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Concepts as Carrier of Cultural Memory: The Soul
from Beowulf to the King James Bible*

Asmaa RAMIL™
Mehmet Sait OZERVARLI**

Abstract: This study traces the main shadows of meaning the word soul, as an intrinsically religious concept,
acquired throughout its history from the Middle Ages to early modernity. The article examines the usage of the word
through six texts spanning Old English to Early Modern English: Beowulf (c. eighth-eleventh century), The Vespasian
Psalter (c. eighth century), The Paston Letters (1465), Edmund Spenser’s The Faerie Queene (1596), John Donne’s
Holy Sonnets (c. 1609-1617), and King James Bible (1611).

Theoretically, the study draws on cultural memory as conceptualised by Jan Assmann (2008). Methodologically, the
research draws on conceptual history, connecting literary usage to broader religious and political history,
integrating approaches from historical linguistics (orthographic and semantic change), cultural history and
discourse analysis (usage in specific contexts).

The results demonstrate that ‘soul’ started its semantic journey in Old English as a pagan Germanic word that was
- together with other entities - an intrinsic part of a fourfold model for human psychology. It then acquired more
comprehensive semantic layers after the Christianisation of Britain and was integrated - under the influence of
theological translations from Latin - within a Scholastic bipartite model that combined the different human
psychological and intellectual functions in a unitary soul.

It was not long before the soul began to integrate a holistic sense, referring to the whole person during the 1300s.
As Christianity became more institutionally and socially established in the Late Middle Ages, ‘soul’ took on another
shade of meaning that made it more closely tied to domestic care and one’s personal welfare. However, as the
Reformation shook many of the older religious and social tenets, ‘soul’ acquired yet a new layer of meaning as a
psychological entity that was both a subject to and an active agent in the social, theological and personal turmoil of
the time. During this semantic trajectory, different institutions maintained the preservation and transmission of the
word’s cultural memory. The article identifies the ones that were prominent in each period.

Keywords: Soul, cultural memory, conceptual history, Old English, Middle English, paganism, Christianisation.

* This article has been derived from first author's doctoral dissertation titled "Words as Carriers of Cultural Memory: The
Concept of the Soul in the Nineteenth and Twentieth Centuries".
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Kiiltiirel Hafizanin Tasiyicis1 Olarak Kavramlar: ingilizce Soul Sézciigii Beowulftan King
James Bible’a

0z: Bu caligma, zamanla agirhkh olarak dinsel bir anlam kazanan soul sézciigiiniin, Orta Cag’dan erken modern
déneme uzanan tarihi boyunca edindigi baslica anlam golgelerini izlemektedir. Makale, s6zctigiin kullanimini Eski
ingilizce’den Erken Modern Ingilizce’ye uzanan alti metin iizerinden incelemektedir: Beowulf (y. 8.-11. yiizyil), The
Vespasian Psalter (y. 8. ylzyll), The Paston Letters (1465), Edmund Spenser’in The Faerie Queene’i (1596), John
Donne’un Holy Sonnets’i (1609-1617) ve King James Bible (1611).

Teorik ag¢idan ¢alisma, Jan Assmann’in (2008) kiiltlirel hafiza kurami ¢ergevesinde sekillenmektedir. Yontem
acisindan ise arastirma kavram tarihinden yararlanmakta; edebi kullanimi daha genis dinsel ve siyasal tarihle
iliskilendirmekte; tarihsel dilbilim (yazim ve anlam degisiklikleri), kiiltiirel tarih ve sdylem ¢oziimlemesi (belirli
baglamlardaki kullanim) yaklasimlarini bir araya getirmektedir.

Bulgular, soul sdzciigiiniin anlamsal yolculuguna Eski Ingilizce’de pagan Cermen kékenli bir sézciik olarak
basladigini ve - mod, hyge, feorh gibi diger kavramlarla birlikte - insan psikolojisine dair dortlii bir modelin ayrilmaz
bir pargasi oldugunu gostermektedir. S6zciik, Britanya’nin Hristiyanlasmasinin ardindan daha kapsamli anlam
genislemelerine ugramis; Latince’den yapilan teolojik gevirilerin etkisiyle, insanin farkli psikolojik ve entelektiiel
islevlerini tek bir soul’da birlestiren Skolastik ikili model igine eklemlenmistir.

Cok gecmeden soul, 1300’11 yillarda kapsayici bir anlam kazanmaya ve tiim insana atifta bulunmaya baslamistir.
Ge¢ Orta Cag’da Hristiyanlik kurumsal ve toplumsal olarak daha da yerlesik hale geldikge, soul yeni bir anlam tonu
daha kazanmus; bireysel esenlikle daha yakindan iliskilenmistir. Ancak Reformasyon eski dinsel ve toplumsal
ilkelerin pek ¢ogunu sarsarken, soul bir kez daha yeni bir anlam golgesi edinmis; donemin toplumsal, teolojik ve
kisisel calkantilarinin hem nesnesi hem de etkin bir faili olan psikolojik bir varlik haline gelmistir.

Bu anlamsal yolculuk boyunca, farkl kurumlar sézciigiin kiiltiirel hafizasinin aktarimini tistlenmistir. Makale, her
donemde 6ne ¢ikan bu kurumlari tespit etmektedir.

Anahtar Kelimeler: Soul, Kiiltiirel hafiza, Kavram tarihi, Eski Ingilizce, Orta ingilizce, Paganizm, Hristiyanlasma.

Introduction

There is indeed community between past and present, but also that community - that difficult word - is not

the only possible description of these relations between past and present; [...] there are also radical change,

discontinuity and conflict, and [...] all these are still at issue and are indeed still occurring (Williams, 1985,

p. 83).

Across cultural memory studies, the past is a culturally mediated resource. Through shared
symbols, narratives and practices, it frames what feels meaningful, thinkable and possible in the
present, while remaining open to contestation and reinterpretation. This study combines Jan
Assmann'’s theory of cultural memory (kulturelles Geddchtnis) with Reinhart Koselleck’s conceptual
history (Begriffsgeschichte) to explore some of the cultural memories the word soul acquired during
about 900 years of its history.

From Koselleck (2011), the study adopts the distinction between a word and a basic concept
(Grundbegriff). A word becomes a concept when it absorbs numerous semantic elements. Koselleck
illustrates this distinction using the example of the word ‘state’. He explains that various elements -
such as ‘domination, territorial sovereignty, administration, citizenship, legislation, adjudication,
taxation, and military force’ - come together in the word ‘state’, with their complex subject matter
and vocabulary, to transform it into a concept. While we can distinguish between a word’s literal
meaning (Bedeutung) and what it refers to (das Bedeutetes), a concept fuses these together. Historical
reality enters the word’s ambiguity so thoroughly that the reality can only be understood through
that word itself.
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The study also adopts Koselleck’s (2011) central premise of revealing ‘the contemporaneity of
the noncontemporaneous (Gleichzeitigkeit des Ungleichzeitigen)’ within a concept. A concept often
carries the sediment of multiple historical eras simultaneously. Conceptual history operates as a
bridge between the vanished social contexts of the past and our present understanding. Cultural
memory complements this framework by supplying the institutional remembering/forgetting
mechanism that keeps the past alive/buried. Together, they allow the analysis to identify how a
Grundbegriff like ‘soul’ carries multiple, sometimes contradictory Zeitschichten (time layers), and
how past meanings continue to influence spiritual, psychological and social imagination through the

very words available to speak about it.

As conceptualised by Jan Assmann (2008), cultural memory - unlike personal memory, which
is bounded by a lifetime, or collective memory, which does not exceed the life span of three
generations - extends across centuries. Collective memory only becomes cultural memory when it is
anchored in institutional frameworks, such as religious rites, educational curricula, museums,
archives, monuments or other media. These institutions codify and ritualise selected narratives,
providing memory sites where the past can be stored, rehearsed and transmitted to successive

audiences.

Because cultural memory operates on a temporal scale far larger than lived experience, its
maintenance requires specialists (historians, theologians, archivists, curators, educators, etc.) who
possess the knowledge and methodological tools to interpret, curate and transmit the preserved
memories. These experts mediate between the raw historical record and the public, determining
what is remembered and what is ‘forgotten’, shaping the meanings that become part of a
community’s shared identity. This makes cultural memory selective, institutionally supported and

hence intrinsically tied to power dynamics.

Cultural memory is carried by symbols (e.g. texts, images, monuments, digital media).
Concepts are such symbols. The concept of the soul is par excellence a cultural symbol, a Grundbegriff
(to use Koselleck’s word) and a cultural ‘keyword’, to use Raymond Williams’ ([1976] 1985) label. It
carries within its four letters a map of social, political, religious and intellectual changes in the
‘English’ culture. Like other ‘keywords’, the meaning of ‘soul’ is often contested and relational. Its
meaning is a history of competing uses tied to power and perspective, operating within semantic

networks of other words.

The concept of the soul has been extensively studied from a theological perspective
(Swinburne, 1997; Baker and Goetz, 2011), philosophically (Loose et al., 2018; Crisp et al., 2016), and
historically, tracing changing religious practices involving souls (Bynum, 1995; Marshall, 2002).
Cultural historians have also explored changing concepts of selfhood and identity (Taylor, 1989;
Martin, 2004), while historical linguists have documented the phonological and orthographic
development of sawol > soule > soul as part of broader studies of English sound changes and spelling
standardisation. Nevertheless, most of the studies focus on the past as history. This article studies
the past as memory, that is, the past as remembered (and forgotten) in the present. The focus is the

shadows the history of ‘soul’ casts on its present, showing how competing memories coexist within

3
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a single word. The central research questions are: what memory layers did the word soul accumulate
since its beginning till the seventeenth century, particularly in the religious and literary contexts?
What memory-hosts appear to have shaped those layers in six representative textual moments

spanning the period?

To identify distinct memory layers in the word ‘soul’, the analysis applies two complementary
criteria. On the one hand, the form of ‘soul’ is chronologically traced from the Old-English
sawol/sawel, to the Middle-English variations (soule, sowle, saule, sawle) to the Early-Modern
standardisation (soule), and each is linked to deeper semantic changes. On the other, the word is
studied within specific textual contexts. Each passage is situated within the historical and cultural
context that produced it, noting how institutions condition the way the concept is used and

understood.

The article traces the word ‘soul’ through six texts spanning Old English to Early Modern
English: Beowulf (c. eighth-eleventh century), The Vespasian Psalter (c. eighth century), The Paston
Letters (1465), Edmund Spenser’s The Faerie Queene (1596), John Donne’s Holy Sonnets (c. 1609-
1617), and King James Bible (1611). While these works are by no means comprehensive, they are
culturally influential texts that provide chronological coverage across about 900 years, and ensure
genre diversity (epic poetry, liturgy, private letters, allegorical epic, devotional poetry, biblical
translation) and key moments of semantic change (Christianisation, pastoral intensification, rise of
lay piety, Protestant redefinition).

This study does not claim statistical representativeness. The six texts are used to identify some
of the layers of meanings the word ‘soul’ acquired. Findings about memory transmission are
suggestive rather than exhaustive. The study is further limited to literary and religious texts,
excluding legal, medical and philosophical genres where ‘soul’ may carry additional meanings. Also,
the study stops at 1611; the subsequent semantic history of ‘soul’ - including its Romantic
psychologisation, its secularisation in the Victorian period, and its re-emergence in late twentieth-
century therapeutic and popular culture contexts - remains beyond the scope of this article.

By examining how ‘soul’ functions linguistically and conceptually in each context, this study
demonstrates that the word’s present-day semantic range - from a metaphysical entity to
psychological interiority to romantic connection (e.g. soulmate) - inherits centuries of semantic
layering where theological debates, translation choices, literary innovations and cultural crises have

deposited competing meanings that coexist, often uncomfortably, in modern English.

1. Earliest Beginnings

After the Roman legions withdrew from Britain around 410 CE, a power vacuum ensued. Into
this void came the Germanic settlers. By the mid-fifth century CE, the Germanic dialects spoken by
the Angles, Saxons and Jutes had taken root in Britain, giving rise to what we now call Old English.
Old-English literature is preserved mostly in West Saxon and blends pagan and Christian traditions
(Baugh & Cable, 2005). The cultural-religious context for the Old English ‘soul’ thus begins with

4
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England's Christianisation during the sixth-eighth centuries (Mayr-Harting, 1972; Blair, 2005). The
conversion required translating Latin texts and Christian concepts into Germanic cultural
frameworks. As Peter Brown demonstrated in The Rise of Western Christendom (2003),
Christianisation was a complex negotiation with paganism, producing hybrid Christianities adapted

to local cultures.

By around 700 CE, Christianity had been nominally established throughout England.
Nonetheless,

[d]espite the enormous influence of the Church, earlier pagan practices remained, [...] for example, in the

names of the weekdays, Tuesday (tiwesdzg), Wednesday (wddnesdaeg), Thursday (punresdaeg), and Friday

(frigedaeg), all named for Nordic gods: Tiu, the god of war and the sky; Woden; Thor, the god of thunder

(punor); and Frig, goddess of domestic love and the hearth. Likewise, Easter took its name from Eastre, the

dawn-goddess (Gramley & Gramley, 2005, p. 37).

The Viking invasions, beginning in the late eighth century, triggered another crucial
development. As Norse raiders settled and threatened the Anglo-Saxon identity, King Alfred the Great
(r. 871-899) launched a remarkable program of translation into and writing in English in the late
ninth century to help establish a common religious-intellectual ground among the common people.
This effort made religious works accessible to the English-speaking populace and contributed to the
standardisation of written Old English, which employed the Latin alphabet and several runict letters

that have since fallen out of use, such as the thorn (p), edth (8), aesch (a) and yogh (3).

The oldest and most persistent words in Old English consisted largely of single-syllable words
naming the fundamentals of existence, like sunne (sun), mona (moon), mann (man), wif (woman),
heafod (head) and fot (foot) (Lerer, 2007, pp. 7-8). These monosyllabic words carried immense
semantic weight and were flexible enough to survive the great upheavals of invasion, conquest and
standardisation. ‘Soul’ belongs firmly in this group. Like God, love, life and death, it encapsulates a
fundamental human concern, and its longevity in the language reflects its enduring cultural

importance.

Soul traces its lineage to Old-English sawol (also saw(e)l, saul, saule, saula, saulae), an
inheritance from the Proto-Germanic *saiwalé.z Unlike many abstract or spiritual terms introduced
into English via Latin3 (spirit), Greek (psyche) or French (person, ultimately from Latin), ‘soul’ is a
native Germanic word. Its presence in the earliest English texts places it within the oldest semantic

strata of the language as a relic of England’s earliest spiritual lexicon.

1 The runes are a Germanic-designed alphabet created in the early centuries CE. The Old English word riin itself originally
meant ‘secret, mystery, dark mysterious statement, (secret) council’ (Harper, n.d.). While the common view in runology
postulates that the runes largely derived from Latin letters, some scholars argue that at least some of the runic
characters come from the Nabatean variety of the Aramaic Semitic alphabet (Troeng, 2003). Others contend that ‘runic
writing derives directly from the Phoenician writing system of the Carthaginians who dominated the Atlantic coasts
from the fifth to the end of the third century’ (Nierfeld, 2006). A third theory suggests the runic script has Turkic origins
(Cayr, 2024).

2 The asterisk (*) denotes a reconstructed proto-form.

3 In his etymological dictionary of the German language, Friedrich Kluge (1891) notes that there might be an etymological
relation between Latin saeculum, ‘age, generation’ (literally ‘vital power’), and saiwolo.

5
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Though its ultimate origin remains uncertain and contested, some etymologists, drawing on
Germanic philology, suggest that the Proto-Germanic form *saiwalo might be a derivative of *saiwaz,
the word for ‘lake’ or ‘sea’, implying an original meaning akin to ‘that which belongs to or comes from
the lake’, possibly reflecting early ancient Germanic animistic or pagan beliefs about the soul’s origin
or destination (that souls resided in or came from bodies of water, both before birth and after death).
Alternatively, some scholars suggest that it might be related to another pre-Christian Germanic belief
where the soul was linked to breath and air as a life force. While the universality of these beliefs is
debated, such a derivation reflects the early mytho-poetic connection between the soul and natural
elements (Pfeifer, 1993).

With the Christianisation of England (597 CE onward), ‘soul’ became central to the English
theological vocabulary. It generally denoted ‘the intellectual and immortal principle in man [... or] a
human creature (after death), living being’. Many OE words were based on these meanings, e.g.
sdwolberend (being with a soul, human being), sdwolhtis (soul-house, body), sdwolgeddl (the parting
of soul and body, death), sdwolhord (treasure of the soul, life guarded as a treasure in the body, the
body full of life), and sdwolléas (soulless, without soul; lifeless, without life) (Johnson, 1927 /2004).
Old English literature typically depicts the soul entering the body in various scenarios, mainly in
original creation (Adam and Eve), prenatal ensoulment (ordinary conception/birth), the revival of a
dead person (miraculous resuscitations) and eschatological resurrection (the end times). In each
case, animation, that is the transition from lifeless matter to a living being, occurs through the soul’s
entrance into the body, reinforcing the central premise that life and the presence of the soul are
inseparable (Lockett, 2011, p. 19). With Christianisation, the word ‘soul’ came to encode doctrines of
salvation, judgment and resurrection. In this context, the ‘soul’ was both a metaphysical essence and
a moral subject that is affected by sin, grace and divine justice.

2. 01d English Sawol: Excerpt from Beowulf (700-1000 CE)*

Beowulf bridges the pre-Christian Germanic oral tradition and the Christian literate culture.
The poem was likely composed orally (possibly in the eighth century) but was later preserved in
monastic manuscript (Cotton Vitellius A.xv, c. 1000), showing 200-300 years of cultural layering. Its
heroic-Christian synthesis reveals pre-Christian substrate meanings (‘soul’ as vital force, honour-
bound warrior essence) and demonstrates that Christian sawol was imposed onto a Germanic word
with a different semantic range, creating semantic stratification, where earlier layers show through

later ones.

While sawol appears sparingly in Beowulf, which is more preoccupied with heroic wyrd (fate)

than Christian eschatology, its usage offers a glimpse into the term’s pre-modern semantic breadth.

4 Beowulf is generally regarded as the earliest surviving Old English epic poem written around 700 CE. It tells the story of
a Scandinavian hero named Beowulf who fights monsters. No medieval source names an author, and the surviving
manuscript (c. 1000) gives no attribution (Neidorf, 2017). The common view is that a single, highly educated Christian
Anglo-Saxon poet authored the epic now preserved, though many scribal errors crept into the poem throughout the
centuries. Some scholars, however, argue that the methods used to claim unity of authorship are flawed and that
different sections in the poem may reflect different authors or substantial revision, contending that the poem was
originally pagan, and the Christian passages were incorporated later (Hulbert, 1951).

6
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The Old English excerpt below is taken from the Electronic Beowulf (Kiernan, 2023), and the Modern
English verse follows R. M. Liuzza’s translation (2000).

Hwilum hie geheton at hraergtrafum

At times they offered honor to idols

wigweorpunga, wordum baedon

at pagan temples, prayed aloud

baet him gastbona geoce gefremede

that the soul-slayer might offer assistance

wid peodpreaum. Swylc wees peaw hyra,

in the country’s distress. Such was their custom,

hapenra hyht. Helle gemundon
the hope of heathens — they remembered hell

in modsefan, Metod hie ne cupon,
in their minds, they did not know the Maker,

daeda Demend, ne wiston hie Drihten God.
the Judge of deeds, they did not know the Lord God,

Ne hie huru heofena Helm herian ne cupon,
or even how to praise the heavenly Protector,

wuldres Waldend. Wa bid paem de sceal
Wielder of glory. Woe unto him

burh slidne nid sawle bescufan

who must thrust his soul through wicked force

in fyres feepm, frofre ne wenan,

in the fire’s embrace, expect no comfort,

These verses (lines 175-188) occur early in the poem. In the story, a terrible monster named
Grendel has been ravaging Heorot, the great hall of the Danish king Hrothgar. For twelve years, this
creature has been killing Danish warriors, and no one could stop him. Unable to defeat the monster,
the Danes turned to pagan worship at hraergtrafum (shrines/temples of idols), seeking help through
heathen rites. However, young Beowulf, a warrior from Geatland (southern Sweden), sails to help
Hrothgar. He kills Grendel, then descends into a watery mere to kill Grendel’s avenging mother with

a giant sword ...

Rather than depicting an abandonment of Christian faith by Christian characters, the passage
reflects the poet’s Christian retrospective judgment on a pre-Christian people. The narrator pauses
the story to comment on the spiritual danger of the Danes’ actions, saying that because they did not
know the true Christian God, they were turning in the wrong direction. Scholars like Dorothy
Whitelock (The Audience of Beowulf, 1951) and ]J.R.R. Tolkien (Beowulf: The Monsters and the Critics,
[1936] 1983) emphasise the poem’s dual cultural heritage with its pagan setting filtered through a
Christian lens.



A.Ramil & M.S.0zervarl - Concepts as Carrier of Cultural Memory: The Soul from Beowulf to the King James Bible

The 01d English word sawol appears as sawle in the accusative case. The verse presents the
soul as something that can be ‘thrust’ (bescufan) into damnation through evil actions. This active verb
suggests choice and responsibility; souls are actively endangered through human decisions. In this
context, the passage juxtaposes immediate needs (peodpreaum, ‘the people’s distress’) with eternal
consequences (souls thrust into fire), which reflects the Christian worldview where temporal

suffering is preferable to eternal damnation.

However, earlier in the same passage, the ModE version mentions the word ‘soul’ (in soul-
slayer) as a translation of the compound gastbona, which refers to the ‘Devil [as in] the Middle Ages
the gods of the pagans were often regarded as demons in disguise’ (Liuzza, 2000, p. 59). The modern
translation ‘soul-slayer’ captures the general meaning for contemporary readers who understand
this refers to something that destroys a person’s spiritual essence. However, the original Old English

was more nuanced.

Gast is the OE spelling for ‘ghost’. It carries otherworldly, supernatural connotations and is
used to convey various meanings, namely ‘breath; good or bad spirit, angel, demon; person, man,
human being’. In Old-English Christian texts, gast was used to translate the Latin word spiritus, a
meaning that endures in the phrase ‘Holy Ghost’. The sense we most commonly use today of ‘ghost’
as ‘the disembodied spirit of a dead person’, especially one thought to be visible or to haunt the living,
became established in English around the late 1300s, returning ‘the word toward its likely
prehistoric sense’ tied to ideas of fury, anger or supernatural force as attested in the Old-English verb
geestan, ‘to frighten’ (Harper, n.d.). The passage creates a profound irony; the Danes, seeking help
against one monster (Grendel), turn to an even more dangerous ‘monster’, the ghost/soul-slayer,

who threatens their eternal existence in exchange for their worldly one.

The distinction between sawol (soul) and gast (spirit or ghost) is thus both linguistic and
theological. Sawol refers specifically to the immortal, accountable essence of a person, the seat of
eternal judgment in Christian thought, while gast denotes a more general, often supernatural or
spectral force. The use of gastbona instead of sawolbona is hence deliberate. It underscores the
fearful, demonic character of the spiritual threat. In this regard, it is worth noting that Leslie Lockett’s
Anglo-Saxon Psychologies in the Vernacular and Latin Traditions (2011), which provides perhaps the
most comprehensive study of Old English psychological vocabulary, demonstrates that sawol
operated within a complex semantic field, including gaest (spirit, breath, ghost), mad (mood, mind,
heart, courage), heorte (heart), hyge (thought, mind) and ferhd (spirit, life). About the meanings of OE
sawol and its relation to gast, she explains that

the OE word sawol signifies an entity that joins the body at the beginning of the life-span, leaves the body at

death, and participates in the afterlife: this much is true throughout the corpus of OE literature, in narrative

as well as in theological discourse. Sawol is more or less interchangeable with gast as a name for the human

soul, although the word gast has an additional range of meanings not shared by sawol: gast can refer to God

(especially the holy Spirit), angels, saints, demons, the monster Grendel, fire, breath, and the mortal soul of

non-human animals. [...SJawol does not share the semantic flexibility of gast and cannot be used to signify a

variety of elusive or invisible entities (Lockett, 2011, pp. 19-38).
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3. 0ld English Sawol: Excerpt from The Vespasian Psalter (c. Eighth Century)

Having explored sawol’s nuanced role in Beowulf, straddling the threshold between pagan
fatalism and emergent Christian morality, we now turn to its more unambiguous Christian
articulation in The Vespasian Psalters (c. 725-750 CE), the earliest surviving example of Old-English
biblical translation and glossing (Thomas, 2017; Pulsiano, 1996). The Vespasian Psalter represents
an elite monastic effort to create an English Christian vocabulary by translating the Latin Vulgate.
This is institutional memory-hosting through translation. This text (and similar glossed texts)
created the English Christian vocabulary. Most later Christian soul-usage builds on equivalences
established here.

5 The Vespasian Psalter is the conventional name for an eighth-century manuscript containing the Latin Psalter (a
liturgical collection of the 150 Psalms of David arranged for devotional use) accompanied by Old English gloss (an
interlinear word-for-word translation of the Latin text). The gloss is in the Mercian dialect of Old English. Likely
produced in southern England, possibly at St Augustine’s Abbey in Canterbury, The Vespasian offers vital evidence for
the development of written Old English, the spread of Christian literacy, and the integration of native vocabulary into
theological discourse. It also serves as a key witness to early medieval manuscript production (Kuhn, 1965).
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Figure 1. Psalm 85 (Oratio David) from the eighth-century Vespasian Psalter (Kuhn, 1965, p.
83).

In this bilingual psalter, sawol consistently translates Latin anima, as shows Figure 1, where
sawle corresponds to animam (accusative of anima). This systematic pairing throughout the
manuscript suggests that sawol had achieved stable lexical status within the religious register by the
eighth century and that the religious domain was a primary locus for the preservation and
development of soul-related vocabulary in Old English. This pattern would profoundly influence the

term’s semantic evolution throughout the medieval period.
(1) Psalm 85:2

Latin: Custodi animam meam, quoniam sanctus sum.
Old English gloss: heald sawle mine, for don halig ic eam
Modern English: Guard my soul, for I am holy.

Here, sawle is the direct object of heald (‘keep, guard’), mirroring Latin animam as the object

of custodi. The possessive mine reflects meam.
(2) Psalm 85:4

Latin: Laetifica animam servi tui, quia ad te Domine levavi animam meam.

Old English gloss: geblissa sawle deowes dines, for don to de Drihten ic hof sawle mine

Modern English: Rejoice the soul of your servant, for to you, O Lord, I have lifted up my
soul.

Sawle occurs twice in this verse, glossing animam in both clauses. The phrase sawle deowes

dines conveys Latin animam servi tui, while hof sawle mine renders levavi animam meam.
(3) Psalm 85:12

Latin: Eripuisti animam meam ex inferno inferiori.
Old English gloss: pu generedes sawle mine of helle pere nioderran
Modern English: You have delivered my soul from the lowest hell.

The verb geheredes (past tense of nerian, ‘to save/deliver’) governs sawle mine, which

corresponds to animam meam.
(4) Psalm 85:13

Latin: Synagoga potentium quaesierunt animam meam.
Old English gloss: gesomnung mehtigra sohtun sawle mine
Modern English: An assembly of violent men [the mighty] have sought my life [soul].

Sohtun (Mercian dialect form of séhton, ‘they sought’) matches Latin quaesierunt, and
gesomnung (‘assembly’) renders Latin synagoga. The English translation of the Septuagint version of
the Old Testament by Sir Lancelot Charles Lee Brenton (1851) - on which the modern English

10
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translation of the excerpts above is based - translated the word sawle in this verse as ‘life’ while the

King James Bible rendered it as ‘soul’.

These examples offer a compelling glimpse into the semantic consolidation of the Christian
concept of the ‘soul’ within early Anglo-Saxon religious discourse. Semantically, sawle in this excerpt
operates within a clearly Christianised register. Its referent is a theologically loaded entity capable
of being preserved, gladdened, uplifted and delivered from hell. This is a profound development in
the semantic career of the word, marking its transition from potential Germanic heritage to a fully

acculturated term of Christian anthropology and eschatology.

It is interesting to note in this context that from the PIE root ana- (to breathe) came the Latin
words animus (reason, mind, spirit) and anima (soul, spirit, life, breath), the Greek anemos (wind)
and Middle Welsh eneit (soul, from which comes the name Enid). It is also noteworthy that the Greek
word for soul (psiikhé) comes from psiikhein, to breathe (Watkins, 2000). The Latin word anima, for
which sawol was used as a translation equivalent in religious texts ‘exerted considerable influence

on the semantic development of the English word’ (OED, n.d.).

Lockett (2011) notes that early Christian thinkers were divided on what constituted a human.
Some argued for a tripartite model: a physical body (flesh), an animating soul (anima in Latin, psiikhé
in Greek), and an intellectual faculty (spiritus in Latin, pneuma in Greek). Others, however, insisted
on a bipartite model, including the body (flesh) and a unitary soul (anima), a single entity combining
all non-physical functions: bodily animation, mental activity, rationality and the capacity for afterlife
survival. In Anglo-Saxon England, this scholarly debate was reflected in two distinct traditions: the
learned, Christian tradition (what Malcolm Godden (1985) calls the ‘classical tradition’ and Soon Ai
Low (1998) labels as ‘expert psychology’) and the vernacular tradition (using Godden’s label), which
Low describes as ‘common-sense psychology’.

The classical tradition, which was Latin-influenced, adopted the bipartite model with a unitary
soul, where sawol was used to translate anima in Christian Latin theology. However, most OE
literature - especially poetry, which was less constrained by Latin sources - reveals a different
system with a fourfold model consisting of the body, sawol (the part that journeys to the next world
after death), feorh (also called ealdoro or lif, the life-force that animates the body) and mod (also
called hyge, sefa and ferhd, the mind, seat of psychological/mental functions, where mod (mood in
modern English) could also mean ‘courage’ or ‘pride’ (Kiricsi, 2010)). These four entities - the body,
life-force, mind and afterlife soul - form the foundational psychology for most narrative and lyric

poetry in Old English.
4. Late Middle/Early Modern English Soule

As we move forward in time, we notice that the Middle-English soul discourse occurs within a
dramatically different religious culture. While the church in Britain was increasingly centralised
under Rome, influenced by reformed monasticism, scholastic university theology and pastoral care
initiatives mandating lay religious instruction, the Norman Conquest of 1066 orchestrated perhaps

the most dramatic transformation in the English language history. Overnight, England became a
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trilingual society: Latin for the Church, French for nobility and administration, and English retreated
to the kitchens, fields and common folk. As historian Turville-Petre elegantly described it, this was

‘one culture in three voices’, each interpenetrating and influencing the others (Lerer, 2007, p. 54).

This linguistic upheaval triggered changes more profound than any before or since. The English
vocabulary underwent a radical transformation as many Old English words now existed side by side
with new synonyms (Sylvester et al., 2022), while others disappeared, being displaced (and in some
cases ultimately replaced) by an influx of French and Latin terms (Baugh & Cable, 2005). New words
shaped the Middle-English religious discourse, including the words ‘religion’, ‘saint’, ‘prayer’,
‘sermon’, ‘confession’, ‘penance’, ‘communion’, ‘sacrament’, ‘trinity’, ‘virgin’, ‘miracle’, ‘clergy’,
‘divine’, ‘immortal’, ‘eternal’, ‘virtue’, ‘charity’, ‘mercy’, ‘grace’, ‘devotion’, ‘passion’ (in the sense of
Christ’s suffering), ‘salvation’, ‘damnation’, ‘resurrection’ (‘the rising again of Christ after his death
and burial’), ‘preach’, ‘baptise’, ‘crucify’. All these words entered English between the twelfth and the
fourteenth centuries (Harper n.d.), permanently altering the language’s spiritual vocabulary. ‘Sound
shifts and grammatical restructuring no doubt say a great deal about the typology of a language
because they are of a systematic nature. Vocabulary, in contrast, is more likely to reveal something
about the world the speakers lived in’ (Gramley & Gramley 2005, p. 12). England’s world was
changing dramatically.

Around 1250, significant political and social changes were occurring that further affected the
language situation. England lost Normandy to France (1204), and the nobility gradually gave up their
estates abroad. This separation from France contributed to a decline in the need and desirability of
using French. By the time of the Barons’ Revolt (1258-1265),s the trend among the nobility was
shifting towards English monolingualism.

‘The Barons of England’ lost their lands across the Channel. Henceforth they would be born, brought up and

based exclusively in England. So would the king. Families might still retain memories of their Norman

ancestry, but the logic of embracing an entirely English identity was now overwhelming. Fittingly King John

(1199-1216) was the first king to drop altogether the ‘French and English’ form of address in his documents.
His subjects were now all English (Carpenter, 2004, p. 8).

As the upper classes embraced English, they brought their French vocabulary with them,
creating a second much larger lexical avalanche. Between 1250-1400, a large number of all French
words that would ever enter English arrived. Borrowings typically reflected the form of French

spoken in England (Anglo-Norman?) and covered fields like law, fashion, governance and art. Some

6The Barons’ Revolt (1258-1265) was a conflict between King Henry 11l and a coalition of rebellious/reformist barons.
Sparked by discontent over Henry’s fiscal mismanagement and favouritism towards foreign courtiers, the revolt aimed
to enforce constitutional reforms to curb royal power and authority and expand parliamentary power (Ridgeway,
2014). Though suppressed, the revolt influenced later constitutional developments, including the evolution of
parliamentary representation (Knowles, 1982). This political unrest helped weaken ties with France and encouraged
the Anglo-Norman nobility to see themselves more as English.

7Anglo-Norman was the variety of Old French spoken by the Norman ruling class in England after the Norman Conquest
(1066). It developed distinct features due to contact with English and eventually diverged from continental French.
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of the later scholars lamented this lexical deluge. Alexander Gil8 (1564-1635) remarked in his
Logonomia Anglica (1619):

About the year 1400, Geoffrey Chaucer, star of ill-omen, rendered his poetry notorious by the use of Latin

and French words. Such is the stupidity of the uneducated masses [...]. Thus today we are, for the most part,

Englishmen not speaking English and not understood by English ears. [...] O cruel country! (Lerer, 2007, p.
148)

By the fifteenth century, however, English ultimately displaced both Latin and French,
completing its restoration as England’s primary written and spoken language (Baugh & Cable, 2005).
One of the key forces driving this ‘vernacular resurgence’ (Lerer, 2007) was the Lollard movement
in the late fourteenth century. The Lollards were followers of John Wycliffe (c. 1320-1384), an Oxford
theologian who challenged papal authority and called for church reform. The name ‘Lollard’ likely
derives from the Dutch word lollaert (mumbler or mutterer), adopted in late Middle English as a
derogatory term for religious dissidents or heretics (Harper, n.d.).

Wrycliffe argued that the Bible, not the church tradition, should be Christianity’s ultimate
authority, and he initiated the first complete translation of the Bible into English (completed by his
followers around 1384). Labelled heretical, the Lollards were burnt under Henry IV’s de Heretico
Comburendo statute (1401) and their movement was largely suppressed (New Catholic
Encyclopedia, n.d.). Nevertheless, their work persisted underground and significantly influenced
later Protestant reformers (Hudson, 1988). The struggle to replace Latin with English in the domain
of religion was, in this sense, a struggle for power (Gramley & Gramley, 2005).

The advent of printing in 1476 by William Caxton, a Kentish-born merchant, marked a turning
point in the history of English standardisation and the dissemination of London English. Establishing
his press in Westminster, Caxton became England’s first printer and quickly recognised the problem
of dialectal variation. He famously noted, ‘our langage now vsed varyeth ferre from that whiche was
vsed and spoken what I was borne’ and ‘comyn englysshe that is spoken in one shyre varyeth from a no-
ther’ (Lerer, 2007, p. 99). The fifteenth and sixteenth centuries also saw a rise in literacy and personal
letter writing. Families like the Pastons used spelling conventions to represent pronunciation and
orthography changes, especially as inflections were increasingly lost, contributing to a move towards

a more fixed word order and many spelling changes.

In parallel with the political, religious and social changes, English underwent major
orthographic and phonological changes, while literacy expanded beyond monastic circles into lay,
mercantile and aristocratic households. By the fifteenth century, the Old English sawol, which
survived the seismic English vocabulary changes, had transformed into various Middle English

spellings, including soule, which became increasingly standardised in written texts.

8 English scholar, educator and spelling reformer best known as the high-master of St Paul’s School in London, where he
taught John Milton. He authored Logonomia Anglica (1619), an English grammar (written in Latin) advocating phonetic
spelling reforms. His career reflects the intersection of Renaissance pedagogy and early efforts to systematise English
spelling and grammar.
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Nouns ending in -e were a notable feature of Middle and Early Modern English, reflecting
broader morphological and phonological changes in the language. In Middle English, the phonological
process of vowel reduction resulted in the levelling of all ‘unaccented post-tonic vowels’ (a, e, 0 and
u) to a single neutralised sound, commonly represented orthographically as final -e. In simpler terms,
when a word had an unstressed vowel after its main syllable, that vowel was simplified to a generic
‘uh’ sound (like the *e* in ‘the’) and spelled with -e, no matter what the original ending vowel was
(Moore, 1928). For example, in Old English nama, the second vowel (post-tonic) was unstressed. So
nama became name /'nazma/ (later /neim/ in Modern English). This contributed to the simplification
of Old English’s complex inflectional system and the widespread appearance of final -e in Middle
English (Moore, 1928). In other cases, the terminal -e was used to indicate that the preceding vowel
should be pronounced with a longer sound, marking what linguists call a ‘long vowel’ (e.g. ‘made’ vs
‘mad’).

Additionally, final -e developed a specialised grammatical function as a marker of feminine
singular nouns (Moore, 1928). Moore observes that research suggests the feminine -e occurred after
the general vowel levelling process, which turned the a/o/u ending into a uniform -e. In Old English,
nouns were classified as masculine, feminine or neuter, with distinct inflectional endings for each
gender. The noun sawol was grammatically feminine as noted in Bosworth and Toller’s Anglo-
Saxon Dictionary (2014). By Middle English, inflection was greatly reduced, and gender distinctions
became less clear in noun forms (Skrytska, 2019). By the seventeenth-eighteenth centuries, the -e in
noun endings began to disappear from common speech, though itlingered in Poetic/archaic language

(e.g. olde for stylistic effect). This is how soule turned into the modern soul.
5. Late Middle English Soule: Excerpt from The Paston Letters (1465)

The Paston°® Letters (1422-1509), a corpus of family correspondence, provide a valuable
vernacular example from East Anglia (Norfolk dialect), showing how soule functioned in everyday
correspondence. The letters provide rare access to non-literary, non-clerical, everyday language of
literate laity. They capture mid-fifteenth century usage during the Wars of the Roses and the pre-
Reformation. Comparing the Paston soul-usage (‘secular’, pragmatic, formulaic) with Beowulf
(heroic-poetic) and The Vespasian Psalter (liturgical) shows the soul as a social category with
practical consequences. In a letter dated October 29, 1465, Agnes Paston (d. 1479), the matriarch of
the Paston family, writes to her son John (1421-1466), deploying soule within a discourse blending

pragmatic concerns with moral counsel.

Sonne, [...]10

9 The Pastons belonged to the gentry class, a rising landowning family in fifteenhth-century Norfolk, England, situated
between the nobility and the peasantry. They were wealthy, educated and socially ambitious, but not of noble birth.
They were part of the emerging literate elite, using education, marriage and legal expertise to consolidate wealth and
influence. Much of their surviving correspondence revolves around land disputes, inheritance, family alliances and
social advancement (Richmond, 2022; Castor, 2023).

10 Archaic spellings reflect Middle English conventions. 3 (yogh): similar to Modern English ‘y’; 3oure = your, 3e = ye (you),
30w =you. b (thorn): represents ‘th’ (either voiced as in ‘this’ or voiceless as in ‘thin"); pe = the, per-fro = therefrom,
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Be my counseyle, dyspose 3oure-selfe as myche as 3e may to haue lesse

to do in pe worlde. 30ure fadyr sayde, ‘In lityl bysynes lyeth myche reste.”

bis worlde is but a porugh-fare of woo, and whan we departe per-fro,

ri3th nouzght bere with vs but oure good dedys and ylle. And per knoweth no man how soon God woll clepe
hym, and per-for it is good for euery creature to be redy. Quom God vysyteth, him he louyth.

And as for 30ure breperen, pei wylle I knowe certeynly laboren all pat in

hem lyeth for 3ow.
Oure Lorde haue 30w in his blyssed kepying, body and soule.

Writen at Norwyche pe xxix day of Octobyr.

By 30ure modir A. P. (Lerer, 2007, 107)

As far as the language is concerned, compared to the Old English texts we examined earlier, it
is generally much easier - with some knowledge of the spelling norms - for a modern reader to
understand this Late ME text without translation. As for the context of the excerpt, Agnes Paston’s
use of soule reflects the domestication of Christian spirituality into everyday family correspondence.
Her use of soule situates the word within the framework of Christian piety, but the tone is neither
doctrinal nor liturgical; it is affective and practical. The passage blends religious counsel with worldly
wisdom. The moral counsel about worldly detachment (Pis worlde is but a porugh-fare of woo) and
spiritual preparation (it is good for euery creature to be redy) shows the soul concept functioning
within domestic religious instruction: a mother advising her son about the care of his spiritual
welfare with the same practical concern she might show for his physical health or financial affairs.
This reflects a significant democratisation of the soul-discourse from the specialised vocabulary of

monastic or courtly literature to the religious language of the literate merchant class.

She employs soule in a formulaic blessing (body and soule) that demonstrates how the soul was

integrated into conventional expressions.
6. Possessive Soules: Excerpt from Edmund Spenser’s The Faerie Queene (1596)

‘Spenser’s impact on English literature was immediate, wide-ranging, and durable also because
he chose the medium of print to publish his works rather than having them circulate only in
manuscript copies’ (Berensmeyer, 2019, p. 370). Like Beowulf, The Faerie Queene draws on epic
conventions, incorporating heroic protagonists, grand quests, battles with monsters and a world
where the fate of individuals reflects larger cosmic or moral struggles. But while Beowulf is mythical,
the Fairie Queene is allegorical, directly inspiring later works by John Bunyan (Golder, 1930),
Shakespeare, Milton (Vaught, 2025), C. S. Lewis (Rovang, 2014) and the fantastic genre in general.
‘Spenser took his place alongside Shakespeare and Milton in the pantheon of British poets, native

geniuses “as great...as ever were produced in Rome or Athens™ (0’Callaghan, 2010).

The Faerie Queene was published in the late Elizabethan period, after the Reformation but

during ongoing Protestant-Catholic tensions. It synthesises the medieval allegorical tradition with

borugh-fare = thoroughfare, clepe = archaic verb meaning ‘to call’, gquom: archaic term for ‘whom’, myche = much, woll =
will, vysyteth, louyth: older verb endings (-eth) equivalent to modern -s (e.g. visits, loves).
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Protestant moral theology. The poem is an explicitly Protestant epic dedicated to Elizabeth L. It is a
fusion of classical Epic (e.g. Virgil's Aeneid, Homer’s Odyssey), chivalric Romance (knights, dragons,
castles, fair maidens), Renaissance Neoplatonism (the idea that physical beauty reflects divine truth),
religious allegory (Protestant theology vs Catholicism), and political propaganda (glorifying
Elizabeth I). It is structured as a series of six Books, following the adventures of six knights, each of
whom represents a virtue (Holiness, Temperance, Chastity, Friendship, Justice, Courtesy); together
they form a Renaissance utopia of educating the ideal person. The knights strive to serve the Faerie
Queene, Gloriana, who symbolises Queen Elizabeth I. In a broad sense, psychomachia - literally,
‘battle of the soul’, the war fought within the soul between its virtues and its vices - frameworks the

whole poem as all the battles in Faeryland dramatise a continuous spiritual battle.

Spenser’s overarching view of the soul in the poem as a whole can be read through a
Renaissance Aristotelian-Galenic lens in that the poem treats the body and the soul as a deeply
interconnected whole (Broaddus, 2004). In Book II (Temperance), Spenser uses a castle (the House
of Alma) as an allegory for the entire human person; its mistress, Alma, explicitly represents the soul.
The castle’s lower rooms represent bodily functions like digestion and appetite, while its upper
chambers represent the faculties of imagination (Phantastes, sage of the future), judgment (an
unnamed counsellor, sage of the present) and memory (Eumnestes, sage of the past) (Méndez, 2020).
Just as Alma governs every room of her castle, the soul governs the body. This mirrors the
Aristotelian-Galenic understanding of the body as the form, the animating principle of the body,
inseparable from it. The poem also suggests that physical frailty and moral weakness are intertwined,
and that no human virtue alone (e.g. the knight of temperance, Guyon) can overcome mortality - the
curse of physical decay inherent in living flesh (embodied in the figure of Maleger) - which requires

the intervention of Magnificence, the perfection of all virtues (represented by Prince Arthur).

Some critics note that this model resists both medieval ascetic dualism (‘body as prison’) and
later Cartesian separation. ‘We should avoid imputing to The Faerie Queene sharp oppositions
between nature, physicality, and the body on the one hand, and grace, spirit, and soul on the other;

or between Books I and I, or Holiness and Temperance’ (Borris, 2001).

In Early Modern English, the term soules served both as a possessive singular form (equivalent
to modern soul’s) and a plural noun (equivalent to souls). This morphological form shows how the
apostrophe to mark possession had not yet become standardised in Early Modern English, which
means that context alone determined the grammatical function of the word. The following excerpt

from The Faerie Queene illustrates this possessive usage.
Shee sight from bottome of her wounded brest,
And after, many bitter throbs did throw
With lips full pale and foltring tongue opprest,
These words she breathed forth from riuen chest;
Leaue, ah leaue off, what euer wight thou bee,

To let a wearie wretch from her dew rest,
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And trouble dying soules tranquilitee.

(Spenser, 1596/1995, Book 2, Canto I, St. XLVII], 1I. 1-8)

In this passage, a dying woman pleads to be left alone in her final moments. She begs the
onlooker to stop disturbing her and allow her to pass peacefully, ... Her lips are pale, and her
trembling, weak tongue struggles to speak. The phrase dying soules tranquilitee refers to the peace

she seeks in death, which she feels is being interrupted by the observer’s presence.

With Spenser’s use of soules, we notice a shift in the soul discourse from doctrinal or domestic
religious instruction to an increasingly affective register. Unlike the functional or theological usages
in the Vespasian Psalter or the Paston Letters, Spenser’s soul is dramatized; it feels, it suffers, and it
longs for peace. This artistic rendering of the soul anticipates the emotional and psychological
interiority that becomes more prominent in seventeenth- and eighteenth-century religious and

literary texts.
7. Plural Soules: Excerpt from King James Bible (1611)

Following the affective and poetic invocation of soules in The Faerie Queene, we now turn to a
very different register in the period’s most influential text: the King James Bible (KJV). Authorised by
King James I, the K]V was produced by 47 scholars and became the standard Protestant Bible in the
English-speaking world for long centuries. It thus represents state-sponsored, officially authorised
memory-hosting, reflecting a deliberate effort by the Church of England to establish normative
Protestant vocabulary. Unlike individual authors or limited manuscripts, KJV achieved mass
circulation (printed, church lecterns, household Bibles). It demonstrates translation as a memory-
hosting act with massive cultural consequences. K]V translators' choices encoded specific Protestant
theology that became ‘natural’ English.

The following excerpt from Genesis 46:15 mentions soules, in the plural, with almost a
demographic meaning that reflects the Hebrew source word.

These bee the sonnes of Leah, which she bare vnto lacob in Padan-Aram, with his daughter Dinah: all the soules

of his sonnes and his daughters, were thirtie and three (Genesis 46:15, K]V, 1611).

In this passage, soules translates the Hebrew term nephesh (v9 1). In biblical Hebrew, nephesh
broadly denotes a ‘living being’ or ‘person’ (nephesh hayyah, ‘living soul’). The KJV’s use of soules here
reflects this original sense, referring collectively to Jacob’s children as individual persons. Lucas John
Mix (2018) notes that the notorious Greek translation of the Bible, the Septuagint, from the third-
century BCE, which ‘shaped later opinion through its vocabulary’ (Mix, 2018, p. 81), translated
nephesh as psiikhé. Unlike the Greek psiikhé, nephesh does not imply an immortal, immaterial soul,
for ‘[alnimals, including humans, do not possess a soul (nephesh chay); they are a soul, and that only
while the breath moves the dust. Hebrew authors used an entirely different word, ‘shade’ (rephaim)
to refer to the remnant that persists after death’ (Mix, 2018, p. 83). This translation led to what one
might call a conceptual ‘blurring’, as the Hebrew concept is fundamentally about embodied life, nota
soul opposed to the body. The same thing happened with the Latin Vulgate translation which

translated nephesh as anima.
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An unbiased analysis of the biblical text itself, especially the Old Testament, will reveal that
‘soul’ and ‘spirit’ (Hebrew: nephesh and ruach; Greek: psyche and pneuma) have quite different
meanings than they do in Platonic circles. They are used of animals and humans alike and have more
to do with the power of life and breath in the earthly creature than anything remotely connected with

immortal existence after death (Cooper 1989, p. 3).

