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Editorden

Degerli okurlarimiz, Farabi Felsefe ve Din Bilimleri Dergisi, 2022 yilinin Aralik
sayisiyla liglincli yilim1 tamamlayip dordiincii yila merhaba demenin heyecan ve gururunu
yasamaktadir. Bu sayimizda Felsefe ve Din Bilimlerinin farkli alanlarindan olusan birbirinden
degerli bes arastirma makalesi ile karsinizdayiz. 2020 yilindan beri akademisyenlere hizmet
gayesi tastma amaciyla yayin hayatina giren dergimiz ilk giinkii heyecaniyla gayret ve azmini
stirdiirmeye devam etmektedir. Uzun bir siireci gerektiren ve yogun bir sekilde fedakarca
ylritiilen calismalarin karsiligi hi¢ stiphesiz okuyucularm takdir ve begenileri olacaktir.
Dergimizin 5. Sayisinin viicut bulmasinda emek harcayan ve alin teri doken, degerlendirme
stiresince elestiri ve Onerileriyle yol gosteren tiim yazar, hakem ve yayin kurulu tiyelerimize

katkilarindan dolay1 tesekkiir eder ve saglikh giinler dileriz.

Editor

Dog. Dr. Enver DEMIRPOLAT
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Aragtirma Makalesi

Gazali Felsefesinde Bilimler Elestirisi

Hamdi ONAY!

Ozet

Yaklasik olarak XI. Asrin sonlarinda yasamis olan Gazali, kendi donemiyle
beraber 6nceki dénemleri inceleyip, 6zgiin elestiriler yapan bir Islam diistiniiriidiir.
[limler elestirisi de yapan Gazali'nin, hayatinda 6nemli degisiklikler meydana
gelmistir. Hayatinin baz1 donemlerinde siiphe ve ruhi bunalimlar yasamis olsa da
guclii kisiligi ve mantik yiiriitmeyle bu girdaptan ¢ikmay1 bagarmis, hayat1 boyunca
ilmi calismalar yapmaktan geri durmamastir. Gazali, yasadig1 cagda 6ne cikan ilim
dallarim1 arastirmis, pek c¢ok bilim dalinda uzmanlasmistir. Sirasiyla Batiniye
(Talimiye), Kelam, Felsefe, Tasavvuf gibi Islami ilimlerin metotlarmn: incelemis ve
bu ilim dallarinin kritigini yapmustir. Filozof yaptigi bu aragtirmalar sonunda
tasavvufta karar kilmis ve bu yolu takip etmistir. Gazali, bilginin kaynag:
probleminde duyu organlar1 ve aklin, kesin bilgiye ulasma konusunda yetersiz

kaldigini, kalbin yasayacag: tecriibelerle esyanin hakikati bilgisine ulasilabilecegini

Atif/Reference: Hamdi Onay, “Gazali Felsefesinde Bilimler Elestirisi”, Farabi Felsefe ve Din
Bilimleri Dergisi, S.5, Aralik-2022.

1 Dog. Dr., Inonii Universitesi ﬂahiyat Fakiltesi, hamdi.onay@inonu.edu.tr , Orcid No: 0000-
0002-0867-278X
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ilimlere olan yaklasim1 hakkinda degerlendirmeler yapmay1 amagliyoruz.

Anahtar Kelimeler: Gazali, Kelam, Felsefe, Tasavvuf, Hakikat

Criticism of Sciences in the Philosophy of Ghazali

Abstract

Mainly Ghazali, who lived at the end of the XI.century, is an Islamic thinker
who examines the previous periods together with his own period and makes
original criticisms. Ghazali, who made a criticism of sciences, had important
changes in his life. Although he experienced doubts and spiritual depressions in
some periods of his life, he managed to get out of this whirlpool with his strong
personality, and he did not refrain from doing scientific studies throughout his life.
Ghazali researched the prominent branches of science in his age and specialized in
many branches of science. He examined the methods of Islamic sciences such as
Batiniyya (Talimiye), Kalam, Philosophy and Sufism, and made a critique of these
branches of science. At the end of these researches, the philosopher decided on
Sufism and followed this path. Ghazali accepts that in the problem of the source of
knowledge, the sense organs and the mind are insufficient to reach certain
knowledge, and that the knowledge of the truth of things can be reached with the
experiences of the heart. In this study, we aim to analyze the philosopher's criticism

of sciences and make evaluations about his approach to these sciences.

Keywords: Ghazali, Kalam, Philosophy, Sufism, Truth

Giris

Gazali, hakikati arama yolundaki seriivenini kaleme aldig1 el-Munkiz mine’d-

daldl adli eserinde hakikati arayanlar1 dort smifa ayirir. Bunlardan ilki kelam



alimleridir ki bunlar rey ve istidlal sahibi iddiasinda olduklarin ifade ederler.
Ikincisi olan Batimiye firkasi da hakikati Masum [mam’dan aldiklarini iddia eder.
Uctinciisii felsefe ile mesgul olanlar mantik ve burhan sahibi olduklarina kanidirler.
Dordiincti sinif ise mutasavviflardir. Bunlar da Allah’in huzurunda olduklar,
miisahede ve kesf ehli olduklar1 iddiasini tagsimaktadirlar. Gazali, hakikatin bu dort
smifin disinda temsil edilemeyecegini ifade ederek bu smaiflar1 teker teker tetkik
etmeye koyulur?

Gazali, hakikati elde etme araclarinin ya da bilgiye ulasma yollariin 6nce
duyu algis1 daha sonra da akil oldugunu belirtmektedir. Bu ikisinin de esyanin
varlig1 ve hakikatini yeterince agiklayamadigini goriince, en sonunda bilginin Allah
tarafindan gonderilen bir nur ile gerceklestigini ifade etmektedir. Gazali'nin basit
diisiinme yollarindan baglayarak bilimsel bir gozleme dayanan siiphe etme ilkesi
hakikatin ortaya gikarilmasiyla ilgili bir yonteme dontistiigii anlasilmaktadir. Bu
siipheci yaklasimin, olusan problemleri kolayca ¢oziime kavusturmasina bakilirsa;
kendisinin i¢ine diistiigii problemleri ¢ok iyi bildigi ve ona gore ¢oziim yollarini da
kendi metoduyla gerceklestirdigi anlasilmaktadir.

Gazali, kelam ilminde seckin bir yer edinmis olsa da onun ihtisas alanini
sadece kelam ilmiyle smurli tutmak elbette miimkiin degildir. O kelami
tartismalardan sonra Masum Imam anlayisini taklit eden Talimiye mezhebinin
celiskilerini gordiikten sonra Felsefe ilmiyle mesgul olmustur. Giiniimiizde, Islam
felsefesini sekteye ugratan bir sahsiyet olarak gortilse de daha genis bir perspektifle
degerlendirildiginde bunun haksiz bir itham oldugu, dolayisiyla Gazali'nin katk:
sundugu alanlardan birisinin de Islam felsefesi oldugu goriilecektir. Felsefeyle
alakasi, Bagdat’ta baglayan Gazali'nin Yunan ve Islam filozoflarina ait birgok felsefe
kitabi okumus ve tekrar etmistir. Konuya hakimiyet sagladiktan sonra felsefi

miinakasalara yol agan Mekasidii’l Felasife ve Tehafiitii’l-Felasife gibi eserlerini kaleme

2 Gazali, el-Munkizu Mine’d-Dalal, Cev. Hilmi Giingor, 2. Bs. Maarif Basimevi, Ankara, 1960, s. 22-23.
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almustir®. Felsefenin de icindeki siipheleri gideremeye yetmedigini gordiikten sonra
Tasavvuf ilmine meylettigini, bu ilmin siiphelerini nasil giderdigini bizlere el-
Munkiz adl1 eserinde anlatmaktadir.*

Cocuklugundan itibaren kendisinde o6zel bir merak duygusunun var
oldugunu soyleyen Gazali, bu merak duygusuyla Felsefe, Batiniye, Tasavvuf,
Kelam ilimlerinin amaglarinin ne oldugunu kavramaya calisir. Gazali'nin felsefeye
kars1 takindigi tavir esasen ilging bir neticeyi de beraberinde getirir. Felsefeciler onu
felsefeye karsi olmakla, kelamcilar ise felsefeyi kullanmis olmakla suglar. Bu iki
kutuptan gelen elestiriler, esasen Gazali'nin Islam felsefesindeki konumu igin
belirleyici bir husus olarak kendini gosterir. Kesin bilgi konusunda kendisine
sorulan sorular karsisinda kesin olmayan bilgiye giivenilemeyecegi ilkesini ortaya
koyar.’ Buradan hareketle miiellifin, aragtirmanmn, elestirmenin kendisini dogru

bilgiye gotiirecegini konusunda deneyimler kazandigini soyleyebiliriz.

1.Gazzali’nin Ilimler Elestirisi

Gazali, bilgisinin genisligi, 6zgiinliigii ve elestiri giiciiyle Islam diisiince
tarihine katki saglamis ender sahsiyetlerden birisidir. O, kendi zamanma kadar
ulasan pek ¢ok ilim dalin1 incelemis ayni zamanda kendisinin de kelam, felsefe,
tasavvuf, fikih, hadis ve ahlak alaninda 6nemli ¢alismalar yapmistir. Onun en
belirgin 6zelligi kelamci olmasiydi. Yaratici bir tisluba sahip olmasi dolayisiyla
kelam ilmini elestirel bir bakisla yenileme hareketine katilmistir.® Gazali'nin sufi ve
selefi 6zellikleri birlestirmesi onun fikirlerinin sentezci bir yapiya sahip oldugunu

gostermektedir. Onun filozoflar: elestirisi, felsefi diisiinceye olan hakimiyetinin

8 ibrahim Agah Cubukgu, Gazali ve $iiphecilik, s. 64-65.; Cubukcu, Gazali ve Kelam Felsefesi, Ankara
Universitesi Hahiyat Fakiiltesi Yayinlari, Ankara, 1970, s. 12.

4 Gazali, EI-Munkizu mine’d Dalal ve Tasavoufi Incelemeler, ¢ev., Salih Ugan, Istanbul 2008, s. 96.
5 Gazali, el-Munkiz, s. 99.
6 M. Said Seyh, “Gazali”, Cev. Mustafa Armagan, Klasik Islam Filozoflar1 ve Diisiinceleri I (icinde), Ed.

M.M. Serif, Insan Yay., Istanbul, 2000, s. 156.



derecesini gostermektedir. Bu sebeple Gazali, bir ilim dali hakkinda yorum
yapabilmek i¢in o ilim dalini ¢ok ayrintili bir sekilde aragtirmak gerektigini belirtir.”

Gazali, filozoflar1 elestirirken samimi ve agik fikirli olmaya ¢alismaktadir.
Onun elestirisinin 0zii, filozoflarm yeterince Kur’an ve Siinnete miiracaat
etmedikleri, Yunan felsefesinin eksik yonlerini belirtmeden hepsini kabul ettikleri
iddias1 tizerine kuruludur. Buna ragmen filozoflarmn hakli olduklari noktalara isaret
etmeyi de ihmal etmez. Dolayisiyla Gazali felsefeyi degil; filozoflar1 ve yontemlerini
elestirmektedir. Bu da onun dogru bildiklerini, diisiindtigii fikirleri hig
cekinmeden, korkmadan, sodyleyen ve yazan bir karakter oldugunu
gostermektedir.

Gazali, yasadig1 donemde Ehl-i Stinnetin amaglar1 dogrultusunda felsefeyle
ugrasanlari dehriler, tabiatgilar ve ilahiler (hikmet ehli) olmak tizere {i¢ sinifa ayirir.
Debhriler, kadinatin tedbirli, alim ve muktedir bir yaraticis1 oldugunu kabul etmezler.
Bunlar alemin 6teden beri kendiliginden var oldugunu iddia ettiklerinden Gazali
bu smuftakileri zindiklikla suglamigtir. Ikinci sinif olan Tabiatcilar, hayvan ve
bitkilerin ilging 6zelliklerini agiga ¢ikaran galismalar yapan ve devam ettirenlerdir.
Canlilarin organlar1 iizerinde calismalar yapan bu sinif tababet ilminde Allah’in
hayret verici sanatmi ve hikmetlerini gormiislerdir. Bundan dolayidir ki Allah’in
varligimin kabuliinii itirafa mecbur kalmiglardir. Bunlar tabiattan ¢ok bahsettikleri
icin canlilik 6zelliklerinin etkisiyle varligin kivam ve kemalinde mizacin itidal tizere
bulunmasimnin biiytik tesiri olduguna sahit olanlardir. Boylece insandaki “akil giicti”
niin de mizaca tabi oldugunu ve mizacin bozulmasiyla onun da bozuldugunu ifade
ederek bozulan bir seyin tekrardan var olmayacagimni zannettiler. Dolayisiyla
cenneti, cehennemi, kiyameti, hesab1;, yani ahireti inkar ettiler. Tabiatcilarin bu

sekilde siradan bir canli gibi basibos kaldiklarini ifade eden Gazali, bunlarin

7 Gazali, el-Munkiz, s. 128.
8 Bayrakdar, Mehmet, Islam Felsefesine Giris, Ankara 2001, s. 210; Bulag, Ali, Islam Diisiincesinde Din-
Felsefe/Vahiy-Akil Tliskisi, Istanbul 1994, s. 159.



Allah’in varhigmi reddetmeseler de ahiret inancini kabul etmediklerinden dolay1
zindik olduklarmi iddia etmektedir.

Gazali'ye gore felsefe ile ugrasanlarin tiglincii smifi hikmet ehlidir. Bunlar
Sokrates, Platon ve Aristoteles gibi bilginlerle beraber sonradan ayni yolu takip
eden filozoflardir. Mantik ilmini tertip eden ve felsefi ilimleri hiilasa edip kolay bir
sekilde istifade edilebilir hale getiren kisi Aristo’dur. Bu hikmet ehli, yukarida bahsi
gecen dehriler ile tabiatgilar: elestirenlerdir. Onlarmn hatalarini bagkalarinin izahina
gerek birakmayacak sekilde ortaya koydular. Dolayisiyla “Allah miiminleri
carpismadan kurtard1” manasindaki ayet geregi bir miiminin bunlar1 reddetmek
icin ¢aba sarf etmesine ihtiyag¢ kalmadi. Aristo, daha sonra Sokrates, Platon ve daha
evvel yetisen diger Yunan filozoflarin goriislerini elestirerek bunlardan bagimsiz
kaldigmi soylese de bazi fikirlerinden kendini kurtaramadi. Gazali bu yiizden
genelde Islam filozoflarin1 &zelde ise Ibn-i Sina ve Farabi'yi, agir bir sekilde
elestirmekle birlikte hi¢ kimsenin adi gegen filozoflar kadar Aristo'nun ilmini
nakletme basaris1 gosteremedigini kabul eder. Gazali bu filozoflarin Aristo’dan
naklettigi malumata dayanarak felsefeyi {i¢ kisma ayirir; bunlardan bir kismai kiifre
girer, bir kismi bidattir, bir kismi1 da inkar1 gerektirmeyen bilgilerdir, der.’

Gazali, hakikati arayanlarin su dort grup icerisinde aramak gerektigini ifade
etmektedir. Bunlar; kelamcilar, batiniler, filozoflar ve sufilerdir. Allah’in kendisine
yardim etmesiyle siiphe krizinden kurtulduguna inanan Gazali, tasavvufu bir hayat
tarzi haline getirmistir. Nefsiyle yaptig1 miicadelede basarili olmasini ilahi sirlara
vukufiyetine baglamaktadir.’® Aradig1 gercegin bu guruplarin diginda olmadiginm
belirten Gazali, taklit¢iligi biraktigini, ¢linkii taklit¢inin taklit¢i oldugunu fark
etmesi, kendisini hakikati arastirmaya sevk edecegini ifade etmektedir. Onun, bu
ilimlerle ilgili cesitli arastirmalar yaptig1 anlasilmaktadir. Gazali'min bu ilim

dallarindaki arastirmalarini sirasiyla inceleyelim.

9 Gazali, el-Munkiz, s, 26-30.
10 Cubukgu, [brahim Agah, Gazali ve Siiphecilik, Ankara 1989, s. 12; Zerrinkub, Abdiilhiiseyin, Medreseden
Kagis; Imam Gazali'nin Hayati, Fikirleri ve Eserleri, ¢ev., Hikmet GOk, Istanbul 2007, s. 152-153.
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1.1.Keldm

Gazali, 6nce kelam ilmiyle arastirmaya koyulmaktadir. Kelam ilmini ayrmtil
bir sekilde 6grenmektedir. Kelamin konular1 tizerinde ¢ikarimlar yapmaktadir.
Kelam ilminin kurucularinin kitaplarini incelemektedir. Daha sonra Kelam ilmiyle
ilgili kitaplar yazdig goriilmektedir. Gazali, kelam ilmini maksadi agisindan yeterli,
ama keyfiyeti bakimindan yetersiz oldugu kanaatine varmaktadir.!!

Keldm ilminin amaci, Ehl-i Siinnet inancin1 bidat ehlinin yikic
faaliyetlerinden korumak oldugunu ifade etmektedir. O, Kur'an ve siinnetin
merkeze almarak Islam inang sistemini kurmaya calismaktadir. Gazali, kelam
ilminin insanlarin Islam inancm yikmaya calismalar1 ve din mensuplarmi
aldatmaya calismalar tizerine dogdugunu vurgulamaktadir. O, Kelamalarin en
¢ok onem verdikleri hususun, tartistigi insanin agigini bulmak ve onlara kendi
gortistinii kabul ettirmek oldugunu elestirmektedir.’>? Bu durum, aklin zaruri
prensiplerinden bagka bir seyi kabul etmenin kimseye fayda vermeyecegini bilmeyi
gerektirmektedir. Bundan dolay1 Gazali i¢in kelam tatmin edici bir ilim dali olarak
kabul edilmemektedir. Bu sebeple, kelamcilarin kendi alanlarmimn digindaki
problemleri de ¢c6zmeye calismalar: elestirmektedir. Bu gercevede onlarin basarili
olmadiklarindan dolay1 halk arasinda bu ilmin fikir ayriliklarina neden oldugunu
kanaati hasil olmaktadir. Halkin inanglariyla ilgili problemlerin ¢6ziimii, kelam
ilminin kendi konularinin dismna ¢ikmasi nedeniyle islevini yitirdigini
belirtmektedir. *

Gazali, kelam Islam alimleri tarafindan ele alinis bicimi bakimindan farkl:
bir sekilde incelemeye tabi tuttugu goriilmektedir. O'nu kelam ilminin ilk ortaya

cikis sebebini ve onun alimlerinin yorumlarini inceleyerek, kelamcilara cgesitli

1 Gazali, age, s. 105; Cubukgu, age, s. 64.
12 Gazali, age, s. 106; Cubukgu, age, s. 63; Serif, age, s. 163.
13 Gazali, age, s. 106; Uludag Siileyman, Islam Diisiincesinin Yapis, Istanbul 1994, s. 122.
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elestirilerde bulundugu goriilmektedir. Kelam ilminin herkese yararli olmayacagini
belirtmesine ragmen, kelamcilara kars1 hoggoriilii davrandig: da bilinmektedir.!*
Gazali, kelamm belli bir yere kadar kendisi icgin yeterli oldugunu
belirtmektedir. Her ilim dalinin bizi hakikate ulasma noktasinda siipheye
diistirdiigiinii vurgulayarak, kelami da elestirmeye ve ona farkli yorumlar

getirmeye calismaktadir.

1.2.Felsefe

Gazali'nin, Kelamcilardan sonra filozoflar: elestirdigi bilinmektedir. Ancak
o, felsefeye yonelik elestirilerine baslamadan once bu alami iyice kavramaya
calistigin1 beyan eder. Ciinkii Gazali'ye gore bir ilmi son raddesine kadar
ogrenmeyen bir kimse, o ilimdeki carpikliklar1 ortaya koyamaz.’ Filozoflar,
hakikatleri aramaya bagladiklarinda nasil bir yontem izlemektedir? Onlarin
goriislerinin esyanin hakikatini anlamada nereye konmalidir? Bu ilim dalinin
yontemi nedir? Onlarin sdylediklerinin dogruluk pay1 ne kadardir? Onlar, Allah’,
evreni ve varliklar1 nasil anlarlar? Gazali, filozoflarin yukarida saydigimiz
ozelliklerini, onlarm biitiin gortislerini tahlil ederek filozoflar1 ve ilim elde etme
yontemlerini elestirmeye baglar. Bir ilim dalinin elestirilebilmesi i¢in o ilim dalinda
yetkinlesmis kimseleri de asarak bilinmeyen taraflarin1 da bilmek gerekmektedir.
Gazali, iste o zaman bu ilim dalinin eksikliklerinin Ogrenilebilecegini ifade
etmektedir.’® Bu donemlerde kaleme aldig1 Makasidu’l-Felasife’de (Filozoflarin
Maksatlar1) Aristo felsefesini izaha koyulmustur. Oyle ki bu eser Aristoculugun
dylesine sadik bir izahini yapmustir ki Ispanyol filozof ve miitercim Dominicus
Gundisalvus tarafindan yapilan Latince terciimesinden sonra Batili filozoflar bu
eseri Peripatetik (Aristocu) olarak degerlendirmistir. Hatta Biiyiik Albert, Thomas

Aquinas ve Roger Bacon gibi diisiiniirler, Gazali ismini Messailerin 6nde gelen

14 Gazali, age, s. 106.
15 Gazali, EI-Munkiz, s. 26-30; Mustafa Cagrici, “Gazali-Literatiir”, DIA, C. 13, 1996, s. 530-534.
16 Gazali, Felsefenin Temel Ilkeleri, ¢ev., Cemaleddin Erdemci, Ankara 2002, s. 35.
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temsilcilerinden Ibn Sina ve Ibn Riisd ile birlikte zikrettiler. Halbuki Messailik,
Gazali gibi bir muariza o zamana kadar rast gelmemisti'”.

Gazali'nin felsefeyi anlamaya calisirken kullandig1 metodun 6nemi, kendi
ozellikleri ve yaklasimindan gelmektedir. Kelam kitaplarinda yer alan elestiri ve
reddiyelerin karmasik, dagmik ve geliskili ifadelerle dolu oldugunu, bu ilimlere ilgi
duyanlar, bu elestiri ve reddiyeleri ciddiye almazlar. Ciinkii kendisiyle celisen
tutarsiz bilgi yiginlarini akl-1 selim insanlar kabul etmezler. Felsefi arastirmalarinin
sonunda ogrendiklerini diisiinmeye, anlamaya ve anlamlandirmaya, calisan
Gazali'ye gore bir ilim dalmin 6zellikleri, faydalar1 ve eksiklikleri stipheden uzak
ancak bu sekilde kavranabilir.'® Felsefe arastirmalarini tamamladiktan sonra Gazali,
filozoflar1 {i¢ guruba ayirir: Dehriler, Tabiatgilar ve Ilahiyatgilar.

Gazali, felsefecilerin ilk grubunun “dehriler” oldugunu ifade etmektedir.
Gazali, dehrilerin oncii filozoflar oldugunu, kudretli, bilgili ve planlayic1 bir
yaraticty1 inkar ettigini belirtmektedir. Gazali'ye gore dehriler, evrenin, insanlarin
ve hayvanlarin 6teden beri kendi kendine var oldugunu ve bu durumun sonsuza
kadar devam edecegini savunmaktadir. Gazali, dehrilerin bu 6zelliklerinden dolay1
zindik oldugunu belirtmistir.”

Gazali, felsefecilerin ikinci grubunun “tabiatcilar” oldugunu kabul
etmektedir. O, bu grubun cansizlar alemi, canlilar ve bitkiler tizerinde ¢alismalarin
sirdiirdiigiinii belirtmektedir. Gazali, tabiatcilarin canlilarin organlar: konusunda
arastirmalar yaptigini, Allah'in yaraticiliginin tezahtirleri ve hikmeti noktasinda
O'nu tanmmaya mecbur kaldigmi savunmaktadir. Gazali, insanin anatomi ve
canlilarin ilmini 6grendiginde Allah’m yarattigi mitkemmel varliga hayran
olabilecegini vurgulamaktadir.?

Gazali, tabiat¢ilarin arastirmalarmmin ¢ogunu cansiz varliklar tizerinde

gerceklestirdigini ifade etmektedir. Tabiatcilar, insanlardaki akil giictiniin mizacin

17 M. Said Seyh, age, s. 164-165.

18 Gazali, el-Munkiz, s. 129.

19 Gazali, age, s. 130; Serif, age, s. 165; Cubukgu, age, s. 66.
20 Gazali, age, s. 130; Cubukgu, age, s. 66.



dengesine bagh oldugunu kabul etmektedir. Onlar, insan viicudundaki denge
ortadan kalkinca, akil giicliniin de ortadan kayboldugunu savunmaktadir.
Tabiatgilar, nefis (ruh) 6liince, tekrar dirilmeyecegini kabul etmektedirler. Onlar,
ahireti, cenneti, cehennemi, kiyameti ve hesap vermeyi inkar ettiklerinden dolay1
glinah ve sevabin da s6z konusu olmayacagina kanidirler. Gazali, tabiat¢ilarm iman
etmeyi bilemedikleri icin nefsin arzu ve isteklerine gore hareket ettiklerini
belirterek, tabiat¢ilarin Allah’a ve sifatlarina inanmalarina ragmen ahiret giiniinii
inkar ettiklerini vurgulamaktadir.?!

Gazali, felsefe ile ugrasanlarin iiglincli grubunun “ilahiyatcilar” oldugunu
belirtmektedir. O, kadim filozoflar1 (Sokrates, Platon, Aristoteles) bu guruba dahil
eder. Ancak bu filozoflar igerisinde felsefeyi sistematik hale getirenin Aristoteles
oldugunu kabul etmektedir. Islam toplumunda yetigen filozoflarmn, kendilerinden
onceki dehriler ve tabiatgilar: elestirdigini belirtmektedir. Gazali, Farabi ve bn-i
Sina’y1 Aristoteles’in fikirlerinin bir kismini degistirmek ve ona ait olmayan fikirleri
benimsemekle elestirir. Bununla birlikte Gazali, Aristoteles felsefesini bize en dogru
sekilde aktaranlarin Farabi ve Ibn-i Sina oldugunu belirtmektedir.2 Gazali,
filozoflar1 daha yakindan inceledikten sonra felsefi ilimleri amaclarina gore
riyaziye, mantik, tabii ilimler, ilahi ilimler, siyasiyat ve ahlak olmak tizere alt1 kisma
ayirmaktadir?.

Bu sebeple Gazali'nin felsefe anlayisina bakildiginda elestirel bir tutum
icerisinde oldugu goriilmektedir. Buna ragmen O, felsefe hakkinda degerlendirme
yapmanin bu ilmi tam olarak 6grenildikten sonra ancak dogru olabilecegini kabul
etmektedir. Ayrica felsefecilerin ortaya koyduklar1 dogru bilgilerin kabul
edilmesini; yanlig bilgiler var ise yanlishklar1 gosterilerek elestirmenin dogru
oldugunu savur. Bu anlayis icerisinde Gazali'nin, bir¢ok ilim dallarina elestiriler

getirdigini, getirilen bu elestirilerin o ilimleri gelistirdigini s0ylemek miimkiindiir.

21 Gazali, el-Munkiz, s. 131; Cubukgu, age, s. 66.
2 Gazali, el-Munkiz, s. 132; Serif, age, s. 165.
2 Gazali, el-Munkiz, s. 30-43.
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Gazali'nin Felasifeye agir elegtirilerinden sonra Islam cografyasinda
felsefenin gdzden diistiigii ve kaybolmaya yiiz tuttugu kanaati hasil olmustur. Oyle
ki Gazali'nin felsefeyi reddettigi ve ona timiyle karsi c¢ktigr iddialarina
dontismiistiir. Bu durum Gazali'nin yanlhs anlasilmasi ve yorumlanmasindan
kaynaklanmistir. Ciinkii Gazali, felsefenin disiplinlerini tetkike tabi tutarak
filozoflar ortaya koyduklari fikirlerin dogru ve hatali yanlarmi kendi bakis acisiyla
tespit etmistir. Filozoflarin goriislerini ne tamamen reddetmis ne de tiimiiyle kabul
etmistir. Dolayisiyla Gazali zannedildigi gibi felsefeyi reddetmemis, yalnizca bazi
filozoflarin bilhassa metafizige iliskin gortislerini felsefi bir bakis agisiyla tenkit
etmistir. Bu durum felsefe agisindan bakildiginda olagan bir durumdur. Felsefenin
dogas1 elestirmektir. Kisacas1 Gazali'nin temel gayesi felsefeyi reddetmek degil,
kendisinden uzun yillar sonra Kant'in gergeklestirdigine benzer sekilde saf akla

dayanan felsefeye bir sinir koymaktir?.

