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2+ Alime Ugar & Eyiip Kurt
Giris

Savaglar, tarih boyunca yalnizca cephede kazanilan veya kaybedilen
miicadelelerden ibaret olmamis; savas sonrasinda ortaya ¢ikan insani, hukuki
ve siyasi meseleler de toplumlarin degerler diinyasini ve yonetim anlayisini
yansitan dnemli gdstergeler arasinda yer almustir. Ozellikle savas esirlerinin
akibeti, bir toplumun diismanina karsi benimsedigi tutumu ve gii¢ karsisinda
hangi ahlaki sinirlar igerisinde hareket ettigini gdstermesi bakimindan dikkat
cekicidir. Bu yoniiyle Bedir Gazvesi sonrasinda ortaya ¢ikan esir meselesi,
erken donem Islam tarihinin yalnizca askeri degil, ayn1 zamanda hukuki ve
ahlaki boyutlariyla da degerlendirilmesi gereken 6nemli hadiselerinden biri
olarak karsimiza ¢ikmaktadir.

Hicretin ikinci yilinda gerceklesen Bedir Gazvesi, Misliimanlarla
Mekke misrikleri arasinda meydana gelen ilk biiylik askeri karsilagsma
olmasmin yami sira Medine'de tesekkiil etmekte olan Islim toplumunun
siyasi gelecegini etkileyen sonuglar dogurmustur.! Miisliimanlarin zaferiyle
neticelenen bu savas, Kureys'in bdlgede sahip oldugu itibar1 sarsarken
Medine'deki Miisliman toplulugun da askeri ve siyasi bakimdan dikkate
alinmas1 gereken bir gii¢ oldugunu ortaya koymustur. Bununla birlikte
savagin ardindan ortaya cikan gelismeler, zaferin askeri boyutuyla smirh
kalmadigimi gostermektedir. Nitekim Bedir'de ¢ok sayida miigrikin esir
alimmasi, daha once benzeriyle karsilasilmayan yeni bir durum meydana
getirmis ve bu kisilere nasil muamele edilecegi meselesini giindeme
taslmls‘ur.2

Esirlik uygulamasi, islam'm ortaya ¢iktizi donemde yalmzca Arap
yarimadasina mahsus bir olgu olarak goriilmemektedir. Antik donemlerden
itibaren farkli toplumlarda savasin dogal sonuglarindan biri kabul edilen
esaret, cogu zaman galip tarafin askeri ve siyasi Ustlinliigiiniin bir yansimasi
olarak ortaya ¢ikmistir. Céahiliye donemi Arap toplumunda da savas esirleri
oldiriilebiliyor, kolelestirilebiliyor veya fidye karsiliginda serbest
birakilabiliyordu. Bununla birlikte bu uygulamalarin belirli hukuki esaslara
dayanan sistemli bir ¢ergeve igerisinde yiirltiildiigiinii sdylemek giictiir.
Esirlere yonelik kararlar ¢gogu zaman kabilelerin askeri giicli, ekonomik

! Eba Muhammed ‘Abdulmelik b. Hisam el-Himyeri Ibn Hisam, es-Siretu n-
Nebeviyye, thk. Mustafa es-Sakka v.dgr. (Misir: Mektebetu Mustafa el-Babi’l-
Halebi, 1375/1955), 1/606.

2 Mustafa Fayda, “Bedir Gazvesi”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi
(Istanbul: TDV Yayinlar1, 1992), 5/325-327.
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beklentileri ve siyasi ¢ikarlart dogrultusunda sekillenmistir. Bu nedenle
esirlerin karsilasacagi muamele, 6nceden belirlenmis kurallardan ¢ok savasin
ortaya ¢ikardigi sartlara ve galip tarafin tercihine bagl kalmistir. Boyle bir
ortamda esaret, hukuki gilivencelerle sinirlandirilmis bir statii olmaktan
ziyade gii¢ iliskilerinin belirledigi bir uygulama alani olarak varligini
stirdiirmiistiir.

Bedir sonrasinda ortaya ¢ikan tablo ise savas esirleri konusunun farkl
bir zeminde ele alinmaya baslandigin1 gostermektedir. Hz. Peygamber, elde
edilen esirler hakkinda dogrudan hiikiim vermek yerine ashabi ile istisare
etmis, farkli goriisleri degerlendirmis ve donemin sartlarini dikkate alan bir
karar siireci yiirtitmistiir. Bu siiregte baz1 esirler fidye karsiliginda serbest
birakilmis, maddi imkani bulunmayan bazi kimseler farkli ylkiimliiliikler
kargiliginda ozgiirliiklerine kavusmus, belirli sahislar hakkinda istisnai
uygulamalara basvurulmustur.* Boylece Bedir esirleri meselesi, yalnizca
savas sonrasinda alinmis idari kararlar biitiinii olmaktan ¢ikmis; Islam'm
insan, adalet ve toplum anlayisinin somut olarak gozlemlenebildigi bir
tecriibe alanina donitismiistiir.

Nitekim Bedir'de alinan kararlar sonraki donemlerde savas esirlerine
iligkin hukuki tartismalarin temel referanslarindan biri haline gelmistir.
Miifessirler 1ilgili ayetleri yorumlarken, fakihler savas esirlerine dair
hiikiimleri degerlendirirken ve tarihgiler erken donem uygulamalarin
aktarirken Bedir tecriibesine sikca atifta bulunmuslardir. Bu durum, soz
konusu uygulamalarin yalnizca kendi donemiyle simirli kalmadigimi, Islam
savas hukukunun sekillenmesinde belirleyici bir rol oynadigini
gostermektedir. Dolayisiyla Bedir Gazvesi sonrasinda esirlere yonelik
uygulamalar, erken dénem Islam toplumunun savasin ortaya c¢ikardigi yeni
meseleler karsisinda gelistirdigi yaklasimi anlamak bakimindan ayri bir
Onem tagimaktadir.

1. BEDIR GAZVESI VE ESIRLER MESELESININ ORTAYA CIKISI

Medine’ye hicretin ardindan Mekke miisrikleri ile Medine'deki
Miisliimanlar arasindaki miicadele yeni bir sathaya ulasmistir. Mekke'de
uzun yillar boyunca bask1 ve iskenceye maruz kalan Miisliimanlar, yurtlarini
terk etmek zorunda birakilmisg, sahip olduklart mallarin énemli bir kismi da

3 Ahmet Ozel, “Esir”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV
Yaymlari, 1995), 11/382-384.
4 Fayda, “Bedir Gazvesi”, 5/325-327.
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miisrikler tarafindan ele gegirilmistir. Medine'ye go¢ edilmesi taraflar
arasindaki huzursuzlugu dindirmemis; bilakis, siyasi ve askeri yonii ¢ok
daha belirgin olan yeni bir donemin kapisini aralamistir. Kureys ileri
gelenleri, Medine'de tesekkiil eden yeni yapiyr kendi niifuzlar1 agisindan
ciddi bir tehdit olarak gérmekte; Miisliimanlar ise hem varliklarini1 korumaya
hem de Mekke'de ugradiklar1 haksizliklarin sonuglariyla miicadele etmeye
calismaktadir.’

Bu donemde Mekke ile Medine arasindaki siyasi gerilim ekonomik
alana da yansimistir. Mekke'nin iktisadi yapisinin en 6nemli unsurlarindan
biri olan ticari kervanlar, Suriye ile Hicaz bolgeleri arasinda periyodik olarak
seferler diizenlemektedir. Hicret sonrasinda Miisliimanlar ile Kureys
arasinda yasanan gelismeler, bu ticaret faaliyetlerini iki taraf arasindaki
miicadelenin 6nemli unsurlarindan biri héline getirmistir. Nitekim Bedir
Gazvesi'nin dogrudan sebebini, EbG Siifyan idaresindeki biiyiik Kureys
kervaninin Sam doniisii sirasinda meydana gelen gelismeler olusturmaktadir.
Kervanin tasidigi yiiksek miktardaki ticari mal ve sermaye, onu yalnizca
ekonomik bakimdan degil, Mekke'nin siyasi ve toplumsal giiciinii temsil
etmesi bakimindan da &nemli bir hedef héline getirmistir.® Bu sebeple
Bedir'e giden siireg, siradan bir kervan takibinin Stesinde, Mekke ile Medine
arasinda giderek derinlesen miicadelenin somut bir yansimast olarak
kargimiza ¢ikmaktadir.

Kervanin tehlikede oldugunu 6grenen Ebia Siifyan, Mekke'ye haber
gondererek yardim talebinde bulunmus, bunun iizerine Kureys yaklasik bin
kisilik bir kuvvet hazirlayarak yola ¢ikmistir. Ancak Ebl Stifyan, kullandig:
sira dis1 glizergah yardimiyla kervami herhangi bir zarar gdrmeden
kurtarmay1 basarmistir. Buna ragmen miisrik ordusunun 6nemli bir kismi1
geri donmeyi kabul etmemis, oOzellikle EbtG Cehil'in 1srar1 savasin
gerceklesmesinde belirleyici olmustur. Boylece baslangigta kervani korumak
amaciyla baglatilan hareket, kisa siire icerisinde Miisliimanlar ile miisrikler
arasinda kacinilmaz bir askeri karsilasmaya doniismiistiir.”

Kureys ordusunun Bedir'e dogru ilerlediginin anlagilmasi {izerine Hz.
Peygamber ashabiyla istisare etmistir. Gelismeler {izerine gorislerini

5 Ibn Hisam, es-Siretu n-Nebeviyye, 1/480-486.

% Eb{l ‘Abdullah Muhammed b. ‘Omer b. Vakid el-Eslemi el-Vakidi, el-Megazi, thk.
Marsden Jones (Beyrut: Daru’l-‘IImi, 1409/1989), 1/19-28.

T Vakidi, el-Megdzi, 1/31-36.
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paylasan Hz. Ebd Bekir ve Hz. Omer, Miisliimanlarin askeri bir yiizlesmeye
ruhen ve bedenen hazir oldugunu ifade etmislerdir. Ardindan séz alan
Mikdad b. Amr ise Hz. Peygamber'e hitaben, Beni Isriil'in Hz. Misi'ya
sOyledigi “Sen ve Rabbin gidin savasin; biz burada oturacagiz.” soziinii
hatirlatarak Miisliimanlarin boyle bir tavir sergilemeyecegini belirtmistir.
Nitekim Kur'an-1 Kerim'de Beni Isril'in Hz. Mfisa'ya, “Sen ve Rabbin gidin
savasin; biz burada oturacagiz.” dedigi bildirilmektedir.® Mikdad, her sart
altinda Hz. Peygamber'in yaninda yer alacaklarmi ve onunla birlikte
miicadele edeceklerini ifade etmistir.” Bu konusma, Miisliimanlarin savas
oncesindeki kararliliklarimi  ve Hz. Peygamber'e olan baghiliklarini
gostermesi bakimindan dikkat ¢ekicidir.

Bedir, Mekke-Medine yolu ile Suriye ticaret yolunun kesistigi stratejik
bir noktada yer almaktadir. Taraflarin bu bolgede karsi karsiya gelmesi
tesadiifi bir gelisme degildir. Ticaret yollar1 {izerindeki konumu sebebiyle
Bedir hem ekonomik hem de askerl agidan 6nemli bir merkez niteligi
tagimaktadir. Miisliimanlar Bedir kuyularina miisriklerden 6nce ulasmis, Hz.
Peygamber'in sahabe ile yaptigi istisare sonucunda bdlgenin sundugu
imkanlar askeri acidan etkili bir sekilde degerlendirilmistir.'"® Bu durum
savagin seyrini etkileyen unsurlardan biri olmustur.

Bedir'de gergeklestirilen askerl hazirliklar sirasinda yasanan bir bagka
gelisme de istisarenin uygulamadaki yansimalarindan biri olarak dikkat
cekmektedir. Miislimanlar bolgeye ulastiktan sonra Hz. Peygamber ordunun
konaklayacagi yeri belirlemisti. Bunun {zerine sahabilerden Hubab b.
Miinzir, segilen yerin vahiy ile bildirilen bir tercih mi yoksa askeri bir
degerlendirme sonucu mu oldugunu sormustur. Hz. Peygamber'in kararin
kendi stratejik fikri oldugunu agiklamasinin ardindan Hubab, taktiksel agidan
Bedir kuyularina en yakin mevziye yerlesmenin daha dogru olacagini
onermis ve bu yolla kars1 tarafin sudan faydalanmasinin Oniine
gegcilebilecegini vurgulamistir. Yapilan degerlendirme sonucunda bu teklif
kabul edilmis ve Miisliimanlar stratejik agidan daha avantajli bir mevkiye
yerlesmistir.'' Bu hadise, Bedir ncesinde istisare anlayisinin yalnizca siyasi
ve hukuki meselelerde degil, askerl konularda da isletildigini gostermesi

8 Kur’an Mesaji: Meal-Tefsir, gev. Muhammed Esed vd. (Ankara: Isaret Yaymlari,
2002), el-Maide 5/24.

% Tbn Hisam, es-Siretu n-Nebeviyye, 1/614-615.

10 [bn Hisam, es-Siretu 'n-Nebeviyye, 1/620; Vakidi, el-Megazi, 1/53-54.

! [bn Hisam, es-Siretu 'n-Nebeviyye, 1/620; Vakidi, el-Megazi, 1/53-54.
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bakimindan 6nem tasimaktadir. Ayrica savasin seyrini etkileyen tedbirlerin
ortak akil ¢ergevesinde sekillendigini ortaya koymaktadir.

Hicretin ikinci yilinda, Ramazan aymin on yedinci giiniinde meydana
gelen Bedir Gazvesi, sayisal ve askerl imkanlar bakimindan birbirine denk
olmayan iki kuvvet arasinda gerceklesmistir.'” Isldim ordusunun mevcudu
hakkinda farkli rivayetler bulunmakla birlikte Miislimanlarin yaklasik ii¢
yiiz kisi civarinda oldugu, miisrik ordusunun ise bine yakin savasgidan
olustugu kabul edilmektedir.”> Askeri techizat ve insan giicii bakimindan
ustlinliigiin miisriklerde bulunmasina ragmen savas Miisliimanlarin kesin
zaferiyle sonuglanmgtir.'

Kur'an-1 Kerim'de Bedir'e isaretle, “Andolsun ki siz gili¢siiz durumda
iken Allah Bedir'de size yardim etmisti. O halde Allah'a karsi gelmekten
sakmin ki siikretmis olasimz”'® buyurulmaktadir. S6z konusu ayet, Bedir
zaferinin Misliimanlar tarafindan yalnizca askeri bir basar1 olarak
goriilmedigini, ayn1 zamanda ilahi yardim ve destegin bir tezahiirii olarak
degerlendirildigini gostermektedir. Nitekim bu ayet Bedir'in Miisliimanlarin
sayisal ve askeri bakimdan zayif olduklari bir donemde gergeklesen ve ilahi
yardimla desteklenen onemli bir zafer olduguna dikkat ¢ekmektedir.'® Bu
yoniiyle Bedir, askeri sonuglarinin yaninda Miisliman toplumun manevi
diinyasinda da derin izler birakan tarihi bir doniim noktast olarak One
¢ikmaktadir.

Bedir zaferinin sonuglari yalnizca Miisliimanlarin askeri bakimdan gii¢
kazanmasiyla simirli kalmamistir. Savas sirasinda Kureys'in siyasi ve askeri
niifuzunu temsil eden birgok dnemli isim hayatin1 kaybetmistir. Ebi Cehil,
Utbe b. Rebia, Seybe b. Rebia ve Umeyye b. Halef gibi Mekke miisriklerinin
onde gelen liderlerinin 6ldiiriilmesi, Kureys acgisindan agir bir kayip olarak
degerlendirilmistir.'”” Ote yandan, yetmis civarinda kisinin esir alinmasi,
muharebe sonrasinda ¢oziime kavusturulmasi gereken yeni sorunlari da

12 [bn Hism, es-Siretu 'n-Nebeviyye, 1/612.

13 Adem Apak, Ana Hatlariyla Islam Tarihi 1: Hz. Muhammed Dénemi (1stanbul:
Ensar Nesriyat, 2017), 257-260.

4 Ahmed b. Yahya b. Cabir el-Belazuri, Ensdbu’l-Esrdf, thk. Suheyl Zekkar - Riyad
ez-Zirikli (Beyrut: Daru’l-Fikr, 1417/1996), 1/296-306.

15 Al-i imran 3/123.

16 Hayreddin Karaman vd., Kur’an Yolu Tiirkce Medl ve Tefsir (Ankara: Diyanet
Isleri Baskanlig1 Yayinlari, 2020), 1/665-666.

7 Vakadi, el-Megdzi, 1/42.
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giindeme tagmustir. Ozellikle esirler arasinda Kureys'in ileri gelen
sahsiyetlerinin ve Hz. Peygamber'in bazi akrabalarinin bulunmasi, alinacak
kararlarin siradan bir savas sonrast uygulamasi olmaktan ¢ikmasina yol
agmistir. Bu durum, Bedir sonrasinda esirler meselesinin neden erken déonem
Islam toplumunun en onemli giindemlerinden biri haline geldigini
gostermektedir.

Bedir Gazvesinin ardindan ortaya ¢ikan en 6nemli meselelerden biri
esirlerin durumudur. Misliimanlar ilk defa bu ol¢lide kalabalik bir esir
grubuyla kars1 karsiya gelmistir. Ustelik esirler arasinda Hz. Peygamber'in
akrabalari, Kureys'in ileri gelenleri ve Islam'a karsi uzun yillar miicadele
etmis kisiler de bulunmaktadir. Bu durum, esirlere nasil muamele edilecegi
sorusunu savas sonrasinin en onemli giindem maddelerinden biri haline
getirmistir. Almacak kararlar yalnizca esirlerin gelecegini degil, aym
zamanda Medine'de sekillenmekte olan yeni toplumun hukuk, adalet ve
yonetim anlayisini da dogrudan etkileyecek niteliktedir. Bu sebeple Bedir
sonrasinda ortaya cikan esirler meselesi, askeri zaferin ardindan ¢6ziilmesi
gereken idari bir konu olmanin dtesine ge¢mis; erken dénem Islam tarihinde
savag esirlerine yonelik uygulamalarin sekillendigi 6nemli bir tecriibe
alanina donilismiistiir.

2. BEDIR ESIRLERI HAKKINDA ALINAN KARARLAR VE
ISTISARE SURECI

Bedir Gazvesinin ardindan ortaya ¢ikan gelismeler, Miislimanlarin
yalnizca savas meydaninda degil, savas sonrasinda da 6nemli kararlarla kars1
karstya kaldigimi gostermektedir. Nitekim savagin sonunda miisrik ordusu
agir kayiplar vermis, Kureys'in onde gelen isimlerinden bir kismi
oldiriilmiis, yaklagik yetmis kisi ise esir almmistir. Buna karsilik
Miislimanlar on dort sehit vermistir. Savasin askerl boyutu zaferle
sonug¢lanmis olmakla birlikte, elde edilen esirlerin durumu yeni ve ¢oziilmesi
gereken bir mesele olarak Medine toplumunun giindemine tagmmustir.'®
Cilinkii esirler arasinda siradan savascilar bulundugu gibi Kureys'in siyasi ve
ekonomik bakimdan etkili isimleri, Hz. Peygamber'in akrabalar1 ve Islam'a
kars1 uzun yillar miicadele etmis kisiler de yer almaktadir. Bu durum, esirler
hakkinda verilecek kararin yalnizca savas hukukuyla ilgili bir mesele
olmadigini; ayn1 zamanda siyasi, sosyal ve ahlaki sonuclar doguracak bir
tercih niteligi tagidigin1 gostermektedir.

18 vakidi, el-Megdzi, 1/128-130, 138-144,145-147.
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Daha onceki Arap savas geleneginde esirlere yonelik uygulamalar
biiyiik olgiide galip tarafin tercihine birakilmakta, Sldiirme, kolelestirme
veya fidye karsiliginda serbest birakma gibi yontemler yaygin olarak
uygulanmaktadir. Ancak Bedir sonrasinda ortaya cikan durum, Islam
toplumunun kendi ilkeleri dogrultusunda bir degerlendirme yapmasini
gerekli kilmigtir. Bu sebeple Hz. Peygamber, esirler hakkinda dogrudan
hilkkim vermek yerine sahabe ile istisare etmis ve farkli gorisleri
dinlemistir."” Béylece Bedir esirleri meselesi, erken donem Islam tarihinde
istisare mekanizmasinin isleyisini gostermesi bakimindan da dikkat cekici
bir 6rnek haline gelmistir.

Hz. Peygamber'in sahdbe ile gerceklestirdigi istisarede One ¢ikan ilk
goriiglerden biri Hz. Ebt Bekir'e aittir. Hz. Ebli Bekir, esirlerin 6énemli bir
kisminin Misliimanlarin akrabalar1 ve kendi kavimlerinden insanlar
oldugunu hatirlatarak onlarin fidye karsiliginda serbest birakilmasini teklif
etmigtir. Ona gore bu yontem, hem Misliimanlarin ekonomik agidan
giiclenmesine katki saglayacak hem de s6z konusu kisilerin ilerleyen siirecte
Islam'a yonelmeleri igin bir firsat olusturacaktir.”’ Bu yaklasimda, diismanlik
iligkisinin mutlak ve degismez olmadigi, insanlarm fikir ve tutumlarinda
degisim meydana gelebilecegi diisiincesi dikkat c¢ekmektedir. Nitekim
sonraki yillarda Bedir esirleri arasinda Islam't kabul eden kimselerin
bulunmasi, bu yaklasimin tarihi sonuglari bakimindan da anlamh
goriinmektedir.”!

Hz. Omer ise farkli bir degerlendirmede bulunmus ve esirlerin
Oldiirtilmesini teklif etmistir. Onun bu goriisii, Bedir'de esir alinan kisilerin
siradan savascilar olmaktan ziyade Islam'a kars: miicadelede 6n saflarda yer
alan ve Mislimanlara uzun yillar eziyet etmis kimseler olmalariyla
iliskilidir”> Mekke doéneminde yasanan baskilar, hicret siirecinde
Miisliimanlarin ugradigr magduriyetler ve Bedir'de gerceklesen savas dikkate
alindiginda Hz. Omer'in yaklagimi, Miisliiman toplumun giivenligini esas
alan bir degerlendirme olarak karsimiza cikmaktadir.”® Bu teklif, ¢ogu
zaman yalnizca sert bir ceza Onerisi olarak degerlendirilse de arka planinda

19 Ozel, “Esir”, 11/382-384.

2 vakidi, el-Megazi, 1/105-111.

2 M. Asim Koksal, Hz. Muhammed ve Islamiyet (Istanbul: Koksal Yaymcilik,
2014), 3-4/371-372.

2 Valadi, el-Megdzi, 1/105-111.

2 Koksal, Hz. Muhammed ve Islamiyet, 3-4/372-374.
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miisriklerin yeniden toparlanmasimi engelleme ve islam toplumuna yonelik
tehditleri ortadan kaldirma diisiincesi bulunmaktadir.

Esirler hakkinda yapilan istisare sirasinda Ensar'm goriisleri de karar
siirecinde etkili olmustur. Medine'de yeni tesekkiil eden Islam toplumunun
onemli unsurlarindan biri olan Ensar, savas sonrasinda ortaya c¢ikan bu
meselenin yalnizca askeri degil, toplumsal sonuclar da doguracaginin
farkindadir. Bu sebeple yapilan degerlendirmelerde Miisliiman toplulugun
gelecegi, Medine'nin giivenligi ve toplumun genel menfaati gibi hususlar da
dikkate alimmigtir. Boylece Bedir esirleri hakkinda yiiriitiilen miizakereler,
farkli kesimlerin goriislerinin degerlendirildigi genis kapsamli bir istisare
zemini olusturmustur.’*

S6z konusu iki yaklagim arasinda esasen birbirini diglayan bir karsitlik
bulunmamaktadir. Hz. EbG Bekir'in teklifi toplumsal uzlasma ve kazanma
imkanin1  6nceleyen bir perspektifi yansitirken, Hz. Omer'in teklifi
Miisliiman toplulugun giivenligini ve gelecekte ortaya ¢ikabilecek tehditleri
dikkate alan bir degerlendirmeyi temsil etmektedir. Bu yoOniiyle istisare
sirasinda dile getirilen goriisler, erken dénem Islam toplumunda maslahat
anlayisinin farkli boyutlarini ortaya koymaktadir. Bir tarafta merhamet ve
toplumsal doniisiim ihtimali, diger tarafta giivenlik ve caydiricilik diisiincesi
yer almaktadir. Bedir esirleri hakkindaki miizakereler, islAim toplumunun
heniiz kurulus asamasinda karsilastigit  karmasik meseleleri nasil
degerlendirdigini gostermesi bakimindan dikkat ¢ekicidir.

Hz. Peygamber'in nihai olarak fidye goriisiinii benimsemesi, Bedir
esirleri konusunda daha ¢ok Hz. Eba Bekir'in teklifine yakin bir
uygulamanin tercih edildigini gostermektedir. Bununla birlikte bu tercih,
esirlerin tamamina ayni muamelenin uygulanacagi anlamina gelmemektedir.
Esirlerin sosyal konumlari, ge¢misteki faaliyetleri, savas sirasindaki
tutumlar1 ve savas sonrasinda ortaya c¢ikan sartlar dikkate alinarak farkli
uygulamalara basvurulmustur.”” Boylece Bedir esirleri hakkinda alinan
kararlar, tek tip bir uygulama yerine sartlara gore sekillenen ¢ok boyutlu bir
degerlendirme siirecinin iiriinii olmustur. Bu durum, erken dénem Islam

24 Koksal, Hz. Muhammed ve Islamiyet, 3-4/371-374.
25 Ebi ‘Abdullah Muhammed b. Sa‘d b. Meni* Ibn Sa‘d, et-Tabakdtu 'I-Kubrd, thk.
Ihsan ‘Abbas (Beyrut: Daru Sadir, 1388/1968), 1/18-22.
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toplumunda hukuki meselelerin yalnizca teorik ilkelerle degil, toplumsal
gerceklik dikkate aliarak ele alindigin1 gdstermektedir. 2

Bedir esirleriyle ilgili tartigmalarin Kur'ani boyutu da ayri1 bir dnem
tagimaktadir. Enfal siiresinde yer alan bazi ayetler, savas sonrasinda ortaya
cikan bu meseleye dogrudan temas etmektedir. “Yeryiiziinde agir basip
istlinliik saglamadikga hi¢bir peygambere esirler sahibi olmak yaragsmaz. Siz
diinya malini istiyorsunuz; halbuki Allah ahireti istemenizi murat ediyor...”
mealindeki ayet, Bedir sonrasinda alinan kararlarla iligkilendirilmistir.
Miifessirler s6z konusu ayeti aciklarken, savasin ilk donemlerinde
Miisliimanlarin kars1 karsiya bulundugu sartlara ve Bedir sonrasinda yapilan
tercihlere dikkat ¢ekmislerdir.’’” Bu ayetler, Bedir esirleri meselesinin
yalnizca tarihi bir olay olarak kalmadigini; savas hukuku, ganimet, fidye ve
kamu yarari gibi konularin dini-hukuki ¢er¢evede degerlendirilmesine zemin
hazirladigini1 géstermektedir.

Enfal slresinin ilerleyen ayetlerinde ise esirlere hitaben, “Eger Allah
kalplerinizde bir hayir oldugunu bilirse sizden alinandan daha hayirlisini size
verir ve sizi bagiglar” buyrulmaktadir.”® Bu hitap, Bedir sonrasinda esirlere
yonelik yaklagimin yalnizca cezalandirma ekseninde sekillenmedigini
gdstermesi bakimindan dikkat cekicidir.”’ Béylece Kur'an, savasm ardindan
ortaya ¢ikan bu meseleye hem giivenlik ve kamu yarart hem de insanin
gelecekteki tutumunu dikkate alan daha genis bir perspektiften
yaklasmaktadir.

Bedir esirleri hakkinda yiiriitiilen istisare siireci, erken donem Islam
toplumunda karar alma mekanizmasinin isleyisine dair 6nemli ipuclari
sunmaktadir. Hz. Peygamber'in sahabenin goriislerine basvurmasi, savas
sonrasinda ortaya c¢ikan bir meselenin yalnizca askeri otorite tarafindan
degil, ortak akil ve istisare anlayis1 c¢ercevesinde ele alindigini
gostermektedir. Bu siiregte farkli goriislerin ortaya ¢ikmasi, Miisliman
toplumun meseleleri tek boyutlu bir bakis acisiyla degerlendirmedigini;
aksine merhamet, giivenlik, siyaset, toplumsal fayda ve gelecege yonelik
ongoriileri birlikte dikkate aldigini ortaya koymaktadir. Bu yoniiyle Bedir
esirleri hakkinda alman kararlar, isldm tarihinin erken doneminde savas

26 Talip Tiircan, “Stra”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV
Yaymlari, 2010), 39/230-231.

%7 el-Enfal 8/67; Karaman vd., Kur'an Yolu Tiirkce Medl ve Tefsir, 2/708-709.

28 el-Enfal 8/70.

2% Karaman vd., Kur'an Yolu Tiirkce Meal ve Tefsir, 2/710.
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sonras1 uygulamalari hangi zihni ve ahlaki zeminde sekillendigini anlamaya
imkan veren énemli 6rneklerden biri olarak degerlendirilmektedir.

3. BEDIR ESIRLERINE YONELIK UYGULAMALAR

Bedir Gazvesi sonrasinda alinan kararlarin ardindan, esirlere yonelik
uygulamalar Islam tarihinin erken déneminde savas hukukunun sekillenmesi
bakimindan dikkat cekici Ornekler ortaya koymustur. Esirlerin akibeti
konusunda yiiriitiilen istisarelerin ardindan benimsenen yaklasim, yalnizca
savas meydaninda elde edilen askeri istiinliiglin bir sonucu olarak
degerlendirilmemis; ayni1 zamanda insani, sosyal ve egitimsel boyutlar
bulunan uygulamalarla desteklenmistir.

Savas sonrasinda esirlerin Medine'ye getirilmesinin ardindan Hz.
Peygamber, sahabeye onlara iyi davranmalarimi tavsiye etmistir. Bu
tavsiyenin uygulamaya da yansidigi goriilmektedir. Esirlerin bir kismi
sahabilerin evlerinde misafir edilmis, yiyecek ve barinma ihtiyaglar
karsilanmistir. Bazi sahabilerin kendi ihtiyag¢larint ikinci plana birakarak
ellerindeki ekmegi esirlere verdikleri, kendilerinin ise hurma ile yetindikleri
nakledilmektedir. Bu durum, savas ortaminda dahi insan onurunun
korunmasina yonelik bir hassasiyetin bulundugunu gostermesi bakimindan
dikkat ¢ekicidir.*

Bu yaklagimin somut drneklerinden biri, Bedir esirlerinden Ebli Aziz b.
Umeyr'in anlattiklarinda gortilmektedir. EbG  Aziz, kendisini godzeten
Medineli Miisliimanlarin Hz. Peygamber'in tavsiyesine uyarak ellerindeki
ekmegi kendisine verdiklerini, kendilerinin ise ¢ogu zaman hurma ile
yetindiklerini ifade etmektedir. Bir savas esirinin bizzat aktardigi bu hatira,
Bedir sonrasinda esirlere yonelik yaklasimin yalnizca teorik bir ilke olarak
kalmadigini, giinliik hayatta da karsilik buldugunu gostermektedir.’’

Esirlere yonelik iyi muamele anlayisinin bir baska ornegi, Hz.
Peygamber'in  esirlerin  fiziksel sartlarina  gosterdigi  hassasiyette
goriilmektedir. Rivayetlere gore Bedir esirleri Medine'ye getirildikten sonra
geceyi uykusuz gegiren Allah Resulii, kendisine bunun nedeni soruldugunda,
amcast Abbas'in sikica baglanan ipler yiiziinden ¢ektigi 1zdirabin sesini
isittigini ifade etmistir. Bunun iizerine sahabiler Abbas'in baglarini
gevsetmislerdir. Ancak Hz. Peygamber, bu uygulamanin yalnizca Abbas'a

30 1bn Hisam, es-Siretu 'n-Nebeviyye, 1/645; Vakidi, el-Megazi, 1/119.
31 [bn HisAm, es-Siretu 'n-Nebeviyye, 1/645.
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mahsus kalmasini istememis, diger esirlerin de ayni sekilde rahatlatilmasim
emretmistir. BOylece esirlerin baglar1 giivenligi tehlikeye diistirmeyecek,
fakat gereksiz actya da sebep olmayacak sekilde yeniden diizenlenmistir.*
Bu uygulama, savas sonrasinda diisman konumundaki kisilere karsi dahi
insani hassasiyetlerin gozetildigini ve esirlere yonelik muamelenin yalnizca
giivenlik kaygilariyla sekillenmedigini gostermesi bakimindan dikkat
cekicidir.

Bedir esirlerine yonelik muamelenin dikkat ¢ekici drneklerinden biri de
Stiheyl b. Amr ile ilgili gelismelerdir. Siiheyl, Mekke'nin 6nde gelen
hatiplerinden biri olarak islam karsit1 faaliyetlerde etkin rol iistlenmis kisiler
arasinda yer almaktaydi. Bu sebeple Hz. Omer, onun hitabet giiciinii etkisiz
hale getirmek amaciyla 6n dislerinin sokiilmesini teklif etmistir. Ancak Hz.
Peygamber bu teklifi kabul etmemis ve bir insana bu sekilde fiziksel zarar
vermenin dogru olmayacagini ifade etmistir. Ayrica ilerleyen zamanlarda
Siiheyl'in farkli bir konuma gelebilecegini ve Miisliimanlar agisindan takdir
edilecek davranislar sergileyebilecegini belirtmistir. Nitekim daha sonraki
yillarda Siiheyl'in Islam" kabul ettigi ve Miisliiman toplum icerisinde énemli
gorevler iistlendigi bilinmektedir.”> Bu olay, Bedir sonrasinda esirlere
yonelik uygulamalarda intikam duygusundan ziyade insan onurunu koruyan
bir yaklagimin benimsendigini géstermesi bakimindan 6nem tagimaktadir.

Bedir esirlerine yonelik uygulamalarin en yaygmn olan1 fidye
karsiliginda serbest birakilmalaridir. Hz. Peygamber'in karar1 dogrultusunda
esirlerin ekonomik durumlar1 dikkate alinmig ve 6deme giiglerine gore farkli
miktarlarda fidye belirlenmistir. Genel olarak bin ile dort bin dirhem
arasinda degisen bu fidyeler sayesinde hem esirler 6zgiirliikklerine kavugmus
hem de Medine toplumunun ekonomik ihtiyaclarinin karsilanmasina katki
saglanmistir. Bununla birlikte fidye uygulamasi yalnizca maddi bir kazang
aract olarak degerlendirilmemelidir.** Ciinkii bu yéntem, savasin meydana
getirdigi diismanligin tamamen kalici hale gelmesini engellemis, esirlerin
aileleriyle yeniden bulugsmalarina da imkan tanimaistir.

Fidye uygulamasma iliskin dikkat cekici Orneklerden biri de Hz.
Peygamber'in damadi Ebii'l-As b. Rebi ile ilgilidir. Bedir Savasi'nda esir
diisen Ebii'l-As'in saliverilmesi amaciyla Mekke'den gonderilen fidyeler

32 1bn Sa‘d, et-Tabakdtu’I-Kubra, 4/9.
* Ibn Hisam, es-Siretu'n-Nebeviyye, 1/649; Vakidi, el-Megazi, 1/107.
34 [bn Hisam, es-Siretu 'n-Nebeviyye, 1/660; Ibn Sa‘d, et-Tabakdtu’l-Kubra, 1/129.
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arasinda, Hz. Hatice'nin kiz1 Zeyneb'e diigiin hediyesi olarak takdim ettigi
gerdanlik da yer almaktaydi. Gerdanhigi goéren Hz. Peygamber'in
duygulandig1i ve sahdbeye, uygun gormeleri halinde Ebii'l-As'in serbest
birakilarak gerdanligin da Zeyneb'e iade edilmesini teklif ettigi rivayet
edilmektedir. Sahdbenin olumlu yaklasimi {izerine Ebii'l-As serbest
birakilmis ve fidye olarak génderilen gerdanlik geri verilmistir.® Bu olay,
Bedir sonrasinda alman kararlarin yalnizca hukuki ve siyasi yonlerden degil,
aile baglar1 ve insani hassasiyetler bakimimndan da degerlendirildigini
gostermektedir.

Bedir esirleri arasinda bulunan Hz. Peygamber'in amcasi Abbas b.
Abdiilmuttalib hakkinda uygulanan yontem de dikkat cekicidir. Abbas'in
yakin akrabalik bagma ragmen diger esirlerden farkli bir muameleye tabi
tutulmadigr goriilmektedir. Kendisinden fidye talep edilmis ve belirlenen
miktar1 6dedikten sonra serbest birakilmistir. Bu durum, savas sonrasinda
alinan kararlarda sahsi yakiliklarin belirleyici olmadigini, hukuki
uygulamalarin miimkiin oldugunca esitlik ilkesi ¢ercevesinde yiiriitiildiiglini
gostermektedir. Abbas 6rnegi, Bedir sonrasinda ortaya konulan yaklagimin
akrabalik iligkilerinden bagimsiz olarak kamu yararini esas alan bir karakter
tasidigini ortaya koymaktadir.

Fidye uygulamasi sirasinda esirlerin sosyal ve ekonomik sartlarinin
dikkate alimmasi da dikkat ¢cekmektedir. Her esire ayni miktarda 6deme
yukiimliligi getirilmemis, kiginin mali giicii ve aile durumu goéz Oniinde
bulundurulmustur. Boylece Bedir sonrasinda ortaya ¢ikan uygulama, mutlak
bir cezalandirma anlayisindan ziyade sartlar1 dikkate alan bir yaklagim
ortaya koymustur. Bu durum, erken dénem Islam toplumunda adalet
anlayisiin yalnizca hukuki hiikiimlerle degil, insanlarin i¢ginde bulundugu
sartlar gozetilerek sekillendigini gostermektedir.

Bedir esirleri hakkinda uygulanan yontemlerden biri de okuma-yazma
ogretmeleri karsiliginda serbest birakilmalaridir. Medine toplumunda
okuryazarlik oraninin sinirli olmasi sebebiyle Hz. Peygamber, okuma-yazma
bilen bazi esirlerin her birinin on Miisliman ¢ocuga okuma-yazma
Ogretmesini yeterli gérmiis ve bu ylikiimliligi yerine getirenlerin serbest
birakilmasini kararlagtirmistir.*® Bu uygulama, savas sonrasinda ortaya ¢ikan
bir meselenin egitim alaninda degerlendirilmesi bakimindan dikkat ¢ekicidir.

35 1bn Hisam, es-Siretu 'n-Nebeviyye, 1/652-653.
36 Ibn Sa‘d, et-Tabakatu’I-Kubrd, 2/22.
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Aym zamanda bilgi ve egitimin ekonomik degerin Gtesinde bir karsilik
olarak kabul edildigini gostermektedir.

Ozellikle Medine'deki okur-yazar niifusun azhig1 dikkate alindiginda, bu
politikanin kisa vadeli bir ¢6ziim {iiretmenin Otesine gegerek toplumsal
diizeyde cok daha derin ve genis ufuklu sonuglar dogurdugu asikardir.
Boylece savasin ortaya c¢ikardigt bir mesele, egitim faaliyetlerinin
gelismesine katki saglayan bir firsata doniistiiriilmistiir. Bedir sonrasinda
bazi Misliiman ¢ocuklarin okuma ve yazmayr bu sekilde Ogrendigi
bilinmektedir. Bu yoniiyle uygulama, yalnizca esirlerin serbest birakilmasina
yonelik bir yontem degil, ayn1 zamanda bilgi ve egitimin toplumsal degerini
ortaya koyan dikkat ¢ekici bir 6rnek niteligi tasimaktadir.

Esirler arasinda fidye o0deyemeyecek durumda bulunan veya farkl
sebeplerle 6zel degerlendirmeye tabi tutulan kimseler de bulunmaktadir. Hz.
Peygamber'in bazi esirleri herhangi bir bedel talep etmeksizin serbest
biraktig1 bilinmektedir.*” Bu uygulama, savas sonrasinda biitiin esirlere ayni
yontemle yaklasilmadigini gostermektedir. Esirlerin gegmisteki tutumlari,
aile durumlar ve iginde bulunduklan sartlar dikkate alinarak farkli kararlar
verilmigtir. Bdylece Bedir esirlerine yonelik uygulamalar, tek tip bir
sistemden ziyade kisi ve sartlart dikkate alan bir anlayis cercevesinde
sekillenmistir.

Bedir esirleriyle ilgili rivayetler, Hz. Peygamber'in gecmiste kendisine
yapilan iyilikleri unutmadigini da géstermektedir. Nitekim Mut'im b. Adi'nin
Taif dontisiinde kendisine sagladigi himayeyi hatirlatan Hz. Peygamber,
onun hayatta olmasi halinde esirler hakkinda yapacagi bir ricay1 geri
cevirmeyecegini ifade etmistir.*® Bu yaklasim, savas ortaminda dahi vefa
duygusunun ve ge¢miste yapilan iyilikleri gozetme anlayisinin korundugunu
gostermektedir.

Bununla birlikte Bedir esirleri arasinda istisnai bir uygulamaya tabi
tutulan kisiler de bulunmaktadir. Ukbe b. EbG Muayt ile Nadr b. Haris,
gecmiste Miisliimanlara kars1 yiiriittiikleri faaliyetler ve Islam'a yonelik

37 Tbn Hisam, es-Siretu n-Nebeviyye, 1/660; Ibn Sa‘d, et-Tabakdtu’I-Kubra, 1/18.
33 Ebd ‘Abdullah Muhammed b. Isma ‘il b. Ibrahim el-Buhéri el-Buhari, el-

Cdami ‘u’s-sahth, thk. Muhammed Zuheyr en-Nasir (Beyrut: Daru Tavki’n-Necit,
1422), “Humus”, 16.
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diismanliklari sebebiyle 6liim cezasina ¢arptirilmistir. Bu iki kisinin durumu,
diger esirlerden farkli degerlendirilmistir.*’

Nadr b. Haris'in 6zellikle Mekke doneminde Hz. Peygamber'in tebligini
etkisiz hale getirmek amaciyla iran ve eski milletlere ait hikAyeler anlatarak
insanlar1 Kur'an'dan uzaklastirmaya c¢alistigi,*® Ukbe b. Ebli Muayt'm ise
Misliimanlara yonelik baski ve diismanhik faaliyetlerinde one c¢ikan
isimlerden biri oldugu bilinmektedir.*' Bu sebeple s6z konusu iki kisinin
durumu, siradan savas esirleri kapsaminda degerlendirilmemistir. Bedir
sonrasinda uygulanan bu ceza, savag meydaninda esir diismiis olmalarindan
ziyade uzun yillar boyunca yiirittiikleri faaliyetlerle iliskilendirilmistir.
Boylece Bedir esirleri hakkinda alinan kararlarin her bir sahsin gecmisi ve
konumu dikkate alinarak verildigi goriilmektedir.

Bedir  esirlerine  yonelik  uygulamalar  bir  biitiin  olarak
degerlendirildiginde, farkli yontemlerin ayni siire¢ igerisinde birlikte
kullanildigr  goriilmektedir. Fidye, egitim karsiligi serbest birakma,
karsiliksiz saliverme ve istisnai cezalandirma gibi uygulamalar, esirler
hakkinda tek yonlii bir yaklasim benimsenmedigini ortaya koymaktadir. Bu
uygulamalar, Bedir sonrasinda ortaya cikan esirler meselesinin tek bir
yontemle ¢ozliime kavusturulmadigini; aksine her esirin durumu, toplumsal
sartlar ve kamu yarar1 dikkate alinarak farkli uygulamalara bagvuruldugunu
gostermektedir. Bu yoniiyle Bedir sonrasinda gergeklestirilen uygulamalar,
sonraki donemlerde savas esirleriyle ilgili hukuki tartigmalara kaynaklik
etmis ve Islam savas hukukunun sekillenmesinde etkili olan temel 6rnekler
arasinda yer almigtir.

SONUC

Bedir Gazvesi sonrasinda ortaya ¢ikan esirler meselesi, erken donem
Islam tarihinin yalmizca askeri sonuglariyla degil, aym1 zamanda hukuki,
siyasi ve toplumsal boyutlartyla da degerlendirilmesi gereken Onemli
hadiselerinden biridir. Savasin ardindan ortaya g¢ikan bu durum, yeni
tesekkiil etmekte olan Islam toplumunun savas sonrasinda karsilastigi
problemlere nasil yaklastigini gostermesi bakimindan dikkat cekmektedir.
Nitekim Bedir’de elde edilen askeri basari, savasin fiilen sona ermesiyle
birlikte yeni meseleleri giindeme tasimig; Ozellikle esirlere yoOnelik

39 Tbn Hisam, es-Siretu n-Nebeviyye, 1/644.
40 Belazuri, Ensabu’l-Esrdf, 1/158-160.
41 Belazuri, Ensabu’l-Esrdf, 1/141-147.
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uygulanacak yontemler, Miisliman toplumun adalet anlayist ve yonetim
pratigi acisindan belirleyici bir sinama alani olusturmustur.

Bedir esirleri hakkinda yiiriitiilen degerlendirmeler, erken dénem Islam
toplumunda karar alma siire¢lerinin istisare esasina dayandigini
gostermektedir. Hz. Peygamber’in meseleye iliskin farkli goriisleri dinlemesi
ve ortaya c¢ikan Onerileri dikkate almasi, toplumsal meselelerin ortak akil
cergevesinde ele alindigini ortaya koymaktadir. Bu siirecte dile getirilen
goriisler incelendiginde, giivenlik, kamu yarari, toplumsal istikrar, ekonomik
ihtiyaglar ve insani hassasiyetler gibi farkli unsurlarin  birlikte
degerlendirildigi goriilmektedir. Boylece Bedir sonrasinda alinan kararlar,
tek bir yaklasimin degil, donemin sartlar1 icerisinde sekillenen ¢ok boyutlu
bir degerlendirme siirecinin iiriinii olarak ortaya ¢ikmustir.

Esirlere yonelik uygulamalar da bu ¢ok yonli yaklagimm somut
yansimalarint gostermektedir. Fidye karsiliginda serbest birakma, egitim
hizmeti karsiliginda 6zgiirlige kavusturma, karsiliksiz saliverme ve bazi
sahislar hakkinda uygulanan istisnai yaptirimlar, esirler meselesinin tek tip
bir yontemle ele alinmadigini ortaya koymaktadir. Bu durum, savas
sonrasinda ortaya g¢ikan problemlerin her birinin kendi sartlar1 igerisinde
degerlendirilmeye ¢aligildigini gostermesi bakimindan 6nem tasimaktadir.
Erken dénem Islam toplumunun yeni problemler karsisinda esnek ve mevcut
kosullar1 dikkate alan bir tutum benimsedigi, sliphesiz ki s6z konusu
uygulamalardaki bu ¢esitlilikten anlagilmaktadir.

Bedir esirleriyle ilgili rivayetlerde dikkat ¢eken bir diger husus ise insan
onurunun korunmasina yonelik hassasiyetlerdir. Esirlere iyi davranilmasi,
temel ihtiyaclarinin karsilanmasit ve gereksiz fiziksel zorluklara maruz
birakilmamalar1 yoniindeki uygulamalar, donemin savas sartlart dikkate
alindiginda o6nemli bir yaklagimi yansitmaktadir. Bu durum, savasin
meydana getirdigi diismanlik ortamina ragmen ahlaki 6l¢iilerin tamamen goz
ardi  edilmedigini  gostermektedir.  Dolayisiyla  Bedir  sonrasinda
gerceklestirilen uygulamalar, yalnizca idarl ve hukuki kararlar olarak degil,
ayn1 zamanda insani degerlerin korunmasina yonelik bir ¢abanin yansimalari
olarak da degerlendirilmelidir.

Bedir sonrasinda ortaya ¢ikan uygulamalar, ilerleyen donemlerde savas
esirlerine iliskin hukuki tartigmalarin sekillenmesinde de etkili olmustur.
Miifessirler ilgili ayetleri yorumlarken, fakihler savas esirlerine dair
hiikkiimleri degerlendirirken ve tarihgiler erken donem uygulamalarim
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aktarirken Bedir tecriibesine sik¢a basvurmuslardir. Bu durum, Bedir’de
ortaya konulan uygulamalarin yalnizca kendi déonemiyle sinirli kalmadigini,
sonraki asirlarda da Onemli bir referans niteligi tagidigini gostermektedir.
Boylece Bedir esirleri meselesi, Islim hukuk diisiincesinin ve savas
hukukuna iliskin yaklasimlarin sekillenmesinde etkili olan temel drneklerden
biri héline gelmistir.

Sonug¢ olarak Bedir Gazvesi sonrasinda esirlere yonelik uygulamalar,
erken donem Isldim toplumunun savasin ortaya cikardifi yeni sartlar
karsisinda gelistirdigi ¢oziim yontemlerini gostermesi bakimindan biiyiik
O6nem tasimaktadir. Bu uygulamalar, yalnizca esirlerin akibetine iliskin
kararlar biitiinii olarak degil; adalet, maslahat, istisare, egitim ve insani
sorumluluk gibi temel ilkelerin somut hayata yansimalar1 olarak
degerlendirilmelidir. Bu yoniiyle Bedir esirleri meselesi, Islam tarihinin
askeri hadiseleri arasinda yer alan bir olay olmanin 6tesinde, erken donem
Islam toplumunun hukuk ve toplum anlayisini yansitan onemli tarihi
tecriibelerden biri olarak karsimiza ¢ikmaktadir.
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Giris

Din olgusu, insanlik tarihi boyunca yalnizca inang sistemleri ve ritiiel
pratikler biitiinii olarak degil, ayn1 zamanda insanin varlikla, anlamla ve
askin olanla kurdugu iliskinin temel bir boyutu olarak varligini stirdiirmistiir
(Esmeli, 2020, s. 12) Bu yoniiyle din, ne yalnizca sosyolojik bir kurum ne de
salt bireysel bir tecriibe alani olarak kavranabilir; bilakis o, bireysel biling
ile kolektif anlam diinyasinin kesisiminde ortaya ¢ikan ¢ok katmanli bir
fenomendir. Bu ¢ok katmanli yap1 i¢inde “kutsal”, dinin kurucu kategorisi
olarak belirirken, kutsalin nasil tezahiir ettigi sorusu, din fenomenolojisinin
temel problematiklerinden birini olusturmaktadir. Din fenomenolojisi, kutsali
indirgemeci agiklamalardan uzak bir bi¢imde, onun bilingte ve diinyada nasil
goriindiigiinii, nasil deneyimlendigini ve hangi yapilar araciligiyla anlam
kazandigimi incelemeyi amaglar (Esmeli, 2020, s. 12). Bu baglamda Edmund
Husserl (1859-1938)’in fenomenolojik yontemi, bilincin yonelimselligi
iizerinden kutsalin deneyimlenme bi¢imlerini analiz etmeye imkan tanirken;
Mircea Eliade (1907-1986)’nin kutsalin tezahiirii (hierophany) anlayisi,
kutsalin tarihsel ve sembolik formlar icinde nasil goriiniir hale geldigini
ortaya koymaktadir. Bununla birlikte Emile Durkheim (1858-1917)’m kutsali
kolektif bilingle iliskilendiren yaklasimi ve Max Weber (1864-1920)’in
karizma ve otorite ¢dziimlemeleri, kutsalin toplumsal boyutunu anlamada
onemli teorik ¢erceveler sunmaktadir.

Bu ¢alisma, s6z konusu teorik arka plani dikkate alarak, kutsalin iki temel
tezahiir bi¢imi lizerinden analiz edilmesini amaglamaktadir: kutsal sahsiyetler
ve kutsal cemaat. Kutsal sahsiyetler, kutsalin bireysel ve karizmatik yogunlagma
noktalar1 olarak ortaya c¢ikarken; kutsal cemaat, bu tecriibenin kolektif
diizeyde kurumsallastig1 ve siireklilik kazandigi bir yap1 olarak belirir. Ancak
literatiirde bu iki alan ¢ogunlukla ya tarihsel-betimleyici bir diizlemde ele
alinmakta ya da birbirinden bagimsiz kategoriler olarak incelenmektedir. Bu
durum, kutsalin hem bireysel hem de toplumsal boyutunu birlikte kavramay1
zorlastirmaktadir. Bu makalenin temel problemi, kutsalin fenomenolojik
yapisinin, bireysel (sahsiyet) ve kolektif (cemaat) tezahiirleri arasindaki iliski
iizerinden nasil anlasilabilecegidir. Bu gercevede ¢alisma, su sorulara yanit
aramaktadir: Kutsal sahsiyetler, kutsalin hangi ontolojik ve epistemolojik
boyutlarini goriintir kilar? Kutsal cemaat, bireysel kutsal deneyimi nasil
kolektif bir anlam diinyasina doniistiiriir? Bu iki yap1 arasindaki iliski, din
olgusunun biitiinciil olarak anlagilmasina nasil katki saglar? Calismanin
Ozglinliigii, kutsal sahsiyetler ve kutsal cemaat kavramlarini yalnizca tarihsel
ve sosyolojik kategoriler olarak ele almak yerine, onlar1 fenomenolojik bir
¢Oziimleme i¢inde, birbirini tamamlayan iki yap1 olarak degerlendirmesinde
yatmaktadir. Bu baglamda ¢aligsma, kutsali ne yalnizca bireysel bir i¢ deneyime
ne de salt toplumsal bir kurguya indirgemekte; aksine kutsalin, bireysel biling
ile kolektif yap1 arasindaki karsilikli etkilesimde ortaya ¢ikan bir fenomen
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oldugunu ileri siirmektedir. Boylece makale, din fenomenolojisi literatiiriinde
siklikla ayr1 ayr1 incelenen bu iki alan arasinda kavramsal bir koprii kurmay1
hedeflemektedir.

1. Fenomenoloji Kavrammm Kisa Tarihi ve Din Fenomenolojinin
Yapisi

“Fenomenoloji” kelimesini felsefi anlamda ilk defa Alman asilli isvigreli
matematik¢ive filozof Johann Heinrich Lambert (1728-1777) Neues Oraganon
(1764, Leipzig) adli eserinde kullanmigtir. Lambert’in ¢agdast Alman filozof
Immanuel Kant (1724-1804) ise fenomen kelimesini eserlerinde iki defa
kullanmig ve buralarda “tecriibenin yani goriinen ve zihnimizce olusturulan
seylerin verileri” olarak anlamlandirmisti. Ona gore “numenler”, yalnizca
akil ve idrak ile elde edilen seylerken, kendinden olan seylerden ayrisan
fenomenler ise rasyonel, bilimsel ve objektif olarak hareket eden esyadir
(Allen, 1987, s. 273).

Fenomen ve fenomenoloji terimleri Grek¢e Phainomenon (“kendini
gosteren sey” veya “goziiken, zuhur eden sey”) kelimesinden gelmektedir.
Herbert Spiegelberg (1904-1990)’in de The Phenomenological Movement:
A Historical Introduction (2. baski 1965) adli eserinin ilk cildinde ortaya
koydugu gibi, fenomenoloji teriminin hem felsefi hem de felsefi olmayan
kokleri bulunmaktadir. Felsefi Olmayan Fenomenolojiler: Felsefi olmayan
fenomenolojilerle tabii bilimlerde, 6zellikle de fizik sahasinda karsilasilir.
Fenomenoloji terimiyle bilim adamlari, ¢ogunlukla kendi bilimlerinin
aciklayict yonilinliin aksine, tanimlayicit yoniini vurgulamak istemislerdir.
(Fenomenologlar, kendi yaklasim tarzlarinin dini fenomenlerin yapisimi
tanimladigini, ancak agiklamadigini kabul ettikleri i¢in, din fenomenolojisinde
de benzeri bir vurgu agiga c¢ikarilacaktir.) Fenomenolojinin felsefi olmayan
sekilde ikinci bir kullanimi ise, dinlerdeki tanimlayici, sistematik ve mukayese
edici¢aligmalarda ortaya ¢ikar. Bu ¢alismalarda bilim adamlari, dini fenomenler
hakkindaki baglica goriislerini ortaya koymak ve bunlarin tipolojilerini formiile
etmek icin, dini fenomen gruplarini olustururlar. Mukayeseli din ¢alismasi tiirii
olarak bu fenomenoloji, felsefi fenomenolojiden bagimsiz koklere sahiptir.
Felsefi Fenomenolojiler: Fenomenoloji terimi kaynaklara gecmis sekliyle,
felsefi anlamda, ilk defa Alman filozof Johann Hein rich Lambert tarafindan
Neues Organon (Leipzig, 1764) adl1 eserde kullanilmistir. Sonraki donemlerin
felsefi fenomenolojisi ve din fenomenolojisiyle irtibatsiz olan bu kullanimda
Lambert, fenomenoloji terimini, “illizyon teorisi” (yanilsama teorisi) olarak
tanimlamistir (Allen, 1987, s. 438).

