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Yazarlik anlasmazliklari, akademik diinyada 6grenci-danisman iliskisinde ortaya cikabilmektedir.
“Danigman teze dayanan bir makaleye dogrudan yazar olarak eklenmeli mi?”, “Makalede ilk yazar
6grenci mi yoksa danisman mi olmali?”, “Birden fazla yazar oldugunda yazar siralamas: akademik
unvanlara gore mi belirlenmeli?” veya benzeri sorular, yiiksek sesle dillendirilmese de 6grenci-
danisman iliskisinde akla gelebilmektedir. Yazar, calismanin ortaya ¢ikarilmasina “yazarlik sifatin
hak edecek diizeyde katkis1 olan” kisi veya kisileri ifade eder. Dolayisi ile makalede sadece yazarlik
sifatin1 hak edecek diizeyde katkisi olan kisiler yazar olarak belirtilmelidir. Yazar siralamas: da
yazarlik sifatini hak edecek diizeyde katki yapanlarin “katkisi oramina” gére en yiiksekten en
diisiige dogru siralanmalidir. Bu siralama, yazarlarin idari veya akademik unvani dikkate alinarak
degistirilmemelidir. “Yazarlik sifatini hak edecek diizeyde katki” saglamp saplanmadigi nasil
belirlenecektir?”. Bu soru, CRediT: Katki Sunanlari Belirleme Taksonomisi ile net bir yarita
kavusmustur. CRediT, arastirma ve yayma katkida bulunanlarin siirecte oynadiklari rolleri
belirlemek i¢in kullanilan 14 katki gesidini igeren bir taksonomidir. Bu katki ¢esitleri; “Kavramsal
Tasarim, Veri Toplama/Literatiir Taramasi, Analiz, Arastirma, Finansman, Proje Yiiriitiiciliig(,
Beserl ve Fiziksel Unsurlar1 Saglama, Yazilim Destegi, Danigmanlik ve Liderlik, Veri Dogrulama,
Gorsellestirme, Metnin Yazimi, Metnin Gelistirilmesi ve Tashihi” seklinde siralanmaktadir. Bu
katkilardan her biri, katk: sahibinin emegini temsil etmektedir. Yazar olarak amlabilmek i¢in bu
rollerden en az iigiinde katki saglamis olmak gereklidir. Calismalarda yazarlarin katki orani, ISNAD
Atif Sistemi’nde 6nerildigi iizere; “ Arastirmanin Tasarimi (CRediT 1), Veri Toplanmasi (CRediT 2),
Aragtirma - Veri Analizi- Dogrulama (CRediT 3-4-6-11), Makalenin Yazimi (CRediT 12-13) ile Metnin
Gelistirilmesi ve Tashihi (CRediT 14)” basliklarn altinda puanlanabilir. Calisma icin saglanan
“Finansman ve Destekler (CRediT 5)” de metinde mutlaka belirtilmelidir. Calismaya yazarlig hak
edecek diizeyde katki saglamayan kisi veya kurumlara ise isimleri anilarak tesekkiir edilir. Yazarlar,
calismanin hazirlanmasinda yapay zeka destekli teknolojileri kullanmislarsa bu teknolojileri nasil
kullandiklarini belirtmeleri de faydali olacaktir. Bunlarin kullammina dair kriterler su an tiim
diinyada tartigilmaya devam etmektedir. Bu tiir anlasmazliklar1 dnlemek igin acik ve net yazarlik
kriterlerinin belirlenmesi énem tasimaktadir. Bu amagla ISNAD Atif Sistemi'nin 2024 yilinda
yayimlanacak {ligiincii edisyonuna “Yazarlik Katkilarini Belirleme” baslig: eklenecektir.

Anahtar Kelimeler

Akademik Yazim; Yazarlik; Coklu Yazar; Yazarlik Siralamasi; Yazarlik Katkisi; Yazarlik Katkisini
Belirtme; Yazarlik Anlasmazliklary; Katilimci Rolleri Siniflandirmasi; CRediT; Yapaz Zek4 Destekli
Teknoloji
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Abstract

Authorship disputes may arise in the academic world in student-supervisor relationship. "Should the
supervisor be directly added as an author to a paper produced out of a thesis or dissertation?", "Should
the student or the supervisor be the first author in the article?", "Should the order of authors be
determined in line with their academic titles when there is more than one author?" Even if not directly
voiced, such questions may come to mind in the student-supervisor relationship. An author is someone
who has "contributed to the creation of the study at a level that deserves the title of authorship".
Therefore, in the article, only those who have contributed enough to deserve authorship should be
indicated as authors. Authors should be ordered according to the "contribution rate" of those who have
contributed enough to deserve the title of authorship. This ranking should not be changed by considering
the authors' administrative or academic titles. "How could one decide whether a "contribution at a level
that merits authorship" has been made? This question was answered by Contributor Roles Taxonomy
(CRediT). CRediT is a taxonomy that includes 14 types of contributions used to identify the roles played
by contributors in research and publications. These contribution types include "Conceptualization, Data
Curation, Formal Analysis, Investigation, Funding acquisition, Methodology, Project Administration,
Resources, Software, Supervision, Validation, Visualization, Writing - Original Draft, Writing - Review &
Editing". Each of these contributions represents the labor of the contributor. To qualify as an author, it
is necessary to have contributed in at least three of these roles. The contribution rate of the authors in
studies can be scored under the titles of "Conceptualization (CRediT 1), Data Curation (CRediT 2),
Research - Formal Analysis - Validation (CRediT 3-4-6-11), Writing - Original Draft (CRediT 12-13) and
Review and Editing (CRediT 14)" as recommended in the ISNAD Citation System. The Funding and
Support (CRediT 5) provided for the study must also be mentioned in the text. Contributions of persons
or institutions to a study at a level that hardly deserves authorship are acknowledged by stating their
names. If the authors have used artificial intelligence-supported technologies while preparing the study,
it would also be useful to indicate how they used these technologies. The criteria for their use are
currently being debated all over the world. To prevent such disputes, it is important to set forth
unambiguous authorship criteria. For this purpose, the subheading "Stating Author Contributions" will
be added to the third edition of the ISNAD Citation Style to be published in 2024.

Keywords
Academic Writing; Authorship; Multi-authorship; Author Order; Author contributions; Capturing author
contributions; Authorship disputes; Contributor Roles Taxonomy; CRediT; Al-Assisted Technology
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“Damigman teze dayanan bir makaleye dogrudan yazar olarak eklenmeli mi?”,
“Makalede ilk yazar &grenci mi yoksa damisman mi olmali?”, “Birden fazla yazar
oldugunda yazar siralamasi akademik unvanlara gére mi belirlenmeli?” veya benzeri
sorularin yanitini ilgili mevzuat ile etik kriterlerde arayabiliriz. 5187 sayili Basin
Kanunu'nda “yazar” tanim yer almaz. Bunun yerine “eser sahibi” tanimlanir. Eser sahibi,
“siireli veya stiresiz yayimn icerigini olusturan yaziyr veya haberi yazani, cevireni veya resmi ya
da karikatiirii yapani” ifade eder.! Eserlerin manevi ve mali haklarini belirlemek, korumak,
bu iiriinlerden yararlanma sartlarini diizenlemek, éngoriilen esas ve usullere aykiri
yararlanma hélinde yaptirimlar: tespit etmek amaciyla hazirlanan 5846 sayili Fikir ve
Sanat Eserleri Kanunu'nda ise eser sahibi, “eseri meydana getirendir” seklinde tammlamr.?
Bu tarumlara gore siireli yayin icin disiiniirsek arastirmay: yiiriitiip makaleyi olusturan
kisi yazardir.

Fikir ve Sanat Eserleri Kanunu'nda eserin birden fazla kisi tarafindan viicuda
getirilmesi de dngoriilerek sdyle hikkiim altina alinmstir: “Birden fazla kimsenin birlikte
viicuda getirdigi eserin kissmlara ayrilmast miimkiinse, bunlardan her biriviicuda getirdigi kismmn
sahibi sayihr”? “Eser ayrilmaz bir biitiin teskil ediyorsa eserin sahibi, onu viicuda getirenlerin
birligidir... Bir eserin viicuda getirilmesinde yapilan teknik hizmetler veya teferruata ait yardimlar,
istirake esas teskil etmez”* Bu tammlamaya gdre eserin/makalenin olusturulmasinda
ortak katki saglayanlar, bu ortak katkilari sebebiyle calisjmanin yazarlari olarak
anilmaktadir ve birlikte yazarlik haklarini stlenmektedirler. Eserin viicuda
getirilmesinde yapilan teknik hizmetler veya teferruata ait yardimlar ise tek basina
yazarlk i¢in yeterli goriilmemistir.

Aktarilan tanimlar, “aktif olarak icerigi olusturma” eyleminin failine yazar denildigi
ortaya koymaktadir. Dolayisiyla eserin olusumuna aktif katkisi olmayan kisilerin eser
sahibi veya yazar olarak calismaya adlarinin eklenmemesi gerekir. 2547 sayih
Yiiksekdgretim Kanunu'nda “Disiplin ve Ceza Isleri” bdliimiinde haksiz yazarliga ceza
Ongdrilmistiir: “Aktif katkis: olmayan kisileri yazarlar arasina dahil etmek veya olan kisileri
dahil etmemek, yazar siralamasini gerekgesiz ve uygun olmayan bir bicimde degistirmek, aktif
katkist olanlarm isimlerini sonraki baskilarda eserden ¢ikartmak, aktif katkist olmadigi halde
niifuzunu kullanarak ismini yazarlar arasina dahil ettirmek”, maas veya licretten kesme
cezasini gerektiren fiiller arasinda sayilmustir.’ Yiiksekogretim Kurumlar: Bilimsel
Arastirma ve Yayin Etigi Yonergesi'nde sayilan bu eylemler, “Haksiz Yazarlik” olarak

! Basin Kanunu (BK), Resmi Gazete 25504 (26 Haziran 2004), Kanun No. 5187, md. 2/1.

2 Fikir ve Sanat Eserleri Kanunu (FSEK), Resm1 Gazete 7981 (13 Aralik 1951), Kanun No. 5846, md. 8.
®  FSEK, md.9.

¢ FSEK, md. 10.

®  Yiiksekdgretim Kanunu Resmi Gazete 17506 (6 Kasim 1981), Kanun No. 2547, md. 53.
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tammlanmistir.” TUBITAK Arastirma ve Yayin Etigi Kurulu Yénetmeliginde haksiz
yazarlik biraz daha net tanimlannustir: “Haksiz yazarlik: Birden fazla arastirmactyla yapilan
arastirmalarin sonuglarimin sunum veya yayiminda, yazarlik sifatint hak edecek diizeyde katkist
bulunamn ismini ¢ikarmak, yazarlik sifatint hak edecek diizeyde katkist olmayani yazar olarak
eklemek veya yazar siralamasii uygun olmayan bir bicimde diizenlemektir”.” Bu tanimda yer
alan “yazarlik sifatim hak edecek diizeyde katki” ifadesi, oldukca belirleyicidir. Anilan
mevzuatta “yazar siralamasini gerekgesiz ve uygun olmayan bir bicimde degistirmek” de
haksiz yazarlik kapsaminda ceza gerektiren bir fiil olarak sayilmstir. APA Yayim
Kilavuzu'nda yazarlik “bir ¢calismaya énemli bir katkida bulunmus ve bunun sorumlulugunu
kabul eden kisi” olarak tanimlanir.® Dolayisi ile ¢alismaya sadece “yazarlik sifatim hak
edecek diizeyde katkisi olanlar” yazar olarak eklenmeli ve “hak edecek diizeyde katki”
dikkate alinarak yazar siralamas belirlenmelidir.

TUBITAK'1n nemli bir markasi olan ulusal indeksimiz TR Dizin, dergi degerlendirme
kriterlerine 2021 yilinda katki orani beyanina da eklemistir. Tiirkiye’de yayim yapan ve
TR Dizin'de taranmayi hedefleyen dergilerin “Makale sonunda; Arastirmacilarin Katki Orani
beyan, varsa Destek ve Tesekkiir Beyani, Catisma Beyanina yer verilmelidir.” kriterine uymalar
gereklidir.

ISNAD Atif Sistemi'nde “arastirmaya verilen katki oraminda isim siralamast belirlenir.”
ilkesi “Yazar ve Kurum bilgisinin Yazim1” bashg altinda belirtilmekte ve ISNAD’a gore
yazilan ¢alismalarda bu kurala uyulmasi talep edilmektedir.”® Ayrica “S6zde Yazarlik”,
“Yazar Saklama” ve “Haksiz Yazarlik”, etik ihlaller arasinda sayilmakta ve yazarlarin
bunlardan uzak durmasi vurgulanmaktadir.

Haksiz Yazarlik, aktif katkisi olmayan kisileri yazarlar arasina dhil etmek veya katkis1 olan
kisileri dahil etmemek, yazar siralamasimi gerekgesiz ve uygun olmayan bir bicimde
degistirmek, aktif katkis1 olanlarin isimlerini sonraki baskilarda eserden ¢ikartmak, aktifkatkisi
olmadig halde niifuzunu kullanarak ismini yazarlar arasina dahil ettirmektir.

Sozde (Armagan) Yazarhk, Bir calismada (aragtirmamn tasariminda, verilerin toplanmasinda,
degerlendirilmesinde, yayinin hazirlanmasi ve onayinda) yeterli katkida bulunmaksizin yazar
olarak goriinmek/gosterilmektir.

Yazar Saklama, Caligmaya katkisi1 oldugu hélde yazarlar arasinda ismine yer vermemektir."

Yiiksekdgretim Kurumlari Bilimsel Arastirma ve Yayin Etigi Yonergesi (YKBAYEY),
Yiiksekdgretim Kurulu (2016), md. 4/1-e.

7 Arastirma ve Yayin Etigi Kurulu Yénetmeligi (TUBITAK AYEKY), md. 9/f.

Amerikan Psikoloji Dernegi, APA Publication Manual Yayim Kilavuzu 7. Basumin Tiirkgesi (APA 7), cev.
ed. Halil Eksi - Engin Karadag (Kakniis Yayinlari, 2022), 49.

°  TUBITAK TR Dizin (TR Dizin), "TR Dizin Bagvuru ve Degerlendirme Siiregleri" (30 Aralik 2023).

1 Abdullah Demir, ISNAD Atif Sistemi (Ankara: Cumhuriyet Universitesi, 2019), 41.

' Bk. Demir, ISNAD Atif Sistemi, 35.

www.dergipark.org.tr/tr/pub/eskiyeni


file:///C:/Users/ESKİYENİ/Desktop/dergi/49.%20sayı/www.dergipark.org.tr/tr/pub/eskiyeni

Yazarlik Anlasmazliklari: Ogrenci mi danisman mu ilk yazar olmali? - 937

Belirtilen kriterler cercevesinde “yazarlik sifatini hak edecek diizeyde katkisi olan”
damsman veya diger arastirmacilar yazar olarak eklenmelidir, Ayrica yazarlik siralamasi
da “katki oranina” gore belirlenmelidir.”

APA Kilavuzu'nda, yazarhk sifatini hak edecek diizeyde katkilar; “Calismay1 yazma,
Problem veya hipotezi formiile etme, Deneysel ¢alisma tasarimini yapilandirma, Analizi
diizenleme ve yiiriitme ile Sonug ve bulgular1 yorumlama” seklinde siralanmistir.”

“Yazarlik sifatim1 hak edecek diizeyde” katkinin ne oldugu, uluslararasi diizeyde
binlerce hakemli dergi tarafindan kullanilan CRediT: Katk: Sunanlar: Belirleme Taksonomisi*
kullanilarak belirlenebilir. CRediT, arastirma ve yayina katkida bulunanlarin siiregte
oynadiklari rolleri belirlemek i¢in kullarulan 14 katki ¢esidini iceren bir taksonomidir. Bu
rollerden her biri, katki sahibinin emegini temsil etmektedir.”

Katk: Contribution Agiklama
Arastirmanin L Arastirmamn konu ve kapsam gibi
1 Conceptualization N -
Tasarimi metodolojik gercevesinin olusturulmasi.
Veri Toplama . Veri toplama, diizenleme ve hazirlama
2 . . Data Curation . . .
Literatiir Taramasi stireclerinde aktif olarak yer alma.
Veri analizi veya sentezi icin istatistiksel,
3 Analiz Formal Analysis matematiksel, hesaplamali veya diger
tekniklerin uygulanmast.
L Arastirma siirecinde veri toplama veya
4 Arastirma Investigation . »
deneyler yapma gorevleri tistlenme.
) Funding . .
5  Finansman o Arastirmaya finansman saglama.
acquisition
6  Metodoloji Methodology Yontemleri belirleme ve uygulama.
; Proje Project Aragtirma projesinin planlama, yiiriitme ve
Yuritiiculiigi Administration koordinasyon siireglerini yonetme.

R . Arastirma igin gerekli denek, malzeme,
Beserl ve Fiziksel . oo
8 . Resources ekipman, laboratuvar, bilgi islem kaynaklar
Unsurlar: Saglama 5
vb. unsurlari saglama.

Arastirma igin gerekli yazilimlar: gelistirme
9 Yazihm Software . )
veya ozellestirme.

> Bk. Amerikan Psikoloji Dernegi, APA Publication Manual Yayim Kilavuzu, 451; Demir, ISNAD Atif
Sistemi, 41.

Amerikan Psikoloji Dernegi, APA Publication Manual Yayim Kilavuzu, 49.

Marcia K. McNutt vd., "Transparency in authors’ contributions and responsibilities to promote
integrity in scientific publication", Proceedings of the National Academy of Sciences 115/11 (2018),
2557-2560.

National Information Standards Organization (NISO), "CRediT Contributor Roles Taxonomy" (30
Aralik 2023).
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Danismanlik dahil arastirma faaliyetlerinin

Damgmanlik ve iy o
10 Liderlik Supervision planlanmas ve yiriitiilmesine iliskin gdzetim
iderli
ve liderlikte bulunma.
Bulgularinin ve yontemlerinin dogrulanmasi
11  Veri Dogrulama Validation . gu y &
stirecinde rol alma.
12 Gorsellestirme Visualization Verileri ve bulgular1 gérsellestirme.

Writing - Original

13 Metnin Yazimi Makalenin ilk taslagini yazma.

Draft
Metnin » Makalenin yazim asamasindan itibaren
o . Writing - . o ,
14 Geligtirilmesi  ve . . akademik agidan gelistirilmesine katkida
Review & Editing

Tashihi bulunma.
Calismada yazar olarak yer alabilmek icin CRediT: Katki Sunanlari Belirleme
Taksonomisi’'nde yer alan 14 rolden en az liciinde katk: saglamis olmak gereklidir.
Dergilerde yazarlarin katki beyani ISNAD Atif Sistemi web sitesinde “Yazar
isimlerinin Yazim” bashginda belirtildigi iizere asagidaki tabloya uygun olarak
belirtilebilir:'

Yazar Katkilar1
Arastirmanin Tasarimi (CRediT 1) Yazar-1(%...) - Yazar-2 (%...)
Veri Toplanmasi (CRediT 2) Yazar-1 (%...) - Yazar-2 (%...)
Arastirma - Veri Analizi- Dogrulama (CRediT 3-4-6-11)  Yazar-1 (%...) - Yazar-2 (%...)
Makalenin Yazimi (CRediT 12-13) Yazar-1(%...) - Yazar-2 (%...)
Metnin Gelistirilmesi ve Tashihi (CRediT 14) Yazar-1(%...) - Yazar-2 (%...)

Yazarlik siralamasinda “aktif katk1” dikkate alinmali, idari veya akademik unvanlar
(genel miidiirliik, profesérliik, danismanlik vb.) belirleyici olmamalidir."” Asil ve en fazla
katkida bulunan kisi ilk yazar olarak belirtilmeli, katki oranlarina gére digerlerinin
isimleri onu takip etmelidir. Eger yazarlar, calismanin arastirma, yazim ve yayim
stirecinde esit oranda katk: sagladilarsa bunu makalenin “katki orani beyani” kisminda
belirtebilirler.'® Ancak atif ve kaynak gosteriminden kaynaklanan teknik gereklilik sebebi
ile iclerinden birinin adi ilk swrada yazilir. Caliymaya yazar diizeyinde katkisi
olmayanlarin destekleri de anilarak kendilerine tesekkiir edilir. Bu kapsamda ¢alisma
icin saglanan finansman ve proje destekleri (CRediT 5) metinde mutlaka belirtilmelidir.

Tesekkiir Galismaya onerileriyle katki saglayan Dr. XXXX XXXX’e tesekkiir ederim.
Finansman Bu makale, XXXX nolu "XXXX Projesi" kapsaminda TUBITAK tarafindan
desteklenmistir.

* [SNAD Atif Sistemi (ISNAD), "Yazar isimlerinin Yazimi" (30 Aralik 2023).

Ayni durum “Editorlik” ve “Genel Yayin Yonetmenligi” gibi aktif katki saglamay1 gerektiren
yayimcilik gérevleri igin de gegerlidir. Aktif olarak editérlitk yapmasi hayatin olagan akisina aykuri
iist yoneticilerin, kurum yaymlarinda editér veya genel yayin yonetmeni olarak isimlerini
ekletmeleri de bu agidan sorunludur.

Yazarlik siras1 hakkinda bk. Amerikan Psikoloji Dernegi, APA Publication Manual Yayim Kilavuzu, 50.
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Sonug olarak “Ogrenci mi, danisman mu ilk yazar olur?” sorusuna, “Galismaya CRediT
Katilimci Rolleri Taksonomisi'nde yer alan 14 rolden en az tigiinde en fazla katkisi olan
birinci yazar olarak yazilir.” seklinde cevap verebiliriz. Burada, tezden diretilen
makalelere' tezin sahibi olarak en fazla 6grencinin emegi gegmis olacagi i¢in 6grencinin
adinin ilk sirada olmasi beklenmektedir. Ancak 6zel bir gereklilik sebebi ile katkisi ve
katk: orani belirtilerek danmisman da ilk yazar olarak yazlabilir. Belirleyici olan “en fazla
katkisi olarun ilk yazar olmasi” ilkesidir.

Konuyla ilgili oldugu i¢in yapay zek4 destekli akademik yazim ve kontrol araglarinin
kullanilmasi hilinde bunun belirtilme durumuna da deginmekte fayda var. Yazarlar,
calismanin hazirlanmasinda yapay zeka destekli teknolojileri (Bilyiik Dil Modelleri,
sohbet robotlari, tasarim araglari vb.) kullanmislarsa bu teknolojileri nasil kullandiklarin
belirtmeleri faydali olacaktir. Bunlarin kullanimina dair kriterler su an tiim diinyada
tartigilmaya devam etmektedir.
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Abstract

Concepts are the products of the human mind and imagination that have emerged in the
context of history-society. For this reason, their meaning contents also change throughout
history. In this context, science and religion are two important concepts that the human
mind has produced in history. However, both have found a wide application area in
practical life and have influenced each other interactively throughout history. Until the
emergence of scientific thought, religions have gained the power to organize human and
social life by undertaking the task of meeting the need for knowledge of human beings. With
the emergence of scientific thinking ability, the way religions describe and explain nature
and its contents has also been discussed. However, the attempt to think scientifically, which
took off in Ancient Greece in European history, could not show a significant presence during
the Medieval Ages, when Christianity determined scientific thought. Some important
scientific, social and economic developments that took place in Europe in the 15th and 16th
centuries led to the questioning of the authority of the Church, and brought the importance
and value of scientific thought back to the agenda of the Western people. As the power of
science to explain nature increased, the power of institutional religion to determine
thought began to decline. However, when we look closely at this period, it can be seen that
the leading figures of the scientific revolution - although they are free-thinking people -
also have sincere religious and metaphysical beliefs, and the struggle is mostly tied around
the “problem of authority”. In the following centuries, as modern science began to make
itself felt more and more in public life with its spectacular achievements, institutional
religion would have to largely leave the public sphere. From now on, science will claim to
establish it on earth in return for the claim of heaven provided by religions in the next
world. However, with the understanding that science cannot answer the existential
problems of human beings and the need for certainty with the 20th century, the “sacred”
has succeeded in reproducing itself in a new form. Thus, the history of science has clearly
shown us once again that it is not possible to completely remove metaphysical beliefs from
the human mind and scientific thought.
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History of Science; Science and Religion; Scientific Revolution; Christianity; Enlightenment
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Highlights

Religion and science are two important fields of mental activity that arise from the need
to know and understand the universe in which human beings live throughout history.
Until the emergence of scientific thought, religions have gained the power to organize
human and social life by undertaking the task of meeting the need for knowledge of
human beings.

Throughout the history of European thought, the semantic contents of the concepts of
science and religion have followed a dynamic course, and one has tried to expand its
field of activity against the other.

As the power of science to explain nature increased, the power of institutional religion
to determine thought began to decline.

Contrary to what the positivists claim, the development of science could not eliminate

the need for a sacred, but it also knew how to transform the sacred.
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Oz

Kavramlar insan zihninin ve muhayyilesinin tarih-toplum baglami icinde ortaya ¢ikmis
olan iirtinleridir. Bu sebeple anlam igerikleri de tarih boyunca degisiklige ugrar. Bilim ve din
bu baglamda insan zihninin tarih icerisinde iirettigi iki nemli kavramdir. Bununla birlikte
her ikisi de pratik hayatta genis bir uygulama alani bulmus ve tarih icerisinde interaktif bir
etkilesim icerisinde olmustur. Bilimsel diisiince ortaya ¢ikana kadar dinler, insanoglunun
bilme ihtiyacini giderme gorevini de tistlenerek, insan ve toplum hayatini diizenleme giicii
kazanmugtir. Bilimsel diisiinme yeteneginin ortaya ¢ikmasiyla birlikte, dinlerin dogay1 ve
icindekileri betimleme ve agiklama bicimi de tartisilmaya baslanmustir. Bununla birlikte
Avrupa tarihinde Antik Yunan'da ug veren bilimsel diisiinme tesebbiisii, Hristiyanligin
bilimsel diistinceyi belirledigi Orta Cag boyunca énemli bir varlik gdsterememistir. 15. ve
16. ylizyil Avrupa’sinda vuku bulan bazi 6nemli bilimsel, toplumsal ve ekonomik gelismeler,
Kilisenin otoritesinin sorgulanmasina yol agarken bilimsel diisiincenin énemini ve degerini
yeniden Bati insaninin giindemine tasimistir. Bilimin dogayi aciklama giicii arttikca
kurumsal dinin diisiinceyi belirleme {izerindeki giicii de azalmaya baslamistir. Ancak bu
doneme yakindan bakildiginda, bilimsel devrimin 6ncii isimlerinin -6zgiir diisiinceli
insanlar olmakla birlikte- samimi dinsel ve metafizik inanglara da sahip olduklari ve
miicadelenin daha ¢ok “yetke sorunsali” cercevesinde diigiimlendigi goriilebilir. Sonraki
yiizyillarda modern bilim, géz alic1 basarilar: ile kendisini toplum hayatinda daha fazla
hissettirmeye basladik¢a, kurumsal din kamusal alaru biiyiik Slciide terk etmek zorunda
kalacaktir. Bundan bgyle artik dinlerin 6te diinyada temin ettigi cennet iddiasina karsilik,
bilim bunu yeryiiziinde tesis etme iddiasinda bulunacaktir. Ancak 20. yiizyil ile birlikte
bilimin insanin varolussal sorunlarina ve kesinlik ihtiyacina cevap veremeyeceginin
anlasilmasiyla “kutsal” kendini yeni bir formda yeniden liretmeyi basarmustir. Bylece bilim
tarihi bize agik bir bicimde, metafizik inanglari insan zihninden ve bilimsel diisiinceden
tamamen ¢ikarip atmanin miimkiin olmadigin bir kez daha géstermistir.

Anahtar Kelimeler
Bilim Tarihi; Bilim ve Din; Bilimsel Devrim; Hristiyanlik; Aydinlanma
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One Cikanlar

¢ Din ve bilim, insanoglunun tarih icerisindeki ylirtiyiisii boyunca, iginde yasadig1 evreni
bilme ve anlama ihtiyacindan kaynaklanan iki 6nemli zihinsel faaliyet alanidur.

o Bilimsel diislince ortaya ¢ikana kadar dinler, insanoglunun bilme ihtiyacirn giderme
gorevini de iistlenerek, insan ve toplum hayatini diizenleme giicii kazanmustir.

e Avrupa diisiince tarihi boyunca bilim ve din kavramlarinin anlam icerikleri dinamik bir
seyir izlemis ve biri digerine kars faaliyet alanini genisletmeye caligmustir.

e Bilimin dogay1 agiklama giicii arttikca kurumsal dinin diistinceyi belirleme tizerindeki
glicii de azalmaya baglamustir.

e Bilimin gelismesi, pozitivistlerin iddia ettiklerinin aksine, bir kutsala yonelik ihtiyaci
ortadan kaldiramamis ancak kutsali doniistiirmeyi de bilmistir.
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Introduction

Aristotle’s Metaphysics begins with a monumental sentence: “All men by nature desire to
know.”" On the other hand, Kant, in his masterpiece titled Critique of Pure Reason, states that
the human mind is naturally prone to producing metaphysical concepts.” In this context, it
is possible to say that both science and metaphysics are products of the human mind.
However, it is clearly demonstrated by the history of humanity that both science and
religion are not only abstract concepts, but have a vital importance in meeting the need of
human beings to know/understand and believe/make sense. Mankind has produced and
used a wide variety of tools throughout history for this purpose. Beliefs such as totem,
ancestor cult, magic, animism, shamanism, mythology and polytheism have served as a tool
in the effort to understand and explain nature both in certain periods of history and in
primitive societies that still exist.

When examining the evolution of scientific thought in history, it is inevitably important
to know the religious atmosphere of the period under consideration. Just as the yield and
quality of the crop to be obtained from a planted seed depends on the quality of the seed, as
well as on climatic conditions, planting time and soil structure -since science is not an
activity that develops in a vacuum and by itself- the information produced will be strongly
dependent on the time and atmosphere of the ground. Again, the religious/metaphysical
values of the people who do science also affect the quality of the knowledge they produce.
Because science is affected by human feelings and thoughts, ambitions, fears and anxieties,
as is the case with any human-made activity. Indeed, when we look at the history of science,
wars, revolutions, economic crises and disasters have shaped scientific studies and
influenced scientific thinking. Considering these points, it does not seem possible to
evaluate the history of science independently from the history of other ideas.

A great deal of academic work has been done on the nature of the relationship between
science and religion, especially during the 20th century, when science began to play a
central role in human lifeand human thought. Especially in the field of philosophy of
religion, there have been many works defending the following claims: Science and religion
have to conflict with each other due to their nature, it is not correct to make an assessment
in this direction because they are not in a comparable structure by nature, or both fields are
compatible with each other in the context of history-society.® However, the most
systematic study on this subject is lan Greame Barbour’s 1966 book Issues in Science and
Religion.* In this study, four categories called “Barbour’s quartet typology” and modeling his
science-religion relationship are mentioned: conflict, separation, dialogue and integration.’

1 Aristoteles, Metafizik, trans. Ahmet Arslan (istanbul: Sosyal Yayinlari, 2014), 75.

Taskiner Ketenci, “Kant Felsefesinde Metafizik ve insan Dogas1”, Kaygi: Uludag Universitesi Felsefe Dergisi 4 (2005), 94.
See for detailed information: John Cobb, David Ray Griffin, Process Theology: An Introductory Exposition
(Philadelphia: Westminister Press, 1976); Alfred North Whitehead, Bilim ve Modern Diinya, trans. Sercan Galci
(istanbul: Oteki Yayinevi: 2018); David Ray Griffin, Religion and Scientific Naturalism: Overcoming the Conflict,
(Albany: State University of New York Press, 2000); Andrew Dickson White, History of The Warfare of Science With
Theology in Christendom (New York: Cambridge Universty Press, 2009); John Hadley Brooke, Science and Religion:
Some Historical Perspectives (London: Cambridge University Press, 2014).

Please See. Ian Greame Barbour, Issues in Science and Religion (New York: Harpercollins College Div., 1971).

Nebi Mehdi, “Bilim-Din iliskisi Problemine Siirecci Yaklasim ve Ian G. Barbour'un Dértlii Tipolojisi”, M.U. llahiyat
Fakiiltesi Dergisi 23 (2002/2), 59-75.
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However, in this article, instead of discussing the structure of science and religion or the
relationship between them, we will try to evaluate the course of the relationship between
science and religion in the history of Western thought from the perspective of the history
of science.

On the other hand, any examination of the relationship between science and religion
inevitably depends on the need to reveal what is meant by these two concepts. These
concepts, which are used impudently in everyday language, can be the subject of serious
debate when they are the subject of academic study: “What is meant by religion (religion)?
Monotheistic Semitic religions? Does any metaphysical belief count as a religion? Can
humanistic teachings and ideologies be considered religions? Can a noninstitutionalized
faith be called a religion? So, is religion only about a transcendent field, or can it also report
on the investigation of a field immanent to nature? Which one of the subjects of existence,
knowledge and morality should religions deal with? Or can it make an all-encompassing and
coherent statement?” Questions like this can be multiplied. It is clear that as long as religion
is considered as a product of the human mind, as emphasized above, it has to be a dynamic
and historical concept. In this respect, what is meant by religion has changed in content
throughout history and cannot be defined statically. However, religions are not just
concepts as we emphasized above. In this respect, many religions that have emerged
throughout history have found a wide application area in practical life and gained visibility
by interacting with other intellectual activities. Again, although not as old as religion, the
concept of science is at least as controversial: “Really, what is science? Is every activity that
declares about nature science? Does science have a legal framework? Can a field without
factual detectability be the subject of science? Could there be a latent (esoteric) science?
How can one distinguish between science and non-science? What is common between what
pre-Socratic natural philosophers did and what 21st century scientists did? Is there a
correlation between scientific knowledge and the concepts of doxa and episteme? Can the
ancient of science become the modern? What is pseudoscience, what is actual science?”
These questions are the subject of philosophy of science today and are open to discussion.
The name and content of the concept of science in history have changed just like the
concept of religion. However, when it comes to concepts such as science and scientist
(science, scientist), it is known that these concepts were used for the first time in the first
half of the 19th century by William Whewell, inspired by the Latin concept of scientia, to
“explain nature with what is in nature”. ® Therefore, in this study, we mean the
official/institutional/orthodox religions (Ancient Greek polytheism for the First Age, the
Christian religion institutionalized around the Church for the later historical periods), and
the concept of science, the modern understanding of science, that is, the investigation of
nature as a form of factual explanation free from metaphysics. As far as it is known, in the
history of thought, the attempt to explain nature only in terms of factual testability
emerged in Ancient Greece for the first time. However, non-scientific explanation efforts
continued to exist strongly in this period, and it was necessary to wait until the 19th century
for the scientific explanation method to be completely purified from metaphysics. Although
it is not easy to distinguish between non-scientific/metaphysical explanation forms and
scientific thinking styles in the history of science, in this article, we will examine the

¢ Sydney Ross, “Scientist: The Story of a Word”, Annals of Science 18/2 (1962), 65-85.
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interaction of scientific thinking with Christianity in the development process in the
Western world.

1. Ancient Ages

It is generally accepted that Thales, the founder of the Miletus school of history of
science and philosophy’, asked in the 6th century BC, “What is Arche?”® It starts with a
question, With this, Thales investigates the fundamental particle of which the objects in our
environment, which are in constant change and transformation, are made from, but do not
need any other substance in order to exist. In Ancient Greek culture, where the idea of
creating out of nothing (ex nihilo nihil est) did not exist, this question inevitably had to
come to the fore. Although Thales answered this question, “Arche is the water.” Although
he gave a wrong answer in the form of an answer, what made him the ancestor of the history
of science was not the answer he gave, but the question he asked. So much so that the
studies to find the fundamental particle (main particle/God particle) that are still being
carried out in the most advanced laboratories of the world today are scientific researches
aimed at answering the ancient arche problem. Especially when it comes to Pre-Socratic
philosophy, the philosophers of the school of Miletus — who would later be called physicists
by Aristotle - saw God and nature somewhat identical and tried to understand the true
nature of the divine being and to interpret the fate of man in the face of this divine nature.
° In this respect, the natural philosophers of this period are like the prophets of the pagan
religion. In fact, the main theme of the works of the great Greek poets Homer (8th century
BC) and Hesiod (7th century BC), who inspired the ideas of pre-Socratic philosophers, was
built on the relations between humans and anthropomorphic gods. Some, like
Anaximander®, found it in a more abstract principle (apeiron), and some, like Pythagoras,
found it in number. Democritus also used atoms in this sense while thinking of them as
divine beings. Despite this, this is the reason why almost all of them were labeled as
“atheistic” by the people who had different beliefs and cults in their own time. Just like
Spinoza, someone who was intoxicated with the idea of god was excommunicated in his
own time, all of them became infidels of the orthodox belief of the period in which they
lived. "

But there is something new and remarkable here; and that there is a limit to what the
anthropomorphic gods in Homeric and Hesiodian theology can do, as well as the
(animistic/hilozoistic) gods that pre-Socratic natural philosophers find in arche and

In this study, we will not enter into the discussion of how much Ancient Greek science owed to Egypt, Persia

and Mesopotamia. About the subject, please see. Ahmet Arslan, ilkag Felsefe Tarihi 1, (Istanbul: Bilgi Universitesi

Yayinlari, 2009), 35-36, 61; George Granville M. James, Calinmis Miras, trans. Murat Siirmen, (istanbul: Yarin

Yayincilik, 2010); Martin Bernal, Kara Atena, trans. Ozcan Buze, (istanbul: Kaynak Yayinlari, 2016); Walter

Burkert, Yunan Kiiltiiriinde Yakindogu Etkileri, trans. Mehmet Fatih Yavuz, (Istanbul: ithaki Yayinlari, 2012)..

&  william Keith Guthrie, A History of Greek Philosophy I, The Earlier Presocratics and the Pythagoreans, (Londra:
Cambridge Uniiversity Press, 1962), 1.

°  Arslan, flkgag Felsefe Tarihi 1, 26-29.

In fact, Empedocles systematized the theory of the four elements by adding earth to water, air and fire.

On the claims that Greek thought was influenced by the Egyptian religion since the 6th century BC, and that

Socrates was killed because of his ideas and beliefs because this way of thinking contradicted the established

religious beliefs in Ancient Greece, and that names such as Anaxagoras, Plato and Aristotle fled out of the Greek

peninsula, please see. James, Calinms Miras.
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principle. What limits them is Destiny (Moira). Gods, like humans, submit to fate, Thus, we
witness that the idea that there is a strict natural law that determines everything in
nature -which cannot be overcome by neither humans nor gods- starts to make itself felt
for the first time." Only after this belief has established itself can one begin to ponder
what these laws might be. Indeed, after this point, some basic assumptions of the
scientific research process began to come to the agenda of natural philosophers. For
example, Heraclitus -unlike the philosophers of the Elea school- sees existence as being
and reveals that everything is in a state of change at every moment (panta rei), but this
change is based on a law (logos) instead of random and arbitrary and ultimately the
amount of substance being unaffected by this change process, are the prototypes of the
measurement process in the scientific research process, the laws of motion and the laws
of conservation of matter/energy in the Antiquity. Similarly, Democritus developed a
materialist explanation by defining atoms as existent/indestructible and moving
particles by their nature without the need for a mover, and by arguing that every event
in nature has a cause, he formulated the principle of causality, which is one of the basic
assumptions of scientific thought. By the time of Aristotle, the need to systematize the
scientific ideas up to that period emerged. Indeed, it was Aristotle who made the
classification of sciences, institutionalized and systematized science education. Again,
Aristotle revealed how the logic (formal logic) and method (hypothetical deduction) to be
applied in scientific studies should be. This great philosopher/scientist, who trusts the
senses and says that knowledge should start from sense experiments, is an interesting
personality who has said/written something on almost all subjects and whose thoughts
could not be overcome for two thousand years after him.

Aristotle’s god is not a creator who creates out of nothing. At most, it must be pure
(teleological) thought that gives shape (form) to the universe, gives it soul (psykhe), moves
it, and attracts it towards a certain end. * It is far from change, transformation, it does not
move. It cannot be immanent to the universe. Therefore, it cannot be involved in the
universe. In fact, we can accept that not only Aristotle’s but also many other important
thinkers who lived in the Hellenic and Hellenistic periods had this understanding of god.
Obviously, a pagan god formulated in this way would not give us any indication of the
structure and laws of the universe and its contents. Therefore, the only way to have
knowledge about the universe is to use the mind and senses, that is, to do science. Indeed,
the ancient natural philosophers - although they do not have the modern scientific
paradigm that we are working in today - approached nature in a rational and systematic
way, outside of daily concerns, without hoping for benefit and profit, with a pure need to
know and understand, and in this respect, it is the highest level of human activity that we
call science. They were the first representatives. While explaining the formation of the
universe, they turned to natural causes rather than supernatural/metaphysical
assumptions, thus they moved away from the theogony of previous poets and approached
cosmogony and even cosmology.

12 Arslan, flkgag Felsefe Tarihi 1, 60.
3 Arslan, ilk¢ag Felsefe Tarihi 1, 205.
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2. The Course of Religion-Science Relationship in the Medieval Ages

The transition from the pagan god of antiquity, who did not interfere with nature -
maybe even careless - to the understanding of God who always interferes with nature,
intervenes in history and society, and clearly states how he created nature and its contents,
started with the domination of the state and social structure of the Christian religion. In the
first half of the 4th century AD, when the Roman emperor Constantine I adopted
Christianity as the official religion for himself and his subjects, ancient thought began to
weaken and decline. As far as is known, this transition has not been easy for both sides. So
much so that the basic belief propositions of the emerging new religion (Orthodox
Christianity) were strongly influenced - inevitably - by the ancient thought from which it
emerged, on the other hand, it entered into a serious struggle with it. For nearly two
centuries, many issues, especially the divinity of Jesus, the nature and reliability of the holy
books, have been hotly debated in Christian councils. During these negotiations, many
thinkers and ideas were disbelieved because they were not suitable for Christian theology,
followed by great massacres and exiles'. In this process, the supporters of Arius and
Nestorious, who represent the rational wing of Christianity, suffered the most. Rome, which
saw ancient thought as a rival and wanted to destroy it, finally won this showdown as of the
6th century, pagan schools where ancient thought was taught even in a weak way were
closed and the thinkers in these schools were exiled to the eastern borders of the empire.*
Thus ended the Antiquity and the Medieval Ages began.'®

As Ahmet Arslan states in his magnificent work titled History of Ancient Philosophy, “It is
possible to read and describe the whole medieval philosophy as a history of the relationship
between philosophy and religions in both the Eastern (Islam) and Western (Christian)
worlds.”" This determination is undoubtedly valid for the relationship between science and
religion. In general, however, it can be said that religions have never dared to come to an
open reckoning with science in any period of history. Because no religion claims that it is
contrary to reason. Indeed, Orthodox Christianity, which had a hostile approach to ancient
thought in the early Medieval Ages, adopted a selective attitude, rather than entering into

The majority of the exiles were accepted within the Eastern Churches of Christianity and the Zoroastrian
Sassanid dynasty and continued their work here. The only reason why the members of the rational wing of the
Christians, who were close to the ancient thought, were protected by the Zoroastrians is not only the ongoing
Sassanid-Roman struggles. The Sassanids believe that Ancient Greek thought arose from artifacts captured
during the invasion of Persia by Alexander the Great in the 4th century BC. Accordingly, this idea essentially
belongs to the ancient Iranian wisdom that exists in the basic texts of Zoroastrianism. For more detailed
information on the subject, see. Dimitri Gutas, Yunanca Diisiince Arap¢a Kiiltiir, trans. Liitfii Simsek (istanbul:
Kitap Yayinevi, 2020).

These heterodox Christians, who were exiled to Northern Mesopotamia, will contribute to the contact of
Muslim thinkers with ancient thought with the Islamization of the region in the 7th century. This acquaintance
will save the ancient heritage from oblivion and loss, when evaluated together with the conquest of Egypt.
However, since we limit ourselves to the course of the religion-science relationship in Western thought, we will
not go into this subject here.

According to some historians, the Middle Ages started with the 4th century, when the Romans became Christian
and the tribes migrated, while according to some, it starts with the year 476 AD, the date when the Western
Rome collapsed. Also, regarding the claims that there was no real Middle Ages because the Islamic world
continued ancient thought in the late Antiquity/early Medieval Ages, see. Thomas Bauer, Neden Islam’in Orta Cagt
Yoktu, trans. Hiilya Yavuz Akgay, (Istanbul: Runik Kitap, 2021).

17 Arslan, ilk¢ag Felsefe Tarihi 1, 16.
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an open competition with scientific thought, and internalized scientific ideas that did not
openly conflict with the basic tenets of Christianity, thus making it the product of the
Christian religion and the mind. He has made an effort to show that science actually defends
the same truth and does not contradict each other. This conformist approach, which will be
experienced in the Islamic world later on, is the result of the weakness of seeing science as
a source of information containing ideas that can be classified as objectionable and
harmless, rather than as a competent investigative activity on its own. Of course, there is a
hierarchy in this distinction, and the knowledge of revelation, which is the truth, will
determine what is right and what is wrong in scientific thoughts. Thus, the understanding
of science that was valid in the Medieval Ages Western world would continue on its way as
a religiously objectionable interpretation of the understanding of nature developed in
Ancient Greece and Rome, Indeed, all kinds of explanations made in this period will have no
other purpose than an attempt to determine the correct relationship between the thing
explained and the “Absolute Being” and to position the explained before God." Towards the
end of the Medieval Ages, thinkers such as Petrus Abelardus and Thomas Aquino developed
a scholastic thought system by reconciling ancient thought, especially Aristotelian
understanding with Christian theology. In this new understanding of the Medieval Ages,
the universe was organic and spiritual, and the purpose of science was seen as reaching
God’s will by better understanding this nature. The method used in the Medieval Ages, on
the other hand, was more deductive and in the form of understanding through faith rather
than reason - based on the Bible and authorities."” However, with the end of the problem of
Universals throughout the Medieval Ages in favor of the nominalists in the late Medieval
Ages (14th century), the deductive method would eventually give way to observation and
experimentation, that is, to induction, a new method starting from particulars.” This
approach reduced the tension between science and religion, reason and belief, arguing that
these two are different from each other in nature, it is unnecessary to try to reconcile them,
and therefore each should go its own way, questioning the influence of the Church on free
thought and leading to an important scientific revolution contributed to the turnaround.

3. The New Age and the Rise of the Scientific Revolution

In one of our previous studies on the subject?, it was revealed that the transition from
the Medieval Ages to the New Age did not occur in a rational and systematic way in terms
of the history of science, and that the Renaissance and Scientific Revolutions era in Europe
had -contrary to popular belief- irrational and metaphysical foundations. Indeed, thinkers
such as Copernicus, Bruno, Galileo and Newton who led the scientific revolution were
people with mystical, metaphysical and esoteric beliefs. Yes, they had a quarrel with
institutionalized religion (with the Catholic Church), but this was not an absolute “religion-
science” war, but perhaps a kind of “religion versus religion” conflict. The spirit that
brought together the pioneers of this great transformation that began in the second half of
the 15th century was Neo-Platonian Hermeticism. So what attracted these scientists in

8 Sevim Tekeli etc., Bilim Tarihine Giris, (Ankara: Nobel Yayin Dagitim, 1999), 126.

1 Cevdet Coskun, “Tek Basina Bilim Yeter mi? Bilim-Metafizik iliskisi Uzerine”, Eskiyeni 21 (2011), 34.
Ahmet Cevizci, Felsefe Sézliigii, (Istanbul: Paradigma Yayinlari, 1999), 865.

2 Cevdet Coskun, “Bilimsel Devrim Caginda Hermetik Metinlerin Rolii”, idrak 1/1 (2021), 23-46.
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Hermetic thought? They thought that these texts (Corpus Hermeticum) were older than the
holy books (0ld and New Testaments), so the teaching here was the original form of
religion.” Perhaps they believed that Hermetism could be a safe haven for them in their
struggle against the oppressive attitude of the Catholic Church. However, these beliefs did
not allow them to express themselves more easily, and many of them were unfortunately
subjected to serious prosecution by the Inquisition for publishing their ideas contrary to
orthodox thought.

On the other hand, Renaissance thinkers were very reactive to him, believing that this
Platonic-Hermetic teaching was interrupted by Aristotle. According to these people, Satan has
been using Aristotle’s philosophy throughout history to mislead Christianity - or the true
understanding of religion. Indeed, since the 13th century universities and monastic schools in
Europe were official institutions in which Aristotelian science and philosophy were taught,
heterodox understandings of science, which were contrary to the legal science of this period,
were not tolerated”. Who knows, maybe for this reason the pioneers of the Scientific
Revolution attacked Aristotelian physics and philosophy as the first thing. Indeed, even
leaving aside some of the doubts that emerged in the Islamic world with the 9th century,* the
trust in the authorities in the Medieval Ages in Europe began to be shaken by some new
thoughts and observations that emerged in the early 16th century. The clearest example of
this is Copernicus’ rejection of the geocentric understanding of the universe systematized by
Aristotle and Ptolemy - sanctified by the Church throughout the Medieval Ages and accepted
as a model consistent with the belief propositions in the Bible. The Copernican model, albeit
with a little delay, shook the trust in the authorities and led to the questioning of the medieval
understanding of physics. With this aspect, the Copernican model triggered the process called
the Scientific Revolution in Europe. A psychological effect of the Copernican model is that it
upset the balance of the medieval European people, as it abolished the central position of
human beings in the universe as it was fictionalized in the Bible and turned the earth into a
satellite revolving around another center in the universe. This situation has revealed the need
for a search for a new balance, and this has led to the strengthening of the thought that it can
only be established with observation and reason.

An important issue to be addressed while examining the relationship between religion
and science in the Western world is the reform movements that emerged in 16th century

2 Onthe other hand, these early Renaissance intellectuals did not believe that the religion of Christianity actually
contradicted science and philosophy. For them, the Hermetic texts were, in a way, the other side of Christianity.
This was most clearly expressed by Bruno, who thought that Christianity was the result of a misunderstanding
of Egyptian wisdom. See. Frances A. Yates, Giordano Bruno and the Hermetic Tradition, (Chicago: University of
Chicago Press, 1964), 11.

# Richard S. Westfall, Modern Bilimin Olusumu, (Ankara: Tiibitak Popiiler Bilim Kitaplari, 1995), 126.

A very common mistake at this point is the idea that the whole world entered a dark age in the Middle Ages,

from a Eurocentric point of view. However, it can be said that while Europe was experiencing a dark period, a

very bright period was experienced in the east and the far east. In fact, the Renaissance and Reform movements

that emerged in the New Age in Europe and the painful birth of the Scientific Revolution were greatly influenced
by this eastern accumulation. This issue is the subject of a separate study and has already been discussed in
many studies. Please see. John M. Hobson, Bati Biliminin Dogulu Kékenleri, trans. Esra Ermert (Istanbul: Yapi Kredi

Yayinlari, 2011); Fuat Sezgin, Islam'da Bilim ve Teknik, trans. Abdurrahman Aliy-Eckhard Neubauer (istanbul:

Biiyiiksehir Belediyesi Kiiltiir A.S. Yayinlari, 2008); S. Frederick Starr, Kayip Aydinlanma, trans. Yusuf Selman

inang, (istanbul: Kronik Kitap, 2019).
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Europe. It is noteworthy that the early reformists opposed the Copernican revolution, as a
result of their strict adherence to the Bible.” However, Calvinist puritanism, in which God
manifests himself in nature with his creative power, so that understanding nature means
understanding the glory of God, and scientific research that makes this possible, is seen as
areligious duty in this respect, has managed to turn into a Protestant sect that encourages
scientific progress over time. Again, Puritan morality’s philosophy of life, which sees
professional activity as worship and the workplace as a place of worship, reflects every
individual in the society - “Love your neighbor, give to your neighbor” in the Bible, to see
industriousness, efficiency, utilitarianism, punctuality, and thrift as essential
characteristics of a devout Christian, in order to be useful to them by seeing them as
neighbors, in accordance with his command, as opposed to the medieval monk driving
himself into laziness or uselessness by sitting idle, praying, or starving and shedding tears.
It will also show itself in the stages of scientific thought and scientific research. Indeed, it is
no coincidence that many of the names who pioneered the scientific revolution during the
17th and 18th centuries were of Protestant (puritan or pietistic) origin®. One of the aims of
the establishment of the Royal Society, whose members were mostly from this sect, was to
provide a suitable environment where every religious and political view could be discussed
comfortably under the leadership of scientists in the harsh political and religious
atmosphere of the 17th century. Once again, we see that the conflict in the Age of Scientific
Revolution was not actually between religion and science, but between the Church, which
puts itself in the place of the sole representative (authority) of religion, and free-thinking
scientists who want to lead a better life.

The belief that authorities, especially Aristotle, could be wrong led to the questioning of
other dogmas that were sanctified by the Church during the Medieval Ages and accepted as
consistent with the propositions of belief in the Bible. The distinction between the sublunar
and superlunar universes in Aristotelian physics was rejected by observations made by
Tycho Brahe in the late 16th century. Again, the concept of circular orbits was destroyed by
Kepler, and the concept of perfect and central spheres by Galileo in the early 17th century.
Galileo’s declaration in 1613 that he supported the Copernican Model greatly contributed
to the increase in the power of the new science. Of course, this did not please the Church at
all, but this did not prevent the scientific model based on religion, whose basic principles
began to erode, from losing power. The doubts that arose were no longer making the
Church’s minds water, and they could not defend their teachings as easily as before. Bruno’s
last words to the Inquisition that tried him show this: “You guys who judge my death today
are actually more afraid of me than I am.” Now the Church could block thoughts only by
force. But, as Voltaire said, there was no force that could prevent an idea whose time had
come. The French mathematician and philosopher Rene Descartes defined the material
world as a machine and did not include spirituality, vitality and teleology in the Aristotelian
sense. In the same years, the English scholar Francis Bacon would abandon Aristotelian logic
in Novum Organum and propose induction as a new tool.

% See. Westfall, Modern Bilimin Olusumu, 139; Bertrand Russell, Din ile Bilim, trans. Aksit Goktiirk (istanbul: Yap:
Kredi Yayinlari, 2019), 40.

Kiirsat Haldun Akalin, “Reform Siirecindeki Ingiltere’de Rasyonel Bilimin Yiikselisi”, Sosyal Bilimler Enstitiisii
Dergisi 28/1 (2010) 217-238.
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The two thousand-year-old throne of Aristotelian physics began to fall. In the 17th
century, Aristotle still meant the Church. Therefore, it was much safer to criticize
Aristotelian philosophy/science rather than directly targeting the Church. Newton
removed almost all remnants of Aristotle’s understanding of physics. He combined
Descartes’ mathematical method with Bacon’s experimental method. He laid the
foundations of the Cartesian and deterministic universe with universal laws such as the law
of gravity and the laws of motion. Thanks to him, faith in science preceded faith in the
Church. Although Isaac Newton represented the peak in the Age of Scientific Revolution, it
would be misleading to see Newton as a pur-rationalist who was free from any metaphysical
beliefs. Because Newton devoted the most productive thirty years of his life to alchemy, a
“medieval science”.” At the time of his death, his personal library contained 175 books on
alchemy and numerous pamphlets, about a tenth of his library.”® Although alchemy moved
away from being an Aristotelian science and towards becoming a Paracelsusian science in
the New Age, its foundation was based on esotericism and occultism. While an interest in
Cartesian philosophy and alchemy on the other is difficult to explain today, according to
the understanding that emerged in 17th-century England, what would advance our
knowledge and understanding of nature-whether it originated in religion, magic, or
Hermetic texts. - should be given due importance and taken into account.” While Cartesian
philosophy claimed that it was mechanical necessity that moved matter, alchemy claimed
that the main cause of motion in nature was a kind of spiritual substance (spirit) contained
in matter.* Newton was more impressed by the way alchemy explained nature than by its
power to transform metals, but his alchemical experiments helped him make an important
contribution to strengthening Cartesian philosophy: understanding the nature of the forces
of attraction and repulsion. Some commentators claim that the muse of Newton’s theory of
gravity was not the “Lincolnshire apple” but alchemical experiments.*

On the other hand, Newton’s thoughts on Christian theology are also admirable. In his
unpublished essay, “A Historical Account of Two Significant Corruptions of the Bible,”*” he
claims that in the consuls of the 4th century, when Orthodox Christianity was formed, the
scripture was altered to support the Trinity. According to him, the great fraud committed
in the 4th century was to turn the Athanasian doctrine, which transformed Christianity
from the unitarian belief in God to paganism, into the official understanding of religion.
Newton became an Aryanist with the boldness one would expect from a Trinty member, but
predictably he never made it obvious.*® So what brought Newton to this point? Is it the
contradictions he sees between his scientific ideas and the statements in the Bible about the
creation of the universe and man? The injustices committed in the name of religion by the
insincere Christians of 17th century England? Or is it really his genuine fondness for truth?
Unfortunately, we will never know for sure.

77 Richard S. Westfall, Isaac Newton'in Biyografisi, trans. Orhan Diiz (istanbul: Alfa Yayinlari, 2018), 304.
William H. Cropper, Biiyiik Fizikgiler, trans. Nurettin Elhiiseyni (stanbul: Oglak Bilimsel Kitaplar, 2005), 42.
Westfall, Isaac Newton'in Biyografisi, 325.

% Westfall, Isaac Newtonin Biyografisi, 293-345.

William H. Cropper, Biiyiik Fizikgiler, gev. Nurettin Elhiiseyni (istanbul: Oglak Bilimsel Kitaplar, 2005), 42.
Westfall, Isaac Newton'in Biyografisi, 325.

3 Westfall, Isaac Newton'in Biyografisi, 293-345.
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4, The Situation in the Modern Age

The 18th century passed with the spectacular achievements of modern science in
Europe. As the power of science to explain nature increased, non-scientific explanations
began to fall out of favor. This period, known as the century of enlightenment in the history
of philosophy, is a period when the confidence in reason and science peaked. Just as ears
and weeds* want to expand their field in a field against each other, modern science has
begun to expand its field of activity at the expense of the Church. The development of
science and the trust in reason naturally brought demands for secularization, liberation and
enrichment. The process leading to the industrial revolution started with the
understanding that science is a way of thinking that makes money as well as a way of
explaining the universe.*® On the other hand, demands for secularization and emancipation
manifested themselves in a bloody revolution towards the end of the century. The French
Revolution, which started with the slogan “Liberty, Equality, Fraternity”, led to the
overthrow of the monarchy and the establishment of the republic in France. The events
that led to a serious reform of the Catholic Church led Europe -and the whole world, due to
its universal results-to the birth of a new age (Contemporary Age). After that, nothing would
ever be the same again. The ideas that led to the French Revolution spread rapidly all over
the world with a pandemic effect.

On the other hand, the French Revolution had many negative effects on Christian sects
and especially on the Catholic Church. With the French Revolution, the closure of the sects
and the confiscation of their properties resulted in the transfer of great wealth to the state
treasury. Accordingly, hundreds of monasteries with all their properties were transferred
to the state treasury. The decision to transfer the property of the church to the state will be
given a standing ovation in the Assembly. The next day, all monasteries and buildings in
France will be plundered by the people, their belongings will be sold, or they will be
plundered. Some will be turned into government offices, while others will be blatantly
destroyed.*® In the following years (1792-1794), the Cult of Reason®” was developed by
Jacques Hebert and his revolutionary friends in order to completely break the influence of
Christianity on French culture and replace it. Thus, Christian symbols were abolished in
Catholic churches and replaced by special symbols evoking the revolution. Catholic worship
was banned; churches were converted into Sanctuaries of Reason, in which no gods were
worshiped. In fact, a stance of respect and homage was made to an opera singer dressed in
the colors of the Republic at the ceremony called “Mind Feast” held at Notre-Dame
Cathedral in Paris on November 10, 1793. However, Maximilien Robespierre, one of the
great pioneers of the French Revolution, thought differently from atheist revolutionaries
about the religion of the new republic. For him, belief in a supreme being (a creative god)

Inspired by Tage Lindbom's book of the same name. See. Tage Lindbom, Basaklar ve Ayrik Otlari, trans. Omer
Baldik (istanbul: insan Yayinlari, 2018).

For the Marxist history of science review, in which scientific research in the 17th and 18th centuries in Europe
in general, especially Newton's work, was related to the economic and commercial demands of the period, see.
Boris Hessen, Newton'm Principia’stnin Toplumsal ve Iktisadi Kokleri, trans. Umir Senesen (Istanbul: Yordam Kitap,
2019).

Ismail Taspinar, “Fransiz fhtilali ve Katolik Tarikatlarin Akibeti”. Yoriingedergi, (Erisim: 20.10.2022).

7 Onur Atalay, Tiirke Tapmak, (Istanbul: fletisim Yayinlari, 2019), 25-26.
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was important to the social order. But this Supreme Being was not the God of the Catholic
Church. Influenced by Voltaire®, the great theorist of the revolution, he switched from an
atheist “Cult of Reason” to a “Cult of Supreme Being” based on a deistic belief in God.
Although this cult was accepted as the civil religion of France by the National Convention
on May 7, 1794, all cults were officially banned by Napoleon Bonaparte in 1802 and the
Catholic Church was on the rise again.”

As can be seen, even in the Age of Enlightenment, when the belief in reason and science
was at its peak, the need for religion in the social and political sense prevailed. Because the
atheist and deist rhetoric that excited the pioneers of the revolution did not seem to work
very well when it came to governing society. Kant*, who closely followed and openly
supported the French Revolution, states in the preface to the second edition (1787) of his
Critique of Pure Reason, “I had to deny knowledge in order to make room for belief.” will say.*!
However, it should be warned that the belief here is not a belief in the principles of this or
that religion. The belief here is the belief in God alone, which is not the subject of legal
knowledge. According to Kant, if God were the subject of knowledge rather than belief, it
would be impossible to talk about freedom and the autonomy of morality as a possibility of
ethical life.* It is said that Kant needed God as a postulate of practical reason, that is, to
justify morality. On the other hand, Kant, the pinnacle of the Enlightenment, is an
important thinker who questions the trust in reason by revealing the impossibility of a
rational metaphysics with his famous antinomies. So much so that the name that inspired
the 19th century German romantics would again be Immanuel Kant.

The fierce debate between religion and science that took place in Europe in the 16th
century was repeated in the 19th century with the evolution debate. Just as the heliocentric
model of the universe put forward by Copernicus was declared superstitious because the
Bible clearly states that the earth is at the center of the universe, the claim that human
beings have existed on earth for millions of years was rejected by religious circles as
unbiblical. Darwin and other evolutionist biologists after him showed that species have
changed over many years, those who cannot adapt to the ecosystem disappear, and new
species emerge over time. Advances in earth science (geology) and fossil science
(paleontology) put the age of the earth much further back than six thousand years, as
calculated by religious scholars. So much so that, with the radioisotope age determination
method, which emerged with the development of radioactivity, fossils showing that living
things existed millions of years ago, and rocks billions of years ago, were found. Scientific

Attributed to Voltaire, “If God did not exist, it would be necessary to invent Him.” in accordance with his word.
See. Tolga Kerimog]u, Felsefenin Kisa Tarihi (istanbul: Kamer Yayinlari, 2016), 301.

Napoleon was not a religious person. However, in a speech to the National Committee in 1806, "Without religion
in society, the poor kill the rich." has a meaning. See. Napoleon Bonaparte (creator), Napoleon in His Own Words
from the French of Jules Bertaut (Yayin yeri: Andesit Press, 2015).

When Kant heard the proclamation of the republic in France, he was very excited and said, "Now this servant
can sleep peacefully in his grave, because I have seen the majesty of the world." he said. In a letter he wrote to
F. Gentz in 1790, he described the revolution as the first practical triumph of philosophy. See. Manfred Kuehn,
Immanuel Kant, trans. Biilent 0. Dogan (Istanbul: Tiirkiye Is Bankas Kiiltiir Yayinlari, 2017), 346.

Immanuel Kant, Critique of Pure Reason, trans. Werner S. Pluhar (Cambridge: Hackett Publishing Company, 1996), 31.
Taskiner Ketenci, “Saf Aklin Elestirisi'nde Onsézler ve Islevleri”, Beytulhikme: An International Journal of Philosophy
6/1(2016), 32.
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evidence clearly refuted the creation scenes revealed in the Bible. These studies dealt a
greater blow to institutional religion in Europe than in the 16th century. While the clergy
could reinterpret the scripture with historicist/hermeneutic approaches, scientists would
now have to choose their side clearly. So that, in the last quarter of the 19th century, when
the Papacy was asked to act in harmony with the new scientific paradigm, the Papacy
reacted sharply to these demands and declared the Infallibility Doctrine in 1870. British-born
American chemistry and physics professor J. W. Draper (1811-1882) wrote a book in 1874
that almost declared the victory of science over religion, and stated that the pressures of
the Catholic Church, not directly religion, were an obstacle to the development of human
thought.*

But who would sit on the throne vacated by God in the 19th century? Neither the
religion of reason, nor the cult of the Supreme Being,. Positivism, which deified science and
technology as a new source of holiness, would fill this gap.* The Cartesian understanding
of nature peaked in the 19th century with the Frenchman Pierre-Simon Laplace. Laplace no
longer even needed God to explain nature.* In the same years, another French philosopher,
Auguste Comte, considered applying Cartesian certainty to the social sciences. According to
Comte, if the social sciences want to have certainty in their research issues, they must have
sound laws like the laws of physics and they must apply the method of physics to their own
fields. Because the dazzling advances achieved in the field of science in this century were so
impressive that Comte strongly believed that human beings would no longer need any
metaphysical principles in the process of understanding the nature in which they live.
Maybe we had to go through these theological and metaphysical stages until we got to
today’s point, but from now on, human beings would not resort to any metaphysical
principle that could not be the subject of sense experiments, that could not be tested and
justified by the senses, in this blessed walk.*® Indeed, thinkers in every period of history
have thought that they are getting closer to the knowledge of the truth compared to
previous ages. So much so that physicists declared the end of physics at the end of the 19th
century. However, post-positivist scientific paradigms that require us to reapply to
metaphysics soon started to make themselves felt, just as in the historical background that
prepared the positivist interpretation of science. Because the Cartesian understanding of
the universe, the foundations of which were largely laid by Newton, began to be questioned
with some anomalies that emerged in physics, which is a “model science”, in the late 19th
and early 20th centuries. The idea that nature is continuous (natura non facit saltus), with
Max Planck’s experiments on black body; absolute understanding of space and time, with
Einstein’s theories of relativity; deterministic understanding, with Heisenberg’s
uncertainty principle; notions of certainty and monovalence were replaced by Boltzmann’s
forms of explanation based on statistics and probability. Moreover, with the understanding
that we see nature not as it is, but as we are, the understanding of “value-free science” began

8 Ciineyt Coskun, “Din-Bilim iligkisi Ve Catismanin Aragsalli§1”, Bilimname XXXVII, 2019/1, 1057-1084.

* Atalay, Tiirke Tapmak, 32.

* When the famous French mathematician Pierre-Simon Laplace published his book titled Celestial Mechanics,
when Napoleon read it and asked why he never referred to God in his work, Laplace is said to have said, "Your
Majesty, I did not need such a hypothesis when I wrote this book." See. Russell, Din ile Bilim, 40.

% Coskun, “Tek Basina Bilim Yeter mi?”, 35.
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to be questioned along with the understanding of objective and correct knowledge. While
these were happening in the field of science in the first half of the 20th century, the Logical
Positivists, who claimed that it was possible to establish a science free from metaphysics,
could not keep up with these developments and continued to pursue their dream of science
free from metaphysics for a while. Karl Popper, ironically, tells that in these years,
conversions to religion increased in Europe, as it was understood that science could not
meet the need for certainty sought by mankind.”” On the other hand, Wittgenstein*®, who
was initially seen as one of the savior philosophers of the Vienna Circle -a logical positivist-
, but was evaluated as if he wanted to secure metaphysics over time, will say in the
Tractatus: originates. Even though all possible scientific questions have been answered, we
still feel that our problem has not been addressed at all” (TLP 6.52). In his Notebooks (NB
74), which was also written during the First World War but published after his death,
Wittgenstein will say that believing in God means seeing that life has a meaning.*® As can be
seen, this naive belief of the positivists, who thought that the belief in a religion or God
would disappear as science developed, came to naught with the developments in the 20th
century.

Conlusion

Religion and science are two important fields of mental activity that arise from the need
to know and understand the universe in which human beings live throughout history. In
this process, undoubtedly, religions/beliefs started to appear before science and
philosophy, and they served to meet both the curiosity of knowing and the need to believe.
As people’s mental faculties develop, on the one hand, needs such as making tools, making
abstractions and grounding their beliefs begin to make themselves felt, on the other hand,
religions/beliefs/cults have become institutionalized over time and have gained the power
to regulate almost every aspect of life. Since there is always a place for a new god in the
pantheon of polytheism, different forms of belief and explanation about the universe -until
the emergence of monotheistic religions- had the chance to express themselves
comfortably. For this reason, it is possible to say that religious thought in Ancient Greece
did not completely separate from scientific thought, did not compete with it, and even
contributed to the emergence of scientific thought. Indeed, the natural philosophies that
emerged in the First Age gained a quality that was closely related to the sacred texts of the
period such as the Iliad and the Odyssey. Accordingly, since the god of the First Age was not
a power that created out of nothing, but a god that sustains him and gives him order, spirit
and movement, it was okay to refer to him as a postulate to explain the universe. From now
on, it was possible to reveal its structure and laws by observing nature. Thus, for the first
time in the history of humanity, philosophers emerged who pondered on basic principles
such as the structure of matter, the strict and unchanging laws of nature that ensure the
order in the universe, and causality, and the way of thinking and explanation that we call
science today began to make itself felt.

47

Bryan Magee, Karl Popper’in Bilim Felsefesi ve Siyaset Kurami, trans. Mete Tuncay (Istanbul: Remzi Kitabevi, 1990),
20.

“  Ali Utku, Wittgenstein: Erken Déneminde Dilin Siirlar ve Felsefe, (Istanbul: Dogu Bat1 Yayinlari, 2009), 35, 236.

* Utku, Wittgenstein: Erken Doneminde Dilin Siurlar: ve Felsefe, 239.
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With the dominance of Christianity in the state and society structure in Europe in the
4th century, ancient thought began to weaken. The only god of the new religion made it
clear that he created nature and its contents out of nothing, that he would intervene in
nature, history and society if he wished, and that there was no insurmountable strict law
for himself. All the information that mankind will need for both this world and the next
world has been clearly revealed to them in the Bible, that they should now seek the right
behavior instead of seeking the right knowledge, that all the information that has been
produced until today without considering an absolute God, is an Absolute. It was revealed
that they needed to be rearranged in line with belief in God as an entity.*® Moreover, as in
Ancient Greece, it was accepted that doing science was a pagan activity, that human beings
could not understand the structure and laws of the universe with their limited capacity, and
to attempt such a task was to challenge God. Such a religion, which saw human reason and
production as a rival to itself, would not allow science in the old fashioned way. Indeed, in
the early Medieval Ages schools of ancient thought were closed, books were burned, and
scholars were exiled. After a few centuries of pitch darkness, some stirrings began to be
experienced, thanks to the interaction of poor Europe with the prosperous Islamic world,
which it neighbors on three sides. Translation activities in the High and Late Medieval Ages,
the establishment of universities, the questioning of belief in concept realism, the interest
in ancient forms of belief such as Hermetism, the rise of humanism and the concentration
of capital prepared a new era in Europe. After a millennium in which thought was
determined by the Church, confidence in the human mind and its potential was on the rise
again. Despite all these developments, it is not possible to see the Age of Scientific
Revolution, which started with Copernicus in Europe in the 16th century, as a result of
purely logical and rational processes. This period is a complex period in which
metaphysical, religious, artistic and magical processes were also effective. However, there
is one thing that can be clearly distinguished in this complexity, which is that the official
understanding of religion has not been able to adapt to the developing world and cannot
respond to its needs.

Just as the stopping distance is important when examining a painting, our perspective
on the developments in the history of science is also important. While it is possible to see
the big picture from a far enough distance, many details remain unnoticed. Such is the view
of historical events. Relationships that do not seem complicated at first glance can take a
different view on closer inspection. In this context, the conflict in the Age of Scientific
Revolution was not between religion and science in a simple sense, but between the Catholic
Church, which puts itself as the sole representative of religion, and free-thinking scientists
who want to lead a better life. The belief that the authorities could be wrong, which
emerged with the Copernican revolution, would soon lead to the questioning of other
dogmas that were sanctified by the Church during the Medieval Ages and accepted as
consistent with the propositions of faith in the Bible. In about two centuries, nothing of the
medieval worldview would stand, but it would not be easy to replace the destroyed order
with a new one. Confidence in modern science peaked in the 18th and 19th centuries. All
that was needed now was time and effort. In time, nothing would be left that science could

0 Tekeli etc., Bilim Tarihine Giris, 121-127.
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not explain, However, the belief in the Cartesian worldview proposed by the new science
began to be shaken by the anomalies that emerged in the first half of the 20th century. As a
result of the quantum and relativity theories put forward at a time when physicists declared
the end of physics and the developments in astrophysics that radically changed our
understanding of the universe, the idea that the universe is a great machine devoid of
spirituality began to be questioned. With the understanding that the universe can now be
seen as a big idea rather than a big machine, consciousness came into play again and
mystical and metaphysical tendencies in thought began to make themselves felt more.* In
the history of Western thought, we have likened the relationship between institutional
religion and modern science to spikes and weeds in a field that want to expand their fields
against each other. However, we must also state that the development of science —contrary
to what positivists claim- could not eliminate the need for a sacred, but it also knew how to
transform the sacred.*

1 Cevdet Coskun, “Tek Basina Bilim Yeter mi?”, 36.
52 On how the sacred reproduces itself in different ways throughout history, please see. Ali K&se, Kutsalin Déniist,
(istanbul: Timas Yayinlari, 2020).
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Abstract

The question of whether Islamic philosophy can be considered as an authentic form of
philosophy has been a subject of prolonged discourse. Various perspectives have
emerged, presenting three distinct approaches to this matter. The first approach,
primarily advocated by orientalists, contends that Islamic philosophy lacks authenticity.
Contrarily, the second viewpoint asserts that while Islamic philosophy exhibits
eclecticism, it represents a form of creative eclecticism. Finally, the third perspective
posits that Islamic philosophy is unequivocally authentic, affirming its rightful place
within the realm of philosophical discourse. Regrettably, Islamic philosophy, despite its
profound significance during the Middle Ages, has not received the recognition it truly
deserves within the pages of philosophical history books. Authors have often allocated
only brief sections to this rich philosophical tradition, overlooking its depth and
influence. It is frequently emphasized that Islamic philosophy serves as a continuation of
Greek philosophy, acting as a vital bridge that connects the realms of Ancient Greek
philosophy and medieval Western philosophy. Orientalists regarded Muslim
philosophers as mere interpreters of Ancient Greek philosophers, ignoring their
philosophical authenticity. Recent studies have revealed that this prejudiced approach of
the orientalists is fallacious. Medieval Islamic philosophy, which reached its golden age
during the 9M-13"™ centuries, began to be rediscovered. Islamic philosophy introduced
completely novel themes with Sufism and theology, and, developed fresh and innovative
perspectives by integrating Greek philosophy. In particular, unique insights and
movements have been put forward on subjects such as Ghazalism, Illuminationism,
Eastern philosophy, occasionalism, methodical skepticism, the theory of creation ex
nihilo, prophecy, the relationship between philosophy and religion, and critical analysis
of the ideas put forth by ancient philosophers. While the Western world underwent a
“dark age” during The Middle Ages; the Islamic world experienced a remarkable and
intellectually vibrant “philosophical” movement. The movement, which can be called the
“Miracle of the Muslims”, holds significant prominence within universal culture, in terms
of both being an inseparable part of Islamic civilization and a crucial milestone in the
development of Western philosophy.
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Highlights

Orientalists recognized Islamic philosophy as a bridge between Ancient Greek and
Medieval Western philosophy.

The orientalists, considering Islamic philosophy emerges with the translations made
in the House of Wisdom [Bayt al Higma], ignored the original studies in fields such as
mysticism and kalam that preceded this period.

Islamic philosophers drew upon the views of previous philosophers and built new
interpretations and authentic perspectives based on this rich heritage.

Islamic philosophy demonstrates a creative eclecticism. At the root of this creativity
lies the spiritual and intellectual relations of the thinkers with the revelation.
Medieval philosophy cannot be understood comprehensively without a proper
recognition of Islamic philosophy, as philosophy as a whole cannot be grasped
thoroughly without familiarity with medieval philosophy.
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Oz

islam felsefesinin 6zgiin bir felsefe olup olmadigi konusu uzunca bir siiredir tartisilan bir
meseledir. Bu konuda ti¢ farkhi yaklasim bulunmaktadir. Bunlardan ilki, daha ¢ok
oryantalistlerin savundugu Islam felsefesinin 6zgiin olmadigi iddiasidir. Digeri, islam
felsefesinin eklektik olmakla birlikte bunun yaratici bir eklektisizm oldugu seklindedir.
Son goriis ise Islam felsefesinin 6zgiin bir felsefe oldugu goriisiidiir. Orta Cag’in en 6nemli
felsefesi olan islam felsefesi ne yazik ki felsefe tarihi kitaplarinda hak ettigi yeri
bulamamis, yazarlar bu felsefeye ¢ok kisa sayfalar ayirmakla yetinmislerdir. Buralarda
vurgulanan fikirler de islam felsefenin Yunan felsefenin bir devami oldugu, Antik Yunan
ile Orta Cag Bat1 felsefesini birbirine baglayan bir képrii oldugudur. Oryantalistler,
Miisliiman filozoflar1 birer Antik Yunan filozoflarinin yorumcular: olarak gérmiisler,
onlarin felsefi dzgiinliiklerini géz ardi etmislerdir. Son dénemde yapilan ¢alismalar
oryantalistlerin bu 6n yargil yaklasimlarinin yanlis oldugunu ortaya koymus, Altin Cagini
9.-13. yiizyillar arasinda yasamis olan Orta Gag islam felsefesi yeniden kesfedilmeye
baslamustir. islam felsefesi, tasavvuf ve kelamla yepyeni meseleler ortaya koymus, Yunan
felsefesinden faydalanarak yeni ¢oziimler iiretmistir. Ozellikle Gazzalicilik, israkilik, Dogu
felsefesi, okazyonalizm, metodik siiphecilik, sudlir ve yoktan yaratma nazariyeleri,
niibiivvet, felsefe ve din iliskisi, kadim filozoflar: tenkit gibi konular da 6zgiin goriisler ve
akimlar ortaya konmustur. Orta Cag’da Bati diinyasi karanlik bir cag yasarken; islam
diinyasinda ytiksek diizeyde gercekgi bir “felsefe” hareketi olmustur. “Miisliimanlarin
Mucizesi” denilebilecek bu felsefe hareketi, gerek islam medeniyetinin ayrilmaz bir
pargasi olmasi gerekse Bat1 felsefesinin gelismesinde 6nemli bir basamagi olusturmasi
bakimindan evrensel kiiltiir i¢inde 6nemli bir yer tutmaktadir.

Anahtar Terimler
islam Felsefesi; Ozgiinliik; Eklektisizm; Altin Cag; Islam Rénesansi
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One Gikanlar

Oryantalistler islam felsefesini Antik Yunan ile Orta Cag Bati felsefesi arasinda bir
koprii olarak gérmiislerdir.

islam felsefesi tarihini Beytiilhikme’de yapilan terciimelerle baslatan oryantalistler,
bu dénem o6ncesi tasavvuf ve kelam gibi alanlardaki 6zgiin ¢aliymalari yok
saymislardir.

islam filozoflar,, 6nceki filozoflarin goriislerinden istifade etmisler, bu zengin
birikimden hareketle yeni yorum ve 6zgiin gériisler ortaya koymuslardir.

Islam felsefesi yaratici bir eklektisizmdir. Bu yaraticiligin kékeninde ise diisiiniirlerin
vahiyle olan ruhsal ve zihinsel iligkileri yatmaktadir.

islam felsefesi bilinmeyince Orta Cag felsefesi, Orta Cag felsefesi bilinmeyince de

felsefe layigiyla bilinemez.
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Introduction

Although the concept of authenticity can be defined in various ways, it is possible to
define its meaning field as ‘to bring into existence what does not exist’. In this context,
the authenticity of a philosophical product means bringing into existence what does not
exist in the tradition of philosophy, in other words, adding new dimensions and elements
to the current state of the philosophical field of existence. Therefore, authenticity, on one
hand, preserves the continuity of the philosophical tradition, on the other hand, it points
to a meaning that expands, deepens, and changes the field of existence of the
philosophical tradition. In this context, there are generally three main perspectives
regarding the authenticity of Islamic philosophy. The first perspective claims that Islamic
philosophy, including the orientalist perspective, is not authentic. The second
perspective recognizes the eclectic nature of Islamic philosophy, and this is seen as a
creative one. The last view asserts that Islamic philosophy is indeed an authentic
philosophy.

Western perspectives on Islamic philosophy and its authenticity have not generally
been free from bias. In the historical writing of the philosophy of Islam, which emerged
in the 19" century in the West, the conviction that the Islamic philosophy lacks
authenticity, that it constitutes a typical example of syncretism and is a continuation of
Greek thought, has been propagated in some way. The fact that Islamic philosophy is
generally given a small place within Western histories of philosophy, and that it is
sometimes not even included at all, also reflect the prejudice that Islamic philosophy is
not authentic. Besides Western scholars those who worked on Islamic philosophy, such
as Dieterich Tiedemann (1748-1803), Wilhelm Gottlieb Tennemann (1761-1819), Heinrich
Ritter (1791-1869), Johann Gottlieb Buhle (1763-1821), Salomon Munk (1803-1867) and
Gustave Dugat (1824-1894), who recognize the authenticity of Islamic philosophy, the
majority, above all Johann Jacob Brucker (1696-1770), August Schmdlders (1809-1880),
Duncan B. Macdonald (1863-1943), T.]J. de Boer (1866- 1944), Max Horten (1874-1945) and
Roger Arnaldez (1911-2006), are of the opinion that the historical role of Islamic
philosophy consists only in the transmission of Greek philosophy to the West. For
instance, according to Roger Arnaldez, Islamic philosophers brought nothing new about
the problems that constituted the importance of classical Greek thought; they followed
neither Plato nor Aristotle, because they failed to see the philosophical aims of these
philosophers. Philosophy has always had a makeshift presence in Islam, with
philosophers often transitioning early to pursue science or mysticism. According to him,
Islamic philosophers created an eclectic philosophy by using the materials of
Aristotelianism and Stoicism.

Renowned orientalist De Boer asserts that Islamic philosophy has always been an
eclectic philosophy dependent on works translated from Greek. Therefore, it is not
possible to talk about a genuine essence of Islamic philosophy. Islamic philosophy is only
a bridge between Ancient Greece and the Middle Ages! He sees Islamic philosophy as the

! Roger Arnaldez, “Islam’da Felsefi Diisiince Nasil Kétiiriimlesti?” [“Comment est ankylosée la pensée

philosophique dans I'Ilslam"], trans. Ahmet Arslan, Ankara Universitesi Dil ve Tarih-Cografya Fakiiltesi Dergisi 28
(1-2) (Ocak 1970), 231-241.
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product of a selective assimilation of Greek philosophy. According to him, this philosophy
did not make a significant contribution to general intellectual development. Again, he
argues, this philosophy nevertheless deserves our historical attention. Its silhouette can
be seen behind Greek curtains, and it may also offer a clue as to the conditions under
which philosophy in general arose. In describing Islamic philosophy, De Boer not only
touches upon Aristotelian influence but also emphasizes much more Platonist heritage
than his predecessors.? His approach, which is to see Islamic philosophy as a passive tool
protecting Greek philosophy, is now falsified, and the view that Islamic philosophy is an
authentic philosophy that enriches philosophy by influencing and shaping European
philosophy is also accepted in the West. The primary limitation of orientalists, who see
Islamic philosophy as a bridge between Antiquity and Medieval Western philosophy, is
that the works of important thinkers in the field of theology and mysticism were not
translated in the first period, because of which they perceive Islamic philosophy as
predominantly composed of Peripatetic thinkers.

The German orientalist Max Horten, on the other hand, places overemphasis on Indian
effects and Persian elements within Islamic philosophy, in his work Die Philosophie des Islam:
in ihren Beziehungen zu den philosophischen Weltanschauungen des westlichen Orients, viewing
Islamic philosophy as “the seemingly intuitive Persian wrestling with a Semitic worldview.”
According to him, Islamic philosophy was designed by Persians. He offers us a bundle of
ideas that the Aryan race can develop under the multicolored influence of the Southern sun
of East and West. His way of thinking, emphasizing this ethnocentric based ‘Aryan race’,
reminds us of Ernest Renan, who in his work Histoire générale et systéme comparé des langues
semitiques (History and Systematic Comparison of Semitic Languages, Paris, 1852) states that
Islamic philosophy is nothing but the expression of Greek philosophy in Arabic letters and
who regards philosophy as the “Greek Miracle” and the genius of Western Christianity.
Following Renan’s racist approach, orientalists such as Horten and Gauthier argued that the
Semitic spirit was fragmented; whereas the Aryan race had the ability to synthesize and
analyze.

According to Bertrand Russell (1872-1970), too, “Arabic philosophy is not important
as original thought. Men like Avicenna and Averroes are essentially commentators.
Speaking generally, the views of the more scientific philosophers come from Aristotle and
the Neoplatonists in logic and metaphysics, from Galen in medicine, from Greek and
Indian sources in mathematics and astronomy, and among mystic’s religious philosophy
has also an admixture of old Persian beliefs. Writers in Arabic showed some originality in
mathematics and in chemistry -in the latter case, as an incidental result of alchemical
research. Mohammedan civilization, the dark ages intervened. The Mohammedans and
the Byzantines, while lacking the intellectual energy required for innovation, preserved
the apparatus of civilization education, books, and learned leisure. Both stimulated the
West when it emerged from barbarism -the Mohammedans chiefly in the fifteenth. In
each case the stimulus produced new thought better than any produced by the
transmitters- in the one case scholasticism, in the other Renaissance (which however had

2 T.]. de Boer, Islam'da Felsefe Tarihi [The History of Philosophy in Islam], trans. Yasar Kutluay (Ankara: Ankara

Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Yayinlari, 1960), 23.
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other causes also).”* When the works of historians of philosophy and science, such as

Russell, are examined, it is observed that they devoted a few pages to Islamic philosophy
in the Middle Ages, and that they made a direct transition from Greek thought to the
Renaissance as if the years 750-1200 never happened.

Another orientalist, Simon van den Bergh, translated Averroes’s work Tahdfiit al-
Tahafut (The Incoherence of the Incoherence) into English, and, regrettably, two
epigraphs he added before the notes section are attention-grabbing in terms of his
implications on authenticity. The former one, attributed to Epicurus, is the sentence
“Only the Greeks philosophize!”; the latter one is the following sentence taken from the
famous work of Maimonides called Daldlat al-hd’irin (The Guide for the Perplexed):

It should be known that what the Muslims, whether Ash’ari or Mu’tazila, put
forward on theological issues were borrowed from the Greeks and Syriacs.*

One of the reasons for this attitude towards Islamic philosophy is the prejudice against
the East and Islam. In this context, the following generalization made by the
contemporary thinker Emmanuel Levinas (1906-1995), although he is known as the
philosopher of “the philosophy of the Other”, is remarkable: “Humanity consists of the
Testament (Bible) and the Greeks. All the rest is exotic dance... This is not racism.”

The bias and inaccuracy of such statements, made at the beginning of the last century,
have been revealed and are no longer valid. The perspectives of other orientalists
studying Islamic philosophy are similar. It is obvious that there is a Western-centric
fanaticism in all these. However, it should be acknowledged that there are well-
intentioned and self-sacrificing orientalists in the Eastern world there are well-
intentioned and self-sacrificing orientalists in the Eastern world who have increased
interest in Islamic philosophy and revealed methodologies.

A thorough examination of the books and commentaries of Islamic philosophers that
have reached us, their translations to the Latin world, and the effects they had in the
Latin-Christian world, reveals the obvious bias in dismissing this philosophy. In short, it
is extremely wrong to see Islamic philosophy as a simple compilation or an incomplete or
distorted repetition of Greek philosophy.” Islamic philosophers both saved the
philosophical heritage they received from other elements, especially Greek, and
succeeded in adapting them by transforming them, and made novel research, new
interpretations, original works, and original inventions based on this wealth of
knowledge.

Recent studies have debunked the erroneous notions propagated by orientalists, who
claim that Islamic philosophy lacks originality, that Islam inherently maintains a
conservative stance towards science and philosophy, and that the Semitic races possess a
disposition unfavorable to philosophical pursuits. These prejudiced beliefs further
suggest that any progress in the realm of philosophy within the Islamic world can be
attributed solely to Persians belonging to the Indo-European racial group. However,
thorough investigations conducted in recent years have illuminated the fallacious nature

*  Bertrand Russell, History of Western Philosophy (London: George Allen and Unwin Ltd., 1948), 447-448.
Averroes, Tahafut al-Tahafut: The Incoherence of the Incoherence, trans. Simon van den Bergh (London: Luzac and
Company Limited, 1978), 2/1.

Hilmi Ziya Ulken, Islam Diisiincesi (Ankara: Dogu Bat1 Yayinlari, 2015), 208.
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of these claims, thereby dismantling such prejudices, and establishing a more accurate
understanding of the contributions and achievements of Islamic philosophy.
Furthermore, the notion that philosophers within the Islamic tradition lack significance
in the progression of universal philosophy, merely serving as conduits for transmitting
ancient philosophical legacies to the Western world and failing to contribute original
perspectives or make groundbreaking discoveries in any significant philosophical
domain, has been discredited. Recent studies have effectively undermined the credibility
of these biased orientalist perspectives, resulting in a decline in support for such claims.®
It is now widely recognized that Islamic philosophers have made substantial and original
contributions to the field, challenging the previously held misconceptions and shedding
light on their significant role in the development of philosophical thought.

In addition to those who argue for the authenticity of Islamic philosophy, there are
also those who argue that although Islamic philosophy is eclectic, this is a creative form
of eclecticism. These proponents questions whether an authentic thought in the absolute
sense is possible. In light of this, the issue of whether Greek thought, which was conceived
as an almost miraculous monument of originality, is original or not can be deeply
questioned. In fact, in Plato’s dialogue Timaios (22b), we read, “O Greeks, you are like
children before the tradition in Egypt!”, indicating that Greek thought is based on ideas
ranging from India to Phoenicia, from Egypt to Babylon. According to some rumors, Greek
philosophers such as Pythagoras (570-495 BC), Anaxagoras (500-428 BC), and even
Pyrrhon (360-272 BC) went to India to learn wisdom. According to Nietzsche, actual
philosophy only took place in the Pre-Socratic period. According to philosophers, like
Whitehead (1861-1947), all Western philosophy was regarded as footnotes to Plato; or, as
the Vienna Circle claims, the real philosophy is the analytic philosophy they made, and
previous studies were seen as empty and meaningless. If we set aside such extreme
interpretations, it can be emphasized that there is a kind of continuity and tradition in
the history of philosophy and science. Here again, we can recall the response of the 11"
century Jewish poet and philosopher Yehuda Halevi to this concern, which is particularly
strong among Jewish and Muslim thinkers: “Do not be tempted by Greek wisdom, it may
produce beautiful flowers but bear no fruit.”

In this context, it becomes evident that Greek philosophers have contacts and debts
to other cultures, especially to Egypt, Babylon, Persia, and India. Therefore, in the final
analysis, all great systems of thought are meaningful expressions of eclecticism, both in
methodology and in doctrine, which might be perceived as contrary to authenticity.
Eclecticism in Islamic philosophy, on the other hand, is creative eclecticism rather than
doctrinal eclecticism, and in this context, the eclectic attitude of Islamic philosophers
bears a creative quality in terms of making a unique contribution to the intellectual
accumulation of humanity. At the root of this creativity lies the spiritual and mental
relations of the thinkers with the revelation.

According to the understanding that acknowledges creative eclecticism in Islamic
philosophy, it is wrong to see eclecticism as a patchwork without deserving respect, as an
effort with no chance of success, as a stage before death, and categorically as something

¢ Ahmet Arslan, Islam Felsefesi Uzerine (Ankara: Vadi Yayinlari, 1999), 36.
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bad and negative. What matters is whether this eclecticism is a simple gathering or a
creative eclecticism. Accordingly, creative eclecticism can enable authentic, creative,
critical, analytical, problem-solving, and broad perspectives. Therefore, to say that
Islamic philosophy has an eclectic structure does not mean that it is not authentic. These
philosophers were able to present highly original inventions and ideas in certain aspects
within the general eclecticism.’

Those who argue for the authenticity of Islamic philosophy emphasize that its
uniqueness should be attributed to both its very existence and its essence. Accordingly,
the existence of Islamic philosophy as an impressive historical reality carries inherent
authenticity. Islamic civilization made possible the emergence of a tradition of
philosophy, and with its historical existence invalidating all objections claiming that it
does not qualify as “philosophy.” Islamic philosophy symbolizes a unique achievement in
terms of humanity’s intellectual and scientific adventure.

The authenticity of Islamic philosophy, in terms of its essence, is closely connected to
the “differentia” that distinguishes it from other philosophical traditions. This difference
coincides with the very point of distinction that separates Islamic civilization from other
civilizations. Therefore, it should be acknowledged that Islamic philosophy is a genuine
form of philosophy, characterized by its own unique temporal context within the
framework of Islamic civilization. The aim of “establishing a philosophical tradition”,
which Islamic philosophers wanted to achieve and managed to attain to a certain degree,
expresses a unique value in terms of the historical internal dynamics of Islamic
civilization.®

Authenticity is manifested in the philosopher’s ability to pose and solve problems of
their era, or to clarify previously posed problems, or to shed light on new dimensions that
were hitherto unnoticed. Below are a few examples highlighting the authenticity of
Islamic philosophy without going into details:

First of all, Islamic philosophy is a unique philosophy that presents novel inquiries
through Sufism and theology, offering new solutions by making use of Greek philosophy.
It offers innovative solutions by synthesizing diverse intellectual streams such as
Ghazalism, lluminationism, Eastern philosophy, occasionalism, methodical skepticism,
the theory of creation from nothing, prophecy, the relationship between philosophy and
religion, and critical analysis of ancient philosophers, explanation of the concept of love
(‘1sk).’ Islamic philosophers have changed the perspective of individuals, objects, and the
world that have existed until that day, thus creating a new field of problems. This
transformative process is directly related to the notion of authenticity. For instance, the
orientation of the philosophical tradition, whose interest is nature-oriented, to the field
of human and society-centered problems is, of course, related to authenticity. First,
Islamic philosophers tried to comprehend the world in a very different model from the
Greek thought, so they put forward a new philosophical model.*

Arslan, islam Felsefesi Uzerine, 82.

ilhan Kutluer, “Islam Felsefesi Hangi Anlamda Ozgiindiir?”, Islam Felsefesinin Ozgiinliigii, ed. Mehmet Vural
(Ankara: Elis Yayinlari, 2009), 29-46.

°  Mehmet Bayrakdar, [slam Felsefesine Giris (Ankara: Tiirkiye Diyanet Vakfi Yayinlari, 2022), 148-154.

Ahmet Arslan, “Islam Felsefesinin Ozgiinliigii Sorunu”, Felsefe Tartismalart 14 (1993), 61-102.

www.dergipark.org.tr/tr/pub/eskiyeni



islam Felsefesi Ozgiin Bir Felsefe midir? « 969

The works of Islamic philosophers clearly exhibit a profound connection with the
Transcendent Being. A significant majority of these works begin with the name of God,
with expressions of gratitude towards God, and prayers to Prophet Muhammad, and with
another gratitude to God for allowing the work to be complete. Therefore, Islamic
philosophy carries the spirit of revelation. The metaphysics, ethics, and politics that it
puts forward are generally based on the Qur’an. In addition, the feature that distinguishes
Islamic philosophy from other philosophies and can be seen as its most original aspect is
the philosophy of “prophecy”, that the source of philosophy is wisdom, that is, the
prophetic candle (mishkat al-nubuwwah). In fact, according to Corbin, the most central
concern of Islamic philosophy has been the philosophy of prophecy.

Islamic philosophers have developed a new method and tradition in the form of
criticism and counter criticism by criticizing not only the earlier philosophers but also
Muslim philosophers. However, in their critiques, they followed the principle of fairness,
avoiding unjust and arbitrary criticism. For example, al-Ghazali’s critique of Tahafut and
Peripatetic philosophers, especially Al-Farabi and Avicenna, and then Averroes’s answer
to this. Then, albeit mostly in the form of a Ghazalian commentary, this tradition of
Tahafut continued for centuries in the Ottoman Empire and in other countries, while very
original ideas emerged.

The tradition of annotation in Islamic philosophy is one of its authentic aspects.
Although the author and commentator tradition of Islamic philosophy seems to support
those who doubt its authenticity, in fact, the tradition of commentary is not a kind of self-
repetition, it is an exploratory, creative, lively source of thought. Since the commentators
are often also philosophers or scientists, they approach the text with their own culture,
perception, and view, and reproduce the text in a way. The original text is made more
understandable and illuminated by means of commentaries, just like the explanation and
interpretation of Aristotle’s texts through Alexander of Aphrodisias or Averroes. While
explaining the text, the commentators make the difficult parts more understandable,
ensure the correct understanding of the text, and can come up with very original new
ideas with a kind of creativity. Considering that even many concise works in Islamic
thought have been made original and deep commentaries, it will be understood that
commenting is a philosophical activity in terms of the methods used and assumptions etc.
In this context, we can say that Islamic thinkers prefer to read and understand the texts
they engage in, regardless of the author’s intention, historical and cultural environment.
As aresult, it is seen as a necessity for the classical Islamic philosophy tradition to succeed
in integrating the commentaries of the Western world into their own philosophical
histories.

Throughout history, the field of Islamic philosophy has involved translation,
commentary, annotation, epitomizing, summarizing, connecting, arranging,
arrangement, classification etc. Since many works of Islamic philosophy remain
undiscovered, there is a need for studies in this field. In this respect, it is of great
importance to review and critically publish the foundational works of Islamic philosophy.
Over the past two centuries, there have been Eastern and Western thinkers who have
made significant contributions to this field. Besides thinkers living in the Islamic
geography, such as Abdulrahman Bedewi, Muhammad Aba Ride, ibrahim Madkour,
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Muhsin Mahdi, Usman Amin, al-Hudeyri, Farid Jabr, Ehwani, Fawzi an-Nashshar, and
Kurdi, orientalists such as Johann Georg Wenrich (1787-1847), Gustav Fliigel (1802-1870),
Salomon Munk (1803-1867), William Cureton (1808-1864), Ferdinand Wiistenfeld (1808-
1899), Marcus Joseph Miiller (1809-1874), August Schmélders (1809-1880), Franz Delitzsch
(1813-1890), Moritz Steinschneider (1816-1907), Friedrich Dieterici (1821-1903) and Léon
Gauthier (1862-1949) are among those who have made this kind of works.

The proofs on the existence of God presented by Islamic philosophers are among such
features that distinguish Islamic philosophy apart from other philosophical traditions.
For example, Avicenna’s famous proof, which relies solely on the conceptual analysis
God’s existence, and which will later be repeated by St. Anselm, Descartes, and Spinoza,
and called the ‘ontological proof’, is just one of them.

Furthermore, Islamic philosophers drew attention to the problems they formulated
and the metaphors they used to explain these problems. For instance, the distinction
between “essence” and “existence”, initially introduced by Al-Farabi and later developed
by Avicenna, is one of the original problems. As an example of the metaphor used by Al-
Farabi, it can be given that through the Active Intellect (Wahibu’s-suwar), which has the
ability to take forms, the first matter (hayula/hyle) emerges and forms the foundation of
the Sublunar World, and thanks to the Active Intellect in the hierarchy of intellects, the
potential intellect and the rational being come into the realm of actualization.
Accordingly, just as the senses of sight, which remain dormant in potentiality without
perceiving anything in the darkness, become active when the sun rises, the faculties of
the mind also become actualized through the Active Intellect.

Again, Avicenna’s famous metaphor, the “Flying Man”, which he used to prove the view
that the soul is a self-contained substance independent of matter, and which Descartes
repeated verbatim (homme volant) later, for the same purpose, is another example.'

Islamic philosophers have made notable contributions by employing a new method
and tradition that involves critical evaluations not only of ancient philosophers but also
of Muslim philosophers. We can observe that Islamic philosophers, began writing works
where they exposed the contradictions, inconsistencies, and dilemmas in the thoughts of
past philosophers, especially since the 10" century, when the translation activities came
to an end." The first examples that come to mind in these works, which can be referred
to as the tradition of doubts (Shukuk), are Abu Bakr al-Razi’s Kitab al-Shukuk ‘ald Galinus
(Doubts About Galen), Avicenna’s preface to his work titled al-Hikmet al-Mashrigiyyah
(Eastern Philosophy) where he expressed his doubts about Aristotle, Jabir ibn Aflah’s Kitab
al-Hay'a fi Islahi al-Majisti (Book on the Correction of Ptolemy’s Almagest), Omar
Khayyam'’s al-Shukuk ‘ala Batlamyus (Doubts About Ptolemy), Ibn al-Haytham’s Makale fi al-
Shukuk ‘ala Batlamyus (Doubts About Ptolemy) and Maimonides’s criticisms directed
towards Galen’s medical understanding in his Fusul al-Kurtubi. As an example of Muslim
philosophers criticizing each other, we can mention Al-Ghazali’s criticism of philosophers
such as Al-Farabi and Avicenna in his work titled Tahafut, followed by Averroes’s response
to it. Subsequently, this tradition of criticism, often in the form of commentary,

' Arslan, “islam Felsefesinin Ozgiinliigii Sorunu”, 101-102.
2 Mehmet Bayrakdar, “Islam Felsefesinin Ozgiinliigii Uzerine”, Islam Felsefesinin Ozgiinliigii, ed. Mehmet Vural
(Ankara: Elis Yayinlari, 2009), 25-26.
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continued for centuries in the Ottoman Empire and other countries, giving rise to highly
original ideas. Another example of this is Suhrawardi criticizing Avicenna, Averroes
criticizing Avicenna, and Ibn Hazm and Ibn Khaldun criticizing al-Kindi.

Within the tradition of criticism, Muslim scholars aimed not to take sides but to be on
the side of the truth. They avoided excessive criticism, disrespect towards authors, and
gadhered to scientific, just, and fair practices. For example, the commentaries and correc-
tions written by Bant Miisa brothers on the famous work of Apollinios of Perge in the conic
area are published by Abii Nasr b. Iraq. He studied and defended Apollinius by revealing
some of the mistakes of Banl Misa brothers. Thus, the tradition of answering unfair
criticism has also been formed. Muslim philosophers and scholars aimed to criticize and
transcend the static physics of Aristotle, Euclidean geometry, Ptolemy’s astronomy,
Hippocratic, and Galen medicine, and to create a new paradigm with an understanding
based on tawhid.

In Islamic thought, a significant methodological approach emerged through the
practice of posing questions and providing answers in discussions. In such discussions
that often took the form of correspondence, the questions were referred to as “al-
hawamil” and the answers as “al-shawamil”. The most important examples on this
subject in Islamic thought are the scientific debates between Abu’l-Hodayl al-Allaf and Al-
Nazzam, Avicenna and Al-Biruni, again Al-Biruni and Abi al-Wafa’ al-Buzjani, Ibn
Miskawayh and Abil Hayyan al-Tawhidi, and between Avempace and Ibn Hasday (1175-
1240). The works written on this subject are generally called Al-Hawamil wa al-Shawamil.
The style used in these correspondences is also admirable. For example, Al-Biruni clearly
expresses this when he was unsure, had partial knowledge, or did not comprehend an
issue being posed to him; he would apologize and promised to explain this matter
elsewhere. The tradition of Al-Hawamil (Question) and al-Shawamil (Answer), which is a
methodology specific to Islamic philosophy, started in the Western world only in the 17%
century, being influenced by Muslims. The first examples of this are the scientific and
philosophical correspondences between Newton (1643-1727) and Leibniz (1646-1716).

The autobiographical writings by Islamic philosophers, detailing especially their
philosophical and theological adventures, can also be cited as an example of original
studies in Islamic philosophy. Examples of these studies are Harith al-Muhasibi’s Kitab al-
Wasaya (Advices/Wills), Abl Bakr al-Razi’s Rasa’il falsafiyya (The Philosophical Way of
Life),” Avicenna’s Sirat al-Shaykh al-Ra’is (The Life of the Great Master),"* Ghazali’s al-

3 Eb{ Bekir er-Razi, “es-Siretii’l-felsefiyye: Eb(l Bekir Razi: Filozofca Yasama”, trans. Mahmut Kaya, Islam
Filozoflarindan Felsefe Metinleri (istanbul: Klasik Yayinlari, 2003), 73-82.

For the translated text of Avicenna’s autobiography, which he dictated to his student, Cuzcani, see. Avicenna
(Avicenna), The Life of Ibn Sind, trans. W. E. Gohlman (New York: SUNY Press, 1974); For another English
translation, see. Dimitri Gutas, Avicenna and the Aristotelian Tradition: Introduction to Reading Avicenna’s
Philosophical Works (Leiden: E. J. Brill, 1988), 22-30; Gutas says that the allegations about Avicenna’s
indulgence in alcohol and lust were inserted into the text by Beyhaki and should not be taken into account.
Dimitri Gutas, “Ibn Sina’s Life”, Avicenna’s Legacy, ed. M. Ciineyt Kaya (istanbul: Klasik Yayinlari, 2010), 1-10;
see also Dimitri Gutas, “Ibn Sina’s Sect and Birthplace Issue”, Avicenna’s Legacy, ed. M. Ciineyt Kaya (istanbul:
Klasik Yayinlari, 2010), 13-29; ibn Sin3, “es-Seyh er-Reis’in (ibn Sina) Hayat1 (Otobiyografi) (Life of ash-Sheikh
er-Reis (Ibn Sina) (Autobiography)”, trans. A. A¢ikgeng, M. H. Kirbasoglu, Risdleler (Ankara: Kitabiyat Yayinlari,
2004), 11-30.
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Mungidh min al-Daldl (Deliverance from Error), Ruzbihan Baqli’s Kashf al-asrar (The
Removal of Secrets),” Nasir al-Din al-TusT’s Sayr wa-Suluk (The Voyage)," and the
autobiographical information in the preface of Mulla Sadra’s Asfar e Arba (Four
Journeys)."

Similarly, the tradition of narrating the complex issues of philosophy with
appropriate literary arts and symbolic stories is a method that draws attention in Islamic
philosophy and has also influenced Western philosophy. For this purpose, great
importance has been given to metaphors, which were seen as a kind of bridge to truth.
An example of this would be: Suhrawardi’s Qissat alghurba al-gharbiyya (The Story of
Journey to the West) and Risaldt al-Tayr (The Treatise of the Bird), Avicenna and Tbn
Tufail’s Hayy ibn Yagdhan, many Salaman and Absal stories, and the romantic and symbolic
stories of Tbn Hazm called Tawg al-hamamah (The Ring of the Dove). While reading the
works of Islamic philosophers, we can see the excitement and joy they felt in their
adventures in pursuit of truth.

Although Islamic philosophy proceeds mainly on a metaphysical-based theoretical
plane, the principles it puts forward have shown themselves in the field of value
(axiology). The emphasis on tawhid in Islamic aesthetics and art can be found in almost
every work. Islamic art, based on an idealist ontology, lacks icons, representations, and
narratives; rather, it seeks perfection through mathematical and geometric forms. Not
the visible face of being, but the invisible face, the ideal, the abstract, the inner direction
is concentrated on. In this sense, art is handled within the relation among the creator,
the creation and the created. Islamic art, like in miniatures, has brought forth the
appearance of minor and particular art structures where there are no two dimensions,
light, and shadows. Therefore, there is no subject-object distinction in these products.
The theoretical foundation of Islamic philosophy has played a significant role in the
emergence of original ideas and products in the fields of architecture, music, fine arts,
and so on in the realm of value philosophy.

Muslim scholars actively engaged in the scientific and cultural legacy of other nations.
Especially in the 11" and 12" centuries, scholars continued the discussion by expanding
the scope of the results obtained elsewhere and integrating them with theoretical
structures that were foreign to their field in origin. In addition, with the expansion of the
Islamic geography, traditions with different cultural and scientific backgrounds became
the elements of civilization whose scientific language was Arabic, and these new methods
led to the emergence of new disciplines, such as algebra, which were sometimes
unforeseen.'®

Thinkers and scientists such as Abti Bakr er-Razi, Al-Biruni, Ibn al-Haytham and Kamal
al-Din al-Farisi placed significant emphasis on experimentation and observation,

5 See. At the request of a friend, Ruzbihan Baqli wrote his autobiographical work Kashf al-asrar, which includes

the dreams he has had since his youth, when he was fifty-five years old. This work is one of the exceptional

examples of Sufi literature.

Nasiriiddin et-Tdsi, “Seyru Siiluk: Yolculuk ve intisap”, trans. Murat Demirkol, e-Sarkiyat ilmi Arastirmalar

Dergisi 6 (Kasim 2011), 125-139.

7" Molla Sadra, “An Annotated Bibliography of the Works of Mulla Sadra with a Brief Account of his Life”, trans.
ibrahim Kalin, Esfériil-erba’a, Islamic Studies 42 (2003), 21-62.

8 Riisdi Rasid (ed.), Islam Bilim Tarihi (istanbul: Litera Yayincilik, 2006), 11.
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resulting in the development of a scientific methodology based on induction. This
scientific mindset, which allowed for the creation of a novel paradigm, has prevailed in
the Islamic world for a considerable period of time. Thus, disciplines, such as
experimental sciences, medicine, chemistry, and biology, which rely on both empirical
evidence and theoretical foundations, have experienced advancements.

Another contribution of Muslim scholars lies in their adoption of citation and
referencing methods and employing footnotes. As we often see in translated and
copyrighted works, the name of the cited philosopher or scientist is often mentioned with
praise and respect. For example, when referring Socrates, they used the adjective Sukrat az-
Zahid (The Virtuous Socrates), when talking about Plato, they said Eflatun-i flahi (Saint
Plato) or el-’Azam al-akbari’l-ilahi (The Greatest of the Elders), and they called Aristotle the
“Grand Master”, “Sheikh”, “al-Mu’allim al-awwal” (The First Teacher). In contrast, it has
been observed, as noted in the works of Fuat Sezgin, a renowned scholar in the field of
Islamic science history, that Western scholars approached the Muslim knowledge with an
indifferent attitude, neglecting to attribute their sources or acknowledge the Muslim
thinkers. Except for a few Western philosophers like Roger Bacon (1214-1294) and Eckhart
(1260-1327), who referred to Islamic thinkers such as Al-Farabi, Avicenna, and Averroes as
“Master” or “Pagan Master” (Heidnische Meister) when grounding their ideas, most
Western thinkers and scientists have engaged in plundering by refraining from referencing
the works of Islamic thinkers. There are many examples of this type of plundering. It is only
a small example that the African Konstantin wrote his name on the translations he made
from Arabic as if he had written them himself. Therefore, the tradition of citing all the
names from which the narration is taken, which is very important in Islamic thought,
especially in hadith methodology, has been applied in other sciences as citing sources.

The fact that Western scholars distorted and changed Muslim studies that they
benefited from constitute a significant area of research. Al-Samawal al-Maghribi (d. 1175),
who is of Jewish origin, can be given as an example. His book, titled Ifham al-yahud (The
Prophet’s Dream and Samawal’s Islamic Story and Silencing the Jews) which criticizes
Judaism and depicts his conversion to Islam, was translated into Latin by Alfonso
Buenombre in 1339. However, in this translation, the word “Islam” was replaced by
“Christianity” and translated as if he had embraced Christianity.” Similarly, Michael
Scotus, who translated Nur al-Din al-Bitruji’s astronomy work Kitab al-Hay’ah under the
name De motibus Celorum Circularibus into Latin in 1217, replaced the word “God” with
“Jesus”, he further manipulated and translated the verses of the Qur’an as if they were
quotations from the Bible.

Islamic philosophers perceived philosophy as a comprehensive system of sciences
that laid the theoretical foundations of intellectual, scientific, and artistic pursuits. In this
context, another area to search for authenticity in Islamic thought is scientific and artistic
endeavors. Undoubtedly, the unique achievements of Islamic philosophers and scientists
in these fields cannot be ignored. For example, any historical account of science would be

¥ fhsan Fazlioglu, “Semev’el el-Magribi”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi. Erisim 25 Haziran 2023.
https://islamansiklopedisi.org.tr/semevel-el-magribi
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incomplete without considering the development of the inductive scientific method by
prominent Muslim scientists like Al-Biruni and their contributions in the field of science.

Within Islamic thought, numerous scientists have produced novel ideas, and many
others, still unknown, are waiting to be explored. Therefore, it is of great importance to
bring these thinkers and works to light. For, still lacking a comprehensive bibliography,
the vast contemporary interpretations of Islamic philosophy would only present an
incomplete picture.

After all, while the Western world was experiencing a dark age during the Middle
Ages, there has been a highly realistic “philosophy” movement in the Islamic world. This
philosophical movement, which can be named as the “Miracle of the Muslims”, has an
important place in the universal culture in terms of both being an inseparable part of
Islamic civilization and an important step in the development of Western philosophy.?
The original views and new methods put forward by Islamic philosophers deeply
influenced many philosophies, especially medieval Christian philosophy, and New Age
philosophy.

According to rightful determination of Dimitri Gutas, one of the contemporary Islamic
philosophers, this philosophical tradition, which has profoundly influenced Islamic
culture for more than ten centuries, is an extremely rich, yet highly active and largely
autonomous intellectual movement. Unfortunately, this tradition is relatively unknown
both in the East and the West. This thought, which has encountered the problem of
legitimacy from time to time in the civilization it has developed since its birth, has been
and continues to be one of the most neglected and negatively judged intellectual
movements of the said civilization. One of the primary reasons for this case is that
although the judgments formed by orientalists working on Islamic philosophy are still
maintained, the studies have not reached a sufficent level despite the recent scientific
studies that reveal its value.

In the words of Etienne Gilson, medieval philosophy cannot be fully comprehended
without a proper understanding of Islamic philosophy, and vice versa. The medieval
English philosopher Roger Bacon (1214-1294) asserts that “Philosophy must be learned
from Arab thinkers, and anyone who does not take the trouble to learn Eastern languages
should not attempt to grasp the wisdom and philosophies.” (Metalogicus, IV, 6). Roger
Bacon was not alone. Another English philosopher John of Salisbury (1115-1180) often
reminds his readers of his gratitude to Islamic philosophers. This fact is well-known
among orientalists. As the Swiss medieval philosopher Ruedi Imbach (b. 1946) said,
“Medieval Western metaphysics is lively and wild, born of the marriage of different
species; but yet, it is an illegitimate child.” The conclusion reached by Fuat Sezgin, who
devoted his life to the study of the history of science, is meaningful in this context:
“Western civilization is the child of Islamic civilization!”

In this context, the importance of Islamic philosophy within contemporary
philosophy increases. In Western Philosophy, the preoccupation with Islamic philosophy
was a phenomenon peculiar only to the German romantics of the 18" and 19" centuries,
and the romantic zeal for ‘Oriental wisdom’, which was partly the driving force of the

% Arslan, Islam Felsefesi Uzerine, 45.
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orientalists until the beginning of the 20" century, now, this has come to an end. As it did
in the past, Islamic philosophy offers valuable insights and potential solutions to the
challenges of our time. Therefore, any study that neglect Islamic philosophy will
inevitably be incomplete.*

2 See. Mehmet Vural (ed.), Islam Felsefesinin Uzgiinliigii (Ankara: Elis Yayinlari, 2009); also see. Mehmet Vural,
Islam Felsefesi Tarihi (Ankara: Elis Yayinlari, 2019), 479-493.
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Abstract

The term “God of the philosophers” refers to the concept of God as understood and
discussed in philosophical discourse. It is a philosophical concept of God that is often
considered distinct from the concept of God found in religious traditions. Throughout
history, various philosophers and theologians have used the term to refer to God whose
existence and attributes have been the subject of philosophical reasoning and reflection. In
this study, I explore Ibn Sind’s way of reconciling two concepts of God. I argue that Ibn Sin4,
a philosopher with an Aristotelian and Neoplatonic heritage, sees no contradiction between
the God of the philosophers and the God of the scriptures. Ibn Sina’s way is interesting
because it is an attempt to bridge the gap between two concepts of God without
compromising the classical theistic understanding of divine attributes. First, I will briefly
present the Aristotelian and Neoplatonic contexts of Ibn Sina’s philosophy to show his way
of reconciliation. Second, I will give an account of Ibn Sina’s concept of God as it is revealed
in his understanding of the divine attribute of immutability. Finally, I will examine his views
in which he most explicitly offers the concept of a God who is responsive, who is present,
and who is engaged with human beings. His ideas about God’s agency, petitionary prayer,
and divine providence provide ample evidence that the God of Ibn Sina is the God of the
religious traditions known to and worshipped by human beings.

Keywords
Philosophy of Religion; Theism; Open Theism; Immutability; Petitionary Prayer; Divine
Providence; Divine Knowledge
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Highlights

e If there is no change in God’s knowledge, bringing anything from non-existence to
existence is only meaningful when it means a temporal change.

e God is causally present everywhere and always in the ultimate sense.

e Prayer is included in the order as a cause. If order comes from God and God is the cause
of everything, then petitionary prayer can function as a cause in the world.

e With the chain of causality, Ibn Sina claims that God never breaks the ties with His
creation and continually reaches it with the chain of providence.

e God is a person in the sense that He is self-aware and has intentional actions.
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Oz

“Filozoflarin Tanris1” terimi, felsefi sdylemde anlasildigi ve tartisildigi sekliyle Tanri
kavramini ifade eder. Bu, genellikle dini geleneklerde bulunan Tanr kavramindan farkl
oldugu diisiiniilen felsefi bir Tanri kavramdir. Tarih boyunca gesitli filozoflar ve teologlar
bu terimi, varlig1 ve sifatlari felsefi akil yiiriitme ve diisiinmenin konusu olan Tanrr’ya atifta
bulunmak i¢in kullanmiglardir. Bu ¢alismada, bn Stha’nin iki Tanr1 kavramim uzlagtirma
yolunu arastirtyor ve Aristotelesci ve Neoplatonik mirasa sahip bir filozof olan fbn Sina’nin
filozoflarm Tanrisi ile kutsal kitaplarin Tanrisi arasinda bir celiski gérmedigini iddia
ediyorum. ibn Sina’min yaklagimy, ilahi sifatlarin klasik teistik anlayisindan 6diin vermeden
iki Tanr1 kavrami arasindaki boslugu doldurmaya giristigi icin oldukga ilgi cekicidir.
Makalede ilk olarak, Ibn Stha’nin uzlastirma yolunu géstermek icin felsefesinin Aristotelesci
ve Neoplatonik baglamlarim1 kisaca sunuyorum. ikinci olarak, ibn Sind'min Tanr
tasavvurunu, ilah? degismezlik sifati anlayisinda ortaya ¢iktig1 sekliyle agikliyorum. Son
olarak, bn Sina'nin duyarls, karsilik veren ve insanlarla iliski icinde olan bir Tanr1 kavramini
en agik sekilde sundugu goriislerini inceliyorum. Tanri'nin failligi, dua ve inayet hakkindaki
fikirleri, ibn Sina’nin Tanrisinin, bilinen ve ibadet edilen dini geleneklerin Tanrisi olduguna
dair bol miktarda kanit sunmaktadir.

Anahtar Kelimeler
Din Felsefesi; Teizm; Agik Teizm; flahi Degismezlik; Dua, inayet; ilah? Bilgi

Eskiyeni eISSN: 2636-8536


https://orcid.org/0000-0003-4699-7451
mailto:yasinramazan@gmail.com
https://ror.org/02kswqa67

980 * God of Tbn Sina: Immutable yet Responsive

One Cikanlar

Eger Allah’in ilminde bir degisiklik yoksa, bir seyin yokluktan varliga getirilmesi ancak
zamansal bir degisim anlamina gelir.

Tanr1 nedensel olarak her yerde ve her zaman nihai anlamda mevcuttur.

Dua bir sebep olarak evrendeki diizene dahildir. Eger diizen Allah’tan geliyorsa ve her
seyin sebebi Allah ise o halde dua da bir sebep islevi gérmektedir.

ibn Sina, nedensellik zinciriyle Allah’in yarattiklariyla bagini hicbir zaman
koparmadiginy, siirekli olarak inayeti araciligiyla onlara ulastigini iddia eder.

Tanrt, kendisinin farkinda olmasi ve kasith eylemleri olmasi anlaminda bir kisidir.
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Introduction

The expression “God of the philosophers” denotes the philosophical apprehension
and deliberation of the concept of God within the realm of philosophical discourse. This
conceptualization of God is frequently perceived as divergent from the understanding
of God as delineated in religious traditions. Throughout the annals of intellectual
history, diverse philosophers and theologians have employed this term to allude to a
deity whose existence and attributes are subjected to reasoned and contemplative
examination through the application of philosophical methodologies. The
philosopher’s God is typically seen as a rational and abstract concept, arrived at
through philosophical inquiry rather than revelation or religious experience.
Philosophers have proposed various arguments and theories to explore the nature and
existence of God. Some of the most famous arguments include the cosmological,
teleological, and ontological arguments, which aim to provide logical and rational
justifications for the existence of a divine being.

It is important to note that the God of philosophers is not necessarily tied to any
particular religious tradition or belief system. Different philosophers have proposed
different conceptions of God, and these ideas can vary greatly depending on the
philosophical context and the specific philosophical tradition being discussed. For
instance, Pascal criticizes the God of the philosophers, whom he sees as an abstract and
distant concept, arrived at through reason alone.' He argues that philosophical reasoning
alone is insufficient to truly understand and experience God. According to Pascal, human
reason and philosophical arguments cannot fully grasp the depth of God’s existence,
nature, and relationship with humanity. Pascal implies that God cannot be reduced to
mere intellectual abstraction or logical deduction. He emphasized the importance of
personal encounters and religious experiences in understanding God. Pascal ultimately
defends the concept of God, which is historical, not distant but intimate, responding to
human activity, conversing with people, and engaging the world in different ways, as in
the scriptures. Even though Pascal has in mind in his criticism the rationalist concept of
God like Descartes’ and Leibniz’s,” the charge has been frequently extended to cover
philosophical theologies of theistic religions that are rooted in the Aristotelian Prime
Mover and the Neoplatonic One. *

1. The Divide

We observe that the God of the philosophers and the God of the Scriptures can differ
in several ways. Dividing lines are drawn in the way of knowing about Him, talking about
Him, connecting with Him, and attributing personality to Him. We may examine each of
these in order.

God of the Scripture is believed to have revealed Himself through sacred texts,
prophets, and religious experiences. In contrast, the God of philosophers is often

! Georg Picht, “The God of the Philosophers,” Journal of the American Academy of Religion 48/1 (1980), 61-79.

?  Robin Attfield, “The God of Religion and the God of Philosophy,” Religious Studies 9/01 (1973), 1-9.

For example, see: Anthony Kenny, The God of the Philosophers (Oxford; New York: Clarendon Press ; Oxford
University Press, 1979). “It may well be argued that the deity of Mill's natural religion differs no more than
the deity of scholastic and rationalist philosophy does from the God of Abraham, Isaac, and Jacob described
in the Scriptures.” (p. 122).
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approached through rational inquiry, philosophical arguments, and logical reasoning.
Philosophers seek to understand God through the use of human reason rather than
relying on specific religious revelations.

The God of the Scripture is central to the beliefs, practices, and traditions of various
religious faiths, such as Judaism, Christianity, and Islam. These religions emphasize
faith, worship, moral codes, and adherence to religious doctrine. The philosopher’s
God, however, is primarily discussed within the realm of philosophical discourse and
does not necessarily entail religious obligations or rituals. Philosophers may approach
the concept of God purely as a philosophical inquiry independent of religious beliefs or
affiliation.

The God of the Scripture is often understood to have revealed Himself through specific
events, scriptures, and religious experiences. The teachings and narratives found in
religious texts provide the foundation for understanding God in the context of faith. In
contrast, the philosophers approach God through logical arguments, philosophical
reasoning, and intellectual contemplation. Philosophers seek to establish rational
justifications for God’s existence and attributes, often using logic and evidence-based
reasoning. This way of conceiving God has also been subject to the criticism of
inconceivability. Anthony Kenny, for instance, argues against Boethius that timelessness
and omniscience cannot be attributed to God because if God is simultaneous with all
moments in history, then all history would be simultaneous. If God is simultaneous with
both Mehmed the Conqueror and Sulaiman the Magnificent, then Mehmed and Sulaiman
must be simultaneous too, which is not correct.” The doctrine of the timelessness of God
is theologically unimportant and inessential to the tradition of Western theism.”

The God of the Scripture is described as a personal and active being involved in human
affairs, capable of emotions, and possessing characteristics such as love, mercy, and
justice. The God of philosophers, on the other hand, is often conceived as an abstract,
transcendent, and impersonal entity. Philosophical conceptions of God may emphasize
attributes such as omniscience, omnipotence, or perfection, while downplaying or
omitting characteristics such as personality or emotional engagement. Alvin Plantinga
denies attribution of simplicity to God for the reason that being a person requires having
knowledge, power, and intelligence. However, it is unimaginable that an abstract entity
is intelligent, knowing, and powerful. In this respect, an abstract entity can neither create
the world nor be a person. Therefore, according to Plantinga’s reasoning, God’s simplicity
contradicts His being a person as described in the Scriptures.®

In response to these distinctions, a philosophical current called open theism has
arisen over the last century. Open theism is a theological perspective that challenges
classical theistic understanding of God’s omniscience. It views the future as either
partially open or uncertain. It proposes that God has granted human beings genuine, free
will. It also proposes that the future may contain possibilities that are not fully
determined or known by God. Richard Swinburne as a supporter of this perspective
agrees with Kenny that divine knowledge cannot be timeless, but he argues that God’s

4

Anthony Kenny, The God of the Philosophers (Oxford -New York: Clarendon Press - Oxford University Press,
1979), 40.
5 Alvin Plantinga, Does God Have a Nature? (Milwaukee: Marquette Univ Pr, 1980), 58-59.
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knowledge does not have to cover future events. Therefore, he concluded that God’s
knowledge is open and extends as history unfolds.®

In open theism, God is seen as actively engaging in creation and interacting with
humans in a dynamic and responsive manner. Unlike the classical view of God’s
omniscience, which holds that God knows all events, choices, and outcomes of the
eternity past, open theism argues that God voluntarily limits his knowledge of future free
human choices. According to this perspective, because human decisions involve genuine
freedom, they have not yet been actualized and, therefore, are not predetermined.

Proponents of open theism argue that this view maintains human responsibility and
genuine relationship with God. They contend that it is more compatible with the
scriptural (mostly biblical) narrative, emphasizing the significance of human choices and
the impact of prayer as well as allowing for the possibility of God responding to changing
circumstances and human decisions. It can be argued from the classical theistic
perspective that open theism compromises God’s omniscience, sovereignty, and
foreknowledge of future events to save God’s more intimate relationship with the world,
particularly with humans. The position of open theists is more in line with the source of
religion, which is scripture and tradition. They refuse to identify philosophical concepts
like Aristotle’s Prime Mover or Plotinus’s The One with the Yahweh, the Father, or Allah
of the Scriptures.

As we have seen, open theism attempts to bring together the God of philosophers and
the God of scriptures. At the expense of absolute and timeless knowledge of God, open
theists aim to rescue the God who is interested in worldly affairs. Is there a way to avoid
such a high price? Does a believer have to choose between these two concepts of God? In
this study, I explore Ibn Sina’s way of reconciling two concepts of God. I argue that Ibn
Sina as a philosopher with Aristotelian and Neoplatonic heritage sees no inconsistency
between the God of the philosophers and the God of the scriptures. Ibn Sina’s way is
interesting because he attempts to bridge the divide between two concepts of God
without compromising classical theistic understanding of divine attributes. To show Ibn
Sina’s way of reconciliation, first, I will briefly provide the Aristotelian and Neoplatonic
contexts of his philosophy. Second, I will give an account of Ibn Sina’s concept of God as
exposed in his understanding of the divine attribute of immutability. Finally, I will
examine his views, in which he most explicitly offers the concept of God, who is
responsive, present, and engaged with humans. His exposition of two other important
and interrelated divine attributes, namely eternity and simplicity, are left aside in this
study to discuss one attribute in detail.

2. Ibn Sind’s God in Context

In Aristotelian philosophy, the Prime Mover refers to a transcendent and eternal
entity that initiates motion and change in the world without being moved or changed
(Metaphysics X1I, 1072a).” The Prime Mover is the ultimate cause of all motion and change
in the universe. According to Aristotle, everything in the world is in a state of potentiality

¢ Richard Swinburne, The Coherence of Theism (Oxford University Press, 2016), 180-183.
7 Aristotle, “Metaphysics,” trans. Jonathan Barnes, Complete Works of Aristotle, Volume 1: The Revised Oxford
Translation (Princeton University Press, 2014), 1552-1729.

Eskiyeni eISSN: 2636-8536



984 » God of Tbn Sina: Immutable yet Responsive

and actuality, and it is the Prime Mover who actualizes this potential by setting things in
motion, The Prime Mover is not affected by or subject to the changes it initiates but rather
serves as the primary cause of motion itself (Physics VIII, 266a).® However, Aristotle’s
Prime Mover moves the universe not as the efficient cause but as the final cause.

The Prime Mover also serves as the final cause, or the ultimate purpose or goal,
towards which all motion and change in the world strive. Aristotle argues that all things
in the natural world have inherent tendencies and goals, and the Prime Mover provides
the ultimate telos or purpose that drives this natural teleology (Generation of Animals 5.8,
789a8-b15).”

The Prime Mover transcends the physical world and exists beyond it. It is a purely
actual being devoid of potentiality and imperfections. Unlike objects in the material
realm, the Prime Mover is unchanging, eternal, and perfect. Its relationship with the
world is one of transcendence, guiding, and sustaining the world’s motion and
development while remaining separate from it. Aristotle suggests that the Prime Mover
engages in intellectual contemplation or self-reflection. As a perfect being, the Prime
Mover’s activity is centered on contemplating its own nature and perfection. This
contemplation is seen as a pure and self-sufficient activity unaffected by the
imperfections and contingencies of the material world. In other words, the knowledge of
the Prime Mover is understood as self-knowledge rather than the knowledge of the
changing world. Its activity is directed inward, contemplating its own nature and
perfection, rather than outward, and acquiring empirical knowledge about the
particulars of the world.

Similarly, Plotinus’s concept of “the One” or “the Good” as the ultimate principle and
source of all existence is a target of the accusation.

Plotinus describes a process of emanation whereby the One generates subsequent
levels of reality (Enneads V.2 [11])."° The One is described as utterly transcendent and
ineffable, beyond any attributes or characteristics. From the One, emanates the Intellect
(or Nous), which represents the realm of Forms or Ideas. In turn, the Intellect emanates
the Soul, and from the Soul emanates the material world. The One is characterized by
absolute transcendence and unity. (Enneads V.5 [32]) It is the source from which all things
emerge, but it remains separate and unaffected by the world it creates. The One is beyond
any division, multiplicity, or differentiation, representing a pure unity that precedes and
transcends all the levels of reality.

Plotinus emphasizes that the One does not directly interact with or govern the
material world. (Enneads V1.4 [22] and [23]) Rather, its influence is indirect. The One serves
as the ultimate ontological foundation and guiding principle, providing the impetus and
structure for the subsequent levels of reality to exist and unfold. The world participates

Aristotle, “Physics,” trans. Jonathan Barnes, Complete Works of Aristotle, Volume 1: The Revised Oxford Translation
(Princeton University Press, 2014), 315-446.

Aristotle, “Generation of Animals,” trans. Jonathan Barnes, Complete Works of Aristotle, Volume 2: The Revised
Oxford Translation (Princeton University Press, 2014), 1111-1218.

Plotinus, The Enneads: Abridged Edition, ed. John Dillon, trans. Stephan MacKenna (London: Penguin Classics,
1991).
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in the One’s perfection and goodness to varying degrees, but the One itself remains
beyond the realm of phenomenal existence.

Plotinus posits that human souls, through philosophical contemplation and mystical
ascent, can strive to reunite with the One. (Enneads IV.9 [8]) This process involves turning
away from the material world and ascending through the levels of reality toward the
higher realms of Intellect, and ultimately, the One. By transcending the limitations of the
material realm, individuals can realize their inherent unity with the One and achieve a
state of ultimate fulfillment and spiritual liberation."

Thus, in Plotinus’ philosophy, the relationship between the One and the world is one
of emanation, transcendence, and indirect influence. The One serves as the ultimate
ontological principle and source of existence, providing the foundation for the
hierarchical structure of reality. However, the One remains untouched and unaffected by
the activities of human beings, including human contemplation, ascension of the human
soul, or any mystical experience.

3. God as Necessary and Immutable

Ibn Sina, whose philosophy is formed by the necessary existence ontology, uses
existence and necessity as synonyms and then distinguishes the Necessary Existent in
itself (wdjib al-wujud li-dhatihi) and the necessary beings through something else (wajib al-
wujud li-ghayrihi). This distinction is based on the ontological separation between essence
and existence. While the Necessary Existent has no essence, the beings in the second
category must be brought into existence by a being other than themselves, since their
essence is separate from their existence. According to Ibn Sina, beings in the second
group comprise of everything except the Necessary Existent in itself. The essence of
beings in the world is possible at the point of whether they come into existence. Their
possible existence becomes necessary existence by the principle that brought them into
existence, that is, through the other (Metaphysics of Shifa I, 6)."

According to Ibn Sin3, the Necessary Existent is metaphysically simple, because a
composite being needs something other than itself. This obviously contradicts the first
premise, as it means that its necessity is not of itself. All properties of the simple being
are identical with itself. Therefore, it cannot be gained or lost. Cannot his own
characteristics be eternal together with his essence? Ibn Sina argues that if there is more
than one necessary entity in itself, they will need each other, and that the Necessary
Existent must be one in itself. This proves the claim that the Necessary Existent and its
properties are one." As a result, God’s knowledge, power, goodness, will, and all His other
attributes are identical to His essence.

According to Ibn Sina, since God’s essence and attributes are one and His knowledge
completely encompasses other beings, it is unthinkable that there would be a change in

' DominicJ. 0'Meara, Plotinus: An Introduction to the Enneads (Oxford - New York: Oxford University Press, 1995),
44-46.

12 Avicenna, The Metaphysics of “The Healing”: A Parallel English-Arabic Text = As-Sifa’: Al-llahiyyat, trans. Michael E.
Marmura (Provo, UT: Brigham Young University Press, 2005), 30-32.

3 bn Sina, Danigname-i Alai, trans. Murat Demirkol (istanbul: Tiirkiye Yazma Eserler Kurumu Bagkanligi, 2013),
226.
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His knowledge (Metaphysics of Shifa VIII, 6). If there is no change in His knowledge, bringing
anything from non-existence to existence is only meaningful when it means a temporal
change. In other words, the fact that God is now creating shows us that this act of creation
is an eternal feature of God (Metaphysics of Shifa IX, 4). A pre-world or post-world situation
that He did not or will not create is unthinkable. Otherwise, we would have to claim that
God’s knowledge had changed. Unlike humans, God acts with an aimless will - that is, not
out of a need but simply out of self-knowledge - and this action means the creation of the
world in eternity (Metaphysics of Shifa IX, 1). Ibn Sina particularly wants to strengthen this
point with several arguments. According to him, if the creation of the world took place
with a will independent of God, then we wonder if this divine will was created. If this will
also be created, then we ask whether it was created, and these questions continue forever.
After all, we are unable to ask this question because of infinite regression. However,
according to Ibn Sina, the creation of the world is the necessary result of God’s generosity.
To put it differently, the creation of the world is due to the fact that God is essentially a
knower. (Metaphysics of Shifa VIII, 7)

4, God as Responsive

So far, we have seen how Ibn Sina’s concept of God suits the descriptions of the God of
philosophers. He is immutable and simple. However, Ibn Sin3’s views on God’s agency, his
justification of petitionary prayer, his characterization of divine providence connects his
description of God seamlessly to the God of the Scriptures.

First, as Rahim Acar argues convincingly, for Ibn Sini, God’s knowledge of Himself
encompasses everything else. Like Aristotle’s Prime Mover, He contemplates His own
nature and perfection. This contemplation is pure and self-sufficient. However, by
knowing Himself Ibn Sind’s God knows everything that exists."* He departs from the
Aristotelian Prime Mover. God is essentially the knower as an agent, the knowledge, and
the known. He is aware of everything at all times. Since He is not only self-conscious, but
also knows and aware of everything else, Ibn Sina’s God is not merely a cosmic principle.
He is an agent. Moreover, according to Ibn Sin3, God is a being who knows Himself and
knows that He is the cause of all existence just as he knows Himself. In this respect, Ibn
Sina’s God is aware of everything that He influences causally. In this context, it is
understood that Ibn Sina, who points to the Qur’anic verse stating, “Nothing will be
hidden from Allah by the smallest amount in the heavens and on the earth” (Al Imran:5)
and did not think of God as an abstract quality, but as a self-conscious agent. This view is
supported by the fact that Ibn Sina’s metaphysics takes the Necessary Existent not only
the ultimate final cause of motion but also as the remote efficient cause of the universe
that grants and preserves existence. For Ibn Sina, the proximate efficient cause of the
existence of sublunary substance is the Agent Intellect (al-aql al-faal), while its ultimate
efficient cause (‘illa al-failiyya) is God. God is causally present everywhere and always in
the ultimate sense.

Second, Ibn Sinad’s God may be an agent but if His role in the universe is limited to
being a principle of existence, He cannot escape the charge of being unresponsive to and

A AD

1 Rahim Acar, “Yaratan Bilmezse Kim Bilir? Ibn Sind’ya Gére Allah’in Ciiz'ileri Bilmesi,” Islam Arastirmalart
Dergisi 13 (2005), 1-23.
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disinterested in the world and humans. Ibn Sina’s views on petitionary prayer suggests
that God has other roles in the universe through the medium of the intellects. Ibn Sina
says that with the prayer of people, an interaction occurs between humans and celestial
beings. In other words, while we pray, we somehow affect heavenly beings, and the
answer to prayer occurs as a result of such an influence. While explaining prayer in al-
Ta'ligdt, he states that we affect heavenly beings as follows.

Sometimes it is thought that celestial beings are influenced by terrestrial beings.

This is so because we pray to those celestial beings, and they respond to our

prayer."

Ibn Sina regards this interaction similar to the natural interaction between secondary
causes. However, how is this considered a response by God? If we affect celestial beings,
and celestial beings change the state of affairs to our liking, is God missing in this
interaction? At this point, Ibn Sina brings causality into picture again.'® For him, prayer
is one of the causes through which God brings effects into the universe. A long quotation
from al-Taligat

He [Allah the Almighty] has made prayer the cause of the existence of that thing.
Almighty Allah creates medicine to cure the disease. However, this would not be
true if the patient had not taken the drug. The situation is the same for petitionary
prayer and (timelyprayer) are suitable for that thing. Therefore, both prayer and
the coming into existence of that thing are compatible with (divine) wisdom,
according to what destiny (qadar) and accident (qada) require. Therefore, prayer is
necessary. Responding to prayer is also necessary. For this reason, we turn to prayer
(in the presence of Almighty Allah). Thus, our prayer is the cause of the prayer
response. The fact that prayer is appropriate for the realization of the desired work
is because both are the results of a single cause. Sometimes one of the two takes
place through the other."”

In short, since everything in Ibn Sina’s universe operates according to the laws of
causality, prayer itself is included in this order as a cause. If order comes from God and
God is the cause of everything, then it is not difficult to consider petitionary prayer as a
cause functioning in the world.

Third, the order to which Ibn Sina appeals is closely linked to his views on divine
providence. The causal order is providential; that is, it is a necessary consequence of God’s
all-encompassing goodness. Providence represents an order that God causes, reasons,
encompasses with His knowledge, and comes into being via emanation. These are the
things that Ibn Sina listed while he was dealing with the issue of providence. He describes
providence as follows.

There is nothing in the world as a whole with its lofty and lowly parts, of which God
is not the cause of its existence and formation, or which He does not know, not
arrange, does not want it to happen. On the contrary, the entire universe is by His
decision, arrangement, knowledge and will.*®

Necmettin Pehlivan, “ibn Sina’ya Gére Duaya icabet ve Duanin Tesiri,” Diyanet [lmi Dergi 50/1, 139-156. The
article presents The Ta’liqat’s translation in Turkish, from which I have translated in English.

Emine Géren Bayram, “[bn Sina’nin Dua Anlayis1,” Rize [lahiyat Dergisi 23 (April 2023), 153-163.

Pehlivan, “Ibn Sina’ya Gdre Duaya icabet ve Duanin Tesiri”, 154.

Irendered the text in English by consulting the original with its Turkish translation. ibn Sina, “Er-Risaletu’l-
Arsiyye F1 Hakaikr't-Tevhid ve Isbati’n-Niibiivve,” trans. Giirbiiz Deniz - Hadi Ensar Ceylan, Din Felsefesi
Agisindan Messai Gelen-Ek-i, ed. Recep Alpyagil (istanbul: iz Publishing, 2019), 843-854. Frank Griffel wrote an
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It is seen in this description that for Ibn Sina providence is directly related to God’s
knowledge, causal influence, and the order of creation. In other words, whatever we do
in the universe as agents, God responds by keeping things in order. With this chain of
causality, Ibn Sina claims that God never breaks the ties with His creation and continually
reaches it with this chain of providence. At this point, it can be objected that the word
response here is overplayed because this is only an indirect and general ‘response’ - not
a deliberate one for a specific particular. However, if we consider Ibn Sina’s general
approach to God’s mode of creation, which is responsible for the existence of everything,
we will see that God’s response is not only proximate but also immediate (Metaphysics of
Shifa VI, 1-3). 1t is interesting to note that Ibn Sina’s understanding of providence bases
the causal chain not on necessity (wujub) but on generosity (luzum)." Ibn Sina seems well
aware that the language of necessity is more suitable when natural explanation is
concerned. When it comes to theology, he prefers to stress God’s generosity. (Metaphysics
of Shifa I, 3) In this case, nature becomes a divine response as it is the generous
arrangement of God’s knowledge, power, and will. This is what we might call operational
prayer. Therefore, constant engagement between God and humans occurs within the
parameters of necessities in nature. If one is aware of this engagement, there is a
possibility that the divine presence will be comprehended by one’s intellect. However,
this comprehension is characterized on several occasions in Ibn Sina’s corpus as a matter
of spiritual ranking. In other words, even though God interacts with humans and
communicates through nature, not everyone can receive the message and reply back. One
needs to deserve this rank by preparing one’s mind and purifying one’s means of
knowledge. Thus, God is never distant from His creatures.

It is important to note at this point that Ibn Sinad’s reference to the order of creation
implies no change in God. All that comes from God is His true generosity. This is why
lower ones in the hierarchy of being do not influence God in any way. Therefore, there is
a system in which neither petitionary nor operational prayers bring about changes in
God. The providential system is asymmetrical; that is, the effects do not bring about a
change in the cause. According to Ibn Sing, this is only an order in which secondary causes
are effective on each other. God is responsive to prayers through the medium of
secondary causes, which is no different from His activity of granting and preserving
existence. As Ibn Sina remarks on al-Risalat al-’arshiyya:

The Necessary Existent is free from all final causes (He does not aim at anything).
Providence is a matter of the universal conception of the order of goodness and its
entry into the realm of existence through knowledge. Providence is a
transcendental, lofty, and unchanging concept. All perfection is an effect of His
providence and will.”

In the Metaphysics of Shifa, Ibn Sina established the point in a similar manner:

article to show that the treatise of Risalatu’l Arshiyya does not belong to Ibn Sina. Still, Griffel notes that
ideas in the treaties reflect the Avicennan spirit. See Frank Griffel, “On the Authenticity of The Throne
Epistle (al-Risala al-‘Arshiyya) Ascribed to Avicenna,” Penser avec Avicenne. De I'héritage grec a la réception
latine: un état de la recherche en hommage a Jules Janssens, ed. Daniel De Smet and Meryem Sebti, Leuven
(Belgium): Peeters Publishers, 2022,. 193-229.

Emine Tasc1 Yildirim, “Ibn Sind'nin Indyet Anlayisinin Ontolojik ve Epistemolojik Boyutu,” Journal of Islamic
Research 30/1 (2009), 158-181.

% ibn Sina, “Er-Risaletu’l-Arsiyye F1 Hakaiki't-Tevhid ve isbati'n-Niibiivve”, 844.
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at there [should] become established for it the structure of the whole [cosmos], the
relation of its parts to each other, and the order deriving from the First Principle
[down] to the most remote of the existents that fall within its arrangement; that
[the soul should] conceive providence and the manner thereof; that it should
ascertain what proper existence and what proper unity belongs to the essence that
precedes the whole, and the manner in which [this essence] knows (whereby
neither multiplicity nor change attaches to it in any respect), and the manner of the
relation of the existents to it .”"

In sum, since change is an exclusive characteristic of beings in the order of creation,
God’s response to prayers does not have to bring about change in God. His response takes
place within the realm of essences that are possible in themselves, to which He bestows
existence under the necessary conditions. God’s act of creation is no different from His
act of responding to prayer.

5. APersonal God?

My analysis to the conclusion that Ibn Sina’s God cannot be characterized as the god
of the philosophers for the reasons that Ibn Sina’s God is an agent, He is responsive to the
prayers, and His providence encompasses all beings including human actions do not
indicate that He is a person like you and me. Attributing God with knowledge, power, and
will suggests that He is more like a person than a natural entity. Unlike a person, a natural
entity does not act, but behaves. A natural entity does not have will or volition, and its
behavior is determined by external factors. In contrast, God is characterized by His
creative will. There is no external force that determines His actions. One can object at this
point that an action is not free if it is necessary. However, Ibn Sina’s deliberate attempts
to distinguish between necessity and purpose underlines that an action is not considered
‘forced’ if it stems from necessities internal to the agent. In other words, since God’s
actions flow from His good nature necessarily, then His actions are not considered to be
imposed from outside. Moreover, the fact that He is the knower suggests that He is like a
mind, not like matter. On a similar train of thought, the idea that God’s power is not
potential but actual implies that He is in stark contrast with the matter, which is
traditionally characterized by being potential. In all of these respects, God is conceived to
be like a person. However, knowledge of Ibn Sina’s God is essentially different from
knowledge of humans. Also, Ibn Sina’s God acts by will, but His will is not like human
volition which denotes ability to choose between alternatives. God’s power again
qualitatively differs from the bodily and mental powers of human beings, which are
usually characterized by potency. If His knowledge, power, and will are not like human
persons, is it reasonable to call Tbn Sind’s God a person (dhdt)? Is not being a person the
central dividing point between God in the scriptures and God in the philosophers?

If self-awareness is one aspect of personhood that can be univocally attributed to
humans and God, Ibn Sina’s God can be considered a person. Even though His knowledge,
power, and will are essentially different from human qualities, self-awareness of God and
humans only differ in degree not of kind. Since our selves are limited and contingent, our
awareness of them is undeniably limited and contingent. In contrast, God’s awareness of
Himself is eternal and absolute since He is eternal and absolute. However, there is no

2 Avicenna, The Metaphysics of “The Healing”, 353-354.
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qualitatively different awareness of one’s self because the statement “I know that 1 am”
is true for both humans and God. Ibn Sina’s God is undeniably self-aware because God’s
knowledge is primarily knowledge of His being the cause of everything else. Since
knowledge is the knowledge of the causes of Ibn Sina’s epistemology, God knows
everything by knowing Himself as the ultimate cause of all existence.?

The second aspect of personhood that might be attributed to God is intentionality.
Intentional action is an instant of intelligence and intelligence is an instant of
personhood. As humans do, it is difficult to say that we always act intentionally. We are
also driven by natural tendencies such as growth and survival. Natural species, such as
trees, bees, and rocks, behave of necessity under the right conditions. However, we are
not completely at the mercy of natural tendencies. We can act deliberately to fulfil this
purpose. If goodness constitutes God’s intention in creation, as the doctrine of providence
suggests, then it is legitimate to propose that God is a person. God’s intentional action
towards ultimate goodness, as manifested in His relationship with the world through
creation and sustenance, and His involvement in history through revelations and
covenants establishes that He is a person. In Ibn Sina’s terminology, nature and will are
contrasting causes of change. According to Him, God does not act by nature but by will
(Metaphysics of Shifa VIII, 7). Tbn Sina thinks that God is the source of all goodness and His
act of creating the universe is goodness itself (Metaphysics of Shifa IX, 6) Yet, as I discussed
above, God can have no purpose in creation because it might indicate a prior privation of
the aimed goodness. His intentionality is not directed at fulfilling this purpose. It is purely
out of divine generosity.

Ibn Sina refers to God as a person, but he does not attribute human-like personality to
Him. Our personality is contingent on the conditions that surround us. It is also open to
change due to external forces. In this respect, we cannot talk about God’s purpose or self-
fulfillment. He does not change. For Ibn Sina, God is free from all sorts of contingencies
that determine or influence personal characteristics of humans.

Conclusion

God of Ibn Sina is responsive to His creation and interested in human actions in a
special sense. He is not frozen in His necessity, nor is He eternally static relative to the
world of change. He is immutable but is also present everywhere as the ultimate final and
remote efficient cause of everything. He engages with humans and converses with them
through celestial beings, which can be affected by petitionary prayers. God responds to
humans by creating and preserving nature’s order through providence. Ibn Sina’s God is
not God of the philosophers if by that we mean the passionless cosmic principle of
Aristotle called Prime Mover or the disinterested self-perceiving the One of Plotinus. Ibn
Sina’s concept of God incorporates attributes of immutability, simplicity, and eternity of
God of the Philosophers without compromising the responsiveness and intimacy of God
of the Scriptures. In fact, Ibn Sina pursues the same ambition in his justification of
prophecy and revelation, his account of cosmic sympathy, and his discussion of free will
and responsibility. Unfortunately, I left out these discussions, but I hope to pursue them
in a future study to complement this one.

2 Acar, “Yaratan Bilmezse Kim Bilir? Ibn Sind’ya Gére Allah’in Ciiz'lleri Bilmesi”, 17.
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Abstract

Today, when plots, buildings and items in virtual universes are put up for sale, the question
of whether the universes inhabited by real individuals can be produced is being debated.
Many philosophers and scientists think that if technology continues to advance at its
current rate, we will soon be able to produce universes similar to ours in the virtual
environment. This point is the starting point of the famous simulation hypothesis.
According to this theory, which many philosophers find reasonable, if we can produce
virtual universes, it is highly probable that conscious beings in these universes can create
their universes. But this situation also suggests the opposite: How can we be sure that we
are not living in a simulation? Based on this argument, Nick Bostrom, an Oxford University
philosopher, argues that we are almost certainly in a simulation. Because if most of the
existing universes are simulations, it is much more likely that we are living in one of the
virtual universes rather than the real one. Well, if the universe we live in is one of infinite
universes and was brought into existence and designed by conscious beings in other
universes, what would this mean for theism? From the perspective of classical theism, this
universe was created and designed by God. For example, proponents of the cosmological
argument claim that the universe had a beginning, while advocates of design proof argue
that God designed this universe. Some assume that the idea that there are an infinite
number of universes other than the one we live in is contrary to theism. Again, in many
studies, we come across that the theory of multiverses is handled as an understanding of
the universe in opposition to theism. While this study does not aim to defend the truth or
falsity of the simulation hypothesis, it suggests that if this theory is assumed to be true,
there will be no serious danger to theism. While doing this, the discussions in the context
of the theory of multiverses and theism will be mentioned, and it will be argued that
simulation universes do not contradict the existence of God.
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Highlights

e Evenifthere seems to be a tension between the simulation hypothesis and theism, there
is no contradiction between them.

e To say that we live in a simulation does not mean that our life is meaningless.

o The fact that the universe is a simulation raises questions about divine creation and
freedom.

e The existence of an infinite number of simulated universes is not a problem for divine
creation.

e The existence of an infinite number of simulated universes is compatible with divine
freedom.
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Oz

Sanal evrenlerdeki arsa, bina ve esyalarin satisa ¢ikarildigi giintimiizde, artik gercek
bireylerin yasadig1 evrenlerin iiretilip liretilemeyecegi meseleleri tartisilmaktadir. Hatta
pek cok felsefeci ve bilim insani, teknolojinin bugiinkii hizla ilerlemeye devam etmesi
durumunda, ¢ok yakin bir zamanda bizimkine benzeyen evrenleri sanal ortamda
tiretebilecegimiz kanaatindedir. Bu nokta, meshur simiilasyon hipotezinin baslangic
noktasidir. Pek ¢ok felsefecinin makul buldugu bu teoriye gore, eger biz sanal evrenler
tiretebiliyorsak, trettigimiz bu evrenlerdeki bilingli varliklarin da kendi evrenlerini
tiretebilmesi kuvvetle muhtemeldir. Fakat bu durum, tersinden sunu da diistindiiriir: Biz bir
simiilasyon icinde yasamadigimizdan nasil emin olabiliriz? Oxford Universitesinde gorev
yapan felsefeci Nick Bostrom, gelistirdigi bu argiimana dayanarak, kesine yakin bir ihtimalle
bir simiilasyonda oldugumuzu 6ne siirer. Zira mevcut evrenlerin ¢ogu simiilasyonsa, bizim
gercek olanda degil de sanal evrenlerden birinde yasiyor olma ihtimalimiz ¢ok daha
yiiksektir. Pekal3, icinde yasadigimiz evren, sonsuz sayida simiilasyon evreninden biriyse
ve baska evrenlerdeki bilingli varliklar tarafindan varliga getirilmis ve tasarlanmigsa, bunun
teizm i¢in anlami ne olacaktir? Klasik teizm perspektifinden bakildiginda, bu evren Tanri
tarafindan yaratilmis ve tasarlanmistir. Ornegin kozmolojik argiimani savunanlar, alemin
bir baslangici olmasindan hareketle bir yaraticisi oldugunu, tasarim kaniti savunuculari ise
bu 4lemin Tanri tarafindan tasarlanmis oldugunu 6ne siirer. Kimileri, icinde yasadigimiz
evren disinda sonsuz sayida evrenin oldugu fikrinin teizme aykiri oldugunu varsayar. Yine
pek cok calismada ¢oklu evrenler teorisinin teizme karsit bir evren anlayisi seklinde ele
alindigina rastlariz. Bu calisma, simiilasyon hipotezinin dogrulugunu veya yanlishgim
savunma amaci giitmemekle birlikte, bu teorinin dogru varsayilmas: durumunda teizm igin
ciddi bir tehlike ortaya ¢ikmayacagini dne stirmektedir. Bunu yaparken de ¢oklu evrenler
teorisi ve teizm baglamindaki tartismalara deginilecek ve simiilasyon evrenlerin Tanri'min
varligiyla celismedigi 6ne stirtilecektir.
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www.dergipark.org.tr/tr/pub/eskiyeni


https://orcid.org/0000-0003-3905-018X
mailto:alper.yilmaz@asbu.edu.tr
https://ror.org/025y36b60

Simiilasyon Hipotezi ve Teizm: Goklu Evrenler Baglaminda Bir Degerlendirme « 995

One Cikanlar

e Simiilasyon hipotezi ile teizm arasinda ilk bakista bir gerilim var gibi goriinse dahi
ashinda aralarinda celiskili bir durum bulunmamaktadir.
e Bir simiilasyonda yasadifimizi sdylemek, yasamumizin anlamsiz oldugu anlamina

gelmez.

e Evrenin bir simiilasyon olmasi, ilahi yaratmaya ve ozgiirliige iliskin bazi sorular

glindeme getirir.

e  Sonsuz sayida simiilasyon evrenin var olmasi, ilahi yaratma agisindan bir sorun tegkil

etmez.

e  Sonsuz sayida simiilasyon evrenin var olmasi, ilahi zgiirliik agisindan bir sorun teskil

etmez.
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Introduction’

The rapid pace of technological development over the last half-century has been
dizzying. Within a relatively short period, computers have become ubiquitous in every
household and the speed of these computers has increased thousands of times over time.
This remarkable growth and speed have even led to new types of transactions in virtual and
digital universes where “real estate” and “property” can be sold. If technology continues to
advarice at even one percent of this rate, it is possible to produce numerous science fiction
theories about what will happen in the near future. This is why many philosophers and
scientists believe that the post-human age has arrived. Considering all these developments,
the question arises whether it is possible for humankind to create their own simulation
universes, in short, “sim universes.” An even more intriguing question is whether our
existence is a simulation.

In his work, “Are We Living in a Computer Simulation?”, Nick Bostrom puts forward a
compelling argument that it is almost certain that we live in a simulation universe.” He
suggested three possibilities regarding this claim. Mankind would either become extinct
before reaching the post-human age or it would reach that age but lack the will to create its
own sim universes (possibly due to ethical reasons). The last possibility is that we already
live in a simulation. Given the highly low probability of the first two scenarios, it follows
that we are most likely living in a simulation. This argument has sparked a lot of controversy
and attracted serious attention from prominent philosophers.

Although the simulation hypothesis may seem like fiction, when taken seriously, it
contains philosophical and theological claims. Instead of focusing on the truth or falsity of
the hypothesis in question, this paper aims to question the relation of this claim, which has
been taken seriously by important thinkers, to theism. In other words, assuming the
simulation hypothesis is truth, I will examine some of the concerns that might arise in terms
of theism. These concerns related to the simulation hypothesis and theism include the
meaningfulness of life within a sim universe and the existence of multiple universes. If we
indeed exist in a sim universe, it implies that our universe has been created not by God but
by other intelligent beings. But is there any point in discussing the meaning of life or
believing in God in such a world? This paper argues that life can be meaningful in sim
universes and that the issue of multiple sim universes does not pose a problem for theism.
Even if we assume that there are an infinite number of sim universes, it is possible to speak
of a God who is their original creator. In addition, some discussions of the simulation
hypothesis in relation to the debate on divine creation will be addressed in the paper. Some
thinkers have postulated the possibility that there is no real universe that created sim
universes; rather, all simulations were created by God who acts as an “unsimulated
simulator”. This possibility will also be examined in this study.

1.  Simulation Hypothesis
David Chalmers, a leading philosopher specializing in the philosophy of mind, argues
that it is highly probable that we were brought into existence by intelligent beings from

! Special thanks to Professor Dean Zimmerman for his constructive feedback and invaluable advise on this

paper.
2 Nick Bostrom, “Are We Living in a Computer Simulation?”, The Philosophical Quarterly 53/211 (2003), 243-255.
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another universe, based on Bostrom’s simulation argument. If there are countless sim
universes, we are much more likely to live in one of them rather than existing in the real
world. According to Chalmers and Bostrom, those who bring us into existence can be
considered our gods® as they not only created our universe but also have knowledge,
control, and power over it. It is important to note that this act of creation is not a creation
out of nothing, and there are limitations in terms of knowledge, control, and power.
Chalmers constructs the argument for the possible creation of our universe by beings from
another universe as follows: *

1. A few higher-order populations will each create multiple simulated populations.

2. If a few higher-order populations each create multiple populations, then most

intelligent beings are simulated.

3. If most intelligent beings are simulated, we are probably simulated.

4, Therefore, we are probably simulated.

In this context, the term “higher-order populations” refers to populations that produce
sim universes. These higher-order populations can produce sim universes in large numbers.
Considering that higher-order populations are also created by other populations higher in
order than themselves, it becomes evident how numerous these sim universes are. In other
words, those who inhabit sim universes also have their own sim universes. Since sim
universes are vastly more than the unsimulated universe in number, it is much more likely
that we exist in a sim universe instead of the unsimulated universe. Based on this argument,
thinkers such as Chalmers and Bostrom consider the possibility of humankind existing
within a simulation highly probable.’

At this point, one might think that the simulation argument was accepted too quickly
or raise objections regarding the obstacles and feasibility of creating a simulation universe.
Even Bostrom, who put forward the simulation hypothesis, mentions some of the obstacles
such a claim brings about. Therefore, I will briefly address the challenges associated with
creating a simulated universe inhabited by conscious beings.

1.1. Sim-Blockers Against Simulation Hypothesis

Can we know if we live in a sim universe? Certainly, there is no experimental data
confirming or refuting the existence of humankind in a sim universe. However, it is possible
to raise objections to the idea that our universe is a simulation. Bostrom argues that we are
most likely to live in a sim universe but adds that two obstacles make it difficult to reach
this conclusion. That is, if at least one of these two possibilities is confirmed, it means that
we do not exist in a simulation: (1) the human species is very likely to go extinct before
reaching a “posthuman” stage, (2) Posthuman civilizations are not going to be interested in
creating simulations. Any posthuman civilization is extremely unlikely to run a significant
number of simulations of their evolutionary history (or variations thereof). If at least one of
these two is true, we have substantial reason to think that we are not in a simulation.
Because these two possibilities are possible reasons why sim universes are not being

* David J. Chalmers, Reality+: Virtual Worlds and the Problems of Philosophy (New York, NY: W. W. Norton &
Company, 2022), 137; Bostrom, “Are We Living in a Computer Simulation?”, 253-254.

I incorporated this quotation with a slight modification. Chalmers, Reality+, 134.

*  Chalmers, Redlity+, 101.
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produced, if one of them is true, it implies that simulations are not being produced.
Otherwise, we must face the option that, according to Bostrom, it is quite plausible that we
are in a sim universe.®

Although Bostrom has listed only two possibilities for humans not habiting a sim
universe, there are additional arguments against this, referred to as sim-blockers by
Chalmers. Chalmers himself has made some additions to these sim-blockers. When
combined with Bostrom’s, amount to a total of six. Undoubtedly, more can be found in the
literature. Nonetheless, the following are particularly noteworthy:’

1- Nonsims will all die before creating sims.

2- Nonsims will choose not to create sims.

3- Intelligent sims are impossible.

4- Conscious sims are impossible.

5- Sims take too much computer power and, therefore, cannot be created.

6- Simulators will avoid creating conscious sims.

A notable difference here is that the question of whether consciousness and reason are
possible to be simulated can lead to a crucial debate. It is possible that consciousness or
reason is not something that can be created in a simulation, however, the ability to create
conscious and intelligent beings within a simulation remains highly contested for now. For
instance, Tim Crane, one of the leading philosophers of mind, indicates in his article “Taking
Simulation Seriously” that “while Al machines have succeeded in exhibiting specific
intelligence in well-defined tasks (e.g. chess, GO), there is currently no understanding of
how to create the type of intelligence possessed by humans - general intelligence, also
known as common sense.”® Eric ]J. Larson makes a similar claim in his book The Myth of
Artificial Intelligence: Why Computers Can’t Think the Way We Do.” Therefore, the simulation
hypothesis will bring with it controversial issues concerning the nature of consciousness
and reason. However, as stated at the outset, since the purpose of this paper is not to refute
or defend the simulation hypothesis, such debates will not be addressed, and the focus will
be on the consequences for theism of living in a simulated universe.

2. Sim Universes and Theism

According to classical theism, there is a God who created the universe and is concerned
with the moral actions of intelligent beings within it. From this perspective, the proposition
that the universe which we inhabit is a simulation created by other intelligent beings may
give rise to some questions. Does it pose a problem for theism that the universe is not
brought into existence by a divine God but by other beings who themselves may be
simulations? Do life and moral choices have any meaning in a simulated universe? Although
this study addresses the issue of the existence of multiple universes on the assumption of

Bostrom, “Are We Living in a Computer Simulation?”, 255.

7 Chalmers, Reality+, 81-100.

Tim Crane, “Taking Simulation Seriously. Review of Reality+: Virtual Worlds and the Problems of Philosophy
by David Chalmers”, The Philosopher (2022).

°  Eric J. Larson, The Myth of Artificial Intelligence: Why Computers Can’t Think the Way We Do (Cambridge: The
Belknap Press of Harvard University Press, 2021). For the Turkish version of the book see Larson, Eric J. Yapay
Zeka Miti: Bilgisayarlar Neden Bizim Gibi Diisiinemez. trs. Kadir Yigit Us. (Ankara: Fol Press), 2022.
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theism, it will first focus on the question whether life in simulated universes has meaning.
This is crucial, as it seems as though it would be difficult to reconcile theistic principles with
a meaningless life."

2.1. The Meaning of Life in the Sim Universe

The idea of living within a sim universe raises several questions, and the first of them is
related to the meaningfulness of life in such an environment. If living in a sim universe
renders life meaningless, then has God condemned humans to an illusionary existence by
creating a sim universe instead of the real world? This question is especially crucial for
theism. The short answer to this question is that living in a sim universe does not make life
meaningless. The question of whether we can truly know the external world has been a
topic of extensive philosophical debate spanning millennia. For instance, Plato’s well-
known allegory of the cave illustrates how humans only perceive the shadows of objects
and remain ignorant of the real nature of the objects. When someone tries to inform them
about the real world, they accuse that person of being a liar. Similarly, Descartes questioned
whether there is anything we can be sure of, given the possibility that we are constantly
being deceived by an evil genie. Similar themes have been the subject of science fiction
movies and works such as The Matrix (1999) in which people living in a program called The
Matrix are unaware that their physical bodies in tubes are being used to generate energy.
Even though such scenarios are pieces of fiction, they still seem philosophically possible.

The concept of sim universes makes us question the authenticity of life within it. Does a
sim universe mean a false life in a false universe? Descartes argued that an evil genie could
not deceive us with perpetual false perceptions; God would prevent such deception.
However, living in a sim universe might be meaningless because we would be deceived and
subject to illusion. Chalmers answers this worry in an interview as follows: “I want to say,
‘No, even if we're in a perfect simulation, this is not an illusion; I'm still in a perfectly real
world; the conversation I'm having with you right now is a perfectly real conversation.
Everything is just as meaningful as it was before.”"" Tim Crane, philosopher of mind,
comments on Chalmers’ answer as follows: “The tables you encounter in VR are real tables
- but they are made of ‘bits and bytes’ rather than wood and metal. This is the idea he calls
‘simulation realism’.”*? Therefore, the fact that the universe we live in is a simulation does
not necessarily make it a meaningless place. Even though the objects in the sim universe
are formed by software, rather than by real subatomic particles, life in such a world can be
just as meaningful.”

The idea that the universe we live in does not reflect reality is not a new claim that came
with the simulation hypothesis. The distinction between appearance and reality, one of the
first debates in the history of philosophy, raises a similar issue. Even philosophers who

David J. Chalmers, “The Matrix as Metaphysics”, Philosophers Explore the Matrix, ed. Christopher Grau (New
York: Oxford University Press, 2005), 132-170.

' David J. Chalmers - Dan Falk, “The Simulated World According to David Chalmers”, Nautilus (2022).
https://nautil.us/the-simulated-world-according-to-david-chalmers-238417/

Crane, “Taking Simulation Seriously. Review of Reality+: Virtual Worlds and the Problems of Philosophy by
David Chalmers” (2022).

3 DavidJ. Chalmers, “The Virtual and the Real”, Disputatio 9/46 (2017), 309-352.
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thought the universe we live in was not real did not assert that life lacks meaning. If we
recall Plato’s allegory of the cave, he argued that humans do not live in a world of reality,
but rather in a world of shadows. Furthermore, we all remember the failure of the one who
escaped from the cave, and when he returned and tried to explain to the inmates that the
shadows they were perceiving were not real. For many people, this philosophical idea is not
so destructive as to render life meaningless. One might therefore think that the sim
hypothesis does not entail a loss of meaning in this sense.