1.3.Batiniyye (Talimiyye)

Batiniye, dini gerceklerin sadece masum imamlarmn Ogretmesiyle
bilinebilecegine inanan gruplar1 ifade eder. Dini naslarm batini manalarm
benimsemeleri sebebiyle Batmiye, yedili devir sistemini kabul ettikleri icin Se’biye,
ibahilige meylettikleri icin Ibahiye gibi nitelemelerle anilan Ismailliye firkast
insanlarin ileri siirecekleri goriislerin birbirinden farkli, hatta zit olabilecegini, bu
sebeple dini metin ve gerceklerin ancak masum imam tarafindan 6gretilmesi
suretiyle dgrenilip uygulanabilecegini ifade etmektedir. Islam diisiince tarihinde
[smailiye’'ye nispet edilen Talimiye ismini Gazalinin eserlerinde gormek
miimkiindiir.® Gazali'nin yasadig1 donemde Talimiye mezhebi gelisme gostererek
hakim anlayis haline gelmis, halk arasinda her seyin igytiziiniin hakki ayakta tutan

masum imamdan 6grenebilecegi diistincesi yayginlik kazanmistir.

2 Omer Mahir Alper, “Gazali'nin Felsefi Gelenege Bakisi: O Gergekten Bir Felsefe Karsit1 Miydi?”, Istanbul
Universitesi ilahiyat Fakdiiltesi Dergisi, Sa. 4, 2001, s. 104-106.
25 Gazali, Feda’'ihu’'l-Batiniyye (nsr. Abdurrahman Bedevi), Kahire 1383/1964, s. 11, 17.
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Talimiye diisiincesinin Ismailiye firkasinda ortaya ¢ikmasi ve gelistirilmesi
genellikle Hasan Sabah’a nispet edilmektedir. Hasan Sabah yeni bir anlayisla
“edda‘vetii’l-cedide” adiyla Nizari-Ismailiyesi'nin prensiplerini vazetmis, Allah’m
akil ve istidlal yoluyla degil ancak masum imamin 6gretmesiyle bilinecegini ileri
siirmiis, takipgileri de bunun gelismesine yardimci olmustur. Sehristani’nin Hasan
Sabbah’a atfen naklettigine gore Allah’mn bilinmesi konusunda zahir ulemasinin
yapacaklar1 agiklamalar iki ihtimal tagir. Allah ya Ogreticiye ihtiya¢ duymadan
sadece akli istidlal ile ya da bir 6greticinin 6gretmesiyle bilinebilir. Birinci ihtimale
gore baskasiin istidlalini reddetme imkani yoktur, ¢tinkii onu reddetmek bir tiir
ogretme eylemidir. Su halde sadece 6gretim (talim) yontemi isabetlidir. Hasan
Sabbah’a gore hakkin alameti birlik, batilin alameti ¢okluktur. Birlik yalniz imamin
ogretmesiyle saglanabilir, cokluk ise insanlarin re’y ve gortislerinden kaynaklanir.
Tevhidin gerceklesebilmesi igin niiblivvetle, niibiivvetin gergeklesebilmesi igin
imametle birlikte bulunmasi gerekir. Imamet kurumunun baginda bulunan masum
imam ise biitiin gerceklerin 6greticisidir.

Ismailiye’yi talim fikrine yonlendiren diisiince naslarin zahir ve batmmin
bulundugu iddiasina dayanir. Batmiyye'ye gore akli istidlal yoluyla hakkin
bilinememesinin asil sebebi naslarin sadece zahiriyle yetinilmesidir. Halbuki asil
amaglanan sey gizli ve batini mana olup bunu da sadece imam bilebilir. Felsefe
tarihinde ele alinan diisiince sistemlerine gore bilgi, biiyiik ¢cogunlukla duyularin
yani sira onlar1 diizenleyen akli diisiince ve istidlalden kaynaklanir. Kutsal metin
ve haberlere dayanan dini diisiincede ise bu metinlerin ve haberlerin anlasilip
yorumlanmasi konusunda kag¢milmaz sekilde akla basvurulmus, Islam dininde
ozellikle alimlerin taklide sapmadan elden gelen gayreti sarfetmeleri istenmistir.
Masum imam iddiasina gelince bunu ileri siiren Batiniyye konuyla ilgili olarak
hicbir objektif delile sahip degildir. Esasen Islam tarihinin daha ¢ok kriz

donemlerine rastlayan bu sofist telakkiye ilgi gosterenlerin sayisi ¢ok az olmustur.

26 Gazali, Feda’'ihu'l-Batiniyye, s. 198.
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Gazali, Batini ekollerin diisiincelerini 6grenmis, onlarin temel fikirlerini
tizerine elestirilerde bulunmustur. Hakikatin bilgisinin yanilmaz (masum)
imamdan degil, insanlara hakikati agiklayan gercek bir alimden 6grenilecegini bize
el- Munkiz adli eserde anlatmaktadir.”” Batini diistinceye sahip insanlar, saf ve
temiz insanlar1 cesitli cedel ve hitabet sanatlariyla ikna etmeye calistigini ifade
ederek, genglik yillarindan itibaren merak, sorgulama, tartisma, anlamaya ¢alisma
gibi Ozelliklerinden dolayr bu mezhebi kabul eden insanlarin hakikatin gergek
bilgisine ulasamayacag diislincesine kapilmalarindan kaynaklandigini 6ne

stirmektedir.

1.4.Tasavvuf

Gazali'nin yukarida anlatilan ilim dallarmin aragtirmasinm bitirdiginde
tasavvufa yoneldigi bilinmektedir. Tasavvufun ilim ve amel yoluyla 6grenilecegini
ifade eden Gazali, tasavvuf yolunun nefsin arzu ve isteklerinden uzaklagsmak
suretiyle masivadan siyrilarak sadece Allah’1 diistinmek oldugunu belirtmektedir.
O tasavvufun Allah'in iradesine uygun bir hayat yasamak oldugunu
vurgulamaktadir.?®

Gazali, bu ilime insanlarmn ¢ok az bir kisminin sahip oldugu, 6grenmeyle
ulasilamayan, ancak yasayarak ve sifatlarmi degistirerek birtakim ozellikleri
kesfettigini belirtmektedir. Gazali, tasavvufun Islam dininin yasama pratigi
oldugunu dile getirmektedir. Bizler her ne kadar nefsimizi terbiye etmemiz
gerektigini soylesek de onu uygulamadigimiz zaman bunun bir anlami
olmayacagimmi vurgulamaktadir.”? Buradan hareketle tasavvufun, kalbi Allah’a
a¢gmak ve O'na yonelmek oldugu anlasilmaktadir. Sufilerin laf diiskiinii olmayip,
ehli hal olduklarini ifade ederek, ilim yoluyla elde ettigi bilgilerin ardindan,

kalanlar1 ise tadarak ve yasayarak elde ettigini belirtmektedir. Gazali, ahiret

27 Gazali, el-Munkiz, s. 169.
2 Gazali, el-Munkiz, s.,169; Bayrakdar, age, s. 211.
2 Gazali, age, s. 171; Karadas, age, s. 86, 87.
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mutluluguna takva ile beraber nefsin arzu ve isteklerinden kurtulmasiyla
ulagabilecegini dgiitler. Insanin bunu yapabilmesi i¢in diinyanin aldaticihigmdan
uzaklasmasi, ebedi hayata hazirlik i¢in kalbin diinyaya olan ilgisini kesmesi ve
Allah’a yonelmesi gerekmektedir.®® Gazali, Allah’a yonelmenin ancak mevkiden,
makamdan ve diinya meggalelerinden uzaklasarak basarilabilecegini ifade ederek,
gundelik olaylar, ge¢im derdi gibi islerin insanin moral ve motivasyonunu
etkiledigini belirtir. Gazali'nin tek basma yasama, uzlet arzusunu iginde oldugu
bilinmektedir. O, omriiniin son on yilmi halvet, riyazet ve kalbini diinyaya
meyletmekten arindirarak Allah’t zikretmeyle gecirmeye calismistir. Ona gore
insan, ne kadar aklim1 kullanarak hiikiim vermeye calissa da ne kadar ince bir
diistintis gerceklestirse de sufilerin yolunu ve davraniglarin1 kazanmaktan uzak
kalacaktir. Ciinkii O, sufilerin hayata bakis agisinin peygamberlerin nuruyla
aydinlandigimi belirtmektedir.®® Bu sebeple tasavvuf yolunun basindan itibaren
insanlarda bir takim manevi haller meydana gelmektedir. Gazali, tasavvuf yolunda
insanin yasadig1 hallerin sozlerle ifade edilemeyecegini belirtmektedir. Bu
mertebede soyleyecegimiz her s6z bizi zor durumda birakabilir. Bazi insanlarmn bu
halleri Allah’a hulul etmek seklinde anlayabilecegini vurgulayarak, insanin bu
hallerini bir yanilg1 olarak gormek gerekmektedir.>

Gazali, insanin kalbini temizleyerek Allah’a yakinlasmasi siirecini
gerceklestirmeyen kimselerin niibiivveti anlamayacagini kabul etmektedir.
Velilerin kerametlerini, Hz. Muhammed’e peygamberlik gorevi verilmeden onceki
hallere benzeten® Gazali, Hz. Muhammed’e vahiy gelmeden 6nce insanlarla ilgisini
keserek Hira magarasma siginmasmi ve Rabbiyle bas basa kalmasmi tasavvuf

ehlinin yolu olduguna delil kabul etmektedir. O, bu yol hakkinda bilgi sahibi

30 Karadas, age, s. 90.

sl Gazali, el-Munkiz., s. 177, 178.
32 Gazali, el-Munkiz, s. 178.

33 Gazali, el-Munkiz, s. 178.
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olmayanlarin sufilerle beraber hayat yasayarak, onlarin tecriibeleri hakkinda bilgi
sahibi olabileceklerini belirtmektedir.3

Gazali, insanin manevi tecriibeleri kesfettikten sonra ancak olgun bir kisi
olabilecegini One siirerek tasavvufun oziinii inkar eden insanlarin sozlerini siddetle
elestirir. Ona gore insan bir ilmin gayesini bilmedigi zaman o ilim hakkinda
olumsuz yorumlar yapmasi kaginilmaz olacaktir. Bu konuda Hz. Muhammed’in
kirk yasinda Peygamber olmasmi ornek gostermektedir. Cilinkii Hz. Peygamber
kirk yasindan sonra Allah’in vahyine muhatap olmasiyla birlikte kendisinde
bulunan ahlaki terbiyesi biitiin Miisliimanlara ornek olmustur. Bu sebeple,
insanlarm boyle bir ahlaki 6rnegi gorebilmeleri i¢in tasavvuf yolunun segilmesi
gerektedir. Kendisinin de tasavvuf yolunu tanimasi sebebiyle niibiivvet
(peygamberlik) konusunu daha iyi anladigini ifade etmektedir.

Gazali, tasavvuf yolunda gegirdigi tecriibelerin ardindan kendisini harekete
gecenin Allah oldugunu belirtir. Gazali, Allah’tan kendisini 1slah etmesini ve
kendisi araciligiyla da insanlari 1slah etmeyi istemektedir. Boylece gegcirdigi
tecriibeler sonrasinda nefsinde kendisini tistiin gosteren, makam ve mevkiye 6nem
veren Ozelligini terbiye ettigini belirtmektedir. Gazali, Allah’in hak ve batilin
ayrimini kendisine gosterdigini ifade ederek tasavvuf yolunda Allah’m o6grettigi
hakikatleri insanlara anlattigina inanmaktadar.

Gazali, tasavvuf yolculugunda kazandig: tecriibeleri Hz. Peygamber’in
niibiivvetini 6rnek alarak aciklamaya calismaktadir. Vahyin Hz. Peygamber’in
kalbine aktigim1 ve kalbinde hissettigi vahyi akliyla anlamaya calistigini
diistinmekle, Gazali'nin kalp ve akil arasindaki iliskiyi nasil anladig agik bir sekilde
anlasilmaktadir. Yani insanin bir konuda kalbinde gecirdigi siiphelerin, akilla

anlasilmaya ¢alisildiginda hakikatin anlasilmasina yardimci olacaktir.

34 Gazali, el-Munkiz s. 179.
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Sonug

Gazali eserlerinde kendisini bir “feylesof” (filozof) olarak gérme ve gosterme
gayreti icinde olmamuistir. Buna ragmen o gerek bazi Islam bilginleri gerekse
modern arastirmacilar tarafindan felsefe gelenegiyle irtibatlandirilmis, hatta bir
filozof olarak degerlendirilmistir. Clinkii o felsefe konulariyla bir filozof kadar
ilgilenmis ve ortaya koydugu diisiinceler Islam Felsefesi tarihiyle ilgilenenlerin asla
goz ard1 edemeyecegi bir felsefi derinlige sahiptir. Bir din bilgini olarak felsefeden
aldig etkiler sayesinde kazanmis oldugu felsefi tavir, Gazali'yi felsefi ve akli ilimler
alaninin bir iiyesi saymaylr miimkiin kilmaktadir. Onun felsefeden elde ettigi
diisiincelerle din ilimlerine yaptig1 katki Islam Metodolojisini yakindan
ilgilendirmektedir. Bu, sadece Gazali'nin felsefede derinlestigi ve onu 6ztimsedigi,
onun nazari bilginin giicline ulastig1 manasma gelmez, ayn1 zamanda felsefenin
onu etkiledigi, hatta tasavvufi diisiincesine tesir ettigini gosterir.

Gazali'nin c¢alismalarindaki felsefi degeri, oOncelikle, onun felsefeye
yonelttigi elestirilerde aramak gerekir. Islam'da felsefi diisiincenin gelisim yahut
degisimi agisindan bakildiginda Gazali'nin yalnizca Islam Kelam gelenegini degil,
[slam Felsefesi gelenegini de metafizik ve epistemolojik agidan bir &lgiide
yonlendirdigi goriilebilir. Bu yonlendirme dncelikle Bati'da Ibn Tufeyl ile Dogu'da
Siihreverdi el-Maktul {izerinde goriilmektedir. Gazalinin etkisi kendisini esas
itibariyla Ihya diisiincesiyle hissettirmistir. Hig siiphesiz bu etki, Stinni Islam'da
onemli Olctide kendini gostermis bir anlayis olarak gelmektedir. Gazalinin
calismalar $ii diisiince geleneginde, ozellikle de Isfahan Okulu'nda Israki anlayis
igerisinde glintimiizde hala stirdiiriilmektedir.

Gazali, Aristo gibi Yunan filozoflariyla beraber, onlardan etkilenen Farabi ve
ibn Sina gibi Islam filozoflarina yonelttigi elestirileri, 6zgiin Islami diisiincenin
olusmasi igin sarf ettigi cabasmin sonucu olarak yorumlamak gerekir. Nitekim bu
elestiriler, onun felsefesinin orijinal oldugunu gosterir. Ciinkii Gazali, felsefeye
duydugu ilgiyi, tabiatinda var olan hakikati arama egilimine baglamaktadir. Erken
yaslardan itibaren arastirma, sorgulama ve elestirel bir mizaca sahip oldugunu
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vurgulayan diisliniir, hakikati arama c¢abasina karsilik gelen manevi veya
entelektiiel bir krize girer. Miimkiin alternatifler olarak kelamcilar, Batmiler, sufiler
ve filozoflarin goriislerini siralar. Bu siralamaya gore, felsefe, Islam ilim ve diisiince
geleneginde rol oynayan dort entelektiiel gelenekten biridir. Ne var ki, kendinden
sonra Islam diinyasinda pek ¢ok diisiiniir Gazali taraftari olmussa da onun
felsefesini ileri boyutlara tasiyamamustir. Ne yazik ki bu distintirlerin ¢ogu
Gazali'yi, 6zellikle onun felsefeye bakisini yanlig yorumlayarak, hatta belki hig
anlamayarak onu felsefe diismani ilan etmislerdir. Gazali'nin, baz1 filozoflarin
gortislerini tenkit etmesini, felsefeye yapilan hiicum seklinde gostermislerdir. Bu da
[slam aleminin felsefi ve akli ilimlere olan ragbeti, baska sebeplerle birlikte

azaltmastir.
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Aragtirma Makalesi

Farabi’'nin Tanr1 Gériisiinde Eski Tiirk Diisiincesinin izleri!

Tiilin AKSOY?

Ozet

Tanr1 diisiincesi insanlik tarihiyle baglayan bir gecmise sahip olan konular
arasinda yer almaktadir. Insan alemdeki yerini, varolus amacini, alem karsisindaki
pozisyonunu ve etrafinda cereyan eden hadiseleri sorgulamaya bagladig1 anda,
onun ilk olarak tabiatiistii ve ytice bir giigle iliski kurmaya c¢alistig1 sdylenebilir. Bu
bakimdan Yiice Varlik, Askin Varlik ve Mutlak Varlik gibi dogatistii 6zellikler
atfedilerek isimlendirilen Tanri ile ilgili her mevzunun metafizikte oncelikli sirada
yer aldig1 gortilmektedir.

Tiirk Islam filozofu Farabi Tanri konusunu belli prensipler gercevesinde
inceleyen ve sistemlestiren filozoflarin baginda gelmektedir. Farabi, metafizik
felsefesinin  merkezine Zorunlu Varlhik olarak adlandirdigr  Tanri'y:
konumlandirmigtir. O'nu varlik ve mahiyeti agisindan ele almis ve bunu da akli bir
metot kullanarak gerceklestirmistir. Bu sayede Tanr1 konusunun sistemli bir sekilde
anlasilmasma katki sunmustur. Filozofun bdyle bir yaklasima sahip olmasinda

Islam Dini ve Antik Yunan diisiincesinin etkisi oldugu bilinmektedir. Ancak
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Farabi'nin Tanr1 goriisiinde yasadigi ortamda varligini devam ettiren Tirk
kiltiirtiiniin de tesiri oldugu diistintilmektedir. Calismada Farabi ve eski Tiirk
diistincesindeki Tanri anlayislar1 arasindaki benzerlikler ortaya konulmaya
caligilacaktir.

Anahtar Kelimeler: islam Felsefesi, Tanr1, Zorunlu Varlik, Farabi, Eski Tiirk

Diisiincesi, Metafizik.

Abstract

The idea of God is among the subjects that have a history that begins with the
history of humanity. It can be said that as soon as a person begins to question his
place in the world, his purpose of existence, his position in the face of universe and
the events happening around him, he firstly tries to establish a relationship with a
supernatural and supreme power. In this respect, it is seen that every subject related
to God, which is named by attributing supernatural features such as Supreme Being,
Transcendent Being and Absolute Being, takes priority in metaphysics.

The Turkish-Islamic philosopher Farabi is one of the leading philosophers
who examines and systematizes the subject of God within the framework of certain
principles. Farabi has positioned God, which he calls the Necessary Being, at the
center of his metaphysical philosophy. He handled it in terms of its existence and
nature and realized this by using a rational method. In this way, he contributed to
a systematic understanding of the subject of God. It is known that the religion of
Islam and the thought of Ancient Greece have influence on the philosopher's having
such an approach. However, it is thought that the Turkish culture, which continues
to exist in the environment where Farabi lives in the view of God, is also influential.
In the study, the similarities between the understanding of God in Farabi and old
Turkish thought will be tried to be revealed.

Keywords: Islamic Philosophy, God, Mandatory Asset, Farabi, Old Turkish

Thought, Metaphysics.
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Islam diisiincesinde Tanr1 konusu, muhtelif ilim adamlar: tarafindan oldugu
gibi filozoflar tarafindan da ele almip yorumlanmistir. Konunun kendi igindeki
zorlugu goz oniinde bulunduruldugunda Tanr1'y1 belli prensipler cercevesinde
inceleyen ve sistemlestiren Islam filozoflarinin baginda Farabi gelmektedir. Farabi,
felsefi diisiincesinin merkezine Tanri’min varligini ve mabhiyetini yerlestirmis,
konunun akli bir metot kullanilarak anlasilmasini saglamaistir.

Tiirk Islam filozofu Farabi'nin, Tanr’min varh@ veya yoklugu ile ilgili
herhangi bir sorgulama iginde olmadig1 goriilmektedir. Filozofun bu yaklagiminda
Misliiman olmasmin etkisi oldugu bilinmektedir. Bununla birlikte Tanri'nin
varligimi zorunluluk ve yetkinlik ilkeleri cercevesinde acgiklamas: filozofun
metafizik diiglincesinin dikkat c¢eken yonlerinden biridir.> Bu baglamda Farabi
felsefesinde varlik ve var olus arasindaki iliskinin ortaya konulmasinda, Tanr1
diisiincesinin belli bir sistem icinde incelendigi soylenebilir.

Tiirk-Islam filozofu Farabi'nin Tanr1 hakkindaki goriislerine gegmeden énce
Platon, Aristoteles ve Yeni Eflatunculugun Tanr1 anlayislarina ve bu anlayiglarin
Farabi'nin fikirlerinin olusmasindaki etkilerine kisaca deginmek gerekmektedir.

Antik Yunan diisiincesinin one ¢ikan filozoflarndan biri Platon’dur.
Tanr’'nin yaratici ve ilk Neden oldugunu ifade eden Platon, Tanri diisiincesinin
temeline “Idealar Ogretisi’ni yerlestirmistir. Buna gore alem, ideler ve goriiniisler
olmak tizere iki kisma ayrilmistir. Goriintisler alemi olarak isimlendirdigi diinya ve
icindeki varliklar 6zlerini idelerden almaktadir. Fizik otesi boyutta var olan ideler
alemi, duyularla algilanamayan, degismeyen ve yok olmayan bir alemdir. Bu
alemdeki ideler sonradan yaratilmayip ezeli bir ozellik tasimaktadir Sonradan
meydana gelen goriiniisler alemi ise ezeli ve ebedi olmayip tekrar yokluga

ugramaya mahkumdur.*

3 Yasar Aydinli, Farabi, Istanbul, Isam Yayinlari, 2008, s.71.
4 Ismail Erdogan, Hermetik Islam Diisiincesinde Tiirlerin Efendisi ve Kamil Tabiat Anlayis1,
Ankara, Avrasya Yayinlari, 2004, s.56.
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Ideler aleminin kendi icinde bir hiyerarsisi bulunmaktadir. Bu hiyerarsinin
en {istiinde “lyi idesi” yer almaktadir. Tanri, iyilik idesinden hareketle ve ona
bakarak bir mimar gibi evreni yaratmustir. Platon, “Timaious” adli eserinde
Tanr1'y1 “Demiurgos” olarak adlandirmis ve O’'nun idelerle ile olan iligkisini “...Ne
de olsa Tanr1 kavranabilen canlilarin en giizeline ve her agidan en kusursuz olanina
benzetmek istiyordu ve 0zii agisindan tiim canhlart kapsayip goriilebilir bir canli varlik
yaratmigtir.”® seklinde ifade etmistir. Demiurgos, iyilik idesine bagl olarak yarattig:
her seye iyilik, giizellik ve dogruluk gibi 6zellikler vermistir. Filozofun Tanr1'nin
tek ve mutlak olmasi, ideler 6gretisi ve iyilik ideasindan hareketle evrendeki diizeni
olusturmasi gibi yaklasimlarin, Farabi'nin Tanr1 anlayisina yansidig1 soylenebilir.
Ornegin Platon’un Tanrr'y1 iyi, giizel, dogru ve adil gibi 6zelliklerle nitelemesi,
Farabi'nin Tanr1 anlayisinimn olusmasinda Islam inanci ile birlikte 6nemli bir etken
olarak degerlendirilebilir.

Farabi'nin Tanr1 anlayisinin olusmasinda etkili olan diger filozof, Islam
felsefesinde “Muallim-i Evvel” olarak isimlendirilen ve Antik Yunan diisiincesinin
onemli temsilcilerinden biri olan Aristoteles’tir. Onun “Metafizik” adli eserindeki
Tanr1 ve Tanr’’'min sifatlarma dair diistincelerinin bulundugu boliimlerde hareket
etmeyen, miikemmel, bagimsiz, degismeyen ve bozulmayan ilkenin Tanr1 oldugu
ifade edilmistir. Bu ilke, evrenin en dis kisminda bulunan kiireyi hareket ettirerek
varliktaki olus siirecini baglatmigtir. Ilk hareket ettiren ve maddeye sekil veren
“Mubharrikii’l-Evvel” olarak isimlendirdigi Tanri, evrenin gerceklik kazanmasini
saglamistir. Evreni, sebep-sonug ilkesi dogrultusunda harekete geciren Tanri'nin
yaratma isini tamamlamasindan sonra evrene herhangi bir miidahalesi s6z konusu
degildir.®

Aristoteles’e gore fiziki aleme sekil veren Tanri, var olan her seyi
kapsamaktadir ve kendisi disindaki varliklar: hareket ettirecek yetkinlige sahiptir.

Evreni harekete geciren varlik sirf mekanik bir varlik degil aksine bilingli bir varlik

5 Platon, Timaios, Cev. Furkan Akderin, Istanbul, Say Yayinlari, 2015, s.40.
6 Aristoteles, Metafizik, Cev. Ahmet Arslan, Istanbul, Sosyal Yayinlari, 1996, 5.506-507.
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olup “sevgi” oOzelligine sahiptir. Varliklar O'nun giizelligine hayran kalarak
iclerinden gelen bir sevgiyle O'na dogru yonelmis ve bunun sonucunda da hareketi
elde etmiglerdir. Dolayisiyla ilk Muharrik’in kendisi sevgi oldugu gibi hareketin
kaynag1 da sevgidir.” Varliklar da mevcut potansiyellerini gerceklestirmek icin
degisim ve doniisiim igerisinde siirekli hareket ederler. Hareketin kendisinde
miikemmel olmay1 arzulayan bir diislincenin veya aklin bulundugunu savunan
Aristoteles’e gore Tanri, [k Akil olarak akletmenin sebebini olusturmaktadir.® Bu
baglamda diinya ile ilgili olan her seyin 6tesindeki “Nous/Tanr1”(akil, diisiince),
varligin 6ziintin de akil olmasin saglayan bir giictiir. Ayn1 zamanda Nous, objesi
kendisinde var olan aktif bir akil olup diistincenin diisiincesi olarak kabul
edilmistir.’

Aristoteles’in Ilk Neden, Ilk Akil ve hareket gibi kavramlarinin Farabi
kozmolojisinde de yer aldi1g1 sdylenebilir. Kendisi Aristoteles’te oldugu gibi Tanr1'y1
evrenin olusumunu gerceklestiren bir gii¢ olarak kabul etmistir. Fakat Tanr1'nin
evrene ve varliga gerceklik kazandirdiktan sonraki pasiflik konusunda ise
Aristoteles’ten ayrilmistir. Farabi metafiziginde Tanri’nin her zaman fiil halinde
bulundugunu, var olusun tiim asamalarinda varliklarla i¢ ige ve irtibath olarak
karsimiza ciktig1 sdylenebilir.

Farabi'nin Tanr1 yaklasiminda etkilendigi bir diger filozof da Yeni
Eflatunculugun temsilcisi olan Plotinus’tur. Filozof, semavi dinlerin kabul ettigi
yoktan yaratan veya Aristoteles’in tanimladig1 gibi evrene sadece sekil verici giic
olan Tanr1 anlayisini kabul etmemistir. Plotinus, Tanr1'y1 her seye kaynaklik eden
ve her seyin kendisinden sudur ettigi/tasti$1 bir varlik olarak tanimlamagtir. “Bir”
ve “IIk” olarak isimlendirdigi Tanri, dziin Stesinde bulundugundan bilimin veya

sOziin nesnesi olamaz. Ayni zamanda O, kendisinde herhangi bilesigin olmadig:

7 S.Hayri Bolay, Felsefe Doktrinleri ve Terimleri Sozliigii, Ankara, Nobel Yayincilik, 2013, s.15.

8 Peter Adamson, Richard C. Taylor, Islam Felsefesine Giris, Cev. Clineyt Kaya, Istanbul, Kiire
Yayinlari, 2018, s.64-65.

9 Cavit Sunar, Islam Felsefesinin Yunan Kaynaklar1 ve Kozalite Meselesi, Ankara, Ankara
Universitesi Basimevi, 1973, s.56.
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basit bir varliktir. Kendisine yeten, cisim olmayan ve kendisinden sudur eden
varliklara benzemeyen Bir, boliinemez ve parcalara ayrilamaz. Bu bakimdan Bir’in
ne oldugunu tam olarak kavramamiz miimkiin degildir. Ancak O’na “salt iyilik”,
“yaratici ilke” ve “ilk ilke” gibi baz sifatlar verilebilir.!’ Yeni Eflatunculugun “Bir”
ve “Birden ancak bir ¢ikar.” ilkesinden hareketle olusturulan sudur nazariyesinin
Farabi'nin metafizik goriislerine kaynaklik ettigi bilinmektedir.!! Ancak filozofun
hem Aristoteles hem de Plotinus’a ait unsurlar1 oldugu gibi almay1p onlar1 bir araya
getirip sentezleyerek kendine 6zgii bir kozmoloji olusturdugu ifade edilebilir.

Farabi'nin Tanri ile ilgili fikirlerinde eski Tiirk diisiincesinin izlerini
sirebilmek adma oOncelikle Tiirk inamisindaki Tanri kavramma goéz atmak
gerekmektedir. Tiirk diistincesi kaynaklarinda yer alan bilgilerin bir araya
getirilerek Tiirklerdeki Tanr1 kavramini belli bir gerceveye oturtmanin, konunun
anlasilmasma katki sunacag diisiiniilmektedir.

Tiirklerin ilk donemlerden itibaren yiice, ulu ve soyut bir varliga olan
inanglarmi ifade etmek igin Tengri kelimesini kullandiklar: bilinmektedir. Tengri
kelimesi Tiirk lehgelerinde farkli sekillerde sdylenmistir. On Tiirk dili olarak kabul
edilen Stimercede Tanr1 anlaminda “Dingir” sozctigti kullanilmistir. Dingir
kelimesi ile Cincede “t'ien” ve Tiirkcede “dondiirmek” anlamina gelen teng- fiil
govdesinden Tengri kelimesinin tiiremis oldugu diistintilmektedir.!?