On sekizinci yiizyilin sonlarinda Alman filozof Immanuel Kant tecriibenin,
yani goriinen ve zihnimizce olusturulan seylerin verileri olan “fenomenler”
hakkinda 6nemli analizlerde bulunmustur. Kant’in “numenler’den (yalniz
akil ile idrak edilen seyler) veya bilen zihinlerimizden bagimsiz bir sekilde
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“kendinden olan seyler” den ayirdig1 boylesi fenomenler rasyonel, bilimsel ve
objektif olarak ¢aligilabilir (Kant, 2022). Gorlinenler olarak dini fenomenler ile
fenomenolojinin 6tesindeki kendinden olan dini gergeklik arasindaki benzeri
bir ayrim, bir¢ok din fenomenologunun “tanimlayici fenomenolojileri”nde
goriilecektir. Yirminci yiizyilin felsefi fenomenoloji hareketi Oncesinde,
fenomenoloji teriminin filozoflarca her tiirli kullanimi, Alman filozof G. W.
F. Hegel’in kullanimiyla, 6zellikle de onun The Phenomenology of the Spirit
(1807) adli eserindeki kullanimla es anlamlidir. Hegel, Kant’in fenomenler-
numenler ayni’ninin {istesinden gelmeye kararliydi. Fenomenler, saf duyu
tecriibesinin gelismemis suurundan tekamiil eden ve mutlak bilgi seklinde
sona eren bilginin gergek sathalari, yani Ruhun gelismesindeki tezahtirlerdir.
Fenomenoloji aklin ve ruhun tezahiirlerini, goriiniimlerini arastirmak suretiyle
onun tekamiiliinii anlamaya ve bizatihi bir varlik olarak Ruh’un 6ziinii
tanimaya yardimci olan bir bilimdir (Allen, 1987, s. 438). On dokuzuncu
yiizyilda ve yirminci yiizyilin ilk donemlerinde bazi filozoflar, fenomenolojiyi,
sirf bir konudaki tanimlayici c¢alismayi ispatlamak i¢in kullanmislardir.
Boylece William Hamilton, Lectures on Metaphysics (1858) adli eserinde
fenomenolojiyi, tecriibi psikolojinin tanimlayici bir sathasma isaret etmek
amaciyla kullanmigtir.

Yirminci yiizyil felsefesindeki baslica ekol, hareket veya yaklagimlardan
biri oldugu icin fenomenoloji, pek ¢ok bicimde ortaya ¢ikar. Ornegin Edmund
Husserl’in “askin fenomenolojisi”ni, Jean Paul Sartre (1905-1980)’in ve
Maurice Merleau-Ponty (1908-1961)’nin “varoluscu fenomenolojisi”ni ve
Martin Heidegger (1889-1976) ile Paul Ricoeur (1913-2005)’un “Hermenetik
Fenomenolojisi’ni ayirt edebilir. Fenomenoloji ¢ok boyutlu ve ¢esitli oldugu
icin, onunla ilgili biitlin konular, her fenomenolog tarafindan ilgi cekici
goriilmektedir. Felsefi fenomenolojinin baslica hedefi, anlik tecriibeyle
goziiken fenomenleri arastirmak, bunlar hakkinda dogrudan bilgi sahibi
olmak ve bu yolla fenomenologa, bu fenomenlerin temel yapilarini tanimlama
imkanin1 vermektir. Bunu yapmakla fenomenoloji, kendisini kritik edilmemis
on kabullerden kurtarmaya, nedensel ve diger seylerle ilgili agiklamalardan
kacinmaya, kendisine goziiken seylerin asil manalarini tanimlamaya,
sezmeye yahut yorumlamaya imkan verecek bir yontem kullanmaya calisir.
Fenomenolojik hareketin erken doénem savunucularindan ve genellikle
kurucusu, en etkin filozofu olarak kabul edilen Edmund Husserl Husserl,
1905’lerden itibaren Ogrenci toplamaya baglamis ve ilk fenomenologlar
mubhtelif Alman iiniversitelerinde, din fenomenolojisi sitelerinde, 6zellikle de
Gottingen ve Miinih’te ortaya ¢cikmistir. Husserl’in fenomenoloji tizerindeki
belirgin etkisi disinda en 6nemli fenomenologlar, hakkiyla bagimsiz ve yaratici
bir diigiiniir olan Max Scheler ile yirminci ylizyilin filozoflar1 arasinda baslica
bir isim olarak ortaya ¢ikan Martin Heidegger’dir (Allen, 1987, s. 440-441).

Din fenomenolojisi ise dinin rasyonel olan ve rasyonel olmayan yonlerinin
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bulundugunu tespit ederek, rasyonel olan dini fenomenler araciligiyla rasyonel
olmayan dinin “6z” ve “ruhu”na giden bir yontem kullanir (Y1ildiz ve Megin,
2021, s. 276). Din Fenomenolojisi (The Phenomenology of Religion), dini
tezahiirleri ele alan, sosyal ve beseri bir alan olarak genis uygulama modellerine
sahip Dinler Tarihi (Religionswissenschaft) disiplininin metodolojik bilesenleri
icinde sadece bir yaklasim olarak degerlendirilmektedir. Bunun yaninda Din
Fenomenolojisi 6zellikle son donemlerde ¢ogu kez Dinler Tarihi’nden bagimsiz
ve Ozgiin disiplin olarak anlagilmig ve dinde ortaya ¢ikan tiim unsurlari
(fenomenleri) sistematik ve mukayeseli bir sekilde siniflayan, onlar1 “anlamaya”
yani onlarin anlamlarini ortaya ¢ikarip “yorumlamaya” ¢alisan bir bilim olarak
algilanmistir. Bu anlamiyla s6z konusu bilim, antropolojik bir bakis acisina
sahip olarak din1 bir fenomeni, beser kiiltiiriniin bir {irinii, 6nemli bir 6zelligi
veya onu yansitan bir ¢ehresi olarak inceler (Alict, 2025, s. 73-74).

Genel olarak Din Fenomenolojisi’nin sozliiglinde, fenomen terimi ve
onu anlamaya yonelik olmak iizere yap1 (structure), betimleme (description),
morfoloji, karakter verme (characterisation), anlama (verstehen), 6z (wesen/
essence) ve tezahiir (erscheinungen/manifestation) gibi felsefe kavramlari
da yer almaktadir. Bu anlamda Din Fenomenolojisi’nin genel felsefeden
yararlanmasinin iki temel boyutu bulunmaktadir. Bunlardan ilki, Kant’in,
numen ve fenomen ayirimmna bagl olarak “Ustiin Kutsal Varligr” ifade
etmek iizere “Fenomen” (Grekce Phainomenon, kendini gosteren, tezahiir
eden sey) terimi 1513inda gelisen anlamlandirmalardir. ikincisi ise Hegelci
ve Husserlci genel fenomenolojiden 6diing alinan terimler etrafinda gelisen
fikirlerdir (Alict, 2005, s. 75). Max Scheler (1874-1928) ve Paul Ricoeur gibi
kiigiik bir grup bilim adami fenomenolojik yaklasimlarinin ¢cogunu felsefi
fenomenolojiyle tanimlamislardir. Rudolf Otto (1869-1937) gibi diisiiniirler
ise, fenomenolojik bir metot kullanmislar ve az da olsa felsefi fenomenolojiden
etkilenmiglerdir. Friedrich Schleirmacher (1768-1834), Paul Tillich (1886-
1965) gibi bircok cagdas teologun eserlerinde din fenomenolojisinin izlerini
gormek miimkiindiir (Allen, 1987).

Sonug olarak Fenomenoloji, en genel anlamiyla, “goriiniislerin bilimi”dir.
Ancak bu tanim, fenomenolojinin asil amacini tam olarak ifade etmez.
Fenomenoloji, goriinenin arkasindaki 6zsel yapiyr aciga c¢ikarmaya galisir.
Bu nedenle fenomenolojik analiz, yalnizca betimleme degil, ayn1 zamanda
yap1 ¢oziimlemesidir. Immanuel Kant’in fenomen-numen ayrimi, bu noktada
belirleyici bir ¢erceve sunar. Kutsalin kendisi (numenal alan) dogrudan
bilinemez; ancak kutsalin tezahiirleri (fenomenal alan) deneyimlenebilir. Din
fenomenolojisi tam da bu ikinci alanla ilgilenir. Bu yaklagim daha sonra Martin
Heidegger ile birlikte varlik sorusuna baglanmis, Mircea Eliade ile kutsalin
“tezahiir” (hierofani) kavrami lizerinden analiz edilmistir. Bu ¢cergevede kutsal:
dogrudan verilmez, temsil edilir, deneyimlenir ve yorumlanir. Dolayisiyla
kutsal, bir “varlik” olmaktan ¢ok bir goriinme tarzi seklinde yorumlanir.
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2. Din Fenomenolojisi Acisindan Kutsal Sahsiyetlere Felsefi Bakis

Din olgusu, yalnizca tarihsel ve toplumsal bir kurum olarak degil, ayni
zamanda insan varolusunun anlam ufkunu kuran temel bir deneyim alam
olarak degerlendirilmelidir. Bu baglamda insan, yalnizca dinin tasiyicisi degil;
ayn1 zamanda kutsalin diinyada goriiniir hale geldigi bir tezahiir alanidir. Din
ile insan arasindaki iliski, tek yonlii bir belirlenimden ziyade karsilikli kurucu
bir iliskidir. Bu nedenle tarih boyunca ortaya ¢ikan kutsal sahsiyetler, yalnizca
sosyolojik tipler degil; kutsalin insan tecriibesinde cisimlesme bigimleri olarak
anlagilmalidir.

Bu perspektiften bakildiginda kutsal sahsiyetler, kutsalin farkli ontolojik
diizlemlerde goriiniir hale geldigi fenomenler olarak yorumlanir. Bu
fenomenler, bir yandan toplumsal diizeni kurarken, diger yandan insanin
askin olanla kurdugu iliskinin somutlasmig bicimleri olarak ortaya ¢ikar.
Kutsal sahsiyetler genellikle kutsalin tasiyicilart olarak kabul edilir. Ancak
fenomenolojik a¢idan bu kabul su soruyu dogurur: Kutsal sahsiyetler kutsali
temsil mi eder, yoksa kutsali miimkiin kilan yapilar midir? Bu soru, kutsalin
dogasiyla ilgili temel bir gerilimi agiga cikarir. Eger kutsal yalnizca bu
sahsiyetler araciligiyla goriiniir hale geliyorsa, o halde bu sahsiyetler yalnizca
araci degil, ayn1 zamanda kurucu bir rol tistlenmektedir.

2.1. Kutsalin Toplumsal Ontolojisi ve Sembolik Temsilleri: Atalar,
hiikiimdarlar, kadinlar ve marjinal 6zneler baglaminda kutsalligin insasi

Kutsal sahsiyet tiirlerinden biri olarak kabul edilen Atalar kiiltiiniin
insanligin baslangicindan var oldugu sdylenebilir. Nitekim her gurupta ya da
kiiltiirde akil veren, bilgisine danisilan, nasihatci kisilerin varligi s6z konusudur.
Bu kisilere son derece giiven beslenir. Bu kisiye toplumun her katmaninda
rastlamak miimkiindiir. (Altin, 2017, s. 108). Bu anlamda s6z konusu kisi ya
da kisiler topluma ya da kabileye gére kadin ya da erkek olabilir. Ornegin ana
hukukunun yaygin oldugu kabilelerde anne, s6z konusu kabilenin reisidir ve
kutsal kabul edilen bir gii¢ ile donatilmistir. Erkek hukukunun kabul gordiigi
kiiltiirlerde de reis erkektir. Bu kisi, diger tiim iiyelerden daha istiin kabul edilir
ve ona saygl duyulur. Hint kiiltiiriinde reis olarak erkek kabul edilir. Ve bu reis
ayn1 zamanda evin rahibidir. Kutsal gorevleri o yerine getirir. Islam’da ise
evin reisi baba ya da oguldur. Anne ise ¢ocuklarini iyi bir sekilde yetistirmekle
gorevlidir. (Sarik¢ioglu, 2011, s. 189). Sonug olarak atalar, cogunlukla erkek
olmakla birlikte, kadinlarin da ata olarak kabul edildigi sdylenebilir.

Kutsal sahsiyetler agisindan hitkiimdarlik makami da 6zel bir yere sahiptir.
Nitekim “hiikiimdar, devleti temsil eden ve bir bakima devlet yerine gecen bir
semboldiir.” (Ahmetbeyoglu, 2020, s. 29). Biiylili bir giice sahip olduguna
inanilir ve bu gii¢ cogu zaman onun bir esyasiyla sembolize edilir. Hiikiimdarin
iilkeyi adilce yonetmek, refah saglamak, sinirlar1 genisletmek gibi bir takim
gorevleri vardir. Bu gorevleri yerine getiremeyen ya da gili¢ kaybeden bir
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hiikkiimdar bazi kavimlerce o6ldiiriiliir ya da intihar etmeye zorlanir. Yerel
toplum ya da kavimlerde hiikiimdar, biiyiilii gliglerle dolu bir kutsal sahsiyet
olarak kabul goriirken, eskiden yasamis ve yliksek derecede bir kiiltiire sahip
olan Misir, Suriye, Mezapotamya, Cin, Hindistan gibi {ilkelerde uluhiyetle
akrabalik iligkisi kurulurdu. Antik Yunan’da ise hiikiimdar, tanr1 olarak kabul
goriir ve bu adla anilir. Hiristiyan diinyasi ise Hz. Isa’y1 bizzat tanrmin oglu
ve yeryliziindeki temsilcisi olarak goriir (Sarik¢ioglu, 2011, s. 190). Eski
Tiirklerde kut anlayis1 baglaminda hiikiimdar, kendi kokenini Tanr1’ya baglar
ve boylece kendi otoritesini kuvvetlendirir. Tiirk efsanelerinde ve destanlarinda
bu baglamda birgok &rnege rastlanir. Islam’da ise kral ve hiikiimdar gibi
kavramlar kutsallik baglaminda kabul edilmez. Nitekim hiikiimdar, insandir
ve halki yonetmek ile gorevlidir. “toplumun yoneticisi olarak kabul edilen
halifelik makami, peygamberin halefidir ve dini bir otoriteye sahip degildir.
Hukuki yorumlar1 alimler yapar. Halife yalnizca cemaati veya halki adilce
ve iyilikle yonetmekle yilikiimlii olup sinirlar1 koruma ve miimkiin oldugunca
genisletmekle yiikiimlii bir sahsiyettir (Sarik¢ioglu, 2011, s. 191).

Caglar boyunca kadinin toplumsal normlarin belirledigi bigimlerde kutsal
oteki, giizelligin sembolii, cadi, korkulan, saygi goriilen vb. olarak tarihsel
siregte ve her cagin kendi gercekligi icinde farkli misyonlar {iistlendigi
bilinmektedir. Ik ¢aglarda Ana Tanriga inanglariyla yaratimm ve dogumun
sembolii olarak dogayla 6zdeslestirilen kadinin kutsal olarak goriildigi ve
sifaci, biiyiicti, ruh bilimci, mitlerin aktaricisi, gizemli sirlarin bilicisi, gelecek
okuyucu, toplumsal olaylar1 diizenleyici, yaratimin efendisi gibi 6zellikleriyle
saygl duyulan bir yere sahip oldugu sdylenebilir (Ceker, 2019, s. 151). Kadin
bliyticii, falci, kehanette bulunan ve cesitli hastaliklar1 tedavi eden kimse
olarak da goriilmiistiir. Kadinlar ayn1 zamanda rahibe ve kahin olmuslardir.
Antik yunan bunun en belirgin 6rnegidir. Eskiden rahibe ve kahinlik yapan
kadinlar politeist inanglarin yikilisiyla beraber biiyiicii ve cadi olarak anilmig
ve bdyle yasamislardir. islam, kadina 6zel bir deger atfetmis ve Allah yoluna
girebilecegini kabul etmistir.

Din fenomenolojisi a¢isindan kutsal, yalnizca askin bir gerceklik degil;
ayn1 zamanda toplumsal yap1 i¢inde kurulan ve anlam kazanan bir ontolojik
kategoridir. Bu anlamda atalar kiiltii, kutsalin zamansal siireklilik icinde nasil
kuruldugunu gosteren temel O6rneklerden biridir. Atalar, yalnizca ge¢miste
yasamig bireyler degil; toplumsal hafizanin tagiyicilari ve normatif diizenin
kurucu figiirleri olarak kutsallagtirilir. Onlara atfedilen bilgelik ve otorite,
aslinda toplumsal diizenin askinlastirilmasi anlamina gelir. Bu baglamda
kutsallik, belirli bireylerde yogunlasan bir 6zellik olmaktan ziyade, toplumsal
anlamin belirli figiirler lizerinden yogunlastirilmasidir. Ata figliriiniin kadin
ya da erkek olusu, kutsalligin biyolojik degil kiiltiirel ve sembolik olarak
kuruldugunu gosterir. Anaerkil toplumlarda annenin kutsallastirilmasi ile
ataerkil yapilarda erkegin {istiin konuma yerlestirilmesi, kutsalin toplumsal
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ontolojisinin degiskenligini ortaya koyar. Benzer sekilde hiikiimdar figiirii de
kutsalin siyasal diizlemde cisimlesmis halidir. Hiikiimdar, yalnizca ydnetici
degil; diizenin, adaletin ve kozmik dengenin temsilcisi olarak goriiliir. Ona
atfedilen “biiyiili gii¢”, aslinda iktidarin askin bir temele dayandirilmasidir. Bu
durum, farkl kiiltiirlerde hiikiimdarin tanrisal ya da yari-tanrisal bir konumda
degerlendirilmesine yol agmistir. Ancak bu kutsallastirma ayni zamanda
kirilgandir; zira hiikiimdarin basarisizligi, onun kutsalligin yitirmesine neden
olur. Bu da kutsalligin sabit degil, performatif bir nitelik tagidigimn gosterir.
Kadm figiirii ise kutsalin en ¢ift degerli goriiniimlerinden birini temsil eder.
Kadin, bir yandan dogurganlik ve yaratimin kaynagi olarak kutsallastirilirken,
diger yandan korku, bastirma ve diglama pratiklerinin nesnesi haline gelir.
Bu durum, kutsalin yalnizca yiiceltilen degil, ayn1 zamanda sinirlandirilan ve
kontrol altina alinan bir fenomen oldugunu gosterir. Kadinin tarih boyunca hem
“ana tanriga” hem de “cadi” olarak temsil edilmesi, kutsalin fenomenolojik
olarak daima gerilimli bir yapiya sahip oldugunu ortaya koyar. Kisacas1 Atalar,
hiikiimdarlar ve bilge figiirler gibi erken donem kutsal sahsiyet tipleri, kutsalin
toplumsal olarak insa edildigini gdsterir. Bu noktada kutsallik dogustan gelen
bir 6zellik degil, toplumsal tanima siirecinin sonucudur. Ornegin hiikiimdarin
kutsallastirilmasi, siyasal gliciin mesruiyet kazanma bi¢imi olarak okunabilir.
Bu durum, kutsalin yalnizca agkinlikla degil, ayn1 zamanda iktidar iligkileriyle
de baglantili oldugunu gosterir.

2.2. flahi Hakikatin Epistemolojisi: Vahiy, Otorite ve Dini Bilgelik
Bicimleri: Peygamberlik, ruhbanlik ve manevi 6greticilik pratikleri
cercevesinde

Peygamberlik makami insanligin baslangicindan beri onemli olarak
goriilmiistiir. Peygamberler gorevlerine Cebrail adli melegin getirdigi vahiy
ile baslar ve insanlara bu vahiyleri iletir. Buna goére peygamberlik, dort
kutsal dinde goriilmektedir. “Peygamberler normal insanlar igin Ortili,
yiiksek bir alemi ve istikballe ilgili sirlart tecriibe ederler ruhsal tecriibeler
bazen gorme ve isitme seklindedir. Vahiy aldiklar varligi ¢ogu kez goriirler,
isitirler. Peygamberler geleneksel kiiltten memnun degildirler. Biiyii ve kiiltsel
davranislardan uzak dururlar.” (Sarik¢ioglu, 2011, s. 204). Islam’da “tarihsel
bir sahsiyet olarak ortada tek bir peygamber olmakla beraber, olusan gelenekte
birden ¢ok ve birbirinden farkli peygamber tasavvurlart olusabilmektedir.
Peygamber tasavvuru yalniz vahyin anlasilmasinda degil, siinnetin/hadisin
anlagilmasinda ve yorumlanmasinda da biiyiik bir role sahiptir.” (Aydin, 2019,
s. 38). Peygamberlik makaminin temel gorevi teblig yani Allah’in birliginin
ve uyulmasi gereken ahlaki gerekliliklerin insanlara iletilmesidir. Onlar ismet
sifatina sahiptir. Bu anlamda peygamberler giinahsizdir ve her tiirlii hatalardan
korunmuslardir. Onlar giivenilirdir ve yalandan da kacinirlar. Son peygamber
ise Hz. Muhammed (sav)’dir. Peygamber figiirii, kutsal bilginin kaynagi
olarak 6zel bir konuma sahiptir. Ancak fenomenolojik agidan nemli olan,
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bu bilginin dogrulugu degil, nasil deneyimlendigidir. Peygamberlik deneyimi:
siradan bilingten farklilasan, agkinlik iddiasi tagiyan ve yorum gerektiren bir
biling durumudur. Bu nedenle peygamber, yalnizca mesaj ileten bir figiir
degil; kutsalin deneyimlenme bi¢imini belirleyen bir yapidir.

Diger bir kutsal sahsiyet tipi olan rahipler, “Tanri’nin gdzetimindeki birer
temsilci ve tanrinin dnemli birer hizmetkarlar olarak goriilmiislerdir. Onemli
bir din adami sinift olarak rahipler toplum nezdindeki itibarlarini ve kutsal
derecelerini, degisik merhalelerden gecerek ve sira disi ¢abalar harcayarak
elde etmislerdir.” (Eroglen, 2019, s. 315). Eskiden kdy ya da kabile reisi
olarak kabul goren kisi hem halkin bas1 hem de rahipti. Ornegin Peru’da inka,
Stimer ve Babil’de Nemrut hem rahip hem de kraldi. Kral, Asur kiiltiiriinde
rahiplik rolii de iistlenmistir. Zira o, tanr1 ya da tanrilarin yeryiiziindeki
temsilcisi olarak iilkeyi, savasi ve avi yoneten sahsiyet olarak goriiliir (Seving,
2004, s. 88). Cin’de imparator gégiin oglu sayilirken, eski Roma’da rahip,
ayni1 zamanda kraldi. Samanlik da ise rahipler, ilhaml biiyiiciilerdi. Hint,
Japon, Misir gibi bazi antik dinlerde rahiplik makamlarinda yiikselmeler
goriiliir. Japon ve roma rahipligi, hiiklimdarliktan daha sonradan kopmus
olan rahiplikler olarak degerlendirilir. Rahiplik makaminin hiikiimdarlik ile
benzerlik gosterdigi noktalardan biri rahiplerin de diinya islerinde halktan
ayrilmasidir. Zira baz1 kiiltiirlerde rahiplik, tanr1 ile goriismek, onunla iliski
kurmak anlamina gelmektedir. Rahiplerin bir diger o6zelligi de uluhiyetin
yeryliziindeki temsilcileri olmalaridir. Onlarin, kehanet ve riiya tabirleri ile
ilgilenme, ilahi rahmeti dagitma ve biiyii metinlerini ¢6zme, bazi ruhsal ve
bedensel rahatsizliklari tedavi etme gibi birtakim 6zellikleri de bulunmaktadir.
Erken donem Hiristiyanlikta yer almayan rahiplik, daha sonra eklenmistir. Zira
peygamber gonderilmis olan dinlerde rahiplik yoktur ya da tartismalidir. Ancak
Hiristiyanligin baslangicinda rahiplik yerine havarilik ya da peygamberlik
vardir. Rahip ya da din adamina 6zel bir 6nem verilen Hiristiyanlikta rahip
komiinyon ayini ile 6zel bir seref ve statli kazanir ve son yaglama ile de ona
rahmet ve glinahlarimin aff1 i¢in bazi islemler yapilir. Yahudilikte ise rahip
takdisi yaglama ile olur ve basa el konarak haham takdisi yapilir (Sarik¢ioglu,
2011, s. 196). Islam’in hicbir asamasinda ruhbanliga yer verilmemis olup
imamlar ya da miiezzinlere bir kutsiyet atfedilmemistir. Nitekim onlar da
normal insanlar gibi degerlendirilmis bulunduklar1 makama ruhani bir deger
atfedilmemistir.

Diger bir sahsiyet tipi olan manastir hayati ya da kesislik anlayisi, Giiney
Asya ve Akdeniz g¢evresinde ortaya ¢ikmis olan dinlerden diinyanin diger
bolgelerine yayilmistir. Hint kokenli dinlerde yer alan manastir hayat1 ya da
kesislik anlayiginin ortaya ¢ikisi ile ilgili bilgilere ulagsmada kutsal yazilar
olarak kabul edilen Vedalar biiyiik bir 6neme sahiptir (Giizeldal, 2019, s.
57). Kesis, bir rahip gibi dogum ya da kutsama yoluyla rahip olmayip kendi
hiir iradesiyle bu yola giren kigidir. Buradaki kutsallik, sahsi olarak kabul
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gormektedir. Manastir hayat1 ya da kesisligin en temel 6zelligi diinyadan
kopmaktir. Miilkiyetsizlik esastir ve mutlak bekarlik vardir. Hinduizm,
Caynizm ve Hiristiyanlik 6rnek verilebilir. Hiristiyanlik, baslangicindan
itibaren kadin ya da erkek asket olarak goriilen kisilere 6zel bir deger atfetmisti.
“Hiristiyanhigin erken donemlerinden itibaren asketik bir hayati benimseyen
miinzeviler, kendilerini dini hayata baglayan ve her birinin ihlal edildiginde
acik hukuki sonuglar1 olan itaat, istikrar ve conversatio morumdan olusan
Benedikten Yeminleri’ni ve 13. Yiizyildan itibaren de yoksulluk, bekarlik/
iffet ve itaat yeminlerinden olusan evanjelik nasihatleri yerine getirme
sozii vermektedirler.” (Giizeldal, 2019, s. 179). Islam’da ise ruhbanligin
ve kesisligin olmadigin1 Hz. Peygamber acgik bir bi¢imde ifade etmis ve bu
tiirden davraniglart hos kargilamamistir. Ancak Anadolu’da zamanla gelisen
ziiht ve takva hayati, 9. yy’dan itibaren Naksi, Bektasi ve Mevlevi tarikatlar
gibi biiyiik mutasavvif ve tarikatlar ortaya ¢ikarmistir.

Kutsal sahsiyetlerin bir diger boyutu, ilahi bilginin tasiyicis1 olmalaridir.
Bu baglamda peygamberlik, kutsalin epistemolojik diizlemdeki en yogun
ifadesidir. Peygamber, askin olan ile insan arasinda bir araci degil; kutsalin
dogrudan tecriibe edildigi bir biling durumunun tasiyicisidir. Vahiy,
burada yalnizca bilgi aktarimi degil, ayn1 zamanda varolussal bir donilisiim
deneyimidir. Peygamberin tecriibesi, fenomenolojik acidan bakildiginda,
giindelik biling yapisinin asilmasi ve askin bir anlam ufkunun agilmasidir. Bu
nedenle peygamberlik, yalnizca doktrinsel bir kurum degil; insan bilincinin
sinirlarini asan bir deneyim bicimi olarak degerlendirilmelidir. Rahiplik ise
kutsalin kurumsallasmis bigimini temsil eder. Rahip, kutsalla dogrudan temas
kuran kisi olarak degil; bu temasi diizenleyen ve siirdiiren bir otorite figiirii
olarak ortaya ¢ikar. Bu durum, kutsalin bireysel deneyimden kurumsal yapiya
gecisini gosterir. Rahiplik ile hiikiimdarlik arasindaki tarihsel i¢ icelik, kutsal
ile iktidar arasindaki iligkinin derinligini ortaya koyar. Kesislik ya da asketik
yasam ise kutsalin i¢sellestirilmis formudur. Kesis, kutsali dis diinyada degil,
kendi varolusunda gerceklestirmeye yonelen bir 6zne tipidir. Bu baglamda
kutsallik, toplumsal bir statii olmaktan ¢ikar ve bireysel bir varolus pratigine
doniisiir. Dlinyadan el ¢ekme, miilkiyetsizlik ve bedenin disipline edilmesi
gibi pratikler, kutsalin fenomenolojik olarak deneyimlenme bigimleridir.

2.3. Askinlik Deneyimi ve Soteriyolojik Tasavvurlar: Sehadet,
mesiyanik beklenti, Evliya ve 6liim sonrasi varolus perspektifleri

Kutsallik atfedilen baska bir gurup ise sehitlerdir. Sehid kelimesi Arapca
“s-h-d” fiil kokiinden tiiretilmis bir sifattir. Bir yerde hazir bulunmak, bir
olaya sahit olmak, bilmek, dogru bilgi vermek, sahitlik yapmak, onaylamak
ve yemin etmek gibi ¢esitli anlamlara gelen “s-h-d” fiilinin ism-i faili “sahid”,
miibalagali ism-i faili ve yasifat-1 miisebbehesi “sehid”, mastar1 da “sehadet™tir.
Genellikle sahid kelimesinin ¢ogulu “suhlid” veya “sahidiin”, sehid’in ¢ogulu
ise “siiheda” veya “eshad”, sehadetin de “sehadat” olarak kabul edilir. Ayn1
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fiilin mimli mastar1 olan “meshed” kelimesi, hazir bulunus veya sehid olunan
yer, ism-i mefiilii olan “meshtid” kelimesi de miisahede edilen, sahitler 6niinde
gerceklesen olay demektir. “s-h-d” fiil kokiinden tiiretilen bu kelimelerin
neredeyse hepsi hazir bulunma ve sahitlik etme anlamlarinda birlesmektedir.
Buna gore abarti ifade eden “sehid” kelimesi, ¢ok iyi bilip sahitlik eden, ¢ok iyi
goriip hazir bulanan manalarina gelmektedir (Kurt, 2012, s. 190-191). Terim
olarak sehit Islam’da Allah yolunda 6len kisi demektir. Allah’mn isimlerinden
biri olan sehitler, 61t olmayip fiziki diinyanin 6tesine gegmislerdir. Yaygin halk
inaniglar1 arasinda bazen yeryiiziine inip insanlara yardim ettiklerine inanilir.
Bu anlamda sehitlere bir kutsallik atfedildigi goriiliir. Sehitlik, mesihgilik ve
evliyalik gibi figiirler, kutsalin sinir deneyimlerde yogunlagtigini gosterir.
Ozellikle Rudolf Otto’nun “numinous” kavrami burada agiklayicidir: Kutsal,
hem korkutucu hem de biiyiileyici bir deneyimdir (mysterium tremendum et
fascinans). Bu baglamda kutsal sahsiyetler, olagan ile olaganiistli arasindaki
sinir1 temsil eder ve insan ile agkin olan arasinda bir esik olusturur.

Diger bir kutsal sahsiyet tipi olan Mesihler, cogu dinde diinyanin sonuna
dogru gelecek olan bir kurtarici fikri anlayisina dayanmaktadir. Mesihlik
anlayigimin yer aldig1 her dini diisiincede bu kisinin 6zellikleri her ne kadar
farkli olsa da bir takim ortak 6zellikler s6z konusudur. Mehdi ya da Mesih
anlayigina gore tanri diinyanin sonuna dogru bu kisiyi kendisi sececek ve
kendisine inananlara kurtarici olarak gonderecektir. Bu anlayisa gore kurtarici,
kendisine inananlarla birlikte kotiiliik ve kotiilerle savasacak, onlari yenecek ve
yeryliziine iyilik hakim olacaktir. Tarihte ilk kez kendisini Mesih ilan eden ilk
kisi 1. Sargon (MO. 2350)’dur. Yahudi ve Hiristiyanlik dinlerinde eskatolojik
kurtariciyt ifade etmek i¢in Mesih kavrami kullanilir. Bu kavram Aramice’de
“Meshiha” (Mesiha), Yunanca’da “Christos” olarak ifade edilen Ibranice
“Mashiah” (Magiah) kelimesidir ve sifat seklinde “yaglanmis kisi” anlamina
gelmektedir. Beklenen eskatolojik kurtarict olarak Mesih kelimesi ise Tanah
metinlerinde yer almaz (Aygan, 2019, s. 228). Gilinlimiiz Yahudiliginde ise yeni
bir dini hareket olarak kabul edilen Mesihi Yahudilik ortaya ¢ikmistir. Mesihi
Yahudilik, “Protestan misyonerlerin Yahudilere yonelik Hiristiyanlastirma
faaliyeti sonucunda din degistiren Yahudilerin zamanla kendi dini ve milli
degerlerinden vazgegmeden Isa’nin (Yesua) tanrisal ogul ve beklenen Mesih
olduguna inanmanin miimkiin oldugunu savunmalar1 ve bu goriis ¢ercevesinde
cesitli birlikler olusturmalart ile ortaya ¢ikan yeni bir dini harekettir.” (Arslan,
2020, s. 435).

Evliya kiltii ise, Tiirklerde dindarligin kutsal ve mistik boyutuna giizel
bir 6rnek olusturmakta olup Tiirk dindarliginin en belirgin 6zelliginin “evliya
kiilti” oldugu sdylenebilir. Fakat, ziyaret fenomeni ve veli inanci, sadece
Tiirk toplumuna has olmayip diger toplumlarda da degisik yapi, sekil, ritiiel
ve uygulamalarla kendini gostermekte ve bu yoniiyle diinya oOlgiisiinde
yayginliga sahip evrensel bir inan¢ olgusu niteligi gostermektedir. Ayrica
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ziyaret fenomeni ve veli inanc1 i¢ginde bulundugu toplumun dini, tarihi, kiiltiirii
ile etkilesim i¢inde bulunmasi ve i¢inde bulundugu toplumdan izler tagimasi
nedeniyle de toplumsal bir fenomendir (Ak, 2018, s. 107). Evliya ve azizler
kutsal sahsiyetler olarak kabul edilmekle birlikte olaganiistii giiglere sahip
olduklarma inanilir. Onlar yaraticiya hizmet ederek ilahi hikmete mazhar
olmus kisiler olarak kabul edilir. S6z konusu kisiler inziva hayat1 yasar ve
cesitli kerametler gosterirler. Hiristiyanlktaki karsiligi aziz ya da kesistir.
Caynizm’de ise kisi kendi nefsini yenerek bu makama ulasir. Yahudilikteki
karsilig1 “kassidist’tir. Evliya ya da azizlerin genel 6zellikleri arasinda onlarin
yiiksek dini deger ve faziletleri temsil ettikleri ve bu durumun diger insanlar
tarafindan Ornek alinmalarina yol actif1 zikredilebilir. Ancak bu durum
cogunlukla dliimlerinden sonra meydana gelir ve evliya kiiltii olusur. Bazen
bu kisiler “6nceden yasamis veya yasamamis isimsiz, masalimsi, efsanevi
kisiler de olabilir. Daima din kurucularindan farklidirlar. Din kurucusunu en
ideal sekliyle taklit etmeye ¢aligirlar. Onun fikirlerine, imajina gore yasarlar.
Ogretilerini uygularlar.” (Sarik¢ioglu, 2011, s. 108). islam’da evliya, Allah’1
kendisine dost edinmis, ziiht ve takva sahibi, kotli huylardan uzak duran ve
su lzerinde yiirlimek, ayni anda gesitli yerlerde bulunabilmek, insanlarin
kalplerini okumak gibi ¢esitli kerametler gdsteren kisiye denir. Bu evliyalara
bagli olan cemaatler, onlar oldiikten sonra dahi bereketlerinin devam ettigine
inanirlar.

Yasayanlara oldugu gibi 6liilere de bir kutsallik atfetme s6z konusudur.
Ruhun 6liimsiiz olmasindan 6tiirti onun hayalet olarak bu diinyaya gelebilecegi
ve ¢esitli salgin hastaliklara sebep olabilecegi inanci yaygindir. Insanlar bu
kotii durumlardan kurtulmak i¢in temizlik, kurban sunumu gibi cesitli ritiieller
yaparlar. “4. yilizyilda Hristiyanligin yiikselisinden 6nce Yunan filozoflar
arasinda ozellikle Staocular, 6limii hayatin en 6nemli olay1 kabul etmis, iyi
yasamay1 0grenmenin iyi dlmeyi ya da iyi 6lmeyi 6grenmenin iyi yasamay1
o6grenmek oldugunu diisiinmiislerdir. Hatta intihar yiicelterek 6liimii kontrol
etmek istemislerdir.” (Durmusoglu ve Ataman, 2018, s. 128). Atalarin ruhu
cogunlukla iyi ruh olarak kabul edilir. Ancak onlarin ruhlarina saygi duymak
esastir. Clinkii aksi halde bu ruhlar zararli hale gelebilir. Atalara duyulan sayg1
sebebiyle tiirbeleri ziyaret edilir ve yiyecekler sunulur. Bir¢ok antik ve politeist
dinde ataya sayg1 soz konusudur. Bu anlamda en zengin kabul edilen kiiltiir
Cin kulttridir. Eski Tirkler oldiikten sonra ruhun gokytiziine yiikseldigine
inanmislardir. Bu nedenle de gokyiiziine yiikselmek icin ruhun kanatli bir
nesne olmas1 gerektigi anlayisi yaygindir. Bu nedenle Tiirkler herhangi bir
kisinin 6liim olay1 kapali bir mekanda gerceklesmigse bulunduklart mekanin
kap1 ve pencere gibi disariya agilan boliimlerini acarlar. Zira boylece 6lii ruhu
rahatca ugar (Kocgak, 2012, s. 63).

Hiiktimdar ve kahraman 6lii ruhlari da kutsal kabul edilir. Ciinkii onlar,
katildiklar1 savaslarda gii¢ toplayarak kahraman olmuslardir. Yiiksek dini
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kiiltiire sahip olan medeniyetlerde atalar kiltii yerine hiikiimdar, kahraman
ya da dini sahsiyetler 6n plana ¢ikmaktadir. Ornegin “Taoizm’de Tanr
insan, ger¢ekgi insan Tao’nun tagtyicisidir. Konfiigyanizm’de ytizyillar sonra
olmasina ragmen Konfii¢yis ilahlagtiritlmistir. Caynizm’de Cayna (Muzaffer)
veya Thirtankara (yol agici, tekrar eden dogumlar girdabinda gegit bulan kisi)
tazim edilir. Budizm’de Budalar, yani aydinlanan, kurtulusa ulasan kisiler,
bunlardan meshur Budist hiikiimdar Asoka, Cinde Lo-han kamil kisiler olarak
tazim goriirler.” (Sarikgioglu, 2011, s. 215). Islam ise monoteist bir din
olmasi sebebiyle Allahtan baska varliklara tazim etmeyi sirk sayar ve kabul
etmez. Ancak bazi tasavvuf ehli kimseler olan evliyalara saygi duyulur ve
onlarin keramet ve bereketlerinin 6ldiikten sonra da devam ettigine inanilir.
Huristiyanlikta ise azizler kiiltii gelismistir. Onlar sehitlik makamini Hz. Isa ile
0zdeslestirir. Kilise de 6zel azizler bayrami kutlamalar1 yaparlar.

Kutsal sahsiyetlerin bir diger boyutu, insanin 6liim, kurtulus ve askinlik
ile kurdugu iliski baglaminda ortaya c¢ikar. Sehitlik, bu baglamda &liimiin
siradan bir biyolojik son olmaktan c¢ikarak kutsal bir taniklik eylemine
doniismesidir. Sehit, yalnizca 6len kisi degil; hakikatin dogrulugunu kendi
varligiyla tasdik eden bir figlirdiir. Bu durum, o6limiin fenomenolojik
anlamimin kokten doniisiimiinii ifade eder. Mesih ya da kurtarici figiirii ise
insanligin tarihsel varolusuna yon veren teleolojik (amagsal) bir beklentiyi
temsil eder. Bu figiir, yalnizca gelecege dair bir umut degil; ayni1 zamanda
mevcut diinyanin eksikliklerine yonelik bir elestiridir. Mesiyanik biling, bu
anlamda hem elestirel hem de kurucu bir iglev goriir. Evliya ve azizler ise
kutsalin giindelik hayatta siirekliligini saglayan figiirlerdir. Onlar, kutsal ile
siradan olan arasindaki sinirin gegirgenligini gosterir. Evliyanin kerametleri,
doga yasalarimin ihlali olarak degil; kutsalin farkli bir diizeninin ifadesi olarak
anlagilmalidir. Bu anlamda evliya kiiltii, kutsalin toplumsal hafizada yeniden
iiretilmesidir. Oliim sonrasi varolus ve atalar kiiltii ise kutsalin zamansal
sinirlart asan boyutunu ortaya koyar. Oliilerin ruhlarima atfedilen giic, insanin
6liim karsisindaki ontolojik kaygisinin bir yansimasidir. Ritiieller ve inanglar,
bu kaygiy1 anlamlandirma ve kontrol altina alma ¢abasinin {iriiniidiir.

3. Din Fenomenolojisi Acisindan Kutsal Cemaat’in Felsefi Yonii

Din fenomenolojisi agisindan cemaat, yalnizca bireylerin bir araya
geldigi sosyolojik bir yapi degil; aksine kutsalin tarihsel, sembolik ve
yasantisal olarak tasindigi ve goriiniir kilindigi ontolojik bir zemindir.
Bu baglamda cemaat, kutsalin bireysel bilingte ortaya g¢ikan tecriibesinin
kolektif diizeyde kurumsallasmasi olarak anlasilabilir. Emile Durkheim’in
ifadesiyle din, bireysel bir inangtan ziyade kolektif bilingte kok salan bir
olgudur; dolayisiyla cemaat, kutsal ile profan arasindaki ayrimin kuruldugu
temel yapidir. Buna paralel olarak Max Weber, dini cemaatlerin karizmatik
otoritenin rasyonellesmesi siirecinde kurumsallastigini vurgulayarak, kutsalin
tarihsel donlistimiinii agiklamaya calisir.
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Ote yandan fenomenolojik perspektiften bakildiginda, Edmund Husserl’in
biling yonelimselligi (intentionality) kavrami iizerinden cemaat, bireysel
bilinglerin ortak bir anlam ufkunda birlestigi bir yap1 olarak diistiniilebilir
(Husserl, 1969). Mircea Eliade ise kutsalin tezahiiriinii (hierophany) ¢ogu
zaman bireysel degil, kolektif deneyim iginde ortaya ¢ikan bir fenomen olarak
ele alir. Bu nedenle cemaat, kutsalin yalnizca aktarildig1 degil, ayn1 zamanda
yeniden tretildigi bir fenomenolojik alandir.

3.1. Kutsal Cemaatin ilksel ve Organik Bicimleri: Aile, Soy, Klan ve
Yerel Birlikler

Aile, klan ve agiret yapilari, kutsalin gilindelik hayat iginde nasil
igsellestirildigini gosterir. Burada kutsal, ritiiellerle tekrar edilir, gelenekle
aktarilir ve kimlik ile bitiinlesir. Dolayisiyla kutsal, bireysel bir deneyim
olmaktan ¢ikarak paylasilan bir anlam diinyasina doniisiir. Aile hayati da
kutsal kabul edilmektedir. “Ates ve kurban hizmetleri eski Hindistan’da evin
beyi veya hanimi tarafindan yerine getirilirdi. Kari-koca, aile ve soy seklinde,
cekirdek cemaat geligsmisti. Dini aile cemaati, Eski Yunan ve Roma’da aile
bayramlarinda kendini gosterirdi. Cemaatlerde soy, dini cemaat olarak biiyiik
mana tagird1 ve yiizyillardan beri ferdi bir zincir olarak devam etmisti. Kiilt
cemaati olarak ailenin anlami bilhassa Yahudilerde agiktir.” (Sarik¢ioglu,
2011, s. 217-218) Bu anlamda Sabat’tan onceki Kiddus Bayrami, bir aile
bayrami olarak kabul edilir. Dini cemaatlerin en kiigiik birimi olarak aile kabul
edilmektedir. “Orta Asya’da Islam oncesinde var olan Tiirk ailesi, ‘gekirdek
aile’ biinyesindeydi ve Tiirk kadini erkek ile esit haklara sahipti. XI. asrin
sonunda yaziya gecirilmis olan Dede Korkut Kitab1 eski Oguz Tiirklerinde
kadinin aile ve toplumdaki yerini belirtir. Tiirklerde tek eslilik yaygindir
ve genellikle ¢ekirdek aile olarak ifade edilen anne, baba ve evlenmemis
cocuklar aileyi olusturmaktadir. Cok eslilik nadir olarak goriilmektedir.” (Can
ve Arslan, 2017, s. 90). islami aile yasami nikéh ile baslar. Evin reisi erkek
olarak kabul edilir, kadin ise ¢ocuklarin bakimiyla ilgilenir. Dini ritiieller yine
aile igerisinde 6gretilir ve uygulanir.

Aile kurumu, tarihin her devrinde var olmus ve toplumdan topluma farkl
bicimlerde, varligin1 devam ettirerek giiniimiize kadar gelmis 6nemli toplumsal
bir kurum olarak kabul edilir. Tiirk toplumunda aile kurumunun olusumunda
en dnemli etkenin dini anlayisla ortaya ¢ikmis olan klan ile gortildigiinii ifade
etmek yerinde olacaktir (Can ve Arslan, 2017, s. 88). Asiret ya da klan, bir
soy ve dini cemaattir. “Agsiretin (Klanin) dini birligi kutsal totem hayvani veya
bitkisi etrafindaki biitiinlesmede kendini gosterir. Kendilerini ayni cevherden,
kokten gelmis sayan bir insan toplulugunu ifade eder. Aralarinda mevcut
akrabalik bag1 ortak bir ata efsanesine veya inancina dayanir.” (Sarik¢ioglu,
2011, s. 218). Bu asiret ya da topluluklar, s6z konusu anlayisla dini torenlerde
ya da bayramlarda bir araya gelir. Asiret ya da klanlarda ortak kabul gdéren
atalara tapinmak amaciyla yapilan ayin ve torenler ile onlarla ilgili bir inanca
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sahip Oli veya canli kisilerin manevi birligi bu gurubu olusturur. Bu diisiinme
bicimi Afrika, Avusturalya ve Amerika yerlileri arasinda olduk¢a yaygindir.
Islam’dan 6nce Goktiirk devletinde bulunan kurt, Uygur devletinde bulunan
kutsal agac efsanelerinin kokeni ile asiret arasinda bir bag kabul edilebilir
(Sarikg¢ioglu, 2011, s. 218).

Mabhalli birlikler ise, komsuluk esasindan hareketle ortaya ¢ikmislardir.
Genellikle politeistdinanlayislarindailahlar yer ve bolgelere gore siniflanmaistir.
S6z konusu koy veya sehirlerin her birinin kendisine has bir veya birkag ilah1
vardir ve herkes bu ilahlara inanarak onlara ibadet eder, ayinler diizenler ve
bayramlar kutlar. Boylece gurup iiyelikleri daha da saglamlasir. Gengler,
cesitli dine giris ayin ya da torenleriyle dine girer.

Aile, din fenomenolojisi a¢isindan kutsalin en ilksel tezahiir alanlarindan
biridir. Bu baglamda aile, yalnizca biyolojik bir birlik degil, ayn1 zamanda
kutsalin ritliel ve semboller araciligiyla aktarildigi bir mikro-kozmos
olarak degerlendirilebilir. Claude Lévi-Strauss (1908-2009)’un yapisalci
yaklasiminda akrabalik sistemleri, yalnizca toplumsal iliskileri degil, aym
zamanda sembolik anlam diizenlerini de belirler. Bu agidan aile, kutsalin
kiiltiirel kodlar araciligiyla yeniden iiretildigi bir yap1 olarak ortaya cikar.
Benzer sekilde Martin Heidegger’in “diinyada-var-olma” (Being-in-the-
world) anlayisi ger¢evesinde aile, bireyin diinyayla ilk anlam iliskisini
kurdugu yerdir; dolayisiyla kutsal, burada ilk kez deneyimlenir (Heidegger,
2008). Klan ve asiret yapilari ise kutsalin soy iizerinden siirekliligini saglayan
yapilardir. Totemizm 6rneginde goriildiigii gibi, kutsal bir hayvan veya bitki
etrafinda sekillenen bu birlikler, kutsali ontolojik bir kékene baglar. Emile
Durkheim’a gore totem, aslinda toplumun kendisinin sembolik ifadesidir;
yani kutsal olan, dolayli olarak toplumun kendisidir. Yerel birliklerde ise
kutsalin mekansallastigi gortliir. Belirli sehir veya bolgelerin kendine 6zgii
tanrilarla iliskilendirilmesi, kutsalin yalnizca zamansal degil, ayni zamanda
mekansal bir fenomen oldugunu gosterir. Mircea Eliade’nin kutsal mekan
anlayis1 burada aciklayicidir: kutsal, belirli yerlerde yogunlasir ve bu yerler
“merkez” haline gelir.

3.2. Kutsal Cemaatin Kurumsallagsmasi ve Hiyerarsik Yapilari: Kast,
Devlet ve Dini Otorite

Kast sistemi ve devlet yapilari, kutsalin toplumsal hiyerarsilerle iliskisini
ortaya koyar. Bu noktada kutsal, mesrulastirici bir islev goriir, toplumsal diizeni
sabitler ve ¢ogu zaman iktidar1 destekler. Bu durum, kutsalin nétr bir fenomen
olmadigini, aksine tarihsel ve politik bir boyuta sahip oldugunu gosterir.
Toplumsal yap1 “acik, yar1 agik, kapali sistemler iizerine kurgulanmistir. Bu
durum toplumlarda sosyal-kiiltiirel-dini-siyasi-ekonomik-etnik farklilagmalara
ve tabakalasmalara sebebiyet verebilmektedir.” (Catli Ozen, 2016, s. 59).
Hint kitasinda ne zaman ortaya ¢iktigi tam olarak bilinmeyen kast sistemi,
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sosyal ve dini agidan toplumda derin izler birakmigtir. Kast, Hint toplumunun
iskeletidir. Irksal ve dinsel ayrim sonucu ortaya ¢ikmis bir piramittir. Kapali
tabakalagma tipinin bir 6megi olan kast, toplumdaki farkli yasam tarzlarim
yansitir. Bununla birlikte kast iiyelerinin statiileri sonsuzdur. Kastlar arasi
gecis yasak oldugu gibi farkli kastlardan kisilerin evlenmesi de yasaktir
(Biiyiikbahgeci, 2016, s. 238). Kast sistemi yaygin olarak Hint kiiltiiriinde
goriilmektedir. Rahip, Ksatriya, ¢iftci, vaigya ve sudralar’dan olusan bu
sistemde yer alanlar, ibadet, yemek ve evlilik gibi konularda birbirlerinden
farklilik gosterirler. Islam’da ise kast sistemi kabul edilmez. Islam’a gore
“tiim cesitli renk ve soylardaki insanligi Adem ve ziirriyetinden tiiredigini,
kardes oldugunu vurgular; iistiinliigiin ahlak ve erdemlilige bagli oldugunu
soyler.” (Sarik¢ioglu, 2011, s. 219). Ornek olarak Hz. Peygamberin bir zenci
olan Usame b. Zeyd’i ordu komutani olarak atamasi verilebilir.

Ortaya ¢ikist ¢ok eski zamanlara dayanan devlet olgusu ise, “1648 yilinda
imzalanan Westphalia (Vesfalya) Antlasmasi ile modern bir yapiya doniismeye
baglamis, giiniimiizde ise hayatin her alaninda keskin bir doniisiime neden
olan kiiresellesme ile birlikte ikinci bir kirllganlik donemine girmistir. Tarih
boyunca Sokrates’ten ibn Haldun (1332-1406)’a, Aristoteles’ten Rousseau
(1712-1778)’ya kadar birgok diisiiniir devlet olgusu iizerine fikir ytlriitmiistiir.”
(Ozkaya, 2020, s. 317). Eski din anlayislarinda “rahipler hiikiimdar ve
memurlara karsi bagimsiz olmakla birlikte, devlete kars1 bagimli idiler. insan
dogumla yalniz devlet icinde degil, ayn1 zamanda cemaat icinde de dogmus
oluyordu. Devlet giicliniin taninmasi, hiikiimdarin kutsalliginin taninmasi
ayn1 zamanda dinsel bir davranis sayiliyordu. Devlet kiiltiinden uzak durmak
din disilik ve kiifiir olarak, devlet diismanligi olarak kabul ediliyordu.”
(Sarik¢ioglu, 2011, s. 220).

Toplumsal yapimin kutsalla iliskisi, 6zellikle hiyerarsik sistemlerde daha
belirgin hale gelir. Kast sistemi, bu baglamda kutsalin toplumsal tabakalagmay1
mesrulastirdigr bir yapi olarak okunabilir. Louis Dumont (1911-1998), kast
sistemini “hiyerarsik biitiinciiliik” olarak tanimlayarak, bireyin degil biitliniin
kutsallastirildigini ifade eder. Bu sistemde kutsal, toplumsal diizenin ontolojik
temeli haline gelir. Devlet olgusu ise kutsal ile siyasi otoritenin kesistigi bir
alan1 temsil eder. Thomas Hobbes (1588-1679)’un Leviathan anlayisinda
devlet, neredeyse kutsal bir varlik gibi diisiiniiliirken; Jean-Jacques Rousseau,
“sivil din” kavramiyla politik diizenin kutsal bir boyut tagidigini ileri siirer
(Rousseau, 2012) Georg Wilhelm Friedrich Hegel (1770-1831) ise devleti,
“ahlaki ideanin gerceklesmesi” olarak gorerek ona neredeyse metafizik bir
statii atfeder. Bu perspektiften bakildiginda devlet, kutsalin tarihsel diinyadaki
tezahiirlerinden biri olarak yorumlanabilir. Dini otorite ile siyasi otoritenin
i¢ ice gectigi yapilarda kutsal, yalnizca inang alaninda degil, ayn1 zamanda
iktidarin mesruiyet kaynagi olarak islev goriir.
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3.3. Kutsal Cemaatin Evrensellesmesi ve Doniisiimii: Dini Cemaatler,
Tarikatlar ve Kiiresel Dinler

Dini cemaatler zamanla evrensel yapilara doniisiir. Bu siirecte kutsal, yerel
baglamidan kopar, yeniden yorumlanir ve farkli kiiltiirlere uyarlanir. Bu da
kutsalin sabit degil, dinamik bir fenomene doniistiigiinii oldugunu ortaya koyar.
Cemaat kavrami, bir kdy, sehir veya kabileyi ele alirken kullanilir. Bir cemaat
icin en belirgin 6zellik, sahsi yagamin tamamen onun i¢inde yasanabilmesidir.
Inanglar &nce bireysel olarak kendisini gdsterir. Fakat asil boyutu, o inanci
paylasan insanlarin olusturdugu kurumlarda agik olarak goriiliir. Ciinkd tarih
boyunca her millet, kendi toplum yapisinin inancini yansitmistir (Eren, 2000, s.
102). Ik zamanlarda yasayan kabile cemaatlerinde erkek egemen kabilelerde
erkekler birligi, kadin egemen kabilelerde ise kadinlar birligi bulunurdu. Yerel
birliklerin ilk 6rnegine Eski Yunan Sir Cemaatlerinde rastlanir. Daha sonra bu
cemaatlerin yikilmastyla birlikte Sir Cemaatleri olustu. Islam’da ise cemaat
merkezi bir konuma sahiptir. Cemaat kavrami giiniimiizde genellikle ortak
ve refleksif bir kimlik ya da diinya goriisii duygusuna dayali benzer ilgilere
sahip 0zel olarak olusturulmus ve birbirleriyle sistematik bir etkilesim iginde
olan insan gruplarini tanimlamaktadir (Gilinerigok, 2019, s. 287). Cemaat
kurallarina uymayan birey otekilestirilir.

Kabile dinlerinin ¢oziilmesiyle birlikte tarikat cemaatleri olugmustur.
Islami tarikatlar daha ¢ok, mezhep 6zelligi tasimayan topluluk tiirleridir. Son
olarak Peygamberli dinler, olduk¢a hizli yayilma giicline sahiptir. Yahudilik
onceleri tamamen bir halk dini ve tanr1 Yahve kabile tanrisi1 iken daha
sonra peygamberler araciligiyla zamanla evrensel bir yapiya biiriinmiistiir.
Diinyada en ¢ok taraftara sahip olan Hiristiyanlik ise derin ve genis bir
cemaat anlayisina sahiptir. Kendilerini ahir zaman cemaati olarak goriirler.
“Evrensel dinlerin gii¢lii ulusal/milliyet¢i vurgular tagiyan cesitli 6rneklerine
diinya genelinde rastlamak miimkiindiir. Ornegin boylesi ornekleri 6zellikle
Hiristiyan geleneginde bulabiliriz.” (Giindiiz, 2010, s. 9). islam da evrensel
bir din olarak kabul edilmektedir.