It is crucial to bear in mind that the purpose of all these explanations is not to suggest
that we live in a sim universe. As stated earlier, this paper does not aim to make any claim
regarding our existence in a simulation or its likelihood. Its sole purpose is to limitedly
address the specific concern of whether living in a sim universe would pose a problem for
theism. The problem in question concerns the multiplicity of sim universes. If our universe
were indeed a simulation, this would imply the existence of multiple other simulated
universes. It is plausible that intelligent beings in other universes, who simulate our
universe, are also simulating many other universes. It is even possible that these intelligent
beings themselves are simulated by beings in another universe. This provides us with an
idea of a potential number of sim universes. Moreover, Chalmers states that there can be an
infinite number of these sim universes."* Naturally, as he puts it, this would require an
infinitely vast simulator universe or universes. However, according to him, this is not
impossible.*

We can now proceed to examine why the issue of the multiplicity of universes appears
to conflict with theism.

2.2. Multiverse Theory and Theism

The assumption that we inhabit one of the sim universes indicates that there are
multiple sim universes. But does the existence of multiple universes mean that there are an
infinite number of them? It seems that it is possible to hypothesize both an infinite and a
finite number of sim universes. Nevertheless, the answer to this question depends, in a
sense, on the question of the possibility of infinity. Some thinkers argue that an actual
infinite cannot exist, which would imply that simulated universes must have a beginning
since they cannot be infinite in number, This argument also raises the question of whether
the actual universe has a cause or not. Therefore, the simulation hypothesis does not lead
us to the claim that the universe is eternal or that there are an infinite number of universes.
On the other hand, if it is accepted that the actual infinite is possible, then it becomes
possible to argue that there are an infinite number of sim universes. This would open up to
the discussion of multiple universes.

Proponents of the multiverse hypothesis argue that our universe is just one of an infinite
number of universes. However, since multiverses are often presented as an opposing view
to theism, it can come across as an idea that is incompatible with theism. For example,
Victor J. Stenger, in his book God and the Multiverse: Humanity’s Expanding View of the Cosmos,
emphasizes the difficulty of reconciling multiverse theory with theism and presents it as an

1 without delving into debates regarding the plausibility of the actuality of infinity, within the scope of this
study, we will assume its feasibility.
%5 Chalmers, Reality+, 37.
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opposing view to theism.'® Similarly, Robin Collins, a philosopher of science, states that
theism and multiverses are pitted against each other in many studies and that there is a
general perception that the two are in conflict.”” This perception primarily stems from the
multiverse theory being constructed as a crucial part of an objection to the argument from
design. If there are an infinite number of universes, it is quite possible that one of them
possesses the initial conditions necessary for life and appears to be designed. In this case,
there is no need for a designer. This argument, which is based on the multiverse theory, is
said to be the most used objection to the argument from design.’® The fact that it is
presented as an argument against the argument from design sometimes causes the
multiverse theory to be understood as a theory that contradicts theism on its own. On the
other hand, some theistic philosophers argue that the existence of these multiverses also
necessitates an explanation or suggests the presence of a designer. However, the debate at
hand is not about whether the argument from design can be defended despite the existence
of multiverses, but whether there is a conflict between theism and the theory of
multiverses. Therefore, the issue of the compatibility of design evidence and multiverses
will not be addressed here. Nevertheless, it is noteworthy that according to some
philosophers, the theory of multiple universes also requires a designer.

First of all, it is important to clarify the concept of “multiverse” to avoid any potential
confusion. As stated previously, the existence of multiple universes can refer to either a
finite number of universes or an infinite number of universes. However, it should be noted
that an infinite number of universes does not necessarily imply the existence of all possible
universes. So, this is different from the modal realism proposed by David Lewis, which
proposes that all possible worlds are real. Although modal realists argue that possible
worlds are just as real as our actual world, it is necessary to distinguish between these two
perspectives i.e., a multiverse posited as the grounds for modal truths, and a multiverse
posited for some other reason. When we speak of something being possible, we mean it can
be real but might not be real — and this conflicts with modal realism; we will be assuming
modal realism is false. Moreover, if each possible world were to exist, it would entail the
existence of worlds where every conscious being solely experiences suffering without any
pleasure or happiness. For such worlds also appear to be possible, or at least there is no good
reason to assume their impossibility.

On the other hand, if a benevolent God exists, the existence of such evil universes does
not seem plausible. Therefore, one could argue that God would not create every possible
world.” Nevertheless, this does not negate the possibility of an infinite number of
universes. In such a case, God can select and create an infinite number of universes from
among the possible worlds. In fact, some philosophers assert that it is more reasonable to
expect an infinitely powerful and creative God, to create multiple universes rather than just

Victor J. Stenger, Tanri ve Coklu Evren: Insanhgin Kozmosa Dair Genisleyen Gériisii, trs. Banu Ozgiir Misirl
(istanbul: Ginko Bilim Press, 2019), 11-12.

Robin Collins, “The Multiverse Hypothesis: a Theistic Perspective”, Universe or Multiverse?, ed. Bernard Carr
(Cambridge: Cambridge University Press, 2007), 459.

8 Thomas Metcalf, “Fine-Tuning the Multiverse”, Faith and Philosophy 35/1 (2018), 4.

Dean Zimmerman, “Evil Triumphs in These Multiverses, and God Is Powerless”, Nautilus (2017),
https://nautil.us/evil-triumphs-in-these-multiverses-and-god-is-powerless-236478/

Eskiyeni eISSN: 2636-8536



1002 - Simulation Hypothesis and Theism: An Assessment in the Context of Multiverse

one. “The principle of plenitude” attributed to Plato also suggests that God, being generous,
would not refrain from creating all the good things He can. In this context, philosophers
such as Klaas J. Kraay and Paul Draper argue that it is more plausible for God to create
multiple universes as a requirement of His perfection. On the other hand, there are
philosophers of religion who are uncomfortable with such a creation being presented as a
necessity for God. They argue that since God possesses free will, God does not have an
obligation to create multiple universes. In other words, God could choose to create no
universe or only one universe. Therefore, it would be inappropriate to impose the creation
of one universe or multiple universes on God as an obligation. Nevertheless, this claim does
not imply that God does not or cannot create multiple universes. If God possesses free will
in the sense of being able to choose between different options, He could have chosen to
create a multitude, even an infinite number of universes. As Katherin Rogers states: “...
divine freedom implies that God could create multiple universes if He chose to do so.
Classical theists, then, cannot object to the multiplicity of God’s creation and find no
justification for His dividing this diversity into separate causal systems - multiple
universes.”* We are not in a position to say that God should not have created more than
one universe. A God with free will could have created one universe or more.

At this point, one might raise the question of what kind of worlds God created or why
He created simulated universes. However, these questions, akin to the inquiry regarding
why God created the world, are ancient and controversial, and do not appear to yield certain
answers. As Rogers puts it, “This issue probably cannot be resolved by mere mortals.”* For,
answering such ancient questions regarding what God created and why may be as
impossible as trying to read God’s mind. Furthermore, when we consider that God created
a single universe more questions arise, such as why He created only one universe, or why
He specifically created this universe and not another, which are problematic to answer.
Hence, it would not be wrong to assert that these questions have become considerably more
intricate in the context of simulated universes.

The possibility of God creating an infinite number of universes raises a concern about
the simulation hypothesis. According to this hypothesis, the universe we live in was not
directly or instantaneously created by God, but rather by the inhabitant of other universes
(simulators). Consequently, within such a cosmology, God’s intervention in our universe
may be called into question. However, the point to keep in mind here is that the entire series
of simulated universes ultimately result from the act of creation of God. Therefore, the fact
that their emergence is based on other causes does not pose a problem for theism. We
observe that many things come into existence through various means. However,
considering that God is the ultimate creator, all this can be understood as a part of God’s
creation plan. The fact that the direct causes of sim universes appear to be other beings does
not change this.

The simulation hypothesis implies the existence of multiple simulated universes as well
as a real universe, What is meant by the “real universe” is the universe that is not itself a

» Klaas J. Kraay, “Theism, Possible Worlds, and the Multiverse”, Philosophical Studies 147/3 (2010), 361; Paul
Draper, “Cosmic fine-tuning and terrestrial suffering: Parallel problems for naturalism and theism”,
American Philosophical Quarterly 41/4 (2004), 318-319.

Rogers, “Classical Theism and the Multiverse”, 28.
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simulation but simulates others. Unlike the discussion of multiple universes, this issue also
raises the question about the nature of the real universe. Certain scholars argue that this
first simulator may in fact be God, not a universe. Let us briefly examine this claim in the
context of theism and the simulation hypothesis.

2.3. The Unsimulated Simulator

Aristotle argued that the universe in motion needs a first mover, referred to as “the
unmoved mover”, Similarly, sim universes require a simulator, and it is also possible that
this simulator has a simulator, however, the chain of simulation cannot extend ad infinitum.
Hence, it requires a first simulator, one that is not itself a simulation. This first simulator is
called the real universe. According to theists, God is the creator of this real universe and
consequently, of simulated universes as well. On the other hand, instead of asserting the
existence of a distinct real universe alongside simulated universes, a theist might not
extend the chain of simulation to a real universe originating from the others but believe
that God is the one who simulates all simulations. In this case, one could also use the term
“the unsimulated simulator” when referring to God. Thus, both possibilities remain open to
theists: either the real universe exists and its existence is contingent upon God, or the real
universe does not exist and God is the first simulator.

Similar ideas have been expressed by philosophers such as Eric Steinhert and Jeff Grupp.
They have argued that God can be the ultimate simulator.” According to Steinhart, this idea
supports a kind of neo-Platonic understanding of emanation. As is well known, proponents
of the emanationist conception of coming into existence argue that there is a sequential
overflow from God. The initial emanation from God is the being closest to Him and for this
reason, it is the most valuable emanated thing. This being then actualizes its own act of
overflowing, giving existence to a new being, and so on. The precise number of emanations
and stages of overflow remains a subject of debate among emanationists. If we consider
emanation in terms of Steinhart’s analogy, each overflow of beings would represent the
emergence of a new simulated universe from the previous one. These universes that
emanate from God constitute their own superficial (i.e., inferior to the one created by God)
simulations.” In this context, each emanation signifies a new sim universe. Steinhart
suggests that it is possible to interpret the simulation hypothesis in the context of an
emanationist creation.

Grupp argues that if we exist in a simulation, we cannot certainly know the nature of
the real universe. Our simulated universe would be made up of software data (bits and
bytes), whereas the real universe must consist of real objects. However, since we would only
be familiar with the objects in the sim universe, we would lack direct knowledge of what
the objects in the real universe are. Consequently, it is plausible to consider the possibility
that the real world may be fundamentally different from our own, or may not exist at all.
There is no obstacle, then, to thinking of God as the original creator of the simulation, rather
than attributing this role to the universe itself. On the other hand, one could argue,

Eric Steinhart, “Theological Implications of the Simulation Argument”, Ars Disputandi 10/1 (2010), 28.
Steinhart, “Theological Implications of the Simulation Argument”, 36-37.

From this, Grupp builds an argument in favor of God’s existence. Because of word limits, I will not address
this argument here. For the argument, see Jeff Grupp, “The Implantation Argument: Simulation Theory is
Proof that God Exists”, Metaphysica 22/2 (2021), 189-221.
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contrary to Grupp, that simulations should bear a resemblance to their simulators. If this is
the case, it would be implausible for the first simulator to be God. Therefore, the plausibility
of this assertion raises the question of whether the simulation resembles the simulator.

Regardless of the veracity of any ideas mentioned in this paper, there can be various
interpretations of the simulation hypothesis from a theistic perspective. Therefore, theism
is consistent with either a first real universe or a first simulator and no real universe. A
theist who finds the simulation hypothesis plausible may opt for a creationist conception
of God or continue to defend other hypotheses such as emanation in this context.

Conclusion

The simulation hypothesis, despite lacking empirical data and being highly speculative,
has influenced a significant number of thinkers. At least for the time being, there seems to
be no significant reason to assume our existence within a sim universe. Even if we accept
the validity of the simulation argument, we still need to address the sim blocker arguments
that would, if they were true, prevent us from simulating a universe like ours, in which
conscious beings exist. It is surely possible to overlook all these arguments and question the
nature of life in a sim universe which is what this study aims to do.

It should be noted that the simulation hypothesis raises many more controversial issues
for theism than those discussed here. For instance, the simulatability of consciousness or
intelligent beings would bring about many controversial issues related to theism on the
topics of human nature and transhumanism. In addition, the existence of sim universes
created by intelligent beings other than God raises other problems such as the possibility of
divine intervention and miracles. It can be argued that these issues raise more controversial
issues for theism other than the issue of the multiverse, which is the focus of this paper.
However, this study is limited to the simulation hypothesis and the issue of multiple
universes. If this hypothesis presents itself as a more serious scenario, it will require more
discussion of many other issues regarding theism.

The first problem that arises from accepting that we live in a simulation is that our
universe is not unique since it is posited that God created our universe through other
universes and conscious beings. At first glance, this may seem like a conception of the
universe that renders life meaningless and disconnects God from us. However, the validity
of this thought is open to discussion. This can be likened to the paradigm shift that occurred
when the Ptolemaic conception of the earth as the center of the universe was abandoned.
Under the Ptolemaic conception, the Earth was considered to be at the center of the
universe, positioning both the Earth and humanity in a special place within the creation of
God. Challenging this assumption appeared to be an affront to human worth and theism.
Just as the fact that the universe is larger than it was thought to be at first appeared to
contradict theism, in time it was realized that this was only related to the limitations of
human conceptions of God. Similarly, contemporary theories that lead to the expansion of
our understanding of the universe may first seem perplexing and questionable. However,
this does not imply that these contemporary theories are in ultimate conflict with theism.,
There is a possibility that theories that are regarded as utopian now may be substantiated
as scientific truths in the future. Although some of these claims may initially seem
contradictory to the theistic perspective that we have shaped based on our current
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understanding of the world, this so-called contradiction may not be indicative of a real
contradiction. In this context, even if the sim universe hypothesis is assumed to be true, it
does not pose a problem for theism, at least in the context of the issue discussed here.

When considering the scope of the structure of the universe and multiple sim universes,
it has been argued in this paper that theism and the assumption of a simulated universe are
not contradictory. Given the fact that we do not possess any knowledge of the purpose and
nature of divine creation, it is difficult to dismiss the possibility that our universe is a sim
universe. Anyone who says “we can’t know what God’s purposes are in creation” can’t very
well object to the idea that God created us by means of creating others who simulated us. If
these arguments are accepted to be true, the existence of a simulated universe does not
pose an insurmountable challenge for theism. In case we eventually conclude that we live
in a sim universe, it will only result in a shift in our understanding of the fabric of the
universe, and its constituent elements. It will not lead to the conclusion that life is
meaningless, or that our beliefs that have so far made our lives meaningful are entirely
erroneous.
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Abstract

This article first aims to explain how God’s knowledge and power are revealed in the
created things. It argues that since divine knowledge is infinite, the manifestation of
this knowledge into existence, infinite discovery, and production in existence is
possible. Indeed, limiting the manifestation of divine knowledge in existence to only
one interpretation or discovery can reduce the potential for things to exist. Secondly,
it attempts to prove that things are not ontologically evil, but good. Here, the attempt
is based on the issue of general and specific experiences, and on the fact that reason
always has the ability to overcome evil. Again, it was emphasized that the relationality
of evil and the victimization and sufferings caused by the emergence of bad situations
due to the conditions of time and space can be alleviated by the “belief in the
hereafter” in the Islamic faith. Thirdly, it aims to briefly interpret general opinions on
the nature of things in Islamic tradition. This issue is tried to be revealed with an
example from history, and how those who say “things don’t have fixed and enduring
nature” cause tragic consequences. The ideas that things have a fixed and permanent
nature and that even seemingly extraordinary (miraculous) events can be explained
within this nature are included. Finally, understanding providence is based on
knowing and explaining causality in existence. The compatibility of this view with the
principles of the Islamic faith is the underlying theme recurring throughout the
article.

Keywords
Islamic philosophy; Divine knowledge; Nature of things; Science; Ontological evil;
Relative evil; Providence; Causality
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Highlights

Science can be a sign and evidence that God’s knowledge is embodied as power in
all beings, not universally and specifically, but in some respects.

e To recognize God’s power in existence and His purpose in creation, there is a need
for research that requires us to devote much of our time to understanding these
issues.

e Evil can be claimed as relational (relative) or ontological. The reason for relational
evil is that the entity is not explored in all aspects.

e Everything must be explained and discovered on the basis of causality in
understanding the nature of existence.

e It is necessary to accept the fixed nature of things and try to use them as a blessing
to our existence.
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Oz

Bu makalede 6ncelikle Allah’in ilminin ve kudretinin esyada nasil meydana geldigi
anlatilmaktadir. Bu baglamda ilahi bilginin sonsuz olmasi nedeniyle bu bilginin varliga
tecelli etmesinin, sonsuz kesfinin ve varlkta tiretilmesinin miimkiin oldugu ileri
stirtilmektedir. Ayrica ilahi bilginin varliginin tecellisini sadece bir yoruma veya kesfe
baglamak, esyanin var olma ihtimalini en aza indirebilir. ikinci olarak, seylerin
ontolojik olarak kott degil, iyi oldugu kanitlanmaya calisilir. Buradaki girisim, genel ve
spesifik deneyimler meselesinin yani sira, aklin her zaman kétiiliigii yenme yetenegine
sahip oldugu gercegine dayanmaktadir. Yine kotiiliigiin iliskiselligi, zaman ve mekan
sartlari nedeniyle kétii hallerin ortaya ¢ikmasiyla ortaya ¢ikan magduriyet ve acilarin
[slam inancindaki “ahiret” inanciyla hafifletilebilecegi vurgulanmistir. islam
geleneginde esyanin mahiyetine dair genel kanaatleri kisaca yorumlamak gerekirse,
bu konu tarihten bir 6rnekle ortaya konmaya calisilirken, “seylerin sabit ve kalici bir
tabiat1 yoktur” diyenlerin ne kadar trajik sonuglara yol actig1 ortaya konulmaya
calisilmaktadir. Seylerin sabit ve kalici bir mahiyete sahip oldugunu ve goriiniiste
olaganiistii (mucizevi) olaylarin bile bu tabiat icerisinde agiklanabilecegini ileri siiren
fikirlere yer verilmektedir. Son olarak, inayeti anlamak, varolustaki nedenselligi
bilmeye ve aciklamaya dayanmaktadir. Bu gériisiin Islam inancinin esaslariyla uyumlu
oldugu makale genelinde ortak payda olarak ortaya konulmaktadir.

Anahtar Kelimeler
islam Felsefesi; flahi Bilgi; Esyanin Tabiat1; Bilim; Ontolojik Kétiiliik; iliskisel Kétiiliik;
inayet; Nedensellik
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One Cikanlar

e Bilim, Allah'in ilminin tiim varliklarda gii¢ olarak viicut buldugunun evrensel ve
ozel olarak degil, sadece bazi agilardan bir isareti ve delili olabilir.

e Allah'in varhktaki giiciinii ve yaratilis amacini anlamak igin zamanimizin ¢ogunu
bu konular1 anlamaya ayirmamizi gerektiren arastirmalara ihtiyag vardir.

e Kotiiliigiin iliskisel (goreceli) veya ontolojik oldugu iddia edilebilir. iliskisel
kétiligiin nedeni varhigin her yéniiyle arastirilmamasidir.

e Varligin mahiyetinin anlasilmasinda her seyin nedensellik temelinde agiklanmasi
ve kesfedilmesi gerekir.

e Esyanin sabitligini kabul edip, onlari varligimiza bir nimet olarak kullanmaya
calismak gerekir.
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1. Allah’s Knowledge and Power Manifested in Being

“Allah is Almighty. Nothing is beyond His power.” The claim or belief in this form
includes judgments that every believer will accept easily. How does this power reach
the realm of existence? What is its place, value, and importance in our lives? It is not
easy to give clear answers to questions such as “how do we know His manifestation
and emergence in existence?” in a manner that everyone accepts. Although there are
opposing views on this issue, there is still a way to resolve it.

There is certain mental confusion in understanding the actual manifestation of
God’s power in existence (undoubtedly arising from the structure of existence itself
and our phenomenological relation to it), and many opposing views have surfaced
parallel to this. As believers, we are allied with expressing that we see the existence or
effect of His power at sunrise or in a violent earthquake; there is nothing
incomprehensible here. However, this belief and acceptance do not go beyond calling
the existence of what is already obvious to everyone, without any mental or actual
effort, a dry belief. In this case, this type of belief has not been verified because it has
not been proven or evidenced. Despite this belief, there is no concrete being or power
that exists in the world of possible existence without predicating anything on its own
-unfortunately, (!)- to be referred as ‘divine power is this!’”. In other words, God’s power
is not a field of existence that exists imaginarily on its own, independent of the beings
He creates, without touching on their nature or existence, and the discovery of such a
possibility has not yet occurred. Well then, “Doesn’t God have power?” Can we answer
these questions? In our view, if we hold the following approach to this issue, we may
be walking on solid ground: God’s power has the possibility of existing in things, and
we can reach this possibility of existence with our, that is, human will, power, and
knowledge. For this reason, finding His power in existence necessitates the special
efforts of free-willed beings like us. We need to find His power within the beings He
created to beautify and strengthen our world of existence. Other imaginary beliefs and
explanations have not offered any substantial solutions to the problems stated.

Beings that do not have will perform their duties, either voluntarily or
involuntarily, as a necessary requirement of their nature." As for us humans, making a
claim like “they have divine power” without voluntarily knowing and experiencing the
what-and-how (essence) of existence, that is, its quality, is a useless rhetoric. In order
to make such a claim, we do not have any evidence that can be used as a basis for
evidence and persuasion. In this case, there is no difference between having will and
not having will. Therefore, such claims represent a type of religiosity that does not go
beyond being an ordinary belief, and although they make sense for the general public,
they are not important to the people of evidence.

How can we solve or find an answer to this problem that we have attempted to
briefly outline? When we put people, specifically Muslim people, at the center, it is
possible to start by actualizing the abilities and essence that God has created in man at

! Fussilat41/11. All Qur’anic verses cited are translated by myself.
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birth, which are actual with respect to God’s creation but potential in relation to
themselves and their knowledge. Otherwise, if a person does not reveal his power in a
way that suits his human creation and confines his potential to his existence, this
means that that person does not organize his existence in accordance with the divine
creation, and it is understood that he does not fulfill his great responsibilities.” At the
same time, someone who does not actualize his/her own abilities will never be able to
actualize the capabilities of the objects. Human growth is the only way to understand
the essence of things and realize their hidden potentials.

Does a person’s failure to realize the potential existence (essence) that exists
authentically in himself or in any other entity into actuality (functionality) make him
accountable? Or is it his primary duty to activate the potential for understanding and
doing inherent in his being? Our answer to the first question is as follows: Failure of a
person to actually reveal his/her understanding potential in accordance with the
abilities that have been present in his/her nature since birth makes him/her
absolutely responsible. The answer to the second question is that the individual is, of
course, expected to fulfil a special duty in his life and succeed in becoming a true
human being and a believer by actualizing the potentials in his own existence, as stated
in the Qur’anic expression ‘are those who know and those who do not know the same’
as observed in the practices of the Prophet.In other words, a person’s salvation and
happiness are directly related to the actual answer he will give to the question of
whether they have actualized their potential or given abilities. The majority of
Muslims have not provided the necessary answers to these questions and have not
actually fulfilled what they have to do, and they often use this lack of answers as a
justification for their faith (!).

If we say, “Allah is omnipotent” and fail to understand His power, and if we do not
find and extract that power from the nature of existence, and if we cannot actually
bring it into existence (as mercy), different images of the divine can make it seem like
the omnipotent God in which we believe is a mere appearance. As a result, false powers
may emerge in Allah’s dominion, and these may evolve into false idols/images that
would overshadow the real power of Allah. In this respect, answering the second
question constitutes the necessity of the Muslim individual’s purpose of existence.
Expressing our answer regarding the first option verbally without putting it into
action does not constitute evidence of the truth of this claim. In contrast, it remains at
the level of a claim that can only be ridiculed. Then, we must establish a theoretical
basis and actual proof of the rightness of this view.

It is an obligation, even a religious duty, to bring the power of God inherent in
existence into the realm of being with our actions in order to experience existence

“I swear to time that man is truly at a loss. Except those who believe and do good deeds and advise each
other to the truth (they are not at a loss.)” al-‘Asr 103/1-3. In this explanation, we understand the
following: A human being is at a loss when he does not actually demonstrate his potential abilities, that
is, in a manner compatible with God's creation. Only when he puts them into practice according to faith
and goodness can he achieve salvation and happiness.

*  al-Zumar 39/9.
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again and to have awareness in accordance with divine power. The person who
performs this job resembles the Lord. Because what it reveals and brings to life is what
manifests God’s essence and attributes into things, these things become visible in that
person’s life and even become his identity, personality, and character. This realization,
as we have just stated, is not only about action but requires preparation for the job by
knowing and discovering oneself and other things. Science and its results, which open
the door to this situation, that is, to make sense and explain things whose content has
become concrete through knowledge and discovery, can be a sign and evidence that
God’s knowledge is embodied as power in all beings, not universally and specifically,
but in some respects. The outcome of this process strongly demonstrates the necessity
of belonging to the power of God’s creation. While the embodiment of the universal
proposition that “Allah is Almighty” is a mental entity, the confirmation of the
provision of divine power is revealed for those with pure intentions, with the concrete
outcome of the content of the particular, that is, the things that arise from human
action.

Now, let us look for an answer to the question of what kind of effort a person should
make to reveal the divine power and knowledge inherent in the nature of things. To
recognize God’s power in existence and His purpose in creation, there is a need for
research that is large enough and extensive enough to require us to devote most of our
time to understanding these issues. People who have sacrificed their entire lives for
this noble purpose and goal feel pleasure from the knowledge they have attained
throughout their lives. In addition, they receive uninterrupted rewards by making and
continuing to make significant contributions to human legacy. We can also benefit
from this sublime knowledge and achieve special happiness with what we discover on
this journey. A person who discovers God’s knowledge and power, to a greater or lesser
extent, has the opportunity to recognize the subtle ways of achieving happiness in this
world and the hereafter and to maintain the relationship between existence and being
- without experiencing any ontological unrest - in the modern age, where the place of
divine power in existence has been forgotten. Discovering God’s infinite and absolute
divine knowledge and power over existence, and specifically over ourselves, and
finding out the ability to be within ourselves, is a mandatory and religious duty for us
to be decent people and upright Muslims. When we discover and reveal the divine
power in existence from the nature of beings and use it for the happiness and security
of people on earth, we build a lifestyle in accordance with God’s consent in His
dominion. In other words, prioritizing the essence of existence, penetrating its nature
with knowledge and action, and performing these actions without compromising
moral principles are important means of achieving happiness.

Possible being, which is the source of manifestation of divine knowledge and
power, carries many existential possibilities, both horizontally (phenomenal) and
vertically (categorical). Because the divine knowledge that manifests itself as the cause
of the creation of existence is absolute, its manifestation carries within itself the
possibility of being in possible existence - infinitely-in accordance with this absolute
knowledge. Thus, it would not be right to consider a single manifestation of divine
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knowledge and power as the sole reality or truth of that being. To make a comparison,
just as there are many cooperating reasons for a single event in social sciences,
explaining a natural entity that is composed of many parts by only one component will
lead to a reductionist understanding of science. Therefore, approaching existence with
this acceptance of multiple perspectives while discovering the nature and quantity of
things, such as social scientists, who explain single events in social issues from many
aspects, gives us the opportunity to discover multiple things on an entity. When a
single discovered aspect of an entity is not explored in harmony with other possible
aspects, positioning the thing into existence with that single discovery may lead to
harmful or incomplete results.

Let us express the following point as evidence for what we have said: while an
explanation made about an entity can be considered correct with a discovered aspect
of that entity, accepting that there is also the possibility of existence of more
superficial or deeper (layered) explanations that may or may not include that
explanation. There is another reality that has been proven by the explanations made
about existence so far. One entity may have been used in one aspect or for one purpose
in the past; however, today, it may be used in many ways and for many purposes. While
today it offers a solution to the problem of the past, the same thing may have
opportunities for other solutions tomorrow. In our opinion, it is possible to approach
existence in this way, which is necessary for the continuity and integrity of scientific
research, In other words, approaching the discovery of the nature of existence from
many fronts or possible fronts is a necessary approach for scientific development.
Considering uniform explanations and discoveries as the only ability of a particular
being is the path of imposing science, this reductionist and monopolistic approach,
although beneficial, will not only block other explanations, but also perhaps even
cause harm. Such an approach may have prevented many possibilities embedded in
objects from coming into existence. Therefore, as a metaphysical explanation, the
Muslim’s approach to existence, as per his belief, is that divine knowledge and power
have infinite manifestations in existence. Based on this belief, as a requirement of
God’s knowledge, accepting the manifestation of infinite abilities through one’s being
and acting accordingly allows endless discoveries. This is the method by which
Muslims discover and produce things. This methodology should be encouraged and
accepted as a law for scientific research. If discovering and explaining an unknown
aspect of an entity does not reveal the unknown aspects of the nature of that entity, it
is possible to claim that discovery is monopolistic. The discoveries made about
something stand before us as a requirement of the nature of things in that they are the
pioneers of other discoveries. While there was no possibility of transformation or
change in anything in the past, today, change in the same entity can be an ordinary
practice. The material of a writing pen used yesterday to meet a single need can
undergo transformation and change today, opening the door to another opportunity
to meet other needs. However, it should be noted that the results obtained from
scientific research should always be considered relative. In other words, “what is
scientific is what is falsifiable.” Therefore, it is necessary to adopt this principle.
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Therefore, the absolute principles of religion cannot be identified using particular
scientific results. While the metaphysical principles of religion are unchanging
universal principles, scientific research is about a world of phenomena that is
constantly changing. The aim is not to judge these particular results, but to use them
for good and to allow their nature to be constantly discovered.

In our opinion, a person who believes in the power and absolute knowledge of Allah
cannot be perfect unless he discovers this divine power and knowledge through the
objects he tries to understand and know, because perfect faith attains perfection by
embodying the knowledge and power (essence) that God has created in objects, in
one’s own existence, that is, by revealing it in one’s existence. Knowledge is knowledge
of the cause, and power is the ability of the being arising from this cause. It is a duty
and responsibility for a believer to not only follow the cause in words but also to
discover it and present God’s absolute knowledge for the benefit of humanity. This is
what please Allah. Power is also compatible with knowledge. In other words, accepting
and expressing the existence of Allah’s knowledge and power is a statement that has
not been proven when accepted by general observation. When we reveal the ability of
being, which is the source of his true knowledge and power of mercy, through scientific
discovery, this means that what is inherent in the nature of being emerges from there
as mercy into the realm of existence. That’s the point! This situation can occur only
through individual or special efforts. It should also be noted that unless we know the
causes of things, we cannot understand their wisdom. As one becomes aware of their
wisdom, one becomes aware of what, how, and why one should do. In other words, as
we determine the measure (qadar), we achieve wisdom.

If the manifestations of mercy of divine power and knowledge of the capabilities of
the being are used for unfair gain, that is, in moral language-by dominating things and
wasting them-this-in religious language-becomes a haram occupation. Muslims do
not accept this in principle. The greatest waste in science is the use of these discoveries
as tools for domination and corruption in the universe and humanity.

To summarize what we have said so far: if divine knowledge and power are infinite
and existence is the place of manifestation of this infinite knowledge and power, then it
is possible to make dozens, hundreds of discoveries even through a single being.
Something that was used for only one function in the past can be used for many functions
on many fronts today. The diversity of talent expansions of oil and energy resources,
which are indispensable for our time, is of this kind. Of course, it is possible to bring into
existence the potential of an item that will replace oil tomorrow and be used for many
other purposes. Perhaps when we discover a function in an entity, other unknown
aspects will emerge as a result of these discoveries. This pushed us to rethink the same
thing and create new theories and experiments. Rethinking existence requires looking
at the existence of many fronts holistically. Integrity ensures morality and justice.

2. Ontological and Relational Evil
While talking about things, it is difficult to talk about the fact that the human being,
the most perfect being in the possible world, is an active agent and also about the good
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or bad nature of the events that affect him, or about the good and evil that arise in
human relations. The most important factor that brings this issue to light is that
everyone looks at events in the context of their beliefs and philosophical thoughts.
Undoubtedly, a certain rhetorical and dialectical style is effective in these evaluations.
Analytical explanations of proof or the nature of existence are evaluated in line with a
person’s worldview and philosophical outlook.

In the Islamic faith, Allah created the universe as necessitated by the name
Rahman. The scale of the meaning of the name Rahman is revealed to us in the Book,
as the source from which good and beautiful originate. Contrary to popular belief,
God’s creation of the universe is not neutral. It is confirmed by the Quran that each
being carries the good and beautiful in its own nature, and that all other names of Allah
are embodied in a particular form when they come into existence through the name
al-Rahman.* In addition, as a basic approach, Muslim thinkers (especially philosophers)
argue that things and their origins are good because the one who created them is
“Absolute Good (al-Hayru'l-Mahz)” or, in religious language,’ al-Rahman, therefore
existence is also good. They expressed their opinions that this was necessary. If this is
the case, then how should we understand or justify evils in the world of existence? The
problem can be traced as follows:

In our opinion, if we proceed on the ground we explained above (a), as the potential
essence of the thing or object is discovered, it will be revealed that good, useful, and
beautiful things predominate in existence-as a requirement of Allah’s name al-
Rahman, Evil can be claimed as relational (relative) or ontological. The claim that evil
in existence is ontological can be countered in two ways: The first is the claim that evil
exists in existence in a superficial manner, without investigating existence in a vertical
and holistic, that is, layered, manner, This claim is indicative of mental laziness. If evil
appears outwardly in existence, then in order to discover whether evil exists in the
nature of a being, that being must be known and understood vertically and from all its
aspects. When such research is carried out, if we consider it by comparing the past
with the present, it is seen that a relational evil emerges in existence, not an
ontological one, as claimed. We plan to elaborate on this point in the future. The reason
for this relational evil is that the entity is not explored in all aspects, or the relationship
of one entity with another entity is not matched appropriately. Not conducting
vertical research leads some people to believe that evil is ontological. Rather than an

4 “Rahman; He taught the Qur'an, created man, taught him the declaration, the sun and the moon are with

areckoning, the plants and stars and the trees prostrate themselves (to Allah), (Allah) raised the sky and
set the balance (measure). put it.” al-Rahman 55/1-7 See. Giirbiiz Deniz, “Rahman, Rahmet ve Merhamet”,
YineDergi (June 5, 2020). https://yinedergi.com/2020/06/05/rahman-rahmet-ve-merhamet/

God; 1t is good simply because it is necessary, simple, immutable, true, perfect, and complete. Ibn Sina,
Kitabu's-Sifa: Metafizik, trans. Ekrem Demirli - Omer Tiirker (Istanbul: Litera 2005), 11/100-101. “Absolute
evil beings, mostly evil beings, beings in which good and evil are equal are not created. Because the
creation of a great evil in order to create a small good is a great evil. As for absolute evil, its existence is
absolutely impossible. Ibn Sina, Risaletii'l-archiyye (Hyderabad: 1335 h.), 17. “Existence is pure goodness
and pure perfection.” See also Engin Erdem, “Dogal Yasa Teorisi ve ibn Sina’nin Siinnet(ullah) Anlayis1”,
ibn Sina, (Ankara: DiB Press, 2015), 110-115.
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ontological debate, the problem of evil arises from dealing with a system of lazy
arguments in which we do not use our minds sufficiently; that is, from dealing with
relational evils that directly affect us. The second claim is that in the evil attributed to
the essence of the being, people think that they have discovered the essence of the
being, and the product resulting from its processing creates a suspicion of evil
depending on the intention of use. This directly results in a judgment of goodness or
evil regarding the nature of the thing, depending on its use. In this sense, things allow
and give way to both sides: good and bad. However, in the Muslim tradition, the
rhetorical expression that “the essential thing in things is permission (ibaha).” is held
strong,.

While good maintains its status of goodness through the correct use of what is
obtained from existence, what appears to be bad is still good in terms of its function
because the human essence is useful in some way when we put aside the subjective bad
intentions and purposes of the person or people making the use.’The Word informs us
that human beings are created in the most beautiful way, but that goodness or evil has
an extreme relationship due to what they do.” It should be emphasized that human
beings are beautiful (ahsen) as beings themselves. Plato also stated that the ability of
those who want to do evil to calculate down to the smallest detail is due to the
sharpness of their intelligence, and the ability to put what this intelligence reveals into
practice is due to the magnificence of the physical tools that they use. As can be seen,
although evil is relational, the existence of the human who makes it actual is good and
beautiful. Because evil and all states called evil are ultimately states, it seems more
appropriate to evaluate them as relational rather than ontological.

In summary, the types of evil we are trying to put forward are limited to worldly
life, and because they are to test people, they gain position and meaning according to
the purpose people aim at. Despite this, people have not yet definitively solved the
problems that always arise from existence itself. Despite all the efforts of people, there
will always be problems, deficiencies, or evil arising from existence, one way or
another (even incidentally). Thus, we can base the relativity of evil as follows. The
ontological evils that people could not overcome hundreds of years or a thousand years
ago and were accepted as originating from the nature of existence are no longer
considered evil today. There are several examples of this. For example, many diseases,
such as tuberculosis, which until recently were fatal and incurable, can now be treated.
It is understood today that some things that were considered ontological evil in the
past were not originally evil. Again, what we consider ontological evil today may not
be evil tomorrow. However, tomorrow many new things will be counted as evil again.
As explained in (a) above, since this situation requires constant discovery of God’s
knowledge and power, attribution of evil will somehow continue their course until

¢ Plato, Devlet, trans. Sabahattin Eyiiboglu - M. Ali Cimcoz, (istanbul: {s Bankasi Press, 2012), 30-32.
“Indeed, We created man in the most beautiful form. Then We turned it to the bottom of the bottom.
Except for those who believe and do good deeds! There is an endless reward for them.” al-Tin 95/4-6. As
can be seen, human beings are beautiful in creation, but due to their actions, that is, their relationships,
they derive good or bad from their actions.
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knowledge of the good is attained. Because the discovery of the good in existence,
which is the manifestation of absolute knowledge and power, will continue
indefinitely, such claims will continue to exist through the unknown. For this reason,
people will definitely not be able to prevent such relational evils due to the limitations
of human knowledge and power, that is, their relative impossibility. At this point, if
people absolutely solve relational problems arising from things, they can easily fall
into the illusion that they have divine power. Although today’s people have discovered
much compared to the past, they have discovered very little or are aware of very little
compared to the ultimate capabilities of being. Despite this, people do not hesitate to
emphasize their superiority, even in their tiny discoveries compared to the vastness of
the universe.

Islam, as a religion, aims to prepare for the afterlife against the background of the
importance it attaches to the world. Since people do not have enough time and
opportunities in this world, heaven is promised to them in return for their tolerance
and patience towards the evil that may happen to them. If it is not possible to discover
all capabilities of existence in this world and destroy evil, if new discoveries cannot
continue and lead us to absolute discovery, then it will be inevitable for us to encounter
troubles that are beyond us in one way or another in this world of existence. In this
case, if we do not believe in the afterlife, it is inevitable for us to constantly feel a lack
of happiness. However, if we believe in the afterlife, it is possible for us to find
compensation in the afterlife for some of the painful shortcomings that prevent us
from being happy in this worldly life. If, as claimed, there is ontological evil in this
world and there is no belief in the afterlife, unhappiness will never leave us. However,
it will not be easy for a believer who believes in the afterlife but does not devote his
efforts to the discovery of existence in this world to the extent of his means to find a
good reward in the afterlife. Today’s Muslims seem lazy in discovering the universe,
just as they are lazy in discovering the capabilities inherent in their own nature. The
tragic aspect of the matter is that they enjoy humiliation by blaming Allah (God forbid).
In addition, God tests those who claim to do everything perfectly and those who
become arrogant by showing His power in other ways. For those who take precautions
to withstand an 8.9 magnitude earthquake, the Creator may sometimes upset all
existing plans by sending earthquakes of 9.1 magnitude. However, humans can take
new measures against 9.5, by evaluating the capabilities in the universe using the
intelligence inherent in their own nature. This situation shows that there is a
correspondence between the human mind and the universe and that this
correspondence can somehow be transformed into experiences that can overcome the
problems existing in the universe.

The fact that the human mind takes precautions against evil manifestations is
evidence that it is the most superior being in the possible world.® On the other hand,
because reason takes precautions against evil situations, it also gives the content of the
power obtained through reason good nature. Abandoning the human mind to laziness

¢ Ibn Sina, Ispat-i Niibiivve, in Resail fi'l-hikme ve't-tabiyyat (Cairo: Daru'l-arab, n.d.), 123-124.
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or conformism means leaving the potential power of that mind idle. Because the mind
has divine qualities, it is suitable for preventing evil and making good prevail in the
possible world by revealing its power and knowledge in the name of God. We can say
that states that manifest in existence, whether good or bad, lead to a neutral state
rather than the nature of things. Although his claim is viable, humanity’s struggle
against evil and the effort to make goodness prevail seems to be more dominant. In our
opinion, this tendency towards the good, in which existence reveals its capabilities in
different ways, will continue as long as the world exists.

Perhaps one of the reasons why it is frequently brought up that things that affect
our worldly life are bad in some way, and why many people’s minds are confused due
to this claim, may be the Christian doctrine of the original sin and the belief system
that rests on the existence of evil.’ If so, to reach the right conclusions or judgments
on this subject, it is necessary to look at the history of scientific discoveries and
independently match and evaluate these results with the positive and negative gains
of discoveries made on objects in the world we live in.

3. How do we conceive the nature of things?

While the situation in Christianity is to accept that things are essentially evil, as
mentioned above, what could be the reason for disinterest and indifference towards
discovering the nature of things in the Muslim tradition? It seems possible to look at
this question from two perspectives: one is the generally accepted view, which is
supported by theologians, and the other is the suggestion of minority philosophers
about nature.

Whether existence has a fixed and permanent nature has been a matter of debate
in the Muslim tradition of thought, and unfortunately, in order to make room in
theology for miracles, the general tendency has been dominated by the opinion that
things do not have a fixed nature (essence) and that what we see as nature is just
customs.” This belief is based on what we stated before, “Allah is omnipotent.” It is a
belief that, although it talks a lot about its principle, it does not show any respect or
interest in how this will happen and does not even need to show it. For this reason,
Islamic civilization has moved away from discovering the essence (compassion)
inherent in existence (mercy), as it has developed openly or secretly with this
presupposition. However, despite this prevailing general tendency, philosophers state
that everything, including miracles, can be rationally explained.™ It seems necessary
to bring these discussions back to the agenda due to the current desperate state of our

°  See Richard Swinburne, Providence and the Problem of Evil (Oxford: OUP, 1998), 31-45. Arnold Toynbee,
Hatiralarim, Tecriibelerim, trans. Saban Biyikli (Istanbul: Klasik, 2005), 160-168.

° Eb(i Hamid el-Gazzali, Tehafiitii'l-felasife, trans. Mahmut Kaya - Hiiseyin Sarioglu (istanbul: Klasik, 2005),
170 and 177. There are also Mutezile thinkers such as Cahiz, Nazzam and Stimame who do not agree with
this understanding and say that objects have inherent qualities. Yunus Cengiz, Doga ve Oznellik: Cahizin
Ahlak Diisiincesi (istanbul: Klasik, 2015), 39.

Regarding the views of Ibn Sina and Gazzali and the current debates on whether things have a fixed
nature based on miracles, see Rahim Acar, “A Naturalistic Explanation of Miracles: The Case of Avicenna”,
Toronto Journal of Theology 33/S1 (April 2017), 161-173.
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civilization because the dominance of the outlook that currently and implicitly enables
and gives way to this disinterest continues.

The understanding of providence put forward and elaborated by Ibn Sina is the
establishment of the order of goodness in the most perfect way possible and the
inclusion of all beings in this order as a work and requirement of God’s knowledge."
This order always leaves the door open to knowing existence, understanding it, and
producing works of art from it-that is, the possibility of existence. Contrary to this
understanding, Fakhr al-Din al-Razi, a strong representative of the Ash’arite tradition,
insists that God’s choice is not based on justification or reason to suggest a cause.” This
approach and general acceptance have led to the belief that good and evil cannot be
rationally determined or known. This perspective does not require any effort and
serves as an excuse for people’s laziness. Such a belief involves trying to find solutions
to problems through mythical means. Providence, which is the first understanding of
these discourses,™ does not accept any emptiness or neglect in existence and in
understanding things. A person is responsible for every state and situation. “No one
can achieve anything apart from his efforts.” "

Ibn Sina is convinced that everything must be explained and discovered on the
basis of causality in understanding the nature of existence. In fact, it is noteworthy
that, against the statements that the nature of things is habitual and that this nature
is not continuous, Ibn Sina states that the reason for the existence of the miracle can
be given with respect to the nature of things by saying that every existence in nature
has an explanation.'® The assertion that every possible existence is within the scope of
divine knowledge-that is, reason-shows that it is necessary to look at things from this
perspective. This opinion is valuable, and this perspective needs to be re-evaluated in
the context of reason, knowledge, and discovery. The prevailing opinion made Sheikh
al-Islam Kadizide Ahmed Semseddin Efendi in 1580s say about Takiylddin Efendi’s
observatory that “they are interfering with God’s work” and give the fatwa for its
destruction.” This reasoning can be rejected by using Ibn Sina’s approach. It is

12 1bn Sina, al-Shifa al-llahiyat, ed. Hasanzade el-Am{li (Qum: 1376h), 48-460; See Hakan Hemsinli et al. (ed.),
Yunus Cengiz, “Kétiiliigiin Soykiitiigiine Fahreddin er-Razi'nin Katkis1”, Islam Diisiincesinde Kétiiliik Sorunu
ve Teodise |, (Ankara: Elis, 2021), 275.

See Yunus Cengiz, “K&tiiliigiin Soykiitiigii”, 269.

For detailed information on the subject of providence, see Emine Tas¢i Yildirim, Islam Felsefesinde Inayet -
Ibn Sina Ornegi (Ankara: Gece, 2020). In addition, Farabi sees providence as identical with divine justice
and generosity. God's placement of justice, that is, the knowable and understandable, in the essence of
existence, not arbitrariness, has eliminated uncertainty, that is, meaninglessness. Emine Tas¢1 Yildirm,
Inayet, 417.

5 See al-Najm 53/39.

16 Tbn Sina, Isaretler ve Tenbihler, trans. Ali Durusoy et al. (Istanbul: Litera, 2005), 201-203. The Jewish scholar
Garsonides, who probably lived in the 14th century, explains miracles in terms of celestial bodies. He
claims that miracles do not violate the rules of nature. See Yasin Meral, Yahudi Diisiiniirlerin Astroloji Algist
(Ankara: Ankara Okulu, 2023), 151-152.

Fatwa of Seyhiilislam Kadizdde Ahmet Semsettin Efendi: “Making observations brings bad luck, and the
danger of daring to penetrate the secrets of the sky in an arrogant manner is known and certain. "There
is no state where the sky has begun to be observed and that state has not been destroyed while it was
prosperous." Salih Zeki, Asar-1 Bakiyye (Istanbul: 1329 h), 200. Admiral Kilis Ali Pasha demolishes the
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necessary to focus on the fact that the Word states that the existence of the earth and
sky is fixed and permanent;"® and that everything that exists is according to a measure
(qadar).” Let us now understand that this is a duty. Seeing things as inert,
unreasonable, and unreliable does not lead a person who thinks about things to the
Creator and wisdom. In contrast, any claim that evokes coincidence opens the door to
atheism and agnosticism. Scientific developments from the past to the present
strongly indicate that the correspondence between the nature of things and the
human mind is not accidental and habitual.” If a thing does not have a nature suitable
for human intellect, there is no room to understand it and there is no need to deal with
it. As is well known, the Quran constantly encourages believers to think and reflect on
their existence and the existence of everything else. This reasoning directs us to find
evidence of God’s existence and creation (both in the inner and external worlds).?! In
our opinion, Muslims can get rid of the problems they face today by approaching
things from Ibn Sina’s perspective, discovering the mercy inherent in the problems,
and putting them at the service of the people.

Conclusion

In order to say “Allah is Almighty” humans must reveal and concretize the
immanence of God’s knowledge and power in existing things in a way that will be
merciful to humanity. In this context, we believe that Islamic references have strongly
preserved their freshness even though they have become ashen throughout history.
The emergence of discoveries regarding existence at random and in different images
should be continuous. The fact that there is no ontological evil in existence should be
considered in the context of the principle of “what is essential in things is permission”
and with the understanding of providence. Although some religious sectarian
discourses oppose this, Islamic tradition does not accept ontological evil in things; on
the contrary, it only accepts the existence of relational evil. We believe that belief in
the afterlife alleviates the pain of relational evil, which cannot be overcome despite
showing will and power. It is noteworthy that in Islamic tradition, there are those who
claim that existence does not have a fixed and continuous nature as well as those who
rationally ground the existence of a fixed, enduring, and rational nature of existence.
Today, owing to the lessons we have learned from history and the concrete realities
we experience; we believe that it is necessary to accept the fixed nature of things and
work to use them as a blessing to our existence.

observatory in 1580 by the order of the Sultan. See Ahmet Yiiksel Ozemre, islam’da Aklin Gnemi ve Sinirt,
(Istanbul: 1996), 325.

“It is Allah who keeps the heavens and the earth intact and protects them from destruction.” Fatir 35/41
“Surely, we created everything with a measure (destiny).” al-Qamar 54/49. See also; al-Rahman 55/7
Aristotle bases the fixed nature of things on the following principles: "He uses the concept of nature in
the sense of the emergence of growing things, the first element from which these things arise, the
principle of the movement of these things, the first matter of these things and the substance of things."
Muhittin Macit, [bn Sina’da Doga Felsefesi ve Messai Gelenekteki Yeri (Istanbul: Litera, 2006), 69.

2 Fussilat 41/53.
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Abstract

Since the end of the eighth century, Muslim theologians (mutakallimiin) have been more
interested in the physical universe and have put forward theories on subjects such as
matter, motion, stasis, and change that were not on their agenda before. As the
approaches to physics of Kalam schools are different from each other, the way of thinking
about physics in different periods is also different. This study aims to determine the
approaches of Muslim theologians to the physical universe. In this context, it can be said
that Muslim theologians have five different approaches. The first of these is the
supporters of accidents. This approach, which argues that the universe consists of
accidents, suggests that it is the work of our minds to see objects as integrated structures.
The second is naturalist theologians such as al-Nazzam, al-Jahiz, and Thumima. Their
common feature is that they accept the nature of objects. According to this approach,
objects must behave according to their nature without needing any other intervention. al-
Nazzam developed a theory suitable for this approach and tried to support it with
experience. al-Nazzam, who rejects atomism, insists that objects are composed of opposite
components and that they have an internal dynamism that allows them to be in constant
motion. al-Jahiz, on the other hand, did many experiments to learn the nature and
movements of animals. The third approach to the physics of Kalam is atomist theologians.
Atomism is the most common physics approach in Kalam. According to this approach,
objects are not divided infinitely. The universe is made up of indivisible particles. This
approach insists that there are voids between atoms. Atomist theologians, who give some
examples to defend their ideas, do not accept that objects have nature. Instead, they
developed the theory of impetus (i‘timad) to explain motion. The fourth approach is both
atomists and naturalist theologians. This approach, led by Abu al-Qasim al-Ka‘bi, argues
that the universe consists of atoms and that every object has a nature. This approach says
there is no void in the universe and tries to prove this idea by explaining many
phenomena. The fifth approach is taken by theologians who evaluate the physical
universe with Aristotle’s theory of four causes. After al-Ghazzali, Ash‘ari theologians tried
to harmonize Aristotle’s theory of four causes, which formed the basis of his physics, with
their theological theses. The article discusses what methods are followed to achieve this.
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Kalam; Atomism; Impetus (Itimad); Theory of Four Causes; Complete Cause
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Highlights

This study aims to determine the approaches of Muslim theologians to the physical
universe.

Kalam’s experience of relating to the physical universe differs periodically.

There are quite different approaches in Kalam physics depending on their proximity
and distance to scientific criteria. Some are experimental, some are analogical, and
some are analytical.

In the ninth century, Kalam physics, which included synthetic orientations, was drawn
to an analogical approach in the tenth and eleventh centuries and to an analytical
universe in which formal logic determined its framework in the thirteenth century
and later.

The theologians’ interest in the physical universe and the ideas they produced in this

field deserve to be examined in terms of philosophy and the history of science.
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Keldmin Fiziksel Evrene Yaklagimi: Ekoller ve Kirilmalar
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Oz

Kelamcilar, sekizinci yiizyilin sonlarindan itibaren fiziksel evrenle daha fazla ilgilenmisler
ve daha once giindemlerinde olmayan cisim, hareket, duraganlik ve degisim gibi
konularda teoriler ortaya koymuslardir. Keldm ekollerinin fizik yaklasimlar: birbirlerinden
farkli oldugu gibi farkli dénemlerdeki fizik hakkinda diisiinme tarzlar1 da farklidir. Bu
calismanin amaci keldmcilarin fiziksel evrene yaklasimlarini tespit etmektir. Bu baglamda,
keldmcilarin bes farkli yaklasimimin oldugu sdylenebilir. Bunlardan birincisi araz
taraftarlaridir. Evrenin arazlardan meydana geldigini savunan bu yaklasim cisimlerin
biitiinliikli yapilar olarak goriilmesinin zihnimizin eseri oldugunu savunur. ikincisi
tabiat¢i keldmcilardir. Nazzam, Cahiz ve Stimdme bu yaklasimi savunan keldmcilardr.
Onlarm ortak 6zelligi cisimlerin tabiatlarini kabul etmeleridir. Bu yaklasima gére cisimler
baska bir miidahaleye gerek kalmaksizin tabiatlarina uygun bir sekilde davranmak
zorundadir. Nazzam, bu yaklasima uygun bir teori gelistirmis ve teorisini tecriibelerle
desteklemeye calismistir. Atomculugu reddeden Nazzdm cisimlerin karsit bilesenlerden
olustugunu ve onlarin siirekli hareket halinde olmalarini saglayan i¢ dinamizme sahip
olduklarini israrla soyler. Cahiz ise hayvanlarin dogasini ve hareketlerini 6grenmek icin
cokca gozlem yapmanin yami sira birtakim deneyler yapmustir. Keldmin fizikle ilgili
tiglincli yaklagimuin sahipleri ise atomcu keldmcilardir. Atomculuk keldmda en yaygin fizik
yaklasimudir. Bu yaklasima gore cisimler sonsuza kadar boliinmez. Evren pargalanmayan
parcaciklardan olusur. Bu yaklasim atomlar arasinda bosluklarin oldugunu israrla savunur.
Bu diisiincelerini savunmak icin birtakim &rnekler veren atomcu keldmcilar, cisimlerin
tabiata sahip oldugunu kabul etmezler. Bunun yerine evreni agiklamak icin itme giicli
(i'timdd) teorisini gelistirmislerdir. Dordiincii yaklagimin sahipleri ise hem atomcu hem
tabiat¢t keldmcilardir. Ebu’l-Kdsim el-Ka‘bi’nin basini ¢ektigi bu yaklasim, evrenin
atomlardan olustugunu ve her cismin bir tabiatinin oldugunu savunur. Bu yaklagim
evrende boslugun olmadigim séyler ve bu diisiincesini birgok tikel fenomeni izah ederek
ispatlamaya calisir. Besinci yaklagim ise Aristoteles’in dort neden nazariyesiyle fiziksel
evreni degerlendiren keldmcilardir. Gazili sonrasinda Es‘ari keldmcilar, Aristoteles’in
fiziginin temelini teskil eden dért neden nazariyesini kelimi tezleriyle uyumlu hale
getirmeye ¢alismislardir. Makalede bunu basarmak icin ne tiir ydntemlerin takip ettigi ele
alinmaktadir.

Anahtar Kelimeler
Kelam; Atomculuk; itme Giicii (I'timad); Dért Neden Nazariyesi; Tam illet
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One Cikanlar

e Bu ¢alismanin amaci keldmcilarin fiziksel evrene yaklasimlarim tespit etmek etmektir.
e Keldmin fiziksel evrenle iliski kurma tecriibesi dénemsel olarak farklilik arz

etmektedir.

o Bilimsel 6lgiitlere yakinlik ve uzakliklarina gére keldm fiziginde olduk¢a farkh
yaklagimlar vardir. Bazilar1 deneysel, bazilar1 analojik ve bazilar1 analitiktir.

e IX yiizyilda sentetik yonelimler iceren keldm fizigi, X. ve XI. yiizyilda analojik bir
yaklasima XIII. yiizy1l ve sonrasinda ise formel mantigin gercevesini belirledigi analitik

bir evrene ¢ekilmistir.
e Kelidmcilann fizik evrene ilgisi ve bu alanda iirettikleri diisiinceler bilim felsefesi ve
tarihi agisindan incelenmeyi fazlasiyla hak eder.
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Introduction

Since the end of the eighth century, Muslim theologians (mutakallimiin) have begun to
understand the environment, nature, objects, movement, and the physical universe in the
most general sense and to produce ideas on these issues. The topics of discussion among
the theologians in the ninth century considerably differed from the previous century. In
addition to the existence of God, his attributes, and the freedom of man, issues related to
the physical universe, such as atoms, nature, motion, bodies, animals, plants, and metals
became the subject of scientific interest in this period. In times of scientific leaps,
knowledge is often not produced in one style. Almost every theologian of this period has
his conception of a physical universe. Among them, some approach the physical universe
purely theoretically, and some set their goals to study different particular phenomena
through experience.

In shaping the scientific understanding of theologians, Aristotle, other philosophers of
Greek culture, Galenus and Stoicism, and even Indian culture had an impact. Before the
translation movement, which started systematically, we should consider that the
theologians had an interest in the physical universe. In the first quarter of the eighth
century, the debates regarding whether things have a nature show that the attempt to
explain motion in the universe goes back to the very early periods of Kalam." The interest
of the early theologians was not only in theoretical physics. In other words, the topics
related to atoms, bodies, and motion were not discussed only intellectually. Even though
they lacked a scientific system that proceeds with experiments and predictions based on
hypotheses in the sense we use today, the theologians of this period experienced,
observed, and interpreted objects and their movements with a scientific imagination. The
interest in the physical universe, which started with the Mu‘tazila, was soon revised and
systematically theorized by different thinkers of the same school. The theologians’
interest in the physical universe and the ideas they produced in this field deserve to be
examined in terms of philosophy and the history of science. There are quite different
approaches in Kalam physics depending on their proximity and distance to scientific
criteria. Some are experimental, some are analogical, and some are analytical. Evaluation
of Kalam physics primarily depends on revealing the data in this field. The clarity of these
data depends on classification, mapping, and showing the breaks in Kalam physics. In this
sense, a considerable amount of work has been done on the physics of Kalam. To offer a
map of Kalam physics, this study aims to classify the data in the field. Under this
framework, we can evaluate the theologians’ approaches to the physical universe in five
groups: supporters of accidents, naturalist theologians, atomist theologians, both atomist
and naturalist theologians, and theologians approaching the universe with Aristotle’s
theory of four causes. Since almost every theologian has a different conception of the
universe, this classification may have some flaws. However, drawing attention to different
opinions can eliminate these problems.

! ‘Amr b. Bahr al-Jahiz, Kitab al-Hayawan, Critical ed. ‘Abd al-Salam Hartin (Cairo: Jam‘iyya al-Mutakamila,

2004), 5/11; Mehmet Bulgen, “Science and Philosophy in The Classical Period of Kalam: An Analysis
centered upon The Daqiq and Latif Matters of Kalam”, Kader 19/3 (December 2021), 941.
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1. Supporters of Accidents

In the history of Islamic thought, we see that the first production of ideas about bodies
and their parts was made by Dirar bin ‘Amr (d. 200/815). Although Dirar is often
considered within the Mu‘tazila school, there is no clear data showing his affiliation with
any school. Along with Dirar bin Amr, Hafs al-Fard (d. 195/810 [?]) and Huseyn al-Najjar (d.
2020-230/835-845) are known as supporters of accidents (ashab al-a‘rad) in the history of
Kalam. In the period when these ideas were discussed, the approach arguing that the
universe consists of bodies is called supporters of bodies (ashab al-gjsam), and Hisham b. al-
Hakam (d. 190/805), al-Asamm (d. 200/815) and Ibrahim b. Sayyar al-Nazzam (d. 231/845)
are included in this group.

Dirar thinks that the universe reality consists of particles and calls them accidents.
Accordingly, the realities we perceive as bodies; consist of accidents such as colour,
warmth, space, vitality, and lifelessness. They do not exist on their own. When they come
together, they come into existence and appear together in the form of bodies. Therefore,
just as there is no substance in the universe, bodies are not integral structures. Bodies
exist as piles of qualities. These piles/combinations of accidents are perceived by us as
structures and bodies. The accidents do not exist as interpenetrated but as side by side. A
combination of accidents disappears when another combination of accidents takes over.

This idea of Dirar bin Amr, which is based on the pile of qualities, is expressed as
“bundle theory”.” This theory has two dimensions: i) ontological and ii) epistemological or
phenomenological. Bodies that do not show a complete structure are seen as piles.
Epistemologically, bodies that are actually piles appear as a whole by perception. The first
dimension of this theory was influential in the production of an atomist idea by Aba al-
Hudhayl (d. 235/849) and the tradition that followed it, and the second dimension was
effective in the assertion of arguments on issues such as causality and the knowability of
good and evil by the Ash¢arites.

2. Naturalist Theologians

Those who argue that objects have a nature in the science of Kalam are called
supporters of nature (ashab al-tabai), and al-Nazzam, al-Jahiz (d. 255/869) and Thumama b.
Ashras (d. 213/828) are considered in this group.’ Nature, in terms of Kalam, means a
quality that requires/provides the realization of the movement in the event that the
obstacles are removed. In terms of this approach, it is imperative that objects act in
accordance with their own nature without the need for any outside intervention.*

First, we can consider al-Nazzam’s approach to the physical universe. al-Nazzam, who
spent the first years of his life in Basra, went to Baghdad at the invitation of the Abbasid
caliph Ma’mun. al-Nazzam, who was as interested in literature as he was in theology, was
known among the sixth generation of the Mu'tazila school. From the point of view of al-

Josef van Ess, The Flowering of Muslim Theology, trans. Jane Marie Todd (London: Harvard University Press,

2006), 85.

* Qadi ‘Abd al-Jabbar, al-Majmi‘ fi al-Muhit bi al-taklif, Compiled by Ibn Mattawayh, Critical ed. by ‘Umar al-
Sayyid al-‘Azmi (Cairo: Dar al-Misriyya, n.d.), 1/367.

* Qadi ‘Abd al-Jabbar. al-Mughni fi abwab al-tawhid wa al-‘adl: al-Tawlid, Critical edited by Tawfik al-Tawil wa

Sa‘id Zayid (Cairo: s.n., n.d.), 9/27.
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Nazzam, who is related to physics both theoretically and practically, the universe consists
of three closely related elements: bodies, qualities, and motion. Each of the bodies consists
of subcomponents. The subcomponents are divisible infinitely. In terms of this anti-
atomist idea, there is no body or part that does not fall into pieces.” The idea of anti-
atomism accepted by al-Nazzam under the influence of Hisham bin Hakam has a very
important position. When we consider the idea of nature within al-Nazzam’s anti-
atomism, we come across a universe model whose components interact constantly and
tend to have a certain purpose in an orderly operation.

In this thought, cold, hot, wet, dry, weight, light, and other countless qualities are all
bodies, and they coexist in bodies. The sub-components that make up the objects are
different from each other or opposite of each other.® Bodies and subcomponents, which
continue to divide infinitely, have a nature; each is in motion to reach its nature. Since
some of the components strengthen or weaken the others, the nature of the strong
components in the main body is effective in the movement. Therefore, there is not a
single nature of bodies but an infinite number of natures that wait for an opportunity to
come into existence with the formation of suitable conditions. On the other hand, as each
component seeks to achieve its purpose (nature), an unpredictably strong tension arises
within the body.” The infinite division of components further increases this tension.® For
this reason, al-Nazzam says that rest (sukan) is impossible.” Even when the objects are
thought to be stationary, the tension created by the movements in the opposite direction
continues.

al-Nazzam expresses this resistance of opposite and different components to each
other as the impetus movement (haraka al-itimad)."® According to him, the source of all
changes, including moving from one place to another, is the impetus movement."! For this
reason, it is necessary to divide the movement into two: the impetus movement and the

5

Harry Austryn Wolfson, The Philosophy of the Kalam (London: Harvard University Press, 1976), 495.

al-Jahiz, Kitab al-Hayawan, 5/11-40; Abi al-Hasan al-Ash‘ari, Magalat al-Islamiyyin,- Critical ed. by Nawaf al-

Carrah (Beirut: Dar Sadir, 2008), 184; Abii al-Husayin ‘Abd al-Rahman b. ‘Uthman al-Khayyat, Kitab al-Intisar

wa al-radd ‘ala Ibn al-Rawandi, Critical ed. by Henrik Samuel Nyberg (Egypt: Dar al-Kutub al-Misriyya, 1925),

33; al-Shahristani, al-Milal wa al-nihal (Beirut: Mwassasa al-Kutub al-Thaqafiyya, 1994), 1/42-43; ‘Abd al-

Qahir al-Baghdadi, al-Farq bayna al-firak ve beyan al-firka al-ndciya minhum, Critical ed. by Muhammad

‘Usman al-Husht (Cairo: Maktabatu Ibn Sina, 1988), 126; al-Shaykh Al-Mufid, Awa'il al-maqalat, Critical ed.

by Ibrahim al-Ansari (Tahran: al-Mutamar al-‘Alami li Alfiyya al-Shaykh al-Mufid, 1413), 95; Fakhr al-Din

al-Razi, Muhassal afkdr al-mutaqaddimin wa al-muta’akhkhirin min al-ulama@ wa al-hukama wa al-mutakallimin,

Critical ed. by Taha Abd al-R@’Gf Sa‘d (Cairo: Maktaba Kulliyya al-Azhariyya, n.d.), 131; Shlomo Pines,

Madhab al-Dharra ‘inda al-Muslimin, trans. Muhammad Abdu’l-hadi Abt Zayda (Cairo: Maktaba al-Nahda al-

Misriyya, 1946).

7 al-Ash‘ari, Maqalat, 179, 188, 212; Khayyat, Kitab al-Intisar, 45; al-Shahristan, al-Milal wa al-nihal, 1/43.

#  S.Horovitz, “Ueber den Einfluss der griechischen Philosophie auf die Entwicklung des Kalam” Jahres-Bericht
des Jiidisch-theologischen Seminars Fraenckel’scher Stiftung (Breslau: s.n. 1909), 18; ‘Abd al-Hadi Abd Rida,
Ibrahim b. Sayyar al-Nazzam wa ara’uh al-kalamiyya al-falsafiyyah (Cairo: Matba‘a al-Lajnah al-Ta'lif wa al-
Tarjama wa al-Nashr, 1946), 139.

° al-Ash‘ari, Magalat, 187, 198; Abii al-Qasim Al-Ka‘bi, “Bab dhikr al-Mu‘tazila min magalat al-Islamiyyin,” in

Fadl al-i‘tizal wa Tabagat al-Mu‘tazila, Critical ed. by Fuad Sayy-(Tunis: al-Dar al-Tanusiyya li-al-Nashr,

1919), 70-71; Al-Shahristani, al-Milal wa al-nihal, 1/42.

AblG Muhammed al-Hasan b. Ahmad Ibn Mattawayh, al-Tadhkira fi ahkam al-jawahir wa al-a‘raz, Critical ed.

by Daniel Gimaret, Cairo: al-Ma‘had al-Fransi, 2009), 1/531.

1 al-Ash‘ari, Maqdldt, 198, 201.
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transfer movement (haraka al-intigal). The first means that the tension of the object in its
own space, and the other means that it’s moving to another place. The most serious
criticism of al-Nazzam'’s anti-atomist theory came from his uncle, Abt al-Hudhayl. Abt al-
Hudhayl, who is an atomist, wants to put al-Nazzam in a difficult situation by telling how
an ant will move from one place to another when the infinite division of objects is
accepted, which evokes Zeno’s Achilles and the tortoise paradox in the history of
philosophy. al-Nazzam develops the theory of leap (tafra) against this objection."
According to this theory, when we consider three consecutive locations as A, B, and C, an
object can jump from A to C without passing through B. All transfer movements take place
in this way. al-Nazzam and other theologians later explained this theory by spinning
spinner, mills, spinning wheels, and geometric explanations.”

For al-Nazzam, movement or change takes place not only in accidents such as quality,
quantity, time, and space but also in the substance (body and subcomponents).** Thinking
of movement in substance is a thought that has not been expressed before in the
philosophical tradition. Such an idea is not encountered in the tradition that started with
Aristotle.” With this thought, al-Nazzam must have wanted to explain continuous
creation within the boundaries of his account of nature. So, according to him, creation
means a constant act in which substances are recreated at every moment without being
destroyed. al-Nazzam does not see any difference between God’s creation and the nature
of objects causing movements. To put it more clearly, motion by nature is God’s creation.'®
Therefore, the constant change in the universe and the constant creation are the same
things.

The idea that everything is in constant motion is called “kumiin theory”. According to
this theory, all beings were created at once. Humans, animals, plants, and inanimate
objects were created at once, and the majority of things are hidden in others (kumiin).
Things appear (zuhiir) as their nature requires them to appear in the presence of suitable
conditions. In other words, kumin refers to the existence of the body and its components
in a state of tension within itself, and zuhiir refers to the movement and change that occur
in the body when a suitable opportunity arises."”

So, in Nazzam’s view, we talked about the two elements through which he aims to
explain motion. The first is that each of the components that make up bodies has a
different nature. The second is the resistance they show against each other due to the
tendency of each component to act in accordance with its nature. However, the
environment as a third element is also necessary for movement. The environment is a
determining factor in al-Nazzam’s account of motion. al-Nazzam gives the example of an

2 Qadi ‘Abd al-Jabbar, al-Munya wa al-amal, Compiled by Ahmad b. Yahya al-Murtaza, Critical ed. by ‘Usam

al-Din Muhammad ¢Ali (s.L.: Dar al-Ma'rifa al-Cami‘iyya, n.d.), 48.

Josef van Ess, “Eb{i ishak en-Nazzam Ornegi Uzerinden Keldm-Bilim iliskisi”, trc. Mehmet Bulgen, Marmara

Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi, 46 (2014), 274-278.

1 Ash‘ari, Magalat, 188; al-Shahristani, al-Milal wa al-nihal, 1/42.

Aristotle, Physics, Edited by Jonathan Barnes Princeton (New Jersey: Princeton University Press, 1991),

226a.

16 Qadi ‘Abd al-Jabbar, al-Mughni fi abwab al-tawhid wa al-‘adl: al-Tawlid, 9/27.

17 al-Jahiz, Kitab al-Hayawan, 5/11-40, 81-82; al-Baghdadi, al-Farq bayna al-firak, 128-129; al-Shahristani, al-Milal
wa al-nihal, 1/43.
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air-filled jumpsuit placed underwater.'® Accordingly, an air-filled jumpsuit surrounded by
water tends to rise upwards. The reason for this tendency is the purpose of the air to reach
its source/nature and the reaction brought about by the compression inside. By
explaining many specific phenomena in accordance with the theory of kumin, al-Nazzam
attributes the formation of wind and other weather events in a certain layer between the
earth and the sun to the tension in this layer. The digestive system of ostriches”,
evolution® the journeys of migratory birds, and homing pigeons are specific phenomena
explained by al-Nazzam.”

al-Jahiz further developed al-Nazzam’s thoughts. However, al-Jahiz’s interest in nature
is not like that of his teacher al-Nazzam or the Mu‘tazilite elders who died thirty or forty
years before him. al-Jahiz tries to understand physics issues in an empirical/experimental
way. al-Jahiz was interested in researching natural phenomena. He knew that tides occur
due to the movement of the moon.”” He was aware that thunder and lightning actually
happened at the same time, but they were not perceived at the same time due to the speed
difference that existed between sound and image.”

The success of al-Jahiz is that he brought al-Nazzam’s idea of kumiin to the
experimental field and made it a basis for examining the living conditions of living things.
In order to do this, al-Jahiz considered it his duty to observe the movements of objects and
the behavior of animals. For this purpose, he wrote his book called Kitab al-Hayawan. This
book covers not only the nature and movement of animals but also very different topics,
ranging from humour to the importance of writing and speaking. In this book, which also
includes frequent references to Aristotle and Galenus, al-Jahiz observes snakes, lizards,
ants, grasshoppers, and many animals and plants and tries to understand their nature and
movements. For example, to learn about the behaviour of mice and scorpions towards
each other, he puts them in a jar.”* In this book, he sometimes criticizes Aristotle’s ideas
about animals. According to Aristotle’s book on animals, the viper dislikes the smell of rue.
However, al-Jahiz states that he does not notice a distinction between the viper’s reaction
to rue and other herbs.”

al-Jahiz benefited not only from Aristotle’s knowledge of animals but also from his
logic. As a matter of fact, he used the concepts of necessary, possible, and impossible,
which were included in Aristotle’s Topics,” in the classification of the movement of
animals. However, in al-Jahiz’s work, unlike Aristotle, these concepts do not remain on the
logical level but come to the fore in making judgments about particular phenomena. He
explores the ability of an egg to be fertilized on its own under the influence of

18 al-Jahiz, Kitab al-Hayawan, 5/42.

1 al-Jahiz, Kitab al-Hayawan, 4/320-32.

» al-Jahiz, Kitab al-Hayawan, 4/73.

2 al-jahiz, Kitab al-Hayawan, 3/214-216; 4/320-321.

2 al-Jahiz, “Kitab al-Tarbi‘ ve al-tadvir”, Ras@’il al-Jahiz: al-Adabi, Critical edited by Ali BG Mulhim (Beirut: Dar
ve Maktaba al-Hilal, 2004), 466.

#  al-jahiz, Kitab al-Hayawan, 4/407.

# Mahfiz ‘Azzam, fi al-falsafa al-tabi‘a li al-Jahiz (s.1.: Dar al-Hidaya, 1995), 22.
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environmental conditions without a father,” as well as whether there is evolution or
not.” al-Jahiz, after mentioning the evidence on the subject, states that this is possible by
reason, but it is difficult to say that it can happen in reality unless it is experienced. In this
context, doubt and experience are clearly visible in al-Jahiz’s works. Accordingly, in a long
text that he examined the wings of a mosquito, he states that neither the wing of a
mosquito nor any object can be known completely.” By stating that doubt inevitably
shows itself every time we try to know, al-Jahiz leads us to the idea that the relevant
aspects of an object can be noticed according to our needs and experiences.

As a result, this group, naturalists, does not doubt the necessity of a cause-effect
relationship. For them, nature means the principle found in objects, the essence of things,
and the target and source of the object. Their interests are not just theoretical. They
thought that if we knew the causes and nature of things, we would be close to knowing
even if we could not predict the results exactly, and they reflected this approach in their
experiences.*

It is difficult to determine the Maturidi account of the universe. There is no clear
statement showing that Abl Mansir al-Maturidi (d.333/944), was an atomist. His works
clearly show that he has an idea of nature. He explicitly states that objects have a nature;
for example, that snow necessarily cools, and that a stone falls downwards due to its
nature.”’ However, for him, the movement in things does not occur due to the objects
themselves, but through the accidents created in them. Maturidi holds that these
accidents for motion are also nature, and God creates a specific accident, which he calls
the accident of permanence (baqa’), for the continuity of those accidents. Accordingly, the
accident of permanence (bagd’) has been created in things so that they can show
movement in accordance with their nature.’® According to Maturidi, the realization of
natural movement depends on the elimination of the factors that prevent nature.*

As it can be understood from here, Abti Mansiir’s idea of nature is different from the
approach of naturalist Mu‘tazilite thinkers. While the naturalist Mu‘tazila theologians see
nature as an inseparable part of bodies, Abii Mansiir sees nature as an accident and
attributes its continuity to another accident. Regarding causality, Abli Mansiir’s clear idea
does not appear in his works. However, we can say that the cause-effect relationship
depends on the continuity of the accident of permanence (baka). In this case, the

77 al-Jahiz, Kitab al-Hayawan, 3/376.

# al-jahiz, Kitab al-Hayawan, 1/311-312; 4/98; 4/73; Mehmet Bayrakdar, Islam'da Evrimci Yaratihs Teorisi
(Ankara: Kitabiyat Yayinlari, 2001), 47-59.

» al-Jahiz, Kitab al-Hayawan, 1/208-209.

%0 al-Jahiz, “al-Ma‘ash we al-ma‘ad”, Ras@’il al-Jahiz, Critical edited by ‘Abd al-Salam Muhammad Hariin (Cairo:
Maktaba al-Khanji, 1964), 121; Kitab al-Hayawan, 3/373.

31 Abl Manstir Muhammad al-Maturidi, Kitab al-Tawhid, Critical edited by Bekir Topaloglu & Muhammed
Arugi (Beirut: Daru Sadir, 2001), 184; al-Maturidi, Ta’wilat al-Qur’an, Critical edited by Bekir Topaloglu
(Istanbul: Mizan Yayinevi, 2005-2011), 17/158; Alnoor Dhanani, “al-Maturidi and al-Nasafi and the Taba ‘",
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occurrence of the result is still in the category of possibility. Finally, let’s say that there is
no harmony between Abli Mansir al-Maturidi and his followers in terms of theoretical
physics. The followers of Abii Mansiir adopted an approach close to the Ash‘ari
theologians’ conception of the universe, who were atomists and generally did not accept
nature in matters of physics.

3. Atomist Theologians

In the history of Kalam, atomism emerged contemporaneously with naturalism as an
opposite approach. For atomist theologians, a divisible body cannot be divided
infinitely. There is a particle where the division will no longer occur. The theologians
named this particle the indivisible particle (juz’un la yetecezza’) or the unique substance
(al-javhar al-wahid). This approach rejects the idea that objects have a nature.** Many
Mu'tazili scholars such as Aba al-Hudhayl al-‘Allaf (d. 235/849) Hisham al-Fuwati
(200/813), ‘Abbad b. Sulayman (d.250/864), Abi Ali al-Jubba’i (d.303/916), AbQ Hashim
al-Jubba’i (d. 321/633), Qadi ‘Abd al-Jabbar (d. 415/1025), al-Nisabiiri (d. 415) /1024), Ibn
Mattawayh (d. 469/1076) and Ash‘ari theologians such as al-Ashari (d. 324/935) al-
Bagillani (d. 403/1013), Tbn Furak (d. 406/ 1015), al-Baghdadi (d. 429/1037), al-Juwayni
(d. 478/1075) and many others are atomists despite their different views on particular
issues. In fact, we can easily say that this is the most common approach as a paradigm of
theoretical physics in Kalam.

In terms of the history of Kalam, atomism begins with Aba al-Hudhayl al-‘Allaf.
According to him, a body cannot be divided infinitely. There is an end to dividing a body
into parts. Atoms have neither length, width, nor depth when they are alone. Bodies are
formed by the combination of at least six atoms. Thus, Abi al-Hudhayl al-‘Allaf rejects the
involment of space in atoms when they are alone. Another of the fundamental points of
his atomist thought is that he denied that atoms, when alone, have any accidents other
than motion and stability. Therefore, according to him, atoms have no color, smell, power,
or knowledge. These qualities, which are expressed as accidents, come into existence after
the bodies are formed by the combination of atoms.*

The atomist thought of Abi al-Hudhayl al-Allaf was accepted, with some changes, by
‘Abbad b. Sulayman, Abl “All al-Jubba’i, Abli Hashim al-Jubba’1, Qadi ‘Abd al-Jabbar and
many other Mu'tazilite thinkers.*® Aba ‘All al-Jubba’1 made some revisions and argued that
even the atom, which was alone, would have some permanent accidents. Still, he accepted
the characteristic attitude of atomism by holding that substances do not have properties
originating from them.”

3 al-Ash‘ari, Magalat, 175-176, 178, 182, 187, 202-203, 205; ‘Ali Sami al-Nashshar, Nash’atu al-fikr al-Islami
(Cairo: Dar al-Ma‘arif, n.d), 1/471-472.
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Alnoor Dhanani, The Physical Theory of Kalam Atoms, Space, and Void in Basrian Mu'tazili Cosmology (Leiden,

New York, Kéln: E. J. Brill, 1994), 90-141; Josef van Ess, The Flowering of Muslim Theology, trans. Jane Marie

Todd (London: Harvard University Press, 2006), 79-117.

7 al-Amidi, Abkar al-afkar fi usil al-din, Critical edited by Ahmad Muhammad al-Mahdi (Cairo: Dar al-Kutub,
2004), ,3/247.

Eskiyeni eISSN: 2636-8536



1034 » The Approach of Kalam to the Physical Universe: Schools and Breaks

In the ninth century, the Mu‘tazili atomism was carried further and reached the
conclusion that there are voids between atoms.*® According to the atomist Mu‘tazila, it is
not possible for two bodies to exist in the same place and time, which brings us to the idea
of the void.” The existence of the void has been attempted to be clarified by the Mu‘tazila
through examples such as overalls, water bottles, water clocks, cupping glasses, and many
more.* Abii Ishaq b. ‘Ayyash (d. 386/996) expresses the existence of the void based on the
immersion of the bottle in water as follows:

A bottle with a narrow mouth, after the air inside, is sucked, closed with the thumb,
and immersed in water, and when the thumb is pulled, the water enters the bottle without
making a sound. If there was air, the sound that the water would make would be heard due
to the pressure created when the water entered the bottle. Since the sound of water is not
heard, we can be sure that there is no air left in the bottle. Since air is taken from the
bottle, the sound is not heard. Thus, it is concluded that the air inside comes out of the
bottle and there is a void in the bottle.*

The rejection of the idea of nature has led atomist theologians to different alternative
solutions. This school developed the theory of impetus (i‘timad) because they rejected the
objects to perform a movement originating from them and thought that the physical
process should be explained in a reasonable way. This concept or theory is important for
this school because only in this way they did hope to explain a reasonable causality, an
appropriate idea of creation, and the freedom of man in his actions. Ibn Mattawayh
expresses this concept in a suitable definition as follows: “i‘timad is the reason that makes
the place push or pull in the absence of any obstacles.”** As can be seen, this definition is
almost the same as Aristotle’s definition of nature in Physics.* The difference is that in this
definition, “itimad” is used instead of nature. This similarity shows that i‘timad has a
function similar to nature. The meaning of the concept of “i‘timad” changes according to
the approaches of the theologians. This concept is understood as weight, lightness,
humidity, contact, resistance, the inclination of objects, and inner impulse or the cause
that provides them. In this study, we will use the word “impetus” instead of “i‘timad”.
Supporters of this theory often say that there are two kinds of impetus. The first is the
impetus, which continues in the bodies and corresponds to the principle that natural
theologians call “nature”, and they call it “the internal impetus” (al-i‘timad al-lazim). The
second is a power that is non-continuous and imparted to objects from the outside. They
call it “the external impetus” (al-itimad al-mujtalib).** If we explain through the example of
throwing the stone upwards, it is the external impetus that makes the stone rise, while the
internal impetus makes the stone fall down.

%% Abl Rashid Al-Nisabiri, fi al-tawhid diwan al-usal, Critical edited by Muhammad ‘Abd al-Hadi Abx Rida
(Egypt: Matba‘a Dar al-Kutub), 37, Ahmet Mekin Kandemir, Mu'tezill Diisiincede Tabiat ve Nedensellik
(istanbul: Endiiliis Yayinlari, 2019).
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Mu‘tazila theologians do not agree on the essence of the impetus. There are serious
arguments between them. The biggest debate on this issue took place in the Jubba’i family
(Abi “Ali and Abi Hashim).”® According to Abi Ali al-Jubba’i, motion does not occur due
to quality or power in the object, but due to another motion applied to the object.
Accordingly, it is not impetus that requires the stone to rise but that it has been thrown.
AbU “All sees impetus as one of the reasons for action, but not the only source of action.
For this reason, he does not divide the impetus into two parts: internal and external.
Because, from his point of view, it is not an impetus that exists permanently in an object
and moves its object but an impetus that is gained during each movement. However, Abt
Hashim al-Jubb2’1’s view differs from his father, Abti ‘Ali. According to him, it is the
external impetus that enables an object to rise, but after reaching a certain level, it is the
internal impetus that causes the stone to fall with the exhaustion of the external
impetus.* Accordingly, from the point of view of Abl Hashim, impetus necessarily causes
motion in bodies.”

In the context of the floating and sinking of objects, the discussion between the father
and the son can make the impetus more understandable. According to Abi ‘Ali al-Jubba’i,
the reason why objects stay on the surface of the water is that the air pulls them upwards.
Air passes through the gaps in objects and pulls them upwards. The objects sink when the
air cannot pass between or through the objects. The explanation of Abii Hashim al-Jubba’i
about the objects remaining on the surface of the water and sinking is different. According
to AbT Hashim al-Jubba’i, the impetus of the object on the water surface and the impetus
of the water are different. When the impetus in the water is prevented from making a
suitable movement, it will inevitably move differently from its own impetus. In such a
case, when the object encounters water, the water pushes it. Thus, the two forces collide.
While the impetus of the object causes downward movement, the impetus of the water
causes movement in the opposite direction. Hence, the orientation of the object remains
between two different movements. By this explanation, AbQi Hashim means the following:
Water with a downward impetus tends downward, encounters an obstacle, and acquires
an upward impetus. The object on the surface tends downward with its internal impetus
and encounters the upward external impetus of the water. Two impetuses in opposite
directions keep the objects on the surface. Abti Hashim al-Jubba’i explains sinking as
follows: If the impetus of the object on the surface is greater than the impetus of the
water, the object will sink.*

These explanations of physical phenomena may not have the conditions of being
scientific in today’s sense because the theologians did not experiment with the examples
mentioned here. However, AbQ Hashim al-Jubba’ tries to express different phenomena,
such as swimming and sinking within some general principles. Therefore, it is not correct
to interpret this experience of physical phenomena as purely speculative explanations. It
is unfair to see them as an argument for some theological assumptions and push them
entirely into the theological field. Besides experimentation, another criterion of

* al-Amidi, Abkar al-afkar, 3/247.
*  al-Amidi, Abkar al-afkar, 3/247.
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scientificity is seen in the utilization of mathematics: the quantification of motion or
another physical phenomenon. In the example below, there is an attempt at the
mathematization of quantifying subject-matter.

Ibn Mattawayh explains Abti Hashim’s idea of rising and falling with mathematical
expressions and explains the impetus with numerical data as follows: Let us assume that
an object’s internal impetus in the direction of falling is 100 units and it is thrown upwards
with 1000 units of external impetus. First, the external impetus decreases by 100 units to
900, then to 800, and finally to 100 units. On the other hand, the internal impetus, which
provides the drop, remains constant at 100 units in this process. Finally, the internal
impetus and the external impetus become equal, and the stone begins to fall.* In general,
Mu‘tazilite theologians say that the rise will continue until the ascending and downward
impetus are equal, in the case of equivalence, a short-term stagnation occurs in the stone,
and when the downward impetus predominates, the stone will fall.*

There are also other Mu‘tazilite theologians who establish a relationship between air
density and the rise and fall of objects. One of them is Qadi Abd al-Jabbar. According to
him, in addition to the internal impetus, the effect of the weather should be taken into
account in the falling back of the stone. The impact of the air on the stone from the front,
right and left reduces the speed of the stone’s descent.”” While Qadi Abd al-Jabbar
generally agrees with Abli Hashim’s thoughts on the movement, he makes an important
explanation about the effect of the weather. Abi Hashim says that the speed of an object
falling off a high place decreases right before it touches the ground. According to him, the
reason for the decrease is the decrease in the effect of internal impetus.”> However,
according to Qadi Abd al-Jabbar, the reason is the increase in air density. In this case, the
force created by the air density reduces the force of the falling object from above.

As it is seen, although we can not say that the movement is fully quantified in the
statements of AbQi Hashim, we can talk about the existence of an attempt in this direction.
In addition to this explanation made by neutralizing the effect of external conditions, the
explanations made by considering the density difference of the air of the same
phenomenon were also made by the Mu‘tazila. 1t has been stated that the density
difference that occurs in the air as it rises from the ground decreases the internal impetus
of the stone and the fact that the birds fly not close to the ground but at higher altitudes is
shown as evidence of the density difference in the different layers of the air.**

In order to show the interest of the atomist theologians in the impetus of the objects, it
is useful to give the explanations made in the context of the hanging scale, which is a
steelyard balance with a long bar (or beam Ar. ‘amid). The bar is held by a pivot/lever
creating two unequal arms: the long arm has a fixed weighted knob (arm A), and the short
arm has an empty pan (arm B). Ibn Mattawayh explains the movement of the scale as
follows: When we put an object with weight on the pan of the scale, the arm with the knob

* Tbn Mattawayh, al-Tadhkira fi ahkam, 1/352.

Imam al-Haramayn al-Juwayni, al-Shamil fi usiil al-din, Critical edited by ‘All Sami al-Nashshsar (Alexandria:
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(the arm A) lifts. It is because a heavy object creates movement in the direction
appropriate to its weight. Since the object is prevented from moving downwards due to
the pan and ties, it creates an impetus in the opposite direction, and the arm A rises. When
the knob is slid far from the pivot, the arm A stops rising, and the power of the knob
decreases from the power of the object on the pan. In other words, moving the knob far
from the pivot balances the object on the pan so that the motion comes to a halt.
However, the total weight of the arm A is not equal to the total weight of the arm B, which
includes the weights of the arms on two sides. Ibn Mattawayh tries to understand the
reason that prevents the arm A from rising. According to him, it is certain that weight
solely is not the reason why the arm A stops rising because each side of the pivot has
different weight. Ibn Mattawayh is not sure about the explanation given in such a
situation. Although he says it is necessary to find the real reason for what balances the
sides of the pivot and makes the entire bar come to a halt, he does not explain further.*
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Figure 1: Hanging Scale *°

We cannot see the idea of impetus as the same as the idea of nature. Regarding the idea
of nature, motion originates from the object’s location.* In other words, objects perform a
movement in accordance with their nature without any outside intervention. In this
sense, naturalist theologians think that God’s actions also occur as a requirement of the
nature of the locality.”” Aba ‘Ali al-Jubbai’s idea of impetus does not allow objects to
produce motion without the need for an external motion. In this respect, his thought is
very far from the thought of naturalist theologians. However, Abei Hashim’s idea of
impetus necessitates the impetus in objects to produce motion alone.*® From this point of
view, Abl Hashim’s idea of impetus and the naturalists’ idea of nature are very close.
However, Abii Hashim thinks that God gave the impetus to the bodies later.

" Tbn Mattawayh, al-Tadhkira fi ahkam, 1/357.
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Daira Mrif al-‘Usmaniyya, H. 1359), 51.

% Qadi ‘Abd al-Jabbar, al-Mughni fi, 9/27.

7 Qadi ‘Abd al-Jabbar, al-Mughni, 9/27.

8 Qadi ‘Abd al-Jabbar, al-Mughni, 9/149-150.

Eskiyeni eISSN: 2636-8536



1038 » The Approach of Kalam to the Physical Universe: Schools and Breaks

The lateness of the impetus does not mean absolute arbitrariness for them. This power
is attributed to secondary causes such as weight, humidity, contact, and proximity. In
addition, he thinks that the movement in the objects that occurs with the internal impetus
can also be achieved with other types of impetus. Accordingly, an action different from
the results of the internal impetus can be brought about by God.*® However, this different
movement can be through the creation of acquired different impetus. In this case, God’s
will is realized for understandable reasons. In terms of these aspects, the idea of impetus
differs from the idea of nature. The atomist Mu‘tazila find the idea of nature
incomprehensible and inadequate. According to them, the idea of nature can explain the
orientation of a body in many directions. However, it can never explain its allocation in a
particular direction. The idea of impetus, on the other hand, explains both the apparent
orientation of objects in many directions in terms of time and space and the allocation of
one of them.®

Abu al-Hasan al-Ashari (d. 324/935) and his followers accepted Aba ‘Al al-Jubba@’i’s
account of the atomistic universe and held that atoms have voids and take up space even
when they are alone. According to this, atoms are not only objects of thought but also
exist as a reality. Together, the combination of atoms and accidents, such as colour,
formation, smell, and taste, form objects. It is unthinkable for objects to be devoid of
accidents. The Asharites insist that an accident cannot exist at two separate times since
they insist that accidents are non-continuous. Thus, they want to explain God’s creation of
different accidents in bodies at different times. They do not accept the effect of any
quality found in objects on the occurrence of motion. For this reason, they reject the idea
of nature and the impetus put forward by Abt Hashim. However, they support the idea of
impetus put forward by Abi ‘Ali al-Jubbai.®

4. Atomist and Naturalist Theologians

Mu‘ammar b. Abbad (d. 215/830) and the theologians of the Baghdad Mu‘tazila school
can be evaluated in the group in which atomistic and naturalistic accounts are
synthesized. Although Mu‘ammar and the Baghdad Mu‘tazila school agree with each other
in terms of the idea of atomism and nature, they have quite different positions in terms of
the conception of the universe, Mu‘ammer’s name is mentioned among the supporters of
nature. However, since he considers naturalism with atomism, it would be useful to
include him here.®”” Mu‘ammar had a good friendship with al-Nazzam. He was a theologian
and physician.® Mu‘ammer supports the idea of atomism. According to him, qualities such
as length, width, and depth occur when atoms come together and form objects.* He says
that bodies consist of at least eight atoms. He explains the motion that occurs in bodies
with their nature.® Accordingly, Allah has created bodies with a nature that causes their
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actions. All accidents, movements, and changes occur by nature in bodies. The agents of
these movements are the bodies themselves.*

We can include the thoughts of Abii al-Qasim al-Balkhi al-Ka‘bi (d. 319/931) in this
group. He is an atomist and naturalist. Ka‘bi refers to the geometrical explanations in
Euclid’s work and Aristotle’s De Caelo (al-Sama@ we al-‘Alam) to explain the idea of atomism.
Accordingly, geometrically, a point has no parts. A line can be partitioned longitudinally
but not transversely, which indicates that there is a non-fragmented particle.” al-Ka®bi
envisions the universe as a space filled with atoms. He thinks that colour, taste, smell,
temperature-coldness, and humidity-dryness are accidents and are always connected to
atoms. As a result, bodies have particular natures that determine them so that they can
move in a certain way. For example, wheat has a unique nature. As long as this quality is
present, it is not possible to form barley from wheat. It is impossible for God to create any
living thing other than a human embryo as a requirement of nature. Nature is the
powerful and decisive cause placed in bodies. For example, fire has natural flammability
and burning properties. Natures are the properties created by God in bodies for motion to
occur. They accept that nature in objects necessarily causes motion. Therefore, the
Muc‘tazila of Baghdad does not accept the idea of impetus.

The Baghdad Mu‘tazilites claim that there is no void in the universe, and they try to
support their approach with the cupping process: When the cup of cupping is placed on
two veins and the air is drawn, the meat rises. This is because there is no void in the
universe. So, meat replaces the extracted air.”® Another example given by the Mu‘tazila of
Baghdad to prove that there is no void is related to the correction of fractures and
dislocations. Based on this example, when the bonesetter wants to fix the broken bones,
he puts some dough on the broken bone, applies a little fire around it, and then positions a
cup on it. Thus, the air inside the cup warms up and leaks out through the rim of the cup.
As the air rises, the fire rises, and as the fire rises upward, the bone accompanies it. Thus,
the bone takes its place. According to them, this cupping process works because the
universe has no void.*

5. Evaluation of the Universe with the Theory of Four Causes

Ash‘arite theologians before Ghazzali (d. 505/1111) revised the Mu‘tazila’s theory of
the universe based on atoms and accidents. However, together with Ghazzali, but mostly
Fakhr al-Din al-Razi (d. 606/1210) and his successor al-‘Tji (756/1355), al-Taftazani (d.
792/1390), al-Jurjani (d. 816/1413) and, in summary, the second classical period
theologians adapted the Peripatetic (especially Avicenna) physics theory based on
Aristotle’s ontology to their own paradigms. Although we cannot argue that the Asharites
abandoned the ideas of atomism completely, those ideas do not seem to come up in the
new period as much as they did in the first classical period. Instead, concepts such as
matter-form, four causes (material cause, formal cause, efficient cause, final cause),
proximate cause, distant cause, and nature began to shape the Ash‘arites’ conception of

¢ al-Ash‘ari, Magalat, 315; Khayyat, Kitab al-Intisar, 54; Al-Shahristani, al-Milal wa al-nihal, 49.
¢ Tbn Mattawayh, al-Tadhkira fi ahkam, 1/75; Dhanani, The Physical Theory of Kalam, 178-149.
% Tbn Mattawayh, al-Tadhkira fi ahkam, 1/50.

¢ Tbn Mattawayh, al-Tadhkira fi ahkam, 1/50-51.
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the universe.” In order to harmonize the concepts of kalam physics they inherited with
the physics of the new period, the Ash‘arites (i) transformed the content of the concepts
and (ii) produced new concepts such as complete cause and incomplete cause. (iii) On the
other hand, they have moved causality from the cosmological sphere to the
epistemological realm. It is possible to find this approach of the Ash‘arites clearly in their
thoughts about nature. Ghazzali and later Ash‘arites accept the idea of nature.” However,
they do not regard nature as a permanent essence in bodies but as a quality that God can
always change.”” For this reason, they do not think that the nature of bodies requires
appropriate movement. We can continue to evaluate the harmonization practices in the
classical and new eras by explaining the reason for creating the concept of complete
cause. The complete cause is the combination of all the causes that led to the result.
Accordingly, no cause can be effective without these reasons coming together.” From this
point of view, depending on the theory of four causes accepted in Aristotelian physics,
every one of the four causes -material cause, formal cause, efficient cause, and final cause-
is accepted as a cause, and the combination of all these is considered the complete cause.”
We can explain four causes with the example given by al-Jurjani. When we think of a sofa,
The idea of sofa expresses the formal cause, the wood is the material cause, the carpenter
is an efficient cause, and the intention that leads the carpenter to make this sofa expresses
the final cause.” The concept of complete cause, which was not on the agenda of
theologians until the thirteenth century, started to be used frequently due to the demand
to make the Avicenna causality idea compatible with the idea of God’s custom. Thus, the
concept of the complete cause was not limited to physics and metaphysics but became an
effective concept in Islamic thought.”

Another change that ensures the harmony of Avicenna physics with the theses of the
Ash‘arites is the withdrawal of causality from the cosmological order to the
epistemological plane. Although before al-Juwayni, the cause-effect relationship was
meant to be related to external reality, al-Juwayni concluded that this relationship was
mental. From the point of view of al-Juwayni, the relationship between conditions and
results is a relationship that takes place in the mind and enables the agent to make a
judgment.” This explanation of al-Juwayni, who sees the problem of causality as an
epistemological rather than an ontological one, determined the fate of all Ash‘arite
theology after him. As a matter of fact, in Fakhr al-Din al-Razi the causal relation is a

7 ibn Sina, Kitabu’s-Sifa: Fizik, trc. Muhittin Macit-Feruh Ozpilavc (istanbul: Litera, 2004); 1/69; Abii Hamid al-
Ghazzali, Mi‘yar al-ilm, Critical edited by Ahmad Shamsaddin (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyyah, 2013) 319-
320; Fakhr al-Din al-Razi. Sharh Uyiin al-hikma, Tahran: Muassasah al-Sadik, 1415, 3/47.

"t al-Ghazzali, Mi‘yar al-ilm, 289-290.

2 Fakhr al-Din al-Razi. at-Tafsir al-kabir, Beirut: Dar al-Fikr, 1981, 14/149; 25/53.

73 Sayyid Sharif al-Jurjani ‘Ali b. Muhammed, Sharh al-Mawdgf, Critical edited by Mahmiid Omer ed-Dimyati
(Beirut: Daru al-Kutub al-‘ilmiyya, 1998). 4/104-110; Muhammet Fatih Kilig, “The Emergence of the
Distinction between Complete and Incomplete Causes from Avicenna to al-Abhari ”, Nazariyat Journal for the
History of Islamic Philosophy and Sciences, 4/1 (2017), 63-85.

" al-Jurjani, Sharh al-Mawagif, 4/104-110.

> al-Jurjani, Sharh al-Mawagif, 4/104-110.

76 <Abd al-hakim Siyalkati, “Hasiya ‘ala hasiya ‘Abdilghafir Lari”, al-Majmu‘a al-Ndriyya, Critical edited by
Muhammad Niri Nas, Midyat: Daru Nur al-Sabah, 2010), 1/97.

77 al-Juwayni, al-Shamil, 110.
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function of the mind. In al-Tji (d. 756/1305) and al-Jurjani (d. 816/1413), “the object of
knowledge” (ma'lim) and existence (mawjid) have the same meaning.”® The following
sentence, uttered by al-Iji to show the relationship between cause and effect, reveals the
point of Ash‘arism physics: “It is imperative to consider the need of one thing for
another.”” As it can be understood from here, a causal relationship should be considered
mental in terms of the elements needed, not extramental, which is to say, in nature. In the
ontology sections of the thirteenth century and later theologians’ texts, it is not possible
to find experiential examples in the explanations of the physical universe. Although there
are examples based on experience in these texts, these are explanations produced by the
theologians in previous periods.

Conclusion

Kalam’s experience of relating to the physical universe differs periodically. At the
beginning of the ninth century, it is seen that theologians, in addition to developing
physical theories, took natural reality into account, made observations, and started to
draw some conclusions from natural life. It cannot be said that these works of theologians
adequately carry the criterion of experimentation in the current sense because it lacks the
basic criteria of experimentation, such as putting forward hypotheses and classifying
variables. However, it is understood that the theologians of this period were not content
with only speculative explanations, they were interested in animals, plants, minerals and
mines, which are the components of the natural environment, and they were in an effort
to reach some conclusions based on this.

In the tenth and eleventh centuries, theologians, who needed to clarify their
metaphysical theses and develop an appropriate physical approach, explained many
particular phenomena, such as atom, void, and impetus. Some of them include cupping
cups, correction of broken dislocations, objects floating on water, movement of objects
thrown upwards, and the way the scale works. These explanations are not based on the
practice of experimenting specifically but on the interpretation of a particular
phenomenon chosen as a representation in accordance with the theological approach.
However, the fact that theologians felt obliged to explain these phenomena shows that
they needed to establish a connection with the natural process. Moreover, the fact that
they get support from geometry in the proof of atomism and that they quantify the
movements of rising and falling indicates an attempt to mathematize their examples,
which is a criterion of scientificity.

The incorporation of Aristotelian physics, metaphysics, and logic into Kalam in the
twelfth century and later and harmonizing them with theological theses provided the
theoretical opening of Kalam to a new and comprehensive field. However, this expansion
necessitated that Kalam be disconnected from stone, soil, animal, and plant, in short, from
the natural environment, and to have a physics approach only on a theoretical and
nominal level. Thus, in the ninth century, Kalam physics, which included synthetic
orientations, was drawn to an analogical approach in the tenth and eleventh centuries and
to an analytical universe in which formal logic determined its framework in the thirteenth
century and later.

78 [bn Sin4, Kitabu’s-Sifa: Fizik, 1/69; al-Jurjani, Sharh al-Mawagif, 4/104-110.
7  Adud al-din al-Tji, al-Mawagqif fi ‘ilm al-kalam (Beirut: A‘lam al-Kutub, n.d.), 85.
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Oz

Modern dénemde zihin felsefesi alaninda, néro-biyoloji ve néro-fizyolojinin verilerine bagli
olarak yapilan calismalarda, zihin kavramiyla baglantili olarak zat/benlik, su‘tr/biling ve
es-su‘{ir bi-zat/benlik bilinci kavramlari daha fazla 6n plana ¢ikmis olsa da erken dénemden
itibaren gerek Islam gerekse Bati diisiincesinde bu kavramlar kullamlmistir. islam
diisiincesinin énemli filozoflarindan ibn Sina, nefsin bedenden ayri ve farkli bir
mevcudiyete sahip olduguna dair gelistirdigi diisiince deneyi Ugan Adam Nazariyesi'nde,
nefs-beden iliskisi, nefsin mahiyeti, nefsin bedenden farkli ve bagimsiz bir varliga sahip olup
olmadigi, nefsin bilince sahip olup olmadig1 ve nefsin benlik bilincini nasil ve ne zaman
kazandigini ele almistir. Farkli eserlerinde kismi farkliliklarla ele aldigi nazariyesinde ibn
Sin ilk asamada, nefsin bedenden ayr1 ve farkli bir mevcudiyeti ve nefsin gayri maddi bir
mabhiyete sahip oldugunu temellendirmistir. ikinci asamada ise gayri maddi, ayrik ve farkli
gerceklige sahip olan nefsin farkli melekelerin islevlerini énceleyen ve bu islevleri ‘ben’
bilinciyle birlestiren tek bir 6ziin yani zatin varligini dolayli sekilde izah etmistir. Bununla
birlikte fbn Sin&’nin nazariyesinde asil neyi temellendirmeyi amagladifina dair farkh
yorumlar yapilmistir. Kimi nazariyede nefsin mahiyeti ve gergekligini ele aldigin
savunurken kimi de buna ek olarak nefsin benlik bilincini de temellendirdigini
savunmustur. Bu ¢alismada, bn Sind’min diisiinsel deney olarak gelistirdigi ucan adam
nazariyesi ele alinacaktir, nazariyenin izahina bagl olarak nazariyenin temel amacinin ne
oldugu ortaya konacaktir. Daha sonra nefsin kendi ztinin su@irunda/bilincinde olmasindan
kastinin ne oldugu izah edilecektir. ibn Sth&’nin sufira iliskin yaptig1 benlik bilinci (es-su‘Qr
bi-zat/zati biling) ile bilincin bilinci (es-su‘ru bi’s-su‘Qir) ayirimi degerlendirilecektir. Sonug
olarak da her ne kadar ibn Sina nazariyede dncelikli olarak nefsin bedenden ayr1 ve farkli
gayri maddi bir mahiyete sahip oldugunu ele almis olsa da ikincil diizeyde nefsin kendi
zatinin bilincinde oldugunu da kamitlamay: amacgladigi temellendirilecektir.

Anahtar Kelimeler
Din Felsefesi; ibn Stn4; Ucan Adam Nazariyesi; Nefs; Benlik; Biling
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One Cikanlar

e Bu caligma, ibn Sind'nin ugan adam nazariyesi baglaminda nefs ve biling anlayisini ele
almaktadir.

e Ucan adam nazariyesinin temel iddialarindan birinin, nefsin 6zsel olarak benlik
bilincine sahip oldugudur.

o Nefsin benlik bilinci, apacik, dogrudan ve vasitasizdir.

e Nefsin 6zsel olarak sahip oldugu benlik bilinci, zatin kendisiyle 6zdestir.

e Nefsin bilinci, benlik bilinci (es-su‘lir bi-zdt) ile bilincin bilinci (es-su‘tru bi’s-su‘dr) seklinde
ayrilmaktadir.
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Abstract

Although the concepts of zat/self, shu'fir/consciousness, and al-shu‘tr bi-l-dhat/self-
consciousness have come to the fore more in connection with the concept of mind in
modern studies in the field of philosophy of mind based on the data of neuro-biology and
neuro-physiology, these concepts have been used in both Islamic and Western thought
since the early period. Avicenna, one of the most influential philosophers of Islamic
thought, in his thought experiment The Flying Man theorem, which he developed on the
soul having a separate and distinct existence from the body, dealt with the relationship
between the soul and the body, the essence of the soul, whether the soul has a separate and
independent existence from the body, whether the soul has consciousness, and how and
when the soul acquires self-consciousness. In his theory, which he discusses with partial
differences in different works, Ibn Sin3, in the first stage, justified that the soul has a
separate and distinct existence from the body and that the soul has an immaterial essence.
In the second stage, he indirectly explained the existence of a single essence, i.e., the dhat
that prioritizes the functions of the different faculties of the immaterial, separate, and
different realities of the soul and unites these functions with the consciousness of 'T'.
However, there have been various interpretations of what Avicenna actually aimed to
ground in his theory. While some have argued that he dealt with the essence and existence
of the soul in his theory, others have argued that he also grounded the self-consciousness
of the soul in addition to this. In this study, Avicenna's theory of the flying man, will be
discussed, and the main purpose of the theory will be revealed depending on the
explanation of the theory. Then, it will be explained what he means by the soul being in the
consciousness of its own dhat. Ibn Sina's distinction between the consciousness of the self
(al-shu'iir bi-zat) and the consciousness of consciousness (al-shu'dir bi al-shu'dr) will be
evaluated. As a result, it will be justified that although Avicenna's theorizing primarily deals
with the soul as having an immaterial essence, separate and distinct from the body, at a
secondary level he also aims to prove that the soul is conscious of its own essence.
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Highlights

o This study deals with Avicenna’s understanding of soul and consciousness in the context
of the flying man theory.

e One of the basic claims of the this theory is that the soul has an essentially self-
consciousness.

e The self-consciousness of the soul is self-evident, direct, and unmediated.

e The self-consciousness that the soul has essentially is identical with the zat/self itself.

e The soul’s consciousness is divided into self-consciousness (al-shu'ir bi-zat) and
consciousness of consciousness (al-shu'ar bi al-shu'iir).
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Giris

“Insan nedir?” sorusuna bagh olarak nefs-beden iliskisi, nefsin benligi ve bilince sahip
olup olmadigi, nefsin benlik bilinci (es-su‘tir bi-zat/zatt biling) nasil ve ne zaman kazandig1
meselesi, erken dénemden itibaren filozoflar tarafindan ontolojik agidan oldugu kadar
epistemolojik agidan da tartisilagelmistir. Modern dénemde zihin felsefesi alaninda néro-
biyoloji ve noro-fizyolojinin verilerine bagli olarak yapilan ¢alismalarda zihin kavramiyla
baglantih olarak zihin, zat/benlik, sulir/biling ve zati sulir/benlik bilinci kavramlar: daha
fazla 6n plana ¢ikmis olsa da erken dénemden itibaren 6zellikle de orta ¢agda Islam ve Bati
diisiincesindeki tartismalarda benzer kavramlar kismi farkliliklarla birlikte kullanilmistir.
Her iki dénemde de tartisilan temel soru, zihin ve bilincin mahiyeti, kaynagi, zihnin
bedenden ayri ve farkli bir gerceklige sahip olup olmadigy, zihnin ve bilincin nefsin bir islevi
mi oldugu yoksa fiziksel bedenin bir uzvu olan beynin bir fonksiyonu mu oldugudur. Klasik
donemde filozoflarin meseleyi kendi felsefi ve metafizik sistemleri igerisinde ele alig
sekilleri kismi farkliliklar barindirsa da ¢agdas zihin felsefesi tartismalara kaynaklik etmesi
itibariyle anlam ve dnemini muhafaza etmektedir. Zira insani insan yapan, tabiat1 kadar
kisisel kimliginin(ben/z4t) temelini olusturan bilincin neligi ve bilingli zihinsel durumlarin
kaynag1 meselesi felsefenin en temel sorunu olarak her daim 6nemini ve degerini muhafaza
etmektedir.

Diislince tarihinde kisinin benligi ve 6z farkindaliginin kaynagina dair en genelde iki
farkl goriisten bahsedilebilir. Bunlardan ilki, benlik ve bilinci salt fiziksel maddi bedene
indirgeyen monist/fizikalist goriis; ikincisi de benlik ve bilinci ruh ve beden olmak tizere iki
farkli toziin mirekkepligi iizerinden izah eden dialist anlayistir. Gorislerini konu
edinecegimiz ibn Stna, téz diializmi baglaminda meseleyi tartistigi eserlerinde nefs,
zat/benlik, su‘lir/biling ve bireysellik gibi hususlari kendi felsefi sistemi i¢inde 6zgiin bir
sekilde ele alip tartigmustir. Nefs anlayisini temellendirirken kullandigi kavramlar ve bu
kavramlara yiikledigi anlam ve islevler araciligiyla nefsin bedenden ayri ve farkli bir
mevcudiyete sahip oldugunu, gayri maddi ilahi bir cevher oldugunu savunmustur.
Gergekligini temellendirdigi nefse bagl olarak nefsin mahiyeti geregi asli olarak zat ve
bilince sahip oldugunu diisiinsel deneyi olan Ugan Adam Nazariyesi’'nde (Bosluktaki Adam)
temellendirmistir.

Biz bu ¢alismamizda, zihin felsefesinin temel problemlerinden biri olan kisinin bilinci,
6z farkindalig, benliginin kaynagi, olusumu ve idamesi meselesinin ¢agdas zihin felsefesi
tartismalarina kaynaklik edecek sekilde ibn Sina tarafindan sistematik ve 8zgiin sekilde ele
alindigini ve bedenden ayri ve farkli gerceklige sahip nefsin mahiyeti geregi asli olarak zat
ve sufira sahip oldugunu diisiinsel deney olan ugan adam nazariyesinde temellendirdigini
ortaya koymaya calisacagiz. ibn Stna’'nin nefs &gretisi baglaminda benlik (zat), biling (su‘tr)
ve benlik bilinci (es-su'‘liru bi'z-zat/zati bilinc) ve bilincin bilinci (es-su‘tiru bi’s-su‘(ir) tasnifine
dair goriislerini irdeleyecegiz. Filozofun nazariyesini kurgularken tam olarak neyi
amagladigina dair ¢agdas yorumcular1 arasinda goriis farkliliklar1 da olmustur. Goriis
farkhiliklarinin olugsmasinin arka planinda fbn Sind’nin nazariyede nefsin tabiatini ele
alirken kullandigi kavramlarin farklilasmasi kadar kullandigi iislup ve onciiller yer
almaktadir. Calismamizda cagdas fbn Sind yorumcularinin gériis farkliliklarini ve
farkliliklarin olusmasina neden olan gerekgeleri, nazariyeyi ele aldig1 eserlerine referansla

Eskiyeni eISSN: 2636-8536



1050 « The Self-Consciousness of the Soul in the Context of Avicenna’s Flying Man Theory

irdeleyecegiz.! Galismamizin sinirlihgt nedeniyle filozofun nefs anlayisi, nefsin
mevcudiyetine dair kanitlari, nefsin yetileri vb. hususlara ayrintili deginmeyecegiz.

Nefsin Tanim ve Mahiyeti
ibn Sina nefsi, “... nefsin canhilik fiillerini gerceklestirmek iizere tabii organik cismin ilk kemalidir.”

seklinde tanimlayarak Aristoteles’in gayri maddi, basit ve cisimde dogal olarak bulunan bir
kuvve ya da yap1 tanimindan’® farkli olarak bedene sonradan harici olarak dahil olan ve tabii
organik cisim olan bedenin bilfiil olarak var olmasii saglayan ilk yetkinlik seklinde
tanimlamaktadir. ibn Sin4, nefsin bedenin herhangi bir yerinde mahal edinmedigi, bedene
ickin olmadig1 vb. gerekgelerle Aristoteles’in nefsin bedenin sureti oldugu anlayisini® yetersiz
gorerek nefsin bedenin sureti degil aksine yetkinligi olarak tammlamaktadir.” Bunun arka
planinda ibn Sin&’nin nefsi, kuvve halindeki maddeyle birlesen ve onu bilfiillestiren suret
olarak degil, daha ziyade madde ve suretten olusan cismin yetkinlesme ilkesi olarak
gormesidir. Zira Tbn Sina sureti, tiire ait olan ve tiirsel dzellikleri kazandiran yetkinlik
anlaminda kullamr. Aym sekilde nefsin bedenin sureti olarak tammlanmasi, nefsin bedenle
iligkisine dair ve bu iliskide nefsin bedende neden oldugu etkilere/fillere dair bilgi vermekle
birlikte nefsin mahiyetine dair bilgi vermemektedir.® Bu tiir bir nefs tanimi, nefsin mahiyeti
veya zatindan ziyade fiillerine referansla yapilan tanim olacaktir:

Deriz ki, nefsin, bedenin kemali oldugunu bildi§imizde, sonrasinda ‘kemal'in ne

oldugunu izah ettigimizde, nefsin méhiyetinin ne oldugunu bilemeyiz, daha ziyade

nefsi nefs olmasi agisindan ne oldugunu bilmis oluruz. Nefs ismi, ona bir cevher

olmasi agisindan degil daha ziyade bedenleri yonetmesi ve onun ciizleriyle iliskili

olmasi bakimindan uygulanr...”

2

! ibn Sind’nin ucan adam nazariyesini kurgularken nefsin bedenden ayr1 ve farkli gerceklige sahip oldugunu

kanitlamay1 amagladigini savunanlar kadar nefsin fiziksel bedenden ayri ve farkli gayri maddi bir mevcudiyete
sahip oldugunu kanitlamay1 amagladigim savunanlar kadar buna ek olarak nefsin benlik bilincine de sahip
oldugunu izah etmeyi amagladigini savunan ¢agdas yorumcular olmustur. Bunlar: Therese A. Druart Dag, “The
Soul and Body Problem: Avicenna and Descartes”, ed. Therese A. Druart, Arabic Philosophy and the West: Continuity
and Interaction (Washington, D.C.: Center for Contemporary Arab Studies-Georgetown University, 1988), 27-49;
Michael Marmura, ““Avicenna’s “Flying Man” in Context’™, The Monist 69/3 (1986), 383-95; Deborah L. Black,
“Avicenna on Self-Awareness and Knowing that One Knows”, The Unity of Science in the Arabic Tradition, ed. Shahid
Rahman, Tony Street, ve Hassan Tahiri (Dordrecht: Springer Netherlands, 2008), 63-87; Jari Kaukua, Self-
Awareness in Islamic Philosophy: Avicenna and Beyond, (Cambridge: Cambridge University Press, 2015); Peter
Adamson ve Fedor Benevich, “The Thought Experimental Method: Avicenna’s Flying Man Argument”, Journal of
the American Philosophical Association 4/2 (2018), 147-64; Ahmed Alwishah, “Avicenna on self-cognition and self-
awareness”, Aristotle and the Arabic Tradition, ed. Ahmed Alwishah ve Josh Hayes, (Cambridge: Cambridge
University Press, 2015), 143-63. Bu ¢aligmalar disinda son dénemde ibn Stha'nin nefs, zat/benlik, biling ve
dliimsiizliik anlayisint doktora tezi diizeyinde ele alan 8nemli ¢aligmalar da olmustur: Ahmet Erkan, ibn Sind'da
Nefs ve Oliimsiizliik, (Ankara: Ankara Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Doktora Tezi, 2023) ve Omer F.
Gériicii, ibn Sina - Descartes Psikolojisi: Karsilagtirmali Bir Analiz (izmir: izmir Katip Celebi Universitesi Sosyal
Bilimler Enstitiisii, 2023).

ibn Sina, Avicenna’s De Anima: Being the Psychological Part of Kitab al-Shifd, nsr. Fazlur Rahman (London: University
of Durham, 1959), .1 12, satir 7-8; Aristotle, De Anima, 2.1.412b 4-6.

3 Aristotle, De Anima II.1, 412b5-6, 412a27-28.

4 Aristotle, De Animall.1, 412a20-1.

Jari Kaukua, Self-Awareness in Islamic Philosophy: Avicenna and Beyond (Cambridge: Cambridge University Press,
2015), 44.

¢ ibn Sina, Avicenna’s De Anima 1.3 27-33.

ibn Sina, Avicenna’s De Anima 1.5 10, satir 15-16.
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Nefsin mahiyetine dair bilgi vermek adina Tbn Sin4, ucan adam nazariyesiyle nefsin
beden, bedensel uzuvlar ve algisal tecriibeler olmaksizin dogrudan nefsin zitimin
idrakiyle nefsin mevcudiyetinin bilincinde olunabilecegini belirtir. ibn Sind'nin ifadesiyle
“eder onun (nefs) zatm diisiindiigiinde ve ona yoJunlastiinda ona mahal bulunmadigin,
kendinde bir cevher oldugunu gériirsiin”® diyerek nefsin, bedende ayr1 ve farkli bir gerceklige
sahip oldugunu ifade eder. Nefsin dogru ve gercek tanimi, bedene veya bedensel uzuvlara
referansla yapilan tariften ziyade dogrudan nefsin zitindan yani mahiyetinden hareketle
yapilan tanimdir. Zira nefsi bedensel yetilerden hareketle tanimlamaya ¢alismak, bir
hadd degil tarif olacaktir.” Nefsin beden tizerindeki etkileri olan fiillerinden hareketle
yapilan tarif, zatl bir tanimdan ziyade izafi bir tanim olacaktir. Bedenin islevlerine
referansla nefsin tanimlanmasi, nefsi bir kuvveye ya da kuvvelerin biitiiniine indirgemek
anlamina gelecektir. Diger bir ifadeyle nefsi, bedene izafesi sonucunda ortaya ¢ikan
etkilerden hareketle tanimlamak (min ciheti izdfeti ma lehu ey min ciheti ma huve mebde’u li
hezihi’l-efd‘il), nefsi arazlar iizerinden tanimlamak (min ciheti me lehu ‘arazun ma) olur ki, bu
mutlak tanim olmayacaktir.® Asil tanimin nefsi nefs yapan, bulundugu hal tizere kilan
dzden, dogrudan cevherinden hareketle yapilmasi gerekir."' ibn Sina, bunu daha da
somutlastirmak adina hareket eden ve ettiren misalini verir. Buna gére hareket eden seyi
gozlemleyerek onu hareket ettiren bir failin oldugunu biliriz ancak hareket ettiren failin
nasil bir mahiyete/zat sahip oldugunu bilemeyiz.”* Nefsin zat1 ya da méahiyeti nasil
bilinebilir sorusunu fbn Sind nefsin zat1 iizerine yogunlasarak onun mahiyetinin
bilinebilirligi sorusunu yanmtlamaya ¢alisir. Nefsin, bedenden ayr1 ve farkli gergekligine
sahip mevcudiyetini ve mahiyetini izah edebilmek adina ugan adam diislince deneyini
gelistirmistir.

Ucan Adam Nazariyesi

ibn Sini, nefsin mahiyetinin idrakini temellendirmek icin kurguladifi ugan
adam/bosluktaki adam nazariyesi olarak formiile edilebilecek diisiinsel deneyimi es-Sifé:
Tabi‘iyyat / Kitabu'n-Nefs (1.1; V.7), el-Isdrdt ve't-tenbihdt (Nemat 3, Fasl 1-2, 443-46.) ve
Mubdhasdt olmak tizere ii¢ farkli eserinde ele almaktadir. Nefsin mahiyetinin ne oldugunu
izah etmeyi amagladig1 Kitdbu'n-Nefs 1.1’de nefsin bedenden ayri ve farkh bir mevcudiyete
sahip oldugu sonuca varir. Kitdbu'n-Nefs V.7'de ise bedeninden bagimsiz sekilde farkinda
oldugu ve bildigi seyi enniye kavramuyla izah eder. Bu ii¢ eser disinda Ta'likdt (s.30, 79-80,
147-48, 160-61) eserinde, nefsin bedenle iliskisi ve farklihigindan ziyade nefsin kendi zatinin
dogrudan bilincinde oldugunu ele almakta ve temellendirmektedir. Bu eserinde, nefsin
kendine yénelik farkindaligi anlamindaki benlik bilincine deginerek es-su‘tir bi-zdt (benlik
bilinci) ile es-su‘tru bi’s- su‘dr (bilincin bilinci) seklindeki 6zgiin ayirimini yapar. Bu iig
eserdeki nazariyeye dair anlatimlar ve tasvirler kismi farkliliklar icermekle birlikte dikkat

8 ibn Sina, Avicenna’s De Anima 1.5 9 satir 15-16; 1.5 4 satir 8-9, 11.

ibn Sina, Avicenna’s De Anima 1.5 8 satir 2-3.

ibn Sin4, Avicenna’s De Anima 1.5 4 satir 8-9, 11. Elbette ibn Sin4, nefsin sahip oldugu arazlar iizerinden, nefsin
bedende neden oldugu fiiller/islevlerden hareketle nefsin kismen bilinebilecegini kabul etmektedir (min heze’l-
‘razi lehu ile en nuhekkiku zatihi li-na‘rife mahiyetehu ...). Avicenna’s De Anima 1.5 15 satir 16-17.

' fbn Sin4, Avicenna’s De Anima: Being the Psychological Part of Kitdb al-Shifd, 1.5 4 satir 8-9.

fbn Sina, Avicenna’s De Anima 1.5 5 satir 2-3.
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ceken temel husus, nefsin mevcudiyetini ve mahiyetini karutlamak, nefsin bedenden ayri
ve farkli varligi oldugunu temellendirmektir. ikincil diizeyde de kisinin zatimin varliginin
bilincinde oldugu yani zatini/benligini dogrudan idrak edebildigidir.

ibn Stn&’nin gelistirdigi bu diisiinsel deneyden kastin ne olduguna dair farkl gériisler
ileri stiriilmiistiir. Nazariyedeki kavramsal belirsizlik, nazariyenin farkli versiyonlarindaki
kismi farklilik ve farkl versiyonlarda farkli kavramlarin déniisiimlii kullanilmasi, ibn
Sind'min bu nazariyeyle asil neyi izah etmeyi amagladigina dair farkli goriislerin
savunulmasina zemin hazirlamistir. Savunulan temel yorumlardan ilki, ibn Sth&’nin nefsin
bedenden ayri ve farkli bir gerceklige sahip oldugu, nefsin gayri maddi bir mahiyette
oldugudur. Bu gériisiin en 6nemli savunucularindan biri Hasse'dir. ikinci temel yorum ise
fbn Sind’nin nazariyede nefsin gayri maddiligine ek olarak nefsin zitina yénelik sahip
oldugu dogrudan, apacik ve daimi 6zsel bilincinin temellendirilmesidir. Bu goriisiin de
6nemli temsilcisi de Kaukua'dir.

Kitdbu'n-Nefs eserinde ibn Sina nazariyeyi su sekilde formiile etmektedir:

Bu meselede, uyarma ve hatirlatma yoluyla nefsin mevcudiyetini kanitlamaya
yénelik... Deriz ki: igimizden biri kendisini sanki (a) biitiin olarak bir defada ve (b)
kamil bir sekilde (kamilen) yaratilmis, ancak (c) goérmesi, harici seyleri gérmeye
kapatilmis, (d) havanin basinci -algilamasi gereken bir mukavemetle-
hissettirmeyecek sekilde, havada ya da boslukta duracak sekilde yaratilmis ve (e)
organlari birbirinden ayrilmis, dolayisiyla (organlari) birbirleriyle etkilesim halinde
olmayacak veya birbirleriyle temas etmeyecek sekilde vehmetsin (yetevehhem).

Bu durumda, kendi zatinin varhgmni (vucidu zdtihi) stipheye mahal birakmayacak
sekilde kanitlayip kanitlamadigini diisiinsiin. Kendi zitinin varligim (li zdtihi
mevcidetun) kanitlamada siipheye diismeyecektir, bununla birlikte ne harici bir
uzvunu ne bir dahili uzvunu ne kalbini ne bir dimagini ne de haricl seylerden
herhangi bir seyin varhiini onaylayamayacaktir. Aksine zatini/benligini (zdtih),
uzunlugunu, genisligini ve derinligini kamitlamadan ispatlayacaktir. Bu
durumdayken bir elini veya baska bir organini hayal etme (yetehayyele) imkani
olsaydi, kendi zatinin/benliginin (zdtihi) bir ciiz'ii olarak ya da kendi zatinin bir sart1
olarak (sartan fi zdtihi) tahayyiil etmeyecekti.

Sen kanitlananin, kanitlanmayandan farkh oldugunu ve kendisiyle karar verilenin
kendisiyle karar kilinmayandan farkli oldugunu biliyorsun. Dolayisiyla mevcudiyetini
kanitladigi zat/benlik kendisiyle ayni olmasiyla (hiive bi ‘aynihi) ona hastir/dzeldir
(hasiyye), onaylamadig1 uzuvlarindan ve cisminden farklidir.

Oyleyse, dikkatli olan (mutenebbih) kisi, nefsin mevcudiyetini, cisimden (beden) farkl:
bir sey oldugunu -aslinda bir cisimden farkh oldugunu- bilme (‘drifun) imkinna
sahiptir ve onun (zitinin) bilincindedir (ennehu ‘rifun bihi miistes‘irun lehu). Eger
ondan bihaber (zdhilen ‘anhu) olursa, diirtiilmeye/uyarilmaya ihtiyaci vardir."

Alintidan da anlagildigi iizere nazariyenin bu versiyonun da temellendirmeye ¢alistigi
asil hususlardan ilki, nefsin mevcudiyeti, nefsin bedenden ayr1 ver farkli bir gerceklige sahip
oldugu, varligi ve islevlerinde bedene ihtiya¢ duymadiginin diistinsel olarak
deneyimlenmesinin imkanidir. ikinci husus, varligi bastan kabul edilen, bedenden ayr1 ve
farkl bir gercekligi oldugu benimsenen nefsin mahiyetinin ne oldugunu, 6zellikle de bedene
izafesi diisiniilmeden nefsin nasil bir mahiyete sahip oldugudur. Nefsi bedenden
farkhlastirarak nefsin gayri maddi bir yapiya sahip oldugunu temellendirmektir. Ugiincii

13 fbn Stna, Avicenna’s De Anima 1.1 16 satir 2-15.
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husus, bedenin nefsin mevcudiyetinin ve nefsin zatinin/mahiyetinin kurucu/temel ciiz'ii
olmadig1 temellendirdikten sonra nefsin zatinin nefsin kendisiyle/varhgyla 6zsel iliskisinin
izah edilmesidir. Diger bir ifadeyle, zit/benlik ile zatl bilinci arasindaki ayniliginin
temellendirilmesidir. Daha sonra zati bilincinin bedenle ya da bedensel bir uzuvla iliskisinin
olmadigy, nefsin zati bilincinin bedenden ayri ve farkli bir hal oldugudur. Nefsin mahiyetini,
zatiligini ve benlik bilincini temellendirdikten sonra benlik bilincinin dogrudan idrak
edilebilirligini, apagikligini ve kesinligini ortaya koymaktir.

Nazariyede Ibn Sin4, kisinin kendisini bir anda ve yetkin bir sekilde havada asili olarak
tahayytil etmesini istemesinin temel nedeni, zihnin en temel bilgi kaynag: olan duyusal
bilginin/miisahedenin &niine gecmek, dolayisiyla da nefsin bedenin varliginin onayi
olmaksizin nefsin mevcudiyetinin onaylanabilecegidir. Bunun i¢in biitiin duyularinin kapali
olmasi gerektigini belirtmektedir. Bedenin havada asili durmasinin ve “bir defada yaratildi ve
kamil bir sekilde yaratildi”** (hulika def aten ve ve hulika kdmilen’) seklinde tasavvur etmemizi
istemesinin nedeni, bedensel uzuvlarin duyumsamasina bagli olarak sahip olabilecegi dahili
yetileri (havdsu'l-batina) olan vehim, hayal ve hafiza melekelerinin bilfiillesmesine, bu
yetileri harekete gecirecek verilere imkin tanimamaktir. Boylece nefsin zatini, algisal
tecriibelerden hareketle besleyecek her tiirlii veri akisimin niine gecebilmektedir. Kisi her
ne kadar her tiirlii tecriibi bilgiden yoksun olsa da yine de akli melekesini en iist diizeyde
kullanabilecek yetkinlikte olabilmektedir. Kisinin i¢ ve dig uzuvlari olmaksizin
havada/boslukta asili olarak tahayyiil edilmesi gerektiginin diger bir gerekcesi, uyusal
uzuvlarinin birbirine dokunmasinin yani her tiirlii deneyimsel bilginin (dokunma,
hissetme, koku vb.) 6niine gecerek kendi bedenine dair deneyimsel bilginin elde edilmesini
engellemektir. Dahili ya da harici her tiirli veriden arindirilmis nefs, zatinin var olup
olmadigini aklettiginde, dogrudan ve hicbir siipheye mahal birakmaksizin, apagik bir
sekilde nefsinin ztinin varligimin bilincinde (su‘dr) olmaktadir. Bu da kisinin nefsinin
zatinin bedensel uzuvlardan bagimsiz ve farkl bir gerceklige sahip oldugunun, algisal bilgi
ve tecriibeler olmaksizin nefsin kendi varhigimin farkinda oldugunun kamtidir. Farkinda
olunan ve dogrudan idrak edilen bu z4t, kisinin ben (ene) dedigi, bizatihi kendisidir (su‘druna
bi-zdtind huve nefsu vucudund).” idrakinden kacamadigi, varhigini teyit etmek zorunda
oldugu 6zsel bir zattir. fbn Sind’nin zat kavramiyla ifade ettigi bu 6z farkindalik ya da benlik
bilinci, nefsin 6znel ve bireysel benligine isaret etmektedir. Nefsin benlik bilincini temel
alarak ibn Sina, her bir bireyin bireysellesme ve kisisel kimliginin olusumunu da
temellendirmeyi amaglamigtir.'®

ibn Sina, Avicenna’s De Anima 1.5 16 satir 3. Nazariyeyi kurgularken ibn Sin, insanin Tanr tarafindan bir anda
havada asili olacak sekilde yaratildigim farz etmemizi belirtmektedir. Nazariyeyi daha iyi anlayabilmek igin
tasavvur ettigi insanin var olus siirecini tahlil etmek gerekmektedir. ibn Sind’da Tanr1 insani bir anda dogrudan
yaratmamaktadir. Aksine nefs-beden miirekkepligine ek olarak insanin mevcudiyet kazanmasi faal aklin
kontroliindeki ay-alti alemde deterministik bir diizene gére gerceklesmektedir. Ancak ibn Sina nazariyede ilahi
kudretine referansla Tanri'nin dogrudan bu durumda bir insan yaratmasini mantiksal olarak imkén dahilinde
gormektedir.

> bn Sin4, Ta'likdt, nsr. Abdurrahman Bedevi (Kahire: Daru’l-islamiyye, 1973), 161 satir 10.

Ahmed Alwishah, “Avicenna on Self-cognition and Self-Awareness”, Aristotle and the Arabic Tradition, ed. Ahmed
Alwishah ve Josh Hayes (Cambridge University Press), 145-46; ibn Sind'nin nefsin bireysellesmesine dair
ayritil bilgi icin bk. Omer Ali Yildirim, “Ebii’l-Berekat el-Bagdadi ve ibn Sind Baglaminda Nefislerin
Bireysellesmesi”, Bilimname 39 (2019), 187-219.
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Benlik bilincinin, bedenin bir islevi olmadigini temellendirebilmek icin 6ncelikle nefsin
bedenin bir islevi veya bedensel islevlerin toplamindan ibaret olmadiginin ispat
edilebilmesi gerekir. Bunu yapmak adina ibn Sina nefsin, bedenden ayri ve farkli bir
gerceklige sahip oldugunu farkli kamitlara dayanarak temellendirir. Bunlarin ilki, akli
idraktir. Buna gére akli idrak, fiziksel beden veya algilara bagl olarak degil gayri maddi
yapidaki nefste gerceklesir. Beden temelli algisal idrak, duyumsadigi seylerin suretlerini
maddelerinden soyutlayamaz. Oysa gayri maddi yapidaki nefs ve idrak kuvvesi, seylerin
suretlerini maddelerinden soyutlayarak kavramaktadir. ikincisi, nefsin idrak kuvvesiyle
ayr1 ve farkli gerceklige sahip olmayan tiimelleri idrak edebilmesidir. Cisim disinda ayr1
gerceklige sahip olmayan tiimellerin ancak idrak kuvvesiyle kavranabilecegidir. Uglinciisii
de nefsin kendi mevcudiyetinin bilincinde olmasidir. Beden ve duyusal organlar kendi
varliklarinin farkinda degillerdir, aksine sadece nefs kendi mevcudiyetinin bilincindedir.
Bunu da ugan adam nazariyesinde oldugu iizere duyusal algilamalara ihtiyag duymadan
yapabilmektedir. Dolayisiyla hem i¢csel hem de dissal idrakler kapali olmasina ragmen bu
sekilde tahayyiil edilen kisi, bu sartlar altinda bile kendi zatinin varligini (vucid zdtike)
kacinilmaz sekilde onaylayacaktir. Bdylece ibn Sina, kisi her ne kadar bedenin farkinda
olmazsa da kendi zatinin varhigina dair farkinda olacagi sonucuna varmistir. Bu da zata dair
farkindaligin bedene veya bedenin herhangi bir ciiz’iine bagh olmadigi anlamina
gelmektedir.

ibn Sina her ne kadar nazariyesinde nefsin bedenden ayr1 ve farkli bir mevcudiyete sahip
oldugunu bu sekilde temellendirse de nefsin varligina dair bu tlir bir argiimanin
zayifhigindan dolay1 elestirilere maruz kalmistir. Nazariyeye yoneltilen &nemli
elestirilerden biri, J. Kaukua'nin elestirisi, {bn Sind'min epistemolojik veya fenomenolojik
olan ile metafizik olan arasinda yaptig1 ayirimdan kaynaklanan hataya dairdir:

... Birok arastirmacinin ortaya koydugu iizere, (ibn Sina) dyle gériiniiyor ki, epistemik
veya fenomenolojik ile metafiziksel olan arasindaki ayirimdan kaynaklanan apacik bir
hataya diismektedir... Beynin ya da bedenimin genisletilmis sinir aginn birinci sahis
deneyimimin fenomenolojisinde yer almamasi, deneyimimin metafiziksel olarak
onlardan bagimsiz oldugu sonucunu agik¢a garanti etmez; ¢iinkii deneyimimin, salt i¢
gozlemin fiziksel temelini asla ortaya cikaramayacagi anlamda anlasilmaz olmasi
tamamen miimkiin, hatta muhtemeldir."

Kaukua, fbn Stnd'nin iki farkh gerceklik arasindaki ayiriminin makul gerekgelere
dayanmadig1, bu tir ayirimin yeteri kadar agik ve temellendirilmemis bir ayirim oldugu
elestirisinde bulunmaktadir. S6z konusu ayirima gére fbn Sin4, nefs ile bedenin farkli seyler
oldugunu ve nefsin beden olmaksizin var olabilecegini, gercekligini ve mevcudiyetini
bedene bor¢lu olmadigini iddia etmektedir. Ancak temel sorun, Kaukua'nin da isaret ettigi
lizere nefsin, bedenden tamamen farkli bir gerceklige sahip oldugu seklinde ruh-beden
aywriminin muglak bir ayirim oldugudur. Zira nazariyede tiim bedensel uzuvlardan ve
duyusal verilerden arindirilmasina ragmen nefsin kendi mevcudiyetinin bilincinde olmasi,
iddia edildigi gibi nefsin bedenden ayr1 ve farkli bir mevcudiyeti olmasim temellendirir mi?
Nazariyede bedenin mevcudiyetini destekleyecek algisal bir verinin olmamasi nedeniyle
bedenin mevcudiyetinden emin olmamak, nefsin varligim zorunlu kilar mi? Bilincinde
oldugunu zannettigi zatin/benligin bedenin bir ciiz’'ii ya da bedenin kendisi olmadigindan

17 Kaukua, Self-Awareness in Islamic Philosophy, 37.
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nasil emin olabilmektedir. Nazariyeye yoneltilen bu temel elestirinin yaniti nazariyede
muglak/yanitsiz kalmaktadir.

Bu tiir bir elestiriye verilebilecek muhtemel yamtlardan birisi, ilkin, bu nazariyenin iyi
temellendirilmis bir argiiman olmadigi aksine, ibn Stha’nin da ifade ettigi {izere bir ‘tembih’
/admonition) yani uyari/hatirlatma oldugudur. Ziten nazariyenin kurgusu dikkatlice
incelendiginde ibn Sina nefs, benlik ya da zatin ne olduguna dair kesin, iyi diistiniilmiis bir
tanimsal kanit sunma iddiasinda olmadig1 anlasilacaktir. Aksine nazariyenin, kisinin kendi
benligi veya zatinin farkina varmasi, idrak etmesini saglayacak bir diisiinsel deney
oldugudur.”® Bu tiir agiklamarun yeterli ve ikna edici olmadigiru diisiinen P. Adamson ve F.
Benevich, Tbn Sth&’nin bu ayirimi higbir siipheye mahal birakmayacak sekilde kavramsal
ayrimlari gézeterek yaptigidir. Zira metinde ibn Sin4, s6z konusu ruh-beden ayirimini kesin
ve kendinden emin sekilde ifade etmektedir, aksi bir durumda ibn Sina bunu metinde
belirtirdi ve gerekli temellendirmeleri yapardi.*

Ucan adam nazariyesine yoneltilen diger bir dnemli elestiri, M. Marmura'nin dile
getirdigi, tipki Anselm’in zihindeki bir kavramdan nesnel gerceklige sicrama yapmas: gibi,
fbn Sind’min da hipotetik/varsayimsal bir varlik kabuliinden kesin/kategorik bir gercekligi
olan bir varliga gecis yapmasidir. Marmura, fbn Sihd’nin gercegi yansitmayan
varsayimlardan hareketle kesin bir sekilde kanitlanmayan ya da apacik bir sekilde
temellendirilmemis gerceklige dair ¢ikarimda bulunmasini elestirerek nazariyenin yanls
bir ¢ikarim yéntemi kullandigin ileri siirmektedir:*® Marmura'nin elestirdigi kisim sudur:

Sen kanitlananin, kanitlanmayandan ve dogrulanan seyin dogrulanmayan seyden
farkli oldugunu biliyorsun. Dolayisiyla mevcudiyeti kanitlanan zat kendisiyle ayni
olmastyla (huve bi ‘aynihi) ona hastir/6zeldir (hdsiyya), uzuvlarindan ve cisminden
farkli olmast itibariyle...

Oyleyse, dikkatli olan (mutenebbih) kisi, nefsin mevcudiyetini, cisimden (beden) farkli
bir sey oldugunu -aslinda bir cisimden farkli oldugunu- bilme (‘drifun) imkanina
sahiptir ve onun (zatinin) bilincindedir (ennehu ‘drifun bihi miistes irun lehu). Eger ondan
bihaber (zdhilen ‘anhu) olursa, diirtiilmeye/uyarilmaya ihtiyaci vardir.”*

Marmura, fbn Sind’nin nazariyede varmis oldugu hipotetik/farazi sonucun kesin bir
sonugmus gibi sunulmasim dogru bulmamaktadir. Marmura’min ifadesiyle:

‘Ucan Adam’ problematiktir. Tahayyiil edilmis, hipotetik bir cercevede islemektedir ve
dolastyla sonucunun da hipotetik ve muhtemel olmasi beklenir. Ancak hipotetikten
kategoriye dogru bir gecis yapilms gibi gériinmektedir. Ciinkii onun (nazariyenin)
sonucunun {islubu kategoriktir. ibn Sin3, diger iki versiyonda da belirtildigi iizere, bu
sonucun kategorik olmasini istemistir.*

Marmura’'nin da isaret ettigi {izere, ibn Sin nazariyede, eger birisi kdmil ve akli melekesi
yetkin bir sekilde yaratildiysa, kendiliginden apacik dogrular: bilecek sekilde ve fiziksel
bedenin uzuvlarim kullanamayacak sekilde yaratildiysa, bedenin farkinda olmazsa bile
kendi zatinin bilincinde oldugunu, kendi zatina yénelik tabii ve daimi bilgi olan zat1 bilgiye
sahip oldugunu ileri siirmiistiir. Ancak Marmura’nin elestirisinin aksine Tbn Sina'nin

Kaukua, Self-Awareness in Islamic Philosophy, 34.

Adamson ve Benevich, “The Thought Experimental Method”, 149; ibn Sin, Avicenna’s De Anima, 1.1 16 satir 12-13.
Marmura, “Avicenna’s 'Flying Man' in Context”, 388.

ibn Sina, Avicenna’s De Anima 1.1 16 satir 12-15.

Marmura, “Avicenna’s 'Flying Man' in Context”, 388.
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nazariyesinin hipotetik bir varhik tasavvuruna dayandigini iddia etmek dogru degildir.
Nazariyede filozofun tasavvur etmemizi énerdigi varligi tanimlarken, ‘bizden biri’ anlaminda
‘el-vahid minnd’® ifadesini kullanarak birimizin dogrudan kendini nazariyedeki gibi hayal
edebilecegini belirtmektedir.”® Bu da Marmura’nin gercekle baglantisi olmayan
hipotetik/varsayimsal elestirisinin aksine her birimizin kendini tahayyiil edebilecegi
miimkiin diistinsel bir deney oldugu anlamina gelmektedir.

Nazariyede, tartisma konusu olan diger bir énemli husus, fbn Sind'min nazariyede
kullandig1 kavramlardir. ibn Sind’nin nefsin bedenle birlesmeden énce nefsin bilince ve 6z
farkindaliga (el-su‘dr bi- zdt) sahip olup olmadig goriisiinii tespit edebilmemiz i¢in nefsin
varligini ve nasil bir yapiya sahip oldugunu temellendirmede kullandigi bazi temel
kavramlari tanimlayarak anlamlarmi belirlememiz, kavramlar arasindaki niians
netlestirmemiz gerekir. S6z konusu bu kavramlar mdhiyet ve zdt kavramlaridir. Bunlardan
hangisinin bugiin zihin felsefesinde kullanilan zihin, biling/su‘(r, benlik bilinci (el-su‘dr bi-
zat), benlik kavramlarina denk geldigini tespit etmemiz gerekir. fbn Sind’nin nazariyede
kullandig1 bu iki kavramla, dzellikle de zat kavramiyla tam olarak neyi kastettigi ibn Stna
yorumculari arasinda yorum farkhiliklarina zemin hazirlamistir. Nazariyede ibn Sin,
havada asih sekilde tahayyiil ettigi sahsin farkinda oldugu seyi ifade etmek icin ‘zat’
kavramini kullanmaktadir. Z4t kavrami hem mahiyet hem de benlik anlamlarina
gelmektedir; ki filozof eserinde zat kavramini yer yer her iki anlamda da kullanmaktadir. Bu
da nazariyede asil farkina varilanin nefsin mahiyeti anlamindaki zat mi1 yoksa nefsin benlik
bilinci anlamindaki nefsani zat (benlik) mi1 oldugu tartismasma neden olmustur. ibn
Sind’nin nazariyedeki zat kavramiyla kastinin varligini temellendirmeye calistigi nefsin
madhiyeti olmasi durumunda, nazariyede varhiginin farkinda olunan sey nefsin mahiyeti
olacaktir. Nazariyedeki zAt kavramindan kastin ben/ene olmasi durumunda ise nazariyede
bedenden farklilastirlan gayri maddi yapidaki nefsin mahiyeti ile kisisel kimligin ve
bireysellesmenin temelini olusturan ben farkli seyler olacaklardir.”® Nazariyede ibn Sina,
nefsin mevcudiyetini ve benlik bilincini ifade ederken mdhiyet yerine zdt kavramini siklikla
kullanir. Zat kavramini nefsin 6znelligi, benligi, benlik bilinci veya 6z farkindalik seklinde
anlagilmas1 durumunda nefsin bedenden bagimsiz sekilde bir benlik bilincine yani zatiyete
sahip oldugu aciktir. Ozellikle de nazariyedeki, “Kendi zatimn varhgim (li zatiht mevciideten)
karutlamada siipheye diismeyecektir.”, “Aksine zdtini/benligini (zdtiht), uzunlugunu, genisligini ve
derinligini kamitlamadan ispatlayacaktir.” ctimleleri ile 6zellikle de “mevcudiyetini karutladigi
zat/benlik kendisiyle ayni olmastyla (hiive bi ‘aynihi) ona hastir/6zeldir.” ciimlesi nefsin mahiyeti,
cevheri ve yapisindan ziyade nefsin benligine isaret etmektedir.

Marmura, ibn Sin4, nefsin ya da ‘zat/ben’ olarak referansta bulunan seyin, gayri maddi
mahiyetteki nefs oldugunu belirtmistir.”® Bu goriisiinii desteklemek igin ibn Sind’nin, “Nefs
ile kastedilen, her birimizin ‘ben/ene’ ile referansta bulundugu seydir.””” tanimini kullanir. Benzer
sekilde nazariyedeki zAt ifadesini ben ve benlik bilinci olarak okuma imkanina kars: ¢ikan
Hasse, Ibn Sind'nin ucan adam nazariyesinde kullandig1 zdt ifadesinin mahiyet anlamina

ibn Sina, Avicenna’s De Anima 1.5 16 satir 3.

#  Adamson ve Benevich, “The Thought Experimental Method”, 150.

»  Mehmet Zahit Tiryaki, “U¢amayan Adam: Fahreddin Razi’de Ben Su‘Giru”, Nazariyat 6/1 (2020), 8-9.
% Marmura, ““Avicenna’s “Flying Man” in Context’”, The Monist 69/3 (1986), 384.

77 ibn Sina, Ahvdlu'n-Nefs, nsr. Ahmed Fuad el-Ahvani (Kahire: 1952), 183.
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geldigini, benlik anlamina gelmedigini ileri siirer. Her ne kadar nazariyeden bagimsiz
diisiiniildiigiinde kavram olarak zat ifadesinin ben/benlik bilinci olarak anlasilabilse de
nazariyenin baglaminin buna imkan tanimadigi itirazinda bulunur. ibn Sind'nin es anlaml
olarak kullandig1 Kitabu'n-Nefs 1.1'deki zat kavramu ile V.7’ de kullandig1 enniye kavramlarinin
ayni anlamda yani ben olarak anlasilamayacag itirazinda bulunur. Her ne kadar zat kavrami
benin es anlamlisi olarak anlasilabilse de enniye kavramui benin es anlamlisi olarak
anlagilmasi dogru degildir. Bu farklihktan hareketle Hasse, nazariyedeki zat ifadesinin,
baglami da g6z 6niinde bulundurarak nefsin mahiyeti/6zii yani nefsin bulundugu hal iizere
kilan 6zsel yapisi olarak anlagilmasinin daha dogru olacagini iddia eder. Nefsin bedenden
farkl ve ayr bir cevher oldugu, bu cevherin de méhiyeti geregi gayri maddi oldugu ve
mevcudiyeti i¢in bedene ihtiya¢ duymadigini temellendirmek icin kurgulan bir diisiinsel
deney oldugunu hatirlatarak zit kavraminin nefsin 6ziine vurgu yapan méahiyet olarak
anlagilmasi gerektigini belirtir. Zira ibn Sin4, nazariyeyi temellendirirken zat1 izah etmek
yerine nefs ismini ele alacagim belirtmektedir. Bundan dolay1 Hasse Ibn Sind’nin es-Sifa:
Kitdbu'n-Nefs 1.1'de ucan adam nazariyesini ele alirken zit kavramini mahiyet anlaminda ve
her iki kavrami es anlamli olarak kullandigini iddia eder. Nefsin bedene izafesi yani kemal
olusu baglaminda nefs ele alindiginda nefsin dogrudan mahiyeti ya da cevheri hakkinda
konusmus olmayiz, daha ziyade nefsin arazlari hakkinda konusmus oluruz.”® Hasse’nin
iddias1 esas alindiginda nazariyede nefsin cevhersel yapisina vurgu yapildigi kabul
edildiginde nefsin nasil bir mahiyete sahip oldugunu yani 6ziiniin izah edildigi sonucu
cikacaktir. Diger bir ifadeyle nazariyeden hareketle nefsin dogrudan kendi benliginin
farkinda oldugu, zatinin veya bireysel varhigmin bilincinde oldugu sonucuna
varilamayacaktir.”

Kaukua, Hasse'nin bu yorumunu karsi gikarak, ibn Sind’nin nazariyede mahiyet ve zat
kavramlarini bilerek karsihikli kullandigini belirtir. Her ne kadar ibn Sin4, nazariyede ilkin
nefsin bedenden ayr1 ve farkli gerceklige sahip oldugunu temellendirse de ikinci planda
gayri maddi yapidaki nefsin kendi zitina dair bilince sahip oldugunu, s6z konusu bu bilincin
ozsel ve dogrudan oldugunu da temellendirmektedir. Boylece ibn Sina, gayri maddi
yapidaki nefsin kisisel kimligini ve bireyselligini bedenden bagimsiz olarak zatin kendine
dair sahip oldugu sufir lizerinden agiklamstir. Kisinin biitiin fiillerini dnceleyen, onlarin
birincil tekil sahis fail olarak idrak edilmesini saglayan, nefsin kendi mahiyetini idrak
etmesini saglayan daha temel bir ilke olarak suliru esas almistir. Bireysellesmenin ve kisisel
kimligin olusumunun sadece kisinin kendi nefsine dair bilgisi {izerinden temellendirmenin
yiizlesecegi zorluklari ibn Sina kisinin kendisine dogrudan ve apagik olan aym zamanda
bilince sahip olan ile bilincinde olunanin ézdes olduklar: benlik bilincinden hareketle izahi
daha makuldiir. Kaukua'nin da Hasse’nin yorumuna itiraz ettigi tizere, nazariyedeki zat
ifadesinin mahiyet olarak anlasilmasi durumunda nefsin kendi mahiyetini dogrudan idrak
etmesi ne demektir. Nefsin kendi mahiyetini idrak etmesini miimkiin kilan bir benlik bilinci
gerekmektedir. Nefsin, kendi varliginin bilincinde olmasini, ‘Benim/zatim vardir, maddi
bedenden farkli ve ayr1 olarak varim.” demesini saglayan bir tiir benlik bilinci olmasi

Dag Nikolaus Hasse, Avicenna's De Anima in the Latin West, Avicenna’s De Anima in the Latin West: The Formation
of a Peripatetic Philosophy of the Soul 1160-1300, ed. Aragno Quiviger, Warburg Institute Studies and Texts 1
(London: Turin: Warburg Institute ; N. Aragno, 2000), 83, 87-89; ibn Sin4, De Anima, 1.5 4 satir 12, 10 satir 17.
Hasse, Avicenna's De Anima in the Latin West, 83-85.
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gerekmektedir. Bu tiir bir benlik bilincinin g6z ardi edilerek nefsin kendi mahiyetinin, nasil
bir yapiya sahip olduguna dair 6ziiniin farkina varmasim ve idrak etmesini saglayan benlik
bilinci degil midir? Dolayisiyla Hasse'nin benlik bilinci anlamindaki zati, mahiyet olarak
yorumlayip nefsin ‘Mevcudiyetimi bedenime ve bedensel uzuvlara gerek kalmadan
dogrudan idrak ediyorum. seklindeki yargisim ‘Zatimi/mahiyetimi dogrudan idrak
edebiliyorum.” seklinde anlasilmasi, alternatif yorumlar: bertaraf edecek kadar ikna edici
olmaktan uzaktir. Nazariyede fbn Stn&’nin zat ifadesini tercih etmesinin nedeni, nefsin
mahiyeti kadar benlik bilincine referansta bulunma istegi olabilir. Dahasi, zit kavramiyla
nefsin cevhersel 6zii anlamindaki mahiyeti kadar nefsin benlik bilincine ayni anda
referansta bulunma ihtiyaci da olabilir. Zira nefsin kendi bireysel varliginin bilincinde
olmast bir bakima kendi varliginin 8ziiniin/méahiyetinin nasilligimn bilincinde olmasidur.
Bundan dolay: ibn Stna nazariyesinde bu tiir farkli anlamlar yiiklenebilecek bir kavrami
kasith bir sekilde kullanmis olabilir.*® Kaukua’'nin itirazina benzer sekilde Druart da her ne
kadar fbn Sind'nin farkli eserlerde ele aldig1 nazariyenin farkli versiyonlarinda zat ve
mahiyet kavramlarim déniistimlii kullanmasi kavramsal bir belirsizlige mahal verse de zat
kavraminin ben olarak anlasilmasimin daha dogru olacagini belirtmistir,*

Benlik (Zat1) Bilinci

ibn Sin4 ucan adam nazariyesinde ii¢ farkli bilingten bahsetmektedir. Bunlarin ilki,
kisinin fiziksel bedenine ve bedensel kuvvelerine dair sahip oldugu biling (es-su‘Qir); ikincisi,
kisinin kendi zatina dair sahip oldugu en temel ve 6zsel olan benlik bilinci/zAt1 biling (es-su‘tr
bi-zat); iigiinciisil ise kisinin kendine dair sahip oldugu bilincin bilinci/yansimali bilingtir (es-
su‘tiru bi’s- su‘tir).

Benlik bilinci (es-su‘dr bi-zdt/zdtf su‘dr), kisinin ice bakis veya kendi varliginin dogrudan
farkina varmasi, kendi varliginin bilincinde olmasi, kendi duygu ve zihinsel durumlarinin
bilincinde olmasi ve sonrasinda da kendini digerlerinden farklhilastirabilmesidir. Benlik
bilinci, zaman ve mekindan ari bir sekilde, kisinin kendi zatinin veya varliginin dogrudan
ve apacik sekilde farkinda olmasidir. Kisi zitina dair bilince, bedenden ve bedensel
uzuvlardan ari bir sekilde sahip olur. Benlik bilincinin iki temel unsuru vardir. Bunlarin ilki,
idrak eden ikincisi de idrak edilendir. Burada akla gelen ilk soru, kimin neyi idrak ettigidir.
Diger bir ifadeyle idrak eden ve idrak edilenin ne oldugudur. Burada idrak etme fiilini
gerceklestirenin fail, benlik; idrak edilenin ise zatin kendisi yani varlig1 oldugu s6ylenebilir.
fleride ayrintilarina deginecegimiz iizere iizere ibn Sina suflir eden ile sutirunda olunan
seylerin ne oldugunu izah ettikten sonra bunlarin ayni ve bir seyler oldugunu ifade eder.*

ibn Sina, nefsin zatinin sahip oldugu bilinci izah etmek adina kisinin kendine dair
bilgisinden, diger bir ifadeyle kendi zAtini bilmesi (ta‘akkul) ile kendi bilincinde (su‘ur) olmasi
arasinda ayirima gitmistir. Birbirinden farkli yapilarda olmakla birlikte birbirleriyle yakin
iliski icinde olan bu iki bilme tiirii, kisinin benligini/kisisel kimligini olusturmasinda ve
bireysellesmesinde farkli iglevlere sahiptirler. Aristoteles’in kisinin kendi zitina dair bilgi
sahibi olmasindan farkli olarak ibn Sina kisinin kendi zAtinin bilincinde olmasindan

% Tiryaki, “Ucamayan Adam: Fahreddin R4z’de Ben Su‘Qiru”, 13-14.

' Druart, “The Soul and Body Problem: Avicenna and Descartes”, 34; Ozcan Akdag, Din Felsefesi, Din Felsefesi
(Kayseri: Kimlik, 2023) 279 vd.

32 ibn Sina, Ta'likat, 160-61; 147-48.
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bahseder. Kisinin kendi zAtinin bilincinde olmasi Aristoteles’in kisinin kendi zAtina dair bilgi
sahibi olmasindan farklidir, zira kisinin kendi zitina dair bilgi sahibi olmas1 kendi zatina dair
bilinci tam anlamiyla kapsamamaktadir. Zira kendi zitina dair bilgi sahibi olma, aklin
akletmesiyle gerceklestiginden bu tiir bir bilme daimi, dogrudan ve apacik degildir. Akletme
fiili durdugunda bu tiir bilme de sekteye ugrayacaktir. Oysa ayrintili sekilde ele alacagimiz
tizere kendi zatnin bilincinde olma ise kisiye daimi, apacik ve dogrudandir. ibn Sind’nin
ifadesiyle ‘... nefsimiz (nefsund), daimi bir sekilde kendi mevcudiyetinin su‘indadir...”,”* Dolayisiyla
kisinin kendi zatina dair bilince her daim sahip iken, kendi zitina dair bilgiye ise akletme
stireci devam ettikge bilgi sahibi olur. Zira kendi zatina dair bilgi sahibi olmak, akil, akledilirler
ve diger dahili melekelere bagh olarak gerceklesen bilme siirecidir. Kendi zitina dair biling
sahibi olmak ise zatin kendisiyle 6zdes ve bir olmasi nedeniyle bilmeyi de dnceleyen bir
haldir.*

Benlik bilinci ile Ibn Sina nazariyesinde, Aristoteles’in aklin diger varliklara dair sahip
oldugu veriden hareketle akletmesi ve kendi akletmesinin farkina varmasi anlamindaki
oteki araciligiyla zata dair bilgi sahibi olmaktan farkli bir bilme tiiriinden bahseder. Zira
Aristoteles’e gore, akletme fiili gerceklesmeden, akli harekete gecirecek/bilfiillestirecek
harici bir veri olmaksizin kisinin akletmesi ve dolayisiyla da kendi varliginin bilincinde
olmasi s6z konusu degildir. Zira benlik bilinci, algilarimiza bagh olarak idrak ettigimiz diger
seylerin bilgisinde ayirt edilemez. Biz kendi zitimizin mevcudiyetine dair bilgiye ancak
diger seyleri algilamakla sahip olabiliriz.*® Benzer bir bakis acis1 ibn Riisd’de de goriilebilir.
0, kisinin kendi nefsinin bilgisinin (‘ilm bi-nefsihi’l-sahsiyyah) duyusal tecriibelere bagl
olarak elde edildigini belirtir. Onun ifadesiyle ‘insanin zati (zdtuhu), seylerin bilgisinden
(‘ilmul-esyd’) baska bir sey degildir. bn Riisd, Aristoteles’in kisi kendi nefsinin zatin1 diger
seyleri bildigi gibi bilir anlamindaki tecriibeye dayanan bilgi oldugu iddiasim bir adim daha
ilerisine gecerek kisinin kendi zitina dair bilgisinin diger seyleri bilmeye bagli oldugunu
savunur, Bu tiir bilgi ve bilme, diger seylerin bilgisinin elde edilmesine bagh olarak farkina
varilan ve gelistirilen bir bilgidir. Bu da ibn Riisd’de benlik bilincini ya da bireysel zata dair
bilgiyi asamali, gelisen ve degisen bir bilgi tiirii kilmaktadir.*® Oysa fbn Sina tam da havada
asili duran adam nazariyesiyle duyu verileri araciligiyla harici her tiirlii veri akisimin niine
gecmekte, benlik bilinci bilgisinin zorunlu, asli ve degismez bilgi tiirii oldugunu
temellendirmektedir.

Ayrica insani nefsin, diger nefs tiirlerinden farkli olarak akli nefs (nefs-i ndtika) olarak
tanimlanmasi, insani nefsin en asli/zorunlu 6zsel niteliginin akletmek oldugu anlamina
gelmektedir. insani nefsin akledebilmesi i¢in kendi zZAtinin bilincinde olmasi gerekmektedir.
Akletmenin mahiyeti s6z konusu oldugunda akleden ile akledilen diger bir ifadeyle akleden
zat ile akledilen zitin birligi, benlik bilincine sahip zat ile benlige sahip oldugunun
bilincinde olanin 8zdesligi s6z konusudur. ibn Sind bunu su sekilde ifade etmektedir:

% ibn Sina, el-Mubdhasdt, thk. Muhsin Bidarfer (Kum: intigAra-1 Baydar, 1992), 185-86, prg. 550.

3 Aristotle, De Anima, I11.4 429b 8-430a 30. Aristoteles De Anima eserinde, benlik bilinci, nefsin kendi zatini bilme
imkant vb. hususlari ele almaz, bunun yerine 6teki tizerinden, biligsel siireclere bagh olarak kisinin kendini
bilmesini ele alir. Alwishah, “Avicenna on Self-cognition and Self-Awareness”, 144-45; Yildirim, “Ebi’'l-Berekat
el-Bagdadi ve ibn Sin4 Baglaminda Nefislerin Bireysellesmesi”, 189.

% Aristotle, De Anima, I11.4 429b 8-430a 25.

% ibn Riisd, Tehdfutu't-Tehdfut, nesr. Suleyman Dunya (Kahire: Daru’l-Me’arif, 1965), 11, s. 522-23 prg.143-44.
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Benlik bilinci, nefiste zatidir (es-su‘iru bi’z-zati zatiyyun li'n-nefs), harici bir sekilde elde
edilmez. Zat meydana gelince, biling/su‘ir de onunla birlikte meydana gelir (ke ennehu
izd hasale’z-zdten, hasale me‘ahd es-su‘lr). Bir vasita aracilifiyla onun biling/su‘Grunda
olunmaz, aksine zat araciligiyla, zattan dolay1 onun biling/su‘Grunda olunur (yus‘aru
biha bi zdatihd ve min zatihd). Bizim (nefsin) zatimiza dair biling/su‘0rumuz, nefsimizin
mevcudiyetidir (es-su‘drund bi’z-zatind hiive nefsu vuctidund)... Benlik bilinci zAtta tabii
(gdriza) olan bir bilingtir, ¢iinkii zAtin varligidir; dolayisiyla zat1 idrak edebilmek icin
harici bir seye ihtiya¢ bulunmamaktadir. Aksine zat, kendisi araciligiyla zat1 idrak
ettigimizdir.”

fbn Stn&'nin da alintida acgik bir sekilde ifade ettigi {izere zAt meydana geldiginde
su‘lir/benlik bilinci de onla birlikte meydana gelmektedir. Bu da zat ile sulirun ayni seyler
oldugu, birbirlerini gerektiren zorunlu seyler oldugu anlamina gelmektedir. Diger bir ifa-
deyle zata sahip olmak/zat] olmak, kendi zatinin bilincinde olmaktir. Zira zatin var olmasi
demek zatin kendine dair 6z farkindaliga sahip olmasi demektir. ibn Sind'nin ifadesiyle
kendi zAtinin bilincine zat olman itibariyle sahipsin (tekiine ente ente), zira ben ile bilincinde
olma hali ayni seylerdir. Zt ile su‘lir/benlik bilinci arasinda varsaydig iliskiye gore kisinin
kendi zAtina dair su‘tiru/benlik bilinci onun dogrudan zatinin varhgimin kendisi olacaktir.*
Buna gore ucan adam nazariyesindeki kisi, kendi zitii dogru idrak ettigi anda kendi
varhigina dair benlik bilinci/su‘truna sahip olmaktadir. Bu da benlik bilincinin, bir bakima
bireysellesmis nefs oldugu anlamina gelecektir. Zira kisinin kendi nefsinin zatinin farkinda
olmasi ancak bireysel bene, bireysellesmis nefse sahip olmay1 gerektirmektedir. Mubdhasat
eserinde bunu daha da temellendirmektedir:

Aklimiz, zatini (zdtihi) daima akletmez; nefsimiz (nefsund), daimi bir sekilde kendi
mevcudiyetinin su‘indadir. Eger nefs, zatin disinda baska bir seyi bilfiil aklederse
aciktir ki daimf sekilde aklettigi siirece aklettiginin bilincinde (su‘tir) olacaktir.*

Boylece kisi, kendi zitimin bilincinde oldugunda mevcudiyetinin de bilincinde
olmaktadir. Kendi mevcudiyetinin farkinda oldugunda kendi zatinin da bilincinde olacaktir.
Dolayisiyla kisinin akletme fiilinin gerceklesmesine imkan taniyan sey, zita sahip olmasi
kadar zitinin farkinda olmasidir.

ibn Sin4, nefsin bedenden farkli ve ayri bir gerceklige sahip oldugunu temellendirmek
icin gelistirdigi argiimanlardan biri, bedenin eksilmesi veya zarar gérmesi durumunda bile
nefsin varliginin bilincinde olduguna dairdir:

Eger bu cisim (maddi beden), sadece bedenin tamamindan ibaret olsaydi, ondan bir
sey eksilince varligimizin var olan bir sey olarak bilincinde olamazdik. Fakat bu béyle
degildir. El, ayak ve organlarimdan herhangi birinin varligini bilmesem dahi “ben”
yine “ben” olurum... Bilakis bunlarin bana tabii oldugunu diisiintiyorum. Ve kesinlikle
biliyorum ki; bu organlar ihtiyaca binaen kullandigim aletlerdir. Eger bu durumlar
olmasaydi, o aletlere ihtiya¢ duymazdim. Bu ihtiyaglarin hasil olmamasi durumunda
ise onlardan feragat ederim. Buna ragmen, onlar olmazsa da ben ‘ben’ olmaya devam
ederim.*

%7 fbn Sin, Talikdt, 160-61, 147-48; el-Mubdhasdt, 59-60 prg. 60-66.

ibn Sin4, el-Isdrdt ve't-tenbihdt (Nasiriiddin et-Tisf serhi ile birlikte), nsr. Siileyman Diinya (Kahire: Daru’l-maarif,
1960) 11/347, Namat 3 Fasl 3 satir 7-8.

