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OZET

DOKTORA TEZI
MEHCER EDEBIYATINDA DiN ANLAYISI
Sultan SIMSEK
Tez Danmismani: Prof. Dr. Mustafa KILICLI
2011, 300 sayfa
Jiiri: Prof. Dr. Mustafa KILICLI

Prof. Dr. Kenan DEMIRAYAK

Prof. Dr. Selami BAKIRCI

Prof. Dr. Musa YILDIZ

Prof. Dr. Mustafa YILDIRIM

XIX. yy.in sonu ve XX. yy.’1n basglarinda Suriye, Liibnan ve Filistin il-
kelerinden Amerika’ya yogun bir go¢ yasanmistir. Bu gogler neticesinde Kuzey
ve Giiney Amerika’da devam eden yogun edebi faaliyetler 1900 yilindan sonra
Amerika’da kendine has 6zellikleri olan yeni bir soluk olarak ortaya ¢ikmis ve
yeni bir edebiyat ekolii olusmustur. Bu yeni edebi solugun onciileri ise Cibran
Halil Cibran, Mihail Nu‘ayme ve Emin er-Reyhani olmustur. Bu ii¢ edibin c¢alis-
malar1 gelecekte yapilan ¢caligmalarin temelini olusturmus olup 6zellikle Cibran’in

ilk felsefl ve ilmi yol gostericiligi diger ediplerin de utkunu agmastir.

Mehcer ediplerinin sahip oldugu dini mefhumlar gé¢ ortaminda bir takim
degisimlere ugramistir. Romantizm, teozofi ve dogu dinlerinin etkisi altinda kala-
rak geleneksel Hiristiyanliga baskaldirmis olan Mehcer ediplerinin, Tanr1 ve din
algilayislarinda 6nemli degisimler yasanmistir.Felsefe ve dogu dinlerinin temel
meseleleriyle yogun bir sekilde mesgul olan Mehcer edebiyatgilar1 islam’m din ve
diisiince onderlerinden de etkilenerek kendilerine 6zgii bir din anlayis1 sentezi
ortaya koymustur.

Anahtar Kelimeler: Gég, Edebiyat, Din, Hristiyanlik, Tanri, Mehcer.



ABSTRACT

Ph. D. DISSERTATION
RELIGION UNDERSTANDING OF MEHCER LITERATURE
Sultan SIMSEK
Advisor: Prof. Dr. Mustafa KILICLI
2011, Page: 300
Jury: Prof. Dr. Mustafa KILICLI
Prof. Dr. Kenan DEMIRAYAK
Prof. Dr. Selami BAKIRCI
Prof. Dr. Musa YILDIZ
Prof. Dr. Mustafa YILDIRIM
At the end of the 19th century and the beginning of the 20th century
,there had been an intense migration from Syria, Lebanon, and Palestine to
America. As a result of these migrations , consistent literary activities that
continue in South and North America appeared as a breath of fresh air which has
unique features and turned into a new literature school.after 1900s .the pioneers of
this school were Halil Gibran, Mihail Nu‘ayma and Amin al-Rayhani. The
works of these literary men made up the base for the Works that would be done
in the future and especially Gibran’s first philosophic and scientific guidance

broadened the others’ horizons.

Religious ideas of the Mehcer writers encountered some changes in the
migration environment . Influenced by romantism , teozofi and eastern religions,
mehcer writers, who rebelled against the traditonal Christianity,experienced
significant changes in their God and religion perception.Influenced by pioneers of
1slamic thought and religion, Mehcer literary men ,who are very busy with the
basic problems of philosophy and eastern religions , introduced a unique

synthesis of religion understanding .

Key Words: Migration, literature, religion, philosophy, christianity, God.
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Bunlara ek olarak su hususlar gozetilmistir:

a)Harf-i tariften sonra gelen Semsi ve Kameri harfler okunduklar1 gibi

yazilmistir. “Ahlamu’r-ra‘i ve Edebu’l-Mehcer” gibi.

b)Harf-i tarifler kelime basinda kii¢iik harfle yazilmistir. “el-Ecnihatu’l-

mutekessira” gibi.

c)Terkib halindeki sahis isimleri bitisik yazilmistir. “ ‘Abduddayim” gi-

bi.




Vil

ONSOZ

XIX. yy.’da Liibnan, Suriye ve Filistin bolgesinden Amerika’ya yapilan
gocler neticesinde XX. yy. baslarinda Kuzey ve Gliney Amerika’da edebi bir ekol
olarak ortaya ¢ikan Mehcer Edebiyati, Modern Arap Edebiyatina sayisiz {iriin ka-
zandirarak pek ¢ok yeniligin de siiriikleyicisi olmustur. Pek ¢ok acgidan biiyiik bir
oneme haiz olan Mehcer edebiyatini anlamak onun dini, felsefi ve diisiinsel alt
yapisina egilmeyi gerektirir. Bu alanlarin incelenmesi Mehcer edebiyatmin kendi-
si ve vermek istedigi mesajin anlasilmasinda zorunlu bir durumdur. Ulkemizde
Mehcer edebiyat ile ilgili baz1 ¢calismalar yapilmasma karsin, bu edebiyatin ¢ok
genis bir yelpazeye sahip olan dini diislincesi hakkinda her hangi bir arastirma
yapilmamis olmasi bizi bu alanla ilgilenmeye sevketmistir. Daha 6nce bu konuda
Tirkiye’de ¢alisma yapilmamig olmasit ve Mehcer edebiyatinin dini koklerinin
cok kapsamli olmasi calismamizi gii¢ kilan yonlerdendir. Bu nedenlerle ne kadar

gayret etsek de calismamizda bazi eksiklik ve kusurlarin olmasi kaginilmazdir.

Mehcer edebiyatinda din anlayisi konulu bu c¢alismamizda konuyu
Mehcer edebiyatcilarinin tarihi ve milli kdkenlerine inerek yasadiklari sosyal,
kiiltiirel ve ilmi ¢evreleri tanimaya ¢alisarak ve eserlerini inceleyerek ¢cok boyutlu
bir sekilde ele almaya calistik. Calismamizda konuyu bir giris ve li¢ ana bolim
halinde ele aldik. Giris boliimiinde Mehcer edebiyatcilarinin pek ¢ogunun vatani
olan Liibnan’in orta ¢agdan XIX.yy.’a kadar yasadigi tarihi seriiveni ve ozellikle
mezhep ve din ¢atigmalarini ele aldik. XIX. yy. Liibnan’inda Osmanli’dan bosalan
otorite yerine batililarin bolgede menfaat arayislar1 gecmis, iilkede istikrarli ve
giivenli yagam slirmek imkansiz hale gelmistir. Tam da bu donemde Amerika’da
gelisen yeni diinya Liibnanhlar i¢in cazibe merkezi olmustur. Ve nihayet Liib-

nan’dan Amerika’ya yogun gocler yasanmistur.

Calismamizin birinci boliimiinde yasanan bu yogun gogler neticesinde
Amerika’da ortaya ¢ikan Mehcer edebiyatiin dogusu, gelismesi ve onu Arap
edebiyatinda yeni bir ekol haline getiren 6zellikleri ele aldik. Mehcer edebiyati
modern Arap edebiyatinda devrim niteliginde degisiklikler yapmustir. Bu degisik-



liklerin en 6nemlileri lafz1 geri plana atarak mana zenginligine 6nem vermek ve

insanin ve insani egilimlerin ana konu edinilmesidir.

Ikinci boliimde Mehcer edebiyatinda din anlayisini ele almadan &nce bu
anlayis1 besleyen temel kaynaklari ele almaya calistik. Konunun ¢ok genis olmasi
konuyu simirlamak agisindan zorluklar olusturdu. Batidaki zengin kiiltiirel ve ede-
bi ortamin Mehcer ediplerinin ufkunu genislettigine ve onlara derinlik kazandirdi-
gna degindik. Onlarin bat1 edebiyatin1 ve felsefesini yakindan tanimalari1 hatta
bizzat i¢inde yasamalar1 dini bakis agilarinda koklii degisiklikler meydana getir-
mistir. Taklidi bir imandan daha ¢ok akla, hayale, duyguya ve kalbe dayanan bir
din anlayis1 gelistirmislerdir. Bu din anlayis1 ayn1 zamanda panteizme, reenkar-
nasyona ve insanin tanrisallastirilmasma Hinduizm ve Budizm inanglarina gore
sekillenmis bir din anlayis1 mahiyetindedir. Romantizm biitiin gelisim asamalar1
ile Mehcer ediplerinin takip ettigi ve etkilendikleri bir edebi ve felsefi akim olarak
adeta Mehcer edebiyatinin ruh haritasi hiiviyetine biirlinmiistiir. Teozofi ise yerle-
sik dini anlayislara kars1 ¢ikista, reenkarnasyon, panteizm, insanin tanrilastirilmasi
ile orilii bir Hiristiyanlik anlayisinin benimsenmesinde Mehcer edebiyatgilari
tarafindan ¢ikis noktasi olmustur.

Ucgiincii bdliimde oncii kimlikleri nedeniyle Cibran Halil Cibran, Mihail
Nu‘ayme ve Emin er-Reyhani’nin dini diisiincelerini ayrintili bir sekilde ele alma-
ya ¢alisirken Nesib ‘Arida’nin ve Fevzi Ma‘luf’un mistik mahiyetli manevi yolcu-
luklarina Selim Resid el-Hari’nin ve Akl el-Curr’un dinlerin birligi, laiklik ilkesi
ve Arap milliyet¢iliginin ana hatlarini olusturdugu din anlayislarina kisaca degin-
dik. Bu boliimde mehcer ediplerinin dine yaklagimlarinda hem ortak hem de farkl
bakis agilarini sergilemeye ¢alistik. Giiney mehcer ediplerinin dini konularda Ku-
zey mehcer ediplerinden farkli omadigmi, giineydekilerin 6zellikle Emin er-

Reyhani’nin dini diisiincesinin tesirinde gelistigini ifade ettik.

Bu ¢alisma hazirlanirken Rebi‘a Bedi’in, “el-Fikru’d-dini fi’l-edebi’l-
Mehceri” adli iki cilten olusan eseri, Sabir ‘Abduddayim’in “Edebu’l-Mehcer”
adli eseri, Sureyya Melhas’in “el-Edibu’s-sifi Mihail Nu‘ayme” adli eseri ve

Mehcer edebiyat1 hakkinda telif edilmis Arapca eserler ile birlikte, Mehcer ediple-



rinin ulasabildigimiz eserleri temel bilgi kaynaklar1 olarak kullanilmis olup, felse-
fe, dinler tarihi ve Hiristiyanlikla ilgili olarak da diger ikincil kaynaklar kullanil-

mistir.

Calismamiz esnasinda destegini, hosgoriisiinii ve sabrini esirgemeyen
degerli danisman Hocam Prof. Dr. Mustafa KILICLI’ya, gerek kaynak teminin-
deki ¢ok onemli katkilar1 gerekse on agici fikirleri, tesvikleri sebebiyle degerli
Hocam Prof. Dr. Kenan DEMIRAYAK ’a, lisans ve yiiksek lisans egitimi boyunca
bizi devaml tesvik ederek akademik calismaya devam etmemizde biiylik pay1
olan degerli Hocam Yrd. Dog. Omer UNAL’a, bazi temel kaynaklara ulasmami
saglayan Prof. Dr. Hiiseyin YAZICI’ ya, calismam esnasinda kiymetli desteklerini
ve fedakarhigini esirgemeyen degerli esim Nurullah SIMSEK’e ve uzun ¢alisma
saatlerinde yasinm istiinde bir olgunluk sergileyerek bana yardimci olan sevgili

oglum Ibrahim Eren’e tesekkiir ederim.

Erzurum, 2011 Sultan SIMSEK



GIRIS

LUBNAN TARIHINE GENEL BiR BAKIS

“Mehcer” kelimesi Arapga “_»2” (hecera) kokiinden tiiremis bir ismu’l-
mekan ve ismu’z-zamandir. ‘G6¢ edilen zaman ve yer’ anlamina gelir. Arap ede-
biyatindaki 1stilahi manasi, Liibnan ve civarndaki iilkelerden (Filistin, Urdiin ve
Suriye)Amerika’ya goc¢ eden Araplarin yasadiklari yerlere isaret etmektedir. Bu
yerlerde ortaya ¢ikmig olan edebiyat icinse “Edebu’l-Mehcer” veya “el-Edebu’l-
Mehceri” terimleri kullanilir. Bu terimleri Tiirk¢e’ye gd¢ yerinde meydana gelmis
olan edebiyat anlaminda “gd¢ edebiyat1” olarak g¢evirebilece§imiz gibi manay1
dikkate aldigimizda “gd¢men edebiyat1” olarak da ifade edebiliriz. Yalniz suna
dikkat edilmelidir ki gé¢ edebiyatindan kasit konusu go¢ olan edebiyat degildir.
Burada Go¢ edebiyatindan veya mehcer edebiyati ifadesinden ‘yogun olarak XX.
yy.’m ilk yarisinda kendini gosteren Amerika’daki Modern Arap edebiyati’ anla-

silmalidir.

Mehcer edebiyat1 bir kanadina dogunun, diger kanadina batinin kiiltiirel
mirasini alarak modern Arap edebiyatini evrensellige tasimis veltid ve miinbit bir
edebiyattir. Bu edebiyatin Onciileri olan edebiyat¢ilarin ¢ogunlugu Liibnan’da
dogup biliylimiis olup, Liibnan’in tarihsel hikayesi diisiince ve ruh diinyalarinin
sekillenmesinde biiyiik rol oynamustir. Tarihten yasadiklar1 doneme kadar tilkele-
rinde var olan mezhep ¢atigmalari, mehcer edebiyatcilarinin zihinlerini bunaltmis,
kalplerini acitmis ve dini anlayislarinda dini hosgoriiyii, dinlerin 6zde bir oldugu
inancini temel bakis acilar1 haline getirmistir. Onlarm yasadiklar1 bu siirecleri ele
almadan Once Liibnan’in tarihine genel olarak deginmenin konuyu biitiinciil ola-

rak degerlendirmemizde bize yardim edecegini umuyoruz.



Liibnan bir iilke olarak var oldugu zamandan giiniimiize degin toplumsal
catigmalarin ve siyasi karmasalarm kendini siirekli olarak gosterdigi, ayni zaman-
da da yeniledigi bir iilke olarak tarih sahnesindeki yerini almistir. Tarihgiler, bu-
nun nedeni olarak Liibnan’in kendi iilkelerinden siyasi nedenlerle kacan gruplarin
sigmacag tarzda daglik bir cografyaya sahip olmasmi gosterirler. Tarihin erken
donemlerinden baslayarak Liibnan’a siginan gruplar zamanla burada yerlesmisler

ve lilkenin etnik karma toplum yapisini olusturmuslardir.

XIX. yy.” da Liibnan ve civarindaki Arap iilkelerden Amerika’ya goc¢
eden Mehcer ediplerinin din anlayislarini ele almadan 6nce, ait olduklar1 toplum-
daki dini gruplarin ve mezheplerin ortaya ¢ikisina ve gelisimine kisaca deginmek,
iilkenin siyasal ve toplumsal yapisinin hangi olaylarla sekillendigini dile getirmek
daha iyi anlasilmalarin1 saglayacaktir. Ayrica Liibnan’in yasadigi tarihi seyir, ko-

nunun kapsamli bir sekilde degerlendirilmesine zemin teskil edecektir.

|. ORTACAG’DA LUBNAN
Tarihi kaynaklarda, Islam’m gelisinden dnceki devirlerde Liibnan ismi
seyrek olarak ge¢mekle birlikte'!, Emeviler donemiyle ilgili metinlerde bu isme
sikca rastlanmaktadir. Fenike’nin miras¢isi, Mezopotamya, Misir ve Yunan me-
deniyetlerinin de kavsak noktasi olan Liibnan VI. yy.” da Persler tarafindan yone-
tilirken, 639 yilinda Araplar tarafindan alinarak Dimask eyaletine baglanmistir.’
Liibnan Araplar tarafindan fethedildikten sonra bir¢ok Arap kabilesi iilkenin gii-

neyine yerlesmistir.

Liibnan Ortagag’da, Yakindogu’ya hakim devletlerin savas¢i klanlarina
akinlar yaptirdiklar1 bir smir bdlgesi durumunda idi. Orta Anadolu’nun gogebe
Hiristiyanlarindan Merdailer’in Kuzey Liibnan’a gelmeleri bu gibi akinlarla oldu.
Merdailer 666-689 yillar1 arasinda Suriye’yi istila edip her defasinda Liibnan’a
girdiler. Bunlara “Ceracime” de deniliyordu. Emevilerden halife Abdulmelik

Merdailer’e kars1 seferler yapmigsa da Liibnan’in yillarca yar1 bagimsiz bir iilke

! Bugiinkii Liibnan topraklarmm biiyiik boliimii tarihsel Fenike’ye denk gelir. Buna gére Liib-
nan’m tarihi, MO.3000 dolaylarma dayanir. bkz. Ana Britanica, “Liibnan”, 1-XXI1,1986, C.
XV, s.45.

2 Meydan Larousse, “Liibnan”, 1-X11,1969, C.VIII, s.131.



olarak yagamasina engel olamad1. Bu sebeple genel olarak Miisliiman topluluklar-
dan ayr1 bir yol tutan Mutevali, Durzi ve Nusayri gibi topluluklar Liibnan gibi
givenli bir sigmak noktasinda geliserek ayr1 bir dzellik kazandilar.® Melki,
Martni ve Yakubi gibi bazi Hiristiyan topluluklar da buraya yerlestiler.* Bu do-
nemde savas¢1 Arap, Tilirkmen ve Kiirt klanlar1 da gelip Liibnan’in giineyine ve

Akdeniz kiyilarina yerles‘[iler.5

689°da Sam’daki Emeviler, Asi nehri kiyisinda yasayan Mazotelit Mar
Marun kesislerin Bizans ordusu tarafindan kovusturulmalarma izin verdiler. Bu
kesislerden bazilar1 kagarak Kuzey Liibnan’daki Martni® cemaatini kurdular.’
Mariniler 6zellikle Cubeyl, Batrun ve Kesrevan’da Melki ve Yakibilerle birlikte
yastyorlardi. Bu gruplarin, Fransizlarla ilerleyen tarihlerde oldukca gelisecek olan
iliskileri daha bu déonemlerden vardi. Ayrica bu Hiristiyan topluluklarin elde ettik-
leri bagimsizlik derecesi Striye’de Arap ve Tiirk etkisinin azalip ¢ogalmasiyla

yakindan ilgiliydi. ®

Liibnan’da bundan tam ti¢ yy. sonra 996-1021 yillar1 arasinda daha sonra
Liibnan tarihinde etkin bir sekilde boy gosterecek olan Diirzi mezhebi ve ibadet
sekilleri kuruldu.® 996 yilinda Misirli Fatim1 halife el-Hakim kendisinin Allah’in
tecessiid etmis bir sekli oldugunu ilan etti. Bu iddiay1 destekleyen az sayida bir
grup insan halkin saldirilarma maruz kaldi. Bunun tizerine el-Hakim’in iddiasini
destekleyen grup Giiney Liibnan’in Vadi’t-teym bolgesine kagarak Diirzi mezhe-
bini kurdu. Durzi mezhebi miintesiblerinin biiyiik bir ¢ogunlugunu daha 6nceden

Liibnan’m giineyine yerlesen Araplar olusturuyordu.™

® Emeviler déneminde yabanci topluluklarla ilgili olarak meydana gelen olaylarin ayrintisi igin
bkz., Mustafa Kiligh, Arap Edebiyatinda Suiibiyye, istanbul 1992.

* Meydan Larousse, “Liibnan” C.VII, 5.131.

> Z. Ishan, "Liibnan”, Tiirk Ansiklopedisi, 1-XXIII, 1976, C.XXIIl, s.110.

® Bu mezheb ilk olarak IV. yy.da yasamis olan “Maron” isminde bir rahip tarafindan kurulmustur.
Ismini de kurucusundan almustir. bkz., Enver Ziya Karal, Osmanli Tarihi, 1-VI1, Ankara 2000,
c.VI, s.30

" ishan, 5.110.

& Meydan Larousse, “Liibnan” C.VII, 5.131.

° Diirziler esas itibarryla Miisliiman olan fakat belli islam mezheblerinden farkli mezhebleri bulu-
nan bir cemaattir. Ayrmtili bilgi i¢in bkz.Karal, ¢.VI, s.30-31; M. Tayyib Gokbilgin, "Diirziler",
I. A.,c. Ill,5.672-680; Mustafa Oz, "Diirzilik",7.D.V.L.A., C. X, 5.39-48.

19 Ana Britanica, “Liibnan”, C.XV, s.45.



Bu donemde Liibnan’in giineyinde Diirzilik hakim olurken, kiy1 bolge-
lerde siinnilik yayildi. Baz1 daglik bolgelerde ve Beka vadisinde Siilik gii¢clendi.
Degisik mezheblere mensub olan Hiristiyanlar da varliklarini korudular. Liibnan
toplumu heterojen yapisini devam ettirirken Arapga biitlin kesimlerin ortak dili

haline geldi.

Emeviler doneminde Beyrit ¢evresi ve Liibnan Daglar1 bolgesi Sam eya-
letinin bir pargasi olarak yonetildi. Martnilerin bazi ayaklanmalarina karsin, Bi-
zanslilarla yapilan savaslarda Liibnan’in deniz giiciinden 6nemli 6l¢iide yararla-
nildi. IX. ve Xl. yy.lar arasinda Liibnan’mn kiy1 kesimi genellikle Misir’daki ba-

gimsiz Miisliiman hanedanlarin denetiminde kalda.

XI. yy.’in sonunda vuku bulan Hacli seferleriyle Liibnan’in kuzeyi
Trablussam Hagli Kontlugu’na, giineyi ise Kudiis Kralligi’na baglandi. Liibnan
Haglilar zamaninda Miisliimanlarla Hiristiyanlar arasinda bir sinir oldu. Giigli
Hagh kaleleri XII. yy.’da Miisliiman saldirilaria kars1 koyamayarak birbiri ardi

sira diistii.

1290 yilma gelindiginde, Liibnan’a Memliikler hakim oldu. Memliikler
yerel yoneticilere kismi bir 6zerklik tanidilar. Ve ticaretin gelismesine katki sag-
ladilar. Bu donemde 6zellikle Trablussam 6nemli bir gelisme kaydetti. Memliikler
1293°te bolgeye yerlesen Asiler’e yenildiler ve bundan sonra da Liibnan’daki

siyasi dengeler X1X. yy.’a kadar siirekli degisti.**

I1. OSMANLI HAKIiMIYETINDE LUBNAN

Liibnan’in Osmanl hakimiyetinde gegirdigi siire¢ ilk zamanlarda iilkenin
i¢ catismalarindan, sonralari ise Osmanli hakimiyetindeki {ilkeleri etkisi altina
alan milliyet¢ilik akimi agisindan sancili bir siire¢ olmustur. Ayrica Suriye ve
Liibnan civar1 Ingiltere ve Fransa’nimn siirekli ilgi odag: olmus, bu iilkeler bu bél-
geden hi¢bir zaman el ¢ekmemislerdir. Fransa hacli seferlerinden bu yana kendini

bdlgedeki Katolik Marunilerin koruyucusu olarak goriirken, Ingiltere de Hindis-

1 Meydan Larousse, “Liibnan”,C.VII, 5.131.



tan’a giden yollar lizerinde bulunmasi ve Dogu Akdenizin ticaret merkezi sayil-
mast itibartyla bu bolgede ticari menfaatler pesinde kosmustur. Gerek Liibnan’in
kendi igyapisal 6zellikleri ve dis iilkelerle olan yogun etkilesimi, gerekse Osmanli
devletinin kendi i¢inde yasadigi sarsintilar nedeniyle iilkenin yonetimi olduk¢a
kritik ve sorunlu olmustur. Liilbnan Osmanli yonetimindeyken, her seferinde so-
runlarin ¢oziilmesi ve iilkenin daha iyi idare edilmesi hedeflenerek emirlik, ¢ifte

kaymakamlik ve mutasarriflik olmak iizere ii¢ ayr1 yonetim seklinden gegmistir.

Liibnan 1516 yilinda Yavuz Sultan Selim zamaninda Osmanli hakimiye-
tine girmistir. Liibnan ‘1 topraklarina katan Osmanlilar fethettikleri diger yerlerde
oldugu gibi bu bolge halkini da din, kiiltiir ve sosyal yasantisina miidahale etmek-
sizin imparator tarafindan atanan valiler araciligiyla yonettiler. Osmanlilarin, fet-
hedilen topraklarda din farki gdzetmeksizin uyguladiklar1 bu liberal sistem Liib-
nan’daki ¢esitli din ve mezheplerin, dini, sosyal ve kiiltiirel varliklarin1 Osmanli

idaresinde kaldiklar1 dort yiiz yil siire ile korumalarmi saglamstir.

Osmanlilar donemindeki Liibnan’da 6zellikle Durzi aileler egemen ve
giiclii idiler. Miisliimanlarin bir kolu olarak kabul edilen, ancak kendilerine has
dini ibadetleri, geleneklerine bagl ve ice doniik yapisi ile bilinen Diirziler daha
ziyade Beyrit’un dogusu ile giiney dogusunda bulunan ve “Suf’*? diye biline dag-
lik bolgelerde yasamakta idiler. Ancak ¢esitli feodal beylerin hakim oldugu bu
donemde Diirziler arasinda da bir birlik s6z konusu olmayip, kendi iclerinde ce-

kismeler s6z konusu idi.

Diirziler arasindaki ¢ekisme oncelikle “Kaysit” ve “Yemenit” diye bili-
nen iki kabile arasinda cereyan etti. Bu miicadele “Kaysit” ailesinin tistiinliigi ile
sonu¢landi. Ama bu giin dahi Liibnan’daki Diirzi toplulugunda isimleri gecen alt1
biiyiik aile arasinda devam eden bir giic ve niifus c¢ekismesi vardi. Canpolat,
Sihab, Aslan, Talhuk, Abullam ve Abdulmalik olarak bilinen aileler icinde ilk

zamanlarda en gii¢lii olanlar1 Sihablardi. Osmanlilar Liibnan’daki emirlik gérevini

12 {shan, s.110.



Sihab ailesine vermisti. Daha sonraki yy.larda ise Canpolat ailesi Diirziler arasin-

daki liderligi iistlenmistir.*®

Diirzilerin yanm sira XVI. ve XVII. yy.da sayica en kalabalik olan mez-
heplerden biri de Martnilerdi. Genellikle Beyriit’un dogusu ve Kuzey dogusunda
yasayan Maraniler Hiristiyan Katolik mezhebine mensuptu. Bu donemde olduk¢a
kalabalik bir topluluk olan Martniler’in tilkedeki etkinligi fazla olmadigindan

devrin giiclii Diirzi aileleri ile iligkileri oldukga 1yiydi.

Hem Diirziler’de hem de Maruniler’de servet ve s6hrete dayanan bir nevi
derebeylik vardi. Ayrica Diirzi agalarindan ve seyhlerinden bir kisminin Maruni
koylerinde mukataalar1 vardi. Bu mukataalarda iki taraf arasinda dogan diismanli-
gm artmasma sebep oluyordu. * Bu iki grup arasinda olan ve olmasi muhtemel
olan gegimsizlikler bolgenin huzur icinde yOnetilmesini engelleyen faktorlerden

olacakt1.

Diger taraftan Osmanli idaresindeki Liibnan’da, Siinniler ve Siiler sayica
fazla olmayip, ilk zamanlarda fazla bir giice sahip degildiler. Ancak Osmanli da
Siinni mezhebini benimsemis bir devlet oldugu i¢in bolgedeki Siinniler ayricalikli
ve avantajli bir duruma sahip oldular. Ancak Siiler i¢cin durum farkli olup Siinni-

ler kadar giice sahip degillerdi.'®

XVIII. yy.’a gelindiginde Liibnan’da Diirzi ailesindeki i¢ ¢ekigsmeler had
sathaya ulasmisti. Durzi ailelerden Sihdb ve Abdullam aileleri ilk olarak kendi
iclerinde kopmalar yasamis daha sonra bu ailelerden bir kismi din degistirerek
Hiristiyanlhigi benimsemisti. Canpolat ailesi ile diger Diirzi ailelerin biinyesinde
toplandig1 “Yazbaki Grubu” arasinda giic miicadelesi basladi.  Durzi ailelerin
iclerinde yasadiklar1 bu gelismeler onlar1 hem say1 agisindan hem de ekonomik
acidan zayif diisiirdli. Bu durum Liibnan’da yillardir devam eden geleneksel Diirzi
egemenligine son verdi. Ve Mar(ini Hiristiyanlarin {ilkede 6n plana ¢ikmalarma ve

gliclenmelerine sebep oldu. Ortadogu ve Avrupa arasindaki ipek ticaretinin Liib-

18 frfan C. Acar, Liibnan Bunalimi ve Filistin Sorunu, Ankara 1989, s.7.
4 Karal, s.31.
5 Acar, s.8.



nan’1 ilgilendiren kismin1 MarQniler ellerinde tutuyordu. Bundan dolay1 Martniler
ekonomik agidan gii¢lii bir pozisyona geldiler. Diger taraftan Suariye’den Liib-
nan’a gelen ¢ok sayida Grek Katolik aileler dini agidan kendilerini yakin hissettik-
leri Martnilerle kaynastilar. Bu durum da ayrica ililkede MarGni ailesinin etkinli-

gini artird1.

Fransizlar daha ortacag’dan baslayan donemlerden kendilerini Liib-
nan’daki Hiristiyanlarin koruyucusu olarak goriiyorlardi. Din bagi, Martniler’in
Avrupa devletleriyle yakm iliskiler kurmalarina sebep oldu. Fransa Krali Hagl
seferleri swrasinda yaptiklar1 hizmetler karsiliginda MarGniler’e, 1250°de
“Charte™® vermisti. Bundan dort yiizy1l sonra XVI. Loui bir hatt-1 humayun ile
Libnan’daki Mar(Gniler’t himayesi altma aldigmi gostermisti. Napolyon
Bonapart’in Suriye seferi, Mehmet Ali Pasa isyani, Fransa’nin 1535 yilinda Os-
manlilardan aldig1 imtiyazlar Fransa’nin bdlgeye olan ilgisini artird1 ve MarGniler

ile olan geleneksel iliskisini de saglamlastirda.

Martniler Roma kilisesi ile yakin iligkiler kurup, Roma kolejlerine egi-
tilmek tizere din adamlar1 gonderdiler. Tekrar iilkelerine donen bu din adamlar1
edindikleri bilgi ve tecriibeyi yeni yetisen Mar(ni nesle aktardilar. Dolayisiyla
yeni Marini nesil iilkedeki diger etnik gruplara gore daha iyi egitilmis oldu. Ve
zamanla yetisen bu grup kisa zamanda tilkenin teknik ve siyasi mevkilerinde s6z
sahibi duruma geldiler. Boylece Martniler tilkede giderek her alanda giiclenmeye
baslad1.

XIX. yy.’in sonlarinda Maraniler iyice gii¢lenirken, Diirziler arasinda ce-
reyan eden silahli i¢ ¢atigmalar yogunlasti. Diirziler bu ¢atigmalar nedeniyle iyice
yiprand1. 1788 yilinda Liibnan Emirligi’ne Il. Besir linvaniyla Hiristiyan Besir
Sihab’in getirilmesi iilkedeki Hiristiyanlarin giiclenmesini saglayan bir diger un-

sur oldu. 1788’den, 1840’a kadar emirlikte II. Besir kalda.

Besir’in zekas1 ve giiclii kisiligi uzun siire emirlikte kalmasmi sagladi.
Osmanli Valisi Cezir Pasa ile aras1 acik olsa da imparatorlukla iliskilerini basarili

bir sekilde siirdiirdii. Ancak Cezir Pasa’nin valiligi esnasinda yasanan uyusmaz-

16 Kral tarafindan yabanci milletlere verilen imtiyaza verilen ad.



liklarda dolayi iyice yipranan Besir pasanin 6liimii lizerine iktidarii saglamlas-
tirmak icin ilk olarak Arslan, Talhuk, Imad ve Abdulmalik gibi zengin Diirzi aile-
lerin mallarin1 ve imtiyazlarini ellerinden aldi. Bir tek Canpolat ailesine dokun-

madi. Bu aile ise daha sonra Besir Emirliginin bas muhalifi olacakt1.'’

XIX. yy.’n ilk yarisinda Misir ve Striye’de yasanan siyasi gelismeler
Liibnan’in kaderini dogrudan etkileyecek nitelikte idi. Zira Osmanlilar’a Yunan
isyaninda yardim eden Misir Valisi Mehmed Ali Pasa Osmalilar’in miikafati ile
yetinmemis ve Siriye Valisi olmanm pesine diismiistii. Mehmed Ali Pasa’nin
emelleri ile Liibnan Emiri II. Besir’in miittefik arayis1 bir araya gelince bu liderler
siyasi bir birlik i¢cine girdiler.

Mehmet Ali Pasa 1931 yilinda oglu ibrahim Pasa komutasindaki bir of-
duyu Striye’ye génderdi ve bu ordu 1932 yilinda biitiin Stiriye’yi ve Akka bdlge-
sini ele gecirdi. Osmanli imparatorlugu ile Mehmed Ali pasa arasinda yasanan bu
kriz Liibnan’1 tam anlamiyla ikiye boldii. II. Besir ve iilkedeki Hiristiyan topluluk
Ibrahim Pasa’nin yaninda yer alirken, Diirziler Osmanli saflarinda savasa katild.
Ibrahim Pasa Emir Besir’in de destegini alinca Sur, Sayda ve Trablussam da dahil
olmak iizere biitiin Stiriye ve Liibnan’1 ele gegirdi. Ibrahim Pasa, yonetimi ele alir
almaz Hiristiyan halka bir takim haklar ve ayricaliklar tanimigsa da, savasm yii-
kiinti halka yiikledigi vergilerden ¢ikarmaya ve ordunun asker ihtiyacini da zorun-

lu askerlikle ¢oziimlemeye ¢alisinca halk arasindaki destegini azaltmis oldu.

Liibnan ve Siriye’de bunlar oluyorken Osmanli ve Mehmed Ali Pasa
arasindaki miicadele igten ice devam ediyordu. Mehmed Ali Pasa’y1 Siriye’den
atmak amaciyla Hiiseyin Pasa komutasinda Anadolu’nun giineyine yapilan hare-
kat sonucsuz kaldi. Mehmet Ali Paga tamamen bagimsiz olmak i¢in ugrasirken,
Osmanl ise buna karsi ¢ikarak Mehmed Ali pasa’y1 bertaraf etmenin yollarini

artyordu. Bu durumda her iki tarafta ordusunu giiclendirme hazirliklarina baslad1.

Striye’de ordusunu takviye etmeye calisan Ibrahim Pasa geng Diirzi bir

toplulugu zorla askerlige almaya ¢alisti. Bu duruma kars1 olan Diirziler iilke gene-

7 {shan, 5.108-209; Acar, s.9.



linde ayaklanma baslattilar. Ibrahim Pasa Diirzilerle bas edemeyince Liibnan
Emiri II. Besir’den yardim isteyerek Diirziler’e karsi bir hristiyan ordusu hazirla-

masini istedi.

Bu istek Liibnan’in i¢ siyaseti agisindan tam bir boliinme anlamina geli-
yordu. Nitekim tilkede gii¢lii olarak s6z sahibi olan Diirziler ve Hiristiyanlar sim-
diye kadar ciddi bir ¢arpismada karsi karsiya gelmemisti. Bunlarin bilincinde olan
1. Besir ibrahim Pasa’nin istegini geri ¢evirecek durumda degildi. Istemeyerek de
olsa oglu Halil komutasinda Hiristiyanlardan olusan bir orduyu 1938 yilinda Diir-
ziler’in {lizerine gonderdi. Zorlu ¢arpigsmalarin ardindan Diirziler dayanamayarak

Ibrahim Pasa ordusuna yenik diistiiler.

Iceride cereyan eden bu gelismeleri firsat bilen Osmanli 1839°da Ibrahim
Pasa’y1 altetmek i¢in Striye’ye bir ordu gonderdi. Ancak Ibrahim Pasa savasi bir
kez daha kazandi. Bolgede ¢ikar1 bulunan devletlerden Ingiltere gittikge zayifla-
yan Osmanli Imparatorlugu’nun buradaki hakimiyetini, Mehmet Ali Pasa’nmn gi-
derek saglamlasan varligma tercih ediyordu. Misir valisine mesafeli duran Liib-
nan’daki Diirzi ve Miisliiman topluluk Ingilizlerin gériisiinii benimsiyorlardi. Bu-
nun tizerine Mehmet Ali Pasa Liibnan’da eli silah tutan herkesin silahsizlandiril-
masi i¢in emir verdi. Bu emir Liibnan’daki Hiristiyanlarin Misir Valisine duyduk-
lar1 giliveni sarst1 ve iilke Hiristiyanlar1 daha once savasmis olduklar1 Diirzilerle
tekrar yakimlastilar. M.Ali Pasa’nin emrine karsi koyamayan II. Besir Liibnan hal-
kmin silahsizlanmasi konusunda girisimde bulundu. Bu girisim halk ile arasinin
acilmasina neden oldu. Ve 1840 yilinin Haziran’inda Beyrtit’ta toplanan Liibnanli
Miisliiman, Hiristiyan ve Diirz1 liderler zorunlu askerlik, silahsizlanma ve yiiksek
vergilere kars1 durmak igin Ibrahim pasa ve II. Besir’e kars1 silahli bir miicadele
baglattilar. Ancak miicadelenin en giiglii oldugu yer olan daglik Liibnan bolgesini

kusatan Ibrahim Pasa’nin giiclii ordusu isyan1 bastirarak liderleri siirgiine yolla-

18
du

Ne var ki Liibnan’da vuku bulan bu isyan1 Osmanli Imparatorlugu des-

tekliyordu. Osmanli imparatorlugu, Ingiliz ve Avusturya kuvvetlerinden olusan

18 {shan, 5.109-110.
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sekizbin bes yiiz askerlik bir deniz filosuyla Beyrat agiklarina geldi. Bu ortak
kuvvetin komutan1 ingiliz Charles Napier, Misirlilar’in Ingiltere ile yapmis oldu-
gu Londra Sozlesmesine uyulmasmi istedi. ibrahim Pasa bunu kabul etmeyince
Beyrit top atesine tutularak sehrin kuzeyinden sehre ¢ikartma yapildi. Boylece

[brahim Pasa’nin kisa siiren zaferi mecbiri bir geri ¢ekilmeyle son buldu.™®

I1. Besir, ibrahim Pasa yenik diisene kadar onun sadik bir miittefiki ola-
rak kalmig ve yenilgi sonucunda Malta’ya siirgiine gonderilmistir. Nihayetinde
Osmanlilar 3 Eyliil 1840 tarihinde III. Besir’i Liibnan Emirligine atamiglar ve

bunun iizerine Liibnan’daki siyasi dengeler tekrar degigmistir. 20

Bu donemde huzursuzluklarin kaynagi ilk olarak toprak paylasimi mese-
lesinden c¢ikt1. II. Besir yonetime gelince Diirzilerin elindeki bazi topraklar: alarak
Hiristiyan topluluklara vermisti. Yonetim degisince Diirziler bu konuyu giindeme
getirerek kaybettikleri topraklar: geri almak istediler. Hiristiyanlar da vermek is-
temeyince huzursuzluklar baglamis oldu. Ayrica gerek ibrahim Pasa, gerekse II.
Besir iilkedeki Hiristiyanlar lehine ayrimcilik yapmis, sosyal ve ekonomik agidan
Martnileri iyice giliclendirmis, buna mukabil Diirzileri de geriletmisti. Sonucta
ortaya ¢ikan bu adil olmayan tablo Diirzilerin Martinilere kars1 olumsuz bir tutum

gostermelerine yol agti.