Cemaatin tarihsel gelisimi, yerel ve kapali yapilardan evrensel ve
kapsayici yapilara dogru bir doniisiimii ifade eder. Bu siirecte dinler, belirli
bir kabile ya da etnik grup dini olmaktan ¢ikarak evrensel iddialar tasimaya
baglar. Karl Jaspers (1883-1969)’1n “Eksen Cag1” (Axial Age) kavrami, bu
doniisiimii anlamada 6nemli bir ¢ergeve sunar. Bu donemde ortaya g¢ikan
dinler, insanlig1 kapsayan evrensel hakikat iddialar1 gelistirmistir. Tarikat
yapilar1 ise bireysel mistik deneyimin cemaat iginde kurumsallagmig
bi¢imleri olarak goriilebilir. Max Weber, bu yapilar1 karizmatik otoritenin
rasyonellesmis formlari olarak degerlendirir. Fenomenolojik agidan ise Alfred
Schutz (1899-1959)’un “intersubjektivite” kavrami burada aciklayicidir:
cemaat, bireylerin ortak anlam diinyas1 kurdugu bir yap1 olarak ortaya ¢ikar.
Bu anlam diinyasi i¢inde kutsal, yalnizca bireysel bir tecriibe degil, paylasilan
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bir gergeklik haline gelir. Modern donemde cemaat kavrami, klasik anlaminin
Otesine gegerek daha esnek ve kimlik temelli yapilara donligsmiistiir. Benedict
Anderson (1938-2015)’1n “hayali cemaatler” kavrami, modern topluluklarin
fiziksel birlikten ziyade ortak anlatilar {izerinden kuruldugunu gosterir. Bu
durum, kutsalin da artik yalnizca ritiiellerde degil, sdylem ve kimlik diizeyinde
yeniden liretildigini ortaya koyar.

Sonugta kutsal sahsiyetler, kutsalin kisisellesmis tezahiirleri olarak
bireysel deneyimi sekillendirirken; kutsal cemaatler, bu deneyimi toplumsal
diizeyde yeniden iireten yapilardir. Dolayisiyla kutsal, ne yalnizca bireyseldir
ne de yalnizca toplumsaldir. Kutsal, bu iki diizeyin kesisiminde ortaya ¢ikan
bir fenomenolojik yapidir. Din fenomenolojisi, kutsali agiklamak yerine
onun goriinme bigimlerini analiz ederek, dini tecriibenin c¢ok katmanli
yapisint anlamada 6nemli bir yontem sunmaktadir. Kutsal cemaat ise, din
fenomenolojisi agisindan {i¢ temel boyutta ele almabilir: Ilki cemaatin kutsalin
varlik kazandig1 bir zemin olarak gériildiigii ontolojik boyut. ikincisi kutsal
bilginin, cemaat araciligiyla aktarildigi epistemolojik boyut. Sonuncusu
kutsalin bireysel degil, kolektif deneyim igerisinde goriiniir hale geldigi
fenomenolojik boyut. Bu cercevede kutsal sahsiyet ve cemaat, yalnizca
bir sosyal yap1 degil; kutsalin yasandigi, paylasildigi ve yeniden iiretildigi
dinamik bir anlam evreni olarak degerlendirilmelidir.

Sonug¢

Bu calisma, din fenomenolojisi perspektifinden hareketle kutsal
sahsiyetler ve kutsal cemaat olgusunun yalnizca tarihsel ve betimleyici birer
kategori olmadigmi, aksine insanmn kutsalla kurdugu iliskinin ontolojik,
epistemolojik ve deneyimsel boyutlarini agiga ¢ikaran temel fenomenler
oldugunu ortaya koymustur. Bu baglamda kutsal, ne yalnizca askin bir varlik
alanina indirgenebilir ne de salt toplumsal bir kurgu olarak degerlendirilebilir;
bilakis kutsal, bireysel biling ile kolektif anlam diinyas: arasinda kurulan
dinamik bir iligski alaninda tezahiir etmektedir.

Kutsal sahsiyetler, dini tecriibenin yogunlastig1 ve somutlastigi figiirler
olarak, kutsalin tarihsel ve kiiltiirel diizlemde goriiniirlik kazanmasini
saglar. Atalar, hiikiimdarlar, peygamberler, rahipler, kesisler, evliyalar ve
sehitler gibi farkli kategoriler altinda incelenen bu sahsiyetler, kutsalin farkl
tezahiir bigimlerini temsil etmektedir. Bu c¢esitlilik, kutsalin tek bigimli bir
yap1 olmadigini; aksine farkl kiiltiirel, toplumsal ve inang sistemleri i¢inde
yeniden anlamlandirildigini gostermektedir. Nitekim kutsal sahsiyetlerin bir
kismi toplumsal diizenin kurucu unsurlari olarak ortaya ¢ikarken, bir kismi
ilahi hakikatin tastyicisi ve aktaricisi, diger bir kismi ise askinlik deneyiminin
temsilcisi olarak belirir. Bu durum, kutsalin hem ontolojik bir gerceklik hem
de fenomenolojik bir deneyim alani oldugunu ortaya koymaktadir.
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Ote yandan kutsal cemaat, kutsalin bireysel diizeyde yasanan tecriibesinin
kolektif bir yapiya doniismesini miimkiin kilan bir anlam evreni olarak
karsimiza ¢ikmaktadir. Aile, soy, klan ve yerel birlikler gibi ilksel cemaat
bi¢imleri, kutsalin giindelik hayat icinde i¢kin hale geldigi mikro yapilar
olarak iglev goriirken; kast sistemi, devlet ve dini otorite gibi kurumsallagmig
yapilar, kutsalin toplumsal diizeni mesrulastiran bir ilke haline geldigini
gostermektedir. Bu baglamda cemaat, yalnizca bireylerin bir araya geldigi
bir topluluk degil, ayn1 zamanda kutsalin siirekliligini saglayan ve onu
tarihsel olarak yeniden iireten bir yapidir. Cemaatin evrensellesmesi siireci
ise dinlerin yerel ve kapali yapilardan ¢ikarak daha kapsayici ve biitiinciil
bir forma doniismesini ifade etmektedir. Bu silirecte kutsal, belirli bir
topluluga ait olmaktan ¢ikarak evrensel bir hakikat iddiasi tasimaya baslar.
Tarikatlar, dini cemaatler ve kiiresel dinler, bu doniisiimiin somut 6rneklerini
olusturur. Bununla birlikte modern dénemde cemaat anlayisinin gegirdigi
doniisiim, kutsalin artik yalnizca ritiiel ve kurumsal yapilar i¢inde degil, aym
zamanda kimlik, aidiyet ve anlam arayis1 baglaminda yeniden iiretildigini
gostermektedir. Fenomenolojik agidan degerlendirildiginde, kutsal sahsiyetler
ve kutsal cemaat, insanin kutsalla kurdugu iligskinin iki tamamlayici boyutunu
temsil etmektedir. Kutsal sahsiyetler, bu iligskinin yogunlastigi bireysel ve
karizmatik odaklar ifade ederken; kutsal cemaat, bu tecriibenin paylasildigi,
aktarildigi ve kurumsallastigi kolektif zemini ifade eder. Bu iki boyut
arasindaki diyalektik iligki, din olgusunun hem bireysel hem de toplumsal
dogasini anlamada temel bir anahtar sunmaktadir.

Sonug¢ olarak, kutsal sahsiyetler ve kutsal cemaat olgulari, din
fenomenolojisi agisindan insanin anlam arayisinin, varlikla kurdugu iliskinin
ve agkin olana yoneliminin somut ifadeleri olarak degerlendirilmelidir. Bu
olgular, kutsalin yalnizca metafizik bir kategori olmadigini; ayni zamanda
tarihsel, kiiltiirel ve toplumsal baglamlarda stirekli olarak yeniden kurulan
ve deneyimlenen bir gerceklik oldugunu gostermektedir. Dolayisiyla
dini fenomenlerin anlagilmasi, ancak bu ¢ok katmanli yapmin felsefi ve
fenomenolojik bir biitlinliik i¢cinde ele alinmasiyla miimkiin olacaktir.
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Giris

Oliim sonrasi hayat, din felsefesinin kadim ve temel problemlerinden
biridir. Dirilisin felsefi bakimdan tartismali hale geldigi nokta, 6liimden sonra
bir hayatin miimkiin olup olmadigindan ziyade oliimden sonra var oldugu
sOylenen kisinin ger¢ekten dlen kisiyle ayn1 kisi olup olmadigi ve dirilen seyin
nasil bir varlik olacagi cercevesinde belirginlesmektedir. Dini geleneklerde
o6liim sonrasi1 hayat inanci, kisinin kendi varliginin devam edecegi diislincesine
dayanir. Bubeklenti, 6liimden sonra ortaya ¢ikan varligin 6len kisiyle gercekten
ayni kisi olup olmadig1 sorusunu giindeme getirir. Bu nedenle dirilis meselesi,
kisisel kimlik problemiyle dogrudan baglantilidir. Kisisel kimlik problemi, bir
kisinin zaman i¢inde ayni kisi olarak kalmasini saglayan seyin ne oldugu sorusu
etrafinda sekillen felsefi bir problemdir. Hafiza, biling, beden, ruh, psikolojik
stireklilik veya biyolojik devamlilik gibi unsurlar bu tartismada kisiyi o kisi
yapan farkli kriter bicimleri olarak 6n plana ¢ikar. Kisisel 6zdeslik sorusuna
oliim sonras1 yasam konusu dahil edildiginde problem daha da keskinlesir.
Zira oliim, giindelik hayat iginde kisisel siirekliligi saglayan beden, biling
ve psikolojik devamlilik gibi unsurlar1 kesintiye ugratir goriinmektedir. Bu
durumda ahirette ya da dirilis hayatinda var olan kisinin, dlen kisiyle aynm
kisi oldugunu sdylemek i¢in hangi Olgiite bagvurulacagi kisisel 6zdeslik
tartismalar1 agisindan da temel bir sorun haline gelir.

Cagdas din felsefesinde bu mesele 6zellikle bedensel dirilis ve materyalist
insan anlayis1 baglaminda tartisilmaktadir. Eger insan, bedenden bagimsiz
bir ruh olarak degil de temelde maddi bir varlik olarak anlasiliyorsa, 6liim
sonrasi hayatta kalmanin nasil miimkiin olacagi aciklanmaya muhta¢ gibi
goriinmektedir. Ruh-beden diializmini kabul eden yaklagimlar agisindan
Olimden sonra kiginin devami, ruhun bedenden ayrilarak varligini
siirdiirmesiyle agiklanabilir. Ancak materyalist bir insan anlayisinda kisi,
bedensel ve biyolojik varolusundan bagimsiz disiiniilemez. Bu durumda
dirilis, yalnizca yeni bir bedenin yaratilmasi seklinde anlasildiginda “kopya
problemi” ortaya ¢ikar: Tanr1 6liimden sonra 6len kisiye biitiiniiyle benzeyen
bir varlik yarattiginda, bu varlik gergekten ayni kisi mi olur, yoksa o kisinin
kusursuz bir kopyast mi1 olur?

Dean Zimmerman, materyalist bir insan anlayisi ile 6liim sonras1 hayatta
kalma inanci arasinda zorunlu bir ¢eligki bulunmadigini géstermeye calisan
cagdas filozoflardan biridir. Onun “diisen asansdr modeli” olarak bilinen
yaklagimi, 6liim aninda Tanri’nin kisiyi olusturan maddi/bedensel siirekliligi,
tamamiyla kesintiye ugratmadan baska bir varolus diizleminde devam
ettirebilecegi diislincesine dayanir. Buna gore dirilis, yok olmus bir kiginin
sonradan yeniden kopyalanmasi degil, ayni kisinin Tanrisal miidahaleyle
yasaminin devam ettirilmesidir.
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Bu bolimde Zimmerman’in dirilis anlayisi kisisel kimlik problemi
baglaminda ele almacaktir. Oncelikle 6liim sonras1 hayat tartismasinin kisisel
kimlik problemiyle iliskisi ortaya konulacak, ardindan materyalist insan
anlayisinin dirilis inanct bakimindan dogurdugu giicliikler incelenecektir.
Daha sonra Zimmerman’in diisen asansér modeli ve bu modelin kopya
problemine ne oOlgiide cevap verebildigi degerlendirilecektir. Son olarak
Zimmerman’in yaklagiminin din felsefesi acisindan tasidigi imkéanlar ve
sinirhiliklar tartigilacaktir. Boliimiin temel iddiasi, Zimmerman’in modelinin
materyalizm ile dirilis inanc1 arasindaki iligkiyi yeniden diisiinmek i¢in giiglii
bir imkan sundugu; ancak bu imkanin, kisisel kimligin gergek stireklilik mi
yoksa yalnizca benzerlik mi gerektirdigi sorusuyla sinandigidir.

1. Oliim Sonrasi Hayat Tartismalarinda Kisisel Kimlik Probleminin
Arka Planmi

Oliim sonras1 hayat ve kisisel kimlik meselesi, Bat1 felsefesinde farkli
donemlerde farkli kavramsal gerceveler icinde ele alinmistir. Antik donemde
Platon, 6zellikle Phaidon diyalogunda ruhun bedenden bagimsiz varligini ve
6limden sonra yasamaya devam edebilecegini savunarak bu tartismanin klasik
zeminlerinden birini olusturmustur (Plato, 1997). Platoncu ¢izgide insanin
asil kimligi, degisen bedenden ¢ok ruhla iliskilendirilir. Ruh, bedene gore
daha asli ve kalict bir ilke olarak kabul edildigi i¢in 6liim, kisinin biitiiniiyle
yok olusu degil, ruhun bedenden ayrilmasi seklinde anlasilir. Bu yaklasimda
kisisel kimlik problemi, daha ¢ok ruhun siirekliligi tizerinden ¢oziiliir (Plato,
1997).

Hristiyan diislincesinde ise mesele farkli bir vurgu kazanir. Hristiyanligin
merkezinde sadece ruhun Sliimsiizligli degil, bedenin dirilisi inanc1 da yer
alir. Bu nedenle 6liim sonras1 hayat, salt ruhsal bir devamliliktan ziyade
kisinin Tann tarafindan yeniden yasama kavusturulmasi olarak diigiiniiliir.
Pavlus’un dirilis hakkindaki agiklamalar1 ve erken Hristiyan teolojisindeki
bedensel dirilis vurgusu, kisisel kimlik problemini daha somut bir zemine
tagir (1 Korintliler 15:35-41; Wright, 2003). Eger insan dirilecekse, dirilen
varligin dlen kisiyle ayni kisi olmas1 gerekir. Burada soru, dirilis bedeninin
eski bedenle nasil bir siireklilik tasidig1 ve kisinin kimliginin hangi unsurla
korundugudur.

Orta Cag Hristiyan diislincesinde Augustinus ve Thomas Aquinas gibi
isimler, ruhun 6liimsiizligii ile bedensel dirilis inancini birlikte diigiinmeye
caligmiglardir (Augustine, 1998; Aquinas, 1981). Augustinus’ta ruh, kiginin
Tanr1 ile iligkisini ve 6liim sonrasindaki devamini agiklayan temel unsur olarak
one cikar (Augustine, 1998). Aquinas ise Aristoteles¢i hylomorfik cerceve
icinde insan1 ruh ve bedenden olusan birlesik bir varlik olarak yorumlar. Ona
gore ruh, bedenin formudur; insanin tamlig1 ise ruh ve beden birlikteliginde
gergeklesir (Aquinas, 1981). Bu nedenle dliimden sonraki varolus yalnizca
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ruhun bedenden ayrilmasiyla tamamlanmis sayilmaz. Dirilis, insanin
biitiinliigiiniin yeniden kurulmasi bakimindan 6nem tasir. Bu ¢izgi, daha
sonraki kisisel kimlik ve dirilis tartismalarinda ruh-beden iligkisini merkezi
bir mesele haline getirmistir (Aquinas, 1981; Stump, 2003).

Islam diisiincesinde de o6liim sonrasi hayat meselesi, dirilisin (hasr)
mabhiyeti etrafinda 6nemli tartismalara konu olmustur. Kur’an-1 Kerim’de
dirilis, hesap, miikafat ve ceza fikri giiclii bicimde vurgulanirken, bu dirilisin
beden, nefs ve insanin biitiinliigii bakimindan nasil anlasilmasi gerektigi
kelami ve felsefi geleneklerde farkli bigimlerde yorumlanmistir (Griffel,
2009). Farabi ve Ibn Sina gibi filozoflar, insanin 6liim sonrasi varligini biiyiik
6lciide nefsin bekasi ve akli yetkinlik ¢ergevesinde ele almis; ahiret saadetini
maddi bedenin yeniden kurulusundan ziyade nefsin bedenden ayrildiktan
sonraki durumu iizerinden agiklamuslardir (Farabi, 1990; ibn Sina, 2013).
Gazzali ise bu yaklagimi dini naslarin acik anlamiyla bagdasmaz bulmus ve
ozellikle Tehafiitii’l-Felasife’de filozoflarin cismani dirilise dair yorumlarini
sert bicimde elestirmistir (Gazali, 2005). Ona gore ahiret hayatini sirf ruhsal
veya akll bir varolug olarak yorumlamak, Kur’an-1 Kerim’de bildirilen
bedensel dirilis, cennet nimetleri ve cehennem azab1 gibi unsurlar1 sembolik
diizeye indirgeme tehlikesi tasir (Gazali, 2005). Bu gerilim, 6liim sonras1 hayat
tartismasinin Islam diisiincesinde de beden, nefs ve kisisel devamlilik sorulari
etrafinda sekillendigini gosterir. Dolayisiyla dirilis meselesi, modern kisisel
kimlik problemine dogrudan aktarilmasa bile, 6liimden sonra var oldugu
sOylenen kisinin hangi anlamda ayni1 kisi sayilabilecegi sorusuna tarihsel ve
metafizik bir arka plan saglar.

Modern dénemde kisisel kimlik problemi daha teknik bir bicimde John
Locke ile birlikte giindeme gelir. Locke, An Essay Concerning Human
Understanding adli eserinde kisisel kimligi t6z veya beden siirekliliginden
ziyade biling ve hafiza siirekliligi iizerinden agiklar (Locke, 1975). Ona gore
bir kisi, gegmiste yaptigi bir eylemi kendi eylemi olarak hatirlayabildigi 6l¢iide
o gecmis kisiyle ayni kisi sayilir (Locke, 1975). Locke’un bu yaklagimi, 6lim
sonrast hayat tartigmalari agisindan 6nemli sonuglar dogurmustur. Ciinkii
kisisel kimlik ruhun metafizik siirekliliginden cok biling siirekliligiyle
iligkilendirildiginde, ahiretteki kisinin diinyadaki kisiyle ayni olup olmadigi
sorusu hafiza ve biling baglar1 lizerinden yeniden ele alinir.

Locke sonrasi tartigmalarda Joseph Butler ve Thomas Reid, hafiza
merkezli kisisel kimlik anlayisina giiclii itirazlar yoneltmistir (Butler, 1736;
Reid, 2002). Butler, hafizanin kisisel kimligi kurmadigini, daha ¢ok zaten
var olan kigisel kimligi varsaydigini ileri siirer (Butler, 1736). Bir kisinin
gecmisteki bir tecriibeyi hatirlamasi, ancak o tecriibeyi yasayan kisiyle ayni
kisi olmast durumunda anlamlidir. Reid ise meshur “cesur subay” ornegiyle
hafiza teorisinin gecislilik sorununa dikkat ¢eker (Reid, 2002). Cocukken
cezalandirildigimi hatirlayan geng subay ile yasli general arasinda bazi
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hafiza baglar1 kopmus olabilir; fakat bu durum onlarn ayni kisi olmadigim
gostermez. Bu elestiriler, kisisel kimligi yalnizca hafizaya dayandirmanin
yeterli olmadigini géstermesi bakimidan énemlidir.

Yirminci yiizyilda kisisel kimlik tartismalari Derek Parfit, Bernard
Williams, Sydney Shoemaker, Eric Olson ve diger cagdas filozoflarla birlikte
daha karmasik bir hal almistir (Olson, 1997; Parfit, 1984; Shoemaker, 1984;
Williams, 1973). Parfit, 6zellikle Reasons and Persons adli eserinde kigisel
kimligin mutlak bir “6zdeslik” meselesi olarak degil, psikolojik siireklilik ve
baglantililik dereceleri iizerinden anlasilabilecegini savunur (Parfit, 1984).
Onun diisiince deneyleri, kopyalama, bdliinme ve teletransportasyon gibi
orneklerle “ayni kisi olmak™ ile “psikolojik olarak devam etmek” arasindaki
farki goriintir kilar (Parfit, 1984). Bu tartismalar 61iim sonrasi hayat bakimindan
onemlidir; ¢linkii ahirette ortaya ¢ikan kisinin 6len kisiyle psikolojik bakimdan
siireklilik tagimasi, onun gercekten ayni kisi olup olmadig1 sorusunu tamamen
cozmeyebilir.

Eric Olson’mn savundugu animalizm goriisii ise kisisel kimligi biyolojik
organizmanin siirekliligine baglar. Bu yaklagima gore bizler temelde animal-
insanlariz; dolayistyla kisisel kimligimiz psikolojik stireklilikten ¢ok
biyolojik varligimizin devamiyla ilgilidir (Olson, 1997, 2007). Bu goriis
o6liim sonrasi hayat tartismasinda ciddi bir gerilim dogurur. Eger kisi biyolojik
organizmanin kendisiyse ve Oliimle birlikte bu organizmanin yasami sona
eriyorsa, O0liimden sonra ayni kiginin devamindan s6z etmek nasil miimkiin
olacaktir? Zimmerman’in tartismasi bu ¢agdas baglam i¢inde anlasilmalidir.
Onun ilgilendigi problem, ruhun bedenden ayrilip yasamasi fikrinden cok,
maddi bir varlik olarak insanin 6lim sonrasinda yasamina nasil devam
edebilecegidir (Zimmerman, 1999).

Cagdas analitik din felsefesinde 6liim sonrasi hayat tartismalar1 6zellikle
John Hick, Richard Swinburne, Peter van Inwagen, Lynne Rudder Baker,
William Hasker ve Zimmerman gibi isimler etrafinda gelismistir (Baker,
2000; Hasker, 1999; Hick, 1976; Swinburne, 1997; van Inwagen, 1978;
Zimmerman, 1999). Hick, replika teorisiyle Tanri’nin 6liimden sonra kisiyi
baska bir diinyada yeniden yaratmasi durumunda bunun kisisel devamlilik
bakimindan ne anlam ifade edecegini tartigir (Hick, 1976). Swinburne daha
cok ruh-beden diializmi dogrultusunda kisinin siirekliligini ruhun devami
iizerinden agiklar (Swinburne, 1997). Van Inwagen ise bedensel dirilisin
imkanin1 materyalist bir cer¢evede savunmaya c¢alisan 6nemli isimlerden
biridir (van Inwagen, 1978). Zimmerman’in ¢abasi, kopya problemine 6zel
bir ihtimam gostererek Tanri’nin 6lim aninda maddi siirekliligi kesintiye
ugratmadan dirilisi miimkiin kilabilecegini gostermektir (Zimmerman, 1999).

Zimmerman i¢in temel soru, Tanri’nin dlen kisiye benzeyen yeni bir
varlik yaratip yaratamayacagi degildir. Asil mesele, 6liimden sonra var olan
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kisinin Olen kisiyle gergek bir siireklilik iligkisi iginde olup olamayacagidir
(Zimmerman, 1999). Bu nedenle onun diisen asansor modeli, kisisel kimlik
tarihindeki hafiza, ruh, beden ve biyolojik siireklilik tartigmalarmin ardindan
gelen 6zel bir dirilis agiklamasi olarak degerlendirilebilir (Zimmerman, 1999).

Zimmerman’in modeline gegmeden dnce 6zellikle iki arka planin akilda
tutulmas: gerekir. Birincisi, kisisel kimlik problemi tarih boyunca ruh,
beden, biling, hafiza ve organizma kavramlar1 {izerinden farkli bigcimlerde
aciklanmigtir (Locke, 1975; Olson, 1997; Parfit, 1984; Plato, 1997; Reid,
2002). Ikincisi, 6liim sonras1 hayat tartismasi bu teorilerin her birini daha
zorlayici bir teste tabi tutar. Ciinkii burada mesele sadece insanin zaman
icinde degiserek ayni kalmasi degildir; 6liim gibi radikal bir kopusun ardindan
ayni kisinin nasil devam edebilecegidir. Zimmerman’in dnerisi, tam da bu
radikal kopus noktasinda Tanrisal miidahaleyle maddi siirekliligin bir sekilde
korunabilecegini savunmast bakimindan dikkate degerdir (Zimmerman,
1999).

2. Materyalist insan Anlayisi, Dirilis ve Kopya Problemi

Oliimsonras1 hayat tartismalarindakisisel kimlik problemini keskinlestiren
temel meselelerden biri, insanin mahiyetine dair kabul edilen metafizik
cercevedir. Eger insan, bedenden bagimsiz olarak varligini siirdiirebilen ruhsal
bir cevher seklinde anlasilirsa, 6liimden sonra hayatta kalma fikri nispeten
daha dogrudan agiklanabilir goriintir. Bu durumda 6liim, kisinin biitiiniiyle
yok olmasi degil, ruhun bedenden ayrilarak varligini siirdiirmesi seklinde
yorumlanir. Fakat insanin temelde maddi, biyolojik veya bedensel bir varlik
oldugu kabul edildiginde 6liim sonras1 hayat problemi ¢ok daha gii¢ bir hal
alir. Ciinkli 6liim, insan organizmasinin canliligin1 kaybetmesi ve bedensel
stirekliligin sona ermesi anlamina gelmektedir. Bu nedenle materyalist bir
insan anlayisinda dirilisin imkani, kisinin 6limden sonra hangi anlamda
yasamina devam edebilecegi sorusuna bagl hale gelmektedir (Zimmerman,
1999, ss. 194-196).

Materyalist yaklagimlar agisindan kisi, bedenden ayr1 bir ruhun tagidigi
metafizik bir 6zne olarak anlagilmaz. Bu anlayisa gore kisi belirli bir canli
organizma, beyin-beden biitlinliigii veya fiziksel siirecler ag1 iginde var olan
bir varlik olarak diisiiniiliir. Bu anlayista kisisel kimligi agiklamak i¢in ruhun
degismeden devam ettigini sOylemek de miimkiin degildir. Bunun yerine
biyolojik stireklilik, bedensel devamlilik, psikolojik baglantilar veya fiziksel
nedensellik gibi ol¢iitlere ihtiya¢ duyulmaktadir. Fakat 6liim, bu 6lglitlerin
cogunun kolayca agiklayamayacagi tlirden bir konu gibi goriinmektedir.
Beden ¢iiriir, beyin islevini kaybeder, biling ortadan kalkar ve organizmanin
biitlinliigii bozulur. Boyle bir durumda Sliimden sonra ortaya ¢ikan varligin,
6len kisiyle gergekten tam olarak ayni1 kisi oldugunu sdylemek icin hangi tiir
siirekliligin korunmasi gerektigi acik degildir.
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Bu noktada dirilis tartismasinin en 6nemli giicliigli kopya problemidir.
Tanr1’nin 6liimden sonra Slen kisiye biitliiniiyle benzeyen bir varlik yarattigin
diisiinelim. Bu varlik, 6len kisinin biitiin anilarina, karakter 6zelliklerine,
inanglarina, arzularina ve bedensel 6zelliklerine de sahip olsun. Hatta disaridan
bakan biri i¢in onun dlen kisiden ayirt edilmesi tamamen imkansiz goriinsiin.
Buna ragmen su soru ortadan kalkmaz: Bu varlik gergekten olen kisinin
kendisi midir, yoksa onun kusursuz bir kopyast midir? Problem, benzerlik
ile 6zdeslik arasindaki agilmaz nitelikteki farktan dogar. Bir varligin baska
bir varliga biitiin yonleriyle benzemesi, onun o varlikla ayn1 kisi oldugunu
gosterir mi (Noonan, 2003, ss. 1-20)?

Daha o6nce degindigimiz Hick’in replika teorisi, bu problemin ¢agdas
din felsefesindeki en bilinen 6rneklerinden biridir. Hick, bir kisinin 6liimden
sonra baska bir diinyada Tanri tarafindan yeniden yaratilmasi durumunda bu
varligin kisisel devamlilik bakimindan nasil anlasilabilecegini tartigir. Ona
gore eger Tanri, 6len kisinin psikolojik ve bedensel 6zelliklerini yeterince
koruyarak onu baska bir diizlemde yeniden var ederse; bu durum 6liim sonrast
yasam ag¢isindan anlamli gortilebilir (Hick, 1976, ss. 279-296). Ancak Hick’in
yaklasimi, kopya probleminden tam anlamryla kurtulmakta zorlanir. Ciinkii
6liimden sonra yaratilan varlik, dlen kisiye ne kadar benzerse benzesin hala
arada gercek bir siireklilik iligkisi bulunmadig1 gerek¢esiyle onun ayni kisi
degil; benzer ya da replika bir varlik oldugu ileri siiriilebilecektir.

Bu itiraz 6zellikle materyalist insan anlayisi bakimindan daha da giiglii
bir itirazdir. Eger kisi, bedensel veya biyolojik bir varliksa, 6liimden sonra
bagka bir yerde yaratilan benzer bir bedenin ayni1 kisi sayilabilmesi i¢in sirf
benzerlik yeterli olmayacaktir. Kisisel kimlik, sayisal 6zdeslik gerektirir.
Sayisal 6zdeslik ise iki varligin birbirine ¢ok benzemesinden ziyade gercekte
tek ve ayni varlik olmasi anlamina gelir. Ornegin bir kisinin birebir kopyasimin
yapilmasi, kopyanin biitiin psikolojik 6zellikleri tagimasi halinde bile onu asil
kisi yapmaz. Bu nedenle dirilis, 6len kisinin bir benzerinin yaratilmasi olarak
anlagilirsa, 6liim sonrasi hayat inancinin merkezindeki “benim devam etmem”
beklentisi karsilanmamis olacaktir (Parfit, 1984, ss. 199-243).

Van Inwagen, bedensel dirilis tartismasinda bu problemi ciddi bir problem
olarak ele almaktadir. Ona gore Hristiyan dirilis inanci, Tanri’nin 6len kisiye
benzeyen yeni bir varlik yaratmasindan daha fazlasini gerektirmektedir. Dirilen
varlik, 6len kisiyle gercek bir bedensel siireklilik iliskisi icinde olmalidir. Van
Inwagen bu nedenle meshur “ceset kagirma” benzeri diisiince deneyleriyle
Tanr1’nin kisinin bedenini 6liimden hemen sonra koruyabilecegini ve daha
sonra dirilis i¢in yeniden dilizenleyebilecegini diisiiniir (van Inwagen, 1978).
Bu tiir modellerin amaci, dirilisi bir kopyalama islemi olmaktan ¢ikarip ayn
kisinin yagaminin devami olarak agiklamaktir. Fakat bu tiirden agiklamalar da
onemli zorluklar tasimaktadir. Ozellikle bedenin tam olarak hangi par¢asmin
korunmasi gerektigi, fiziksel siirekliligin ne dlctide yeterli oldugu ve kisinin
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biyolojik yasaminin dliimle gergekten sona erip ermedigi gibi sorular bu
aciklamalar acgisindan getrefilli sorulardir.

Materyalist dirilis modellerinin karsilastigi bir diger sorun da 6liimiin
mabhiyetine iliskindir. Eger 6liim, kisinin varliginin tamamen sona ermesi
anlamima geliyorsa, olimden sonra ayni kisinin yeniden var edilmesi
metafizik agidan sorunlu goriiniir. Clinkii maddi olarak yok olmus bir varligin
daha sonra tekrar var edilmesi ile ona benzeyen yeni bir varli§in yaratilmasi
arasindaki farki -nedensel boslugu- agiklamak pek de kolay degildir. Esasen
burada mesele Tanri’nin kudretinin simirli olup olmadigi degildir. Tanr1’ya
inan birine gore Tanr1 elbette 6len kisiye tamamen benzeyen bir varlik
yaratabilir en azindan O bu giice sahip bir varliktir. Fakat felsefi soru sudur:
boyle bir varligin hangi gerekceyle dlen kisiyle ayni kisi sayilabilecegidir.
Gerekcelendirilmeden kast edilen sey, o maddi bedenin, bozulus siireglerine
yonelecegi icin yeniden var olmak icin bir neden veya gerekceye uzak
olmasidir. Bu nedenle dirilis tartismasinda asil sorun imkanin genel anlamda
Tanrisal kudretle temellendirilmesi degil, kisisel 6zdesligin hangi siireklilik
iligkisiyle korunacagidir.

Bu baglamda Eric Olson’in animalizm gorisii, materyalist kigisel kimlik
tartismasi agisindan 6nemlidir. Olson’a gore bizlertemelde psikolojik 6znelikler
ya da biling merkezleri degil, animal-insanlariz. Kisisel kimligimizin devami,
psikolojik stireklilikten Once biyolojik organizmanin devamina baglidir
(Olson, 1997, ss. 16-30). Bu yaklagim kabul edildiginde dirilis problemi daha
da zorlagir. Ciinkii 6liim, animal insanin biyolojik yagaminin sona ermesidir.
Eger kisi insan organizmasiyla 6zdesse, organizmanin Sliimiinden sonra
kisinin devam ettigini sdylemek i¢in organizmanin bir sekilde devam etmesi
gerekir. Bu nedenle Olson’n goriisii, ruhgu agiklamalara mesafeli oldugu gibi,
salt psikolojik kopyalama teorilerine de giiclii bir elestiri yoneltir.

Buna karsilik psikolojik siireklilik yaklagimlari, kisinin devamini hafiza,
karakter, niyet, biling ve zihinsel baglantilar iizerinden agiklamaya caligir.
Fakat bu yaklasimlar da dirilis baglaminda kopya probleminden kolayca
kurtulamaz. Tanr1, 6len kisinin biitiin psikolojik 6zelliklerini baska bir varlikta
yeniden olusturdugunda, ortaya ¢ikan varlik psikolojik agidan 6len kisiyle son
derece giiclii bir baglant1 tasiyabilir. Ancak bu baglantinin gergek 6zdeslik
mi, yoksa son derece basarili bir benzerlik mi oldugu héalen tartigmalidir.
Derek Parfit’in tartismalar1 burada 6nemlidir; ¢linkii Parfit, kigisel kimlikten
cok psikolojik stireklilik ve baglantililigin énemli oldugunu savunur (Parfit,
1984, ss. 204-209). Fakat 6lim sonrast hayat inanci bakimindan bu sonug
tartismalidir. Ciinkii dini acidan beklenen sey; ““bana benzeyen bir varligin
ortaya ¢ikmasi degil, benim varligimin devam etmesidir”’.

Bu nedenle materyalist insan anlayisi ile dirilis inanct arasindaki temel
gerilim su sekilde formiile edilebilir: Eger insan maddi bir varliksa, 6liim
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onun maddi ve biyolojik stirekliligini kesintiye ugratir goriinmektedir. Bu
kesinti gercek bir yok olus anlamina geliyorsa, 6liimden sonra yaratilan
varlik 6len kiginin devami degil, onun benzeri veya kopyasi olacaktir. Buna
kargilik dirilisin kigisel devamlilik ifade edebilmesi i¢in 6liim 6ncesi kisi ile
oliim sonrasi kisi arasinda gercek bir stireklilik iliskisinin kurulmas1 gerekir.
Bu siireklilik ruhsal, bedensel, biyolojik, psikolojik veya Tanrisal olarak
korunmus maddi bir devamlilik seklinde agiklanabilir. Ancak materyalist
bir ¢ercevede en giiclii aday, bedensel ya da maddi siirekliligin bir bi¢imde
korunmasi, korunabilmesidir.

Zimmerman’in diisen asansér modeli tam da bu problem noktasinda bir
tiir ¢ozlim arayisidir. Zimmerman, materyalist bir insan anlayisini biitiiniiyle
terk etmeden dirilisin felsefi olarak savunulabilecegini gostermeye calisir.
Diisen asansor teorisinin amaci dirilisi, Tanri’nin Slen kisiye benzeyen yeni
bir varlik yaratmasi seklinde degil; ayn1 kisinin maddi siirekliliginin Tanrisal
miidahaleyle korunmasi seklinde yorumlamaktir. Bu nedenle Zimmerman’in
modeli, Hick’in replika teorisine yoneltilebilecek kopya itirazindan kaginmay1
ve van Inwagen’in bedensel siireklilik kaygisini daha farkli bir yolla agmay1
hedefler (Zimmerman, 1999, ss. 196-205). Simdi Zimmerman’in diisen
asansOr modelini bu ¢er¢cevede ele alalim.

3. Zimmerman’in Diisen Asansor Modeli

Zimmerman’in dirilis tartismasia katkist basta ifade ettigimiz gibi
materyalist bir insan anlayist ile 6liim sonrasi hayatta kalma inanci arasinda
zorunlu bir ¢eligki bulunmadigimi gostermeye calismasinda yatar. Zimmerman,
insanin maddi bir varlik oldugu kabul edildiginde bile dirilisin felsefi olarak
savunulabilecegini ileri siirer. Fakat bunu yaparken dirilisi, Tanr1’nin dliimden
sonra Olen kisiye benzeyen yeni bir varlik yaratmasi seklinde agiklamaz.
Ciinkii boyle bir aciklama, onceki bolimde ele alman kopya problemine
yol agar. Zimmerman’in amaci, 6limden sonra var olan kisinin dlen kisiye
benzemesinden daha fazlasini, yani aym kisinin devami olmasini1 miimkiin
kilan bir model gelistirmektir. Bu nedenle onun yaklasiminda belirleyici nokta,
6liim aninda maddi siirekliligin Tanrisal miidahaleyle bir sekilde korunmasidir
(Zimmerman, 1999, ss. 194-196).

Zimmerman’in “diisen asansor modeli” adini verdigi diisince deneyi,
ilk bakista 6liimiin kaginilmaz goriindiigii bir durumda Tanri’nin kisiyi nasil
kurtarabilecegini gostermeye calisir. Diislince deneyi soyledir: varsayalim ki
bir kisi diisen bir asansoérde bulunmaktadir ve asansor yere ¢arptiginda kisinin
O0lmesi beklenmektedir. Kisi asansdr yere carpmadan hemen once sigrarsa
6limden kurtulacaktir. Zimmerman’in vurgusu Tanri’’nin tipki asansor
felaketinden kurtulan insan Orneginde oldugu gibi son anda insani insan
yapan unsurun bi tiir sigramayla maddi 6liimden kurtulmasidir. Oyle ki Tanr
tam 6liim aninda (asansor yere ¢arpmadan) kisiyi olusturan maddi unsurlar
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veya bedensel siirekliligi kesintiye ugratmadan baska bir yerde devam ettirir.
Disaridan bakildiginda asansordeki kisi 6lmiis gibi goriiniir; hatta geride ol
bir beden de kalabilir. Ancak Zimmerman’in modelinde asil kisi, Tanri’nin
olaganiistii miidahalesi sayesinde baska bir varolus diizleminde maddi
stirekliligini slirdiirmektedir. Zimmerman agisindan 6liim sonrasi varolus ayni
kisinin kesintisiz bigimde varligin1 devam ettirilmesi olarak anlagilmaktadir
(Zimmerman, 1999, ss. 196-200).

Bu modelin en 6nemli yonii, dirilisi kopyalama fikrinden ayirmasidir.
Zimmerman, sorunu kisinin 6liim aninda tiimiiyle yok olmadigini varsayarak
agsmaya calisir. Ona gore Tanri, kisiyi olusturan maddi siirekliligi, 6liimiin
gerceklestigi goriinen anda bagska bir yerde siirdiirebilir. Boylece 6liim sonrasi
kisi ile 6liim 6ncesi kisi arasinda benzerlige dayal bir iligki degil, tam olarak
gercek bir devamlilik iliskisi kurulmus olur. Bu bakimdan diisen asansor
modeli, Hick’in replika teorisinden farklidir. Hick’in yaklasiminda Tanri’nin
kisiyi bagka bir diinyada yeniden yaratmasi 6n plandayken, Zimmerman’da
belirleyici olan sey yeniden yaratma degil, sonlandirmama-devam ettirmedir
(Hick, 1976, ss. 279-296; Zimmerman, 1999, ss. 200-203).

Zimmerman’in diisiince deneyinde dikkat ¢eken noktalardan biri,
Tanri’nin geride bir 6li beden birakabilmesidir. Bu durum ilk bakista tuhaf
gorlinlir: Sayet kisi gergekten bagka bir yerde yasamaya devam ediyorsa,
geride kalan beden nasil anlasilacaktir? Zimmerman agisindan burada énemli
olan, geride kalan bedenin kisinin kendisiyle 6zdes olup olmadigidir. Tanri,
kisinin maddi siirekliligini baska bir yerde devam ettirirken diinyada ona ait
goriinen bir beden kalabilir. Fakat bu beden artik kisinin devami degildir;
kisinin ger¢cek devami, Tanri tarafindan korunmus olan maddi siireklilik
diizlemindeki varliktir. Aslinda Zimerman’in modeli, 6lim olaymnm dis
goriiniisii ile kisisel devamliligin metafizik gercekligi arasinda bir ayrim
yapar. Bu ayrim, materyalist dirilis anlayisi agisindan olduk¢a onemlidir.
Ciinkii materyalizmde kisisel kimligin korunmasi i¢in bedenden bagimsiz bir
ruhun varligini varsaymak miimkiin degildi. Bu nedenle de kisinin devami, bir
tiir maddi veya bedensel devamlilikla agiklanmaliydi. Zimmerman’in modeli,
tam bu noktada materyalist anlayisa uygun bir ¢6ziim sunmaya calisir. Kisi,
ruhsal bir cevher olarak bedeni terk etmez; bunun yerine onu olusturan maddi
gerceklik Tanri tarafindan bagka bir yerde devam ettirilir. (Zimmerman, 1999,
ss. 203-205).

Bu modelin van Inwagen’in bedensel dirilis yaklagimiyla yakin oldugu
aciktir. Van Inwagen da dirilisin kopyalama yoluyla aciklanamayacagini,
Olen kisi ile dirilen kisi arasinda gercek bir bedensel siireklilik bulunmasi
gerektigini savunur. Onun meshur diisiince deneyinde Tanri, kisinin
bedenini 6limden hemen sonra koruyarak daha sonra dirilis i¢in yeniden
diizenleyebilir. Bu yaklasim, dirilisin ayn1 kisinin devami olmasini saglamak
icin fiziksel siirekliligin korunmasini hedefler (van Inwagen, 1978, ss.
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114-121). Zimmerman’in modeli de benzer bicimde bedensel veya maddi
stirekliligi 6dnemser. Ancak Zimmerman, bu siirekliligi bedenin korunmasi
veya bedenin belli parcalarinin saklanmasi yoluyla degil Tanri’nin kisiyi
olusturan maddi siireci 6liim aninda baska bir varolus alanina tagimasiyla
aciklar. Zimmerman’in modeli, van Inwagen’in yaklagimindaki bazi fiziksel
siireklilik sorunlarini daha esnek bicimde ¢ozmeye calisir.

Zimmerman’in modelinde o6liim, mutlak bir yok olus ani olarak
diisiiniilmez. Oliim, diinyadaki gozlemciler acisindan kisinin biyolojik
yasaminin sona ermesi gibi goriiniir; fakat Tanri’nin miidahalesi sayesinde
kisinin maddi varolus ¢izgisi baska bir yerde devam eder. Bu nedenle diisen
asansor modeli, 6liimiin fenomenolojik veya diinyevi goriiniisii ile metafizik
sonucu arasinda bir ayrim yapar. Diinyadaki insanlar a¢isindan kisi 6lmiistiir;
fakat Tanri’nin filli bakimindan kisi varligini siirdiirmektedir. Bu anlayis,
6lim sonrasi hayati “yoktan yeniden yaratma” bi¢iminde degil, “kesintiye
ugramadan devam ettirme” bi¢iminde anlamaktadir.

Bu nokta, kisisel kimlik problemi bakimindan merkezi 6neme sahiptir.
Kisisel kimlik tartigmasinda temel mesele, gegmisteki kisi ile gelecekteki
kisi arasinda ne tiir bir bagin ayn kisi olmaya yetecegidir. Hafiza, psikolojik
stireklilik, bedensel devamlilik veya biyolojik organizmanin siirmesinin bu
bagm farkli bigimleri oldugunu ifade etmistik. Zimmerman’in modelinde
psikolojik benzerlik tek basina yeterli goriilmez. Dirilis sonrasi kisinin, dlen
kisinin anilarina ve karakterine sahip olmasi énemli olsa da asil belirleyici
unsur maddi siirekliliktir. Clinkii bu siireklilik olmadan ortaya ¢ikan varlik,
6len kisinin biling ve hafiza 6zelliklerini tasiyan basarili bir kopya olarak
goriilebilir. Zimmerman, bu nedenle 6zdesligi benzerlikten ayiran unsur
olarak Tanr1 tarafindan korunmus maddi devamliliga vurgulamis olmaktadir.

Bununla birlikte Zimmerman’in modeli, siradan fiziksel siiregler icinde
gerceklesen dogal bir hayatta kalma aciklamasi degildir. Modelin temelinde
Tanr1’nin olaganistii miidahalesi vardir. Bu nedenle diisen asansér modeli,
materyalist insan anlayisini korusa da dogrusu materyalizme yakin bir diinya
goriisii olan natiiralizmle uyumlu bir acgiklama sunmaz. Aksine Tanri’nin
kudreti ve miidahalesi olmadan bu modelin islemesi mimkin degildir.
Burada Zimmerman’m amaci, 6lim sonrasi hayatin dogal siireclerle nasil
gerceklesecegini gostermekten ¢ok Tanri’'nin varhigr kabul edildiginde
materyalizmin dirilisle mantiksal olarak bagdasmaz olmadigini savunmaktir.
Bagka bir ifadeyle bu model, materyalist insan anlayisin1 benimseyen birinin
dirilis inancin tutarli bigimde savunabilecegini gostermeyi amaclamaktadir.

Bu yaklagimin giiclii tarafi, kopya problemine dogrudan cevap vermesidir.
Hick’in replika teorisinde dirilig sonrasi varlik ile 6len kisi arasindaki iligki
biiyiikk oOlgiide benzerlik iizerinden anlagilir. Zimmerman ise bu iliskiyi
siireklilik tizerinden ele almaktadir. Tanri’nin yarattigi varlik, olen kisiye
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benzedigi i¢in ayni kisi degildir. Tam olarak Tanri’nin miidahalesi neticesinde
maddi varolusunun siirekliligi korundugu i¢in ayni kisidir. Aslinda bu diisiince
o6liim sonrasi hayat inancinin kisisel anlamini1 korumaya yardimer olur. Cilinkii
bu diisiince kisiye 6liimden sonra bizzat kendi varligimin devam edecegini
vaat etmektedir.

Bununla birlikte bu model baz1 giigliiklerle yiizlesmek durumunda gibi
goriinmektedir. Oncelikle, maddi siirekliligin tam olarak nasil korunacag
meselesi saglam bir agiklamaya ihtiya¢ duyuyor gibi goriinmektedir. Tanr1’nin
kisiyi olusturan maddi unsurlar1 baska bir yere tasimast m1 s6z konusudur,
yoksa kisinin maddi yapisinin nedensel siirekliligi mi korunmaktadir? Ayrica
geride kalan bedenin statiisii de tartismalidir. Eger kisinin gercek maddi
siirekliligi bagka yerde devam ediyorsa, diinyada kalan bedenin hangi anlamda
o kisiye ait oldugu sorusu akla gelmektedir. Bu sorun, beden ile kisi arasindaki
iligkinin model icinde nasil anlasilmas1 gerektigini karmasik hale getirmekte
gibi goriinmektedir.

Ikinci bir giicliik, oOliimiin gercekten gerceklesip-gerceklesmedigi
meselesidir. Diisen asansor modelinde kisi Tanr1 tarafindan 6liim aninda baska
bir varolus diizleminde devam ettiriliyorsa, bu durumda kiginin gercekten
6ldiigii mii, yoksa olimden kurtarildigi mi1 sdylenecektir? Zimmerman’in
modeli, 6liim sonrasi hayatta kalmay1 agiklamaya c¢aligirken 6liimiin kendisini
bir tiir gecis anina doniistiirmektedir. Bu durum, klasik dirilis anlayislarinda
bulunan “6lme ve yeniden dirilme” fikrinden kismen farklilasmaktadir.
Burada kigi, tam anlamiyla yok olup daha sonra geri getirilmez; aslinda bir
yoniiyle Tanr1 tarafindan 6limiin yikici sonucu ger¢eklesmeden (asansor yere
cakilmadan) maddi siireklilik bir sekilde devam ettirilir. Buradan hareketle
denebilir ki; model tam bir dirilisten ¢ok ilahi kurtarma veya maddi varlig:
kesintisiz devam ettirme iddias1 tasimaktadir.

Ucgiincii bir tartigma noktast, kisisel kimligin maddi siireklilikle ne dl¢iide
garanti edilebilecegidir. Zimmerman, kopya probleminden kag¢inmak igin
maddi stireklilige giiclii bir rol atfeder. Fakat maddi siirekliligin ayn1 kisi
olmay1 korumaya yeterli olup olmadig1 ayrica tartigilabilir. insan bedeninde
maddi pargalar zaman icinde degismektedir. Buna ragmen kisi ayni kisi
olarak kabul edilmektedir. Bu durum, kisisel kimligin de birebir ayn1 maddi
parcalarin korunmasina bagli olmadigimi gosterir. O halde Zimmerman’in
modelinde korunmasi gereken sey tam olarak nedir? Maddi parcalarin kendisi
mi, bedenin organizasyon bi¢imi mi, yoksa nedensel-fiziksel bir devamlilik
iliskisi mi?

Biitiin bu tartigmalara ragmen Zimmerman’in diisen asansér modeli,
cagdas din felsefesinde dirilis ve kisisel kimlik problemi agisindan énemli bir
acilim sunar. Model, materyalizmin 6liim sonrasi hayat inanciyla otomatik
olarak celistigi diiglincesini zayiflatir. Ayrica dirilisin kisisel kimlik bakimindan
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en ciddi gii¢liigii olan kopya problemine karsi gii¢lii bir alternatif gelistirir.
Zimmerman’a gore asil mesele, Tanri’nin dlen kisiye benzeyen bir varlik
yaratip yaratamayacagl degildir. Tanri’nin ayn1 kisinin maddi siirekliligini
6liim anida koruyup koruyamayacagidir. Bu soru olumlu cevaplandiginda,
materyalist bir insan anlayisi iginde bile dirilisin felsefl olarak miimkiin
oldugu savunulabilir.

Zimmerman’in modeli, 6liim sonrasi hayati ruhun bedenden ayrilmasiyla
degil, Tanr1 tarafindan korunmus maddi siireklilikle agiklamaya calisir.
Boylece dialist insan anlayigina bagvurmadan dirilis inancini savunmanin
bir yolunu 6nerir. Fakat modelin basarisi, maddi stirekliligin kisisel 6zdesligi
gercekten saglayip saglayamayacagina baglidir. Bu nedenle diisen asansor
modeli, kopya problemine ciddi bir cevap sunsa da kisisel kimligin nihai
0l¢iitli konusunda yeni sorular dogurmaya gebe gibi goriinmektedir.

Zimmerman’in Modelinin imkani ve Stmirhliklar:

Dirilis ve kisisel kimlik problemi, 6liim sonrasi1 yasamin felseft bakimdan
en hassas noktalarindan biridir. Dini diisiincede 6liim sonrast yasam, insanin
kendi varliginin devam edecegi timidiyle anlam kazanir. Bu nedenle dirilis
tartismasinda temel soru, 6liimden sonra var oldugu sdylenen kisinin 6len
kisiyle ayni kisi sayilip sayilamayacagidir. Zimmerman’in diisen asansor
modeli, bu soruya ¢agdas materyalist insan anlayis1 i¢inde cevap verme
girigimi olarak 6ne ¢ikmaktadir.

Zimmerman, insanin maddi bir varlik olarak anlasilmasinin 6liim sonrasi
hayat inancini tamamen imkansiz kilmadigini savunur. Ona goére Tanr1, 6liim
aninda kisinin maddi stirekliligini koruyabilir. Bu durumda 6liimden sonra var
olan kisi, 6len kisiyle ger¢cek bir devamlilik iligkisi i¢inde bulunur. Boylece
dirilis, benzerlik fikrine dayali bir kopyalama problemi olmaktan ¢ikar ve
kisisel 6zdeslik problemi iginde ele alinir.

Bu modelin 6nemli vurgusu, 6liim sonrasi hayat inancinin kisisel
anlammi korumaya c¢aligmasidir. Ahiret inanci, insanin kendi varliginin
devam edecegi diisiincesine-inancina dayanir. Bu nedenle yalnizca 6len kisiye
benzeyen bir varligin yaratilmasi yeterli degildir. Dirilisin kisisel devamlilik
ifade edebilmesi igin 6liim Oncesi kisi ile 6liim sonrasi kisi arasinda gii¢lii bir
stireklilik iliskisi bulunmalidir. Zimmerman bu siirekliligi maddi ve nedensel
devamlilik {izerinden agiklamaya calisr.

Diisen asansor modeli, Hick’in replika teorisinde ortaya ¢ikan kopya
problemine kars1 6nemli bir cevap gelistirir. Hick’in yaklasiminda Tanri’nin
kisiyi baska bir diinyada yeniden yaratmasi kisisel devamlilik bakimindan
tartismali kalir. Zimmerman ise 6liim aninda maddi stirekliligin korunmasi
gerektigini ileri siirer. Bu bakimdan onun modeli, van Inwagen’in bedensel
siireklilik vurgusuna yakin bir noktada durur. Fakat Zimmerman, bedenin
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diinyadaki kalintilarinin korunmasima odaklanmaz. Onun agiklamasinda
belirleyici olan nokta, kisiyi meydana getiren maddi siirecin 6liim aninda
kesintiye ugramamasidir.

Bununla birlikte model bazi sorulari agik birakir. Oliim aninda korundugu
sOylenen maddi siirekliligin mahiyeti tam olarak belirgin degildir. Korunan sey
ayni maddi parcalar m1, bedenin 6rgiitlenme bi¢imi mi, yoksa nedensel-fiziksel
bir devamlilik iliskisi midir? Bu soru modelin kisisel kimlik bakimindan
giictinli dogrudan etkiler. Ayrica kisinin 6liimden sonra mu dirildigi, yoksa
6lim aninda bagka bir varolus diizleminde mi devam ettirildigi meselesi
de tartismalidir. Bu problem, modelin klasik dirilis anlayisiyla iliskisini
degerlendirmeyi gerekli kilar.

Zimmerman’in yaklagimi, materyalizm ile dirilis inanc1 arasinda felsefi
bir gecis alani agar. Model, materyalist insan anlayisini benimseyen birinin
olim sonras1 hayat fikrini tutarli bigimde savunabilecegini gostermeye
caligir. Bunun basarisi, maddi siirekliligin kisisel 6zdesligi gilivence altina
alip alamadigi sorusuna baglidir. Bu nedenle diisen asansoér modeli, dirilis
problemini tamamen ¢6zen kapali bir teori olarak goriilmemelidir. Daha
dogru bir ifadeyle bu model, ¢cagdas din felsefesinde dirilis ve kisisel kimlik
meselesini yeniden diistinmek igin gii¢lii bir tartisma zemini sunmaktadir.
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GIRIS

Din felsefesinin modern donemde karsilagtigi temel sorunlardan biri, dini
bilincin bireysel deneyim ile toplumsal pratik arasindaki gerilimde nasil ko-
numlandirilacagi sorunudur. Bu sorun, dini fenomeni agiklamaya yonelik iki
kutuplu yaklagim bi¢iminde kristalize olmustur. Bir yanda, dini bilinci 6znel
ve aktarilamaz bir igsellik alani olarak alan William James’in “bireysel mis-
tisizm” paradigmasi diger yanda, dini bilinci kolektif temsillerin bir tiirevi ve
toplumsal birligin sembolik disavurumu olarak kodlayan Emile Durkheim’in
“toplumsal yaklasim™1 yer alir. James, The Varieties of Religious Experience
(1902) adl1 yapitinda dinin kaynagini bireyin yalnmzliginda ve bireyselliginde

ararken, Durkheim Les Formes élémentaires de la vie religieuse (1912) ese-
rinde bu deneyimi toplumsal dayanigmanin bir mekanizmasina indirger.