% [bn Sina, el-Mubdhasat, 185-86, prg.550.

ibn Sina, Avicenna’s De Anima, V.7 255 satir 1-6.
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Bu argiiman nefsin sahip oldugu benlik bilincinin (el-su‘tir bi- zdt) aslinda bedenden ve
duyusal algilamalardan bagimsiz sekilde var oldugunun bir kanit1 olarak da yorumlanabilir.
Bu argliman ayni zamanda, bireyin bedensel ya da nefsin sahip oldugu ciizlerin ya da
yetilerin toplamindan (cumletuhit) ibaret oldugu gériisii ile benlik bilincinin bireyin sahip
oldugu farkh ciizlerin toplamimin idrakinden ibaret oldugu goriisiiniin reddidir. Zira bu
goriisiin kabul edilmesi durumunda, bu ciizlerden birinin eksikligi benlik bilincinin
idrakinin noksanligina neden olacaktir. Bedensel organlarin zamanla degismesi veya
déniisiimii  benlik bilincinde oldugu kadar bireysellifinde (enniyyeh) de degisimi
gerektirecektir. Oysa ibn Sind’min hakli olarak da ifade ettigi iizere, bu ciizlerden birinin
eksikligine ragmen birey benlik bilincinde ve bireysel varliginin (bi vucudi enniyetihi)
farkinda olmaya devam edebilmektedir. Bu da benlik bilincinin aslinda nefsinin zitimin
mevcudiyetiyle ayni/6zdes olmasi anlamina gelmektedir.*

Marmura, ibn Sind’min nazariyesindeki nefsin kendi varliginin farkinda olmasindan
hareketle nefsin benlik bilincine sahip olmasini nazariyenin bir sonucu olarak kabul
etmistir. Ancak nefsin kendi zati varliginin bilincinde oldugu iddiasi, Marmuramin
iddiasinin aksine nazariyenin bir sonucundan ziyade nazariyenin temel Snciillerinden
biridir. Zira nazariye, nefsin kendi zatinin/benliginin bilincinde oldugu kabulii iizerine
kuruludur.*”” Eger nefs, beden olmaksizin ya da bedensel organlara ihtiyag duymaksizin
kendi zAtinin/mahiyetinin bilincinde ise ya da kendi zatini dogrudan idrak edebiliyorsa bu,
idraki dnceleyecek sekilde nefsin kendi benliginin bilincinde olmasini, benlik bilincine sahip
olmasini gerektirmektedir. Nazariyede, fbn Sind’nin dogrudan idrak ettigimiz ve her
birimizin kendi ztimiz olarak tammladig1 nefs ‘es-sey’ul-lezi yerdhu kullun minné zdtehu’*
aslinda nefsin bir benlik bilincine sahip oldugunu ve her birimizin dogrudan ve kendi
zatimiz olarak idrak ettigimiz bu halin aslinda benlik oldugunu ima etmektedir. Burada zat
olarak gériilen sey aslinda, nefsin mevcudiyetinin de 6tesinde bireysel benlik bilincine sahip
benliktir.

Adamson ve Benevich, ugan adam nazariyesinde fbn Sind'nin nefsin varligina dair
onemli bir gerekge olarak sundugu kisinin kendi nefsinin bilincinde olmasi, zZAtini1 dogrudan
idrak etmesini nazariyenin temel amaci olmadig seklinde yorumlamislardir. Onlar, kisinin
kendi zitin1 bedensel uzuvlara ihtiya¢ olmadan dogrudan idrak etmesini, nefsin
mevcudiyetinin, diger bir ifadeyle nefsin mahiyetinin varligimin bir kaniti olarak
anlamislardir. Nazariyede kullanilan ‘zat’ kavraminin, ‘benlik’ anlaminda degil daha ziyade
‘méhiyet’ anlaminda oldugunu iddia etmislerdir. Dolayisiyla nazariyedeki zat kavrami,
nefsin kendi varliginin bilincinde olmasi anlamindaki benlik degil, nefsin cevherinin yapisi
anlamindaki mahiyet anlamma gelecektir. Adamson ve Benvich, benlik bilincinin
nazariyede 6n plana ¢ikmasinin temel nedenin, nefsin kavramsallagtirma diisiinme/natika
yetisini géstermek oldugunu iddia etmislerdir.** Adamson ve Benvich’in yorumlamasinin
aksine, nazariyedeki zat kavraminin mahiyet olarak degil de benlik bilinci olarak anlasilmasi
durumda, zitin nazariyedeki kullanimi nefsin varligi, bedenden ayr1 ve farkli bir cevher

' fbn Sin4, el-Mubdhasdt, 100 prg.207, 136 prg.370; er-Risdletu’l Adhaviyye fi emri’l-me’ad (Mistr: Daru’l-fikri'l-’Arabi,
1949), 94, satir 6-9; Deborah L. Black, “Avicenna on Self-Awareness and Knowing that One Knows”, The Unity of Science
in the Arabic Tradition, ed. Shahid Rahman, Tony Street vd. (Dordrecht: Springer Netherlands, 2008) 12.

2 Adamson ve Benevich, “The Thought Experimental Method”, 149.

# {bn Sina, Avicenna’s De Anima, V.7, 253, satir 18-19.

* Adamson ve Benevich, “The Thought Experimental Method”, 162-63.
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oldugu kadar nefsin bedenden bagimsiz bir benlik bilincine sahip oldugunun kaniti
olacaktir:
Daha sonra o, kendi zatinin varhigim (vucudu zdtihi) siipheye mahal birakmadan
onaylay1p onaylamadigin diistiniir. Zatinin (lizdtihi) mevcudiyeti konusunda siipheye
mahal birakmaksizin varligim bilir...**

Bu alintidaki zat ifadesi mahiyet degil de benlik bilinci anlaminda anlasilirsa, kisinin
nefsi araciligiyla kendi varliginin bilincinde oldugu sonucu ¢ikacaktir. Diger bir ifadeyle,
nefsinin zatinin yani nefsinin benliginin bilincindedir; varlig1 hususunda siiphe olmayan
zat ona hastir (hdsiyyetun lehu) ve bedenden farkl olarak bu nefs onunla 6zdestir (enne
ha hiive bi ‘aynihi).* Nazariyede ibn Sina, dyle anlasiliyor ki bizim dikkatimizi aslinda
farkinda oldugumuz bir gercege, bedenden bagimsiz ayri bir cevher olan nefsin
mevcudiyetine ¢ekmektedir. Bunu da -zAt1 benlik bilinci olarak anlarsak- kisinin
bedenden ve uzuvlardan bagimsiz sekilde var olan, varligimi dogrudan idrak
edebildigimiz ve uyku halinde bile farkinda oldugumuz benlik bilincine referansla
yapmaktadir. Bazen unuttugumuz, dikkat etmedigimiz ama gizli/muglak sekilde de olsa
her daim bilincinde oldugumuz nefsin mevcudiyetini bize zitin dogrudan idraki ile
hatirlatmaktadir. Ancak bu hatirlatmay1 ¢ok kesin ve agik bir argiiman yoluyla degil
dolayli sekilde agiklamaktadir. Bundan dolayidir ki ugan adam nazariyesi bir burhan
olmaktan ziyade bir tembih/hatirlatma babindadir.

Her ne kadar nazariyede ibn Sina nefsin benlik bilincine sahip olup olmadigini acik bir
sekilde ele almams olsa da daha sonraki dsnemde kaleme aldi1 et-Ta'likdt eserinde nefsin
benlik bilincine yani su‘tira sahip olusunu daha agik bir sekilde izah edip temellendirmistir:

insanm zaty, bilingli zattir (zdtun sd‘iratun) Zata iliskin bilinci (su‘tru’z-zati bi’z-zdt)
hicbir zaman bilkuvve degildir, onun 8ziinde olan bir seydir. insanin zty, bilingli bir
zattir (zdtu'l-insdni zatun sd‘iratun), zatina iliskin su’0ru onun i¢in tabiidir. Bu nedenle
o, sonradan kazanilmis degildir, sonradan kazamlan olmadigindan alet araciligiyla da
gerceklesmemistir.

Zati biling/benlik bilinci, nefiste zatidir (es-su‘tiru bi’z-zdti zdtiyyun lin-nefs), harici
olarak (sonradan) elde edilmemistir. Zdt meydana gelince, biling/su‘dr de onunla
birlikte meydana gelir (ke ennehu izd hasale’z-zdtu, hasale me‘ahd es-su‘lr). Bir vasita
araciligiyla onun (nefsin) bilincinde/su‘Grunda olunmaz, aksine zit aracih§iyla, zittan
dolay1 onun (nefsin) bilincinde/su‘tirunda olunur (yus‘aru biha bi zdtihd ve min zdtiha).
Onun (nefsin) kendisine dair bilinci/su‘0ru, mutlak bir biling/su‘rdur... bazen degil
daimi olan bir biling/su‘tirdur.*’

ibn Sin4, zatin nefste asli/6zsel oldugunu, harici bir uzuv araciligiyla idrak edilmedigini
acikca belirtir. Zatin dogrudan idraki yerine araci bir uzuvla zita dair bilgi sahip
olunabilecegini iddia edenin kendi zatinin dogrudan idrakine sahip olmadig elestirisinde
bulunmustur. Duyu vasitas1 gibi araci bir sekilde idrakte, duyumsanan ve duyumsama
aracindan farkli olarak idrak etmeyi gerceklestirecek bir seyin olmasi gerekir ki bu da
nefistir:

Nefsin zatinin bilincinde olmasinin bilincinde olmak (fe inne ma en nes‘ura bi ennd kad
se‘arnd bi zevdtind), aklin fiili olmas1 hasebiyledir.

% ibn Sin4, Avicenna's De Anima, 1.5 16 satir 6-8.
4 ibn Sin4, Avicenna's De Anima L.5 16 satir 13-14.
4 ibn Sina, Ta'likdt, 160 satir 18-24; 79 satir 27-28.
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Benlik bilinci (es-su‘liru bi’z-zdt), nefis icin bilfiil olmasi nedeniyle nefis her daim zatinin
bilincindedir (es-su‘tiru bi’z-zdti yekiinu li'n-nefsi bi’l- fili fe innehd tektine dd'imete’s-su‘Gri
bi zdtih4). Bilincin bilincinde olmak (es-su‘tiru bi’s- su‘ir), bilkuvve haldedir, eger bilfiil
halinde olsayd: daimi olurdu, bu durumda da aklin akletmesine ihtiyag kalmazd1.*®

ibn Sina zatin dogrudan ve aracisiz bir sekilde idrak edildigini, kisinin kendi zatinin
bilincinde oldugunu belirtmektedir:

Zatimi idrakim, baska bir seyi dikkate almakla gergeklesen bir sey olmayip, benim igin
dzsel bir seydir. ‘Bir seyi sdyle yaptim’ dedigimde, zatimin su‘lirunda olduguma dair
gaflet icinde olsam bile (in kuntu f gafletin ‘an su‘drf bihd) zatim idrak ettigimi goz
oniinde bulundururum. Eger ilkin zatimin farkinda olmasaydim (lev 14 ennf i‘tebertu
evvelen zatf), su ya da bu sekilde fiilde bulundugumu nasil bilebilirdim ki? Bu nedenle,
ilkin zatimin farkinda olurum, fiilinin degil, kendisi araciligiyla zatimi idrak ettigim
baska hicbir seyi dikkate almam (lem e‘teber sey’en edraktu bihi zdti).*

Sonrasinda ibn Stna, zdtimiza dair bilincimizin, varligimizin bizatihi kendisi oldugu
“Zatimiza yonelik bilincimiz, varligumzin ta kendisidir (su‘irund bi zating huve nefsu vuciding).”*
uyarisinda bulunur. Ki bu da benlik bilincimizin nefsimizin 6zsel bir niteligi oldugu
anlamina gelmektedir. Israrla bn Sin4, bir seyin algilanmasina bagh olarak bilinmesine
imkan taniyan ve onu idrak etmemizi miimkiin kilamin zAtimizin bilinci oldugunu
belirtmektedir (f ‘ilmind bi idrakind lehu su‘firun bi zdtind). idrak etme siirecinde ilkin
zatimizin bilincinde oluruz (fe se‘arnd evvelen bi zdtind). ilkin zAtimin bilincinde olmasaydim
soz konusu seyi idrak edenin ben oldugumu nasil bilebilirdim; idrak fiilini gerceklestiren
failin ben oldugunu bilmeden, bunun bilincinde olmadan idrak edenin ben oldugumu nasil
bilebilirim. ‘{drak ediyorum, yapiyorum vb.’ birincil tekil sahus fiillerde fiili yapan failin ben
oldugumu ifade edebilmem i¢in éncelikle kendi varligimin bilincinde olmam sonrasinda da
s6z konusu fiili atfedecegim failin ben oldugumun bilincinde olmam gerekmektedir. Bu da
idraki gerceklestiren nefsin, kendi zatinin bilincinde olmasi anlamina gelmektedir (enne’n-
nefse sd‘iratun bi zdatihd). Tbn Sina, belirli fiillerin benim tarafimdan yapildigini idrak
edilebilmem icin fiilleri dnceleyen zitin varliginin zorunlu bir sekilde kanitlanmadan da
varsayillmasi1 gerektigini belirtir. Zitin varliginin varsayilmasimi gerektiren bilgi, zatin
dogrudan kendisinde yer almaktadir.”* Dolayisiyla fiili 6nceleyen bu onsel benlik bilinci
yapilan fiilden bagimsiz olarak her daim kesintisiz sekilde zati olarak farkinda oldugum,
dogrudan idrak ettigim bir su‘Qrdur/biligtir. Bireyin zitina has olan ve onu diger
bireylerden farklilagtiran bu benlik bilinci, yapilan fiili, fiili gerceklestiren bireyin kendisine
atfini mimkiin kilarak ‘benim’ demesini saglayan ozsel bir temeldir. Maddi bireyin
bireysellesmesine imkan taniyan zamansal-mekansal maddeye benzer sekilde, gayri maddi
nefsin de bireysellesmesine imkan taniyan nefsin dzsel bir niteligi olan benlik bilincidir.*

Benlik bilinci, sonradan kazanilan bir durum degildir, zat icin 6zseldir ve nefsin
mevcudiyetinin bizatihi kendisidir (es-su‘diru bi’z-zdti hiive gariziyyun li'’z-zdti, ve hiive nefsu
vuciidihd). Ozsel olmasi hasebiyle zat, kendisini idrak etmek icin kendisi diginda farkl bir
seye ihtiya¢c duymamakta, dogrudan kendini idrak etmekte, kendinin bilincinde olmaktadir

“ [bn Sina, Ta'likdt, 161, satir 3-5, ayrica bk. 160-61.
4 ibn Sina, Ta'likdt, 161 satir 6-9; 148 satir 12-13.

% fbn Sin, Tallikdt, 161, satir 10.

! fbn Sina, Ta'likdt, 161 satir 6-9, 160.

Kaukua, Self~Awareness in Islamic Philosophy, 55.
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(fela yuhtdcu ila sey’in min hdricin tudraku bihi ez-zdtu bel ez-zdtu hiye'l-letf tudriku zdtehd). Benlik
bilincine sahip olmak zAt i¢in 6zsel oldugundan benlik bilinci olmaksizin zatin var olmasi da
s6z konusu degildir.”
ibn Sina, nefsin gayri maddi bir yapida olmasi hasebiyle nefsin farkli islevlere sahip
kuvvelerini/melekelerini bir arada tutacak seyin ancak gayri maddi cevher olan nefs
olabilecegini, bedenin ya da bedensel bir uzvun bu islevi yerine getiremeyecegini beden-
elbise tesbihi {izerinden temellendirmisti. Benzer sekilde her biri farkh bir isleve sahip
kuvvelerin gerceklestirdigi fiilleri anlamlandiracak ve butiin fiilleri birbiriyle
iliskilendirecek tek bir failin/6znenin olmasi gerekir. Ancak s6z konusu failin her bir
melekenin fiilini dogrudan birincil tekil sahis/fail olarak idrak edebilmesi icin saf, basit ve
dzsel bir zata sahip olmasi gerekir. Her ne kadar bu farkli islevlere sahip melekelerin gayri
maddi nefs kaynakli oldugunu ileri siirmek makul olsa da yeterli degildir. Zira gayri maddi
nefsin, bu fiilleri gerceklestiren birincil tekil sahus fail olmasi gerektigi kadar onlari birincil
tekil sahis olarak da idrak etmesi gerekmektedir. iste tam da bu asamada ibn Sina, bu farkli
fiilleri idrak eden 6znenin benlik bilincine sahip zat oldugunu ileri stirmektedir.*
Marmura, farkli kuvveleri bir arada tutacak olanin gayri maddi nefs olduguna dair ibn

Sind’'nin ti¢ farkh argiiman sundugunu belirtir.*® Bu {i¢ argiimandan biri de ucan adam
nazariyesidir. Farkli kuvveler araciligiyla bir seyi idrak ettigimde, bu idraki miimkiin kilan
ve ‘idrak ettim, yaptim vb.” dememi saglayanin bedensel bir uzuv oldugunun kabul edilmesi
durumunda, bedensel uzvun yok olmasi ya da zarar gérmesi benlik idrakinin/zati su‘run
da yok olmasina ya da eksilmesine neden olacaktir:

Daha farkli yerlerde de ifade ettigimiz iizere, kendimin el, ayak veya bu uzuvlardan bir

uzvumun oldugunu bilmesem de yine de ‘ben’ olurum. Dahasi, bunlarin benim zitima

eklemlenmis olduguna inamrim ve bunlarin belirli ihtiyaca binaen kullandigim

uzuvlarim oldugunu da bilirim. Bu ihtiyaclarin hasil olmamasi durumunda ise onlardan

feragat ederim. Buna ragmen, onlar olmazsa da ben ‘ben’ olmaya devam ederim.>®

Deriz ki, insan bir anda yaratilmis olsa, uzuvlari farkli sekilde yaratilmis olsa,

uzuvlarini gérmezse, uzuvlarina dokunmazsa, onlarin onunla temasi olmazsa, bir ses

duymazsa, biitiin uzuvlarinin mevcudiyetinden bihaber olsa da uzuvlarina dair bilgi

sahibi olmadan da yine de kendi benliginin/enniyesinin mevcudiyetini tek bir sey

olarak bilir (‘alime vucudi enniyetihi sey’en vahiden).””

... Clinkii ben, benim bir kalbimin ve beynimin oldugunu biliyorsam, bunu ancak

hissiyat/duyusal, isitme ve tecriibelerle biliyorum, yoksa ben ben (enni ene) oldugumu

bildigimden dolay1 bilmiyorum. Uzvun kendisi, benim kendisi aracilifiyla benim

zatimin (ene biz-zdti) su‘runda oldugum bir sey degildir, daha ziyade o, ardz} olarak

ben'dir (bil-‘arazi ene). Dolayisiyla kendimden hareketle ben olarak bildigim,

‘duyumsadim, aklettim, yaptim ve bu nitelikleri topladim’ ile kastettigim ve ‘ben’ (ene)

diye isimlendirdigim sey farklidir.*®

53 ibn Sin3, Ta'likdt, 160-61; 79-80.

5 fbn Sina ve Fazlur Rahman, Avicenna’s Psychology: An English translation of Kitab al-Najat, Book II, chapter VI, with
Historico-Philosophical Notes and Textual Improvements on the Cairo Edition (Westport, Conn: Hyperion Press, 1981),
256 satir 6-11; Avicenna’s De Anima, V.5 s. 256 satir 6-11.

Marmura, ““Avicenna’s “Flying Man” in Context’”, 389.

ibn Sina, Avicenna’s De Anima, 5.7 s. 255 satir 3-6.

ibn Sina, Avicenna’s De Anima, 5.7 s. 255 satir 7-10.

8 bn Sina, Avicenna’s De Anima, V.7 5.256 satir 6-11.
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Kisinin kendi benligine (ene) dair bilincine imkéin taniyan sey kisinin sahip oldugu kalp,
beyin veya diger bedensel uzuvlar degildir, aksine dogrudan kendi zitinin bilincinde (es‘uru
bihi ennehii ene bi'z-zdt) olmasidir. Buna imkan taniyan da zat ile zat? biling arasinda bir
aracinin, fiilin ya da belirli bir siirecin olmamasidir. Bundan dolay1 ibn Siné israrla bir
yandan nefsin gayri maddiligini, bedenden ayrikligim ve farkhiligini temellendirirken diger
yandan da kisinin bireysel mevcudiyetinin (enniyetihi) benliginin/zatinin farkinda/
idrakinde oldugunu hatirlatmaktadir.

Ancak her ne kadar burada nazariyeyi biiyiik 6l¢iide tekrarlanmus gibi gériinse de 6nemli
kavramsal farklihga gitmistir. Onceki anlatimdan farkli olarak, zdt kavrami yerine enniye
kavramini kullanmgtir. Diger kullanimlarda enniye kavramin, kisinin bireysel mevcudiyeti
anlaminda kullansa da burada zit ile esanlamda kullanmistir. Enniye kavramini, kisiyi
kendisi yapan O0ziind, kisinin kendi varligina dair kesintisiz sekilde devam eden
su‘runun/benlik bilincine imkin tamyan zaiti ifade etmek icin kullanmustir. Benlik
bilinci/su‘0ru ile enniye arasindaki iliskiyi izah etmek adina, kisinin kendi enniyesine dair
bilincinin/su‘runun, digsal ve igsel uzuvlara dair farkindaligi nceledigini® belirmistir:

Eger biri, kendisini ‘o’ diye veya kendisine ‘ben’ diye referansta bulunmasim
saglayan seyin ne oldugu tizerine diisiiniirse (te’emmel), bunu saglayanin bedeni
ve cesedi oldugunu tahayyiil edecektir. Ancak bunun izerine tefekkiir ederse,
eli, ayagi veya kollar gibi diger uzuvlarinin bedenine ait olmazsa bile yine de
kendisine ‘ben’ diye hitap edecegini fark edecektir. Bu bedensel uzuvlarinin
onun kendisine ‘ben’ diye hitap etmesinin lazimlari olmadigini bilecektir...
Zira kisi kendisine referansta bulundugu enniyesini (enniyetehu), ... kalbinin
oldugunu, kalbinin nerede, nasil ve ne oldugunu bilmeden bilebilir... yine de
hakiki 6z olan enniye ile kastedilen kisi/insan olabilir, kisinin kendisini kendisi
olarak bildigi seydir...”

Alintidan da agikca anlasilacagi iizere ibn Sind, kisinin kendisini ‘ben’ diye bilmesini
saglayan seyin onun enniyesi oldugunu, enniyesinin de kisinin 6zii/mahiyeti oldugunu
belirtir. Enniye, zat ve ‘ben’i bu sekilde iliskilendiren ibn Stna, bundan hareketle kisinin
kendisini bilmesi ve farkinda olmasi i¢in bedene ihtiya¢ duymadigi sonucuna varir. Bu tir
bir sonuca varmasina imkan taniyan, ‘ben’in ve enniyenin bilincinde olmasi arasindaki
zorunlu dzsel iligkidir.

Burada dikkat ¢eken diger bir husus ibn Sind’nin bedensel uzuvlar ve algilara bagh
olarak olusan beni gercek ben olarak gérmeyip buna ‘arazi ben’ (bi'l-‘arazi ene) demesi,”
kisinin dogrudan idrakinde oldugu beni ise nefsin zat1 olarak kabul etmesidir. Kisinin
dogrudan idrak ettigi ve farkinda oldugu bu zit, bedensel uzuvlarin biri ya da toplam
olmayip, bedenin disinda bir gergeklige sahiptir. fbn Sind'nin ifadesiyle bu zat, nefsin
mevcudiyetinin bizatihi kendisidir (es-su‘tiru bi’z-zdti huve gariziyyun li’z-zati, ve hiive nefsu
vuctidihd).®

% [bn Sin4, el-Mubdhasat, 59-60 prg.62.

¢ fbn Sina, er-Risdletu’l Adhaviyye fi emri’l-me’ad, 94, satir 1-13.
ibn Sina, Avicenna’s De Anima, V.7 256 satir 9.

2 ibn Sina, Ta'likdt, 160-61.
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Benlik Bilincinin Mahiyeti: Apagiklik - Dogrudanhk- Vasitasizhk

ibn Sin4, ucan adam nazariyesini {i¢ paragraf seklinde kisaca ele aldig1 eseri el-Isarat
eserinde, diger eserlerinde oldugu iizere, nefsin gayri maddiligini ve bedenden farkli/ayr1
bir cevher oldugunu ispatlamaya ¢alisir. Ancak bu eserinde, digerlerinden farkl olarak,
benlik bilincinin (zdt{ su‘lr) en tabii ve temel bir idrak olusunu desteklemek adina apagikligs,
dogrudanligi/aracisizlig1 ve daimiligi olmak tizere ii¢ temel 6zelligine isaret etmektedir. es-
Sifa/ Kitabu'n-Nefs eserindeki argiimanina benzer sekilde kisinin kendi zAtina/benlik
bilincine dair idrakinin bedenden ve algilardan bagimsiz olarak en temel, tabii ve apagik bir
idrak oldugunu afade etmektle birlikte buradaki iislubu isirat ve tembih seklindedir.
Eserinin Diinyevi ve Semavi Nefs basliginda:

Kendi zitina (nefsine) don ve diisiin: Bir biitiin olarak veya bir seyi idrak
edecek kadar saglikli veya hatta saglikli olmadigin durumlarda bile kendi
zatimn mevcudiyetinin apagik sekilde farkinda/idrakinde degil misin ve
kendi zatini onaylamiyor musun? Bence bu, sadece uyanik halde olan biri i¢in
degil aym sekilde hafizalarinda kendilerine dair bilgi sabit olmazsa bile
uyuyan kisi uykusunda, sarhos sarhos halinde kendi zatinin/kendisinin
zatinin varligindan tamamen habersiz degildir. Hatta, kendi zatina dair bilgisi
hafizasinda muhafaza edilemezse bile.

Eger sen kendi zitini ilk yaratma arunda zihnen kimil ve bedenen saglikh
sekilde yaratilmis olarak tahayyiil edersen; ciizleri birbiriyle bitisik
olmayacak sekilde bir konum ve yapida oldugunu, uzuvlarin birbiriyle temas
etmeyecek sekilde ayr1 ayri olarak havada asili olarak vehmedersen, kendini
her seyden bihaber olmakla birlikte yine de enniyenin (enniyetihd)
siibutundan (subit) haberdar olursun.

Daha &nce ve daha sonra zatini ne ile idrak ediyorsun? Zatim idrak eden sey
nedir? Seni idrak eden duyularindan biri midir yoksa aklindan ve
duyularindan farkli olan ve onunla iliskili olan bir kuvve midir? Eger aklin ise
veya duyularindan farkli bir kuvve ile idrak ediyorsan, acaba bu bir vasitayla
mi yoksa vasitasiz bir sekilde mi idrak ediyorsun? Ben, bir vasita ile olacagin
sanmiyorum. Dolayisiyla vasitayla (kendinin bilincinde) degilsin. Bu
durumda geriye, kendi zatini bir kuvve veya vasitaya gerek kalmadan idrak
etmen kalir...”

Alintidan da anlasilacag: lizere ibn Sin, her ne kadar fiziksel bedenin uzuvlari/duyulari
atil durumda, algilar: kapali ve disardan bir veri akigi olmasa bile, akli melekenin dogru
islevde bulunmasi durumunda kisinin kendi zitirun bilincinde olacagini belirtmektedir.
Bunu mimkiin kilan nefsin benlik bilincinin ¢ o6nemli 6zelligi olan apagik,
dogrudan/vasitasiz ve daimi/kesintisizligine dikkat ¢ekmektedir. Dolayisiyla nefsin benlik
bilinci, kisinin kendisine dair apagik, dogrudan ve daim idrakidir. Bunu farkl argiimanlarla
izah etmek ya da temellendirmeye ¢alismak beyhudedir. Bu mahiyetteki idraki, 6znel olan
oz farkindalig, farkli argiimanlara dayanarak izah edip iktisap etmek miimkiin degildir.
Nefsin sahip oldugu bu en temel ve tabii benlik bilincinin nefsin tiiriiniin méahiyetine dair
oldugunu iddia etmek kanaatimizce hatalidir. Zira fbn Sina agik bir sekilde kisinin kendi

& ibn Sind, el-Isdrdt ve't-tenbthdt, Nemat 3, Fasl 1-2, 443-46; ibn Sin4, el-Mubdhasat, 61 prg.66-68.
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enniyesine dair zati bilincinin hicbir algisal tecriibeye bagl olmaksizin, yetkin ve tam
durumdaki yaratilista bireyin dogrudan idrak ettigi bir biling oldugunu vurgulamaktadir.
Bu idrakin, dogrudan olup her tiirlii nefsi melekeyi nceleyen bir 6z farkindalik oldugunu
belirtmektedir.*

ibn Sin4, zatin benlik bilincini, kendi mevcudiyetine dair sahip oldugu bilinci dogrudan
olarak tamimladig1 kadar apacgikligii da 6n plana cikarir. Zatin kendi mevcudiyetinin
dogrudan farkinda olmasi bunu da vasitasiz bir sekilde bilmesi, benlik bilincinin
apagikliginin géstergesidir. Zira apagciklik, bildigini kesin bir sekilde ve sartsiz sekilde
bilmektir. Aym sekilde benlik bilinci de kendi zatina dair 6z farkindaliga sahip olmak,
kendinin farkinda oldugunu bilmeyi bilmektir, ki bu da sartsiz ve dogrudan bilmektir. Ancak
benlik bilincinin apagik, dogrudan ve kesintisiz olmasi, zatin kendi bilincine sahip olmasini,
bilincinin bilincinde (es-su‘liru bi’s-su‘fir) olmasim gerektirir mi? Zira benlik bilincinde olmak
(el-su‘tir bi- zat), daimi ve kesintisiz bir siire¢ iken bilincinin bilincinde (es-su‘tiru bi’s-su‘tr
olmak kesintili ve aralikli bir bilingtir. Benlik bilinci, zihinsel durumlara bagh olarak ortaya
cikmayan daim? bir biling halidir. ibn Sina ise zatin kendine dair uyku ve sarhosluk halleri
dahil daimi ve kesintisiz benlik bilincine sahip oldugunu belirtir. Buna imkan taniyan temel
sey, aklin akletme siirecinde kendini akledebilecek, akletmenin nesnesi olabilecek, bir
yapiya sahip olmasidir. Bunun bir sonucu olarak da zat benlik bilincine sahipken ayni
zamanda zatinin bilincinin bilincinde de olabilmektedir. Zat, benlik bilincini, bilincin bir
nesnesi olarak alabilmektedir. Benlik bilincinin dogrudanhgi/araciliksizligi bunu miimkiin
kilmaktadir.®

ibn Sin&’ya gore benlik bilinci, belirli bir kuvvenin fiiliyle ortaya ¢ikmamakta aksine her
bir kuvvenin fiilini, gérme, duyma vb. fiilleri 6nceleyen ve onlari da birinci tekil sahis ‘ben’
olarak, birincil tekil sahis znesi olarak idrak edilmesini saglayan bir 5zneye ait bireysel/has
bir su‘Grdur. Kisinin, sonradan tecriibi bilgilere veya idrakler aracihiiyla sonradan
kazandig1 bir durum degildir.*® ‘Ben’ bilinci o kadar temel ve 6zsel bir biling ki bn Sina
bireyin sahip oldugu bu benlik bilincinin argiimanlarla temellendirmenin imkani olmadig
uyarisinda bulunmaktadir. Her ne kadar ibn Sin4 nefsin farkli kuvvelerini bir araya getiren
ve her bir kuvvenin fiilini birinci tekil salis ‘ben’ 6znesi olarak idrak edilmesini saglayan
temel faktdr olan nefsin gayri maddi oldugunu ispatlamaya caligsa da dolayli bir sekilde
gayri maddi cevher olan nefsin sahip oldugu ziti su‘lirunun ‘ben’ dznesiyle bireysel
mevcudiyetini idrak etmesini saglayacak sekilde bireysel benlik bilinci oldugunu da
temellendirmektedir. Benlik bilincini, nefsin varligini ispat etmeye ¢calismasi kadar acik bir
sekilde kanitlamaya ¢alismamasinin muhtemel nedeni, kisinin sahip oldugu ilk ve apagik
idraki olan benlik bilincinin akli temellendirmelere referansla ispatlanamamasidir.
Marmura’nin iddiasinin aksine, ibn Sin4, her bir bireyin kendi zatina/benligine dair bu
kadar apacik olan benlik bilincini nefsin varligi, ayrikhigi ve gayri maddiligi baglaminda
kanitlama ihtiyact duymamuistir.”” Bunun muhtemel nedenlerinden biri benlik bilincinin

¢ fbn Sin4, el-Isdrdt ve't-tenbihdt I, Nemat 2, Fasl 19, 416-17.
% ibn Sina, Ta'likat, 160-61.

% ibn Sina, Ta'likat, 160.

¢ Marmura, “‘Avicenna’s “Flying Man” in Context™, 392-93.
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nefsin bizitihi kendisi olmasi, ozsel olan benlik bilinci olmadan nefsin tahayyiil
edilememesidir.*

Nazariyede fbn Sina, zatin benlik bilincinde (zati su‘tr) olunmasi nefsin varligiyla
Ozdeslestirdiginden, zatin su‘lirunda olmak i¢in araci bir uzva ya da harici bir bilgiye ya da
yonlendiriciye ihtiyag duyulmadigini belirtmektedir. Bu da benlik bilincinin aslinda
dogrudan, aracisiz ve sartsiz bir dzsel farkindalik oldugu anlamina gelmektedir. Zati, benlik
bilinciyle aynilestirmesiyle, ztin var oldugu anda kendi zitimin varhigimin bilincinde
oldugu, benlik bilincinin nefsin kurucu unsuru oldugu anlamima gelmektedir. Ayrica
dogrudan ve aracisiz olan bu ziti su‘Qir, her daim var olan, kesintiye ugramayan daimf bir
farkindaliktir.® Bu biling hali, hicbir sarta, vasitaya ya da zaman araligina bagli olmaksizin
daimidir:

Her durumda z4t, kendini zata sunar ve hicbir zaman ondan bihaber olamaz. Ciinkii
kendisinin mevcudiyeti, kendi zatinin idrakidir -benlik bilincidir. Kendinin bilincinde
oldugundan ve kendinde oldugundan dolay1 zit sonradan kendinin bilincinde olmaz.
idrak eden ve idrak edilen gibi aralarinda bir ayirim bulunmamaktadir.”

Zat, kendisinin bilincine apagik bir sekilde ve hicbir sarta baglh olmaksizin sahiptir.
Zatin, kendine dair bilinci her zaman ve kesintisiz sekildedir.”

Zatin, kendine dair bilinci onun tabii halidir, dolayisiyla duyular araciligiyla bedene dair
bilgisinden farkl olarak kendi varhgina dair her daim kesintisiz sekilde devam eden bir
haldir. Uyku anindaki hali ya da hafizasinda zatina dair bir sey hatirlamazsa bile yine de
zatiin benlik bilinci devam etmektedir. Zira ibn Sind’ya gére zitin benlik bilincini
hatirlamas, zAtin benlik bilincinden farkli bir seydir. Zatin bilincinin bilinci (es-su‘dru bi’s-
su‘dr), zatin benlik bilincinden (el-su‘ir bi- zdt) farklidir.”” Zira kisi uyku halindeyken bile,
sadece hafizadaki akledilirler {izerinden diisiinme faaliyeti devam etmemektedir, aym
zamanda bu akletmeyi miimkiin kilan ve onun da temelini olusturan zitin benlik bilinci de
kesintisiz sekilde devam etmektedir. Aksi takdirde bireysel akletme faaliyeti zatin benlik
bilinci olmaksizin gerceklesemez. Uyandiginda kisinin riiyalarina dair hafizasi araciligiyla
bir sey hatirlamasi ve ‘benim rityamda...” seklinde bir seyleri hatirlamasina imkan tanmyan
failin zatinin benlik bilincidir. Bu anlamda zat, kendini bize daim? bir benlik bilinci olarak
sunar. Kendini, kendi varligii idrak etmek, herhangi bir fiili veya etkinligi
gerektirmemektedir, hatta benlik bilincini meydana getirecek belirli bir fiili de
gerektirmemektedir. Benlik bilinci ile bilincinde olunan arasindaki iliski 6zdeslik iligkisi
olacaktir. ibn Sina, benlik bilincini dogrudan, apagik ve daimi olarak kabul ettiginden dolay1,
6zdes olan 7t ile benlik bilinci arasindaki iliskiyi tesis edecek her tiirlii akli ¢ikarimi veya
diistinme fiilini reddetmektedir:

Kendi bilincinde oldugunda, benlik bilinci (sa‘r) ile bilincinde olunan (mes‘{ir) arasinda
bir tiir ayniyet iliskisinin olmasi gerekir.”

Buna gore, zitin benlik bilinci, yani kendi mevcudiyetine dair idrakinin ashnda zatin
kendi mevcudiyetinin farkina varmasi ve teyididir. Zira zatin kendi varligini idraki ve bunun

% ibn Sina, Talikat, 161.

¢ Black, “Avicenna on Self-Awareness and Knowing that One Knows”, 4.

7 ibn Sina, Ta'likat, 148 satir 15-18; 160-61.

7t ibn Sina, el-Mubdhasdt, 60 prg.65.

72 fbn Sina, el-Mubdhasat, 59 prg.60.

7 ibn Sin, Ta'likat, 147 satir 23-24; Ayrica bk. 148 satir 1-18; el-Mubdhasdt, s.61-62 prg.66-72.
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farkinda olmasi yine zatin tabii bir fiilidir. Benlik bilinci, zAtin kendi mevcudiyetinin idraki
oldugundan bir bakima refleksif bir idrak oldugu sGylenebilir. Diger bir ifadeyle zAt, kendi
varliginin bilincine kendisi olmasi hasebiyle, ‘ben, ben olmam hasebiyle ben’imin
bilincindeyim’e varmaktadir. Bu tiir bilincin, yanlis olmas, bir yanilsama olmasi séz konusu
degildir. Ciinkii bilincinde oldugum sey, dogrudan ve apagik sekilde farkinda oldugum kendi
zatim yani benligimdir.”* fbn Sin4, zatin kendi mevcudiyetine dair bilincinin izlenim veya
diistinme gibi vasitali sekilde elde edildigine dair karsit goriisleri elestirmektedir. Zira
kisinin kendi zitina dair bilinci, izlenimleri de &nceleyen, bireysel izlenimlerin
gerceklesmesini saglayan kisiye has olan dogrudan, apacik ve vasitasizdir. Kisinin ‘ben sunu
idrak ettim, bunu idrak ettim’ seklindeki bir izlenimi, algisiin olusmasim saglayan
kuskusuz zatin benlik bilincidir. Benlik bilincine sahip olmayan birinin ‘ben’ diye bir algiy1
birincil tekil sahis olarak idrak etmesi miimkiin degildir.

Benlik Bilinci (eg-su‘tiru bi’z-z4t) ve Bilincin Bilinci (es-su‘tiru bi'g-su‘tir)

ibn Sind’nin ugan adam nazariyesinde kisinin bilinci/sutiruyla ilgili yaptigi énemli
ayirimlardan biri, benlik bilinci (es-su‘ir bi-zdt) ile bilincin bilinci (es-su‘iru bi’s-su‘tr)
ayirimudir, Benlik bilinci, kisinin kendi nefsinin zAtina veya méahiyetine dair sahip oldugu
dogrudan, apagcik ve daimi dzsel bir biling halidir. Bilincin bilinci ise kisinin kendi zitina
yonelik dogrudan, apacik ve daimi olarak sahip oldugu bilincin farkinda olmasidir.
Dolaysiyla kisi, sadece zAtinin mevcudiyetinin bilincinde degildir, ayni zamanda zatinin
bilincinin oldugunun da bilincindedir:

Kendi zatimin idrakine, zati disindaki bir seyin araciligiyla ulasmasi caiz degildir, zira
bu durumda kendi ile zat1 arasinda baska bir sey yer alir ki bu da muhaldir. Dahasi, nefs
kendisini bilmezse, nasil olur da diger seyler onu kendini bilmesini saglayabilir ki? Bu
da diger seylerin kisi kendisini bilmesini saglayamayacagi anlamina gelir. Bilincin
bilincinde olmak (es-su'tir bi’s-su‘dr fe min ciheti’l-‘akli) ile ilgili olarak, bu aklin kavradig
bir seydir.”

Biling, nefsin dogrudan sahip oldugu, 6zsel ve zorunlu bir idrak, her daim olan bir durum
iken, bilincin bilincinde olmak ise kesintiye ugrayabilen ve sonradan kazanilan dolayh bir
idrak tiirtidiir. Daha somut ifadeyle, bilingli bir sekilde gerceklestirilen bir idrak fiilidir.
Bundan dolayy, kisi varligimin bilincinde olsa bile, bilincinin bilincinde olmayabilir; diger bir
ifadeyle kisi varliginin farkinda olsa bile farkinda oldugunun su‘trunda/bilincinde
olmayabilir:

Biling (su‘dr) ile ilgili olarak, bu kendi zatinin farkinda/bilincinde olmaktir, ki bu
kazamm (iktisabi) ile olur. Bundan dolay: o, kendi zAtinmin bilincinde oldugunu bilmez
(la ya'lem), benzer sekilde geriye kalan seylerin de kazanimla farkinda olur. Bu, onda
olan bir sey degildir, daha ziyade elde edilen bir seydir.”

Alintidan da anlasilacagi iizere ibn Sin4, benlik bilinci ile bilincin bilinci arasinda ayirim
yapmaktadir. Her ikisini iki farkli mefhum olarak ele almaktadir. Buna imkan taniyan sey,
her ikisinin farkli sekillerde tecriibe edilmeleridir. Benlik bilinci, asli, zorunlu, apagik,
dogrudan ve her daim bilfiil haldeyken; benlik bilincinin bilinci ise bilkuvve halde,

7 fbn Sin4, el-Isdrdt ve't-tenbihdt 11, Nemat 3, Fasl 3, 5.347 satir 5-8; el-Mubdhasdt, 161 prg.446; Erkan, “Ibn Sind’da
Nefs ve Oliimsiizliik”, 117.

5 bn Sina, Avicenna’s De Anima, 5.7 256; Ta'likat, 160.

76 ibn Sina, Ta'likdt, 80 satir 1-4.

77 ibn Sin, Ta'likat, 30 satir 18-21; 160 satir 21; 161 satir 6; Ayrica krs. 147, 79.
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uyarilmaya acik olup apacik halde degildir. Bilincin bilincinde olmak ancak bilissel bir
etkiyle aktiflesmektedir. Bundan dolayi ibn Sin4, kendi zatinin varhginin bilincinde olmak
ile varhiginin bilincinin bilincinde olmay1 hatirlamanin farkl seyler oldugunu belirtmistir.
fbn Sin&’nin benlik bilinci, bilincinin bilincinde olmayi éncelemesinin nedeni, benlik
bilincinin nefsin biitiin bilme tiirlerinin temelini olusturmasi, onsuz higbir bilme tiiriintin
gerceklesememesidir. Zira Tbn Sind’ya gdre basit ve bir olan, zorunlu ve 6zsel olan benlik
bilinci, nefsin zAtinin mevcudiyetinin bizatihi kendisidir (su‘urune bi-zatind huve nefsu
vucudund). Bu da benlik bilincini nefsin var oldugu andan itibaren her daim bilfiil halde var
olmas1 demektir.

Bilincin bilincinde/farkinda olmakla ilgili izaha kavusturulmas: gereken temel husus,
bunun akli bir faaliyet mi oldugu yoksa dogrudan nefsin zitinin kendisinin bir hali mi
oldugudur. Kisinin bilincinin bilincinde olmasini saglayan sey, kisinin aklidir, zira bir seyin
farkinda olmak aslinda akli bir faaliyettir. ibn Sind’nin ifadesiyle bilincin bilincinde olmak,
akla atfedilen bir seydir. ibn Sin4, bilincin bilincinde olmay: akla atfetmesi hasebiyle, benlik
bilinci ile bilincin bilincinde olmay1 birbirinden farkhilastirarak benlik bilincinin zitin
tabii/dzsel bir durumu olarak tanimlarken, bilincin bilincinde olmayi ise aklin biligsel
stirece bagh olarak elde ettigi bir durum’ olarak tanimlamaktadir:

O (es-su‘dr), akli (bi’l-‘akli) bir faaliyettir. Benlik bilinci (es-su‘tir bi-zdt), nefse ait olup
her daim kendi kendinin bilincinde olmasi nedeniyle bilfiil haldedir. Bilincin
bilincinde olmak (es-su‘dr bi’s-su‘dr) ise bilkuvve haldedir. Eger bilincin bilincinde
olmak (es-su‘dr bi’s-su‘dr) bilfiil halde olsaydi, her daim Syle olacagindan, akla ihtiyag
duyulmazd.”

Z4t, benlik bilincine tabii yapst itibariyle sahipken ve bu benlik bilinci dogrudan, apagik
ve kesintisiz bir biling iken, bilincin bilincinde olmak ise kisinin akletme siirecinde/akli
cikarima bagh olarak sonradan elde edilen bir durumdur. Dolayisiyla kisi bilincinin
bilincinde olabilmesi i¢in ilkin zAtimin bilincinde olmasi gerekir, daha sonra benlik
bilincinden hareketle ve akletmeye bagli olarak bilincinin bilincinde olma durumunu elde
eder. Aksinin diistiniilmesi, kisinin her daim bilfiil olarak zatinin mevcudiyetinin bilincinin
bilincinde olmasi durumunda, kisinin akletmesine gerek kalmayacaktir. Kisinin apagik
sekilde kendi zAtinin bilincinin bilincinde olmas1 kacimilmaz sekilde teselsiile neden
olacaktir. Kisinin kendi zatimin farkinda olmasi, bir tiir biling halidir. Bilincinin bilincinde
olmak da bilingli olmay1 gerektirecektir, bu da bilincin bilincinin bilincinde olmasim
gerektirecektir. Bu siireg ve gereklilik geriye dogru sonsuza dek devam edebilir. fbn Sina bu
tiir bir kisir dongtiyii ve teselstilii bertaraf etmek adina benlik bilincinin dogrudanhg: ve
kesintisizligine/daimiligine vurgu yapar. Dogrudan ve daimi olan benlik bilinci sayesinde
zat, her daim kendi varliginin bilincinde oldugundan, kendi bilincinin bilincinde olmak igin
yeni bir biling durumu olusturmaz, zira zatin biling hali kesintisiz sekilde devam etmektedir.
Kisinin sonradan bilincinin bilincinde olma halini elde ettiginde aslinda yeni bir biling hali
olusmamaktadir, zira bu yeni hal aslinda kesintisiz sekilde devam eden zatin tabii bilincinin
devamudir. Diger bir ifadeyle, bilincinin bilincinde olmasi, benlik bilincinin bilinci
oldugundan ondan farkl ve yeni bir biling hali olmamus olur. Aralarindaki temel fark ise,
benlik bilinci zatin tabii/dzsel hali iken, zAt ile ayni sey iken; bilincin bilincinde olmak ise

78 fbn Sin, Talikdt, 147; el-Mubdhasdt, 60 prg.63-65.
7 ibn Sina, Ta'likdt, 161, satir 2-5.
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benlik bilincinin temel teskil ettigi aklin sonradan elde ettigi bir biling halidir. Bilincin
bilincinde olma hali, sonradan kazanilmasi ve daimi olmamasi nedeniyle de daimi,
dogrudan ve apacik olan benlik bilincinden farkhlagmaktadir. Dolayisiyla kendi varliginin
bilincinde olmayan yani gafil olan biri, kendi zitinin mevcudiyeti hususunda uyarildiginda
bu, benlik bilincine dair ikinci bir defa benlik bilincine sahip olmayacaktir.*” ibn Sind’nin
ifadesiyle, kisinin aslinda bilinen bir hakikate dair uyarilmas, kiside s6z konusu hakikati
tekrar meydana getirmeyecegi gibi, kisinin benlik bilincine dair uyarilmasi da teselstile
neden olacak sekilde kiside ayr1 bir benlik bilinci meydana getirmeyecektir.* Zira bilmenin
konusu ve faili olan bir ve aymi seylerdir. Black ise Tbn Sind'nin bu izahinin bildigimizi
bilmenin ve bunun teselsiil seklinde devam etmeyecegine dair izahinin, iddia edildiginin
aksine teselsiilii bertaraf etmeyecegi kanaatindedir.*

Black’in de hakli olarak sordugu iizere, nefsin asli bir niteligi hatta ibn Sind’nin ifadesiyle
nefsimizin mevcudiyeti olan benlik bilinci (su‘druna bi zdtind huve nefsu vucudund) neden
farkina varilmasi igin diirtiilmeye/dikkat ¢ekilmeye ihtiyag duymaktadir?®® ibn Stnd’nin bu
soruya yaniti, her ne kadar zati su‘lir nefsin varliginin 6zsel bir niteligi olsa da bizim bazen
‘ondan bihaber (zdhil)’ olmamizdir.* Et-Talikat eserinde benzer bir yanit vererek “Kisi, zatinin
su‘tirundan bihaber/kayitsiz olabilir ve ona iliskin diirtiilmesi gerekir.” demektedir . Bihaber
olunmay da “Ancak nefs, kendi zdtina dair (zitiha) bihaber olabilir ve diirtiilmeye ihtiyac duyabilir;
tipkt ilklerden bihaber olup olanlara iliskin diirtiilmesi gerektigi gibi.”®® nefsin kendisine
baglamaktadr.

Bu durumda akla gelebilecek diger bir temel soru, nasil oluyor da nefsin varliginin
kendisi olan ve nefse zati (es-su‘diru bi’z-zdt zdti li'l-nefs) olan bir seyin farkinda olunamayacag:
ya da bihaber olunabilecegidir? Tbn Sthd’nin uyku ve sarhosluk durumlarinda dahi kisinin
kendi varligimin bilincinde olduguna dair tespiti géz dniinde bulunduruldugunda® onun
benlik bilinci ile bilincin bilinci arasinda ayirim yaptig1 anlasilmaktadir. ibn Sin4, kisinin
riiya esnasinda uyanikken duyulara bagh olarak fiilde bulunmasi gibi akledilirlere baglh
olarak fiilde bulundugunu, uyank durumundaki gibi riiya esnasinda bile riiya géren kisinin
kendisinin farkinda oldugunu belirtir. Her ne kadar uyandifinda bunu unutsa da bunun
nedenini, hafizasimin benlik bilincinden farkli olmasina baglar. Ancak benlik bilincinin
nefsin zatinin mevcudiyetiyle (vuciid) ve bireysel varlik (enniye) ile bir ve ayni sey oldugu
g6z ontinde bulunduruldugunda, kisinin her daim bilincinin bilincinde olmayabilecegi
anlagilmaz hatta tezat olarak goriilebilir. Ancak ibn Sind'min kisinin her daim bilfiil halde
olan zati bilincinin devam ederken, bilkuvve halde ve bilissel bir faaliyet olan bilincin
bilincinin ise bazen sekteye ugradigina dair ayirinm géz 6ntinde bulunduruldugunda aslinda
bir tezitin olmadig1 anlagilacaktir.

Sonug ve Degerlendirme
ibn Sin&’nin, farkh eserlerindeki ucan adam nazariyesi izahlar1 esas alindiginda, ilk
asamada, nefsin bedenden ayr1 ve farkli gayri maddi gercekligini, nefsin birligi ve basitligini

8 ibn Sina, Ta'likdt, 161, 147-48, 79; Erkan, “Ibn Sina’da Nefs ve Oliimsiizliik”, 119.
8 fbn Sin, el-Mubdhasdt, 155-56, prg.426-27.

8 Black, “Avicenna on Self-Awareness and Knowing that One Knows”, 20.n
Black, “Avicenna on Self-Awareness and Knowing that One Knows”, 6.

ibn Sina, Avicenna’s De Anima.1 s.16 satir 16-17.

% [bn Sin, Talikdt, 79 satir 28 - 80 satir 1-2; Ayrica krs. 161, 147.

8 fbn Sin4, el-Isdrdt ve't-tenbihdt, Nemat 3, Fasl 1-2, 443-46.
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temellendirmek oldugu anlasilmaktadir. ikinci asamada ise gayri maddi, ayrik ve farkli
gergeklige sahip olan nefsin farkli melekelerin islevlerini énceleyen ve bu islevleri ‘ben’
bilinciyle birlestiren tek bir éziin yani zitin ve zat] bilincin varhigim kanitlamaktir. S6z
konusu bu ben ve benlik bilinci sayesinde nefs, yetilerini ‘ben’ bilinci ile gerceklestirmekte,
islevlerini kontrol etmekte ve bireysellesebilmektedir. Bedenin kemalligi olan bu ilkenin,
‘ben’ dedigimiz zatimiz oldugunu ifade etmistir. Ozsel olan bu ‘ben’in farkindaligina, kisinin,
bedeni ve bedensel uzuvlarina ihtiya¢ duymaksizin dogrudan, apacik ve kesintisiz sekilde
sahiptir. Asli ve 6zsel olan ‘ben’, deneyim ve miisahedeyle bilinenemeyen daha ziyade
dogrudan igsel bir idrak ile su‘runda olunabilen bir haldir. Benlik bilincinin, beden degil de
nefste bulundugunu temellendirebilmek igin ibn Sin4, nefsin mahiyetinin bir geregi olarak
benlik bilincini de gayri maddi, saf, basit, zorunlu ve 6zsel seklinde tammlamigtir, Benlik
bilincinin zorunlu ve dzselligini temellendirmek adina benlik bilincinin nefsin zatimin
mevcudiyeti oldugunu, her ikisinin ashinda 6zdes olduklarini belirtmistir. Bunu yaparken de
dogrudan, apacik ve bilfiil olan 6zsel benlik bilincini akletmekten ve akli idrakten
farkhlastirmis, benlik bilincinin biligsel siiregleri dnceledigini belirtmistir. bn Sin,
nazariyede biling/su‘tiru, benlik bilinci (es-su‘lir bi-zdt) ve bilincin bilinci (es-su'tiru bi’s-su‘tir)
seklinde taksim ederek bilincin birbiriyle iliskili olan iki farkli yoniinii ortaya koymustur.
Gagdas zihin felsefesinin nemli tartigmalarindan biri olan bilincin méahiyeti, farkindaligi ve
stirekliligiyle ilgili olarak bireyin, sadece zitinin mevcudiyetinin bilincinde olmadigini, ayni
zamanda bilincinin bilincinde oldugunu belirtmistir.

ibn Sthd’nin nazariyede sadece nefsin bedenden bagimsiz gayri maddi gercekligine
vurgu yapildig seklindeki yorumlarin eksik oldugu s6ylenebilir. Hasse gibi diisiiniirlerin,
nazariyede nefsin zitina dair bilincin mahiyetinin ve mevcudiyetinin ele alinmadig
seklindeki yorumlari yetersizdir. Zira nazariyenin farkli versiyonlar: bir biitiin olarak
diistiniildiigiinde, farkli kavramlarin déniisiimlii kullanimlarindan kaynaklanan kavramsal
muglakliga ragmen, ibn Stnd’nin nazariyede nefsin bedenden farkliligi ve bagimsizligindan
hareketle nefsin bireyselliginin ve kisisel kimligin temelini olusturan 6zsel bir ben bilincinin
temellendirmesini yaptigimi diisiinmek miimkiindiir.
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Oz

Tarih felsefesi ve sosyolojinin kurucusu kabul edilen ibn Haldun, Mukaddime’'de sanati,
doneminin sanat anlayis1 baglaminda degerlendirir. Bu anlayis Orta Cag boyunca sanat
denince akla gelen zanaat/ meslek anlayisidir. ibn Haldun, sanat ve umran arasindaki
iliskiyi ihtiyaclar cercevesinde ele alir ve degerlendirir. Sanatin bir toplumda ortaya ¢ikmasi
ve gelisebilmesinin yegine kosulu toplumun o sanata olan ihtiyag seviyesidir. Bu anlayista
umrin cogaldik¢a sanatlara olan ihtiya¢ artacag: icin sanatlar da ¢ogalir ve gelisir.
Sanatlarin gelismesindeki en 6nemli etkenlerden biri de devletin sanatlara olan destegi
baska bir deyisle ihtiyacidir. Sanat fbn Haldun’da bir kazang araci olarak ele alindig icin
gelismesinin en dnemli yolu meslek sahibine maddi getiri saglayabilme potansiyelidir.
Sanatkérina maddi getirisi olmayan sanat terk edilecek ve zamanla o sanat unutulacaktir.
ibn Haldun’un umran, sanat ve ihtiyac¢ arasinda kurdugu iliski birey temelli degil toplum
temelli bir iliskidir. Bu anlamda sanatlar1 besleyen, biiyiiten ve onlara yon veren sanat¢inin
bireysel ihtiyag ve yetenekleri degil toplumun ihtiyag siralamasi ve gelismislik seviyesidir.
Bu ihtiyaglar konusunda belirleyici olan iklim, sanatlarin gelisimini de belirleyen ciddi bir
faktordiir. iklim toplumun karakterini ve gelisimini o da ihtiyaglar baglaminda sanatlari
dogrudan etkilemektedir. Sanati meslek olarak ele almasi bakimindan déneminin
diisiincelerini tasiyan ibn Haldun; sanat, toplum, ihtiyag, iklim gibi etkenler arasinda
kurdugu karmasik iliski bakimindan zamaninin fikirlerinden ayrilir. Birgok bilim dalinin
kurucu metni olarak goriilen Mukaddime sanat ve umran arasindaki iliskiyi ele alma yontemi
bakimindan sanat sosyolojisinin de kurucu metni olarak degerlendirilebilir, Calismada nitel
aragtirma yontemleri kullanilarak Tbn Haldun’un umran ve sanat arasinda kurdugu iliski
¢oziimlenmeye calisilmistir,

Anahtar Kelimeler
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One Cikanlar

Bu ¢alisma ibn Haldun’da sanat ve umran iliskisini incelemektedir.

ibn Haldun, sanati toplumun ihtiyaclarinin belirledigi meslekler olarak ele alir.

ibn Haldun’a gére umranin ¢ogalmasiyla sanatlar ¢ogalirken umrinin azalmasiyla
sanatlar da azalir.

Sanat bireysel gereksinimlerin bir sonucu olmaktan ¢ok toplumsal ihtiyaclarin bir
sonucudur.

Geleneksel diinyanin sanat kurami bir meslek kuranmdir.
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Abstract

Ibn Khaldiin, considered the founder of the philosophy of history and sociology, evaluates
art in the context of the understanding of the art of his period in his Mugaddimah. This
understanding of craft/ profession comes to mind when art is mentioned during the Middle
Ages. Ibn Khaldiin deals with and evaluates the relationship between art and ‘umran within
the needs framework. The only condition for the emergence and development of art in a
society is the level of need of the society for that art. In this understanding, as the need for
the arts as increases as ‘umran increases, the arts also increase and develop. One of the most
critical factors in the developing the arts is the state's support for the arts, in otherwords,
its need. Since art is considered as a means of earning in Ibn Khaldiin, the most essential
way of its development is its potential to provide financial return to the artist. Art that does
not bring financial gain to its artist will be abandoned and that art will be forgotten in time.
The relationship Khaldin established between ‘umrdn, art and need is not an individual-
based one, but a society-based one. In this sense, it is not the individual needs and abilities
of the artist that nourish, grow and direct the arts, but the order of needs of development
level of the society. The climate, which is decisive for the needs, is a severe factor that also
determines development of art. Climate directly affects the character and development of
society, which in turn directly affects the arts in the context of needs. Ibn Khaldiin, who
carries, the thoughts of his period in terms of considering art as a profession, differs from
the ideas of his time in terms of the complex relationship he established between, such as
art, society, need and climate. Mugaddimah, which is seen as the founding text of many
branches of science, can be considered the founding text of the sociology of art in terms of
its method of dealing with the relationship between art and ‘umran. The study used
qualitative research methods to used to analyze Ibn Khaldan’s relationship that established
between ‘umran and art.

Keywords
Sociology; Art Sociology; Ibn Khaldiin; Mugaddimah; Art; Umran; Profession
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Highlights

o This study examines the relationship between art and ‘umran in Ibn Khaldin.

¢ IbnKhaldiin considers art as professions determined by the needs of the society.

e According to Ibn Khaldiin, as the ‘umran increases, arts increase, and as the ‘umran
decreases, the arts also decrease.

e Artis aresult of social needs rather than individual needs.

o The art theory of the traditional world is a theory of profession.
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Giris

Sanatin zamansal ve varliksal anlamda neligi sorunu disiplinin en énemli tartisma
konusudur. Tarihi stirece bakildig1 zaman neyin sanat olup olmadigi konusunun daima
degistigi goriilmektedir. Bu degisime bagl olarak kavramlar ve tanimlar da degismis, bir
zaman araliinda sanat kabul edilen baska bir zaman diliminde sanat olarak kabul
edilmemistir. Modern diinya, sanati, sanat ve birey iizerinden tanimlayarak ifade ve
yaraticilik gibi kavramlar iizeriden paradigmasini yapilandirir. Geleneksel diinya ise sanati,
toplumla olan iligkisi tizerinden tammlamaya ve anlamlandirmaya calisir ve kuramini
ihtiyag/ islevsellik kavramlari {izerinden insa eder. Geleneksel diinyanin insani i¢in sanat
yalnizca tekniktir, nesneleri kurallara uygun ve teknik olarak yetkin bir sekilde yapmak
anlamma gelir.! ibn Battuta (6. 770/1368) Kubbetii's-Sahra’dan “Her yam sanatkarca
bezenmis yap1” seklinde bahseder ve bu ifadenin hemen ardindan da “Kubbenin her yanina
sanatkirane bir tarzda mermer désenmistir.” diye devam eder.” Bugiin usta olarak
gordiigiimiiz mermerci, dénemi i¢in mermerlik meslegini teknik ve estetik yetkinlikle yani
en iyi sekilde yapan bir sanatkardir.

Taber? (61. 310/923) tarih kitabinda idris peygamberden bahsederken terzilik ve yazicilik
sanatina atifta bulunur.’Aquinali Thomas “Bir sanatginin fazileti isinin kalitesi ile 6lgiiliir”*
derken de kristal testere® rneginden bahsederken de aslinda bir meslekten s6z etmis olur.
Eskilere gdre usta, bir sanat1 icra edendir.® Sanat¢i nalbanttir, hatiptir, ressamdir. Orta
Gag'in sanat kurami her seyden dnce bir meslek kuramidir.” Bir meslegi icra ediyor olmak
bir sanat1 icra ediyor olmaktir.

Sanat ve toplum arasindaki iliskiyi ihtiyac/ meslek/ islevsellik kavram iizerinden analiz
eden en 8nemli ve ilk diisiiniirlerden biri fbn Haldun’dur (1. 808/1406). Orta Gag Miisliiman
diistincesinin en énemli temsilcilerinden olan ve giiniimiizde kendisinden ¢agdas anlamda
tarih felsefesinin ve sosyolojinin kurucusu olarak s6z edilen ibn Haldun® 1 Ramazan 732/27
Mayis 1332 ‘de Tunus’ta dogmustur. Onu diinya ¢apinda taninan bir diisiiniir yapan tinlii
calismasi el-fber’in giris kitabi olan Mukaddime’sini 779/1377 yilinda tamamlamustr.

ibn Haldun'un Mukaddime’nin bircok yerinde sanat konusuna degindigi goriiliir.
Meseleyi ¢ok daha tafsilath bir bicimde ise besinci béliimde ele almstir. “Gegim, -Kazang ve
Meslekler Gibi-Gegime liskin Hususlar ve Biitiin Bu Meselelerde Ortaya Cikan Durumlar
Hakkinda” adli bu béliim otuz {i¢ fasildan meydana gelmekte ve on altinci fasildan itibaren
“sanatlar” konusuna odaklanmaktadir. Sanat/lar kavramina Mukaddime’nin genelinde ve

Umberto Eco, Ortacag Estetiginde Sanat ve Giizellik, gev. Kemal Atakay (istanbul: Can Yayinlari, 2018), 38.

ibn Battuta, fbn Batttita Seyahatnamesi I, gev. Sait Aykut (istanbul: Yapi Kredi Yayinlari, 2000), 84.

Eb( Ca'fer et-Taberf, Tarih-i Taber], gev. M. Faruk Giirtuna (istanbul: Salam Yaymnlar1), 117-131.

Thomas Aquinas, Summa Theologica Vol. I (PDF: William Benton Pablisher, 1923), 37.
https://archive.org/details/in.ernet.dli.2015.462789/page/n595/mode/2up

“Bdylece, 6rnegin bir adam kesmek amaciyla kendine bir testere yaptiginda, onu, olmasi gerektigi gibi demirden
yapar; kristalden yapmayi tercih etmez, her ne kadar bu kristal testere ¢ok daha giizel olsa da bu giizellik, onun
asil islevini yerine getirmesine engel olacaktir.” Thomas Aquinas, Summa Theologica Vol. I (PDF: William Benton
Pablisher, 1923), 486. https://archive.org/details/in.ernet.dli.2015.126741/page/n7/mode/2up

Rene Guenon, “Inisiasyon ve Zanaatlar”, cev. Tahir Ulug, Her Insan Bir Sanatcidir Geleneksel Sanat Felsefesi
Okumalari, haz. Brian Keeble (istanbul: insan Yayinlari, 2016), 57.

7 Eco, Sanat ve Giizellik, 177.

8 Ahmet Arslan, ibn Haldun (istanbul: Bilgi Universitesi Yayinlari, 2009), 4.
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ozellikle on altinci fasildan itibaren yiiklenen anlam bugiin gegerli olan anlamindan oldukga
uzaktir. fbn Haldun sanat kavramini dénemin anlamlandirmasina uygun olarak kullan-
makta, “umrdn” ve “sanat” arasinda kurdugu iliskiyi de bu anlamlandirma tizerinden
yapmaktadir.

Biz de iki béliimden olusan makalemizin birinci béliimiinde ibn Haldun’un sanati
tanimlamasi ve sanatlar siniflandirmasi konusunu bagka bir deyisle sanat anlayigim
degerlendirecek, ikinci boliimde ise sanat ve umran arasindaki iliskiyi ele alacagiz. Bu
iliskinin dogru anlasilmasi 6nemlidir zira Bati'nin, 6zellikle modern sanat anlayisinin diger
toplumlara bir sekilde dayatilmasinin ortaya ¢ikardigi sorunlar ciddi anlam kargasalarina
neden olmaktadir, Sanat ve umran arasindaki iliskinin dogru tahlil edilmesi bugiin sanatin
icine diistiigii garip durumdan kurtulmasina olanak saglayacaktir. Mesele bu cihetiyle sonug
kisminda ele alinacaktir.

1. Ibn Haldun’da Sanat

Ernst H. Gombrich Sanatin Oykiisii adli meshur kitabina “Sanat" diye bir sey yoktur
aslinda.” climlesiyle baslar ve devam eder:

Yalnizca sanatgilar vardir. Bir zamanlar bazi adamlar renkli toprakla bir magaranin
duvarina kabaca bizon resimleri ciziktiriyordu; bugiin de bazilar1 boya satin alip duvar
ya da tahta perdeleri resimliyor ve daha bircok baska seyler retiyorlar. Tiim bu
etkinlikleri sanat diye tanimlamakta hicbir sakinca yok, yeter ki bu s6zciigiin yer ve
zamana gore birbirinden degisik anlamlara gelebilecegi unutulmasin ve giiniimiizde
nerdeyse bir korkuluk veya tapinma araci haline gelen ve biiyiik S ile baglayan Sanat'in
var olmadiginin bilincinde olunulsun.’

ibn Haldun’un yasadig1 yer ve zamanda sanat kavrami bugiin bizim anladigimizdan,
Gombrich’in deyimiyle biiyiik S ile yazilan sanat kavramindan oldukg¢a farkliydi. ibn
Haldun'un yasadigi dénemin yani 14. ylizyilin sanat anlayisi kabaca Orta Cag'® olarak
adlandirilan ve bin yillik bir zamani kapsayan dénemin sanat anlayisidir. Bu dsnemin sanat
anlayisina geleneksel diinyanin sanat anlayisi da denebilir.

Hem kendinden nceki hem de zamaninin diger tiim ilim adamlari gibi ibn Haldun da
sanati, bugiiniin sanat anlayisindan oldukca farkh bir sekilde ele alir. Aslinda besinci
béliimiin “Gegim, -Kazang ve Meslekler Gibi-Gegime iliskin Hususlar ve Biitiin Bu
Meselelerde Ortaya Cikan Durumlar Hakkinda” adli bashgy, sanat kavramia ibn Haldun’un
yiikledigi anlam 6zetler niteliktedir. Besinci béliimiin birinci faslindan on altinci fashna
kadar rizik, gecim, gecimin cesitleri, kazang elde etme yollari, ticaret ve cesitleri gibi
konulardan bahseden ibn Haldun on altinci fasildan itibaren sanatlar konusu {izerine
yogunlasir. Bu climleden hareketle Mukaddime’'nin besinci béliimiiniin on altinci fashinda
sanati, “ilmi-fikrl bir iste sahip olunan meleke”" seklinde tammlar. ibn Haldun'un sanat
taniminda “meleke” kavrami dne ¢ikar ve aym zamanda sanatin, onun tarafindan nasil ele
alindiginin da anlagilmas icin kilit kavram gorevi goriir.

ibn Haldun’a gore meleke, bir eylemin devamli olarak ve tekrar tekrar yapilmasiyla
kazanilan kéklesmis ve saglam bir 6zelliktir'?, Bir fiil kisi tarafindan siirekli tekrar ediliyorsa

Ernst Gombrich, Sanatin Oykiisii, gev. Erol Erduran-Omer Erduran (istanbul: Remzi Kitabevi, 1997), 15.

Orta Gag kavramu [sldm diinyasini niteleyen bir dénem adlandirmasi olmamakla birlikte 6 ve 16. yiizyillar arasini
ifade eden bir galat-1 meshur olmasi bakimindan kullanilmstir.

' fbn Haldun, Mukaddime, gev. Halil Kendir (istanbul: Yeni Safak Yayinlari, 2004), 2/553.

12 ibn Haldun, Mukaddime, 2/553.
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bu durum o fiilin o kiside yerlesmesini saglar. ibn Haldun'un bu ifadeleri bugiiniin diinya-
sinda sanattan ziyade zanaatin tanimlanmasinda kullanilacak ifadelerdir. Bugilin sanat
duygu ve diistinceleri ifade etmek igin hayal giictiniin kullanimi® veya bir duygunun veya
tasarimin anlatiminda kullanilan yéntemlerin tamami ya da bu anlatim sonucunda ortaya
cikan iist diizey yaraticihik™ seklinde tanimlanir.

Meslek 6gretiminde usta ve girak arasindaki gretme ve dgrenme iliskisi her cagda
model olma, baska bir deyisle gostererek 6gretme seklinde gerceklesir. Goriilen bir seyin
nakledilmesi ibn Haldun’a gére haber ve bilginin nakledilmesinden daha iyidir. Dolayisiyla
bizzat goriilerek kazanilan meleke, habere dayanarak kazanilan melekeden daha saglamdir.
Onun i¢indir ki bir sanat1 6grenenin, 6grendigi sanattaki melekesi, 6gretmenin melekesinin
mitkemmel olusu nispetinde olur." Bizzat goriilerek kazarlan meleke geleneksel diinyanmin
sanatlari 6gretme biciminin de nasil oldugunu ortaya koyan bir ifadedir ¢iinki geleneksel
dgrenme biciminde ¢irak ustasiru gérerek, izleyerek ve tekrar/ taklit ederek 6grenir.'®

ibn Haldun’a gdre bir sanatta meleke sahibi olunduktan sonra farkli bir sanatta meleke
sahibi olmak ¢ok miimkiin degildir. Konuyu tartistigi yirmi ikinci fasilda ibn Haldun,
melekeleri nefsin 6zellikleri ve degisik halleri olarak goriir ve bundan dolay: hepsinin bir
anda olusamayacagini ifade eder. Ona gore heniiz fitri 6zelliklerini kaybetmemis bir insanin,
ugrastig1 isteki melekesinin gelismesi ¢ok daha kolay olur ve bu husustaki yetenegi de
oldukea giicliidiir. Fakat nefis bir melekeyi kazanip onun 6zelligine biiriindiikten sonra, fitri
ozelliginin disina cikar. Bdylece kazanmis oldugu melekenin kendisine kattig1 6zellikten
dolayi, nefsin baska bir melekeyi kazanma yetenegi zayiflar.”

Bu durum yalmzca sanatlar igin degil, kazanmis olduklar1 melekeler fikri melekeler
olmasina ragmen ilim ehli i¢in de aymdir. Bir ilim dalinda iyi derecede meleke kazanmis bir
alimin farkli bir alanda da aym yetkinlikte meleke kazanmasi ¢ok az goriilen bir seydir.*®
Melekenin, bir eylemin, bir bilginin bireyde kalici davranis degisikligine doniismiis hali
oldugunu anliyoruz. Bu durum ayni zamanda modern anlamda §grenmenin tanimina denk
diisen bir yon de ihtiva etmektedir. Zira modern diinya 6grenmeyi kisinin gevresi ile
etkilesimi sonucunda olusan kalici davranis degistirme siireci' seklinde tammmlamaktadir.

Sanatlari basit ve karmasik olarak ikiye ayiran ibn Haldun, marangozluk, demircilik,
terzilik gibi basit olanlarin zaruri ihtiyaglara, miizik, siir ve ilim 6gretimi gibi karmagik
olanlarin ise tamamlayici (kemali) ihtiyaglara 8zgii oldugunu belirtir.” Ogretimin en temel
ilkesi basitten karmasiga ilkesidir ve bu anlamda ibn Haldun da &gretimin basit olanindan
baslanmasi gerektigini diistiniir. Clinkii basit olan hem kolay hem de zaruri ihtiyaglara 6zgii
oldugu icin bir¢ok neden basit olanlarin daha 6nce 6grenilip nakledilmesini gerekli kilar.”

13 Oxford Learner’s Dictionaries, “Art” (Erisim 20 Mart 2022).

Y Tiirk Dil Kurumu Sozliikleri, “Sanat” (Erisim 20 Mart 2022).

5 fbn Haldun, Mukaddime, 2/553.

Detayh bilgi icin bk. irvin Cemil Schick, “IslAm1 Kitap San’atlarinda Standartlasma: Usta-Girak iliskisi ve icazet
Gelenegi”, Osmanl Arastirmalar: 49 (2017), 231-266.

7 ibn Haldun, Mukaddime, 2/563.

¥ ibn Haldun, Mukaddime, 2/563.

Kiirsat Yenilmez-Aysegiil Duman, “Ilkdgretimde Matematik Basarisim Etkileyen Faktérlere iliskin Ogrenci
Gorusleri”, Sosyal Bilimler Dergisi 19 (2008), 252.

2 ibn Haldun, Mukaddime, 2/553.

2 ibn Haldun, Mukaddime, 2/553.
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Temelde sanatlar1 basit ve karmasik olarak simflandiran ibn Haldun bu siniflandirmay:
biraz daha detaylandirdiginda ise sanatlari ti¢ kisma ayirir: Gegime 6zgli sanatlar,
dustinceye 6zgii sanatlar, askerlik ve buna benzer sanatlar. Dokumacilik, marangozluk,
kasaplik ve demircilik sanatlar: basit sanatlar olup birinci gruba dahildirler. Kagitcilik,
miizik, siir ve ilim 6gretimi gibi sanatlar ise karmasik sanatlar olup ikinci gruba aittirler.
Askerlik gibi olanlar da tilincii gruba ait sanatlardir.”” Benzer bir siniflamaya ayni dénemin
Bati diinyasinda da rastlanir. Ge¢ Helenistik ve Roma dénemlerinden Orta Cag’a kadar
sanatlar liberal ve bayagi/mekanik sanatlar olarak ikiye boliinmiistiir. Fiziksel emekle bir
ticret karsilig1 yapilan sanatlar bayag sanatlar olarak goriiliirken, liberal ya da baska bir
deyisle 6zgiir sanatlar ise iyi egitimli ve soylu siniflara uygun olan entelektiiel sanatlar
olarak kategorize edilmistir.”

ibn Haldun'un sanatlar siniflamasinda diisiinceye 6zgii sanatlar yani kagitcilik sanati,
miizik sanati, siir ve ilim Ggretimi gibi sanatlar diger sanat tiirlerinden cesitli sebeplerle
farkhdir, Yirmi tiglincii fasilda bu sanatlar konusu itibariyle {istiin olan sanatlar (ebelik,
kitabet /yazi, kagitcilik, miizik ve tip) seklinde belirtir.* fbn Haldun’a gére bu sanatlar (tip,
kitabet ve miizik) onlar1 yapanlara, yoneticilerin ve devlet adamlarinin arasina girip onlarla
yakin iligki kurmanin ve 6zel meclislerinde bulunmamn imkanlarini sundugu icin diger
sanatlardan iistiindiir. Elbette sanat¢inin yaraticilig1 veya ifade giictiniin tamamen dnemsiz
oldugu anlamina gelmez bu; islevsellik ve estetik arasinda kurulan énem sirasindan
kaynaklanir. Saglik, resmi yazisma veya arsiv kayitlar: gibi islevsel sebepler estetik ugruna
goz ard1 edilemeyecek 6neme sahiptirler.

2. ibn Haldun Diisiincesinde Sanat ve Umrin

ibn Haldun’un ilk sosyolog oldugu gériisii genellikle kabul edilen bir durumdur. ibn
Haldun ilk sosyolog olarak kabul edilecekse siiphesiz ilk sanat sosyologu olarak da kabul
edilmek durumundadir. Eger sanat sosyolojisini sanat ve toplum arasindaki iligkiyi arastiran
bilim dali seklinde tamimlayacak olursak, Mukaddime'nin bazi boliimleri sanat sosyolojisi
lizerine yazilmis ilk eser/bsliim olarak gériilebilir. Bu anlamda ibn Haldun'un toplum ve
sanat arasinda kurdugu iliskinin temel kavrami ayn1 zamanda Mukaddime'nin de en temel
kavramlarindan biri olan “umran” kavramidir.

Bilindigi tizere Ibn Haldun’un diisiince evreninin merkezinde kendisinin temelini attig1
“umran ilmi” bulunmaktadir.”® ibn Haldun Mukaddime'de “miilk”, “asabiyye”, “bedavet”,
“hadiret” gibi bir¢ok kavram kullanmis olmakla birlikte eserinin en énemli kavram
“umran” kavramidir. Mukaddime'nin en temel kavramlarindan olan “umran”, kimi zaman
"toplum/ toplumsal yasam"; kimi zaman "imar, bayindirlik ve gelisme"; kimi zaman da
"mesk(n yerler" anlaminda kullanilmistir.”® Kavram “...Tlirk¢ede aynen kullanildig1 gibi
genellikle, toplumsal yasam, toplum, uygarlik ve medeniyet olarak, yabanci dillerde ise

22 ibn Haldun, Mukaddime, 2/553.

Larry Shiner, Sanatin fcadh Bir Kiiltiir Tarihi, cev. Ismail Tiirkmen (Istanbul: Ayrinti Yayinlari, 2004), 52-53.

2 ibn Haldun, Mukaddime, 2/564.

% Tahsin Gérgiin, “Ibn Haldun”, Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayinlari, 1999), 543.

Sozliiklere gore kavramin belli bash anlamlari sunlardir: “(Bir yerde) oturmak, yasamak, (bir yeri) ziyaret etmek,
(bir bina) insa etmek, (bir yerin kendisi i¢in) insanlar hayvanlarla meskiin olmak, i¢inde oturulmak, sik stk
ziyaret edilmek, iyi durumda tutulmak.” Detayli bilgi icin bk. Arslan, fbn Haldun, 73.
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cogunlukla medeniyet bazen de kiiltiir ya da toplum olarak gevrilmektedir.”* Aslan’a gére
fbn Haldun “umran” terimini genel olarak kullandiginda giiniimiizdeki anlaminda kiiltiiri,
“sehir umrani”ndan bahsettiginde ise uygarlik anlamini ifade etmek icin kullanmaktadir.”®
Cemil Merig’e gore ise genel anlamda medeniyet demek. Bir toplumun yapip ettiklerinin
tamami: Toplumsal ve dini diizen, gelenek ve inanglar.” Bu metinde umrin kavrami en
yaygin kabul edilen sekliyle uygarlik anlaminda kullanilacaktir.

ibn Haldun Umran i

1 “el- umranu’l bedevi” ve “el-umrinu’l hadari” olmak tzere iki
béliimde ve bedevilik 6nce olacak sekilde ele alir ve bedeviligi hadarilikten 6nce ele almasin
bedeviligin toplumsal yasamin diger goriiniimlerinden énce gelmesine baglar.* ibn Haldun
zorunlu ihtiyaglarin 6n planda tutuldugu kirsal yasantiy1 bedevi; gereksinimlerin arttig,
cesitlendigi ve gitgide liiks bir hal aldig1, kasaba ve kentlerde ortaya ¢ikan ve gelisen hayat
tarzini da hadari olarak adlandirmis ve umrdnmin unsurlarm bu iki temel asama
cercevesinde incelemistir.® Bu unsurlarin basinda sanat gelmektedir ve sanat “hadar”
umrdnin en 6nemli ve ayirt edici ozelligidir. Ibn Haldun’a gore insanlarin bir araya
gelmeleri likks ihtiyaclarindan ziyade, zaruri ihtiyaglarimi karsilamak amaciyla
yardimlasmak icindir.** Bedevi hayat yasayanlar yalmzca zaruri ihtiyaglarini
kargilayabildikleri i¢in bunun &tesinde bir seye sahip degillerdir. Zaruri ihtiyaglarin liiks
ihtiyaglardan daha éncelikli oldugu kesindir. Zira fbn Haldun’a gére zaruri ihtiyaglar kok,
tamamlayicilik ise bu kdkten ¢ikmug bir daldir.*® Ona gére bedevilerin sanata uzak oluslari
bedevi oluslarimin dogal bir uzantisidir. Bedeviler taslara sadece tencerelerinin altina
koymak icin ihtiyag duyarlar ve bunun icin binalar1 yikarak taglar1 gétirtirler. Benzer
bicimde evlerin tavanlarindaki agaglara da cadirlarinin direkleri i¢in ihtiya¢ duyarlar.
Bedevilerin varliklarinin tabiati, umrinin temeli olan binay: ortadan kaldirmak tzerine
kuruludur.**

Gegimlerini zaruri ihtiyaglar temelinde devam ettirenlerin ekonomik durumlari diizelir ve
zorunlu ihtiyaglarimin Stesinde bir bolluga kavusurlarsa bu durum onlart yerlesik hayta
gecmeye, sehir ve kentler kurmaya yoneltir. ibn Haldun'un medeni olarak tanimladigi bu
insanlar imkanlar1 daha da arttiginda kaliteli elbiseler giymeye, evler yapmaya ve bu evleri en
iyi bicimde siislemeye ve giizellestirmeye baglarlar, Zenginlikleri artip imkénlar en st
noktaya ¢iktiginda ise biiyiik saraylar ve evler insa ederek buralar1 asiriya varacak bicimde
stisleyip giizellestirirler.*® Bu gercekten dolayi sanatlarin gelismesi sadece bedevilikten sonra
gelen sehir hayatinda gériiliirler.” Burada ibn Haldun'un sanattan kast, elbette modern
anlamdaki sanat degil gecim vasitasi olan sanattir. ibn Haldun “Gegimin Cesitleri ve Yollart

Ergin Ergiil, “Ibn Haldun'un Temel Kavramlarimin Devlet Teorisi Isiginda Gevirisi”, Ombudsman Akademik 8/15
(Aralik 2021), 52.

% Arslan, ibn Haldun, 78.

Cemil Merig, Umrandan Uygarhga (istanbul: iletisim Yayinlari, 1996), 147.

% ibn Haldun, Mukaddime, 1/76.

Hiiseyin Firat Senol, “fbn Haldun'da Tarih ve Umran Sorunu” (istanbul: istanbul Universitesi, Sosyal Bilimler
Enstitiisii, Doktora Tezi, 2009).

32 ibn Haldun, Mukaddime, 1/157.

3 ibn Haldun, Mukaddime, 1/161.

3 ibn Haldun, Mukaddime, 1/205.

% ibn Haldun, Mukaddime, 1/157.

% ibn Haldun, Mukaddime, 2/524.
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Hakkinda” adli bashk altinda kazang tiirlerinden bahseder ve diger bir kazang tiirtiniin de
insanin emek ve ¢alismasi oldugunu belirtir. “Bu (...) belirli sekillerde (ve alanlarda) yapilir. Ki
bunlara meslek (sanat) denir. Katiplik, marangozluk, terzilik, dokumacilik ve binicilik gibi.”*’
ibn Haldun’un bahsettigi sanatlar umranin gelismesiyle birlikte ortaya ¢ikan sanatlardir.
Dahas1 bu sanatlarin gesitliligi umranin cogalmasiyla cogalirken, azalmasiyla da azalacaktir.
Bunun sebebi ise umrandaki yardimlasma fikrine dayanir. Bu yardimlasma diistincesinden
dolay1 sehirde yasayanlarin isgiiclerinin ve mesleklerinin birbirine gereksinim duyacagi ve
birbirini gerektirecegi muhakkaktir. Bu mesleklerden bazilari, yalmizca kimi sehir ahalisi
tarafindan icra edilir. O sehirlerde bu sanatlara fazla ihtiya¢ duyuldugu icin, halktan bazi
insanlar bu islerde ustalasarak iaselerini bu mesleklerden temin ederler. Sehirlerde zaruret
olmayan sanatlar ise, bu meslekleri icra eden kisilere herhangi bir getirisi olmadig1 i¢in terk
edilirler. Yasam icin zaruri olan marangozluk, terzilik ve demircilik gibi sanatlar ise her
sehirde icra edilir. Medeni hayatin gosterisli ve litks aliskanliklarina sahip gelismis
sehirlerde ise islemecilik, miicevhercilik, parfiimciiliik, kuyumculuk gibi meslekler goriiliir.
Bu hayat tarzinin litkks aligkanhklari arttikca, bu ihtiyaglar karsilamak icin yeni yeni
meslekler ortaya ¢ikar.”

Goriildiigii tizere fbn Haldun’un umran ve sanat arasinda kurdugu iliski ihtiyac {izerine
kurulmus bir iliskidir. Bu iliski Maslow'un meshur ihtiyaclar siralamasiru akla getirse de
Maslow ile ibn Haldun arasinda temel bir fark gériinmektedir. Maslow bireylerin zorunlu
ihtiyaclarimi karsilayip refah diizeylerini yiikselttikce kendilerini gerceklestirdiklerini,
kendilerini asarak doruk deneyimlere yoneldiklerini ve “biitiinsel insan” seviyesine
ulastiklarim ileri siirer.* Maslow, ihtiyag ile birey arasinda bir iliski kurarken ibn Haldun
toplum ve ihtiyaglari arasinda bir bag kurar. Sanatlar1 da bireylerin ihtiyaclarindan ortaya
cikan bir eylem/alan olarak degil de toplumun refah seviyesinin artmasiyla birlikte yeni ve
likks ihtiyaglarinin bir sonucu olarak degerlendirir. Baska bir deyisle ihtiyaclari
sekillendiren ana unsur birey degil, belirli bir sosyal cevrede o bireylerin sosyal etkilesimle
ve beraber insa ettikleri aliskanliklaridir. Bu aliskanliklar insanlarin birlikte insa ettikleri bir
varolus bi¢cimidir,*

Modern diisiincede ilkel/bedevi toplumlarin bile sanatlarmin gelismis ve 6zgiin
olabilecegi iddia edilirken*" bu durum ibn Haldun’un sanata yiikledigi anlam, umrin ve
sanat arasinda kurdugu iliskinin mahiyeti anlaminda miimkiin gériinmemektedir.
Sehirlerde sanatlarin gelisip saglamlasmasi icin medeniligin koklesip saglamlagmasi ve
stiresinin de olabildigince uzun olmasi gerekir. Sanatlar umranin aliskanliklarmin bir
sonucu oldugu i¢in tbn Haldun’a gére boyle bir siire¢ de zaruridir. insanlarin aliskanliklar:
uzun siire tekrar edildikleri icin yerlesip saglamlasirlar ve bir kere yerlestikten sonra da
onlar1 o umrandan sokiip atmak olduk¢a zordur. Umram gerilemis bile olsa eski sehirlerdeki
sanatlarin devam etmesi bu iyice yerlesmis aliskanliklarin biri sonucudur. Daha kalabalik
olan yeni sehirlerde ise bu aliskanliklar heniiz yeni oldugu icin sanatlar ileri seviyelere

3 ibn Haldun, Mukaddime, 2/523.

% ibn Haldun, Mukaddime, 2/514.

Abdiilkadir Zorlu, “Gereksinimlerin, Thtiyaclarin ve Arzularin Déniisiimii Baglaminda ibn Haldun’un ihtiyaglar
Kurarm”, Tiiketici ve Tiiketim Arastirmalari Dergisi 12/2 (2020), 516.

Zorlu, ibn Haldun'un Ihtiyaglar Kuram, 495.

1 Claude Levi-Strauss, Irk, Tarih ve Kiiltiir. gev. Haldun Bayr1 vd. (istanbul: Metis Yayinlari, 2016), 123.
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ulasamamustir.”” Umram ¢ogalmis olan bu sehirlerin yikilmaya yiiz tutmasiyla birlikte
buradaki sanatlarinda gerileyecegini, eksilecegini ifade eden Tbn Haldun’a gére bunun
sebebi ise umrinin seviyesi ile sanatlarin gelismislik seviyesi arasindaki iligkidir. Bir sehirde
eger umran zayiflayip ihtiyarlik cagina girerse, o sehirdeki bolluk ve liiks eksilir ve boylece
insanlar yalmzca zorunlu ihtiyaglarini karsilamak durumunda kalir. Bundan dolay: refah
seviyesine paralel olarak gelismis olan sanatlarda azalir. Bu sanatlar yoluyla gecimini
saglayan sanatkarlar talebin azalmasiyla birlikte artik gecimlerini saglayamadiklar: i¢in bu
sanatlar1 birakarak kazang elde edebilecekleri diger sanatlara yonelirler veya bu sanatlart
icra edenler oldiiklerinde ayni gerekgelerle yerlerine baskalar1 gegmeyecegi icin sonug
olarak bu sanatlar biitiiniiyle ortadan kaybolurlar.*

Bir sanata olan ilgi ve talep baska bir deyisle o sanata toplum tarafindan duyulan ihtiyag
¢ok olursa, o sanatin konumu piyasada ragbet edilip satmak i¢in getirilen bir mala benzer.
Bu durum sehirdeki insanlari ragbet géren bu sanati, gecimlerini saglamak igin 6grenmeye
tesvik eder.* Bu durum modern mikroekonomi teorisindeki arz ve talep arasindaki baga
benzer bir iliskidir. O halde, cok rahat bir sekilde, ibn Haldun’a gére sanatlarin ortaya ¢ikist
temelde bir arz sorunudur denebilir.

Bir sanata olan talep umrinin gelismisligiyle dogrudan iliskilidir. Umranin ¢ogalip
gelismesi icinse bazi sartlarin elverisli olmasi gerekmektedir. Bu anlamda ibn Haldun
terminolojisindeki diger énemli bir kavramda iklimdir. iklim insanlarin renklerinden
psikolojilerine, ahlaklarindan sanatsal tiretimlerine kadar bir¢ok unsuru derinden etkileyen
bir faktdrdiir. ibn Haldun’a gére yeryiiziiniin meskéin olan yerlerinin tamami yedi kusaga
ayrilr.

Her kusak batidan doguya dogru uzanir. (...) Giiney simir1 olan ekvatorun arkasinda ise
¢oller, kumluklar ve -gelen rivayetler dogruysa- biraz da yerlesim vardir. Birinci kusagin
kuzey sinirlarindan itibaren ikinci kusak baslamakta, onun kuzey sinirlarindan iigtincii
kusak baslamakta ve yedinci kusaga kadar bu sekilde devam etmektedir. (...) Onun igin
dérdiincii kusak en 1liman ve uygun iklime sahiptir. Onun iki tarafinda yer alan tigiincii
ve besinci kusak da buna en yakin iklimlere sahiptir. Onlardan sonra gelen kusaklarin
iklimleri normalden uzaklasirlar. Birinci ve yedinci kusak ise (meskiin bélgeler i¢inde)
normalden en uzak iklimlere sahiptir. Bu nedenle, bu ti¢ kusak icindeki ilimler, sanayi,
binalar, giyecekler, yiyecekler, meyveler ve hatta hayvanlar da i¢inde olmak tizere her
sey, en mutedil ve uygun &zelliklere sahiptir. (...) iklimi mutedil olan bu kusaklarda
yasayan insanlar, iklimin kendilerine sagladifi uygun sartlardan dolayi, diger
insanlardan daha miikemmel durumdadirlar. Evleri, giyecekleri, yiyecekleri ve
ugrastiklar: sanatlar en uygun 6zelliklerdedir. Tastan yiiksek evler bina ettikleri, bu
evleri sanat eserleriyle siisledikleri, alet ve geregler icat etmede birbirleriyle yaristiklari
ve biitiin bu sahalarda ¢ok ileri bir diizeye ulastiklar1 goriiliir.*®

Medeni umrandaki sanatlarin ilki ve en eskisi olan yap1 sanati da iklimi mutedil olan
kusaklarda gelismistir.* iklimi sanatlar icin bu kadar énemli kilan sey bir dizi sebep sonug
iliskisi neticesinde ortaya cikar. iklimi mutedil olan bélgelerde sehirler kurulursa bu

2 ibn Haldun, Mukaddime, 2/557
# ibn Haldun, Mukaddime, 2/560
#  ibn Haldun, Mukaddime, 2/559
% ibn Haldun, Mukaddime, 1/89-116.
% ibn Haldun, Mukaddime, 2/566.
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sehirler hizh bir sekilde gelisir. Hizla gelisen sehirlerin niifusu bu hiza bagh olarak artar.
Niifusu hizla artan sehirlerin ihtiyaglar1 da o nispette artacagi icin sanatlar da hizli bir
bicimde ¢ogalir ve gelisir.
ibn Haldun’a gére sanatlarin gelismesi i¢in Snemli bir etken iklim iken bagka bir énemli

etken de himaye meselsidir. Geleneksel veya modern anlamda sanatin her zaman hamiye
ihtiyac1 olmustur. Bu hami kimi zaman zengin bir aile iken ¢ogu zaman sultan, kral veya
seckin bir sinif olmustur. Orta Cag’da hem Dogu hem de Bat1 diinyasinda sanata hamiler
tarafindan biiyiik ilgi gsterildigi bilinmektedir.”” Osmanli’'da en yiiksek mimar, saraymn
himayesindeki mimar olan mimarbasidir, en iyi kuyumcu, devletin kuyumcubasisidir.
Avrupa’da Medici ailesi olmasaydi Floransa’nin biiyiik sanatkirlarinin yetismesi miimkiin
degildi.”® Bu gercegi ibn Haldun “Sanatlar (yani sanatlarin ortaya cikip cogalmasi) ve en
glizel sekilde icra edilmeleri, ancak devletin onlara ragbet etmesiyle olur.”* seklinde ifade
etmektedir.

Glinkii sanatlar1 talep eden ve onlarin revag bulmasi saglayan (esas olarak) devlettir.

Devletin talep etmeyip, sehirdeki diger insanlarin talep ettigi sanatlar olsa da bunlarin

etkisi, devletinki gibi olmaz. Clinkii devlet en biiyiik pazar olup, her sey onda ragbet

goriip revag bulur. Devlette az olan da ¢ok olan da ayni 8lgiidedir. Bu nedenle onda revag

bulan bir sey, daha ¢ok ve zaruridir. Bir sanat1 talep eden siradan insanlarin bu talebi

ise, (0 meslegin var olmasini ve giizel bir sekilde icra edilmesini saglayacak) genel bir

talep olmadig gibi, o sanatin revag bulmasini da saglamaz.>®

Devlet icin en revactaki sanatlardan biri de kitabettir. ibn Haldun otuzuncu fasilda

miistakil olarak kitabet sanatin ele alir ve bu sanati insanin zihnindeki anlamlara isaret
eden sozlii kelimeleri, yazili olarak ifade eden harf formundaki resim ve sekillerdir diye
tarumlar. Diisiiniir yaziyr dil araglar1 bakimindan sozlii ifadelerden sonra ikinci sirada
konumlandirir. Diger tiim sanatlarda oldugu gibi, hat sanatinin gelisip yetkinlesmesi ve
estetik bir bicimde uygulamyor olmasi igin de umramn gelismesi, insanlarm hayat
standartlarinin belli bir seviyeye yiikselmis olmasi gerekir. Baska bir ifadeyle insanlarin bu
sanata ihtiya¢c duymalari gerekir. Hat sanatimn durumu umrinin durumuna baghdir.
Umran kalabalik olan sehirlerdeki hat sanatinin gretimi giizel olurken bu durum sanatin
orada yerlesip saglamlasmasina da neden olur.”* Yazi sanatinin bazi bolgelerde 6zellikle cok
gelistigini ve bu gelismenin nedenini de oralardaki umrinin ve buna bagh olarak is
sahalarimin gelismesiyle baglantili oldugunu vurgular. Bu anlamda Basra, Kiife ve Bagdat,
umrinin gelismesiyle birlikte hat sanatinin da gelistigi yerler olarak 6ne ¢ikan sehirlerdir.
Bu sehirlerdeki umrinin zayiflamasiyla birlikte hat sanati da zayiflamis, umrdni daha
gelismis olan Misir ve Kahire'ye ge¢mistir. Devlet diizeninin bozulmasi ve umrinin
azalmasiyla birlikte diger sanatlarin basina ne geldiyse hat sanatinin bagina da aynisi
gelmistir.”

Tuba Isinsu Durmus, “Siyasi Rekabetin Bir Enstriimani Olarak Ortagagda Sanat”, Divan Edebiyati Arastirmalar
Dergisi 12 (2014), 66.

Halil inalcik, Sair ve Patron Patrimonyal Devlet ve Sanat Uzerinde Sosyolojik Bir Inceleme (istanbul: Dogu Bat1, Yayinlari,
2016), 8.

# ibn Haldun, Mukaddime, 2/559

% ibn Haldun, Mukaddime, 2/559

5t ibn Haldun, Mukaddime, 2/580.

52 ibn Haldun, Mukaddime, 2/581-584.
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Mukaddime’de miizik konusu diger sanat dallarindan farkli bir bicimde ve uzunca ele
alinmstir. ibn Haldun cesitli sanatlardan bahsederken onlari birer meslek olarak
siniflandirir ve tanimlar. Otuz ikinci fasilda ele aldig1 “Musiki Sanati Hakkinda” adli béliimde
ise miizik sanatina diger sanatlardan daha farkl bir bicimde yaklastig1 goriilmektedir. Cesitli
miizik aletlerini tanittiktan sonra miizikten neden zevk alindigimi agikladigi paragraf ve
devaminda ibn Haldun'un degerlendirmelerinin  Yunan ve Islam filozoflarimin
degerlendirmelerinden izler tasidigi goriilmektedir. Ona gore miizikten duyulan zevkin
sebebi, miizik gibi soyut seylerden alinan zevktir. O soyut seylerde ruh i¢in bir uygunlugun,
bir dengenin ve ahengin algilanip kavranmasidir. Eger anlasilip idrak edilen sey yani sanat
eseri, onu algilayanin ruhuyla bir uyum icindeyse zevk, uyumsuz ise eziyet verir.** Burada
ibn Haldun'un giizellik anlayisi da ortaya ¢ikmaktadir ve o, giizeli, nesnedeki uyum seklinde
gormektedir. Goriilen nesnelerdeki hosa giden uygunluk, o seylerin bigimlerindeki ve
niteliklerindeki uyumdur. Gorsel olarak haz veren seyler, form ve tasarim bakimindan bir
olgunluk, biitiinliik ve uyum olusturuyorsa, o seyi kendisi yapan cevherin gerektirdigi
mitkemmelligin 6zelliklerini de tasiyorsa, o nesnenin iyi ve giizel olmasinin anlami budur.
Bu 6zelliklerinden dolay1 o nesne onu algilayan nefisle uyum icinde olacak ve nefis bu
uyumdan zevk alacaktir.*thvan-1 Safd’nin miizigi birbirine uyumlu melodiler ve &l¢iilii
nagmeler® olarak gérmesi gibi ibn Haldun da meseleyi uyum konusu iizerinden
degerlendirmektedir. ibn Haldun giizeli tanimlama konusunda ibn Sina ve Farabi’den (6l.
339/950) ayrilirken ibnii'l Heysem (8l. 432/1040) ve ibn Riisd’e (8l 520/1126)
yaklasmaktadir. Bunun nedeni ibn Sina (61. 428/1037) ve Farabi'nin giizellik diisiincesi
metafizik bir perspektif sunarken, ibn Haldun’un giizellik diisiincesinin ise ibnii'l-Heysem
ve fbn Riigd'iin giizellik diisiincesi gibi nesnel bir perspektif sunmasidir.>®

Miizik sanatini zevk/estetik kavramlari baglaminda ele alan ibn Haldun, miizik sanatini
“kemall ihtiyaglar” kategorisinde degerlendirir. Ona gére miizik sanati, zorunlu
ihtiyaclarini karsilayip, kemali ihtiyaclarini karsilayacak kadar refah seviyesi yiikselmis ve
bu kemali ihtiyaglara cevap verecek sanatlara yonelmis toplumlarda ortaya ¢ikar, Bunun
sebebi ise sudur: Tiim zorunlu ihtiyaglarini giderip zevklerini tatmin etmek icin zaman ve
imkan bulan insanlar bu tiir sanatlarla ilgilenirler. Bu anlamda miizik, tiim sanatlar
icerisinde umranda en son olarak ortaya ¢ikan sanattir. Zira diger biitiin sanatlar (kemali de
olsa) toplumun belli ihtiyaglarina cevap vermesine karsilik, miizik yalnizca zevk vermeye
yarar.” fbn Haldun Mukaddime’de diger biitiin sanat dallarini toplum-ihtiyac/islevsellik
baglaminda ele alirken miizik konusundaki bu gériisleriyle meseleyi estetik/haz zeminine
tasimustir. Orta Cag’'in Miisliiman ve Hristiyan teolog ve filozoflarinda estetik haz diisiincesi
elbette vardir fakat bu diisiiniirlerin estetik haz anlayisina her zaman islevsellik eslik
etmistir. “Kristal testere” drneginde oldugu gibi estetik, islevsellikle birlikte bir kiymete
sahiptir. Tbn Haldun'un miizik sanatina yaklasimi ise islevsellikten/ihtiyactan bagimsiz
estetik/haz temelli bir yaklagimdir. Bu bakis acis1 ibn Haldun'dan yaklasik iic yiiz elli yil

53 ibn Haldun, Mukaddime, 2/591.

5t ibn Haldun, Mukaddime, 2/591.

Thvan-1 SafA, Risaleler I. gev. Ali Durusoy vd. (istanbul: Ayrinti Yayinlari, 2012), 136.

% Ayse Taskent, Giizelin Pesinde Farab, [bn Sind ve Ibn Riisd'de Estetik (istanbul: Klasik Yayinlari, 2018), 93; Valerie
Gonzalez, Giizellik ve [slam Islam Sanati ve Mimarisinde Estetik, cev. Muhammet Fatih Kilig (istanbul: Kiire Yayinlari,
2020), 45.

57 ibn Haldun, Mukaddime, 2/593
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sonra {inlii filozof Kant tarafindan “amagsiz amagclilik” olarak formiile edilerek modern
estetigin baslangicini simgeleyen ifadelere déniisecektir.

Sonug

ibn Haldun sanat ve umran arasindaki iliskiyi birey ve onun igsel siireci {izerinden degil
toplum ve onun ihtiyaglar ve bu ihtiyaglarin ortaya ¢ikardigi meslekler tizerinden ele alir.
Sanatlarin ortaya cikisini, gelismesini, gesitlenmesini ve ayni zamanda zayiflamasini ve yok
olmasini umranin artmasi veya azalmasiyla birlikte okur. Sanatin bireyden ziyade toplumla
olan iliskisi fbn Haldun'un sanati, déneminin zihin diinyasi geregi meslek olarak ele
alisindan kaynaklanir. Modern anlayista bireysel dehanin bir {iriinii ve sanat¢inin dogay:
algilama ve ifade etme bicimi olarak anlasilan sanat Mukaddime’de umranin ¢ogalmasina
paralel olarak toplumun ihtiyaglarinin bir sonucu neticesinde ortaya ¢ikar. Modern sanat
anlayisinda ise sanat daha bireysel bir etkinlik oldugu i¢in en azindan {iretim asamasinda
toplumla bir baglantisi yoktur. Bir eser olarak ise toplumun c¢ok kisith bir bolimi ile
iliskilidir. Modern sanat ve estetik anlayis1 tizerinden bir toplumun sosyo-kiiltiirel analizini
yapmak miimkiin degildir ¢linkii bireysel bir disavurumdur ve seckin bir gruba hitap eder.
ibn Haldun'un sanat anlayisindan yola ¢ikarak ise toplumun meslek gruplari, ekonomik
yapisi, yasam sekli ve standartlar gibi bircok alanla ilgili saglikli degerlendirmeler yapmak
miimkiindiir.

ibn Haldun sanatlar konusunu ele alirken modern sanat anlayisina yer yer yaklastigi
anlar da olmustur. Bu yakinlagma “zaruri ihtiyaclar” ve “bos zaman” kavramlariyla birlikte
ortaya ¢ikar. Zaruri ihtiyaclarin karsilanip zevklerin tatmin edilmesi i¢in zaman bulan
insanlar tek amaci estetik haz olan isler ortaya koymaya baslarlar. Bu anlamda miizik
yalnizca zevk vermesi anlaminda diger sanatlardan ayrilir. Umranin zirvesinde bu sanat
vardir. Cogalan umranin son merhalesinde miizik sanati zevk veren sanat oldugu gibi azalan
umrinda da ortadan ilk kaybolacak olan sanattir. Ancak burada dikkat edilmesi gereken
husus ibn Haldun’un sanat ve estetik haz arasinda kurdugu iliski ile modern estetigin
kurdugu iliski arasindaki farktir. Modern estetik anlayis higbir sekilde islevselligi kabule
yanasmazken ibn Haldun’un iyiliklerin ve kétiiliiklerin tekrari konusuna yaklasimindan
yola ¢ikarak miizigin/ sanat eserinin iyilige sevk edici olmasi gerektigi yargisinda
bulunabiliriz. Bu yarg giiniin sonunda bizi sanatin islevsel olmasi gerektigi noktasina yani
geleneksel sanat kuramina goétiirecektir.

ibn Haldun’un sanat ve umran arasinda kurdugu iliskinin en 8zgiin yam onun sanati
bireysel gereksinimlerin bir sonucu olmaktan ziyade toplumsal ihtiyaglarin bir sonucu
olarak gérmesinde yatmaktadir. Umrandan ayri veya en azindan onun etki alanindan uzak
bir sanat anlayis1 Mukaddime yazarmin kurdugu bilim alani igin miimkiin gériinmemektedir.
Sanat, kolektif hafizanin bir parcasi olan sanatkirin, toplumun ihtiyaglarina estetik ve
teknik anlamda yetkin tiriinler verme bi¢imidir. Bu anlayista sanatin toplumla bir gerilim
yasamast, bir catisma icinde olmasi diisiiniilemez ¢iinkii sanatkrin {irettigi eserin alicisi
dogrudan toplumdur.

Bugiin bize dayatilan Bati sanat tarihi ve anlayisinin geleneksel diinyanin sanat
anlayisiyla ve bu anlayisin kodlariyla yogrulmus kiiltiirel vasatta saghkli sonuglart
olmayacag agiktir. Sanati, baslangic1 temel ihtiyag, devamu estetik ve sonucu islevsellik
olacak bir eylemler biitiinii olarak gérmek, 6zgiin bir sanat kuramu ortaya koymay:

www.dergipark.org.tr/tr/pub/eskiyeni
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kolaylastiracag gibi toplumun sanatla olan iliskisini de giiclendirecektir. fbn Haldun’un
sozleriyle soyleyecek olursak; zaruri ihtiyaclar kok, liiks ihtiyaglar dallar, sanatlar ise
meyvelerdir. Meyvenin lezzeti ve giizelligi ise kdkiin ona tasidig1 6zde gizlidir.
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Oz

20. ylizytln sonlarina dogru modern pozitivist paradigmanin etkisini kaybederek
yorumsamaci (hermenétik) paradigmamin én plana ¢ikmasiyla birlikte modernizmin
yapitaslarindan birisi olan sekiilerlesme tezi kapsaminda dinin ve kutsalin toplumsal hayat
icindeki konumu yeniden sorgulanmaya baslamistir. Bu sorgulamalarin odak noktasi
modern dénemde dinin kamusal alandaki islevinin nasil degistigi ve sekiilerlesme tezinin
nasil islevsel hale geldigi olmustur. Ancak, 20. yiizyilda yorumsamaci paradigmanin ortaya
cikarttigi postmodern elestiriler sekiilerlesme tezinin temel arglimani olan dinin ve kutsalin
modern toplum iginde ortadan kaybolacagi hipotezini tam tersine ¢evirmistir. Modernizm
diistincesi, yasami kutsal alan ile sekiiler alan olarak birbirinden ayiran, kutsali ahlaki
degerlerin ve ibadet sekillerinin bicimlendirdigi bir alan sekiileri ise siyaset, ekonomi, bilim,
egitim vb. yapilan i¢ine alan kamusal bir alan olarak nitelendirmistir. Modernizmin bu
koktenci ve yapisal ayriminin bir sonucu olarak ortaya ¢ikan kutsal-sekiiler ile dini-dindis1
arasindaki ayrim postmodernizm ¢ogulculugu ve farkhilasmayr 6n plana c¢kartan
yaklasimiyla birlikte yeniden sorgulanmistir. Giiniimiizde postmodern kutsal veya sekiiler
kutsal olarak nitelendirilen, kiiresellesmenin yarattigi tiiketim kiiltiiriiniin bir sonucu
“popiiler kiiltiir spiritiielligi” olarak farkli form ve yapilarda ortaya c¢ikan kutsalliklarin
varhgim devam ettirmesi, kutsalin modernizmden postmodernizme kadar gecirdigi
doniistimiin anlamlandirilmasinda énemli olmustur. Buna paralel olarak, ilk caglarda dinsel
ve kutsala dair anlatilar olarak kabul edilen mitler modern dénemde her ne kadar
gercekdistii anlatilar olarak nitelendirilmis olsa da postmodern diinyada sekiiler kutsalligin
ortaya ¢ikisinda yeniden goriiniirlik kazanmistir. Bu kapsamda, yapilan calismada
modernizm ve postmodernizm diisiincelerinin temel argiimanlari etrafinda modernlesme,
sekiilerlesme ve postmodernlesme siireclerinde mitsel diistincenin ve kutsalin gegirdigi
doniisiim ele alinarak ¢agdas toplumlardaki postmodern ve sekiiler kutsalliklarin ortaya
cikisinda mitsel diisiincenin ve mitolojik 3gelerin etkisi tartigilmistir.

Anahtar Kelimeler
Sosyoloji; Kutsal; Sekiiler; Post-Modernizm; Mitoloji; Kutsallik
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One Cikanlar

e Bu calisma cagdas diinyadaki kutsalin déniisiimiinii postmodern kutsallik {izerinden

incelemektedir.

e Postmodernizmin ¢ogulcu yaklagim kutsal-sekiiler ile dini-dindis1 arasindaki koktenci
ve yapisalci ayrimi etkilemektedir.

e Mitler toplumsal yapiun kiiltiir gelerinin degisimine paralel olarak degismekte ve
glincellenmektedir.

e Postmodern kutsallar ve maneviyat bigimleri bireye diinyevi alan i¢inde kutsali tecriibe
etme imkani saglamaktadir.

e Sivil ve bireysel kutsallar ¢cagdas toplumlarda kutsalin sekiiler bir kimlik icinde ortaya
¢tkmasini saglamaktadir.
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Abstract

Towards the end of the 20th century, the modern positivist paradigm lost its influence, and with
the hermeneutics paradigm coming to the forefront, the position of religion and the sacred in
social life began to be questioned again within the scope of the secularization thesis, which is
one of the building blocks of modernism. The focus of these inquiries has been on how the
function of religion in the public sphere has changed in the modern period and how the
secularization thesis has become functional. However, in the 20th century, the postmodern
critiques of the hermeneutics paradigm have reversed the hypothesis that religion and the
sacred will disappear in modern society, which is the main argument of the secularization thesis.
The idea of modernism defined life as a public sphere that distinguishes between the sacred and
the secular sphere, ansd that the moral values and forms of worship shape the sacred, while the
secular is a public space that includes politics, economy, science, education, etc. The distinction
between the sacred-secular and the religious-irreligious, which emerged because of this radical
and structural separation of modernism, was questioned again with its post-modernism
approach that emphasizes pluralism and differentiation. The continuation of the existence of
sacredness that is defined as post-modern sacred or secular sacred today, which emerge in
different forms and structures because of the consumer culture created by globalization as
“popular culture spirituality”, has been crucial in making sense of the transformation of the
sacred from modernism to post-modernism In parallel, myths, which were accepted as religious
and sacred narratives in the early ages, have reappeared in the emergence of secular holiness in
the postmodern world, although they have been characterized as surreal narratives in the
modern period. In this context, in this study, the transformation of mythical thought and the
sacred in the processes of modernization, secularization and postmodernization around the
basic arguments of modernism and post-modernism ideas is discussed and the effect of
mythological view and mythological elements in the emergence of post-modern and secular
sacredness in contemporary societies is examined.

Keywords
Sociology; Sacred; Secular; Secular Sacredness; Post-Modernism; Mythology
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e This study examines the transformation of the sacred in the contemporary world through
postmodern holiness.

e The pluralistic approach of postmodernism influences the fundamentalist and structuralist
distinction between the sacred-secular and the religious-irreligious.

e Myths change and are updated in parallel with the change of cultural elements of the social
structure.

e Postmodern sacred and forms of spirituality allow the individual to experience the sacred
within the mundane realm.

e Civil and individual sacred enable the emergence of the sacred in a secular identity in
contemporary societies.
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Giris

Bireyin bilgiyi, gercekligi, toplumsal yasam unsurlarini, hayatin anlam ve gayesini ne
sekillerde algiladig1 ve anlamlandirdigi, onun diinya goriistinii sekillendiren temel etmenler
olmustur. Bunlarla olusan diinya tasavvuru, bireyin yasamda nelerin gercek-gercekdisi
veya Onemli-6nemsiz oldugunu belirleyen diisiince kategorileri olusturmasina kaynaklik
etmistir. Bu baglamda, bireyin tabiat ve tabiatiistiine bakisiu etkileyen modernizm ve
postmodernizm de tarihsel siire¢ icinde bu bakisi sekillendiren yeni kiiltlir unsurlarindan
birisi haline gelmistir. Modernizm ve Aydinlanma diisiincesinin deney ve akilcilik iizerine
insa ettikleri yeni diinya portresi kutsal ile sekiileri birbirinden tamamen ayiran kéktenci
ayrimin temelini olusturmustur. Modernizmin, duyular ile algilanamayan ve deneysel
olarak gozlemlenemeyen her seyi reddeden pozitivist yaklasimi, kutsali da gercekdistii ve
deneysel olmayan dini kategorinin bir unsuru olarak kabul ederek onu yapisal bir degisim
icine sokmustur. 18, yiizyil baslarinda basta Avrupa’da etkili olan modernist goriis, post-
aydinlanmaci diisiincenin izlerini tastyarak hayata ve grenmeye dair elde edilebilecek
biitlin bilgilerin yegine kaynag: olarak bilimsel akli ve bilgiyi 6n plana ¢ikartmistir.

Modernizm ve sekiilerizmin bilgiye ve hakikate bakista yarattigi degisim ile bireyin dine
ve kutsal olana kars1 sahip oldugu yerlesik goriisii de biitiiniiyle degismistir. Rasyonel akli
ve bilimsel bilgiyi siirekli 6n plana ¢ikartan ve bununla birlikte kutsal-sekiiler, dini-dindigt
arasinda kesin siirlar ¢izen modern ve sekiiler ideoloji bu agidan giiniimiiz postmodern
diinyasinda yeniden goriiniirlik kazanan yeni dini formlarin ve kutsallik bigcimlerinin
ortaya cikisina kaynaklik etmistir. Aydinlanmanm diistinsel boyutta, modernizmin ise
sosyal, kiilttrel, ekonomik ve siyasi boyutta yarattig1 toplumsal degisim siireci gogunlukla
dini diisiince i¢inde ele alinan mitlere olan yaklasimi ve yeni toplumsal diizen igerisinde
mitlerin iretimini etkilemistir. Belirli bir dini yapinin gériniir olmadigi geleneksel
toplumlarda kolektif bilingle olusturulmus, hayatin merkezinde yer alan ve kutsalla i ice
gecmis mitler, modern diinyada toplumsal hayat tizerinde sahip oldugu bu merkezi rolii
kaybetmistir. Metafizikten rasyonaliteye gecis siirecinde irrasyonel anlatilar olarak kabul
gormiis mitler, modern diinyanin sekiiler yapisi icinde kendine eskisi kadar yer
bulamamustir. Mitsel gelenekten kopus her ne kadar modern diinyanin bir gerekliligi olarak
goriilmiis olsa da modern toplumlarda yasanan anlam krizleri ve anomilerin baslica
sebeplerinden biri olarak toplumlara aidiyet hissi kazandiracak mitolojilerin olmayis
gorilmistiir.”

! Denise Daniels vd., “A Classroom with a World Wiew: Making Spiritual Assumptions Expicit in

Management Education”, Journal of Management Education 24/5 (2000), 546.

Jung, modern toplumlarda yasanan bu kriz durumunu “insan Ruhuna Yénelis” adli kitabinda
ruhun maddecilik yaklasimi temelinde ele alinmas: tizerinden agiklamaya calismistir. Yung’ a
gore Antik Cag’dan Orta Gag’a kadar tiim toplumlar ‘maddi bir ruh’ inanct ile yasarken bu durum
19. yiizyihn ortalarindan itibaren ¢ok keskin bir bicimde degismistir. Bilimsel materyalizmin
yarattig1 etki, maddesel olmayan ve metafizige ait tiim soyut unsurlari ‘gercekci’ ve ‘bilimsel’
olmadig gerekeesiyle reddetme egilimi icine girmistir. bk. C. Gustav Jung, Insan Ruhuna Yénelis:
Bilingalt1 ve Islevsel Yapist, cev. Engin Biiyiikinal (istanbul: Say Yayinlari, 2001), 19. Bununla birlikte

2

Reform hareketleriyle Hristiyanlik tan yasanan dinsel kopus durumu da metafiziksel olan her
seyin bilimsel materyalizm karsisinda etkinligini kaybetmesi ile sonug¢lanmistir. Jung’a gore
yasanan bu degisim, modern Bati'nin yeni tinsel kaynaklara basvurarak, kendi yaratilisini
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20. ylzyihn sonlarina dogru modern pozitivist paradigmanin etkisini kaybederek
yorumsamact (hermenétik) paradigmanin 6n plana ¢ikmasiyla birlikte modernizm ortaya
cikarttig1 sekiilerlesme tezi kapsaminda dinin ve kutsalin toplumsal hayattaki konumu da
yeniden sorgulanmaya baslamistir. Basta Durkheim ve Eliade olmak tizere Batili modern
literatiirde ortaya ¢ikan din ve kutsal tartismalari, Weber (1938)’in dinin ve kutsalin ortadan
kaybolus siirecini ifade ettigi “biiyli bozumu” tasviriyle devam ederek modern ¢agdaki din,
kutsal ve sekiilere yonelik tartismalari yeniden giindeme getirmistir. Weber’in modernite
elestirisi olarak ele aldig sekiilerlesme kurami, daha sonra Ernst Troeltsch, Bryan R. Wilson,
David Martin, Peter Berger, Thomas Luckmann, Karel Dobbelaere ve Rodney Stark
tarafindan genis bir zeminde tartigilmigtir,®

Bu calismalar daha ¢cok modern dénemde dinin kamusal alandaki konumunun nasil
degistigini ve sekiilerlesme tezinin nasil islevsel hale geldigini agiklamaya ¢aligmistir, Ancak
21. yuizyillda modernite ve sekiilerlesme tartismalarinda etkili olmayan yorumsamaci
paradigma kapsaminda ortaya ¢ikan postmodern elestiriler sekiilerlesme tezinin temel
arglimani olan dinin ve kutsalin modern toplum i¢inde ortadan kaybolacagi hipotezini tam
tersine cevirmistir. Modernizmin kdktenci ve yapisal ayrimimin bir sonucu olarak ortaya
¢ikan kutsal & sekdiler ile dini & dindis1 arasindaki ayrim postmodernizm ¢ogulculugu ve
farkhilagmay1 6n plana ¢ikartan yaklasimiyla birlikte postmodern toplumsal yapi iginde
yeniden sorgulanmaya baslanmistir. Giiniimiiz toplumunda postmodern kutsal veya
sekiiler kutsal olarak nitelendirilen, kiiresellesmenin yarattig: tiiketim kiiltiiriiniin bir
sonucu “popiiler kiiltiir spiritiielligi” olarak farkli form ve yapilarda ortaya c¢ikan
kutsalliklarm varhigini devam ettirmesi, kutsalin modernizmden postmodernizme kadar
gecirdigi doniisiimiin anlamlandirilmasinda énemli olmustur.” Bu kapsamda, ¢alismanin
konusu ¢agdas diinyadaki kutsalin déniisiimiinii postmodern kutsallik {izerinden ele
almaktir. Calismanin amaci, modernlesme, sekiilerlesme ve kutsal kavramlarim elestirel
sOylem analizi yontemiyle tartisarak bu kavramlarin post-sekiiler toplum icinde gegirdigi
doniisim ve mitsel disiincenin post-sekiiler toplumda yeni postmodern kutsallar
yaratmadaki etkilerini anlamaktir, Bununla birlikte ¢alismanin diger bir amaci da
modernizm ve postmodernizmin kutsal/sekiiler ayrimi temelinde bireylerin diinya

temellendirebilecegi bir mite ihtiyaci oldugu gercegini ortaya cikartmaktadir. Bu arayis ise
‘modern diinya mitleri’ olarak vuku bulmus ve yeni diinya diizenine uygun farkli mitolojik
dayanaklar ortaya ¢ikartilmistir. bk. Mircea Eliade, Mitler, Riiyalar ve Gizemler, cev. Cem Soydemir
(Ankara: Dogu Bat1 Yayinlari, 2017), 23.

Bu ¢alismalar i¢in bk. Max Weber, The Protestant Ethic and the Spirit of Capitalism, gev. Talcott
Parsons ve Anthony Giddens (London & Boston: Unwin Hyman, 1930); Ernst Troeltsch,
Protestantism and Progress: A Historical Study of the Relation of Protestantism to the Modern World, gev.
William Montgomery (London: Williams & Norgate, 1912); Bryan R. Wilson, Religion in Secular
Society: A Sociological Comment (London: Watts, 1966); Peter Berger, The Sacred Canopy: Elements of
a Sociological Theory of Religion (Garden City, NY: Doubleday, 1967); David Martin, The Religious and
the Secular (London: Routledge & Kegan Paul, 1969); Karel Dobbelaere, “Secularization: A Multi-
Dimensional Concept”, Current Sociology 29/2 (1981); Rodney Stark, “Secularization”, Sociology of
Religion 60/3 (1999).

Em McAvan, “The Postmodern Sacred”, The Journal of Religion and Popular Culture 22/1 (2010), 1-
13.
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goriislerini nasil degistirdigini ve bu degisikliklerin toplumsal diizeyde nasil yansidigini
incelemektir. Karsilastirmali tarihsel perspektifle elestirel bir séylem analizi kullanarak
yapilan ¢alisgmada modernlesme, sekiilerlesme ve postmodernlesme siireglerinde basta
mitsel diislincenin ve kutsalin gecirdigi déniisiim ile ¢agdas toplumlardaki postmodern
kutsalliklar tartigilmaya ¢aligilmistir.

1. Modernlesme, Sekiilerlesme ve Kutsal

18. ylizyilin sonlarinda Aydinlanma diisiincesi ve Ronesans ile basta Bat1 diinyasinda
etkili olmaya baglayan pozitivist diisiince beraberinde ‘modern’ olarak nitelendirilen yeni
bir toplumsal yapi formasyonu ortaya ¢ikartmistir. Modernizm ideolojisi cevresinde gelisen
bu degisim siireci toplumsal hayat icindeki deney ve gézleme dayali olmayan, metafiziksel
unsurlarin yarattigi miiphemligi ortadan kaldirmaya calisarak, dinin kamusal alandaki
etkinligini azaltmaya calismistir. Modern dénem dncesi geleneksel toplumsal yapi icinde
varhgin yalmzca bilinen ve duyularla algilanan bir gerceklik alam icinden degil de
cogunlukla igsel bir tecriibe olarak metafiziksel ya da gercek &tesi bir bigimde algilanmasi,
modernizm igin gergekligin goriiniirliigiinii engelleyen bir durum olarak gériilmiistiir.
Metafizik karsisinda rasyonaliteyi 6n plana ¢ikartarak insan akli ile diisiinebilen her
unsurun dis diinyada bir gercekliginin olmasi gerektigi fikrini 6n plana ¢ikartan modernizm
diistincesi temelinde Tanr1 ve din toplumsal hayat iginden ¢ikartilmis ve bunun yerine
bilimsel hakikat temelli rasyonel bilgi toplumsal hayatin merkezinde yer almustir. Modern
cagda bireyler artik kendi deger sistemlerini dini buyruklara gére degil faydaci ve rasyonel
degerlere gore olusturmaya baslarmslardir, Bireyi kdinatin ve hakikatin tam ortasina alan
modernizm bir bakima bireye Tanri'nin otoritesini ve hakimiyetini devretmistir.
Modernizmin degerler ile olgular arasinda yaptigi bu ayrim dini olan -dindis1 ve kutsal-
sekiiler ayrimini da ortaya ¢ikartmistir. Bu ayrimda degerler kategorisi dini ve kutsal olana
isaret ederken, olgular kategorisi ise dindis1 ve sekiiler olana isaret etmektedir.®

Modernizmin bireyselci temeller tizerine insa ettigi yeni toplumsal diizen anlayisinda
topluma ait tiim yapilar, degerler, kurumlar, inanglar ve sosyal iliski aglar1 da koklii bir
degisime ugramustir. Geleneksel cemaat iliskileri ve duygusal temelli kurulan iligkiler ile
biitlinlesmis bir toplumsal yapiruin yerini alan modern toplum, bireyler arasi iliskileri ve
bireyin doga ile kurdugu iliskiyi rasyonel temellere oturtarak yeni bir diinya tasavvuru
olusturmustur. Modernlik ya da medenilesme olarak nitelendirilen bu diinya tasavvuru
“bireysel 6zgiirlesme” ve siirekli ilerleme nosyonu altinda birey ve topluma ait tiim deger
ve yapilar1 koklii bir degisim icine sokmustur. Bu koklii degisimlerden etkilenen ve yazarin
da makalede siklikla vurgulamaya ¢alistig1 yapilardan biri olan din, modernizmin toplumsal
hayatin merkezine yerlestirdigi pozitivist bilim anlayisinin disinda kalarak, 6zel alan
sinirlart igine ¢ekilmistir. Dinin kamusal alandan 6zel alan sinirlarina gekilmesi, modernite
icinde diinyevilesmenin de ayni zamanda hizla devam ederek, kutsala ve ilahi olana ait
unsurlarin diinyevi kiiltiir i¢inde kullamilmaya baslayan ise yarar unsurlar haline
getirmistir. Modernizmin dini toplumsal hayatin merkezinden uzaklastirmasi temelinde ise
dinin degismez kural ve kaidelerinin degisime ve diinyevilesme pratiklerine agik olmadig

5 DavidKim vd., “The Sacred/Secular Divide and the Christian Worldview”, Journal of Business Ethics

109/2 (2012), 205.
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varsayimi yatmaktadir. Bu sebeple din, modernlesmenin ilerleme nosyonu 6niinde bir engel
teskil etmesi sebebiyle merkezden cepere itilerek, bireyin dzel yasam simirlari icinde yer
almaya baslar. Modern cagin bireye dinsel alan kapsaminda sundugu bu miiphemlik,
toplumlari kolektif olarak bir araya getiren dinlerin yerine daha ¢ok bireysel inanca dayali
cok daha parcalanmis yeni maneviyat/dinsellik bigimleri ortaya ¢ikartmistir. Gruplar icin
ortak degerler sistemi iiretmek yerine daha ¢ok bireysel farkliliklar1 iceren ¢ogulcu
maneviyat bi¢imleri olusturmaya calisan bu yeni maneviyat alanlari, bireyin kendi dini
deger sistemi ve sembolizmini yarattig1 ‘cogul bir kutsallik’ alani olusturmustur.®

Modernizmin kutsala kazandirmis oldugu yeni kimlik onu farkli formlar icine
sokmustur. Modernlesme ile kolektif yasamin toplumsal hayattan giderek uzaklagsmasi ve
yerine daha ¢ok etnik ve kiilttirel ¢ogulculuk temelli mikro gruplarin ortaya ¢ikmas ile
toplumsal yapr i¢inde dinin de bu pargalanmighgin bir sonucu olarak bireysel tecriibeye
dayali heterojen gruplar iginde tecriibe edilmesi, kutsali ve onun tecriibesini farkl formlar
icine sokan en 6nemli etmen olmustur. Kutsalin tecriibesinde yasanan bu degisimler, kutsal
temelli olusan maneviyat bigimlerini de geleneksel temsiliyetlerinden uzaklastirarak daha
ok kapitalizmin bir tiriinii olan meta fetisizm {izerinden olusturmustur. Kutsalin ve dini
maneviyat bicimlerinin kendini metalar lizerinden gériniir kilma cabasi modern ¢agin
diinyevi alam icinde bireye sonsuzluk ile iligkilendirdigi metafizik alana gecis imkamm
saglamstir. Modernizmin bilinen ve gériinen iizerinden olusturdugu hakikat anlayisi ve
olgular yapisal kaliplar i¢inde ele ali bigimi Bauman’a gére modernligin agiklanamayacak
ve gosterilemeyecek seyleri rasyonel aklin Glgmeye dayali anlayisiyla agiklamaya
calismasinin bir sonucu olmustur.’

19. ve 20. ylizyillda modernizmin sinirlarini Bat1 diinyasinda hizla genisleten pozitivist
diistince o donemdeki sosyal bilimler alaminda da etkin bir goriis olarak varligim
stirdiirmistiir. Dénemin Oncil isimlerinden Comte, sosyal bilimlerde pozitivist temelli
olusan deger yargilarinin dini inancin yerini alacagini savunurken, ayni dsnemde Engels
sosyalizmin, Marx ise kapitalizmin dini ortadan kaldiracag éngériisiinde bulunmuslardir.®
20. yiizyilda dinin ve kutsalin ortadan kalkacagini 6ne siiren sekiilerlesme tezi, modernizm
diistincesinin de temel yaklasimun haline gelmistir. Sekiilerlesme esas itibariyle dini
pratiklerin, inanglarin, kurumlarin ve dinsel diisiincenin modern dénem icinde ¢okiise
gecmesi olarak tanimlanmaktadir.’” Modernitenin sanayilesme, kentlesme ve kiiltiirel
cogulculuk gibi yapisal faktdrlerinin etkisiyle ortaya ¢ikan sekiilerlesme siireci toplumsal
hayat icindeki kutsalin da etkisini giderek azaltmistir. Weber'in ‘bliyli bozumu’ olarak
adlandirdig1 yeni modern toplumsal yapi iginde din artik merkezi konumunu yitirmis,
modern diinya kutsalin biiyiisiinden arinmis ve tamamen rasyonel degerler ile cevrilmis

Ozgiir Taburoglu, Diinyevi ve Kutsal: Modernlerin Maneviyat Arayislar: (istanbul: Metis Yaynevi,
2008), 223.

Zygmund Bauman, Modernlik ve Miiphemlik, cev. ismail Tiirkmen (istanbul: Ayrint1 Yayinlari,
2003).

Ali Kése, “Modernlesme, Sekiilerlesme ve Din iliskisi Uzerine Yeni Paradigmalar”, Kutsalin
Déniisii: 21. Yiizyilda Dinin Gelecegi, ed. Ali Kése (Istanbul: Timas Yayinlari, 2014), 11-20.

Bryan Wilson, “Sekiilerlesme”, cev. Ali Bayer, Sekiilerlesme: Klasik ve Cagdas Yaklasimlar, ed. M. Ali
Kirman ve thsan Capgioglu (Ankara: OTTO Yayinlari, 2015), 9-25.
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kurumsal bir yap i¢ine girmistir.” Bunun sonucunda din diger kurumlar {izerinde sahip
oldugu otoriteyi ve toplumsal alandaki hakimiyetini kaybetmistir," Julien Freund Weber’in
modernitenin yarattigi bu durumu ele alisini su sekilde 6zetlemistir:

“Dilinyanin bilyiisii bozuldu. Bilim ve teknolojinin ilerlemesiyle birlikte insanoglu sihirli
gliclere, ruhlara ve seytanlara inanmay1 birakti; kehanet duygusunu ve hepsinden 6nemlisi
kutsal duygusunu kaybetti. Gergeklik kasvetli, diiz ve faydaci bir hal almus, insanlarin
ruhlarinda biiytik bir bosluk birakmis ve bu boslugu 6fkeli faaliyetlerle ve gesitli karar ve alt
ydntemlerle doldurmaya ¢alismislardir (...) Mistisizm gizemlestirmeye, cemaat cemaatgilige
doniismiis ve yasam birbiriyle ilgisiz bir dizi deneyime indirgenmistir”."

Bu durumu ‘sihirsizlesme’ olarak nitelendiren Charles Taylor ise modern ¢agda kutsalin
ortadan kaybolmasiyla birlikte modern dénem &ncesi toplumlardaki sihirli, biiytilii (kutsal
ve mitlerle &riilii) bir diinyada yasamldig1 inancim degistirerek onun yerini sekiiler bir
toplumsal yapinin aldigini ifade etmistir ™.

Sekiilerlesme tezi etrafinda sekillenen kuramsal yaklagimlara bakildiginda siireg
cogunlukla modernlesme ile dinin toplumsal hayattaki etkinliginin giderek azalarak dine
ait ogelerle kutsalin tezahiirlerinin de buna paralel olarak geriledigi seklinde ifade
edilmistir.” Ancak, 21. ylizyihn postmodern tartigmalar1 sekiilerlesme tezine olan
yaklasimi degistirmistir. Dinin ve kutsalin modern toplumsal hayat i¢inde gerileyecegi ve
yok olacag diislincesine kars1 gelerek sekiilerlesme tezinin pozitivist tekelci séylemine
karsi ¢ikan diisiiniirler, sekiilerlesme tezinin 6nemini yitirmesine sebep olmustur. David
Martin, sekiilerlesme tezini acik¢a reddeden ilk c¢agdas sosyolog olmustur. Martin,
‘sekiilerlesme’nin teorik amach kullanilan bir kavram olmaktan ziyade ideolojik ve
polemiksel amaglara hizmet ettigini ve “insan iliskilerinde dini bir dsnemden sekiiler bir
doneme gecis” olarak kabul edilen bir tarihsel stirece dair genel ve tutarh bir kanit
bulunmadigi igin kavramin sosyal bilimsel sdylemden c¢ikartilmasim Onermistir.”
Sekiilerlesme tezine karsi olusturulan postmodern elestirilerden bir digeri de Avrupanin
sekiilerlesmesinin bir sonucu olarak gosterilen ‘bilimsel ateizm’ ¢aginin dogrulugunun
sorgulanmasi olmustur. Avrupa’min biitiiniiyle sekiilerlestigine, dini katilimin ve
dindarligin yok olduguna dair indirgemeci yaklasimlari elestiren Grace Davie, bireysel

10 Max Weber, From Max Weber: Essays in Sociology, gev. H. H. Gerth ve C. Wright Mills (New York,
NY: Oxford University Press, 2009), 372.

1 John A. Coleman, “Sekiiler: Sosyolojik Bir Bakis”, cev. O. Faruk Darende, Sekiilerlesme: Klasik ve
Cagdas Yaklasimlar, ed. M. Ali Kirman ve thsan Capgioglu (Ankara: OTTO Yayinlari, 2015), 10.

12 julien Freund, The Sociology of Max Weber (New York: Pantheon Books, 1968), 24.

13 Taylor sihirsizlesmeyi su sekilde agiklamaktadir: “ise, atalarimizin var oldugunu kabul ettigi
sihirli diinyayla, ruhlarin, seytanlarin, manevi giiclerin diinyasiyla baslayalim. Sihirsizlesme
stireci bu diinyanin yok olmasi ve yerine bugiin yasadigimiz diinyanin ge¢mesidir. Bu diinya
diistincelerin, hislerin, ruhsal hamlenin sadece zihin dedigimiz yerde var oldugu; kozmosta
sadece insanlarda zihin bulundugu (...); diisiincelerin, hislerin vs. bu sinirli zihinlerin “iginde”
konumlandig1 bir diinyadir”. bk. Charles Taylor, Sekiiler Cag, cev. Dost Kérpe (Istanbul: Tiirkiye Is
Bankasi Kiiltiir Yayinlari, 2017), 37.

14 John J. Macionis - Ken Plummer, Sociology: A Global Introduction (London: Pearson, 2012).

15 David Martin, Secularization Issue: Prospect and Retrospect, British Journal of Sociology 42/3
(1991), 465.
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dindarligin Avrupa’da 6nemli Sl¢lide devam ettigini ve halkin biiyiik ¢ogunlugunun
Tanrr’ya inandigim belirterek sekiilerlesme tezini elestirmistir. Davie'ye gére dnemli olan
nokta; insanlarin artik neden inanmadiklar1 degil, neden inanmaya devam ettikleri halde
minimal diizeyde bile dini kurumlarma katilim gostermeye gerek duymamalaridir.’
Sekiilerlesmenin kavramsal ve bilimsel temsil sorununa ydnelik yapilan temel iki elestiri ile
birlikte 21. ylizyilin degisen toplumsal yapisi artik modernizmin yapisalci temellerle
aciklayabilecegi bir formdan ¢ikarak kimlik, irk, etnisite, cinsiyet ve inang temelli mikro
formlar igine sokmustur. Modern toplumun ortak degerler ve kaideler ile olusturdugu
homojen yap1 yerini ¢ok parcali, bireysel degerleri igeren, farklihigi ve ¢ogulculugu 6ne
¢ikartan postmodern kaliplarin olusturdugu heterojen toplumsal yapiya birakmugtir."”
Ozellikle 1I. Diinya Savasi'ndan sonra yasanan toplumsal degisim siireci ve bunun
sonucunda ortaya ¢ikan yeni toplumsal hareketler ve dini gruplar, sekiilerlesme tezinin 6ne
¢ikarttig1 din arglimanlarinin gegerliligini sorgulatan 6nemli gelismeler olmustur. Dinin ve
kutsalin toplumsal hayatta yeniden gdriiniirliik kazanmasi, dinin siyasal, ekonomik ve
kiiresel alanlarla etkilesimin artmasi ve bir¢ok din temelli sivil toplum 6rgiitlerinin ortaya
¢ikmasi, modern diinyanin sekiiler oldugu anlayisim ortadan kaldirmistir. Ortaya ¢ikan bu
yeni toplumsal degisim siireci de-sekiilarizasyon, tekrar-kutsallasma ve post-sekiiler
toplumun ortaya cikisi seklinde agiklanmaya baslamgtir.*®

2. Post-sekiiler Toplum ve Postmodern Kutsal

Post-sekiilerizm, sosyoloji ve diger ¢esitli disiplinlerde ortaya ¢ikmis ve dinin kamusal
alandan geri ¢ekilmesini ve bir toplumun ¢agdas analizlerinde dini aktorlerin etkisini g6z
oniinde bulundurma gerekliligini ifade etmektedir. Din ve sekiilerizm kavramlarina
yonelik yapilan tartismalara benzer sekilde, post-sekiilerizm de tartismali bir kavram
olmustur. Aslinda, sekiilerizmi anlamak icin, bireylerin dinin dogasini anlamaya yénelik
on kabullerini sorgulamalar1 gereklidir. Eger, din bireyler tarafindan toplumun
modernlesme siirecinde geride biraktig1 antik bir ideoloji olarak goriiliirse, sekiilerizm
dinin etkinliginin azalmasi olarak algilanabilir (6rnegin, kat1 sekiilerlesme tezi). Diger
taraftan, eger din bireysel bir unsur olarak 6zel alana ait bir mesele olarak kabul edilirse
seklilerizm de dinin kamusal alanla iliskilendirilmemesi olarak degerlendirebilir
(6rnegin, dinin 6zellestirilmesi tezi).”

Post-sekiilerizm, dinin kamusal alanda neoliberalizm ¢ercevesinde nasil yonetildigini
inceleyen belirli bir sekiilerizm bigimi olarak gériilebilir. 'Post' terimi, dini kamusal alandan
diglayan sekiilerist bakis acisindan sapmay: ima etmesine ragmen post-sekiilerizm hala
sekiilerist cerceve icinde faaliyet gisterdigini belirtmek onemlidir. Sekiilerizm, dini
kamusal alana dahil etmek icin kendini adapte etmis olsa da temelde sekiiler dogasim
asamamaktadir. Onemli olan, kamusal alanda kullanilan dilin hala sekiilerizmi yansitmasi
ve tiim dini gruplarin bu kamusal alann i¢inde aktif olarak yer almamasidir. ‘Din’ tanm ve

16 Grace Davie, Believing without Belonging: Is this the Future of Religion in Britain?, Social Compass
37/4 (1990), 455-469.

1 Georges Bataille, Visions of Excess Selected Writings 1927-1939, cev. Allan Stoekl vd. (Minneapolis:
University of Minnesota Press, 1985).

18 Bryan S. Turner, Din ve Modern Toplum, ¢ev. Arzu Tiifekgi (Istanbul: Sentez Yaymcilik, 2017).

19 Adam Possamai, “Post-Secularism in Multiple Modernities”, Journal of Sociology 53/4 (2017), 822.
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hangi din ifadelerinin kabul edilebilir oldugu konularindaki sorular genellikle sekiilerist
soylemler ve baskin dini gruplarin etkisi tarafindan sekillendirilmektedir.”

Modern toplumsal yapidan postmoderne gegisle birlikte dinin ve kutsalin sosyal hayatla
etkilesimine ydnelik sekiilerlesme tezinin one sitirdiigli argiimanlarin sorgulanmasi dinin
glindelik hayat icinde hala etkisini devam ettirdigi yeni toplumsal yapinin post-sekiiler
olarak nitelendirilmesine sebep olmustur. Casanova, bu gegis siirecinde dini 6zel alandan
kamusal alana etkili bir sekilde tagiyan dort ana toplumsal olgunun varligini saptamistir.
Bunlar; 1979 iran devrimi Polonya’da Dayanisma hareketinin yiikselisi, Latin Amerika’da
Katolik Kilisesi'nin siyasi angajmani ve ABD'deki Hiristiyan sagin bilyiimesidir. Bu
gelismeler, yalnizca dinin “sekiilerlesmis” olarak kabul edilen tilkelerde geri dénebilecegini
degil, ayni zamanda siyasi rejimleri ve yonetim bicimlerini de etkileyebilecegini
gostermistir.” Yirminci yiizyilin son ¢eyreginde yasanan bu gerceklikler dini gz ardi
edemez hale getirmistir. Din sadece geri dénmekle kalmamis, aym zamanda yeniden
canlanmig ve modernlesmeyi reddetmek bir yana, ilerleme ve dzgiirlesme inancim birgok
farkh sekilde benimsemistir.*

Bu yeni toplumsal diizen i¢inde dinin yapisal temellerinden ziyade geleneksel din
anlayislarinda ve dini tecriibbede onemli degisimler yasanmistir, Her ne kadar dinin
toplumsal hayattaki etkinligi devam etmis olsa da modernlesme, sekiilerlesme ve
kiiresellesmenin yarattig1 biiyiik 6lcekli degisimler dini tecriibe ve kutsah da sahip olduklart
yapisal formlarindan farklilastirarak daha c¢ok bireysel maneviyat bigimlerine
doniistiirmiistir. Postmodern toplumsal yapinin dini alanda yarattigi parcalanmuglikla
paralellik tasiyan post-sekiilerizm, dinin tamamen ortadan kalmasi yerine postmodern
toplumun karmasasi icinde bireyin yitirdigi anlam kaybini, inanci ve kutsali yeniden
kesfetmesi olarak goriilmiistiir.”® Bireyin dini inanglara ve ayinselliklere duydugu ihtiyac,
postmodern toplumda kutsalin yeniden ortaya ¢ikmasini etkileyen en 6nemli etmen
olmustur. Postmodern ¢agda kutsalin yeniden ortaya ¢ikisi diisiincesi aslinda kutsalin
modern ¢agda ortadan kaybolup, postmodern ¢agda geri dondiigii tizerine kurulmamistir.
Kutsali yorumsamaci paradigma iginde ele alan yaklasimlar onun hicbir zaman yok
olmayacagini, kutsalin tezahiirlerinin diinyevi alan icinde her zaman ortaya ¢ikacagim
dustinmislerdir. Eliade’ye gére modern insan her ne kadar rasyonel bir diinya goriisiine
sahip olsa da kutsal ve onun tezahiirleri her zaman onun hayatinin ayrilmaz bir parcasim
olusturmustur. Bu agidan, post-sekiiler olarak nitelendirilen postmodern toplumlarda

20 Arie L. Molendijk, “In Pursuit of the Postsecular”, International Journal of Philosophy and Theology
76/2 (2015), 101.

21 José Casanova, Public Religions in the Modern World (Chicago: The University of Chicago Press,
1994), 3.

22 john Torpey, “A (Post-) Secular Age? Religion and the Two Exceptionalisms”, Social Research 77/1
(2010), 269.

23 M. Ali Kirman - Hasan Sari, “Post-Sekiiler Toplumda Anlam Arayisini ve Tasavvufu ol Metaforu
Uzerinden Okuman”, Sekiilerlesme Tartismalart, ed. M. Ali Kirman ve Volkan Ertit (Ankara: Kadim
Yayinlari, 2019), 197-218.

24 Mircea Eliade, Dinin Anlami ve Sosyal Fonksiyonu, ev. Mehmet Aydin (Ankara: Kiiltiir Bakanlig:
Yayinlari, 1990).
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dinle kutsalin da farkli alt formlara biiriindiigii ve kamusal alandaki etkinliklerini yeni dini
tecriibe bicimleri icinde devam ettirdikleri goriilmiistiir.”

Guinlimiiz postmodern toplumunun tiiketici bireyleri, kiiresel diinyarun her gecen giin
biraz daha dijitallesen toplumsal hayati icerisinde yeni kutsallik bicimleri yaratmaktadirlar.
Geleneksel toplumun dindar insani gibi sekiiler diinyanin postmodern tiiketici bireyi de kendi
kutsallarini farkh bigimlerde olusturmustur. Postmodern insanin kutsah ortaya ¢cikartmasi da
yine postmodernizm kiiltiirel ve dini gelenekte yarattigi ¢ogulcu yaklasimimmn bir sonucu
olmustur.*® Postmodern kutsal olarak ifade edilen kutsalin postmodern toplumlardaki yeni
bicimi temel olarak popiiler kiiltiir dinselligi/ruhaniligi seklinde tamlanmaktadir.”
Gogunlukla tiiketim kiiltiirii nesnelerinin gérsel ve yazili popiiler kiiltiir 6geleri i¢inde kutsal
bir icerik kazanmasi seklinde tezahiir eden kutsal, Bat1 kapitalizmi temelinde biitiin diinyada
kiiresel bir kimlik kazanmustir. Ozellikle sinema ve popiiler kiiltiir metinleriyle yaratilan
postmodern kutsallar, dini ve mitsel gelenegin de postmodern diinyadaki tasiyicilar1 haline
gelmistir.

Postmodern birey, cogunlukla medya tarafindan gérsel basin metinleri araciligiyla
kendine sunulan mitsel temsiliyetleri ‘gerceklik’ olarak kodlamaktadir. Bunun nedeni
mitolojik unsurlarin ge¢miste gelenek ve kiiltiirle kurdugu kuvvetli bag ve bu unsurlarin
toplumsal olarak kolektif bir bicimde kabul edilen bir gerceklik alani olusturmus
olmasidir. Mitlerin kutsal anlatilar olarak kabul edildigi diistintildigiinde, giintimiizde bu
anlatilarin bireye medya tarafindan sunuldugunda temsil ettigi seylerin gercekligi de
biiyiik oranda kabul gérmektedir. Tudor’a gére mitin benimsenmesindeki en énemli sey
gergek olduguna inamlmasidir.”® Bu baglamda, mitlerin toplumsal gerceklik zemininde
aldig1 pozisyon giiniimiiz modern toplumunda daha ¢ok bireyin inang sistemiyle kurdugu
bag ile iliskili olmaktadir. Mitler hem kendi stirekliligini hem de toplumsal yapinin
stirekliligini saglamak amaciyla yeniden sekillenmekte ve yeniden olusturulmaktadir. Bu
acidan, mitler toplumsal yapinin kiiltiir 6gelerinin degisimine paralel olarak degismekte
ve gilincellenmektedir. Bdylelikle, gecmis ve simdi ile bir bag olusturarak, ge¢mis
dénemlerdeki mitlerle ifade edilen kutsal deneyimlerin giiniimiizde tekrardan
yasanmasini saglayici tarihsel bir olgu olmustur. Boudrillard'in ifadesiyle postmodern
toplumdaki gercek ile gercek disimin birbiri icine girmesi ve bir hiper-gerceklik alar
olusturmasinda gercek diinyadaki dindarlik 6gelerinin kutsal bir karakterde gercekdist
olan popiiler kiiltiir 6geleri i¢inde yeniden yaratilmasi postmodern kutsal olarak ortaya
ctkmaktadir. Ayni zamanda Tanrr’ya atfedilen kutsallik ikonlara ve imgelere devredilerek
ilahi giiciin yeni bicimleri olusmaktadir.”” Postmodern kutsallar da bu yansitilmis
imgelerin etrafinda yeniden bicimlenmektedir.

25 Denis Jeffrey, “Dinbilim Acisindan Giinliik Hayat”, cev. Zeki Ozcan, Din Bilim Yazilar: I, ed. Zeki
Ozcan (Istanbul: Alfa Yayinlari, 2001), 42-74.

26 yreikko Anttonen, “Sacred”. Guide to the Study of Religion, ed. Willi Brown vd. (London: Cassell,
2000), 271-282.

27 McAvan, “The Postmodern Sacred”, 1-13.

28 Julie Reid, “Mythological Representation in Popular Culture Today”, South African Journal for
Communication Theory and Research, 33/2 (2007), 305-318.

29 Jean Baudrillard, Simiilarklar ve Simiilasyon, cev. Oguz Adanir (istanbul: Dogu Bat: Yaymlari, 2017), 17.
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3. Mitsel Diisiince ve Mitoloji

Mit, Yunanca “mitos” kelimesinden gelen ve “soz, sGylev, efsane veya hikdye” anlamlart
tastyan bir kavramdir. Esas olarak, bir hikéye niteligi tasiyan mitler belirli bir gelenegin izlerini
tastyan ve ¢ogunlukla tanrilarin ve insanoglunun ele alindig anlatilar olmaktadir.* Bununla
birlikte, kutsala ait bir anlati1 bi¢imi olarak da goériilen mitler evrenin ve insanoglunun
yaratiligina dair getirdigi mitolojik anlatilar ile ilk caglardan itibaren kutsal kabul edilerek
onemli dinsel anlatilar olarak goriilmiistiir. Ancak, tarihsel degisim siireciyle birlikte mitlerin
kutsalin ifadesine yonelik sahip olduklari islev degiserek modern diisiince sistemi i¢inde
gercekligin disina indirgenen, hayal gliciine ait anlatilar olarak nitelendirilmistir.** Mitleri
tarih Oncesi toplumlara 6zgii anlatilar olarak ele alan bu indirgemeci yaklasim, kiiltiirel
cogulculuk yaklagiminin ortaya ¢ikmasiyla birlikte degisime ugramustir. Kiiltiiriin 6zerkliginin
vurgulandigi kiiltiirel cogulculuk yaklasimi icinde mitler, kiiltiirlere 6zgii farkh kutsal anlati
sistemlerinin bir parcasi olarak ele alinmis ve bu anlatilara ait gercekligin kiiltiirler arasinda
goreceli bir gerceklik alani yarattigim ortaya ¢ikartmugtir. Bunun bir sonucu olarak, mitler
toplumsal hayat icinde gelenegin ve kiiltiirel unsurlarin gercekiistii anlatilar ile nesiller
arasinda aktarilmasinda en 6nemli kaynak haline gelmis ve tarih dncesi ¢aglarda toplumsal
hayat1 denetleyici ve diizenleyici bir isleve sahip olmustur.*’

Mitolojinin modern diinyadaki yansimalari da ashnda ‘mit’ kavramina yiiklenen
anlamin arkaik dénemden giiniimiiz modern toplumlarina kadar yasanan tarihsel siireg
icerisinde yasadig1 epistemolojik degisimin bir tezahtirii olarak ortaya ¢ikmaktadir. Modern
donem oncesinde mit, en genis kapsamiyla, insanin varligi, yaratilisi, evreni ve gevresini
anlamlandirmak i¢in olusturdugu ‘kutsal soylenceler’ olmaktadir.*® Arkaik insanin
cevresindeki olgular1 anlamlandirmak ve yasadig1 diinyayi tasavvur etmek icin sembolik bir
dille olusturdugu mitoslar bu agidan gergekligin ‘gercekiistii’ bir dille anlatildig1 séylenceler
olarak goriilmektedir.* Arkaik insanin kutsal sgylenceler ile olgular1 sembolik bir bicimde
ele alis ve dogay1 anlamlandirma bigimi, mitlerin ilkel insanlarin diisiince yapisinin nasil
sekillendigini ve o disiince yapisindan modern kiiltiire nasil gecildigini anlamlandirmada
onemli bir kaynak olmaktadir.

Gegmisten giiniimiize kadar mitler, ¢esitli dini ve kiiltiirel paradigmalarin degisimine
paralel olarak her dénem iginde kendini farkh sekillerde ortaya cikartmaktadir.®® Bu durum
mitlerin yalmzca ‘eski’ ve ‘gercek disi’ olana dair anlatilar olmadigiru, tarihin her
ddneminde mitsel anlatimin olusturulabilecegi ve bunlarin yansimalarimin goriilebilecegini
gostermektedir. Bu nedenle modern cagda kendini farkli anlati bigimleri icinde gésteren
mitlerin ve yeni diinya diizeni igerisinde iiretilen modern mitlerin sahip oldugu islevleri
anlamlandirabilmek nemlidir. Aydinlanma diisiincesi ve buna paralel olarak pozitivizm

30 Mark P. 0. Morford- Robert J. Lenardon, Classical Mythology (New York: Oxford University Press,
1999), 1.

31 Cengiz Batuk, “Mit, Tarih ve Gergeklik Sorunu Uzerine Notlar”, Milel ve Nihal, 6/1 (2009), 27-53.

32 Melek Akgiin, “Japon Mitolojisinde Kadin imgesinin Olusumu”, Milel ve Nihal, 18/2 (2021), 265-
292.

33 Mircea Eliade, Mitin Ozellikleri, cev. Sema Rifat (istanbul: Simavi Yaymnlar1, 1993), 13.

34 Ahmet Ugurlu, “Claude Levi- Strauss’ta Mitos”, insan & Toplum, 4/7 (2014), 114.

35 Muammer Ulutiirk, “Tarihi, Dini, Kiiltiirel Baglamda Mitoloji ve Modern Kiiltiir Uriinlerinin
Mitolojiye Déniisiimii”. Batman Universitesi Yasam Bilimleri Dergisi, 1/1 (2012), 863-878.
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temelinde gelisen Rénesans, Reform, modernlesme, sekiilerlesme ve postmodernlesme
stirecleri mitlere yiiklenen anlam ve islevlerin de degisimine sebep olmustur. Aydinlanma
diistincesinin tinsel ve metafizik olanin gercgekligini yadsiyan pozitivist yaklasimi mitleri 19.
yiizyihn sonlarina kadar ‘gercekligin’ tam karsiti olan herhangi bir sey olarak
konumlandirmigtir. Ancak her ne kadar Aydinlanma ve modernizm diisiincelerinin
metafizik ve dini alanda yarattig1 sekiilerlesme hareketi icinde mitler modern diinya gérisi
icinde birer masal, efsane ve gercekiistii anlatilar olarak ele alinmis olsa da kolektif
diistincenin ve insanin deger diinyasinin bir yansimasi olan mitlerin modern toplumlarda
da hala farkli bigimlerde muhafaza edildigi goriilmektedir. Ozellikle kolektif diisiinceyle
sekillenen mitsel anlatilar yine aymi sekilde sembollestirdikleri ve simgesel hale getirdikleri
unsurlari ‘ortak bir paylasim’ alani igerisinde muhafaza etmektedirler.* Bu agidan, mitosun
hayatin merkezinde kutsal bir séylence olarak yer aldig1 geleneksel toplum ile kolektif
diistincenin bireysel diisiinceye doniistiigii ancak toplumsal biitiinligiin farkli mitsel
anlatilar ile saglanmaya calisildigi modern toplumlar arasinda bir benzerlik bulunmaktadir.
flkel insanin mitos ile hayati anlamlandirma asamasindan kiiltiiriin olusum siirecine gegiste
mitlerin islevlerini ve insanin mitsel dénemden kiiltiire gecis dénemindeki rasyonaliteyi
vurgulayan Levi Strauss da bu rasyonalite sayesinde mitin modern diisiince sistemi
icerisinde yer alabilen evrensel yoniinii vurgulamaktadir.”” Levi Strauss’a gére mitsel
diisiince temelinde yer alan bu rasyonalite (ikili karsitliklar) aslinda onu farkh kiiltiirel
sistemler icerisinde de var edebilecek ve kiiltiiriin olusumuna kaynaklik edebilecek imkan
saglamaktadir. Mitler sahip oldugu bu evrensel kodlar aracihigiyla tarihsel olaylar i¢inde
farkli durumlari ifade etmek icin kullanilabilmektedir. Mitolojilerin modern dénemdeki
yapisal anlam diizenini saglayici islevleri {izerine ¢alisan Roland Barthes da miti bir iletisim
sistemi ya da anlamlandirmanin bir tiirii olarak tammlamaktadir.* ‘Gosteren’ ve ‘gosterilen’
kavramlari {izerinden teorisini olusturan Barthes’a gére mitler aslinda gésteren tarafindan
degil de gosterilen tarafindan tanimlanmaktadir. Bu agidan bakildiginda, mitlerin yeni
anlam olusturmalarinda bir simirlama yoktur. Biitiin nesneler birer gésterilen olabilecegi
icin her sey de mitsellestirilebilmektedir.*

Modern diinyada mitlerin islevlerinde yasanan degisim onlar1 giiniimiiz tiiketim
toplumunda farkh formlar iginde yeniden ortaya ¢ikartmstir. 19. yiizyilda endiistrilesme
ile baslayan kapitalist dénem, onu takiben feodal diizenin yikilmasiyla ulus-devlet
insasina gecilmesi ve modernizm diigiincesinin basta Avrupa olmak {izere ilerleyen
dénemlerde kiireselleserek tiim diinya capinda etkili olmasi1 kken ve eskatolojik mitler
basta olmaz lizere bir¢ok mitin yeniden modern diinya iginde canlanmasina neden
olmustur. Marksizmin eskatolojik temelli kurtulus miti {izerinden ortaya ¢ikarttig
komiinist ideoloji, kaynagini bizatihi diinyamin sonu, yeryiizii cenneti mitlerinden
almaktadir. Basta Avrupa’da siyasi ideolojilerin toplumsal kabullerini temellendirmek
icin kullanilan politik islevli mitler, Amerika’nin kesfi ve kolonyalist faaliyetlerle birlikte
Amerikan monomiti olarak toplumsal diizeni saglayici isleve biirinmiistiir.

36 Mircea Eliade, Mitler, Riiyalar ve Gizemler, cev. Cem Soydemir (Ankara: Dogu Bat1 Yayinlari, 2017).
37 Claude Levi-Strauss, Mitin Yapusi, gev. Fatma Erkman Akerson (Istanbul: Felsefe Arkivi, 1975), 168.
38 Roland Barthes, Mythologies, cev. Annette Lavers (London: Paladin, 1957), 109.

39 Reid, “Mythological Representation in Popular Culture Today”, 80-98.
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4. Mitlerin Modern D6nem Yansimalari

Mitlerin en 6nemli islevlerinden biri olan tarihsel yinelenme durumu, mitlerin yalnizca
gecmisteki efsaneler, masallar veya destanlar ile sinirli birakmayarak onlar gliniimiiz
modern kiiltiirii icinde yeniden iiretilmesini saglamaktadir. Modern diinya i¢inde diinyevi
olarak nitelendirilen birgok unsur aslinda mitsel bir yapiya sahiptir.

Her ne kadar arkaik dénemden bu yana dini ve mitsel gelenek {izerinde diinyevilesme
ve sekiilerlesmenin yarattigi etki, kutsali ve miti insan yasaminin merkezinden
uzaklastirmaya calismis olsa da gliniimiiz modern toplumunda eskiden oldugundan ¢ok
daha fazla mitlerin giindelik hayat pratikleri icerisinde farkl bicimlerde temsil edildigi
goriilmektedir. Arkaik dénemin mitsel gelenegi icinde ortaya ¢ikan mitolojik anlatilar,
imgeler ve semboller yasadigimiz ¢agdas diinya igerisinde gérsel bir alan olarak kendini
yeniden ortaya ¢ikartmaktadir. “Mitsel stireklilik” olarak adlandirabilecegimiz bu durum,
mitlerin ve mitolojik anlati unsurlarmm her dénem kendini yeniden insa ettigini
gostermektedir. Giiniimiizde mitler, popiiler kiiltiire seklini veren kitle iletisim araglar:
araciligiyla gorsel metinler (sinema, televizyon vb.) olarak bireye sunulmaktadir. Ancak,
gliniimiiziin kapitalist ve tiiketici toplumunda mitlerin islevleri daha ¢ok onlar1 ortaya
¢ikartan ideolojileri mesrulastirmak ve yeniden inga etmek amacinda olmustur.*® Topluma
verilecek mesajin benimsenmesi ise mitin simirlari icinde gerceklestirmektedir ve bu durum
mitin en Snemli 5zelligi olarak goriilmektedir.*!

Modern birey, cogunlukla medya tarafindan gérsel basin metinleri araciligiyla sunulan
mitsel temsiliyetleri ‘gerceklik’ olarak kodlamaktadir. Bunun nedeni mitolojik unsurlarin
gecmiste gelenek ve kiiltiirle kurdugu kuvvetli bag ve bu unsurlarin toplumsal olarak
kolektif bir bigimde kabul edilen bir gerceklik alam olusturmus olmasidir. Mitlerin kutsal
anlatilar olarak kabul edildigi diistiniildiginde, giiniimiizde bu anlatilarin bireye medya
tarafindan sunuldugunda temsil ettigi seylerin gercekligi de biyiik oranda kabul
gérmektedir. Tudor’a gére mitin benimsenmesindeki en Snemli sey gercek olduguna
inanilmasidir. Bu baglamda, mitlerin toplumsal gerceklik zemininde aldigi pozisyon
glinimiiz modern toplumunda daha ¢ok bireyin inang sistemiyle kurdugu bag ile iliskili
olmaktadir. Mitler hem kendi siirekliligini hem de toplumsal yapinin siirekliligini saglamak
amaciyla yeniden sekillenmekte ve yeniden olusturulmaktadir. Bu agidan, mitler toplumsal
yapinin kiiltiir dgelerinin degisimine paralel olarak degismekte ve giincellenmektedir.
Boylelikle, gecmis ve simdi ile bir bag olusturarak, gegmis dénemlerdeki mitlerle ifade
edilen kutsal deneyimlerin giintimiizde tekrardan yasanmasini saglayici tarihsel bir olgu
olmaktadir.*

Glinimiiz modern toplumlarinda mitolojinin yansimalari olarak ele alinabilecek
baslica kaynaklar sinema, edebiyat, popiiler kiiltiir, sanat ve mimaridir. Ozellikle mitsel
gelenegin stirekliligini saglamada giiniimiizde sinema en Onemli gorsel medya
araclarindan birisi haline gelmistir. Sinema, bireyi diinyevi mekan ve zamandan
kopartarak onu tamamen farkli bir mekdn ve zaman sinirlan icine sokabilmektedir.
“Yogunlasmis zaman” olarak ifade edilen bu durum, bireye diinyevinin iginde kutsali

%0 Reid, “Mythological Representation in Popular Culture Today”, 82.
1 Barthes, Mythologies.108-126.
42 Henry Tudor, Political Myth (UK: Macmillan Education, 1972), 46-52.
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deneyimleme imkani sunmaktadir.”® Bunu da daha ¢ok gerceklikler ile mitsel 6geleri bir
arada isleyerek yapmaktadir. Ozellikle Batili perspektifle ele alindiginda, Avrupa ve
Amerikan sinemalarindaki mitolojik dgelerin yansimalari ¢cogunlukla kahramanhk miti
olarak karsimiza c¢ikmaktadir. Amerika’da Hollywood filmleriyle yaratilan kahraman
tiplemeleri mitolojik anlatilardaki kahraman mitine uyum gosteren ve halkin kurtaricist
konumundaki mitolojik arketiplerdir. Bu kahraman arketipleri simdiki zaman igerisinde bu
zamana direng gosteren, iyi-kétii catismasini simgeleyen ve gegmisteki mistik zamani
yeniden canlandirmaya calisan karakterlerdir. Sinema aracilifiyla modern toplumda
yeniden yaratilan kahramanlik miti ayni zamanda toplumsal yapiy1 diizenleyici isleve de
sahip olmaktadir. Sinemanin kitle kontroliindeki ideolojik bir denetim aygit1 oldugu géz
oniine alindiginda, 6zellikle Amerikan sinemasi i¢indeki kahraman arketiplerinin (Zeus,
Thor, Iron Man, The Lord of the Rings (Frodo), Captain America, Marvel filmlerindeki
efsanevi kahramanlar) toplumsal yapidaki yerlesik inang ve ideolojilerin mesrulastiriimasi
ve siirekliliginin saglanmasinda 6nemli bir fonksiyona sahip oldugu goriilmektedir.
Sinemayla birlikte edebiyatta da ¢ogu popiiler kiiltiir romanlarinin mitolojik anlatilar
icerdigi goriilmektedir. Ozellikle 2000'li yillarin baginda kiiresel ¢apta popiiler olmus J. R. R.
Tolkien’in yazdig1 meshur Yiiziiklerin Efendisi ticlemesi ve J. K. Rowling’in Harry Potter
serisi iclerinde Dogu efsaneleri ve Grek mitolojisi 6gelerini, mitsel ¢aga 6zgii olaganiistii
anlatilar1 bulundurmustur.**

Sinema, edebiyat ve popiiler kiiltiir alanlar1 diginda giiniimiiz modern mimarinin
olusumunda da mitlerin 6nemli bir yansimasi olmustur. Modern diinyanin temsili olan
yiiksek katli binalar ve gokdelenler ashinda insanoglunun gegmis dénemdeki gékytiziine
ulagma, Tanrr’ya ulasma arzusunun bir sonucu olarak ortaya ¢ikmistir. Modern diinyadaki
‘kule miti’ aslinda Babil'in asma kuleleri mitinde oldugu gibi modern insan i¢in yercekimine
meydan okuyabilecegi bir insa olarak goériilmektedir. Kule miti insanoglunun en eski
hayallerinden birini temsil etmektedir. Bu nedenle giiniimiiz modern mimarisinde ve bu
mitin yarattig1 etkileri gormek miimkiindiir. Ancak kule mitinin sahip oldugu bu dini ve
geleneksel anlam 20. ytizyildaki kapitalizmin ve teknolojik gelismelerin hizla artmasiyla
birlikte degiserek kapitalist bir anlam kazanmistir. Yiiksek katli binalar, kapitalizmin 6n
plana c¢ikarttig1 servet, giic ve para gibi degerlerin temsilcisi olan ideolojik géstergelere
doniismislerdir.”® Bu durum mitlerin modern toplum i¢inde meta haline getirilerek nasil
fetislestirildigini gostermektedir.