This flattening of nephesh into anima/ psiikhé was transmitted into English through successive
translations. For instance, the Wycliffe Bible (c. 1382), the first complete English Bible, was not
translated from the original Hebrew and Greek but from the Latin Vulgate (Solopova, 2016). Because
Wycliffe and his associates had no access to the Hebrew nephesh, they inherited the
equation nephesh > anima > soule directly from Jerome’s text. Another example is the Geneva Bible
(1560), which represented a significant advance in the English translation practice. Produced by
English Protestant exiles in Geneva, it was the first English Bible to be based directly on the Hebrew
and Greek originals (Berry, 2007). The Geneva translators had access to the Hebrew nephesh and
could - in principle - use another term, yet they also retained soule. The English ‘soul’, inheriting this
equivalence, carried it forwards. It can hence be argued that what is ‘remembered’ in it in this context

is not exactly the Hebrew nephesh but the Septuagint’s and Vulgate’s interpretation of it.

Nevertheless, a deeper reading brings to memory interesting theological developments within
the Israelite religion about nephesh. Mix (2018, pp. 84-85) explains that between ‘the consolidation
of the Tanakh!! as a single volume and before the writing of the Christian scriptures (first-and second-
centuries CE)’, doctrines of the afterlife evolved considerably within Second Temple Judaism,
producing at least three competing positions: soul annihilation (life ends with the body; associated
with the Sadducees), soul reincarnation (the soul returns after death to a new body; associated with
the Pharisees), and body-soul dualism (soul leaves the body and persists; associated with the
Essenes).

The English word ‘soul’, in rendering nephesh, thus carries two memories: the memory of a
possible semantic flattening, and the memory of centuries of Jewish debate about what survives
death. The K]V, by perpetuating the equivalence nephesh > soule, transmitted both, without resolving

their tension.

A critical distinction must be drawn here between simple linguistic polysemy and cultural
memory. Polysemy describes the synchronic coexistence of multiple meanings for a single sign (e.g.
soul as ‘metaphysical essence’ vs souls as ‘countable persons’). However, cultural memory explains
the diachronic mechanism by which these competing meanings survive. For instance, while the
‘countable person’ meaning of ‘soul’ might have been a natural linguistic drift, it is also a deliberate
institutional preservation by the King James Bible translators. While the dominant Scholastic
theological discourse had largely solidified ‘soul’ as an immaterial, metaphysical entity, the KJV

translation acted as a ‘memory-host’ to retain the older, holistic Hebrew semantic layer. Therefore,

11 The Tanakh is the Hebrew Bible (The Old Testament), the canonical collection of Jewish scriptures. The term is an
acronym formed from its three divisions: Torah (Law), Nevi'im (Prophets), and Ketuvim (Writings).
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the ‘memory’ is not simply the existence of different meanings, but the active, institutional curation
that allows a marginalised semantic layer to persist alongside the dominant one(s), creating a
stratified semantic field where the past actively contests the present. Another key distinction is that
while polysemy is usually coded in dictionaries, cultural memory often persists in shadows of

meanings, subtle connotations that can only be inferred.
8. Plural Soules: Excerpt from John Donne’s Holy Sonnets (c. 1609-1617)

Moving from the biblical enumeration of souls as persons, we encounter a dramatically
different employment of soule in John Donne’s Holy Sonnet 5. Here, the concept returns to its most
intensely personal and theological dimensions. Donne synthesises a Reformation ‘soul’ (personal
faith, direct divine relationship) with Counter-Reformation intensity (emotional devotion,
contemplation of death) and metaphysical wit (paradox, argumentation). His work represents the
literary memory-host at its most philosophical and emotional sophistication. This is early modern
subjectivity. Comparing Donne’s ‘soul’ (existential subject, consciousness) with Spenser’s (allegorical
structure) and The Vespasian Psalter’s (liturgical object) shows a radical transformation over 900
years that laid the foundation for the modern psychological soul. Donne is a bridge to the Romantic

soul (Wordsworth, Keats) and therapeutic soul (twentieth-century self-help culture).

John Donne (1572-1631), the pioneer of seventeenth-century metaphysical poetry, composed
his Holy Sonnets (c. 1609-1617) during a deeply troubled period in English history, marked by
intense spiritual struggle during the sociopolitical volatility of post-Reformation England. Born into
a recusant Catholic family at a time when it was a ‘felony’ to practise the Catholic religion, Donne
witnessed first-hand the precariousness of faith in Elizabethan society. The regime’s persecution was
legally and violently coercive. While some could navigate the era through caution or connections,
most Catholics ‘could not, if [they] remained faithful to [their] religion, hope to play any part in public
life’, and those who refused conformity faced financial ruin, social blackmail, physical torture or
worse. New prisons were built specifically for Catholic ‘recusants’. Conditions were horrific (Carey,
1981).

Prisoners were deprived of sleep, until they lost the use of their reason; they were disjointed on the rack;
they were rolled up into balls by machinery ‘and soe Crushed, that the bloud sprouted out at divers parts of
their bodies’ [...] (Carey, 1981, p. 17).

Catholic households were commonly raided, and in the search for priests’ hiding places, walls were knocked
down, rooms ransacked and floors torn up. The householder had not only to defray the cost of this damage,

but also to pay the searchers for their trouble [...] (Carey, 1981, p. 16).

The financial incentives to join the Church of England were strong. By a statute of 1585, Catholics who
refused to attend Anglican services were liable to a fine of £20 a month. An average parish schoolmaster’s
salary at the time [...] was £20 a year. Offenders who found themselves unable to pay were to have all their

goods and two-thirds of their land confiscated (Carey, 1981, p. 15).
Donne’s own family bore the brunt of these oppressive conditions under the Elizabethan rule.
As recusant Catholics, they lived under constant threat of surveillance, financial penalty and violence.

His uncle, the Jesuit priest Jasper Heywood, was imprisoned and eventually exiled, while his brother

Henry Donne died of plague in jail after being arrested for harbouring a Catholic priest.
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Donne converted to Anglicanism in around 1597 and ended up taking Anglican orders in 1615,
becoming a preacher (Carey, 1981). However, the persecution reverberates throughout his Holy
Sonnets, in which the soul’s fate is entangled with fear, guilt and the hope of divine mercy. His Holy
Sonnet 5 (Donne, 2005, p. 13) presents a particularly valuable example of soule in early seventeenth-
century (metaphysical) religious poetry:

Oh my black Soule, now thou art summoned

By Sickness, Deaths Harold and Champion;

Thou'art like a Pilgrim, which abroad had don

Treason, and darst not turne to whence he's fled,

[-]

Yet grace, if thou repent thou canst not lacke.

But who shall giue thee that grace to begin?

Oh make thy selfe with holy mourning blacke,

And red with blushinge as thou art with Sin.

Or washe thee in Christs blood, which hath this might
That beeing red, it dyes red Soules to whight.

The opening apostrophe Oh my black Soule establishes the soul (in the singular) as both the
addressee and the central concern of the poem. This direct address to the soul reflects the Protestant
emphasis on individual spiritual accountability and the believer’s responsibility for self-examination.
Donne’s Soule is intensely individualised and psychologically interiorised. The adjective ‘black’
signals the soul’s sinful state of moral corruption, spiritual ‘death’ and separation from divine grace.
The shift to plural Soules in the closing line universalises the experience, expanding it to encompass
all humanity, suggesting both the universality of redemption and the multiplicity of sinful souls

requiring salvation.

Sickness is a champion of death, summoning the soul as if to a courtroom. The soul is imagined
as a traitorous pilgrim, which abroad had don / Treason, emphasising its estrangement from God and
incapacity for self-redemption (But who shall giue thee that grace to begin?). This likely reflects the
Calvinist emphasis on sola gratia (grace alone), which holds that salvation is received solely through
God’s unmerited favour (grace), not by any human effort or good deeds, as opposed to the Catholic

teaching that salvation requires grace and human cooperation through faith/work.

Perhaps most characteristic of Donne’s metaphysical style is the paradox of Christ’s blood:
beeing red, it dyes red Soules to whight. This alchemical conceit fuses the physical and spiritual,
suggesting a mystical purification that transcends both logic and ritual. The verb dyes creates a
complex pun: Christ’'s blood both ‘dies’ (suffers death) and ‘dyes’ (changes colour). The soul’s
transformation in the sonnet is marked by striking penitential imagery. It begins as ‘black’ with sin,
turns ‘red’ with shame (blushinge) and the blood of Christ, and is ultimately dyed white in purification.
This progression dramatizes a spiritual rebirth akin to baptism, yet it bypasses sacramental
mediation, in an implicit rejection of Catholic theology in favour of a personal, internalised

experience of redemption.
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Conclusion

The assembled evidence leads to two main conclusions. On the one hand, ‘soul’ has
accumulated distinct semantic layers. The earliest layer (pagan Germanic sawol as a component of a
four-fold psychological model) persists beneath later Christian reinterpretations, which themselves
are overlaid by Reformation-era metaphysical anxieties and the canonical biblical formulation that
uses the term in a demographic sense. Each layer remains detectable through its associated symbols

and institutional contexts.

On the other hand, the word’s endurance is tightly bound to the institutions that repeatedly
re-anchor it, e.g. monastic scriptoria, gentry households, literary salons, private devotional circles,
and the state-controlled church. Whenever ‘soul’ enters a new institutional arena, it is re-encoded to
serve that arena’s memory-preserving function (ritual prayer, moral exemplum, political allegory,
personal confession). This institutional mediation explains why the term retains relevance despite

profound theological and cultural upheavals.

This study identifies three primary memory-hosts, that is, institutions and cultural domains
that preserve and transmit specific meanings across time, namely, (1) the church (doctrinal
authority), (2) folk tradition (popular belief) and (3) literature (semantic innovation). Each memory-
host encodes different semantic layers, and their interactions (cooperative, competitive or
oppositional) drive meaning change throughout history. The Church functioned as the primary
memory-host for the soul's doctrinal meaning, while folk tradition preserved pre-Christian
conceptions. Literature mediated between these domains, creating psychologically complex

representations.

Nevertheless, the popular usages that emerge in folk tradition could feed back into literary
works and even influence later ecclesiastical language (e.g. pastoral sermons that borrow folk
metaphors). In addition, because each host usually preserved the word in different media
(manuscripts, printed books, oral chants, legal records), the memory of the soul survived even when
one hostdeclined (e.g. monastic scriptoria after the Reformation) as the others continued to circulate

the term.

Competing meanings persist - with varying strength - across and beneath the textual surfaces.
We can identify different layers of the past that coexist in the concept of the soul, with different layers

foregrounded depending on genre, audience, institutional framework and historical pressure.

1. The Religious Layer: The soul as a theological entity, immortal, judged by God, destined for
salvation, damnation or purgatory. This layer concerns the soul’s fate after death, its relation to

divine grace and its purification through penance or prayer.

2. The Anthropological Layer: This layer concerns the soul as the principle of embodied life itself
- breath, blood, desire, appetite and the concrete, whole person. Unlike the religious layer (which
foregrounds the soul’s afterlife and judgment), this layer resists dualism and is concerned with what

animates the living body now (vs what happens after death).
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3. The Psychological Layer: The soul here is the seat of inner experience, memory, emotion,

conscience and self-reflection.

4. The Political Layer: The soul as a category of allegiance and order. In the specific context of
Reformation Britain, the soul becomes a site of political contestation. To which church does one’s
soul owe obedience, Rome or the Crown? Recusancy, oath-taking and martyrdom all turned the soul’s
fidelity into a public, legally consequential act. In this period, the political soul is inseparable from
the religious; confessional allegiance is political allegiance. (The later development of the political
soul, in which souls become objects of denominational ‘recruiting’ in subsequent centuries, falls

outside the scope of this article.)

5. The Devotional-Everyday Layer (Lay Piety): The soul in lay piety documents (e.g. the Paston
letters) operates at the convergence of the earlier four layers. Here, the religious,
anthropological/vital and psychological layers converge within a practical register. The soul is cared
for through masses and alms as concretely as the body is cared for through food and clothing. It is at
once the beneficiary of post-mortem prayers (religious), the animating breath tied to bodily welfare
(vital), and the register of daily anxiety, affection and hope (psychological). This layer reveals that for
medieval and early modern laity, the soul was a proximate, embodied and socially embedded

concern.

These memories did not travel directly from the seventeenth century into modern English.
They arrived through the intervening periods, each of which added its own institutional pressures,
reactivating some layers, suppressing others and subtly reshaping the connotative shadows the word
carries. The Romantic period, for instance, deepened the psychological interiority that Donne’s
devotional poetry had begun to consolidate, detaching it progressively from its explicitly theological
frame and relocating it within the secular vocabulary of feeling, imagination and authentic selfthood.
The Victorian period introduced further tension, as scientific naturalism challenged the soul’s
metaphysical layer while simultaneously intensifying its use as a marker of moral depth and human
dignity in social and literary discourse.

These semantic layers do not survive in modern English primarily as recoverable historical
facts but as shadows of meaning or connotations that colour the word’s usage without being explicitly
named or even consciously recognised by its speakers. The memory-hosts selectively retrieve older
semantic layers (e.g. the soul as breath of life) and re-fuse them with new historical experiences (e.g.
Al consciousness). Accordingly, the soul can today be simultaneously archaic and indispensable. The
cultural memories it carries are latent in its semantic layers. Their perpetuation is dependent on the
word’s ‘circulation and remediation’, without which the soul’s cultural memory may ‘become

ephemeral, slipping away and out of memory altogether’ (Kennedy & Silverstein, 2023).

When modern speakers use the word soul, they perhaps rarely intend its full theological
baggage, yet the word arrives already weighted. It carries an instinctive sense of depth and moral
seriousness that no synonym quite replicates. It implies something that can be lost, endangered,

corrupted or saved, a connotation deposited by centuries of Christian eschatological usage. It also
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retains a vitalistic shadow, a sense of soul as animating warmth, as the difference between a living
presence and mere existence - that reaches back through the anthropological layer to the Germanic
sawol and its possible ancient association with breath and water as life-forces. This is the memory
that makes ‘soulless’ so strong a word with meanings that no strictly theological definition can

account for.

These shadows are not polysemy in the conventional sense; they are not discrete alternative
meanings that context selects among. They are, rather, simultaneous connotative pressures that give
the word its peculiar density - what Koselleck would recognise as the contemporaneity of the non-
contemporaneous (Gleichzeitigkeit des Ungleichzeitigen) operating at the level of felt meaning (vs
definition), and what Assmann would identify as cultural memory persisting in the affective and
evaluative charge a word carries long after its institutional origins have been forgotten (vs explicit
recollection).
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Antik Diinyada Dionysos’un Titanlar Tarafindan
Parcalanmasi Mitosunun Disiinsel ve Dini
Yorumlarr®

Hilal CIFCI™

0z: Bu calisma, Dionysos’un Titanlar tarafindan parcalanmasi mitosunun antik diinyada farkl diisiinsel ve dinsel
baglamlarda nasil yorumlandigini ve bu yorumlarin yeniden islevlendirildigini incelemektedir. Calismanin temel
problemi, sparagmos, teofaji, dirilis, cezalandirma ve antropogoni gibi unsurlardan olusan ayni mitolojik ¢ekirdegin
Orphik, natiirist, euhemerist ve Hristiyan baglamlarda hangi anlam ve islevleri kazandigini ortaya koymaktir. Bu
cercevede makale, Titanlar mitosunu sabit bir inang¢ anlatis1 olarak degil, farkli yorum geleneklerinde degisen
anlamlar iireten ¢ok katmanli bir anlati cekirdegi olarak ele almaktadir. Arastirma, antik metinlerde yer alan anlat
versiyonlari ve yorumlar esas alinarak karsilastirmali bir yorum analizi yontemiyle yiiriitilmistiir. Calismanin ilk
boélimiinde mitosun anlatisal yapis1 ve temel varyantlar1 ortaya konulmus, ¢ocuk Dionysos’'un kandirilmasi,
pargalanmasi, uzuvlarinin pisirilmesi veya yenmesi, kalbinin kurtarilmasi, dirilisi ve Titanlarin cezalandirilmasi gibi
sahneler degerlendirilmistir. Ayrica par¢alanma ve yeme temasinin bazi Dionysos senlikleriyle iliskisi, mitosun kiilt
ve sembolik cagrisimlarini géstermek amaciyla dikkate alinmistir. inceleme sonucunda Titanlar mitosunun Orphik
gelenekte insanin kokenini, ruh-beden iliskisini ve kurtulus siirecini agiklayan antropogonik ve eskatolojik bir
Ogretiye doniistigli gorilmiistiir. Natiirist yorumlarda mitos, iziimiin ezilmesi, saraba déniismesi ve bitkisel
dongiliniin yeniden canlanmasiyla iligkilendirilen bir doga alegorisi olarak degerlendirilmistir. Euhemerist
yaklasimda ise anlaty, tanrisal bir olay olmaktan ¢ikarilarak saray i¢i iktidar miicadelesi, cinayet ve antropofaji gibi
tarihsel-rasyonellestirici a¢iklamalarla yeniden anlamlandirilmistir. Hristiyan apolojisinde ise Titanlar mitosu
bagimsiz bir dérdiincii yorum bi¢imi olarak degil, antik diinyada dolasimda olan yorum imkanlarinin apolojik ve
elestirel baglamda secici bigcimde yeniden islevlendirildigi bir alan olarak karsimiza ¢ikmaktadir. Justin Martyr’de
benzerlikler seytani taklit sdylemiyle agiklanirken, Origenes Orphik yorum gelenegini Celsus’a karsi savunma
baglaminda kullanmistir. Klement ve Arnobius mitosu segici bigimde aktarmis, Klement asma ve sarap
sembolizmini Hristiyan anlam diinyasinda yeniden tanimlamigstir. Celsus ve Firmicus Maternus ise euhemerist
yaklasim farkli yonlerde degersizlestirici bir ara¢ olarak kullanmistir. Sonug olarak ¢alisma, Dionysos’un Titanlar
tarafindan pargalanmasi mitosunun antik diinyada tek bir anlam cercevesi icinde anlasiimadigini, aksine farkh
diistinsel ve dinsel baglamlarda yeniden yorumlanan ve Hristiyan apolojisinde 6énceki yaklasimlari segici bigimde
yeniden islevlendirilen bir anlat1 ¢ekirdegi olarak isledigini ortaya koymaktadir.

Anahtar Kelimeler: Dionysos, Titanlar, Par¢alanma Mitosu, Orphizm, Euhemerizm, Hristiyan Apolojisi.
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Intellectual and Religious Interpretations of the Myth of the Dismemberment of
Dionysus by the Titans in the Ancient World

Abstract: This study examines how the myth of Dionysus’ dismemberment by the Titans was interpreted in
different intellectual and religious contexts in the ancient world and how these interpretations were subsequently
refunctioned. The central problem of the study is to identify the meanings and functions acquired in Orphic,
naturalist, Euhemerist, and Christian contexts by the same mythological core, composed of elements such as
sparagmos, theophagy, resurrection, punishment, and anthropogony. In this framework, the article approaches the
Titan myth not as a fixed narrative of belief, but as a multi-layered narrative core that generated changing meanings
within different interpretive traditions. The research is conducted through a comparative analysis of interpretation,
based on narrative versions and interpretations preserved in ancient texts. The first section of the study presents
the narrative structure and main variants of the myth, evaluating scenes such as the deception of the child Dionysus,
his dismemberment, the boiling or eating of his limbs, the preservation of his heart, his resurrection, and the
punishment of the Titans. The relationship between the themes of dismemberment and eating and certain Dionysian
festivals is also considered in order to show the cultic and symbolic connotations of the myth. The study argues that,
in the Orphic tradition, the Titan myth was transformed into an anthropogonic and eschatological doctrine
explaining the origin of humanity, the relationship between soul and body, and the process of salvation. In naturalist
interpretations, the myth was understood as an allegory of nature associated with the crushing of grapes, their
transformation into wine, and the renewal of the vegetal cycle. In the Euhemerist approach, the narrative was
detached from the sphere of divine action and reinterpreted through historical-rationalizing explanations such as
palace intrigue, murder, and anthropophagy. In Christian apologetic literature, however, the Titan myth appears not
as an independent fourth mode of interpretation, but as a field in which interpretive possibilities already circulating
in the ancient world were selectively refunctioned within an apologetic and critical context. While Justin Martyr
explained similarities through the discourse of demonic imitation, Origen employed the Orphic interpretive
tradition in his defense against Celsus. Clement and Arnobius transmitted the myth selectively, while Clement
redefined the symbolism of vine and wine within the Christian symbolic world. Celsus and Firmicus Maternus, on
the other hand, used the Euhemerist approach in different directions as a strategy of devaluation. Consequently, this
study demonstrates that the myth of Dionysus’ dismemberment by the Titans was not understood within a single
framework of meaning in the ancient world; rather, it functioned as a narrative core that was reinterpreted in
different intellectual and religious contexts and whose earlier interpretations were selectively refunctioned in
Christian apologetic literatiire.

Keywords: Dionysus, Titans, Dismemberment Myth, Orphism, Euhemerism, Christian Apology.

Giris

Dionysos, antik Yunan dini igerisinde sarap ve coskuyla 6zdeslesmekle birlikte asma, bereket,
bitkisel doniisiim, esrime ve 0Ozellikle Orphik cevrelerde mistik kurtulus diisiincesiyle de
iliskilendirilen ¢ok yonlii bir tanridir.! Dionysos kiiltiiniin tarihsel derinligi ise dikkat ¢ekicidir. Miken
dénemine ait Linear B tabletlerinde Dionysos adinin ge¢cmesi, tanrinin MO 1. binyil civarina kadar
geri gotliriilebilen eski bir gecmise sahip oldugunu géstermektedir.2 Bununla birlikte Dionysos kiiltii,
tek bir cografi ¢cevreyle sinirli kalmamis, Yunanistan, Anadolu, Misir, Suriye, Roma ve genis Akdeniz
diinyasinda farkl yerel bicimlerle ve mitoslarla taninmistir.3 Dionysos’un antik Yunan dini i¢gindeki
toplumsal goriiniirliigii ise 6zellikle senlikler ve tiyatro gosterileri aracilifiyla belirginlesmistir.

Atina’da Peisistratos doneminde gii¢ kazanan Dionysos senlikleri, tragedya, satyr oyunu ve komedya

1 Cagatay Yiicel, “Dionysos Bayramlari ve Senlikleri”, Sosyal Bilimler Enstitiisti Dergisi 4 (2015), 151-154; bk. Ekin Oyken,
Roma’da Bacchus Bayrami ve Esrime (Istanbul: Istanbul Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii, Doktora Tezi, 2009);
William Keith Chambers Guthrie, Orpheus and Greek Religion: A Study of the Orphic Movement (Princeton: Princeton
University Press, 1952), 156, 196; Walter F. Otto, Dionysus: Myth and Cult, trans. Robert B. Palmer (London: Indiana
University Press, 1965), 50.

2 Jose L. Melena, The Pylos Tablets (Vitoria-Gasteiz: Universidad del Pais Vasco, 2021), 69; Walter Burkert, Greek Religion,
trans. John Raffan (Cambridge MA: Harvard University Press, 1985), 163.

3 Diodorus of Sicily, Library of History, c. 11 (Books II-1V), trans. Charles Henry Oldfather (Cambridge, MA: Harvard University
Press, 1967), 3.66.3; Ovidius, Déniisiimler, cev. Ismet Zeki Eyuboglu (Istanbul: Panel Yayinevi, 1994), 4.1-26; Richard
Seaford, Dionysos (London-New York: Routledge, 2006),130.
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gibi dramatik gosterilerin gelisimiyle iliskilendirilmis, tanrinin tarim, bereket ve sarapla baglantisi
da bu kiiltii genis bir toplumsal zemin tizerinde goriiniir kilmistir.# Bu ¢ercevede Dionysos, yalnizca
mitolojik anlatilarda yer alan bir tanr1 degil, antik Yunan diinyasinda dinsel, toplumsal ve sembolik

anlam alanlarini bir araya getiren merkezi bir tanri olarak degerlendirilebilir.

Dionysos kiiltlinlin genis bir cografyaya ve uzun bir tarihsel siirece yayilmasi, tanriya dair
mitoslarin da konu ve versiyon bakimindan ¢esitlenmesine yol agmis olmalidir. Tanrinin dogumu,
asma ve sarapla iliskisi, ac1 cekmesi, 6liimii ve yeniden dirilisi gibi bircok konuda mitosu farkl
kaynaklarda degisik bicimlerde aktarilmistir. Nitekim Dionysos bazi anlatilarda Zeus ile 6liimlii
Semele’'nin oglu olarak gosterilirken, genellikle Orphik gelenekte Zeus ile Persephone’nin (Kore) oglu
olarak da karsimiza ¢ikar.5 Dionysos’un Titanlar tarafindan pargalanmasi anlatisi da bu ¢oklu anlati
gelenegi icinde 0zel bir yere sahiptir. Bu mitosta ¢ocuk Dionysos’un Titanlar tarafindan kandirilmasi,
parcalanmasi, uzuvlarinin pisirilmesi veya yenmesi, ardindan tanrinin dirilmesi ve Titanlarin
cezalandirilmasi gibi sahneler 6ne c¢ikar. Ancak s6z konusu anlati, Dionysos’a iliskin antik
kaynaklarda yer alan standart bir mitos degildir. Daha ¢ok Orphik gelenek, Orphik fragmanlar, antik
ve gec antik aktarimlar ile Hristiyan apolojik metinler¢ araciligiyla 6ne ¢ikar.” Bu nedenle Titanlar
tarafindan parcalanma mitosu, Dionysos’a dair anlatilar i¢cinde tanrinin basina gelen dramatik bir
olayin aktarimi olmaktan ¢ok, farkl diisiinsel ve dinsel baglamlarda farkli anlamlar kazanan 6zel bir
anlati olarak 6ne ¢ikmaktadir.

Dionysos'un Titanlar tarafindan pargalanmasi mitosu, temel anlati ¢ekirdegi bakimindan
belirli unsurlar1 korumakla birlikte antik diinyada farkli yorum gelenekleri icinde yeniden
anlamlandirilmistir. Orphik, natiirist ve euhemerist yaklasimlar bu cekirdegin farkli unsurlarini 6ne
¢ikarirken, Hristiyan yazarlar bu yorumlama bigimlerini apolojik ve elestirel baglamda secici bicimde
yeniden islevlendirmistir. Bu nedenle ¢alismanin temel problemi, Dionysos’un Titanlar tarafindan
parcalanmasi mitosunun farkl diisiinsel ve dinsel baglamlarda hangi anlamlar ve islevler kazandigini
ortaya koymaktir. Bu ¢ercevede calisma, sparagmos (Dionysos’un pargalanmasi), teofaji (tanrinin
yenmesi), dirilis, cezalandirma ve antropogoni gibi unsurlarin Orphik, natiirist,8 euhemerist yorum?
ve Hristiyan baglamlarda ayni bi¢cimde kullanilmadigi, her yorum geleneginde farkli anlam

katmanlari kazandig1 varsayimindan hareket etmektedir. Boylece Dionysos’un par¢alanmasi mitosu,

4 Ylicel, “Dionysos Bayramlari ve Senlikleri”, 151-154.

5 Orphic Fragments (OF), ed. and trans. Otto Kern, 35-36; Clement of Alexandria, The Exhortation to the Greeks - the Rich
Man'’s Salvation and the Fragment of an Address Entitled to the Newly Baptized, trans. George William Butterworth
(Cambridge MA: Harvard University Press, 1960), 2.15.

6 Calismada kullanilacak apolojist ifadesi belli bir dénemi ya da 6zel bir grubu degil, en genel ve kapsayici anlamiyla
savunmada bulunan Hiristiyanlar i¢in kullanilmistir.

7 Plutarch, “The Eating of Flesh 1/Ilepi Zapxoayiag Adyog a’, Moralia, trans. Harold Cherniss, William Helmbold
(Cambridge: Harvard University Press, 1956), 12/996b-c; Julius Hyginus, Fabulae, 167; Miguel Herrero de Jauregui,
Orphism and Christianity in Late Antiquity (Berlin - New York: De Gruyter, 2010), 328, 355-356.

8 Natiirist yorum, mitolojik anlatilar1 dogadaki dongiilerin, bitkisel siire¢lerin ve kozmik olaylarin sembolik veya alegorik
anlatimi olarak aciklayan yaklagimi ifade eder.

9 Mitoslar1 tanrisal olaylar olarak degil, tarihsel kisilerin ve olaylarin zamanla tanrisallastirilmis anlatilar1 olarak agiklayan
yorum bigimi.
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antik diinyada degisen yorum bicimleri ve bu yorumlarin Hristiyan apolojisindeki seg¢ici kullanimi

acisindan ele alinmaktadir.

Titanlarin Dionysos’u par¢alamasi mitosu modern arastirmalarda ¢ogunlukla Orphizm baslhgi
altinda, Orphik antropogoni, ruh-beden diializmi, insanin Titanik ve Dionysos¢u unsurlardan
meydana geldigi diisiincesi, Dionysos’un 6liimii ve yeniden ortaya c¢ikisi ya da Dionysos-isa
karsilastirmalari baglaminda ele alinmistir. Bunun yaninda Dionysos kiiltii, senlikleri ve bayramlari
ile Euripides’in Bakkhalar eseri lizerinden yapilan ¢alismalar da tanrinin antik diinyadaki kiiltiirel ve
ritiiel konumunu ortaya koyan dnemli bir literatiir olusturmustur. Ancak Dionysos’un parcalanmasi
mitosunun merkeze alinmasiyla farkl antik yorum gelenekleri arasinda dolasan bir anlati cekirdegi
olarak incelenmesi ve bu yorumlarin Hristiyan apolojisinde kullanilmasi daha sinirh bir tartisma
alanidir. Bu ¢alisma, s6z konusu mitosu merkeze alarak Orphik 6gretinin kurucu anlatis1 olmasinin
yaninda, farkli antik yorum yaklasimlari icinde degisen anlam ve islevleriyle ele almasi bakimindan

mevcut literatiire katki sunmayi1 hedeflemektedir.

Bu arastirma, antik metinlere dayali karsilastirmali bir yorum analizi niteligindedir ve
Titanlarin Dionysos’u parcalamasi mitosunun farkli diisiinsel ve dinsel baglamlarda nasil
yorumlandigini ve yeniden islevlendirildigini incelemektedir. Bu nedenle ¢alismada mitosun farkli
metinlerde ve yorum geleneklerinde kazandig1 anlam katmanlarini ortaya koymak amaglanmaktadir.
Orphik, natiirist, euhemerist ve Hristiyan yaklasimlar, 6ne c¢ikardiklar1 motifler, bu motiflere
getirdikleri aciklamalar, cevap verdikleri diislinsel ihtiyaclar ve anlatiya ylikledikleri islev
bakimindan Kkarsilastirilmistir. Calismanin odagi Titanlarin Dionysos'u parcalamasi mitosu
oldugundan, Dionysos kiiltiiniin genel tarihi, ritiielleri, tiyatro ve senliklerle iliskisi dogrudan
inceleme konusu yapilmamis, bu unsurlar tanrinin antik Yunan dini icindeki konumunu belirleyen
tarihsel baglam olarak dikkate alinmistir. Hristiyanhk baglaminda ise amag, Dionysos ve Isa arasinda
dogrudan bir karsilastirma yapmak degil, Titanlar mitosuna iliskin yorum geleneklerinin erken
donem Hristiyan apolojisinde nasil kullanildigini ve yeniden konumlandirildigini ortaya koymaktir.

Bu ¢ercevede makalenin ilk boliimiinde Titanlarin Dionysos’u par¢alamasi mitosunun anlatisal
yapisi ve temel versiyonlari ortaya konulacaktir. Ardindan Orphik gelenekte mitosun insanin kékeni,
ruh-beden iliskisi ve kurtulus diistincesiyle nasil iliskilendirildigi ele alinacaktir. Sonraki béliimlerde
natiirist yorumun mitosu asma, Uziim, sarap ve bitkisel dongii baglaminda nasil agikladigi,
euhemerist yorumun ise anlatiya tarihsel ve rasyonellestirici bir ¢ercevede nasil yeniden anlam
yukledigi degerlendirilecektir. Son olarak erken donem Hristiyan apolojisinde Dionysos'un
parcalanma mitosunun 6nceki yorum gelenekleriyle iliskili bicimde nasil secici olarak kullanildigi ve

yeniden islevlendirildigi incelenecektir.
1. Anlatisal Baglamda Dionysos’un Titanlar Mitosu

Dionysos’un Titanlar tarafindan pargalanmasi anlatisi, tanrinin yasam 6ykiisiine dair mitoslar
arasinda onemli yer tutan sahnelerden biridir. Antik kaynaklarda bu olay, genellikle Dionysos’un
¢ocukluk donemine yerlestirilen dramatik bir anlati olarak aktarilmaktadir. Tanrinin heniiz erken

yaslarina ait bu sahne, onun mitolojik hikayesinin en dikkat ¢ekici anlatilarindan biri olarak kabul
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edilir. Anlatinin merkezinde ise egemenlik miicadelesi baglaminda cocugun kandirilarak ele

gecirilmesi, parcalanmasi ve ardindan yeniden ortaya cikisi gibi temalar yer alir.

Anlatiya gére Dionysos, Zeus'un Hera disindaki bir birlikteliginden dogan ogludur.1® Ancak
Zeus, esi Hera'nin 6fkesinden korunmasi i¢cin cocuk Dionysos’u Kuretelere veya Korybantlara emanet
eder. Bunun nedeni, Hera'nin Zeus'un baska bir kadindan cocuk sahibi olmasina duydugu o6fkedir.
Zeus, Dionysos’u kendi yerine evrenin hakimi yapmak ister. Bu durum Hera’y1 ve Titanlar1 hem
kiskandirir hem de ofkelendirir ve cocuk Dionysos’a zarar vermek istemelerine sebep olur.1!
Titanlar, ¢cocugu ele gecirmek icin hileye basvurarak oyuncaklarla ¢ocuk Dionysos'u kandirir ve
yakalar. Ardindan Dionysos’u parcalayarak oldiiriirler. Parcalanan uzuvlar kazanda kaynatilir ve
daha sonra sislere gecirilerek atese tutulur.12 Bu asamadan sonra Titanlarin bu uzuvlari ne yaptigi ile

ilgili baz1 kaynaklar sessiz kalir, bazilari ise Titanlarin bu uzuvlar yedigini aktarmaktadir.13

Dionysos’'un tamamen yok olmadigi bu anlatinin bazi versiyonlarinda onun kalbinin
kurtarildigi aktarilir. Parcalanma sahnesinden sonra anlatinin, tanrinin dirilisiyle ilgili farkh
versiyonlar1 bulunmaktadir. Baz1 anlatilarda Apollon, Demeter veya Rhea tarafindan parcalanan
uzuvlarin bir araya getirilmesiyle yeniden hayata dondiiriilmiistiir. Ornegin bir anlatida Zeus,
parcalanan uzuvlar1 Apollon’a vererek bir daga biraktirir ve Dionysos bu uzuvlardan tekrar yasama
doner.!* Bir bagka anlatida Athena’nin, Titanlar tarafindan pargalanan Dionysos’'un kalbini
kurtararak Zeus’a gotiirdiigli anlatilir. Zeus’un bu kalpten hareketle Dionysos’u yeniden dirilttigi ya
da onu baska bir bedende yeniden dogurdugu ifade edilir. Dolayisiyla tanrinin ikinci kez diinyaya
gelisi, farkli anlatilarda degisik bicimlerde aktarilmaktadir. Bunlardan birine gére Zeusun kurtarilan
kalbi ogiitiip Semele’ye icirerek Semele’nin hamile kaldig1 ve Dionysos’'un yeniden dogmasini
sagladig1 anlatilir.!s Parcalanma ve dirilme sahneleri, anlatinin merkezini olusturan temel sahneler
arasinda yer almaktadir. Bu olayin ardindan Zeus, Titanlar1 yildirimlariyla yakip kiile ¢evirerek
cezalandirir.l6 Boylece parcalanma, cezalandirma ve dirilis sahneleri, Titanlar mitosunun temel

unsurlari olarak karsimiza ¢ikar.

Parcalanma ve yeme temasinin Dionysos kiiltlindeki bazi senlik pratikleriyle de
iliskilendirildigi goriilmektedir. Kent Dionysias1 baglaminda Dionysos’u temsil eden keci veya boga
gibi hayvanlarin, tanrinin Titanlar tarafindan pargalanarak yenmesini taklit edercesine parcalanip
cig yenmesinden soz edilmektedir. MO VL. yiizyilda Peisistratos’un politikas1 dogrultusunda énem

kazanan bu festival, yalnizca Dionysos kiiltiiniin rittiel gortiniirligiinii degil, ayn1 zamanda tanrinin

10 Annesi i¢in farkli isimler anilmaktadir, bu isimlerden biri Semele’dir, bkz. Orphic Fragments (OF), ed. and trans. Otto Kern.,
36. https://www.hellenicgods.org/orphic-fragment-36---otto-kern. (Erisim 19.02.2026).

11 Clement of Alexandria, The Exhortation to the Greeks, 2.15; ayn1 zamanda OF 35.

12 Clement, The Exhortation to the Greeks, 2.15.

13 Plutarch, “The Eating of Flesh 1”, 12/996b-c. Eser, Latince’de De esu carnium 1 olarak da bilinir. Ayn1 zamanda OF 210’da
yer almaktadir.

14 OF 35. Bu isi yapanin Rhea oldugu anlatisi i¢in bkz. OF 36.

15 Julius Hyginus, “Fabulae”, Apollodorus’ Library and Hyginus’ Fabulae: Two Handbooks of Greek Mythology, trans. R. Scott
Smith, Stephen M. Trzaskoma (Indianapolis: Hackett Pub, 2007), 167.

16 Plutarch, “The Eating of Flesh 1”, 996b-c.
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parcalanma anlatisinin senlik baglaminda hatirlanma bicimlerini de gostermesi bakimindan

onemlidir.1?

Bu mitosun merkezinde, tanrinin parcalanmasiyla sonuclanan siddet dolu bir sahne yer
almaktadir. Mitosun en dikkat ¢ekici unsuru olan bu olay, sparagmos yani parcalayarak 6ldiirme
eylemi ve onu izleyen teofaji, yani tanrinin yenmesi sahneleriyle ifade edilir. Bu mitos, tanrinin basina
gelen trajik bir olayin anlatimi olmasinin 6tesinde, birden fazla anlam tasiyan bir anlati niteligi tasir.
Anlati diizeyinde tek bir olay etrafinda islense de Dionysos’'un parcalanmasi, atese tutulmasi,
yenmesi, dirilisi ve Titanlarin kiile ¢evrilmesi, mitosun farkli baglamlarda degisik anlamlar kazanan

unsurlaridir.
2. Orphizm Gizem Dini Baglaminda Dionysos’un Titanlar Mitosu

Orphizm geleneginde Dionysos’un Titanlar tarafindan pargalanmasi anlatisi, tanrinin yasam
oykisiine ait bir sahne olmasinin yaninda, insanin kékenini ve kaderini agiklayan temel bir mitos
olarak yorumlandigi da anlasilir. Bu gelenekte s6z konusu anlati, genel olarak Orphizm’in
antropogoni ve eskatoloji anlayisinin merkezinde yer aldig1 goriiliir. Insanin yaratilisi, ruh ile beden
arasindaki iliski ve kurtulus diisiincesi bu mitosun yorumlanmasi tizerinden temellendirilmektedir.
Nitekim Orphik 6gretide Titanlar tarafindan parcalanan Dionysos mitosunun alegorik yorumu,
insanin dogasinda bulunan ikili yapisinin ve bu yapidan dogan arinma ihtiyacinin agiklanmasinda
belirleyici bir unsur haline gelmistir. Bu cercevede Titanlar mitosu, insanin kékenini, giinahini ve
kurtulus yolunu aciklayan bir anlati olarak degerlendirilmistir. Bu nedenle Orphik baglamda s6z
konusu mitos, antropogoni, ruh-beden iliskisi ve kurtulus 6gretisi etrafinda sekillenen bir diistince

dizisi icinde ele alinmaktadir.
2.1. Antropogonik Yorum

Titanlarin, ¢ocuk Dionysos’u parcalayarak uzuvlarini pisirip yedikleri ve bunun ardindan
Zeus'un, Titanlar yildirimlariyla yakarak cezalandirdigi 6nceki baslikta aktarilmisti. Mitosun Orphik
yorumuna gore bu olaydan sonra yildirimlarla yanan Titanlarin kiillerinden insanlarin yaratildigi
anlatilir.1®8 Boylece insan, kokeni bakimindan hem Titanlara hem de Dionysos’a bagl bir varlik olarak
distiiniilir. Bu anlayista beden ve ruhtan olusan insan dogasinda bulunan ikili yapi, mitolojik
kokenini bu olaydan alir. Titanlarin tanriy1 parcalayarak yemeleri, insanin bedenini olusturan
unsurun tanrisal diizene karsi islenmis bir su¢la baglantili oldugu fikrini dogurur. Bu nedenle insanin
bedensel yonii, Titanlardan gelen kusurlu ve giinahkar unsurla iliskilendirilir. Buna karsilik ruh,

Dionysos’tan gelen tanrisal unsur olarak kabul edilir. Boylece insanin dogasinda hem Titanik hem de

17 Yiicel, Dionysos Kkiiltiiniin MO VII-VI. yiizy1l Atina’sinda tiiccar siifi ile soylular arasindaki gerilim baglaminda
degerlendirilebilecegini; soylularin Zeus ve Apollon torenleriyle sahip olduklari dinsel giice karsi Dionysos adina
diizenlenen torenlerin halka daha yakin bir inang alani olarak 6ne ¢iktigini belirtir. Yiicel ayrica Peisistratos doneminde
o6nem kazanan Kent Dionysiasi’nda Dionysos’u temsil eden keci veya boga gibi hayvanlarin, tanrinin devler tarafindan
parcalanarak yenmesini taklit edercesine pargalanip ¢ig yenmesinden s6z eder. Bk. Yiicel, “Dionysos Bayramlar1 ve
Senlikleri”, 152, 160-161.

18 Plutarch, “The Eating of Flesh 1”, 996b-c.
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tanrisal kokenli iki unsurun bir arada bulundugu diistiniilir. Insan bedeninin Titanlardan, ruhunun

ise Dionysos’tan geldigi fikri bu anlatinin antropogonik yorumunun temelini olusturmaktadir.19

Bu ikili yapi, Orphik 6gretide insanin varolusunun temel sorunu olarak degerlendirilir.
Titanlardan gelen bedensel unsur, bir tiir ilk giinahin kaynagi olarak goriiliir. Bu giinah, ruhun
bedene bagh kalmasina ve yeniden dogus dongiisiine mahkum olmasina yol acar. Boylece insanin
diinyadaki varolusu, tanrisal kokenli ruhun, Titanik kokenli beden i¢inde siirdiirdiigii bir esaret
durumu olarak anlasilir. Bu nedenle insan yasami, ruhun bu bedensel bagdan kurtulmasi icin

yluritiilen bir arinma siireci olarak yorumlanir.20

Orphik 6gretide ruhun Dionysos’tan gelen tanrisal kokeni, onun 6liimsiizligiiniin temel
dayanagi olarak kabul edilir. Bu anlayista ruh, dogasi geregi tanrisal olan bir varliktir ve bedenden
arinarak tanrisal kokenine geri donebilir. Bu nedenle insanin yaratilisi, yalnizca mitolojik bir
baslangi¢ anlatisi degil, ayn1 zamanda ruhun kaderini ve kurtulus yolunu aciklayan bir ogreti
cercevesi icinde degerlendirilir. insanin, hem Titanlardan gelen kusurlu beden hem de Dionysos’tan
gelen tanrisal 6z nedeniyle iki yonlii bir dogaya sahip olduguna inanildigindan, Orphik diisiincede
insanin hem sug¢lu hem de kurtulusa acik bir varlik olarak goriilmesine yol agmistir.2! Bu nedenle
mitos, Orphik Ogretide antropogoni, varolus sorununu agciklayan temel bir anlati olarak

yorumlanmistir.
2.2. Eskatolojik Yorum

Orphik 6gretide insanin Titanik ve Dionysosc¢u unsurlarin birlesmesinden meydana geldigi
diistincesi, ruhun bedene bagli kalmasim agiklayan bir eskatolojik ¢erceveyle tamamlanir. Insan,
Titanlardan gelen bedensel unsur nedeniyle bir tiir giinahin tasiyicisi olarak kabul edilir. Bu durum,
ruhun dogasi geregi tanrisal olmasina ragmen, bedene bagl bir varolus siirdiirmesine yol agar.22
Dolayisiyla insan hayati, tanrisal kokenli ruhun bedensel bagdan kurtulabilmesi icin gecirdigi bir
arinma sureci olarak anlasilir.23 Bu ¢ercevede Orphik diisiincede ruhun 6liimsiizliigii temel bir ilke
olarak kabul edilir. Ruh, tanrisal kékeni nedeniyle yok olmayan bir varliktir; ancak bedene bagh
kaldig1 stirece gercek anlamda 6zgiir degildir. Titanlardan gelen unsur, ruhu maddi diinyaya baglayan
ve onu yeniden dogus dongiisiine siiriikleyen bir etken olarak gortiliir.2¢ Bu nedenle insanin amaci,

ruhu bu déngiiden kurtararak tanrisal kokenine geri dondiirmektir.2s

19 Richard T. Murphy, “Orphism and the New Testament”, The Catholic Biblical Quarterly 8/1 (1946), 39-40.

20 Bu durum “ruh beden hapishanesindedir” ya da “beden, bir hapishanededir” anlamina gelen soma-séma (c®upa ofjpa)
soziiyle ifade edilir. Platon, Kratylos, ¢cev. Suad Y. Baydur (Ankara: Maarif Vekaleti, 1944), 400c; William Keith Chambers
Guthrie, Orpheus and Greek Religion a Study of the Orphic Movement (Princeton: Princeton University Press, 1952), 156.

21 Erwin Rohde, Psykhe: Yunanlarda Ruhlar Kiiltii ve Oliimsiizliik Inanci, gev. Ozgii¢c Orhan (Istanbul: Pinhan Yayincilik,
2020), 321.

22 Platon, Kratylos, 400c.

23 Guthrie, Orpheus and Greek Religion a Study of the Orphic Movement, 196.

24 Platon, Kratylos, 400c.

25 Plutarch, “Consolation to His Wife/Ilapapudntikog Mpog Trv Tuvaika”, Moralia, (with Eng.) trans. Phillip Howard De
Lacy - Benedict Einarson (Cambridge MA: Harvard University Press, 1968), 7/611; James George Frazer, Altin Dal: Dinin
ve Folklorun Kékenleri, cev. Mehmet H. Dogan (istanbul: Payel Yayinlari, 2004), 1/316.
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Orphik gelenekte bu kurtulus diisiincesi, arinma ve yeniden dogus 6gretisiyle birlikte ele alinir.
Ruh, bedensel bagdan tamamen kurtulana kadar farkli bedenlerde yeniden dogmak zorunda kalir.2¢
Bu yeniden dogus siireci, Titanik unsurun etkisinden arinma siireci olarak goriliir. Arinma
tamamlandiginda ise ruh, tanrisal kokenine geri doner ve 6liimsiiz bir varolusa ulasir.2” Boylece
insanin yasami, ruhun arinma yolculugunun bir asamasi olarak degerlendirilir. Bu baglamda Titanlar
mitosu, insanin yaratilisimt aciklamakla birlikte, ruhun iginde bulundugu durumu ve ulasmasi
gereken hedefi de belirleyen bir anlati olarak yorumlanir. Sonug olarak Orphik baglamda Titanlar
mitosu, insanin yaratilisiyla baslayan ve ruhun kurtulusuna kadar uzanan biitiinciil bir 6greti
cercevesi icinde degerlendirilir. Mitos, insanin icinde bulundugu durumun ve ulasmasi gereken nihai
hedefin agiklamasi olarak yorumlanir. Dolayisiyla Titanlar mitosu, Orphik diisiincede hem

antropogoni hem de eskatoloji 6gretisinin temelini olusturan merkezi bir anlati niteligi tasimaktadir.
3. Natiirist Baglamda Dionysos’un Titanlar Mitosu: Doga Alegorisi

Dionysos’un Titanlar tarafindan parcalanmasi anlatisi, antik donemde sadece dinsel ya da
teolojik bir cercevede yorumlanmamis, ayni zamanda doga olaylarini acgiklayan alegorik bir anlati
olarak da degerlendirilmistir. Bu tiir yorumlarda mitos, tanrinin basina gelen gercek bir olayin
anlatis1 olarak degil, dogadaki bitkisel siireclerin sembolik bir ifadesi olarak anlasilmistir. Bu
yaklasim, 6zellikle Dionysos’un sarap ve 6zelde asma olmak tlizere bitkilerle iliskilendirilen bir tanr1
olmasiyla baglantihidir ve literatiirde genellikle natlirist yorum olarak adlandirilan acgiklama

bigciminin temelini olusturur.