Diirziler ve Marfniler arasindaki bu olumsuzluklar Osmanl ve ingilizle-
rin Onerisi tizerine I1I. Besir tarafindan izale edilmeye ¢alisilmigsa da bu iki toplu-
luk arasindaki siirtiismelerin ve anlasmazliklarm oniine gegilemedi. Oyle ki; bir
Marini ve bir Diirzinin, Diirziler’e ait olan bir toprak pargasi {istiinde kavga etme-
leri, 1841 yilinda topyekiin bir Diirzi-Mar(ni catigmasma doniisiiverdi. III. Besir
sorunu ¢6zmek i¢in Diirzi liderleri sarayina davet etmis, Diirzi liderler ise saraya
arkalarinda ath sipahiler ile gelmis, buna karsilik olarak Emir de sarayda bulunan

silahli Mar(ni birligini harekete gecirmis ve sorunu ¢ézmek sdyle dursun ikinci

19 Acar, 5.10-12.

2% By dénem hakkida etrafls bilgi i¢in bkz. Gokbilgin, “Diirziler”, I. 4., I-XIII, Istanbul 1965.
C. 111, s.672-680.
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bir Diirzi-Marini ¢atigmasina sebep olmustur. Bu ikinci ¢atigmada 40 Hiristiyan
hayatin1 kaybederken, Diirzilerin kayb1 daha azdi. Bu ¢atismalar zamanla tilkenin

her tarafina yayild1 ve yiizlerce insanin hayatini kaybetmesine neden oldu.

Bu miicadeleler yasanirken Liibnan’daki Hiristiyan toplulugun arasinda
da derin boliinmeler s6z konusu idi. Hiristiyanlarin bir kismi III. Besir’i zayif bir
lider olarak goriiyorlardi. III. Besir’i destekleyenlerin sayisi ise olduk¢a azdi.
Diirziler, Emir’in bu durumundan istifade ederek, sarayini kusatip, Emir’i esir
aldilar. Liibnan’in daglik kesimini Hiristiyanlar’in direnisine karsin kontrol altina

alan Diirziler, civardaki biitiin Hiristiyan kdylerini yerle bir ettiler.

Liibnan’daki bu i¢ savas biitiin hararetiyle devam ederken bazi dis devlet-
lerin de baskisiyla Osmanli bolgeye miidahale etti. Bolgeye gelerek taraflar ara-
sinda ara buluculuk yapan Mustafa Pasa, Liibnan’in ileri gelen liderlerini toplanti-
ya ¢agirarak Osmanli imparatorlugunun Liibnan’daki Sihab Emirligine son verdi-
gini agikladi. Sihab’m yerine ise Mustafa Pasa’nin yardimcilarindan Omer Pasa

atandi.

Omer Pasa II. Besir zamanmda mal ve ayricaliklarmi kaybeden Diirzi
aristokratlara haklarini iade ederek ve bazilarin1 6nemli gorevlere atayarak onlarin
sempatisini kazanmay1 basard1. Diger taraftan Omer Pasa iilkedeki Hiristiyanlarla
her ne kadar 1yi iliskiler kurmaya c¢alissa da iktidarlar1 ellerinden giden MarGniler
durumdan hi¢ de hosnut degildi. Osmanli idaresine kars1 olan Hiristiyanlar Fran-

s1z temsilciligi ile yakin iligkiler kurmaya basladilar.

Bu donemde dis iilkelerin Liibnan’a yogun ilgisi s6z konusu idi. Fransa
Diirzi ve Mar(ini gruplar arasindaki anlagsmazliklarda arabuluculuk yapmaya gay-
ret ederek her iki grubun da destegini almaya ¢alisiyorken, Ingiliz temsilcisi Diir-
zilerin, Rus temsilcisi ise Grek Ortodokslarin koruyucusu goriintiisiine girmisti.
XIX. yy.’da Ingiltere, Fransa, Rusya ve Avusturya kendi kiliselerine mensup mis-
yonerler vasitasiyla dini agidan yaklasarak Liibnan’daki Hiristiyanlari kendi ¢izgi-

lerine gekmek gayreti igerisindeydiler.?!

2L Acar, 5.12-14, Karal, c.VI, s.211.



12

Liibnan’daki bu karisik ortam devam ederken, Liibnan’a ilgisi olan dev-
letler bolge i¢in gesitli ¢oziim Onerileri getiriyorlardi. Farkli ¢6ziim Onerilerinin
gorlisiilmesinden sonra Avusturya Prensi Metternich’in Onerisi kabul edildi. Bu
onerinin kabul edilmesiyle birlikte Liibnan da yeni bir yonetim sekline sahip olu-
yordu. Bu yeni yonetim sekline gore Liibnan iki idari bolgeye ayrilacak, kuzeyde
Marinilerin yasadig1 bolgede Marni bir kaymakam, giineyde Diirzilerin yasadig:
bolgede de Diirzi bir kaymakam idareden sorumlu olacakti. Bu sekilde Diirzi ve
Mariniler yonetime esit bir sekilde katilacak ve yetkiler esitlik gibi hukuki bir
temele dayanacakti. Ve 1843 yilinin ocak ayinda Haydar Abullam Hiristiyanlarin,
Ahmet Arslan ise Diirzilerin kaymakamligina atandi. Boylece Liibnan’da g¢ifte
kaymakamlik dénemi baslamis oldu. iki kaymakamligm sinirin1 prensipte Beyriit
ve Sam yolu olusturacaktl. Ama iki bolgede de biitiin gruplardan insanlar vardu.
Kaymakamliklar mezhep gozetilerek verilmisti, ama Maruni kaymakamin yone-
timinde Diirzi halk, Diirzi bir kaymakamimn yonetimimde de Maruni halk buluna-
cakti. Bu durum da daha sonra bdlgede yasanacak bazi sorunlari habercisi gibiy-
di.

Osmanli, bolgede yliriiyen yeni siyasi yapinin oturmasi ve siyasi bir den-
geye kavusulmasi i¢in gonderdigi temsilciler aracilifiyla elinden gelen gayreti
gosterse de tilkede sular durulmak bilmiyordu. Diirziler ve Maruniler arasinda
zaman igerisinde meydana gelmis olan gilivensizlik adeta miizmin bir hastaliga
donlismiistii. Devamli olarak birbirlerinden kusku duyuyorlar ve taraflari en ufak
bir hareketi yeni bir kriz ortami olusturuyordu. Osmanl temsilcisi olarak iilkeye
gelen Halil Pasa bu sorunlara ¢éziimler liretmeye ¢alisiyor, ama buldugu formiil-
ler Liibnan’daki bu derin bunalimn iistesinden gelemiyordu. Iki topluluk arasinda
bir tiirlii diizelemeyen iliskiler, sonugta Hiristiyanlarin Suf daglarindaki Diirz1
koylere saldirmasiyla yeniden catigmalara doniistii. Araya girerek taraflari
sukunete ve uzlagsmaya c¢agiran Vecihi Pagsa bu dénemde Diirziler’i bozguna ug-

ramaktan kurtardi.

Bu olaylardan sonra Osmanli Disisleri Bakan1 Sekip Efendi Liibnan’a ge-

lerek iki kaymakamlik esasmna dayanan idare tarzim onayladi. Ulkede genel silah-
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sizlanma ilan ederek Osmanli kuvvetlerinin giivenligi olusturmasina ¢aligt. Kay-
makamlarin, Sayda Valisi yerine Babiali tarafindan atanmasi ve her iki kayma-
kamlikta, tilkedeki biitin mezhepleri temsil edecek bir alt konseyin kurulmasi
karara baglandi. Konseyin mali konularda oy birligi, huk{iki konularda ise oy ¢ok-
lugu ile karar vermesi esasi getirildi. Boylece ¢ifte kaymakamlik yonetim modeli-
ne Sekip Efendi’nin diizenlemeleriyle yeni bir ¢ehre kazandirilmis oldu. 22 Sekip

efendi 1850 tarihli nizamname ile bolgede yasanan sikintilar1 ¢ézmeye ¢alisti. 23

Ancak ne yapilirsa yapilsin Diirzi ve Mar(ni diigmanlig1 bir tiirlii sona
ermiyordu. Hatta bu donemde iki grup arasinda tam bir rekabet basladi. 1860 yili-
nin Mayis ayinda 6 Diirzi, Hiristiyanlar tarafindan 6ldiiriiliince Diirziler ve Maru-
niler arasinda tekrar ¢arpismalar basladi. Bu ¢arpigsmalarda Hiristiyan kesim sayi-
ca istlin oldugu halde, disiplinli bir askeri yapiya sahip olan Diirziler galibiyet
kazantyor, Hiristiyanlarin askeri birliklerini etkisiz hale getirdikten sonra koyleri
yakip yikiyorlardi. Osmanli tekrar duruma miidahale etmek i¢in sahneye ¢iktig1
bir anda Diirziler bir taraftan geri ¢ekilirken, diger taraftan 2 bin kisilik bir Diirzi
kuvvet Cezzin’de 1.500’e yakin Hiristiyan’1 katletti. Hiristiyanlara ait evleri, ma-

nastirlar1 yikt1.

Bu olaylar devam ederken Giineydeki Sur sehri Grek Ortodoks Baspis-
koposundan kuzeydeki Hiristiyanlar1 muhatab alarak génderilmis olan bir mektup
Diirzilerin eline gecti. Mektupta {ilkedeki Hiristiyanlara birlik olusturarak Diirzi-
ler’e kars1 savas baslatilmasi ¢agrisi vardi. Diirziler bu mektubdan haberdar olun-
ca daha biliyiik bir savas i¢in hazirlik yapmaya basladilar. Bu durum Hiristiyan
halk1 endigelendirdiyse de bolgede bulunan Osmanli birliklerinin muhtemel bir
savaga engel olabilecegi diisiincesi hakimdi. Halk bu beklenti i¢indeyken, 1860
yilinin Haziran’inda Diirziler Hasbayya’y1 kusatinca halkin biiyiik bir cogunlugu

Sithab Emirlerinin barindigr kaleye ¢ikarak Osmanli birliklerinin - duruma

22 Meydan Larousse, c.VIII, S.131; Acar, 5.14-16
% Bu nizamnamenin ayrmntilar igin bkz. Erdogan Keles, * Cebel-i Liibnan’da iki Kaymakamli

Idari Diizenin Uygulanmasi ve 1950 Tarihli Nizamname” , Tarih Arastirmalar: Dergisi, 2008,
27(43), 131-157.
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miidahele etmesini bekledi. Bu esnada bir grup Hiristiyan geng¢ Diirziler’in {izeri-

ne yiiriiyiince karsilikli carpigmalar tekrar bagladi.

Osman Bey taraflar arasinda arabuluculuk yaparak olaylar1 dindirmeye
calistiysa da bu cabalar olaylarin biiylimesine engel olamadi. Diirziler bu sefer de
Rashayya’ya saldirdilar. Sihab Emirlerinin barindig: kaleyi de kusatarak oradaki
Hiristiyanlara kadar ulastilar. Dis devletlerden gelen baskinin da etkisiyle Osmanli
yonetimi tarafindan bu Hiristiyanlarin Sam’a gonderilme ¢abasi da basarisiz oldu.
Diirziler bolgedeki Siinni ve Sii Miisliimanlarin da destegini alarak yaptiklari sal-
dirilar neticesinde kisa slirede Hiristiyanlar1 gilicsiiz biraktilar. Diirzi saldirilari
karsisinda Hiristiyanlarin hakimiyeti sadece Kisravan ve Zahle bdlgesiyle sinirli
kaldi. Buradaki Hiristiyan kuvvetler olduk¢a giiclii oldugundan Diirzilerin yeni
hedefi haline geldiler. Diirziler bu bolgedeki Hiristiyanlara saldirinca Zahleliler
diger Hiristiyanlardan yardim istediler. Ve nihayetinde 14 Haziran 1860 yilinda
Diirziler ve Hiristiyanlar arasinda tekrar bir ¢carpisma meydana geldi. Bu carpis-
mada da kisa siirede tstiinliigii saglayan Diirziler, Zahle ve daha sonra Dayru’l-
kameri ele gecgirdiler. Dayrulkamer’deki ¢arpigsmalar 1860 yil1 savaslarinin sonun-
cusu oldu. Bir ay siiren ¢arpismalarda yaklagik 10 bin Hiristiyan’in 61diigli tahmin
edilmekteydi. Biitiin bu gelismelerin ardindan Diirziler Kuzey Kaymakamligi’nin
kalesi olan Kisravan’i ele ge¢irmeye hazirlandilar. Ancak Hursit Pasa daha fazla
kan dokiilmesini onlemek icin ilgili taraf temsilcilerini toplantiya ¢agirarak uzun

goriismelerin ardindan taraflar arasinda uzlasma saglanmasina vesile oldu.?*

Osmanli yonetimi Liibnan’da meydana gelen bu i¢ savaslara engel ola-
mad1 ancak olaylar dindikten sonra Osmanh Padisah1 Dis Isleri Bakam Fuat Pa-
sa’y1 Beyrit’a gonderdi. Fuat Pasa evsiz kalan Hiristiyanlarin yararlanmasi igin
yardim fonu olusturdu. Ayrica adaletin ve suglularin cezalandirilacaginin temina-
tin1 verdi. Ik olarak Ahmet Pasa basta olmak iizere birgok Osmanli subayni ve
yOneticisini ¢esitli cezalara carptirdi. Ve carpigmalardan Diirzileri sorumlu tutarak

Canpolat ailesinin lideri basta olmak iizere bir¢ok Diirz1 lideri cezalandirdi.

2 Acar, s.17.
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Osmanli yonetimi Liibnan’daki etnik yapiyr gdz Oniinde bulundurarak
XVIII. ve XIX. yy.’larda Emirlik sisteminin yerine Osmanli Valisine bagh “iki
kaymakamlik” sistemini getirmisti. Ancak bu yonetim bi¢imi de Liibnan’daki
Diirzi-Mar{ni miicadelesinin oniine gecemedi. Ustelik iilkede yillarca siiren bir i¢

savas havasi1 hakim oldu.

Libnan’in bu durumu, Osmanl devletini ve Liibnan’la ilgilenen diger
devletleri, burasi i¢in yeni bir yonetim tarzi aramaya yoneltti. Ve giiniin sartlarina
uyacak yeni bir siyasi yapr olusturulmas: i¢in Fuat Pasa baskanhiginda Ingiliz,
Fransiz, Rus, Avusturya ve Prusya temsilcilerinden olusan bir komisyon kuruldu.
Uzun siiren gdriismelerin ardindan 1861 yilinda Italya’nmn da katilmasiyla konuy-

la ilgili olarak Istanbul’da bir anlasma imzaland. *°

Liibnan’1 Beyrit, Trablussam, Beka ve Sayda olmak iizere dorde ayiran
bu anlasmaya gore; Liibnan artik Osmanli Imparatorunun atayacag: “mutasarrif”
ad1 verilen, Osmanli1 vatandasi olan bir Hiristiyan Katolik tarafindan yonetilecekti.
Ancak mutasarrifin altinda Liibnan halkinin tiimiinii temsilen 12 kisilik bir konsey
bulunacakti. Bu konseyin yani sira iilke idari olarak 7 kaymakamliga ayrildi.
Kaymakamliklarin altinda ilgeler, ilgelerin altinda ise kdyler vardi. Her koy ken-
dini yonetecek bir seyh sececek ve bu kdy seyhleri de mutasarrifin yonetimine
katk1 saglayacak olan 12 kisilik konseyi segecekti. Bu konsey 4 Maruni, 3 Diirzi,
2 Grek Ortodoks, 1 Grek Katolik, 1 Stinni ve 1 Sii temsilciden olusacakti. Bu dii-
zenlemelerle birlikte Liibnan’da mutasarriflik dénemi® baslamis oldu. Mutasar-
rifigin - merkezi Giiney Liibnan’da, Dayrulkamer’in dogusunda bulunan

Beytuddin idi.?’

Bu yeni diizende her vatandasin kanun niinde esitligi kabul ediliyordu.
Vergiler devlet hazinesine aktarilacak, biitgede meydana gelebilecek agiklar da

Osmanli hazinesinden karsilanacakti. Ayrica iilkenin giivenliginden sorumlu ol-

%> Karal, 5.40-42.

% Caligmamizin konusu olan Mehcer ediplerinin hemen hemen tamamin dogup biiyiimesi ve
edebi eserlerini telif etmesi Liibnan’daki Mutasarriflik Dénemine denk gelmektedir. Bkz. Rebi‘a
Bedi‘, el-Fikru d-dini fi’l-edebil-Mehceri, 1-11, Beyrut 1992,ayrmtili bilgi i¢in bkz. 1,5.103-119.

" Meydan Larousse, “Liibnan”, c.VIII, 5.132.
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mak tizere mutasarrifa bagl bir jandarma birliginin olusturulmasi da yapilan yeni-

likler arasindaydi. 2

1861 yilinda Liibnan’da yeni olusturulan mutasarriflik sisteminin ilk mu-
tasarrifi Istanbul Ermeni Katoliklerinden olan Davit Efendi oldu. Davit efendi ilk
olarak jandarma birliklerini kurup bir de gazete yaymlatmaya basladi. Bu donem-
de mezhebler arasi iligkiler dnceki donemlere gore yumusadi. Cok sayida yeni

okul agildi. Hemen hemen her mezhepten kisilere 6nemli mevkiler verildi.

Mutasarriflik idaresi bir bakima Liibnan i¢in her alanda iyilesme donemi
sayilirdi. I¢ ¢atismalarin biiyiik 6lciide durulmasiyla birlikte iilkede ekonomik,
sosyal ve kiiltiirel gelisme On plana ¢ikti. Tarim modernlesti, yeni yapilan yollar
ve kopriiler sayesinde hem ulasim hem de egitim imkanlar1 gelisti. Devlet hizme-
tinde gorev yapabilecek ¢ok sayida nitelikli yonetici ve kamu gorevlisinin yetis-
mesine onem Verildi. XIX. yy.”in sonuna dogru yogunlasan gogler nedeniyle
Amerika ile iligkiler hizlandi. Amerika’ya gidip gelen Liibnanlilar bilgi ve serma-
yeleri ile lilke ekonomisinin canlanmasina katkida bulundular. Avrupa ile kurulan

iligkiler de ayn1 sekilde gelismeler kaydetti.

Diirziler her zaman oldugu gibi bu donemde de Osmanli idaresine yakin
durarak mutasarriflikla olumlu iligkiler kurdular. Diger taraftan iilkedeki mutasar-
rifin Hiristiyan olmasina ve iilkede 6zerk bir yapmin olusturulmus olmasina rag-
men Maruniler yeni yonetimden higbir zaman memnun kalmayarak, kendi arala-
rinda Hiristiyan Maruni milliyetgiligi olgusunu gelistirdiler. Bu konuda da dogal
olarak hem asirlardir Hiristiyan Marunileri destekleyen hem de milliyet¢ilik aki-

minin ¢ikis noktasi olan Fransa’dan destek aldilar.

Liibnan Osmanli idaresi altindayken emirlik, kaymakamlik ve mutasarrif-
lik olmak iizere gittikge demokratiklesen ii¢ yonetim sekli yasamis oldu. Zaten
Liibnan’in etnik yapisi bu siireci kagmilmaz kiliyordu. Lilbnan Osmanli yoneti-
minde diger Osmanli eyaletlerine gore daha serbest bir idare tarzina sahipti. Ulke-
de Hiristiyanlarin varligi Bati ile iligkileri diger Arap Eyaletlerinden daha yogun

hale getiriyordu. Bu durum dogal olarak Liibnan’in Bat1 sistemi, teknigi ve ideo-

2 Acar, s.18.
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lojisinden daha fazla etkilenmesine yol agt1. Zira din faktorii agisindan bakildigin-

da Maruniler ve Roma Katolik kilisesi arasindaki iligkiler 12. yy.” a dayaniyordu.

Mutasarriflik donemi Liibnan’da sosyal, siyasi ve diisiinsel agidan birgok
yenilige zemin hazirladi. Liibnanli aydinlar, birbirleri ile miicadele yerine bir
Miisliiman-Hiristiyan igbirligi anlayismi gelistirdiler. Bir taraftan birlik ve bera-
berlik diistincesi hakim olurken diger taraftan 6zellikle Osmanl idaresinde bulu-
nan Hiristiyan toplumlar1 daha ¢ok etkileyen milliyet¢ilik riizgarlar1 Liibnan’da da
esiyordu.? Milliyetgilik akimmin etkisinde kalarak Balkanlarda baslayan Romen,
Sirp ve Yunan baskaldirilart ve bagimsizlik hareketleri bir kisim Liibnanlilar’a da

ornek teskil ediyordu.

Ancak Avrupa’ya cografi uzaklik ve Liibnan halkinin sadece Maruniler-
den ibaret olmayis1 burada yasanacaklar1 da farkli kiliyordu. Hiristiyan Maruniler
sayica iilkede cogunlugu teskil etse de, tek baslarina iilkenin kaderine yon verme
giiciine sahip degillerdi. Kuzeyde Maruni niifus yogunken, giineyde ve Beka bol-
gesinde Diirzi ve Miisliiman niifus yogunluktaydi. Marunilerin bagimsiz Liibnan
diisiincelerini harekete gecirebilmeleri igin iilkedeki Diirzi ve Miisliimanlarla uz-
las1 ve isbirligi i¢inde olmalar1 gerekiyordu. Ulkedeki diger Hiristiyanlar Maruni-
lerden farkli diisiiniiyor, Liibnan’da bulunan Grek-Ortodoks ve Grek-Katolikler,
Suriye’deki Hiristiyanlarla birlikte ortak bir kilise etrafinda toplanarak daha genis
topraklar lizerinde hakimiyet kurma fikrini benimsiyorlardi. Bu arada Butrus el-
Bustani tarafindan Suriye ’de ortaya atilan, Arap dili ve kiltiirii ortak ¢atisinda
Miisliiman-Hiristiyan birligini esas alan Suriye milliyetgiligi fikri de iilkedeki baz1
Hiristiyanlar tarafindan destekleniyordu. Boylece bu veya su sekilde diinyayi etki-

leyen milliyetgilik akimi Liibnan’da da etkisini gdsteriyordu.

Liibnanli Hiristiyanlar, XIX. yy.’m sonlarina dogru Arap milliyet¢iligi
fikrini, Pan-Islamizm diisiincesinin karsisinda olarak, Suriye’de ve Liibnan’da
bulunan biitiin Arap Miisliiman ve Hiristiyanlarin bir araya gelmesi ve Osmanli

idaresine kars1 koymasi olarak yorumladilar. Bu milliyet¢ilik yorumuyla Suriye

# Bu milliyetgilik riizgarlar1 Mehcer ediplerinin de ruhunu sarmistir. Daha sonra da deginecegi-
miz lizere gerek er-Reyhani gerekse Mihail Nu‘ayme hararetli bir sekilde Miisliman Araplar1
Hiristiyan Araplarla Araplik semsiyesi altinda birlesmeye davet etmistir.
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ve Liibnan’daki farkli din ve mezhepleri Osmanlilara kars1 birlestirmeye calisiyor-

lard1.*°

Liibnan’da bu olaylar cereyan ederken devrin Osmanli Padisah1 Il. Ab-
diilhamit bu gelismeleri de goz oniinde bulundurarak Orta Dogu’daki Miisliman
halklarla siki iligkiler kurarak onlara bazi haklar tanimistir. Neticede XIX. yy.
sonlarinda Hiristiyanlarin gelistirdigi Arap milliyetciligi fikri Suriye ve Liibnan
Miislimanlarindan destek goéremedi. Ancak XX.yy.da Osmanlinin bizzat kendi
icinde gelisen Tirkliige dayali milliyetgilik fikri Suriye ve Liibnan’daki Miislii-
manlarin Arapliga dayali milliyetcilik fikrini benimsemelerine yol agti. Bu du-
rumda Hiristiyanlarin gelistirmek istedigi bu diisiince aralarinda ortak payda du-

rumuna geldi.

Fransa ve Ingiltere gibi bdlgede ¢ikar1 bulunan dis devletler Arap halkini
Osmanli yonetimine kars1 kiskirtiyor ve bu noktada Arap milliyetgiligi fikrini bes-
liyordu.®* Milliyetcilik diisiincesi Arap iilkeleri arasinda hizla yayilmaya ve ragbet
gormeye basladi. Hiristiyanlar ayrilik¢1 hareketi olarak baglayan milliyetgilik
fikri artik biitiin Araplarin Osmanl idaresine kars1 koymasi haline geldi. Bu dii-
stince Liibnan’da Miisliimanlar onciiliiglinde gelisiyor ve iilke Hiristiyanlar1 Miis-
liimanlarla igbirligi yapma konusunda tereddiitlii davraniyorlardi. Hiristiyanlar
Osmanli Devletinin otonom yapisindan dolay1 6zgiirce yasiyorlar din ve kiiltiirle-
rinin gereklerini yerine getirebiliyorlardi. Ancak bu durum, Miisliiman milliyetgi-
ler gii¢lenip de iilkede siyasal iktidar1 ellerinde bulundururlarsa devam etmeyebi-
lirdi. O yiizden Hiristiyanlar XX.yy.’da tlilkedeki Miisliimanlarin da katilarak 6n-

ciiliik ettigi Arap milliyet¢iligi diisiincesine mesafeli durmaya basladilar.

1916 yilinin Haziran ayinda Arap milliyetgileri Mekke Serifi Hiiseyin 1i-
derliginde Ingilizlerden de yardim alarak Osmanlilara karsi bir isyan baslattilar.
Ve 5 Kasim’da Serif Hiiseyin kendisini Arap iilkeleri Krali ilan etti. Serif Hiiseyin
Ingilizler tarafindan destekleniyor, ileride kendisine Orta Dogu’da biiyiik bir Is-

lam imparatorlugu vaat ediliyordu. Gelecegin Islam imparatorluguna namzet gos-

% Acar, s. 19-20, ishan , 5.110.
3! Fahir Armaoglu, 20.Yy. Siydsi Tarihi(1914-1980), Ankara 1989, 5.187.
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terilen Serif Hiiseyin, Liibnanli Miisliimanlardan da destek buldu. Bu durumdan
rahatsiz olan Liibnan Hiristiyanlarinin imdadina ezeli hamileri olan Fransa yetisti.
Ingilizlerle Fransizlar arasinda imzalanan Sykes-Picot anlasmasma gére Suriye
Fransizlarin sorumlulugunda olacak ve burada istedigi rejimi kuracakti. Suriye
icin Ingilizlerle anlasan Fransa Liibnan i¢in de Serif Hiiseyin’le anlast1. Serif Hii-

seyin anlagsma geregi yeni kuracagi Arap devletine Liibnan’1 dahil etmeyecekti.

1917 yili Haziran’inda Serif Hiiseyin’in isyan hareketi hedefine ulasti.
Serif’in oglu Faysal kendi ordusu ve takviye Ingiliz kuvvetleriyle Striye’ye kadar
ilerledi. Ve Sam’da askeri bir Arap hiikiimeti kurdugunu ilan etti. Bu gelismeler
devam ederken Liibnan’da mutasarriflik yonetiminin giicli iyice zayifladi. Muta-
sarrif Miimtaz Bey otoritesinin zayifladigini 6ne siirerek yetkisini Liibnanli Miis-
liiman Omer ed-Dahhuk’a devretti. Bunun iizerine Faysal buraya da bir birlik
gondererek Serif’in hiikiimranliginin Liibnan’da da gegerli oldugunu ilan etti. Oy-
sa bu hareket Serif’in Fransizlarla yaptig1 anlasmaya uymuyordu. Bu yiizden
Fransa duruma miidahale etti. Sonugta Fransa Suriye’nin sahil kesimlerini ve

Liibnan’1 tekrar kendi denetimine ald1.>?

1918’e gelindiginde Liibnan’daki Osmanli idaresi tamamiyla sona ermis
ve Liibnan’da Fransiz isgali baslamist1. Ingiltere ve Fransa Osmanli idaresindeki
devletlerin bagimsizliga hazir olmadigini ve bu yeterlige ulasmcaya kadar manda
rejimi altinda yOnetilmelerini istiyordu. Maruniler Faysal yOnetimine karsilik
Fransiz manda rejimini destekliyor, iilkedeki Miisliiman Araplar ise buna kars1
¢ikiyordu. Bu muhalefete ragmen Miittefikler Yiiksek Konseyi San Remo’da Su-
riye ve Liibnan’in Fransiz manda yOnetimi altina girmesini kararlastirdi. Ancak
Faysal ordusuyla Fransizlarm karsisina ¢ikinca Fransizlarin Suriye ve Liibnan’i
denetim altina almalar1 Nisan ayma kadar uzadi. 31 agustos 1920’de Yiiksek Ko-
miser Gouraud Beyr(t, Beka, Trablussam, Sayda ve Sur’u kapsayan bir biiyiik
Liibnan devleti kurdugunu ilan etti. Boylece Fransiz manda rejimi altinda daha
genis topraklar asahip bir Liibnan devleti ortaya ¢ikmig oluyordu. Yiiksek Komi-

sere bagli ve biitiin mezhepleri temsil eden bir temsilciler meclisi kuruldu. 23 Ma-

32 Acar, 5.21-22.



20

yis 1926°da ise yeni atanan Yiiksek Komiser De Jounevel tarafindan yetki verile-
rek meclis biinyesindeki Anayasa Hazirlik Komisyonu tarafindan hazirlanan ana-

yasa mecliste kabul edildi.

Ne var ki; Liibnan Anayasasinin kabulii bagimsizlik yoniinde atilmig
onemli bir adim olsa da, Fransiz manda rejiminin sona ermesi ve tam bagimsizlik
anlamma gelmiyordu. Zira anayasaya gore, Liibnan i¢ islerinde serbestti. Ancak,
Fransiz Yiiksek Komiseri kanunlar1 veto etme, Meclisi feshetme ve Anayasayi
askiya alma yetkilerine sahipti. Dis iliskilerin idaresi Yiiksek Komisere verilmisti.
Resmi dil olarak Arapganin yani sira Fransizcanin da adi geciyordu. Yani gorii-

niirde halka verilen egemenligin asil sahibi Fransiz Yiiksek Komiseri idi. **

Liibnan bu sekilde on yedi yil yonetildikten sonra, halkimn birlik olarak ar-
tik Fransiz manda rejimini tamamen reddetmesi ve Amerika Birlesik Devletleriyle
Ingiltere’nin Fransa’ya Liibnan’in tam bagimsizlig1 igin bask1 yapmasi neticesinde
1943 yilinda tam bagimsiz hale geldi. Ulkede kalan Fransiz askerleri ise 1946

yilinda Liibnan’dan tamamen tahliye oldu.*

Sonug olarak Osmanli yonetimindeki Liibnan’t degerlendirdigimizde
Araplarin bolgede yasananlarla ilgili olarak Osmanliya bakis1 hususunda 6énemli
bir noktay1 da dile getirmeliyiz. Arap tarih¢ileri bu donemde Osmanli’nin bolge-
deki Hiristiyanlara asagilayici bir siyasetle muamele ettiklerini savunurlar. Oysa
tarihi bilgiler ve olaylar incelendiginde goriiliir ki bolgede Osmanli yonetimine
yakin duran Diirziler, Marunilere karsi hunharca saldirmis, Mardniler de ¢ogu
zaman bu saldirilara aynen karsilik vermistir. Osmanli yonetimi ise dénem itiba-
riyla gegirdigi siyasal siire¢ler nedeniyle yonetim agisindan gerektigi kadar etkin

olamamugsa da® bolgede daima uzlas1 ve baris icin gayret etmis, Liibnan’da de-

¥ Armaoglu, 5.198-199.

¥ Karal, c.VI, 5.212-213.

% Bu konuda Enver Ziya Karal donemin Osmanli idaresinin niteligi hakkinda Fuat Pasa’nin su
sozlerini aktarmustir: “ ....Osmanlt imparatorlugunun genisligine gore her yerde istenilen vasif-
lart tasiyan memurlar bulunmadigindan ve ¢ogu Hiikiimet nufusunu kétiiye kullandigindan ¢a-
resiz memurlarin yetkileri azaltilip stmrlandirilarak merkezin iistiinliigii usulii kuvvetlendirilmis
ve bu bapta bazi faydalari oldugu, bazi bir takim mahzurlar: defeyledigi inkar edilmezse de bu
hal nasusa baska tiirlii idareye alismis olan halkin goziinde Hiikiimet adamlarini pek kiigiiltmiis
ve belki hige saydirmak derecesine gétiirmiistiir ... .............”" Bkz. Karal, s. 31.
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vam ede gelen i¢ catigmalarin son bulmasi i¢in gerekli adimlar1 atmistir. Hatta
zaman zaman Hiristiyan kesime 6nemli yonetim kadrolarinda oncelik hakki tani-

mistir.

Liibnan Osmanl yonetimindeyken Ingiltere ve Fransa gibi batili devletler
sozde dini gerekgelerle, asilda ise menfaatlerini gdzeterek Liibnan’a haksiz bir
sekilde miidahale etmis ve yasanan karigikliklarin faturasini halk tarafindan Os-
manli’ya kestirmeye ¢aligsmistir. Bunun i¢in yeri gelmis hamilik iddiasiyla dini
unsurlar1 6n plana ¢ikarmis, yeri gelmis milliyetcilik akimmi Osmanli aleyhine
desteklemistir. Nitekim Enver Ziya Karal da Osmanli Tarihi adli eserinde batili
devletlerin donem itibariyla halen Osmanli yonetiminde bulunan Liibnan’a miida-

halesinin devletler hakkina aykir1 bir miidahale oldugu goriistini belirtmistir. >

111. XIX. YY. LUBNANI’NDA EGIiTiM

Mutasarriflik donemine gelinceye kadar Liibnan’da egitimin durumu pek
de i¢ ac¢ic1 degildi. Hiristiyan gruplardan Maruniler ve Katolik Rumlar baz1 okul-
lar agmisti. Ancak bu okullar sadece kendi ¢ocuklarina hitap ediyor, Liibnan’in

genelindeki egitim hayati igin bir anlam ifade etmiyordu.

XIX. yy.”1n baslarinda Martniler egitim konusunda ataga gecerek kilise-
leri okula ¢evirmeye basladilar. 1809- 1823 yillar1 arasinda Maruni Kilisesi patrigi
olan Yuhanna Helou, iki manastir1 okula ¢evirmis, ardindan da Patrik Yusuf
Habis, bazi manastirlar1 1823- 1845 yillar1 arasinda okula doniistiirmiistiir. Maru-
niler’e karsilik Ortodokslar da harekete gegmis ve bir enstitii kurmuslardir. Liib-
nan’daki egitim ortaminin ilk niiveleri boyle atilmis ve 1860 yilindan sonra ya-
banci devletlerin misyonerlik faaliyetleriyle farkli boyutlara ulagsmistir. Osman-

I’nin bu bolgedeki otorite boslugunu firsat bilen yabanci tilkeler azinliklarin hak-

% Araplarin Osmanl yonetimi hakkindaki diisiinceleri igin bkz., Rebi’a Bedi* , s.103-119; ‘Isa en-
Na‘ari, Edebu’l-Mehcer, Kahire 1977, s. 17; Ayrica bkz. Karal, 5.212-213.
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larin1 korumak bahanesiyle i¢ islere miidahale ederek misyonerlik faaliyetlerini

hizlandirmislardir.”’

Ingiltere doguda dinin oynadig1 roliin dnemini kavramis oldugundan
Liibnan ve Suriye bolgesindeki rakibi Fransa’yi politika silahindan bagka din sila-
hiyla da zayiflatmak istedi. Bu sebeple de kuvvetli bir Protestanlik propagandasi-
na basladi. Propaganda merkezi olarak, 1842°’de Kudiis’te bir Protestan kilisesi
kuruldu. Bdylece Ingiliz, Alman ve Amerikan Protestan misyonerleri XIX. yy.’in
baslarindan itibaren Suriye ve Liibnan’in her tarafina yayilarak faaliyet gdsterme-
ye baslamiglardir. Bu faaliyetler neticesinde dini, inang kaidelerine riayet etmek-
ten ziyade sekle bagh kalarak yasayan Diirzilerden Protestanlik mezhebine gecis-
ler yasanmis, ancak Maruniler koyu Katolik olduklarindan bu faaliyetler onlar1

etkisi altina alamam1st1r.38

Amerikan Protestanlar Liibnan halkinin bilime olan diiskiinliigiinii anla-
mis ve faaliyetlerini dogrudan dini degil de bilimi dnceleyerek yaymaya calismis-
tir. Alman Protestanlar ise Beyrit’ta, 1920 yilinda bir misyonerlik merkezi kur-
mustur. Bu misyonerler Liibnan’da XIX. yy.’m ilk yarisina kadar 33 okul olus-
turmus, daha sonra bu okullarda ders verecek egitimci kadroya ve kaynak kitapla-
ra ihtiyag duyulmus ve bunlar icin de ayr1 ayr1 ¢alismalar yapilmistir. 1846’da
sadece 6gretmen yetistirmek i¢in bir okul kurulmustur. Misyonerler, misyonerlik
faaliyetlerinin hedefine ulasabilmesi i¢in okul programinin ve kaynak kitaplarin
hazirlanmasinda son derece titiz davranarak deneyimli yazarlarla calisiyorlardi.
Bu yazar kadrosu arasinda, XIX. yy. modern Arap edebiyatinin Suriye ve Liib-
nan’daki dnciileri olan Nasif el-Yazici (1800-1871)* ve Butrus el-Bustani (1819-
1883)* de vardi. Ayrica 1866 yilinda Beyriit’ta Suriye incil Fakiiltesi*® kurulmus

olup, bu fakiilte misyonerlik faaliyetlerinin yiiriitiilmesine 6n ayak olmustur.

¥ Hiiseyin Yazic1, Go¢ Edebiyati (Doguyu Batiya Tasiyanlar), istanbul 2002, 5.33-34.

% Karal, c.VI, s.211; Jacob M. Landau, Modern Arap Edebiyati Tarihi (20.Yy.), (gev. Bedrettin
Avytag), Ankara, 2002.

% Hakkinda 6n bilgi i¢in bkz. Ahmet Savran, XIX.yy. Osmanlilar Déneminde Yeni Arap Edebi-
yati, Erzurum 1987, s.87-94.

* Hakkinda 6n bilgi i¢in bkz. Savran, 5.108-113.

* Bu fakiilte zamanla iiniversiteye déniismiis ve “Amerikan Universitesi” admn1 almistir. BKz.

Ishan, 5.109
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Kitab-1 Mukaddes’in de bu donemde Arapga’ya cevirisi yapilarak dagitimi ger-
ceklestirilmistir. Protestan olan Hiristiyanlarla baglayan misyonerlik faaliyetleri
cok gecmeden Katolikleri de harekete gecirmis ve Incil Fakiiltesi ile rekabete gi-

recek sekilde 1975 yilinda Beyrt’ta bir enstitii agmiglardir.

Misyonerler egitim faaliyetleri igersinde toplumda kadinlarin egitimi ko-
nusuna Ozellikle egildiler. Bunun i¢in 1834 yilinda Beyrt’ta kizlarin egitimi i¢in
bir okul agtilar ve bu okullarin sayis1 gittikce ¢ogaldi. Ayrica bu faaliyetlerin ede-
biyat cephesini temsil eden yazarlar da kadmin egitiminin 6nemini ve cahil kal-
mast durumunda toplumda yasanacak sorunlar1 gerek konferanslarina gerekse
gazete yazilarina yansitmaya bagladilar. Butrus el-Bustani, Ahmed Faris es-
Sidyak ( 1804-1887) ve Selim el-Bustani (1848-1884) Liibnan’da kadin konusunu
irdeleyen ilk yazarlar oldular.

19 yy.’da Liibnan’da agilan misyoner okullar1 iilkenin sosyal ve kiiltiirel
acidan gelisip kalkinmasinda onemli bir rol oynamistir.  Sadece bu donemde
Beyriit’ta; 24’1 yiiksek, 20’si orta ve 564’1 ilkokul diizeyinde olmak {izere toplam

612 misyoner okulunun oldugu bilinmektedir. *?

IV. XIX.YY. LUBNANIPNDA EKONOMIiK DURUM

Bu dénemde tam anlamiyla bir tarim iilkesi olan Liibnan’in tarim iirtinle-
ri, zaman zaman tiiketim ihtiyacini karsiliyor, zaman zaman da karsiliyamiyordu.
Bu durumda yonetim agir vergiler koyuyor ve halk agir vergiler yiiziinden eko-

nomik agidan bunaliyordu.

