aquinas, ve ¢agdas din
felsefecisi Richard Swinburne, kati akilci olarak degerlendirilebilen’
teist filozoflar arasinda sayilmaktadirlar. Swinburne'e gore, biitiin
inanglar "delile dayanmalidir."*’

Bize dyle geliyor ki, kat1 akilcihik ister din kargithig: isterse de
din adina savunulsun, dinf inang sistemlerinin degerlendirilmesinde, ne
mimkiin ne de gerekli ve arzu edilir bir anlayis olarak goritkmektedir.
Bir dini inanc1 herkese akli olarak kanitlamak bu giine kadar hicbir din
ve dini Ogreti i¢in muimkiin olmamugtir. Neredeyse biitiin dinlerin
~ ittifakla benimsedikleri Tanr ve 6liimsiizliik inanglan bile, her dénemde
kimi inanmayanlarin da bulundugu inanglar olarak varliklarim
surdiirmislerdir; ve bunun insan yapisi degismedigi siirece her zaman
boyle kalacagim soylemek te pek yanlis olmasa gerektir. Ancak, kati
akilciligin, gergeklesmesi tarihsel olarak miimkiin olmayan, gelecekte
de konunun dogasi geregi mimkiin gorilmeyen bu sartlari, aslinda
gerekli olan sartlar da degildir. Bir inanca sahip olmak icin, herkesin
ona sahip olmasini beklemek, insanoglunun belki de higbir inanca sahip
olmamasi neticesini verirdi. Oysa insanoglunun zihinsel yetileri ve
etkinlikleri arasindan inanci kaldirmak, insanin 6zgiir dogasi igin
mimkiin de arzu edilir de degildir. Ayrica bu yaklagim dinin, iman,
vahiy, ahlaki sorumluluk, miicazat, miikafat gibi  kavramlarinin
anlamhiligina da golge disiirmekte gibidir. Sozgelimi, hersey kesin
olarak biliniyorsa, imana ve vahye, dolayisiyla dine ne ihtiyag oldugunu
temellendirmek oldukga giiglesmektedir. Dolayistyla, din karsithg
agisindan bakildiginda, kati akileihgin sartlari, aslinda gergekten gerekli
olan sartlar degildir; din adina bakildiginda ise bu sartlar kargilanmasi
mimkin de arzu edilir de goritkmemektedir. Kati akilciligin altemanﬁ
kat1 imanciliktir.

® William K. Clifford. "The Ethics of Belief". The Rationality of Belief in

God, ed. by George 1. Mavrodes. (New Jersey: Prentice-Hall. Inc.,

Englewood Cliffs. 1970) iginde. s. 159.

Peterson, Reason and Religious Belief, s. 35.

' Richard Swinburne. Faith and Reason (Ohf()l'd Clarendon Press, 1981),
s. 33.

9
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Kati imancilik

imancilik (fideizm) farkh sekillerde tammlanabilmekteyse de,
merkezi goriisityle imancihga gore, "dini inang sistemleri rasyonel
degerlendirmeye tabi degildir. Oregin, Tanr'nin var olduguna ve bizi
sevdigine imammizin oldugunu sdylemek, bunu herhangi bir kanita
veya akil yiiriitmeye dayanmayan bir bi¢imde kabul ettigimizi, ve
Tanr'mn bize sevgisini kanitlamakla veya karsitinin kanitlanmasiyla
ugrasmayr da reddettigimizi sdylemektir."!! Yukarida isaret ettigimiz
gibi, aslinda bildigimiz kadariyla dini epistemolojide kat: imancilik diye
bir terim yok, sadece imancilik (fideizm) vardir. Ancak biz literatiirde
fideizm diye tammlanan goriigiin, karsiti olan rasyonalizmin ikiye
ayrilan versiyonlarindan yalnizca birinin tam karsiti olmasi gerektigini
dusiniiyoruz. Oncelikle, rasyonalizme paralel olarak fideizmin de ikiye
ayrilmasi uygun goritkmektedir. Fideizm igin, "Aklin rolini sinirladigi
icin bu meslek rasyonalizmin ziddi olmaktadir"'? denilmektedir. . Bu
dogrudur; fakat bu durumda 'o hangi rasyonalizmin ziddidir' diye
sormak gerekmektedir; kati rasyonalizmin mi, elestirel rasyonalizmin
mi?. Hakl olarak sorulmasi gereken boyle bir sorunun cevabi, bize
kalirsa, 'fideizm, kati rasyonalizmin karstidir' seklinde goriikmektedir.
Dolayisiyla Bati felsefe literatiiriinde normalde fideizm (imancilik) diye
tanimlanan goriis, ashnda kati fideizm diye belirtilmesi daha dogru
goritken bir anlayistir. Kati imancilik, bir dine veya dini inang
esaslarina, hicbir akli delillendirmeye ve hatta degerlendirmeye
bagvurmadan iman etmis olmak ve bu imam bu sekilde siirdiirmek
gerektigini savunan gorii olarak anlagilabilmektedir. Bu imancilik
anlayigina gore, "birinin imammn bazi digsal, rasyoenl standartlarla
deneme veya degerlendirme fikri, biiyik olasilikla gergek bir imandan
yoksunlugu yansitan korkung bir hatay: temsil eder.""

Fideizm denince akla gelen ilk diistinirlerden biri olan
Kierkegaard'a gore "iman, tamamen bireyin i¢selliginin sonsuz tutkusu
ile nesnel kesinsizlik arasindaki celiskidir. Tanr'yt nesnel olarak
kavrayabilirsem, inanmig olmam; fakat bunu yapamadigim igin,
inanmaliyim. Eger kendimi ... iman dairesinde tutmak istiyorsam, nesnel

"' Peterson. Reason and Religious Belief. 37.

> S. Hayri Bolay. Felsefi Doktrinler ve Terimler Sozligi. 6. baski.
(Ankara: Akgag Yayinlari, 1996). s. 191.

'3 Peterson. Reason and Religious Belief. s. 37.
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kesiﬁsizlige siki sikiya tutunmaya kararhi olmaliyim."'* Kierkegard'in

iman anlayist, neo-ortodoks Protestan teologlar ve teist ekzistansiyalist
filozoflarca da biiyilk 6lgiide paylasiimaktadir. Nitekim, Gabriel
Marcel'e gore, "Gergek inanan inanmak i¢in dokunmaya, yani bilmeye
ihtiyaci olmayandir.""> imam, Tann ile birey arasinda rasyonel olmayan
bir sahadaki bir baglanma ve katilma akti olarak kabul eden Marcel'e
gore, "Katilma, diisiincenin tiim 'nesnel' oOgelerinden arinabildig;,
kendini feda ettigi, 6z soyutlamasim (abstraction) hesaba katmadig
dlciide, ancak kavramakla (intelligible) olur. Baglanmakla insanin kendi
kendinden el ¢ektigi bu akti, bundan boéyle IMAN diye
isimlendirecegiz."'® Marcel, rasyonal diigiincenin imani elestirmesini de
miimkiin ve uygun bulmaz. Rasyonel olmayan bir sahada, rasyonel
elestirilerin tutarli olmayacagini belirtir."”

Iman, dinin ayirdedici ve vazgegilmez ozelliklerinden biridir.
Dini inanci, bir felsefi sisteme, bir bilimsel paradigmaya, bir siyasal
dinya gorisiine baghliktan ayiran temel faktorlerin baginda iman
olgusunun tasidig1 spesifik 6zellikler gelir. Buna ragmen, kati imancilik,
bir dinin, 6zellikle Isldm dininin 6ngérdiigii, hatta uygun gordigi bir
anlayis gibi gorikmemektedir.'® Akli degerlendirmeye hi¢ 6nem
verilmedigi zaman, var olan bir¢ok din arasinda bizim inandigimizin en
dogru oldugu nereden "bilinecektir? lyi ve dogru dinlerin yaninda her
zaman batil, sahte dinlerin de oldugu kesin gibidir. Insan dinini ve
elinden geldigince oOteki dinlert glcli ve bilgisi  oraninda
degerlendirmeye tabi tutmazsa, batil bir dine bagli olmadigindan nasil

" Soren Kierkegaard. "Faith as Passionate Commitment". 7he Rationality
of Belief in GGod. ed. by George 1. Mavrodes (New Jersey: Prentice Hall.
Inc.. Englewood Cliffs. 1970) i¢inde. s. 190.

'* Gabriel Marcel. Journal Métahpysique. Paris, 1927, s. 40. Murtaza

Korlaeigi. "Gabriel Marcel'in Iman Anlavisi". Ercives Universitesi

[lahivat Fakiiltesi Dergisi. say1 4. Kayseri 1987. s. 80'den naklen.

I\orhelct "Gabriel Marcel'in iman Anlayis1". s. 83'ten naklen.

Avnr eser. s. 88. _

" Islam diisiincesinde taklit karsit1 goriisler ve ilgili tartismalar konusunda
genis bilgi igin bkz. Toshihiko Izitsu. /sldm Diigiincesinde Iman
Kavrami. gev. Selahaddin Avaz. (istanbul: Pinar Yayinlari. 1984). s.
148-162. Ayrica Matiiridi'nin diigiincesinde delilsiz ve taklidi imana
bakis ve voneltilen elestiriler konusunda genis bilgi i¢cin bkz. Hanifi
Ozcan. Marturidi'de Bilgi Probhlemi (istanbul: Marmara Universitesi
[lahivat Fakiiltesi Vakfi Yayinlar. 1993).s. 131-140.
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emin olacaktir? Kendisi dinini bir degerlendirmeye tabi tutmayan insan,
gerektiginde bagkalarimi kendi dinine hangi gerekgelerle davet
edebilecektir? Ayrica insan dininin dogruluguna hig giivenmemekte
midir ki, onu rasyonel degerlendirmeye tabi tutmaktan bu kadar uzak
durmaktadir? Bu ve benzeri sorularmn cevaplan, kati akilcilik gibi, kati
imanciigin da gercek anlamda pek miimkiin de uygun da olmadigim
gostermektedir.

Elestirel Akilcilik

Giiniimiiz din felsefesi ve epistemolojisinde kullanilan elestirel
akilcilik terimi, daha ziyade Karl Popper'in yazilarina dayamr ve onun
kullanisina benzer bir anlam tagir. Akilcilik ile akildisicilik arasindaki
anlasmazlikta akilcihgm tarafinda oldugunu belirten Popper, yine de
akileihgin asin yonlerine kargt oldugunu belirtmek igin onu ikiye
ayirmaktadir: "elestirici akilcihk", ve "elestirici olmayan akilcilik" ya da
"kapsayici akilciik". Tkinci tir akilcihg "Usavurma ya da denéyim
yoluyla belgelenemeyen herhangi bir iddiayi kabul etmeye hazir
degilim" diyen kiginin tutumu olarak tasvir eden Popper, bunu
tutarsizlkla ve mantik agisindan ciriiklikle suglayarak elestirir.”
Boylece elestirici olmayan akilcihiga da akildigiciiga da karst ¢ikan
Popper'e gore, bu ikisi arasinda bagka savunulabilir ve segilebilir
tutumlar vardir. Sozgelimi, "kaynagmun akilci olmayan bir kararda
oldugunu itiraf eden, (bundan dolay: da akildisictligin bir anlamda 6nce
geldigini bir dereceye kadar itiraf eden) bir elestirici akilcihk tirting de
secebiliriz."? Elestici olmayan akilcilik ile radikal akildigicilik arasinda
orta bir tutum olan elestirici akilcilik, "akildisiciia asgari taviz

veren"?' bir akilci tutumu dile getirir.

Popper'in bu anlayigindan esinlenerek olusturulan din
felsefesindeki elestirel akilcthgl tantmlamanin en iyi yolu, onun, her iki
yaninda bulunan kat1 akilcilik ve fideizmden farkli olan yonlerini ortaya
koymaktir. Elestirel akilcilikta, fideizme benzemeksizin, dini inang
sistemlerinin rasyonel olarak elestirilmesi ve degerlendirilmesinin
miimkiin oldugu kabul edilir. Fakat o, kat1 akilcihga benzemeksizin, bu
degerlendirmenin kesin: ve herkes tarafindan kabul edilmesi gereken

1° Karl Popper. A¢tk Toplum ve Digmanlari: Hegel, Marx ve Sonrast. cilt
2, cev. Harun Rizatepe. (Istanbul: Remzi Kitabevi, 1989), s. 202.

* Ayni eser, s. 203.

2 dyni eser. s. 204,
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kanitlarla temellendirilmis olmasini zorunlu gormez.”” Elestirel akilcilik,
daha ziyade, kati akilcihgin iddialarinin aksine, dinf inan¢ konularinda
aslinda miimkiin olandan daha biiyiik bir rasyonel kesinlik iddiasinda
bulunmamamz gerektigini, fakat fideistlerin 6nerdiklerinin aksine, belki
bu diinya ve oteki dinya ile ilgili hayatimzin en onemli kararim
verirken rasyonel diigince ve akli degerlendirme giiglerimizi
olabildigince kullanmaktan da geri durmamamizin lyi olacagim
savunur.>> Bu durumda, elestirel akilcilik, dini inang sistemlerinin
rasyonel ve elestirel olarak degerlendirilebilmesinin hem miimkiin hem
de gerekli oldugunu, bununla birlikte bu degerlendirmenin lehte veya
aleyhteki sonucunun herkesi baglayacak bir kesinlikte olmasinin ne
miimkiin ne de gerekli oldugunu savunan bir dini epistemoloji
anlayisidir, seklinde tanimlanabilir.

Elestirel akilcilik, iki bakimdan “elestirel” sayilmaktadir. Biri,
dini inan¢ sistemlerine yonelik; ©6biri de, aklin gictne yonelik
elestirellikti. O, dini inang sistemlerini elestirmede, veya elestirel
olarak degerlendirmede, aklin roliinii vurgular. Dini inanglar, rasyonel
bir elestirel degerlendirmeye agik gorilmektedir. Bu goris, ikinci
olarak, akil ve akilcilik anlayisiyla ilgili olarak ta elestireldir. Kati
akilciiktaki asiri optimistik akil degerlendirmesini elegtirerek, o, aklin
giicii ve kapasitesi ile ilgili daha mitevazi ve simrli bir gorisi
benimser.”*

Elestirel akilcih@a uygun olarak bir dini inang sistemini
degerlendirmek so6z konusu olabilecekse, bunun daha &zel ve pratik
yontemleri ve asamalan (izerinde durmak gerekir. Elestirel akilcilik,
degerlendirilmek isteneri inang sistemi igin, elden gelen en iyi kanitlarin
ve durumun gelistirilmesini ve sonra da bunun, kendi kamtlariyla
birlikte alternatif sistemler ile kargilagtirilmasimi gerektirir. Aym
zamanda soz konusu asil inanca yoneltilen baslica itirazlar da dikkate
alinmahdir. Son olarak séz konusu inanci kabul etmenin lehinde ve
aleyhindeki nedenler incelenmelidir. Fakat bitiin .bunlara ragmen, boyle
bir arastirmanin kesin ve higkimsenin siiphe etmeyecegi bir sonuca
ulastiricihi@  konusunda agin kendine giivenli ve asin beklentili
olmamalidir. En iyi durumlarinda bile, dini inanglarin degerlendiril-

** Peterson. Reason and Religious Belief. s. 41.
= Avni eser. s. 43.
* Ayni eser, s.41.
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mesiyle ilgili kanitlar, higbir rasyonel kuskuya yer vermeyecek derecede
kesin olma, baska bir deyisle evrensel olarak her zaman ve her yerdeki
insani ikna edici bir ispatlama olma derecesine erismeyecektir. Ancak
bu durum, bu delillerin hi¢ degeri olmadig anlamina gelmez elbette.”
Simdi kat1 rasyonalizmin 6ngordiigii gibi herkesi ikna edecek derecede
kesin olmayan, fakat tamamen Oznel veya keyfi de olmayan rasyonel
kamitlar miimkiin goriliiyor ve 6nemseniyorsa, bu nasil bir kamt olmak
durumundadir? Bagka bir deyisle, elestirel akilcihik, bir inancin kamtl
olmasindan, akli olmasindan veya en azindan makul olmasindan ne
anlamaktadir?

Cagdas din felsefesinde bu soruya verilebilecek cevabin ve bu
konu iizerindeki tartigmalarn temelde iki inli din felsefecisinin
goriislerine referansla ele alindigii soyleyebiliriz. Bunlardan birincisi,
George 1. Mavrodes'in "kisi-goreceli kamt" anlayist; ikincisi de Basill
Mitchell'in "kiimiilatif kanit" goriisiidiir. Daha sonraki elestirel akilcilik
tartigmalar temelde bu iki diigiiniire dayantyor gibi goriikmektedir.

Mavrodes, konugmada veya yazida belirli bir bigimsel form
icinde ve gogu kez bir dediiksiyon olarak sunulan diskursif (mantiki
yoldan sonuca varan) ispatlarin (veya tamtlarin "proofs")26 sartlarim ve
dzelliklerini inceler. Once bir ispatin ne oldugu sorusuna cevap arar.
Tatmin edici bir ispatin zorunlu sartlarindan biri, igerdigi kamtin
(argument) saglam (sound) olmasidir. Saglam denilen kanit, hem
gegerli (valid) olan, yani eger onciiller dogruysa sonucun yanlig olmasi
mantiken imkansiz olan, hem de onciillerinin tamami dogru olan bir
kanittir. Tiim saglam kanitlarin sonuglart dogru olur.”’ O, kanitlarin
tartisimasinda, saglamliga benzer baska bir terim daha one sirer: ikna
edicilik (cogency). Bir kanit, eger (1) saglamsa ve (2) kisi onun saglam
oldugunu biliyorsa, ancak o zaman belli bir kisi i¢in ikna edicidir
(cogent). Buradaki 'belli bir kisi igin' ifadesi, bazi kanitlarin kigi-iligkili
(person-related) oldugunu belirtmek igindir. Mavrodes igin ikna edici
bir kanit da sonucu ispatlamak igin her zaman yeterli olmayabilir. **

= Ayni eser, 41, 42.

% Ceviri gerektipinde, simdilik. yakin anlamlari olan evidence kelimesini
"delil". argument kelimesini "kanit". proof kelimesini "ispat" (veya
tanit) olarak kullanacagiz.

" George 1. Mavrodes. Belief in God: A Study in the Epistemology of
Religin (New York: Random House. 1970). s. 23.

* dyni eser, s. 31-34.
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Kanitin bir de inandiricilik (convincingness) ozelligi tasimasi gerekir.
Dolayisiyla, bir kanit eger (1) bir kimse igin ikna edici ise ve (2) o kisi
bu kamitin 6nciillerinin her birinin dogru oldugunu, (3) o kanitin
sonuglarindan ¢ikarmak zorunda kalmaksizin biliyorsa, ancak o zaman
bu kamt o kisi i¢in inandincidir (convincing). Boylece Mavrodes,
"ispat" teriminin agirligin tagtyabilecek yeterince giiglii bir kamit tiriini
tamimlamus olur. Buna gore, bir ifadeyi, bir kisiye, eZer ona inandirici
gelecek bir kanit sunmayi basarabilirsek ispatlamig oluruz.”

Mavrodes'e gore, ¢ tir kavrami ayirdetmek mimkindir.
Birinci olarak, psikolojik ve subjektif igerikli kavramlar vardir. Inang
kavrami buna ornektir. Ikinci olarak, psikolojik igerigi olmayan
dnermesel kavramlar vardir; dogruluk ve yanhiglik kavramlari gibi. Bir
de tigiincii olarak, karma (mixed) kavramlar vardir. Bilgi kavrami buna
ornektir; ve o, hem dogruluk hem de inan¢ gerektirir. Inandinicilik
(cogency), ikna edicilik (convincingness) ve ispat (proof) kavramlar da
karma kavramlardir. Karma kavramlar subjektiflerse de, hem psikolojik
hem de psikolojik olmayan bilgi ifade ederler. Subjektif kavramlar
psikolojik bilgi igerdiklerinden, Mavrodes'e gore onlara "kisi-goreceli"
(person-relative) kavramlar diyebiliriz. Bagka bir deyisle bu kavramlarin
daima "kim" sorusunu gagristirdiklarini soyleyebiliriz.*’

Bu kavram tanimlari ve ¢oziimlemelerinden sonra bunlara dayali
olarak teistik konularda ispat konusuna gelen Mavrodes'e gore,
Tanri'min varli@ini herkese ispatlayacak bir kamt icadi, tiim hastaliklari
iyilestiren bir ilag icad: gibi bir geydir; ve bunlarin olabilirliine inanmak
icin fazla bir neden yoktur. Ne var ki, Tanri'min varlig igin herkese
actk¢a dogru gelecek bir zorunlu kanmit beklemek te zaten dogru
desildir. Ciinkii bilgisine sahip oldugumuz seylerin ¢ogu, ne zorunlu
dogru seylerdir ne de herkesin kesin kabul ettigi seyler. "O halde neden
her birimiz kendi kendisinin bilgisinden yararlanmasin, ve eger elinden
geliyorsa onu kanitla genigletmesin - bu kamt evrensel olarak
paylastimayan bir kamit olsa bile? Bir kisinin, bir baskasinin bilgisizligini
kendi entellektiiel hayatina sinir olarak anlamasi sagma goriikiiyor.
Aksine, bir bagka kisinin bilgisizligini, kendi yapacagimiz ilerlemeye
engel kilmamaliyiz."*'

¥ Avni eser. 34-35.
* Ayni eser. s. 36-40.
M Ayni eser. 47.
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Mavrodes'in bu analizi, teistik, teolojik konularda "ispat"
(proof) kavramim kullanmay: gerekli gorenler ile deyim yerindeyse
bundan hoslananlar igin, bu kavramin bu baglamda tasimas gerekli
goriilebilecek olan (ve de tasiyabilecegi) yikiin smirin ‘gOstermesi
bakimindan onemlidir. Ashnda bu kavramin bu baglamlarda
kullanilmas1 Ortagag felsefesine veya Kant-6ncesi dénem felsefesine ve
teolojisine 6zgii bir gelenegi ve anlayigi hatirlatmaktadir. Sonraki
dénemlerde, Tanri'min varligmna iligkin delillerin sonuca ulastirici veya
sonucu destekleyici giiciinii savunanlar da aslinda, ispat kavrami yerine
belki daha iddiasiz ve miitevazi belki de daha gergekgi diyebilecegimiz,
"temellendirmek”, "gostermek”, "zemin hazirlamak” gibi kelime ve
kavramlari yeglemektedirler. Fakat kati akilcilanin ispatlama isteklerini
bir anlamda kabul ederek, bir ispatliliktan s6z edilecekse, Mavrodes'in
gostermeye ¢alighii gibi, bu herkese her kosulda ispatlanabilir olmak
zorunda ve durumunda degildir. Dogruluguna inanmak igin gerekli
goriilen boyle bir ispatlanmughk istegini sadece dini inanglar degil,
felsefi doktrinler de, ve hatta bilimsel kuramlar da kargilayamaz.
Dolayisiyla  bir  seyin  dogruluguna  inanmak igin herkese
ispatlanabilirligini ya da herkesin ona inanmasini gart kosmak, yanls bir
epistemolojik metodu ve zayif bir psikolojik karakteri yansitiyor olsa
gerektir.

Bununla birlikte, Mavrodes'in kisi-goreceli ispat goriisiiniin de
(person-relative view of proof), biraz fazla kisisel ve 6znel oldugunu;
boylece, kati akilcilik ile fideizm ug noktalarindan uzak bir pozisyon
olan elestirel akilciliga uygun bir kamitlama anlayisi savunurken, bunun
fideizm tarafina ok daha yakin bir konum olusturdugunu distnuyoruz.
Bize kalirsa, bir ispat, hatta saglam bir temellendirme, kisi-gorecel
(person-relative) olmaktan daha fazla bir gorecelilik tastyabilmelidir.
Kisi-gorecelilik adeta evrensel-zorunlulugun karsiti gibi goriikmektedir.
Sonrakinin yanlighigi, onun tam kargitimn dogrulugu anlayigma -
itmemelidir. Herkese ispat sorunlu bir anlayis oldugu gibi, buradaki
kisiden bir kisi anlagiidiginda, bir Aiginin kendi kendine ispati da
kendine 6zgii elestirilere agikliktan pek uzak goriikmemektedir. Bu
durumda, buradaki kisi (person) ifadesinin, bir kisiden daha fazlasim
kapsayabilecek ozellikte olmasi veya anlagiimasi daha dogru
goritkmektedir.