Ancak bu iki kutuplu yaklagim, dinin hem bireyin i¢ diinyasindaki derin-
ligini hem de toplumsal diinyadaki kurucu islevini eszamanli olarak kavrama
konusunda yetersiz kalmaktadir. Cagdas Din Felsefesinde s6z konusu ikiligin
otesinde, dini bilincin hem bireysel 6znelligi hem toplumsal yapiy1 asan, fakat
her ikisini de icerecek sekilde nasil diisiiniilebilecegi sorusu, giiniimiiz din
felsefesi icin hala agik bir problemdir. James ve Durkheim arasindaki diistince
farkliliginin “bireysel din” ile “toplumsal din” arasinda bir se¢im dayattigini
diisiinmek olasidir; oysa dini fenomen, bu ikiligin her iki kutbunu da asan
bir karmasikliga sahiptir. Birey, topluluktan soyutlanmis bir “6zne” olarak m1
anlasilmalidir, yoksa toplumsal yapinin belirlenmis bir “Uiyesi” olarak m1? Ah-
laki hayat, bireysel se¢imlerin toplami midir, yoksa kolektif bir “ruh-yapim1”
(soul-making) siireci midir? Dini biling, “uzak bir gelecekteki bir cennet” ola-
rak mi1 deneyimlenir, yoksa “gercekligin biitiiniinde i¢ckin olarak” mi1 yasanir?
Bu sorular, mevcut paradigmalardan bagimsiz olarak, dini bilincin ontolojik
statiisiinli yeniden sorgulamay1 gerektirir.

Iste bu noktada Bernard Bosanquet’in felsefesi, s6z konusu ikiligi asan
Ozgiin bir “i¢kinlik¢i” (immanentist) perspektif sunar. Bosanquet’e gore din,
ne James’in Onerdigi salt 6znel bir “bireysel mistisizm” alan1 ne de Durkhe-
im’in iddia ettigi gibi tamamen digsal ve kolektif bir zorunluluktur. Bosanqu-
et’in bitiincil felsefesinde din, bireyin toplumsal biitiiniin ahlaki rasyonali-
tesini kendi igsel varolusunda onaylamasi ve bu biitiinliikkle kurdugu tinsel
stirekliliktir.

Bernard Bosanquet (1848-1923), dinin “hayat1 yasanmaya deger kilan tek
sey” oldugunu ileri siirerken (Bosanquet, 1920, s. vii), bu degerin yalnizca
bireysel tatminle sinirh kalmayip, ayni zamanda toplumsal sorumluluk ve etik
vatandaslikla da i¢ ige gectigini savunur. Ona gore, “Mesih’in Bedeni” meta-
foru, bireylerin toplumsal biitlin i¢indeki manevi birligini -iyilik i¢in ahlaki
iradede onaylanan bir birligi- temsil eder (Bosanquet, 1899b, s. 121). Dola-
yistyla, Bosanquetci bir din felsefesi, bireysel deneyimi toplumsal pratikten
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koparmaz; aksine, birey, kendi tikel varolusunu ahlaki bir “6dev” (my station
and its duties) araciliiyla toplumsal biitiiniin evrensel rasyonalitesine eklem-
ler. Bu ¢aligma, Bosanquet’in Ingiliz Idealizmi igindeki yerini, dini bilincin
hem bireydeki derinligini hem de toplumdaki kolektif genigligini nasil tek bir
metafizik ¢ercevede birlestirdigini gostermeyi amaglamaktadir.

Calismamiz, s6z konusu ikiligin 6tesinde bir diisiiniim imkan1 arayisin-
dan hareketle, Ingiliz mutlak¢1 idealizmin ve 6zellikle sistematik diisiincesi-
nin bu gerilimi asmaya elverisli 6zgiin bir kavramsal ¢erceve sundugunu gos-
termektedir. Glintimiizde bilhassa Robert Bellah’in “sivil din” (civil religion)
kavraminda ve Jirgen Habermas’in “kamu alanindaki din” tartismalarinda
siklikla atifta bulunulan toplumsal dini pratikler, bu ikiligi asacak kavramsal
bir zemine ihtiya¢ duyar. Dini bilincin hem bireysel 6znelligi hem toplumsal
yapty1 asan, fakat her ikisini de igerecek sekilde nasil diisiiniilebilecegi soru-
su, bu ¢caligmanin temel problematigini olugturmaktadir.

Bu baglamda ¢alismamizda 6ncelikle Ingiliz idealizminin felsefi temelini
ve bu gelenek igerisindeki 6zgiin konumuyla Bosanquet’in diisiinsel gerceve-
sini ele alacagiz. Ardindan, dini bilincin bireysel deneyim ile toplumsal pratik
arasindaki diyalektik iligskisini Bosanquet merkezli olarak ii¢ temel boliimde
inceleyecegiz: ilk olarak, dinin askin olandan ickin olanin bilgisine ve top-
lumsal varolusun ahlaki dogasina kaydigi ickinlik¢i perspektifi analiz ede-
cegiz. Ikinci olarak, Platoncu, Hristiyan ve Hegelci kaynaklarin bir sentezi
olarak Bosanquet’in tin hermendétigini ve bu ger¢evede manevi diinyanin ger-
cekligi ile kendini gergeklestirme siireci arasindaki iligkiyi tartisacagiz. Son
olarak ise, dinin ahlaki yasamin pratik bir bileseni olarak konumlandig: etik
vatandaslik idealini, toplumsal dayanigma ve ortak iyilik baglaminda deger-
lendirerek galigmamizi nihayete erdirecegiz.

Ozetle calismamiz, Bosanquet’in felsefesinde din ve ahlak arasindaki ha-
yati baglantinin agiklanmasina odaklanmaktadir. Amacimiz, Bosanquet’in din
ile neyi kastettigini ve onun dini bilin¢ anlayisinin, sonlu-sonsuz benlik ku-
ramtyla nasil iligkili oldugunu arastirmaktir. Daha spesifik olarak hedefimiz,
bireyin ahlaki arayisimnin, kendini asma ve sonlu-sonsuz diyalektiginin ruh
doniistiiriict stiregleri araciligiyla nasil ifade edildigine ve Bosanquet’in din
hakkindaki goriiglerinin, onun benlik metafiziginin temelini sagladigini gos-
termektir. Bu anlamda ne teolojik meselelerdeki anlagsmazliklar1 ¢6zmek ne
de Bosanquet’in goriislerini teolojik bir a¢idan incelemek amacinda degiliz.
Bosanquet’in analizinin ruhuna uygun olarak, onun din ve ahlak diigiincelerini
felsefi bir perspektiften ele almaktayiz.

1. ingiliz idealizminin Biitiinciil Felsefe Anlayisi ve Bosanquet’in Fel-
sefi Cercevesi

Idealizm, on dokuzuncu yiizyilm son on yillarindan yirminci yiizyilin
baslarina kadar ingiltere’de ve Ingilizce konusulan diinyanin tamaminda bas-
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kin felsefe konumunda olmustur. Ingiliz idealistleri mantik, metafizik, estetik,
etik, sosyal ve politik felsefe, tarih felsefesi, din felsefesi ve zihin felsefesi
gibi ¢ok farkli alanlarda eser vermis, felsefenin her bir alanini digerleriyle
baglantil bir biitlinlin par¢asi olarak diisiinmiislerdir (Connelly & Panagakou,
2010, ss. 1-2). Bu hareketin tesekkiiliinde Kant ve Hegel’den devralinan miras
belirleyici bir rol oynamus, ne var ki Ingiliz idealistleri bu miras: basit¢e ak-
tarmakla yetinmeyip onu kendi dénemlerinin ahlaki, dini, toplumsal ve siya-
sal meseleleri icinde yeniden yogurmuslardir. Kokleri Iskogya ve Oxford’da
bulunan bu gelenekte, Hegel’in eserlerinin Ingilizceye kazandirilmasinda fs-
kog diisiiniirler oncii bir rol tistlenmistir. William Wallace The Logic of Hegel
(1874) ve The Philosophy of Mind (1894) ile, William Hastie The Philosop-
hy of Art (1886) ile, E. S. Haldane Lectures on the History of Philosophy
(1892-6) ile ve J. B. Baillie The Phenomenology of Mind (1910) ile bu ¢eviri
faaliyetinin baslica tastyicilart olmuslardir. Akademisyenler Ingiliz idealizmi
igin kilit tarihin 1865 oldugu konusunda hemfikirdir. Bu tarih, isko¢ James
Hutchison Stirling’in iki ciltlik eseri The Secret of Hegel’i yayimladigi yildir.
Muirhead’in tespitiyle Ingiltere’de Hegelcilik Stirling, Caird ve Green tarafin-
dan kurulmakta, Bradley tarafindan yeniden yorumlanmakta ve Bosanquet’in
yazilar araciligiyla daha da gelistirilip yayginlagsmaktadir (Muirhead, 1935,
ss. 22-28).

Ingiliz Idealizmi, genellikle Hegelci diyalektigin bir Ingiliz adaptasyonu
olarak goriilme egilimindedir; ancak bu yaklasim, Bosanquet gibi diisiiniir-
lerin 6zgiinliiklerini goz ardi eden indirgemeci bir okumadir. Bosanquet ve
meslektaslari, Hegel’in metafizik sistemini bir dogma veya sadik bir izdiisiim
olarak almamislardir. Aksine onlar, Hegelci “Mutlak” fikrini, Ingiliz ampiriz-
minin ve liberalizm geleneginin i¢inden siiziilen, daha pratik ve “yasayan bir
etik” zeminiyle yeniden yorumlamislardir. Bu bakimdan Ingiliz idealizmini,
Alman idealizminin Ingiltere’deki sadik bir izdiisiimii olarak gormek eksik
kalacaktir.

Bosanquet i¢in Hegelci miras, iizerinde insa edilecek statik bir yap1 de-
gil, bireyin kendi tikel hayatinda deneyimleyebilecegi rasyonel bir siiretir. O,
Hegel’in devlet ve toplum anlayigini, ingiliz sivil toplumunun kurumsal yapi-
st ve bireysel sorumluluk vurgusuyla sentezleyerek tamamen yeni bir baglam
kurmustur. Bu noktada Bosanquet’in orijinalitesi, mutlak¢1 (Absolute) siste-
mi, spekiilatif bir soyutlamadan ¢ikarip, onu her bir bireyin giindelik “6dev
ve konumunda” (my station and its duties) somutlasan, canli bir toplumsal
organizmaya donistiirmesinde yatar. Dolayisiyla Bosanquet, Hegel’i kopya-
lamak yerine, onun sistemini “Ingiliz” olmanin rasyonel bir 6dev ve ahlaki bir
sadakat ile i¢ ige gectigi 6zgiin bir felsefi dille yeniden yazmuistir.

Kant ve Hegel’in etkisi Coleridge ve Carlyle’in yazilarinda daha dnceden
hissedilse de Edward Caird ve T. H. Green orijinal metinlerin kendilerine dair
birinci el bilgiye dayanan bilimsel elestiri i¢in yeni bir standart belirlemisler-
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dir (Mander, 2000, s. 3). Onlar, deneyimin birligini ve metafizik, dini, ahlaki,
sosyal ve politik kuramlarin birbirine baglhligin1 vurgulayan idealist ger¢eklik
anlayisiyla bir nesil filozof ve toplum reformcusuna ilham vermislerdir. Bu
baglamda Ingiliz idealistlerinin ahlak veya siyaset felsefesini metafizik ve din
anlayisindan kopararak okumak, Ingiliz idealist diisiincesinin asli baglami-
m zayiflatmaktadir (Connelly & Panagakou, 2010, ss. 1-2). ingiliz idealizmi,
modern bireyin ahlaki varolusunu, toplumsal aidiyetini ve manevi yonelisini
birlikte kavramaya calisan 6zgiin bir felsefi damar olarak degerlendirilebilir.

Bu biitiinciil tavrin merkezinde, anlamini iliskiler i¢inde kazanan canli bir
biitiin olarak insanfi tecriibe fikri yer almaktadir. Bilgi, ahlak, toplum, sanat ve
din... Her biri farkli yonlere agilan tecriibe bigimleri olmakla birlikte, hepsi
daha genis bir gerceklik ve deger diizeniyle baglantilidir. Ingiliz idealistleri
icin felsefenin asil gorevi, bu alanlar1 birbirinden ayirarak daraltmak degil,
onlarin insan hayatinin biitiinliigl i¢indeki yerini goriiniir kilmaktir. Bu dii-
siincenin temelinde, diisiinme faaliyetinin her zaman diislinen ile nesnel bir
diinya arasinda bir iliski icerdigi, ancak bu ikiligin yalnizca bir tarafinin di-
gerinden bagimsiz olarak var oldugunu varsayarak ise baglamanin bir yanilgi
oldugu kabulii yatmaktadir. Ingiliz idealistleri tiim “ikilikleri” tatminsiz ve
tutarsiz bulmaktadirlar. S6z gelimi zihin ile doga, bireycilik ile kolektivizm
ya da kisi ile devlet arasinda her unsurun digerinden bir seyler icerdigini, go-
rinen karsitliklarin ise farkliliklar1 ortadan kaldirmayan bir birlikte asildigini,
dolayisiyla “cokluk iginde birlik” monizmini savunmaktadirlar. Bu anlayis,
Edward Caird ve Henry Jones’un herhangi bir politik ilerleme igin gercek
sosyalistlerin ve gercek liberal bireycilerin karsit gortislerindeki iyiyi kabul
etmek zorunda olduklar 1srarinda somut bir ifade bulmaktadir (Boucher &
Vincent, 2022, s. 10).

Ingiliz idealizminin bu diinya gériisii, Thomas Hobbes, David Hume, Je-
remy Bentham ve J. S. Mill’in pozitivizm ve ampirizminin etkisiyle sekillen-
mis olan felsefi kiiltiir i¢erisinde baslangigta bir tiir sapma niteligindeydi. On
dokuzuncu yiizyilin ikinci yarisinda Kant’tan Hegel’e uzanan hatti gelistiren
Ingiliz felsefesi, hakim ampirik gelenege kars: tepkisinde, bugiin “kita felse-
fesi” olarak adlandirilan ¢izgiye yaklasmistir (Trombley, 2013, s. 115). ingi-
liz idealistleri “deneyimin karmasik birligi” fikrini biiylik 6l¢lide Hegel’den
devralmis olmakla birlikte, higbiri -en Hegelci olanlar dahil- sistem insasi i¢in
Hegel’in diyalektik yontemini benimsememistir (Cavalli, 2026, s. 4).

Mutlak ve kisisel idealistler olarak ikiye ayrilan bu diisliniirler, metafizik,
epistemoloji, etik, sosyal ve politik felsefede biitiinciil bir anlayis1 paylagmak-
tadirlar. Hastings Rashdall’in da belirttigi gibi, idealistler i¢in “seyler” denilen
unsurlar kendi baslarina gerceklikler degildir; onlar ancak zihinle olan baglan-
tilar1 iginde ele alindiklarinda gerceklik kazanmaktadir (Boucher & Vincent,
2022, s. 8). Bu noktada Hegel’in Ingiliz idealistleri agisindan tasidigi 6nem,
epistemoloji sorununu ortadan kaldirmasi ve ayni zamanda zihnin siireci ile
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gelisiminin mantig1 olan bir metafizik saglamasidir. Edward Caird’in 6zet-
ledigi iizere felsefenin en yiiksek amaci, deneyimin i¢inde 6n varsayilan an-
cak deneyimin diisiinen 6zneyle iligkisi goriillmedikce acik hale getirilemeyen
birligin 15181nda tiim seylerin birbiriyle ve onlari bilen zihinle olan birligini
yeniden yorumlamaktir (Boucher & Vincent, 2022, s. 43).

Ingiliz idealizminde ahlaki hayat1 anlamak, bu yiizden bireysel davranis
kurallarint incelemenin dtesine gegmekte ve insanin toplumla, ortak iyiyle ve
daha genis bir manevi diizenle kurdugu iliskiyi de dikkate almay1 gerektir-
mektedir. T. H. Green’e gore Hegel’in asil basarisi, diinyanin 6ziinde karsilikli
iligkiler i¢inde bulunan ruhsal bir biitiin oldugunu ve gercek olan her seyin
“tek bir ruhsal 6z-bilingli varligin” ifadesi ve etkinligi oldugunu gostermis
olmasidir. Green, insanin bu 6z-bilingli varlikla pargalarin bir biitline olan
iligkisi gibi degil, onun 6z-bilincine heniiz baslangi¢c halinde katilan bir fail
olarak iligki icinde bulundugunu vurgulamaktadir. Green bu katilimin ahlakin
ve dinin kaynagindaki hayati hakikat oldugunu kabul etmektedir (Boucher
& Vincent, 2022, s. 43). Green, Caird ve Bosanquet gibi isimler tecriibenin
birligini tam da bu noktada, metafizik, dini, ahlaki, toplumsal ve siyasal dii-
siinmenin karsilikli baglilig1 icinde ele almaktadirlar (Connelly & Panagakou,
2010, s. 3). Felsefede izole 6zneyi baslangi¢ noktasi olarak almanin kaginil-
maz bigimde bir ikileme yol actigini diisiinen bu gelenek, diislince, ruh veya
zihnin, Tanri’nin kendini gerceklestirdigi siirecler olarak goriildiigiinde 6znel
ve nesnel ayriminin asildigini, bu 6gelerin kapsamli birligin farklilagmalari
olarak kabul edildigini savunmaktadir.

Ingiliz idealizminin insan anlayis1 da ayni biitiinliik fikrinden beslenmek-
tedir. Insan, &zel arzularinin pesinden giden kapali bir bireye indirgenemez; o,
iligkiler icinde kendisini bulan, sorumluluk iistlenen ve ahlaki kisiligini bagka-
lartyla kurdugu baglar i¢inde gelistiren bir varliktir. Bu yaklagimda bireysel-
lik, toplumsal baglarin karsisina yerlestirilen soyut bir bagimsizlik anlamina
gelmemektedir. Aksine birey, kendi gercek imkanlarini ancak ortak hayatin
icinde, baskalariyla paylastigi anlam ve deger diinyasinda agiga ¢ikarmak-
tadir. Ozgiirliik de bu yiizden salt tercih serbestligine denk diismez; insanin
kendini daha yiiksek benligiyle, iyiye yonelen rasyonel ve ahlaki varolusuyla
uyum kazanmast olarak diisiiniilmektedir. ingiliz idealistleri agisindan kendini
gerceklestirme sosyal, ahlaki ve ruhsal bir ¢cabadir; bireyin yetkinlesmesi ile
toplumsal diizenin niteligi arasinda i¢sel bir bag bulunmaktadir (Connelly &
Panagakou, 2010, ss. 5-6).

Bu baglamda kendini ger¢eklestirme, modern bireyci tatmin sdylemleri-
nin Gtesinde, rasyonel ve ahlaki benligin ortak hayat i¢inde bigim kazanmasi
anlamina gelmektedir. Benligin gerceklesmesi, arzu ve tercihlerin sinirsiz di-
savurumundan ziyade, insanin kendi daha yiiksek imkanlarini gorev, sorumlu-
luk, kurum ve ortak iyi iligkileri i¢inde agiga ¢ikarmasiyla ilgilidir. Bu nedenle
birey, kendi hakikatine toplumsal baglardan geri ¢ekilerek ulagmaz; bu baglar
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icinde sorumluluk tistlenerek kendisini daha genis bir deger diizeninin pargasi
olarak kavramaktadir.

Bu felsefi tavir, Viktoryen donemin tarihsel sartlar1 iginde daha belirgin
bir nitelik kazanmaktadir. Sanayilesme, sehirlesme, sinif farkliliklari, sekiiler-
lesme tartismalar1 ve liberal bireyciligin dogurdugu sorunlar, ingiliz diisiin-
cesini insanin ahlaki ve toplumsal konumu {izerine yeniden diistinmeye sevk
etmistir. Ingiliz idealistleri, insam salt ekonomik ¢ikarlartyla tanimlayan veya
toplumu bireylerin toplamina indirgeyen yaklagimlara kars1 daha iliskisel ve
etik bir toplum tahayyiilii gelistirmislerdir. Bu tahayytilde ortak iyi, 6zgtirliik,
sorumluluk ve etik vatandaslik birbirini dislayan ilkeler degil, iyi hayatin bir-
birini tamamlayan boyutlar1 olarak gériilmektedir. Boylece Ingiliz idealizmi,
asir1 bireyciligin ve denetimsiz laissez-faire kapitalizminin parcalayict etki-
lerine karsi, insanin ahlaki gelisimini ve toplumsal sorumlulugunu merkeze
alan bir felsefi alternatif sunmaktadir (Connelly & Panagakou, 2010, ss. 4-6).
Edward Caird, T. H. Green, F. H. Bradley ve Bernard Bosanquet’in yan1 sira
William Wallace, Henry Jones, D. G. Ritchie, J. H. Muirhead, Josiah Royce,
J. M. E. McTaggart, R. G. Collingwood ve Michael Oakeshott gibi isimler bu
genis Anglo-Amerikan idealist hattinin 6nde gelen temsilcileri arasinda yer
almistir (Connelly & Panagakou, 2010, ss. 3-4). Felsefenin, birligin cesitli
kiplerine nasil ayristig1 sorusu ise Collingwood ve Oakeshott’a kadar bu gele-
nek icinde merkezi bir tema olarak kalmaya devam etmistir.

Dini biling, Ingiliz idealizminin bu biitiinciil yapis1 i¢inde ayr1 bir yer tut-
maktadir. Din burada, Tanri’nin varligina dair teorik dnermeler ya da kurumsal
aidiyetler alani olarak islenmez. insanin kendisini asma, sonlulugunu kavrama
ve daha yiiksek bir anlam diizenine katilma tecriibesi olarak yorumlanmaktadir.
Dini biling bu yoniiyle, ahlaki hayata sonradan ilistirilen bir fazlalik degil, ah-
laki tecriibenin derinlestigi yerde beliren manevi bir farkindalik bigimidir. Ca-
ird, Green, Bosanquet ve Jones gibi Ingiliz idealistleri din {izerine ciddi bicimde
diisiinmiis, dini biling ile etik vatandaghgm gelisimi arasindaki iligkiyi farklh
yollarla géstermeye caligmiglardir (Connelly & Panagakou, 2010, s. 6).

Bosanquet’in felsefesi iste bu zemin tizerinde derinlik kazanmaktadir.
Onun diislincesinde birey, toplum, ahlaki hayat ve dini biling birbirinden
yalitik bdlmeler bi¢iminde siralanmaz. Ayni biitlinsel tecriibenin farkli gorii-
niimleri olarak birbirini tamamlamaktadir. Bosanquet’e gore diisiince, soyut
genellemeler tliretmekle yetinen bir faaliyet olmanin 6tesine gegmekte; onun
nihai egilimi bir diinya kurmak, tecriibenin dagmik unsurlarin1 anlaml bir
biitiinliik i¢inde kavramaktir. Diislincenin soyutlamalar y1ginina hapsedileme-
yecegini, asil yonelisinin “bir diinya teskil etmek” oldugunu sdylemesi tam
da bu bakimdan 6nem tasimaktadir (Bosanquet, 1912, s. 55). Bu vurgu, onun
metafizigi ile ahlak ve din anlayis1 arasindaki bagi da goriiniir kilmaktadir.
Insanin ahlaki ve dini hayati, pargali tecriibelerin toplaminda degil, bu tecrii-
beleri anlaml1 kilan biitlinsel diizende yerini bulmaktadir.
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Bosanquet, olduk¢a dindar bir aileden geliyordu, ailesi, babasi Rahip
R.W. Bosanquet gibi onun da din adami olmasini beklemekteydi. Balliol’da
iken ve muhtemelen Jowett’in etkisi altinda geleneksel Hristiyanliktan uzak-
lasmis olsa da inancin nihai gergekliklerine olan bagliligini higbir zaman kay-
betmedigi bilinmektedir. Onun felsefi etkisi kendisiyle temas kuranlarn dini
inancindaki en iyi seyleri giiglendirmeye yonelikti. Ogretisi, inancin anlagil-
masini genisletmeyi ve onu “giinlitk yasamda bir gerceklik” haline getirmeyi
amacliyordu.

Bosanquet din iizerine kapsamli yazilar yazmis ve Hristiyanliin tinin
gelisimi ve uygarhigin ilerlemesi i¢in roliinii vurgulamistir. Hristiyanligin
hem din felsefesine hem de Bati uygarlig1 tarihine katkisini tartismis ve dinin
“hayat1 yasanmaya deger kilan tek sey” oldugunu ileri siirmiistiir (Bosanqu-
et, 1920, s. vii). What Religion Is (1920) baslikl1 kisa incelemesi, insanlarin
inanglarinin 6zlinii takdir edebilmeleri ve batil inanglarin ¢arpitmalarindan
kaginabilmeleri i¢in dinin gercek anlamini aciklama girisimidir (Connelly &
Panagakou, 2010, s. 133)

Bosanquet, Caird gibi, Hristiyanlig1, dini bilincin en gelismis bigimini
temsil etmesi agisindan Mutlak Din olarak gérmiistiir. Green’i takip ederek,
Hristiyan yasaminin 6ziine odaklanir ve onu dogmatik teolojinin teorik ya-
pisindan ayirir. Bosanquet’in dini ciddiye aldigini gosteren pek ¢ok kanita
dayanarak biz de onun dini, felsefi sisteminin merkezine koydugunu ve ah-
lak felsefesinin temeli haline getirdigini gostermekteyiz. Bosanquet’in din
analizi, i¢kinlik¢i yaklagima dayanir ve aksiyolojik evrenin kavranmasi ve
gerceklestirilmesi i¢in sonlu zihnin ruhsal 6nemini savunur. Gergek benlige
ulagsmak, bireyin giiclendirilmesi, karakter insasi ve etik vatandaglik ideali,
Bosanquet’in ahlak soyleminde baglica kaygilardir. Bu anlamda Bosanquet’in
ahlak teorisi, din analizine dayanir ve mantik ile metafiziginin hermendtik
gergevesini varsayar.

Bosanquet’in din veya dini biling hakkindaki goriiglerinin agiklanmasi,
analizi ve sistemlestirilmesi, inang ve ahlak arasindaki dinamik iligkiye odak-
lanmay1 beraberinde getirir. O dini biling ile ahlaki biling arasindaki mantiksal
baglantiy1 ortaya koymaktadir. Bosanquet’in felsefesinde din ve ahlak arasin-
daki hayati baglantinin yeterince arastirilmasi, Bosanquet’in din ile neyi kas-
tettigini agikliga kavusturmak ve dini biling anlayiginin, onun sonlu-sonsuz
benlik kuramiyla nasil iliskili oldugunu ifade etmeyi gerektirir. Daha spesifik
olarak, bireyin ahlaki arayisinin, kendini agma ve sonlu-sonsuz diyalektigi-
nin ruh donustiiriicii siirecleri aracilifiyla nasil ifade edildigine bakmak ve
Bosanquet’in din hakkindaki goriislerinin, onun benlik metafiziginin temelini
sagladigini gostermektir (Connelly & Panagakou, 2010, s. 135).

Bosanquet’in felsefesinde din ve ahlak arasindaki iligki, onun ahlaki on-
toloji, siyaset ve toplum hakkindaki diislincesinin ana hatlarini sekillendirir.
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Gergek veya hakiki benligin gerceklesmesi, dini bilince dayanir. Bir devlet
olarak devletin amac1 olan en iyi yagamin ger¢eklesmesi, bireylerin toplumsal
varolusun tiim diizeylerinde iyiyi onaylama ¢abasini temsil eden bir toplum-
sal ahlaka baglidir. Bosanquet, bu toplumsal ahlakin 6zlinii, dinin anlamim
felsefi bir bakis agisiyla aydinlatarak ifade eder. Din, ahlakin ¢ekismeli eto-
sunu ayakta tutan mantiksal temeli sunar. Dinin 6zii, iyinin ger¢ekligine tek
gerceklik olarak inanmaktir. Ahlak alaninda, iyinin gergek olmasi gerektigini
kabul ederiz ve sonlulugun engellerine ragmen onu pratikte gerceklestirmeye
calisiriz. Ahlakin talepleri bizi daha yiiksek bir ruhsal farkindalik diizeyi olan
“dine” gotiirtir.

Bosanquet felsefesinde inancin dinamikleri, benligin iyiyi elde etmeye
yonelik durmaksizin hareketini siirdiiriir. Ahlaki biling, dini bilingle mantiksal
ve Ozsel olarak iliskilidir. Bu g¢ergevede bir sonraki boliimde Bosanquet’in
ickinlik¢i yaklasima dayanan ve aksiyolojik evrenin kavranmasi ve gercekles-
tirilmesi i¢in sonlu zihnin ruhsal 6nemini savunan din analizi ele alinacaktir.

2. Bosanquet’in I¢kinlikci Din Anlayisi

Bosanquet’in din anlayigmin temelini olusturan ickinlik¢i perspektif,
onun felsefl sisteminin hem metodolojik hem de epistemolojik matrisini teskil
eder. Bu perspektif, dini bilincin kdkenini ve mahiyetini askin ve dogaiistii bir
alemden ziyade, ruhsal gercekligin hakiki kavrayisina ve toplumsal varolu-
sun ahlaki dogasina kaydirmaktadir. Bosanquet i¢in ickinlik, miikemmellige
ve kendini gerceklestirmeye ulagma ¢abasi i¢inde hayatlarimizda ilahi unsuru
hem bulma hem de onaylama fikrine atifta bulunur. insan deneyiminin disinda
duran, evrene hitkkmeden ve insan kaderine miidahale eden askin bir Tanr1 an-
lay1sinin aksine, igkinlik biitiin insanlarmn ruhsalliklar1 nedeniyle ildhi olanda
pay sahibi olduklar1 ve onu hayatlarinda iyilik olarak gerceklestirebilecekleri
anlamina gelir. Dolayisiyla din, uzak bir gelecekteki bir cennete yonelik bek-
lenti degil, mevcut diinyada degerlerin somutlastirilmas: siirecidir.

Bosanquet bu ickinlik¢i perspektifi, “mutlak bakis acis1” analizi aracili-
giyla sistematik hale getirir. “The Part Played by Aesthetic in the Develop-
ment of Modern Philosophy” ve “The Civilisation of Christendom™ baslikli
iki denemesinde ayrintili olarak isledigi bu bakis acisi, modern bilincin so-
mutlagmasi ve ifadesi i¢in epistemolojik bir ¢erceve sunar. Bosanquet’e gore
“mutlak bakis acis1” ifadesi, gorliniiste daha basit olan modern bakis agis1
ile degistirilebilir; zira modern kelimesinde viicut bulan temel duygu, akilsal
Ozgiirliik duygusudur. Bu, insanin zorunlu olarak ve temelde kendi akilsal do-
gasindan tistlin, onun tarafindan yiizlesilemeyecek veya basa ¢ikilamayacak
olan hi¢bir seyle karsilasamayacagi kanaatidir. Mutlak bakis agisi, bilincin
gerceklesmesindeki en yiliksek agsamay1 betimler ve diinya ile birey arasindaki
iligkiyi anlamanin yeni bir yolunu kurar. Bunu, bireyin diisiinen bir fail ola-
rak onemini onaylayan bir diinya goriisii gelistirerek ve akilsal 6zgiirliik fik-
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rini merkeze koyarak yapar. Akil, hayatlarimizda degerlerin onaylanmasinin
ontindeki ¢esitli engellere karsi silahimizdir; zorluklar, sikintilar ve tehlikeler
her yerde bulunur, sonluluk miikemmellik yolunu daha da zorlastiran engeller
yaratir. Ancak daha yiiksek bir birlik ve tamamlanma durumuna ulasma diir-
tiisti, insan psikolojisinde ickindir ve daha biiyilik bir kendini gerceklestirme
derecesine dogru iten goriinmez bir gii¢ gibi islev goriir.

Bu mutlak bakis agisi, “The Evolution of Religion” baslikli makalesinde
acikladigr “Mutlak veya Ruhsal Din” analiziyle tamamlanir. Bosanquet, dinin
evrimindeki ii¢lincii ve en gelismis asamanin “Mutlak Din” -ayn1 zamanda
“Mutlak Din veya Benlik ile Diinya Arasindaki Taninmis Birlik Dini” olarak
da tanimlanan- oldugunu belirtir. Mutlak bakis agis1 gibi, mutlak din de dini
bilincin gerceklesmesindeki en yiiksek asamayi ifade eder. i¢kinlik¢i pers-
pektif, mutlak bakis agisinin ilkelerini benimseyerek dinin 6ziline dair yeni bir
hermendétik Onerir ve batil inangtan ve dogaiistli olandan arinmis bir yorum-
layict yol baslatir.

Bosanquet’in i¢kinlik¢i perspektifi, din ile ahlak arasindaki hiyerarsik
iliskiyi de agikca ortaya koyar. Ona gore din ve ahlak, iyiyi kavramsallas-
tirma bigimleri bakimindan farklilik gosterir; ancak bu fark 6zde degil, de-
recededir. Bosanquet’e gore din iyilik, ahlakin olmasi gerektigini iddia et-
tigi gibi, gergcekten de gergektir; ancak daha fazlasi vardir, ¢iinkii sonunda
bagka hicbir sey ger¢ek degildir. Bu semada din, ahlaktan mantiksal olarak
once gelir ve egemen bir konuma sahiptir. Din, ahlaki benligin olusumunun
altinda yatan ahlaki bilincin somutlagmasini miimkiin kildig1 i¢in ahlaktan
tistiindiir. Din yalnizca ahlaki bir idealin kavranmasini yogunlastirmak igin
bir ara¢ degil, daha yiiksek bir ruhsal farkindaligin kaynagidir. Dinin 6z,
iyinin gercekligine tek gergeklik olarak inanmaktir. Ahlak alaninda iyinin
gercek olmast gerektigini kabul ederiz ve sonlulugun engellerine ragmen
onu pratikte gerceklestirmeye c¢alisiriz; ahlakin talepleri bizi daha yiiksek
bir ruhsal farkindalik diizeyine -yani dine- gotiiriir. Her iki biling tiirii de
-dini ve ahlaki- insanin ruhsalliginin, yani zihnin gecicilik ve sonluluk ko-
sullarina ragmen degerleri kavrama ve bunlar1 gergcek yasamda gergeklestir-
me yeteneginin tezahirleridir.

Insan varliklari, ruhsalliklari sayesinde dinin ziinii gergeklestirebilirler.
[14hi olan -degerler ve daha yiiksek miitkemmellik diinyasi- her giin sonlulu-
gun zorluklariyla yiizlesen ve yasamlarinda daha biiyiik bir gergeklik ve ta-
mamlanma derecesi arayan bireylerin cekismeli etosunda aciga cikar. Ickinlik,
dinin 6zilini, erken benliklerimizden daha biiytlik bir gerceklikle birlik olma
diirtiistini stirdiiren inangta bulur. Bosanquet i¢in din, toplumsal eylem ve
kisisel gerceklesim arenasinda benligin ruhsal yeniden yapilanmasinin arka-
sindaki motive edici giictiir. Dini biling, ahlaki bilinci sekillendiren ve ahlaki
benligin etkinligini siirdliren mantiksal-metafiziksel bir matris olarak islev
goriir. Din, bireyin sonlulugun sinirlamalarini asma, benligin sinirlarini genis-
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letme ve degerler diinyasinin daha biiyiik bir kismini yaganmis ve hissedilmis
bir deneyim olarak somutlastirma yoniindeki ruhsal ihtiyacini destekler.

Bosanquet’in ickinlik¢i perspektifi, onun geleneksel Hristiyanlik anlayi-
sina kars1 tavrinda da belirginlesir. O, Tanr1’y1 bu diinyanin 6tesinde, evrene
hiikmeden her seye giicii yeten bir gili¢ olarak kuramsallastirmamistir. Dahasi
Bosanquet din adamlarinin otoritesini elestirmis, Yeni Ahit’i eski moda bir
teolojinin kilavuz ilkelerini takip ederek okumay1 reddetmistir. Ibadet ve dini
torenleri dinin 6ziinii anlamada yalnizca aragsal bir degere sahip olarak gor-
miig; mucizelere ve dogaiistii olana inanmamistir (Connelly & Panagakou,
2010, s. 133).

Bosanquet’in Mesih anlayisi, geleneksel dogmatik teoloji diinyasina
meydan okuyan tamamen hiimanist bir perspektiften kaynaklanir:

“Mesih, ilahiligini insanligindan ayr1 olarak degil, onun i¢inde ve onun
sayesinde talep eder. Cifte doga, ilahiyatgilarin bir uydurmasidir; ilahi Olan’in
Oglu olan, insan Oglu’dur. Bize iyi bir sekilde sdylendigi gibi, bu her zaman
dini bagliligin sesi olmustur, ancak dogmatik teolojinin degil” ((Bosanquet,
1895, s. 443).

Bosanquet’in bu ickinlik¢i din anlayisi, onun ahlak ve toplum felsefe-
sinin temelini olusturur. Toplum, ahlaki yasam1 besleyen yapisal cergevedir;
aile, sivil toplum, devlet ve uluslararasi toplum, mantiksal olarak gercek veya
hakiki benligin ger¢eklesmesini destekleyecek ve gercek iradeyi giiglendire-
cek etik-toplumsal is birligi kanallar1 sunar. Toplumun ortak bir proje olarak
diisiincesi, iyi ideasinin ahlaki zorunluluguna dayanr. lyilik, giinliik yasamda
gerceklesir, dteki diinyaya ait bilinmeyen bir bolgede degil. yiyi gercekles-
tirme yoniindeki durmaksizin caba, bireyin ahlaki gelisimini ifade eder. Bo-
sanquet, iyinin ger¢eklesmesine katkimizin miinhasir, atomistik bir sekilde
ahlaki tstlinliigii onaylayan kendini begenmis bir eylem olmadigini agikca
belirtir. Aksine bu, bir akillar etik dayanigsmasi, sonlulugun sinirlamalarini
asan bir “tinler birligi” olusturan kadin ve erkeklerin ayrim gozetmeyen calis-
malarina bagli olan karmasik, siirekli bir siirectir.

3. Manevi Diinya ve Kendini Gerceklestirme

Bosanquet’in din ve ahlak anlayisinin merkezinde, bireyin “sonlu” varligi
ile “sonsuz” bir biitiinliik (Mutlak) arasindaki diyalektik iligki yer alir. Bo-
sanquet icin “benlik”, kendi icine kapali, izole bir atom degil; siirekli olarak
kendi sinirlarint agmaya calisan ve bu asma cabasiyla evrensel rasyonalitey-
le biitiinlesen dinamik bir yapidir. Bu diyalektik, bireyin sadece zihinsel bir
spekiilasyonu degil, onun giindelik hayatindaki “gorev ve ddevlerinde” (My
Station and Its Duties) somutlasan ontolojik bir zorunluluktur (Bosanquet,
1899a, s. 198).
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Bosanquet, benligi “evrensel olanin tikellikteki bir ifadesi” olarak tanim-
lar. Ona gore, birey kendi sinirh diinyasindan (sonluluktan) ¢ikarak, icinde
bulundugu sosyal organizmanin bir pargasi haline geldiginde, aslinda daha
genis bir “sonsuz” ger¢eklige -yani Mutlak’in ahlaki diizenine- katilmis olur.
Bu katilim, pasif bir kabullenis degil, aksine aktif bir irade beyanidir. Bireyin
toplumsal sorumluluklarini, mesleki gorevlerini veya ailevi ylikiimliiliiklerini
istlenmesi, onun kendi dar “ben”ini asarak, ortak iyiligin (common good) ge-
rektirdigi evrensel yasaya hizmet etmesi demektir (Bosanquet, 1899b, s. 104).

Bu baglamda “kutsal” olan, askin bir alana hapsedilmis, diinyadan kopuk
bir fenomen degildir; aksine, siradan vatandaslik gorevlerinin igine “ickin”
kilimmistir. Birey, kendi konumundaki 6devlerini yerine getirirken, giinlitk
faaliyetlerinin Gtesindeki evrensel bir anlamla temasa gecer. Bosanquet’in
ifadesiyle, “lyi hayat, yalnizca tikel arzularm tatmini degil, bireyin kendisi-
ni tim varolusu kusatan evrensel bir diizene -Tanr1’nin iradesine- agmasidir”
(Bosanquet, 1920, s. 12).

Dolayisiyla Bosanquet’in benlik metafizigi, dini bilinci bir “mistik cos-
ku” anindan ¢ikarip, onu ahlaki eylemin siirekliligine tagir. Burada kutsallik,
bireyin kendisini toplumsal biitiiniin bir organi olarak gérmesi, bencil diir-
tillerini toplumsal hizmetin rasyonalitesine kurban etmesi ve bu fedakarlikta
“sonsuz” olanin izlerini sirmesidir. Bu, bireyin kendi sonlulugunu reddetmesi
degil, aksine bu sonlulugun, daha biiyiik bir biitiiniin -toplumsal organizma-
nin- hizmetinde anlam kazanmasidir. Béylece Bosanquet, dini olan1 sekiiler
vatandaslik gorevleriyle o denli i¢ ige gegirir ki kisi i¢in ahlaki bir 6devi yeri-
ne getirmek, bizzat Tanr1’nin diinyadaki egemenligini (Kingdom of God) inga
etmenin bir pargasi haline gelir (Bosanquet, 1899b, s. 121).

Bosanquet’in din analizi, manevi diinyanin -tamamlanma, tutarlilik ve
mitkemmellik ile karakterize edilen degerler diinyasinin- gergekligine daya-
nir. Ona gore hakikat, giizellik ve iyilik gibi ylice degerler, sonlu zihinlerde i¢-
kin olarak var olurlar ve bu i¢kinlik, i¢kinlik¢i din anlayisinin ontolojik zemi-
nini olusturur. “On the True Conception of Another World” baslikli makalesi,
manevi diinyanin dogasina dair felsefi bir sorusturma sunar. Bu sorusturmanin
bulgulari, din iizerine i¢kinlik¢i sdylemini destekler. Bosanquet bu makalede,
“Oteki” diinyanin nasil anlasilmas1 gerektigini ve “bu” ile “6teki” diinya ara-
sindaki ayrimin nerede bulunacagini agikliga kavusturur. Ayrica duyusal-6tesi
diinyanin felsefi ve popiiler kavrayisi arasindaki farki acar, hakiki ve sahte
bir ruhsallastirma bi¢imi arasinda ayrim yapar ve daha sonraki dini temali
yazilarinda ortaya ¢ikacak fikirler i¢in zemin hazirlar (Bosanquet, 1905, s.
xvi-xxxiv). Manevi diinyanin hakiki kavrayisi, dinin 6zlinii ve anlamin1 dog-
ru bir sekilde anlamak icin esastir; zira din, bu degerler diinyasiyla kurulan
yasantisal iliskinin ifadesidir. Bosanquet, manevi diinyay1 ilk olarak sonlu zi-
hinlerde ickin bir diinya, ikinci olarak da tamamlanmak i¢in kendi diginda bir
referansa ihtiya¢ duymayan bir biitiin olarak kuramsallastirir. “Life and Phi-
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losophy”de okuyucuya, “6teki diinya”nin “bu diinya” ile uzlastirilmasinin -ve
dolayisiyla igkinlige giden yolun agilmasinin- ¢ok eski zamanlarda Platon ile
basladigim hatirlatir. Hristiyanlik ve Hegel bu projeyi siirdiirmiis ve tamam-
lamistir. O bunu soyle ifade eder: “Daha 6zellikle, Platon’dan Hristiyanlik
tarafindan miras alinan ilahi ruhun insan toplumunda mevcut oldugu doktri-
ni [...], “6teki diinya” ile “bu” diinyanin uzlasmasini prensipte tamamladi ve
Hegel bize, agikea, felsefenin nesnesinin asla anlasilmasi gii¢ ve uzak bir sey
olmadigini, her zaman somut ve en yiiksek anlamda mevcut bir sey oldugu-
nu sdylediginde, oteki diinyanin hayaleti, Platon’da prensipte ortadan kaldi-
rildig1 gibi, nihayet ortadan kaldirildi” (Bosanquet, 1924, s. 55). Bu tarihsel
c¢izgi, Bosanquet’in manevi diinya anlayisinin koklerini gosterir. Platon’dan
Hegel’e uzanan bu gelenek, degerlerin soyut bir dlemde degil, somut insan
deneyiminde ve toplumsal yasamda gerceklestigi fikrini tasir. Bosanquet bu
miras1 benimser ve kendi igkinlikgi perspektifiyle yeniden yorumlar. insan
varliklar1 ahlaki yasam baglaminda diinyayla etkilesime girdikce, genisleme
ve doniisme -bagka bir deyisle, kendini agsma yoluyla daha biiyiik bir kendini
gerceklestirme derecesine ulagma- yoniindeki i¢sel yeteneklerinin farkina va-
rirlar. Sanat, felsefe, din ve toplumsal orgiitlenme kurumlari, benligin belirli
uzamsal-zamansal belirlenimlerinin goriiniir sinirlamalarini ruhsal olarak as-
masini ve nesiller boyunca zihinlerin emegini ve basarisini kapsayan ruhsal
mirasimi “kesfetmesini” saglar (Bosanquet, 1919, s. 40). Ahlaki yasam, ma-
nevi diinyanin bireyin toplumsal biitliniin bir iiyesi olarak yasamini sekillen-
diren deneyimler, kurumlar ve yapilar araciligiyla ifade edildigi alan1 sunar.
Bu siirecte birey, yalnizca kendi sinirli deneyiminin 6tesine gegmekle kalmaz,
ayni zamanda insanligm birikmis ruhsal servetine katilir. Ahlaki yasam, ben-
ligin soy kiitiigiini, bireyin toplumsal olusumunun ayrilmaz bir pargasi haline
getirir; zira yalnizca canli ve mevcut olmakla kalmayip, yeni deneyimler ve
gelismelerle zenginlestirilmis olan degerli bir ge¢cmis bilincini gli¢lendirir ve
bu da gelecegi sekillendirmede énemli bir rol oynayabilir (Bosanquet, 1919,
ss. 76-77). Toplumsal biitiinlin psiko-doniistiiriicii alaninda, ruh giinliik yasa-
min siireclerine ve olaylarina maruz kalmasi ve bunlara katilimiyla yogrulur.
Benlik, gegici tezahiirii ile hakiki varlig1 arasinda duran engelleri kaldirarak
“daha ger¢ek olana” ulagsmaya calistikca, aksiyolojik evrenin daha 6nemli bir
kismimi sahiplenir ve bdylece daha biiyiik bir gerceklik derecesini onaylar
(Bosanquet, 1905, ss. xxiii-xxiv). Manevi diinyanin degerleri, anlamli, yararh
ve ahlaken 6diillendirici bir yasamin kalp atisini olusturur. Sosyo-etik kendini
gerceklestirme, ruhsal kendini gergeklestirme ile iligkilidir. Toplumsal biitiin,
ruhsal zorunluklarm praksisin karakterini ve toplumsal diyalektigin dogasi-
n1 etkiledigi ¢ergeveyi saglar. Toplumun ahlak laboratuvarinda, ahlaki benlik
toplumsal varligmin anlatis1 agiga ciktik¢a ruhsal yapisini ortaya koyar. Ku-
rumlarm anlamini anlamak, giizelligin takdiri ve tadin ¢ikarmak, muhakeme
ve yargi kullanimi, topluma olumlu katkida bulunma ¢abasi... Tiim bunlar,
benlik ile degerler diinyas1 arasindaki iletisim yollarim giiclendiren deneyim-
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lerdir. Bu askinlik ve genisleme siireci sirasinda, sonlu-sonsuz benlik tarafin-
dan daha biiytik bir gerceklik derecesi elde edilir ve degerlerin gergeklestiril-
mesinin yeri olarak sonlu merkezin énemli rolii taninir (Bosanquet, 1919, s.
159).

Askinlik -benligin duyusal-6tesi dlinyaya ugusu- insanin sonsuz yoniinii
giiclendirir ve onu mitkemmellige ve kendini gerceklestirmeye yaklastirir. Du-
yusal-6tesi diinya, pratik tezahiirii i¢in ikincisine bagli oldugu diistintildiiglin-
de duyusal diinyay1 varsayar. Manevi diinya, duyular diinyasiyla mantiksal ve
0zsel olarak iliskilidir; iki diinya birbirinden ayrilamaz ve siireklidir. Duyusal
diinya, tinin bilingte ifadesi ve gelisimi i¢in gerekli baglamsal ¢erceveyi saglar
(Bosanquet, 1905, s. xvi). Bosanquet’in manevi diinya anlayisinin, “oteki”
diinyanin popiiler kavrayistyla hicbir ilgisi yoktur. O, tinin felsefi hermeno-
tiginin batil inanci ve dogaiistli olan1 disladigini agikca belirtir (Bosanquet,
1899a, s. 142; 1905, s. xxxii; 1920, ss. 28-33). Mucizeler, gelecek bir yagamda
var olan bir cennet tasavvuru ve bedensiz ruhlarin veya hayaletlerin uzak bir
diinyasina inang: bunlar, “0teki” diinyanin popiiler kavrayisinin 6zellikleri-
dir -bu kavrayis, yalnizca manevi olanin gercek 6ziinii kavramakta basarisiz
olmakla kalmaz, ayn1 zamanda dogal bedenin ruhsallagtirilmasinin anlamini
ve Onemini de aciklayamaz (Bosanquet, 1905, ss. xxxiii-xxxiv). Bosanquet,
Hegel’in tin varlig: fikrini tartisirken dogal bedenin ruhsallastirilmasinin ne
oldugunu sdyle aciklar: “Hegel’e gore, zihin bizim i¢in tam ifadesini ancak
insan biciminde bulabilir. Dogal bedenden baska ve onunla bagdasmaz bir
manevi beden diigiincesi ortaya ¢ikmaz. Tin, tuhaf bir tiir maddede degil, bi-
ling ortaminda var olur. Dogal bedenin ruhsallastirilmasi, yildizs1 veya melek
bedeninde degil, uygar insanin bedenini ruhunun digsal imgesi haline getiren
ve onu vahsiden ve hayvandan ayiran yiirliylis ve jestte, onem ve haysiyette
aranmalidir. Insan ruhu, ancak bedeni kendi sembolii ve arac1 haline getirerek
gerceklesir ve baskalarina goriiniir olur” (Bosanquet, 1905, ss. xxxiii-xxxiv).
Dogal bedenin ruhsallastirilmasi, maddi bi¢iminin ortadan kaldirilmasi anla-
mina gelmez; bu, bireyin degerleri giinliik yasam baglaminda gerceklestirme
yetenegini ifade eden, insan bireyinin ontolojik olusumunun dogasinda bulu-
nan bir 6zelliktir. Ruhsallastirma, benligin milkemmellige yonelik dogustan
gelen kapasitesine atifta bulunur ve kisinin hayatinda sonsuzlugu -degerler
diinyasini- onaylama siirecini tanimlar.

Bagka bir deyisle ruhsallastirma, bireyin ahlaki yolculugunun dogasini be-
timler. Bu da sonlulugun sinirlamalarina karsi siirekli miicadele ve daha gergek
bir benlige ulagsmaya yonelik ¢cabada miindemigtir. Bosanquet, Goethe’nin “6l-
mek i¢in yasa” ifadesini, benlik metafiziginin, ruhu sekillendirme siirecinin
mantiginin altinda yatan bu essiz “soteriyolojik” unsurunu agiklamak i¢in kulla-
nir. Degerler diinyasiyla siirekliligimizi onaylamak i¢in, bizi uyum, tatmin ve
tamamlanmadan yoksun bir varolus durumunda tutan her seyin tistesinden gel-
meliyiz. Dikkat dagitici, parcalanma ve geliski kaynaklarinin iistesinden gel-
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mek, bizi “daha az gercek” olana “baglayan” deneyim yonleri “6liim” anlamina
gelir. Bu engelleri asarak, benlik gercegine yaklasir, irade daha gercek hale gelir
ve 1yi ideas1 yasamda daha derin bir onay kazanir. Yeni bir baslangicin safagi
ufukta yiikselir ve “giinah”a 6liim ve kurtulus getirir (Bosanquet, 1893, s. 143).
Bosanquet’in asli giinah metaforuna génderme yaptigi bu 6rnegi yerlesik goriis-
lere meydan okuyan ve kisinin hermenétik ufkunu genigletmeyi amaglayan giic-
1t bir felsefedir. Bosanquet bu 6rnegi duyusal ve duyusal-6tesi diinyanin man-
tiksal ayrilmazligini vurgulamak ve “On the True Conception of Another Worl-
d”de agiklanan ilkelerin etkili bir 6rnegini sunmak i¢in kullanir. Bir ¢ocugun
egitimi, manevi diinyanin gercekten “mevcut, fiili ve somut” oldugunu gostere-
cektir (Bosanquet, 1905, s. xvi). Bosanquet, okuyucularmi bir ¢ocugun ruhsal
gelisimi {lizerinde diisiinmeye ve bunu Dirilis ile karsilastirmaya davet eder:
“Hi¢ kimse Dirilig’ten ¢ok daha asil bir mucize gérmek istemez mi -6lii bir or-
ganizmanin hayata geri ¢agrilmasim degil, hayvansal bir ruhun duyusal-6tesi
veya manevi diinyanin iiyeligine yiikseltilmesini? Oyleyse ¢ocugunun egitimini
gozlemlesin. Eski dinin metaforlar artik garip ve hatali goriinebilir, ancak dille-
ri gérmeyi 0grenmemiz gereken gercekler icin hi¢ de fazla giiglii degildi” (Bo-
sanquet, 1893, s. 143). Egitim, ruhu sekillendirme siirecinin ahlaki 6nemini gos-
teren carpici bir Ornektir; cocugun manevi diinyaya yiikselisi, bedensiz ruhlarin
uzak bir alemine degil, degerleri kavrama ve yasama yeteneginin aciga ¢ikma-
sidir. Bosanquet, manevi diinyanin bu tanimini T. H. Huxley’nin agnostisizm
teorisini degerlendirmek icin kullanir. Ona goére Tanr1’ya inang, iyinin gercekli-
gine inanctir; din, kisinin en yiiksek iyi ile “askta ve iradede” birligidir (Bo-
sanquet, 1920, s. 33). Dolayistyla Tanr1 ne ayr bir varolustur ne de evrene hiik-
meden ve insanin kaderine miidahale eden askin bir zekadir. Tanr1, bireyin mii-
kemmellik arayis1 araciligiyla insan bilincinde agiga ¢ikar. Kisinin “Tanr1 ile ve
tiim varlikla birliginin” “saglam ve agik” oldugu yer, hakikat, sevgi ve giizellik
degerlerindedir (Bosanquet, 1920: 28). Bosanquet, ilahi unsurun i¢kin ve ahlaki
dogasina odaklanir ve dogaiistii olanin sdzde ruhsal karakterine dair her tiirlii
inancit hem yanlis yonlendirilmis hem de yaniltic1 olarak goriir. Bedensiz ruhla-
rin ve “ilah?” miidahalelerin manevi diinyanin ger¢ekliginde yeri yoktur. Mutlak
veya modern bakis agisi, insan bilincini batil inancin prangalarindan kurtarmig
ve zihnin odagint dogaiistii diinyadan -“eski moda teolojinin konu alani” (Bo-
sanquet, 1893, s. 131)- ger¢ek manevi diinyaya kaydirmasini saglamistir. Ag-
nostisizmde ise agnostigin manevi diinyanin varligina karsi tutumunun, mutlak
bakis agismin getirdigi yeni ruhsal anlayis cagindan sonra terk edilmesi gereken
hatali inanglar1 yeniden ortaya ¢ikiyor olarak goriilebilecegi anlaminda, dini bi-
lincin gelisiminde bir gerileme goriir (Bosanquet, 1920, ss. 28-33). Manevi diin-
yanin kavranmasi insanin daha yiiksek bir kendini gerceklestirme diizeyine
ulagmasini -yani diisiinme, eylem ve basar1 yoluyla ahlaki statiisiinii yiikseltme-
sini- saglayan degerleri kapsar. Manevi diinyanin ger¢ek dogasmin taninmas,
ahlak1 bilincin -bireyin toplumsal bir biitiine iiyeligini siirdiiren biling tiirliniin-
gelisimiyle iliskilidir. Kurumlari etik fikirler olarak anlasilan toplumsal biitiin,
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bireyin tamamlanma ve mitkemmellik arayisina “ev sahipligi” yapan mantiksal
cergeveyi sunar. Insan varlig1 “hayvanlardan farklidir, yani sadece duyular ha-
yatmin Ustiine yiikseltilmistir” (Bosanquet, 1893, s. 136). Biz manevi diinyanin
mirasgilartyiz, ancak onun zihinde “agiga ¢ikmasi” ¢aba ve olumlu bir tutumu,
degerinin bilincini ve onun onaylanmasi igin ¢aligmay1 gerektirir. Bosanquet
i¢in Platon, Isa, Aziz Pavlus ve Hegel’in dgretileri, zihnin manevi diinyanin
gergek anlamini kavrama tarihinde dontiim noktalaridir. Bosanquet Hristiyanli-
&1, ickin ilahiyat kavramina odaklanan din olarak goriir -bu kavram, ahlak anla-
yisina yeni bir 151k tutmustur. Bosanquet’in Pavlus’un imanla aklanma doktrini
analizi, Hristiyan inancinin sosyo-etik karakterini gosterir: “Mesih’le ve Me-
sih’te bir olmak Pavlus doktrininin iki yoniidiir. Dirilmis Mesih’le bir olmak,
miiminin kotil iradesini bir kenara biraktigi, giinaha 61diigi ve kalbini ve ruhunu
iyi iradenin, yani Mesih’in zihninin egemenligine tamamen teslim ettigi anlami-
na gelir. Dirilmig Mesih’te bir olmak, inananlar toplulugunun Pavlus’un “Me-
sih’in Bedeni” dedigi seyi, yani 11ahi ve aym zamanda insani ve insanlik kadar
genis olan manevi bir birligi olusturdugu anlamma gelir. Iman, Mesih’le ve Me-
sih’te bu birligi gerceklestirmek anlamina gelir” (Bosanquet, 1899a, s. 151). Bu
pasajta filozofun ahlak &gretisi en agik halini bulur. Dirilmis Mesih’le ve Me-
sih’te bir olmak, kurtulus ve kurtarilma anlamina gelir; ancak Bosanquet dikka-
timizi bu birligin mistik degil, ahlaki yoniine geker. [1ahi birlik, benligin ahlaki
gelisimindeki nihai asamay1 temsil eder; sonlu-sonsuz varligin milkemmellik
cabasindaki doniisiimiinii ifade eder. Dirilmis Mesih’le ve Mesih’te bir olmak,
tamamlanma ve miikemmellik olarak kendini gerceklestirmedir. Mesih’in bede-
ni, insanlarin toplumsal biitiin icindeki manevi birligini -iyilik i¢in ahlak? irade-
de onaylanan bir birligi- temsil eder. Tanr1’nin Egemenligi, bireyler iyilik yap-
ma ahlaki zorunlulugu tarafindan yonlendirilen giinliik faaliyetlerini siirdiiriir-
ken burada, yeryliziinde gerceklesir (Bosanquet, 1899b, s. 121). Bosanquet,
“The Philosophical Theory of the State’te bireylerin orgiitlii toplumsal biitiin
-idealist felsefenin “devleti”- iginde yasarken manevi degerler diinyasini nasil
gerceklestirdiklerini tartigir. Onun “devlet” terimini kullanimi, ahlaki yasami
somutlastiran daha genis ve kapsayici biitiine atifta bulunur. Dolayisiyla devle-
tin rolii, hiikiimet, biirokrasi ve idare iglevlerinde tiiketilmez. Devlet, siyasi top-
lulugun egemenlik, toprak simirlar1 ve ahlaki bir amacin kapsamlilig agisindan
nihai orglitlenmesini temsil eder; ahlaki yasamin ¢ercevesidir. Devlet gergek
iradeyi sekillendiren kurumlar siirdiiren kapsayici bir biitiindiir (Bosanquet,
1925, s. 276). Ahlaki yasam, benligi 6znel kapaliligindan kurtararak onu top-
lumsal deneyim alanina ve kurumlarin bigimlendirici etkisine iter. Bosanquet
aile ve miilkiyet, bolge veya mahalle, sinif ve devlet kurumlarina atifta bulunur;
onlari etik fikirler, yani “zihnin kurucu unsurlar1 olan ve ayn1 zamanda amaglar
olan” seyler olarak goriir. Kurumlar, insanligin ruhsal evrimini ifade eder ve
bireyin degerleri kavramasi ve dzgiirliige ulagmasi igin kanallar saglayarak pe-
dagojik bir islevi yerine getirir (Bosanquet, 1925, s. 276). Bosanquet’in agikla-
dig1 gibi: “Gorlinmeyen seyler”, felsefi olarak konusursak, bu mevcut diinyayla
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esglidiimlii ve ondan kopuk bir varoluslar veya zihinler diinyas1 degildir. Bunlar,
fenomenal diinyaya eklenen bir deger, bir anlam, bir nemdir. Bu nedenle, bazi
yanlis anlagilma riskiyle dinin bir sembole indirgendigi sdylenebilir. Ev, kated-
ral, yargig clibbesi, general {iniformasi, ¢ocuk veya vahsi i¢in nihai gergeklerdir;
ancak uygar insan igin bunlar aile hayatinin, Kilise’nin ve Devlet’in sembolleri-
dir. Duyusal-6tesi diinya en saf ifadesini, akilli varliklarin bilgi ve iradesinde
bulsa bile, fikirlerin ve eylemlerin maddesi olarak duyusal bir diinyay1 varsayar.
“Bu” diinya ve “0teki” diinya siirekli ve ayrilmazdir ve tiim insanlar bir derece-
ye kadar her ikisi i¢in de yasamalidir. Ancak numenal diinyanin tamamlanmasi
ve onun gergekliginin ve biitiinligiiniin kavranmasi, insanligin ilerlemesini sag-
layan gorevdir” (Bosanquet, 1905, ss. xxiii-xxiv). Birey tamamlanma ve mii-
kemmellik elde etmeye ¢alistik¢a, daha yiiksek bir ruhsal farkindalik diizeyine
ulasilir. Benlik yeniden yapilandirilir; ruh yeniden sekillendirilir ve kendini
asma yoluyla daha énemli bir kendini gergeklestirme derecesi elde edilir. Insan
gercegi fethetmeye devam ettikge, benligin daha az tamamlanmis evreleri geri-
de birakilir. Bosanquet, degerlerin hayatimizdaki gergeklesmesini, mevcut -ve
tek- diinyada insan ruhunda ilahiligin agiga ¢ikmasi olarak goriir. Bu baglamda
“[1ahi vahiy”, uygarhigm basarismni ve bireylerin kendi iglerindeki en iyiyi elde
edebilmeleri i¢in yasamin akla gore orgiitlenmesini temsil eder. Bu, ylizyillar ve
nesiller boyunca tinin yasamini ifade eden, tarihsel siire¢ i¢inde gerceklesen bir
stirectir. Degerler diinyasi, bireyin kendini gerg¢eklestirmesini baglamsallastiran
duyusal diinyada somutlasir (Bosanquet, 1920, s. vii). Boylece Bosanquet’te
manevi diinya, soyut bir metafizik alem degil, somut insan deneyiminde ve top-
lumsal pratikte gerceklesen bir degerler biitiinliiglidiir. Kendini gerceklestirme,
bu diinyada miimkiin olan en yiiksek milkemmellige ulasma ¢abasidir; bu ¢aba,
dinin -iyinin gerc¢ekligine inancin- besledigi ve ahlaki bilincin yonlendirdigi sii-
rekli bir doniislim siirecidir.