Liibnan’in temelde tarima dayali bir ekonomisi vardi. Ciftgiler tarlalarini
stirerken ve tarim isleriyle ilgilenirken ihtiya¢ duyduklari alet ve araclar1 o zaman-
larda meshur olan zanaatkarlara yaptirmak suretiyle karsiliyorlardi. Ancak XIX.

yy.a gelindiginde bu el yapimu tarim arag gerecleri, Avrupa sanayisi ile esit olma-

2 Yazici, 5.34-35.
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yan sartlarda rekabet etmek zorunda kalmus, sonra da yok olmaya yiiz tutmustur.*
Kars1 karstya olduklar1 mali krizi atlatabilmek i¢cin1860’tan sonra yabanci banka-
lardan yiiksek faizlerle bor¢ alan ¢iftciler, borglarin1 6deyemeyince topraklarimni
satmaya baglamis, bu durum da, iilkede sanayi ve tarimin iyice kotiiye gitmesine

neden olmustur.*

Normal sartlarda bazi endiistriyel iiriinlerin tiretiminde Avrupa ile reka-
bet giiciine sahip olan Liibnan 1860°da iilkede cereyan eden olaylarin etkisiyle bu
alanda gerilemistir. Mesela ipek iiretimine dayal ticaret lilkede yaygin iken, 19
yy.’1n ikinci yarisindan itibaren bu alan zayifladi ve ipek ticaretinde ¢alisan is¢ile-
rin sayist yariya indi. Ve ekili tarim arazilerindeki dutluklara dayanan ipekg¢ilik

zamanla yok olmaya yiiz tuttu.

Diinyadaki genel ekonomik gelismeler, dis’Aridan ithal edilen giyim
iirlinlerine ragbet ve yabanci sirketlerin iilkeye girmesi yerli tiretimi sekteye ugrat-
t1. Demir dokiim, tiitiin ekimi balik¢ilik gibi bazi alanlarda yapilan iiretim i tiike-
time denkken, yabanc1 sirketlerin iilkede yerli iireticilerle rekabete girmesi sonucu

ekonomik durum iyice zayifladi.

*® Erding Dogru, Mehcer Edebiyati ve Arap Edebiyatina Etkisi (Yayimlanmamis Yiiksek Lisans
Tezi), Gazi Universitesi, Ankara 1998.

% Vedi® Dib, es-S$i 7u’l- ‘Arabi fi’l-Mehceri i-Emriki, Beyrit, 1993, 5.20; Yazict, 5.35-37.

%5 fshan, 5.109.
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BIiRINCi BOLUM

MEHCER EDEBIYATININ DOGUSU VE GELISMESI

Bu boliimde, Mehcer edebiyatinin dini boyutlarini incelemeye hazirlik
teskil etmesi agisindan, Mehcer edebiyatini ortaya ¢ikaran sartlar, edebiyatin do-
gusu, gelismesi, dnciileri, konular1 ve yeni bir edebi ekol olarak sahip oldugu va-

siflar anahatlariyla ele alinacaktir.

1.1. AMERIKA’YA GOC

Giris boliimiinde de ayrintili bir sekilde degindigimiz gibi XI1X. yy. Liib-
nan Tarihi agisindan adeta bir kdbus donemidir. Ulkede i¢ savaslar ve siyasi kari-
sikliklar dinmeksizin devam etmis, Osmanli yonetiminde olan Liibnan, idari bos-
luklar firsat bilerek azinliklar1 koruma bahanesiyle tlilkeye miidahale eden yabanci
devletlerin menfaat devsirme alanina doniismiistiir. Osmanli yonetiminin yani sira
Fransa, Rusya, Prusya, Arnavutluk, Italya ve Ingiltere de iilkenin i¢ islerine karisir

duruma gelmistir.

Ote yandan Biladu’s-Sam*® bolgesindeki Hiristiyanlar kendi iglerinde
Protestanlar, Katolikler, Ortodokslar, Siiryani-Latinler ve Maruniler olmak tizere
cesitli mezheplere ayrilmis olup, Diirzilerle aralarindaki anlasmazliklar bir yana,
kendi iglerindeki ¢ekismeler bitmek tiikkenmek bilmemistir. Tarihi kaynaklarda
birbirlerine adeta farkli dinlerdenmis gibi koyu taassup igerisinde yaklastiklar1

zikredilir.

1856 yilinda ¢ikartilan Islahat Ferman iilkede huzursuzluga yol a¢gmas,
Miisliman ve Hiristiyanlar arasindaki anlagmazligi artwrmisti. Miisliimanlar bu
fermanla Hiristiyanlara ¢ok genis haklar verildigini diisiiniiyor, Hiristiyanlar ise

zorunlu askerlige dahil olmak istemiyorlards.*’

*® Bu tabir Osmanlilar tarafindan, bolge Osmanhlar hakimiyetindeyken kullanilmis olup, Suriye,
Filistin ve Liibnan’1 kapsar.
*" Dogru, s.3.
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1860’a gelindiginde iilkedeki kaos durumu had sathaya ulagsmis genel
ekonomik durum iyice kotiiye gitmistir. Dokuma, tiitiin, demir dokiim, balik¢ilik

stingercilik gibi sektorler iiretim yapamaz hale gelerek ve birer birer kapanmustir.

Ulke bu kosullar i¢ersindeyken Liibnan toplumunda orta tabakay1 temsil
eden yeni bir smif olusmustur. Bu smifin temel 6zelligi bireysel olmalar1 ve istek-
lerine tek basma ulasmadaki basarilaridir. ilerleyen yillarda orta tabaka toplumda
hak ettikleri yeri almak ve ellerinden alindigin1 diisiindiikleri haklarin1 elde etmek
icin, her tiirlii haksiz otoriteye, aristokrasiye bas kaldirarak bunlarin mesruiyetini
sorgulamaya baslamistir. Bu yeni grup mesleki ve teknik egitime 6nem vermis,
kiiciik 6lgekli is yapan tiiccar ve yerel esnaf ile is birligi yaparak, feodal yapinin
giiciinii kirmaya c¢alismistir. Bu girisim topluma hakim olan yoneticileri ve yan-
daglarin1 rahatsiz etmis olup, orta tabakaya idari baskilar uygulanmasina neden

olmustur. Bu baskilar da halki gocii diistinmeye itmistir.*®

Diger taraftan Liibnan’da bu yy.da artis gésteren misyonerlik faaliyetleri
iilkenin dis diinyaya agilan kapis1 olmus, kiiltiiriin, egitim ve 0gretimin yaygin-
lagsmaya bagladig1 bir ortam tesekkiil etmistir. Kendini yetistirmis olan yazarlar
kiiltiirel bir uyaniga onciiliik etmisler, bireysel 6zgiirliik ve kohnemis geleneklere
baskaldir1 bilinci gelismeye baslamistir. Beyriit’ta acilan ¢esitli okullar da halk
tizerinde etkiler birakmig, halkin modern bilimlerle tanigmasini saglamistir. Zira
Muhammed Kurd ‘Ali “Gardibu’I-Garb” adli eserinde Liibnan’m bat1 ile tanisik-
ligiin 1860 oOncesine dayandigini, bu tanisikligin ise Liibnanlilar’m zihinlerini
actigini, bat1 medeniyetinin etkisinde kalarak batili iilkelere yoneldiklerini belir-
tir.* Bunun dogal sonucu olarak iilkedeki feodal yapmin varlig1 tehlikeye girmeye

baslamistir. Bu ¢atigmalar zamanin edebiyat diinyasina da yansimastir.

Mutlu olma, huzur ve refah icerisinde emin bir yurtta yasama, giivenli
bir gelecege sahip olma arzusu siiphesiz ki insan dogasinin temel gereksinimlerin-
dendir. Oysa Liibnan halki, bu dénemde, bu temel ihtiyaglarmi yurtlarinda sagla-

yamaz duruma gelmisler ve kendileri i¢in agik olan go¢ kapisina yonelmislerdir.

*® Hiiseyin Giinday, Cubrdn Halil Cubrdn ve Cagdas Arap Edebiyatindaki Yeri, (Yayimlanmanus
Doktora Tezi), Bursa 2002, s.3.
* Nadire Cemil es-Serréc, Suardu 'r-rdbitati’l-kalemiyye, Kahire 1957, 5.43.
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XIX. yy.’da arayis igerisinde olan pek ¢ok Avrupalinin, Amerika’ya go¢
ediyor olmasi, yurtlarindaki olumsuzluklardan bunalmis Suriye ve Liibnan halkina
ornek teskil etmis ve Amerika’ya go¢ baslamistir. Ortadogu’da yasanan olaylar-
dan sonra gd¢ olay1 bir zaruret haline gelmistir. Baslangigta gecici olarak tilkele-
rinden ayrildiklarin1 diistinen gé¢menler zamanla go¢ yerlerini yerlesim merkezi
haline getirdiler. Zira gurbetin zorluklarmin yani sira, gé¢ yerinde teneffiis edilen

hava go¢cmenlerin rahat bir nefes almalarini saglamistir.

XVIIlLyy.’in sonunda baslayan gog¢ hareketi, XIX.yy. boyunca devam
etmig,bu yiizyilin son on yilinda iyice yogunlasmis ve XX.. yy baslarinda ciddi
rakamlara ulagmistir. Neticede Kuzey ve Gliney Amerika’da biiyiik Arap koloni-
leri olusmustur. 1913 yilinda, Kuzey Amerika’ya, sadece giris yapan go¢cmen
sayisinin 9210 oldugu tesbit edilmistir. Gogler I.Diinya Savasi’na kadar devam
etmis, savas ¢ikinca Amerikan Hiikiimeti asamali olarak gocii yavaslatan bir ka-
nun ¢ikarmus, 1924’te ¢ikardigi bir vatandaslik kanunu ile 0 vakte kadar giris ya-

panlara vatandaslik hakki vermis, bu tarihten sonra da go¢ hareketi durmustur.50

Amerika’ya giden go¢menler her ne kadar oraya yerlesmis olsalar da
anavatanlarmi hi¢ unutmamiglardi. Bir taraftan ge¢imlerini saglamak i¢in ugrasan
Arap goc¢menler, Ote taraftan kendi aralarinda sosyal dayanisma dernekleri ve
duygu ve diisiincelerini sozlii-yazili ifade edebilecekleri edebiyat dernekleri kur-
muslardir. Hatta bazilar1 devletin iist kademelerindeki gorevlere ylikselmistir.
Zira go¢cmenlerin arasinda Liibnan’daki soylu ailelere mensup kisiler, edebiyatgi-

lar ve sanatgilar da vardir.>*

Mehcer edebiyatgilart Amerika’ya gogtiikten sonra bir siire zorluklar ve
sikintilarla miicadele etmis, is bulmak ve ge¢imlerini saglamak i¢in bir hayli zor-
lanmislardir. Fakat daha sonra ekonomik hayatta basar1 saglayarak kendi varlikla-
rmi hissettirmiglerdir. Go¢menler ilk yillarda adeta anayurtlarini biitiin 6zellikle-
riyle Amerika’ya tagimaya calisarak, yurtlarindaki giyim kusam, oturup kalkma

sekli, yeme igme aligkanliklar1 gibi konularda yeni diinyaya uyum saglamamak

*9 Nadire Cemil es-Serrac, s. 55-56.
*! Kenan Demirayak, “Amerika’daki Gogmen Arap Edebiyati ve iliya Eba Madi’nin “Bilmeceler”
Siiri”, Ocak 1996, S.70, 45-48; Dogru, S.5.
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i¢in ellerinden geleni yapmislar ve sirf bunun igin gelenek ve goreneklerini unut-
malarina engel olacak dernekler kurmuslardir. Hatta Gyleki iilkelerindeki hizip-
lesmeleri bile buraya tasiyarak boliinmiisler, mezhebi ve yerel farliliklarini bir
slire hi¢ taviz vermeden yagsatmiglardir. Bu siirecte her grup kendi i¢ine kapanarak,
kendilerine 6zel dergi ve gazeteler ¢ikararak bu ayriligi edebi faaliyetlerine de

yansitmigtir.

Ancak zaman kendilerine yabanci bir {ilkede, yabanci bir kiiltiirle kars1
karstya olduklarmi hissettirince, aralarindaki mezhepsel farklar1 bir tarafa biraka-
rak bir araya gelmisler, dostluk ve dayanigsma dernekleri kurmusglardir. Cikarttikla-
11 gazete ve dergileri birer kutuplasma vasitasi olarak degil, yasadiklari iilkenin ve
anavatanlarmin haberlerini paylastiklar1 bir zemin olarak gérmeye baslamiglardir.
Sonugcta kendi kabuklarindan siyrilarak toplumdaki diger insanlarla her alanda bir

araya gelmislerdir.>

GoOgmenlerin, Yasadiklar iilkeleri politik olarak Arap iilkelerinin yanma
¢cekme gayretlerinin oldugu bilinmektedir. Arap hiikiimetleri yurt disindaki zengin
goemenlerin iilkeye donmelerini arzulamis ama bu arzu sonugsuz kalmistir. Ayri-
ca Arap iilkelerinin yurt disindaki vatandaslarma gerektigi kadar sahip ¢ikmadigi
bilinmektedir. Bu iilkelerin disariya gé¢ verme oranindan bahsedilecek olursa;
Liibnan’in niifusunun yarisini, Suriye’nin niifusunun yedide birini gé¢menler
olusturmustur. En ¢ok go¢ veren iilkeler sirasiyla Liibnan, Suriye, Filistin ve Irak

iilkeleridir.>® Bu dénemde Misir’dan énemli bir g0¢ olmamustir.>*

Arap iilkelerinden ilk go¢ Kuzey Amerika’ya, New York’a yapilmis
olup, giiney Amerika bundan tam 20 yil sonra gé¢ almistir. Sao Paulo, Buenos
Aires ve Boston en ¢ok go¢ alan sehirler arasindadir. Liibnan’dan Boston’a 1854
yilinda giden Antuan el-Bes‘alani ilk gé¢men olup, Liibnan Hiikiimeti bu tarihi

baz alarak 1954 yilni gdgiin yiiziincii yili olarak kabul etmistir. >> Amerika’ya ilk

%2 < Abdulkerim el-Ester, en-Nesru I-Mehcerz, Dimask 1970, s.17-19; Dogru, s.11.
>3 Hasen Cad Hasen, el- ‘Edebu’l- ‘arabi fi I-Mehcer, Kahire 1962, s.27; Dib, s.28.
% Yazic1, 5.57-58.

% Hasen Cad Hasen, s.27; Dib, 5.20-21.
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gdcen aile vasfini ise; Dimask’tan go¢ etmis olan Yusuf irbili’nin ailesi almustir.”®
Bu ailenin gog tarihi ise 1878 olup bu tarihten itibaren go¢ hareketi hizlanmis ve

1899-1910 yillar1 arasinda Amerika’da gogmenlerin sayisi altmis bine ulagmustir.

1.2. GOC NEDENLERI

XIX. yy.’da Siriye ve Liibnan’dan Amerika’ya dalgalar halinde gergek-
lesen go¢ olay1 incelendiginde, bunun altinda yatan birgok dahili ve harici sebep-
ler goriliir. Go¢ olayini tek bir nedene baglamak ve tek bir noktada odaklanmak
gercekei bir bakis acist saglamaz. Bu donemde Ortadogu’da kaynayan kazanin
icindeki halk, yenidiinyanmn davetkar tavrma cevap vererek yollara diigsmiistiir.
Simdi bu yola diisiis hikayesinin altinda yatan ekonomik, siydsi ve sosyo-

psikolojik sartlar1 ele alalim.

Goclin nedenleri hakkinda pek ¢ok diisiince dile getirilmis olup temel ne-
den olarak kotiiye giden ekonomi ve karmasik siyasi yapi gosterilmistir. XIX.
yy.”m son ve XX. yy.’m ilk yillarinda Ortadogu’da 6nemli bir ekonomik durgun-
luk yasanmistir. Birgok Arap tarihgisine gore ekonominin kétiiye gitmesinin mii-
sebbibi Osmanli devletinin kotii yonetimidir.”” Ekonomideki bu kétii gidisat, be-
raberinde bolgeye ekonomik ¢okiintiiyli getirmistir. Ayrica bolgeyi ticari agidan
onemli goren Ingiltere, olaylar1 kendi lehine ¢evirebilmek i¢in bdlgede karisiklik
¢ikarma politikasi izlemis olup, Ingiltere’nin bu tutumu zaten kétiiye giden eko-

nomik duruma tuz biber ekmistir. >®

20. yy.’n baginda Siriye ve Liibnan’da iiretilen ipek bu iilkelerin temel
thra¢ maddesi olup, Cin ve Hindistan’dan sonra en fazla ipek ihracat1 yapan iki
iilke idi. Bu ihracatlar da iilke ekonomisinin temel kaynag1 idi. O donem de Ja-
ponya dogal ipekten daha ucuz olan suni ipek iiretmeye ve ihra¢ etmeye basladi.
Japon ipegi ile rekabet edemeyen ipek tiiccarlar1 ve ipek imalathanelerinde ¢alisan

binlerce insan ekonomik ¢ikmaza girdi ve careyi Amerika’ya goc etmekte buldu.

*® Nadire Cemil es-Serrac, s.55.
" Osmanl1’da y6netim niteliginin diismesi konusuna 33. Dipnotta bir alint: ile deginmistik.
%8 Yazic, s.43; Giinday, s.6; Dogru, S.6.
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Amerika’ya go¢ eden gégmenlerden biri olan Tevfik Za‘tn’un da®; “ Siriye den
ayrilanlar sadece fakirlik ve baskidan kagmak icin gog ettiler...” cimlesinde dile
getirdigi gibi, bu durumun igerisinde yer alan insanlar go¢ ederek oncelikle fakir-

likten kagiyorlards.®

Ipek ticaretinde yasanan bu vurgunun yanisira; 1869°da Suveys Kana-
I'nin acilmast dogu ile batiy1 birbirine yaklastirmis, yabanci tiiccarin tilkelere
girisini kolaylastirmis ve halki yabancilarla esit olmayan sartlarda rekabete siiriik-

lemistir.

XIX. yy’da kaynagi insan olan ekonomik sikintilara bir de sik stk mey-
dana gelen dogal zirai afetler eklenmistir. Bu zirai afetlerden biri de baglarin za-
rarli hasaratin hiicumuna ugramasidir. Boyle olaylar neticesinde binlerce insan

iilke icerisinde ge¢imini saglamada ¢aresiz kalmustur. ™

Liibnan daglik bir iilke oldugu i¢in ekilebilir alan1 genel olarak azdir. Bu
durum iilkeyi gecim kaynagi agisindan sikintiya sokar. Ekilebilir alani kisith olan
bu iilkede, XIX. yy.’da meydana gelen hizli niifuz artisi, ekonomide bir tiirlii istik-
rarin yakalanamamasinin nedenlerinden biridir. Ayrica iilkede enerji kaynaklari-
nin az olmasi is imkanlarmi kisitlamis ve halki rizik kaynaklarmi bagka iilkelerde

aramaya itmistir. 62

Liibnan topraklarinda siire giden feodalite de ekonomik durumu koétiiles-
tiriyordu. Osmanli hiikiimetinin Kantin-i Esasi’yi ¢ikarmasi ekonomik durumu
tyice kotiilestirdi. Ciftciler siirekli olarak toprak sahibinin eziyetine maruz kali-
yor, karst geldiginde iskenceye ugruyor ve cift¢inin toplum icerisinde saygin bir
yer edinmesinin Oniine gegiliyordu. Gelir dagilimi son derece dengesiz olup, top-
rak sahibi olanlar ¢ift¢ilerin toprak almasina engel oluyor, dahasi kendi topragina

sahip olan ¢ift¢ilerin topragi islemelerinin 6niine geciyordu. Kendi topragini isle-

% Brezilya gd¢gmenlerinden olan Tevfik Za‘in gog esnasinda yasadigi sikintilart ve gog seriivenini
kaleme almis, “Zikra’l-hicreti” isimli bir kitapta yayinlamistir. Gogiin bircok muhacir i¢in zorlu
gectigi bilinmektedir ve bu sikintilar daha sonradan hatiratlarla dile getirilmistir. bkz. Hasen,
s.29.

% Hasen, s.24.

61 Yazici, s.45.

62 Yazici, s.45.
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yen ciftcilere Osiir ve harag gibi agir vergiler uygulaniyordu. Diger taraftan ulagim
araclarinin azhigi ve biirokratik iglemlerin ¢oklugu ticareti olumsuz yonde etkili-
yordu. Bu agir sartlarin yildirdig: ¢iftgiler ve zanaatkarlar igin gog, tek ¢ikis nok-

tast olmustu.®

Buraya kadar bahsettigimiz etkenler, go¢iin ekonomik nedenlerini irde-
lemeye yonelik olup, temelde gocte ekonomik nedenler kadar etkin olan siyasi
nedenler® de vardir. Arap tarihgilerinin ortak gdriisii, Osmanl’nin bdlgede izle-
digi kat1 siyasetin goclerin asil tetikleyici unsuru oldugudur.®®Bu siyasi nedenleri

ele almadan once sozii gegen yillardaki siyasi yapiya deginmek gerekir.

1900’ 1ii yillarda Osmanli hiikiimeti bolgedeki karisikliklar nedeniyle Su-
riye’ye tam yetkiyle Cemal Pasa’y1 atamis ve 1915 yilinda Cemal Pasa’ya olaga-
niistii hal yetkileri vermisti. Cemal Pasa bu donemde oldukg¢a sert bir yonetim
politikasi izlemis, bunun {istiine savas yillar1 ve dogal afetler eklendiginde bolge

halki ile Osmanli yonetiminin arasi iyice agilmisti.

Hal bu durumdayken yonetime muhalif sesler ¢ikmaya baslamis ve Ce-
mal Pasa da bu muhaliflere kars1 yildirma ve sindirme politikasi izlemistir. Muha-
liflerden Fransa yanlisi Maruni bir papazi, vatana ihanet sucuyla halkin gozii
Oniinde astirirken, 11 Beyrhtlu Miisliman lideri de sehir meydaninda idam ettir-
misti. Arap milliyetgiligi adina hareket eden muhaliflerin bu tutumunu, Cemal
Pasa vatan hainligi olarak tanimliyordu. Iste Cemal Pasanin Osmanli Hiikiimetinin
genel siyaseti ile uyusmayan bu sert ve baskict yonetimi Arap halki {lizerinde
olumsuz bir etki birakarak, Arap halkinin artik Osmanli yonetimine giiven duy-
mamasina yol agmustir. Neticede Cemal pasa’nin sert siyasi tutumu gogii ve hi-

cazdaki isyani arttiran nedenler arasinda yer almistir.

® Nadire Cemil es-Serrac, s.43-44.

8 Gogiin siyasi nedenleri hakkinda ayrintili bilgi ve gdgmen edebiyatgilarin konu hakkindaki bazi
siir ve sozleri igin bkz. Muhammed Abdulmun‘im Hafaci, Kissatu'l-edebi’l-Mehceri, Beyrit
1986, s.13-15; Sabir ‘Abduddayim, Edebu’l-Mehcer, Kahire 1993, s., 22-23; Rebi‘a Bedi", c.
I, s.107-131.

% Bu konu hakkinda ayrmnt1 iin bkz. Rebi‘a Bedi*, c.1, 5.121-131.

% Yazici, 5.46.
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Ancak suna da dikkat ¢gekmek gerekir Ki; bu baskici tutum Osmanli yone-
timinin siirekli olan bir tavr1 degildi. Suriye ve Liibnan bdlgesi giris boliimiinde de
anlatmaya c¢alistigimiz gibi ¢esitli irklarm ve mezheplerin karisimindan meydana
gelen etnik karma yapisiyla, her an istenmeyen olaylarin patlak verebilecegi has-
sas bir bdlge idi. Osmanlt yonetimi her ne zaman bolgeye miidahale edip sorunlar1
¢6zmeye caligsa Ingiltere ve Fransa gibi bdlgede ¢ikar1 olan devletlerin sabotesine

ugrardi. Boylece bolgenin sorunlart miizmin bir hastaliga doniistiverirdi.

1839 yilinda Tanzimat Fermaniyla haklari iyilestirilen Hiristiyanlar,
1856 yilinda Islahat Fermaniyla kanun 6niinde esitlik hakkina kavusmustu. Ancak
Islahat Fermanindaki “Hiristiyanlari da ordunun her alaninda silahaltina alinma-
s1” maddesinden memnuniyet duymayan ve Osmanli’ya askerlik yapmak isteme-
yen Hristiyan Araplar igin go¢ kagis yolu oldu. Bir taraftan kanun oniinde esit
sayillmay1 kabul edip, iilkenin imkanlarindan istifade etmenin, diger taraftan da
askerlikten kagmanin birbiri ile ¢elisen tavirlar oldugunu ifade etmeliyiz. Siyasi
anlamdaki baskidan dolayr Osmanli yonetimini gogten sorumlu tutan bazi Arap

tarih¢ilerinin, bu noktayi da goz ardi etmeden 6zelestiri yapmalar1 lizamludur.

XIX. yy. sonuna dogru Araplarin 6zgirligiinii savunmak ve Osmanl
Hiikiimeti ile miicadele etmek i¢in daglara ¢ikan bazi Araplar ve bunlar1 kalemle-
riyle destekleyen bazi yazarlar oldu. Osmanli Hiikiimeti bunlar1 yakin takibe ala-
rak haklarinda sorusturma baslatti. Bu sorusturmalardan kacan bazi orta tabaka
aydinlar gruplar halinde 6ncelikle Misir ve Kuzey Afrika’ya go¢ etmis, fakat bu-
ralarda da Osmanli Yonetiminin etkili oldugunu ve Ingiliz tehdidini goriince
Amerika’ya goc etmislerdir. Iste bu sorusturmalarda aydinlara yapilanlar siyasi
baski olarak algilanmis ve go¢ etme nedenleri arasinda yer almustir.®” Ulkede hu-
zur ve gliven ortaminin kaybolmasi, siyasi ¢alkantilarla birlikte feodalitenin etkisi,
daha iyi yasam kosullar1 arayisi, iilkenin durumundan dolay1 icinde bulunulan ruhi
karamsarlik, daha iyi maddi ve manevi sartlara duyulan 6zlem aslinda gégmek

igin yeteri kadar gegerli bir gerekgeydi.®®

67 Rebi‘a Bedi‘, c. I, 5.104; 5.222.
% Muhammed ‘Abdulmun‘im Hafici, s.13-14, Giinday, s.5.
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Gog¢ olaymin artarak devam etmesinde dini faktorlerin de belli bir yeri
vardir. Hiristiyanlarin kendi iglerindeki mezhep taassubu, ayrica Diirzilerle ezeli

diismanliklar1 Liibnan’da sular1 bir tiirlii durultmamaistir.

Ayrica bazi Arap edebiyatgilar1 gogiin Hiristiyanlarin kendilerine sirf
dinlerinden dolay1 yapilan zuliimlerden ve baskilardan kurtulmak igin gergeklesti-
rildigini savunur. Nitekim Rebi‘a Bedi‘ Ebi Fadil, “el-Fikru'd-dini fi’l-edebi’l-
Mehcer:” adli eserinde bu konuyu ¢ok genis bir yer vererek; Osmanlilarin Hiristi-
yanlara siddetli bir zulim uyguladiklarmi, Diirzilere Hiristiyanlar1 dldiirmeleri
icin talimat verdiklerini, Tiirklerin gurur duygusunu sadece kendilerine has gortip,
gururun sembolii olan ata binme igsinden Hiristiyanlar1 men ettiklerini, aslinda bu
diismanhigm tarihi bir diismanlik oldugunu, Emeviler ve Abbasiler doneminde
Hiristiyan kiliselerinin yikildigmi, Hiristiyanlarin evlerine seytan resimlerinin
asildigmi, Hiristiyanlig1 sembolize eden hagin gdsterilmesinin yasaklandigmi ve

Osmanh déneminde de tarihi Hiristiyan diismanhgmmn yasandigini dile getirir. ®°

Ancak bu iddialarin birgogu ispattan uzaktir. Clinkii Osmanli’nin gayr-i
miislimlere bakis acisinin hosgoriilii bir yaklagim tarzi igersinde oldugu bilinen
tarihi gerg¢eklerdendir. Hatta Osmanli gayr-i miislim tebasinin, Rusya’da yasayan
Yahudi ve Hiristiyanlarla karsilastirildiginda ¢ok daha rahat ve iyi kosullarda ya-
sadig1 tarihgiler tarafindan saptanmistir. Evet, Hiristiyanlarla Osmanli yonetimi
arasinda sikintilar olmustur ama bunlarin siyasi nedenlerden kaynaklandigini goz
ard1 etmemek objektif bir bakis agismna daha yakindir. Zira bir {ilkeyi yonetimi
altma almis olan hakim iilke elbetteki otoritesini korumak i¢in aleyhine hareket
eden olusumlar1 kontrolii altina almay: isteyecek ve bunun i¢in gereken adimlar1
atacaktir. Kanaatimizce Liibnan ve Suriye Hiristiyanlar1 ile Osmanli yonetimi

arasinda yasanan sikmtilar bu baglamda degerlendirilmelidir.

Diger taraftan go¢iin dini nedenlerinde dine dayali olarak yapilan ticare-
tin etkisinden de bahsedebiliriz. XIX. yy.’da hac i¢in Kudiis’ii ziyaret eden bazi
Avrupali hacilar, iilkelerine donerken burada Filistinli zanaat ustalarmin ellerin-

den ¢ikmis olan ve Hristiyanligi sembol eden bazi nesneleri satin alarak iilkelerine

%9 Rebi‘a Bedi‘, c.l, 5.103-106.
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gotiirmeye baglamistir. Filistinli ustalarla Avrupali Hacilarin diyalogu zamanla
gelismis, ustalar ticaret i¢in Avrupa’ya davet edilmis ve 1893°te katildiklari
Sikago fuarinda biiyiik capli kazanglar elde ederek diger Arap tliccarinin ilgisini
de ayni1 ise yoneltmislerdir. Iste bu kanalla ticarete atilan Filistinli Araplarin bir-
cogu Kuzey Amerika’ya ardindan da Brezilya, Arjantin, Sili, Peru, Uruguay, Ko-
lombiya ve Ekvator gibi iilkelere yerlesmislerdir. Filistinli Araplarla giindeme
gelen bu kazang yontemi zamanla diger {ilkelerdeki Araplarin da katilimina maz-

har olmusve onlar da ticaret i¢in gittikleri batili topraklara yerlesmislerdir. 70

XIX. yy.’da Liibnan’da misyonerlik faaliyetlerinin hizlandigindan ve ard1
ardmna pek ¢ok okulun egitim vermeye basladigindan sdz etmistik. Iste bu egitim-
ler kisa siirede meyve vermeye baslamis olup batinin yasam tarzina kars1 hayran-
lik duygusu uyandirildi. Artik bu okullarda yetisen genclerin nezdinde batil: tilke-
ler, yasanabilecek en ideal yerlerdi. Hatta baz1 insanlar sirf batili tarzda bir yasa-
min 6zlemini duyduklar1 i¢in go¢ ediyorlardi. Kisacast bu hayranlik ve Ameri-

ka’nin gé¢gmenlere agtig1 kucak bir araya gelince go¢ orani artt1.

Gerek ticaret i¢in gerekse diger amagclar i¢in yapilan yolculuklar Arap
milletinin ruhunda bir kalitim halindedir adeta. G6¢ sartlar1 olustugunda bu psiko-

lojik hazir bulunusluk da goct kolaylastlrmlstlr.71

Bilindigi iizere go¢ olay1r yaklasik yetmis yillik bir siirectir. Bu siirecte
once giden ve gittikleri yerlere yerlesen go¢menler iilkelerindeki akraba ve arka-
daslarmi goge tesvik etmisler ve bu tesvikin, go¢ olaymin ragbet kazanarak artma-

sinda etkisi olmustur.

Ayrica Brezilya imparatoru II. Pedro’nun 1877-1888 yillar1 arasinda Or-
tadogu’yu kapsayan ziyaretinde Liibnan’da halkin pek cogunu kendi iilkelerine
yerlesmeye davet etmis, yerlestikleri takdirde kendilerine her bakimdan yardimci

olunacaginin teminatini vermistir. Liibnan’dan bir grup Arap, davete icabet ederek

® Muhammed ‘Abdulmun‘im Hafaci, s.21, Giinday, s.6-7.
™ Muhammed ‘Abdulmun‘im Hafaci, s.15-16.
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Brezilya’ya yerlesmis, hakkaten de imparatorun ilgisine mazhar olmus ve bu du-

rumu mektuplar vasitasiyla akrabalarma bildirerek onlar1 da goge tesvik etmistir. "2

Buraya kadar anlatilanlarla XIX. yy.’1n sonlar1 ve XX. yy.’m baslarinda
Liibnan, Suriye ve Filistin’den Kuzey ve Giiney Amerika’ya akan insan selinin
Ozvatanlarin artlarinda birakarak gd¢ etmelerinin ardindaki temel nedenleri agik-
lamaya ¢alistik. Ancak bu donemin bolge insanini her yoniiyle goge hazirlayan

hatta mecbur birakan pek ¢ok nedenlerle dolu oldugunu da dile getirelim. 3

1.3. YENI BiR EDEBi EKOLUN DOGUSU

Insanlarm sosyal, siyasi ve ekonomik nedenlerle bir yerden baska bir ye-
re giderek yer degistirmeleri anlamina gelen go¢ olgusu, insanlik tarihi kadar es-
kidir stiphesiz. Hemen hemen her milletin tarihinde terk edilen ana yurtlar, yolcu-

luk kervanlar1 ve mesakkatli go¢ maceralar1 vardir.

Suriyelilerin ve Liibnanhlarin XIX. yy’da baslattiklar1 bu go¢ hareketi de
Arap milletinin gb¢ tarihinin bir baska yiiziidiir. Bu go¢ hikayesinde kabugunu
degistirme, gelisme ve kendini asarak insanligin temel meseleleri iizerinde ¢alis-
ma gibi hayata deger katan kazanimlar mevcuttur. Simdi Arap muhacirlerin gog
ettikleri Kuzey ve Giiney Amerika’da yasadiklar1 uyum siirecine ve olusturduklari

yeni edebi olusumun nasil dogduguna bir géz atalim.

Amerika’ya go¢ eden Araplar, genel olarak birbirlerine yakin yerlerde
oturuyor ve aralarinda Arapga konusuyorlardi. Ancak iilkedeki yerli halkla anla-
sabilmek icin Ingilizce’yi ve Ispanyolca ‘y1 da 6grenmek mecburiyetinde kaldilar.
Araplar gerek biiyiik sehirlerde ve kalabalik yerlerde, gerekse uzak ve 1ss1z bolge-
lerde gece giindiiz ¢aligmak zorunda kaliyorlardi. Yeni yasama adapte olma siire-
cinde bin bir zorluk ve mesakkatle karsilasiyorlardi.”® Nitekim yasadiklari sikinti-

lar1 da etkileyici bir iislupla eserlerinde daha sonradan tasvir edeceklerdi.

2 Muhammed ‘Abdulmun‘im Hafaci, s.19; Dogru, s.7.

"% Insanlarin g0c¢ etmesine yol agan ikincil faktorler i¢in bkz. Yazict, 5.52-53.

™ Aslinda karsilastiklart zorluklar go¢ etmek iizere gemiye bindikleri andan itibaren baslyordu.
Osmanli doneminde gd¢ resmi olarak yasak oldugu i¢in Arap gégmenler gemilere kacak sifatiyla
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Bu sikintilar1 gogiisleyerek kisa slirede yeni yagsama aligan Araplar, calis-
tiklar1 islerde onemli basarilar kazanmis, zamanla kendilerine ait sirketler, banka-
lar, ¢iftlikler ve fabrikalar kurmuslardir.” Arap gOcmenlerin kazandiklar1 bu
bas’Arida iilkelerinde bulamadiklar1 firsat esitligi ve 6zgiirlik ortaminin biiyiik
etkisi olmustur. Bu esitlik ortaminda Arap gégmenler, bazi sehirlerde belediye

meclislerine dahi seg:ilmislerdir.76

Arap gdgmenlerin ticaretlerinde sergiledikleri diiriistliik, yabanci tiiccarla
iliskilerindeki uyumluluk ve misafiperverlik gibi 6zellikleri go¢ ortaminda tanin-
malarimi ve benimsenmelerini saglamistir. Amerika’da zaman zaman ekonomik
krizler yasanmig olsa da, Arap gé¢menler anaparalarini riske atacak biiyiik yati-

rimlara girmemis olmalar1 nedeniyle bu krizleri cok az zararlarla atlatmiglardir.

Gocmenler arasinda tarim ve ticaretle ugrasanlarin yani sira; ge¢imlerini
saglamak icin devlet kadrolarinda yer alanlar da vardi. Arap go¢menler, belediye
hizmetlerinde, belediye meclisi azaliklarinda, genel miidiirliiklerde, egitim- 6gre-
tim sahasinda, miihendislik, doktorluk ve avukatlik gibi ¢esitli meslek gruplarinda

gorev aldilar.”’

Arap gogmenler gecimlerini temin edecek kaynaklara ulastiktan sonra
hayatin biitiin alanlarina atilarak sosyal, kiiltiirel, dini ve edebi alanlarda varlikla-
ri1 gostermeye baslamiglardir. Kendilerine ait olan basimevleri, okullar, dini der-

nekler, kiliseler, camiler’ ve cesitli sosyal kurumlar tesis etmislerdir.”®

Yerlesme ve uyum saglama siirecini geride birakan gogmen Araplar ara-
sindan edebiyat¢1 kimlige sahip olanlar, iilkelerinde oldugu gibi burada da siirler

nazmetmeye, nesirler yazmaya basladilar. Ve Kuzey Amerika’da, Arjantin Brezil-

biniyor, gemilerde ¢alistiriliyor, bazen insanlik dist hareketlere maruz kaliyor ve karsi ¢ikinca da
gemilerin miirettebati tarafindan sicak su hortumlariyla haglaniyordu. bkz., Yazici, S.71.

> Arap gogmenlerden bazilar1 ok biiyiik servetler elde etmislerdir. Ornekler ve ayrmt igin bkz.
Muhammed ‘Abdulmun‘im Hafaci, s. 46.

® Muhammed ‘Abdulmun‘im Hafaci, s.45.

" Muhammed ‘Abdulmun‘im Hafaci, s.44-46; Giinday, s.14-15.

® Arap goemenlerin cogunlugu Hiristiyan olsa da go¢ edenler arasinda azimsanmayacak sayida
Miisliman Araplar da bulunmaktaydi. Cogunlukla Brezilya’ya yerlesmislerdi. bkz. Yazici, S.
94-95.