Sonug

Mitolojiler insanoglunun kendini ve yasadigi evreni anlamlandirma ¢abasi sonucunda
ortaya ¢ikarttigi bir diinya tasavvurudur. Eliade’nin kavramsallastirmasiyla arkaik donemin
homo religous olan insani yasadig1 zaman ve mekini kutsal merkezli bir dinsel &riintii ile
cevrelemistir. Bu yapr icinde kendi yasam tasavvuruna gore Urettigi mitoslar1 da kutsali
diinyevi icinde yeniden ortaya ¢ikartmak i¢in kullanmustir. Mitlerin geleneksel toplumlarda

3 Eliade, Mitler, Riiyalar ve Gizemler, 36.

# Ulutiirk, “Tarihi, Dini, Kiiltiirel Baglamda Mitoloji ve Modern Kiiltiir Uriinlerinin Mitolojiye
Doniisiimii”, 8.

%5 Reid, “Mythological Representation in Popular Culture Today”, 92.
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sahip oldugu bu merkezi islev modern diinya sistemine gegis siirecinde 6nemli bir degisim
yasamustir, Aydinlanma ile baslayan rasyonellesme siireci akli én plana gikartirken
metafizik olarak nitelendirdigi mitsel dgeleri de modern diisiince disinda birakmugtir.
Ancak, her ne kadar modern diinyada mitsel gelenegin toplumsal hayatta sahip oldugu
merkezi konum kaybolmus olsa da mitsel davranisin tamamen yok olmadig goriilmektedir.
Kendini her tarihsel dénem icinde yeniden tiretebilme islevine sahip olan mitler, modern
donemde de kitle iletisim araglarinin yayginlasmas: ile kiiltiirel ve toplumsal kimligin
yansiticilart olarak gesitli formlarda ortaya c¢ikmaktadir. Yasanan toplumsal degisim
stirecleri mitlerin yeniden iiretilmesine imkéan sagladig: gibi ayni zamanda modern diinyaya
ait yeni mitleri de tiretmistir. Sinema, edebiyat, sanat, popiiler kiiltiir ve mimari ile yeniden
modern diinya i¢inde iiretilen geleneksel diinyaya ait mitler bu agidan toplumsal kiiltiirii var
eden ve onun siirekliligini saglayan bir isleve sahip olurlar. Boylelikle, insanin ontolojik
gercekliginin bir parcasi olan mitsel unsurlar; modern diinya insaninin bu gercekligi cagdas
toplumun kutsaldan uzaklasmis toplumsal yapisi iginde siirdiirebilmesinde olanak saglayacak
nitelikte olmaktadir.

Aydinlanma diisiincesinin akilcihik ve gercekgilik temelinde bireye sundugu diinya
gorlisii modernlesme ve rasyonellesme siireciyle birlikte bireyi geleneksel diinyanin dini
tecrilbe ve kutsal merkezli metafizik diinyasindan uzaklastirmistir. Bu siirecin bir
destekleyici olarak ortaya gikan sekiilerlesme disiincesi de dini hayatin sinirlariyla
diinyevi sinirlari birbirinden kesin bir ¢izgiyle ayirarak, dini ve kutsali toplumsal hayatin
merkezinden ceperlere bireysel alan igine itmistir. 18. ylizyilin baslarindan 20. yiizyilin
sonlarina kadar etkili olan bu pozitivist yaklasim hem dinin hem de kutsalin toplumsal
yap1 icindeki konumunda o6nemli degisiklikler yaratmistir. Rasyonel diisiincenin
metafiziksel unsurlarin yarattigi bilinmezligi ortadan kaldirmaya cabalar1 varlik
bilincinin de yeniden sorgulanmasina neden olmustur. Bilinmeyen ve gériinmez olanimin
gercek-disi, bilinen ve gériinenin de gergek ve hakikat olarak kabul edildigi bu sorgulama
stireci, varhigin gercekligine yalnizca akla dayali deney ve gézlem yoluyla ulasilabilecegi
inancim yaratmustir. Bu inang icinde metafizik olarak nitelendirilen dine ve kutsala ait
dgeler de irrasyonel olarak gorilmustiir. Bununla birlikte 19. ylizy1l sonlarindan 20. ylizyil
baslarina kadar modernizm baglaminda tartisilan sekiilerlesme tezi, modern insanin
sorunlarina ¢dziim {iretmede artik geleneksel dindar toplumlarin olusturduklar:
tabiatiistli ve metafizik anlatimlarin (bilyiik anlatilar) islevini kaybettigini, bunun yerine
artik diinyevi kurallarin ve bireysel eylemlerin temel alindig1 sekiiler bir yaklagimin
getirilmesi gerektigini ortaya ¢ikartmustir. Ancak, 21. ylizyilin baslarinda olusan yeni
toplumsal formasyonlar, sekiilerlesme tezinin dinin ve kutsalin ortadan kalkacag
iddialarini degistirerek kutsalin sekiiler diinya icinde ‘sekiiler kutsal/postmodern kutsal’
olarak yeniden ortaya cikmasi seklinde bir tez yaratmistir. Postmodern ¢agda dinin
toplumsal hayattaki konumunu 6nemli bir bicimde devam ettirmesi ve birgok dini
hareketin ortaya c¢ikisi, beraberinde post-sekiilerlesme, anti-sekiilerlesme de-
sekiilarizasyon vb. gibi yeni sekiilerlesme paradigmalarini da beraberinde getirmistir.
Dinin ve kutsalin sekiiler ile i¢ ice oldugu bu yeni toplumsal yapi iginde, sekiiler diinyanin
postmodern tiiketici bireyleri kendi kutsal ve kutsalliklariru farkli form ve bigimlerde
yaratmislardir. Postmodern kutsal olarak nitelendirilen bu kutsalliklar, tiiketim toplumu
icerisindeki popiiler kiiltir &geleriyle bireye farkli maneviyat bicimleri olarak
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sunulmustur. Gogunlukla gorsel kiiltiir 6geleri (sinema, televizyon) iginde mitsel bir
anlatim ile yaratilan kutsallar bireye bu 6geler araciligiyla kutsali tecriibe etme ve onu
diinyevi i¢inde deneyimleme imkini saglamistir. Bunlarla birlikte sekiiler kutsalliklar
olarak nitelendirilebilecek sivil, bireysel, ruhani ve dini kutsallar da bulunmaktadir.
Sekiiler bir kimlik icinde ortaya cikan bu kutsalliklar herhangi bir askin giictin,
tanrisaligin veya dinselligin varligin1 gerekli kilmamaktadir. Gliniimiiz tiiketim
toplumlarinda baz giinlerin, siyasi ve kiiltiirel 6gelerin, sahislarin vb. unsurlarin kutsal
kategorisi i¢ine alinmasi sekiiler bir kutsalin var olabilecegini géstermektedir. Sonug
olarak, modernizm ve sekiilerizm aragsal akli 6n plana ¢ikartan ve kutsal
gercekiistii/metafizik ile esdeger tutan yaklasimi giiniimiiz postmodern diinyas: icinde
etkinligini kaybederek yeni postmodern kutsallar ve maneviyat bicimleri yaratarak bireye
diinyevi alan i¢cinde kutsali tecriibe etme imkini saglamistir.
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Oz

insanin inang ve davramislarini bilyiik oranda algilari belirlemektedir. Bireyin gesitli
kaynaklardan edindigi Tanrr’ya yonelik tiim tanimlamalari, duygu ve diistinceleri ifade eden
Tanr1 algisy, tarih boyunca insanligi etkileyen en 6nemli kiiltiir 6gelerinden biri olan din
kavraminin merkezinde yer alan bir olgudur. Tanr algilari, bu algilara bagl olarak gelisen
inang yonelimleri ve bu yonelimlerin toplumda sorun olarak algilanmasi ile ilgili literatiir
incelenmis, sorunu bizzat yasayan genglerin sorunlara ¢6ziim {iretme asamasinda
calismalardan uzak tutulmalari bir eksiklik olarak gézlemlenmistir. Bu durum Tiirkiye'de de
benimsenen 6grenci merkezli egitim yaklasimlar: agisindan gézden gegirilmesi gereken bir
durumdur. Arastirmada iiniversite gengliginin Tanr1 algis1 baglaminda yasadiklari inang
sorunlarma kendi ¢oziimlerinin neler oldugunun cevabi aranmaktadir. Bununla birlikte bu
¢8zlim arayisinda genglerin Allah’a olan inanglarini tanimlama durumlarimin veya dindarlik
tutumlarinin  etkisinin olup olmadigi incelenmistir. Cahsmada genglerin inangla ilgili
kararlarinda, tercihlerinde, ¢6ztim 6nerilerinde onlari etkileyen manevi, psikolojik, cevresel
veya egitimle ilgili faktdrlerin neler oldugu ortaya konulmaya calisilmaktadir. Ayrica Allah
inanci konusunda sorunlarla yiizlesme noktasinda bireysel caba gésterebilen geng kitlenin
goriis ve Onerilerine ulagilmasi hedeflenmektedir. Yasadigi inang problemlerine kargi
genglerin farkindahgim arttirmarun, sorun boyutunu vurgulamadan ¢4ziim boyutuyla onlari
alana dahil etmenin verimli sonuglar doguracag: diistiniilmektedir. Arastirmada
Ondokuzmayis ve Samsun Universitelerinde lisans ve lisansiistii diizeyde egitim géren 586
dgrenciye 26 Mayis -10 Haziran 2021 dénemini kapsayan siire i¢inde anket uygulanmustir,
Uygulama sonucunda genglerin Tanr1 algisi, Tanr1 algist baglaminda yasadiklar1 inang
sorunlarina ydnelik kendi ¢6ziimleri ve sosyo-demografik 6zellikleri arasindaki iliskiler tespit
edilmistir. Kendilerini dindar olarak nitelendiren genglerin, Tanri algisina bagli olarak
yaganan inang sorunlarini ¢6zmede daha etkin ve istekli olduklari sonucuna ulasilmistir.

Anahtar Kelimeler
Din Egitimi; Genglik Dénemi; Tanri Algisi; inang Sorunlari; Dindarlik
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One Cikanlar

Bu ¢alisma tiniversiteli genclerin tanri algisinda hangi tutumlar: benimsediklerini konu
edinmektedir.

Gengler tarafindan benimsenen tanri diisiincesi, onlarin yasadiklar1 inang sorunlarin
¢bzmede etkili olmaktadir.

Genglerin yasadiklar1 inang sorunlarina yonelik her ne kadar bilim diinyas: cesitli
¢ozlim Onerileri sunsa da genglerin bizzat kendi ¢ézlimlerinin ne oldugu géz ard:
edilmektedir.

Gengler i¢inde bulunduklar: gelisim déneminin 6zellikleri cercevesinde yasadiklar:
hayat1 inang boyutuyla da sorgulamakta ve kimi zaman kendilerince sorunlarina
¢ozlimler tiretmektedirler.

Gengler yasadiklari inang sorunlarina ¢éziim yolu olarak alt boyutlarda teolojik/manevi,
kolektif, digsal/cevresel ve bilimsel/akilci ¢oziimler iiretme yoluna gitmektedirler.
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Abstract

People’s beliefs and behaviors are largely determined by their perceptions. The perception of
God, which expresses all the definitions, feelings and thoughts about God that the individual has
acquired from various sources, is a phenomenon at the center of the concept of religion, one of
the most important cultural elements that have influenced humanity throughout history. The
literature on people’s perceptions of God, the belief orientations that develop based on these
perceptions, and perception of these orientations as a problem in society have been examined,
and it has been observed as a deficiency that young people who experience the problem
themselves are excluded from the studies at the stage of producing solutions to the problems.
This situation is a matter that needs to be reconsidered in terms of the student-centered
education approaches, also adopted in Turkiye. The research seeks the answer to the question of
what the university youth'’s solutions are to the belief problems they experience in the context
of their perception of God. In addition, the study examines whether or not the definition of their
belief in God or their religious attitudes affect the solution of the belief problems they experience
in the context of their perception of God. The aim of this study is to reveal the spiritual,
psychological, environmental or educational factors that affect young people in their decisions,
preferences and solutions to belief. In a similar vein, the study also endeavours to reach the
opinions and suggestions of young people who can show remarkable courage individually in the
face of problems about their belief in God. The vision of this study is that enhancing the
consciousness of young individuals regarding the challenges they encounter in matters of faith,
fostering their sense of responsibility for these issues, and engaging them in the solution stage
rather than dwelling on the problem stage would yield beneficial outcomes for the youth. In this
study, a questionnaire was applied to 586 undergraduate and graduate students at Ondokuz
May1s University and Samsun University during the period between May 26 and June 10, 2021.
The results of the questionnaire revealed the relationships between young people’s perception
of God, their solutions to the belief problems they experience in the context of their perception
of God, and their socio-demographic characteristics. Ultimately, the study observed that young
people who characterized themselves as religious were more active and willing to solve the
problems of belief experienced concerning their perception of God.

Keywords
Religious Education; Youth; Perception of God; Problems of Belief; Religiosity
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Highlights

This study focuses on which attitudes university students adopt in their perception of God.
The idea of God adopted by young people is effective in solving their belief problems.
Although the scientific world offers various solutions to young people's faith problems,
young people’s solutions are ignored.

Within the framework of the characteristics of the developmental period they are in, young
people question the life they live with the dimension of belief and sometimes find solutions
to their problems on their own.

Young people find theological/spiritual, collective, external/environmental and

scientific/rational solutions to their belief problems.
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Giris

Tanr, tarihsel siireg igcinde insanin anlam zenginligi ile evrilen bir psiko-sosyal ger¢eklik
olarak kendinden hep sz ettirmistir. Dinin merkezinde Tanr1 olgusu vardir ve Tanriya ait
diislince ve arayislar dinden 6nce gelmektedir (Mehmedoglu, 2011, 15).

Bir seye dikkati yonelterek o seyin bilincine varma, idrak (Giincel Tiirkge S6zliik, 5 Ekim
2023) seklinde tamimlanan algi kavrami, insanin dis diinyasindaki soyut veya somut
nesnelerle ilgili olarak aldi§1 duyumsal (sensible) bilgi (information) anlamina gelmektedir
(inceoglu, 2010, 68). Duyularla alinan verilerin &rgiitlenip zihinsel olarak yorumlanmasiyla
ve gevreden gelen uyaranlara anlam verilmesiyle alg sitireci gerceklesir (Arkonag, 1998, 65).

Alg1 kavramindan hareketle Tanr1 algisi, bireyin gesitli kaynaklardan edindigi Tanr1'ya
yonelik tiim tanimlamalari, duygu ve diisiinceleridir. Tanr1 hakkinda herhangi bir bilgiye
sahip olan her bireyin zihninde inansin veya inanmasin Tanr1 imgesi de sekillenir (Giiler,
2007, 123).

Tanr1 kavrami, Tanri algisi ve Tanri tasavvuru birgok bilim dalinin ¢alistigi kapsaml bir
alandir. Bu kavramlar {izerine yapilan farkli tamimlamalar dogrultusunda bireyin Tanrr’'y
algilamasi ile tasavvur etmesi arasinda bir ayrimin oldugu diisiiniilebilir. Her ne kadar farkli
olsalar da Tanr1 tasavvuru ve Tanr1 algisi biiyiik oranda birbirlerini etkileyerek gelisirler.
Ciinkii biligsel veya duygusal bilingli veya bilingdis siiregler birbiri tizerinde dogrudan veya
dolayli olarak etkide bulunur (Mehmedoglu, 2011, 31). Buna gore bireyin Tanriya ait algilart
icinde ona ait duygu ve diisiinceleri de olabilmektedir.

Dinlerin biiyiik cogunlugunun merkezi anlayislarinda bir Tanriya veya belli formlardaki
Tanrilara inang bulunmaktadir. Kiiresellesen diinyada inang konularim da kapsayan birgok
alanda bilgi paylasimi ve aktarimi yaninda sorunlarin da paylasimu ve aktarim séz konusu
olmustur. inanilsin veya inamlmasin Tanriyi bilme ile baglayan Tanriy1 algilama siireci insant
belli bir noktada tavir takinmaya, goriis gelistirmeye ve hayatini ona gére sekillendirmeye
itmistir. Toplumda yasanan degisikliklerden etkilenmesi kagilmaz olan genglerin degisen
din anlayislar: ve Tanri algilar: karsisinda da yeni yeni tavirlar belirledigi gozlenmektedir
(Yapici, 2000, 1, 37). Baz1 genglerin derin sorgulamalar icinde oldugu, bazilarinin ise sahip
oldugu Tann algisiyla bir sikintist olmasa da yakin veya uzak gevrelerinde olan bitenden
haberdar olduklarma sahit olunmaktadir. Cogunlukla inanca tutunmayla sonlansa da gengler
zaman zaman yiiksek sesle elbette ki duyulmasi ve ses verilmesi icin itirazlarini, tepkilerini
ifade etmektedirler (Yasaroglu - Aslan, 2019, 26; Ocakoglu, 2020, 141; Meydan - Aydin, 2020,
310; Yapict, 2020, 17-18). Tanri inanciyla ilgili bu durum karsisinda genglerin sorunlarla bas
etme stratejilerine ihtiyag duydugu bir gerceklik olmakla birlikte ¢oziimlerde bizzat onlarin
aktif olmalarina duyulan ihtiya¢ da anlasilir bir sekilde artmaktadir. Gegmiste yasanan inang
sorgulamalarindaki igerik kendi dénemleri igin yapici, onarici nitelik arz edebilirken bugiin
ayn durumlar icin ikna edici yeni igeriklere ihtiya¢ duyuldugu bir tarafa geng beyinlerin,
zihinsel enstriimanlarindan ¢ikacak seslere de kulak verilmesi gerekmektedir.

Arastirmada ¢6ziim odakli ve yapict bir yaklasim benimsenmistir. Diger disiince
tiirlerinde oldugu gibi inang sorunlarinda da analitik diisiinme becerisine sahip olan gengler,
¢Oziim arayislarina dahil edilerek bazi temel sorunlar irdelenmeye calisilmistir. Bu dogrultuda
cahismanin temel problemi giiniimiizde genglerin Tanr algis1 baglaminda yasadiklar1 inang
sorunlar karsisinda kendi ¢dziimleri nelerdir? seklindedir.
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Belirtilen bu temel problem dogrultusunda arastirmaya yoénelik hipotezlerimiz su

sekildedir.

e Genglerin ¢cogunlugu Allah’a inanmaktadir ve gencler Allah’a inanma ile dindarlik
tutumlarini birbirlerinden ayirmaktadirlar.

e Olumlu ve sevgi yonelimli Tanr algilarinda ve ¢oziime katki sunma bakimindan
cinsiyetin herhangi bir etkisi yoktur.

e Genglerin Tanr algilar1 baglaminda yasadiklari inang sorunlarinin ¢éziimiinde
Allah’a olan inanglarini tanimlama durumlarinin ve dindarlik tutumlarinin etkisi
vardir.

o Ailedeki ebeveyn tutumlari Tanri algilarii ve Tanri algilarma bagl inang
sorunlarimin ¢6ziimiinii olumlu veya olumsuz yénde etkilemektedir.

e Orgiin ve yaygin tiim din egitimi faaliyetlerinde egitimin verilme yéntemi genglerin
Tanr1 algilariru ve Tanri algilaryla ilgili yasadiklari inang sorunlarini ¢ézmelerinde
etkilidir.

e imam-Hatip Liselerinden mezun olan &grenciler ve ilahiyat Fakiiltesinde egitim
goren 6grenciler Tanri algisina bagh olarak yasanan inang sorunlarini ¢é6zmede dini
faktorlerin etkisini yani teolojik ve manevi ¢oziimleri daha ¢ok 6nemsemektedirler.

o Universite gengliginin inang ydnelimleri ve dindarlik algilari, dzellikle zihinsel
karmasa icinde olanlar agisindan hentiz olgunlasmamig ve tamamlanmarmugtir.

1. Evren ve Orneklem

Calismanin evreni Samsun’da faaliyet gdsteren Ondokuzmayis ve Samsun
Universitelerinde &grenim géren lisans ve lisansiistii 8grencileridir. Her iki tiniversitede
2021 yilinda lisans ve lisanstistii diizeyde toplam 44.207 6grenci 6grenim gormektedir. Asil
uygulama icin hazirlanan ankete 242 6rneklemin katiliminin yeterli olacagi hesaplanmig
(Cohen, 1988, 44; Champely, 2020, 4) olsa da calisma 586 6rneklem ile gerceklestirilmistir.
Bu 6rneklem evreni temsil edecek yeterliktedir (Krejcie - Morgen, 1970, 607). Hazirlanan
anket Ondokuz Mayis Universitesi ile Samsun Universitesinde 6grenim géren lisans ve
lisansiistlii 6grencilere 26 Mayis -10 Haziran 2021 donemini kapsayan 15 giinliik siire
icerisinde uygulanmustir.

2. Arastirmanin Yéntemi

Calismada nicel arastirma yontemi kullanilmistir ve iki veya daha fazla degisken
arasindaki iligkiyi ortaya koyan iliskisel tarama esas alinmistir, Yiiksekgrenim gengligi
sosyo demografik degiskenler dikkate alinarak cinsiyet, gegmiste yasamlan cevre, alinan
egitim, din egitimi alma durumu, din egitimi alma sekli, okunan fakiilte, anne baba egitim
durumu, yetistirmede ebeveyn tutumlari gibi yonleriyle sorgulanmstir. Calismada
literatiirde de yaygin bir sekilde kullanilan besli Likert derecelendirme kullamlmustir.

3. Veri Toplama Araglar

Veri toplama araci olarak Sosyo demografik bilgi formuna ek olarak iki &lgek
kullanilmistir. Bunlardan biri Tanr1 Algis1 Olcegi (TAO) digeri Tanr1 Algisina Bagh inang
Sorunlarim ¢ézme Olcegi’dir (TAISCO).
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3.1. Tanr1 Algis1 Olgegi (TAQ)

Tanri Algisi Olgegi'nde (TAO) 22 ifade yer almaktadir. Olgegin giivenirlik analizi Giiler
(2007) tarafindan yapilmis Cronbach’s Alpha degeri (i¢ tutarhik katsayisi) 0,83 bulunmus ve
dlgegin giivenilir oldugu kanaatine varilmistir, Tanr1 Algis1 dlgeginde ilk iki alt boyut hari¢
maddeler ters puanlanmugtir. Yani sevgi ifadeleri diiz puanlanirken, korku ifadeleri ters
ydnde puanlanmaktadir.

Tanri1 Algisi Olgeginin (TAO) bu arastirma igin 586 {iniversite dgrencisine uygulanmasi
ile elde edilen verilerin giivenilirlik analizi incelenmis ve Tablo 3.1’de verilmistir.

Tablo 3.1. TAQ icin Cronbach’s Alpha degerleri

Alt Boyut Cronbach’s Alpha Degeri
Seven Tanri 0,964
Tanriya Yonelik Olumlu Duygular 0,946
Uzak Umursamaz Tanr1 0,753
Korkutan ve Cezalandiran Tanri 0,727
Tanriya Yo6nelik Olumsuz Duygular 0,710
TAQ Toplam 0,931

3.2. Tann Algisina Bagh inang Sorunlarini ¢ézme Olgegi (TAISGO)

Bu dlgek literatiirde mevcut bir 8lcek bulunmamasi hasebiyle “Tanri Algisina Bagl inang
Sorunlarini ¢ézme Olgegi” (TAISCO) adiyla tarafimizdan gelistirilmistir. Olgek gelistirme
stireciyle ilgili DeVellis'in sekiz asamal 6lcek gelistirme siirecinden sistematik bir sekilde
metodolojik siralamaya uyularak faydalanilmistir (DeVellis, 2012, 60). Pilot uygulamasi
calismayla ayru evrende 320 6rneklem tizerinde yapilmis Cronbach’s Alpha degeri 0,940
bulunmustur. Olgegin gelisme siireciyle ilgili ayrintilar baska bir calismanin konusu olacak
kadar uzun oldugu i¢in burada yer verilmemektedir. 28 ifadenin yer aldig1 6lcegin (TAISGO)
bu ¢alisma igin Cronbach’s Alpha degeri giivenilirlik analizi incelenmis ve Tablo 3.2’de

verilmistir.
Tablo 3.2. TAISGO igin Cronbach’s Alpha degerleri
Alt Boyut Cronbach’s Alpha Degeri
Teolojik ve manevi ¢6ziimler 0,936
Kolektif (yardimli) ¢6ziimler 0,891
Digsal/cevresel céziimler 0,811
Bilimsel/akilci ¢6ziimler 0,785
TAISCO Toplam 0,934

4, Bulgular, Tartisma ve Yorum

4.1. Universite Ogrencilerinin Sosyo-Demografik Degiskenlere Gére Tanitici Bulgulari

Calismaya katilan {niversite grencilerinin sosyo-demografik bulgularinin  6zet
istatistikleri Tablo 4.1, 4.2 ve 4.3’te verilmistir.
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4.1.1. Universite Ogrencilerinin Cinsiyet, Yas, Aile ikamet ve Gelir Durumlar

Tablo 4.1. Ogrencilerin cinsiyet, yas, aile ikamet ve gelir durumlarinin 6zet istatistikleri

Cinsiyet N %
Erkek 242 41,3
Kiz 344 58,7
Yas Grup

18 - 20 yas aras1 116 19,8
21 - 23 yas arasi 300 51,2
24 yas ve lizeri 170 29,0
Aile tkamet Durumu

% 86 14,7
flce merkezi 181 30,9
il merkezi 319 54,4
Aile Ayhk Gelir Diizeyi

3000 TL ve alt1 169 28,8
3001 - 6000 TL arast 245 41,8
6001 — 9000 TL arast 105 17,9
9001 TL ve tizeri 67 11,5

4,1.2. Universite Ogrencilerinin Ebeveynlerinin ve Kendilerinin Egitim Durumlari

Tablo 4.2, Ogrencilerin ebeveynlerinin ve kendilerinin egitim durumlarinin 8zet istatistikleri

Baba Egitim Diizeyi N %
Okuryazar degil 6 1,1
flkokul 190 32,4
Ortaokul 84 14,3
Lise 122 20,8
Onlisans 43 7.3
Lisans 126 21,5
Lisansiistii 15 2,6
Anne Egitim Diizeyi

Okuryazar degil 41 7,0
flkokul 254 43,3
Ortaokul 91 15,5
Lise 117 20,0
Onlisans 21 3,6
Lisans 58 9,9
Lisansiistii 4 0,7
Mezun Oldugu Lise

Fen Lisesi 62 10,6
Sosyal Bilimler Lisesi 8 1,4
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Anadolu Liseleri 336 57,3
Mesleki ve Teknik Anadolu Liseleri (Saglk, Ticaret, Turizm, Kiz, Endiistri 45 77
Mes.) ’
Anadolu imam-Hatip Lisesi 90 15,3
Ozel Okul 45 7,7
Okudugu Universite

Ondokuz Mayis Universitesi 500 85,3
Samsun Universitesi 86 14,7
Okudugu Fakiilte/Enstitii

Ali Fuad Basgil Hukuk Fakiiltesi 13 2,3
Dis Hekimligi Fakiiltesi 10 1,7
Egitim Fakiiltesi 70 11,9
Fen-Edebiyat Fakiiltesi 53 9,0
Giizel Sanatlar Fakiiltesi 11 1,9
Havacilik ve Uzay Bilimleri Fakiiltesi 18 3,1
iktisadi ve idari Bilimleri Fakiiltesi 30 51
iktisadi Idari ve Sosyal Bilimler Fakiiltesi 26 4,4
flahiyat Fakiiltesi 83 14,2
fletisim Fakiiltesi 17 2,9
Lisansiistli Egitim Enstitiisti 59 10,1
Mimarlik Fakiiltesi 11 1,9
Miihendislik Fakiiltesi 60 10,2
Saglik Bilimleri Fakiiltesi 27 4,6
Tip Fakdiltesi 30 5,1
Turizm Fakiiltesi 10 1,7
Veteriner Fakiiltesi 15 2,6
Yasar Dogu Spor Bilimleri Fakiiltesi 23 3,9
Ziraat Fakiiltesi 20 3,4

4.1.3. Universite Ogrencilerinin Dindarlik, inan¢ Tutumlari, Ebeveyn Tutumlari ve Din
Egitimi Verilme Sekilleri

Tablo 4.3. Ogrencilerin dindarlik, inang, ebeveyn tutumlari ve din egitimi verilme sekilleri

Kendini Dindarlik A¢isindan Degerlendirme Durumu N %
Cok Dindar 17 29
Dindar 266 454
Biraz Dindar 203 34,6
Dindar degil / Dine ilgisiz 100 17,1
Din Egitimi Alma Durumu

Anne/Baba/Biiyiikanne/Biiyiikbaba 222 379
Okul 129 22,0
Diyanet sleri Baskanligi'na bagh kurslar/yaz kurslari 175 29,9
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Dini gruplar/cemaatler 18 3,1
Akraba/komsu 2 0,3
Din egitimi almayan 19 3,2
Diger 21 3,6
Din Egitiminin Verilme Sekli

Esnek bir sekilde (Serbest birakilarak) 368 62,8
Disiplinli bir sekilde (Kontrol edilerek) 170 29,0
Baskici bir sekilde (Korkutularak ve/veya zorlanarak) 37 63
Diger 11 1,9
Yetistirilmede Anne Tutumu

Demokratik, sevgi dolu 329 56,1
Demokratik, sevgisini gostermez 27 4,6
Otoriter, sevgi dolu 131 22,4
Otoriter, sevgisini gostermez 47 8,0
flgisiz 22 38
Fazla ilgili 30 5,1
Yetistirilmede Baba Tutumu

Demokratik, sevgi dolu 173 29,5
Demokratik, sevgisini gostermez 72 123
Otoriter, sevgi dolu 134 22,9
Otoriter, sevgisini gdstermez 125 213
flgisiz 69 11,8
Fazla ilgili 13 2.2
Allah’a Olan Inanci Tanimlama Durumu

Allah'a inaniyorum ve bu konuda higbir siiphem yok 227 38,7
Allah'a inantyorum ve bu inancimu akli delillerle destekliyorum 220 375
Allah'a inanityorum fakat bu konuda ¢6zemedigim bazi stiphelerim var 81 138

Allah'in olup olmadiginmi bilmiyorum ve bunu bilmenin bir yolu olduguna 30 5,2
Allah"in var olduguna inanmiyorum 28 4.8

Genglerin Dindarlik ve inang Tutumlar:

Calismaya katilan 6grencilerin ¢ogunlugunun kendilerini bir sekilde dindar kabul
ettikleri goriilmektedir. %2,9’u ¢ok dindar, %45,4’ti dindar, %34,6’s1 biraz dindar seklinde
olsa da kendilerini dindar kabul etmeyen veya dine ilgisiz olarak nitelendiren %17,1’lik
onemli bir kesim de vardir. Bu oranin daha dogru degerlendirilmesi i¢in 6grencilerin Allah’a
olan inancim tanimlama durumunun birlikte ele alinmasi gerekmektedir. Genglerin %38,7’si
Allah’a inandigim ve bu konuda hig siiphesi olmadigini, %37,5’1 Allah’a inandigiri ve bu
inancin akli delillerle destekledigini, %13,8'1 Allah’a inandigim fakat bu konuda ¢6zemedigi
bazi sliphelerinin oldugunu belirtmislerdir. Yani genglerin %90,1’i Allah’a inanmaktadir.
Genglerin %5,1’i Allah’in olup olmadigini bilmedigini ve bunu bilmenin bir yolu olduguna
inanmadigini ve %4,8’i Allah’in var olduguna inanmadigini belirtmislerdir.

Eskiyeni eISSN: 2636-8536



1120 » Young People’s Faith Problems in Relation to Their Perception of God and Their Own Suggestions for Solutions

Genglerin akilla ispatlanmamus bilgilere karsi genelde siiphe ve giivensizlik duygusu
gelistirdiklerini (Hokelekli, 2005, 271) bu alanda yapilan bir¢ok c¢alismadan hareketle
hatirlatmamizda fayda vardir. Oyle ki yasanilan bu siiphelere bazen zihin diinyasindaki bilgi
eksikliginden olusan celiskiler, kargasa ve bosluklar da eslik etmektedir (Ok, 2005, 2). Bu
stiphelerin biiyiik bir kisminin gencin icinde bulundugu gelisim evresi ile ilgili oldugunu
belirtebilecegimiz gibi dnemli bir kismirun da yasanan cagla ve ¢agin getirdigi giivensizlik,
tehdit, asagilanma, tutunamama gibi sosyo-psikolojik gerceklerle (Diizgiin, 2015, 20) ilgili
oldugunu da belirtebiliriz.

Allah’a inanmakla birlikte ¢6zemedigi siipheleri olan geng kesimin yetersiz veya yanlis
din/inang egitimi almis olabilecekleri diisiiniilebilir. Tirkiye'de gerek 6rgiin gerek yaygin
gerekse cemaat, tarikat gibi farkli din egitimi siireclerinde hakikate ulasabilmek icin siiphe
ve sorgulamalarin gerekliligine inanan ebeveyn, hoca ve gretmenler olmakla birlikte
genglerin yasadiklar siiphelerden ve sorduklar siiphe dolu sorulardan dolay1 farkinda
olarak veya olmayarak onlar1 sert ve kirici tepkilerle elestiren, yargilayan daha da 6tesi
etiketleyen bundan dolay1 genclerin sugluluk hissetmelerine sebep olanlar da vardur.
Galismada baz1 boyutlariyla, 3zellikle Tanr1’ya inanan ancak ¢6zemedigi bazi siipheleri olan
genglerin Tanri karsisinda sugluluk, utanma, kayg gibi duygulara sahip olmasi bu genglerin
arayislarinin devam ettigini gostermekte ve gercekten hem ruhlarina dokunacak hem
zihinlerine ulasacak sevgiyle desteklenmis bilgiye ihtiyaglarinin oldugunu gostermektedir.
Tanr1 ve din igerikli stiphelerine karsi olumsuz tavirlarin bash basina siipheleri artirdigina
yonelik calismalar varken (Hokelekli, 2005, 270) genglerin yasadiklar: siiphelerin inanglar:
tizerinde her zaman negatif etki olusturmayacagini, uygun yonlendirme ve formasyonla bu
siphelerin onlarin zihin dinyalarini  saflastiracagim  ve suurlu bir dindarhiga
yoneltebilecegini de diisiinebilmeliyiz (Glinaydin, 2017, 330). Heniiz ¢6zemedikleri inang
sorunlarindan dolay1 bu gengleri yetiskin kolayciligi ile gesitli isimler altinda kategorize
ederek deist veya agnostik olabileceklerini diistinmek dogru bir degerlendirme
olmayacaktir. Gengler inang boyutuyla biiyiik oranda Allah’a inandiklarini belirterek bir
inanca baglilik gostermektedirler. Ancak dindarlik boyutuyla az da olsa kendilerini ne ¢ok
dindar ne dindar ne de az dindar olarak tamimlamayan %7’lik bir kesim oldugu
goriilmektedir. Bu bilgi, son zamanlarda genglerle ilgili yapilan calisma ve arastirmalarda
genglerin dindarlik ile inang sahibi olmay1 birbirinden ayirdigini gésteren 6nemli bulgularla
uyusmaktadir (Yavuz, 2011, 240; Adigiizel, 2014, 55; K8se, 2015, 9; Odabasi, 2016, 138-139;
Yasaroglu - Aslan, 2019, 26; Ermis, 2019, 63; Canatan, 2021, 44; DIB, 2014 Dini deger
arastirmasi, 3; SEKAM, 2018 Tiirkiye'de genglik arastirmasi, 369) Optimar inang arastirmasi,
2019; KONDA Arastirmanin “TR100_2022: Tiirkiye 100 Kisi Olsaydi” arastirmasi vd).

Gelisim 6zellikleri itibariyle hem bagimsiz ve dzgiir olmak isteyen hem de sorgulayici
olan gengler sekiilerlesmenin de eslik ettigi dini bireysellesme kavram cercevesinde
dindarlik ile inang sahibi olmay1 birbirinden ayirabilmektedirler. Bu durum inancin ve dini
degerlerin zayiflamasi veya yok olmasi seklinde degil de kurumsal anlamda dinin
zayiflamasi olarak yorumlanmaktadir (K8se, 2014, 8). Kurumsal dine azalan ilgi ve alaka kimi
arastirmacilar tarafindan dindarhigin azalmasi seklinde yorumlanmaktadir. Ancak
postmodernite, bireycilik ve hazcilikla dindarligi bulusturmaya calisarak orta bir yolda el
ele olma gayretindedir. Weber’in diinyaya doniik zahit diye tanimladig1 Protestan dindarlik
kavramina oldukga yakin, saf bireysel dindarhk, kurumsal temeli olmayan maneviyatgilik
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gibi kavramlar postmodern dénemin dinselliklerini agiklamakta ¢ok sik kullanilir hale
gelmistir (Yapici, 2020, 17). Dinsel bireycilik, kurumsallasmis din olmaksizin, dinsel mesajin
bireysel tercihler ve anlamlandirmalar ile kisinin giinlitk hayatina gecisine isaret eden bir
kavram olarak tilkemizde de basta gencler olmak tizere toplumun her kesiminde gériiniir
hale gelmektedir (Unal, 2010, 17).

Dinin ibadet ve ritiiellerinden uzak olsalar da yasamlarimu bireysel dindarliklarla
eklemlenmis bir Tanr1 inanciyla birlikte devam ettirme diisiincesinde olan gengler hem
ozgirlitk hem 6zgiinliik icinde olduklarina hem de kendilerine 6zel bir yorumla inanglarim
yasadiklarina inanmaktadirlar.

Genglerin dindarliklariyla ilgili tartismalar stiriip giderken géz dniinde bulundurulmasi
gereken bir durum vardir ki, o da din s6z konusu oldugunda ¢ok az insanin nesnel
davranabilecegidir (Peck, 2003, 234). Ayrica dindarlagsmak ve dinden uzaklagmak seklinde
yapilan ikili tasnif, genelleyiciligi ve aldaticiligi ¢ok yiiksek olan bir tasniftir.

Dini yasant: da genglik hayati da duragan degil dinamiktir. Bu dinamikligin genglerin
dindarlik algilarindan bagimsiz olacag: diisiiniilemez. Yapicr'nin (2020) genglerin dinle
iliskilerinin tek diize olmadigini ¢ok boyutlu ve cesitli oldugunu, bazilarinin, geleneksel
kurumsal dinin i¢inde huzurlu ve mutlu oldugunu, bir kismunmin modern ve postmodern
diinyanin istekleriyle geleneksel dini bulusturma cabasi iginde oldugunu, bir kismimin da
stiphe ve sorgulamalarla arayislarinin devam ettigini belirten ¢alismasi mevcut durumu
Ozetlemektedir. Bu nedenle tiniversite gencligi icin dindarhk algilarinin ve inang
yonelimlerinin, 6zellikle zihinsel karmasa i¢inde olanlar agisindan heniiz olgunlagsmamis ve
tamamlanmamis oldugunu séylemek miimkiindr.

Genglerin Din Egitimi Alma Durumlar1

Arastirmaya katilan genglerin din egitimini %37,9 gibi biiyiik oranda aile iiyelerinden
aldiklan gériilmektedir. fkinci sirada %29,9 oranla Diyanet Isleri Baskanligi'na bagh Kur’an
Kurslar: gelmektedir. Dini gruplar ve cemaatlerden din egitimi alma durumunun %3,1
oranla ¢ok az oldugu dikkati cekmektedir.

Bu sonug aile faktoriiniin ge¢misten beri din egitiminde en 6nemli mekén ve faktor
oldugunu géstermesi agisindan olduk¢a énemlidir. tkinci sirada resmi kurumlar olarak
Diyanet Isleri Baskanligi’na bagh Kur’an Kurslarimin yer almasi ve bunu %22’lik oranla
okullarin takip etmesi her tiirlii birimleri ile resmi kurumlara diisen biiyiik sorumlulugu
tekrar gdstermesi agisindan biiyiik dnem arz etmektedir. Aileyi de toplumsal bir kurum
olarak diisiiniirsek gengler biiyiik oranda (%89.8) kurumsal din egitimi almislardir. Tanrt
algis1 baglaminda genglerin yasadiklari inang sorunlarina ¢oziimler 6lgegimizde aile, okul,
DIiB, ilahiyat Fakiilteleri, 3gretmenler, hocalar, cemaatler, mistik tasavvufi yapilar gibi
bircok maddenin yer aldig “Kolektif (yardimli) ¢éziimler” boyutuyla ¢ziim asamasinda da
bu kurumlarin 6nemine inanan genglerin sayisi oldukea fazladir.

Din egitiminin alindig1 yerle ilgili olarak dikkati ¢eken diger bulgu da dini gruplar ve
cemaatlerden din egitimi alma durumunun %3,1 oraniyla olduk¢a diisiik olmasidir. Bu
durum 15 Temmuz darbe girisiminden sonra Tiirkiye’de bulunan dini gruplar ve cemaatlere
olan giivenin sarsildig1 yoniindeki goriisleri dogrular niteliktedir (Coskun, 2017, 65; Alpar,
2017, 61; Yiiksel, 2019, 48; Bauman, 2016, 149; Caki, 2018, 103). Esasinda goriilen zarar sadece
dini grup ve cemaatlerle simirh kalmams aym zamanda dini kavramlar da bu girisimden
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biiyiik oranda etkilenmislerdir. Dini gruplar ve cemaatlerden din egitimi alma durumunun
diistik olmasimin bir diger nedeni de gegmiste her tiirlii cemaat, tarikat ve yapilagmalardan
alinan din egitimini glivenlik endisesiyle gizleme egilimi de olabilir. Genel olarak bu sonu-
cumuza goére tiim kurumlariyla devleti ve halki hedef alan illegal, ¢ikarc, siddet odakl,
terdrist, marjinal yap1 ve gruplar, gengleri tiim sivil dini olusumlara karsi mesafeli durmaya
itmistir diyebiliriz.

Hi¢ din egitimi almadigimu belirten %3,2 oramindaki gencin drgiin egitim siirecinde
verilen DKAB derslerinden ¢esitli mahkeme kararlariyla muaf olduklar: diistiniilebilir. Diger
bir sosyo demografik bulgu olarak genglerin %62,8’1 din egitimini esnek bir sekilde
aldiklarini belirtmislerdir. Ancak halen korkutularak veya zorlanarak, baskici bir sekilde din
egitimine maruz kaldigini belirten %6,3 oraninda geng bireyin varlig1 da arastirmada dikkat
ceken bir sonugtur.

4,2, Tanr1 Algis1 Olgegine (TAO) ve Tanri Algisina Bagli Olarak Yasanan inang Sorunlarin
¢odzme Olgegine (TAISGO) iliskin Bulgular

Galismaya katilan tiniversite 8grencilerinin sosyo-demografik degiskenlere gére TAO ve
TAISCO verilerinin karsilastirilmasi yapilmis ve su sonuglara ulasilmistir. Bu calismada
hacmi artirmamak adina TAQ sonuglarina tablo olarak yer verilmemis yalnizca sonuglara
ait bilgilere yer verilmistir. Tanr1 algisina bagl olarak yasanan inang sorunlarini ¢6zme
dlcegine (TAISCO) iliskin bulgularin 6zet istatistikleri Tablo 4.1- 4.13’te verilmistir.

4.2.1. Cinsiyetin Genglerin Tanr1 Algisina ve Tanr1 Algis1 Baglaminda Yasadiklari inang
Sorunlarinin ¢éziimiine Etkisi

Tanri algisinin Giniversite 6grencilerinin cinsiyetlerine gore degisip degismedigi ile ilgili
olarak “Seven Tanr1”, “Tanriya Yonelik Olumlu Duygular”, “Uzak Umursamaz Tanr1”,
“Korkutan ve Cezalandiran Tanr1” alt boyutlarinda anlaml bir fark oldugu saptanmugtir.
“Seven Tanr1” ve “Tanriya Yonelik Olumlu Duygular” boyutlarinda kiz 6grencilerin
puanlarinin daha yiiksek oldugu sonucuna ulasilmistir. Yani kiz 6grencilerin seven Tanri
algilar: daha yiiksektir.

“Uzak Umursamaz Tanr1” ve “Korkutan ve Cezalandiran Tanr1” alt boyutlarinda erkek
ogrencilerin puan ortalamasimin, kiz 6grencilere gére daha yiiksek oldugu saptanmistir.
Erkek ogrencilerin korku ydnelimli Tanri algisinin daha yiiksek oldugu sonucuna
ulagilmigtir,

Cinsiyet farkliigimin Tanriy1 algilama ve dini yasama, Tanrinin ve dinin etkisini
hissetme gibi degiskenlerle ilgili olup olmadig1 yoniinde farkli sonuglara ulasilan birgok
calisma vardir. Nitekim Tanr1 inancinin da iginde yer aldigi dindarhigin, inang, ibadet, ahlak,
dua, sosyal dindarlik bircok boyutunun olmasi bu farkliliklarinin dogalligini agiklar
niteliktedir. Bu ¢alismada da oldugu gibi olumlu Tanri algisimin kizlarda daha yiiksek
oldugunu veya kadinlarin daha dindar oldugunu gésteren ¢alismalar (Hallahmi ve Argyle,
2004, 257; Cirhinlioglu - Ok, 2011, 133; Kula, 2012, 92; Erdogan, 2014, 180; Apak, 2016, 226;
Oktay - Sentepe Lokmanoglu, 2020, 1094) yaninda erkeklerin Tanriya ve dine daha yakin
oldugunu yani daha dindar oldugunu gésteren calismalar da vardir (Bayyigit, 1989, 80;
Karaca, 2000, 299; Yapici 2002, 248; Mehmedoglu, 2004, 162; Yaparel 1987, 40). Bununla
birlikte cinsiyetler arasinda anlamh bir fark olmadifimi gosteren cahigmalar da
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bulunmaktadir (Yapici - Zengin, 2003a, 77,97; Yapici - Zengin, 2003b, 191-192; Kimter, 2008,
191; G6cen, 2014, 199). Cok farkli bulgular s6z konusu iken cinsiyet yoniiyle bir genelleme
yapmak dogru olmayacaktir ve buna gerek de yoktur.

Bu calismada kiz dgrencilerin erkek 6grencilere gére sevgi yonelimli ve olumlu Tanri
algisina sahip olmasi sebebiyle genel anlamda kadinlarin Tanriya ve dine neden daha giiclii
tutunmus olabilecekleri ile birkag goériise yer vermek uygun olacaktir. Hallahmi ve Argyle
bu konuda yaptiklar1 genis tespitlerden birinde su agiklamay1 yapmaktadirlar. Ataerkil aile
yapilarinda kiigiikliikten itibaren kizlara sorumluluk ve itaat, erkeklere bagimsizlik ve
ozgiiven asilanmaktadir. Dinlerin baghlarmdan itaat, sorumluluk, baghlik bekledigi
bilindigine gore ve kiz gocuklari zaten bu egilimle biiyiitildiikleri icin Tanriya baglanmada
ve O’'nun isteklerini yerine getirmede zorlanmadan itaat davranisi gostermektedirler. Bir
diger tespitlerinde kadinlarin sosyal ve ekonomik hayattaki engellenmisliklerinin bir
mahrumiyet psikolojisi olusturarak onlari, siginma ve rahatlama alam olarak gérdiikleri
Tanriya ve dine daha ¢ok yanastirdigini belirtmektedirler (Hallahmi - Argyle, 2004, 263).
Kadinlarin Tanriya ve dine daha bagh olmalarini onlarin psikolojik olarak daha giicsiiz
olmalarina, caresizlik zamanlarinda daha ¢ok siginma ve destek ihtiyaci duymalarina
baglayanlar da vardir (Tarhan, 2005, 333-334). Buraya kadar belirtilen goriisler kadinlarin
adeta inanmaya ve Tanriya baglanmaya mecbur kaldiklar hissi uyandirmaktadir. Kimi
kadinlar i¢in bu nedenlerin gecerliligini miimkiin saymak s6z konusu olabilir ancak bu
gerekeelerle genelleme yapilmasi agiklamalari eksik birakacaktir. Tanrinin sevgisinin,
sefkatinin, merhametinin, koruyup gézetmesinin zaten naif yaradilish olan ve bu fitratt
koruyarak biiyiitiilen/egitilen kadinlarin olumlu Tanr1 algisina sahip olmalarinda dnemli
bir etken oldugu goriilmektedir.

Tablo 4.4. TAISGO puanlarinin 8grencilerin cinsiyetlerine gore karsilastirilmasi

Alt Boyut Cinsiyet N Ort. SS t P
3 - Erkek 242 3,39 1,10 o
Teolojik ve manevi ¢oziimler -2,897 0,004
Kiz 344 3,64 0,98
Erkek 242 2,56 0,95
Kolektif (yardimli) ¢éziimler -0,331 0,741
Kiz 344 2,59 0,89
. Erkek 242 2,96 0,97
Digsal/cevresel ¢oziimler -0,552 0,581
Kiz 344 3,01 0,96
Erkek 242 394 1,00
Bilimsel/akilct ¢éziimler -1,076 0,283
Kiz 344 4,02 0,86

t: Bagimsiz Orneklem T Testi
*:<0,05, **:<0,01

Tanr1 algisina bagh olarak yasanan inang sorunlarim ¢ézmede cinsiyetin etkili olup
olmadigina baktigimizda; kiz 6grencilerin “Teolojik ve Manevi ¢oziimler” alt boyutunda
puanlarinin anlaml diizeyde daha yiiksek oldugu sonucu dikkat ¢ekmektedir. Bu da kiz
dgrencilerin dini sorunlar konusunda ¢dziim tiretmede daha etkin olduklarim ve ¢éziimlere
olan inanglarinin daha yiiksek oldugunu géstermektedir.

Dindarlik ve dinin etkisini hissetme y6niinde yapilan ¢alismalarda elde edilen bulgular
ile ilgili tartismaya deginilmisti. Kiz 6grencilerin sevgi yonelimli ve olumlu Tanr1 algist
puanlarinin erkek &grencilerden daha yiiksek oldugu yoniindeki bulgulara binaen,
kadinlarin giindelik hayatta kendilerini daha ¢ok risk altinda hissetmelerinden ve
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tehlikelerden korunma refleksiyle Tanriya ve dine bagliliklarinin daha yiiksek oldugunu
belirten yorum dikkate degerdir (Miller - Hoffman, 1995, 63). Zira bu gériis, kadinlarin,
itildiklerini disiindiikleri sugluluk psikolojisinden bir an o6nce kurtulma arzusuyla,
sorunlarin  ¢dzlimleri  erkeklere oranla daha fazla istemis olabileceklerini
dustindiirmektedir. Bu durumda inang sorunlariin psikolojik, duygusal, sosyolojik bircok
getirisini i¢ine alan ¢éziim arayislarinda kadinlarin yiiksek puanlara sahip olmasi oldukga
anlamli ve dogal gériinmektedir.

Arastirmadan elde edilen bu sonugla arastirma hipotezlerinden “Olumlu ve sevgi
yonelimli Tanr1 algilarinda ve ¢6ziime katki sunma bakimindan cinsiyetin herhangi bir
etkisi yoktur.” seklindeki hipotez dogrulanmamustir.

4.2.2. Ebeveynlerinin Egitim Diizeylerinin Genglerin Tanr1 Algisma ve Tanr1 Algisi
Baglaminda Yasadiklar1 inang Sorunlarimin ¢éziimiine Etkisi

TAOQ analiz sonuglarina gére baba egitim diizeyi diisiik olan 6grencilerin baba egitim
diizeyi yiiksek olan &grencilere gore sevgi yonelimli Tanri algilarinin anlamli diizeyde
yiiksek oldugu saptanmustir. Olcegin “Uzak Umursamaz Tanr1” alt boyutunda baba egitim
diizeyi yiiksek olan 6grencilerin puani, baba egitim diizeyi diisiik olan &grencilere gére
anlamli diizeyde yiiksektir.

Baba egitim diizeyinde oldugu gibi anne egitim diizeyi diisiik olan 6grencilerin de sevgi
yo6nelimli Tanr1 algilari anlamh diizeyde yiiksektir. “Uzak Umursamaz Tanr1” alt boyutunda
anne egitim diizeyi yiiksek olan 6grencilerin puanlarinin anne egitim diizeyi diisiik olan
ogrencilere gore anlamli diizeyde yiiksek oldugu saptanmustr.

Tablo 4.5. TAISGO puanlarinin égrencilerinin baba egitim diizeylerine gore karsilastirilmasi

Alt Boyut Baba EZitim Diizeyi N Ort. SS F-W p
Okuryazar degil 6 3,68 0,28
Teolojik ve manevi ilkégretim 190  3,75° 0,90
o o ., 4934 0,007
gozumler Ortadgretim 206 3,45 1,10
Universite 184  3,40° 1,07
Okuryazar degil 6 2,19° 0,98
Kolektif (yardimh) flksgretim 190 2,77° 091 o
- o ® 4,747 0,003
gozumler Ortadgretim 206 2,52 0,38
Universite 184  2,46° 0,93
Okuryazar degil 6 2,67 0,68
Digsal/cevresel flkégretim 190 3,05 0,94
- o s 0,560 0,642
¢Oziimler Ortadgretim 206 2,95 0,99
Universite 184 2,98 0,98
Okuryazar degil 6 4,44 0,62
. s flkégretim 190 4,10 0,82
Bilimsel/akilc1 ¢dziimler o 2,045 0,106
Ortadgretim 206 3,95 0,96
Universite 184 3,90 0,98
F: Tek YOnlii ANOVA Testi, W: Welch ANOVA Testi
*#.20,01

Ortak harfe sahip olmayan ortalamalar arasindaki fark anlamhdir (p<0,05)

www.dergipark.org.tr/tr/pub/eskiyeni



Genglerin Tanri Algisi Baglaminda Yasadiklart inang Sorunlari ve Kendi ¢6ziim Onerileri « 1125

Tablo 4.6. TAISGO puanlarinin 8grencilerin anne egitim diizeylerine gére karsilastirilmast

Alt Boyut Anne Egitim Dlizeyi N Ort. SS F-w P
Okuryazar degil 41 385 056
Teolojik ve manevi flkégretim 254 3,65% 1,00 0328 0,000
coziimler Ortadgretim 208 3,52% 1,03 ’ ’
Universite 83 3,05° 1,20
Okuryazar degil 41 2,79 0,85
Kolektif (yardimli) ilkégretim 254 2,64 0,91 4320 0.005%
¢oziimler Ortadgretim 208 2,59% 0,88 ’ ’
Universite 83 2,27° 0,98
Okuryazar degil 41 3,10 0,88
- ilkégretim 254 2,99 0,94
Digsal/cevresel ¢oziimler > 2,183 0,089
Ortadgretim 208 3,06 0,98
Universite 83 2,76 1,02
Okuryazar degil 41 4,15 0,71
flkégretim 254 4,03 0,87
Bilimsel/akilci ¢éziimler g o 1,247 0,292
Ortadgretim 208 3,95 0,95
Universite 83 3,87 1,08

F: Tek Yonlii ANOVA Testi, W: Welch ANOVA Testi
*#:<0,01, ***:<0,001
Ortak harfe sahip olmayan ortalamalar arasindaki fark anlamhdir (p<0,05)

TAISGO verilerine gére “Teolojik ve Manevi Céziimler”, “Kolektif (yardimli) ¢éziimler”
boyutlariyla baba egitim diizeyi diisiik olan &grencilerin, baba egitim diizeyi yiiksek olan
ogrencilere gore anlaml diizeyde farkli oldugu saptanmustir. Bu da bize Tanri algisina bagh
olarak yasanan inang sorunlarini ¢éziimlemede baba egitim diizeyi diisiik 6grencilerin, baba
egitim diizeyi yliksek olan 6grencilere gore daha etkin olduklarini géstermektedir.

Anne ve baba egitim diizeyleri arttikga olumsuz Tanri algismm daha ¢ok
belirginlestigine dair yukarida verdigimiz sonug, Tanri algisi baglaminda genglerin
yasadiklari inang sorunlarinin ¢éziimiinde alinan sonuglarla da benzerlik géstermektedir.
Yani ailede egitim diizeyi arttik¢a, sevgi yonelimli Tanri algilari da Tanri algilari baglaminda
yasanan inang sorunlarinin ¢6ziimiine yaklasim da azalmaktadir. Ayni sekilde dindarligin
da dinin etkisini hissetmenin de azaldigimi gosteren calismalar bu sonugla uyum
gostermektedir (Aydin, 1995, 108-110; Acar vd, 1996, 50; Mehmedoglu, 2004, 140-141; Uysal,
2006, 147; Kog, 2010, 230; Oztiirk, 2013, 77-80; Baynal, 2015, 224-225; Altun, 2015, 91-93; Balci
Arvas, 2018, 58).

Bu kisimla ilgili sonuglari modernlesmenin Tiirkiye’deki etkilerinin dzellikle de din-bilim
ayristirmasinin bir yansimasi olarak degerlendirmek miimkiindiir. Aydinlanmayla birlikte
rasyonalizm, pozitivizm gibi akimlarin savunucularinin, aktif bir sekilde bilimsel gelismeleri,
dinin etkinliginin 6niine gecirme arzusu Bati diinyasindan sonra Tiirkiye'yi de etkilemistir.
Bat1 kaynakli olan ancak geldigi noktada islam dinini de etkileyen bir¢ok kavramla birlikte
sekiilerizm, beraberinde dini ve bilimi birbirlerini yok eden unsurlar gibi lanse etmistir. Bat1
diinyasinda ¢ikan din-bilim karsithgini Hristiyanlik dogmalarina karsi hakl bir zeminde
degerlendirmek miimkiinken modernlesme adina aymyla islam toplumlarina transfer
edilmesi biiyiik bir yanilgi olmustur. Kavramlarin ithal edildigi toplumun sartlarinda
seriivenlesmemesi ileriye déniik ¢ok biiyiik sorunlar dogurmustur (Okumus, 2020, 290). Bu
sirecte bilimin kahbma sokulamadigi icin dinden uzaklasmalar da olmustur ve
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olagelmektedir. Ancak siirecin hicbir asamasinda dinden tamamen kopus gergeklesmedigi
gibi uzlasma mahiyetinde yeni maneviyat arayislar: ortaya ¢ikmistir. Egitim seviyesi arttikca
elestirel bakis acisinin, sorgulayiciligim arttig bir gercektir. Din egitiminin elestirel bakis
agisina tavrinin gozden gegirilmesi ve bu noktada genglerin dilini anlamasi, sorularina ayn
dilden cevap vermesi olduk¢a 6nemlidir. Sahada yapilan arastirmalarin dogru okunmast,
gerektiginde 6zelestiri yapilmasi ve ¢oziime yonelik faaliyetlerin dogru metotlarla genglere
ulastirilmasi gerekir.

4.2.3. Mezun Olduklari Liselerin Genglerin Tanr1 Algisina ve Tanr1 Algisima Bagli Olarak
Yaganan inang Sorunlarinin ¢éziimiine Etkisi

TAQ sonuglarina gére “Seven Tanr1” alt boyutunda, Anadolu imam-Hatip Liselerinden
mezun olan Ggrencilerin puan ortalamasinin, 6zel okullardan mezun olan &grencilere gore
istatistiksel olarak daha yiiksek oldugu saptanmistir.

“Tanriya Yonelik Olumlu Duygular” alt boyutunda ATHL'den mezun olan égrencilerin
puan ortalamasi, Fen liselerinden ve 6zel okullardan mezun olan &grencilere gére daha
yitksektir, Olgegin “Uzak Umursamaz Tanri” alt boyutunda Mesleki ve Teknik Anadolu
Liselerinden mezun olan &grencilerin olumsuz Tanri algilarinin AIHL’ inden mezun olan
dgrencilere gore anlamli diizeyde ¢ok yiiksek oldugu saptanmugtir.

Orneklem grubu iiniversite 8grencileri olmasina ragmen lisede aldiklari egitimi
sorgulamaktaki amag bu yillarda kurumsal din egitimi alan &grencilerin Tanr algilarini ve
buna bagli yasanilan inang sorunlarina ¢6ziim arayislarim ortaya koyabilmektir. Burada
¢ikan sonug, Imam Hatip lisesinden mezun olan 6grencilerin, Tanri algisi baglaminda
yasanilan inang sorunlarinin ¢éziimiinde daha etkin, istekli, duyarli ve ¢dziim odakh
olduklarini ggsteren sonugla uyumludur ve bu genglerin aldiklar1 din egitiminin sonuglarim
gostermesi bakimindan da olduk¢a anlamhdir. Bu sonug, imam Hatip Liseleri hakkinda
olusturulan polemiklere yaklasim tarzini da belirlemeye yardimci olacak bir sonugtur.

Tablo 4.7. TAISCO puanlariin 8grencilerin mezun olduklari liselere gore karsilastirilmasi

Alt Boyut Mezun Olunan Lise N ort. SS FW p
Fen Liseleri 62 337° 1,16
Sosyal Bilimler Liseleri 8 3,66° 0,70
Anadolu Liseleri 336 3,45 1,05
Teolojik ve manevi Mesleki ve Teknik Anadolu Liseleri
- < . . b 9,995 0,000
¢oziimler (Saglk, Ticaret, Turizm, Kiz, 45 3,53 0,95
Endiistri Meslek)
Anadolu imam-Hatip Liseleri 9  4,06° 0,68
Ozel Okul 45 335" 121
Fen Liseleri 62 2,50 095
Sosyal Bilimler Liseleri 8 2,18 0,98
Anadolu Liseleri 336 2,46 0,90
Kollektif (yardimli) Mesleki ve Teknik Anadolu Liseleri
o < : . b 9,398  0,000%*
¢6ziimler (Saghk, Ticaret, Turizm, Kiz, 45 2,50 0,79
Endiistri Meslek)
Anadolu imam-Hatip Liseleri 90 3,09 0,76
Ozel Okul 45 2,70 1,00
Digsal/cevresel Fen Liseleri 62 3,18 1,01
v . . X 2,164 0,057
¢Oziimler Sosyal Bilimler Liseleri 8 2,80 0,84
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Anadolu Liseleri 336 2,91 0,97

Mesleki ve Teknik Anadolu Liseleri

(Saglik, Ticaret, Turizm, Kiz, 45 297 0,93

Endiistri Meslek)

Anadolu imam-Hatip Liseleri 90 3,23 0,84

Ozel Okul 45 2,90 1,12

Fen Liseleri 62 3,89 1,00

Sosyal Bilimler Liseleri 8 438 0,60

Anadolu Liseleri 336 4,03 0,93
Bilimsel/akilct Mesleki ve Teknik Anadolu Liseleri 0997 0418
¢oziimler (Saglk, Ticaret, Turizm, Kiz, 45 3,80 1,07 ’

Endiistri Meslek)

Anadolu imam-Hatip Liseleri 90 3,98 0,73

Ozel Okul 45 393 095

F: Tek Yonlii ANOVA Testi, W: Welch ANOVA Testi

*#%:20,001

Ortak harfe sahip olmayan ortalamalar arasindaki fark anlamhdir (p<0,05)

TAISGO sonuglarina gére dlcegin “Teolojik ve Manevi ¢éziimler” boyutunda AIHL’ inden
mezun olan &grencilerle, Fen Liselerinden ve Ozel Okullardan mezun olan &grenciler
arasinda anlamli bir fark oldugu goriilmektedir. Ayrica “Kolektif (Yardimli) Céziimler” alt
boyutunda ATHL inden mezun olan grencilerin puani, Sosyal Bilimler Liselerinden mezun
olan 6grencilere gore anlamh diizeyde daha yiiksektir. Buna gére AIHL’ inden mezun olan
ogrenciler, “Teolojik ve Manevi Coziimler” ve “Kolektif Coziimlerde” diger liselerden mezun
olan 6grencilere gore yiiksek anlamlilik diizeyinde ¢6ziime daha ¢ok inanmaktadirlar.

imam Hatip liselerinde okuyan ve buradan mezun olan &grencilerin dindarhk
diizeylerinin diger okullarda okuyan ve oralardan mezun olan 6grencilere gore daha yiiksek
oldugunu gésteren calismalarla (Hokelekli, 1986, 46-47; Kaya, 1998, 118; Onay, 2004, 130;
Yapici, 2006, 105; Oztiirk, 2013, 72; Altun, 2015, 80; Bilge - Kula, 2020, 232) benzesen bu sonug
aldiklar1 din egitiminin etkisini géstermesi bakimindan énemli bir sonugtur. ATHL’ inden
mezun olan 6grencilerin hazirbulunusluklari, 6grencilerin yetistikleri sosyo-kiiltiirel ve
dini ¢evre, ailelerinin dini inang kabulleri ve ¢ocuklarinin tizerindeki etkisi, miifredatin
katkus: gibi gesitli sebeplerle bu genglerin olumlu Tanr algisina sahip oldugu séylenebilir.
Neticede igtenlikle ve samimiyetle sahiplendikleri Tanr: algilarimin basta bu algi baglaminda
yasananlar olmak iizere tiim inang sorunlarina Snem verip, ilgilenmeye yonelttigi
diisiiniilebilir. Bu sonug imam Hatip lisesinden mezun olan grencilerin inang sorunlarimin
¢8ziimiinde daha etkin, istekli, duyarh ve ¢3ziim odakl olduklarini gstermektedir. Ayrica
dinin etkisini hissetmek ile dini olan konulari, sorunlari, ¢éziimleri 5nemsemenin dogrudan
ilgili oldugunu gésteren bir sonugtur.

Arastirmanin bu kisminda, arastirma hipotezlerinden “imam-Hatip Liselerinden mezun
olan 8grenciler ve ilahiyat Fakiiltesinde egitim géren 6grenciler Tanr1 algisina bagh olarak
yasanan inang sorunlarimi ¢ézmede dini faktdrlerin etkisini yani teolojik ve manevi
¢Oziimleri daha ¢ok 6nemsemektedirler” seklindeki hipotez dogrulanmistir. Ayrica alinan
din egitiminin gengleri tiim alt boyutlarda ¢6ziime katk: sunmaya sevk ettigi gézlenmistir.
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4.2.4. Okuduklar1 Fakiiltelerin/Enstitiilerin Genglerin Tanr1 Algisina ve Tanr1 Algisi
Baglaminda Yasadiklar inang Sorunlarimn ¢éziimiine Etkisi

TAQ sonuglarina gére “Seven Tanr1” alt boyutunda, ilahiyat Fakiiltesinde egitim géren
ogrencilerin puan ortalamasinin, Giizel Sanatlar ve Spor Bilimleri Fakiiltelerinde egitim
goren Sgrencilere gore daha yiiksek oldugu saptanmustir.

Olgegin “Tanriya Yonelik Olumlu Duygular” alt boyutunda ilahiyat Fakiiltesinde egitim
goren dgrencilerin puan ortalamasi, Glizel Sanatlar ve Spor Bilimleri Fakiiltelerinde egitim
goren 6grencilere gore daha yiiksektir.

Olumlu Tanr1 ve seven Tanri algilariyla ilahiyat Fakiiltesinde okuyan &grencilerin
puanlarmin daha yiiksek olmasi sonucu, Tanri algisi baglaminda yasanilan inang
sorunlarinin ¢éziimiinde ayni 6grencilerin, daha duyarli ve daha ¢6ziim odakli olduklarini
gosteren sonugla uyumludur ve alinan yiiksek din egitiminin olumlu Tanri algisina katki
sundugunu géstermesi bakimindan 6nemlidir.

Olgegin “Uzak Umursamaz Tanr1” alt boyutunda Giizel Sanatlar ve Spor Bilimleri
Fakiiltelerinde egitim géren 6grencilerin puan ortalamasi, ilahiyat Fakiiltesinde egitim
goren Sgrencilere gore anlamh diizeyde daha yiiksektir.

“Tanriya Ydnelik Olumsuz Duygular” alt boyutunda Hukuk ve iletisim Fakiiltelerinde
egitim goren Ggrencilerin, puan ortalamalari anlamli diizeyde farklidir. “Tanriya Yonelik
Olumsuz Duygular” alt boyutunda “O'nu diisiinmek bana sikint1 veriyor”, “O'nu
diistindiigiimde utaniyorum ve kendimi suglu hissediyorum” ve “O'nu diisiiniince kendim
i¢in kaygilaniyorum” seklinde yer alan maddelere bakildiginda bu sonug Hukuk ve iletisim
Fakiiltelerinde egitim gbren &grencilerin Tanrr’y1 diisiindiiklerinde kendileri hakkinda
sugluluk duygusu, utanma, sikilma, kaygi gibi duygulara kapildiklar: anlagilmaktadir.

Tablo 4.8. TAISCO puanlarinin 8grencilerin okuduklari fakiilte/enstitiilere gore karsilastirilmasi

Alt Boyut Okunulan Fakiilte/Enstitii N ort. SS FW p
Fakiilte-1 66 3,51 0,86
Fakiilte-2 30 3,65% 0,92
Fakiilte-3 82  322% 123
Teolojik ve manevi Fakiilte-4 123 3,83 0,75
- i} b 9,200 0,000
¢6ziimler Fakiilte-5 109 3,36* 1,18
Fakiilte-6 83  4,02° 0,71
Fakiilte-7 59 338% 1,01
Fakiilte-8 34 2,83 1,28
Fakiilte-1 66 2,63 0,85
Fakiilte-2 30 239 0,80
Fakiilte-3 82 230 0,94
K‘c.)lcle.ktlf(yard1mh) Faklflte—4 123 2,63:Z 0,84 8709 0,000°
¢Oziimler Fakiilte-5 109 2,49 0,90
Fakiilte-6 83  3,16° 0,79
Fakiilte-7 59  2,51% 0,92
Fakiilte-8 34 2,11* 1,00
Fakiilte-1 66 2,77 0,82
Digsal/cevresel ¢éziimler Faktllte_z 30 3'02az LIS 4982 0,000
Fakiilte-3 82 3,05 1,01
Fakiilte-4 123 3,06° 0,92
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Fakiilte-5 109 2,79 0,94
Fakiilte-6 83 342° 0,83
Fakiilte-7 59 2,95 1,02
Fakiilte-8 34 2,66° 1,09
Fakiilte-1 66 4,16 0,84
Fakiilte-2 30 4,42 0,60
Fakiilte-3 82 3,84 1,08
Bilimsel/akilci ¢éziimler Faklflte_él 123 4,07 086 2,126 0,052
Fakiilte-5 109 3,94 0,92
Fakiilte-6 83 384 091
Fakiilte-7 59 394 093
Fakiilte-8 34 391 1,03

Fakiilte-1: iktisadi ve Idari Bilimler Fakiiltesi, Turizm Fakiiltesi, iktisadi idari ve Sosyal Bilimler
Fakiiltesi, Fakiilte-2: Ali Fuad Basgil Hukuk Fakiiltesi, fletisim Fakiiltesi, Fakiilte-3: Saglik Bilimleri
Fakiiltesi, Veteriner Fakiiltesi, Dis Hekimligi Fakiiltesi, Tip Fakiiltesi, Fakiilte-4: Egitim Fakiiltesi, Fen-
Edebiyat Fakiiltesi, Fakiilte-5: Mithendislik Fakiiltesi, Havacilik ve Uzay Bilimleri Fakiiltesi, Mimarlhk
Fakiiltesi, Ziraat Fakiiltesi, Fakiilte-6: lahiyat Fakiiltesi, Fakiilte-7: Lisansistii Egitim Fakiiltesi, Fakiilte-
8: Giizel Sanatlar Fakiiltesi, Yasar Dogu Spor Bilimleri Fakiiltesi
F: Tek Yonlii ANOVA Testi, W: Welch ANOVA Testi
120,001
Ortak harfe sahip olmayan ortalamalar arasindaki fark anlamhdir (p<0,05)

TAISCO sonuglarina goére flahiyat Fakiiltesinde egitim géren dgrencilerin “Teolojik ve
manevi ¢oziimler”, “Kolektif (yardiml) ¢dziimler” ve “Digsal/cevresel ¢dziimler” alt
boyutlarinda puan ortalamasimin, Giizel Sanatlar ve Yasar Dogu Spor Bilimleri
Fakiiltelerinde egitim gdren &grencilere gére daha yiiksek oldugu saptanmustir, flahiyat
Fakiiltesinde egitim géren 6grenciler, kendileri herhangi bir siiphe ve sorun yasamasalar da
Tanri algisina bagh olarak yasanan inang sorunlarini ¢ézmeye diger fakiilte 6grencilerinden
daha istekli gdriinmektedirler. Lise yillarindan itibaren hatta daha oncesinden aile
ortaminda din egitimi almis olma ihtimali yiiksek olan ve din merkezli bir hayat tercihinde
bulunan ilahiyat Fakiiltesi 6grencilerinin ilahiyat egitiminde daha derinlestirdikleri dini
bilgi ve kiiltiirle dini duyarliliklarinin arttig1 diisiiniilebilir. flahiyat fakiiltesi 3grencilerinin
diger fakiilte Ggrencilerine gore dini deZerleri kabullenislerini ve etkilerini daha ¢ok
hissettiklerini ortaya koyan benzer calismalar (Ozdogan, 1995, 76; Kaya, 1998, 118; Yapici -
Zengin, 2003b, 187; Yapici, 2006, 90; Erdogan 2014, 139-140; Oztiirk, 2013, 67-68; Arici ve
Tokur, 2017, 44; Dagci, 2020, 21-22; Karimov, 2020, 67; Dagc1 2020, 20-21; Memis, 2022, 140-
144) gbz Sniinde bulunduruldugunda yiiksek din egitimi alan genglerin dini duyarliliklari
yiiksektir. Bu durum onlarin dinin toplumdaki algilanis ve yansimalarinda goriilen
sorunlara kars: da daha hassas olduklarin gostermektedir. Zira herhangi bir mevzu ile ilgili
bilginin miktar1 ve niteligi o mevzuya olan duyarhligin artmasinda veya azalmasinda
etkilidir.

Bu sonugla daha once lise tiirleri ile ilgili agiklamada belirtildigi tizere arastirma
hipotezlerinden “Anadolu imam-Hatip Liselerinden mezun olan &grenciler ve ilahiyat
Fakiiltesinde egitim goren 6grenciler Tanri algisina bagl olarak yasanan inang sorunlarin
¢ozmede dini faktorlerin etkisini yani teolojik ve manevi ¢6ziimleri daha ¢ok
onemsemektedirler” seklindeki hipotez dogrulanmustir. Yiiksek din egitimi alan genglerin
her alt boyutta ¢éziime katki sunmaya hazir olduklar: gézlenmistir.
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4.2.5. Genglerin Kendilerini Dindarlik Agisindan Degerlendirme Durumlarinin Tanri
Algisina ve Tanr Algis1 Baglaminda Yasadiklar: inang Sorunlarinin ¢éziimiine Etkisi

TAQ sonuglarina gére “Seven Tanri” ve “Tanriya Yoénelik Olumlu Duygular” alt
boyutunda ¢ok dindar olan 6grencilerin puan ortalamasinin, dindar olmayan/dine ilgisiz
olan dgrencilere gére anlamli diizeyde ¢ok yiiksek oldugu saptanmistir. Buna gére ¢ok
dindar olan &grenciler daha yiiksek diizeyde seven Tanri algisma sahiptirler. Dindar
ogrencilerin olumlu ve sevgi yonelimli Tanri algisina sahip olmalar1 beklenen bir sonugtur.

Olgegin “Uzak Umursamaz Tanr1” alt boyutunda dindar olmayan/dine ilgisiz olan
6grencilerin puan ortalamalari dindar ve ¢ok dindar olan 6grencilere gore anlamli diizeyde
cok yiiksektir. Bu sonuca gore dindar olmayan/dine ilgisiz olan dgrencilerin umursamaz
Tanri algilarinin yiiksek oldugu anlasilmaktadir.

Olgegin “Korkutan ve Cezalandiran Tanri” alt boyutunda biraz dindar ve dindar
olmayan/dine ilgisiz olan &grencilerin puan ortalamalari dindar olan &grencilere gére
anlamli diizeyde daha yiiksektir. Bu sonuca gore biraz dindar ve dindar olmayan/dine ilgisiz
olan &grencilerin korku y6nelimli Tanr1 algilarinin yiiksek oldugu anlasilmaktadir.

“Tanriya Yonelik Olumsuz Duygular” alt boyutunda biraz dindar olan grencilerin puan
ortalamasi dindar olmayan/dine ilgisiz olan &grencilere gére anlamli diizeyde daha
yiiksektir. “Tanriya Yonelik Olumsuz Duygular” alt boyutunda “0'nu diisiinmek bana sikint
veriyor”, “O'nu disiindiigiimde utaniyorum ve kendimi suglu hissediyorum” ve “O'nu
diistiniince kendim icin kaygilaniyorum” seklinde yer alan maddelere bakildiginda bu
sonugla biraz dindar olan &grencilerin dindar olmayan/dine ilgisiz olan &grencilere gére
Tanr1 hakkinda degil, Tanr1 karsisinda kendileri hakkinda olumsuz duygulara sahip
olduklart yani Tanriy1 diisiindiiklerinde kendileriyle ilgili su¢luluk duygusu, utanma,
sikilma, kaygi gibi olumsuz duygularm yiikseldigi, anlagilmaktadir. Kendilerini biraz dindar
olarak tamimlayan bu 6grencilerin Tanriya karsi sorumluluklarini tam olarak yerine
getirmediklerini diistinmelerinden dolay1 bu duygulara kapildiklar: anlagilabilir. Bu bulgu
degerlendirildiginde bazi genglerin anlam arayislarim tamamen kaybetmedigini
gostermektedir.,

Tablo 4.9. TAISCO puanlarinin 8grencilerin kendini dindarlik agisindan degerlendirme durumlarina
gore karsilastirlmasi

Kendini Dindarhk Agisindan

Alt Boyut o . Ort. SS w
yu Degerlendirme Durumu P
. Cok Dindar 17 4,28 0,50
Teolojik ve , »
_ Dindar 266 4,03 0,65
manevi ) ) b 141,352 0,000%**
L Biraz Dindar 203 3,54 0,87
¢Ozlimler ) e ] e a
Dindar degil / Dine ilgisiz 100 2,09 0,88
ok Dindar 17 2,62° 1,01
Kolektif 9 A
(yardimli) Dindar 266293 078 jcam 00007
var Biraz Dindar 203 2,53 0,86 ’ ’
¢oziimler ) .. o .
Dindar degil / Dine ilgisiz 100 1,71 0,71
Cok Dindar 17 3,02 1,15
Digsal/cevresel ~ Dindar 266 3,16° 0,89
5 /s . . b 8,800 0,000
¢oziimler Biraz Dindar 203 2,98 0,95
Dindar degil / Dine ilgisiz 100 2,56 1,03
Cok Dindar 17 4,18 0,99 2,256 0,089

www.dergipark.org.tr/tr/pub/eskiyeni



Genglerin Tanri Algisi Baglaminda Yasadiklart inang Sorunlari ve Kendi ¢6ziim Onerileri « 1131

Bilimsel/akilci D}ndar . 266 4,07 0.78
coziimler BllraZ Dlndér - 203 3,98 0,92
Dindar degil / Dine ilgisiz 100 3,76 1,20
W: Welch ANOVA Testi
*4%.20,001

Ortak harfe sahip olmayan ortalamalar arasindaki fark anlamhdir (p<0,05)

TAISGO sonuglarina gére “Teolojik ve Manevi ¢ziimler”, “Kolektif (yardimli) ¢ziimler”
ve “Dissal/Cevresel Coziimler” alt boyutlarinda dindar ve ¢ok dindar olan &grencilerin puan
ortalamasi, dindar olmayan veya dine ilgisiz olan G&grencilere gére ¢ok yiiksektir.
“Bilimsel/Akilc1 Céziimler” alt boyutunda ise anlamli bir fark olmadigi saptanmistir.
Esasinda bu sonug ongoriilebilen bir sonugtur. Ciinkii dindar veya ¢ok dindar olan
ogrencilerin baglisi olduklar1 dinin kendi igcinden ve Tanridan gelebilecegine inandiklar
¢Oziimlerle inang problemlerinin asilabilecegine inanmalari ve bu ¢6zlimleri desteklemeleri
dogaldir. “Teolojik ve Manevi Coziimler” alt boyutunda yer alan maddeler incelendiginde
dua, bu diinyanin gegiciligi, Tanriya siginma, Peygamberin rehberliginden faydalanma,
Kur’an-1Kerim’in emirlerini anlamaya ¢alisma, inangh insanlarin kusurlarinin dine transfer
edilmemesi yani dinin 6ziinti tanima, dini temsiliyetin énemini kavrama gibi maddelerin
yer aldig1 goriilmektedir. ¢3ziimde tiim bunlarin etkinligini ele alan maddelerin kendilerini
dindar olarak niteleyen ogrenciler tarafindan desteklenmesi anlamhdir. Tersinden
bakildiginda dindar olmayan ya da dine ilgisiz olan genglerin de dinin kendisinden ve
maneviyatindan veya Tanri’dan gelebilecek c¢6ziimlere inanglarmin diisiik olmasi
anlasilabilir bir durumdur.

Kendilerini dindar ya da ¢ok dindar olarak niteleyen genglerin diger boyutlariyla da
¢Oziimlere olan inanglarimmn ytiksek olmasi, onlarin, benimsedikleri dini inangla ilgili
problemlere her yoniiyle ilgili olduklarini, ¢6ziim arayislarim sahiplendiklerini
gostermektedir. Zira inananlar bagliliklar1 oraminda dinlerinin diinyalarina déniik her
yo6niinii, sikintisin, zorlugunu, derdini de sahiplenmektedirler.

“Bilimsel/Akilct ¢oziimler” boyutunda gruplar arasinda anlamh bir fark olmamasi
iniversite §grencilerinin  kendilerini dindarlik bakimindan nasil tanimlarlarsa
tanimlasinlar birbirlerine yakin kanaat belirttikleri anlamina gelmektedir. Yani Tanr1 algist
baglaminda yasadiklar1 inang sorunlarimin ¢éziimiinde sorunlarin bilimsel ve akilc1 yollarla
¢Oziimlenmesi gerektigi konusunda ¢ok dindarlar da biraz dindar olanlar da dine ilgisiz
olanlar da dindar olmayanlar da benzer fikirdedirler.

Bu sonugla arastirma hipotezlerinden “Genglerin Tanr algilari baglaminda yasadiklari
inang sorunlarimin ¢dziimiinde Allah’a olan inanglarini tammlama durumlarinin veya
dindarlik tutumlarinin etkisi vardir. Ornegin kendilerini dindar olarak nitelendiren gengler,
Tanr1 algisina bagh olarak yasanan inang sorunlarim ¢ézmede daha etkindirler ve daha
isteklidirler.” seklindeki hipotezin dogrulandig: goriilmektedir.

4.2.6. Verilen Din Egitimi Seklinin Genglerin Tanr1 Algisina ve Tanr1 Algisi Baglaminda
Yasadiklar inang Sorunlarinin ¢éziimiine Etkisi

TAQ sonuglarina gére disiplinli bir sekilde (kontrol edilerek) din egitimi alan
ogrencilerin diger yontemlerle din egitimi alan grencilere gére sevgi yonelimli ve olumlu
Tanri algisina sahip olduklar saptanmistir. Din egitimi verilme sekillerinden “diger” ifadesi,
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belirtilenler diginda bir yontemle egitim alindigini ifade etmekle birlikte hi¢ din egitimi
alinmadigim da ifade etmektedir. Bu fark anlamli diizeyde yiiksektir. Ayrica baskic bir
sekilde (korkutularak ve/veya zorlanarak) din egitimi alan 8grencilerin, disiplinli bir sekilde
(kontrol edilerek) ve esnek bir sekilde (serbest birakilarak) din egitimi alan 6grencilere gore
anlamli diizeyde, uzak umursamaz Tanri algisina yani olumsuz Tanri algisina sahip olduklar
saptanmustir.

“Korkutan ve cezalandiran Tanri algisi” ve “Tanriya yonelik olumsuz duygular” alt
boyutunda gruplar arasinda anlaml bir fark olusmarustir.

Korku ve zorlama ile din 6gretme faaliyetinin genglerin olumsuz Tanr1 algisina sahip
olmalarina etkisini gosteren bu sonug, din egitiminde yéntem sorununun ne kadar énemli
ciktilara sebebiyet verdigini bir kez daha gdsteren ¢ok 6nemli bir sonugtur.

Tablo 4.10. TAISCO puanlarinin 6grencilerin din egitimi verilme sekillerine gore karsilastirilmasi

Alt Boyut Din Egitimi Verilme Sekli N ort. SS FW p
Esnek bir sekilde (Serbest b
birakilarak) 368 3,59 0,97
y . Disiplinli bir sekilde (Kontrol b
Teolojik ve manevi edilerek) 170  3,63° 1,04 7306 0,000

¢Bziimler Baskic1 bir sekilde (Korkutularak

7 2860 11
ve/veya zorlanarak) 3 86 18

Diger 11 2,382 1,35
Esnek bir sekilde (Serbest b
birakilarak) 368 2,587 086
. Disiplinli bir sekilde (Kontrol L
Kgiz]:rtlllfe r(yau"dlmh) edilerek) 170 2,70° 0,96 7111 0,000%%
¢ Baskici bir sekilde (Korkutularak b
37 2,20 0,98
ve/veya zorlanarak)
Diger 11 1,66% 0,86
Esnek bir sekilde (Serbest b
birakilarak) 368 3,03 0,97
Disiplinli bir sekilde (Kontrol b
Dégz?rlr{iivresel edilerek) 170 2,95 0,93 3085 0,027*
¢ Baskic1 bir sekilde (Korkutularak b
37 3,04 1,08
ve/veya zorlanarak)
Diger 11 216 093
Esnek bir sekilde (Serbest
birakilarak) 368 398 094
. Disiplinli bir sekilde (Kontrol
B}.llglsel/aklla edilerek) 170 4,06 0,85 1562 0,198
¢Oziimler

Baskici bir sekilde (Korkutularak
ve/veya zorlanarak)
Diger 11 3,48 1,29
F: Tek Yonlii ANOVA Testi, W: Welch ANOVA Testi
*:<0,05, **:<0,01, ***:<0,001
Ortak harfe sahip olmayan ortalamalar arasindaki fark anlamhdir (p<0,05)
TAISCO sonuglarina gére dlcegin “Teolojik ve Manevi Coziimler” alt boyutunda,
disiplinli bir sekilde (kontrol edilerek) din egitimi alan 6grencilerle esnek bir sekilde
(serbest birakilarak) din egitimi alan dgrencilerin puan ortalamasi, “diger” yontemlerle din

egitimi alan 6grencilere gére oldukga yiiksek ¢cikmistir

37 3,92 0,92
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“Kollektif (yardimli) Céziimler” alt boyutunda disiplinli bir sekilde (kontrol edilerek) din
egitimi alan &grencilerin puan ortalamasi, diger yontemlerle din egitimi alan 6grencilere
gore daha yiiksektir.

“Digsal/cevresel ¢oziimler” alt boyutlarinda baskici bir sekilde (korkutularak ve/veya
zorlanarak) ve esnek bir sekilde (serbest birakilarak) din egitimi alan &grencilerin puan
ortalamasi, diger yontemlerle din egitimi alan &grencilere gore daha yiiksektir.

Korkutularak veya zorlanarak din egitimi almis bireylerin, “Aile icinde yasanan
huzursuzluk ve ¢atismalar azaldik¢a Tanri inanciyla ilgili sorunlar da azalir”, ” Glindelik
yasamdaki toplumsal sorunlar azalirsa Tanr inanciyla ilgili sorunlar da azalir” seklindeki
maddelerin yer aldig1 “Digsal/Cevresel Coziimler” alt boyutlarinda puanlarinin yiiksek
olmasi aldiklar1 ve etkilendikleri din egitimi yaklasimlarmin bir yansimasi olarak ¢6ziimii
aile ici sorunlarin ¢éziilmesi gibi ¢6ziim 6nerilerine baglamalari yani aile icindeki baski ve
zorlamalarla bagdastirmalari olduk¢a anlamlidir.

Disiplinli bir sekilde (kontrol edilerek) din egitimi alan &grencilerin “Kolektif (yardimli)
Goziimler”, alt boyutunda puan ortalamalarinin yiiksek olmas: alt boyutun iceriginde farkli
maddelerde yer alan ebeveynlerin, resmi dini kurumlarin (Diyanet isleri Baskanligs, ilahiyat
Fakiilteleri), cemaatlerin, okullarin, hocalarin, gretmenlerin vb. yardimlarini Tanri
algisina bagli olarak yasanan inang sorunlarimin ¢éziimiinde gerekli gérmeleri anlamlidir.
Bu gengler disipline edilmis ve kontrol altinda yiiriitilen din egitimi faaliyetlerinde
yetiskinlerin destegini Snemsemektedirler. Gengler dogru bir Tanri algisi olusmasina engel
olan bilgi kirliliginin &nlenebilir ana unsurunun, kontrol altindaki din egitimi pratikleri
oldugunun farkindadirlar. Kitle iletisim araglarinin, dijital diinyanin insan hayatini kendi
hakimiyeti ve denetimi altina almaya calistigi zamansal, zihinsel, duygusal etkinligi
diistiniiliince genglerin bizzat kendilerinin sorunun idrakinde oldugu sonucunu gostermesi
bakimindan ¢ok énemli ve sevindiricidir.

Meseleye Islam dini 6zelinde bakildiginda baski ve zorlamadan uzak bir din tebligcisi
olan Hz. Muhammed'in (sav) uygulamalarina ve Kur’an-1 Kerim'in insanlar1 zorlamadan
kesin olarak men eden, dini anlatmada ve 6gretmede yumusak davranmayi emreden birgok
emrine (Bakara, 2/256; Ali imran, 3/159; Nisa, 4/80; Nahl, 16/125; Kehf, 18/29; Taha,
20/43,44; Nur, 24/54; Neml, 27/80, 81; Ankebiit, 29/46; Fussilet, 41/34; insan, 76/3; Kafir(n,
109/1-6) ragmen dini yasatma adina, dini degerleri koruma adina baski, korku, zorlama
icerikli egitim uygulamalar1 o dine ve dindarlarina kars: nefret doguracaktir. Ayrica bu
yontemler gencler agisindan diinyevilesmeyi besleyecek ve devaminda onlarin din ile
aralarina mesafe koymasina sebep olacaktir (Malkog, 2019, 259). Hatta ruh diinyalarinda
ileriye doniik travmalar agabilecektir (Selguk, 1991, 213).

inang gelisimi biyolojik, bilissel, psikolojik, sosyal gelisim siirecleriyle birebir iliskili ve
biiyiik oranda bireye 6zgii bir sekilde gelisim gostermektedir. inancin ve dinin egitiminin
yapildig1 siire boyunca kisisel farkliliklara 6zen gdsterilmelidir. Egitimciler, genglerin
secilmesini, tercih edilmesini istedikleri seyi dayatarak degil dogru tercihe ulasmay1
ogreterek basarmalidirlar. Ogretmen &grencinin segenekler arasinda dogru secim
yapabilmesini kilavuzlayan kisi olmalidir. Tanri’ya inanma ya da inanmama, dindar olma ya
da olmama varolugsal bir tercih meselesidir. Gengler iizerinde yetiskinler olarak otorite
kurmaya calismak baskaldiriyla karsilasmay: kaginilmaz kilacaktir. Bu yiizden din ve inang
egitiminde bilgilendirme stireci, gengler yetiskin bir birey gibi muhatap alinarak,
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dgretmenin rehberliginde is birligi yapilarak ve genclere de sorumluluk verilerek arastirma,
inceleme, sorgulama ve bulma siireci seklinde ilerlemelidir. Ancak bu siire¢ aidiyet
duygusunu gelistirebilir ve bdyle bir yolla olma siirecine ulasilir.

Bu béliimdeki sonuglarla, arastirma hipotezlerinden “Orgiin ve yaygin tiim din egitimi
faaliyetlerinde egitimin verilme yntemi genglerin Tanri algilarim ve Tanri algilariyla ilgili
yasadiklar inang sorunlarini ¢6zmelerinde etkilidir.” seklindeki hipotezin dogrulandig
goriilmektedir.

42.7. Yetistirmede Anne Tutumunun Genglerin Tanr1 Algisina ve Tanri Algisi
Baglaminda Yagadiklar1 inang Sorunlarmn ¢éziimiine Etkisi

Yapilan analiz sonuglarina gére otoriter, sevgisini gostermeyen anne tarafindan
yetistirilen Ggrencilerin, demokratik, sevgisini gostermeyen anne tarafindan yetistirilen
ogrencilere gére az da olsa daha fazla korkutan ve cezalandiran Tanri algisina sahip
olduklart goriilmustiir.

Bu sonug sevgisizligin eslik ettigi otoritenin veya duyarsizligin olumsuz ve korku
yo6nelimli Tanr1 algisinin temelini olusturdugunu gosteren énemli bir sonuctur ve baskici
veya ihmalkar, sevgisiz anne tutumlarinin olumsuz ve korku y6nelimli Tanr1 algisina sebep
oldugunu bulgulayan baska calismalarla da uyumludur (Y&ritkoglu, 1992, 199-200;
Yorikoglu, 1998,106-107; Bilgin, 2000, 109; Dilmag - Cifci, 2020, 49-50).

Tablo 4.11. TAISGO puanlarinin 6grencilerin yetistirmede anne tutumlarina gére karsilastirilmasi

Alt Boyut Yetigtirmede Anne Tutumu N Ort. SS F P
Demokratik, sevgi dolu 329 351 1,03
Demokratik, sevgisini
.. 27 3,67 0,91
gostermez
Teolojik ve manevi Otoriter, sevgi dolu 131 3,55 1,02
- . . 0,712 0,614
gozumler Otoriter, sevgisini
. 47 3,50 1,16
gostermez
flgisiz 22 3,89 0,76
Fazla ilgili 30 3,43 1,21
Demokratik, sevgi dolu 329 2,60 0,92
Demokratik, sevgisini
.. 27 2,67 0,95
gostermez
Kolektif (yardimli) Otoriter, sevgi dolu 131 2,50 0,91
- . e 0,977 0,431
¢Oziimler Otoriter, sevgisini
.. 47 2,73 0,82
gostermez
flgisiz 22 259 1,05
Fazla ilgili 30 2,34 0,91
Demokratik, sevgi dolu 329 291 0,94
Demokratik, sevgisini
.. 27 3,30 1,01
gostermez
Digsal/cevresel Otoriter, sevgi dolu 131 2,97 0,95
- . C 2,165 0,057
¢Oziimler Otoriter, sevgisini
. 47 3,22 0,96
gostermez
flgisiz 22 335 1,19
Fazla ilgili 30 3,07 1,03
Bilimsel/akilct Demokratik, sevgi dolu 329 4,00® 0,92 2,405  0,036*
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¢Oziimler Demokratik, sevgisini b
o 27 4,19 0,74
gostermez
Otoriter, sevgi dolu 131 3,98 087
Otoriter, sevgisini b
. 47 4,097 0,78
gostermez
ilgisiz 22 4,12° 1,00
Fazla ilgili 30 347° 1,28
F: Tek Yonlii ANOVA Testi
*:<0,05

Ortak harfe sahip olmayan ortalamalar arasindaki fark anlamhdir (p<0,05)

TAISCO sonuglarina gore lcegin “Bilimsel/akilcr ¢oziimler” alt boyutunda demokratik,
sevgisini gOstermeyen anne tarafindan yetistirilen &grencilerin puan ortalamasinin,
otoriter, fazla ilgili anne tarafindan yetistirilen 6grencilere gore anlamli diizeyde daha
yiiksek oldugu goriilmektedir.

Demokratik ortamlarda (3zgiir bir alana sahip) olan ancak sevgisiz biytiyen ¢ocuklarin
zihinlerini mesgul eden sorulara cevap arayislar biiyiik oranda internet erisiminin oldugu
her tiirlii ortamda olacaktir. Olgekte “Bilimsel/Akilc1 Coziimler” alt boyutunda yer alan
maddelerin de kapsadigi merak, 6§renme istegi, sorgulayici olma, bilimsellik, akilcilik,
hakikat arayis1 gencin kisiliginin olgunlasmasinda ¢ok degerli kavramlar iken sevgiden
yoksun ortamlarda biiylimiis gengler igin bir tuzak haline doniisebilmektedir. Genglerin
yoneldikleri arastirma ortamlarina gére bu kavramlar ya deger kazanacak ya da deger
kaybedecektir. Sevgisiz ve ilgisiz biiyliyen genglere, internet ortamindaki kontrolsiiz
arayisinda yakn ilgi gostererek kisa yoldan stiphelerini ve merakini giderecegini vadeden
akimlar, 6zellikle bilimi yiiceltme boyasiyla boyanmus sahte kurtulus regeteleri sunarak
gengleri, inanglarini yitirme noktasina kadar siiriikleyebilmektedirler. (Adler, 2011, 15-16;
Kirkpatrick, 1992, 17; Kdse, 2004, 50-53)

Fazla ilgili anne tarafindan yetistirilenlerin puan ortalamas: “Bilimsel/Akilci C6ziimler”
alt boyutunda demokratik, sevgisini géstermeyen anne tarafindan yetistirilen égrencilere
gore anlamli diizeyde diisiiktiir. Bu sonug, Tanr algisi baglaminda yasanan inang
sorunlarimin ¢6ziimiinde bilimsel, akilci, sorgulayici bir bakisi benimsemede fazla ilgili
annelerin bu tavrinin, gengleri geriye ¢ektigini gdstermektedir. Fazla ilgili anneler bu fazla
ilgiyi cocuklarinin okuldaki akademik basarilarimi yénlendirme asamasinda kullanmig
olabilecekleri gibi kisisel 6zelliklerini ve benliklerini ortaya koymaya y6nelik bir¢ok yonde
de kullanmus olabilirler. Annenin fazla ilgisiyle yonlendirilmis gencin bilimsel ve akilct
¢Oziimleri tercihte diisitk kalmas: zihinsel siireglerine miidahalenin eseridir. Bireylerin
kisiliklerini stirekli yonlendirmek onlar adina diisiinmek, onlar adina karar vermek, onlar
adina gelecek insa etmek, kisaca yumurtay: distan kirmak ileri vadede zihinsel tembelligi
getirecek, genclik ve yetiskinlik dénemlerinde o bireyler icin bilimsel, akilci arayislarda
bulunmak anlamsizlasacaktir. Dini sorunlar da dahil toplumsal sorunlar karsisinda duyarsiz,
ilgisiz olmakla suglanan genglerin yetistirilme ortamlarinmin kisilikleri {izerindeki etkisini
gostermesi agisindan bu sonug genglerin cocukluktan itibaren yetismelerinde adeta bir ilke
haline déniismiis olan sevgisizlik/ilgisizlik ve asir1 ilgi tutumlari arasinda gereken dengenin
kurulmasinin elzem oldugunu bir kez daha gostermektedir.
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4.2.8. Yetistirmede Baba Tutumunun Genglerin Tanr Algisna ve Tanri Algist
Baglaminda Yasadiklar inang Sorunlarimn ¢éziimiine Etkisi

TAQ sonuglarina gére ilgisiz baba tarafindan yetistirilen grencilerin, demokratik, sevgi
dolu baba tarafindan yetistirilen 6grencilere gére Tanri karsisinda olumsuz duygulara sahip
olduklari saptanmistir. Tanriya yonelik olumsuz duygular, genglerin Tanriy
diistindiiklerinde i¢ diinyasinda olustugunu belirttikleri sikinti, utanma, sugluluk, kayg
ifade eden duygulardir. Bu sonug baba ilgisizliginin genclerin metafizik alemle bagim
etkiledigini gostermektedir.

Fazla ilgili baba ve otoriter, sevgi dolu baba tarafindan yetistirilen genglerin ilgisiz baba
tarafindan yetistirilenlere gore olumlu Tanr algilarinin daha yiiksek oldugu saptanmustir.
Bu sonu¢ baba ilgisinin fazlahiginin arastirmaya katilan gengler tarafindan
yadirganmadigini, olumsuz bir Tanri algisina sebep olmadigini gostermektedir. Bu bulgu
Tanrr'y1 yiiceltilmis baba seklinde ifade eden Freud'un dine ve Tanrt’ya karsi olumsuz tutum
gelistirmesine sebep olan babasiyla ilgili hayal kirikliklarini hatirlatmaktadir (Yiice, 2020,
171). Nitekim Freud, dini ve Tanr1'y1 bir saplant1 nevrozu ve bir yanulsama olarak gérmiis,
bircok gencin baba otoritesinden kurtulur kurtulmaz dini inanglarini kaybettigini
belirtmistir. Ona gére her seye giicii yeten Tanr1 imaji ¢ocuklukta tecriibe edilen baba ve
anne imgelerinin yiiceltilerek tekrar canlanmasindan baska bir sey degildir (Ayten, 2017,
53). Insanin tabiatta karsilastigi olaylar (depremler, sel, firtina, salgin hastalik vb. felaketler)
karsisinda caresiz kalmasi, onda gocukluk ¢aglarinda aciz kaldigi zaman kendisine yardim
eden giiclii bir baba imajinin devami niteliginde bir Tanr1 algisi olusturmustur. (Kése, 2012,
120-121). Ulasilan sonug genglerin babalarindan gérdiikleri fazla ilgi ve otoritenin olumsuz
bir Tanr1 algist dogurmadigini géstermektedir.

Tablo 4.12. TAISGO puanlarinin 6grencilerin yetistirmede baba tutumlarina gore karsilastirilmasi
Yetistirilmede Baba

Alt Boyut Tutumu N Ort. SS F-w P
Demokratik, sevgidolu 173 3,45® 1,13
Demokratik,  sevgisini b
.. 72 3,43 1,10
gostermez
Teolojik ve manevi Otoriter, sevgi dolu 134 3,77° 0,91 2061 0012
¢oziimler Otoriter, sevgisini b ? ’
. 125 3,627 0,89
gostermez
flgisiz 69  3,26° 1,11
Fazla ilgili 13 352° 1,18
Demokratik, sevgidolu 173 2,53® 0,95
Demokratik,  sevgisini b
.. 72 2,61% 1,05
gostermez
Kolektif (yardimli) Otoriter, sevgi dolu 134 2,80° 0,85 3097 0.009**
¢oziimler Otoriter, sevgisini b ’ ’
. 125 2,50% 0,84
gostermez
flgisiz 69  2,32° 0,87
Fazla ilgili 13 2,80 0,82
Demokratik, sevgidolu 173 2,94 1,01
Dissal/cevresel ¢oziimler ~ Demokratik, — sevgisini - 285 100 1,181 0,317
gostermez ’ ’
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Otoriter, sevgi dolu 134 3,11 0,87
Otoriter, sevgisini
. 125 3,04 0,97
gostermez
flgisiz 69 2,90 0,99
Fazla ilgili 13 3,20 1,06
Demokratik, sevgidolu 173 3,87 1,00
Demokratik, sevgisini
. 72 3,97 0,98
gostermez

- o Otoriter, sevgi dolu 134 4,04 0,87

Bilimsel/akilc1 ¢6ziimler . . 1,109 0,354

Otoriter, sevgisini
. 125 4,10 0,81
gostermez
flgisiz 69 4,00 0,93
Fazla ilgili 13 3,95 0,99

F: Tek Yonlii ANOVA Testi, W: Welch ANOVA Testi
*:<0,05, **:<0,01
Ortak harfe sahip olmayan ortalamalar arasindaki fark anlamhdir (p<0,05)

TAISCO sonuglarma goére baba otoritesiyle sevgi dolu yetisen genclerin puan
ortalamasinin, ézellikle “Teolojik ve Manevi Coziimler” ve “Kolektif (yardimli) Coziimler”
alt boyutlarinda, baba ilgisinden mahrum yetisen genclere gdre anlamli bir fark
olusturdugu saptanmistir, Bu durum babamn otoriter ancak sevgi dolu yetistirme tarzinin,
gengleri sorunlara karsi daha hassas, ¢éziimlere karsi daha istekli bir yone yonelttigini
gostermektedir.

“Kolektif (yardimli) ¢éziimler” alt boyutunda fazla ilgili baba ve otoriter, sevgi dolu baba
tarafindan yetistirilen 6grencilerin puan ortalamasi, ilgisiz baba tarafindan yetistirilen
ogrencilere gore daha yiiksektir. Bu sonug babadan gelen ilginin, genglerin toplumdaki
diger insan ve kurumlara (arkadaslara, ilahiyat fakiilteleri ve Diyanet Isleri Bagkanhg: gibi
resmi dini kurumlara, cemaatlere, okullara, hocalara, 6gretmenlere, psikolog-psikiyatrist
gibi uzmanlara) kisaca topluma olan giiven ve inanci artirdifim diisiindiirmektedir. Geng
bireyler icin yetismede baba ilgisi toplumsallagmaya agilan kapi goriintiisii vermektedir.

Yetistirmede anne-baba tutumlarimin, genglerin din ve Tanri algilarinin
sekillenmesindeki 6nemini ortaya koyan ¢alismalar yaninda ¢ocukluktan itibaren ebeveyn
tutumlar icten, giiven veren, demokratik, destekleyen, sicak ve denetleyen tarzda olan
genglerin kisisel ve toplumsal uyumlarinin da yiiksek oldugunu ortaya koyan calismalar
vardir (Eksi, 1990, 44; Sahin, 2007, 237). Genglerin sosyal hayatindaki uyum, toplumsal
duyarhihigi, duyarhihk da toplumda problem olarak goriilen her tiirlii meseleye ¢6ziim
arayislarini beraberinde getirir.

Bu sonuglarla arastirma hipotezlerinden “anne-baba tutumlari Tanri algilarini ve Tanr1
algilarina bagl inang sorunlarinin ¢éziimiint olumlu veya olumsuz yonde etkilemektedir.”
seklindeki hipotez dogrulanmustr.

4.2.9. Allah’a Olan Inanglarim Tammlama Durumlarinin Genglerin Tanr1 Algisina ve
Tanr1 Algist Baglaminda Yasadiklar: inang Sorunlarinin ¢éziimiine Etkisi

TAOQ sonuglarina gére Allah’a inanan ve bu konuda higbir siiphesi olmayan &grencilerin,
Allah’in var olduguna inanmayan 6grencilere gore sevgi yonelimli Tanr algilar1 ve O’na
yonelik olumlu duygularinin anlamli diizeyde yiiksek oldugu tespit edilmistir. Ayrica
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Allah'in olup olmadigim bilmeyen ve bunu bilmenin bir yolu olduguna inanmayan
ogrencilerin Allah’a inanan ve bu konuda higbir siiphesi olmayan ve Allah’a inanan, bu
inancim akli delillerle destekleyen &grencilere gére uzak umursamaz Tanri algist puanlar
anlaml diizeyde ¢ok yiiksektir.

Allah’a inanan fakat bu konuda ¢6zemedigi baz stipheleri olan genglerin ve Allah’in olup
olmadigini bilmeyen ve bunu bilmenin bir yolu olduguna inanmayanlarin, Allah’a inanan
ve bu inancini akli delillerle destekleyenlere ve Allah’a inanan ve bu konuda higbir siiphesi
olmayan genglere gére korkutan ve cezalandiran Tanri algilari anlaml diizeyde ok
yiiksektir. Ayrica Allah’a inanan fakat bu konuda ¢6zemedigi bazi siipheleri olan genglerin,
Allah'in var olduguna inanmayanlara gére Tanriya yonelik olumsuz duygular: anlamh
diizeyde cok yiiksektir. TAO'nin “Tanriya Yonelik Olumsuz Duygular” alt boyutunda yer
alan maddelere bakildiginda Allah’a inanan fakat bu konuda ¢6zemedigi bazi stipheleri olan
genglerin Tanr1 hakkinda olumsuz diistindiikleri degil, Tanri karsisinda olumsuz duygulara
sahip olduklari, Tanriy1 disiindiiklerinde sugluluk  duygularmin  yiikseldigini
anlasilmaktadir. “Tanriya Yonelik Olumsuz Duygular” alt boyutunda yer alan maddeler:
“O'nu diisiinmek bana sikint1 veriyor”, “0'nu diisiindiigiimde utamyorum ve kendimi suglu
hissediyorum” ve “O'nu dustiniince kendim i¢in kaygilaniyorum” seklindedir. Burada
Allah’a inanan fakat bu konuda ¢ézemedigi bazi siipheleri olan genglerin, Tanriyla ilgili
arayislarinin devam ettigi ve bu yondeki diisiincelerinde son noktayr koymamis olduklar
sonucuna ulasilmstir. Allah’a inanan fakat bu konuda ¢6zemedigi bazi siipheleri oldugunu
belirten 6grencilerin Tanriya karsi kendilerini sorumlu hissetmelerinden dolay1 inanglarim
rasyonel temellere oturtma istekleri ve ¢abalar1 anlagilmaktadir. Sorgulayici ve elestirel
yaklasimla bir siiphe siireci iginde olan genglerin, siire¢ boyunca diisiince ve inanglarimi
askiya aldiklar1 diistintilmemelidir.

Calismanin bu kisminda ve dindarlik tutumlariyla ilgili elde edilen veriler neticesinde,
arastirma sorularindan biri olan “Genglerin sahip olduklari Tanr1 algilar1 nasildir? (Tanriya
yonelik olumlu duygulara m1 yoksa olumsuz duygulara mi sahiptirler? Sevgi yonelimli Tanri
algilar1 mu yoksa korku yonelimli Tanri algilar1 mi daha baskindir?)” seklindeki sorularin
cevabina da ulasilmustir.

Genglerin ¢ogunlugu inang boyutuyla Allah’a inandiklarini belirterek Ona yonelik
algilar1 sevgi yonelimli ve olumludur. Ancak dindarlik boyutuyla az da olsa kendilerini ne
¢ok dindar ne dindar ne de az dindar olarak tanimlamayan ve inang boyutuyla arada fark
olusturan kiigiik bir kesim vardir. Bu sonug genglerin dindarlik ve inang kavramlarina ayri
anlamlar yiiklediklerini gostermektedir. Ayrica biraz dindar oldugunu veya Allaha
inandigini ancak ona dair zihninde hentiz ¢6zemedigi sorunlar oldugunu belirten genglerin
Tanr1 diistincesi karsisinda sugluluk duygusu icine girmeleri, utanma, kaygi gibi duygulara
sahip olmalar1 yoniindeki bulgular géstermektedir ki, tiniversite gengliginin belli bir
kesiminin ne Tanri algilari ne inang ydnelimleri ne de dindarlik algilari tamamiyla
neticelenmis durumda degildir. Bu anlamdaki arayislar1 devam etmektedir.

Bu kisimla ilgili sonug arastirma hipotezlerinden “Genglerin c¢ogunlugu Allah’a
inanmaktadir ve gencgler Allah’a inanma ile dindarlik tutumlarinmi birbirlerinden
ayirmaktadirlar.” seklindeki hipotez ile “Universite gengliginin dindarlik algilari ve inang
yonelimleri, 6zellikle zihinsel karmasa icinde olanlar agisindan heniiz olgunlasmamis ve
tamamlanmamustir.” seklindeki hipotezin dogrulandig: goriilmektedir.
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Tablo 4.13. TAISCO puanlarmin grencilerin Allah’a olan inanglarini tanimlama durumlarina gére
karsilastirilmasi

Allah'a Olan  Inana
Al : E-
t Boyut Tamml u N Ort SS w p

Allah'a inaniyorum ve bu
konuda higbir siiphem yok
Allah'a inamyorum ve bu
inancimi  akli  delillerle 220 3,75 0,79
destekliyorum

Allah'a inaniyorum fakat

bu konuda ¢bzemedigim 81 2,96° 0,89
bazi siiphelerim var
Allah'm olup olmadigini
bilmiyorum ve bunu
bilmenin bir yolu
olduguna inanmiyorum
Allah'm  var olduguna
inanmiyorum

227 400° 0,73

Teolojik
Ve manevi
¢oziimler

173,479 0,000%%*

30 2,00° 0,83

28 1,41 0,52

Allah'a inanyorum ve bu
konuda higbir siiphem yok
Allah'a inanyorum ve bu
inancimi  akli  delillerle 220 2,71 0,82
destekliyorum

Allah'a inaniyorum fakat

bu konuda ¢dzemedigim 81 2,13 0,76
bazi stiphelerim var
Allah'm olup olmadigin
bilmiyorum ve bunu
bilmenin bir yolu
olduguna inanmiyorum
Allah'in  var  olduguna
inanmiyorum

227 2,85° 0,87

Kolektif
(yardimli)
¢oziimler

56,524 0,000

30 1,83 0,385

28 1,36° 0,51

Allah'a inaniyorum ve bu
konuda higbir siiphem yok
Allah'a inaniyorum ve bu
inancimi  akli delillerle 220 3,08 0,95
destekliyorum

Allah'a inaniyorum fakat

bu konuda ¢bzemedigim 81 2,96 0,95
bazi siiphelerim var
Allah'm olup olmadigin
bilmiyorum ve bunu
bilmenin bir yolu
olduguna inanmiyorum
Allah'm  var olduguna
inanmiyorum

227 3,07° 0,91

Digsal/
cevresel
¢Oziimler

8,371 0,000%**

30 2,76 0,93

28 2,04° 1,17

Bilimsel/ Allah'a inamyorum ve bu

227 3,93% 0,87 4,437 0,002**
akilc konuda higbir siiphem yok
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¢Oziimler Allah'a inaniyorum ve bu
inancimi  akli  delillerle 220 418> 0,78
destekliyorum
Allah'a inaniyorum fakat
bu konuda c¢ézemedigim 81 3,90 0,79

bazi siiphelerim var
Allah'm olup olmadigini
bilmiyorum ve bunu
bilmenin bir yolu
olduguna inanmiyorum
Allah'n  var olduguna
inanmiyorum
F: Tek Yonlii ANOVA Testi, Welch ANOVA Testi
*%:20,01, ***:<0,001
Ortak harfe sahip olmayan ortalamalar arasindaki fark anlamhdir (p<0,05)

TAISCO sonuglarina gore dlgegin “Bilimsel/akilci ¢oziimler” alt boyutu harig tiim alt
boyutlarda Allah’a inanan ve bu konuda hicbir stiphesi olmayanlar ve Allah’a inanan ve bu
inancim akli delillerle destekleyen 6grenciler ile Allah'in var olduguna inanmayan
ogrenciler arasinda anlamli bir fark olusmustur. Allah’a inanan ve bu konuda hicbir stiphesi
olmayanlar ile Allah’a inanan ve bu inancim akli delillerle destekleyen genglerin inang
sorunlarinin ¢dziimiine katilim puanlari ¢ok daha yiiksektir. “Bilimsel/Akilc1 Céziimler” alt
boyutunda Allah'in var olduguna inanmayan Ggrenciler arasinda anlamli bir fark
olusmamasi bu genglerin inang sorunlarinin ¢éziimiinde bilimsel ¢oztimlerin etkinligine
inandiklarini géstermektedir. Ciinkii alinan puanlar her inang grubunda birbirine yakindir.

“Bilimsel/Akilc1 ¢oziimler” alt boyutunda Allah’a inanan ve bu inancim akli delillerle
destekleyen &grencilerin puan ortalamasinin, Allah’in olup olmadigini bilmeyen ve bunu
bilmenin bir yolu olduguna inanmayan grencilere gére daha yiiksek olmasi da 6nemli bir
bilgidir. Tanrinin var olup olmadiginin bilinemeyecegine inanan gengler genel olarak
bilimsel/akilct ~ ¢oziimlerin  inang sorunlarinin  ¢éziimiinde etkili olamayacagi
kanaatindedirler.

Bu kisimda yapilan analizler Tanr1'ya olan inanci ne sekilde olursa olsun tiim genclerin
Tanr1 algis1 baglaminda yasanan inang sorunlarinin ¢6ziimiine her bir alt boyutta katilim
gosterdikleri sonucuna ulastirmaktadir.

Bu calismada ¢oziime katki sunmasi beklenen gencler mantiken ya olumsuz Tanri
algisini veya Tanriy1 hayattan dislayan bir algiy1 problem olarak géren genglerdir. Ya da
dindar olmasa da Tanrisal emir ve yasaklara yasaminda yer vermese de arayis ve
sorgulayislari devam eden genglerdir. Tamamen reddedis icerisinde olanlar durumu bir
sorun olarak degerlendirmedikleri i¢in bir ¢6ziim arayisinda olmayabilirler. Bu durum bir
siirlilik gibi goriilebilir. Ancak toplumda, Tanri hakkinda olumsuz algiya sahip genglerle
Tanriya inanan ve Tanrmin cizdigi yolda ilerleme gayretinde olan, olumlu Tanr
tasavvuruna sahip gencler bir arada yasamaktadirlar. Aym simf ve sosyal ortamlari
paylasabilmektedirler. Tanriya inanan genclerle aym diizlemde olmasa da bulundugu
pozisyonu tanimlama asamasinda olan gengler icin de sorun olan Tanr1 algis1 baglaminda
yasanan inang sorunlarina ¢6ziim iiretmek her kesimden genglerin fikirleriyle bir ¢esitlilik

30 3,51° 1,38

28 3,73 1,58
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de sunmustur. Bununla ilgili olarak Tanrinin varligina inanmadigini belirten &grencilerin,
bilimsel ve akilci ¢oziimlerle ilgili sonuca dair verileri anlamlidir.

Sonug

Arastirmaya katilan genclerin %90,1'i Allah’a inanmaktadir. %5,1'i Allah'in olup
olmadigini bilmedigini ve bunu bilmenin bir yolu olduguna inanmadigim ve %4,8’i Allah’'in
var olduguna inanmadigini belirtmislerdir. Calismaya katilan &grencilerin ¢ogunlugu
(9682,9) kendilerini bir sekilde dindar kabul etmektedirler. Arastirmaya katilan genglerin din
egitimini %37,9 aile iiyelerinden, %29,9 Diyanet Isleri Bagkanligina bagli kurslardan
aldiklar1 goriilmiistar.

K1z 6grencilerin seven ve olumlu Tanr1 algilari erkek 6grencilere gére erkek 6grencilerin
de uzak, umursamaz, korkutan ve cezalandiran Tanri algilari kiz 6grencilere gére daha
yiiksektir. Ayni sekilde Tanri algisina bagl olarak yasanan inang sorunlarini ¢ézmede kiz
ogrencilerin erkek 6grencilere gore teolojik ve manevi ¢oziimler alt boyutunda puanlari
daha yiiksektir.

Ailesi kdyde ikamet eden 6grencilerin, ailesi il merkezinde ikamet eden grencilere gore
seven ve olumlu Tanr1 algilar1 yiiksektir. Coziimlere yonelik tiim alt boyutlarda ailesi kdyde
ikamet eden Ggrenciler daha etkindir. Ailede egitim diizeyi arttikga, sevgi yonelimli Tanr1
algilar1 da Tann algilar1 baglaminda yasanan inang sorunlarimin ¢éziimiine yaklasim da
azalmaktadur.

Anadolu Imam-Hatip Liselerinden mezun olan &grencilerin seven ve olumlu Tanri
algilar1 Fen liselerinden ve &zel okullardan mezun olan 6grencilere gére daha yiiksektir.
Tanr1 algisi baglaminda genglerin yasadiklari inang sorunlarimin ¢oziimiinde ilahiyat
fakiiltesinde egitim goren 6grencilerin teolojik ve manevi ¢éziimler, kolektif (yardimli)
¢oziimler ve digsal/cevresel ¢oziimlerde Giizel Sanatlar Fakiiltesi ve Spor Bilimleri
Fakdiltesinde egitim géren 6grencilere gére puanlar: daha yiiksektir.

Kontrol altinda disiplinli bir sekilde din egitimi aldigim belirten grenciler sevgi
yonelimli ve olumlu Tanr1 algisina sahiptirler. Disiplinli ve esnek bir sekilde din egitimi alan
dgrencilerin teolojik ve manevi ¢dziimlerde ve kolektif (yardimli) ¢oziimlerde puan
ortalamalar yiiksektir.

Allah’a inanan ve bu konuda higbir stiphesi olmayanlar ile Allah’a inanan ve bu inancin
akli delillerle destekleyen genglerin Tanr1 algisi baglaminda yasanan inang sorunlarinin
¢oziimiinde puanlari bilimsel/akilc1 ¢6ziimler alt boyutu hari¢ Allah'm var olduguna
inanmayan 6grencilere gore ¢ok daha yiiksektir.

Dindar veya ¢ok dindar olan Ggrencilerin dua, bu diinyanin gegiciligi, Tanriya siginma,
Peygamberin rehberliginden faydalanma, Kur’an-1 Kerim'’in emirlerini anlamaya ¢alisma,
inancl insanlarin kusurlarini dine transfer etmeme yani dinin oziinii taruma, dini
temsiliyetin 6nemini kavrama gibi maddelerin yer aldig1 teolojik ve manevi ¢éziimlerde
puanlari dindar olmayan veya dine ilgisiz olan dgrencilere gore oldukga yiiksektir.

Oneriler
Varolussal, bireysel ve toplumsal agidan sancili gecen dénemlerinde genglere yardimci
olmak, basta aile olmak {izere her kademede egitim kurumlari, dini kurumlar, kiiltiir, sanat,
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edebiyat kurumlar1 ve kitle iletisim araglar1 olmak tiizere tim kurumlarin temel
sorumluluklari arasindadir.

Olumsuz ve korku ydnelimli Tanri algisini besleyen faktérlerin basinda ¢ocukluk
ddneminde, dnce ailede baslayan sonra egitim ortamlarinda devam eden sevgi eksiklikleri,
ilgisizlik, yanhs veya eksik din ve inang egitimi uygulamalar1 gelmektedir. Bu
olumsuzluklar1 tamamen yok etmenin imkansizig: bilinmekle birlikte azaltmaya yonelik
calismalarin profesyonel yontemlerle olmasi gerekmektedir. Bu minvalde genglerde
inangla ilgili ortaya ¢ikan her tiirlii farklilasmay1 bozulma olarak okumamak, bir 5znelesme
girisimi olarak degerlendirmek yerinde olacaktir. Birey olma ¢abas igerisinde kimlik, kisilik
ve anlam arayisindaki genglere yonelik her tiirli kategorik ve tipolojik yakistirmalardan
uzak durulmalidir. Gengler yanhs din sGylemleri ve egitim pratikleri ile din ve diinya
arasinda sikistirllmamals, 6zgiirliiklerin tamamen kisitlandig1 bir alana itilmemelidir. Felsefi
ve etik tartigmalarla genclerle kaliteli vakit gecirilmeli diisiinme, akil yiiriitme, analiz
yapabilme, argliman gelistirme, kisisel ve toplumsal sorunlara yonelik degerlendirmeler
yapabilmeleri icin ortamlar olusturulmahdir. Genglerde inancin etkisini artirmanin kusatici
bir diinya goriisii insa etmek ile miimkiin olacagim bunun da yolunun sadece teolojik
arglimanlarla olamayacagini edebiyat, sanat, kiiltiir, doga, miizik alanindaki etkinliklerden
kopuk bir dinin, gengleri insanligin entelektiiel birikiminden faydalanmaktan mahrum
birakacagi unutulmamalidir.

Son s6z olarak sosyal bilimler alaninda yapilan arastirmalarda sorunlari yiizde yiiz
¢Oziime ulastirma iddias1 biiyiik bir iddia olacaktir. Ancak gencleri alana dahil etme
yoniinde gosterilen bu ¢aba gengler acgisindan deger bulan bir ¢ikis yoludur. Hayat boyu
devam edebilecek bir anlam arayisinda hedefe ulasilacagina olan inang bash basina bir
¢6zliimdiir.
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Oz

Muallim NAci, Tanzimat déneminin 6nemli sahsiyetlerinden biridir. O, terciime, tenkit ve
liigat calismalarinin yar sira dini ve ahlaki alanlarda da calismalar yapmustir, Naci, Osmanli
Devleti'nde idari ve toplumsal ¢éziilmelerin basladigi, buna bagh birtakim sikintilarin ve
ahlaki ¢okiintiilerin oldugu bir dsnemde yasamugtir. Devletin ¢okiistinii ahlaki bozulmalara
baglayan ve ahlak kitaplar1 yazma girisiminde bulunan bazi ilim adamlari gibi Naci’de ahlak
egitimine dair Mekteb-i Edeb adli eseri hazirlamistir. Ahlak egitimi baglaminda yazilan
Mekteb-i Edeb’te bireyin sahip olmasi gereken ahlaki degerlerin yaninda sakinmasi gereken
davramslar da yer almaktadir. Eserde yer alan konular ayetler, hadisler, sahabe hayatindan
kesitler, siirler, hikayeler, ibretli sozler ve orneklerle desteklenmistir. Muallim Naci
tarafindan gézden gecirilerek, tashih edilerek, diizeltmeler yapilarak olusturulan ve kendi
doneminde oldukca fazla ragbet goren bu eserde Nici'nin ahlak egitimi ile
iliskilendirilebilecek goriisleri belli bir sistematik cercevede sundugu gorilmektedir. Eserde
ortaya konulan bu sistematik yapi, eserin yazildig1 dsnemden giintimiize kadar gecerliligini
stirdiiren birgok 6gretim ilke ve yontemlerini de barindirmaktadir. Bu calisma ile uzun yillar
ahlak kitabi olarak okullarda da okutulan Mekteb-i Edeb’in ahlak egitimi baglaminda
degerlendirilmesi ve giiniimiiz ahlak egitimine yonelik ne gibi katkilar saglayabilecegini
ortaya koymak amaglanmustir. Eserde bircok ahlaki degerlerin anlatim, soru-cevap, tahkiye
gibi 6gretim yontemleriyle ve gliniimiizde kullanilan bazi 6gretim ilke ve yontemleriyle ele
alindig1 goriilmiistiir. Nitel arastirma yontemi igerisinde yer alan icerik analizi teknigiyle
incelenmis olan eser, tarihi tecriibeyi ustalikla, yalin bir sekilde ortaya koymaktadir. tki
kisimdan olusan eserin incelenmesi neticesinde hangi ahlaki ilkeler nasil bir yontemle ele
alindigina yonelik sonuglara ulasilmistir. Eserin diin oldugu gibi, bugiine ve yarina da 151k
tuttugu, ahlak egitimi acisindan 6nemli bir eser oldugu goriilmiistiir.

Anahtar Kelimeler
Din Egitimi; Muallim NAci; Ahlak Egitimi; Mekteb-i Edeb; Ahlak
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One Cikanlar

e Bucaligmada Muallim NAci tarafindan gézden gegirilerek, tashih edilerek kaleme alinan

Mekteb-i Edeb adli eser ahlak egitimi agisindan degerlendirilmistir.

o Ahlak egitimi baglaminda yazilan Mekteb-i Edeb’te bireyin sahip olmasi gereken ahlaki

degerlerin yaninda sakinmasi gereken davranislar da yer almaktadir.

e Eserde ele alinan konular ayetler, hadisler, sahabe hayatindan kesitler, siirler,

anekdotlar, ibretli s6zler ve 6rneklerle siislenerek ele alinmustir.

e Eserde ortaya konulan bu sistematik yapi, eserin yazildigi dsnemden giiniimiize kadar

gecerliligini stirdtiren bir¢ok 6gretim ilke ve yontemleri barindirmaktadir.

o Mekteb-i Edeb adli eserde anlatim, soru-cevap, tahkiye gibi bircok 6gretim yonteminin

yaninda bazi ahlaki kavramlar zitti ile birlikte ele alinmustir.
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Abstract

Muallim Naci is one of the essential personalities of the Tanzimat period. In addition to
translation, criticism and dictionary works, he also carried out of studies in religious and
moral fields. Nici lived in a period when administrative and social degenerations began,
consequently, there were some problems and moral collapse in the Ottoman Empire. Like
some scholars who attributed the destruction of the state to moral deterioration and
attempted to write moral books, Naci also prepared a work on moral education, including
moral values that is called Mekteb-i Edeb. In Mekteb-i Edeb, which was written in the context
of moral education, the moral values that the individual should have as well as the behaviors
that should be avoided are also included. Verses, hadits, sections from the companions’ life,
poems, stories, exemplary words, and examples had supported the topics in the work. In
this work, which was reviewed, corrected and prepared for publication by Muallim Naci and
was very popular in his time, it is seen that Naci presents the views associated with moral
education in a certain systematic framework. This organized structure presented in the
work also includes many teaching principles and methods that remain valid from the period
the work was written until today. It was aimed with this study to evaluate Mekteb-i Edeb,
which has been taught in schools as a moral book for many years, in the context of moral
education and to reveal what contributions it can make to today’s moral education. It has
been seen that many moral values are discussed in the work with teaching methods such as
narration, question-answer, investigation and some teaching principles and methods used
today. The work, which was examined with the content analysis technique within the
qualitative research method, reveals the historical experience in a masterfully and simply.
As a result of examining the work, which consists of two parts, conclusions were reached
regarding which moral principles were addressed and with what method. It has been seen
that the work sheds light on today and tomorrow, as well as yesterday, and is an essential
work in moral education.

Keywords
Religious Education, Muallim Naci, Moral Education, Mekteb-i Edeb, Morality
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Highlights

In this study, the work titled Mekteb-i Edeb, which was reviewed and corrected by
Muallim Naci, was evaluated in terms of moral education.

In the Mekteb-i Edeb, which is written in the context of moral education, there are
behaviors that should be avoided in addition to the moral values that the individual
should have.

The subjects covered in the work are covered by embellishing with verses, hadiths,
sections from the life of the companions, poems, anecdotes, cautionary sayings, and
examples.

This systematic structure set forth in the work establishes many teaching principles and
methods that continue to be valid from the period in which the work was written to the
present day - the museum.

In the work titled Mekteb-i Edeb, besides many teaching methods such as narration,
question-answer, arbitration, some moral concepts are discussed together with the
opposite.
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Giris

insanlik tarihi bir tecriibeler hazinesidir. Yasadigimiz zaman diliminde meydana gelen
bir¢ok olayin benzerlerini tarih sahnesinde gérmemiz miimkiindiir. Diinii anlamak, tarihte
onemli gorevler iistlenmis kisilerin yasam 6ykiileri ve eserleri hakkinda bilgi sahibi olmak,
onlarin basarilarimin sebeplerini bilmek, yasadiklar sikintilar1 analiz edebilmek ve tarihin
Oniimiize serdigi hazineleri degerlendirebilmekle miimkiindiir. Bu hazineler yarinlara emin
adimlarla nasil yiirilyecegimizi bize 6grettigi gibi nelerden uzak durmamiz gerektigini de
bizlere bildirmektedir.

Hayat icin nasil bir takim fiziki kurallar varsa aym zamanda ve ondan daha fazla
uyulmasi gereken bir takim manevi ilkeler de vardir. Bunlar ahlaki ilkelerdir. Maddi seyler
ok fazla 6nemli gibi géziikse de esasen insanin sahip oldugu en degerli sey onun manevi
olgunlugudur. Bu nedenle Hz. Peygamber’in “Hi¢cbir baba cocuguna gtizel ahlaktan daha iistiin
miras birakamaz”" s6zii konunun nemini 6zetlemektedir. insanin her daim rehberi olan
giizel ahlak bir kurallar biitiiniidiir. insan iliskilerini diizenler ve insani kusatir.

Ahlak, Islam dininin tizerinde énemle durdugu konulardan biridir. Zira diinya ve ahiret
hayatinda bireyin mutlu olmasini hedefleyen islam’in gayesi, ahlakli bireyler yetistirerek
onlarin yasadiklari topluma faydali kimseler olmalarinin saglamaktir. Nitekim islam’in iki
temel kaynag olan Kur’an ve stinnette bu durumun sik¢a islendigi goriilmektedir.

Tarih boyunca ahlaki erdemler konusunda gésterilen hassasiyetlerle ilgili bircok 6rnek
siralanabilir. Insamin maddeye ¢ok deger vermesi sonucunda bazen bu ahlaki ilkelerin géz
ardi edildigi olmustur. Zaman zaman toplum hayatinda yasanan bu durum devletleri,
politika {iretenleri, egitim kuramcilarim, islam diisiiniirlerini ve filozoflar1 harekete
gecirmistir. Bireylerin ahlak ve normlarla topluma entegre olmalar1 amaciyla ahlaki
degerlerin 6nemi ve insanlarmn bu degerleri nasil kazanabilecegini ele alan eserler
yazmislardir. Bu eserlerin ¢okca yazildigi donemlerden biri de kuskusuz Osmanli Devleti’nin
son dénemleridir. Nitekim insanlk tarihinin gecirdigi asamalardan Grnekler alinarak
hazirlanan, déneminin 6nemli ahlak kitaplarindan biri olan ve Muallim Nici'ye atfedilen
Mekteb-i Edeb adl1 eser bunlardan biridir.? Derleme olarak hazirlan bu eser; Muallim Naci'nin
gozden gegirerek, tashih ederek, diizeltmeler yaparak ve kimi béliimlerinin de bizzat
kendisi tarafindan kaleme alinarak meydana getirdigi bir kitaptir.

Bu ¢aligmada zikredilen eser, ahlak egitimi agisindan nitel arastirma yéntemi igerisinde
yer alan icerik analizi teknigiyle ahlak egitimi acisindan tetkik edilmistir. icerik analizi;
nesnel, 6lciilebilir, dogrulanabilir bilgilere ulasmak amaciyla dokiiman, metin ve evrak gibi
pek cok farkli materyali belli kurallar ddhilinde analiz etmeyi amaglar. Bylece analiz edilen
eserdeki temalar, kullanilan kaliplar ve sik gegen kelimeler belirlenmis olur.’ iki kissmdan
miitesekkil olan bu eser isminden de anlasilacagi tizere biitiiniiyle ahlaki ilkelere yonelik bir
icerik sunmaktadir. Calismamizda bunlarin tamamini ele almanin miimkiin olmamasi

Eb{l isd Muhammed et-Tirmizi, Siinenii't-Tirmizi, thk. Muhammed N. Elban{ (Riyad: el-Mektebetii'l-islamiyye,
1417/1996), “Birr”, 33 (No. 1952).

S6z konusu bu eser, M. Necip Yilmaz tarafindan 2016 yilinda agiklamali dipnotlari ile beraber sadelestirilerek
yayimlanmustir. bk. Muallim NAci, Edep Egitimi - Mekteb-i Edeb, haz. M. Necip Yilmaz (Istanbul: Biiyiiyen Ay
Yayinlari, 2016).

Nuri Bilgin, Sosyal Bilimlerde Icerik Analizi Teknikler ve Ornek Calismalar (Ankara: Siyasal Kitabevi, 2006), 13-14.
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nedeniyle, igerik analizi yéntemiyle eserin tamtimi yapilmis, daha sonra da eserde gegen
bireyin sahip olmasi veya kaginmasi gereken ahlaki davranislardan en genis ele
alinanlardan bes tanesi drnek olarak ele alinmistir. Yine bu baglamda eserde en fazla
kullanilan gliniimiiz 6gretim ilke ve yontemlerinden beser tanesi de ele alinarak érnekler
verilecektir. Boylece eserin gliniimiiz 6gretim ilke ve yontemleri acgisindan da bir
degerlendirilmesi yapilmis olacaktir.

Osmanli Devletinin &zellikle Tanzimat’la birlikte bircok alanda yaptigi yeni
diizenlemeler, Batihilasma ve ekonominin bozulmasma bagh yasanan sorunlar ahlaki
yozlagsmanin artmasina yol agmistir. Bu problemlerin ¢dziimiiniin ahlaki toparlanmadan
gectigini diisiinen pek ¢ok vatansever, ahlak kitabi yazmaya veya yazdirmaya ySnelmistir.
Osmanl kiiltiiri icinde yetismis olan Muallim Nici'de bu diisiincede olanlardan biridir. O,
dénemin ahlaki ¢éziilmelerine engel olmak amaciyla ahlaki ilkelerin yer aldig1 Mekteb-i Edeb
adli eseri hazirlamistir. Toplumun tamaminin anlayabilecegi sekilde hazirlanmakla birlikte,
uzun yillar okullarda elifbadan baslayarak son sirufa giden grencilere kadar ders kitabi
olarak okutulan* Mekteb-i Edeb adli eser lizerine heniiz az sayida ¢alisma yapilmistir.” Bu
calismanin amaci zikredilen bu eserin ahlak egitimi agisindan incelenerek giiniimiiz ahlak
egitimiyle benzerliklerini, hangi ahlaki ilkelerin hangi ydntemlerle verildigini ortaya
cikarmak ve giiniimiiz ahlak egitimine ne gibi katkilar saglayabilecegini belirlemektir.

1. Muallim Naci’nin Hayat1 ve Eserleri

Asil adi Omer olan Muallim Naci, 1850 yilinda istanbul Fatih Sarachanebagsi’nda diinyaya
gelmistir. Babasi sarag ustasi Ali Bey, annesi Varnali Fatma Zehra Hamm’dir.® Yedi yasinda
babasiru kaybettikten sonra Varna’ya dayisinin yanina gonderilmis, Varna’da medrese
Ogrenimi sirasinda Arapga, Fars¢a ve Fransizca Ogrenmistir. 1867'de Varna'da riistiye
mektebinde ikinci muallimlige getirilmistir. “Muallim” unvaru da oradan gelmektedir.” Bu
donemde okudugu Giritli Aziz Ali Efendi’nin Muhayyelat'inda gecen bir hikaye
kahramanimn adi olan “NAci”yi kendisine mahlas olarak segmistir. Bundan sonra “Muallim
NAci” mahlasim kullanmistir.®

Muallim Néci’nin hayati 1876’'da Varna’ya mutasarrif olan Said Pasa ile degismistir. Said
Pasa onu yanina katip olarak almis, degisik vilayetleri dolasarak istanbul’a gelmislerdir.’

4 Muallim Naci, Mekteb-i Edeb, 6.

Eser {izerine tespit edebildigimiz kadariyla dért ¢alisma mevcuttur. Bunlar: Hatice Ayar, Muallim Ndci'nin

Mekteb-i Edeb Adli Eserinin I. Kismindaki Hikayelerin Ahlak Egitimi Acisindan Degerlendirilmesi (istanbul: Marmara

Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii Yiiksek Lisans Tezi, 2011); Umut Kaya, “Muallim Nici”, Son Dénem

Osmanh Miitefekkirleri ve Ahlak Anlayislari, Tartismali flmi Toplanti 22-23 Ekim 2016 (istanbul: MRK Baski, 2017),

267-302; Yasin Ozkan, [lld Edep (istanbul: Camlica Yayinlari, 2021); Talat Aytan, “Muallim Naci’nin Mekteb-i

Edebi’'nde Degerler Egitimi”, Prof. Dr. Halim Serarslan’a Armagan (Konya: Egitim Yayinevi, 2018), 231-243.

¢ Mehmed Sabahaddin Salaht, Muallim Naci (istanbul: A. Asaduryan Sirket-i Miirettibiye Matbaasi, 1310/1894),

11; Osman Fahri, “Tarih-niivis-i Selatin-i Al-i Osman-sair-i sehir merhum Muallim Naci Efendi”, Madrif 4/93

(22 Nisan 1309/1893), 226-232.

Néci, muallimlik vasfi ile ilgili diisiincelerini daha sonra yazdig1 eserinde dile getirmektedir. bk. Muallim

NAci, Omer’in Gocuklugu (Istanbul: Morpa Kiiltiir Yayinlari, 2007), 3.

¢ Salahi, Muallim Naci, 12; Nihad Sami Banarli, “Muallim Naci”, Resimli Tiirk Edebiyat1 Resimli Tiirk Edebiyati Tarihi
(Istanbul: Milli Egitim Basimevi, 1979), 2/984, 987.

°  Abdullah Ugman, “Muallim NAci”, Tiirkiye Diyanet Vakfi [slim Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayinlari, 2000),
30/313.
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Muallim NAci, Istanbul’a déndiikten sonra 1883’te Terciiman-1 Hakikat gazetesinin edebiyat
sayfasini  diizenlemeye baslamis, Gazeteci Ahmed Mithad'n kizi Mediha Hamm’la
evlenmistir. Saadet, Tarik, Miiriivvet, Mirsad, Imdadii’l Midad gazeteleriyle, kendisinin ¢ikardigt
Mecmua-i Muallim dergisinde yazmaya devam etmistir. Galatasaray Lisesi, Mekteb-i Hukuk,
Mekteb-i Miilkiye ve Mekteb-i Sultani’de bir siire edebiyat dersleri vermis, 1988’de Mekteb-i
Edeb’de de Farsca dersleri vermistir." Divan edebiyatinin birgok tiiriinde aruzla siirler
yazmis, Servet-i Fiin{in yazarlarini etkilemigtir. "

Muallim Nici, ¢ikarmakta oldugu “Taaviin-i Aklam” ve “Saadet” gazetelerinden
haftaliklarinin muntazam verilmedigi gerekgesiyle ayrilmistir. Gazetelerdeki gérevlerinden
ayrildiktan sonra gecimini temin i¢in ¢okca yazilar yazan ve terctimeler yapan Nici'nin, bu
yillarda ciddi anlamda ekonomik sikint1 cekmesi nedeniyle yazdigi eserleri kitapci Arakel’e
sattig1 anlatilir.” Otuz altina Firuzan adli eseri satin alan Arakel, 6mriiniin geri kalan
kisminda da NAci’nin eserlerinin miiessisi olmustur.

Muallim NAci, Tiirk diline hizmetlerinden dolay1 1889 yilinda Stockholm’da toplanan
VIIL. Miistesrikler Kongresi tarafindan altin madalya ile &diillendirilmistir. 1891°de ise,
Osmanlr'nin kurucusu Ertugrul Gazi'nin hayatini destansi bir sekilde kaleme alarak padisaha
sununca Sultan II. Abdiilhamid kendisine “Tarihniivis-i Selatin-i Al-i Osman” unvaniyla
birlikte riitbe ve nisan vermis ve onu maasa baglamistir. Boylece gecim sikintisindan
uzaklasan NAici, resmi gérevinden ayrilarak biitiin zamarmm Osmanli tarihini yazmaya
ayirmistir. Bununla ilgili seyahatler yaparken 28 Nisan 1893 gecesi gecirdigi kalp krizi
sonucu hayata veda etmistir.™

Muallim NAci, Osmanli Devleti’nin yiiziinii Batr'ya déndiigii Tanzimat Dénemi’nin éncii
yazarlarindandir. O, degisik alanlarda elli civarinda eser kaleme almustir. Bu eserler
hakkinda detayli bilgileri ilgili eserlere® birakarak burada sadece 6ne ¢ikan birkag eserinin
isimlerini vermekle iktifa edecegiz. Nici'nin eserleri arasinda en dikkat ¢ekenlerinden biri
Ta’lim-i Kiraat (istanbul, 1301/1885 adli eseridir. Eser dért kisimdan meydana gelmektedir.
Her birinin bashg ise farklidir. Bunlar: Ma’lumat-1 ibtidaiye ve Nesdyih-i Nafia (80 sayfa),
Tezhib-i Ahlak ve Islah-1 Nefs (80 sayfa), Tenvir-i Efkar ve Tefhim-i Insaniyet (144 sayfa) ve
Ulviyet-i Efkar ve Kemélat-1 Insaniye (204 sayfa) dir. Okula yeni baslayan 6grenciler icin

Celal Tarakg1, Muallim Ndci Efendi ve Eserlerinden Se¢meler (Ankara: Kiiltiir Bakanligi Yayinlari, 1994), 15-16.

1 Selahi, Muallim Naci, 16.

Kitapg1 Arakel: Dogumu hakkinda bilgi bulunmamakla birlikte, Kitap¢1 Arakel Efendi (Tozluyan) olarak
taninir. istanbul’'da gazete dagiticiligi (miivezziligi) yapmasi nedeniyle kitaplara vakifti. Bu nedenle yeni
basilan kitaplar: tiitiincii ve tombekici ditkk4nlarinda satard. Bu tecriibesini kullanarak sadece kitap satilan
ve kendi ismini tastyan kitapci ditkkdnini agmistir. Ayni isimle daha sonra (1899) Babiali’de matbaasini agmus,
doneminin en tinlii yayincisi olarak iin salmistir. Genis bilgi icin bk. Necat Birinci, “Mektep”, Tiirk dili ve
Edebiyat1 Ansiklopedisi VI (Istanbul: 1986), 229-230; Ali Birinci, “Kitapgilik Tarihimizden Bir isim: Kaspar
Efendi”, Kebike¢ 1 (1995), 28-29.

Bu konuda esi Mediha Hanim kizi Fatma Nigar’a, esinin o dénemde yazdigi “Firuzan” adli eseri kitapgi
Arakel’e sattigini soyle anlatir: “Arakel gittikten sonra Naci'nin odasina girdim. Yiizii giiliiyordu. Masanin
iistiinde, birbirinin iizerine konulmus otuz tane altin lira vardi” demektedir. Tarak¢i, Muallim Néci Efendi
Hayati ve Eserlerinin Tedkiki, 153.

4 Salahi, Muallim Néci, 47. Ayrica bk. Abdullah U¢man, Muallim Ndci, (Istanbul: Toker Yayinlari, 1998), 11;
Tarakg1, Muallim Ndci Efendi Hayatt ve Eserlerinin Tedkiki, 153.

Ugman, “Muallim Nici”, 316; Fevziye Abdullah Tansel, Muallim Ndci'nin Dinf Eserleri, 175; Necla Pekolcay, vd.,
Islam? Tiirk Edebiyati’'nda Sekil ve Nev‘ilere Giris (Istanbul: Kitabevi, 2000), 135.
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kolay okuma aliskanligi, liizumlu bilgiler, terbiye ile ilgili fikirler vermek amaciyla
hazirlanmgtir, Calismarmzin omurgasini olusturan Mekteb-i Edeb isimli eser ise asagida ele
alinmgtir. '

2. Mekteb-i Edeb

Mekteb-i Edeb, toplum igerisinde insani iliskilerin nasil olmasi gerektiginin tarihi
ornekler, ayetler, hadisler, sahabenin ve filozoflarin hayatlarindan ilging kesitler, krallarin
ve yoneticilerin uygulamalarindan 6rnekler, siirler, anekdotlar, ibretli sézlerle siislenerek
anlatildig1 bir eserdir. Eser, ahlaki parcalardan derleme olarak hazirlanmistir. Mekteb-i Edeb,
Kitapgi Arakel Efendi tarafindan muhtemelen Fransizca bir eserden terciime edildikten
sonra biiylik sair ve yazar Muallim Nici'nin gézden gegirerek, tashih ederek, diizeltmeler
yaparak, tslubundan anlagildig1 kadariyla da muhtemelen kimi béliimlerinin de bizzat
kendisinin kaleme alarak meydana getirdigi bir eserdir.”” Yapilan diger bir ¢alismada da
bizim goriislimiizii destekler mahiyette eserin Muallim Naci'ye ait olmadig
belirtilmektedir.”® Diger taraftan eserin Muallim Naci'ye ait oldugunun da dile getirildigi
goriilmektedir.”

Eser, tarihi tecriibeyi ustalikla yalin bir sekilde ortaya koymaktadir. Eserde herkesin
kotii ahlaktan kurtulup, giizel ahlakli olmasi igin cesitli ahlaki ilkeler okuyucuya
sunulmaktadir. Ancak aktarilan 6rneklerin bazilarinin yazildigi dénem ve i¢inde bulunulan
durumda degerlendirilmesi gerektigini de belirtmek gerekir. Dikkatle incelendiginde eserin
diin oldugu gibi, bugiine ve yarina da 151k tutacak veciz ve her zaman gegcerli olabilecek
hakikatlerin dile getirildigi goriilmektedir. Asagida verilecek baz1 6rneklerde de goriilecegi
lizere eserde bu goriisii dogrulayan onlarca 6rnek mevcuttur.

Calismamizda eserin 1303 (1886) yilinda basilan ilk baskisi kaynak olarak ele alinmistir.”
iki boliimden olusan eser, birinci béliim ve ikinci béliim olarak da ayri ayri basilmustir.
Birinci boliim mukaddime ile birlikte 223 sayfa, ikinci boliim ise 351 sayfadir. Eserin degisik
tarihlerde yeni baskilarinin yapildigi, yapilan yeni baskilarda diizeltmelerin bulundugu,
bazi bélimlerin ¢ikarildigi ve yeni béliimlerin eklendigi anlasilmaktadir.”” Yapilan

Muallim Naci'nin eserlerinin listesi igin bk. Bursali Mehmet Tahir, Osmanh Miiellifleri II (istanbul: Matbaa-i
Amire, 1333), 422-425; ibniilemin Mahmud Kemal inal, Son Asir Tiirk Sairleri IIl (Kemalii’s-suara), haz. Hidayet
Ozcan (Ankara: AKM, 2000), 1430-1433; Fevziye Abdullah Tansel, “Muallim Naci” Islam Ansiklopedisi (Istanbul,
Milli Egitim Basimevi, 1964), 9/15-21. Muallim Naci'nin dini konulu eserleri i¢in bk. Fevziye Abdullah Tansel,
“Muallim Naci'nin Dini Eserleri”, Diyanet Isleri Baskanligi Dergisi (1962), 161-177; Ali Nar, “Muallim NAci’nin
Dini Eserleri”, Yeni Sanat 1/8 (Kasim 1974), 38-40.

7 Muallim NAci, Edep Egitimi - Mekteb-i Edeb, haz. M. Necip Yilmaz, 19.

Kaya, “Muallim NAci”, 268. Nitekim Muallim Naci, eseri kendisinin kaleme almadigini Mehteb-i Edeb’te su
sekilde dile getirmektedir: “...bu seref, kitabin miiellifine mahsustur. Burada benim yerine getirdigim hizmet olsa
olsa bag ve bahgeleri gezip dolasarak kalbe en ziyade ferah veren latif cicekleri ham ve yeterince olgunlasmamis olmak
iizere, dimaga en ziyade lezzet verip, viicuda faydast bulunan meyveleri toplayarak ufacik bir emek iicretiyle dleme
dagitmis olmaktan ibaret kalyor.” (N4ci, Mekteb-i Edeb, 8).

19" Ayar, Muallim Ndci'nin Mekteb-i Edeb Adl Eserinin..., 42-45.

* Muallim NAci, Mekteb-i Edeb (istanbul: Sirket-i Miirettibiye Matbaasi, 1303/1886).

Bu durum Kitapg1 Arakel tarafindan kitabin mukaddimesinde su sekilde gegmektedir: “Sirasi gelmisken surast
dahi arz olunur ki, Mekteb-i Edeb vakia bir kaynagin terciimesi ise de durum icabi olarak ¢ok yerlerin ¢ikarilmasindan
baska iindeki konularin ahlak ve adab-1 Osmaniye’ye uygun hale getirme ve kitabin kadrini bir kat daha arttirmak
maksadiyla miinasip yerlere harigten birtakim ciimleler ve faydali fikralar da esere katilmis ve ilave edilmistir.” bk.
NAci, Mekteb-i Edeb, 8.
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ilavelerin daha ¢ok anlatimin akiciligini saglayan, islam kiiltiiriinde yasanmis 6rnek olaylar
ile ilgili yapildigini, ¢cikarilan bazi béliimlerin de ekseriyetle Bati kiiltiiriinden verilen
ornekler oldugunu séyleyebiliriz.

Eserin fihristi son sayfada verilmistir. Ancak birinci kisimda eserin ikinci kismnin
fihristi de bulunmaktadir. Eserde ele alinan konu baglklarimin siralanmasinda belli bir
siniflandirmanin - gézetilmedigi anlasilmaktadir. Eserde ele alan bashklar sirasiyla
soyledir:

Birinci kisim; ana babaya muhabbet ve hiirmet; hakikat yahut dogruyu sdylemek; vaadi
yerine getirmek; sevgili olmak; iyilik etmek; riyakarhk-ikiyiizliilitk-yaramecilik; hilm ve
hiddet; ilim tahsili-okumak arzusu; zamanin idaresi ve lisan; insaniyetperverlik-nezaket-
zarafet; minnettarlik-nankérliik; zevk ve eglence diskiinii; kendini begenmis; bilgiclik
taslayan insanlardan kendini sakinma; az soyle; calismak; uyumak ve yemek hususlarinda
itidal; istikamet; iyi diisinmek; ayiplayicilik-kinayicilik; israf ve tutumluluk olmak tizere 18
bagliktan olugmaktadir.

ikinci kisimda ise, tesvik ve miikafat; kavga ve ¢ekismeden uzak durma; istisare etme-
damgma; uyumlu huy ve ahlak; borglulara merhamet; comertlik yahut iyilik etmek; liituf ve
kerem adabi; efendilik vazifeleri; hos gecinme; tedbirli davranmanin liizumu; insanlara
mutluluk verici olma; Cenab-1 Haktan servet ve azamet degil ilim iste; dost secimi; kotiiliige
mukabil iyilik; istihza-latife-ta’riz; af ile karsilik verme; sir saklama; tevazu ve riayet-
tekebbiir ve ihanet; namus; diiello; ask ve aldka; baris ve esenlik-nifak ve ihtilaf; felaketlere
sabir ve mukavemet; balo; tiyatro; oyunlar; Mekteb-i Edeb’in sonu: Akilli ve iyi insan olmak
tizere 29 baslikta konular islenmistir.

Eserde egitici ve 6gretici bir yol izlenmis, konular acik, anlasilir ve sade bir dille ele
almmustir, Bu Gislup, eserin daha iyi anlagilmasina katki saglamaktadir. Eserde ¢ogu kez kisa
ve anlasilir climleler kullanilmakla birlikte bazen de fazlaca bagla¢ kullanilarak uzun
climleler yer almaktadir. Eser siir, hikdye ve 6zlii s6zlerle siislenmis, baz1 ahlaki ilkeler daha
iyi anlasilmasi icin zitt1 ile verilmistir. Eserde, konular anlagilabilecek uzunlukta ele
alinmgtir, Ele alinan ahlaki ilkelerin daha iyi anlagilabilmesi icin siir, hikdye, fikra ve 6zli
sozlerin yaninda atas6zlerinden de istifade edilmistir.

Ahlaki ilkeler ele alinirken topluma mal olmus kisilerden alintilar yapilmistir. Ancak bu
sahsiyetler icerisinde slam kiiltiiriinden segilenler olmakla birlikte, muhtemelen Fransizca
bir eserden terciime edilmis olmasi nedeniyle Bat1 medeniyetine ait hiikiimdar, idareci,
filozof vs. gibi sahislarin hayatindan anekdotlar ¢okea yer almakla birlikte, eserde Osmanl
kiiltiiriine ait drneklerin de bulundugu gorilmektedir, bunlarin da muhtemelen Muallim
NAci tarafindan esere eklendigini séylenebilir. Ancak, eserin geviri eser olmasi, Osmanli'nin
cokkiiltiirlii bir yapiya sahip olmasi veya Bati'min Osmanlh {izerindeki etkisine bagli olarak
Osmanh Devleti icinde yasayan herkesin ve her kesimin eseri sahiplenebilmesi i¢in Bati
medeniyetine dair 6rneklerin eserde miiellif tarafindan bilingli olarak kalms olabilecegi de
distiniilebilir. Konunun anlagilabilirlik durumuna bagli olarak, bazi ahlaki konu bashg:
altinda birden fazla hikdyeye yer verilmisken, bazi basliklar altinda ise hikayeye hic yer
verilmemistir. Bunun yaninda eserde gerek farkhi konular icinde gerekse aymi konu
icerisinde zaman zaman tekrarlara da yer verilmistir. Dikkat cekmek, 6nemini vurgulamak
amaciyla olsa gerek, pek ¢ok yerde ayni 6rneklerin ayni ifadelerle gectigi de goriilmektedir.

” ” o« LIRS

Eserde zaman zaman 6giit verir bir eda ile “Yavrularim”, “Evlatlarim”, “Gengler”, “Ey Ogul”,
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“Dinleyiniz Evlatlar” gibi hitaplarin kullanildigi ve samimi bir hava olusturuldugu da
goriilmektedir. Bununla birlikte eserde buyurgan/emredici sekilde bir yaklasim ise
goriillmemektedir.
Yukarida anlatilanlari 6zetler mahiyette eserin basinda/kapak sayfasinda eser hakkinda
su ifadeler yer almaktadir:
“Vatarumizda sakin kadin-erkek, biiytik-kiiciik her siniftan insanmn biitiin fertlerine elverisli
olmak iizere, cesitli ahldk kitaplarimin incelenmesi ile meydana getirilmis, muteber bir
kaynaktan segilerek bir araya getirilmis ve tertip edilmistir. Herkesin anlayabilecegi bir ifade
tarzi ile insam rezillikten uzaklastirr, faziletlere tesvik eder... Hiilasa: umumun ahlakin
olgunlastirmaya cidden vesile olacak bir¢ok nasihat ve kissalari bir araya getiren faydal bir
kitap olmakla hakikaten “Mekteb-i Edeb” unvanina layiktir”.

3. Mekteb-i EdeBte Ahlak Egitimi

Mekteb-i Edeb, ebeveyn, muallim ve miirebbilere terbiye usulleri hakkinda gorev ve
sorumluluklarini anlatmak {izere, kadin erkek, biiyiik kiiciik her bireyin ahlaki degerleri ve
ilkeleri Ogrenebilmesi amaciyla tertip edilmis bir eserdir. Bu durum kitabin
mukaddimesinde su sekilde ifade edilmektedir:

“Durum sudur ki, adaba ve herkese hitap edecek bir ahlaka hizmet edecek kitaplar bizde eksik
degildir. Fakat adap ve herkese hitap edecek bir ahlaka hizmet eden bu gibi kitaplara ihtiyacimiz
her zaman bakidir. Dikkat sahiplerine malumdur ki, bir milletin fertleri ne kadar gtizel terbiye
gormiis ve buna ne kadar ehemmiyet vermis ise o millet o kadar kuvvet bulmustur.”*

Mekteb-i Edeb’te ahlak egitimiyle ilgili dikkati ceken ilk husus, eserde ele alinan tiim
konularin dogrudan ahlak egitimine dair konulari icermesidir. Ahlak terbiyesinde
kazandirlmak istenen davranis hakkinda oncelikle teorik bilgi verilerek, muhatabin
davrams hakkinda bilgilendirilmesi olduk¢a 6nemlidir. Eserde bu ydntemin uygulandig
goriilmektedir. Nitekim eserdeki ahlak egitiminde kullamlan usullere bakildiginda,
muhataplarina hitap eder sekilde nasihat edildigi, bunun da eserin dilini akict yaptigi
goriilmektedir. Boylece eserin muhataplari tarafindan daha keyifle okunabilecek bir hale
geldigi sdylenebilir.

Ote yandan ahlak terbiyesinde 6nemli unsurlardan biri de ibret ve &giit verici
hikdyelerden/mesellerden faydalanilmasi ydntemidir ki, bu eserin tamaminda
goriilebilmektedir. Zira eserin birinci kisminda elli {ig, ikinci kisminda ise altrms iki
hikdyenin yer almasi bunun en biiyiik géstergesidir. Ornek olay/meseller/hikdyelerden
yararlanma ydéntemi Kur’an-1 Kerim'in kullandigi en énemli yéntemlerden biridir. insani
hem maddi hem de manevi olarak egitmeye ¢alisan Kur’an’in bizzat kendisi bunu soyle ifade
etmektedir: “And olsun ki biz, 6giit alsinlar diye, bu Kur’an’da her tiirlii misali verdik”,” “Iste bu
misalleri biz insanlar icin getiriyoruz.””* Dolayisiyla meseller, Kur'an'in insanlar tarafindan
kavranmasir saglayan en giizel araglardan biridir ki, 6grenme etkinliklerinde soyut icerikli
konular1 anlamakta zorlananlara Kur’an’daki 6rnek olaylar bu gii¢liigii ortadan kaldirir
niteliktedir. BOylece Yiice Allah vermek istedigi mesajlari muhatabin zihninde
somutlastirarak saglam bir zemine oturtmustur. Bu yontemin klasikten modern egitim
anlayisina kadar da vazgecilmez olduguna taniklik ediyoruz.

22 Muallim Naci, Mekteb-i Edeb, 9.
B ez-Ziimer 39/27.
2 el-Ankeb(it 29/43; el-Hasr 59/21.
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Nitekim kadim Sark geleneginde de “meseller” ya da temsiller vasitasiyla insanlari iyiye,
dogruya, giizele sevk edecek; kétiiden, cirkinden, yanhstan alikoyacak ibret belgelerinin
nazara verildigi bilinmektedir. Nitekim temsiller ya da hikdyeler yoluyla telkinde
bulunmanin karmasik, anlasilmasi giic bir metnin insanlarin anlayabilecegi diizeye
indirgenmesinde, diger bir ifadeyle somutlastirilmasinda olduk¢a &nemli oldugunu
belirtmek gerekir. ® Bu durumun, Tanzimat Dénemi'nin “halki tenvir etmeye didinen
zihniyet”i ile iliskilisi yaninda® soyut ahlaki kavramlari somutlastirmak icin 6teden beri
kullanilagelen bir yontem oldugu da soylenebilir. Bu baglamda Mekteb-i Edeb’te temsil ve
hikayelerin sik¢a kullanilmasi insanlarin egitilmesi agisindan hem anlatilanlarin duyular
diinyasinda bir model olarak canlanarak zihinlere yerlesmesi bakimindan hem de miicerret
(soyut) ahlak kavramlarinin miisahhas (somut) hale getirilmesi bakimindan oldukca
onemlidir.

Mekteb-i Edeb’te dikkat ¢eken en énemli hususlardan biri de zitlar ile bir egitim
ydnteminin uygulanmasidir. Ornegin, hilm ve hiddet, minnettarlik ve nankérliik, israf ve
tutumluluk, kibir ve tevazu gibi. Zira ahlak egitiminde sadece iyi ve giizel olanlarin
dgretilmesi yaninda, kétii ve sakinilmasi gereken davraniglarin da birlikte verilmesi egitim
agisindan oldukca 6nemlidir. Aslinda bu yontem de Kur’an-1 Kerim'in uyguladigs bir egitim
yontemidir. Zira Kur'an-1 Kerim'in bazi ayetlerinde zitlar1 yan yana koyarak muhatabi
egitmeye calistig1 goriilmektedir.”’

inceledigimiz eserin ahlak terbiyesine dair bir eser olmasi nedeniyle &ncelikle
insanlarda bulunabilen olumsuz davranislarin egitilmesine yonelik ahlaki ilkelere yer
verilecek ardindan da insanlarin sahip olmasi gereken ahlaki erdemlere dair konular ele
alinacaktir.

3.1. Mekteb-i Edebte Insamn Olumsuz Davranislarinin Egitilmesi

Mekteb-i Edeb adli eserde toplumun her kesimine mensup bireylerin ahlak egitimine
yonelik gerceklestirmesi ya da kaginmasi gereken ahlaki davranislar ele alinmaktadir.
Nitekim eserde ahlak egitiminin énemi, “Evladimiza yalmiz Fransizca, Ingilizce vesaire diller
dgretmekte olmamizi iftihar vesilesi kabul etmemeliyiz. Bunlara ¢ok¢a ahlak dersi vermeye
calismaliyiz. Zira insaniyet sadece bilgi ile degil giizel ahlak ile ayakta durur.”” ifadesiyle ortaya
konulmaktadir.

Insan, yetkin bir varlik olmasinin yaninda birgok eksik y6nii de olan bir varliktir. Egitim
sayesinde insan yetkinlige ve olgunlasmaya dogru ilerler. Bireyin kendine, topluma,
cevresine ve en Snemlisi de yaratanina karsi gorev ve sorumlulugunun bilincine varmasi
egitimle olacaktir.”” Yazarin eserde ele aldigi konularin tamami toplumdaki insanlarin
ahlaki egitimlerini icermektedir. Belirtilen ahlaki egitim kapsaminda insanlarin olumlu
davramglar gergeklestirerek ahlaki olgunluga ulasmasi, insanin diinya ve ahiret
mutluluguna ulasmasinda 6nemli bir role sahiptir.

% Mustafa Ocal, Din Egitimi ve Ogretiminde Metodlar (Ankara: TDV Yayinlari, 2005), 234.

% Aytan, “Muallim Naci’nin Mekteb-i Edebi’nde Degerler Egitimi”, 232.

2 bk. ibrahim 14/24-26; Cuma 62/5; el-Ankeb(t 29/41.

2 Muallim Naci, Mekteb-i Edeb, 6.

Hasan Mahmut Camdibi, Sahsiyet Terbiyesi ve Gazdlf (Istanbul: Camlica Yayinlari, 2014), 115.
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insanin davraniglarinin her yéoniiyle farkinda olmasi onu diger canlilardan ayiran en
onemli ozelligidir. Insan bu 6zelligi sayesinde ahlaki eylemini ve kendisini kontrol
etmektedir.* insanin bu bilingli hali kazanmasin ve kendini fark edip gézlemlemesi iizerine
Kur’an-1 Kerim'de “Onlar kendi nefisleri hakkinda hi¢ diisiinmezler mi?”*" buyrulmaktadir.
Boylece insanin kendi halini, kendi i¢inde tefekkiir etmesi ve icine gelen hisleri kontrol
etmesi istenilmektedir. Zira Yiice Allah, her seyi bildigi gibi, kalplerden gecenleri de bilir.*
Dolayisiyla bireyin islam’in hedefledigi diinya ve ahiret mutluluguna ulasmasi icin
kendisine ve yasadig1 topluma kars1 zararli olan davranislari kontrol altina alarak egitmesi
gerekmektedir. Mekteb-i Edeb’te en uzun ve genis sekilde ele alinan bu davranislardan bes
tanesi drnek olarak asagida verilmistir.

Kavramlarin agiklamalarina ge¢gmeden 6nce bir hususu belirtmekte fayda vardir.
Mekteb-i Edeb’te ele alinan ahlak konularinin pek ¢ogunun iceriginde Gazzali, Nasuriddin
T{si, KinalizAde, Tbn Miskeveyh, Kindj, Tbni Sina gibi islam ahlakina dair eserler kaleme alan
alimlerin goriislerinden de yararlanildig goriilmektedir. Mekteb-i Edeb’in bu sekilde 6nemli
ahlak egitimcilerinin goriislerinden yararlanilarak hazirlanmast, eserin etkisini ve dnemini
arttirdig1 s6ylenebilir.