M. Peterson ve arkadaslarimin yorumu, bu disincemize
nispeten uygun diigen bir anlayigi yansitmaktadir. Onlara gore,
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kendilerinden beklentilerimiz st olmak sartiyla teistik kamtlar
ispatlar olarak diisiinebiliriz. Bu sirli ispat anlayisinin -bazi ozellikleri
sunlardir. Birinci olarak, teistlerin herkese inandirici gelecek bir -kamt
kesfedebileceklerini digiinmek makul degildir. [k oncelige sahip olan,
onlarin kendilerinin, saglam, inandinict ve ikna edici olduguna
inandiklar bir kanit bulmalaridir; baskalarinin da buna inanmasi ancak
ikinci derecede ©nemlidir. Ote yandan, bir toplum iginde
diisiindiigimiiz ve is yaptgimiza gore, toplumdaki kisiler tarafindan
kabul edilmenin en azindan bazi dlgitlerini kargilamayan ve sadece tek
bir bireyin saglam oldugunu diisiindigii bir kamit, bu kiginin zihninde
ciddi sorulara yol agmahdir. Ikinci olarak da, oncillerin dogrulugu
sonucun dogrulugundan daha kesin olmalidir. Fakat gerek onciilleri
gerekse sonucu, septikler inandirici bulmayabilirlerse de, onlar
baskalari i¢in inandiricilik saglamada basarili olabilirler. Burada yine
toplumun yargist dnemli bir rol oynar. Kisacasi, "teistik kamtlarin veya
ispatlarin herkes igin inandirici olmasini beklemek gergekei de degildir
gerekli de degildir. Onlar, en azindan kendilerini ileri siirenler
tarafindan saglam olduklan bilinen saglam kanitlarsa, ispat olarak
fonksiyon icra edeceklerdir. Bununla birlikte, Tanrimin var oldugu
inanct i¢in delili daha biyiik bir topluluk iginde saglama biraz rol
oynarlarsa, dnemleri de artacaktir"*

Elestirel akilcihigin, dini epistemoloji anlayiginda ve teistik
inangta delillerin yeri ve roliine bakiginda, diisiincelerini esas aldigi
ikinci felsefeci, Basil Mitchell'dir. The Justification of Religious Belief
(Dini inancin Dogrulanmasi) adli meghur eserinde Mitchell, aklin nesnel
kesinlige ulasmadan, ama &6znel bir keyfilige de diismeden kullanildig
ve vyararlanldigi birgok alandan bahseder. Felsefe ve teoloji alanina
giren Tann ile ilgili konularda akli delillerin durumu da bu alanlardaki
kullanilisina benzer. Bu alanlardan biri tarihtir. Tarihgiler sik sik &zel bir -
olayin nedenleri ve anlami konusunda goriis ayriigina diiserler. -Rakip
tarihgiler bircok olgu iizerine aym gorusii paylagsalarda, bu olgularin
nasil yorumlanacag ve bunlarin 6neminin nasil degerlendirilecegi
konusunda ekseriya goriig ayriig iginde olurlar. Bagka bir o6rnek,
edebiyat elestirisi aladir. Edebiyat uzmanlari gogu kez:bir siirin anlam
konusunda goriis ayriligi igine diigerler. Bu alanlarin her ikisinde de
"objektif" faktorler 6nemli bir rol oynar. Rakip tarihgiler, kendi

32 Peterson. Reason and Religious Belief. 70.
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kuramlarim destekleyecek olgular ararlar, ve olgulan kendi genel
teorilerine gore yorumlarlar. Rakip elestirmenler, siirin kendi
yorumlarii  destekleyen  6zelliklerini  ararlar.  Boylesi  fikir
uyusmazliklan, sonunda her grubu tatmin edecek derecede nesnel
olarak c¢oziilmeyebilir. Buna ragmen, bu, boyle konularda aklin
oynayabilecegi higbir rol yoktur anlamina gelmez Biz yine de akla
uygun yorumlarla akil almaz olanlari ayirdedebiliriz.*

Mitchell'in teizmin degerlendirilmesinde akli nedenlere verdigi
yorumsal yargi rolii, Movrodes'in kisi-goreceli kanit anlayigma gore -
ashinda her ikisi de iki a1 ug noktayr temsil eden kati akilcilik ve
imancilik arasinda orta bir pozisyonu olugturan elestirel akilciliga 6zgi
tutumlar olmakla birlikte - nispeten biraz daha fazla rasyonellik ve
nesnellik egilimli bir karakter arzetmektedir. Bu karakteri belli
olgiitlerle daha belirgin hale getirme gabasinda olan elestirel akilcilar
vardir. Metafiziksel dini konularda, tarihsel olaylarin yorumunda ve
edebiyat elestirisinde oldugu gibi, herkesi baglayict olmasa da, akli
nedenlere basvurarak yorumsal bir yargiya (interpretive judgement)
ulaginz. Fakat béyle bir yorumsal yargr da kendi bagina verilen hikkmii
hakli c¢ikarmaya yetmeyebilir. Ciinkii herkes birseyleri kendi 6n
kanaatleri dogrultusunda yorumlayabilir. O halde yorumsal yarginin
makul bir sonuca ulastinirhmin kabul edilebilmesi i¢in, onun bir takim
olgitlerinin olmast beklenir.

Yorumsal bir yarg,, C. S. Evans'a gore, "elestirel fest etme
siirecinden basarwyla ¢ikabildigi zaman makuldiir. Makul bir yorum,
olgulari agiklayan, yeni Ic;goruler oneren, anlamli modelleri aydinlatan
ve bunlar rakiplerinden daha iyi yapan bir yorumdur. "% Yorumlar
testetmede kullamlan kriterler, keyfi olgiitler olmayip, tartigmaya
katillan kesimlerce gecerli olduklart zimnen kabul edilen olgitlerdir.
Bunlar agagidaki gibi faktorlerdir:

(1) Mantiksal ¢elismezlik (consistency). Inang
~sistemleri kendi kendisiyle celisiyor mu? (2)
Tutarlilik (coherence). Bu, sadece geliskinin yoklugu
olan, salt mantiksal q:ellsmezllkten daha fazla bir -

.* Basil Mitchell, The Justification of Rezfgfous Belief (New York: Oxford
" University Press, 1981), s., 45—5?' Evans, Philosophy of Religion, s.
"167'den naklen.
* Evans, Phr."asophv ofRehgron s. 169.
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seydir. - Tutarlilik, inanglann organik bir bittnlige
varan pozitif bir ahengi, birbiriyle uygunlugudur. (3)
Olgusal yeterlilik. Inang sistemi bitiin olgulan
acikliyor mu? bunu ne kadar iyi yapiyor?.(4)
Entellektiiel verimlilik. Inang sistemi yeni kesiflere ve
icgoriilere yol agiyor mu, yeni aydinlatict modeller
oneriyor mu, kiginin dikkatini farkina vanlmamig
tecriibe boyutlarina gekiyor mu?*’

Bir dinf inanglar grubunun lehinde veya aleyhinde olmak i¢in bu
tiir kriterlere basvurmak gerekecektir. Boyle kriterler bir inang
sistemine bir biitiin olarak uygulanmak durumunda olacagindan, bir dini
inanglar grubunun hakli veya dogru gosterilmesi, tek bir kanitla degil,
birikimsel durum (cumulative case) denilen, butiin delillerin birlikte ele
alinip degerlendirilmesiyle olur. Kuskusuz ateistler de birikimsel durum
yontemine bagvurabilirler. Fakat onlarn durumu da esit Olgide
yorumsal olacaktir. Her iki durumda da, bir bireyin dini inan¢ konusunu
irrasyonalizm alamina koymast igin higbir neden yoktur. Zira boyle
durumlar elestirel olarak testedilebilir ve onlarla ilgili makul hitkiimlere
ulagilabilir. Yargida bulunanin kigisel imanini yansitan bir yargi, o kisi
kanaatlerini teste tabi tutmaya istekli oldugu siirece, yine de makul bir
yargt olabilmektedir.**

Inancin makulliigiinii testetmekle ilgili kriterlerin olabilecegi
kabul edilmekte; ve vyukarida gordigimiz gibi baz1 Olgiitler
onerilmekte ise de, bunlarin her biri elestirel akilci bir tutumu
benimseyenler arasinda da yaygin olarak kabul edilmig belirli standart
olgiitler degildir. Nitekim yukarida Evans'in one siirdigi dort olgiit,
bize 6yle geliyor ki, 'olgusal yeterlilik', 'entellektiiel verimlilik' gibi
sartlariyla, dini inang sistemlerinin makulliginiin testedilmesinde
bagvurulabilecek olgiitlerden ¢ok, rakip bilimsel kuramlarin dogruluk
ve gegerliliginin testinde kullanulan olgitleri  hatirlatmaktadir.
Sozgelimi, yeni fizik ve kozmolojide biiyiik patlama kurami mu yoksa
sabit durum kurami mu 'biitiin olgularin tamamim ve daha iyl bigimde
agiklar' ve 'yeni kesiflere yol acar' diye sorulup arastinlabilir; ve bu
sorularin cevaplari onlarin gegerliligi i¢in bir test edilme imkamm
saglar. Ancak dini inang sistemleri soz konusu oldugunda, bunlarin

* Ayni eser, s. 169.
® Ayni eser. s. 171
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olgulart agiklamasmmdan, yeni kesiflere  yol agmasindan  ne
kastedildigini anlamak pek o kadar kolay goriikmemektedir. Evans
bunun 6rnek, ayrintih bir uygulanisim da vermemektedir.

Ne var ki, bu ismi kullanmamakla birlikte eleg;tlrei akile
yonteme uygun diisiindigii anlagilan Paul Badham, dini inang
sistemlerinin veya teolojik ogretilerin test edilmesinde yukardakilere
benzer fakat onlardan birgok bakimdan da farkli ve bize gore de dini
inancin dogasina daha uygun ii¢ 6lgiit 6ne siirmekte ve bunlan Tann
inanci drnegine de uygulamaktadir. Paul Badham'a gore iman ve akli
birbirinden iliskisiz gormek; imani, giinimiiziin tamamen g¢ogulcu ve
bireyci dinyasinda herkesin arzusuna gore istedigini segebilecegi bir
kisisel tercih konusu olarak digiinmek dogru degildir. Inancin akilla
test edilmesi gerekir.

"Ug test uygulayarak gorislerimizi test etmeliyiz.
Birincisi, 'inang, anlamli mi?' diye sormaktir.. Ikinci
olarak, 'Onun igin yeterli nedenler var mudir? Ugiincii
olarak, 'Inang, sahip oldugumuz oteki iyi
temellendirilmis bilgilerle uyusuyor mu? Bagka bir
deyisle, makul olmasi igin bir inancin; mantik, delil,
ve uygunluk testlerini gegmesi gerekir.

Eger bir inang bu g testi gegebilirse, o zaman o,
makul bir kisi tarafindan inanilmaya deger rasyonel
bir inang:tlr.”

Badham'a gore, Tanr inanci bu testlerin iigiinden de geger. O,
anlamlidir ve diger bilgilerimizle de uyusur. O aym zamanda delillere
dayali yeterli zemini olan bir inangtir. Bu deliller, doga bilimlerinin bazi
alanlarinda sdz konusu olan tiirden herkes igin gegerli ve baglayici
kesinlik tastyan deliller degildir. Ancak bu tiir bilimsel bilginin elde
edilebilir olmadig yerlerde, 6rnegin tarihsel arastirmalarda, edebiyat
elestirisinde, politik veya ekonomik kuramlarda, felseff arastirma veya
hukuki hiikiimlerde, makul ihtimaliyet (reasonable probability) testini -
kullantyoruz. Dikkatimize sunulan farkli bakis agilarim tartiyor ve
diigiiniip tagimlarak karar verilmis makul bir hitkkme ulagiyoruz. Tanr'ya
inanmak icin gosterilen ilk sebep, tasarim, dini tecriibe gibi deliller de

3 paul Badham, "The Relationship between Faith and Reason", Faith and
Freedom, Vol. 45, Number 134, Summer 1992, s. 3.
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benzer sekilde dégerlendirilmelidir®® Bize gore, su ana kadar
inceledigimiz elestirel akilci yontemler ve yaklagimlar arasinda
rasyonelligin ve dini inancin dogasi dikkate alindiginda en dogru ve
doyurucu goritkeni bu sonuncusudur.

Elestirel akilcilik ve rasyonellige Islam dini ve distincesi
acisindan kisaca bakmak miimkiindiir. Din alaminda "'rasyonellik’
derken, oncelikle, bir Yaratic'nin varligina ve O'nun gerek kendi
hayatimiz, gerekse varolan her seyin hayatiyla ilgili olduguna inanmanin
ma'kul sebeplere dayandigimi anlatmak istiyoruz"”’ diyen Mehmet
Aydin'in bildirdiklerine gore, Kur'an-1 Kerim agisindan irrasyonel olan,
iman degil kifiirdir. 'Aklima yatmiyor ama inaniyorum' anlayisi
Kur'an'in ruhuna tamamen yabancidir. Islam filozof ve kelamcilar,
Allah'in varlig: ile ilgili delillerin her problemi halletmeye, herkesi
inandirmaya yetmeyecegini biliyorlardi. Fakat delillerin eksikligini
gdrmek, miisliman alimleri higbir zaman 'iman konusunda aklin higbir
roli yoktur' diisiincesine gétiirmedi. "Bundan dolayidir ki Kur'an, ‘alim,
hakim, kadir, murid, ve rahim olan bir Yaratici'mn fiilleri lizerinde
diisinmeyi ve bilgi sahibi olmayi, imana giden yolun baslangici
saymistir. Aym fikri gaba iman yolunda derinlesmenin de bir vasitasi
olmaktadir."* Buna gore genel Islam diigiincesi kati fideizmi tasvip
etmemektedir. Rasyonel delillerin giictiniin sinirini bilmek, ama yine de
bunlari 6nemsemek ise, genis anlamiyla elestirel akilcilik denilen
tutumun ana gorislerinden birine tekabiil etmektedir.

Elestirel  akilcihiga  ozellikle dini  bir  perspektiften
yoneltilebilecek en ciddi sorulardan biri sudur: Elestirel akilcilik, dinde
kamtlarin otesine gegen, onlari asan bir teslimiyetin var olmasin,
teslimiyetci bir imana ulagilmasini engellemiyor mu? Kierkegaard, boyle
bir goriisii savunmug, ve elestirel diiglince ile imam yargilamaya
kalkisanlarin, sonuna kadar bu yolda devam etmek durumunda
kalacaklari; dolayisiyla gergek anlamda iman sahibi olma ve dindar
olma noktasina asla ulasamayacaklarim savunmustu. Elestirel akilcihig

*® Ayni eser, s.4.

¥ Mehmet Aydin. "Allah'in Varligina Inanmanmin  AkIiligi". [sldmi
Arastirmalar, sayr 2. Ekim 1986, s. 15.

W Avni eser. s. 18. 19. Islam diisiincesinde iman kavrami, 6zellikle de
akilci iman anlayslari konusunda genis bilgi i¢in bkz. Toshihiko [zutsu.
Islam Dugiincesinde Iman Kavrami. gev. Selahaddin Ayaz (Istanbul:
Pinar Yayinlari. 1984).
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savunan Peterson ve arkadaglarina gore, Kierkegaard'in goriislerinde
haklilik payr yok degilse de, bu her zaman boyle olmak zorunda
degildir.*' Bize gore, birgok yonden dikkate deger bir anlayis olan
elestirel akilcilik, salt kendi akilcilik sinirlart iginde kaldiginda bu elestiri
daha fazla oranda haklililk payr kazamr, ama o, tahkiki imancilik
dedigimiz, kat1 fideizmden ayri bir imancilik anlayisi ile tamamlanirsa,
yukaridaki elestirinin teorik haklilik payi ve pratikte gerceklesme sansi
¢ok daha az olabilir.

Tahkiki imancilik

Gazali'ye gore imanim ii¢ mertebesi vardir. 1) Insanlardan avam
olanlarin, kiltirsiizlerin, imani: Bu sirf taklitten ibaret olan bir imandir.
2) Kelamcilarin, arastiricilarin, imani: Bu bir nevi delil ile karigmig bir
imandir. Bu iman, avamin imanindan ilerde ve fakat ona yakin bir
derecededir. 3) Ariflerin imani: Bu da yakin nuru ile migahede edilen
imandir.*” Gazali'ye gore bu iig mertebe, bir adamm evde olmasina
inanmanin (i¢ derecesi gibidir. Birincisi, 0 adammn evde oldugunun emin
bir kimse tarafindan haber verilmesine inanmak gibidir. Bu iman dini
acidan ahirette kurtulusun sebebidir. Ancak genel diistiniildiigiinde bu
imanda hatamin  bulunmasi mimkindir. Cunktt  Yahudi ve
Hiristiyanlarin da atalarindan duyduklan ile gondlleri mutmaindir.
Bununla beraber onlarin inandiklari hatadir. Ikincisi, duvar arkasindan
icerde olan adamin sesini duyup soziinii isiterek inanmak gibidir. Boyle
bir inang elbette oncekinden daha kuvvetlidir. "Bu inang delil ile
karismis bir imandir. Bununla beraber buna da hata karisabilir."*
Gazali've gore, iceri girip adami gérmeye benzeyen (glincii mertebe
imanin en kuvvetlisi ise de, bizim burada en ¢ok irdelemek istedigimiz
ikinci derecedir. Benzer sekilde Muhammed Ikbal'e gére de dini hayat
iic doneme ayrilabilir. Bunlar "iman', 'diistince’, ve 'kesf" donemleri
olarak tasvir edilebilirler. Birinci donemde, dini hayat, bir birey veya
toplulugun bir emri, o emrin nihai anlami ve amacina iligkin herhangi
bir rasyonel anlayisa sahip olmaksizin, kayitsiz sartsiz olarak kabul
etmesi halinde ortaya gikan bir disiplin formu olarak gériikir. Ikinci
donemde, bu disipline tam teslimiyet, disiplinin ve onun otoritesinin

4] Peterson. Reason and Religious Belief. s. 43.
2 Imam Gazali. Thvau 'Ulumi'd-Din. cilt 3. ¢ev. Ahmed Serdaroglu.
(Istanbul: Bedir Yayinevi. 1986). s. 34. 33.

A3 -
® Avni eser. s. 35.
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mhal kaynagimin rasyonel olarak anlagiimasindan sonra gelir. Bu
donemde dini hayat bir cesit metaﬁZIkte temelini arar. Ugiincii
dénemde metafizigin yerini psikoloji alir.**

Her iki smiflandirmanin da ikinci asamasinda rasyonel
delillendirilme ve anlasiima sdz konusu edilmektedir. Gazali'nin
Bagdat" terketmeden edindigi iman, arastiricilarin imam derecesindedir.
Bu imana nasil ulagiir? Ona gore boyle bir imana, siiphe, akil ve
arastirma yardimiyla ulagilabilir.*® Bu elestirel akilciligin iman anlayis
ve ilkelerine yakin diigen bir derecedir. Bu siiphe, akil ve aragtirma
sonucu ulagilan iman, aym zamanda tahkiki iman olmaktadir.
Yukaridaki iki Islam miitefekkirinin imanin s6z ettigi ikinci derecesi
veya doneminin, bagka bir deyisle tahkiki imamn, bir epistemolojik
iman anlayisi olarak da anlagilabilmesi yanlis olmasa gerektir. Ariflik
derecesi ile iligkisi olmayan akli baginda, makul bir insan i¢in akil-iman
iliskisinde en uygun tutumlar elestirel akilcihk ve tahkiki imanciliktir
denebilir. Bunlar birbirini diglayan (Ingilizce deyimle mutually
exclusive) anlayiglar ve tutumlar degildir. Daha ziyade aym tutumun,
birincisi ilk asamasini, ikincisi son agamasini vurgulamakta gibidir. Bu
soyle ifade edilebilir. Elestirel akilciigin sonucu, (istisna durumlar
harig) tahkiki imandir; tahkiki imanin veya imanciligin baslangici da,
(bu teknik terimi kullanmakta mahzur yoksa) elestirel akilcihiktir.

Nitekim Gazali, arastiricilarin imanmina ulagma yollarini, siiphe,
akil, ve aragtirmada gérmesinin yamnda, yine bu derecedeki bir "inanca
su G¢ yoldan ulagtigini kaydediyor,

1- Sebepler.
2- Karineler.
3- Tecriibeler.

Bunlardan sebepler dedigi delillere nedensellik (causalité)
prensibi dahildir. Gazzali her seyin yaraticisi, yamlmaz ve son bir
sebebin mevcudiyetine diisiince gictiyle ulasmustir. Karineler dedigi sey
dogus ve sezgi yoludur. Nihayet tecriibelere gelince zaman zaman

“ Mohammad Iqbal, The Reconstruction of Religious Thought in Islam
(Lahore: Sh. Muhammad Ashraf Publishers & Booksellers. 1986). s.
181.

¥ fbrahim Agih Cubukqu. Gazzali ve Siiphecilik (Istanbul: Yapl Kredi
Yayinlari, 1996). s. 132.
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yaptig1 ibadet ve zikir denemeleridir."* Gazali'de insani bilgi ile ilahi
bilgi bir gesit dayamsma iginde goriiniir. Insan, ser'i ve akli ilimleri iyice
ogrenip kavradiginda Allah, niibiivvet ve kiyamet giniine dair,
"siipheye meydan vermeyecek bir bilgiye degil ama bir imana
kavusabilir."*” Sonucun hatali olabilecegini hesaba katarak herkesi
baglayacak derecede kesin oldugunu iddia etmeden bu delillere onem
vermek ve imaniu onlarla degerlendirip saglamlastirmak elestirel
akilcihk ve tahkiki imamn benzer yonlerini olusturmakta gibidir.
Nitekim Gazali nedensellik prensibinden bahsederken, oregin Paul
Badham ilk sebep delilinden sozetmektedir. Yine Gazali, dogus, sezgi
ve tecriibeye dayah karineleri ongorirken, Badham dini tecriibenin
kanitsal degerini anlatmaya caligmaktadir. Kisacasi tahkiki imanin
basinda elestirel akilciiginkine benzer bir iman anlayisi ve siireci
goritkmektedir. Zaten tahkiki imanciligi kati imanciliktan ayiran belki
en belirgin 6zellik, ikincisi risk'li** bir 'iman atlayig'na®® dayamirken,
oncekinin, rasyonel diisiince, degerlendirme ve tecihi basa koymasidir.

Aym sekilde, elestirel akilcihgin sonunda da, istisnai durumlar
haric, tahkiki iman diyebilecegimiz, arastirmalarin neticesine dayanan
ama bir "iman"m gerektirdigi teslimiyetten de yoksun olmayan bir iman
anlayisi ve tavri bulunmaktadir. Nitekim elestirel akilciligi savunanlara
gore, elestirel akilcilik ilke olarak teslimiyete karst ¢tkmaz. Zira dini .
inang ¢ogu zaman, hatta belki de her zaman, bir teslimiyeti, ve kesin
kamtina sahip oldugumuz seyin Gtesine gegen bir seye kendimizi
emanet etmeyi igerir. Nitekim, Tanri inancimizin dogru olduguna dair
tam bir kamta sahip olmadigimiz zaman bile, dini agidan Ona olan
inancimizin ve teslimiyetimizin tam oldugu varsayilir ve tam olmasi
gerekli goriilir. Bunun farkinda olan elegtirel akilcilik, higbir sekilde
boyle bir tam teslimiyete kargi konugmaz. Ne var ki o, tam bagliliga
varan dini teslimiyetin rasyonel diigiinceye dayal ve alternatiflere agik
zihinsel bir tutum ile birlestirilmesinin, bazen olduk¢a hayal kirikligina

® Ayni eser, s. 132.

“" Necip Taylan, Gazzédli'nin Digiince Sisteminin Temelleri: Bilgi-Mantik-
Iman (Marmara Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Vakfi Yayinlari, 1994).
s. 176, 177.

*® {manda risk faktériiniin savunulusu igin bkz. Paul Tillich, Dynamics of
Faith (New York: Harper Colophon Books. 1957), s. 17-22;
Kierkegaard, "Faith as Passionate Commitment", s. 190.

* peterson. Reason and Religious Belief. s. 38.
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ugratici sonuca gotiirebilecegi veya nihai kesin bir sonuca ve karara
ulasmay: giiclestirerek siirekli bir i¢ gerginlige yol agabilecegini de
inkar etmez. Fakat bu gerginlik, onlara gore, ille de yikici ve eninde
sonunda zarar verici tiirden bir gerginlik degil; daha ziyade, bir ¢ok
miitefekkir dindarin hayatinda sonuna kadar var olabilen 6diillendirici
ve verimli bir gerginliktir.*

Bu olasi gerginlikten de rahatsiz olanlarin yapabileceklerinden
biri, Gazali gibi bunu yetersiz bulup ariflerin imani agamasim
denemektir; ancak bu konumuzun digindadir. Kaldi ki, elestirel
akilciliga dayal bir tahkiki imancilikla ulagilan karar ve teslimiyet igeren
sonucun her zaman bir gerilim tagimast da ne zorunlu ne de beklenir bir
durumdur. Ozellikle Islim dini ve diigiincesi soz konusu oldugunda,
simirlari bilinen elestirel bir akli degerlendirmeye dayali tahkiki imanin
dnemi daha belirgin bir bigimde gozitkmektedir. Sozgelimi "Maturidi'ye
gore, saglam din, delillere dayanan din demek"”' anlamina gelir. Ona
"gore diisiinme olmadan Allah'in birliginin, O'nun idaresinin, ilminin ve
hikmetinin, 6ldiikten sonra dirilmenin, O'nun kudret ve giiciiniin manasi
anlasilamaz."*? Omer Nasuhi Bilmen'in ifadeleriyle, "Her miimin igin
lazimdir ki tasdiki kalbisini biirhana mukarin kilsin, mesaili itikadiyesini
delilleriyle beraber 6grensin... Nazar ve istidlalin farziyeti, dini Islimmn
.. miintesiplerini koriikoriine kabule sevketmedigini ispat eder."” Bu
anlayis, "imamn kendisi bilgi olmadif halde, bilgiye dayanmasi,
bilgiden sonra gelip ona ilave olan ve onu asan bir ey, yani bir tasdik
olmast demektir."**

Sonug olarak, imanda aklin yeri ve roliine iliskin epistemolojik
anlayislar olarak kati akilcihk ve bizim katr imancilik demeyi tercih
ettigimiz fideizm, ister bagimsiz rasyonel disiince isterse dini inang ve
tefekkiir adina olsun, ne tam olarak miimkiin ne de gergekten zorunlu,

50

” Peterson. Avni eser, s. 43, 44.

' Maturidi, Tevhid, Vr. 507a, 296b, Hanifi Ozcan, Maturidi'de Bilgi
Problemi, s. 134'ten naklen.

Murtaza Korlaelgi, "Maturidi'nin Diisiinmeyle Ilgili Bazi Ayetleri
Tevili", Erciyes Universitesi Sosyal Bilimler Enstitisi Dergisi, say1 1.
Kayseri 1987, s. 132.)

Omer Nasiihi Bilmen. Muvazzah I[Imi Kelam (Istanbul: Bilmen
Yayinevi, t.y.), s. 105, 106.

Hanifi Ozcan, Epistemolojik Agidan Iman (Istanbul: Marmara
Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Yayinlari, 1992), s. 93.
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gegerli ve arzu edilir anlayiglardir. Bunlarn ikisi de birgok yonden
eléstiriye agitk gorikmektedir. Bunlara karsin, dini inang sistemlerinin
rasyonel ve elestirel olarak degerlendirilebilmesinin hem miimkiin hem
de gerekli oldugunu, bununla birlikte bu degerlendirmenin lehte veya
aleyhteki sonucunun herkesi baglayacak bir kesinlikte olmasinin
miimkiin de gerekli de olmadigim savunan yeni bir dini epistemoloji
anlayist olan elestirel akilcilik, hem felsefi ve rasyonel, hem de dini ve
islami agidan daha dogru ve tatmin edici goriikmektedir.