Stimercedeki ‘dingir” kelimesinin “dim/din” ve “gir” kelimelerinin

birlesmesinden olusan bilesik bir sozciik oldugu ileri siirtilmektedir. Bunlardan

10 Plotinus, Enneadlar, Cev. Zeki Ozcan, Ankara, Birlesik Yayinevi, 2011, V, s.100-102.

1 Bir hususun 6zellikle belirtilmesi lazimdir ki o da sudur: Farabi Yeni Eflatunculugun Tanr ile
ilgili goriislerini aslinda Aristoteles’e ait goriisler olarak bilmekteydi. Zira Plotinus'un
Enneadlar adli kitabinin 4/6. kisimlar1 Esulucya adiyla Arapcgaya gevrilmis ve yazari da
Aristoteles olarak belirtilmisti. Dolayisiyla Farabi, Aristoteles’e atfedilen ancak gergekte
Plotinus’a ait olan fikirleri, Aristoteles’in goriisleri olarak bilmekteydi.

12 Jean Paul Roux, Eski Tiirk Mitolojisi, Ankara, Bilge Su Yayinlari, 2015, s.128.
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“dim/din”, armagan/bagis; “gir” ise yaratmak anlamina gelmektedir. Dolayisiyla
Dingir ile gokleri yaratan, kusatan ve bagislayan Tanr1 ifade edilmistir.!3

Hun Tiirklerinin de Dingir kelimesine benzer bir bi¢cimde Tanr1 i¢in “Tengri”
kelimesini kullandiklar1 goriilmektedir. Bununla birlikte Tanr1 kelimesinin ilk
hecesi ve kelimenin kokii olarak kabul edilen “Tang” sozctigii, 10.yy Uygur
metinlerinde “latif” ve “harika” anlamlarinda kullanilmistir.™

Baz1 Tirk lehgelerinde Tanri'ya birbirine yakin telaffuzu olan isimler
verilmistir. Ornegin Tanr1'ya Tiirkmen, Uygur ve Tatar Tiirkesinde Tengre, Tengri
ve Tenger; Cagatay Tiirkcesinde Tengri, Kazan Tiirkcesinde Teri / Tengri ve Altay
Tiirkgesinde ise Teneri gibi isimler verilmistir. Bu kelimeler zamanla harflerin
kalinlasmasiyla Kirgiz Tiirkgesinde Tangri, Yakut Tiirkgesinde ise Tanara /
Tangara, seklinde telaffuz edilmeye baslanmaistir.'®

Tiirkge yazilmis kaynaklarda Tanri kelimesinin basina birtakim sifatlarin
eklendigi de goriilmektedir. Ornegin Goktiirk kitabelerinde bazen Tengri ifadesi
kullanilirken bazen de GOk Tengri ve Tiirk Tengrisi ifadeleri yer almaktadir. Bazi
kaynaklarda ise Tanri'ya farkli isimlerin verildigi bilinmektedir. Ornegin Altay
mitolojisinde “Kayrakan”, Yakut mitolojisinde ise “Uriing Ayig Toyon” isimleri
Tanr1 anlaminda kullanilmigtir. Kaggarlhi Mahmud’'un Divanu Liigati't-Tiirk adl
eserinde ise Tanr1'nin niteliklerini belirten Bayat (Ezeli) ve Idi (Sahip, Efendi) gibi
birgok kelimenin yer aldig1 goriilmektedir. Tiirklerin Islamiyet’e girmesinden sonra

cok yaygin olmasa da Calab/Celeb adinin da Tanr1 yerine kullanildig1 olmustur.'

13 Dingir kelimesi ile ilgili olarak Z.Velidi Togan “Stimerlerdeki dingir kelimesinin asli,
Mogollardaki “tenggeri” den anlasilacagy {izere “teng” ve “eri”, yani semanin sahibi demek
olacag1 ve sema manasindaki Tiirkge teng kelimesinin, Choular vasitasiyla tian seklinde Cin’e
ulagmis olmasi pek miimkiindiir.” seklinde iddiada bulunmustur. Ayrintili bilgi i¢in bkz.
Umumi Tiirk Tarihine Giris, Istanbul, Tiirkiye 1§ Bankas1 Kiiltiir Yayinlari, 2019, s.27.

14 Durmus Hocaoglu, “Tiirk Islam Diisiincesi ve Modern Fizik'de Kozmos” ,(Doktora Tezi, Istanbul
Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii), Istanbul, 1994, s.41.

15 Hikmet Tanyu, Islamliktan Once Tiirklerde Tek Tanri Inanci, Ankara, A.U. Ilahiyat Fakiiltesi
Yayinlari, no:148, 1980, s.16,18.

16 Harun Giingdr, Tiirk Din Etnolojisi, [stanbul, Bilge Kiiltiir Sanat Yayinlari, 2020, s.22-24;
Tanr1’ya verilen Tiirkge sifatlarla ilgili ayrintili bilgi i¢in bkz. Sunay Deniz, “Karahanli, Harezm
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Tanr’'min isimlendirilmesinde ve telaffuz edilmesinde goriilen cesitliligi,
Tiirklerde ¢ok tanrili bir inancin varligina dair bir isaret olarak gormek yerine, tek
ve bir olan Tanr1'nin Tiirk lehgelerindeki telaffuz farklilig1 seklinde yorumlamanin
daha dogru oldugu ifade edilebilir. Ayrica Tiirklerin zaman iginde farkh dinlere
girip ¢ikmis olmalar1 da buna bir etken olarak goriilebilir. Ancak bu durum, inang
alaninda baz1 degisiklikleri beraberinde getirmis olsa da Tiirklerin hemen her
donemde kendilerine 6zgii bicimde tek ve yiice bir varhiga inandiklar:1 sdylenebilir.

Tanr1 diisiincesinin Tirklerde goriildiigti erken donemlerden Farabi'nin
yasadig1 asra kadar devam eden siirece tarihsel olarak bakildiginda zamansal bir
farkliligin oldugu asikardir. Ancak bu durumun niceliksel bir sonug oldugu, buna
mukabil her iki diistincedeki Tanr1 yaklasiminda var olan bazi benzerliklerin,
zamana bagh olan uzakhigi ortadan kaldirdig1 sdylenebilir. Soyle ki, Islam dini
Farabi'nin yasadig1 bolgeye yaklasik olarak 840 yillarinda girmeye baglamistir.
Ancak bu durum bolgede herkesin bir anda Miisliimanlig1 kabul ettigi anlamina
gelmemektedir. Kaynaklarda Farabi'nin dogdugu ortamda Islam’a girmis olan
Tiirklerle birlikte bu dine girmeyen Tiirklerin var oldugunu bilinmektedir. Hatta
Farabi'nin ailesinde Islam’1 kabul eden en yakin kusagin babasi veya dedesi oldugu
da ifade edilmektedir.” Dolayisiyla filozofun iginde yetistigi ortama Islam
gelmeden oOnce veya yayillmaya basladiginda o bolgede yasayan Tiirklerin
zihinlerinde geleneksel Tanr1 inancinin var oldugu sdylenebilir. Bununla birlikte
Farabi'nin yetismis oldugu Otrar bolgesinde Islam’dan ©6nceki inang ve
geleneklerini devam ettiren canli bir Tiirk kiiltiiriiniin oldugu da goz oniinde
bulunduruldugunda, Farabi'min Allah inancini ailesinden hazir olarak aldig:
sOylenebilecegi gibi bu inanca tamamen yabanci olmadigini hatta Tanr1 anlayisinda

eski Tiirk diistincesinin izleri oldugu da diistiniilmektedir.

ve Kipgak Tiirkgesi Eserlerinde Dini Terimler”, (Basilmamis Doktora Tezi, Firat Universitesi,
Sosyal Bilimler Enstitiisii), Elazig, 2019.
17 Fahrettin Olguner, Farabi, Ankara, Kiiltiir ve Turizm Bakanlig1 Yayinlari, 1987, s.17.
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Farabi Diisiincesinde Tanr1 Kavrami

Tanr’'min varlig ile ilgili herhangi bir tereddiit yasamayan Farabi, O'nun
diger varliklardan farkli, mutlak ve agkin olduguna inanmaktadir. O, Tanr1'y1
sadece dinl duygularin, seving, istek ve dertlerin iletildigi ibadet edilen bir varlik
olarak gormemektedir. Bu diislincesini bir adim Gteye tasiyan Farabi, Tanr1'y1
zihnin akil yiiriitme faaliyetine dahil etmistir. Bununla Tanr1'y1 insanlarin rasyonel
zeminde belirli ilkelerle diisiinebilecegi ve sonunda ulasabilecegi diistiniiliir bir
varlik olarak ortaya koymaya calismigtir.'® Farabi'nin Tanr1 yaklagimini “Farabi'nin
tavsif ettigi Tanri, ne Eflatun’un Timeus'undaki diinyay: yaratma isine bakan sini
(Demiurge) ne de Aristo'nun gdi hedefi olan, hareketi hdsil edecek ilk Muharrik'tir.
Farabi’de Tanr1 mutlak ve miitealdir.” seklinde ifade etmek miimkiindiir.”

Farabi metafiziginde Tanri’min varligmimn akli yonden sistemlestirilmesi
oldukca 6nemli bir yere sahiptir. Filozofun ontolojiden yola ¢ikarak olusturdugu
metafizik anlayisi belirli ilkelere dayanmaktadir. Bu ilkelerden biri insan zihninde
a-priori Ozellik gosteren ve kavranmasi zaruri olan bir varligin bulunmasidir.
Insanin varlik ve var olus arasindaki sebep-sonug iliskisini sonsuza kadar devam
ettirmesi miimkiin olabilir. Ancak s6z konusu sebepler silsilesinin sonsuza kadar
uzatilmasi mantiksal bir tutarsizligi beraberinde getirmektedir. Farabi’ye gore bunu
asmanin en tutarli yolu varligi zorunlu olan, yoklugunun diisiiniilmesi miimkiin
olmayan ve biitiin sebepleri kendinde toplayan bir varligin oldugu diisiincesidir.
Farabi metafiziginde bu 6zelliklerin hepsini bir arada bulunduran varlik ilk Sebep,

Zorunlu Varlik, ilk Varlik ve Bir olarak isimlendirilen Tanrr’ dir.2

18 Aydinli, Farabi, s.21.

19 Cavit Sunar, Islam’da Felsefe ve Farabi I, Istanbul, Anadolu Aydinlanma Vakfi Yayinlari,
2004, s.60.

20 Necip Taylan, Islam Diistincesinde Din Felsefeleri, Istanbul, IFAV Yayinlari, 2013, s.116;
Farabi “Fustlii'l-Medeni” adl1 eserinde “Eger bir sey bir yokluga sahipse, o, onun varliginda
bir eksikliktir. Eger o, varligindan bagka bir seye muhtag olursa, o da varlikta bir noksanliktir.
Tiirtinde benzeri bulunan her sey, varlikta eksiktir; ¢iinkii bu sadece, tiirii igerisinde tek basina
var olmak igin yeterlilige sahip olmayan seyde ve kendisiyle tek basina o varligin
tamamlanmasinda yeterli olmayan seyde miimkiindiir.” ifadesiyle Tanri'nin hi¢bir zaman
yoklugunun diisiiniilemeyecegini belirtmistir. s.98.
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Farabi, “...varli§inin kendisiyle (bihi), kendisinden (anhu) veya kendisi icin (lehu)
olacagr bir nedeninin olmasi miimkiin olmayan var olan..””' seklindeki ifadesiyle
Tanrr'y1 varliklarm “Ilk Neden”i olarak gérmiistiir. Ona gore evrendeki var olusun
kaynag1 “Ilk Neden” olmakla birlikte O ayni zamanda “Zorunlu Varlik” olma
ozelligine sahiptir. Filozof “Zorunlu Varlik” ile Tanri’min 6zii geregi varligmin
zorunlulugunu ve yoklugunun da bir an dahi diistiniilemeyecegini ifade ettigi
sOylenebilir.

Farabi metafiziginin ©nemli bir diger ilkesi de alemdeki nesnelerin
kendilerini varlik sahasina tasiyacak veya var edecek giice sahip olmamasidir. Bu
ozellige sahip olan varliklar Miimkiin varlik olarak isimlendirilmis ve onlarin var
olmalarin1 Zorunlu Varlik’a bagh olarak gerceklesmektedir.?> Dolayisiyla Farabi'de
Tanr1 alemdeki hem varlik ve var olusun hem de hareketin kaynagidar.

Farabi'de Zorunlu Varlik ve Miimkiin Varlik kavramlarinin ontolojik
mertebelere ve mertebelerdeki yetkinliklere isaret ettigi ifade edilebilir. Farabi
kozmolojisinde tiim varliklar1 icine alacak sekilde yapilan siralama “Varlhklar
Hiyerarsisi” olarak isimlendirilmistir. Onun bu hiyerarsisinde Zorunlu Varlik,
derece ve miitkemmellik bakimindan en tist mertebededir. O, ezelidir ve kendisini
ezeli kilacak herhangi bir varliga ihtiyac1 yoktur. O, hi¢bir sekilde yarattiklarma
benzemez, 6zii ve var olusu tam olup mutlak anlamda yetkindir, birdir. Miimkiin
varliklar ise kendilerini olusturan parcalara muhtag¢ olduklarindan miirekkep bir
var olusa sahiptirler. Bu varliklar, Zorunlu Varlik’tan aldiklar1 paylar nispetinde
kendi iglerinde bir statii olusturmuslardir. Dolayisiyla miimkiin varliklar noksan

oldugu gibi yetkinlik seviyeleri de eksik ve kusurludur.?

21 Farabi, Ideal Devlet, Cev. Ahmet Arslan, Istanbul, Tiirkiye 1§ Bankasi Kiiltiir Yaynlari, 2016,
s.4; Uyun’ul Mesail, Hilmi Ziya Ulken-Kivamettin Burslav, Kanaat Kitabevi, s.208.

2 Farabi, ideal Devlet, s.27.

23 Mehmet Karakus, “Firdbi Diisiincesinde Tanrimn Varhigi ve Nitelikleri”, Kilis 7 Aralik
Universitesi Hahiyat Fakiiltesi Dergisi, C.3, S.6, 2017, s.117. Ayrica Farabi'ye ait olup olmadig1
siipheli olan “Uytnu’l-Mesail” adli eserde konuyla ilgili olarak: “Mevcudatin ikiye ayrildigim
kabul ederiz. Onlardan biri;-zat1 itibariyle- varlig1 gerekli olandir ve “Vacibii'l-Mevcid” diye
isimlendirilir. Ikincisi; zati itibariyle varligi gerekli olmayandir, “miimkinii’l-
viicud”(Allah’tan gayr1 her sey) diye isimlendirilir. Miimkiinii'l-viicid olan bir varlig1 yok
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Farabi metafiziginde varlik kavrami zorunlu ve miimkiin olan her iki varlik
tiirii igin ortak bir payda olusturuyor gibi goriinse de Tanr1'nin basit, boliinemez ve
Ozt itibariyle tam olmasinin O’'nu miimkiin varliklardan ayiran 6zelliklerinden biri
oldugu soylenebilir.

Farabi metafiziginde Tanr1 i¢in kullanilan “Zorunlu Varlik” kavrami, kendisi
disindaki  biittin  varliklarin  meydana gelmesinin sebebi anlaminda
kullanilmaktadir. Zorunlu Varlik’in kendisi disindaki var olusa kaynaklik etmesi
O'nda herhangi bir eksiklik olusturmamaktadir. Aksini diisiinmek miimkiin
oldugunda O'nun diger varliklardan bir farki kalmayacaktir. Bu bakimdan Zorunlu
Varlik en istiin, tek ve biricik olma 0Ozelligi ile diger varliklardan Once
gelmektedir.?*

Zati itibariyle zorunlu olan Tanri, herhangi bir seye muhta¢ olmadan sadece
kendi 6zii geregi var olmaktadir. Bu da O'nun ezeli oldugunu gostermektedir.
Ciinkii Tanri’'nin varligindan once baska bir varligin olmasi miimkiin degildir.
O’'ndan bagka miikemmel bir varligin olmasi da s6z konusu degildir. Dolayisiyla
Tanri, biitiin noksanliklardan uzak ve tamdir.?

Farabi’ye gore Tanr1'nin varligimin zorunlu olmasi ayni zamanda ilk olmasi,
esi ve benzerinin olmamasi anlamlarma da gelir. Ciinkii Zorunlu Varlik'in var
olusu bagkalarma veya herhangi bir sebebe bagh olmadigindan O, ayn1 zamanda
[lk Var Olan’dir. O'nun varliklarin ilki olmasi ayni zamanda var olanlarin
varliklarinin ilk sebebi olmasi anlamina da gelmektedir.?* Bundan dolay1 Tanr1'nin

varligindan daha iistiin veya 6ncesinde bir seyin var olmas1 miimkiin degildir.*

farz ettigimizde, yok olur. Bu durum onun muhal olmasini gerektirmez, bir sebep olmaksizin
var olamaz. Vacibii'l-Viicid bagkasina nispetle olmus olsaydi zat1 itibariyle varligi miimkiin
degil, gayrisi itibariyle varliginin gerekli olmasi gerekirdi.”, bkz. Farabi, Uytinu’l-Mesail,
Felsefi Meselelerin Kaynagi, Cev. Serife Giirel, Istanbul, Insan Yayinlari, 2020, s.47.

# Farabi, Ideal Devlet, s.27.

» Hanifi Ozcan, Farabi'nin Iki Eseri Siyaset Felsefesine Dair Goriigler ve Mutluluk Yoluna
Yéneltme, Istanbul, M.U iIFAV Yayinlari, 2017, s.72.

26 Farabi, ideal Devlet, s.23.

27 Farabi, ideal Devlet, s.5.
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Eski Tiirk Diisiincesinde Tanr1 Kavrami

Farabimin Tanr1 anlayisina kisaca degindikten sonra eski Tirk
diisiincesindeki Tanr1 anlayislarna da bakmak gerekir. Anlayislar denilmesinin
sebebi ise koklii bir tarihe sahip olan Tiirk milletinin hem zaman igerisinde hem de
degisik cografi bolgelere yayillmalar1 ve oralarda diger milletlerle
miinasebetlerinden kaynakli dini inanglarinda birtakim degisikliklerin
goriilmesidir. Dolayisiyla Tiirklerin Tanri anlayislarinda bazi farklilasmalarin
olmasi gayet olagan bir seydir. Bu olagan siireg icerisinde degismeyen bir sey varsa
o da Tiirklerin tek Tanr1 inancin1 muhafaza etmis olmalaridir.

Eski Tiirk diistincesindeki Tanr1 kavraminin ilk donemlerde Gok ve Tanri
anlamlarini igerdigi goriilmektedir. Mitoloji ve destanlarda bahsedilen Tanri
yaratan, yasatan, kut veren ve yarligayan gii¢ olarak bircok o6zellige sahiptir. O ay,
gunes ve yildizlarin uzaginda hatta yukarisinda bulunmaktadir. Tanri, insan1 gok
ile yer arasinda yaratip ona akil, lisan ve ahlaki giizellikler verendir. Tanr1'nin
gok/ytice anlamina da gelmesinden dolay1 O’'nun evrene tanrisal 6zellikler veren ve
evrende ezelil bir hareketlilige kaynaklik eden gii¢ oldugu anlasilmaktadir.?? Bu
hareketlilikle irtibatl1 olarak gokte miisahede edilen ve orada gerceklesip yere tesir
eden gok gliriiltiisii, yagmur, gece ve giindiiziin olusmasi gibi baz1 doga olaylar1
kutsal kabul edilmektedir.? Bu bakimdan ilk donemlerde Tanri ile gok
sozctiklerinin birbirini tamamlar sekilde kullanilmis oldugu sdylenebilir.

Tiirklerde erken donemlerde var olan Tanr1 anlayisina dair yaklagimlarmin
yer aldig1 eserlerin mitolojiler oldugu soylenebilir. Mitlerde ilk olarak kaosun ve
belirsizligin hakim oldugu bir zaman dilimi anlatilmakta sonrasinda ise yaratilis ile
kaostan kozmosa doniisiimiin gerceklestigi gortilmektedir. Altay-Yakut mitolojileri
incelendiginde kaosu sonlandiran, evrendeki hareketliligi ve yaratilis1 baslatan bir

glictin varlig1 anlatilmaktadir. Bununla birlikte Tanr1 olarak kabul edilen bu giictin,

28 Miibahat Tiirker Kiiyel, Tiirk Kiiltiirii Makaleleri I, Atatiirk Kiiltiir Merkezi Yayinlari, 2016,
s.768.
29 Bahaeddin (")gel, Tiirk Mitolojisi I, Ankara, Tiirk Tarih Kurumu Yayinlari, 2014, s.188.
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kozmik sistemdeki diizenin kurucusu seklinde karsimiza c¢iktigi soOylenebilir.
Ornegin Yakut mitolojisinde ilk ve biiyiik yaratict Uriing Ayig Toyon olarak
isimlendirilmistir. O, diger ruhlarin en tistiinde bulunan biiytik bir varlik olup her
seyi yaratandir. Tanri, sahip oldugu kudretiyle diinyay1 idare etmektedir. Ancak
Tanr1’'min evrendeki olaylara herhangi bir tesiri olmamakta ve kisilerin 6zel isleriyle
ilgilenmemektedir.3

Tanri’nin evrendeki igleyigle ilgili olmama durumu, giinesten 1515In
yansimasina veya yildirimin sesinin duyulmasina benzer. Baska bir ifadeyle nasil
ki glinesten 1sik kendiliginden yayiliyorsa evren de Tanrr’dan kendiliginden
meydana gelmistir. Dolayisiyla Tanr1 var olmasma ragmen evrene herhangi bir
miidahalede bulunmadig1 ve insanlarin hayatlarina karismadigi gibi onlarm
dileklerine de karsilik vermemektedir. Fakat bazi durumlarda istisnai olarak
insanlara yardimda bulunmak suretiyle onlar1 6liimden kurtarabilir. Tanr1'nin bu
tarzda yapacagi yardim da ancak efsanelerde yer alan kahramanlar i¢in gegerlidir.

Yakut mitolojisindeki Tanr1'nin evreni yarattiktan sonra evrenle ilgili isleyise
miudahil olmamasi, Aristoteles’in ilk hareket ettiricisini hatirlatmaktadir. Zira
Aristoteles’in Tanr1’s1 da evrene ilk hareketi verdikten sonra bir kenara cekilmekte
ve evreni kendi isleyisine birakmaktadir. Asagida da deginilecegi {izere Farabinin
Aristoteles’in ilk hareket ettirici fikrini Islam inanc ile uzlastirmaya calismasinda,
Aristoteles’in fikirleri ile eski Tiirk inanglarindaki Tanr1 kavraminin benzerligini de
dikkate aldig1 soylenebilir.

Bir diger Tiirk mitolojisi olan Altay mitolojisinde de Yakutlardakine benzer
bir Tanr1 anlayisiyla karsilasilmaktadir. Altay Tiirklerine gore varlik hiyerarsisinin
tepesinde “Tengere Kayra/Kayra Han/Tengri Kayragan” adi verilen Tanri
bulunmaktadir. Burada Tengere/Tengri, Gok ve Tanri anlaminda kullanilmistir.
Kayragan kelimesi ise Tiirkcede kayirmak fiilinden gelen saklamak ve korumak

anlaminda olup Tanri'min koruyan, saklayan gibi niteliklere sahip oldugunu ifade

30 Bahaeddin Ogel, Tiirk Mitolojisi I, Ankara, Tiirk Tarih Kurumu Yayinlari, 2014, 5.465.
31 Ziya Gokalp, Tiirk Medeniyeti Tarihi, Istanbul, Bilge Kiiltiir Sanat Yayinlari, 2019, s.69.
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etmektedir.*? Bu inanisa gore Kayra Han insanlar1 koruyan ve evrendeki varlig:
baglatan giictiir. Kendisi gogiin en yiiksek tabakasmnda bulunarak evrenin yazgisinm
belirlemektedir.*® Hem Yakut hem de Altay mitolojilerindeki Tanr1 anlayislarmin
birbiri ile benzerlik gosterdigi sdylenebilir.

Tiirklerin yasadiklart donemin sartlar ile eldeki imkanlarin yetersizligi ve
bilgilerin tecriibe edilebilir olmaktan uzak olusu olaylar1 algilama bigimlerini
etkilemistir. Yasadiklar1 diinyadan baktiklarinda gok/gokytizii her zaman onlar icin
ulasilmaz ve erisilmez olmustur. Gok nasil ulagilmaz ise Tanr1 da ytice ve erisilmez
olmaliydi. Bundan dolay: Tiirkler inandiklari yiice varliga her zaman gogii tahsis
etmislerdir. Tanr1'y1 nitelemek maksadiyla yine yasadiklari diinyadan hareketle
“yukarida, iistte, gokte olan” seklindeki kelimelerin de Tanri1 icin hem bir yticelige
hem de bir konuma isaret ettigi seklinde yorumlanabilir.

Eski Tiirk diisiincesinde Tanr1 kelimesinin ilerleyen donemlerde Gok/Kok
Tengri seklinde iki kelimenin olusturdugu bir tamlama olarak karsimiza ¢iktigi
goriilmektedir. Bu tamlamanm oncelikle erken donemlerde soylenen Tengri
kelimesinin igerdigi anlami devam ettirdigini sonrasinda ise anlam genislemesine
dogru evrildigi soylenebilir. Tiirkler, Gok Tengri kelimesine en genel manada
Tengri'nin igerdigi yiicelik ve ululuk gibi manalar1 vermekle birlikte “gokytiziine
hakim olan gii¢” anlamini da vermiglerdir. Bununla birlikte gok kelimesi ile
astronomik olarak yildizlar, glines ve ay1 da igine alan gogiin en yiiksek yerini (ars)
ifade etmek icin kullanmislardir.3

Tirk diinyasinim ilk yazili eserleri olarak bilinen Goktiirk yazitlarinda da
Gok Tanri inanismin yansimalarini gormek miimkiindiir. Yazitlarda Tengri'nin
baslangici ve sonu olmayan, ezeli olan, her seyi yaratan bir gii¢ oldugu

anlasilmaktadir. Tiirk mitolojisi ve destanlarinda oldugu gibi burada da Tanr1

32 Abdiilkadir Inan, islamliktan Once Tiirklerde Tek Tanri Inanci, Ankara, A.U Hahiyat Fakiiltesi
Yayinlari, No:148, 1980, s.12.

33 Abdiilkadir inan, Eski Tiirk Dini Tarihi, Ankara, Altinordu Yayinlari, 2020, s.30.

34 Gok kelimesinin Tatarcada “kuk”, Kirgizca, Cagtayca ve Altaycada “kok”, Tiirkiye ve
Azerbaycan Tiirkcesinde de gok/goy® seklinde ifade edildigi goriilmektedir.
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kigilerin islerine karigmamaktadir. O diinyadaki nizami saglayan, yoneten ve
insanoglunun kaderini belirleyendir. Her seyi goriip bilen ve bundan dolay1 da her
seyin sorumlusu olan, yasatan ve ldiirendir. Tyinin ve tiim iyiliklerin kaynagi olan
Gok Tann kotiiliikten uzaktir. Dualarda gokteki en biiylik ruh olarak kabul
edilendir. Ayn1 zamanda Gok Tanr1 devlet ve milleti koruyan, kut veren ve verdigi
kutu geri alan bir giice de sahiptir.®
Kasgarli Mahmud Divanii Liigati't-Tiirk adli eserinde Tengri kelimesinin
Miisliiman olmayan Uygur Tiirkleri icin ifade ettigi anlama dair gOyle bir
aciklamada bulunmusturl: “Kafirler goge, Tengri derlerdi. Yine bu adamlar biiyiik
bir dag, biiyiik bir agac gibi gozlerine biiyiik goriinen seylere de hep Tengri adin
verirlerdi. Bu ytizden bu gibi seylere tapmir ve secde ederlerdi. Yine bu kimseler,
bilgin kisilere de Tengriken derlerdi.”?¢ O donem insanlarinin nesnel anlamda
biiyiik gordiikleri cisimlere yiicelik anlamin yiikledikleri soylenebilir.
Verilen bilgilerden hareketle Farabi’de Zorunlu Varlik’in varliklar arasinda en
ustte ve diger varliklarin da mertebe bakimindan O’'ndan sonra yer almasi gortisii
ile Tlrk diisiincesindeki Tanr1 anlayislarinin birbirine benzeyen yonleri oldugu

anlasilmaktadir.