Ofke/Hiddet: Yumusak huylulugun zitti olan hiddet/sfke, “intikam duygusuyla kalpteki
kan basincinin yiikselmesi”*, “bireyin haz alma duygusunun engellenmesi, incinme ve
tehdit gibi durumlara bagh olarak temel giidiilerden olan kizginlhk ve saldirganlik tepkisi”**
seklinde tanimlanmaktadir. islam, gercek miiminlerin éfkesini yenen ve onu dizginlemesini
bilen kimseler oldugunu vurgulamakta ve bu konuda Kur’an-1 Kerim’de, “Onlar bollukta ve
darlikta Allah yolunda harcayanlar, éfkelerini yenenler, insanlar: affedenlerdir”* buyrulmaktadir.
Yine Hz. Peygamber’'in “Ger¢ek pehlivan, giireste rakibini yenen degildir. Gercek pehlivan,
dfkelendigi zaman dfkesini yenendir™ hadisi de 6fkeye hikim olmanin 6nemini ortaya
koymaktadir.

Eserde Allah’in insana bahsettigi niteliklerden birinin yumusak huyluluk ve mizag
oldugu, ancak bazi insanlarin tabiatin bu giizel mevhibesinden mahrum bulundugu ve bu
sifatin kazanilabilecegi bunun icin de gayret gosterilmesi gerektigi ifade edilerek konuya
baslanmaktadir. Bu sifatin gayret gosterilerek kazamlabilecegini gostermek icin de
“Rahiplerden Frangesko isimli zat bu giizel sifattan mahrum ve sert mizach olup kendisinin bu haline
yine kendisi vakif olur olmaz derhal nefsini islah etmenin caresine diiserek hilm kazanmay basardi””
diyerek somut bir 6rnek sunmustur. Hem bunu desteklemek icin hem de 6zellikle devlet
adamlarinin ve yoneticilerin Sfkelerini teskin etmelerinin ne kadar 6nemli oldugunu
anlatmak icin adi zikredilen rahibin bagindan gecen bir olay eserde anlatilmistir.*® Eserde
bu vb. hikéye ve aciklamalarla 6fkeli insanin, yaptig1 pek ¢ok davranistan dolay: daha sonra

% Erol Giingdr, Ahlak Psikolojisi ve Sosyal Ahldk (istanbul: Otiiken Nesriyat, 1995), 63.

31 er-Rim 30/8.

32 el-Bakara 2/204; el-Enfal 8/24.

33 Ragib el-Isfahani, Miifredat Kur’an Kavramlari Sézliigii, gev. M. Yildiz (istanbul: Gira Yayinlari, 2017), 713.

* Clifford T. Morgan, Psikolojiye Giris, cev. S. Karakas (Ankara: Egitim Kitabevi, 2009), 231.

35 Al-i imran 3/134.

¢ Eb(i Abdillah Muhammed b. ismail el-Buhari, Sahihu'l-Buhdri, nsr. Muhammed Ziiheyr b. Nasr (b.y.: Daru
Tavki'n-Necat, 1422/2001), “Edeb”, 76 (No. 5763); Miislim, “Birr”, 107, 108.

37 Muallim Naci, Mekteb-i Edeb, 55.

% bk. Muallim NAci, Mekteb-i Edeb, 56-57.
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pisman olacagim, bu tiir insanlarin her daim kalp 1stirabr ile yasamak zorunda kalacagim ve
bu durumun da kisiyi hayat boyu mutsuz edecegi de ifade edilmektedir. Ancak sonradan
pisman olmanin insana fayda saglamayacagini, dolayisiyla 6tkeden kaginmanin herkes icin
elzem oldugu her firsatta vurgulanmaktadir.” Eserde 6tkesine hakim olamayarak hata eden
insanlarin da vicdan azabiyla yasamak yerine, kirip doktiikleri insanlardan 6ziir dileyerek
rahatlamalar: tavsiye edilmektedir. Ancak bunu kibirli insanlarin basaramayacagini da
belirtilmektedir.*

Eserde konuyla ilgili Hz. Peygamber’in hadislerinin yaninda, islam Aalimlerinin
sozlerinden, Hz. Stileyman’dan, IV. Henry’'den ve isim belirtilmeksizin pek ¢ok kisiden
konuyla ilgili sézler ve hikdyeler aktarilarak, tiim insanlarin toplumda mutlulugu insa etme
gibi bir vazifesinin oldugu, kendisinde 6fke gibi gayri mesru arzular olan insanlarin mutlak
manada nefislerini 1slah etmeleri gerektigi vurgulanmaktadir. Bununla birlikte eserde
ofkenin yaratilistan geldigi belirtilerek, bu 6zellige sahip bireylerin kendilerindeki bu
durumu diizeltmeye calismalar gerektigi, aksi takdirde kendilerinin suclu ve kabahatli
olacag belirtilmektedir.*

Kibir/Kendini Begenmislik: Kendini yiiksek gérmek, biiytiklenmek, kendini begenmek*
gibi anlamlara gelen kibir, insanin kendisini begenmesinden dolay1 baskalarini kiiciik
gormesidir.” Kibir ve kendini begenmislik olarak ifade edilen bu iki vasif, gerek Kur'an-1
Kerim'de* gerek hadislerde* kabul edilmeyen, zemmedilen davranislar arasindadir. Bireyin
ruhsal yapisini/dengesini bozan olumsuz ahlaki ézelliklerden olan kibir, Nici'ye gore, faziletli
isleri def ederken, olumsuz isleri celbeder. Bdyle bir duygu hangi kalbi istila ederse o kalp,
kimsenin nasihatini dinlemez, terbiyeyi kabul etmez ve kisiyi helake gotiirir.*

“Kisinin helaki kendisini begenmesindedir” seklinde bir ifade ile konuya baslanan
eserde, bencil ve kendini begenen insanin, insanlar arasinda daima rezil ve adi kétiiye
¢ikmis biri oldugu belirtilerek, “yalanci séhrete tabiat olarak meyyal olan hodbin (yalniz kendini
diistinen, kibirli) ve hodpesend (kendini begenmis) insan her ne séyler ve ne yaparsa ciimlesi
riyakdrane bir gdsteristen ibaret...” oldugu ifade edilmistir. ¥ Ayrica eserde diinyada gegici
olanlarla &viiniip, kibirlenmenin ne kadar anlamsiz oldugu belirterek, “Eviadim! / Oglum!
Kibirlenen ve kendilerini begenenler gibi olma ki,...”* seklinde baslayan nasihatler, rnekler ve
ozlii sézlerle desteklenip agiklanmustir, Yine eserde, kibirli ve kendini begenmis insanlarin,
cevresindekiler tarafindan nasil gdriindiigiinii anlatilmak icin, kibirli insana hizmet
etmektense kdpek bakiciligini tercih eden bir adamin hikayesi, “Ingiltere hiikemasindan
birinin naklettigi vaka” adi altinda ele alinmaktadir.” Eserde aktarilmis olan bu hikéye
kibrin insan ne durumlara diisiirebilecegini gdstermesi agisindan 6nemlidir.

% Muallim NAci, Mekteb-i Edeb, 55.

4 Muallim NAci, Mekteb-i Edeb, 59-63.

1 Muallim NAci, Mekteb-i Edeb, 59-63. Ayrica bk. Ayar, Muallim Ndci'nin Mekteb-i Edeb Adl Eserinin..., 71-72.
2 fbrahim Mustafa vd., el-Mu‘cemiil-vasit I-I (Kahire: Mektebet’ul islamiye Yayinevi, 1380-81/1960),149-151.
% Mustafa Cagrici, “Kibir”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayinlari, 2002), 25/561.
“  Lokman 31/18-19; el-isra, 17/39.

Miislim, “Iman”, 147; Tirmizi, “Birr”, 61 (No. 1999).

46 Muallim NAci, Mekteb-i Edeb, 194.

47 Muallim NAci, Mekteb-i Edeb, 105-106.

4 Muallim Naci, Mekteb-i Edeb, 107.

4 bk. Muallim Naci, Mekteb-i Edeb, 106.
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Eserde kibir davranisi cehalet olarak nitelendirilmekte ve kibrin kisiyi helake gétiiren
davrams oldugu da vurgulanmaktadir, Eserde kibirli insanlarin dzelliklerini su sekilde
belirtilmektedir:

“Yalanci sohrete tabiat olarak meyyal olan kibirli ve kendini begenmis insan her ne séyler ve ne
yaparsa ciimlesi riyakdrane bir gésteristen ibarettir. Kendisini herkesten yukart géstermek
istedigi halde herkesin nefret ettigi kisi olup herkesten asagi goriiniir. Biiytikler ile iins ve tilfet
bulmaya calisir. Akran ve emsaline kibir ve gurur ile muamele eder. Muameleleri, asagisinda
bulunanlar tarafindan tahammdil olunur bir sey degildir. Herkese is buyurur, herkese hdkim
olur. Selam versen gdrmez, bir sey sdylesen dinlemez. Biriyle sdylesse soziinii keser... Hicbir
seyden haber ve malumati olmadig: halde ilimden, fenden, sanattan, felsefeden bahseder.”

Eserde bu vb. ifade, 6rnek ve hikayelerle kendini begenmisligin ne denli ¢irkin ve fena
bir sey oldugu anlatilmaya calisilms, bunun yaninda kibirli insanlarin hatalar: karsisinda
oziir dileyememe, herhangi bir konuda baskalari ile istisare etmeme gibi olumsuz 6zelliklere
de sahip oldugu vurgulanmustir.

Riyakirlik: Riya, insanin icinde bulundugu duygularin tam tersi yénde bir davrarsta
bulunmasi, Allah igin yapilmasi gereken bir davranis ve ibadeti sirf insanlar gérsiin diye
yapmasi olarak tanimlanabilir. Dolayisiyla riya, insanlarin sevgi ve sempatisini kazanmak
amaciyla, Allah’a ibadet ediyormus gibi goriinmektir.* Nitekim islam’da riya, ahlaki bir kusur
olarak goriilerek elestirilmekle birlikte, riyakarlarin yaptig1 ibadetin kabul olmayacagi ifade
edilmekte,* hatta Allah’in rizasinin diginda insanlart mutlu etme gayesi tasidig1 icin riya “sirk”
olarak addedilmektedir.*® Bu nedenle islam’da riyanin her tiirliisii ahlak dis1 davrams olarak
kabul edildigi halde, ibadetlerde riya ise cok daha biiyiik kétiiliikk olarak degerlendirilmistir.
Bu baglamda kisinin yaptig1 davranis ne derece iyi olursa olsun, Allah’in digindaki varhklari
memnun etme amaci tastyan her davranigin bosa gittigi haber verilmektedir,**

Riya, bireyin kalbinde gizli olmasi nedeniyle anlasilmasi ve kontrol edilmesi zor bir
duygudur. Mekteb-i Edeb’'te bu konuya dikkat cekilerek “bu ktii sifat: insanin kendisi ve
Allah’tan baskasimn anlamasinin zor oldugu”® belirtmektedir.

Konuya “Ayibim séyleyen insan, ilahi rahmete mazhar olsun” seklinde Hz. Omer’e atfedilen
bir s6z ile baslanilmakta ve riyakar insanlarin 6zellikleri belirtilmektedir. Bu baglamda
eserde riyakar olan insanlarin baskalarinin tabiat ve mesreplerine vakif olarak kendisini de
onlara uydurmaya calistigy; bu sifatin, onunla vasiflanan insanin niyetine gére tesir edecegi
ifade edilmektedir.*®

Eserde, insanin manevi hastaliklarindan biri olarak da kabul edilen riyakarligin gurur,
kibir, bagkalarina 6zenti ve taklit neticesinde de ortaya cikabilecegi belirtilmektedir.
Bundan kurtulmanin yolunun da duygulari kontrol altina almak oldugu tavsiye edilmekte
ve konu Hisam b. Abdiilmelik, Hz. Ali gibi 6nemli sahsiyetlerin hayatlarindan drneklerle ele
alinmaktadir. >

%0 Muallim NAci, Mekteb-i Edeb, 107-108.

1 Mustafa Gagrici, “Kibir”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayinlari, 2008), 35/137.
52 el-Mafin 107/4-6.

53 “Muhakkak ki sizin i¢in en ¢ok korktugum sey, kiigiik sirk, yani riyadur.” Tirmizi, “Hudud”, 24 (No. 437).

% el-Bakara 2/264.

% Muallim NAci, Mekteb-i Edeb, 51.

% Muallim NAci, Mekteb-i Edeb, 52.

57 Muallim Naci, Mekteb-i Edeb, 52-54.
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Nankérlitk: Minnettarligin zitt1 olan nankdrlitk, gordiigii iyiligin, “yedigi ekmegin
kiymetini bilmeyen, nimeti inkir eden” anlamlarina gelmektedir.”® Kur'an'da pek c¢ok
ayette® siikiir kelimesiyle kullanilmakta ve Allah tarafindan verilen nimetlere karsi
nankorliigii ifade etmek {izere yer almaktadir. Aym niteleme seytan icin de
kullanilmaktadir.® Kur’an-1 Kerim’de ayrica ilahi nimetler karsisinda nankérlitk yapmanin
birtakim diinyevi sikintilara sebep olacagi da belirtilmektedir.® Hadislerde ise nankdrlitk
konusu daha ¢ok insanlarin yapilan iyilikler karsisinda tesekkiir etmesinin 6nemi
cercevesinde ele alinmaktadir.®

Ahlak kitaplarinda genisce yer verilen nankérlitk konusu kétii bir ahlak olarak Mekteb-i
Edeb’te de genisce ele alinmustir. Eserde iyiliklere minnettar olma vazifesini yerine
getirmede ve tesekkiir etmede kusur eden insanin reddedilmis ve hatta kopekten de algak
oldugu belirtmektedir. Hatta konuya daha da agiklik getirilerek, képegin, kendisine bir
lokma ekmek veren insami on bes sene sonra bile tanidiginin tecriibe edildigi
belirtilmektedir. Bununla birlikte ekmek ve nimet hakk: bilmez, iyilik tanimaz insanlara
nankér veya kafir-i nimet adlari verilecegi de dile getirilmistir. Ayrica kibrin hasminin Allah
oldugu gibi, nankdriin hasminin da yine Allah oldugu, nankdr olan insanin daha diinyada
da layik oldugu cezayi bulacagi ifade edilmektedir.®

Eserde en genis yer verilen konulardan biri olan nankdrliigiin ne denli kétii bir vasif ve
ahlaki davranis oldugu sik sik vurgulanmis, konuyla ilgili Hz. Siileyman basta olmak tizere
Halife Mansur, Sa’d b. Ebi Vakkas ve hiikema-i kadimden 6rnekler verilmistir. Yine Fransa
Krali XI. Louis, V. Sixtus ve Limozen eyaleti asilzadelerinden degisik kimselerin sézlerinden
alintilar yapilms ve konuyla ilgili dort tane hikaye paylasilarak konu ele alinmustir. Eserde,
nankdrliigiin bir sinir da cizilerek, onun sevilmeyen bir 6zellik olmasina ragmen, diinyada
¢ok fazla nankdr oldugu; nankérlerin gordiikleri iyiligi cabuk unuttuklary; bu tiir duyguya
sahip insanlarin menfaatperest olduklari ifade edilmektedir. Ote yandan eserde, yazar
insanlardan ¢ogunun gosterdigi minnettarhgim yiizeysel olmasindan, samimi
olmamasindan ve iyiligin insanda minnet hissi uyandirsa bile kisa siire icinde unutulup
gitmesinden duyulan iiziintiiyii de dile getirilmektedir.®* Anlatilan hikdye ve verilen
aciklamalardan sonra, hakiki ve samimi minnettarhiin ¢ok nadir gériildiigii ve cogunlukla
diinyada nankérlerin bulundugu belirtilerek konunun tamamlandig1 goriilmektedir.

israf: “Hata, cehalet, gaflet, haddi asma” gibi anlamlara gelmekte olan israf, genel olarak
s6z ve davranista dinin, aklin veya 6rfiin uygun gérdiigii Slciitlerin disina ¢ikmaktir.®
Kur'an ve Siinnette bu durum yasaklandigi gibi,*® savurganlik derecesine varan bir
comertlik de uygun gérilmemistir. Kur'an’da “Elini boynuna bagl kilma (cimri olma) ve

58 el-isfahant, Miifredat Kur'an Kavramlar Sézliigii, 693.

% fbrahim, 14/7, 34; en-Nahl 16/112; el-Enbiya 21/94; Furkan 77/50; en-Neml 27/40; Lokman 31/12.

© el-isra 17/27.

1 en-Nahl 16/112; Sebe’ 34/17.

2 Qrnegin, “Aza siikretmeyen ¢oga da siikretmez; insanlara tesekkiir etmeyen Allah’a da siikretmez. Allah’in nimetini her
zaman anmak siikiir, bunu terk etmek ise nankérliiktiir.” Tirmizi, “Birr”, 35 (No. 8136).

% Muallim Naci, Mekteb-i Edeb, 114-115.

% Muallim Naci, Mekteb-i Edeb, 116-126.

¢ [bn Manz{r, Lisdniil-‘Arab, “srf” md (Beyrut: Daru Sadr, 1414/1994), 10/49.

% bk. en-Nisa 4/6; el-Furkan 25/67; Ebi Abdillah Muhammed b. Yezid Mace el-Kazvini, Siinenii Ibn Mace
(Mansure: Darii’l Kelime, 2011), “Taharet”, 48 (No. 2242).
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biisbiitiin de onu acip israf etme ki, sonra kinanmus olursun ve eli bos agikta kalirsin”® buyrularak
cOmertlikteki Slgii de ortaya konulmustur. Bu durum ne cimrilik ne de israfin hos
karsilandiginin bir uyarisi niteligindedir.*® Zira islam dini, maddi ve manevi imkanlar
insanlara Allah'in bagisladig1 birer emanet saymakta ve bunlari insanlara mutluluk
getirmeye elverisli ve Allah'in rizasini kazanacak sekilde kullanmay1 emretmektedir.®

Gliniimiizde 6zellikle beseri ve maddi kaynaklarin kullaniminda savurganhg ifade eden
israfin kapsaminin belirlenmesinde din, 6rf 4det, tutum, tercih ve aliskanliklarin roliiniin
oldugu sdylenebilir. Fikih kitaplarinda genellikle taharet, giyim kusam, cenaze, kisas,
yiyecek icecekler, haramlar ve helaller gibi konularda dogrudan ya da dolayli olarak temas
edilen israf, ahlak kitaplarinin da en énemli konulari arasindadur.

Mekteb-i Edeb’te, israf atese benzetilerek, atesin kendisini besleyen maddeyi (odunu)
nasil tiiketip bitirdigi gibi, misrifin de kendisini tiiketerek dilenmeye muhta¢ konuma
gelebilecegi ifade edilir.” Bununla birlikte herkesin hal ve iktidarina gére kendisine
yakisacak sekilde giyinmesinin caiz oldugu, bunun miisriflik olmadigi da belirtilmektedir.”

Miisrif insanin kisa siire igerisinde lecekmis gibi bir harcamamn icinde oldugu,
cimri/agiri tutumlu insanin da hi¢ 8lmeyecekmis gibi davrandigi ifade edilen eserde, bu ikisi
arasinda Slciilii ve dengeli bir yol izlenmesi gerektigi ifade edilmektedir. Eserde, israf
konusu zitt1 olan tutumluluk konusu ile birlikte ele alinmakta ve cimri insanlarin kendilerini
idareli, miisrif insanlarin ise comert gordiigii belirtilerek, 6nemli olanin dlgii ve dengeli
olmak oldugu vurgulanmaktadir.”? Konuyla ilgili agiklamalari anekdot, 6rneklerle ve
hikayelerle desteklemekte ve gerek kisiyi gerekse iilkeyi zenginlige gotiiren en Snemli
yollardan birinin israftan kaginmak oldugu 6giitlenmektedir.

Eserde israf konusu ele alinirken pek ¢ok 6rnegin kadinlar tizerinden verilmesi de dikkat
¢ekmektedir. Bu durum iginde bulunulan dénemin yansimasi olarak degerlendirilebilir.
Oyle ki, her ne kadar adap ve ahlak-i umumiye dahilinde ve emri tasarruf ve idare dairesinde
meydana gelen yeniliklere uymanin kadinlar icin caiz oldugu ifade edilse de baskalarina
gostermek, baskalarini takip ederek ihtiyag¢ olmadig1 halde faydasiz seyleri almaya mecbur
kalmalar1 israf olarak degerlendirilmistir. Bunun yamnda bir takim giiliing siislere ve her
cesit miicevhere olan temayiilleri ve diiskiinliikleri yliziinden kadinlarin ¢okga israfin icinde
bulunabildikleri vurgulanmistir.”

3.2. Mekteb-i Edebite Insamn Elde Etmesi Gereken Ahlaki Erdemler

Insan diinyaya ahlaki davranislari bilerek gelmemektedir. Nerede, nasil davramlmasi
gerektigi icinde yasanilan toplumdan &grenilir. Dolayisiyla ahlak, bir egitim konusudur.
islam dini ahlaka ve ahlakli insana son derece 6nem vermistir. Hz. Peygamber’de bu konuda
“Miiminlerin iman bakimindan en faziletlisi ahlak¢a en iyi olamdir” * buyurarak ahlak egitimine

& el-isra 17/29.

¢ Bayraktar Bayrakly, [slam'da Egitim (istanbul: Bayrakli Yayinlari, 2012), 155.

© Cengiz Kallek, “Israf”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayinlari, 2001), 23/178.
7 Muallim Naci, Mekteb-i Edeb, 171.

1 Muallim NAci, Mekteb-i Edeb, 172-173.

72 Muallim Naci, Mekteb-i Edeb, 174-175.

73 Muallim NAci, Mekteb-i Edeb, 169-170.

™ Tirmizl, “Rada”, 11 (No. 1159).
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dikkat ¢ekmistir, Mekteb-i Edeb’te bu baglamda yazilmus bir eser olup, icerisinde pek ¢ok
ahlaki erdemlere yonelik konular mevcuttur, Bunlardan bazilar1 asagida ele alinmugtir,

Dogruluk: Diisiincenin gercekle, 6ziin ve sdziin uyusmasidir.” Dogruluk, her ortamda ve
her sosyal yapida bireyin kazanmasi ve gergeklestirmesi istenilen olumlu ahlaki davranistir.
Dogruluk, islam kiiltiiriinde ayet ve hadislerle emredilen bir davranis olup,”® bireyin
erdemli bir kisilik kazanmasina, dini ve ahlaki agidan olgun bir davranisa sahip olmasina
vesile olan énemli bir degerdir. Zira islam, dosdogru bir yol sunmakta ve bu dogru yola
ulasmay1 engelleyen her tiirlii duygu, diisiince ve davramstan bireyi uzak tutmaya
calismaktadir.

Mekteb-i Edeb’te dogru sdylemenin insan toplulugu icinde yasayan her insanin birinci
vazifesi oldugu ifade edilerek konuya baslanmistir. Daha sonra dogrulugun 6nemine vurgu
yapilarak, sozii ve 6zii dogru olan insanin toplum iginde ne kadar kiymetli ve muhterem bir
insan oldugu, her kim bgyle bir insanla sohbet eder ya da is yaparsa bir hile ve oyuna
gelmeyecegi, aldatma tuzagina diismeyecegi, fikir ve diisiincelerini, niyet ve tasavvurlarini
dogruca beyan etmekten cekinmeyecegi belirtilmektedir.” Yine dogru insanlarin dilinin
hakikat i¢in kullanilan bir alete benzetildigi eserde, dogru insanlarin yalan ve hile ile
mukaddes dudaklarini lekelemeyecegi; dogrularin yardimcisimin Hz. Allah oldugu; haram
olan yalan gibi bir giinahi isleyen insanda insaniyet aranmamasi gerektigi; yalancida
insanlik ve yigitligin olmayacag Sadi Sirizi, Gazzali, Hulefi-yi Résidin’in s6zlerinden
alintilarla ve hikayelerle desteklenerek izah edilmistir.”

Eserde dogrulugun 6nemi ve gerekliligi genis sekilde ele aldiktan sonra bazi tavsiyelerde
de bulunulmus ve ikiyiizlilik ve dalkavukluk yapmaktan geregi gibi sakinilmasi
istenilmistir. Birlikte yasanilan insanlarla hos gecinmek igin kalp saflig1 ile beraber dogruyu
soylemek gerektigi, insanin dilini tutamayip her agzina geleni sGylemesi yiiziinden basina
hadsiz hesapsiz zarar ve ziyan, hatta 6liime sebep olabilecek haller gelebilecegi, bunlarin en
kii¢tiglintin insanlar arasinda sevgi, begeni, gliven ve dostlarini kaybetmek olacag ifade
edilmistir.”

itidal: iki asir1 davranis ve tutum arasindaki orta hal, &lciilii ve 1limli olma, denge,
diizgiinliik® gibi anlamlara gelmektedir. Felsefe kiiltiiriiniin islam diinyasinda gelismesiyle
birlikte itidal kelimesi “karakter, mizag, ilimlilik, denge ve ahlakta asiriliklardan uzaklik”®*
anlaminda psikoloji ve ahlék terimi olarak da kullamilir olmustur. Kur’an ve Stinnette ise,
insanin davranislarimin agirihiklardan uzak orta bir yolda olmasi olarak ifade edilmektedir.*

Mekteb-i Edeb’te itidal bashg altinda ¢alismak, uyumak, yemek hususlarinda itidal
konularinin ele alindig1 goriilmektedir. Eserde, insana ariz olan hastaliklarin genelde itiyat
sinirini zorlamaktan ortaya ¢iktigi, asiriliklarin insarin ruhunu, kalbini, viicudunu, zihnini
yordugu ifade edilerek, konuya “Oglum!” diyerek tavsiyelerle baslamilmaktadir.” Her iste

7> TDK Biiyiik Tiirkge Sozliik (Ankara: TDK Yayinlar1, 1988), 1/391.

76 el-Hud 11/112; el-Beyyine, 98/5; el-Ahzab 33/70; et-Tevbe 9/119; Buharf, “Edeb”, 69 (No. 7847).

77 Muallim NAci, Mekteb-i Edeb, 29-30.

78 Muallim Naci, Mekteb-i Edeb, 31-33.

7 Muallim Naci, Mekteb-i Edeb, 32-35.

8 {bn Manzir, Lisanii’l-‘Arab, “‘adl” md., 256.

8 Mustafa Gagricy, “Itidal”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayinlari, 2001), 23/456.
8 el-isra 17/29; el-Furkdn 25/67; el-Bakara 2/201; el-Maide 5/8; Tirmizi, “Birr”, 59 (No. 324)

8 Muallim Naci, Mekteb-i Edeb, 143.
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itidal tzere olunmasi gerektigi belirtilerek, zihni stirekli ayni is ile mesgul etmenin
olumsuzluguna dikkat ¢ekilmektedir: “Is insanin akhm isgal etmeli ama zihnini yormamaldur.
Bunun icin uzun miiddet fikri isgal etmeyip bir eglence ile fasila verilmeli. Genel olarak ti¢ saatten
fazla bir is ile mesgul olunmamahdir™ denilerek caliymada dinlenmenin 6nemi de
vurgulanmistir. Bu baglamda ara sira ara verip dinlenmenin insann fikri, ruhu ferahlamig
olarak goniil rahatlamasi saglayacagi ve yeniden sevk ile ise baslanilacag belirtilmektedir.

Eserde, ilim yolunda calisirken de arada bir mola vermenin zihni dinlendirdigi, ruhu
ferahlattig1 dile getirilmektedir. Bu baglamda fikirlerin, dinlenmis zihinde daha rahat
tiretilecegini ve insanin muhakemesinin daha iyi olacag: belirtilerek, dinlenirken vaktin
kaybolacagi endisesine gerek olmadigy, ¢iinkii yorgunluktan islerin yavaslayacagi, sagligin
bozulabilecegi ifade edilerek konu birkag tane hikiye ile desteklenmektedir.* Aslinda bu
goriis, Islam’m calisma yontemini de yansitmaktadir. Zira Kur’an-1 Kerim’de “Oyleyse bir is
bitince digerine koyul”® buyrularak bir isi yapmaktan yoruldugunda bir baska ise yonelerek
dinlenmenin 6nemi vurgulanmaktadir.®” Ancak eserde haddinden fazla mesguliyet ne kadar
zararli ise, haddinden fazla bos kalmanin da o kadar zararh oldugu ifade edilmekte,
tembellik pasa benzetilmekte ve tembel insamin bos durmaktan dolayr kétii fikirler
diistinecegi ve bunlar1 ¢ogunlukla da yapma potansiyeline sahip oldugu soylenerek
tembellik de hos goriilmemektedir.*

Mekteb-i Edeb’te uyumak hususunda da itidalli olunmasi gerektigi vurgulanarak,
uykunun Cenib-1 Hakk'in insana bahsettigi latif ve leziz ihsanlardan biri oldugu, bazt
hastaliklarin 6niinii aldig1, bedeni takviye ettigi, yorgunluktan kaynakli agirhig1 hafiflettigi
belirtilmektedir. Ancak, uykunun en lizumlu ve faydali seylerden oldugu halde zararli da
olabilecegi ifade edilerek uyumada da itidal tavsiye edilmektedir.” Eserde dengeli bir
uykunun insan viicudu agisindan son derece 6nemli oldugu ifade edilmekte, cok az uyumak
nasil saglig1, zihinsel muhakemeyi olumsuz yonde etkiliyorsa, cok uyumanin da dikkatsizlik
ve tembellik gibi ruha ve bedene biiyiik zararlar verdigi belirtilmektedir.”® Eserde ¢ok
uykunun insam fakirlige sevk edecegi, ge¢ vakitlere kadar uykusuz kalmanin zamani
bereketsiz kilacagi gibi hususlarin yaninda, uykunun en verimli saati ve dinlendirici bir
uyku icin gerekli olan ortam hakkinda da bilgiler verilmekte, mutedil bir uykunun kisiye
bereket ve feyz kaynagi oldugu gibi diisiinceler farkli drnek ve hikayelerle ifade
edilmektedir.

Eserde uyku ile yemek arasinda da bir bag kurularak, cok yemenin de ¢ok uyumak gibi
insani rahatsiz edecegi, insanlarin ¢ok yedikleri zaman kabus gérecekleri, bu nedenle rahat
ve huzurlu uyuyamayacaklari, dolayisiyla beden ve ruh sagligina olumsuz etkileri olacag
belirtilmektedir. Konuyla ilgili bircok tavsiyede bulunularak, “..aksam sabah yiyip icmekten
baska bir sey diisiinmeyen insanlar gibi olmal insan yemek i¢in yasamayip, yasamak icin yemelidir.
Nefis yemeklere istahin galip gelse bile, nefsini durdurmayr denemelisin...” seklinde tavsiyeler

84 Muallim NAci, Mekteb-i Edeb, 144

% Hikayeler icin bk. Muallim NAci, Mekteb-i Edeb, 145-147.
% el-ingirah 94/7.

8 Ayar, Muallim Ndci'nin Mekteb-i Edeb Adli Eserinin..., 80-82.
8 Muallim Naci, Mekteb-i Edeb, 146.

8 Muallim Naci, Mekteb-i Edeb, 149.

% Muallim Naci, Mekteb-i Edeb, 150.
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siralanmis ve sahabe-i kiramdan, islam alimlerinden, Batili baz filozoflardan &rneklerle
konu genisce ele alinmigtir,

Comertlik-Tyilik Etmek: Comertlik, Islam ahlak literatiiriinde daha ¢ok géniil zenginligi
ve genisligi anlamlarina gelen sahavet kelimesiyle ifade edilmektedir.” Ayni zamanda “iyi
olmak, iyilik etmek, iistiin olmak, iistiin kilmak” gibi anlamlar1 da icermektedir.” islam dini,
cOmertligi bir fazilet olarak kabul etmekte ve bireyi yiiceltmenin yaninda Allah’in rizasina
ve insanlarin sevgisine mazhar olmaya vesile oldugunu vurgulanmaktadir.” Kur’an’da
cOmertlik Allah’in sifatlari arasinda gosterilmekte,* hadis kitaplarinda da Hz. Peygamber’in
cOmertligi ile ilgili bircok rivayetler yer almaktadir.”® Hem Kur’an’da hem de stinnette
coémertligin bu sekilde istiin bir fazilet olarak kabul edilmesi, islim ahlakcilarinin bu
konuya 6zel bir 6nem vermelerine sebep olmustur.

Mekteb-i Edeb’te konuya Kanuni Sultan Siileyman’a atfedilen “Ey Halil'im diisiiniip Kabe'yi
yapmaktansa, yap goniil hanesini beyt-i Huda istersen”” s6ziiyle baslanilmaktadir. Baskalarina
iyilik ve hizmet etme arzusunun herkesin kalbini kazanmak i¢cin emin bir vasita oldugu ifade
edilen eserde, bunun icin servet ve asalet sahipleri ile giiclii olan ve insanlar {izerinde
tesirleri olan kisilerin kendi mallariyla, niifuzlariyla, itibarlariyla, sohretleriyle velhasil bin
tirlt iyilik yapma vasitalariyla digerlerine iyilik ve yardim yapmalar1 gerektigi ifade
edilmektedir. Bu ifadelerden sonra da bugiin insanlara iyilik yaparak onlarla sevgili olmay1
basaramayan, onlara kiiglimseme ile bakan kisilerin bir giin kendilerinin de muhta¢ duruma
diisebilecegi hatirlatilarak birtakim tavsiyelerde bulunulmaktadir.”

islam kiiltiiriinden &rnekler de verilerek konuyu ele alan eserde konuyla ilgili olarak,
“Biz yalmz kendimiz i¢in dojmamisiz. Vatammiz, ebeveynimiz, dostlarimiz, akrabalarimiz ve genel
olarak bilciimle insanlarin tizerlerimizde mukaddes hukuklari vardir”® ifadeleri kullanilmaktadur.
Baskalarimi sevmenin ve onlara yardim etmenin liizumunu diyanet ve aklin bize tembih
ettigi, bu gorevi yerine getirmekten geri durmanin biiyiik haksizlik oldugu ve bunu yerine
getirmeyenlerin Allah’in nimetlerini kendi biinyelerinde sakladiklar1 da belirtilerek iyiligin
vatana, millete ve herkese yapilmasi vurgulanmaktadir. Yine eserde, tabiatin biiyiik
kanunlarimi yaratan ve meydana getiren Cenab-1 Hakk'in insani bir digeriyle yardimlagmas:
icin yarattig1, bunun dyle bir hakikat-i miislime oldugu soylenilerek comertlik, keremkarlik
ve uliivv-i cenablikta meshur olan Ebu Bekir, Hz. Omer, Hz. Osman, Hz. Ali, Omer b.
Abdulaziz, ibn Sina, Abdullah b. Aristo gibi yiice zatlarin bu hakikatleriyle meshur olduklart
ifade edilmekte ve 6rnekler verilmektedir. *

Istisare Etme-Damsma: Damigma, goriis alisverisinde bulunma anlamlarina gelen
istisare,'® Islami literatiirde y&neticilerin gorevleriyle ilgili konular hakkinda ilgililere

1 ibn Manz{r, Lisanii'l-‘Arab, “cvd”, 142.

%2 Mustafa Gagrici, “Comertlik”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayinlari, 1993), 8/72.
% el-Bakara 2/264; el-Maide 5/2; el-Leyl 92/17-20; Buhari, “Bed’ii’l-vahy”, 5 (No. 2063).

% er-Rahman 55/27, 78; el-Alak 96/3; el-infitar 82/6

% QOrnegin, bk. Miislim, “Fez&’il”, 48.

%  Muallim Naci, Mekteb-i Edeb, 42.

% Muallim Naci, Mekteb-i Edeb, 43-44.

% Muallim Naci, Mekteb-i Edeb, 44.

% Muallim Naci, Mekteb-i Edeb, 42-50.

10 Eb{i Bekir ibnii’l-Arabi, Ahkdmiil-Kur’dn, nsr. M. Abdiilkadir At (Beyrut 1408/1988), 1/ 276-277.
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damgmalarini, onlarin gériislerini dikkate almalarim ifade eder. Kur’an ve hadislerde
sikca kullanilan istisare, islam tarihi boyunca Miisliimanlar tarafindan kurulan devletlerde
yoneticilere danmigmanlik yapan ¢esitli kurul ve kurumlar tarafindan isletilmeye
caligilmistur.

Mekteb-i Edeb’te konuya “.is hakkinda onlara danis...”” ayetiyle baslamlmakta ve “Hasta bir
tabip kendisini diger tabiplere muayene ve tedavi ettirmeye nasil muhtag ise, bir insanda ne kadar
dlim ve kamil olursa olsun diinyalik isler icin diger insanlarin fikrine muhtactir”® denilerek
istisarenin herkes icin gerekli oldugu vurgulamaktadir. Eserde, insanin kendi malumatina
itimat etmeyip daima digerleriyle istisare etmesi gerektigi, ancak istisare ve danismanin isin
ehemmiyet derecesine gore olmasi gerektigi de belirtilmektedir.

Istisare etmeden bir karar alinmasi durumunda insanin sonradan pisman olabileceg,
kendilerine ¢ok giivenerek istisare etmekten kaginan insanlarin bu pismanhgi ¢okca
yasadigi ifade edilen eserde, kendilerini biiylik goren insanlarin istisareden kagindiklart ileri
stiriilmektedir. Oysa bencillik, inat ve israr her hal ve ortamda insana zarar vermektedir. Bu
nedenle insanin kararsizlikta kalmamak icin es, evlat, akraba, dost ve kardes kimselerin
akillarina ihtiya¢ duyacag: belirtilmektedir. Ancak bu konuda bir ikaz da yapilmakta ve
istisare edilecek kisinin giivenilir olmasi, kendi menfaatlerini 6n plana ¢ikaran insanlardan
olmamasi 6nerilmektedir.'**

77102

4, Mekteb-i EdeBte Kullanilan flke ve Yontemler

Egitim-6gretim siirecinde esas olan bireyi bilgilendirmek ve onu olumlu davramslara
yonlendirmektir. Bireyin olumlu davramslara yonlendirilmesinde ise pek ¢ok ilke ve
yontem kullanilmaktadir. Bu ilke ve yontemlerin gbz Oniinde bulundurularak
gergeklestirildigi egitim-6gretim faaliyetleri daha etkili ve verimli olacaktir.'® Eserde
bireysel ahlak egitimi ile iliskilendirilebilecek gorislerin belli bir sistematik cercevede
sunuldugu goriilmektedir. Mekteb-i Edeb’te ortaya konulan bu sistematik yapi, eserin
yazildigi donemden giliniimiize kadar gecerliligini siirdiiren bir¢ok ilke ve yontemi
barindirmaktadir. Eserde yer alan bu ilkeler asagida agiklanmistir, Burada ele alinan ilke ve
yontemler tiim egitim felsefesi acisindan genel gecer 6zelliklere sahiptir. Ne var ki Mekteb-i
Edeb’te yer alan tiim ilke ve yontemlerin tamarmimin burada verilmesi miimkiin degildir. Bu
nedenle eserde en ¢ok kullanilan ve egitimsel agidan dikkat ¢eken bes ilke ve yontem
tizerinde durulmustur. Ancak ahlak egitiminde uygulanmasi gereken ilke ve yontemlerin
genel egitimde uygulanan ilke ve yontemlerden farkli olmadigim da belirtmek gerekir.
Mekteb-i Edeb’te yer alan ilke ve yontemlerden bazilari asagida verilmistir.

4.1, Mekteb-i Edebte Ahlak Egitimine Yonelik Kullamlan flkeler

Ogretim ilkeleri, daha 6nceden belirlenmis egitim hedeflerine ulasabilmek igin, egitim-
ogretim siirecini daha verimli hale getirebilmek ve etkili kilmak i¢in her yas ve diizey igin
kabul gérmiis uygulamalardir. Ogretim ilkeleri, 6gretmene rehberlik eder, egitim-3gretim

S
2

Talip Tiircan, “Sira”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayinlari, 2010), 39/230.
Ali imran 3/159.

103 Muallim NAci, Mekteb-i Edeb, 41.

104 Muallim NAci, Mekteb-i Edeb, 42-45.

15 Mehmet Zeki Aydin, Din Ogretiminde Yéntemler (Ankara: Nobel Yayinlari, 2006), 12.
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stirecinin planl yiiriimesine katki saglar ve bu siirecin etkili ve verimli bir bicimde
yiiriitiilmesini saglar. ' Dolayisiyla 6gretim ilkeleri egitim-Ggretimin vazgegilmezidir.
Asagida Mekteb-i Edeb’te yer alan bazi ilkeler verilmistir.

Bireye Gorelik: Giintimiizde bireyin egitim sisteminde merkeze alindig1 bir siirecte
ogretimin odaklanacagi ana yap: bireyin kendisi olarak goriilmektedir. Her bireyin farkli
ogrenme anlayisi, huizi ve stili oldugu agiktir. Bu nedenle egitim-6gretim, bireyi merkeze
alarak onun bilissel, duyussal, devinissel gelisimine ve gereksinimlerine, bunlarin yaninda
gelisim donemlerine uygun sekilde yapilmasi 6nem arz etmektedir.'” Yapilacak olan
ogretim faaliyetlerinde 6grenciyi dikkate almay1 amaglayan bu ilke, 6gretim faaliyetlerinin
en Onemli ilkeleri arasindadir. Bu ilke kapsaminda Mekteb-i Edeb’in mukaddimesinde su
ifadelere yer verilmektedir: “Doktorun hastasina olan teshisine miiteakip tedavi uyguladigi gibi,
egitimci de bilgileri 6grencilerin durumuna gére aktarmalidir.”® Eserin baslangicinda bu sekilde
bir ifadenin yer almasi, eserde bu ilkenin gozetildigini gdstermektedir.

Yakindan Uzaga: Ogretim siirecinde yiiriitiilen etkinliklerin, sunulan ders iceriginin
miimkiin oldugunca bireyin yakin cevresinden baslayip uzak ¢evresine dogru yapilmast,
diger bir ifadeyle yasam alam ile baglantih olmasi beklenir. Bu nedenle §gretmenler, siuf
icerisinde isledikleri konularin, verdikleri 6rneklerin, sunduklari problemlerin ve olaylarin
seciminde, dncelikle 6grencinin icinde yasadigi dogal ve toplumsal ¢evreden Srnekler
sunmasi oldukc¢a énemlidir.'*

Bu ilkeye uygun olarak yapilan bir 6gretim, 6grencinin yakin ¢evresinden, evinden ve
okulundan baglayarak aynen durgun bir suya atilan tagin ortaya ¢ikardig halkalar gibi git
gide genisleyen bir bicimde ilerletilmelidir. Mekteb-i Edeb’in tamaminda olmasa da biiyiik
kisminda bu ilkeye uygun hareket edildigi goriilmektedir. Nitekim eserde ahlaki ilkeler
anlatilirken Srnekler ve hikiye kahramanlari genellikle eserin kaleme alindigi dénemde
yasayan ve topluma mal olmus kisilerden olusmaktadir. Ornegin, “Ana Babaya Hiirmet ve
Muhabbet” basligi altinda mekteplerde muallimlik yaptig1 icin séhretli olan ve ayni
zamanda Ceride-i Fiinin-i Askeriye ve Tercliman-1 Hakikat Gazetesi muharrirlerinden olan
Mehmet Tevfik Efendi'nin verdigi 6rnegi aktarmaktadir. Bu drnekte bir cocuk askeri
mektebe basladiginda her giin bir parca ekmek ve bir miktar ¢orba icer, diger yemeklerden
yemezmis. Mektebin miidiirii bu ¢ocugu yanina ¢agirmis, bu hareketinin sebebini sorunca
cocuk soyle demistir: “Efendim benim ebeveynimin oniinde bir parca katiksiz siyah
ekmekten baska bir yemek yoktur. Onlarin sefalet icinde bulundugunu diisiindiikce, ben de
bir sey yiyemiyorum.”'*

Bilinenden Bilinmeye: Ogrencilere yeni bir icerik sunulurken, énceki bilgilerden
yararlanilmasi, giiniimiiz egitim-6gretim anlayisinda siklikla rastlanilan ve uzmanlar
tarafindan 6nem verilen bir yontemdir. Dolayisiyla 6gretmenler, yeni bir konuya gegmeden
dnce, 6grencilerin o konuya iliskin bilgilerinin gézden gecirilmesini saglamasi biiyiik nem
arz etmektedir. Bu ilke, bilginin basit ve iyi bilinen zemine oturtulmasiyla daha iyi
dgrenilecegini, yani konularin rahat anlagilmasi ve akilda kalmasi bunlarin iyi bilinen

1% Veysel Sénmez, Ggretim ilke ve Yontemleri (Ankara: Ani Yayinlari, 2015), 28.

Tugba Yanpar Yelken, Ogretim ilke ve Yéntemleri (Ankara: Ani Yayinlari, 2016), 31.
108 Muallim NAci, Mekteb-i Edeb, 2.

199 Yelken, Ogretim ilke ve Yéntemleri, 32.

10 Muallim NAci, Mekteb-i Edeb, 25-26.
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konularla irtibatin saglanmis ve aralarinda mantiki bir zincir kurulmus olmasim ifade
eder."!

Ogretilecek konular bilinenden bilinmeyenlere merdivenin basamaklarini gikar gibi,
basamak basamak 6gretilmelidir. Mekteb-i Edeb’te ilk konu olarak ana-babaya iyilik etmektir.
Nici’'nin bu konuyu o6ncelemesi ana-babanin Islam kiiltiiriindeki yerine istinaden
olabilecegi gibi, bilinenden bilinmeyene ilkesiyle de iliskilendirilebilir. Nitekim eserin
icerisinde yer alan konu basliklarina ve konularin igerik olarak ele alinis sekillerine bakildig
zaman da bu ilkenin géz Oniine alindig1 goriilmektedir. Eserde konular ele alinirken
oncelikle herkesin kolayca anlayabilecegi sekilde sade bir girisle konuya bagslanilmakta,
daha sonra iizerine yeni ve farkh bilgiler eklenilmektedir. Béylece 6grenme agisindan
onemli olan, yeni bilgilerin 6grencinin mevcut bilgisinin {izerine bina edilmektedir.
Ornegin, Bencil ve kendini begenen kibirli insanlar bashigi altinda baslangicta bilinen bu iki
kavramla agiklamalarda bulunmustur. Ancak konunun ilerleyen asamalarinda hodbin
(yalniz kendini diisiinen) ve hodpesend (kendini begenmis) kavramlari kullanarak konuyu
ele almigtir.”

Amaca Gérelik: Ogretim etkinlikleri planlanirken ve uygulanirken 6ncelikli olarak
dersin amaglar1 géz 6niinde bulundurulur. Ciinkii dersin amaci, &gretim hedefini
gergeklestirmektir. Dersin hedeflerine uygun 6gretim yontemi segildiginde o hedefin daha
kolay ve etkili bir sekilde gerceklestirilmesi s6z konusu olacaktir.™ Zira amagsiz bir egitim
okyanusta pusulasiz ilerleyen gemiye benzer ki, bu durum bireyin egitimde dogru yénde
ilerlemesini engelleyecektir.

Mekteb-i Edeb’in yazilma amaci insanin her daim rehberi olan, hayatin her asamasinda
ihtiya¢ duyulan, birey ve toplum iliskilerini diizenleyen, kisaca insani tiim yonleriyle
kusatan ahlaki davramislarin bireye kazandirilmasidir. Bu amag eserin mukaddimesinde,
“Dikkat sahiplerine malumdur ki, bir milletin fertleri ne kadar giizel terbiye gérmiis ve buna
ehemmiyet vermis ise o millet o kadar kuvvet bulur. Bu kuvvet ise giizel ahlak dersinin gretilmesiyle
hasil olur.”™ seklinde ifade edilmistir. Bu amag dogrultusunda da eserin tamaminda iyi
ahlaki tesvik, kotii ahlaktan sakindirmaya yonelik yazilar kaleme alinmugtir.

Somuttan Soyuta: Soyut kavramlarin 6ziimsenmesi, anlasilmasi siireg gerektirmektedir.
Bu nedenle &grencilerin bulunduklart yas itibariyle zihinsel gelisim 6zelliklerinin bilinmesi
dnem arz eder. Egitimci, 6gretim siirecinde, dersin konusuna dair madde, esya ve 6rnekleri
ne kadar cok kullanabilirse somutlastirma o kadar daha etkili olur. Ogretimi
basitlestirmenin en iyi yolarindan birisi 6gretmenin yalin, sade ve basit bir dil
kullanmasinin yaninda drneklerin de somut dgelerden segilmesidir.'

Mekteb-i Edeb’te ele alinan ahlak konularinin hemen hemen tamam (dogruluk,
merhamet, hilm, sevgi, kibir, cémertlik, tevazu vb. gibi) soyut konulardan olusmaktadir.
Ancak yazar, eserde soyut olan bu kavramlari ele alirken somutlastirma yoluna gitmistir.
Bunun yaninda, bazi soyut kavramlarin zihne iyice yerlesmesi icin somut rneklerden ve

' Ali Arslan-Cevat Eker, Ogretim ilke ve Yéntemleri (Ankara: Nobel Yayinlari, 2019), 17.
2 Muallim NAci, Mekteb-i Edeb, 106.

3 Arslan-Eker, Ggretim ilke ve Yéntemleri, 16.

14 Muallim NAci, Mekteb-i Edeb, 3.

15 Arslan-Eker, Ogretim ilke ve Yontemleri, 18.
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ozlii s6zlerden yola gikarak konuyu islemis, konunun somutlastirilmasi igin konu ile ilgili
iki, ii¢ veya daha fazla hikiye aktarmstir.

4.2, Mekteb-i Fdebte Ahlak Egitiminin Y6ntemleri

Belli bir sonuca ulasmak, bir problemi ¢ozmek, herhangi bir isi gérmek, bir tesebbiisii
sonuclandirmak icin bilingli bir sekilde izlenen yol, usul anlamlarina gelen yontem,"
egitimde ulagilmak istenen hedefe varmak igin olduk¢a Snemlidir. Her bilim dalinin
kullandig1 birtakim yontemler vardir, ancak anlatim, soru-cevap, tartisma gibi hemen
hemen biitiin bilim dallarinin ortaklasa kullandig1 yontemler olsa da hepsi ayni yontemi
kullanmazlar. Ama bir kimse hangi bilim daliyla ugrasirsa ugrassin mutlaka o bilim dalimin
yontemlerini iyi bilmek durumundadir. Bu itibarla ahlak egitimi agisindan inceledigimiz
Mekteb-i Edeb’te de yer alan birtakim Ggretim yontemleri tespit edilmis, bunlardan bazilari
asagida verilmistir.

Takrir (Anlatim) Metodu: Anlatim metodu, bir konuyu aciklamak, &zetlemek, bir
kimseye 6giit vermek amaciyla kullarulan 6gretmenin aktif dgrencinin ise pasif ve alict
durumda oldugu bir metottur. Bu metot, hemen hemen her grenme ortaminda az ya da
¢ok bagvurulan bir yéntemdir. Anlatim ydnteminde yalnizca “anlatma” ya da “séyleme”
olmamakla birlikte agirlikli olarak “anlatma” yapilmaktadir.'” Anlatim metodunda 6giidiin
yer almasi, dgretmenin dgretim siirecinde 6grencide uyandirmak istedigi duygu ve
dustincelerde istenen degisimi saglar."®

Ahlak konularini ihtiva eden Mekteb-i Edeb’te ele alinan tavsiye ve agiklamalar: “takrir”
metodu icinde ele almak miimkiindiir. Bu baglamda eserde bireyi olumsuz ahlak
davramglarindan uzaklastirma, olumlu ahlaki davraniglara tesvik ve bunlari bireyin
zihninde yerlestirmeye yonelik agiklamalarin yer aldig1 goriilmektedir.

Soru-Cevap Metodu: Egitimde siklikla kullanilan y6ntemlerden biri olan soru-cevap
metodu, anlatimi gesitlendirmek ve 6gretimi verimli kilmak i¢in uygulanan bir yontemdir.
Bu metot, dgrencilerin kazanimlara ulasma diizeylerini yoklama, grencilerin Snemli
noktalara dikkatlerini ¢ekme, onlarin derse katilmlarimi saglama, diisiinmelerine ve
sorgulamalarina firsat verme, cevaplari onlara buldurma ve giidiileme gibi bircok amag icin
kullarulir, "™

Mekteb-i Edeb’te soru-cevap seklinde bir ydntem kullanilmarmustir, ancak bireyin kendi
kendine diistinmesini saglayici, konuyu etkili kilma ve dikkat ¢ekme amaciyla cevabimn
okuyucuya birakildig1 tarzda sorular epeyce bulunmaktadir. Ornegin, “Mesut Olmak isteyen
insan Arzularim Siirlandirmali” konusunu ele alirken,”..séyle ki bedenimiz, tabiatimizin
zayifligi, farkl unsurlarin cismimiz iizerine olan tesirleri, mevsimlerin degisimleri, beraber yasamaya
mecbur oldugumuz insanlarin farkh karakterleri, ahlak ve tavirlari, kotii nefisleri ve sahsi cikarlar,
velhasil her sey bizim tam bir saadetle mesut olmamiza mani degil midir?” **° seklindeki bir soruyla
okuyucunun diisiinmeye tesvik edildigi ve konuya dikkat ¢ekildigi goriilmektedir.

116

Rusen Alaylioglu-A. Ferhan Oguzkan, Ansiklopedik Egitim Sézliigii (Istanbul: inkilap Kitabevi, 1976), 124.

Cavit Binbasioglu, Genel Ogretim Bilgisi (Ankara, Binbasioglu Yayinlari, 1991), 138.

Aydin, Din Ogretiminde Yontemler, 119.

% siileyman Akyiirek, Din Ogretimi (Ankara: Nobel Akademik Yayimcilik, 2022), 130; Aydin, Din Ogretiminde
Yéntemler, 246.

2 Muallim NAaci, Mekteb-i Edeb, 108-109.
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Zitlar1 ile Ggretim Metodu: Ahlak egitiminin kazandirmak istedigi davranis kurallarinin
iyi-kotl, dogru-yanlis, baglaminda zitlari ile 6gretilmesi 6nemlidir. Bu hususta bireye
sadece iyi ve dogrunun Ggretilmesi yetmez, ayni zamanda sakimlmas: gereken davraniglar
hakkinda da bilgi verilmesi gerekir. Ahlak egitimine dair eserlere bakildiginda ekseriyetle
hem ahlaki erdemlerin hem de kotii ahlaka dair unsurlarin birlikte ele alindig
goriilmektedir.”” Bu itibarla ahlak egitiminde kazandirilmak istenen davranislar kadar,
sakindirilmasi gereken davranislar hakkinda da muhatap bilgilendirilmektedir.

Mekteb-i Edeb’te de ahlak konularinin zitlari ile birlikte ele alindig1 gériilmektedir. Eserde
sadece iyi ahlaka dair erdemler degil, zitt1 olan ahlak kavramlarina da yer verilmistir.
Ornegin, dogruluk-yalancilik, hilm-hiddet, minnettarlik-nankérliik, israf-tutumluluk,
istisare-bencillik, comertlik-cimrilik, kotiiliik-iyilik, baris-nifak, tevazu-ihanet gibi ahlaki
kavramlarin birlikte ele alindig1 goriilmektedir,'*

Tahkiye Metodu: Egitiminde kullamlan en onemli metotlardan biri de tahkiye
metodudur. Tahkiye metodu, gercek veya tasarlanmig bir olaymn séz ve yaz ile
anlatilmasina, hikiye edilmesine denir. Tahkiyede gdsterilen ustalik, ayri zamanda tislup
giizelligine de yansir.”” Tahkiye metodu, anlatimda kolaylik saglamasi, verilmek istenen
mesajin daha rahat anlagilmasi ve zihinlerde kalici olmasi, edebi tasvire imkan vermesi, akla
ve duyguya aynmi anda hitap edebilmesi, dinleyicinin ilgisini uyamk tutmasi, soyut
kavramlar1 somutlastirma gibi bircok &zellige sahiptir. Bu ydniiyle tahkiye metodu basta
Kur’an ve Hz. Peygamber’in uygulamalarinda olmak tizere genelde egitim 6zelde ise din ve
ahlak egitiminde yerini almustir. Ciinkii hikaye, egitimde 6nemli bir yere sahip olan taklit ve
6zdeslesme igin en iyi yontemlerden biri olarak kabul edilir.'**

Gocuklarin hikayelere/kissalara karsi ¢ok biiyiik ilgilerinin oldugu bilinmektedir.
Gocuklarin bu ilgileri de yetiskinler tarafindan egitim faaliyetine donistiiriilmeye
calisilmaktadir. Bu nedenle tahkiye metodu ile gocuklara ahlaki ve din? deger kazandirmak
miimkiindiir. Bunun igin, rastgele hikiyeler yerine bilingli olarak secilmis olanlar tercih
edilmelidir. Bu tiir bir hikdye/kissa, dinleyenlerin génliinde son derece olumlu tesir birakir,
onlar1 yonlendirmede etkili olur, dinleyenlerde gayret ve istiyak olusturur. Zira tahkiye
metodu tesvik edicidir.

Mekteb-i Edeb’te bu ydnteme ¢okca bagvurmustur. Oyle ki, eserin birinci kisminda elli {ig,
ikinci kisminda altmus iki hikdye mevcuttur. Ornegin, eserde anne ve babaya iyilik bahsinde
verilmis olan bir hikye ile'*® yazar, cocugun aile icindeki sirlar1 bagkasiyla paylasmamasi,

121 Abdullah Sevket icelli, Ahldk-1 Dini (istanbul: Hiirriyet Matbaast, 1328/1912); Kinalizdde Ali Efendi, Ahlak-1 Ala?
(b.y., Bulak, 1248/1834); Celdeddin Hiimat, Miintehab-1 Ahlak-1 Nasurt (Tahran: 1320); Seyh Sadi-i Sirazi, Bostan
ve Giilistan, gev. Kilisli Rifat Bilge (Istanbul: Meral Yayinevi, 1980); Celaleddin Devvant, Ahlak-1 Celdli, gev. Ejder
Okumus (Ankara: Fecr Yayinlari, 2019). Ayrica bk. Muhammed Ali Yazibasi, “Klasik Osmanli Déneminden
Cumhuriyet’e Osmanli'da Ahlak Egitim ve Ogretimi”, Insan ve Toplum Bilimleri Arastirmalari Dergisi 3/4
(2014),761-780.

Genis bilgi icin bk. Kaya, “Muallim Naci”, 290.

Mustafa Ocal, Din Egitimi ve Ogretiminde Metodlar (Ankara: TDV Yayinlari, 2005), 62-63.

Muhiddin Okumuslar, “Din Egitiminde Etkin Bir Yéntem Olarak Hikdye”, Necmettin Erbakan Universitesi
Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi 21 (2006), 237; Ramazan Giirel, “Hz. Peygamber’in (s.a) Egitim-Ogretim Modelinde
Belli Basl ilke ve Metotlar, Yakin Dogu Universitesi Islam Tetkikleri Merkezi Dergisi 1/2 (2015), 115-130; Sakir
Goziitok, Hz. Peygamber’in Hadislerinde Egitim Metodlart (istanbul: Ensar Nesriyat, 2016), 41-49; Kaya, “Muallim
NAaci”, 292-294.

125 bk, Muallim NAci, Mekteb-i Edeb, 24-25.
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kanaatkir olarak yetistirilmesi, hangi ortamda olursa olsun ¢ocugun anne-babasini
distinmesi gibi pek ¢ok ahlaki ilkeyi okuyucuya sunmaktadir

Sonug

inceledigimiz Mekteb-i Edeb adli eser son dénem Osmanli Devleti'nde yasamus siir, hikdye,
hatira, sozliikk, biyografi, terciime gibi bircok alanda eser veren, 6zellikle edebiyat
calismalariyla taminan Muallim Naci'ye atfedilen bir eserdir. Nici'nin yasadigi dénem
Osmanlr’'da idari ve toplumsal ¢ziilmelerin basladigi, buna bagli olarak birtakim sikintilarin
yasandig1 dénemdir. Bu déneme sahitlik eden NAci gibi ilim adamlari devletin ¢okiistinii
ahlaki ¢oziilmelere baglamis ve ahlak kitaplari yazma ve yazdirma faaliyetlerine
girismislerdir. inceledigimiz Mekteb-i Edeb adli eser bu dénemde viicuda gelmistir.

Tercilime bir eser olan Mekteb-i Edeb, NAci tarafindan tashih edilmis, Osmanl ahlak ve
adabina uygun sekilde diizenlenmistir. Bu baglamda Nici, yeri geldiginde metne sadik
kalmus, gerektiginde ise metne miidahale ederek ekleme ya da ¢ikarmalar yaparak Osmanlt
orf, adet ve ahlak anlayisini vermeye ¢alismistir. Eserinde dogruluk, ana-babaya iyilik, hilm,
itidal, comertlik, istisare, adalet, itidal, hakseverlik gibi insanin sahip olmasi gereken olumlu
davramglar1 okuyucusuna tavsiye ederken; ofke, kibir, riyakarlik, nankérlik, israf,
menfaatperestlik, yalan, giybet gibi insamin sakinmasi gereken olumsuz davramslar
hakkinda da bilgiler verilmistir. Bu olumsuz duygular: yiireginde tasiyan insanlarin Hakk ve
halk nezdinde muteber olamayacagini belirtmistir.

Mekteb-i Edeb, uzun yillar kendisinden istifade edilmis, okullarda ders kitabi olarak
birinci siniftan son sinifa kadar olarak okutulmus ve ilgi gérmiis, buna bagli olarak da farkl
tarihlerde tekrar tekrar basilmis ahlak kitabidir. Naci eserinde, egitici ve 6gretici bir tavirla
genel olarak sade, agik ve anlasilir bir dil kullanarak ahlaki ilkeleri agiklamistir. Dilin sadeligi
kitaptaki metinlerin igeriginin daha iyi kavranmasi amacina hizmet etmektedir. Eserde
¢ogu kez basit bazen de fazlaca baglag kullarulan uzun ciimlelere yer verilmistir. Dili
akicidir. Kitap hikaye, siir, 6zl sozlerle siislendigi igin sikic1 degildir. Eserde konunun daha
iyi anlasilmasi icin hikéye, 6zl s6z ve rneklerle konuyu desteklemis, verilen konularin
anlagilmasina yardimci olmas: i¢in bazi ahlaki ilkeler Kur’ani bir yontem olan zitlar ile
birlikte vermistir. Eserde hem ayni konu i¢cinde hem de farkli konular icinde zaman zaman
tekrarlara yer verilmis, aym 6rnekler bazen ayni ifadelerle farkli yerlerde kullanilmugtir.
Okuyucunun dikkatini cekme adina bu énemlidir.

Eserde elli ii¢ ahlaki ilkeye yer verilmis, verilen konu basliklarmm her biri ayr1 ayr
eserler kaleme alinacak kadar degerlidir. Eserde zaman zaman &giit verir bir eda ile
“Yavrularim”, “Evlatlarim”, “Gengler”, “Ey Ogul”, “Dinleyiniz Evlatlar” gibi hitaplarin
kullanildig1 ve samimi bir hava olusturuldugu da goriilmektedir. Bununla birlikte eserde
buyurgan/emredici sekilde bir yaklasim ise goriilmemektedir.

Ahlak kitaplari, yazildigi dénemin sosyal yapisi, aile yasantisi, dénemin egitim
diistincesi ve deger yargilar gibi pek ¢cok konuda dnemli ipuglari verir, Mekteb-i Edeb’te de
bunlar goriilebilmektedir. Muhtemelen ¢eviri eser olmasi, Osmanlimin ¢ok kiiltiirlii bir
yapiya sahip olmasi ve Batrmin Osmanl {izerindeki etkisi nedeniyle bazi hikéye
kahramanlarimin Bat1 kiiltiiriine mal olmus kisilerden olustugu, orneklerin Bati'dan
verildigi goriilmektedir. Ancak Bati’dan veya Dogu’dan verilen 6rnekler arasinda herhangi
bir farkli yaklagim s6z konusunun olmadigim da s6ylemek gerekir. Eserde konularin biiyiik
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bir kisminin ayet ve hadislerle desteklendigi, Kur’an ve siinnet ekseninde bir ahlak egitimi
verilmeye calisildigi gériilmektedir. Eserde zaman zaman Kitab-1 Mukaddes’ten 6rneklerin
de verildigi dikkate alinirsa, Naci’'nin Osmanli Devleti’'nde yasayan herkese ve her kesime
hitap etme amaci tasidig1 sdylenebilir. Dolayisiyla, Osmanh Devleti iginde yasayan herkes
kitapta “kendisinden bir par¢a” bulabildigi ve bunun da zikredilen kitabi sahiplenmelerinde
onemli bir rol oynadig1 kanaatindeyiz. Bu durum Mekteb-i Edeb’i diger ahlak kitaplarindan
ayiran en Snemli 6zelligi oldugu sGylenebilir.

Néci, kendi dénemi i¢indeki eserlerin bircogundan farkli olarak belli bir sistemde ahlaki
ilkeleri vermeye ¢alismistir. Bu baglamda eserde verilen ahlaki ilkelerin biiyiik cogunlugu
meshur bir zattan alinan bir 6z1ii s6zle veya az da olsa ayet ve hadisle baglamistir. Ardindan
konu hakkinda teorik bilgi verilerek muhatap davranis hakkinda bilgilendirmistir. Daha
sonra konunun anlasilmasi igin bir veya birka¢ tane hikdye, temsil, 6rnek kullanmustir.
Eserinde kahramanlar tizerinden mesaj vermek, anlatilan konuyu hayata yaklastirmak,
konuyu somutlastirarak anlasilir kilmak amaciyla olsa gerek hikayeyi cokca kullanmistir.
Ne var ki eserde verilen bazi 8rnek ve hikayelerin islam kiiltiiriiyle cok uyumlu olmadigi da
goriilmektedir. Bu tiir hikyelere ihtiyatla yaklasildig: takdirde eser, gliniimiizde de kadin-
erkek, bilyiik-kiiciik herkesin ahlak egitimi konusunda istifade edebilecegi 6nemli bir eser
konumundadir.

Glinlimiiz 6gretim ilke ve yontemlerine de uygun olarak kaleme alinan Mekteb-i Edeb,
yazilig amacina uygun olarak bireylerin ahlaki baglamda talim ve terbiyelerine, ahlaklarinin
giizellesmesine, adalet, medeniyet, hakkaniyet, insaniyet, vatan sevgisi gibi konularda
insanlarin gérev ve sorumluluklarimin farkina varmalarina katki saglayacak bir eser olup
amag ve icerik bakimindan kitabin Mekteb-i Edeb (Edep Egitimi) unvanina layik oldugu
soylenebilir.
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Oz

Arap dilinin kaliplariyla nazil olan Kur’dn'in hazif, iciz, izmir ve ihtisarh s6z yapilari, onu
anlamaya calisan dolayli muhataplar igin en temel problemler arasinda yer almistir. Bu
nedenle gelenegimizde yer alan tefsir eserleri dogru anlami agiga ¢ikarmak igin isim, fiil, harf,
ciimle vb. metinde sdylenmemis kelime yapilarini tespit, tayin ve takdir etme tasarruf ve
cabalariyla dolu oldugu gériiliir. Miifessirler ve dilbilimciler, tiim emek ve eforlarini dogrudan
murad-1 ilahlyi istinbada sarf etmek yerine, tam tersine, bilyiik oranda Kur’dn Ayetlerinin
mevcut dizimindeki bogluklar1 doldurma, eksiltileri tayin, tespit ve takdir etmeyle mesgul
olmuslar, Ayetlerin s6z dizimini, ibare ve ifadelerini 4deta yeniden insa etme c¢abasi icine
girmislerdir. Ciinkii metindeki hazifli ifadeler, mevcut hélleriyle dogru anlami dolayh
muhataplarin zihnine aktarmada yetersizdir. O bakimdan hazifli bu ifadeler, kimi dilbilimciler
tarafindan keldmda bir kusur, bir zaaf olarak da gdriilmustiir. Dolayisiyla bu arastirmada, az
sozle ¢cok anlam ifade eden Kur’an'in hazifli ifade yapilari incelenmistir. Bu hazifli ifadeler,
Kur’dn’in ilahi kaynagiyla m1 yoksa o dénem Araplarin sdzlii hitaplarinda, yazinsal tiirlerinde
gozettikleri edebl zevkleriyle, iciz ve ihtisArli soz s6yleme 4det ve aliskanliklariyla mu
iliskilidir? Arastirmada bu konu irdelenmistir. Gerek gelenegimizde gerekse de giiniimiiz
akademik ¢alismalarda Kur’an'in hazifli s6z yapilar1 edebi, nahvi ve belagi agidan ele alinmis
olsa da bu séz yapilarinin 7. yiizy1l Hicaz bdlgesi Araplarinin edebi zevk, dili kullanim 4det ve
aliskanliklariyla iliskisi ne yazik ki heniiz ele alinmamistir. O nedenle otantik ve 6zgiin
oldugunu diistindiigiimiiz bu ¢alismanin alanina yeni katkilar sunacagini timit etmekteyiz.
Literatiir taramasi yonteminin kullanildigi bu arastirma neticesinde, Kur’dn’daki hazifli
yapilarin, o dénem Araplarin keldm zevkleriyle, dili kullanim Adetleriyle iliskili oldugu
gortlmistiir.

Anahtar Kelimeler
Tefsir; Kur'an; Hazif; Arap Adetleri; Arap Edebi Zevkleri
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One Cikanlar

e Kur'dn'in hazifli s6z yapilari, onu anlamaya calisan dolayli muhataplar icin en temel
problemler arasinda yer almaktadir.

e Miifessirler bilyiik oranda Kur’an yetlerinin mevcut dizimindeki bosluklar1 doldurma,
eksiltileri tayin, tespit ve takdirle mesgul olmuslardur.

e Bu tiirden ifade yapilarinin, o giinkii Araplarin edebi zevk, dili kullamm A&det ve
gelenekleriyle iliskili oldugu iddia edilmektedir.

e Kur'dn'in hazifli séz dizgelerinin 7. yiizyil Araplarin edebi zevk, dili kullanum adet ve
gelenekleriyle iligkili olup-olmadig1 hipotezi irdelenmistir.

e Kur'dn'daki bu harzifli yapilarin, o dénem Araplarin edebi zevkleriyle, dili kullaim
adetleriyle iliskili oldugu gortulmiistiir.
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Abstract

The hazif, iaz, idmar, and abbreviated word structures of the Qur’an, were was revealed
by the patterns of the Arabic Language, have been among the most fundamental problems
for indirect interlocutors trying to understand it. For this reason, when we take a look at
the tafsir texts in our tradition it is seen that these texts are full of efforts to identify,
determine and appreciate unspoken word structures such as nouns, verbs, letters,
sentences, etc. in order to reveal the correct meaning. The commentators and linguists,
instead of exerting all their efforts and endeavours directly into revealing the divine
intent, on the contrary, have been largely engaged in filling the gaps in the curent syntax
of the Qur’anic verses, identifying, determining and appreciating the shortcomings, and
have endeavoured to reconstruct the syntax, phrases and expressions of the verses.
Because the hazif expressions in the text are insufficient to convey the correct meaning
to the indirect interlocutors’ mind in their current form. In this respect, succinct and
abbreviated expressions have been seen by some linguists as flaws in the word. For this
reason, hazif expressions of the Qur’an, which express a lot of meaning with few words,
were examined in the present study. The question “Are these hazif expressions related to
the divine source of the Qur’an or to the literary tastes of the Arabs of that period in their
oral addresses and literary genres, and the customs and habits of speaking with
conciseness and conciseness?” was examined in this study. Although the Qur’an’s literal
word structures were handled in literary, syntax and rhetoric terms, both in our tradition
and in today’s academic studies, unfortunately the relationship of these word structures
with the literary taste, language usage customs and habits of the 7th century Hejaz Arabs
was not discussed yet. For this reason, we hope that the present study, which we believe
is authentic and original, will make new contributions to the literature. The result of the
study, in which the literature review method was used, showed that these hazif
structures, were related to the Arabic tastes and language usage customs of that period.

Keywords
Tafsir; Qur’an; Hazif; Arabic Customs; Arabic Literary Taste
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Highlights

The hazified word structures of the Qur’an are among the most basic problems of its
expressions.

The commentators have been largely engaged in filling the gaps in the current syntax
of the Qur’anic verses, identifying, determining and appreciating the shortcomings.

It is claimed that such expression structures are related to the literary taste of the
Arabs of that day and their customs and traditions in the use of language.

The hypothesis of whether the Qur'an’s hazified syntaxes are related to the literary
taste, language usage customs and traditions of the 7th-century Arabs was examined.
It has been seen that these hazified structures in the Qur’an are related to the literary
tastes of the Arabs of that period and the customs of using the language.
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Giris

Kur'dn'in séz dizgelerinde sdylenmemis yahut gizlenmis muhtasar iislip ve ifade
yapilari, gerek kadim ge¢misimizde gerek ¢cagimizda onun metinsel yapisini ¢oziimlemede
tefsirin en temel sorunlari arasinda yer almustir. Sézlii hitaplarda muhatabin konuyu, sézli
hitabi cevreleyen dil dis1 baglamu (muktezay: hdli) bilmesinden dolay1 sdylenmeyen, ancak
hilin delaletinden dolay1 s6zde telaffuz edilmis hiikmiinde kabul edilen, telaffuz edilmemis
lafizlarin yerini alan,’ muhataplarin zihninde mevcut olan bu eksiltili s6z yapilari, daha
sonra onu dinleyen birincil muhataplarin ahirete gdgmeleri, bu szlii sifahi hitabin iki kapak
arasinda yaziya gecirilmesi ve kitaplasmasi, sonraki muhataplar i¢in Kur'an’in anlasilma
problemini de beraberinde getirmistir. Dolayisiyla Kur’dn'in iki kapak arasinda yer alan,
anlami sonraki dénem muhataplarin zihinlerine aktarmada yetersiz olan bu sozlii ifade
yapilari, Kur'dn metninin en temel problemleri arasinda yer almistir. O bakimdan
gelenegimizde yer alan tefsir metinlerine sdyle bir goz atildiginda, bu metinlerin, dogru
anlamu desifre etmek icin isim, fiil, harf, ciimle vb. metinde s6ylenmemis kelime yapilarin
tespit, tayin ve takdir etme tasarruf ve ¢abalariyla dolu oldugunu gériiriiz. Miifessirler tiim
emek ve eforlarini dogrudan dogruya murid-i/kasd-1 ilahlyi istinbada sarf etme yerine,
murad edilen manayi tayin ve tespit igin biiyiik oranda Kur’an dyetlerinin s6z dizimini, onun
ifadelerini 4deta yeniden insa etme (reconstruction) ¢abast icine girmislerdir.

Bu nedenle bizim bu ¢alisgmadaki amacimiz, elbetteki hazfin sebeplerini, sartlarini,
gayelerini, gerekcelerini, gesitlerini; Kur’dn’in ifade yapilarindaki isim, fiil, harf ve ciimle
haziflerini, iciz, ihtisar ve izmarlarini tek tek ele alip, bunlarin faydalarim tidad etmek
degildir. Bunlar gelenegimizde Tefsir, Uliimu’l-Kur’dn, I'rébu’l-Kur'dn, Arap edebiyati ve
belagati kitaplarinda, gliniimiizde ise gerek tez* gerekse de makale/bildiri® diizeyinde

! ibn Cinni, el-Hasdis (Kahire: el-Hey etii’l-Misriyye el-‘Amme 1i'l-Kitab, ts.), 1/285-286; Bu makalede Arapga
temel kaynaklar, bilgiye erisim kolayligi saglamasindan dolayr Mektebetu’s-Samile 3.64 siiriimiinden
verilmistir.

Kur’an'in haziflerini dogrudan ele alan sadece iki tez ¢alismasi yapilmistir. Kutbettin Ekinci, Kur'an'da Hazf

(Ankara: Arastirma Yayinlari, 2014), 14-183; Cumali Biitiin, Bakara Siiresinde Terkip Arizalarindan Hazif (Ordu:

Ordu Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii, Yiiksek Lisans Tezi, 2020), 1-68; Edebiyat, nahiv ve belagat ile

ilgili yapilan ¢alismalar ise sunlardir. Halil ibrahim Kagar, Edebi Yénden Hazif Uslubu (istanbul: Marmara

Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii, Doktora Tezi, 2002), 1-360; Ahmet Karadavud, Arap Dilinde Hazf

(Konya: Selguk Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii, Yiiksek Lisans Tezi, 1991), 1-178; Ugur Oztiirk, Arap

Dilinde Hazf (Sivas: Cumhuriyet Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii, Yiiksek Lisans Tezi, 2006), 1-143;

Reyzan Kolo, Cerir'in Siirinde Hazf (Mardin: Artuklu Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii, Yiiksek Lisans Tezi,

2019), 1-109; Abdulgafur Ahmed Halabi, Nahiv ile Belagatta Harf-i Cerlerin Hazfedilmesi Olgusu (Mardin: Artuklu

Universitesi, Yasayan Diller Enstitiisii, Yiiksek Lisans Tezi, 2021), 1-144; Hazim Al Khafagi, imam ed-

Demdmint’nin Mesdbihu'i-Cami Kitabinda Hazif ve Takdir ile lgili Nahiv Yorumlar (istanbul: Sabahattin Zaim

Universitesi, Lisansiistii Egitim Enstitiisii, 2021), 1-183.

*  Omer Kara, “Belagatta Bir “icAz-1 Hazf” Gesidi: Thtibak -Kur’an Metinlerindeki Pratigi-", EKEV Akademi Dergisi -
Sosyal Bilimler- 2/1 (1999), 118-162; Kutbettin Ekinci, “Bir Hazf Cesidi Olarak ihtibakin Analizi”, e-Sarkiyat [Imi
Arastirmalar Dergisi 6/10 (2013), 42-49; Ali b. Muhammed Ahmed es-Sehr, “Hazfu Harfi’'l-Cer ve Asariihiin-
Nahviyye”, Mecelletu Cami‘ati Ummi’l-Kurd li-‘Ulimi’l-Lugdt ve Adabihd 1/9 (2012), 279-330; Suliman Alomirat,
“Cemaliyyetu Ittisdi’l-Ma’nd fi UslObi'l-Hazf “Dirase Belagiyye fi Dav'i't-Tefasiri’l-Kur'aniyye”, FSM [lmi
Arastirmalar Insan ve Toplum Bilimleri Dergisi 11 (2018), 357-385; Nesrisah Saylan, “Vakf/Vasl Halinde “YA” Harfinin
Isbat1 veya Hazfi Uzerine Bir inceleme”, Marife: Dini Arastirmalar Dergisi 19/1 (2019), 45-66; Sahabettin Ergiiven,
“Arapcada Kesretii'l-Isti'mal Gerekgesiyle “Re’a” Fiilinden Hemzenin Kural Dis1 Hazfedilmesi Olgusu”, Kilitbahir
Canakkale Onsekiz Mart Universitesi llahiyat Fakiiltesi Dergisi 16 (2020), 43-73; Abdullah Kuscuoglu, “Hazf Kavraminin
Kur’an ve Arab Dili Agisindan Tahlili”, Firat Universitesi llahiyat Fakiiltesi Dergisi 24/2 (2019), 25-44; Soaad Ahmed
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akademik calismalarda zaten fazlasiyla ele alinmistir, Bunlar arasinda dogrudan dogruya
Kur’dn’da hazfi ele alan tezler oldugu gibi Kur’dn’in disinda nahiv ve bal4gat baglaminda
ele alan calismalar da s6z konusudur. Kutbettin Ekinci’'nin Kur’dn'da Hazf adli doktora
calismasinin birinci béliimiinde “sozlii hitabin bir 6zelligi olarak hazf” alt bashigi altinda
dil-baglam, dil-kiiltiir, miitekellim-muhatap iliskisi cercevesinde Kur’dn haziflerine
dikkat cekilmis olsa da bunun o dénem Araplarin dili kullamim zevk ve 4detleriyle
iliskisini etraflica ele alan miistakil bir ¢alismaya heniiz rastlanilmamistir. Dolayisiyla
mevcut akademik ¢alismalardan farkli, 6zgiin ve otantik oldugunu diisiindiigiimiiz bu
calismada bizim hedefimiz, bu ifade yapilarinin 7. yiizyil Hicaz bélgesi Araplarimin dili
kullanim 4detleriyle, edebi zevkleriyle, onlarin lugavi kiiltiirel antropolojik* yapilariyla
iligkisini irdelemektir. Kur’dn’in hazif, iciz, ihtisir ve izmarh s6z yapilarini miifessirler,
dzellikle de dilbilimci ve belagatcilar, semavi/lahiti, askin bir tsllip ve ifadeyle mi yoksa
beserl/nasitl bir yapiyla mi yani 7. yiizyil Hicaz bolgesi Araplarin dili kullanim zevk ve
adetleriyle, onlarin linguistik antropolojileriyle mi iliskilendirmislerdir? iste bu makalede
bu tiirden sorulara cevap aranmustir. Dolayisiyla tefsir, lugat, edebiyat ve belagat
literatiiriinden hareketle ele aldigimiz bu ¢alismanin neticesinde, bu arastirmanin kadim
miifessir ve dilbilimcilerin hazifli ifadeleri, o dénem Araplarin dili kullanim adet ve
gelenekleriyle iliski icinde okuma becerilerini giin yiiziine ¢ikaracagimi ve bunun
cagimizda Kur'an'in dil ve uslubunun niizul dénemi konusma ve edebiyat diliyle
diyalektik iliski igcinde okunma ¢abalarina katki sunacagini timit etmekteyiz.

1. Hazif
Keldmin bir kisminin veya bir s6z grubundan bir veya birkag climlenin tamaminin, bir
delilden dolay1 diistiriilmesi, zikredilmemesi olarak nitelenen hazif,” Kur’an'in tislp ve

Aly Sholak, “Vakf Yerinde Vasl Muamelesi Yaparak Getirilen Hazfe izh el-Ukberi’nin “I'rabu’l-Kiraati’s-Sevaz”
Adh Eserindeki Kiraat Edalarini Sebeblendirme (Ta’lil) Bakimindan Fonetik Bir Calisma”, Balikesir Universitesi
Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi 12 (2020), 253-268; Ramazan Sahin, “Miitesibih Ayetlerde Es Anlamh Zannedilen Bazi
Olumsuzluk Edatlar1 ve Kane'nin MuzArisinden N{in'un Hazfi”, Kocaeli Universitesi flahiyat Fakiiltesi Dergisi 6/1
(2022), 209-254; Abdullah Demirci-Mehmet Giirbiiz, “Hazfii'l-Miibteda fi'l-Kur’ani'l-Kerim ve A’razahu’l-
Belegiyye”, Agrt Islami ilimler Dergisi 10 (2022), 42-61; Nihat Yalcin-Ugur Giilbil, “Ahzab Stiresi Ornekleminde icaz-
1 Hazif Olgusu”, Amasya Ilahiyat Dergisi 18 (2022), 255-292; H. ibrahim Kagar, “Hazif Usl{ibu Agisindan Meallerin
Degerlendirilmesi”, Kur'an Mealleri Sempozyumu -Elestiriler ve Oneriler I- tsh. Kiyasettin Kogoglu vd. (izmir: Diyanet
isleri Baskanlig1 Yaynlari, 2007), 1/265-284; Halil ibrahim Kagar, “Tiirkce Meallerin Eksiltili Kullanimlar (Hazif
Usltibu) Agisindan Degerlendirilmesi”, Marmara Universitesi llahiyat Fakiiltesi Dergisi 1/30 (2006), 169-189; Osman
Kara, “Sart Climlelerindeki Haziflerin Kur’an Cevirilerine Yansitilmasi Sorunu”, Mevzu Sosyal Bilimler Dergisi 6
(2021), 27-48; Servet Demirbas, “Kur’an’da “LA” Edatinin Hazfi ve Meallerdeki Cevirisi”, ULUM: Dini Tetkikler
Dergisi 5/1 (2022), 43-64.

Dil antropolojisi/dilbilimsel antropoloji, genel antropolojinin alt dali olup dilin kiiltiirle, o dili kullanan
insanlarin akil ve diisiince yapilariyla, iginde yasanilan ortam, zaman ve mekanla, cografi alt yapiyla iliskisini
ele alan bir bilim dalidir. bk. Dell Hymes, “Objectives And Concepts Of Linguistic Anthropology”, The Teaching
of Anthropology, ed. David G. Mandelbaum vd. (Unitet States of America: American Anthropological
Association, 1963), 275-302; Dell Hymes (ed.), Anthropology and Linguistics: Language and Culture in Society: A
Reader in Linguistics and Anthropology (New York: Harper, 1964); Alessandro Duranti, Dilbilimsel Antropoloji, gev.
Mehmet Giirlek (istanbul: Kesit Yayinlari, 2019). iste Kur’an dilinin kiiltiirel antropolojisi debu dilin, iginde
varlik buldugu Hicaz bolgesi Araplarin akil ve mantik, cografi, ictimai ve etnografik yapilariyla, dili kullanim
adet ve gelenekleriyle iliskisini ele almaktadir.

> Bedriiddin ez-Zerkesi, el-Burhan fi ‘uldmi’l-Kur’an, thk. Muhammed Ebii’l-Fadl Ibrahim (Beyrut: Daru thyai’l-

Kiitiibi'l-‘Arabiyye, 1957) 3/102.

www.dergipark.org.tr/tr/pub/eskiyeni



Kur’an’in Hazifli ifadelerinin 7. yiizyl Araplarin Edebi Zevk, Dili Kullanim Adet ve Gelenekleriyle iliskisi + 1181

ifade tarzlarindan, metinsel 6zelliklerinden biridir. isim, fiil ve harflerde gériilen bu
eksiltili/hazifli yapilar, kitaplarda icz, ihtisar, izmdr vb. farkli isimler altinda ele alinmis
olsa da igerikleri pek fazla degismemektedir.® O bakimdan hazfi, vezin ve kafiye amaciyla
gerceklesen hazifler; vezin ve kafiye amaci disinda gerceklesen hazifler seklinde iki
kisimda ele almakta yarar vardir.

1.1. Vezin ve Kafiye Amaciyla Gergeklesen Hazifler

Siirde vezne riayet ve seciyi/kafiyeyi korumak, belirli bir diizen iginde seslerin ortaya
¢tkmasini temin etmek ve sdziin musiki yoniiniin, belli bir ritmin ortaya ¢ikmasini
saglamak maksadiyla miitekellim tarafindan tercih edilen hazifler,” Arap dilinde 6nemli
bir yer tutar. Dolayisiyla Kur’an’da yet sonlarinda fisila uyumunu gézetmek gayesiyle
ortaya ¢ikan haziflerin® o dénem Araplarin edebi zevkleriyle iliskisi kuskusuz gdz ardi
edilmemelidir. Ciinkii dilbilimciler bunu, onlarin essiz séz sOyleme sanatlariyla
iliskilendirmislerdir. S6z gelimi d"‘“:‘; &:é-\ Oy \;i;vé S IOPSHY cljie s ) (13\‘ Gl

yetinde Ja_ﬂ.’é lafz1, “sonra siz (ikiniz) mutsuz olursunuz”® \zz3s seklinde ikil muhatap
gelmesi gerekirken tekil muhatap gelmistir. iste bunun nedeni tipki Araplarin siirin
zarureti geregi yaptiklari gibi dyet sonlarindaki kafiye, seci ve vezni yani fasilay1 gozetme
amacidir.”® $8yle ki bu dyetten dnceki ve sonraki dyetlerin fasila lafizlarina bakildi§inda
te'rd/ ..., t%ké/j.if\fa,.., eba/Jl... seklinde bu lafizlarin benzer vezin ve seslerle
sonlandig1 goriiliir. Clinkii Arap, siirsel ifadelerde ahengi, sesin kulaga hos gelmesini ve
/\3“ ayetinde gegen yesri/ 23
kelimesinin asli yesri/ ~s dir. Miizari olan bu fiilin basina herhangi bir nasp yahut

dili kuralina gére kullanmaya tercih ederdi. Yine 3 131 J,J

cezmeden bir 4mil gelmedigi halde yani kiyasi olarak, dil kanunlarina gére hazfedilmesini
gerektiren bir durum s6z konusu olmadig: halde sonundaki ya/s hazfedilmistir. Clinki

Kaynaklarda sadece bu basliklar altinda degil ayni zamanda icaz/hazif tiirii olarak el-iktif3, el-iktid4, ihtibak,

ihtizal, el-ima’ ve el-kabz basliklar1 altinda da hazf ve icaz rnekleri islenmistir. bk. ibn Masum, Envdru’r-rabi*

fi envail-bedi (b.y.: y.y., ts.), 185; Zerkesi, el-Burhdn, 3/117-118; Suy(ti, el-itkdn fi ‘ulimi’l-Kur'n, thk.

Muhammed Ebii’l-Fadl ibrahim (Kahire: el-Hey’etii'l-Misriyye el-‘Amme 1{'l-Kitab, 1974), 3/202-206.

7 Ekinci, Kur’an’da Hazf, 85.

Kara, “Sart Ciimlelerindeki Haziflerin Kur’an Cevirilerine Yansitilmasi Sorunu”, 28.

°  Taha 20/117; Kur’dn-1 Kerim Medli, haz. Halil Altuntas Muzaffer Sahin (Ankara: Diyanet isleri Baskanligi
Yayinlari, 2013).

10 Zemahserd, el-Kessdf ‘an hakdiki jevamizi't-tenzil (Beyrut: Darii’l-Kitabi'l-‘Arabiyyi, 1407), 3/92; ‘Ukberi, et-
Tibyan fi i‘rabi’l-Kur'dn, thk. Ali Muhammed el-Becavi (Haleb: 1sa el-Babi el-Halebi ve Serikahu, ts.), 2/906;
Muhammed b. Ebi Bekr er-Razi, Unmilzecii celil fi es’ile ve ecvibe ‘an jardibi dyi't-tenzil, thk. Abdurrahman b.
ibrahim el-Matridi (Riyad: Daru Alemi’l-Kiitiib, 1991), 330; Kafiyeyi benzestirme hedefinden dolay:
ikil/tesniye elifi hazfedilmis oldugu gibi mansup miifred muhatap zamir de hazfedilmistir. Ornegin ed-Duha
93/3 B8 \53 &5 Gle3; s ayetinde 495 L, ifadesinden 4 zamiri hazfedilmistir. Bunun da nedeni ala/J ...
kala/ i5..., secd/ &L ... lafizlarmda goriildiigii gibi diger dyet sonlariyla fasila/kafiye uyumunu gzetmektir.
Hatib el-Kazvini, el-zdh fi ‘ulimi’l-belaga, thk. Muhammed Abdulmun‘im HafAct (Beyrut: Darii'l-Ceyl, 1993),
2/158; Yahya b. Hamza el-Alevi, et-Tirdzu li-esrdri’l-beldga ve ‘uldmi hakdiki'l-icdz (Beyrut: el-Mektebetii’l-
‘Unsuriyye, 1423), 3/167; Abdulkadir el-Bagdadi, Hizdnetiil-edeb ve liibbu liibabi lisani’l-‘Arab, thk. Abdusselam
Muhammed Har(in (Kahire: Mektebetii’'l-Hanecl, 1997), 2/413; Zerkesl, el-Burhdn, 3/107; Suy(Qti, el-itkan,
3/192.

11 el-Fecr 89/4.
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Ahfes’in (6. 177/793) dedigi gibi kelimenin kendi manasindan vazgecildigi zaman
harflerinin eksiltilmesi, Arap 4detindendir. Gecenin yiiriimesi degil, o gecede bulunan
kisinin yiiriimesi anlamina geldigi icin kelimenin sonundaki illet harfi hazfedilmistir."
Kuran'm Gs el &38 %5 dyetinde gegen La kelimesinin sonundaki ta/s harfinin
hazfedilmesi de bu kabildendir. Ahfes’in belirttigi bu durum belki bir dil kaidesi olmasa
da bunun Araplardan sadir olan bir tasarruf™ oldugunda kusku yoktur. Bu harfin keldmin
sonunda fasila, kaflye uyumu icin hazfedilmis olmas: kuvvetle muhtemeldir. Ciinkii Fecir

siresinin_ze- M =5 els g Ja | £318) J,.U\) /jjJ\) ca..J\) | fe Ju) /J_m_\\) ayetlerine
bakildiginda ilk bes ayetinin fasila harfinin ra/ ,;** fasila/seci kelimelerinin vezninin ise
Js/ Ja5 oldugu gériiliir. Giinkii siirin veznini olusturmak ve kafiyede denkligi saglamak icin
kelimenin harflerinden noksanlastirma (kabz) yapmak, o dénem Arap 4detlerindendi.” Yine
g\;liii\ jyi)\ 532l gf,;d\ &' dyetinin sonundaki Q\;.iil\ kelimesinden y4/ s nin hazfedilmis
olmasi da bu kabildendir. Yani vezni muhafaza etmek kastiyla hazfedilmistir. Clinkii bu
dyetten Once ve sonra gelen Ayetlerin fésila/seci kelimelerine bakildiginda bi-
mikdar/ ,|\ie..., el-miite‘dl/ db&i]\, bi'n-nehér/,\g:\... lafizlarinin birbirine yakin vezinde
ayn1 ahenkle sonlandiklar1 gériiliir. Sayet miite‘al/ J\Z.i}\ degil de el-miite‘ali/J\az1) seklinde
y4/s hazfedilmemis bir sekilde olsa idi kuskusuz ayet sonlarindaki vezin/él¢i, ritim ve

ahenk tamamen bozulmus olurdu."” Bu tiirden drnekler ¢ogaltilabilir,'®
Bu tiir drnekleri kadim Arap siirinde de goriiyoruz. Nitekim cahiliye Arap siirine
baktigimizda mecz(im yani kiyast olarak cezm yazilmasini gerektirecek herhangi bir

2 Muhammed Mos3, Hasdisu't-terdkib (Kahire: Mektebetu Vehbe, ts.), 155; SuyQti, el-itkdn, 3/191; Suy(ti,
Mu'terekiil-akran fi i‘cdzi'l-Kur'dn (Beyrut-Liibnan: Darii’l-Kiitiibi’'l-‘ilmiyye, 1988), 1/232; Bahaliddin es-Siibki,
‘Artisiil-efrah fi serhi Telhisi'l-Miftah, thk. Abdulhamid Hiindavi (Beyrut-Liibnan: el-Mektebetii'l-Asriyye, 2003),
1/598.

3 bk, Mls4, Hasdisu't-terdkib, 155; Zerkes, el-Burhdn, 3/107; SuyQti, el-itkdn, 3/191; Suy(t, Mu‘terekiil-akrdn,
1/232; Muhammed Ahmed Hidir, “Adatii’l-‘Arabi’l-Kavliyye fi Dav'i’l-Kur’ani’l-Kerim”, Mecelletii’l-Buhiisi'd-
Dirdseti’l-Kur'dniyye 6/3 (ts.) 56; Oztiirk, Arap Dilinde Hazf, 18.

14 Zerkes, el-Burhdn, 3/107.

ibn Faris, es-Sahibi fi fikhi'l-lugati’l-Arabiyye ve mesailih ve siineni’l-‘Arabi fi kelamihd (b.y.: Muhammed Alf Biz{in,

1997), 173; Suy(ti, el-Miizhir fi ‘uliimi’l-luja ve envd‘ihd, thk. Fuad Ali Mans(r (Beyrut: Darii’l-Kiitiibi'l-‘{lmiyye,

1998), 266; ibn Masim, Envdru’r-Rabi", 186.

16 er-Ra’d 13/9.

Eb( Mansir es-Se‘alibi, Fikhiil-luja ve sirrii’l-‘Arabiyye, thk. Abdurrezzak el-Mehdi (Beyrut: thyAu’t-Tiirasi’l-

‘Arabiyyi, 2002), 237; Suy(ti, el-itkdn, 3/340; Al b. el-Huseyin el-Bakdli, I’rdbii’l-Kur'dn el-mensib li'z-Zeccdc,

thk. ibrahim el-Abyari (Kahire-Beyrut: Darii'l-Kitabi’l-Misrf, Darii’l-Kiitiibi’l-Liibnaniyye, 1420), 3/907.

18 Benzer sekilde @)121\ # 5% 53 /el-Mi'min 40/15, 5681 25 r.é:;\.é et é/\ @33 53/el-Mii’'min, 40/22. dyetlerde

asillart et-telaki/ 3NN ve et-tenddi/ (gsL=ll olan kelimelerin sonlarindan ya/s harfinin; yine 3 &.E_,j
/ibrahim 14/40, Qiﬁ; glie 58 iS¥el-Kamer 54/16-18, Llis 68 SE/er-Ra'd 13/32 ve e 525/ ez-
Ziimer 39/17. Ayetlerde asillari du‘éi/é\u, niiziirl/ s, ‘1kébi/g\5.c ve ‘ibadi/ssCe olan kelimelerden
izafet y4/ ¢ smin hazfedilmis olmasi (bk. Suy(iti, el-Itkdn, 3/340; Se‘alibi, Fikhii'l-luga, 237), aym sekilde &\
L)).\.S.s .\.5 (_énj 5€/el-Miirselat 77/39, ujf" (:.a/e -Hicr 15/45, u‘\"’\ d)/u‘)g‘ d)/el -Fecr 89/15-16 ve
43 slel/ez-Ziimer 39/16. Ayetlerde asillari fe- kldum/d).\& tube§§1run1/d)}i.é ehanem/&\.m\
ekremem/ & . S| ve 3,80 olan kelimelerin sonlarindaki manstb muttasil zamir ya/s nin hazfedilmis

olmasi da makda‘lardaki vezin ve fasilay1 denklestirme amacina matuftur.
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durum olmadig1 halde fiilin sonundan ya/ s nin hazfedildigi goriiliir. S6z gelimi Zitheyr b.
Ebi Stilm&'min (6. 609 [?]) bir siirinde kafiye/seci uyumu igin 5,4 Y seklinde gelmesi
gereken lafiz, mecziim bir konumda yani ya/s hazfedilmis bir halde , Y olarak
gelmistir.' Yine nisbesiz verilen bir Arap siirinde” vezne uysun diye Ji=J4 kelimesinden
elif/\ harfinin hazfedilip Jz,u-\ sekline doniistiiriilmiis olmasi ve yine cahiliye sairlerinden
Avf b. Atiyye b. Amr el-Har‘a'm (8.7) bir siirinde® oldugu gibi vezne/kafiyeye uysun diye
beytin sonundaki #5155 kelimesinin sonundan ta/s harfinin eksiltilerek/hazfedilerek ve
kelimeye elifu’l-isbd’ ziyade edilerek kelimenin |,\;s lafzina doniismesi bu kabildendir.
Benzer bicimde cahiliye sairlerinden Lebid b. Rabia’nin (8l. 40/660) bir siirinde
vezni/kafiyeyi korumak igin \=c, kelimesinden ya/s nin hazfedilerek J=&5 sekline
doniistiirtilmiis olmast,” aym sekilde A’sa'nin (6l. 7/629 [?]) bir siirinde <=l kelimesinin
sonundaki ya/ s nin terkedilmis olmasi ve ¢, ;2=3 lafzina déniismesi® hem cahiliye ve hem
de Islam dénemi sairlerinden olan Ka’b b. Malik’in (61. 50/670) bir siirinde (s3!\, kelimesinin
sonundan >\, seklinde ya/s mn hazfedilmis olmasi bu kabildendir.* Bu ister vezin isterse
baska nedenlerden olsun onlarin siirlerinde ¢okca yaygin olan bir durumdur. Ornekler daha
da ¢ogaltilabilir.”

Siirden farkli olarak her ne kadar gelenegimizde Kur’dn’da anlami gézetmenin lafzin
tenasiibiinii yani kafiye ve uyag1 gézetmeye 6ncelikli oldugu® ileri siiriilmiis olsa da onun
tekelliim, telif ve tertibinde kuskusuz mana ve mesaj kadar vezin ve kafiye (muvdzene,
muddele, miisdkele, miimdsele ve miisdbehe) zevki de gdzetilmistir. Bunun da nedeni, ilk
muhatap Mekkeli Araplarda vezin ve kafiyenin hosa gidiyor ve tutulur olmasidir. Dolayisiyla
Allah’in, onlarin yaygin, meshur, maruf ve kendi aralarinda makbul zevkleri tizere hitap
etmis olmasi, 7. yiizyil Araplarin dil ve edeb antropolojilerini hesaba katmis olmasidir. Her
ne kadar siir ve secide mana, vezne/kaliba tabi kilindigindan dolay siir ve vezin, kimi islam
bilginleri, 6zellikle de Es‘ariler tarafindan Kur’4n’dan nefyedilse ve Kur’an kelamu igin seci
bir ay1p goriilse de Mekki hitaplarda nazma, ahenge gésterilen ehemmiyetin manadan pek
de geri kalir bir yani yoktur. Hatta kimi stire ve 4yetlerde hitap sanki salt nazim zevkini,

Y oa Y @S al e ey s b 41,1, bk. Ebli Said es-Sirafi, Serhii Kitdbi Sibeveyh, thk. Ahmed Hasen

Mehdeli-Ali Seyyid Ali (Beyr{it-Liibnan: Dari’l-Kiitiibi'l-‘{lmiyye, 2008), 5/57; ibn Cinni, Sirru sind‘ati’l-i’rab

(Beyrut-Liibnan: Dari’l-Kiitiibi'l-‘Ilmiyye, 2000), 2/136.

J;:E-ﬁ & 50 J;;ngﬂ éj& bk. ibn Faris, es-Sahibf, 173; Muhammed b. Ca’fer el-Kazaz el-Kayravani, md Yecizu

fi's-sd'iri li'z-zardreti, thk. Ramazin Abdu’d-Tevvab, Saldhuddin el-HAdi (Kuveyt: Dari’l-Arlbe, ts.), 212;

Suy(ti, el-Miizhir, 1/266.

Hsd j s d )ié -\ 2233,155 &K, bk, Ibn Faris, es-Sahibi, 174; Kayravani, md Yecizu fi’s-$d‘iri li'z-Zardreti,

231; Seleme b. Miislim el-‘Avtebd, el-ibane fi'l-lugati’l-‘Arabiyye, thk. Abdulkerim Halife vd. (Saltanatu Amman:

Vizaretu't-Tiirasi’l-Kavmi ve’s-Sekafe, 1999), 1/140.

2 j.;é_j 35 Ay oy JLJ}P 135 53 &) bk, se‘alibd, Fikhii’l-luga, 231; fbn ‘Usfar el-isbili, Derdiru’s-si'r, thk. es-
Seyyid ibrahim Muhammed (Beyrut: Darii’l-Endiiliis, 1980), 128.

23 u}«’:—_J ARCA AP LY 12.?3 . t5l e bk. Se‘libi, Fikhii’l-luga, 231; Ibn ‘Usflr, Derdiru’s-si’r, 137.

# Lol s Bl e ol o (88 O e on JU Lo bk “Avteb, el-ibane, 1/198.

% bk. ibn Faris, es-Sahibi, 174.

% Siibki, ‘ArisiiT-efrah, 1/541.
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ahengi doyurmak igin tesekkiil etmistir. Vezin ve O&l¢liyli gézetme maksadiyla Ayet
sonlarindan harflerin hazfedilmesi yahut kelimenin orijininde olmayan bir harfin kelimeye
ziyade yapilmasi ya da vezne uysun diye kelimenin anlam agisindan bulunmasi gereken
konumundan alip yerinin degistirilmesi (takdim ve te’hir) 6rnekleri de bu durumu teyid eder
ozelliktedir. Elbetteki uzun siirelerde bastan sona bir slirenin fasila/uyaklarmn tek tip
baslayip tek tipte bittigini ileri stirtiyor degiliz. Bir pasajda fasila tiirii degisse ve farkli fasilalara
gegilse de iki, li¢ yahut daha fazla dyet arasinda fasilay1 g6zetme mantig1 hi¢ degismemektedir.
Kuskusuz Kur’an hitabinda ¢ok asikar bir sekilde hazf, icaz, ihtisar ve izmarla gozetilen bu
bedi‘l sanatsal zevki, 7. yiizy1l Arap dil antropolojisinde, Arap edebi zevkinde aramak gerekir.
Dolayisiyla Kur'an’da yer alan biitiin bu yapilar, onun ildhi/semavi 6zelliginden degil, 7. yiizyil
temelli beserd, kiiltiirel antropolojik dil yapisindan kaynaklanmaktadir.

1.2. Vezin ve Kafiye Amaci Disinda Gergeklesen Hazifler

Vezin ve kafiye amaci disinda gerceklesen haziflere gelince bunlar ya harf hazifleri ya
da kelime ve ciimle hazifleridir. Oncelikli olarak harf haziflerine bakildiginda bu haziflere,
yalnizca vezin ve kaflye tendsiibil icin degil; farkl gerekqelerle de bagvuruldugu gériiliir.
S6z gelimi, &,/ 455 )\ (‘*“JK 1357 ayetinde ob |53, S «& |,J§ takdirinde oldugu gibi

¢ M\ hazfedilmistir.” Yine ¢, 2 e dd 5‘”29 ayetmde asil ifade = )& .a) seklindendir, ancak
&) mahz{if ve muzmardir, Benzer bigcimde )Y\ & e Biail™ dyetinde \GS .. ifadesinin
asli & s I seklindedir yani sézdizimden ) harfi hazfedilmistir. Ayni sekilde (s%ys 531
50231

as3%° dyetinde asg e ifadesinden . hazfedilmis, gizlenmistir. Bu tiirden hitap
yapilarinin nedeni o dénem Arap keldmindaki 4det ve geleneklerdir. Ciinkii kelimda
hazif, Araplarin sanindan/adetindendir.” S6z gelimi cahiliye Arap siirine baktigimizda
drnegin Tarafe b. el-‘Abd’in (1. 564 [?]) bir siirinde j\a>\ % fiilinin basinda ol harfinin ve
yine Nabiga ez-Ziibyani'nin (8l. 604 [?]) bir dizesinde 42 ifadesinin basinda &) harfinin
hazfedilmis/gizlenmis oldugunu,* ayni sekilde A’§é’n1n bir siirinde JUl Y séziinde ¢ L1 Y
takdirinde oldugu gibi 4 harfine bitisen » M\ harfinin hazfedildigini* gériiriiz.

Araplar sadece, bir harfi yahut bir ismi/kelimeyi hazfetmezlerdi. Aym zamanda o seye
ima ve isaret ederek kelimeden bir harfi veya kelimenin yarisin1 yahut daha fazlasini da

7 el-Mutaffifin 3/83.

% ibnii's-Secer?, Emali [bni’s-Secert, thk. Mahm{id Muhammed Tanah? (K4hire: Mektebetii’l-Hanect, 1991), 2/130.

2 er-Rlim 30/2.

% T3ha 20/21.

31 el-A’raf 7/55.

32" Halabu, Nahiv ile Belagatta Harf-i Cerlerin Hazfedilmesi Olgusu, 26-27.

Bz el o ol sl QT) L})’PT S lag:) Y bk. ibn Cinn, Sirru sind‘ati’-i'rab, 1/294-295; fon Faris,
es-Sahibi, 177; Se‘alibi, Fikhii'l-luga, 237-238; Ebi Al el-Hasen b. Abdillah el-Kaysi, fzdhu sevahidi’l-izdh, thk.
Muhammed b. Mahmfid ed-De’canf (Beyrut-Liibnan: Darii'l-Garbi’l-islam?, 1987), 1/284; Suy(ti, el-Miizhir, 1/267.

34 é\) By o Seim all (SIS L A, Lo el 33 (3xi8] b Faris, es-Shibf, 177; Bu siir igin ayrica bk. Ebfi Sa'd el-
Abi, Nesrii’d-diirri fi'l-muhddarat, thk. Halid Abdulgani Mahftiz (Beyrut-Liibnan: Darii’l-Kiitiibi’'l-‘[lmiyye,
2004), 6/224; Ahmed b. Abdilvahhab en-Niiveyrd, Nihdyetiil-erab fi funiini’l-edeb (Kahire: Darii’l-Kiitiib ve’l-
Vesaiki'l-Kavmiyye, 1423), 3/262; Bagdadi, Hizdnetiil-edeb, 8/451.

B 55 AN M L BT 5 Y Gl el bk, Toniv's-Secerd, Emali, 2/128.
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hazfederlerdi. Ornegin, ¢\, o ifadesinin ash ==, J diir. Yine, fakat soyle yapacagim/ 3
13S” Ja\ ifadesinde 4Y; nin ash <=J, dir. Onlar terhim® yaparak da kelimenin sonundan
harfi hazfederlerdi. $6yle ki Lo \; seslenisini kastederek - Lo |, demeleri; ,\> \; diyerek
&, | kastetmeleri bu kabildendir.”” <=y kelimesindeki y harfinin hazfini muhadram
sairlerden Necis? el-Harisi'nin (8l. 40/660) bir siirinde de gériiyoruz.*® O bakimdan
Sibeveyh, <! rJ/i!\ o) vb. tiirden kelime sonlarinda harfleri hazfetmeyi, Araplarin,
keldmlarinda (giinliik konusma dillerinde) ¢okca gecen kelimelerin hilini degistirme
Adetleriyle iliskilendirmistir.*® Araplarin giindelik konusma dillerinde hazfi ¢ok yaygin
kullandiklarina dair klasik kaynaklarda pek ¢ok 6rnek séz konusudur.®

Bu tlirden 7. ylizyil Arap dil antropolojisine ait kullanimlar, kelime sonlarindaki ¢
harfinin hazfedilmis oldugu ... JJ* w3 5542 .25 5% ayet drneklerinde goriildiigii gibi
Kur'dn’da da azimsanmayacak oranda yer alir, Harf hazifleriyle ilgili daha pek ¢ok 4yet ve
Islam 6ncesine ve sonrasina ait Arap siiri, drnek verilebilir.** Ne var ki kelimenin sonundaki
miitekellim “ya/”sinin sonundan ya harfinin hazfedilmesinde Kur'dn hattinda bir
bitiinlik olmadig1 gibi, o§ fiilinin =/ <=5 miizarisinden ¢ harfinin hazfedilip-
hazfedilmemesi konusunda da bir biitiinliik yoktur. Séz gehml nahlv/gramer acisindan
nlinun hazfedilme ilkelerini tagidiklarindan dolay1 &S JWJ &e rJ’ ol A rJ’ 85 rJ
12 Ayetlerinde niin hazfedildigi halde ayni gramer kurallarina sahip olmalarina ragmen

du 54 &’5,;;_)3,48 Lol R 3,49 Lad Okl «.)S\ ;J},SOL.«AC [lagF: =035 ayetlerinde

Terhim, telaffuzu kolaylastirmak i¢in ismin sonunun hazfedilmesidir. bk. Al b. Muhammed b. Alf es-Seyyid es-

Serif el-Ciircant, Kitdbu't-Ta'rifat, thk. Cema‘atiin mine’l-‘ulema (Beyrut: Daru’l-Kiitiibi’l-‘{lmiyye, 1983), 56.

ibn Kuteybe, Te'vilii miiskilil-Kur'dn, thk. ibrahim Semsiiddin (Beyrut-Liibnin: Darii’l-Kiitiibi'l-‘Ilmiyye, ts.),

186-187.

B s 15 5l 08 0 il Y asgazd ¥,y 430 s bk, ibn Kuteybe, Te'vilii miiskili’l-Kur'an, 186-187; ibnii's-
Secerd, Emalf, 2/167; ibn Abdi Rabbih, el-‘Ikdii’l-ferid (Beyrut: Darii’l-Kiitiibi’l-‘{lmiyye, 1404), 4/268; ibn Sinin
el-Hafaci, Sirrii'l-fesha (Beyrut: Darii’l-Kiitiibi’l-‘Ilmiyye, 1982.), 80; ‘Ukberd, Serhii divani’l-Miitenebbi, thk.
Mustaf es-Saka vd. (Beyrut: Darii’l-Ma'rife, 1978), 1/243.

% Sibeveyh, el-Kitab, thk. Abdusseldm Muhammed Har{in (Kahire: Mektebetii'l-Hanect, 1988), 2/196; Sibeveyh,
hazif ve izmarlari muhatabin keldmdan kastedileni bilmesi bunun artik yaygin bir kullanim hiline gelmesi
nedeniyle miitekellimin kolay tercih etmesiyle iliskilendirdigi gibi o donem Araplarin giindelik konusma ve
yazi dillerinde ¢ok¢a bagvurduklari/kullandiklar: lugavi bir kiiltiir olmasiyla da ilintilendirmistir. Stbeveyh,
el-Kitab, 1/224, 275, 280-281, 284; 2/179; 3/499, 529; 4/481; Ekinci, Kur'an'da Hazf, 21; Ergiiven, “Arapcada
Kesretii'l-isti‘mal Gerekgesiyle “Re’a” Fiilinden Hemzenin Kural Dis1 Hazfedilmesi Olgusu”, 46-47; Kusguoglu,
“Hazf Kavraminin Kur’4n ve Arab Dili A¢isindan Tahlili”, 29.

“©  Qrnekler igin bk. Ekinci, Kur'an’da Hazf, 19.

1 el-Miiddessir 74/43-44.

4 e]-Mii'min 40/28.

# en-Nahl, 16/127.

# bk. ibnii’s-Secer?, Emali, 2/128-153.

#  en-Nahl 16/120.

¢ Meryem 19/20.

7 Meryem 19/9.

® el-isra 17/111.

#  el-En ‘4m 6/101.

% Meryem 19/4.

' Meryem 19/14.
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n{in harfi hazfedilmemistir. Yine farkh slirelerde ayni 4yet kaliplarinin birinde s6z gelimi
O j)iu' W QMZ ] &5 ij rhgw\.c ) J,4 N5 ayetinde o harfi, sakit iken; diger bir ayette 6rnegin
558 L G2 3 3= Y; V“““k‘ 432 Y3 ayetinde sabit kalmustir, Benzer sekilde aym ifade
kaliplariyla gelen 4&s &5e 3 &5 Y5, s¥4a 200 s €550 & &5 Y6 ayetlerinde hazfedilmi§
oldugu halde ©\&) e 4352 3 u5=° ME%° ayetinde ispat olunmu§tur Yine, S ?’L: ek .

Sl 5 B8 TIJE7 420 2n 5 Ea2 dg 15 iy ;é-,wwsg i, ””’Zv&rb
‘1.23 1% yetlerinde miizari fulden n{in hazfedildigi hilde r.éa,.i.’c J:j 3G u%:l ;.ﬂ,"l S5l

fa); 01 551 ayetlerinde ise hazfedilmemistir. O bakimdan ayni gramer sartlarma sahip
olduklar1 hilde bir Ayette (¢ harfinin sakit, diger Aayette sabit olmasini ¢agdas
arastirmacilar,” her ne kadar bir hikmete yani belagl anlam incelik ve farklihiklarina
baglasalar da tam tersine bunu, o dénem Araplarin biitiinliiksiiz, parcalanmis kabile yapisi
dili kullarum 4det ve gelenekleriyle iliskilendirmek daha dogru olacaktir.

Vezin ve kafiye amaci disinda gerceklesen diger hazifler ise kelime veya ciimle
hazifleridir. isim veya fiil olsun kelime ve ciimlelerin hazif, iciz, ihtisar ve izmérlarl dao

dénem Araplarin dili kullanim adet ve gelenekleriyle iliskilidir. S6z gelimi 4 *\ CL\
&G, 125 ayetindeki hazif bu kabildendir. $6yle ki “Hac belli aylardir” manasinda degil,
“Haccin vakitleri belli aylardir” &\ j S )L-.Z j.;j éi\ anlaminda ©G,\ kelimesi
hazfedilmistir.”® Ciinkii Avtebi’nin dedigi gibi, Araplar, anlam muhatabin zihninde
bilindiginden dolay1 6zellikle de muhataplar tarafindan malum ve meshur olan isimlerde
muzaf ismini diisiiriip, onun yerine muzafun ileyh ile yetinirlerdi.* Yine, “Bunun iizerine
Musa’ya, “Asan ile denize vur” diye vahyettik. Deniz derhal yarildi” 51258 J’,od\ oz &5 j"ﬂ
ayetinde de hazif s6z konusudur. Normalde hazifsiz yani olmasi gereken hali, “Asani denize
vur”, diye vahyettik. Musa asasini denize vurdu ve deniz derhal yarildi” J’,d\ Wan O3 Qﬁ

Sl o us seklindedir.®® Ayni sekilde “Ben size onun yorumunu haber veririm, hemen beni

2 en-Nahl 16/127.

5 en-Neml 27/70;

5 Had 11/17.

% H{d 11/109.

% es-Secde 32/23.

7 el-Miiddessir 74/43-44.
8 el-KiyAme 75/37.

% el-Mii'min 40/50.

0 el-Mii'minf{in 40/85.
1 el-Mii'min{in 23/105.
2 en-Nisa 4/97.

¢ Bu harfinin dyetlerde siiblitunu ve suklitunu yani agiga ¢cikmasini yahut hazfedilmis olmasini, belagi anlam

incelikleriyle/hikmetle iligkisine dair bk. Sahin, “Kane’nin Muzarisinden Nin'un Hazfi”, 239-250.

®  el-Bakara 2/197.

% Takyuddin ibn Teymiyye, Mecmii‘ul-fetdvd, thk. Abdurrahmén b. Muhammed b. Késim (el-Medinetii'l-
Miinevvere: Mecmeu’l-Melik Fahd li-Tibaati’l-Mushafi’s-Serif, 1995), 20/466.

% ‘Avtebi, el-ibdne, 2/15.

7 es-Suard 26/63.

¢ fbn Faris, es-Sahibi, 156; ibnii’s-Secert, Emalf, 2/123.
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(zindana) gonderin’ dedi. “Yisuf! Ey dogdru sozlii! ... hakkinda bize yorum yap” al ;L ;,éﬁ:j 5
L,.e\ oA \;f\ Calgs O j ,jfe@ ayetindeki hazif, ihtisdr ve izmArlar ise “Ben size onun
yorumunu haber veririm, hemen beni (zindana) génderin’ dedi. Onu zindana génderdiler, zindanda
Yusufun yamna gelip ona soyle dedi: “Yisuf! Ey dogru sozlii! ... hakkinda bize yorum yap”, o
Gl Gl gy &) I8 Gy G 05,6 Q}Lﬂ)b Al,sju r,.é:..u takdiriyle ortaya konmustur.
Serif el-Miirtez4 bunu, baska keldimda olmayan fasih ihtisr ve hayret verici hazifler

arasinda saymustir.”
Yine “Bu, suglular hoslanmasa da Allah’in hakki ortaya ¢ikarmast ve batili ortadan kaldirmast

icin” JbUl lauy 34 3] dyetinde bunu yapti/\is a5 climlesinin;” aym §ekilde “Yiizleri
kararanlara, ‘Imaminizdan sonra inkdr ettiniz, Gyle mi’?” rfjfaf\ AT S35 u;-ﬂ\ REC ayetinde

5 S I ciimlesinden 6nce, onlara soyle denilir/r)a Jis ifadesinin; yine “Melekler onlart

5 S0~

kargilarlar: ‘Iste bu, size vaad edilen (mutlu) giiniiniizdiir'™” r&——m 5 13 iég&;i\ (13\3353’73
ayetinde 135 isaret isminden dnce, onlar sdyle derler/y) 4 ciimlesinin;™ sl J1 oY
| 7 dyetinde “Ey Davud ailesi! Bu nimetlere siikrederek giizel isler yapiniz” Jue | s
el i e |,Se ablall takdirinde goriildiigii gibi giizel isler/atlall JLeY) ve bu
nimetler/ el ol ifadelerinin hazfedilmis olmasi bu kabildendir.” Daha pek ¢ok Ayet
Ornek gosterilebilir.” Kur’an’da haber yahut §art ciimlelerinin cevabinin gizlenmis olmasi
da bu kabildendir. Ornegin, J\%—\ a5 &L TS 5 &1 35 ayetinde  ile gelen sart ciimlesinin
cevabi yani QL.ZJ\ I3 o ifadesi mahz{if ve muzmardir. Ciinkii keldmin, séylev ve nutkun

kendisine isaret etmesiyle yetinerek ve muhatabin da anladigina giivenerek haber/cevap
climlesini hazfetmek/gizlemek (el-keff), ciimleyi kopuk, eksiltili birakmak o dénem
Araplarin lugavi/filolojik 4det ve geleneklerindendi.” Sart ciimlesinin cevabinin ve haber
climlelerinin hazif ve ihtisirina iliskin Ayet 6rnekleri ¢ogaltilabilir.”

Kur’an’daki isim ve fiil/ctimle tiiriinden bu hazifli yapilarin nedeni kuskusuz o désnem
Araplarin dili kullanim 4detleridir. Clinkii muzmar, mahzf ve muhtasar soz dizgeleri,
cahiliye Arap siirinde de azimsanmayacak oranda ¢oktur. S6z gelimi Senferd’'nin (51. 525-
550 aras1) siirinde s »\s kelimesinden énce & J; g\ sila ciimlesinin gizlenmis olmasi;®

®  y{suf 12/45-46.

7 Serif el-Miirteza, Emalil-miirtezd, thk. Muhammed Ebii’l-Fadl ibrahim (Beyrut: Daru hyail-Kiitiibi’l-
‘Arabiyye, 1954), 2/71; ibnii’s-Secer?, Emalf, 2/124.

' fbn Faris, es-Sahibf, 156,

72 Al-i imran 3/106.

7 el-Enbiy4 21/103.

7 se‘alibi, Fikhiil-luga, 238.

75 Sebe’ 34/13.

76 ibnii's-Secer?, Emali, 2/125-126.

77 bk. ibn Kuteybe, Te'vilii miiskili’l-Kur'dn, 133-147; ibn Faris, es-Sahibi, 156, 176-177, 183; Se‘alibi, Fikhii’l-luga,
236-238; ibnii’s-Secert, Emali, 2/123 vd.

78 [bn Faris, es-Sahibf, 197, 183; Se‘alibl, Fikhii'l-luga, 232; Suy(t, el-Miizhir, 1/268.

7 Bu ayetlerden bazlari icin bk. ibn Kuteybe, Te'vilii miiskili'l-Kur'dn, 186, 142; ‘Avtebi, el-ibdne, 1/448-449;
ibnii’s-Secert, Emdli, 2/122.

80 Jg\c ;T S ety V“é:f\'c ?j.’i g_é.éS & Q25 S bk, Se‘dlibi, Fikhiil-luga, 238; ibnii’s-Secerd, Emali, 2/125.
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Evs b. Hacer et-Temimi’'nin (6. 620) siirinde, “Képeklere soyle dedi: Bugiin gibi ne talep edilen
ve ne de talep eden bir giin gérmedim” b L las o, JE N o takdirinde goriildaigii gibi N N
ctimlesinin hazfedilmis olmasy;*" yine Hansa'min (8l. 24/645) bir dizesinde }lc o5 53 Lo
ifadesinde »»), terkibinden 6nce 55y, 45 3 W takdirinde oldugu gibi 45 mastarinin
hazfedilmis olmast bu kabildendir.” Benze1: bicimde Nabiga ez-Ziibyani'nin bir siirinde
Js5> kelimesinden énce 4 s mastar isminin hazfedilmis olmasi® ve A’sa'nin JT o Exa j\
i 8! A beytinde mevcut muhtasar ve mahzif ifadelerin “Leyla ailesinin hatirt ve onlara
olan hasretinden dolay: ailende yenilik yapmaya karar verdin mi?” ks 52, A J1 Jl e el
BIN| o S ol ! seklinde takdir edilmesi de bdyledir.” Ayni sekilde imruw’l-Kays'in
(81. 540 dolaylar1) bir dizesinde “Senin disinda bir elci bize gelmis olsaydi, onu geri cevirirdik”
Hlyur j Jon bt J sart climlesinin cevabi olan oLasd/sGss ) climlesinin hazfedilmis olmasi,®
yine cahiliye sairlerinden Abdi Menaf b. Rabi* el-Hiizel'nin (6. ?) bir siirinde 13| nin
cevabinin mahzQf olmasi ve “onlari bu mekdna soktugunuzda (deve sahiplerinin develeri tard
ettigi gibi) dyle bir tard edisle tard edin ki...” Sz o e c’ajl\ s @ i’“ﬁg‘“\ 15} s> seklinde
sairin, fiile delalet ettiginden dolay1 sadece s mastarini zikretmekle yetinmesi ve
dolay1siyla mahz{if bir .» k2 ciimlesinin yer almasi® ve Ebi Duad el-Eyadi’nin (61. 540-567
aras1) siirinde de (3,5 ifadesinden sonra “Benden memnun olmasan da ne isen benimle dyle
ol" e 25 o 0B cade sl b Je s+ 3555 seklinde uzunca haziflerin takdir ve tayin
edilmesi® bu kabildendir. Bu 6rnekler, daha da ¢ogaltilabilir.

2. Hazfin Araplarin Edebi Zevk ve Dili Kullanim Adet ve Gelenekleriyle iligkisi

Bu hazif, izmir ve ihtisirlarin niizul dénemi Araplarin dili kullarum adetleriyle iliskisine
gelecek olursak kuskusuz kelimede harfleri yahut ibare ve ifadelerde climleyi hazfetmek,
salt Araplara ve onlarin dili kullanimlarina 6zgii bir durum degildir. Bilakis tiim dillerde,
goriilen bir sGylev yahut yazinsal bir dzelliktir. Cenab-1 Hak, Araplara kendi lugatlariyla,
aklettikleri, diistindiikleri ve zihin diinyalarindaki seylerle konusmustur.®* Daha dogrusu

RNUD PRVAUTY IO SR NE X 13} &> bk. ibnii’s-Secerd, Emali, 2/126-127.

2 leas)y 3 byl al. 538 135155 245 | bk Tbn Faris, es-sahibi, 178,

B lag L 35, b sl Jyss e YUY 30 bk Ton Faris, es-Sahibi, 179,

%ol Gan 63 e GBS, . [l 1L JT e E5511 b Ton Faris, es-Sahibi, 179; Kazvind, el-fzdh, 1/111.

5 laie el 34 o=y By dsy LT 252 J 335 bk. fbn Kuteybe, Tevilii miiskili-Kur'an, 136; ibn Faris, es-
Sahibt, 197; Se‘alibi, Fikhiil-luga, 232; imruii’l-Kays'in bu siiri i¢in ayrica bk. imruii'l-Kays b. Hucr, Divanu
Imrii’l-Kays, nsr. Abdurrahman el-Mustavi (Beyrut: Darii'l-Ma’rife, 2004), 126; Serif el-Miirteza, Emdli, 2/62;
Ebii’'l-HaccAc es-Sentemerd, Es‘dru’s-su‘ardu’s-sitteti’l-cahiliyyin (b.y.: y.y., ts.), 23; ‘Avtebi, el-ibdne, 1/450.

)y all Al s ks LS S sl 3 r,m)iLJ 13} 3> bk. Tbnii’l-Cevaliki, Serhii edebi’l-kdtib, thk. Mustafa Sadik er-

RAfil (Beyrut: Darii'l-Kitabi'l-‘Arabi, ts.), 255; Bagdadi, Hizdnetiil-edeb, 7/39-41; ibnii's-Secert, Emali, 2/122;

3/30; Serif el-Miirteza, Emali, 1/3; 2/310.

3555 oy OB (62,8 093 wew W JI gert e O) K. Serif el-Miirteza, Emali, 2/73; ibnii's-Secerf, Emali,

2/127.

8 ‘Avtebd, el-ibdne, 1/449.
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onlarin keldm kaliplar1 ve keldmi kullanma adetleri tizere konusmustur. Nitekim verdigimiz
ornekler de Kur'dn'in dil, ifade ve tslibunun o dénem Arap dil ve islibunun, edebi
kiiltliriniin bir yansimas: oldugunu gozler Oniine sermektedir. Bu nedenle Kur'dn
ifadelerinin icAz ve hazif 6zelliginde askin (miite‘dl), harikulade bir durum, bir hikmet ve sir
aramanin yahut bunu ilahi tslibun bir 6zelli§i veya onun bir mitkemmelligi ya da
noksanhg: olarak gérmenin dogru olmayacag: kanaatindeyiz. Ciinkii veciz bir kelam ile
hitap etmek, zaten o dénem Araplarin hitabelerinde aranan ve hatta kendisiyle iftihar
edilen fesahat belagat 6zelliklerindendi. Ozellikle kelamda icaz, ihtisar, iktisar, izmar ve hazf
yapmak Arap ddetlerindendi.” Bunlar o dénem Arap kelaminda mevcut olan seylerdi.”

Araplar, keldmin zahirinde o anlama delalet eden bir gosterge/s6zciik olmasa da s6ziin
zahiri, mevcut ifade ve diger gdstergeler efer manaya delalet ediyorsa kelam
hazfederlerdi.” Araplar, iciza son derece meyilli, keldmi uzatmaktan ise son derece uzak
idiler, keldmi1 uzatmayi garip, tuhaf, kerih goriir ve bundan uzak durulardi.”” Hitaplarinda
keldmi hazfetmek Araplarin giizel 4detlerindendi.” Hatta ima ve isiret, yani anlami ima ve
isiret yoluyla aktarmak, kuskusuz ibareden, onu lafizlarla anlatmaktan onlarin nezdinde
daha belig idi.** Bir s6zde, keldmda kelimeyi yahut ciimleyi hazfetmek o keldmda onu
zikretmekten onlarin nezdinde daha agik ve daha secik (belig) idi.” Bu yiizden bazen
kelimenin bir kismini hazfederlerdi, zira bunu keldmin fesihat ve belagatindan
addederlerdi. Ciinkii s6ziin muktezasi, manaya delalet ettiginden dolayi, hazifli s6z sanki s6z
dizgesinde nutuk edilmis gibi olurdu. Bu nedenle onlarin keldm adet ve aliskanliklari iizere
nazil olan Kur’an’da da hazifli, veciz ve muhtasar s6z son derece ¢oktur.’® O bakimdan onun
binlerce yillik tefsirinde, s6ziin boslugunu yani hazif, iciz, ihtisar ve izmarlar1 takdir, tayin
ve tesbit, siiphesiz hitabin/metnin en temel yapisal sorunlar1 (miiskilii i'rabi’l-Kur'dn)
arasinda yer almistir.

7. yiizy1l Araplarinin nezdinde, nutuk, nazim ve nesrinde bu bir sanat olsa da sézii,
keldm1 yani ilahi hitabi en azindan sonraki okurlar i¢in miiskil/sorunlu bir duruma
diisiirdiiginti de kabul etmemiz gerekir. Ciinkii belig keldm, miitekellimin zihnindeki
anlami1 muhatabin aklina ileten keldmdir. Kuskusuz bir keldm, hatibin, miitekellimin
yahut yazarin zihnindeki anlami dinleyiciye yahut okura aktardigi oranda beligdir. Bu da
lafizlar agik, anlasilir ve anlamlari ifade edecek sayisal yahut anlamsal yeterlikte
oldugunda ancak miimkiin olur. Anlamin ¢oklugundan dolay: lafizlar da ¢ok olur,

®  fbn Fevrece el-Burficerds, el-Feth ‘ald ebi’l-feth, thk. Abdulkerim ed-Diiceyli (Bagdad: Darii’s-Sufini’s-Sekafiyye
el-‘Amme, 1987), 105; Vahidi, et-Tefsirii'l-basid, thk. Risaletii Doktora bi-CAmiati'l-imam Muhammed b. Stitid
(Riyad: imAdetii'l-Bahsi'l-ilmiyyi, 1430), 21/150; ibn Faris, es-Sahibi, 156, 176; Suy(ti, el-Miizhir, 1/261, 267;
Kazvini, el-fzdh, 1/110; Se‘alibi, Fikhii'l-luga, 237.

% Muhammed b. Cerir et-Taberi, Cami‘iil-beydn fi tevilil-Kur'an, thk. Ahmed Muhammed $akir (Beyrut:
Miiessesetu’r-Risdle, 2000), 1/12; Taber'nin Kur'an'in ifade ve ibarelerini Araplarin kelam kalip ve
kullanimlariyla iliskilendirmesini etraflica irdeleyen bir makale i¢in ayrica bk. Ayse Uzun, “Taberi Tefsirinde
‘fl Kelami’l-Arab’ Neye Tekabiil Eder?”, Eskiyeni 48 (Mart 2023), 281-305.

°l fbn Kuteybe, Te'vilii miiskilil-Kur'dn, 139.

%2 ibn Cinni, el-Hasdis, 1/84, 87.

% [bn Teymiyye, Mecmiu'l-Fetdvd, 20/466; Vahidi, et-Tefsirii'l-basid, 17/174.

% ibn Cinni, el-Hasdis, 1/81.

% Rummant, en-Niiket fii‘cdzi’l-Kur'dn, thk. Muhammed Halefullah, Muhammed Zagldl Selam (Misir: Darii’l-Me‘arif,
1976), 76-77, 106; Bakillan, I‘cdzii’l-Kur'dn, thk. es-Seyyid Ahmed Sakar (Misir: Darii'l-Me‘arif, 1997), 262.

% Serif el-Miirteza, Emali, 2/309.
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azligindan dolay1 lafizlar da az olur, anlam ¢ok asil, yiice ise lafizlar da ¢ok asil ve yiice
olur, anlam zayif, ciliz ise lafizlar da zayif ciliz olur. Belki de bundan olsa gerek ki Cahiz
(1. 255/869) veciz, muhtasar keldmin, eksiltili s6z ve yazinsal iirtinlerin belig oldugu
anlayisina karsi gelmis, belig kelimin gercekte veciz, muhtasar yahut tam tersine
uzun/mufassal keldm degil, manasi ve lafzi, anlamsal i¢ drgiisii ile dis Sriintiisii birbirine
denk olan, maksadi ifade etmede herhangi bir ziyade yahut noksanligi olmayan kelam
olarak ele almigtir.” Bu yiizden, karinelerin delaletiyle ancak anlasilabilecek lafizlara
ciimlede yer vermek, ¢cok kere bir noksanlik ve zaaf olarak degerlendirilmistir.*®

icaz, itnab, istidre, tasrih, mecaz, hakikat vb. Kur’an’da yer alan tiim bu sanatlar, baz
miifessir ve keldmcilar tarafindan ileri siirtildigii gibi fesdhat ve belagatta Araplarin kendi
aralarinda maruf, mutat keldm sinirlarini asan, indigi dsnemdeki dil ve islip 6zelliklerini
kokiinden sarsan” seyler degildir. Tam aksine Tbn Faris (8l. 395/1004) ve diger islam
bilginlerinin dedikleri gibi Kur'an’da yer alan istidre, temsil, kalb, takdim, te’hir ve bunun
disindaki diger sanatsal ve dilsel tiim &zellikler, o dénem Araplarin filolojik
ddetlerindendi.'® Dolayisiyla bu sanatsal 6zellik, Kur’an’t mucize (aciz birakan) bir kelam
yapan, semaya 3zgii bir vasif olmaktan te, genelde tiim toplum ve dillere, dzelde ise o
dénem Arap fesdhat ve beligatina ait edebi ozelliklerdendi. Araplarin kendi dilinde
mevcut bir dzellik tizere tenezziil etmis ilahi keldmdaki bu tislibun, Kur’an’in iciz ve itnib
ozelliginin diger beseri, edebi tiirlerden kendisini ayirt eden bir meziyet olarak kabul
edilmesi dogru olmayacaktir. Ciinkii bugiin biz dolayli muhataplar igin Kur’an metninin
problematik yapisal zelliklerinden biri de ondaki bu miicez, muhtasar, mahzif ve
muzmar sz dizgeleridir. O bakimdan Kur’an iislibunun bu problematik yapisindan dolay:
tefsir kitaplar1 ve mealler bu eksiltili isim, fiil, harf, ibare ve ifade bosluklarini takdir ve
tayin ugrasilariyla hatta ihtilaflariyla doludur.

Tefsir metinlerine sdyle bir goz atildiginda, miifessirlerin konusma metninin bu
bosluklarini doldurma gayretiyle hemhal olduklarinin dikkatlerden kagmasi miimkiin
degildir. Ciinkii bu yap1, dolayli muhataplar i¢in Kur’dn'in sade, anlasilir, yalin bir metin
olma 6zelligini ortadan kaldirmakla kalmamakta ayni zamanda binlerce yildir bu yoniiyle
metni miifessirlerin elinde bir yapboza da déniistiirmektedir. iste metni bir sorunsala
déniistiiren bu mahzif, muhtasar ve muzmar ifadelerin nedeni, ildh? keldmin tarihsel,
yerel, lugavi antropolojik bir yapi tizere oturtulmus olmasidir, daha dogrusu tarihsel
muhataplarin yani 7. yiizy1l Hicaz bdlgesi muhataplarinin anladig varsayilarak kelamin
tahfif ve teshili i¢in sdylevde hazif, ic4z, ihtisir ve izmarin yapilmis olmasidir. Ustelik
cahiliye dénemi edip, sair, kahin, hatip ve vasilerin gérmedikleri, bilmedikleri bir sozlii
ve yazin Uslibu da degildi Kur'dn. Kaldi ki muhataplarm bilmedigi, duymadigi,
kullanmadigi ve asina olmadig1 bir seyden bahsetmis olurdu ki bu da belig bir keldm yani
yere, zamana ve muhataba, muktezay1 hle uygun bir keldm i¢in s6z konusu edilemez.

7 bk. Cahiz, el-Beyan ve't-tebyin (Beyrut: Daru ve Mektebetii’l-Hilal, 1423), 1/18.

% Demirbas, “Kur'an’da “L4” Edatinin Hazfi ve Meallerdeki Cevirisi”, 48; Kagar, Hazif Usliibu Agisindan
Meallerin Degerlendirilmesi, 265; “Tiirkce Meallerin Eksiltili Kullanimlar (Hazif Uslibu) Agisindan
Degerlendirilmesi”, 170.

% bk. Bakillani, [‘cdzii’l-Kur'dn, 38, 70; Resid Riza, Tefsirii'l-Kur'dni’l-hakim (Kahire: el-Hey’etii'l-Misriyye el-
‘Amme li’l-Kitab, 1990), 5/238.

190 fbn Faris, es-Sahibf, 19; Suy(iti, el-Miizhir, 1/254.
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O hélde Kur'dn'in beli§ ve veciz/muhtasar {slbu, samldigi/ileri siirtildiigii gibi
belagat ve fesihatta o donem Arap adeti ve 6rfiinii delip gegen ya da Arap kelam tiirlerine
ve kaliplarina, nazim, nesir, siir, hutbe, seci, recez, hezec, kariz, mebstid, makbiz ve
miizdevic usullerine muhalif, bunlardan farkli bir 6zellikte'®* degildir. Daha dogrusu i‘ciz
teorisyenlerinden Kadi Eb(i Bekr el-Bakillani'nin iddia ettigi gibi onun nazmy, telif, tertip
ve tanzimi Arap keldmindaki mutat/bilinen tiim nazim bicimlerinin disinda ve onlarin
hitap tisliplarindan farkli' mevcut lugavi 4det ve aliskanliklar1 nakzeden, lugavi orfu
delip gecen, onu asan tiirden bir keldm,'* fesahat ve belagat konusunda 4det sinirindan
¢ikan, orfii delip gecen aralarindaki mutat keldm sinirlarini asan bir kelam'™* degildir.
Tam tersine Taberi'nin dedigi gibi manasi, Araplarin kendi aralarinda kullandiklari kelam
anlamlarina muvafik, sézdizimi, nazmuy, sitili, zahiri ifade ve ibareleri Arap kelam zahirine,
bicimine miilaim (uygun) olmasi zorunlu (vacip) olan bir kitaptir.’® Daha dogrusu ibn
Aslr’un belirttigi gibi Arap s6z ustalarinin kendi aralarinda birbirleriyle yaristiklar1 ve
karsilastiklar1 edebi iisliipta bir keldmdir.*”® O bakimdan cinlerin agzindan dile getirilen
hayranlik veren, kendisine hayret edilen bir Kur'an/Usg (13" ifadesinden hareketle,

Kur’dn’'in o dénem Arap keldminda mutat (bilinen, asina olunan) hitap yapilarindan farkli
ve baska bir telifle ortaya ¢iktigini'® ileri siirmek de dogru degildir.

Allah, vahyin indirildigi dénemin insanlarinin dili kullanimlar1 Gzerinden hitap
etmistir, Zaten Allah’in konusmasi, insanlar arasinda schret olmus, onlar tarafindan
izlenen yol ve ydntemlerin disina ¢ikmis olsa idi ya da gdrmedikleri, bilmedikleri,
anlamadiklar: bir tarz da gelmis olsa idi her haliikkdrda yadsinmis ve dolayisiyla da ilaht
keldm maksadina, hedefine ulasmadan en bastan akamete ugramis olurdu. Bunu iddia
edenler ya islam &ncesi, Arap nazim ve nesir tiirii yazinsal iiriinlerin fesahat ve
belagatina malik degiller ya da bunu -ki bilyiik olasilikla- salt Kur’an’in nazmini takdis,
tazim ve tenzih, gecmisi ise tahkir amacli ileri siirmekteler. Daha dogrusu, bu durum,
onun iisliip, nazim ve evzinini (ritmik yapisini) tipki Hz. Musa’nin elinin parlamast,
asanin yilana doniismesi ya da atesin Hz. [brahim’i yakmamas gibi alisilagelen, adeti
delip gecen bir mucize olarak kabul etmelerinden ileri gelmektedir. Soyle ki kalkip bir
yandan Kur’dn’in mevcut Arap ifade ve iislibunu delip gectigini iddia edecegiz 6te
yandan da Kur’an ya da su 4yet 7. ylizy1l Araplarimin dil, tislip ve ifade kaliplar1, onlarin
dili kullanim 4detleri {izere hatta onlarin nezdinde ve zihninde en meshur ve en yaygin
anlamlar tizere nazil olmustur'®” diyecegiz; bu olur sey degildir. Ayni sekilde bir yandan

191 Kur’an iislibunun harikulade (hdrikun ‘ale’l-‘dde) bir 6zellikte oldugu konusunda bk. Niiveyri, Nihdyetii'l-erab,
18/304; Suy(ti, el-itkdn, 4/3, 18; Maverdi, en-Niiket ve'l-‘uytin, thk. Seyyid ibn Abdilmaks@id b. Abdirrahim
(Beyrut: Darii'l-Kiitiibi'l-‘Ilmiyye, 1992), 1/31.
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Burhan, 2/98; Suy(ti, el-Itkdn, 4/9; Resid Riz4, Tefsirii’l-Kur'ani’l-hakim, 5/236.

Bakillani, I‘cdzii’l-Kur’'dn, 287.

104 Bakilland, I‘cdzii’l-Kur’dn, 70; Resid Riz4, Tefsirii’l-Kur'ani’l-hakim, 5/238.

195 Taber, Cami‘ii’l-beydn, 1/12.

Muhammed et-T4hir b. Aslr, et-Tahrir ve’t-tenvir (Tunus: ed-Dari’'t-TGnisiyye, 1984), 1/121.

07 e]-Cin 72/1.

ibn Firek, Tefsfru ibn Fevrek, thk. Sitheyme binti Muhammed (el-Memleketii'l-‘Arabiyyetu’s-Sidiyye:

Cami‘atii Ummi’l-Kura, 2009), 3/58.

199 bk. Cahiz, el-Hayavan (Beyrut: Darivl-Kiitiibi'l-‘Ilmiyye, 1424), 4/297; 3/195; Taberi, Cami‘ii’l-beydn, 15/321;
18/453; Vahidi, et-Tefsirii'l-basid, 1/175; Muhammed Hiiseyin ez-Zehebi, et-Tefsir vel-miifessirin (Kahire:
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Arap béyle kullaniyordu iste bu nedenle ayet, bu ifade ile indirilmistir, Allah beser
diliyle konusmustur yahut Kur’an seciye, siire onlarin vezinli, kafiyeli, makta ve fasilali
keldmlarina benziyor diyecegiz; 6te yandan seci, siir, nesir, nazim ve hitabe degildir
diyecegiz. Elbetteki bu, kabul edilir bir durum degildir. Hig siiphe yok ki Kur’an’in i‘cazi,
lugavi yonden degildir. Ciinkii Kur'an, kelime ve lafizlarinda, ciimlelerin terkib, telif ve
tertibinde o dénem Araplarin ma‘hiid ve me’lGf lugavi kanunlarmin Gtesine
ctkmamustir. Onun kelimeleri, Arap harflerinden miirekkeptir, &yet ve climleleri
onlarin kelime ve terkipleriyle telif edilmistir. Kur’anin lafizlarinda ve s6z dizgelerinde
o0 dénem Araplarin bilmedikleri ve sarilmadiklar: bir yol, yéntem yok ki onlarin lugavi
takatlerinin {istiinde gelmis olsun. ilahi hitap, 7. yiizyil Arap lugatinin kanun ve
hususiyetlerini bir yontem ve islip edinmistir. O bakimdan Kur’dn’in yapisal
sorunlarini ya da filolojik ve morfolojik mikemmelliklerini ilah? kaynaginda degil
beseri, tarihsel ve bolgesel dilinde ve dogasinda aramaliyiz. Nitekim erken dénemden
itibaren “Miiskilu I’rabi’l-Kur’dn” bashklar1 altinda kaleme alinan eserler de aslinda onun
bu soz dizimsel sorunlarini, problematik dogasini ¢6zmeye yonelik ¢gabanin iriiniinden
baska bir sey degildir.

Kisaca Ibn Faris’in dedigi gibi, genel olarak tiim milletler, 6zellikle de Araplar icin séz
konusu olan keldmda ifade, te’kit ve hazifler, lafzin vezni, veznin &lciisii, matla’larin
kolayligi, maktalarin degisimi vb. tiim bu 6zellikleri, hatta Arabin nazim ve nesir
ifadelerinde, dili kullamim 4detlerinde ¢ok yaygin olmayan seyleri bile Kur’an biinyesine
almistir.”® 0 bakimdan Kur’an’in nazmi ve nesri, edebi ve bicimsel 6zellikleri, ilah1 kelam
olusu cercevesinde degil, o dénem Arap dili ve filolojik yapisiyla, daha dogrusu edebi
anlat1 kiltiiriiyle izah edilmelidir. Glinkii Kur’dn o dénemin dil, diisiince ve mantik
kaliplarinda nazil olmustur. Nitekim islam bilginleri, kelimin muhatabin nezdinde
popiiler sdylev ve yazin bicimine gére, yani muktezay1 hile, keldmin icinde gectigi sart ve
kosullara gore sekillenmesini, miitekellimin anlam ile dinleyici kitlenin idrak diizeyleri,
hal ve durumlari arasinda dengeyi gdzetmesi gerektigini belagatin/belig bir kelamin
olmazsa olmaz §zelliklerinden addetmislerdir. Bu yiizdendir ki miitekellim, her bir tabaka
icin ayr1 bir keldm ve her bir hil i¢in ayr1 bir makam ortaya koyar.™ Belig bir kelimin
muktezay: hile uygun olmasi kaginilmaz olunca, 7. yiizyil Arap cografyasi zemininde
bedevi/iimmi ¢dl topluluklarina, onlarin akil yapilarina hitap edecek keldmla bugiin 21.
yiizy1l topluluklarina hitap edecek keldmin ayni olmasini beklemek her seyden once

Mektebetu Vehbe, ts.), 1/156; Muhammed Bahaeddin Yiiksel, “Tefsir ilmine Dair Ozgiin Géoriisleri
Baglaminda Hicri Ugiincii Asirdan Bir Portre: Cahiz Ornegi”, Hicr{ Ugiincii Asirda Isldm{ ilimler, ed. Hidayet
Aydar vd. (istanbul: IKSAD, 2023), 147-148; Kur’an, 7. yiizy1l Araplarin sdzciik, lafiz ve terkiplerine yeni
anlamlar yiiklemis degildir. Nitekim beyan ilmi otoriterlerinden Kad: Abdulcabbar da muhataplarin zihninde
delaletleri agik ve belli olan lafizlara yeni anlamlar yiiklenmesini dogru bulmamuistir. Ona gore var olan lafiz
ve sOzciiklere yeni anlamlar yiiklemek dogru degildir. Sifat isimleri ve ibareleri kendi anlamlarinda
kullanmak zorunludur. Lafizlar1 delalet ettikleri anlamlar1 disinda kullanmak caiz degildir. Glinkii bu
durumda hem séz ve hem de s6ziin anlami bozulur, delalet eden ile delalet ettigi sey arasindaki bag
karmagiklasir sonugta s6z manasiz bos bir séz héline gelir. Bir anlam tasiyan sirf bir seye lakap olarak
kalmayan bir ismin kendi anlami diginda kullanilmasi iyi/dogru degildir. bk. Kddi Abdulcabbar, el-Mugni fi
ebvabi't-tevhid ve’l-‘adl (Kahire: Vezaretu’s-Sekafe ve'l-irsad, 1960-1961), 8/36; 7/17; 5/187.

1% Eb{i Hayyan et-Tevhidi, Ahldkul-vezireyn, thk. Muhammet b. Tavit et-Tanci (Beyrut: D4ru Sadir, 1992), 448.

1 Cahiz, el-Beyan ve't-tebyin, 1/18.
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kellimu'n-ndse ‘ald kaderi ‘ukilihim™ (sevk edildigi insanlarin akil ve idrak diizeylerine,
kiltiirel antropolojilerine uygun olma) ilkesine ters diisecektir.

Dolayisiyla hitabe, emsal, muhaverat, mufahara, miinifere, cedel/tartisma, cekisme
vb. 0 donem Arap edebi soz tiirlerini ve bunlara ait bir iislibu icermekle birlikte,
Kur’an'in, genel olarak iki edebi tiirde (nazim-nesir) tesekkkiil etmis bir hitap/metin
oldugu goriiliir. Mekkeli Araplara hitap eden béliimlerde siir, nazim, vezinli ve kafiyeli
sz sdyleme sanat ve zevki popiiler oldugundan dolay1 bu bélgeye 6zgii séylev daha ziyade
aruzlu, vezinli, veciz siislii keldm olarak tesekkiil etmistir. Tam tersine hitap Medinelilere,
Israilogullarina doniisiince durum degismistir. Hitabin tiirii veciz nazimdan uzun uzadiya
devam eden nesire kaymustir. Kur’an'in iisliip ve anlatiminin gevresel sart ve kosullarin
etkisinde kaldigi, Mekke ve Medine gibi farkli edebi kiiltiirlerin etkisinde tislibunun
sekillendigi goriiliir. S6z gelimi, siir ve nazmin, vezin ve 6l¢iilii s6ziin sanat kabul edildigi
Mekke kiiltiir vasatinda genel olarak kisa siislii nazim bicimine; kiiltiir, aydinlanma,
hukuk, yasa bilgisi ve nesrin hakim oldugu Medine toplumunda ise siislii nesir bigimine
biirtinmistiir. Cahiz'in dedigi gibi Allah, Mekkeli Araplara ve bedevilere hitap ettiginde
keldmi ima, isaret, hazf, iciz ve ihtisirla yani muhtasar manzum yapida ortaya koymus,
tersine Medine’de israilogullarina hitap ettiginde yahut onlardan tahkiye yapildigi zaman
mufassal mensir yapida keldmi yayip uzatmistir."*Bu durum, yani bir yerde veciz,
muhtasar, miicez diger yerde itnib olarak keldmi getirmek, muhataplarin kelam
kavramalarini saglamada miibalaga yapmak, anlamlarim tasvirde genislige gitmek, bu
anlamlari lafizlarla siislemek idi. Ciinkii Yahudiler, Araplar gibi selika sahibi degildiler.
Beyan tiiriinden hikmetlerinde, onlar gibi degillerdi. Bu nedenle keldmin terkibinin
birbiriyle uyumsuzlugu, harflerin telaffuz zorlugu ve tabii lugavi bosluk ile mukavemet
etmeksizin, Allah kendi siinnetini yerine getirmez. iste bu nedenle ilahi hitap, hazf, s6z
diziminde anlamin ortaya ¢ikmasi i¢in harici delile yonelme, anlaml bakis, kendisiyle
esinlenilen isaret, mithiirlii kelimeler vb. ile yetinmek tiiriinden Arap keldm adet ve
slinnetleri iizere cereyan etmistir,"*

Dihlevi'nin (6l. 1176/1762) stirelerde seci ve nesir gibi farkli tiir tisl(iplara iliskin agmig
oldugu baslikta kimi sfirelerin Arap hatiplerin, beligat ve hikmet ehlinin hitabe usulii tizere
vezinli ve kafiyeli geldigi; kimilerinin de insanlarin aralarindaki diyaloglar gibi herhangi bir
seyi gozetmeksizin Arap risale (siislii nesir) usulii {izere nazil oldugu' yoniindeki ifadeler
de bunu teyid etmektedir. Dolayisiyla Mekkeli Araplarin aksine bu ve buna benzer seylerden
dolay, Yahudilere ve Medineli Araplara hitaplarda tekrar, sézii uzatma ve serh gerekli idi.
Medine dénemi hitaplarin edebi yapisindaki uzun uzadiya sézlerin, tekrarlarin ve serhlerin
varlik sebebi de iste bu Ibrani-Arap sozlii, edebi kiiltiirii olsa gerektir. Ciinkii Mekkeli
Araplar, fesdhat ve az sézle ¢ok manay: ifade etmede Yahudilerin fevkinde idiler. O
bakimdan Kur’an iislibundaki bizi sasirtan miicez ve muhtasar nazimdan mufassal nesre

12 Bedriiddin el-‘Ayni, ‘Umdetii’l-Kart Serhu Sahthi’l-Buhdrf (Beyrut: Daru thyai’t-Tiirasi’l-Arabiyyi, ts.), 2/204.

113 Cahiz, el-Hayavdn, 1/64; Ebl Hilal el-Askerd, es-Sind‘ateyn, thk. Ali Muhammed el-Becivi-Muhammed Ebii’l-
Fadl ibrahim (Beyrut: el-Mektebetii'l-Unsuriyye, 1419), 193; Kalkasend?, Subhii'l-A‘sd fi sind‘ati’l-insd (Beyrut:
Darii’l-Kiitiibi’l-{lmiyye, 1987), 6/285; Mustafa Sadik er-RAafil, [‘cdzii’l-Kur'dn ve'l-beldgatii'n-nebeviyye (Beyrut:
Darii’l-Kitabi'l-‘Arabfi, 2005), 135.

14 Rafi1, [‘cdzii’l-Kur’'dn, 135.

Veliyyullah ed-Dihlevi, el-Fevzii'l-kebir i usiili’t-tefsir, cev. Siileyman Hiiseyin en-Nedvi (K&hire: Darii’s-Sahve,

1986), 157-158.
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yo6nelen bu ani degisim, mevzu ile ilgili degil, daha ziyade mekan ve muhataplarla alakahdir.
Nitekim Cihiz, il4hi hitaptaki bu degisimi, muhataplardaki sz ve yazin adet ve
aliskanliklariyla iliskilendirmistir. Ancak belagat sartlarindan kabul ettigi en iyi
kelamin/séziin, garip vahsi kelam ile adi, bayag: ve siradan keldm arasinda yer alan fasih
keldm ve yine ic4z ile itnab s5z arasinda bir yer isgal eden keldm oldugunu dile getirmeyi de
ihmal etmemistir.'"® Kanaatimizce Cahiz'in bu yaklasimma gére Kur'an’da veciz ve itnab
dzelliginde olan s6z dizgeleri, lafiz-mana denkligi olmadigindan belagat agisindan en iyi/en
giizel (ahsen/ecved) ve en belig diizeyde keldm olma &zelliginden uzak oldugu anlasiliyor.
Bunun da nedeni, ildhi hitabin mesajinin evrensel ancak bicim ve tslibunun icinde
bulunulan dénemi, mekan ve mahali, muhataplarinin edebi zevk ve beklentilerini hesaba
katmasindan daha dogrusu beseri, yerel ve tarihsel olmasindan kaynaklanmaktadir.

Sonug

Kur'dn'in eksiltili, hazifli ifade yapilarinin 7. yiizy1l Hicaz bdlgesi Araplarinin dili
kullamim Adetleriyle, edebi zevkleriyle, onlarin lugavi kiiltiirel antropolojik yapilariyla
iliskisini, tefsir, lugat, edebiyat ve beldgat literatiiriinden hareketle ele aldigimiz bu
calisma neticesinde, onun donemin edebi anlat1 zevkiyle irtibatli oldugu ¢ok acik bir
sekilde ortaya cikiyor. Ciinkii onun hazif, iciz, ihtisir ve izmirli s6z yapilarim
miifessirlerin dzellikle de dilbilimci ve belagatgilarin semavi/1ah{tl kaynagiyla, askin bir
iislip ve ifadeyle iliskilendirmekten daha ziyade, beserl/nas{iti bir yapiyla yani 7. yiizyil
Hicaz bolgesi Araplarin dili kullanim zevk ve Adetleriyle, onlarin lugavi antropolojik
durumlariyla iliskilendirdikleri gériiliir. Bu tiirden s6zii eksiltili kullanmanin, az s6zle ok
sey ifade etmenin yahut tam tersine ¢ok lafizla az mana ifade etmenin siinenii’l-Arap
(Araplarin Adetlerinden), ve ‘adetiil-Arap (Arap Adetlerinden) oldugunu, dolayisiyla
Allah’in onlarin gérmedikleri, bilmedikleri, kullanmadiklari, aliskin ve asina olmadiklar:
bir hitap yapisiyla degil, tersine onlarin lugavi siinnetlerine uygun konustugunu/hitap
ettigini 1srarla vurgulamay1 ihmal etmemislerdir.

Kur'dn'da yer alan bu ifade yapilari, dilbilimcilerin israrla vurguladiklari gibi
Araplarin filolojik 4detlerinden baska bir sey degildir. Allah, lugavi antropolojilerine
muvafik bir sekilde Mekkeli Araplara ve bedevilere hitap ettiginde bslgesel, yerel, mahalli
dil ve iisliplan tizere keldmi ima, isdret, hazf, icAz ve ihtisirla yani muhtasar manzum
yapida ortaya koymus, fakat Medine’de Israilogullarina hitap ettiginde yahut onlardan
tahkiye yapildigi zaman mufassal mensir yapida keldmi yayip uzatmistir. Bu nedenle
Kur'dn ifadelerinin iciz/hazif yahut itnib &zelliginde askin, miitel, harikuldde bir
durum, bir hikmet ve sir aramanin yahut bunu ilahi tslibun bir 6zelligi veya onun bir
mitkemmelligi ya da noksanlig1 olarak gérmenin dogru olmayacag kanaatindeyiz. Bu
ytizden onun dil ve anlatim yapisini, yapisal sorunlarini ya da filolojik ve morfolojik
mitkemmelliklerini i‘cAz teorisyenlerinin yaptiklar: gibi semavi, 1ahdt], miiteal, askin
dogasinda degil, tersine tipki kadim ge¢misimizde hus(isen edebiyat ve ligat ehlinin
yaptigi gibi nisiti/yerel dogasinda, beseri, tarihsel ve bolgesel dilinde &zellikle de 7.
yiizy1l Hicaz Araplarin dil antropolojisi havzasinda ele almamin, daha yerinde bir ugrasi
olacagi ve anlasilmasina daha fazla katk: saglayacagi kanaatindeyiz.

116 Cahiz, el-Beyan ve't-tebyin, 1/18.
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Oz

Hiristiyanlik, renk sembolizmini cesitlendirmede ve kullanmada miistesna bir yere sahiptir.
Hiristiyanliktaki Tanr1 anlayisi, kurtulus 6gretisi, eskatoloji, litiirjik takvimdeki 6nemli
glinler, sakramentlerin uygulanmasindaki 6zel durumlar, Kilise'nin maneviyatin ortaya
cikaran unsurlar ile isa Mesih, Bakire Meryem, Havariler ve Aziz/Azizeler renk sembolizmi
icerisinde kendilerine yer bulabilmektedirler. Bu renkler arasinda siyah ve beyaz ise
esasinda diinya tizerindeki pek ¢ok dini inang ve kiiltiirde neredeyse ayni anlama gelecek
sekilde temsiliyet kazanmaktadir. Siyah, insanlarda genellikle kotiilik, karanlik,
saldirganlik, gizem ve korku gibi duygulari uyandirdig i¢in olumsuz bir anlam kazanmus,
beyaz ise safligin, masumiyetin, iffet ve erdemin rengi olmustur. Hiristiyan sembolizmi
icerisinde siyah asli giinah, insanmin diisiisti, 6liim ve Cehennem’i tasvir eden sahnelerde,
beyaz ise isa Mesih’in vaftizi, Bakire Meryem’e miijdelenmesi ve inananlarin Cennet’te bir
araya gelmesini konu edinen eserlerde en ¢ok basvurulan renkler olmustur. Bu dogrultuda
calismanin amaci genel anlamda Hiristiyan sembolizmi icerisinde renklerin 6nemine vurgu
yapmak ve ozellikle de siyah ve beyazin hem bu renk kartelas: icerisinde 6n plana ¢ikan
anlamlarini hem de bu durumun toplumsal yansimasini detayl bir sekilde ele almaktir.
Galismada bu amag cercevesinde her iki rengin Hiristiyan gelenegindeki anlamlarina ve
kendi i¢lerindeki catismaya yer verildigi icin kargilastirma metodundan ve Kutsal Kitap’ta
bu renkler 6zelinde zikredilen pasajlar incelendigi i¢in metin analizi ve yorum gelistirme
yontemlerinden  yararlamlmistir.  Hiristiyanlikta renk sembolizmi  kapsaminda
degerlendirilen biitiin bu renkler, bu dinin tarihsel gelisimi icerisinde kendilerine yiiklenen
anlamlarla birlikte cesitli kutlamalarda, ritiiellerde ve dini bayramlarda kullanilmaya
devam etmektedir. Siyah ve beyaz renkleri ise salt anlamda dinin inang ve ibadet boyutunu
as1p toplumsal bir ayrimin da esik noktasini olusturmaktadir. Bu ayrimda beyaz safligin ve
masumiyetin, siyah ise kotiiliigiin ve isyanin temsilcisidir. Bu durum fsa Mesih ve seytani
gliclerin, yani iyilikle kétiiligiin ve diinyevi olanla ruhsal olanin arasindaki ¢atismayi
sembolize etmektedir.
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One Cikanlar

e Bucalisma Hiristiyanlikta renklerin sembolik degerini ve siyah-beyaz renklere yiiklenen
dikotomiyi (catisma) ele almaktadir.

e Hiristiyanlikta renklere yonelik sembolik anlamlarin temel dayanag Kutsal Kitap'tir.

e Hiristiyanliktaki renk sembolizmine &zellikle litiirjik takvimde yer alan cesitli anma
glinlerinde siklikla rastlanmaktadir.

e Huristiyanlikta siyah ve beyaz renkler, iyi-kétii, aydinlik-karanlik, diinyevi-uhrevi gibi
zit kutuplar ifade etmek igin kullanilir,

e Siyah ve beyaza yiiklenen anlamlar, 6zellikle Hiristiyan Bati diinyasinda toplumsal
ayrimciligin kodlanmasina aracilik etmektedir.
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Abstract

Christianity has an exceptional place in diversifying and using colour symbolism. The
understanding of God in Christianity, the doctrine of salvation, eschatology, important days
in the liturgical calendar, special occasions in the practice of sacraments, elements that
reveal the spirituality of the Church, and Jesus Christ, the Virgin Mary, the Apostles and
Saints can find a place in colour symbolism. Among these colours, black and white represent
almost the same meaning in many religious beliefs and cultures worldwide. Black has
gained a negative connotation because it generally evokes emotions such as evil, darkness,
aggression, mystery and fear in people, while white has become the colour of purity,
innocence, chastity and virtue. In Christian symbolism, black has been the most used colour
in scenes depicting original sin, the fall of man, death and Hell, and white has been the most
used colour in works depicting the baptism of Jesus Christ, the good news of the Virgin Mary
and the coming together of believers in Heaven. In this regard, the study aims to emphasize
the importance of colours in Christian symbolism in general and to specifically discuss in
detail the meanings of black and white that come to the fore within this colour chart and
the social reflection of this situation. Within the framework of this purpose, in the study,
the comparative method was used since the meanings of both colours in Christian tradition
and the conflict within them were included, and text analysis and interpretation
development methods were used since the passages mentioned in the Bible specifically for
these colours were examined. All these colours, which are considered within the scope of
colour symbolism in Christianity, continue to be used in various celebrations, rituals and
religious holidays, along with the meanings attributed to them in the historical
development of this religion. Black and white colours go beyond the religions and worship
dimension and constitute the threshold of social distinction. In this distinction, white is
representatives of purity and innocence, while black is representatives of evil and rebellion.
This situation symbolizes the conflict between Jesus Christ and the demonic forces, that is,
between good and evil, and between the worldly and the spiritual.
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History of Religions; Christianity; Colour Symbolism; Black; White; Dichotomy
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Highlights

o This study deals with the symbolic value of colours in Christianity and the dichotomy
attributed to black and white colours.

¢ The main basis for symbolic meanings of colours in Christianity is the Bible.

e Colour symbolism in Christianity is frequently encountered, especially on various
commemoration days in the liturgical calendar.

o In Christianity, black and white colours are used to express opposite poles such as good-
bad, light-dark, earthly-otherworldly.

¢ The meanings attributed to black and white mediate the coding of social discrimination,
especially in the Christian Western world.
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Girig

Renkler sadece sanatsal bir duygunun disavurumunda degil ayni zamanda
bireylerin veya toplumlarin birbirleriyle iletisime gegmesinde etkili olan unsurlarin
basinda gelir. Bu anlamiyla renkler, sézsiiz bir iletisim ve ifade araci olarak islev
gorirler. Onlar, insan topluluklarinin duygularmi, kiiltiirel degerlerini ve sosyal
mesajlarini kelimelere ihtiya¢ duymadan aktarabilme 6zelligine sahiptirler.

Farkl kiiltiirler renklere benzersiz anlamlar ve sembolizm yiiklemektedirler. Renk
ve iginde gelistigi kiiltiir arasindaki iliskiyi anlamak, kiiltiirlerarasi iletisim ve diyalog
agisindan oldukga 6nemlidir. Bu durum yanhs anlasilmalarin énlenmesine yardimci
olur ve kiiltiirel duyarlilig: tesvik eder. Ote yandan ayni renklere yiiklenen anlamlarin
zaman ve mekan diizeyinde degistigine ydnelik detayin da gézden kacirilmamasi
gerekmektedir. Ornegin Hinduizm'de sari, kutsal bir renk olmakla birlikte
aydinlanmayi, bilgeligi ve fedakarligi sembolize etmektedir. Cin’de sar1, kraliyet ve
tanrisallikla iliskilendirilmekte ve Cinliler iyi sansi, zenginligi ve giicii temsil eden bu
rengi belirgin bir sekilde digerlerine tercih etmektedirler. Bu durumun aksine Afrika
toplumlarinin  bazilarinda sar1, kiskanglhigin ve tehlikenin habercisi olarak
bilinmektedir. Buna benzer sekilde kirmizi renk bazi toplumlarda giic, cesaret, liderlik
ve kararlilik gibi olumlu kavramlarla iliskilendirilirken bazilarinda ise hiiziin, 6liim ve
tehlike gibi kétiiciil anlamlarla 6n plana gikmaktadir.