4. Ahlak, Toplum ve Dini Bilin¢

Bosanquet’in felsefesinde din ve ahlak arasindaki iligki, onun ahlaki on-
toloji, siyaset ve toplum hakkindaki diisiincesinin ana hatlarini sekillendirir.
Gergek veya hakiki benligin ger¢eklesmesi, dini bilince dayanir; bir devlet
olarak devletin amaci olan en iyi yasamin gerceklesmesi ise, bireylerin top-
lumsal varolugun tiim diizeylerinde iyiyi onaylama ¢abasini temsil eden bir
toplumsal ahlaka baglidir. Bosanquet, bu toplumsal ahldkin 6ziinii, dinin an-
lamini felsefi bir bakis agisiyla aydinlatarak ifade eder. Din, ahlakin ¢ekismeli
etosunu ayakta tutan mantiksal temeli sunar; dinin 6z, iyinin gergekligine tek
gerceklik olarak inanmaktir. Ahlak alaninda, iyinin gergek olmasi gerektigini
kabul ederiz ve sonlulugun engellerine ragmen onu pratikte gerceklestirmeye
caligiriz. Ahlakin talepleri bizi daha yiiksek bir ruhsal farkindalik diizeyine
-dine- gotiiriir (Panagakou, 2010, s. 136-137).

Bosanquet’in “The Kingdom of God on Earth” makalesi, din hakkindaki
felsefi goriislerinin pratik yoniinii gosterir. Bu makalede Bosanquet, “mevki ve
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gorevleri” kavramini, iyinin bu diinyada dogru irade ve gergek benligin, kotii
irade ve kotii benlik tizerindeki zaferinde nasil gerceklestigini gostermek i¢in
kullanir. Tanr1’nin Egemenligi’nin i¢kinligi, dini inancin 6zt ile bireyin ahlaki
yasam baglamindaki kendini ger¢eklestirmesi arasindaki mantiksal baglantida
kendini gosterir. Bireylerin toplumsal gelisme ve ortak iyiligin gergeklesmesi
icin is birligi, toplumsal bir biitiine iiyeligi kutsallastirir ve bize yalnizca Me-
sih’in bedeninin tam olarak neyi ifade ettigini degil, ayn1 zamanda Tanr1’nin
Egemenligi’nin nerede bulunacagini da gosterir:

“Iki veya iic kisi toplumsal bir iyilik i¢in is birligi yapmak iizere bir araya
geldiginde, 11ahi Ruh onlarin ortasindadir.” (Bosanquet, 1899b, s. 121)

Bosanquet’in Yeryiiziindeki Tanri’nin Egemenligi ile kastettigi, ortak bir
yasama sahip olan ve ortak bir toplumsal iyilik i¢in ¢alisan insanlarin toplu-
mudur. Tanri’nin Egemenligi, insanlarin bir arada yasayip ¢aligtigi, tiim top-
lum ve insanlik i¢in ellerinden gelenin en iyisini yaptig1 her uygar toplumda
yeryiiziine gelmistir. Tanri’nin Egemenligi, askin bir alem olmaktan ¢cok uzak-
ta, ickindir: insanda ve toplumda ickin bir potansiyel olarak var olan bir iyilik
ve mitkemmellik halini ifade eder. Kiginin iyilik bilincinde, insan dayanigsmasi
ruhunda, uygarligin gelisiminde bulunur. Bireyin koétii benlik ve kotii irade
tizerindeki zaferinde 6nceden yasanir ve toplumu bir arada tutan ahlak yasa-
sinda mevcuttur (Panagakou, 2010, s. 168).

Tanri’nin Egemenligi’nin ickinligi fikri, en iyi sekilde ahlaki dogru veya
gercek iradede temsil edilir. Tanr1’nin iradesini kendi dogru irademizde bulu-
ruz. Dogru iradenin kristallesmesi ve gergek benligin olusumu, kisinin mevkii
ve gorevleriyle mantiksal olarak iligkilidir. Kisinin mevkii ve gorevleri, bi-
reyin toplumdaki konumunu betimler; ancak toplumsal sinif agisindan degil,
yani bu kavram sosyo-ekonomik smiflandirma ve/veya ayricalik anlamina
gelen bir kavram degildir. Toplumsal biitiin i¢indeki yerimiz, kendini gercek-
lestirme siirecini karakterize eden ve insana essizlik ve ahlaki amag¢ duygusu
saglayan rolleri, taahhiitleri, islevleri, haklar1 ve sorumluluklar1 kapsar (Pana-
gakou, 2010, s. 168-169). Bireyler toplumdaki mevkilerinden itibaren ¢oklu
iligkilere girer ve etraflarindaki diinyayla etkilesime gecerler. Kisinin mevkii
ve gorevleri, ahlaki bilincin tasiyicisidir. Bosanquet’e gore bunlar, “kiigiik bi-
reysel hayatimizin tam kalbi ve ruhudur” ve “yapmamiz gerekeni yapmak igin
sebep verir” (Bosanquet, 1899b, s. 119).

Kisinin mevkii, sorumluluklar ve yiikiimliiliiklerini, duygular, sevgiler,
sadakatler ve taahhiitler doguran c¢esitli islevleri ve iligkileri igerir. Bosanquet
bir drnek iizerinden diisiincesini somutlastirir: Ornegin, Helen adindaki bir
kadini ele alalim, o bir annedir, kendisi bir geng kizdir, bir avukattir, meslek
odasinin yonetim kurulu tiyesidir, bir insan haklar1 STK ’sinin {iyesidir, kadina
kars1 siddete kars1 koruma saglayan bir organizasyonda goniilliidiir, amator bir
fotografeidir ve yetenekli bir keman icracisidir. Helen’in toplumdaki konumu-
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nu olusturan tiim bu roller, onun diinyada kendini ayakta tutmasini, anlamli ve
ahlaken odiillendirici bir yasam slirmesini, ger¢ek iradesini kullanmasini ve
kendini gergeklestirmesini saglayan kapasite ve giiglere atifta bulunur (Pana-
gakou, 2010, ss. 169-170). Helen, mevkiinden ve ¢esitli gorevleri araciligiyla,
iyl yasamin Oniindeki engellere karsi kendi savasini verecek ve ortak iyilige
katkida bulunacaktir.

Helen yash annesine eslik etmek i¢in -onu rahatlatacak ve fotograflar
icin ilham verici malzeme saglayacak olan- kirsala yapilacak bir geziyi ertele-
meye karar verebilir. Gorevini yerine getirirken Helen, sonlu benligin arzusu-
nun (geziye ¢ikma istegi) olusturdugu engeli asmay1 ve dogru iradesini daha
yiiksek bir kendini gergeklestirme diizeyini ifade eden iradeyi onaylamay1
basarmis demektir. Helen’in mevki ve gorevleri, ona digaridan dayatilan bir
“toplumsal zorunluluk™ degil; onun 6zgiir iradesini icinde gerceklestirebilece-
&1 mantiksal bir “imkanlar alanidir”. Dogru iradesini siirdiirmek ve rollerini
yerine getirmek icin, anlik arzularinin iizerine ¢ikmali ve dar anlamda kavra-
nan bencil ¢ikarin siirlamalarini agmalidir.

Bu noktada Bosanquet, Durkheim’in bireyi toplumsalin altinda ezen de-
terminist yapisindan ayrilarak, toplumsalin bireyi “inga eden ve genisleten” bir
Ozgirlik alan1 oldugunu savundugunu sdyleyebiliriz. Burada, ahlaki bilinci
giiclendiren ve bireyin, atomistik bireyciligin talepleri kargisinda ahlaki gorev
ve bagliliga dncelik veren daha biiylik bir yasam vizyonunu benimsemesini
saglayan bir kendini asma eylemi vardir (Panagakou, 2010, s. 170-171). Ki-
sinin mevkii ve gorevleri, 6znellik ile toplumsal gergeklesme alani arasindaki
mantiksal baglantiyr somutlastirir. Toplumsal biitiin i¢indeki konumumuzla
iligkili ¢esitli roller ve sorumluluklar, ahlaki yagamin 6ziinii -bireyin refahi ile
ortak iyilik arasindaki uyumlu iligkiyi kapsayan bir degerler sistemini- yansi-
tir. Insan, etik vatandashk idealini gerceklestirirken iyi yasama ulagsma kapa-
sitesine sahiptir. Bosanquet soyle agiklar:

“Tiim islerde diiriistliik ve titizlik gibi basit gorevler vardir. Egitim var-
dir, komsularimiza bilgece ve 6zenle yardim etmek vardir. iliski i¢inde oldu-
gumuz dernek veya kuliiplerin bilgece yonetimi vardir; ticaret sorunlar1 ve
vatandas olarak bizi ilgilendiren konularda aydinlanmis bir yargt olusturmak
vardir. Ve toplumumuzun tonunu biraz daha yiiksek, gercek cikarlarla daha
dolu, ahlaksizlik ve bayagiliktan daha uzak kilma cabasi vardir. Her insan,
icinde hareket ettigi toplumun tonundan ve saat saat etrafina yaydig: etkiden
sorumludur” (Bosanquet, 1899b, s. 119).

Etik vatandaslik, biiyiik fedakarliklar veya gorkemli eylemler degil, siirekli
ve dikkatli ¢aba ile gergeklesir. Her an, her etkilesim, toplumun ahlaki tonunu
sekillendirmede bir rol oynar. Orgiitlii toplumsal biitiin igindeki yasam, bireyle-
rin ahlak?i yiikiimliiliikklerini yerine getirdigi ve ortak toplumsal amaglarin ger-
ceklestirilmesi i¢in is birligi yaptigi ortami saglar. Toplumsal dayanigsma dogasi
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geregi etiktir. Gorevlerini yerine getirirken, insanlar toplumsal organizmanin
refahina kendi essiz katkilarini yaparlar ve ahlaki bilinci -dogru irade ve gergek
benligin kaynagi- giiglendirirler (Panagakou, 2010, ss. 171-172).

Bununla birlikte, kotii irade ve kotii benlik, ahlaki yasam alaninda tama-
men ortadan kaldirilmamistir. Birey mitkemmelligi arasa ve iyilik i¢in ahlaki
arayisa kapilmis olsa da, tamamlanma ve kendini gerceklestirme siireci, insan
ontolojisinin sonlu yonii nedeniyle herhangi bir zamanda gerilemeyle karsila-
sabilir. Ahlaki yasam sonlulugu ortadan kaldiramaz; ancak bireyin gercekligin
daha biiyiik bir kismin1 onaylama cabasi iizerindeki olumsuz etkisini basa-
riyla en aza indirebilir. Kotl benlik ve kotii irade var olabilir, ancak gercek
degildirler -yani degerler diinyasini somutlastirmazlar (Panagakou, 2010, ss.
172-173). Birey biitiinlik ve milkemmellik i¢in ¢abalar; benligin i¢inde onu
daha tam ve tatmin edici varolus durumlaria yonlendiren bir diirtii vardir.
Bu biitiine yonelik ¢aba nasil siirdiiriiliir? Kendini gergeklestirmenin temeli
nerede yatar? Ahlaki bilincin kaynagi nedir?

Iste bu noktada Bosanquet’in felsefesinde din ve ahlak arasindaki man-
tiksal baglant1 fazlasiyla agik hale gelir. Kotii irade ve koti benlige karsi sa-
vas1 kazanmak igin, iyiyi istemeli ve iyinin gercekligine tek gergeklik olarak
inanmaliy1z. Dolayisiyla dine ihtiyacimiz vardir (Panagakou, 2010, s. 173).
Bu inang, ahlaki bilinci besler ve giiglendirir; igsel uyaniga ve kendini agmaya
giden ruhsal yolu siirdiiriir. Inancin dinamikleri, benligin iyiyi elde etmeye
yonelik durmaksizin hareketini siirdiiriir. Ahlaki biling, dini bilingle mantiksal
ve 0zsel olarak iligkilidir; din, bu iligkinin zeminini hazirlar ve onu canli tutar.

Bosanquet i¢in toplum, kendini ger¢eklestirme gercevesini sunan yapisal
zemindir. Gergek benligin olusumu toplum iginde gergeklesir; kendini ger-
ceklestirme siireci, bireyin ruhsal i¢erigini yeniden yapilandirir ve doniistiiriir
-benligin sinirlar genisler; degerler diinyasi insan deneyimine daha derin ve
daha 6nemli dl¢lide entegre olur ve sonlulugun siirlamalari basartyla ele ali-
nir. Gergek benlik, insanin daha yiiksek bir miikemmellik bigimindeki daha
biiyiik bir gergeklikle birligini temsil eder. Ahlaki biling, bireyin kusurluluga
kars1 savagma, gercek benlige ulasma ve iyiyi onaylama iradesini siirdiiriir.
Ahlaki yagsam, insanlarin engelleri, ¢eliskileri ve sikintilar1 asma ve aksiyo-
lojik evrenin daha biiylik bir kismim1 hem benligin i¢cinde hem de disinda hi-
postazize etme yoOniindeki durmaksizin gabasiyla karakterize edilir. Ahlaki
yasam, 0zii iyinin gercekligine tek gerceklik olarak inang olan din tarafindan
bastan sona desteklenir (Panagakou, 2010, s. 147-148).

Bosanquet, “The Philosophical Theory of the Statete aile ve miilkiyet,
bolge veya mahalle, sinif ve devlet kurumlarina atifta bulunarak, onlar etik
fikirler -“zihnin kurucu unsurlart olan ve ayni zamanda amaglar olan” sey-
ler- olarak goriir. Kurumlar, insanligin ruhsal evrimini ifade eder ve bireyin
degerleri kavramasi ve 6zgiirliige ulagsmasi i¢in kanallar saglayarak pedagojik
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bir islevi yerine getirir (Bosanquet, 1925, s. 276). Bu kurumsal ¢erceve iginde,
birey kendini gerceklestirirken ayni zamanda toplumsal biitiiniin refahina kat-
kida bulunur. Etik vatandaslik, bireysel ¢ikar ile ortak iyilik arasindaki ayrimi
asan, her ikisini de igeren bir varolus bigimidir.

SONUC

Bosanquet’in din ve ahlak anlayisi, modern din felsefesinin igine diistiigii
“bireysel 6znellik” ile “toplumsal determinizm” ikiligini asan, diyalektik bir
sentez sunar. Bu ¢aligma boyunca goriildiigii izere Bosanquet, dini ne Jamesgi
bir igsellige ne de Durkheimci bir kolektif temsile indirger; aksine dini, bire-
yin toplumsal biitliniin ahlaki rasyonalitesini kendi ger¢ek iradesinde onayla-
dig1 “yasayan bir etik” siireci olarak konumlandirir.

Bosanquet’in bu “i¢kinlik¢i” perspektifi, gliniimiiz kamusal alan tartigma-
lar1 igin de oldukga giincel ve ¢oziimleyici bir ufuk agmaktadir. Jiirgen Haber-
mas’in “post-sekiiler toplum” tahayytiliinde dile getirdigi, dini dilin kamusal
alandaki yeri sorunu, Bosanquet’in Mesih’in bedeni metaforunda kendine yanit
bulur. Bosanquet, dinin kamusal alandaki varligini, dogma merkezli bir teo-
lojiyle degil, yurttaslarin ortak iyilik (common good) adina gergeklestirdikle-
ri ahlaki is birligiyle yani sekiiler bir “etik vatandaslhik”™ ile temellendirir. Bu
noktada Bosanquet, Robert Bellah’in “sivil din” (civil religion) kavraminin ¢ok
daha Once, daha rafine ve metafiziksel olarak derinlikli bir versiyonunu sunar.
Bellah’m Amerikan toplumunda goézlemledigi, ulusal kimligi askin bir ahlaki
diizene baglayan sivil din anlayisi, Bosanquet’in “Tanri’nin Egemenligi” kavra-
muyla paralellik gosterir; zira her iki diiiiniir i¢in de din, toplumun kendi ahlaki
dokusunu “kutsal” (kirilmaz ve baglayici) bir diizen olarak gérme ¢abasidir.

Bosanquet, “eski” idealizmin biitiinciil zihniyetiyle, giiniimiiziin parca-
lanmis ve atomize olmus toplumuna su dersi verir: Din, toplumsal hayattan
siirglin edilmesi gereken bir “6zel inan¢” ya da kamusal alan1 domine etmesi
beklenen bir “ideoloji” degil, bireyin kendi dar ¢ikarlarini asarak, ait oldugu
toplumsal organizmanin “iyiligi” ile biitiinlesmesini saglayan mantiksal ve
ruhsal bir zemindir. Bu baglamda, Bosanquet’in mirasi, dinin bireysel vicdan-
dan toplumun genel iradesine kadar uzanan “etik vatandaglik” idealini yeni-
den canlandirmak igin giiclii bir aragtir.

Sonug olarak ahlak, toplum ve dini biling arasindaki diyalektik yapi, in-
sanin sonlulugunu ancak bu biitiinliik i¢inde asabilecegini kanitlar. Bosanqu-
et’in felsefesi, bizi modernligin yarattig1 anlamsizlik krizinden kurtaracak
olanin ne salt mistik bir tecriibe ne de salt sosyolojik bir zorunluluk oldugunu;
aksine, insanin kendi “mevki ve gorevleri” i¢inde gergeklestirdigi, ortak iyili-
ge adanmig ahlaki bir yasama bi¢imi oldugunu hatirlatmaktadir. Bu yaklagim,
bugiiniin ¢ogulcu toplumlarinda bile, ortak bir “anlam evreni” insa etmenin
farkliliklar1 yok etmeden, birlikteligi ahlaki bir 6dev olarak onaylamanin en-
telektiiel yol haritasin1 sunmaktadir.
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L. Giris

Din egitimi, bireyin din alanindaki davranislarinda, kendi
deneyimlerine dayali ve bilingli bir sekilde gergeklestirilen
degisimlerin biitiinii olarak tanimlanabilir (Tosun, 2001, s. 25). Bu tiir
bir egitim, informal sekilde aile ve ¢evreden alinabildigi gibi 6rgiin
egitim kurumlarinin programli faaliyetleri arasinda da yer almaktadir.
Din egitimiyle, bireylerin dinin sosyal boyutunda ihtiya¢ duyulan
davraniglar1 edinmeleri ve bu davraniglari yasamlarma aktarmalari
suretiyle ahlaki olgunluga erigsmeleri hedeflenmektedir (Keyifli, 2013,
s. 122). Ulasilmaya calisilan en iist hedef ise "iyi insan" olarak
adlandirilan ideal insan tipidir (Tavukc¢uoglu & Erdem, 2005, s. 49).
Burada ulasilan "iyi insan" idealinin, Islam diisiince gelenegi icinde
"Kur'an ahlakiyla ahlaklanmis kisi" yahut "insan-1 kamil" kavramlariyla
kargilandig1 goriilmektedir (Goktas, 2011, s. 138; Keyifli, 2013, s. 122).
Iste tam bu asamada din egitimi ile tasavvuf disiplini arasinda nemli
bir kesisim noktasi ortaya ¢ikmaktadir. Zira her iki alanin da nihai
hedefi, bireyin "insan-1 kdmil" mertebesine ulagsmasina katk1 sunmaktir.
Bu bakimdan tasavvuf ve din egitiminin, insanin hem bireysel hem de
manevi anlamda biitiinciil bir gelisim gostermesini amagladigi
sOylenebilir. Dolayisiyla her iki disiplinin ortak ilgi alanini insan ve
onun egitimi teskil etmektedir. Bu ¢ercevede erken donem tasavvuf
metinleri, heniiz yeterince fark edilmemis 6nemli kaynaklar arasinda
yer almaktadir. Bu ¢alisma, s6z konusu kaynaklardan biri olan Ahmed
b. Asim el-Antaki'nin Devdii Dd@’i'l-Kulib  adli  eserine
odaklanmaktadir.

Islam diisiince ve egitim tarihine iliskin calismalar, biiyiik dl¢iide
Bagdat, Sam ve Nisabur gibi merkezler etrafinda sekillenmis; bu
durum, erken donem ilim havzalarinin ¢esitliligini ve yerel ekollerin
0zgiin katkilarini gorece arka planda birakmistir. Oysa hicri I11. yiizy1l,
yalnizca fikth ve keldmin kurumsallastigi bir donem degil; ayni
zamanda insanin i¢ diinyasini, ahlaki yonelimlerini ve davraniglarini
merkeze alan egitim anlayislarinin yogun bi¢imde tartisildigi bir zaman
dilimidir. Bu baglamda Antakya, cogu zaman yalnizca "sinir sehri"
kimligiyle anilsa da ziihd, hikmet ve ahlak merkezli 6zgiin bir egitim
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ekoliiniin sekillendigi dnemli bir ilim havzasi olarak dikkat ¢ekmektedir
(Aydemir, 2025, s. 29-30).

Antakya ekoliiniin en belirgin temsilcilerinden biri olan Ahmed b.
Asim el-Antiki, erken dénem tasavvuf pedagojisinin temellerini atan
ve c¢agdaslar1 tarafindan "hikmetin dili" (lisdnii'l-hikme) olarak
nitelendirilen énemli bir disiiniirdiir. Klasik kaynaklar onun yalnizca
bir alim degil, ayn1 zamanda derin bir manevi kisilik oldugunu da
kaydeder. Nitekim hocasi Ebl Siileyman ed-Darani, ona "Casisii'l-
kulab" (kalpler casusu) lakabini vermistir (Furat, 1968, s. 12). Onun
nefis muhasebesi usulii ile ilgili goriigleri, tasavvuf tarihindeki asil
degerini olusturur (Bilgin, 1989). Onun pedagojik mirasimni ilim
diinyasina yeniden kazandiran temel eser, Hasan Aydemir'in 2025
yilinda yayimladig1 tahkikli nesirdir. Bu nesir, yalnizca bir metnin
akademik dolasima girmesini saglamakla kalmamig; Antaki'nin
biyografisi, stft iliski ag1 ve diislince diinyasina iliskin 0zgiin
arastirmalar da sunmustur (Aydemir, 2025, ss. 7-10). Eserin modern
literatiirdeki  seriiveni ise ilging bir yanhs atiflar zincirine
dayanmaktadir: 1856'da Aloys Sprenger tarafindan kesfedilen
elyazmasi, uzun siire Haris el-Muhasibi'ye nispet edilmis; Louis
Massignon ve Margaret Smith gibi sarkiyatgilar bu hatayi
stirdiirmiistiir. Massignon, eserlerin nakilden ibaret olmadigmi ve
Antaki'ye ait bulundugunu savunmustur (Massignon, 1922, s. 204;
Bilgin, 1989). Sonug¢ olarak Fuat Sezgin'in tespitleri ve Hasan
Aydemir'in 2025 nesriyle metnin gergek miiellifinin Ahmed b. Asim el-
Antaki oldugu kesinlik kazanmistir (Aydemir, 2025, s. 51-100). Eserin
Islam diisiince tarihindeki etkisi derin olmustur. Nitekim Hakim et-
Tirmizi (v. 320/932) gibi biiylik bir sifi, genclik yillarinda Deva i
Da’i'l-Kuliib'n okudugunu ve bu kitabin etkisi altinda kaldigini bizzat
kaleme aldig terclime-i halinde itiraf etmektedir (Furat, 1968, s. 14).

Bu calisma, s6z konusu yeni akademik zeminden hareketle Deva i
Da’i'l-Kulub'u din egitimi, degerler egitimi ve ahlak egitimi agisindan
betimsel bir analizle ortaya koymayi hedeflemektedir. Caligmanin
temel problemi; Devd i Da’i'l-Kuliib, din egitimi, degerler egitimi ve
ahlak egitimi agisindan hangi ilkeleri ve pedagojik imkanlar
icermektedir? seklinde ifade edilebilir. Bu problem ¢ergevesinde ii¢
aragtirma sorusu belirlenmistir: (1) Antaki'nin eserinde hangi dini ve
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ahlaki degerler 6ne ¢ikmaktadir? (2) Bu degerler nasil tanimlanmakta
ve hangi kavramsal iliskiler i¢inde sunulmaktadir? (3) Eserdeki
degerler, giiniimiiz din ve ahlak egitimi uygulamalarina nasil bir
kaynaklik edebilir?

II. Ahmed b. Asim el-Antaki'nin Hayati

Bu boliimde, Antakinin dogumundan vefatina kadar hayati, egitim
stireci ve s0fi kimliginin olusumu ele alinacaktir. Eserinin yap1 ve
igerigi ise bir sonraki boliimde (I1I) incelenecektir.

2.1. Hayati, Egitimi ve Siifi Kimliginin Olusumu

Antaki'nin hayatina dair bilgiler, klasik kaynaklarda sinirli olmakla
birlikte, onun ilmi ve manevi sahsiyetinin olusumunda Antakya ve
Dimask olmak fiizere iki merkez belirleyici olmustur. Klasik
kaynaklarda genellikle 'Eba Abdullah Ahmed b. Asim el-Antaki'
kiinyesiyle anilan miiellif, tahminen hicrl 140-150 yillar1 (m. 757-767)
arasinda donemin 6nemli ilim merkezlerinden biri olan Antakya'da
dogmus ve hicri 230-239 yillar1 arasinda Dimask'ta vefat etmistir
(Aydemir, 2025, s. 23-27).

Antakinin egitim hayati, donemin yaygin egitim kurumlarindan
ziyade, birebir hoca-miirit iliskisine dayanan ziihd gelenegi
cercevesinde sekillenmistir. Bu baglamda onun yetismesinde en
belirleyici isimlerden biri hocast Ebli Ishik el-Fezari (5. 188/804)
olmustur. Ayrica Heysem b. Cemil el-Antaki (6. 213/828) gibi
Antakyali alimlerden de ilim tahsil etmistir. Antéki'nin egitim
diistincesi, iste bu hocalardan tevariis ettigi ziihd gelenegiyle
sekillenmistir (Aydemir, 2025, s. 29-35). Bunlara ek olarak, Fudayl b.
Iyaz (6. 187/803) ve Yusuf b. Esbat (6. 195/810) gibi isimlerin de
Antaki'nin entelektiiel olusumunda belirleyici bir rol oynadigi
bilinmektedir (Aydemir, 2025, s. 30-35).

Antaki'nin hayati temelde iki evreye ayrilabilir. Bu ayrim, onun
hem cografi hem de diislinsel olarak gecirdigi doniigiimii anlamak
acisindan Onemlidir. Birinci evrede Antakya'da genglik yillarim
gecirmig; sinir boylarinda murébit olarak gorev yapmistir. Murabatlik,
donemin Islam cografyasinda hem askeri hem de manevi bir egitim
islevi gdrmekteydi (Aydemir, 2025, s. 28-36). Ikinci evrede ise
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hayatinin bir donlim noktasi olarak Dimagk'a yerlesmis; burada Ahmed
b. Ebii'l-Havari ve Mahmtd b. Halid gibi 6nemli 6grenciler yetistirerek
Ozellikle Haris el-Muhasibi bagta olmak {izere cagmin biiyiik
diisiiniirlerini dogrudan etkilemistir (Aydemir, 2025, s. 36-43). Boylece
Antaki, Antakya'da baslayan ziihd temelli egitim anlayisin1 Dimagk'ta
sistemlestiren ve sonraki nesillere aktaran bir kdprii vazifesi gérmiistiir.

2.2. Deva’ii D4’i'l-Kuliib: Yapisi ve icerigi

Bu baslikta, Antaki'nin s6z konusu eserinin bigimsel 6zellikleri,
iceriginin ana hatlar1 ve eserin Islam diisiince tarihindeki yeri ele
alinacaktir. Eserin yapisi, adindan da anlasildigi tizere kalpteki ve
nefisteki 'hastaliklar' teshis eden ve bunlara yonelik tedavi yollar
sunan sistematik bir diizen tizerine kuruludur. Metin, bir miiridin
mirsidine yonelttigi sorulara verilen cevaplardan olusan diyalog
formatinda kaleme alinmistir. Bu yapisiyla Deva i Da’i'l-Kulitb, salt
bir ahlak kitab1 olmayip, Antaki'nin ifadesiyle "sidk ve irade ehli"ne
hitap eden bir irsad rehberidir (Aydemir, 2025, s. 144). Eserin en 6zgiin
pedagojik katkilarindan biri, 'nefis muhasebesi' metodolojisidir.
Aydemir’e gore (2025, s. 85) Antaki'nin bu yaklasimi, kronolojik
acidan kendisinden sonra gelen Muhasibi'nin er-Ridye adli eserindeki
sistematik 0z-sorgulamaya Onciililk etmis bir temeldir. Bu yoniiyle
Devd, yalnizca Antakinin bireysel diislincesini degil; ayn1 zamanda
erken dénem Sam tasavvufunun genel egitim anlayisini da yansitan bir
belge niteligi tasimaktadir.

Mevcut literatiir incelendiginde, Antakinin bu eserinin daha ¢ok
tasavvuf tarihi agisindan tanitildigi, ancak Devd i Da 'i'l-Kulitb'un din
egitimi boyutunun sistematik bicimde ele alinmadig tespit edilmistir.
Iste bu calisma, s6z konusu boslugu doldurma amaciyla eserdeki dini
ve ahlaki degerleri betimlemeyi ve bu degerlerin giiniimiiz egitim
uygulamalarina  nasil  kaynaklik  edebilecegini  gostermeyi
hedeflemektedir. Bu hedef dogrultusunda, modern egitim teorileriyle
karsilastirmali analiz yapmak yerine, Antaki'nin kendi kavram diinyast
icinde kalarak degerlerin tanimlarini, iliskilerini ve uygulanma
bi¢imlerini ortaya koymak esas alinmistir.
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II1. Yontem

Bu calisma, erken donem tasavvuf literatiiriine ait bir metni din
egitimi agisindan incelemeyi amagladigindan nitel arastirma desenine
dayali olarak yapilandirilmistir. Bu ¢er¢evede dokiiman analizi yontemi
kullanilmistir. Dokiiman analizi, tarihsel bir metnin igerdigi degerleri
sistematik bicimde ortaya c¢ikarmak i¢in en uygun ydntem olarak
degerlendirilmistir.

Arastirmanin temel veri kaynagini Hasan Aydemir tarafindan 2025
yilinda gergeklestirilen tahkikli nesirdeki Tiirkge tercime (ss. 144-182)
olusturmaktadir. Analiz birimi olarak risalenin Tiirk¢e terciimesindeki
ana bolimler esas almmig; din egitimi, degerler egitimi ve ahlak
egitimiyle dogrudan ilgili pasajlar tespit edilmistir.

Metin, tematik analiz ¢ergevesinde incelenmistir (Braun & Clarke,
2006, s. 77-101). Tespit edilen her deger, su {i¢ soru ¢ergevesinde analiz
edilmistir: (a) Antaki'nin bu degeri nasil tanimladigi, (b) bu degerin
hangi diger degerlerle iliskilendirildigi, (c) bu degerin nasil
kazanilabilecegi veya kaybedilebilecegi. Diger yandan bu ¢alisma bazi
onemli sinirhiliklara sahiptir. ilk olarak, ¢alisma tek bir esere ve eserin
ulagilabilen kismina dayanmaktadir. Zira eserin bazi boliimleri kayip
oldugundan (Antaki, 2025, s. 182), Antaki'nin deger sistemine iligkin
tespitler mevcut metinle siirhidir. ikinci olarak, calisma dogrudan
birincil kaynagin Tiirkge terclimesini esas almakta olup orijinal Arapga
metinle karsilastirmali okuma igermemektedir. Bu durum, o6zellikle
‘akil', 'hilm', 'havf, 'recd', 'ye's' gibi Arap¢a aslinda farkli anlam
katmanlar1 bulunan kavramlarin yorumlanmasinda bazi anlam/yorum
farkliliklarina yol agabilir.

IV. Bulgular: Eserde Tespit Edilen Dini ve Ahlaki Degerler

Arastirma bulgulari, yontem boliimiinde agiklanan tematik analiz
siireci sonucunda Antakinin eserinde din ve ahlak egitimi agisindan bes
ana kategoride kiimelendirilebilecek degerler tespit edildigini
gostermektedir: (1) Bireysel arinma ve nefis terbiyesi degerleri, (2) kalp
halleri ve duygusal degerler, (3) toplumsal ahlak ve iliski degerleri, (4)
ilim ve amel iliskisine dair degerler, (5) teshis edilen kotii huylar ve
tedavileri. Bu bes kategoriden ilk dordii olumlu deger ve erdemleri
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icerirken, besinci kategori dogrudan Antaki'nin 'hastalik’ olarak

tanimladigi

ve tedavi

onerdigi

olumsuz karakter Ozelliklerine

ayrilmistir. Bu ayrim, eserin 'teshis ve tedavi' metaforuna uygun olarak
yapilmistir. Elde edilen bulgular tematik yap1 ¢ercevesinde Tablo 1'de

sunulmustur.

Tablo 1

Eserde Tespit Edilen Degerlerin Tematik Siniflandirmasi

Ana Tema

Alt Tema

Kodlar

1. Bireysel Arinma
ve Nefis Terbiyesi

Nefis kontrolii ve 6z
denetim

Heva ile miicadele,
nefis muhasebesi,

ihlas
Ahlaki erdemler Tevazu, kanaat, aklin
rehberligi
2. Kalp Halleri ve Duygularin Havf-reca, hiiziin
Duygusal Degerler dengelenmesi tiirleri
Edep ve igsel Haya
hassasiyet

3. Toplumsal Ahlak
ve Iliskiler

Sorumluluk ve adalet

Hak hiyerarsisi, adalet

Sosyal davranislar

Grybetten kaginma,
kardeslik, hased

4. ilim ve Amel
iliskisi

Bilgi-eylem biitiinliigi

Faydalr ilim, cehalet
elestirisi

5. Kotii Huylar ve
Tedavisi

Ahlaki zaaflar

Gurur, ucb, tamah

Ahlaki gelisim siireci

Basamakli tedavi,
sabir, siikiir, kiimiilatif
erdem kazanimi

1. Bireysel Arinma ve Nefis Terbiyesi Degerleri

1.1. Akil (Nimet ve Ahlaki Pusula Olarak)

Antaki'ye gore akil, Allah'm nimetlerini taniyan, siikre yardimci

olan ve nefsin arzularina (heva) kars1 duran en faydali nimettir. Aklin

85
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varligi, kisinin dogruyu yanlistan, faydaliy1 zararlhidan, giizeli ¢irkinden
ayirt edebilmesiyle dlg¢iiliir.

"Dedim ki: Bana kula verilen en iistiin sey hakkinda haber ver.
Dedi ki: Akildwr. Dedim ki: En faydali akil nedir? Dedi ki: Allah
Tedla'nin nimetini sana tanitan, O'na siikiirde yardimct olan ve hevaya
muhalefet etmede sevk edici olandwr. Dedim ki: Kulda aklin alameti
nedir? Dedi ki: Hakki batildan, faydaliy zararlidan, giizeli ¢irkinden
ve lehine olant aleyhine olandan ayirt edebilmesidir” (Antaki, 2025, s.
145).

Akil, metinde dogrudan heva (nefsani arzular) ile karsitlik iginde
tanmimlanmigtir. Ayrica hak-batil, faydali-zararli, giizel-¢irkin gibi
ayrimlarin yapilmasini saglayarak adalet ve hikmet gibi degerlerin
zeminini olusturur. Siikiir ile de iligkilendirilmistir: akil, siikre yardim
eden aractir. Akil, Allah'in bir nimeti olarak dogustan gelir; ancak
islevsel hale gelmesi ve 'en faydali akil' mertebesine ulagmasi igin
kisinin hevaya muhalefet etme pratigi yapmasi, siirekli ayirt etme
egzersizleriyle aklini gelistirmesi gerekir. Kisi aklin1 kullanmadiginda
cehalete diiser.

Din egitiminde akil, sadece bilgi edinme araci olarak degil, ayn
zamanda kisiyi dogru davraniga yonlendiren bir "i¢ rehber" olarak ele
alinabilir. Ogrencilere, nefsani arzular ile aklin ydnlendirmesi
aklin alameti olarak siralanan ayirt etme becerileri (hakk:i batildan,
faydaliyr zararlidan ayirt etme), elestirel diisiinme egitiminin temel

hedefleriyle dogrudan ortiismektedir.

1.2. ihlas (Samimiyet)

Ihlas; salt niyet saflig1 degil, ayn1 zamanda dogruluk ve diiriistliikle
de yakindan iliskilidir. Dogruluk; insanin biitlin is ve davranislarinda,
insanlarla olan iliskilerinde dinin ve ahlakin emirlerine, aklin ve ilmin
kanunlaria uymasi ve kendi haklar1 kadar diger insanlarin haklarini da
goriip gézetmesi demektir (Ocal, 2015, s. 458). Ihlas, kisiyi gdsteristen
uzaklastiran bir degerdir. Salih bir amel islendiginde 6viilmeyi veya
yliceltilmeyi istememek, amelin karsiligin1 yalnizca Allah'tan beklemek
ihlasin alametidir. Antaki, bir kimsenin yaptig1 iyilik karsiliginda
oviillmeye karst koyamamasi durumunda dahi "keske oviilmediginde de
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Ofkelenmesen" diyerek ihlas derecesinin daha da yiikseltilebilecegini
ima eder.

"En faydalr ihlas nedir? Dedi ki: Seni stislenis ve gosteristen
uzaklastirandir... Eger salih bir amel islediginde oviilmeyi veya
yiiceltilmeyi  istemez, amelin karsiligini  O'ndan  baskasindan
beklemezsen, iste bu ihlasin alametidir” (Antaki, 2025, ss. 145-146).

Ihlas, metinde dogrudan riya (gdsteris, siislenis) ile karsitlik icinde
tanimlanmigtir. Degerler egitiminde dissal ddiillerin (takdir, Gvgii, not)
asirt kullanimi, 6@rencinin igsel motivasyonunu zayiflatabilir. Ihlas
degeri, egitimde "Ogrencinin niyeti" lizerinde durulmasi gerektigini
gostermektedir.

1.3. Nefis Muhasebesi ve Oz Sorgulama

Oz denetim (nefis muhasebesi); duyularimiz iizerine hakimiyet
kurup diisince ve davranislarimizla "insan" tanimlamasina uygun
yasamak; kendi kendini denetleme, kontrol altinda tutma, asiriliklardan
ve zararl seylerden kaginma demektir (Insani Degerler Egitim [IDE],
2018; Demir, 2021, s. 132). Gergek bir egitim once kendini tanima ile
baglar; egitimin asil amaci, kisinin kendini bilmesi ve kendi kendisini
egitmesidir (Hokelekli, 2007, s. 69). Antaki'ye gore nefis muhasebesi,
yilda bir kez yapilan bir 6z-degerlendirme olmayip giinliik ve siirekli
bir i¢ denetim pratigidir:

"Sen giindiizlerinin ve gecelerinin uzunlugu icinde bir giin olsun
nefsini durdurup ona amelinin kusurlarin ve fiillerinin ¢irkinliklerini
hatirlattin mi1? Bundan dolayr onu azarlayip onun hiizniinii uzattin,
gecesini uykusuz gegirip giindiiziinti susuz biraktin mi?" (Antaki, 2025,
s. 147).

Yukaridaki pasaj, nefis muhasebesinin dort agamasini Ortiik
bicimde tanimlar: (1) Durdurmak (muhatap olmak), (2) Hatirlatmak
(teshis etmek), (3) Azarlamak (degerlendirmek), (4) Bedel d6detmek
(yaptinm uygulamak). Bu dongii, manevi gelisimin tesadiifi degil;
kasitli ve diizenli bir c¢abayla gerceklestigine isaret eder. Nefis
muhasebesi, kisinin kendi davranislarini diizenli olarak gdzden
gecirmesi, kusurlarimi fark etmesi ve bunlardan pigsmanlik duymasidir.
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Nefis muhasebesi, kisinin kendi kusurlartyla yiizlesmesini saglayarak
tevazu ve tovbe ile dogrudan iliskilidir.

Egitimde 06z degerlendirme (self-assessment) ve yansitma
(reflection) becerileri, 6grencinin kendi &grenme siirecinin farkina
varmasini ~ saglar. Antaki'nin "nefsi durdurma" ifadesi, 0z
degerlendirme i¢in zaman ve zihinsel alan agilmasi gerektigini ima
etmektedir. Ogrencilere diizenli araliklarla "Bu hafta hangi
davraniglarimi gézden gecirmeliyim?" gibi sorular yoneltilebilir.

1.4. Tevazu (Al¢akgoniilliiliik)

Antaki, tevazuyu salt bir karakter 6zelligi olarak degil, islevsel bir
erdem olarak tanimlar: Tevazu, kisiden kibri giderebiliyor ve dfkeyi
Oldirebiliyorsa gercek tevazudur. Bu tanim, tevazuyu somut
davranigsal sonuglariyla dlgiilebilir kilmaktadir. Eserde genel olarak her
erdem bir koti huyun ilaci olarak sunulmaktadir. Ornegin burada
tevazu, kibrin panzehiridir.

"En faydali tevazu nedir? Dedi ki: Senden kibri gideren ve sende
ofkeyi oldiirendir” (Antaki, 2025, s. 146).

Egitimde tevazu soyut bir erdem olarak Ogretilmekten ziyade,
bagkalarini dinlemek", "hatasini kabul etmek", "baskasinin tistiinliigtinti
kabullenmek" gibi somut davranislarla iligkilendirilerek Ogretilebilir.
Ogrencilere, tevazunun algalmak degil, kibirden ve 6fkeden arinmak
oldugu anlatilabilir.

1.5. Kanaat ve Siikiir

Antaki'ye gore kanaat (az1 ¢ok gdrmek), akli koruyan ve kisiyi agirt
hirsli olmaktan alikoyan temel bir degerdir. Elindekini azimsamak ise
nankorliiktlir ve bu durum bireyi daha fazla hirsa stiriikler. Siikiir ise
Allah'm nimetlerini fark etmek ve O'nun, kulun kusurlarini 6rtmesini
bilerek bu durumun bilincinde olmaktir. Eserde bu konu dogrudan bir
soru-cevap diyaloguyla su sekilde ele alinmaktadir:

"Dedim ki: Bana kanaat ve riza hakkinda bilgi ver. Dedi ki: Bu
ikisi birer isimdir ve her birinin kendine has bir anlami vardir.
Kanaatkar, nefsinin aggéozliiliikten vazgegtigi, arzu kanadindan indigi,
siddetli talep etmekten uzaklastigi bir kimsedir. Eger Allah ona bir sey
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gonderir ve sonucunu da hayirla takdir ederse bunu kabul eder ve
stikreder. Eger onu mahrum birakirsa kanaat eder ve sabreder"
(Antaki, 2025, s. 160).

Devaminda kanaat ile riza arasinda pedagojik acidan 6nemli bir
hiyerarsi kurulmaktadir: "Rizaya gelince onun mertebesi kanaatin
mertebesinden daha yiiksektir ve kanaat rizadya giden bir basamaktir."
Boylece Antaki'nin kanaat hiyerarsisi dort basamakli bir yap1 kazanir:
az1 ¢ok gormek — kanaat — riza — kisa emel. Kanaatin karsit1 olan
azimsamanin tehlikesi ise soyle ifade edilmektedir:

"Azi ¢cok gormek sende akli sabit kilar ve Allah'tan bir liituf olarak
seni cok istemekten korur. Sende cok olani azimsaman ise siikiir iddiam
gegersiz kilar, cehaleti sende yerlestirir ve Allah'in sana bir cezasi
olarak seni fazlasini istemeye daha da hirslh yapar" (Antaki, 2025, s.
154).

"En faydali siikiir nedir? Dedi ki: Utang verici bir amelle Allah'a
yoneldigin vakit, O'nun sana olan yiice hilmini ve giizel ortiistinii
bilmendir" (Antaki, 2025, s. 146).

Antaki, kanaat kavramini salt bir yoksulluk erdemi olarak degil,
aklmn istikrarin1 koruyan bir biligsel tutum olarak konumlandirir. Bu
cergevede azi ¢ok gormek, bireyi tliiketim dongiisiiniin disinda tutan ve
akli yerinde sabitleyen bir "manevi denge mekanizmas1" islevi goriir
(Antaki, 2025, s. 154). Ogrenciye "kanaat erdemlidir" demek yeterli
degildir; asil hedef, bireyin elindekini bilingli bigimde "yeterli" olarak
gorebilme kapasitesini kazanmasidir.

2. Kalp Halleri ve Duygusal Degerler

2.1. Havf (Korku) ve Reca (Umit) Dengesi

Antaki'nin egitsel yaklasiminda duygular bastirilmasi gereken
unsurlar degil; doniistiiriilmesi gereken enerji bigimleri olarak ele
alinmaktadir. Havf ve reca, bu doniisiimiin iki temel eksenidir:

"En faydali havf nedir? Dedi ki: Seni Allah'a karsi giinah
islemekten alikoyan, kaybettiklerine dair hiizniinii uzatan, geri kalan
omvriin tizerine diisiinmeye sevk edendir. En faydali recd nedir? Dedi ki:



90 * Ridvan Demir

Umdugunu bulman icin amelini kolaylastirandr" (Antaki, 2025, ss.
145-146).

Havf (korku), kisiyi giinahtan alikoyan, kayiplarmin farkina
vardiran ve gelecegini diisiinmeye sevk eden bir duygudur. Reca (iimit)
ise, kisinin umduguna ulasabilmesi i¢in amel etmesini kolaylastirandir.
Antaki, havf ile recd arasinda bir denge kurar: Ne asir1 korku
(iimitsizlik) ne de asir1 timit (gliven duygusuyla hataya diisme)
dogrudur. Bu gergevede havf, sirf bir korku degil; ahlaki uyanikligin
kaynagidir. Reca ise edilgen bir beklenti degil; ameli harekete geciren
itici bir giictiir. Din egitiminde korku ve {imit duygular1 birbirine
alternatif degil, birbirini tamamlayan unsurlar olarak sunulabilir.

2.2. Ahiret Hiiznii ve Diinya Hiiznii Ayrim

Antaki, diinya i¢in liziilmek ile ahiret i¢in {iziilmek arasinda bir
ayrima gitmistir. Diinya i¢in iiziilmek (kaybedilen bir mal, kagirilan bir
firsat vb.) gilinah iken, ahiret i¢in iizilmek (kiginin manevi
eksikliklerinin  farkinda olmasi, Allah'a karst sorumlulugunu
diisiinmesi) ibadettir:

"Dedim ki: Icinde korku ve hiiziin bulunan bir sey nasil imar edilir,
hdlbuki bu ikisi keder verici ve baskilayicidir? Dedi ki: Ne kotii bir
kiyas bu! Ciinkii sen diinya hiizniinii ahiret hiizniiyle kiyasladin. Bil ki
diinya i¢in tiziilmen biiyiik bir giinahtir, ahiret igin tiziilmen ise biiyiik
biribadettir... Ahiret icin kalpteki korkunun bir tatliligi oldugu gibi yine
onun igin kalpteki hiizniin de bir lezzeti vardir” (Antaki, 2025, s. 150).

Hiizniin 'tathilik' ve 'lezzet' kavramlariyla nitelenmesi, Antaki'nin
duygu anlayiginin siradan bir ziihd ahlakinin Gtesine gectigini gosterir:
Act deneyim, ahiret bilinci i¢inde anlamlandirildiginda bir egitim
aracina doniisebilir. Ogrencilere, diinyevi/maddi kayiplar karsisinda
asir1 Uzlilmemeleri, ancak manevi hedefler i¢cin duyduklar hassasiyeti

2.3. Haya (Utanma)

Haya, sadece "utanilacak bir sey yapmamak" olarak degil, ayn
zamanda kisinin istedigi ile uygun olan arasinda ayrim yapma bilinci
olarak tanimlanir. Antaki bu tanimiyla, haya duygusunun en yiiksek
bi¢iminin Allah'a kars1 duyulan haya oldugunu vurgular:
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"En faydali hayd nedir? Dedi ki: Allah'tan sevdigin bir seyi
isterken O'nun sevmedigi bir seyi istemekten haya etmendir” (Antaki,
2025, s. 146).

Haya egitimi, sadece yasaklar ve sinirlar {izerinden degil, aym
zamanda bir "edep bilinci" olarak da ele almabilir. Ogrencilere, her
istediklerinin uygun olmadigi, dilek ve niyetlerinde bile bir 6l¢ii ve edep
olmasi gerektigi kavratilabilir.

3. Toplumsal Ahlak ve Iliski Degerleri

3.1. Hak ve Sorumluluk Hiyerarsisi

Antaki, hak ve sorumluluklar1 bir dncelik sirasina koymaktadir:
Once Allah'n hakki (kisinin nefsine karsi sorumluluklari), sonra
ebeveyn hakki, sonra es ve cocuklarin hakki, sonra da yakinlik
derecesine gore diger insanlarin haklar1 gelmektedir. Bu siralama,
nefsin hevasina aykiri olsa bile gdzetilmelidir:

"En lazim olan hakikat nedir? Dedi ki: Allah'in kendi hakkindan
senin nefsine gerekli kildigi hakki kendi nefsine oncelikle gerekli
kilmandwr; velev ki bu, nefsin hevdsina aykiri olsa bile. Sonra
ebeveynine, ehline ve c¢ocuklarima;, ardindan da en yakindan

baslayarak yakinlik derecesine gore digerlerinin iizerlerine vacip olan
hakki gerekli kilmandw" (Antaki, 2025, s. 147).

Degerler egitiminde "hak" kavrami genellikle bireyin kendi haklar1
baglaminda ele almir. Antaki, bireyin bagkalarna karsi
sorumluluklarmi ve bu sorumluluklarin bir dncelik siras1 oldugunu
hatirlatmaktadir.  Ogrencilere, ¢atisan talepler karsisinda hangi
sorumlulugun dncelikli oldugu konusunda bir ger¢eve sunulabilir.

3.2. Adalet ve Hakki Kabul (Nesnellik)

Kelime olarak adalet, "hakbilir ve haktanir olmak" demektir. Bir
terim olarak ise herkese verilmesi gerekeni vermek, herkese hakkini
teslim etmek, herkesin hakkina hiirmet etmek, bir seyi yerli yerine
koymak anlamimdadir (Ocal, 2015, s. 466; Demir, 2021, s. 125).
Antaki'ye gore adaletin iki temel boyutu vardir: (1) Kisinin kendi
aleyhine olsa bile hakki gozetmek, (2) Hakki kabul etmek:
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"En faydali hakikat nedir? Dedi ki: Nefsinin aleyhine de olsa
insanlara kars1 hakki gozetmen, senden gayrisindan da gelse hakki
kabul etmendir” (Antaki, 2025, s. 146).

Din egitimi agisindan bu yaklagim, adalet kavrammin yalnizca
"baskasina haksizlik etmeme" kurali olarak Ogretilmesinin yetersiz
kaldigini ortaya koymaktadir. Antaki'nin tanimladig: adalet, daha ileri
bir ahlaki olgunlugu gerektirir: Kisinin kendi ¢ikari aleyhine de olsa
hakkaniyetli davranabilmesi ve hakkin kaynagina bakmaksizin onu
kabul edebilmesi.