Natiirist yorumlara gore Titanlar tarafindan parcalanma sahnesi, liziimiin ezilmesi ve saraba
doniismesi siirecinin mitolojik bir anlatimi olarak degerlendirilmistir. Bu yorumda Dionysos,
asmanin ve iiziimin kendisini temsil eden bir figlir olarak goriiliir. Titanlarin onu parcalamasi, tizim
tanelerinin ezilmesini, uzuvlarinin islenmesi yani pisirilmesi ise Ulziimiin sikilarak saraba
donistiirilmesini simgeleyen bir stre¢ olarak yorumlanir.28 Boylece tanrinin pargalanmasi,
dogrudan dogruya sarap yapiminin sembolik anlatimi haline gelir. Bu tlir yorumlar, mitosu dogrudan
dinsel bir olay olmaktan ziyade, sarap iiretim siirecinin alegorik bir ifadesi olarak agiklama egiliminin
bir sonucu olarak gorilir. Bu tarz yorumlar yapanlar ise doga alegoricileri olarak da
nitelendirilmistir.2® Nitekim bu tarz doga merkezli yorumlarin yalnizca modern arastirmalara ait
olmadig, antik donemde de mitoslarin bitkisel stireglerle iliskilendirilerek aciklanmaya calisildigi

bilinmektedir.

Mitosun bazi versiyonlarinda parcalanan uzuvlarin Demeter veya Rhea tarafindan yeniden bir

araya getirildiginden s6z ediliyordu.3? Natiirist yorumlamada uzuvlarin Demeter tarafindan toplanip

26 Vittorio Macchioro, From Orpheus to Paul a History of Orphism (London: Constable & Company Limited, 1930), 193;
Clifford Herschel Moore, The Religious Thought of the Greeks: From Homer to the Triumph of Christianity (Cambridge, MA:
Harvard University Press, 1925), 56.

27 Miguel Herrero De Jauregui, Orphism and Christianity in Late Antiquity (Berlin: De Gruyter, 2010), 15.

28 Diodorus of Sicily, Library of History, 3.62.1-8; “Council in Trullo (A.D. 692)", trans. Henry Percival, New Advent,
https://www.newadvent.org/fathers/3814.htm (Erisim 17.02.2026).

29 Walter Burkert, ilkcag Gizem Tapilar, gev. Bahadir Sina Sener (Ankara: imge Kitabevi, 1999), 133.

30 OF 35; OF 36.
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tanrinin dirilmesi, meyvesi toplanip budanan asmanin topragin icinde yeniden canlanmasinm
simgelemektedir. Nitekim Demeter, antik diisiincede dogrudan toprak ve tarimsal bereketle
iliskilendirilen bir tanrigadir. Diodoros, Demeter adini etimolojik olarak toprak ana anlamina gelen
Gé Meter ifadesiyle iliskilendirerek bu sembolik bagi acik bicimde ortaya koyar.3! Rhea da yine
toprakla baglantili bir tanrigadir (Titan). Bu baglamda Dionysos’un kalbinden yeniden dogmasi ya da
uzuvlarinin yeniden bir araya getirilmesi, asmanin koklerinden yeniden filizlenmesini temsil eden

alegorik bir sahne olarak yorumlanmistir.

Bu yorum, Dionysos’un bitkilerle iliskili bir tanr1 olarak algilanmasiyla da uyumludur. Antik
diinyada Dionysos sarabin ve liziimlin yaninda, genel olarak bitkisel yasamin dongiisiiyle
iliskilendirilen bir tanri olarak goriilmiistiir.32 Dionysos senliklerinde asma, lizlim, sarap kaplarinin
acilmasi ve yeni sarabin kullanimi gibi unsurlarin 6éne ¢ikmasi da tanrinin kiilt diizeyinde bitkisel
bereket ve sarap liretimiyle iliskilendirildigini gostermektedir.33 Bu nedenle onun o6lmesi,
parcalanmasi ve yeniden ortaya ¢cikmasi gibi sahneler, dogadaki bitkisel siireclerin mitolojik anlatimi
olarak degerlendirilmistir. Uziimiin toplanmasi, ezilmesi ve saraba doniismesi siireci, tanrinin
parcalanmasi ve dirilmesiyle paralel bir déniisiim olarak yorumlanirken bu alegori daha genis
Olcekte mevsimsel dongliyle de iliskilendirilmistir.34 Asmanin sonbaharda iiriin verdikten sonra
kurumasi, kis boyunca cansiz bir goriiniim almasi ve ilkbaharda yeniden canlanmasi, tanrinin 6limi
ve yeniden dirilisi temasinin dogadaki karsilig1 olarak disiiniilmiis, par¢alanma sahnesi, doganin
gecici olarak yok olusunu, yeniden ortaya cikis ise bitkisel hayatin tekrar canlanmasini temsil eden
bir anlati olarak anlasilmistir.3> Boylece Titanlar mitosu, antik diisiincede tanrisal bir siirecin

yerylzindeki bitkisel dongii icinde gdzlemlenen sembolik ifadesi olarak yorumlanabilmektedir.

Bu yorum bicimiyle, mitosu yalnizca dogrudan dinsel bir kurtulus 6gretisinin pargasi olarak
degil, doga olaylarinin sembolik bir ifadesi olarak da ele aldig1 sdylenebilir. Boylece Titanlar anlatisi,
Orphizm’deki gibi insanin kokenini ya da ruhun kaderini agiklayan bir mitos olmasinin yaninda
dogadaki doniisiim siireglerini anlatan alegorik bir doga hikayesi olarak da yorumlanmistir. Bu
yaklasim, mitosu rasyonellestirme egiliminin bir 6rnegi olarak goriilebilir ve antik donemde
mitolojik anlatilarin farkli diisiinsel ¢erceveler i¢cinde nasil yorumlandigini géstermesi bakimindan
dikkat gekicidir.

4. Euhemerist Baglamda Dionysos’un Titanlar Mitosu: Tarihsel Yorumlama

Antik diinyada mitolojik anlatilar yalnizca tanrisal olaylarin aktarimi olarak degil, gegmiste
yasamis tarihsel Kkisilerin, krallarin, kahramanlarin veya kiiltiir kurucu figiirlerin zamanla

tanrisallastirilmis ve efsanelestirilmis anlatilar1 olarak da yorumlanmistir. Euhemerist yaklasim

“ o =n

31 gé (yf]) toprak, métér (uitnp) ise anne anlamina gelmektedir. “yij”, https://logeion.uchicago.edu/yf] (Erisim
26.01.2026); “untnp”, https://logeion.uchicago.edu/unitnp (Erisim 26.01.2026); Diodorus, Library of History, 3.62.6-8.

32 Walter F. Otto, Dionysus Myth and Cult, trans. Robert B. Palmer (London: Indiana University Press, 1965), 50.

33 Yiicel, Dionysos senliklerinde iiziim, asma, sarap ve bereket unsurlarinin 6ne ¢iktigini; Oschophoria’da iiziim asmasi
tasindigini ve liziimlerin sarap yapmak i¢in bastirildigini, Anthesteria’da ise sarap kaplarinin agilmasi ve yeni sarabin
kullanimi gibi uygulamalarin yer aldigini belirtir. Bk. Yiicel, “Dionysos Bayramlari ve Senlikleri”, 154-158.

34 Diodorus, Library of History, 3.62.1-8.

35 Diodorus, Library of History, 3.62.1-8; Mircea Eliade, Dinler Tarihine Giris, cev. Lale Arslan (Istanbul: Kabalc Yayinevi,
2003), 405-406.
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olarak adlandirilan bu yorum bicimi, tanrilarin kokenini askin ya da kozmik bir diizlemde degil,
insanlik tarihi icinde arar. Bu bakis a¢isina gére mitoslarda yer alan tanrisal kisiler, olagantistii isler
basarmis, toplumlara cesitli yararlar saglamis veya kiltiir kurucu islevler iistlenmis kisilerin,
6liimden sonra tanrisal onur elde etmeleri olarak degerlendirilir. Dionysos’a iliskin anlatilar da bu
tiir tarihsel okumalara acik bir zemin sunmaktadir. Ozellikle Dionysos’un bagcilik, sarap yapimy,
tarimsal bereket ve uygarlik getirici 6zelliklerle iliskilendirilmesi, onun yalnizca mistik ya da kozmik
bir tanr1 olarak degil, insanlara yararh bilgiler kazandiran kiiltiir kurucu bir figiir olarak da
yorumlanmasina imkan vermistir.3¢ Bu ¢ercevede Titanlar tarafindan parcalanma mitosunun erken
kaynaklarda dogrudan ve biitiinliiklii bir euhemerist agiklamayla aktarilip aktarilmadigir kesin
olmamakla birlikte, Dionysos anlatilarinin tarihsel ve rasyonellestirici bicimde okunmasina imkan

veren euhemerist bir yorum zemininin antik ddinemde mevcut oldugu soylenebilir.

Bu euhemerist okuma bigiminin Titanlar mitosuna uygulanmis en agik 6rneklerinden biri, ge¢
antik Hristiyan elestirisi baglaminda Firmicus Maternus’'ta goriilmektedir. Bu nedenle burada
Firmicus'un aktarimi, Hristiyanlik 6ncesi bagimsiz bir euhemerist Titanlar geleneginin dogrudan
kanit1 olarak degil, antik diinyada mevcut tarihsel-rasyonellestirici aciklama imkaninin iyi bir 6rnegi
olarak gosterilmistir. Euhemerist okuma Titanlar mitosunda, mitos tanrilar arasinda gergeklesen
kozmik bir parcalanma ve yeniden ortaya cikis sahnesi olmaktan c¢ikarilarak saray cevresinde
yasanan iktidar miicadelesi, kiskanclik, cinayet ve antropofaji ekseninde aciklanir. Bu yorumda Zeus
askin bir tanr degil Girit krali, Hera hem kralice hem de tivey anne; Dionysos ise kralin evlilik dis1
oglu ve tahtin varisi olarak tasvir edilir. Kralin ¢ocugu giivendigi muhafizlara emanet ederek
saraydan uzaklasmasinin ardindan Hera, bu muhafizlar riisvetle kendi tarafina ¢eker ve Titanlar
olarak adlandirilan kisiler araciligiyla Dionysos’un éldiiriilmesini saglar. Cesedin pisirilip yenmesi ise
tanrisal teofaji ya da mistik bir ritiiel anlami tasimaktan ziyade, islenen sugun izlerini ortadan

kaldirmaya yonelik tarihsel-rasyonellestirici bir unsur olarak yorumlanir. 37

Bu ¢ercevede mitosun merkezindeki sparagmos ve teofaji motifleri farkl bir anlam kazanir.
Orphik baglamda tanrinin parcalanmasi ve yenmesi, insanin kokeni ve kurtulus diisiincesiyle iliskili
dinsel bir anlam tasirken, euhemerist okumada ayni sahne tanrisal diizlemden insanlik tarihine
tasinir. Dionysos bir tanri degil, kralin oglu; Titanlar ise mitolojik varliklar degil, saray ici suca karisan
kisiler olarak degerlendirilir. Boylece teofaji motifi, tanrinin yenmesi anlamindan uzaklastirilarak
antropofaji, yani insan yeme olay1 biciminde yeniden agiklanir. Bu yaklasim, mitosun kutsal ve
kozmik anlamini geri plana iter; par¢alanma sahnesini ge¢miste yasanmis bir cinayet ve siddet

olayinin zamanla tanrisallastirilmis anlatimi olarak yeniden kurar.
5. Hristiyan Apolojisinde Dionysos’un Titanlar Mitosunun Yeniden Islevlendirilmesi

Dionysos’un Titanlar tarafindan pargalanmasi mitosunun 6nceki basliklarda Orphik, natiirist

ve euhemerist baglamlarda farkli anlamlar kazandig: gériilmiistiir. Bu noktada Hristiyan yazarlarin

36 Cicero, Tanrilarin Dogasi (De Natura Deorum), gev. Cigdem Menzilcioglu (Istanbul: Kabalci Yayinevi, 2012), 2.62; 1.119-
120; Diodorus Siculus, Library of History, 3.66.3; Diodorus Siculus, Library of History, trans. C. H. Oldfather, c. 3: Books
IV.59-VIII (London: William Heinemann; Cambridge, MA: Harvard University Press, 1939), 6.1.2-11.

37 Julius Firmicus Maternus, On Error of Pagan Religions, trans. Clarence A. Forbes (New York: Newman Press, 1970), 6.1-5.
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s0z konusu mitosa yaklasimi, bu yorumlara eklenen bagimsiz bir yorum bi¢imi olarak degil, antik
diinyada zaten dolasimda olan yorum imkanlarini apolojik ve elestirel baglamda yeniden
islevlendirilmesi olarak degerlendirilmelidir. Erken Hristiyan yazarlar, Titanlar mitosunu isa
anlatisiyla kurulan benzerlikler, pagan mitoslarinin hakikat degeri, seytani taklit séylemi, ahlaki
tistlinliik iddias1 ve euhemerist degersizlestirme gibi tartismalar icinde ele almislardir. Bu boéliimde
ozellikle II-IV. ylizyillar arasindaki Hristiyan apolojik literatiire odaklanilacaktir. Zira bu dénem,
Hristiyanligin pagan kiltiirle yogun bicimde karsilastigi, kendi teolojik sinirlarini belirlemeye
calistig1 ve pagan mitoslarina yonelik elestirel sdylemini gelistirdigi bir siirectir. Bu ¢cercevede Justin
Martyr (Iustin, 100?-1657), Origenes (Origen, 185-253/254), Klement (150-215) ve Arnobius (255-
330), Dionysos ve Titanlar mitosuna iliskin benzerlik, secici aktarim ve sembolik yeniden tanimlama
stratejilerini gostermeleri bakimindan, Celsus (MS 2. yy) ise ayni benzerliklerin pagan elestiri icinde
nasil kullanildigin1 ortaya koymasi acgisindan 6nem tasir. Firmicus Maternus ise Hristiyanlhigin
imparatorluk diizeyinde gii¢ kazandig1 daha gec¢ bir asamada, mitosun euhemerist degersizlestirme
yoluyla nasil yeniden konumlandirildigini géstermesi bakimindan bu tartismaya dahil edilmistir.
Dolayisiyla burada amag, Hristiyan yazarlarin Titanlar mitosuna dair biitiin atiflarin1 kronolojik
olarak tiiketmek degil, mitosun Hristiyan apolojisinde hangi yorum stratejileriyle yeniden
islevlendirildigini gostermektir.

Erken donem Hristiyan yazarlarin, Dionysos’un pargalanmasi ve yeniden ortaya ¢cikmasi gibi
sahnelerin Isa anlatisindaki bazi unsurlarla belirli benzerlikler tasidigini fark etmeleri ve bu
benzerlikleri ele almalari, pagan mitoslarina olumlu bir deger atfetmenin aksine onlari elestirmek ve
gecersiz kilmak amaciyla yapildig1 goriilmektedir. Bu déonemde Hristiyan apolojistler tarafindan,
pagan mitoslarinda yer alan tanrisal figiiriin ac1 ¢ekmesi, 6ldiiriilmesi, ardindan dirilmesi ve tanrisal
varlikla baglantili yeme sahneleri gibi temalarin giindeme geldigi anlasilmaktadir. Erken Hristiyan
apolojisinde Dionysos anlatisina iliskin benzerliklerin nasil yorumlandigini gosteren ilk 6rneklerden
biri Justin Martyr’de goriiliir. Justin, pagan mitoslar1 Hristiyan 6gretisine rakip olabilecek kutsal
anlatilar olarak degil, insanlar1 saptirmak amaciyla ortaya ¢ikmis hatali veya seytani taklitler olarak
degerlendirmistir. Bu cercevede Titanlar mitosunda goértilen Dionysos’un pargalanmasi anlatisi da
gercek bir tanrisal olayin ifadesi olarak degil, isa’ya atfedilen kurtarici eylemlerin carpitilmis ve
yaniltict bir taklidi olarak yorumlanmistir. Justin’e goére Seytan, kurtarici Mesih’in gelisinde
gerceklesecek olaylardan 6nceden haberdar olarak, insanlari yaniltmak amaciyla benzer anlatilari
pagan diinyasina daha 6énce haber verir.3® Boylece isa’dan 6nce benzer hadiseler yasanmis gibi
goruntr. Dolayisiyla erken Hristiyan apolojisinde Dionysos’un Titanlar mitosu, kutsal bir anlati
olarak yeniden yorumlanmaktan ziyade, pagan dininin yanlishgini gostermek icin kullanilan bir
ornek olarak goriilebilir. Bu nedenle Justin’in yaklasimi, Dionysos anlatisini Orphik, natiirist veya

euhemerist bir yorum gelenegi icinde aciklamaktan ziyade, Dionysos ile isa arasinda kurulabilecek

38 Justin Martyr, The First Apology, trans. Marcus Dods - George Reith, 21, 54, erisim 19 Subat 2026,
https://www.newadvent.org/fathers/0126.htm; Justin Martyr, Dialogue with Trypho, trans. Marcus Dods - George Reith,
69, erisim 19 Subat 2026, https://www.newadvent.org/fathers/0128.htm. Ayrica bk. Vittorio Macchioro, “Orphism and
Paulinism”, The Journal of Religion 8/3 (1928), 343.
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benzerliklerin kokenine iliskin apolojik bir aciklama sunmaktadir. Bu agiklamada benzerlikler inkar

edilmez, ancak seytani taklit sdylemiyle yorumlanarak teolojik degerleri tersine ¢evrilir.

Justin’de benzerliklerin kokeni seytani taklit sdylemiyle aciklanirken, Celsus ve Origenes
arasindaki tartismada mesele daha ¢ok Isa anlatisimin antik Yunan mitoslar1 karsisindaki konumu
etrafinda sekillenmistir. Hristiyanlifa yonelik erken donem pagan elestirisinin en 6nemli
temsilcilerinden biri olan Celsus, Hristiyanlarin Isa’ya atfettikleri 6liim, dirilis ve goge yiikselis gibi
motiflerin Yunan diinyasinda daha 6nce de bilindigini ileri siirerek Hristiyan anlatisinin 6zgiinligtint
tartismaya acar. Bu baglamda Dionysos ve benzeri tanrisal sahislar1 6rnek gosterir. Ona gore
Hristiyanlar Isa’y1 tanr1 olarak kabul ediyorlarsa, benzer oykiilere sahip Yunan tanrilarini da ayni
sekilde degerlendirmeleri gerekir. Celsus’'un bu yaklasiminda euhemerist bir egilim bulundugu
anlasilmaktadir. Zira tartismanin merkezinde, olaganiistii hayat hikayelerine sahip kisilerin 6liimden
sonra tanrilastirilmasi ve bu tanrilastirmanin ne 6l¢iide kabul edilebilir oldugu sorusu yer alir. Bu
acidan Celsus, Isa’y1 ve Dionysos gibi Yunan tanrisal sahislarimi ayni karsilastirma diizlemine
yerlestirerek Hristiyanlarin Isa’ya atfettigi tanrisal statiiniin ayricalikh bir iddia olmadigin
gostermeye calisir.3? Origenes ise Celsus’un bu yaklasimindaki tezat1 fark eder. Ona gore Celsus,
Hristiyanlarin Isa’y1 tanrilastirmasini elestirirken benzer anlatilara sahip Yunan tanrisal sahislarini
da karsilastirma unsuru olarak kullanmakta, fakat bu sahislarin tanrisal statiisiinii biitiiniiyle
reddetmesi halinde Yunanlarin yerlesik tanr1 anlayisindan ayrilmis olacaktir. Bu nedenle Origenes,
Celsus’u Yunan tanrilarini gercekten tanri olarak gérmeyip onlari yalnizca olaganiistii isler yapmis
kisiler diizeyine indirmesi halinde ateistlikle itham edilmeye acik hale gelecegi yoniinde sikistirir ve
onu diiriist davranmamakla suglar. Boylece Celsus’un elestirisi, acik bir tanr1 inkar1 seklinde ifade
edilmemekle birlikte euhemerist anlayisa yaklasir. Bu yaklasim, Hristiyanligin [sa’ya atfettigi tanrisal
statiiyl zayiflatmak i¢in kullanilan polemik bir karsilastirma bigimi olarak islev goriir. Origenes ise
bu elestiriye, Isa'min tarihsel gercekligini, 6gretisinin ahlaki niteligini ve takipgileri tizerindeki
donitstiiriicii etkisini 6ne c¢ikararak cevap verir. Dionysos ve diger Yunan figiirleriyle kurulan
benzerlikleri motif diizeyinde birakmaz. Bu anlatilarin ahlaki sonucu, insanlara sagladigi fayda ve
tanrisal hakikatle iliskisi bakimindan da degerlendirilmesi gerektigini savunur. Bu noktada
Dionysos’un taskinlik, delilik ve ahlaki zayiflikla iliskilendirilen yénlerini éne cikarirken, Isa’nin
yargilanma ve oliim siirecinde dahi ahlaki bakimdan suclanabilir bir yoniiniin bulunmadigini
vurgular.40 Nitekim bu tartismada euhemerist yaklasimin Hristiyanliga yonelik elestiride islevsel
hale geldigi goriilmektedir. Celsus, Isa’min tanrisal statiisiinii Yunan tanrisal sahislarinin
tanrilastirilma anlatilariyla ayni diizleme c¢ekerek Hristiyan ogretisinin ayricaliklhi konumunu
zayiflatmaya calismis, Origenes ise ayni karsilastirmayi ahlaki tistiinliik ve teolojik deger ayrimi

lizerinden yeniden yorumlamistir.

39 Origen, Contra Celsum, trans. Henry Chadwick (Cambridge: Cambridge University Press, 1980), 3.22, 3.43; 5.2; Harry Y.
Gamble, “Euhemerism and Christology in Origen: Contra Celsum I1I 22-43”, Vigiliae Christianae 33/1 (1979), 17.

40 Origen, Contra Celsum, 3.22-23, 3.42; Jade Courtney Friesen, Reading Dionysus: Euripides’ Bacchae Among Jews and
Christians in the Greco-Roman World (Minnesota: University of Minnesota, 2013), 167-168.
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Origenes’in Titanlar mitosuna basvurdugu bir diger baglam ise Celsus’un ilahi degismezlik
elestirisidir. Celsus’a gére Hristiyanlarin tanr1 kabul ettikleri Isa'nin insan bedenine girmesi, aci
cekmesi ve oldiiriilmesi ilahi degismezlik anlayisiyla bagdasmamaktadir. Origenes buna karsilik
Yunan anlatilarinda da benzer sekilde tanrisal figlirlerin degisim, ac1 ve siddetle iliskilendirildigini
hatirlatir. Bu noktada Dionysos’un Titanlar tarafindan kandirilmasi, Zeus'un tahtindan indirilmesi ve
parcalanmasi 6rnegini giindeme getirir. Ancak Origenes’in asil vurgusu, yalnizca Yunan mitoslarinda
da tanrilarin aci ¢ektigini gostermek degildir. Ona gore Yunanlar bu tiir anlatilar1 alegorik bicimde
yorumlayarak ruhla ilgili tartismalara baglamaktadir. Bu ifade, Titanlar mitosunun Orphik
antropogoniyle iliskisini hatirlatmasi bakimindan 6nemlidir. Zira daha 6nce belirtildigi tizere Orphik
gelenekte Dionysos’un parcalanmasi ve Titanlarin cezalandirilmasi, insanin Titanik beden ve tanrisal
ruh tasiyan ikili yapisiyla iliskilendirilmistir. Origenes burada bu yorumu benimsemez, Yunanlarin
kendi mitoslar1 icin sembolik ve alegorik yorum hakkini kullandiklarini, buna karsilik Hristiyan
metinlerine ayni imkanin taninmadigini goésterir. Bu nedenle Origenes’in Titanlar mitosuna
basvurusu, Hristiyan apolojisinde Orphik yorum geleneginin dogrudan kabulii anlamina gelmemekle
birlikte bu yorumun Celsus’a karsi savunma baglaminda hatirlatilarak savunmasinda kullandigin

gosterir.41

Klement ve Arnobius’'ta Titanlar mitosu, Orphik pagan gizemlerinin kutsallik iddiasim
tartismaya acan ve okuyucuyu Hristiyanlifa yoneltmeyi amaclayan apolojik bir 6rnek olarak
kullanildigr goriliir. Klement, Protreptikos’ta Dionysos’un Titanlar tarafindan kandirilmasi,
parcalanmasi ve uzuvlarinin pisirilmesi sahnelerine yer verir. Arnobius da biiyiik 6l¢iide Klement'i
takip eden benzer bir anlatim sirasi izler. Bu iki aktarimda dikkat ¢eken nokta, mitosun Orphik
gelenekteki biitiin anlam drgiisiiyle verilmemesidir. Orphik baglamda Titanlar mitosu, Dionysos’un
oldiirtilmesiyle tamamlanmaz, tanrinin yenmesi, Titanlarin cezalandirilmasi, tanrinin dirilmesi ve
insanin Titanik beden ile Dionysos¢u unsurdan olusan ikili yapisinin agiklanmasiyla antropogonik
bir sonuca ulasir. Klement ve Arnobius ise 6zellikle tanrinin yenmesi ve Dionysos’un yeniden ortaya
¢ikmasi gibi Hristiyanlikla daha dogrudan karsilastirma imkani dogurabilecek unsurlara yer vermez.
Buna karsilik Dionysos'un ¢ocuk gibi kandirilmasi, par¢alanmasi ve pisirilmesi gibi pagan gizemlerini
aldatma, siddet ve 6liim etrafinda tartismal gosterecek sahneler aktarilir.42 Herrero de Jauregui'ye
gore Klement ve Arnobius’'un bu noktalar1 agikca anlatmamasi dikkat ¢ekicidir. Bu suskunluk,
kullandiklar1 pagan kaynagin anlatim bigimiyle iligkili olabilecegi gibi, Hristiyanlarin evharistiya
uygulamas1 nedeniyle teofaji meselesine girmekten kaginan apolojik bir tercih olarak da
degerlendirilebilir.#3 Bu nedenle Klement ve Arnobius’'un anlatimi, Titanlar mitosunu biitiiniiyle
aktaran tarafsiz bir aktarim olmaktan ziyade, Hristiyanlikla teolojik rekabet veya rahatsiz edici

paralellik dogurabilecek unsurlar1 sinirlandiran secici bir kullanim bigimi olarak goriilmelidir.

41 Origen, Contra Celsum, 4.14, 4.17; Miguel Herrero de Jauregui, Orphism and Christianity in Late Antiquity, 356.

42 Clement of Alexandria, The Exhortation to the Greeks, trans. G. W. Butterworth (London: William Heinemann, 1919),2.17-
18; Arnobius, Against the Heathen, trans. Hamilton Bryce - Hugh Campbell, 5.19.

43 Miguel Herrero de Jauregui, Orphism and Christianity in Late Antiquity (Berlin - New York: De Gruyter, 2010), 249, 355-
356.
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Boylece Orphik anlatinin insanin kékeni, arinma ihtiyaci ve kurtulus diisiincesiyle iliskili yonii ele

alinmaz, mitos, pagan gizemlerinin kutsallik iddiasini zayiflatacak bicimde yeniden konumlandirilir.

Titanlar mitosunun Hristiyan apolojisinde yeniden konumlandirildig1 bir diger alan, asma ve
sarap sembolizmidir. Onceki béliimlerde goriildiigii iizere natiirist yorumda Dionysos, asma ve
liziimle 6zdeslestirilmis, Titanlar tarafindan pargalanmasi da lizlimiin ezilmesi, islenmesi ve saraba
dontismesiyle iliskilendirilmistir. Bu yorumda mitos, sarap yapimini ve asmanin mevsimsel dongii
icinde yeniden canlanmasini agiklayan sembolik bir anlati haline gelir. Hristiyan metinlerinde ise
asma ve sarap sembolizmi Isa ile baglantili bicimde ele alinmistir. Klement'in Paidagogos eserinde
Isa’y1 ezilen biiyiik iiziim salkimi ve Séz ile iliskilendirmesi bu acidan dikkat cekicidir. Burada asma
ve sarap, Hristiyan teolojisi icinde Isa’nin kimligi, 6liimi, kani ve kurtulusla iliskisi izerinden yeniden
anlamlandirilir. Klement'in yaklasimi, ayni sembolik alanin Hristiyan anlam diinyasi icinde yeniden
kurulmasi1 seklinde degerlendirilebilir. Bdylece Dionysos’'un pargalanmasini asma ve sarap
dongiisiiyle iliskilendiren natiirist sembolik alan, Hristiyan baglamda Isa’nin cileli 6liimii, kan1 ve
kurtarici islevi etrafinda farkl bir teolojik ¢cerceve icinde yeniden kurulmus olur. Bu durum, Hristiyan
yazarlarin Titanlar mitosunu ve ona bagh sembolleri ya da yorumlari biitiiniiyle reddetmediklerini,
dahasi bu sembolleri pagan anlamindan ayirarak Hristiyan teolojisinin sinirlarn icinde yeniden
tanimladiklarini gostermektedir.*+

Firmicus Maternus’'ta Titanlar mitosu, Hristiyan apolojisinin daha ge¢ bir asamasinda
euhemerist bir elestiri aracina doéniisiir. IV. yiizyilin ortalarinda, Hristiyanliin imparatorluk
diizeyinde gii¢ kazandig1 bir dénemde yazan Firmicus, Dionysos’un parcalanmasi anlatisini artik
Hristiyanlikla rekabet edebilecek kutsal bir pagan anlatisi olarak degerlendirmez. Onun yorumunda
Dionysos, gercek bir tanri degil, sonradan tanrilastirilmis bir insandir. Bu nedenle Titanlar mitosu da
tanrisal bir olayin ifadesi olmaktan ¢ikarilir ve saray cevresinde gerceklesen iktidar miicadelesi,
cinayet ve antropofaji anlatis1 haline getirilir. Klement ve Arnobius’ta anlatilmayan bu sahne,
Firmicus’ta artik teolojik agidan sakincali bir teofaji olarak degil, insan diinyasina ait bir antropofaji
ornegi olarak sunulur. Boylece anlatinin kutsal veya kurtulugscu degeri ortadan kaldirilir, pagan
tanrisalliginin dayandigi mitos, ahlaki bakimdan sorunlu ve tarihsel olarak degersiz bir olay gibi
gosterilir. Bu nedenle Firmicus’'ta euhemerist yorum, yalnizca mitosu rasyonellestiren bir aciklama
islevi gormez. Ayn1 zamanda Dionysos’un tanrisalligini reddeden, pagan kiiltlerini itibarsizlastiran
ve Hristiyan polemigini giiclendiren bir ara¢ haline gelir. Bu yaklasim, Hristiyan yazarlarin Titanlar
mitosuna yonelik tutumunun zaman icinde degistigini de gostermektedir. Erken dénem apolojisinde
benzerlikler agiklanmaya ve sinirlandirilmaya calisilirken Hristiyanligin giiclendigi donemde
Firmicus’'ta mitos dogrudan pagan dininin yanlishgini ortaya koyan tarihsel bir su¢ anlatisina

doniistiriilmiis oldugunu akla getirir.*>

44 Clement of Alexandria, The Paedagogus (The Instructor), trans. Willlam Wilson, 2.2, erisim 19 Subat 2026,
https://www.newadvent.org/fathers/0209.htm; ayrica bk. Diodorus, Library of History, 3.62.1-8; Richard Seaford,
Dionysos, 127.

45 Firmicus Maternus, On Error of Pagan Religions, 6.1-5; Miguel Herrero de Jauregui, Orphism and Christianity in Late
Antiquity, 249, 355.
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Bu ornekler, Hristiyan yazarlarin Titanlar mitosunu yalnizca reddedilen bir pagan anlatisi
olarak ele almadiklarini, antik diinyada bu mitos etrafinda olusmus yorum imkanlarini apolojik ve
elestirel amaclarla yeniden kullandiklarini géstermektedir. Hristiyanlik baglaminda Titanlar mitosu,
Orphik, natiirist ve euhemerist yaklagsimlar, 6nceki yorum imkanlarinin Hristiyan apolojisi i¢ginde
secilerek, sinirlandirilarak ve anlami degistirilerek kullanilmasi seklinde degerlendirilmelidir.
Boylece erken donem Hristiyan yazarlar, bir yandan Dionysos ile Isa arasinda kurulabilecek
benzerlikleri kontrol altinda tutmus, diger yandan pagan mitoslarinin hakikat ve kutsallik iddiasinm
zayiflatmistir. Bu siirecte Titanlar mitosu, Hristiyan apolojisinin hem benzerlikleri yonettigi hem de
pagan yorum geleneklerini kendi teolojik sinirlari icinde yeniden islevlendirdigi bir tartisma alanina

doniismiistir.
Sonug

Bu ¢alisma, Dionysos’un Titanlar tarafindan parcalanmasi mitosunun antik diinyada farkh
diistinsel ve dinsel baglamlarda nasil yorumlandigini ve bu yorumlarin yeniden islevlendirildigini
ortaya koymay1 amaclamistir. Bu ¢ercevede mitos, tek bir dinsel gelenege ait sabit bir anlati olarak
degil, farkli yorum geleneklerinde degisen anlamlar kazanan bir mitos olarak ele alinmistir.
Calismada oncelikle parcalanma anlatisinin mitolojik ¢cercevesi ve baslica unsurlari ortaya konulmus,
ardindan bu anlatinin Orphik, natiirist, euhemerist ve Hristiyan baglamlarda kazandig1 anlam
katmanlar1 degerlendirilmistir. Boylece mitostaki unsurlarin her yorum geleneginde farkl diisiinsel
ihtiyaclara gore yeniden anlamlandirildigi gosterilmeye calisilmistir.

Mitosun anlatisal diizeyinde cocuk Dionysos’un kandirilmasi, parcalanmasi, uzuvlarinin
pisirilmesi veya yenmesi, kalbinin kurtarilmasi, yeniden ortaya ¢ikisi ve Titanlarin cezalandirilmasi
gibi sahneler 6ne cikmaktadir. Bu sahneler, anlatinin temel ¢ekirdegini olusturmakla birlikte antik
kaynaklarda her zaman ayni bigimde aktarilmamistir. Ayrica par¢alanma ve yeme temasinin bazi
Dionysos senlikleriyle iliskilendirilmesi, mitosun yalnizca metinsel bir anlati olarak degil, kiilt ve
sembolik cagrisimlara da sahip bir yap1 iginde hatirlandigini géstermektedir.

Orphik gelenekte s6z konusu mitos, tanrinin basina gelen bir olayin anlatimindan ¢ikarak
insanin kékenini ve kurtulus siirecini aciklayan bir antropogoni ve eskatoloji 68retisinin temeline
yerlestirilmistir. Bu yaklasimda Titanlarin Dionysos’u parcalayarak yemesi ve ardindan Zeus
tarafindan cezalandirilmasi, insanin Titanik ve Dionysosc¢u unsurlardan meydana gelen ikili dogasim
aciklayan kurucu bir anlatiya donlismiistiir. Boylece mitos, ruh-beden iliskisi, arinma ihtiyaci,
yeniden dogus dongiisii ve kurtulus diisiincesiyle baglantilhi bir 6greti cergevesinde anlam

kazanmistir.

Natiirist yorumlarda ayni anlati, dinsel bir kurtulus 6gretisinin parcasi olmaktan ziyade
dogadaki bitkisel doniistim siireglerinin sembolik ifadesi olarak degerlendirilmistir. Dionysos’un
parcalanmasi, Uizlimiin ezilmesi ve saraba doniismesi siireciyle iliskilendirilmis, tanrinin éliimii ve
dirilisi ise asmanin ve bitkisel hayatin yeniden canlanmasiyla iligkilendirilmistir. Boylece mitos,
dogadaki dongiiyti ve sarap iiretim siirecini aciklayan doga alegorisi niteligi kazanmistir. Euhemerist

yaklasimda mitosun tanrisal ve kozmik anlami geri plana itilmis, par¢calanma ve yeme sahneleri saray
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ici iktidar miicadelesi, cinayet ve antropofaji gibi tarihsel-rasyonellestirici aciklamalarla yeniden
kurulmustur. Bu yaklasimda Dionysos’un tanrisal statiisii zayiflatilmis, anlati gecmiste yasanmis bir

siddet olayinin efsanelesmis bicimi olarak degerlendirilmistir.

Hristiyan apolojisinde ise Titanlar mitosu, Orphik, natiirist ve euhemerist yaklasimlar sonra
gelen bagimsiz bir dérdiincli yorum bicimi olmaktan ziyade, antik diinyada zaten dolasimda olan
yorum imkanlarinin, apolojik ve elestirel baglamda secici bicimde yeniden islevlendirildigi bir alan
olarak karsimiza ¢ikmaktadir. Justin Martyr’de mitostaki temalar {izerinden Dionysos ve Isa arasinda
kurulabilecek benzerlikler seytani taklit soylemiyle aciklanmis, bdylece benzerlikler inkar
edilmeden, bunlarin teolojik degeri tersine ¢evrilmistir. Orphik yorum gelenekleri ise Hristiyan
yazarlar tarafindan farkl bicimlerde kullanilmistir. Origenes, Yunanlarin Dionysos’un parcalanmasi
gibi anlatilar1 ruhla ilgili alegorik yorumlara bagladigini hatirlatarak bu yaklasimlari Celsus’a karsi
savunma baglaminda islevsel hale getirirken, Klement ve Arnobius mitosun Orphik anlam 6rgiisiinii
biitiin halinde aktarmamis; tanrinin yenmesi, yeniden ortaya cikisi ve antropogonik sonug¢ gibi
Hristiyanlikla dogrudan karsilastirma imkani dogurabilecek unsurlar1 geri planda birakmistir.
Boylece Orphik anlati, insanin kdkeni ve kurtulusu baglamindaki 6gretisel anlamindan ayrilarak
pagan gizemlerinin kutsallik iddiasini zayiflatacak bicimde secici olarak kullanilmistir. Natiirist
yorumla iliskili asma ve sarap sembolizmi de Hristiyan baglamda farkli bir anlam alanina taginmistur.
Dionysos’un pargalanmasini liziimiin ezilmesi ve saraba donlismesiyle aciklayan natiirist yorum,
Klement'te Isa’nin ezilen {iziim salkimi, kan1 ve kurtaric 6liimii etrafinda yeniden yorumlanmigtir.
Bu durum, Hristiyan yazarlarin pagan sembolik alanini biitliniiyle dislamadigini, fakat onu kendi
teolojik sinirlart icinde yeniden tanmimladigini gostermektedir. Euhemerist yorum ise hem
Hristiyanliga yonelik elestiride hem de Hristiyanlarin elestirisinde degersizlestirici bir islev
gormiistiir. Celsus, Isa’nin tanrisal statiisiinii Dionysos ve benzeri Yunan tanrisal sahislarinin
tanrilastirilma anlatilariyla ayni diizleme c¢ekerek Hristiyan 6gretisinin ayricalikli konumunu
zayiflatmaya c¢alismistir. Firmicus Maternus’ta ise ayn1 euhemerist egilim ters yonde kullanilmis,
Dionysos gercek bir tanr1 degil, saray ici cinayet ve antropofaji anlatisinin merkezindeki tarihsel bir
figlir gibi sunulmustur. Boylece Titanlar mitosu, Hristiyan apolojisinde benzerlikleri kontrol eden ve

pagan mitoslarinin hakikat iddiasini sinirlayan polemik bir araca doniismiisttir.

Bu farkli yorum bigimleri birlikte degerlendirildiginde, Dionysos’un Titanlar tarafindan
parcalanmasi mitosunun antik diinyada tek bir anlam cercevesi icinde anlasilmadigi acikca
gorilmektedir. Titanlar mitosu, yalnizca Dionysos'un basina gelen dramatik bir olayin anlatimi degil,
antik disiincede farkli yorum gelenekleri icinde yeniden kurulan ve Hristiyan apolojisinde antik
dénemdeki bu yorumlarin secici bicimde yeniden islevlendirildigi ¢cok katmanli bir anlat1 ¢ekirdegi

olarak degerlendirilmelidir.
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ibrahim Beyyiimi Medkiir’'un Perspektifinden
Farabi’de Niibiivvet Teorisi: Bir Literatiir Tahlili*

Yasin TECER™
Selahattin AKTI**

0z: islam diisiince tarihinde niibiivvet meselesi, akil ile vahiy arasindaki iliskinin mahiyetini agiklama ¢abalarinin
merkezinde yer alan temel sorunlardan birisi olarak 6ne ¢ikar. Farabi, bu sorunu hem epistemolojik hem de siyasal
boyutlariyla sistematik bir cer¢eveye kavusturan énemli bir filozoftur. O, niibiivveti sadece teolojik bir olgu olarak
degil, insanin biligsel yetileri, metafizik diizen ve toplumsal organizasyonla iliskili biitiinciil bir yapi icerisinde ele
almak suretiyle islam felsefe tarihinde 6zgiin bir model ortaya koymustur. S6z konusu modelin modern dénemde
yeniden yorumlanmasi, islam felsefesinin 6zgiinliigii, akil-vahiy iliskisi ve din-felsefe uzlagis1 gibi tartismalar
acisindan 6nem tasimaktadir. islam diisiincesinin énde gelen isimlerinden Misirhl diigiiniir ibrahim Beyy(mi
Medki{r’'un 20. ylizyilda bu yonde yaptig1 ¢calismalar dikkat ¢ekicidir. Bu makale, Medklr’'un Nazariyyetii’n-Niibtivve
‘inde’l-Fardbi adli monografisinde Farabinin niibiivvet teorisine dair gelistirdigi yorum analitik bir cercevede
incelemektedir. Arastirmanin merkezinde, Farabi’nin niibiivvet teorisinin epistemolojik, psikolojik ve siyasi
boyutlari ile Medkiir'un bu teoriye getirdigi modern yorumun degerlendirilmesi yer almaktadir. Makale, hem klasik
islam felsefesi literatiiriindeki ilgili tartismalar1 hem de oryantalist sdylemin Islam diigiincesine yonelik menfi
iddialarin1 dikkate alarak, Medkir'un Farabi okumasinin 6zgiinligiinii ortaya koymay1 amaglamaktadir. Makale,
oncelikle Medkiir'un entelektiiel portresini ¢izerek baslar. Hem geleneksel Ezher egitiminden ge¢mis hem de
Sorbonne’da Batili akademik disiplini éziimsemis bir akademisyen olarak Medkir, Islam felsefesini rasyonel ve
elestirel bir zemin tlizerine insa etmeye ¢alismistir. Medkiir'un Farabi okumasi yalnizca tarihi bir metin analizi degil,
ayn1 zamanda Islam felsefesinin 6zgiinliigiinii kanitlama cabasi olarak éne ¢ikar. Ona gére Farabi, Grek felsefesini
korii kériine takip eden bir nakilci degil bilakis onu Islam vahyi ile harmanlayarak yepyeni bir sentez olusturan
kurucu bir zihindir. Devam eden béliimlerde makale Medk{ir'un, Farabi’nin goriislerini nasil ele aldigini ortaya
koymaya ¢alisir. Farab?'nin niibiivveti salt teolojik bir dogma olarak degil belirli bir epistemik siire¢ ve biligsel
yetkinlik diizeyi olarak ele aldigini vurgular. Ona gore niibiivvet, insan zihninin Faal Akil ile kurdugu ittisal
sonucunda ortaya ¢ikan en yiiksek bilgi formudur. Binaenaleyh peygamber hem akli yetkinligi hem de giicli
muhayyile kapasitesi sayesinde ilahi hakikati kavrayabilen ve bunu topluma aktarabilen gii¢lii bir figiirdiir. Medkdr,
bu yaklasimin kelamcilarin mucize ve ilahi se¢ilmislik vurgusundan ayrildigini kabul etmekle beraber vahyin ilaht
kaynagini reddetmedigini 6zellikle belirtir. Makale, Medkiir'un muhayyile kavramina yaptig1 6zel vurguya dikkat
ceker. Zira Farabl’'de muhayyile, siradan bir hayal giicli degil, soyut hakikatleri sembolik ve temsill formlara
doniistiirebilen yaratici bir giictiir. Bu yoniiyle peygamber, filozofun soyut kavramlarla ulastig1 hakikati halkin
anlayabilecegi sembolik dile ¢eviren bir kisidir. Medkir, Farabi’nin din-felsefe iliskisine c¢atismaci degil,
tamamlayici bir anlayis sundugunu savunur. Sonug olarak makale, Medkiir'un Farabi yorumunun giiglii yonlerini
ortaya koyarken, onun islam felsefesini modern diinyada yeniden konumlandirma ¢abasina da vurgu yapar.
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The Theory of Prophethood in al-Farabi from the Perspective of Ibrahim Bayyumi
MadKkour: A Literature Analysis

Abstract: In the history of Islamic thought, the problem of prophethood (nubuwwa) stands out as one of the central
issues in attempts to explain the nature of the relationship between reason and revelation. Al-Farabi emerges as a
major philosopher who systematized this problem within both epistemological and political frameworks. He
approached prophethood not merely as a theological phenomenon, but as a holistic structure related to human
cognitive faculties, the metaphysical order, and social organization, thereby offering an original model in the history
of Islamic philosophy. The reinterpretation of this model in the modern period holds particular significance for
contemporary debates concerning the originality of Islamic philosophy, the relationship between reason and
revelation, and the reconciliation of religion and philosophy. In this context, the works of the prominent Egyptian
thinker Ibrahim Bayyumi Madkour in the twentieth century deserve special attention. This article examines, within
an analytical framework, Madkour’s interpretation of al-Farabi’s theory of prophethood as presented in his
monograph Nazariyyat al-Nubuwwa ‘inda al-Farabi. The study focuses on both the epistemological, psychological,
and political dimensions of al-Farabi’s theory of prophethood and Madkour’s modern reinterpretation of this theory.
Taking into account both the relevant discussions in classical Islamic philosophical literature and the critical claims
of orientalist discourse regarding Islamic thought, the article aims to demonstrate the originality of Madkour’s
reading of al-Farabi. The article begins by outlining Madkour’s intellectual profile. As a scholar trained in both the
traditional educational system of al-Azhar and the modern academic environment of the Sorbonne, Madkour sought
to reconstruct Islamic philosophy on a rational and critical foundation. His reading of al-Farabi is not merely a
historical analysis, but also an attempt to demonstrate the originality and intellectual autonomy of Islamic
philosophy. According to Madkour, al-Farabi was not a passive transmitter of Greek philosophy; rather, he was a
foundational thinker who synthesized it with Islamic revelation to produce a new philosophical system. Subsequent
sections of the article analyze how Madkour interprets al-Farabi’s views. Al-Farabi’s conception of prophethood is
presented not as a purely theological dogma, but as a specific epistemic process and a level of cognitive perfection.
In this framework, prophethood represents the highest form of knowledge attained through the conjunction (ittisal)
of the human intellect with the Active Intellect. Accordingly, the prophet is portrayed as an exceptional figure who,
through both intellectual perfection and a powerful imaginative faculty, is capable of apprehending divine truths and
conveying them to society. While acknowledging that this perspective differs from the emphasis of theologians on
miracles and divine election, Madkour insists that it does not deny the divine origin of revelation. The article further
highlights Madkour’s particular emphasis on the faculty of imagination (mukhayyila). In al-Farabi’s philosophy,
imagination is not a mere faculty of illusion, but a creative power capable of translating abstract truths into symbolic
and representational forms. In this sense, the prophet transforms the philosophical truths grasped by the intellect
into symbolic language accessible to the broader public. Madkour thus argues that al-Farabi proposes not a
conflictual but a complementary relationship between religion and philosophy. In conclusion, the article
underscores both the strengths of Madkour’s interpretation of al-Farabi and his broader effort to reposition Islamic
philosophy within the modern intellectual context.

Keywords: Islamic Philosophy, Al-Farabi, Ibrahim Madkour, Prophethood (Nubuwwa), Active Intellect, Imagination,
Religion-Philosophy Relationship.