Hiristiyan inancinda renkler, gorsel ve sembolik bir dil araciligiyla ruhsal/igsel
anlamlarin ifade edilmesinde kullanilir. Bu inang biciminde kutsal metinler, kilise
gelenekleri ve tarihsel baglam ile iliskilendirilen renklere derin anlamlar yiiklenir. Her
bir renk, inananlar icin belirli degerleri, duygular1 ve kavramlari simgeler, bu da
ibadet ve ruhsal deneyimde énemli bir rol oynar. Hiristiyanlikta renk sembolizmi,
inanglarin, dualarin ve ibadetin i¢sel derinliklerini anlamak icin kullarulan énemli bir
aractir, Bununla birlikte ¢caligmanin odak noktasini olusturan siyah ve beyaz renklere
yonelik de diger pek ¢ok kiiltiire paralel bir sekilde anlamlar yiiklenmistir. Bu noktada
bir ¢atismanin iki kutbunu olusturan bu renklerden siyah genellikle giinah, 6liim ve
seytani giiclerle 6zdeslestirilirken beyaz ise masumiyetin, barisin ve ¢ogu sanat
eserinde kendisini insanhigin giinahi icin feda eden isa Mesih'in en belirgin rengi
haline gelmistir.

Calismanin sinirlar1 géz oniinde bulundurularak yapilan literatiir taramasinda
hem genel anlamda renk sembolizmini konu edinen hem de 5zel olarak baz renklerin
belirli toplumlardaki sembolik anlamlarimi 6n plana cikaran eserlere rastlamak
miimkiindiir. Bunlar arasinda pek ¢ok farkli kiiltiirde bulunan renk sembolizmini
tarihsel arka planiyla sunan Kadir Albayrak’a ait “Dinlerin Rengi Renklerin Dili”* adli
kitap ile Nuh Akcakaya'ya ait “Renklerin Sosyolojisi: Renklerin Toplumsal Mahiyeti Uzerine
Bir Inceleme”” isimli yiiksek lisans tezi bulunmaktadir. Ayrica thsan Toker’in siyah-

e

beyaz catismasim Tiirk kiiltiirti ekseninde ele aldig1 “Renk Simgeciligi ve Din: Tiirk Kiiltiir

Kadir Albayrak, Dinlerin Rengi Renklerin Dili (Ankara: Sarkag Yayinlari, 2010).
Nuh Akgakaya, Renklerin Sosyolojisi: Renklerin Toplumsal Mahiyeti Uzerine Bir Inceleme (Konya: Selguk
Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii, Yiiksek Lisans Tezi, 2017).

2
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Yapist icinde Ak-Kara Renk Karsithgi ve Bu Karsithgin Modern Tiirk Sdylemindeki Tezahiirleri
Uzerine™® ile Soner Giindiizdz'e ait olup renklere islami bir perspektiften bakan
“Kur’an’da Renklerin Biiyiilii Giicii: Semiotik Bir inceleme™* adli makaleler de mevcuttur.
Gatismanin bir kutbunu olusturan siyah renkle ilgili sembolizmi ortaya koyan ve
Tlrkge’ye cevrilmis olan Alain Badiou’nun “Siyah: Olmayan Rengin Isiltilari”” ile Michel
Pastoureau’nun “Siyah: Bir Rengin Tarihi”® adli kitaplar da bulunmaktadir. Ote yandan
Tirkge literatiirde direkt olarak Hiristiyanhktaki renk sembolizmini ortaya koyan
caligmalara rastlamak pek miimkiin degildir. Bu dogrultuda calismada hem
Hiristiyanligin renklere yiikledigi anlamlar1 hem de siyah ve beyaz catigsmasini
incelemek adina Benno Zuiddam’in “The Spiritual Value of Contrast, Black, White, Blue and
Red in Renaissance Paintings: Biblical Colour Symbolism and Interpretation of Christian Art”,’
Jessica Hemming'in “Red, White, and Black in Symbolic Thought: The Tricolour Folk Motif,
Colour Naming, and Trichromatic Vision”® ve Roger Bastide’nin “Colour, Racism and
Christianity”® adli eserleri kaynak olarak kullanilmis ve bunlarin yani sira konuyu
dogrudan veya dolayli bir bicimde ele alan farkli kaynaklara da bagvurulmustur.

Odak noktasina Hiristiyan geleneginde siyah ve beyaz renklerin ¢atismasim
yerlestiren bu c¢alisma, bahsi gegen renklerin evrensel anlamlarinin yanm sira
Hiristiyanlik igerisinde elde ettigi temsil giiciinii de degerlendirmektedir. Bu
dogrultuda c¢alismada oncelikle Hiristiyanliktaki renk sembolizmi igin Oncelikli
kaynak olan Yeni Ahit metinlerindeki pasajlar ve bu pasajlarin referans noktasi olarak
kabul edilen Eski Ahit’teki kitaplarda siyah ve beyaz renklerin temsil ettigi olgulara,
olaylara, kavramlara, varliklara ve kisilere deginilmistir. Daha sonra ise siyah ve beyaz
renklerin olusturdugu dikotomi/catisma inang ve uygulama boyutuyla ele alinarak
Hiristiyan geleneginde bu iki rengin temsil giicii ortaya konulmustur.

1. Kutsal Kitap’ta ve Hiristiyan Geleneginde Siyah-Beyaz Renklerin Temsil Ettigi
Olaylar, Olgular ve Varhklar

Siyah, Kutsal Kitap'ta nadiren renk olarak kullanilir. Bu renk, genellikle giinah ve
kotiiliige iliskin ilahi yargimin tecelli ettigi anlari tasvir etmek adina Tanri’min
tehditkar varhigiyla iliskilendirilir. Hiristiyan kiiltiiriinde Eski Ahit’in pasajlarindan

fhsan Toker, “Renk Simgeciligi ve Din: Tiirk Kiiltiir Yapisi icinde Ak-Kara Renk Karsithigi ve Bu

Karsithgin Modern Tiirk S&ylemindeki Tezahiirleri Uzerine”, Ankara Universitesi [lahiyat Fakiiltesi

Dergisi 50/2 (2009), 93-112.

Soner Giindiizdz, “Kur’an’da Renklerin Biiyiilii Giicii: Semiotik Bir inceleme”, EKEV Akademi Dergisi

7/16 (2003), 71-84.

Alain Badiou, Siyah: Olmayan Rengin Isiltilar, gev. Nihan Cetinkaya (Istanbul: Monok! Yayinlari, 2021).

Michel Pastoureau, Siyah: Bir Rengin Tarihi, cev. Mesut Tufan (istanbul: Sel Yayincilik, 2016).

Benno Zuiddam, “The Spiritual Value of Contrast, Black, White, Blue and Red in Renaissance

Paintings. Biblical Colour Symbolism and Interpretation of Christian Art”, South African Journal of Art

History 33/1 (2018), 67-91.

& Jessica Hemming, “Red, White and Black in Symbolic Thought: The Tricolour Folk Motif, Colour
Naming and Trichromatic Vision”, Folklore 123/3 (2012), 310-329.

°  Roger Bastide, “Colour, Racism and Christianity”, Daedalus 96/2 (1967), 312-327.

19 Kutsal Kitap: Tevrat, Zebur, Incil (istanbul: Kitabi Mukaddes Sirketi - Yeni Yasam Yayinlari, 2013),

Levililer, 13:31, 37; Ezgiler Ezgisi, 1:5; 5:11; Zekeriya, 6:2, 6; Vahiy, 6:5.
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ilham alarak olusturulan sanat eserlerinde, Tanri'min yargilamasini géstermek icin
siyah tonlarin siklikla kullanildig1 goriiliir. Bu anlamda Eski Ahit’ten referans olarak
alinan pasajlardan biri soyledir: “Kara buluta basarak gokleri yarip indi. Bir Keruv’a binip
ugtu, Riizgdr kanatlar takarak hizla geldi. Karanhgi ortiindi, Kara bulutlari kendine ¢ardak
yapt.”"! Yine Eski Ahit’te glinahin yargilanacagi giin olan Rabbin giinii, peygamberler
tarafindan “zifiri karanlik ve kasvetli, bulutlu ve koyu karanlik bir giin” olarak tanimlanir,*?
Hiristiyanlikta bu pasajlarin tamamlayicist olarak siyaha yiiklenen olumsuz anlami
betimlemek adina Inciller'de isa'nin ¢armihta can verdigi giin, Tanr’'nin giinah
hakkindaki hitkmiinii tasiyarak tiim tilkeye karanligin ¢oktiigii bildirilir. "

Giiniin neselendirici 1s18imin gekilmesini takip eden maddi karanlig ve kasveti
cagristiran siyah, dogruluk giinesi tarafindan aydinlatilmayan ruhun karanligini da
sembolize eder. Bu nedenle "karanhgin prensi" unvaninin, insan ruhlarinin biiyiik
diismam olarak bilinen bas ayarticiya (seytan) uygun bir sekilde verildigi goriiliir,™
Bununla birlikte Yunan Kiliseleri'nin bazilarinin apsisinde yer alan ve “Son Aksam
Yemegi”ni konu edinen fresklerde, isa Mesih’in etrafinda bulunan biitiin havarilerin
baslar1 {izerinde bir hale tasidigi resmedilir. Burada diger tiim Havarilere ait halelerin
renkleri parlakken isa Mesih’e yaptigi ihanet nedeniyle Yahuda'ninkinin siyah oldugu
gdze carpar.”

1099’da Kudiis, Haglilar tarafindan ele gecirildiginde, Kutsal Kabir Kilisesi'nin
basina bir patrik atanmus ve ayinlerle ilgili ortaya konulan formiillerde, Meryem Ana
etrafinda gergeklestirilecek olan tiim bayramlarin siyahla isaretlenmesi gerektigi
bildirilmistir. Meryem Ana'yla ilgili diger tiim toren kitaplarinda beyaz degismez renk
olmasina ragmen buradaki kullanimin Kutsal Kitap’ta yer alan Ezgiler Ezgisi’'nde “Ben
siyahim ama giizelim”'® pasajina atifta bulundugu one siiriilmiistiir. Ancak bu durum,
Kudiis’teki kilisenin evrensel gelenekten bu kadar belirgin bir sekilde ayrilmasina dair
gecerli bir sebep olarak kabul gérmemistir. Bu anlamda ilgili degisikligin nedeni,
Kudiis'iin flahi Ogul'a yapilan ihanete ve carmiha gerilmesine sahne olmasi ve
bununla birlikte Bakire Meryem’in saflhigina gosterilen sayginin, onun derin acilar
yasandig1 yerde yerini almasi seklinde yorumlanmustir."

Hiristiyanlikla yogrulmus olan Bat1 kiiltiiriinde siyah, korku ve bilinmezlik gibi pek
cok olumsuz ¢agrisim tasimaktadir. Bununla birlikte insanlarin endise duyabilecegi
dlim ve yas gibi olgular siyahla sembolize edilmektedir. Bu korku unsurunun bir
karsilig1 olarak drnegin 6liim melegi Azrail, tamamen siyah clippeyle gizlenmis bir
sekilde tasvir edilmektedir.” Bati’da siyahin 6liim ve korkuyla iliskilendirilmesi o

1 Mezmurlar, 18:9-11.

2 Sefanya, 1:15; Yoel, 2:2.

13 Matta, 27:45; Markos, 15:33; Luka, 23:44.

Edward Hulme, The History Principles and Practice of Symbolism in Christian Art (London: Swan
Sonnenschein & Company, 1910), 28.

Giulio Romano, In Darkness and in Light: The Many Faces of Judas Iscariot (Ottawa: University of Ottawa,
Master Of Arts, 2021), 10.

Ezgiler Ezgisi, 1:5.

Hulme, The History Principles and Practice of Symbolism in Christian Art, 29.

Hui-Chih Yu, “A Cross-Cultural Analysis of Symbolic Meanings of Colour”, Chang Gung Journal of
Humanities and Social Sciences 7/1 (2014), 66-67.

www.dergipark.org.tr/tr/pub/eskiyeni



Hiristiyan Renk Sembolizminde Siyah ve Beyaz Dikotomisi « 1205

kadar asinn bir boyuta ulasmustir ki 1346-1353 yillar1 arasinda Avrupa’da zirve
noktasina ulagan ve insanlik tarihindeki en oliimciil salginlardan biri olan veba
hastaligi, “kara dliim” olarak nitelendirilmistir." Bunun yaru sira Orta Gag’da cadilikla
iliskili olarak gosterilen kara biiyii adi altindaki uygulamalarin da kétii amaglar igin
kullanildig1 iddia edilmistir. Yine hayvanlarla baglantili olabilecek sekilde kara
kuzgun, kara képek, kara kedi ve kara koyun gibi isimlendirmelerle birlikte bahsi
gecen hayvanlar, ugursuz olarak kabul gérmiistiir. Modern zamanlarda da Batr'da
siyaha yiiklenmis olan olumsuz anlam oldugu gibi devam etmistir. Bu dogrultuda
“Kara Pazartesi” veya “Kara Cuma” gibi renk terimleri kullamlarak ifade edilen zaman
dilimlerinde pek ¢ok korkung olay yasanmustir.” Bu durumun ardili olarak ingilizcede
yasadisi pazar anlamina gelen karaborsa (black market) ve zorla 6deme yaptirma
anlamindaki santaj (blackmail) gibi kelimeler ortaya ¢ikmigstir.”"

Beyaz ise Kutsal Kitap’taki tasvirlerde genellikle siyah ve karanhgmn zitt1 olarak
kullanilir. Tanr’nin gazabindan kurtulusun aktarildigi ve karanlhigin yok olusunun én
plana ¢ikarildig1 sahnelerde beyaz siklikla kullanilir. Hiristiyan inanci agisindan isa
Mesih’in misyonunun tam anlamiyla vuzuha kavusmasi agisindan 6nemli bir kaynak
olarak goriilen Eski Ahit’teki bazi pasajlarda beyaz, Cennet giysilerinin rengi ve g6z
kamastirici safligi simgelemektedir.” Beyaz, genellikle kétiiliik ve giinah tizerindeki
ilahi gazabin karanhgmn aksine 151gin parlakhigin tanimlamak icin de kullanilir.
Vahiy kitabinda, kurtulusa erenler icin beyaz giysiler giydikleri,”® beyaz atlara
bindikleri** ve onlara beyaz taslarin tizerine yazili yeni isimler verilecegiyle ilgili
betimlemeler vardir.” Vahiy'de aktarilan yeni Cennet ve yerylizii gdriintiilerinin
tamami beyaz ve agik renklerle bezenmistir. i¢lerinde ne siyah ne de karanlik vardr,
¢linkii ilahi yarginin karanlik gélgesi, Tanr'min Kuzusu olarak nitelendirilen isa
Mesih’in carmihtaki kaniyla sonsuza kadar saf kilinmgtir.*

Hiristiyan Kilisesi'nin ilk c¢aglarinda cemaate kabul edilenler beyaz giysiler
giymekteydi. Kutsal Kitap’ta Siileyman tapimagina adanma tdreninde Levililerin
“beyaz ketenlere biiriinmiis” olduklar1 yer almaktadir.” Eski Ahit’'teki bu anlatima
paralel bir sekilde Luka'da ise isa Mesih'in daga cikip vaaz verece§i esnada
goriiniimiiniin degistigi (metamorfoz) ve giysilerinin simsek gibi parildayan bir

Krzysztof Boroda, “Plague And Changes In Medieval European Society And Economy In The 14th And
15th Centuries”, Sakarya Universitesi Fen Edebiyat Dergisi 10/1 (2008), 49-50.

19 Ekim 1987'de diinya borsalarinda yasanan kisa siireli biiyiik deger kayiplari nedeniyle o giine “Kara
Pazartesi” adi verilmistir. (19 Ekim 1987: Wall Street’te Kara Pazartesi, BloombergHT (19 Ekim 2018).;
“Kara Cuma” ise ABD’de Siikran giinii olan Kasim aymn dérdiincii persembesini takip eden Cuma
gliniine &zel olarak verilen isimdir. Diikkanlarin o giin daha hava aydinlanmadan ¢ok erken agilmasi
ve kararmadan kapanmamasi, bunun yani sira aligveris caddelerinde yasanan yogun arag ve insan
trafiginin neden oldugu giinliikk hayati etkileyen olumsuzluklar bugiline “Kara Cuma” denmesine
sebep olmustur. Black Friday (Kara Cuma) nedir, nasil ortaya cikt1?, euronews (22 Kasim 2021).

Yu, “A Cross-Cultural Analysis of Symbolic Meanings of Colour”, 67.

# Yesaya, 1:18; Daniel, 7:9; Markos, 16:5; Vahiy, 3:4.

# Vahiy, 3:4; 6:11.

# Vahiy, 6:2.

»  Vahiy, 2:17.

% Leland Ryken vd. (ed.), Dictionary of Biblical Imagery (Leicester: Inter-Varsity Press, 1998), 571.

% 1LTarihler, 5:12.
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beyazlhiga biiriindiigii aktarilir.”® Yine fsa Mesih’'in mezarinda Mecdelli Meryem’e
gdriinen iki melek, beyazlar icerisinde® tasvir edilir.*

Hiristiyanliktaki renk sembolizmi igerisinde beyaz, daima ruhun masumiyeti,
arinma, saflik ve kutsal yasami simgelemek tizere kullanilmistir. Kutsal Kitap’ta
beyazin bu anlamlarini vurgulayan ¢ok sayida pasaj mevcuttur. Ozellikle Yeni Ahit
metinlerinde Mesih'in gelisine vurgu yapan pasajlariyla sik sik referans olarak
kullanilan Mezmurlar’da beyaz, arinma araci olarak gsterilir: “Beni mercankéskii otuyla
ant, paklanayim. Yika beni, kardan beyaz olayim.”* Buna paralel olarak Vahiy kitabinda
yer alan, “Aranizda giysilerini lekelememis birkag kisi var ki beyazlar icinde benimle birlikte
yiiriiyecekler. Ciinkii buna layiktirlar.”** ve “Galip gelen béylece beyaz giysiler giyecek. Onun
adimi yasam kitabindan hic silmeyecegim.”** seklindeki ifadeler de Hiristiyan kiiltiiriinde
beyaza yiiklenen olumlu anlamlarin kaynagi konumundadir. Ote yandan erken dénem
Rénesans sanatinda beyaz, isa Mesih'in dirilisini konu edinen resimlerde, giydigi
giysilerin rengi olarak &n plana c¢ikmaktadir. Bununla birlikte beyaz, Bakire
Meryem’in Mabed’e adanmasini, isa’nin kendisine miijdelenmesini ve kusursuz
hamileligini anlatan tablolarda onun i¢in kullamlan favori renktir. Erken dénem
Hiristiyanlikta rahip ve rahibeler genel olarak beyaz elbise giydikleri i¢in bu renk Noel,
Paskalya ve Goge Yiikselis gibi ayinlerde siirekli olarak kullanilmaya baslanmstir.*

2. Hiristiyan Renk Sembolizminde Siyah-Beyaz Dikotomisi

Siyah ve beyaz renklerin birbirine karsi konuslandirilmasi, Hiristiyan inang ve
geleneginde yer alan koklii bir diisiincedir. Insanin ontolojik kokenini Eski Ahit’teki
yaratilis hikdyesine dayandiran Hiristiyanlik, Yaratilis Kitabi’'nin basinda yer alan 1s1ik
ve karanlik arasindaki zithga atifta bulunarak siyah ve beyaz dikotomisini bunun
lizerine kurgulamaya calisir: “Tanr, ‘sik olsun’ diye buyurdu ve isik oldu. Tanri isigin iyi
oldugunu gérdii ve onu karanhktan ayirds Isiga ‘giindiiz, karanhga ‘gece’ adim verdi.”*
Yaratihis hikdyesinin bundan sonraki kismi, Tanr1 tarafindan yaratilan bu aydinlik
icerisinde devam eder. Tanri'min 151kla olan bu iliskisine hem Eski Ahit hem de Yeni
Ahit’te tutarli bir kalip olarak karsilasilmaktadir. Isigin bu denli 6n plana ¢ikarildig
kutsal metinlerde onun ziddi olarak takdim edilen karanlik, Tanr’'min yokluguyla,
glinaha maruz kalan diismis bir diinyayla, 6liimle ve seytamn giictiyle iliskilendirilir.
ikisi arasindaki zithk, Kutsal Kitap'in Eski Ahit bélimiinde bahsi gegen
peygamberlerde de belirgindir. Ornegin Malaki, Tanri'nin 1sikla olan faaliyetini su
sekilde sembolize eder: “Fakat benim adimdan korkan sizler icin kanatlarinda sifa veren

% Luka, 9:28-29.

»  Yuhanna, 20:10-12.

Hulme, The History Principles and Practice of Symbolism in Christian Art, 16.

Mezmurlar, 51:7.

2 Vahiy, 3:4.

3 Vahiy, 3:5.

George Ferguson, Signs & Symbols in Christian Art (London: Oxford University Press, 1961), 152.; William
James Audsley - George Ashdown Audsley, Handbook of Christian Symbolism (London: Day & Son
Limited, ts.), 135.

* Yaratilig, 1:3-4.
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dogruluk Giinesi dogacaktir.”*® Yesaya ise, Mesih’in karanlig1 yarip gecen bir 151k olarak
gelisini su sozlerle duyurur: “Karanlikta yiiriiyen halk biiyiik bir stk gorecek. Oliimiin
golgeledigi diyarda, yasayanlarn iizerine 15tk parlayacak.””” Eski Ahit’teki bu pasajlara
paralel olarak incil yazarlari da fsa Mesih'in diinyanin 15181 oldugu konusunda ortak
bir goriis icerisindedir. Bu dogrultuda Yuhanna'da su ifadelere yer verilmektedir: “Isa
yine halka seslenip soyle dedi: ‘Ben diinyamn isigiyim. Benim ardimdan gelen, asla karanlikta
yiiriimez, yasam 1sigina sahip olur.”*® Bdylece Mesih’in kandil oldugu bir diinya
hayatiin ardindan Tanri’nin Cenneti’nde konaklayacak olanlara su miijdeler verilir:
“Artik gece olmayacak. Cira isigina da giines isigina da gereksinmeleri kalmayacak. Ciinkii Rab
Tanri onlara isik verecek ve sonsuza dek egemenlik siirecekler.”*

Kutsal yazilarda 1s18in karsiti olarak karanlik ayni zamanda zihnin Tanri'min
iradesinden habersiz oldugu bir duruma isaret etmektedir: “Isa, Tsik kisa bir siire daha
aranizdadir’ dedi. ‘Karanlikta kalmamak icin wsiginiz varken yiiriiyiin. Karanhkta yiiriiyen
nereye gittigini bilmez”.* Bununla birlikte karanlik, Isa’nin ortadan kaldirmak icin
geldigi durum olarak nitelendirilmektedir: “Bana iman eden hi¢ kimse karanhkta kalmasin
diye, diinyaya stk olarak geldim.”*" Ayrica Elgilerin Isleri'nde aktarildig iizere
Havarilerin mesaji yayma cabalar1 da isa’nin su sozlerinden anlagilacag: iizere
diinyadaki karanlig ortadan kaldirmaya ySneliktir: “Seni kendi halkinin ve 6teki uluslarin
elinden kurtaracagim. Seni, uluslarin gézlerini agmak ve onlari karanhktan 1siga, seytanin
hiikiimranhgindan Tanri'ya déndiirmek icin gonderiyorum. Oyle ki bana iman ederek
giinahlarimn affina kavussunlar ve kutsal kilinanlarn arasinda yer alsinlar.”*

Kutsal Kitap anlatisinda siyah, bazen farkli renk kombinasyonlariyla beraber
zikredilerek ilahi biitiinliigiin bir parcasi olacak sekilde sunulur. Ornegin Vahiy
kitabinda Tanr'nin hitkmiinii yeryiiziine getiren kiyametin dort atindan
bahsedilirken siyahla birlikte beyaz, kizil ve gri renklerden bahsedilir. Bu atlardan
beyaz olani tiim yetkileri ve giicii eline alacak olan tach diiriist bir krali sembolize eder.
Kizil at, yeryliziinden barisin kaldirilmasimi ve dldiiriilen masum insanlarin kanini
temsil eder. Siyah at, Tanr’'nin yargisi esnasinda ortaya konulan kasvetli teraziyi
gosterirken ayni zamanda Eski Ahit’te kitlik nedeniyle gerceklesen dliimlere de vurgu
yapar.” Gri veya soluk renkteki at ise 6limii temsil eder ve bu anlatinin hemen
akabinde kurbanlarini yutan Cehennem tasviri yapilir.**

Hiristiyanliktaki renk sembolizmi icerisinde olumlu ve olumsuz anlamdaki
ayrimlar genellikle siyah ve beyaz lizerinden kurgulanmaktadir. Bu din dzelinde

3 Malaki, 4:2.

Yesaya, 9:2.

Yuhanna, 8:12. Bu konu &6zelinde ayrica Matta, 4:16’daki, “Karanhkta yasayan halk, biiyiik bir isik gordii.

Oliimiin gélgeledigi diyarda, yasayanlara isik dogdu.” ifadelere ve Luka, 1:79’daki, “Ciinkii Tanrimizin yiiregi
merhamet doludur. O'nun merhameti sayesinde yiicelerden dogan Giines, Karanlkta ve &liimiin gélgesinde
yasayanlara 15tk sagmak ve ayaklarimizi esenlik yoluna yoneltmek iizere yardimimiza gelecektir.” seklindeki
sozlere bakilabilir.

¥ Vahiy, 22:5.

4 Yuhanna, 12:35.

4 Yuhanna, 12:46.

2 Elgilerin isleri, 26:17-18.

3 Yasa’nin Tekrari, 32:24.

*“ Vahiy, 6:1-8.

Eskiyeni eISSN: 2636-8536



1208 + Black and White Dichotomy in Christian Colour Symbolism

genellikle beyaz safligy, siyah ise kétiiciil olar ifade etmek igin kullanilir. isa Mesih ile
seytan, ruhsal olan ile diinyevi olan, iyi ile kétii arasindaki ¢atismalar bu iki rengin
sembolizasyonuyla ortaya konulur. Beyazlik 15181, parlak diyara yiikselisi, Kutsal
Ruh’un beyaz giivercin bi¢iminde inisini, karin tertemiz olusunu ve berrak havanin
seffafligini temsil ederken; siyahlik, diinyevi glinahlari, 6liimii, Cehennem ¢ukurunu
ve nihayetinde seytanin rengini akla getirir. Bu dikotomi o kadar baskin hale gelmistir
ki diger bazi renkleri de kendisine eklemleyerek anlamlandirilmasina sebep olmustur.
Ornegin gok mavisi, Bakire Meryem'in portrelerinde onun masumiyetini vurgulamak
icin beyaz rengin yerine kullanilirken; Cehennem’in kirmizi alevleri de
koyulastirilarak kétiiltigiin rengi olan siyaha yaklastirilmistir.®

Hiristiyanliktaki renk sembolizmi baglaminda siyah ve beyaz catismasi tizerinden
verilen bu drnekler, ilgili renklerin temsil potansiyellerinin giiclii yoniinii ortaya
koymaktadir. Bu dogrultuda Hiristiyanlik 6zelinde siyah ve beyaz genellikle iyi ile
kétii, aydinlik ile karanlik, giinah ile erdem gibi karsithiklar1 sembolize etmek tizere
kullarulmaktadir. Bununla birlikte iki renk arasindaki ¢atisma, insanin igsel
miicadelesini, glinahla basa ¢ikmay1 ve Tanrr'ya yaklasmay: ifade etmektedir.
Hiristiyanlkta siyah ve beyaz arasindaki bu sembolizm, insarmn hayatindaki
zorluklara ve Tanrr'yla iliskisindeki karmasikliga dair derin diistincelere vurgu
yapmaktadir, Ayni zamanda bu renkler aracihfiyla ifade edilen catisma umut,
kurtulus ve aydinhga ulasma yolundaki siireci de temsil etmektedir.*

Hiristiyanlikta genellikle siyaha yiiklenen olumsuz anlamlarla birlikte bu dinin
inang ve diisiince sistemine sahip olan 6zellikle Bat1 toplumlarinda siyah ve beyaz
olarak irksal bir ayrima gidildigi gériilmektedir. Koken itibariyle tarihsel, politik,
ekonomik, kiiltiirel, toplumsal kontrol ve gii¢ gibi gesitli faktérlere dayanan irksal
ayrimcilik genellikle siyah ve beyaz arasindaki catismadan faydalarularak bu renkler
lizerinden sembolize edilmistir. Bu dogrultuda Hiristiyan topluluklar, saf din
olusturma ve bunu koruma gayreti icerisinde bulunarak renklerin ayirt edici
ozelliklerini kullanmuglardir.”” Ote yandan Huristiyanlar, kendileri ve dinleri icin
tehdit unsuru olusturabilecek hususlari ve bazi ¢ikar durumlarini renkler tizerinden
kodlayarak kendilerine menfaat saglamiglardir. Bu anlamda &rnegin, koleligi
mesrulastirmaya calistiklarinda siyah tenin Tanri’nin bir cezasi oldugunu iddia
etmiglerdir. Bu diisiince zaman igerisinde toplumlarin hafizasina Jylesine
yerlestirilmistir ki beyaz bir kisi siyahi biriyle temas haline gectiginde kotiilitkten

*  Bastide, “Colour, Racism and Christianity”, 315.

¢ Gary D. Sherman - Gerald L. Clore, “The Colour of Sin: White and Black Are Perceptual Symbols of
Moral Purity and Pollution”, Psychological Science 20/8 (2009), 1024-1025.

2018 yilinda Amerika’da yapilan bir ¢alisma irksal ayrimin renkler iizerinden kodlanmasina yénelik
bazi ipuglari vermektedir. PRRI sirketi tarafindan yapilan genis ¢apl bir analizde dindar olmayan
beyazlarla kiyaslandiginda beyaz Hiristiyanlarin irk¢ilik endeksinde daha yiiksek ortalama puanlara
sahip oldugu saptanmustir. Bu durum beyaz Amerikalilarin ¢ogunun Afro-Amerikanlara karsi
sergiledikleri ayrimei tavri ortaya koymaktadir. (Alex Vandermaas-Peeler vd., “Partisan Polarization
Dominates Trump Era: Findings from the 2018 American Values Survey”, PRRI (29 Ekim 2018); Robert
P. Jones, “Racism Among White Christians Is Higher Than Among the Nonreligious”, NBC News (28
Temmuz 2020).
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baska bir sey diisiinemez hale gelmistir.*® Siyah bir bedene sahip olmak, tek basina
potansiyel kétiiliik barindirma nedeni olarak goriilebilmistir. Bunun bir yansimasi
olarak 6rnegin Amerika’da bir siyahi, kiliseye kabul edildiginde onu irkinin geri
kalanmindan ayirt etmek icin su sozlerle arinmasina katkida bulunulmustur: “Elbette o
bir zenci (siyahi), ama ruhu beyaz.”*

Batili teologlara gore isa Mesih her ne kadar irk ve etnolojiyle ilgili tiim sorunlart
asacak bir mesajla insanlara gelse de Tanr’min onu Yahudi irkindan yarattig bir
gercektir, Bu noktada iistiin Aryan irkina mensup oldugunu iddia eden Bati topluluklars,
Tanri'min enkarnasyonu olarak nitelendirdikleri isa Mesih'in, Yahudi bir bedene sahip
oldugunu kabullenememislerdir. Ciinkii Yahudi bedeni onlar icin yeterince beyaz
degildi. Bu anlamda Bat1 sanat tarihinin tiimii, {sa’y1 Sami bir kisiden Aryan birine
déniistiirmek icin kasith beyazlatma veya afartma ¢abasi ierisinde olmustur. Isa’nin
sahip oldugu diistiniilen koyu renkli saglar ¢ok acik sekilde, iri koyu gézleri ise mavi
bi¢imde tasvir edilmistir.* Tanr1’mn viicut bulmus hali olan bu adamin, dolayli da olsa,
karanligi cagristirabilecek her seyden miimkiin oldugu kadar uzak olmasi
gerekmekteydi. Bu amagla sagina ve sakalina giines 15181 verilmis, gozleri ise indigi ve
tekrar déndiigii gokyiiziiniin rengini korumustur. fsa’nin ileri derecede Aryan irkina
yaklastirilmasi, Hiristiyanhktaki renk sembolizminin mantigimi  tam olarak
yansitmaktadir. Ancak bu Aryanlastirma cabasi diger irklarla, 6zellikle de Afrika irkiyla
yakin temasa gecildikten sonra daha belirgin hale gelmistir. Hiristiyan sanatcilar, siyah
renge yiiklenen kétii telkinleri miimkiin oldugu kadar ortadan kaldirmak icin Isa'yr
tasvir ederken koyu renk tonlarindan kaginmaya baslamislardir.”

Bati toplumlarinda beyazin siyaha olan iistiinliigii renk sembolizmini asgip rksal
bir ayrima dogru giderken Anglo-Sakson, Protestan Kuzey Amerika ve Afrika
kolonileri gibi ayrimciligin dayatildig1 bélgelerde, siyahilerin ¢abasi bir “Kara Tanr1”
ve “Kara Isa” yaratacak kadar ileri bir boyuta tagmmustir. Bu dogrultuda &zellikle
Afrika kolonilerinde Mesih¢i hareketler, beyaz misyonerlerin egemenliginden
kurtarilmay1 ortak ideal olarak gérmiislerdir. Boylece algilarinda olusturduklari
“Siyahi Mesih”, onlar1 Stekilestirilmek, ezilmek ve somiiriilmekten kurtaracak ve
rklarina ydnelik sistematik bir bigimde islenen geri birakilmislik bu sayede ortadan
kalkmuis olacaktir.*

Hiristiyanlikta siyah ve beyaz renklerin irksal ayrimcilikla iligkilendirilmesi sadece
dini gerekgelerle degerlendirilebilecek bir konu degil, ayni1 zamanda tarihsel, kiiltiirel,
politik, konjonktiirel ve sosyal baglamlarin bir sonucudur. Bu baglamda zitligin
sembolizasyonunda kullanilan ilgili renkler cercevesinde ele alinan bu husus olduk¢a
karmagiktir. Siyah ve beyaz renklerin irksal ayrimcilik kapsaminda degerlendirilmesi,
bu iki rengin Hiristiyanhktaki renk sembolizmindeki anlamlari da gozden

*®  Albayrak, Dinlerin Rengi Renklerin Dili, 65.

¥ Bastide, “Colour, Racism and Christianity”, 314-315.

Anna Swartwood House, “The Long History of How Jesus Came to Resemble A White European”, The
Conversation (17 Temmuz 2020).

°1 Bastide, “Colour, Racism and Christianity”, 315-316.

Michael 0. Emerson vd., “Equal in Christ, But Not in the World: White Conservative Protestants and
Explanations of Black-White Inequality”, Social Problems 46/3 (1999), 398-405.
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kacirilmadan tarihsel siireg icerisinde sekillenmis ve farkli anlamlar kazanmistir. Bu
dogrultuda renklerin tarafli bir bicimde yorumlanmasi, irksal ayrimciligi desteklemek
icin kullamilan bir arag olmustur. Bdylece konu, gliniimiizde bile toplumsal dengeyi
etkileyen 6nemli bir husus olarak giindemdeki canliligim korumaktadir.

Sonug

Hiristiyanligin inang, diislince ve sanat tarihi igerisinde pek ¢ok farkli renk, cesitli
konulari, kavramlari, kisileri ve tarihsel olaylari sembolize etmek tizere kullanlmustir.
Bu renklerin sembollestirilmesinde en 6nemli dayanak noktast ise Yeni Ahit metinleri
ile Eski Ahit’te bu metinlerde yer alan olgular1 destekleyen pasajlar olmustur. Kutsal
metinleri okuyan ve bunlar yorumlayan Hiristiyan teologlar, basta siyah ve beyaz
olmak iizere kirmizi, mavi, sar1, yesil ve mor gibi renkleri isa Mesih’in misyonu 1s1ginda
anlamlandirma yoluna gitmislerdir. Sonraki dénemlerde ise Hiristiyan sanatcilar
tarafindan bu renkler, sanatin farkh tiirlerinde belirgin bir sekilde ortaya konularak
Hiristiyan inancini yansitan tasvirlerin vazgecilmezleri arasinda yer almiglardir.

Siyah ve beyazin, biri negatif digeri pozitif olacak sekilde taban tabana zit olgulart
sembolize etmesi inang ve diisiince tarihinde ¢ok yaygindir. Bu durum sembolizmdeki
tiim diialist formtller gibi karsitliklar ilkesinden hareketle lokal kiiltiirlerde anlatilan
efsanelerle ilgilidir. Siyah ve beyaz arasindaki ikili ¢atisma aymi zamanda dogadaki
fenomenlerin varolusunun devamini miimkiin kilan yasam/dliim, 1sik/karanlk ve
gdriiniim/kaybolma arasindaki araliksiz degisimleri aciklamaya yardimci olan,
geleneksel simgeciligin temel ydnlerinden biri olan ters ¢evrilmis simge konusunu da
acikliga kavusturur. Bu anlamlariyla birlikte esasinda siyah ve beyaz, biri olmadan
digeri anlamsiz kalacak sekilde bir dikotominin iki farkli kutbunu temsil eder.

Hiristiyanlikta ise siyah ve beyaz, genellikle diger kiiltiirde bu renklere yiiklenen
sembolik anlamlara paralel bir sekilde iyilik ve kétiiliik, giinah ve tovbe, 151k ve
karanlik gibi zitliklar: sembolize etmek tizere kullanilmaktadir. Bu renklerin karsitligi,
Hiristiyan misyonu iginde insamin igsel miicadelesini ve Tanrr'yla olan iliskisini
yansitmaktadir. Nitekim Inciller'’de isa Mesih’in dilinden aktarilan sembolik
hikayelerden de anlasilacag: tizere Hiristiyanlkta temel vurgu insanlarm igindeki
iyilik ve kétiiliik arasindaki miicadeledir. Bu anlamda nihai hedef Tanr1’ya yonelerek
glinahlardan arinma ve aydinlanmanin gergeklesmesidir. Beyaz renk, bu arinma ve
kurtulusu; siyah renk ise giinahkarlig1 ve insanin i¢inde bulundugu ahlaki zorluklar:
sembolize eder. Bu durumda Hiristiyanlk tarihi, bir anlamda birbirine zit bu iki
kutbun miicadelesine sahitlik etmektedir. Bununla birlikte bahsi gegen renklerin
olusturdugu dikotomi, dinin miintesipleri tarafindan dylesine derinden
benimsenmistir ki bu durumun toplumsal yasantiya yansimasi da aym 6lgiide
olmustur. Siyah ve beyaz arasindaki catisma, farkli nedenlerle ortaya cikan irksal
ayrimciligin en belirgin gostergesi haline gelmistir. Sonug olarak, Hiristiyanlikta siyah
ve beyaz renkleri, insanin ruhsal doniisiimiing, giinahkarligim kabul etmesini ve
Tanrr’ya yonelerek iyiligi se¢mesini simgeleyen giiclii semboller olarak goriilebilir. Bu
renkler, inananlar icin dini deneyimlerini derinlestiren ve manevi olarak deger
yiiklenen 6nemli semboller olarak kabul edilirler.
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Oz

Bu ¢alismada, ilmi gelenekler icerisinde ehemmiyetli bir yer isgal eden Maveraiinnehir
alimlerinin Osmanli ulemas: tizerindeki tesirlerini, fikih ilmi 6zelinde ve Kefevi’nin
Ketdibu a‘lami’l-ahydr min fukahdi mezhebi'n-Nu‘mani’l-muhtdr isimli eseri gercevesinde ele
almay1 hedefliyoruz. Bu tercihin sebeplerini ifade etmek gerekirse fikih ilmi, hukuki
yapiy1 belirleyen ve sosyal hayati diizenleyen bir disiplin olmasi hasebiyle islam
toplumlar: i¢in her zaman miistesna bir yer isgal etmistir. Osmanli ulemasinin Hanefi
fikhini tevariis ettikleri en nemli kaynak ise Maveratinnehir alimleri olmustur. Hukuki
hayati ve toplumsal yasami diizenlemedeki fonksiyonu ise fikhi, ilim geleneginin birinci
derecede istigal alani haline getirmistir. Osmanl ulemasinin Hanefi mezhebine bagh
oldugu, Hanefi fikhini da agirlikli olarak Maveraiinnehir ulemasina dayal ilim silsilesi
vasitasiyla tahsil ettigi ve bu ulemanin eserlerinden faydalandig dikkate alinirsa, aradaki
iliskiyi ortaya koymak icin calismada neden fikih ilminin tercih edildigi agiklik
kazanacaktir. Maverdiinnehir Alimlerinin Osmanli ulemasi {izerinde fikih ilmi
cergevesinde yaptigi tesirin neden Kefevi'nin eseri {izerinden ele alinacagiyla alakal
olarak su hususlar dile getirilebilir, Kefevi bu eserinde Hanefi fakihleri Ebu Hanife’ye
baglayan isnad zincirine ve ‘an‘anelere yer vermistir. Nitekim Kefevi'nin kaydettigi bu
verilerden hareketle Hanef fikih geleneginin bir seceresini ¢ikarmak miimkiin olacaktir.
Kefevi'nin calismasi yalnizca bir fakihin hocalari, talebeleri ve eserleri ile alakali
biyografik ve bibliyografik malumat vermekle yetinmemekte, o fakihin Ebu Hanife’ye
kadar uzanan ilim silsilesini, dikkat ¢ekici goriislerini ve icinde yer aldig1 6nemli olaylar
da kaydetmek suretiyle ilm1 zihniyet hakkinda ayrintih tahliller yapmaya imkin veren bir
malzeme sunmaktadir. Bu bakimdan Kefevi ve eseri, Maveraiinnehir alimlerinin Osmanh
ulemas: tizerine fikih ilmi gercevesinde yaptig1 tesiri incelemek igin, isabetli bir se¢im
olacaktir. Bu inceleme neticesinde Hanefiligin doktrinin ve literatiiriiniin gelismesinde,
Maveriiinnehir bolgesinde gosterilen ilmi faaliyet oldukca etkili oldugu sdylenebilir.
Ayrica Osmanli ulemasinin Hanefi fikhini tevariis ettikleri en 6nemli kaynak ise
Maveraiinnehir ilimleri olmustur. Bu intikal Maveraiinnehir alimleri ve de literatiir
vasitasiyla gerceklesmistir. Osmanli medreselerinde fikih ilmi 6zelinde g¢ogunlukla
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Maveraiinnehir alimlerinin eserleri okunmus ve bu eserler {izerine bircok caligma kaleme
alinmustir. Son olarak Osmanlida fikih geleneginin ana kaynagini Maveraiinnehir kokenli
Hanefl &limlerin, eserlerinin ve fikih anlayislarinin olusturdugu rahathkla ileri
stiriilebilir.

Anahtar Kelimeler
Fikih; Maveraiinnehir; Kefevi; Ketaib; Osmanl

One Cikanlar

e Bucalisma Maveriiinnehir alimlerinin Osmanl ulemas: tizerindeki fikih ilmi 6zelinde
ve Kefevi'nin Ket4ib isimli eseri cercevesinde incelemektedir.

o islamlagsma siirecinde Maveraiinnehir'de etkili olan mezhep, Hanefi Mezhebi
olmustur.

o Kefevi Hanefi mezhebini temsil eden mesayihin etkili oldugu bélgeler icerisinde Belh,
Horasan, Semerkant, Buhira ve Maveraiinnehir’in tamamini zikreder.

e Osmanli ulemasinin Hanefi fikhini tevariis ettikleri en 6nemli kaynak Maveraiinnehir
alimleridir.

e Osmanli medreselerinde fikih alaninda agirlikli olarak Maveraiinnehir alimlerinin
eserleri okunmustur.
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Abstract

This study aims to investigate the influence of Ma wara’ al-Nahr scholars, who hold an
essential place in scholarly traditions, on Ottoman scholars in the field of figh and within
the framework of Mahmiid b. Sulaiman al-Kafawi’s (d. 990/1582) Kata'ib alam al-akhyar
min fugaha’ madhhab al-Nu‘man al-mukhtdr. This preference is because the science of figh,
as a discipline that determines the legal structure and manages social life, has always had
an exceptional place in Islamic societies. The most important source from which the
Ottoman scholars inherited Hanafi figh was the scholars of Ma wara’ al-Nahr. Its function
in regulating legal and social life has made figh the primary field of scholarly tradition.
Given that the Ottoman scholars adhered to the Hanafi madhhab and learned Hanafi
jurisprudence primarily through the scholarly lineage based on the scholars of Ma wara’
al-Nahr and benefited from their works, it becomes obvious why the science of figh was
chosen in this study to demonstrate the relationship between the two. The following
points can be made to explain why the influence of Ma wara al-Nahr scholars on Ottoman
scholars within the framework of figh will be discussed through Kafawi's work. In his
work, Kata'ib, he included specifically the biographies of Hanafi scholars. Indeed, based
on these data recorded by Kafawi, it will be possible to draw a lineage of the Hanafi figh
tradition. Kafawi's work not only provides biographical and bibliographical information
about a faqih's teachers, students, and works, but it also records the faqih's scholarly
lineage back to Abl Hanifa, his remarkable opinions, and the important events in which
he participated, providing material for detailed analysis of the scholarly mentality. In this
respect, Kafawi and his work would be an appropriate choice for analyzing the influence
of the scholars of Ma wara’ al-Nahr on the Ottoman scholars within the framework of the
science of figh. Based on this research, it can be said that scientific activity in Ma wara’
al-Nahr was very effective in developing the doctrine and literature of Hanafism.
Moreover, the most important source from which Ottoman scholars obtained Hanafi figh
was the Ma wara’ al-Nahr scholars. It was through Ma wara> al-Nahr scholars and
literature that this transmission took place. In the Ottoman madrasahs, the works of Ma
wara’ al-Nahr scholars in the field of figh were mainly read and many studies were
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written on these works. Finally, it can easily be argued that the main source of figh
tradition in the Ottoman Empire is the works and understanding of figh of Hanafi scholars
originating from Ma wara’ al-Nahr.

Keywords
Figh; Ma wara’ al-Nahr; Kafawi; Kat3'ib; Ottoman

Highlights

This study examines the scholars of Ma wara> al-Nahr in the context of figh science
on the Ottoman scholars and within the framework of Kafawi 's work called Kata'ib.
The sect that was effective in Ma wara> al-Nahr during the Islamization process was
the Hanafi madhhab.

Kafawi mentions the whole of Ma wara> al-Nahr among the regions where Hanafi
scholars were influential.

The most important source from which the Ottoman scholars inherited Hanafi
jurisprudence were the scholars of M3 wara> al-Nahr,

In Ottoman madrasahs, mainly the works of Ma wara’ al-Nahr scholars in the field of
figh were read.
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Giris

Islam ilim geleneginde insanin tefekkiir edebilme, sebepler ve sonuglar arasinda bag
kurabilme, akil yiirtiterek ¢ikarim yapabilme zelliklerine sahip olmasi hasebiyle diger
canhlardan farkli oldugu sik¢a vurgulanan bir husustur. insanin en énemli 8zelligi ise
miinferit yasayamayip toplum halinde, hemcinsleriyle dayanmisma igerisinde bulunarak
hayatini idame ettirmek zorunda olmasidir. Toplum hayatinin saglikli bir sekilde
yiirtiyebilmesi i¢in gerekli olan bilgilerin vahiy yoluyla insanogluna ulastirilmasi, Yiice
Yaraticinin bir liitfu olarak degerlendirilmistir. Hz. Adem ile baslayan vahiy zinciri Hz.
Muhammed ile neticelenerek kemal derecesine ulasmustir.’

Hz. Peygamber birlikten yoksun olan Arap yarimadasi sakinlerini yeni bir inang
etrafinda birlestirmis, vefatini miiteakip ashabi bu inanci kisa siirede genis bolgelere
yaymistir. Hz. Peygamber’in vefatinda ilim namina o toplumda deger verilen hususlar
Arap dili ve siirine iliskin bilgiler, dine iliskin Kur’n ve Siinnet ¢ercevesinde elde edilen
bilgiler ile tipla alakali bazi uygulamalardan ibaretti. Sahabe neslinden itibaren
Miislimanlarin  kurdugu devletin genisleyip bir medeniyetin tesekkiliiyle ilim
gelenekleri ortaya ¢ikmis, basta Fikih, Stinnet ve Kur’4n ilimleri olmak tizere muhtelif
alanlarda tedvin ve telif hareketleri gerceklesmistir.” Kopriilii'niin vurguladigi tizere ilk
Halifeler ve Emeviler devrinden baglayarak Abbasiler déneminde biiyiik bir inkisaf
gosteren Islam{ ilimler, miladi 9-10. asirlarda zirveye ulasmis bulunuyordu.’

Medreselerin ortaya ¢ikmasi islam ilim geleneginin tesekkiiliinde 6nemli bir asamay1
temsil etmektedir. Artik bu asamadan sonra belirli ilim dallari, belirli bir miifredat ve
eserler cercevesinde tedris edilmekte, bSylece bir nevi standart egitimden gegmis bir
ilmiyye sinifi dogmakta, islam diinyasinin her tarafinda benzer bir egitimden ge¢mis olan
ilmiyye mensuplari din ve hukuk biirokrasisinde gérev almaktaydi. Medreselerin
tesekkiiliinde “Ehl-i Stinnet ve’l-cemaat” adiyla ifade edilen, islam’in ana biinyesini teskil
eden anlayisin giiclendirilmesi ve miidafaa edilmesi gayesi de 6nemli bir sebep teskil
etmistir.* Zira ilk medreseler Fatimiler ve Biiveyhiler gibi Sta inanisina sahip olan
hanedanlarin etki alanindaki bolgelerde bu hanedanlar bertaraf edildikten sonra, Siinni
anlayisin himisi ve temsilcisi konumunda olan Selguklular ve EyyQbiler tarafindan
kurulmustur.’ Tk medrese ile ilgili olarak daha dnceki tarihlerde faaliyete gecirilmis
milesseselere de atif yapilmakla birlikte, ilim geleneginin standart bir sekilde yerlestigi
egitim kurumlari Bilyiik Selcuklu Veziri Nizdmiilmilk’iin (81. 485/1092) tesebbiisleriyle
faaliyete gecen ve ona izafeten Nizdmiye Medreseleri olarak adlandirilan medreseler

' Bunlar igin bk. Katip Celebi, Kesfii’z-zuniin (istanbul: Milli Egitim Bakanlig1 Yayinlari, 1971), 1/24, 26.

> Katip Gelebi, Kesfii'z-zundn, 1/32-34.

*  Fuat Képriilii, Islam Medeniyeti Tarihi (Ankara: Diyanet isleri Bagkanligi Yayinlari, 1973), 142 (izahlar

ve diizeltmeler kismz).

Ozellikle Nizdmiilmiilk'iin bu amaca yénelik calismalar1 hakkinda farkli bir degerlendirme icin bk.

Ferderick Starr, Kayip Aydinlanma, ¢ev. Yusuf Selman inang (istanbul: Kronik Kitap Yayinlari, 2020),

505-509.

*  bk. Ahmed Celebi, Islam’da Egitim Ogretim Tarihi, gev. Ali Yardim (istanbul: Damla Yayinevi, 1976), 110,
111; Mustafa Bilge, ilk Osmanli Medreseleri (istanbul: istanbul Universitesi Edebiyat Fakiiltesi Yayinlari,
1984), 3-5; Cahid Baltaci, XV-XVI. Asirlarda Osmanl Medreseleri (istanbul: irfan Matbaasi, 1976), 6, 8.
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olmustur. George Makdisi'nin ifadesine gére Nizamiilmilk’iin kurdugu genis medrese
agindan 6nce de medreseler mevcut olmakla birlikte, daha dnce Bedr b. Haseneveyh (6.
405/1014) tarafindan yaygimlastirilan mescid-han kompleksleri agi Nizamiilmiilk’iin
faaliyetleri neticesinde genis medreseler agina doniismiistiir.® Bu medreseler devlet eliyle
kurulan miesseseler olup, tahsilin meccani olmasi, teskilatinin en kiigiik ayrintilarina
kadar tespit edilmis olmasi ve egitim veren ilmiye mensuplarina maas baglanmas: gibi
ozellikler tagimaktaydilar.” Biiyiik Selguklularin gelistirdikleri medrese gelenegi bilahare
Nureddin Zengl (1. 569/1174) gibi atabeyler, Eyy(biler, Meml{ikler, Anadolu Selguklulart,
Anadolu Beylikleri gibi hiikiimdarliklar tarafindan siirdiiriilmiis olup, Osmanli’da
tesekkiil eden medreseler bu miiesseseleri ve onlarin gelistirmis olduklar: ilim gelenegini
model olarak benimsemistir.® Anadolu’da bir ilim geleneginin tesisine katkida bulunan
ilim merkezleri Maveraiinnehir, iran, Suriye ve Misir gibi bélgelerde bulunmaktaydi. Bu
bolgelerde yetismis ilim adamlarinin Anadolu Medreselerinde ders vermesi ve
Anadolu’dan ¢ikan ilim taliplerinin séz konusu bélgelerde egitim almasi Anadolu’nun
kendi ilim geleneginin olusmasina ciddi katki saglamistir.’

Bu calismada, isaret ettigimiz ilmi gelenekler icerisinde ehemmiyetli bir yer isgal eden
Maveraiinnehir alimlerinin Osmanli ulemas: iizerindeki tesirlerini, fikih ilmi 6zelinde ve
Mahmud b. Siileyman el-Kefevi'nin (8. 990/1582) Ketdibu a‘lami’l-ahydr min fukahdi
mezhebi’n-Nu‘mdni’l-muhtdr isimli eseri cercevesinde ele almay1 hedefliyoruz. Bu tercihin
sebeplerini ifade etmek gerekirse fikih ilmi, hukuki yapiy1 belirleyen ve sosyal hayati
diizenleyen bir disiplin olmasi hasebiyle islam toplumlari igin her zaman miistesna bir
yer isgal etmistir. Bu baglamda islam diinyasinda ilmi faaliyetlerin, toplumsal ve bireysel
ihtiyaclar dogrultusunda oncelikle fikih alaninda basladigina da vurgu yapilmaktadir.*
Fikhin én plana ¢ikmasi, bir bakima islam dininin karakteristik 6zelliginden
kaynaklanmaktadir. Nitekim Kur’an-1 Kerim’'de ifade edildigi gibi, insanoglu amagsiz bir
sekilde ve basibos olarak yaratilmamustir (KiyAme, 75/36). Her miikellefin hayatinda
karsilasabilecegi durumlar icin seri delillerde belirlenmis bir hiikiim oldugu
ongoriilmektedir. Bu da uygulanmasi gereken dogru davranis formlarinin tespiti igin,
nasslarin anlagilmasi ve yorumlanmasini, diger bir deyisle fikih eylemini zorunlu
kilmaktadir, Hanefl literatiiriinde Ebu Hanife'ye (81. 150/767) atfen fikhin “insanin
lehinde ve aleyhinde olan hususlari tespit edebilecek bir melekeye sahip olmasi” tarzinda
tanimlanmasi,” fikih ilminin bireysel dindarlik acisindan tasidigi éneme vurgu

George Makdist, Ortacagda Yiiksek Ogretim, cev. A.H. Cavusoglu - H.T. Basoglu (istanbul: Gelenek

Yayincilik, 2004), 75, 76.

Bu hususlar i¢in bk. Baltaci, XV-XVI Asirlarda Osmanli Medreseleri, 5-8; Nizamiilmiilk’'iin medrese

yapilanmasina getirdigi yenilikler i¢in bk. Makdist, Ortagagda Yiiksek Ogretim, 259-265.

8 Baltaci, XV-XVI. Astrlarda Osmanl Medreseleri, 8-11.

bk Bilge, ilk Osmanlt Medreseleri, 5-6.

' Ornek olarak bk. H.A.R. Gibb, Mohammedanism (London: Oxford University Press, 1961), 88; Mustafa
Abdiirrazik, Temhid li tarthi’l-felsefe fil-Islam (Beyrut: y.y., 2011), 185.

" Sadriisserfa, et-Tavdih (istanbul: Mekteb-i Sandy? Matbaasi, 1310), 1/19; Molla Hiisrev, Mirdtiil-usil,

(istanbul: Sirket-i Sahafiyye-i Osmaniye Matbaasi, 1310), 1/18-19; Giizelhisari, Mendfiu'd-dekdik

(istanbul: Darii't-Tibaati’l-Amire, 1288), 17; ilgili tanimin Arapca ifadesinde yer alan ve Tiirkceye

genelde “bilmek” seklinde gevrilen “marifet” tabiri, siradan bir bilis bicimini degil “meleke hasil
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yapmaktadir, Hukuki hayati ve toplumsal yasami diizenlemedeki fonksiyonu ise fikh, ilim
geleneginin birinci derecede istigal alani haline getirmistir. Nitekim medrese modeli
egitim kurumlarinin olusmasinda diizenli bir fikih egitimi verme hedefi, ana siik
olmustur."” Diger bir ifadeyle medreselerin fikih egitimi verilecek miiesseseler olarak
tasarlandigini ileri siirmek miimkiindiir. Kelam, tefsir, hadis vb. diger disiplinler, bu
amaca katki saglamak agisindan egitim programinda yer almistir. Medreselerin bir nevi
“ilahiyat ve Islam hukuku fakiilteleri” olduguna iliskin tespit™ de isaret ettigimiz bu
hususu vurgulamaktadir. Osmanli ulemasinin Hanefi mezhebine bagl oldugu, Hanefi
fikhini da agirlikli olarak Maveratinnehir ulemasina dayali ilim silsilesi vasitasiyla tahsil
ettigi ve bu ulemanin eserlerinden faydalandig: dikkate alinirsa, aradaki iliskiyi ortaya
koymak i¢gin ¢alismada neden fikih ilminin tercih edildigi agiklik kazanacaktir.
Maveratinnehir alimlerinin Osmanl ulemas: iizerinde fikih ilmi ¢ercevesinde yaptig
tesirin neden Kefevi'nin eseri tizerinden ele alinacagiyla alakali olarak su hususlar dile
getirilebilir, 16, yiizyllda Osmanli medreselerinde yetismis ve ilmiye simfi icerisinde
kadilik gibi gorevler ifa etmis olan Kefevi, Ketdib adli eserinde Hanefi fikih dlimlerinin
biyografilerini ele almustir. Dolayisiyla eserde fikih ilmiyle istigal eden Osmanli
ulemasinin biyografileri de yer almaktadir.™
Kefevi eserinin, alanindaki diger teliflerden ii¢ noktada farkli oldugunu ifade
etmektedir: Bu eserde Hanef fakihleri Ebu Hanife'ye baglayan isnad zincirine ve
‘an‘anelere yer verilmistir. Nitekim Kefevi'nin kaydettigi bu verilerden hareketle
Hanefi fikih geleneginin bir seceresini ¢ikarmak miimkiin olacaktir. fkinci olarak
biyografisi verilen fakihlerin goriisleriyle alakali fikih ve fetva literatiiriinden
nakiller yapilmistir. Ayrica onlar hakkinda nakledilen ilgi ¢ekici olaylar da
kaydedilmistir."

ederek bilmeyi” ifade et-mektedir. Dolayisiyla bu tanima gore fikih, “nefs-i insaninin lehinde ve
aleyhinde olan seyler hakkinda meleke iktisab etmesi” anlamina gelmektedir. ilgili husus icin bk.
Biiyiik Haydar Efendi, Ustil-i Fikih Dersleri, haz. Haci Adil (Daru’l-Hilafeti’l-Aliyye: Matbaa-i Amire,
1326), 9-11.
> Bu husus i¢in bk. Makdist, Ortacagda Yiiksek Ogretim, 225; Ekmeleddin Thsanoglu, Medreseler Neydi, Ne
Degildi?, (Istanbul: Kronik Kitap, 2019), 115, 125, 133, 157, 201, 218.
ismail Hakki Uzungarsili, Osmanh Devleti’'nin flmiye Teskilat: (Ankara: Tiirk Tarih Kurumu Yayinlart,
1988), 3.
Arif Bey, “Devlet-i Osmaniyyenin Teessiisii ve Takarriirii Devrinde ilim ve Ulema”, Dariilfiinun Edebiyat
Fakiiltesi Mecmuast 1/2 (May1s 1332), 139.
Kasif Hamdi Okur, “Bir Osmanl Fakihinin Géziiyle Osmanh Fukahasi: Kefevi'nin Ketaib’i Uzerine Bir
Degerlendirme”, Tiirkiye Arastirmalart Literatiir Dergisi 12/23 (May1s 2017), 363; Mahm{id b. Siileyman
Kefevi, Ketdibu a‘ldmil-ahydr min fukahdi mezhebi'n-Nu‘méni’l-muhtdr, haz. Saffet Kése-Murat Simsek-
Hasan Ozer-Huzeyfe Geker-Giines Oztiirk (Istanbul: irsad Kitabevi, 2017), 1/33-34; Kefevi ve eseri
hakkinda bazi degerlendirmeler icin bk. Okur, “Bir Osmanl Fakihinin Gziiyle Osmanli Fukahasi”,
361-377; Murat Simsek, “Osmanl’'da Fikth - Tasavvuf iliskisi: Kefevi'nin Ketdib’inde Stifiler”,
Osmanli'da ilm-i Tasavvuf, ed. Ercan Alkan - Osman Sacid Ar1 (istanbul: iSAR Yayinlari, 2018), 611-620;
Sevket Topal - Yusuf Dogan, “Giincel Fikhi Meselelerin Tarihi izdiisiimii (Kefevi'nin el-Ketaib'i
Cergevesinde)”, The Journal of International Scientific Researches 5/1 (Subat 2020), 39, 40; Beyza Onal,
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Dolayisiyla Kefevi’'nin ¢alismasi yalnizca bir fakthin hocalari, talebeleri ve eserleri ile
alakal biyografik ve bibliyografik malumat vermekle yetinmemekte, o fakthin Ebu
Hanife'ye kadar uzanan ilim silsilesini, dikkat ¢ekici goriislerini ve icinde yer aldig1 6nemli
olaylar1 da kaydetmek suretiyle ilmi zihniyeti hakkinda ayrintih tahliller yapmaya imkan
veren bir malzeme sunmaktadir. Bu bakimdan Kefevi ve eseri, Maveraiinnehir alimlerinin
Osmanl ulemAs: tizerine fikih ilmi cercevesinde yaptigi tesiri incelemek icin, isabetli bir
se¢im olacaktir. Calismamizda éncelikle Osmanli ilim geleneginin ortaya ¢ikis siirecine
temas etmek, bu gelenegi etkileyen kaynaklarin tespiti agisindan daha saglkli
degerlendirme yapmaya yardimci olacaktir.

1. Osmanli {lim Geleneginin Teessiisii

Din ve devlet arasindaki iliski islam? literatiirde farkli boyutlariyla ele alinmis, bu olgu
bir¢ok miiellif tarafindan dile getirilmistir. Bu baglamda Osmanl ilim ¢evrelerinde ve
medreselerinde Hanefi fikhi alaninda bir el kitabi olarak kabul edilen Miilteka'l-ebhur’un
Mevk(fati Mehmed Efendi (5l. 1065/1654-1655) tarafindan kaleme alinan serhli
cevirisinin mukaddimesinde yer alan su ifadeler dikkat cekicidir: “Ashab-1 ukdl
miittefiklerdir ki din @i devlet tev’emén ve hima-i ser* bi-himAyet-i tig-i padisah-1 felek-
temkin bi-emn ii emandir (...) ve hadis-i serifle dahi varid olmustur ki (ed-Dinii iissiin ve'l-
miilkii héris. Ve mi 14 iisse leh(i fe-hiive mehd(im ve ma 14 harise leh{ fe-hiive dayi‘/Din
temel, miilk muhafizdir. Temeli olmayan sey yikilir, muhafizi olmayan sey ise ziyi
olur)”*, Goriildiigii tizere bu ifadelerde din ve devlet “ikiz kardes” olarak nitelenmis,
dinin giivende olmasi1 padisahin kilicimin giicline baglanmisken, padisahin iktidarinin
dayanak ve destegi olarak da din gdsterilmistir. Bu ifadeler ilgili dénemlerde islam
diinyasinda genel kabul gérmiis olan din-iktidar iliskisi modelini yansitmaktadir. Osmanl
devleti i¢in de ayni durum séz konusudur. Devletin kurulusundan itibaren iktidarin,
hukuk? ve sosyal hayati orgiitleyici bir grup olarak ulemanin destegine ihtiya¢ duydugu
gorilmektedir. O doénemler i¢in bu zlmrenin “faki” tabiriyle adlandirildig
goriilmektedir. Fikih alaninda ihtisas yapmus kisileri deyimlemek i¢in kullanilan “fakih”
kelimesinin galat bir telaffuzuna dayanan faki tabiri,” kurulus déneminde kdy
imamlarindan baslayarak, kadilar ve vezirlere varincaya kadar idari kademenin her
alaninda etkili olan ziimreyi ifade ediyordu. Fakilarin devleti kuran beylere danigmanlik
yapmalart, ilk ddnem vezirlerin de bu ziimre icerisinden secilmelerinde etkili olmustur.™
Bu baglamda devletin kurucusu kabul edilen Osman Bey’in cevresinde faki olarak Edebali
(81, 726/1325-6) ve onun dgrencisi olan Dursun Fakih (6l. 726/1325-6 sonrasi) n plana
¢tkmaktadir.” Nitekim Edebali devletin ilk miiftisi, Dursun Fakth ise ilk kadisi olarak

“Mahmid b. Siileyman el-Kefevi’nin Ket&'ibii’l A‘l4mi’l- AhyAr Isimli Eserinde Benimsedigi Usl ve
Muhtevanin Bir Ornegi -10. Ketibe-", Islam Tetkikleri Dergisi 11/2 (Eyliil 2021), 889-893.
1 Mehmed Mevkfati, Kitdbiil-Mevkifat (istanbul: Darii't-Tibiati’l-Amire, 1290), 1/3.
7 bk. Semseddin Sami, Kdmus-1 Tiirk (Dersaddet: ikdam Matbaasi, 1317), 1001.
Bu hususlar igin bk. Halil inalcik, Osmanli Tarihinde Islamiyet ve Devlet (istanbul: Tiirkiye is Bankasi
Kiiltiir Yayinlari, 2016), 45-46.
Arif Bey, “Devlet-i Osméniyyenin Teessiisii ve Takarriirii Devrinde {lim ve Ulem4”, 141.
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nitelenmistir.”® Her ikisi de Karaman kdkenli olup Edebali, Dursun Fakih’in hocasidir.
Edebali, memleketi LArende’de Harzem kékenli Necmiiddin ez-Zahidi’den (51. 658/1260)
okumus, bilahare Sam’a giderek Cemaliiddin el-Hasiri'nin (51. 636/1238) 6grencilerinden
Silleyman b. Ebi’l-izz’'den (8. 677/1278) ders almistir. Osmanli hizmetine giren ilk ilim
adamlarindan olan Dursun Fakth de egitimini ayni zamanda kayinpederi olan Edebali’de
tamamlamstir. Kefevi, Dursun Fakih’in biyografisinde, onun Edebali ve Zdhidi araciligiyla
Ebu Hanife’ye (81. 150/767) kadar uzanan ilim silsilesine yer vermistir. Bu silsilede Dursun
Fakih on bes hoca araciligiyla Ebu Hanife'ye baglanmaktadir. Silsilenin, Z&hidi'den
itibaren Muhammed b. Hasen es-Seybani'nin (5l. 189/805) 6grencisi Ebu Siileyman el-
Clizcan?'ye (61, 200/816) kadarki kisimda yer alan on {i¢ hoca Maveriiinnehir ve Horasan
bélgelerinden yetismis dlimlerden olusmaktadir.” Goriildiigii lizere Maveraiinnehir etkisi
kurulus déneminden itibaren kendisini gostermektedir.

Devletin teskilatlanmasiyla eszamanlh olarak gerceklesen medreselerin kurulus ve
gelisim siireci ise, Osmanl ilmi geleneginin ortaya ¢ikmasini dogrudan etkilemistir.
Bilindigi tizere, miladi 14. ylizyilin baslarinda Anadolu Selguklu Devleti’'ne bagli bir ug
beyligi olarak tarih sahnesine ¢ikan ve kisa siirede giiclenerek devletlesen Osmanlilar,
siyasi alanda oldugu gibi ilmi diisiince ve teskilat alaninda da Anadolu Selguklu
mirasindan yararlanmiglardir. Siinni-Hanefl anlayisi Selguklular’dan tevariis eden
Osmanllarin, medrese gelenegini de aym kanaldan aldiklarini ifade etmek miimkiindiir.
Biiylkk Selguklular déneminde, 6zellikle Nizimiillmiilk'iin gayretleriyle kurumsallasip
yayginlk kazanan medrese tarzi egitim kurumlari, bir yandan devletin biirokrat
ihtiyacini karsilamay1 diger yandan ise ulema simifinin destegini kazanarak devlet erkinin
giiclinii mesrulastirma ve saglamlastirmay1 hedef almaktaydi. Bu nedenle fikih egitimi,
medrese egitiminin omurgasini olusturmaktaydi. 1330’da Orhan Bey tarafindan iznik’te
kurulan ilk Osmanl medresesinde de devletin biirokrat ihtiyacimin karsilanmasi
distlincesi ana saik olmustur. Osman Bey ve haleflerinin, fethedilen bélgelerde gérev
yapacak kadi temininde giicliik cekmeleri, iftd ve kaza fonksiyonunu yerine getirecek
elemanlarin yetismesi icin medrese kurulmasi diisiincesinin kuvveden fiile ¢ikmasim
hizlandirmistir. Devlet yapilanmasi igerisinde ulemanin asli fonksiyonunun, islam
hukukunun anlasilip yorumlanmasi (ift4) ve yargi diizeni icerisinde uygulanmasi (kaz4)
seklinde ortaya ¢iktig1 goriilmektedir. Ulema, Osmanh yapilanmasinda hukuk, adliye, din
ve egitim alanlari ile ilgili faaliyetlerinde, islami ilimler icerisinde en ziyade fikih ve
keldma dayanmaktaydi. Nitekim, miiderrislik imtihanlarimin fikihtan el-Hiddye, fikih
usfiliinden et-Tavdih ve et-Telvih ile ibn Melek’in (8. 797/1394-1395) Serhii’l-Mendr'1,
keldmdan Serhu’l-Mevdkif gibi eserlerden yapilmasi, bu iki disiplinin Osmanli
medreselerindeki agirhigini gostermektedir. Medreselerdeki egitim de ulemay:
kendilerinden beklenen toplumsal role hazirlayici bir karakter tasiyordu. Ogrencilere
mevcut bilimsel birikimi dogru bir sekilde aktarabilmek, onlar1 miifredatta yer alan
ilimlerle ilgili eserleri anlayabilecek ve aktarabilecek nosyona eristirmek, egitimin baslica
hedefini teskil ediyordu. Osmanli medreselerinin, toplumun ihtiya¢ duydugu uzmanlar:
yetistirmek ve mevcut bilimsel birikimi topluma yaymak konusunda basarili oldugunu

» Kefevi, Ketdib, 3/420, 511.
2 Kefevi, Ketdib, 3/511.
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soylemek miimkiindiir. Bu siirecte telif edilen eserlerin, ders kitabi niteligi tasiyan
metinler ya da bu metinler iizerine kaleme alinmis serhler ve hasiyeler seklinde tezahtir
etmesi, egitimin hedefi ile yakindan ilgilidir.*

Osmanli ilim gelenegi agisindan {izerinde durulmasi 6nem arz eden meselelerden biri
de Osmanli ulemasimn etkilendigi ekoller, diger bir ifadeyle mektepler meselesidir.
Uzungarsili, Osmanli alimlerinin ¢ogunun icazet silsilelerinin Fahreddin er-Razi’ye (&1
606/1209) dayandigini ifade ederek bu alimler i¢in “Fahreddin R4zl mektebi mensuplari”
tabirini kullanmis, bu mektebin Osmanli’da 6nde gelen temsilcisi olarak da Molla Fenar?yi
(1. 834/1431) gdstermistir.” Uzuncarsili’y1 takip eden bazi tarihgiler de onun ifadelerini
genellestirerek Osmanli ilim zihniyetinde en etkili olan egilimin “Fahreddin er-Razi
mektebi” oldugunu ileri siirmiislerdir. Bunun yaninda “Celaleddin ed-Devvani
mektebi”nden, bid’atlara karsi sert tutumuyla bilinen Birgivi (6l. 981/1573) ve
Kadizadeliler, Tbn Teymiyye (8l. 720/1328) ile irtibatlandirilarak bir “ibn Teymiyye
mektebi’nden de bahsedilmistir.*

Bu kanaatlerin isabetliligini degerlendirebilmek i¢in birkag noktanin dikkate alinmasi
gerekmektedir. Bilindigi gibi bir talebenin ilmi yeterliligini tescil eden bir belge
mahiyetinde olan icazetler akli ve nakli ilimler, alet ilimleri ve yiiksek ilimler seklinde
umumi olarak diizenlendigi gibi fikih, kelam ve hadis gibi her bir ilim icin miistakil olarak
da diizenlenirdi.” Osmanli dlimlerinin Fahreddin er-Razi'nin de silsilesinde yer aldig
icazetleri, genelde kelam ilmiyle alakali icazetlerdir. Nitekim Kelam icazeti Devvanti, R4zl
ve Gazall araciligiyla Esari’ye ulasan bir limin, fikih icazeti Hanefi alimler kanaliyla Ebu
Hanife'ye ulasabilmektedir.? Bu baglamda Razi'min kendi fikih silsilesi $afii’ye, fikih usulii
silsilesi ise Esarf ve Ciibbal’ye ulasmaktadir.” Osmanlilarda R4zl mektebinin ilk temsilcisi
olarak gosterilen Molla Fenari’nin fikih silsilesi ise Ekmeliiddin Baberti’den (61. 786/1384)

Bu tespitler ve referanslari igin bk. Kasif Hamdi Okur, Osmanlilarda Fikih Usiilii Calismalar: Hadim? Ornegi
(Istanbul: Mizan Yayinevi, 2010), 38-39.

Uzungarsili, Osmanl Devleti'nin flmiye Teskilati, 75-77.

Bu degerlendirmeler i¢in bk. M. Hulusi Lekesiz, Osmanli flm? Zihniyetinde Degisme: Tesekkiil-Gelisme-
C6ziilme: XV-XVIL yiizyilar (Ankara: Hacettepe Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Yiiksek Lisans
Tezi, 1989), 85-93; Ahmet Yasar Ocak, Yenicaglar Anadolu’sunda Islam’in Ayak Izleri (Osmanli Dénemi)
(istanbul: Kitap Yayinevi, 2011), 174-180; Fahri Unan, Kurulusundan Giiniimiize Fatih Kiilliyesi (Ankara:
Tiirk Tarih Kurumu Yayinlari, 2003), 335-336; Bid’at karsithig1 gerekgesiyle Birgivi'yi ibn Teymiyye’ye
Baglaminda Orfiin Kaynak Degerine iliskin Birgivi ve Ebussuid Arasindaki Tartismalar”, Balikesirli Bir
islam Alimi: imam Birgivi (Balikesir: Balikesir Biiyiiksehir Belediyesi / Kent Arsivi Yayinlari, 2019),
1/1/71-73.

Icazetlerle ilgili genel bilgi icin bk. Hiiseyin Atay, Osmanllarda Yiiksek Din Egitimi (istanbul: Dergah
Yayinlari, 1983), 101-130.

Bir 6rnek olarak Zahid el-Kevseri’nin fikih ve kelam icazetleri icin bk. M. Zahid Kevseri, et-Tahririi’l-
veciz (Kahire: Matbaatii’'l-Envar, 1360), 116-120; Ehl-i Siinnet kelam geleneginin diger imami olan
Maturidi’'nin ad1 ise kelam silsilelerinde degil, Ebu Hanife’ye ulasan fikih silsilelerinde yer almaktadir.
Bu husus ve sebepleri ayrica tetkike muhtagtir. Bk. Atay, Osmanhlarda Yiiksek Din Egitimi, 118.

bk, Ibn Hallikén, Vefeydtiil-a‘ydn (Beyrut: Daru Sadir, 1984), 4/252.
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baslayarak Eb{i Hanife'ye kadar uzanmaktadir.”® Tabiatiyla bu silsilede Devvani, R4zl ve
Gazill gibi $afii Alimler yer almamaktadir. Dolayisiyla yalniz bir ilim dalindaki
icazetlerden hareketle ve fikih gibi 6nemli bir gelenegi gbz ardi ederek, biitiin Osmanli
ilim zihniyeti tizerinde etkili olan belirleyici bir R4zi Mektebinden bahsetmek, ihtiyatla
yaklasilmasi gereken bir durumdur.

RAz'nin Osmanli ulemas: Uzerindeki tesiriyle alakali su degerlendirme yapilabilir.
Kékeni fbn Sind’ya dayanan mantik ve tefekkiir anlayisi, Gazali tarafindan islami ilimlere
tatbik edilmis ancak bu siire¢ Razi'nin katkilariyla hem olgunlasmis hem de yayginlik
kazanmustir. Bir anlamda R4z} sonrasi dénemde ilgili anlayis islami ilimlerin “ortak dili”
haline gelmistir. Taftazini, Seyyid Serif Ciircini, Celaleddin Devvani gibi alimlerin
eserleriyle yayginlastirdiklart bu tislubun Osmanli ilim gelenegine tasinmasinda Molla
Fenari'nin ciddi katkilar1 olmustur.” Hemen hemen biitiin Miisliiman cografyaya kendisini
kabul ettiren ilgili anlayis, modernlesme donemine kadar etkisini siirdiirmiistiir. Dolayisiyla
Razi'nin katkilariyla yerlesen bu ortak ilim dili anlayis1 dikkate alinsa bile baskin derecede
belirleyici bir R4zi Mektebinden ve bunun yaninda bir de Devvani Mektebinden bahsetmek
elestiriye acik kalacaktir. Zira DevvAni'nin ilim gelenegi de R4zl'ye dayanmakta olup, farkli
bir anlayis1 temsil etmemektedir. Bu ortak ilim dilini kullanmak, Osmanh ulemasinin Hanefi
kimligini geri plana diisiiriicii bir sonug dogurmamistir.

Osmanlilarin tarih sahnesine ¢iktigi 14. yiizyihn baglarinda Anadolu’da Hanefi
mezhebinin yayginlasip belirli bir tabana sahip oldugu goriilmektedir. Nitekim bu
dénemde Anadolu’yu ziyaret eden iinlii seyyah ibn Battiita (81. 770/1368-69) da bu hususu
acikca belirtmektedir. Onun ifadelerine gére Anadolu halki Ebu Hanife mezhebinde olup,
Stinni inanisa sahiptirler. Bu memleketlerde Kaderi, Rafizl, Mutezili, Hiricl veya baskaca
ehl-i bid’at firkalarin inancina mensup kimseler bulunmamaktadir. ibn Battfita bu
durumu Allah’in bu memleket ahalisine bahsettigi bir ayricalik olarak nitelemektedir.*
Hanefl mezhebinin Anadolu’da yayginlik kazanmasi, siiphesiz belli bir siire¢ icerisinde
gerceklesmistir. Bu siirece katki saglayan onemli ilim merkezlerinin basinda ise
Maveraiinnehir bolgesi gelmektedir

2. Osmanli Ulemasina Etki Eden Méveraiinnehir Fakihleri

“Nehrin &te yakas1” anlamina gelen Maveriiinnehir, Ceyhun nehrinin kuzeyinde
Miisliiman Araplar tarafindan fethedilen bolgeleri ifade etmek icin kullanilmstir.
Bolgenin kuzey ve dogu sinirlar kesin olarak belirli olmamakla birlikte Seyhun nehri
havzasini iceren bu kismin fetih hareketlerine gore genisledigi anlasilmaktadir.”
Bélgenin tarihi konusunda yaptig1 yetkin arastirmalarla taninan Barthold, bu mintikayla
yakin iliski icerisinde olmalar1 hasebiyle Ceyhun nehrinin giineyinde yer alan Belh ve
Merv gibi yerlesim merkezlerinin de Maveraiinnehir’le birlikte ele alinmas: gerektigini

*  Kefevi, Ketdib, 4/102-103.

»  ilgili husus icin bk. thsan Fazlioglu, “Tiirk Felsefe-Bilim tarihinin Seyir Defteri (Bir Ons6z)”, DIVAN:
Disiplinlerarasi Calismalar Dergisi 18 (Haziran 2005), 26-30.

**  ibn Battita, Rihletii ibn Battiita (Beyrut: Daru'n-Nefais, 2014), 234.

' V.V.Barthold, “Maveraiinnehir”, Islam Ansiklopedisi (Istanbul: Milli Egitim Basimevi, 1940), 7/408-409.
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ifade etmektedir.* Bolgenin islamlasmasi belirli bir siirec icerisinde gerceklesmis olup
(133/751) tarihindeki Talas Savasi neticesinde Islam hakimiyeti kesinlik kazanmustir.
Saméniler déneminde iktisadi ve ilmi agidan olduk¢a parlak bir dénem yasayan
Maveraiinnehir’de bilahare Karahanlilar ve Selcuklular etkili olmustur.*

islamlasma siirecinde Maveraiinnehir’de etkili olan mezhep, Hanefi Mezhebi
olmustur. Ebu Hanife (5. 150/767) daha hayatta iken Orta Asyali 6grencileri vasitasiyla
gorlsleri bolgede yayginlik kazanmistir. Belh, Hanefi mezhebine mensup fikih alimlerinin
yogunlugu hususunda dikkat ¢eken ilk merkezdir. Bildhare Semerkant ve Buhira gibi
Maveraiinnehir'in 6nemli yerlesim yerleri Simaniler déneminden itibaren islam
Diinyasinin dogusunda Hanefl mezhebinin énemli merkezleri haline geldiler.** Bu
bakimdan Maveriiinnehir, Hanefi Mezhebinin kalesi olarak nitelenmistir. Bolgede
yetismis olan fikih &limlerinin basta Ebu Hanife'nin talebesi Muhammed b. Hasen es-
Seybani’nin kitaplar: i¢in kaleme aldiklar1 serhler olmak tizere yazdiklar: eserler, mezhep
doktrininin gelismesine ciddi katkilar saglamistir.® MAaveriilinnehir kékenli Hanefi
alimlerin islam diinyasinin batisinda yer alan merkezlerde de etkili olmasinda, Hanefi
mezhebine mensup olan ve bu mezhebin &gretilerine deger veren Selcuklularin elde
ettikleri bélgelerde ilm1 ve biirokratik vazifelerde Maveratinnehir kékenli Hanefi 4limleri
tercih etmeleri rol oynamistir.*

Kefevi Hanefi mezhebini temsil eden mesayihin etkili oldugu bolgeler icerisinde Belh,
Horasan, Semerkant, Buhara ve Maveraiinnehir’in tamamini Szellikle zikretmektedir.
Kefevi'nin dikkat cektigi iizere Suriye ve Misir bolgelerinde Hanefi fakihlerin
yogunlasmasi, Mogol istilasi1 sonrasinda artmistir. Memltkler déneminde Hanefi ulema
icin bir cekim merkezi haline gelen bu bélgeler, Kefevi'nin anlatisina gére, devlet diizeni
ve idari yapida bozulmalar yasaninca bu 6zelligini yitirmistir. Bu asamadan sonra Hanefi
ulemanin yeni cazibe merkezi Anadolu olmustur. Bir Osmanli 4lim ve biirokrati olan
Kefevi’ye gore bu durum, Osmanli sultanlarinin ilme ve ulemaya deger veren, hukuku ve
adaleti dnceleyen yonetim anlayislarindan kaynaklanmaktadir.

Anadolu’da Hanefiligin Osmanli dncesinde de etkili olduguna dikkat ¢ekmistik. Bu
durum birkag sebeple agiklanabilir. Anadolu’da insa edilen medreselerde Hanefi

*  bk. V. V. Barthold, Mogol Istilasina Kadar Tiirkistan, ¢ev. Hakki Dursun Yildiz (istanbul: Kervan
Yayinlari, 1981), 83-230.

Osman Gazi Ozgiidenli, “Maveraiinnehir”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi (Ankara: TDV
Yayinlari, 2003), 28/178-179.

bk. Wilfred Madelung, “11-13. Asirlarda Hanefi Alimlerin Orta Asya’dan Batiya Gogii”, gev. Sénmez
Kutlu, fmam Maturidi ve Maturidilik (Ankara: Kitabiyat Yayinlari, 2003), 369; Murteza Bedir, Buhara
Hukuk Okulu (fstanbul: ISAM Yayinlari, 2014), 27, 55.

Yusuf Ziya Kavakgl, XI. ve XII. Asirlarda Karahanlilar Devrinde Mavard al-Nahr Islam Hukukgulart (Ankara:
Seving Matbaasi, 1976), 305-306.

Madelung, “11-13. Asirlarda Hanefi Alimlerin Orta Asya’dan Batiya G&gii”, 370.

7 Kefevi, Ketdib, 1/41; Ayrica bk. Murat Simsek, imam Ebu Hanife ve Hanefilik (istanbul: Haciveyiszade
ilim ve Kiiltiir Vakfi, 2019), 70-71.

Kefevi, Ketdib, 1/44; Maveraiinnehir bdlgesindeki Hanefi Alimlerin, Miisliiman cografyanin batisinda
yer alan iilkelere intikaliyle alakali olarak ayrica bk. Osman Bayder, el-Hiddye (Bir Fikth Metninin Haneft
Gelenege Etkisi) (Istanbul: Haciveyiszade ilim ve Kiiltiir Vakfi, 2020), 103-110.
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miiderrislerin ders vermeleri 6nemli sebeplerden biridir.*® Bir dier sebep Anadolu
kokenli ilim taliplerinin ilk tahsillerini memleketlerinde yaptiktan sonra, yiiksek seviyede
ilim 6grenmek amaciyla Suriye ve Misir bdlgelerinde Maveratinnehir kdkenli Hanefi
ulemadan ders almalaridir. Bu baglamda Sam ve Misir bdlgesi, Anadolulu talebeler ile
Maveraiinnehir kékenli hocalarin bulusma noktasi olmustur. Ugtincii bir sebep olarak da
bu talebelerin memleketlerine donerken Hanefi literatiiriin 6nemli eserlerini istinsah
ederek yanlarindan getirmelerine dikkat cekmek gerekmektedir. S6z konusu eserler ve
metinler de Hanefl mezhebinin Anadolu’da koklesmesine katk: saglanustir. Dolayisiyla
Osmanl dncesi donemde Anadolu’da Hanefl mezhebinin yerlesmis olmasinin tedris ve
metinler olmak tizere iki ana sebebi oldugunu ileri siirmek miimkiindiir.*

Osmanl ilim geleneginin tesekkiiliinde de benzer bir siire¢ yasanmustir. ik
dénemlerde, Anadolu’da temel bilgileri alan talebeler yiiksek tahsil icin Islam
diinyasindaki ilim merkezlerine gitmeyi siirdiirmiislerdir. Bu baglamda Molla Fenari
onemli bir 6rnektir. Nitekim Hanefi fikhinin Anadolu’da etkin bir sekilde 5gretilmeye
baslamasinda Molla Feniri'nin 6nemli bir kdse tasi oldugunu Kefevinin verdigi
silsilelerden hareketle sdyleyebiliriz. Bir miiddet Aladddin Esved’den (1. 800/1397) ve
Cemaleddin Aksardyi’den (6l. 791/1388-89) ders alan Molla Fenari, bilahare Misir’da
Ekmeliiddin Bébeti’nin dgrencisi olmustur. Kefevi, Molla FenAri’yi Baberti araciligiyla
Hanefl ana omurgasina baglamaktadir.** Birgok Osmanli fakihini Ebu Hanife’ye baglayan
isnad zincirinde de Molla Fenar{ yer almaktadir. Onun Ebu Hanife’ye kadar uzanan isnad
zinciri ise sdyledir: Molla Fenari (61. 834/1431)— Ekmeliiddin el-Babert? (61. 786/1384)—
Kivimiiddin el-Kak{ (81. 749/1348)— Hiisdmiiddin es-Signaki (31. 714/1314)— Hafiziiddin
el-Kebir el-Buhari (5. 673/1274)— Semsiileimme el-Kerderi (6l. 642/1244)— el-HidAye
yazari el-Merginin? (6l. 593/1197)— es-Sadriissehid Hisdmiiddin (8l. 536/1141)— es-
Sadrii’l-kebir Burhniiddin ibn Maze (6./12. Yiizyilin ilk ceyregi)— Semsiileimme es-
Serahsi (6l. 483/1090)— Semsiileimme el-Halvani (61. 448/1050)— Ebu Ali en-Nesefi (1.
424/1033)— Ebu Bekr Muhammed b. el-Fadl (6. 381/991)— Abdullah es-Siibezm{in? (51.
340/952)— Ebu Hafs es-Sagir (6l. 264/878)— Ebu Hafs el-Kebir (6l. 217/832)—
Muhammed b. Hasen (8l. 189/805)— Ebu Hanife (8. 150/767).“> Kefevi, Kemal
Pasazidde’nin biyografisinde bu isnadin Merginani’den sonra Necmiiddin en-Nesefi
kanaliyla Ebu Yusuf’a kadar uzanan ve Ebu Hanife’ye baglanan bir versiyonunu daha
kaydetmistir.* Osmanlilarda Hanef? fikhinin tedris stirecine bir 6rnek olarak Kefevi'nin
el-Hidadye silsilesini ele alabiliriz: Mahmud b. Siileyman el-Kefevi— Muhyiddin Mehmed b.
Abdiilkadir— Kemal Pasazdde— Muslihuddin Kastalani (Kesteli)— Hizir Bey b. Celal—
Molla Yegin (Mehmed b. Armagin)— Molla Feniri— Baberti— Kaki— Signaki—

bk. Gary Leiser, “Osmanlilardan Once Medrese ve Anadolu'nun islamlasmasi”, cev. H. T. Basoglu,
Islam’in Klasik Caginda Hukuk ve Egitim (istanbul: Klasik Yayinlari, 2019), 188-189.

“ Bu husus igin bk. Mehmet Kalayc1, “Buhara’dan Kastamonu’ya Uzanan Bir Mecmua: Hanefi Gelenegin
Anadolu’ya Tasinma Siirecine Dair Bazi Tespitler”, IV. Uluslararas: Seyh Saban-1 Veli Sempozyumu
(Hanefilik-Maturidilik) (Kastamonu: Kastamonu Universitesi Matbaast, 2017), 1/1/295-306.

' Kefevi, Ketdib, 4/102-103.

2 Kefevi, Ketdib, 4/102-103.

# Kefevi, Ketdib, 4/390.
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Hafiziiddin Ebu Nasr Muhammed el-Buh4ri— Semsiileimme Muhammed b. Abdiissettar
el-Kerderi— el-Marginani (Sahibii’'l-Hid4ye). Kefevi'nin hocasinin Hizir Bey’e uzanan
ikinci bir silsilesi daha bulunmaktadir: Muhyiddin Mehmed b. Abdiilkadir— Nureddin el-
Karasivi (Sarigérez)— Sinan Pasa— Hizir Bey b. Celidl— Molla Yegin— Molla Fenard.
Kefevi, el-Hidaye'yi ikinci bir hocadan daha okumustur: Mahmud b. Siileyman el-Kefevi—
Abdurrahman b. Ali el-K4di el-Amisi— Sadi Celebi— Muhammmed b. Hasan es-
Sams(ini— Alaiiddin el-Arabi— Hizir Bey b. Celdl— Molla Yegdn— Molla Fenari.*
Goruldigii tizere ti¢ farkh silsile de Molla Fendri araciligiyla Hanefl gelenegine
baglanmaktadir. Kefevi'nin kendisini Ebu Hanife’ye kadar ulastiran yirmi ve yirmi iki
halkali iki adet isnad zinciri bulunmaktadir. Ancak farkli ilim adamlarindan farklh
merkezlerde ders alinmasi miimkiin oldugundan, degisik isnad zincirleri tespit etmek de
miimkiindiir.* Nitekim Merzifon’da miiderrislik yapmis olan Seyyid Ahmed Kirimi
aracih@iyla, ibnii’l-Bezzazi el-Kerder? kanaliyla Ebu Yusufa kadar uzanan bir silsile de
Osmanh fikihgilarini ana omurgaya baglamistir, Bu silsilede de Molla Feniri’nin
silsilesiyle kesismeler mevcuttur.*® Ote yandan XVIL. yiizyilin baslarinda vefat eden iinlii
Osmanli 4limi Hasan Kafi Akhisar’nin (61. 1024/1615) Nizamii'l-‘ulemd adli eserinde verdigi
ilim silsilesinde kendisini Hanefi gelenege baglayan vasita da Molla Feniri kanali
olmustur.” Bu veriler Molla Fenar{’den Ebu Hanife’ye kadar uzanan silsilenin, Osmanli
ulemasinin fikih konusunda dayandigi ilmi gelenegi ortaya koymak icin temsil giicii
yiiksek bir drnek oldugunu gostermektedir. Kefevi’in Ketdib’inden hareketle bu silsileyi
ele almak suretiyle, Maveratinnehir alimlerinin fikih ilmi ¢ercevesinde Osmanli ulemasi
tizerindeki etkisini belirginlestirmek istiyoruz.

1. Molla Feniri (8l. 834/1431): Osmanli ilim geleneginin tesekkiiliinde énemli rol
oynayan bir 4lim olan Muhammed b. Hamza b. Muhammed el-Fenard, Yenisehir ile inegdl
arasinda yer alan Fenir kasabasindandir.® Bir miiddet Aliddin Esved ve Ceméaleddin
Aksariyi’den ders aldiktan sonra Misir'a giderek Ekmeleddin Baberti'den egitim
gOrmiistiir. Seyyid Serif CiircAni'nin ders arkadasi oldugu ifade edilmektedir. Tahsilini
bitirdikten sonra Anadolu’ya dénmistiir. Yildirim Beyazid doneminde itibar1 olduk¢a
yiiksek olan Molla Fenard, Bursa Kadilig1 gorevini de ifa etmistir. Kadiligin yani sira fetva
verme ve talebe yetistirme ile de istigal etmesinin bircok eserinin son seklini alamadan
miisvedde halde kalmasina neden oldugu dile getirilmektedir. Fikih usuliine dair kaleme
aldig1 Fusiliil-beddy? ve feraizle alakali Sirdciyye Serhi bu alanda telif ettigi baslica
eserleridir. Kefevi onun fikih ilmindeki yetkinligini ifade etmek i¢in “mezhebde ve hilafta
asrinin miigtehidi” nitelemesi yapmaktadir. Osmanli iilkesine gelmis olan ibnii’l-Bezzazi

“ Kefevi, Ketdib, 3/11-12.
“  Kefevi, Ketdib, 1/381-383.
“ Kefevi, Ketdib, 4/222-223.

¥ Hasan Kafl Akhisar?, Nizdmii'l-‘ulemd, Gorum Hasan Pasa Yazma Eser Kiitiiphanesi, 1248, v. 2b-3a.

Uzungarsili, Osmanlt Devleti'nin ilmiye Teskilati, 228-229; “Fenari” lakabinin Maveriiinnehir veya
Larende (Karaman) yahut Amasya bélgesinde yer alan “Fenar” isimli bir kéyden veya babasinin fener
imalatu ile istigalinden kaynaklandigini ileri siirenler de vardir. Bk. Miistakim-zade Siileyman Efendi,
Mecelletii'n-nisib (Ankara: Kiiltiir Bakanlig1 Yayinlari, 2000), v. 341b; Bursali Mehmed Tahir, Osmanli

Miiellifleri (istanbul: Matbaa-i Amire, 1333), 1/391.
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el-Kerder? ile ilmi tartismalar1 oldugu, Kerderi’nin furi konularinda, Fenari’nin ise usil
ve diger ilimlerde agir bastifi nakledilmektedir.* Osmanh ulemasinin Hanefi fikih
gelenegine baglayan ilim silsilelerinin kilit noktasinda yer alan Fenard igin “sekizinci hicri
asrin miiceddidi” nitelemesi yapilmasi,® ilim diinyasindaki itibarinin bir yansimasi olarak
gozikkmektedir.

2. Ekmeliiddin el-Baberti (61. 786/1384): Muhammed b. Muhammed b. Mahmud el-
Baberti, nisbesinden de anlagilacagi iizere Bayburtludur.” ilk tahsilini memleketinde
yaptiktan sonra Haleb’e ardindan Misir’a gelmis, Hanefi fikhini burada Kivimiiddin el-
Kaki’den okumustur. Misir’da Seyhliniyye Medresesi’'nin miiderrisi olmustur. Fikih ve
ustl ilimlerindeki yetkinligi, “imla”, “tezkir” ve “tasnif” yoluyla ilmin yayilmasina hizmet
ettigi 6zellikle vurgulanmaktadir. Basta Meml{ik Sultani Berk(ik olmak tizere Misir'in
asker? ve miilki erkdni nazarinda yiiksek bir itibar1 oldugu ifade edilmektedir. Hid4ye
Serhi el-‘indye, Pezdevi'nin Us{il’iiniin serhi et-Takrir, ibnii’l-Hacib’in Muhtasar1’nin serhi
er-Riidid ven-nukid bu vadideki énde gelen eserleridir. Nesefi'nin el-Mendr'h ve
Secivendi’nin es-Sirdciyye’si lizerine de serh yazmistir. ileri gelen talebeleri arasinda
Molla Fenard, Seyyid Serif Ciircini, Simavna Kadisi-oglu Seyh Bedreddin Mahmud ve tinlii
hekim Haci Pasa zikredilmektedir.>

3. Kiwvamiiddin el-Kaki (81. 749/1348): Muhammed b. Muhammed el-Buhar{ olarak
da bilinmektedir. Fikih egitimini aldig1 hocalardan biri Pezdevi serhi Kesfiil-esrdr miiellifi
Abdiilaziz el-Buhiri, digeri ise Hiisameddin es-Signaki olarak gdsterilmektedir. Hidaye
serhi Mi‘rdcii'd-dirdye ile Hanefilerin ve diger ii¢ mezhebin goriislerini 6zet bir sekilde ele
aldig1 ‘Uyiintil-mezdhib ve Ebii'l-Berekat en-Nesefi'nin Mendrii'l-envdr' iizerine kaleme
aldigt Cdmiu'l-esrdr fi serhil-Mendr fikih ve usul sahasindaki baslica eserleridir.
Maveriiinnehir bolgesinde egitimini tamamladiktan sonra Kahire'ye gelmis ve burada
Hanefi fikhi okutmustur. En seckin talebesi olarak da Ekmeliiddin Babert? ile yine bir
Hid4ye sarihi olan Celaleddin el-Harizm{ el-Kiirlani gosterilmektedir.”

4, Hiisdmiiddin es-S18naki (5l. 714/1314): Hiisimiiddin Hiiseyin b. Ali b. HaccAc b.
Ali es-Signaki'nin memleketi olan Signak, Tiirkistan’da Yesi'nin yakininda olan bir
yerlesim yeridir. Signiki’'nin biyografisine yer veren kaynaklar Yesi’de Ahmed Yesevi'nin
tiirbesinin bulunduguna ve bir ziyaret mekini olarak yogun ilgi gordiigiine dikkat
cekmektedirler. Hid4ye serhi en-Nihdye ve Pezdevi serhi el-Kaff, fikih alamndaki bashca
eserleridir. Hafiziiddin el-Buhiri ile Fahriiddin el-Maymurgi baslica hocalari olarak
zikredilmektedir. Onde gelen talebesi ise KivAmiiddin el-Kakidir.*

5. Hafiziidddin el-Kebir el-Buhari (51. 673/1274): Muhammed b. Muhammed b. Nasr
el-Buhari, Buhira’da dogmus ve Buhéra’da vefat etmistir. Onde gelen fikih hocasi
Semsiileimme el-Kerder{'dir. Akranlari icerisinde temayiiz ettigi i¢in geng yasta kendisine

* Kefevi, Ketdib, 4/101-110.

% Akhisard, Nizdmii'l-‘ulemd, 1248, v. 11a.

*' Bursali Mehmed Tahir, Osmanh Miiellifleri, 1/221.

* Kefevi, Ketdib, 4/5-13.

** Kefevi, Ketdib, 3/467-468; Hiiseyin Kayapinar, “Kaki”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (istanbul:
TDV Yayinlari, 2001), 24/216; Ayrica bk. Akhisard, Nizdmii'l-‘ulemd, 1248, v. 10a-10b.

> Kefevi, Ketdib, 3/359-365.
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fetva verme yetkisi tanindig1 ifade edilmektedir. HiisAmiiddin es-S1gnaki ve Abdiilaziz el-
Buhiri, 6nde gelen talebeleridir.”

6. Semsiileimme el-Kerderl (6l. 642/1244): Muhammed b. Abdiissettdr b.
Muhammed, Harzem’e bagl yerlesim yerlerinden Kerder’in bir kasabasinda dogmustur.
ilk tahsilini Harzem bélgesinde yapmus, bilahare énce Semerkand’da sonra da Buhara’da
tahsilini siirdiirmiistiir. Pek cok hocadan ders almasina ragmen en 6nde gelen hocalar: el-
Hiddye muellifi Burhaniiddin el-Merginani ile Fahriiddin Kadihan olmustur. el-Hiddye'yi
bastan sona miiellifinden okumus, kendisi de bir¢ok talebeye okutmustur. Déneminin en
onde gelen ilim adamlarindan oldugu kendisinin “Debiisi ve Serahsi zamanindan beri
séonmis olan furl ve us(l ilimlerini ihya ettigi” seklindeki degerlendirmeden de
anlasilmaktadir, Buh4ra’da vefat etmistir,>

7. el-Hiddye yazari el-Merginin? (6l. 593/1197): el-Hiddye miiellifi (Sahibii’l-Hiddye)
olarak anilan Ali b. Ebubekir b. Abdiilcelil'in memleketi, Fergdna'ya bagh olan Merginin
isimli yerlesim yeridir. Tahsil déneminde basta Necmiiddin en-Nesefl olmak {izere pek
cok hocadan istifade etmekle birlikte, fikih alaninda 6n plana ¢ikan hocasi es-Sadriissehid
Hiisdmiiddin olmustur. Ozellikle el-Hiddye’yi kaleme aldiktan sonra KAdthan ve Attabi gibi
muasirlar1 da takdirlerini ifade etmislerdir. el-Hiddye, Hanefi furQ literatiirii igerisinde
etkisi en fazla olan eserlerin baginda gelmektedir. Ozellikle Osmanli ulemasi bu kitaba ayr1
bir deger atfetmislerdir. el-Hiddye pek ¢ok serh, ihtisar ve tahric caligmalarina konu olmus,
ihtisarlarimin ayrica serhleri yapilmistir. et-Tecnis ve'l-mezid ile Muhtdrdtii'n-nevazil,
Merginani’'nin el-Hiddye'nin yani sira fikih alaninda kaleme aldig1 6nemli eserlerdendir.
Kemal Pasa-zide tarafindan yapilan tasnifte Merginani tercih ashabi yani literatiirdeki
gorisler arasinda tercih yapabilecek ilmi giice sahip fikih erbabi arasinda gosterilse de
Kefevi eserlerindeki fikhi mesal dikkate alindiginda, onun tahric ashabi yani mezhebin
kurucu fakihlerinin gériislerinden hareketle yeni meselelere ¢oziim getirebilecek ilmi
liyakate sahip fikih erbabi arasinda yer almasi gerektigini savunmaktadir. Cok sayida
talebesi olmakla birlikte bunlardan $emsiileimme el-Kerderd, el-Hiddye'nin yayginlik
kazanmasinda etkili olan isimlerin baginda gelmektedir.”

8.  Sadriissehid Hiisdmiiddin (6l. 536/1141): Ebu Muhammed Hiisamiiddin Omer b.
Abdiilaziz b. Omer b. Maze, Buharali Sadr ailesine mensup énemli bir fikih alimidir. Babasi
es-Sadriilkebir BurhAniiddin ibn MAze, baslica hocasi olmustur. Fikih ilminde, usiil ve furi
sahasinda yetkinligi dénemin ilim ¢evrelerinde kabul gérmiis, babasinin sagliginda ilmi
sohreti yayilmigtir. Elli ii¢ yasindayken Selguklu Sultani Sencer ile Kara-Hitaylar arasinda
yapilan ve Sencer’in maglubiyetiyle sonuglanan Katvin Savasindan sonra Semerkand
yakinlarinda sehid edilmis, bir yil sonra naasi Buhiri’'ya nakledilerek orada
defnedilmistir. el-Cadmiu’s-sagir Serhi, el-Fetdve’s-sugrd, el-Fetdave'l-kiibrd, Serhu Edebi’l-kddi

*  Kefevi, Ketdib, 3/265-268; Ayrica bk. Akhisard, Nizamii'l-‘ulemd, 1248, v. 9b-10a.

*  Kefevi, Ketdib, 3/144-149.

7 Kefevi, Ketdib, 3/5-21; Ayrica bk. Akhisari, Nizdmii'l-‘ulemd, 1248, v. 9a-9b; Kemal Pasazide’nin,
Merginni'nin tercih ashabindan oldugu ile ilgili degerlendirmesi igin bk. Kemalpasazade, “Risale fi
Duhtli Veledi'l-Bint fi'l-Mevkiifi ‘ala Evladi’l-Evlad”, Mecm{i’ Resdili’l-’allame fbn Kemal Pdsa (istanbul:
Déru’l-Liibab, 2018), 3/125.
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li'l-Hassdf, el-Vakidt baslica eserleridir. Onde gelen talebeleri arasindan el-Hiddye miiellifi
Merginini ile el-Muhit miiellifi Radiyyiiddin es-Serahs? yer almaktadir.*®

9.  es-Sadrii’l-kebir Burhéniiddin ibn Maze (6./12. Yiizyilin ilk ceyregi): Ebu
Muhammed Abdiilaziz Omer b. Maze, Semsiileimme Es-Serahsi’nin 6grencisi olup,
yetistirdigi talebeler icerisinde ogullari es-Sadriissehid ve es-Sadriissald ¢nde gelen
isimlerdendir.”

10. Semsiileimme es-Serahsi (61. 483/1090): Ebu Bekr Muhammed b. Ahmed b. Ebu
Sehl Maveralinnehir’'de yer alan Hanefi fikih alimlerinin 6nde gelenlerinden olup
Semsiileimme el-Halvani’nin talebesidir. Kemal Pasa-zide'nin tasnifinde kendisine Ebu
Hanife ve Ogrencilerinin ardindan gelen fikih erbabi arasinda, meselede miigtehit
kategorisinde yer verilmistir.® Mervezi'nin el-Kdfi adli eserinin serhi olarak kaleme aldig1
el-Mebsiit, Usiil'i, es-Siyerii’l-kebir Serhi baslica eserleridir. Karahanl hiikiimdarlariyla olan
anlasmazligi nedeniyle eserlerinin bir kismini hapis hayatinda, zor sartlar altinda telif
etmistir. Pek ¢cok dgrenci yetistirmis olup, dnde gelenlerinden birisi de Burhaniiddin ibn
Mazedir.”!

11. Semsiileimme el-Halvani (81. 448/1050): Abdiilaziz b. Ahmed b. Nasr b, Salih el-
Halvani, Buharalidir. Ebu Ali en-Nesefi’den fikih egitimi almistir, En meshur talebeleri
arasinda es-Serahsi yer almaktadir. Déneminde Buhara’daki Hanef? limlerin reisi olarak
kabul edilmistir. Fikihla alakali baslica eseri el-Mebsiit adini tagimaktadir. Kes’de vefat edip
naasinin Buhara'da defnedildigi kaydedilmektedir.®

12. Ebu Ali en-Nesef? (31. 424/1033): Ebu Ali en-Nesefi olarak taninan Kadi Hiiseyn b.
Hidr'in memleketi Maveriiinnehir beldelerinden, Semerkant yakinlarinda bulunan
Nesef’tir. Ebu Bekr Muhammed b. el-Fadl’dan fikih egitimi almistir. fleri gelen 6grencileri
arasinda el-Halvini yer almaktadir. el-Fevdid ve el-Fetavd adinda iki eseri oldugu
kaydedilen Ebu Ali en-Nesefi, seksen yaslarinda vefat etmistir.*

13. Ebu Bekr Muhammed b. el-Fadl (51. 381/991): Ebu Bekr Muhammed b. el-Fadl,
Buharalidir. Abdullah es-Siibezm{ini’den fikih egitimi almistir. Onde gelen talebeleri
arasinda Ebu Ali en-Nesefi yer almaktadir. Fikih konusundaki yetkinliginden dolayi,
kendisine fetva hususunda sik sik miiracaat edildigi ifade edilmektedir. Bundan dolay1
nevézil literatiiriinde fetvalarina ¢okca atif yapilmigtir,*

14. Abdullah es-Siibezmiini (81. 340/952): Abdullah b. Muhammed b. Yakub b. el-
Haris, Buhara'nin kdylerinden Stibezm{inludur. Ebu Hafs es-Sagir’den fikih egitimi almug
olup, dnde gelen talebeleri arasinda Ebu Bekr Muhammed b. el-Fadl el-Buhari yer

% Kefevi, Ketdib, 2/445-452; Ayrica bk. Akhisiri, Nizdmiil-‘ulemd, 1248, v. 9a; Katvan Savasi icin bk.
Barthold, Mogol Istilasina Kadar Tiirkistan, 406-408.

*  Kefevi, Ketdib, 2/335-336.

®  Kemalpasazade, “Risale fi Duhli Veledi’l-Bint fi’l-Mevkfi ‘ala Evladi’l-Evlad”, 3/123.

1 Kefevi, Ketdib, 252-259.

¢ Kefevi, Ketdib, 2/181-187; Ayrica bk. Akhisard, Nizdmii'l-‘ulemd, 1248, v. 8a-8b.

©  Kefevi, Ketdib, 2/116-118; Ayrica bk. Akhisard, Nizdmii’l-‘ulemd, 1248, v. 8a.

¢  Kefevi, Ketdib, 2/70-76.
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almaktadir. Hanefl menakib literatiiriiniin ilk 6rneklerinden olan Kitdbu Kesfi'l-dsari’s-
serife fi mendkibi Ebi Hanife adli eseri yazildig1 ddnemde oldukga ilgi gormiistiir.®

15. Ebu Hafs es-Sagir (8l. 264/878): Ebu Abdullah b. Ebu Hafs el-Kebir, Buharalidir.
Babasi Ebu Hafs el-Kebir'den fikih egitimi almistir. Onde gelen talebeleri arasinda es-
Siibezmiini yer almaktadir. Kitdbii'r-Red ald ehli’l-ehvd adli bir eseri bulunmaktadir.®

16. Ebu Hafs el-Kebir (81. 217/832): Buharali Ahmed b. Hafs, Ebu Hanife’nin 6grencisi
Muhammed b. Hasen es-Seybani’den fikih egitimi almistir. Hanefi fikhinin ve hocasinin
eserlerinin Maveraiinnehir blgesine intikalinde 6nemli bir rol oynamistir. Buhara’da ¢ok
sayida talebe yetistirdigi, bu sayede Hanefi fikhinin bolgede yayilmasini temin ettigi
kaynaklarda vurgulanan bir husustur.” Bu baglamda, onun faaliyetleri neticesinde
Buhara’nin Kubbetii’l-islam (islam’in Kubbesi) olarak adlandirildig ifade edilmistir.

17. Muhammed b. Hasen (61. 189/805): Ebu Abdullah Muhammed b. Hasen b. Ferkad
es-Seybani'nin ailesi $4m kokenli olup, babasi Irak’a yerlesmistir. Vasit'ta dogdugu ve
Kife'de yetistigi ifade edilmektedir. Fikih egitimini Ebu Hanife’den, onun vefatindan sonra
da Ebu Yusuf'tan almustir. Bunun yaninda imam Malik, Siifyan es-Sevri gibi hocalardan da
istifade etmistir. Kendisinden ilim &grenen talebeler icerisinde imam $afil de yer
almaktadir. Cok sayida Ggrenci yetistirmis olup, bunlar arasinda Hanefi fikhinin
Maveraiinnehir bslgesinde yerlesmesinde 6nemli katkilar1 olan Ebu Hafs el-Kebir Ahmed b.
Hafs el-Buhiri ile Ebu Siilleyman Musa b. Siileyman el-Clizcini de yer almaktadir.
Kaynaklarda, fikih ilmindeki yetkinliginin yam sira yazdigi eserler vasitasiyla Ebu
Hanife’'nin ilminin {slam diinyasimin her tarafina yayilmasina vesile oldugu &zellikle
vurgulanmaktadir.® Maveraiinnehir ulemas1 Seybani’nin eserlerine ayr1 bir ilgi gdstermis
olup, onun kitaplarinin kategorilere ayrilmasinin ve zahiri'r-riviye kavraminin igeriginin
sekillenmesinin onlar tarafindan gerceklestirildigini ifade etmek miimkiindiir.”

18. Ebu Hanife (3l. 150/767): Nu‘mén b. Sabit, hicri 80 yilinda K{ife’de diinyaya
gelmistir, Hanefl dlimler bazi sahabilerle miilaki oldugunu ileri siirerek onu tibiinden
sayarlar. Tabiln tabakasindan pek ¢ok alimden rivayette bulundugu ve onlarla fikhi
meseleleri tartistig1 bilinmektedir. Fikih ilminde baslica hocasi Hammad b. Eb Siileyman
(8l. 120/737-38) olmustur. Fikhin bir ilim halinde tedvin edilmesinde Eb{i Hanife'nin
katkis1, sistematigin ve terminolojinin ortaya konmasi noktasinda tezahiir etmistir, Fikih
konularinin temizlik ve namaz bahsinden baslayarak miras konusuna kadar belirli
basliklar altinda ele alinmasi, konularin tertibi ve terimlerin ortaya konmasi Hanefi
gelenege gore Ebu Hanife'nin eseridir ve diger mezheplerin tedvini siirecinde de onun
belirledigi, talebelerinin siirdiirdiigii sistematik etkili olmustur. Ebu Hanife'ye izafe edilen
eserlerden bize intikal edenler el-Fikhu'l-ekber, el-Alim ve'l-miiteallim ve Osméan el-Betti’ye

©  Kefevi, Ketdib, 2/34; Memleketini “Sebezm{in” seklinde okumak da miimkiin olmakla birlikte Kefevi

“Siibezm{in” okunusunu tercih etmistir. Bk. Kefevi, Ketdib, 1/551; Ayrica bk. Akhisard, Nizdmii'l-‘ulemd,
1248, v. 7b-8a.

% Kefevi, Ketdib, 1/551-554.

7 Kefevi, Ketdib, 1/460-463.

% Narsahti, Tarthu Buhdrd, cev. E. A. Bedevi - N. M. Tirazi (Kahire: Daru’l-Medrif, ts.), 86-87.

®  Kefevi, Ketdib, 1/308-407; Akhisari, Nizdmii'l-‘ulemd, 1248, v. 7a-7b.

7 Bu hususta bk. Bedir, Buhara Hukuk Okulu, 84-87.
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gonderilen er-Risdle gibi inang esaslariyla iliskili metinlerdir., Onun fikihla ilgili
gorlslerine talebelerinin eserleri vasitasiyla ulasabiliyoruz. Oldukga seckin bir dgrenci
grubuyla fikih ¢alismalarini yiirtittiigii, takrlr (monolog) degil miizakere (diyalog) ve
tartisma metodunun benimsendigi, bazen meseleler hakkinda talebeleriyle arasinda
glinlerce hatta aylarca siiren tartismalar yasandig1 kaydedilmektedir. Hanefi gelenek, Ebu
Hanife'nin sird metoduna dayanan igtihatlarinin isabetlilik derecesinin daha fazla
olacagina vurgu yapmaktadir. Hz. Ali soyuna (Ehl-i Beyte) sevgi beslemesi ve yakinlik
duymasi, Abbasi iktidarinin kendisine stipheyle bakmasina neden olmustur. Nitekim Hz.
Ali'nin soyundan gelen fbrahim b. Abdullah’in isyani sonrasinda, bu olayla iliskili
gorildiigii icin tutuklandigi nakledilmektedir. Vefatinin hapis siirecinde gergeklestigine
iliskin rivayetler bulunmaktadir. 150/767 tarihinde Bagdat’ta vefat etmistir.”

Goruldugi tizere Molla Fenar{'yi Ebu Hanife’ye baglayan ilim zincirinde on sekiz isim
yer almaktadir. Birinci sirada yer alan Anadolu’dan yetismis bir talebe olan Fenard, ikinci
sirada yer alan ilk hoca ise yine Anadolu kékenli olan Babertidir. Ugiincii sirada yer alan
Kaki’den on altinci sirada yer alan Ebu Hafs el-Kebir’e kadar on dért hoca Maveraiinnehir
kokenlidir. Bu silsile Osmanli ulemasinin Hanefi fikih gelenegini Maveratinnehir alimleri
kanaliyla tahsil ettigini agikca ortaya koymaktadir. Bagdat’ta dogan Hanefiligin, belirli bir
zaman sonra dogdugu topraklarda etkisi zayiflamistir. Ancak bu asamada Maveraiinnehir
Hanefilik icin parlak bir merkez haline gelmis, buradan yetisen alimler gerek tedris
(6gretim) gerek tasnif (eser yazma) yoluyla mezhebin &gretisini gelistirmisler ve
yaymiglardir. Bu baglamda “Eger Orta Asya’dan baslayarak iran, Irak ve Suriye
cografyasina yayilan ve oradan da Anadolu ve Balkanlar’a yerlesen Tiirkler; Hanefiligi
islami kimliklerinin bir par¢asi olarak gérmeselerdi, Hanefi mezhebinin Bagdat’ta 5./11.
yiizyilin ortalarindan itibaren zayiflamasiyla yok olmasa da ¢ok marjinal bir konuma
itilecegini sdylemek miimkiindiir.”” tespitine katilmamak elde degildir. Maveraiinnehir
alimlerinin fikih ilmi cercevesinde Osmanli ulemasi tizerindeki etkisi bu ilmin tahsili
araciliiyla gerceklestigi gibi; s6z konusu alimlerin ortaya koydugu eserler iizerine
yapilan ¢alismalar da bu etkinin farkl bir yoniinii temsil etmektedir

3. Osmanh Ulemasinin MaAverdiinnehir Fakihlerinin Eserleri Uzerine Yaptigi
Cahismalar

Méveralinnehir ilimlerinin fikih ilmi ¢ercevesinde Osmanli ulemasi {izerindeki
etkilerinin en belirgin gostergelerinden birisi Anadolu kiitiiphanelerinde mevcut olan
yazma eserlerdir. Hatta bugiin Orta Asya kiitiiphanelerinde niishasina rastlanmayan pek
cok eserin, Istanbul ve Anadolu kiitiiphanelerindeki koleksiyonlarda yer aldigi 6zellikle
vurgulanmalidir.” Bu baglamda Maveraiinnehir kokenli fikih eserlerinin, Osmanli
oncesine uzanan oldukga erken tarihli yazma niishalari da dikkat cekmektedir.”* Ote

7 Kefevi, Ketdib, 1/330-347; Akhisard, Nizdmii'l-‘ulemd, 1248, v. 6a-7a.
2 Murteza Bedir, “Osmanli Oncesi Tiirk Hukuk Tarihi Yazicilig1”, Tiirkiye Arastirmalart Literatiir Dergisi 5
(May1s 2005), 56-57; Tiirkler arasindan yetisen taninmus fikih alimleri igin bk. Bursali Mehmed Tahir,
Tiirklerin Uliim ve Fiintina Hizmetleri (Dersaidet: ikdam Matbaasi, 1314), 17-24.

”  bk. Bedir, Buhara Hukuk Okulu, 87.

7 Bu hususta baz1 rnekler i¢in bk. Kalayci, “Buhara’dan Kastamonu’ya Uzanan Bir Mecmua”, 1/300.
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yandan Osmanli Seyhiilislamlarinin fikhi mesailerini yansitan fetvalarin kaynaklarini
tespite yonelik “niikGl” calismasinda 6nemli oSlglide MAveriiinnehir Alimlerinin
eserlerinin kullanilmas1” da mezk{r etkinin bir baska tezahtiriidiir.

Osmanli Medreselerinde takip edilen ders kitaplar1 arasinda da Méaveraiinnehir
alimlerinin eserlerinin 6nemli bir yer tuttugu goériilmektedir. Osmanl ilim zihniyetini
konu alan monografik bir calismada yer verilen tespite gére, Osmanli medreselerinde
takip edilen eserlerin miellifleri, yaklasik % 20 oraninda Maveralinnehir, Harzem,
Fergana ve Horasan bolgelerine mensuptur.” Bu tespit biitiin ilimlerde kaleme alinan
eserleri kapsamakta olup, fikih, fikih usulii ve feraiz (islam miras hukuku) alaninda takip
edilen eserler esas alindigi takdirde tamamia yakinin Maveraiinnehir bdlgesi
miielliflerine ait oldugunu sdylemek miimkiin olacaktir. Nitekim Fikih alaninda
Meginani’'nin el-Hiddye ve Sadriisseria’nmin (6. 747/1347) Serhu’l-Vikdye adli eserlerinin
takip edildigi anlasilmaktadir. Fikih usulii alaninda yine Sariisseria’ya ait olan et-Tavdih
ile bu eseri aciklamak iizere Taftazini (6l. 792/1390) tarafindan kaleme alinan et-Telvth
adl kitaplar okutulmustur. Ferdiz alaninda ise Seyyid Serif Ciircani (6l. 816/1413)
tarafindan kaleme alinan Serhu’s-Sirdciyye adli eser okutulmustur.” Bu eserlerin
miiellifleri MAveriiinnehir ve Horasan bolgesine mensuptur. Bu kitaplara ilaveten
fikihtan Ebii’'l-Berekat en-Nesefi’'nin (6l. 710/1310) Kenzii'd-dekdik adli metninin, fikih
usuliinde yine ayni miiellifin el-Mendr adli metni ile Habbazi’ye (81. 691/1292) ait olan el-
Mugni adli eserin okutuldugu da kaydedilmektedir. Bu eserlerin miellifleri de
Maveraiinnheir bolgesindendir. Fikihtan Bagdat ilim cevresinde yetismis olan Kud@iri’nin
(6]. 428/1037) el-Muhtasar’1 ile Fikih usuliinden ict’nin (8. 756/1355) Serhu Muhtasari’l-
Miintehd adli eserinin de okutuldugu ifade edilmektedir.” Bu eserler icerisinde el-Hiddye,
Serhu’l-Vikdye, et-Tavdih, et-Telvih ve el-Mendr'in etkisinin daha fazla oldugu
anlasilmaktadir.” S6z konusu kitaplar1 kisaca tanittiktan sonra Osmanli ulemasinin,
Maveratinnehir kokenli fikih alimlerinin eserleri tizerine yaptiklari ¢alismalara temas
etmek istiyoruz.

el-Hiddye: Molla Fenarimnin ilim silsilesi icerisinde biyografisine yer verdigimiz
Merginani’nin eseridir. Miellif 6nce Seybani’nin el-Cdmiu’s-sagir ve Kudliri'nin el-Muhtasar
adli eserlerinde yer alan meseleleri bir araya getirerek Biddyetiil-miibtedi adli bir metin

> bk. Emine Aslan, Nukillii Fetva Mecmfialar: ve Mehmed Fikhi'nin el-Ecvibetii’l-kani‘a Adli Eserinin Bunlar

Arasindaki Yeri (istanbul: Marmara Universitesi Sosyal Bilimler Enst., Doktora Tezi, 2010), 257-271.

7 Lekesiz, Osmanli [lmi Zihniyetinde Degisme, 164.

7 Tlgili eserlerin medreselerde okutuldugu Taskdpriiliizdde'nin otobiyografisinde zikredilir. Bk.
Taskdpriili-zAde Ahmed Efendi, es-Sekdiku'n-Nu‘mdniyye, nsr. A. S. Furat (Istanbul: Istanbul
Universitesi Edebiyat Fakiiltesi Yayinlari, 1985), 556-559; Uzuncarsili, Osmanli Devletinin flmiye
Teskilati, 41-43; Atay, Osmanlilarda Yiiksek Din Egitimi, 93-96.

Uzungarsili, Osmanlt Devleti'nin flmiye Teskilati, 22; Bilge, ilk Osmanh Medreseleri, 48-52; Recep Cici,

78

Osmanli Dénemi Islam Hukuku Calismalar: (Bursa: Arasta Yayinlari, 2001), 43-53.
79

bk. Sagakli-zAde, Tertibiil-uliim (Beyrut: Daru’l-Besiri’l-islamiyye, 1988); Okur, Osmanlilarda Fikih
Usiilii Calismalar: Hadim? Ornegi, 43-44.
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kaleme almus, bilahare bu metin tizerine kapsaml bir serh® caligmas1 yapmis ise de daha
kolay istifade edilebilmesi i¢in, ilk serhe gére daha derli toplu olan el-Hiddye’yi yazmustir.
Yazildigi donemden itibaren en ¢ok ilgi gére Hanefi fikih eseri oldugunu sdylemek
mimkindir. Bu hususu dile getirmek igin “Kur’dn’in 6nceki kitaplarm hitkmiint
yiriirlikten kaldirdigi gibi, el-Hid4ye'nin de onceki fikih kitaplarini nesh ettigi”
mazmununu igeren manzumeler sdylenmistir. Daha énce de ifade ettigimiz tizere ¢ok
sayida serh, tahric ve ihtisar ¢alismasina konu olmus, ihtisarlarimin da ayrica serhi
yazilmustir.” Sacakli-zAde Mehmed Efendi’nin (51. 1145/1732) ifadesine gore el-Hidaye
metni Hanefi mezhebi i¢in 6viing kaynagidir. Bundan dolay1 Sultanlar, kurduklar:
medreselerde el-Hiddye'nin okutulmasini sart kosmuslardir. Osmanli medreselerinde -
ozellikle ilk donemlerde- 6nce Kud@iri'nin el-Muhtasar’1 gibi 6zet bir metnin, arkasindan
meselelerin delillerine temas eden Serhu’l-Vikdye'nin, bir iist diizeyde ise el-Hiddye'nin
fikith egitiminde esas alindigi anlasilmaktadir.®” Bu eser iizerine Osmanli ulemasi
tarafindan yapilan ¢alismalara temas edecegiz. Timur'un torunlarindan ve Hindistan’da
Babur Devletinin kurucusu olan Babur Sah’in (61. 1530) el-Hiddye icin “imam Ebu Hanife
Mezhebinde Hiddye'den daha muteber bir fikih kitabi yoktur”® ifadelerini kullanmasi da
ilgili eserin Hanefl cografyanin her tarafinda etkili oldugunu gstermektedir.

Serhu’l-Vikdye: el-Vikdye adiyla da anilan Vikdyetii'r-riviye fi mesdilil-Hiddye metni,
Burhiniisseria Mahmud b. Sadriisseria el-Evvel tarafindan, torunu Sadriigseria
Ubeydullah b. Mes‘Gd’un (8l. 747/1347) fikih egitimi icin el-Hiddye’de yer alan
meselelerden se¢gme yapmak suretiyle olusturulmustur. Torun Sadriisseria bu metin
lizerine iki ¢alisma yapmustir. Oncelikle metni serh ederek Serhii’l-Vikdye adli eseri kaleme
almustir ki bu eser ilim ¢evrelerinde dogrudan “Sadriisseria” adiyla anilmaktadir. Eser
lizerine ¢ok sayida hasiye calismasi yapilmistir. Kanuni Sultan Siileyman’in (81. 1566) fikih
ilmine duydugu ilgi dolayisiyla, padisah olduktan sonra Sadriisseria’nin Serhu’l-Vikdye adli
kitabini okumus olmasi,* ilgili eserin dénemin Osmanli ilim ¢evrelerinde edindigi yeri
glsteren bir baska veridir. Bu eser iizerine ¢ok sayida hasiye calismalari yapilmistir.
Sadriisseria, ikinci olarak el-Vikdye metnini en-Nukdye adiyla ihtisar etmis olup bu ¢alisma
lizerine de serhler yazilmigtir,®

% Merginani’nin bu eseri Kifayetii'l-miintehidir. Miiellif bu eserin biiyiik bir hacme ulasmasi ve

okuyucuyu biktiracagi endisesi ile el-Hidaye'yi kaleme almustir. Cengiz Kallek, “el-Hidaye”, Tiirkiye

Diyanet Vakfi islim Ansiklopedisi (istanbul: TDV Yayinlari, 1998), 17/471.

bk. Kefevi, Ketdib; Murat Simsek, “Bir Hanef? Klasigi: ‘Merginan?’nin el-Hidaye’si ve Uzerine Yapilan

Galismalar’”, Tiirkiye Arastirmalart Literatiir Dergisi 12/23 (2014), 279-321; Bayder, el-Hiddye (Bir Fikih

Metninin Hanef? Gelenege Etkisi), 7-177.

#  Sagakli-zade, Tertibiil-uliim, 157, 159-160; Ahmed Feyzi el-Corlimi, ““Miintehab min Tertibi’l-Uldm’”,
nsr. Abdullah Sitki ILHAN, Hitit Universitesi [lahiyat fakiiltesi Dergisi 19/1 (30 Haziran 2020), 434, 462;
Atay, Osmanlilarda Yiiksek Din Egitimi, 85, 93-96; Abdullah Sitki flhan, “Ahmed Feyzl Corumi'nin el-
Miintehab min Tertibi’l-‘ulim Adh Eserinin Tahkik, Terciime ve Degerlendirilmesi”, Hitit Universitesi
Hahiyat Fakiiltesi Dergisi 19/1 (30 Haziran 2020), 462.

% Babur Sah, Baburndme, haz. R. Rahmeti Arat (istanbul: Millf Egitim Basimevi, 1970), 1/69.

%  Bostan-zAde Yahya, Tarih-i Saf/ Tuhfetii’l-ahbab (istanbul: Terakki Matbaasi, 1287), 1/1/74; Bostan-zade
Yahya, Duru Tarih (Tarih-i Saf/ Tuhfetiil-ahbab), haz. Necdet Sakoglu (istanbul: Alfa, 2016), 70.

% Kefevi, Ketdib, 3/390-392; Katip Celebi, Kesfii’z-zunin, 2/2020-2024.
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et-Tavdih ve et-Telvih: Yine Sadriisseria tarafindan fikih usulii alaninda et-Tenkih
(Tenkihu'l-ustil) adli bir metin ile bu metin iizerine et-Tavdih adli bir serh yazilmistir, Bu iki
eser ve et-Tavdih lizerine Taftazini'nin kaleme aldig1 et-Telvih adli hisiye, medreselerin
temel ders ve imtihan kitabi olmustur. Bu eserler hisiye, serh ve ta‘lika gibi caligmalara
konu olmalar1 bakimindan, Osmanli ulemasinin en ¢ok tizerinde durduklar: eserlerdir.
Katip Celebi, Telvih iizerine yapilan calismalarin o dénemde entelektiiel agidan tasidig
kiymeti yansitan ilging anekdotlar aktarmaktadir. Telvih’in yam sira Tavdih ve Tavdih'in
irade hiirriyeti ile ilgili tartismalar1 ihtiva eden Mukaadimdt-1 Erbaa kism1 da miistakil
calismalara konu olmustur. Ayrica ibn Kemal (8l. 940/1534), et-Tenkih metninin telif
tarzini elestirerek, metni Tagyiru’t-Tenkih adiyla yeniden yazmis ve serh etmistir.*

el-Mendr: Yukarida ifade edildigi tizere Nesefi tarafindan kaleme alinan ve yazildig
dénemden itibaren en ¢ok ilgi géren us{il metinleri arasinda yer alan el-Mendr (Mendrii’l-
envdr), dncelikle bizzat miiellifi Nesefl tarafindan Kesfiil-esrdr adiyla serhedilmistir.

Nesefl, Kesfiil-esrar'in mukaddimesinde eserini telif ederken Serahsi ve Pezdevi'nin

usiillerinden yaralanmakla birlikte Pezdevi'nin tertibini esas aldigini ifade etmektedir. el-

Mendr lizerine birgok serh calismasi yapilmis, bu serhler {izerine de hasiyeler yazilmistir.

el-Mendr'in ihtisar edildigi, muhtasarlar1 tizerine de ayrica serhler yazildig

goriilmektedir. Osmanlilarda Nesefi’'nin Mendrii'l-envar', ibn Melek serhi ile birlikte ders
kitabi olarak okutuldugu gibi, miiderrislik imtihanlarinda da esas alinmustir.”’

Egitim siirecinin bir geregi ve yansimasi olarak medreselerde ders kitabr niteligi tasiyan
eserler lizerine serh, hisiye veya ta‘lik tiiriinden calismalara yapilmistir. 14., 15. ve 16.
yiizyillarda kaleme alinan bu tiirdeki eserlerin % 26.6 oraninda fikih alaninda yapildigi tespit
edilmistir.* Kurulustan Fatih déneminin sonuna kadar gegcen zaman zarfinda, fikih alaninda
yapilan serh ve hisiye nitelikli ¢alismalarin yaridan fazlasi el-Hiddye ve tiirevleri lizerine
yapilmistir.*’ Fikih usulii alaninda yapilan calismalarin ¢ogu da Pezdevi, Nesefi, Habbazi ve
Sadriisseria gibi MAveraiinnehir kékenli yazarlarin eserleri tizerine yapilmistir.”® Bu tespitler
dahi fikih ve usul sahasinda Maveraiinnehir dlimlerinin Osmanli ulemas: tizerindeki tesirini
ortaya koymak icin yeterlidir. flgili hususu somutlastirmak amaciyla Kefevi'nin Ketdib’inden
hareketle Osmanli ulemasinin Maveraiinnehir alimlerinin fikih ve usul alanindaki eserleriyle
ilgili yaptiklar1 calismalara temas etmek istiyoruz.

1. Hattdb Karahisirl: Taskopriilii-zide'nin Osman Giz1 dénemi ulemasi arasinda
gosterdigi ve Omriiniin sonuna dogru Bilecik’e yerlesmesi muhtemel goriinen
Karahisari,” Omer en-Nesefi'nin (81. 537/1142) mezhep imamlar1 arasindaki ihtilafl
meseleleri konu alan Manziimesini 717/1317 yilinda serh etmistir.”

% Bu hususta bk. Okur, Osmanhlarda Fikih Usiilii Calismalari Hadim{ Ornegi, 41-42.
¥ bk. Okur, Osmanlilarda Fikih Usiilii Calismalar: Hadimi Ornegi, 41.

% Lekesiz, Osmanli Ilmi Zihniyetinde Degisme, 170.

89

Cici, Osmanli Dénemi Islam Hukuku Calismalart, 313-314.

90

Cici, Osmanli Dénemi Islam Hukuku Calismalart, 308-310.
' bk. Murteza Bedir, “Osmanli Tarihinin Kurulus Asrinda (1389’a kadar) ilmiyeye Dair Bir Arastirma: ilk
Fakihler”, Tiirkiye Arastirmalart Literatiir Dergisi 1 (2006), 31.

%2 Kefevi, Ketdib, 3/430.
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10.

11.

12.

13.

14.

Alaaddin Esved (Kara Hoca): el-Vikdye ve Habbazi'nin el-Mugni adl eseri iizerine birer
serh kaleme almigtir.”

Molla Fenari: Fusiliil-Beddi' adli eserinde Pezdevi ve Nesefi gibi Maveraiinnehir
ilimlerinin ¢alismalarina dayanmistir.*

ibn Melek: Taskdpriilii-zAde nin Yildirim Bayezid dénemi limleri arasinda gésterdigi
ibn Melek, el-Mendr iizerin yazdigi serh ile meshurdur. Oglu Muhammed b.
Abdiillatif’in ise el-Vikdye serhi bulunmaktadir.”

. Kara Yakub: Molla Feniri’nin Karamanogullari nezdinde ikamet ettigi dénemde

okuttugu Kara Yakub’'un (8l. 833/1429) el-Hiddye {izerine bazi talikleri
bulunmaktadir,®

Ahmed b. Abdullah el-Kirimi: Kirimda ibnii’l-BezzAzi'nin &grencisi Serafiiddin el-
Kirimi’den 8grenim goérdiikten sonra Anadolu’'ya gelen Ahmed b. Abdullah (31
879/1474), et-Telvih {izerine bir hasiye kaleme almigstir.”

HocazAde: Hocazade adiyla taninan Muslihuddin Mustafa b. Yusuf'un (61. 893/1487) et-
Telvih {izerine miisvedde halde kalmis bir hasiyesi bulunmaktadir.*®

Molla Ali el-Arabi: Molla Arab (6l. 901/1496) adiyla taninan miiellif et-Tavdih’in
Mukaddimat-1 Erbaa kismi iizerine bir hasiye kaleme almigtir,”

Efdalzide (61. 903/1497): el-Hiddye serhi (el-‘Indye) iizerine talikati bulunmaktadir.'®
Muslihuddin el-Kastallan? (61. 901/1496): et-Tavdih’in Mukaddimat-1 Erbaa kismu {izerine
bir hasiye kaleme almistir.'"

Molla Muhammed b. Mustafa b. el-Hac Hasan (6. 911/1505): et-Tavdih’in Mukaddimat-
1 Erbaa kismi lizerine bir hasiye kaleme almigtir.'”

Yakub Paga: Hizir Bey b. Celal'in oglu olan Yakup Pasa (51. 891/1486) Sadriisseria’nin
Serhii’l-Vikdye adli eseri iizerine bir hisiye kaleme almistir. Cok hacimli olmamakla
birlikte nitelikli sorular ve tartismalar barindirdigi sGylenen eserin, dénemim
medreselerinde okutuldugu da nakledilmektedir.'®

Hatib-zade (61. 901/1496): Sadriisseria’min hem Serhii’l-Vikdye adli eseri tizerine hem
de et-Tavdih’in Mukaddimat-1 Erbaa kismu {izerine birer hasiye kaleme almigtir,'™
Fenari-zAde Hasan Celebi (5. 886/1481): Taftazini'nin et-Telvih'i iizerine bir hasiye
yazmistir.'”
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Kefevi, Ketdib, 4/35, 102.
Kefevi, Ketdib, 4/103.
Kefevi, Ketdib, 4/125-126.
Kefevi, Ketdib, 4/156.
Kefevi, Ketdib, 4/223.
Kefevi, Ketdib, 4/291.
Kefevi, Ketdib, 4/295.
Kefevi, Ketdib, 4/301.
Kefevi, Ketdib, 4/304.
Kefevi, Ketdib, 4/309.
Kefevi, Ketdib, 4/317.
Kefevi, Ketdib, 4/325.
Kefevi, Ketdib, 4/329, 330.
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15.

16.

17.

18.
19.

20.

21.

22.

23.

24,

25.

26.

27.

28.

29.

Yusufb. Clineyd et-Tokad? (Molla Ah?): Sadriisseria’nin Serhu’l-Vikdye adl eseri lizerine
kaleme aldig1 hasiye ¢ok ilgili gormiistiir."

Hasan Sams{in? (5]. 891/1486): et-Tavdih’'in Mukaddimdt-1 Erbaa kismu iizerine birer
hasiye kaleme almistir,'”

Muhyiddin Niksar{ (61. 901/1496): Sadriisserfa’nin Serhu’l-Vikdye adli eseri {izerine bir
hasiye yazmustir.'®

Molla Abdiilkerim: et-Telvik’in giris kismu {izerine bir hasiye ¢alismas1 yapmigtir.'”
Yusuf b. Hiiseyin el-Kirmast? (6. 900/1494 civar1): Sadriisseria’nin Serhu’l-Vikdye adli
eseri lizerine bir hasiyesi vardir.'*

Muhyiddin el-Acemi: Sadriisseria’nin Serhu’l-Vikdye adli eserinin sehitlerle ilgili
boliimiiyle alakali bir risalesi ve ClircAni’nin Serhu Ferdizi’s-Siraciyye adl1 eseri {izerine
bir hasiyesi vardir.'"

HiisamzAde: et-Telvih ve Serhu’l-Vikdye tizerine hasiyeleri vardir,'"

Kemal Pasa-zade (51. 940/1534): el-Hiddye ve et-Telvih iizerine hasiyeleri vardir.
Mehmed Samsiini (8. 919/1513): et-Telvih iizerine hasiyesi vardir.™™

Molla Sadi Celebi (1. 922/1516): Serhu’l-Vikdye'nin sehitlerle ilgili boliimii iizerine bir
hasiye yazmistir."”

Kara Kemal: Serhu’l-Vikdye lizerine bir hasiyesi vardir."*®

Feniri-zade Muhammed Sah (6l. 929/1522): Sadriisseriamin Serhul-Vikdye adli
eserinin giris kismi ve CiircAn’nin Serhu Ferdizi’s-Siraciyye adli eseri lizerine birer
hasiyesi vardir."”

Fenri-zdde Muhyiddin Celebi (8l. 954/1547): Sadriisserfa’nin Serhu’l-Vikdye adli
eserinin giris kismu iizerine bir hasiyesi, el-Hiddye metni ve hasiyeleri tizerine talikati
bulunmaktadir.™®

Seyyid Ali-zade (8. 931/1524): Maveraiinnehir alimlerinden Buhara Miiftisi olarak
taninan imam-zade'nin Sir‘atii’l-Islim adl1 eserini serh etmistir.*

Yahya b. Bahs?: Sir‘atii’l-Islim {izerine bir serhi vardir.'®
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Kefevi, Ketdib, 4/337.

Kefevi, Ketdib, 4/338.

Kefevi, Ketdib, 4/340.

Kefevi, Ketdib, 4/342.

Kefevi, Ketdib, 4/344.

Kefevi, Ketdib, 4/350.

Kefevi, Ketdib, 4/357.

Kefevi, Ketdib, 4/392; Ayrica Sadriisseria'mn et-Tenkth ve Serhu’l-Vikdye adli eserlerini yeniden
tiretip serh ederek Tagyiru't-Tenkih, el-Islah ve el-Idah adli eserleri yazmustir. bk. Katip Celebi,
Kesfii’z-zuniin, 1/109, 499.

Kefevi, Ketdib, 4/394.

Kefevi, Ketdib, 4/408.

Kefevi, Ketdib, 4/410.

Kefevi, Ketdib, 4/410.

Kefevi, Ketdib, 4/415.

Kefevi, Ketdib, 4/425.

Kefevi, Ketdib, 426.
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30. Sadi Celebi (6l. 945/1538): Kefevi, Sad? Celebi'nin el-Hiddye iizerine kaleme aldig1 ve
dénemin ilim ¢evreleri tarafindan yakinen bilinen ve ehemmiyet verilen bir
hasiyesinden bahsetmektedir.'” Bu eser el-Hiddye metni ve Baberti'nin serhi olan el-
‘Indye tizerine kaleme alinan taliklerden miitesekkil olup, Sadi Celebi’nin vefatindan
sonra bir talebesi tarafindan derlenerek diizenlenmistir."

31. CivizAde Mehmed Efendi (1. 954/1547): TaftazAni'nin et-Telvih'i {izerine bir ta‘likat
bulunmaktadir.*”

Kefevi'nin Ketdib’de yer verdigi isimler ve bu isimlere atfettigi eserlerle sinurli olan bu
listeyi'* tetkik ettigimizde el-Vikdye ve Sadriisseria'nin Serhu'l-Vikdye adli eserleri tizerine
on li¢ calisma, el-Hiddye {izerine bes c¢alisma, Sadriisserianin et-Tavdih’i lizerine bes
calisma, TaftazAni'nin et-Telvih’i lizerine ise sekiz calisma yapildigi goriilmektedir.
Ciircan?’nin Sirdciyye Serhi ve imam-zAde'nin Sir‘atii’l-Islim adl eseri tizerine ikiser calisma
yapilirken, Omer en-Nesefi'nin Manziime’si, Ebii'l-Berekdt en-Nesefi'nin el-Mendr'1 ve
Habbazi’nin el-Mugnf’si iizerine birer ¢alisma yapilmistir. Gorildigi tizere ders kitabi
niteligi tasiyan eserler daha fazla ilgi gérmiis, bunlar iizerinde daha fazla calisma
yapilmigtir, Fikih alaminda Maveralinnehir etkisini gosteren bir baska husus da vakif
miitevellileri tarafindan miiderrislere verilen fikih sahasindaki eserlerin miielliflerinin,
agirlikli olarak Maveratinnehir kékenli olmasidir. Nitekim miiderrislere verilen kitaplarin
listesini iceren, 973/1565 yilinda diizenlenmis bir vesikada fikih alaninda Hiddye, Nihdye,
Gdyetii'l-beydn, Kddihan ve Pezdevi adli eserler yer almaktadir'” ki bu eserlerin
miielliflerinin tamami Maveraiinnehir kokenlidir.

Osmanli ulemas: yalnizca Maveriiinnehir kokenli alimlerin eserleri {izerine serh,
hasiye ve ta'lik calismalari yapmakla iktifa etmemis, fikih alaninda verdikleri telif
eserlerin ana kaynagi ise yine MAverdiinnehir alimlerinin ortaya koydugu literatiir
olmustur. Bu hususta birkag 6rnek vermek gerekirse, Baberti’nin iki talebesi olan Molla
Fenari ve Seyh Bedreddin (6l. 820/1416)'* iizerinde durabiliriz. Fenari'nin Fusiliil-bedai*
adli eseri, fikth usulii alaninda Hanefi ve Safii usilciilerin yaklasimlarini bir araya
getirmek amaciyla telif edilmis bir eserdir. Eserin hazirlanmasinda Hanefi usuliinden

121 Kefevi, Ketdib, 4/446.

122 Katip Gelebi, Kesfii’z-zuniin, 2/2035.
12 Kefevi, Ketdib, 4/452.

2 Ornek olarak Kefevi, Ebussufid Efendi’nin biyografisinde yalnizca tefsirinden bahsetmektedir. Ancak
Ebussu(id’un el-Hid4ye, et-Telvih ve el-MenAr {izerine de ¢alismalar1 mevcuttur. Bk. Atai, Haddiku'l-
hakayik fi tekmileti’s-Sakdyik (Istanbul: y.y., 1268), 186; Bursali Mehmed Tahir, Osmanh Miiellifleri, 1/226.
% Bilge, ilk Osmanlt Medreseleri, 63.

1% Kefevi’nin Ketaib'inin birgok niishasinda Seyh Bedreddin’in biyografisi yer almamaktadir. Nitekim bu
calismada kullanilan matbu niishada da bu makalenin yazarlarindan birinin daha 6nce Kefevi ile ilgili
calismasinda esas aldig1 Koca Ragip Pasa niishasinda da Seyh Bedreddin’in biyografisi yoktur. Hatta
bu nedenle ilgili calismada Kefevi'nin Bedreddin’in biyografisine yer vermedigini ileri stirtilmistiir.
Okur, “Bir Osmanli Fakihinin Goziiyle Osmanli Fukahasi1”, 373; Ancak bazi niishalarda 17. Ketibe’de
Seyh Bedreddin’in biyografisinin yer aldigi anlasilmaktadir. Seyh Bedreddin’in Ketdib’in
(Siileymaniye Kiit., Sehid Ali Pasa, nr. 1931, v. 359b-360a) referansh niishasinda yer alan biyografisi
i¢in bk. Saban Er, Seyh Bedreddin Hakkinda Son Séz (istanbul: Kutup Yildiz1 Yayinlari, 2016), 511-513 Bu

durumun keyfiyeti ayrica tetkik edilmeye muhtagtir.
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Pezdevi'nin Usdl'i ile Nesefi'nin el-Mendr'inin esas alindig ileri siirtilmiistiir."” FenArd,
eserin giris kisminda yer verdigi manzumede Pezdevi'nin yani sira Sadriigseria’nin et-
Tenkih, et-Tavdih, TaftazAni'nin et-Telvih adli eserleriyle Habbazi'nin el-Mugni adli kitabina
da isaret etmistir.'””® Seyh Bedreddin ise fur(i alaninda kaleme aldig1 Cdmiu’'l-fusiileyn adli
kitabinda muamelat konularmna iliskin olarak iki Maveriiinnehir kokenli fakthin
kitaplarindaki muhtevay1 bir araya getirmistir. Cdmiul-fusiileyn, Ebii’l-Feth b. Ebubekir el-
Merginini es-Semerkandi’nin (1. 651/1254) Fuslii’l-Tmadi adli kitabi ile Muhammed b.
Mahmud el-Ustrliseni’nin (8. 636/1239) Fusilii'l-Ustriisent adli kitabina dayanmaktadir.'”
Bu eser Mecelle’nin hazirlanisina kadar gegen siire zarfinda, Hanef? kidilerin bir anlamda
el kitab1 olmustur. Seyh Bedreddin’in fur(i alanindaki diger eserleri ise Letdifu'l-Isardt adl
metniyle bu metin {izerine kaleme aldig1 et-Teshil isimli serhtir. et-Teshil {izerine yapilan
monografik bir calismada tespit edildigi iizere, bu eserin kaynaklari arasinda
Maveraiinnehir alimleri tarafindan telif edilmis olan el-Hiddye ve serhleri en-Nihdye, el-
Gdye, Mi‘rdcii’d-dirdye, el-Kifdye, el-‘indye ile Serhu’l-Vikdye, Huldsatii'l-Fetdvd, el-Kaft serhu’l-
vaft adli eserler yer almaktadir.” el-‘indye, Anadolu kdkenli olup Meml{ik cografyasinda
Méveraiinnehir alimlerinden fikih dersi almis olan Ekmeliiddin Baberti'nin eseridir. Diger
kitaplarin tamami ise Maveraiinnehirli dlimler tarafindan yazilmustir.

Maveriiinnehir tesirine 6rnek olarak ele alabilecegimiz diger bir isim Molla
Hiisrev'dir (1. 885/1481). Usul alaninda kaleme aldigi el-Mirkat (Mirkatii T-vusiil) adli metin
ve bunun iizerine yazdigi el-Mir'at (Miratii’l-usiil) isimli serh ile fur(i alaninda kaleme aldig
el-Gurer (Gurerii'l-ahkdm) adli metin ve bunun {izerine kaleme aldig1 ed-Diirer (Diirerii’l-
hiikkam) isimli serh oldukca etkili olmustur.”" Medreselerde ders kitabi olarak takip
edilen bu c¢aligmalar, Osmanli ulemasinin usul ve furu sahasinda el kitaplar1 haline
gelmistir. Molla Hiisrev, Mir'dt'in girisinde Pezdevi'nin Usiil'iintin bu ilimde zirveyi temsil
ettigini, sonrakilerin yapacaklari calismanin onun muhtevasini daha anlasilir hale
getirme diizeyinde olabilecegini ileri siirerek, bu eserden etkilendigini agik¢a
vurgulamstir.”” ed-Diirer’in kaynaklari tizerine yapilan bir calismada da ortaya kondugu
lizere, eser kaleme alinirken 6nemli 6lciide Maveraiinnehir literatiirii kullanilmigtir.**

Gerek kaleme aldiklari serh, hisiye ve ta‘lik tiirii eserlerde gerekse miistakil teliflerde
Méverailinnehir literatliriinii takip eden Osmanh ulemasinin, Maveraiinnehir
ilimlerinden tevariis ettikleri diger bir husus da fikih ilminin imkinlar1 ¢ercevesinde
problemlere ¢éziim getirme tavridir.

4, Problemlere Coziim Getirme Tavr1 Agisinda Maveraiinnehir Alimlerinin Osmanl
Ulemas: Uzerine Tesiri

127 Kefevi, Ketdib, 4/103; Katip Celebi, Kesfii'’z-zuniin, 2/1267.

1% bk. Molla Fenari, Fusiilii'l-Beddi‘ (Istanbul: Seyh Yahya Efendi Matbaasi, 1289), 1/3.

2 Ayhan Hira, Seyh Bedreddin (Bir Sufi Alimin Fikih¢i Olarak Portresi) (istanbul: iz Yayincilik, 2012), 124-125.
1 Mustafa Biilent Dadas, Seyh Bedreddin (Bir Osmanli Fakihi) (istanbul: iISAM Yayinlari, 2018), 124-125.

B! Kefevi, Ketdib, 4/210-211.

32 Molla Hiisrev, Miratiil-usil, 1/3-4.

33 Mehmet Sener, Diirer’in Kaynaklart (fzmir: Ogrenci Basimevi, 1987), III-VIL
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Seri delillerden hareketle miikelleflerin fiillerinin hiikiimlerini tespit etmeyi faaliyet
alani olarak belirleyen fikih ilmi, bu islevi yerine getirirken bireylerin ve toplumun
ihtiyaglarini da gdz ardi etmemistir. Ozellikle Hanefi fikhinda etkin bir sekilde uygulanan
istihsdn metodu ile buna bagli olarak atif yapilan orf, 4det ve teAmiil gibi hususlar, fikhin
farkli sartlar ve ihtiyaclar1 dikkate almasini temin eden en etkili enstriimanlar olmustur.
Bu baglamda Maveraiinnehir dlimlerinin eserlerinde ilgili yaklagimin zengin drneklerini
gormek miimkiindiir. Nitekim Orta Asya Hanefi fikih alimleri Ebu Hanife ve talebelerine
birgok hususta muhalefet etmis, gerekce olarak da onlarin verdigi cevaplarin Kiife orfinii
yansittigini, ancak Orta Asya orfiinde ilgili meselelere farkli yaklasildigini ileri
stirmiislerdir. Bu Baglamda “Belh Mesdyihi” olarak adlandirilan fakihlerin, kendi
bélgelerinin 6zel 6rfiinii (6rf-i has) dikkate alarak kimi meselelerde Hanefi doktrininin
yerlesmis hiikiimlerinin digina ¢ikmalar1 oldukca dikkat cekicidir.”** Orfiin dikkate
alinmasi baglaminda, Maveriiinnehir boélgesinde yetismis olan hicri VI. asir nevazil
miielliflerinden Kess? (81. 550/1155),"* Mecmfiu'n-nevdzil adli eserinin mukaddimesinde
kendi dénemi i¢in “Bu dénemde yetisen birisi nazar ilminde akranlarimizdan {istiin olsa
bile ashabimizin fetvalarina aykir1 fetva veremez. Ancak bir konuda seri naslara aykiri
olmayan bir 6rf olusmussa, bu durum miistesnadir.”*® degerlendirmesini yapmistir.
Kessi'nin ifadeleri orf s6z konusu oldugunda, mezhebin kurucu figiirlerinin gériislerine
muhalefet edilebilecegini acik¢a ortaya koymaktadir. Osmanli alimlerinin ilgili ilke
1s18inda ¢dziime kavusturduklari, hatta bu uygulamayla islam hukuk doktrinine katki
sagladiklar1 bir mesele de para vakiflar1 meselesi olmustur.”” Para vakiflar1 meselesi
cercevesinde yasanan tartismalar1 Kefevinin detayli bir sekilde naklettigi
gorilmektedir.”®

Para vakiflariyla alakali doktrini temellendiren Osmanl 4limlerinin basinda Ebussufid
Efendi (1. 982/1574) gelmektedir. Ebussulid Efendi, Hanefl mezhebinin vakfedilen malin
akar (gayrimenkul) olmasi gerektigi seklindeki yerlesik kuralini asabilmek icin imam
Muhammed’in “herhangi bir menkul malin vakfedilmesi hakkinda bir teAmiil ortaya
cikarsa, o takdirde ilgili menkul mal da vakif isleminin konusu olabilir” gériisiinden
hareket etmistir, Ebussulid’un “paranin vakfedilmesi hakkinda bir teamiil olusursa, para
vakfi caiz goriilebilir” hitkmii i¢in referans kaynag: ise Maveraiinnehir alimlerinden

B4 By hususlar igin bk. ibn Abidin, “Serhu ‘Uk{idi Resmi’l-Miifti”, Mecmuatii resdili ibn Abidin (istanbul:
Sirket-i Sahafiyye-i Osmaniyye Matbaasi, 1325), 1/44-48; Hanefi fikhinda 6rf ve Adetin akdin
kurulmas1 hakkindaki etkisi i¢in bk. Hatice Alsag, “Islam Hukukunda Kiilll Kaidelerin Hukukun
Islevleri Arasindaki Antinomi/Gatisma Baglaminda Degerlendirilmesi”, Hitit [lahiyat Dergisi 21/2
(Aralik 2022), 11, 12.

135 Kessi ve eseri i¢in bk. Kefevi, Ketdib, 2/5-8, 510.

3¢ Kessi, Mecmitu'n-nevdzil (Stileymaniye Kiitiiphanesi, 1548) v. 2a.

7 Para vakfiyla ilgili tartismalar hakkinda ayrintili bilgi icin bk. K4sif Hamdi Okur, “Para Vakiflari
Baglaminda Osmanli Hukuk Diizeni ve Ebussuud Efendinin Hukuk Anlayisi Uzerine Bazi
Degerlendirmeler”, Hitit Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi 4/7-8 (Aralik 2005), 41-44.

¥ Konuyla ilgili detaylar igin bk. Kefevi, Ketdib, 4/480-483.
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Attabl (8l. 586/1190) tarafindan kaleme alinan el-Fetdve'l-Attabiyye'® olmustur.'* ilgili
eserde sOyle bir fetva yer almaktadir; “Bir kimse dirhemleri, hacim &lgiisiiyle miibadele
edilen tarim driinlerini veya elbiseleri vakfetse bu caiz olmaz. Ancak denilmistir ki eger
bu menkul mallarin vakfedilmesi hususunda bir yerde teamiil ve 6rf ortaya ¢ikmigsa, o
zaman bu vakif isleminin caiz olduguna fetva verilebilir”."! Ebuss@id, Attibiyye'de
zikredilen bu goriisiin kim tarafindan ileri siiriildiigliniin belirtilmemesini bir problem
olarak gérmemektedir. Zira ilgili goriisii ileri siiren kisi, eger fikih ve fetva konusunda
liyakat sahibi olmasaydi béyle bir goriis ileri siiremezdi ve Attabi gibi giivenilir alimler de
boyle bir gorise eserlerinde yer vermezlerdi."* Ebussulid, Attdbi’den naklettigi para
vakfinin gegerliligini 6rf kriterine baglayan fetva is1§inda, rfiin (teamiil) hukuka dayanak
teskil edip etmemesiyle alakali bir yaklasim gelistirmistir:

a. “Orf ve Adetin ser? bir hilkkme temel teskil edip edemeyecegi, orfiin genel hukuk
kurallari (kiyas) ve nasslar karsisindaki konumu gibi hususlar us(l ilminin alanina
girmektedir. Bu konuda s6z sdyleyebilecek olanlarin ictihad yeterliligine sahip
olmalari gerekir.

b. Ser‘?hiikiimlerin belirli bir cesidinde (nev’inde) érfiin dikkate alinmasindan hareketle,
diger cesitler (nev'iler) i¢in de drfiin kaynak olup olamayacaginin tespiti konusu da
ictihadi  gerektirmektedir. Imam  Muhammed bu c¢ercevede istisna’
(1smarlama/siparis) akdinin érfe dayandirilmasina kiyasla, menkullerin vakfini érfle
temellendirmis, kendi déneminde vakfedilmesi teamiil haline gelen menkullerin
vakfini gegerli saymustir.

c. Bir ser'? hiikkmiin belirli bir béliimiinde (sinif) 6érfiin dikkate alinmasindan hareketle,
diger boliimlerinde (siniflarinda) de 6rfiin gegerli olup olamayacaginin tespiti bir
onceki kategori kadar olmasa da hukuki tefekkiire (re’y) ihtiyag hissettirmektedir. Bir
kisim menkullerin vakfinda teamiiliin esas alinmasina binaen, diger menkullerin
vakfinda da teamiilii kriter olarak kabul etmek bu cercevede degerlendirilebilir. Bu
islemi de Imam Muhammed’den sonra gelen fikihgilar yerine getirmis, teamiil kriteri
1is18inda vakif konusu olabilecek menkulleri ele almislardir. Kendi dénemlerinde
vakfedilmesi teamiil haline gelen menkullerin vakfinin gegerliligine hitkkmetmisler,
teamtil olusmayan menkullerin vakfinin ise teamiiliin olugsmasi durumunda gegerlilik
kazanacagini ifade etmislerdir.

d. Bu ti¢ adimin &tesinde yapilacak dordiincii islem ise toplumdaki mevcut teamiliin
tespitidir ki bunun i¢in de &zel bir ihtisasa gerek yoktur. Toplumla i¢ ice olan herkes
bunu kavrayabilir.” ***

Goriildiigii lizere Ebussulid, Maveraiinnehir literatiiriinden de 6nemli l¢tide istifade
ederek gelistirdigi orf anlayisiyla yalnizca para vakfi uygulamasim temellendirip Osmanh

13 Attabi ve eseri icin bk. Kefevi, Ketdib, 3/89-93.

40 bk. Ebussulid Efendi, “Risale miiteallika li'l-evkaf”, Resdiliil-Birgivi icerisinde, nsr. Ahmed HAd1 el-Kassar

(Beyrut: Darw’l-Kiitiibi'l-{lmiyye, 2011), 231-232, 234.

" lgili fetva icin bk. Attabf, Kitdbii Cevamii’l-fikh (el-Fetdvel-Attdbiyye), Murad Molla Kiitiiphanesi, 768 v.
279b.

2 Ebussulid Efendi, Risale miiteallika li'l-evkaf, 234.

143

Okur, “Para Vakiflar1 Baglaminda Osmanli Hukuk Diizeni ve Ebussuud Efendinin Hukuk Anlayist
Uzerine Baz1 Degerlendirmeler”, 47-49; Ayrica bk. Ebussulid Efendi, Risale miiteallika li’l-evkaf, 236-239.
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toplumunda bu hususta yasanan tartigmalara son vermekle kalmamis," islam hukuk
doktrinine de katkida bulunmustur. Bu baglamda vakfedilen paranin isletilmesiyle alakali
muamele-i ser‘iyye uygulamalarina temel teskil eden bir takim formiilasyonlarin Buhara
cevresinde ortaya cikan teamiil neticesinde fikih literatiiriine intikal ettigi de dikkatten
kagmamalidir.'*® Para vakfi 6rnegi cercevesinde isaret ettigimiz problem ¢ézme tavrimin
Osmanl ulemasina intikalinde Maveratinnehir fikih anlayis1 6nemli 6lgiide etkili olmustur.

Sonug

Hz. Peygamber’in vefatindan sonra sahabe ddneminden itibaren baslayan ilmi
hareketlilik neticesinde Miisliman cografyada cesitli ilim merkezleri ortaya ¢ikmustir.
Bunlar arasinda seckin bir konuma sahip olan MAiveriiinnehir, 6zel bir yer isgal
etmektedir. Maveraiinnehir’in bu konumu Babur Sah tarafindan soyle dile getirilmistir:
“Hz. Peygamber zamanindan beri MAveriinnehir'de o kadar c¢ok Islam imamlari
yetismistir ki hicbir vilayetten bu kadar ¢ok imamin ¢iktigi malum degildir. Kelam
imamlarindan olan Seyh Ebu Mansur, Semerkand’in Maturid adli mahallesindendir.
Kelam imamlar iki firkadir. Birine Maturidiye digerine Esariye derler. Maturidiye, bu
Seyh Ebu Mansur tarafindan kurulmustur. Sahth-i Buhdri sahibi Hoca ismail de
Maveraiinnehir’dendir. Hiddye sahibi, Fergdna’nin Merginan adl vilayetindendir. imam
Ebu Hanife mezhebinde Hiddye'den daha muteber bir fikih kitabi yoktur. Fergina da
Méveriiinnehir’e dahil olup, mamurenin kenarinda bulunmaktadir.”**® Bir¢ok ilmi
hareketlilige ev sahipligi yapan Méaveralinnehir bélgesinin Hanefi fikhinin gelisimi
agisindan oldukga 6nemli bir yeri vardir. Irak bolgesinde dogan Hanefiligin doktrinin ve
literatiiriniin gelismesinde, Maveraiinnehir bolgesinde gosterilen ilmi faaliyet oldukca
etkili olmustur. Buhara'nin idaresini elinde tutan, ayni zamanda o bslgedeki ilmi faaliyete
de liderlik eden Burhin Ailesinden (Al-i Burhidn) Sadr-1 Cihin unvamyla anilan
Burhaniiddin Muhammed b. Ahmed b. Abdiilaiz el-Buh4rimnin (6l. 616/1219-1220)
maiyetinde alt1 bine yakin fikih miitehassis1 (fakth) bulunduguna iliskin anekdot™’
miibalaga payr da dikkate alinmak suretiyle- ilgili bolgedeki fikih c¢alismalarinin
yogunlugunu gostermektedir. Karahanlilar, Selcuklular ve onlarin takipgisi olan Tiirk
hanedanlarinin Hanefiligi islami kimliklerinin bir parcasi olarak gérmeleri, bu mezhebin
Miisliiman cografyanin énemli bir kisminda etkili olmasim temin etmistir. Bu etki,
Osmanhlarda zirveye ulagmistir.

Osmanl ulemasinin Hanefi fikhini tevariis ettikleri en O6nemli kaynak ise
Maveriiinnehir alimleri olmustur. Bu intikal birka¢ yolla gerceklesmistir. Oncelikle
Osmanl ulemasinin Hanefi fikhini tahsil keyfiyeti Maveraiinnehir dlimleri vasitasiyla
gerceklesmistir. Nitekim basta Molla Fenari olmak tizere Osmanli Alimlerini Ebu Hanife’ye
baglayan ilim zincirlerinin incelenmesi bu hususu agik¢a ortaya koymaktadir. Diger bir

" 1lgili tartigmalar ve meselenin seyir icin bk. Kefevi, Ketdib, 4/480-483.

' Bu hususta yasanan tartismalar icin bk. Kefevi, Ketdib, 3/169; Ayrica bk. KAdthan, el-Fetave'l-Haniyye
(el-Fetdve'l-Hindiyye ile birlikte) (Beyrut: Daru thyAi’t-Tiirasi’l-Arabi, 1986), 2/250-252.

¢ Babur Sah, Baburndme, 1/69.