Farabi'nin Tanr1 Anlayis1 ile Eski Tiirk Diisiincesindeki Tanr1 Inancinin
Mukayesesi
Farabi'nin Tanr1'min varligl, zorunlulugu, her seyin sebebi olusu ve hi¢bir seye

benzemedigi seklindeki gortisleri, her ne kadar Islam dininden kaynaklaniyor ise

35 Necati Giiltepe, Tiirk Mitolojisi Yeni Arastirmalar Isiginda, Istanbul, Resse Yayinlari, 4.Baski,
2014, 5.405-406.

36 Kaggarli Mahmud, Divanu Liigati't-Tiirk, Haz. Ahmet Bican Ercilasun-Ziyat Akkoyunlu,
Ankara, TDK Yayinlari, 2014, s.501. Bu ifadede gegen Tengriken kelimesi DLT’de “Tanri’'ya
tapan, bilgin kimse” anlamina gelmektedir. Bununla ilgili olarak Ismail Erdogan tapmanin
aymi zamanda ibadet etmeyi de gerektirdigini belirtmis ve “Tengriken” kelimesinin,
gliniimiizde ilahi dinlerin tanrilarina inanan kisiler i¢in felsefi bir terim olan “teist” kelimesine
karsilik geldiginin iddia etmistir. Ayrintili bilgi i¢in bkz. “Bazi Felsefi Kavramlara “Divanii
Liigati't-Tiirk"ten Karsilik Olabilecek Terim Ornekleri”, F.U. Tlahiyat Fakiiltesi Dergisi, 17:1, 2012,
s.15-30.
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de bu goriislerin ayn1 zamanda eski Tiirk inanglari ile de baglantili oldugu ifade
edilebilir. Soyle ki, Farabi’deki Zorunlu Varlik’in var edici ve yaratic1 6zellige sahip
olmasi ile Tiirklerdeki Tengri'nin var eden, yaratan ve her seye giicii yeten gibi baz1
vasiflarinin  olmast her iki diisiincenin benzer yonlere sahip oldugunu
gostermektedir.

Eski Tiirk diistincesinde Tanrinin yaratmasi “Tort” kelimesine karsilik
gelmektedir. Kaggarli'nin eserinde de “Tenri ajun toritti (Tanr1 alemi yarattr), Tanr1
yalinuk toritti (Tanr1 Adem’i(insan1) yarattr)”¥, “Yalnuk toriidi (Beser yaratildr)”3
seklinde yer alan ifadeler, Tanr1'nin yaratict ve var olma giiciine isaret etmektedir.
Ayrica Tanr ile ilgili “Ugan” kelimesi de eserde Tanrinimn sifati olarak “Ugan
Tengri (Giicii yeten Tanr1)”® gseklinde her seye giicii yeten Tanri anlaminda
kullanilmigtir. Dolayisiyla her iki diistincede de Tanr1'ya atfedilen 6zelliklerin O’'nu
diger varliklardan ayirdigmi ve “Tanr1” denildiginde, O'nda olmasi gereken
oncelikli vasiflarin neler olduguna isaret ettigi goriilmektedir.

Farabi'ye gore Zorunlu Varlik 6zii itibariyle madde olmadig1 ve herhangi bir
maddede bulunmadig: igin cevheri bakimindan bilfiil akildir. Ayni sekilde O,
maddeye ihtiya¢ duymamasindan 6tiirii yine cevheri bakimindan akledilendir.
Tanri’nin akledilen olmasi igin kendisinin disinda ayri bir 06ze ihtiyac
bulunmamaktadir. Ayrica kendisi bizzat akil oldugu icin kendi oOziinti de
diistinmektedir. Dolayisiyla O hem akil hem ma’kiildiir hem de akildir. Tiim bunlar
Tanr’da boliinmeyen tek bir cevherin varligini gostermektedir. ik Olan, en
miikemmel akilla en mitkemmel akilsal1 kavrayan ve en miikemmel bilgi ile bilen
oldugu igin kendisi diri ve hayat olarak adlandirilmaya da en ¢ok layik olandur.
O’'nun akill1 ve akilla, bilen ve bilgi olmasi nasil bir ve tek anlama geliyorsa diri ve

hayat olmasi da ayn1 manaya gelmektedir.*

37 DLT, s.327.
38 DLT, s.461.

39 DLT, s.36.

40 Farabi, Ideal Devlet, s.13-16.
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Zorunlu Varlik’ta her gsey tek bir 6z oldugundan diger 6zelliklerde oldugu
gibi giizel ve giizellikte O'nda aymdir. Bir sey kendisini sevdigi, kendisinden
hoslandig1 miiddetge mutlu olur. Tanr: da ilk varlik olmas: hasebiyle kendisine ve
oztline asiktir. Bu durum kendisinde seven ve sevilenin, asik ile masukun ayni
anlama geldigini gostermektedir.*

Farabi'nin fikirlerine benzer bir yaklasimin Tiirkler tarafindan dikilen
yazitlarda da “Tengri” veya “Tengri teg Tengri” seklinde ifade edildigi
goriilmektedir. Burada Tengri kelimesi, zaman ve mekandan bagimsiz bir bicimde
var olan gii¢ anlamindadir. “Tengri teg Tengri” ifadesindeki “teg” kelimesi “gibi,
benzer” anlamina gelmektedir. Yazitlar: ilk defa ¢oziimleyen Thomsen, ibaredeki
ilk Tengri kelimesinin “Tanr1” ve ikinci Tengri kelimesinin ise “gok” anlamma
geldigini sOyleyerek deyimi “Goge benzer Tanr” seklinde terciime etmis ve
Tanri'nin gok gibi sonsuz oldugunu belirtmistir.*

Talat Tekin, aym1 deyimi “Tanr1 gibi (ve) Tanr1”# seklinde cevirmistir.
Bahaeddin Ogel ise deyime “Tanr1'ya benzer Tanr1” seklinde anlam vermistir. Ogel,
bununla Tanr’min kendisinden bagska bir seye benzemedigini ve kendisine
benzeyen tek seyin yine kendisi oldugunu ifade etmistir. Bu yaklasimin da
Tanrr’'nin Islam’daki Vacibii’l-Viicud olusuna delil teskil ettigini diisinmektedir.*

Yapilan her iig degerlendirme de makul olmakla birlikte Bahaeddin Ogel’in
degerlendirmesi hem Islam inancindaki hicbir seye benzemeyen Allah inanci ile
hem de Farabi gibi Tiirk kokenli filozoflarin Zorunlu Varlik anlayislariyla paralellik
arz ettigi sOylenebilir.

Farabi metafiziginde Tanri, zorunlu ve sebepsiz olmasi bakimmdan birdir.
Ayni zamanda O, hicbir maddeye ihtiya¢ duymamasindan otiirii de birdir.
Farabi'nin “...kendisi ile kendi zatinda mevcut olmasim1 saglayan varliktan bir

baskas1 miimkiin degildir. Dolayisiyla O'nun kendisi disindakilerden ayr1 olmasi,

41 Farabi, ideal Devlet, s.20.

2 Qgel, Tiirk Mitolojisi II, 5.189.

4 Talat Tekin, Orhon Yazitlari, Ankara, Bilgesu Yayinlari, 2019, s.35.
#  Ogel, Tiirk Mitolojisi I1, 190.
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zatiyla ayni olan bir birlik sebebiyledir. Su halde Ilk, “bir”dir ve “bir” ismine ve
onun anlamma kendi disindaki her “bir” olandan daha layiktir.”#> seklinde
belirtmis oldugu ifadesiyle hakikatte “bir” olmanin yalniz Tanr1'ya has bir 6zellik
olarak karsmmiza ¢iktig1 soylenebilir.

Farabi'ye gore hakikatte tek olan varligin birden fazla tezahiirii
bulunmaktadir. Hakikatin ise goriinen ¢okluktaki birlige ulasmak oldugunu ifade
etmektedir. Var olanlarin ¢okluklarindan ve sahip olduklar1 miikemmellik
seviyelerinden hareketle birlik diisiincesine, Bir'e ve en miikemmele ulasmanin
Farabi metafiziginde olduk¢a Oonemli bir yere sahip oldugunu goriilmektedir.*
Kendisi O'nun “Bir” olmasini, Tanr1 ile yarattiklarinin farkl: 6zelliklerde olduguna
isaret etmistir. Ciinkli “Bir”in kendine has bir yapis1 vardir ve bu anlamda O diger
varliklardan bagimsizdir, tistiindiir. Varlik bakimmdan da biriciktir. Bundan dolay:
miimkiin varliklarin O'nun tagidig: 6zelliklere sahip olmasi diisiiniilemez.#

Mutlak anlamda “Bir” in varlig1 iki yonden ele alinabilir. Birincisi O, varliklar
arasinda var olmasinm ilkligi bakimmdan sayica tek ve birdir. Ikincisi ise Tanr1'nin
0zl ve cevheri bakimindan ayni oldugundan ve herhangi bir parcalanma, boliinme
s0z konusu olmadigindan O mutlak manada birdir, basittir. Tiim bunlara ek olarak
“Bir” kendine has bir yetkinlige sahip oldugundan tektir.

Farabi “...Demek ki, Ilk Olan, varlik bakimindan biriciktir ve O nun varlik tiiriinii
paylasan baska hicbir varlik yoktur. Su halde O, birdir ve mertebesi bakimindan da
biriciktir.”* ifadesiyle Tanri’nin en mitkemmel oldugunu ve diger varliklarla hicbir
mevzuda ve hicbir sekilde ortakliginin miimkiin olmadigini belirtmistir. Sayet

boyle bir sey olmus olsayd: O'nun varligr her iki varligi bir arada bulunduran

4% Farabi, Es-Siyasetii’'l-Medeniyye (Mevcutlarin Ilkeleri), Cev. Yasar Aydinly, Istanbul, Litera
Yayincilik, 2020, s.44. Ayrica “bir” kavramiyla ilgili olarak Farabi'nin “Kitabu’l-Vahid Ve'l-
Vahde” eserine bakilabilir. Bu eserde Tanri'nin birliginden 6te farkli anlamlara gelen ve ¢esitli
sekillerde incelenen “bir” kavrami ele alinmistir. Bkz. Farabi, Kitabu’l-Vahid Ve’'l-Vahde, Cev.
Cevdet Kilig, Ankara, Fecr Yayinlari, 2014.

46 Farabi, Kitabii'l-Mille (Din Uzerine), Cev. Yasar Aydinl, Istanbul, Litera Yayincilik, 2021, s.60.

47 Farabi, ideal Devlet, s.6.

48 Yasar Aydinli, Farabi'de Tanri-insan Higkisi, Istanbul, iz Yayincilik, 2017, s.30.

49 Farabi, ideal Devlet, s.9.
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varliktan daha agsagida olurdu. Bu durumda Tanri’min noksanlik barmndirdig:
sonucu ¢ikardi. Oysa Tanr1 tamdir ve Oziliniin disinda miimkiin bir sey mevcut
degildir. Ayni varlik mertebesini paylasan olmadigindan O mertebe bakimindan da
biriciktir.>

v
1

Farabi'nin “Bir'i” bize Ibn Fazlan'm Seyahatname adli eserinde gecen bir
olay1 hatirlatmaktadir. X. asrin baslarinda Itil(Volga) Bulgarlarmin hakani
tarafindan Islamiyet’i 6gretmesi i¢in donemin halifesinden Ibn Fazlan'in gelmesi
talep edilmistir. Hakan, Ibn Fazlan’a Oguz Tiirkii bir miitercim vasitasiyla
“Rabbimizin karist var mi?” diye sorar. Bunun iizerine Ibn Fazlan tvbe edince
soruyu soran kisi de ellerini goge acarak “Bir Tengri” der. Benzer sekilde kendisi,
Oguz Tirklerinden bahsederken “...aralarinda biri zulme ugrarsa veya sevmedigi
bir sey goriirse, basin1 semaya kaldirir ve “Bir Tengri” dediklerini belirmistir. [bn
Fazlan’a gore bu ifadeler “Bir Allah” anlamina gelmektedir.>!

Tiirklerle ilgili yapmis oldugu calismalariyla taninan V. Radloff'ta da baska
bir ornek goriilmektedir. Kendisi yazmis oldugu eserinde, Tiirklerin tek Tanr1'ya
inandiklarina dair “... Giines yiikselince Er-Sayin, bir tepenin basina ¢ikt1 ve “Ey

'II

yaratan (casagan) yalniz (tek) Tanrim!” seklindeki ifadelere yer vermistir.>

Orhun yazitlarinda isaret edilen dini mitolojik sistemin merkezindeki Gok
Tanr1 igin kullanilan ifadeler her zaman tekil bigcimde yer almistir. Bununla birlikte
Tiirk hitkiimdarlar1 savas sonrasi zafer kazandiklarinda ellerini goge uzatarak “Ey
Gok Tanri, Sana siikiirler olsun” diyerek bir ve tek olan Tanri'ya siikranlarmi
sunmuglardir.>

Uygur Tiirkleri de Tanri'nin bir ve tek olduguna, O'nun herhangi bir varlik

bi¢iminde tasavvur edilemeyecegini belirtmislerdir. Bu sebeple Tiirkler arasinda

50 Farabi, Es-Siyasetii'l-Medeniyye, s.42.

51 Ibn Fazlan, Seyahatname, Cev. Ramazan Sesen, Istanbul, Tarih Enciimeni Yayinlari, 2020, 5.37,
182.

22 Qgel, Tiirk Mitolojisi 11, 5.302.

5 Giltepe, Tiirk Mitolojisi, 5.406.
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putculuk veya put tapmmaya yonelik davrarnslar olmamistir. Bazi metinlere
bakildiginda Gok Tanr1 hakkinda su ifadelere yer vermislerdir:

“Tanrim, Gok Tanr1

Sen giines 1s181ndasm

Yere goge hitkmedensin

Giines gibi aydinlatan...”® seklinde devam eden satirlarda da Tanri'nin
tekligi ve her yerde var oldugu anlatilmistir.

Eski Tiirk diistincesi kaynaklarindan olan Yaratilis Destanimin giris
kisminda ise “Yer, yer degilken su, su idi; bagka bir sey yoktu...”% seklinde baslayan
anlatimin devaminda soylence Kara Han’a gelmektedir. Destandan onun Tanr1
oldugu anlagilmakta ve Tanr1 Kara Han’a “...Sana teklik yarasir; Tanri'ya teklik
gerek!...”% sesiyle hitap edilmektedir. Bu da Tanr1nin bir ve tek olma 06zelligine
isaret etmektedir. Soylencenin devaminda yine Tanri'nin bir bagka 6zelligi olan
yaraticiligina da yer verilmis ve Ak Ana’min “Yarat!. Yarat!. Yarat!...”” diyerek Tanr1
Kara Han’a seslendigi goriilmektedir.

Tirklerde en eski destanlardan biri olarak kabul edilen ve Saka
hiikiimdarlarindan Alp Er Tunga adina yazilmis olan destanda Gk Tanr1'nin baz
ozelliklerine yer verilmistir. Bunlardan biri de Pesenk Han’a ¢ocugunun diinyaya
geldigi miijdesi verildiginde kendisinin basini goge kaldirarak bir ve tek olan Gok
Tanr1'ya tesekkiir ettigi anlatilmistir. Benzer sekilde Gok Tanri'nin her seyi bildigi
ve onlar1 koruduguna dair anlatilar da ifade edilmistir.*

llerleyen donemlerde Islami bir tesirle yazilmis olsa da Dede Korkut
hikayelerinde de Tanri'nin birligine vurgu yapildig1 goriilmektedir. Deli Dumrul

hikayesinin anlatildig1 kissmda, Deli Dumrul canin1 almaya gelen Azrail’ e “Bre

54 Giiltepe, Tiirk Mitolojisi, s.408.

55 M. Necati Sepetcioglu, Yaratilis ve Tiireyis Tiirk Destan, Istanbul, Irfan Yayincilik, 9.Baski,
2015, s.15.

56 Sepetcioglu, age., s.17.

57 Sepetcioglu, age., s.19.

58 Ahmet Haldun Terzioglu, Saka Tiirkleri'nin Biiyiik Hakam Alp Er Tunga, Istanbul, Bilgeoguz
Yayinlari, s.17.
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77

Azrail aman, Tanri’min birligine yoktur giiman...” seklindeki af dilemesinde
Tanr1'nin bir ve tek oldugunu dile getirmistir. Yine ayni1 destan icinde Begil Oglu
Emre’nin anlatildig1 boliimde, kendisinin bir kafirle miicadeleye giristigi esnada
Allah’in birligine siginarak yapmis oldugu dua kafir tarafindan duyulur ve ona
“Oglan yenildinse Tanr1’'na m1 yalvariyorsun, senin bir Tanrin varsa benim yetmis
iki puthanem var.” der. Bunun iizerine Begil oglu Emre de: “Ya asi mel'un sen
putlarina yalvariyorsan ben alemleri yoktan var eden Allah’ima sigmdim.” diyerek
karsilik verir.® Tiirklerde 6zellikle Islam 6ncesi itikadi sistemlerinin merkezinde yer
alan Tanr1'nin bir ve tek olmasi, O'nun 6ne ¢ikan en 6nemli ozelligidir.

“”

Farabi miikemmel ve yetkin bir varlik olan Tanri'y1 “...O’nun biiyiikliik,
ululuk ve serefi de biiyiikliik ve serefe sahip olan digerlerinin iistiindedir. O'nun iistiin olan
bu biiyiikliik ve gerefi, tozii bakimindandir; tozii ve oziinden baska herhangi bir sey
bakimindan degildir...”* seklinde Tanri1'nin ululuk ve seref sahibi oldugunu da ifade
etmisgtir.

Eski Tiirk diistincesinde de Tengri'min tek ve bir olmasmnm yaninda esi,
benzeri olmadigs, ylice ve ulu oldugu diistincesinin hakim oldugunu gormekteyiz.
Bununla ilgili olarak Tiirklerin Tanr1 i¢in baskasina boyun egmeyen, ulu ve biiyiik
anlamina gelen “Bediik”®!, “Ulug”® ve her seyin sahibi ve efendisi anlaminda
“Idi”® sifatlarmi kullandiklar: goriilmiistiir.

Dede Korkut destanindaki Deli Dumrul’un Tanr1'ya yakarisinda eski Tiirk
diistincesindeki Tanr1 anlayisinin devam ettigi sdylenebilir.

“Yiicelerden yticesin!

Kimse bilmez nicesin!

Glizel Tanri,

Nice cahiller seni gokte arar, yerde ister,

59 Muharrem Ergin, Dede Korkut Kitabi, Istanbul, Milli Egitim Basimevi, 1969, s.124, 198
60 Farabi, ideal Devlet, s.19.

61 DLT, 155, 166, 485.

62 DLT, 921.

63 DLT, 42, 140.
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Sen bizzat miiminlerin gonliindesin,
Daim duran cebbar Tanr1!
Baki kalan settar Tanr1!...”

Deli Dumrul’un bu yakarisi Tanri’nin ululugunun, her tiirlii nitelemenin
otesinde olan 6zellikleri icermektedir. Farabi'nin ifadeleri de aslinda benzer inancin
felsefi bir dille ifade edilis seklidir denilebilir.

Farabi bazi eserlerinde Tanri’nin sifatlarina dair birtakim ifadelere yer
verdigi goriilmektedir. Ornegin Tanrr’dan bahsederken O'nun bilen, bilge, gergek,
diri, comert ve adil gibi niteliklerinden bahsetmektedir.*

Filozofa gore Tanri’'nin en onemli sifat: ilim yani bilgelik sifatidir. Clinkii
Zorunlu Varlik’in bilgisi, varliklarmn var olusunu saglayan bir bilgi olup, insanlarm
bilmesinden farklidir. insanlardaki bilginin olusabilmesi icin bir obje ve o objenin
insan zihninde olusturdugu bir karsiliinin olmasi gereklidir. Oysa Tanr1'nin bilgisi
“etki” veya “sonu¢” a bagl olarak olusmamaktadir. O'nun bilgisi objelere gore
degiskenlik gostermeyip, objesini var kilacak bir 6zellige sahiptir.®® Bu baglamda
O’nun bilgisinin varliklarin varlik kazanmasini saglayan bir bilgi olup herhangi bir
maddenin degisimine bagli olarak degismeyen bilgi oldugu anlasilmaktadir.
Tanr1'nin 6zii nasil mitkemmel, yetkin ve ezeli ise O'nun bilgisinin de tam, eksiksiz
ve ezeli bir bilgi oldugu ifade edilebilir.

Farabi Tanri'nin bilen (alim) olmasmz: “Ciinkii o bilmek icin, bilgisi sayesinde
miikemmellik kazanaca$i, kendisinden baska bir 6ze muhtag olmadig1 gibi, bilinmek icin de
kendisini bilecek bir baska 0ze ihtiya¢ duymaz. Tersine bilmesi ve bilinmesi igin tozii yeter.
Oziiniin bilgisi ise toziinden baska bir sey degildir. O halde onun bilmesi, bilinmesi ve bilgi
(ilm) olmasu, tek bir 0z ve tek bir toze isaret eder.”® seklinde ifade ederek ayni zamanda

Tanr1'nin en miikemmel ve yetkin bir varlik olarak toziinde her seyin bir oldugunu

64 Farabi, ideal Devlet, s.29; Es-Siyasetii’l-Medeniyye, s.52.
65 Mehmet Aydin, Din Felsefesi, [zmir, Dokuz Eylil Universitesi Yayinlari, 1990, s.113.
66 Farabi, Ideal Devlet, s. 14.
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sOylemistir. Farabi'nin Tanri’nin hakim, hak ve hayy olma durumlarinda da aym
yaklagimi benimsedigi goriilmektedir.

Tiirk Islam filozofu Farabi Tanri ile ilgili baz1 sifat veya isimleri belirtmis olsa
da filozofun mevzu hakkindaki bir diger diisiincesi de Tanr1'nin 6zii ve sifatlariyla
ilgili net bir ayrimin yapilmasini uygun gormemesidir. Farabi Tanri'ya dair
yapilacak olan her tiirlii ayrimin O'nun birligine golge diisiirecegini ve birligi ile
gelisecegini diisiinmektedir. Zira Tanr1'ya verilen isimlerin kendi diinyamizda en
tistiin varlik olarak kabul edilen varliklardaki miikemmellige isaret etmektedir.
Insanlarin Tanr1 igin kullandig niteliklerle diinyadaki varliklara vermis olduklar
isimler aynm1 anlamlara gelmemektedir. Bu sebeple Tanr1'ya verilen farkl: isimlerin
isaret ettikleri miikemmellik tiirlerinin bizde birden fazla oldugunu
diisiindiirmemesi gerekir. Ciinkii Tanr1 farkli mitkemmellik gesitlerine boliinemez.
Aslinda tiim bunlar Tanri’nin tek bir 6ze ve birlige sahip oldugunu
gostermektedir.®”

Farabi’'nin belirtmis oldugu bu yaklasima benzer bir anlayisin Tiirk
diistincesinde de oldugu soOylenebilir. Tiirkler yasadiklari diinyadan hareketle
gokte olduguna inandiklar1 Tanr1'ya dair bazi isimler kullanmislardar. {1k etapta bu
isimlerin Tanri’'nmin birden fazla olduguna dair bir izlenim verebilir. Ancak ifade
edilen isimlere bakildiginda 6zii itibariyle bir ve tek olan Tanr1"y1 6ven, yticelten ve
O'nun farkh 6zelliklerine isaret eden isimler oldugu anlasilmaktadir. Dolayisiyla
Tiirklerin Tanr i¢in kullandiklar1 sozciiklerin insan triinti oldugunu ancak
mahiyetleri itibariyle insantistii veya Tanrisal 6zellikleri barindirdig1 sdylenebilir.

Altay mitolojisinde ilk insan olarak Erlik’in yaratilmasindan sonra kendisi
Tanr1 Ulgen’i aramaya cikar. Bir miiddet sonra da O'nu bulur ve sdyle der:
“Tanri’nin gonlii temiz, ytlicelerden ytiiceydi.”® Buradan anlasildigina gore Erlik
kendi konumunu disiindiiglinde Tanri’nin sahip oldugu o6zelliklerin {istiin

oldugunun farkinda oldugu soylenebilir.

67 Farabi, Es-Siyasetii’l-Medeniyye, s. 54.
68 Giltepe, Tiirk Mitolojisi, s. 74.
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Tanri ile ilgili Islam &ncesi bazi saman metinlerinde “Zayan, Kayra,
Dizayaga, Sayan” sifatlarin yer aldig1 goriilmektedir. Bununla birlikte birgok Tiirk
boyunda Bayat(Kadim), Acu(Baba) ve Ogan(Kadir) bazi isimlerin verildigi de
bilinmektedir. Yakutlarn Tanri'ya verdikleri isim olan Ayi Toyon 1sikls,
Yiiryiing(Uriing) ise yiiksek veya ulu gibi sifatlar1 karsilamaktadir.®

Yeni miisliiman olan bir baksimin yapmis oldugu duada Tanri’min
“Yahsi1(Giizel), Comert, Mirza(Han)” gibi vasiflarma yer verdigi goriilmektedir.”

Orhun yazitlarinda Tanri1’nin bilginin kaynag1 olduguna dair su sekilde yer
almistir:

“...Anda kisre Tengri bilig birtiik ti¢tin...” (Tanr: bilgi vermedigi i¢in...)™
ifadesinde Tanr1'nin her seyi bildigi ve O'nun bilgisi ile bazi1 seylerin gerceklestigi
anlasilmaktadir.

Dede Korkut destaninda Tanri'nin kadir, yiice, ulu, giizel ve kerem sahibi
oldugu birgok yerde belirtildigi goriilmektedir.” Tiirk diisiincesinde gerek Islam
oncesi ve gerekse Islam sonrasi Tanri yaklagimlarmda koklii bir degisikligin

olmadig:1 soylenebilir.

Sonug¢

Farabi, Tiirk-Islam diinyasinda yetisen, diisiinceleriyle hem yasadig1 zamana
hem de kendisinden sonraki zamanlara yon vermeyi basaran Onemli
filozoflardandir. O, yasamis oldugu cografyanin kiiltiirtinii, mensubu oldugu dinin
bilgisini ve terclime ettigi Antik Yunan felsefi diisiincesini birlikte ele almis ve
harmanlayarak 6zgiin bir yaklasim olusturmustur. Tanri, evren ve insan konularimni
sistematik bir bakis acisiyla ele alarak Islam diisiincesine yeni bir bakis agisi

kazandirmustir.

69 Fuzuli Bayat, Tiirk Mitolojik Sistemi 1, Istanbul, Otiiken Negriyat, 2017, s. 218.
7 QOgel, Tiirk Mitolojisi II, s. 301.

71 Muharrem Ergin, Orhun Abideleri, Tonyukuk, I. Tas, Bat1 Cephesi, Satir:6.

72 Ayrintili bilgi i¢in bkz. Muharrem Ergin, Dede Korkut Kitabu.
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Farabi'nin metafizik felsefesinin merkezinde Tanr1 diisiincesi yer almaktadir.
Onun Tanr1 hakkindaki gortislerinde Islam dini ile Antik Yunan diisiincesinin etkili
oldugu bilinmektedir. Filozofun Miisliiman olmasindan hareketle Tanr ile ilgili
ortaya koydugu diisiincelerindeki oncelikli kaynagin Islam Dini oldugu agiktir.
Onun metafizik sistemindeki hiyerarside ilk sirada yer alan Zorunlu Varlik, islam
dinindeki Allah’a isaret etmektedir. Filozofun Tanr1 diisiincesine etki eden diger
kaynak ise Antik Yunan diisiincesidir. Platon, Aristoteles ve Yeni Eflatunculugun
eserlerindeki Tanr1 goriisiinden etkilenen Farabi, diisiincelerini oldugu gibi felsefi
sistemine aktarmamuistir. O, var olan yaklasimlar: eklektik bir tarzla ele almis ve
Tanr diistincesi ile ilgili ortak bir payda olusturmaya calismistir. Bu baglamda
Farabi'nin, Tanr1'y1 evrensel bir bakis acisiyla ele aldigi ve kendine has bir
kozmoloji olusturmay1 basardig: soylenebilir.

Farabi'nin felsefesini orijinal yapan bir diger diisiince kaynaginin da Tiirk
diistincesi oldugu anlasilmaktadir. Bir kisinin goriislerini yasadigi cevreden
bagimsiz bir sekilde ele almak o kisinin anlasilmasinda nasil bir eksiklik olusturursa
ayni durum Farabi i¢in de gegerlidir. Soyle ki, Farabi'nin dogdugu Kengii Tarban
(Otrar) bolgesine Islam dininin girmesi yaklasik olarak 840 yillarinda
baglamaktadir. Filozofun yasadig1 zamanda Miisliiman olmayan Tiirklerin var
oldugu bilinmektedir. Bu durum bodlge insaninin hali hazirda kendilerince
olusturduklar1 dini bir yasam tarzlarinin mevcut oldugu bir bagka deyisle Islam
oncesi Tirk kultiriintin de yasandigr anlamina gelmektedir. Kengii Tarban
bolgesine yayilmaya baslayan Islam Dini, Tiirklerin asina oldugu ve bilinglerinde
nesilden nesile aktarilmis olarak varligini koruyan Tanri'yla benzer bir inang
sunmustu. Gok Tengri’den Islam’daki Allah inancina gecis Tirkler i¢in bambagska
veya farkli bir doniisiim olmay1p inang alaninda gerceklesen bir degisim olarak
degerlendirilebilir. Dini ve kiiltiirel etkilesimin yasandig1 bir ortamda Farabi'nin
bagh oldugu Tiirk kiltiir ve inancini bir hamlede birakmasi veya gormezden
gelmesi miimkiin degildir. Bu baglamda filozofun Tanr1'y1 isimlendirmesinde ve
yorumlama bi¢iminde, Tanrr'dan insana ve insandan Tanri'ya dogru ortaya
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koydugu sistematik diistinme seklinde ve Tanri'nin anlasilabilmesi i¢in belirledigi
ilkelerin olusmasinda filozofa kaynaklik eden diisiincelerden birinin de yasadig:

cografyada varligini devam ettiren eski Tiirk diistincesi oldugu anlagilmaktadar.
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Aragtirma Makalesi

Hiristiyan Teolojisinde Inkiiltiirasyon Kelimesinin Kavramsal Analizi

Abdulkadir KIYAK?