Giris

Islam felsefesi tarihinde en ¢ok tartisilan meselelerden birisi de niibiivvetin felsefi ve rasyonel
zeminde nasil temellendirilecegi sorusudur. Bu tartismanin merkezinde yer alan diisiintirlerden
birisi olan Farabi (6. 950), peygamberligi hem epistemolojik hem psikolojik hem de siyasi boyutlariyla
ele alarak Islam diisiincesinde 6zgiin bir teori ortaya koymustur. FArabi’nin niibiivvet teorisi, bir
yandan kelamcilarin yaptiklar elestiriler, diger yandan peygamberlik karsiti yaklasimlariyla bilinen
baz1 dusiintirlerin fikirleriyle karsi karsiya gelmis, modern dénemde ise Ernest Renan gibi
oryantalistlerin, ‘Islam felsefesinin Yunan diisiincesinin taklidi oldugu’ yéniindeki iddialar
baglaminda yeniden tartisma konusu olmustur. Bu ¢ok katmanli tartisma zemini, Farabi'nin niibiivvet

teorisini modern akademik yontemlerle ele alan ve bu makalenin de konusu olan ibrahim Beyy(imi
Medkir’'un (1902-1995) calismalarini 6nemli kilmaktadir.

Farabi'nin anlayisinda Peygamberligin elde edilebilir bir merhale olarak takdim edilmesi,

kelamcilar acisindan i'cdz (mucize) kavraminin reddedilmesi veya ihmal edilmesi bi¢iminde
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algilanarak Farabi'nin akilcilikla itham edilmesine sebep teskil etmistir.! Diger taraftan Ismaililerin,
Fatimi devletindeki halifelerin otoritelerini mesrulastirmak gayesine matuf olarak Farabi'nin
niibiivvet nazariyesinin kullanildigim1 iddia etmeleri teorinin siyasi baglamla iltisakina matuf
elestirilerin bir nevi agcihm niteligindedir.2 Tarihi siire¢ icerisinde ibn Ravendi gibi peygamberligi
inkar eden, islam’in temellerini sarsmaya ve medeniyetini iceriden yikmaya calisanlarin verdikleri
zararlar da Farabi'nin niibiivvet teorisini ele almasinda etkili olmustur.3 Nitekim Aydinli da Medkir’a
dayanarak, ibn Ravendi ve Zekeriya er-Razi’ye yonelik olarak ortaya koydugu rivayet edilen kayip iki
reddiyeler de hesaba katildiginda, Farab?'nin niiblivvet Ogretisine teolojiye dayali bir misyon

ylklemek de mimkiindiir.*

Gerek niibiivvet inkarcisi olanlar ve gerekse Farabi’nin peygamberlik nazariyesini elestiren Ibn
Tufeyls gibi Miisliman diisiiniirler ibrahim Beyyimi Medkir’'un dikkatinden kagmamigtir. islam
diigiince tarihgisi ve filozofu olarak 20. yiizyilldaki Islam felsefesi arastirmalarinin yeniden
canlanmasindaki 6nemli isimlerinden biri olan Medkir, Farabi'nin bu ¢cok katmanli teorisini modern
akademik metotlarla inceleyen nadir kisilerden biridir. Basta klasik islam felsefesi olmak iizere
yaptig1 calismalar, bilhassa Farabi ve ibn Sina gibi filozoflarin diisiincelerinin modern diinyaya
nakledilmesinde 6nemli bir rol tistlenmistir. Medk{r'un Farab1’'nin niiblivvet teorisine yapmis oldugu
katki, bu komplike teorinin dayandig felsefl temelleri agiga ¢ikarmak, onun diisiince sistemindeki
yerini netlestirmek ve tarihsel baglamina oturtmak seklinde olmustur. Medkiir, felsefl ve rasyonel
kavramlarla Farab?'nin niibiivveti agiklama gayretini vurgulayarak, onu akilci gelenegin 6nemli bir
temsilcisi olarak Islam diisiincesinde énemli bir konuma yerlestirmistir. FArabi’nin metafizik, bilgi
kurami ve siyasi boyutuyla kurguladigi niibiivvet teorisini Medkir, analitik bir sekilde

degerlendirerek hem yontem hem de tarihi agidan akil-vahiy iliskisini yeniden tahlil etmistir.

Islam ve Bati felsefeleri arasinda olusturdugu iliski ve karsilastirmaya dayali yaklasim,
Medkir’un fikir diinyasim sekillendiren temel 6geyi meydana getirmektedir. Genelde Islam felsefesi,
0zelde ise Farabi tizerine Medkiir'un yaptig1 calismalarin arka planinda, oryantalizmin on dokuzuncu
yiizyilinin biraktifi agir yikimlar: onarma amaci yatar. islam felsefesinin kendine has bir disiplin
oldugu iizerine diisiincelerini temellendiren Medkiir; Batili oryantalistlerden Ernest Renan
gibilerinin iddialarini reddederek, ézellikle Farabi ve ibn Sini gibi Islam filozoflarinin, Yunan
mirasini elestirel bir siizgecten gecirerek degerlendirdiklerini ve 6zglin bir felsefi teori
olusturduklarin ortaya koyar.6 Medkir, oryantalistlerin iddia ettigi Grek taklitgiligi suclamasindan

Islam felsefesini kurtarmayi gaye edinir. O, Renan’in; Simf irkinin mitoloji ve soyut diisiinceye kapah

1 flhan Kutluer, Akil ve itikad (istanbul: iz Yayincilik, 1996), 69-108; Gazzali, Tehdfiitii'l-Feldsife, thk. Silleyman Diinya
(Kahire: Daru'l-Maarif, 12. Basim, 2022), 239-251; Yagar Aydinh, "Farabi'de Niibiivvet Ogretisi", Islami Arastirmalar 2/8
(1988), 44.

2 Medkir; Farabinin niibiivvet teorisindeki peygamber olgusunun, imamet doktriniyle catismasinin ismaili Miieyyidiyye
Meclisleri'nde elestirildigini belirterek, aslinda bu elestirilerin Farabi'ye dénik olmayip, onun felsefe ve dini
sentezlemede basarili olamadigini degil, otorite kontekstinde siyasal aragsallastirmaya agik bir vaziyette oldugunu
belirtir. ibrahim Beyyimi Medkqr, Fi'l-Felsefeti'l-Islamiyye: Menhec ve Tatbtkuhii (Kahire: Daru'l-Maarif, 1976), 1/111.

3 Medkdr, Fi'l-Felsefeti'l-Islamiyye, 84.

4 Aydinh, “Farabt’de Niibiivvet Ogretisi”, 37.

5 Bk. Selahattin Akti, Dini, Siyasi ve Felseff Arka Planiyla Hay bin Yakzan (Istanbul: Litera Yayincilik, 2022), 247-255.

6 Medkdr, Fi'l-Felsefeti'l-Islamiyye, 25-35.
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oldugunu, buna bagh olarak Islam felsefesinin salt Yunan mirasinin Arapga bir maskeyle kamufle
edildigini iddia ettigini belirtir.” SAmi-Ari ayrimi iizerinden Renan’in kurdugu bu yapiy1 metodolojik
olarak parcalayan Medkir’a gore felsefe, belli bir irkin tekelinde degil insani bir gereksinimdir.
Medkir, Renan’in, ‘Sami akil sadece birlik icgiidiisiiyle hareket eder ve felsefi sentez yapamaz’
seklindeki iddiasina karsilik olarak, Farabi’nin niiblivvet teorisini bir karsi kanit olarak one
stirmektedir. Yunan akilciligi ile islami vahyi tek bir potada eriten FArabi'nin niibiivvet teorisi énemli
bir felsefl sentez 6rnegi olarak degerlendirilmektedir. Onun gibi bir filozofun ortaya c¢ikisi bile
Medkiira gére Renan’in irk¢i determinizmini gecersiz kilmaya yetmektedir. Medkir, islam
felsefesinin yalnizca Grek felsefesinin birebir kopyasi olmadigini, tiretken ve 6zgiin bir entelektiiel
miras oldugunu belirterek, yeniden yorumladigi niibiivvet teorisinin bunun en acik ve en giizel misali
oldugunu gostermeye calismistir. Islam Felsefesini, Yunan felsefesinin Arapg¢a uyarlamasi olarak
goren Batili oryantalistlerin bakis acilarini elestiren Medkr, Farab?'nin niibiivvet nazariyesinin bu
subjektif elestirileri bosa ¢ikaran miihim bir 6rnek ortaya koydugunu énemle ifade etmistir. Halbuki
Yunan felsefesinde niibiivvet teorisinin bir benzeri bulunmamaktadir. Bu nazariye, Yunan ve [slam
diisiinceleri arasindaki meydana gelen yogun etkilesimlerin ortaya cikardigl yeni bir teoriden
baskasi degildir. Medkir islam diigiiniirlerinin Yunan miiktesebatini elestirel bir siizgecten gecirerek

degerlendirdiklerini ve 6zgiin bir felsefi sentez meydana getirdiklerini vurgulamistir.8

Farabi'nin niibiivvet anlayisini epistemik, teolojik, psikolojik ve siyasi boyutlariyla detayl
olarak inceleyen ve ayni zamanda doktora ¢alismasi olan Medkiir'un Nazariyyetii’n-Niibiivve inde’l-
Fardbi adli eseri, sadece bir metin tahlili olmaktan ¢ok, islam felsefesine dair doktriner ve tarihi bir
sentez ortaya koymaktadir. Medkir; Kahire mektebinin derin mirasini, Sorbonne geleneginden
tevaris ettigi rasyonel disiplin ile bir araya getirerek, oryantalistlerin donmus bir miize nesnesi
olarak gordiikleri Islam felsefesini bu iddialardan arindirmis; onu dinamik, i¢ tutarliigl olan ve
yasayan bir disiplin olarak yeniden insa etmistir.

Bu makale, 20. yiizy1l Islam diisiincesinin ihyasinda kritik bir rol oynayan Misirl akademisyen
ibrahim Beyy(imi Medk{r'un Nazariyyetii'n-Niibiivve ‘inde’l-Farabi (Farabi’de Niibiivvet Teorisi)
adli monografisini analitik bir ¢ercevede incelemeyi amaclamaktadir. Medkiir'un so6ze konusu
eserinde Farabi'nin niibiivvet anlayisina getirdigi sistematik yorum ve bu yorumun modern islam
felsefesi literatiirtindeki yeri analiz edilecektir. Makale bu baglamda ii¢ temel hedefi gozetmektedir:
Ik olarak Medki{ir'un Farabi arastirmalarindaki konumunu ve entelektiiel arka planini ortaya
koymak, ikinci olarak Farab?’nin niiblivvet teorisinin ana kavramlari olan Faal Akil, muhayyile ve
siyasi liderlik arasindaki iliskileri Medkdr'un perspektifiyle incelemek ve son olarak, Medkir’un,
Islam felsefesini Yunan diisiincesinin basit bir taklidi olarak goren oryantalist iddialara karsi
gelistirdigi savunmay1 ele almaktir. Belirlenen bu amaclar dogrultusunda calismada, nitel bir
arastirma deseni benimsenmis olup yontem olarak Medkiir'un birincil kaynaklari lizerinden analitik

metin okumasi yapilmistir. Boylece ¢alisma, sadece Medkiir'un kendisini ve monografisini tanitmakla

7 Medkdr, Ff’l-Felsefeti'I-isldmiyye, 15-16; Ali Ertugrul, "Tez ve Antitezler Baglaminda Ernest Renan'a Karsi Yazilan
Reddiyeler", Diizce Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii Dergisi 9/0zel Say1 (2019), 57-58.
8 {brahim Beyytmi Medkir, Nazariyyetii'n-Niiblivve inde'l-Farabi (Kahire: Daru'l-Muharrir el-Edebi, 2016), 6, 48-49.
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kalmayip, Farab?’nin niibiivvet teorisinin giincel felsefi tartismalar acgisindan tasidiglr degeri de

yeniden yorumlamay1 hedeflemektedir.
ibrahim Beyytimi Medkiir: Hayat, Fikirleri ve Eserleri

Klasik Islam felsefesi ve Arap diisiince tarihinde dil bilimci, akademisyen, yazar, sosyal
reformcu ve filozof olarak kabul géren Medkir; geleneksel anlamda dini egitim gelenegine sahip
koklii bir aile icinde 1902 yilinda Misir'in Cize sehrindeki Ebu'n-Numrus koyiinde diinyaya geldi.
iIkégretimini ve hafizhgini koyiinde, lisansin1 da Kahire’de Darii’l-Ulim’da tamamladi (1927). Bu
kurum ileriki dénemlerde tesis edilecek olan ve modern egitim veren Kahire Universitesinin
cekirdegini teskil edecektir.® Gengliginden itibaren Misir'in milli olaylarina katilan ibrahim Medkiir,
1919 ihtilaline istirak eden 6grencilerle beraber hapse atildi. Ulemanin Ezher Universitesi’ndeki
derslerine katildl. Devrinin 6nemli ilm1 sahsiyetlerinden dersler aldi. Hukuk ve edebiyat alanlarinda
6grenim gordiigii Paris Sorbonne Universitesi’nde lisans ve felsefe alaninda doktorasim tamamladi
(1934). Medkir, doktora sonrasi Misir'a déndii (1937) ve islam felsefesi profesérii olarak Kahire
Universitesi Edebiyat Fakiiltesi Felsefe Béliimii'nde gérev yapt.l0 Taha Hiiseyin'in vefati lizerine
Arap Dil Akademisi’'nin baskani oldu (1974). Misir Milli Kiitiiphanesi'nde o6zellikle Farabinin
Kitabii’l-Mille’si olmak tizere [hvdn-1 Safa Risaleleri gibi pek ¢ok esere dair énemli ¢calismalarda
bulundu.!* Princeton Universitesi tarafindan kendisine fahri doktora unvani verildi.'? 4 Aralik 1995
yilinda Kahire’de vefat etti. Oliimiiniin ardindan diisiince mirasini ihya etmek iizere bircok iilkede

programlar diizenlenmis, anisina makaleler ve kitaplar yayinlanmistir.

Medkir'un yapmis oldugu calismalar Islam felsefesi tarihi, Islam diisiincesinin yenilenmesi ve
Arap-Islam kiiltiir miras1 olarak ii¢ bashk altinda toplanabilir. FArabi calismalar1 salt bir metin
tahliliyle sinirli olmayip; onun fikri baglamini, etkilendigi kaynaklari ve kendinden sonraki filozoflara
biraktigi miras1 da ayrintili bir sekilde ele almaktadir. Medk{r'un eserlerinden bazilar1 sunlardir:
L’Organon d’Aristote dans le monde arabe'3 La place d’al-Fdrdbi dans I'école philosophique
musulmane,\* Fi’l-Felsefeti’l-Islamiyye: Menhec ve Tatbikuhd, el-Mu’cemu’l-Ulimu’l-Ictimdiyye,'s
Nazariyyetii’'n-Niibiivve inde’l-Fdrdbi, el-Mu’cemu’l-Felsefi, 16 Mea’l-Hdlidin.17

Arap akademi diinyasinda ve yirminci yiizyilhn ortasinda Medk(r'un monografisi, islam
felsefesini yeniden kesfetme siirecinin bir mahsuliidiir. Bu donemin en belirgin 6zelliklerinin

basinda, modern Bati felsefesi ile geleneksel din egitimi arasinda koprii kurma gayreti gelmektedir.

9 {lhan Kutluer, "Medkiir, ibrahim", Tiirkiye Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayinlari, 2003), 28/322.

10 Kutluer, "Medkir, ibrahim", 28/322.

11 Kutluer, "Medkdr, ibrahim", 28/322.

12 Kutluer, "Medkdr, ibrahim", 28/322.

13 [brahim Madkour, L'Organon d'Aristote dans le monde arabe (Paris: Librairie Philosophique J. Vrin, 1934). (ibrahim
Medkir, Sorbonne Universitesi'nde iki ayri tez hazirlayarak 1934 yilinda doktorasini tamamlamistir. Ana Doktora Tezi:
L'Organon d'Aristote dans le monde arabe: ses traductions, son étude et ses applications.)

14 Tbrahim Madkour, La place d'al-Fardbi dans I'école philosophique musulmane (Paris: Adrien-Maisonneuve, 1934).
(Tamamlayici Doktora Tezi olan bu eser, Farabi'yi miistakil bir felsefe okulunun kurucusu olarak tescil etmekle birlikte
daha cok Islam felsefe geleneginde Farabi'nin konumunu incelemektedir.)

15 fbrahim Beyy(imi Medkir, el-Mu'cemu'l-Uliimu'l-Ictimdiyye (Kahire: el-Hey'etu'l-Misriyyetu'l-Ammetu 1i'l-Kitab, 1975).

16 [brahim Beyy(imi Medkir, el-Mu'cemu'l-Felsefi (Kahire: el-Hey'etii'l-Ammetii li-Sufini'l-Matabi'i'l-Emiriyye, 1983).

17 fbrahim Beyytimi Medk{r, Mea'l-Halidin (Kahire: Mecmau'l-Lugati'l-Arabiyye, 1981).
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Farabfi’nin niibiivvet teorisini cagdas bir perspektifle ele alan ve bdylece Islam felsefesinin 6zgiin bir
diisiince gelenegi olmasini yeniden yorumlayarak cagdas diinyaya yaptig1 beyanlariyla teoriye iliskin
kritik bilgiler sunan Medkir, Farabi gibi diisiiniirler araciligiyla bu diisiince geleneginin gosterdigi
gelisme ve terakkilere 6nemli vurgular yapmistir. Bu baglamda Medk{ir'un en 6nemli katkisi sudur:
Din ve felsefenin Islam diisiincesi tarihinde her zaman catisma i¢cinde olmadigini; tam aksine Farabi
gibi bliyiik miitefekkirlerin bu iki gelenegi bilincli bir sekilde sentezledigini akademik seviyede
ortaya koymus olmasidir. Ozellikle Gazzali sonrasi ‘Islam’da felsefenin 61diigii’ yargisina déniik bu
iddia basta Renan’dan Fazlurrahman’a kadar uzanan miinakasalara iliskin gii¢lii bir karsi argiiman

ortaya koymaktadir.

Farabi'nin nazariyesini akilci bir bicimde ele alis1 Medkiir'a gore, ¢cagdas donemde niibtlivvet
anlayisinin degerinin artirilmasina hizmet edebilecegini ifade edebilen bir perspektif sunar. Cagdas
diinyada bu teorinin din ile bilim arasinda bir diyalog koprtisii olabilecegini belirten ve vahyi, bilginin
kaynaklarindan biri olarak kabul eden Medkiir, deneye dayali ve rasyonel bilgiyi de kusatan bir
bicimde vahyi, entegre bir bilgi diizeni icerisinde yerlestirir. Diistiniiriin niibiivvet meselesini dogal-
psikolojik bir diizleme yerlestirme ¢abasi, zamanimizdaki dini epistemoloji sahasinda siiregelen
miinakasalarla direkt bir iligki igerisindedir: Vahiy deneyimi nasil bir sekilde tanimlanmalidir? insan
zihninin olagandis1 bir kapasitesinin yansimasi midir yoksa disardan bir miidahale mi soz
konusudur? Her ne kadar Medkir bu sorulari dogrudan sormasa da bu sorularin her ikisiyle de
Farabi'nin yaklasiminin gerilimli sekilde iliskisinin oldugunu gostermektedir. Farab?'nin teorideki
hem dini, hem de felsefi hakikati biitiinlestiren yaklasimi, ¢agdas diinyada Medkiir'a gore din ve
felsefe arasinda var olagelen yiiksek tansiyonun azaltilarak normal hale getirilmesine yardimci

olabilecektir.18

Din ve felsefeyi hakikatin goriinen iki yiizii seklinde karma bir gortiniim olarak takdim ettigi
Farabi'nin bu ikisi arasindaki uzlasi modeli, glintimiizdeki din ve bilim arasindaki ayrismay1 asma
girisimleri icin bir ilham kaynagi olabilir. Bu yaklasim ayni sekilde Medkir agisindan modern Islam
diistincesindeki kamplasmalara takilmama adina da destekleyici bir ¢arpan etkisi sunabilir. Teori,
modern Islam diisiincesindeki iki agir1 akim arasinda orta yollu bir model sunar; yani ne akh 6ne
¢ikarip nakli tamamen dislar ve ne de nakli 6ne ¢ikarip akh topyekiin dislar, bilakis bu ikisinin
arasinda kalan orta yolu tercih eder. Medkir, Farabi'nin bilginin her iki kaynagina da saygi
duydugunu ve bunlarin birbiriyle tutarsiz olmadiklarini, bilakis birbirlerini tamamladiklarini
vurgular.l® Felsefe varsa niibiivvete neden ihtiya¢ var? sualine Farabi iizerinden ortaya koydugu
yanitla, dinin toplumsal islevini rasyonellestirdigini belirten Medkiir’a gore, felsefe seckin bir azinlik
grubun (havas) yoludur; fakat toplumsal diizenin saglanmasi ve adaletin tesis edilmesi icin kitlelerin
(avam) hakikatle bulusmasi elzemdir ve bu da ancak niibiivvetin sembolik diliyle saglanabilir.
Medkir’a gore Farabl'yi incelemek Islam’1 incelemekten ayr tutulamaz. Onun niibiivvet teorisi salt

bir felsefi fikir olmaninda 6tesinde; akil ile vahiy, felsefe ve din arasinda bag olusturan énemli bir

18 Medkiir, Nazariyyetii'n-Niibtivve inde'l-Fdrdbi, 48-49, 60-62, 82, 106.
19 MedKkdr, Fi'l-Felsefeti'l-Islamiyye, 11-20.
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fikirsel yonelimi de ifade etmektedir.20 O, islam felsefesinin 6zgiinliigiinii ve iiretkenligini
belirginlestirmeye gayret etmis, kendinden 6nceki ve sonraki felsefelerle iliskilerini ortaya koymus;
fikri diismanlik ve bagnazliktan uzak, ilmi bir sekilde takdim etmenin yaninda, diisiince tarihindeki
dogru yerine konumlandirmaya 6zen gostermistir.2! Medkdr, iceriklerini Islam felsefesi ve Islam
diistincesinin olusturdugu bir¢ok eserini hem Arapca hem Fransizca yayinlayarak, Islam felsefesine
uluslararasi akademik cevrelerin ilgi duymasini saglamis, hem de arastirmacilarin miiracaat ettigi bir
kaynak olmustur. Nitekim Zarkasyi de Medk{r’a istinaden Farabinin bu uzlastirici yaklasimini;

felsefe ile din, akil ve vahiy arasinda orta bir konumda oldugu seklinde bir sonuca baglar.22
Farabi'nin Niibiivvet Teorisi Hakkinda Medkir’un Tahlilleri

Farabl'nin nliblivvet teorisinde dnceligi, epistemolojik temelin kritigine ayiran Medkiir'a goére
teoriyi 06zgiin kilan en 6nemli husus, hi¢ sliphesiz onu epistemik bir temel lizerine insa etmesi ve
felsefl bir cerceveye oturtmasidir. Onun epistemolojik evreninde ilahi bilginin nasil insana ulagtigi
sorusu, Medk{r'un incelemesinin merkezinde yer almaktadir. Farabi'ye gore varlik hiyerarsisi, en
tepede Bir ile baslayan ve on kozmik akil kategorisi vasitasiyla ay-alt1 aleme uzanan Platoncu bir
yaplya sahiptir. Bu dizilimin onuncu ve son halkasini olusturan Faal Akil, insan zihnine bilgi veren
vahyin ilk ilahi kaynagi olarak da islev yiiriitmektedir. Farabi'nin bu epistemik kapsamini Medkir
soyle 6zetlemektedir: Yeterli entelektiiel hazirlik ve ahlaki arinmay1 tamamladiginda insan zihni, Faal
Akil ile baglantili bir hale gelir; bu baglant1 vasitasiyla hakikat, disaridan gelen ilahi bir 151k gibi zihne
yerlesir.z23 Buradaki temel iddia epistemik anlamda sudur: Niibiivvet keyfi se¢im veya bir ayricalik
degil, belirli bir ruhi ve entelektiiel donanimin kaginilmaz neticesidir. Nibiivvet, teolojik bir
dogmadan ziyade Medk{ir'un analizinde insanin bilissel kapasitesinin epistemik en iist seviyesini
temsil eder. Peygamber sadece vahiy alan olmayip ayni zamanda iistiin akil giicli sebebiyle Faal Akil
ile iletisim kurabilen biridir. Bu noktadan nazar edildiginde o, niibiivveti, nebinin akli kabiliyetleriyle
iltisakli gormeyen ve nebi olmanin ilahi bir se¢im oldugunu kabul eden kelamcilardan ayrilir.z4
Farabi'nin 6zginligii Medkiir'a gore, nebinin vahiy almasindaki akli bir siire¢ olarak yaptigi
aciklamalarda ve peygamberligin miistefad akil terimiyle ilintilendirilmesinde tebartiz etmektedir.
Zihnini miistefad akil seviyesine gelecek kadar olgunlastiran peygamber; ma’kilat;, Faal Akil ile
irtibat kurarak alandir. insan icin bilgi edinme sisteminin haricinde olmayan vahiy, bilginin en
yliksek mertebesini ifade eder.25 Medkir’'un buradaki vurgusuyla kritik bir ayrim 6ne cikmaktadir:
Farabi'de insan, filozof olarak akil vasitasiyla ve peygamber olarak da muhayyile {izerinden Faal
Akil’dan bilgi edinmektedir.2é Nitekim Medkiir'a gére buradaki ayrim kat1 bir hiyerarsi anlamina
gelmez; aksine Farabi'nin, nihai olarak ideal peygamber tipolojisini her iki yetiye sahip olmasi

gereken bir insan olarak tasavvur ettigini 6zenle vurgulamaktadir.2’ Diislince tarihindeki farkl

20 Medkir, Nazariyyetii'n-Niibtivve inde'l-Fardbi, 21.

21 MedKkadr, Fi'l-Felsefeti'l-Islamiyye, 11-15.

22 Zarkasyi, Amal fethullah. “Nazariyyat al-Nubuwwabh ‘inda al-Farab1”. (Al-Jami‘ah 63 /6, 1999), 186.
23 Medkiir, Nazariyyetii'n-Niibiivve inde'l-Farabf, 11-13, 18-19.

24 Medkiir, Nazariyyetii'n-Niibiivve inde'l-Farabi, 64-65, 88-90.

25 Medkir, Nazariyyetii'n-Niibiivve inde'l-Fardbi, 11, 18-20, 61-62.

26 Medkir, Nazariyyetii'n-Niibtivve inde'l-Fardbi, 12-13.

27 Medkiir, Nazariyyetii'n-Niibiivve inde'l-Farabi, 10-11.
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okumalar arasinda Medkir Fardbi'nin vahiy ve niibiivvet anlayisini indirgemeci bir sekilde ele alan
yaklasimlardan belirgin bir bicimde ayrilmaktadir. Nitekim bazi yorumcular, Farabi'nin kuraminj,
vahyin ilahi kaynagini zayiflatan ve onu tamamen nebinin aklf ¢gabasinin bir iirlinliym{is gibi gosteren
hatali bir okuma ile ele almislardir. Bu yaklasim a¢isindan vahiy, sanki Tanr1’dan gelen ilahi bir iletim
degil de nebinin kendi akll gayretinin bir sonucu gibi anlasilmaktadir. Oysa Medkiir bu tiir
degerlendirmelerin aksine Farabi sisteminde vahyin ilahi kaynagin1 korudugunu belirtir. i1ahi bilgi,
insanin bilgi edinme siire¢leriyle ilintilendirilirken, vahyi tamamen ickin ve 6znel bir akli tiretime
indirgemez. Bilakis vahiy, Faal Akil'la kurulan iligki tizerinden izah edilir. Bu agidan peygamberlik
hem ilahi hem de insanin bilissel yapisiyla alakali bir siirectir. Sonu¢ olarak Medk{r, Farab{i'yi diger
yorumculardan farkl bir sekilde, vahiy alan insani ne tamamen pasif bir alict konumuna yerlestirir
ne de vahyi tamamiyla insan aklina indirger. Onun sisteminde peygamber hem filozof olarak akli
yetisi hem de nebilik bakimindan muhayyile giicii vesilesiyle, aktif bir halde vahyi alan fakat ilahi
kaynaga da acik bir 6zne olarak yerlestirilir. Bu yaklasim, Farabi'nin kuramindaki biitiinliigii ve
dengeyi muhafaza eden daha isabetli bir okuma seklinde 6ne ¢ikar. Nitekim Salih Aydin da bu
seviyeye erenlerin Faal Akil ile irtibat kurabileceklerine dair ayni isabetli okumaya vurgu yapar ve
Farabl'de filozofun peygamberden iistiin oldugu seklinde yargida bulunanlarin onu yanlus
okuduklarini belirtir.28

Medkiir'un Farabi'nin teorisini tahlilde belki de en 6zgiin katkiy1 gerceklestiren boyut, tahayyul
gliclinlin niibilivvet teorisindeki belirleyici roliinii netlestirmesidir. Muhayyile, klasik Aristocu
psikolojide; konumu duyular ile akil arasinda yer alan, algi izlenimlerini depolayan ve bu izlenimleri
yeniden diizenleyen orta bir yetidir. Bu kavrami kéklii bicimde doniistiiren Farabi'ye gére muhayyile,
sadece pasif bir depolama yetisi degil; ayn1 zamanda aktif sekilde yeni imgeler, formlar, simgeler ve
benzetmeler iiretebilen yaratici bir glgtiir. Medklr muhayyile kuvvesini, soyut hakikatleri bile
siradan insanlarin idrak edebilecekleri sembollere doniistiiren adeta bir terciime biirosu olarak
gorir. Muhayyile; uykuda iken, glindelik bilin¢cten bagimsizlastiginda, Faal Akil’dan gelen mesajlari
edinebilmek icin son derece elverisli bir ortama kavusmaktadir.2® Niiblivvet i¢cin muhayyilenin
gercek manada dnem kazanmasi ise uyku halinin 6tesinde meydana gelmektedir: Peygamberlerin
muhayyilesi, uyaniklik halinde de Faal Akil'dan gelen hakikatleri sembolik imgeler halinde
alabilmektedir. Bu, peygamberl vahiy ile siradan riiya goérme arasindaki temel ayrimi
olusturmaktadir.30 Medklr, Farabl psikolojisinde tahayyul yetisi {lizerinden peygamberin
ozglinliigiinii aciklar: Filozof hakikati soyut kavramlarla alirken, peygamber bu soyut feyzi giicli
mubhayyile yetisiyle somut sembollere, riiyalara ve uyarilara doniistiiriir.3! Muhayyile, Faal Akil’dan
gelen 15181 halkin anlayabilecegi renklere doniistiiren bir prizma gibidir. Medk{ir’a gére Farabi'nin
mubhayyile giicii ve niibiivvet arasinda kurdugu bag, aslinda islam gelenegindeki vahiy anlayisiyla

uzlagtirma gayretinde yer almaktadir. Farabi, vahyi akli bir bicimde izaha calistigfindan muhayyile

28 Salih Aydin, "Farabi'nin Sisteminde Niibiivvet ve Filozofi", Cumhuriyet Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi (2011),
15/2, 294.

29 Medkir, Nazariyyetii'n-Niibiivve inde'l-Fardbi, 14-16.

30 Medkir, Nazariyyetii'n-Niibtivve inde'l-Fardbi, 20.

31 Medkir, Nazariyyetii'n-Niibiivve inde'l-Fardbi, 13-21.
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yetisine odaklanarak, ilah1 bir olgu olan vahyi inkara kalkmamis, aksine onu tutarliligi olan felsefi bir
diizlem icerisinde ac¢iklamaya gayret etmistir.32 Farabi'ye gore hakikatin, felsefede kavramsal ve
soyut bir diizlemde, dinde ise temsili ve sembolik anlatim sekilleriyle ifade edilmesi, din ve felsefe
arasindaki iliskiye dair ayni hakikatin farkli anlatim bicimleri olarak kurgulandigini yansitmasi

acisindan kritik bir isleve sahiptir.

Farabl’nin niibiivvet teorisinin siyaset felsefesiyle iliskilendirilmesi, Medk{ir'un iizerinde
o6nemle durdugu bir diger konudur. Niibiivvet teorisi Farabi'nin siyaset felsefesinden ayrilamaz bir
sekilde biitiinlesiktir. Medk@r bu biitiinliigli monografisinin merkezi tezlerinden biri olarak
incelemekte ve soyle izah etmektedir; Farabi icin peygamber, askin bir bilginin sadece tasiyicisi degil,
ayni zamanda bu bilgiyi el-Medinetii’l-Fazila toplumunu insa etmek i¢cin kullanan hem manevi bir
rehber hem de bir siyaset adamidir.33 Medkiir'un aktarimina gore Farabi, Ardii Ehli’l-Medineti’l-Fazila
adli eserinde ideal sehrin yoneticisini (el-reisii’l-evvel) detayli bicimde resmetmektedir. Bu yonetici;
kusursuz akli ve bedeni donamima, bilgelige, giiclii muhakeme yetenegine, adalete ve ahlaki

erdemlere sahip olmalidir.34

Niibiivvetin yalnizca metafizik veya epistemolojik bir tema olarak degil, ayrica siyasi bir
fenomen olarak Farabinin niibilivvet teorisini ele almasi yine onun 6zgiinliigliinli ifade etmesi
bakimindan kayda deger bir konumdadir. Yunan felsefesinin bilmedigi siyasi kapsami niibiivvet
teorisine ilave eden Farabi, erdemli sehrinde ilk baskan, yasa koyan, 6gretmenlik ve rehberlik yapan
biri olarak peygamberi konumlandirmistir. Bu noktada Medkir, Farabi'nin Platon’dan ne kadar
yararlandigini ve ondan ne kadar ayristigini net bir sekilde ortaya koyar. Platonun Devlet3s adli
eserinde yer alan filozof-kral modeli, Farabi’de Islam’in peygamber-halife idealiyle
harmanlanmaktadir. Medkiir'a gore Farabi, Platon’un filozof-kral modelini alarak ona Islami
baglamda yeni bir boyut kazandirmistir. Hikmetin hem teorik hem de pratik kisminy, ilahi bilgi ile
siyasi yonetimi cem eden peygamber tipolojisinde temsil etmistir.36 Boylelikle niibiivvet, Farabi'nin
sisteminde yalnizca askin bir bilgi aktarimi olmakla kalmayarak toplumun siyasi-ahlaki dontsiimiinii
gerceklestiren aktif bir giice doniismektedir. Peygamberin aldig1 vahiy, toplumsal bir diizene
déniismedikge niibiivvet siireci tamamlanmis sayllmamaktadir. Medkr bu sentezi, Islam felsefesinin
cesur ve 0zgiin hamlelerinden biri olarak gérmektedir.3” Bu cercevede Aydinli'nin da tesbit ettigi
tizere ilk baskanda s6zi edilen, kitap getiren bir peygamberden daha ¢ok gaybtan haber veren ve
ilahl olanla siirekli irtibat halinde olan kadmil bir insan olmasidir. Onun 6gretisi risalet degil

nubilvvettir.38

32 Medkiir, Nazariyyetii'n-Niibiivve inde'l-Farabi, 18-20, 61, 67.

33 Medkiir, Nazariyyetii'n-Niibiivve inde'l-Fardbi, 7-9.

34 Medkir, Nazariyyetii'n-Niibtivve inde'l-Fardbi, 10.

35 Bk. Platon, Devlet, cev. S. Eyiiboglu - M. A. Cimcoz (istanbul: Tiirkiye is Bankasi Yayinlari, 2024).
36 Medkir, Nazariyyetii'n-Niibtivve inde'l-Fardbi, 8-12, 68.

37 Medkiir, Nazariyyetii'n-Niibiivve inde'l-Farabi, 20-21.

38 Aydinl, "Farabf’de Niibiivvet Ogretisi", Isldmi Arastirmalar,(1988), 2/8, 37.
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Medkiir'un Farabi'nin Niibiivvet Teorisine Katkilari

Nazariyyenin kaynaklarini Medkiir detayli olarak analiz etmek suretiyle teoriyi tarihi
baglamina yerlestirerek 6nemli bir eklemede bulunmaktadir. Medkiir'un risalesi, dogrudan birincil
kaynaklari isleyen titiz bir tarihi ve filolojik metodoloji lizerine bina edilmistir. Monografisinde
Farabinin niibiivvete iliskin goriislerine temel teskil eden eserler Kitdbu Mebddii Ardi Ehli’l-
Medineti’l-Fazila, es-Siydsetii’l-Medeniyye, Tahsilli’s-Sadde, Kitdbu’l-Mille, Fusiliin Miintezea ve c¢esitli
risaleler tematik bir biitiinliik kapsaminda ve kronolojik bir sekilde incelenmektedir.3® Bu teori
Oylesine rastgele bir sekilde ortaya ¢ikmamus, aksine ¢esitli kaynaklar arasindaki komplike bir
etkilesimden sadir olmustur. FArabi niibiivvet diisiincesini Medkir acisindan sadece islam’in vahiy
fenomeni kapsaminda degil, ayn1 zamanda kendisini etkileyen Antik-Yunan diisiincesinden ve
bilhassa Neoplatonculugun sudiir teorisi ile Aristoteles’in psikolojisi ekseninde incelemistir.
Farabi'nin niiblivvet olgusunu degerlendirmesi de Platoncu Faal Akil (Nous) kavrami ile
Aristoteles’in akil ve nefis teorilerini birlestirerek aciklamaya calistigini ifade etmektedir.*® Medkdr,
Kindi'nin baslattig1 din ve felsefe arasindaki uzlasma tasarimini Farabi'nin ¢ok daha ileri bir seviyeye
vardirdigini belirterek; niibiivvet meselesini felsefi sisteminin merkezine yerlestirmek suretiyle onu
asmis olmaktadir. Din ve felsefe birbirine paralel bir bigcimde iki gerceklik alani olarak degil, ayni
hakikate giden iki yol seklinde goriilmiistiir. Felsefe toplumdaki seckin sinifa burhani bir dille hitap
ederken; niiblivvet ise insanlara sembolik bir anlatim dilini ve 6rneklendirmeyi tercih eder.#!
Medkiir'a gére Farabi'nin niiblivvet teorisi; ne salt bir sekilde Yunan taklidi ne de akilciliktan kopuk

bir teolojidir, bunun aksine her ikisinin de tizerinde 6zgiin bir sentezdir.*2

Medkiir'a gore Farabi niiblivvet teorisinde sudfr, varlik hiyerarsisi ve Faal Akil gibi metafizik
diizeni; aklin kademeleri, muhayyile yetisi ve nefsin gii¢leri gibi psikolojik boyutu ve Erdemli Sehir,
Filozof-Kral/ilk Baskan gibi siyaset felsefesini beraberce inceleyerek aralarindaki baglantilarin
lizerinde durur. Bu sistematik okuma sekli ise, okuyucunun Farabi’yi minimize edilmis pargalar
hélinde olmaksizin biitiinciil bir filozof olarak kavramasina imkan sunmaktadir. Farabi'nin felsefi
sisteminde niibiivvet fenomeni izole bir konu degildir. O, varhgin baslangia olan ilk Neden’den
asagiya dogru uzanan ve ideal toplum diizenine kadar devam eden biitiinciil bir yapinin kilit noktasi
oldugunu ifade eder. Faal Akil araciligiyla peygamber hem metafizik dlemle temas kuran hem de Faal
Akil'dan edindigi bilgileri Erdemli Sehrin kanunlar1 ve yonetmelikleri olarak pratik alana ileten
kisidir.#3 Farabi'nin Faal Akil kavraminmi Aristoteles’ten devraldigini ve bunu radikal bir sekilde
dontstiirdiigini gosterdigini ifade eden Medkiir'a gore; Aristoteles tarafindan temelde soyutlama
islemini izah eden bir kozmolojik unsurken; bu kavram Fardbi'de gerek vahyin kaynagi ve gerekse
niiblivvetin epistemolojik temeli hiline gelmektedir.## Bu donilisim Medkir tarafindan sadece

kaydedilmekle kalmaz, onun icsel mantig1 felsefi bir diizleme yerlestirilerek izahi1 da yapilir; salt bir

39 Medkiir, Nazariyyetii'n-Niibiivve inde'l-Fardbi, 7-8.

40 Medkdr, Nazariyyetii'n-Niibtivve inde'l-Farabi, 12, 50-53, 59-62.

41 Medkdr, Nazariyyetii'n-Niibtivve inde'l-Farabi, 6, 21, 48-49, 62, 80, 106.
42 Medkdr, Nazariyyetii'n-Niibiivve inde'l-Farabi, 16-17.

43 Medkdr, Nazariyyetii'n-Niibtivve inde'l-Farabi, 6-7, 21, 61-68.

44 Medkdr, Nazariyyetii'n-Niibiivve inde'l-Farabf, 10-11.
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metafizik kavram veya kozmik bir ilke olarak Faal Akil kavrami ele alinmaz, ayn1 zamanda Allah ile
insan arasinda elcilik yapan metafizik ve epistemolojik bir ilke olarak da betimlenir. Medk{r’a gére
bu yaklasim, islam’in vahiy diisiincesi acisindan bir sorun olusturmaz, bilakis akla muvafik felsefi bir
aciklama sunar. Faal Akil Allah’tan bildirilen vahyin peygambere ulastiricisi durumunda aracilik
yapan vahiy melegidir. Ruhu’l-Emin veya Ruhu’l-Kudiis olarak Faal Akil kavraminin belirlenmesi,
Kur’ani olan bu terimleri kamufle etmek amacina matuf bir sekilde 6diin¢ kullanmak icin alinmaz;
tam tersine, dini kavram ile felsefl kavram arasinda reel bir uyusma gérmesi sebebiyle boyle yapar.+5
Aydinli ise Farabt’de ay alt1 alem ve insan agisindan énemli konumda yer alan Faal Akil ile islam
inancindaki vahiy melegi olan Cebrail'in identik varliklar oldugunu belirterek bu 6zdesligi teyit
eder.#6 Salih Aydin ise bu 6zdesligin vahyin ilah kaynagini zedelemedigini, insana asil vahyedenin ilk
Sebep oldugunu ve bu nedenle Farabi'nin peygambere vahyedenin aslinda Allah oldugunu ifade
etmektedir.*”

Daha dnce Farabi hakkinda calisma yapan bazi yorumcular, agirlikli olarak niibiivvetin akli bir
siire¢ oldugu yoniinde goriis serdetmisler; muhayyilenin {stlendigi rolii ise ikinci plana
birakmislardir. Medkir ise, bu dengesizligi izile ederek muhayyile giiciiniin bilhassa halki muhatap
alan dini soOylemin sekillenmesinde biiylilk 6énem arz eden vazgecilmez islevini 6n plana
koymaktadir.#® Aydin ise bu dengeye vurgu yaparak, niibiivvetin yalnizcamuhayyile yetisine irca
edilemeyecegini belirtir. Farabi'nin niibilivveti izah ederken miitehayyile, miistefad akil ve Faal Akil
olmak tlizere ili¢ temel kavramdan yardim aldigim1 soyler. Niibiivvetin sadece muhayyile ile
aciklanmasinin yanlis bir adet olarak yerlestigini vurgular. Yanlis olan kismin muhayyile kuvvesinin
kemalinin peygamberde muakkile kuvvesinin kemali iizerine ilave bir 6zellik oldugunun
vurgulanmayisinda oldugunun altini cizer.# Farabinin muhayyile kuvvesine verdigi siradis1 énemi
fark eden Medkiir, ortaya koydugu agiklamalarla bunu dile getirir: Vahiy sadece entelektiiel bir
kavram degil, ayn1 zamanda peygamberin en kamil seviyede tahayyul kuvvesi vesilesiyle Faal
Akil’dan gelen soyut bilgilerin tikel bilgilere, sembollere ve imgelere doniistiirtilmesi siireci oldugunu
belirtir. Muhayyile giicli vesilesiyle peygamber gerek uykuda ve gerekse uyanik halde iken metafizik
dlemle irtibatin1 devam ettirir ve almis oldugu kiilli bilgileri ciizi formlara cevirir. Sadece hayal
kurmak olmayan muhayyile giicliniin, soyut hakikatleri toplumsal yasalara ve kurallara doéniistiiren
bir glic oldugunu miidafaa eder. Bu psikolojik yeti iizerinden peygamberin neden bir yasama otoritesi
oldugunu izah eder. Eger peygamberdeki bu muhayyile yetisi olmasaydi, vahiy yalnizca elit bir
azinhigin anlayabilecegi adeta matematiksel bir gerceklik olarak kalirdi; oysa muhayyile giici

sayesinde vahiy toplumsallasmis olur ve din haline gelir.50

Farabinin goriiniiste dogaiistii olarak kabul edilen vahiy ve niibiivvet gibi olgulari; akil ve

tahayyul kuvvesinin yetkinlesmesini, ittisal ve Faal Akil’dan feyezan gibi akli ve psikolojik isleyislerle

45 Medkdr, Nazariyyetii'n-Niibiivve inde'l-Farabi, 61, 67, 87.

46 Aydinli, "Farab?’de Niibiivvet Ogretisi", 38.

47 Salih Aydin, Farabi Felsefesi Melekt, Niibiivvet ve Ahiret inanci, (Istanbul: insan Yayinlari, 2023), 153. (Bundan
sonraki atiflarda kitabin ismi sadece Farabi Felsefesi olarak ifade edilecektir.)

48 Medkdr, Nazariyyetii'n-Niibiivve inde'l-Farabi, 13-14.

49 Aydin, Farabi Felsefesi, 156.

50 Medkir, Nazariyyetii'n-Niibtivve inde'l-Fardbi, 12.
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aciklamaya gayret ettigi cesur ¢abalarinin énemini vurgulayan Medkir; diisiiniirtin niibtivveti izah
edilemez veya mistik bir olgu halinde birakmayi gaye edinmedigini, bilakis peygamberligi onun
felsefi sisteminin makul bir neticesi olarak ortaya koymak oldugunu belirtir. Medk{r yapmis oldugu
tahlilde, esasa konu olan miistefad akil seviyesini, tahayytl giiciiniin roliinii ve Faal Akil'in istlenmis
oldugu vazifeleri, bu rasyonel cer¢evenin temel unsurlari olarak ele alir. Ona gére bu akilc izah
vahyin ildhi olusuna halel getirmedigi gibi aksine onu, felsefi bir uyum zemininde tahkim ettigini
savunur. Medkir acisindan, Farabl'nin peygamberligi psikolojik ve rasyonel bir siire¢ olarak
kurgulamasi, vahyi bir entelektiiel faaliyet mertebesine indirgeme riski tasimaktadir. Bu
rasyonellestirme ¢abasi, niibiivveti sanki yogun felsefl egitim siirecinin dogal bir neticesiymis gibi
gosterme tehlikesini beraberinde getirir. Fakat Medkiir agisindan, bir hakikatin rasyonel olmasi onun
ilahl olmasina mani degildir; bilakis Islam’in evrenselliginin bir kaniti da ilahi olanin en yiice

formunun akli olmasinda yatmaktadir.