Bununla birlikte, akilcilik hakli olarak kati ve elestirel akilciik diye
iki farkh versiyona aynldigi gibi, imanciik ta benzer bir ayrnma tabi
tutulmal, daha bastan tamamiyla negatif yiiklii bir kavram olarak
belirmemelidir. Biz bu baglamda kati imanciik ve tahkiki imancilik
ayrimlarin kullandik; ve Bati felsefe literatiiriindeki klasik fideizm anlayisini
Kati imancilik olarak degerlendirip, yamna, kati ve elestirel akilcilik
aynmlarina kismen paralel olarak ve islam disiincesinden alnma_bir
terimle, tahkiki imancilik kavrami ve anlayisin koymaya caligtik. Kati
imancilik, riskli bir iman atlayisiu 6ngdrirken; tahkiki imancilik, rasyonel
disiince, degerlendirme ve hatta imkan nispetinde ~delillendirmeyi
teslimiyete varan bir imann baginda gormek istemektedir.

Elestirel akilcilik ve tahkiki imancilik, birbirini dista tutan anlayislar
degil, birbirini tamamlayan goriiglerdir. Her zaman meydana gelebilecek
olan istisnai durumlar digta tutulursa, elestirel akilci yonteme uygun bir
degerlendirmenin sonu muhtemelen tahkiki imandir; tahkiki imana ulagma
cabasiin basi da muhtemelen elestirel akilci yonteme benzer bir
arastirmadir. Genel din felsefesi yamnda, islam disiincesi agisindan
bakildiginda da bu anlayislar onemli goritkmektedir. Ozellikle tahkiki
imancilik ayrimi ve elegtirel akilcihigin tahkiki imancilik ile tamamlanmasi
diigincesi, eger dogruysa, "imanm dogasi konusunda Miisliimanlar. ..
imanin kavramsal yapisim giplakligi iginde ortaya koymay1 basardilar, ama
derin ve sahsi birsey, gerekten hayati olan birgey onlarin ince tahlillerinin
disinda kaldi">® gibi bir genel sonugsal degerlendirmede sozii edilen, imanin
derin, sahsi, ihtiyari, varolugsal boyutunu da, rasyonel ve kavramsal boyutu
kadar, onunla birlikte, Miisliimanlarin basardig1 ince tahlillerin igine almay1
saglayabilecek ya da daha dogrusu zaten icinde oldugunu gosterebilecektir.

55: c . ; .
S’lzutsu, Islam Dﬂ;z‘incesmde Iman Kavrami, s. 281.
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REENKARNASYON BESERI RUHUN
OLUMSUZLUK ARZUSUNU TATMIN EDER
mMi?
Ars.Gor. Metin YASA*

Dogrusu Daya Shanker, 6liim tizerine yazdiklarinda oldukga
hakli gériiniiyor:

Bilim ¢aginda yasiyoruz....Bilim, evren giiglerini yenmekle

* kalmadi, onlan insanlarin hizmetine sunmayi da basardi. Aya
¢iktik. Giinesin gii¢ ve enerjisini ¢ekip kontrol edebiliyoruz.
Giines, ay, okyanus ve riizgarlar hepsi emrimizde. Insanlif
yok edecek, yeryiizinde hayat izi birakmayacak silahlar
gelistirdik. Bilimin yardumiyla insamn aci ve dertlerini en aza
indirgedik. Kére goz, sagira kulak, lala dil, kétiiriime bacak
taktik. Hayat iiretiyor, bedeni asirlarca koruyabiliyoruz.
Fakat 6liimii yenebiliyor muyuz?1

Oliimiin bilincinde olan insan, gegmiste oldugu gibi, giiniimiizde
de onu bir son olarak gormemenin kavgasini vermektedir. Kaynagini,
bir anlamda, boyle bir kavgadan alan 6liimsiizlik arzusu, kavgasim
veren insanin karsisina, her gagda temel bir sorun olarak ¢tkmaktadir.

Beseri ruhun oliimsiizlik arzusunun nasil tatmin edilmesi
gerektigi sorusuna, insamn degerler diinyasini olugturan din ve diistince
tarihinde farkli cevaplar verilmistir. Bu cevaplardan biri de kuskusuz,
bu makalenin konusunu olugturan reenkarnasyon inancidir.

Farkli adlarla anilan reenkarnasyonun, kaynag hakkinda da her
biri dikkate deger oldukga degisik teoriler gelistirilmis olmakla birlikte?,
olim oOtesi hayat inanci olmayan insanin 6limsiizliik arzusunu tatmin

" OM.U. llahiyat Fakiiltesi.

1 Daya Sankar, "Concuering Death", Perspectives on Death and DyingCross-cultural
and Multi- Disciplinary Views, (ed. by Arthur Berger and others), The Charles
Press, Publishers Inc., Philadelphia 1989, s.1C1.

* Bkn.: M. Semseddin Giinaltay, Felsefe-i Ula Ispat-1 Vacip ve Ruh Nazariyeleri, Insan
Yayinlan, Istanbul 1994, s. 163: Turan Kog, Oliimsiizliikk Diisiincesi, iz Yaymcilik,
Istanbul 1991, s. 141.




etme gayesinin bir riini oldugu iddiast yetennce makul gorunuyor
diger nedenler, insanin kendi var olusuna bir anlam katmayi da igeren
bu nedene oranla, ikinci derece 1slevseldlrler

Besen ruhun Slimsiizlik arzusunu tatmin etmeye yonelik
cevaplari, bir agidan, dérde ayirmak miimktndar:

i- Reenkarnasyon vardir, dliim otesi hayat yoktur. Bu anlays,
sonlu ben, sonsuz ben'de yok olacaktir anlamini igerir.

ii- Reenkarnasyon yoktur, 6lim otesi hayat vardir. Iginde ruhun
olumsiizliigi, bedenin yenidendirilisi, sorgulama, cennet, araf ve
cehennem gibi kimi eskatolojik deyimleri de igeren bu sdyleme gore,
sonlu ben, oliim otesi hayatta, kendini kaybetmeden, sonsuzca var
olacaktir.

iii- Hem reenkarnasyon hem de oliim &tesi hayat vardir. Bu
sOylem, tutarsiz goriiniiyor.

iv- Ne reenkarnasyon ne de 6liim 6tesi hayat vardir. Sonlu ben,
slimle sonsuza dek yokolacaktir. Reenkarnasyon ve oliim otesi hayat
ancak bir yanilsamadir.

~ Bu boliimleme, bir agidan da iki segenege indirgenebilir. Ik
ikisi, farkl teoloji ve felsefe sistemlerinin iiriinii olmakla birlikte, ruhun
sliimsiizligiinii savunma noktasinda birlestikleri igin, ruha bedenden
ayrildiktan sonra her hangi bir hayat sansi tammayan son segenekten
biitiniiyle ayrihirlar. Bu nedenle, denebilir ki, ilk iki segenekte agik ve
net olarak olimsiizliik, son segenekte de mutlak yokluk diisiincesi dile
getirildiginden, ilk ikisini eternalizm sonuncuyu da materyalizm iginde
degerlendirmek suretiyle yukaridaki dortli ayirimi, birbirine taban
tabana zit iki ayn yaklagima indirgemek miimkiindiir.

Ugiincii  segenege  gelince, bunu savunmak mimkiin
goranmiiyor. Inancinda bireyselligi koruyan bir 6liim 6tesi hayata yer
veren biri, bu inanciyla tutarli olarak reenkarnasyona inanamaz. Ciinki
beseri ruhun oliimsiizlik arzusunu tatmin igin var olan bu iki inang
ilkesinden biri, ancak digeri yoksa, anlam kazamr. Inang ilkelerinden
biri de oliim otesi hayata inang olan bir dine inanan kimse,
reenkarnasyona inandigim soylese, dini, bu kimseye inancini sonuna
kadar savunmaya izin vermez. Veriyorsa bu tiir bir din anlayisi kendi
icinde tutarsizlik arzeder; vermiyorsa, inancim. dininden aldigim iddia
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eden s6z konusu miimin inancinda hataldir; her iki segenek de, son
tahlilde, ne din ne de miimin agisindan makuldiir. Bu durum, sézkonusu
sdylemin tersi igin de gegerlidir. Sozgelimi reenkarnasyona inanan biri,
inandig1 reenkarnasyon olimle amel defterimin kapatilmasi gibi
herhangi bir eskatolojik deyim igermediginden, hangi hayatindan
sorumlu tutulacagna iliskin kafasinda ufacik bir diisiince tagimaz.

Bu makalede, materyalist yaklagimi kisaca &zetledikten sonra,
reenkarnasyon inancinin, beseri ruhun 6limsiizliik arzusunu tatmin edip
edemeyeceginin bir degerlendirmesini yapacagiz.

Albert W. Palmer'e gore, materyalistlerin beseri ruhun
olimsiizliigi konusundaki diigiinceleri su sekilde 6zetlenebilir: Bilim
madde ve enerjiden olusan bir evrene dayamir. Bilime gore insan da
madde ile ruhtan, baska bir deyisle madde ile enerjiden olusmus bir
biitiindir. Beyin, bu iriin iginde, karacierin safra salgilamasi gibi
diisiinceyi salgilar. Akil, sevgi, tmit, ideal, biitan bu soyut seyler,
mutlak anlamda fiziksel beyin yapisina bagimhdirlar. Diigiince, beyini
besleyen damarlarin kurumasi halinde, biitiiniiyle yok olur; beyinin
coziilmesi ile kisilik de ¢oziiliir. Bedenin dagilmas: halinde ne akil ne de
ruh kalir’.

- Bu genel anlatitn diginda, materyalist yaklagim i¢inde, reel olmayan
kimi Sliimsiizliik anlayislarina rastlamak da mimkiindiir. Buna gore, ‘

a) Insan biyolojik ya da genetik olarak o6limsiiz olabilir. Ciinkii
insan bedeninde tasidigi, atalarindan aktarilan kromozomlari, atalari
gibi, ¢ocuklarina, gocuklari da gocuklarma aktarmakta ve bu ad
infinitum sirip gitmektedir.

~ b) Insan, insanlik tekamiil zincirinin bir halkasi oldugundan,
sadece g¢ocuklarinda degil, aym zamanda yagarken iliskide bulundugu
tiim insanlarin zihninde, hatta kendinden ¢ikan s6z ve eylemlerde bile,
mitolojik kahramanlar gibi, sonsuza dek yasayabilir.

c) Insan, geride birakabilecegi sanat, miizik, bilim, edebiyat ve
diger sosyal etkenliklerle ilgili galigmalarinda 6limsiizlesebilir.

d) Insan, kendini yiice degerler ugrunda feda ederek, kozmik

3 Albert W. Palmer, The Light of Faith, New York 1947, s. 122-23.
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bilingte Sliimsiiz olabilir*.

Temelde ya mutlak yokluk ya da bu tir Olimsizlik
anlayislarindan kalkarak, gerek teolojinin gerekse felsefenin ilert
siirdiigii kamtlar desteginde eternalizm iginde degerlendirilebilecek reel
olimsiizliik diisiincelerini biitiiniiyle yadsiyan materyalist yaklagimin,
son tahlilde, savunucularim tatmin ettigi soylenilemez. Ciinkii ahlaki
esitsizlik, adaletsizlik ve iginde yagadigimiz diinyada tirlii kétiliiklerle
yiiz yiize gelen herkes gibi, bir giin hesaplasmayt uman materyalistler
de mutlak yokluk ve higlik diisiincesinin verdigi korkung acidan
kurtulmak icin, biraz énce ifade ettigimiz gibi, kendilerine gore, insany,
hi¢ degilse, diisiincede tatmin edebilecek degisik tiirden Olumstzliik
diisiincelerine varmig olmalart bunun giiglii bir kamit1 olarak gérilebilir.
Su halde 6liimsiizliik diisiincesi onlarin suurlarinda miisahede ediliyor
demektir. Ama sunu da belirtmeliyiz ki, materyalistlerce benimsenen,
bireyin nihai kaderi agisindan agiklayici bir degere sahip gorinmeyen,
bu nedenle de 'gayr-i sahsilik' le niteleyebilecegimiz sozkonusu
olimsiizlik diisincelerinin ya da arzulanmin, biraz disinince,
oliimliliikle ayni kapiya ¢iktigr anlagilacaktir.

Farkli isimlerle anilan reenkarnasyon, ruhun, 6lim sonrasi,
bagka bedenlerde yeniden dogmasi olarak tamimlamr. Bu inancn,
totem® ve karma® inanglariyla olan zorunlu iligkisi dikkate alindiginda,
daha gok hangi kiltirlerde yer aldigi hakkinda bir tahminde bulunmak
hicte zor degildir. Totemizm, genel taumu iginde, insanin kimi zaman
bir hayvan kimi zaman da bir bitki ya da dogal bir nesne tiir ile soyca
akraba oldugunu ileri siiren bir inang sistemi olduguna gore,
reenkarnasyonun, bu inang ile olan iliskisi, tiirleri dikkate alindiginda,
biitiiniiyle ortaya ¢ikar. Isldm literatiirii iginde, reenkarnasyonun,
gecersizliini ortaya koymak amaciyla, tartisldigi hemen her eserde,
ruhun, bir insan bedenine go¢mesine nesh, kendine uygun olarak,
korkaksa tavsan, cesursa kaplan gibi bir hayvamn bedenine gdgmesine
mesh, bitkisel olana gd¢mesine rash, tas gibi herhangi cansiz varliga

“ Krs.: Stanley Krippner, "Mythological Aspects of Death and Dying", Persbpectives on
Death and Dying Cross-Cultural and Multi- Disciplinary Views,(ed. by Arthur
Berger and Others), s.11.

® Giinaltay, a.g.e., s. 161.

S Carl B. Becker, "Rebirth and Afterlife in Budism", Perspectives on Death and Dying
Cross-Cultural and Multi Disciplinary Views, (ed. by Arthur Berger and Others), s.
114.
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gogmesine de fesh denildigi gorilmekte iken’; reenkarnasyona bir inarg
ilkesi olarak inanan insanlar arasinda ise, adi gegen kavram, oli
insanlarm  doniigii  anlaminda,  bitinilyle  insan  diizeyifide
yorumlanmaktadir. Nitekim Kofi Asare Opoku, reenkarnasyonu olix
insanlarin doniisi olark algilayan bir kabileden, Yoruba'dan soz
ederken soyle der:
"Onlar olillerin doniisiinii ifade eden ¢ok sayida isim
kullanirlar ... sézgelimi, Iyoba, Annenin déniisiinii; Yetunda.
Annenin ikinci kez doniisiinii; Babatunde, Babanin tekrar
déniigiinii ifade eder. Degbo, gitti ve geri dondii; Evakpo,
tekrar gelmek icin kendini tehlikeye atti demektir. Sadece
anne, baba ve yetigkinlerin degil, ayn: zamanda goguklarin
donecegine de inanilir. Yoruba, bu nedenle, gocugun geri
donmesine Omotunde, cocugun doénmesine ve o an orada

bulunmasina Omodeinde derler"®.

Yoruba halkinca kullanlan bu deyimlerin, yukarida dile
getirdigimiz nesh deyiminin ayrntilart olarak  degerlendirmek
miimkiindar.

Ote yandan, asamalar 6zel olarak adlandirilmis olmamakla
birlikte, bir baska sdylentiye gore de, ruhun, bir tir streklilik iginde,
tanrilar, insanlar, a¢ hayaletler ve saireden birinin bederinde yeniden
dogabilecegi iddia edilmektedir’.

Samsara deyimi, Hint din felsefesinde reenkarnasyon ile aym
anlamda kullanilir. Samsara, siirekli varolusu ifade eden bir kavramdir.
Hayatla siirekli varolus, kendi dogal zorunluluguna gore isleyen
kozmik bir evren yasasi olan karma yasasina gore gerceklesir. Karma
ve reenkarnasyon, Hint kokenli dinlerin iki énemli inang¢ ilkesidir. S.
Radhakrishan, 'Commientary on the Bhagawat Gita' sinda soyle
diyor:

"Bedenden -ayrlan ruhun durumu, varhgin degisik
formlardaki ikameti, insan bedenine doniisii, gelecekteki

” Bu konudaki eserlerden birine 6rnek olarak bkn.:Giinaltay, a.g.e., s. 162.

8 Kofi Asare Opoku, "Death and Immortality in the African Religious Heritage", Death
and Immortality in the Religions of the World, (ed. by Paul and Linda Badham),
New York 1987, s. 15.

? J. Bruce Long, "Reincarnation". The Encyclopedia of Religion, (ed. by. Mircea Eliade),
Macmillan Publishing Company, New York 1987. s. 267.
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varbgmin karma ile belirlenmis olmast; biitiin bunlar
Veda'larda dile getirilir"*’

Boyle olmakla birlikte, karma ile reenkarnasyonun nasil isledigi
konusunda, Hint kokenli dinler arasinda ortak bir goriigiin varligindan
s6z etmek, biraz sonra anlagilacag: gibi, pek miimkiin degildir.

Upamsad ogretisinin - ana  hedefi, insani  Olimlilikten
olimsuzlige, daha ayrintili bir deyisle, 6zii; hareket, ac1 ve istek olan,
siireksiz ve gegici olan'dan, 6zii; sonsuz huzur ve mutluluk olan, siirekli
ve degismez, ikincisiz Bir'e ulagtirmaktir. Burada kurtulmak istenilen
samsara, oliimliiliikk, fenomen; ulasilmak istenilen ise Brahman, &lim-
siizlik, numendir''. Bu ayirim iginde, fenomen ile numen, bagimsiz iki
evren degildir. Bunlar birbirlerine atman ya da ruh ile bagimh iki
evrendirler. Atman, hayat giicii, hayat, nefes ve ruh anlamlarim igeren
bir deyimdir.. Pek ¢ok ekol, atmam, olimli maddeye hayat veren
suurlu bir ben ya da ruh olarak yorumlar. Upanisad 6gretisinde, atman,
ne kadar reenkarne olursa olsun, asla eskimez; eskiyen, yaslanan ya da
yipranan sadece maddedir. Atman, bu anlayis i¢inde, ne samsara gibi,
siireksizi, fenomeni; ne de Brahman gibi, sirekliyi, numeni temsil eden
bir seydir. O, fenomen ile numen arasinda, lizerinden ne gece ne
giindiiz ne hastalik ve ne de 6liim gegen bir kopridiir'?. Dolayistyla o,
zorunlu olarak, bir ucuyla fenomen, diger ucuyla da numen evrenine
baglidir. Bu suurlu ben, gergek, dogruluk, strekli ve 6liimsiiz olmakla
birlikte’®, kendini iki evren arasinda, kendi olarak taniyamaz. Ciinki o,
ya kendini fenomenle o6zdeglestirerek, Oylece tamr; dolayistyla da
¢okluk i¢inde bir ben'mis gibi hareket eder, ya da kendini Brahman ile
dzdeslestirerek, tiim nesnelerin kozmik ben'i olarak tamir. Ancak
atmamn kendini 6ylece tamimasi, her iki dizeyde de entellektiiel
degildir**.

'% Jamuna Prashad, "The Hindu Concept of Death", Perspectives on Death and Dying
Cross Cultural and Multi Disciplinary Views, (ed. by Arthur Berger and Others), s.
84'den nakil. )

" William A. Borman, "Upanishadic Eschatology: The Other Side of Death",
Perspectives on Death and Dying Cross- Cultural and Multi-Disciplinary Views,(ed
by Arthur Berger and Others), s. 89.

12 Prashad, a.g.m., s. 85; Borman, a.g.m.. s. 89.

'3 Prashad. a.g.m., . 85.

' Borman, a.g.m.. s. 89.
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Bu anlatim iginde, reenkarnasyona inanan birinin kargisina, 6yle
anlagiliyor ki, kaderi ile ilgili olarak iki ayn yol gikmaktadir: Extrem
stirekli fenomenal hayat yolu; extrem siirekli numenal hayat yolu.
Atalarin yolunu dile getiren ilki, 6zii geregi, acimasiz bir sebep-sonug
iliskisine dayanmirken; sonuncusu, arzu edilen olimsiizliigi dile getiren
tannisal bir yoldur. O halde ilk yol agilip ikinci yola ulagiimalidir; ama
nastl? :

Zincirleme bu dogum ve 6liim olgulari, Hindularca koétiimserlik
icinde kargilanir. Ciinkii hayat sadece sikici ve hayal kirict degil, aym
zamanda act ve bedbahtir da. Burada bir inang ilkesi olarak
reenkarnasyon inancimn, fizik ve psikolojik olarak 6liimiin kavgasini
veren insana, sunacagl ne oziini agiklayan dogru bir neden ne de
varolosuna anlam katan doyurucu bir deger sunmasi sézkonusudur.

Ceza ve miikafati belirleyen, kendi dogal zorunlulugu iginde
isleyen, strekli fenomenal hayata hakim olan karma; her zaman iyi
nedenlerin iyi sonuglar, kotii nedenlerin de koti sonuglar dogurmast
seklinde iglemez; onun igleyisi 'ne ekersen onu bigersin' seklindeki
biyiili anlatindan daha komplekstir; ¢ok daha belirsizdir. Belki de
surekli fenomenal hayat: biitiiniiyle acimasiz kilan bu belirsizliktir.
Belirgin olan tek seyr ruhun o anki barnagindan ayrildiktan sonra,
karma'ya bagl olarak, kendi olmaksizin, bir gsekilde reenkarne
olmasidir. Kozmik bir yasa olan Karma, eylemden bagimsiz olarak
iglevseldir. Bu soylemlerin, o6lumisiizluge kavusturacak {imitleri
kirmak, arzulann yok etmek suretiyle, nihai kaderini diigiinen insam,
butiiniyle karamsarliga ittigi anlagimaktadir.

Bu aci veren fenomenal hayat, temelde, insamin ruhsal
Ozgiirluguna tecriibe edecek bir zamana kadar devam eder. Aci veren

~ siirekli fenomenal var olusun ana nedeni, arzu ya da simirh zevk kaynag)

her hangi bir objeye olan-baghliktir. Iste insan bu nedenle, 6ziine aykin
olan bilgisizlik, zamana baglilik ve maddeden kurtulmaya ¢alismalidir.
Bunun da tek bir yolu var: Kozmik Ben, Brahman ile birlesme arzusu,
daha agik bir deyisle gecici zevke hayir, kalici zevke evet demek".
Kugkusuz bu arzu, bireysel ontolojik ve epistemolojik benlik'in nihai
olarak yokolacagina kapi aralamasina ragmen, gergek bir Hindu
idealidir.

'S Krs.: Long, a.gm., s. 267.
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Buda, geleneksel Hint din felsefesmde zikredilen atman yerine
anatman/ruhsuzluk kavramum kullamr'®. Buda, kendi reenkarnasyon

- dgretisinin metafizik spekiilasyonlardan ya da hint mitolojisinden degll

bizzat evrandeki isleyisin algilanmasindan kaynaklandigim soyler”.
Burada bir giiglik sézkonusudur. Bir bedenin dagimasindan sonra,
yasayan ve yeni bir bedende dogan ruh yoksa, reenkarne olus budist
ruhsuzlugu ile nasil uzlastirilacaktir? Bu budist reenkarnasyonun, diger
giigliiklere oranla, 6ziinde tagidigi, birinci derece dnemi olan ¢ozimi
zor bir giicliktir'.

Savunuculan tarafindan bile nasil igledigi kesin olarak bilinmeyen
bagimsiz ve acimasiz karma ve Olimstzik umudu reenkarnasyon
inancinin, dyle anlasiliyor ki, 6liimii yenmek adma, insam yeterince tatmin
ettigini soylemek miimkiin degildir. Atman'in Brahman'a ya da Anatman'in
ozii yokluk olan Nirvana'ya ulasmadan dnceki siirekliligi, ister negatif ister
pozitif yénde olsun, kurtulmaya calistig: stkici, mutluluk vermeyen extrem
fenomenal bir siirekliliktir. Atman ya da Anatmann, asil mutlulugu ve arzu
ettigi siirekliligi, extrem numenal sireklilige, yok olma anlaminda
Brahman'a ya da Nirvana'ya ulaginca tadacagina inanilir. Ama bunun da bir
garantisi yoktur. Ote yandan, Sonsuz Ben'de yok olan sonlu ben'in, yok
iken, varhgmin farkinda olmasi, her seyden once, farkindalik deylmlyle
celisir.

Inang ilkelerinden biri de, iginde ontolojik tabakalagmarin s6z
konusu edildigi bir 6lim otesi hayata inang olan kaynagi giivenilir
teistik dinler, reenkarnasyon inancina iltifat etmezler. Oliim &tesi yeni
bir hayatin ontolojik varligini, 6liimiin bir son olmadig: realitesinden
kalkarak kabul eden sdzkonusu bu ilahi dinler, 6limden sonra hayat
inancimi, s$6z konusu inancin diger dayanaklarina gondermede
bulunmaksizin ifade etmek gerekirse, bir 6l¢iide ahlaki dayanak ile olan
iliskisinden de anlasildig: gibi, degerlerin ve kisiligin korunmasi igin
zorunlu gortrler.

'8 Becker. a.gm.. s. 115.
'7 Becker, a.g.m., s. 110.
'8 Krs.: Becker, a.g.m.. s. 115.
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ZiYA pAsn'NIN “NA'T-1 SERIFE"SIi VE
ACIKLAMASI

Ars.Gor.Adem GCALISKAN*

Ziya Pasa(1829-1880), Sindsi ile Namik Kemal arasinda,
Tanzimat Edebiyati'nin belli bagh o6zelliklerini sanatinda toplamakla
beraber, bizde Divan Siiri'nin son biiyiik temsilcilerindendir.

Ziya Paga,Tanzimat Edebiyati'min karakteristik ozelligi olan
Dogu ile Bat1 kiiltiir diinyas1 arasinda kesin bir tavir belirleyemiyen,
ikili bir anlayis iginde duran fikir adamimin en somut 6rnegidir.

Her medeniyet ayr bir iklimde dogar; siyasi, iktisadi ve igtimai
yapist farkli gelisir ve bir baska medeniyete doniismez. Ancak baska
millet ve medeniyetleri etkileyebilir ZiyA Pasa da muasirlari gibi
bundan nasibini almustir.