7 Muhammed b. Ahmed Nesevi, Siretii’s-Sultdn Celdliiddin Mengiiberti (Kahire: Daru’l-Fikri’l-Arabi, 1953),

68-69.
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intikal vasitasi ise literatiirdiir. Osmanl medreselerinde fikih alaninda agirlikh olarak
Méveraiinnehir alimlerinin eserleri okunmus, bu eserler iizerine serh, hisiye ve ta‘lik
calismalar yapilmustir. Osmanli alimlerinin fikih alaninda yaptiklar: miistakil teliflerde
de ana kaynaklari yine Maveraiinehir alimlerinin eserleri olmustur. Maveraiinnehir
kaynakli nevizil literatlirinde goriilen istihsan, 6rf vb. enstriimanlar kullanarak
toplumun problemlerine ¢dziim bulma refleksi ise Osmanl Alimleri tarafindan
benimsenip gelistirilerek basta para vakfi olmak tizere pek ¢ok meseleye uygulanmustir.
Sonug olarak Osmanlida fikih geleneginin ana kaynagini Maveraiinnehir kékenli Haneft
alimlerin, eserlerinin ve fikih anlayislarinin olusturdugu rahatlikla ileri siirtlebilir.
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Oz

Miisliimanlar, islam'mn emir ve yasaklarim yerine getirdiklerinde bu, farkli olmalarini da
beraberinde getirir. Glinde bes defa abdest alip namaz kilmak, miisliimanlarin glinliik rutinlerini
etkilemektedir. Yatsi namaziru kildiktan sonra ¢ok ge¢meden yatmak ve sabah namaz igin
erkenden uyanmak bunun en énemli 6rneklerindendir. Orug tutan miisliimanlarin geceleyin
kalkip yemek yemeleri, giindiiz de yemek, icmek ve cinsellikten uzak durmalari, musliiman
farklilig1 tizerinde 6nemli bir etkendir. Haccetmek, miisliimanlar icin birbirleriyle benzesme ve
diger din mensuplariyla farklilasmanin zirve noktasim teskil etmektedir. islam'in ortaya
koydugu israf yasagi, miislimanlarin gosteristen uzak, sade bir yasam ve giyim tarzi
benimsemelerini gerektirmektedir. Bu 6zellikle ipekli kiyafetlerin erkekler tarafindan
giyilmesinin Sniine gegmektedir ve ipegi kiyafetlerinde yogun olarak kullanan kiiltiirlerle
farklilik olusturmaktadir. Bu farkliliklart birlikte degerlendirdigimizde islam’da farkliigin bir
amag¢ degil netice oldugunu soyleyebiliriz. Farklilik {izerinde etkili olan emirler, farklilik
olusturmak i¢in emredilmis degildir. Mesela orug, farklilik iizerinde etkilidir ama miisliimanlara
orucun emredilmesindeki amag, onlar1 diger insanlardan farkli kilmak degildir. Hz.
Muhammed in ipekli elbiseye yaklasimi da bu cergevededir. O, bunun &hiretten nasibi
olmayanlara ait bir kiyafet oldugunu sdylemistir. Buradaki amag, farklilik olusturmak degil,
israfin ve gosterisin oniine ge¢cmektir. Dini vecibelerin yerine getirilmesi ile ortaya ¢ikan farklilik
inang 6zgiirliigii kapsamindadir. Ancak islami emir ve yasaklarin bir neticesi olarak ortaya ¢ikan
misliman farkliligi, dogrudan bir hedef haline getirildiginde yapayligi ve toplumdan
yabancilagmay1 beraberinde getirir. Bunun islamofobiyi desteklediginde de siiphe yoktur.
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Abstract

Fulfilling the orders and prohibitions of Islam will make Muslims different. Performing ablution
and praying five times a day affects the daily routine of Muslims. The fact that fasting Muslims wake
up and eat at night and abstain from eating, drinking, and having sex during the day is an essential
factor in the difference between Muslims and non-Muslims. For Muslims, performing the
pilgrimage constitutes the pinnacle of their similarity to each other and their differentiation from
members of other religions. The prohibition of waste established by Islam requires Muslims to
adopt a simple lifestyle and clothing style that is away from ostentation. It primarily prevents silk
clothes from being worn by men and creates a difference between cultures that use silk extensively
in their clothes. When we evaluate these differences together, we can say that the difference in
Islam is not a goal but a result. Commands that act on difference are not commanded to create
difference. For example, fasting is effective on difference; however, commanding Muslims to fast is
not to make them different from other people. The Prophet Muhammad’s approach to silk clothes
is also within this framework. He said that this was the clothing of those without a share in the
afterlife. The aim is not to create a difference but to prevent waste and ostentation. The difference
that occurs when religious obligations are fulfilled is not abnormal. This is within the scope of
freedom of belief; however, when Muslim difference is transformed from a consequence of Islamic
commands and prohibitions into a direct goal, it will cause artificiality and alienation of Muslims
from their society. There is no doubt that this supports Islamophobia.
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The author, educated in England as a child of a Muslim family, was kept apart from his
classmates by his primary school teacher, causing differences in his agenda from an early
age. However, the factor that motivated the author to research on this subject was a Friday
sermon he listened to in the United States. In the sermon, the preacher said that it was a
religious necessity for Muslims to be different from non-Muslims. Therefore, diversity as a
research topic attracted the author’s interest.

In the first chapter, the author states that in the early years of Islam, Muslims imitated
pre-Islamic Arab practices and the People of the Book in many matters. The author's
primary examples are the fast of ‘Ashiir@’, the tenth day of Muharram in the Islamic
calendar, and the first gibla, the Masjid al-Agsa. The author describes Muslims' imitation of
the People of the Book as mimetic rivalry. According to him, the dominant feature in this is
periodicity. Muslims pointed out similarities based on imitation in the early periods and
differences in later periods. In this case, Muslims saw the practices they imitated in the early
periods as obstacles in their path in the following periods. However, here, it is seen that the
author needs to take into consideration the phenomenon of abrogation. Abrogation is a
change in the religious ruling without instability or contradiction. On the contrary, some
provisions change due to the evolution of time, conditions, and the audience receiving the
revelation; religious provisions are based on wisdom.

In the second chapter, the author discusses the hadith known as the hadith of imitation.
In the hadith of imitation, the Prophet stated that being similar to a community means
being one of them. According to the author, the hadith scholars' approach to this hadith is
manipulative. They first attributed a negative meaning to imitation based on this hadith.
Then, they guided their readers with the topics they included about this hadith in their
books. The question we need to seek the answer to here is: To what extent does the meaning
expressed by the hadith of imitation take place within the texts of the Qur'an and the
Sunna? Even a fundamental level of examination on this subject leads us to the following
conclusion: "There are many verses and hadiths that are in the same direction as the
imitation hadith in terms of meaning. The Qur’an repeated the mistakes of past peoples,
infidels, and the people of the book. Believers are warned not to make the same mistakes or
be like them." This situation is overlooked in the author's approach.

In the third chapter, the author discusses the rights of dhimmis. According to the
author, the provisions regarding dhimmis in Islamic law have no equivalence in the
understanding of the modern state. The author’s speculations regarding the approach of
Islamic law to dhimmis depend on the Pact of ‘Umar (I) b. al-Khattab (d. 23/644). However,
conditions are added later in the Pact. Moreover, this is what constitutes doubt. Because its
authenticity remains controversial, nothing further must be said. Considering that Islam
has been experienced in a vast geography for 14 centuries, the representative power of the
historical experience put forward by the author needs to be stronger. The Constitution of
Medina, which was prepared with the participation of different religious, political, and
ethnic groups in Medina and envisaged coexistence under the presidency of Muhammad, is
an essential legal document in this respect. With this document, it was recorded that all
religious groups in Medina had equal rights and obligations. In the author’s view, Muslims
should not despise non-Muslims and should establish friendly relations with them. It
requires superiority not in group membership but in piety (taqwa).
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In the fourth chapter, the author focuses on the symbolic power of difference. Fulfilling
the orders and prohibitions of Islam will make Muslims different. Performing ablution and
praying five times a day affects the daily routine of Muslims. The fact that fasting Muslims
wake up and eat at night and abstain from eating, drinking, and having sex during the day
is an essential factor in the difference between Muslims and non-Muslims. For Muslims,
performing the pilgrimage constitutes the pinnacle of their similarity to each other and
their differentiation from members of other religions. The prohibition of waste established
by Islam requires Muslims to adopt a simple lifestyle and clothing style that is away from
ostentation. It primarily prevents silk clothes from being worn by men and creates a
difference between cultures that use silk extensively in their clothes. When we evaluate
these differences together, we can say that the difference in Islam is not a goal but a result.
Commands that act on difference are not commanded to create difference. For example,
fasting is effective on difference; however, commanding Muslims to fast is not to make them
different from other people. The Prophet Muhammad’s approach to silk clothes is also
within this framework. He said that this was the clothing of those without a share in the
afterlife. The aim is not to create a difference but to prevent waste and ostentation. The
difference that occurs when religious obligations are fulfilled is not abnormal. This is within
the scope of freedom of belief; however, when Muslim difference is transformed from a
consequence of Islamic commands and prohibitions into a direct goal, it will cause
artificiality and alienation of Muslims from their society. There is no doubt that this
supports Islamophobia.

In the fifth chapter, the author clarifies the historical background of Ibn Taymiyyah's
approach to the subject. As the author highlights, the scholar who most emphasized the
Muslim difference in the classical period was Ibn Taymiyya (d. 728/1328). He transformed
Muslim difference from a consequence of religious life into a goal and described the
resemblance of a Muslim to an infidel as blasphemy. The verses prohibiting making friends
with polytheists and ordering only believers to be friends are also evidence of this approach.
The author establishes a connection between the doctrine of difference proposed by Ibn
Taymiyya and the political and military crises of his time. According to him, Ibn Taymiyya’s
marginal views on Muslim differences are related to the period in which he lived. Ibn
Taymiyya was living under Mamluk rule, which was facing Mongol attacks. One of the
central policies of the Mamluks against the Mongols was to ensure the unity of the Muslims
and to cleanse the region from the Crusaders. They suspected the Crusaders of espionage
and saw them as an internal threat. These security concerns were the basis for Ibn
Taymiyya’s view of being similar to non-Muslims as blasphemy. He found a way to ensure
the unity of Muslims by returning to the understanding of Islam of the first Muslims. The
most essential building block that enabled this was for Muslims to avoid imitating non-
Muslims.

After analyzing Ibn Taymiyya's approach, the author reminds the reader in the
following chapter that imitation also has positive aspects. According to him, imitation is
also a method of self-improvement. Taking good people as examples and trying to be like
them is only possible through imitation. This view is more functional for Muslims living in
predominantly non-Muslim societies. If a Muslim living in such a society sees imitation as
blasphemy and strictly avoids it, he cannot adapt to the society in which he lives. In the last
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chapter, the author examines this issue by focusing on the views of Muhammad ‘Abduh (d.
1905) and Rashid Rida (d. 1935). In this context, he compares belonging to Muslim and non-
Muslim social structures. The author proves that reinforcing belonging to the Muslim
community is a normative value in Islam. These include congregational prayer and
pilgrimage. These clearly show that the unity of Muslims is good. There is no significant
debate on this subject. However, can the same be said for belonging to a society whose
majority is non-Muslim? It is not easy to answer this question with the same clarity.
According to reformists such as Muhammad ‘Abduh and Rashid Rid3, it is more suitable for
believers to develop a sense of belonging by assimilating into a non-Muslim majority.
Conversely, the author finds the reformist approach, morally weak, which only provides a
utilitarian solution to the problem. According to the author, sharia is not just a law; it is a
virtuous way that reveals how to live a good life. The utilitarian logic of the fatwa of
reformists, particularly ‘Abduh, needs to be revised to establish a deep connection with non-
Muslims. Therefore, imitation has become a tool for Muslims’ success in the political,
military, and scientific fields.
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	Abstract
	Concepts are the products of the human mind and imagination that have emerged in the context of history-society. For this reason, their meaning contents also change throughout history. In this context, science and religion are two important concepts that the human mind has produced in history. However, both have found a wide application area in practical life and have influenced each other interactively throughout history. Until the emergence of scientific thought, religions have gained the power to organize human and social life by undertaking the task of meeting the need for knowledge of human beings. With the emergence of scientific thinking ability, the way religions describe and explain nature and its contents has also been discussed. However, the attempt to think scientifically, which took off in Ancient Greece in European history, could not show a significant presence during the Medieval Ages, when Christianity determined scientific thought. Some important scientific, social and economic developments that took place in Europe in the 15th and 16th centuries led to the questioning of the authority of the Church, and brought the importance and value of scientific thought back to the agenda of the Western people. As the power of science to explain nature increased, the power of institutional religion to determine thought began to decline. However, when we look closely at this period, it can be seen that the leading figures of the scientific revolution - although they are free-thinking people - also have sincere religious and metaphysical beliefs, and the struggle is mostly tied around the “problem of authority”. In the following centuries, as modern science began to make itself felt more and more in public life with its spectacular achievements, institutional religion would have to largely leave the public sphere. From now on, science will claim to establish it on earth in return for the claim of heaven provided by religions in the next world. However, with the understanding that science cannot answer the existential problems of human beings and the need for certainty with the 20th century, the “sacred” has succeeded in reproducing itself in a new form. Thus, the history of science has clearly shown us once again that it is not possible to completely remove metaphysical beliefs from the human mind and scientific thought.
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	Batı Düşüncesinde Din-Bilim İlişkisi: Tarihsel bir İnceleme
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	Öz 
	Kavramlar insan zihninin ve muhayyilesinin tarih-toplum bağlamı içinde ortaya çıkmış olan ürünleridir. Bu sebeple anlam içerikleri de tarih boyunca değişikliğe uğrar. Bilim ve din bu bağlamda insan zihninin tarih içerisinde ürettiği iki önemli kavramdır. Bununla birlikte her ikisi de pratik hayatta geniş bir uygulama alanı bulmuş ve tarih içerisinde interaktif bir etkileşim içerisinde olmuştur. Bilimsel düşünce ortaya çıkana kadar dinler, insanoğlunun bilme ihtiyacını giderme görevini de üstlenerek, insan ve toplum hayatını düzenleme gücü kazanmıştır. Bilimsel düşünme yeteneğinin ortaya çıkmasıyla birlikte, dinlerin doğayı ve içindekileri betimleme ve açıklama biçimi de tartışılmaya başlanmıştır. Bununla birlikte Avrupa tarihinde Antik Yunan’da uç veren bilimsel düşünme teşebbüsü, Hristiyanlığın bilimsel düşünceyi belirlediği Orta Çağ boyunca önemli bir varlık gösterememiştir. 15. ve 16. yüzyıl Avrupa’sında vuku bulan bazı önemli bilimsel, toplumsal ve ekonomik gelişmeler, Kilisenin otoritesinin sorgulanmasına yol açarken bilimsel düşüncenin önemini ve değerini yeniden Batı insanının gündemine taşımıştır. Bilimin doğayı açıklama gücü arttıkça kurumsal dinin düşünceyi belirleme üzerindeki gücü de azalmaya başlamıştır. Ancak bu döneme yakından bakıldığında, bilimsel devrimin öncü isimlerinin -özgür düşünceli insanlar olmakla birlikte- samimi dinsel ve metafizik inançlara da sahip oldukları ve mücadelenin daha çok “yetke sorunsalı” çerçevesinde düğümlendiği görülebilir. Sonraki yüzyıllarda modern bilim, göz alıcı başarıları ile kendisini toplum hayatında daha fazla hissettirmeye başladıkça, kurumsal din kamusal alanı büyük ölçüde terk etmek zorunda kalacaktır. Bundan böyle artık dinlerin öte dünyada temin ettiği cennet iddiasına karşılık, bilim bunu yeryüzünde tesis etme iddiasında bulunacaktır. Ancak 20. yüzyıl ile birlikte bilimin insanın varoluşsal sorunlarına ve kesinlik ihtiyacına cevap veremeyeceğinin anlaşılmasıyla “kutsal” kendini yeni bir formda yeniden üretmeyi başarmıştır. Böylece bilim tarihi bize açık bir biçimde, metafizik inançları insan zihninden ve bilimsel düşünceden tamamen çıkarıp atmanın mümkün olmadığını bir kez daha göstermiştir. 
	Anahtar Kelimeler 
	Bilim Tarihi; Bilim ve Din; Bilimsel Devrim; Hristiyanlık; Aydınlanma
	Öne Çıkanlar
	 Din ve bilim, insanoğlunun tarih içerisindeki yürüyüşü boyunca, içinde yaşadığı evreni bilme ve anlama ihtiyacından kaynaklanan iki önemli zihinsel faaliyet alanıdır.
	 Bilimsel düşünce ortaya çıkana kadar dinler, insanoğlunun bilme ihtiyacını giderme görevini de üstlenerek, insan ve toplum hayatını düzenleme gücü kazanmıştır.
	 Avrupa düşünce tarihi boyunca bilim ve din kavramlarının anlam içerikleri dinamik bir seyir izlemiş ve biri diğerine karşı faaliyet alanını genişletmeye çalışmıştır.
	 Bilimin doğayı açıklama gücü arttıkça kurumsal dinin düşünceyi belirleme üzerindeki gücü de azalmaya başlamıştır.
	 Bilimin gelişmesi, pozitivistlerin iddia ettiklerinin aksine, bir kutsala yönelik ihtiyacı ortadan kaldıramamış ancak kutsalı dönüştürmeyi de bilmiştir.
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	Introduction
	Aristotle’s Metaphysics begins with a monumental sentence: “All men by nature desire to know.” On the other hand, Kant, in his masterpiece titled Critique of Pure Reason, states that the human mind is naturally prone to producing metaphysical concepts. In this context, it is possible to say that both science and metaphysics are products of the human mind. However, it is clearly demonstrated by the history of humanity that both science and religion are not only abstract concepts, but have a vital importance in meeting the need of human beings to know/understand and believe/make sense. Mankind has produced and used a wide variety of tools throughout history for this purpose. Beliefs such as totem, ancestor cult, magic, animism, shamanism, mythology and polytheism have served as a tool in the effort to understand and explain nature both in certain periods of history and in primitive societies that still exist.
	When examining the evolution of scientific thought in history, it is inevitably important to know the religious atmosphere of the period under consideration. Just as the yield and quality of the crop to be obtained from a planted seed depends on the quality of the seed, as well as on climatic conditions, planting time and soil structure -since science is not an activity that develops in a vacuum and by itself- the information produced will be strongly dependent on the time and atmosphere of the ground. Again, the religious/metaphysical values ​​of the people who do science also affect the quality of the knowledge they produce. Because science is affected by human feelings and thoughts, ambitions, fears and anxieties, as is the case with any human-made activity. Indeed, when we look at the history of science, wars, revolutions, economic crises and disasters have shaped scientific studies and influenced scientific thinking. Considering these points, it does not seem possible to evaluate the history of science independently from the history of other ideas.
	A great deal of academic work has been done on the nature of the relationship between science and religion, especially during the 20th century, when science began to play a central role in human lifeand human thought. Especially in the field of philosophy of religion, there have been many works defending the following claims: Science and religion have to conflict with each other due to their nature, it is not correct to make an assessment in this direction because they are not in a comparable structure by nature, or both fields are compatible with each other in the context of history-society. However, the most systematic study on this subject is Ian Greame Barbour’s 1966 book Issues in Science and Religion. In this study, four categories called “Barbour’s quartet typology” and modeling his science-religion relationship are mentioned: conflict, separation, dialogue and integration. However, in this article, instead of discussing the structure of science and religion or the relationship between them, we will try to evaluate the course of the relationship between science and religion in the history of Western thought from the perspective of the history of science.
	On the other hand, any examination of the relationship between science and religion inevitably depends on the need to reveal what is meant by these two concepts. These concepts, which are used impudently in everyday language, can be the subject of serious debate when they are the subject of academic study: “What is meant by religion (religion)? Monotheistic Semitic religions? Does any metaphysical belief count as a religion? Can humanistic teachings and ideologies be considered religions? Can a noninstitutionalized faith be called a religion? So, is religion only about a transcendent field, or can it also report on the investigation of a field immanent to nature? Which one of the subjects of existence, knowledge and morality should religions deal with? Or can it make an all-encompassing and coherent statement?” Questions like this can be multiplied. It is clear that as long as religion is considered as a product of the human mind, as emphasized above, it has to be a dynamic and historical concept. In this respect, what is meant by religion has changed in content throughout history and cannot be defined statically. However, religions are not just concepts as we emphasized above. In this respect, many religions that have emerged throughout history have found a wide application area in practical life and gained visibility by interacting with other intellectual activities. Again, although not as old as religion, the concept of science is at least as controversial: “Really, what is science? Is every activity that declares about nature science? Does science have a legal framework? Can a field without factual detectability be the subject of science? Could there be a latent (esoteric) science? How can one distinguish between science and non-science? What is common between what pre-Socratic natural philosophers did and what 21st century scientists did? Is there a correlation between scientific knowledge and the concepts of doxa and episteme? Can the ancient of science become the modern? What is pseudoscience, what is actual science?” These questions are the subject of philosophy of science today and are open to discussion. The name and content of the concept of science in history have changed just like the concept of religion. However, when it comes to concepts such as science and scientist (science, scientist), it is known that these concepts were used for the first time in the first half of the 19th century by William Whewell, inspired by the Latin concept of scientia, to “explain nature with what is in nature”. Therefore, in this study, we mean the official/institutional/orthodox religions (Ancient Greek polytheism for the First Age, the Christian religion institutionalized around the Church for the later historical periods), and the concept of science, the modern understanding of science, that is, the investigation of nature as a form of factual explanation free from metaphysics. As far as it is known, in the history of thought, the attempt to explain nature only in terms of factual testability emerged in Ancient Greece for the first time. However, non-scientific explanation efforts continued to exist strongly in this period, and it was necessary to wait until the 19th century for the scientific explanation method to be completely purified from metaphysics. Although it is not easy to distinguish between non-scientific/metaphysical explanation forms and scientific thinking styles in the history of science, in this article, we will examine the interaction of scientific thinking with Christianity in the development process in the Western world.
	1. Ancient Ages
	It is generally accepted that Thales, the founder of the Miletus school of history of science and philosophy, asked in the 6th century BC, “What is Arche?” It starts with a question. With this, Thales investigates the fundamental particle of which the objects in our environment, which are in constant change and transformation, are made from, but do not need any other substance in order to exist. In Ancient Greek culture, where the idea of ​​creating out of nothing (ex nihilo nihil est) did not exist, this question inevitably had to come to the fore. Although Thales answered this question, “Arche is the water.” Although he gave a wrong answer in the form of an answer, what made him the ancestor of the history of science was not the answer he gave, but the question he asked. So much so that the studies to find the fundamental particle (main particle/God particle) that are still being carried out in the most advanced laboratories of the world today are scientific researches aimed at answering the ancient arche problem. Especially when it comes to Pre-Socratic philosophy, the philosophers of the school of Miletus – who would later be called physicists by Aristotle – saw God and nature somewhat identical and tried to understand the true nature of the divine being and to interpret the fate of man in the face of this divine nature.  In this respect, the natural philosophers of this period are like the prophets of the pagan religion. In fact, the main theme of the works of the great Greek poets Homer (8th century BC) and Hesiod (7th century BC), who inspired the ideas of pre-Socratic philosophers, was built on the relations between humans and anthropomorphic gods. Some, like Anaximander, found it in a more abstract principle (apeiron), and some, like Pythagoras, found it in number. Democritus also used atoms in this sense while thinking of them as divine beings. Despite this, this is the reason why almost all of them were labeled as “atheistic” by the people who had different beliefs and cults in their own time. Just like Spinoza, someone who was intoxicated with the idea of ​​god was excommunicated in his own time, all of them became infidels of the orthodox belief of the period in which they lived.
	But there is something new and remarkable here; and that there is a limit to what the anthropomorphic gods in Homeric and Hesiodian theology can do, as well as the (animistic/hilozoistic) gods that pre-Socratic natural philosophers find in arche and principle. What limits them is Destiny (Moira). Gods, like humans, submit to fate. Thus, we witness that the idea that there is a strict natural law that determines everything in nature -which cannot be overcome by neither humans nor gods- starts to make itself felt for the first time. Only after this belief has established itself can one begin to ponder what these laws might be. Indeed, after this point, some basic assumptions of the scientific research process began to come to the agenda of natural philosophers. For example, Heraclitus -unlike the philosophers of the Elea school- sees existence as being and reveals that everything is in a state of change at every moment (panta rei), but this change is based on a law (logos) instead of random and arbitrary and ultimately the amount of substance being unaffected by this change process, are the prototypes of the measurement process in the scientific research process, the laws of motion and the laws of conservation of matter/energy in the Antiquity. Similarly, Democritus developed a materialist explanation by defining atoms as existent/indestructible and moving particles by their nature without the need for a mover, and by arguing that every event in nature has a cause, he formulated the principle of causality, which is one of the basic assumptions of scientific thought. By the time of Aristotle, the need to systematize the scientific ideas up to that period emerged. Indeed, it was Aristotle who made the classification of sciences, institutionalized and systematized science education. Again, Aristotle revealed how the logic (formal logic) and method (hypothetical deduction) to be applied in scientific studies should be. This great philosopher/scientist, who trusts the senses and says that knowledge should start from sense experiments, is an interesting personality who has said/written something on almost all subjects and whose thoughts could not be overcome for two thousand years after him.
	Aristotle’s god is not a creator who creates out of nothing. At most, it must be pure (teleological) thought that gives shape (form) to the universe, gives it soul (psykhe), moves it, and attracts it towards a certain end.  It is far from change, transformation, it does not move. It cannot be immanent to the universe. Therefore, it cannot be involved in the universe. In fact, we can accept that not only Aristotle’s but also many other important thinkers who lived in the Hellenic and Hellenistic periods had this understanding of god. Obviously, a pagan god formulated in this way would not give us any indication of the structure and laws of the universe and its contents. Therefore, the only way to have knowledge about the universe is to use the mind and senses, that is, to do science. Indeed, the ancient natural philosophers - although they do not have the modern scientific paradigm that we are working in today - approached nature in a rational and systematic way, outside of daily concerns, without hoping for benefit and profit, with a pure need to know and understand, and in this respect, it is the highest level of human activity that we call science. They were the first representatives. While explaining the formation of the universe, they turned to natural causes rather than supernatural/metaphysical assumptions, thus they moved away from the theogony of previous poets and approached cosmogony and even cosmology.
	2. The Course of Religion-Science Relationship in the Medieval Ages
	The transition from the pagan god of antiquity, who did not interfere with nature – maybe even careless – to the understanding of God who always interferes with nature, intervenes in history and society, and clearly states how he created nature and its contents, started with the domination of the state and social structure of the Christian religion. In the first half of the 4th century AD, when the Roman emperor Constantine I adopted Christianity as the official religion for himself and his subjects, ancient thought began to weaken and decline. As far as is known, this transition has not been easy for both sides. So much so that the basic belief propositions of the emerging new religion (Orthodox Christianity) were strongly influenced - inevitably - by the ancient thought from which it emerged, on the other hand, it entered into a serious struggle with it. For nearly two centuries, many issues, especially the divinity of Jesus, the nature and reliability of the holy books, have been hotly debated in Christian councils. During these negotiations, many thinkers and ideas were disbelieved because they were not suitable for Christian theology, followed by great massacres and exiles. In this process, the supporters of Arius and Nestorious, who represent the rational wing of Christianity, suffered the most. Rome, which saw ancient thought as a rival and wanted to destroy it, finally won this showdown as of the 6th century, pagan schools where ancient thought was taught even in a weak way were closed and the thinkers in these schools were exiled to the eastern borders of the empire. Thus ended the Antiquity and the Medieval Ages began.
	As Ahmet Arslan states in his magnificent work titled History of Ancient Philosophy, “It is possible to read and describe the whole medieval philosophy as a history of the relationship between philosophy and religions in both the Eastern (Islam) and Western (Christian) worlds.” This determination is undoubtedly valid for the relationship between science and religion. In general, however, it can be said that religions have never dared to come to an open reckoning with science in any period of history. Because no religion claims that it is contrary to reason. Indeed, Orthodox Christianity, which had a hostile approach to ancient thought in the early Medieval Ages, adopted a selective attitude, rather than entering into an open competition with scientific thought, and internalized scientific ideas that did not openly conflict with the basic tenets of Christianity, thus making it the product of the Christian religion and the mind. He has made an effort to show that science actually defends the same truth and does not contradict each other. This conformist approach, which will be experienced in the Islamic world later on, is the result of the weakness of seeing science as a source of information containing ideas that can be classified as objectionable and harmless, rather than as a competent investigative activity on its own. Of course, there is a hierarchy in this distinction, and the knowledge of revelation, which is the truth, will determine what is right and what is wrong in scientific thoughts. Thus, the understanding of science that was valid in the Medieval Ages Western world would continue on its way as a religiously objectionable interpretation of the understanding of nature developed in Ancient Greece and Rome. Indeed, all kinds of explanations made in this period will have no other purpose than an attempt to determine the correct relationship between the thing explained and the “Absolute Being” and to position the explained before God. Towards the end of the Medieval Ages, thinkers such as Petrus Abelardus and Thomas Aquino developed a scholastic thought system by reconciling ancient thought, especially Aristotelian understanding with Christian theology. In this new understanding of the Medieval Ages, the universe was organic and spiritual, and the purpose of science was seen as reaching God’s will by better understanding this nature. The method used in the Medieval Ages, on the other hand, was more deductive and in the form of understanding through faith rather than reason - based on the Bible and authorities. However, with the end of the problem of Universals throughout the Medieval Ages in favor of the nominalists in the late Medieval Ages (14th century), the deductive method would eventually give way to observation and experimentation, that is, to induction, a new method starting from particulars. This approach reduced the tension between science and religion, reason and belief, arguing that these two are different from each other in nature, it is unnecessary to try to reconcile them, and therefore each should go its own way, questioning the influence of the Church on free thought and leading to an important scientific revolution contributed to the turnaround.
	3. The New Age and the Rise of the Scientific Revolution 
	In one of our previous studies on the subject, it was revealed that the transition from the Medieval Ages to the New Age did not occur in a rational and systematic way in terms of the history of science, and that the Renaissance and Scientific Revolutions era in Europe had -contrary to popular belief- irrational and metaphysical foundations. Indeed, thinkers such as Copernicus, Bruno, Galileo and Newton who led the scientific revolution were people with mystical, metaphysical and esoteric beliefs. Yes, they had a quarrel with institutionalized religion (with the Catholic Church), but this was not an absolute “religion-science” war, but perhaps a kind of “religion versus religion” conflict. The spirit that brought together the pioneers of this great transformation that began in the second half of the 15th century was Neo-Platonian Hermeticism. So what attracted these scientists in Hermetic thought? They thought that these texts (Corpus Hermeticum) were older than the holy books (Old and New Testaments), so the teaching here was the original form of religion. Perhaps they believed that Hermetism could be a safe haven for them in their struggle against the oppressive attitude of the Catholic Church. However, these beliefs did not allow them to express themselves more easily, and many of them were unfortunately subjected to serious prosecution by the Inquisition for publishing their ideas contrary to orthodox thought.
	On the other hand, Renaissance thinkers were very reactive to him, believing that this Platonic-Hermetic teaching was interrupted by Aristotle. According to these people, Satan has been using Aristotle’s philosophy throughout history to mislead Christianity - or the true understanding of religion. Indeed, since the 13th century universities and monastic schools in Europe were official institutions in which Aristotelian science and philosophy were taught, heterodox understandings of science, which were contrary to the legal science of this period, were not tolerated. Who knows, maybe for this reason the pioneers of the Scientific Revolution attacked Aristotelian physics and philosophy as the first thing. Indeed, even leaving aside some of the doubts that emerged in the Islamic world with the 9th century, the trust in the authorities in the Medieval Ages in Europe began to be shaken by some new thoughts and observations that emerged in the early 16th century. The clearest example of this is Copernicus’ rejection of the geocentric understanding of the universe systematized by Aristotle and Ptolemy - sanctified by the Church throughout the Medieval Ages and accepted as a model consistent with the belief propositions in the Bible. The Copernican model, albeit with a little delay, shook the trust in the authorities and led to the questioning of the medieval understanding of physics. With this aspect, the Copernican model triggered the process called the Scientific Revolution in Europe. A psychological effect of the Copernican model is that it upset the balance of the medieval European people, as it abolished the central position of human beings in the universe as it was fictionalized in the Bible and turned the earth into a satellite revolving around another center in the universe. This situation has revealed the need for a search for a new balance, and this has led to the strengthening of the thought that it can only be established with observation and reason.
	An important issue to be addressed while examining the relationship between religion and science in the Western world is the reform movements that emerged in 16th century Europe. It is noteworthy that the early reformists opposed the Copernican revolution, as a result of their strict adherence to the Bible. However, Calvinist puritanism, in which God manifests himself in nature with his creative power, so that understanding nature means understanding the glory of God, and scientific research that makes this possible, is seen as a religious duty in this respect, has managed to turn into a Protestant sect that encourages scientific progress over time. Again, Puritan morality’s philosophy of life, which sees professional activity as worship and the workplace as a place of worship, reflects every individual in the society - “Love your neighbor, give to your neighbor” in the Bible, to see industriousness, efficiency, utilitarianism, punctuality, and thrift as essential characteristics of a devout Christian, in order to be useful to them by seeing them as neighbors, in accordance with his command, as opposed to the medieval monk driving himself into laziness or uselessness by sitting idle, praying, or starving and shedding tears. It will also show itself in the stages of scientific thought and scientific research. Indeed, it is no coincidence that many of the names who pioneered the scientific revolution during the 17th and 18th centuries were of Protestant (puritan or pietistic) origin. One of the aims of the establishment of the Royal Society, whose members were mostly from this sect, was to provide a suitable environment where every religious and political view could be discussed comfortably under the leadership of scientists in the harsh political and religious atmosphere of the 17th century. Once again, we see that the conflict in the Age of Scientific Revolution was not actually between religion and science, but between the Church, which puts itself in the place of the sole representative (authority) of religion, and free-thinking scientists who want to lead a better life. 
	The belief that authorities, especially Aristotle, could be wrong led to the questioning of other dogmas that were sanctified by the Church during the Medieval Ages and accepted as consistent with the propositions of belief in the Bible. The distinction between the sublunar and superlunar universes in Aristotelian physics was rejected by observations made by Tycho Brahe in the late 16th century. Again, the concept of circular orbits was destroyed by Kepler, and the concept of perfect and central spheres by Galileo in the early 17th century. Galileo’s declaration in 1613 that he supported the Copernican Model greatly contributed to the increase in the power of the new science. Of course, this did not please the Church at all, but this did not prevent the scientific model based on religion, whose basic principles began to erode, from losing power. The doubts that arose were no longer making the Church’s minds water, and they could not defend their teachings as easily as before. Bruno’s last words to the Inquisition that tried him show this: “You guys who judge my death today are actually more afraid of me than I am.” Now the Church could block thoughts only by force. But, as Voltaire said, there was no force that could prevent an idea whose time had come. The French mathematician and philosopher Rene Descartes defined the material world as a machine and did not include spirituality, vitality and teleology in the Aristotelian sense. In the same years, the English scholar Francis Bacon would abandon Aristotelian logic in Novum Organum and propose induction as a new tool.
	The two thousand-year-old throne of Aristotelian physics began to fall. In the 17th century, Aristotle still meant the Church. Therefore, it was much safer to criticize Aristotelian philosophy/science rather than directly targeting the Church. Newton removed almost all remnants of Aristotle’s understanding of physics. He combined Descartes’ mathematical method with Bacon’s experimental method. He laid the foundations of the Cartesian and deterministic universe with universal laws such as the law of gravity and the laws of motion. Thanks to him, faith in science preceded faith in the Church. Although Isaac Newton represented the peak in the Age of Scientific Revolution, it would be misleading to see Newton as a pur-rationalist who was free from any metaphysical beliefs. Because Newton devoted the most productive thirty years of his life to alchemy, a “medieval science”. At the time of his death, his personal library contained 175 books on alchemy and numerous pamphlets, about a tenth of his library. Although alchemy moved away from being an Aristotelian science and towards becoming a Paracelsusian science in the New Age, its foundation was based on esotericism and occultism. While an interest in Cartesian philosophy and alchemy on the other is difficult to explain today, according to the understanding that emerged in 17th-century England, what would advance our knowledge and understanding of nature-whether it originated in religion, magic, or Hermetic texts. - should be given due importance and taken into account. While Cartesian philosophy claimed that it was mechanical necessity that moved matter, alchemy claimed that the main cause of motion in nature was a kind of spiritual substance (spirit) contained in matter. Newton was more impressed by the way alchemy explained nature than by its power to transform metals, but his alchemical experiments helped him make an important contribution to strengthening Cartesian philosophy: understanding the nature of the forces of attraction and repulsion. Some commentators claim that the muse of Newton’s theory of gravity was not the “Lincolnshire apple” but alchemical experiments.
	On the other hand, Newton’s thoughts on Christian theology are also admirable. In his unpublished essay, “A Historical Account of Two Significant Corruptions of the Bible,” he claims that in the consuls of the 4th century, when Orthodox Christianity was formed, the scripture was altered to support the Trinity. According to him, the great fraud committed in the 4th century was to turn the Athanasian doctrine, which transformed Christianity from the unitarian belief in God to paganism, into the official understanding of religion. Newton became an Aryanist with the boldness one would expect from a Trinty member, but predictably he never made it obvious. So what brought Newton to this point? Is it the contradictions he sees between his scientific ideas and the statements in the Bible about the creation of the universe and man? The injustices committed in the name of religion by the insincere Christians of 17th century England? Or is it really his genuine fondness for truth? Unfortunately, we will never know for sure.
	4. The Situation in the Modern Age 
	The 18th century passed with the spectacular achievements of modern science in Europe. As the power of science to explain nature increased, non-scientific explanations began to fall out of favor. This period, known as the century of enlightenment in the history of philosophy, is a period when the confidence in reason and science peaked. Just as ears and weeds want to expand their field in a field against each other, modern science has begun to expand its field of activity at the expense of the Church. The development of science and the trust in reason naturally brought demands for secularization, liberation and enrichment. The process leading to the industrial revolution started with the understanding that science is a way of thinking that makes money as well as a way of explaining the universe. On the other hand, demands for secularization and emancipation manifested themselves in a bloody revolution towards the end of the century. The French Revolution, which started with the slogan “Liberty, Equality, Fraternity”, led to the overthrow of the monarchy and the establishment of the republic in France. The events that led to a serious reform of the Catholic Church led Europe -and the whole world, due to its universal results-to the birth of a new age (Contemporary Age). After that, nothing would ever be the same again. The ideas that led to the French Revolution spread rapidly all over the world with a pandemic effect.
	On the other hand, the French Revolution had many negative effects on Christian sects and especially on the Catholic Church. With the French Revolution, the closure of the sects and the confiscation of their properties resulted in the transfer of great wealth to the state treasury. Accordingly, hundreds of monasteries with all their properties were transferred to the state treasury. The decision to transfer the property of the church to the state will be given a standing ovation in the Assembly. The next day, all monasteries and buildings in France will be plundered by the people, their belongings will be sold, or they will be plundered. Some will be turned into government offices, while others will be blatantly destroyed. In the following years (1792-1794), the Cult of Reason was developed by Jacques Hebert and his revolutionary friends in order to completely break the influence of Christianity on French culture and replace it. Thus, Christian symbols were abolished in Catholic churches and replaced by special symbols evoking the revolution. Catholic worship was banned; churches were converted into Sanctuaries of Reason, in which no gods were worshiped. In fact, a stance of respect and homage was made to an opera singer dressed in the colors of the Republic at the ceremony called “Mind Feast” held at Notre-Dame Cathedral in Paris on November 10, 1793. However, Maximilien Robespierre, one of the great pioneers of the French Revolution, thought differently from atheist revolutionaries about the religion of the new republic. For him, belief in a supreme being (a creative god) was important to the social order. But this Supreme Being was not the God of the Catholic Church. Influenced by Voltaire, the great theorist of the revolution, he switched from an atheist “Cult of Reason” to a “Cult of Supreme Being” based on a deistic belief in God. Although this cult was accepted as the civil religion of France by the National Convention on May 7, 1794, all cults were officially banned by Napoleon Bonaparte in 1802 and the Catholic Church was on the rise again.
	As can be seen, even in the Age of Enlightenment, when the belief in reason and science was at its peak, the need for religion in the social and political sense prevailed. Because the atheist and deist rhetoric that excited the pioneers of the revolution did not seem to work very well when it came to governing society. Kant, who closely followed and openly supported the French Revolution, states in the preface to the second edition (1787) of his Critique of Pure Reason, “I had to deny knowledge in order to make room for belief.” will say. However, it should be warned that the belief here is not a belief in the principles of this or that religion. The belief here is the belief in God alone, which is not the subject of legal knowledge. According to Kant, if God were the subject of knowledge rather than belief, it would be impossible to talk about freedom and the autonomy of morality as a possibility of ethical life. It is said that Kant needed God as a postulate of practical reason, that is, to justify morality. On the other hand, Kant, the pinnacle of the Enlightenment, is an important thinker who questions the trust in reason by revealing the impossibility of a rational metaphysics with his famous antinomies. So much so that the name that inspired the 19th century German romantics would again be Immanuel Kant.
	The fierce debate between religion and science that took place in Europe in the 16th century was repeated in the 19th century with the evolution debate. Just as the heliocentric model of the universe put forward by Copernicus was declared superstitious because the Bible clearly states that the earth is at the center of the universe, the claim that human beings have existed on earth for millions of years was rejected by religious circles as unbiblical. Darwin and other evolutionist biologists after him showed that species have changed over many years, those who cannot adapt to the ecosystem disappear, and new species emerge over time. Advances in earth science (geology) and fossil science (paleontology) put the age of the earth much further back than six thousand years, as calculated by religious scholars. So much so that, with the radioisotope age determination method, which emerged with the development of radioactivity, fossils showing that living things existed millions of years ago, and rocks billions of years ago, were found. Scientific evidence clearly refuted the creation scenes revealed in the Bible. These studies dealt a greater blow to institutional religion in Europe than in the 16th century. While the clergy could reinterpret the scripture with historicist/hermeneutic approaches, scientists would now have to choose their side clearly. So that, in the last quarter of the 19th century, when the Papacy was asked to act in harmony with the new scientific paradigm, the Papacy reacted sharply to these demands and declared the Infallibility Doctrine in 1870. British-born American chemistry and physics professor J. W. Draper (1811-1882) wrote a book in 1874 that almost declared the victory of science over religion, and stated that the pressures of the Catholic Church, not directly religion, were an obstacle to the development of human thought.
	But who would sit on the throne vacated by God in the 19th century? Neither the religion of reason, nor the cult of the Supreme Being. Positivism, which deified science and technology as a new source of holiness, would fill this gap. The Cartesian understanding of nature peaked in the 19th century with the Frenchman Pierre-Simon Laplace. Laplace no longer even needed God to explain nature. In the same years, another French philosopher, Auguste Comte, considered applying Cartesian certainty to the social sciences. According to Comte, if the social sciences want to have certainty in their research issues, they must have sound laws like the laws of physics and they must apply the method of physics to their own fields. Because the dazzling advances achieved in the field of science in this century were so impressive that Comte strongly believed that human beings would no longer need any metaphysical principles in the process of understanding the nature in which they live. Maybe we had to go through these theological and metaphysical stages until we got to today’s point, but from now on, human beings would not resort to any metaphysical principle that could not be the subject of sense experiments, that could not be tested and justified by the senses, in this blessed walk. Indeed, thinkers in every period of history have thought that they are getting closer to the knowledge of the truth compared to previous ages. So much so that physicists declared the end of physics at the end of the 19th century. However, post-positivist scientific paradigms that require us to reapply to metaphysics soon started to make themselves felt, just as in the historical background that prepared the positivist interpretation of science. Because the Cartesian understanding of the universe, the foundations of which were largely laid by Newton, began to be questioned with some anomalies that emerged in physics, which is a “model science”, in the late 19th and early 20th centuries. The idea that nature is continuous (natura non facit saltus), with Max Planck’s experiments on black body; absolute understanding of space and time, with Einstein’s theories of relativity; deterministic understanding, with Heisenberg’s uncertainty principle; notions of certainty and monovalence were replaced by Boltzmann’s forms of explanation based on statistics and probability. Moreover, with the understanding that we see nature not as it is, but as we are, the understanding of “value-free science” began to be questioned along with the understanding of objective and correct knowledge. While these were happening in the field of science in the first half of the 20th century, the Logical Positivists, who claimed that it was possible to establish a science free from metaphysics, could not keep up with these developments and continued to pursue their dream of science free from metaphysics for a while. Karl Popper, ironically, tells that in these years, conversions to religion increased in Europe, as it was understood that science could not meet the need for certainty sought by mankind. On the other hand, Wittgenstein, who was initially seen as one of the savior philosophers of the Vienna Circle -a logical positivist-, but was evaluated as if he wanted to secure metaphysics over time, will say in the Tractatus: originates. Even though all possible scientific questions have been answered, we still feel that our problem has not been addressed at all” (TLP 6.52). In his Notebooks (NB 74), which was also written during the First World War but published after his death, Wittgenstein will say that believing in God means seeing that life has a meaning. As can be seen, this naive belief of the positivists, who thought that the belief in a religion or God would disappear as science developed, came to naught with the developments in the 20th century.
	Conlusion
	Religion and science are two important fields of mental activity that arise from the need to know and understand the universe in which human beings live throughout history. In this process, undoubtedly, religions/beliefs started to appear before science and philosophy, and they served to meet both the curiosity of knowing and the need to believe. As people’s mental faculties develop, on the one hand, needs such as making tools, making abstractions and grounding their beliefs begin to make themselves felt, on the other hand, religions/beliefs/cults have become institutionalized over time and have gained the power to regulate almost every aspect of life. Since there is always a place for a new god in the pantheon of polytheism, different forms of belief and explanation about the universe -until the emergence of monotheistic religions- had the chance to express themselves comfortably. For this reason, it is possible to say that religious thought in Ancient Greece did not completely separate from scientific thought, did not compete with it, and even contributed to the emergence of scientific thought. Indeed, the natural philosophies that emerged in the First Age gained a quality that was closely related to the sacred texts of the period such as the Iliad and the Odyssey. Accordingly, since the god of the First Age was not a power that created out of nothing, but a god that sustains him and gives him order, spirit and movement, it was okay to refer to him as a postulate to explain the universe. From now on, it was possible to reveal its structure and laws by observing nature. Thus, for the first time in the history of humanity, philosophers emerged who pondered on basic principles such as the structure of matter, the strict and unchanging laws of nature that ensure the order in the universe, and causality, and the way of thinking and explanation that we call science today began to make itself felt.
	With the dominance of Christianity in the state and society structure in Europe in the 4th century, ancient thought began to weaken. The only god of the new religion made it clear that he created nature and its contents out of nothing, that he would intervene in nature, history and society if he wished, and that there was no insurmountable strict law for himself. All the information that mankind will need for both this world and the next world has been clearly revealed to them in the Bible, that they should now seek the right behavior instead of seeking the right knowledge, that all the information that has been produced until today without considering an absolute God, is an Absolute. It was revealed that they needed to be rearranged in line with belief in God as an entity. Moreover, as in Ancient Greece, it was accepted that doing science was a pagan activity, that human beings could not understand the structure and laws of the universe with their limited capacity, and to attempt such a task was to challenge God. Such a religion, which saw human reason and production as a rival to itself, would not allow science in the old fashioned way. Indeed, in the early Medieval Ages schools of ancient thought were closed, books were burned, and scholars were exiled. After a few centuries of pitch darkness, some stirrings began to be experienced, thanks to the interaction of poor Europe with the prosperous Islamic world, which it neighbors on three sides. Translation activities in the High and Late Medieval Ages, the establishment of universities, the questioning of belief in concept realism, the interest in ancient forms of belief such as Hermetism, the rise of humanism and the concentration of capital prepared a new era in Europe. After a millennium in which thought was determined by the Church, confidence in the human mind and its potential was on the rise again. Despite all these developments, it is not possible to see the Age of Scientific Revolution, which started with Copernicus in Europe in the 16th century, as a result of purely logical and rational processes. This period is a complex period in which metaphysical, religious, artistic and magical processes were also effective. However, there is one thing that can be clearly distinguished in this complexity, which is that the official understanding of religion has not been able to adapt to the developing world and cannot respond to its needs.
	Just as the stopping distance is important when examining a painting, our perspective on the developments in the history of science is also important. While it is possible to see the big picture from a far enough distance, many details remain unnoticed. Such is the view of historical events. Relationships that do not seem complicated at first glance can take a different view on closer inspection. In this context, the conflict in the Age of Scientific Revolution was not between religion and science in a simple sense, but between the Catholic Church, which puts itself as the sole representative of religion, and free-thinking scientists who want to lead a better life. The belief that the authorities could be wrong, which emerged with the Copernican revolution, would soon lead to the questioning of other dogmas that were sanctified by the Church during the Medieval Ages and accepted as consistent with the propositions of faith in the Bible. In about two centuries, nothing of the medieval worldview would stand, but it would not be easy to replace the destroyed order with a new one. Confidence in modern science peaked in the 18th and 19th centuries. All that was needed now was time and effort. In time, nothing would be left that science could not explain. However, the belief in the Cartesian worldview proposed by the new science began to be shaken by the anomalies that emerged in the first half of the 20th century. As a result of the quantum and relativity theories put forward at a time when physicists declared the end of physics and the developments in astrophysics that radically changed our understanding of the universe, the idea that the universe is a great machine devoid of spirituality began to be questioned. With the understanding that the universe can now be seen as a big idea rather than a big machine, consciousness came into play again and mystical and metaphysical tendencies in thought began to make themselves felt more. In the history of Western thought, we have likened the relationship between institutional religion and modern science to spikes and weeds in a field that want to expand their fields against each other. However, we must also state that the development of science –contrary to what positivists claim- could not eliminate the need for a sacred, but it also knew how to transform the sacred.
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	Abstract
	The term “God of the philosophers” refers to the concept of God as understood and discussed in philosophical discourse. It is a philosophical concept of God that is often considered distinct from the concept of God found in religious traditions. Throughout history, various philosophers and theologians have used the term to refer to God whose existence and attributes have been the subject of philosophical reasoning and reflection. In this study, I explore Ibn Sīnā’s way of reconciling two concepts of God. I argue that Ibn Sînâ, a philosopher with an Aristotelian and Neoplatonic heritage, sees no contradiction between the God of the philosophers and the God of the scriptures. Ibn Sina’s way is interesting because it is an attempt to bridge the gap between two concepts of God without compromising the classical theistic understanding of divine attributes. First, I will briefly present the Aristotelian and Neoplatonic contexts of Ibn Sīnā’s philosophy to show his way of reconciliation. Second, I will give an account of Ibn Sīnā’s concept of God as it is revealed in his understanding of the divine attribute of immutability. Finally, I will examine his views in which he most explicitly offers the concept of a God who is responsive, who is present, and who is engaged with human beings. His ideas about God’s agency, petitionary prayer, and divine providence provide ample evidence that the God of Ibn Sīnā is the God of the religious traditions known to and worshipped by human beings. 
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	Highlights
	 If there is no change in God’s knowledge, bringing anything from non-existence to existence is only meaningful when it means a temporal change. 
	 God is causally present everywhere and always in the ultimate sense. 
	 Prayer is included in the order as a cause. If order comes from God and God is the cause of everything, then petitionary prayer can function as a cause in the world.
	 With the chain of causality, Ibn Sīnā claims that God never breaks the ties with His creation and continually reaches it with the chain of providence.
	 God is a person in the sense that He is self-aware and has intentional actions.
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	Öz
	“Filozofların Tanrısı” terimi, felsefi söylemde anlaşıldığı ve tartışıldığı şekliyle Tanrı kavramını ifade eder. Bu, genellikle dini geleneklerde bulunan Tanrı kavramından farklı olduğu düşünülen felsefi bir Tanrı kavramıdır. Tarih boyunca çeşitli filozoflar ve teologlar bu terimi, varlığı ve sıfatları felsefi akıl yürütme ve düşünmenin konusu olan Tanrı’ya atıfta bulunmak için kullanmışlardır. Bu çalışmada, İbn Sînâ’nın iki Tanrı kavramını uzlaştırma yolunu araştırıyor ve Aristotelesçi ve Neoplatonik mirasa sahip bir filozof olan İbn Sînâ’nın filozofların Tanrısı ile kutsal kitapların Tanrısı arasında bir çelişki görmediğini iddia ediyorum. İbn Sina’nın yaklaşımı, ilahi sıfatların klasik teistik anlayışından ödün vermeden iki Tanrı kavramı arasındaki boşluğu doldurmaya giriştiği için oldukça ilgi çekicidir. Makalede ilk olarak, İbn Sînâ’nın uzlaştırma yolunu göstermek için felsefesinin Aristotelesçi ve Neoplatonik bağlamlarını kısaca sunuyorum. İkinci olarak, İbn Sînâ’nın Tanrı tasavvurunu, ilahî değişmezlik sıfatı anlayışında ortaya çıktığı şekliyle açıklıyorum. Son olarak, İbn Sina’nın duyarlı, karşılık veren ve insanlarla ilişki içinde olan bir Tanrı kavramını en açık şekilde sunduğu görüşlerini inceliyorum. Tanrı’nın failliği, dua ve inayet hakkındaki fikirleri, İbn Sina’nın Tanrısının, bilinen ve ibadet edilen dinî geleneklerin Tanrısı olduğuna dair bol miktarda kanıt sunmaktadır. 
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	Öne Çıkanlar 
	 Eğer Allah’ın ilminde bir değişiklik yoksa, bir şeyin yokluktan varlığa getirilmesi ancak zamansal bir değişim anlamına gelir.
	 Tanrı nedensel olarak her yerde ve her zaman nihai anlamda mevcuttur.
	 Dua bir sebep olarak evrendeki düzene dahildir. Eğer düzen Allah’tan geliyorsa ve her şeyin sebebi Allah ise o hâlde dua da bir sebep işlevi görmektedir.
	 İbn Sînâ, nedensellik zinciriyle Allah’ın yarattıklarıyla bağını hiçbir zaman koparmadığını, sürekli olarak inayeti aracılığıyla onlara ulaştığını iddia eder.
	 Tanrı, kendisinin farkında olması ve kasıtlı eylemleri olması anlamında bir kişidir.
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	Introduction
	The expression “God of the philosophers” denotes the philosophical apprehension and deliberation of the concept of God within the realm of philosophical discourse. This conceptualization of God is frequently perceived as divergent from the understanding of God as delineated in religious traditions. Throughout the annals of intellectual history, diverse philosophers and theologians have employed this term to allude to a deity whose existence and attributes are subjected to reasoned and contemplative examination through the application of philosophical methodologies. The philosopher’s God is typically seen as a rational and abstract concept, arrived at through philosophical inquiry rather than revelation or religious experience. Philosophers have proposed various arguments and theories to explore the nature and existence of God. Some of the most famous arguments include the cosmological, teleological, and ontological arguments, which aim to provide logical and rational justifications for the existence of a divine being.
	It is important to note that the God of philosophers is not necessarily tied to any particular religious tradition or belief system. Different philosophers have proposed different conceptions of God, and these ideas can vary greatly depending on the philosophical context and the specific philosophical tradition being discussed. For instance, Pascal criticizes the God of the philosophers, whom he sees as an abstract and distant concept, arrived at through reason alone. He argues that philosophical reasoning alone is insufficient to truly understand and experience God. According to Pascal, human reason and philosophical arguments cannot fully grasp the depth of God’s existence, nature, and relationship with humanity. Pascal implies that God cannot be reduced to mere intellectual abstraction or logical deduction. He emphasized the importance of personal encounters and religious experiences in understanding God. Pascal ultimately defends the concept of God, which is historical, not distant but intimate, responding to human activity, conversing with people, and engaging the world in different ways, as in the scriptures. Even though Pascal has in mind in his criticism the rationalist concept of God like Descartes’ and Leibniz’s, the charge has been frequently extended to cover philosophical theologies of theistic religions that are rooted in the Aristotelian Prime Mover and the Neoplatonic One. 
	1. The Divide
	We observe that the God of the philosophers and the God of the Scriptures can differ in several ways. Dividing lines are drawn in the way of knowing about Him, talking about Him, connecting with Him, and attributing personality to Him. We may examine each of these in order.
	God of the Scripture is believed to have revealed Himself through sacred texts, prophets, and religious experiences. In contrast, the God of philosophers is often approached through rational inquiry, philosophical arguments, and logical reasoning. Philosophers seek to understand God through the use of human reason rather than relying on specific religious revelations.
	The God of the Scripture is central to the beliefs, practices, and traditions of various religious faiths, such as Judaism, Christianity, and Islam. These religions emphasize faith, worship, moral codes, and adherence to religious doctrine. The philosopher’s God, however, is primarily discussed within the realm of philosophical discourse and does not necessarily entail religious obligations or rituals. Philosophers may approach the concept of God purely as a philosophical inquiry independent of religious beliefs or affiliation.
	The God of the Scripture is often understood to have revealed Himself through specific events, scriptures, and religious experiences. The teachings and narratives found in religious texts provide the foundation for understanding God in the context of faith. In contrast, the philosophers approach God through logical arguments, philosophical reasoning, and intellectual contemplation. Philosophers seek to establish rational justifications for God’s existence and attributes, often using logic and evidence-based reasoning. This way of conceiving God has also been subject to the criticism of inconceivability. Anthony Kenny, for instance, argues against Boethius that timelessness and omniscience cannot be attributed to God because if God is simultaneous with all moments in history, then all history would be simultaneous. If God is simultaneous with both Mehmed the Conqueror and Sulaiman the Magnificent, then Mehmed and Sulaiman must be simultaneous too, which is not correct.” The doctrine of the timelessness of God is theologically unimportant and inessential to the tradition of Western theism.”
	The God of the Scripture is described as a personal and active being involved in human affairs, capable of emotions, and possessing characteristics such as love, mercy, and justice. The God of philosophers, on the other hand, is often conceived as an abstract, transcendent, and impersonal entity. Philosophical conceptions of God may emphasize attributes such as omniscience, omnipotence, or perfection, while downplaying or omitting characteristics such as personality or emotional engagement. Alvin Plantinga denies attribution of simplicity to God for the reason that being a person requires having knowledge, power, and intelligence. However, it is unimaginable that an abstract entity is intelligent, knowing, and powerful. In this respect, an abstract entity can neither create the world nor be a person. Therefore, according to Plantinga’s reasoning, God’s simplicity contradicts His being a person as described in the Scriptures.
	In response to these distinctions, a philosophical current called open theism has arisen over the last century. Open theism is a theological perspective that challenges classical theistic understanding of God’s omniscience. It views the future as either partially open or uncertain. It proposes that God has granted human beings genuine, free will. It also proposes that the future may contain possibilities that are not fully determined or known by God. Richard Swinburne as a supporter of this perspective agrees with Kenny that divine knowledge cannot be timeless, but he argues that God’s knowledge does not have to cover future events. Therefore, he concluded that God’s knowledge is open and extends as history unfolds.
	In open theism, God is seen as actively engaging in creation and interacting with humans in a dynamic and responsive manner. Unlike the classical view of God’s omniscience, which holds that God knows all events, choices, and outcomes of the eternity past, open theism argues that God voluntarily limits his knowledge of future free human choices. According to this perspective, because human decisions involve genuine freedom, they have not yet been actualized and, therefore, are not predetermined.
	Proponents of open theism argue that this view maintains human responsibility and genuine relationship with God. They contend that it is more compatible with the scriptural (mostly biblical) narrative, emphasizing the significance of human choices and the impact of prayer as well as allowing for the possibility of God responding to changing circumstances and human decisions. It can be argued from the classical theistic perspective that open theism compromises God’s omniscience, sovereignty, and foreknowledge of future events to save God’s more intimate relationship with the world, particularly with humans. The position of open theists is more in line with the source of religion, which is scripture and tradition. They refuse to identify philosophical concepts like Aristotle’s Prime Mover or Plotinus’s The One with the Yahweh, the Father, or Allah of the Scriptures.
	As we have seen, open theism attempts to bring together the God of philosophers and the God of scriptures. At the expense of absolute and timeless knowledge of God, open theists aim to rescue the God who is interested in worldly affairs. Is there a way to avoid such a high price? Does a believer have to choose between these two concepts of God? In this study, I explore Ibn Sīnā’s way of reconciling two concepts of God. I argue that Ibn Sīnā as a philosopher with Aristotelian and Neoplatonic heritage sees no inconsistency between the God of the philosophers and the God of the scriptures. Ibn Sīnā’s way is interesting because he attempts to bridge the divide between two concepts of God without compromising classical theistic understanding of divine attributes. To show Ibn Sīnā’s way of reconciliation, first, I will briefly provide the Aristotelian and Neoplatonic contexts of his philosophy. Second, I will give an account of Ibn Sīnā’s concept of God as exposed in his understanding of the divine attribute of immutability. Finally, I will examine his views, in which he most explicitly offers the concept of God, who is responsive, present, and engaged with humans. His exposition of two other important and interrelated divine attributes, namely eternity and simplicity, are left aside in this study to discuss one attribute in detail.
	2. Ibn Sīnā’s God in Context
	In Aristotelian philosophy, the Prime Mover refers to a transcendent and eternal entity that initiates motion and change in the world without being moved or changed (Metaphysics XII, 1072a).  The Prime Mover is the ultimate cause of all motion and change in the universe. According to Aristotle, everything in the world is in a state of potentiality and actuality, and it is the Prime Mover who actualizes this potential by setting things in motion. The Prime Mover is not affected by or subject to the changes it initiates but rather serves as the primary cause of motion itself (Physics VIII, 266a). However, Aristotle’s Prime Mover moves the universe not as the efficient cause but as the final cause.
	The Prime Mover also serves as the final cause, or the ultimate purpose or goal, towards which all motion and change in the world strive. Aristotle argues that all things in the natural world have inherent tendencies and goals, and the Prime Mover provides the ultimate telos or purpose that drives this natural teleology (Generation of Animals 5.8, 789a8–b15).
	The Prime Mover transcends the physical world and exists beyond it. It is a purely actual being devoid of potentiality and imperfections. Unlike objects in the material realm, the Prime Mover is unchanging, eternal, and perfect. Its relationship with the world is one of transcendence, guiding, and sustaining the world’s motion and development while remaining separate from it. Aristotle suggests that the Prime Mover engages in intellectual contemplation or self-reflection. As a perfect being, the Prime Mover’s activity is centered on contemplating its own nature and perfection. This contemplation is seen as a pure and self-sufficient activity unaffected by the imperfections and contingencies of the material world. In other words, the knowledge of the Prime Mover is understood as self-knowledge rather than the knowledge of the changing world. Its activity is directed inward, contemplating its own nature and perfection, rather than outward, and acquiring empirical knowledge about the particulars of the world.
	Similarly, Plotinus’s concept of “the One” or “the Good” as the ultimate principle and source of all existence is a target of the accusation.
	Plotinus describes a process of emanation whereby the One generates subsequent levels of reality (Enneads V.2 [11]). The One is described as utterly transcendent and ineffable, beyond any attributes or characteristics. From the One, emanates the Intellect (or Nous), which represents the realm of Forms or Ideas. In turn, the Intellect emanates the Soul, and from the Soul emanates the material world. The One is characterized by absolute transcendence and unity. (Enneads V.5 [32]) It is the source from which all things emerge, but it remains separate and unaffected by the world it creates. The One is beyond any division, multiplicity, or differentiation, representing a pure unity that precedes and transcends all the levels of reality.
	Plotinus emphasizes that the One does not directly interact with or govern the material world. (Enneads VI.4 [22] and [23]) Rather, its influence is indirect. The One serves as the ultimate ontological foundation and guiding principle, providing the impetus and structure for the subsequent levels of reality to exist and unfold. The world participates in the One’s perfection and goodness to varying degrees, but the One itself remains beyond the realm of phenomenal existence.
	Plotinus posits that human souls, through philosophical contemplation and mystical ascent, can strive to reunite with the One. (Enneads IV.9 [8]) This process involves turning away from the material world and ascending through the levels of reality toward the higher realms of Intellect, and ultimately, the One. By transcending the limitations of the material realm, individuals can realize their inherent unity with the One and achieve a state of ultimate fulfillment and spiritual liberation.
	Thus, in Plotinus’ philosophy, the relationship between the One and the world is one of emanation, transcendence, and indirect influence. The One serves as the ultimate ontological principle and source of existence, providing the foundation for the hierarchical structure of reality. However, the One remains untouched and unaffected by the activities of human beings, including human contemplation, ascension of the human soul, or any mystical experience.
	3. God as Necessary and Immutable
	Ibn Sīnā, whose philosophy is formed by the necessary existence ontology, uses existence and necessity as synonyms and then distinguishes the Necessary Existent in itself (wâjib al-wujud li-dhatihi) and the necessary beings through something else (wajib al-wujud li-ghayrihi). This distinction is based on the ontological separation between essence and existence. While the Necessary Existent has no essence, the beings in the second category must be brought into existence by a being other than themselves, since their essence is separate from their existence. According to Ibn Sīnā, beings in the second group comprise of everything except the Necessary Existent in itself. The essence of beings in the world is possible at the point of whether they come into existence. Their possible existence becomes necessary existence by the principle that brought them into existence, that is, through the other (Metaphysics of Shifa I, 6).
	According to Ibn Sīnā, the Necessary Existent is metaphysically simple, because a composite being needs something other than itself. This obviously contradicts the first premise, as it means that its necessity is not of itself. All properties of the simple being are identical with itself. Therefore, it cannot be gained or lost. Cannot his own characteristics be eternal together with his essence? Ibn Sīnā argues that if there is more than one necessary entity in itself, they will need each other, and that the Necessary Existent must be one in itself. This proves the claim that the Necessary Existent and its properties are one. As a result, God’s knowledge, power, goodness, will, and all His other attributes are identical to His essence.
	According to Ibn Sīnā, since God’s essence and attributes are one and His knowledge completely encompasses other beings, it is unthinkable that there would be a change in His knowledge (Metaphysics of Shifa VIII, 6). If there is no change in His knowledge, bringing anything from non-existence to existence is only meaningful when it means a temporal change. In other words, the fact that God is now creating shows us that this act of creation is an eternal feature of God (Metaphysics of Shifa IX, 4). A pre-world or post-world situation that He did not or will not create is unthinkable. Otherwise, we would have to claim that God’s knowledge had changed. Unlike humans, God acts with an aimless will - that is, not out of a need but simply out of self-knowledge – and this action means the creation of the world in eternity (Metaphysics of Shifa IX, 1). Ibn Sīnā particularly wants to strengthen this point with several arguments. According to him, if the creation of the world took place with a will independent of God, then we wonder if this divine will was created. If this will also be created, then we ask whether it was created, and these questions continue forever. After all, we are unable to ask this question because of infinite regression. However, according to Ibn Sīnā, the creation of the world is the necessary result of God’s generosity. To put it differently, the creation of the world is due to the fact that God is essentially a knower. (Metaphysics of Shifa VIII, 7)
	4. God as Responsive
	So far, we have seen how Ibn Sīnā’s concept of God suits the descriptions of the God of philosophers. He is immutable and simple. However, Ibn Sīnā’s views on God’s agency, his justification of petitionary prayer, his characterization of divine providence connects his description of God seamlessly to the God of the Scriptures.
	First, as Rahim Acar argues convincingly, for Ibn Sīnā, God’s knowledge of Himself encompasses everything else. Like Aristotle’s Prime Mover, He contemplates His own nature and perfection. This contemplation is pure and self-sufficient. However, by knowing Himself Ibn Sīnā’s God knows everything that exists. He departs from the Aristotelian Prime Mover. God is essentially the knower as an agent, the knowledge, and the known. He is aware of everything at all times. Since He is not only self-conscious, but also knows and aware of everything else, Ibn Sīnā’s God is not merely a cosmic principle. He is an agent. Moreover, according to Ibn Sīnā, God is a being who knows Himself and knows that He is the cause of all existence just as he knows Himself. In this respect, Ibn Sīnā’s God is aware of everything that He influences causally. In this context, it is understood that Ibn Sīnā, who points to the Qur’anic verse stating, “Nothing will be hidden from Allah by the smallest amount in the heavens and on the earth” (Al Imran:5) and did not think of God as an abstract quality, but as a self-conscious agent. This view is supported by the fact that Ibn Sīnā’s metaphysics takes the Necessary Existent not only the ultimate final cause of motion but also as the remote efficient cause of the universe that grants and preserves existence. For Ibn Sīnā, the proximate efficient cause of the existence of sublunary substance is the Agent Intellect (al-aql al-faal), while its ultimate efficient cause (‘illa al-failiyya) is God. God is causally present everywhere and always in the ultimate sense. 
	Second, Ibn Sīnā’s God may be an agent but if His role in the universe is limited to being a principle of existence, He cannot escape the charge of being unresponsive to and disinterested in the world and humans. Ibn Sīnā’s views on petitionary prayer suggests that God has other roles in the universe through the medium of the intellects. Ibn Sīnā says that with the prayer of people, an interaction occurs between humans and celestial beings. In other words, while we pray, we somehow affect heavenly beings, and the answer to prayer occurs as a result of such an influence. While explaining prayer in al-Ta’liqât, he states that we affect heavenly beings as follows.
	Sometimes it is thought that celestial beings are influenced by terrestrial beings. This is so because we pray to those celestial beings, and they respond to our prayer.
	Ibn Sīnā regards this interaction similar to the natural interaction between secondary causes. However, how is this considered a response by God? If we affect celestial beings, and celestial beings change the state of affairs to our liking, is God missing in this interaction? At this point, Ibn Sīnā brings causality into picture again. For him, prayer is one of the causes through which God brings effects into the universe. A long quotation from al-Ta’liqat
	He [Allah the Almighty] has made prayer the cause of the existence of that thing. Almighty Allah creates medicine to cure the disease. However, this would not be true if the patient had not taken the drug. The situation is the same for petitionary prayer and (timelyprayer) are suitable for that thing. Therefore, both prayer and the coming into existence of that thing are compatible with (divine) wisdom, according to what destiny (qadar) and accident (qada) require. Therefore, prayer is necessary. Responding to prayer is also necessary. For this reason, we turn to prayer (in the presence of Almighty Allah). Thus, our prayer is the cause of the prayer response. The fact that prayer is appropriate for the realization of the desired work is because both are the results of a single cause. Sometimes one of the two takes place through the other.
	In short, since everything in Ibn Sīnā’s universe operates according to the laws of causality, prayer itself is included in this order as a cause. If order comes from God and God is the cause of everything, then it is not difficult to consider petitionary prayer as a cause functioning in the world.
	Third, the order to which Ibn Sīnā appeals is closely linked to his views on divine providence. The causal order is providential; that is, it is a necessary consequence of God’s all-encompassing goodness. Providence represents an order that God causes, reasons, encompasses with His knowledge, and comes into being via emanation. These are the things that Ibn Sīnā listed while he was dealing with the issue of providence. He describes providence as follows.
	There is nothing in the world as a whole with its lofty and lowly parts, of which God is not the cause of its existence and formation, or which He does not know, not arrange, does not want it to happen. On the contrary, the entire universe is by His decision, arrangement, knowledge and will.
	It is seen in this description that for Ibn Sīnā providence is directly related to God’s knowledge, causal influence, and the order of creation. In other words, whatever we do in the universe as agents, God responds by keeping things in order. With this chain of causality, Ibn Sīnā claims that God never breaks the ties with His creation and continually reaches it with this chain of providence. At this point, it can be objected that the word response here is overplayed because this is only an indirect and general ‘response’ - not a deliberate one for a specific particular. However, if we consider Ibn Sina’s general approach to God’s mode of creation, which is responsible for the existence of everything, we will see that God’s response is not only proximate but also immediate (Metaphysics of Shifa VI, 1-3). It is interesting to note that Ibn Sīnā’s understanding of providence bases the causal chain not on necessity (wujub) but on generosity (luzum). Ibn Sīnā seems well aware that the language of necessity is more suitable when natural explanation is concerned. When it comes to theology, he prefers to stress God’s generosity. (Metaphysics of Shifa I, 3) In this case, nature becomes a divine response as it is the generous arrangement of God’s knowledge, power, and will. This is what we might call operational prayer. Therefore, constant engagement between God and humans occurs within the parameters of necessities in nature. If one is aware of this engagement, there is a possibility that the divine presence will be comprehended by one’s intellect. However, this comprehension is characterized on several occasions in Ibn Sīnā’s corpus as a matter of spiritual ranking. In other words, even though God interacts with humans and communicates through nature, not everyone can receive the message and reply back. One needs to deserve this rank by preparing one’s mind and purifying one’s means of knowledge. Thus, God is never distant from His creatures.
	It is important to note at this point that Ibn Sīnā’s reference to the order of creation implies no change in God. All that comes from God is His true generosity. This is why lower ones in the hierarchy of being do not influence God in any way. Therefore, there is a system in which neither petitionary nor operational prayers bring about changes in God. The providential system is asymmetrical; that is, the effects do not bring about a change in the cause. According to Ibn Sīnā, this is only an order in which secondary causes are effective on each other. God is responsive to prayers through the medium of secondary causes, which is no different from His activity of granting and preserving existence. As Ibn Sīnā remarks on al-Risalat al-’arshiyya:
	The Necessary Existent is free from all final causes (He does not aim at anything). Providence is a matter of the universal conception of the order of goodness and its entry into the realm of existence through knowledge. Providence is a transcendental, lofty, and unchanging concept. All perfection is an effect of His providence and will.
	In the Metaphysics of Shifa, Ibn Sina established the point in a similar manner:
	at there [should] become established for it the structure of the whole [cosmos], the relation of its parts to each other, and the order deriving from the First Principle [down] to the most remote of the existents that fall within its arrangement; that [the soul should] conceive providence and the manner thereof; that it should ascertain what proper existence and what proper unity belongs to the essence that precedes the whole, and the manner in which [this essence] knows (whereby neither multiplicity nor change attaches to it in any respect), and the manner of the relation of the existents to it .
	In sum, since change is an exclusive characteristic of beings in the order of creation, God’s response to prayers does not have to bring about change in God. His response takes place within the realm of essences that are possible in themselves, to which He bestows existence under the necessary conditions. God’s act of creation is no different from His act of responding to prayer.
	5.  A Personal God?
	My analysis to the conclusion that Ibn Sīnā’s God cannot be characterized as the god of the philosophers for the reasons that Ibn Sīnā’s God is an agent, He is responsive to the prayers, and His providence encompasses all beings including human actions do not indicate that He is a person like you and me. Attributing God with knowledge, power, and will suggests that He is more like a person than a natural entity. Unlike a person, a natural entity does not act, but behaves. A natural entity does not have will or volition, and its behavior is determined by external factors. In contrast, God is characterized by His creative will. There is no external force that determines His actions. One can object at this point that an action is not free if it is necessary. However, Ibn Sīnā’s deliberate attempts to distinguish between necessity and purpose underlines that an action is not considered ‘forced’ if it stems from necessities internal to the agent. In other words, since God’s actions flow from His good nature necessarily, then His actions are not considered to be imposed from outside. Moreover, the fact that He is the knower suggests that He is like a mind, not like matter. On a similar train of thought, the idea that God’s power is not potential but actual implies that He is in stark contrast with the matter, which is traditionally characterized by being potential. In all of these respects, God is conceived to be like a person. However, knowledge of Ibn Sīnā’s God is essentially different from knowledge of humans. Also, Ibn Sīnā’s God acts by will, but His will is not like human volition which denotes ability to choose between alternatives. God’s power again qualitatively differs from the bodily and mental powers of human beings, which are usually characterized by potency. If His knowledge, power, and will are not like human persons, is it reasonable to call Ibn Sīnā’s God a person (dhât)? Is not being a person the central dividing point between God in the scriptures and God in the philosophers?
	If self-awareness is one aspect of personhood that can be univocally attributed to humans and God, Ibn Sīnā’s God can be considered a person. Even though His knowledge, power, and will are essentially different from human qualities, self-awareness of God and humans only differ in degree not of kind. Since our selves are limited and contingent, our awareness of them is undeniably limited and contingent. In contrast, God’s awareness of Himself is eternal and absolute since He is eternal and absolute. However, there is no qualitatively different awareness of one’s self because the statement “I know that I am” is true for both humans and God. Ibn Sīnā’s God is undeniably self-aware because God’s knowledge is primarily knowledge of His being the cause of everything else. Since knowledge is the knowledge of the causes of Ibn Sina’s epistemology, God knows everything by knowing Himself as the ultimate cause of all existence.
	The second aspect of personhood that might be attributed to God is intentionality. Intentional action is an instant of intelligence and intelligence is an instant of personhood. As humans do, it is difficult to say that we always act intentionally. We are also driven by natural tendencies such as growth and survival. Natural species, such as trees, bees, and rocks, behave of necessity under the right conditions. However, we are not completely at the mercy of natural tendencies. We can act deliberately to fulfil this purpose. If goodness constitutes God’s intention in creation, as the doctrine of providence suggests, then it is legitimate to propose that God is a person. God’s intentional action towards ultimate goodness, as manifested in His relationship with the world through creation and sustenance, and His involvement in history through revelations and covenants establishes that He is a person. In Ibn Sina’s terminology, nature and will are contrasting causes of change. According to Him, God does not act by nature but by will (Metaphysics of Shifa VIII, 7). Ibn Sīnā thinks that God is the source of all goodness and His act of creating the universe is goodness itself (Metaphysics of Shifa IX, 6) Yet, as I discussed above, God can have no purpose in creation because it might indicate a prior privation of the aimed goodness. His intentionality is not directed at fulfilling this purpose. It is purely out of divine generosity.
	Ibn Sīnā refers to God as a person, but he does not attribute human-like personality to Him. Our personality is contingent on the conditions that surround us. It is also open to change due to external forces. In this respect, we cannot talk about God’s purpose or self-fulfillment. He does not change. For Ibn Sīnā, God is free from all sorts of contingencies that determine or influence personal characteristics of humans.
	Conclusion
	God of Ibn Sīnā is responsive to His creation and interested in human actions in a special sense. He is not frozen in His necessity, nor is He eternally static relative to the world of change. He is immutable but is also present everywhere as the ultimate final and remote efficient cause of everything. He engages with humans and converses with them through celestial beings, which can be affected by petitionary prayers. God responds to humans by creating and preserving nature’s order through providence. Ibn Sīnā’s God is not God of the philosophers if by that we mean the passionless cosmic principle of Aristotle called Prime Mover or the disinterested self-perceiving the One of Plotinus. Ibn Sīnā’s concept of God incorporates attributes of immutability, simplicity, and eternity of God of the Philosophers without compromising the responsiveness and intimacy of God of the Scriptures. In fact, Ibn Sīnā pursues the same ambition in his justification of prophecy and revelation, his account of cosmic sympathy, and his discussion of free will and responsibility. Unfortunately, I left out these discussions, but I hope to pursue them in a future study to complement this one.
	References
	Gören Bayram, Emine. “İbn Sina’nın Dua Anlayışı”. Rize İlahiyat Dergisi 23 (April 2023), 153–163. https://doi.org/10.32950/rid.1285235

	6_Eskiyeni_ISSN 2636-8536_Issue_51_Articel_4_pages_992-1006_by_Aykut_Alper_Yılmaz
	Introduction0F
	The rapid pace of technological development over the last half-century has been dizzying. Within a relatively short period, computers have become ubiquitous in every household and the speed of these computers has increased thousands of times over time...
	In his work, “Are We Living in a Computer Simulation?”, Nick Bostrom puts forward a compelling argument that it is almost certain that we live in a simulation universe.1F  He suggested three possibilities regarding this claim. Mankind would either bec...
	Although the simulation hypothesis may seem like fiction, when taken seriously, it contains philosophical and theological claims. Instead of focusing on the truth or falsity of the hypothesis in question, this paper aims to question the relation of th...
	1. Simulation Hypothesis
	References

	7_Eskiyeni_ISSN 2636-8536_Issue_51_Articel_5_pages_1007-1022_by_Gürbüz_Deniz
	8_Eskiyeni_ISSN 2636-8536_Issue_51_Articel_6_pages_1023-1044_by_Yunus_Cengiz
	9_Eskiyeni_ISSN 2636-8536_Issue_51_Articel_7_pages_1045-1073_by_Mehmet_Ata_Az
	İbn Sînâ’nın Uçan Adam Nazariyesi Bağlamında Nefsin Benlik Bilinci
	Mehmet Ata Az
	0000-0002-8844-8875
	mehmetataaz@gmail.com
	Ankara Yıldırım Beyazıt Üniversitesi, İlahiyat Fak., Felsefe ve Din Bilimleri Anabilim Dalı, Türkiye
	ror.org/05ryemn72
	Öz
	Modern dönemde zihin felsefesi alanında, nöro-biyoloji ve nöro-fizyolojinin verilerine bağlı olarak yapılan çalışmalarda, zihin kavramıyla bağlantılı olarak zât/benlik, şu‘ûr/bilinç ve eş-şu‘ûr bi-zât/benlik bilinci kavramları daha fazla ön plana çıkmış olsa da erken dönemden itibaren gerek İslam gerekse Batı düşüncesinde bu kavramlar kullanılmıştır. İslam düşüncesinin önemli filozoflarından İbn Sînâ, nefsin bedenden ayrı ve farklı bir mevcudiyete sahip olduğuna dair geliştirdiği düşünce deneyi Uçan Adam Nazariyesi’nde, nefs-beden ilişkisi, nefsin mâhiyeti, nefsin bedenden farklı ve bağımsız bir varlığa sahip olup olmadığı, nefsin bilince sahip olup olmadığı ve nefsin benlik bilincini nasıl ve ne zaman kazandığını ele almıştır. Farklı eserlerinde kısmi farklılıklarla ele aldığı nazariyesinde İbn Sînâ ilk aşamada, nefsin bedenden ayrı ve farklı bir mevcudiyeti ve nefsin gayri maddi bir mâhiyete sahip olduğunu temellendirmiştir. İkinci aşamada ise gayri maddi, ayrık ve farklı gerçekliğe sahip olan nefsin farklı melekelerin işlevlerini önceleyen ve bu işlevleri ‘ben’ bilinciyle birleştiren tek bir özün yani zâtın varlığını dolaylı şekilde izah etmiştir. Bununla birlikte İbn Sînâ’nın nazariyesinde asıl neyi temellendirmeyi amaçladığına dair farklı yorumlar yapılmıştır. Kimi nazariyede nefsin mâhiyeti ve gerçekliğini ele aldığını savunurken kimi de buna ek olarak nefsin benlik bilincini de temellendirdiğini savunmuştur. Bu çalışmada, İbn Sînâ’nın düşünsel deney olarak geliştirdiği uçan adam nazariyesi ele alınacaktır, nazariyenin izahına bağlı olarak nazariyenin temel amacının ne olduğu ortaya konacaktır. Daha sonra nefsin kendi zâtının şuûrunda/bilincinde olmasından kastının ne olduğu izah edilecektir. İbn Sînâ’nın şuûra ilişkin yaptığı benlik bilinci (eş-şu‘ûr bi-zât/zatî bilinç) ile bilincin bilinci (eş-şu‘ûru bi’ş-şu‘ûr) ayırımı değerlendirilecektir. Sonuç olarak da her ne kadar İbn Sînâ nazariyede öncelikli olarak nefsin bedenden ayrı ve farklı gayri maddi bir mâhiyete sahip olduğunu ele almış olsa da ikincil düzeyde nefsin kendi zâtının bilincinde olduğunu da kanıtlamayı amaçladığı temellendirilecektir. 
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	Öne Çıkanlar
	 Bu çalışma, İbn Sînâ’nın uçan adam nazariyesi bağlamında nefs ve bilinç anlayışını ele almaktadır.
	 Uçan adam nazariyesinin temel iddialarından birinin, nefsin özsel olarak benlik bilincine sahip olduğudur. 
	 Nefsin benlik bilinci, apaçık, doğrudan ve vasıtasızdır.
	 Nefsin özsel olarak sahip olduğu benlik bilinci, zatın kendisiyle özdeştir.
	 Nefsin bilinci, benlik bilinci (eş-şu‘ûr bi-zât) ile bilincin bilinci (eş-şu‘ûru bi’ş-şu‘ûr) şeklinde ayrılmaktadır.
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	Abstract
	Although the concepts of zat/self, shu'ūr/consciousness, and al-shuʿūr bi-l-dhāt/self-consciousness have come to the fore more in connection with the concept of mind in modern studies in the field of philosophy of mind based on the data of neuro-biology and neuro-physiology, these concepts have been used in both Islamic and Western thought since the early period. Avicenna, one of the most influential philosophers of Islamic thought, in his thought experiment The Flying Man theorem, which he developed on the soul having a separate and distinct existence from the body, dealt with the relationship between the soul and the body, the essence of the soul, whether the soul has a separate and independent existence from the body, whether the soul has consciousness, and how and when the soul acquires self-consciousness. In his theory, which he discusses with partial differences in different works, Ibn Sīnā, in the first stage, justified that the soul has a separate and distinct existence from the body and that the soul has an immaterial essence. In the second stage, he indirectly explained the existence of a single essence, i.e., the dhāt that prioritizes the functions of the different faculties of the immaterial, separate, and different realities of the soul and unites these functions with the consciousness of 'I'. However, there have been various interpretations of what Avicenna actually aimed to ground in his theory. While some have argued that he dealt with the essence and existence of the soul in his theory, others have argued that he also grounded the self-consciousness of the soul in addition to this. In this study, Avicenna's theory of the flying man, will be discussed, and the main purpose of the theory will be revealed depending on the explanation of the theory. Then, it will be explained what he means by the soul being in the consciousness of its own dhāt. Ibn Sīnā's distinction between the consciousness of the self (al-shu'ūr bi-zāt) and the consciousness of consciousness (al-shu'ūr bi al-shu'ūr) will be evaluated. As a result, it will be justified that although Avicenna's theorizing primarily deals with the soul as having an immaterial essence, separate and distinct from the body, at a secondary level he also aims to prove that the soul is conscious of its own essence.
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	Highlights
	 This study deals with Avicenna’s understanding of soul and consciousness in the context of the flying man theory.
	 One of the basic claims of the this theory is that the soul has an essentially self-consciousness. 
	 The self-consciousness of the soul is self-evident, direct, and unmediated.
	 The self-consciousness that the soul has essentially is identical with the zât/self itself.
	 The soul’s consciousness is divided into self-consciousness (al-shu'ūr bi-zāt) and consciousness of consciousness (al-shu'ūr bi al-shu'ūr).
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	Giriş
	“İnsan nedir?” sorusuna bağlı olarak nefs-beden ilişkisi, nefsin benliği ve bilince sahip olup olmadığı, nefsin benlik bilinci (eş-şu‘ûr bi-zât/zatî bilinç) nasıl ve ne zaman kazandığı meselesi, erken dönemden itibaren filozoflar tarafından ontolojik açıdan olduğu kadar epistemolojik açıdan da tartışılagelmiştir. Modern dönemde zihin felsefesi alanında nöro-biyoloji ve nöro-fizyolojinin verilerine bağlı olarak yapılan çalışmalarda zihin kavramıyla bağlantılı olarak zihin, zât/benlik, şuûr/bilinç ve zatî şuûr/benlik bilinci kavramları daha fazla ön plana çıkmış olsa da erken dönemden itibaren özellikle de orta çağda İslam ve Batı düşüncesindeki tartışmalarda benzer kavramlar kısmi farklılıklarla birlikte kullanılmıştır. Her iki dönemde de tartışılan temel soru, zihin ve bilincin mâhiyeti, kaynağı, zihnin bedenden ayrı ve farklı bir gerçekliğe sahip olup olmadığı, zihnin ve bilincin nefsin bir işlevi mi olduğu yoksa fiziksel bedenin bir uzvu olan beynin bir fonksiyonu mu olduğudur. Klasik dönemde filozofların meseleyi kendi felsefi ve metafizik sistemleri içerisinde ele alış şekilleri kısmi farklılıklar barındırsa da çağdaş zihin felsefesi tartışmalara kaynaklık etmesi itibariyle anlam ve önemini muhafaza etmektedir. Zira insanı insan yapan, tabiatı kadar kişisel kimliğinin(ben/zât) temelini oluşturan bilincin neliği ve bilinçli zihinsel durumların kaynağı meselesi felsefenin en temel sorunu olarak her daim önemini ve değerini muhafaza etmektedir. 
	Düşünce tarihinde kişinin benliği ve öz farkındalığının kaynağına dair en genelde iki farklı görüşten bahsedilebilir. Bunlardan ilki, benlik ve bilinci salt fiziksel maddi bedene indirgeyen monist/fizikalist görüş; ikincisi de benlik ve bilinci ruh ve beden olmak üzere iki farklı tözün mürekkepliği üzerinden izah eden düalist anlayıştır. Görüşlerini konu edineceğimiz İbn Sînâ, töz düalizmi bağlamında meseleyi tartıştığı eserlerinde nefs, zât/benlik, şu‘ûr/bilinç ve bireysellik gibi hususları kendi felsefi sistemi içinde özgün bir şekilde ele alıp tartışmıştır. Nefs anlayışını temellendirirken kullandığı kavramlar ve bu kavramlara yüklediği anlam ve işlevler aracılığıyla nefsin bedenden ayrı ve farklı bir mevcudiyete sahip olduğunu, gayri maddi ilahi bir cevher olduğunu savunmuştur. Gerçekliğini temellendirdiği nefse bağlı olarak nefsin mâhiyeti gereği asli olarak zât ve bilince sahip olduğunu düşünsel deneyi olan Uçan Adam Nazariyesi’nde (Boşluktaki Adam) temellendirmiştir. 
	Biz bu çalışmamızda, zihin felsefesinin temel problemlerinden biri olan kişinin bilinci, öz farkındalığı, benliğinin kaynağı, oluşumu ve idamesi meselesinin çağdaş zihin felsefesi tartışmalarına kaynaklık edecek şekilde İbn Sînâ tarafından sistematik ve özgün şekilde ele alındığını ve bedenden ayrı ve farklı gerçekliğe sahip nefsin mâhiyeti gereği asli olarak zât ve şuûra sahip olduğunu düşünsel deney olan uçan adam nazariyesinde temellendirdiğini ortaya koymaya çalışacağız. İbn Sînâ’nın nefs öğretisi bağlamında benlik (zât), bilinç (şu‘ûr) ve benlik bilinci (eş-şu‘ûru bi’z-zât/zatî bilinç) ve bilincin bilinci (eş-şu‘ûru bi’ş-şu‘ûr) tasnifine dair görüşlerini irdeleyeceğiz. Filozofun nazariyesini kurgularken tam olarak neyi amaçladığına dair çağdaş yorumcuları arasında görüş farklılıkları da olmuştur. Görüş farklılıklarının oluşmasının arka planında İbn Sînâ’nın nazariyede nefsin tabiatını ele alırken kullandığı kavramların farklılaşması kadar kullandığı üslup ve öncüller yer almaktadır. Çalışmamızda çağdaş İbn Sînâ yorumcularının görüş farklılıklarını ve farklılıkların oluşmasına neden olan gerekçeleri, nazariyeyi ele aldığı eserlerine referansla irdeleyeceğiz. Çalışmamızın sınırlılığı nedeniyle filozofun nefs anlayışı, nefsin mevcudiyetine dair kanıtları, nefsin yetileri vb. hususlara ayrıntılı değinmeyeceğiz.
	Nefsin Tanımı ve Mâhiyeti
	İbn Sînâ nefsi, “… nefsin canlılık fiillerini gerçekleştirmek üzere tabii organik cismin ilk kemâlidir.” şeklinde tanımlayarak Aristoteles’in gayri maddi, basit ve cisimde doğal olarak bulunan bir kuvve ya da yapı tanımından farklı olarak bedene sonradan harici olarak dahil olan ve tabii organik cisim olan bedenin bilfiil olarak var olmasını sağlayan ilk yetkinlik şeklinde tanımlamaktadır. İbn Sînâ, nefsin bedenin herhangi bir yerinde mahal edinmediği, bedene içkin olmadığı vb. gerekçelerle Aristoteles’in nefsin bedenin sureti olduğu anlayışını yetersiz görerek nefsin bedenin sureti değil aksine yetkinliği olarak tanımlamaktadır. Bunun arka planında İbn Sînâ’nın nefsi, kuvve halindeki maddeyle birleşen ve onu bilfiilleştiren suret olarak değil, daha ziyade madde ve suretten oluşan cismin yetkinleşme ilkesi olarak görmesidir. Zira İbn Sînâ sureti, türe ait olan ve türsel özellikleri kazandıran yetkinlik anlamında kullanır. Aynı şekilde nefsin bedenin sureti olarak tanımlanması, nefsin bedenle ilişkisine dair ve bu ilişkide nefsin bedende neden olduğu etkilere/fillere dair bilgi vermekle birlikte nefsin mâhiyetine dair bilgi vermemektedir. Bu tür bir nefs tanımı, nefsin mâhiyeti veya zâtından ziyade fiillerine referansla yapılan tanım olacaktır: 
	Deriz ki, nefsin, bedenin kemâli olduğunu bildiğimizde, sonrasında ‘kemâl’in ne olduğunu izah ettiğimizde, nefsin mâhiyetinin ne olduğunu bilemeyiz, daha ziyade nefsi nefs olması açısından ne olduğunu bilmiş oluruz. Nefs ismi, ona bir cevher olması açısından değil daha ziyade bedenleri yönetmesi ve onun cüzleriyle ilişkili olması bakımından uygulanır…
	Nefsin mâhiyetine dair bilgi vermek adına İbn Sînâ, uçan adam nazariyesiyle nefsin beden, bedensel uzuvlar ve algısal tecrübeler olmaksızın doğrudan nefsin zâtının idrakiyle nefsin mevcudiyetinin bilincinde olunabileceğini belirtir. İbn Sînâ’nın ifadesiyle “eğer onun (nefs) zâtını düşündüğünde ve ona yoğunlaştığında ona mahal bulunmadığını, kendinde bir cevher olduğunu görürsün” diyerek nefsin, bedende ayrı ve farklı bir gerçekliğe sahip olduğunu ifade eder. Nefsin doğru ve gerçek tanımı, bedene veya bedensel uzuvlara referansla yapılan tariften ziyade doğrudan nefsin zâtından yani mâhiyetinden hareketle yapılan tanımdır. Zira nefsi bedensel yetilerden hareketle tanımlamaya çalışmak, bir hadd değil tarif olacaktır. Nefsin beden üzerindeki etkileri olan fiillerinden hareketle yapılan tarif, zâtî bir tanımdan ziyade izafi bir tanım olacaktır. Bedenin işlevlerine referansla nefsin tanımlanması, nefsi bir kuvveye ya da kuvvelerin bütününe indirgemek anlamına gelecektir. Diğer bir ifadeyle nefsi, bedene izafesi sonucunda ortaya çıkan etkilerden hareketle tanımlamak (min ciheti izâfeti mâ lehu ey min ciheti mâ huve mebde’u li hezihi’l-efâ‘îl), nefsi arazlar üzerinden tanımlamak (min ciheti me lehu ‘arazun mâ) olur ki, bu mutlak tanım olmayacaktır. Asıl tanımın nefsi nefs yapan, bulunduğu hal üzere kılan özden, doğrudan cevherinden hareketle yapılması gerekir. İbn Sînâ, bunu daha da somutlaştırmak adına hareket eden ve ettiren misalini verir. Buna göre hareket eden şeyi gözlemleyerek onu hareket ettiren bir failin olduğunu biliriz ancak hareket ettiren failin nasıl bir mâhiyete/zât sahip olduğunu bilemeyiz. Nefsin zâtı ya da mâhiyeti nasıl bilinebilir sorusunu İbn Sînâ nefsin zâtı üzerine yoğunlaşarak onun mâhiyetinin bilinebilirliği sorusunu yanıtlamaya çalışır. Nefsin, bedenden ayrı ve farklı gerçekliğine sahip mevcudiyetini ve mâhiyetini izah edebilmek adına uçan adam düşünce deneyini geliştirmiştir. 
	Uçan Adam Nazariyesi
	İbn Sînâ, nefsin mâhiyetinin idrakini temellendirmek için kurguladığı uçan adam/boşluktaki adam nazariyesi olarak formüle edilebilecek düşünsel deneyimi eş-Şifâ: Tabi‘iyyât / Kitâbu’n-Nefs (I.1; V.7), el-İşârât ve’t-tenbîhât (Nemat 3, Fasl 1-2, 443-46.) ve Mubâhasât olmak üzere üç farklı eserinde ele almaktadır. Nefsin mâhiyetinin ne olduğunu izah etmeyi amaçladığı Kitâbu’n-Nefs I.1’de nefsin bedenden ayrı ve farklı bir mevcudiyete sahip olduğu sonuca varır. Kitâbu’n-Nefs V.7’de ise bedeninden bağımsız şekilde farkında olduğu ve bildiği şeyi enniye kavramıyla izah eder. Bu üç eser dışında Ta‘likât (s.30, 79-80, 147-48, 160-61) eserinde, nefsin bedenle ilişkisi ve farklılığından ziyade nefsin kendi zâtının doğrudan bilincinde olduğunu ele almakta ve temellendirmektedir. Bu eserinde, nefsin kendine yönelik farkındalığı anlamındaki benlik bilincine değinerek eş-şu‘ûr bi-zât (benlik bilinci) ile eş-şu‘ûru bi’ş- şu‘ûr (bilincin bilinci) şeklindeki özgün ayırımını yapar. Bu üç eserdeki nazariyeye dair anlatımlar ve tasvirler kısmi farklılıklar içermekle birlikte dikkat çeken temel husus, nefsin mevcudiyetini ve mâhiyetini kanıtlamak, nefsin bedenden ayrı ve farklı varlığı olduğunu temellendirmektir. İkincil düzeyde de kişinin zâtının varlığının bilincinde olduğu yani zâtını/benliğini doğrudan idrak edebildiğidir.
	İbn Sînâ’nın geliştirdiği bu düşünsel deneyden kastın ne olduğuna dair farklı görüşler ileri sürülmüştür. Nazariyedeki kavramsal belirsizlik, nazariyenin farklı versiyonlarındaki kısmi farklılık ve farklı versiyonlarda farklı kavramların dönüşümlü kullanılması, İbn Sînâ’nın bu nazariyeyle asıl neyi izah etmeyi amaçladığına dair farklı görüşlerin savunulmasına zemin hazırlamıştır. Savunulan temel yorumlardan ilki, İbn Sînâ’nın nefsin bedenden ayrı ve farklı bir gerçekliğe sahip olduğu, nefsin gayri maddi bir mâhiyette olduğudur. Bu görüşün en önemli savunucularından biri Hasse’dir. İkinci temel yorum ise İbn Sînâ’nın nazariyede nefsin gayri maddiliğine ek olarak nefsin zâtına yönelik sahip olduğu doğrudan, apaçık ve daimî özsel bilincinin temellendirilmesidir. Bu görüşün de önemli temsilcisi de Kaukua’dır.
	Kitâbu’n-Nefs eserinde İbn Sînâ nazariyeyi şu şekilde formüle etmektedir: 
	Bu meselede, uyarma ve hatırlatma yoluyla nefsin mevcudiyetini kanıtlamaya yönelik… Deriz ki: içimizden biri kendisini sanki (a) bütün olarak bir defada ve (b) kâmil bir şekilde (kamilen) yaratılmış, ancak (c) görmesi, haricî şeyleri görmeye kapatılmış, (d) havanın basıncı -algılaması gereken bir mukavemetle- hissettirmeyecek şekilde, havada ya da boşlukta duracak şekilde yaratılmış ve (e) organları birbirinden ayrılmış, dolayısıyla (organları) birbirleriyle etkileşim halinde olmayacak veya birbirleriyle temas etmeyecek şekilde vehmetsin (yetevehhem). 
	Bu durumda, kendi zâtının varlığını (vucûdu zâtihî) şüpheye mahal bırakmayacak şekilde kanıtlayıp kanıtlamadığını düşünsün. Kendi zâtının varlığını (li zâtihî mevcûdetun) kanıtlamada şüpheye düşmeyecektir, bununla birlikte ne harici bir uzvunu ne bir dahili uzvunu ne kalbini ne bir dimağını ne de haricî şeylerden herhangi bir şeyin varlığını onaylayamayacaktır. Aksine zâtını/benliğini (zâtihî), uzunluğunu, genişliğini ve derinliğini kanıtlamadan ispatlayacaktır. Bu durumdayken bir elini veya başka bir organını hayal etme (yetehayyele) imkânı olsaydı, kendi zâtının/benliğinin (zâtihî) bir cüz’ü olarak ya da kendi zâtının bir şartı olarak (şartan fî zâtihî) tahayyül etmeyecekti. 
	Sen kanıtlananın, kanıtlanmayandan farklı olduğunu ve kendisiyle karar verilenin kendisiyle karar kılınmayandan farklı olduğunu biliyorsun. Dolayısıyla mevcudiyetini kanıtladığı zât/benlik kendisiyle aynı olmasıyla (hüve bi ‘aynihi) ona hastır/özeldir (hasiyye), onaylamadığı uzuvlarından ve cisminden farklıdır.
	Öyleyse, dikkatli olan (mutenebbih) kişi, nefsin mevcudiyetini, cisimden (beden) farklı bir şey olduğunu -aslında bir cisimden farklı olduğunu- bilme (‘ârifun) imkânına sahiptir ve onun (zâtının) bilincindedir (ennehu ‘ârifun bihi müsteş‘irun lehu). Eğer ondan bihaber (zâhilen ‘anhu) olursa, dürtülmeye/uyarılmaya ihtiyacı vardır.
	Alıntıdan da anlaşıldığı üzere nazariyenin bu versiyonun da temellendirmeye çalıştığı asıl hususlardan ilki, nefsin mevcudiyeti, nefsin bedenden ayrı ver farklı bir gerçekliğe sahip olduğu, varlığı ve işlevlerinde bedene ihtiyaç duymadığının düşünsel olarak deneyimlenmesinin imkanıdır. İkinci husus, varlığı baştan kabul edilen, bedenden ayrı ve farklı bir gerçekliği olduğu benimsenen nefsin mâhiyetinin ne olduğunu, özellikle de bedene izafesi düşünülmeden nefsin nasıl bir mâhiyete sahip olduğudur. Nefsi bedenden farklılaştırarak nefsin gayri maddi bir yapıya sahip olduğunu temellendirmektir. Üçüncü husus, bedenin nefsin mevcudiyetinin ve nefsin zâtının/mâhiyetinin kurucu/temel cüz’ü olmadığı temellendirdikten sonra nefsin zâtının nefsin kendisiyle/varlığıyla özsel ilişkisinin izah edilmesidir. Diğer bir ifadeyle, zât/benlik ile zatî bilinci arasındaki ayniliğinin temellendirilmesidir. Daha sonra zatî bilincinin bedenle ya da bedensel bir uzuvla ilişkisinin olmadığı, nefsin zâti bilincinin bedenden ayrı ve farklı bir hal olduğudur. Nefsin mâhiyetini, zâtiliğini ve benlik bilincini temellendirdikten sonra benlik bilincinin doğrudan idrak edilebilirliğini, apaçıklığını ve kesinliğini ortaya koymaktır.
	Nazariyede İbn Sînâ, kişinin kendisini bir anda ve yetkin bir şekilde havada asılı olarak tahayyül etmesini istemesinin temel nedeni, zihnin en temel bilgi kaynağı olan duyusal bilginin/müşahedenin önüne geçmek, dolayısıyla da nefsin bedenin varlığının onayı olmaksızın nefsin mevcudiyetinin onaylanabileceğidir. Bunun için bütün duyularının kapalı olması gerektiğini belirtmektedir. Bedenin havada asılı durmasının ve “bir defada yaratıldı ve kâmil bir şekilde yaratıldı” (hulika def‘aten ve ve hulika kâmilen’) şeklinde tasavvur etmemizi istemesinin nedeni, bedensel uzuvların duyumsamasına bağlı olarak sahip olabileceği dahili yetileri (havâsu’l-bâtina) olan vehim, hayal ve hafıza melekelerinin bilfiilleşmesine, bu yetileri harekete geçirecek verilere imkân tanımamaktır. Böylece nefsin zâtını, algısal tecrübelerden hareketle besleyecek her türlü veri akışının önüne geçebilmektedir. Kişi her ne kadar her türlü tecrübi bilgiden yoksun olsa da yine de akli melekesini en üst düzeyde kullanabilecek yetkinlikte olabilmektedir. Kişinin iç ve dış uzuvları olmaksızın havada/boşlukta asılı olarak tahayyül edilmesi gerektiğinin diğer bir gerekçesi, uyusal uzuvlarının birbirine dokunmasının yani her türlü deneyimsel bilginin (dokunma, hissetme, koku vb.) önüne geçerek kendi bedenine dair deneyimsel bilginin elde edilmesini engellemektir. Dahili ya da harici her türlü veriden arındırılmış nefs, zâtının var olup olmadığını aklettiğinde, doğrudan ve hiçbir şüpheye mahal bırakmaksızın, apaçık bir şekilde nefsinin zâtının varlığının bilincinde (şu‘ûr) olmaktadır. Bu da kişinin nefsinin zâtının bedensel uzuvlardan bağımsız ve farklı bir gerçekliğe sahip olduğunun, algısal bilgi ve tecrübeler olmaksızın nefsin kendi varlığının farkında olduğunun kanıtıdır. Farkında olunan ve doğrudan idrak edilen bu zât, kişinin ben (ene) dediği, bizâtihi kendisidir (şu‘ûruna bi-zâtinâ huve nefsu vucudunâ). İdrakinden kaçamadığı, varlığını teyit etmek zorunda olduğu özsel bir zâttır. İbn Sînâ’nın zât kavramıyla ifade ettiği bu öz farkındalık ya da benlik bilinci, nefsin öznel ve bireysel benliğine işaret etmektedir. Nefsin benlik bilincini temel alarak İbn Sînâ, her bir bireyin bireyselleşme ve kişisel kimliğinin oluşumunu da temellendirmeyi amaçlamıştır.
	Benlik bilincinin, bedenin bir işlevi olmadığını temellendirebilmek için öncelikle nefsin bedenin bir işlevi veya bedensel işlevlerin toplamından ibaret olmadığının ispat edilebilmesi gerekir. Bunu yapmak adına İbn Sînâ nefsin, bedenden ayrı ve farklı bir gerçekliğe sahip olduğunu farklı kanıtlara dayanarak temellendirir. Bunların ilki, aklî idraktir. Buna göre aklî idrak, fiziksel beden veya algılara bağlı olarak değil gayri maddi yapıdaki nefste gerçekleşir. Beden temelli algısal idrak, duyumsadığı şeylerin suretlerini maddelerinden soyutlayamaz. Oysa gayri maddi yapıdaki nefs ve idrak kuvvesi, şeylerin suretlerini maddelerinden soyutlayarak kavramaktadır. İkincisi, nefsin idrak kuvvesiyle ayrı ve farklı gerçekliğe sahip olmayan tümelleri idrak edebilmesidir. Cisim dışında ayrı gerçekliğe sahip olmayan tümellerin ancak idrak kuvvesiyle kavranabileceğidir. Üçüncüsü de nefsin kendi mevcudiyetinin bilincinde olmasıdır. Beden ve duyusal organlar kendi varlıklarının farkında değillerdir, aksine sadece nefs kendi mevcudiyetinin bilincindedir. Bunu da uçan adam nazariyesinde olduğu üzere duyusal algılamalara ihtiyaç duymadan yapabilmektedir. Dolayısıyla hem içsel hem de dışsal idrakler kapalı olmasına rağmen bu şekilde tahayyül edilen kişi, bu şartlar altında bile kendi zâtının varlığını (vucûd zâtike) kaçınılmaz şekilde onaylayacaktır. Böylece İbn Sînâ, kişi her ne kadar bedenin farkında olmazsa da kendi zâtının varlığına dair farkında olacağı sonucuna varmıştır. Bu da zâta dair farkındalığın bedene veya bedenin herhangi bir cüz’üne bağlı olmadığı anlamına gelmektedir. 
	İbn Sînâ her ne kadar nazariyesinde nefsin bedenden ayrı ve farklı bir mevcudiyete sahip olduğunu bu şekilde temellendirse de nefsin varlığına dair bu tür bir argümanın zayıflığından dolayı eleştirilere maruz kalmıştır. Nazariyeye yöneltilen önemli eleştirilerden biri, J. Kaukua’nın eleştirisi, İbn Sînâ’nın epistemolojik veya fenomenolojik olan ile metafizik olan arasında yaptığı ayırımdan kaynaklanan hataya dairdir:
	… Birçok araştırmacının ortaya koyduğu üzere, (İbn Sînâ) öyle görünüyor ki, epistemik veya fenomenolojik ile metafiziksel olan arasındaki ayırımdan kaynaklanan apaçık bir hataya düşmektedir… Beynin ya da bedenimin genişletilmiş sinir ağının birinci şahıs deneyimimin fenomenolojisinde yer almaması, deneyimimin metafiziksel olarak onlardan bağımsız olduğu sonucunu açıkça garanti etmez; çünkü deneyimimin, salt iç gözlemin fiziksel temelini asla ortaya çıkaramayacağı anlamda anlaşılmaz olması tamamen mümkün, hatta muhtemeldir.
	Kaukua, İbn Sînâ’nın iki farklı gerçeklik arasındaki ayırımının makul gerekçelere dayanmadığı, bu tür ayırımın yeteri kadar açık ve temellendirilmemiş bir ayırım olduğu eleştirisinde bulunmaktadır. Söz konusu ayırıma göre İbn Sînâ, nefs ile bedenin farklı şeyler olduğunu ve nefsin beden olmaksızın var olabileceğini, gerçekliğini ve mevcudiyetini bedene borçlu olmadığını iddia etmektedir. Ancak temel sorun, Kaukua’nın da işaret ettiği üzere nefsin, bedenden tamamen farklı bir gerçekliğe sahip olduğu şeklinde ruh-beden ayırımının muğlak bir ayırım olduğudur. Zira nazariyede tüm bedensel uzuvlardan ve duyusal verilerden arındırılmasına rağmen nefsin kendi mevcudiyetinin bilincinde olması, iddia edildiği gibi nefsin bedenden ayrı ve farklı bir mevcudiyeti olmasını temellendirir mi? Nazariyede bedenin mevcudiyetini destekleyecek algısal bir verinin olmaması nedeniyle bedenin mevcudiyetinden emin olmamak, nefsin varlığını zorunlu kılar mı? Bilincinde olduğunu zannettiği zâtın/benliğin bedenin bir cüz’ü ya da bedenin kendisi olmadığından nasıl emin olabilmektedir. Nazariyeye yöneltilen bu temel eleştirinin yanıtı nazariyede muğlak/yanıtsız kalmaktadır.
	Bu tür bir eleştiriye verilebilecek muhtemel yanıtlardan birisi, ilkin, bu nazariyenin iyi temellendirilmiş bir argüman olmadığı aksine, İbn Sînâ’nın da ifade ettiği üzere bir ‘tembih’ /admonition) yani uyarı/hatırlatma olduğudur. Zâten nazariyenin kurgusu dikkatlice incelendiğinde İbn Sînâ nefs, benlik ya da zâtın ne olduğuna dair kesin, iyi düşünülmüş bir tanımsal kanıt sunma iddiasında olmadığı anlaşılacaktır. Aksine nazariyenin, kişinin kendi benliği veya zâtının farkına varması, idrak etmesini sağlayacak bir düşünsel deney olduğudur. Bu tür açıklamanın yeterli ve ikna edici olmadığını düşünen P. Adamson ve F. Benevich, İbn Sînâ’nın bu ayırımı hiçbir şüpheye mahal bırakmayacak şekilde kavramsal ayrımları gözeterek yaptığıdır. Zira metinde İbn Sînâ, söz konusu ruh-beden ayırımını kesin ve kendinden emin şekilde ifade etmektedir, aksi bir durumda İbn Sînâ bunu metinde belirtirdi ve gerekli temellendirmeleri yapardı.
	Uçan adam nazariyesine yöneltilen diğer bir önemli eleştiri, M. Marmura’nın dile getirdiği, tıpkı Anselm’in zihindeki bir kavramdan nesnel gerçekliğe sıçrama yapması gibi, İbn Sînâ’nın da hipotetik/varsayımsal bir varlık kabulünden kesin/kategorik bir gerçekliği olan bir varlığa geçiş yapmasıdır. Marmura, İbn Sînâ’nın gerçeği yansıtmayan varsayımlardan hareketle kesin bir şekilde kanıtlanmayan ya da apaçık bir şekilde temellendirilmemiş gerçekliğe dair çıkarımda bulunmasını eleştirerek nazariyenin yanlış bir çıkarım yöntemi kullandığını ileri sürmektedir: Marmura’nın eleştirdiği kısım şudur: 
	Sen kanıtlananın, kanıtlanmayandan ve doğrulanan şeyin doğrulanmayan şeyden farklı olduğunu biliyorsun. Dolayısıyla mevcudiyeti kanıtlanan zât kendisiyle aynı olmasıyla (huve bi ‘aynihi) ona hastır/özeldir (hâsiyya), uzuvlarından ve cisminden farklı olması itibariyle…
	Öyleyse, dikkatli olan (mutenebbih) kişi, nefsin mevcudiyetini, cisimden (beden) farklı bir şey olduğunu -aslında bir cisimden farklı olduğunu- bilme (‘ârifun) imkânına sahiptir ve onun (zâtının) bilincindedir (ennehu ‘ârifun bihi müsteş‘irun lehu). Eğer ondan bihaber (zâhilen ‘anhu) olursa, dürtülmeye/uyarılmaya ihtiyacı vardır.
	Marmura, İbn Sînâ’nın nazariyede varmış olduğu hipotetik/farazi sonucun kesin bir sonuçmuş gibi sunulmasını doğru bulmamaktadır. Marmura’nın ifadesiyle: 
	‘Uçan Adam’ problematiktir. Tahayyül edilmiş, hipotetik bir çerçevede işlemektedir ve dolasıyla sonucunun da hipotetik ve muhtemel olması beklenir. Ancak hipotetikten kategoriye doğru bir geçiş yapılmış gibi görünmektedir. Çünkü onun (nazariyenin) sonucunun üslubu kategoriktir. İbn Sînâ, diğer iki versiyonda da belirtildiği üzere, bu sonucun kategorik olmasını istemiştir.
	Marmura’nın da işaret ettiği üzere, İbn Sînâ nazariyede, eğer birisi kâmil ve akli melekesi yetkin bir şekilde yaratıldıysa, kendiliğinden apaçık doğruları bilecek şekilde ve fiziksel bedenin uzuvlarını kullanamayacak şekilde yaratıldıysa, bedenin farkında olmazsa bile kendi zâtının bilincinde olduğunu, kendi zâtına yönelik tabii ve daimî bilgi olan zâtî bilgiye sahip olduğunu ileri sürmüştür. Ancak Marmura’nın eleştirisinin aksine İbn Sînâ’nın nazariyesinin hipotetik bir varlık tasavvuruna dayandığını iddia etmek doğru değildir. Nazariyede filozofun tasavvur etmemizi önerdiği varlığı tanımlarken, ‘bizden biri’ anlamında ‘el-vâhid minnâ’ ifadesini kullanarak birimizin doğrudan kendini nazariyedeki gibi hayal edebileceğini belirtmektedir. Bu da Marmura’nın gerçekle bağlantısı olmayan hipotetik/varsayımsal eleştirisinin aksine her birimizin kendini tahayyül edebileceği mümkün düşünsel bir deney olduğu anlamına gelmektedir. 
	Nazariyede, tartışma konusu olan diğer bir önemli husus, İbn Sînâ’nın nazariyede kullandığı kavramlardır. İbn Sînâ’nın nefsin bedenle birleşmeden önce nefsin bilince ve öz farkındalığa (el-şu‘ûr bi- zât) sahip olup olmadığı görüşünü tespit edebilmemiz için nefsin varlığını ve nasıl bir yapıya sahip olduğunu temellendirmede kullandığı bazı temel kavramları tanımlayarak anlamlarını belirlememiz, kavramlar arasındaki nüansı netleştirmemiz gerekir. Söz konusu bu kavramlar mâhiyet ve zât kavramlarıdır. Bunlardan hangisinin bugün zihin felsefesinde kullanılan zihin, bilinç/şu‘ûr, benlik bilinci (el-şu‘ûr bi- zât), benlik kavramlarına denk geldiğini tespit etmemiz gerekir. İbn Sînâ’nın nazariyede kullandığı bu iki kavramla, özellikle de zât kavramıyla tam olarak neyi kastettiği İbn Sînâ yorumcuları arasında yorum farklılıklarına zemin hazırlamıştır. Nazariyede İbn Sînâ, havada asılı şekilde tahayyül ettiği şahsın farkında olduğu şeyi ifade etmek için ‘zât’ kavramını kullanmaktadır. Zât kavramı hem mâhiyet hem de benlik anlamlarına gelmektedir; ki filozof eserinde zât kavramını yer yer her iki anlamda da kullanmaktadır. Bu da nazariyede asıl farkına varılanın nefsin mâhiyeti anlamındaki zât mı yoksa nefsin benlik bilinci anlamındaki nefsâni zât (benlik) mı olduğu tartışmasına neden olmuştur. İbn Sînâ’nın nazariyedeki zât kavramıyla kastının varlığını temellendirmeye çalıştığı nefsin mâhiyeti olması durumunda, nazariyede varlığının farkında olunan şey nefsin mâhiyeti olacaktır. Nazariyedeki zât kavramından kastın ben/ene olması durumunda ise nazariyede bedenden farklılaştırılan gayri maddi yapıdaki nefsin mâhiyeti ile kişisel kimliğin ve bireyselleşmenin temelini oluşturan ben farklı şeyler olacaklardır. Nazariyede İbn Sînâ, nefsin mevcudiyetini ve benlik bilincini ifade ederken mâhiyet yerine zât kavramını sıklıkla kullanır. Zât kavramını nefsin öznelliği, benliği, benlik bilinci veya öz farkındalık şeklinde anlaşılması durumunda nefsin bedenden bağımsız şekilde bir benlik bilincine yani zâtiyete sahip olduğu açıktır. Özellikle de nazariyedeki, “Kendi zâtının varlığını (li zâtihî mevcûdeten) kanıtlamada şüpheye düşmeyecektir.”, “Aksine zâtını/benliğini (zâtihî), uzunluğunu, genişliğini ve derinliğini kanıtlamadan ispatlayacaktır.” cümleleri ile özellikle de “mevcudiyetini kanıtladığı zât/benlik kendisiyle aynı olmasıyla (hüve bi ‘aynihi) ona hastır/özeldir.” cümlesi nefsin mâhiyeti, cevheri ve yapısından ziyade nefsin benliğine işaret etmektedir. 
	Marmura, İbn Sînâ, nefsin ya da ‘zât/ben’ olarak referansta bulunan şeyin, gayri maddi mâhiyetteki nefs olduğunu belirtmiştir. Bu görüşünü desteklemek için İbn Sînâ’nın, “Nefs ile kastedilen, her birimizin ‘ben/ene’ ile referansta bulunduğu şeydir.” tanımını kullanır. Benzer şekilde nazariyedeki zât ifadesini ben ve benlik bilinci olarak okuma imkanına karşı çıkan Hasse, İbn Sînâ’nın uçan adam nazariyesinde kullandığı zât ifadesinin mâhiyet anlamına geldiğini, benlik anlamına gelmediğini ileri sürer. Her ne kadar nazariyeden bağımsız düşünüldüğünde kavram olarak zât ifadesinin ben/benlik bilinci olarak anlaşılabilse de nazariyenin bağlamının buna imkân tanımadığı itirazında bulunur. İbn Sînâ’nın eş anlamlı olarak kullandığı Kitâbu’n-Nefs I.1’deki zât kavramı ile V.7’de kullandığı enniye kavramlarının aynı anlamda yani ben olarak anlaşılamayacağı itirazında bulunur. Her ne kadar zât kavramı benin eş anlamlısı olarak anlaşılabilse de enniye kavramı benin eş anlamlısı olarak anlaşılması doğru değildir. Bu farklılıktan hareketle Hasse, nazariyedeki zât ifadesinin, bağlamı da göz önünde bulundurarak nefsin mâhiyeti/özü yani nefsin bulunduğu hal üzere kılan özsel yapısı olarak anlaşılmasının daha doğru olacağını iddia eder. Nefsin bedenden farklı ve ayrı bir cevher olduğu, bu cevherin de mâhiyeti gereği gayri maddi olduğu ve mevcudiyeti için bedene ihtiyaç duymadığını temellendirmek için kurgulan bir düşünsel deney olduğunu hatırlatarak zât kavramının nefsin özüne vurgu yapan mâhiyet olarak anlaşılması gerektiğini belirtir. Zira İbn Sînâ, nazariyeyi temellendirirken zâtı izah etmek yerine nefs ismini ele alacağını belirtmektedir. Bundan dolayı Hasse İbn Sînâ’nın eş-Şifa: Kitâbu’n-Nefs I.1’de uçan adam nazariyesini ele alırken zât kavramını mâhiyet anlamında ve her iki kavramı eş anlamlı olarak kullandığını iddia eder. Nefsin bedene izafesi yani kemâl oluşu bağlamında nefs ele alındığında nefsin doğrudan mâhiyeti ya da cevheri hakkında konuşmuş olmayız, daha ziyade nefsin arazları hakkında konuşmuş oluruz. Hasse’nin iddiası esas alındığında nazariyede nefsin cevhersel yapısına vurgu yapıldığı kabul edildiğinde nefsin nasıl bir mâhiyete sahip olduğunu yani özünün izah edildiği sonucu çıkacaktır. Diğer bir ifadeyle nazariyeden hareketle nefsin doğrudan kendi benliğinin farkında olduğu, zâtının veya bireysel varlığının bilincinde olduğu sonucuna varılamayacaktır. 
	Kaukua, Hasse’nin bu yorumunu karşı çıkarak, İbn Sînâ’nın nazariyede mâhiyet ve zât kavramlarını bilerek karşılıklı kullandığını belirtir. Her ne kadar İbn Sînâ, nazariyede ilkin nefsin bedenden ayrı ve farklı gerçekliğe sahip olduğunu temellendirse de ikinci planda gayri maddi yapıdaki nefsin kendi zâtına dair bilince sahip olduğunu, söz konusu bu bilincin özsel ve doğrudan olduğunu da temellendirmektedir. Böylece İbn Sînâ, gayri maddi yapıdaki nefsin kişisel kimliğini ve bireyselliğini bedenden bağımsız olarak zâtın kendine dair sahip olduğu şuûr üzerinden açıklamıştır. Kişinin bütün fiillerini önceleyen, onların birincil tekil şahıs fail olarak idrak edilmesini sağlayan, nefsin kendi mâhiyetini idrak etmesini sağlayan daha temel bir ilke olarak şuûru esas almıştır. Bireyselleşmenin ve kişisel kimliğin oluşumunun sadece kişinin kendi nefsine dair bilgisi üzerinden temellendirmenin yüzleşeceği zorlukları İbn Sînâ kişinin kendisine doğrudan ve apaçık olan aynı zamanda bilince sahip olan ile bilincinde olunanın özdeş oldukları benlik bilincinden hareketle izahı daha makuldür. Kaukua’nın da Hasse’nin yorumuna itiraz ettiği üzere, nazariyedeki zât ifadesinin mâhiyet olarak anlaşılması durumunda nefsin kendi mâhiyetini doğrudan idrak etmesi ne demektir. Nefsin kendi mâhiyetini idrak etmesini mümkün kılan bir benlik bilinci gerekmektedir. Nefsin, kendi varlığının bilincinde olmasını, ‘Benim/zâtım vardır, maddi bedenden farklı ve ayrı olarak varım.’ demesini sağlayan bir tür benlik bilinci olması gerekmektedir. Bu tür bir benlik bilincinin göz ardı edilerek nefsin kendi mâhiyetinin, nasıl bir yapıya sahip olduğuna dair özünün farkına varmasını ve idrak etmesini sağlayan benlik bilinci değil midir? Dolayısıyla Hasse’nin benlik bilinci anlamındaki zâtı, mâhiyet olarak yorumlayıp nefsin ‘Mevcudiyetimi bedenime ve bedensel uzuvlara gerek kalmadan doğrudan idrak ediyorum.’ şeklindeki yargısını ‘Zâtımı/mâhiyetimi doğrudan idrak edebiliyorum.’ şeklinde anlaşılması, alternatif yorumları bertaraf edecek kadar ikna edici olmaktan uzaktır. Nazariyede İbn Sînâ’nın zât ifadesini tercih etmesinin nedeni, nefsin mâhiyeti kadar benlik bilincine referansta bulunma isteği olabilir. Dahası, zât kavramıyla nefsin cevhersel özü anlamındaki mâhiyeti kadar nefsin benlik bilincine aynı anda referansta bulunma ihtiyacı da olabilir. Zira nefsin kendi bireysel varlığının bilincinde olması bir bakıma kendi varlığının özünün/mâhiyetinin nasıllığının bilincinde olmasıdır. Bundan dolayı İbn Sînâ nazariyesinde bu tür farklı anlamlar yüklenebilecek bir kavramı kasıtlı bir şekilde kullanmış olabilir. Kaukua’nın itirazına benzer şekilde Druart da her ne kadar İbn Sînâ’nın farklı eserlerde ele aldığı nazariyenin farklı versiyonlarında zât ve mâhiyet kavramlarını dönüşümlü kullanması kavramsal bir belirsizliğe mahal verse de zât kavramının ben olarak anlaşılmasının daha doğru olacağını belirtmiştir.
	Benlik (Zatî) Bilinci
	İbn Sînâ uçan adam nazariyesinde üç farklı bilinçten bahsetmektedir. Bunların ilki, kişinin fiziksel bedenine ve bedensel kuvvelerine dair sahip olduğu bilinç (eş-şu‘ûr); ikincisi, kişinin kendi zâtına dair sahip olduğu en temel ve özsel olan benlik bilinci/zâtî bilinç (eş-şu‘ûr bi-zât); üçüncüsü ise kişinin kendine dair sahip olduğu bilincin bilinci/yansımalı bilinçtir (eş-şu‘ûru bi’ş- şu‘ûr).
	Benlik bilinci (eş-şu‘ûr bi-zât/zâtî şu‘ûr), kişinin içe bakış veya kendi varlığının doğrudan farkına varması, kendi varlığının bilincinde olması, kendi duygu ve zihinsel durumlarının bilincinde olması ve sonrasında da kendini diğerlerinden farklılaştırabilmesidir. Benlik bilinci, zaman ve mekândan ari bir şekilde, kişinin kendi zâtının veya varlığının doğrudan ve apaçık şekilde farkında olmasıdır. Kişi zâtına dair bilince, bedenden ve bedensel uzuvlardan ari bir şekilde sahip olur. Benlik bilincinin iki temel unsuru vardır. Bunların ilki, idrak eden ikincisi de idrak edilendir. Burada akla gelen ilk soru, kimin neyi idrak ettiğidir. Diğer bir ifadeyle idrak eden ve idrak edilenin ne olduğudur. Burada idrak etme fiilini gerçekleştirenin fail, benlik; idrak edilenin ise zâtın kendisi yani varlığı olduğu söylenebilir. İleride ayrıntılarına değineceğimiz üzere üzere İbn Sînâ şuûr eden ile şuûrunda olunan şeylerin ne olduğunu izah ettikten sonra bunların aynı ve bir şeyler olduğunu ifade eder.
	İbn Sînâ, nefsin zâtının sahip olduğu bilinci izah etmek adına kişinin kendine dair bilgisinden, diğer bir ifadeyle kendi zâtını bilmesi (ta‘akkul) ile kendi bilincinde (şu‘ur) olması arasında ayırıma gitmiştir. Birbirinden farklı yapılarda olmakla birlikte birbirleriyle yakın ilişki içinde olan bu iki bilme türü, kişinin benliğini/kişisel kimliğini oluşturmasında ve bireyselleşmesinde farklı işlevlere sahiptirler. Aristoteles’in kişinin kendi zâtına dair bilgi sahibi olmasından farklı olarak İbn Sînâ kişinin kendi zâtının bilincinde olmasından bahseder. Kişinin kendi zâtının bilincinde olması Aristoteles’in kişinin kendi zâtına dair bilgi sahibi olmasından farklıdır, zira kişinin kendi zâtına dair bilgi sahibi olması kendi zâtına dair bilinci tam anlamıyla kapsamamaktadır. Zira kendi zâtına dair bilgi sahibi olma, aklın akletmesiyle gerçekleştiğinden bu tür bir bilme daimî, doğrudan ve apaçık değildir. Akletme fiili durduğunda bu tür bilme de sekteye uğrayacaktır. Oysa ayrıntılı şekilde ele alacağımız üzere kendi zâtının bilincinde olma ise kişiye daimî, apaçık ve doğrudandır. İbn Sînâ’nın ifadesiyle ‘… nefsimiz (nefsunâ), daimî bir şekilde kendi mevcudiyetinin şu‘ûndadır…’, Dolayısıyla kişinin kendi zâtına dair bilince her daim sahip iken, kendi zâtına dair bilgiye ise akletme süreci devam ettikçe bilgi sahibi olur. Zira kendi zâtına dair bilgi sahibi olmak, akıl, akledilirler ve diğer dahili melekelere bağlı olarak gerçekleşen bilme sürecidir. Kendi zâtına dair bilinç sahibi olmak ise zâtın kendisiyle özdeş ve bir olması nedeniyle bilmeyi de önceleyen bir haldir.
	Benlik bilinci ile İbn Sînâ nazariyesinde, Aristoteles’in aklın diğer varlıklara dair sahip olduğu veriden hareketle akletmesi ve kendi akletmesinin farkına varması anlamındaki öteki aracılığıyla zâta dair bilgi sahibi olmaktan farklı bir bilme türünden bahseder. Zira Aristoteles’e göre, akletme fiili gerçekleşmeden, aklı harekete geçirecek/bilfiilleştirecek harici bir veri olmaksızın kişinin akletmesi ve dolayısıyla da kendi varlığının bilincinde olması söz konusu değildir. Zira benlik bilinci, algılarımıza bağlı olarak idrak ettiğimiz diğer şeylerin bilgisinde ayırt edilemez. Biz kendi zâtımızın mevcudiyetine dair bilgiye ancak diğer şeyleri algılamakla sahip olabiliriz. Benzer bir bakış açısı İbn Rüşd’de de görülebilir. O, kişinin kendi nefsinin bilgisinin (‘ilm bi-nefsihi’l-şahsiyyah) duyusal tecrübelere bağlı olarak elde edildiğini belirtir. Onun ifadesiyle ‘insanın zâtı (zâtuhu), şeylerin bilgisinden (‘ilmu’l-eşyâ’) başka bir şey değildir. İbn Rüşd, Aristoteles’in kişi kendi nefsinin zâtını diğer şeyleri bildiği gibi bilir anlamındaki tecrübeye dayanan bilgi olduğu iddiasını bir adım daha ilerisine geçerek kişinin kendi zâtına dair bilgisinin diğer şeyleri bilmeye bağlı olduğunu savunur. Bu tür bilgi ve bilme, diğer şeylerin bilgisinin elde edilmesine bağlı olarak farkına varılan ve geliştirilen bir bilgidir. Bu da İbn Rüşd’de benlik bilincini ya da bireysel zâta dair bilgiyi aşamalı, gelişen ve değişen bir bilgi türü kılmaktadır. Oysa İbn Sînâ tam da havada asılı duran adam nazariyesiyle duyu verileri aracılığıyla harici her türlü veri akışının önüne geçmekte, benlik bilinci bilgisinin zorunlu, asli ve değişmez bilgi türü olduğunu temellendirmektedir. 
	Ayrıca insani nefsin, diğer nefs türlerinden farklı olarak akli nefs (nefs-i nâtıka) olarak tanımlanması, insani nefsin en asli/zorunlu özsel niteliğinin akletmek olduğu anlamına gelmektedir. İnsani nefsin akledebilmesi için kendi zâtının bilincinde olması gerekmektedir. Akletmenin mâhiyeti söz konusu olduğunda akleden ile akledilen diğer bir ifadeyle akleden zât ile akledilen zâtın birliği, benlik bilincine sahip zât ile benliğe sahip olduğunun bilincinde olanın özdeşliği söz konusudur. İbn Sînâ bunu şu şekilde ifade etmektedir: 
	Benlik bilinci, nefiste zâtîdir (eş-şu‘ûru bi’z-zâti zâtiyyun li’n-nefs), harici bir şekilde elde edilmez. Zât meydana gelince, bilinç/şu‘ûr de onunla birlikte meydana gelir (ke ennehu izâ hasale’z-zâten, hasale me‘ahâ eş-şu‘ûr). Bir vasıta aracılığıyla onun bilinç/şu‘ûrunda olunmaz, aksine zât aracılığıyla, zâttan dolayı onun bilinç/şu‘ûrunda olunur (yuş‘aru bihâ bi zâtihâ ve min zâtihâ). Bizim (nefsin) zâtımıza dair bilinç/şu‘ûrumuz, nefsimizin mevcudiyetidir (eş-şu‘ûrunâ bi’z-zâtinâ hüve nefsu vucûdunâ)… Benlik bilinci zâtta tabiî (ğârîza) olan bir bilinçtir, çünkü zâtın varlığıdır; dolayısıyla zâtı idrak edebilmek için harici bir şeye ihtiyaç bulunmamaktadır. Aksine zât, kendisi aracılığıyla zâtı idrak ettiğimizdir.
	İbn Sînâ’nın da alıntıda açık bir şekilde ifade ettiği üzere zât meydana geldiğinde şu‘ûr/benlik bilinci de onla birlikte meydana gelmektedir. Bu da zât ile şuûrun aynı şeyler olduğu, birbirlerini gerektiren zorunlu şeyler olduğu anlamına gelmektedir. Diğer bir ifadeyle zâta sahip olmak/zâtî olmak, kendi zâtının bilincinde olmaktır. Zira zâtın var olması demek zâtın kendine dair öz farkındalığa sahip olması demektir. İbn Sînâ’nın ifadesiyle kendi zâtının bilincine zât olman itibariyle sahipsin (tekûne ente ente), zira ben ile bilincinde olma hali aynı şeylerdir. Zât ile şu‘ûr/benlik bilinci arasında varsaydığı ilişkiye göre kişinin kendi zâtına dair şu‘ûru/benlik bilinci onun doğrudan zâtının varlığının kendisi olacaktır. Buna göre uçan adam nazariyesindeki kişi, kendi zâtını doğru idrak ettiği anda kendi varlığına dair benlik bilinci/şu‘ûruna sahip olmaktadır. Bu da benlik bilincinin, bir bakıma bireyselleşmiş nefs olduğu anlamına gelecektir. Zira kişinin kendi nefsinin zâtının farkında olması ancak bireysel bene, bireyselleşmiş nefse sahip olmayı gerektirmektedir. Mubâhasât eserinde bunu daha da temellendirmektedir:
	Aklımız, zâtını (zâtihi) daima akletmez; nefsimiz (nefsunâ), daimî bir şekilde kendi mevcudiyetinin şu‘ûndadır. Eğer nefs, zâtın dışında başka bir şeyi bilfiil aklederse açıktır ki daimî şekilde aklettiği sürece aklettiğinin bilincinde (şu‘ûr) olacaktır.
	Böylece kişi, kendi zâtının bilincinde olduğunda mevcudiyetinin de bilincinde olmaktadır. Kendi mevcudiyetinin farkında olduğunda kendi zâtının da bilincinde olacaktır. Dolayısıyla kişinin akletme fiilinin gerçekleşmesine imkân tanıyan şey, zâta sahip olması kadar zâtının farkında olmasıdır. 
	İbn Sînâ, nefsin bedenden farklı ve ayrı bir gerçekliğe sahip olduğunu temellendirmek için geliştirdiği argümanlardan biri, bedenin eksilmesi veya zarar görmesi durumunda bile nefsin varlığının bilincinde olduğuna dairdir:
	Eğer bu cisim (maddi beden), sadece bedenin tamamından ibaret olsaydı, ondan bir şey eksilince varlığımızın var olan bir şey olarak bilincinde olamazdık. Fakat bu böyle değildir. El, ayak ve organlarımdan herhangi birinin varlığını bilmesem dahi “ben” yine “ben” olurum... Bilakis bunların bana tabii olduğunu düşünüyorum. Ve kesinlikle biliyorum ki; bu organlar ihtiyaca binaen kullandığım aletlerdir. Eğer bu durumlar olmasaydı, o aletlere ihtiyaç duymazdım. Bu ihtiyaçların hasıl olmaması durumunda ise onlardan feragat ederim. Buna rağmen, onlar olmazsa da ben ‘ben’ olmaya devam ederim.
	Bu argüman nefsin sahip olduğu benlik bilincinin (el-şu‘ûr bi- zât) aslında bedenden ve duyusal algılamalardan bağımsız şekilde var olduğunun bir kanıtı olarak da yorumlanabilir. Bu argüman aynı zamanda, bireyin bedensel ya da nefsin sahip olduğu cüzlerin ya da yetilerin toplamından (cumletuhû) ibaret olduğu görüşü ile benlik bilincinin bireyin sahip olduğu farklı cüzlerin toplamının idrakinden ibaret olduğu görüşünün reddidir. Zira bu görüşün kabul edilmesi durumunda, bu cüzlerden birinin eksikliği benlik bilincinin idrakinin noksanlığına neden olacaktır. Bedensel organların zamanla değişmesi veya dönüşümü benlik bilincinde olduğu kadar bireyselliğinde (enniyyeh) de değişimi gerektirecektir. Oysa İbn Sînâ’nın haklı olarak da ifade ettiği üzere, bu cüzlerden birinin eksikliğine rağmen birey benlik bilincinde ve bireysel varlığının (bi vucudi ennîyetihi) farkında olmaya devam edebilmektedir. Bu da benlik bilincinin aslında nefsinin zâtının mevcudiyetiyle aynı/özdeş olması anlamına gelmektedir.
	Marmura, İbn Sînâ’nın nazariyesindeki nefsin kendi varlığının farkında olmasından hareketle nefsin benlik bilincine sahip olmasını nazariyenin bir sonucu olarak kabul etmiştir. Ancak nefsin kendi zâti varlığının bilincinde olduğu iddiası, Marmura’nın iddiasının aksine nazariyenin bir sonucundan ziyade nazariyenin temel öncüllerinden biridir. Zira nazariye, nefsin kendi zâtının/benliğinin bilincinde olduğu kabulü üzerine kuruludur. Eğer nefs, beden olmaksızın ya da bedensel organlara ihtiyaç duymaksızın kendi zâtının/mâhiyetinin bilincinde ise ya da kendi zâtını doğrudan idrak edebiliyorsa bu, idraki önceleyecek şekilde nefsin kendi benliğinin bilincinde olmasını, benlik bilincine sahip olmasını gerektirmektedir. Nazariyede, İbn Sînâ’nın doğrudan idrak ettiğimiz ve her birimizin kendi zâtımız olarak tanımladığı nefs ‘eş-şey’ul-lezî yerâhu kullun minnê zâtehu’ aslında nefsin bir benlik bilincine sahip olduğunu ve her birimizin doğrudan ve kendi zâtımız olarak idrak ettiğimiz bu halin aslında benlik olduğunu ima etmektedir. Burada zât olarak görülen şey aslında, nefsin mevcudiyetinin de ötesinde bireysel benlik bilincine sahip benliktir.
	Adamson ve Benevich, uçan adam nazariyesinde İbn Sînâ’nın nefsin varlığına dair önemli bir gerekçe olarak sunduğu kişinin kendi nefsinin bilincinde olması, zâtını doğrudan idrak etmesini nazariyenin temel amacı olmadığı şeklinde yorumlamışlardır. Onlar, kişinin kendi zâtını bedensel uzuvlara ihtiyaç olmadan doğrudan idrak etmesini, nefsin mevcudiyetinin, diğer bir ifadeyle nefsin mâhiyetinin varlığının bir kanıtı olarak anlamışlardır. Nazariyede kullanılan ‘zât’ kavramının, ‘benlik’ anlamında değil daha ziyade ‘mâhiyet’ anlamında olduğunu iddia etmişlerdir. Dolayısıyla nazariyedeki zât kavramı, nefsin kendi varlığının bilincinde olması anlamındaki benlik değil, nefsin cevherinin yapısı anlamındaki mâhiyet anlamına gelecektir. Adamson ve Benvich, benlik bilincinin nazariyede ön plana çıkmasının temel nedenin, nefsin kavramsallaştırma düşünme/natıka yetisini göstermek olduğunu iddia etmişlerdir. Adamson ve Benvich’in yorumlamasının aksine, nazariyedeki zât kavramının mâhiyet olarak değil de benlik bilinci olarak anlaşılması durumda, zâtın nazariyedeki kullanımı nefsin varlığı, bedenden ayrı ve farklı bir cevher olduğu kadar nefsin bedenden bağımsız bir benlik bilincine sahip olduğunun kanıtı olacaktır:
	Daha sonra o, kendi zâtının varlığını (vucudu zâtihi) şüpheye mahal bırakmadan onaylayıp onaylamadığını düşünür. Zâtının (lizâtihi) mevcudiyeti konusunda şüpheye mahal bırakmaksızın varlığını bilir…
	Bu alıntıdaki zât ifadesi mâhiyet değil de benlik bilinci anlamında anlaşılırsa, kişinin nefsi aracılığıyla kendi varlığının bilincinde olduğu sonucu çıkacaktır. Diğer bir ifadeyle, nefsinin zâtının yani nefsinin benliğinin bilincindedir; varlığı hususunda şüphe olmayan zât ona hastır (hâsiyyetun lehu) ve bedenden farklı olarak bu nefs onunla özdeştir (enne hâ hüve bi ‘aynihi). Nazariyede İbn Sînâ, öyle anlaşılıyor ki bizim dikkatimizi aslında farkında olduğumuz bir gerçeğe, bedenden bağımsız ayrı bir cevher olan nefsin mevcudiyetine çekmektedir. Bunu da -zâtı benlik bilinci olarak anlarsak- kişinin bedenden ve uzuvlardan bağımsız şekilde var olan, varlığını doğrudan idrak edebildiğimiz ve uyku halinde bile farkında olduğumuz benlik bilincine referansla yapmaktadır. Bazen unuttuğumuz, dikkat etmediğimiz ama gizli/muğlak şekilde de olsa her daim bilincinde olduğumuz nefsin mevcudiyetini bize zâtın doğrudan idraki ile hatırlatmaktadır. Ancak bu hatırlatmayı çok kesin ve açık bir argüman yoluyla değil dolaylı şekilde açıklamaktadır. Bundan dolayıdır ki uçan adam nazariyesi bir burhan olmaktan ziyade bir tembih/hatırlatma babındadır.
	Her ne kadar nazariyede İbn Sînâ nefsin benlik bilincine sahip olup olmadığını açık bir şekilde ele almamış olsa da daha sonraki dönemde kaleme aldığı et-Ta‘likât eserinde nefsin benlik bilincine yani şu‘ûra sahip oluşunu daha açık bir şekilde izah edip temellendirmiştir: 
	İnsanın zâtı, bilinçli zâttır (zâtun şâ‘iratun) Zâta ilişkin bilinci (şu‘ûru’z-zâti bi’z-zât) hiçbir zaman bilkuvve değildir, onun özünde olan bir şeydir. İnsanın zâtı, bilinçli bir zâttır (zâtu’l-insâni zâtun şâ‘iratun), zâtına ilişkin şu’ûru onun için tabiidir. Bu nedenle o, sonradan kazanılmış değildir, sonradan kazanılan olmadığından alet aracılığıyla da gerçekleşmemiştir.
	Zâti bilinç/benlik bilinci, nefiste zâtîdir (eş-şu‘ûru bi’z-zâti zâtiyyun li’n-nefs), harici olarak (sonradan) elde edilmemiştir. Zât meydana gelince, bilinç/şu‘ûr de onunla birlikte meydana gelir (ke ennehu izâ hasale’z-zâtu, hasale me‘ahâ eş-şu‘ûr). Bir vasıta aracılığıyla onun (nefsin) bilincinde/şu‘ûrunda olunmaz, aksine zât aracılığıyla, zâttan dolayı onun (nefsin) bilincinde/şu‘ûrunda olunur (yuş‘aru bihâ bi zâtihâ ve min zâtihâ). Onun (nefsin) kendisine dair bilinci/şu‘ûru, mutlak bir bilinç/şu‘ûrdur… bazen değil daimi olan bir bilinç/şu‘ûrdur. 
	İbn Sînâ, zâtın nefste asli/özsel olduğunu, harici bir uzuv aracılığıyla idrak edilmediğini açıkça belirtir. Zâtın doğrudan idraki yerine aracı bir uzuvla zâta dair bilgi sahip olunabileceğini iddia edenin kendi zâtının doğrudan idrakine sahip olmadığı eleştirisinde bulunmuştur. Duyu vasıtası gibi aracı bir şekilde idrakte, duyumsanan ve duyumsama aracından farklı olarak idrak etmeyi gerçekleştirecek bir şeyin olması gerekir ki bu da nefistir:
	Nefsin zâtının bilincinde olmasının bilincinde olmak (fe inne mâ en neş‘ura bi ennâ kad şe‘arnâ bi zevâtinâ), aklın fiili olması hasebiyledir. 
	Benlik bilinci (eş-şu‘ûru bi’z-zât), nefis için bilfiil olması nedeniyle nefis her daim zâtının bilincindedir (eş-şu‘ûru bi’z-zâti yekûnu li’n-nefsi bi’l- fi‘li fe innehâ tekûne dâ’imete’ş-şu‘ûri bi zâtihâ). Bilincin bilincinde olmak (eş-şu‘ûru bi’ş- şu‘ûr), bilkuvve haldedir, eğer bilfiil halinde olsaydı daimi olurdu, bu durumda da aklın akletmesine ihtiyaç kalmazdı.
	İbn Sînâ zâtın doğrudan ve aracısız bir şekilde idrak edildiğini, kişinin kendi zâtının bilincinde olduğunu belirtmektedir:
	Zâtımı idrakim, başka bir şeyi dikkate almakla gerçekleşen bir şey olmayıp, benim için özsel bir şeydir. ‘Bir şeyi şöyle yaptım’ dediğimde, zâtımın şu‘ûrunda olduğuma dair gaflet içinde olsam bile (in kuntu fî gafletin ‘an şu‘ûrî bihâ) zâtımı idrak ettiğimi göz önünde bulundururum. Eğer ilkin zâtımın farkında olmasaydım (lev lâ ennî i‘tebertu evvelen zâtî), şu ya da bu şekilde fiilde bulunduğumu nasıl bilebilirdim ki? Bu nedenle, ilkin zâtımın farkında olurum, fiilinin değil, kendisi aracılığıyla zâtımı idrak ettiğim başka hiçbir şeyi dikkate almam (lem e‘teber şey’en edraktu bihi zâtî).
	Sonrasında İbn Sînâ, zâtımıza dair bilincimizin, varlığımızın bizâtihi kendisi olduğu “Zâtımıza yönelik bilincimiz, varlığımızın ta kendisidir (şu‘ûrunâ bi zâtinâ huve nefsu vucûdinâ).” uyarısında bulunur. Ki bu da benlik bilincimizin nefsimizin özsel bir niteliği olduğu anlamına gelmektedir. Israrla İbn Sînâ, bir şeyin algılanmasına bağlı olarak bilinmesine imkan tanıyan ve onu idrak etmemizi mümkün kılanın zâtımızın bilinci olduğunu belirtmektedir (fî ‘ilminâ bi idrâkinâ lehu şu‘ûrun bi zâtinâ). İdrak etme sürecinde ilkin zâtımızın bilincinde oluruz (fe şe‘arnâ evvelen bi zâtinâ). İlkin zâtımın bilincinde olmasaydım söz konusu şeyi idrak edenin ben olduğumu nasıl bilebilirdim; idrak fiilini gerçekleştiren failin ben olduğunu bilmeden, bunun bilincinde olmadan idrak edenin ben olduğumu nasıl bilebilirim. ‘İdrak ediyorum, yapıyorum vb.’ birincil tekil şahıs fiillerde fiili yapan failin ben olduğumu ifade edebilmem için öncelikle kendi varlığımın bilincinde olmam sonrasında da söz konusu fiili atfedeceğim failin ben olduğumun bilincinde olmam gerekmektedir. Bu da idraki gerçekleştiren nefsin, kendi zâtının bilincinde olması anlamına gelmektedir (enne’n-nefse şâ‘iratun bi zâtihâ). İbn Sînâ, belirli fiillerin benim tarafımdan yapıldığını idrak edilebilmem için fiilleri önceleyen zâtın varlığının zorunlu bir şekilde kanıtlanmadan da varsayılması gerektiğini belirtir. Zâtın varlığının varsayılmasını gerektiren bilgi, zâtın doğrudan kendisinde yer almaktadır. Dolayısıyla fiili önceleyen bu önsel benlik bilinci yapılan fiilden bağımsız olarak her daim kesintisiz şekilde zâtî olarak farkında olduğum, doğrudan idrak ettiğim bir şu‘ûrdur/biliçtir. Bireyin zâtına has olan ve onu diğer bireylerden farklılaştıran bu benlik bilinci, yapılan fiili, fiili gerçekleştiren bireyin kendisine atfını mümkün kılarak ‘benim’ demesini sağlayan özsel bir temeldir. Maddi bireyin bireyselleşmesine imkân tanıyan zamansal-mekânsal maddeye benzer şekilde, gayri maddi nefsin de bireyselleşmesine imkân tanıyan nefsin özsel bir niteliği olan benlik bilincidir.
	Benlik bilinci, sonradan kazanılan bir durum değildir, zât için özseldir ve nefsin mevcudiyetinin bizâtihi kendisidir (eş-şu‘ûru bi’z-zâti hüve garîzîyyun li’z-zâti, ve hüve nefsu vucûdihâ). Özsel olması hasebiyle zât, kendisini idrak etmek için kendisi dışında farklı bir şeye ihtiyaç duymamakta, doğrudan kendini idrak etmekte, kendinin bilincinde olmaktadır (fe lâ yuhtâcu ilâ şey’in min hâricin tudraku bihi ez-zâtu bel ez-zâtu hiye’l-letî tudriku zâtehâ). Benlik bilincine sahip olmak zât için özsel olduğundan benlik bilinci olmaksızın zâtın var olması da söz konusu değildir.
	İbn Sînâ, nefsin gayri maddi bir yapıda olması hasebiyle nefsin farklı işlevlere sahip kuvvelerini/melekelerini bir arada tutacak şeyin ancak gayri maddi cevher olan nefs olabileceğini, bedenin ya da bedensel bir uzvun bu işlevi yerine getiremeyeceğini beden-elbise teşbihi üzerinden temellendirmişti. Benzer şekilde her biri farklı bir işleve sahip kuvvelerin gerçekleştirdiği fiilleri anlamlandıracak ve bütün fiilleri birbiriyle ilişkilendirecek tek bir failin/öznenin olması gerekir. Ancak söz konusu failin her bir melekenin fiilini doğrudan birincil tekil şahıs/fail olarak idrak edebilmesi için saf, basit ve özsel bir zâta sahip olması gerekir. Her ne kadar bu farklı işlevlere sahip melekelerin gayri maddi nefs kaynaklı olduğunu ileri sürmek makul olsa da yeterli değildir. Zira gayri maddi nefsin, bu fiilleri gerçekleştiren birincil tekil şahıs fail olması gerektiği kadar onları birincil tekil şahıs olarak da idrak etmesi gerekmektedir. İşte tam da bu aşamada İbn Sînâ, bu farklı fiilleri idrak eden öznenin benlik bilincine sahip zât olduğunu ileri sürmektedir. 
	Marmura, farklı kuvveleri bir arada tutacak olanın gayri maddi nefs olduğuna dair İbn Sînâ’nın üç farklı argüman sunduğunu belirtir. Bu üç argümandan biri de uçan adam nazariyesidir. Farklı kuvveler aracılığıyla bir şeyi idrak ettiğimde, bu idraki mümkün kılan ve ‘idrak ettim, yaptım vb.’ dememi sağlayanın bedensel bir uzuv olduğunun kabul edilmesi durumunda, bedensel uzvun yok olması ya da zarar görmesi benlik idrakinin/zâti şu‘ûrun da yok olmasına ya da eksilmesine neden olacaktır:
	Daha farklı yerlerde de ifade ettiğimiz üzere, kendimin el, ayak veya bu uzuvlardan bir uzvumun olduğunu bilmesem de yine de ‘ben’ olurum. Dahası, bunların benim zâtıma eklemlenmiş olduğuna inanırım ve bunların belirli ihtiyaca binaen kullandığım uzuvlarım olduğunu da bilirim. Bu ihtiyaçların hasıl olmaması durumunda ise onlardan feragat ederim. Buna rağmen, onlar olmazsa da ben ‘ben’ olmaya devam ederim.
	Deriz ki, insan bir anda yaratılmış olsa, uzuvları farklı şekilde yaratılmış olsa, uzuvlarını görmezse, uzuvlarına dokunmazsa, onların onunla teması olmazsa, bir ses duymazsa, bütün uzuvlarının mevcudiyetinden bihaber olsa da uzuvlarına dair bilgi sahibi olmadan da yine de kendi benliğinin/enniyesinin mevcudiyetini tek bir şey olarak bilir (‘alime vucudi enniyetihi şey’en vahiden).
	… Çünkü ben, benim bir kalbimin ve beynimin olduğunu biliyorsam, bunu ancak hissiyat/duyusal, işitme ve tecrübelerle biliyorum, yoksa ben ben (enni ene) olduğumu bildiğimden dolayı bilmiyorum. Uzvun kendisi, benim kendisi aracılığıyla benim zâtımın (ene biz-zâti) şu‘ûrunda olduğum bir şey değildir, daha ziyade o, arâzî olarak ben’dir (bi’l-‘arazi ene). Dolayısıyla kendimden hareketle ben olarak bildiğim, ‘duyumsadım, aklettim, yaptım ve bu nitelikleri topladım’ ile kastettiğim ve ‘ben’ (ene) diye isimlendirdiğim şey farklıdır.
	Kişinin kendi benliğine (ene) dair bilincine imkân tanıyan şey kişinin sahip olduğu kalp, beyin veya diğer bedensel uzuvlar değildir, aksine doğrudan kendi zâtının bilincinde (eş‘uru bihi ennehû ene bi’z-zât) olmasıdır. Buna imkân tanıyan da zât ile zâtî bilinç arasında bir aracının, fiilin ya da belirli bir sürecin olmamasıdır. Bundan dolayı İbn Sînâ ısrarla bir yandan nefsin gayri maddiliğini, bedenden ayrıklığını ve farklılığını temellendirirken diğer yandan da kişinin bireysel mevcudiyetinin (enniyetihi) benliğinin/zâtının farkında/ idrakinde olduğunu hatırlatmaktadır. 
	Ancak her ne kadar burada nazariyeyi büyük ölçüde tekrarlamış gibi görünse de önemli kavramsal farklılığa gitmiştir. Önceki anlatımdan farklı olarak, zât kavramı yerine enniye kavramını kullanmıştır. Diğer kullanımlarda enniye kavramını, kişinin bireysel mevcudiyeti anlamında kullansa da burada zât ile eşanlamda kullanmıştır. Enniye kavramını, kişiyi kendisi yapan özünü, kişinin kendi varlığına dair kesintisiz şekilde devam eden şu‘ûrunun/benlik bilincine imkân tanıyan zâtı ifade etmek için kullanmıştır. Benlik bilinci/şu‘ûru ile enniye arasındaki ilişkiyi izah etmek adına, kişinin kendi enniyesine dair bilincinin/şu‘ûrunun, dışsal ve içsel uzuvlara dair farkındalığı öncelediğini belirmiştir:
	Eğer biri, kendisini ‘o’ diye veya kendisine ‘ben’ diye referansta bulunmasını sağlayan şeyin ne olduğu üzerine düşünürse (te’emmel), bunu sağlayanın bedeni ve cesedi olduğunu tahayyül edecektir. Ancak bunun üzerine tefekkür ederse, eli, ayağı veya kolları gibi diğer uzuvlarının bedenine ait olmazsa bile yine de kendisine ‘ben’ diye hitap edeceğini fark edecektir. Bu bedensel uzuvlarının onun kendisine ‘ben’ diye hitap etmesinin lazımları olmadığını bilecektir… 
	Zira kişi kendisine referansta bulunduğu enniyesini (enniyetehu), … kalbinin olduğunu, kalbinin nerede, nasıl ve ne olduğunu bilmeden bilebilir… yine de hakiki öz olan enniye ile kastedilen kişi/insan olabilir, kişinin kendisini kendisi olarak bildiği şeydir…
	Alıntıdan da açıkça anlaşılacağı üzere İbn Sînâ, kişinin kendisini ‘ben’ diye bilmesini sağlayan şeyin onun enniyesi olduğunu, enniyesinin de kişinin özü/mâhiyeti olduğunu belirtir. Enniye, zât ve ‘ben’i bu şekilde ilişkilendiren İbn Sînâ, bundan hareketle kişinin kendisini bilmesi ve farkında olması için bedene ihtiyaç duymadığı sonucuna varır. Bu tür bir sonuca varmasına imkân tanıyan, ‘ben’in ve enniyenin bilincinde olması arasındaki zorunlu özsel ilişkidir. 
	Burada dikkat çeken diğer bir husus İbn Sînâ’nın bedensel uzuvlar ve algılara bağlı olarak oluşan beni gerçek ben olarak görmeyip buna ‘arazi ben’ (bi’l-‘arazi ene) demesi, kişinin doğrudan idrakinde olduğu beni ise nefsin zâtı olarak kabul etmesidir. Kişinin doğrudan idrak ettiği ve farkında olduğu bu zât, bedensel uzuvların biri ya da toplamı olmayıp, bedenin dışında bir gerçekliğe sahiptir. İbn Sînâ’nın ifadesiyle bu zât, nefsin mevcudiyetinin bizâtihi kendisidir (eş-şu‘ûru bi’z-zâti huve garîzîyyun li’z-zâti, ve hüve nefsu vucûdihâ).
	Benlik Bilincinin Mâhiyeti: Apaçıklık - Doğrudanlık- Vasıtasızlık 
	İbn Sînâ, uçan adam nazariyesini üç paragraf şeklinde kısaca ele aldığı eseri el-İşârât eserinde, diğer eserlerinde olduğu üzere, nefsin gayri maddiliğini ve bedenden farklı/ayrı bir cevher olduğunu ispatlamaya çalışır. Ancak bu eserinde, diğerlerinden farklı olarak, benlik bilincinin (zâtî şu‘ûr) en tabii ve temel bir idrak oluşunu desteklemek adına apaçıklığı, doğrudanlığı/aracısızlığı ve daimiliği olmak üzere üç temel özelliğine işaret etmektedir. eş-Şifa/ Kitabu’n-Nefs eserindeki argümanına benzer şekilde kişinin kendi zâtına/benlik bilincine dair idrakinin bedenden ve algılardan bağımsız olarak en temel, tabii ve apaçık bir idrak olduğunu afade etmektle birlikte buradaki üslubu işârât ve tembih şeklindedir. Eserinin Dünyevi ve Semavi Nefs başlığında:
	Kendi zâtına (nefsine) dön ve düşün: Bir bütün olarak veya bir şeyi idrak edecek kadar sağlıklı veya hatta sağlıklı olmadığın durumlarda bile kendi zâtının mevcudiyetinin apaçık şekilde farkında/idrakinde değil misin ve kendi zâtını onaylamıyor musun? Bence bu, sadece uyanık halde olan biri için değil aynı şekilde hafızalarında kendilerine dair bilgi sabit olmazsa bile uyuyan kişi uykusunda, sarhoş sarhoş halinde kendi zâtının/kendisinin zâtının varlığından tamamen habersiz değildir. Hatta, kendi zâtına dair bilgisi hafızasında muhafaza edilemezse bile. 
	Eğer sen kendi zâtını ilk yaratma anında zihnen kâmil ve bedenen sağlıklı şekilde yaratılmış olarak tahayyül edersen; cüzleri birbiriyle bitişik olmayacak şekilde bir konum ve yapıda olduğunu, uzuvların birbiriyle temas etmeyecek şekilde ayrı ayrı olarak havada asılı olarak vehmedersen, kendini her şeyden bihaber olmakla birlikte yine de enniyenin (enniyetihâ) sübutundan (subût) haberdar olursun. 
	Daha önce ve daha sonra zâtını ne ile idrak ediyorsun? Zâtını idrak eden şey nedir? Seni idrak eden duyularından biri midir yoksa aklından ve duyularından farklı olan ve onunla ilişkili olan bir kuvve midir? Eğer aklın ise veya duyularından farklı bir kuvve ile idrak ediyorsan, acaba bu bir vasıtayla mı yoksa vasıtasız bir şekilde mi idrak ediyorsun? Ben, bir vasıta ile olacağını sanmıyorum. Dolayısıyla vasıtayla (kendinin bilincinde) değilsin. Bu durumda geriye, kendi zâtını bir kuvve veya vasıtaya gerek kalmadan idrak etmen kalır…
	Alıntıdan da anlaşılacağı üzere İbn Sînâ, her ne kadar fiziksel bedenin uzuvları/duyuları âtıl durumda, algıları kapalı ve dışardan bir veri akışı olmasa bile, akli melekenin doğru işlevde bulunması durumunda kişinin kendi zâtının bilincinde olacağını belirtmektedir. Bunu mümkün kılan nefsin benlik bilincinin üç önemli özelliği olan apaçık, doğrudan/vasıtasız ve daimî/kesintisizliğine dikkat çekmektedir. Dolayısıyla nefsin benlik bilinci, kişinin kendisine dair apaçık, doğrudan ve daimî idrakidir. Bunu farklı argümanlarla izah etmek ya da temellendirmeye çalışmak beyhudedir. Bu mâhiyetteki idraki, öznel olan öz farkındalığı, farklı argümanlara dayanarak izah edip iktisap etmek mümkün değildir. Nefsin sahip olduğu bu en temel ve tabii benlik bilincinin nefsin türünün mâhiyetine dair olduğunu iddia etmek kanaatimizce hatalıdır. Zira İbn Sînâ açık bir şekilde kişinin kendi enniyesine dair zâti bilincinin hiçbir algısal tecrübeye bağlı olmaksızın, yetkin ve tam durumdaki yaratılışta bireyin doğrudan idrak ettiği bir bilinç olduğunu vurgulamaktadır. Bu idrakin, doğrudan olup her türlü nefsi melekeyi önceleyen bir öz farkındalık olduğunu belirtmektedir.
	İbn Sînâ, zâtın benlik bilincini, kendi mevcudiyetine dair sahip olduğu bilinci doğrudan olarak tanımladığı kadar apaçıklığını da ön plana çıkarır. Zâtın kendi mevcudiyetinin doğrudan farkında olması bunu da vasıtasız bir şekilde bilmesi, benlik bilincinin apaçıklığının göstergesidir. Zira apaçıklık, bildiğini kesin bir şekilde ve şartsız şekilde bilmektir. Aynı şekilde benlik bilinci de kendi zâtına dair öz farkındalığa sahip olmak, kendinin farkında olduğunu bilmeyi bilmektir, ki bu da şartsız ve doğrudan bilmektir. Ancak benlik bilincinin apaçık, doğrudan ve kesintisiz olması, zâtın kendi bilincine sahip olmasını, bilincinin bilincinde (eş-şu‘ûru bi’ş-şu‘ûr) olmasını gerektirir mi? Zira benlik bilincinde olmak (el-şu‘ûr bi- zât), daimî ve kesintisiz bir süreç iken bilincinin bilincinde (eş-şu‘ûru bi’ş-şu‘ûr) olmak kesintili ve aralıklı bir bilinçtir. Benlik bilinci, zihinsel durumlara bağlı olarak ortaya çıkmayan daimî bir bilinç halidir. İbn Sînâ ise zâtın kendine dair uyku ve sarhoşluk halleri dahil daimî ve kesintisiz benlik bilincine sahip olduğunu belirtir. Buna imkân tanıyan temel şey, aklın akletme sürecinde kendini akledebilecek, akletmenin nesnesi olabilecek, bir yapıya sahip olmasıdır. Bunun bir sonucu olarak da zât benlik bilincine sahipken aynı zamanda zâtının bilincinin bilincinde de olabilmektedir. Zât, benlik bilincini, bilincin bir nesnesi olarak alabilmektedir. Benlik bilincinin doğrudanlığı/aracılıksızlığı bunu mümkün kılmaktadır.
	İbn Sînâ’ya göre benlik bilinci, belirli bir kuvvenin fiiliyle ortaya çıkmamakta aksine her bir kuvvenin fiilini, görme, duyma vb. fiilleri önceleyen ve onları da birinci tekil şahıs ‘ben’ olarak, birincil tekil şahıs öznesi olarak idrak edilmesini sağlayan bir özneye ait bireysel/has bir şu‘ûrdur. Kişinin, sonradan tecrübi bilgilere veya idrakler aracılığıyla sonradan kazandığı bir durum değildir. ‘Ben’ bilinci o kadar temel ve özsel bir bilinç ki İbn Sînâ bireyin sahip olduğu bu benlik bilincinin argümanlarla temellendirmenin imkânı olmadığı uyarısında bulunmaktadır. Her ne kadar İbn Sînâ nefsin farklı kuvvelerini bir araya getiren ve her bir kuvvenin fiilini birinci tekil şahıs ‘ben’ öznesi olarak idrak edilmesini sağlayan temel faktör olan nefsin gayri maddi olduğunu ispatlamaya çalışsa da dolaylı bir şekilde gayri maddi cevher olan nefsin sahip olduğu zâti şu‘ûrunun ‘ben’ öznesiyle bireysel mevcudiyetini idrak etmesini sağlayacak şekilde bireysel benlik bilinci olduğunu da temellendirmektedir. Benlik bilincini, nefsin varlığını ispat etmeye çalışması kadar açık bir şekilde kanıtlamaya çalışmamasının muhtemel nedeni, kişinin sahip olduğu ilk ve apaçık idraki olan benlik bilincinin akli temellendirmelere referansla ispatlanamamasıdır. Marmura’nın iddiasının aksine, İbn Sînâ, her bir bireyin kendi zâtına/benliğine dair bu kadar apaçık olan benlik bilincini nefsin varlığı, ayrıklığı ve gayri maddiliği bağlamında kanıtlama ihtiyacı duymamıştır. Bunun muhtemel nedenlerinden biri benlik bilincinin nefsin bizâtihi kendisi olması, özsel olan benlik bilinci olmadan nefsin tahayyül edilememesidir.
	Nazariyede İbn Sînâ, zâtın benlik bilincinde (zâti şu‘ûr) olunması nefsin varlığıyla özdeşleştirdiğinden, zâtın şu‘ûrunda olmak için aracı bir uzva ya da harici bir bilgiye ya da yönlendiriciye ihtiyaç duyulmadığını belirtmektedir. Bu da benlik bilincinin aslında doğrudan, aracısız ve şartsız bir özsel farkındalık olduğu anlamına gelmektedir. Zâtı, benlik bilinciyle aynileştirmesiyle, zâtın var olduğu anda kendi zâtının varlığının bilincinde olduğu, benlik bilincinin nefsin kurucu unsuru olduğu anlamına gelmektedir. Ayrıca doğrudan ve aracısız olan bu zâti şu‘ûr, her daim var olan, kesintiye uğramayan daimî bir farkındalıktır. Bu bilinç hali, hiçbir şarta, vasıtaya ya da zaman aralığına bağlı olmaksızın daimîdir: 
	Her durumda zât, kendini zâta sunar ve hiçbir zaman ondan bihaber olamaz. Çünkü kendisinin mevcudiyeti, kendi zâtının idrakidir -benlik bilincidir. Kendinin bilincinde olduğundan ve kendinde olduğundan dolayı zât sonradan kendinin bilincinde olmaz. İdrak eden ve idrak edilen gibi aralarında bir ayırım bulunmamaktadır. 
	Zât, kendisinin bilincine apaçık bir şekilde ve hiçbir şarta bağlı olmaksızın sahiptir. Zâtın, kendine dair bilinci her zaman ve kesintisiz şekildedir. 
	Zâtın, kendine dair bilinci onun tabii halidir, dolayısıyla duyular aracılığıyla bedene dair bilgisinden farklı olarak kendi varlığına dair her daim kesintisiz şekilde devam eden bir haldir. Uyku anındaki hali ya da hafızasında zâtına dair bir şey hatırlamazsa bile yine de zâtının benlik bilinci devam etmektedir. Zira İbn Sînâ’ya göre zâtın benlik bilincini hatırlaması, zâtın benlik bilincinden farklı bir şeydir. Zâtın bilincinin bilinci (eş-şu‘ûru bi’ş-şu‘ûr), zâtın benlik bilincinden (el-şu‘ûr bi- zât) farklıdır. Zira kişi uyku halindeyken bile, sadece hafızadaki akledilirler üzerinden düşünme faaliyeti devam etmemektedir, aynı zamanda bu akletmeyi mümkün kılan ve onun da temelini oluşturan zâtın benlik bilinci de kesintisiz şekilde devam etmektedir. Aksi takdirde bireysel akletme faaliyeti zâtın benlik bilinci olmaksızın gerçekleşemez. Uyandığında kişinin rüyalarına dair hafızası aracılığıyla bir şey hatırlaması ve ‘benim rüyamda…’ şeklinde bir şeyleri hatırlamasına imkân tanıyan failin zâtının benlik bilincidir. Bu anlamda zât, kendini bize daimî bir benlik bilinci olarak sunar. Kendini, kendi varlığını idrak etmek, herhangi bir fiili veya etkinliği gerektirmemektedir, hatta benlik bilincini meydana getirecek belirli bir fiili de gerektirmemektedir. Benlik bilinci ile bilincinde olunan arasındaki ilişki özdeşlik ilişkisi olacaktır. İbn Sînâ, benlik bilincini doğrudan, apaçık ve daimî olarak kabul ettiğinden dolayı, özdeş olan zât ile benlik bilinci arasındaki ilişkiyi tesis edecek her türlü akli çıkarımı veya düşünme fiilini reddetmektedir:
	Kendi bilincinde olduğunda, benlik bilinci (şa‘r) ile bilincinde olunan (meş‘ûr) arasında bir tür ayniyet ilişkisinin olması gerekir.
	Buna göre, zâtın benlik bilinci, yani kendi mevcudiyetine dair idrakinin aslında zâtın kendi mevcudiyetinin farkına varması ve teyididir. Zira zâtın kendi varlığını idraki ve bunun farkında olması yine zâtın tabii bir fiilidir. Benlik bilinci, zâtın kendi mevcudiyetinin idraki olduğundan bir bakıma refleksif bir idrak olduğu söylenebilir. Diğer bir ifadeyle zât, kendi varlığının bilincine kendisi olması hasebiyle, ‘ben, ben olmam hasebiyle ben’imin bilincindeyim’e varmaktadır. Bu tür bilincin, yanlış olması, bir yanılsama olması söz konusu değildir. Çünkü bilincinde olduğum şey, doğrudan ve apaçık şekilde farkında olduğum kendi zâtım yani benliğimdir. İbn Sînâ, zâtın kendi mevcudiyetine dair bilincinin izlenim veya düşünme gibi vasıtalı şekilde elde edildiğine dair karşıt görüşleri eleştirmektedir. Zira kişinin kendi zâtına dair bilinci, izlenimleri de önceleyen, bireysel izlenimlerin gerçekleşmesini sağlayan kişiye has olan doğrudan, apaçık ve vasıtasızdır. Kişinin ‘ben şunu idrak ettim, bunu idrak ettim’ şeklindeki bir izlenimi, algısının oluşmasını sağlayan kuşkusuz zâtın benlik bilincidir. Benlik bilincine sahip olmayan birinin ‘ben’ diye bir algıyı birincil tekil şahıs olarak idrak etmesi mümkün değildir. 
	Benlik Bilinci (eş-şu‘ûru bi’z-zât) ve Bilincin Bilinci (eş-şu‘ûru bi’ş-şu‘ûr)
	İbn Sînâ’nın uçan adam nazariyesinde kişinin bilinci/şuûruyla ilgili yaptığı önemli ayırımlardan biri, benlik bilinci (eş-şu‘ûr bi-zât) ile bilincin bilinci (eş-şu‘ûru bi’ş-şu‘ûr) ayırımıdır. Benlik bilinci, kişinin kendi nefsinin zâtına veya mâhiyetine dair sahip olduğu doğrudan, apaçık ve daimî özsel bir bilinç halidir. Bilincin bilinci ise kişinin kendi zâtına yönelik doğrudan, apaçık ve daimî olarak sahip olduğu bilincin farkında olmasıdır. Dolayısıyla kişi, sadece zâtının mevcudiyetinin bilincinde değildir, aynı zamanda zâtının bilincinin olduğunun da bilincindedir:
	Kendi zâtının idrakine, zâtı dışındaki bir şeyin aracılığıyla ulaşması caiz değildir, zira bu durumda kendi ile zâtı arasında başka bir şey yer alır ki bu da muhaldir. Dahası, nefs kendisini bilmezse, nasıl olur da diğer şeyler onu kendini bilmesini sağlayabilir ki? Bu da diğer şeylerin kişi kendisini bilmesini sağlayamayacağı anlamına gelir. Bilincin bilincinde olmak (eş-şu‘ûr bi’ş-şu‘ûr fe min ciheti’l-‘akli) ile ilgili olarak, bu aklın kavradığı bir şeydir.
	Bilinç, nefsin doğrudan sahip olduğu, özsel ve zorunlu bir idrak, her daim olan bir durum iken, bilincin bilincinde olmak ise kesintiye uğrayabilen ve sonradan kazanılan dolaylı bir idrak türüdür. Daha somut ifadeyle, bilinçli bir şekilde gerçekleştirilen bir idrak fiilidir. Bundan dolayı, kişi varlığının bilincinde olsa bile, bilincinin bilincinde olmayabilir; diğer bir ifadeyle kişi varlığının farkında olsa bile farkında olduğunun şu‘ûrunda/bilincinde olmayabilir:
	Bilinç (şu‘ûr) ile ilgili olarak, bu kendi zâtının farkında/bilincinde olmaktır, ki bu kazanım (iktisâbi) ile olur. Bundan dolayı o, kendi zâtının bilincinde olduğunu bilmez (la ya‘lem), benzer şekilde geriye kalan şeylerin de kazanımla farkında olur. Bu, onda olan bir şey değildir, daha ziyade elde edilen bir şeydir.
	Alıntıdan da anlaşılacağı üzere İbn Sînâ, benlik bilinci ile bilincin bilinci arasında ayırım yapmaktadır. Her ikisini iki farklı mefhum olarak ele almaktadır. Buna imkân tanıyan şey, her ikisinin farklı şekillerde tecrübe edilmeleridir. Benlik bilinci, asli, zorunlu, apaçık, doğrudan ve her daim bilfiil haldeyken; benlik bilincinin bilinci ise bilkuvve halde, uyarılmaya açık olup apaçık halde değildir. Bilincin bilincinde olmak ancak bilişsel bir etkiyle aktifleşmektedir. Bundan dolayı İbn Sînâ, kendi zâtının varlığının bilincinde olmak ile varlığının bilincinin bilincinde olmayı hatırlamanın farklı şeyler olduğunu belirtmiştir. İbn Sînâ’nın benlik bilinci, bilincinin bilincinde olmayı öncelemesinin nedeni, benlik bilincinin nefsin bütün bilme türlerinin temelini oluşturması, onsuz hiçbir bilme türünün gerçekleşememesidir. Zira İbn Sînâ’ya göre basit ve bir olan, zorunlu ve özsel olan benlik bilinci, nefsin zâtının mevcudiyetinin bizâtihi kendisidir (şu‘urune bi-zâtinâ huve nefsu vucudunâ). Bu da benlik bilincini nefsin var olduğu andan itibaren her daim bilfiil halde var olması demektir.
	Bilincin bilincinde/farkında olmakla ilgili izaha kavuşturulması gereken temel husus, bunun akli bir faaliyet mi olduğu yoksa doğrudan nefsin zâtının kendisinin bir hali mi olduğudur. Kişinin bilincinin bilincinde olmasını sağlayan şey, kişinin aklıdır, zira bir şeyin farkında olmak aslında akli bir faaliyettir. İbn Sînâ’nın ifadesiyle bilincin bilincinde olmak, akla atfedilen bir şeydir. İbn Sînâ, bilincin bilincinde olmayı akla atfetmesi hasebiyle, benlik bilinci ile bilincin bilincinde olmayı birbirinden farklılaştırarak benlik bilincinin zâtın tabii/özsel bir durumu olarak tanımlarken, bilincin bilincinde olmayı ise aklın bilişsel sürece bağlı olarak elde ettiği bir durum olarak tanımlamaktadır:
	O (eş-şu‘ûr), akli (bi’l-‘aklî) bir faaliyettir. Benlik bilinci (eş-şu‘ûr bi-zât), nefse ait olup her daim kendi kendinin bilincinde olması nedeniyle bilfiil haldedir. Bilincin bilincinde olmak (eş-şu‘ûr bi’ş-şu‘ûr) ise bilkuvve haldedir. Eğer bilincin bilincinde olmak (eş-şu‘ûr bi’ş-şu‘ûr) bilfiil halde olsaydı, her daim öyle olacağından, akla ihtiyaç duyulmazdı.
	Zât, benlik bilincine tabii yapısı itibariyle sahipken ve bu benlik bilinci doğrudan, apaçık ve kesintisiz bir bilinç iken, bilincin bilincinde olmak ise kişinin akletme sürecinde/akli çıkarıma bağlı olarak sonradan elde edilen bir durumdur. Dolayısıyla kişi bilincinin bilincinde olabilmesi için ilkin zâtının bilincinde olması gerekir, daha sonra benlik bilincinden hareketle ve akletmeye bağlı olarak bilincinin bilincinde olma durumunu elde eder. Aksinin düşünülmesi, kişinin her daim bilfiil olarak zâtının mevcudiyetinin bilincinin bilincinde olması durumunda, kişinin akletmesine gerek kalmayacaktır. Kişinin apaçık şekilde kendi zâtının bilincinin bilincinde olması kaçınılmaz şekilde teselsüle neden olacaktır. Kişinin kendi zâtının farkında olması, bir tür bilinç halidir. Bilincinin bilincinde olmak da bilinçli olmayı gerektirecektir, bu da bilincin bilincinin bilincinde olmasını gerektirecektir. Bu süreç ve gereklilik geriye doğru sonsuza dek devam edebilir. İbn Sînâ bu tür bir kısır döngüyü ve teselsülü bertaraf etmek adına benlik bilincinin doğrudanlığı ve kesintisizliğine/daimiliğine vurgu yapar. Doğrudan ve daimî olan benlik bilinci sayesinde zât, her daim kendi varlığının bilincinde olduğundan, kendi bilincinin bilincinde olmak için yeni bir bilinç durumu oluşturmaz, zira zâtın bilinç hali kesintisiz şekilde devam etmektedir. Kişinin sonradan bilincinin bilincinde olma halini elde ettiğinde aslında yeni bir bilinç hali oluşmamaktadır, zira bu yeni hal aslında kesintisiz şekilde devam eden zâtın tabii bilincinin devamıdır. Diğer bir ifadeyle, bilincinin bilincinde olması, benlik bilincinin bilinci olduğundan ondan farklı ve yeni bir bilinç hali olmamış olur. Aralarındaki temel fark ise, benlik bilinci zâtın tabii/özsel hali iken, zât ile aynı şey iken; bilincin bilincinde olmak ise benlik bilincinin temel teşkil ettiği aklın sonradan elde ettiği bir bilinç halidir. Bilincin bilincinde olma hali, sonradan kazanılması ve daimî olmaması nedeniyle de daimî, doğrudan ve apaçık olan benlik bilincinden farklılaşmaktadır. Dolayısıyla kendi varlığının bilincinde olmayan yani gafil olan biri, kendi zâtının mevcudiyeti hususunda uyarıldığında bu, benlik bilincine dair ikinci bir defa benlik bilincine sahip olmayacaktır. İbn Sînâ’nın ifadesiyle, kişinin aslında bilinen bir hakikate dair uyarılması, kişide söz konusu hakikati tekrar meydana getirmeyeceği gibi, kişinin benlik bilincine dair uyarılması da teselsüle neden olacak şekilde kişide ayrı bir benlik bilinci meydana getirmeyecektir. Zira bilmenin konusu ve faili olan bir ve aynı şeylerdir. Black ise İbn Sînâ’nın bu izahının bildiğimizi bilmenin ve bunun teselsül şeklinde devam etmeyeceğine dair izahının, iddia edildiğinin aksine teselsülü bertaraf etmeyeceği kanaatindedir. 
	Black’in de haklı olarak sorduğu üzere, nefsin aslî bir niteliği hatta İbn Sînâ’nın ifadesiyle nefsimizin mevcudiyeti olan benlik bilinci (şu‘ûruna bi zâtinâ huve nefsu vucudunâ) neden farkına varılması için dürtülmeye/dikkat çekilmeye ihtiyaç duymaktadır? İbn Sînâ’nın bu soruya yanıtı, her ne kadar zâtî şu‘ûr nefsin varlığının özsel bir niteliği olsa da bizim bazen ‘ondan bihaber (zâhil)’ olmamızdır. Et-Ta‘likât eserinde benzer bir yanıt vererek “Kişi, zâtının şu‘ûrundan bihaber/kayıtsız olabilir ve ona ilişkin dürtülmesi gerekir.” demektedir . Bihaber olunmayı da “Ancak nefs, kendi zâtına dair (zâtiha) bihaber olabilir ve dürtülmeye ihtiyaç duyabilir; tıpkı ilklerden bihaber olup olanlara ilişkin dürtülmesi gerektiği gibi.” nefsin kendisine bağlamaktadır.
	Bu durumda akla gelebilecek diğer bir temel soru, nasıl oluyor da nefsin varlığının kendisi olan ve nefse zâti (eş-şu‘ûru bi’z-zât zâti li’l-nefs) olan bir şeyin farkında olunamayacağı ya da bihaber olunabileceğidir? İbn Sînâ’nın uyku ve sarhoşluk durumlarında dahi kişinin kendi varlığının bilincinde olduğuna dair tespiti göz önünde bulundurulduğunda onun benlik bilinci ile bilincin bilinci arasında ayırım yaptığı anlaşılmaktadır. İbn Sînâ, kişinin rüya esnasında uyanıkken duyulara bağlı olarak fiilde bulunması gibi akledilirlere bağlı olarak fiilde bulunduğunu, uyanık durumundaki gibi rüya esnasında bile rüya gören kişinin kendisinin farkında olduğunu belirtir. Her ne kadar uyandığında bunu unutsa da bunun nedenini, hafızasının benlik bilincinden farklı olmasına bağlar. Ancak benlik bilincinin nefsin zâtının mevcudiyetiyle (vucûd) ve bireysel varlık (enniye) ile bir ve aynı şey olduğu göz önünde bulundurulduğunda, kişinin her daim bilincinin bilincinde olmayabileceği anlaşılmaz hatta tezât olarak görülebilir. Ancak İbn Sînâ’nın kişinin her daim bilfiil halde olan zâtî bilincinin devam ederken, bilkuvve halde ve bilişsel bir faaliyet olan bilincin bilincinin ise bazen sekteye uğradığına dair ayırımı göz önünde bulundurulduğunda aslında bir tezâtın olmadığı anlaşılacaktır. 
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	Öz
	20. yüzyılın sonlarına doğru modern pozitivist paradigmanın etkisini kaybederek yorumsamacı (hermenötik) paradigmanın ön plana çıkmasıyla birlikte modernizmin yapıtaşlarından birisi olan sekülerleşme tezi kapsamında dinin ve kutsalın toplumsal hayat içindeki konumu yeniden sorgulanmaya başlamıştır. Bu sorgulamaların odak noktası modern dönemde dinin kamusal alandaki işlevinin nasıl değiştiği ve sekülerleşme tezinin nasıl işlevsel hale geldiği olmuştur. Ancak, 20. yüzyılda yorumsamacı paradigmanın ortaya çıkarttığı postmodern eleştiriler sekülerleşme tezinin temel argümanı olan dinin ve kutsalın modern toplum içinde ortadan kaybolacağı hipotezini tam tersine çevirmiştir. Modernizm düşüncesi, yaşamı kutsal alan ile seküler alan olarak birbirinden ayıran, kutsalı ahlaki değerlerin ve ibadet şekillerinin biçimlendirdiği bir alan seküleri ise siyaset, ekonomi, bilim, eğitim vb. yapıları içine alan kamusal bir alan olarak nitelendirmiştir. Modernizmin bu köktenci ve yapısal ayrımının bir sonucu olarak ortaya çıkan kutsal-seküler ile dini-dindışı arasındaki ayrım postmodernizm çoğulculuğu ve farklılaşmayı ön plana çıkartan yaklaşımıyla birlikte yeniden sorgulanmıştır. Günümüzde postmodern kutsal veya seküler kutsal olarak nitelendirilen, küreselleşmenin yarattığı tüketim kültürünün bir sonucu “popüler kültür spiritüelliği” olarak farklı form ve yapılarda ortaya çıkan kutsallıkların varlığını devam ettirmesi, kutsalın modernizmden postmodernizme kadar geçirdiği dönüşümün anlamlandırılmasında önemli olmuştur. Buna paralel olarak, ilk çağlarda dinsel ve kutsala dair anlatılar olarak kabul edilen mitler modern dönemde her ne kadar gerçeküstü anlatılar olarak nitelendirilmiş olsa da postmodern dünyada seküler kutsallığın ortaya çıkışında yeniden görünürlük kazanmıştır. Bu kapsamda, yapılan çalışmada modernizm ve postmodernizm düşüncelerinin temel argümanları etrafında modernleşme, sekülerleşme ve postmodernleşme süreçlerinde mitsel düşüncenin ve kutsalın geçirdiği dönüşüm ele alınarak çağdaş toplumlardaki postmodern ve seküler kutsallıkların ortaya çıkışında mitsel düşüncenin ve mitolojik ögelerin etkisi tartışılmıştır.
	Anahtar Kelimeler 
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	Öne Çıkanlar 
	 Bu çalışma çağdaş dünyadaki kutsalın dönüşümünü postmodern kutsallık üzerinden incelemektedir.
	 Postmodernizmin çoğulcu yaklaşımı kutsal-seküler ile dini-dindışı arasındaki köktenci ve yapısalcı ayrımı etkilemektedir.
	 Mitler toplumsal yapının kültür ögelerinin değişimine paralel olarak değişmekte ve güncellenmektedir.
	 Postmodern kutsallar ve maneviyat biçimleri bireye dünyevi alan içinde kutsalı tecrübe etme imkânı sağlamaktadır.
	 Sivil ve bireysel kutsallar çağdaş toplumlarda kutsalın seküler bir kimlik içinde ortaya çıkmasını sağlamaktadır.
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	Abstract
	Towards the end of the 20th century, the modern positivist paradigm lost its influence, and with the hermeneutics paradigm coming to the forefront, the position of religion and the sacred in social life began to be questioned again within the scope of the secularization thesis, which is one of the building blocks of modernism. The focus of these inquiries has been on how the function of religion in the public sphere has changed in the modern period and how the secularization thesis has become functional. However, in the 20th century, the postmodern critiques of the hermeneutics paradigm have reversed the hypothesis that religion and the sacred will disappear in modern society, which is the main argument of the secularization thesis. The idea of modernism defined life as a public sphere that distinguishes between the sacred and the secular sphere, ansd that the moral values and forms of worship shape the sacred, while the secular is a public space that includes politics, economy, science, education, etc. The distinction between the sacred-secular and the religious-irreligious, which emerged because of this radical and structural separation of modernism, was questioned again with its post-modernism approach that emphasizes pluralism and differentiation. The continuation of the existence of sacredness that is defined as post-modern sacred or secular sacred today, which emerge in different forms and structures because of the consumer culture created by globalization as “popular culture spirituality”, has been crucial in making sense of the transformation of the sacred from modernism to post-modernism In parallel, myths, which were accepted as religious and sacred narratives in the early ages, have reappeared in the emergence of secular holiness in the postmodern world, although they have been characterized as surreal narratives in the modern period. In this context, in this study, the transformation of mythical thought and the sacred in the processes of modernization, secularization and postmodernization around the basic arguments of modernism and post-modernism ideas is discussed and the effect of mythological view and mythological elements in the emergence of post-modern and secular sacredness in contemporary societies is examined.
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	Highlights
	 This study examines the transformation of the sacred in the contemporary world through postmodern holiness.
	 The pluralistic approach of postmodernism influences the fundamentalist and structuralist distinction between the sacred-secular and the religious-irreligious.
	 Myths change and are updated in parallel with the change of cultural elements of the social structure.
	 Postmodern sacred and forms of spirituality allow the individual to experience the sacred within the mundane realm.
	 Civil and individual sacred enable the emergence of the sacred in a secular identity in contemporary societies.
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	Giriş
	Bireyin bilgiyi, gerçekliği, toplumsal yaşam unsurlarını, hayatın anlam ve gayesini ne şekillerde algıladığı ve anlamlandırdığı, onun dünya görüşünü şekillendiren temel etmenler olmuştur. Bunlarla oluşan dünya tasavvuru, bireyin yaşamda nelerin gerçek-gerçekdışı veya önemli-önemsiz olduğunu belirleyen düşünce kategorileri oluşturmasına kaynaklık etmiştir. Bu bağlamda, bireyin tabiat ve tabiatüstüne bakışını etkileyen modernizm ve postmodernizm de tarihsel süreç içinde bu bakışı şekillendiren yeni kültür unsurlarından birisi haline gelmiştir. Modernizm ve Aydınlanma düşüncesinin deney ve akılcılık üzerine inşa ettikleri yeni dünya portresi kutsal ile seküleri birbirinden tamamen ayıran köktenci ayrımın temelini oluşturmuştur. Modernizmin, duyular ile algılanamayan ve deneysel olarak gözlemlenemeyen her şeyi reddeden pozitivist yaklaşımı, kutsalı da gerçeküstü ve deneysel olmayan dini kategorinin bir unsuru olarak kabul ederek onu yapısal bir değişim içine sokmuştur. 18. yüzyıl başlarında başta Avrupa’da etkili olan modernist görüş, post- aydınlanmacı düşüncenin izlerini taşıyarak hayata ve öğrenmeye dair elde edilebilecek bütün bilgilerin yegâne kaynağı olarak bilimsel aklı ve bilgiyi ön plana çıkartmıştır. 
	Modernizm ve sekülerizmin bilgiye ve hakikate bakışta yarattığı değişim ile bireyin dine ve kutsal olana karşı sahip olduğu yerleşik görüşü de bütünüyle değişmiştir. Rasyonel aklı ve bilimsel bilgiyi sürekli ön plana çıkartan ve bununla birlikte kutsal-seküler, dini-dindışı arasında kesin sınırlar çizen modern ve seküler ideoloji bu açıdan günümüz postmodern dünyasında yeniden görünürlük kazanan yeni dini formların ve kutsallık biçimlerinin ortaya çıkışına kaynaklık etmiştir. Aydınlanmanın düşünsel boyutta, modernizmin ise sosyal, kültürel, ekonomik ve siyasi boyutta yarattığı toplumsal değişim süreci çoğunlukla dini düşünce içinde ele alınan mitlere olan yaklaşımı ve yeni toplumsal düzen içerisinde mitlerin üretimini etkilemiştir. Belirli bir dini yapının görünür olmadığı geleneksel toplumlarda kolektif bilinçle oluşturulmuş, hayatın merkezinde yer alan ve kutsalla iç içe geçmiş mitler, modern dünyada toplumsal hayat üzerinde sahip olduğu bu merkezi rolü kaybetmiştir. Metafizikten rasyonaliteye geçiş sürecinde irrasyonel anlatılar olarak kabul görmüş mitler, modern dünyanın seküler yapısı içinde kendine eskisi kadar yer bulamamıştır. Mitsel gelenekten kopuş her ne kadar modern dünyanın bir gerekliliği olarak görülmüş olsa da modern toplumlarda yaşanan anlam krizleri ve anomilerin başlıca sebeplerinden biri olarak toplumlara aidiyet hissi kazandıracak mitolojilerin olmayışı görülmüştür.
	20. yüzyılın sonlarına doğru modern pozitivist paradigmanın etkisini kaybederek yorumsamacı (hermenötik) paradigmanın ön plana çıkmasıyla birlikte modernizm ortaya çıkarttığı sekülerleşme tezi kapsamında dinin ve kutsalın toplumsal hayattaki konumu da yeniden sorgulanmaya başlamıştır. Başta Durkheim ve Eliade olmak üzere Batılı modern literatürde ortaya çıkan din ve kutsal tartışmaları, Weber (1938)’in dinin ve kutsalın ortadan kayboluş sürecini ifade ettiği “büyü bozumu” tasviriyle devam ederek modern çağdaki din, kutsal ve sekülere yönelik tartışmaları yeniden gündeme getirmiştir. Weber’in modernite eleştirisi olarak ele aldığı sekülerleşme kuramı, daha sonra Ernst Troeltsch, Bryan R. Wilson, David Martin, Peter Berger, Thomas Luckmann, Karel Dobbelaere ve Rodney Stark tarafından geniş bir zeminde tartışılmıştır.
	 Bu çalışmalar daha çok modern dönemde dinin kamusal alandaki konumunun nasıl değiştiğini ve sekülerleşme tezinin nasıl işlevsel hale geldiğini açıklamaya çalışmıştır. Ancak 21. yüzyılda modernite ve sekülerleşme tartışmalarında etkili olmayan yorumsamacı paradigma kapsamında ortaya çıkan postmodern eleştiriler sekülerleşme tezinin temel argümanı olan dinin ve kutsalın modern toplum içinde ortadan kaybolacağı hipotezini tam tersine çevirmiştir. Modernizmin köktenci ve yapısal ayrımının bir sonucu olarak ortaya çıkan kutsal & seküler ile dini & dindışı arasındaki ayrım postmodernizm çoğulculuğu ve farklılaşmayı ön plana çıkartan yaklaşımıyla birlikte postmodern toplumsal yapı içinde yeniden sorgulanmaya başlanmıştır. Günümüz toplumunda postmodern kutsal veya seküler kutsal olarak nitelendirilen, küreselleşmenin yarattığı tüketim kültürünün bir sonucu “popüler kültür spiritüelliği” olarak farklı form ve yapılarda ortaya çıkan kutsallıkların varlığını devam ettirmesi, kutsalın modernizmden postmodernizme kadar geçirdiği dönüşümün anlamlandırılmasında önemli olmuştur. Bu kapsamda, çalışmanın konusu çağdaş dünyadaki kutsalın dönüşümünü postmodern kutsallık üzerinden ele almaktır. Çalışmanın amacı, modernleşme, sekülerleşme ve kutsal kavramlarını eleştirel söylem analizi yöntemiyle tartışarak bu kavramların post-seküler toplum içinde geçirdiği dönüşüm ve mitsel düşüncenin post-seküler toplumda yeni postmodern kutsallar yaratmadaki etkilerini anlamaktır. Bununla birlikte çalışmanın diğer bir amacı da modernizm ve postmodernizmin kutsal/seküler ayrımı temelinde bireylerin dünya görüşlerini nasıl değiştirdiğini ve bu değişikliklerin toplumsal düzeyde nasıl yansıdığını incelemektir. Karşılaştırmalı tarihsel perspektifle eleştirel bir söylem analizi kullanarak yapılan çalışmada modernleşme, sekülerleşme ve postmodernleşme süreçlerinde başta mitsel düşüncenin ve kutsalın geçirdiği dönüşüm ile çağdaş toplumlardaki postmodern kutsallıklar tartışılmaya çalışılmıştır.
	1. Modernleşme, Sekülerleşme ve Kutsal
	3. Mitsel Düşünce ve Mitoloji
	4. Mitlerin Modern Dönem Yansımaları