Ozet

XIX ytizyilin sonlarindan itibaren Kilise'nin misyonerlik faaliyetlerinde bir
misyon krizi icine girmesi, II. Vatikan Konsili'nin toplanmasimi zorunlu kilmistir.
11 Ekim 1962’de toplanan II. Vatikan Konsili'nde kiiltiiriin onemini fark eden Kilise,
yeni misyon anlayisini kiiltiir ve inang terimlerinin birlesimi sonucu anlamini bulan
inkiiltiirasyon kavramui {izerine bina etmistir. Inkiiltiirasyon kavrami her ne kadar
yeni bir terim olarak karsimiza c¢iksa da bu terimin uygulama siirecinin
Hiristiyanhk tarihi kadar eski oldugu ifade edilir. Kilise'nin inkiiltiirasyon
faktivitesi, Hiristiyan mesajinin belli bir plan ve program dahilinde Hiristiyan
olmayan toplumlarin asina oldugu inang ve kiiltiir yapisina uygun bir bicimde
yorumlanarak sunulmasini igerir.

Calismamizda inkiiltiirasyon kavraminin bir ihtida (doniistiirme)
anlayisindan ziyade Hiristiyan misyonerliginin “tanassur” yani Hiristiyanlastirma
amact tasidigr kavramsal analiz agisindan ortaya koyulmaya c¢alisilacaktir.
inkiiltiirasyon teriminin teolojik agidan anlam yapisimin analizi yapildiktan sonra
Hiristiyan misyonerligi agisindan bu kavramin sosyo-antropolojik nitelikli

kavramlar olan enkiiltiirasyon ve akkiiltiirasyon kavramlar: ile anlam ve islev

Atif/Reference: Abdulkadir Kiyak, “Hiristiyan Teolojisinde Inkiiltiirasyon Kelimesinin
Kavramsal Analizi”, Farabi Felsefe ve Din Bilimleri Dergisi, S.5, Aralik-2022.
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acisindan  iligkisi  tetkik edilecektir. Ayrica misyonerlik aktivitelerinde
inkiiltiirasyon kavramiyla iligkili olan Kilise ile Hiristiyan olmayan kiiltiirler
arasindaki iliskiyi konu edinen diger kavramlara da deginilecektir. Calismamizda
son olarak inkiiltiirasyon kavraminin inang ve kiiltiir agisindan degerlendirilmesi
yapilacaktir.

Anahtar Kelimeler: Hiristiyan, Inkiiltiirasyon, Kilise, Misyon

Conceptual Analysis of The Word Inculturation in Christian Theology

Abstract

Since the end of the 19th century, the church's missionary activities had a mission
crisis, which made it necessary to convene the Vatican Council II. Realizing the importance
of culture in the Vatican Council II convened on October 11, 1962, the church built its new
mission understanding on the concept of inculturation, which finds its meaning as a result
of the combination of culture and belief terms. Although the concept of inculturation
appears as a new term, it is stated that the application process of this term is as old as the
history of Christianity. The inculturation activities of the Church are the presentation of the
Christian message within a certain plan and program in accordance with the belief and

culture structure familiar to non-Christian societies.

In our study, it will be tried to be revealed in terms of conceptual analysis that the
concept of inculturation has the aim of "tanassur", that is, Christianization, for Christian
missionary rather than a conversion understanding. After analyzing the theological
meaning structure of the term inculturation, the relationship between this concept and the
socio-anthropological concepts of enculturation and acculturation in terms of meaning and
function will be examined in terms of Christian missionary. In addition, other concepts that
deal with the relationship between the Church and non-Christian cultures, which are
related to the concept of inculturation in missionary activities, will also be mentioned.
Finally, the concept of inculturation will be evaluated in terms of belief and culture in our

study.

Keywords: Christian, Inculturation, Church, Mission
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Giris

XIX. yiizyilhn sonlarindan itibaren Kilise, Tkinci Diinya Savagi'ndan sonra Ugiincii
Diinya Ulkelerinin bagimsizliklarin1 kazanmalariyla beraber misyonerlik faaliyetlerine
karg1 tepkisel bir yaklasim gostermeleri sebebiyle bir misyon krizi igerisine girmistir.
Hiristiyan diinyasini igine diistiigii bu kaos ortamindan kurtarmak amaciyla Papa XXIII.
John, 25 Ocak 1959 yilinda II. Vatikan Konsili'ni toplama karar1 almistir. Konsil in toplanma
amacini ise “Kilise’yi giiniimiiz toplumuna uygun hale getirmek” diye ifade etmistir.2 11 Ekim
1962'de toplanan II. Vatikan Konsilinde benimsenen inkiiltiirasyon yontemi ile
misyonerlik faaliyetleri yeni bir boyut kazanmistir. Kilise kiiltiiriin 6nemini kegfetmis ve
bunun neticesinde yeni misyon anlayismi inkiiltiirasyon yani kiiltiirleraras: etkilesim
tizerine bina etmistir.? Kilise, inkiiltiirasyon faaliyeti ile Hiristiyan teolojisinin inang ve
kiltiir kodlarini  sistemli ve programli bir bicimde yerel kiiltiirlere asilamay:
hedeflemektedir. Sonraki doénemlerde de Hiristiyan misyon anlayisinda inkiiltiirasyon
faaliyeti dnemini korumustur. Oyle ki Papa II John Paul, 16 Ocak 1982 tarihinde yapilan
“Movimento Ecclesiale di Impegno Culturale”* isimli ulusal kongrede halka yaptig:
konusmada: “Kiiltiir haline gelmeyen inang tamamen benimsenmez, tam olarak diisiiniilmez veya
sadakatle yasanmaz” diyerek inkiiltiirasyon metodunun énemini ortaya koymustur.>

Inkiiltiirasyon 6ncelikle teolojik kiiltiir agisindan énem arz eden bir kavramdir.
Bilhassa misyonerlik faaliyetleriyle es zamanh gelistigini sdylemek yanlis olmayacaktir.
Zira Hiristiyan misyon anlayisinda inkiiltiirasyon her ne kadar yeni bir kelime olsa da bu

kavramin uygulamasinin aslinda Hiristiyanlik tarihi kadar eski oldugu ifade edilir.® Boyle

2 W. John O'Malley, “Reform, Historical Consciousness, And Vatican II'S Aggiornamento”,
Theological Studies, XXXII/IV, 1971, s. 589; Ali Isra Glingor, Vatikan, Misyon ve Diyalog (istanbul:
flgi Kiiltiir Sanat Yaymnclik, 2016), 51, 77; Ali Isra Giingor, “Kilise'nin Yeni Misyon
Anlayisinda Inkiiltiirasyon’un Yeri”, Misyonerlik Trendleri ve Stratejileri, ed. Siilleyman Turan
(Rize: STS Yayinlari, 2014) 271-272.

3 Aktaran Giingor, “Kilise’nin Yeni Misyon Anlayisinda 1nkijltijrasyon’un Yeri”, 271; Giingor,
Vatikan, Misyon ve Diyalog, 79.

4 “Al Movimento Ecclesiale di Impegno Culturale (14 giugno 1980) Giovanni Paolo II” (Erisim 08
Kasim 2022).

5 Eugene Chianain, Inculturation: A Conditio Sine Qua Non for Effective Evangelization in Cameroon
in the Light of the Post-Synodal Apostolic Exhortation. (Toronto: Ecclesia in Africa, University of
St. Michael’s College and the University, 2018, 2.

6 Kee-Fook Chia, Asian Christianity and Theology (Inculturation, Interreligious Dialogue, Integral
Liberation), ed. Frans Wijsen (London and New York: Routletge, 2022), 68.
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uzun bir ge¢mise sahip olmasi dolayisiyla Hiristiyan diinyasinda inkiiltiirasyon faaliyeti ile
ilgili arada kiiciik farkliliklar gosteren farkli yontem ve yaklagimlar da kullanilmisgtir.
Inkiiltiirasyon kavramimin tarihi siireg igerisinde kazandig anlamlara bakildiginda
genellikle Hiristiyan inang ve kiiltiiriiniin hedef toplumun kiiltiirel kodlariyla sunulmasi
olarak karsimiza ¢ikmaktadir. “Kiiltiir”, anlam agisindan ¢ok yonlii bir kavram oldugu igin

kiiltiirlerarasi etkilesimi ortaya koymada zengin bir literatiire sahip olmustur.

Kiiltiir ve Din

Inkiiltiirasyon, bir yanda inang, diger yanda kiiltiir olarak adlandirilan iki kavramla
iligkili bir terimdir.” Dolayisiyla kiiltiir ve inang kavramlar: {izerinde durmak elzem bir
gereklilik teskil etmektedir.

Temel 6znesi insan ve toplum olan kiiltir, tarihsel siireg icerisinde bir toplumu diger
toplumlardan ayiran ve kendine 6zgii bir kimlik kazanimi saglayan maddi ve manevi
degerler biitiintidiir.? Ortaya koyulan bu kimlik Ziya Gokalp’in de ifadesiyle “bir milletin
dini, ahlaki, akli, estetik, lisani, iktisadi ve fenni hayatlarinin ahenkli bir biittintidiir”.?
Ayrica dinamik, degisime ve gelisime agik bir olgu olan kiiltiir, siirekli olarak kendini
yenileyen dolayisiyla diger kiiltiir ve medeniyet unsurlarindan bazi 6geleri ya da 6zellikleri
de kendi yapisina alarak kendine mal etmektedir.'’ Yani en genel ifadesiyle kiiltiir; “tarihin
derinliklerinden siiziiliip gelen; zamanin ve ihtiyaclarin dogurdugu, suurlu tercihlerle, manali ve
zengin bir sentez olusturan; sistemli ve sistemsiz sekilde nesilden nesile aktarilan; bu suretle her
insanda mensubiyet duygusu, kimlik suuru kazamlmasina yol agan; cevreyi ve sartlar: degistirme
giicti veren; nesillerin yasadiklar1 zamana ve gelecege bakislar1 sirasinda ge¢mise ait atif diisiincesi
gelistiren; inanmslarin, kabullenislerin, yasama sekillerinin biitiiniidiir.”"!

Edward Burnette Tylor ise kiltiirii birey merkezli tanimlamaktadir. Tylor'a gore
kiltiir, “herhangi bir toplumun iiyesi olan bir insamin 6grendigi sahip oldugu bilgi, iman, sanat,

ahlak, gelenek-gorenek ve benzeri yetenek, hukuk, beceri ve aliskanliklar: icine alan karmagsik bir

7 Aylward Shorter, Toward A Theology Of Inculturation (Eugene: Wipf and Stock, 2006), 4.

8 Ali Akdogan, “Kiiltiir ve Din” Din Sosyolojisi El Kitabi, ed. Niyazi Akyiiz, Thsan Capcioglu
(Ankara: Grafiker Yayinlari, 2012), 439.

9 Ziya Gokalp, Tiirkgiiliigiin Esaslart (Istanbul: Sebil Matbaacilik, 1975), 27.

10 Ali Akdogan, “Kiiltiir ve Din” 438,441.

1 Sadik K. Tural, Kiiltiirel Kimlik Uzerine Diisiinceler (Ankara: Ecdad Yaymevi, 1992), 97.
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yapidir.”’2 Bu temel betimleyici tamimda insan toplumu kiiltiiriin 6lgtitii haline gelir. Kiilttir,
bir insanin toplumun bir iiyesi olarak 6grendigi veya edindigi seydir. O insan diislincesinin
ve insan davraniginn - kalitsal yonlerinin aksine - 6grenilmis yonlerini igerir. Daha modern
bir egilim, diizeni tersine ¢evirmek ve insan toplumunu kiiltiir agcisindan tanimlamaktir. Bu
diisiince tarzina gore, onlar1 tanmabilir bir sekilde farkli bir insan grubu veya toplumu
olarak olusturan, kiiltiirel olarak gelenek degerlerini ve kendine 6zgii yasam tarzin
paylastiklar1 seydir. 13

Kiiltiir, bir toplum iginde ne kadar biitiinlestirici isleve sahipse, diger toplumlarla
olan farkliliklar1 ortaya koydugu igin ayrigtirici bir 6zellik de tagir.4Insan toplumlari sadece
bir kiiltiire sahip olmakla kalmaz, ayn1 zamanda bu kiiltiirle diger insan toplumlarindan
ayrilirlar. Kiiltiir bu nedenle sadece davrarusla ilgili degildir. Ayn1 zamanda fikirlerle de
ilgilidir. Kiiltiiriin zihinsel temeli, modern tanimlarda yaygin olarak vurgulanmaktadir.’®

Fertle kiiltiir arasindaki miinasebetin girift oldugu goriiliir. Fert mensubu oldugu
gruba ait kiltiiriintin bir temsilcisi olarak hareket edebilecegi gibi onun tagiyicisi,
kullanicis1 ve hatta yaraticisi olarak da faaliyet gosterebilir.!® Yani ferdin kiiltiirii, icinde
bulundugu toplumun kiiltiiriinden soyutlanamaz.

Din ise, “bir cemaatin sahip oldugu kutsal kitap, peygamber veya kurucu, Tanr: kavramin
da genellikle icinde bulunduran inang sistemi ve bu sisteme bagl olarak yaptig ibadet, yerine
getirmeye calistigr ahlaki kurallar biitiiniidiir.”V” Tanimdan da anlasilacag: {izere din, sadece
bir inangtan ibaret olmayip ayni zamanda kisinin diinyevi hayatina yon veren ahlaki,
hukuki ve sosyal kurallar1 da ihtiva eder. Dinin temel 6zelliklerinden biri de ayni inanci
paylasan, ayni davranis bigimlerini benimseyen kisilerden meydana gelen bir sosyal birlik
olusturmasidir.’® Dolayisiyla din, kisinin hem bireysel hem de toplumsal hayatina y6n

vermekte ve kiiltiirel yapisinin sekillenmesinde ana unsuru tegkil etmektedir.

12 Edward Burnette Tylor, Pirimitive Culture, (London: John Murray, 1871), 1.

13 Aylward Shorter, Toward A Theology Of Inculturation, 4.

14 Goksel Goker, Go¢ Kimlik Aidiyet (Kiiltiirleraras Tletisim Acisindan Isvecli Tiirkler), (Konya:
Literatiirk Akademia, 2015), 144.

15 Shorter, Toward A Theology of Inculturation, 4.

16 Crech Crutchfield Ballachey, Cemiyet Icinde Fert, gev. Miimtaz Turhan, (Istanbul: Milli Egitim
Basimevi, 1971), 132.

17 Abdurrahman Kiiciik-Gilinay Tiimer-Mehmet Alparslan Kiiciik, Dinler Tarihi, (Ankara:
Berikan Yaymevi, 2017), 4.

18 Omer Faruk Harman, “Din ve Vicdan Hiirriyeti”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi, Cilt
IX, (istanbul: Tiirkiye Diyanet Vakfi Yayinlari, 1994), 320.
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Yukarida verdigimiz tanimlardan da anlasilacag lizere din ve kiltiiriin gelisimi
birbirinden soyutlanamaz. Din ve kiiltiir ne tamamen birbirinin ayni1 ne de tamamen
birbirinden ayridir. Kiiltiirii olusturan bazi unsurlarin yasanan dinin de unsurlar1 oldugu
bir gergektir. Din ve kiiltiir arasindaki yakinlik o kadar ytiksektir ki dinde meydana gelen
bir degisiklik mutlaka kiiltiirde de kendini gosterir. Mesela Hiristiyan kiiltiirleri arasindaki
boliinmenin inanis ve kiiltiirlerde de farklilasmay1 getirmesi kuvvetle muhtemeldir. Yani
kiiltiir, dinin viicut bulmus halidir.”” Bir diger ifadeyle din, kiiltiirii etkilemeye, kiiltiir

kaliplar1 din kaliplarina gore olugsmaya ve yasanmaya devam etmektedir.

Inkiiltiirasyon Kavraminin Teolojik Anlam Yapisinin Analizi

Hiristiyan teolojisinde Kilise’nin tarihsel siireci igerisinde inkiiltiirasyon kavrami
yeni bir kavram olarak goriinse de teolojik anlamlar irdelendiginde bu kavramin Kilise
tarihi kadar eski oldugu kabul edilir.2? Onwubikonun ifadesiyle inkiiltiirasyon; Kilise’deki
eski bir problemin yeni bir vizyonu veya eski bir problemin ¢6ziimiine yeni bir yaklagim
olarak kabul edilir. > Katolik ¢evrelerin yaygin olarak kullandig inkiiltiirasyon kavramin
Protestanlikta “contextualization” (sartlara uydurma) kavrami karsilamaktadir.??

inkﬁltﬁrasyonun teolojik igeriginin tanimui gesitli agilardan ele alinabilir. Bu kavram
hangi acidan ele aliirsa alinsin teolojik igerigi aynidir. Ancak genel bir agidan bakildiginda
inkiiltiirasyon kavraminin iki tarafl bir siireg oldugu goriiliir:

a-Inkiiltiirasyon temel de Hiristiyan mesajinin asimilasyonudur. Hiristiyan inancinin
gotiiriildiigli toplumun kiiltiirtine uygun tarzda sokulmasini ifade eder.

b-Hiristiyan olmayan dinlerin ve kiiltiirlerin doktrin ve pratiklerinin Hiristiyanliga
uydurulma stirecidir.?

Inkiiltiirasyon, Hristiyan yasaminin ve Hristiyan mesajinin belirli bir kiiltiirel

baglamda enkarnasyonudur. Oyle ki bu deneyim sadece kendine 6zgii unsurlar araciligiyla

19 T. S. Eliot, Kiiltiir Uzerine Diisiinceler, gev. Sevim Kantarcioglu, (Ankara: Kiiltiir ve Turizm
Bakanlig1 Yayinlari, 1987), 20-26.
20 Kanu Ikechukwu Anthony, “Inculturation and the Christian faith in Africa”, International

Journal of Humanities and Social Science, Vol. 2, No. 17, September 2012, 237.

21 Onwubiko’dan aktaran Anthony, “Inculturation and the Christian faith in Africa”, 237.

22 Crollius, A. Roest, inkiiltiimsyon, cev. Ali Isra Glingor, Dini Arastirmalar, 1998, cilt 1, say1 1, 95;
Kiigiik vd., Dinler Tarihi, 486.

2 K. P. Aleaz, “The Theology of Inculturation Re-examined”, Asia Journal of Theology, , Volume
XXV, Issue 2, Oct. 2011, s. 229, 233.
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ifade bulmaz. Ayn1 zamanda kiiltiirleri canlandiran, yonlendiren ve birlestiren, doniistiiren
ve yeni bir yarat1 ortaya ¢ikaracak sekilde yeniden yapan bir ilke haline gelir.?* Bu bakis
acgisma gore, inkiiltiirasyon, miijdenin Mesih'i kabul eden insanlarin inanglarinda ve
miijdenin degerlerinde can ve beden almasini igerecek “kelimeden yaratilmis” modeline
(Tanr'nin kelaminin Isa ile ete kemige biiriinmesi) uyan bir siire¢ haline gelir. Bu inanca
gore Mesih nasil herkes igin kurtulusu kazanmak igin insan olduysa, miijde de “yerel
halkin” kalbini kazanmak icin “kiiltiir” haline gelmelidir>> Papa II. John Paul ise
inkiiltiirasyon igin su ifadeleri kullanir:
“Kilise’nin halklarin kiiltiirlerine ddhil olma siireci uzun bir siirectir. Bu
tamamen digsal bir adaptasyon meselesi degildir, ¢iinkii inkiiltiirasyon hakiki
kiiltiirel degerlerin Hristiyanlikla biitiinlesmeleri ve Hristiyanli§in cesitli insan
kiiltiirlerine dahil edilmesi yoluyla samimi bir sekilde doniistiiriilmesi anlamina

gelir.”?

Zira kiiltiir-inang biitiinlesmesi yani Hiristiyanhigin kiiltiire dahil edilmesinin
gerekliligi II. Vatikan'dan sonraki Kilise belgelerinde de siirekli vurgulanmistir.?”

Esasen inkiiltiirasyon kavraminin tarihi stire¢ igerisinde kazandiglr anlamlara
bakildiginda genellikle Hiristiyan inang ve kiiltiir{iniin hedef toplumun kiiltiirel kodlariyla
sunulmasi olarak karsimiza c¢ikmaktadir. inkiiltiirasyon kavraminin anlamini Islami
literatiirdeki karsilign “tanassur”? kavramidir. Ornegin yillarca ugrasiimasima ragmen
Miisliiman toplumlar {izerinde “tanassur” faaliyetlerinde basarili olduklar1 séylenemez.
Misyonerlerin yapmis olduklar: ¢alismalar Hiristiyanlastirma (tanassur) faaliyeti olmasina
karsin, bu faaliyeti “rejenerasyon” veya Islami terminolojiye ait bir kavram olan “ihtida”

anlamini ifade eden kavramlar ile nitelemis olmalar1 aslinda basli bagina bir inkiiltiirasyon

2 Pedro Arrupe, “On Inculturation, to the Whole Society”, The Portal to Jesuit Studies, 1978, 2,
(Erisim 20 Kasim 2022).

25 Anthony, “Inculturation and the Christian faith in Africa”, 237.

26 “Redemptoris Missio (1990), 52 (Erisim 08 Kasim 2022).

= Gaudium et Spes (1965), 54 (Erisim 08 Kasim 2022); Redemptoris Missio (1990), 52 (Erisim 08
Kasim 2022).

28 “Huristiyanligmn  Dinleri ~ Asimilasyonunun  Bir Metodu: Inkiiltiirasyon ~ Yaklasm”  adli
calismamizda da ele aldigimiz tanassur kavramini merhum Erol Giingor eserinde “belli bir
plan ve program dahilinde Hiristiyanlastirma” anlaminda kullanmistir. (Erol Giingor,
Tiirkiye’de Misyoner Faaliyetleri, Istanbul: Otiiken Yayincilik, 2012), 72.
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faaliyetidir. Hatta dontistiirme ifadesi Oniine getirilen samimi sifatiyla “intimate
transformation” (samimi dontisiim) anlam daha da kuvvetlendirilmektedir.
Inkiiltiirasyon terimi, enkiiltiirasyon ve akkiiltiirasyon kavramlari ile Tanr1'nin Isa’da
bedenlenmesini konu edinen enkarnasyonu ifade eder. Eger enkiiltiirasyon yeni bir kiiltiirii
O0grenme siireci ise ve akiiltiirasyon da bu kiiltiir etkilesiminin sonucu ortaya ¢ikan iirtin
ise o zaman inkiiltiirasyon su {ii¢ terimin Ozelliklerinin birlesimidir: Enkarnasyon,
Enkiiltiirasyon ve Akkiiltiirasyon. Yani inkiiltiirasyon; a- Mutlak Tanr1'min {sa aracilig ile
bedenlesmesi b- Bir kiiltiirii 6grenme stireci c- Yerel kiiltiir ile Hiristiyan kiiltiiriin
etkilesiminin sonucu demektir. Dolayisiyla inkiiltiirasyon ti¢ asamali bir siiregtir: Birincisi,
Hiristiyan veya misyonerin yeni bir baglama girmesi ve yerel kiiltiirii yore halkindan
dgrenip onlarla kiiltiirlesmesiyle baglar. Ikincisi, zamanla, Hiristiyan mesaji yerel kiiltiirle
etkilesime girdikge, iki kiiltiiriin birbirinin unsurlarim1 6grenip 6ziimsemesini saglayan
kiiltiirlesme gergeklesir. Son olarak, enkarnasyon siireci gergeklesir. Yani Hiristiyan mesajt
yerel kiiltiirde viicut bulur, sembolleri, dili ve diisiince kaliplar1 araciligiyla kendini ifade
eder. Bu siirecin yerel kiiltiir i¢in oldugu kadar Hiristiyan misyoner icin de sonuglar1 {ig
yonliidiir: Birincisi, aralarinda simbiyotik yani ortak bir iliski olmalidir. Bu iliskide olmas1
gereken en temel degerler ise karsilikli sayg1, aciklik ve giivendir. Tkincisi, 6grenmedir. Yani
misyonerlerin ve yerel kiiltiirtin halklarmn birbirlerini paylastiklar1 ve doniistiirdiikleri
kadar hem oOgrendikleri hem de doniistiikleri iki yonlii bir siirectir. Son olarak
inkiiltiirasyon dinamik ve yasam boyu stiiren bir siirectir. Bu siirecte hem Hiristiyanlik hem
de yerel kiiltiir siirekli olarak gelisecek ve yeni bigimler alacak, siiregiden bir diyalogda
kargilikli olarak birbirlerini etkileyecek ve zenginlestirecektir.?? Ciinkii inkiiltiirasyon
yaklagimina gore kiiltiirlerin gesitliligi oldugu igin, Tanr tizerine diisiinme bigimlerinin de
cesitliligi olmasi gerektigi sonucu ¢ikar. Her kiiltiir kendine 6zgii ve biriciktir bu yiizden

Incil’i de her kiiltiir farkli yorumlayacaktir.®

29 Chia, Asian Christianity and Theology (Inculturation, Interreligious Dialogue, Integral Liberation),
65.

30 Chibueze Udeani, Inculturation as Dialogue (Igbo Culture and the Message of Christ), Rodopi
Publishing, New York 2007, s.
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Hiristiyan Misyonunda Kullanilan Diger Kavramlar

Hiristiyanlik tarihinde inkiiltiirasyon kavrami oncesinde Kilise ile diger kiiltiirler
arasindaki iliskiyi ifade eden farkli kavramlar da olagelmistir. Bu kavramlarin en popiiler
olanlar1 acommodation (yerlestirme, uzlastirma, intibak), indigenization (yerlestirme),
contextualization (sartlara uydurma) kelimeleridir. II. Vatikan Konsili'nde adaptasyon ve
acccommodation (yerlestirme, uzlastirma ve intibak) kelimeleri kullanilmistir. Bu terimler,
Hiristiyan inancaiyla farkli kiiltiirlerin ~ karsilasmasmna disaridan  bakmaktadir.
Adaptasyon, inang ve kiiltiir arasindaki iliskiyi ifade eder. Yani Hiristiyan inanci, yerel
dinlerden kendi 6gretilerine uygun olan unsurlar1 alir ve Hiristiyanliga adapte eder.®? Bir
bakima adaptasyon, Kilise tarafindan agiklanan Incil’e neyin tutarli olup olmadigin
belirleme ¢abasidir. Ayrica diinyanin viicut bulmas: ve Tanri'nin insanlikla uyumunun
boyutunu aragtirir.® Ikinci Vatikan Konsili, adaptasyonun dinamik bir formunu &ne
stiirmiistiir. Hiristiyanlhigi vaaz ederken insanlarin kendilerini adapte edebilmeleri igin
ihtiyaglar1 goz ontine almir. Bu baglamda dinamik bir sekilde vaazlar degistirilir. Clinkii
bu durum vaaz edilen insanlarda yeni bir hayat kiiltiirii meydana getirir. Bu adaptasyon
yapay degildir, insanlarin yeni hayat tarzlarina uyum saglayabilmeleri igin igsel bir
doniisiim yasamalarini saglar.3

Inkiiltiirasyon ve adaptasyon hedefleri ve kullandiklar1 metotlariyla birbirlerinden
ayrilir. Adaptasyon iki tarafli bir etkilesim olmayip statik bir yapiya sahiptir. Oysa
inkiiltiirasyon iki tarafli bir etkilesime sahiptir. Hristiyan mesaji ile diinyanin farkh
kiiltiirleri arasinda yaratic1 ve dinamik bir iligkiye yonelik harekettir. Yani degisime acik ve
dinamik bir karakter gosterir. Ciinkii toplumlarin kiiltiirleri de stirekli bir degisim
icindedir. %

Kilise misyon anlayisinda 6n plana c¢ikan bir diger kavram ise indigenization
(yerlestirme)'dir. Kutsal Kitap tarihinden, Tanri ile halki arasindaki iliski agisindan

yerlilestirmenin Eski Ahit'ten baslayarak var oldugu sOylenebilir. Eski Ahit'te goriilen

31 K. P. Aleaz, “The Theology of Inculturation Re-examined”, 233

32 Chianain, Inculturation: “A Conditio Sine Qua Non for Effective Evangelization in Cameroon
in the Light of the Post-Synodal Apostolic Exhortation”, 24.
33 Graham A. Duncan, “Incultration: Adaptation, Innovation and Reflexivity. An African

Christian Perspective”, HTS Teologiese Studies/Theological Studies, 70 (1), 2014, s.2.
34 Udeani, Inculturation as Dialogue (Igbo Culture and the Message of Christ), 126.
3 Udeani, Inculturation as Dialogue (Igbo Culture and the Message of Christ), 125-129.
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orneklerde Tanri, Israil kiiltiiriiniin kokiinii olusturmaya ¢alisir. Tanr1 insanlarla iletisim
kurarak bunu saglamaya calisir. Bu yerlilesme, Tanri ile Israil halki arasindaki
karsilasmalarda meydana gelmekte ve Tanrimin sevgi dolu ilgisi ve kurtulus mesaji,
kendilerini i¢inde bulduklar:1 sartlardan bagimsiz olarak insanlarin yasamlarinin yerli
bicimlerinde ifadesini bulmaktadir. Bir anlamda Eski Ahit, Tanri'nin halki arasinda
yerlilesmesinin tarihi olarak goriilebilir. Tanri'nmin bu yerlilestirilmesi Eski Ahit'le
bitmemekte, Yeni Ahit'te de devam etmektedir. Bu yerlilestirme daha sonra Isa Mesih'in
kisiliginde baglar.’* Enkarnasyon yerlilesmenin egsiz bir 6rnegidir. Nitekim bu defa Tanr
sadece Israil ogullariin arasinda degil tiim insanlikla beraber yasamaya baslar. Bu,
babalarla, yargiglarla, liderlerle ve peygamberlerle farkli karsilasmalarda hazirlanmis olsa
da, o zamandan beri, Tanr1'nin kendisiyle artik bir insan aracilifiyla degil, bir insan olarak
karsilagilacaktir.?”