Ancak ... Sindstnin insan akhmi tebcil ettigi, Resid Pasa'yi
"medeniyet rasdli" olarak kabul ettigi ve,

"Hasret-i Kevser ile aglayamam diinyada

Giildiiriirken yiiziimii ¢ehre-i giil-fim-1 sarab™

dedigi bir devirde, Ziyd Pasa aklin kifayetsizligi i¢inde kurtulusu
tovbeye sarilmakta bulmug; Isldm'a karst "Islim terakkiye manidir;
Islamiyet ilim diismamidir ... vb." gibi sozlerle yapilan saldirilara ve bu
goriislin aydinlar arasinda yayilmasina tepkisi agik olmustur:

"isnid-1 ta'assub olunur merd-i gayiira
Dinsizlere tevcih-i reviyyet yeni cikdi
Islim imis devlete pi-bend-i terakki
Evvel yog idi isbu riviyet yeni cikda

"2

"O.M.U. [lahiyat Fakiiltesi. ‘

1 Sinasi, Miintahabat-1 Es'ar, (Yay.Sitheyl Beken), Diin-Bugiin Yaymevi, Ankara,
1960, s.33.

"Gayretli  Kisiler taassupla suclamrken dinsizlere ézgii derin diisiince yeni ¢iktr.":

"Devletin yitkselmesine/ilerlemesine engel olan Islamiyet imis, onceleri yoktu, bu
rivayet yeni ¢ikt1."

2



Kiiciik yastan itibaren saglam bir dini egitim alan ve lalast

Ismail Aga'min yamnda na'tlar yazarak siire ismnan Ziya Pasa, batidan
esen sert riizgarlar kargisinda dini degerlerini tamamen kaybetmemistir.
O da kendinden 6nceki nice sairler gibi, Allah'a karst duygularm
tevhit ve miinacatlartyla, peygamber sevgisini de na'tlariyla terenntim
etmistir. Asagida iste boyle manzumelerinden birini, Hz. Peygamber
sevgisini ebedilestirdigi bir na'tmu incelemeye ve aciklamaya
calisacagiz.

1
Mefailin Mefdilin Mefailin Mefa'lin

Beli-y1 mésiviya miibteliyim yA Resiilallah
Zebiin-1 pence-i nefs ii hevidyim ya Resiilallah"?

Ey Allah'in Rasulii! Ben mdsivd beldsina tutuldum. Ey

Allah'm Rasulii! Ben nefis ve arzunun pengesine diistiim."

Masiva:(ai):Bir seyden baska olan seylerin hepsi; Allah'tan
maada biitiin varliklar; Diinya ile ilgili olan seyler.

Bela-y1 masiva:(fiz.t.): Masiva beldsi, bu fani alemin gam ve
kederi.

Miibteld:(a.s.):Diiskiin (fena seylere); tutkun, tutulmus.
Resilu'llah:(a.iz.t.): Allah'in rasulii,elgisi.
Zebin:(fs.): Zayif,giigsiiz,aciz;diigkin.

Penge:(fi.):Penge,yirtici hayvanlarin 6n ayaklarnm parmaklar
ile tirnaklar; Mec. Zorlu el; meghur bir gesit lale.

Nefs:(a.i.):Ruh, can, hayat; insanin yeme i¢gme gibi biyolojik
ihtiyaglar;; kendi, sahis; asil, maya, cevher; bir seyin
kendisi; dolsuyu.

Zeblin-1 penge-i nefs @ hevd: (fizt.): Nefis ve arzunun

pengesinin tutkunu, nefis ve arzunun pengesine / eline
diigmek. '

3 Bkz.: Dog.Dr.Onder Goggiin, Ziya Pasa'mn Hayati, Eserleri, Edebi Sahsiyeti ve Biitiin

Siirleri, Kiiltiir ve Turizm Bakanh Yaymlari, Ankara, 1987, s. 109, Krs.: Kiilliyat-1
Ziya Pasa, (Nesr. Silleyman Nazif), Kanaat Kiitiibhanesi, Istanbul, 1342/1924. 5. 7.
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ACIKLAMA:

Ziya Pasa, Allah Rasulii'ne hitaben "masiva beldsi"na "miibteld"
oldugunu, "nefis ve hevinin pengesine diistiigii"nii soylemektedir.

Bu bir durum tespitidir.Sairin boyle bir tablo ¢izmesi,
kendisinin Allah Rasulii'nden bir istek ve arzusu olacagina zemin
olusturmaktadir.

Oz ve ruh itibariyle,buradaki diigiincenin eski na'tlardan bir
farki  yok,ancak konuya direkt girilmektedir. Once Peygamber'in
medhi,sonra "sefaat" arzusuna gegis yapiimamaktadir. Bu durumu,
na'tin beyit sayisinin az olmasina baglamak,tatmin edici ve mantikh bir
izah olabilir.

Uzerinde durulmas: gereken kavramlardan bazilann da "beld"
olarak nitelenen "masiva" ile "nefs" ve "heva"dir.

Yukarida ifade edildigi gibi,"masiva",Allah'tan baska her seye
karsi ilgi, alaka demektir.Isldmi ve tasavvufi diisiincede insan, Allah'tan
bagka seylere egilim gostermemeli ve biyolojik varhgmm devam
ettirmek igin gerektigi kadar ilgilenmeli ve dinen mesru yollardan
yararlanmalidir.

Masiva insana éﬁzcl goriiniir,ancak onu Yaradan,yani Allah ise
daimi ve bakidir* Bu sebeple insan gegiciye bel baglarsa,basina beld
almigtir Bu yolla yaratihg gayesini unuttugundan giinahkardur.

Diger taraftan nefis ve heva,insam kétilige sevk eder,maddi
ve tene ait zevklere yoneltir. Ciinkii nefis kotiiligii emreder. Bundan
dolayidir ki insanoglu, onu dizginlemelidir.Nefis atimin dizginini ele
almali, nefse at olmamaldir.Insan,nefis ve arzularimin pengesine bir
diigmeyigorsiin, kurtulmasi zordur. -

Kur'an-1 Kerim'de medlen soyle buyurulur:

"Nefscdni arzulava,(ozellikle) kadinlara,ogullara,yigin yign
biriktirilmis altin ve giimiise,salma atlara,sagmal hayvanlara ve
ekinlere  karsi diskiinliik insanlara ¢ekici kilindi. Bunlar,diinya
hayatimin gegici menfeatleridir.Halbuki varilacak giizel yer,Allah'm
katindachr. "

* Bkz.:Rahman,55/26-27.
> Al-i Imran 3/14.
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Masivadan sakImhﬁasuu tavsiye eden gesitli hadis-i serifler vardir:

"Diinyadan salamniz. Ciinkii o, Harut ve Marut'tan daha da
sihirbazdr™®; "Diinyay: kendi ehline terkedin. Zira, kim ondan kafi
miktarda fazla alirsa, hi¢ anlamadan helakini almigs olur. "M . "Diinya
beld yurdudur.”™ ... vb.

Insanoglu,bunlari  bilmeli ve ona gore bir tavir
sergilemelidir.Sair,Masivd belasina tutuldugunu, nefis ve arzunun
pencesine diistigiinii  sdylemektedir. Bu ifadelerden biz,Allah
Rasuli'ne hitap eden Ziyd Pasanin sefaat arzuladifi sonucuna
varmaktayiz.

Beyitteki edebi sanatlar soylece siralanabilir:

Birinci musra'da "bela-y1 mésiva", "miibtela" ve "yd Resflallah"
kelime ve tamlamalan siralandiktan sonra,bunlarla ilgili ve tamamlayici
nitelikte,paralelindeki "penge-i nefs @i hevd" , "zebln" ve 'ya
Resilallah" kelime ve tamlamalarinin ikinci musra'da kansik bir diizen

icinde soylenmesiyle Leff ii Negr-i Miigevves,

Hz Peygamber (s.a.v.) Efendimiz'e seslenilerek "ya" tinleminin
kullanilmasiyla Nidd,

“Ya: L ” nida edatin harflerinin sondan geriye dogru
okunmastyla yine bir iinlem olan "ey:cs/"in gikmasiyla Aks-i Miifred,

Diger taraftan "ya" ve "Resfilallah" kelime ve tamlamalarinin iki
kez tekrarlanmasiyla Tekrir,

"Resiilallah" tamlamasi, aym zamanda HzPeygamber'e ad
olmustur ve Kur'an-1 Kerim'de de "...Muhammed Allah'n elcisidir."’
seklinde geger. Durum béyle olunca zikredilen tamlama ile bu ayete de
Telmih vardir.

AN

"Beld-y1 masivd, zebiin-i penge-i nefs {i heva, miibteld" kelime ve
tamlamalarinin aralarindaki anlam ilgileri géz 6niinde bulundurularak bir
araya getirilmesiyle Tendsiib sanatlannn yapildig1 tesbit edilebilir.

® Nihat Dalgin-Yunus Macit, Kiiltiiriimiizii Sekillendiren Hadisler(Metin-Kaynak ve
Sihhat Dereceleri), Sonmez Matbaasi, Samsun, 1992, 5.199, hd.no:329.

” Nihat Dalgin-Yunus Macit,A.g.e.,s.200,hd.no:330.

¥ Nihat Dalgin-Yunus Macit,A.g.€..s.200,hd.no:332.

° Fetih.48/29.
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2

"Kerem kil ben esime el -aman ey rahmet-i 'dlem
SeripaA mahz-1 "1sydn i hatiyim ya Resilallah"
"Ey alemlere rahmet olarak gonderilen (peygamber)! Bu

giinahkdra yardim et. Ey Allah'n Rasulii! Ben bagtan ayaga isyan ve
hataya bogulmugsum."

Kerem:(a.i.):Asalet, asillik, soyluluk; comertlik, el agiklig1,
lituf, bagis, bahsis.

Kerem kilmak:Bagislamak, yardim etmek; sefaatta bulunmak.
Esim:(a.s.):Giinahkar, yalanci, kabahatli, suglu (kimse).

el-Aman:(a.e.):Yardim ve sikayet edati olarak "aman,medet"
manasinadir;"biktim
artik,illallah,usandim,kafi,yeter,sus!" gibi manalirda da
kullanilir.(Tas.) Cenab-1 Hakk'a veya Hz.Peygamber'e
veya bir veliye sigmmak ve imdat istemek igin
soylenir. "Eman (aman) Allah", "Aman ya Resfilallah"
gibi.Ebced hesabiyla Muhammed ile Eman
kelimelerinin say1 degeri aymdir. Ikisinin de 92'dir:
"Emdn lafzi senin ism-i serifinle miisavidir
Amnngiin dstkin zdr-1 emdndir ya Resiilallah'

Rahmet-i 'dlem :(fiz.t.):Alemin rahmeti; Alemlere rahmet
(olarak gondrerilen peygamber).

110

Serdpa:(fzf):B astan ayaga kadar; bastan baga; biitiin, hep.
Mahz:(a.i.):Su katilmanus, halis sit; halis, katiksiz, sade; tam.
Isyan:(a.i.):Itaatsizlik,emre boyun egmeme;ayaklanma.
Hata:(a.i.): Yanls,yanhshk;yaniima;giinah;kabahat,kusur.

Mahz-1 'isyan G hatd:(fs.t.):Tam hata ve isyan;isyan ve
hataya bogulma.

' Dr.Siileyman Uludag, Tasavvuf Terimleri Sozligii, Marifet Yayinlar, Istanbul, 1991,
s. 157. .
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ACIKLAMA:

Bir 6nceki beyitte arzusunu sakl tutan sair, burada bunu a¢iga
vuruyor.Ciinkii kendisi "esim",yani "giinahkar'lar giirGhundandur.
Hz Peygamber (s.a.v.) ise,alemlere rahmettir.Ondan medet ummak en
dogrusudur.ikinci misra'da,giindhin tiirii adeta agiklantyor.O,isyan ve
hataya garkolmustur.Bu durumda bir kisi,ancak Allah Resulii'niin
rahmetiyle ,yani sefaatiyla bi-iznillah bu halden kurtulabilir.

Siiphesiz "medet" bekleme, bu diinya igin degil yarin, yani
ahiret giinii igindir.Insan bagibos birakilmamustir. Diinyada yaptiklarimn
karsihigm (olumlu ya da olumsuz) obur diinyada goérecek ve
bulacaktir Kimseye haksizligin yapiimadig

"O giin,Rahman (¢ok esirgeyici olan Allah)in kendisine izin
verdigi ve soziinden hognut oldugu kimse(ler)den baskasinin sefaatt
fayda vermez.""'

Ancak, Hz Peygamber (s.a.v.)in sefaat: fayda verir. Clinka bir
hadis-i seriflerinde O,s6yle buyurmuslardir:

"Benim sefaatim iimmetimden biiyiik giindh isleyenleredir. 2

Ziya Pasa dabundan dolayr  "medet"i, yanj "el-aman™
zikrederek Allah Rasulii'nden istemektedir.

Beyitlerdeki edebi sanatlari soylece siralamak miimkiindir:

Birinci misra"da "rahmet-i dlem" tamlamasiyla Hz. Peygamber
(s.a.v.)in bir adi zikredilmig olmaktadir.O,Kur'an-1 Kerim'de ifade
edildigi gibi "alemlere rahmet olarak gonderilmistir".O,Rahmeten li'l-
alemin'dir. Zikredilen tamlama ile ilgili ayete™ bir Telmih'te
bulunulmustur. Birinci musra'da "ey", ikinci misra'da "yd" inlemi
kullanilarak Hz.Peygamber Efendimiz'e seslenildigi igin birer Nidd,

Birinci musrain sonundaki "ey: «sI" ile ikinci misrain onundaki
"ya: L " tinlemlerinin harflerinin,sirasiyla geriye dogru okundugunda
yine anlamli birer tinlemin "ya: L" ile "ey: <s|'in gikmasi ile Aks-i
Miifred,

"1 Taha,20/109.
12 Nihat Dalgin-Yunus Macit,A.g.e.,s.185,hd.n0o:308.
'3 Enbiya,21/107.
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ikinci musramn sonunda kullandmis olan "Resiilallah
tamlamastyla Fetih,48/29'a bir Telmih,

Birinci musrain bagindaki "kerem" kelimesine anlam bakimindan
cok uygun olan "Resiilallah" tamlamasmn ikinci musramn sonunda
kullamilmasiyla Tegsdbiih-i Etrdf,

"Resilallah, rahmet-i alem, kerem kilmak, el-amén; esim, isydn
i nisyin" kelime ve tamlamalarmin aralarindaki anlam ilgileri
gozoninde bulundurularak bir araya getirilmesiyle 7endsiib
sanatlarimin yapildig: tespit edilebilir.

3

"Sen evreng-i sefi'at sihisin sultin-1 rahmetsin
Kapunda ben de bir kemter gediymm yi Resiilallah"

“Sen,merhamet edenlerin  sullanisefaat  tahtinm  (da)
sahisin. Ey Allah'm Rasulii! Ben ise,senin kapinda aciz,eksikliklerle
dolu bir dilenciyim.”

Evreng:(fi.):Taht; seref, siis; akil ve irfan; halin hoslugu; aga¢
kurdu; yakigiklilik; hile.

Sefa'at:(a.i.): Birinin sugundan gegilmesi veya dileginin yerine
getirilmesi igin edilen aracilik.

Evreng-i sefd'at:(fiiz.t.):Sefaat tahti.

Sultdn-1 rahmet:(fiz.t.): Rahmet sultani, merhamet edenlerin
sultani.

Kemter: (fb.s. kem-ter):Daha asagi,asafida bulunan, hakir,
itibarsiz, aciz; eksik, noksan.

Geda:(f s.):Dilenci,yoksul.
ACIKLAMA:

"Sen" zamiri ile géndermede bulunulan,"merhamet edenlerin
sultani,sefaat tahtinin (da) sah" olan Hz.Muhammed (s.a.v.) 'dir.

Hz.Peygamber,bagis,rahmet ve ihsam bol olacag: diisiincesi
ve vyiceltme duygulan iginde, hem "rahmet sultam"na hem de
"sefaat tahtina oturan sah"a Tegbih edilmistir.

Sair,Hz Peygamber (s.a.v.)i piramitin en ist noktasina
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korken, kendisini de en alt noktasina yerlestiriyor.Diger bir ifadeyle,
Hz Peygamber (s.a.v.)i ‘“sah ve sultan"a, kendisini de o sah ve
sultanin "kapisindaki bir kul/dilenci"ye benzeterek Teshih ediyor.

Padigahlarin vasfi,kapisindakmi  kul ve dilencilere ihsanda
bulunmaktir. Bu eger Allah Rasulii olursa,ihsan "rahmet ve sefaat"
demek olur.

"Sefaat tahtiun sali" ve "rahmet sultam" tamlamalari anlam
itibariyle, "Hz.Peygamber gibi baska sefaatta bulunacak olanlar var,
lakin Hz Peygamber, bunlarin en biyugi,yani sultamdir" demektir.
Nitekim Kur'an-1 Kerim'de peygamberler dahil sefaatta bulunacak
diger kisilerin, ancak Allah'in izniyle sefaatta bulunabilecekleri beyan
edilir:

"Hichir sefaat¢r yoktur ki,O'nun  (yani  Allah'in)  izni
olmadan sefaat edebilsin.""

Sair, aslinda kendisinin Hz. Peygamber'den ¢ok uzaklarda
degil, kapisinda, ama bir geda olarak bulundugunu soylemektedir. Bu
ifadelerle sair , adeta, Hz. Peygamber'in acima ve rahmet duygularin
kabartip sefaat etmesini temine ¢aligtyor.

Beyitteki diger edebi sanatlann da soylece siralamak
mimkiindiir:

Birinci musra'da "sen, evreng-i sefd'at sahi, sultan-1 rahmet"
kelime ve tamlamalann siralandiktan sonra, bunlarla ilgili ve
tamamlayici nitelikte, paralelindeki  "ben, kapu, kemter geda,
Restlallah" kelime ve tamlamalarimin ikinci nusra'da karigik bir diizen
icinde soylenmesiyle Leff it Nesr-i Miisevves,

Birinci misra'in  bagindaki "sen" zamirine anlam bakimindan
¢ok uygun olan "Resiilallah" tamlamasimn ikinci misra'm  sonunda
kullamlmasiyla Tesdbiih-i Etrdf,

Aralarindaki anlam zitliklart agikga gorillen "evreng" ile

"kapu"; "sah, sultdn" ile "kemter gedd" kelime ve tamlamalarinin
beytin anlam biitiinliigii igerisinde bir araya getirilmesiyle 7ezdd,

"Sultdn-1 rahmet" tamlamasi ile Enbiya,21/107'yve; yine
"Resilallah" tamlamasiyla da Fetih,48/29'a birer Telmih,

' Yunus,10/3. Ayrica bkz. Taha,20/109.
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Hz Peygamber (s.a.v.)e seslenilerek "yd"  {inleminin
kullanilmasiyla Nidd,

"Ya: |, " nida edatn harflerinin sondan geriye dogru
okunmastyla yine bir tinlem olan "ey:ts|'in ¢ikmasiyla Aks-i Miifred,

"Sen,evreng-i sefd'at sahi, sultdn-1 rahmet, Resilallah; ben,
kapu, kemter gedd" kelime ve tamlamalarimin aralarindaki anlam
ilgileri gozoniinde bulundurularak bir araya getirilmesiyle 7endsiib
sanatlarinin yapildig: tespit edilebilir.

4

"Sefa'at kil meded yoksa o riitbe ¢ok giinAhim kim
Ne riitbe yansam ol riitbe seziyim ya Resilallah"

"Ey Allah'm Rasulii! (Ne olur) sefaat et (ve) imdat kil, aksi
takdirde, o kadar giinahim var ki ne kadar pismanlik duysam
(buna) o kadar layiam."”

Meded:(a.i.): Yardim,imdat;aman,eyvah!

Riitbe:(a.i.):Sira,derece basamak;kadar,mikdar.

Seza:(f. s‘):Mﬂn‘asip,uygun,yaraslr,laylk.
ACIKLAMA:

Onceki beyitlerde oldugu gibi burada da sair, Hz.Peygamber
(s.a.v.)'den - giinahinin ¢oklugu ve iizintiisiiniin yogunlugu sebebiyle
sefaat ve medet dilemektedir.

Beyitte, giinahkar oldugunu ikrar eden,hem de "o riitbe gok
giindhim"  ifadesiyle, bu giinahin gok ve biiyiik oldugunu sdyleyen;,
bundan 6tiirii de "ne riitbe yansam ol riitbe sezdyim" diyebilen bir
"insan tipi tasvir ediliyor.

Beyitte iislip bakimindan dikkati ¢eken ozelliklerden biri,bazi
kelime ve ses tekrarlarindan yararlanilmig olmas, digeri "o" ve "ol"un
_ birlikte kullanilmasidir. "Ol" giiniimiizde arkaik kelime sayildig: gibi, o
devirde de yerini "o"ya birakmigti. Ancak sair, bunlan karigik
kullanmaktadir. Bunun ilk sebeplerinden biri, vezin geregi "ol"un
kullanildig1 yerde kapali hecenin gerekmis olmasidir.

Ikinci misra'daki "yanmak" fiilini, hem "pisman olmak, tziil-
mek", hem de "ateste yanmak, cehennemde yanmak" anlamlarinda
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almak mimkiindir. Béyle anlagildiginda da bir Tevriye sanatinin
varligi tizerinde durulabilir.

Bu sekilde ¢ok ve biiyiik giinahi olanlar igin, ancak Hz.
Peygamber (s.a.v.)in sefaati gerekir. Sayet bu gergeklesmezse, dnce
pisman olmak, sonra da cehennem atesinde yanmak vardir. Beyitten
anlagildigima gore, sair, liziilmeye de yanmaya da riza gostermis
gozikiyor.

Birinci misra'in basinda kullamilan "sefd'at kil, meded" kelime ve
ibarelerine anlamca ¢ok uygun diisen "Resfilallah" tamlamasimn ikinci
misra'in sonunda kullamlmasiyla Tesdbiih-i Etrdf,

Cok giinahkar olanlara Hz.Peygamber (s.a.v.)in  sefaat
edecegine iliskin yukarida zikredilen "Benim sefaatim iimmetimden
bilyiik giinah isleyenleredir"®> mealindeki hadis-i serifine Te/mih,

amn

Hz. Peygamber (s.a.v.)'e seslenilerek "yd
kullanilmasiyla Nidd,

iinleminin

“vYa: | ” nida edatiun harflerinin sondan geriye dogru
okundugunda yine bir iinlem olan "ey:«["in ¢ikmasiyla Aks-i Miified,

Ayrica, beytin sonunda yer alan Res(lallah" tamlamasiyla da
Fetih,48/29'a bir Telmih,

Birinci musra'da "sefd'at kil, o riitbe ¢ok giindh" kelime ve
tamlamalan siralandiktan sonra, bunlarla ilgili ve tamamlayici nitelikte,
paralelindeki "yi Resilallah" ve "ne rutbe yansam" kelime ve
tamlamalarinin ikinci musra'da karigik bir diizen iginde sdylenmesiyle
Leff i Nesr-i Miisevves,

Beyitte "riitbe" kelimesinin ii¢ (3) defa tekrar edilmesiyle
Tekrir,

"Resfilallah, sefd'at kil-, meded; giindh, yanmak, seza" kelime.
ve tamlamalarimin aralarindaki anlam ilgileri gozéniinde bulundurularak
bir araya getirilmesiyle Tendsitb sanatlarimn yapildig: tespit edilebilir.

5

"Zebiin-1 derd-i 'isyina tabib-i mihribidn Sen'sin
'Alillim ben de muhtic-1 deviyim ya Resiilallah"

!5 Bkz.:Dipnot:12.
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"Ey Allah'mi Rasulii! Isyan derdine diismiis olan(lar)a sevkdtli
ve merhametli tabip sensin;ben de ilaca muhtag hasta ve dertli
biriyim." '

Derd-i 'isyan:(fiz.t.):Isyan derdi.

Zebiin-1 derdi-i 'isyan:(fiz.t.): Isyan derdinin zebun, isyan

derdinin diiskiinii,isyan derdine diiskiin olan.

Tabib:(a.i.):Hekim, doktor, tabip.
Mihr-ban, mihriban:(fb.s.):Sevkatli, merhametli, muhabbetli,
giiler yiizyt, yumusak huylu.
Tabib-i mihriban:(£s.t.):Merhametli, sevkatli tabip.
Alil:(a.s.):Kor; sakat; hasta.
Muhtic-1 deva:(fiz.t.):Devanmin muhtaci, devaya, ilaca muhtag.
ACIKLAMA:

Ana hatlanyla burada gorillen odur kisair, "isyan derdi"
icinde, "alil" ve "muhtac-1 devd" oldugunu ifade etmektedir.

Beyitte "sen" zamiriyle gondermede bulunulan kisi, "tabib-i
mihriban" olan Rastlullah, yani Allah'in elgisidir.

"Isyan" kelimesi, liigatte “itaatsizlik, emre boyun egmeme;
ayaklanma ..vb." manalara gelmekedir. Buradaki anlami, "Allah'n
emrine ya da Peygamber'in siinnetine uymama, itaat etmeme"dir.
Durum béyle olunca, o sair igin bir derttir, hastaliktir. Bundan

)\

kurtulmak icin bir tabip, lakin "mihriban" bir tabip gerekmektedir.

Sairin konuyu izahta, "tabib" ve "alil" 6rneginden yararlandig
goriilmektedir. "Zeblin-1 derd-i isyan" olan, "alil" ve "muhtéc-1 deva"
oldugunu sdyleyen birine "tabib-i mihriban" olan Rasulullah'in sefaat
"deva"sini sunmasi arzulanmaktadir.

Burada HzPeygamber'in tibbi mucizelerine 7elmih  vardir
demek, beyitten zorlama bir mana gikartmak anlamina gelmemelidir.
Ciinkii HzPeygamber (s.a.v.) de hastalan iyilestirmek suretiyle
mucizeler gostermistir'®. Na'tlarm  6zelligi zaten, Hz.Muhammed

' Omekler icin bkz.Mehmed Sakir, Mucizitii'l-Enbiyd/Peygamberlerin
Mucizeleri,(Sad. Abdiilkadir Akgigek), Saglam Kitabevi, istanbul, 1979, 5.203.
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Mustafa (s.a.v.)'y1 muhtehf yonleriyle ele alip tav51f ve tasvir etmek,

‘mucizelerine de deginerek medh etmektir.

Beyitteki diger edebi sanatlar da soylece tesbit edilebilir:

Burada HzPeygamber "tabib-i mihriban"a; "ben" zamiriyle
kendini 6zdeslestiren sair de "alil", "muhtdc-1 devd" ve "zebln-1 derd-i
isyan"a diismiis kisiye Teshih edilmigtir.