	18. yüzyılın sonlarında Aydınlanma düşüncesi ve Rönesans ile başta Batı dünyasında etkili olmaya başlayan pozitivist düşünce beraberinde ‘modern’ olarak nitelendirilen yeni bir toplumsal yapı formasyonu ortaya çıkartmıştır. Modernizm ideolojisi çevresinde gelişen bu değişim süreci toplumsal hayat içindeki deney ve gözleme dayalı olmayan, metafiziksel unsurların yarattığı müphemliği ortadan kaldırmaya çalışarak, dinin kamusal alandaki etkinliğini azaltmaya çalışmıştır. Modern dönem öncesi geleneksel toplumsal yapı içinde varlığın yalnızca bilinen ve duyularla algılanan bir gerçeklik alanı içinden değil de çoğunlukla içsel bir tecrübe olarak metafiziksel ya da gerçek ötesi bir biçimde algılanması, modernizm için gerçekliğin görünürlüğünü engelleyen bir durum olarak görülmüştür. Metafizik karşısında rasyonaliteyi ön plana çıkartarak insan aklı ile düşünebilen her unsurun dış dünyada bir gerçekliğinin olması gerektiği fikrini ön plana çıkartan modernizm düşüncesi temelinde Tanrı ve din toplumsal hayat içinden çıkartılmış ve bunun yerine bilimsel hakikat temelli rasyonel bilgi toplumsal hayatın merkezinde yer almıştır. Modern çağda bireyler artık kendi değer sistemlerini dini buyruklara göre değil faydacı ve rasyonel değerlere göre oluşturmaya başlamışlardır. Bireyi kâinatın ve hakikatin tam ortasına alan modernizm bir bakıma bireye Tanrı’nın otoritesini ve hakimiyetini devretmiştir.  Modernizmin değerler ile olgular arasında yaptığı bu ayrım dini olan -dindışı ve kutsal- seküler ayrımını da ortaya çıkartmıştır. Bu ayrımda değerler kategorisi dini ve kutsal olana işaret ederken, olgular kategorisi ise dindışı ve seküler olana işaret etmektedir. 
	Modernizmin bireyselci temeller üzerine inşa ettiği yeni toplumsal düzen anlayışında topluma ait tüm yapılar, değerler, kurumlar, inançlar ve sosyal ilişki ağları da köklü bir değişime uğramıştır. Geleneksel cemaat ilişkileri ve duygusal temelli kurulan ilişkiler ile bütünleşmiş bir toplumsal yapının yerini alan modern toplum, bireyler arası ilişkileri ve bireyin doğa ile kurduğu ilişkiyi rasyonel temellere oturtarak yeni bir dünya tasavvuru oluşturmuştur. Modernlik ya da medenileşme olarak nitelendirilen bu dünya tasavvuru “bireysel özgürleşme” ve sürekli ilerleme nosyonu altında birey ve topluma ait tüm değer ve yapıları köklü bir değişim içine sokmuştur. Bu köklü değişimlerden etkilenen ve yazarın da makalede sıklıkla vurgulamaya çalıştığı yapılardan biri olan din, modernizmin toplumsal hayatın merkezine yerleştirdiği pozitivist bilim anlayışının dışında kalarak, özel alan sınırları içine çekilmiştir. Dinin kamusal alandan özel alan sınırlarına çekilmesi, modernite içinde dünyevileşmenin de aynı zamanda hızla devam ederek, kutsala ve ilahi olana ait unsurların dünyevi kültür içinde kullanılmaya başlayan işe yarar unsurlar haline getirmiştir. Modernizmin dini toplumsal hayatın merkezinden uzaklaştırması temelinde ise dinin değişmez kural ve kaidelerinin değişime ve dünyevileşme pratiklerine açık olmadığı varsayımı yatmaktadır. Bu sebeple din, modernleşmenin ilerleme nosyonu önünde bir engel teşkil etmesi sebebiyle merkezden çepere itilerek, bireyin özel yaşam sınırları içinde yer almaya başlar. Modern çağın bireye dinsel alan kapsamında sunduğu bu müphemlik, toplumları kolektif olarak bir araya getiren dinlerin yerine daha çok bireysel inanca dayalı çok daha parçalanmış yeni maneviyat/dinsellik biçimleri ortaya çıkartmıştır. Gruplar için ortak değerler sistemi üretmek yerine daha çok bireysel farklılıkları içeren çoğulcu maneviyat biçimleri oluşturmaya çalışan bu yeni maneviyat alanları, bireyin kendi dini değer sistemi ve sembolizmini yarattığı ‘çoğul bir kutsallık’ alanı oluşturmuştur.
	Modernizmin kutsala kazandırmış olduğu yeni kimlik onu farklı formlar içine sokmuştur. Modernleşme ile kolektif yaşamın toplumsal hayattan giderek uzaklaşması ve yerine daha çok etnik ve kültürel çoğulculuk temelli mikro grupların ortaya çıkması ile toplumsal yapı içinde dinin de bu parçalanmışlığın bir sonucu olarak bireysel tecrübeye dayalı heterojen gruplar içinde tecrübe edilmesi, kutsalı ve onun tecrübesini farklı formlar içine sokan en önemli etmen olmuştur. Kutsalın tecrübesinde yaşanan bu değişimler, kutsal temelli oluşan maneviyat biçimlerini de geleneksel temsiliyetlerinden uzaklaştırarak daha çok kapitalizmin bir ürünü olan meta fetişizm üzerinden oluşturmuştur. Kutsalın ve dini maneviyat biçimlerinin kendini metalar üzerinden görünür kılma çabası modern çağın dünyevi alanı içinde bireye sonsuzluk ile ilişkilendirdiği metafizik alana geçiş imkânı sağlamıştır. Modernizmin bilinen ve görünen üzerinden oluşturduğu hakikat anlayışı ve olguları yapısal kalıplar içinde ele alış biçimi Bauman’a göre modernliğin açıklanamayacak ve gösterilemeyecek şeyleri rasyonel aklın ölçmeye dayalı anlayışıyla açıklamaya çalışmasının bir sonucu olmuştur.
	19. ve 20. yüzyılda modernizmin sınırlarını Batı dünyasında hızla genişleten pozitivist düşünce o dönemdeki sosyal bilimler alanında da etkin bir görüş olarak varlığını sürdürmüştür. Dönemin öncü isimlerinden Comte, sosyal bilimlerde pozitivist temelli oluşan değer yargılarının dini inancın yerini alacağını savunurken, aynı dönemde Engels sosyalizmin, Marx ise kapitalizmin dini ortadan kaldıracağı öngörüsünde bulunmuşlardır. 20. yüzyılda dinin ve kutsalın ortadan kalkacağını öne süren sekülerleşme tezi, modernizm düşüncesinin de temel yaklaşımı haline gelmiştir. Sekülerleşme esas itibariyle dini pratiklerin, inançların, kurumların ve dinsel düşüncenin modern dönem içinde çöküşe geçmesi olarak tanımlanmaktadır. Modernitenin sanayileşme, kentleşme ve kültürel çoğulculuk gibi yapısal faktörlerinin etkisiyle ortaya çıkan sekülerleşme süreci toplumsal hayat içindeki kutsalın da etkisini giderek azaltmıştır. Weber’in ‘büyü bozumu’ olarak adlandırdığı yeni modern toplumsal yapı içinde din artık merkezi konumunu yitirmiş, modern dünya kutsalın büyüsünden arınmış ve tamamen rasyonel değerler ile çevrilmiş kurumsal bir yapı içine girmiştir. Bunun sonucunda din diğer kurumlar üzerinde sahip olduğu otoriteyi ve toplumsal alandaki hakimiyetini kaybetmiştir. Julien Freund Weber’in modernitenin yarattığı bu durumu ele alışını şu şekilde özetlemiştir: 
	“Dünyanın büyüsü bozuldu. Bilim ve teknolojinin ilerlemesiyle birlikte insanoğlu sihirli güçlere, ruhlara ve şeytanlara inanmayı bıraktı; kehanet duygusunu ve hepsinden önemlisi kutsal duygusunu kaybetti. Gerçeklik kasvetli, düz ve faydacı bir hal almış, insanların ruhlarında büyük bir boşluk bırakmış ve bu boşluğu öfkeli faaliyetlerle ve çeşitli karar ve alt yöntemlerle doldurmaya çalışmışlardır (...) Mistisizm gizemleştirmeye, cemaat cemaatçiliğe dönüşmüş ve yaşam birbiriyle ilgisiz bir dizi deneyime indirgenmiştir”. 
	Bu durumu ‘sihirsizleşme’ olarak nitelendiren Charles Taylor ise modern çağda kutsalın ortadan kaybolmasıyla birlikte modern dönem öncesi toplumlardaki sihirli, büyülü (kutsal ve mitlerle örülü) bir dünyada yaşanıldığı inancını değiştirerek onun yerini seküler bir toplumsal yapının aldığını ifade etmiştir.
	Sekülerleşme tezi etrafında şekillenen kuramsal yaklaşımlara bakıldığında süreç çoğunlukla modernleşme ile dinin toplumsal hayattaki etkinliğinin giderek azalarak dine ait ögelerle kutsalın tezahürlerinin de buna paralel olarak gerilediği şeklinde ifade edilmiştir. Ancak, 21. yüzyılın postmodern tartışmaları sekülerleşme tezine olan yaklaşımı değiştirmiştir. Dinin ve kutsalın modern toplumsal hayat içinde gerileyeceği ve yok olacağı düşüncesine karşı gelerek sekülerleşme tezinin pozitivist tekelci söylemine karşı çıkan düşünürler, sekülerleşme tezinin önemini yitirmesine sebep olmuştur. David Martin, sekülerleşme tezini açıkça reddeden ilk çağdaş sosyolog olmuştur. Martin, ‘sekülerleşme’nin teorik amaçlı kullanılan bir kavram olmaktan ziyade ideolojik ve polemiksel amaçlara hizmet ettiğini ve “insan ilişkilerinde dini bir dönemden seküler bir döneme geçiş” olarak kabul edilen bir tarihsel sürece dair genel ve tutarlı bir kanıt bulunmadığı için kavramın sosyal bilimsel söylemden çıkartılmasını önermiştir.  Sekülerleşme tezine karşı oluşturulan postmodern eleştirilerden bir diğeri de Avrupa’nın sekülerleşmesinin bir sonucu olarak gösterilen ‘bilimsel ateizm’ çağının doğruluğunun sorgulanması olmuştur. Avrupa’nın bütünüyle sekülerleştiğine, dini katılımın ve dindarlığın yok olduğuna dair indirgemeci yaklaşımları eleştiren Grace Davie, bireysel dindarlığın Avrupa’da önemli ölçüde devam ettiğini ve halkın büyük çoğunluğunun Tanrı’ya inandığını belirterek sekülerleşme tezini eleştirmiştir. Davie’ye göre önemli olan nokta; insanların artık neden inanmadıkları değil, neden inanmaya devam ettikleri halde minimal düzeyde bile dini kurumlarına katılım göstermeye gerek duymamalarıdır. Sekülerleşmenin kavramsal ve bilimsel temsil sorununa yönelik yapılan temel iki eleştiri ile birlikte 21. yüzyılın değişen toplumsal yapısı artık modernizmin yapısalcı temellerle açıklayabileceği bir formdan çıkarak kimlik, ırk, etnisite, cinsiyet ve inanç temelli mikro formlar içine sokmuştur. Modern toplumun ortak değerler ve kaideler ile oluşturduğu homojen yapı yerini çok parçalı, bireysel değerleri içeren, farklılığı ve çoğulculuğu öne çıkartan postmodern kalıpların oluşturduğu heterojen toplumsal yapıya bırakmıştır. Özellikle II. Dünya Savaşı’ndan sonra yaşanan toplumsal değişim süreci ve bunun sonucunda ortaya çıkan yeni toplumsal hareketler ve dini gruplar, sekülerleşme tezinin öne çıkarttığı din argümanlarının geçerliliğini sorgulatan önemli gelişmeler olmuştur. Dinin ve kutsalın toplumsal hayatta yeniden görünürlük kazanması, dinin siyasal, ekonomik ve küresel alanlarla etkileşimin artması ve birçok din temelli sivil toplum örgütlerinin ortaya çıkması, modern dünyanın seküler olduğu anlayışını ortadan kaldırmıştır. Ortaya çıkan bu yeni toplumsal değişim süreci de-sekülarizasyon, tekrar-kutsallaşma ve post-seküler toplumun ortaya çıkışı şeklinde açıklanmaya başlamıştır.
	2. Post-seküler Toplum ve Postmodern Kutsal
	Post-sekülerizm, sosyoloji ve diğer çeşitli disiplinlerde ortaya çıkmış ve dinin kamusal alandan geri çekilmesini ve bir toplumun çağdaş analizlerinde dini aktörlerin etkisini göz önünde bulundurma gerekliliğini ifade etmektedir. Din ve sekülerizm kavramlarına yönelik yapılan tartışmalara benzer şekilde, post-sekülerizm de tartışmalı bir kavram olmuştur. Aslında, sekülerizmi anlamak için, bireylerin dinin doğasını anlamaya yönelik ön kabullerini sorgulamaları gereklidir. Eğer, din bireyler tarafından toplumun modernleşme sürecinde geride bıraktığı antik bir ideoloji olarak görülürse, sekülerizm dinin etkinliğinin azalması olarak algılanabilir (örneğin, katı sekülerleşme tezi). Diğer taraftan, eğer din bireysel bir unsur olarak özel alana ait bir mesele olarak kabul edilirse sekülerizm de dinin kamusal alanla ilişkilendirilmemesi olarak değerlendirebilir (örneğin, dinin özelleştirilmesi tezi). 
	Post-sekülerizm, dinin kamusal alanda neoliberalizm çerçevesinde nasıl yönetildiğini inceleyen belirli bir sekülerizm biçimi olarak görülebilir. 'Post' terimi, dini kamusal alandan dışlayan sekülerist bakış açısından sapmayı ima etmesine rağmen post-sekülerizm hala sekülerist çerçeve içinde faaliyet gösterdiğini belirtmek önemlidir. Sekülerizm, dini kamusal alana dahil etmek için kendini adapte etmiş olsa da temelde seküler doğasını aşamamaktadır. Önemli olan, kamusal alanda kullanılan dilin hala sekülerizmi yansıtması ve tüm dini grupların bu kamusal alanın içinde aktif olarak yer almamasıdır. ‘Din’ tanımı ve hangi din ifadelerinin kabul edilebilir olduğu konularındaki sorular genellikle sekülerist söylemler ve baskın dini grupların etkisi tarafından şekillendirilmektedir. 
	Modern toplumsal yapıdan postmoderne geçişle birlikte dinin ve kutsalın sosyal hayatla etkileşimine yönelik sekülerleşme tezinin öne sürdüğü argümanların sorgulanması dinin gündelik hayat içinde hala etkisini devam ettirdiği yeni toplumsal yapının post-seküler olarak nitelendirilmesine sebep olmuştur. Casanova, bu geçiş sürecinde dini özel alandan kamusal alana etkili bir şekilde taşıyan dört ana toplumsal olgunun varlığını saptamıştır. Bunlar; 1979 İran devrimi Polonya’da Dayanışma hareketinin yükselişi, Latin Amerika’da Katolik Kilisesi'nin siyasi angajmanı ve ABD'deki Hıristiyan sağın büyümesidir. Bu gelişmeler, yalnızca dinin “sekülerleşmiş” olarak kabul edilen ülkelerde geri dönebileceğini değil, aynı zamanda siyasi rejimleri ve yönetim biçimlerini de etkileyebileceğini göstermiştir. Yirminci yüzyılın son çeyreğinde yaşanan bu gerçeklikler dini göz ardı edemez hale getirmiştir. Din sadece geri dönmekle kalmamış, aynı zamanda yeniden canlanmış ve modernleşmeyi reddetmek bir yana, ilerleme ve özgürleşme inancını birçok farklı şekilde benimsemiştir.
	 Bu yeni toplumsal düzen içinde dinin yapısal temellerinden ziyade geleneksel din anlayışlarında ve dini tecrübede önemli değişimler yaşanmıştır. Her ne kadar dinin toplumsal hayattaki etkinliği devam etmiş olsa da modernleşme, sekülerleşme ve küreselleşmenin yarattığı büyük ölçekli değişimler dini tecrübe ve kutsalı da sahip oldukları yapısal formlarından farklılaştırarak daha çok bireysel maneviyat biçimlerine dönüştürmüştür. Postmodern toplumsal yapının dini alanda yarattığı parçalanmışlıkla paralellik taşıyan post-sekülerizm, dinin tamamen ortadan kalması yerine postmodern toplumun karmaşası içinde bireyin yitirdiği anlam kaybını, inancı ve kutsalı yeniden keşfetmesi olarak görülmüştür. Bireyin dini inançlara ve ayinselliklere duyduğu ihtiyaç, postmodern toplumda kutsalın yeniden ortaya çıkmasını etkileyen en önemli etmen olmuştur. Postmodern çağda kutsalın yeniden ortaya çıkışı düşüncesi aslında kutsalın modern çağda ortadan kaybolup, postmodern çağda geri döndüğü üzerine kurulmamıştır. Kutsalı yorumsamacı paradigma içinde ele alan yaklaşımlar onun hiçbir zaman yok olmayacağını, kutsalın tezahürlerinin dünyevi alan içinde her zaman ortaya çıkacağını düşünmüşlerdir. Eliade’ye göre modern insan her ne kadar rasyonel bir dünya görüşüne sahip olsa da kutsal ve onun tezahürleri her zaman onun hayatının ayrılmaz bir parçasını oluşturmuştur. Bu açıdan, post-seküler olarak nitelendirilen postmodern toplumlarda dinle kutsalın da farklı alt formlara büründüğü ve kamusal alandaki etkinliklerini yeni dini tecrübe biçimleri içinde devam ettirdikleri görülmüştür.
	Günümüz postmodern toplumunun tüketici bireyleri, küresel dünyanın her geçen gün biraz daha dijitalleşen toplumsal hayatı içerisinde yeni kutsallık biçimleri yaratmaktadırlar. Geleneksel toplumun dindar insanı gibi seküler dünyanın postmodern tüketici bireyi de kendi kutsallarını farklı biçimlerde oluşturmuştur. Postmodern insanın kutsalı ortaya çıkartması da yine postmodernizm kültürel ve dini gelenekte yarattığı çoğulcu yaklaşımının bir sonucu olmuştur. Postmodern kutsal olarak ifade edilen kutsalın postmodern toplumlardaki yeni biçimi temel olarak popüler kültür dinselliği/ruhaniliği şeklinde tanımlanmaktadır. Çoğunlukla tüketim kültürü nesnelerinin görsel ve yazılı popüler kültür ögeleri içinde kutsal bir içerik kazanması şeklinde tezahür eden kutsal, Batı kapitalizmi temelinde bütün dünyada küresel bir kimlik kazanmıştır. Özellikle sinema ve popüler kültür metinleriyle yaratılan postmodern kutsallar, dini ve mitsel geleneğin de postmodern dünyadaki taşıyıcıları haline gelmiştir. 
	Postmodern birey, çoğunlukla medya tarafından görsel basın metinleri aracılığıyla kendine sunulan mitsel temsiliyetleri ‘gerçeklik’ olarak kodlamaktadır. Bunun nedeni mitolojik unsurların geçmişte gelenek ve kültürle kurduğu kuvvetli bağ ve bu unsurların toplumsal olarak kolektif bir biçimde kabul edilen bir gerçeklik alanı oluşturmuş olmasıdır. Mitlerin kutsal anlatılar olarak kabul edildiği düşünüldüğünde, günümüzde bu anlatıların bireye medya tarafından sunulduğunda temsil ettiği şeylerin gerçekliği de büyük oranda kabul görmektedir. Tudor’a göre mitin benimsenmesindeki en önemli şey gerçek olduğuna inanılmasıdır. Bu bağlamda, mitlerin toplumsal gerçeklik zemininde aldığı pozisyon günümüz modern toplumunda daha çok bireyin inanç sistemiyle kurduğu bağ ile ilişkili olmaktadır. Mitler hem kendi sürekliliğini hem de toplumsal yapının sürekliliğini sağlamak amacıyla yeniden şekillenmekte ve yeniden oluşturulmaktadır. Bu açıdan, mitler toplumsal yapının kültür ögelerinin değişimine paralel olarak değişmekte ve güncellenmektedir. Böylelikle, geçmiş ve şimdi ile bir bağ oluşturarak, geçmiş dönemlerdeki mitlerle ifade edilen kutsal deneyimlerin günümüzde tekrardan yaşanmasını sağlayıcı tarihsel bir olgu olmuştur. Boudrillard’ın ifadesiyle postmodern toplumdaki gerçek ile gerçek dışının birbiri içine girmesi ve bir hiper-gerçeklik alanı oluşturmasında gerçek dünyadaki dindarlık ögelerinin kutsal bir karakterde gerçekdışı olan popüler kültür ögeleri içinde yeniden yaratılması postmodern kutsal olarak ortaya çıkmaktadır. Aynı zamanda Tanrı’ya atfedilen kutsallık ikonlara ve imgelere devredilerek ilahi gücün yeni biçimleri oluşmaktadır. Postmodern kutsallar da bu yansıtılmış imgelerin etrafında yeniden biçimlenmektedir.
	Mit, Yunanca “mitos” kelimesinden gelen ve “söz, söylev, efsane veya hikâye” anlamları taşıyan bir kavramdır. Esas olarak, bir hikâye niteliği taşıyan mitler belirli bir geleneğin izlerini taşıyan ve çoğunlukla tanrıların ve insanoğlunun ele alındığı anlatılar olmaktadır. Bununla birlikte, kutsala ait bir anlatı biçimi olarak da görülen mitler evrenin ve insanoğlunun yaratılışına dair getirdiği mitolojik anlatılar ile ilk çağlardan itibaren kutsal kabul edilerek önemli dinsel anlatılar olarak görülmüştür. Ancak, tarihsel değişim süreciyle birlikte mitlerin kutsalın ifadesine yönelik sahip oldukları işlev değişerek modern düşünce sistemi içinde gerçekliğin dışına indirgenen, hayal gücüne ait anlatılar olarak nitelendirilmiştir. Mitleri tarih öncesi toplumlara özgü anlatılar olarak ele alan bu indirgemeci yaklaşım, kültürel çoğulculuk yaklaşımının ortaya çıkmasıyla birlikte değişime uğramıştır. Kültürün özerkliğinin vurgulandığı kültürel çoğulculuk yaklaşımı içinde mitler, kültürlere özgü farklı kutsal anlatı sistemlerinin bir parçası olarak ele alınmış ve bu anlatılara ait gerçekliğin kültürler arasında göreceli bir gerçeklik alanı yarattığını ortaya çıkartmıştır. Bunun bir sonucu olarak, mitler toplumsal hayat içinde geleneğin ve kültürel unsurların gerçeküstü anlatılar ile nesiller arasında aktarılmasında en önemli kaynak haline gelmiş ve tarih öncesi çağlarda toplumsal hayatı denetleyici ve düzenleyici bir işleve sahip olmuştur.
	Mitolojinin modern dünyadaki yansımaları da aslında ‘mit’ kavramına yüklenen anlamın arkaik dönemden günümüz modern toplumlarına kadar yaşanan tarihsel süreç içerisinde yaşadığı epistemolojik değişimin bir tezahürü olarak ortaya çıkmaktadır. Modern dönem öncesinde mit, en geniş kapsamıyla, insanın varlığı, yaratılışı, evreni ve çevresini anlamlandırmak için oluşturduğu ‘kutsal söylenceler’ olmaktadır. Arkaik insanın çevresindeki olguları anlamlandırmak ve yaşadığı dünyayı tasavvur etmek için sembolik bir dille oluşturduğu mitoslar bu açıdan gerçekliğin ‘gerçeküstü’ bir dille anlatıldığı söylenceler olarak görülmektedir. Arkaik insanın kutsal söylenceler ile olguları sembolik bir biçimde ele alış ve doğayı anlamlandırma biçimi, mitlerin ilkel insanların düşünce yapısının nasıl şekillendiğini ve o düşünce yapısından modern kültüre nasıl geçildiğini anlamlandırmada önemli bir kaynak olmaktadır. 
	Geçmişten günümüze kadar mitler, çeşitli dini ve kültürel paradigmaların değişimine paralel olarak her dönem içinde kendini farklı şekillerde ortaya çıkartmaktadır. Bu durum mitlerin yalnızca ‘eski’ ve ‘gerçek dışı’ olana dair anlatılar olmadığını, tarihin her döneminde mitsel anlatımın oluşturulabileceği ve bunların yansımalarının görülebileceğini göstermektedir. Bu nedenle modern çağda kendini farklı anlatı biçimleri içinde gösteren mitlerin ve yeni dünya düzeni içerisinde üretilen modern mitlerin sahip olduğu işlevleri anlamlandırabilmek önemlidir. Aydınlanma düşüncesi ve buna paralel olarak pozitivizm temelinde gelişen Rönesans, Reform, modernleşme, sekülerleşme ve postmodernleşme süreçleri mitlere yüklenen anlam ve işlevlerin de değişimine sebep olmuştur. Aydınlanma düşüncesinin tinsel ve metafizik olanın gerçekliğini yadsıyan pozitivist yaklaşımı mitleri 19. yüzyılın sonlarına kadar ‘gerçekliğin’ tam karşıtı olan herhangi bir şey olarak konumlandırmıştır. Ancak her ne kadar Aydınlanma ve modernizm düşüncelerinin metafizik ve dini alanda yarattığı sekülerleşme hareketi içinde mitler modern dünya görüşü içinde birer masal, efsane ve gerçeküstü anlatılar olarak ele alınmış olsa da kolektif düşüncenin ve insanın değer dünyasının bir yansıması olan mitlerin modern toplumlarda da hala farklı biçimlerde muhafaza edildiği görülmektedir. Özellikle kolektif düşünceyle şekillenen mitsel anlatılar yine aynı şekilde sembolleştirdikleri ve simgesel hale getirdikleri unsurları ‘ortak bir paylaşım’ alanı içerisinde muhafaza etmektedirler. Bu açıdan, mitosun hayatın merkezinde kutsal bir söylence olarak yer aldığı geleneksel toplum ile kolektif düşüncenin bireysel düşünceye dönüştüğü ancak toplumsal bütünlüğün farklı mitsel anlatılar ile sağlanmaya çalışıldığı modern toplumlar arasında bir benzerlik bulunmaktadır. İlkel insanın mitos ile hayatı anlamlandırma aşamasından kültürün oluşum sürecine geçişte mitlerin işlevlerini ve insanın mitsel dönemden kültüre geçiş dönemindeki rasyonaliteyi vurgulayan Levi Strauss da bu rasyonalite sayesinde mitin modern düşünce sistemi içerisinde yer alabilen evrensel yönünü vurgulamaktadır. Levi Strauss’a göre mitsel düşünce temelinde yer alan bu rasyonalite (ikili karşıtlıklar) aslında onu farklı kültürel sistemler içerisinde de var edebilecek ve kültürün oluşumuna kaynaklık edebilecek imkân sağlamaktadır. Mitler sahip olduğu bu evrensel kodlar aracılığıyla tarihsel olaylar içinde farklı durumları ifade etmek için kullanılabilmektedir. Mitolojilerin modern dönemdeki yapısal anlam düzenini sağlayıcı işlevleri üzerine çalışan Roland Barthes da miti bir iletişim sistemi ya da anlamlandırmanın bir türü olarak tanımlamaktadır. ‘Gösteren’ ve ‘gösterilen’ kavramları üzerinden teorisini oluşturan Barthes’a göre mitler aslında gösteren tarafından değil de gösterilen tarafından tanımlanmaktadır. Bu açıdan bakıldığında, mitlerin yeni anlam oluşturmalarında bir sınırlama yoktur. Bütün nesneler birer gösterilen olabileceği için her şey de mitselleştirilebilmektedir. 
	Modern dünyada mitlerin işlevlerinde yaşanan değişim onları günümüz tüketim toplumunda farklı formlar içinde yeniden ortaya çıkartmıştır. 19. yüzyılda endüstrileşme ile başlayan kapitalist dönem, onu takiben feodal düzenin yıkılmasıyla ulus-devlet inşasına geçilmesi ve modernizm düşüncesinin başta Avrupa olmak üzere ilerleyen dönemlerde küreselleşerek tüm dünya çapında etkili olması köken ve eskatolojik mitler başta olmaz üzere birçok mitin yeniden modern dünya içinde canlanmasına neden olmuştur. Marksizmin eskatolojik temelli kurtuluş miti üzerinden ortaya çıkarttığı komünist ideoloji, kaynağını bizatihi dünyanın sonu, yeryüzü cenneti mitlerinden almaktadır. Başta Avrupa’da siyasi ideolojilerin toplumsal kabullerini temellendirmek için kullanılan politik işlevli mitler, Amerika’nın keşfi ve kolonyalist faaliyetlerle birlikte Amerikan monomiti olarak toplumsal düzeni sağlayıcı işleve bürünmüştür.
	Mitlerin en önemli işlevlerinden biri olan tarihsel yinelenme durumu, mitlerin yalnızca geçmişteki efsaneler, masallar veya destanlar ile sınırlı bırakmayarak onları günümüz modern kültürü içinde yeniden üretilmesini sağlamaktadır. Modern dünya içinde dünyevi olarak nitelendirilen birçok unsur aslında mitsel bir yapıya sahiptir. 
	Her ne kadar arkaik dönemden bu yana dini ve mitsel gelenek üzerinde dünyevileşme ve sekülerleşmenin yarattığı etki, kutsalı ve miti insan yaşamının merkezinden uzaklaştırmaya çalışmış olsa da günümüz modern toplumunda eskiden olduğundan çok daha fazla mitlerin gündelik hayat pratikleri içerisinde farklı biçimlerde temsil edildiği görülmektedir. Arkaik dönemin mitsel geleneği içinde ortaya çıkan mitolojik anlatılar, imgeler ve semboller yaşadığımız çağdaş dünya içerisinde görsel bir alan olarak kendini yeniden ortaya çıkartmaktadır. “Mitsel süreklilik” olarak adlandırabileceğimiz bu durum, mitlerin ve mitolojik anlatı unsurlarının her dönem kendini yeniden inşa ettiğini göstermektedir. Günümüzde mitler, popüler kültüre şeklini veren kitle iletişim araçları aracılığıyla görsel metinler (sinema, televizyon vb.) olarak bireye sunulmaktadır. Ancak, günümüzün kapitalist ve tüketici toplumunda mitlerin işlevleri daha çok onları ortaya çıkartan ideolojileri meşrulaştırmak ve yeniden inşa etmek amacında olmuştur. Topluma verilecek mesajın benimsenmesi ise mitin sınırları içinde gerçekleştirmektedir ve bu durum mitin en önemli özelliği olarak görülmektedir.
	Modern birey, çoğunlukla medya tarafından görsel basın metinleri aracılığıyla sunulan mitsel temsiliyetleri ‘gerçeklik’ olarak kodlamaktadır. Bunun nedeni mitolojik unsurların geçmişte gelenek ve kültürle kurduğu kuvvetli bağ ve bu unsurların toplumsal olarak kolektif bir biçimde kabul edilen bir gerçeklik alanı oluşturmuş olmasıdır. Mitlerin kutsal anlatılar olarak kabul edildiği düşünüldüğünde, günümüzde bu anlatıların bireye medya tarafından sunulduğunda temsil ettiği şeylerin gerçekliği de büyük oranda kabul görmektedir. Tudor’a göre mitin benimsenmesindeki en önemli şey gerçek olduğuna inanılmasıdır. Bu bağlamda, mitlerin toplumsal gerçeklik zemininde aldığı pozisyon günümüz modern toplumunda daha çok bireyin inanç sistemiyle kurduğu bağ ile ilişkili olmaktadır. Mitler hem kendi sürekliliğini hem de toplumsal yapının sürekliliğini sağlamak amacıyla yeniden şekillenmekte ve yeniden oluşturulmaktadır. Bu açıdan, mitler toplumsal yapının kültür ögelerinin değişimine paralel olarak değişmekte ve güncellenmektedir. Böylelikle, geçmiş ve şimdi ile bir bağ oluşturarak, geçmiş dönemlerdeki mitlerle ifade edilen kutsal deneyimlerin günümüzde tekrardan yaşanmasını sağlayıcı tarihsel bir olgu olmaktadır. 
	Günümüz modern toplumlarında mitolojinin yansımaları olarak ele alınabilecek başlıca kaynaklar sinema, edebiyat, popüler kültür, sanat ve mimaridir. Özellikle mitsel geleneğin sürekliliğini sağlamada günümüzde sinema en önemli görsel medya araçlarından birisi haline gelmiştir. Sinema, bireyi dünyevi mekân ve zamandan kopartarak onu tamamen farklı bir mekân ve zaman sınırları içine sokabilmektedir. “Yoğunlaşmış zaman” olarak ifade edilen bu durum, bireye dünyevinin içinde kutsalı deneyimleme imkânı sunmaktadır. Bunu da daha çok gerçeklikler ile mitsel ögeleri bir arada işleyerek yapmaktadır. Özellikle Batılı perspektifle ele alındığında, Avrupa ve Amerikan sinemalarındaki mitolojik ögelerin yansımaları çoğunlukla kahramanlık miti olarak karşımıza çıkmaktadır. Amerika’da Hollywood filmleriyle yaratılan kahraman tiplemeleri mitolojik anlatılardaki kahraman mitine uyum gösteren ve halkın kurtarıcısı konumundaki mitolojik arketiplerdir. Bu kahraman arketipleri şimdiki zaman içerisinde bu zamana direnç gösteren, iyi-kötü çatışmasını simgeleyen ve geçmişteki mistik zamanı yeniden canlandırmaya çalışan karakterlerdir. Sinema aracılığıyla modern toplumda yeniden yaratılan kahramanlık miti aynı zamanda toplumsal yapıyı düzenleyici işleve de sahip olmaktadır. Sinemanın kitle kontrolündeki ideolojik bir denetim aygıtı olduğu göz önüne alındığında, özellikle Amerikan sineması içindeki kahraman arketiplerinin (Zeus, Thor, Iron Man, The Lord of the Rings (Frodo), Captain America, Marvel filmlerindeki efsanevi kahramanlar) toplumsal yapıdaki yerleşik inanç ve ideolojilerin meşrulaştırılması ve sürekliliğinin sağlanmasında önemli bir fonksiyona sahip olduğu görülmektedir. Sinemayla birlikte edebiyatta da çoğu popüler kültür romanlarının mitolojik anlatılar içerdiği görülmektedir. Özellikle 2000’li yılların başında küresel çapta popüler olmuş J. R. R. Tolkien’in yazdığı meşhur Yüzüklerin Efendisi üçlemesi ve J. K. Rowling’in Harry Potter serisi içlerinde Doğu efsaneleri ve Grek mitolojisi ögelerini, mitsel çağa özgü olağanüstü anlatıları bulundurmuştur.
	Sinema, edebiyat ve popüler kültür alanları dışında günümüz modern mimarinin oluşumunda da mitlerin önemli bir yansıması olmuştur. Modern dünyanın temsili olan yüksek katlı binalar ve gökdelenler aslında insanoğlunun geçmiş dönemdeki gökyüzüne ulaşma, Tanrı’ya ulaşma arzusunun bir sonucu olarak ortaya çıkmıştır. Modern dünyadaki ‘kule miti’ aslında Babil’in asma kuleleri mitinde olduğu gibi modern insan için yerçekimine meydan okuyabileceği bir inşa olarak görülmektedir. Kule miti insanoğlunun en eski hayallerinden birini temsil etmektedir. Bu nedenle günümüz modern mimarisinde ve bu mitin yarattığı etkileri görmek mümkündür. Ancak kule mitinin sahip olduğu bu dini ve geleneksel anlam 20. yüzyıldaki kapitalizmin ve teknolojik gelişmelerin hızla artmasıyla birlikte değişerek kapitalist bir anlam kazanmıştır. Yüksek katlı binalar, kapitalizmin ön plana çıkarttığı servet, güç ve para gibi değerlerin temsilcisi olan ideolojik göstergelere dönüşmüşlerdir. Bu durum mitlerin modern toplum içinde meta haline getirilerek nasıl fetişleştirildiğini göstermektedir.
	Sonuç
	Mitolojiler insanoğlunun kendini ve yaşadığı evreni anlamlandırma çabası sonucunda ortaya çıkarttığı bir dünya tasavvurudur. Eliade’nin kavramsallaştırmasıyla arkaik dönemin homo religous olan insanı yaşadığı zaman ve mekânı kutsal merkezli bir dinsel örüntü ile çevrelemiştir. Bu yapı içinde kendi yaşam tasavvuruna göre ürettiği mitosları da kutsalı dünyevi içinde yeniden ortaya çıkartmak için kullanmıştır. Mitlerin geleneksel toplumlarda sahip olduğu bu merkezi işlev modern dünya sistemine geçiş sürecinde önemli bir değişim yaşamıştır. Aydınlanma ile başlayan rasyonelleşme süreci aklı ön plana çıkartırken metafizik olarak nitelendirdiği mitsel ögeleri de modern düşünce dışında bırakmıştır. Ancak, her ne kadar modern dünyada mitsel geleneğin toplumsal hayatta sahip olduğu merkezi konum kaybolmuş olsa da mitsel davranışın tamamen yok olmadığı görülmektedir. Kendini her tarihsel dönem içinde yeniden üretebilme işlevine sahip olan mitler, modern dönemde de kitle iletişim araçlarının yaygınlaşması ile kültürel ve toplumsal kimliğin yansıtıcıları olarak çeşitli formlarda ortaya çıkmaktadır. Yaşanan toplumsal değişim süreçleri mitlerin yeniden üretilmesine imkân sağladığı gibi aynı zamanda modern dünyaya ait yeni mitleri de üretmiştir. Sinema, edebiyat, sanat, popüler kültür ve mimari ile yeniden modern dünya içinde üretilen geleneksel dünyaya ait mitler bu açıdan toplumsal kültürü var eden ve onun sürekliliğini sağlayan bir işleve sahip olurlar. Böylelikle, insanın ontolojik gerçekliğinin bir parçası olan mitsel unsurlar; modern dünya insanının bu gerçekliği çağdaş toplumun kutsaldan uzaklaşmış toplumsal yapısı içinde sürdürebilmesinde olanak sağlayacak nitelikte olmaktadır.
	Aydınlanma düşüncesinin akılcılık ve gerçekçilik temelinde bireye sunduğu dünya görüşü modernleşme ve rasyonelleşme süreciyle birlikte bireyi geleneksel dünyanın dini tecrübe ve kutsal merkezli metafizik dünyasından uzaklaştırmıştır. Bu sürecin bir destekleyici olarak ortaya çıkan sekülerleşme düşüncesi de dini hayatın sınırlarıyla dünyevi sınırları birbirinden kesin bir çizgiyle ayırarak, dini ve kutsalı toplumsal hayatın merkezinden çeperlere bireysel alan içine itmiştir. 18. yüzyılın başlarından 20. yüzyılın sonlarına kadar etkili olan bu pozitivist yaklaşım hem dinin hem de kutsalın toplumsal yapı içindeki konumunda önemli değişiklikler yaratmıştır. Rasyonel düşüncenin metafiziksel unsurların yarattığı bilinmezliği ortadan kaldırmaya çabaları varlık bilincinin de yeniden sorgulanmasına neden olmuştur. Bilinmeyen ve görünmez olanının gerçek-dışı, bilinen ve görünenin de gerçek ve hakikat olarak kabul edildiği bu sorgulama süreci, varlığın gerçekliğine yalnızca akla dayalı deney ve gözlem yoluyla ulaşılabileceği inancını yaratmıştır. Bu inanç içinde metafizik olarak nitelendirilen dine ve kutsala ait ögeler de irrasyonel olarak görülmüştür. Bununla birlikte 19. yüzyıl sonlarından 20. yüzyıl başlarına kadar modernizm bağlamında tartışılan sekülerleşme tezi, modern insanın sorunlarına çözüm üretmede artık geleneksel dindar toplumların oluşturdukları tabiatüstü ve metafizik anlatımların (büyük anlatılar) işlevini kaybettiğini, bunun yerine artık dünyevi kuralların ve bireysel eylemlerin temel alındığı seküler bir yaklaşımın getirilmesi gerektiğini ortaya çıkartmıştır. Ancak, 21. yüzyılın başlarında oluşan yeni toplumsal formasyonlar, sekülerleşme tezinin dinin ve kutsalın ortadan kalkacağı iddialarını değiştirerek kutsalın seküler dünya içinde ‘seküler kutsal/postmodern kutsal’ olarak yeniden ortaya çıkması şeklinde bir tez yaratmıştır. Postmodern çağda dinin toplumsal hayattaki konumunu önemli bir biçimde devam ettirmesi ve birçok dini hareketin ortaya çıkışı, beraberinde post-sekülerleşme, anti-sekülerleşme de-sekülarizasyon vb. gibi yeni sekülerleşme paradigmalarını da beraberinde getirmiştir. Dinin ve kutsalın seküler ile iç içe olduğu bu yeni toplumsal yapı içinde, seküler dünyanın postmodern tüketici bireyleri kendi kutsal ve kutsallıklarını farklı form ve biçimlerde yaratmışlardır. Postmodern kutsal olarak nitelendirilen bu kutsallıklar, tüketim toplumu içerisindeki popüler kültür ögeleriyle bireye farklı maneviyat biçimleri olarak sunulmuştur. Çoğunlukla görsel kültür ögeleri (sinema, televizyon) içinde mitsel bir anlatım ile yaratılan kutsallar bireye bu ögeler aracılığıyla kutsalı tecrübe etme ve onu dünyevi içinde deneyimleme imkânı sağlamıştır. Bunlarla birlikte seküler kutsallıklar olarak nitelendirilebilecek sivil, bireysel, ruhani ve dini kutsallar da bulunmaktadır. Seküler bir kimlik içinde ortaya çıkan bu kutsallıklar herhangi bir aşkın gücün, tanrısallığın veya dinselliğin varlığını gerekli kılmamaktadır. Günümüz tüketim toplumlarında bazı günlerin, siyasi ve kültürel ögelerin, şahısların vb. unsurların kutsal kategorisi içine alınması seküler bir kutsalın var olabileceğini göstermektedir. Sonuç olarak, modernizm ve sekülerizm araçsal aklı ön plana çıkartan ve kutsalı gerçeküstü/metafizik ile eşdeğer tutan yaklaşımı günümüz postmodern dünyası içinde etkinliğini kaybederek yeni postmodern kutsallar ve maneviyat biçimleri yaratarak bireye dünyevi alan içinde kutsalı tecrübe etme imkânı sağlamıştır.
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	Tanrı, tarihsel süreç içinde insanın anlam zenginliği ile evrilen bir psiko-sosyal gerçeklik olarak kendinden hep söz ettirmiştir. Dinin merkezinde Tanrı olgusu vardır ve Tanrıya ait düşünce ve arayışlar dinden önce gelmektedir (Mehmedoğlu, 2011, 15).
	Bir şeye dikkati yönelterek o şeyin bilincine varma, idrak (Güncel Türkçe Sözlük, 5 Ekim 2023) şeklinde tanımlanan algı kavramı, insanın dış dünyasındaki soyut veya somut nesnelerle ilgili olarak aldığı duyumsal (sensible) bilgi (information) anlamına...
	Algı kavramından hareketle Tanrı algısı, bireyin çeşitli kaynaklardan edindiği Tanrı’ya yönelik tüm tanımlamaları, duygu ve düşünceleridir. Tanrı hakkında herhangi bir bilgiye sahip olan her bireyin zihninde inansın veya inanmasın Tanrı imgesi de şeki...
	Tanrı kavramı, Tanrı algısı ve Tanrı tasavvuru birçok bilim dalının çalıştığı kapsamlı bir alandır. Bu kavramlar üzerine yapılan farklı tanımlamalar doğrultusunda bireyin Tanrı’yı algılaması ile tasavvur etmesi arasında bir ayrımın olduğu düşünülebili...
	Dinlerin büyük çoğunluğunun merkezi anlayışlarında bir Tanrıya veya belli formlardaki Tanrılara inanç bulunmaktadır. Küreselleşen dünyada inanç konularını da kapsayan birçok alanda bilgi paylaşımı ve aktarımı yanında sorunların da paylaşımı ve aktarım...
	Araştırmada çözüm odaklı ve yapıcı bir yaklaşım benimsenmiştir. Diğer düşünce türlerinde olduğu gibi inanç sorunlarında da analitik düşünme becerisine sahip olan gençler, çözüm arayışlarına dâhil edilerek bazı temel sorunlar irdelenmeye çalışılmıştır....
	Çalışmaya katılan üniversite öğrencilerinin sosyo-demografik bulgularının özet istatistikleri Tablo 4.1, 4.2 ve 4.3’te verilmiştir.
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	Öz
	Muallim Nâci, Tanzimat döneminin önemli şahsiyetlerinden biridir. O, tercüme, tenkit ve lügat çalışmalarının yanı sıra dinî ve ahlaki alanlarda da çalışmalar yapmıştır. Nâci, Osmanlı Devleti’nde idari ve toplumsal çözülmelerin başladığı, buna bağlı birtakım sıkıntıların ve ahlaki çöküntülerin olduğu bir dönemde yaşamıştır. Devletin çöküşünü ahlaki bozulmalara bağlayan ve ahlak kitapları yazma girişiminde bulunan bazı ilim adamları gibi Nâci’de ahlak eğitimine dair Mekteb-i Edeb adlı eseri hazırlamıştır. Ahlak eğitimi bağlamında yazılan Mekteb-i Edeb’te bireyin sahip olması gereken ahlaki değerlerin yanında sakınması gereken davranışlar da yer almaktadır. Eserde yer alan konular ayetler, hadisler, sahabe hayatından kesitler, şiirler, hikâyeler, ibretli sözler ve örneklerle desteklenmiştir. Muallim Nâci tarafından gözden geçirilerek, tashih edilerek, düzeltmeler yapılarak oluşturulan ve kendi döneminde oldukça fazla rağbet gören bu eserde Nâci’nin ahlak eğitimi ile ilişkilendirilebilecek görüşleri belli bir sistematik çerçevede sunduğu görülmektedir. Eserde ortaya konulan bu sistematik yapı, eserin yazıldığı dönemden günümüze kadar geçerliliğini sürdüren birçok öğretim ilke ve yöntemlerini de barındırmaktadır. Bu çalışma ile uzun yıllar ahlak kitabı olarak okullarda da okutulan Mekteb-i Edeb’in ahlak eğitimi bağlamında değerlendirilmesi ve günümüz ahlak eğitimine yönelik ne gibi katkılar sağlayabileceğini ortaya koymak amaçlanmıştır. Eserde birçok ahlaki değerlerin anlatım, soru-cevap, tahkiye gibi öğretim yöntemleriyle ve günümüzde kullanılan bazı öğretim ilke ve yöntemleriyle ele alındığı görülmüştür.  Nitel araştırma yöntemi içerisinde yer alan içerik analizi tekniğiyle incelenmiş olan eser, tarihi tecrübeyi ustalıkla, yalın bir şekilde ortaya koymaktadır. İki kısımdan oluşan eserin incelenmesi neticesinde hangi ahlaki ilkeler nasıl bir yöntemle ele alındığına yönelik sonuçlara ulaşılmıştır. Eserin dün olduğu gibi, bugüne ve yarına da ışık tuttuğu, ahlak eğitimi açısından önemli bir eser olduğu görülmüştür.
	Anahtar Kelimeler 
	Din Eğitimi; Muallim Nâci; Ahlak Eğitimi; Mekteb-i Edeb; Ahlak
	Öne Çıkanlar 
	 Bu çalışmada Muallim Nâci tarafından gözden geçirilerek, tashih edilerek kaleme alınan Mekteb-i Edeb adlı eser ahlak eğitimi açısından değerlendirilmiştir.
	 Ahlak eğitimi bağlamında yazılan Mekteb-i Edeb’te bireyin sahip olması gereken ahlaki değerlerin yanında sakınması gereken davranışlar da yer almaktadır.
	 Eserde ele alınan konular ayetler, hadisler, sahabe hayatından kesitler, şiirler, anekdotlar, ibretli sözler ve örneklerle süslenerek ele alınmıştır.
	 Eserde ortaya konulan bu sistematik yapı, eserin yazıldığı dönemden günümüze kadar geçerliliğini sürdüren birçok öğretim ilke ve yöntemleri barındırmaktadır.
	 Mekteb-i Edeb adlı eserde anlatım, soru-cevap, tahkiye gibi birçok öğretim yönteminin yanında bazı ahlaki kavramlar zıttı ile birlikte ele alınmıştır.
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	Abstract
	Muallim Nāci is one of the essential personalities of the Tanzimat period. In addition to translation, criticism and dictionary works, he also carried out of studies in religious and moral fields. Nâci lived in a period when administrative and social degenerations began, consequently, there were some problems and moral collapse in the Ottoman Empire. Like some scholars who attributed the destruction of the state to moral deterioration and attempted to write moral books, Nāci also prepared a work on moral education, including moral values that is called Mekteb-i Edeb.  In Mekteb-i Edeb, which was written in the context of moral education, the moral values that the individual should have as well as the behaviors that should be avoided are also included. Verses, hadīts, sections from the companions’ life, poems, stories, exemplary words, and examples had supported the topics in the work. In this work, which was reviewed, corrected and prepared for publication by Muallim Nāci and was very popular in his time, it is seen that Nāci presents the views associated with moral education in a certain systematic framework. This organized structure presented in the work also includes many teaching principles and methods that remain valid from the period the work was written until today. It was aimed with this study to evaluate Mekteb-i Edeb, which has been taught in schools as a moral book for many years, in the context of moral education and to reveal what contributions it can make to today’s moral education. It has been seen that many moral values are discussed in the work with teaching methods such as narration, question-answer, investigation and some teaching principles and methods used today. The work, which was examined with the content analysis technique within the qualitative research method, reveals the historical experience in a masterfully and simply. As a result of examining the work, which consists of two parts, conclusions were reached regarding which moral principles were addressed and with what method. It has been seen that the work sheds light on today and tomorrow, as well as yesterday, and is an essential work in moral education. 
	Keywords
	Religious Education, Muallim Nāci, Moral Education, Mekteb-i Edeb, Morality
	Highlights
	 In this study, the work titled Mekteb-i Edeb, which was reviewed and corrected by Muallim Nāci, was evaluated in terms of moral education.
	 In the Mekteb-i Edeb, which is written in the context of moral education, there are behaviors that should be avoided in addition to the moral values that the individual should have.
	 The subjects covered in the work are covered by embellishing with verses, hadiths, sections from the life of the companions, poems, anecdotes, cautionary sayings, and examples.
	 This systematic structure set forth in the work establishes many teaching principles and methods that continue to be valid from the period in which the work was written to the present day - the museum.
	 In the work titled Mekteb-i Edeb, besides many teaching methods such as narration, question-answer, arbitration, some moral concepts are discussed together with the opposite.
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	Giriş
	İnsanlık tarihi bir tecrübeler hazinesidir. Yaşadığımız zaman diliminde meydana gelen birçok olayın benzerlerini tarih sahnesinde görmemiz mümkündür. Dünü anlamak, tarihte önemli görevler üstlenmiş kişilerin yaşam öyküleri ve eserleri hakkında bilgi sahibi olmak, onların başarılarının sebeplerini bilmek, yaşadıkları sıkıntıları analiz edebilmek ve tarihin önümüze serdiği hazineleri değerlendirebilmekle mümkündür. Bu hazineler yarınlara emin adımlarla nasıl yürüyeceğimizi bize öğrettiği gibi nelerden uzak durmamız gerektiğini de bizlere bildirmektedir.
	Hayat için nasıl bir takım fiziki kurallar varsa aynı zamanda ve ondan daha fazla uyulması gereken bir takım manevi ilkeler de vardır. Bunlar ahlaki ilkelerdir. Maddi şeyler çok fazla önemli gibi gözükse de esasen insanın sahip olduğu en değerli şey onun manevi olgunluğudur. Bu nedenle Hz. Peygamber’in “Hiçbir baba çocuğuna güzel ahlaktan daha üstün miras bırakamaz” sözü konunun önemini özetlemektedir. İnsanın her daim rehberi olan güzel ahlak bir kurallar bütünüdür. İnsan ilişkilerini düzenler ve insanı kuşatır.  
	Ahlak, İslam dininin üzerinde önemle durduğu konulardan biridir. Zira dünya ve ahiret hayatında bireyin mutlu olmasını hedefleyen İslam’ın gayesi, ahlaklı bireyler yetiştirerek onların yaşadıkları topluma faydalı kimseler olmalarının sağlamaktır. Nitekim İslam’ın iki temel kaynağı olan Kur’an ve sünnette bu durumun sıkça işlendiği görülmektedir.
	Tarih boyunca ahlaki erdemler konusunda gösterilen hassasiyetlerle ilgili birçok örnek sıralanabilir. İnsanın maddeye çok değer vermesi sonucunda bazen bu ahlaki ilkelerin göz ardı edildiği olmuştur. Zaman zaman toplum hayatında yaşanan bu durum devletleri, politika üretenleri, eğitim kuramcılarını, İslam düşünürlerini ve filozofları harekete geçirmiştir. Bireylerin ahlak ve normlarla topluma entegre olmaları amacıyla ahlaki değerlerin önemi ve insanların bu değerleri nasıl kazanabileceğini ele alan eserler yazmışlardır. Bu eserlerin çokça yazıldığı dönemlerden biri de kuşkusuz Osmanlı Devleti’nin son dönemleridir. Nitekim insanlık tarihinin geçirdiği aşamalardan örnekler alınarak hazırlanan, döneminin önemli ahlak kitaplarından biri olan ve Muallim Nâci’ye atfedilen Mekteb-i Edeb adlı eser bunlardan biridir. Derleme olarak hazırlan bu eser; Muallim Nâci’nin gözden geçirerek, tashih ederek, düzeltmeler yaparak ve kimi bölümlerinin de bizzat kendisi tarafından kaleme alınarak meydana getirdiği bir kitaptır.
	 Bu çalışmada zikredilen eser, ahlak eğitimi açısından nitel araştırma yöntemi içerisinde yer alan içerik analizi tekniğiyle ahlak eğitimi açısından tetkik edilmiştir. İçerik analizi; nesnel, ölçülebilir, doğrulanabilir bilgilere ulaşmak amacıyla doküman, metin ve evrak gibi pek çok farklı materyali belli kurallar dâhilinde analiz etmeyi amaçlar. Böylece analiz edilen eserdeki temalar, kullanılan kalıplar ve sık geçen kelimeler belirlenmiş olur. İki kısımdan müteşekkil olan bu eser isminden de anlaşılacağı üzere bütünüyle ahlaki ilkelere yönelik bir içerik sunmaktadır. Çalışmamızda bunların tamamını ele almanın mümkün olmaması nedeniyle, içerik analizi yöntemiyle eserin tanıtımı yapılmış, daha sonra da eserde geçen bireyin sahip olması veya kaçınması gereken ahlaki davranışlardan en geniş ele alınanlardan beş tanesi örnek olarak ele alınmıştır. Yine bu bağlamda eserde en fazla kullanılan günümüz öğretim ilke ve yöntemlerinden beşer tanesi de ele alınarak örnekler verilecektir. Böylece eserin günümüz öğretim ilke ve yöntemleri açısından da bir değerlendirilmesi yapılmış olacaktır. 
	Osmanlı Devleti’nin özellikle Tanzimat’la birlikte birçok alanda yaptığı yeni düzenlemeler, Batılılaşma ve ekonominin bozulmasına bağlı yaşanan sorunlar ahlaki yozlaşmanın artmasına yol açmıştır. Bu problemlerin çözümünün ahlaki toparlanmadan geçtiğini düşünen pek çok vatansever, ahlak kitabı yazmaya veya yazdırmaya yönelmiştir. Osmanlı kültürü içinde yetişmiş olan Muallim Nâci’de bu düşüncede olanlardan biridir. O, dönemin ahlaki çözülmelerine engel olmak amacıyla ahlaki ilkelerin yer aldığı Mekteb-i Edeb adlı eseri hazırlamıştır. Toplumun tamamının anlayabileceği şekilde hazırlanmakla birlikte, uzun yıllar okullarda elifbadan başlayarak son sınıfa giden öğrencilere kadar ders kitabı olarak okutulan Mekteb-i Edeb adlı eser üzerine henüz az sayıda çalışma yapılmıştır. Bu çalışmanın amacı zikredilen bu eserin ahlak eğitimi açısından incelenerek günümüz ahlak eğitimiyle benzerliklerini, hangi ahlaki ilkelerin hangi yöntemlerle verildiğini ortaya çıkarmak ve günümüz ahlak eğitimine ne gibi katkılar sağlayabileceğini belirlemektir. 
	1. Muallim Naci’nin Hayatı ve Eserleri
	Asıl adı Ömer olan Muallim Naci, 1850 yılında İstanbul Fatih Saraçhanebaşı’nda dünyaya gelmiştir. Babası saraç ustası Ali Bey, annesi Varnalı Fatma Zehra Hanım’dır. Yedi yaşında babasını kaybettikten sonra Varna’ya dayısının yanına gönderilmiş, Varna’da medrese öğrenimi sırasında Arapça, Farsça ve Fransızca öğrenmiştir. 1867’de Varna’da rüştiye mektebinde ikinci muallimliğe getirilmiştir. “Muallim” unvanı da oradan gelmektedir. Bu dönemde okuduğu Giritli Aziz Ali Efendi’nin Muhayyelât’ında geçen bir hikâye kahramanının adı olan “Nâci”yi kendisine mahlas olarak seçmiştir. Bundan sonra “Muallim Nâci” mahlasını kullanmıştır.
	Muallim Nâci’nin hayatı 1876’da Varna’ya mutasarrıf olan Said Paşa ile değişmiştir. Said Paşa onu yanına kâtip olarak almış, değişik vilayetleri dolaşarak İstanbul’a gelmişlerdir. Muallim Nâci, İstanbul’a döndükten sonra 1883’te Tercüman-ı Hakikat gazetesinin edebiyat sayfasını düzenlemeye başlamış, Gazeteci Ahmed Mithad’ın kızı Mediha Hanım’la evlenmiştir. Saadet, Tarik, Mürüvvet, Mirsad, İmdadü’l Midad gazeteleriyle, kendisinin çıkardığı Mecmua-i Muallim dergisinde yazmaya devam etmiştir. Galatasaray Lisesi, Mekteb-i Hukuk, Mekteb-i Mülkiye ve Mekteb-i Sultani’de bir süre edebiyat dersleri vermiş, 1988’de Mekteb-i Edeb’de de Farsça dersleri vermiştir. Divan edebiyatının birçok türünde aruzla şiirler yazmış, Servet-i Fünûn yazarlarını etkilemiştir.
	Muallim Nâci, çıkarmakta olduğu “Taavün-i Aklam” ve “Saadet” gazetelerinden haftalıklarının muntazam verilmediği gerekçesiyle ayrılmıştır. Gazetelerdeki görevlerinden ayrıldıktan sonra geçimini temin için çokça yazılar yazan ve tercümeler yapan Nâci’nin, bu yıllarda ciddi anlamda ekonomik sıkıntı çekmesi nedeniyle yazdığı eserleri kitapçı Arakel’e sattığı anlatılır. Otuz altına Firuzan adlı eseri satın alan Arakel, ömrünün geri kalan kısmında da Nâci’nin eserlerinin müessisi olmuştur.
	Muallim Nâci, Türk diline hizmetlerinden dolayı 1889 yılında Stockholm’da toplanan VIII. Müsteşrikler Kongresi tarafından altın madalya ile ödüllendirilmiştir. 1891’de ise, Osmanlı’nın kurucusu Ertuğrul Gazi’nin hayatını destansı bir şekilde kaleme alarak padişaha sununca Sultan II. Abdülhamid kendisine “Tarihnüvis-i Selâtin-i Al-i Osman” unvanıyla birlikte rütbe ve nişan vermiş ve onu maaşa bağlamıştır. Böylece geçim sıkıntısından uzaklaşan Nâci, resmî görevinden ayrılarak bütün zamanını Osmanlı tarihini yazmaya ayırmıştır. Bununla ilgili seyahatler yaparken 28 Nisan 1893 gecesi geçirdiği kalp krizi sonucu hayata veda etmiştir.
	Muallim Nâci, Osmanlı Devleti’nin yüzünü Batı’ya döndüğü Tanzimat Dönemi’nin öncü yazarlarındandır. O, değişik alanlarda elli civarında eser kaleme almıştır. Bu eserler hakkında detaylı bilgileri ilgili eserlere bırakarak burada sadece öne çıkan birkaç eserinin isimlerini vermekle iktifa edeceğiz. Nâci’nin eserleri arasında en dikkat çekenlerinden biri Ta’lim-i Kıraat (İstanbul, 1301/1885 adlı eseridir. Eser dört kısımdan meydana gelmektedir. Her birinin başlığı ise farklıdır. Bunlar: Ma’lumât-ı İbtidaiye ve Nesâyih-i Nâfia (80 sayfa), Tezhib-i Ahlâk ve Islah-ı Nefs (80 sayfa), Tenvir-i Efkâr ve Tefhim-i İnsaniyet (144 sayfa) ve Ulviyet-i Efkâr ve Kemâlat-ı İnsaniye (204 sayfa) dir. Okula yeni başlayan öğrenciler için kolay okuma alışkanlığı, lüzumlu bilgiler, terbiye ile ilgili fikirler vermek amacıyla hazırlanmıştır. Çalışmamızın omurgasını oluşturan Mekteb-i Edeb isimli eser ise aşağıda ele alınmıştır. 
	2. Mekteb-i Edeb
	Mekteb-i Edeb, toplum içerisinde insani ilişkilerin nasıl olması gerektiğinin tarihi örnekler, ayetler, hadisler, sahabenin ve filozofların hayatlarından ilginç kesitler, kralların ve yöneticilerin uygulamalarından örnekler, şiirler, anekdotlar, ibretli sözlerle süslenerek anlatıldığı bir eserdir. Eser, ahlaki parçalardan derleme olarak hazırlanmıştır. Mekteb-i Edeb, Kitapçı Arakel Efendi tarafından muhtemelen Fransızca bir eserden tercüme edildikten sonra büyük şair ve yazar Muallim Nâci’nin gözden geçirerek, tashih ederek, düzeltmeler yaparak, üslubundan anlaşıldığı kadarıyla da muhtemelen kimi bölümlerinin de bizzat kendisinin kaleme alarak meydana getirdiği bir eserdir. Yapılan diğer bir çalışmada da bizim görüşümüzü destekler mahiyette eserin Muallim Naci’ye ait olmadığı belirtilmektedir. Diğer taraftan eserin Muallim Naci’ye ait olduğunun da dile getirildiği görülmektedir.
	Eser, tarihi tecrübeyi ustalıkla yalın bir şekilde ortaya koymaktadır. Eserde herkesin kötü ahlaktan kurtulup, güzel ahlaklı olması için çeşitli ahlaki ilkeler okuyucuya sunulmaktadır. Ancak aktarılan örneklerin bazılarının yazıldığı dönem ve içinde bulunulan durumda değerlendirilmesi gerektiğini de belirtmek gerekir. Dikkatle incelendiğinde eserin dün olduğu gibi, bugüne ve yarına da ışık tutacak veciz ve her zaman geçerli olabilecek hakikatlerin dile getirildiği görülmektedir. Aşağıda verilecek bazı örneklerde de görüleceği üzere eserde bu görüşü doğrulayan onlarca örnek mevcuttur. 
	Çalışmamızda eserin 1303 (1886) yılında basılan ilk baskısı kaynak olarak ele alınmıştır. İki bölümden oluşan eser, birinci bölüm ve ikinci bölüm olarak da ayrı ayrı basılmıştır. Birinci bölüm mukaddime ile birlikte 223 sayfa, ikinci bölüm ise 351 sayfadır. Eserin değişik tarihlerde yeni baskılarının yapıldığı, yapılan yeni baskılarda düzeltmelerin bulunduğu, bazı bölümlerin çıkarıldığı ve yeni bölümlerin eklendiği anlaşılmaktadır. Yapılan ilavelerin daha çok anlatımın akıcılığını sağlayan, İslam kültüründe yaşanmış örnek olaylar ile ilgili yapıldığını, çıkarılan bazı bölümlerin de ekseriyetle Batı kültüründen verilen örnekler olduğunu söyleyebiliriz.
	Eserin fihristi son sayfada verilmiştir. Ancak birinci kısımda eserin ikinci kısmının fihristi de bulunmaktadır. Eserde ele alınan konu başlıklarının sıralanmasında belli bir sınıflandırmanın gözetilmediği anlaşılmaktadır. Eserde ele alınan başlıklar sırasıyla şöyledir:
	Birinci kısım; ana babaya muhabbet ve hürmet; hakikat yahut doğruyu söylemek; vaadi yerine getirmek; sevgili olmak; iyilik etmek; riyakârlık-ikiyüzlülük-yaranıcılık; hilm ve hiddet; ilim tahsili-okumak arzusu; zamanın idaresi ve lisan; insaniyetperverlik-nezaket-zarafet; minnettarlık-nankörlük; zevk ve eğlence düşkünü; kendini beğenmiş; bilgiçlik taslayan insanlardan kendini sakınma; az söyle; çalışmak; uyumak ve yemek hususlarında itidal; istikamet; iyi düşünmek; ayıplayıcılık-kınayıcılık; israf ve tutumluluk olmak üzere 18 başlıktan oluşmaktadır. 
	İkinci kısımda ise, teşvik ve mükâfat; kavga ve çekişmeden uzak durma; istişare etme-danışma; uyumlu huy ve ahlak; borçlulara merhamet; cömertlik yahut iyilik etmek; lütuf ve kerem adabı; efendilik vazifeleri; hoş geçinme; tedbirli davranmanın lüzumu; insanlara mutluluk verici olma; Cenâb-ı Haktan servet ve azamet değil ilim iste; dost seçimi; kötülüğe mukabil iyilik; istihza-latife-ta’riz; af ile karşılık verme; sır saklama; tevazu ve riayet-tekebbür ve ihanet; namus; düello; aşk ve alâka; barış ve esenlik-nifak ve ihtilaf; felaketlere sabır ve mukavemet; balo; tiyatro; oyunlar; Mekteb-i Edeb’in sonu: Akıllı ve iyi insan olmak üzere 29 başlıkta konular işlenmiştir.
	Eserde eğitici ve öğretici bir yol izlenmiş, konular açık, anlaşılır ve sade bir dille ele alınmıştır. Bu üslup, eserin daha iyi anlaşılmasına katkı sağlamaktadır. Eserde çoğu kez kısa ve anlaşılır cümleler kullanılmakla birlikte bazen de fazlaca bağlaç kullanılarak uzun cümleler yer almaktadır. Eser şiir, hikâye ve özlü sözlerle süslenmiş, bazı ahlaki ilkeler daha iyi anlaşılması için zıttı ile verilmiştir. Eserde, konular anlaşılabilecek uzunlukta ele alınmıştır. Ele alınan ahlaki ilkelerin daha iyi anlaşılabilmesi için şiir, hikâye, fıkra ve özlü sözlerin yanında atasözlerinden de istifade edilmiştir. 
	Ahlaki ilkeler ele alınırken topluma mal olmuş kişilerden alıntılar yapılmıştır. Ancak bu şahsiyetler içerisinde İslam kültüründen seçilenler olmakla birlikte, muhtemelen Fransızca bir eserden tercüme edilmiş olması nedeniyle Batı medeniyetine ait hükümdar, idareci, filozof vs. gibi şahısların hayatından anekdotlar çokça yer almakla birlikte, eserde Osmanlı kültürüne ait örneklerin de bulunduğu görülmektedir, bunların da muhtemelen Muallim Nâci tarafından esere eklendiğini söylenebilir. Ancak, eserin çeviri eser olması, Osmanlı’nın çokkültürlü bir yapıya sahip olması veya Batı’nın Osmanlı üzerindeki etkisine bağlı olarak Osmanlı Devleti içinde yaşayan herkesin ve her kesimin eseri sahiplenebilmesi için Batı medeniyetine dair örneklerin eserde müellif tarafından bilinçli olarak kalmış olabileceği de düşünülebilir. Konunun anlaşılabilirlik durumuna bağlı olarak, bazı ahlaki konu başlığı altında birden fazla hikâyeye yer verilmişken, bazı başlıklar altında ise hikâyeye hiç yer verilmemiştir. Bunun yanında eserde gerek farklı konular içinde gerekse aynı konu içerisinde zaman zaman tekrarlara da yer verilmiştir. Dikkat çekmek, önemini vurgulamak amacıyla olsa gerek, pek çok yerde aynı örneklerin aynı ifadelerle geçtiği de görülmektedir. Eserde zaman zaman öğüt verir bir eda ile “Yavrularım”, “Evlatlarım”, “Gençler”, “Ey Oğul”, “Dinleyiniz Evlatlar” gibi hitapların kullanıldığı ve samimi bir hava oluşturulduğu da görülmektedir. Bununla birlikte eserde buyurgan/emredici şekilde bir yaklaşım ise görülmemektedir. 
	Yukarıda anlatılanları özetler mahiyette eserin başında/kapak sayfasında eser hakkında şu ifadeler yer almaktadır:
	“Vatanımızda sakin kadın-erkek, büyük-küçük her sınıftan insanın bütün fertlerine elverişli olmak üzere, çeşitli ahlâk kitaplarının incelenmesi ile meydana getirilmiş, muteber bir kaynaktan seçilerek bir araya getirilmiş ve tertip edilmiştir. Herkesin anlayabileceği bir ifade tarzı ile insanı rezillikten uzaklaştırır, faziletlere teşvik eder... Hülasa: umumun ahlakını olgunlaştırmaya cidden vesile olacak birçok nasihat ve kıssaları bir araya getiren faydalı bir kitap olmakla hakikaten “Mekteb-i Edeb” unvanına layıktır”. 
	3. Mekteb-i Edeb’te Ahlak Eğitimi
	Mekteb-i Edeb, ebeveyn, muallim ve mürebbilere terbiye usulleri hakkında görev ve sorumluluklarını anlatmak üzere, kadın erkek, büyük küçük her bireyin ahlaki değerleri ve ilkeleri öğrenebilmesi amacıyla tertip edilmiş bir eserdir. Bu durum kitabın mukaddimesinde şu şekilde ifade edilmektedir:
	“Durum şudur ki, adaba ve herkese hitap edecek bir ahlaka hizmet edecek kitaplar bizde eksik değildir. Fakat adap ve herkese hitap edecek bir ahlaka hizmet eden bu gibi kitaplara ihtiyacımız her zaman bakidir. Dikkat sahiplerine malumdur ki, bir milletin fertleri ne kadar güzel terbiye görmüş ve buna ne kadar ehemmiyet vermiş ise o millet o kadar kuvvet bulmuştur.”
	Mekteb-i Edeb’te ahlak eğitimiyle ilgili dikkati çeken ilk husus, eserde ele alınan tüm konuların doğrudan ahlak eğitimine dair konuları içermesidir. Ahlak terbiyesinde kazandırılmak istenen davranış hakkında öncelikle teorik bilgi verilerek, muhatabın davranış hakkında bilgilendirilmesi oldukça önemlidir. Eserde bu yöntemin uygulandığı görülmektedir.  Nitekim eserdeki ahlak eğitiminde kullanılan usullere bakıldığında, muhataplarına hitap eder şekilde nasihat edildiği, bunun da eserin dilini akıcı yaptığı görülmektedir. Böylece eserin muhatapları tarafından daha keyifle okunabilecek bir hale geldiği söylenebilir. 
	Öte yandan ahlak terbiyesinde önemli unsurlardan biri de ibret ve öğüt verici hikâyelerden/mesellerden faydalanılması yöntemidir ki, bu eserin tamamında görülebilmektedir. Zira eserin birinci kısmında elli üç, ikinci kısmında ise altmış iki hikâyenin yer alması bunun en büyük göstergesidir. Örnek olay/meseller/hikâyelerden yararlanma yöntemi Kur’an-ı Kerim’in kullandığı en önemli yöntemlerden biridir. İnsanı hem maddi hem de manevi olarak eğitmeye çalışan Kur’an’ın bizzat kendisi bunu şöyle ifade etmektedir: “And olsun ki biz, öğüt alsınlar diye, bu Kur’an’da her türlü misali verdik”, “İşte bu misalleri biz insanlar için getiriyoruz.” Dolayısıyla meseller, Kur’an’ın insanlar tarafından kavranmasını sağlayan en güzel araçlardan biridir ki, öğrenme etkinliklerinde soyut içerikli konuları anlamakta zorlananlara Kur’an’daki örnek olaylar bu güçlüğü ortadan kaldırır niteliktedir. Böylece Yüce Allah vermek istediği mesajları muhatabın zihninde somutlaştırarak sağlam bir zemine oturtmuştur. Bu yöntemin klasikten modern eğitim anlayışına kadar da vazgeçilmez olduğuna tanıklık ediyoruz.
	Nitekim kadim Şark geleneğinde de “meseller” ya da temsiller vasıtasıyla insanları iyiye, doğruya, güzele sevk edecek; kötüden, çirkinden, yanlıştan alıkoyacak ibret belgelerinin nazara verildiği bilinmektedir. Nitekim temsiller ya da hikâyeler yoluyla telkinde bulunmanın karmaşık, anlaşılması güç bir metnin insanların anlayabileceği düzeye indirgenmesinde, diğer bir ifadeyle somutlaştırılmasında oldukça önemli olduğunu belirtmek gerekir.  Bu durumun, Tanzimat Dönemi’nin “halkı tenvir etmeye didinen zihniyet”i ile ilişkilisi yanında soyut ahlaki kavramları somutlaştırmak için öteden beri kullanılagelen bir yöntem olduğu da söylenebilir. Bu bağlamda Mekteb-i Edeb’te temsil ve hikâyelerin sıkça kullanılması insanların eğitilmesi açısından hem anlatılanların duyular dünyasında bir model olarak canlanarak zihinlere yerleşmesi bakımından hem de mücerret (soyut) ahlak kavramlarının müşahhas (somut) hale getirilmesi bakımından oldukça önemlidir. 
	Mekteb-i Edeb’te dikkat çeken en önemli hususlardan biri de zıtları ile bir eğitim yönteminin uygulanmasıdır. Örneğin, hilm ve hiddet, minnettarlık ve nankörlük, israf ve tutumluluk, kibir ve tevazu gibi. Zira ahlak eğitiminde sadece iyi ve güzel olanların öğretilmesi yanında, kötü ve sakınılması gereken davranışların da birlikte verilmesi eğitim açısından oldukça önemlidir. Aslında bu yöntem de Kur’an-ı Kerim’in uyguladığı bir eğitim yöntemidir. Zira Kur’an-ı Kerim’in bazı ayetlerinde zıtları yan yana koyarak muhatabı eğitmeye çalıştığı görülmektedir. 
	İncelediğimiz eserin ahlak terbiyesine dair bir eser olması nedeniyle öncelikle insanlarda bulunabilen olumsuz davranışların eğitilmesine yönelik ahlaki ilkelere yer verilecek ardından da insanların sahip olması gereken ahlaki erdemlere dair konular ele alınacaktır. 
	3.1. Mekteb-i Edeb’te İnsanın Olumsuz Davranışlarının Eğitilmesi
	Mekteb-i Edeb adlı eserde toplumun her kesimine mensup bireylerin ahlak eğitimine yönelik gerçekleştirmesi ya da kaçınması gereken ahlaki davranışlar ele alınmaktadır. Nitekim eserde ahlak eğitiminin önemi, “Evladınıza yalnız Fransızca, İngilizce vesaire diller öğretmekte olmamızı iftihar vesilesi kabul etmemeliyiz. Bunlara çokça ahlak dersi vermeye çalışmalıyız. Zira insaniyet sadece bilgi ile değil güzel ahlak ile ayakta durur.” ifadesiyle ortaya konulmaktadır.
	İnsan, yetkin bir varlık olmasının yanında birçok eksik yönü de olan bir varlıktır. Eğitim sayesinde insan yetkinliğe ve olgunlaşmaya doğru ilerler. Bireyin kendine, topluma, çevresine ve en önemlisi de yaratanına karşı görev ve sorumluluğunun bilincine varması eğitimle olacaktır. Yazarın eserde ele aldığı konuların tamamı toplumdaki insanların ahlaki eğitimlerini içermektedir. Belirtilen ahlaki eğitim kapsamında insanların olumlu davranışlar gerçekleştirerek ahlaki olgunluğa ulaşması, insanın dünya ve ahiret mutluluğuna ulaşmasında önemli bir role sahiptir. 
	İnsanın davranışlarının her yönüyle farkında olması onu diğer canlılardan ayıran en önemli özelliğidir. İnsan bu özelliği sayesinde ahlaki eylemini ve kendisini kontrol etmektedir. İnsanın bu bilinçli hali kazanmasın ve kendini fark edip gözlemlemesi üzerine Kur’an-ı Kerim’de “Onlar kendi nefisleri hakkında hiç düşünmezler mi?” buyrulmaktadır. Böylece insanın kendi halini, kendi içinde tefekkür etmesi ve içine gelen hisleri kontrol etmesi istenilmektedir. Zira Yüce Allah, her şeyi bildiği gibi, kalplerden geçenleri de bilir. Dolayısıyla bireyin İslam’ın hedeflediği dünya ve ahiret mutluluğuna ulaşması için kendisine ve yaşadığı topluma karşı zararlı olan davranışları kontrol altına alarak eğitmesi gerekmektedir. Mekteb-i Edeb’te en uzun ve geniş şekilde ele alınan bu davranışlardan beş tanesi örnek olarak aşağıda verilmiştir.
	Kavramların açıklamalarına geçmeden önce bir hususu belirtmekte fayda vardır. Mekteb-i Edeb’te ele alınan ahlak konularının pek çoğunun içeriğinde Gazzâli, Nasuriddin Tûsi, Kınalızâde, İbn Miskeveyh, Kindî, İbni Sinâ gibi İslam ahlakına dair eserler kaleme alan âlimlerin görüşlerinden de yararlanıldığı görülmektedir. Mekteb-i Edeb’in bu şekilde önemli ahlak eğitimcilerinin görüşlerinden yararlanılarak hazırlanması, eserin etkisini ve önemini arttırdığı söylenebilir.
	Öfke/Hiddet: Yumuşak huyluluğun zıttı olan hiddet/öfke, “intikam duygusuyla kalpteki kan basıncının yükselmesi”, “bireyin haz alma duygusunun engellenmesi, incinme ve tehdit gibi durumlara bağlı olarak temel güdülerden olan kızgınlık ve saldırganlık tepkisi” şeklinde tanımlanmaktadır. İslam, gerçek müminlerin öfkesini yenen ve onu dizginlemesini bilen kimseler olduğunu vurgulamakta ve bu konuda Kur’an-ı Kerim’de, “Onlar bollukta ve darlıkta Allah yolunda harcayanlar, öfkelerini yenenler, insanları affedenlerdir” buyrulmaktadır. Yine Hz. Peygamber’in “Gerçek pehlivan, güreşte rakibini yenen değildir. Gerçek pehlivan, öfkelendiği zaman öfkesini yenendir” hadisi de öfkeye hâkim olmanın önemini ortaya koymaktadır. 
	Eserde Allah’ın insana bahşettiği niteliklerden birinin yumuşak huyluluk ve mizaç olduğu, ancak bazı insanların tabiatın bu güzel mevhibesinden mahrum bulunduğu ve bu sıfatın kazanılabileceği bunun için de gayret gösterilmesi gerektiği ifade edilerek konuya başlanmaktadır. Bu sıfatın gayret gösterilerek kazanılabileceğini göstermek için de “Rahiplerden Françesko isimli zat bu güzel sıfattan mahrum ve sert mizaçlı olup kendisinin bu haline yine kendisi vakıf olur olmaz derhal nefsini ıslah etmenin çaresine düşerek hilm kazanmayı başardı” diyerek somut bir örnek sunmuştur. Hem bunu desteklemek için hem de özellikle devlet adamlarının ve yöneticilerin öfkelerini teskin etmelerinin ne kadar önemli olduğunu anlatmak için adı zikredilen rahibin başından geçen bir olay eserde anlatılmıştır. Eserde bu vb. hikâye ve açıklamalarla öfkeli insanın, yaptığı pek çok davranıştan dolayı daha sonra pişman olacağını, bu tür insanların her daim kalp ıstırabı ile yaşamak zorunda kalacağını ve bu durumun da kişiyi hayat boyu mutsuz edeceği de ifade edilmektedir. Ancak sonradan pişman olmanın insana fayda sağlamayacağını, dolayısıyla öfkeden kaçınmanın herkes için elzem olduğu her fırsatta vurgulanmaktadır. Eserde öfkesine hâkim olamayarak hata eden insanların da vicdan azabıyla yaşamak yerine, kırıp döktükleri insanlardan özür dileyerek rahatlamaları tavsiye edilmektedir. Ancak bunu kibirli insanların başaramayacağını da belirtilmektedir. 
	Eserde konuyla ilgili Hz. Peygamber’in hadislerinin yanında, İslam âlimlerinin sözlerinden, Hz. Süleyman’dan, IV. Henry’den ve isim belirtilmeksizin pek çok kişiden konuyla ilgili sözler ve hikâyeler aktarılarak, tüm insanların toplumda mutluluğu inşa etme gibi bir vazifesinin olduğu, kendisinde öfke gibi gayri meşru arzular olan insanların mutlak manada nefislerini ıslah etmeleri gerektiği vurgulanmaktadır. Bununla birlikte eserde öfkenin yaratılıştan geldiği belirtilerek, bu özelliğe sahip bireylerin kendilerindeki bu durumu düzeltmeye çalışmaları gerektiği, aksi takdirde kendilerinin suçlu ve kabahatli olacağı belirtilmektedir.
	 Kibir/Kendini Beğenmişlik: Kendini yüksek görmek, büyüklenmek, kendini beğenmek gibi anlamlara gelen kibir, insanın kendisini beğenmesinden dolayı başkalarını küçük görmesidir. Kibir ve kendini beğenmişlik olarak ifade edilen bu iki vasıf, gerek Kur’an-ı Kerim’de gerek hadislerde kabul edilmeyen, zemmedilen davranışlar arasındadır. Bireyin ruhsal yapısını/dengesini bozan olumsuz ahlaki özelliklerden olan kibir, Nâci’ye göre, faziletli işleri def ederken, olumsuz işleri celbeder. Böyle bir duygu hangi kalbi istila ederse o kalp, kimsenin nasihatini dinlemez, terbiyeyi kabul etmez ve kişiyi helake götürür.
	“Kişinin helaki kendisini beğenmesindedir” şeklinde bir ifade ile konuya başlanan eserde, bencil ve kendini beğenen insanın, insanlar arasında daima rezil ve adı kötüye çıkmış biri olduğu belirtilerek, “yalancı şöhrete tabiat olarak meyyal olan hodbin (yalnız kendini düşünen, kibirli) ve hodpesend (kendini beğenmiş) insan her ne söyler ve ne yaparsa cümlesi riyakârane bir gösterişten ibaret…” olduğu ifade edilmiştir.  Ayrıca eserde dünyada geçici olanlarla övünüp, kibirlenmenin ne kadar anlamsız olduğu belirterek, “Evladım! / Oğlum! Kibirlenen ve kendilerini beğenenler gibi olma ki,…” şeklinde başlayan nasihatler, örnekler ve özlü sözlerle desteklenip açıklanmıştır. Yine eserde, kibirli ve kendini beğenmiş insanların, çevresindekiler tarafından nasıl göründüğünü anlatılmak için, kibirli insana hizmet etmektense köpek bakıcılığını tercih eden bir adamın hikâyesi, “İngiltere hükemâsından birinin naklettiği vaka” adı altında ele alınmaktadır. Eserde aktarılmış olan bu hikâye kibrin insanı ne durumlara düşürebileceğini göstermesi açısından önemlidir.
	Eserde kibir davranışı cehalet olarak nitelendirilmekte ve kibrin kişiyi helake götüren davranış olduğu da vurgulanmaktadır. Eserde kibirli insanların özelliklerini şu şekilde belirtilmektedir: 
	“Yalancı şöhrete tabiat olarak meyyal olan kibirli ve kendini beğenmiş insan her ne söyler ve ne yaparsa cümlesi riyakârane bir gösterişten ibarettir. Kendisini herkesten yukarı göstermek istediği halde herkesin nefret ettiği kişi olup herkesten aşağı görünür. Büyükler ile üns ve ülfet bulmaya çalışır. Akran ve emsaline kibir ve gurur ile muamele eder. Muameleleri, aşağısında bulunanlar tarafından tahammül olunur bir şey değildir. Herkese iş buyurur, herkese hâkim olur. Selam versen görmez, bir şey söylesen dinlemez. Biriyle söyleşse sözünü keser… Hiçbir şeyden haber ve malumatı olmadığı halde ilimden, fenden, sanattan, felsefeden bahseder.” 
	Eserde bu vb. ifade, örnek ve hikâyelerle kendini beğenmişliğin ne denli çirkin ve fena bir şey olduğu anlatılmaya çalışılmış, bunun yanında kibirli insanların hataları karşısında özür dileyememe, herhangi bir konuda başkaları ile istişare etmeme gibi olumsuz özelliklere de sahip olduğu vurgulanmıştır. 
	Riyakârlık: Riya, insanın içinde bulunduğu duyguların tam tersi yönde bir davranışta bulunması, Allah için yapılması gereken bir davranış ve ibadeti sırf insanlar görsün diye yapması olarak tanımlanabilir. Dolayısıyla riya, insanların sevgi ve sempatisini kazanmak amacıyla, Allah’a ibadet ediyormuş gibi görünmektir. Nitekim İslam’da riya, ahlaki bir kusur olarak görülerek eleştirilmekle birlikte, riyakârların yaptığı ibadetin kabul olmayacağı ifade edilmekte, hatta Allah’ın rızasının dışında insanları mutlu etme gayesi taşıdığı için riya “şirk” olarak addedilmektedir. Bu nedenle İslam’da riyanın her türlüsü ahlak dışı davranış olarak kabul edildiği halde, ibadetlerde riya ise çok daha büyük kötülük olarak değerlendirilmiştir. Bu bağlamda kişinin yaptığı davranış ne derece iyi olursa olsun, Allah’ın dışındaki varlıkları memnun etme amacı taşıyan her davranışın boşa gittiği haber verilmektedir.
	Riya, bireyin kalbinde gizli olması nedeniyle anlaşılması ve kontrol edilmesi zor bir duygudur. Mekteb-i Edeb’te bu konuya dikkat çekilerek “bu kötü sıfatı insanın kendisi ve Allah’tan başkasının anlamasının zor olduğu” belirtmektedir.
	Konuya “Ayıbımı söyleyen insan, ilahi rahmete mazhar olsun” şeklinde Hz. Ömer’e atfedilen bir söz ile başlanılmakta ve riyakâr insanların özellikleri belirtilmektedir. Bu bağlamda eserde riyakâr olan insanların başkalarının tabiat ve meşreplerine vakıf olarak kendisini de onlara uydurmaya çalıştığı; bu sıfatın, onunla vasıflanan insanın niyetine göre tesir edeceği ifade edilmektedir.
	Eserde, insanın manevi hastalıklarından biri olarak da kabul edilen riyakârlığın gurur, kibir, başkalarına özenti ve taklit neticesinde de ortaya çıkabileceği belirtilmektedir. Bundan kurtulmanın yolunun da duyguları kontrol altına almak olduğu tavsiye edilmekte ve konu Hişam b. Abdülmelik, Hz. Ali gibi önemli şahsiyetlerin hayatlarından örneklerle ele alınmaktadır. 
	Nankörlük: Minnettarlığın zıttı olan nankörlük, gördüğü iyiliğin, “yediği ekmeğin kıymetini bilmeyen, nimeti inkâr eden” anlamlarına gelmektedir. Kur’an’da pek çok ayette şükür kelimesiyle kullanılmakta ve Allah tarafından verilen nimetlere karşı nankörlüğü ifade etmek üzere yer almaktadır. Aynı niteleme şeytan için de kullanılmaktadır. Kur’an-ı Kerim’de ayrıca ilahi nimetler karşısında nankörlük yapmanın birtakım dünyevi sıkıntılara sebep olacağı da belirtilmektedir. Hadislerde ise nankörlük konusu daha çok insanların yapılan iyilikler karşısında teşekkür etmesinin önemi çerçevesinde ele alınmaktadır.
	Ahlak kitaplarında genişçe yer verilen nankörlük konusu kötü bir ahlak olarak Mekteb-i Edeb’te de genişçe ele alınmıştır. Eserde iyiliklere minnettar olma vazifesini yerine getirmede ve teşekkür etmede kusur eden insanın reddedilmiş ve hatta köpekten de alçak olduğu belirtmektedir. Hatta konuya daha da açıklık getirilerek, köpeğin, kendisine bir lokma ekmek veren insanı on beş sene sonra bile tanıdığının tecrübe edildiği belirtilmektedir. Bununla birlikte ekmek ve nimet hakkı bilmez, iyilik tanımaz insanlara nankör veya kâfir-i nimet adları verileceği de dile getirilmiştir. Ayrıca kibrin hasmının Allah olduğu gibi, nankörün hasmının da yine Allah olduğu, nankör olan insanın daha dünyada da layık olduğu cezayı bulacağı ifade edilmektedir. 
	Eserde en geniş yer verilen konulardan biri olan nankörlüğün ne denli kötü bir vasıf ve ahlaki davranış olduğu sık sık vurgulanmış, konuyla ilgili Hz. Süleyman başta olmak üzere Halife Mansur, Sa’d b. Ebi Vakkas ve hükema-i kadimden örnekler verilmiştir. Yine Fransa Kralı XI. Louis, V. Sixtus ve Limozen eyaleti asilzadelerinden değişik kimselerin sözlerinden alıntılar yapılmış ve konuyla ilgili dört tane hikâye paylaşılarak konu ele alınmıştır. Eserde, nankörlüğün bir sınırı da çizilerek, onun sevilmeyen bir özellik olmasına rağmen, dünyada çok fazla nankör olduğu; nankörlerin gördükleri iyiliği çabuk unuttukları; bu tür duyguya sahip insanların menfaatperest oldukları ifade edilmektedir. Öte yandan eserde, yazar insanlardan çoğunun gösterdiği minnettarlığın yüzeysel olmasından, samimi olmamasından ve iyiliğin insanda minnet hissi uyandırsa bile kısa süre içinde unutulup gitmesinden duyulan üzüntüyü de dile getirilmektedir. Anlatılan hikâye ve verilen açıklamalardan sonra, hakiki ve samimi minnettarlığın çok nadir görüldüğü ve çoğunlukla dünyada nankörlerin bulunduğu belirtilerek konunun tamamlandığı görülmektedir. 
	İsraf: “Hata, cehalet, gaflet, haddi aşma” gibi anlamlara gelmekte olan israf, genel olarak söz ve davranışta dinin, aklın veya örfün uygun gördüğü ölçütlerin dışına çıkmaktır. Kur’an ve Sünnette bu durum yasaklandığı gibi, savurganlık derecesine varan bir cömertlik de uygun görülmemiştir. Kur’an’da “Elini boynuna bağlı kılma (cimri olma) ve büsbütün de onu açıp israf etme ki, sonra kınanmış olursun ve eli boş açıkta kalırsın” buyrularak cömertlikteki ölçü de ortaya konulmuştur. Bu durum ne cimrilik ne de israfın hoş karşılandığının bir uyarısı niteliğindedir. Zira İslam dini, maddi ve manevi imkânları insanlara Allah’ın bağışladığı birer emanet saymakta ve bunları insanlara mutluluk getirmeye elverişli ve Allah’ın rızasını kazanacak şekilde kullanmayı emretmektedir.
	Günümüzde özellikle beşerî ve maddi kaynakların kullanımında savurganlığı ifade eden israfın kapsamının belirlenmesinde din, örf âdet, tutum, tercih ve alışkanlıkların rolünün olduğu söylenebilir. Fıkıh kitaplarında genellikle taharet, giyim kuşam, cenaze, kısas, yiyecek içecekler, haramlar ve helâller gibi konularda doğrudan ya da dolaylı olarak temas edilen israf, ahlak kitaplarının da en önemli konuları arasındadır.
	Mekteb-i Edeb’te, israf ateşe benzetilerek, ateşin kendisini besleyen maddeyi (odunu) nasıl tüketip bitirdiği gibi, müsrifin de kendisini tüketerek dilenmeye muhtaç konuma gelebileceği ifade edilir. Bununla birlikte herkesin hal ve iktidarına göre kendisine yakışacak şekilde giyinmesinin caiz olduğu, bunun müsriflik olmadığı da belirtilmektedir. 
	Müsrif insanın kısa süre içerisinde ölecekmiş gibi bir harcamanın içinde olduğu, cimri/aşırı tutumlu insanın da hiç ölmeyecekmiş gibi davrandığı ifade edilen eserde, bu ikisi arasında ölçülü ve dengeli bir yol izlenmesi gerektiği ifade edilmektedir.  Eserde, israf konusu zıttı olan tutumluluk konusu ile birlikte ele alınmakta ve cimri insanların kendilerini idareli, müsrif insanların ise cömert gördüğü belirtilerek, önemli olanın ölçü ve dengeli olmak olduğu vurgulanmaktadır. Konuyla ilgili açıklamaları anekdot, örneklerle ve hikayelerle desteklemekte ve gerek kişiyi gerekse ülkeyi zenginliğe götüren en önemli yollardan birinin israftan kaçınmak olduğu öğütlenmektedir.
	Eserde israf konusu ele alınırken pek çok örneğin kadınlar üzerinden verilmesi de dikkat çekmektedir. Bu durum içinde bulunulan dönemin yansıması olarak değerlendirilebilir. Öyle ki, her ne kadar adap ve ahlak-i umumiye dâhilinde ve emri tasarruf ve idare dairesinde meydana gelen yeniliklere uymanın kadınlar için caiz olduğu ifade edilse de başkalarına göstermek, başkalarını takip ederek ihtiyaç olmadığı halde faydasız şeyleri almaya mecbur kalmaları israf olarak değerlendirilmiştir. Bunun yanında bir takım gülünç süslere ve her çeşit mücevhere olan temayülleri ve düşkünlükleri yüzünden kadınların çokça israfın içinde bulunabildikleri vurgulanmıştır. 
	3.2. Mekteb-i Edeb’te İnsanın Elde Etmesi Gereken Ahlaki Erdemler
	İnsan dünyaya ahlaki davranışları bilerek gelmemektedir. Nerede, nasıl davranılması gerektiği içinde yaşanılan toplumdan öğrenilir. Dolayısıyla ahlak, bir eğitim konusudur. İslam dini ahlaka ve ahlaklı insana son derece önem vermiştir. Hz. Peygamber’de bu konuda “Müminlerin iman bakımından en faziletlisi ahlakça en iyi olanıdır”  buyurarak ahlak eğitimine dikkat çekmiştir. Mekteb-i Edeb’te bu bağlamda yazılmış bir eser olup, içerisinde pek çok ahlaki erdemlere yönelik konular mevcuttur. Bunlardan bazıları aşağıda ele alınmıştır. 
	Doğruluk: Düşüncenin gerçekle, özün ve sözün uyuşmasıdır. Doğruluk, her ortamda ve her sosyal yapıda bireyin kazanması ve gerçekleştirmesi istenilen olumlu ahlaki davranıştır. Doğruluk, İslam kültüründe ayet ve hadislerle emredilen bir davranış olup, bireyin erdemli bir kişilik kazanmasına, dinî ve ahlaki açıdan olgun bir davranışa sahip olmasına vesile olan önemli bir değerdir. Zira İslam, dosdoğru bir yol sunmakta ve bu doğru yola ulaşmayı engelleyen her türlü duygu, düşünce ve davranıştan bireyi uzak tutmaya çalışmaktadır.
	Mekteb-i Edeb’te doğru söylemenin insan topluluğu içinde yaşayan her insanın birinci vazifesi olduğu ifade edilerek konuya başlanmıştır. Daha sonra doğruluğun önemine vurgu yapılarak, sözü ve özü doğru olan insanın toplum içinde ne kadar kıymetli ve muhterem bir insan olduğu, her kim böyle bir insanla sohbet eder ya da iş yaparsa bir hile ve oyuna gelmeyeceği, aldatma tuzağına düşmeyeceği, fikir ve düşüncelerini, niyet ve tasavvurlarını doğruca beyan etmekten çekinmeyeceği belirtilmektedir. Yine doğru insanların dilinin hakikat için kullanılan bir alete benzetildiği eserde, doğru insanların yalan ve hile ile mukaddes dudaklarını lekelemeyeceği; doğruların yardımcısının Hz. Allah olduğu; haram olan yalan gibi bir günahı işleyen insanda insaniyet aranmaması gerektiği; yalancıda insanlık ve yiğitliğin olmayacağı Sadi Şirâzi, Gazzâli, Hulefâ-yi Râşidîn’in sözlerinden alıntılarla ve hikâyelerle desteklenerek izah edilmiştir.
	Eserde doğruluğun önemi ve gerekliliği geniş şekilde ele aldıktan sonra bazı tavsiyelerde de bulunulmuş ve ikiyüzlülük ve dalkavukluk yapmaktan gereği gibi sakınılması istenilmiştir. Birlikte yaşanılan insanlarla hoş geçinmek için kalp saflığı ile beraber doğruyu söylemek gerektiği, insanın dilini tutamayıp her ağzına geleni söylemesi yüzünden başına hadsiz hesapsız zarar ve ziyan, hatta ölüme sebep olabilecek haller gelebileceği, bunların en küçüğünün insanlar arasında sevgi, beğeni, güven ve dostlarını kaybetmek olacağı ifade edilmiştir.
	İtidal: İki aşırı davranış ve tutum arasındaki orta hal, ölçülü ve ılımlı olma, denge, düzgünlük gibi anlamlara gelmektedir. Felsefe kültürünün İslâm dünyasında gelişmesiyle birlikte itidal kelimesi “karakter, mizaç, ılımlılık, denge ve ahlâkta aşırılıklardan uzaklık” anlamında psikoloji ve ahlâk terimi olarak da kullanılır olmuştur. Kur’an ve Sünnette ise, insanın davranışlarının aşırılıklardan uzak orta bir yolda olması olarak ifade edilmektedir. 
	Mekteb-i Edeb’te itidal başlığı altında çalışmak, uyumak, yemek hususlarında itidal konularının ele alındığı görülmektedir. Eserde, insana arız olan hastalıkların genelde itiyat sınırını zorlamaktan ortaya çıktığı, aşırılıkların insanın ruhunu, kalbini, vücudunu, zihnini yorduğu ifade edilerek, konuya “Oğlum!” diyerek tavsiyelerle başlanılmaktadır. Her işte itidal üzere olunması gerektiği belirtilerek, zihni sürekli aynı iş ile meşgul etmenin olumsuzluğuna dikkat çekilmektedir: “İş insanın aklını işgal etmeli ama zihnini yormamalıdır. Bunun için uzun müddet fikri işgal etmeyip bir eğlence ile fasıla verilmeli. Genel olarak üç saatten fazla bir iş ile meşgul olunmamalıdır” denilerek çalışmada dinlenmenin önemi de vurgulanmıştır. Bu bağlamda ara sıra ara verip dinlenmenin insanın fikri, ruhu ferahlamış olarak gönül rahatlaması sağlayacağı ve yeniden şevk ile işe başlanılacağı belirtilmektedir.
	Eserde, ilim yolunda çalışırken de arada bir mola vermenin zihni dinlendirdiği, ruhu ferahlattığı dile getirilmektedir. Bu bağlamda fikirlerin, dinlenmiş zihinde daha rahat üretileceğini ve insanın muhakemesinin daha iyi olacağı belirtilerek, dinlenirken vaktin kaybolacağı endişesine gerek olmadığı, çünkü yorgunluktan işlerin yavaşlayacağı, sağlığın bozulabileceği ifade edilerek konu birkaç tane hikâye ile desteklenmektedir. Aslında bu görüş, İslam’ın çalışma yöntemini de yansıtmaktadır. Zira Kur’an-ı Kerim’de “Öyleyse bir iş bitince diğerine koyul” buyrularak bir işi yapmaktan yorulduğunda bir başka işe yönelerek dinlenmenin önemi vurgulanmaktadır. Ancak eserde haddinden fazla meşguliyet ne kadar zararlı ise, haddinden fazla boş kalmanın da o kadar zararlı olduğu ifade edilmekte, tembellik pasa benzetilmekte ve tembel insanın boş durmaktan dolayı kötü fikirler düşüneceği ve bunları çoğunlukla da yapma potansiyeline sahip olduğu söylenerek tembellik de hoş görülmemektedir.
	Mekteb-i Edeb’te uyumak hususunda da itidalli olunması gerektiği vurgulanarak, uykunun Cenâb-ı Hakk’ın insana bahşettiği latif ve leziz ihsanlardan biri olduğu, bazı hastalıkların önünü aldığı, bedeni takviye ettiği, yorgunluktan kaynaklı ağırlığı hafiflettiği belirtilmektedir. Ancak, uykunun en lüzumlu ve faydalı şeylerden olduğu halde zararlı da olabileceği ifade edilerek uyumada da itidal tavsiye edilmektedir. Eserde dengeli bir uykunun insan vücudu açısından son derece önemli olduğu ifade edilmekte, çok az uyumak nasıl sağlığı, zihinsel muhakemeyi olumsuz yönde etkiliyorsa, çok uyumanın da dikkatsizlik ve tembellik gibi ruha ve bedene büyük zararlar verdiği belirtilmektedir. Eserde çok uykunun insanı fakirliğe sevk edeceği, geç vakitlere kadar uykusuz kalmanın zamanı bereketsiz kılacağı gibi hususların yanında, uykunun en verimli saati ve dinlendirici bir uyku için gerekli olan ortam hakkında da bilgiler verilmekte, mutedil bir uykunun kişiye bereket ve feyz kaynağı olduğu gibi düşünceler farklı örnek ve hikâyelerle ifade edilmektedir. 
	Eserde uyku ile yemek arasında da bir bağ kurularak, çok yemenin de çok uyumak gibi insanı rahatsız edeceği, insanların çok yedikleri zaman kâbus görecekleri, bu nedenle rahat ve huzurlu uyuyamayacakları, dolayısıyla beden ve ruh sağlığına olumsuz etkileri olacağı belirtilmektedir. Konuyla ilgili birçok tavsiyede bulunularak, “…akşam sabah yiyip içmekten başka bir şey düşünmeyen insanlar gibi olma! İnsan yemek için yaşamayıp, yaşamak için yemelidir. Nefis yemeklere iştahın galip gelse bile, nefsini durdurmayı denemelisin…” şeklinde tavsiyeler sıralanmış ve sahabe-i kiramdan, İslam âlimlerinden, Batılı bazı filozoflardan örneklerle konu genişçe ele alınmıştır.
	Cömertlik-İyilik Etmek: Cömertlik, İslam ahlak literatüründe daha çok gönül zenginliği ve genişliği anlamlarına gelen sahavet kelimesiyle ifade edilmektedir. Aynı zamanda “iyi olmak, iyilik etmek, üstün olmak, üstün kılmak” gibi anlamları da içermektedir. İslam dini, cömertliği bir fazilet olarak kabul etmekte ve bireyi yüceltmenin yanında Allah’ın rızasına ve insanların sevgisine mazhar olmaya vesile olduğunu vurgulanmaktadır. Kur’an’da cömertlik Allah’ın sıfatları arasında gösterilmekte, hadis kitaplarında da Hz. Peygamber’in cömertliği ile ilgili birçok rivayetler yer almaktadır. Hem Kur’an’da hem de sünnette cömertliğin bu şekilde üstün bir fazilet olarak kabul edilmesi, İslâm ahlâkçılarının bu konuya özel bir önem vermelerine sebep olmuştur.
	Mekteb-i Edeb’te konuya Kanuni Sultan Süleyman’a atfedilen “Ey Halil’im düşünüp Kâbe’yi yapmaktansa, yap gönül hanesini beyt-i Huda istersen” sözüyle başlanılmaktadır. Başkalarına iyilik ve hizmet etme arzusunun herkesin kalbini kazanmak için emin bir vasıta olduğu ifade edilen eserde, bunun için servet ve asalet sahipleri ile güçlü olan ve insanlar üzerinde tesirleri olan kişilerin kendi mallarıyla, nüfuzlarıyla, itibarlarıyla, şöhretleriyle velhasıl bin türlü iyilik yapma vasıtalarıyla diğerlerine iyilik ve yardım yapmaları gerektiği ifade edilmektedir. Bu ifadelerden sonra da bugün insanlara iyilik yaparak onlarla sevgili olmayı başaramayan, onlara küçümseme ile bakan kişilerin bir gün kendilerinin de muhtaç duruma düşebileceği hatırlatılarak birtakım tavsiyelerde bulunulmaktadır. 
	İslam kültüründen örnekler de verilerek konuyu ele alan eserde konuyla ilgili olarak, “Biz yalnız kendimiz için doğmamışız. Vatanımız, ebeveynimiz, dostlarımız, akrabalarımız ve genel olarak bilcümle insanların üzerlerimizde mukaddes hukukları vardır” ifadeleri kullanılmaktadır. Başkalarını sevmenin ve onlara yardım etmenin lüzumunu diyanet ve aklın bize tembih ettiği, bu görevi yerine getirmekten geri durmanın büyük haksızlık olduğu ve bunu yerine getirmeyenlerin Allah’ın nimetlerini kendi bünyelerinde sakladıkları da belirtilerek iyiliğin vatana, millete ve herkese yapılması vurgulanmaktadır. Yine eserde, tabiatın büyük kanunlarını yaratan ve meydana getiren Cenab-ı Hakk’ın insanı bir diğeriyle yardımlaşması için yarattığı, bunun öyle bir hakikat-i müslime olduğu söylenilerek cömertlik, keremkârlık ve ulüvv-i cenablıkta meşhur olan Ebu Bekir, Hz. Ömer, Hz. Osman, Hz. Ali, Ömer b. Abdulaziz, İbn Sina, Abdullah b. Aristo gibi yüce zatların bu hakikatleriyle meşhur oldukları ifade edilmekte ve örnekler verilmektedir. 
	İstişare Etme-Danışma: Danışma, görüş alışverişinde bulunma anlamlarına gelen istişare, İslami literatürde yöneticilerin görevleriyle ilgili konular hakkında ilgililere danışmalarını, onların görüşlerini dikkate almalarını ifade eder. Kur’an ve hadislerde sıkça kullanılan istişare, İslam tarihi boyunca Müslümanlar tarafından kurulan devletlerde yöneticilere danışmanlık yapan çeşitli kurul ve kurumlar tarafından işletilmeye çalışılmıştır.
	Mekteb-i Edeb’te konuya “..iş hakkında onlara danış…” ayetiyle başlanılmakta ve “Hasta bir tabip kendisini diğer tabiplere muayene ve tedavi ettirmeye nasıl muhtaç ise, bir insanda ne kadar âlim ve kâmil olursa olsun dünyalık işler için diğer insanların fikrine muhtaçtır” denilerek istişarenin herkes için gerekli olduğu vurgulamaktadır. Eserde, insanın kendi malumatına itimat etmeyip daima diğerleriyle istişare etmesi gerektiği, ancak istişare ve danışmanın işin ehemmiyet derecesine göre olması gerektiği de belirtilmektedir.
	  İstişare etmeden bir karar alınması durumunda insanın sonradan pişman olabileceği, kendilerine çok güvenerek istişare etmekten kaçınan insanların bu pişmanlığı çokça yaşadığı ifade edilen eserde, kendilerini büyük gören insanların istişareden kaçındıkları ileri sürülmektedir. Oysa bencillik, inat ve ısrar her hal ve ortamda insana zarar vermektedir. Bu nedenle insanın kararsızlıkta kalmamak için eş, evlat, akraba, dost ve kardeş kimselerin akıllarına ihtiyaç duyacağı belirtilmektedir. Ancak bu konuda bir ikaz da yapılmakta ve istişare edilecek kişinin güvenilir olması, kendi menfaatlerini ön plana çıkaran insanlardan olmaması önerilmektedir.
	4. Mekteb-i Edeb’te Kullanılan İlke ve Yöntemler
	Eğitim-öğretim sürecinde esas olan bireyi bilgilendirmek ve onu olumlu davranışlara yönlendirmektir. Bireyin olumlu davranışlara yönlendirilmesinde ise pek çok ilke ve yöntem kullanılmaktadır. Bu ilke ve yöntemlerin göz önünde bulundurularak gerçekleştirildiği eğitim-öğretim faaliyetleri daha etkili ve verimli olacaktır. Eserde bireysel ahlak eğitimi ile ilişkilendirilebilecek görüşlerin belli bir sistematik çerçevede sunulduğu görülmektedir. Mekteb-i Edeb’te ortaya konulan bu sistematik yapı, eserin yazıldığı dönemden günümüze kadar geçerliliğini sürdüren birçok ilke ve yöntemi barındırmaktadır. Eserde yer alan bu ilkeler aşağıda açıklanmıştır. Burada ele alınan ilke ve yöntemler tüm eğitim felsefesi açısından genel geçer özelliklere sahiptir. Ne var ki Mekteb-i Edeb’te yer alan tüm ilke ve yöntemlerin tamamının burada verilmesi mümkün değildir. Bu nedenle eserde en çok kullanılan ve eğitimsel açıdan dikkat çeken beş ilke ve yöntem üzerinde durulmuştur. Ancak ahlak eğitiminde uygulanması gereken ilke ve yöntemlerin genel eğitimde uygulanan ilke ve yöntemlerden farklı olmadığını da belirtmek gerekir. Mekteb-i Edeb’te yer alan ilke ve yöntemlerden bazıları aşağıda verilmiştir.
	4.1. Mekteb-i Edeb’te Ahlak Eğitimine Yönelik Kullanılan İlkeler
	Öğretim ilkeleri, daha önceden belirlenmiş eğitim hedeflerine ulaşabilmek için, eğitim-öğretim sürecini daha verimli hale getirebilmek ve etkili kılmak için her yaş ve düzey için kabul görmüş uygulamalardır. Öğretim ilkeleri, öğretmene rehberlik eder, eğitim-öğretim sürecinin planlı yürümesine katkı sağlar ve bu sürecin etkili ve verimli bir biçimde yürütülmesini sağlar.  Dolayısıyla öğretim ilkeleri eğitim-öğretimin vazgeçilmezidir. Aşağıda Mekteb-i Edeb’te yer alan bazı ilkeler verilmiştir.  
	Bireye Görelik: Günümüzde bireyin eğitim sisteminde merkeze alındığı bir süreçte öğretimin odaklanacağı ana yapı bireyin kendisi olarak görülmektedir. Her bireyin farklı öğrenme anlayışı, hızı ve stili olduğu açıktır. Bu nedenle eğitim-öğretim, bireyi merkeze alarak onun bilişsel, duyuşsal, devinişsel gelişimine ve gereksinimlerine, bunların yanında gelişim dönemlerine uygun şekilde yapılması önem arz etmektedir. Yapılacak olan öğretim faaliyetlerinde öğrenciyi dikkate almayı amaçlayan bu ilke, öğretim faaliyetlerinin en önemli ilkeleri arasındadır. Bu ilke kapsamında Mekteb-i Edeb’in mukaddimesinde şu ifadelere yer verilmektedir: “Doktorun hastasına olan teşhisine müteakip tedavi uyguladığı gibi, eğitimci de bilgileri öğrencilerin durumuna göre aktarmalıdır.” Eserin başlangıcında bu şekilde bir ifadenin yer alması, eserde bu ilkenin gözetildiğini göstermektedir.
	Yakından Uzağa: Öğretim sürecinde yürütülen etkinliklerin, sunulan ders içeriğinin mümkün olduğunca bireyin yakın çevresinden başlayıp uzak çevresine doğru yapılması, diğer bir ifadeyle yaşam alanı ile bağlantılı olması beklenir. Bu nedenle öğretmenler, sınıf içerisinde işledikleri konuların, verdikleri örneklerin, sundukları problemlerin ve olayların seçiminde, öncelikle öğrencinin içinde yaşadığı doğal ve toplumsal çevreden örnekler sunması oldukça önemlidir. 
	Bu ilkeye uygun olarak yapılan bir öğretim, öğrencinin yakın çevresinden, evinden ve okulundan başlayarak aynen durgun bir suya atılan taşın ortaya çıkardığı halkalar gibi git gide genişleyen bir biçimde ilerletilmelidir. Mekteb-i Edeb’in tamamında olmasa da büyük kısmında bu ilkeye uygun hareket edildiği görülmektedir. Nitekim eserde ahlaki ilkeler anlatılırken örnekler ve hikâye kahramanları genellikle eserin kaleme alındığı dönemde yaşayan ve topluma mal olmuş kişilerden oluşmaktadır. Örneğin, “Ana Babaya Hürmet ve Muhabbet” başlığı altında mekteplerde muallimlik yaptığı için şöhretli olan ve aynı zamanda Ceride-i Fünûn-i Askeriye ve Tercüman-ı Hakikat Gazetesi muharrirlerinden olan Mehmet Tevfik Efendi’nin verdiği örneği aktarmaktadır. Bu örnekte bir çocuk askeri mektebe başladığında her gün bir parça ekmek ve bir miktar çorba içer, diğer yemeklerden yemezmiş. Mektebin müdürü bu çocuğu yanına çağırmış, bu hareketinin sebebini sorunca çocuk şöyle demiştir: “Efendim benim ebeveynimin önünde bir parça katıksız siyah ekmekten başka bir yemek yoktur. Onların sefalet içinde bulunduğunu düşündükçe, ben de bir şey yiyemiyorum.”
	Bilinenden Bilinmeye: Öğrencilere yeni bir içerik sunulurken, önceki bilgilerden yararlanılması, günümüz eğitim-öğretim anlayışında sıklıkla rastlanılan ve uzmanlar tarafından önem verilen bir yöntemdir. Dolayısıyla öğretmenler, yeni bir konuya geçmeden önce, öğrencilerin o konuya ilişkin bilgilerinin gözden geçirilmesini sağlaması büyük önem arz etmektedir. Bu ilke, bilginin basit ve iyi bilinen zemine oturtulmasıyla daha iyi öğrenileceğini, yani konuların rahat anlaşılması ve akılda kalması bunların iyi bilinen konularla irtibatın sağlanmış ve aralarında mantıki bir zincir kurulmuş olmasını ifade eder.
	Öğretilecek konular bilinenden bilinmeyenlere merdivenin basamaklarını çıkar gibi, basamak basamak öğretilmelidir. Mekteb-i Edeb’te ilk konu olarak ana-babaya iyilik etmektir. Nâci’nin bu konuyu öncelemesi ana-babanın İslam kültüründeki yerine istinaden olabileceği gibi, bilinenden bilinmeyene ilkesiyle de ilişkilendirilebilir. Nitekim eserin içerisinde yer alan konu başlıklarına ve konuların içerik olarak ele alınış şekillerine bakıldığı zaman da bu ilkenin göz önüne alındığı görülmektedir. Eserde konular ele alınırken öncelikle herkesin kolayca anlayabileceği şekilde sade bir girişle konuya başlanılmakta, daha sonra üzerine yeni ve farklı bilgiler eklenilmektedir. Böylece öğrenme açısından önemli olan, yeni bilgilerin öğrencinin mevcut bilgisinin üzerine bina edilmektedir. Örneğin, Bencil ve kendini beğenen kibirli insanlar başlığı altında başlangıçta bilinen bu iki kavramla açıklamalarda bulunmuştur. Ancak konunun ilerleyen aşamalarında hodbin (yalnız kendini düşünen) ve hodpesend (kendini beğenmiş) kavramları kullanarak konuyu ele almıştır.” 
	Amaca Görelik: Öğretim etkinlikleri planlanırken ve uygulanırken öncelikli olarak dersin amaçları göz önünde bulundurulur. Çünkü dersin amacı, öğretim hedefini gerçekleştirmektir. Dersin hedeflerine uygun öğretim yöntemi seçildiğinde o hedefin daha kolay ve etkili bir şekilde gerçekleştirilmesi söz konusu olacaktır. Zira amaçsız bir eğitim okyanusta pusulasız ilerleyen gemiye benzer ki, bu durum bireyin eğitimde doğru yönde ilerlemesini engelleyecektir.
	Mekteb-i Edeb’in yazılma amacı insanın her daim rehberi olan, hayatın her aşamasında ihtiyaç duyulan, birey ve toplum ilişkilerini düzenleyen, kısaca insanı tüm yönleriyle kuşatan ahlaki davranışların bireye kazandırılmasıdır. Bu amaç eserin mukaddimesinde, “Dikkat sahiplerine malumdur ki, bir milletin fertleri ne kadar güzel terbiye görmüş ve buna ehemmiyet vermiş ise o millet o kadar kuvvet bulur. Bu kuvvet ise güzel ahlak dersinin öğretilmesiyle hâsıl olur.” şeklinde ifade edilmiştir. Bu amaç doğrultusunda da eserin tamamında iyi ahlakı teşvik, kötü ahlaktan sakındırmaya yönelik yazılar kaleme alınmıştır.
	Somuttan Soyuta: Soyut kavramların özümsenmesi, anlaşılması süreç gerektirmektedir. Bu nedenle öğrencilerin bulundukları yaş itibariyle zihinsel gelişim özelliklerinin bilinmesi önem arz eder. Eğitimci, öğretim sürecinde, dersin konusuna dair madde, eşya ve örnekleri ne kadar çok kullanabilirse somutlaştırma o kadar daha etkili olur. Öğretimi basitleştirmenin en iyi yolarından birisi öğretmenin yalın, sade ve basit bir dil kullanmasının yanında örneklerin de somut ögelerden seçilmesidir.
	Mekteb-i Edeb’te ele alınan ahlak konularının hemen hemen tamamı (doğruluk, merhamet, hilm, sevgi, kibir, cömertlik, tevazu vb. gibi) soyut konulardan oluşmaktadır. Ancak yazar, eserde soyut olan bu kavramları ele alırken somutlaştırma yoluna gitmiştir. Bunun yanında, bazı soyut kavramların zihne iyice yerleşmesi için somut örneklerden ve özlü sözlerden yola çıkarak konuyu işlemiş, konunun somutlaştırılması için konu ile ilgili iki, üç veya daha fazla hikâye aktarmıştır.
	4.2. Mekteb-i Edeb’te Ahlak Eğitiminin Yöntemleri
	Belli bir sonuca ulaşmak, bir problemi çözmek, herhangi bir işi görmek, bir teşebbüsü sonuçlandırmak için bilinçli bir şekilde izlenen yol, usul anlamlarına gelen yöntem, eğitimde ulaşılmak istenen hedefe varmak için oldukça önemlidir. Her bilim dalının kullandığı birtakım yöntemler vardır, ancak anlatım, soru-cevap, tartışma gibi hemen hemen bütün bilim dallarının ortaklaşa kullandığı yöntemler olsa da hepsi aynı yöntemi kullanmazlar. Ama bir kimse hangi bilim dalıyla uğraşırsa uğraşsın mutlaka o bilim dalının yöntemlerini iyi bilmek durumundadır.  Bu itibarla ahlak eğitimi açısından incelediğimiz Mekteb-i Edeb’te de yer alan birtakım öğretim yöntemleri tespit edilmiş, bunlardan bazıları aşağıda verilmiştir. 
	Takrir (Anlatım) Metodu: Anlatım metodu, bir konuyu açıklamak, özetlemek, bir kimseye öğüt vermek amacıyla kullanılan öğretmenin aktif öğrencinin ise pasif ve alıcı durumda olduğu bir metottur. Bu metot, hemen hemen her öğrenme ortamında az ya da çok başvurulan bir yöntemdir. Anlatım yönteminde yalnızca “anlatma” ya da “söyleme” olmamakla birlikte ağırlıklı olarak “anlatma” yapılmaktadır. Anlatım metodunda öğüdün yer alması, öğretmenin öğretim sürecinde öğrencide uyandırmak istediği duygu ve düşüncelerde istenen değişimi sağlar. 
	Ahlak konularını ihtiva eden Mekteb-i Edeb’te ele alınan tavsiye ve açıklamaları “takrir” metodu içinde ele almak mümkündür. Bu bağlamda eserde bireyi olumsuz ahlak davranışlarından uzaklaştırma, olumlu ahlaki davranışlara teşvik ve bunları bireyin zihninde yerleştirmeye yönelik açıklamaların yer aldığı görülmektedir. 
	Soru-Cevap Metodu: Eğitimde sıklıkla kullanılan yöntemlerden biri olan soru-cevap metodu, anlatımı çeşitlendirmek ve öğretimi verimli kılmak için uygulanan bir yöntemdir. Bu metot, öğrencilerin kazanımlara ulaşma düzeylerini yoklama, öğrencilerin önemli noktalara dikkatlerini çekme, onların derse katılımlarını sağlama, düşünmelerine ve sorgulamalarına fırsat verme, cevapları onlara buldurma ve güdüleme gibi birçok amaç için kullanılır.
	Mekteb-i Edeb’te soru-cevap şeklinde bir yöntem kullanılmamıştır, ancak bireyin kendi kendine düşünmesini sağlayıcı, konuyu etkili kılma ve dikkat çekme amacıyla cevabının okuyucuya bırakıldığı tarzda sorular epeyce bulunmaktadır. Örneğin, “Mesut Olmak İsteyen İnsan Arzularını Sınırlandırmalı” konusunu ele alırken,“…şöyle ki bedenimiz, tabiatımızın zayıflığı, farklı unsurların cismimiz üzerine olan tesirleri, mevsimlerin değişimleri, beraber yaşamaya mecbur olduğumuz insanların farklı karakterleri, ahlak ve tavırları, kötü nefisleri ve şahsi çıkarları, velhasıl her şey bizim tam bir saadetle mesut olmamıza mani değil midir?”  şeklindeki bir soruyla okuyucunun düşünmeye teşvik edildiği ve konuya dikkat çekildiği görülmektedir.
	Zıtları ile Öğretim Metodu: Ahlak eğitiminin kazandırmak istediği davranış kurallarının iyi-kötü, doğru-yanlış, bağlamında zıtları ile öğretilmesi önemlidir. Bu hususta bireye sadece iyi ve doğrunun öğretilmesi yetmez, aynı zamanda sakınılması gereken davranışlar hakkında da bilgi verilmesi gerekir. Ahlak eğitimine dair eserlere bakıldığında ekseriyetle hem ahlaki erdemlerin hem de kötü ahlaka dair unsurların birlikte ele alındığı görülmektedir. Bu itibarla ahlak eğitiminde kazandırılmak istenen davranışlar kadar, sakındırılması gereken davranışlar hakkında da muhatap bilgilendirilmektedir. 
	Mekteb-i Edeb’te de ahlak konularının zıtları ile birlikte ele alındığı görülmektedir. Eserde sadece iyi ahlaka dair erdemler değil, zıttı olan ahlak kavramlarına da yer verilmiştir. Örneğin, doğruluk-yalancılık, hilm-hiddet, minnettarlık-nankörlük, israf-tutumluluk, istişare-bencillik, cömertlik-cimrilik, kötülük-iyilik, barış-nifak, tevazu-ihanet gibi ahlaki kavramların birlikte ele alındığı görülmektedir.
	Tahkiye Metodu: Eğitiminde kullanılan en önemli metotlardan biri de tahkiye metodudur. Tahkiye metodu, gerçek veya tasarlanmış bir olayın söz ve yazı ile anlatılmasına, hikâye edilmesine denir. Tahkiyede gösterilen ustalık, aynı zamanda üslup güzelliğine de yansır. Tahkiye metodu, anlatımda kolaylık sağlaması, verilmek istenen mesajın daha rahat anlaşılması ve zihinlerde kalıcı olması, edebî tasvire imkân vermesi, akla ve duyguya aynı anda hitap edebilmesi, dinleyicinin ilgisini uyanık tutması, soyut kavramları somutlaştırma gibi birçok özelliğe sahiptir. Bu yönüyle tahkiye metodu başta Kur’an ve Hz. Peygamber’in uygulamalarında olmak üzere genelde eğitim özelde ise din ve ahlak eğitiminde yerini almıştır. Çünkü hikâye, eğitimde önemli bir yere sahip olan taklit ve özdeşleşme için en iyi yöntemlerden biri olarak kabul edilir.
	Çocukların hikâyelere/kıssalara karşı çok büyük ilgilerinin olduğu bilinmektedir. Çocukların bu ilgileri de yetişkinler tarafından eğitim faaliyetine dönüştürülmeye çalışılmaktadır. Bu nedenle tahkiye metodu ile çocuklara ahlaki ve dinî değer kazandırmak mümkündür. Bunun için, rastgele hikâyeler yerine bilinçli olarak seçilmiş olanlar tercih edilmelidir. Bu tür bir hikâye/kıssa, dinleyenlerin gönlünde son derece olumlu tesir bırakır, onları yönlendirmede etkili olur, dinleyenlerde gayret ve iştiyak oluşturur.  Zira tahkiye metodu teşvik edicidir.
	Mekteb-i Edeb’te bu yönteme çokça başvurmuştur. Öyle ki, eserin birinci kısmında elli üç, ikinci kısmında altmış iki hikâye mevcuttur. Örneğin, eserde anne ve babaya iyilik bahsinde verilmiş olan bir hikâye ile  yazar, çocuğun aile içindeki sırları başkasıyla paylaşmaması, kanaatkâr olarak yetiştirilmesi, hangi ortamda olursa olsun çocuğun anne-babasını düşünmesi gibi pek çok ahlaki ilkeyi okuyucuya sunmaktadır 
	Sonuç
	İncelediğimiz Mekteb-i Edeb adlı eser son dönem Osmanlı Devleti’nde yaşamış şiir, hikâye, hatıra, sözlük, biyografi, tercüme gibi birçok alanda eser veren, özellikle edebiyat çalışmalarıyla tanınan Muallim Naci’ye atfedilen bir eserdir. Nâci’nin yaşadığı dönem Osmanlı’da idari ve toplumsal çözülmelerin başladığı, buna bağlı olarak birtakım sıkıntıların yaşandığı dönemdir. Bu döneme şahitlik eden Nâci gibi ilim adamları devletin çöküşünü ahlaki çözülmelere bağlamış ve ahlak kitapları yazma ve yazdırma faaliyetlerine girişmişlerdir. İncelediğimiz Mekteb-i Edeb adlı eser bu dönemde vücuda gelmiştir.
	Tercüme bir eser olan Mekteb-i Edeb, Nâci tarafından tashih edilmiş, Osmanlı ahlak ve adabına uygun şekilde düzenlenmiştir. Bu bağlamda Nâci, yeri geldiğinde metne sadık kalmış, gerektiğinde ise metne müdahale ederek ekleme ya da çıkarmalar yaparak Osmanlı örf, adet ve ahlak anlayışını vermeye çalışmıştır. Eserinde doğruluk, ana-babaya iyilik, hilm, itidal, cömertlik, istişare, adalet, itidal, hakseverlik gibi insanın sahip olması gereken olumlu davranışları okuyucusuna tavsiye ederken; öfke, kibir, riyakârlık, nankörlük, israf, menfaatperestlik, yalan, gıybet gibi insanın sakınması gereken olumsuz davranışlar hakkında da bilgiler verilmiştir. Bu olumsuz duyguları yüreğinde taşıyan insanların Hakk ve halk nezdinde muteber olamayacağını belirtmiştir.
	Mekteb-i Edeb, uzun yıllar kendisinden istifade edilmiş, okullarda ders kitabı olarak birinci sınıftan son sınıfa kadar olarak okutulmuş ve ilgi görmüş, buna bağlı olarak da farklı tarihlerde tekrar tekrar basılmış ahlak kitabıdır. Nâci eserinde, eğitici ve öğretici bir tavırla genel olarak sade, açık ve anlaşılır bir dil kullanarak ahlaki ilkeleri açıklamıştır. Dilin sadeliği kitaptaki metinlerin içeriğinin daha iyi kavranması amacına hizmet etmektedir. Eserde çoğu kez basit bazen de fazlaca bağlaç kullanılan uzun cümlelere yer verilmiştir. Dili akıcıdır. Kitap hikâye, şiir, özlü sözlerle süslendiği için sıkıcı değildir.  Eserde konunun daha iyi anlaşılması için hikâye, özlü söz ve örneklerle konuyu desteklemiş, verilen konuların anlaşılmasına yardımcı olması için bazı ahlaki ilkeler Kur’ani bir yöntem olan zıtları ile birlikte vermiştir. Eserde hem aynı konu içinde hem de farklı konular içinde zaman zaman tekrarlara yer verilmiş, aynı örnekler bazen aynı ifadelerle farklı yerlerde kullanılmıştır. Okuyucunun dikkatini çekme adına bu önemlidir.
	Eserde elli üç ahlaki ilkeye yer verilmiş, verilen konu başlıklarının her biri ayrı ayrı eserler kaleme alınacak kadar değerlidir.  Eserde zaman zaman öğüt verir bir eda ile “Yavrularım”, “Evlatlarım”, “Gençler”, “Ey Oğul”, “Dinleyiniz Evlatlar” gibi hitapların kullanıldığı ve samimi bir hava oluşturulduğu da görülmektedir. Bununla birlikte eserde buyurgan/emredici şekilde bir yaklaşım ise görülmemektedir. 
	 Ahlak kitapları, yazıldığı dönemin sosyal yapısı, aile yaşantısı, dönemin eğitim düşüncesi ve değer yargıları gibi pek çok konuda önemli ipuçları verir. Mekteb-i Edeb’te de bunlar görülebilmektedir. Muhtemelen çeviri eser olması, Osmanlının çok kültürlü bir yapıya sahip olması ve Batı’nın Osmanlı üzerindeki etkisi nedeniyle bazı hikâye kahramanlarının Batı kültürüne mal olmuş kişilerden oluştuğu, örneklerin Batı’dan verildiği görülmektedir. Ancak Batı’dan veya Doğu’dan verilen örnekler arasında herhangi bir farklı yaklaşım söz konusunun olmadığını da söylemek gerekir. Eserde konuların büyük bir kısmının ayet ve hadislerle desteklendiği, Kur’an ve sünnet ekseninde bir ahlak eğitimi verilmeye çalışıldığı görülmektedir. Eserde zaman zaman Kitab-ı Mukaddes’ten örneklerin de verildiği dikkate alınırsa, Naci’nin Osmanlı Devleti’nde yaşayan herkese ve her kesime hitap etme amacı taşıdığı söylenebilir. Dolayısıyla, Osmanlı Devleti içinde yaşayan herkes kitapta “kendisinden bir parça” bulabildiği ve bunun da zikredilen kitabı sahiplenmelerinde önemli bir rol oynadığı kanaatindeyiz. Bu durum Mekteb-i Edeb’i diğer ahlak kitaplarından ayıran en önemli özelliği olduğu söylenebilir.    
	Nâci, kendi dönemi içindeki eserlerin birçoğundan farklı olarak belli bir sistemde ahlaki ilkeleri vermeye çalışmıştır. Bu bağlamda eserde verilen ahlaki ilkelerin büyük çoğunluğu meşhur bir zattan alınan bir özlü sözle veya az da olsa ayet ve hadisle başlamıştır.  Ardından konu hakkında teorik bilgi verilerek muhatap davranış hakkında bilgilendirmiştir. Daha sonra konunun anlaşılması için bir veya birkaç tane hikâye, temsil, örnek kullanmıştır. Eserinde kahramanlar üzerinden mesaj vermek, anlatılan konuyu hayata yaklaştırmak, konuyu somutlaştırarak anlaşılır kılmak amacıyla olsa gerek hikâyeyi çokça kullanmıştır. Ne var ki eserde verilen bazı örnek ve hikâyelerin İslam kültürüyle çok uyumlu olmadığı da görülmektedir. Bu tür hikâyelere ihtiyatla yaklaşıldığı takdirde eser, günümüzde de kadın-erkek, büyük-küçük herkesin ahlak eğitimi konusunda istifade edebileceği önemli bir eser konumundadır. 
	Günümüz öğretim ilke ve yöntemlerine de uygun olarak kaleme alınan Mekteb-i Edeb, yazılış amacına uygun olarak bireylerin ahlaki bağlamda talim ve terbiyelerine, ahlaklarının güzelleşmesine, adalet, medeniyet, hakkaniyet, insaniyet, vatan sevgisi gibi konularda insanların görev ve sorumluluklarının farkına varmalarına katkı sağlayacak bir eser olup amaç ve içerik bakımından kitabın Mekteb-i Edeb (Edep Eğitimi) unvanına layık olduğu söylenebilir.
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	Öz
	Müslümanlar, İslam’ın emir ve yasaklarını yerine getirdiklerinde bu, farklı olmalarını da beraberinde getirir. Günde beş defa abdest alıp namaz kılmak, müslümanların günlük rutinlerini etkilemektedir. Yatsı namazını kıldıktan sonra çok geçmeden yatmak ve sabah namazı için erkenden uyanmak bunun en önemli örneklerindendir. Oruç tutan müslümanların geceleyin kalkıp yemek yemeleri, gündüz de yemek, içmek ve cinsellikten uzak durmaları, müslüman farklılığı üzerinde önemli bir etkendir. Haccetmek, müslümanlar için birbirleriyle benzeşme ve diğer din mensuplarıyla farklılaşmanın zirve noktasını teşkil etmektedir. İslam’ın ortaya koyduğu israf yasağı, müslümanların gösterişten uzak, sade bir yaşam ve giyim tarzı benimsemelerini gerektirmektedir. Bu özellikle ipekli kıyafetlerin erkekler tarafından giyilmesinin önüne geçmektedir ve ipeği kıyafetlerinde yoğun olarak kullanan kültürlerle farklılık oluşturmaktadır. Bu farklılıkları birlikte değerlendirdiğimizde İslam’da farklılığın bir amaç değil netice olduğunu söyleyebiliriz. Farklılık üzerinde etkili olan emirler, farklılık oluşturmak için emredilmiş değildir. Mesela oruç, farklılık üzerinde etkilidir ama müslümanlara orucun emredilmesindeki amaç, onları diğer insanlardan farklı kılmak değildir. Hz. Muhammed’in ipekli elbiseye yaklaşımı da bu çerçevededir. O, bunun âhiretten nasibi olmayanlara ait bir kıyafet olduğunu söylemiştir. Buradaki amaç, farklılık oluşturmak değil, israfın ve gösterişin önüne geçmektir. Dini vecibelerin yerine getirilmesi ile ortaya çıkan farklılık inanç özgürlüğü kapsamındadır.  Ancak İslami emir ve yasakların bir neticesi olarak ortaya çıkan müslüman farklılığı, doğrudan bir hedef haline getirildiğinde yapaylığı ve toplumdan yabancılaşmayı beraberinde getirir. Bunun İslamofobiyi desteklediğinde de şüphe yoktur.
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	The author, educated in England as a child of a Muslim family, was kept apart from his classmates by his primary school teacher, causing differences in his agenda from an early age. However, the factor that motivated the author to research on this subject was a Friday sermon he listened to in the United States. In the sermon, the preacher said that it was a religious necessity for Muslims to be different from non-Muslims. Therefore, diversity as a research topic attracted the author’s interest. 
	In the first chapter, the author states that in the early years of Islam, Muslims imitated pre-Islamic Arab practices and the People of the Book in many matters. The author's primary examples are the fast of ʿĀshūrāʾ, the tenth day of Muharram in the Islamic calendar, and the first qibla, the Masjid al-Aqsa. The author describes Muslims' imitation of the People of the Book as mimetic rivalry. According to him, the dominant feature in this is periodicity. Muslims pointed out similarities based on imitation in the early periods and differences in later periods. In this case, Muslims saw the practices they imitated in the early periods as obstacles in their path in the following periods. However, here, it is seen that the author needs to take into consideration the phenomenon of abrogation. Abrogation is a change in the religious ruling without instability or contradiction. On the contrary, some provisions change due to the evolution of time, conditions, and the audience receiving the revelation; religious provisions are based on wisdom.
	In the second chapter, the author discusses the hadith known as the hadith of imitation. In the hadith of imitation, the Prophet stated that being similar to a community means being one of them. According to the author, the hadith scholars' approach to this hadith is manipulative. They first attributed a negative meaning to imitation based on this hadith. Then, they guided their readers with the topics they included about this hadith in their books. The question we need to seek the answer to here is: To what extent does the meaning expressed by the hadith of imitation take place within the texts of the Qur’an and the Sunna? Even a fundamental level of examination on this subject leads us to the following conclusion: "There are many verses and hadiths that are in the same direction as the imitation hadith in terms of meaning. The Qur’an repeated the mistakes of past peoples, infidels, and the people of the book. Believers are warned not to make the same mistakes or be like them." This situation is overlooked in the author's approach.
	In the third chapter, the author discusses the rights of dhimmis. According to the author, the provisions regarding dhimmis in Islamic law have no equivalence in the understanding of the modern state. The author’s speculations regarding the approach of Islamic law to dhimmis depend on the Pact of ʿUmar (I) b. al-K̲h̲aṭṭāb (d. 23/644). However, conditions are added later in the Pact. Moreover, this is what constitutes doubt. Because its authenticity remains controversial, nothing further must be said. Considering that Islam has been experienced in a vast geography for 14 centuries, the representative power of the historical experience put forward by the author needs to be stronger. The Constitution of Medina, which was prepared with the participation of different religious, political, and ethnic groups in Medina and envisaged coexistence under the presidency of Muhammad, is an essential legal document in this respect. With this document, it was recorded that all religious groups in Medina had equal rights and obligations. In the author’s view, Muslims should not despise non-Muslims and should establish friendly relations with them. It requires superiority not in group membership but in piety (taqwa). 
	In the fourth chapter, the author focuses on the symbolic power of difference.  Fulfilling the orders and prohibitions of Islam will make Muslims different. Performing ablution and praying five times a day affects the daily routine of Muslims. The fact that fasting Muslims wake up and eat at night and abstain from eating, drinking, and having sex during the day is an essential factor in the difference between Muslims and non-Muslims. For Muslims, performing the pilgrimage constitutes the pinnacle of their similarity to each other and their differentiation from members of other religions. The prohibition of waste established by Islam requires Muslims to adopt a simple lifestyle and clothing style that is away from ostentation. It primarily prevents silk clothes from being worn by men and creates a difference between cultures that use silk extensively in their clothes. When we evaluate these differences together, we can say that the difference in Islam is not a goal but a result. Commands that act on difference are not commanded to create difference. For example, fasting is effective on difference; however, commanding Muslims to fast is not to make them different from other people. The Prophet Muhammad’s approach to silk clothes is also within this framework. He said that this was the clothing of those without a share in the afterlife. The aim is not to create a difference but to prevent waste and ostentation. The difference that occurs when religious obligations are fulfilled is not abnormal. This is within the scope of freedom of belief; however, when Muslim difference is transformed from a consequence of Islamic commands and prohibitions into a direct goal, it will cause artificiality and alienation of Muslims from their society. There is no doubt that this supports Islamophobia.
	In the fifth chapter, the author clarifies the historical background of Ibn Taymiyyah's approach to the subject. As the author highlights, the scholar who most emphasized the Muslim difference in the classical period was Ibn Taymiyya (d. 728/1328). He transformed Muslim difference from a consequence of religious life into a goal and described the resemblance of a Muslim to an infidel as blasphemy. The verses prohibiting making friends with polytheists and ordering only believers to be friends are also evidence of this approach. The author establishes a connection between the doctrine of difference proposed by Ibn Taymiyya and the political and military crises of his time. According to him, Ibn Taymiyya’s marginal views on Muslim differences are related to the period in which he lived. Ibn Taymiyya was living under Mamluk rule, which was facing Mongol attacks. One of the central policies of the Mamluks against the Mongols was to ensure the unity of the Muslims and to cleanse the region from the Crusaders. They suspected the Crusaders of espionage and saw them as an internal threat. These security concerns were the basis for Ibn Taymiyya’s view of being similar to non-Muslims as blasphemy. He found a way to ensure the unity of Muslims by returning to the understanding of Islam of the first Muslims. The most essential building block that enabled this was for Muslims to avoid imitating non-Muslims. 
	After analyzing Ibn Taymiyya's approach, the author reminds the reader in the following chapter that imitation also has positive aspects. According to him, imitation is also a method of self-improvement. Taking good people as examples and trying to be like them is only possible through imitation. This view is more functional for Muslims living in predominantly non-Muslim societies. If a Muslim living in such a society sees imitation as blasphemy and strictly avoids it, he cannot adapt to the society in which he lives. In the last chapter, the author examines this issue by focusing on the views of Muhammad ʿAbduh (d. 1905) and Rashīd Riḍā (d. 1935). In this context, he compares belonging to Muslim and non-Muslim social structures. The author proves that reinforcing belonging to the Muslim community is a normative value in Islam. These include congregational prayer and pilgrimage. These clearly show that the unity of Muslims is good. There is no significant debate on this subject. However, can the same be said for belonging to a society whose majority is non-Muslim? It is not easy to answer this question with the same clarity. According to reformists such as Muhammad ʿAbduh and Rashīd Riḍā, it is more suitable for believers to develop a sense of belonging by assimilating into a non-Muslim majority. Conversely, the author finds the reformist approach, morally weak, which only provides a utilitarian solution to the problem. According to the author, sharia is not just a law; it is a virtuous way that reveals how to live a good life. The utilitarian logic of the fatwa of reformists, particularly ʿAbduh, needs to be revised to establish a deep connection with non-Muslims. Therefore, imitation has become a tool for Muslims’ success in the political, military, and scientific fields. 
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