Din ve felsefe arasindaki iliskiye dair Medk{ir'un yaptig1 yorum da dnemli bir yer tutar. Bu
boliim monografinin en c¢ok atif yapilan kisimlarindan birisi olup, Farabinin din ve felsefeyi
uzlastirma projesini en kapsamli bicimde inceleyen boéliimdiir. Farabi’nin temel tezini burada
Medkir su sekilde hiildsa eder: Ozde ayni olan hakikati din ve felsefe farkli yontemlerle ifade eder;
din onu imge ve sembol diliyle aktarirken, felsefe ise onu akil yoluyla kavramaktadir. Din ve felsefe
arasinda kesfettigi denklem acisindan aralarinda harici bir adaptasyon bulmaya calismaktansa,
niibiivveti felsefl sisteminin bir parcasi olarak ortaya koyan Farabi, hem filozofun ulastig1 en ist
diizey akli bilginin, hem de peygambere ulastirilan vahyin aslinda ayni kaynaktan, Faal Akil
araciligiyla Ik Neden’den iletildigini belirtmektedir. FArabi'nin ugrasi verdigi bu uzlastirmanin felsefi
esaslarin1 ve metodunu kritik eden Medkir; peygamberin, bir filozofun bilgeliginin yaninda ayni
zamanda kanun koyuculugunun da pratik becerisine sahip ideal bir lider olarak konumlandirilisina
dair agiklama getirir. Filozof ve peygamber her ikisi de Faal Akil’dan bilgi alirlar ve fakat peygamberi
filozoftan ayiran husus ma’k{lati, duyusal formlara doniistiirebilen giiclii bir muhayyile kuvvesine
sahip olmasidir.>! Medkir’a gére Farabi'nin bu yaklasimi, niibiivveti entelektiiel ve psikolojik bir
fenomen olarak ortaya koymasi, bazi c¢evrelerce yanlis anlasilan bir husustur. Farabi’nin,
peygamberligin ehemmiyetini zayiflattigi yoniinde 6zellikle de kelamcilar tarafindan su¢lamalarin
yoneltildigini belirten Medkiir, kimi modern diisiiniirlerin de onun felsefeyi dine tabi kildigini ifade
eder. Oysa Farabi ne dini felsefeye ve ne de felsefeyi dine tabi kilmayip, her ikisini de hakikatin iki
yansimasi seklinde insanlarin farkliliklarina da hitap eden entegre bir teori meydana getirmistir.52
Bu tespiti Salih Aydin da, dinin felsefeye tabi kilinmadigl yoniinde teyit eder: “Aslinda filozofun
kavram kuyumcusu oldugunu diistinmeden okumak yanlis anlamaya sebep olmaktadir. ‘Millet ve din,
hemen hemen es anlamlidirlar.” Yani aralarinda ¢ok ince bir mana farki bulunmaktadir demektir...
Farabi ‘Din, felsefenin tahtindadir.’” demiyor.”s3 lIslam diisiincesinde esash bir doniisiim

gerceklestirdigine isaret eden Farabi'nin bu yaklasimi; din ve felsefenin artik birbirlerinin rakipleri

51 Medkiir, Nazariyyetii'n-Niibiivve inde'l-Farabi, 11, 18-19, 21, 89-90.
52 Medkiir, Nazariyyetii'n-Niibiivve inde'l-Farabi, 48-49, 62, 67.
53 Aydin, Farabi Felsefesi, 134.
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degil, bilakis birbirlerini tamamlayici iki bilgi yolu olarak degerlendirilmektedir. Bu sentezi tarihi
baglamina oturtan Medkir, 6zellikle Es’arl ve Mutezile arasindaki tartismalar1 da g6z oOniinde
bulundurarak Farabi’nin hangi 6zgiin zemini astigini belirtirken, neden kendinden sonra gelen islam

filozoflarini derinden etkiledigini de gostermektedir.5+

Medkiir'un dikkat cektigi 6nemli bir diger konu da Farabi'nin niiblivvet nazariyesinin evrensel
boyutudur. Niibiivvet meselesi Medk{ir’a gére Miisliimanlarin inancina has bir islami fenomen degil,
ayni zamanda bu sinir1 asarak tiim semavi dinleri de kapsayan ve hatta peygamberlik iddiasinda
bulunan herkese tatbik edilebilecek olan evrensel bir insani peygamberlik teorisi ortaya koyarken,
fikir diinyasindaki akilc1 ve insancil egilimi de belirginlestirir.5s Niibiivveti dzellikle Islam’a has bir
fenomen olarak tanimlamayan Farabi,; bunun aksine dini-siyasi liderligin evrensel manada belirli
sartlarin iiriini oldugunu ima etmektedir.5¢ Medkiir acgisindan bu bakis a¢isi, hem 6zgiin hem de
potansiyel olarak provokatif sayilmaktadir. Farabl’nin, peygamberligi tarihi siire¢ icerisinde,
insanlhigin gelisim asamalarina uygun bir olgu olarak tasavvur ettigini belirten Medkiir'a gore
zamanin, toplumlarin ve sartlarin degismesiyle cesitlilik arz eden seriatler, insanlarin anlayislarina
ve farkliliklarina gore de degisiklik gosterir. Bu perspektif Farabi'yi, niibiivveti tarihin akisi icerisinde
tahakkuk etmis bir kesinti ve adetin ihlali olarak kabullenen kelamcilardan farkli bir yerde

konumlandirir.5”

Niibiivvet nazariyesine dair Medk{r'un 6nemli katkilarindan biri de sudur: Sofistike bir
diistintir olan Fardbi'nin fikirlerini, modern akademik dil ve ydntemin araglariyla anlasilabilir,
sistemli ve a¢ik bir bicimde sunmasidir. Diisiiniiriin eserlerinde gecen kapali ifadeleri, okuyucularin
ve arastirmacilarin anlayacaklari bir formata doniistiiren Medk{r, klasik metinlerde yer alan anlam
kaymalarini tespit etmekle kalmamis, niibiivvet teorisini cagdas epistemoloji ve siyaset teorisiyle

beraber konusabilecek bir berrakliga tagimistur.
Medkiir'un Katkilarina Yonelik Degerlendirmeler:

Biiyiik Farabi miitehassisi olan Ibrahim Medkir’un, “Ehl-i Siinnet biitiin Kur’an ve Siinnetin
getirdigine iman etmistir fakat Farabi’de bunu bulmak zordur,” demesi ve buna 6rnek olarak
rithaninin cismani ile ittisalinin miimkiin olmadigini ifade ettigini séylemesi gercekten fahis bir
hatadir. Hatta bunu Sabiilikteki inanca baglamasi ise daha vahim bir hatadir.58 Oysa filozof hadiste
gecen anlatidan 6tiiri>? bitiiniiyle Ehl-i Stinnet’e ittiba eder gibi “meleklerin bir hakiki zevatinin
oldugunu bir de onlarin insanlara kiyaslar1 hasebiyle bir zevatinin oldugunu”¢0 ifade etmistir ki onun
Kur’an ve Siinnet’e son derece bagh oldugunu gosterecektir. Iste bu nassi ibrahim Medkir gézden

kacirmis veya filozofun bu eserine meskuk addedip pek itibar etmemis gibidir. Buradaki hakiki zevati

54 Medkir, Nazariyyetii'n-Niibtivve inde'l-Fardbi, 25.

55 Medkir, Nazariyyetii 'n-Niibiivve inde'l-Fardbi, 45-46, 64, 67,71, 107.

56 Medkir, Nazariyyetii'n-Niibtivve inde'l-Fardbi, 7.

57 Medkir, Nazariyyetii'n-Niibiivve inde'l-Fardbi, 43-44, 61, 68, 80, 106.

58 Medkir, Nazariyyetii'n-Niibiivve inde’l-Farabi, 67.

59 Muhammed el-Behiy, “Farabi el-miiveffik ve’s-sarih”, Ebii Nasr el-Fdarabi fT zikra el-elfiyye li vefatihi, (Kahire: el-
Hey'etu'l-Misriyyetu'l-Ammetu li'l-Kitab, 1403/1983), 55.

60 Farabi, Fustisu’l-Hikme, (thk. Muhammed Hasen Ali Yasin), (Bagdat: intisérét Bidar, 1394, Kum: 1405), 56. Fas, 87.
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ruhani itibari, insanlara kiyasla zevati ise temessiili zevatidir. Onlar bu temessiili zevatiyla insanlarla
muhatap olurlar ve Hazret-i Meryem’de ve Dihyetii’'l-Kelbi’de oldugu gibi insanlar onlar1 miisahede
eder ve seslerini duyarlar.6! [ste bu 6rnekte acikca goriilecegi iizere bu eserin itibara alinmamasi veya
bu bilginin gézden kacirilmasi filozofun fikir biitiinliiglinii yok eder. Nitekim Salih Aydin da, bir eseri
fihristlerde ge¢miyor diye Farabi'ye nispetinden vazge¢menin metodik bir hata oldugunu

vurgulayarak ayni ilkeyi savunur.62

Birincil kaynaklari filolojik titizlikle ele almasi hig stiphe yok ki Medki{ir'un monografisinin en
gliclii yanini olusturmaktadir. Farabi metinlerinin bircogunun zor ulasilabilir el yazmalar:1 halinde
kaldig1 veya heniiz nesredilmedigi bir donemde, Medk{ir bu materyallere bizzat ulasmis, glinlimiiz
arastirmacilarina ve okuyucularina sistematik bir okuma sunmustur.63 Teorisin kavramsal yapisini
detayli bir sekilde agiklayan Medkiir, Farabl’nin niiblivvet nazariyesini tarihsel baglamina
oturtmustur. Farabi lizerine kaleme alinmis daha az bilinen kaynaklar da dahil olmak iizere dénemin
Ismaill literatiiriine ait el yazmalarina ulasmis ve bu materyalleri tahlillerine entegre etmistir.
Medk@r'un monografisinde belirginlesen filolojik derinlik, diger c¢alismalar arasinda risalenin
temayliz etmesine olanak saglamistir. Terminolojik netlik Medkiir'un ikinci gii¢cli yanini ortaya
koymaktadir. Medk{r'un kalemi altinda teoride yer alan Faal Akil, muhayyile, niibiivvet ve siyasi
liderlik kavramlar1 arasindaki kopriiler, istikrarli bir sekilde tarif edilmekte; girift bir terminoloji
icerisinde okuyucu kaybolmadan Farabi'nin sistemini idrak edebilmektedir. Gii¢lii oldugu diger bir
yonii ise karsilastirmali perspektifidir. Medkir, diisiiniirii yalmzca islam diisiincesi icerisine
kisitlamaz; ayni zamanda Platon ve Aristoteles ile hesap gérmesini, Ibn Sina ve ibn Meymin’a olan
tesirlerini de degerlendirmeye tabi tutarak evrensel felsefe tarihi icerisinde konumlandirmaktadir.64
Farabi'nin Yunan ve islam felsefeleri arasinda kurguladig1 sentezi, dikkatlice ve basaril bir bicimde
ortaya koyan Medkir; islam diisiincesinin salt bir Yunan felsefesi tekrar1 olmadigimi agiga

kavusturarak teorinin 6zglinliigline vurgu yapmaistir,

Medkiir monografisinde, gerek Antik Yunan donemine ait Aristoteles’in De Anima ve
Plotinus'un Enneadlar isimli metinlerini ve gerekse gerek Islami eserleri diyalektik bir yaklagimla
birlestirerek numuneler ortaya koyar. Fakat Medkiir'un; Islam’daki vahiy olgusuna bu teoriyi
uyarlarken, kelam ilmine ait terminolojiyi goz ardi ettigi belirtilmistir.¢5 Bazilar1 onun teoriyi idealize
ederek nazariyede problemli olan konulara yeterince aciklamada bulunmadigini belirtmislerdir.
Diisliniiriin teorisini tahlil ederken Medk{ir’'un, bazi modern diisiinceleri yansitmaya meyyal oldugu
ve yer yer anakronizme diistiigii yoniinde tenkitler yapilmistir. Fardbl'nin niibiivvet nazariyesini
Medkir, ozellikle rasyonel ve bilimsel bir izah getirme gayreti olarak sunmakta; bunu c¢agdas
psikoloji biliminin bulgulariyla értiistiiren analizler dogrultusunda yapmaktadir.6¢ Halbuki Farabi

eserlerinde, cagdas manada bilimsel bir metot savinda bulunmamaktadir. Bu durum tarih-yazimi

61 Gazani, ismail el-Hiiseyni es-Senb, Serhu Fustisi’l-Hikme, thk. Ali Evcebi, (Tahran: Enciimen-i Asar ve Mefahir-i Ferhengi,
2003/1381), 128.

62 Aydin, Farabi Felsefesi, 176.

63 Medkir, Nazariyyetii'n-Niibtivve inde'l-Fardbi, 30.

64 Medkiir, Nazariyyetii'n-Niibiivve inde'l-Farabi, 88-89.

65 Herbert Alan Davidson, Farabi, Ibn Sind ve Ibn Riisd'de Akil, ¢ev. Erkan Kurt (istanbul: Litera Yayincilik, 2020), 57-93.

66 Medkir, Nazariyyetii'n-Niibtivve inde'l-Fardbi, 15.
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(historiography) perspektifinden geriye doniik anakronizm olarak vasiflandirilabilir. Kimileri de
Medkiar'un dini hassasiyetle tasidigi bazi kaygilarin, teoriyi tahlil ederken etki altina aldigi ve
kuramin radikal bazi unsurlarim1 yumusattigini dile getirmislerdir. Farabl okumasinda Medk{r’'un
normatif ve analitik boyutlari yer yer birbirine karistirdig1 goériilmektedir. Diisiiniiriin ne séyledigini
nakletmekle ne sdylemesi gerektigini ima etmek arasindaki ¢izginin, bircok yerde belirsizlesmesi s6z
konusudur. Medkir’un; ézellikle ibn Hazm ve daha sonrakiler ile Farabi’nin skolastik ¢evresindeki
elestirmenleri yeterince ciddiye almamasi da elestiri yapilan hususlar arasindadir. Bu elestirmen
cevreler, niiblivvet meselesini Farabi'nin dogal bir siirece indirgedigini ve boylelikle vahyin ilahi
kaynagini zimnen inkar ettigini iddia etmislerdir.6” Medkir’un katkilarint Muhammed Abid el-Cabir{
(1935-2010) gibi cagdas baz1 miitefekkirler de tenkit etmislerdir. Cabiri’ye gore Medkir, Farabi'nin
eserlerinin elverdiginden daha fazla, onu din ile uyumlu okuma egilimindedir; oysa Farabj,

Medkiir'un resmettiginden ¢ok daha radikal bir filozoftur.68
Sonug

Farabi'nin nibiivvet nazariyesi Medk{r'un analizleri baglaminda salt bir dini doktrin degil;
Faal Akil, muhayyile ve siyaset teorisini kapsayan bir felsefl sistem oldugunu ortaya koymaktadir.
Farabi diisiincesinde peygamber, evrensel hakikate kavusan ve bu hakikati insanlarin anlayabilecegi
dile cevirerek erdemli sehri insa eden kisidir.6° Bu yaklasim, din ve felsefeyi karsi karsiya getirmeyen
ve her ikisini de birbirlerini tamamlayici konumlara yerlestiren bir sentezin neticesidir. Elestirel bir
perspektifle degerlendirildiginde, Farabl’yi modern rasyonalist bir ¢cer¢eveyle zaman zaman yeniden
insa ettigi goriillen Medkir’'un bu ¢alismasi, Farabt'nin dikkatlice ve sistematik okunmasini miimkiin
kilan degerli bir eser konumundadir. Elestirel ve eklektik bir akil ile Islam felsefesine yaklasan; hem
modern dusilincenin elde ettigi kavramsal araglar1 kullanan hem de geleneksel kaynaklari
derinlemesine okuyan Medkdr, islam felsefesinin dinamik bir gelenek olarak okunmasi gerekliligini
belirterek, kendinden sonrasina metodolojik bir birikim emanet etmistir. Onun niiblivvet
nazariyesini sistematik bir sekilde tahlil etmesi, akilci noktalarina vurgu yapmasi, felsefi ve tarihi
olarak baglamlandirmasi, muhayyile yetisinin islevini netlestirmesi ve din ile felsefe arasini
uzlagtirmasi ¢abasini daha da belirginlestirmesi, teorinin derinlemesine anlasilmasina imkan
saglamistir. Medkir'un arastirmalari, Farab?’nin sadece bir din filozofu olmayip aym zamanda
metafizigi, siyaset felsefesini ve psikolojiyi tutarh bir biitiin icerisinde degerlendirerek doktrin kuran
biiylik bir sistem filozofu oldugunu ifade etmesi bakimindan da kayda deger bir 6nem ortaya
koymaktadir.

Son olarak su vurguyu yapmak yerinde olacaktir: FArabi’nin niibiivvet nazariyesi ve Ibrahim
Beyyiimi Medkiir'un bu teoriye getirdigi degerlendirmeler, giiniimiizde de tazeligini muhafaza
etmektedir. Din ve felsefenin birbirini reddetmek yerine birbirini tamamlayabilecegi tezi, cagdas din
felsefesi tartismalarinda hala 6nemli ve cevap bekleyen bir iddia olarak giincelligini korumaya devam

etmektedir. Medkir'un son satirlarinda ifade ettigi gibi “Islam’in akli ve fikri uyanisinin saghkl

67 Medk{ir, Nazariyyetii 'n-Ntibiivve inde'l-Farabi, 35.
68 Muhammed Abid el-Cabiri, Nahnu ve't-Tiirds (Beyrut: el-Merkezii's-Sekafl el-Arabi, 6. Basim, 1993), 62-75.
69 Medkir, Nazariyyetii'n-Niibiivve inde'l-Fardbi, 6-7.
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temeller iizerine insa edilebilmesi, ancak giiniimiizii gecmisle, Islam diisiince geleneginin saglam
halkasiyla bulusturdugumuzda miimkiin olacaktir’.’® Bu saptama, Medkir’un ilmi bir vasiyeti olarak
goriilebilir. Sonug olarak Farabi'nin niibiivvet teorisini baz alarak Ibrahim Medk{ir’'un yapmis oldugu
calismalar hem tarihi baglamda ve hem de ¢agdas bir perspektifle islam diisiincesinin kavranmasina
azimsanamayacak ol¢lide bir katki saglamis ve gelecekte bu alanda yapilacak arastirmalarin daha

ileri gitmesine ve gelismesine de 6énemli bir zemin hazirlamistir.
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Oliime Yakin Deneyimlerin Din Egitimi Acisindan
Kuramsal Analizi

Metin CIFTCI*

0z: Bu calisma, 6liime yakin deneyimler (OYD) olgusunu din egitimi perspektifinden ele alarak, bu deneyimlerin
pedagojik potansiyelleri ile epistemolojik smirlar1 arasindaki iliskiyi kuramsal bir cercevede incelemeyi
amaglamaktadir. Oliim, insanin varolussal diinyasinda merkezi bir yer isgal eden ve bireyin anlam arayisini
derinden etkileyen temel bir olgu olarak din egitimi acisindan 6nemli bir 6grenme alani olusturmaktadir. Bununla
birlikte 6liim olgusunun dogrudan deneyimlenemez olusu, bu alana iligskin bilgilerin biiyiik él¢lide dini anlatilar,
kiiltiirel kodlar ve sembolik temsiller aracilifiyla insa edilmesine yol agmaktadir. Bu durum, éliim temasini din
egitimi baglaminda hem epistemolojik agidan tartismali hem de pedagojik agidan zengin ve ¢ok katmanl bir igerik
alani haline getirmektedir. 1960’ yillardan itibaren tipta, 6zellikle resiisitasyon tekniklerinde yasanan gelismeler,
klinik 6liim sinirindan déndiiriilen bireylerin sayisinda belirgin bir artisa yol agmis; bu bireylerin aktardiklari
deneyimler dliime yakin deneyimler olarak literatiirde yerini almistir. 0YD’ler; beden disi deneyim, karanlik bir
tiinelden gegis, parlak bir 1sikla karsilasma, yasamin gézden gegirilmesi ve sinir noktasi gibi ortak fenomenolojik
unsurlar icermektedir. Ancak bu deneyimlerin yorumlanma bigimleri, bireylerin sahip olduklar1 dini inanglar,
kiiltiirel arka planlar ve bilissel semalar dogrultusunda farkhlasmaktadir. Bu yéniiyle OYD’ler, fenomenolojik
diizeyde belirli ortakliklar sergilemekle birlikte, epistemolojik agidan 6znel ve yoruma agik bir bilgi tiirii olarak
degerlendirilmektedir. Arastirma, nitel arastirma yaklasimi cergevesinde dokiiman incelemesi yontemiyle
yuritilmistir. Veri seti, din psikolojisi ve din egitimi literatiiriinden secilen kuramsal ve ampirik calismalar
temelinde olusturulmustur. Analiz stirecinde tematik analiz ve kuramsal sentez birlikte kullanilmis; elde edilen
bulgular “pedagojik potansiyel” ve “epistemolojik risk” olmak ftizere iki temel analitik kategori altinda
degerlendirilmistir. Bu cerceve, OYD'lerin yalnizca icerik diizeyinde degil, ayn1 zamanda bilgi tiirleri arasindaki
iliskiler ve epistemik statiileri baglaminda analiz edilmesine imkan saglamaktadir. Elde edilen bulgular, 6liim
temasinin din egitiminde duyussal ve varolussal boyutlar1 harekete geciren giiclii bir pedagojik baglam sundugunu
ortaya koymaktadir. Oliim, bireyin anlam arayisini tetikleyen temel bir varolussal esik olarak islev gormekte; bu
baglamda din egitimi siireclerinde yalnizca bilissel igeriklerin degil, duyussal ve anlam merkezli 6grenme
stireclerinin de dikkate alinmasini gerektirmektedir. OYD anlatilar1 ise 6liim temasini soyut bir tartisma olmaktan
cikararak deneyimsel ve anlatisal bir diizleme tasimakta; 6grencilerin empati kurma, anlam iiretme ve varolussal
sorgulama siireglerini derinlestirmektedir. Bu yéniiyle OYD’ler, 6zellikle anlati temelli 6gretim ve deneyimsel
o6grenme yaklasimlari agisindan 6nemli pedagojik imkanlar sunmaktadir. Bununla birlikte bu anlatilarin 6znel
karakteri, onlarin normatif dinf bilgi olarak sunulmasini problemli hile getirmektedir. Din psikolojisi literatiirii, dini
ve mistik deneyimlerin bireysel ve baglamsal niteligini vurgulamakta; bu tiir deneyimlerin evrensel dogrular sunan
nesnel bilgi kaynaklari olarak degerlendirilmesinin metodolojik ve epistemolojik sorunlar dogurabilecegini ortaya
koymaktadir. Ozellikle duygusal etkisi yiiksek olan bu tiir anlatilarin elestirel diisiinme siirecleriyle
dengelenmemesi, 68rencilerin deneyimsel igerikleri metafizik gercekligin dogrudan kanit1 olarak algilamasina yol
acabilmektedir. Bu durum, din egitiminin epistemolojik temelleri agisindan énemli bir risk alani olusturmaktadir.
Sonug olarak ¢alisma, 6liime yakin deneyimlerin din egitimi baglaminda dogrudan bir hakikat kaynagi olarak degil;
deneyim, yorum ve bilgi arasindaki iliskiyi goriiniir kilan pedagojik araglar olarak degerlendirilmesi gerektigini
ortaya koymaktadir. Bu baglamda din egitiminin temel islevlerinden biri, 6grencilerin farkl bilgi tiirleri arasindaki
ayrimi kavramasini saglamak ve 6znel deneyimler ile kurumsal dini bilgi arasindaki epistemolojik sinirlar: fark
ettirmektir. Dolayisiyla OYD’ler, uygun pedagojik cerceve icerisinde kullanildiginda, égrencilerin elestirel diisiinme
becerilerini gelistiren, varolugsal anlam arayisini destekleyen ve dini igeriklerin daha bilingli bigimde
degerlendirilmesine katki saglayan énemli 6gretim materyalleri olarak degerlendirilebilir.
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Between Experience, Meaning, and Knowledge: A Theoretical Analysis of Near-Death
Experiences from the Perspective of Religious Education

Abstract: This study examines near-death experiences (NDEs) from the perspective of religious education, aiming
to analyze the relationship between their pedagogical potential and epistemological limitations within a theoretical
framework. Death occupies a central place in human existential awareness and profoundly shapes individuals’
search for meaning, making it a significant domain of learning within religious education. However, the fact that
death cannot be directly experienced leads to the construction of knowledge about it largely through religious
narratives, cultural codes, and symbolic representations. This situation renders the theme of death both
epistemologically problematic and pedagogically rich and multilayered within the context of religious education.
Since the 1960s, developments in medical science—particularly in resuscitation techniques—have resulted in a
notable increase in the number of individuals who have been revived from clinical death. The experiences reported
by these individuals have been conceptualized in the literature as near-death experiences. NDEs typically include
common phenomenological features such as out-of-body experiences, passage through a dark tunnel, encounters
with a bright light, life review, and a perceived point of no return. Nevertheless, the interpretation of these
experiences varies according to individuals’ religious beliefs, cultural backgrounds, and cognitive frameworks. In
this respect, although NDEs display certain similarities at the phenomenological level, they are considered an
inherently subjective and interpretative form of knowledge from an epistemological standpoint. The study employs
a qualitative research design based on document analysis. The dataset is constructed from selected theoretical and
empirical studies within the fields of psychology of religion and religious education. The analysis integrates thematic
analysis with theoretical synthesis, and the findings are evaluated under two main analytical categories:
“pedagogical potential” and “epistemological risk.” This framework enables the examination of NDEs not only at the
level of content but also in terms of their epistemic status and their relation to different types of knowledge. The
findings indicate that the theme of death provides a powerful pedagogical context in religious education by
activating affective and existential dimensions of learning. Death functions as a fundamental existential threshold
that stimulates individuals’ search for meaning, thereby necessitating the inclusion of not only cognitive but also
affective and meaning-centered learning processes in religious education. NDE narratives, in this regard, transform
the theme of death from an abstract topic into an experiential and narrative-based form, supporting students’
abilities to develop empathy, construct meaning, and engage in deeper existential reflection. From this perspective,
NDEs offer significant pedagogical opportunities, particularly within the frameworks of narrative-based instruction
and experiential learning. However, the subjective nature of these narratives makes it problematic to present them
as normative religious knowledge. The literature in the psychology of religion emphasizes that religious and
mystical experiences are inherently individual and context-dependent, and thus cannot be regarded as objective
sources of universal truth. When the strong emotional impact of such narratives is not balanced with critical
thinking processes, students may interpret experiential accounts as direct evidence of metaphysical reality. This
situation constitutes a significant epistemological risk within the context of religious education. In conclusion, the
study argues that NDEs should not be treated as direct sources of religious truth in educational settings. Instead,
they should be approached as pedagogical tools that make visible the relationship between experience,
interpretation, and knowledge. One of the fundamental functions of religious education is to enable learners to
distinguish between different types of knowledge and to recognize the epistemological boundaries between
subjective experiences and institutional religious teachings. Accordingly, when used within an appropriate
pedagogical framework, NDEs can serve as valuable instructional materials that enhance critical thinking, support
existential meaning-making, and contribute to a more reflective and informed engagement with religious content

Keywords: Religious Education, Near-Death Experiences (NDEs), Death Education, Death Anxiety, Religious
Experience.

Giris

Her canlinin kaginilmaz sonu 6liim olmakla birlikte, bu sonun bilincinde olarak yasamini

siirdiiren tek varlik insandir. Insanin éliimlii oldugunu bilmesi, kacinilmaz bicimde kaygi ve korku

duygularini beraberinde getirmekte; 6liim, bireyin varolussal diinyasinda merkezi bir yer isgal

etmektedir. Nitekim insanin yasadigi korkularin temelinde 6liim korkusunun bulundugu yontindeki

degerlendirmeler, 6lim olgusunun yalnizca biyolojik bir son degil, ayn1 zamanda psikolojik ve

varolussal bir kirilma noktasi oldugunu gostermektedir (Karaca, 2000; Kog, 2002). Bu yoniiyle 6lim

korkusu ve 6liim kaygisi, yalnizca bireysel psikoloji kapsaminda ele alinabilecek olgular degildir;

aksine dini diislince sistemleri, inanc yapilari ve din egitimi siirecleriyle yakindan iliskili cok boyutlu

bir anlam alanina isaret etmektedir.
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Farkli inang sistemleri 6liim olgusuna farkli metafizik anlamlar yiiklemektedir. Oliim baz
inanclarda mutlak bir yok olus olarak degerlendirilirken, bazilarinda yeni bir baslangic, sonsuz
yasama gecis ya da Tanr1'ya kavusma seklinde yorumlanmaktadir (Jung C. G., 1992; Erdogdu - Ozkan,
2007). Bu cesitlilik, din egitiminin bireylere sundugu anlam c¢ergevelerinin de farklilastigini
gostermektedir. Bununla birlikte, metafizik yorumlar farklilagsa da o6liim aninda gerceklesen
fizyolojik siirecler biiyiik dlciide benzerlik géstermektedir. insanlik tarihi boyunca 6liim aninda ne
yasandigl merak edilmis; bu siireci agiklamak tizere dini, felsefi ve kiiltiirel temelli ¢esitli anlatilar
gelistirilmistir. Ancak 6liim deneyiminin dogrudan aktarilamaz olusu, s6z konusu anlatilarin 6znel
karakter tasimasina yol agmistir. Bu durum din egitimi agisindan kritik bir noktaya isaret etmektedir:
bireylerin 61iim olgusuna iliskin bilgileri dogrudan deneyimden degil, biiytik 6lciide 6gretilmis dini

anlatilar, semboller ve kavramsal cerceveler araciligiyla sekillenmektedir.

1960' yillardan itibaren resiisitasyon tekniklerindeki gelismeler, klinik olarak 6li kabul
edilen bazi bireylerin hayata dondiirilebilmesini mimkin kilmis; bu durum "6limii
deneyimledigini" ya da "6limden déndiigiinii" ifade eden bireylerin sayisinda belirgin bir artisa yol
acmustir (Moody, 1977; Parnia - Young, 2014). Béylece éliime yakin deneyimler (OYD), yalmizca
metafizik ya da teolojik tartismalarin degil; psikoloji, nérobilim ve din psikolojisi gibi disiplinlerin de
ilgi alanina girmistir. Bununla birlikte, s6z konusu deneyimlerin bireysel yasantilara dayanmasi ve
objektif olarak dogrulanabilir kanitlar sunmamasi, bu anlatilarin bilimsel statiisiinii tartismali hale
getirmektedir. Din egitimi acisindan ise temel mesele, bu tiir deneyimlerin mutlak dini bilgi ya da

kesin metafizik hakikat olarak sunulup sunulamayacagi sorusunda diiglimlenmektedir.

Gilinlimiizde 6lime yakin deneyim yasadigini belirten bireylerin; ateistlerden agnostiklere,
nominal inananlardan dindar bireylere kadar genis bir inan¢ yelpazesine sahip oldugu
goriilmektedir. Inan¢ farkhihklarina ragmen bu bireylerin benzer deneyim unsurlarindan séz
etmeleri dikkat ¢ekmektedir (Ring, 1982; Greyson, 2024). Bu durum, 6liime yakin deneyimlerin
yasantisal boyutunun gorece evrensel olabilecegini; ancak bu deneyimlerin anlamlandirilma
bicimlerinin bireyin dini 6grenme gec¢misi, sahip oldugu dini bilgi birikimi ve icinde bulundugu
kiiltiirel baglam tarafindan sekillendirildigini diisiindiirmektedir. Nitekim farkl kiiltiirlerde ve inang
sistemlerinde OYD anlatilarinin kendine 6zgii yorumlarla aktarildigi gériilmektedir (Khoshab vd.,
2020; Uysal, 2018). Dolayisiyla 6liime yakin deneyimler, 6lim olgusunun anlasilmasina katki
saglayan ve deneyim, yorum ile bilgi arasindaki epistemolojik baglami goriiniir hale getiren

pedagojik 6rnekler niteligi tasimaktadir..

Bu calisma, 6lime yakin deneyimler literatiiriinii din egitimi perspektifinden ele alarak,
deneyimsel bilginin epistemolojik sinirlarini tartismayir amaclamaktadir. Literatiirde 6liime yakin
deneyimler ¢ogunlukla psikolojik, nérobiyolojik ve metafizik boyutlar cercevesinde ele alinmistir.
Psikolojik arastirmalar, OYD'lerin bireylerin inan¢ yapilari, 6liim algilar1 ve yasam tutumlar:
tzerindeki etkilerine odaklanirken (Ring, 1982; Uysal, 2018), nérobiyolojik calismalar bu
deneyimleri beyin islevleri, bilin¢ stirecleri ve fizyolojik mekanizmalar {izerinden agiklamaya
calismistir (Mobbs - Watt, 2011; Jansen, 1997). Diger taraftan bazi ¢alismalar ise OYD'leri 6liim

sonrasl yasama iliskin metafizik tartismalar baglaminda degerlendirmistir (Moody, 1977; van
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Lommel vd., 2001). Buna karsilik, bu deneyimlerin din egitimi baglamindaki epistemolojik statiisii ve
pedagojik kullanim sinirlart iizerine yapilan ¢alismalar olduk¢a sinmirli kalmistir. Bu calisma,
psikolojik ya da sosyolojik bir dlciim yapmaktan ziyade, dogrudan din egitiminin kuramsal ve
pedagojik sinirlarina odaklanmaktadir. Bu baglamda arastirmanin temel problemi, 6liime yakin
deneyim (0YD) anlatilarinin din egitimi siireclerinde nasil konumlandirilmasi gerektigi, 6grencilerin
anlam iliretme streclerine ne dl¢iide katkl saglayabilecegi ve bu siirecte hangi epistemolojik ve
pedagojik sinirlarin dikkate alinmasi gerektigidir. Bu temel problem dogrultusunda ¢alisma su

sorulara yanit aramaktadir:

. OYD anlatilarinin din egitimi baglaminda epistemolojik sinirlari nelerdir?

. OYD anlatilar, 6grencilerin 6liim ve ahiret olgusunu anlamlandirma siireclerinde,
ozellikle varolussal pedagoji ve duyussal alan baglaminda nasil bir islev gorebilir?

. Deneyimsel ve o6znel bir bilgi tirii olan OYD’ler, din 6gretimi siireclerinde
normatif/kurumsal dini bilgi ile karistirilmadan nasil yapilandirilmalidir?

. Bu tiir deneyimlerin pedagojik kullanimi, hangi epistemolojik riskleri barindirmakta ve

bu riskler nasil yénetilebilir?

Bu cercevede calisma, 6liime yakin deneyimleri din egitimi acgisindan bir “metafizik kanit”
problemi olarak degil; deneyim, yorum ve bilgi arasindaki iliskinin sinirlarim1 goriiniir kilan

pedagojik bir tartisma alani olarak konumlandirmaktadir.
1. Yontem

Bu calisma, 6liime yakin deneyimler (OYD) olgusunu din egitimi disiplininin epistemolojik ve
pedagojik sinirlar c¢ergevesinde incelemeyi amaclayan nitel bir arastirmadir. Arastirmada veri
toplama y6ntemi olarak dokiiman incelemesi kullanilmistir (Yildirim - Simsek, 2018). Dokiiman
incelemesi, belirli bir olguya iliskin yazili kaynaklarin sistematik bicimde secilmesi, analiz edilmesi
ve yorumlanmasi siirecini kapsayan bir nitel arastirma yaklagimidir ve 6zellikle kuramsal gerceve
olusturma ve literatiir temelli analizlerde etkili bir yontem olarak degerlendirilmektedir (Bowen,
2009).

Arastirmanin veri seti, amaca yonelik 6rnekleme yaklasimi dogrultusunda iki temel literatiir
alanindan secilen calismalarla olusturulmustur. Ilk grupta, 6liime yakin deneyimler, 6liim kaygisi ve
dinf tecriibe olgusunu ele alan din psikolojisi ve din sosyolojisi literatiiriinde yer alan temel kuramsal
eserler ve ampirik arastirmalar yer almaktadir. ikinci grupta ise din egitimine iligkin literatiirde
deneyimsel 6grenme, duyussal alan, anlati temelli 6gretim ve varolussal pedagoji yaklagimlarini ele
alan ¢alismalar yer almaktadir. Veri setine dahil edilecek ¢alismalarin seciminde, ilgili kavramlari
dogrudan ele almasi, alan yazinda referans niteligi tasimasi ve arastirmanin kuramsal problemine

katki sunmasi olgttleri dikkate alinmistir.

Veri analizinde tematik analiz ve kuramsal sentez yaklasimi birlikte kullanilmistir. Tematik
analiz siireci, veri setinin tekrar eden oriintiller agisindan incelenmesi, anlamli temalarin
belirlenmesi ve bu temalarin analitik bir cergcevede organize edilmesini kapsamaktadir (Braun -

Clarke, 2006). Bu dogrultuda oncelikle din psikolojisi literatiiriinde 6liime yakin deneyimlere iliskin
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bulgular incelenmis; bu bulgular deneyim, anlamlandirma ve yorumlama siirecleri agisindan
kodlanmistir. Ardindan din egitimi literatiiriinde yer alan kuramsal yaklasimlar (deneyimsel
0grenme, duyussal alan, anlati temelli 6gretim ve varolussal pedagoji) benzer bicimde tematik olarak

analiz edilmistir.

Analizin ikinci asamasinda bu iki literatiir alan1 ¢apraz bir okumaya tabi tutulmus ve elde
edilen temalar karsilastirmali olarak degerlendirilmistir. Bu siirecte 6liime yakin deneyimlerin din
egitimi baglamindaki anlami, “pedagojik potansiyel” ve “epistemolojik risk” olmak iizere iki temel
analitik kategori altinda yeniden yapilandirilmistir. Kuramsal sentez asamasinda ise bu iki eksen
lizerinden elde edilen bulgular bir araya getirilerek, oliime yakin deneyimlerin din egitimi

slireclerinde nasil konumlandirilmasi gerektigine iliskin biitiinciil bir degerlendirme gelistirilmistir.
2. Kuramsal Cerceve
2.1. Din Egitiminde Deneyimsel Ogrenme ve Dini Tecriibe

Deneyimsel 6grenme, bireyin bilgiyi edilgen bicimde edinmesinden ziyade yasantilari
araciligiyla yapilandirdigini savunan 6grenme yaklasimlarina dayanmaktadir. Bu yaklasima gore
0grenme, yalnizca bilissel aktarim stiregleriyle sinirh degildir; bireyin dogrudan yasantilari, duygusal
tepkileri ve bu yasantilar1 yorumlama bi¢imi 6grenmenin asli unsurlarini olusturur. Egitim
psikolojisi literatiiriinde yasantiya dayali 6grenme siireglerinin bireyin bilgiyi i¢sellestirmesinde
daha kalicl etkiler biraktifi vurgulanmakta; anlamin birey tarafindan aktif olarak insa edildigi
belirtilmektedir. Din egitimi s6z konusu oldugunda bu durum daha belirgin hale gelmektedir; zira
dini igerikler yalnizca kavramsal diizeyde 6grenilen soyut bilgiler degil, bireyin anlam diinyasini

sekillendiren varolussal referanslardir (Tosun, 2017).

Din egitimi literatliriinde deneyimsel 6grenme yaklasimlari, 6grencinin dini kavramlar
glindelik yasamla iliskilendirmesini ve soyut inang igeriklerini kisisel anlam diinyasinda
yapilandirmasini miimkin kilan pedagojik siirecler olarak degerlendirilmektedir. Bu yaklasim,
0grencinin yalnizca "din hakkinda bilgi sahibi olmasi"ni degil, ayni zamanda dinf iceriklerle kisisel
bag kurmasini ve bu icerikleri yasam deneyimleri iizerinden anlamlandirmasini hedefler (Koyli,
2004). Bu baglamda din egitimi, 6grencinin yasantisal arka planini dikkate alan, bireysel deneyimleri
O6grenme siirecinin parcasi haline getiren biitiinciil bir 6gretim alani olarak goriilmektedir. Nitekim
dini gelisim, bireyin yalnizca bilissel semalariyla degil; ayni zamanda yasadig: olaylara ytikledigi

anlamlarla, duygusal yonelimleriyle ve kisisel tecriibeleriyle sekillenmektedir (Hokelekli, 2010).

Din egitiminde deneyimsel o6grenme yaklasiminin sinirsiz bir kullanim alani oldugu
soylenemez. Her yasanti pedagojik acidan 6gretim materyaline doniistiiriilebilecek nitelikte degildir.
Deneyimin 68renme tizerindeki etkisi, o deneyimin yorumlanma bi¢imi ve pedagojik baglamda nasil
ele alindig ile yakindan iliskilidir. Deneyimsel 6grenme kuramlari, yasantinin kendiliginden bilgi
tretmedigini; aksine bireyin yasantiyi yorumlama siireci araciligiyla anlamlandirdigini
vurgulamaktadir. Bu durum, dini tecriibenin pedagojik degerini kabul etmekle birlikte, s6z konusu

tecriibelerin dogrudan normatif bilgi statiistine tasinamayacagini gostermektedir (Grimmitt, 2000).
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Dinl tecriibe, bireyin kutsal, askin ya da metafizik olarak nitelendirdigi durumlarla
karsilasmasi sonucu yasadigi 6znel deneyimleri ifade eder. Bu tecriibeler birey lizerinde gii¢lii etkiler
birakabilmekte; kisinin inan¢ yapisini, deger diinyasini ve varolussal yonelimlerini derinden
etkileyebilmektedir. Ancak din psikolojisi literatiirii, dini tecriibelerin bireysel ve 6znel karakter
tasidigini;;  dolayisiyla  evrensel dogrular sunan nesnel bilgi kaynaklar1  olarak
degerlendirilemeyecegini ortaya koymaktadir (Hokelekli, 2010). Dinl deneyimler, bireyin sahip
oldugu kiiltiirel kodlar, dinl 6grenme ge¢cmisi ve bilissel semalar aracilifiyla yorumlanmakta;
dolayisiyla ayni tiir deneyimler farkli bireylerde farkli anlamlara karsilik gelebilmektedir. Bu nedenle

din egitiminde dinf tecriibelerin pedagojik kullanimi, epistemolojik bir hassasiyet gerektirmektedir.

Din egitiminde deneyimsel 6grenme yaklasimi, 6grencinin yasantilarini biitiiniiyle dislamay1
degil; bu yasantilan elestirel degerlendirme siiregleriyle birlikte ele almay1 gerektirir. Ogrencinin
kisisel deneyimleri 6gretim siirecine dahil edilebilir; ancak bu deneyimler normatif dini bilginin
yerine ikame edilemez. Din egitiminin temel islevlerinden biri, 6grencinin farkl bilgi tiirleri
arasindaki ayrimi kavramasini saglamak ve 6znel yasantilar ile kurumsal dini bilgi arasindaki
sinirlar1 fark ettirmektir (Bilgin, 1988; Tosun, 2017). Bu baglamda deneyimsel 6grenme, din
egitiminde hem 6nemli bir pedagojik imkan hem de dikkatli yonetilmesi gereken bir sinir alani olarak
degerlendirilmektedir.

2.2. Varolussal Pedagoji ve Oliimiin Egitsel Boyutu

Egitim siiregleri yalnizca bilgi ve beceri kazandirmay: hedefleyen teknik etkinliklerden ibaret
degildir; ayn1 zamanda bireyin yasami anlamlandirma bi¢imini, deger yonelimlerini ve varolussal
konumlanisimi etkileyen cok katmanli bir gelisim alanidir. Bu baglamda pedagojik yaklasimlar,
bireyin "nasil 6grendigi" sorusu kadar "neyi ni¢in 6grendigi" ve "6grendiklerini yasaminda nasil
anlamlandirdigl” sorularini da dikkate almak durumundadir. Varolussal pedagoji olarak adlandirilan
yaklasim, bireyin hayatin anlami, 6liim, 6zgirliik, sorumluluk ve agkinlik gibi temel varolussal
temalarla ylizlesmesini egitimin 6nemli bir boyutu olarak degerlendirmektedir. Bu yaklasimda
0grenme, yalnizca bilissel semalarin gelisimi degil, bireyin kendi varligini, yasam amacini ve deger

diinyasini sorgulamasiyla iliskili biitiinciil bir siirectir (Kéyli, 2004).

Varolussal temalarin egitim siire¢lerine dahil edilmesi 6zellikle din egitimi agisindan ayri1 bir
onem tasimaktadir. Zira din, bireyin varolussal sorularina anlam c¢ercevesi sunan, yasam ve 6liim
arasindaki iliskiyi metafizik bir baglamda yorumlayan ve insanin evrendeki konumuna iliskin
biitlinciil aciklamalar gelistiren bir referans alanidir. Din egitimi bu yoniiyle bireyin yalnizca dini
bilgileri 6grenmesini degil, ayni zamanda varolussal kaygilarini anlamlandirmasini ve hayatin temel
problemleri karsisinda anlam iiretmesini hedefler (Bilgin, 1988; Tosun, 2017). Oliim olgusu ise
varolussal sorgulamanin en yogun bicimde ortaya ¢iktig1 deneyim alanlarindan biridir. Insan, éliimlii
oldugunu bilmesi nedeniyle yasamin anlamini sorgulamakta; bu sorgulama siireci ise dini diisiince

ve 6grenme surecleriyle yakindan iliski kurmaktadir (Schopenhauer, 2012).

Din psikolojisi literatiirt, 6liim bilincinin bireyde derin varolussal kaygilar olusturdugunu ve

bu kaygilarin anlam arayisiyla dogrudan baglantil oldugunu ortaya koymaktadir. Oliim korkusu ve
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6lum kaygisy, bireyin yalnizca psikolojik diinyasinda degil; ayni zamanda deger sistemlerinde, inang
yapilarinda ve yasam yonelimlerinde belirleyici rol oynamaktadir (Hokelekli, 2010; Karaca, 2000).
Bu baglamda 6liim, pedagojik acidan yalnizca biyolojik bir sonun 6gretilmesi gereken bir konu degil;
bireyin yasami anlamlandirma siirecinde merkezi rol oynayan varolussal bir temadir. Egitim
slirecinde O6lim temasinin biitiiniiyle dislanmasi, 6grencinin varolussal sorularinin yanitsiz
birakilmasi anlamina gelebilir. Buna karsilik 6liimiin pedagojik zeminde ele alinmasi, bireyin
kaygilarim1 anlamlandirmasina ve yasamin anlamina iliskin daha biitlinciil bir perspektif

gelistirmesine katki saglayabilir (Koyld, 2004).

Varolussal pedagoji agisindan 6liimiin egitsel boyutu, 68rencinin hayatin sinirlilig1 gergegiyle
ylizlesmesini ve bu sinirlilik icinde deger iliretme kapasitesini gelistirmesini hedefler. Bu yaklasimda
6lim temasi, karamsarlik liretmekten ziyade yasamin degerini fark ettiren bir biling alan1 olarak
degerlendirilir. Din egitimi bu siirecte, 61iim sonrasi yasam inanci, ilahi adalet, sorumluluk ve ahlaki
yonelimler gibi kavramlar aracilifiyla bireyin varolussal sorgulamalarina anlam cergevesi
sunmaktadir (Tosun, 2017). Béylece 6liim olgusu, bireyin inang sisteminin merkezi bilesenlerinden

biri haline gelmekte ve dini 6grenme siirecleriyle biitiinlesmektedir.

Varolugsal temalarin pedagojik siirece dahil edilmesi hassas bir yaklagimi gerektirir. Oliim gibi
yogun varolussal icerikler 6grenciler iizerinde giiclii duygusal etkiler olusturabilmekte; bu nedenle
s6z konusu temalarin pedagojik baglamda nasil ele alinacagi 6nem kazanmaktadir. Varolussal
pedagojinin amaci 68renciyi belirli metafizik kabullere yonlendirmek degil, bireyin anlam arayisini
desteklemek ve farkli yorum imkénlarini fark ettirmektir. Bu yaklasim, din egitiminin dogmatik bilgi
aktarimina indirgenmesini 6nleyerek 6grencinin diistiinsel ve duyussal gelisimini dengeli bicimde
destekler (Koyli, 2004).

2.3. Duyussal Alan ve Din Ogretimi

Egitim strecleri yalnizca bilissel kazanimlarin aktarimina indirgenemez; 6grenme, ayni
zamanda bireyin duygu diinyasinda meydana gelen degisimleri ve deger yonelimlerini de kapsayan
¢ok boyutlu bir gelisim alanidir. Bu nedenle modern egitim kuramlarinda 6grenme ¢iktilari biligsel,
duyussal ve devinissel boyutlar cercevesinde ele alinmakta; bireyin yalnizca ne bildigi degil, ne
hissettigi ve hangi degerlere yoneldigi de egitim silirecinin temel gostergeleri arasinda
degerlendirilmektedir. Din 6gretimi s6z konusu oldugunda duyussal alanin 6nemi daha belirgin hile
gelmektedir; zira din, bireyin deger diinyasini, inan¢ yonelimlerini ve varolussal anlam arayisini

dogrudan etkileyen bir referans ¢ercevesi sunmaktadir (Bilgin, 1988; Tosun, 2017).

Din egitimi literatiirinde duyussal alan, bireyin dini iceriklere karsi gelistirdigi ilgi, tutum,
deger yonelimi ve i¢sel baghlik siireclerini ifade etmektedir. Dini 6grenme yalmizca kavramlarin
zihinsel olarak anlasilmasiyla sinirli degildir; bu kavramlarin bireyin i¢ diinyasinda anlam kazanmas,
deger sistemine yerlesmesi ve davranis egilimlerini etkilemesi gerekmektedir. Bu baglamda din
0gretimi, 6grencinin duygusal katilimini ve deger yonelimlerini dikkate alan pedagojik siireclerle

desteklenmek durumundadir (Koéyli, 2004). Duyussal boyutun ihmal edildigi bir din 6gretimi,
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6grencinin yalnizca ylizeysel bilgi edinmesine yol agmakta; dinf iceriklerin bireyin yasam diinyasiyla

biitiinlesmesini zorlastirmaktadir.