Birinci musra'da "zebln-1 derd-i isyan","tabib-i mihriban"
tamlamalan siralandiktan sonra,bunlarla-ilgili ve tamamlayici nitelikte,
paralelindeki "alil","muhtdc-1 devd" ve "Resflallah" kelime ve

tamlamalarinin ikinci musra'da belirli bir diizen iginde soylenmesiyle
Leff ii Negr-i Miiretteb,

Beyitte Hz. Peygamber (s.a.v.)'e seslenilerek "ya" Gnleminin
kullamlmasiyla Nida,

"Ya: L " nida edatiun harflerinin sondan geriye dogru
okundugunda yine bir iinlem olan "ey:ts|"in ¢tkmastyla Aks-i Miifred,

Bundan o6nceki beyitlerde oldugu gibi, "Resilallah"
tamlamastyla da Fetih,48/29'a bir Telmih,

Ayrica, "zeblin-1 derd-i isyan, alil, muhtéc-1 devd, ben; Sen,
Resiilallah, tabib-i mihriban; tabib, alil, devd" kelime ve tamlamalarinin
aralarindaki anlama ilgileri gdzoninde bulundurularak bir araya
getirilmesiyle Tendsiib sanatlarinin yapildig: tespit edilebilir.

6

"Ne gam miicrim isem de bana besdir bu sa'ddet kim
Kapunda bir kemine hik-i piymim yi Resiilallah"

"Ey Allah"mn Rasulii!Ben suglu ve giinahkar biri isem de
bundan dolay: iiziilmiiyorum,¢iinkii senin kapmda yere yiiz siiren ac:z
bir kul olmak benim igin biiyiik bi v mutluluktur."”

Miicrim:(a.s.):Ciiriim iglemis, suglu, sanik; giinahkar.
Bes:(f.e.):Yeter, yetisir, tamam, kafi; ¢ok.
Kemine:(f.s.):Noksan, eksik; aciz, hakir, zavalli.
Héak-i pay:(fiz.t.):Ayak topragi, ayak tozu.
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ACIKLAMA: -

Sairin burada Hz.Peygamber (s.a.v.)'e baglihgm ve giinahkéar
da olsa.mutlulugunu gorityoruz. Her ne keder o, miicrim oldugunu
soylese de, Rasulullah'in kapisinda ayak topragi bir kemine oldugunu
ikrar etmekten cok mutludur. Bu hali de, kendisine yeterli
bulmaktadir.

Faziletlerin bagi, Allah Rasulii'niin kapisinda ayak toprag: olan
bir kemine olmaktir. Dogru mekan ve kapi bulunmustur. Bu kapida -ki
mecazi olarak da alinabilir- biitiin hacetler yerine getirilir ve problemler
¢oziime kavusturulur. Giinahkdr da olunsa,6nemli olan o kapiya
yonelmek ve bulmaktir Keminenin vasfi da,geda gibidir.O,haceti yerine
gelmeden o mekani terketmez.

Buradan su anlami ¢ikarmak mimkindir:  Sair, Hz
Peygamber'in kapisinda hak-i pdy bir kemine,bir miicrim olacak kadar
alcak gonallidiir Bu aslinda,samimi bir itiraftir. Sair,béylelikle sefaat
dilemenin sartlarim olusturacak bir zemin yaratmaktadir.

Beyitte,"miicrim" olan birinin gergekte iiziilmesi gerekirken,
"sa'adet" icinde oldugu goriilityor.Beyitte sebebiyle beraber agiklanan
bu durum bir 7ezdd sanatim da olusturmaktadir.

Sair, kendisini maddeten olmasa da manen Rasulullah'in
kapisinda ayak topragi olan bir kemineye 7Tesbih etmektedir.

[ g 1}

Hz Peygamber (s.a.v.)'e seslenilerek ya Ginleminin
kullanilmasiyla Nidd,

"Ya:L" nida edati ile "hak: oJl2"(toprak) kelimesinin harfleri
sondan geriye dogru okundugunda yine sirastyla anlamli birer kelime
olan "ey:¢s|" tinlemi ile farsga "kah: ¢,\:"(kosk) kelimesinin ¢ikmasiyla
Aks-i Miifred,

Onceki beyitlerde oldugu gibi,"Restlallah” tamlamasiyla da
Fetih,48/29'a bir Telmih,

Ayrica, "kapu, kemine, hak-i pdy; miicrim, sa'adet" kelime ve
tamlamalarimin aralarindaki anlam ilgileri g6z oniiniide bulunduruladak
bir araya getirilmesiyle 7endsiib sanatlarinin yapildig tespit edilebilir.
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"Beni reddetme evlidin basiygiin bab-1 liitfundan
Ziyai'yim, bende-i Al-i 'Abda'yim ya Resilallah"

"Ey Allah'm Rasulii! Ben peygamber ailesinin kulu ve kélesi
Ziya (Pasa)'yim. (Ne olur) eviadimin bast icin beni merhamet
kapindan geri ¢evirme."

Bab:(a.i.):Kap1. _
Bab-1 lutf:(fiz.t.):Lituf kapisi,merhamet kapisi.
Al:(a.i.):Alile;evlat;siilale.

Al-i aba:(fiz.t.):Peygamberimizin  kendisiyle birlikte kizi
Fatma,damadi Ali, torunlarnn Hasan ve Hiiseyin'den
olusan ailesi.

Bende:(f.1.):Kul kole,bagl.
Bende-i1 Al-1 aba:(f.iz.t.):Peygamber ailesinin kulu,kolesi.
ACIKLAMA:

Anlam bakimindan bir 6nceki beytin adeta devami mahiyetinde
olan bu son beyitte sair,Allah Rasulii'ne seslenerek kendisinin Al-i
Aba'nin bendesi ve Ziya Pasa oldugunu,bundan dolay: liituf kapisindan
cocuklarinin bag1 hatirina geri gevrilmemesini istiyor.

Hz Muhammed Mustafa (s.a.v.)'in ailesine "al-i abd" denir.Bu
aile,yukarida da belirtildigi gibi,Hz.Peygamber"in kizi Fatma,damadi
Hz Ali (k.v.) ile torunlari Hz. Hasan ve Hz Hiiseyin'den miitesekkildir.
Sair, bunlar adma, ozellikle evladi adwna lituf kapisindan
reddedilmemesini, yani sefaat olunmasin istemektedir.

Zaten "lutuf kapisi"ndan geri donmek,o kapinin da samna
yaragmaz.Ciinkii o,haceti olanlarin hacetlerini  giderdikleri bir
kapidir.Obiir yandan,ihsan ve litufta bulunacak olan "alemlere rahmet
olarak génderilen" Hz.Muhammed Mustafa (s.a.v.)'dir.

- "Asil dini siirlerinde Ziyd Pasa,nadir olarak birkag siginmaya
ve samimi duaya erigir" diyen Tanpinar,beytin ikinci misraim 6rnek
vererek bu "musrain giizelligine erisen baska misraa tesadiif
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7

edilemez"’  hitkmiini vermistir.

Beyitte yer alan edebi sanatlari soylece siralamak miimkiindiir:

I .an

Hz Peygamber (s.a.v.)'e seslenilerek "yd inleminin
kullanilmasiyla Nidd,

"Ya: L " nida edatiin harflerinin sondan geriye dogru
okundugunda yine bir iinlem olan "ey:s|'in ¢ikmasiyla Aks-i Miifred,

Birinci musra'da ~ "ben",evladin bagi,bab-1 lutf" kelime wve
tamlamalan siralandiktan sonra,bunlarla ilgili ve tamamlayici nitelikte,
paralelindeki "Ziyd, bende-i al-i abd, Resilallah" kelime ve
tamlamalarimin ikinci musra'da belirli bir diizen iginde sdylenmesiyle
Leff ii Nesr-i Miiretteb,

Onceki beyitlerde oldugu gibi,yine "Restilallah" tamlamastyla
Fetih,48/29'a bir Telmih,

Ayrica,"ben, Ziya; evladin bagi, al-1 aba, bab-1 litf, Resflallah" ke-
lime ve tamlamalarimin aralanindaki anlam ilgileri g6zéniinde bulundurula-
rak bir araya getirilmesiyle 7endsiih sanatlarimin yapildigi tespit edilebilir.

Aruzun Hezec Bahri'ndeki "Mefdilin ~ Mefédilin Mefd'ilin
Mefa'lin" kalibiyla yaz:fan bu na't, gazel nazim sekli (aa ba ca da ea fa
ga) ile kaleme alinmug giizel bir manzumedir.Bilindigi gibi, Hz Peygamber
(s.a.v.)1 muhtelif yonleriyle tavsif tasvir ve medh etmek,ona yalvarip sefaat
dilemek amaciyla yazilan siirlere "na't" denir'®. Kafiye gesitleri umumiyetle

"7 Prof. Ahmet Hamdi Tanpmar. 19'uncu Asir Tiirk Edebivat Tarihi, Caglayan Kitabevi.
Istanbul. 1982. 5.312-13.

' “Na't" hakkinda genis bilgi icin bkz. Abdullah Oztemiz Hacitahiroglu,
Hz Peygamber'e Siirler Antolojisi (Na'tlar). Istanbul. 1966: (Komisyon). "Na't", Tiirk
Dili ve Edebiyau Ansiklopedisi.Devirler/Isimler/Eserler/Terimler. Dergéh
Yaywlari, Istanbul. 1986. c.6. 5.529-30: Yrd.Dog.Dr. H. Ibrahim Sener. "Tiirk Divan
Edebiyatinda Na't ve Bazi Na't Mecmualan". Dokuz Eyliil Universitesi [lahiyat
Fakiiltesi Dergisi. nr:3. Izmir 1986. s.147-60: (Komisyon), Giiniimiiz Dilinden
Hz Peygamber'e Na'tlar,Tiirkiye Diyanet Vakfi Yaymnlart ,Ankara, 199; Adem
Caligkan, Fuzili'nin Su Kasidesi ve Serhi. Diyanet Isleri Baskanhg Yayinlar,
Ankara. 1992: Yrd. Dog. Dr. Emine Yeniterzi, Divan Siirinde Na't, Tiirkiye Diyanet
Vakfi Yayinlan, Ankara, 1993: Amlf,, Tiirk Edebiyatinda Na'tlar (Antoloji). Tiirkiye
Diyanet Vakfi Yavinlan. Ankara. 1993: Adem Caliskan, Hafiz Mehmed
Sebatiiddin.-Hayat1 ve Eserlerinin Incelenmesi-. OMU., Sosyal Bilimler Enstitiisii
Tiirk Dili ve Edebiyati Anabilim Dali Yayumlanmanus Yiiksek Lisans Tezi, Samsun,
1996. 5.77-8l.
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tam ve zengin olan bu manzume de bir na'ttir.

Sonu¢ olarak soylemek gerekirsehayal sistemi,duyus ve
diisiiniis bakimindan eskinin samimi bir takipkisi olan bu na'tta samimi
bir peygamber inanci ile sefaat arzusu dile getirilmistir. Hz. Peygamber
sevgisini bu na'tiyla ebedilestiren Ziyd Pasa da kendisinden Onceki
pekcok sair gibi Hz Peygamber'i muhtelif yonleriyle tavsif tasvir ve
medh eden,O'na yalvarip sefaat dileyen sairler kafilesine katilmugtir.

262




RUYA VE FONKSIYONU
Ars.Gér. Halil APAYDIN'

Insan, maddi ve manevi yoni ile birlikte biitinliik arz eden bir
canhidir. Bu biitiinlikk igerisinde bazen maddi y6niin bazen de manevi
yoniin agirlik kazandigi ve hayati etkiledigi gorilmektedir. Maddi
yonden kastimiz; kisinin fiziki yapist ve gevresi, manevi ydnden
kastimiz ise; duygulan diigiinceleri, inanglar, tasavvurlart vb. ruhi
ozellikleridir. Cogu kez manevi ozellikler igerisinde yer alan duygularin
ve diisiincelerin insan yagamina etkisi biyiiktiir. Bu duygular igerisinde
belki de yasamu en fazla etkileyenlerden birisi de hayal ve onun Uriini
olan riiya ve giindiiz diisleridir.

Tanimi:

Riiya, (ar. Riiyd, alm. Traum, ing. Dream; fr. Réve) bir
kimsenin zihninden gecen hayal dizisi,' uyku sirasinda canli, garpici,
gorsel ve isitsel varsamlarla ortaya ¢ikan yasanti,” uykuda beliren
imgelerin timii, aralarinda az veya gok bir baglilik bulunan duygu ve
hayallerin hos haliisinasyonu,’ hayal ufkundan ortak duyuya diisen
sdretin izlenimi,” uyku esnasinda zihinde beliren diisiinceler ve olaylar,’
uyku esnasinda ortaya g¢ikan ve birbiriyle bagintili ya da bagintisiz
olarak algilanan gorintiiler bitiniidiir.” Diger bir ifadeyle ritya, olmus
veya olacak ya da sadece hayal olarak kabul edilebilecek seylerin
zihinde tesekkiil eden sembollerinin uyku esnasinda algilanmasidir.

Arapga riiya so6zciigi, goris anlamini da ifade etmektedir. Bu

“O.M.U. Sosyal Bilimler Enstitiisii.

Okyanus Ansiklopedik Sézlikk, Haz.: Pars Tuglaci. Pars Yaymnlani, C.V, Ist. 1972,

5.2442,

*  Ana Britannica, Ana Yaymncilik A.S.. C.XVIIL Ist. 1990, 5.558; Meydan Larousse,
Meydan Yaymevi. C.X, Ist. T.y., s.782.

3 Orhan Hangerlioglu, Felsefe Ansiklopedisi, Remzi Kitabevi. C.VI, Ist. 1976, 5.37.

Wemer D. Frohlich-James Dreuer, Worterbuch zur Psychologie, Deutscher

Taschenbuch Verlag (dtv). 14. Baski, Miinchen. 1983, 5.345.

* Siileyman Ates, insan ve Insaniistii, Dergah Yayinlan. 2.Baska, Ist. 1985, 5.75.

® Siileyman Uludag, Tasavvuf Terimleri Sozliigi, Marifet Yay.. Ist. 1985, 5.443.

" O.A. Giiriin, Psikoloji Sozliigii, inkilap Kitabevi. Ist. 1971, 5.129.
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yiizden bati dillerindeki karsiliklanndan daha genis anlamlidir. Yine
uyanikhiktaki diiglemeleri de ifade etmektedir.® Halbuki bati dillerinde
giindiiz diilerini, bir baska deyisle hayalleri ifade etmek igin daha ¢ok

n?9

(alm.) "tagtraumen", "phantasie",” (ing) "desire", "hope", (fr.)
"songe"' kelimeleri kullanilmaktadur.

Mitolojide ise, Tanrisal iradeyi bildirmesi i¢in bir insanin yanina

Zeus tarafindan haberci génderilmis kiigiik cin anlami tagimaktadr.

Islam tasavvufgularina gore ise, kalbin bir pargasi ile idrak

O |
etmektir. "

Mahiyeti:

Riiyalar, sadece bireylerin varhg ile ilgili degildir. Bilakis o,

duyguyu, var olmanin sirini ve bireylerin tim diinyasii mesgul
etmektedir.'”> Bir baska deyisle riiyalar, uyku esnasinda ruhlarin
bilingsiz faaliyetlerinin bir Griiniidir. Riiyalar, ne olaylardan yaln bir
ihzardir ne de yasantilardan soyutlanmadir. Onlar, suursuz yaratici
etkinliklerin hilesiz tecellisidirler."

Riiyalar, ilim adamlarinca akademik olarak yaklagik yirmi yildan
11 ele alinmaya baglanmustir.'* Bizi agiri uyaranlardan ve tahammiil

edilmez gerginliklerden koruyan ritya, Freud'a gore uykunun bekgisidir.
A. Adler ve K. Horney'e gore ritya, her hangi bir durum karsisinda
olusturularak vaziyet aligin bir 6n provasidir."

Riyalar alemi, diinyanin gelecegi ve gegmisi ile bir irtibatin

sirlarina dayanmaktadir. Bununla birlikte riiyada, gegmiste unutulmus
sirlardan meydana gelen ve gelecek zaman dilimi igerisinde olugsacak
olan olaylann ortaya ¢ikmasi imkan dahilindedir. Ritya, suuraltimiza ait

¥ Hangcerlioglu, A.ge., s.37.
® Frochlich-Dreuer, A.g.e., 5.345.

(=}

Okyanus Ansiklopedik Sézlitk, C.V. 5.2442.

Imam Sibli, Cinlerin Esran, Cev: Muhammed Fersad. Fersad Yay., Ist. 1992.5.361.
C.G.Jung, Uber psychische Energetik und das wesen der Traume. s.? (Detlev von
Uslar, Psychologie der Religion, s. 95’ten alintr) ‘

Jung, Uber die Entwicklung der Personlichkeit. Walter Verlag AG.. 6. Baski, Olten
1988, s.118.

1 Jung, A.g.e., s.73. (Yazann bu eserinin ilk baskisinin 1972 yilinda yapildigim dikkate

alirsak ilgili calismalarin 1950°1i yillarda basladigin soyleyebiliriz.)

'S Giiriin, A.ge., s.130.
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bir boyutun gergeklerini ve diinyanin gergeklerini verir, zamamn
genigletir. Boylece gegmis zaman ve gelecek zamanin igerigi daha iyi
anlagilabilir’® hale gelir. '

Insanlanin rityaya bakigmi etkileyen cesitli faktorler vardir.
Bunlarin birincisi, bizzat rityamin mahiyetinden kaynaklanan etkiler ki
bu konuda giivenilir gozlemcilerin verdikleri istatistik ve yorumlar
cesitlidir. Cankii, rityalarimizi dogrudan dogruya miisahede edebilecek
bir vasitamiz yoktur. Riiyadan sonra hemen uyanarak gordiiklerini
yazmaya aligtirmig olanlar bile sthhatli yazmaktan uzaktirlar.'” Ikincisi,
bazi kimselerin insan ruhunu 6nemsememesi, bilimin ve teknigin goz
kamastirici gelismesi, hikmetin ve igebakisin yitiriliyor olmasidir."®

Rityalarin belli bash su 6zellikleri bulunur:
1- Her rityamin anlamsiz da olsa bir anlam1 vardir.
2- Rayalar duygular sekille anlatirlar.
3- Riiyalarda sembolizm hakimdir.
4- Olaylarda yer degistirme olur.
5- Genelde siyah-beyaz goriiliirler.
- 6- Uyanmaya ;akm goriilen rityalar akilda daha gok kalirlar."
Riiya ile ilgili Anlamlandirmalar:
Psikologlara Gore Riiya:

Freud’a gore riiya, nevrotik belirtiler gibi yasaklanmug istekler
ile, bu istekleri engelleyen giigler arasindaki bir uzlasma sonucu ortaya
¢ikar. Bu, riyanin goriinen igerigidir; buradan yasaklanmig isteklerin
yer aldig: gizli icerige gidilebilir. Rityanin temel iglevi kabul edilemeyen
biling dis1 i¢giidiisel isteklerin fantezi araciligi ile doyum saglamasidir.
Dolayistyla uyku ritya igindir.”’ Ona gore riiyalar, zihni faaliyetin

'S Detlev von Uslar, Psychologie der Religion, Werner Verlag Classen, Ziirich 1978,

5.94,

G. Dwelshauvers, Psikoloji, Cev.: M. Sekip Tung, Istanbul Universitesi Edebiyat

Fakiiltesi Yay., Ist. 1986, 5.383.

** Jung, Din ve Psikoloji, Cev.: Cengiz Sigman, Insan Yay., Ist. T.y., s.31.

' Hayat Ansiklopedisi, Dogan Kardes Yay., C.V, 2. Basky, Ist. 1971, s.2771.

% Sosyal Bilimler Ansiklopedisi, Risale Yay., C.III, Ist. 1991, s.338; Krs.: Jung, Uber
die Entwicklung..., s.118.

17
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uykuda devamudir. Zihnin uyumamasinin sebebi ise bazi etkilerin var
olmasidir. Zihne yapilan bu etkiler riiya ile telafi edilmez ise gok zaman
uyumak imkansiz hale gelir. Rilya goriilmese zihne yaptifi etkiler
uykuda meydana gelmez. Hastalk yapan amlari hatirlama yoluyla
bilincin denetimine sokamazsak nevrotik durum, bir yandan kisilik disi
bolgeyle ilginin ve bagin timiiyle kopmasim doguran sizofrenik
duruma, &biir yandan da hastaligi doguran gereksinmeyi gizlemek ve
yalandan doyurmak icin diiglemelere doniisiir. Ona gore bu disler,
¢ocukluk dl'inyamm yansitmaktadir ve cinsel komplekslerimizi bilince
cikarmaktadir.?' Biitiin bu bilgilere ragmen Freud'un hayatimn sonlarina
dogru bu diigiincelerden vazgectigi ve riyalarin aym zamanda bir bilgi
kaynagi oldugu sonucuna vardif belirtilmektedir.”*> O, bu konuyla ilgili
olarak soyle demektedir: "Diger taraftan isaret edelim ki, eski
hikmetlerin, riiyalarla gelecegi énceden gorme iddialar hakli, oldukga
enteresan bir olaydir."*

Jung'a goére rilya, bilinmeyenin sesidir, bir elcidir.** Yine ona
gore riiya, dogal ve normal psisik bir olgudur: "Riilya, bilingdisi
gercegin, kendiliginden, kendine o6zgi ve sembolik tablosudur."
Freud'un sandig: gibi bir belirti veya kihik degistirme degildir. Riiya,
nesnel veya 6znel yorum diizeylerine sahiptir. Nesnel diizeyde riiya,
¢evredeki gergek insan iligkileri agina gére, 6znel diizeyde ise figiirlerin
rilyayr gorenin Kigiliginin belli yanlarimi temsil etme ihtimaline gore
yorumlanir. Jung'un rityaya getirdigi bu ozgiinlitkte, riiya sahibiyle
dogrudan iliskisi olmayan kollektif bilingdigina ait rityalarinda
olabilecegini; buradaki sembollerin eski atalarimizin yasantilarina, tarihe
ve mitolojiye uzanabilecegini s6ylemesidir.”> Uslar da benzer seyleri
dile getirmektedir.?®

Bireysel psikoloji okulunun kurucusu Adler'e gore riya,
digiince siirecinin bir pargasidir ve bireyin yasam tarziyla uygunluk
gosterir. Onun rilya yorumu teorisi, insamn siirekli olarak kendini

*' Hangerlioglu, A.ge., C.I, 5.357.

2 Mehmet Bayraktar, Tasawuf ve Modern Bilim, Seha Nesriyat, Ist. 1989.s. 33.

® Sigmund Freud, Le Réve et Soninterprétation, Fransizca Terciime, H. Legron, Paris
1975,s. 134 (Mehmet Bayraktar,”Gazali’nin Bilgi Teorisi”, Islim ve Bilim, Seha
Nesriyat, ist. 1993, 5.268’den alintx).

** Jung, Din ve Psikoloji, 5.33.

% Sosyal Bilimler Ansiklopedisi, C.III, 5.338; Jung, Uber die Entwicklung..., 5.73, 118.

% Uslar, A.ge., s. 93-95.
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gelecege hazirladigi anlayigindan kaynaklamir. Rityalar, ritya gorenin
'burada ve simdi' olan yagama bakigiyla gelecekteki amaglar ve onlara
ulagma planlarinin birlesimidir.”’ Guillaume de, riiyada gelisi giizel
duygular (istek, korku vb.) ile fizyolojik yapinmn etkisinin hakim oldugu
kanaatindadir.*®

Filozoflara Gére Riiya:

insanlar cok eski zamanlardan beri riiyalari, gelecegin habercisi
olarak gormiiglerdir. Bu gorilg sadece eski kiiltirlerde degil, fakat
biyiik filozoflarda da yaygin halde bulunuyordu. Mesela Aristo, "Eu
demian Ethics" adli eserinde ani ve gelecegi igine alan rityalardan s6z
etmistir.” Yine o, gigsiiz duyumlann dislerde giiglendigine, kimi
orgensel hastaliklarin diisler araciligi ile 6nceden kesfedildigine, giindiiz
ugrasilarinin diigleri etkiledigine dikkat gekmistir. Ruhun bagimsiz bir
toz oldugu inanciin da dislerle meydana geldigi ileri siirtilmugtir.
Diislerinde gezip dolastiklarini goren ilkel insanlar, bedenlerinden ¢ikip
yeniden geriye donen bir ruhun varligma inanmglardir. Oliimden sonra
bu ruhun, bedenden biisbiitiin ¢ikip gittigi ve otede beride dolasarak
yasamakta devam ettigi inancida boylelikle gergeklesmistir. Platon da
disleri, ruhi yagamin kamtl saymugtir.*

Filozoflara gore ritya, hayal ufkundan ortak duyuya diigen
suretin izlenimidir. Sadik riiya, ruhun melekit alemiyle iliski kurmastyla
olur. Bedeni idare etmekten bosalan ruh, iliskide bulundugu melekit
alemine ¢ikar, oradan manlar alir. Muhayyile onlart uygun sekillere
sokarak duyuya gonderir, boylece ritya goriilir.”!

Tipgilara Gore Riiya:

Riiyalar, viicut organlarmmn bir kismmin galigip, bir kisminin
caligmamasi ya da agir aksak calismasi sonucunda uykunun bozuk
gegmesi dolayisiyla goriilmektedir, demektedirler.*

%" Sosyal Bilimler Ansiklopedisi, C.IIL. 5.338.

*  Paul Gullaume. Psikoloji, Cev.: Refia Semin, Istanbul Universitesi Edebiyat
Fakiiltesi Yay., Ist. 1970, 5.202.

D, Scott Rogo. Parapsikoloji. Cev.: Selman Gergeksever, Ruh ve Madde Yay.. Ist.
1990, s.54.

*® Hangerlioglu, A.g.e., 5.357.