Hiristiyanlhigin ilk yillarinda da Kilise yerlilesmeyi bir metot olarak kullanmustir.
Ornegin Romalilar igin yapilan misyonerlik faaliyetlerinde onlarm hukukuna uygun
davranilmistir. Yunanlilar i¢in Pavlus, felsefi agiklamalar yapmuistir.3® Pavlus 6rneginde de
goriilecegi gibi ilk Hiristiyanlar mesajlarin1 yaymak igin hedefledikleri kiiltiirde islerine
yarayabilecek hususlar1 kullanmaktan ¢ekinmemislerdir. Afrika'min kolonilesmesi
siirecinde yerlilestirme kullanilmamais ve Afrika kiiltiiriine kii¢limseyici bir bakis olmustur.
Bu durum II. Vatikan Konsili'ne kadar devam etmistir. Vatikan Konsili'nde alinan kararlara
gore artik Isa'min mesajlar1 iletilmek istenen insanlarn saygideger kiiltiirlerine gore
yapilacaktir. Konsil'e gore Kilise herhangi bir irka veya ulusa, yasam tarzina ait degildir.*

Proclamation (ilan) ve preaching (davet) terimleri daha ¢ok Grekge “kerygyma”
(kerigma) kelimesini karsilamak {tizere kullanilmistir® Yeni Ahit'te kerigma, Isa'nin
mesajinin, Tanri’min kralligindan geldigini ifade etmek igin kullanilir.#* Kerigma, erken
dénem Hiristiyan mesajimin igerigini tamimlar. Bu da Isa’nin hayatini ve faaliyetlerini ierir.

Ozellikle de Israilogullar: tarihiyle Isa’min yasami ve &liimiindeki olaylar1 iligkilendirir.

36 [braniler, 1:14.

37 Udeani, Inculturation as Dialogue (Igbo Culture and the Message of Christ), 116-118.

38 Elgilerin Isleri, 17:22-31.

3 Udeani, Inculturation as Dialogue (Igbo Culture and the Message of Christ), 120-124.

4 Aktaran Siileyman Turan, Misyonerligin Kurucusu Pavlus (Istanbul: IQ Kiiltiir Sanat Yaymncilik,
2006), 41.

41 Matta, 4:17; Markos, 1:14-15.
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Bunlar1 Tanrinin kurtaricilik aktivitesinin zirvesi olarak goriir.#? Ayrica proclamation
(ilan), Incil mesajinin iletilmesidir. Tanri tarafindan Ruh'un giiciiyle Isa Mesih'te herkes icin
gergeklegtirilen kurtulus gizemidir. Yani Isa Mesih'e inanma taahhiidiine ve vaftiz yoluyla
inananlar toplulugu olan Kilise'ye girise bir davettir.*®

Conversion (doniistiirme)’da din degistirme fikri dahil olmak {izere, her zaman
Tanri'ya dogru genel bir hareket vardir. Yani dontisiim, "kisinin yasamini ona daha
comertge teslim etme arzusuyla yliregin alcakgoniillii ve tovbekar olarak Tanri'ya
doniisii"nii ifade eder. Daha 6zel olarak, doniistim, dini baghligin degismesine ve 6zellikle
Hiristiyan inancin1 benimsemeye yonelik bir faaliyettir.*

Witness ($Sahitlik), kisinin bir seylerin kanitin1 kendinden bagkalarmin dikkatine
sunmasidir. Hiristiyanhk’ta sahitligin ti¢ unsuru vardir: Mesaj, ikna isaretleri ve (kisileri)
Tanr1’ya yonlendirmek icin yardim. Gergek sahitlik baba ve oglunadir. Sahitligin temel sart1
da budur. O insan oldugu kadar ogul Tanr1 oldugu i¢in onun verdigi taniklik babaninkiyle
ayni olmalidir. O, diinyaya tam olarak gercege taniklik etmek igin geldi*, ki bunu Baba'dan
aldi* Isa bu {i¢ unsuru da dogrulamaktadir. Sahitligin rolii, cagriy1 iletmek igin
mevcudiyetin farkina varmaktir. Hiristiyanligin temel varhgimi devam ettirmek icin Isa’ya
sahitlik daha 6nemlidir. Isa’mmn ilk cagris1 Hiristiyanlig1 yasamak ve aktarmak, ikinci cagris
ise Hiristiyanligin hayattaki roliinii aktarmaktir. Hiristiyanhigmn temel sahitlik ozelligi
dogrulamadir. Bu kisinin taleplerini karsilar ve Hiristiyanhigin olgunlasmasmi saglar.
Hiristiyan inancinda Kutsal Ruh, kisiyi asil, gii¢lii ve inanan kilmay teklif eder. Sahitlikte
tiim sorularin ilki “Sahitlik nedir?”den ziyade sahitligin ne yaptigidir. Bu kisiler arasindan
birini yol gosterici yapar. Hiristiyanlik sahitligi gerektirir. Ciinkii o, 6gretmekten ziyade
yakalatmak zorundadir. Boylece normal olarak yakalanmis biri tarafindan yakalanabilir
yani Hiristiyanlik tek basina 6grenilmez. Hiristiyan inancinda bir aracinin olmasinin sart

oldugu vurgulanir.#

42 D. S. Ferguson, “Krygyma” Evangelical Dictionary of Theology, ed. Walter A. Elwell), Michigan,

2001, s.653.

= Pontifical Council For Inter-Religious Dialogue (Dialogue And Proclamaton (19 May 1991), (Erisim
20 Kasim 2022).

H“ Pontifical Council For Inter-Religious Dialogue (Dialogue And Proclamaton (19 May 1991), (Erisim
20 Kasim 2022).

4 Yuhanna,18:37.
46 Yuhanna,8: 26.
47 W. F. Dewan, “Wittness”, New Catholic Encyclopedia, (United States: Gale, 2003), 802-803.
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Hiristiyan misyon anlayisinda gercek anlamda sahitlik, kisinin dogruyu ve gergegi
hareketleri ve sdzleriyle onaylamasidir. Bu terimin Hiristiyanliktaki kullanimi Isa’ya ve
onun koruyucu giiciine verilen sahitlik etmek anlamimna gelmektedir. Yeni Ahit'teki
kullanimai kisinin insanlarin lehine ve aleyhine sahitligi; Tanr1'nin insanlara sahitligi olarak
kullanilmustir. 11k olarak sahitlik Hiristiyanlik gergegini ve enkarnasyonunu tesis etmek
anlamina gelmektedir. Sonra ise yeniden dirilis ve Hiristiyanlk gerceginin ve Kutsal
Ruh’un yénetiminin en énemli kanitidir.# Yani daha 6zet bir ifadeyle sahitlik, Isa Mesih’in
hem Tanr1 hem de insan tabiatina sahip olduguna ve onun kurtarici roltine inanmaktir. Zira
Yeni Ahit’te de bu duruma yonelik referanslar mevcuttur.*

Hiristiyan misyon anlayisinda 6n plana ¢ikan bir diger terim ise “evangelizm”dir.
Evangelizm, Mesih’in ve Incil'in mesajiin biitiin insanlara ulagtirilmasi, 6gretilmesi ve
kendi hiir iradesine dayanarak Hiristiyanliga déndiiriilmesini ifade eder.® Ozellikle
Hiristiyan olmayan kiiltiirler ve baglilar1 arasinda olusturdugu olumsuz imaji degistirmek
amaciyla kullanilmaya baglanmistir.5! Evangelizmin faaliyet alani, Hiristiyan olmayanlarla
smirh  olmayip, dine duyarsizlasan Hiristiyanlar1 da kapsar. Zira evanjeliklerle
Hiristiyanlarin ayrildiklar1 temel nokta burasidir. Misyonerlik terimi somiirgeci ve
emperyalist bir anlam ihtiva ederken, evanjelizasyon daha yumusak bir kavramdir.
Bununla beraber evanjelizm tabirini misyondan daha dar bir sekilde tanimlama egilimi
vardir. Roma Katolikleri ve Protestanlar Kilise'nin faaliyetleri i¢in daha ¢ok misyon
kelimesini kullanmaya egilimliyken, Evanjelikler ise evanjelizm tabirini kullanmay1

Oncelerler. 52

8 F. L. Fisher, “Witness, Witnessing”, Evangelical Dictionary of Theology, ed. Walter A. Elwell
(United States: Baker Book House, 1984), 1174-1175.

49 Matta, 10:18; Markos, 13:9.

50 Ali Isra Giingor, Vatikan, Misyon ve Diyalog, 165.

51 Sinasi Giindiiz, “Misyonerlik ve Hiristiyan Misyonerler”, Misyonerlik Trendleri ve Stratejileri,
ed. Siileyman Turan (Rize: STS Yayinlari, 2014), 38.

52 Siileyman Turan, Misyonerligin Kurucusu Pavlus (Istanbul: IQ Kiiltiir Sanat Yayincilik, 2006),
36, 39; Tuncer Giinay, Misyoner Orgiitleri ve Misyoner Faaliyetleri, (Ankara: Ankara Ticaret
Odasi, 2004), 149.
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Inkiiltiirasyon, Akkiiltiirasyon ve Enkiiltiirasyon Kavramlarinin Anlam
Analizi

“Enkiiltrasyon” antropolojik, “inkiiltiirasyon” ise teolojik bir terim olarak karsimiza
c¢ikmaktadir. Enkiiltiirasyon, kisinin belirli bir kiiltiirde yasarken edindigi 6grenme
deneyimlerini ifade eder.”® Bu, ¢ocukluk déneminde baglayan bir faaliyet olup, kisinin
diinyaya bakisini, egitimini ve degerlerini etkileyen kiiltiir edinimi siirecidir. Yani bireyin
degerler, davranislar, anlayislar, sosyal normlar, gelenekler ve diller de dahil olmak iizere
kendi kiiltiirel kimligini kazanimidir. Bu siiregte aile iiyeleri, akranlar ve toplumun diger
iiyeleri bireylere normatif sosyal standartlar1 6grenmeleri i¢in yardima olurlar. Kiiltiirel
kimligini kazanan bireyler daha sonra toplumsal yapiya uyum saglayip yasamlarim
stirdiirtirler.

Enkiiltiirasyonda kisi kendi kiiltiirii igine sokulmaktadir. Yani kisi baslangicta bir
kiltiire sahip degildir. Kendi kiltiirtinii enkiiltiirasyon yoluyla elde etmektedir.
Inkiiltiirasyon ise Kilise'nin belli bir kiiltiir igine sokulmast olayidir. Ancak Kilise 6zel bir
kiiltiire bagli olmasa bile bagka bir kiiltiiriin unsurlariyla 6nceden baglantili olmaksizin bir
kiltiir igerisine giremez. Dolayisiyla Kilise'nin gergek tabiatina ait bazi unsurlarin kiiltiirel
bir karaktere sahip oldugu ifade edilir. Antropolojik bir bakis agisiyla inkiiltiirasyon
siirecinin ayn1 zamanda bir akkiiltiirasyon stireci ozelliklerine sahip oldugu da
sOylenebilir.> Esasen enkiiltiirasyon ve inkiiltiirasyon arasinda faydali bir analoji vardir.
Enkiiltiirasyon bireyi kendi kiiltiiriine adapte eder. Inkiiltiirasyonun 6ncelikli amaci ise
daha once Hiristiyanligin olmadig:1 yerlerde Hiristiyanlik inancimi o kiiltiire adapte
etmektir.>

Bireyin kiiltiirel 6grenme siirecini ifade eden enkiiltiirasyon kelimesi, sosyallesme
ifadesiyle iligkili bir kavramdir. Yani Sosyal Bilimciler bu ifadeyi, bireyin toplum tarafindan

egitilmesi anlaminda kullanirlar. Bu 6grenme ve Ogretme siireci genellikle informal ve

53 Josephine N. Akah- Aloysius C. Obiwulu-Anthony C. Ajah, “Recognition and Justification:
Towards a Rationalisation Approach to Inculturation”, HTS Teologiese Studies, 2020, s. 2.

54 Leonard Tan, “Encultration”, Music in the Social and Behaivoral Sciences: An Encyclopedia, ed. W.
F. Thompson (New York: Sage Publications, 2014), 393-395

55 Crollius, A. Roest, ”1nk1'ilt1'irasyon” , ceviren: Ali Isra Glngor, Dini Aragtirmalar, 1998, cilt: 1,
sayw: 1, 97.

56 Shorter, Toward A Theology Of Inculturation, 6
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kendiliginden gerceklesen bir siirectir. Kiltiir bu yiizden psikolojik ve sosyolojik bir
fenomendir. Yani kisinin toplumun belli sembollerini ve kavramlarini sahiplenmesidir.>

Antropolojik bir terim olan akkiiltiirasyon, kiiltiirler {izerine ¢alismay1 ve kiiltiirel
etkilesim stirecini konu edinir. Akkiiltiirasyon, iki grup karsilastiginda belli bir siire iginde
bu gruplarda goriilen degisikliklerdir.>® Yani iki kiiltiiriin karsilagsmasi neticesinde egemen
kiiltiirde veya her iki kiiltiirde olusan degisiklikleri ifade eder.>® Cok yonlii ve dinamik bir
siire¢ olarak goriilen akkiiltiirasyon genellikle dort asama sonucunda gergeklesir: 1. Dil
Edinimi 2. Diger kiiltiirii tanima (Yani yerel kiiltiiriin icine girme) 3. Yerel kiiltiirle entegre
olma 4. Asimilasyon. Bu siirecte goriilen degisiklikler kiiltiirel ve psikolojik boyutta
gerceklesir. Yani akkiiltiirasyon siirecinde dil, kiyafet ve davraruslar gozle goriiliir bir
sekilde degistigi gibi degerler de bu siirecte sistematik olarak degisim gosterir.
Akkiiltiirasyon Ozellikle de gogmenlerin, egemen (¢ogunluk) kiiltiiriin kiiltiirel normlarmi
kabul etmesi igin uygulanir.®

Akkiiltiirasyon, inkiiltiirasyonun teolojik anlamiyla yakindan iligkilidir. Bu ytiizden
birbiriyle karigtirilirlar. Ancak akkiiltiirasyon, inkiiltiirasyon icin gerekli bir kosuldur ve
tamamen farkli sosyolojik bir kavramdir. Akkiiltiirasyonun anlami, bir kiiltiiriin bagka bir
kiiltiirle karsilasmasi demektir. Kiiltiirel degisimin sebeplerinden biridir. Insanoglu diger
kiiltiirlerle kargilasinca kiiltiirel geleneklerini degistirme oOzgiirliigiine sahiptir. Zaten
kiltiir dedigimiz sey bu karsilikli siirecin sonucudur. Ayrica akkiiltiirasyon, tarihi bir
siirectir. Ayn1 zamanda statik degil, inkiiltiirasyon gibi dinamik bir siiregtir. Evrensel bir
Kilise oldugunu iddia eden Katoliklik i¢in akkiiltiirasyon yani kiiltiirlerarasi saygi ve
hosgorii gerekli sartlardan biridir. Ciinkii Hiristiyanlik inanci tiim diinyada kiiltiirden
kiiltiire gecebilme yetenegine sahiptir. ¢!

Papa John Paul II, resmi Papalik belgesi “Trande Cetechesi”de inkiiltiirasyon

ifadesini ilk defa akkiiltiirasyon kelimesiyle beraber kullanmistir.®? Akkiiltiirasyon iki

57 Shorter, Toward A Theology Of Inculturation, 5-6
58 Jacob Leah, “Accultration”, Salem Press Enyclopedia (New York: Grey House Publishing, 2020),

2.

5 Aktaran Chianain, “Inculturation: A Conditio Sine Qua Non for Effective Evangelization in
Cameroon in the Light of the Post-Synodal Apostolic Exhortation”, 21.

60 Leah, “Accultration”, 2.

61 Shorter, Toward A Theology Of Inculturation, 6-7; Crollius, A. Roest, “1nki'11t1'irasyon”, 97.
62 Catechesi Tradendae (1979), 53 (Erisim 21 Kasim 2022).
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kiltiirtin karsilasmasi sonucunda yeni bir kiltiiriin ortaya ¢ikmasidir. Akkiiltiirasyon
kavrami misyon teolojisinde yaygin bir kullanima sahip olmay1p, Kilise de akkiiltiirasyon
faaliyetine temkinli yaklagsmistir. Clinkti Hiristiyanligin, baska bir kiiltiirle karsilagsmasi
Hiristiyan olmayan yeni bir kiiltiirtin dogusuna yol acabilir. Ancak Hiristiyanligin bagka
bir kiiltiirle temasa girme gereksinimi sebebiyle yine de akkiiltiirasyon, inkiiltiirasyon
stirecinin gerekli bir sart1 olarak kabul edilir. Zira bu sebepten dolay1 Papa John Paul II
“Catechesi Tradendae” belgesinde her iki kavrami bir arada kullanmisgtir.®

Hiristiyan misyon tarihinde 1960-1980 tarihleri arasi, geleneksel misyon anlayisindan
gelecegin misyonuna gegis donemi olarak kabul edilir. Bu donem inkiiltiirasyon donemi
olarak karakterize edilse de “interkiiltiirasyon” kavrami bu donemde misyon tarihinde
yeni bir kavram olarak kendine yer bulmustur. Interkiiltiirasyon kavramini 1980 yilinda
Piskopos Joseph Blomjous, misyonun karsilikli karakterini ifade etmek icin kullanmustir.
Misyon siirecinde kiiltiirel etkilesim agisindan hem sosyolojik hem de teolojik gercekligi
anlatmak i¢in interkiiltiirasyon terimini kullanmanin daha dogru bir tercih olacagin ileri
stirenler de vardir.**Ancak inkiiltiirasyonun uygulama bigimi ve sahip oldugu fonksiyon,
onun daha farkli ve zel bir anlama sahip oldugunu gosterir. Oyle ki inkiiltiirasyon bir
siire¢ olup, bu stirecte Hiristiyanligin mesajinin ve hayat tarzinin yerel kiiltiire belli bir plan

ve program dahilinde ve yerli halk araciligiyla adapte edilmesi faaliyetini icerir.*>

Kiiltiir-Inanc iliskisi Acisindan inkﬁltﬁrasyon Kavrami

I. Vatikan Konsili, Hiristiyan olmayan dinler, kiiltiirler ve geleneklerde bulunan baz
iyi unsurlarin tespit edilmesi, agiga ¢ikarilmasi ve Hiristiyan inancina uygun hale
getirilerek desteklenmesi yoniindeki direktifleriyle dikkat ¢eker. Bu direktifler Kilise'nin
bagka kiiltiirlere olan yaklagimini da gosterir. Konsil, Hiristiyan olmayan din, kiiltiir ve
geleneklerde bircok eksikliklerin bulunduguna isaret etmekte ve bu eksiklikleri fertlerin
diisiince, hareket ve ihmalleriyle smirli gormemektedir. Konsil'e gore diger dinlerde
bulunan dogmatik gorecelilik, sihir, biiyii ve ahlaki sapmalar bu dinleri hiikiimsiiz ve

dolayisiyla kurtulusa ulastirmada yetersiz kilmaktadir. Bu sebeple Hiristiyan teolojik
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anlayisiyla saglam bir iletisim neticesinde bu eksiklikler giderilmeli ve bu kiiltiirler yeniden
canlandirilmalidir.® Papa II. John Paul ise inkiiltiirasyon ile ilgili su ifadeleri kullanir:
Inkiiltiirasyon kavrami her seyden 6nce inang ve kiiltiir arasindaki diyalogu ifade eder.
Hiristiyan mesaj1 ile bir kiiltiir veya kiiltiirler arasindaki her tiirlii 6n yarg: ve kiiltiirel
ustlinliikten uzak, alma-verme siirecine dayali, yaratici ve dinamik bir iliski vardir.””
Kiiltiir, bir halkin biyolojik olarak degil, sosyolojik olarak aktarilan yasam bigiminin
biitiintidiir. Bernard Lonergan'a gore kiiltiir, ortak bir yasam bi¢imini bildiren bir anlamlar
ve degerler kiimesidir ve bu tiir anlam ve degerlerin farkh kiimeleri oldugu kadar gok
kiltiir vardir.®® Hiristiyan misyon anlayisinda Hiristiyanlik ancak kiiltiirlerle temas
icerisine girip biitlinlesebilirse evrensel bir nitelik kazanir. Bu ifadeyi acacak olursak
Eliot'un da ifade ettigi gibi, biitiin Hiristiyanlarin ideal bir birlik kurmalar1 sonugta biitiin
diinyada tek bir kiiltiiriin olusacagini ima etmez. Bu sadece pek ¢ok mahalli Hiristiyan
kiiltiirtinden olusmus bir Hiristiyan kiiltiiriintin varhigini ifade eder. Evrensel bir Hiristiyan
kiiltiirti gesitli kitalardaki kiiltiirlerin arasindaki farkliliklar: bir kenara iten ve kiigiimseyen
bir kiiltiir demek degildir.*

II. Vatikan Konsili'nde Paul VI tarafindan 7 Aralik 1965'te ilan edilen Gaudium et
Spes, (Modern Diinyada Kilise Uzerine Pastoral Anayasa)’da inkiiltiirasyon calismasinda
kiltiirel ¢cogulculugun 6nemine dikkat gekilmektedir. Belgede insanin gercek ve tam
insanliga ancak kiiltiir yoluyla ulasabilecegi ifade edilmektedir. Bu nedenle doniisiim yani
Hiristiyanlagsma siirecinde kiiltiir, Incil'i insanhiga ulastirma yolunda vazgecilmez bir
aractir.” Konunun 6nemine binaen Papa II. John Paul 16 Ocak 1982 tarihinde yapilan
“Movimento Ecclesiale di Impegno Culturale” ulusal kongresinde halka yaptig:
konusmada “kiltiir haline gelmeyen inan¢ tamamen benimsenmez, tam olarak
diistiniilmez veya sadakatle yasanmaz” diyerek konunun onemini ortaya koymustur.
Ayrica bu Pastoral anayasadaki en oOnemli paradigma kaymasi, bir Diinya Kilisesi

kavramin gergeklestirmeye yonelik gercek bir girisim olan kiiltiirlerin cogullugunu” kabul

66 Aktaran Ali Isra Giingor, Vatikan, Misyon ve Diyalog, 150

o7 Shorter, Toward a Theology of Inculturation, 11

68 Bernard Lonergan, Method in Theology, New York, Herder and Herder, 1973), 301.

69 Eliot, Kiiltiir Uzerine Diisiinceler, s. 82

70 Chianain, “Inculturation: A Conditio Sine Qua Non for Effective Evangelization in Cameroon in the
Light of the Post-Synodal Apostolic Exhortation, 19-20.

71 Gaudium et Spes (1965), 53 (Erisim 08 Kasim 2022).

62



etmesiydi.”> 4 Aralik 1963'te Papa VI. tarafindan ilan edilen “Sacrosanctum Concilium”
(Kutsal Liturjiye Tliskin Anayasa)’da litiirjinin belirli kosullara ve kiiltiirlere gore gézden
gecirilmesini ve uyarlanmasini desteklemistir. Cilinkii misyon bolgelerine yerlestirilen
Hiristiyan inanci artik Avrupa merkezli bir kiiltiirel tezahiirle siirlandirilmamas: gerekir.
Hatta “Sacrosanctum Concilium”in baglattigl reformlar neticesinde iki onemli gelisme
yasanmusgtir: Birincisi, Incil, dinlerin liturjilerinde yerel dillere gevrildi. Yani yetkili bolgesel
dini otoritenin onay1 ile ayinle ilgili metinlerin Latince'den yerel dile cevrilmesi’
desteklendi. Ikinci olarak, toplumlarin tabu sayilan geleneksel jestler, sanatlar, sarkilar,
davullar, danslar ve ritmik alkiglar gibi kiiltiirel unsurlar1 Hiristiyan ibadetine entegre
edilmigtir.”* 1975'te Paul VI, inkiiltiirasyon konusunda en olumlu resmi belge olarak kabul
edilen Apostolik Nasihat “Evangelii Nuntiandi”yi (Evangelizasyon Uzerine) yaymlamustir.
Papa bu belgede, Incil'in muhatap oldugu insanlar1 ve onlarmn kiiltiirel birikimlerini
dikkate almazsa giiclinii ve etkisini kaybedecegine vurgu yapar. Yine bu belgede Papa,
Incil’in mesajinin herhangi bir kiiltiirle nasil biitiinlesebilecegini” gdstermistir.”

Hristiyan mesajimin belirli bir kiiltiirde vaaz etmek ve kiiltiire almak, Katolik sosyal
doktrinlerini topluma {i¢ ana adimda uygulamaya benzer. Bu adimlar; gor, yargila ve
harekete ge¢. Papa John XXIIIL bu adimlar: su sekilde agiklar: Once somut durum gozden
gegirilir. Ikinci olarak, ayni ilkelerin 1s131nda onun hakkinda bir yargiya varilir. Ugiincii
olarak ise kosullarin neler yapilabilecegine ve yapilmasi gerektigine karar verilir ve bu
ilkeler uygulanir.”7 Bu adimlar, analoji yoluyla inkiiltiirasyon siirecinde de uygulanabilir.
[lk adim gormektir. Yani kiiltiirel durumu miimkiin oldugunca dogru bir sekilde
gozlemlemek ve degerlendirmektir. Ikinci adim bir yargig kimligiyle kiiltiirel 6zelliklerini
sevindirici haber degerleriyle uyumlu veya aykir1 olup olmadigina karar vermektir. Son
asama ise eylemdir. Yani Hiristiyan unsurlar yerel kiiltiire asilamak igin belirli bir eylem

plan1 veya stratejiler dizisi benimsemektir. Dolayisiyla belirli bir toplumda herhangi bir
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dini 6gretimi kiiltiire almanin ilk adimi, ikinci ve son asamada yanilmamak igin yerel

kiiltiiriin kendisini miimkiin oldugunca bilimsel olarak bilmektir.”®

Sonug

XIX. ytlizyillda Hiristiyan diinyasmin yasadig1 misyon krizi sonucunda toplanan II.
Vatikan Konsili'nde {tigiincii diinya tilkelerinin kendi kiiltiirlerini yasama isteklerinden
hareketle kiiltiiriin 6nemini kesfetmis ve yeni misyon anlayisini inkiiltiirasyon anlayis:
tizerine bina etmistir. Ayrica bu konsil, Hiristiyanligin Kudiis Konsili'nden sonra Helenizm
kidltiirtintin de etkisiyle uzun bir donem tagsidig: tek kiiltiirlii bir Kilise kimligini yikarak
ylziinii diinyaya g¢evirmistir. Yani Kilise'nin misyon anlayisinda inkiiltiirasyon,
kiltiirleraras: etkilesimi kendine teolojik model olarak se¢mistir. Sunu da ifade etmek
gerekir ki inkiiltiirasyon her ne kadar yeni bir kelime olsa da bu kavramin uygulanmasi
aslinda Hiristiyanlik tarihi kadar eskidir.

Goriildiigli tizere Hiristiyanllk misyon anlayisinin ortaya koydugu zaruret
sonucunda heterejon bir kiiltiir anlayis1 ortaya koyar. Bu misyonerlik anlayisinda kiiltiirel
cogulculuk benimsenip diger kiiltiirlere yonelik pozitif bir dil kullanildig1 goriiliir. Ancak
buradaki temel amag, II. Vatikan Konsili'nin de temel amaci olan diger kiiltiirlere tanassur
faaliyeti uygulayarak bu kiiltiirlere Hiristiyan bir kimlik kazandirilmas: hedeflenmektedir.
Bu amaca ulasmak icin de diger kiiltiirleri Gtekilestirmeyen bir hosgorii imaji ¢izilerek
miijde, hakikat, samimi doniistim gibi pozitif anlam ifadeleri siklikla tercih ve tavsiye edilir.

Inkiiltiirasyon 6ncelikle teolojik kiiltiir agisindan énem arz eden bir kavramdir.
Bilhassa misyonerlik faaliyetleriyle es zamanh gelistigini sdylemek yanlis olmayacaktir.
Inkiiltiirasyon kavraminin tarihi siire¢ igerisinde kazandigi anlamlara bakildiginda
genellikle Hiristiyan kiiltiiriintin hedef toplumun kiiltiirel kodlariyla sunulmas1 olarak
karsimiza gikmaktadir. Misyonerlerin yapmis olduklari faaliyetler Hiristiyanlagtirma
(tanassur) politikas1 olmasina karsin bu faaliyetlerin rejenerasyon veya Islami terminolojiye
ait ihtida anlamini ifade eden kavramlar ile -intimate transformation (Samimi dontistim)-
verilmeye calisilmasi bizzat bir inkiiltiirasyon faaliyeti olarak kabul edilebilir.