Din psikolojisi c¢alismalari, bireyin dini yonelimlerinin olusumunda duygusal siireglerin
belirleyici rol oynadigini ortaya koymaktadir. Inanc gelisimi, yalnizca bilissel muhakeme siireclerine
degil; ayn1 zamanda giiven, korku, umut, sevgi ve baghlik gibi duygusal yasantilara dayanmaktadir
(Hokelekli, 2010). Ozellikle 6liim, sonsuzluk, askinlik ve kutsallik gibi temalar, bireyin duyussal
diinyasinda gli¢li yankilar uyandirmakta; bu temalar araciligiyla dini kavramlar daha derin bir biling
diizeyinde igsellestirilmektedir. Dolayisiyla din 6gretiminde duyussal alanin dikkate alinmasi,

0grencinin dini igeriklerle kurdugu iliskinin niteligini dogrudan etkilemektedir.

Duyussal alanin din 6gretimindeki rolii yalnizca olumlu duygularin gelistirilmesiyle sinirlh
degildir; kaygi, korku ve belirsizlik gibi olumsuz duygular da bireyin dinf anlam arayisinda belirleyici
olabilmektedir. Oliim bilinci ve varolugsal kaygilar, bireyin yasamin anlamina iliskin sorular
sormasina ve dini aciklamalara yonelmesine zemin hazirlamaktadir (Karaca, 2000). Bu baglamda din
Ogretimi, 6grencinin duyussal yasantilarin1 gérmezden gelen bir bilgi aktarimi siireci degil;
0grencinin duygusal deneyimlerini anlamlandirmasina yardimci olan rehberlik siireci olarak
degerlendirilmelidir. Duygusal yogunlugu yiiksek temalar, 6grencinin dini konulara yonelik ilgisini
artirabilmekte ve 6grenme motivasyonunu giiclendirebilmektedir (Simsek - Tosun, 2022).

Duyussal iceriklerin pedagojik stirecte kullanimi dikkatli bir denge gerektirir. Yogun duygusal
etki yaratan anlatilar ve deneyimler, 68renciler ilizerinde giiclii izler birakabilmekte; bu durum
pedagojik firsatlar sundugu kadar manipiilasyon risklerini de beraberinde getirebilmektedir.
Ogrencinin duygusal diinyasina dogrudan hitap eden igeriklerin elestirel diisiinme siirecleriyle
desteklenmemesi, bireyin sorgulama kapasitesinin zayiflamasina ve duygusal etkilenmenin bilgi
olarak algilanmasina yol acgabilir (Tosun, 2017). Bu nedenle din 6gretiminde duyussal alanin etkin
kullanimy, bilissel siireclerle dengeli bir iligki icinde yapilandirilmalidir.

2.4. Anlat1 Temelli Ogretim ve Dini Anlam ingasi

Anlati temelli 6gretim, bilgiyi soyut ve kavramsal ifadeler yoluyla aktarmaktan ziyade, olay
orgiisii ve hikaye yapisi igerisinde sunarak 6grenenin anlam iiretme siirecine aktif katilimin
hedefleyen pedagojik bir yaklasimdir. Bu yaklasimda anlati, yalnmizca bilgi aktaran bir ara¢ degil;
bireyin diinyay1 algilama, deneyimleri yorumlama ve kendisini konumlandirma bi¢imini
sekillendiren bilissel ve kiiltiirel bir yap: olarak kabul edilmektedir. Egitim bilimleri literatiiri,
anlatilarin bireyin karmasik ve soyut kavramlari daha anlasilir hale getirmesine yardimci oldugunu
ve 0grenme siirecini anlam merkezli bir yapiya doniistirdiigiini vurgulamaktadir (Bruner, 1996).
Ozellikle insan deneyimlerinin zamansal biitiinliik icerisinde sunulmasi, 6grenenin bilgiyi parca

parc¢a degil, anlaml bir biitiinliik icinde kavramasina imkan saglamaktadir.

Din 6gretimi acisindan anlati temelli yaklasimin 6nemi daha belirgin hale gelmektedir. Zira dini
icerikler cogu zaman soyut, metafizik ve dogrudan gozlemlenemeyen olgulara iliskindir. Inang, vahiy,
ahiret, kader ve askinlik gibi kavramlarin dogrudan kavramsal agiklamalarla 6gretimi 6grenciler icin

gliclik olusturabilmektedir. Buna karsilik anlatilar, s6z konusu soyut icerikleri somut insan

70



THEOSOPHIA Journal, 2026, Issue 12

deneyimleri araciligiyla gortintr kilarak 6grenmeyi kolaylastirmaktadir (Bilgin, 1988; Koylii, 2004).
Bu nedenle din egitimi geleneginde kissalar, temsili anlatimlar ve hikayeler 6gretim siirecinin temel

pedagojik araglari arasinda yer almistir.

Anlatilarin pedagojik islevi yalnizca soyut kavramlari somutlastirmakla sinirli degildir;
anlatilar ayni zamanda Ogrenenin empati kurmasini, olaylar1 farkli bakis ag¢ilarindan
degerlendirmesini ve ahlaki muhakeme siireclerini gelistirmesini saglamaktadir. Hikdye yapisi
icerisinde sunulan yasantilar, bireyin kendisini anlatidaki karakterlerle 6zdeslestirmesine imkan
tanimakta; bdylece O6grenme siireci bilissel oldugu kadar duyussal ve ahlaki boyutlar da
kazanmaktadir (Bruner, 1996). Bu durum din 6gretimi agisindan 6zel bir dnem tasimaktadir; ¢linkii
dini 6grenme, yalnizca dogru bilgiye ulasma degil, ayn1 zamanda deger gelistirme ve ahlaki biling¢

kazanma siirecidir (Simsek - Tosun, 2022).

Din egitimi literatiiriinde anlati temelli 68retim, 6grencinin dini igeriklerle kisisel bag
kurmasini saglayan dnemli bir yontem olarak degerlendirilmektedir. Hikaye ve temsil kullanimy,
ogrencinin dinl kavramlari giindelik hayat deneyimleriyle iliskilendirmesine imkan tanimakta;
boylece 6grenme soyut ezber diizeyinden ¢ikarak anlam merkezli bir yapiya kavusmaktadir (Tosun,
2017). Ozellikle gocukluk ve ergenlik dénemlerinde soyut diisiinme becerilerinin heniiz tam
gelismemis olmasi, anlati temelli 6gretimin pedagojik degerini artirmaktadir. Bu yoniiyle anlatilar,

din 6gretiminde bilissel gelisim diizeyine uygun bir 6§renme ortami sunmaktadir.

Anlatilarin pedagojik giicti, onlarin epistemik statiistiyle dogrudan iligkili degildir. Anlatilar,
anlam iiretim siireclerini destekleyen giiclii pedagojik araclar olmakla birlikte, dogrudan dogruluk
Olciitii olarak degerlendirilemez. Hikdye formunda sunulan iceriklerin etkileyici olmasi, onlarin
nesnel gerceklik degeri tasidigr anlamina gelmemektedir. Bu nedenle din 6gretiminde anlatilarin
kullanimi, 6grencinin anlatiy1 elestirel degerlendirme ve yorumlama becerilerini gelistirecek
bicimde yapilandirilmaldir (Bilgin, 1988). Aksi halde anlatilarin duygusal ve dramatik etkisi,

0grencinin anlati ile normatif dini bilgi arasindaki farki ayirt etmesini giiclestirebilir.
3. Oliim Olgusu, Dini Yonelim ve Oliime Yakin Deneyimler
3.1. Oliimiin Egitimsel Bir Tema Olarak Konumlandirilmasi

Oliim temas, egitim alaninda uzun siire sinirh bigimde ele alinmis olmakla birlikte, son donem
aragtirmalar bu konunun pedagojik 6nemine daha fazla vurgu yapmaktadir. Oliimiin ¢ocukluk ve
ergenlik donemlerinde dogru bicimde ele alinmamasinin bireyin ilerleyen yasaminda kaygj,
belirsizlik ve anlam problemlerine yol acabildigi belirtilmektedir (Kéylii, 2004). Oliim egitimi, bireyin
6lum gercegini gelisim diizeyine uygun bicimde anlamlandirmasina yardimci olan planli pedagojik

stirecler biitiinii olarak degerlendirilmektedir (Tanhan - inci, 2009).

Egitim programlar lizerine yapilan incelemeler, 6liim temasinin ¢cogu zaman dolayli bicimde
islendigini ve pedagojik olarak yapilandirilmis bir Ogretim alam1 haline getirilmedigini
gostermektedir. Tiirkiye'de ilkdgretim ve ortadgretim programlari iizerine yapilan bir arastirmada,
olim temasinin dogrudan ve planh bi¢cimde yalmizca Din Kiltiirii ve Ahlak Bilgisi dersi 6gretim
programinda yer aldigi; diger ders programlarinda ise 6liim kavramina yer verilmedigi tespit
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edilmistir (Sonbul - Celik, 2023). Oliimiin acik ve bilingli bicimde ele alinmamasi, 6grencilerin 6liimle
ilgili sorularini saglikli kanallar lizerinden tartisma imkanini sinirlandirmaktadir. Bu durum, 6limiin
pedagojik acidan kacinilan bir konu olmaktan ¢ikarilarak planli 68retim siirec¢lerine dahil edilmesi

gerektigini ortaya koymaktadir.

Din Kiltiiri ve Ahlak Bilgisi 6gretmenleriyle yapilan c¢alismalar, 6gretmenlerin 6lim
konusunun 6gretimini psikolojik, sosyolojik ve dini bir ihtiyac olarak degerlendirdiklerini
gostermektedir. Ogretmenlere gore 6liim konusunun pedagojik zeminde ele alinmasi, 6grencilerin
6lum kaygisini azaltmakta, 6limi anlamlandirmalarina yardimci olmakta ve olas1 kayiplara karsi
psikolojik dayanikliliklarini artirmaktadir. Bununla birlikte 68retmenler, 6liim konusunun soyut
yapisi, 6grencilerin hazirbulunusluk diizeyleri ve aileden edinilen hurafe bilgiler gibi nedenlerle

Ogretim siirecinde zorluklar yasadiklarini belirtmektedir (Simsek - Tosun, 2022).
3.2. Oliim Kaygisi, Dindarlik ve Anlam Arayisi Arasindaki iliski

Din psikolojisi literatiirii 6liim kaygisinin bireyin ruhsal yapisi iizerinde belirleyici etkiler
olusturdugunu ve bu kayginin dini yénelimlerle yakindan iliskili oldugunu ortaya koymaktadir. Oliim
korkusu yalnizca bireysel bir endise durumu degil; ayn1 zamanda bireyin yasami anlamlandirma
bicimini etkileyen varolugsal bir olgudur. Oliim kaygisinin artmasi, bireyin yasamin anlamina iliskin
sorgulamalarini yogunlastirmakta ve dini referanslara yonelme egilimini artirabilmektedir (Kog,
2002; Cinar, 2016).

Ampirik arastirmalar, 6liim kaygisi ile dindarlik diizeyi arasinda anlamli iliskiler bulundugunu
gostermektedir. Alparslan'in (2022) sistematik derleme calismasi, dindarlik ve 6liim kaygisi
arasindaki iliskinin karmasik ve ¢ok boyutlu oldugunu; 6zellikle i¢sel dini yonelimin 6liim kaygisi ile
olumsuz yonde iliskili oldugunu ortaya koymaktadir. Kimter ve Koftegiillin (2017) yetiskinler
lizerinde yaptiklari arastirmada, genel dindarlik diizeyi ile 6lim kaygisi arasinda pozitif yonde
anlaml iligkiler tespit edilmistir. Ancak bu iliskinin yonii ve niteligi, kullanilan dindarlik 6l¢iim
araglarina ve 6rneklem ozelliklerine gore farklilasabilmektedir (Alparslan, 2022).

Farkli inang gruplari arasinda yapilan karsilastirmali ¢alismalar, 6lim kaygisinin dinlere goére
farklihk gosterdigini ortaya koymaktadir. Erdogdu ve Ozkan'in (2007) Miisliiman, Yezidi ve Siiryani
katilimcilarla yaptiklar1 arastirmada, o6lim kaygisi en yiiksek grubun Yezidiler, ardindan
Miisliimanlar ve en diisiik grubun Siiryaniler oldugu bulunmustur. Bu farkhlik, her dinin dinyevi
yasanti, dini pratik yiikiimliliikleri ve oliim sonrasi hayata iliskin Ogretilerindeki farkliliklarla
aciklanmaktadir. Ko¢'un (2004) yashlik doneminde 6lim otesi hayat inanci lizerine yaptig
arastirmada, 6liim 6tesi hayat inancinin bireyin psikolojik fonksiyonlarini korumasi anlaminda bir

savunma mekanizmasi islevi gérdiigii belirtilmektedir.

Yaghilik doneminde 6liim o6tesi hayat inancinin psikolojik etkilerini inceleyen Kog¢ (2004),
orneklem grubunun %95'inin kesinlikle inandigin1 ve dini gorevlerini yerine getirmeye ¢alistigini,
6lim kaygisi ile dini inang diizeyi arasinda anlamli iliskiler bulundugunu tespit etmistir. Bu bulgular,
6lim temasinin din egitiminde yalnizca teorik bir konu olmadigini; bireyin duyussal ve varolussal

diinyasiyla dogrudan iliskili bir 6grenme alani oldugunu gostermektedir.
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3.3. Oliimiin Duyussal ve Varolussal Etkileri

Oliim, insan yasaminin en temel varolussal gercekliklerinden biri olup bireyin duygu diinyas:
ve anlam arayisi lizerinde derin etkiler birakabilmektedir. Bu baglamda yapilan ¢alismalar, 61iim
olgusunun gii¢lii duyussal etkiler olusturdugunu ve varolussal kaygi siireclerini tetikledigini ortaya
koymaktadir. Oliim bilinci; yalmzlik, kayip, belirsizlik ve yok olus diisiinceleriyle iliskili yogun
duygusal tepkiler dogurmaktadir. Ko¢ (2002), 6liim korkusunun psikolojik a¢idan bireyin tiim
korkularinin birlesme noktasinda yer aldigini ve bu korkunun biitiin bireylerde evrensel bir korku
oldugunu belirtmektedir. Bu duygusal yogunluk, bireyin deger sistemlerini ve yasam yonelimlerini

yeniden degerlendirmesine yol agabilmektedir.

Oliim bilinci, bireyin yasami ve varolusu yeniden degerlendirmesine zemin hazirlayan énemli
bir psikolojik siirectir. Bu siirecte ortaya c¢ikan oOlim kaygisi, bireyin anlam arayisini
gliclendirebilmekte ve dini iceriklere yoénelimini artirabilmektedir. Oliim, bireyin yasami
sorgulamasina ve metafizik aciklamalara ihtiya¢ duymasina zemin hazirlayan varolussal bir esik
olarak islev gormektedir (Karaca, 2000). Bu yontiyle 6liim temasi, din egitiminde duyussal alam
harekete geciren giiclii bir 6grenme baglami olusturmaktadir. Kéyli (2004), 6liim olayinin cocuklar
lizerinde derin etkiler biraktigini ve uygun pedagojik tedbirler alinmadiginda bu etkilerin yasam
boyu stirebilecegini vurgulamaktadir.

Yildirim'in (2025) "Gassal" dizisi lizerine yaptig1 calisma, popiiler kiiltiir {iriinlerinin 6lim ve
yas siire¢lerini ele alis biciminin bireylerin 6liim algisini sekillendirmede 6nemli rol oynayabilecegini
gostermektedir. Dizide Islam kiiltiiriine 6zgii cenaze ritiiellerinin ve gassallik mesleginin dramatik
anlatimy, izleyicilere 6liimiin fiziksel, ruhsal ve sosyal boyutlarini kesfetme imkani sunmakta; 6liimle
ilgili toplumsal 6n yargilarin sorgulanmasina katki saglamaktadir. Bu durum, 61iim temasinin medya
araciligiyla dolayli bicimde de olsa bireylerin duyussal diinyasinda nasil giiglii etkiler
olusturabilecegini gostermektedir.

3.4. Din Psikolojisi Baglaminda Oliime Yakin Deneyimler

Oliime yakin deneyimler literatiirde, bireyin klinik éliim sinirina yaklasti1 anlarda yagsadigini
ifade ettigi yogun biling durumlari olarak tanimlanmaktadir. Moody'nin (1977) éncii ¢calismasindan
bu yana OYD'ler, beden dis1 deneyim, karanlik tiinelden gecis, parlak bir 1sikla karsilasma, hayatin
gozden gecirilmesi, 6lmiis yakinlarla karsilasma ve sinir/geri dontis noktasi gibi ortak unsurlarla
karakterize edilmektedir. Bu deneyimlerin birey iizerinde kalic1 psikolojik ve dini etkiler olusturdugu
belirtilmektedir.

Uysal'ln (2018) din psikolojisi baglaminda yaptigi nitel arastirmada, OYD yasayan 13
katilimciyla yapilan miilakatlar sonucunda deneyimlerin bilissel, duyussal, paranormal ve askin
unsurlar igerdigi; deneyim sonrasinda katilimcilarin inanglarinda, ibadet hayatlarinda, kisilik
yapilarinda ve 6liim algilarinda belirgin degisimler yasandig1 tespit edilmistir. Ozellikle ateist,
agnostik veya deist iken deneyim sonrasinda inanch hale gelen katihmcilarin varhig, OYD'lerin

bireyin dini yonelimi lizerinde dontstiiriicii etkiler olusturabilecegini gostermektedir.
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Farkll kiiltir ve inan¢ sistemlerinde OYD'lerin nasil deneyimlendigi ve yorumlandig
konusunda yapilan calismalar, deneyimlerin temel fenomenolojik unsurlarinin benzerlik
gosterdigini, ancak yorumlanma bicimlerinin kiiltiirel ve dini arka plana gore farklilagtigini ortaya
koymaktadir. Shushan'in (2011) bes erken donem uygarlikta (Misir, Mezopotamya, Vedik Hindistan,
Budizm 6ncesi Cin ve Kolomb 6ncesi Mezoamerika) 6liim sonrasi hayat tasavvurlarini karsilastirdigi
kapsamli calismasi, bu uygarliklarin 6liim sonrasi yolculuk, beden disi deneyim, 6lmiis yakinlarla
karsilasma, ilahi varlikla karsilasma, yargilanma ve askinlik gibi temalar acisindan dikkate deger

benzerlikler gosterdigini ortaya koymaktadir.

Kalp masaji ile kurtulan Iranli Miisliimanlar {izerine yapilan bir arastirmada (Khoshab vd.,
2020), katthmcilarin OYD'lerinde u¢ma hissi ve 151k gérme, éteye yolculuk, beden disi1 deneyim ve
dini baglamda hayatin gézden gecirilmesi temalarinin ortaya ¢iktig1 belirlenmistir. Arastirmacilar,
[ranli Miisliiman katilimcilarin deneyimlerinin Batih teist din mensuplarinin deneyimleriyle biiyiik
benzerlik gosterdigini vurgulamaktadir. Bu durum, OYD'lerin fenomenolojik unsurlarinin kiiltiirel ve

dini farkliliklara ragmen biiytik 6lciide benzer oldugunu géstermektedir.

OYD'lerin pedagojik degerine karsin literatiirde en fazla vurgulanan husus, bu deneyimlerin
Oznel niteligidir. Din psikolojisi arastirmalari, dinl ve mistik deneyimlerin bireysel yasantilara
dayandigini ve evrensel dogrular sunan nesnel bilgi kaynaklar1 olarak degerlendirilemeyecegini
ortaya koymaktadir (Hokelekli, 2010). OYD anlatilarinda goriilen ortak temalara ragmen, bu
deneyimlerin yorumlanma bicimleri bireyin dini ve kultiirel arka planina gore farklilik
gostermektedir (Uysal, 2018). Bu durum, deneyimlerin dogrudan metafizik gercekligin kaniti olarak
sunulmasini problemli hile getirmektedir. Dolayisiyla OYD'ler, pedagojik acidan giiclii olmakla

birlikte epistemolojik acidan dikkatle ele alinmasi gereken anlatilardir.
3.5. Literatiiriin Gosterdigi Temel Gerilim: Pedagojik Potansiyel - Epistemolojik Risk

Literatiir biitiinciil olarak degerlendirildiginde, 6liim ve 6liime iliskin deneyimlerin din egitimi
agisindan giiglii pedagojik imkanlar sundugu goriilmektedir. Oliim temas:1 bireyin varolugsal
sorgulamalarim1 harekete gecirmekte, duyussal katiliminmi artirmakta ve dini anlam arayisini
giiclendirmektedir (Koylii, 2004; Simsek - Tosun, 2022). Oliime yakin deneyimler ise bu temay1 soyut
bir tartisma olmaktan ¢ikararak deneyimsel ve anlatisal bir diizleme tasimaktadir (Uysal, 2018;
Khoshab vd., 2020).

Bununla birlikte literatiir, bu tiir deneyimlerin 6znel niteligi nedeniyle normatif dini bilginin
yerine ikame edilmemesi gerektigini vurgulamaktadir. Alparslan'in (Alparslan, 2022) sistematik
derlemesi, dindarlik ve dliim kaygisi arasindaki iliskinin karmasik yapisin1 ve arastirmalardaki
yontemsel farkliliklarin sonuglari nasil etkiledigini ortaya koymaktadir. Deneyimsel anlatilar ile dini
bilginin epistemolojik temelleri arasindaki ayrimin korunmamasi, 6égrencilerin metafizik konulari

elestirel degerlendirme becerilerini zayiflatabilmektedir.
4. Tartisma

Bu arastirma, 6liime yakin deneyimlerin din egitimi baglamindaki pedagojik konumunu ve
epistemolojik sinirlarin1 kuramsal ve literatiire dayal bir ¢ercevede incelemeyi amaglamistir. Elde
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edilen bulgular, 6liim olgusunun din egitimi acisindan yalnizca bilissel iceriklerden ibaret olmayan;
duyussal, varolussal ve anlam merkezli boyutlar1 bulunan ¢ok katmanli bir 6grenme alani oldugunu
gostermektedir. Oliim kaygisimin bireyin psikolojik yapisi ve dini yonelimleri iizerindeki etkisini
ortaya koyan galismalar, 61iim temasinin 6grencilerin varolussal sorgulamalarini harekete geciren
glicli bir pedagojik baglam sundugunu ortaya koymaktadir (Kog, 2002; Kimter - Koftegiil, 2017;
Alparslan, 2022).

Bu durum, din egitiminin yalnizca kavramsal bilgi aktarimiyla sinirli kalamayacagini; bireyin
6lim ve anlam gibi temel insani meselelerle ylizlesmesine imkan taniyan pedagojik yaklasimlara
ihtiyac duydugunu gostermektedir. Oliimiin pedagojik zeminde ele alinmasinin bireyin kaygilarin
diizenleme, yasami anlamlandirma ve deger yonelimlerini yapilandirma siireglerine katki sagladigi
gorilmektedir (Koyli, 2004; Simsek - Tosun, 2022). Dolayisiyla 6lim temas), din egitiminde
kacinilmasi gereken bir igerik degil; pedagojik hassasiyet gozetilerek yapilandirilmasi gereken

varolussal bir 6grenme alanidir.

Oliime yakin deneyimler bu baglamda 6liim temasini soyut ve teorik bir tartisma olmaktan
cikararak deneyimsel ve anlatisal bir diizleme tagiyan yasantilar olarak dikkat cekmektedir. OYD
yasayan bireylerin 6liim algilarinda ve dini yonelimlerinde gozlenen degisimler, bu deneyimlerin
gliclii duyussal ve varolussal etkiler olusturdugunu gostermektedir (Uysal, 2018; Khoshab vd., 2020).
Deneyim sonrasinda o6lim korkusunun azalmasi, yasamin daha anlamli algilanmasi ve dini

hassasiyetlerin artmasi, OYD'leri pedagojik agidan dikkate deger anlatilar haline getirmektedir.

Shushan'in (2011) erken dénem uygarliklarin 6liim sonrasi hayat tasavvurlar tizerine yaptigi
kapsamh karsilastirmali calisma, o6lim deneyimlerine iliskin anlatilarin kiiltiirler arasi
benzerliklerinin tesadiifle agiklanamayacak kadar tutarl oldugunu ortaya koymaktadir. Shushan, bu
benzerliklerin OYD gibi evrensel insan deneyimlerinden kaynaklanmis olabilecegini; dolayisiyla
erken donem uygarliklarin o6liim sonrast hayat tasavvurlarinin, bireylerin oOlime yakin
deneyimlerinin kdltiirel ve dini sembollerle yorumlanmasi sonucu sekillenmis olabilecegini ileri
siirmektedir. Bu yaklagim, OYD'lerin yalnizca bireysel yasantilar olmadigini; aym zamanda kiiltiirel
ve dinf anlam sistemlerinin olusumunda etkili olabilecek deneyimsel kaynaklar oldugunu goéstermesi

bakimindan 6nemlidir.

OYD'ler, din egitiminin hedefledigi anlam iiretim siireclerini destekleyen deneyimsel
materyaller olarak degerlendirilebilir. Ozellikle 6grencilerin 6liim ve ahiret gibi soyut temalar1 somut
insan yasantilari Gizerinden kavramasina imkan tanimasi bakimindan bu anlatilar giiclii pedagojik
imkanlar sunmaktadir. Oliimiin duyussal yogunlugu dikkate alindiginda, OYD anlatilarinin
ogrencilerin empati kurma kapasitesini gelistirebilecegi ve varolussal sorgulamalarini

derinlestirebilecegi sdylenebilir.

Arastirma bulgular;, OYD'lerin din egitimi acisindan tasidigi pedagojik potansiyelin
epistemolojik risklerle birlikte degerlendirilmesi gerektigini gdstermektedir. Din psikolojisi
literatiird, dini ve mistik deneyimlerin 6znel karakter tasidigini ve kiiltiirel-dini arka plan tarafindan

bicimlendirildigini ortaya koymaktadir (Hokelekli, 2010). OYD anlatilarinda gozlenen benzer
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temalara ragmen, deneyimlerin yorumlanma bi¢imleri bireylerin inang¢ sistemlerine gore
farklilagsmaktadir (Uysal, 2018; Khoshab vd., 2020). Bu durum, deneyimlerin dogrudan metafizik

gercekligin kanit1 olarak sunulmasini problemli hale getirmektedir.

Din egitimi acisindan temel sorun, 6grencilerin bu tiir deneyimleri normatif dini bilginin yerine
ikame etme egilimi gosterebilmesidir. Deneyimsel anlatilarin giiclii duyussal etkisi, elestirel
diisiinme siirecleriyle dengelenmediginde 6grencilerin 6znel yasantilari nesnel dogrular olarak
algilamasina yol acabilmektedir. Bu durum, din egitiminin epistemolojik temelleri acisindan dnemli
bir risk olusturmaktadir. Zira din egitiminin temel amaclarindan biri, bireyin farkh bilgi tiirleri
arasindaki ayrimi kavramasini saglamak ve dinl bilgiyi elestirel degerlendirme siiregleriyle

anlamlandirmasina yardimci olmaktir (Bilgin, 1988; Simsek - Tosun, 2022).

OYD'lerin pedagojik degeri, onlarin metafizik dogruluk iddialarindan degil; deneyim, yorum ve
anlam Uretimi arasindaki iliskiyi gériiniir kilma potansiyelinden kaynaklanmaktadir. Bu deneyimler,
ogrencilerin varolussal sorularini tartismaya agan ve 6lim temasini empatik bir cercevede ele
almalarina imkan tamiyan pedagojik araclar olarak degerlendirilebilir. Ancak bu kullanim,
deneyimsel anlatilar ile normatif dini bilgi arasindaki epistemolojik sinirlarin acik bicimde ortaya
konulmasini gerektirmektedir. Bu noktada literatiiriin isaret ettigi temel gerilim acik bicimde ortaya
cikmaktadir: Oliime yakin deneyimler din egitimi agisindan giiglii pedagojik imkanlar sunmakta;
ancak 6znel yapilari nedeniyle epistemolojik hassasiyet gerektirmektedir. Bu gerilim, din egitiminde
deneyimsel materyallerin kullanimina iliskin daha genis bir tartismanin pargas1 olarak
degerlendirilebilir. Deneyimsel anlatilar 6grencilerin anlam tiretim siireclerini destekleyebilir; ancak

bu siirecte deneyim ile normatif bilgi arasindaki ayrimin korunmasi zorunludur.
Sonug

Bu calisma, literatiirde dagimik halde bulunan 6liim egitimi, 6lim kaygisi ve OYD
arastirmalarini din egitimi perspektifinde biitiinlestirerek pedagojik konumlarini ve epistemolojik
sinirlarini kuramsal ve literatiire dayali bir ¢cercevede incelemeyi amaglamistir. Calisma sonucunda
6lim olgusunun din egitimi agisindan yalnizca biyolojik bir gerceklik degil; bireyin varolussal
sorgulamalarini, anlam arayisini ve dini yonelimlerini sekillendiren temel bir 6grenme alani oldugu
anlagilmistir. Oliim kaygisinin bireyin psikolojik yapis1 ve dindarlik diizeyi ilizerindeki etkilerini
ortaya koyan ¢alismalar, 6liim temasinin din egitimi stireclerinde g6z ard1 edilemeyecek duyussal ve

varolussal boyutlara sahip oldugunu géstermektedir.

Literatiir bulgulari, 6lim temasinin pedagojik a¢idan planh ve yapilandirilmis bir 6gretim
streci icerisinde ele alinmasinin bireyin kaygilarini anlamlandirmasina, yasamin degerini fark
etmesine ve dinl icerikleri daha bilin¢li degerlendirmesine katki saglayabilecegini ortaya
koymaktadir. Bu yoniiyle 6liim, din egitimi acisindan kaginilmasi gereken bir konu degil; pedagojik

hassasiyet gozetilerek ele alinmasi gereken varolussal bir 6grenme alanidir.

Oliime yakin deneyimler ise 6liim temasini soyut bir dégretim icerigi olmaktan ¢ikararak
deneyimsel ve anlatisal bir diizleme tasimaktadir. Bu deneyimlerin birey tizerinde olusturdugu giicli

duyussal etkiler, 6liim algisin1 doniistiirmesi ve dini yonelimlerde degisimlere yol agmasi, onlari din
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egitimi acisindan pedagojik bakimdan dikkate deger anlatilar haline getirmektedir. Ozellikle
ogrencilerin 6lim, ahiret ve askinlik gibi soyut temalar1 somut insan yasantilari tizerinden

kavramasina imkan tanimasi bakimindan OYD'ler énemli bir pedagojik potansiyel tasimaktadir.

Arastirma, OYD'lerin pedagojik degerinin epistemolojik  siirlar  gozetilmeden
degerlendirilmesinin 6nemli riskler barindirdigin1 goéstermektedir. Bu deneyimlerin 6znel niteligi,
kiiltiirel ve dini arka plana gore farkli bicimlerde yorumlanabilmesi ve bilimsel olarak dogrulanabilir
nesnel veriler sunmamasi, onlarin normatif dini bilgi statiisiinde ele alinmasini problemli héle
getirmektedir. Ozellikle 6grencilerin bu tiir deneyimleri metafizik gercekligin dogrudan kaniti olarak
algilamasi, deneyimsel anlatilar ile dini bilginin epistemolojik temelleri arasindaki ayrimin

bulaniklagsmasina yol acabilmektedir.
Bu baglamda arastirmanin ulastigl sonug sudur:

Oliime yakin deneyimler din egitimi agisindan gii¢lii pedagojik imkanlar sunmakla birlikte,

epistemolojik hassasiyet gerektiren 6gretim materyalleridir.

OYD'lerin din egitimi baglamindaki degeri, metafizik dogruluk iddialarindan degil; 6grencilerin
varolussal sorularini tartismaya a¢gma, 61iim temasini empatik bicimde ele alma ve deneyim ile bilgi
arasindaki epistemolojik ayrimi goriiniir kilma potansiyelinden kaynaklanmaktadir. Bu ydniiyle
OYD'ler, din egitiminde elestirel diisiinme becerilerinin gelistirilmesine katki saglayabilecek ozel
pedagojik araclar olarak degerlendirilebilir.
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Yunus AKYUREK*

0z: Hz. Osman déneminin ikinci yarisinda (29/650-35/656) meydana gelen siyasi, iktisadi, sosyal ve askeri
gelismeler islam toplumunu olumsuz anlamda etkilemistir. Bu dénemde Halife’ye ve yoneticilere kars: giiglii bir
mubhalefet olusmustur. Hz. Osman sikayet ve tavsiyeler dogrultusunda pek ¢cok diizenlemeye gitmisse de aldig1
tedbirlerin ve attig1 adimlarin muhalifleri memnun etmedigi anlagilmaktadir. Nihayet o, Medine’deki evinde asiler
tarafindan kusatilarak asilsiz suglamalar neticesi katledilmistir (18 Zilhicce 35/17 Haziran 656). Bu kaos ortaminda
Medineliler tarafindan halife se¢ilen Hz. Alj, ¢6ziim bekleyen bircok sorunu devralarak géreve baslamistir. Bunlarin
basinda $am valiligini birakmak istemeyen Muaviye b. Ebi Siifyan bulunmaktadir. Muaviye gorevi birakmadigi gibi
kendisini Hz. Osman’in vasisi ilan etmis ve Kkatilleri bulup cezalandirmasini1 Hz. Ali’den 1srarla istemistir. Hz. Alj,
kendisine el¢i gonderip itaate davet etmisse de o, bu teklifi kabul etmemistir. Cemel Vakasr’'nda Hz. Aise engelini
asan Hz. Ali (36/656), onunla Siffin’de karsilasmis; Muaviye yenilmek iizere oldugu sirada Kur‘an sayfalarini
mizraklara baglatarak, Hz. Ali ve taraftarlarini Kur‘an’in hakemligine davet etmistir. Hz. Alj, taraftarlarini bunun bir
harp hilesi olduguna ikna edemeyince savas durmus ve iki taraf birer hakem tayin ederek meseleyi tahkime
gotiirmiislerdir. Ancak Tahkim Hadisesi (38/658) sonuglar itibariyle Hz. Ali’yi oldukg¢a y1ipratmis, hatta taraftarlari
arasinda halifeligi sorgulanir hale gelmistir. Yine bu hadiseden sonra Muaviye asi bir vali statiistinden ¢ikmus,
Samlilar ve Hz. Osman taraftarlarinin verdigi destekle hilafet kapilarini aralamistir. Tahkim’den ¢ikan kararlari
kabul etmeyen Hz. Ali vakit kaybetmeden Muaviye’'nin tlizerine yiirimeyi planlamistir. Fakat o, Tahkim'i prensipte
kabul etmeyerek kendisinden ayrilanlarla (Hariciler) Nehrevan'da savasmak zorunda kalmis (38/658), savasi
kazandiysa da Hariciler bundan béyle kendisi ve Islam toplumu igin énemli bir tehdit haline gelmislerdir. Cemel ve
Siffin vakalarinin ardindan tgiincii i¢ kirllmay1 yasayan Hz. Ali, askerlerinin ¢esitli bahanelerle karargahi terk
etmeleri sebebiyle hedefledigi Sam seferini bir tiirlii gerceklestirememistir. Durumu firsata ¢evirmek isteyen
Muéviye ise Misir basta olmak iizere Hz. Ali'ye bagh eyaletlerde ¢ok sayida askeri faaliyette bulunmustur. Nitel
arastirma usullerinden veri toplama ve analiz tekniginin kullanildig1 ¢alismada, bu periyotta (39-40/659-661)
Muadviye tarafindan Arap Yarimadasi’'nda Hz. Ali'ye bagh yerlerde gerceklestirilen faaliyetler askeri, siyasi ve sosyal
boyutlariyla ele alinacaktir. Calisma, mezk{ir miicadelede Hz. Ali'nin basarili olamamasinin arka planina inmeyi
amaglamaktadir. Makale, Emevilere gecis siirecini anlamada alana katki sunmay1 da hedeflemektedir. Nitekim, Hz.
Ali taraftarlar1 arasinda artan fikrl ayrilik ve itaatsizlikler, askeri ve stratejik iistiinliigiin Muaviye’'ye ge¢mesini
saglamis, bu da onun hilafeti Gistlenme noktasindaki motivasyonunu ve mesruiyet zeminini gliclendirmistir.
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Y.Akytirek - Tahkim Sonrasinda Hz. Ali - Muaviye Rekabeti ve Arap Yarimadasi'ndaki Akisleri (H 39-40/M 659-661)

The Struggle Between Hazrat ‘Ali and Mu‘awiya in the Post-Tahkim Period and Its
Repercussions in the Arabian Peninsula (39-40 AH/659-660 CE)

Abstract: The political, economic, social, and military developments that occurred during the second half of the
caliphate of ‘Uthman ibn ‘Affan (29/650-35/656) had a profoundly adverse impact on Muslim society. During this
period, a powerful opposition movement emerged against the Caliph and his appointed governors. Although
‘Uthman undertook numerous administrative reforms in response to grievances and counsel, the measures and
steps he adopted appear to have failed to satisfy his opponents. He was ultimately besieged in his residence in
Medina by rebels and was killed on the basis of unfounded accusations (18 Dhii al-Hijja 35 / 17 June 656). In this
climate of political turmoil, “All ibn Ab1 Talib, who was elected caliph by the people of Medina, assumed office
inheriting a multitude of unresolved crises. Chief among these was the challenge posed by Mu‘awiya ibn Abi Sufyan,
who refused to relinquish the governorship of Syria (al-Sham). Not only did Mu‘awiya decline to vacate his post, but
he also declared himself the guardian (walf al-dam) of ‘Uthman and persistently demanded that “All identify and
bring the assassins to justice. Although “All dispatched envoys urging him to pledge allegiance, Mu‘awiya rejected
this overture. Having surmounted the challenge presented by ‘A’isha at the Battle of the Camel (Waq‘at al-Jamal,
36/656), “All subsequently confronted Mu‘awiya at the Battle of Siffin. When Mu‘awiya's forces were on the verge
of defeat, he ordered that pages of the Qur’an be raised upon spear-tips, thereby summoning ‘Al and his followers
to submit the dispute to the arbitration of the Qur’an. As ‘Ali proved unable to convince his followers that this was
a ruse of war (hilat al-harb), the fighting ceased and both parties appointed arbiters, thus referring the matter to
formal arbitration (tahkim). The Arbitration (al-Tahkim, 38/658), however, proved deeply damaging to ‘Ali's
political standing; indeed, his caliphal authority had become a subject of open contestation even among his own
partisans. Following this event, Mu‘awiya transitioned from a rebellious governor to a caliphate claimant, backed
by the Syrians and partisans of Hazrat ‘Uthman. Refusing to accept the arbitration's outcome, Hazrat ‘Ali planned an
immediate campaign against Mu‘awiya. He was, however, compelled to fight the Kharijites—those who had rejected
the Tahkim and seceded—at Nahrawan (38/658). Though victorious, the Kharijites remained a persistent threat.
Having already endured the crises of al-Jamal and Siffin, Hazrat ‘Ali faced a third internal rupture and could never
execute his planned Syrian campaign, as troops continually abandoned the encampment under various pretexts.
Seizing the opportunity, Mu‘awiya launched extensive military operations in provinces loyal to Hazrat ‘Ali, most
notably Egypt. Employing qualitative data collection and analysis methods, this study examines the military,
political, and social dimensions of Mu‘awiya's activities in the Arabian Peninsula during this period (39-40/659-
660). It aims to illuminate the underlying reasons for Hazrat ‘Ali's failure to prevail in this struggle and to contribute
to scholarly understanding of the transition to Umayyad rule. The growing ideological divisions and insubordination
within Hazrat ‘Ali's camp ultimately ceded military and strategic superiority to Mu‘awiya, reinforcing both his
motivation and legitimacy in assuming the caliphate.

Keywords: [slamic History, Hazrat ‘All, Mu‘awiya, Tahkim, Arabian Peninsula.

Giris

Hz. Alj, asilerin Medine’ye baskinla girerek Halife Osman’1 kusattiklar1 ve sonunda katlettikleri
kaotik bir ortamda, sahabenin ileri gelenleri ve Medinelilerin israr1 iizerine halife olmak durumunda
kalmistir. Karsilastigi en 6nemli problem, Sam valiligi gorevini birakmadig: icin ilkeyi bolinme
noktasina getiren Muaviye b. Ebi Siifyan olmustur. Hz. Ali icte birligi saglamak icin Siffin’de onun
lizerine yiriimis, iki bucuk ay siiren savas neticesi yenilecegini anlayan Muaviye, Kur'an'in
hakemligini (Tahkim) teklif ederek savasi durdurmayi basarmistir. Tahkim siireci aylarca siirmdiis,
hakemlerin birbirinden ayrilmalarinin ardindan, olusan yeni durumu kabullenmeyen Hz. Ali, Sdm
izerine ikinci kez sefere ¢cikmaya niyetlenmis ve Siffin’den sonra dagilan ordusunu bu amagcla bir
araya getirmeye calismistir.! Nehrevan'da toplanan eski taraftarlarina (Haricllere) bu baglamda
haber gondererek hakemlerin anlasamadan ayrildiklarini, bu nedenle yanina déniip kendisiyle Sam
seferine katilmalarini istemistir. Onlar, bunu bazi sartlara baglamislarsa da Halife 6ne siiriilen

sartlari kesin bir dille reddetmistir. Hz. Ali'nin ayn1 baglamdaki davet mektubunu alan Basralilar ise

1 [bn Miskeveyh, Tecdribii’l-iimem ve te‘dkibii’l-himem, thk. Ebii'l-Kasim Imami (Tahran: Daru Surts, 1379/1959), 1/562;
bni'l-Esir, el-Kdamil fi‘t-tarih, thk. Omer Abdiisselam Tedmurf (Beyrut: Daru’l-Kitabi’l-‘Arabi, 1417/1997), 3/338; Yusuf
b. Resid el-‘Is, ed-Devletii’l-Umeviyye ve’l-ahddsii’lleti sebekathd ve mehhedet lehd@ (Dimask: Daru'l-Fikr, 1993), 102.
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bin bes yiiz kisiyle Ahnef b. Kays komutasinda Nuhayle’de kendisine katilmislardir.2 Fakat bu sirada
bir grup Harici, Abdullah b. Habbab b. Eret’i, cocugunun annesi olan cariyesini ve o sirada yanlarinda
bulunan kadinlar1 o6ldiirmustii. Hz. Ali, Kkatilleri teslim ettikleri takdirde kendilerine
dokunmayacagini, asil niyetinin Sam {izerine yliriimek oldugunu bildirdi. Fakat onlar yapilan
katliami desteklediklerini belirttiler ve Halife’'nin ¢agrisini1 reddettiler.3 Taraftarlar (Kifeliler) ise,
once mallar1 ve ailelerine zarar veren Haricileri sonra da bati istikametindeki diismanlarini
(Samlilar1) cezalandirmasin1 Hz. Ali'den istediler.# Bu teklifi olumlu Kkarsilayan Hz. Ali, Haricileri
Muharrem 38/Haziran 658'de vuku bulan Nehrevan Savasi’'nda yenilgiye ugrattiysa das giicii gercek
anlamda béliinmiis ve pek ¢ok acidan zayiflamistir. Nitekim o, bu savasin hemen akabinde Samlilar
lizerine sefer emri vermis ancak Es‘as b. Kays’in basini ¢ektigi askerleri tiirlii bahanelerle yanindan
ayrilarak bir daha Nuhayle’deki karargaha déonmemislerdir. Yaninda ti¢ yiiz kisiden daha az adami
kalan Hz. Ali sonunda Kiife’'ye avdet etmek zorunda kalmistir. O, burada da halki Muaviye ile savasa
tesvik etmis, bir siire icabet etmelerini beklemis fakat sonunda onlardan iimidini kesmistir.6 Daha
sonra Kifelilere savas ¢cagrisini defaten yinelemisse de onlar davetine icabet etmemis ve bu husustaki
hicbir s6ziine kulak asmamislardir. Hz. Ali bu hitaplarinda sik sik, kendi yurtlarinda saldiriya maruz
kalan topluluklarin perisan olacagini belirtmis;” eger harekete gecmezlerse Sdmlilarin basta Irak
olmak iizere hakim olduklari topraklara saldirilar diizenleyecegini ima etmistir.8 Gelismeler onu
hakli ¢cikarmistir. Zira Iraklilarin daginik halini haber alan Muéaviye onlarin topraklarina goz dikmis,
Hz. Osman’in kanini talep bahanesiyle duruma gore gizli ve acik davette bulunmalari igin adamlarini
Firat'in dogusuna gondermis, ardindan da u¢ bolgelere siivari birlikleri sevk etmistir.® Bu siire¢ ana
kaynaklarda “39/659 yili” ile “40/661 yili” altindaki baslhiklarda detayl olarak ele alinmistir.19 Hz.

2 Belaziiri, Ensdbii’l-esrdf, thk. Sitheyl Ziikkar - Riyad ez-Zirikll (Beyrut: Daru’l-Fikr, 1417/1996), 2/367; Muhammed b.
Cerir et-Taberi, Tarfhu’r-rusiil ve’l-miilitk, thk. Muhammed Ebii’l-Fadl ibrahim (Beyrut: Daru’t-Tiiras, 1387/1967),5/77-
78; Ibni'l-Esir, el-Kamil, 2/688-689; Ahmed b. Abdilvehhab en-Niiveyri, Nihdyetii'l-ereb fi fiiniini’l-edeb, thk. Muhammed
Cabir Abdu’l-An el-Hini (Kahire: Daru’l-Kiitiib ve’l-Ves&'ik el-Kavmi, 1423/2002), 20/171; ibn Hald(n, Kitdbii'l-iber ve
divanii’l-miibtede’ ve’l-haber fi tdrihi’l-‘Arab ve’l-Berber ve men ‘dsarahiim min zevi’s-se’ni’l-ekber, thk. Halil Sehhade
(Beyrut: Daru’l-Fikr, 1408/1987), 5/638.

3 Ebii'l-Hasen el-icli, Tarihu’s-sikat (Ma‘rifetii’s-sikat min ricali ehli’l-ilm ve’l-hadis ve mine’d-du‘afé’ ve zikru mezdahibihim
ve ahbdrihim), thk. Abdiilalim Abdiilazim el-Biistevi (Medine: Mektebetii'd-Dar, 1405/1984), 26; Belaziiri, Ensdb, 2/362;
ibn Miskeveyh, Tecdribii’l-iimem, 1/562; Sibt ibnii’'l-Cevzi, Mir’dtii’z-zaman fI tarihi’l-aydn, thk. Muhammed Berekat vd.
(Dimask: Daru'r-Risaleti'l-Alemi, 1434,/2013), 6/345; Takiyyiiddin ibn Teymiyye, Minhdcii's-siinneti'n-nebeviyye fi nakzi
keldmi'’s-Si‘a ve'l-Kaderiyye, thk. Muhammed Resad Salim (Riyad: Camiatii’'l-imdm Muhammed b. Su‘ld el-islami,
1406,/1986), 6/332; Ebii’l-Fida’ ibn Kesir, el-Biddye ve’n-nihdye, thk. Abdullah b. Abdilmuhsin et-Tiirki (Misir: Daru Hicr,
1418/1997), 10/649.

4 Belaziiri, Ensdb, 2/368; ibn Miskeveyh, Tecaribii’l-imem, 1/562.

5 Belaziir, Ensdb, 2/359-379; Taberd, Tdrih, 5/78; ibnit'l-Esir, el-Kamil, 2/689; Niiveyri, Nihdyetii'l-ereb, 20/171.

6 Belaziiri, Ensdb, 2/379; ibn Miskeveyh, Tecdribii’'l-limem, 1/562; Ethem Ruhi Figlal, “Ali”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Isldm
Ansiklopedisi (istanbul: TDV Yayinlari, 1989), 2/373-374. Hz. Ali, hayatinin sonlarina dogru ayni amacla 40.000 kisilik
bir ordu tertip etmeyi basardiysa da bir Haricl suikast¢ tarafindan Kife’de 6ldiiriilmistiir (40/661). bk. Figlali, “Ali”,
2/374.

7 Belaziir, Ensdb, 2/382; ibn Miskeveyh, Tecdribii’l-iimem, 1/562.

8 Tahkim sona erip iki hakem birbirinden ayrildiktan sonra Mudviye’nin konumunu gii¢clendirdigi anlagilmaktadir. Nitekim
bundan béyle $am bdlgesinde kendisine halife vasfiyla beyat edilmistir. Kendi hakemi Eb{i M{isa el-Es‘ari tarafindan
azledilen Hz. Ali ise taraftarlari olan Iraklilarin gizli-agik muhalefetine maruz kalmaya baslamistir. bk. Belaziiri, Ensdb,
2/400; ibn Haldn, el-Tber, 2/641.

9 [bn Miskeveyh, Tecdribii’l-iimem, 1/562.