3.3. Giybetten Kacinma ve Dilin Korunmasi

Din1 bir kavram olarak giybet, "bir kimsenin arkasindan
hoslanmadigi sozlerle bahsetmektir" (Demir, 2021, s. 140).
Peygamberimiz (s.a.v.) giybetin insanin iyi amellerini atesin kuru
odunu yaktig1 gibi yok edecegini buyurmustur (Gazali, 1973, s. 451).
Antaki’nin inceledigimiz eserine gore, grybet, salt bir dil giinah1 olarak
degil nefsin i¢ durumunun disa vuran belirtisi  olarak
gergevelenmektedir.":

"Bilmelisin ki giybetin, kisinin nefsini temize ¢ikarmasindan, kendi
amelinden hosnut olmasindan ve takvayr ihmal etmesinden baska bir
kaynagt yoktur. Eger kisi kendi kusurlarina gercekten bakiyor olsaydi
bu onu baskalarimin kusurlariyla mesgul olmaktan alikoyardir” (Antaki,
2025, s. 161).

Okullarda verilen egitimde akran zorbalig1 ve olumsuz sdylemlerle
miicadelede, Ogrencilere "baskasinin kusurunu konusmak" yerine
"kendi kusuruna bakmak" aligkanligi kazandirilabilir. Antéki'nin
yaklasimi, yasak odakli bir egitimden ziyade, 6z farkindalik odakli bir
egitimin giybetle miicadelede daha etkili olacagini gostermektedir.

3.4. Kardeslik ve Nasihat

Kardeslik ve nasihat degerleri; saygi ve sorumluluk zemininde
anlam kazanir. Sayg1; "baskalarini rahatsiz etmekten ¢ekinme duygusu"
olarak tanimlanmakta, iistiinliik, deger, yashlik ve yararlilik gibi
niteliklere duyulan saygili yaklasimi igermektedir (Naziroglu vd., 2016,
s. 226). Nasihat etmenin temeli olan sorumluluk ise "kisinin kendi
davraniglarinin  ve kendisine bagli olarak gergeklesen olaylarin
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sonucunu Ustlenmesi; kendi muhakemesi, istegi ve iradesiyle
gergeklestirdigi eylemler i¢in baskalarima ve Rabbine karsi hesap
verebilmesi" olarak tanimlanmaktadir (Kaymakcan & Meydan, 2016, s.
259):

"Allah i¢in kardes olan iki kisiden en hayirlisi, diismanint en iyi
taniyan ve nasihat konusunda en siddetli olandir... En kuvvetli nasihat
eden, gogsii kinden en beri olan ve hasedi en az olandir. Bazen seytan
Allah igin birbirine kardes olan iki kisiye gelir. Seytan onlardan nasihat
edenin kalbine soyle fisildar: 'Senin buna ¢ok fazla emir ve nehiyde
bulundugun oldu, artik onu uyarmay:r birak.' Eger o kisi seytanin bu
fistltisint kabul ederse artik seytan niyetini gergeklestirmis olur”
(Antaki, 2025, s. 181).

Din egitiminde "birbirinizi sevin" ilkesinin yaninda "birbirinizi
uyarin ve diizeltin" ilkesine de yer verilebilir. Ancak &grencilere,
elestiri ve uyarinin nasil yapilmasi gerektigi (kinden uzak, hasetsiz,
samimi) dgretilmelidir.

3.5. Hased ve Tedavisi

Hased (kiskanglik), bagkasinin sahip oldugu nimete karst duyulan
rahatsizliktir. Islam ahlak geleneginde cimrilikle birlikte sakinilmasi
gereken temel kotil huylar arasinda ele alinmaktadir (Demir, 2021, ss.
137-138). Antaki, hasedin kokenini "diinya sevgisi" olarak teshis eder:

"Hangisinin hasedi daha azdwr? Dedi ki: Diinyaya karsi daha
zdahid olandir. Ciinkii hasedin kékii diinya sevgisindedir" (Antaki, 2025,
ss. 181-182).

Kisi diinyevi seylere ne kadar ¢ok deger verirse, baskalarinin bu
seylere sahip olmasi karsisinda o kadar kiskanglik duyar. Hasedin
tedavisi ise diinyaya karsi zithd (goniil bagini koparma) ve kanaattir.
Ogrencilere, baskalarmi kendileriyle kiyaslamak yerine, kendi sahip
olduklarinin farkina varmalar1 6gretilebilir.
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4. ilim ve Amel lliskisine Dair Degerler

4.1. Faydali ilim ve Amel Biitiinliigii

Ele alinan eserde ilim ile amelin kopmaz biitiinliigliniin merkeze
alindigr goriilmektedir. Bu biitiinliik, eserde hem olumlu hem de
olumsuz ifadelerle pekistirilmektedir:

"En faydali ilim nedir? Dedi ki: Cehaletinin sana zarar verdigi,
kalbinde bir act artirdigi ve onunla amel ettigin ilimdir" (Antaki, 2025,
s. 146).

Antaki, bir ilmin "faydali" sayilabilmesi i¢in {i¢ sart1 siralamistir:
(1) Kisinin o konudaki cehaletinin ona zarar verdigini fark etmesi, (2)
bu farkindaligin kalbinde bir aci/hassasiyet olusturmasi, (3) sonunda o
ilimle amel etmesi. Diger taraftan Antaki, amele doniismeyen bilgiyi
salt bir eksiklik olarak degil; aktif bir tehlike olarak tanimlar: "Cehaletle
yapilan ibadet maksatli amel, cehaletle yaptigim giinahlardan da daha
zararhdir" (Antaki, 2025, s. 148). Din egitiminin hedefi, dogru bilgiyi
dogru niyetle amele dontistirmektir. Bilgi bu siiregte arag; amel ise
Ol¢iit konumundadir.

4.2. Cehaletle Yapilan ibadetin Tehlikesi

Antaki'nin en ¢arpict uyarilarindan biri, cehaletle yapilan ibadetin,
cehaletle islenen bir giinahtan daha zararl oldugudur:

"Hangi giinahlar benim icin daha zararlidir? Dedi ki: Cehaletle
vapilan ibadet maksatli amelindir... Cehaletle yaptigin ibadetlerin fasit
oldugu halde sen bunlar i¢in Allah'tan sevap ummakta oldugunu ve bu
ameller sebebiyle O'ndan azabt hak etmis bulundugunu bilmiyor
musun?" (Antaki, 2025, s. 148).

Giinah isleyen kisi, en azindan yaptigiin yanlis oldugunu bilir ve
Allah'tan sevap beklemez. Oysa cehaletle ibadet eden kisi, yanlis
oldugu halde dogru yaptigini zanneder ve Allah'tan sevap umar. Bu
"yanlis dogruluk zanni" kisiyi hatasinda daha inatc1 ve tedaviden daha
uzak kilar. Din egitiminde en biiyiik risk, kisinin yanlig oldugu halde
dogru oldugunu zannederek yapmasidir.
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5. Teshis Edilen Kotii Huylar ve Tedavileri

5.1. Gurur (Kibir) ve En Direncli Manevi Hastalik Olarak
Teshisi

Kibir, kelime olarak biiyiikliik, bliylik olma, kendini baskalarindan
iistiin gdrme gibi anlamlara gelmektedir. Islam; kibirlenmemeyi,
insanlara iyi davranmay1 ve tevazu sahibi olmay1 tavsiye etmistir
(Solak, 2014, s. 114). Antaki'ye gore gurur (kibir), diger kotii huylarin
(liderlik hirsi, makam sevgisi, bobiirlenme, 6fke, kavmiyetgilik)
kaynagi olan asil hastaliktir:

"Bilmelisin ki gurur bir asildwr. Kibir, liderlik arzusu ve insanlarin
nezdinde makam hirst bu asildan dogar. Yine bobiirlenme,
kavmiyetc¢ilik, ofke ve diinya i¢in insanlarla hesapli iliskiler kurma da
ondan kaynaklanir.”

Antaki'nin en dikkat ¢ekici teshisi, gururun en zor terk edilen
hastalik olmasidir. Ona gore diinyay1 terk eden zahidlerin bile kalbinde
en son kalan sey gururdur: "...Diinya hayatini terk edenlerin kalplerinde
en son kalan seyin gurur oldugu bize ulasti. Zira gurur hem nefiste iyice
yerlesmis hem de ¢ikarilmasinin zor olmasi sebebiyle kalpten atilan en
son seydir."

"Gurur senin geligini bekledigin, ona karsi sakinabilecegin uzak
bir sey degildir. O, kalplerde yer edinmis bir durumdur. O seni bir an
bile terk etmez" (Antaki, 2025, s. 174-175).

"Icinde gurur oldugundan insan kendisi icin sevdigini baskalar:
icin sevmeye giic yetiremez. Kendisinde gurur oldugundan Hakk
kabule gii¢ yetiremez. Onda gurur oldugundan ihlasli bir nasihati
kabule gii¢ yetiremez. Kendisinde gurur oldugu igin o, takvanin serefi
olan tevazuyu gostermeye giic yetiremez" (Antaki, 2025, s. 175).

"Sana izzeti sokiip ¢ikarmak ve kalbinden kazimak ancak
insanlardan iimit kesmekle gergeklesir. Ciinkii insanlardan iimit
kesmen seni Allah'a dondiiriir, Allah'a donmen ise O'nda siikiin
bulmandir. Kalbinin O'nda siikiina ermesinde de O'na itaati artirman
ve O'nun kullugunun 6zel makamina ulasman vardwr" (Antaki, 2025, s.
176).
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Din egitimi agisindan gurur, karakter egitiminin en zorlu
alanlarindan birini olusturmaktadir. Antaki'nin teshisi bu zorlugun
nedenini agik¢a ortaya koymaktadir: Gurur disaridan gézlemlenebilen
bir davranis degil, kalbe yerlesmis ve farkinda olunmasi gii¢ bir i¢
haldir. Bu nedenle "kibirlenmemelisin" seklindeki dogrudan uyarilar
tek basina yeterli degildir. Asil hedef, 6grencinin kendi i¢indeki gururu
fark edebilecek bir 6z-gdzlem kapasitesi gelistirmesidir.

5.2. Ucb ve Amellerin ifsadi

Ucb (kendini begenme), gururun daha baska bir formudur. Gurur
bagkalarina kars1 Ustlinliik taslama iken, ucb kisinin kendini kendine
begendirmesi, kendi iyi amellerine giivenmesi ve onlarla ¢viinmesidir.
Antaki'ye gore ucb, "istidrac"in (kisinin farkinda olmadan helake
siiriiklenmesi) illetlerindendir:

"Hangi taat benim igin daha zararlidir? Dedi ki: Stirekli
hatirladigin, ona giivendigin, onunla oviindiigiin  ve onunla
gururlandigin taattir. Iste bu, kendini begenmedir (uch). O ise
istidracin illetlerinden ve nasipsizligin alametlerindendir” (Antaki,
2025, s. 147).

Ogrencilerin basarilarini tanimak ve takdir etmek ile onlarin
kendini begenmislik gelistirmesi arasinda ince bir ¢izgi vardir.
Antaki'nin ucb uyarisi, egitimcilere sunu hatirlatir: Bir 6grenciyi
bagarisindan dolay1 dverken, bu Ovgiiniin onun "ben yaptim, ben
basardim, ben daha iyiyim" duygusunu beslememesi gerekir.

5.3. Hirs ve Tamah (Ac¢gozliiliik)

Hirs; sozliikte bir seyi siddetle arzu etme, ona asir1 derecede tutkun
olma, siddetli ve sonu gelmeyen istek, acgdzliiliik gibi anlamlara
gelmekte; Ibn Hazm'a gore haset duygusundan tamahkarlik,
tamahkarliktan da hirs dogar. Buna gore hirs, nefiste yerlesmis olan
tamahkarligin disa yansimasi halidir (Cagrici, 1998, s. 33):

"En faydali ye's (umutsuzluk), sendeki aggozliiliigii oldiirendir.
Stiphesiz ki o, zilletin anahtari, aklin elinden ¢alinmasina, niyetin
kirlenmesine, miirtivvetin zedelenmesine ve ilim nurunun sénmesine
sebep olur” (Antaki, 2025, s. 147).
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Glniimiizde yasanan tiiketim kiiltiirii, insanlar1 stirekli "daha
fazlasina" sahip olmayi tesvik eder. Antaki'nin tamah analizi, bu kiiltiire
kars1 bir elestiri sunar. Ogrencilere, siirekli daha fazlasini istemenin
(hirs) bir erdem degil, aksine zillete gotiiren bir hastalik oldugu
ogretilebilir. Kanaat, siikiir ve "yetinebilme" becerileri, mutluluk ve i¢
huzur i¢in vazgegilmez degerler olarak sunulabilir.

5.4. Kalbin imar1: Sabir, Siikiir ve Basamakh Tedavi

Antakinin ahlak egitimi anlayisinda kotii huylarm tedavisi, tek
seferlik bir miidahale olarak degerlendirilmez; birbirini hazirlayan ve
besleyen erdemlerin sirali bicimde kazanilmasina dayanan sistematik
bir siire¢ olarak degerlendirilir. Bu siirecin iki temel diregi sabir ve
sikiirdiir. Nitekim eserde su ifadeye yer verilir: "Siiphesiz diinya biitiin
isleriyle birlikte Allah'in kullar1 i¢in var ettigi bir imtihandir ve bu
imtihanlar hepsi iki haslete racidir: Siikiir ve sabir. Ya bir nimete karsi
stikiir ya da bir sikintiya karsi sabir" (Antaki, 2025, s. 170):

"Siikre erismek icin Allah'tan gelen az rizki nefsine ¢ok gor.
Cahilligi eldeki ilimle defet, mevcut ilmi ihlasli amelle kullan, ihlash
ameli  biiyiik gafletten koru, biiyiik gafleti siddetli uyaniklikla
uzaklastir” (Antaki, 2025, s. 156).

Bu basamakli tedavi modelinin merkezinde yer alan sabir; bir
ahlak terimi olarak {iziintii, basa gelen sikinti ve belalar kargisinda
direng gdsterme, olumsuzluklart olumlu kilmak igin gdsterilen metanet
gibi anlamlara gelmektedir (Cagrici, 2008, s. 337). Sabir, her miiminin
sahip olmas1 gereken bir vasif olup sabirla bir¢ok sorunun iistesinden
gelinebilecegi vurgulanmaktadir (Toktonaliev, 2016, s. 71). Antaki'nin
"basamakli tedavi" anlayisi, ahlak egitiminin kiimiilatif ve birbirini
besleyen pratikler dizisi oldugunu gostermektedir. Ogrencilere, bir
erdemi kazanmanin bir giin veya gecede olmadigi, kiicliik adimlarla ve

.....

Antiki'nin Eserinde One Cikan Ogretim Yéntemleri

Antakinin eseri, i¢cerdigi degerlerin yan1 sira bu degerlerin nasil
Ogretilecegine dair ipuclari da sunmaktadir. Eser, yalnizca bir ahlak
metni degil; ayn1 zamanda erken donem Islam gelenegindeki pedagojik
birikimin somut bir yansimasidir. Ogretim ydntemi acisindan
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degerlendirildiginde metnin {i¢ temel stratejiyi bilingli bicimde
kullandig1 goriilmektedir: Diyalog yoluyla aktif sorgulama, metafor
yoluyla soyutun somutlastirilmasi ve hedef kitle analizi yoluyla
farklilastirilmis 6gretim.

1. Diyalog (Soru-Cevap) Yontemi

Deva’i Da’1'l-Kulib'un tamami, bir miridin sorular1 ve bir
miirsidin cevaplarindan olusur. Bu yap1, 6grencinin pasif bir alic1 degil,
aktif bir sorgulayici oldugu bir 6grenme ortamini yansitir. Eserin
mukaddimesinde bu yontemin amaci soyle ifade edilir:

"Allah, kendi nefsini gozetip onu diigiinerek kendisiyle ilgilenen
kula rahmet eylesin. (O kimse ki) sozii isitsin ve en giizel olana tabi
olsun, belki de Allah, onu akil ve basiret sahiplerinden kilar" (Antaki,
2025, s. 144).

Sorgulamaya dayali O6grenme, O&grencinin kendi sorularini
tiretmesini ve cevaplari aktif bicimde aramasini tesvik eder. Antakinin
eseri, bu yontemin erken dénem Islam egitim gelenegindeki bir rnegi
olarak okunabilir.

2. Metaforik (Benzetme) Anlatim

Antaki'nin metinde kullandigi dilin en belirgin 6zelliklerinden biri,
soyut ahlaki kavramlari somut metaforlarla 6gretilebilir kilmasidir.
Eserde tespit edilen baslica metaforlar sunlardir: Sepet ve siseler
metaforu nefsin ahlaki yapisimi goriiniir kilarken; kalp-ev metaforu
duygusal egitimin énemini somutlagtirmaktadir. Glimiis-ates metaforu
amelin sinanma boyutunu; aga¢-su metaforu iman ile amelin kopmaz
biitiinligiini ifade etmektedir.

"Insan bu konuda yol kenarina birakilmis ve icinde agizlart ip ve
miihiirle bagl siseler bulunan bir sepet gibidir. Sen o sepet gibisin.
Icindeki siseler ise senin ahldk ve edebindir. Kotii kokular senin ¢irkin
amellerin, giizel kokular ise giizel huylarindir” (Antaki, 2025, s. 178).

Din egitiminde, soyut degerleri somut dykiiler ve benzetmelerle
anlatmak, 6grenmenin kaliciligini artirabilir.
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3. Hedef Kitle Analizi

Antaki'ye gore egitimde basariya ulasmanin yolu, oncelikle
muhatap alinan bireylerin hangi seviyede oldugunu tespit etmekten
gecmektedir. Eserde, egitimcinin her Ogrenciye aynmi yontemle
yaklasamayacagini ortaya koyan dort tabakali bir smiflandirma
sunulmaktadir:

"Insanlar dort tabakadan olusur: [1] Hevasina tabi olan siiphe
icindeki bir cdhil. [2] Ilmi arttik¢a kibri de artan bir alim. [3] Ibadeti
bakimindan baskalarini kiigiimseyen, saygi duyulma bekleyen cahil bir
abid. [4] Hakk''m yolunu bilip onu hakkiyla edd etmeyi sevmesine
ragmen dciz olan, bu yiizden mahzun ve kederli olan, basiret ve ilim
sahibi bir arif” (Antaki, 2025, s. 151).

Antaki'nin dort tabakali siniflandirmasi, egitimde "hedef kitle
analizi"nin Onemini gosterir. Egitimci, her bir gruba ve bu grubun
Ozelliklerine gore farkli bir yaklasim gelistirmelidir. Bu ii¢ yontem
birlikte ele alindiginda, Antaki'nin salt igerik aktarmayan; 6grencinin
zihnini, kalbini ve davranisim1 birlikte doniistirmeyi hedefleyen
biitiinciil bir 6gretim anlayigini benimsedigi anlasilmaktadir.

Sonuc¢

Ahmed b. Asim el-Antaki'nin Devd’i Da'i'l-Kulib adli eseri
tizerine gergeklestirilen bu betimleyici analiz, erken donem tasavvuf
literatiiriinlin din egitimi, degerler egitimi ve ahlak egitimi agisindan
zengin bir kaynak oldugunu gostermektedir. Calisma, Antaki'nin egitim
ile ilgili mirasim1 giin yiiziine ¢ikarmakla kalmamis; ayn1 zamanda bu
mirasin modern egitim uygulamalariyla nasil iliskilendirilebilecegine
dair somut ¢ikarimlar sunmustur. Esasen Antaki'nin nefis muhasebesi
metodolojisi, kronolojik acidan kendisinden sonra gelen Muhésibi'nin
er-Ridye adl1 eserindeki sistematik 6z-sorgulamaya onciiliik etmis; bu
yonilyle Deva i Da’i'l-Kuliib, erken donem Islam egitim geleneginin
gelisim ¢izgisinde belirleyici bir halka olugturmaktadir.

Eserde tespit edilen degerler bes ana kategori altinda toplanabilir:

(1) Bireysel Armnma ve Nefis Terbiyesi Degerleri: Akil, ihlas,
Nefis Muhasebesi, Tevazu, Kanaat, Sukiir.
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(2) Kalp Halleri ve Duygusal Degerler: Havf (Korku), Reca
(Umit), Ahiret Hiiznii, Haya (Utanma).

(3) Toplumsal Ahlak ve iliski Degerleri: Hak ve Sorumluluk
Hiyerarsisi, Adalet ve Hakki Kabul, Giybetten Kaginma, Kardeslik ve
Nasihat, Hasedden Arinma.

(4) ilim ve Amel Iliskisine Dair Degerler: Faydali ilim, Amel
Biitiinliigii, Cehaletle Ibadetin Tehlikesi.

(5) Teshis Edilen Ko6tii Huylar ve Tedavileri: Gurur (Kibir), Ucb
(Kendini Begenme), Tamah (Ag¢gozlilik/Hirs).

Antaki'nin yaklasimi, giiniimiiz din ve ahlak egitimi tartismalarinin
temel sorunlarindan biri olan "bilgi ile davranig arasindaki ugurum"a
erken bir donemden gii¢lii bir cevap sunmaktadir. Bu baglamda Deva i
Da'i'l-Kuliib, sadece tarihsel bir metin degil; "niyetlerdeki hastaliklara
sifa" sunan bir egitim kaynagi olarak degerlendirilebilir (Antaki, 2025,
s. 183). Ayrica eserde kullanilan soru-cevap teknigi, soyut kavramlari
somutlastiran metaforlar ve 0grenci seviyelerine gore farklilagtirilmis
Ogretim yaklasimi, giiniimiiz din egitimcileri i¢in uygulanabilir bir
model teskil etmektedir.

Diger taraftan bu ¢aligmanin bazi sinirliliklar: bulunmaktadir ve bu
sinirliliklar gelecek arastirmalar i¢in birer firsat teskil etmektedir.
Caligsma, tek bir esere ve tek bir Tiirk¢e terciimeye (Aydemir, 2025)
dayanmaktadir; orijinal Arap¢a metinle karsilastirmali bir okuma
yapilmamuistir.

Yukaridaki bilgilerden hareketle su hususlar 6nerilebilir: Deva’ii
Da’'i'l-Kultib'un orijinal Arap¢a metni ile Tiirkge terciimesinin
karsilagtirmali analizi yapilmalidir. Bu sayede Antéki'nin pedagojik
kavramlarinin (6zellikle 'akil', 'hilm', 'ye's' gibi ¢cok anlamli terimlerin)
daha isabetli bicimde yorumlanmasi saglanacaktir. Eserde tespit edilen
degerlerin giiniimiiz ortadgretim din kiltirii ve ahlak bilgisi
miifredatina entegrasyonu lizerine gelistirme calismalar1 yapilabilir.
Antaki'nin ‘'havf-recd dengesi' ile modern egitim psikolojisindeki
'kaygi-umut' dengesi arasindaki benzerlik ve farkliliklar disiplinler aras1
bir yaklagimla incelenebilir.
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1.GIRIS

Lafizlar bahsinin en mithim meselelerinden biri emir konusudur. Zira
Allah Teédla’nin ve Resll-i Ekrem’in seri hitaplarinda, miikelleflerden
yapilmast talep edilen fiillerin 6nemli bir kismu emir sigalariyla ifade
edilmistir. Bu yoniiyle emir, yalnizca dilsel bir ifade bi¢imi olmayip, ser‘i
hiikiimlerin tespiti ve miikellefin sorumlulugunun belirlenmesinde temel bir
islev tstlenmektedir. Nitekim emir ve nehiy ifadeleri, miikelleften sadir
olmasi istenen yahut kacinilmas talep edilen fiillerin mahiyetini, kapsamini
ve hitkkmi degerini belirleyen baglica lafzi gostergeler arasinda yer
almaktadir. Bu sebeple usil alimleri, ser‘i hitabin dogru anlasilabilmesi igin
emir ve nehiy bahislerine 6zel 6nem atfetmislerdir.

Ustal-i fikithta emir konusu, ser? hiikiimlerin anlasilmasi ve
uygulanmasi bakimidan merkezi bir konuma sahiptir. Kur’an ve Siinnet’te
ibadetler, muamelat ve ukibat alanlarina iligkin birgok hiikiim emir
sigalartyla varid olmus; bu durum, emrin delalet ettigi hilkmiin mahiyetinin
tespitini usdl ilminin temel meselelerinden biri haline getirmistir. Ozellikle
emir lafzinin herhangi bir karineden bagimsiz olarak mutlak bigimde
kullanildiginda viiciib, nedb yahut ibaha gibi hangi hilkkme delélet ettigi
meselesi, usilciiler arasinda 6nemli tartismalara konu olmustur. Ciinki bu
tartigma, miikellefin ilgili fiile karsi tasidigi sorumlulugun smirlarini
dogrudan belirlemektedir.

Bunun yaninda emrin, emredilen fiilin derhal yerine getirilmesini mi
(fevr), yoksa ertelenerek yapilmasini mu (terdhi) gerektirdigi; fiilin bir
defaya mahsus mu yoksa tekrar tekrar m1 yerine getirilmesini ifade ettigi gibi
meseleler de emir bahsinin 6nemli alt basliklarini teskil etmektedir. Bu
konular, yalmizca lafzin dilsel yapisiyla degil, ayni zamanda Sari’nin
maksadinin tespitiyle de yakindan iliskilidir. Dolayisiyla emir bahsi, lafzi
delalet ile hilkmiin gayesi arasinda biitiinciil bir degerlendirmeyi zorunlu
kilmaktadir.

Emir konusu ayrica nehiy, sihhat-fesad, emirle sabit olan fiilin hiikmii
ve teklifi hiikiimlerin mahiyeti gibi usll meseleleriyle de dogrudan
irtibathidir. Zira bir fiilin emir yoluyla sabit olmasi, onun gecerliligi, sevap
yahut ceza dogurmasi gibi birtakim hukuki ve dini sonuglar1 beraberinde
getirmektedir. Bu yoniiyle emir, yalnizca mistakil bir lafiz bahsi degil, usiil-i
fikhin genel sistematigi icerisinde bircok meseleyle kesisen temel
kavramlardan biridir.
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Netice itibartyla emir bahsi, seri hitabin anlagilmasi, hilkkmiin dogru
sekilde tespiti ve miikellefin yiikiimliilik alaninin belirlenmesi ag¢isindan
vazgegilmez bir dneme sahiptir. Bu sebeple erken donemlerden itibaren ustil
alimleri emir konusunu ayritili bicimde ele almis; farklt mezhep ve usil
ekollerinin yaklagim farkliliklar1 dogrultusunda zengin bir literatiir meydana
gelmistir.

Bu calisma kapsaminda da emir konusu, Ebii’l-Velid el-Baci ile Ebu
Ishak es-Sirdzi’nin usl anlayislar1 cergevesinde karsilastirmali olarak
incelenecektir.

Calismamizda ele aldigimiz fikih usulii alimlerinden olan Ebii’l-Velid
el-Bact (v. 474/1081), Endilis Maliki geleneginin en oOnemli usil
alimlerinden biridir. Endiilis’te hadis, fikih ve wustl-i fikih alaninda
caligmalariyla temayiiz etmistir. Endiiliis’te usul-i fikih alaninda ilk eser
veren kisidir. Aynt zamanda da Maliki mezhebinin Endiiliis bolgesinde
yayilmasinda ¢ok biiyiik bir paya sahiptir.

Bir diger alim olan Ebd Ishak es-Sirdzi (v. 476/1083) ise Safii usil
ekollinlin klasik dénemindeki en belirleyici isimlerinden biri olarak kabul
edilmektedir. Sirazi, ustl meselelerini biiyiik Olglide lafzin deléleti ve
istidlalin kurallar1 ¢ercevesinde ele almis; karinelerden bagimsiz lafizlarin
hangi hiikme delalet edecegini aciklamaya calismistir. Bu yoniiyle Safii
ustliiniin  kurucu ilkelerini derleyip olgunlastiran bir konumda yer
almaktadir.

Endiiliis ustilciisii Ebii’l-Velid el-Baci, emir konularina gegmeden 6nce
lafizlar1 sistematik bigimde smiflandirir. Once hakikat-mecaz ayrimi yapar.
Hakikati ise mufassal ve miicmel olarak ikiye bdler. Mufassal lafizlar da
muhtemel (birden fazla anlama agik) ve muhtemel olmayan (tek anlamli)
seklinde ayrilir. Tek anlamli olanlara nass denir. Muhtemel olanlar ise zahir
ve amm olarak ikiye ayrilir. Zahir, birden fazla anlam ihtimali olan fakat aksi
delil olmadikg¢a en agik (tercih edilen) anlami esas alinan lafizlardir. Bu dil
tasnifinden sonra Baci emir bahsine gecer. (Baci, Thkdmu’'l-Fusil, s. 1/193-
196.)

Irak Safil ustlciisii Eb( Ishak es-Sirdzi ise dogru anlamanin temel
sartin1 Arap dili bilgisi olarak goriir. Dili 6nce miithmel (anlamsiz) ve
miista‘mel (anlamli) diye ayirir. Miista‘mel lafizlar da kendi bagina anlam
tastyanlar ve baska kelimeye ihtiya¢ duyanlar olarak ikiye ayrilir. Kendi
basmma anlam tasiyanlar isim, fiil ve harftir. Sirdzi, “faydali s6z”i bu
unsurlarin birlesmesiyle olusan yapi olarak tanimlar ve bunu da hakikat—
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mecaz seklinde inceler. Ayrica lafizlari dort acgidan degerlendirmek
gerektigini belirtir: 1.Liigat 2.Ser‘i kullanim 3.Orfi kullanim 4.Kiyas. Bu
dilsel ¢ergeveyi kurduktan sonra Sirdzi de emir konularina geger. (Sirazi,
Serhu’l-Liima’, s. 1/167-190)

Her iki ustl alimi de emir bahsine ge¢gmeden &nce kapsamli bir dil
teorisi kurar; ancak Baci daha ¢ok lafizlarin anlam derecelerine
odaklanirken, $irdzi dilin yapisi ve kullanim baglamlarini daha genis bir
cercevede ele alir.

Her iki alimin ortak noktalar sunlardir. Her iki alim de emir lafzinin
ser‘l hitabin temel kaynagi oldugunda ittifak eder. Emir lafzinin yorumunda
dilin rolii iizerinde Onemle dururlar. Emir ve nehiy sigalarinin hiikme
delaletinde zahir anlamin esas alinmasi gerektigini kabul ederler. Emir
lafizlarmin  baglayiciligini  tartismadan o6nce hakikat-mecaz ve dil
kategorilerini sistematik bi¢cimde ele alirlar.

Farkliliklar ise su sekildedir: Baci, delalet tiirlerini 6nce hakikat—mecaz,
ardindan mufassal-miicmel ve nihayet muhtemel-zahir-amm ayrimlartyla
siniflandirarak emir konusuna gecer; yani hukuki delalet ¢ergevesi lizerinden
ilerler. Sirazi ise once dilin yapisina, lafzin anlam kategorilerine ve kelamin
olusum sartlarina yonelir; ardindan fikhi delalet sistemine geger. Yani onun
yaklasimi dil ilimlerine bagli dilbilimsel bir zemin iizerine kuruludur.

Sonug itibartyla her iki alim de emir bahsini lafizlar konusunun
merkezinde gormekle birlikte, Baci’nin yaklasimi hiikim merkezli,
Sirazi’nin yaklasimi ise dil merkezlidir.

2.EMRIN TANIMI VE DELALETI
2.1.Emrin Tanimi

Fikih us@li alimlerinin emir bahsinde ilk ele aldiklar1 mesele, emrin
tanimidir. Zira emrin mahiyetini belirlemek, miikellefin yiikiimli bulundugu
fiilleri ve sorumluluklari tespit etmek anlamina gelmektedir.

Gortsleri inceledigimiz miielliflerden Ebii’l-Velid el-Baci, emri su
sekilde tarif eder:

“Emir; otoriter ve baskin bir ifadeyle, emredilen seyin yerine
getirilmesine zorlamaktir.”' (Baci, [hkdamu’l-Fusiil, s. 1/162) Ebl Ishak es-
Sirazi ise emri soyle tanimlamistir: “Emir; kendisinden daha asagi konumda

s St dasnn Ao J gl 4y galall oLl 1031 (Baci, fhkdmu I-Fusil, s. 1/162)
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bulunan bir kimseden sdzlii olarak bir fiilin yapilmasini talep etmektir.”?
(Sirazi, Serhu’l-Liima’, s. 1/191) (Sirazi, et-Tabsira, s. 17)

Bu tanimlardan anlasilacagi {izere emir, iist konumda bulunan kisinin,
daha asagi mertebede bulunan bir kimseden bir fiili yerine getirmesini
istemesi; bunu kimi zaman zorlayici, kimi zaman ise talep edici bir iislupla
ifade etmesidir. Dolayisiyla her iki alime gore de emrin temel anlami, daha
asag1 konumdaki birinden istekte bulunmak ve o fiili yapmaya
yonlendirmektir. Emrin hakiki anlami bu olmakla birlikte, Arap¢a’da emir
sigast bazen bagka manalarda —dilek, temenni, tehdit, ibaha gibi mecazi
kullanimlarda— da yer alabilmektedir. Bu tiir kullanimlarin anlagilmasi ise
baglama ve karinelerin varligina baghdir. (Baci, [hkdamu’l-Fusil, s. 1/172)
(Sirazi, Serhu’l-Liima’, s. 1/191) (Sirazi, et-Tabsira, s. 17) (Erko¢ Baydar, T.,
2018, s. 31-33) (Y1lmaz, 1., 2023, s. 231-232)

Her iki miiellifinde tanimlarinda emrin temel niteligi konusunda ortak
bir zeminde bulustugunu sdylemek miimkiindiir. Onlara gore istid’a yani
fiillin daha asagi konumda olan kimseden talep edilmesi bir sart olarak
sunmuslardir. (Y1ilmaz, 1., 2023, s. 232)

2 4y o Gaa JRAIL Jadll pledind ¥V | (Sirdzd, Serhu’l-Liima’, s. 1/191) (Sirazi, et-
Tabsiwra, s. 17)

Mutezile’ye gore emir, “istiin olanin, astina sozle bir fiili yapmay1 istemesi/irade
etmesi”dir. (Kadi Abdiilcebbar, e/-Mugni fi Ebvabit-Tevhidi ve’l-Adl, s. 17/107)
(Ebii’l-Hiiseyin el-Basri, Muhammed b. Ali b. Et-Tayyib, Kitabii’l-Mu’temed fi
Uslli’l-Fikh, Thk: Muhammed Hamidullah, 1384-1964, s. 1/43) Mutezile, bu
tanimla emri iradi fiile baglamistir. Fakat Allah tealanin emri, irade fiiline
baglamasi, o fiilin mutlaka gergeklesecegine isaret ederdi. Halbuki ayetlerde
emredilen fiillerin ger¢eklesmedigi durumlarda mevcuttur. Bu durumda emrin irade
fiiline baglanmasi dogru degildir (Sirazi, Eb( Ishak Cemaliiddin ibrahim b. Ali b.
Yisuf, Serhu’l-Liima’, Thk: Abdiilmecid et-Turki, , 1408-1988, s. 1/191). (Sirazi, et-
Tebsira fi Usulii’l-Fikh, Thk: Dr. Muhammed Hasan Heyto,, 1983, s. 17) (Erkog
Baydar, Tuba, Eba Ishak Es-Sirazi’nin Usil Diisiincesinde Emir ve Nehiy, 2018, s.
35) (Yilmaz, Ismail,Ebii Bekir Razi El-Cessas Ve Ebu Ishak Es-Sirazi’nin Emir Ve
Nehiy Konusundaki Goériislerinin El-Fustl Fi’l Ustl, Lima’, Ve Tabsira Fi
Usali’lfikh Baglaminda Karsilagtirtlmasi, 2023, s. 230) (Demirboga, Selman,
Usulciilere Gére Emir-frade fliskisi, 2023, s. 301-330)

Emrin tanimi ve tartigmalarla ilgili bkz: (Cessas, el-Fusul, s. 2/79-83) (Bakillani, ez-
Takrib ve'l-Irsad,, s. 2/5) (Ebi Ya'la el-Ferra, el-Udde,, s. 1/157) (Kocaoglu, N.,Hicri
IV. Asirda Bagdat’da Emir ve Nehiy Tartismalari, s. 48-56) (Orazov, Orazsahet,
Islam Hukuk Metodolojisinde Imam Serahsi’ye Gére Emir Ve Nehiy, s. 18-20)
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2.2.Emrin Delaleti

Tim dillerde oldugu gibi Arapg¢a’da da emir kipinin asil igleyisi bir
seyin yapilmasini talep etmek i¢indir. Emir kipinin ne anlama geldigi daha
cok Kkarinelerin durumuna gore degisir. Bununla birlikte karinelerden
bagimsiz olarak gelen emrin neye delalet ettigi konusu tartismalidir.
(Telkenaroglu, M. R., 2019, s. 64)

Emrin delaleti, emir sigasimin viicliba mi, nedbe mi yoksa bagka bir
anlama mi1 geldiginin tespit edilmesiyle ilgilidir. Ustlciilerin cumhuruna
gore emir, miicerred halde, yani herhangi bir karine ve mukérin delil
olmaksizin geldiginde viiciiba delalet eder. Menduba delalet etmesi ise ancak
bir karine ile miimkiindiir. Gerek Baci, gerekse Sirdzi bu konuda cumhurla
aym goriistedir.

Kur’an-1 Kerim’de ve hadislerde namaz, oru¢ ve zekat gibi ibadetlere
iligkin emirlerin ¢ogu karinesiz olarak gelmistir ve Ummet bunlarin
viiclibiyetinde icmé etmistir. (Nur, 24/63); (Miirselat, 77/49); (Araf, 7/12)
fcmi yoniiyle de tiim asirlarda Islam iimmeti ibadetlerin viicubiyeti ve
haramlarin yasakliligt konusunda bir birliktelik bulunmaktadir. (Baci,
Thkamu’l-Fusil, s. 1/201-207) (Sirazi, Serhu’l-Liima’, s. 1/206) (SirAzi, et-
Tabsira, s. 26-35,38) (Erkog Baydar, T., 2018, s. 37)

Bu cercevede Baci ve Sirazi’nin emrin delaletine dair yaklagimi,
cumhur ulema ile ayni sekildedir. Emir ifadesi karinesiz halde geldiginde
viiciiba delalet eder.

3 Miicerred gelen emir konusundaki goriisler su sekildedir. Ebii’l-Hasan el-
Es’ari(v.324/935-36)’ye gore ise miicerred olarak gelen emir konusunda tavakkuf
edilmesi yani emreden tarafindan agiklanana kadar beklenmesi gerekir. Ciinkii ona
gore usul konulari ancak kesin bir delil ile ortaya konulur. Kesin delil olmayinca da
tavakkuf edilir. Zanni delil konusunda ise tavakkuf edilmesi daha dogrudur.
Mutezile, Safiilerin bir kismina, Malikilerden Ebii’l-Hasan el-Miintab (6. 248/862)’a
gore ise miicerred emir nedb’e delalet eder. Emre delalet etmesi igin karine
gereklidir. Malikilerden Ebti’l-Ferec (v.331)’e (Ebii’l-Ferec isminde iki kisi vardir.
Ilki Asbag b. Ferece(v.225/840), digeri ise Kadi Ebii’l-Ferec (6. 331)) gore ise Allah
teala’nin emirleri vucuba, Peygamber efendimizin emirleri ise nedb’e delalet eder.
Kadi Ebu Muhmmed (v.422/1031), Baci gibi Malikilerin ¢ogunlugu, Sirazi, Ebii’t-
Tayyib Et-Taberi(v.450/1058) gibi alimler, usulciilere ve bir kisim Safiilere gore
herhangi bir yasaklamadan sonra karine bulunmaksizin gelen emir vucuba delalet
eder. Safiilerden bir kismma ve Malikilerden Ebii’l-Ferec(v.331), Ebii’t-
Temmam(v.?), EbG Muhammed b. Nasr el-Mervezi(6. 294/906), Huveyz
Mendad(v.H.IV.yy.)’a gore ise yasaklamadan sonra gelen emir ibaha ifade eder.
(Cessas, el-Fusul, s. 2/87) (Bakillani, et-Takrib ve'l-Irsad,, s. 2/6) (Sirazi, Serhu’l-
Liima’, s. 1/200) (Baci, [hkdamu’l-Fusil, s. 1/195) (Yilmaz, 1., 2023, s. 234)
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Bununla birlikte bu viicbiyetin liigat itibariyle mi yoksa ser‘l istilah
bakimindan mi sabit oldugu konusunda usulciiler arasindaki ihtilaflidir. Bu
tartigma, emrin delaletinin kaynagi bakimindan onemlidir. Liigat delaleti
savunulursa emir, ser‘l baglamdan bagimsiz olarak da viicibu gerektirir.
Serl delalet savunulursa emir, dinil baglamda tanimlanmis bir mefhiim
haline gelir.*

Sirazi’ye gore emir sigasinin Arap dilinin kullaniminda viicliba delélet
eder. Bu nedenle emrin asli hilkmiiniin viicib oldugunu ifade etmistir. Emir
sigast liigatte viicibu gerektirir. Dolayisiyla emir, baglayicidir ve yapilmasi
zorunludur. (Sirazi, Serhu’l-Liima’, s. 1/206) (Erko¢ Baydar, T., 2018, s. 37)
(Telkenaroglu,M. R., 2019, s. 68)

Bununla birlikte emir sekliyle gelen bir ifade, viicib anlamindan
uzaklagmissa —yani baglam bu mananin murad edilmedigini gdsteriyorsa— o
hitapla istidlal etmek caiz olmaz. Ona gore emir siasi viicib igerigi
tasimadigl takdirde o ifade emir olarak kabul edilemez. (Sirdzi, Serhu’l-
Liima’, s. 1/218; Sirazi, et-Tabsira, s. 26)°

2.3.Nehiyden Sonra Gelen Emir;

Ustl-i fikihta “el-emrii ba‘de’n-nehy” veya “el-emru ba’de’l-hazr”
bagliklar1 altinda tartigilan klasik bir konudur. Tartismanin merkezinde,
yasaklandiktan sonra yapilmasi emredilen bir fiilin hiikmiiniin ne olacagi
sorusu yer almaktadir.

Baci ve Sirazi’ye gore nehiyden sonra gelen emir, karine bulunmadikca
viicib ifade eder. Ciinkii ona gdre emir lafzi, karinelerden bagimsiz olarak
asli yapisi geregi viiciba delalet etmektedir. Nehiyden sonra gelen emir de
ayni hilkkme tabidir ve karine bulunmadikg¢a viiciib anlamma gelir. Baci’nin

4 Emrin delaletinin liigavi mi yoksa ser’? mi oldugu ile ilgili diger goriisler sunlardir.
Bir kisim alimlere gore emir sigasinin liigat itibariyle degil, ser‘? baglamda viicibu
gerektirdigini sdylemistir. Safiilerden bir kismina ve Mu‘tezile’ye nispet edilen bir
gorilige gore emir sigas1 menduba delalet eder. (Ebii'l-Hiiseyn el-Basri, el-Mutemed,
s. 1/45-55) (Sirazi, Serhu’l-Liima’, s. 1/218) (Sirazi, et-Tabsira, s. 26)

5 Emrin istidlali ile ilgili diger goriisler su sekildedir. Es'ari Goriisii: Emir sigas1 bir
talep igeriyorsa, bu tek basina viicibu (farz olmayir) gerektirmez. Asil olan
tevakkuftur; yani delil olmadan belirli bir hiikkiim verilemez. Bu yaklasim, emrin
baglayiciligint belirlemek i¢in baglamin, karinenin ve ek delillerin sart oldugu
kanaatine dayanir. Mu‘tezile ve Bir kisim Safiilerin Gorlisii: Emir, viicubu
gerektirmez. Nedb’i gerektirir. Viicubu gerektirmesi ic¢in bir delil gereklidir.
(Bakullani, et-Takrib ve'l-Irsad,, s. 2/7-9) (Ebii'l-Hiiseyn el-Basri, el-Mutemed, s.
1/45-55) (Sirazi, Serhu’l-Liima’, s. 1/218) (Sirazi, et-Tabsira, s. 26)
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yaklasimi cumhurun genel kabuliiyle uyumludur. (Baci, Ihkdmu’I-Fusil, s.
1/206)° Karinelerden bagimsiz olarak gelen emir, viicibu ifade eder.
Oncesindeki nehiy ifadesinin bulunup bulunmamasi emir sigasinin delaletini
degistirmez. Bu delaletin degismesi i¢in gii¢lii bir karine gereklidir. (Sirazi,
et-Tabsira, s. 38) (Erko¢ Baydar, Tuba, Ebt Ishdk Es-Sirdzi’nin Usil
Diislincesinde Emir ve Nehiy, 2018, s. 38-39)

2.4.Emrin, Emredeni Kapsamasi

Bu baglik altinda Restlullah’mn {immetine yonelik emirlerinin, birey
olarak kendisini kapsayip kapsamadig1 meselesi ele alinacaktir. Bunun temel
gerekgesi, emrin talep mahiyetinde olmasidir. Talep ise, talepte bulunanin
disindaki bir muhataba yonelir. Sual ve istekte bulunmanin mahiyeti de bu
sekildedir; kisi kendisinden bir sey talep etmez.

Ebii ishak es-Sirdzi ve Ebii’l-Velid el-Bici’ye gore emir, emreden
kimseyi kapsamaz. Bu yaklasim, Arap dilindeki emrin hakikati ile de
uyumludur. Zira “emir” kelimesi, liigatte, “bir kimsenin baskasindan bir fiili
yapmasini istemesi” anlamindadir. Dolayisiyla bu hakikat, emredilen zat ile
emredici zatin farkli olmasini gerekli kilar. Bu hakikat sebebiyle, emir
verenin kendi nefsine yonelik ayni lafz1 kullanmasi dogru goriilmez.

Nitekim Arap dili alimleri arasinda da bu konuda ihtilaf yoktur. Ornegin
bir kiginin hizmetgisine “su getir!” demesinden, s6z konusu talebin
emredenin kendisini kapsadigi hi¢gbir zaman anlagilmaz. Hz. Peygamber’in
emirlerinde de hiikiim bdyledir; o emirlerin muhatabt kendisi degil,
immetidir. (Sirdzi, Serhu’l-Liima’, s. 1/269) (Sirazi, et-Tabsira, s. 73) (Baci,
Thkdmu’l-Fusiil, s. 1/226)

3.EMIR SIGASI

Emir bahsinde tartisilan meselelerden biri de emrin kendisine 6zgii bir
sigasmin (kipinin) bulunup bulunmadigidir. Arap dilinde oldugu gibi hemen

¢ Ebii’l-Ferec(v.331), Ebu Temam Hasan bin Muhammed Zeynebi
Hasimi(v.H.IV.yy.), Ebti Muhammed b. Nasr el-Mervezi(6. 294/906), Huveyz
Mendad(v.H.IV.yy.)’a Kad1 Eb Muhammed(v.422/1031) ve Safii’den nakledilen bir
goriise ve bazi Hanefi usulciilere gore ise, yasaktan sonra gelen emrin ibahayi ifade
ettigini savunur. Bu goriis, yasagin kaldirilmasiyla fiilin serbest birakildigi ve emrin
yeni bir zorunluluk dogurmadig: diisiincesine dayanir. Usdlciiler, Ebii’t-Tayyib Et-
Taberi(v.450/1058), Ebi Ishak es-Sirazi ve Ebii’l-Velid el-Baci’ye gére ise viicup
ifade eder. (Baci, [hkdamu’l-Fusil, s. 1/206) (ibn Hazm, el-Ihkam, s. 2/118-119)
(Sirazi, et-Tabsiwra, s. 38) (Razi, el-Mahsiil, s. 2/96-98) (Karafi, Serhu Tenkihi'l-
Fusul, s. 113)
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her dilde, emrin ifade edilmesi i¢in kullanilan 6zel bir kip vardir. Arapca’da
“Jadl / yap”, “Ja/ sOyle” gibi fiiller bu kipte kullanilir ve muhataptan bir fiilin
net bir sekilde talep edildigini gosterir. Goriislerini inceledigimiz Baci ve
Sirazi’de, emre mahsus bir siganin bulundugu kanaatindedirler. (Baci,
Thkému’I-Fusil, s. 1/196) (Sirazi, Serhu’l-Liima’, s. 1/199) (Sirazi, et-
Tabsira, s. 22)’

Bacl’ye gore emir, nehiy, haber ve istitham gibi climle yapilarinda,
maksat ve mefhum herhangi bir karineye ihtiyag duyulmaksizin
kendiliginden anlagilir. Bir kisi bir bagkasina “bunu yap!” dediginde, bu
ifade agik¢a bir talep niteligi tasir; muhatabin bunu yapmamasi halinde
sonu¢ olarak bir miikafat veya ceza s6z konusu olur. Dolayisiyla bu tiir
climlelerde ayrica bir karine aranmasi, maksadin yine tekrar agiklanmasi,
sOziin gereksiz yere uzatilmasina ve muhatabin tereddiide diigmesine neden
olur.

Yine Baci emrin dua, temenni, tehdit, teacclip gibi anlamlara delalet
etmesinin ancak ayrica bir karinenin varligiyla miimkiin oldugu diisiiniir.
Aksi takdirde emir kipi, asli anlami olan emir disinda bir manaya delalet
etmez. (BAci, Thkamu’I-Fusil, s. 1/196-199) (Sirazi, et-Tabsira, s. 22-25)

Sirdzi, emir kipindeki kelimelerin yalnizca emir anlami ifade
etmedigini; ta‘ciz (aciz birakma), tehdit, tekvin (yaratma), ibaha gibi farkli
anlamlarda da kullanilabildigini belirtir. Bu durum, siganin emir kipinde
olmasina ragmen her zaman emir manasini tagimadigini gostermektedir.
Ciinkii ona gore emir, dildeki kullanim geregi {ist konumdan alt konuma
yoneltilmis bir talep olup, ancak baglam ve karine ile farkli anlamlara
yonelir. (Sirazi, Serhu’l-Liima’, s. 1/191-192)

Sirazi ayrica emir sigasinin fiilin kendisini kastettigini, bunun da dogal
olarak muhatabin alt konumda oldugu bir iligskiyi gerektirdigini vurgular.
(Sirazi, Serhu’l-Liima’, s. 1/191)

Hem Baci hem de Sirdzi, Arap dilinin yapisina dayali bir yaklasim
ortaya koymakta ve emir sigasmin varligini acik bir sekilde kabul

7 Emrin bir sigast olup olmadigi ile ilgili Kadi Ebubekir el-Bakillani

(v.403/1013)’nin ve Mutezile’nin aykiri bir goriisii olsa da basta Malikiler ve Safiiler
olmak iizere cumhur ulemanin bu konuda emrin bir sigasi oldugu konusunda ittifaki
s6z konusudur. (Bakillani, et-Takrib ve'l-Irsad,, s. 2/7) (Baci, Ihkdmu’ l-Fusil, s.
1/196) (Sirazi, Serhu’l-Liima’, s. 1/199) (Sirazi, et-Tabswra, s. 22) (Gazzali, el-
Miistesfa, s. 3-128-130) (Razi, el-Mahsiil, s. 2/100)
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etmektedirler. Bundan dolayir da her iki alim arasinda herhangi bir goriis
ayriligr bulunmamaktadir.

4. EMRIN TEKRAR iFADE ETMESI

Ustl-i fikih literatiiriinde emir sigasmin tekrari ifade edip etmedigi
meselesi amelil sonuglar ortaya énemli bir tartigma alanidir. Zira Kur’an ve
Stinnet’te yer alan emirlerin siireklilik, bir defaya mahsusluk veya belirli
sartlarla kayithlik bakimindan dogru anlasilmasi, ser‘l miikellefiyetin
smirlarini tayin etmektedir.

4.1.Mutlak Emirlerde Tekrar

Mutlak emirlerde emre konu olan hususun en az bir defa yapilmasinin
istenmesi konusunda ustlciiler hemfikirdirler. Bununla birlikte tek basina
emir sigasmin tekrar ifade edip etmedigi konusunda tartigma vardir.
Hanefilerin ve Safiilerin de i¢inde bulundugu cumhur ulemaya goére emir
climlesi, bagka bir karine bulunmadig siirece tekrar1 ifade etmez. Hanbeli
usulciilere gore ise emir tekrar1 gerektirir.(Telkenaroglu, M. R. 2019, s. 68-
69)

Baci ve Sirazi’ye gore Arap dili kaideleri agisindan emir sigasi, mutlak
anlamda “tekrar1” ifade eden bir yapi degildir. Emir lafzinin tekrar ifade
edebilmesi i¢in ikinci bir kayit, sart, zaman belirlemesi veya baglayici delilin
bulunmasi gerekir. Boyle bir delil yoksa emir, tek bir seferlik yerine getirilen
bir talep olarak anlasilir. (Baci, [hkdmu I-Fusiil, s. 1/209) (Sirazi, et-Tabsira,
s. 43) Usal alimleri, giinliik konusmadaki kullanomin da bu anlayist
destekledigini belirtmigtir. Bir kimseye ‘“namaz kil” denildiginde, onun
“kildim” seklindeki cevabinin bir vakit namazi kapsamasi bu kabuliin
ornegidir. (Baci, [hkdamu’l-Fusil, s. 1/207-208) (Sirazi, Serhu’l-Liima’, s
1/219-220) (Sirazi, et-Tabsira, s. 42)

Emrin tekrar ifade etmesi meselesinde Baci su noktalarin altini ¢izer:
Emir bir sarta veya sifata baglanmissa, bu baglayici unsurun tekrarlanmasi

8 Miicerred emir fiilin tekrar ifade edip etmedigi ilgili ii¢ goriis mevcuttur.
Bunlardan ilki Kadi Ebubekir el-Béakillani (v.403/1013)’nin de igerisinde bulundugu
bir gruba gore vakfedilmesi yani emrin durumunun agiga kavusmasina kadar
beklenilmesi gerekir. Ikinci goriis ise emir bir seferliktir. Malikiler ve Safiilerin
cogunlugu bu goriistedir. Uglincii goriis ise emir yapilmasi gaye olan bir emirdir,
tiim zamanlar1 kapsar ve devam eder. Bir kisim Safiiler ile bir kistm Malikiler ise bu
gbriisii benimsemislerdir. (Bakillani, et-Takrib ve'l-irsad,, s. 2/116-120) (Baci,
fhkamu’l-Fusidl, s. 1/207-208) (Sirazi, Serhu’l-Liima’, s. 1/219-220) (Sirazi, et-
Tabsira, s. 42) (Razi, el-Mabhsiil, s. 2/98-108)
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emrin tekrar ettigini gostermez. Bir seyin emredilmesi, o fiilin icrasinin
kendisini kapsadigi gibi, baglayici lafzin tekrar1 durumunda ikinci lafiz
birincinin hitkkmiinde olup te’kid sayilir. Dolayisiyla te’kid amaciyla
tekrarlanan lafizlar, hiikiim agisindan tek emir konumundadir ve yeni bir
yiikiimliiliik dogurmaz. (BAci, [hkamu I-Fusil, s. 1/210-213)

Ebi( ishak es-Sirazi’ye gore, gerek mutlak emirlerde gerek sart veya
sifatla kayitlanmig (muallak) emirlerde aslolan tekrarin gerekmemesidir.
(Sirazi, Serhu’l-Liima’, s. 1/228) (Sirazi, et-Tabswra, s. 47) (Erko¢ Baydar,
T., 2018, s. 39) (Yilmaz, 1., 2023, s. 237-238)

4.2.Sarta veya Sifata Bagh Emirlerde Tekrar

Emir sigasmin tekrar ifade edip etmedigi meselesi, ustl-i fikih
literatiirinde Onemli tartigma alanlarindan biridir. Bu tartismanin bir
boyutunu da sarta baglanmis emirlerin hilkkmii olugturmaktadir.

Hanefi ve Safii usulciilere gore sartla veya sifatla kayitlanmis bir emrin
sartin tekrar etmesiyle tekrar etmeyecegini mutlak emirlerde oldugu gibi bir
defa yapmay1 gerektirdigini sdylemislerdir. (Telkenaroglu, M. R., 2019, s.
70-71)

Ebt Ishak es-Sirdzi, mutlak emir ile sarta bagli emri bu baglamda
mukayeseli bigimde ele almakta ve sarta baglanan emrin tekrar gerektirip
gerektirmedigi hususunda kendi yaklagimini ortaya koymaktadir. Ona gore,
bir emir bir sarta baglandiginda mesele iki farkli goriis ¢ercevesinde
degerlendirilmistir. Birinci goriise gore, mutlak emir nasil tekrar ifade
etmiyorsa sarta baglanmis emir de tekrar ifade etmez. Sirazi’nin sahih kabul
ettigi gorlis de budur. Buna mukabil bazi usilciiler, sarta baglanan emrin
sartin her gerceklesisinde hiikmiin de yenilenecegini, dolayisiyla tekrar ifade
ettigini ileri stirmiislerdir.

Sirazi’nin temel delili, mutlak emrin mahiyetine dayanmaktadir. Ona
gore her emir, ister mutlak ister kayitli olsun, asli olarak bir defalik fiil
talebini ifade eder. Nitekim “Namaz kil” emri nasil kendi basina tekrar
zorunlulugu dogurmuyorsa, bir sartla kayitlanan emir de aym1 mahiyeti
korur. Ciinkil sart, emrin 6z anlammi degistiren degil, yalnizca hiikmiin
belirli bir duruma baglandigini gosteren kayit unsurudur. Baska bir ifadeyle
sart, emrin delalet alanini tayin eder; fakat onun tekrar ifade eden yeni bir
anlam kazanmasina yol agmaz.