" Gogmen Araplarin Kuzey ve Giiney Amerika’daki ekonomik, sosyal ve kiiltiirel etkinliklerinin
ayrintili dokiimii i¢in bkz. Yazici, S. 79-101.
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ya ve diger yenidiinya iilkelerinde Arapca gazeteler ve dergiler ¢ikardilar. Edebi-
yat kuliipleri kurarak Arap edebiyatg1 ve sairlerinin bir araya gelmesini ve bura-
larda yasayan Araplarin bu tiir dernekler vasitasiyla iletisim kurmalarini temin
ettiler. Sair ve yazarlar edebi iiriinlerini buralarda sergilemeye basladilar. Bu Sii-
recte cok sayida siir divani basildi. Bu faaliyetler gurbetteki go¢men edebiyatcila-
rin gelismesine, siirde yeni mana ve sekiller ortaya konulmasina vesile oldu. Ve
Mehcerde dogan bu edebiyat ¢agdas Arap edebiyati ekollerinden en biiyiik ekol

haline dénﬁstii.80

Kevkebu Emrika (1892), el-Asr (1894), el-Hudd (1898), Mir ‘dtu’l-garb
(1899), es-Sdih (1912), el-Funun (1913), es-Semir (1929) el- ° Usbetu’l-
Endelusiyye, el-Endelus el- Cedide, el-Mendzir (1899) ilk kurulan ve dnde gelen
dergi ve gazetelerdendir. Bu dergi ve gazeteler kurulan edebi derneklerin temelini

olusturmaktadir.®

GoOgmen Araplarm siirdiirdiikleri edebi faaliyetler neticesinde Kuzey ve
Giliney Amerika’da olmak tizere iki ekol ortaya ¢ikmisti. Bunlardan birincisi; Ku-
zey Amerika’da faaliyet gosteren er-Rabitatu’l-kalemiyye, ikincisi; Giiney Ame-

rika’da calisan el- “ Usbetu’l-Endelusiyye’dir.

el-Feyha adli gazete gog yerinde ¢ikarilan ilk gazete olma vasfini tastyip
bu gazetenin ¢ikarilmasi diger edebi faaliyetlerin 6niinii agmis ve edebi yetenekle-
rin kesfedilmesine vesile olmustur. Yaymn hayati iki yil siiren gazetenin ilk olmas1
hasebiyle Mehcer edebiyatinda ayr1 bir yeri vardir. Sayilar1 zamanla ikiyiizelliyi
bulan dergi ve gazeteler edebi iriinlerin goriiciiye ¢ikmasini ve gelismesini sag-

lamustir. %

Arap gocmenlerin go¢ii bir manada zulme ve baskiya kars1 yapilmist: ve
adeta bir 6zgiirlik miicadelesini temsil ediyordu. Bu nedenle, gogmen edebiyatci-
lar bir taraftan arap diinyasina dair kitaplar ve makaleler kaleme alirken diger ta-

raftan temel Arapga kaynaklari bat1 dillerine geviriyor, bati dillerinde yazdiklar1

8 Muhammed ‘Abdulmun‘im Hafici, s.72.
8 vazicy, s. 107; Demirayak, s.49; Dogru, , s.12.
8 Yazici, 5.108.
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iirinlerini de Arapga’ya ceviriyorlardi. Cibran, er-Reyhani, Nebih Fasih, Habib

istefan gibi edipler bu isi yapan 6nemli kisilerdendi.®®

Bu faaliyetler batiya gogen Araplarin kendi koklerini unutmadiklarmin,
kiiltiir birikimlerini batiya aktarma arzularmin ve doguya goniilden bagliliklarinin
bir gostergesiydi ayn1 zamanda. George Saydah’in bu duruma ornek teskil eden
bir soziinii aktaralim: *“ Bati: giinesi, renkleriyle ulastigi her yere damgasini vurdu.
Mehcer edebiyatina gelince... Onun akli dogunun pariltisiyla isildar ve kalbi ¢ol
meltemlerinin esintileriyle doludur. ”®* Saydah’m bu ifadesi batili kiiltiirle karsila-
san Mehcer edebiyatgilarinin, bir bakima batmin etki alanina girdikleri halde 6z
olarak dogudan beslenmeye ve kendi kiiltiirlerini temel hareket noktasi olarak

almaya devam ettiklerinin gostergesidir.

Devam eden yogun edebi faaliyetler neticesinde, 1900 yilindan sonra
Amerika’da kendine has 6zellikleri olan yeni bir soluk, Arap edebiyatina merhaba
demis ve yeni bir edebiyat olugsmaya baslamistir. Bu yeni edebi solugun onciileri
ise Cibran Halil Cibran, Mihail Nu‘ayme ve Emin er-Reyhani olmustur. Bu {i¢
edebin ¢aligmalar1 gelecekte yapilan ¢aligmalarin temelini olusturmus olup 6zel-
likle Cibran’m ilk felsefi ve ilmi yol gostericiligi diger ediplerin de ufkunu agmis-

tir.

Mehcer’ de yapilan edebi faaliyetler bir edebi ekol olarak belirginlesme-
ye basladiginda, gerek nazim gerekse nesir tiirlinde ortaya konan triinler biitiin
Arap iilkelerindeki edebiyatcilarin dikkatini ¢ekerek giin gectikge artan ilgi ve
alakaya mazhar olmustur. Ve uzaklarda yeseren bu edebi faaliyetler arap diinyas1

tarafindan merakla takip edilmeye baslamistir.>

Newyork’ta kurulan el-Funlin dergisinin kapatilmasindan sonra er-
Rabitatu’l-kalemiyye dernegi kurulmus ve Mehcer edebiyatina kendine 6zgii ren-

gini verecek olan 6nemli edebiyatcilar bu dernegin catis1 altinda bir araya gelmis-

8 Hafaci, 9-10.
8 Muhammed ‘Abdulmun‘im Hafaci, s.73.
® Giinday, s.16.
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tir. Bu edebiyatcilar Cibran Halil Cibran, Mihail Nu‘ayme, iliyA Eba Madi
(6.1957), Resid Eyytb (6.1941), Nedre Haddad(6. 1950) gibi sair ve yazarlardir.

Giiney Amerika’da ise Michell el-Ma’luf (6.1942) 1935 yilinda el-
‘Usbetu’l-Endelusiyye dernegini kurmus olup burada da Resid Selim el-Huri,
Sefik el-Ma’laf (6.1977), ilyas Ferhat (6. 1977), Kayser Selim el- HGri(5.1977)

gibi sair ve yazarlar bir araya gelmistir.

Bu donemde pek c¢ok edebi faaliyete yonelik olan dernek kurulmus, bun-
lardan en etkilileri er-Rabitatu’l-kalemiyye ve el- ‘Usbetu’l-Endelusiye olmustur.

Simdi kisaca bu edebi organlarin 6zelliklerine deginelim

Kuzey Amerika’da birinci diinya savasindan once ¢ikarilan el-Funiin
dergisi yetenekli geng edebiyatgilar1 bir araya getirmis, ancak kapaninca onun
boslugunu doldurmak i¢in es-Sais adinda yar1 haftalik bir dergi ¢ikarilmaya bas-
lanmistir. Bu derginin yazar kadrosunu olusturan Cibran Halil Cibran, Mihail
Nu‘ayme, Nedre Haddad, Abdulmesih Haddad gibi edebiyatgilar es- Saih dergisi-
nin idare merkezinde 20 Nisan 1920°de bir araya gelerek edebi anlamda birlik
olusturup ¢esitli faaliyetler yapabilecekleri bir grup kurmaya karar verdiler. Ve
¢ok gegmeden Cibran Onderliginde “er- Rabitatu’l- kalemiyye” adi verilen ve
edebi faaliyetleriyle sadece gd¢men Araplarin degil biitiin Arap diinyasmin ilgisi-
ni tizerine ¢ekecek olan Kalem Grubu kuruldu. Grubun baskani olarak Cibran
Halil Cibran, danismani olarak Mihail Nu‘ayme secildi. IliyA Eba Madi, Nesib
‘Arida, Resid Eyytb, Nedre Haddad, Abdulmesih Haddad, Vedi* Bahut ve ilyas
‘Ataullah grubun iiyeleri olarak yer aldilar. es-Saih dergisi grubun yayin organi
olarak kaldi. O siralar New York’da bulunan Mes‘Gd Semaha(6. 1946), Emin
Musrik (6.1937), Ni‘met el- Hac gibi baska edebi sahsiyetler de vardi. Bunlarin
disinda diistinceleri sonradan ayrmtili olarak incelenecek ve Mehcer edebiyatinin
oncli isimlerinden olacak olan Emin er-Reyhani de edebiyat alaninda kendini gos-

teren bir sahsiyetti. Ancak Kalem Grubu kuruldugu sirada kendisi New York’ta
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degildi. Daha sonradan da bu grubla, 6zellikle Cibranla arasinda fikir ayriliklar1

bulundugu icin er-Rabitatu’l-kalemiyye grubuna katilmadi.®®

Cibran kalem grubunu temsil eden bir amblem ¢izmisti. Amblemde {ize-
rinde bos bir daire bulunan agik bir kitap yer aliyor ve kitabin sayfalarinda “Arsin
altindaki hazineler Tanri mindir. Anahtarlar ise sairlerin dilleridir.” 1fadesi ya-
ziyor, kitabin {izerinde 1siklar1 yarim daire ¢izen bir giines, altinda da bir kandil
bulunuyordu. Bu kandilin sag yarisinda kalemli bir miirekkep okkas1 bulunuyor.
Miirekkep dile doniiserek sol taraftan 1sik olarak disar1 ¢ikiyordu. Amblemin al-

. . . . 7
tinda ise kalem grubunun ismi ve adresi yaziyordu. 8

Bu grubun gorevleri iiyelerinin ve yetenekli diger Arap yazarlarmin eser-
lerini yaymnlamak, diinya edebiyatinin 6nemli kitaplarini ¢evirmek, siir, nesir ve

terciime Odiilleri vermek olarak belirlendi.

Kalem grubunun amaci ise; Arap dili ve edebiyatina canlilik kazandir-
mak, bu alandaki iirlinleri bir araya getirmek, klasik Arap edebiyati ile var olan
baglar1 tamamen keserek edebiyatta yenilikler ortaya koymak, eskiyi taklitten
kurtarmak, Arap edebiyatini giiniin ihtiya¢larina cevap verecek duruma getirmek

ve toplumsal 6zgiirliik i¢in ¢caligmakti. 88

Kalem grubu pek c¢ok eser yayimmlamayi planlamis, ancak sadece
“Mecmii ‘atu’'r-rabitatu’l-a kalemiyye” adinda bir dergi yayimlayabilmis, satis
istenen oranda ger¢eklesmedigi i¢cin her yil basilmasina karar verilen dergi basi-

lamamustir.

Edebi faaliyetlerindeki yeni soluk ile kisa siirede kendini hem Ameri-
ka’da hem de Ortadogu’da hissettiren Kalem grubu, 1931 yilina kadar varligini
stirdlirmiis olup, yonetici kadronun ve tiyelerinin bir kismimin Liibnan’a donmesi

iizerine dagilmustir. %

% {sa en-Na‘firf, 5.22-23.

¥ Dogru, s.15.

88 Yazici, s.111.

8 Bu birligin kurulmasi, faaliyetleri ve dagilmasi ile ilgili ayrinttili bilgi i¢in bkz. Nadire Cemil es-
Serrac, s.77-102; Is4 en-Na“ari, 5.22-27; Hasen, , 5.62-64.
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Ayrica sunu belirtmek gerekir ki kalem grubunun ortaya koydugu edebi-
yat Kuzey Amerika’y1 ve burada yapilan tiim edebi faaliyetleri temsil eder. Bu

durum giineyde de el-‘Usbetu’l-Endelusiyye grubu sahsinda boyle olmustur.

Gliney Amerika’da XIX. yy.’in sonlarinda baslayan ve zaman zaman
sekteye ugrayan, agirlikli olarak gazete basimina yonelik faaliyetler vardi. Dolayi-
styla edebi faaliyetler de bu gazetelerle sinirli kaliyordu. Giineydeki énemli ede-
biyat¢ilardan Michell Ma‘luf (1889-1943) edebi faaliyetlerin nitelikli bir sekilde
yerine getirilmesine énem veriyor, ancak birlikte ¢alistigi arkadaslarinin, edebi
etkinlikleri ticaret yapma ve para kazanma araci olarak gormelerine sahit oluyor

ve duruma iiziiliiyordu. *°

Michell Ma‘lif ve onun gibi diisiinen yazar ve sairler arasinda kuzeyde
oldugu gilineydeki edebiyatcilar1 ve edebi faaliyetleri derleyip toplayarak bir araya
getirecek bir olusuma ihtiya¢ duyuluyordu. Bu ihtiyaca binaen Michelll Ma‘lif ve
Sukrullah el-Curr (6.1975)’un 6nderliginde 5 Ocak 1933°te Brezilya’nin Sao
Paulo sehrinde el- ‘Usbetu’l-’Endelusiyye grubu kuruldu.®* Kurucular ve iiyeler
arasinda; Davud Sekir(baskan yardimcisi), Nazir Zeytan, Yasuf el-Ba‘ni, George
Hasin Ma‘laf, Nasr Sem‘an, Yasuf Ganem, Habib Mes‘ad, Iskender Kirbac gibi
edipler bulunmaktaydi. Gruba sonradan katilan Sefik Ma‘laf, Resid Selim el-Hiri,

Ilyas Ferhat, Ni‘met KAzan ve Tevfik Zatn 6nemli edebiyatcilar da vard.??

el-‘Usbetu’l-’Endelusiyye Gurubunun amaci Arap edebiyatina 6zellikle
siir alanina yenilikler kazandirmakti. Bu grupla Kalem Grubu arasinda benzerlik-
ler bulunmasina karsin fikir ayriliklar1 da vardi. el-‘Usbe grubu edebiyata yenilik-
ler getirilirken eskiyle baglarin koparilmamasi gerektigini diisiiniiyordu. Gegmiste

Endiiliis’te kurulmus olan biiyiik uygarlik odaklandiklari ilgi alanlarindan biriydi.

el-‘Usbetu’l-’Endelusiyye Gurubu; Arap edebiyatinin seviyesini yiik-
seltmeyi, Arap edebiyatiyla ile ilgilenenlere destek vermeyi, edebiyat1 ve edebi-

yatgilart her tiirli baskidan kurtarmayi, anavatanla iligkileri kesmeyerek edebi

%953 en-Na‘fird, 5.28-29.
91954 en-Na‘fr, s.29.
%2 Muhammed ‘Abdulmun‘im el-Hafaci, 5.94.



42

iriinlerin paylagimini saglamayi, Endiiliis Arap uygarligmi canlandirmayi, siya-
setten uzak durmayi, Brezilya’daki biitiin Arap edebiyat¢ilarini bir araya getirme-

yi ve yayin organi olacak bir dergi ¢ikarmay1 hedefliyordu.

Nitekim grubun kurulusunu miiteakip es-Sark, el-Caliye ve el-Endelus el-
Cedide adli li¢ dergi edebi anlamda 6nemli ¢alismalar yapmuslar, insanm i¢ diin-
yasini anlatan pek ¢ok Oykii, roman ve siir yayinlamiglar tstelik bu ¢aligmalarin

Arap alemine aktarilmasinda biiyiik rol tistlenmislerdir. %

Ayrica grubun kendi adini tagiyan el-‘Usbe adl1 bir dergi ¢ikarilmis yazi
islert midirliigiine de Habib Mes’(id getirilmistir. Bu dergi 1941 yilinda Brezilya
Cumhurbagskani’nin, resmi dilde yayin yapan biitiin gazete ve dergileri yasaklama-
st lizerine kapanmustir. el-‘Usbetu’l-’Endelusiyye Gurubunun ¢alismalarinda siirin

payi1 diger edebi liriinlere nazaran daha fazladir.”*

Bu grupta yer alan sairlerin kendilerine has belirgin bir yonelisleri olma-
makla birlikte eserlerinde genel olarak romantizm hakimdir. Ortak 6zellikleri va-
tan 6zlemi, dostlara duyulan hasret, hiizlin, yorgunluk ve yabancilasma duygulari
siirlerine konu etmeleridir. Bu konular onlar1 romantizme yaklastirmis olup o do-

nemde ¢evrelerinde revagta olan romantizm akimi da bunu tesvik etmistir.95

el-‘Usbetu’l-’Endelusiyye Gurubu kurulus kararinda yer almasmna rag-
men siyasi konulardan uzak kalamamis ve neticede iiyeleri arasinda gruptan kop-
malar ve istifalar yasanmistir. Ilyas Ferhat ve Resid Selim el-Hiri Arap iilkelerin-
deki somiirgeci devletlere karsi keskin tavirlar koymalar1 ve koyu Arap milliyetgi-
ligi yapmalar1 nedeniyle gruptan ayrilmistir. 1941°de kapanan dernegi Sefik

Ma‘laf 1947°de tekrar agmaya calismissa da basarili olamamugtir.*°

% Yazici, s.114.
* Dogru, 5.34.

% el-Usbetu’l-’Endelusiyye Gurubuna mensub olan sair ve yazarlarin 6nemli eserlerinin ayrmtil
dokiimii igin bkz. Tsa en-Na‘ari, 5.30; ayrica bkz. Muhammed ‘Abdulmun‘im Hafaci, 5.105-106.
% el-“Usbetu’l-’Endelusiyye Gurubu hakkinda ayrmntili bilgi icin bkz. Muhammed ‘Abdulmun‘im

Hafaci, s. 91- 106; en.Na‘ari, s. 27-31; Hasen, s.64-67.
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Bunlar disinda go¢ yerinde Rabitatu Minerva, er-Rabitatu’l-edebiyye ve
Cami‘atu’l-kalem gibi farkli edebi ekollerde kurulmus ancak uzun soluklu ola-

mam1$t1r.97

Mehcer edebiyatinin edebi iiriinlerinde hakim olan temel unsur ‘ulusal
ozgiirliikk, din 6zgilirliigi ve dil 6zgirliigli’ sacayaklarinin iizerinde duran 6zgiirlilk
sevgisidir. Gog ettikleri yerde 6zgiirlik ortamini soluyan Mehcer edebiyatgilari
geldikleri ortamla yenidiinya ortammi mukayase ederek eserlerinde 6zgiirliigiin
giizelligine dair dvgiiler yapmaya ve kendi vatanlari i¢in 1yilik, 6zgiirliik ve adalet

dilemeye baslamislardir.

Gog yillarinda giiney Amerika’daki iilkelerin ekonomik kosullar1 ve ya-
sam standartlar1 Kuzey Amerika’dakilere gore daha zayift1. Buraya go¢ eden Arap
goemenler buralarda iilkelerinden ¢ok daha iistiin sartlarda karsilagsmamiglard.
Sartlar nedeniyle kuzeye gocedenler kadar fakirlik ¢ekmemisler, kolayca tutuna-
rak tilkede etki altinda kalan degil yonlendiren bireyler haline gelmisler ve eko-
nomik anlamda biiyiik basarilar elde etmislerdir. Giiney Amerika’da Araplara
kars1 sempati duyan Ispanyol diisiiniirlerin varlig1 da Arap gd¢menlerin tutunma-
larinda kolaylik saglamis ve iclerindeki Arap milliyet¢iligi diisiincesini kortikle-
mistir. Bu etkenler glineydeki edebiyatcilarin edebi iirlinlerine doguya, ana yurtla-
rma stirekli bir 6zlem duygusunun ifadesi seklinde yansimistir. Oysa Kuzeydeki
goemenlere gelince onlar maddi anlamda zirvede bulunan sehirlere yerlesmis,
karsilastiklari ileri diizey yasam standartlariyla tilkelerindeki geri kalmishg: siirek-
li kiyaslayarak bu geri kalmisliktan kin ve nefretle bahsetmeye baslamislar, bir
miiddet doguyu medeniyetinin faziletlerini inkar etmisler, ancak daha sonra bati-

nin maddeciligine karst dogunun manevi zenginlikleriyle dviiniir duruma gelmis-

lerdir. %

Sonug olarak ele aldigimiz bu gevresel faktorler, Kuzey ve Giiney
Mehcer edebiyat ekolleri arasinda, dogu ve bati medeniyetlerine farkli yaklagim

tarzlarmin zeminini hazirlamis oldu.

" Bu gruplar hakkinda ayrintil bilgi i¢in bkz. Muhammed ‘Abdulmun‘im Hafaci, s. 106-107.
% Dogru, s.36.
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Diger taraftan Kuzey ve Giiney Amerika’da varlik gosteren Mehcer ede-
biyatina iirlinler vermis sair ve yazarlar incelendiginde dikkatler Emin er-Reyhani,
Cibran Halil Cibran ve Mihail Nu‘ayme gibi ii¢ biiylik edipte odaklanir. Zira bu
edipler felsefeleri ve edebi iisluplar1 agisindan kendilerine 6zgii yenilikler ortaya
koymuglar ve diger ediplerin iiriinleri bu sahsiyetlerin eserlerinin 6niine gegme-
mistir. Mehcer edebiyatmin Giiney Amerika ayaginda ise en genis siir divanina

sahip olan Resid Selim el-Hur1 dikkat cekmektedir.

1.4. MEHCER EDEBIYATININ KONULARI

XIX. yy.’da realizm, sembolizm ve romantizm akimlarinin etkilerini iize-
rinde toplamis olan Mehcer edebiyatinin isledigi konular ¢esitlilik arzetmekle be-
raber derin diisiinme, 6zlem, elem, hiiziin, 6zgiirliik, hosgorii, insana deger verme,

doga sevgisi ve mistisizm gibi konular ana temalar1 teskil etmektedir.

En ¢ok islenen ortak tema ise go¢ ortaminda derin bir sekilde yasanan
kimi zaman silaya, kimi zaman aile fertlerine, kimi zaman sevgiliye, kimi zaman

da bilinmeyen diinyalara duyulan 6zlemdir.

Mehcer sairleri siirlerinde bir taraftan elem, hiiziin ve yeni hayat sartlari-
nin getirdigi sikintilar1 islerken, diger taraftan biitliin bunlara kars1 mukavemet
giiciinii destekleyecek timit, mutluluk, yasama sevinci ve iyimserlik gibi temalar1

da islemislerdir.”

Mehcer ediplerinin eserlerinde islenen diger bir dnemli ve temel konuda
calismamizin konusunun bir boyutunu olusturan mistik egilimler temasidir. Hiris-
tiyanlarin Kiliseden umut keserek kendi iglerine kapanmalar1 ve Tanr1’y1 kendi
iclerinde aramalar1 neticesinde bir akim olarak beliren mistisizmin etkileri Mehcer
edebiyatinda agik bir sekilde varlik gostermektedir. Cogu Mehcer edibinde Tan-
rI’yla bas basa kalma ve O’na kendi diisiinceleri dogrultusunda tapma egilimi var-

drr.

Gorilinen ve goriinmeyen alem hakkinda, hayat ve varlik hakkinda derin

diisiinme temas: da Mehcer siirinde ortak olarak islenmis konular arasinda yer

® Giinday, s.21.
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alir. Mihail Mihail Nu‘ayme varlik probleminin kendisini ¢ocukluk yaslarindan
itibaren mesgul ettigini ve varlig1 ancak Hint felsefesi ile karsilastiginda anlam-

landirdigimi ifade etmistir.

Mehcer edipleri 6liim ve sonrasini da konu olarak islemis olup, 6liimii bir
son olarak degil bir baska hayata gecis olarak gormiislerdir. Mihail Mihail

Nu‘ayme ve Iliyyd Eba Madi Mevlana gibi 6liimiin giizelligine inanmiglardir. *®

Mehcer edipleri tarafindan islenen diger bir ortak konu ise ormana yahut
bir baska ifadeyle tabiata ¢agridir. Mehcer edebiyatinda orman ¢ogunlukla XIX.
yy. basinda romantiklerin ovdiikleri tabiatla es anlamli olarak kullanilmustir.
Mehcer ediplerine gore; ormanin ya da tabiatin insanlar i¢in pek ¢ok sembolik
anlami vardir. Ormanda karmasik sehir yasami yoktur, ormana doniis yasamin
Oziline ve sadelige doniistiir. Orada yapmacik davraniglar ve toplumsal baskilar
yoktur. Giizellik, sevgi ve fedakarlik oradadir. insan kendini terbiye etmek igin
ormani 0rnek almalidir. Zira orman erdemli bir 6gretmendir. Orman sembolii he-

men hemen biitiin Mehcer sairleri tarafindan kullamlmlstlr.101

1.5. MEHCER EDEBIYATININ OZELLIKLERI

XIX. yy.”mm sonlarinda ve XX. yy.’1n baslarinda Kuzey ve Giiney Ameri-
ka’da varligmi hissettirmeye baslayan Mehcer edebiyati, beslendigi kaynaklarin
cesitliliginin bir tezahiirii olarak modern Arap edebiyatinda yeni bir soluk olmus,
gerek nesir gerekse nazim olarak ortaya konulan edebi iirtinler dil, igerik ve mana
acisindan farkli bir edebiyatin gostergesi olmustur. Mehcer edebiyatinin kendine
has 6zellikleri olan yeni bir edebiyat ekolii olarak ortaya ¢ikmasina zemin hazirla-

yan pek ¢ok neden vardir. Bu nedenleri kisaca soyle 6zetleyebiliriz:

1. Mehcer edebiyatinin arka planinda ediplerinin kendilerine 6zgii bir
mistik anlayis, dogu dinleri, dogu ve bati felsefeleri ve bunlarin kiiltiirlerini kap-
sayan oldukca genis bir fikri yelpaze vardir. Bat1 ve dogunun pek ¢ok filiozofu
Mehcer ediplerinin diisiincelerini etkilemistir. Mehcer edebiyati cogunlukla hayat

ve medeniyetle bulusan realist bir edebiyattir. Fikri ve vicdani agidan kabul goriir

100 Yazici, s.471.
101 fhsan ‘Abbés, M. Yasuf Necm, es-Si ‘ru’l- ‘Arabi fi I-Mehcer, Beyrit 1967, 5.86-87.



46

bir tarzda hayatla ve onun biitiin dinamikleriyle zirvede birlesir. Bununla birlikte
Amerikan ve Fransiz romantizminin, sembolizmin ve siirrealizmin etkileri de
acikca goriinmektedir Mehcer edebiyatinda. Ayrica 6zellikle Cibran Halil Cibran,
Mihail Nu‘ayme ve Emin er-Reyhani’nin eserlerinde derin bir dini bakis agisinin
etkileri goriilmektedir.’® Beslenilen kaynaklarin bu denli gesitli olmasi, Mehcer
edebiyatinin kendine has pek ¢ok 6zelliginin ortaya ¢ikmasinda en etkili neden-

lerden biridir.

2. Mehcer edebiyatgilarinin istisnasiz olarak ortak 6zellikleri, anavatanla-
rindan mecburen ayrilma ve ardindan gurbetle birlikte gelen hasret, yalnizlik duy-
gusu, maddi sikmtilarla bogusma gibi hallerle karsilasmis olmalaridir. Iste bu or-
tak noktalar da Mehcer edebiyatmin renginin olusmasinda énemli bir etken ol-

mustur.

3.Mehcer edipleri bir taraftan kendi koklerinden beslenirken, diger taraf-
tan bir veya daha fazla yabanci dile iyi derecede vakif olmalar1 nedeniyle diger
milletlerin diisiince ve kiiltiir birikimlerinden rahatlikla istifade etmisler, bu istifa-
de onlarin duygusal ve fikrl ufuklarmi genisletmis, edebi triinlerinin zengin bir

icerige sahip olmalarina katki saglamistir.

Mehcer edebiyatinin yeni bir ekol olarak ortaya ¢ikmasini saglayan ne-
denleri ifade etikten sonra Mehcer edebiyatinin sahip oldugu ozelliklere genel
olarak deginebiliriz. Mehcer edebiyatmin dogusundan énce modern Arap edebi-
yatinda XIX. yy.’m atmosferinin getirdigi bazi1 kipirdanmalar olsa da klasik edebi
isluplar devam ediyor, bir edebi iirlinde manadan ¢ok lafza 6nem veriliyordu.
Hem nesirde hem de siirde klasik edebiyatin konular1 taklit ediliyordu. Lafzin
sanatsal 6zelliklerine dncelik verilince, bu tarz insanin edebi ihtiyaclarina cevap
veremiyor ve mana lafzin gélgesinde kaliyordu. Mehcer edebiyatgilart bu duru-
mun karsisinda yer alarak manayi lafzin 6niine ¢ikarip sade ve anlasilir usluplara
yonelmislerdir.'® Mesela yenilik¢i diisiinceleriyle 6n plana ¢ikan Cibran’a gore

klasik siir sekil ve muhteva agisindan gegen asirlar boyunca degisen zaman ve

102 Muhammed ‘Abdulmun im Hafaci, s.145-146
103js4 en-Na’urd, 5.55-58
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sartlara ayak uydurmaksizin kendini tekrar edip durmus ve uzun asirlar boyunca

. . . .. 104
zgiin eserler verememistir. ™

Mehcer sairleri klasik Arap siirinde kullanilan aruz vezninin uzun bahir-
lerini kullanmak yerine kisa bahirleri kullanmay1 tercih etmiglerdir. Ayrica gogun-
lukla Endiiliis edebiyatinin getirdigi bir yenilik olan tevsih veznini kullanmay1

tercih edip bu vezni degistirmeye ve yenilemeye de ¢alismislardir. 105

Mehcer edebiyatinda klasik kasideden farkli olarak goze ¢arpan bir husus
da konu biitlinligiidiir. Klasik kaside ¢esitli konular1 ve amaglar1 i¢inde barindi-
rirken Mehcer sairlerinin kasidelerinde belli bir konunun derinlemesine ve ¢ok

boyutlu bir sekilde islenmesi sdzkonusudur.**®

Mehcer ediplerinin eserlerinde mensur siir (serbest siir) ve siirsel nesir de
sik kullanilmistir. Mensur siiri ilk kullanan edip Emin er-Reyhani’dir. Siirsel ne-
sir ise siir degil bir nesir tiirii olup, bu tiire en sik Cibran’in eserlerinde rastlan-

maktadir. Bu tiir Arap diinyasinda “Cibranci Uslup” diye meshur olmustur.'%’

Mehcer edebiyatgilarinin kullandig1 dil oldukga sade olmasi ve giinliik
konusma diline yakmlig: ile dikkat ¢eker. Onlar sadeligi nitelikli bir edebiyatin
geregi olarak gormiis, ciimlelerde yapmacik ve zorlama ifadeleri, sadece bir yer

isgal eden, sirf lafzin ihtisamin1 gézeten ibareleri bilingli olarak kullanmamislar-

dur. 108

Diger taraftan Mehcer edebiyatgilar1 Arap diinyasinda yeni filizlenmeye
baslayan bir¢ok siir ekoliiniin de etkisi altinda kalmistir. Bunlar, Ahmed Sevki
(1869-1932)’nin temsil ettigi “Neo-Klasik Ekol”, Abdurrahman es-Sukri(1886-
1958)’nin temsil ettigi “Divan Sairleri Ekolii”, Ahmed Zeki Ebh Sadi (1892-
1955)’nin temsil ettigi “Apollo Sairleri Ekolii” ve Ahmed Hasan ez-Zeyyat
(1933-1952)’1in temsil ettigi “er-Risdle Ekolii” ve‘Yenilik¢i Mutran ekolii” gibi

194 Giinday, s.21.

105 Nadire Cemil es-Serréc, s.230-231

106 Mehcer edebiyatinda vezin ve kafiyedeki yeniliklerde ayrintili bilgi igin bkz. Enes David, et-
Tecdid fi si ‘ri’I-Mehcer, Kahire, 1980, 5.351-355.

7 Dogru,73.

108 Muhammed ‘Abdulmun‘im Hafaci, s.146-147.
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ekollerdir. Bu ekollerin yani sira yasadiklar1 eyaletlerdeki Amerikan, Ingiliz ve
Ispanyol edebiyat akimlarindan da etkilenerek onlardan konu, iislup ve lafiz agi-

sindan pek ¢ok sey almislardir.*®

Mehcer sairleri ¢ok gen¢ yasta iilkelerinden ayrildiklar: i¢in anadilleri
olan Arapga’y1 ve Arap kiiltiiriinii yeterince 6zlimseyecek firsati bulamamiglardir.
Bu durum zaman zaman dilde zaafiyete ve dil hatalarina yol agmistir. Hatta bazi
Mehcer sairleri vezin ve kafiye gibi sekilsel konularda dilin kurallarini ihmal et-
miglerse de bu konularda dilin kurullarina dnem veren diger Mehcer sairleri tara-
findan durum dengelenmistir. Dil konusunda hata yapmaktan uzak duran bu sair-
ler de olmasaydi Mehcer siirinin durumu dil agisindan oldukga kétiiye gidecek ve
bu siir sadece igerigiyle dnem kazanacakti. Mehcer sairlerinde gézlemlenen bu tiir
dil hatalar1 Cibran ve Nu‘ayme gibi 6nde gelen edipler tarafindan kimi zaman
“bizim amacimiz dil dersi vermek degil meramimizi anlatmak” seklinde savunul-

mus, kimi zaman da yine ayni edipler tarafindan elestirilere hak verilmistir. 110

199 Giinday, 5.19-20.
19 Giinday, s.21.
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IKINCi BOLUM

MEHCER EDEBiYATINDA DiNi DUSUNCENIN DAYANDIGI

TEMELLER

2.1. XIX. VE XX. YY.’DA AMERIKA’DAKI DiNi ATMOSFER

Giris kisminda da agikladigimiz gibi Liibnan halki hem etnik anlamda,
hem de dini mensubiyet anlaminda ¢ok cesitli gruplardan tesekkiil etmekteydi. Bu
cesitlilik go¢ ortamia da yansimis olup, gd¢menler arasinda hemen hemen biitiin
Hiristiyan mezheplerinden ve Miislimanlardan olan kisiler vardi. Gogmenler yeni
bir yere yerlesmenin dogal sikintilarinin yam sira, ilk zamanlarda pek cok dini
sikint1 da yagsamiglardir. Dil sorunu nedeniyle gerek diigiin ve cenaze torenlerinde,
gerekse dini egitimlerinde, manevi ihtiyaglarinda kendilerine onderlik edecek din
adamlarindan mahrum kalmislar. Ozellikle muhafazakar Hiristiyanlar bu durum-
dan bir hayli sikayet etmis, Liibnan’daki dini liderlerine yasadiklar1 dini zorluklar1
ayrintili bir sekilde mektupla bildirerek kendilerine rehberlik edecek ve dogru
yolu gosterecek papazlarin gonderilmesini rica etmislerdir. Bu tiir mektuplasmalar
1894 -1900 yillar1 arasinda oldukca yogun yasanmistir.*** Gé¢menler ilk zamanlar
yaganan dini sikintilardan sonra dini faaliyet gosteren dernekler kurmuslar ve

kendileri i¢in ibadetgahlar yapmiglardir.

Arap goemen Hiristiyanlar hem Giiney Amerika’da, hem de Kuzey Ame-
rika’da pek c¢ok kilise ve dernek kurmustur. Kurulan kilise ve derneklerin cogu
Ortodoks mezhebine mensup olan Hiristiyanlar tarafindan yapilmis olup, Katolik
mezhebine ait kiliseler Ortodokslara gére daha azdir. Agilan derneklerden “Orto-
doks Hristiyanlar Dernegi” en kalabalik dini gruplardan biri olup, kendi varligini
devam ettirebilmek ve mensuplar1 arasinda birlik olusturmak i¢in ciddi bir ¢aba
sarfetmistir."*Ortodoks ve Katoliklerden ayri olarak Maruniler de Sao Paulo’da

ve birkag dernek ve bir kilise kurarak faaliyet gostermistir. Ayrica Arap gdgmen-

111 Rebi‘a Bedi‘, c.1, 5.132-135.
112 yazici, 5.93.
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ler arasinda azimsanmayacak sayica Ortodoks Siiryani Hristiyanlar da bulunmak-

taydi. Bunlar da genel olarak Giiney Amerika’daki eyaletlere yerlesmislerdi. **2

Arap go¢menler arasinda Miisliiman topluluklarin da bulundugunu ifade
etmistik. Sadece Brezilya’daki Misliimanlarin sayisinin 25 bin kadar oldugu bi-
linmekteydi. Burada Islam Hayir Dernegi acilmis olup, pek ¢ok Miisliimana hiz-
met vermistir. Miisliimanlar arasinda yerel ayrimlar yapmadan hepsini kucaklayan
bu dernegin, uzun soluklu bir dergi olan ez-Zikra’y1 ¢ikarmasi, el-‘Uriibe gazete-
sini yayimlamasi ve benzerleri arasinda en bilyiigii olarak bilinen Brezilya mesci-
dini agmas1 yaptig1 6nemli faaliyetler arasinda yer almaktaydi.'* Ayrica kuzey
Amerika’da varlhiklarini1 gosteren Miisliimanlar Washington Islam Merkezi, New

York Islam Merkezi ve Massachusetts Islam Merkezi gibi kurumlar agmislar-

11
dir 11

Amerika’nin fazla bir gegmise sahip olmayan kozmopolit toplumunun
sahip oldugu dini diisiincenin kendine 6zgii bir takim 6zellikleri vardi. Ve bu 6zel-

likler Mehcer edebiyatgilar1 tizerinde kalici tesirler birakti.

Gogmenler dini duruslar1 bakimindan iki tiirlii tavra sahipti. Birinci grup
her tiirlii fikri gelisime ve ilerlemeye agik, kiiltiirel agilima sahip olan gruptu. er-
Rabitatu’l-kalemiyye c¢evresi, el-Usbetu’l-Endelusiyye ¢evresi ve Emin er-
Reyhani bu kesimdendi. G6¢ edenlerin biiyiik ¢cogunlugunu olusturan ikinci grup
ise; goe ettiklerinde geride biraktiklar1 kiliselerine, halklarma ve vatanlarmna karsi
duyduklar1 6zlem hissine biiriinerek, bat1 kiiltiiriiniin kendilerine meydan okudu-
gunu diisiinmiis ve yabancilik duygusuna kapilmistir. Biitiin bu duygular ikinci
grupta kiiltiirel gelisim ¢abasinin oniine ge¢cmistir. Boyle olunca da birinci grupla
ikinci grup arasinda duygular, diistinceler ve dini goriisler agisindan farkliliklar

meydana gelmistir. **°

Amerika’ya go¢ eden Araplar’mn dini konumlarmi anlayabilmek i¢in hem

gittikleri an var olan, hem de gitmelerinden sonra da devam eden oradaki dini

18 yazic1, 5.95-96.

14 yazicl, s. 94-95.

115 yazic, s.100.

116 Rebi‘a Bedi*, c.l, 5.132-133.
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atmosferi ve arka planini ele almak gerekir. Amerika’ya go¢ eden Avrupalilar,
diger bir deyisle Amerikali Avrupalilar gé¢ ettikleri Avrupa’nin cehennemi, Ame-
rika topraklarmin ise cenneti temsil ettigine inantyorlardi. Onlara gore; Kilise, yeni
topraklarda yeniden kendine gelecek ve diinyayr Mesih’in ikinci gelisine hazirla-
maya calisacaktl. Avrupa’dan Amerika’ya ilk gogenler, kendilerinin inandiklar1
hakikatin kurtaricis1 olarak gog ettiklerini disiiniiyorlardi. Ayrica, Protestanhigin
temsil ettigi ilk donem Hiristiyanligi’na doniis konusunda, israrci diisiincelere
sahiplerdi. Onlara gore sadelik ve kalbin saflig1 en 6nemli deger olup, zeka, kiiltiir
ve modernlesme seytana has kavramlardi. Bu diisiinceler bir tarafta devam eder-
ken diger taraftan halk Amerika’da en modern degisimleri yasadi ve kendini en
biiyiik, en giizel ve en gii¢lii olma isteginin cazibesine kaptirdi. Bu egilimlere tek-
nolojik ve bilimsel gelismeler de eslik etti. Halk bu hareketliligin dini ve ruhsal
degerleri canlandiracagimi diistiniiyordu. Onlarin zihninde geride biraktiklar1 Av-
rupa katolikligin, yashiligin ve aristokrasinin temsilcisi idi. Kendileri ise, yeni
diinyada cocuklugun, gencligin temsilcisi olarak goriiyorlar ve Incil’in avrupai
olmayan bir tarzda yeniden dogusunu diisliiyorlardi. Uzerinde yasadiklar1 toprak-
lardan yeni bir yere yerlesmeleri kaliplarin 6tesinde masum ve saf dini duygularin

uyanmasina yol agt1.