3 Ates, A.g.e., 5.75 Ibn Sina, Kitabu’n-Nefs, Kahire 1395/1975, 5.178-79.

32 Riiyalar Burglar ve Gizli Ilimler Ansiklopedisi, Bugiin Gazetesi Yay..ClI,
Y.y..Ty..Cl s.18; Guillaume, A.g.e., 5.202.
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Spritizma Bilginlerine Gore Riiya:

Olen insanlarin ruhlart daima aramzda dolagir, insanlarla
devamli surette temasta bulunurlar. Bunlar, bedende iken sevdiklerini
yine severler, sevmediklerini de sevmezler. Kendi husim ve akrabalarina,
yakin tamdiklarina, ritya gostermek suretiyle yardim ederler. Bununla,
onlara gelecekleri hakkinda bir hatirlatma yaparlar, derler.™

Tasavvufgulara Gore Riya:

Kur'an ve Siinnet'te iizerinde durulan bir hadise olan riya
vakasina, mutasavviflar btlyﬂk onem verirler. Peygamberlik gibi, velilik
hali de riiya ile baslar** Insan uykuda gordiigiini bazen uyku ile
uyamkhk arasinda veya tamamen uyamikken gorebilir, buna tasavvufta
vakia®® ve vekai denir ki istiharede buna yakindir.*

Tasavvufculara gore rilya, hayal denen bagimli misal
mertebesindendir. Hayal, bazen killf ve ciizi manalan algilayan semavi
akillardan ve konusan ruhlardan etki alir. O zaman o manalara uygun
sekiller goriiniir. Bazen bu hayal, yalmiz ciizi manalari idrak eden vehim
kuvvetlerinin etkisinde kalir. O zamanda hayalde bunlara uygun sekiller
belirir. Bu da ya zihin bozuklugundan, ya da ruhun vehmi kuvveye
meyletmesinden ileri gelir. Mesela, sevgilisinden ayrilan kimse, hep onu
diigiiniir, diigiiniir ve onu rityasinda gorur. 7

[bn Arabi'de riiya, manevi ve ruhi konularin basinda gelir ve
onun hayal anlayiglyla yakindan ilgilidir. Ibn Arabi'nin riiya teorisi
psikoloji, felsefe, metafizik ve tasavvufla ilgili unsurlar igerir. Uyku
esnasinda seylerin misal alemindeki suretleri muhayyileye yansir, tipki
seylerin aynaya yansimasi gibi. Rilya esnasinda seylerin suretleri ya
oldugu gibi yansir, bu takdirde ritya oldugu gibi gikar, yoruma ihtiyag

Riiyalar Burglar ve..., s.7.

34 Abdiilkerim Kuseyri, Tasavvuf [lmine Dair Kugeyri Risalesi, Sad.: Suleyman Uludag,
Dergah Yay., 3. Baski, Ist. 1991, s.571 dipnot.

35 Vakia: a)Misal ya da hitap yoluyla o alemden kalbe gelen mana, b)Halvette, zikir ve

ibadetle mesgul olan silik kendini kaybedip gevresiyle ilgiyi kesince bazi hakikatlere

vakif olur. Uyku ile uyaniklik arasinda meydana gelen bu hale vakia denir.

(Siileyman Uludag, tasavvuf terimleri Sozliigii, 5.555.)

Kuseyri, A.g.e., s.572.

7 Ates, Age.,s.75.
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gostermez, ya da degisik olarak yansir 3% yoruma ihtiyag duyar. Ibn
Arabi, iradesiz ve iradeli riiyalardan da s6z eder. Mesela Hz. Yusuf'un
gordiigii ritya, gdrmeyi istedigi ve arzuladig bir ritya degildi. Halbuki,
ibn Arabi diledigi zaman miirsitlerinin suretlerini gerek uyamk gerekse
uykuda iken gozinin o6niinde tahayyil ettirebiliyordu ve
ettirilebilecegini sdylityordu.*® Bu anlayis biitiin tasavvuf erbabinca da
kabul goren bir diisincedir. Ona gore, insamn ritya suretiyle seylerin
misal alemindeki suretlerini (formlarini) kavramasi ile ilham bir bakima
aym seydir. Biri uykuda, digeri ise uyanik iken gergeklesir.

Gazali'ye gore kalp, ilmin resimlerinin kabul eden bir aynadir.
Levh, ilim resimlerinin aynasidir. kalbin sehvetleri ve hassalarin
istekleriyle mesgul olmasi, kalp ile melekut aleminde olan levhin
miitalaa edilmesi arasinda gerilen bir perdedir. Bu soylediklerine
bakarsak, kalbin hassalarin istekleriyle mesguliyetlerinden birinin de
ritya oldugu anlagiimaktadir. O'na gore, salih, sadik kimselerin ruyalarl
dogru gikar, yalan ve yanhga batmus kimselerin rityalar1 dogru ¢ikmaz.*

imam Rabbani misal alemini melekiit ve milk arasinda bir
“berzah alemi” olarak isimlendirdikten sonra soyle diyor: “Miilk ve
melekiit alemlerinin suretleri misal aleminde, tipk: bir aynada cisimlerin
yansimasi gibi gorifir. Ruh bedenle birlesmeden o6nce melekat
aleminde idi. Bedenle birlesince miilk alemine indi. Ancak Allah’m
inayeti ile baz1 zamanlar eski vatanimn suretlenm misal alemiyle temasa
eder. Rityada goriilenler iste bu tiirdendir.*' -

Alusi'ye gore rilya, ilahi vahyin ilk baslangicidir. Ciinkii vahiy,
melegin inmesiyle olur. O, melekle once hayal mertebesine, sonra
duyuya iner.*?

Tarikatlarda rityaya "zuhurat" denmektedir. Bir miiridin manevi yol
kat edebilmesi gordiigi rityalar sonucunda belirlenmekte ve bagh

38 Uludag, Ton Arabi, Tiirkiye Diyanet Vakfi Yay., Ankara 1995, s.143-44; E. Afifi,
Muhyiddin Ibnu’l-Arabi’nin Tasavvuf Felsefesi, Cev: Mehmet Dag, Ankara
Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Yay., Ankara 1975, 5.105-107.

¥ Afifi, A.ge., 5.105-107.

“ imam Gazali, thyau Ulumi’d- Dm, Cev.:Mehmed A. Miiftiioglu, Tugra Nesnyal,
C.IV, Ist. T.y..s. 896.

' Imam Rabbani, Mektubat, C.ILs. 448-50.

2 Ates. Is’ari Tefsir Okulu, Ankara Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Yay., Ankara 1974,
5.253-54.
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bulundugu seyh, miiridini bu rityalarin sonucuna gore yonlendirmektedir.

Bir miiridin yol alabilmesi igin, yeni bir asamaya gegebilmesi
veya son nokta olan halifelik alabilmesi i¢in mutlaka gayp. -alemden
haber vermesi gerekir ki, bu da ¢ok kereler onun gorecegi rahmani
(kabul edilen) rityalarda kendini gostenr

Tasavvufculara gore rilya ¢ gesittir: Allah'tan olan riya,
melekten olan rilya, seytandan olan ritya. Birincisi agik oldugundan
yoruma ihtiyag gostermez. Tkincisi rilyay-1 sadlka olup yoruma
muhtactir. Ugiinciisiiniin ise hig bir degeri yolctur

islam’a Gore Riiya:

Islam, rityay: bilgi kaynaklarindan saymaktadir. Hz. Peygambere
ilk ~ vahiyler riiya halinde gelmistir. Ibn Haldun’a gijre diger
peygamberlerin peygamberligi de riya ile baglamigtir.*’ Riiyanin
gelecekle ilgili konularda insan igin bilgi degeri tasidigi Kur’an’da da
yer alan bir gercektir.*® Hz. Peygamberin sozlerinde de riyanin
gercekligine isaret eden kisimlar vardir.*’Aynica, ilk mislimanlar da,
rilya tahlil ve yorumunu “kendilerini anlama” da bir yol olarak kabul
etmislerdir.®*Burada sunu da belirtmek yararli olacaktir: Riiya yoluyla
bilgi sahibi olmak Kur’an’a gore insamn oniine konulmus bir amag
degildir. Insamin asil sorumlu oldugu alan, uyanikken yasadigi anlardir
ve asil 6nemli olan da o zaman dilimindeki Allah’t unutmadan siirekli
olumlu bir aktivite i¢inde hayatii sirdiirmesidir. Ciinkii, uyku insanin
sorumlulugunu diigiiren bir olgudur.“g

Rasulullah, Allah tarafindan ilham edilen riyalar “miibessirat”
diye isimlendirmis, niibitvvetin kirk altida biri olarak nitelendirmis ve

3 Taner Ciicii, “Islam’da Ritya Amel Iligkisi”, Diyanet Dergisi, C.XVI, Say1:2. Mart-
Nisan 1977, 5.9.

“ Uludag, Tasavvuf Terimleri Sozliigii, s.443: Aynica Bkz.: Ibn Haldun, Mukaddime.
Cev: Zakir Kadiri Ugan, Milli Egitim Bakanlig1 Yay.,C.L Ist. 1990, s.257.

** [bn Haldun, A.ge.. CI,5.253.

6 vyusuf 12/ 4,5,36.37.41.43 ,46,47.49,100; Saffat 37/102; Fetih 48/27.

" Sahih-i Buhari, Cev.: Kamil Miras, Diyanet Isleri Bagkanhg Yay., C.XII, Ankara
1975, 5.274-75; Sahih-i Miislim, Cev.: Ahmet Davutoglu, Sénmez Yay.. C.X. Ist.
1983, 5.13-14.

8 Hayati Hokelekli. Din Psikolojisi, Tiirkiye Diyanet Vakfi Yay., Ankara 1993,5.25-26.-

4 Halis Albayrak. Kur’an’da Insan-Gayb liskisi, Sule Yay., Ist. 1993, 5.223.
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nitbiivvetin bitmesinden sonra da devam edecegini bildirmistir.”® Ashab-
| Kiramdan Ubade b. Samit Rasulullah’a Allah’in Yunus suresinde veli
kullarna vadettigi miijdenin’’ neden ibaret oldugunu sormus, O da
“miibessirat” cevabimu vermis ve miibegsiratin salih kullarin gérdiigu
rityalar oldugunu beyan etmistir.”

Uyku halinde hakiki tasavvur, tahayyiil ve idrak, uyanikken
meydana gelen tasavvur, tahayyiil, idrak ve zaruri bilgilere nazaran
zayiftir.* Hz. Ali:"Yiice Allah, ruhlart uykuda (goklere)gikarir. Ruhun
ookte gordiigi sey gergektir. Fakat ruh bedene dondiiriiliirken Seytan
onun oniine ¢ikar ve onu yaniltir. Seytanin araya sokulmasiyla gorilen
ritya batildir.”>* Eger riiya goren kimse, batila iltifat etmeyen, akilli,
zeki, salih bir insansa gordiigi riya dogru gikar: Ama rilya goren, batil
sever, hafif megrep biri ise kafasindaki batil seylerin izleri, rityada
gordigii seylere perde olur. Gordiiklerini hatirlayamaz.®® Ya da
oldugunun haricinde bir sekilde hatirlar, rityanin igerigini kaybeder ve
onu anlamsizlagtirir.

Uludag ise riiya ile ilgili olarak su noktalar dile getirmektedir:

1- Dogru rilya gormek sadece miislimanlara mahsus degildir.
(Ciinkii ritya, goren kisinin ruhunun bir 6zelligi ve niteligidir. Insanlarin
bazilarina dogru, bazilarma yanhs sembollerle goriilmesi tamamen
bireyin ruhi 6zellikleri ile ilgilidir, yoksa dini ya da milliyeti ile degil.)

2. Ozellik ve nitelik herkeste ayni derecede ve her zaman ayni
kuvvette degildir.

3- Goriilen rityalara dayanarak devlet ve toplum hayatina diizen
vermek, insanlar arasindaki iligkileri ona gore ayarlamak ¢ok yanhs
olur. (Rilyalari objektif olarak degerlendirecek kriterimiz yoktur. Bir
defa dogru ritya goren bagka zaman dogru olmayan ve sembollerinde
karisikhik olan, dolayistyla yorumu da yanhg olabilecek riiyalar
gorebilir.)

4- Goriilen riiya ile, sadece o rilyayr goren amel edebilir, amel

5% Buhari. Ta’bir.5: Tirmizi. Riiya,2-3; Tbn-i Mace. Ta’bir.1.
! Yunus 10/64.

2 Tinmizi, Riiya.3.

3 Kuseyri, A.g.e.. 5.574.

1 {bn Kayyim el-Cevzi. er-Ruh, 5.40.

55 el-Cevzi. A.ge.s.131.
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etmesi de sart degildir.”®
islam bilginlerine gore ritya iige ﬁynhr:
1- Allah’tan olan riiya
2- Seytandan olan riiya
3- Suuraltindan olan rilya
Allah’tan olan riiya, dogru rityadir. Kisimlari:
flham: Allah’in uykuda kuluna soyledigi sozdur.
a) Riiya gostermeye memur melegin temsil etti gi bir semboldiir.

b) Uyuyan kimsenin ruhunun, ailesinden, yakinlarindan,
arkadaglarindan ve baskalarindan ~ Olmiis kimselerin  ruhlaryla
bulugmasidir.

¢) Ruhun Yiice Allah’a gikmasi ve onunla konugmasidur.

d) Ruhun cennete girmesi, cenneti ve benzeri seyleri
gormesidir.

¢) Dirilerin ruhlarmn éliilerin ruhlaryla bulugmasidir.>’

Allah’tan olan ritya, insanlar indinde duyularla elde edilen
bilgiler tiirindendir. (Yani ilim ifade eder.)**

Kendisiyle amel edilebilecek riiyaya en giizel Grnek istihare
sonucu goriilen riiyadir. Hz. Cabir demistir ki: Rasulullah Kur’an’dan
bir sure opretir gibi islerimizin hepsinde bize istihareyi ogreterek
buyurdu ki: “Sizin biriniz, bir ise kalben azmettiginde iki rekat namaz
kilsin. Sonra soyle desin: -Ya Rab, (hakkimda hayirlisini) bildigin igin
senden ben, hayirlisim dilerim...””

insanda kalpten gelen ve zihinde gelip gegici izlere sahip olan
ruhi temayiiller vardir. Bu temayiil insan igin hayirli da olabilir, hayirsiz
da olabilir. Insan, zihninde gelip gegici izlere sahip olan temayiillerinden
dolayi istihare yapmamalidir. Istihare ancak bir i ya da bagka bir seye
kesin karar verilip, istisareler yapihp ama yine de bazi stiphelerin

* Kuseyri, A.g.¢., 5.573 dipnot bilgisi.
37 el-Cevzi, A.g.e., s.40.

*% Ates, Insan ve..., s.71.

5° Buhari, C.VI,s.1321.
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bulunmas! ya da hayirli olanin istenmesi sebebiyle yapnlmalldlrf50

fstiharenin gesitli faydalar vardir, bunlardan bazilan sunlardir:
insan, fal gibi haram seylere meyletmez. lyiligin ve kotilugiin, fayda ve
zararin kestirilemedigi, yapilmasinda ve terk edilmesinde muhayyer .
olunan zor durumlarda bir dayanaktir. Insan ruhuna rahathk verir ve
dayanak olusturur. Kalben eminlik meydana gelir.

istiharede inanma ve gikacak olan sonuca baglanma etkili sonug
elde etmenin sartlarindandir.®’

Netice olarak ritya konusunda Islam bilginlerinin bir gogunun
birlestigi nokta su oluyor: insan ahlakini giizellestirip, nefSini her tirla
manevi kir ve pastan temizledigi takdirde duyularla idrak edemedigi
bazi hususlar ona ritya seklinde goriliir. Bu gortiniisii bazilari gorevli
melegin ilkasi, bazilan ruhta gizli olan seylerin ifgasi, bazilan ise,
melekit aleminin yansimas: geklinde izah etmektedirler.”

RUYA ILE iLGILi BAZI SORUNLAR

1. Upkuda bulundugumuz miiddetce daima riya goriiyor
muyuz?

Bununla ilgili degisik disinceler bulunmaktadir ve herkesi ikna
edici bir cevap bulmak da miimkiin gt'n‘i'u'lmemekteclir.‘r’3

2. Riiya siiratli midir?

Goriilen riiyalarin igeriklerine bakacak olursak, riyadaki zaman
algisi ile uyanikken iginde bulunulan zaman algist farklilk arz
etmektedir. Insan rityasinda uyaniklik halinde bir-iki yilda yaganabilecek
olaylar yagayabilmektedir. Yaygin olan goriise gore ruya, en fazla on-
on bes saniye siirmektedir. O halde aradaki iligki nasil ifadelendirilebilir
ve bu ifadelendirme ne kadar gegerlilik arz eder? Bu soruya verilecek
cevap da kigiden kisiye degisecektir. Bu durumu su sekilde
ifadelendirmek miimkiin olabilir: Rityada insanin bilinci zayifladigs igin
zaman algisi da zayiflamaktadir, dolayistyla kisa bir an i¢inde uzunca bir
zaman yagantisi gegirildigi izlenimine sahip olunmaktadir. Ya da zaman

% Bkz.:Ates: A.g.e., 5.136-139.

¢ Buhari, C.VI. 5.546.

6 flyas Celebi. islim inancinda Gayb Problemi. Marmara Universitesi {lahiyat
Fakiiltesi Vakfi Yay.. Ist. 1996, s.155.

 Dwelshauvers. A.g.e., s.384.
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6. Bazen uyuyan kimse, uyamk olan, gezip dolasan insanlart
riipada goriir, onlarla konusur. Riiyada ruh ruh ile karsilagiyorsa,
viicuttan ayrilmayan, uyanik ve uzaklarda bulunan bir insan ruhu,
uyuyanin ruhuyla nasil bulusabiliyor?

Uyuyan kimsenin gérdiigi ruh, ya ritya meleginin temsil ettigi
bir semboldiir; melek diger insanin seklinde goriinmistir, ya da gorenin
suuraltnin uykuda sekillenip goriinmesidir. Bazen iki ruhun birbiriyle
ilgisi o derece kuvvetli, aralarindaki bag o derece saglam olur ki, her
biri arkadasimn neler disiindiigiinii, bagindan neler gectigini bilir. Bu
olaya psikolojide “telepati” denmektedir.”

7. Riiyalar hislerimizin gercek halini dogrudan dogruya veya
dolayl yoldan ifade edebilir mi?

Bu soruya verilecek cevap igerisinde iggiidileri, biling altim ve
giindiiz diislerini goz oniinde bulundurmamiz gerekecektir. Biitlin
insanlarin yagantilari boyunca ulasmak istedikleri arzulari, dilekleri ve
idealleri vardir. Bunlardan her hangi birisine ulagamadigi zaman, bu
isteklerini ya biling altina itmeye ya da giindiiz diilerinde yasatmaya
devam eder. Ayrica, insanlar aras iligkilerinde cesitli sebeplerden dolay:
dile getiremedigi diisince ve duygulanim hayalinde yagatmaya galisir.
Yine, agiktan soyleyemedigi duygularim hayalinde canlandirr; normal
hayatinda sdyleyemedigi sozleri soyler, kendini istedigi bir meslek
sahibi yapar, diigmanlarimi cezalandinr, dostlarmi mikafatlandirir.
Kisaca, akla gelebilecek her seyi disinir ve canlandirabilir. Uyaniklikta
bunlarin olmast miimkiin olduguna gore uykuda da olmasi pekala
miimkiindiir. Fakat, riiyalar sadece bunlarin etkileri ile meydana geliyor
demek uygun olmaz. Bazen hig disinmedigimiz, hayal etmedigimiz,
cesitli sebeplerden dolayr unutmaya calistigimz seyleri de gorebiliriz.
Biitiin bu s6ylenenlerden sonra akla su soru gelecektir:”"

8. Riiyanin mantiki degeri nedir?

Bizler riiyamizda, normal yasantida olmayan hallerle
karsilaginz: Havada kug gibi ugar, bir ok insami tek bagimiza dover,
zor bir problemi kolaylikla ¢ozer, biiyiik servetlere ve sChrete
kavusuruz .Ayrica, bir seyin baska bir seye dontstigiini gorebiliriz. Bu
durumlan agikliga kavusturmak igin Foucault soyle der: Bizler aym

0 Ates, Insan ve.... 5.74.
"' Dwelshauvers, A.g.e.. s.385.
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anda birden fazla ritya gormekteyiz. Dolayisiyla bu rityalarn birbirine
karismasi ile mantik dist durumlar ortaya 91k1naktad1rA72.Freud ise,
rityalardaki kangikhgmn kiyafet degistirme nedeniyle oldufunu, yani
hislerimizi dile getiren imajlarin gergek hayatta oldugu gibi riyada da
sansiire ugradigin, dolayistyla rityalarin hislerimizi gesitli sembollerle
gosterdigini soylilyor. Bu soylenenlerin kendi icerisinde dogruluk
paylarimin  oldugunu sdylemek yanhs olmasa gerek. Fakat, bu
soylenenlerin diginda rityalarimizin bazen oldugu gibi ¢iktigi da bir
gercektir.” Haliyle, rityalarin mantikiliginin daha acik bir hal almasi igin
rityalarin nasil goriildiigiinii ve gesitlerini agiklamak faydah olacaktir.

RUYALAR NASIL GORULUR?
1. Dig Etkilerle Goriilen Riiyalar:

Disaridan gelen guriltiller, goze gelen 1sik, yorgan ve
geceliklerin dokunumu ve sayisiz i¢ duyumlarin etkisiyle goriilen
rityalardir. Bu tiir rityalar yoruma ihtiyag duymazlar. Ornegin, kolonya
koklatilan bir kisi kendisini Kahire’de bir diikkanda alig verig yaparken
gormiistiir. Bu ve buna benzer 6rnekleri cogaltabiliriz.

2. Telafi Riiyalari:

Bu tiire giren rityalar gergeklesmemis isteklerimizi yerine getiren
riiyalardir, Bunlann en basit sekli kendi organizmamizin etkisiyle
goriilenlerdir. Actkan rityada yemek yedigini, susayan su ictigini gorebilir.
Cinsi isteklerde ayni zamanda bu tiir rilyalara yol agabilir. Telafi riyalar
genel olarak gorene zevk verirler. Bu riiyalar, gizli olsun agik olsun gesith
istekleri -hic olmazsa- rityada yerine getirmekle uykumuzu, saghgmizi
korur. Insanlarin gordiigi rityalann gogunlugu bu tirden rityalardir.

Bilingaltina itilmis, ya da insamin meslegi icabi gunlik
ugragilardan kaynaklanan rityalar da telafi riyalan kategorisinde yer
alir. Bilincaltina attigimiz; duymak, gormek, isitmek istedigimiz bir am
ya da durumu rityada goriirsek bu bizi rahatsiz edebilir.

Degisik kitaplarda, korkulu rityalar ayn bir ritya gesidi olarak
dile getirilmektedir ki bu yanlistir. Gergekte bu riyalar bilingaltina
atilmus, cok siddetli bask: altina alnmus isteklerin sebep oldugu telafi
rilyalanidir. Bu durumda akla su soru gelebilir: Riiyalarda daha gok

2 Age., s385.
7 Age.,s384-87.
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arzu edilen arzu ve istekler goriiliirken, istenmeyen ve hatirlanmas
insam  korkutan durumlar nasil biling ustiine gikarak insam
korkutmaktadir? Bilinmektedir ki, uyku sirasinda bilingaltina_atma ve
sansiire tabi tutma bilinci zayiflar ya da bisbiitiin ortadan kalkar.
Bundan sonra rityada o korkutan durum goriilir. Fakat bu rityalarda,
genel olarak baski altinda kalmis asil istek gergeklesmeden Once
uyaniriz.

Jung, S. 1. Benediecus’tan alinti yaparak soyle demektedir:
Rityalarin gogu dogaldir. Kimisi insan kokenli, kimisi ilahi kokenlidir.
Yine ona gore rityalarin dort sebebi vardir. Bunlar:

1. Bedenin etkisi, dis etkilerle goriilen rityalar.

2. Sevgi, nefret, imit ve korkunun belirledigi zihnin etkisi
(telafi rityalar) ile gortilen riyalardir.

3. Seytamn etkisi (Seytan, simdiki sebeplerden yola ¢ikarak
gelecekteki dogal etkileri bilebilmektedir; insandan gizli olan ge¢mis ve
simdiki seyleri bilmektedir ve onlan insana riiyasinda gostermektedir)
ile gortilen riyalar.

4. Tann tarafindan gosterilen riiyalar. (Bu, peygamberler ve
kutsal kimselere gonderilmistir. )y

Diger bir smiflamaya gére de riyalar; geleceSe 1tk tutan
“hakiki” biling altina atilmis isteklerin, insan ruhunda dalgalanma
yapmus olaylarin, gevre kurallaryla ¢atismis duygularn gekil degistirmis
hikayeleri olmak tizere iki gesittir. Hakiki riiyalar da, ilham ve uyaric
rityalar olmak tizere ikiye ayrilir.”

RUYALARIN YORUMU:

Uykuda goriilen hakikat degildir, anlam taslyan bir goéruntadiir,
yorumla bunun igine gegilebilir,hakikatine ulagilabilir.” Yorum, iste bu
anlam tagiyan goriintiiniin gercekligine ulagma faaliyetidir.

Riiya bir sifredir. Onemli olan rityadaki bu sifreyi bulabilmek ve
onu ¢ozebilmektir. Rilyalarin ruhi bir faaliyet oldugunu ve ortaya

™ Jung, Din ve Psikoloji, 5.50.

7S Sinan Onbulak, Ruhi Olaylar ve Oliim Otesi, Dilek Yay., 1. Baska, Ist. 1975, 5.52.

76 jbrahim Canan, Kiitiib-i Sitte Muhtasan Terciime ve Serhi, Ak¢ag Yay., Ankara
1988, C.IV, s.506.
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cikmamus (grkamamig-bastirilmig) arzulann ortaya ¢ikmasi olarak mana
tasidiklart bir galigma varsayimi olarak kabul edildikten sonra olumlu
bir adimi ilk olarak psikanalizciler atmugtir. Onlar riyalarn ruhi
hastaliklarin tedavisinde bir vasita olarak kullandilar. Onlarin rityalara
yiikledigi, gorenin gizli ve susamig arzulaninn bilingaltindan su yizine
ctkmasi manasi ve yorumu eksik olmakla birlikte bu alanda atilmis ilk
bilimsel adim diyebiliriz. Ctnk, rityalarin highir manasinin olmadigin
sdyleyenlerin yaninda bu ortaya ¢ikis bir gergegi dile getirmektedir.