Inkiiltiirasyon olayimnda kiiltiir ve inang arasinda iki istikametli bir miinasebet oldugu

goriilmektedir. Dolayisiyla inkiiltiirasyon aktivitesine bir kiiltiiriin 6grenme siireci olan
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enkiiltiirasyon ve kiiltiirleraras: etkilesimi ifade eden akkiiltiirasyon kavramlar1 da dahil
olmaktadir. Ancak enkiiltiirasyon ve akkiiltiirasyon kavramlar1 sosyo-antropolojik bir
nitelik gosterirken, inkiiltiirasyon kavrami teolojik bir karakter arz eder. Akkiiltiirasyon
¢ok kullanilan bir yontem degildir. Ciinkii iki kiiltiirtin karsilasmas1 Hiristiyan olmayan
yeni bir kiiltiirtin dogusuna yol acabilme ihtimalini bulundurmaktadir. Ayrica kendi
kiiltiirlerine sadik olan insanlar1 kiiltiir agisindan dejenere etme korkusu da diger bir temel
gerekgedir. Aslinda Hiristiyan misyon faaliyetinde yerel kiiltiirleri belli bir plan ve
program dahilinde Hirsitiyanlastirma amacini gergeklestirmek igin diger kiiltiire hareket
alam1  birakilmak istenmemektedir. Kisacast kiltiirlerarasi etkilesim acgisindan

akkiltiirasyon, inkiiltiirasyon faaliyetinde sadece bir ara¢ metodudur.
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Aragtirma Makalesi

Molla Sadra Felsefesinde Cehennemin Mahiyeti ve Teodise Problemi

Serhat AKTAS!
Hamdi ONAY?

Ozet

Molla Sadra, farkli boyutlarda i alemin varligindan ve her alemin kendine
ait cehennemi bulundugundan bahseder. Dolayisiyla cehennem de varlik alemi
gibi li¢c asamaya sahiptir. Diinya ve ahiretin bir biitiin olmas1 sebebiyle ona gore
ahiretteki azaplar da diinyada yapilan kotiiliiklerin farkli bir tezahtirii (yansimasi)
diir. Cehenneme acilan kapilar insanin i¢ diinyasindan agilir ve bu kapilar insan,
eylemlerinin sonuglarina gore bazen Cennete bazen de Cehenneme gotiiriir. Zira
obiir diinyadaki acilar bu diinyadaki eylemlerin birebir karsihigidir. Ciinkii fiil ile
fail arasinda farklilik degil, benzerlik ve uyum vardir. Bu sebeple cehennem
ontolojik olarak kotii degildir, orasi insani yetkinlige ulastiran, ruhundaki
hastaliklar1 iyilestiren ve fitratmi temizleyerek cennete girmesini saglayan diyarm
adidur.

Sadra’ya gore Allah’m, biitiin alemi kapsayan rahmeti esastir. Insanlarin

yolunun cehenneme ¢ikmasi onlar i¢in bir zuliim degildir, ¢linkii Allah kullarna
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azap etmez. Cehennem bir doktorun hastasini iyilestirmek i¢in verdigi ac1 regeteye
benzer zira diinyada bir yarayi tedavi etme wusullerinden biri de atesle
daglamaktir. Nitekim tedavide gekilen aci intikam i¢in degil aksine daha biiyiik
hayirlara ulagsma vesilesidir.

Anahtar kelimeler: Molla Sadra, Cehennem, Mahiyet, Mekan, Teodise.

Abstract:

Molla Sadra speaks of the existence of three realms in different dimensions
and that each realm has its own hell. Therefore, hell, like the realm of existence, is
of three types. Because the world and the hereafter are a whole, according to him,
the torments in the hereafter are a different manifestation (reflection) of the evil
done in the world. The doors to Hell open from the inner world of a person, and
these doors sometimes lead people to Heaven and sometimes to Hell, depending
on the results of their actions. Because the pain in the next world is the exact
equivalent of the actions in this world. Because there is not difference but
similarity and harmony between the act and the perpetrator. For this reason, hell
is not ontologically bad, it is the name of the land that brings people to perfection,
heals the diseases in their souls, and allows them to enter heaven by purifying
their nature.

According to Sadra, Allah's mercy, which covers the whole world, is
essential. It is not cruelty for people to lead their way to Hell, because Allah does
not punish His servants. Hell is like a doctor's painful prescription to heal his
patient, for one of the ways in the world to heal a wound is to cauterize it with
fire. As a matter of fact, the pain suffered in treatment is not a means of revenge,
but rather a means of achieving greater good.

Keywords: Mullah Sadra, Hell, Essence, Space, Theodicy,
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Giris

Oliimden sonraki hayat biitiin insanlarin merak ettigi ve iizerinde fikir
yiiriittiikleri sirlarmin gizi oldugu sinirsiz bir hayatin adidir. flahi dinler yoluyla
gelen vahiy bilgisi, filozoflarin akil yiirtitmeleri ve alimlerin yorymlar: o hayati
tanima ve sirlarin1 kesfetme yollaridir. Bu alanda her ii¢ yontemden istifade eden
diistintirlerden birisi olan Molla Sadra bir ¢ok soruyu cevaplamis ve bir ¢ok
belirsizligi ¢oziime kavusturmaya calismistir. Bu can alict sorularin basinda
Cennet ve Cehennem konusu gelmektedir. Bu makalede 6zel olarak Sadra’nin
Cehennem hakkindaki goriislerini ele alacagiz. Bu baglamda Cehennemin
mahiyeti, mekan1 ve Allah'mn mutlak rahmeti ile nasil bagdastirdigini incelemeye
calisacagiz.

Aymni sekilde pesinde oldugumuz konu Molla Sadra’nin, varhigm asilligi,
varhik asamalari, arlik iligkilerinin esas alarak var olan higbir seyin kotii
olamayacagini, hatta Cehennemin bile insanin kemale ermesinde gerekli oldugu
iddiasim1 agiklamak ve bu goriistin bir filozof tarafindan nasil yorumlandigini

acikliga kavusturmaktir.

Cehennemin Anlami ve Varlik Tartismasi

Cehennem, oldiikten sonra asi ve giinahkar insanlarin yaptiklar
itaatsizlikler karsisinda ates ile cezalandirildiklart mekanin adidir. Kur’an-1
Kerim'de yetmis yedi yerde gecen bu kelime derinlik anlamma gelmektedir.?
Allah’in giinahkarlar1 ve kafirleri sectikleri yanlis yoldan geri gevirerek hakka
yonelmeleri ic¢in ikaz vesilesi olarak kullandigi bu kavram konumuzla direk
ilgilidir. Zira oliimden sonraki hayatta kotiilik var midir? eger varsa neden
yaratilmistir ve bunun varlig1 ilahi rahmetle nasil bagdasmaktadir? gibi sorular

cevap verilmesi gereken sorulardir.

3 Kureysi, Seyyit Ali Ekber, Kamusu’l Kur’an, Daru’l Kutub El—islamiyye, Tahran, 1371 h.s,;
c.2,s.84
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Bazi diistintirlere gore cehennem sorunu, kotiiliik probleminin en karmagik
ve en c¢etin Ornegi olarak goriilebilir* Bazi1 dini Ogretilerde, ruhlarin
cezalandirilmasi igin cehennemin varlig1 adaletli, comert ve mutlak iyiliksever
Tanr1 kavramma aykir1 ahlaki bir sorundur.® Allah’in kétiiliik yaratmayacagini
iddia eden islam filozoflarmin cehennem hakkindaki yorumlar:i merak konusudur.
Tamamuyla fiziksel kotiiliiklerden farkli olan cehennem, hem siddetli ve hem de
kalic1 azabi ile kot insanlarin cezalandirma mekani kabul edilmektedir.
Cehennemin varligmi kabul ettikten sonra kotii olmadigini iddia etmek dini
literatiire aykir1 bir iddia olacaktir. Diger yandan kotii oldugu kabul edilirse
Allah'in mutlak rahmet sahibi olmasi sorgulanacaktir. Sadra’nin bu konudaki
teodisesine ge¢gmeden once hem Dogulu ve hem de Batili bazi filozoflarinin
Cehennemin varlig1 ve yaratilis amaci hakkindaki goriiglerine miiracaat etmek

yararl olacaktir.

Ibn Arabi (1165-1241), Cehennemin yaratilmis bir varlik oldugunu soyle
aciklar: Cehennem Allah'in en azametli yaratiklarindan biri ve  Allah'm
hapishanesi konumundadir. Cehenneme cehennem denmesinin sebebi derin
olmasi sebebiyledir. Orada "harir ve zamharir" olmak {izere iki kisim ates vardir ki

bu atesin yakit: insanlardir"

Cehennemin Allah tarafindan yaratildigini kabul eden diistiniirlerden bir
de Gazali'dir (1058-1111). O bu konuda cennetin olmasi i¢in cehennemin var
olmas: gerektigini vurgulayarak; gece olmasa, giindiiziin; hastalik olmasa,
sthhatin; cehennem olmasa cennetin kadri bilinemez, yorumunu dile
getirmektedir.

[hvan-1 Safa Risalelerinde cehennem maddi alemin bir parcasi olarak

tasavvur edilmektedir. Sunu bilmelisin ki cehennem, ay alt1 alemde bulunan olus-

4 Kvanvig, Jonathan L. The Problem of Hell. Oxford University Press, USA, 1994..s.4.

5 Kvanvig, Jonathan L. The Problem of Hell, s.5

6 Feyz Kasani, Aynul Yakinu'l Mulakkap bi'l Envar ve'l Esrar, Daru’l Havra, Beyrut, 1428,
c.1,5.296
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bozulus alemindedir,” seklinde anlatilmaktadir. Benzer sekilde cagdas Batili
diisiiniirlerden Kvanvig: cehennem dort temel onermeden tiiremistir, dolayisiyla
diinya tlizerindeki yasamlarinda Tanri'ya kars: giinahlariyla yargilanan insanlarin
cezalandirilmasi igin cehennem vardir. Bazi insanlar oraya giderler ve oradan
kagis yoktur,® anlayisiyla bu diistinceyi gliclendirmektedir.

Molla Sadra, Cennet ve Cehennemin yaratilip yaratilmadigi konusunda
alimlerin ihtilaf ettiklerini ifade ederek, Tefsirinde kendi goriisii olarak Kur’an
ayetlerinin Cennet ve Cehennemin yaratildigina isaret ettigini ifade eder. Sadra
konunun devaminda, “Cehennem Kkafirler i¢in hazirlanmistir™ ayetini delil
gostererek cehennemin vyaratilmis oldugunu acik¢a ortaya koymaktadir.!
Cehennemin var olmasi Sadra felsefesinde biiyiik 6nem tasimaktadir zira Sadra’ya
gore biitiin varliklar hayirdir ve bir seyin varlik olup ta ser olmasi miimkiin
degildir.

Baz1 filozoflar Cehennemin varligmi ilahi rahmet ile c¢elismedigini
ispatlamak icin farkli yorumlar getirmislerdir. Onlardan Ibn kayyum'a gore
cehennem Ilahi rahmetin bir tecellisidir, ancak her rahmet sekli ayni degildir.
"Allah’in rahmeti 6zellikleri, sifatlar1 ve sekli farkli olsa da daimidir. Bu durumda
isyankarlarin cezalandirilmas: veya atesten c¢ikarilmasi da farkli rahmet
ornekleridir. Tipki doktorun hastasinin bedenindeki zararli maddeleri ¢ikararak
onu tedavi etmesi gibi.!!

Ayni sekilde Gazali Cehennemin varligimin ilahi adalet ile celismedigi
savunmasini soyle aciklamaktadir: “Hayvanlar1 insanlara feda edip, onlar
kesmege insanlar1 musallat etmek, bir zuliim olmayip kamil olanin noksan olana
onceligi bakimindan bir adalet oldugu gibi, cehennem halki azap ¢ekerken cennet

halkiin nimetlerini biiytitmek, kiifiir ehlini iman ehline feda ederek cehenneme

7 [hvan-1 Safa, Resailii ihvan-1 Safa, ed-Daru’l-islamiyye, Beyrut,1412 h.c.3,5.63

8 Kvanvig, The Problem of Hell,, s. 24-25

9 Bakara 24

10 Molla Sadra, Tefsiru’l Kur’an el-Kerim, Bidar Yaynlari, Kum, 1366 h., c.2, s.70

1 ibn Kayyum Cevzi, Hadi el-Ervah ila bi’l-Adil Efrah, Alemu’l Kutup, Beyrut, s.258
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koymak da ayni adalettir. Noksan olmadan kemalin kadri bilinmez. Hayvanlar
yaratilmasa, insanin serefi belli olmazdi. Zira kemal ve noksanlik, birbirine
nispetle anlasilirlar. Noksan ve kemali yaratmak, comertlik ve hikmet sahibi

olmanin geregidir.!?

Ik dénem Hristiyan teologlarindan Augustine, yaratilisin giizelligini ve
diizenliligini Overek evrenin igindekilerle beraber wuyumlu bir birlik
olusturdugunu ifade eder. O diislincelerini sO0yle devam ettirir: evren, icindeki
zitliklar kadar derecelendirilmenin da arzu edilir oldugu harika bir sanat eseri
olarak ortaya ¢ikmustir. Bireysel kotiiliikler bu giizellikler igerisinde kaybolustur...
Onun i¢in, giinahkarlarin ac ¢ektigi cehennem dahi diizenliligin bir geregi olarak

bu sanat eserinin ayrilmaz bir parcasidir.'®

Diinya ve Ahiret Arasindaki Biitiinliitk

Sadra’nin cennet ve cehennem anlayisini idrak etmek i¢in onun varhk
felsefesini anlamak gerekmektedir. Zira varligin asaleti ve mertebeleri bu diinya
ile siirli degildir. Alemlerin tiimiinti bu varolus hakikatinin yansimas1 olarak
gormektedir. Bu yiizden varligin gerceklik, misal ve akil aleminde farkl sekillerde
yansidigini ve her alemde farkl eserlerinin oldugunu beyan etmektedir.

Onun savundugu ve iizerinde durdugu 6nemli ilkelerden birisi “bir mahiyet
farkli asamalarda farkli varoluslar seklinde goriiniire ¢ikabilir” ilkesidir. O kiyamet ile
ilgili problemlerin ¢6ziim yolunu ve sorularin anahtarini "varlik mertebeleri"
ilkesinde sakli oldugu gercegini ortaya koymaktadir." Ayrica diinya ile ahiret
arasmnda kurdugu nispetle, aralarinda zaaf-siddet, potansiyel-fiil, eksiklik-kemal
gibi zitliklarn oldugunu tasavvur etmektedir. Cevheri harekette insan, potansiyel

olan madde aleminden baslayarak bir derenin yavas yavas nehre, daha sonra

12 Yaran, Cafer Sadik, Kétiiliik ve Teodise, Vadi Yay., Ankara, 1997, s. 156.

13 Rafiz Manafov, John Hick'in Din Felsefesinde Kotiiliik Problemi ve Giiniimiiz A¢isindan
Teodise, istanbul Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Basilmamis Doktora Tezi, s.88

14 Molla Sadra, Al-Hikmetii'l-Miitealiye Fi Esfari’l-Akliyetil Erbaa, Daru hyau Turas
Yayinlari, Beyrut, 1381 h.s; c.9, 5.342
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denize karismasi gibi insaninda tekamiil asamalarimi kat ederek miikemmellik
okyanusuna dogru hareket etmektedir. Ona gore diinya ve ahiret bir hakikatin
farkli  yansimalar1 olmaktadir ve diinyayr anlamayan ahireti de
anlayamayacaktir.'

Bu bakis agisi ile biitiin amellerin ve onlarin iginde giinahlarin madde
aleminde goriilen tezahiirleri oldugu gibi ulvi alemlerde de goriilebilen
hakikatlerinin oldugunu, din dilinde buna azap ve ya ceza adi verilmektedir.
Elbette ki giinahin diinyadaki varligi ile berzah veya kiyamet alemindeki
gortintisii ayn1 degildir. Kiyametteki varoluslar: daha yiiksek ve eylemleri daha
aktif oldugu icin giinahin oradaki karsiligi daha giiglii olacaktir. Bu gortisiin
devamu olarak, eylem ile ceza arasinda bir uygunluk oldugundan diinya ile ahiret
bir eylemin iki farkli yansimasi olarak ortaya ¢itkmaktadir.

Kiyamet alemi insanda gizli bulunan biitiin eylemlerin agikar oldugu
alemdir. Orada insanin hem yetkinlikleri hem de eksiklikleri ortaya ¢ikacagindan
insan sahip oldugu biitiin nefsani aliskanliklar ve ozellikler ile mahgser alemine
adim atar. Aslinda insanin kiyametteki bedenini olusturan kotiilitk nefsindeki
aligkanliklar ve istenmeyen Ozelliklerdir. Dolayisiyla cennet ile cehennem bu
ozelliklerin birer yansimasidir.'”” Allahu Teala insanin biitiin amellerini nefsinde
gizlemistir ve biitlin sirlarin agikar oldugu giinde o ameller de agikar olacaktir.’
Bu dogrultuda Molla Sadra kiyamet giinii verilecek 0diil ve cezalarin aslinda
nefisteki giizel ve cirkin huylarin bir yansimas: olarak ele almis insan ruhuna

niifuz etmis ve huy haline gelmis biitiin aliskanliklarin aslinda bir forma (surete)

15 Serbiyani, Resuli, Mukayesey-i Didgah ibn Arabi ve Molla Sadra Derbareye Mahiyeti
Behest ve duzeh, Nesriyey-i Rehnemun, 1388, say1 27-28, s.145

16 Cevat Amuli, Tefsir-i Tesnim, Usve yayinlari, 1382, Kum, c.8, 5.351

17 Mimar Kugebag, Hadi, Berresiyi Tatbik Hakikat Mucazat Uhrevi Ez Didgah Sadruddin
Sirazi ve Cafer Subhani, Sia Pejuhi dergisi, yil 1400, say1 20, s.13

18 Muhammet Hiiseyin, Tabatabai, El-Mizan tefsiri, Terciime, Camia-i Muderrisin, Kum, 1374,
c.20, s.429
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sahip olduklarmi ancak bu formun farkli mekanlarda farkli etkiler yarattigin

distinmektedir."

Cehennemin Mabhiyeti

Yaratilis alemini varlik ve mahiyet diye ikiye ayiran Sadra varlhigi asil,
mahiyeti itibari olarak® kabul etmektedir. Bu ytizden biitiin varliklar ya asildir
yada ilinektir. Bu bakis agis1 ile cennet ve cehennem bile asil ve itibari (ilinek)
olmak iizere ikiye ayrilmaktadirlar. Bu baglamda, varlik alemi Allah’mn sifatlarmin
birer yansimasidir. Bu sebeple de rahmet sifatinin yansimasi asil, gazap sifatinin
yansimast arizidir. Bu analize gore Allahtan sadir olan biitiin hayirlar ve iyilikler
zati olarak sadir olurlar ve biitiin kotiiliikler itibari ve arizi olarak sadir olurlar.
Bu sebeple cennet zati varlik 6rnegini, cehennem ise itibari ve arizi varlik 6rnegini
olusturmaktadir.?? Ancak orada hem asil ve hem de arizi varliklar agikca
kendilerini gosterirler ki artik gizli ve sakli bir sey yoktur. Molla Sadra bu konuyu
sOyle izah eder: Kiyamet alemi biitiin iradelerin Allah’'in iradesine teslim oldugu
yerdir. Orada biitlin batini ameller zahir olurlar ve bu diinyada hakim olan maddi
hicap perdesi ortadan kalkar, cehennemin ve azabin aslinda diinya ve lezzetleri
oldugu acgikga ortaya ¢ikar.?

Diinyevi sifatlar arasinda bobiirlenmek, kin, haset ve gazap gibi sifatlarin
tezahtirleri goriilmektedir bu goriiniisler diinyada kendisini farkli sekillerde
gosterse de ahirette oranin yapisina uygun bir sekilde ortaya cikacaktir. Mesela
gazap ve sinir sifatinin ahiretteki karsili§i ates olarak ortaya cikip sahibini
yakabilir. Bu yiizden diinya ahiretin tarlasi olarak adlandirilmistir. Ornegi bu

diinyada yetim mali1 yiyen kimse nefsine bir nitelik ekleyerek kiyamette onun

19 Molla Sadra, Mecmuaye Resaili Tisa, Tahran, 1302 h., s. 186

20 Kendi basina bagimsiz olarak var olmayan ve baska bir seyin golgesinde var olan anlamina
gelmektedir.

21 Molla Sadra, Esfar, c.9, s.345

22 Molla Sadra, Esfar, c.9, s.343
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karsihigin1 gorecektir.”® Bu durumda cehennem aslinda kokii diinyada olan ve
insanin diinyada kazandigr kotii oOzelliklerin ahirette ates olarak karsisina
¢ikmasidir. Oyleyse cehennem ahiretle smirli olmayan, diinyada insanin heva ve
hevesinden kaynaklanan bir hakikattir. Daha sonra bu gerceklik misal alemindeki
cehenneme dontisiir. Burada Allah’in Cebbar ve kahhar sifat1 tecelli eder ki bu da
gercekte Allah’in rahmetinden uzaklagsmak anlamina gelmektedir.

Eger cehennemin madde aleminden kaynaklandigmi kabul edersek bu
durumda {i¢ asamaya sahip oldugunu kabul etmemiz gerekecektir. Zira alemi {ig
asamada ele alan Sadra, cehennem ve cennet icinde gerceklik, misali ve akli alem
asamalarini belirlemistir. Ancak cennet ile cehennemin yapisi aym degildir. Bu
sebeple kiyamet aleminde cehennemin daha fazla azap vermesi igin maddi
ozelliklerinin daha galip oldugunu ifade etmistir. Ciinkii madde eksikligin
simgesidir ve cehennemin felsefi varligmin asil sebebi insan ruhundaki yetkin
sifatlarin olmayisidir.> Cehennemin hakikatinin diinya ile ahiretin karisimi
oldugu anlasildiginda, onda hem maddi alem hem de formal(suret) alem oldugu
gercegi ortaya c¢ikacaktir. Maddesi diinyevi yokluklar ve eksiklikler, formu ise
diinyaya olan baghlig1 ve sevgisidir.?

Sadra felsefesinde biitiin  kotiiliiklerin ~ kaynagi1  yokluk olarak
tanimlanmistir. Cehennemin azap vesilesi olmasi insanin ruhundaki faziletlerin
yoklugundan ortaya ¢ikmaktadir. Bu durumda cehennemin ahiretteki sureti
temelinde yokluk yatan ac1 ve sikintilardir. Insandaki bu sikintilar nefis tarafindan
hissedilmektedir. Giinahkar insanlar fitratlarinda sahip olmalar1 gereken
faziletlerin olmadigini hissederek bu eksiklik karsisinda biiyiik aci ¢ekerler. Bu aci

ve 1zdirap eksiklik giderilene kadar devam eder.” Aslinda yokluk ve eksiklik

23 Molla Sadra, el-Mebde ve el-Mead, Enciimen-i Hikmet ve Felsefeyi fran, Tahran, 1354
h.,s.465

2 Molla Sadra, Sevahidu’l-Rububiyye fi Menahici’l-Sulukiyye,el-Merkezi'l-Camia yayinlari;
Molla Sadra, Esfar, c.9, s.459

2 Serbiyani, Resuli, Mukayeseyi Didgah Ibn Arabi ve Molla Sadra..., s.134

26 Molla Sadra, Esfar, Terciime, Muhammet Hacevi, Mevla yayinlar1, 1430, Tahran,c.4/2 , 5.391

27 Molla Sadra, Esfar, Terciime, c.4/2, s.384
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belirli bir goriiniise sahip olmadiklar1 icin ne etki birakabilirler ve nede azap
verebilirler. Ancak bu yokluklarin idraki huzuri ilimlerden sayilir ve bu idrak bir
tiir varlik oldugundan sahibi agisindan kotiiliik sayilmaktadir. Cehennem aslinda
o yokluklarin idrak edildigi ruhsal halin adidir. Sadra bu konunun ¢ok anlik bir
durum oldugunu o6ne siirerek soyle ifade eder: "Cehennem, cennet ve diinya gibi
karsisinda bagimsiz bir varliga sahip olan, azaplarin ve iskencelerin cekildigi
miistakil ve gercek bir mekana sahip degildir. Aslinda diinyanin cevherinden
kaynaklanan bir haletin ve durumun adidir. Ciinkii melekler bu diinyada insanin
haletini ve durumunu ahirete tasiyarak diinyada gizli olan azaplarini orada asikar
etmektedirler.®® Cehennem ehli olan bir kimse diinyada kendisine zarar veren
Allah'm yasakladig1 eylemleri sectigi gibi ahirette de dogal olarak kendisine azap
veren, zararma olan, aci ¢ektiren ve hosuna gitmeyen iskence verici seyleri seger
ve onlardan ayrilmak istese de ayrilamaz, artik ruhunun bir parcasi olmustur. Bu
ylizden ayeti Kerime’de glinahkar insanin yaptig1 amellere -keske benim ile senin
aranda dogu ile bat1 kadar bir uzaklik olsaydi- der.?? Dolayisiyla cehennem aslinda
diinyanin goriinmeyen hakikatidir ki giinahkarin bedenini yakarak, yaglarim
eriterek, derilerinin rengini degistirerek, ytizlerinin yapisini bozarak aci, azap, ates
seklinde ortaya ¢ikmaktadir.®® Bu da demek oluyor ki cehennem diinya gibi olus,
bozulus diizeni tizerine kurulmustur®!

Burada sorulacak muhtemel soru sudur; Molla Sadra diisiincesinde, eger
azap nefsani reziletlerin ahirette ortaya c¢ikisi ise neden o azaplar diinyada
hissedilmemektedir? Sadramin verecegi cevap su olacaktir: Nefs bedeni terk
ettikten sonra karanlik perdeleri kenara iterek cisimden ve onun engellerinden
kurtulmaktadir. Bununla birlikte yeni ve daha giiglii bir idrak kabiliyeti kazanarak
diinyada maddi mesguliyetlerden ve cisimsel engellerden dolay1 hiss edemedigi

seyleri idrak etmeye baslar. Iste bu onun azap vesilesi olur. Bunun Ornegi

28 Molla Sadra, Esfar, Terciime, c.4/2,5.365

» Zuhruf 38

30 Molla Sadra, Esfar, Terciime, c.4/2, s.363

31 Serbiyani, Resuli, Mukayeseyi Didgah ibn Arabi ve Molla Sadra..., s.139
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diinyada da yasanmaktadir. Bedeninde siddetli agri olan kimseler sarhos
olduklar1 zaman higbir agr1 hissetmezler oysa bu agrilar onun bedeninde
bulunmaktadir. Nefsani reziletler de buna benzemektedir, 6liim geldikten sonra o
sarhosluk bertaraf olur ve insan nefsindeki reziletlerin acisini hissetmeye baslar.3
Bu durumda cehennemin kaynag insan nefsindeki reziletlerdir ki bunlar diinya
da giinah olarak kendisini gostermektedir. Eger insanlarin rezilet sifatlar
olmasaydi ne ates olurdu ve nede cehennem.*

Bunu bilmek gerekir ki cehenneme giren herkes azap olmayacaktir. Zira
cehennemin melekleri ve bekgileri gibi insanin bedenindeki azalarda ateste
yanmaktan lezzet almaktadirlar. Ciinkii Allah onlar1 nefsin aci ¢ekmesi igin
yakmaktadir ve onlar yanmakla Allah'a itaat etmektedirler. Nefs bunu istemese de
beden onun ac1 ve 1zdirap ¢ekmesi i¢in ¢aba gostermektedir.>* Sadra cehennemin
kaynagmi ruhtaki rezilet sifatlar1 olarak tasavvur ettiginden, cehenneme acilan
yedi kapmin insanin viicudundan acgildigin1 ve o kapilarin bes duyu organ ile
hayal ve vehim kabiliyetlerinin oldugunu ve bu kapilarin insan1 hem cehenneme
hem de cennete gotiirebilecegini irfani bir bakisla ele almis, bu iddiasim1 Kuran
ayetleriyle delillendirmistir.®> Molla Sadra Cehennemin yedi kapisinin; gorme,
isitme, duyma, tatma, koklama, dokunma, hayal ve vehim oldugunu ifade
etmektedir. Bu kapilar aklin emrinde Allah ve Resuliine itaat ederlerse cennete
girmegi hak ederler. Ancak yonlendirilmis akilla muhalefet ederek Allaha ve
Resuliine kars1 gelirlerse cehennemi kazanirlar. Bu kapilar cennet ve cehennem
arasmnda ortaktirlar, soyle ki bir tarafa agilinca diger taraf kapanmaktadir, her
kapidan nefsani sifatlar1 o kapiya yakin olanlar girerler.’*® Ayni bakis agisiyla
Sadra, Zakkum agacini insanin diinyadaki tabiatina benzetmektedir. Bu agacin

kokii batil inanglar ve kotii huylara dayanmaktadir, meyvesi ise hak yoldan sapan

32 Rizai, Mehran, Cegunegiyi Tahakkuk Azap der Nazar1 Molla Sadra ve Sazgariye an ba
Mebaniye Hikmet-i Mutaaliye, Belagi Mubin Yayinlar1,1390,say1 26-27,s.69

33 Molla Sadra, Esfar, c.9, s.346

34 Molla Sadra, Esfar, Terciime, c.4/2, s.392

35 Molla Sadra, Sevahidu’l-Rububiyye, s.303

36 Molla Sadra, Mefatihu’l-Gayb, Tahkikat-1 Ferhengi Yayinlari, Tahran, 1363 h., s.670
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insanlarin heva ve heveslerine karsilik gelmektedir. Bu heves ve arzularla insanlar
karmlarmi sehvetlerle doldurur, bu vesileyle cehennem atesinin alevlenmesine
sebep olurlar.?”