Amerikalilar u¢suz bucaksiz topraklar {izerinde yeni bir yasam alani kur-
dular. Kurduklar bu yeni hayat gelisirken, inanglar1 ve dine bakis acilar1 da gelisti.
Cesitli ilmi faaliyetler, felsefi okumalar basladi ve yogunlasarak artig gosterdi.
Emerson’un(1802-1882)''" okuma gruplarinda Brahmanizm (Hinduizm), Budizm,
Konfiigyiis, Mani ve Lotus hakkinda okumalar yapildi. Bu okumalar kiiltiirlii Hi-
ristiyanlarin, Hristiyanliga, Hz. isd’ya, dine, hayatin problemlerine ve 6zgiirliige
bakis agilarinda bir takim degisimler meydana getirdi. Onlar evrensel diisiince

mirasi ile ilgilenmeye bagladilar. Ve bu ilgi, kendi diisiince ve inanglarini yeniden

117 Ralph Waldo Emerson (1803-1882) ABD'li diisiiniir, yazar. 1803 Boston’a dogan Emerson’un
babas1 ve dedesi Protestan papaziydi. 1826 yilinda Harvard Universitesinden mezun oldu.
Emerson da babas1 gibi papaz oldu. Hayatinin ilerleyen déonemlerinde verdigi vaazlarin yerini
konferanslar aldi. Amerikan romantizminin 6nde gelen isimlerinden olup, Mehcer edebiyatgila-
rin felsefi ve edebi yapisinda derin etkiler birakmistir. Emerson’un ve romantizm akiminin
Mehcer edebiyati iizerindeki edebi etkileri hakkinda degerlendirmeler icin bkz., imanquliyeva,
Aida, Modern Arap Edebiyatinda Usta Kalemler, ( gev. Resad ilyasov, Qiyas Siikiirov), 2007
Istanbul, s.56-60.
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yapilandirmalarina vesile oldu. Geleneksel Hiristiyanlik kiiltiirli icerisinde dini
Ozgiirlige hasret kalmislar ve siyasi baskilardan yilmiglardi. Teknik ve modern
gelismeler neticesinde Amerika’da diisiinceler ¢esitlendi, kiliseler ¢ogaldi, inangla
ilgili duruslar farklilasti. Toplumda ilk kez din ve bilim arasindaki iligki bir sorun
olarak tartisildi. Kiliseler ¢alisan ¢abalayan insanin tek basina kendi giiciiyle kur-
tulus lizere olacagmi savunuyorlardi. Bu diisiinceler pek ¢ok farkli diisiince gru-
bunun dogmasina neden oldu. ilk defa cennet, cehennem, Mesih’in kurtarici rolii
reddedildi. Pek ¢ok kilise rahipler ziimresini reddetti. Birgok dini grup dua ve de-
rin diisiinme iizerine yogunlast. Durum, Hz. Is4’1n tanrilastirilmasimi reddetmeye,
onun sadece ahlakinin ve sozlerinin kabul edilmesi gerektigini diistinmeye vard.
Boylece akilci bir dinf anlayisin onii agilmis oldu. Hatta bazi diisiintirler eserlerin-
de dinin Amerika’da yaptirim giicii olan kurallar olmadigini, insanlar arasinda

yayilan soyut inanglar oldugunu yazdilar.

Ve daha sonra Amerika’da felsefi bir ekol olarak pragmatizm118 diisiince-
si dogdu. Pragmatizm’e gore, inanclar duygulardan bagimsiz degildir. Insanlar
kendilerini tatmin eden inanglar1 dogru bulurlar. Bir seyin dogrulugu onun ise
yarayip yaramamasiyla ilgilidir. Eger inang bir is goriiyorsa, hayat {izerinde olum-
lu bir etki birakiyorsa dogrudur. Ve birini ruhsal olarak tatmin eden bir inang,
baska birini tatmin edemeyebilir. Buradan da “herkesin kendine ait bir dogrusu
vardir” sonucu ¢ikar. Ise yararliga gore dogruluk kazanan bir inang, mutlak dogru
olamaz. Ancak dogru olma iddiasinda bulunur. Pragmatizm’in kurucularindan
olan William James ile birlikte yeni bir ulthiyet anlayis1 baslamistir. Ona gore,

. .. . o . . 119
Tanri, insanlar kendisine inandig1 i¢in vardir.

Amerika’da XVIII. yy.’nin sonlarina dogru felsefe, tanr1 inancina hizmet

eder haldeydi. Boston sehri bilimsel, felsefi ve dini hareketlilik agisindan en zen-

18 XIX. yy.’1n sonlarinda kurulan ve 20.yy.in ilk ¢eyreginde Amerikan diisiincesi iizerinde yogun
etki birakan pragmatizm, Charles S. Peirce, William James, John Dewey ve George H. Mead
tarafindan kurulmus ve temsil edilmistir. En belirgin 6zelligi bilgiyi ve eylemi belli bir bigimde
bir araya getirmesidir. Inanclar1, gériis, tez ve teorileri ise yararlig1 acisindan degerlendiren bu
akima; “bir inang iy gordiigii icin dogru bir inang olmaktan ¢ok, dogru oldugu icin is géren bir
inang olmak durumundadir.” sozleriyle itiraz edilmistir. Bkz., Cevizci, Ahmet, *“ Paradigma
Felsefe Sozliigii , 5.886-855.

"9 Rebi‘a Bedi, c.l, s. 135.
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gin sehir sayilirdi. Hatta 1900°e kadar Amerika’nin ruhsal baskenti oldugu soyle-
nebilir. Ki bu yillarda Mehcer edebiyatcilart Boston’a gelmistir. New York’un
diger sehirlerle maddi rekabete girdigi donemde Boston, maddeden nasibini aldig1
kadar, manadan da nasibini alacak bir toplum inga etme misyonunu listlenmistir.
Bu toplumun en bariz 6zelligi, armmis bir dine ve hosgoriiye inanmayan, insanlig1
fazilet sahibi olmaya zorlayan ve saf olana zarar veren geleneksel din adamlar1

ziimresiyle miicadele etmeye calismasidir.*®

Biitlin bunlar fikri ve edebi egilimler iizerinde etkili olmustur. Bu do-
nemde edebiyat model arar hale gelmistir. Bu arayis sadece maddi gergeklikle
ilgili olmayip, kiiltiirel mirasa sahip ¢ikmak, dini orneklerle baglantida kalmak,
ahlaki degerlere diskiinliigli yerlestirmek diisiinceleriyle alakalr idi. 1935-1955
yillarinda varlik gdsteren romantizm akimi'?* Amerikan edebiyatini biyiik 6lgiide
etkiledi. Edebiyat1 bilinenin donuklugundan bilinmeyenin canliligma ¢ekmede
biiyiik rol oynadi. Romantizme gore her seyde bir gizem vardir. Romantizmin
bireysel duygularin gelistirilmesinde énemli bir rolii olmustur. Romantizme gore;
Mutlak akil veya Tanr1 diinyadan ayr1 bir yaratici degildir. Bilakis o kainat1 dii-
zenleyen bir “ruh”tur. Ve evren onun bir pargasidir. Evrenin hakikatleri ve gercek-

leri mutlak akila ait goriis ve dl'jsijncelerdir.122

Ayn1 dénemlerde New York’da teozofi'?® felsefesi ve masonluk hareke-
tinin etkin oldugu goriiliir. Cibran’m ve Nu‘ayme’nin diisiincelerinde teozofinin

biiytik bir etkisi vardir.

12 Rebi‘a Bedi*, c.l, s. 136-137.

121 Romantizm; Avrupa’nin1780-1850 yillari arasindaki entelektiiel yasammmn kimi temel yonleri-
ni tanimlamak i¢in kullanilan terimdir. XIX. yy.’da biraz da aydinlanmaya tepki olarak gelisen
akim farkli iilkelerde farkli goriiniimler almustir. ingiltere’de bir sanat hareketi, Fransa’da
Rousseau’nun etkisiyle toplumsal uzlasiyr protesto, Almanya’da felsefi bir hareket olarak 6n
plana ¢ikmigtir. (Daha sonraki boliimlerimizde daha ayrintili olarak deginilecektir.) bkz., Ce-
vizci, s.886.

122 Rebi‘a Bedi*,c.I, 5.138. (Bu goriisler romantizm akimu iginde kendine yer bulan panteizm inan-
cin1 yansitmaktadir.)

123 Teozofi; dogasini tam ve eksiksiz agiklamaya calistigi Tanri’yr tamimayi, insanin evrendeki
yerini belirlemeyi, yasam ve 6liim bilmecelerini ¢ézmeyi ve ruhun tanri ile birlesinceye dek
yiikselmesini saglamayr amaglayan, bu amag gergevesinde ¢ok biiyiik 6l¢iide sezgisel bilgiye
dayanan ve kendisini tanr1 tarafindan ilham edilmis bir 6greti olarak sunan disipline verilen ad-
dir. Bkz. Cevizci, 5.1023.
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Nu‘ayme, biyografik bir eseri olan Seb’in ‘da, diisiince hayatinda ve var-
liga dair bakis acilarinda teozofinin derin koklii etkilerinden bahsetmistir.
Nu‘ayme derin kiiltiir birikimini elde edinceye kadar yorulmak bilmeksizin nefsi-
ni yok sayar derecede ¢alismis ve arkadaslar1 arasinda akademik kiiltiirden en ¢ok
pay alan kigilerden biri olmustur. Nu‘ayme, Amerika’daki kiiltiirle tanigmadan
once Rus edebiyati ile ilgilenmis, 6zellikle Tolstoy’un eserlerinden etkilenmistir.
O da, Tolstoy gibi, biricik 151k olarak tanimladig1 Incil’e olan hayranligiyla 6n
plana ¢ikmis, hayati ve hakikatleri onun etrafinda arastrmaya baslamistir.
Nu‘ayme dogulu, Liibnan’in, Nasira’nin havasimi tasiyan bir ruh ve Rus realizmi
ile mezc olmus bir kisilikle Amerika’ya gelmistir. Nu‘ayme, Rus klasik edebiyati-
nin bazi kazanimlarim kavramis ve edindigi deneyimleri kendi yazarlik siizgecin-
den gecirerek eserlerine yan51tm1§t1r.124 Emin er-Reyhani ve Cibran’in eserlerinde

ise daha ¢ok Amerikan Romantizm akiminin etkileri 6n plana ¢ikmaktadir.

New York ve Boston sehirleri Kuzey Amerika’y1 temsil eder. Buralarda-
Ki dini durum ile Mehcer ediplerinin gog ettikleri bir diger bdlge olan Giiney
Amerika’daki dini durum arasinda bir fark var mrydi1? Simdi bu sorunun cevabini

arayalim.

Giliney Amerika’da, Brezilya’da yasayan insanlarda 6ziinde dinle alakali
olan derin bir insanilik vardi. Ancak Kuzey Amerika’ya kiyasla, kiiltiirel diizey,
genel olarak derinlik, gayret ve ileri diizeydeki arastirmalar bakimindan daha ge-
rideydi. Kuzey Amerika’da olanlar ilmi ve kiiltiirel faaliyetlerle bire bir temas
halinde iken, Giiney’dekiler giinlik gaileler nedeniyle bu faaliyetlerin disinda

kaldilar. Ve buradaki fikri uyanis daha ge¢ yasand.

el-Usbetu’l-Endelusiyye toplulugu dile ¢ok 6nem vermekle birlikte, ede-
bi faaliyetlerde olmasi gereken ruhsal erime, derin kiiltiir, net bilingli bir metod,
insanlara verilmek istenen mesaj1 tam olarak ulagtirma sorumlulugu gibi konular-
da er-Rabitatu’l-kalemiyye toplulugunun gerisinde kaliyordu. Bu farkla birlikte
her iki grubu birlestiren; dini hosgorii, sorgulama, siiphe etme gibi konularda or-

tak diisiinceler de mevcuttu. Sair Riyad Ma‘lif giliney ve kuzey grubu hakkinda

124 imanquliyeva, s.66.
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sunlar1 soyler: “ Giiney grubu Latince konusan bir ¢evrenin, Kuzey grubu ise Pro-
testan bir ¢evrenin etkisi altinda kalmis ve yasadigi ¢evrenin havasina uyum sag-
lamigtir. Bunlardan bazilar ise ¢evrelerine uyum saglamakla birlikte, kendi dini
diisiincelerini tasimaya devam ettiler. Ornegin bir Marini, Mariniligini, Liibnan-
hligimi, Fenike uygarligina aidiyetini devam ettirdi. Ortodokslar er-Rabitatu’l-
kalemiyye ve el-‘ el-‘Usbetu’l-Endelusiyye grubuna katilan ilimli Araplard:. Bun-
lar genellikle Suriyeli olurdu. Katolik ve Protestanlar ise bu iki grup arasinda
gidip gelirdi.” Ma‘laf sozii islam’a getirerek soyle devam eder: “ Islam kiiltiirii
gog¢ yerindeki Hiristiyanligin ortasinda gelismis ve yiiceltilmistir. Bu durum or-
nekleri el-Karavi'nin, Ferhat’in, Nasr Sem ‘an’in, Mahbiib es-Sertini’nin ve 1916
vilinda ismini resmen degistirerek Miisliiman oldugunu ilan eden Ebu’l-Fadl el-

Velid’in siirlerinde bolca mevcuttur. »125

Mehcer edipleri Islam kiiltiiriiniin sayginligina énem veriyorlar, islam
Peygamberini toplumu 1slah eden essiz bir Arap kahramani olarak goriiyorlardi.
Milli sayginliklar1 ve Hz. Muhammed(s.av) arasinda saglam bir bag kuruyorlardi.
Onlar dil ve milliyet agisindan kardes olduklar: siirece, din farkliliginin aralarmi
ayirmayacagini diisliniiyorlardi. Nitekim Miisliimanlarin yaptiklar1 mevlit kutla-
malar1 programlarma el-Karavi, Siikrullah el-Curr, Riydd Ma‘laf ve George
Saydah gibi Hiristiyan edipler hatip ve sair olarak katiliyorlardi.**® Bizzat Hz.

Muhammed(s.av.) 6ven siirler yaziyorlardi.

Giineydeki gogmenler kendi iglerinde birlik olusturarak Arap kiiltiiriine
ve Arap milliyet¢iligine siki sikiya baglanmiglar ve bati kiiltiirtiniin etkisinde kal-
mamaya gayret etmislerdir. Ancak sabit bir diisiinceyle yasamanin zorluklar1 ken-
dini gostermeye baslayinca sevgi, hosgorii ve insani egilimler 6n plana ¢ikmistir.
Bu merhalede giiney Mehcer edipleri arasinda sevgi ve insani egilimler ortak bir
kaynaga doniismiistiir. el-Karavi Arap Milliyet¢iligi inancina mensubiyetle yetin-

mis bir takim gizli cemaatlere katilmay1 reddetmistir.™?’

125 Rebi‘a Bedi*, c.1, 5.139-140.
126 Sabir ‘Abdudayim, Edebu’I-Mehcer, Kahire 1993, 5.241.
127 Rebi‘a Bedi*, c.I, 5.140.
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Amerika’ya gelen Arap gé¢cmenler ve Mehcer edebiyatgilar1 arasinda di-
ne yaklagim bakimimdan bazi farklilar vardi. Arap go¢menlerin bir kismi 6zellikle
Suriyeli olanlar dini agidan ciddi bir muhafazakarhga sahipti. Onlar Amerika’da
nereye yerlesirlerse yerlessinler adeta kiliselerini ve kilise adetlerini de kendileriy-
le birlikte tastyorlardi. Meksika, New York, Kolombiya ve Brezilya’da yasayan
gdemenlerin ortak dini sorunlar1 vardi. Kiliselerde nitelikli rahiplerin bulunmasi,
din ve gizemleri hakkinda diisiinmeye tesvik edilmek, Arapgay1 onlara 6gretecek
ve dogunun egitim tarzin1 koruyacak hocalar, kiiltiirel olarak Amerikalilar’mn se-
viyesine gelmek icin yardim, dini islerini danisacaklari bir dini lidere baglanma
gibi konular Arap gd¢menlerin ortak sorunlartydi. Biitiin bu sorunlar go¢menlerin
agirhikla 1894 - 1900 yillar1 arasinda ya akrabalariyla ya da din adamlariyla yap-
tiklar1t mektuplasmalarda ortaya ¢ikmustir. Arap gé¢gmenler bu mektuplarda Arap-
cayr ve dogu Kkiltiiriinii topluluk olarak kaybetme endiselerinden bahsederek

memleketlerindeki din adamlarindan yardim ve destek talep etmislerdir. 128

Mehcer edipleri ise gog¢ olayina, varliklarini devam ettirmeyi saglayacak
ve onlar iilkelerindeki bir sikintilardan uzak tutacak bir sigmak arayis1 anlamini

yiiklemislerdi.

Diger taraftan Arap go¢menlerin bir kismi iilkelerindeki olumsuzluklari
gb¢ ortamina da tagimiglardi. Taassub, kiskancglik, birbirini cekememe gibi olum-
suz ahlaki 6zellikler yeni diinyaya da tasinmisti. Aralarinda ¢ikan anlasmazliklar
ardindan fikri ayriliklar1 da getirdi. Bu gé¢menlerden biri yasanan durumlar1 ser-

zeniste bulunarak su sézlerle 6zetlemistir:

“ Yalnizligimiz sadece bu iilkenin dilini ve ona ait olan seyleri bilmeme-
mizden kaynaklanmiyor. Aksine kendi aramizda s6zlerimiz farklilagti. Bu tilkeyi
Kim ziyaret etse o veya su mezhebin arasinda ayriliklarin yasandig diger bir Suri-
ye goriir. Muhakkak ki; taassup, kor diislinceler ve fikir ayriliklar1 gurbette mesru

ve milli projelerin temellerini ezip gecti.”**°

128 Rebi‘a Bedi*, c.l,s.142-146.
129 Rebi‘a Bedi*, c.l,s.148.
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Arap Gogmenlerin tlkelerine gonderdikleri mektuplara elbette cevaplar
geliyordu. O mektuplarda din adamlari, go¢menleri insanlik, kardeslik ve sevgi
sOylemleriyle her tiirlii manevi otoriteye karsi ¢ikmaya ¢agiran mason localaria
kars1 uyarmistir. 1906’da el-Mutran Butrus ez-Zagbi’nin halk papazlarina gonder-

digi mektubunda gégmenlerle ilgili su ifadeler geger:

“ Onlar dinlerini kanlariyla, edebiyatlarini da ellerinde bulunan yiice de-
gerlerle koruyan bir milletin cocuklar1 olduklarini1 unutmasinlar. Kendilerine farkl
gelen her tiirlii adetten ve gizli orgiitlerden 6zellikle de Masonluktan kendilerini

sakmsinlar.”*°

Mehcer edipleri de halklar1 gibi bu nasihatlerden pay almis midir? Yoksa
onlarin dine bakis agilar1 ve diisiinceleri degismis midir? Degisim ve doniisiim
olmussa bunlar hangi boyutlarda gerceklesmistir? Simdi bu sorulara cevap araya-

Iim.

Emin er-Reyhani New York’a geldigi donemde sehir masonluk diisiince-
sinin kalesi durumundaydi. Reyhani’nin arkadaslarmin ¢ogu masonluk diisiincesi-
ne ve Fransiz Ihtilalinin ilkelerine sik1 sikiya bagl idi. Reyhani masonlugu arasti-
rip 6grenmeye basladiginda Masonluk goriiniirde sadece bir 6zgiirliikk hareketiydi.
Reyhani Ferike’de, Bakire Meryem Cemiyeti’nin baskanligimi yapan Ummu Ati-
ke’nin himayesinde biiyiimiis ve dar bir dini ¢evrede yetismisti. Cevresinin yasak-
ladig1 durumlar i¢inde 6fke birikimine neden olmustu. Boyle bir ¢cevreden 6zgiir-
lik soyleminin oldugu her ortama katildi. el-Ferike ve New York arasinda defa-
larca gidip geldiginde, maddi medeniyet ve onun smirlari ile riihi bir felsefe ve
onun derinliklerini bir araya getirdi. Kardesi Albert onun hakkinda soyle demistir:
“ O, Amerika’ya yolculuk ederken sunlari soyliiyordu: “New York’ gitme zamani
geldi. Medeniyet alaninda meydana gelen yenilikleri incelemek zorunlu.” Emin
er-Reyhani bu sozde belirttigi gibi bir siire batida yasamig sonra da derin

fesefesinden esinlenmek iizere tekrar doguya donmiistiir.

Reyhani, New York’ta ilk defa yaptig1 dini hosgorii konulu konusmayla
dikkatleri tizerine ¢ekti. Ve etrafinda Cemil Ma‘laf, Sibl Demmis, Selim Sarkis

130 Rebi‘a Bedi*, s. 148.
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ve Yusuf Ebli Lem‘den olusan ve Reyhani’nin fikirlerine ¢agrida bulunan bir ar-

kadas toplulugu olustu.***

Bu donemde Reyhani’nin yazdiklari hem gdg¢menler i¢in hem de vatanda
kalanlar i¢in islahat mesajlar1 verir nitelikteydi. Dini hosgoriiye davet eden Hiris-

tiyan diistiniirlerle ayn1 davay1 savunuyordu.

Rebi‘a Bedi’, el-Fikru’dini fi’l-edebi’l-Mehceri adli eserinde Reyhani’nin
New York’a geldigi ilk zamanlarda masonluktan etkilendigini ifade ederek bu
konuyu soyle soyle aciklar: “Reyhdni’nin hayatimin ilk merhalesinde masonluktan
etkilendigi goriiliir. Sonra Masonluk ruhu ile takipcilerinin ruhunu Isd’nin ruhu
ile ona taassubla bagh olanlarin ayrildigi gibi ayirmistir. Masonluk sdylemi ile
davetgilerin eylemi arasindaki fark: fark etmis ve onlarin sozleri ve tavirlari ara-
sindaki ikiligi sert bir dille elestirmistir.” Rebi‘a‘ Bedi‘ daha sonra da er-
Reyhani’nin bu konudaki sézlerini aktarmistir. Soyle der Reyhani: “ Bu aziz da-
gin afeti, bir giin rahiplerle miinakasa eden, baska bir giin etki ve nufuz sahibi
olmak igin onlara dalkavukluk eden bu masonlarin igerisindedir. Gegmiste felake-
timiz din adamlart ziimresinin elinden olacak derdik. Ama bu giin diyoruz ki, su

reformist zevatin yaninda meger rahipler sinifi ne kadar da iyiymis.” 132

Reyhani, pek cok siyasi, fikri ve dini problemi takip etmis, ancak kendi
diisiincesi ve ozgiirliikk anlayisi ile uyusmayan durumlarda hi¢ kimsenin ona 1srarci
davranmasina izin vermemistir. Mason localarindan kendisine kitapgiklar génde-
rilmis, bu yolla masonluga davet edilmistir. Ve nihayetinde 1913 yilinda mason

olmadigmi ilan etmek durumunda kalmaistir.

Emin er-Reyhani gibi Cibran ve Nu‘ayme’nin de masonlarla baglantisi-
nin oldugu iddia edilmistir. Cibran’m eserlerinde Masonlukla ilgili herhangi bir iz

bulunmamakla birlikte teozofi felsefesinin etkisi altinda kalmasi nedeniyle bir

133

arastirmaci tarafindan masonluga yakin bulunmustur.”™ Bu konu siliphesiz miista-

131 Rebi‘aBedi, c.l, 5.150.
132 Rebi‘a Bedi‘, c.1, s. 152.
133 Rebi‘a Bedi, Dr.Bulis Tavk’m, teozofinin bir tiir evrensel masonluk oldugunu, Cibran’in da

eserlerinde teozfinin etkisi gozlendigi i¢in mason oldugunu diisiindiigiinii aktarmaktadir. Bkz.
c.l, 153.
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kil bir arastirma konusudur. Ancak o donemde masonlarin evrensel kardeslik, dini
hos gorii, 6zgiirlik, eskiye dair biitiin prangalardan kurtulmak gibi sdylemlerinin
olmasi, dini hos gorii ve 6zgiirliik arayan Mehcer edipleriyle yollarinin bulusma-
sina sebep olmus olabilir. Biitiin ekollerin, fikirlerin 6zgiirce tartisildig1 bir ortam-
da bu ortamin geregi olarak Mehcer edebiyatgilarinin masonlarla tanigsmasi, ko-
nusmas1 muhtemeldir. Ancak bu durum onlarin bizzat mason olduguna delil ola-
rak gosterilemez. Nitekim Reyhani i¢ yiizlerinin farkli oldugunu gérmiis, biraz

once de gectigi gibi masonlar1 sert bir dille elestirmistir.

Reyhani’nin caligmalarinda ve batiya yonelmesinde arka planda yer alan
en belirgin 6zellik doguda 6zgiirliik ve bagimsizlik agisindan bozulmus olan du-

rumlari 1slah etmektir.

Batiya ve diisiincelerine acilim sadece Reyhani ile sinirli degildir. Batiya
hayran olan Cibran da degisime ag¢ik diisiince tarzinin, yenilik taraftar1 bir ruhun
ve yaraticl diisiincenin temsilcisi olmustur. Cibran’in ve Reyhani’nin eserleri
okundugunda, onlarin mitolojiyi, tarihi, dini ve evrensel ilimleri ve insanlik mira-

sin1 bir biitiin olarak degerlendirdikleri gdzlemlenir. Onlarin eserlerinde Apollo™*,

Burumsis,** Pan,** Orfiyus**’ ve Ra**®

gibi mitolojide gegen tanri isimlerine rast-
lanir. Reyhani mitolojiye olan ilgisini agiklamis, Cibran ise siirekli olarak bilin-
meyen uzak bir diinyaya 6zleminden ve Keldani mitlerine duydugu ragbetten bah-
setmistir. Cibran’m 1905 Misika eserinden sonraki eserleri incelendiginde Pan ve
diger mitolojik varliklar hakkinda miizakerelere rastlanir. Ozellikle Yesu* ibnu’l-
insan (1923) ve en-Nebi(1927) eserlerinde mitolojik manali kelimeler ¢oktur.

Cibran’in dini diislincesini anlayabilmek i¢in mitlerin onun i¢in ne ifade ettigini

anlamak Oonemlidir.

3% Apollon, mitolojide genglik tanrigasi olarak kabul edilir. Bkz., Schimmel, Annemarie, “Dinler
Tarihi”, istanbul 2007.,5.197.

135 Burumsis, mitolojiye gére gokyiiziinden ates ¢almistir ve isyan mitini temsil etmektedir. bkz.
Rebi‘a Bedi*, c.1, 5.160.

138 Pan, Yunanistan’da ¢obanlarmn efendisi olup, giizel diisler elgisidir. Daglari, magaralari, 1ss1z
dogay1 sever. Miizikten sorumlu olup daima mizmarini ¢alar. Bkz. Schimmel, s.225.

37 Orfiyus(Orfe), orfizm dininin kurucusudur. bkz. Schimmel, s.224.

138 Ra(Re), Misirda varsayilan giines tanrisidir. bkz.Schimmel, 5.227.
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Edebi sanatin kalin perdesinin ardindaki hakikatleri 6rtmek i¢in sembol-
lerin ve mecaz ifadelerin kullanimi, Eflatun’dan beri varolagelen bir tarzdir. Bu
eski bir sorundur. Sembolik iislupta gizemli bir anlatim vardir. Ve bu uslubun
kullanim1 efsane ya da mite dayali edebi ekollerin pek cogunda felsefi ve sanatsal

manalarla dolu olarak giiniimiize kadar kullanilmigtir.**

Emin er-Reyhani’nin dini anlayisinda aklin 6n plana ¢iktig1 anlagilirken,
Cibran’m dini diisiincesindeki gelisim ve degisimleri anlamamiz igin isledigi ko-

nularmn tarihi ve mitolojik koklerine inmek gerekmektedir.

Cibran Babillik, Nietzsche, Emerson gibi diisiiniirlerin eserleriyle mesgul
olmustur. Krisna Murti, teozoflar, Abdulbeha ve benzeri sahsiyetler de Cibran’a
Hinduizm’in (Brahmanizm), o6zellikle de Buddizm’in havasini teneffiis ettirmis-
lerdir. Cibran’in bu dogu dinleriyle®® tamisikhig1 cocukluktan gelen agir ruhsal
yiiklerden uzaklasmasina, canlilik ve hayat dolu 6zel bir hissiyata biliriinmesine
yardim etmistir. Hinduizm, vedalar, mistik diisiinceler ve panteizm bati1 roman-
tizminin esin kaynaklar1 arasinda yer almaktadir. Ayrica Hinduizmde, Budizm’de
var olan insan Nirvana’ya ulastiginda gergeklesecegine inanilan reenkarnasyon
diisiincesinden etkilenmistir. Budizm inancina gore insan tekrar eden geri dontis-
lerden sonra Nirvana’ya ulasir. **' Ve geri déndiikten sonra sonsuz kurtulusunu
gergeklestirir. Ve daha sonra ‘mutlak varlik’la birleserek “ben” e galip gelir. Ve
sonunda insan tamamen Ozgiirlesir. Bu diisiinceler dncelikle Batidaki Romantizm
akimina sizmis, romantizm vesilesiyle de Mehcer edebiyatina girmistir. Ozellikle
Cibran’in ve Nu‘ayme’nin eserlerinde yine bir dogu dini kavrami olan ‘karma’ ve

“bakti” inancinin etkileri goriiliir.

139 Rebi‘a Bedi*, c.l,s. 160-161.

%0 Dinler tarihi terminolojisinde biiyiik dinler bati ve dogu dinleri seklinde katogorize edilir. Dogu
dinleri ile kasdedilen Hinduizm ve Budizm gibi dinler olup, bu dinler panteizm esasina dayali-
dir. Bati dinleri ile kastedilen de kutsal kitab: olan ilahi dinler; islamiyet, Hiristiyanlik ve Ya-
hudilik dinleridir. ilahi dinler teizm esasma dayalidir.bkz. Yildirim, Halit, “ Dinsel Inang Sis-
temlerinde Tanr1 Algilayis1”, Erisim Tarihi: 12.11. 2006, http://www.historicalsence.com,
2002, s.2.

1 schimmel, 5.123-125.



61

Karma inanci**?, insani arzularina kars: zafer kazanmus, arzu hapishane-
sinden kurtulmus saf bilgiye/brahmaya’*® ulagsmaya giicii yeten bir varhik olarak
tasvir eder. Karma diisiincesinde insanin herhangi bir metafizik alemi kabul etme-
sine gerek yoktur. Ayni sekilde herhangi bir dini ustle de ihtiyaci yoktur.
Budizmde yer alan Bakti nazariyesi safi ve ruhani egilimleri, akli egilimlerin ve
bilginin Oniine ¢ikarir. Bu nazariyeye gore din bagimsizlik, 6zveri ve tanri’dan

olmayani birakma terk etmedir.

Mehcer edebiyatinin 6nciileri Emerson, teozofik diisiinceler, romantizm
akimi ile yeterince mesgul olduktan sonra Hinduizm ve Budizm’in gerekliligi
konusunda hemfikirdiler. Reyhani okuyucularina Buda’yi, takip ettigi yolun sey-
rini ve dinlere agilimi tavsiye etmistir. Cibran da Buda’nin Hindistan’a indirilen
hikmetin koruyucusu oldugu yorumunu yapmis, Konfii¢yiis’iin 6gretilerine kulak
vermis ve Brahma’nin hikmeti lizerinde diistinmiistiir. Tolstoy’dan direkt etkile-
nen Nu‘ayme, Tolstoy gibi ve de Cibran gibi Hz.isd’y:, Buda’ya, Lotus’a,
Konfiigylis’e ve Krisna’ya denk biri olarak diistinmiistiir. Ve er-Risale dergisinden
George Eba Sadi’nin 1955°te kendisiyle yaptig1 bir roportajda yer alan ifadelerin-

den de bunlar anlasilmaktadir.

“Dini diisiince boyutuna ve tabiatin ardinda olanlara gelince yunan kiiltii-
riinden, Rus kiiltiirtinden ve diger kiiltiirlerden okuduklarima Hint dini diisiincesi-
ni tercih ederim. Ciinkii bu kiiltiirde Nirvana’ya, yani diinyadan uzaklasmadan,
ruh ve vicdan temizligine sahip olmadan ulasilamayacak askin Kisilige ¢agr1 ya-

pan Buda var.”***

Mehcer edipleri dini konulara 6nem vermislerdir. Dini ve ahlaki konular-

da arastirmalar yapmayi, hakikate, ilimlere ve aklin yolunu aydinlatan isiga agil-

2 Budizm ve Hinduizmin ortak kavrami olan olan karma, bir sebep sonug iliskisi olup insanin
gecmiste ne yapmigsa gelecekte onu gorecegini ifade eder. Ahlaki bir nizam olan karma inan-
cina gore bu hayatta islenen ameller, canlinin kaderine tesir eder ve onun tekrar viicut bulma-
sinda rol oynar. Bunun neticesi olarak biitiin canlilar, kendi durumlarini kendi amelleriyle ha-
zirlarlar. Iyilik daha 6nceki amellerin iyi olmasi, kétiiliik de daha énceki amellerin kétii olma-
sindan kaynaklanir. Bir baska ifadeyle karma daha 6nceki hayat seklinin ceza ve miikafat ola-
rak kendini gostermesidir. Bkz. Giinay Tiimer, Abdurrahman Kiigik, “Dinler Tarihi”
5.101,192, Ankara 1997.

%3 Mircea Eliade, Dinler Tarihine Giris, (ev. Lale Arslan) Istanbul 2000, 5.198-203.

' Rebi‘a Bedi, c.l, 5.163.
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mak olarak géren romantizm akiminin bu diisiinceleri de Mehcer edebiyatina siz-
mistir. Mesela romantizm akiminin edebiyat¢ilarindan Vigny neredeyse rahiplere
0zgi bir ruh halinin oldugunu sdylemistir. Buna neden olarak da siirekli kainatin
yaraticist ile ilgili diistinmesini gostermistir. Cibran bu diinyada iizlintiiyl, vaat
edilmis diinyada ise umudu i¢cinde barmdiran bir dini ¢izgiyle ¢ikar karsimiza ve

sOyle der:

“Orada, gelecekteki alemde duygusal dalgalanmalarimizin ve kalbi heze-
yanlarimizin hepsini gorecegiz. Orada, umutsuzlugun etkinligine yonelterek kii-

¢iik gordigiimiiz uliihiyetimizin en ug noktasim idrak edecegiz.”'*®

Nu‘ayme ise insan, gidisati, Allah ile iliskisi ve kainatla iliskisi hakkinda
cesitli sorgulamalarda bulunmustur. Bat1 kiiltiiriinde okumalar1 derinlestik¢e sor-
gulamalar1 artmis ve hakikati arama yolunda kendini bitkin diistirecek bir ¢abanin
icine girmistir.

Mehcer edebiyat1 kalpte hissedilen bir dini anlayisa, romantizmin dini
anlayigsina beden giydirmistir. Romantizm akimima gore; insan tanrisal donanimini
kesfetmedigi siirece diinyada bir yabanci olarak kalacaktir. Bu diislinceye gore
“Biiyiik Yaratic1” her seyin, biitlin varliklarin ve yaratilmiglarin igersindedir. Bu
durum dalganin ayni zamanda denizin kendisi olmasi gibidir. Bu bakis agis1
varolan kilise anlayisindan bagimsiz olan ve din alaninda hiirriyetin kutsal bir
durum olduguna inanan Victor Hugo, Vigny, Shcelly gibi diisiiniir ve ediplerin

savundugu romantizmin panteist anlayisidir.

Almanya’da bir din reformcusu olarak kabul edilen Martin Luther (1483-

1546)*° ilk romantiklerden kabul edilmektedir. Ve onun dini diisiincelerinin ro-

'° Rebi‘a Bedi®, c.l, s. 163.

148 Ik defa 1517 yilinda, Almanya’da din alaninda reform yapan Martin Luther, temelde papanin
konsiller karsisindaki iistiinliigiine, ruhban smifinin kutsal metinleri incelemedeki tekeline kar-
st ¢cikmistir. Biitiin Hiristiyanlarin kutsal kitap oniinde esit oldugunu savunan Luther, kilise ve
din adamlarina meydan okuyarak onlarla miicadele etmistir. incil’i ve Eski Ahit’i Almanca’ya
ceviren Luther, uzun seneler riyazetle Tanri’nin inayetini aradiktan sonra, bu inayetin Tanr1’nin
serbest bir hediyesi oldugunu anlamis ve bu hakikate binaen insanlara biitiin giinahlarina rag-
men ilahi sevgiye glivenerek Allah’tan iimit kesmemeyi 6gretmistir. Kilisede laiklik ilkesine
6nem vermistir. Ortaya koydugu dinsel deha ¢agin manevi yonelisini kokten degistirecek kadar
biiyiik ve etkili olmustur. Bkz. Mercea Eliada, “Dinsel Inan¢lar ve Diisiinceler Tarihi”,I-11,
tsz.,c.111,5.267-268.; Schimmel, s.219.
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mantizmin dini durusunu belirlemekte biiyiik rolii olmustur. Ozellikle Kitab-1 mu-

kaddes konusundaki tavizsiz tavri bu akim tlizerinde etkili olmustur.

Mehcer ediplerinin Bati Romantizmi ile ilgilenmeleri onlara Alman-
ya’dan, Ingiltere’ye, Ingiltere’den Fransa’ya ve Amerika’ya, Amerika’dan Rus-
ya’ya ve Hint dinlerine yayilan zengin bir edebi ve kiiltiirel ¢evreden haberdar
olma, bunlar1 kendi diisiinsel siizgeg¢lerinden gegirerek evrensel edebiyata katilma

imkan1 tanimistir.

Mehcer edebiyatgilarinin sahip oldugu romantizm diistincesi agirlikli ola-
rak, insanin ilahi varlikla iligkisinin yenilenmesi ve insan- tabiat-tanr1 {i¢listiniin
birlestirilmesi bakimindan Romantizm ekolii ile birlesir. Romantizm akiminda ve
Mehcer edebiyatgilarmin romantizm anlayislarmda Mesih’in yani Hz. Isa’nin ko-
numu geleneksel Hiristiyanligm tersine, tam olarak kemale ermis bir sifi olarak
algilanmistir. Ve bu algi eserlerinde isledikleri ve idealize ettikleri bir alg1 olmus-

tur.

Romantizm, edebiyatta, sanat ve din alaninda baskaldirici bir yaklasim
icinde olup yerlesik dini anlayis sahiplerinin 6fkelerine maruz kalmistir. Ayni
sekilde Mehcer edebiyatgilarinin da kendi toplumlarindaki din algist ile ilgili yap-
tig1 elestiriler, patrigi ve din adamlarmi onlara kars1 kiskirtmis, durum Cibran’in
ve Reyhani’nin kitaplarinin yasaklanmasina, hatta yakilmasina kadar ileri bir pro-
testoya varmistir. Cibran, yakin arkadasi Mary Haskell’e de ifade ettigi gibi ne
kadar tepki alirsa alsin ¢ok eski tanrilara tapanlarm, eskimis diisiincelere bagla-
nanlarin ilgisini asla tesvik etmeyecegini ve insanlarm ge¢misin agirlastirict bag-

larmdan kurtulmasmnm miimkiin oldugunu vurgulamustur.**’

Gogmenlerin Osmanli yonetimi ve oncesinden tanidiklar1 daha sonra da
batida zengin ve ¢esitli kiiltiirlerden edindikleri birikimleri, onlar1 dogudaki dini
geleneklerle baglantida israra gotlirmemis, bilakis ruhsal ihtiyaglarmi artwrmak
yoluyla {i¢ boyutta somutlasan {iclii bir 6zlem ve hasretle yiizlesmek durumunda
birakmugtir. Birincisi; cografi vatanlarmna olan 6zlemleridir. Ikincisi; hayallerinde

yasattiklar1 “el-Medinetu’l-Fadila’ya”, yani bir sairin kendisine siginacagi ideal

147 Rebi‘a Bedi*, c.l, 165.
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insani toplulugun yasadigi1 sehre duyduklar1 6zlemdir. Ugiinciisii ise; zamanin ve
mekanm ardindaki yapip edene, ulvi, ilahi ve mutlak hakikate ulasma 6zlemidir.
Mehcer edebiyatcilarimin her biri bu 6zlemlerini kendine has bir uslupla dile getir-
se ve yasasa da kavram olarak bu saydigimiz alanlarda ortak bir methuma sahip-

tirler. 48

Romantizimden mistik diisiinceye yol bulan Emerson, Cin ve Hint felse-
fesinin etkisine, inanglar ve ibadetlerden muaf olan ve putperestligi 6zel bir kiiltii-
rel kaynak gibi degerlendiren, ondan ilham alan metafizik bir din anlayisina sahip
olarak girdi. Emerson’un bu konumu, dogal olarak Mehcer edebiyatgilarinin dini
anlayisina da damga vurmustur. Diger taraftan mistik ve manevi alandaki farkli
diistincelerin Mehcer edebiyatia girmesi ve etkili olmasi sadece Emerson ve ro-
mantizm akimi vasitasiyla olmamustir. Teozofi akimmnin da Mehcer edebiyatgila-
riin dini diisiincelerinde ciddi etkileri olmustur. Teozofi’nin kurucularinin fikirle-
r1 Budizm, Protestanlik ve diger bazi diisiincelerin karigimi gibidir. Teozofi diisii-
niirlerine gore biitiin dinler birdir ve tek bir kdkten, ilahi hikmetten beslenen agag

dallarina benzerler.**°

Mehcer edebiyat1 batidaki bu fikri ve dini gesitlilikten, tartisilan sorun-
lardan beslenerek igerik agisindan zenginlesmistir. Bu cihetle Mehcer edebiyatgi-
larinin geride biraktiklar: iilkelerini goz oniine aldigimizda, gég¢iin onlar igin kiil-
tiirel bir agilimi1 ve sistemli analitik diisiinceye gidisi getirdigini soyleyebiliriz.
Giris boliimiinde degindigimiz gibi lilkelerinde yasanan sosyal, siyasi ve ekono-
mik sorunlar Mehcer edebiyatgilar1 ve aileleri igin gogli zorunlu kilmistir. Ayrica
bu donemde iilkelerinde misyonerlik faaliyetlerinin neticesi olarak agilan okullar-
da, marhni okullarinda go¢ bir agilim, ilerleme, derinlesme, insani, fikri ve manevi
Ozgiirlesme olarak goriilerek tesvik ediliyordu. Go¢ gergeklesti. Beklenen 6zgiir-
likkler elde edildi. Beklenen fikri agilim yasandi. Edebiyatin ufku genisledi, konu-
lar1 gesitlendi. Ve modern Arap edebiyati gogmen edebiyatcilarmin vasitasiyla

diinya edebiyatina géz kirpti.