Psikanalizin kurucusu sayilan Freud, rilyalarin benzetmeyle
yorumlanmasina karst ¢ikmaktadir. Aristo’ya gore ise; en 1yl riiya
yorumu benzerlikleri en iyi kavrayanlarin yaptigl yorumdur. Ciinki,
rilyadaki hayaller sallanmakla bozulan sudaki akisler gibidir; bu
bozulmug akislerde gercegi gormesini bilebilecek olanlar da en 1yl
yorumculardir.””  Freud, riiyanin her elemanna serbest gagrigim
yaptirma yontemiyle, her riiyanin ana durtisinin “dilek doyurumu”
oldugunu (kendi riyalarindan hareketle) gostermistir. O, erigkinlerde
goriilen rityalarin anlagilabilir olanlarnin basks altina alinmig bir dilegi
carpitilmamug  sekilde gosterdigini, sagirtici olanlarin ise carpitilmig
sekilde gosterdigini ve en gok bu sekilde ritya goriildiguni soyler. Son
.olarak ona gore bir deshig bir anlami olmayan anlamsiz riyalar vardir.”

Tevrat’ta nakledildigine gore, Firavun, bir gece riiyasinda yedi
zayif inegin yedi semiz inegi yedigini; yine baska bir gece, yedi kuru
basagin yedi yesil basag yedigini arka arkaya goriyor. Riiyalarinin
yorumunu merak ediyor ve rilya yorumunda ihtisas sahibi oldugunu
duydugu Yusuf peygambere rilyasiun yorumunu soruyor. O da,
Misir’da yedi yil bolluk, yedi yil kitlik olacagim soylityor.” Bu usuldeki
yoruma sembolik yorum denmektedir.** Bu sembolik manayi bulma
tarz1 6gretim yoluyla dgretilecek gibi olmadigindan gosterilecek basar
ustalik ve sezgiye bagl olarak hususf vergi isteyen bir sanattir.

Hz.Muhamed de, ritya yorumu ile ilgili olarak; rityamin hem
Allah’tan olani oldugunu hem de seytandan olani oldugunu belirttikten
sonra, insann iyi riiya gordigii zaman Allah’a hamdetmesi gerektigini,
koti riiya gordigii zaman da o riiyayr kimseye anlatmamasini ve

*7 Riiyalar Burglar ve..., 5.24.

78 Erol Goka-M H.Tiirkcapar, Freud, Agag Yay., Ist. 1992, 5.29-30.

7 Kitab-1 Mukaddes (Eski Ahit), Tekvin, Bab 41, ayet 2-8: Krs.: Yusuf 12/43, 46-49.
%0 Riiyalar, Burglar ve...,s.23.
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seytanin serrinden Allah’a siginmasin istemistir.®’ Ayrica O, soyle
demigtir: “ Zaman yaklaginca (ve kainat son zamanlarimu yasamaya
baglayinca) miiminin rityast yalan gikmaz; ¢unkd, miminin riyasi
peygamberligin kirk alti pargasindan bir pargadir”® Bu kirk alti
parcadan bir parga, muhteva ve mana agisindan peygamberligin kirk alts
derinliginden, ifade ettigi kirk altt manadan ve igindeki kirk alti esastan
biri manalarina gelebilir.*’

Ortacag kilise yazmalarinda da riiyalarda ilahi isaretler
goriilebilecedi inkar edilmiyordu, ancak bu goris kesinlikle tasvip
edilmezdi ve bu ilahi isaretlerin otantik (tutarh) olup olmadigim
degerlendirme hakk: kilisenin tekelindeydi. Kilise bazi riyalarin
kesinlikle Allah’tan oldugunu kabul etmesi gergegi yerine, onu disipline
sokmus, bazi riiyalarm vahiy igerikli olabilecegini kabul etmekle
beraber, riiyalarla ilgili ciddi ugrasilara muhalefet etmistir. Nitekim son
asirlarda zihinsel tutumlarda meydana gelen degisiklik, en azindan bu
bakis agisindan, kiliseye tamamiyla yabanci degildi, ¢tinkii rityalarin ve
igsel deneyimlerin ciddi degerlendirmelerinde gozde olan eski ige-bakis
tutumuna etkin bir sekilde karsi konulmus ve cesareti kirilmugtir. 8

Riiyalardan bazilar te’vil ve yoruma ihtiyag gostermezler, agik
ve segiktirler (Hz.Ibrahim’in rityast gibi).*” Kismen te’vile ve yoruma
muhtag olan riiyalar da vardir (Hz. Yusufun gordigi riya gibi).*
Tamamen te’vile ve yoruma muhtag olan rityalar da vardir (Firavun’un
gordigi ritya gibi).*’

Riiyalardaki hakikatin dogrudan dogruya olan gortiniiglerinde
olmamasi ve bu goriiniiglerin ne toplumsal, ne de mantiki tezahiirler
halinde belirmeyip uykudaki suurumuza ortili ve maskeli bir halde
¢tkmasidir. Yorumlarda siibjektif takdirler ve orjinal bulus ve sezisler
ver aldig1 icin bir tiirlii ilmf olarak temellendirilememislerdir.*®

81 Bkz. Buhari, C.XII, 5.274.

¥ Age.,s281.

8  Zaman Gazetesi, “Riiya Tesri Kaynagn mudir?”, Haz Ahmet Kurucan Akademi
Sayfas, 27 Aralik 1995, 5.14. _

8 Jung, Din ve Psikoloji, 5.33-34.

® Saffat,37/103-105.

% Yusuf 12/4.

8 Yusuf 12/43.

8 Riiyalar Burglar ve..., s.18.
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~ Rilyalarda bir “dig yiiz” bir de “ig¢ yiz” kabul olunmaktadir.
Riiya ilmi ile ugraganlann vazifesi, dis ytizil i¢ ylize dondiirmek ve bu
yiziin neden dolayr sakli kalarak sadece dis yiiziin gorindugunu
aciklamaktadir. Riiya ilmi iste bu noktada eski riiya yorumculugunu
asiyor, rityalar1 yalmz yorumlamakla kalmiyor, bunlarin neden dolayi
yoruma muhtag sekillerde gorindiiklerini agtklamaya ¢ahsiyor.”

Bazi kiiltiirlerde riiyalar alemine etkin bir bigimde girilebilmesini
miimkiin kilan teknikler gelistirilmigtir. Malay Yarimadasinda yasayan
Senoilerin riiya bilinciyle i gérme, rilya gormeyi egitme ve kendi
toplumsal  yasantilarina  katabilme  tekniklerini gelistirdikleri
bilinmektedir.”

Senoilerin rityalarinin ritya gorenin denetimi altinda olduguna ve
tehlike karsisinda onceden saldiriya gegmesi gerektigine inandiklarint
soyleyebiliriz. Onlarin ¢ocuklart igin bir kaplan imaji ¢ogu kez
irkitiicidar. Ama biyiikleri ona soyle der: “Bu kaplan senin
kaplanindir; riiyalarmda onunla arkadaslik edebilirsin. O sana danslarin:
ya da oyunlarin: 6gretebilir. Bir geyler 6grenene kadar onunla oyna.”'

Riiya yorumculari, saglikli bir riiya yorumunun yapilabilmesi
igin bazt konulara dikkat edilmesi gerektigini s6ylemislerdir. Bunlardan
bazilarn sunlardir:

-Ritya gorene gore rityanin yorumu degisir. Dolayistyla yorumu
yapan rilya goreni iyi tanimali ve ona gore yorumunu yapmalidir.

-Rityalarin gabuk unutulmasi nedemyle bu sebepler bxlmmell ve
bunlar dikkate alinarak yorumlar yapilmalidir.”?

Sonug olarak ritya, degisik kesimlerde bagka baska anlamlarda
algilanmaktadir. Bazilarina gore kendisiyle eyleme gegilebilecek bir
delil, bazilarina gore nazari faydalar olan stibjektif bilgi, bazilarina gore
ise hi¢ bir anlami olmayan diiglemelerdir. Bu diisiincelerinde bir anlami
oldugu dogrudur. Fakat, eksiklikler igermektedir. Cinki, bu
diisiincelere sahip olanlar, rityanin bir boyutunu ele alarak belirtilen
sonuca ulagmiglardir. Oysa ki, bir kavram ya da distince dile

%9 M.Sekip Tung, Ruh Alemi (Rilyalar Burglar ve....s. 19 dan alint1),

% Robert E. Ornstein, Yeni Bir Psikoloji, Cev.: Erol Goka-Feray Isik, Insan Yay.,
2.Bask. Ist.1992, s.169.

' Age.s.170.

Riiyalar Burclar ve..., s.21.

281




getirilirken biitiin boyutlarinin goz 6niinde bulundurulmas: gerekir.

Riiyalarin dogru gikanlar, gegmis ve gelecekten haber verenleri
oldugunu bizlere birgok ornek gostermektedir. Bu sonuca kendi
yasantilarimizla da ulagmarmiz mimkiindir. Ayrica, hi¢ bir anlam
olmayan, kangik goriniimlii riyalar da vardir. Yine, bazi gergekleri
sembollerle anlatan rityalar da vardir. Asil 6nemli olan ‘riiyalarla amel
edilebilir mi?’ Iste, cevaplanmasi gereken soru budur. Kanaatimizca,
kisinin sadece kendisini ilgilendiren ve baskalarmin yasamim
etkilemeyecek, onlara miidahale etmeyecek tarzda riya ile amel
etmesinde bir sakinca olmamasi gerekir. Bu, bireyin kendisiyle barigik
yagamasina ve ruhi olarak huzur duymasina sebep olabilir. Bagkalarinin
yasamim etkileme, topluma yon verme vb. durumlarda rilya ile amel
etmek anlamsiz olur. Eger, riiya ile amel edilecek olursa, hayatin
gerceklerinden uzaklagilir ve ritya aleminde yasamr; bu sorunun yasam
boyutudur. Hukuki ve dini anlamda da (Peygamberlere rityada. gelen
vahiy hari¢ olmak iizere) ritya ile amel edilmez. ‘
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NAHIV VE SARF IiLIMLERININ DOGUSU
UZERINE

Ars. Goér. Soner GUNDUZOZ’

I. NAHIV ILMININ DOGUSU

Sami dil ailesinden olan' Arapga Cahiliye doneminin sonlarinda
bityiik bir ilerleme kaydetti. Cesitli kabilelerin konustuklari lehgeler
gelisti.Biitiin ~ bu  lehgelerden  beslenen  sairlerin, siirlerinde
kullandiklar, hatiplerin konugma yaptiklari yiiksek bir edebi lehce
dogdu. Araplar kendi yurtlarinda ticari yolculuklar yaparlar ve pek ¢ok
panayirlar kurarlardi. Bu panayirlarin en meshurlarindan biri Mekke ile
Taif arasinda Zulkade'nin baginda kurulup yirmisine kadar devam eden
Ukaz'dir.Daha sonra Zulkade'nin son on giiniinde kurulan Mecenne,
Mecenne panayirindan sonra Zulmecaz panayirt kurulurdu.  Bu
panayirlar hayat icin gerekli olan esyayr bulundurmanin 6tesinde bir
takim edebi degerleri de ihtiva ederdi.” Arapga, bu panayirlarla® ve
saray gevreleri ile bestenmisgtir.”

Kadim sair, daha miladi 6.asir'dan itibaren, sanatinin en mithim
malzemesi olan gelismis ve liigat hazinesi son derece zengin bir dile
sahipti.Bu dilin tekamiil safhalarini musahede edebilmemizi saglayacak
mahsuller yoktur. Sadece Arap yarim adasinda mevcudiyeti bilinen
mubhtelif lehgelere ragmen en eski numunelerinde sairlerin umumiyetle
miusterek bir siir dili kullandiklari goriilmektedir. Bu miisterek edebi
lehgenin mengei oteden beri arastinlmis ilk islam miellifleri bunu
muhtelif kabilelerin lehgelerinde aramlslar ve sonralari da umumiyetle
Kureys kabilesine baglamislardir.’ Kureys lehgesi en fasih lehge kabul
edilmistir. Dil bilginleri genellikle Cahiliye déneminde istisnalari

" O.M.U.IlAhiyat Fakiiltesi
' Abdurrahman Fehmi, Medresetu'l-Arab. s.18: Mehmel Fehmi, Tarih-i Edebiyat-1
Arabiye 5.79
 et-Tantavi, Nes'etu'n-nahv ve Tarihu esheri'n-nuhah giris.
? Mehmet Fehmi. a,8,e,5.93. Arabistan'in muhtelif yerlerinde bulunan panayirlar hak.
bkz. Said el-Afgani. Asvaku'l-Arab Fi'l-Cahiliyye ve'l-Islim, Dimesk. 1960
* DIA. IIL 287.
* Cetin, Eski Arap Siiri, s.44.




hissettirecek derecede umumilesmis bir edebi lehgenin (edebi koine)
bulundugundan bahsederler.® Hz. Peygamber (SAV) de kendisinin
fasth olmasii Kureysten olmasina baglamigtir. Soyle ki: "Ben
Araplarin en fasith olamym. Cinki Kureys'tenim Benu Sa'd b.Bekr
icinde yetigtim."” :

islim'la beraber fetihler gerceklesip Araplar, Iranliar,
Bizanslilar ve Habeslilerle karigtilar. Pek ¢ogu islam'a girdiler. Gugleri
dahilinde Arapga'yt ogrenmeye basladilar. Araplarla bu milletler
arasindaki temasa bagli olarak Araplarin bir gogunun dilleri bozulmaya
ve baglangigta azda olsa konugma dilinde Lahin (Nahive muhalif hatali
konugma) yayilmaya basladi.® Aslinda lahin Hz Peygamber (SAV)'n
déneminden beri azda olsa vardi. Bir sahabi Hz. Peygamber (SAV)'in
huzurunda lahin yapmis bunun iizerine Hz. Peygamber (SAV):
"Kardesinizi diizeltin. Ciinkii o yanilmugtir." buyurmustur.”

Hz. Peygamber (SAV)in doneminde Suheyb, Rum; Selman,
Fars, Bilal ve Hashas ogullarmin kolesi Suheym Habes aksamyla
konusurlardi.'® Hz. Peygamber (SAV) devrinde lahinin bizzat bu isimle
bilindigine es-Suyuti (6 911/1505)su hadisle isaret etmektedir. "Ben
Kureys'tenim Benu Sa'd iginde yetistim. Ben asla lahin yapmam.” !’
Lahin dil tedvininde, ceminde ve nahiv kaidelerinin olusturulmasinda
ilk amil sayilir."

Hz. Ebubekir (6.13/634):"Bir yeri hazf edip okumamam lahin
yaparak okumamdan daha iyidir." demigtir.” Kaynaklarda Hz Omer'in
koti ok atip isabet kaydettiremeyen bir topluluga raslayip onlart
kinadig1 onlarin da lahunh bir ifade ile " (4 . e |
biz bunu yeni 6grenmekteyiz" dedikleri onun da ofkelenerek: "Allah'a
yemin ederimki dilinizdeki hatamiz bana okguluktaki hatanizdan daha

aokaia 3 5 L] * "Siiphesiz

% Cetin, a.g.e., s.44.

7 el-Acluni, Kesfu'l-Hafa ,232; es-Suyuti, el-Muzhir 1,210;es-Suyuti er-Riyadu'l-Enika
5.96: Azzam, Batal 5.66-68; Kad: iyaz,es-Sifa 5.80; A.Emin, Duha'l-islim, 11,248

® Said el-Afgani, Min tarihi'n-nahv s.8

9 el-Hamavi, Mucemii'l-Udeba, 1,82; el-Muzhir, 11,396;Ibn Cinni, el-Hasais, II,8

19 et-Tantavi, a.g.e., s.8.

11 el-Muzhir I1,397; el-Afgani, a.g.e, s.8

12 ¢]-Afgani a.g ¢ .8; Tbnu'n-Nedim, el-Fihrist 5.60; L.A, IX,34; Mehmet Fehmi, a.g.e.
s.132 vd.

13 el-Muzhir, T, 397.
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agir geldi" ve "Ben Allah'in Resuliinden isittim ki Allah dilini 1slah
edene merhamet eder." dedigi zikredilir."
ibn Cinni (6. 392/1001)'nin rivayet ettigine gére Hz. Omer'in
valisi Ebu Musa el-Es'ari (6.42/662-63)ona i¢inde lahin bulunan bir
mektup gonderdi. Bu mektup yanhs olarak " se ) e diye
bagliyordu. Bunun iizerine Hz. Omer, Ebu Musa'ya "katibini kamgila "
diye emir verdi."’
_ Bir adam Ziyad'in huzuruna girip ona hatali bir gekilde:
“©BLT o LS e Lt st Of5 ella Lol 61 7 "Sphesiz
babamiz 6ldii ve kardesimiz babamizdan kalan mirasi gasp etti."

demis. Bunun iizerine Ziyad:"Nefsinden yitirdi§in malindan
yitirdiginden daha g¢oktur." demistir."®

Hasan el-Basri " gladl " kelimesinin Cemii hakkinda vehme
kapilmis ve ayetteki'’ "UHLL—J " kelimesini Cem-i miizekker salim
yaparak " () ,bLidl " seklinde okumustu. Ebu Miislim el-Horasani
(6.137/755)kelimeleri giizel seger manay iyi verirdi ama " &t ods "
diyecegine " &l =hS ™ derdi.'® :

Bunlardan daha kotiisii lahin Kur'an kiraatina da sirayet
etmisti. Hz. Omer'in hilafeti sirasinda bir bedevi sehire gelerek

"Allah'in Muhammed'e indirdiginden bana kim okur?"demis. Bir adam
ayeti'’” hatali okuyarak " &Jsw, " kelimesini "merfu" okumasi

gerekirken "mecrur" okumustur. Ozaman mana bozulmus ve "Allah
miigriklerden ve Muhammed'ten uzaktir olmustur. Hz. Omer bu olay
{izerine Kur'an" sadece dili bilen lerin okumasin: emretmistir.?’

Ebu Amr b.el-Ala (6.154/770) Basrada iken tizerinde yanls
olarak " (6 ¥ " yazih yikler goérmistir. Bunun tzerine: "Ey

' el-Cahuz, el-Beyan ve't-Tebyin 11,219

13 el-Afgani,a.g.e.s.11; et-Tantavi,a.g.e.s.9
'6 ed-Dineveri, Uyunu'l -Ahbar IT,159

"7 Suara, 210.

'8 Nes,etu't-tasrif ve tetavvuruhu s.10

' Tevbe, 9.

2 jbnu'l-Enbari, Nuzhetu'l-Elibba 5.8
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Rabbim, hem lahm yaplyorlar hem de kazamyorlar” diyerek hayretini
dile getirmistir.**

el Cahiz (6.255/868) badiyede isitilen ilk lahmm : (5!.@-5-_"

yerine " “Sbas " oldugunu rivayet etmistir.*

Lahin, nefis elbisedeki yirtiktan daha girkin goriliiyordu.”
Ebu'l-Esved (6.67/686) diyorki: "Ben lahim ¢ig etin kokusu gibi agir
bir koku telakki ediyorum."**

el-Haccac, Yahya b. Yamer el-Leysi (6.129/746)'yi kendisinin
bir ayette lahin yaptigim farketti diye Horasan'a sirmistir.

Daha H.I asirda lahin bu seviyeye ulagmisti. Araplar Isldmla
beraber baska milletlerle karnigmaya baslamiglar ama hala insanlar
meshur "lahin yapana hiirmet yoktur"soziint unutmamuslards.”®

Araplar in Isldm'in zuhuruyla beraber Arap olmayanlarla
karigmasi iizerine Arapgada goriilen ilk ihtiyag nahive taalluk etti.”
Fakat bununla beraber sarfla ilgili yani mifredlerde de lahin

gorilmekteydi.?®

Nahivin bir bilim olarak dogusu Isldm'n ilk donemlerinde
olmustur. Isldm'dan 6nce Araplari bunun iizerinde diisinmeye sevk
eden bir sebep bulunmamugtir. Ciinkii fitraten tizerinde bulunduklar: bir
tabiat geregi konustuklarindan Cahiliye déneminde ona ihtiyaglari
yoktu.?

Nitekim gair:
H.r‘?-" J:j ks (845 asled ol (g iy Sed 5

"Ben dilini geveleyip duran bir nahivci degilim fakat selikiyim
yani diisiinmeksizin sahih konusan biriyim. Konusunca nahive uygun

2! el-Kafti, inbahu'r-ruvah, 11,319

2 e]-Afgani, a.g.e, s.11; et-Tantavi s.11

B el-Afgani, a.ge., s.11.

24 ez-Zubeydi, Tabakatu'n-nahviyyin ve'l-lugaviyyin 5.22
B ez-Zubeydi, a.g.e., 5.28.

%6 en-Nuzhe, 5.245.

2 Mehmet Zihni Efendi, el-Miintehab fi kavaidi's-sarf's.7
2 ¢]-Cahuz, a.g.e [1,219; Uyunu'l-Ahbar IT, 160

? et-Tantavi, a.g.e., s.12.

286




konusmus olurum.” demektedir. Araplar diiginmeden ve bir dil
kanununa bagh kalmadan konugurlardi. onlarin yegane kanunlar
iclerinde bulunan dil melekesiydi. Fakat bazi bilginler Araplarin
eskiden beri dil iizerinde diigiindiiklerini, dillerinin kolayca ve bilingsiz
bir sekilde meydana gelmeyip bilakis Arapga kanunu ile ilgili bir uzman
liktan gegtigini iddia etmiglerdir. Onlara gore nahiv giinlerin tizerinden
gectigi eski bir ilimdir. Sonra Islimi dénemde Hz. Ali (6.40/661)'nin
yonlendirmesiyle Ebu'l-Esved ed-Dueli'nin eliyle yenilenmistir. Boyle
diisiinenlerden biri de "esSahibi " adli kitabin yazar1 Ahmet b.Faris
(6.395/1003)'tir.*°

II. NAHIV ILMININ KURUCUSU KiMDIR ?

Nahiv ilminin H.I.asrn ikinci yansinda kuruldugu ve bu ilmin
kurucusunun ise Ebu'l-Esved oldugu kabul edilmektedir. *'

Rivayetlere gore onu nahivi vaz etmeye sevk eden olay sudur.
Cok sicak bir giinde kiziyla beraber evlerinin daminda oturmakta iken
kiz1 sicaktan taaccubunu ifade etmek isteyerek yanlislikla 1st1fham

manasinda :" 'jr’h" -'-wl L," sicagmn en siddetli oldugu zaman nedir?

demigtir. Babasi ise kizimin sorusuna cevaben "kizim yazin sicagin en
siddetli oldugu zamandir ki biz simdi o giinlerde bulunuyoruz."
demigtir. Bunun iizerine kiz sasirmus hatasi ortaya ¢ikmis ve Ebu'l-
Esved onun "taaccubunu" ifade etmek istedigini yani "hava ne
kadar sicaktir."  demek istediini anlayip kizna: O halde

" _,:Jl .1..,1 L" de dermstlr Sonra taaccub babini, fail ve mefulun bih
bablarim yazmistir.*?

Diger bir nvayette de bir gece kizi Ebu'l-Esved'e istitham
sigastyla " s Lowd! U....a.l L. " demis babasi kizimin gok yuzundekl en

gizel seyin ne oldugunu sordugunu zannederek lq-_a_ g

* et-Tantavi, a.g.e., s.12-13.

* el-Fihrist 5.59; Taskoprizade, Miftahu's-saade s.49; el-Muzhir, 11,246; DIA II1,297,
ez-Zubeydi, a.g.e., s.21; Abdurrahman Fehmi, a.g.e 5.30; Arslan, Birgivi, 5.131,
Inbahu'r-ruvah 1.5; ez-Zirikli, el-Alam, II1,340

32 ez-Zubeydi,a.g.e, s.21; Miftahu's-saade s.149; Neg'etu't-tasrif s.19
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yildizlandir  cevabim vermistir. Bu olaymn arkasindan taaccub ve
istifham bablarim yazmustir.** -

Degisik rivayetler olmakla beraber Ebu'l-Esvedi nahiv
konusunda diiginmeye tesvik eden kisinin Hz. Ali oldugu kabul
edilmektedir.** :

Bir rivayette Ebu'l-Esved diyorki: "Birgiin Hz.Ali'nin yanina
girdim. Onu digiinceli bir halde buldum .Bunun iizerine ona ne
konuda diigiindiigiini sordum. Giinler sonra ona tekrar ugradigimda
bana bir sahife verdi. Bu sahifede sunlar yaziltydi."Rahman ve Rahim
olan Allah'in adiyla dilin tamanu isim, fiil ve harften olusur. Sonra dedi
ki:"Bunu takip et ve bulduklarm bana ekle." Ebu'l-Esved soziine
devamla ben bir seyler topladim. Bunlari ona sundum. | ve

benzerleri de bunlardandi. Fakat ‘:JSJyI zikretmemistim. Bunun

iizerine "nicin onu terkettin? "dedi. Ben: "onun bu harflerden oldugunu
diginmemigtim" dedim. O:"onu da ekle "dedi. Yine Ebu'l-Esved:
"Her ne zaman nahivle ilgili bir konuyu ele alsam Hz. Ali'ye arz
ederdim ta ki kifayet hasil olsun. Sonunda bana derdi ki

" Ol B gl idl s U“"’j L. "Takip etmis oldugun bu yol
ne kadar giizeldir." demektedir."*

Yine HzAli dile dair buldugu kaideleri Ebu'l-Esved'e
aciklayarak "bu minval {izere yap manasinda" "o 4= é:l " demekteydi.
iste nahiv kelimesinin Hz.Ali'nin bu so6zlerinden  geldigi
sdylenmektedir.* :

Baz rivayetlerde Ebu'l-Esved'i nahiv konusunda disiinmeye
sevk edenin Ziyad,”’ - bazilannda - ise Hz. Omer oldugu

33 en-Nuzhe s.10; et-Tantavi,a.g.e,s.18;Nesetu't-tasrif s.19

34 en-Nuzhe, s.4; ez-Zubeydi, a.g.es.21

35 inbahu'r-ruvah 139 vd.; Mu'cemu'l -Udeba XIV,49-50;Nes'etu't-tasrif s.16; et-
Tantavi,a.g.e.,s.17

36 ¢]-Muntehab s.8; el Afgani,a.ges.27;Nahiv kelimesi yol, yontem, tarzyonelmek
manalanna gelirBazen zarf bazen isim olur.Nasil"Fikih" mastarken bir ilme ad
olmugsa "nahiv"de aym sekilde bir ilme ad olmugtur. bkz Lisanu'l-Arab,V1,4370.