10 Taberd, Tdrfh, 5/133-140; Ebirl-Ferec ibnii’l-Cevzi, el-Muntazam ff tarihi’l-iimem ve’l-miiliik, thk. Muhammed Abdiilkadir
‘Ata - Mustafa Abdiilkadir ‘Ata (Beyrut: Daru’l-Kiitiibi’l-ilmf, 1412/1992), 5/157-164; bni'l-Esir, el-Kamil, 2/724-735.
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Ali, Muaviye’nin mezkir taarruzlarina karsi bazi askeri tedbirler almis ve kiiciik capl misillemelerde

bulunmustur.

Ibn Kesir, Muaviye'nin hicri 39/660’ta Hz. Ali hikimiyetindeki simir bolgelerine bircok askeri
birlik sevk etmesini, Tahkim’de bas miizakereci olan Amr b. el-As ile Ebii Miisa el-Es‘ari’nin Hz. Ali'yi
hilafetten azletmeleri karariyla iliskilendirir. Amr’in kendisine halifelik yolunu agmasiyla Muaviye,
kendi idaresinin mesru olduguna, dolayisiyla da itaat edilmesi gereken kisinin kendisi olduguna
inanmaya baslamistir. O, Irak halkinin Hz. Ali’ye muhalefet ettigini ve emirlerini dinlemedigini a¢ikca
gormekteydi. Ona gore Hz. Ali’nin halife olarak kalmasi, yonetim ve idare agisindan devlet felsefesine
uygun degildi. Son olarak o, Sam ve Misir halki etrafinda kenetlendigi ve kendisine itaat edip
emirlerini dinledigi icin bu makama Hz. Ali'den daha layik oldugunu diisiiniiyordu.!! Hakemlerin, ibn
Kesir’in belirttigi sekilde bir karara varip varmadiklari tartisma konusu olsa da!z o, dogru bir akil
ylriitmistiir. Nitekim Tahkim'in ardindan halife olarak beyat almaya baslayan Muaviye, Hz. Ali'"den
once harekete gecerek hikimiyetindeki pek ¢ok bolgeye askeri birlikler gondermis, Hz. Ali'nin zor

sartlar icerisinde bulunmasi onun bu kararini hizlandirmistir.

Hz. Ali ve Muaviye arasindaki miicadeleye dair yeterli sayida ve nitelikte, klasik ve son donem
literatiirti oldugu goriilmektedir.13 Fakat mevcut klasik ve modern ¢alismalarda iki tarafin Tahkim4
sonrasl iligkileri miistakil bir risale, kitap ya da makale boyutunda ele alinmamistir. Bu arastirmada,
mezkir periyot siyasi, askeri, dinl ve sosyal boyutlariyla irdelenecek; déneme dair islam tarihi
kaynaklarindan toplanan veriler analiz edilerek sonuclar tizerinde durulacaktir. Calismada, taraflar
arasinda yalnizca Arap Yarimadasi’'nda verilen miicadeleye deginilecek; Muaviye'nin Tahkim sonrasi

Amr b. el-As vasitasiyla zapt ettigi Misir eyaletine dair rivayetler ise incelenmeyecektir.

Hz. Ali'nin Tahkim hadisesi neticesi aldig1 kararlar, bunlar1 ne oranda hayata gecirebildigi ve
bu noktada Haéricilerin rolii bilinmesi gereken 6énemli hususlardir. Muaviye’'nin ayni periyottaki genel
stratejisi, aldig1 kararlar, faaliyetleri; bunlarin toplum ftzerindeki yansimalar1 ve taraflar arasi
etkilesimin siyasi, askerd, sosyal ve dini boyutlar1 yine arastirilmaya deger niteliktedir. Bahsi gecen
hususlar son donem calismalarinda sadece kitapta baslik formatinda ele alinmistir.15 Bu nedenle,

mezkir periyodun daha iyi anlasilip yorumlanabilmesi adina bu makale tasarlanip kaleme alinmistir.

Taraflar aras1 miicadelenin Siffin’den sonra da farkli boyutlarda siirdiigiinii ortaya koymak ve
Hz. Ali'nin bu miicadelede basarisiz bir profil ¢izmesinin arka planim1 anlamaya c¢alismak

arastirmanin amaglari arasinda yer almaktadir.

11 [bn Kesir, el-Biddye, 10/675.

12 Ahmet Onkal, “Tahkim Uzerine Bir Degerlendirme”, ISTEM 1/2 (2003), 67-68.

13 Seyf b. Omer et-Temimi, el-Fitnetii ve vak‘atii’l-Cemel, thk. Ahmed Ratib Arms (b.y.: Daru’n-Nefais, 1413/1993), Belaziiri,
Ensab, 101-103; 2/275-480; Taberi, Tdrih, 4/550-5/143; ibni’l-Cevzi, el-Muntazam, 5/97-104; ibni’l-Esir, el-Kamil,
2/565-735; Niiveyri, Nihdyetii’l-ereb, 20 /21-203; ibn Hald{n, el-Iber, 2/625-637; el-'Is, ed-Devletii'l-Umeviyye, 101-120;
Abdulhalik Bakir, Ali b. Ebi Tdlib (r.a.) (Hayati, Kisiligi ve Fadliyetleri) (Elazig: Cag Ofset Matbaacilik), 153-176; Adem
Apak, Ana Hatlariyla Islam Tarihi (2), Hulefé-i Rasidin Dénemi (Istanbul: Ensar Nesriyat, 2014), 285-322; Adnan
Demircan, Ali-Mudviye Kavgasi (Istanbul: Beyan Yayinlari, 2017), 107-182.

14 Onkal, “Tahkim Uzerine Bir Degerlendirme”, 36-66.

15 Bakar, Ali b. Ebf Tdlib, 153-176; Apak, Hulefd-i Rdsidin Dénemi, 319-322; Demircan, Ali-Mudviye Kavgasi, 174-177.
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Makalede nitel arastirma yontemi alt basliklarindan veri toplama ve analiz teknigi
kullanilmistir. Belaziiri'nin, konuyu senetli ve detayll bir sekilde ele alan Ensdbii’l-Esrdf adh
eserinden oldukgca istifade edildigi belirtilmelidir. Yine calismada pek c¢ok temel Islam tarihi
kaynaginda gecen anlatilar analiz edilerek yorumlanmaya calisilmistir. Mezkidr rivayetlerin
tamamina yakininda senet kullanildig1 belirtilmelidir. Belaziiri’nin nadiren tarih vererek naklettigi

stireg, Taberi ve sonraki Islam tarihgilerin eserlerindeki kronolojiye gore siralanmigtir.

Tahkim sonrasi baslayip Hz. Ali'nin katledilmesine yakin bir tarihe kadar siiren bu miicadele
nasil baslamis ve hangi boyutlarda gergeklesmistir? Hz. Ali ve Muaviye’'nin taraftar profili hakkinda
neler soylenebilir? Bahsi gecen miicadele ne gibi sonuglar dogurmustur? Miicadele sonunda herhangi

bir anlasmaya varilmis midir? Arastirmada bu ve benzeri sorulara cevaplar aranacaktir.
1. Muaviye’nin, Hz. Ali Hikimiyetindeki Topraklara Saldir1 Emri Vermesi

Hz. Ali, Hz. Osman’in kanini bahane ederek kendisine baskaldiran Muaviye ve Samlilarla
Siffin’de karsilasmisti. Fakat o, bu savasla Muaviye’yi ortadan kaldiramadigi gibi savasin, kendi emir
ve gorisi hilafina durdurulmasinin ardindan ¢6ziime yonelik esaslar1 goriismek ve Kur’an-Siinnet
merkezli bir neticeye varmak gayesiyle toplanan hakemlerin vardig tartismali kararlari (Ramazan
37/Subat 658)16 kesin bir dille reddetmisti.l? Tahkim’in hemen ardindan yaptig1 c¢agrilarda ise
Kifelileri/Iraklilari, Sdmlilar tzerine bir kez daha yiiriimeye tesvik etmisti.18 Nitekim Kifelilere
hitaplarinin birinde; etraflarinin kusatiliyor oldugunu, buna ragmen onlarin hala savasmaktan imtina
ettiklerini, biiyiik bir gaflet icerisinde olduklarini, diismanlarinin ise asla uyumadigini séyleyerek??
Muaviye’'nin baslatacagl askeri operasyonlar1 énceden haber vermistir. Fakat Kifeliler, onun
uyarilarina kulak asmamis ve isi agirdan almislardir. Bu durum Muaviye'ye ulastiginda o, vakit
kaybetmeden Hz. Ali hAkimiyetindeki topraklara askeri birlikler gondermistir.20 ilk ele gecirdigi yer
ise halk nezdinde sayginlik kazandigt Misir olmustur (38/658).21 Ardindan go6ziinii Arap
Yarimadasi’'ndaki 6nemli noktalara dikmis ve 39/660 yilinda Hz. Ali'ye bagli 6nemli yerlesim
merkezlerine ve sinir bolgelerine ¢ok sayida askeri birlik sevk etmistir.22 Asagida bu faaliyetler
hakkinda detayl bilgi verilecek ve cesitli yorumlarda bulunulacaktir.

1.1. Abdullah b. Amir el-Hadrami’nin Basra’ya Génderilmesi

Muaviye, Misir’1 ele geciren Amr’in goriisiinii aldiktan sonra Abdullah b. Amir el-Hadramf'yi
Basra’ya gonderdi (38/658-659). Yola koyulmadan ona; bir¢ok Basrali’'nmin Osman hakkindaki
goruslerini benimsedigini, Cemel Vakasi'nda pek cogunun Osman’in kani i¢in 6liime yiiridigind, bu

sebeple de bunlarin hesabini soracak birilerini beklediklerini sdyledi. Abdullah el-Hadram{, Basra’ya

16 Ayrintili bilgi icin bk. Onkal, “Tahkim Uzerine Bir Degerlendirme”, 36-65.

17 Taberd, Tdrth, 5/77; ibni'l-Cevzi, el-Muntazam, 5/132; bnitl-Esir, el-Kamil, 2/688; Sibt ibnii'l-Cevzi, Mir’dtii’z-zamdn,
6/311; Niiveyri, Nihdyetii’l-ereb, 20/170.

18 Belaziiri, Ensab, 2/365-366; Taberi, Tarih, 5/77; ibni’l-Esir, el-Kamil, 2/688; Niiveyri, Nihdyetii'l-ereb, 20/169-170.

19 Belaziiri, Ensdb, 2/380; Sibt ibni'l-Cevzi, Mir’dtii’z-zamdn, 6/326.

20 Belaziiri, Ensab, 2/400; Ebii’l-Fida konuyu dzetledikten sonra Muaviye'nin diizenledigi bu seferlere kisaca deginmistir.
bk. Ebii'l-Fid&’, el-Muhtasar fi tarthi’l-beser (Kahire: el-Matbaatii’l-Hiiseyni, 1325/1906), 1/179-180.

21 Belaziiri, Ensab, 2/400-406; Niiveyri, Nihdyetii'l-ereb, 20/253.

22 Niiveyri, Nihdyetii’l-ereb, 20/253.
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varinca Benli Temim’e hitap ederek; Hz. Ali'nin Osman’1 6ldiirdiigiinii, kendileriyle de onun kanini
talep ettikleri icin (Cemel’de) savastigini soyledi. Fakat Dahhdk b. Kays el-Hilali ona, Talha ve
Zibeyr’in agziyla konustugunu, artik Hz. Ali’'ye beyat ettiklerini, Muaviye halife olsun diye bir i¢
savasl daha kaldiramayacaklarini belirtti. Ancak mecliste bulunan Abdullah b. Hazim es-Siilemi onun
susturarak Abdullah el-Hadrami’ye destek vereceklerini ifade etti. Sonrasinda Muaviye'nin, el-
Hadrami ile Basralilara gonderdigi; Osman’in kanini talep, kendilerine yilda iki kez atiyye verilmesi
ve ganimet garantisinden bahseden mektubu okundu. Bunun iizerine Ahnef b. Kays gibi bazi ileri
gelenler Hz. Ali’ye beyatlarini bozmayacaklarini séyleyerek meclisi terk ettiler. Orada bulunanlar tam
bir goriis ayrilig1 yasadi ve birbirlerine agir s6zler sdyledi. Basra’ya yerlesen Abdullah el-Hadramf ile
Hz. Ali'nin sabik Basra Valisi Abdullah b. Abbas’in vekili Ziyad b. Ebth arasinda bundan boyle ¢ok
boyutlu bir miicadele basladi. Basra’da meskiin Ezd kabilesi Ziyad’1i, Temim kabilesi ise Abdullah el-
Hadrami'yi destekliyordu. Ziyad, Hz. Ali'ye ayrintili bir mektup yazinca Halife, A‘yen b. Dubey‘a el-
Miicasi‘1 isimli Temimli bir ileri geleni huzuruna cagirdi ve Temimogullarin1 kontrol altina almasim
ve valilerine itaatlerini saglamasini ona emretti. A‘yen, Basra’'ya varip kavminin ileri gelenlerine
nasihat etti. Ancak, Haricl oldugu varsayilan bir grup evine kadar takip ederek geceleyin onu 6ldiirdi.
Ziyad bu gelismeyi derhal Hz. Ali'ye bildirdi. Bunun tzerine Halife, Cariye b. Kudame et-Temim1’yi
cagirarak, kavminden beyatlarini bozanlar1 cezalandirmasini ona emretti. Basra’ya ulasan Cariye,
Ezd kabilesine Hz. Ali'nin sert ifadelerinin gectigi mektubunu okudu. ikna olan Ezdliler, sabah
oldugunda Benli Temim’le birlikte Abdullah el-Hadrami'nin iizerine yiridiler. Kisa siiren
catismanin ardindan el-Hadrami ve yetmis taraftari1 Senbil isimli bir konaga sigindi. Disar1 ¢ikana
gilivence verilmesine ragmen Abdullah b. Hazim disinda kimse konag terk etmedi. Sonunda Cariye,
konagi icindekilerle birlikte atese vererek yakti. Boylece Abdullah el-Hadrami ve taraftarlari yanarak

can verdiler.23

Muaviye’nin, ¢ok sayida Hz. Osman taraftarinin yasadig1 Basra sehrine, halki ayaklandirmasi
icin, Hz. Osman donemi valilerinden Abdullah el-Hadrami’yi gondermesi manidardir.24 Hz. Osman’in
kan hakki ve Cemel Savasi’nda Basralilarin onun kani i¢in savasmalari gibi hassas konular1 giindeme
getirmesini istedigi Abdullah el-Hadrami neticede Basra’y1 ele gecirememis, fakat Benli Temim’in bir
kismini ikna ederek kendisiyle birlikte éliime gotiirebilmistir. Burada akan kan, Haricilerin islam
toplumundan kopmasi (Nehrevan savasi) 6rneginde oldugu gibi kuskusuz Basralilarin bir kismim
sert bir Ali muhalifi haline getirmis olmalidir. Etrafinda siki siki kenetlenen $amlilarin ise Muaviye

aleyhtar1 herhangi bir diisiince ve faaliyetinden bahsetmek miimkiin degildir.

23 [bn Sa‘d, Kitdbii't-Tabakati’l-kebir, thk. Ali Muhammed Omer (Kahire: Mektebetii'l-Hanci, 1421/2001), 9/54; Belaziiri,
Ensab, 2/423-435; ibn ‘Abdilberr en-Nemert, el-Isti‘db fi ma'rifeti’l-ashab (Beyrut: Daru’l-Cil, 1412/1992), 1/227-228;
Ebiv'l-Kasim ibn ‘Asakir, Tarihu medineti Dimask, thk. Amr b. Garame el-Amri (Beyrut: Daru’l-Fikr, 1415/1995), 29/244-
246; ibnivl-Esir, Usdii’l-gabe fi ma rifeti’s-sahdbe, thk. Ali Muhammed Muavviz - Adil Ahmed (Beyrut: Daru’l-Kiitiibi’l-Ilm,
1415/1994), 1/502; Sibt Ibni'l-Cevzi, Mir’atii’z-zaman, 6/389; Mizzi, Tehzibii’l-kemdl fi esmd’i'r-ricdl, thk. Bessar Avad
(Beyrut: Milessesetii'r-Risale, 1400/1980), 4/481; Zehebi, Tarfhu’l-Islim ve vefeyatii’'l-mesahiri ve’l-a‘ldm, thk. Omer
Abdiisselam et-Tedmiir? (Beyrut: Daru’l-Kitabi’'l-‘Arabi, 1413/1993), 3/587; ibn Hacer el-'Askalani, el-Isdbe ff temyizi’s-
sahdbe, thk. Ali Muhammed el-Becavi (Beyrut: Daru’l-Cil, 1412/1992), 1/445. Taberi, Abdullah b. Abbas'in Basra'daki
gorevini birakip sehri terk ettiginde yerine Ziyad b. Ebih'i vekil olarak biraktigin1 kaydeder. bk. Taberd, Tdrih, 5/484.

24 0, Hz. Osman doneminde Mekke valisiydi. bk. {bnit'l-Esir, el-Kamil, 2/571; Sibt {bnir'l-Cevzi, Mir’dtii’z-zaman, 6/134;
Niiveyri, Nihdyetii'l-ereb, 20/27.
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1.2. Numan b. Besir el-Ensari’nin Saldirisi

Tahkim'in olusturdugu belirsizlik ortaminda Misir’1 vakit kaybetmeden ele geciren Muaviye,
Hz. Ali hakimiyetindeki topraklara kapsaml bir saldir1 baslatmistir. Bu baglamda Dimask’ta tertip
ettigi bir mecliste, Irak lizerine planladigi saldiriya kimin komutanlik edecegini sormus, Ensar’dan
Nu‘man b. Besir el-Ensari bu davete icabet etmistir. Muaviye, emrine bin (ya da iki bin) kisi verdigi
Nu‘man’a sehirlere, insan topluluklarina ve askeri karargdhlara yaklasmamasini, sadece Firat'in
yaninda ikamet edenlere baskin verip derhal donmesini emretti. Bunun {izerine Nu‘man,
Ayniittemr’e yaklasti. Burada Hz. Ali'nin silahli bin adami vardi. Baslarinda ise Malik b. Ka‘b
bulunuyordu. Malik, ihtiya¢larini karsilamak iizere Kiife'ye gitmelerine miisaade ettigi i¢cin yaninda
sadece yiiz kisi kalmisti. O, Nu‘man’in iizerine geldigini haber alir almaz bir mektupla durumu
Halife’ye bildirdi. Hz. Ali halka (K{felilere) derhal savas ¢agrisinda bulunduysa da onlar yine agirdan
aldilar. Bu sirada Malik ile Nu‘mén arasinda siddetli bir ¢gatisma baslamisti. Zor durumda kalan Malik,
yakininda bulunan Mihnef b. Siilleym’e yazarak ondan yardim istedi. Mihnef de oglu Abdurrahman’i
aksam vakti elli kisiyle kendisine gonderdi. Sdmhlar dnemli bir yardim geldigini diisiinerek geri
cekilmeye basladilar. Onlari takip eden Malik ticiinii 6ldiirdii; kalanlari ise dagiik bir vaziyette kacti.
Hz. Ali, Adi b. Hatim et-Taf’yi Nu‘méan"1 takip icin gorevlendirdi. Adi, onu Kinnesrin’e kadar takip
ettikten sonra geri dondii (39/659-660).25

Ibn Miskeveyh, bu saldirni disinda Muaviye’'nin diger akinc birliklerinin genellikle basarili
olduklarini; 6ldiiriip, ganimet alip Sdm topraklarina geri dondiiklerini kaydetmektedir.2é Fakat bu

tespitin hatali oldugu sonraki bazi askeri harekatlarin akibetinden anlasilmaktadir.

Nu‘man b. Besir harekati Hz. Ali'yi hakh ¢ikarmistir. O, Muaviye'nin adimlarim1 6ngoéren
basiretli bir siyasetc¢idir. Ancak mubhalif tutumlariyla bilinen Kifelilerin, emir ve tavsiyelerini
dinlememeleri Sdmlilar1 cesaretlendirmis, bu ve diger akinlarda kismi basarilar elde etmelerine yol
acmistir. Bu askeri harekdtta sadece Firat Nehri civarinda yasayan Iraklilara baskin yapilip
doniildigi anlasilmaktadir.

1.3. Siifyan b. Avf b. el-Mugaffel el-Ezdi el-Gamidi’nin Saldirisi

Hz. Ali taraftarlarinin itaatsizligi Muaviye'nin yeni hamlelerine zemin hazirlamistir. Nitekim o,
Siifyan b. Avf’1 bir 6ncekinden (Nu‘man b. Besir) daha kalabalik bir birligin basinda yola ¢ikarmis ve
bu kez Hz. Ali’'ye bagh sehir ve karargahlara da saldirilmasini emretmistir. Bu durum onun hedef

biiyiittiigiinii gostermektedir.

Belaziiri'nin kaydettigine gore Muaviye, Siifyan b. Avf el-Ezdi'yi alt1 bin kisilik donaniml bir
birligin basina ge¢irmis; ona, Firat'in batisini takip ederek Hit sehrine gitmesini ve burasi ile
cevresindeki Hz. Ali'ye ait askeri karargahlara saldirmasini emretmistir. Daha sonra Enbar ve
Medain’e giderek ayni seyi yapmasin istemistir. Kiife’'ye yaklasmamasi noktasinda ise kendisini

uyardig1 gortilmektedir. Hit halki durumu 6grendigi icin Firat'in dogusuna ¢ekilmisti. Hit'te kimseyi

25 Belaziiri, Ensab, 2/445-448; Taberi, Tarih, 5/133; ibn Miskeveyh, Tecdribii'l-imem, 1/562-563; ibnii'l-Cevzi, el-
Muntazam, 5/157; ibni’l-Esir, el-Kamil, 2/724; ibn Kesir, el-Biddye, 10/675-676.
26 [bn Miskeveyh, Tecdribii’l-iimem, 1/563.
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bulamayan Siifyan, Enbar’a gecti. Buradaki Ali taraftarlari onunla savastiysa da Siifyan onlardan pek
¢ok Kisiyi 6ldiirdi, halkin mallarina el koydu ve Hz. Ali'nin (Enbar) valisi Esres b. Hassan el-Bekri'yi
katlettikten sonra geri (Muaviye'nin yanina) dondii. Durumu haber alan Hz. Ali hasta oldugu icin
hutbe irat edemediyse de halka okunmasi icin bir yazi yazdi. Bu yazida o, zamaninda kendilerine
savas ¢agris1 yaptigini ancak soziinii dinlemediklerini, bu sebeple de dort bir yandan saldiriya
ugradiklarini; Sam askerlerinin, kadinlarinin evlerine kadar girerek zinet esyalarini almalarina nasil
tepki gostermediklerine hayret ettigini belirtiyordu. Sicakta diisman (Muaviye) lizerine gitmelerini
emrettiinde havanin sicak, bunu kisin emrettiginde ise havanin siddetli soguk oldugunu
soylediklerini, gergekte ise onlarin ancak kilictan (6liimden) kagtiklarini séyliiyor, kendisine itaat
edilmedigi, s6zli dinlenmedigi icin de basarisiz oldugunu vurguluyordu. Sonrasinda bizzat kendisi ve

bazi 6nemli isimler Siffin’e kadar giderek buradan geri donmiislerdir.2’

Bazi kaynaklarda, rivayetin Enbar kismindan sonrasi farklidir. Buna gore Enbar’da Hz. Ali’ye
bagli, sayilar1 yaklasik bes yiiz kisi olan bir sinir birligi bulunuyordu. Fakat bunlar dagilmislardi ve
geriye sadece ylz kisi kalmisti. Siifyan, onlarla savasti. Sayilar1 az olmasina ragmen Hz. Ali'nin
adamlar diren¢ gosterdi. Daha sonra stivarilerle ve piyadelerle onlarin iizerine hiicum etti ve sinir
birliginin kumandan1 olan Esres b. Hassan el-Bekrl'yi otuz adamiyla birlikte oldiirdii. Hz. Ali
(hadisenin sonuna dogru) bizzat yola ¢ikarak Nuhayle’ye kadar geldi. insanlar (muhtemelen Hz. Ali
bu sirada hasta oldugu i¢in) problemi ¢ézeceklerini sdylemelerine ragmen onlara olumsuz yanit
verdi ve Said b. Kays’t diismanin (Stifyan’in) pesine gonderdi. Sald, Sdmlilarin izini siirerek Hit'i
gecinceye kadar ilerledi fakat onlara yetisemeyince geri dondii (39/659-660).28

Bazirivayetler ise Hz. Ali'nin asker sayisina ac¢iklik getirmektedir. Buna goére Enbar’da Hz. Ali'ye
bagli bes ytliz civarinda asker mevcuttu. Fakat bunlarin biiyiik kismi sehri terk etmis, yalnizca iki ytizii
kalmisti. Zira komutanlar1 Kiimeyl b. Ziyad en-Nehal, Hit sehrine saldirmaya hazirlanan bir
toplulugun Karkisiya civarina geldigini duyunca, Hz. Ali'nin izni olmadan Hit'te yerine birini vekil
birakarak biitiin adamlariyla birlikte buraya yardima gitti. Siifyan’in ordusu Hit'e yaklastiginda Hit
halki ve Kiimeyl'in orada kalan elli adami karsiya (Firat'1) gectiler. Hit'te kimseyi bulamayan Siifyan
ve ordusu ise Enbar’a saldirdi. Cikan catismada bir stire direnen Kiimeyl'in askerleri, baslarindaki
Esres b. Hassan el-Bekri ile otuz adaminin éldiiriilmesiyle dagildilar. Siifyan da Enbar’da ele gec¢irdigi
her seyi yanina alip Muaviye'nin yanina déndi. Durumu haber alan Hz. Ali peslerinden askeri bir
birlik gonderdiyse de Siifyan ve adamlari yakalanamadi (39/659-660). Hz. Ali hadiseyi duyunca
gorev mahallini izinsiz terk edip Karkisiyd'ya yardima giden Kiimeyl'e kizd1 ve nazarinda hi¢bir

mazeretinin olmadigini bir mektupla kendisine bildirdi.2°

27 Belaziiri, Ensdb, 2 /441-443; Taberfi, Tarih, 5/134; {bnii'l-Esir, el-Kdmil, 2/725; Sibt ibni'l-Cevzi, Mir’atii’z-zamadn, 6/403;
Ebil-Fida’, el-Muhtasar, 1/179; Niiveyri, Nihdyetii’l-ereb, 20/253-254; ibnii'l-Verdi, Tarihu ibni’l-Verdi (Beyrut: Daru’l-
Kiitiibi’l-llm1, 1417 /1996), 1/154; ibn Kesir, el-Biddye, 10/676; Ibn Hacer, el-Isdbe, 3/126.

28 Taberd, Tdrfh, 5/134; ibnit'l-Cevzi, el-Muntazam, 5/158; Ibn Kesir, el-Biddye, 10/677.

29 Belaziiri, Ensdb, 2/473; ibni’1-Esir, el-Kamil, 2/725; Niiveyri, Nihdyetii'l-ereb, 20/254.
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Hz. Ali hadise sonrasi belig hutbeler irat ederek taraftarlarin1 Muaviye ile savasa ikna icin caba

sarf etmisse de onlar bundan imtina etmeyi stirdiirmiistiir.3°
1.4. Abdullah b. Mes‘ade el-Fezari’nin Saldirisi

Muaviye, Iraklilarin birlik ve beraberlikten yoksun hallerini iyi tahlil etmis ve Abdullah b.
Mes‘ade el-Fezarl’'yi bu baglamda bin yedi yiiz kisinin basinda, Medine'nin yaklasik dort yiiz
kilometre kuzeyinde kalan Teyma’ya gondermistir. Yolda karsilastigi her Arap’a halifeligini
onaylatmasini ve beyat almasini, isyan edenleri kiligtan gecirmesini; bedevilerden zekéat toplamasini,
reddedenleri ise 6ldiirmesini; devaminda Mekke, Medine ve Hicdz'a yonelmesini, yaptig1 her isi ve
sadir olan gelismeleri her giin kendisine yazili olarak bildirmesini talep etmistir. Durumu haber alan
Hz. Ali vakit kaybetmeden Miiseyyeb b. Necebe el-Fezarl'yi iki bin kisiyle gorevlendirmistir.
Teyma'ya gelen Miiseyyeb, ibn Mes‘ade ile siddetli bir savasa tutusmustur. Fezareogullarinin,
akrabalari olan bu iki komutana ayr1 ayn destek verdigi gériilmektedir. Miiseyyeb, ibn Mes‘ade’ye
hiicum edip ona ¢ darbe indirmis; fakat onu 6ldiirmeyi istememis ve her seferinde “Kag, kag!”
demistir. Bunun iizerine ibn Mes‘ade ve beraberindekilerin cogu kaleye (ya da Teyma kalesi yaninda
bir bahceye) siginmis, geri kalanlar ise Sam tarafina dogru kacmistir. Miiseyyeb onlar1 {li¢ giin
boyunca kusatmis, sonunda kapiya odun yigdirip atese verince kapi yanip tutusmustur. Helak
olacaklarini anladiklarinda kaleden Miiseyyeb’e seslenip akrabalari olduklarini séylemislerdir. O da
kendilerine acimis ve atesin sondiiriilmesini emretmistir. Ardindan, Sdm tarafindan iizerlerine bir
ordu geldigini séyleyerek adamlarini bir noktaya toplamigtir. ibn Mes‘ade ve yanindakiler de bundan
istifade geceleyin kaleden cikarak Sam cihetine dogru kagcmislardir. Abdurrahman b. Sebib,
Miiseyyeb’e onlar takip etmeleri gerektigini sdylediyse de o bunu kabul etmemistir. Buradan onun
kendi askerlerini aldatmis oldugu anlasilmaktadir. Bunu isiten Hz. Ali kavmini kayirdigini soéyleyerek
Miiseyyeb’i azarlamis, 6ziir dilediyse de onu mescitte bir direge baglamis, bir siire sonra da affederek
onu Kife'nin zekatini toplamakla gorevlendirmistir (39/659-660).31

Rivayet, Muaviye’'nin Firatin dogusu disinda Hicaz topraklarina da askerl operasyon
diizenleyebildigini gostermektedir. Bunun en énemli nedeni Iraklilarin Hz. Ali'ye olan itaatsizlikleri
ve Basra, Hicaz gibi bolgelerde cok sayida Hz. Osman, kismen de Muaviye taraftarinin bulunmasidir.
Ayni durum Hz. Ali icin s6z konusu degildir. Zira o ddonemde Sam eyaletinde kendisine baglh olan ve
onu destekleyen, tarihe konu olmus herhangi bir siyasi-askeri bir grup, olusum ve taninmis bir

isimden bahsetmek miimkiin degildir.

Muaviye’'nin, Abdullah b. Mes‘ade’ye yolda karsilastigi her Arap’a halifeligini onaylatmasini,
isyan edenleri kilictan gecirmesini, bedevilerden zekat/vergi toplamasini, reddedenleri ise
6ldiirmesini emretmesi onun Araplardan belli bir kesime karsi sert bir tavir takindigini ortaya

koymaktadir.

30 fbni’l-Verdi, Tarih, 1/154.
31 Belaziiri, Ensdb, 2/449-451; Taberi, Tarth, 5/134-135; {bnii'l-Cevzi, el-Muntazam, 5/158-159; ibni'l-Esir, el-Kamil,
2/725; ibn Kesir, el-Biddye, 10/677.
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Hz. Ali'nin komuta kademesinde sorunlar yasadigi yine bu rivayetten anlasilmaktadir. Zira
Miiseyyeb el-Fezari, Halife’nin emirlerini tam olarak yerine getirmemis, iistelik silah arkadaslarini
aldatarak kendisi gibi bir Fezari olan diisman komutani ile askerlerinin kagmasina g6z yummustur.
Fezareogullarinin, kendi kabilelerine mensup bu iki komutana ayr1 ayr1 desteklemeleri de aralarinda
Hz. Osman ya da Muaviye’ye sempati duyanlarin oldugunu ve asabiyenin toplumda bir yoniiyle hala

strdiigiinii gostermektedir.
1.5. Dahhak b. Kays el-Fihri’'nin Saldirisi

Muaviye, Dahhak b. Kays el-Fihrl komutasinda tig-dort bin kisilik donaniml bir siivari birligi
gorevlendirmistir. Dahhak, yol boyunca Hz. Ali'ye itaat eden bedevi Araplar ile diger kesimlere
saldiracakti. Dahhak, Kutkukane’ye geldi ve Ali taraftari oldugunu zannettigi bedeviler ile digerlerini
6ldirdi, mallarinmi aldi. Yine burada Hz. Ali’'ye bagh bir siivari birliginin basinda ailesiyle hacca
gitmekte olan Amr b. Umeys b. Mes‘id’un lizerine yiriidii ve kafilenin yoluna devam etmesini
engelledi. Sonra Sa‘lebiyye’ye ulasti ve burada Hz. Ali’ye ait sinir karakollarina baskin diizenleyerek
esyalarina el koydu. Yine hac icin yola ¢ikanlarin esyalarini da gasp etti. Nihayet Seméave yolunu takip
ederek Kutkukane’ye dondii. Haber Hz. Ali'ye ulasinca o, Kiifelileri savasa davet etti. Fakat onlar buna
yine istekli degillerdi. Bunun iizerine Hz. Ali onlara serzeniste bulundu. Ardindan Hucr b. Adi el-
Kind{’yi dort bin kisi ile Dahhak’in iizerine gonderdi. Bunlar Tedmiir dolaylarinda Dahhak’a yetisti ve
onunla catigti. iki taraftan da 6lenler oldu. Gece oldugunda ise Dahhak ve adamlar kacti. Hucr da
beraberindekilerle geri dondii (39/660).32 Bazi miielliflere gore Muaviye’'nin Hz. Ali'ye karsi

diizenlettigi ilk akin budur.33

Muaviye’'nin bizzat kendisinin de Hz. Ali hakimiyetindeki topraklar {izerine yliridigi
anlasilmaktadir. Nitekim o, bu y1l (39/660) kalabalik bir ordunun basinda Dicle Nehri istikametinde
sefere cikmis, bolgeyi incelemis ve ardindan geri donmiistiir.34

Burada Dahhdk'in tam olarak nereye gonderildiginden bahsedilmemektedir. Ancak Irak
bolgesinde ilerledigi, yol boyunca Hz. Ali’ye itaat eden bedevi Araplar ile diger kesimlere saldirdigi
ve Kutkukane’ye gelerek burada Ali taraftar1 oldugunu zannettigi bedeviler ile digerlerini 6ldiirdigi,
mallarini da aldig1 anlasilmaktadir. Ayn1 zamanda o, hacca giden Ali taraftarlarin1 engellemis ve
esyalarini gasp etmis, Sa‘lebiyye’deki sinir karakollarini basarak mallarina el koymustur. Olanlara

ragmen Kiifelilerin, Hz. Ali'nin acil yardim ¢agrisini her zamanki gibi agirdan aldiklar1 goériilmektedir.

ikinci rivayette ise Muaviye'nin, Hz. Ali tarafinda olan Dicle Nehri dolaylarina bir kesif seferi

diizenledigi ancak herhangi bir faaliyette bulunmayarak geri dondiigii anlasilmaktadir.

32 Belaziiri, Ensab, 2/437-438; Taberi, Tarih, 5/135; ibnii'l-Cevzi, el-Muntazam, 5/159; {bnit'l-Esir, el-Kamil, 2/725-726;
Niiveyri, Nihdyetii’'l-ereb, 20/255.

33 Belaziiri, Ensdb, 2/437; ibn Kesir, el-Biddye, 10/677-678.

34 Taberf, Tdrih, 5/136; ibnii'l-Cevzi, el-Muntazam, 5/160; Ibni’l-Esir, el-Kamil, 2/726; Niiveyri, Nihdyetii'l-ereb, 20/255;
ibn Kesir, el-Biddye, 10/678.
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1.6. Yezid b. Secere er-Ruhavi’nin Muaviye’nin Emriyle Hac Emirligi icin Mekke’ye Gelisi

Tahkim sonrasi, taraflar arasinda aktif savas hali yeniden baslamissa da Samlilarin hac
niyetiyle kutsal topraklara gelebildikleri, bunun 6niinde herhangi bir engel olmadig1 anlasilmaktadir.
Ancak Muaviye’'nin Hz. Ali hakimiyetindeki topraklara saldirilar baslattigi 39/660 yili hac emirligi

hususunda taraflar arasinda bir rekabet yasandigi goriilmektedir.

Muaviye, bu yil hacci eda icin Yezid b. Secere er-Ruhavi’yi bir grup esliginde Mekke'ye
gondermisti. Bunu haber alan Hz. Ali'nin Mekke Valisi Kusem b. Abbas korumasi olmadigi i¢in sehri
terk etmeye niyetlendiyse de Eb{i Said el-Hudr1’'nin tavsiyesi lizerine bunu yapmadi. Ayrica Hz. Ali'nin
Ma‘kil b. Kays er-Riydhi'yi yardima gonderdigini de haber almisti. Fakat takvali birisi olan Yezid b.
Secere higbir sorun ¢ikarmadi ve hacci tamamlayip yola koyuldu. Ma‘kil buna ragmen Yezid'in bazi
adamlarina Vadi'l-Kura’da yetiserek onlar1 esir aldi. Diimetiilcendel’e ugradiktan sonra da Kife'ye

dondu.3s

Vakidi'ye gore ise Hz. Ali, hicri otuz dokuzuncu yilda hac emiri olarak Ubeydullah b. Abbas’
gorevlendirdi. Muaviye ise hacci idare etmesi icin Yezid b. Secere er-Rehavi’yi goénderdi. ikisi
Mekke’de karsilasinca aralarinda anlasmazlik ¢ikti ve her biri digerine yetkiyi teslim etmeyi reddetti.
Bunun iizerine Seybe b. Osman b. Ebi Talha {izerinde uzlastilar. Seybe de o sene hac ritiiellerinde

halka rehberlik etti ve hac giinleri boyunca onlara namaz kildirdi.36

Ibnii’l-Esir ve Niiveyri bu hususta diger kaynaklardan farkli olarak, bu y1l Muaviye’nin Yezid b.
Secere’yi hac emiri olarak ii¢ bin atliyla Mekke’ye gonderdigini, kendisi i¢in halktan beyat almasini
istedigini ve Hz. Ali'nin valisi Kusem b. Abbas’1i sehirden ¢ikartmasini emrettigini kaydetmektedir.
Bunu haber alan Kusem halki ¢arpismaya davet etmis fakat Seybe b. Osman haric¢ diger Mekkeliler
bu ¢agriya icabet etmemisti. O da sehrin disinda ikamet eden kabilelere karisip Hz. Ali'den yardim
talep etmeye ve sonra da Samlilarla savasmaya karar verdi. Ancak Ebi Said el-Hudri onu bu fikrinden
vazgecirdi. Sdmlilar ise sehre girdiklerinde kimseyle ¢carpismadilar. Kusem olup biteni haber verince
Hz. Ali, Zilhicce’'nin basinda Mekke’ye bir askeri birlik gonderdi. Yezlid b. Secere, kendileriyle
carpismayan herkese eman verdigini ilan etti. Ardindan Eb{ Sald’i arabulucu kilarak kendisi ve
Kusem'’in namaz ve hac ile ilgili herhangi bir vazife yliriitmemesini teklif etti. Miisliimanlar da bu is
icin Seybe b. Osman’1 tayin ettiler. Hac sona erdiginde Yezid ve adamlar1 Sdm’a dogru yola koyuldu.
Hz. Ali onlari izlemek lizere Ma‘kil b. Kays'1 gérevlendirdi. Ma‘kil, Vadi’l-Kura’da Yezid'in adamlarina
yetiserek bazilarini esir ald1 ve mallarina el koydu. Hz. Ali bu esirleri Muaviye’'nin yanindaki taraftari

olan esirlerle degistirdi.3”

Rivayetlerde bazi ufak farkliliklar olsa da dinin en 6nemli ibadetlerinden olan haccin Hz. Ali
tarafindan savas halinde oldugu Samllara yasaklanmadig belirtilmelidir. ikinci ve iiciincii rivayette

ise Muaviye’nin hac emirligini ele gecirme ¢abas icerisinde oldugu anlasilmaktadir. Ugiincii rivayette

35 Belaziiri, Ensdb, 2 /461-462; Bir rivayete gore Kusem b. Abbas, Abdullah b. Abbas’in hicri 39/660 yili hac emirligine karsi
¢ikmis, nihayet Kusem ve Yezid b. Secere bu gorevden feragat ederek Seybe b. Osman’in hac emirligi tizerinde ittifak
etmislerdir. bk. Taberd, Tdrih, 5/136.

36 Taberd, Tdrfh, 5/136; ibnit'l-Cevzi, el-Muntazam, 5/160; Ibni'l-Esir, el-Kamil, 2 /726; bn Kesfr, el-Biddye, 10/680.

37 [bni'l-Esir, el-Kamil, 2/726-727; Niiveyri, Nihdyetii'l-ereb, 20/255-256.
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Muaviye’'nin Mekke’ye ti¢ bin kisilik bir birlik gondererek kendi adina halktan beyat almaya calistigi
gecmektedir. Gorildiigii lizere o, halifeligini IslAm’in en 6énemli merkezinde kabul ettirmeyi
hedeflemistir. Yezld b. Secere’nin iliml birisi olmasi ya da Harem bdélgesinde kan dékmenin agir
sonuglary, iki tarafin ortak bir adayin hac emirliginde birlesmesini saglamistir. Mekke Valisi Kusem'in
hadiseyi haber vermesiyle Hz. Ali'nin Ma‘kil'1 asker{ bir birlikle bolgeye sevk etmesi, Sdmlilarin silahl
oldugu ve baski yaptiklar1 ihtimalini giiclendirmektedir. Ma‘kil, ibn Secere’nin adamlarindan

bazilarini esir almis, bu da Muaviye'nin baska bir askeri birlik gondermesine neden olmustur.
1.7. Abdurrahman b. Kabas b. Esyem el-Kinani’'nin Cezire Bolgesine Saldirisi

Muaviye, Irak topraklarina taarruzlarini devam ettirmis, bu baglamda Abdurrahman b. Kabas
isimli komutani1 Cezire taraflarina gondermistir. Fakat bu saldiri, Hit ve Enbar’da yaptig1 hatalara
iiziilen Kiimeyl icin bir firsata doniismiistiir. Zira Nusaybin’de gérev yapan Sebib b. Amir el-Ezdsi,
saldir1 haberini, o sirada Hit sehrinde bulunan Kiimeyl’e bildirmis, o da alt1 yliz siivari ile yola
koyulmustu. Kiimeyl, Ibn Kabas’t durdurmak ya da bu ugurda sehit olmak istiyordu. Hz. Ali ile
durumu istisare etmesi sdylendiyse de kabul etmedi. Nihayet Kefert(isa denilen yerde ibn Kabas’a
yetisti ve onu maglup etti. Haberi alan Hz. Ali bu kez Kiimeyl’e hayir duada bulundu. Sebib b. Amir ise
askerleriyle Nusaybin’den zafer mahalline ulasti ve Kiimey!'i tebrik etti. Ardindan Sam topraklarina
kadar kacan Ibn Kabas’in askerlerini takip edecegini sdyledi. Onlara yetisemediyse de Firat'1 gecerek
Ba‘lebek’e ulasti. Cevreye akinlar diizenledi. Durumu haber alan Muaviye, Habib b. Mesleme’yi
harekete gecirdi. Bunun lizerine Sebib geri gondii ve Rakka civarina akinlar diizenledi. Burada Osman
taraftarlarina ait ne kadar hayvan varsa hepsini siiriip gotiirdi, ele gecirdigi at ve silahlara da el
koydu. Daha sonra Nusaybin’e dénerek yaptiklarini Hz. Ali’ye yazdi. Hz. Ali cevabi yazisinda, halkin
mallar1 ve hayvanlarina dokunmamasini, yalnizca savas aletleri ile (savas) atlarini almasini kendisine
bildirdi (39/660).38

Abdurrahman b. Kabas’in sinir 6tesi harekati Kiimeyl'in inisiyatif almasiyla pliskiirtiilmiigtir.
Ancak Kiimeyl, bunu bir 6ncekinde oldugu gibi yine Hz. Ali'ye danismadan yapmis, Hz. Ali ise isin
sonunda Kimeyl'i tebrik etmek durumunda kalmistir. Goriildiigli lizere bu donemde Halife'nin
emirlerinin 6nceki halifeler kadar dikkate alinmadigi, buna bagli olarak da gii¢lti ve sistemli bir devlet

nizaminin tesis edilemedigi ortadadir.

Halife'nin bu hadisede gorevlendirdigi Sebib, Rakka civarinda Osman taraftarlarina ait
hayvanlara, at ve silahlara da el koymustur. Bu durumu Hz. Ali’ye yazdiginda o, halkin mallarina ve
hayvanlarina dokunmamasini, sadece savas aletleri ve (savas) atlarini almasini uygun gordigiini
belirtmistir. Bu hiikmiin, Samlilarin benzer hadiselerdeki uygulamalarindan farkli oldugu
belirtilmelidir. Zira Muaviye, gorevlendirdigi komutanlarina -6nceki hadiselerde gectigi iizere- Ali
taraftari sivillerden beyat almalarini ve onlarin mallar ile esyalarina el koymalarini emretmistir.
Hatta hacca giden Ali taraftar1 bir grubun esyalarina bu kapsamda el konuldugu daha 6nce

zikredilmistir.

38 Belaziird, Ensdb, 2/473-476; Ibnil-Esir, el-Kamil, 2/727-728; Niiveyri, Nihdyetii'l-ereb, 20/256-257.
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1.8. Haris b. Niimeyr et-Tentihi’'nin (Cezire Halkina) Saldirisi

Muaviye, hac emirligi yapmasi gayesiyle Mekke'ye gonderdigi Yezid b. Secere’nin esir diisen
adamlarina karsi, Hz. Ali’yle esir miibadelesine girebilmek i¢in Cezire’ye askeri bir birlik sevk etmeyi

planlamistir.

Bu baglamda o, Sebib b. Amir’in bahsi gecen akinlar1 gerceklestirdigi, Yezid b. Secere’nin ise
Dimask’a dondiigii sirada, Haris b. Nimeyr et-Ten(hi'ye Cezire topraklarina girerek Ali
taraftarlarindan yakaladiklarini esir alip getirmesini emretmistir. Haris, Beni Taglib’ten yedi kisiyi
esir alarak gorevini basariyla tamamlamistir. Muaviye ise bu esirleri, Yezid b. Secere’nin esir alinan

on adami ile takas edebilecegini Hz. Ali’ye bildirmis, o da bunu kabul etmistir (39/660).39

Muaviye’'nin anlatida gecen esir miibadelesini yapabilmek gayesiyle bu askeri harekati tertip
ettigi ve yeterli sayida Ali taraftarini esir alip hedefine ulastig1 gériilmektedir.

1.9. Muaviye'nin, Semave Halkinin Vergilerini Toplamasi i¢in ibnii'l-Usbe’yi
Gorevlendirmesi

Muaviye, Kelb kabilesinin Beni Amir el-Ecdar koluna mensup Ziitheyr b. Mekhl adinda birisini
halkin zekatini/vergisini toplamasi icin (Hz. Ali hakimiyetindeki) Semave’ye gondermistir (39/660).
Ziheyr ayrica bolge insanini Muaviye'ye beyata davet edecekti. Hz. Ali durumu haber alinca ikisi Kelb
kabilesinden g Kisiyi, Kelb ve Bekr b. Viil kabilelerinden kendisine bagli olanlarin vergilerini almak
lizere derhal gorevlendirdi. Bunlar nihayet Kelb topraklarina girdiler ve burada Ziiheyr ile ¢carpistilar.
Birisi oldiiriildd, digeri kurtuldu. Kelbli olan ti¢iincii kisi (Urve b. Usbe) ise Hz. Ali’nin yanina donmeyi
basardi. Ancak Hz. Ali ona kizdi ve asabiye ile hareket ettigi icin hezimete ugradigini sdyleyerek ona

kamciyla vurdu. Buna o6fkelenen Urve, Muaviye'ye katildi. Hz. Ali de onun (Kafe’deki) evini yikti.40

Kelb kabilesinin, Muaviye’'ye ve Emevi siyasetine her bakimdan biiyiik destek verdigi
bilinmektedir.*! Bu sebeple onun, Kelbli birisini sinir 6tesinde yer alan Semave’ye gonderip burada
yasayan Kelb ve Bekir b. Vail kabilelerinin hem beyatlarini hem de vergilerini alma tesebbiisii
anlamlidir. Hz. Ali’'nin buna mani olmak i¢in bolgeye ikisi Kelbli ti¢ kisi gondermesi makul bir adimdir.
Asabiye ile hareket ettigi icin gérevinde basarili olamadigini séyleyip cezalandirdigi Kelbli el¢isinin
ona kizdig1 icin Muaviye’'nin yanina gitmesi ise diistindiiriicidir. Agikcasi o, nitelikli ve aidiyeti gli¢lii
taraftar bulma noktasinda sikinti yasamis, gérevlendirdigi kisilerin bir kismi1 vazifelerini tam olarak
yerine getirmemis, emri disinda fiiller sergilemis, bu sebeple kendilerine kizildig1 ya da

cezalandirildiklari zaman kolaylikla taraf degistirebilmislerdir.
1.10. Miislim b. Ukbe el-Miirri’nin Dimetiilcendel Uzerine Génderilmesi

Muaviye, ayn y1l icerisinde Miislim b. Ukbe’yi o zamana kadar kimseye beyat etmemis olan

Dlimetiilcendel halkina gondermistir (39/660). Miislim kendilerini Muaviye'ye itaate ve beyat

39 Belaziiri, Ensdb, 2/469-470; ibn ‘Asikir, Tarth, 11/486-487; {bni’l-Esir, el-Kdamil, 2/728; Niveyri, Nihdyetii'l-ereb,
20/257.