148 Rebi‘a Bedi*, c.l,s.165.
149 Rebi‘a Bedi*, c.l,s.166.
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Mehcer edebiyatcilarindaki bu agilimlar onlar1 kendi kiiltiirel koklerin-
den, Arap kiiltiir mirasin1 alma isteginden alikoymamustir. Nitekim Cibran Ameri-
ka’ya gog ettikten sonra Arap kiiltiiriine vakif olmak ve dogunun manevi mirasini
iistlenmek tizere “cl-Hikme”okuluna dénmiistiir*®., Reyhani, Liibnan’a defalarca
doniisti esnasinda gerek konusmalari, gerek makaleleri, gerekse Liibnan, Misir ve

Arap diinyasindaki diistiniirlerle olan iliskileri vasitasiyla milli hedefe Kilitlenmis-

tir. ™' Ayni sekilde Nu‘ayme de kiiltiirel baglarmdan kopmamis olup milli duygu-

lar tagimustir. *°? Birinci diinya savasmin halkmi 6liim ve aglikla burun buruna
getirmesi neticesinde hissiyatini dile getirdigi "3" adh siiri iilkesine kars: has-

sasiyetinin gostergesidir. Bes kitadan olusan bu siirin ilk kitas1 soyledir:

Alleels ot ol ams o, A

A g e e S5

Bl ey aadi W g ) 9ol el 7 365 DU

ol ilA lly e lidbia 1S 51 s

“ Ul ge Jan Sl
«“ Kardesim!

Kardesim, yaptiklariyla dviiniiyorsa
Bir batil1 savastan sonra,
Olenlerin anisini1 kutsa.
Ve yiicelt cesaretini kahramanlarinim.
Hiikiim siirenler i¢in sarki sdyleme,
Algaldiginda da kimseyle alay etme.

Tersine egil! Benim gibi susarak,

150 Mihail Nu‘ayme, Cibrdn Halil Cibrdn, Beyrit 1978, s.57.
151 Reyhani’nin seyahatleri hakkinda bkz. Sahin, 53-58.
152 Rebi‘a Bedi*, c.1, 5.167.
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Stiirekli tirperen bir kalple

Aglayalim 6liilerimizin kaderine.”**®

Mehcer edebiyatcilari arap milliyetciligi konusunda hemfikirdirler. Uste-
lik onlarin milliyetgiligi hem yerel mahiyetli ve hem de genel mahiyetlidir. Liib-
nan Daglar1 onlarmn atalarinin birazdan bahsedecegimiz tizere din ugrunda yerles-
tikleri ve Tanr1’ya yakinlagsma yeri olarak gordiikleri kutsal anlam tasiyan bir me-
kana doniismiistiir. Go¢ etmislerdir ama kalp damarlar1 Liibnan’in daglarinda atar.
Durumun bdyle olmasmin tarihi bir arka plani da vardir. Girig boliimiinde bahset-
tigimiz gibi X. yy.’da Mar(niler, lizerlerindeki dini baskilardan dolay1 Striye’yi
birakarak Liibnan daglarinda miitevazi1 ve zorlu bir yasama baslamiglardi. Onlar
Tanr1’ya olan inanglarmi, Hz. isa’y1 ve Incil’i, topraklarina hakim olma arzusuna
tercih ederek go¢ etmislerdi. Onlara gore ac1 duyan bir ruhla yagamak insani kur-
tulusa gotiirecekken, tek basina hakimiyet hirsi ile yagsamak insani yok olusa sii-
riklerdi. O nedenle kargasadan uzaklasarak Liibnan dagina sigindilar. Ve bu top-
raklar1 Tanr1’ya ulasacaklar1 bir basamak olarak gordiiler. O topraklar olmazsa
Tanr1’ya ulagsmak da miimkiin olmayacakti. Bu tarihi arka plan zamanla topragi,
Mehcer edebiyatinda, ani, hayat ve kalp ile baglantili 6nemli bir mefhum olarak
On plana ¢ikardi. Liibnan’dan Amerika’ya go¢ gerceklestiginde de Liibnan dagi
Mehcer edipleri arasinda birlesme noktasi oldu. Bu, gé¢menlerin ruhunda uyanan
bir nevi milliyetc¢ilikti. Liibnanli gégmenin gurbette ruhunun biiyliimesine, aklinin
aydinlanmasina karsin, Kadisa vadisine, Sinnin daginin zirvelerine, Fureyke vadi-
sine duyulan 6zlem ruhsal koklere ve gurbetin tehdit ettigi kimlige duyulan 6z-

lemdi. Onlar igin Liibnan dag diisiinme, dua ve sevgi mekaniydr.™

Mehcer edipleri go¢ etmis olsalar da iglerinde bir yerde Liibnan’t ve
Liibnanla ilgili hatiralarini hep canh tutmuslardir. Mesela Reyhani Liibnan dagla-
rinda baktig1 her yanda tanri’nin giizelliginden bir eser gordiigiinii tifade etmistir.

Cibran koyii Biserri’ye gdmiilmek istemis, ilk kez babasina dua ettigi dag evini

153 Mihail Nu‘ayme, Hemsu l-cufiin, Beyrt 1968, s. 14-15; Muhammed‘Abdulmun‘im Hafaci,
5.384.
154 Rebi‘a Bedi‘, c.1, s. 175.
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unutmamis ve anmistir. Biitiin karmagalara ragmen Sinnin dagi Nu‘ayme’nin Si-

cak diinyasi idi.

Nu‘ayme yerylizii ve insan iligkisini derin bir baglamda ele alarak hikaye

kahramani Mirdad’in agzindan sunlar1 soyler:

“Insan yeryiiziinde bir yabanci degildir. Aksine yerin kalbinin iginde bir
kalptir. insan kalir, yeryiizii yok olur. Yeryiizii insanin duru bir bakisla, hos bir
kalple, saf bir sekilde hakikati gormesi i¢in var edilmis bir aynadir. Yeryiizi, in-
sanin gokyliziinii kesfetmesi i¢in vardir. Kim yiice bir kalbe sahipse, yer onun igin
goktiir. Kim de diinyevi bir kalbe sahipse gokyiiziinii yeryiiziine ¢evirmistir. Insa-

nin kalbinde tasidig1 gokyiiziinii kesfetmediniz mi?”***®

Nu‘ayme’nin Beskinta’dan dondiikten sonra i¢ diinyasinda duydugu 6z-
lem vatan ve halktan Tanri’ya y('jnelmistir.l‘r’6 Giliney Mehcer edebiyatindan el-
Karavi de siirlerinde diger Arap iilkelerine yer verdigi gibi Liibnan’a da yer ver-
mis, bu konuda Mihail Nu‘ayme, Cibran ve Reyhani ile ayn1 duygular1 tagimis-

t1r.157

GoOgmenlerin Liibnan’da kalan Hiristiyanlarin baski ve ayrimcilik altinda
yasadiklari diistinmeleri, topraklarina bagimliliklar1 artirirken yasanan sikimntila-

ra ¢ozlim olarak Araplikta birlesme fikrini gelistirdiler.

Liibnan’da kalan Butrus el-Bustani, Farah Antun gibi yenilik¢i edipler
iilkelerinde siire gelen dini ve mezhepsel konular1 en u¢ noktada ele alarak, sorun-
larin ¢Oziimii olarak, dinin siyasetten ayrilmasimi, diger bir ifadeyle laikligi sa-
vunmaya basladilar. Bu diisiinceler Mehcer ediplerine de ulast1. Ozellikle 1slahatc1
diisiinceleriyle 6n plana ¢ikan Reyhani kilise ve devletin ayrilmasmin sart oldugu-
nu sdyledi. Reyhani dini adamlarinin ve siyasetgilerin ayr1 ayr1 gorevlerinin oldu-

gunu defalarca dile getirmis ve bu konuda sunlar1 sdylemistir:

“ Hiikktimet kesinlikle halk i¢in vardir. Ve hiikiimeti siyasiler yiriitiir. Ki-

lise, islerini tistlendigi halktan bir grup i¢in vardir. Hiikiimet gemisinin diimeni

155 Mihail Nu‘ayme, Mirddd, Beyrit 1975,5.213-214.
1% Muhammed ‘Abdulmun ‘im Hafaci, s.385.
157 Rebi‘a Bedi*, c.l, s.185.
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Rahiplere verilirse, gemi hemen veya bir miiddet sonra taassup kayasina garpar.
ruhlar ve bedenler kisisel gayeler ve cemaatsel talepler denizinde helak olup gi-

der 59158

Doguda Nahda hareketinin onciiliiglinii yapan edebiyatgilar da Reyhani
gibi diistiniiyor, halkin kotii yoneticiler ve kilise baskist altinda sikisarak kendini
ifade etmekten aciz kaldigin1 ve medenilesemedigini dile getirerek dinin siyaset-
ten ayrilmasinin zartri bir ¢6ziim oldugu savunuyorlardi. Nahda grubu ile Mehcer
edebiyatgilar1 arasinda 6zgiirliik, laiklik ve Arap milliyetciligi hususunda ittifak
sozkonusuydu. Arap halklarinin i¢inde bulundugu sorunlar ilizerinde kafa yoran
Mehcer edipleri Miisliman Araplar1 da Arap milliyetgiligi ve laiklik semsiyesi
altinda toplanmaya davet etmisler, ancak Miisliiman Araplarla batili anlamdaki
laiklik anlayisin1 benimseyen Hiristiyan Araplar arasinda bu noktada uyum sagla-
namamlstlr.159 Mehcer edipleri geride biraktiklar1 {ilkelerinde yasanan sorunlarin
siyasi ¢Oziimii i¢in Arap milliyetciligini, dini 6zgiirliik i¢in de laiklik fikrini ¢6-

ziim olarak sunmuslaridr.

Mehcer edebiyatia Onciiliik edenler i¢in, edebi tecriibeleri kaliplardan,
sekillerden ve zayif hitaplardan varolussal problemlere tasimak; insanin varligmin
hakikatini ve bu varhigin ardinda kapali durani arastirarak, 6zii ve varlhigi didik
didik ederek derinlemesine incelemek anlamma geliyordu. G6¢ onlarin arasinda
bulunan bazi muhafazarkar gogmenlerin kendi mezheblerine ve itikadlarma siki
sikiya yeniden sarilmalarina vesile olmusken, oncii Mehcer edipleri i¢in durum
tam tersi olmustur. Boyle oldugu icin de, onlarin diisiince diinyalar1 yeni ufuklar
kazanmis ve zenginlesmistir. Bu baglamda, derin insani vicdanin, 6ze uygun bir
sekilde, Suriyeli ve Liibnanli Hiristiyanlarda, 6zellikle de iilkelerindeki karigiklik-
lar nedeniyle saskinlik ve sorular ile doluyken gurbetin duygularini incelttigi kisi-

lerde tecelli ettigini soylemek miimkiindiir.'®°

158 Rebi‘a Bedi‘, c.1, s. 204.
159 Ayrimti igin bkz. Rebi‘a Bedi‘, c.l, s. 213-218.
160 Rebi‘a Bedi‘, c.1, s. 168.
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Mehcer edipleri iilkelerinin en sorunlu zamanlarinda iilkelerinden ayrila-
rak Ozgiirlikler doneminde batiya dahil olmuslar ve bir taraftan kendilerini gelisti-

rip diger taraftan gittikleri tilkedeki edebi ve kiiltiirel ortama katki saglamiglardir.

Sonug olarak Mehcer ediplerinin sahip oldugu dini mefhumlar go¢ orta-
minda bir takim degisimlere ugramistir. Romantizm, teozofi ve dogu dinlerinin
etkisi altinda kalarak geleneksel Hiristiyanliga baskaldirmig olan Mehcer edipleri-
nin, tanr1 ve din algilayislarinda 6nemli degisimler yasanmistir. Simdi bu degisim-
lerin tizerine bina edildigi batidaki dini-felsefi ve edebi atmosferin tarihi siirecini

ele alacagiz.

2.2. BATIDA DIN-EDEBIYAT- FELSEFE ETKILESIiMi

Mehcer edebiyatinda dini diisiincenin kiiltiirel dayanaklar1 arasinda bati-
daki dini, felsefi ve edebi atmosferin ortaya ¢ikardigi etkiler basta gelir. XVI.
yy.’da Martin Luther’in kiliseye isyan1 ve bagkaldiris1 batida dini alanda pek ¢ok

durumun degismesine neden olmustur.161

Martin Luther basta olmak iizere, Emerson ve Renan'®*(1823-1892) gibi
din adamlar1, var olus konumlarina uygun olarak, gerek isteklerini, gerek diisiin-
sel bir mesaji, dini kavramlarda tarafsizligi, gerekse kilise ve diinya arasmndaki
iligkinin yenilenmesini gergeklestirmek i¢in eski dini konumlarmi terk ettiler. On-
lardan pek ¢ogu, giiclerinin yettigi kadariyla kiiltiirlerini edebi, dini ve felsefl agi-
dan savunarak, kisiliklerini, bilim ve hiirriyet i¢in ¢abalayan, sahsi olarak hakikati
kesfetmeye calisan, gecmise, geleneklere ve prangalara yiiz ¢eviren dini ufuklar
lizere bina etme gayretindeydi. Din alaninda degisimler bakimindan batida
16.yy.da Martin Lutherle baslayarak varlik gosteren ilk grup “dinde 1slahat” adiy-
la ortaya ¢ikt1. Bu gruptakiler kendilerine miras kalan dini 6gretileri, kendi kanaat

ve diisiinceleriyle yorumlama cesareti gosterdi.*®

' Eliade, 5.266-268.
182 Ernest Renan, Fransiz filozof ve yazar olup erken Hiristiyanlik tarihi ve siyasi teoriler iizerine

etkili tarihi aragtirmalari ile taninmustir. Bkz. Vorlander, 5.279
1% Eliade, s. 268- 269.
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Ardmdan romantizmin dogusuna denk gelen baska bir dini diisiince dal-
gast geldi. 1798°de yani XIX. yy.’mn basina denk gelen donemde varligini giiglii
bir sekilde hissettiren romantizm akimryla birlikte Tanr1, tabiat ve insan kavramla-
rinda radikal bir bicimde meydana gelen degisiklik edebiyat kavramlarinda 6nem-
li 6l¢lide yenilenmeler getirmis olup, edebiyat teorisinde meydana gelen degisik-
likler sanatm bicimine de yansimist1. [1ahi bir tabiat anlayis, tabiata doniis, kurulu
diizene kars1 ¢ikma, insani yiiceltme, yaratict hayal giiciiniin kullanilmasi, evren-
sel gercege ulasmada tecriibilik gibi temalarla ortaya ¢ikan romantizm geleneksel

dinden farkli olan yeni dini bakis agilarini da pesinden getirdi. 164

Romantizm akiminin etkisiyle dini akimlar iyice ¢esitlendi. Mutlak bil-
giye duyulan istek bu akimlarin temelini olusturdu. Batida edebiyat ve din alanin-
da baslayan etkilesimin ilk neticesi, dinin ve dindarlarmn tek basina kutsalin sahibi
sayllamayacagi ve manevi alemle iliskinin rahipler ziimresinin tekelinde olamaya-
cag1 diislincesidir. Edebiyatlarin en temel 6zelligi giizelligi aramaktir ve Tanri
giizel olandir. Incil’de de mutlak varlik giizelligin ta kendisi olarak goriildiigii i¢in
edebiyat ve din tek bir amag i¢in arayip sorar ve birlikte gelisir hale geldi. Bati’da
meydana gelen bu din edebiyat etkilesimi ilahiyatgilarin yani sira yazarlari, sanat-

cilari, filozoflar1 ve bilim adamlarin1 manevi yasamla ilgili {iriin verir hale getirdi.

Fransiz sair ve yazar Paul Valery (1871-1945)’nin deyimiyle manevi alan
bilim, sanat ve felsefe alanina doniistii. Tabii sanatin serpilmesinin, fikirlerin ¢e-
sitlenmesinin, manevi degerlerin gelismesinin, insanin ve Avrupa toplumunun
yasaminda iz birakan ekonomik yiikselisin golgesinde elde edildiginde siiphe yok-

tur. 1%

Nasil ki kilisenin din ve edebiyat tizerinde dncii rolii varsa Protestanlik da
sanat ve kiiltlir alanlarinda yeniden sekillenmeye, miizik ve yazida yenilikler
yapmaya onem verdi ve ilk yogunlastig1 nokta olan kainatta sonsuz olan1 kesfetme

konusunda sasirtic1 bir sasirtict bir rekabet husule geldi.

Her ne kadar edebiyat¢ilarin ve filozoflarin dini konularla ilgilenmesi tar-

tisma konusu olsa da bu, 6zgiirliikten daha fazlasini isteyen tiretken bir diisiince-

164 Sevim Kantarcioglu, Platon 'dan Derridaya Edebiyat Akimlar1, istanbul 2009, 5.95.
1% Rebi‘a Bedi*, c.I, 5.227.
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nin gostergesiydi. Bu baglamda iki konumla karsilasiyoruz. Birincisi; edebiyatci-
larin din ile elestiri ve kotiileme maksadiyla ilgilenmemeleridir. Bunun en bariz
temsilcileri Pascal*®®, Bosie (1870-1945), Buvalo’dur. Belki de onlarin bu konu-
mu edinmelerinin nedeni insan smirli iken Tanr’nin smirsiz olmasi gergegidir.
Stiphesiz ki din kutsaldi. Degerleri sabit ve mutlakti. Oysa edebiyat siirekli bir
degisim ve gelisim icindedir. “Edebiyat ne kadar ¢abalarsa ¢cabalasin mutlak varli-
gin Oziinii kavramaktan aciz kalir” diisiincesi bir kenara birakildi. Amerika’da
XX. yy.’in 6nemli edebiyat elestirmenleri ve sairleri arasinda yer alan T.S. Eliot
(888-1965) bu edebiyatgilardan sayilir. Spender (1909 - 1995), “edebiyatin nii-
fuz edecegi alanin biiyiikliigiine sadece edebi standartlar g6z oniinde bulundurula-
rak karar verilemez” demistir. Eliot, edebiyat ve dinin birbirinden ayrilmasinin
imkansizligin1 kabul ederken diger yandan siirsel muhayyileyi ve edebi tenkidi

kendi digindaki olgulardan bagimsiz, kendine 6zgii bir deger olarak gérmez.

Bu uyanik bakis acisina ragmen edebiyat ve felsefe, dinin 6nceden putpe-
restlige darbeler yoneltmis olmasinin karsisinda Tanri’ya ve inanca darbeler yo-
neltmekten geri durmadi. Felsefe, mutlak gelecege dogru bilginin insa edilmesin-
de Tanri’nin yoriingesinden disar1 ¢ikmak istedi. Felsefenin Hegel (1770 —1831),
Spinoza,'®’ Shcelling,*®® Emerson, Nietzsche (1844-1900) ve benzerleri vasitasty-
la ortaya attig1 bu diistinceler Fairbach(1890— 1968), Renan gibi manevi elestir-
menlerin ortaya ¢ikmasina neden oldu. Felsefe, tenkit ve dini kavgalarla birlikte

yasayan edebiyat¢ilar, din ve edebiyat arasindaki etkilesimin derinliklerinden pay

166 Blaise Pascal, (1623- 1662). Fransiz matematikei, fizik¢i ve diisiiniir. En bilinen temel eseri

Diisiinceler'dir. Pascal, 25 yasina geldiginde kendisini felsefe ve dine adamis, 39 yasinda da
olmiistiir. Bkz. Wilhelm Weischedel , "Felsefenin Arka Merdiveni”, ¢ev. Sedat Umran, Istan-
bul 2009, s.151.

Baruch Spinoza(1632-1677) Benedictus de Spinoza veya Bento d'Espiiioza olarak da bilinmek-

tedir. René Descartes ve Gottfried Leibniz ile birlikte 17. yy. felsefesinin en 6nde gelen rasyo-

nalistlerinden biri olarak kabul edilmektedir. Zamanimda anlasilmayan pek c¢ok filozof gibi

Spinoza da yanlis anlagilmanin ve anlagilmamanin muhatabi olmus, tuhaf bir ¢eliskiyle hem en

biiyiik din diismanlarindan biri sayilmig, hem de eserinin temel kaynaginin Tanr sevgisi oldu-

gu sOylenmigtir. Bunlarla birlikte Spinoza'nin tam bir bilge yasami yasadigi belirtilebilir. En

biiyiik eseri Ethica isimli kitaptir. bkz. Weischedel, Istanbul 2009, s.161-170.

168 Friedrich Schelling, ( 1775— 1854) Alman idealist diisiiniir. Schelling, romantiklerle birlikte,
tin, zihin ya da akil kavramin1 bilingsiz, i¢giidiisel ve amagl bir giicii de igerecek sekilde genis-
letir. Var olan her seyin mutlak temeli ya da kaynagi yaraici enerji, mutlak irade ya da egodur,
her seyde hiikiim siiren diinya-ruhudur. Aktiiel olan her sey, Schelling'e gore ondan ¢ikar. Su
halde, ideal olan ile gergek, diisiince ile varlik bir ve aynidir. Bkz., Weishedel, 5.243.

167
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aldilar. Mesela Rousseau °°

sanat¢ilarin dinini siradan vatandasm ve rahipler
ziimresinin dininden ayirdi. Ona gore sanat¢ilarin dini, dini toren ve ayinlerle bir
alakas1 olmayan icten gelen samimi bir dindir. O din saf, temiz Incil’in dinidir.
Boyle bir din en ¢ok da diinyada yabancilik ve gurbette yasama hissidir.
Rousseau ile tanismadan &nce Luther’in yaptig1 kutsal, yiice, hakiki ve giizel incil
Dini’ni ¢aginda yasanan dini bir baski seklinde somutlagsmis olan Hristiyanlik’tan
ayirmakti. Bu baski Rousseau ve beraberinde pek ¢ok kimseyi tarihi dinlerden
uzak kalarak kalbin ve fitratin dinini aramaya y6neltti. Onlarin nezdinde kalp tan-
risallik icin bir adanma yerine, tabiatta o yere agilmis bir kucaga doniistii.
Rousseau ve onun gibi diisiinen edebiyat¢ilar dine Oncelikle; ahlakla metafizik
sorunlarin birbirinden ayrilmasinin gii¢ oldugunu kabul ederek ilahi bir nazariye

olmaktan c¢ok ahlaki bir nazariye olarak yaklasmislardir. Nitekim Victor Hugo,

dini yeniden diriltme arzusunu dile getirerek soyle demistir.
“Yenilerde dirilecek bir din ugruna
Kalplerimizde lime lime olmus bir bedeni tasiyoruz.”

Sanat ve din mutlak varlig1 anlamada ve onunla birlesmeye calismada re-
kabet ettikten sonra bagka alanlarda da rekabet etmeye basladi. Hugo (1802 -
1885) taklit¢i rahipler ziimresinin faydasiz bir topluluk oldugunu ilan etti. 170 Ra-
hiplerinin yerine sairleri ge¢irmeye davet etti. Diger edebiyatgilar oncelikle onla-
rin kutsal isyanin her tiirlii donukluga karsi fikir isyan1 oldugunu agiklayarak kili-
seye ve tarihi methumuna nefret duymaya yogunlagarak XI1X. yy.’mn bir hiirriyet
zamani oldugunda karar kildilar. Bu sekilde kiliseye kars1 siradan bir kurum ola-
rak bakan yeni diisiinceler dogdu. Boylece romantikler kendi i¢ kiliselerini kur-
maya ve onlar1 tatmin edecek duygularin dinini olusturmaya calistilar. Kendilerine
has Tanr1 anlayigini gelistirme {izerinde yogunlastilar. Bu ¢alismalar neticesinde
edebiyat¢ilarin ve sairlerin kilisenin tanrisi ile rekabet eden tanris1 ve hikayeleri

ortaya ¢iktl. Bu din anlayisinin yayilmasiyla felsefenin, aklin ve duygunun dini

169 Jean-Jacques Rousseau (1712- 1778) Fransiz yazar, diisiiniir, filozof, politika ve miizik teoris-
yeni.bkz., Vorlander, s.501.

170 Rebi‘a Bedit, c.l, 5.229(Léopold Levaux, “Religion et litteratue, Casterman, Tournai, Paris,
p.65-70. *den naklen)
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meselesi ortay atildi. Filozoflarin bilginlerin ve sairlerin ilah1 Pascal’in hayali, akli
bir kenara birakarak akilla alakasi olmayan bahsedilmis bir nimet gibi gérerek

imanda 1srar ettigi ibrahim, ishak ve Yakub’un ilahi ile rekabet etmeye bagladi.*™

Biitiin bu gelismeler olurken edebiyatcilarin ve sairlerin sahsi olmayan
otoriteler yani dnceden vahyedilmis ve verilmis olan ilahi makamlar hakkinda
aciklama yapmalar1 beklenmiyordu. Voltaire'’® dini adetleri, ayinleri ve gelenek-
leri reddettikten sonra vahyi de inkar etti ve tek bir yolu kabullendi; Tanr1’ya iman
ve Ozgilirlik yolu. Boylece edebiyat ve din arasindaki iliski birbirine karigti. Din
felsefeyi baski altinda tutuyorken bu sefer de edebiyatcilar ve filozoflar dini mer-
cek altinda incelemeye basladi. Din hakkindaki sorgulama, siiphe ve elestirilerin
insanlarin zihinlerindeki pek c¢ok ilahi kavrami degistirdigi agiktir. Boylece gele-
neksel dinin 6zellikle de Katolikligin gordiigii hakikat ile Protestanligin, roman-
tizmin ve teozofinin gbrdiigii hakikat arasmnda korkung bir gedik meydana gel-
di.dini tenkitciler ve inangh bilginler arasindaki yiizlesme her seferinde net sonuc-
lar elde edilmeksizin etkilesimin zirvesinde devam etti. Dini miiesseselerin sorum-
lularindan korkmalarina ragmen bu yeni dini diisiince kendini zorunlu kildi. Bu
diisiince diriltici isyan halini 6ldiiriilmiisliigii kabul haline iistiin tutan ruhsal bir

uyanigin ve daha erdemli bir yasamin hayalini kurarak gelecekle baglant1 kurdu.

Dini diisiince insani gelecekle ayr1 diistii. Onlardan bazilar1 medeniyetin
gelistikce, ilim tarafindan yenilendik¢e dini duyguyu ¢ekip ¢ikarmasina ve insani
Tanr1 yerine koymasina g6z ucuyla bakti. Kendisinden sonrakiler iizerinde etkili
olan Hegel dinin gelecekte bir giin gelecek olan bir ilah1 beklemek olmadigina,
onun ancak bizden olan her seyde hazir bulunan tanrisalligi kesfetmek oldugu

173
kanisma vardi.

Spinoza’nin ve Emerson’un tanrisali tabiattan bir ciiz veya tabiatin ken-
disi olarak gordiigi bilinmektedir. Bu goriis karsisinda bazi diistiniirler dini duy-

gunun gelecekte asla zayiflamayacagini ve insanhigimn ¢esitli alanlardaki ilerleyisi-

'L Rebi‘a Bedi*, c.I, $.230.

172 Erancois Marie Arouet (1694-1778) iinlii Fransiz yazar ve filozof. Daha ¢ok mahlas1 Voltaire
olarak tanmmistir. Fransiz devrimi ve Aydinlanma hareketine biiyiik katkist olmustur. Bkz.
Vorlander, s. 483-491.

173 Rebi‘a Bedi*, c.l, s. 231.
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ne eslik edecegi fikrini ortaya attilar. Insanin hakkimnin insana, Tanr1’nin hakkinin
da Tanrr’ya verilmesi geregini ifade ettiler. Felsefenin insan ve Tanr1 arasinda var
ettigi asi ruhu ve pek ¢ok kisinin edebiyat ve din arasinda gordigii ¢eliski ruhunu
reddettiler. Onlara gore; insan giice tistiin bir sekle sahip degildir. Onun konumu
Tanri’nin konumu gibi degildir. Bilakis o, Mesih gibi gonderilmis bir sufidir.
Bergson, sufi seziste yogunlagmasiyla birlikte tabiatin ardinda olani yok sayan ve
ilahi hakikati anlamada aklin rolii konusunda tavizsiz davranan Spinoza’ya ve
Hegel’e'™ karsi ¢ikmaya basladi.’™ Bergson, Spinoza ve Rousseau’yu tanidiktan
sonra onlardan kendini ayiracak bir ¢izgi bulmaya calisti. Varliga ve inanca doniis
tarth vasitastyla serpilen, ruh adamlarmin biiyiik pay1 bulunan canli bir gelisimdi.
Din, doga ve insan hakkinda meydana gelen bu fikri ayrigmalar bat1 diigiincesinin
fikri hiiviyetinde bir olumsuzluk nisanesi olusturmamistir. Aksine bu, insan1 haki-
kati kesfetmeye tesvik etmenin degeri acisindan bakildiginda fikir 6zgiirliigiiniin
bir kanit1 olmustur. XVIII. yy.’n ilk yarisinda ve XIX. yy.’n ilk 20 yilinda sanat-
cilari, zihinlerini, iilkelerindeki kiliselerini ve yeni din adamlarmi mesgul eden
degerler; kisisel 6zgiirliik, kendi kendine telkin, sufi ya da mistik kilise dinlerin
birligi, manevi kurtulusu, dini kurumlarin veya dig’Aridan dikte edilen herhangi
bir inancin disinda aramak idi. bu degerler uygulamasi miimkiin olan mantiksal
gergekligi icerir mi yoksa mantiki ¢cabadan soyutlanmig midir? Diisiince sahasinda
kiiltiirel alanlarda gelisme, etkilenme ve etki etme faaliyetleri sonucunda orta ¢i-
kan her seyde mantik aramak anlamli gériinmeyebilir. Karisma ve etkilesim felse-
fe, din ve edebiyat arasindaki iligkilerin iki sonucudur. Bu sonucun tartismalarin
artmasing, ¢ikarimlara ve bat1 medeniyetinin siirlarinin bozulmasina yol agmasi
kacinilmazdir. Kiiltiirel zenginlik, ekonomik gelisimle ve kendini diinsel olarak
anlamak tizere dini var olus diisiincelerine yardimda biitiin olarak pay1 olan hiirri-
yet alan ile iligkilidir. Kiiltiirel zenginligi bizzat felsefe besler. Felsefi varlik dii-
stincesi gercekten derin bir hal aldiginda dini bir mizaca biiriiniir. Bu baglamda
sanat, felsefe ve dinlerin arasmi keskin ¢izgilerle ayirmak miimkiin degildir. Belki

de bu alanlar arasindaki etkilesim Voltaire’in akilci anlayisindan, Spinoza’nin

7% George Wilhelm Friedrich Hegel (1770-1831 ) idealist Alman filozof.bkz., Weischedel, s.253.
'’ Rebi‘a Bedi*, c.l, s. 232.
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tabiat dininden, romantiklerinden duygularin dininden, Bergson (1859-1941)’un
mistik din anlayigindan sonra, Verner’in savundugu, sanatgilarin ve yeni din

adamlarinin kutsal duragindaki evrensel dine ulagsmaya sebep olur.

Romantik diisiiniirlerde bulunan diisiindiirme yeteneginin, Luther gibi
dindarlardaki, Hegel ve Spinoza gibi fikir adamlarindaki felsefi, manevi ve diisiin-
sel yeteneklerin geleneksel dini olgular1 kucaklamadig: agiktir. Onlarin edebi de-
neyimleri insana giiven ve kendini tanrisallagtirma giicii etrafinda yogunlagmustir.
Luther Papa’nin ve kilisenin lstiine ¢ikarak ylikseldigini ve ruhunu her seyde
kaynak, oOzellikle de manevi yiikselme konusunda kaynak haline getirmistir.
Nittche’den 6nce Luther, 6zgiir, modern ferdiyet¢iligin 6rnegi olarak goriilmiistiir.
Ona aklin imanla celistigini diislinen ilk ve en biiylik romantik olarak bakmustir.
Luther’in Bati’nin dini hayatinda ve tabiatin ardinda gizli olana bakista bir filozof,
bir edebiyatgi, bir ilahiyat¢1 ve bir ¢evirmen olarak etkili bir rolii vardir. 176 Belki
de Martin Luther’in bat1 vicdanma yerlestirdigi en 6nemli kavram, inan¢ se¢gimin-
de kisisel dzgiirliik kavrami olmustur. Bu diisiincelerin ortaya ¢ikisi kisisel 6zgiir-
liiklerin savunucusu olan Russeu’dan yaklasik 230 yil dnceye tekabiil eder. Martin
Luther Rousseau tizerinde de dini islahatg1 kimligin olusmasinda etkili olmus-
tur.'’” Luther kendi manastirinda rahip olarak ¢alistig1 halde kendisini kabul eden
kilise kurumuna dénmeden sadece Kitab-1 Mukaddes’e yonelmistir. Onun bu du-

rusu kendisinden sonra gelen pek ¢cok dnemli edebiyatei tizerinde etkili olmustur.

Biitlin bunlarin sonucu olarak edebiyatin din ve dini ilgilendiren biitiin
konularda 6zel bir bakis agisina sahip oldugunu sdylemek miimkiindiir. Bu diistin-
ceye ister romantizmde olsun, ister teozofide olsun biitiin ¢esitleriyle bagimlilik-
lardan 6zgiirlesme diisiincesi damgasini vurmustur. Ardindan panteizm, reenkar-
nasyon ve insanin tanrilastirilmasi diisiinceleri geldi. Edebiyatin kendisi genel
olarak kiliseden ve din adamlarindan koptu. Bilim ve 6zgiirlilk adina Kitab-1 Mu-
kaddes’in tenkidinde Tanr1 Mesih (Hz. Isa) konusunda kilisenin konumunun géz-

den gecirilmesinde, putperestlik krizine goz atmada, 6zel bir dini alanin olustu-

176 Eljade, 5.265-273.
17 Rebi‘a Bedi, c.I, s. 235.
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rulmasinda manevi diinyanin kendisi lizerine bina edilecegi yeni esaslarin olusma-

sinda edebiyat elestirmenleri s6z sahibi oldu.

Batili edebiyat¢ilar ve diisliniirler 6teden beri dogu dinlerine ilgi duyu-
yorlardi. Bu ilgi dogu dinlerinden bazi diisiincelerin batiya sizmasina vesile oldu.
Panteizm ve reenkarnasyon, insanin tanrilastirilmas: konular1 18 yy. ve 19 yy.’da
edebiyatin, felsefenin ve dinin ortak konusu olarak konusulan ve tartisilan mesele-

lerdi.

Mehcer edebiyatgilarinin eserleri biitiin bu bilgiler ve gelismeler 15181inda
incelendiginde goriiliir ki batinin dini, felsefi ve edebi ¢ehresi biitiin detaylar: ile
Mehcer edebiyatina yansimistir. Ozellikle romantizm akimi, Mehcer edebiyatinim
adeta ruh haritasidir. Romantik akimin dnciilerinin derinlemesine isledigi konular
Mehcer edebiyatgilarinin da derin ugrasi oldu ve dini diisiincelerini sekillendirdi.
O halde onlarm dini diisiincelerini incelemeden 6nce, dini diisiincelerinin unsurla-

rini1 olusturan temel kavramlardan olan panteizmi inceleyelim.

2.3. PANTEIZM

Bati diisiincesinde din ve edebiyatin i¢ ice gegmesinin bir neticesi olarak
baz1 yeni yonelimler baslamistir. Bu yonelimlerin en bariz hatlari, bat1 edebiyatla-
riin diinya kiiltirel mirasina acilimi, edebiyat alaninda dini konularin temel bir
kaynak olarak ortaya ¢ikmasi ve Martin Luther’in devrimiyle birlikte ortaya ¢i-
kan, amac1 batmin orta ¢ag karanligindan kurtulmak olan bir dizi bagkaldir1 hare-

ketinden sonra, Hiristiyanliga 6zellikle de kiliseye bakis agisinin degismesidir.

Dine bakis agisindaki degisim sadece edebiyatgilarla sinirli olmayip, Fi-
lozof Hegel felsefecileri ve din bilimcileri agik, cesur ve dosdogru bir sekilde din
ve felsefe arasindaki iliskiyle mesgul olmaya davet etmistir. Hegel, felsefenin
ilahiyat¢ilarda gerginlige yol actigmi gézlemlemistir. Ancak ona gdre sorun dinin
felsefenin diismani olarak tasvirinden daha Gtededir. Felsefenin sirf kendine has

meseleleri oldugu gibi, bilim ve sanat dallari, mitoloji ve siyaset gibi kendi disin-
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daki alanlarla baglantili meseleleri de vardir. Ayrica ona gore din felsefeye ve

mitolojiye en yakm alandr.'"®

Bir diisiince veya durum felsefe ve dine gore uygunsa, edebiyata gore de
uygundur. Ciinkii din ve felsefe edebiyatin kaynaklarindandir. XVIII. ve 19
yy.’da Batinin Hiristiyanlikla birlikte ortagagin devamini yasamasi gergek¢i ve
objektif olmazdi. Zira insanin 6ziine ters diisen her tiirlii gidisat 6yle veya boyle
bir sekilde degisim noktasma gider ve insanlara ¢ikis yollar1 aratir. O dénemde,
batidaki 6ziinden kopmus dini olgu da goriiniis ve 6z olarak degisimin aleyhinde
olsa da kiiltiirel olusumlarda saglam bir yer alabilmek igin, diger insani ve fikri
alanlarin gelismesiyle birlikte gelisme kaydetti. Dine bakis agisinda meydana ge-
len degisimin ardindan, batili edebiyatgilar nazarinda kisisel hiirriyete konusuda
da degisimler yasandi. Kisisel hiirriyet, kiiltiirlii aydin insanm yasam ve varolus
konumlarinda temel bir 6l¢ii olarak goriildii. Bu donemde dine kalbin ilact olarak
bakilmasinin yanisira sanat alani da dinin bir tezahiirii olarak goriildii. Zira sanat
biitlinliyle derin felsefi diisiinceden dogmaktaydi. Her tiirli akli ¢aba ayn1 zaman-
da r0hani bir caba olarak degerlendirildi. Ve yaratma kavrami {izerinde
yogunlasildi. Onceden tesbit edilmis ya da kabul edilmis diisiinceleri bir kenara
birakarak yaratma ve degistirme sorumlulugu insana yiiklendi. 17° Tanri, tabiat ve
insan arasidaki iliski irdelenmeye baslandi. Bu noktadan sonra bati diisiincesi
Tanr algisinda degisimler yasadi ve panteizm anlayisina yoneldi.