Cehennemi insan nefsinin disinda bir mekan olarak kabul etmeyen Sadra
Kur’an’da gecen on dokuz cehennem zebanisini de insan viicudundaki kuvveler
olarak tevil etmektedir. Cehennem ehline azap etmekle sorumlu olan bu zebanileri
aslinda insanin diinyadan getirdigi ve onlarla Allah'a isyan ettigi bes duyu organ,
bes duyu hissi, iki idrak (sehvet ve gazap) ve yedi tane bitkisel nefsin 6zellikleri
(beslenme, biiyiime, ¢ogalma, gidalanma, hazmetme, tutma ve g¢ikarma) olarak
aciklamaktadir. Insanin gehvetinden kaynaklanan bu on dokuz kuvve, atesi
koriiklemektedir. Aslinda bunlar diinyada da ates bekgileri olarak sahibine azap

cektiriyorlard, ahirette ortaya cikt1.®

Cehennemin Mekani

Varlik alemini gergeklik, misali ve akli olmak tizere {i¢ kisma ayiran Sadra
her alemin ayri cehennemi oldugunu ve varlik seviyesi yiikseldik¢e azabin
siddetinin de ona gore artacagin ifade eder.* Bu dogrultuda cehennemin nerede
oldugu konusu onun hissi alemdeki mekan ile ilgilidir. Sadra bu konuyu soyle
izah etmektedir: Cennet ve cehennemin mekani hakkinda sunu soylemek gerekir,
cisim aleminde onlar i¢in bir mekan yoktur. Zira bu alem bes duyu organi ile
hissedilen diinya alemidir, oysa cennet ile cehennem ahiret alemine aittir. Ancak
bu aleminin batmi agikar oldugu zaman cennet ve cehennemin nerede oldugu
belli olacaktir. Herkes orada kendi icinde gizlediklerini agik¢a gorecektir. Daha
once isaret ettigimiz gibi ahiret bu diinyanin varliklar i¢inde gizlidir, biz sadece
onlarin isaretlerini gorebiliriz'®* Ahirette biitin maddi perdeler agilinca

cehennemin salt ruhani bir mekan olmadigr ve diinyanun bir ¢ok ozelligini

37 Molla Sadra, Esfar, Tercime, c.4/2 , s.377

38 Molla Sadra, Mefatihu’l-Gayb, s.672

% Serbiyani, Resuli, Mukayeseyi Didgah ibn Arabi ve Molla Sadra..., 5.137
40 Molla Sadra, Sevahidu’l-Rububiyye, 5.300
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tasidigini sanki, bu diinyay1 zorla ahirete tagidiklarim1 gortirtiz. Cehennemde
olanlar diinyada biitiin yaptiklarinin ve gizlediklerinin karsiligini orada gortirler.
Onlar1 bu gordiiklerini istemeden tercih ederler aslinda orada asikar olan kendi
iclerinde gizli olan cehennemdir.# Insan cehennemi bedeninde tagiyarak ahirete
gotirir. $0yle ki insan diinyada isledigi eylemleri tekrarladik¢a ruhuna hakim
olur ve bir meleke haline gelir. Bu ozellikler diinyada goriiniire ¢tkmasa da
ahirette ortaya cikar. Iste hissedilen azap ve acilar o melekelerin ortaya ¢ikmastyla
gergeklesir.2 Onceden de ifade etmeye calistigimiz gibi miiminin cenneti ve
kafirin cehennemi kendi ruhlarinin disinda degildir."*

Sadra cehennemin insan viicudunda hangi nefse ait olduguna deginmeden
ge¢memistir. Ona gore insanda bulunan nefsi natika asla giinaha yaklagsmaz, o
ilahi marifeti tasiyan ve kotiiliiklerden uzak duran nefistir. Ancak hayvani nefis
nefsi natikanin binegi gibidir ve ona itaat etmek mecburiyetindedir. Insanin giinah
isledigi yerler aslinda natik nefsin soziinden c¢iktig1 yerlerdir. Ciinkii diinyada
natik nefisin gorevi hayvani nefsi terbiye etmektir. Bu sebeple ilahi fitrati
varliginda temsil eder. Fakat eger hayvani nefs bu yolda natik nefse itaat etmez ise
o zaman biitiin azap ve acilarin kaynagi olur.

Her alemin kendine has acis1 ve kederi vardir, bu acilar ne bedenin ve nede
azalarindir. Biitiin alemlerde (maddi, misali, akli) dertleri hisseden nefstir. Bu
ylizden maddi alemde nefsin bedenle irtibat1 zayiflayinca aci hisside yok olur.
Uykudaki insan bedeninde aci olmasma ragmen onu hiss etmez yada uykuda
gordiigl bir kabusu bedeninde olmamasina ragmen onu hiss eder. Bu da demek
oluyor ki ac1 ¢eken ruhun kendisidir ve kiyamette bu ac1 daha agik bir sekilde

kendisini gosterecektir.®

4 Molla Sadra, Esfar, Terciime, c.4/2, s.385
42 Molla Sadra, Mefatih, s.435; Molla Sadra, Sevahidu’l-Rububiyye, s.288
43 Molla Sadra, Esfar, Terciime, c.4/2, s.355
44 Molla Sadra, Esfar, Terciime, c.4/2, s.392
45 Molla Sadra, Esfar, Terciime, c.4/2, s.394
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Sonug¢ olarak cehennemin madde aleminde belirlenmis bir yerinin
olmadigin1 ama misal ve kiyamet aleminde her insanin ruhundaki nefsani

reziletlerin ortaya ¢ikmasi ile kendisine ait cehenneminde sekillenecegi asikardir.#

Cehennemin Yaratilisi ve Teodise Problemi

Bu konuda oncelikle Sadra'nin insana bakisi ¢ok onemlidir, insanin bu
diinyaya tekamdiile erismek icin geldigini, burada nefsani faziletleri kazanip
reziletlerden uzak durarak varlik mertebesini tamamlayip ahirete kamil olarak
donmesini saglamaktir. Bu yolda tembellik eden ve ya istenilen kemale
ulasamayanlar bu eksikligi benliklerinde idrak ederler. Benliklerinde ki bu
eksiklikleri giderinceye kadar bagka bir yerde zorluk ve sikinti ¢ekerler. Sadra,
cehennemin kotiiliik olmadigini, aslinda insanin eksikliginin giderildigi yer olarak
tanimlandig1 anlayis1 Cevheri Hareket ilkesi dogrultusunda daha agik bir sekilde

anlasilmaktadir. Bu dogrultuda bir kag farkl teodise su sekilde agiklanabilir.

1-Cehennem Diinyadaki Giinahlarin Ahiretteki Goriiniimiidiir

Allah'm mutlak rahmet sahibi olmasi giinahlarin dogal sonucu olan ates ve
yakiciligr ortadan kaldirmas: gerektigini ispatlamaz. Zira bu diinyada elini atege
degdiren dogal olarak yanacaktir ve yine aymi sekilde yetim mali yiyende
yanacaktir. Aralarinda ki tek fark ikincisinin madde aleminde degil de ahiret
aleminde bunu hissedecek olmasidir. Buna varlik aleminin dogal ve kaginilmaz
kanunlar1 olarak “ayniyet” yada “biitiinliik” ilkesi diyebiliriz. Ciinkii ahiretteki
azap diinyadaki giinahin ta kendisidir, maddi perdeler kalkinca ortaya ¢ikmustur.
Yani azap ahirette goriiniire ¢tkmistir, sonradan var olmamigtir.*”

Sadra cehennem teodisesinde Allah'1 suglamay1 yersiz bulur zira diinya ve

ahiret birbirlerinden ayr1 diistiniilemezler. Yani diinyada yapilan her seyin aynisi

46 Molla Sadra, Esfar, Terciime, c.4/2, s.369
47 Rizai, Mehran, Cegunegiyi Tahakkuk Azap...,s.65
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farkli alemdeki yapisi ile geri iade edilmektedir.®*Azap giinahin golgesi gibidir,
gunah oldugu zaman ac1 ve 1zdirap kaginilmaz sonucudur. Hatta verilen sevap
bile Allah'm o giizel amelden fayda sagladigindan degildir. Sevap ve azap

amellerin meyveleridirler ve insan yaptiginin karsiligini alir.*

2-Cehennem Yokluklarin Iidrakidir

Insan ruhu varligindaki yetkinlikleri idrak ettigi gibi yokluklar1 da idrak
etmektedir. Tabiatina uyumlu olan ve sahip olmas: gereken kemal sifatlar1 idrak
etmekle lezzet alir, eksiklikleri idrak etmekle de ac1 ve 1zdirap ¢eker. Bu konu
cehennem azabi icin de gegerlidir, zira cehennem eksiklik ve noksanlik diyaridir.
Insanin ruhunda olmasi gereken kemal sifatlarinin olmayisi ve o sifatlar
kazanmak igin firsatlarin kagirilmis olmasi insana hiisran ve hasret vesilesi olur.
Bu bakis acgis1 ile Cehennem kavraminin kotiiliik kavrami ile Ortistigiini
gormekteyiz. Zira her ikisi de yokluk ve eksiklik anlamina geldiginden yaraticiya
ihtiyac duymamaktadir, sadece cehennemin ahiret alemindeki zuhuru farklidir.

Sadra, farkli bir bakis agis1 ile cehennem azabimi diinyadaki ac1 ve
sikintilarla 6zdeslestirmis, diinyadaki agrilarin yokluktan kaynaklandigini ve
bedende bir par¢anin kopmasi ile yokluk olustugu, bu yoklugu ruhun hissederek
ondan act ¢ektigi gibi ayni sekilde cehennemde de ruhtaki yoksunluklarin
hissedildigini ve bundan biiyiik 1zdirap duyuldugunu one siirmektedir. Bazilar1
yokluklarin (bedende bir parcanin kopmasini) huzuri ilimle idrak edildigini ve
idrakin var oldugunu iddia ederek agr1 ve sizilarinda var olacagmi ileri
siirmiislerdir. Oysa bu hatadir, zira huzuri ilim var olsa bile kotii degildir asil kotii
olan idrakin kaynagi olan yokluktur. Iste ruh bu yoklugu hissetmektedir. Sonug
olarak; bedendeki agrilar huzuri idraktir ve kaynagi yokluktur ve bu idrakleri

kotiiliik saymak yanlis olacaktir.®

48 Serbiyani, Resuli, Mukayeseyi Didgah Ibn Arabi ve Molla Sadra..., s.140
49 Molla Sadra, Sevahidu’l-Rububiyye, s.302
50 Molla Sadra, Esfar, c.9, s.384
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3-Cehennem ilahi Fitrata Geri Doniistiir

Insan diinyaya geldigi zaman tertemiz bir fitrat ile dogar. Zamanla isledigi
giinahlar onu bu fitrattan kopararak ikinci bir fitrat kazanmasima sebep olur. Tk
fitrat her ne kadar yok olmasa da ikinci fitratin golgesinde kalir. Iste insanin
cennete girebilmesi icin ilk fitrata donmesi gerekmektedir. Bu fitratin en belirgin
ozelligi zati olarak Allah'i arzulamak ve Ona ulagmaktir. Insan eger bu arzuyu
icinde tasirsa Allah'ta ona zati olarak ulasmay1 sever ve rahmetine alir. Ancak eger
insan Allah'a ulasmay1 arzu etmiyorsa demek ki fitrat1 degiserek ikinci bir fitrat
kazanmistir. Bu durumda Allah'ta ona ulasmay1 sevmez ve bir miiddet azaba
cekmesine sebep olur ve bu azap onun ikinci fitratin1 ortadan kaldirarak tekrar
birinci fitrata donmesin saglar.®® Sadra bu dogrultuda cehennemin kotiiliik
olmadigini soyle agiklar: Yaratilisin hedefi kemale ulasmaktir ve cehennem ilahi
fitrattan uzaklasanlarin o fitrata geri donmesi demektir. Oyleyse cehennemdeki
azap bile bir rahmet vesilesidir.®? Yani insan ruhundaki egrilik, eksiklik ve
hakikatten sapmalarin bunun yaninda ilim ve amel alanindaki eksikliklerin telafi
edildigi yerdir. Allah'in cebbar (telafi eden) sifat1 orada zuhur etmistir ve insanlar
heva ve heveslerindeki hatalar ile Allah'm gazabma ugramis ve kazandiklar
azapla yiiz ytize kalmiglardir.>

Bu konuyu nazara alarak Molla Sadra, tekamiil seviyesine erismeyen
insanlar cevheri hareketin devami olarak cehennemde o tekamiile erisebilirler
demektedir. Sadra konuya dini bakistan ziyade yaratilis olarak ele almistir.
Allah'u Taala azap konusunda intikam alma pesinde degildir, zira Onun boyle bir
seye ihtiyact yoktur. Bu durumda ahiretin yaratilis hedefi intikam almaktan
ziyade insanlarin tekamdiile erismesi ile yaratilis hedefine ulasmasi igindir.

Insanlarin cevheri hareketleri bu diinyada baglar ve ahirette Cennet ile sonugclanir.

51 Molla Sadra, Esfar, c.4/2, s.398

52 Nezaketi Aliasgari, Mehdiye, Tebyin Mahiyyeti Behest ve Cehennem ez Didgah Molla
Sadra ve ibn  Arabi, Pejuhesname Kelam Dergisi, 1397,say1 8,s. 87
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Bu durumda cennet asil hedef ve cehennem bu hedefe ulasmak i¢in tabi olunan bir
mekandir ve oraya tekamiile ermemis insanlar gerekli yetkinlige ulasmak icin
girerler. Fakat biitiin insanlar Allah'a itaat ile tekamiile erisebilseydiler asla
cehennem yaratilmazdi.>* Sadra’ya gore tekamdil yolculugunun son noktasi cennet
yada cehennemdir. Sirazli filozof Cehennemi Allah'in bir inayeti ve liitfu olarak
goriir zira orada eksikler tamamlanir ve insan layik oldugu tekamiile ulagir. flahi
inayette insanlarin tekamiile ermesine engel olmak caiz degildir, oyleyse varliklar:
kemale erdirmek Onun ic¢in bir zarurettir.® Bu durumda cehennem kotiiliik

sayillamayacag1 gibi insan1 hedefine ulastiran mukaddes bir vesile olacaktir.

5-Cennet Asli, Cehennem Arnizidir

Insan bedeninde aslolan sagliktir, agrilar acilar arizidir. Vicdani olarak
insanin saglik sebebi aranmaz hastalik ve agr1 sebepleri aranir, bu ytlizden saghk
hayir ve hastaliklar kotiiliik sayilmistir. Cennet hayir ve mutluluk diyar: oldugu
icin asil olandir. Buna mukabil cehennem ac1 ve dert diyar: oldugu icin arizidir.
Sadra bu konuyu sOyle ele almaktadir: Azap ehli o kimselerdir ki ruhlar1 cennete
girme kabiliyetine sahip oldugu halde bu kabiliyet giinahlar sebebi ile ellerinden
alinmigtir. Oyleyse bunlarin durumu mizact bozularak bedenindeki dengelerin
degistigi kimseye benzer. Bu insan kendi mizacini ve bedeninin dengesini bulana
kadar ac1 ve 1zdirap g¢eker. Cehenneme giren insanin durumu da boyledir. Zira
diinyadaki kotii amellerinin ruhundaki asil olan dengeleri bozmas: sonucunda bir
miiddet cehennemde kalir ve bu miza¢ ve denge olusunca asil mekan: olan
cennete girer.>

Bu agiklamaya gore cehennem asil ve zati olmadigr icin kalinacak yer
degildir. Aslinda Allah'in gazabinin bir suretidir, Onun rahmeti karsisinda

gecicidir. Zira ilahi rahmet biitlin varliklar1 kapsamistir, gazap clizidir, bu ytizden

54 Serbiyani, Resuli, Mukayeseyi Didgah Ibn Arabi ve Molla Sadra..., s.134
5 Serbiyani, Resuli, Mukayeseyi Didgah Ibn Arabi ve Molla Sadra..., s.133
56 Molla Sadra, Esfar, Terciime, c.4/2 ,5.367
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hayirlar Allah'tan zati olarak sadir olurlar. Buna mukabil koétiiliikler arizidirler
sonucta cehennem cennetin yaninda araz sayilmaktadir.” Ciinkii cehennem
diinyada islenen suclarin yansimasidir, insanlar yaptiklari hatalarm cezasini
cekmek zorundadirlar.

Bu diinyada nefsani hastaliklara kapilan kimseler bu hastaliklarim
iyilestirmedikce cennete giremezler. Bu yiizden Sadra cehennem azabinin insan
ruhundaki hastaliklarin temizlenmesinde ve giinahlarin etkisinin ortadan
kalkarak cehennemden kurtulup cennete girmesinde bir tiir tedavi gorevini
yaptigin1 ifade etmektedir. Soyle ki Allah, cehennemi biiyiik giinahlarin
tedavisinde son care olarak belirlemis fasik olan miuminleri tekrar Allah'in
rahmetine kavugsunlar diye temizlenerek cennetine layik hale getirmektedir.’®
Buna benzer bir anlayisla Ibn Arabi'de, cehennemi rahmet vesilesi gorerek sdyle
degerlendirmektedir: Cehennem siddetli hastaliklarin sifa buldugu yerdir,
diinyada eger bir yara iyilesmezse onu daglarlar ve biiyiik gilinahlarda o yaralar

gibi ancak cehennem atesi ile iyilesirler.

Sonug

Oliimden sonraki hayat biitiin insanlarin merak ettigi ve iizerinde fikir
ylrittiikleri sirlarmimn gizi oldugu sonsuz bir hayattir. Bu hayati anlamaya ¢alisma
ve sirlarini kesfetme yollar: farkl farklidir. Biz bu ¢alismada Sadra’nin 6zel olarak
cehennem hakkindaki gortislerini ele alip degerlendirmeye calistik. Ona gore
cehennem, oldiikten sonra kotii ve gilinahkar insanlarin yaptiklar itaatsizlikler
karsisinda cezalandirildiklar1 mekanin adidir.

Allah’m kétiiliik yaratmayacagini ifade eden islam filozoflarinin cehennem
hakkindaki diistincelerini Molla Sadra soyle temellendirmektedir: Yaratilmis

biitiin varliklar hayirdir ve bir seyin varlik olup ta kotii olmast miimkiin degildir.

57 Molla Sadra, Esfar, c.9, s.345
58 Molla Sadra, Esfar, c.9 s.346
59 Molla Sadra, Esfar, Terciime, c.4/2, s.366
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Dolayisiyla Cehennemin varligmi kotiiliik olmadig icin ilahi rahmetle celismez.
Ciinkii rahmet olma sekli farkli olsa da cehennem Ilahi rahmetin bir tecellisidir. Bu
sebeple Allah’in rahmeti; 6zellikleri, sifatlar1 ve sekli farkli olsa da daimidir. Bu
durumda isyankarlarin cezalandirilmasi veya atesten ¢ikarilmasi da farkli rahmet
ornekleridir.

Molla Sadra, ti¢ farkli alemin varligindan ve her alemin kendine ait bir
cehennemi oldugundan bahseder. Bu sebeple cehennem ontolojik olarak kotii
degildir, oras1 insani1 yetkinlige ulastiran, ruhundaki hastaliklar1 iyilestiren ve
fitratin1 temizleyerek cennete girmesini saglayan diyarmn adidir. Ciinkii insan
misal aleminde biitiin yetkinliklere sahiptir. Diinya hayatinda bu yetkinlikleri
kazanamayan insanlar cehennemde kirlerinden ve hatalarindan armarak bu
yetkinlige ulasir Allah’m rahmetine nail olurlar. Esas olan Allah’in biitiin alemi
kapsayan rahmetidir. Insanlarin yolunun cehenneme gikmasi onlar igin bir zuliim
degil, rahmete ulasma vesilesidir. Cehennem bir doktorun hastasin iyilestirmek
icin verdigi ac1 regeteye benzer zira diinyada bir yaray1 tedavi etme usullerinden
biri de atesle daglamaktir. Nitekim tedavide gekilen ac1 intikam icin degil aksine
daha biiyiik hayirlara ulagma vesilesidir.

Allah'm mutlak rahmet sahibi olmas1 giinahlarin dogal sonucu olan ategin
yakicilliginin ortadan kaldirmasi gerektigini anlamimna gelmez. Zira bu diinyada
elini atese degdiren dogal olarak yanacaktir ve yine ayni sekilde yetim mali yiyen
de ahirette yanacaktir. Aralarindaki tek fark ikincisinin madde aleminde degil de
ahiret aleminde bunu hissedecek olmasidir. Buna varlik aleminin dogal ve
kaginilmaz kanunlar: olarak "aynilik" yada “biitiinliik” ilkesi diyebiliriz. Ciinkii
ahiretteki azap diinyadaki giinahin ta kendisidir, maddi perdeler kalkinca ortaya
cikacaktir. Bu sebeple azap diinyada yatigimiz kotiiliiklerin ahirette goriintire
¢ikmis halidir, yoksa sonradan var olmus degildir.

Sonug olarak Insan ruhu varligindaki yetkinlikleri idrak ettigi gibi
yokluklar: da idrak etmektedir. Tabiatina uyumlu olan ve sahip olmas: gereken

kemal sifatlar1 idrak etmekle lezzet alir, eksiklikleri idrak etmekle de ac1 ve 1zdirap
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ceker. Molla Sadra felsefesinde varligin asilligi, cevheri hareket ve varhk
mertebelerini esas alarak cehennemin diinyadaki kotiiliikler gibi yoksunluk
oldugunu ve insanin varligindaki eksiklik ve reziletleri gidermek icin cehennemin

arizi olarak var oldugunu ve insanm ilahi fitrata geri doniisti olarak algilamistir.
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Ozet

Oliim korkusu ve bu korkunun Islam Felsefesi ve Modern Psikoloji agisindan
ne anlam ifade ettigi hususu {izerine yapilan nitelikli ve akademik c¢alismalarin
sayisi son yillarda giderek artmaktadir. Bu ¢alismalardan biri de Dog. Dr. Emine
Tasci Yildirim’m kaleme almis oldugu “Isldm Felsefesi ve Modern Psikolojide Oliim
Korkusu” baslikli ¢alismasidir.

Alaninda konuyla ilgili ilk elden temel kaynaklar kullamilarak zengin bir
akademik literatiirle hazirlanmis olan calismada; konular 6zlii bir sekilde ele
alinmis, 6liim korkusuna dair Islam Felsefesi ile modern psikolojinin yaklagimini,

aralarindaki benzerlikleri ve farkliliklar: ortaya koymak amaglanmaistir.

Atif/Reference: Mehmet Deri, “Dog¢. Dr. Emine Tasci Yildirim’in Islam Felsefesi ve Modern
Psikolojide Oliim Korkusu Adli Eserinin Degerlendirilmesi”, Farabi Felsefe ve Din Bilimleri
Dergisi, S. 5, Aralik-2022.
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Yine calismada, Islam Felsefesi icerisinde o6liim korkusundan kurtulus
sunulan ¢oziim oOnerilerinin giiniimiizde modern psikolojisi igerisinde kendine yer
bulup bulmadig1 da akademik bir perspektiften ele alinmistur.

Anahtar Kelimeler: Islam Felsefesi, Oliim, Oliim Korkusu, Modern Psikoloji

Abstract

The number of qualified and academic studies on the fear of death and what
this fear means in terms of Islamic Philosophy and Modern Psychology has been
increasing in recent years. One of these studies is Assoc. Dr. Emine Tasgi Yildirim’s
work titled “Islamic Philosophy and the Fear of Death in Modern Psychology”.

In the study, which was prepared with a rich academic literature by using
first-hand basic sources on the subject; topics are dealt with succulently. The
approach of Islamic Philosophy and modern psychology to fear of death, the
similarities and differences between them are revealed.

Again, in the study, it is discussed from an academic perspective whether the
solution proposals that offer relief from the fear of death in Islamic Philosophy find
a place in modern psychology today.

Key Words: Islamic Philosophy, Death, Fear of Death, Modern Psychology.

Oliim, insan1 konu edinen her ilmi disiplinin farkl1 agilardan ele aldig1 bir
mesele olarak karsimiza ¢ikmaktadir. Filozoflarin diistincelerini, tabiattan insana
cevirmesiyle birlikte Olim konusu da felsefe ilmi tarafindan ele alinmaya
baslanmistir. Filozoflarin 6liimii ele alis ve agiklama tarzlari, aslinda 6liimiin neden
oldugu korkuya ¢dziim arayislari seklinde de yorumlanabilir. Oliim korkusu, Antik
Yunan Felsefesinde 6liim olgusu icerisinde ele alinirken; Islam Felsefesinde daha
spesifik bir sekilde sebepleri ve careleriyle birlikte irdelenmistir.

Ozellikle Kindi (6. 866?) ile baglayan bu inceleme siireci, Ebti Bekir Razi'nin
(0. 925) ruh sagligini ele alan Tibbu'r-Rithani adli eseri igerisinde gelistirilmis, bn

Miskeveyh (6. 1030) ve Ibn Sina (6. 1037) tarafindan ise miistakil olarak sebeplerine
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yer verilerek ele almmmis ve ¢oziim Onerileriyle birlikte sunulmustur. Oliim
korkusuna iligkin bu goriisler, gecmis gelenekte felsefe, psikolojiyi de igine aldig:
icin Islam Felsefe gelenegi icerisinde ahlak filozoflar1 ve diisiiniirleri tarafindan da
devam ettirilmistir. Glintimiize gelindiginde ise bu problem, ilmi disiplinlerin de
ayrilmasiyla birlikte, insanin ruh saghg: ile dogrudan ilgilenen modern psikoloji
altinda incelenmeye baslanmaistir.

Calismada; 6litm korkusunun Islam Felsefesi ve modern psikoloji agisindan
benzerlikleri ve farkliliklar1 incelenip degerlendirilmis, Felsefe ile Psikoloji ilmi
arasindaki ge¢misten beri siiregelen baga deginilerek, insandaki temel korkulardan
biri olan 6liim korkusunu incelemek ve bu korkuya Islam Felsefesi ve modern
psikoloji agisindan ¢oziim Onerileri ortaya koymak amaglanmasgtir.

Inceleyecegimiz eser; giris, iki boliim ve sonug kismindan olugmaktadir.

Giriste (s.11-58); oliim, korku-kaygi, o©lim korkusu kavramlarina
deginildikten sonra Oliim konusuyla baglantili olarak ruh-beden iliskisi, ruhun
oliimsiizliigi ve ruh saglig: ile ilgili bilgiler verilmistir.

Birinci boliimde (s. 59-106); “Isldm Felsefesinde Oliim Korkusu” baghg ile Islam
Felsefesinin 6nemli kaynaklarmdan olmasi sebebiyle Antik Yunan Felsefesinde bu
konunun ele alinisina kisaca isaret edilmistir. Islam Felsefesinde 6liim korkusunun
sebepleri ve bu korkudan kurtulus careleri detayli bir sekilde ele alimnmis; bu
kurtulus carelerinde “6liimden sonra baska bir hayatin varligina inanma”; “6lim
ebedl mutluluga gecistir” kisimlarina 6zel vurgu yapilmaistir.

Ikinci béliimde (s. 107-170); “Modern Psikolojide Oliim Korkusu” baghg1 altinda
modern psikolojide 6liim korkusunun nedenleri siralandiktan sonra, bu korkudan
kurtulus icin neler yapilmas: gerektigi; bu baglamda “6liimii anlamaya calisma,
kabullenme ve hatirlama”, “6liim Otesi hayata inanma”, “kalic1 seyler birakma ve
olumstizliik fikri” gibi hususlar yine bu boliimde ele alinan baslica konulardir.

Sonug (s. 171-178) kisminda ise calismanin genel bir degerlendirmesi

yapilarak ¢alismaya son verilmistir.
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Netice itibariyle sdylemek gerekirse “Islim Felsefesi ve Modern Psikolojide
Oliim Korkusu” baglkli bu calisma; zengin bir akademik literatiir kullanilarak
hazirlanmis olmasi, alaninda yapilan ilk calismalardan olmasi, konularmn biitiinciil
ve sistematik bir sekilde ele alinmasi, yazarmin konuya olan hakimiyeti ve 6zgiin
degerlendirmeleri, kendi alaninda daha sonra yapilacak akademik arastirmalar igin
ciddi bir literatiir katkis1 sunmasi nedeniyle konuya ilgi duyan akademisyenler ve

arastirmacilar i¢in 6nemli bir bagvuru kaynagi 6zelligi tasimaktadur.
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