Sonug olarak Sirazi, sarta bagli emirlerin kural olarak tekrar ifade
etmedigi goriisiinii benimsemektedir. Ona gore sart, emrin anlamini ¢ogaltan
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degil, uygulama alanin1 belirleyen kayit unsurudur. Tekrar anlami ise ancak
acik lafzi karineler veya harici ser‘1 delillerle sabit olabilir. Bu yaklagim,
Sirazi’nin dil merkezli ve sistematik usil anlayisinin bir tezahiirii olarak
degerlendirilebilir. (Sirazi, et-Tabswra, s. 47-49) (Bakillani, et-Takrib ve'l-
Irsad,, s. 2/116-130) (Ebii'l-Hiiseyn el-Basri, el-Mutemed, s. 108-112)

4.3.Emrin Tekran I¢in ikinci Bir Emre ihtiya¢ Olup Olmadig

Bu meselede iki temel yaklasim vardir. Bir goriise gore, emir ilk
verildiginde gecerliligi kiyamete kadar devam eder. Dolayisiyla tekrara
delalet eden bir karine bulunmadik¢a ikinci bir emre ihtiya¢ yoktur. Emrin
illeti ortadan kalkmadigi siirece hiikiim yiiriirliiktedir. Bu yaklagim, Ehl-i
stinnet geleneginde genis kabul gérmiistiir.

Sirazi, konuyu agiklamak icin sdyle bir drnek verir: Bir kimse esine
“Sen bossun!, bogsun!” dediginde ikinci ifadenin yeni bir bosama sayilip
sayllmayacagi ihtilaflidir. Goriiglerden ilki, ikinci ifadenin ikinci bir
bosamay1 gerektirdigini savunur. ikinci gériis ise, ikinci ifadeyi birincinin
tekrar1 ve te’kidi kabul eder. Sirazi bu ihtilafli meselede birinci goriisii, yani
ikinci ifadenin ikinci bir bosamay1 gerektirdigi anlayigini tercih eder. Bu
tercih, emir veya talep ifade eden lafizlarin tekrar edilmesi halinde —
baglayici karine yoksa— yeni bir hiikim dogurabilecegi yoniindeki
metodolojik yaklasimina uygundur. (Sirazi, Serhu’l-Liima’, s. 1/231-232)

4.4.Allah Resiliiniin Fiili Uygulamalarinda Tekrar

Restlullah’in fiili uygulamalari, baglayicilik bakimindan miistakil bir
degerlendirmeyi gerektirir. Sayet Restilullah’in bir fiili, tekrar1 gerektirdigine
isaret eden bir karine ile birlikte sabit olmussa, o fiilin tekrar1 vacip veya
mendub olabilir. Ancak “tek seferlik bir emir” oldugu agik¢a beyan
edilmisse veya boyle bir kayda isaret eden nass mevcutsa emir tek bir defa
yerine getirilmesi gereken bir talep sayilir. Nitekim hac, umre veya icki
yasagi ile ilgili bazi1 hadislerde emir ve nehiylerin siirekliligi veya tek seferli
olusu bizzat Hz. Peygamber tarafindan aciklanmis; boylelikle miikelleflerin
hilkkmii yanls anlamalarinin 6niine geg¢ilmistir. Bu gibi durumlar, emrin
kapsammi  aciklamanin  Sari® tarafindan  bizzat  yapilabilecegini
gostermektedir. (Baci, [hkdmu’I-Fusil, s. 1/207-208) (Sirazi, Serhu’I-Liima’,
s. 1/220) (Sirazi, et-Tabsira, s. 45 Muhakkik'in notu)
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4.5.Emir Ciimlesinin Tekrariyla Emre Konu Olan Davramsin da
Tekrar Etmesi

Buradaki tartisma konusu, nekira (belirsiz) lafizlarla ayni fiili emreden
iki ciimlenin art arda tekrar edilmesi durumunda, ikinci ciimlenin te’yid mi
yoksa te’sis mi ifade ettigidir. ikinci emrin te’yid olarak degerlendirilmesi
halinde, bu emir ilk hiikkmii yalmzca pekistirmis olur; dolayisiyla yeni bir
yiikiimliilik dogmaz. Te’sis olarak kabul edilmesi durumunda ise ikinci
emir, ilkinden bagimsiz yeni bir yiikiimliiliik tesis eder. Nitekim “iki rekat
namaz kil!”, ardindan tekrar “iki rekdt namaz kil!” denildiginde, te’yid
gorlislinii benimseyenlere gore yerine getirilmesi gereken namaz toplamda
iki rekattir. Buna karsilik te’sis goriisiinii savunanlara gore ise her bir emir
mistakil bir yikimlilik dogurdugundan toplamda dort rekdt namaz
kilinmasi gerekir. (Telkenaroglu, M. R., 2019, s. 72)

Sirazi’ye gore bir seyin yapilmasi konusunda emrin tekrar edilmesi,
emredilen seyinde tekrarimi gerektirir. Her iki lafiz da tek basina
degerlendirildiginde fiilin gerceklestirilmesini talep etmektedir. Bu iki lafiz
bir araya geldiginde, tipki birbirinden farkli iki fiil s6z konusuymus gibi
tekrarin gerekli oldugu sdylenemez. Aslinda fiilin gerektirdigi sey emirdir;
ikinci emir de tipki birincide oldugu gibi ilave bir emir niteligindedir. Bu
durumda, birinci emir nasil viiciib ifade ediyorsa, ikinci emrin de ayni
sekilde viictb ifade etmesi gerekir. (Sirazi, et-Tabsira, s. 51-52)

5. EMRIN ZAMANI
5.1.Emirlerde Fevrilik ve Terahilik

Fevr, emrin gereginin vaktin miimkiin olan ilk aninda yerine
getirilmesinin vacip oldugunu ifade eder. Terahi ise, emrin yerine getirilmesi
icin belirli bir vaktin tayin edilmemesi sebebiyle, miikellefin yiikiimli
oldugu fiili dmriiniin sonuna kadar diledigi bir zamanda ifa edebilmesini; bu
vakit dilimi i¢inde eda edildigi siirece sorumlulugun yerine getirildigini ifade
eden bir kavramdir. (Ka’ki,,Camiu’l-Esrar fi Serhi’l-Menar(Nesefl), s.
1/221-222) ( Kumas,A., s. 203)

Genel bir kural olarak, dini bir emir fevri olarak emredildigine dair bir
karine birlikte ise o zaman o emrin derhal yerine getirilmesi gerekir.
Bununla birlikte miivassad vakitli yani genis zamanli bir emirde, emrin
miterdhi olmasi konusunda ittifak vardir. Burada tartisma konusu olan, ne
zaman yapilacagina dair bir karine bulunmayan mutlak emirlerde emrin
yerine getirilme zamanidir. (Telkenaroglu, M. R., 2019, s. 74)
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Mutlak emirlerde Ebii’l-Velid el-Baci’ye gore emir fevre delélet etmez;
yani emredilen fiilin mutlaka derhal yapilmasi gerekmez. (Baci, /hkdamu’l-
Fusiil, s. 1/218) (Sirazi, et-Tabsira, s. 53)°

Ona gore, dil acisindan bir kimseye “sunu yap” denildiginde ve bu emir
herhangi bir zaman veya mekan kaydiyla sinirlandirilmadiginda, o kimse s6z
konusu emri diledigi zaman yerine getirebilir. Ciinkii emreden kigi, emrini
herhangi bir vakit veya mekan ile kayitlamamistir. Bu dilsel yaklagim,
Sari‘nin mutlak emirlerinde de gecerli kabul edilerek, miikellefin s6z konusu
fiilli diledigi bir zamanda yerine getirebilecegi yoniinde yorumlanmistir.
(Baci, Ihkamu’l-Fusil, s. 1/218) (Sirazi, et-Tabsira, s. 54)

Mutlak emirlerin miiterahi oldugunu savunanlara gore fiilin, icra
zamani, viicibiyetin miikellef {izerinde tahakkuk ettigi donemle irtibathdir.
Bu da miikellefin, “artik vaktin daralacagini” zann-1 galib ile tayin ettigi
siirt esas alan bir degerlendirmedir. Ancak miikellefin ibadeti, onu yerine
getirmeye fiilen gii¢ yetiremeyecegi son ana kadar geciktirmesi haram kabul
edilir. (Baci, [hkdamu’l-Fusiil, s. 1/221)

Miiterahi emirlerde, emredilen fiilin yapilmast i¢in ayrica ozel bir
zaman kayitlanmamigsa, fiilin genis zaman dilimi igerisinde yapilmasi
caizdir. Nasil ki belli bir vakit ve mekana bagl olarak emredilen hususlar o
vakitte ve mekanda yerine getirilmek zorundaysa; belirli bir vakit ve mekana
baglanmadan emredilen hususlarin da, bu kayit s6z konusu olmadigindan,
istenilen zamanda yerine getirilebilmesi miimkiindiir. Buna gdre, hangi
zamanda yapilirsa yapilsin, emredilen fiil eda edilmis ve emir yerine
getirilmis sayilir. Baci’ye gore bir fiilin emredilmesi, o fiilin vaktinde eda
edildigi takdirde miikellefin zimmetinden diismesini, Oziirsiiz olarak tehir
edildiginde ise uhrevi sorumluluk dogurmasini zorunlu kilar. Bu bakimdan
emrin baglayiciligt hem fiilin edasina hem de karsiliginda sevap veya
miicazatla ilgili yoniine taalluk eder. (Baci, /hkamu I-Fusil, s. 1/218) (Sirazi,
et-Tabsira, s. 53)

® Kadi Ebibekir(el-Bakillani) (v.403/1013), Kadi Ebd Cagfer(et-Tahavi)
(v.321/933), Muhammed b. Huveyz Mendad (v.H.IV.yy.), Malikilerin Endiiliislii
alimlerinin goriisiine, Kadi Ebii’t-Tayyib et-Taberi (v.450/1058), Ebd Ishak es-
Sirazi, Bagdatli Malikiler, Hanefilerin ve Safiilerin ¢ogunluguna gére mutlak emir
fevre delalet eder. Bir kisim miitekellimlere goére emrin fevre veya terdhi’ye delalet
edip etmedigi ile ilgili bir delil ortaya konuluncaya kadar tevakkuf edilmesi yani
beklenilmesi gerekir. (Bakillani, et-Takrib ve'l-Irsad,, s. 2/208-211) (Cessas, el-
Fusul, s. 2/105-108) (Baci, Ihkamu’I-Fusil, s. 1/221) (Sirazi, et-Tabsira, s. 53)
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Sirdzi, gére mutlak emir, dncelikle emredilen fiilin viicibunu gerekli
kilar; ancak bu viiciibun derhal yerine getirilmesini zorunlu kilip kilmadigi
ayrica tartisilmasi gereken bir husustur. Bu baglamda Sirazi, usilciler
arasinda iki temel yaklagim bulundugunu belirtmektedir. Birinci goriise gore
emir, fevr ilizere yerine getirilmelidir. Hanefilerin ¢ogunlugu ile baz1 Safii
usticiileri bu kanaattedir. Ikinci goriis ise emrin derhal icrayr zorunlu
kilmadigini, aksine emredilen fiilin belirli bir zamanla kayitlanmadig siirece
geciktirilmesinin cdiz oldugunu savunmaktadir. Sirdzi’nin tercih ettigi
yaklasim da bu ikinci goristiir. (Sirazi, Serhu’l-Liima’, s. 1/234) (Erkog
Baydar, T., 2018, s. 44-47) (Yilmaz, 1., 2023, s. 235-236)

Sirazi’ye gore emir lafzi, yalnizca fiilin meydana gelmesini talep eder;
fiilin hangi zamanda gergeklestirilecegi ise lafzin dogrudan delalet ettigi bir
unsur degildir. Bu sebeple emredilen fiilin ilk anda yapilmasi zorunlu
olmayip, daha sonraki bir vakitte yerine getirilmesi de emre
uygunluk(imtisal) kapsaminda degerlendirilir. Nitekim namaz Ornegini
zikreden Sirdzi, kisinin namazi ilk vakitte ya da daha sonraki bir zamanda
kilmasi halinde her iki durumda da “emre uymus” sayilacagini ifade
etmektedir. Boylece emrin hakikati ile fevr anlayis1 arasinda zorunlu bir bag
bulunmadign ileri siirmektedir. (Sirdzi, Serhu’l-Liima’, s. 1/235)

Sirazi, goriistini desteklemek amaciyla Hudeybiye olay1 {izerinden de
istidlalde bulunmaktadir. Hz. Peygamber’in % ashabina ihramdan
cikmalarini emretmesine ragmen sahabenin emri derhal yerine getirmemesi,
emrin mutlak olarak fevr ifade etmedigine delil kabul edilmektedir. Sirdzi’ye
gore burada sahdbenin tereddiidii, emrin hemen yerine getirilmesinin zorunlu
olduguna dair dilsel bir deléletten degil, olayin baglamimdan kaynaklanan
karinelerden ileri gelmistir. Bu sebeple emir sigasinin bizzat kendisinin fevr
ifade ettigi sdylenemez. Bunun yaninda Sirazi, emrin belirli bir zaman veya
mekdna tahsis edilmedigini de vurgulamaktadir. Zira emir, fiilin
gerceklesmesini talep eder; fiilin hangi zaman ve mekénda icra edilecegi ise
ayr1 bir mesele olup lafzin kapsamina dahil degildir. Eger emir zorunlu
olarak fevr ifade etseydi, emredilen fiilin emrin varid oldugu anda ve yerde
yerine getirilmesi gerekirdi. Ancak ibadetlerin farkli zaman ve mekanlarda
ifa edilebilmesi, emrin bdyle bir kayit tasimadigint gostermektedir. (Sirazi,
Serhu’l-Liima’, s. 1/236)

Baci ile $irdzi’nin mutlak emrin fevr veya terahi ifade edip etmedigi
konusundaki yaklasimlar1 biiyiik 6lgiide benzerlik arz etmektedir. Her iki
usilcli de mutlak emrin, emredilen fiilin derhal yerine getirilmesini zorunlu
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kilmadigini; aksine emrin asli delaletinin fiilin meydana gelmesine yonelik
oldugunu savunmaktadir. Bu sebeple, emredilen fiilin belirli bir zaman kaydi
bulunmadig1 siirece daha sonraki bir vakitte yerine getirilmesi de emre
uygun kabul edilmektedir. Nitekim hem Baci hem de Sirazi, emir lafzinin
zaman ve mekan bakimindan mutlak oldugunu, dolayisiyla lafzin kendi
basina fevr anlamini icermedigini ifade etmektedir.

5.2.Vakit—Viiciibiyet iliskisi

Allah Teala bir ibadeti belirli bir vakitte emrettiginde, vakitle ibadet
arasindaki iligski su sekilde degerlendirilir: Eger ibadet, Sari‘nin tayin ettigi
vakti biitiiniiyle kapsiyor ve bu vakit baska bir zamana genislemiyorsa
(Mudayyak wvakitli, Ramazan orucu gibi), viiciibiyet o vaktin ilk aninda
gerceklesir. Vakit girer girmez ibadetin derhal yerine getirilmesi gerekir.
Zira bu ibadeti vaktinden sonraya birakmak, vaktin kacirilmasi anlamina
gelir. Eger ibadet, namaz ve benzerlerinde oldugu gibi miivassa bir vakte
sahipse, viicibiyet vaktin ilk anindan itibaren baslamakla birlikte vaktin
sonuna kadar devam eder. Bu durumda ibadeti, vaktin son dilimine kadar
ertelemek caiz kabul edilir. (Sirazi, Serhu’l-Liima’, s. 1/250)

Bu baglamda ihtilaf edilen temel nokta miivassa vakitli vaciplerde
sebep vaktin hangi ciiz’iine miiteallak oldugudur. Yani ibadetin viicibiyeti
miikellef lizerinde hangi anda kesinlik kazanir? Vaktin ilk aninda mi, yoksa
son aninda m1 vacip olmus sayilir?

Ebi Ishak es-Sirazi’ye gore, hakikatte viicibu gerektiren, talep ifade
eden emir sigasidir. Bu emir sigasi, nasil vaktin sonunu kapsiyorsa
baglangicini da kapsar. Eger emir gergekten viicib ifade ediyorsa, baslangig
ve son arasinda fark olmamalidir. Emir, vaktin basinda da sonunda da
aynidir. Nitekim Allah Teala sOyle buyurmustur: “Giinesin zevalinden
gecenin kararmasina kadar namazi dosdogru kil. ”(Isra, 17/78) Bu ayetten
de anlasilacagi lizere fiilin hem basta hem sonda yapilmasi emrin kapsamina
girer. Eger vaktin sonundaki farziyet sabitse, baslangicta da sabit olmalidir;
clinkii ayni illet ayn1 hitkmi gerektirir. (Sirazi, Serhu’l-Liima’, s. 1/246)

Sar‘an belirli bir vakitte yapilmak {izere emredilen bir ibadet, bu vakit
ciktigi halde eda edilmemisse, bu durumda Baci ve Sirazi’ye gore soz
konusu bu ibadetin kazasi ayrica bir delil bulunmadik¢a vacip sayilmaz.
Kazanin vacip olabilmesi i¢in, edd emrinden bagimsiz miistakil bir emir
gerekir. Bunu su kiyasla temellendirirler: Nasil ki belirli bir sahsa yonelik bir
emir, baska bir sahis tarafindan yerine getirildiginde ayni hiikmi
dogurmazsa; belirli bir vakitte yapilmak {lizere emredilen bir fiil de o vaktin
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disinda, yeni bir emir bulunmaksizin aym ser‘i degere sahip olmaz. Bu
cercevede emredilen vakitte yerine getirilen ibadete eda, vakit igerisinde ifa
edilirken bozuldugu i¢in ayni vakit i¢cinde yeniden yerine getirilen ibadete
iade, vakit c¢iktiktan sonra yerine getirilen ibadete ise kaza denilir. Bu
isimlendirmeler, usulciiler tarafindan yerlesik hale gelmis teknik terimlerdir.
(Baci, Ihkamu’l-Fusil, s. 1/221) (Sirazi, Serhu’l-Liima’, s. 1/253)

Fevr-terahi meselesini hem vakitlerin mahiyeti hem de emrin
baglayicihig1 agisindan degerlendiren Ebii’l-Velid el-Baci ve Eba ishak es-
Sirazi, namaz gibi miivassa vakitli ibadetlerde fiilin vaktin ilk aninda yerine
getirilmesi vaciptir. Ancak viicubiyetten kastedilen husus, vaktin ilk aninda
yapilmadiginda ibadetin kazaya kalmasi degildir. Onlara gore bu hiikiim:
emrin viicObiyetinin baslangi¢ vaktini belirleme, ibadetin vaktin ilk aninda
yapilmasinin evla ve gerege uygun olusu anlamindadir. Yani ibadet vaktin
ilk aninda yapilmazsa gilinahkarlik s6z konusu olmaz; fakat fiilin ilk anda
yapilmas1 viicibun hakiki baslangic noktasidir. (Baci, [hkdmu’l-Fusil, s.
1/221) (Sirazi, et-Tabsira, s. 61)'°

5.3.Kazanin Yerine Getirilmesi I¢in ikinci Bir Emrin Gerekliligi

Vakti gecmis ibadetlerin kazasi i¢in ikinci bir emrin gerekliligi
konusunda Baci ve Sirdzi’nin yaklasimi su sekildedir. Sayet bir ibadet,
ser‘an belirlenmis bir vakitte yapilmak iizere emredilmisse, o vakit disinda
yapilabilmesi i¢in ikinci bir emir gereklidir. Bu goriisii su kiyasla
temellendirir. Nasil ki belirli bir kisiye emredilmis bir emir, bagka bir kisi
tarafindan icra edilemezse, belirli bir vakitte yapilmasi emredilen bir fiil de o
vakit diginda yerine getirilemez. Bu nedenle kazanin ser‘i hiikmii, onlara
gore, ancak miistakil bir emirle sabit olur. (Baci, [hkdamu’I-Fusiil, s. 1/222-
223) (S1razi, et-Tabsira, s. 64)

Baci’ye gore bir fiilin emredilmesi, o fiilin vaktinde eda edildiginde
kisiden diismesini, tehir edildiginde ise uhrevi mesuliyeti gerektirmesini
zorunlu kilar. Dolayisiyla emrin baglayiciligi fiilin hem edasmma hem
karsihginda dogacak sevap veya miicizata iliskindir. (Baci, [hkdmu I-Fusiil,
s. 1/223)

10 Hanefilere gore ise vaktin sonunda vacip olur. Ebii’l-Hiiseyin el-Kerhi gibi Irakl1
Hanefilere gore ise emir, baslangicta belirli olmayan genis bir vakte taalluk eder.
Ancak mikellef emredilen fiili gerceklestirdigi anda, o an onun icin edanin
belirlenmis vakti haline gelir. (Cessas, el-Fusul, s. 2/123) (Baci, Ihkdmu’I-Fusiil, s.
1/221) (Sirazi, et-Tabsira, s. 61)
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6.MUHAYYER VACIPLIK

Muhayyer vaciplik, Sari (Allah veya Restl) bir tek fiilin yapilmasini
vacip kildigi, fakat o fiili birden fazla segenekten birinin yapilmasina
bagladigi durumdur. Yani yapilmasi1 gereken tek bir vacip vardir, fakat bu
vacip alternatifler arasindan birini secerek yerine getirilir. Baci muhayyer
fiilleri iki kisimda ele alir. Bunlardan ilki birbirleriyle birlesmesi caiz olan
fiillerdir. Orug tutmak veya orug¢ bozmak gibi. Bu tiir fiiller nitelik itibariyle
ayn1 kategoride bulunabileceginden, birlesmeleri miimkiin goriiliir. Digeri
ise birbirleriyle birlesmesi caiz olmayan fiillerdir ki ta‘cil (hemen yapmak)
ile te’cil (ertelemek) gibi fiiller arasindaki birliktelik ise caiz degildir. Bu tiir
muhayyerlikte iki fiilin bir arada yapilmast miimkiin degildir. Sayet seriat,
bu tiir muhayyer fiilleri vacip olarak emrederse, fiillerden biri “gayr-i
muayyen vacip” haline gelir. Yani mikellef, kendisine teklif edilen
seceneklerden birini mutlaka se¢mekle yiikiimlidiir; fakat hangisinin
secgilecegi kendisine birakilmistir. Baci’ye gére muhayyer fiillerin hiikmii,
ister viiclb, ister mendub, ister miibah baglaminda degerlendirilsin, tek
hiikiim altinda birlesir. Zira hitkkmiin farklilagsmasi durumunda fiiller arasinda
muhayyerlikten s6z edilemez. Ayni kategoride bulunmalari, miikellefin bu
fiillerden herhangi birini segerek eda etmesine imkan tanir. (Baci, [hkdmu’l-
Fusill, s. 1/214)

Miikellef, muhayyer birakildigi fiillerden diledigini segerek yerine
getirir ve eda etmis olur. Eger biitliin secenekleri yerine getirirse, ilk fiili
yapmakla yikiimliliglni diisiirmiis; digerlerini de fazladan amel olarak
islemis sayilir. Boyle bir durumda miikellef, sevap bakimindan en iist
derecelere ulasir; zira vacip olan fiili yerine getirmekle yetinmeyip diger
secenckleri de islemeyle ilave sevap kazanir. Buna karsilik, muhayyer
fiillerin tamamini terk eden kimse, hicbirini yapmadigindan miikellefiyetini
yerine getirmemis olur. Bu durumda hiikiim, ilgili fiilin hangi kategoriye
(vacip-mendiib-miibah) dahil olduguna gore sekillenir. (Baci, /hkdmu’l-
Fusul, s. 1/217)

Muhayyer fiillere dair Baci’nin yaklasimi, oncelikle onun, muhayyer
fiillerin ayn1 hiikiim kategorisinde bulunmasi gerektigine dair vurgusu, teklif
teorisinin biitliinliigiinii korumaya yoneliktir. Gayr-i muayyen vacip anlayisi,
miikellefin belirlenmis bir fiili degil; fakat bir fiiller biitiiniinden segilmis
herhangi birini eda etmek suretiyle yiikiimliiliiglinii yerine getirmesinde ser‘i
bir sakinca bulunmadigini ifade eder. Baci’nin, birden ¢ok se¢enegin tiimiinii
yerine getiren kimsenin daha fazla sevap kazanacagina iligkin tespiti, amel—
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sevap iliskisinde miikellefi faziletli olana yonelten bir tesvik niteligi tasir.
(Baci, Ihkamu’I-Fusil, s. 1/217-218)

Ebii Ishak es-Sirazi'ye gore Allah Teala veya Resilii iki ya da daha
fazla fiilden birini emretmisse, miikellefin bu fiillerden herhangi birini
yerine getirmesi vacip olur. Fiillerden birinin yapilmasi digerlerinin
viicObiyetini ortadan kaldirir. Ornegin zihar keffaretinde miikellef, kole
azadi, iki ay oru¢ tutma ve altmis fakiri doyurma fiillerinden birinin
yapilmast arasinda muhayyerdir. Bunlardan biri yapildiginda digerlerini
yapmak miikellefin {izerinden diigser. Hepsi yapilsa dahi bir tanesiyle keffaret
O0denmis olur. (Sirazi, Serhu’l-Liima’, s. 1/256) (Sirazi, et-Tabsira, s. 70)

Baci ile EbG Ishak es-Sirdzi'nin muhayyer vAcip anlayislart
karsilastirildiginda, her iki ustlciiniin de temel yaklasim itibariyla miikellefin
birden fazla segenek arasindan herhangi birini yerine getirmekle
yiikiimliiliigiinii ifa etmis sayilacagi hususunda birlestigi goriilmektedir. Her
iki alime gore de Sari‘, belirli bir fiili tayin etmeksizin alternatifli bir teklif
ortaya koyabilir; bu durumda miikellef, sunulan segeneklerden herhangi
birini yerine getirmekle sorumlulugunu diistirmiis olur. Bu yoniiyle her iki
yaklasim da muhayyer vacipligi, teklifin esnekligini ve miikellefe kolaylik
saglama ilkesini yansitan mesru bir hiikkiim kategorisi olarak kabul
etmektedir.
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GIRIS

Anadolu cografyasi, tarih boyunca farklt medeniyetlerin insa ettigi dini
ve sosyal yapilar sayesinde zengin bir kiiltiirel mirasa sahip olmustur. Ozel-
likle Dogu Anadolu sehirleri, Selguklu, ilhanli, Karakoyunlu, Akkoyunlu ve
Osmanli dénemlerinden giiniimiize ulasan mimari eserleriyle Tiirk-Islam sa-
natinin onemli merkezleri arasinda yer almaktadir. Bu sehirlerden birisi olan
Bitlis, stratejik konumu, ticaret yollar tizerindeki yeri ve koklii tarihi gegmisi
sayesinde Orta Cag’dan itibaren 6nemli bir kiiltlir ve medeniyet merkezi hali-
ne gelmistir. Sehirde insa edilen cami, medrese, koprii, kiimbet, han ve zaviye

gibi yapilar, Bitlis’in tarihi dokusunu sekillendiren baslica unsurlar arasinda
bulunmaktadir (A¢ikyildiz, 2018; Kayaoglu, 2020; Yasa, 1992).

Arastirmamiza konu olan Bitlis’te yer alan Seyhu’l Garib Zaviyesi ve Sul-
taniye Camii, sehrin dini, sosyal ve mimari ge¢migini yansitan énemli yapilar-
dan biridir. Yap1 toplulugu, ibadet mekani olmasinin yaninda tasavvufl hayatin
siirdliriildiigil, sosyal dayanismanin saglandig1 ve sehir kiiltlirliniin sekillendigi
merkezlerden biri olmasi bakimindan dikkat ¢eken yapilardan biridir. Anado-
lu’da zaviye gelenegi, Tiirk-Islam yerlesim kiiltiiriiniin yayilmasinda ve toplum-
sal yapinin olusmasinda énemli roller iistlenmistir. Bu yapilar ¢evresinde olugan
hazireler ise donemin sosyal yapisi, mezar tasi gelenegi, kitabe anlayis1 ve tas
is¢iligi agisindan dnemli veriler sunmaktadir (Giindogdu, 2015).

Seyhu’l Garib Zaviyesi ve Sultaniye Camii haziresi, mezar taslarinin bi-
cimsel o6zellikleri, kitabeleri, siisleme repertuart ve tas is¢iligi bakimindan Bitlis
mezar tasi geleneginin dikkat gekici drneklerini biinyesinde baridirmaktadir.
Hazirelerde yer alan mezar taslari, defin gelenegini yansitan unsurlar olmanin
yani sira donemin estetik anlayisini, dini diisiince diinyasini, sosyal statii goster-
gelerini ve epigrafik 6zelliklerini ortaya koyan tarihi belgeler ve miize niteligi
tasimaktadir. Bu yoniiyle hazireler, mimari yapilarla birlikte degerlendirilmesi
gereken 6nemli kiiltlirel miras alanlari arasinda bulunmaktadir.

Bu calismada, Bitlis vilayeti merkezinde yer alan Seyhu’l Garib Zavi-
yesi ve Sultaniye Camii mimari 6zellikleriyle ele alinacak, yap1 topluluguna
bagl hazirede yer alan mezar taslar1 form, siisleme, malzeme, kitabe ve hat
sanat1 bakimindan incelenecektir. Ayrica haziredeki mezar taglarinin Anadolu
Tiirk mezar tas1 gelenegi icerisindeki yeri degerlendirilerek Bitlis mezar sana-
t1 icindeki konumu ortaya konulmaya calisilacaktir. Boylece yapinin mimari
karakteri ile hazirede bulunan mezar taglarinin sanatsal ve kiiltiirel 6zellikleri
tizerinden Bitlis’in tarihi mirasina katki sunulmasi amaclanmaktadir.

1. Seyhu’l Garib Zaviyesi ve Sultaniye Camisinin Tarihcesi

Bitlis’in tarihi ve tasavvufl yapilari arasinda 6nemli bir yere sahip olan
Seyhu’l Garib Zaviyesi’nin kesin insa tarihi bilinmemektedir. Ancak yapr ile
ilgili kitabeler, vakif kayitlar1 ve tahrir defterleri, zaviyenin kokli bir gegmise
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sahip oldugunu gostermektedir. Tahrir kayitlarinda zaviyeye ait vakif bilgile-
rinin yer almasi, yapinin en geg¢ 16. ylizyilin ilk yarisinda faaliyet gosterdigini
ortaya koymaktadir (Yurttag, 2006). 1540 tarihli defterlerde zaviyenin varligi-
nin kayit altina alinmig olmasi, yapinin 17. yiizyilda gerceklestirilen onarim-
lardan ¢ok daha 6nce mevcut oldugunu gostermektedir (Kogak, 2022; Basi,
2015;Tokat, 2024). Bu durum, Seyhu’l Garib Zaviyesi’nin Bitlis’te erken do-
nem Osmanli yerlesim ve vakif sistemi igerisinde yer alan 6nemli tasavvufi
merkezlerden biri oldugunu ortaya koymaktadir.

Yapinin iist katinda bulunan mescide ait en eski tarihli kitabe 17. yiizyi-
la tarihlenmektedir. Mescidin mihrab1 yaninda bulunan ii¢ pencerenin altinda-
ki kitabede H. 1042 / M. 1632 tarihi yer almakta olup, bu kitabeden mescidin
Bitlis Hanlig1 déneminde hiikiim siiren Abdal Han zamaninda Hadim Muham-
med Aga tarafindan tamir ettirildigi anlagilmaktadir (Giines, s. 152). Bu durum,
yapmin 17. yiizyildan daha 6nce mevcut oldugunu ve zaman icerisinde cesitli
onarimlar gegirdigini gostermektedir (Altunay, 1994). Zaviyenin alt katinda yer
alan boltime ait bilinen tek kitabe 1875 tarihlidir. Ayrica mescidin bati cephesin-
deki giris kapisi tizerinde H. 1297 / M. 1879 tarihli baska bir kitabenin bulun-
masl, yapinin Osmanli’nin son dénemlerine kadar kullanimini siirdiirdiigiinii ve
belirli donemlerde bakim ve onarim faaliyetlerinden gegtigini gostermektedir.
Ozellikle Osmanli’'nin son donemlerinde Bitlis’te birgok dini yapmin onarim
gordiigii dikkate alindiginda, Seyhu’l Garib Zaviyesi ve Sultaniye Camii’nin de
bu siirecte tamir faaliyetlerine konu oldugu anlasilmaktadir (Tokat, 2024).

BITLIS’TE SULTANIYE CAMII
VE SEYHU’L GARIB ZAVIYESI SR e \ ey cn
Tarihi, Mimari ve Tasavvufi Bir Merkez

Seyhu'l Garib Zaviyesi ve Sultaniye Camii,
Bitlis'in Mustakbaba Mahallesinde, Hazo Hani OST KAT (MESCIT/ CAMI)
ve Hatiblye Medresesi arasinda yer almaktad. SULTANIYE CAMil
Yap topluluu, ist katta mescit/cami,alt
Katta zaviye, tirbe ve hazire bolimierinden
olusur. Yizyllar boyunca tasawufi faaliyetlerin
yiritildigo, yolculann agrlandig ve
fakirlerin yardim gardi}§a dnemili bir

merkez olmustur.

YAPI HAKKINDA|

« Eneski tarihi itabe H. 1042 / M. 1632 tarihicic

+ 1540 tarihli tahrir kayitlarinda zaviyeye ait vakflar yer almaktadr.
+ Giris kaprsindaki kitabe H. 1297 / M. 1879 tarinlidir.

« Alt kat zaviye bolminde tirbe ve hazire bulunmaktadi.

ZAVIYEYE GIRiS
Zaviyeye, aviudan alt kata
inen merdivenle ulasil.
Dis kapidan ayn bir kap ile
saglanmaktadir

ALT KAT PLANI (ZAVIVE)

0ST KAT
(MESCIT / CAMI)

ALT KAT
(ZAVIYE)

=

Merdivenle alt kata © Giris/ Merdiven ) Zaviye (AnaMekin) @ Turbe @ Hazire
(zaviye bolimine) giris (Alt kat igerisinde yer almaktadir)

“TARIHGESI iSLEVI MiMARi OZELLIKLER ONEMi
| ] e in ta imemetet ‘3&' 5 ﬂ « Ost kat mescit balci planks

" harim, giiney cephesinde taskin mihrap kintsst

ve gelirler hakkinda bilgiler yer ai. ek el ve yanlarda pencere dzeni bulunur.

« 17. yizyida Abdal Han deneminde
Hadim Muhammed Aga tarafindan Ll g
mescidin tamir ettirildig) anlagil. * Yolculara ve fakirlere yardwn edilen

« 1875 tariii bir kitabe, i bir "

g onarum tarvini ghstermektecie + Bitsintpik kesme tas malzemesi kullanimistr.

« Altkat zaviye bolamnde tonozly mekanlar yer
alic. Doy bolim tirbe, ic kisim zaviye mekan,
doffu bolimde hazire yer almaktadir

Sekil 1. Bitlis’te bulunan Sultaniye Camii ve Seyhu’l Garib Zaviyesi’'nin tarihi
gelisimi, mekansal organizasyonu ve mimari 6zelliklerine iliskin genel gériiniim.
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Seyhu’l Garib Zaviyesi’nin tarihi ge¢misi hakkinda 6nemli bilgiler ve-
ren kaynaklardan biri de tahrir kayitlaridir. 1540 yili kayitlarina gore zavi-
yeye ait ii¢ diikkan bulunmakta, bunlardan biri gelir getirmezken digerlerin-
den toplam 540 akc¢e gelir elde edilmektedir. Bu gelirin vakif sartlar1 dog-
rultusunda ayende ve revendeye, yani yolcularin ihtiyaglarina harcanmasi
ongorilmistiir. 1571 yili kayitlarinda ise diikkan gelirlerinin 620 akgeye
ulastig1 goriilmektedir. Ayn1 y1l gider kalemi olarak zaviyede seyh ve miite-
velli olarak gbrev yapan Mehmed’e giinliik bir ak¢e ddendigi kaydedilmis-
tir. Gelirlerin bir kisminin bu goérevlendirmeye ayrilmasiin ardindan kalan
miktarin yine vakif sartlar1 geregi yolcularin ve ihtiyag sahiplerinin hizmeti-
ne sunuldugu anlasilmaktadir. Bu yapi, zaviyenin klasik Osmanl vakif sis-
temine uygun sekilde hem idari hem de mali agidan diizenli bir isleyise sa-
hip oldugunu gostermektedir. Anadolu’da zaviyeler, tasavvufi faaliyetlerin
yuriitiildigii merkezler olmasinin yaninda yolcularin konakladigi, ihtiyag
sahiplerine yardim edilen ve sosyal dayanigsmanin saglandig1 yapilar olarak
onemli islevler iistlenmistir. Seyhu’l Garib Zaviyesi’nin de Bitlis’te benzer
fonksiyonlar icra ettigi anlasilmaktadir (Kogak, 2022). Zaviyeye adini ve-
ren Seyhu’l Garib’in kimligi ve yasadig1 donem hakkinda kesin bilgiler bu-
lunmamaktadir. Baz1 aragtirmalarda Seyhu’l Garib’in, 18. ylizyilda yasadi-
g1 diistiniilen Seyh Mahmud Mezdikani ile iligkilendirildigi goriilmektedir.
Ancak 16. yiizyila ait tahrir kayitlarinda “Seyhu’l Garib” adina rastlanmasi,
zaviyenin bu tarihten 6nce de ayni1 isimle anildigin1 gdstermektedir (Serdar,
2019; Tokat, 2024). Bu durum, Seyh Mahmud Mezdikani’nin zaviyenin ku-
rucusu olmaktan ziyade daha sonraki dénemlerde burada faaliyet gosteren
bir seyh olabilecegini diisiindiirmektedir.

Seyhu’l Garib Zaviyesi’nin Bitlis’e 6zgili kizil kahverengi tastan insa
edilmis olmasi, yapinin yerel mimari geleneklerle olan bagini ortaya koymak-
tadir (Oztiirk & Sayan, 1996). Yapr icerisinde Seyh Garib’e ait oldugu kabul
edilen mezar sandukasinin bulunmasi, zaviyenin hem ziyaret hem de tiirbe is-
levini birlikte stirdiirdiigiinii gostermektedir. Bu 6zellik, Anadolu’daki birgok
zaviye yapisinda goriilen seyh merkezli kutsiyet anlayisinin Bitlis drneginde
de devam ettigini ortaya koymaktadir (Bas, 2000).

Mimari 6zellikleri, tarihi kitabeleri ve haziresinde yer alan mezar tasla-
riyla Seyhu’l Garib Zaviyesi ve Sultaniye Camii, Bitlis’in Tiirk-Islam dénemi
kiiltiirel mirasinin 6nemli yapilari arasinda yer almaktadir. Yap1 toplulugu hem
Bitlis’in tasavvufi gecmisini hem de sehirde gelisen mezar tasi sanatini yan-
sitan onemli bir merkez niteligi tasimaktadir. Genel anlamda Seyhu’l Garib
Zaviyesi, bir ibadet ve tasavvuf mekanindan 6te ekonomik gelir iireten, sosyal
yardimlagmay1 organize eden ve sehir i¢i dolasimi destekleyen ¢ok yonlii bir
kurum niteligindedir. 16. yiizyildan 19. ylizyila kadar uzanan stirekliligi, yapi-
nin Bitlis’in dini, sosyal ve ekonomik tarihindeki 6nemli yerini agik bi¢imde
gostermektedir (Tokat, 2024).
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Seyhu’l Garib Zaviyesi’nin mevcut mimari yapist incelendiginde, yapimin
zaman igerisinde farkli dénemlerde yapilan eklemelerle genisledigi anlasil-
maktadir (Arik, 1971). Ilk kurulus cekirdeginin ¢evresine sonraki dénemlerde
ilave mekanlarin eklenmesi, zaviyenin uzun siire aktif bicimde kullanildigim
ve ihtiyaglar dogrultusunda biiyiidiigiinii gostermektedir. Bu durum, yapinin
mimari ile birlkte sosyal ve dini islevleri bakimindan da Bitlis sehir hayatinda
onemli bir yere sahip oldugunu ortaya koymaktadir.

Seyhii’l-Garib Camii’nin giris kapisi tizerinde yer alan kitabe, tek blok
beyaz mermer iizerine kabartma teknigiyle islenmistir. Dikdortgen formdaki
kitabe, giris acikliginin iist kisminda konumlandirilmig olup Osmanlica man-
zum bir metinden olusmaktadir. Kitabede asagidaki ifadeler yer almaktadir:

1
Lutf-1 Hak’la sehavet itdi ol sahib-i cid
Ne gam ol kisiye kim Seyh Mahmiid himmeti
Yapdurup zdkirlere bu haneyi hem evvel-emir
2
Eylestin ol Hak Tedld omriinii her dem ziydd
Reh-niimd olsa ol ise hem iki alemde sdad
Ol dudlar hiirmeticiin daim ola bermurdd
3
Béyle hayrat eyleyiib sim ii zeri itdi sebil
Hem serif ismi serif hulku serif idi anin
Bin iki yiiz kirk dordiinciide yapildi bu bina
Sene 1244
4
Diinya vii ukbdsini ma ‘miir ide Rabbii’l- ‘ibad
Ta kiyam-1 hasre dek ndmt ola sahib-i resdd
Ermeye dahi zevale, hasre dek kalsun abdd

Caminin kitabe metninde, yapinin hayir amaciyla insa ettirildigi ve bani-
sinin “sahib-i ¢cid” yani comert bir sahsiyet olarak tasvir edildigi goriilmek-
tedir. Kitabede ayrica Seyh Mahmiid’un manevi himmetine vurgu yapilmak-
ta, yapinin zakirlere hizmet amaciyla yaptirildig ifade edilmektedir. Dua ve
temenni ifadeleriyle devam eden metinde, baninin hem diinya hem &hirette
saadete erismesi dilenmis, yapinin kiyamete kadar abad kalmasi temenni edil-

mistir. Kitabenin sonunda yapiin H. 1244/M. 1828-1829 tarihinde insa edil-
digi belirtilmektedir.
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2. Sultaniye Camisinin Konumu

Seyhu’l Garib Zaviyesi, Bitlis kent merkezinde Mustakbaba Mahalle-
si’nde, 466 ada 1 parsel iizerinde konumlanmaktadir. Yapi, tarihi kaynaklarda
Samyan Mahallesi olarak adlandirilan bolgede yer almakta olup Bitlis’in ge-
leneksel sehir dokusu igerisinde 6nemli bir konuma sahiptir. Zaviyenin bulun-
dugu alan, tarih boyunca sehrin dini, ticari ve sosyal hayatinin yogunlastig
merkezlerden biri olmustur. Yapi toplulugu, Hazo Hani ile Hatibiye Medre-
sesi arasinda, Hazo Hani’nin hemen batisinda yer almaktadir (Kogak, 2022).
Bu konum, zaviyenin sehir icerisindeki islevsel 6nemini ortaya koymaktadir.
Ozellikle han, medrese ve zaviye gibi yapilarin birbirine yakin sekilde insa
edilmesi, Bitlis’te din ve ticari hayatin i¢ ige gelistigini gostermektedir. Sehir
merkezindeki ana giizergahlara yakin konumu sayesinde zaviye, hem tasav-
vufi faaliyetlerin yiiriitiildiigli bir merkez hem de yolcular ve sehir halki i¢in
onemli bir ugrak noktasi niteligi tasimustir (Ince, 1996; Kiiltiir Portali, 2026).

SULTANIYE CAMII VE SEYHU’L GARIB ZAVIYESi

isinde, Hazo Hani ve Hatibive Medresesi arasinda yer

Sekil 2. Sultaniye Camii ve Seyhu’l Garib Zaviyesi’nin Bitlis sehir merkezi
igerisindeki konumu ve yakin ¢evre iligkileri

3. Sultaniye Yapisinin Genel Tanimi

Seyhu’l Garib Zaviyesi ve Sultaniye Camii, Bitlis’in geleneksel sehir
dokusu igerisinde egimli arazi iizerine insa edilmis onemli dini ve tasavvufi
yapilardan biridir. Giintimiizde etrafi duvarlarla ¢evrili bir avlu icerisinde bu-
lunan yap1 toplulugu, topografyanin mimariye etkisini agik bi¢imde yansitan
iki katl bir diizenlemeye sahiptir. Dogal arazi egiminin degerlendirilmesiyle
olusturulan bu mimari anlayis, Bitlis’te goriilen geleneksel tas mimarisinin
karakteristik 6zelliklerinden birini ortaya koymaktadir. Yapinin alt katinda za-
viye ve tiirbe boliimleri, iist katinda ise mescit yer almaktadir (Halidi Ozdemir
vd. 2013). Boylece yapi, tasavvufi faaliyetlerin yiirtitiildigi bir merkez ve de
ibadet islevi goren ¢ok yonlii bir kiilliye niteligi tasimaktadir.
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Yapiin alt kat1 dogu-bat1 dogrultusunda siralanan {i¢ ana mekandan mey-
dana gelmektedir. Zaviyeye giris gliney cephede bulunan kapi araciligiyla
saglanmaktadir. Kuzey cephenin biiyiik 6l¢iide ana kayaya yaslanmis sekil-
de diizenlenmis olmasi, yapinin insa edildigi arazinin dogal yapisina uygun
bicimde sekillendirildigini gostermektedir. Bu durum ayni zamanda Bitlis
mimarisinde sik¢a goriilen, kayalik arazi ile biitiinlesen yap1 anlayisinin da
dikkat c¢ekici drneklerinden biridir. Girisin dogusunda yer alan ilk mekan ku-
zey-gliney dogrultusunda uzanan dikdortgen planli bir diizenlemeye sahiptir.
Bu mekan, bat1 yoniindeki bir kapiyla orta boliimde bulunan toplanti mekani-
na baglanmaktadir. Ancak s6z konusu boliimiin plan bakimindan diizensiz bir
goriiniim sergilemesi, yapinin ilk kurulus evresine ait olmayabilecegini dii-
siindiirmektedir. Ozellikle mekansal biitiinliik agisindan diger boliimlere tam
uyum gostermemesi, bu kismin daha sonraki dénemlerde zaviyeye eklenmig
olabilecegine isaret etmektedir.

Zaviyenin dogu tarafinda sonradan eklendigi anlasilan bdliimlerde, ku-
zey-giiney dogrultusunda siralanan tonoz ortiilii dikdortgen birimler yer al-
maktadir. Bir ytizleri agik birakilan bu birimlerin, zaviye islevleri kapsaminda
barinma, depolama veya hizmet mekan1 olarak kullanilmis olabilecegi diisii-
niilmektedir. Bu tiir ek mekanlar, zaviyenin zaman icerisinde artan ihtiyaclara
bagli olarak genisledigini ve uzun siire aktif bicimde kullanildigin1 gdstermesi
bakimindan 6nem tagimaktadir.

Alt katta bulunan dogu boliimiindeki mezarlar, yapinin ¢evresinde bag-
langigta acik bir hazire alaninin bulundugunu diisiindiirmektedir. Hazire alani-
nin ilerleyen dénemlerde duvarlarla ¢evrilerek kapali bir mekana doniistiiriil-
diigii anlagilmaktadir. Bu durum, zaviye ¢evresindeki defin faaliyetlerinin za-
manla yogunlagtigini ve yapimin manevi kimligiyle iliskili bir ziyaret alanina
doniistiigiinii gostermektedir. Hazirede bulunan mezar taslari, hem epigrafik
ozellikleri hem de tas is¢iligi bakimindan Bitlis mezar tagi geleneginin dnemli
orneklerini olusturmaktadir.

Dogu boliimiinden gegilen orta mekan, zaviyenin ana kullanim alani ni-
teligindedir. Dikdortgen planli ve tonoz ortiilii olarak diizenlenen bu boliim,
toplant1 ve ibadet iglevlerini bir arada karsilayacak sekilde tasarlanmistir. Gii-
ney duvarmda yer alan mihrap nisi, mekanin ibadet amaciyla kullanildigim
ortaya koyarken, diger duvarlarda bulunan nigler giinliik kullanim esyalarinin
yerlestirilmesine yonelik islevsel unsurlar olarak dikkat cekmektedir. Meka-
nin sade ancak islevsel mimari anlayisi, Anadolu’daki zaviye yapilarinda go-
riilen geleneksel plan semasini yansitmaktadir (Kogak, 2022).

Toplantt mekaninin batisinda bulunan tiirbe kismi, yapi toplulugunun
en dikkat ¢ekici boliimlerinden biridir. Tonoz ortiilii olarak diizenlenen tiir-
be icerisinde, Seyhu’l Garib’e ait olduguna inanilan sanduka yer almaktadir.
Tiirbenin bat1 duvarinda bulunan pencere agikligi, i¢ mekanin dogal 151k alma-
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sin1 saglamaktadir. Kible yoniinde yer alan yarim daire planli mihrap nisi ise
tiirbenin ayn1 zamanda dua ve ziyaret amactyla kullanildigini géstermektedir.
Tiirbe mekanmin zaviye ile dogrudan baglantili big¢imde planlanmasi, Anado-
lu tasavvuf mimarisinde sikca goriilen seyh-tiirbe-zaviye iliskisini yansitmak-
tadur.

Yapinin iist katinda bulunan mescit, dogu-bat1 dogrultusunda uzanan
dikddrtgen planli bir harime sahiptir. Giiney cephede disa taskin bigimde
diizenlenmis mihrap ¢ikintisi, cepheye hareket kazandiran en 6nemli unsur
durumundadir. Mihrap ¢ikintisinin iki yaninda yer alan ve ikiser siitunla sinir-
landirilan pencere agikliklari, cephe diizenine estetik bir goriiniim kazandir-
maktadir. Bat1 cephesinde iki pencere acikligi ile kitabesi bulunan giris kapis1
yer almaktadir. Buna karsilik kuzey ve dogu cepheler daha sade tutulmus,
dis ylizeylerde belirgin bir siisleme anlayisina yer verilmemistir. Bu durum,
Bitlis’teki bir¢ok dini yapida goriilen yalin dis cephe anlayistyla paralellik
gostermektedir.

Harim mekan1 ortada yer alan bir ayak ile iki sahna ayrilmistir. Mihrap
duvarina paralel bigimde uzanan sahinlar, sivri kemerlerle birbirinden ayrila-
rak i¢ mekana hareketlilik kazandirmaktadir. Sivri kemer kullanimi, yapimin
Tiirk-Islam mimari gelenegiyle olan iliskisini ortaya koyan énemli unsurlar
arasinda yer almaktadir. Gliney duvarinda bulunan mihrap, ige dogru tasiril-
mis yarim daire planl yapistyla harimin en dikkat ¢ekici boliimii durumun-
dadir. Mihrap ¢evresindeki sade diizenleme, yapinin gosteristen uzak ancak
islevsel bir ibadet mekani anlayisiyla insa edildigini gostermektedir.

Mescidin plan diizeninde alt katta bulunan zaviye mekanlarmin dikkate
alindig1 anlagilmaktadir. Bu nedenle iist kat harimi tam anlamiyla diizgiin ge-
ometrik bir dikdortgen plan sergilememektedir. Alt kattaki mekanlarin konu-
mu ve tasiyici sistemin yerlesimi, tist kat planin1 dogrudan etkilemis, boylece
kismen diizensiz bir harim diizeni ortaya ¢ikmistir. Bu durum, yapmin farklh
donemlerde gecirdigi degisimlerin ve arazi sartlarinin mimariye olan etkisini
acik bicimde gostermektedir. Genel olarak degerlendirildiginde Seyhu’l Ga-
rib Zaviyesi ve Sultaniye Camii, plan semasi, mekan organizasyonu ve tas
mimarisiyle Bitlis’in tarihi ve tasavvufl mimari mirasi i¢erisinde 6nemli bir
yere sahiptir.

4. Sultaniye Cami Haziresi

Bitlis merkezinde yer alan hazireler, sehrin Islam dénemi mezar tasi gele-
negini yansitan onemli tarihi alanlar arasinda bulunmaktadir. Genellikle cami,
tiirbe, tekke ve zaviye ¢evresinde gelisen bu mezarlik alanlari, hem dini mi-
mariyle iligkileri hem de barindirdiklari mezar taglar1 bakimindan dikkat ¢ek-
mektedir (Tokat, 2024). Sehir dokusu i¢erisinde ¢ogu zaman yap1 topluluklari-
nin etrafinda sekillenen hazireler, Bitlis’in tarihi ve kiiltiirel kimliginin dnemli
unsurlarindan birini olusturmaktadir. Bitlis merkezindeki 6nemli hazire alan-
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larindan biri de Seyhu’l Garib Zaviyesi ve Sultaniye Camii ¢evresinde yer
alan haziredir. Hazire, zaviye yapist ile iligkili bicimde gelismis olup tasavvufi
karakter tasiyan bir defin alan1 gériinlimiindedir. Burada tespit edilen mezar
taglarinin biiyiik gogunlugu mermer malzemeden yapilmistir. Sahidelerde ge-
nellikle sade bir kompozisyon anlayis1 goriilmekte, siisleme unsuru daha ¢ok
yazi lizerinden olusturulmaktadir. Bazi 6rneklerde rozet, kiiglik ¢igek motifleri
ve cetvel diizenlemeleri gibi sinirli bezeme unsurlarina rastlanmaktadir.

Seyhii’l Garip Tiirbenin giris kapisi tizerinde yer alan kitabe, 67x50 cm
Olciilerinde mermer iizerine kabartma teknigiyle iki satir hdlinde islenmistir.
Farsca olarak kaleme alinan kitabenin altinda H. 1297 tarihi yer almaktadir.
Kitabede su ifadeler bulunmaktadir:

“Dergeh-i Seyhii’l-Garib est setr-i bi-giran ki mi-feraset - Ravza-i cen-
natin tecri tahtehe’l-enhar dast.” Sene 1297 Kitabede, Seyhii’l-Garib’in der-
gah1 6villmekte ve tiirbe, altindan irmaklar akan cennet bahgelerine benzetil-
mektedir. Bu tiir ifadeler, Osmanli donemi tasavvufi kitabelerinde sik¢a gorii-
len dini ve sembolik anlatim 6zelliklerini yansitmaktadir.

Seyhii’l-Garib Zaviyesi’nin batt cephesindeki pencerenin yaninda yer
alan kitabe, 42x35 cm Olgiilerinde olup ti¢ satir halinde kabartma teknigiy-
le islenmistir. Arapga olarak kaleme alinan kitabede, mescidin yenilenmesine
Muhammed Aga adli bir gorevlinin dnciiliik ettigi belirtilmektedir. Kitabenin
sonunda yer alan “sene isna ve erba‘in ve elf” ibaresi, yapimin H. 1042 tarihin-
de tamir veya yenileme gordigiinii gostermektedir. Kitabede su ifadeler yer
almaktadir: “Emere tecdide hazihi’l-mescidi’s-serif Muhammed Aga el-ha-
dim sene isna ve erba‘in ve elf.”

Sultaniye Cami Haziresinde bulunan mezar taglari1 genel olarak dikdort-
gen prizmali gévde formuna sahiptir. Bunun yaninda yuvarlak kemerli, sivri
kemerli ve liggen alinlikli sahideler de dikkat cekmektedir. Sahidelerin biiyiik
kismi1 bag tasi niteliginde olup yazi alanlar1 yatay kartuslarla diizenlenmistir.
Kitabelerde ¢ogunlukla kabartma siiliis yazi kullanilmis, baz1 6rneklerde ise
cell siiliis tercih edilmistir. Yazilarin satir aralarina dengeli bicimde yerlesti-
rilmesi ve kartus alanlarin1 dolduracak sekilde istiflenmesi, tas ustalarinin hat
sanatina hakim oldugunu gostermektedir.

Sultaniye de ki hazirelerde yer alan kitabelerde dini igerikli ifadeler yogun
olarak kullanilmistir. “Y4 Allah”, “Fatiha”, “Ihlas”, “Ya Gafir”,ve “El-em-
ri’l-mevtii ve’l-hayat” gibi ibareler en sik karsilagilan ifadeler arasindadir.
Bunun yaninda bazi mezar taglarinda manzum kitabeler de bulunmaktadir.
Ozellikle 6liimiin faniligi, diinyanin gegiciligi ve ahiret diisiincesi {izerine ya-
zilmig ifadeler dikkat ¢ekmektedir.

Hazirede tespit edilen mezar taslar1 tarih bakimindan 17. yiizyil sonla-
rindan 20. ylizy1l baslarina kadar uzanan bir siire¢ gostermektedir. H. 1109,
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H. 1113, H. 1182, H. 1232, H. 1257, H. 1309, H. 1317 ve H. 1323 tarihli
ornekler, alanin uzun siire kullanim gordiigiinii ortaya koymaktadir. Tarih{ sii-
re¢ igerisinde mezar tagi formunda biiyiik degisiklikler goriillmemesi, bolgede
geleneksel tas is¢iligi anlayisinin uzun siire devam ettigini diisiindiirmektedir.