Panteizm, yunanca bir kelime olup her sey anlamina gelen “pan” ve Tan-

180 Cesitli sekil-

r1 anlamima gelen “teos” lafizlarindan miitesekkil bir kelimedir.
lerde tarif edilen panteizm, Tanr1 alem ikiligini kaldiran, Tanri’nin her seyi ihtiva
ettigini, hatta onun her sey oldugunu, dolayisiyla ne tabiatin ne de insanin miista-
kil varliklar gibi goriilebilecegini, onlarin sadece ilahi varligin farkl tarzlardaki
agilimlaridan ibaret oldugunu ileri siiren dini ve felsefi bir doktrindir.*®*Panteizm

sonluyla sonsuz arasinda yakin ve 6zsel bir temas kurmak ve insani Tanriya ya-

178 Rebi‘a Bedi*, c.l, 5.237-238; Hegel’in Tanr1 kavrami ve din hakkindaki gorisleri igin bkz.
Weischhedel, s. 237-238.

179 Rebi‘a Bedi, c.l, s. 238.

180 jsmail Fenni Ertugrul, “ Vahdet-i Viiciid ve Ibn Arabi”, , istanbul 1991, s.65.

181 Mehmed S. Aydin, "Din Felsefesi”, Ankara 1997, 5.179.
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kinlastirmak amaciyla, varolan her seyin bir birlik meydana getirdigini ve her seyi
kapsayan bu birligin tanrisal bir yapida oldugunu iddia eder. Baska bir deyisle
panteizm Tanr1 ile evrenin bir ve ayni oldugunu ileri siirer, sonlu ve smirli diinya-
nin, ezeli, ebedi, sinirsiz ve mutlak Varlik’in bir pargasi goriiniisii ya da tezahiirii

< 182
oldugunu savunur.*®

Tanrr’nin aleme halalinden'® bahsedildiginde panteizmin yani sira ikin-
ci bir kavram daha akla gelir ki bu da Vahdet-i viicid diistincesidir. Bu felsefe
varliktaki mutlak birligi savunur. Tanr tarafindan yaratilmis her seyin O’nunla
ayni nitelikten oldugunu, yaratilanin yaratanin goriiniis alanina ¢ikmasi oldugunu,
yaratiligin Tanri’nin 6ziinden kaynaklanan bir fiskirma olup, tanri’nin eseri olan
evrende, Tanr1 i¢in eksiklik sayilabilecek higbir nitelik bulunmadigin ileri sii-
rer."® [hfan-1 safa risalelerinde vahdet-i viicat hakkinda su ifadeler yer alir. “O,
onlara karigmaksizin her seyde vardir ve karigmaksizin her seyle beraberdir.”
Filozof Hegel ise vahdet-i vucidu soyle aciklamustir: “O, Tanri ve birlikte yok
olan varligin unsurlart arasindaki mutlak bir birliktir. Varligin bir ciizii kiillii
temsil etmez. Ancak kiil o dur ki; ciizlerine ayrilmis her seyi icerir. O halde biitiin

yaratilmislar onunla iliski halindedir. Onlar onun i¢indedir. Ancak o onlarn igin-

de degildir.” *®

Panteizm ve vahdet-i vucudda huldl yani birlik konusu ortak oldugu igin
bazen birbirinin yerine kullanilabilmekteyse de pantezim, vahdet-i vucud degildir.
Vahdet-i viicuda panteizm degildir. Ozellikle bunlarin birbirine karistirilmamasi
gerekir. Bu iki kavram arasinda pek cok fark vardir. **¢ En barizi, panteizm tanri-
y1 alemin aynisi, ya da alemi Tanri’nin aynisi olarak goriirken bu goriis vahdet-i
vucld diislincesinde bulunmayip, Tanr1 yaratan ve vareden Ozelligine sahiptir.

Pantezim de iki olasilik vardir. Birbiriyle karigmis olduklar1 i¢in ya alem hakikat-

182 Cevizci, 5.812.

183 Hulal, kaynaklarda ikisinden birinin digerine isaret vermesiyle olusan iki varligin birlesmesi
olarak tarif edilmektedir. Rebi‘a Bedi‘, c.l, 5.245.

184 Cevizci, 5.1071.

18 Rebi‘a Bedi*, c.l, s. 245.

188 By iki kavram arasindaki farklar ve degerlendirmeler igin bkz.Ertugrul, s.65-86.
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tir. Ya da tanri. Vahdet-1 vucudda ise hakikat tekdir. Yalnizca Tanr1 hakikattir.

Alemse bir takim tezahiirlerin biitiiniidiir.

Hinduizmde en yiice varlik Brahma’dir. Hinduizme gore; O biitiin varlik-
larin 6zii mutlak olan her sey, biitiin varliklarin kendisinden sadir oldugu varliktir.
Tabiat, Tanr1 ruhlar, bedenler hepsi tek bir 6zden olusur. Insanm varlig1 tabiatin
ve Tanr’nin mahiyetindendir. Biitiin sekillerin ve kisilerin ardinda tek bir hakikat
vardir. Ve o hakikate kogsmak gerekir. Bu hakikatse Brahma ve Atman birligidir.

Atman ferdi, soyut ve sonsuz olan varliktir.*®’

Hinduizmin kutsal metinlerinden Upanisadlara gore; dis diinyadan vaz-
gecip bu diinyay1 terk eden salik, kendi kalbinde hayat prensibini yani canin sirr1
olan Atman’1 bulur. Vecd halinde, Atman’in kendi sirr1 oldugunu ve Atman’da
biitlin seylerin, biitiin diinyalarin ¢iktigini anlar. Alev seklinde seklinde yanan bir
atesten kivilcimlarin ¢ikip her tarafa yayilmasi gibi, makamlarma gore biitiin ha-
yat kuvvetleri bu Atmandan ¢ikarlar. Hayat kuvvetlerinden ilahlar, ilahlardan
alemler ¢ikar. Buradan Atman’m brahma denilen varlikla bir oldugu anlagilir.

Salikin en yiiksek marifet mertebesidir. '

Hinduizm’in kutsal kitaplarindan Veda dort boliimden olugmaktadir. Ve-
dalarin igeriginde ilahiler, niyazlar, dualar, yasayis kaideleri, tilstm ve biiyii gibi
konular yer alir.’® Vedalar riizgari, suyu, bulutlari, daglar, gokyiiziinii, yeryiizii-
nii ve bazi savaslar1 tasvir ederken kutsal bir kitap havasinda anlatmaz. Kainatin
kendisini tek bir vucut gibi anlatir. Bu nedenle arastirmacilar vedanin 6zde pante-

izme dayandigini savunurlar.*®

Goriildiigii gibi Hinduizm’de tanr1 ve alem bir biitiin olarak algilanmak-
tadir. Hinduizm’de ulihiyet her seyin mizacinda mevcuttur. Sadece insanlar degil,

giinesi gokylizii, daglar ve hayvanlar degisen ve Brahma’ya 6zgii olgunluga dogru

187 T{imer, s.100.

188 gchimmel, 5.107.

189 T{imer, 5.98.

190 Rebi‘a Bedi‘, c.1, s. 245.
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yiikselen Tanrilardir. Brahmada erirler. Kurtarict Tanri’nin yeryliziine inerek

(avatara yaparak) Rama ve Krisna’ya ge¢mesi brahmada erimenin bir érnegidir. *™*

Hinduizmde ruh ve varligin i¢inde hazir olan, cehaleti yok eden, marifet
ruhunu uyandiran 6z dengesinde olmak i¢in 6zgiirliige duyulan bir 6zlem vardir.
Hayatin amac1 Brahma ile birlesmek igin yiikseliste olmaktir. Hayat bostur. Insan
icinde varolan maddi isteklerin kendisine hakimiyetinden kurtulmak ve onu ihmal

192
etmek zorundadir.*®

Ozetlemeye ve drneklendirmeye ¢alistigimiz Hint panteist diisiincesinin
tarihi, M.O. 2700 yillarma uzanir. Bu diisiincenin kdkenine ve Cin’de, Misir’da,
Ibraniler’de ve Roma’da dini ve kiiltiirel agidan Hintlilerin olusturdugu etkinin
boyutlar1 miistakil arastirma konularidir. Ancak sunu ifade etmek gerekir ki, Hint-
liler kendilerini hikmet, kainata bakis ve diger konularda Cinliler, Yunanlilar ve
diger milletlerden iistiin sayarlar. Aziz Augustinus® Hz. Musa’nin ve Tevrat
Peygamberleri’nin Yunan felsefesinden dnceki doneme rastladigini, Hintlilerin de
Hz.Musa’nin 6gretileriyle tanmistigin1 diistinmiistiir. Buna ilave olarak Yahudilerin
M.O. VII. yy’da Cin’de bulunduklarmi, hikmete ve kutsala asik olan
Konfiigyiis’iin ve Lotus’un da Hz.Musa’nin 6gretilerinden etkilendiklerini sdyle-
mistir. Oyle gériiliiyor ki Hinduizm dogu felsefesiyle kusatilmistir. Yunan felsefe-
si ortaya ¢iktiginda, ¢esitli kokenlere sahip olan Hint diislincesine nazaran daha
net ve disiplineldi. Ancak bu durum Hint felsefesinin degerini diisiirmemistir.
Mesela Hegel Hint felsefesini yiiceltmis, Yunan, Misir, Arap felsefelerinin say-

ginligini dile getirirken hint felsefesine ayr1 bir 6nem vermistir. ***

Zenon’un (M.0.490-430) kurucusu oldugu stoacilar, Aristonun dgrenci-
lerinden bazilar1 gibi alemi, biri faal digeri munfail iki baglangicin birlesmesinin
bir neticesi olarak degerlendiriyorlardi. Faal olan ruh; ruh, munfail olan ise mad-
dedir. Bunlar ayrilmayacak sekilde birlesmislerdir. Alemi hareket ettiren ve dii-

zenleyen kuvvet onun disinda degil icindedir. Buna gore stoacilarin tasvir ettigi

101 Timer, s.101.

192 Rebi‘a Bedi‘, c.1, s. 245.

198 Augustinus (354 - 430) yillar arasinda yasamis olan tinlii Hiristiyan diisiiniir, filozof ve tanribi-
limci.

194 Rebi‘a Bedi‘, c.1, s. 246.
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Tanr1 dlemle birlestigi i¢in ve alem de sinirlt oldugu i¢in sinirhidir. Onun 6tesinde
bosluktan baska bir sey yoktur.195St0a01 Filozof Zenon “Alem Tanr1’dir.”diyerek
kainatin suur sahibi oldugunu, Tanri’nin ruhunun giiciiyle gelistigini ve hareket
ettigini diisinmiistiir. Alem, alemin 6zii diizenleyicisi ve muharriki olan Tanr1
vesilesiyle nasil hareket ediyorsa, ayn1 sekilde kainat kendi zatinda Tanri’nin 6zii-
nii ortaya ¢ikarir. Zenon’un felsefe ekoliinde fizik metafizikten ayr1 degildir. Zira
Hinduizm’de su ulihiyetin sembolii olmusken, Zenon’un felsefesinde’de ates uli-
hiyetin sembolii ve 6ziidiir. Ates maddi olanla olmayan arasinda birlik ve iletisim
unsurudur. Ruh atestir. Stoacilara gore atesden meydana gelen ruh 6liimden sonra

asil kaynagma doniinceye kadar devam eder.

Zenon mantik, tabiat ve ahlak gibi inceledigi alanlarin tiimiinde kendi-
sinden sonra gelen diisiiniirleri etkilemistir. Eflatunun aleme bakis a¢isinda, 6zel-
likle akil ve hissedilen alem arasindaki iligki problemine dair diisiincelerinde
Zenon’dan esintiler vardir. Ayrica Dekart (1596-1650), Montaigne (1533-1592),
Spinoza ( 1632-1677) gibi filozoflar, Zenon ve onun gibi diisiinen stoaci filozof-
lardan etkilenmisleridir.**®

Yeni Eflatuncular (Neoplatonizm)’da bu felsefi akimm Onciisii olan
Plotinus (204-270)’a, gore felsefeden maksat, insan ruhunun vasitasiz olarak bir-
lesmesidir. Bu ise mukarebe ve vecd ile hasil olur. Tanr1’y1 birka¢ kez miisahede
ettigini iddia eden Plotinus’un felsefesi Mutlak varlik ve onun tezahiirleri diistin-
cesi lizerine bina edilmistir.197 Onun diistincesine gore; Tanr1 var olan her seyin
kaynagidir. Bununla birlikte nasil ki 11k 1smlar1 giinese esitlenemezse ayni sekil-
de var olan seyler de Tanr1’ya esitlenemez. Tanr1 ile bir ve ayni1 olan seyler olarak
goriilemez. Bu Plotinus’un saf panteist diisiinceye karsi oldugunu gosterir. Cilinkii

saf panteist diisiincede alem Tanryla es goriiliir.**®

Plotinus Tanrt’nin yeryiiziine huliiliinii ruhun bedene inmesi gibi gor-

miistiir. Olan ve yaratilan her sey ilk varlikla ilgilidir. Nihai gercek yani Tanri, iyi,

195 Ertugrul, s.66-67.

196 Rebi‘a Bedi*, c.l, s. 247; Vorlander, Karl, “Felsefe Tarihi”,(ev. Mehmet izzet, Orhan Sadet-
tin, sad. Yiiksel Kanar), Istanbul 2008, s.59-60.

Y97 Ertugrul, s.68; Vorlander, s.216.

198 Cevizci, 5.1122.
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dogru ve giizeldir. Cokluktan olusmus tekliktir. Nihai ger¢ek; nihai teklik, tekligi
olusturan ¢okluk ve ilahi ruh olmak iizere ii¢lii bir yapiya sahiptir. Goriinen alem-
deki ¢okluk bir olanla vardir ve onun i¢inde yer alir. Plotinus’a gore bu tglii yap1
insan ruhunda da vardir. 11ahi ruhun maddedeki goriiniimii, zaman ve mekanin
cok ve gesitli olan varliklaridir. Her tabiat varligi ilahi ruhun maddede viicut bul-
mastyla zaman ve mekanda yer almaktadir. Ilahi ruhun maddede viicut bulmasi
diisiis, Tanri’nmn tekligine geri donmesi ise yiikselis veya Tanr1’ya varistir. Insan
ancak maddenin ¢oklugundan ve cesitliliginden kurtuldugu zaman, yani kendi
ruhunda cokluktan olusmus uyumlu bir biitiin oldugunda hem Tanri’ya benzer,
hem de kendisi olur. Eger Tanr1 mutlak anlamda iyi dogru ve gilizelse madde en ug
noktada onun yoklugudur, cirkindir ve kotiidiir. Tanri, ruh ve ¢okluktan olusmus
bir teklikse, madde birlikten yoksun bir¢okluk, bigimsizlik ve ¢irkinliktir. Bu ne-
denle Neoplatonizm’de maddi varlik kiilli akla ulasana dek kotiiliigiin ve eksikli-

gin semboliidiir. *°

Plotinus’a gore varligin birligi, var olan seylerdeki birliktir. Bu, ¢okluk
bir olanin i¢indedir anlaminda olup, bir olanin ¢oklugun icerisinde olmadig1 an-
lamina gelir. Goriinen alem ilk 1siktan fiskirdigi zaman, bu 1s18a her yaklasildi-
ginda onda bu 1518m 6zellikleri vuku bulur. Insanin maddenin ve diinyevi arzula-
rin Stesine gegmesi dogaldir. Oyle ki insan miicadele merdivenini ¢ikma, madde-
nin tasallutundan kurtularak erdemlerin geregini yapma, felsefi hakikatlere vakif
olma, goriinen alemin Gtesine ge¢me, Tanri ile baglant1 kurma ve onunla birlik
olma basamaklarindan gectikten sonra, ilk var olan ile kolayca birlesir ve giiglii

bir yokluk arzusu(fena bulma) onu sarar.

Plotinus’a gore Tanr1 daima diri olan varliktir. Sahip oldugu ruh kendi-
sinden ¢ikan biitlin ruhlar1 kusatir. Maddi alemin i¢inde tam ve biitiin olarak yer
almaz. Ciinkii o kiilll akilda mevcuttur. Plotinus, Eflatun(Platon) gibi Tanr1’y1
alemin i¢ine koymamis ve ferdlerle smirlandirmamustir. Oliim aninda ruh ilk kay-

nagmma doner, kainat1 kapsayan ruhta yok olur ve onun sonsuzluguyla sonsuz

199 Kantarcioglu, s.102; Cevizci, s.1122.
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olur.®®

Plotinus’un diistincesinde bir varlik i¢inde tasidigi ilahi 6ze benzedigi ve
bu 6ze yoneldigi 6lclide giizeldir. O halde zaman ve mekanda giizel olan varlik,
Tanrr’ya giden yolda ilk adimdir. Goriinen diinyanin giizellikleri, akil sahibi her-
kesi hayran birakir ve diisiinmeye sevkeder. Ciinkii biitiin giizellikler Tanr1’nin
giizelliginin gostergesidir. Sanat¢t Tanri’nin giizelliginin viicut bulmus seklini
goriir ve maddedeki gilizelliklerden Tanr1’nin giizelligine yiicelir. Ayrica biitiinlii-
gl olusturan parcalar tek basma giizel olmayip sadece ahenkli bir biitiin i¢inde
giizeldirler. Mesela bir sanat eseri ¢okluktan olusmus bir teklik olup, sanat orta-
minda Tanr’nin ¢okluktan olusmus tekligine viicut veren sanatg, kendi iradesini
Tanrt’nin buyruguyla 6zdeslestirmis olur. Ve o sanat eserini seyredenler veya

okuyanlar da ayni ilahi giizelligi ve tekligi ruhunda yasar ve evrensel askta biitiin

varhign bir pargasi olur.”%*

Yeni Eflatuncular’dan sonra Italyan filozoflardan Bruno(1548-1600)
Plotinus’un felsefesinden etkilenerek yeni bir panteizm anlayis1 gelistirmistir.
O’na gore Tanr1, ruhun bedenlerle birlesmesi gibi alemle birlesmistir. Tanr1 mev-

cut olan her seyin ruhu, sureti ve hayatidir. Alem kendisi ise sonsuz bir canlidir.?%

Hiristiyanlik ve islamiyet felsefi ekollerdeki varligin birligi kavramini
tam olarak reddeder. Tanr1 kalplere inmez, kalplerde yer edinen sadece O’na
imandrr. Kalplerde yer edinen Tanri’nin varligmi tasdik etmek, birlemek ve bil-

mektir.?%

Tasavvufi anlamda varligin birligine (vahdet-i vuciida) inanan sifilere
gore ise; alem sonsuz olmadigi gibi Allahu teala da alemle birlesmis degildir.
Alem onun viicidunda zahir olmustur. Her sey diridir, Kur’an-1 Kerim’de gectigi
gibi : “Yerde ve goklerde olan her sey Allah’i zikreder.”*® Bu dirilik bizim bildi-

gimiz cinsten olmadig: gibi fikir ve nazar yoluyla da bilinemez.?*

200 Rebi‘a Bedi, c.I, s.247.

201 R antarcioglu, 5.104-105.

22 Ertygrul, s.69.

203 Rebi‘a Bedi*, c.I, s. 247.

2% Kurdn-1 Kerim, Cuma, 62/1, Tegabun,64/1.
25 Ertugrul, s.70.
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Spinoza®®®

Tanr1 hakkindaki diistincelerini “Mutlak olarak sonsuz bir var-
liga, yani sonsuz sifatlar1 olup, ezeli bir 6zii, bu sonsuz sifatlardan her biriyle ifade
edilmis olan cevhere Tanr1 diyorum.” sozleriyle ifade etmistir. O’na gore; Tanr1
cevher ve varlik olarak tektir ya da tek olan varliktir. Ve Tanr’nin tiim seylerin
varligmi devam ettiren bir i¢ cevher oldugunu ifade etmektedir. Tanr1 ve alemin
tek bir cevherden geldigini bu yiizden de Tanri’nin alem, alemin de Tanr1 oldugu-

nu savunmustur. Tanr1 hem mutlak cevher hem de tabiattir, ya da yaratici tabiattir.

Sonug olarak Spinoza “ Her sey Tanr1’dir” ilkesini savunmaktadir.

Spinoza’nin anlayiginda Tanri, her seyi hiir olan iradesi ile ve diledigi gi-
bi takdir etmemistir. Alem onun mutlak kudretinin icabi ve zartiri olarak meydana
gelmistir. Yani Alemin varhig1 tanrinin varhginm dogal sonucudur. Insani da bu

cerceveye dahil eden Spinoza’ya gére alem sonsuzdur.?%’

Ona gore sahis, sahsiyetinin neticesi olan seylerin hepsiyle beraber 6liir
ve sonsuza dek yok olur. Hayatini1 sahsiyetinin sinirlar1 iginde kapanip kalmis ve
nefsani bir sekilde yasamis kisiler i¢in beka s6z konusu degildir. Ancak Tanri’nin
sonsuz cevherini miisahede etme derecesine ylikselen kimse 6liimden kurtulur ve

beka bulur. Ancak beka bulan ruh ayniyet ve sahsiyetini kaybeder.

Spinoza’ya gore dini hilkkiimlere itaat esarettir. Fazilet, yapilan islerde ak-
11 rehber etme kudretidir. Mutluluk ise kalbin siikiin ve huzurundan ibarettir. Kotii
huylarmni ceza korkusuyla ya da miikafaat umuduyla zapteden kimse faziletin an-

cak zahirini elde etmis olup gergek fazilet sahibi degildir.

28 Spinoza(1632-1677), Hollanda'da ticaretle ugrasan bir ailenin ¢ocugu olarak dogdu. Bilimsel
buluslarin, dinsel boliinme ve ¢atigmalarin, siyasal degisikliklerin ve felsefi gelismelerin yogun
oldugu bir sirada Hollanda'da yasadi. Spinoza'nin babasi ticaretin yan1 sira sosyal alanda da ge-
lisme kaydetmis ve Amsterdam'daki Sinagog'un ve Yahudi okulunun miidiirii olmustu. Ailesi
Spinoza'nin Yahudi hahami olarak yetigsmesini istemis ve bu yonde geligsmesi igin her tiirli egi-
tim olanaklarini saglamisti. Spinoza bu sebeple erken yasta gittigi Yahudi okullarinda ve Sina-
goglarda Ibranice 6grenmis, Yahudi ve Arap din adamlarinin ¢alismalarmni 6grenme imkani
bulmustur. Ayrica bkz. Vorlander, $.402.

27 M. Kazim Arican, , “Panteizm, Ateizm ve Panenteizm Baglaminda Spinoza’min Tanri Anlayi-
517, 5.66-67, Istanbul 2004.
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Spinoza alem ve Tanr1’y1 aynilestirmesi nedeniyle elestirilmis ve kendisi
bunu kabul etmese de hakkinda ateist ya da materyalist olduguna dair yorumlar

yapilmustir.%

Mistik agirlikli bir akim olarak kabul edilen romantizm akimiyla®® bir-
likte, insan evrenin merkezine oturtulmus olup, Tanr1 merkezli evren fikri yikilmis
olup, insan ahlaki degerlerin hem 06l¢iisii hem de kaynagi olmustur. XIX. yy. ro-
mantizmi kiiltiir ve medeniyette Hristiyanlik sentezini yetersiz bulup yeni eflatun-

cu felsefeyi kendisine mit olarak se¢mistir.?*°

Bu dénemde batida yapilan bazi1 edebi ¢aligmalar, bat1 diisiincesi ve dogu
panteizmi arasinda bir koprii vazifesi gormiistiir. Ornegin Alman Frederic Shegel,
Hint Dili ve hikmetleri hakkinda bir kitap yazmistir. Ingiliz Colebrooke ( 1765 —
1837)Vedalar’m biiyiik bir kismini Ingilizce’ ye ¢evirmistir. Hegel onun bu ¢a-
lismalarinin bat1 toplumu i¢in seckin ve etkileyici bir kaynak oldugunu séylemis-
tir. Bunlarin disinda diger batili arastirmacilar Hinduizm’in, Yahudilik ve
Hristiyanhik ile iligkisi hakkinda kitaplar yazmislardir. Hinduizm’in,
Nitche(1884-1900), Tolstoy (1828-1910), Yeats, Emerson(1988-1965) ve
Bergson(1988-1965) gibi diger batili diisiiniirleri etkisi altina aldig1 ve derinden
etkiledigi bilinmektedir. Ayrica Hiristiyan bir ekol olan teozofi diisiincesinde de
diger bir dogu dini olan Budizm’in 6nemli bir yeri vardir. Hintli bilge ve filozof
Krisna Murti’nin eserleri batida ruhsal alanda 6nemli bir kaynak olarak goriilmiis-

tiir. 2t

Ulhiyet bilincini temsil eden tabiat, romantik disiiniirlerin eserlerinde

212 Tabiat ile tanrmm 6zdeslestirilmesi onlarin tabiatla

Tanr’nin yerini almistir.
ilgili duruslarinda panteist bir mizacin oldugunun gostergesidir. Bu durum daha

¢ok Byron’un (1788-1864) sonelerinde, Shelly (1792-1822)’nin eserlerinde ve

208 Arican, s.81.

29 X111. ve XIX. yy.’da Batr’da etkin olan romantizm akimi her iilkede kendine ait dzelliklerle
ortaya ¢ikmistir. Romantizme Ingiltere’de “romantik akim” olarak adlandirilan romantizm
Amerika’da “duyular oOtesi idealizm” (transandantalizm) olarak adlandirilmistir. bkz.
Kantarcioglu, s.95.

210 K antarcioglu, s.95.

211 Rebi‘a Bedi, c.I, s. 261.

22 R antarcioglu, “Platon’dan Derrida’ya Edebiyat Akimlar1”, Istanbul 2009, 5.122.
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Victor Hugo’da ortaya ¢ikar. Bat1 romantizmi dogu panteizminden uzak degildir.
Romantizm ruhu tabiatta Ozellikle giizel olan her seyle birlesir. Peki, romantik
akimdaki panteizm anlayisi ile dogu panteizmi tamamiyla ayni midir? Yoksa ara-

larinda far var midir? Simdi bunu inceleyelim.

Romantizm ve dogu panteizmi her ikisi de ortak olarak Tanri-alem birli-
gini ele alsa da, dogu panteizmi bu birligi Tanr1 ya da tabiat olarak tek bir varlik
iizerine yogunlasarak ifade ederken, romantik akim panteizmi bu birligi tanri-

insan birligi ve tanri- lem birligi olmak tizere ikiye ayirarak ifade eder.?*®

Romantizmin panteist anlayisinin Spinoza ile ayni tarzda oldugunu soy-
lemek miimkiin degildir. Ornegin romantik diisiiniir Victor Hugo varligm amacini
insanin Tanr1’ya ulagmasi olarak belirler. Ve bu amag i¢in tek bir yoldan bahset-
mez. Aksine biitiin geleneksel dinleri ve insan yiicelten biitiin diisiinceleri kabul
eder. Panteist diisiinceyi de bu alana katar. O’na gore Tanr1 her seyi yasatan 1s1k-
tir. O her seydedir. Ve her sey Tanri’dadir. Tanr1 ile var olanlar arasinda, dalgala-
rin timiiniin denizden olmasi gibi bir biitiinliik s6z konusudur. Hugo kiilli ruhun

mahlikatin biitiiniine yayildigima, madde ile azalarak ve artarak karigtigina inanir.

Yine romantizm diisiiniirlerinden Vigny i¢ diinyasinda derin bir panteizm
anlayis1 yasayarak soyle demistir. “Yarattiklarmin i¢inde her yerde Tanr1’y1 gori-
yorum. Varligini igimde hissediyorum. Etrafi kusatan seylerde kendimi seyrediyo-

um.” 214

Boylece Allahu Tedld’nin tek basina essiz ve ortaksiz olarak sahip oldu-
gu yiice ulithiyet, romantikler tarafindan hissedilen varliklardaki her seye indir-
gendi. Romantikler hissedilenlere tapmaya basladi. Tabiat, onlar i¢in bir ibadet-
gah, ayn1 zamanda Tanr1 ve ayn1 zamanda Kutsal olan her sey demekti. Onlara

gore, goriinen alemdeki giizellik Tanr1’nin giizelligiydi.

Panteizm diisiincesi, romantik diisiiniirlerden Tolstoy ve Emerson’da da
kendini gosterir. Tolstoy bu konuda soyle demistir: “Bana gore tabiat, ay ve ben

tek bir varlik diginda bir sey degiliz.” Tabiat1 dine ulastiran bir yol isareti olarak

213 Rebi‘a Bedi®, c.l, s. 262.
214 Rebi‘a Bedi, c.l, s. 263.
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goren Tolstoy, dinlerin birligi diislincesini savunmustur. Emerson ise tabiatta ilah-
larin insanlar1 kusattigini, ancak onlarin gec¢ilmesi miimkiin olmayan hos seffaf bir

6rtiiniin ardinda hareket ettiklerini sdylemistir.

XIX. yy.’da Amerika’da etkinlik gdsteren ve romantizm akimi gibi yeni
eflantuncu felsefe temeli iizerine bina edilmis teozofinin®® pantezim konusundaki
Ogretilerinde de maddi ve manevi birlige yOnelis vardir. Ruh gizli bir sekilde
maddeyi igerirken, madde ruhu cisimleserek icerir. Teozofi’nin inandig1 Tanri
beserden ayrilan ve goriinenin ardinda olan en biiytlik yaratict olma 6zelligine sa-
hip degildir. Teozofler; insan, tanr1 ve alemin sonsuz ebedi ve yaratilmamis bir
0zden geldigi diisiiniildiigii siirece, her hangi bir yerde yasanan sikintilarin biitiin

3

insanhg1 etkileyecegini diisiinmiislerdir. Bu durum ° cevherin igindeki pargaya

dokunan bir sey biitiine dokunmus olur.” seklinde ac¢iklanmistir.

Tek, kapsayici, kusatic1 6ziin, seylerin kaynagi oldugu diisiincesi,
teozofinin pantezim anlayisinda da yerini alir. Onlara gére esyanin tiimii o 6ze
donecektir. Teozofi’nin kurucularindan Helena Balavatsky (1831-1891) ve Hanne
Bizanty’nin eserlerinde teozofilerin Hinduizm ve Budizm’in tesiri altinda kaldik-
lar1, bat1 diisiincesinden ilham aldiklar1 ve romantikler gibi kendi diglarinda olma-

yan, i¢lerinde yer alan bir ulGhiyete 6zlem duyduklar1 ortaya ¢ikmaktadir.

Onlar geleneksel ve taklidi kutsal Tanr1 anlayismni ¢eliskili gordiikleri ge-
rekgesiyle kabul etmemektedirler. Yine romantikler gibi onlar da kainat disinda
olan bir tanr1 tasavvur etmediler. Bilakis onlarin Tanr1 anlayisinda, Tanr1 her seyin

asli olup, her sey ondandir, onda yok olur.

Dinf acilim, kéinatin sirlarin1 anlama, kainatla ilgili ilimleri kesfetme ca-
basi, insanda sakli olan ruhsal ve nefsi gii¢ gibi konularda yogunlasan teozofi dii-
stincesi XIX. yy.’da Boston’a sizarak Boston entelektiiel hayatinda etkin rol ald1.
Onlar Tanri’nin cennet, aga¢ veya dag gibi mekanlarla smirlandirilamayacagina
inanip, Tanr’nin kdinatm goriinen ve goriinmeyen her zerresinde, her molekiiliin-

de bulunduguna iman ettiler. Onlarin, kdinatin yaratilmamis oldugunu, ruh ve

215 Rebi‘a Bedi, c.1, s. 264.
218 Tezofi kavrami igin bkz.123. dipnot.
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maddenin tek bir 6zden geldigini, kainatin siirekli degisim ve doniisiim gegirdigini

savunmalar1 diigiincelerindeki panteist etkilenimi gostermektedir.

Panteist diisiince kanaliyla Tanri’nin ruhsal dlemden maddi dleme akta-
rilmas1 diisiincesini, Tanr1’nin insan i¢ine intikali diisiincesi takip etti. Tanr1’nin
hem insana hem de varlik alemine askin degil, i¢kin oldugu savunuldu. Teozoflar
insanin kendi icindeki tanrisal 6zii kesfetmesi diisiincesiyle mesgul oldular. I¢sel
sezgi ve tanrisallif1 kesfetme yoluyla varilan idrakin, distaki otoriteye dayanan
imanla farkli konumlar oldugunu diistindiiler. Teozofide i¢ 151k ve fitri sezgi vasi-
tasiyla ice bakarak hakikati arama olgusu 6n plana ¢ikti. Onlara gore; uyanik bir
bilince sahip olan peygamberler ve i¢ yolculuklar1 vasitasiyla, i¢e bakarak hakikati

217
arama olgusu tekrarland1.

Batida XIX. yy.’da ge¢misten bagimsiz olma ve yeniyi kesfetme cabasi,
din adamlarm, sairleri ve elestirmenleri din konusunda beklenmeyen durumlara
stiriiklemistir. XIX. yy.’mn ikinci yarisinda, 1948 Sanayi Devrimi’nden sonra, ro-
mantizmin etkinligini kaybetmesiyle ve sanayi ve teknolojinin gelismesiyle birlik-
te bat1 vicdaninda Tanr1 yok sayilmistir. Bu donemde dini diisiince yara aldi. Bi-

lim ve ¢alisma ¢aginin ortasinda biitiin kutsallar teste tabi tutuldu.

Ozel olarak Hinduizm’in genel olarak da panteizm’in olusturdugu kav-
rama dondiiglimiizde bu kavramm; 6liim ve hayat karsisinda insanin gidisatinin
nasillig1, insanin kii¢iik Atmandan, biiyilk Brahma’ya ge¢mek i¢in nasil tanrisalla-
sacagl etrafinda dondiigiinii goriiriiz. insan bu kainatin bir parcasi iken ruhsal
emellerini gergeklestirmesi nasil miimkiin olacaktir? Bu baglamda; hayatin amaci,
olimden sonra varilacak yer, reenkarnasyon, teniasuh, maddi beden ve manevi

varlik konularinda derin diisiinceler ortaya ¢ikmaistir.

Bu noktada teozoflarin ortaya atarak cevap aradiklar1 “ Biz kimiz? Biz
neredeniz? Nereye gidiyoruz?” sorular1 devreye girdi. Ve belki de bu sorularinin
cevabini Buda’nin verdigi su cevapta buldular: *“ Bedene donmemek ruhun siddet-

li arzusudur. Ciinkii o sonsuz uliihiyette kalmak igin yok olur.” Teozofi akimmin

217 Rebi‘a Bedi, c.ll, s. 265.
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tuttugu yol ile geleneksel dinin tuttugu yolun ayni olmadig1 agiktir. Aslinda onla-
rin din konusundaki konumlarinda da bir netlik yoktur. Ciinkii tezofistler, biitiin
dini anlayislara agik olarak, her dinden kendilerine uygun olani almiglardir. Dik-
katlerini insanin manevi mirasina ¢eviren teozoflar panteizmi, reenkarnasyonu ve
alisilmis dini akidenin diginda kalan konular1 savunmuslardir. Bu akim genel hat-

lar1 itibartyla romantizm akimiyla benzegir.?*®

Panteizme hem dini hem de felsefi anlamda pek cok elestiri gelmistir.
Panteizmi elestirenler s6z konusu Tanri1 anlayisinin askinlik fikrini reddetmek

suretiyle ateizme yardimci oldugunu soylemislerdir.

Yine pantezim “Tanr1 her seydedir.” diyerek varlik mertebelerini gozet-
memekte, 6rnegin insanla bir agac1 ayni1 seviyede degerlendirmektedir. Bu yoniiy-
le de elestirilen panteizm ayni zamanda sonlu olan ile sonsuz olan arasindaki bag-

lant1y1 saglam bir temele oturtamadigi gerekgesiyle de elestirilmistir.

Panteizm ¢ergevesinde diisiiniildiiglinde iyilik ve kotiiliiglin konumu ne
olacaktir? Her sey Tanri’dir denildiginde ya kotiiliigiin normal goriilmesi, ya da
tyilik ile kotiiliiglin arasindaki farkin en aza indirgenmesi gibi bir durum ortaya
¢ikacaktir. Bu ylizden panteizmin gilinahi, iyi olma sorumlulugunu ve kotiiliikle

miicadele geregini agiklayamadigi st')ylenmektedir.219

Ayrica Henry Moore (1898 — 1986) maddenin kendi kendini yaratmasi-
nin miimkiin olmadigini, tabiati itibariyla yaratma eyleminden aciz oldugunu ifade
etmistir. Gergekten var olan ve yaratan “ruh”tur demistir. Ve yaratanin yaratan,
yaratilanin da yaratilan oldugunu sdylemis ve Kitab-1 mukaddes’te gecen, alemin
Tanr’nin bir soziiyle yaratildigini ifade eden ayeti de delil olarak 6ne siirmiis-

.. 220
tur.

[1ahi dinlerin saf panteizm kavrammi kesinlikle reddettiklerini belirtmis-
tik. Burada Panteizm kavramina batidan gelen tenkitleri ele aldik. Ancak belirt-

mek gerekir ki Panteizm kavrami Miisliiman bilginler ve mutasavviflar tarafindan

218 Rebi‘a Bedi®, c.1, 5.2686.
219 Cevizci, 5.812.
220 Rebi‘a Bedi, c.I, 5.256.
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da ciddi olarak tenkit edilmis olup, Ismail Fenni Ertugrul “Vahdet-i Viictid ve Ibn
Arabi”isimli eserinde Fransiz kitaplarinda yer alan panteizm elestirilerine uzunca
yer vererek, islami tasavvuftaki vahdet-i viicid ve panteizm arasindaki farklar i¢in
bir bolim aywrmistir. Ancak konumuz bu kadar ayrintiya girmeye izin vermedigi

icin burada sadece s6z etmekle yetindik.?*

2.4. REENKARNASYON

Latince’de reincarnatio, diger bati dillerinde de reincarnosyon olarak ge-
cen reenkarnasyon dldiikten sonra insan ruhunun bagka bir bedene girerek yeniden
diinya hayatina gelmesi ve bunun bir olay dongiisii seklinde tekerriir etmesi inan-
cimi ifade de kullanilan terimdir. Bu terimin, Tiirk¢e’deki karsihigi “ruh gog¢ii”
olup; Arapgadaki karsilig1 ise; (=5 (tekammus) ve &4 (tenasuh)” kelimeleri-
dir. Buna gore insan ruhu bir insan bedeniyle doniis yapabilecegi gibi, bir hayvan
veya bir bitki olarak da geri donebilmektedir. Bu inanca sahip olanlar bunu evren-
sel bir tekamiil yasasi olarak kabul ederler. Bu inan¢ milletten millete, ekolden
ekole farkli anlasilmig farkli sekillerde yorumlanmis ve agiklanmistir. Kimilerine
gore; yeniden doniis bir 6nceki hayatta gerceklesemeyen emelleri ger¢eklestirme
icin yakalanan sans iken, kimilerine gore bir onceki hayat tarzinin ya miikafatidir,
ya da cezasi olup, kimilerine gore de mutlak varlikla birlesmeden 6nce yasanan

miikemmelige erisme siirecidir.

Bu konuda inceledigimiz kaynaklarin kiminde reenkarnasyon ve tenasuh
kelimeleri es anlamda kullanilirken, kimisinde ikisinin de ortak 6zelligi bulunma-
sma ragmen ayr1 ve farkli kavramlar olduklar1 vurgulanmaktadir. Buna gore
tenasuh da insan ruhunun 6ldiikten sonra tekrar diinyaya hayvan, bitki veya insan
olarak dénmesinin miimkiin olmasi 6n plana ¢ikarken, reenkarnasyon da insan
ruhunun dondiigiinde sadece bagka bir insan bedeniyle ve tekamiil icerikli olarak
donmesi On plana ¢ikar. Tendsuhte 6liimden sonraki gelisler dnceki hayatin ceza-

sin1 veya miikafatini almak i¢in iken; reenkarnasyon da sonraki gelisler sadece ve

221 Bkz. Ertugrul, s. 65-104.
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sadece tekamul i¢indir. Bu niiansla birlikte, dogu literatiiriine ait olan tenasuh kav-
raminin biraz degisiklikle bati literatiiriindeki ifadesi reenkarnasyondur diyebili-
riz. Sonugta iki kavram da ruh gogii, bir bagka bedende diinya hayatina devam ve

yeniden gelis anlamlarini igermektedir.??

Reenkarnasyon Bati’da ilk kez Eflatun ve Pisagor gibi eski Yunan bilgin
ve filozoflar: tarafindan dile getirilmis iken, pek ¢ok eski uygarliktan, Hindular,
Budistler, Caynacilar, Sihistler gibi dogu dinlerine, Durziler, Kizilderililer, Nu-
sayriler, Yezidiler gibi mezheb ve gruplara yayilan bir alanda kabul gérmiis olup,

Islam cografyas1 bu goriise tamamiyla mesafeli durmustur.