40 Belaziird, Ensdb, 2/465; ibn ‘Asakir, Tarih, 40/286-287; ibnit'l-Esir, el-Kdmil, 2/729; Niiveyri, Nihdyetii'l-ereb, 20/257.

41 Yunus Akyiirek, “Muaviye b. Ebf Siifyan'in Siyasi Kararlarinda Kelb Kabilesinin Rolii”, [ISTEM 27 (2016), 87-95.

93



Y.Akytirek - Tahkim Sonrasinda Hz. Ali - Muaviye Rekabeti ve Arap Yarimadasi'ndaki Akisleri (H 39-40/M 659-661)

etmeye davet ettiyse de onlar bunu yapmaktan kaginmislardir. Durumu haber alan Hz. Ali, Malik b.
Ka‘b el-Hemdan?'yi bin kisilik stivari birligi ile Diimetiilcendel’e sevk etmistir. Miislim ile Malik bir
glin boyunca savasmis, neticede Miislim yenilerek geri donmiistiir. Burada birka¢ giin kalan Malik,
Diimetiilcendel halkini Hz. Ali’ye beyata davet ettiyse de onlar bunu kabul etmemisler ve insanlar tek
bir imam tlizerinde ittifak edene kadar kimseye beyat etmeyeceklerini sdylemislerdir. Bunun iizerine

Malik oradan ayrilmistir.42

Muaviye'nin tarafsizligini korumaya calisan Dimetiilcendel halkinin beyat ve itaatlerini
saglamak icin buraya askeri birlik gondermesi Hicaz-Suriye arasinda ¢cok dnemli bir ticaret merkezini
ele gecirme tesebbiisii olarak okunabilir. Halife’nin gorevlendirdigi Malik’in Samlilar1 yenmesi ve
onlar1 pliskiirtmesinin ardindan halki Hz. Ali'ye beyata davet etmesi, bunu reddettiklerinde ise
kendilerine herhangi bir zarar vermeden oradan ayrilmasy, iki tarafin siyasi tavrinin anlasilmasinda
onem arz etmektedir. Zira Muaviye, diisman tarafindakilerin bile kendisine baghlik ve itaatini
ongoriirken Hz. Ali, hakimiyeti altindaki insanlar1 dahi bu hususta zorlamamistir. Ya da o, bunun daha

biiylik sorunlara yol agacagini 6ngdérdiigii icin bdyle bir siyaset izlemistir.
1.11. Biisr b. Ebi Ertit el-Kuresi’nin Hicaz ve Yemen’e Genis Capli Saldirisi

Muaviye, 40/661 senesi icerisinde de sinir 6tesi askerf operasyonlarini siirdiirmiis, Beni Amir
b. Liiey’den Biisr b. Eb1 Ertat'1 bu baglamda Hicaz ve Yemen’e gondermistir. Bir rivayet, bu seferin
Yemen’de vuku bulan bir hadiseyle iliskili oldugu izlenimini vermektedir. Buna goére Hz. Ali'nin
Yemen Valisi Ubeydullah b. Abbas b. Abdilmuttalib San‘a halkina karsi sert davranmigs ve bazi Osman
taraftarlarini sehirden kovmustu. Yemen ordu komutani Said b. Nimran el-Hemdani de benzer bir
sey yapinca buradaki Osman taraftarlar, hilafetin Muaviye'ye gectigini ve halkin onun etrafinda cem
oldugunu iddia ettiler. Bir mektupla da durumu Hz. Ali’ye bildirdiler. Hz. Ali ise Ubeydullah ve ibn
Nimrant gonderdigi mektupla azarladi. Onlar da -muhtemelen muhaliflere goz dagi vermek
gayesiyle- Hz. Ali'nin bolgeye biiylik bir ordu géonderdigi sayiasini yaydilar. Bunun tizerine (Osman
taraftarlari) Muaviye'ye yazarak, yardima gelmezse Ali'ye ya da Yemenli Yezid'e beyat edeceklerini
bildirerek ondan yardim istediler. Muaviye de Biisr b. Eb1 Ertat b. Uveymir’i iki bin alt1 yiiz (ya da li¢
bin) kisi ile bolgeye gondermeye karar verdi. Ona, Medine’ye ugrayip ahalisini korkutmasini, tehdit
etmesini ama savagsmamasini, sonra Mekke’ye gegcmesini fakat kimseye dokunmamasini, ardindan da
San‘a’ya gitmesini ve taraftarlarina yardim ettikten sonra onlar1 Ali ve valisi aleyhine kiskirtmasini
emretti. Kendisine beyat etmeyenleri ve Ali’ye itaat edenleri 61dliriip mallarina el koymasini da istedi.
Biisr, Medine’ye girdi, ahalisini korkuttu ve s6zli Hz. Osman’in aralarinda iken 6ldiiriilmesine getirdi.
Medinelileri ya onu yiiziistii birakmak ya da ona karsi olanlar arasinda yer almakla itham etti.
Muaviye'nin talimati olmasa, Medine’de tek bir ergeni sag birakmayacagin séyledi. Sonunda onlari
Muaviye'ye beyata davet etti ve bilhassa Cabir b. Abdillah’in beyat etmesini istedi. Hz. Peygamber’in
hanimi Ummii Seleme’nin tavsiyesiyle Cabir b. Abdillah gibi 6nemli isimler beyat ederken bazilan
sehirden kacti. Biisr da kaganlarin evlerini yikti. Vali Ebli Eyy{b el-Ensari ise saklandi (ya da Kife’ye,

Hz. Ali'nin yanina gitti). Biisr, Ebi Hiireyre’ye namazlar1 kildirmasini emretti. Biisr, Mekke’ye

42 Belaziiri, Ensab, 2/467; Ibnit'1-Esir, el-Kamil, 2/729; Niiveyri, Nihdyetii’l-ereb, 20/258.
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yaklasinca Vali Kusem b. Abbés gizlendi. Biisr sehre girdi, ancak halka dokunmadi. Onlar1 kendi
hallerine birakti. Bu sirada Hz. Ali'nin Sdm’daki casusu yanina gelerek (ya da bir mektupla)
gelismeleri haber verdi. Bunun tizerine Hz. Ali, Cariye b. Kudame et-Temimi ve Vehb b. Mes‘td’u vakit
kaybetmeden ikiser bin kisiyle gorevlendirdi. Biisr ise bu sirada Taif'e yaklagsmisti. Ancak “Mugire b.
Su‘be’nin dostlar1” olarak tanimladig: Taif sehrine girmedi ve yoluna devam ederek Yemen’e ulast.
Vali Ubeydullah b. Abbas ve Said b. Nimran kagmisti. Ubeydullah’in yerine vekil biraktigi valiyi
6ldirdi ve ardindan halki Muaviye'ye beyata ¢agirdi, onlar da bunu olumlu karsiladilar. Biisr, Ali
taraftar1 birgok kisiyle birlikte Ubeydullah’in iki kiiciik oglu ve onlar1 koruyan Kindne kabilesi
mensubu bir bedeviyi de o6ldiirdii. Hz. Ali'nin askeri bir birlikle gonderdigi Cariye b. Kudame,
Necran’da birtakim yerleri yaktiktan sonra Yemen’e ulasti. Burada bazi Osman taraftarlarini 6ldiirdii
ve derhal Biisr’iin pesine diistii. Cariye, Mekke istikametinde kagan Busr’ii takip etti ve ele
gecirebildigi adamlarimi1 yakalayarak oldiirdii. (Bu sirada Hz. Ali katledilmis, oglu Hasan Kiifeliler
tarafindan halife secilmisti.) Cariye de Mekke ve Medinelilerden Hz. Hasan adina beyat aldi
(40/661).43

Bazi kaynaklar, Biisr b. Erta’t'in Yemen’de miisliiman kadinlar esir aldigini ve bu kadinlarin

(esir pazari misali) carsida bekletildiklerini kaydetmektedir.44

Irak topraklari, Sam eyaleti ile sinir tegkil ettiginden Muaviye yaklasik ti¢ y1l zarfinda buraya
pek cok askeri birlik génderebilmistir. Hz. Ali’ye bagl sinir birlikleri bu saldirilara imkan nispetinde
karsi1 koymaya c¢alismislardir. Fakat Biisr b. Ebi’l-Erta’t'in Hicaz boélgesindeki sehirlere (Medine,
Mekke, Taif) taarruzunda herhangi bir askeri engelle karsilasmadigi anlasilmaktadir. Hz. Osman’in
katledilmesi hadisesinde oldugu gibi Hicaz bolgesinin Hz. Ali doneminde de silahl giicler tarafindan

korunmadigini sdylemek bu bakimdan yanlis olmayacaktir.

Hadisenin yasanmasina sebebiyet veren Hz. Ali'nin Yemen valisi ve ordu komutaninin, San‘a
halkina sert davranmasi ve bazi Osman taraftarlarini sehirden ¢ikarmasinin hangi gerekcelere
dayandigi bilinmemektedir. Bu nedenle mezkir vali ve komutanin giiniimiizden yargilanmasi dogru
degildir. Ancak yasananlar yiiziinden bolgedeki Osman taraftarlarinin Hz. Ali'ye mektup gondererek
hilafetin Muaviye’ye gectigini, zira insanlarin onun etrafinda toplandigini belirtmeleri 6nemli bir
mesajdir. Gelismeler lizerine Yemen valisi ve bolge komutanini bir mektupla sert bir sekilde
uyarmasl aslinda onun yapilanlar1 onaylamadigini gostermektedir. Sonrasinda bu iki iist dlizey
devlet gorevlisi, muhalifleri sindirmek gayesiyle, Halife’'nin Yemen’e biiyiik bir ordu génderdigi
soylentisini yaymislar, boylece Halife’nin emri ve bilgisi disinda ¢ikardiklar: ilk sorunu asmak
isterken yine ayni hataya diiserek daha biyiikk bir probleme yol agmislardir. Hz. Ali'den
kaynaklanmayan bu nevi hatalar, netice itibariyle onun basarisiz bir siyaset¢i olarak tasvir

edilmesine yol agmistir.

43 Halife b. Hayyat, Tarthu Halife b. Hayydt, thk. Ekrem Ziya el-Umeri (Beyrut: Daru’l-Kalem, 1397 /1977), 198, 200; Belaziirf,
Ensab, 2/453-458; Taberd, Tarih, 5/139-140; ibn Miskeveyh, Tecdribii’l-iimem, 1/564-565; ibnii'l-Cevzi, el-Muntazam,
5/162; ibnit'l-Esir, el-Kamil, 2/732-733; Niiveyri, Nihdyetii’l-ereb, 20/258-261; ibn Kesir, el-Biddye, 10/682-684.

44 bn ‘Abdilberr, el-Isti‘db, 1/161; Niiveyri, Nihdyetii'l-ereb, 20/264; Zehebi, Tarthu’l-Islam, 5/369; Safedi, el-Vaft bi’l-
vefeydt, thk. Ahmed Arnavut-Tiirki Mustafa (Beyrut: Daru fhyai’t-Tiiras, 1420/2000), 10/82.
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Biisr’lin, ele gecirdigi yerlerde halki Muaviye’ye beyata zorladigi anlasilmaktadir. Medinelilere,
kendisi arzu ettigi halde Muaviye emrettigi icin kanlarini dokmeyecegini s6ylemesi ise anlamhdir.
Onun, Mekke ve Taif'te de kan dokmemesi Muaviye’'nin kesin talimati ile alakali olmalidir. Anlasilan
Muaviye, koklerinin dayandig1 ve kutsal mekanlarda yasayan Hicaz boélgesi halkinin kanlarinin

akitilmasina riza géstermemistir.

Yemen’e ulasan Biisr burada vali vekilini, pek cok Hz. Ali taraftarini ve Ubeydullah’in iki kiiglik
oglunu o6ldiirmiis, halktan da Muaviye i¢in beyat almistir. Onun iki kiiciik ¢cocugu o6ldiirmesinin
Muaviye nezdinde nasil karsilik buldugu -kaynaklardan sadece Belaziirinin Ensabii’l-Esrdfinda
gectigine gore- bir siire sonra anlasilacaktir. Buna gére Muaviye, Ubeydullah b. Abbas’t saflarina
¢ekmeyi basarmis ve Biisr ile Ubeydullah’in bulundugu bir mecliste Ubeydullah, Biisr’e olan 6fkesini
ifade edince Muaviye, ona bunu yapmasini emretmedigini, boyle bir seyi arzu etmedigini ve yapilan
seyin hosuna gitmedigini sdylemistir.*> Bu veriye dayanarak onun, hadiseyi 6grendikten sonra Biisr’u
suclamadigl ve bu yiizden kendisini cezalandirmadig: iddia edilebilir. Fakat bu anlatinin sadece
mezkir kaynakta gectigi, dolayisiyla buradan hareketle benzer hadiseler icin Muaviye’nin siyaseti

hakkinda bir genelleme yapilamayacagi belirtilmelidir.
2. Muaviye’ye Yonelik Siyasi ve Askeri Hamleler

Hz. Ali'nin, ibn Kesir'in de belirttigi lizere hilafeti déneminde idarecileri ve tebaasi iizerinde
Muaviye kadar hakimiyet kuramadigi*¢ anlasilmaktadir. Bunu soylerken, Muaviye'nin 18/639
yilindan itibaren $Sam bolgesi valisi oldugu*’ ve bu uzun periyotta asker], iktisadi, dinl ve ictimai
faaliyetleriyle halk nazarinda saygin bir yer edindigi; bolgenin koklii ve giiclii toplulugu olan Kelb

kabilesi ile akrabalik bagi kurarak*8 onlarin gii¢lii destegini aldig1 unutulmamalidir.

Hz. Ali'nin durumu ise Muaviye’den farklidir. O, halifenin 6lmesi durumunda en gii¢lii aday ya
da adaylardan birisi oldugu i¢cin muhtemelen ilk ii¢ halife doneminde Medine’den ayrilmamis ve
herhangi bir resmi gorev listlenmemistir. Ancak bu durum, onun eyaletlerde taninirligina ve taraftar
kitlesine menfi yansimis olmalidir. O, hilafeti siiresince ilkesel davranmaya, soz ve fiillerinde Hz.
Peygamber’i referans almaya gayret gostermisse de basta Iraklilar olmak tizere biiylik oranda
tebaasinin, idareci, komutan ve memurlarinin dini anlama, yorumlama ve nihayet kendisine itaat

noktasinda 6nemli eksikliklerinin oldugu anlasilmaktadir.

Arastirmanin bu kisminda onun, Tahkim sonrasi Muaviye'nin taarruzlarina karsi, bir¢ok
hususta kendisine ag¢ik¢a muhalefet eden taraftarlarina ragmen alabildigi birtakim tedbirlere

deginilecektir.

45 Belaziiri, Ensab, 2/459-460.

46 bn Kestr, el-Biddye, 10/675.

47 [bn Sa‘d, Tabakdt, 9/410; Taberi, Tarih, 4/289; Ebl Bekr ibni'l-A'rabi, el-‘Avasim mine’l-kavasim fi tahkiki mevakifi’s-
sahdbeti ba‘de vefdti’n-Nebiyyi, thk. Muhibbiiddin el-Hatib - Mahm@d Mehdi el-Istanbli (Beyrut: Daru’l-Cil, 1407/1987),
95; Ibn ‘Asikir, Tarth, 47/284; {bnii’l-Esir, Usdﬂ'l-g'dbe, 5/201; ibn Teymiyye, Minhdcii's-stinne, 8/142; Suyati, Tdrihu’l-
hulefd’, thk. Hamdi Demirtas (Mekke: Mektebetii Nizar, 1425/2004), 149.

48{bn Sa‘d, Tabakdt, 6/15; Ziibeyri, Nesebii Kureys, thk. E. Lévi-Provencal (Kahire: Daru’l-Ma‘arif), 127; Muhammed b. Habib,
el-Muhabber, thk. Eliza Lichtenstater (Beyrut: Daru’l-Afaki’l-Cedide, ts.), 21; Taberi, Tdrih, 5/329; ‘izziiddin ibnii’l-Esfr,
el-Liibab fi tehzibi’l-ensdb (Beyrut: Daru Sadur, ts), 2/162.
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2.1. Yezid b. Hucciyye b. Amir’i Rey, Desteba ve Tiister’e Vali Atamasi

Hz. Ali, Yezid b. Hucciyye b. Amir isimli kisiyi Rey, Desteba ve Tiister’e vali olarak atamustir.
Ancak Yezid, gorev yaptigi bolgenin haracina el koyup merkeze gondermemistir. Bunun tizerine Hz.
Ali onu hapse attirmis, fakat Yezid hapisten kurtularak Muaviye’'nin yanina siginmistir.4® Hazine
adina toplanan harac vergisine el koyan ve bunu gerekcelendirmeyen bir valinin cezasini cektigi
hapishaneden kagarak Muaviye’ye siginabilmesi ve onun da boyle bir karaktere sahip kisiyi himaye
etmesi diistindiiriicidiir. Muaviye'nin daha 6nce de bazi nedenlerden otiirii Hz. Ali ile arasi1 acilan
Cerir b. Abdillah el-Becelis0 ve Akil b. Ebi Talib5! gibi 6nemli isimleri yanina ¢ekmeyi basardigi
belirtilmelidir.

2.2. Cezire Valisi Malik b. el-Ester’in, Misir’a Gitmeden Once Dahhak b. Kays’la Savasmasi

Dahhak b. Kays el-Fihri, Muaviye tarafindan Cezire, Harran, Ruh4, Rakka ve Karkisiya iizerine
gonderilmisti. Durumu haber alan el-Ester, Nusaybin’den hareket etti. Dahhak da ¢ogu Osman
taraftar1 olan Rakka halkindan yardim istedi. Nihayet Malik el-Ester ile aralarinda siddetli bir
carpisma yasandi. Gece olunca Dahhak, Harran’a gekildi. Ertesi sabah Ester Harran’a vardi ve onu
kusatti. Bu sirada Dahhak, Muaviye’den yardim istemisti. Mudviye de Abdurrahman b. Halid b. el-
Velid’i derhal yola ¢ikardi. Bunu duyan Ester, yardim gelmeden Dahhak’a etkili bir hamle yapmayi
diistindii. Fakat Dahhak’ kiskirtmasina ragmen o, savas meydanina inmeyince Ester oradan ayrildi
ve once Rakka'y1 ardindan da Karkisiya’y: kusatti.52

Sam askerinin, Hz. Ali'nin 6nemli vali ve komutanlarindan Malik el-Ester’in yonetimindeki
bolgeye gonderilmesi Muaviye’nin sinir 6tesini kontrol altina alma ¢abasi olarak degerlendirilebilir.
Sinir noktalarindaki Hz. Osman taraftarlarinin ¢ikan catismalarda Samlilara destek verdigi de
anlasilmaktadir. Rivayette, Hz. Ali'"den bahsedilmemisse de {inlii komutani ve valisi Malik el-Ester’in
gerekli miidahaleyi yaptig1 varsayilabilir. Zira Hz. Ali'nin daha sonra bununla ilgili olarak kendisine
herhangi bir elestiri yonelttigi bilinmemektedir.

2.3. Ziyad b. Hasafe b. Sakif et-Temimi’'nin Sam Dolaylarina Saldirmasi

Hz. Alj, son olarak Kiife ahalisini Sdmlilara karsi bir kez daha sefere davet etti. Fakat sadece li¢
ylz kisi cagrisina olumlu yanit verdi. Kifeliler isi boyle agirdan alinca onlar1 kinayip azarladu
Onlardan bir ordu tesekkill edemeyecegini anlayinca, baglilik ve samimiyetlerine inandigi
taraftarlarina etkili bir hutbe irat etti. Hutbesinde 6zetle, Kiifelilerin arzu ve talepleri lizerine halife
olmasina ragmen kendisine ¢okca itaatsizlik ve vefasizlik gosterdiklerini, ancak bundan sonra itaat

edip etmeyeceklerine dair bir karar vermelerini aksi takdirde kendilerine beddua edecegini belirtti.

49 Belaziiri, Ensdb, 2/459; ibn Hibban, es-Sikdt, thk. Muhammed Abdiilmuid Han (Haydarabad: Dairetii’l-Ma‘arifi’l-Osmani,
1393/1973), 2/298-299; ibn ‘Asakir, Tarth, 65/147; {bni’l-Esir, el-Kamil, 2/640; Niveyri, Nihdyetii'l-ereb, 20/197.

50 Bk. Eb{i Hanife ed-Dineveri, Ahbdru’t-tivdl, thk. Abdiilmiin‘im ‘Amir (Kahire: Daru Ihyai’l-Kiitiibi'l-‘Arabi, 1380/1960),
154; Taberi, 4/562; Ibnii'l-Esir, el-Kdmil, 2/629-630; Sibt ibni’'l-Cevzi, Mir'dtii’z-zamdn, 6/184-185; Niiveyri, Nihdyetii’l-
ereb, 15/119; ibn Kesir, el-Biddye, 10/492.

51 Cahiz, el-Beydn ve't-tebyin (Beyrut: Daru ve Mektebetii’l-Hilal, 1423/2002), 2/326; ibnii'l-Esir, Usdii’l-gabe, 4/61; ibn
Hallikan, Vefeydtiil-a’ydn ve enbd’ii ebnd’i’z-zamdn mimmd sebete bi'n-nakl evi’s-semd‘ ev esbetehii’l-‘ayan, thk. Thsan
Abbas (Beyrut: Daru Sadir, 1415/1994), 6/156; Ebi’'l-Fida’, el-Muhtasar, 1/182.

52 Belaziiri, Ensab, 2/471-472; Dineveri, Ahbdru't-tivdl, 154.
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Baz1 Kifeliler onun bedduasindan c¢ekindiklerini ifade ettiler. ileri gelenlerden Said b. Kays el-
Hemdani ve Teymii'r-Ribdb’dan Siiveyd b. Haris et-Teymi gibi kimseler ise bundan bdyle o ne
emrederse yapacaklarini beyan ettiler. Nihayet onlar kisi ¢ikardiktan sonra baharda sefere ¢ikma
hususunda fikir birligine vardilar. Oyle ki Hucr b. Adi dért bin, Ziyad b. Hasafe ile Ma‘kil b. Kays
takriben ikiser bin, Abdullah b. Vehb es-Sebefi ise takriben bin kisiden beyat aldi. Hz. Ali, koyler ile
civardan sefer icin nitelikli Kisileri toplayabilecek birisini sorunca, ona Ma‘kil b. Kays el-Hanzali’'nin
bu isi yapabilecegini sdylediler. O da bunu uygun buldu. Ardindan Azerbaycan Valisi Kays b. Sa‘d’a
bir mektup gondererek, insanlarin nihayet kosulsuz olarak kendisine itaat ettigini, cahil beyatcilara
(Samlilara) yonelik ciddi bir hazirlik yaptiklarini; kendisini bekledikleri icin seferi tehir ettiklerini,
bu nedenle yerine birini vekil birakarak derhal Kiife’'ye gelmesini emretti. Bu sirada Zeyd b. Hasafe
secme adamlariyla, Firat'1 gecip Sam tarafina baskin diizenlemeyi teklif etti. Hz. Ali'nin olurunu alinca
da $am topraklarina akinda bulunup geri dondii. Muaviye, Ziyad'1 yakalamak icin Abdurrahman b.
Halid’i gérevlendirdiyse de Abdurrahman onu bulamadi. Ziyad bu arada Hit sehrine geldi ve Hz. Ali’yi
burada bekledi. Ma‘kil ise vazifelendirildigi gorevi gerceklestirmek icin yola koyuldu. Deskere’den
gecti. Fakat bu sirada Kiirtlerin Sehreziir’a saldirdigi haberi kendisine ulasti. Peslerine distii. Kiirtler
daglik bolgeye sigininca takibi biraktl. Ma‘kil (Sam seferi icin) adam toplama vazifesini tamamlayip
Medain'e geldiyse de Hz. Ali'nin katledildigini burada 6grendi. Derhal Kife'ye intikal etti. Ziyad da
Hit'ten Kife'ye dondii.53

Bu anlatidan, Hz. Ali'nin planladig1 biiytik Sam seferi i¢in ordu tesekkiilii siirecinde énemli
mesafe kat ettigi; bazi eyalet valilerini bunun icin yanina cagirdigi, olusum asamasindaki ordusundan
kiiciik bir askeri birligi genel saldir1 6ncesi Sam topraklarina akina gonderdigi, fakat suikasta

ugramasiyla biitiin cabalarinin akamete ugradigi anlasilmaktadir.

Bir anlatida ise Hz. Ali'nin Muaviye ile pek ¢ok mektuplagsmanin ardindan bir ateskese vardigi
gecmektedir (40/661). Buna gore iki taraf arasinda savas hali sona erecek; Irak bolgesi Hz. Ali’nin,
Sam bolgesi ise Muaviye'nin idaresinde kalacakti. Taraflardan higbiri digerinin yonetim sahasina
askeri birlik gondermeyecek, baskin ya da sefer diizenlemeyecekti.5* Ana kaynaklarda bu rivayetin
ardindan Hz. Ali'nin katledilmesi bir baslik olarak verilmektedir.55> Onun, taraftarlarini savasa ikna
etmeye calisip sonunda bunu bagsarmisken Muaviye ile nicin boyle bir anlasma yaptig1 sorgulanabilir.
Belki de o, bu savas icin yillar sliren ¢cabasi neticesi teskil ettigi ordusunu nitelik ve nicelik agisindan
yeterli gormediginden -katli 6ncesi- Mudaviye ile anlasma yapmanin daha dogru olacagini

diisinmustiir.
Sonug

Hz. Ali ve Muaviye arasindaki miicadele Tahkim’in ardindan askerd, siyasi ve toplumsal acidan

genisleyen ve derinlesen bir siirece evrilmistir. Bu sirada vuku bulan Nehrevan savasinin Hz. Ali i¢in

53 Belaziir, Ensdb, 2/477-480.

54 Taberd, Tdrih, 5/140; Ibn Miskeveyh, Tecdribii’l-iimem, 1/565; ibnii'l-Cevzi, el-Muntazam, 5/163; ibni’l-Esir, el-Kamil,
2/735; ibn Kesir, el-Biddye, 10/684-685.

55 Dineveri, Ahbdru’t-tivdl, 213; Taberi, Tdrih, 5/143; ibn ‘Abdirabbih, el-’ikdﬁ’l-ferid (Beyrut: Daru’l-Kiitiibi’l-lImj,
1404/1983), 5/107; Niiveyri, Nihdyetii'l-ereb, 20/205.
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yeni bir kirilma noktasi olusturdugu belirtilmelidir. Ciinkii o, yasanan bu i¢ savasin ardindan dagilan
ordusunu bir daha toparlayamamis, dolayisiyla planladigi Sam seferini gerceklestirememistir. Onun,
kendisiyle bir kez daha savasmak {izere giiclii bir ordu tertip etmek istedigini, fakat taraftarlarinin
itaatsizligi sebebiyle bunu yapamadigini haber alan Muaviye ise vakit kaybetmeden Misir ele
gecirmis, ardindan da Basra dahil Irak bolgesi ile Hicaz ve Yemen'e kii¢iik ¢aph fakat etkili, baskin
niteligi tasiyan askeri seferler gerceklestirmistir. Bu baglamda onun, ii¢ y1la yakin bir siire zarfinda
Hz. Ali hakimiyetindeki topraklara takriben on bir askeri operasyon diizenledigi tespit edilmistir. Bu
faaliyetlerle Firat Nehri havzasindaki pek ¢ok Ali taraftar1 6ldiiriilmiis, mallarina el konulmus ve
iclerinden esirler alinmis; Hicaz bolgesindeki Ali taraftarlari ise sadece korkutulup sindirilmistir.
Muaviye’nin bu saldirilarla kismi basar1 yakaladig1 ve rakibine karsi en azindan psikolojik tistiinliik

kurdugu varsayilabilir.

Muaviye'nin siyasi, askeri ve dini gerekceler disinda, Hicaz-Suriye giizergahinda 6énemli bir
ticaret merkezi olan Dlimetiilcendel 6rneginde oldugu gibi, ekonomik kaygilarla da birtakim
saldirilarda bulundugu anlasilmaktadir. Bu stirecte Hicaz sehirleri ile Yemen'de Samlilara karsi
silahli bir direnis sergilenmedigi goriilmektedir. Belki de tarihi, kiiltiirel ve dini acidan bu topraklarin
Muaviye i¢in de 6nem arz ettigini diistinen Hz. Ali, Hicaz i¢in ayrica askeri tedbir almamistir ya da
bunu yapacak giicii bulunmamaktadir. Hz. Ali, Irak topraklarindaki saldirilar: ise sinir birlikleriyle
karsilamis, Kife’den gonderdigi kuvvetlerle de Samlilar1 piiskiirtmeyi basarmistir. Ancak onun, bu
kiiciik askeri birlikleri toplarken dahi, Kifelilerin savas ¢agrisini agirdan almalar1 sebebiyle biiyiik
sikint1 cektigi bir kez daha vurgulanmalidir. Bu siirecte bazi komutan, vali ve vergi memurlarinin
emir ve talimatlar disinda hareket etmesi kuskusuz Hz. Ali’yi zor durumda birakmistir. Bunlardan
cezaya carptirdigl bazilarinin Muéaviye'nin yanina sigindigi ve himaye gordiigii dnemle ifade

edilmelidir.

Muaviye'nin mezk{r akinlarinin daha ¢ok bir baskin niteligi tasidigi sdylenebilir. Zira
gonderdigi askeri birlikler sayica azdir ve gonderildikleri yerlerde yasayan halk ekseriyetle Ali
taraftaridir. Bilinen bir muhalifi olmayan ve -Hz. Ali'nin aksine- halkinin tamaminin destegine
mazhar olan Muadviye muhtemelen bu saldirilarla sinir 6tesinde varhigini hissettirerek Iraklilar
tizerinde psikolojik bir baski kurmak, Osman taraftarlarina fiili destek vererek yanlarinda oldugunu
hissettirmek ve fikir, inan¢ ve eylem birligine sahip olmayan Ali taraftarini miimkiin mertebe rahatsiz
etmek istemistir. Bunu sodylerken, Misir 6rneginde oldugu gibi, az sayidaki Sdm askerinin buradaki

Hz. Osman ve Amr b. el-As taraftarimin destegiyle bu stratejik eyaleti ele gecirdigi unutulmamaldir.

Hicaz boélgesi disinda, baskin giizergahi tizerinde Ali taraftar1 olduguna inanilan herkesin
malina ve hayvanlarina el konuldugu, hacca gidenlere dahi ayni muamelede bulunuldugu; ele
gecirilen yerlesim birimlerinde Hz. Ali taraftarlarinin 6ldiirildigi, buralarda halktan Muaviye adina
zorla beyat alinmaya c¢alisildigi, hatta insanlarin bunu kabule zorlandiklar1 arastirma bulgulari
arasinda yer almaktadir. Arap Yarimadasi'nin cesitli yerlerine gonderdigi askeri birliklerin, dogal
miittefiki olarak algiladig1 Osman yanlilarinda biiytik bir memnuniyet olusturdugu ise belirtilmelidir.
Oyle ki bu yakinhiga binaen, Yemen’de yasayan Osman taraftarlari, valilerinden baski gérdiikleri

gerekcesiyle dogrudan Muaviye'ye yazarak kendisinden yardim talep edebilmislerdir. Yezid b.
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Secere’nin, Muaviye’'nin emriyle, onun adina beyat almak ve hac emirligi yapmak iizere Mekke'ye
gelmesi, onun miicadeleyi dini alana da yaydigini gostermektedir. Oysa Hz. Ali savas halinde oldugu

Samlilarin haccetmesine hi¢bir zaman engel olmamistir.

Hz. Ali, Sdm topraklarina misilleme amaciyla sadece bir askerl birlik génderebilmistir.
Hayatinin sonuna dogru, kapsaml bir taarruz icin Kifelileri ikna etmisse de bir suikast sonucu

katledilmesi biitlin dengeleri Muaviye lehine ¢evirmistir.

Hz. Ali'nin vefatina yakin bir tarihte; Sadm seferi icin yaklasik ii¢c y1l davet ettigi Kafelileri tam
ikna etmisken, Muaviye'yle bir sinir ve saldirmazlik anlasmasi akdetmesi diistindiirtictidiir. Belki de
o, Kifelilere tam olarak giivenemediginden, en azindan Samlilarin saldirilarini bir streligine

engellemek gayesiyle boyle bir siyaset izlemistir.
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Ubeydullah ISLER*

Halil ibrahim Onder’'in Ramazan Milsikisi adli eseri, hicri aylardan biri olan Ramazan ayini
zengin bir misiki ve kiiltiir alani olarak inceleyen 6zel bir arastirmadir. Miiellifin bu ¢alismasi,
Marmara Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii’'nde 2010 y1linda tamamlanan lisansiistii diizeydeki
bir aragtirma faaliyetinden kaynaklanmaktadir. ilk olarak fiziksel acisindan incelendiginde eser,
137x210 mm boyutlarinda, ikinci hamur ofset kagit iizerine basili olup karton kapakla ciltlenmis

baski 6zelliklerine sahiptir.

Bu incelemeye konu olan eser, giris ve sonu¢ bdliimleri hari¢ iic ana bélim iizerine
kurulmustur. Miiellif calismasinda Ramazan kiiltiirii ve miisikisine dair literatiirde nispeten ihmal
edilmis bir meseleyi sistematik bicimde ele alarak 6nemli bir boslugu doldurmay: hedeflemistir.
Eserin giris béliimiinde, Ramazan ayinin 6zellikle Tiirk-Islam kiiltiir cevrelerinde ve hususi olarak
Istanbul’da yalnizca ibadetlerle gevrili bir zaman dilimi olmadig1, bu ayin tarihsel siireg icerisinde
olusmus zengin bir kiiltiirel ve miizikal birikim barindirdig1 vurgulanmaktadir (ss. 11-18). Bolim
icerisindeki bu vurgu calismanin temel iddiasidir. Calismada bu iddia tarihsel veriler lizerinden
temellendirilmektedir. Ancak altini1 ¢izmek gerekirse arastirma yalnizca dokiimantasyon analizinin
sundugu imkanlarla sinirlandirilmamistir. Miellif, konu etrafinda s6zli kiiltiirel bellegin tasiyicilik
misyonundan hareketle arastirma siirecinde nitel fenomenolojik desenden istifade etmistir.
Yukarida ifade edildigi iizere konusuyla birlikte arastirmay: 6zel kilan husus, muellifin metodoloji
noktasindaki bu tercihidir. Ciinkt arastirma i¢in tercih edilen metodoloji ile giiniimiizde goriisme
imkanimizin kalmadig1 Nezih Uzel (6. 2012), Necdet Tanlak (6. 2018) ve Omer Tugrul Inanger (6.
2022) gibi konu hakkinda kanaat sahibi bir¢ok ismin beyanlari kayit altina alinmis ve kiiltiirel bellek

konu baglaminda muhafaza edilmistir.
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Eserin birinci boliimiine ¢calismanin kavramsal ve teorik zemini olusturmasi yoniiyle temel bir
islev yiiklenmistir. Bolim igerisinde miellif ilk olarak Ramazan aymin inangsal ve etnografik
boyutlarina odaklanarak 6zellikle Istanbul’'un kiiltiir atmosferi icerisinde konunun tarihsel arka
planini betimsel bir tislup ile ortaya koymustur. Devaminda ise yapilan dokiimantasyon analizi
etrafinda miisiki ve dinl misiki cati kavramlar {izerinden arastirmanin kavramsal zemini
olusturulmustur (ss. 19-49). Boliimdeki en Kkritik ve dikkat cekici nokta arastirmanin teorik
zemininin kuruldugu Ibadet-Ritiiel, Téren ve Misiki Miinasebeti bashkli kisimdir. Miiellif bu kisimda,
ibadetin cemaat halinde icrasinin dogal bir merasim diizeni dogurdugunu, bu diizenin ise msikiyi
ortaya ¢ikardigini ileri siirmektedir. Bundan dolay1 da calisma icerisinde misiki, ibadet disinda
bulunan estetik bir unsur degil, dint davranisin miisterek ve térensel boyutuyla yakindan iligkili bir
Oge olarak ele alinmaktadir. Calisma icerisindeki bu yaklasim antropolojik veriler, tarihsel 6rnekler
ve sosyolojik referanslarla temellendirilmektedir. Nitekim muiiellif, ilkel topluluklardan itibaren
inancsal davranislarda ritim ve ses unsurlarinin yer aldigina dikkat ¢ekerek miizigin insanin dini
tecriibesiyle beraber ortaya ¢ikan evrensel bir unsur oldugunu vurgulamaktadir. Bununla birlikte ilk
Tiirk topluluklarinda dini merasimlerde siir ve misikiden istifade edilmesi ve Islam tarihinde msiki
ile karsilama merasimi gibi 6rnekler, msikinin tarihsel siire¢te ibadet ve merasimlerle birlikte varlik
gosterdigini ortaya koymaktadir. Benzer sekilde Emile Durkheim’in ayinlerin toplumsal islevine dair
goriislerine yapilan vurguyla ibadetlerin yalnizca inanci ifade etmekle kalmayip bireyi ve toplumu
gliclendiren bir islev lstlendigi, miisikinin ise bu siireci duygusal ve estetik acidan destekledigi
belirtilmektedir. Bu teorik zemin etrafinda miiellif, msikinin ibadet icerisindeki yerini basit bir
estetik motif olarak degil, ibadetten liretilmek istenen anlami derinlestiren ve onu toplumsal

tecriibeye dontstiiren asli bir unsur olarak gérmektedir (ss. 49-64).

Bu teorik cergeve etrafinda miiellif, birinci bolimde temellendirdigi ibadet, merasim ve masiki
arasindaki iliskiyi somut oOrnekler lizerinden ortaya koymak tUlzere Ramazan Ayinda Misiki
Faaliyetleri baslikli ikinci boliime gegmektedir. Boliim ¢atis1 altinda Tiirk din misikisi formlarinin
birgogu Ramazan ayu ile ilintili olarak incelenmistir. Burada s6z konusu formlar cami msikisi, tekke
misikisi ve minare misikisi seklinde sistematik olarak ii¢lii bir tasnife tabi tutulmustur. Bu tasnif
icerisinde minare misikisi fasl, misikinin yalmzca dini mekanlarla sinirli olmadigini, umumi
zamanlarda ve bilhassa Ramazan ay1 boyunca cesitlenerek genis bir sosyal alana yayildigina isaret
etmesi agisindan dikkat ¢ekicidir. Burada hususi olarak dini misiki formlarinin Ramazan ayinin
kiltiir hayatina tesir eden isitsel boyutu incelenmektedir (ss. 116-131). Cami msikisi kapsaminda
ibadet merkezli icra uygulamalari ele alinmakla birlikte bu uygulamalarin icra bigimleri ve Ramazan
ayindaki yeri lzerinde durulmaktadir. Tekke misikisi bashg altinda ise zikir, ayin ve benzeri
uygulamalar lizerinden misikinin tekke kiiltiirtindeki pozisyonu ve Ramazan ay1 icerisindeki manevi
atmosferi bigimlendirici katkisi degerlendirilmektedir. Calismanin dikkat ¢eken bir yoni bdéliim
icerisinde miiellifin Hirka-i Serif ve Lihye-i Serif gibi kutsal emanet ziyaretlerine ve bu ziyaretlere
eslik eden misikiye yer vermis olmasidir. Eser icerisinde bu ziyaretlerin Osmanli’'dan gliniimiize
miras kalan bir gelenek oldugu ve bu gelenegin Ramazan ayindaki manevi iklimi besleyen 6nemli bir

unsur oldugu tizerinde durulmaktadir. S6z konusu ziyaretler Hz. Peygamber’e duyulan muhabbetin
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bir ifadesi olarak degerlendirilmektedir. Ziyaret esnasinda icra edilen salat, tekbir ve ilahilerin ise bu

merasimlere eslik eden bir unsur oldugu ifade edilmektedir (ss.152-162).

Boliim ¢atis1 altinda miiellif, Ramazan musikisini sadece dini uygulamalarla sinirl tutmayarak
dinf niteligi olmayan misiki unsurlarini da inceleme kapsamina almaktadir. Bu cercevede 6zel olarak
Osmanli Imparatorlugu déneminde sosyal hayatin 6nemli merkezlerinden biri olan Direklerarasi
muhitindeki eglence kiiltlrii, gosteri sanatlarindan biri olan Karag6z ve bu gosterilere eslik eden
musiki unsurlar1 ele alinmaktadir. Bunlarla birlikte davul ve mani gelenegi iizerinden halk
kiiltiiriiniin isitsel boyutu degerlendirilmektedir. Burada s6z konusu uygulamalarin hem toplumsal
iletisim hem kiiltiirel aktarim a¢isindan tasidig islev vurgulanmaktadir. Ayrica modern déneme ait
televizyon programlari ve Ramazan cadirlari da inceleme kapsamina alinarak Ramazan misikisinin
tarih icerisinde nispeten degisen ve cesitlenen yapisi ortaya konulmaktadir (ss.167-195). Miiellifin
boliim kapsamindaki bu tercihleri, Ramazan ayinin yalnizca dinf rittiellerle sinirli bir zaman dilimi
olmayip eglence, iletisim ve kiiltiirlesme unsurlarini da biinyesinde tasiyan ¢ok yonlii bir sosyal

deneyim dénemi oldugunu gostermektedir.

Burada vurgulanmasi gereken hususlardan biri, eser icerisinde ifade edilmis olsa da miiellifin
béliim kapsaminda ele aldig1 misiki pratiklerini biiyiik 6l¢ciide Osmanh ve 6zellikle istanbul merkezli
incelemesidir. Bu durum c¢alismanin belirli bir kiiltiirel ¢evre o6zelinde derinlik kazanmasini
saglamistir. Ancak Anadolu’nun farkli muhitlerinde varlik gosteren Ramazan misikisi geleneklerinin
simirh diizeyde incelenmesine yol agmistir. ikinci olarak béliim icerisinde betimsel anlatimin
nispeten agirlikli olusu nitel veri analizine yonelik degerlendirmelerin geri planda kalmasina neden
olmustur. Son bir husus ise calismada yapilan tasnifin konu etrafindaki sistematik yapisi ve dini-dini
olmayan kiiltiir alanlarim1 bir arada degerlendirme stratejisi, boliimiin biitiinciil bir cergeve

sunmasina ve literatiirdeki benzer calismalardan ayrismasina imkan tanimistur.

Ramazan misikisine dair ikinci b6liimde ortaya konulan degerlendirmelerin ardindan miiellif,
bu dénem icerisinde miistakil bir yer teskil eden ve icra bakimindan daha ayrintili bir inceleme
gerektiren Enderun usulii teravih diizenini ele aldig1 son bdliime gegmistir. Boliim icerisinde s6z
konusu uygulamanin tarihsel arka planina gecilmeden evvel Saray ve Enderun basligi altinda sarayin
msiki sanatina verdigi 6nem ve musikisinaslar lizerindeki himayesi lizerinde durulmustur. Burada
Enderun’un Osmanli’da miisiki egitimi veren ve din gorevlilerinin yetistigi 6nemli bir merkez oldugu
vurgulanmistir. Baslik altindaki tarihsel aktarimla dolayh olarak Enderun usulii teravih diizeninin
rastgele gelismis bir uygulama olmadigy, belirgin bir egitim ve gelenek etrafinda sekillendigi ifade
edilmistir (ss. 197-201).

Tertip hakkindaki fasila gecildiginde ise miiellif bu bahsi tarihge, icra ve misiki 6zellikleri
bakimindan ele almistir. Burada uygulamanin tarihine iliskin kesin bir baslangi¢ noktasi iizerinde
durmanin miimkiin olmadig1 vurgulanarak bir anlamda gelenek kavraminin dogasina vurgu
yapilmistir. Nitekim meshur gelenek kuramcis1 Edward Shils’e gére gecmisten giiniimiize devredilen
seyler olarak tanimlanan geleneklerin kendileri kiiltiir icerisinde ne zamandan beri
devralindiklariyla ilgili net tarihsel veriler icermemektedir (Shils, 1981, s. 12). Ancak eser icerisinde

miellif, Enderun teravih tertibi gelenegi iizerindeki bu tarihsel muglakliga ragmen cesitli yazili
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kaynaklar1 degerlendirilerek gegmisten giintimiize kadar ki siirece dair kronolojik bir analiz sunma
imkan1 yakalamistir (ss. 201-214). Yapilan analiz baglaminda uygulama Osmanli saray cevresi ve

Enderun ile iliskilendirilmis ve kesin bir tarihsel baslangi¢c noktasina baglanmamaistir.

Bolimiin devaminda Enderun usulii teravih namazinin icra o6zellikleri detayli bicimde
aktarilarak namazin belirli bir tertip igerisinde kilindigi, tervihalar arasinda makam gecislerinin
yapildig1 ve bu gecislerin belirli bir sira dahilinde ilerledigi érneklerle gésterilmistir. imam ve
miiezzinlerin birlikte yer aldig1 bu icra diizenine gore terviha aralarinda ilahilerle devam eden bir
yapinin takip edildigi goriilmektedir. Miellif bu noktada uygulamay1 yorumlamaktan ziyade
betimleyici bir anlatimi tercih etmistir. Bunun nedeni miiellifin katilimer kisilerle konu etrafinda
yaptig1 miilakatlari sistematik bicimde islemis olmasidir. Ayrica boéliimde diizen igerisinde kullanilan
makamlar, bu makamlarin gesitliligi ve uygulama icerisindeki kullanimi tizerinde durulmustur. Farkl
kaynaklarda yer alan nota ornekleri ve tertipler araciligiyla s6z konu gelenegin makamsal evreni
gosterilmis ve bu cesitliligin nedeni hakkinda izahata yer verilmistir (ss. 214-238). Bununla birlikte
tervihalar arasinda okunan ilahiler, Ramazaniyye olarak adlandirilan eserler ve bu eserlerin yer
aldig giifte mecmualari ele alinarak Ramazan msikisi repertuvarina ve kullanilan makamlara dair
cesitli degerlendirmeler yapilmistir (ss. 238-305). Bu yonii ile eserde farkli kaynaklardan elde edilen

veriler bir araya getirilerek okuyucuya cesitli acilardan degerlendirme imkani sunulmustur.

Netice itibariyla Halil ibrahim Onder’'in Ramazan Musikisi adli eseri, Ramazan ayim yalnz
ibadetlerle cevrili sinirli bir zaman dilimi olarak degil, miisiki, merasim ve toplumsal pratikler
etrafinda bicimlenen ¢ok yonlii bir kiilttir alani olarak ele almasi a¢isindan literatiire 6nemli bir katki
sunmaktadir. Miellifin hem yazili kaynaklara hem de so6zlii kiiltiirel bellege dayanan yontemi
calismaya genis bir perspektif kazandirmistir. Ayrica ibadet, ritiiel ve misiki arasindaki iliskiyi teorik
bir cercevede ele almasi ve bu cerceveyi Ramazan ayina 0zgiin uygulamalar iizerinden
somutlastirmasi eserin dikkat ¢ekici yonleri arasinda yer almaktadir. Bununla birlikte ¢alismadaki
sistematik tasnif, genis kaynak kullanimi ve 6zellikle teravih tertibi gibi 6zgiin bir konuyu ayrintil
bicimde incelemesi eserin alan icerisindeki 6nemini artirmaktadir. Bu yoniiyle calisma, Ramazan
msikisi iizerine yapilacak olan sonraki ¢alismalar i¢cin hem teorik hem de uygulamaya yonelik

onemli bir basvuru kaynag niteligi tasimaktadir.
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