37 ez-Zubeydi,a.g.e.5.26;es-Sirafi, Ahbaru'n-nahviyyin el-Basriyyin s.17-18;inbahu'r-
ruvah, 1,40;ez-Zencani, Tarihu'l-Kur'an s.87;el-Fihrist s.60;Ibn Hallikan, Vefayatii'l-
Ayan 11,216-217; ed-Dani,el-Muhkem fi nakdi'l-Mesahif s.3-4
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soylenmektedir.®® Her ne kadar bazi rivayetlerde bu ilmin kurucusu
olarak Hz. Ali gosteriliyorsa da bundan Hz Ali' nin Ebu'l-Esved'i tegvik
etmesinin anlagilmasi kanaatimizce daha dogrudur.

Bir rivayette Hz Ali'nin bu 1lm1 ortaya koyus sebebi bir bedeviyi
39 -.-:'.='=|‘,d| -,” ,d_(]_, § "sek]mde yanhs okurken duymasi
gostenlmektedu'

ayeti:

Diger bir rivayette "bir kadin Hz. Muaviye (6.60/680)'nin
huzurunda imale yapilmayacak yerde imale yapti. Muaviye bundan
hoslanmadi.Hz. Ali'ye haber gonderdi. O ise Ebu'l- Esved'e" inne"
vizafet"ve"imale"bablarni olusturmasim emretti." denilmektedir.*'

Ayrica nahiv ilminin kurucusu olarak Abdurrahman b.Hurmuz
(6.117/735)ile Nasr b.Asim el-Leysi(90/708)'nin adlan z1kred111r se de
bunlarin nahivi Ebu'l-Esved'ten 63rendikleri bilinmektedir.

Bu baglamda diyebiliriz ki: Isldmiyet'ten sonra Arap
Edebiyatinda filoloji ¢ok erken bir devrede gesitli subeleriyle baglamig
izah1 gii¢ bir hizla gelismigtir. Kur'an-1 Kerim'in dogru anlagilmasi, her
tiirlit bozulma tehlikesine karst korunabilmesi klasik Arap¢anin lugat
hazinesinin derlenmesini yapisinn, gramerinin tespitini hatta uslup
aragtirmalarini gerektlrrrustlr Bu sebeple Arap Edebiyatinda filolojiye
dair galismalar Kur'an-1 Kerim'in yazilmasi, kitap haline getirilmesiyle
baglamig ve bu arada gramer Kur'an-1 Kerim'de yazimin islahi
calismalarna bagh olarak dogmustur. Nitekim gramerle siki sikiya
bagl ilk ¢alisma Ebu'l-Esved tarafindan Kur'anda kehme sonlarimin
harekelenmesi olmustur. O, mushafi ilk harekeleyen kisidir.*®

Bu olayin su sekilde oldugu anlatilir: Ebu'l-Esved bir katip segti
ondan mushafi ve mushaftaki miirekkepten baska renkte bir miirekkebi
almasini istedi. Fetha yerine harfin iizerine bir nokta, kesre yerine

38 en-Nuzhe s.8;et-Tantavi,a.g.e. . 15;el-Afgania.ge.s.11
% el-Hakka, 38.
40 Et-Tantavi, a.g.e., s.15.
! Miftahu’s-Saade, s.148.
%2 en-nuzhe s.11:DIA 1,36;ez-Zubeydi,a.g e.5.3;el-Hindavi, Menahicu's- Sarfiyyin s,52
3 Miftahu's-saade, s.149; el-Muzhir I1,389; ez-Ziibeydi, a.g.e s.21; Inbahu'r-ruvah 151;
ez-Zirkli, a.e.g, 111,340
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harfin altina bir nokta, zamme yerine harfin 6niine bir nokta, siikur_l
yerine de iki nokta koydurdu.*

Baska bir nvayette mushafi ilk noktalayanin Yahya b Yamer
oldugu soylenmektedir.*

Kuran ilk harekeleyenin Nasr b. Asun oldugu da soylenirse
de*® bu ikisinin Ebu'l-Esvedin ogrencileri arasinda yer aldifi
unutulmamahdir.

Nahiv konusunda en biiyiik payin Halil b.Ahmet (6.175/791)'e
ait oldugunu sdyleyenler de vardir.”’

Bazi miistesrikler nahiv ilminin Yunanhlardan alindigini iddia
etmiglerdir. Ciinkii Nahiv Irak'ta dogmus bir ilimdir. Bu goriise gore
bu ilim Araplarin ancak Siiryaniler'le karsilasarak onlarin kiiltiirlerini
dgrenmelerinden sonra olusmugtur. Suryamlenn ise Yunanhlardan
tevariis ettikleri eski bir nahivleri vard..**

Diger bir goriige gore nahivi baglangigta Araplar icad ettiler
fakat Irak'ta Siiryanilerden Yunan felsefesun dgrenince nahiv hakkinda
yeni seyler de 6grenmis oldular.*

Bir goriise gore de nahiv Hz. Peygamber (SAV)'in emri ile
olugturulmaya baglamistir. Hz. Peygamber (SAV)'e Kuran'in hangi
ilmiyle ugrasmamn daha hayirli oldugu sorulunca o, irabi1 yapimz,
gariblerini aragtirnimz cevabim vermistir.>

Kanaatimize gore nahivin kurucusu olarak Hz. Peygamber'i
kabul etmek yanhstir. Kaldi ki Miitekaddimin'den olan bilginler
arasinda nahivin kurucusunun Ebu'l-Esved oldugunda ve onun nahivin
temel prensiplerini Hz. Ali'den aldiginda nerede ise icma vardir.”

4 el-Fihrist, s.60.

45 ez-Zehebi, Tarihu'l-islam IV,68; ed-Dani, a.c.g, 5.56

%6 Jbn Hallikan, a.e.g., I,344; ed-Dani, a.e.g., 5.6

7 {bn Hallikan, a.e.g., 1,344; ed-Dani, a.c.g., 5.6

“8 et-Tantavi, a.ge., 5.14.

4 et-Tantavi, a.ge., s.15.

% Ebu Hayyan el-Endelusi, Tefsiru Bahri'l-Muhit, ,12-13
3! Hindavi, a.g.e., 5.52.
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Ebu'l-Esved ‘ed-Dueli nahivin mucidi, ibn Ishak el-Hadrami
(6.117/735) illetlerini agiklayan kigi,Isa b. Omer (6.149/811) bu sahada
ilk telif veren kisidir denmistir.>> '

Kaynaklar nahiv ilminin Basra'da dogdugunda ittifak ederler.
Basra'da geligmis, felsefesini orada olusturmustur.”

Asagidaki rivayet de nahivin kurucusunun Ebu'l-Esved
oldugunu teyit etmektedir.Ibn ishak anlatiyor:el-Hadise sehrinde
Muhammed b. el-Huseyn adinda ibn Ebu Bure diye maruf bir kitap
koleksiyoncusu vardi.Onun daha benzerini kimsede gormedigim,
nahiv, lugat, edebiyat hakkinda Arapga kitaplan ihtiva eden bir
koleksiyonu vardi. Bana bazi el yazmasi kitaplan gosterdi. Tetkik
ettim Hayretle kargiladim. Nahivin Ebul-Esved'ten alindi3u kanitlayan
kitabi gordiim Bunlar dért varakti. zannediyorum Cin kagidindandi.
Orada Yahya b.Yamer hatti ile Ebu'l-Esved'ten fail ve meful hakkinda
bir konu yer aliyordu."**

Biitiin bu goriislerin yaninda "nahiv ilmi tevkifidir." Diyen bir
gorilg daha vardir ki" Allah Hz. Adem'e biitiin isimleri ogretti"”
ayetini kendisine dayanak noktasi almugtir. Bu gorisii savunanlardan
Ahmed b. Faris, Araplarca nahivin terminolojisinin tevkifi olarak
bilindigini séylemistir.

Biz,bu ayetin tefsirine miiracaat ettigimizde biitiin isimlerden
kast edilenin varliklarin isimlerinin oldugunu, Allah'in Hz. Adem'e kap-
kacak, hayvan tersi ve kepgeye kadar basit seylerin ismine varincaya
kadar 6grettigini goriiyoruz.™

Bazi bilginler dillerin tevkifi oldugu gorisiindedir. Bu konuda
pek cok tartigma yapilmustir.”’ Ancak esyamn isminin Hz. Adem'e
ogretilmesi-dil terminolojisinin ona dgretilmig olmasii gerektirmez.

52 ez-Zeyyat, Tarihu'l-Edebi'l-Arabi 5.360

53 K T.1.A Il Fasikiil 5.151; el-Afgani, a.g.e. s.14

34 el-Fihrist, IT, 40-41

55 ¢l-Bakara, 31.

56 es-Suyuti, Tefsiru'l-Celaleyn s.56

57 Konu hak bkz Tefsiru'l-Kebir ev Mefatihu'l-Gayb,Fahreddin Razi, 1,594, Kahire,
1991, mesela Allah'in Meleklere hitabi, bu hitaptan &nce bir. dilin varhigim
gerektiriyor.
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Nahiv ilmini Ebul-Esved'ten Yahya b. Yamer, Anbesetu'l-Fil
(100/718 den sonra) Nasr b. Astm ,Ata b. Ebu'l-Esved vd. almustir.*®

Yiiz sene sonra Ebu'l-Esved'in 6grencilerinden Kiife'ye gidenler
Kiife medresesini kurdular.*

Basra ve Kiife ekoller1 arasindaki ihtilafin sebebi Basralilarin
sema (isitme)'y1 kabul ederlerken Kife'lilerin kiyasa 6nem vermeleridir.
Basra'llar ancak mecbur kaldiklarinda kiyasa onem veriyorlardi. Ilmi,
halis fasih Araplar'dan aliyorlardi. Ciinkii Basra'da yabanci unsurlarla
dilleri bozulmamug Araplar ¢oktu ve Basra badiyeye yakindi. Kiifeliler'e
gelince onlar Iranllar ve Nabatlilarla karnigmuslardi. Bu sebeple Kiife
ekolii meselelerin gogunda kiyasa bag vuruyorlar ve bedevilerden bir
sey alma ve onlant meselelerinde hakem tayin etme yoluna
gitmiyorlardi. Basra alimleri dirayet bakimindan daha ileri, rivayet
bakimindan da daha giivenilirdiler. Fakat Abbasiler, Kiifelileri hem
siyasi maksatlarla hemde Kiife Bagdat'a yakin oldugundan tercih ettiler
ve hilafet merkezinde onlarin ekolleri yayildi.Daha sonra iki ekoliin
karigimi olan Bagdat ekolii dogdu. Gene nahivin Endiiliis'e ulasmastyla
Endiiliis ekolii dogdu.®

Tarihin 1511 altinda nahtv ilmi dért déneme ayrilir:
1.Kurulug ve Olugma Dénemi (Basra d.)
2.Geligme ve Ilerleme Dénemi (Basra ve Kiife d.)
3.0lgunluk Donemi (Kiife d.)

4.Tercih Dénemi (Bagdat,Endiiliis,Misir,Sam d.)**

Birinci dénem nahivin kurucusu Ebu'l-Esved(6.67/686) ile
baslar, Halil b. Ahmet (6.175/791)'e kadar siirer.Nahivin tesekkiil edip
bir ilim halini almasi Emeviler doneminde son bulmustur.ilk dénemde
edebiyatci hem bir nahivci hem bir sarfgr hem de lugatgr idi.*

Ikinci dénem Basrali Halil b. Ahmet, Kufeli Ebu Cafer er-Ruasi
(6.187/803) zamamndan el-Mazini (6.247/861) ve Ibnu's-Sikkit

* inbahu'r-ruvah 11,382; el-Afgani, a.ge., s.32
% el-Afgani, a.ge., 5.32.

% ez-Zeyyat, a.g.e., 5.365.

6! et-Tantavi, a.ge., 5.27.

62 et-Tantavi, a.g.e., s.27.
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(6.244!858) cagina kadar sirer. Bu donemden itibaren sarf bahisleri
nahiv kitaplar igerisinde goriilmeye baslamis ve nahiv kelimesi ikisine
de ortak ad olmustur.

Bu icicelik uzun bir siire devam etmis hatta miiteahhir alimlerin
bazi kitaplarinda da goriilmistiir. Bu yiizden bazi bilginler nahivi "hem
iftad hem terkib bakimindan Arapgamin durumlanmn bilindigi bir
ilimdir." seklinde tarif etmiglerdir. Bu donemde yazilan ilk telif eser er-
Ruasi'nin el'Faysal adli kitabidir.*

Ugiincii  dénem ise, H.III asnn sonlarna kadar devam
etmigtir.*

Dérdiincii  donem, tercih dénemi ve Bagdat ekoliiniin
dénemidir. Bagdat ekolii, Basra ve Kiife anlagmazliklarini giderip
senteze ulagan guruptur. Zamanla bu hareket genislemis artik H.IV.
asirda bu ekoliin kendisine mahsus goriisleri ortaya ikmustir.®

II. H.II, YOZYILIN ORTALARINA KADAR SARFIN
NAHIV iLE BIRLIKTE' DEGERLENDIRILMESI VE HER
IKISINE BIRDEN el-ARABIYE ADININ VERILMESI

Lugat manas: ve 1stilah olarak kullanilis sebebi bir yana nahiv
kelimesi baglangigta "morfoloji"* ve "Sentaks" igine alan genis
manastyla "Gramer" karsihig: olarak kullaniliyordu. Ancak III. yuzyilda
morfoloji sarf adiyla hemen hemen ayn bir ihtisas sahasi haline geldi.
Nahiv daha ¢ok sentaks: ifade etti. Lugat ilmi ise daha baslangigtan
itibaren bunlarin yamnda siurlan daha belirgin bir aland1.%

Islamun ilk yillarina déndiigiimiizde nahivle ilgili lahimnm yaninda
cok acik sekilde Sarfa bagli dil lahimnin ortaya ¢iktigi gorilir. Sarfla
ilgili bazi lahin omekleri verelim: Ebu'l-Hasan el-Medaini
anlatiyor:Sabiku'l-Ama  ayetteki®’ - 5 saedl kelimesini  ism-i - fail

olmasina ragmen, ism-i meful olarak okuyordu. Ibn Caban onunla

© et-Tantavi, a.g.e., 5.32.
%4 et-Tantavi, a.g.e., 5.37.
% et-Tantavi, a.g.e., 5.27.
% DIA, 111, 296.

%7 Hagir, 24.
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karsilastigi zaman "Ey Sabik® Allah'a sirk kostugun harfe ne oldu "
derdi.®

Cerir'in ogullart Nuh ve Bilal Acem'den olan a:melerme demigler
ki: Yammizda insanlar varken konus. Bir gun kadin kehmelerde lahin

yaparak soyle dedi: "'3LL-:‘UL=~99-'

annenin hamuruna fareler gll'dl
dammeliyor ( - (p==

Zlyad b Eb1h1'nm kolem el-Fﬂ efendlsme soyle demistir.
- s Il ) Bununla

¢ 'fo‘““ 5 Jl.ozu:L-T l._:.-“' ) "Ey Emir bize bir yaban esefi hediye

ettller" demek lstlyordu Tabi Ziyad bundan hi¢ bir sey anlamad: ve
"sen ne demek 1st1y0rsun‘7" diye sordu. Kole bu sefer:

( . l _,_‘I l..J l _-,.l.a-! ) dedi ( _,.»I ) ile (= ) yani "esek hediye ettiler

demek 1st1yordu Bunun iizerine nyad "onceki gibi soyle.O daha iyi
idi" demisgtir.”

IV. SARF iLMININ KURUCUSU KiMDIR?

Sarf ilminin kurucusu konusunda bildigimiz miitekaddim
alimlerden higbiri birgey soylememigtir. Herhalde bunun sebebi onlarin
sarfa nahivden bagimsiz bir ilim olarak bakmamus olmalandir. Sarfi
nahivden bir ciiz olarak goriiyor ve onun dogusunu nahivin dogusuna
paralel degerlendiriyorlardi. Bu iki ilim adma yapilan aragtirmalarda
her iki ilim igin nahiv terimi kullamliyordu.

Sarfin kurucusu hakkinda muteahhir bilginlerden ilk defa
goriisiinii agiklayan Ebu Abdullah Muhammed b.Siileyman el-Kafici
(6.879/1474) dir. Bilginlerin Muaz(r.a)'n sarfi kuran ilk kisi oldugunda
ittifak ettiklerini soyler.Onun busdziinden Muaz ile kast ettiginin
sahabi Muaz b.Cebel oldugu anlagilmaktadir. Ciinkii bu ciimleyi
sahabeye itlak etmigtir. Fakat Celaleddin es-Suyuti (6.911/1505),

68 el-Cahiz, a.g.e., I1,129; Uyunu'l-Ahbar, 160
® el-Cahiz, a.e.g., 11,213
" Uyunu'l-Ahbar, I1,109; el-Cahiz, a.e.g., 1,73, 1,213
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kaficinin iddiasiun dogru olmadifi gorisindedir.” es-Suyuti sarfi
tesis eden ilk kisi Muaz el-Herra (6.187/803)'dr der.”

Sarfin kurucusunun Muaz el-Herra oldugu kanaatimizce dogru
degildir.Ciinkii bu ilim daha &nce nahivin icinde ve el-arabiye adi
altinda nahivle beraber ele alimp isleniyordu.

Ashinda Muaz el-Herra sarfa tahsis edilmis ilk arastirmayi
yapan kisidir ve miitekaddim alimlerin "tasrif" adiu verdikleri "temrin
meseleleri"iizerinde ¢okga durmustur ancak bu dar cergevede
kayitlayarak Muaz sarfin kurucusudur sozii dogru olabilir.”

Muaz b. Muslim el-Herra, Hire elbiseleri satardi Hire
Horasan'da bir sehirdir. ’* Abdilmelik b. Mervan (5.86/705)
déneminde dogdu. Kiife'de yetigti. Mukri idi. Kiraatte bazi rivayetleri
vardi. Hem nahiv hem sarf hakkinda eser verdi. Fakat eserleri
giiniimiize ulagmamugtir. Muaz Kiife nahiv ekoliini kuran Muhammed
b. Sare er-Ruasi (6.190/805)'nin amcasidir.”

es-Suyuti'nin nakline gore, Abdiilmelik'in hocasi Ebu Muislim,
nahivci Muaz el-Herra'min nahiv hakkinda bir kisi ile miinazara yapip

Muaz'n ona " ij Fm;,;:s "dan nasil " J=3l JsUG L " dersin?

dedigini isitmig; bu konusmadan hi¢ bir sey anlamamis ve onlarin

yamndan ayrilip su beyitleri soylemistir.

polls gl o 1bles i ey ool o oisl 0L G
podl 5 Blal Jes W togil Fd L o (I

I- Onlarin nahiv admna yaptiklari tartigmalar beni saskina geviriyor,

onlar zencilerin ve Romalilarin konugtuklan gibi konusuyorlar.

II- onlarin konusmalarindan bir s6z duyunca anlamiyorum. Kargalarin
ve baykuglann bagirislan gibi.

! el-Hindavi, a.g.€., 5.53

72 el-Hindavi, a.g.e., 5.54

73 Abdulhamid Muhammed Muhyiddin, Durusu't-tasrif ve tetevvuruhu, 5.9
™ ez-Zubeydi, a.ge., .25

> A M Muhyiddin, a.g.e., 5.8-9. Dipnot 1
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I1I- Ben onlarin nahiv adina yaptiklarini tasvip etmiyorum. Allah beni
bu mikroba bulagmaktan korusun.”®

Yukarida aktardigimiz miinazaranm konusu "Kiyas-1 lugavi"
diye isimlendirilen konuda gergeklesmistir. Buna eski alimler "sarf
meseleleri ", "temrin meseleleri" , "enbiyetu't-tasrif* derlerdi. Muaz el-
Herra, sarf ilminin prensiplerini degil bu ilmi ilk defa tesis eden kisidir.
Temrin meseleleri sarfin pratik bir yonidiir.”

Sarf ilminin el-Herra'ya isnadi iste bu kissaya dayanmaktadir.
Ebu Miislim'in, el-Herra'y1 kinamasinda es-Suyuti'nin soziinii teyit eden
bir hususun bulundugu zanmna digiilmemelidir. Zira o, meshur bir
nahivci degildir.”®

Gercekte sarf ilminin kurucusunun kim oldugu sorusuna net bir
cevap vermek bu giin igin ¢ok giigtiir. Bu durum bunu belirliyecegimiz
tarihi rivayetlerin kaybolmus olmasindan ileri gelmektedir. Sarfin H
Lasrin  ortalanindan itibaren nahivle beraber dogmus oldugu
zannedilmektedir.”

~ Islam'n baglangicindan beri ortaya gikan sarfla ilgili lahina
miiracaat ettigimizde nahivin ve sarfin temel prensiplerinin Hz. Ali'ye
ve Ebu'l-Esved ed-Dueli'ye isnadi yanhg degildir. Ciinkii Hz. Ali vezin
ilmi hakkinda bir yada iki konu yazmustir. Bu ise sarfin esasin
olusturmaktadir.”

Ebu Tayyib el-Lugavi (6.351/962)nin rivayet ettii
" Sbes ohio " Jahim vb. kelime veznine bagli hatalardir. Bu

misalleri 6grendikten sonra bu gibi hatalarin yapilip da sarfin ihmal
edildigini diisinmek dogru olmaz.®'

Sonug olarak sarf ilmi HI. asnn ortalarinda nahivle beraber
dildeki lahinin yayilmasina bagl olarak ortaya ¢ikmustir. Bu ilmin
kurucusunun el-Herra oldugunu kabul etmemiz dogru degildir. Hz.
Ali'nin Ebu'l-Esved'e bir taslak olarak sundugu sahifede sarfla ilgili bir

7 ez-Zubeydi, a.g.e., 5.125 vd.; A M. Muhyiddin,a.g.e,s.9
" el-Hindavi, a.ge., 5.55

"8 ez-Zubeydi, a.g.e., 5.125

7 el-Hindavi, a.g.e., 5.56 vd.

%0 Nesetu't-tasrif 5.20

¥ el-Hindavi, a.g.e., 5.57
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kag konu vardi. Dolayistyla Ebu'l-Esved ed-Dueli, tipki nahiv ilminde
oldugu gibi Hz. Ali'nin irsad ile nahiv ve sarf meselelerini ayirmadan
ele almig ve daha sonraki donemde sarf, nahivden ayrilarak bagimsiz
bir bilim haline gelmistir.

a- Sarfin Tarifi:

Sarf sdzliikte bir nesneyi gevirmek, déndiirmek, tahvil ve tagyir
etmek, bir halden basgka bir hale sokmak demektir. Yine fidye, tevbe,
vezm kamet diyet, ziyade, fazla, nafile,meyil ve iktisab manalarina da
gellr Ogretmenin ¢ocuklarni okuldan salmasma da sarf denir.

" saidl G500 "zamanin  musibetleri,” &Sl Gie "bir  sozi

siislemek ve soze yalan karigtirmak, "gal 54/ & e " para bozdurmak

"ol =l h’,ya "ise saraba su katmak ve sarap igmek manalarinda
kullandir.®* " e pe kehmesmm bazen mekan zarfi bazen mastar
olarak kullanﬂdlgl da goriiliir.**

Tasrif ise tef'il vezninde, bir nesneyi pek gevirmek, dondiirmek
manasindadir. Sarftan farki bunda miibalaga manasimin bulunmasidir.

: L’.?j I """3:‘“ " Riizgarlarin bir yonden bagka bir yéne gevrilmesi®’

s J:"ﬂ-l “-l,r“-" " isleri idare etmek, " olg'ilw_fm" ayetleri

tekrar tekrar ag:nklamak86 manalarina gelir.

Sarf ve Tasnf kelimelennin terminolojik manalart da vardir.
Aslinda Tasnf, Sarftan daha eski bir istilahtir.Sarf 1se daha ¢ok
asrimizda yayilmug bir istilahtir.*’ Giiniimiizde sarf ve tasrif eg anlamli
kelimeler olarak kullanilmaktadir. Fakat miitekaddim alimler "Tasnf"
kelimesini bir kelimeyi alip mevcut baska bir kelimenin vezninden yeni
bir kelime elde etmek manasinda kullanmuglardir ki 6rnegin"" « Ja.ll "

kelimesi almp "

i " kelimesinin vezni iizere " e "

%2 Lisanu'l-Arab 1V,2435; A.Asim Efendi, el-Okyanusu'l-Basit Fi Tercemeti'l-Kamust'l-
Mubhit, 111,641

# Okyanus, ITI, 641.

¥ Lisanu’l-Arab, IV, 2434.

¥ Mesela bu manada bkz. Casiye 5; Bakara 164

¥ Mesela bu manada bkz. Ahkaf 27;En‘'am 46,65,105; Araf 57

¥ el-Hindavia.g.e., s.15
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kelimesinin elde edilmesi "Tasrif" olarak adlandirilir. Tasrif bu manada
Sarftan bir ciizdiir.** _

Sarf ilminin 1stilah manasina yani tarifine gelince konuyla ilgili
kaynaklarda gegen en yaygin tarif sudur: "Sarf ilmi,Arapga kelimelerin
kaliplarim irab ve bina digindaki durumlarini anlamay: saglayan temel
kaideleri veren bir ilidir.”*

b-Sarf Ilminin Konusu:

Yukarida verilen tariften de anlasilacagi lizere sarf ilminin
konusu,mureb isimlerle mutasarrif (¢ekimli) fiillerdir. Bu ilim dal:

1.Mebni isimlerden

2.Camid fiillerden

3 Seslerden (kug ve hayvan sesleri gibi)

4 Harflerden

5.Yabanci mengeli isimlerden bahsetmez.”’

c-Sarfla Nahiv Arasindaki Fark:

Sarf ilmi, Arapca kelimeleri tek tek ele alarak bu kelimele rin
zatlarmdan bahseden bir ilimdir. Nahiv ilmi ise, Arapga kelimelerin
ciimle igerisindeki diziliglerinden, pozisyon larindan ve sonlarinin
harekelerinden bahseden bir ilimdir.”

8 A M. Muhyiddin, a.g.e., s.4-5

% prof. Dr Hiiseyin Tural, Prof. Dr. H.Avni Celik, Mebadiu ilmi's-sarf, 5.5
% Mebadi .5

! Mebadi 5.6
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