Haziredeki taglarin 6nemli bir kisminda ylizey asinmalari, kiriklar, parca
kayiplar1 ve likenlesmeler dikkat cekmektedir. Bazi sahidelerin alt boliimleri
topraga gomiili durumda oldugundan kitabelerin devami ve tarih kisimlar
okunamamaktadir. Ozellikle acik alanda uzun siire korunmasiz kalan taslarda
iklim kosullarina bagli bozulmalar belirgin sekilde gortiilmektedir. Buna rag-
men kitabelerin biiyiik boliimii okunabilir durumdadir ve donemin mezar tast
sanatina iliskin 6nemli veriler sunmaktadir. Genel olarak degerlendirildiginde
Bitlis hazireleri, tas is¢iligi, kitabe diizeni, hat sanat1 ve mezar tas1 formlari ba-
kimindan Osmanli mezar tas1 geleneginin tagradaki uygulamalarini yansitan
onemli 6rnekler arasinda yer almaktadir. Seyhu’l Garib Zaviyesi ve Sultaniye
Camii Haziresi’nde yer alan mezar taslari da bu gelenegin bolgesel karakterini
ortaya koymasi bakimindan dikkat ¢ekici 6rnekler sunmaktadir.

SEYHU'L GARIB ZAVIVESI VE SULTANIYE CAaMii HazirREST
MEZAR TASLARI KATALOGU

LEVEIGA © SEVIHUL GARED HAZIRES]MOE TESPT RO
RN
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Sekil 3. Hazirede tespit edilen mezar taglarinin form ozellikleri, yazi Gisluplari,
tarihleri ve mevcut korunma durumlarint gésteren 6rnek levha.
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6. MEZAR TASLARI ENVANTER KATALOGU

Envanter No: 1

Olgiileri (cm.): 67-24-5

Formu: Dikdortgen Prizma Govdeli

Malzemesi: Mermer

Kimligi: Ebu Said

Konumu: Basucu

Tarihi:

Yazi Tiirii: Kabartma Stiliis

Kitabesi:

1. El-Fatiha

2. Hamden leke ya rabbi ec‘alil kabre’s-serife sefa‘ated-din
3.Ve salaten ve selamen ala men sefaatiiha lil-miiznibin
4. Ve ala alih1 ve ashabihi ve rusiilihi ecma‘ine’t-tahirin
5Ve‘lem enne sahibel-kabri Eba Said nazirun bi’s-sirr
6. Merhlim magfir sehid Hiiseyn

7. Yiisemma seyh Zeynel Abidin avniil-muhtacin

+ 135
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8. El-ma‘rif seyh Fazil veliyyiin-nir zii’l-cendhayn

9. Ya rabbi’skunha a‘le’l-cinani ya ildhel-adlemin

Tanim ve Kompozisyon: Beyaz renkli mermerden imal edilen bu kitabe,
dikdortgen govdeli ve list kismi tiggen alinlik formundadir. Alinlik boliimiin-
de, kare bir kartus icerisine yerlestirilmis bagimsiz bir ibare yer almaktadir.
Kitabenin ana govdesi, yatay kabartma seritlerle (cetvel) birbirinden ayril-
mis sekiz satirdan olusmaktadir. Hat sanati agisindan kabartma siiliis yazi tiirii
kullanilmistir. Harfler kartuslarin igini dolduracak sekilde istiflenmistir. Tagin
govdesinde, tam orta kisimdan gecen yatay bir catlak/kirik hatti mevcuttur.
Kitabe alaninin yanlarinda ve iistiinde goriilen renkli kalem isi izleri, tagin bir
donem boyanmis veya siislenmis oldugunu gostermektedir. Yazi, kompozis-
yonun ana estetik dgesidir.

Envanter No: 2

Olgiileri (cm.): 60-24-5

Formu: Dikdoértgen Prizma Govdeli
Malzemesi: Mermer

Kimligi: Ali Aga’nin kerimesi Sema
Konumu: Basucu

Tarihi: 1113

Yazi Tiirii: Kabartma Stiliis
Kitabesi:

1. Ya Allah
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2. Haza kabrii’s-said-i merhum

3. el-Magfir leh rahmetullahi teala

4. ve’l-gufran ilal Galip

5. Ali Aga’nin kerimesi Sema’nin rihigiin el-Fatiha sene 1113

Tanim ve Kompozisyon: Beyaz renkli saf mermerden imal edilen bu sa-
hide, dikdortgen prizma govde yapisma sahiptir. Ust kisminda bulunan ilk
levhada Ya Allah lafz1 ile baslar. Tasin sol alt kisminda belirgin bir yipranma
mevcuttur. Kitabe, tasin ylizeyine hafif saga meyilli sekilde yerlestirilmis bes
satirlik kartuslardan olugsmaktadir. Yazi aralarinda ve kartus bosluklarinda yer
yer kiigiik rozet/¢igek motifleri tezyinat (siisleme) unsuru olarak kullanilmais-
tir. Hat sanat1 agisindan kabartma siiliis teknigi uygulanmis olup, yazi tasin
estetik biitiinliiglinii tamamlayan temel bir dekoratif 6gedir.

Envanter No: 3

Olgiileri (cm.): 49-22-5

Formu: Dikdortgen Prizma Govdeli
Malzemesi: Mermer

Kimligi: Mera Hasan

Konumu: Basucu

Tarihi:

Yazi Tiirii: Celli Stiliis

Kitabesi:

1. Ya Rab, bi-hakki Rasilii’s-Sekaleyn
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2.Ya Rab, gaza-y1 Bedr it Huneyn giintinde
3. Mera Hasan dG-giin hissedar-1 arasat
4. Nisf-1 bahtin hatirt Hasan nisfi Hiiseyin

Tanim ve Kompozisyon: beyaz renkli mermerden yapilan bu kitabe, dik-
dortgen bir formdadir. Ust kisminda mimari yaptya uyum saglayan iiggenimsi
bir kavis bulunmaktadir ve muhtemelen tlizerindeki siislemeler zamanla asin-
mustir. Kitabe metni, ince kabartma seritlerle ayrilmis dort satirdan olusmak-
tadir. Yazi tiirli olarak harflerin sanatsal bir diizenle i¢ ice gectigi celi siiliis hat
ile yazilmigtir. Tagin kenarlarinda yer yer kiriklar ve yiizeyinde kararmalar
olsa da yazilar biiyiik oranda okunabilmektedir.

Envanter No: 4

Olgiileri (cm.): 50-23-5

Formu: Dikdortgen Prizma Govdeli
Malzemesi: Mermer

Kimligi:

Konumu: Basucu

Tarihi: Hicri 1182 (M. 1867-68)
Yazi Tiirli: Kabartma Stiliis
Kitabesi:

1. El-emrti’l-mevtii ve’l-hayat
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2. Carh-1 bi-aman elinden hazan...

3. Eger hak-i seyyieyi diig-sikaf eyleye
4. ey hakimi Héak-i pakinde eder

5. Kenc-i kana’at ihtifat sene 1182

Tanim ve Kompozisyon: Beyaz mermerden imal edilen bu sahide, dik-
dortgen bir gdvdeye ve kemerli (yuvarlak) bir iist forma sahiptir. Kitabe alani,
en lstte tek bir biiylik kartus ve altinda yatay seritlerle ayrilmig dort satir-
dan olugmaktadir. Satir aralarindaki gegislerde yarim daire formunda kiiciik
kabartma detaylar kullanilmistir. Hat sanati agisindan kabartma siiliis yazi
tiirii tercih edilmistir. Kitabenin en alt satirinda net bir sekilde Hicri 1182 (M.
1867-68) tarihi okunmaktadir. Tagin genel kondisyonu iyi durumdadir. Ancak
ylizeyde zamanla olugsmus hafif asinmalar ve kararmalar mevcuttur. Yazi, ta-
sin lizerindeki temel siisleme Ogesi olarak kullanilmistir.

Envanter No: 5

Olgiileri (cm.): 40-27-5

Formu: Dikdortgen Prizma Govdeli
Malzemesi: Mermer

Kimligi: Divan Aga ibn-i Abdal Aga.
Konumu: Basucu

Tarihi:
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Yaz1 Tiirii: Kabartma Siiliis

Kitabesi:

1. Ya Allah,

2. haza merkadii’s-said es-sehid

3.el-merhiim el-magfiir el-muhtac ila rahmetillahi teala
4. ve gufranihi Divan Aga ibn-i Abdll Aga.

Tanim ve Kompozisyon: Beyaz renkli mermerden imal edilen bu sahide,
dikdortgen govdeli ve kemerli (yuvarlak) bir iist forma sahiptir. Kitabe, en
iistteki kemerli boliimde “Ya Allah’ ibaresiyle baslamakta ve alt kisimda yatay
kabartma seritlerle ayrilmis ii¢ ana satirla devam etmektedir. Hat sanati agisin-
dan kabartma siiliis yazi tiirii tercih edilmistir. Harfler, kartus i¢lerini tamamen
dolduracak sekilde istiflenmistir. Tasin ylizeyinde zamanla olugmus aginmalar
ve lekeler goriilmekle birlikte, kitabe genel olarak okunabilir durumdadir. Sa-
hidenin alt tarafi toprak altinda kaldig: i¢in bu kisimdaki muhtemel satirlar
veya tarih okunamamuistir. Yazi, tasin iizerindeki temel dekoratif unsur olarak
yer almaktadir.

Envanter No: 6

Olgiileri (cm.): 45-24-5

Formu: Dikdortgen Prizma Govdeli
Malzemesi: Mermer

Kimligi:

Konumu: Basucu
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Tarihi:

Yazi Tiirii: Kabartma Stiliis
Kitabesi:

1. Fatiha

2. Haza merkadii’s-sehid es-said
3. el-merhiim el-magfir el-mebrir

Tanim ve Kompozisyon: Beyaz renkli mermerden imal edilen bu bas sa-
hidesi iiggen bir tist forma sahiptir. Kitabe, yatay kabartma seritlerle ayrilmig
satirlardan olugsmaktadir. Hat sanati agisindan kabartma siiliis yaz tiirii kulla-
nilmis olup, harfler kartuslarin icini dolduracak sekilde istiflenmistir. Sahide-
nin biiyiik bir bolimii toprak altinda kaldig1 ve mevcut kisimlarinin da goriin-
mediginden dolay1 kitabenin tamami ile muhtemel tarih kism1 okunamamistir.
Yiizeyde yer yer kararmalar ve aginmalar goriilmektedir.

Envanter No: 7

Olgiileri (cm.): 44-24-5

Formu: Dikdortgen Prizma Govdeli
Malzemesi: Mermer

Kimligi: Konumu: Basucu

Tarihi:

Yazi Turt: Kabartma Siliis
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Kitabesi:

1. ihlas

2.Hezar-efslis-tera-nev-ciivani

Vezed ber kes afet bad-1 fena

3. Ve refti sud der arz-1 hak

Revanet sud kabr ez eve-i eflak

4. Be-hatm sad bas ez lutf-1 Yezdan
Sud-iinsiyet-ba hiiri vii gilman
Sene 1309

Tanim ve Kompozisyon: Beyaz renkli mermerden imal edilen sahide,
dikdortgen govdeli ve tist kismi1 kemerli (yuvarlak) bir formdadir. Kitabe, en
iistteki kemerli boliimde yer alan ‘Ihlas’ ibaresiyle baslamaktadir. Govde kis-
minda ise kabartma seritlerle ayrilmig ii¢ ana satirla devam etmektedir. Hat
sanat1 agisindan kabartma siiliis yazi tiirii kullanilmis, harfler kartus iglerini
dolduracak sekilde istiflenmistir. Tagin yiizeyinde kararmalar ve asinmalar
mevcut olsa da yazi alani genel olarak korunmustur. Yazi, tas tizerindeki temel
dekoratif unsuru olarak yer almaktadir.

Envanter No: 8

Olgiileri (cm.): 38-24-5

Formu: Dikdortgen Prizma Govdeli
Malzemesi: Mermer

Kimligi: Ayse

Konumu: Basucu
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Tarihi: 1317

Yazi Tiirii: Kabartma Stiliis
Kitabesi:

1. El fatiha

2. Hin merkaddan gectin
3. Niishact Ayse Turki

4. sene 1317

Tanim ve Kompozisyon: Koyu gri/flime renkli tagtan imal edilen bu sa-
hide, dikdortgen govdeli ve iist kismi hafif kemerli bir forma sahiptir. Kitabe
diizeninde en {istte kemer icerisine yerlestirilmis Ihlas ibaresi ve altinda ya-
tay kabartma seritlerle ayrilmis satirlardan olugsmaktadir. Hat sanati agisindan
kabartma siiliis yazi tiiri kullanilmistir. Kitabenin en alt kisminda, kiiglik bir
kartus igerisine yerlestirilmis Hicri 1317 (M. 1802-03) tarihi oldukga net bir
sekilde goriilmektedir. Tasin yiizeyinde zamanla olusmus yogun kararmalar
ve piiriizlenmeler mevcuttur. Diger 6rneklerden farkli olarak, tarih bolimii
ana govdeden bagimsiz kiiglik bir kutucuk icerisinde islenmistir.

Envanter No: 9

Olgiileri (cm.): 39-24-5

Formu: Dikdortgen Prizma Govdeli
Malzemesi: Mermer

Kimligi:

Konumu: Basucu

Tarihi:
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Yazi Tiirii: Kabartma Stiliis

Kitabesi:

1. Thlas

2. Hele cem‘-i felek saki agildi m1 burada
3. Halik’1in niruna muhtag

4. sene 1257

Tanim ve Kompozisyon: Beyaz renkli mermerden imal edilen bu sahide,
dikdortgen govdeli ve tist kismi hafif tiggenimsi (alinlik) bir forma sahiptir. Ki-
tabe metni, yatay kabartma seritlerle ayrilmis satirlardan olusmaktadir. Hat sa-
nati1 agisindan kabartma siiliis yazi tiirii tercih edilmis olup, harfler kartus i¢lerini
dolduracak sekilde istiflenmistir. Tasin sol tarafinda, yukaridan asagirya dogru
inen biiyiik bir kirik ve parca kaybi mevcuttur. Bu hasar nedeniyle satirlarin sol
kisimlar1 eksiktir. Ayrica sahidenin alt tarafindaki tarih kismi zor okunabilmistir.
Yazi, tas tizerindeki temel siisleme unsuru olarak yer almaktadir.

Envanter No: 10

Olgiileri (cm.): 44-2-5

Formu: Dikdortgen Prizma Govdeli
Malzemesi: Mermer

Kimligi:

Konumu: Basucu
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Tarihi:

Yazi Tiirii: Kabartma Stiliis
Kitabesi:

1. Fatiha

2. haza merkad1 said

3. el megfirul muhtag

Tanim ve Kompozisyon Gri mermerden imal edilen bu sahide, dikdort-
gen govdeli ve kemerli (yuvarlak) bir list forma sahiptir. Kitabe diizeni, yatay
seritlerle (cetvel) birbirinden ayrilmis satirlardan olugmaktadir. Hat sanati agi-
sindan kabartma siiliis yazi tiirii tercih edilmistir. Tagin kondisyonu oldukg¢a
zayiftir. Yiizeyde asir1 derecede yipranma, dokiilme ve kirlenme (likenlesme/
camur tabakasi) mevcuttur. Bu yogun korozyon nedeniyle yazilarin biiyiik bir
kismi silinmis ve kitabe metni ile tarih kismi okunamayacak hale gelmistir. En
iistteki kemer boliimii ile satir aralarindaki kabartma ¢izgiler halen segilebil-
mektedir. Yazi, tagin iizerindeki temel siisleme 6zelligini korumaktadir.

Envanter No: 11

Olgiileri (cm.): 47-24-5

Formu: Dikdortgen Prizma Govdeli
Malzemesi: Mermer

Kimligi:

Konumu: Basucu

Tarihi:
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Yaz1 Tiirii: Kabartma Siiliis

Kitabesi:

1. ihlas

2. Kehkesan idi, niru hafi kild1 tamam

3. Kureysiyim, pek bi-¢are, affina muhtag

4. Eger ibret alirsan yakindir ulagmak

5. Olmek igin gecti halk-1 Alem bir mezardan

Tanim ve Kompozisyon: Gri mermerden imal edilen bu sahide, dikdort-
gen govdeli ve {ist kismi {iggen alinlik (liggen kavisli) formundadir. Alinlik
boliimiinde kiigiik bir kartus igerisinde ihlas ibaresi yer almaktadir. Kitabenin
ana govdesi, yatay kabartma seritlerle ayrilmig satirlardan olugsmaktadir. Hat
sanat1 agisindan kabartma siiliis yazi tiirii tercih edilmistir. Tagin orta ve alt
kisimlarinda yiizey asinmasi ve dokiilmeler mevcuttur. Sahidenin alt tarafi yo-
gun aginma oldugu icin kitabenin son satirlari ile tarih kismi okunamamastir.
Yazi, tas iizerindeki temel dekoratif bir 6ge olarak yer almaktadir.

Envanter No: 12

Olgiileri (cm.): 32-24-5

Formu: Dikdortgen Prizma Govdeli
Malzemesi: Mermer

Kimligi:

Konumu: Basucu

Tarihi:
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Yaz1 Tiirii: Kabartma Siiliis

Kitabesi:

1. Ihlas

2. Musallaya gelmekten aciz olmaz evlad
3. Hasenat tabidir tab‘-1 4demin

4 Misariinileyh-olmadan diinyadan

Tanim ve Kompozisyon: gri renkli yerel tagtan imal edilen bu kitabe, kare
bir formdadir. Diger sahidelerden farkli olarak, en iist kisimda genis bir bosluk
birakilmis ve bu alanim ortasina kiiciik bir dikdortgen kartus icerisinde Thlas
suresini ismi yerlestirilmistir. Kitabenin alt boliimii, ince kabartma seritlerle
ayrilmis li¢ satirdan olusmaktadir. Hat sanati agisindan kabartma siiliis yazi
tiirii tercih edilmistir. Tasin yiizeyi piiriizler olup yer yer dokiilmeler ve yo-
gun asinmalar mevcuttur. Kitabenin en alt kismi1 kirildig1 i¢in varsa tarih veya
devam satirlart okunamamigtir. Kitabedeki yazi, sadeligiyle 6n plana ¢ikan
temel dekoratif 6gedir.

Envanter No: 13

Olgiileri (cm.): 49-24-5

Formu: Dikdértgen Prizma Govdeli
Malzemesi: Mermer

Kimligi: Acib Aga, Yedi Divane Aga
Konumu: Basucu

Tarthi: Hicri 1109
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Yaz1 Tiirii: Kabartma Siiliis
Kitabesi:

1. Ya Gafir,

2. Acib Aga, Yedi Divane Aga

3. Kan kinay1 bu Kiirdistani tuttu.

4. Hakk’m emriyle bin yiiz dokuzda,
5. Bu faniden beka miilkiine gitti.

6. Sene: 1109.

Tanmim ve Kompozisyon:: Beyaz renkli mermerden imal edilen bu sahide,
dikdortgen govdeli ve kemerli (yuvarlak) bir {ist forma sahiptir. Kitabe diizeni,
en Ustte kemer igerisine yerlestirilmis ‘Ya Gafiir’ (Ey bagislayan Allah) ibaresi
ve altinda yatay kabartma seritlerle ayrilmis bes satirdan olusmaktadir. Hat sa-
nat1 agisindan kabartma siiliis yazi tiirii kullanilmig olup, harfler kartus iglerini
dengeli bir sekilde doldurmaktadir. Kitabenin en alt kisminda, elips seklinde
kiiglik bir kartus icerisinde Hicri 1109 (M. 1697-98) tarihi oldukca net ve zarif
bir is¢ilikle kaydedilmistir. Tasin genel kondisyonu oldukga iyidir. Yiizeyde ha-
fif agimalar goriilse de kitabe metni ve tarih tamamen okunabilmektedir. Yazi,
tasin lizerindeki temel dekoratif ve estetik bir unsur olarak yer almaktadir.

Envanter No: 14

Olgiileri (cm.): 56-24-5

Formu: Dikdortgen Prizma Govdeli
Malzemesi: Mermer

Kimligi:

Konumu: Basucu
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Tarihi:

Yazi Tiirii: Kabartma Stiliis

Kitabesi:

1.Fatiha

2. Haza merkadii’s-said es-sehid

3. el-sehidi merhum

4. el-muhtac ila rahmetillah ve gufranihi
5.Ahlatli-hiiseyin-Aga Sene 1323

Tanim ve Kompozisyon yerel tastan imal edilen bu sahide, dikdortgen
bir formdadir. Ust kisminda genis bir bosluk birakilmis ve bu alanin ortasina
kiigiik bir dikdortgen kartus icerisinde ‘el Fatiha’ ibaresi islenmistir. Kitabe-
nin ana govdesi, yatay kabartma seritlerle ayrilmis dort satirdan olusmakta-
dir. Hat sanat1 agisindan kabartma siiliis yazi tiirii tercih edilmistir. Kitabenin
en alt satirinda, 6nceki Orneklere gore daha goriinmez bir is¢ilikle yazilmis
Hicri 1323 tarihi okunmaktadir. Tasin ylizeyi oldukca piiriizlii olup, zamanla
olusmus yogun asinma ve dokiilmeler mevcuttur. Yazi, sahidenin en belirgin
dekoratif dgesidir.

Envanter No: 15

Olgiileri (cm.): 67-24-5
Formu: Dikdortgen Prizma Govdeli
Malzemesi: Mermer

Kimligi: Ibrahim bin Abdiilkadir
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Konumu: Basucu

Tarihi: Yaz1 Tiirti: Kabartma Siiliis
Kitabesi:

1. Fatiha

2. Haza merkadii’s-said es-sehid

3. el-merhiim el-magfir el-mebrir
4. el-muhtac ile’r-rahmeti

5. e’l-gufran ibrahim bin Abdiilkadir
6-Reisii’l-alemdar-Seyhii’l-guraba

Tanim ve Kompozisyon: Beyaz renkli mermerden imal edilen bu sahide,
dikdortgen govdeli ve {ist kismu sivri kemer formundadir. Kitabe diizeni, en
istte kemer icerisine yerlestirilmis Fatiha ibaresi ve altinda yatay kabartma
seritlerle ayrilmis bes satirdan olusmaktadir. Hat sanati acisindan kabartma
siiliis yaz1 tiirii tercih edilmistir. Harfler, satir kartuslarinin i¢ini dengeli bir
sekilde dolduracak sekilde istiflenmistir. Tagin yiizeyinde zamanla olugmus
kirlenmeler ve hafif asinmalar goriilmektedir. Sahidenin alt tarafi kirik oldugu
icin bu kisimdaki muhtemel tarih boliimii okunamamistir. Yazi, tasin iizerin-
deki temel siisleme ve estetik unsurdur.

Envanter No: 16

Olgiileri (cm.): 77-24-5
Formu: Dikdortgen Prizma Govdeli
Malzemesi: Mermer

Kimligi: Hac1 Mustafa oglu Ishak
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Konumu: Basucu

Tarihi: Yaz1 Tiirti: Kabartma Siiliis
Kitabesi:

. Fatiha

. Emrii’l-mevt ve’l-hayat’a

. Haza merkadii’s-said es-sehid

. el-merhiim el-magfiir el-mebrir

. el-muhtac ila rahmeti ve’l-gufran

. Ishak bin Mustafa Hacu.

. Kabri yiiziinde tevfiki. F1 sene 1232.

N N B W N =

Tanim ve Kompozisyon: Beyaz mermerden imal edilen bu bas sahidesi,
dikdortgen gdvdeli ve tist kismi sivri kemer formunda tasarlanmigtir. Kitabe
diizeni, kemer igerisine yerlestirilmis “Fatiha” ibaresiyle baslar ve altinda ya-
tay kabartma seritlerle (cetvel) ayrilmis alt1 satirla devam eder. Hat sanat1 agi-
sindan kabartma siiliis yazi tiirii tercih edilmis; harfler satir kartuslarini dengeli
bir sekilde dolduracak sekilde istiflenmistir. Tagin yiizeyinde yer yer kirlenme
ve aginmalar mevcuttur. Kitabede mevtanin ismi Hac1 Mustafa oglu Ishak ola-
rak belirtilmistir. Metnin sonunda yer alan Hicri 1232 (M. 1816-1817) tarihi,
sahidenin 19. yiizyiln ilk ¢eyregine ait oldugunu belgelemektedir. Yalin bir
is¢ilige sahip olan tasta, hat sanati temel estetik unsuru olarak yer almaktadir

7. GENEL DEGERLENDIRME

Seyhu’l Garib Zaviyesi ve Sultaniye Camii hazirelerinde tespit edilen
mezar taglari, Bitlis’in Osmanli donemi mezar tasi gelenegini yansitan dnemli
epigrafik ve sanatsal ornekler arasinda yer almaktadir. Incelenen sahideler;
form, malzeme, yazi slubu, kitabe diizeni ve siisleme anlayisi bakimindan
degerlendirildiginde ortak bir sanat anlayisinin varligini ortaya koymaktadir.
Ozellikle taslari biiyiik boliimiinde gériilen sade kompozisyon diizeni, yaziy1
On plana g¢ikaran estetik yaklasim ve sinirlt siisleme kullanimi, Bitlis mezar
tag1 sanatinin karakteristik 6zellikleri arasinda dikkat ¢ekmektedir.

Hazirede yer alan sahidelerin ¢ogunlugunun dikdortgen prizmali govde
formunda diizenlendigi goriilmektedir. Bunun yaninda yuvarlak kemerli, sivri
kemerli ve liggen alinlikli 6rnekler de bulunmaktadir. Bu ¢esitlilik, mezar tasi
geleneginin uzun bir zaman dilimi igerisinde devam ettigini ve belirli 6l¢lide
bicimsel gelisim gosterdigini distindiirmektedir. Kitabelerde tespit edilen Hicri
1109-1323 tarih araligi, hazirenin yaklagik iki asirdan fazla bir siire boyunca
kullanim gordiigiinii ve mezar tasi geleneginin bolgede kesintisiz sekilde devam
ettigini ortaya koymaktadir. Taslarm biiyiik kismmda beyaz mermer malzeme
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tercih edilmis, baz1 drneklerde ise yerel tas kullanilmistir. Ozellikle mermer yii-
zeyler iizerine uygulanan kabartma siiliis yazilar, taglarin estetik goriintimiinii
belirleyen en 6nemli unsur haline gelmistir. Kitabelerde kullanilan ifadeler in-
celendiginde, dénemin dini ve tasavvufi diisiince diinyasini yansitan giiclii bir
icerik dikkat cekmektedir. “Y4 Allah”, “Fatiha”, “Ihlas”, “Ya Gafir”, “el-mer-
him”, “el-magfir” ve “rahmetullahi tedla” gibi ifadeler, mezar taslarinda en
sik karsilagilan ibareler arasindadir. Bunun yaninda bazi kitabelerde oliimiin
kagmilmazligi, diinyanin gegiciligi ve ahiret diisiincesini konu alan manzum
metinler de yer almaktadir. Ozellikle baz1 sahidelerde Fars¢a manzum ifadelere
yer verilmesi, Bitlis’in klasik Osmanli kiiltiir cevresiyle birlikte iran edebi ge-
leneginden de etkilendigini gdstermektedir. Bu durum, mezar tas1 kitabelerinin
mevtanin kimligini aktaran metinler olmasinin 6tesinde dénemin dini, tasavvufi
ve edebi anlayisini yansitan epigrafik belgeler niteligi tasidigini gostermektedir.

Haziredeki taglarda siisleme unsurlarinin oldukea sinirh tutuldugu goriil-
mektedir. Siisleme programi daha ¢ok yazinin estetik giicii tizerinden sekil-
lenmis, baz1 6rneklerde kiigiik rozet motifleri, ¢icek bezemeleri, cetvel dii-
zenlemeleri ve kartus uygulamalar kullanilmistir. Ozellikle yazi satirlarmin
dengeli istiflenmesi ve kartus alanlarinin 6l¢iilii bigimde diizenlenmesi, tas
ustalarinin hat sanatina hakim oldugunu gostermektedir. Celi siiliis kullanilan
baz1 6rneklerde ise harflerin daha yogun ve gosterisli bigimde islendigi dikkat
cekmektedir. Mezar taslarinda slislemenin geri planda birakilmasi ve yazinin
temel estetik unsur haline getirilmesi, bolgede hat sanatina dayali sade fakat
giiclli bir mezar tas1 geleneginin benimsendigini gostermektedir.

EE T3 A2

Kitabelerde gegen “seyh”, “aga”, “reisii’l-alemdar” ve benzeri unvanlar,
hazirenin siradan bir mezarlik olmasinin 6tesinde zaviye ¢evresinde sekille-
nen belirli bir sosyal ve tasavvufi ziimreyle iliskili oldugunu diisiindiirmekte-
dir. Ozellikle Seyhu’l Garib Zaviyesi cevresinde yogunlasan bu mezar taslari,
Bitlis’in Osmanli donemindeki dini ve kiiltiirel yapisina 11k tutan 6nemli ta-
rihi belgeler niteligindedir. Ayrica kadinlara ait sahidelerin de bulunmasi, ha-
zirenin farkli toplumsal kesimler tarafindan ortak bigimde kullanildigimi gos-
termesi bakimindan 6nemlidir. Mezar taslarinin 6nemli bir kisminda yiizey
aginmalari, kiriklar, likenlesme ve topraga gomiilii boliimler goriilmektedir.
Buna ragmen kitabelerin biiyiik 6l¢iide okunabilir durumda olmasi, tas iscili-
ginde kullanilan tekniklerin dayanikliligini ortaya koymaktadir. Bazi sahide-
lerde tarih boliimlerinin ayri kartuslar icerisine alinmasi, bazi drneklerde ise
{ist boliimde “Thlas” veya “Fatiha” ibarelerine 6zel alan ayrilmasi, mezar tasi
kompozisyonunda belirli bir diizen anlayisinin benimsendigini gostermekte-
dir.

Genel olarak degerlendirildiginde Seyhu’l Garib Zaviyesi ve Sultaniye
Camii hazirelerindeki mezar taslari, Bitlis’in Osmanli donemi tas is¢iligi, hat
sanat1 ve mezar tasi gelenegini yansitan dnemli 6rnekler arasinda yer almak-
tadir. Bu sahideler mezar tag1 sanati agisindan dénemin sosyal yapisi, dini
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hayati, tasavvuf kiiltiirii ve edebi anlayisini ortaya koymalar1 bakimindan da
biiylik 6nem tasimaktadir.

Hazire Mezar Taslan - Gorsel Katalog Ozeti

G a B . By
FORM YAZ1 MALZEME| | SUSLEME
Dikdortgen govde | Kabartma siiliis Beyaz mermer Rozet
Yuvarlak kemer Celi siiliis Gri mermer Cicek
Sivri kemer Yatay kartus Yerel tas Kartus
Uggen alinhk Cetvel diizeni Flime tas Kemer/alinlik

\. VN g/ J

@ & & &
H.1109 H.1182 H.1257 H.1323

7.1 Mezar Taslarimin Form Ozellikleri ve Mimari Etki

Seyhu’l Garib Zaviyesi ve Sultaniye Camii hazirelerinde incelenen me-
zar taglariin biiyiik ¢ogunlugunda dikddrtgen prizma govdeli sahide tipinin
tercih edildigi gortilmektedir. Bu durum, Osmanli tasra mezar tasi geleneginin
Bitlis’te uzun siire devam ettigini gostermektedir. Sahidelerde sade bir form
anlayis1 benimsenmis, tas yilizeyi ¢ogunlukla kitabe diizeni {izerinden sekil-
lendirilmigtir. Govde yapilarinin ince ve uzun tutulmasi, yazi alanini genis-
letmis, boylece kitabeler tasin temel estetik unsuru haline gelmistir. Hazirede
iiki farkli iist form dikkat ¢ekmektedir: yuvarlak kemerli ve iiggen alinliklt
sahideler. Yuvarlak kemerli 6rnekler klasik Osmanli mezar tasi anlayisini yan-
sitmaktadir. Ozellikle Envanter No: 1, 3, 5, 7, 10 ve 13’te gériilen bu diizen-
leme, mezar tagina dengeli bir goriiniim kazandirmaktadir. Kemer formu ¢ogu
zaman “Ya Allah”, “Fatiha” ve “Ya Gafiir” gibi ibareleri ¢cer¢eveleyen mimari
bir unsur olarak kullanilmistir.

Sivri kemerli sahideler ise daha anitsal bir etki olusturmaktadir. Envanter
No: 15 ve 16’daki d6rneklerde iist boliim mihrap ya da nis diizenlemesini hatir-
latan bir anlayisla ele alinmigtir. Bu uygulama, Bitlis’in Selguklu ve Osmanlt
arasinda sekillenen mimari birikiminin mezar taglarina yansimasi olarak de-
gerlendirilebilir.

Uggen alilikli sahideler hazirede dikkat ¢ceken diger bir form grubudur.
Envanter No: 6, 9, 11 ve manzum kitabeli Envanter No: 7°de gdriilen bu dii-
zenleme, tasin {ist boltimiine hareketli bir goriinim kazandirmaktadir. Bazi
orneklerde “Thlas” ibaresinin alinhik kisminda bagimsiz bir kartus icerisinde
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verilmesi, iist bolimiin gorsel merkez haline getirildigini gostermektedir. Bazi
sahidelerde {ist boliim ana kitabe alanindan ayr bir kartus seklinde diizenlen-
mistir. Genel olarak degerlendirildiginde haziredeki mezar taglarinda mimari
etki iist form, kartus diizeni ve yazi kompozisyonu {izerinden olusturulmustur.
Yogun siisleme yerine form ile yaziin uyumuna dayali sade bir estetik anla-
y1s benimsenmistir.

7.2. Mezar Taslarinda Malzeme Kullanimi ve Bolgesel Tas isgiligi

Seyhu’l Garib Zaviyesi ve Sultaniye Camii hazirelerinde incelenen mezar
taglarinda en yogun kullanilan malzeme beyaz mermerdir. Osmanli mezar tasi
sanatinda mermer, dayaniklilig1 ve estetik goriiniimii nedeniyle sik tercih edi-
len bir malzeme olmustur. Haziredeki 6rneklerde de mermerin diizgiin yiizeyi,
yazilarin daha belirgin ve okunakli bicimde islenmesine imkan saglamistir.
Bunun yaninda gri mermer, fiime renkli tag ve yerel tag malzemeyle yapilmis
ornekler de bulunmaktadir. Ozellikle Envanter No: 8, 10, 11 ve 12°de goriilen
koyu renkli veya yerel tas kullanimi dikkat ¢cekmektedir. Yerel tas kullanilan
sahidelerde ylizey daha piiriizlii olup is¢ilik mermer 6rneklere gére daha kaba
goriinmektedir. Bu durum 6zellikle Envanter No: 12 ve 14°te belirgin sekilde
hissedilmektedir. Yerel tag kullaniminin ekonomik imkanlar ve malzeme eri-
simiyle iligkili oldugu diigiiniilmektedir. Buna ragmen bu 6rneklerde de kartus
diizeni, yatay satir sistemi ve kabartma siiliis uygulamasi devam ettirilmistir.
Bu durum, malzeme farkliligina ragmen ortak bir mezar tas1 geleneginin siir-
diigiinii gostermektedir.

Haziredeki taglarin biiylik boliimiinde zamanla olusmus asinmalar, kirik-
lar, likenlesmeler, ylizey kararmalar1 ve parca kayiplar1 dikkat cekmektedir.
Bitlis’in sert iklim kosullar tas yilizeylerinde belirgin deformasyonlara yol
acmistir. Baz1 sahidelerin alt boliimlerinin topraga gomiilii olmas1 nedeniy-
le kitabelerin devami okunamamaktadir. Ozellikle acik alanda kalan taslar-
da yagmur, kar ve don etkisine bagh yiizey bozulmalar1 goriilmektedir. Buna
ragmen kitabelerin 6nemli bir kisminin giiniimiizde hala okunabiliyor olmasi
dikkat c¢ekicidir. Bu durum, tas ustalarinin harf derinliklerini basarili bigim-
de uyguladigini gdstermektedir. Ozellikle kabartma siiliis yazilarin derin is-
lenmesi, asginmalara ragmen yazinin goriniirliigiinii korumasini saglamistir.
Genel manada haziredeki tas is¢iligi, Istanbul merkezli saray {islubuna gore
daha sade ve yerel bir karakter gostermektedir. Buna ragmen 6zellikle mermer
orneklerde goriilen dengeli istif diizeni, kartus uygulamalar1 ve yazi kompo-
zisyonlari, bolgede faaliyet gosteren tas ustalarinin Osmanli mezar tas1 gele-
negini basariyla siirdiirdiigiinii ortaya koymaktadir.

7.3. Hat Sanat1 ve Yaz1 Kompozisyonu

Seyhu’l Garib Zaviyesi ve Sultaniye Camii hazirelerinde yer alan me-
zar taslarinin en dikkat ¢ekici yonlerinden birini hat sanati olusturmaktadir.
Incelenen sahidelerin biiyiik kisminda kabartma siiliis yazi tercih edilmistir.



flahiyat Alaninda Uluslararast Giincel Yaklagimlar * 155

Envanter No: 1°de celi siiliis uygulamasina rastlanmistir. Osmanli mezar tasi
geleneginde yaygin olarak kullanilan siiliis yazi, estetik gdériiniimii ve okuna-
bilirligi nedeniyle Bitlis 6rneklerinde de temel yazi karakteri olarak benim-
senmistir.

Kitabeler cogunlukla yatay kartuslar icerisine yerlestirilmis, satirlar ince
cetvel cizgileriyle birbirinden ayrilmistir. Bu diizenleme hem yazinin okun-
masini kolaylastirmis hem de tas ylizeyine mimari bir biitiinliik kazandirmis-
tir. Harflerin kartus alanini dengeli bi¢imde dolduracak sekilde istiflenmesi,
yazi1 yiizeyinde belirli bir ritim olusturmustur. Ozellikle elif, lam ve kef gibi
dikey harflerde yiikselme etkisi belirgin bicimde hissedilirken, kivrimli harf-
lerde daha akici bir gdriiniim saglanmistir. Envanter No: 2’de yazinin hafif
saga meyilli bicimde yerlestirilmesi, kompozisyona hareket kazandiran dik-
kat ¢ekici bir uygulamadir. Bazi sahidelerde yazi aralarina yerlestirilen kiigiik
rozet ve ¢igek motifleri de yiizeydeki bosluk hissini azaltarak kompozisyo-
nu desteklemistir. Envanter No: 1’de goriilen celi siiliis uygulamasi ise diger
orneklere gore daha sanatkarane bir goriiniim ortaya koymaktadir. Harflerin
iri ve kivrimli bigimde islenmesi, satir diizenindeki ritim ve yazinin ylizeyde
olusturdugu hareket, hattatin estetik kaygisini agik bigimde yansitmaktadir.
Haziredeki 6rneklerde “Ya Allah”, “Fatiha”, “Ihlas” ve “Ya Gaftr” gibi kisa
ibareler cogunlukla iist boliimde bagimsiz kartuslar icerisine yerlestirilmistir.
Boylece {ist boliim gorsel merkez haline getirilmis, kitabenin okunma diize-
ni belirli bir hiyerarsi igerisinde kurgulanmistir. Bitlis mezar taglarinda yazi,
siislemenin Oniine gegen temel estetik unsur durumundadir. Bu y6niiyle hazi-
redeki sahideler, Osmanli mezar tas1 sanatinda yazi merkezli estetik anlayisin
tagradaki basarili 6rnekleri arasinda degerlendirilebilir.

7.4. Kitabe Diizeni ve Epigrafik Gelenek

Seyhu’l Garib Zaviyesi ve Sultaniye Camii hazirelerinde yer alan me-
zar taglarinin kitabeleri, Osmanli epigrafi geleneginin Bitlis’teki yansimala-
rin1 gdstermesi bakimindan dnem tagimaktadir. Kitabelerde hem klasik dua
kaliplar1 hem de edebi ve tasavvufi igerikli ifadeler bir arada kullanilmistir.
Bu durum, mezar taglariin kimlik bilgisi veren belgeler olmadigini, donemin
inang diinyasini, kiiltiirel anlayisini ve edebi zevkini yansitan metinler niteligi
tasidigini gdstermektedir.

Kitabelerde ¢cogu zaman iist boliimde kisa dua ifadeleri, orta bdliimde
merhumun adi ve kimligi, alt béliimde ise tarih kism1 yer almaktadir. Boylece
hem gorsel hem de igerik bakimindan diizenli bir kompozisyon olugturulmus-
tur. Baz1 mezar taglarinda manzum kitabelerin kullanilmasi dikkat ¢ekmekte-
dir. Ozellikle Envanter No: 1°de yer alan: Beyitler ve salavatlar klasik divan
siirinin mezar tasi kitabelerine yansiyan 6rnekleri arasinda degerlendirilebilir.
Envanter No: 13’te yer alan “Bu faniden beka miilkiine gitti” ifadesi ise ta-
savvufi 6liim anlayisini yansitmaktadir. Oliim burada gegici diinyadan ebedi
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hayata gecis seklinde yorumlanmigtir. Bu yaklasim, hazirenin zaviye g¢evre-
sinde sekillenen tasavvufi kimligiyle de dogrudan iliskilidir. Haziredeki ki-
tabeler, Osmanli mezar tas1 geleneginde goriilen dua kaliplari, edebi anlatim
ve tasavvufi diisiincenin birlikte kullanildig1 zengin bir epigrafik yap1 ortaya
koymaktadir. Bu yoniiyle mezar taglari, Bitlis’in tarihi ve kiiltiirel gegmisini
belgeleyen dnemli yazili kaynaklar arasinda yer almaktadir.

7.5. Siisleme Program ve Estetik Anlayis

Seyhu’l Garib Zaviyesi ve Sultaniye Camii hazirelerinde tespit edilen
mezar taglarinda siisleme programinin genel olarak oldukga sinirh tutuldugu
goriilmektedir. Bu durum, Bitlis mezar tasi sanatinda estetik anlayisin siisten
ziyade yazi1 ve form iizerine kuruldugunu gostermektedir. incelenen drnek-
lerde siisleme, bagimsiz ve baskin bir dekoratif unsur olmaktan ziyade yaziy1
destekleyen yardimcei bir eleman olarak kullanilmistir. Haziredeki baslica siis-
leme unsurlart su sekilde tespit edilmistir: Rozet motifleri, Kiiciik ¢icek ka-
bartmalari, Cetvel (cergeve) cizgileri, Kartus diizenlemeleri, Kemer ve alinlik
uygulamalari Bu unsurlarin tamamiu, tas yilizeyini dolduran ana dekoratif 6geler
olmaktan ziyade kompozisyonu dengeleyen tamamlayici elemanlar olarak de-
gerlendirilmelidir (Pektas, 2001; Karadeniz, 2020). Ozellikle kartus ve cetvel
uygulamalari, kitabe metnini boliimlere ayirarak tagin okunabilirligi artirmig
ve de yiizeyde diizenli bir gorsel ritim olusturmustur. Kemer ve alinlik diizen-
lemeleri ise mezar tagina mimari bir ger¢eve kazandirarak formu giiglendiren
unsurlar arasinda yer almaktadir. Rozet ve kiigiik bitkisel motifler, siisleme
programi igerisinde en sik karsilagilan detaylardandir. Ozellikle Envanter No:
2’de yazi satirlar1 arasina yerlestirilen kiigiik rozet motifleri, yiizeyde olusabi-
lecek bosluk hissini azaltarak kompozisyona daha dengeli ve hareketli bir go-
riinlim kazandirmaktadir. Benzer sekilde bazi 6rneklerde goriilen kiigiik ¢igek
kabartmalari, tas ylizeyine hafif bir estetik zenginlik katmakla birlikte higbir
zaman yazinin éniine gegen bir yogunluga ulasmamaktadir. Haziredeki mezar
taglarinda siisleme higbir 6rnekte ana unsur héline gelmemistir. Tiim kompo-
zisyonun merkezinde yazi yer almakta ve siisleme ise bu yaziy1 gergeveleyen
ikincil bir unsur olarak varlik gostermektedir. Bu yaklasim, Bitlis mezar tasi
sanatinda “yazi merkezli estetik anlayisin” belirleyici oldugunu agik bigimde
ortaya koymaktadir. (Celik, 1998).

Osmanli mezar tas1 sanatinin 6zellikle Istanbul merkezli drneklerinde
goriilen yogun barok ve rokoko etkili bezeme anlayistyla karsilastirildigin-
da, Bitlis drneklerinin daha sade, 6l¢iilii ve dengeli bir estetik anlayisa sahip
oldugu goriilmektedir (Miilayim, 2018). Buradaki siisleme dili daha ¢ok tagin
anlamini destekleyen, onu goriiniir kilan ancak baskilik kurmayan bir yapi-
dadir. Bu durum, bdlgenin hem yerel tas is¢iligi gelenegi hem de tasavvufi
diistince yapisi ile uyumlu bir estetik yaklasim gelistirdigini gostermektedir.
Bitlis hazirelerindeki siisleme programi, gosteristen uzak fakat anlam yiiklii
bir gorsel diizen tizerine kuruludur. Bu yoniiyle taslar, slislemeyi bir amag
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yapmanin 6tesinde yaziy1 ve anlamui giiglendiren bir arag olarak ele alan 6zgiin
bir sanat anlayisini yansitmaktadir.

7.6. Sosyal Kimlik ve Unvan Kullanim

Seyhu’l Garib Zaviyesi ve Sultaniye Camii hazirelerinde yer alan mezar
taglar1, epigrafik ve sanatsal ozellikler tasimamanin Otesinde ayni zamanda
Osmanli toplumunun sosyal yapisina iliskin 6nemli bilgiler sunmaktadir. Ki-
tabelerde yer alan isimler, lakaplar ve unvanlar, bireylerin toplum igindeki
statiilerini, dini kimliklerini ve tasavvufi aidiyetlerini ortaya koymaktadir. Bu
yOniiyle mezar taslari, donemin sosyal yapisini belgeleyen 6nemli tarihi kay-
naklar niteligindedir. Hazirelerde “Aga”, “Hac1”, “Divane”, “Reisii’l-alem-
dar” ve “Seyhii’l-guraba” gibi unvanlarin siklikla kullanildig1 goériilmektedir.
“Aga” unvani askeri veya idari bir gorevi ifade ederken, “Hac1” kiginin dini
kimligini vurgulamaktadir. “Divane” ise ¢ogunlukla tasavvufi bir aidiyet veya
halk arasinda kullanilan manevi bir lakap niteligindedir. Bu durum, hazireler-
de farkli sosyal katmanlardan kisilerin bulundugunu géstermektedir. Envanter
No: 2’de yer alan “Ali Aga’nin kerimesi Sema” ifadesi, kadin mezar tasla-
rinda aile kimliginin 6n planda tutuldugunu gostermektedir. Kadinin kimligi
bireysel olarak ele alinmamis aile bagi lizerinden tanimlanmistir. Bu durum
Osmanli toplumunda kadin kimliginin ¢ogunlukla aile iligkileri ger¢evesin-
de ifade edildigini gostermektedir. Ebu Said’e ait Envanter 1 nolu mezar tasi
ise tasavvufl unvanlarin kullanimini gdstermesi bakimindan dikkat ¢ekicidir.
Kitabede yer alan “Seyh”, “avniil-muhtacin”, “veliyyiin-nlir” ve “zii’l-cena-
hayn” gibi ifadeler, mezar sahibinin manevi y6niinii ve toplumdaki sayginli-
gin1 ortaya koymaktadir. Ozellikle “nizirun bi’s-sirr” ifadesi, tasavvuf gele-
negindeki manevi gozeticilik anlayigini yansitmaktadir. Bunun yaninda mezar
taglari, bireyleri isimleri, sosyal statiileri, dini aidiyetleri ve aile baglariyla
birlikte tanimlamakta, boylece Osmanli sosyal tarihine 11k tutmaktadir.

7.7. Tarihlendirme ve Uslup Siirekliligi

Seyhu’l Garib Zaviyesi ve Sultaniye Camii hazirelerinde okunabilen ki-
tabeler, Hicri 1109 ile 1323 yillar1 arasinda genis bir zaman dilimine yayil-
maktadir. Bu tarih araligi, yaklasik olarak 17. yiizy1l sonlarindan 20. yiizyil
baslarina kadar uzanan uzun siireli bir kullanim siirecini ortaya koymaktadir.
S6z konusu siireklilik, hazirenin belirli bir donemle sinirli kalmadigini, aksi-
ne yiizyillar boyunca farkli kusaklara ait definlerin gerceklestirildigi canli bir
mezarlik alani oldugunu gostermektedir. Tespit edilen tarihli 6rnekler su sekil-
de siralanmaktadir: H. 1109 tarihli Envanter No: 13, H. 1113 tarihli Envanter
No: 2, H. 1182 tarihli Envanter No: 4, H. 1232 tarihli Envanter No: 16, H.
1257 tarihli Envanter No: 9, H. 1309 tarihli Envanter No: 17, H. 1317 tarihli
Envanter No: 8 ve H. 1323 tarihli Envanter No: 14 olarak siralanmaktadir. Bu
tarih aralig1 degerlendirildiginde, yaklasik iki asirdan fazla bir zaman dilimi
boyunca mezar tasi tiretiminin devam ettigi anlagilmaktadir. Buna ragmen tas-
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larin form, yazi diizeni ve genel kompozisyon anlayisinda biiyiik bir degisim
gdzlenmemesi dikkat gekicidir. Ozellikle dikdortgen prizma gévde formunun
stirekliligi, kabartma siiliis yazinin yaygin kullanimi ve kartus sisteminin ko-
runmasi, bolgede giiclii bir geleneksel tislubun varligini géstermektedir. Bazi
kiigiik farkliliklar ise zaman igerisindeki tislup degisimlerinden ziyade birey-
sel ustalik farklar1 ve yerel imkanlarla iliskilendirilebilir. Ornegin geg tarihli
orneklerde yazinin daha yogun veya daha kaba islenmis olmasi, sanatsal bir
doniisimden ¢ok malzeme kalitesi ve uygulama kosullariyla agiklanabilir.
Buna karsi erken tarihli 6rneklerde daha dengeli istif diizeni ve daha 6zenli
is¢ilik dikkat cekmektedir.

7.8. Bolgesel Uslup Ozellikleri

Seyhu’l Garib Zaviyesi ve Sultaniye Camii hazirelerinde tespit edilen
mezar tagt sanati, Osmanl klasik mezar tasi gelenegi ile Dogu Anadolu tag
is¢iligi arasinda gelisen yerel bir islubun varligini ortaya koymaktadir. Bu
sentez, hem merkezi Osmanli estetik anlayisinin hem de bolgesel iiretim ge-
leneklerinin birlikte degerlendirildigi 6zgiin bir sanat ortamina isaret etmek-
tedir. Bitlis mezar tasi sanatinin belirgin 6zellikleri su sekilde 6zetlenebilir:
Sade ve dengeli kompozisyon anlayisi, Yazinin temel estetik unsur olarak 6n
plana ¢ikmasi Kartus sisteminin diizenleyici bir unsur olarak yogun kullani-
mu, Siisleme programinin sinirli ve yardimer nitelikte olmasi, Uggen alinlikli
sahidelerin belirgin bigimde tercih edilmesi, Yerel tas malzemenin mermerle
birlikte kullanilmasi, Manzum kitabe geleneginin varligi, Dini ve tasavvufi
icerikli ifadelerin yogunlugu Hat sanatinin kompozisyonun merkezini olustur-
mast, Bu 6zellikler birlikte degerlendirildiginde, Bitlis mezar taslarinin bir de-
fin isareti olmanin 6tesinde, donemin estetik anlayisini, inang diinyasini ve tasg
isciligi gelenegini yansitan biitiinciil bir sanat dili olusturdugu goriilmektedir.
Seyhu’l Garib Zaviyesi ve Sultaniye Camii hazireleri de bu baglamda, bolge-
sel mezar tas1 sanatinin siirekliligini ve 6zgiin karakterini belgeleyen dnemli
kiiltiirel alanlar arasinda yer almaktadir.

SONUC

Seyhu’l Garib Zaviyesi ve Sultaniye Camii Haziresi’nde gerceklestirilen
incelemeler, Bitlis’in Osmanli donemi dini, sosyal ve kiiltiirel yapisina iligkin
onemli veriler ortaya koymaktadir. Yap1 toplulugu bir ibadet mekani olmanin
yani sira tasavvufi faaliyetlerin yiiriitiildiigli, sosyal dayanismanin saglandigi
ve sehir hayatinin sekillenmesinde etkili olan ¢ok yonlii bir merkez niteligi
tagimaktadir. Vakif kayitlar1 ve kitabeler, zaviyenin en ge¢ 16. yiizyildan iti-
baren aktif bicimde faaliyet gosterdigini, Osmanli’nin son dénemlerine ka-
dar da kullanimini stirdiirdiigiinii gostermktedir. Zaviyeye bagl diikkanlardan
elde edilen gelirlerin yolculara ve ihtiyac sahiplerine tahsis edilmesi, yapinin
sosyal ve ekonomik islevini agik bi¢imde ortaya koymaktadir. Seyhu’l Garib
Zaviyesi ve Sultaniye Camii, mimari agidan da Bitlis’in geleneksel tas yap1
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anlayisin1 yansitan énemli drnekler arasinda yer almaktadir. Egimli araziye
uyum saglayan iki katlh plan diizeni, alt katta zaviye ve tiirbe mekanlarinin, {ist
katta ise mescidin yer almastyla islevsel bir biitlinliik olusturmktadir. Yapimin
farkli donemlerde gegirdigi onarimlar ve eklemeler, uzun siire aktif kullanim
gordiigiinii gostermektedir. Tiirbe boliimiinde yer alan sanduka ve ¢evresinde
olusan hazire alani, yapinin ibadet iglevinin yaninda manevi ziyaret merkezi
olarak da 6nem tasidigini ortaya koymaktadir. Hazirede bulunan mezar taglari,
Bitlis mezar tasi sanatinin karakteristik 6zelliklerini yansitmaktadir. Sahide-
lerde ¢ogunlukla dikddrtgen prizma gévde formu tercih edilmis, kabartma sii-
liis yaz1 yaygin bigimde kullanilmistir. Kartus diizeni, cetvel ¢izgileri ve sinirlt
stisleme unsurlariyla olusturulan kompozisyon anlayisi, estetik etkinin biiyiik
olgiide yaz1 sanati iizerinden kuruldugunu gostermektedir. “Fatiha”, “Thlas”,
“Ya Gafir” ve “El-emrii’l-mevtii ve’l-hayat” gibi dini ifadeler, mezar taslari-
nin inang merkezli bir anlayis tasidigini ortaya koymaktadir. Bazi kitabelerde
goriilen manzum ifadeler ise Oliimiin faniligi, diinyanin gegiciligi ve ahiret
diisiincesi etrafinda sekillenen edebi bir dil sunmaktadir. Hazirede yer alan sa-
hidelerde “Aga”, “Hac1”, “Divane”, “Seyhii’l-guraba” ve “Reisii’l-alemdar”
gibi unvanlarin kullanilmasi, dénemin sosyal ve dini hiyerarsisini yansitmasi
bakimindan dikkat cekicidir. Ozellikle tasavvufi ¢agrisimli unvanlar, hazire-
nin siradan bir defin alaninin 6tesinde dini ve manevi itibara sahip kisilerin
gomiildigii bir mekan niteligi tasidigini géstermektedir. Kadin mezar tasla-
rinda aile kimliginin 6n plana ¢ikarilmasi ise Osmanli toplumundaki sosyal
aidiyet anlayisini ortaya koymaktadir. H. 1109 ile H. 1323 tarihleri arasina
tarihlenen mezar taslari, hazirenin yaklasik iki buguk asir boyunca kesintisiz
bicimde kullanildigin1 gostermektedir. Bu uzun siire¢ icerisinde mezar tasi
formu, yaz1 diizeni ve kompozisyon anlayisinda biiyiik degisiklikler goriilme-
mesi, Bitlis’te geleneksel tas isciligi ve mezar tasi tislubunun siireklilik goster-
digini ortaya koymaktadir. Bununla birlikte tas yiizeylerinde goriilen aginma,
kirik ve parga kayiplari, yapilarin uzun yillar boyunca dogal cevre kosullarina
maruz kaldigini gostermektedir.

Genel anlamda Seyhu’l Garib Zaviyesi ve Sultaniye Camii Haziresi, Bit-
lis’in Osmanli donemindeki tasavvufl hayatini, sosyal yapisini, tas isciligi
gelenegini ve epigrafik birikimini bir arada yansitan 6nemli kiiltiirel miras
alanlar1 arasinda bulunmaktadir. Hazirede yer alan mezar taslari, defin gele-
negine ait unsurlar olmanin yaninda dénemin estetik anlayisini, dini diistlin-
cesini, toplumsal kimligini ve yerel sanat anlayisini glinlimiize tasiyan tarihi
belgeler niteligi de tasimaktdir.
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