Reenkarnasyon dogu dinlerinde daha ¢ok “tenasuh” kelimesiyle ifade
edilmektedir. Bu nedenle biz de bu konuda tenasuh kelimesini kullanacagiz.
Tenasuh inanc1 Hint dinlerinde karma doktrinine dayanan temel inanglardandir.
Bu konuyla ilgili olarak dogu dinleri tizerinde 6zel olarak ilk ¢aligmalar1 yapmis
olan el-Birtni (6.440/1048) et-Tahkik isimli eserinde sunlar1 ifade etmistir: “Ke-
lime-i sehddet Islam, teslis Hristiyanlik, cumartesi giinii de Yahudilik icin ne ka-
dar onemliyse, tenasiih da Hindular i¢in o derece onemlidir. Bunun i¢indir ki,
tenasiihe inanmayan bir Hindu diisiiniilemez. Zaten Hindular da, béyle bir kimse-

yi kendilerinden kabul etmezler. "*%

Hindularin tenasuh inancina gére; ruh kendi derecesine bagli olarak yiik-
sek veya algak bir seviyede dogar. Insan yaptiklarma gére daha sonra hayvan,
bitki, insan veya tanri seklinde dogar. Bu dogus bir sebep sonug iliskisi i¢inde
gergeklesir. Manevi ve ahlaki karsilik, yani amellerin sonucu tenasuh ile miimkiin
olur. Sonraki hayatta mutlulugu yakalamak dnceki hayatta nasil bir yasam stirdii-
giine baghdir. Oliim korkulacak bir sey degildir. Zira devamli yeniden oluslarla
insan arzularina ulasir ve devamli bir tatmin elde eder. Bu inanis tarzinin Hintlile-

re iyimser bir karakter kazandirdigi ileri siiriilmiistiir.?2*

222 T{imer, 5.102; Mustafa Askar, “Reenkarnasyon ve Tasavvuf’, Ankara Universitesi ildhiyat
Fakiiltesi, 2004. Erisim Tarihi 10. 9. 2010,Attp.//kurannesli.info/bilgibankasi/yazi.asp ?id-607
223
Askar, s.3.
#2* Tiimer, 5.102-103.
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Hinduizm’den ayrilan bir parga olarak ve Hinduizm’deki kast taassubuna
ve Brahman sekilciligine muhalif bir hareket olarak Gotama Budda (M.0.563-
483) onciiliigiinde, M.O. VI. yy.’da, kendine has inanglariyla énce Hindistan’da
daha sonra Cin, Japonya, Tayland gibi tilkelerde varlik gosteren bir din olan Bu-

dizm’de de tenasuh inanc1 temel inanglardandir.

Budizm’de tendsuh inanci Hinduizm’de oldugu gibi karma doktrinine
dayanir. Karma; i, davranis anlamina gelir. Terim olarak ise; igleri yoneten, sim-
diki ve gelecek hayatta birgok maddi etkileri bulunan kanunu ifade eder. Vedalar-
da bulunmayan karma terimi, Hintlilerin diger bir kutsal metni olan Upanisadlarda
ortaya cikar. Karma inanci, toplum hayatindaki sosyal farkliliklarm, iyi ve kotii
kaderin bireylerin 6nceki hayatlarindan kaynaklandiklarini savunur. Buda iradi
davranisin 6nemine vurgu yapmistir. Her sey iradeye baglidir. Karma insanin ira-
desiyle yaptig1 isi ve bunun sonucunu kapsar. Yapilanlar kisi i¢in kagilamayacak
bir sonug¢ getirir. Herkes boyle bir karmay1 miras alir ve bunu digeri takip eder.
Herkes kendi karmasi igerisinde iyi ve kotii i yapmakta hiirdiir. Fail karmanin
semeresini ya yasiyor oldugu hayatta, ya bir sonraki dogumda ya da diger dogum-
da alir. Budistlere gore hirs, kin ve hilenin aldattig1 kimsenin karmasi kotii olup,

bunun tersi hareket eden kisinin karmasi iyidir.225

Budizme has olan “anatta” doktrinine gore insanda nefs veya ruh diye bir
sey bulunmaz. Insan zihni ve bedeni unsurlarm biitiiniidiir. Zihni unsurlar ve be-
den, mutlu bir anda dogum aninda birlesmis olup ac1 bir anda 6 iim aninda ayrilir-
lar. insan bedeni, hissi, sudiri, iradi ve akli olmak iizere “bes khanda (bes grup)”
icinde yer alir ve bu bes grup 6mriin gesitli sathalarinda degisik goriintiiler ve ni-
telikler sergiler. Ruhun olmadigi inanci Budizm’de tatmin saglayamadigi ic¢in
kendi icerisinde ruhu kabul eden “Pudgalavadin’ler” mezhebinin dogmasina ne-

den olmustur.

Budistler i¢in tenasuh (samsara) yeniden dogusu, tekrar tekrar gelmeyi,
bir hayattan 6tekine geg¢isi ifade eder. Bundan kaginmak miimkiin degildir. Ciinkii

Budizm’deki 1ztirap doktrininin tek bir geliste anlagilmasi miimkiin degildir.

22 T{imer, s. 192-193.
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Tenasuh bitmek bilmeyen bir yeniden dogus silsilesi olup i¢inde acty1 barindirir.
Tenasuh sadece insan olarak degil en kiigiik sinekten insana kadar biitlin canli
katagorilerini igine alan bir yeniden hayata doniistiir. Sadece insan olarak doniil-
diigiinde tenasuhtan kurtulup Nirvana’ya (mutlak huzur ve sukiinet, dogum silsile-
sinden ve dliimden kurtulus) ulasmak miimkiin olur.?®

Batr’da XIX. yy.’da olusmus olan pek ¢cok akim dogu dinleri iizerinde ¢a-
lismalarin yogunlagsmasinin neticesi olarak reenkarnasyon kavramini benimsemis-
ti. Teozofi akimmnin temsilcilerinin pek ¢ogunun Tanr1’y1 6zel yollarla arastirma
cabalarinin esliginde, eserlerinde ve hayatlarinda reenkarnasyon meselesi 6nemli
bir ugras olarak belirdi. Clinkii onlar reenkarnasyonu karsi karsiya kaldiklar1 pek
cok diisiinsel problemin ¢oziimii olarak gérdﬁler.227 Kendileri i¢in durum bdyley-
ken ilk Hiristiyanlarin da reenkarnasyona inandiklarini diisiiniiyorlardi. Fakat on-
lara gore yanlis ¢eviriler ve 6n yargilar bu inanisa delil teskil edecek metinlerin

kaybolmasina ya da tahrifine sebep olmustur.

Teozoflarin boyle diisiiniiyor olmasma ragmen, mevcut dini metinlerde
cok agik ve net bir sekilde yer almayan reenkarnasyon inanci, Aziz Augustinus’un
bazi konusma metinlerinde imali bir sekilde yer almistir. Augustinus “Itiraf-
lar’’1nda soyle der : ““ Soyle bana Tanrim, séyle bana, ¢ocuklugum, daha once
yasamis oldugum, onceki éliimiimle ayrilmis oldugum bir neslin devami midir?
(...) Bu yasamdan once neredeydim ey Tanrim, baska bir bedende mi 7 Gelenek-
sel Hrristiyanlikta reenkarnasyonun var oldugu diisiincesi yalnizca iste boyle me-
tinlere dayandirilmaktadir. Zira Hiristiyanlik diinyas1 A’raf, cennet ve cehennem
inanclarina aykiri oldugu i¢in reenkarnasyon inancini reddetmistir. Kilise babala-
rindan Origenes(185-254) bir ara reenkarnasyonu kabul eder gibi goriinse de, Hi-
ristiyanlik alemi adina kilise kurumu 553°te yapilan Konsil’de reenkarnasyon dii-

siincesinin bir sapkmnhk oldugunu ilan etmistir.??®

22% Tiimer, s. 192-193.

%27 Rebi‘a Bedi*, c.l, s. 266-268.

228 Arif Arslan, “ Biitiin Dinler ve Inaglara Gére Ruhguluk ve Reenkarnasyon”, istanbul 2008,
5.55-56
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Din Bilimleri Akademik Arastirma Dergisinde Siileyman Turan’m ¢evi-
risiyle yaymlanmis olan Mark Hichcock’un “Hristiyanlik’ta Oliimden Sonraki
Hayat” adli makalesinde Hiristiyanlikta reenkarnasyon inancinin bulunmadigi
ancak yeniden dirilis inancinin bulundugu one siiriilerek bu diistinceye Kitab-1

Mukaddes’ten su deliller sunulmustur. Aynen naklediyoruz.??®

.......... Yeniden dirilisin (resurrection) lehinde ve reenkarnasyonun

aleyhinde olan en azindan 7 Kitab-1 Mukaddes argiimani1 vardir.

Birincisi, Ingilizce ¢evirilerde “resurrection” diye terciime edilen Grekce
anastasis ifadesi Yeni Ahit’te 42 kez gecmektedir. Yeni Ahit’te anisteemi (yukari
kalkmak) kelimesi ¢esitli defalar 6lii bedenlerin dirilmesine, 6zellikle de Isa’nin
tglincti  giinde oOlimden dirilisine, atifla Kkullanmilmistir. Yeniden dirilis

(resurrection), bir Kitab1 Mukaddes terimidir. Reenkarnasyon ise degildir.

Ikincisi, Kitabi Mukaddes her kisinin dlecegini ifade eder. “Bir kez &l-
mek, sonra da yargilanmak nasil insanlarin kaderiyse Mesih de bir ¢oklarinin
giinahlarin1 yiiklenmek icinbir kez kurban edildi....” (ibraniler 9:27-28)230.
Eugene Peterson, The Message isimli kitabinda bu ifadeyi “Herkes bir defa Sliip,

daha sonra semerelerini gorecektir” seklinde yorumlar.

Ucgiinciisii, Kitab1 Mukaddes 6len kisinin ruhunun bir baska bedene degil
de ya cennete ya da ac1 ¢ekecegi ikametgahinda gidecegini belirtir (Luka 16:19-
31) 2%

Dordiinciisii, Kitab1 Mukaddes, ruhun bedenden bedene girerek reenkar-

nasyonunu degil de “bedenlerin kurtulusuna” deginir (Romalilar 8:23).2%

Besincisi, Hz. Isd’nin yeniden dirilisi tarihsel bir olgudur. Biz tarihten ve

Kitab1 Mukaddes’ten biliyoruz ki isa éliimden dirildi ve onun yeniden dirilisi di-

22 Hitchcock, Mark “Hiristiyanlikta Oliimden Sonraki Hayat” (cev. Siileyman Turan),
Dinbilimleri Akademik Arastirma Dergisi S.5/ 4/Samsun/2005/ s.300-303. (Elektronik Siiriim).
Erisim Tarihi, 10.12.2010,www.dinbilimleri.com.

20 “gutsal Kitap (Tevrat, , Zebur, Incil)”, Yeni Yasam Yayinlari, Istanbul 2009, s.1300.

281 Kutsal Kitap, s.1110.

282 Kutsal Kitap, 5.1209



95

233

ger bedenlerin dirilisinin temelidir (1 Korintliler 15:20)**°. Diger yandan, reen-

karnasyon, insanlarin spekiilasyonuna, mit ve fanteziye dayanmaktadir.

Altincisi, reenkarnasyon ruhlarm bir bedenden digerine ruh gogiini
(transmigration) ogretirken Kitabi Mukaddes mevcut bedenlerin transformasyo-
nunu dgretir. “Oysa bizim vatanimiz goklerdedir. Oradan kurtaricty1, Rab Isa Me-
sih’1 bekliyoruz. O, her seyi kendine bagl kilmaya yeten giiciiniin etkinligiyle
zavalli bedenlerimizi degistirip kendi yiice bedenine benzer hale getirecek-
tir.”(Filipililer 3:20-21)?** Kitab1 Mukaddes’e gére 6len ayn1 beden, yeniden diril-
tilecektir. Simdi sahip oldugumuz bedenden oldukc¢a farkli olacak olmasina rag-
men, mevcut bedenimizle bir devamlilik olacaktir. “Oliilerin dirilisi de boyledir.
Beden ciirlimeye mahk(im olarak gomiiliir, ¢liriimez olarak diriltilir. Diigkiin ola-
rak gomiiliir, gorkemli olarak diriltilir. Zayif olarak gomiiliir, gii¢lii olarak dirilti-
lir. Dogal beden olarak gdmiiliir, ruhsal beden olarak diriltilir” (1 Korintliler

15:42-44) 2%

Yedincisi, Kitabi Mukaddes, Mesih’in ¢armihta insanlarin giinahlarina
kefaret olarak dlmesiyle, insanlarin agik bir sekilde Isd’ya, onun herkes igin bir
kez 6ldiigiine ve yeniden dirildigine inanmak suretiyle biitlin giinahlarinin bagis-
lanabilecegini ifade eder. Yeniden dirilise inanmak, Mesih’in kurtarict miijdesin-
deki anahtar bir unsurdur. (1 Korintliler 15:1-3)*. Reenkarnasyon, gecmisteki
kotii eylemlerin mevceut hayat igin etkilere sahip oldugunu anlamimna gelen, karma
anlayisini ortaya koyar. O, kisisel kurtulusu 6gretir. Insanin kendisi tarafindan
elde edilen nihai kurtulus, yeniden dogus sirkiilasyonundan kurtulmaktir. Oysa
Kitab1 Mukaddes’e gore insan diismiistiir ve giinahtan kurtulusa sadece Tanr1’nin

27, Goriil-

liitfu ve Isa Mesih araciliiyla ulasilabilir (Yuhanna 14:6; Efesliler 1:7)
diigli tizere, reenkarnasyon mistiktir ve insan merkezlidir. Yeniden dirilme
(resurrection) ise tarihsel bir olguya ve Kitab1 Mukaddes’e dayanmaktadir ve Tan-

r1 merkezlidir.” diyerek Hiristiyanlik’in 6ziinde reenkarnasyonun bulunmadigina

2% Kutsal Kitap, 5.1234.
23 Kutsal Kitap, 5.1263.
2% Kutsal Kitap, s.1236.
2% Kutsal Kitap, 5.1232.
27 Kutsal Kitap, s.1146.
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dair delilleri bu yedi maddede siralayan Hickcock, Reenkarnasyonun felsefi ve
fantastik bir diisiince oldugunu sdyleyerek bu diisiincenin Budistlerin, Hindularin,
Sihlerin, Krignalarin, Bahailerin ve Caynistlerin, yani temel olarak Hint dinlerinin

diinya goriisii oldugunu dile getirir.

Ayrica batida “Patrisya” isminde bir 6grencinin bagli oldugu pedere hita-
ben yazdigi ve reenkarnasyon inancinin dinlerinde olup olmadigina dair sorular
sordugu mektup ve pederin O’na yazdigi cevabi mektub 1997°de “Sent Antuan
Dostu” adli derginin 57. sayisinda yaymlanmis olup, bu mektuplagsma Hiristiyan-
likta reenkarnasyon inancimin bulunmadigina dair tarihi nitelikte bir belge olarak
kabul gormiistiir.”®® Peder, Patrisya’ya reenkarnasyon inancinmn tarihini kisaca

Ozetledikten ve Hint dinleri kaynakli oldugunu vurguladiktan sonra sunlar1 sdyler:

“Reenkarnasyon Hiristiyan inanci ile bagdagsmaz. Ne Eski ve Yeni Ahit
kitaplarinda, ne de kilise gelenek ve resmi belgelerinde Reenkarnasyon Ogretil-

mez.
Bunun ii¢ nedeni bulunur:

Tinsel ve 6liimsiiz olan, dogrudan yaratilan ruh ile beden tek bir varliktir.
Ruh bedenin bi¢imidir. insanda ruh ve madde birlesmis iki tabiat degildir; fakat
birlesmeleri tek bir kisi tek bir insan olusturmaktadir. Oliim ise her erkegin ve her
kadmin yerytiziindeki haccinin sonu ve ebedi kurtulus i¢in Tanrinin liituf ve mer-
hamet zamanidir. Hayatimizin yeryiiziindeki akimi bittikten sonra, yeryiiziinde
baska bir hayat1 yasamayacagiz. Kutsal kitaplarda soyle yazilir: ‘ve insanlara bir
defa 6lmek ve ondan sonra hitkkmolunmak mukadder oldugu gibi, boylece de Me-
sih ¢ogunun sucglarmni tasimak i¢in bir defa takdim edilmis olup ikinci defa, gii-

nahsiz olarak, kurtulus icin kendisini bekleyenlere goriinecektir.” (Ibranilere,

9/27-28)

“Sonunda oliilerin dirilisi vardir. Mesih isa tam kendi bedeniyle Tan-

r’'nin saninda dirildi. Ayni sekilde biz de O’nda kiyamet giliniinde yasamis oldu-

238 Arslan, s.105.
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gumuz ayni bedenle dirilecegiz. O, her seyi kendine bagli kilmaya yeterli olan
giiciiniin etkinligi ile, bizim diiskiin bedenlerimizi degistirip kendi yiice bedenine

benzer hale getirecektir.

Oliimiimiizden sonra ebediyete kadar Tanr1’nin bizi mutluluk evine kabul
etmesi i¢in, giinahlarimizdan tam olarak armmamiz, eger gerekirse, reenkarnas-
yonla degil, Tanri’nin Litfuna ve bize gosterecegi merhamete baglidir ve Tanr1’nin

merhameti sonsuzdur.

Kutsal kitaplarimiz, her seyi agikca gostermistir. Boyle bos inaniglar ge-
reksizdir. Bir Hristiyanin nasil yasamasi gerektigini ve nelere inanmasi gerektigini

kutsal kitaplar vermistir.”?*°

Yukarida zikri gecen anlatimlara gore agikga goriiliiyor ki reenkarnasyon
meselesi kutsal kitaplarda ve Hiristiyanlikta yer alan bir konu degildir. Zira pek
cok kilise 6nde geleni bu inanci reddetmistir. Teozoflarin ilk hiristiyanlar’in reen-
karnasyona inandiklarmi iddia etmeleri Katolik din adamlarinin sert tepkilerine
neden olmustur. Hiristiyanligm ilk donemlerinde gnostik felsefeye dayali kilise-
lerde ve bazi1 Hiristiyan mezheblerinde reenkarnasyon bir ilke olarak benimsenmis
olsa da bu inang biitiin Hiristiyanliga samil degildir. 19 yy.’da bat1 Hiristiyan diin-
yasinda reenkarnasyona gosterilen biiyiik ragbet Hiristiyanligin 6ziinden degil, o

donemde filozof, sair ve ediplerin dogu dinlerine olan ilgisinden kaynaklanmakta-

dlI'.24O

M.S. Il. yy.’da Urdiin, Anadolu ve Misir dolaylarinda etkinlik gdsteren,
mutlak bilgiye ulasmay1 6n plana ¢ikararak, dinleri bu konuda yetersiz géren bir
felsefl akim olan “gnostizim” ¢aginda ve daha sonrasinda pek ¢ok toplulugu etkisi

altina almistir.
Hiristiyanlikta farkli bir 6greti olarak ortaya ¢ikan gnostizm, Hiristiyanlik
inanc ile ilgili 6geleri, Yunan felsefesinin teoloji ile ilgili goriislerini Dogu’dan

gelen unsurlarla birlestirerek, bir tanri, yaratilis ve kotiiliik 6gretisi gelistirmistir.

%9 Arslan, $.105-107.
20 \Wikipedia, “Reenkarnasyon ”bkz. http://tr. wikipedia.org/wiki/Reenkarnasyon
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Hristiyan 6gretiyi, eski Dogu dinleriyle Yeni Platonculuk ve Phytagorascilikla

kaynastiran felsefi dini okulun iiyelerine Gnostikler ad1 verilmistir.?**

Gnostiklerin c¢agdasi olan Hiristiyanlar, Hiristiyanligin 6ziinii bozarak
felsefi kavramlar1 dine karistirdiklari i¢in gnostik diistiniirlerin karsisinda yer al-
mustir. Gnostik felsefede de reenkarnasyon inanci bulunmaktadir. Onlara gore;
diinya hayat1 kendilerini kurtulusa gotiirecek “gnosis”’in elde edilmesinde bir arac-
tir. Kurtulusa erenler ilahi aleme gecerken, kurtulamayanlar kurtulusa erene kadar
her 6liimden sonra yeniden dogus silsilesini takip ederler. %** Hiristiyanlar arasin-
dan bir grup bu felsefenin etkisi altinda kalarak kilise kurmus ancak Hiristiyanlar

tarafindan aforoz edilmistir.

Son zamanlarda {ilkemizde tartisma konular1 arasinda yer alan reenkar-
nasyon inancinm Islam’da da var olabilecegini ima eden bir takim diisiincelere
ragmen reenkarnasyon veya tenasuh inanci islam dininde bulunmamakta olup ayet

ve hadislerde gecen bilgilerle acik bir sekilde tezat teskil etmektedir.

Reenkarnasyon diisiincesi geri doniisii bir tekamiil ve olgunlagma siireci
olarak kabul eder. Tenasuh kavraminda ise geri doniis bir 6nceki hayatin ya mii-
kafatidir, ya da cezasidir. Sadece bu noktalardan bakildiginda bile, bu inancin
Islam’m temel prensipleriyle catistig1 goriiliir. Zira Kur’an’-1 Kerim’de ayetlerle
belirtildigi tizere, insanlar nihai ceza ve miikafat ile ahiret yurdunda karsilasacak-
tir. Ayrica Islam’a gore olgunlasmak ve tekamiile ermek i¢in basa gelen sikitilar,
insanin nefsi ile miicadelesi ve hayat boyu yasananlar bir vesile olarak goriilmiis-
tiir. Kur’an’da bunun i¢in ayr1 bir varlik diizeyinden bahsedilmemektedir. Reen-
karnasyonun temel diisiinceleri ve Islam’m temel prensipleri gz dniinde bulundu-
ruldugunda taban tabana zit olduklar1 agikardir. Ancak reenkarnasyon diisiincesine
inananlar, Kur’an-1 Kerim’de gecen bazi ayetleri kendi diisiincelerine delil olarak

sunmustur. Bunlardan bazilarina kisaca deginecegiz.

*1Cevizci, 5.454.

#2\/orlander, $.232-233; ayrica bkz Wikipedia, —“Reenkarnasyon” bashgmdan naklen;
“DharmaAnsiklopedi”, SALT, Alparslan ve COBANLI, Cem, Dharma Yaymlari, Istanbul,
2001, s.141.
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“Allah’1 nasil inkar edersiniz ki sizler 6liiler idiniz. O sizi diriltti; yine 61-

diirecek, yine diriltecek; sonra O’na dondiiriileceksiniz.” (Bakara Suresi2/28)%*®

Reenkarnasyona inananlar bu ayet-i kerimede gecen ifadeleri, tekrar
eden oldiriiliip diriltilmeyi kendi inanglarina delil olarak gdstermislerdir. Ancak
tefsirlere gore; "....... sizler oliiler idiniz. O sizi diriltti” ifadesi insanin varlik ale-
minde yokken, bir hicken yani 6lii iken hayat verilerek diinyaya gelmesini, “......
yine oldiirecek... ... 7 ifadesi diinya hayatinda gerceklesecek olan Olimii;
...... vine diriltecek; sonra O’na dondiiriileceksiniz.” ifadesi de ahiret yurdunda
meydana gelecek olan dirilisi ve Allah’a kavusmay1 ifade etmektedir. Ayette her-
hangi bir anlam kapalilig1 bulunmadig: gibi reenkarnasyondaki defalarca yeniden

gelise delalet eden her hangi bir isaret bulunmamaktadir.?**

Ayrica Mii’min suresinin 40. Ayetinde “Dediler ki: ¢ Rabbimiz! Bizi iki
kere 6ldiirdiin, iki kere dirilttin. Giinahlarimizi itiraf ettik. Simdi( su atesten) ¢ik-

mak igin (bize) bir yol var mi(acaba)’ **°

seklinde yer alan iki kez 6lme ve iki
kez dirilme methumu icin de bir 6nceki ayet i¢in yapilan agiklamalar gegerli olup
bu ayette de reenkarnasyon i¢in bir delil bulunmamaktadir. Nitekim Reenkarnas-
yon veya tenasuh sayili gidip gelmelerden degil, defalarca gidip gelmelerden bah-
seder. Sirf bu yonden bakilsa dahi ayetin sayisi belli olmayan bir gidis gelis silsi-

lesinden bahsetmedigi goriiliir. Buna ragmen reenkarnasyona inananlarin bu ayeti

de kendi diistincelerine delil olarak gostermeleri oldukga zorlama bir yorumdur.

Reenkarnasyon inancinin bir diger delil arayis1 su ayet iizerinde olmus-
tur. ““ Bir zaman da: “Ey Miusa, biz Allah’1 agik¢a gérmedik¢e sana inanmayiz.”
demistiniz de sizi derhal yildirim ¢arpmusti; siz de bunu goriiyordunuz. Sonra bel-

ki stikredersiniz diye sizi 6liimiiniiziin ardindan tekrar diriltmistik.” (Bakara, 2/55-

56)

Bu ayette “yildirim ¢arpmasi” ifadesi ile gegici bir baygnlik, saskinlik

veya donukluk hali tasvir edilmektedir. Elmalili Hamdi Yazir, bahsi gecen toplu-

243 Ates, Siilleyman, Kur'dn-1 Kerim ve Yiice Medli, Ankara, tsz., s.4.

244 Elmalih M.Hamdi Yazir, Hak Dini Kur’dn Dili, I-X, (sad. Ismail Karacam, Emin Isik,
Nusrettin Bolelli, Abdullah Yiicel) , istanbul 1992. c.1, s.247; Arslan, s.110.

25 Ates, 5.467.
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lugun yildirim carpmasiyla dehsetli bir darbeye tutulup yikildiklarini, kimildaya-
cak hallerinin kalmadigmi, dehset ve korku i¢cinde bakakaldiklarini soylemektedir.
Ayrica Yazir biitlin tefsircilerin bu goriiste ittifak ettigini de belirtir. Bu ayette
yildirim ¢arpan insanlar 6lmemisler, fakat dlecek hale gelmislerdir. Isin vehameti
ve dehseti goriilsiin diye bu halde tasvir edilmistir. Zira 55. Ayetin sonunda gecen
hal climlesi “ o358 3 5> (Siz de bakip duruyordunuz.) yildirim garpan kisilere
mutlak manada 6liimiin ugramadiginin gostergesidir. Zira bu yildirim ¢arpma ola-
y1 ayrintili olarak Araf suresinin 155. Ayetinde zikredilir. Bu sefer de yildirim
carpanlarin halini tasvir etmek igin « 4a )}l ag33a) Wlé ”( onlar1 titreme yakalayinca)
ifadesi zikrolunmustur. Bu kisiler 6lmemislerdir fakat, belki o korkung hali gor-
diikleri zaman kendilerini dyle bir titreme ve zangirti almis ki, hemen hemen maf-
sallar1 kopuyor, belleri kiriliyormus. Mahvolmak durumuna gelmisler. O zaman
Hz. Musa aglamis ve Rabbine dua edip yalvarmis. Cenab-1 Allah da bir aciklik
thsan eylemis, ondan sonra kendilerine gelebilmisler, akillar1 da bagslarina gele-

bilmistir. 2*°

Bu ayetlerle birlikte; Taha Suresi’nin 124., 125. ve 126. ayetleri, Bakara
Suresi’nin 72., 73., 243. ve 246. ayetleri de reenkarnasyon i¢in birer delil olarak
gosterilmeye ¢alisilmis olsa da ayetlerin tefsirleri ve Islam alimlerinin goriisleri bu
konuda kesin reddiye niteligi tasimaktadir. Ayrica din bilginlerinin ¢ogunlugu
reenkarnasyon diisiincesini kabul etmeyi Islam reddetmekle es deger gormiisler-
dir.?*” Bu nedenle biz de konuyu 6rneklemek acisindan yuk’Arida bahsettigimiz
ii¢ ayetle yeterli olacagi kanaatiyle diger ayetlerini tek tek ele alma lizumu gor-

milyoruz.

Prof. Dr. Ahmet Yiiksel Ozemre “Islamiyet A¢isindan Reenkarnasyon”
adli makalesinde “Reenkarnasyona Inanmak Islam'' Reddetmekle Esdegerdir”
baslig1 adi altinda sadece Ankebut Suresi’nin “ Her can 6liimii tadacaktir. Sonra

59248

bize dondiiriileceksiniz”™ mealindeki 57. ayetinin bile tek bagina reenkarnasyonu

reddetmeye yetecegini ifade ederek soyle devam eder:

28 yazir, c.1, 5.300-301; Arslan, s.113.
247 Arslan, 112.
28 Ates, 5.402.
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........... Su halde, reenkarnasyona inanan bir kimse Kur'an'in bu ayetini
ve islam Peygamberinin de ifadesini inkar ediyor demektir. Kur'an'm tek bir
ayetini dahi inkar eden, en azindan: hem o ayetin niizil mahalli olan ve Emin sifa-
tiyla miizeyyen Peygamber'in sidkiyyetinden ve hem de Cenab-1 Hakk'm vaadin-

den siiphe igindedir, demektir.

Ayrica reenkarnasyon ve transmigrasyon fikrinin, miikafat ve cezénin
Ahiret'e ait degil de gene bu Diinya'da vuku bulacagma delalet etmesi, Kur'an'in
pekgok ayetiyle Cenab-1 Hakk'in bir vaadi olarak beyan edilmis olan kiyamet Gii-
nii'nii ve Riz-i Ceza'y1 inkdr demektir. Biitiin bu inkar ve siipheler (Amentii'niin:
Allah'a, Kitaplarina, Restllerine ve Ahiret Giiniine inanci sart kosan umdelerinin
reddi anlaminda oldugundan dolayi) bunlara inanan bir kimsenin kesinlikle

miisliman sayilamayacagmim da kesin delilleridir.”**°

Sonug olarak sunu sdyleyebiliriz ki, reenkarnasyon inancinm Islam’da
var oldugu iddias1 kendine mantiki bir zemin bulamayan, ayetler {izerinde yapilan
ve ayetlerin siyak ve sibaklariyla uyusmayan zorlama yorumlardan ibaret kalmis-

tir.

Ehl-i Siinnet mezheblerinde reenkarnasyon inancina rastlamak miimkiin
degildir. Gegmiste Mutezile gibi baz1 Islam kaynakli mezheplerin igerisinde reen-
karnasyonu savunan alimler bulunmus, ancak bu durum bir iki kisiyle smnirlt olup
genel kabul gérmemistir. Tam olarak Sia’da da yer bulamayan reenkarnasyona
Sia’nin bazi mezheblerinde rastlanmaktadir. Sia’da Nusayriler’in bazi kollarinda,
Cenahiye ve Hadebiye mezheblerinde reenkarnasyon inancina rastlanmistir. Ay-
rica koken olarak Sia’nm Ismailiye koluna dayanan ancak daha sonra Islam ¢izgi-
sinin diginda kalan ve ayr1 bir mezhep olarak kabul edilen Diirziler de reenkarnas-

yona inanmuslardir.”*

Tasavvifi ekollere gelince; X. yy.’da yasamis olan ve Yeni Eflatunculuk

gibi felsefi ekollerin etkisinde kalmis olan Thvan-1 Safa toplulugunun reenkarnas-

29 Ahmet Yiiksel Ozemre, “Islamiyet Agisindan Reenkarnasyon”, Cagrisim Dergisi, 1993, s.8;
Kubbealti Akademi Mecmuasi, 1995,24/3. bkz.www.semazen.net.
%0 Arslan, s.136.
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yona inandig1 iddia edilmistir. Tasavvifi bir topluluk olarak varlik gdsteren
Ihvan-1 Safa, 52 risaleden olusan eserlerinde diinya hayatmin insan ruhu igin ha-
pishane hitkkmiinde oldugunu, diinyada insan ruhunun durumunun anne karnindaki
cenine benzedigini, diinya hayatinin alemu’l-eflakin, aymn, ruhlar aleminin, cenne-
tin altinda yer alan cehennem gibi oldugunu dile getirip, 6ldiikten sonra armmis
ruhlarm cennete, arinmamig kotii ruhlarin ise cehenneme gideceklerini uzun uzun
anlatmiglardir. Onlarin ruhlarla ilgili diisiincelerini bazilar1 reenkarnasyon inanci
olarak degerlendirmislerdir. Ancak bu konuda arastirmacilar thvan-1 safa risalele-
rinde reenkarnasyona delil olarak sunulabilecek agik bir isaretin bulunmadigini

ifade etmektedir.?*

Thvan-1 safd’ya ilaveten Yunus Emre’nin bazi siirlerinin ve Mevlana’nin
baz1 sdzlerinin reenkarnasyon imasi tasidigini soyleyenler olmusgsa da, delil olarak
gosterilen bu sozler incelendiginde tenasuh veya reenkarnasyonla degil tasavvuf-
taki “devir” kavramiyla ortiismekte oldugu goriilmektedir. Mustafa Askar “ Re-
enkarnasyon ve Tasavvuf” makalesinde tasavvuftaki “devir” anlayisi ile tenasuh
kavrammin sik sik karigtirildigini ifade ederek tasavvuftaki devir anlayisini sdyle

anlatmaktadir:

....... Bilindigi gibi viiciid-1 mutlak’tan ayrilan ilahi nurun topraktan
madene, ondan bitkiye, bitkiden hayvana, hayvandan mahlikatin 6zii ve en seref-
lisi olarak yaratilan insana intikal ederek, onun siretinde ortaya ¢ikmasina ve in-
sanin da, insan-1 kamil mertebesine yiikselerek ilk zuhtr ettigi asil kaynaga don-
mesi macerasina devir denir. Diger bir anlatimla, insan meni ve emsac haline
gelmeden, bitkiler, canlilar ve cansizlar aleminde miifredat, yani ayr1 ayr1 zerreler
halinde vardur. Iste insan, Allah’in bilgisinden insan haline gelinceye kadar madde
aleminde bir devir yapar. Buradan da anlasilacagi {izere, devir anlayisinda tena-
stihte oldugu gibi, ruhun farkli beden ve formlara girmesi s6z konusu degildir.
Tasavvuf tarihinde ilk defa Ahmed Yesevi’nin Divan’inda bir edebi tiir olarak

devriyeye rastlamak miimkiindiir. Ondan sonra da basta Yinus Emre ve Mevlana

1 Bkz. Askar, “Reenkarnasyon ve Tasavvuf”’; Ebubekir Sifil, “Reenkarnasyon Tartigmasi1”, Eri-
sim Tarihi : 10. 9. 2010, http://www.haznevi.net/ Derlemeoku.aspx?DID=100



http://www.haznevi.net/

103

Celaleddin Rumi olmak iizere birgok mutasavvifin devirden bahsettiklerini gor-

mekteyiz.”?>2

Askar’in aciklamalarindan anladigimiz kadariyla insanin diinyada varlik
buluncaya kadar gecirdigi asamalarin Yunus Emre ve Mevlana tarafindan dile
getirilmesi bazilarinda reenkarnasyon inanci izlenimini uyandirmistir. Oysa kana-
atimizce, sozlerini esirgememeyi adet edinmis ve bulunduklar1 ¢aga gore oldukca
ozgiir ifadeler kullanmis olan her ikibiliylik mutasavvif da reenkarnasyona inanmis

olsalard1 bunu ima ile degil a¢ik ifadelerle dile getirirlerdi.

Genel olarak tasavvifi acisindan degerlendirdigimizde; gerek ilk donem
Islam mutasavviflarindan el-Hucvuri’nin, daha sonra gelen Ibn ‘Arabi, Niyazi
Misri, Imam-1 Rabbani gibi gesitli zaman ve cografyalarda yasamis olan mutasav-
viflarin gerekse giliniimiizdeki din bilginlerinin ve mutasavviflarm reenkarnasyon

anlayisini kabul etmediklerini goriiriiz.*®

[lgili bdliimde de agikladigimiz gibi Brahmanizm ve Budizm inanglarin-
dan kaynaklanan reenkarnasyon ogretisi ilk olarak XII. yy.’da Fransa’da
Languedoc bolgesinde ortaya c¢ikan ve kilisenin baskilar1 ile dagitilan Cathares
(Armmmuglar) tarikati vesilesiyle yayilarak yy.lar sonra taraftarlarimi teozofist or-
giitlerin i¢inde bulmustur. Batida XIX. yy.’da dogmus olan teozofi ve antropozofi
gibi pek ¢ok akim reenkarnasyon inanciyla mesgul olmus ve benimsemistir. Ozel-
likle teozoflar ve New Age hiristiyanlar1 gegmisteki bir¢ok din ve inanista reen-
karnasyon kavraminin var oldugunu ileri siirmiisler ve bu konuda Katoliklerden

siddetli tepkiler almislardir. **

XIX. ve 20. yy.’da Hiristiyanlik ile reenkarnasyonu bagdastirmaya cali-
san girisimler olmustur. Bu konuda yazilmis bazi kitaplar bulunmaktadir. Mesela;
Geddes Macgregor’in “ Reincarnation in Christianity : A New Vision of Rebirth in
Christian Thought” (Hiristiyanlik ve Reenkarnasyon: Hiristiyan Diistincede Yeni-
den Dogmaya Yeni Bir Bakis) adli kitabi, Rudolf Steiner’in “Christianity as

22 Ayriti igin bkz. Arslan, s. 89-95. ve 5.136; Askar, “Reenkarnasyon ve Tasavvuf”
23 Bk7. Askar, “Reenkarnasyon ve Tasavvuf”
4 Arslan, s.54.
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Mystical Fact” (Hwistiyanlik ve Mistik Hakikat) adli kitabi ve Tommaso
Palamidessi’nin, “Memory of Past Lives and Its Technique” (Onceki Yasamlarin
Hafizasi ve Kendiliginden Hatirlama Teknigi ) adl1 kitabi bu konuda yazilmis bag-

lica kitaplardandir. 2*°

Reenkarnasyon inanci sug Ve ceza, kader ve sorumluluk, ahiret ve hesap,
ilahi adalet ve evrensel yasalar, imtihan ve tecriibe, insan seref ve onuru, diinya ve
ahiret dengesi, ilahi rahmet ve merhamet, modern bilimler ve akil gibi pek ¢ok
acidan elestirilerek hem doguda hem batida genis gevreler tarafindan kabul edile-

mez bulunmustur. Yapilan elestirilerin bazilar1 sdyledir:

1. Reenkarnasyon inanci dinin yiiceligini ve biiylikligiinii sinirlayarak,
ilahi dinlerin miisterek inanci olan peygamberlik, ahiret inanci, ceza ve miikafat
giinii gibi ilahi dinler i¢in temel teskil eden konular1 disinda tutmustur. Mesela
peygamberler veya vahiy getiren melekler reenkarnasyona inananlar nezdinde
reenkarnasyona ugrayarak tekamiiliinii tamamlamis rehber varliklardir. Oysa pey-
gamberler ismet sifatina mazhar kisilerdir ve ge¢mislerinde giinahlar bulunmaz.
Melekler de tamamiyla masum varliklardir. Oysa reenkarnasyona gore reenkarne
olmus rehber kisiler gegmisinde pek ¢ok hata, su¢ ve giinah islemis ve sonradan

olgunlasmuis kisilerdir.

2. Reenkarnasyon inanci1 toplumsal hayat acisindan nahos durumlar orta-
ya c¢ikarir. Cilinkii reenkarnasyona gore diisliniildiigiinde her bir kisinin ic¢inde,
goriinen kisiliklerinin disinda ge¢misten tasidigi pek ¢ok kisiligin olmasi ve bunu
hatirlamasi icab eder. Oysa insanlar birakin ge¢mis hayatlar1 kendi bebeklik do-

nemlerini bile hatirlamazlar.

3. Reenkarnasyon inanci1 iyi ile kotii arasindaki farki yok eder. Clinkd iyi-

lik yapanlar da kotiiliik yapanlar da eninde sonunda tek bir yere ulasir.

4. Eger insan oldiikten sonra ruhu hayvan, bitki veya diger varliklara ge-

¢iyorsa diinyadaki milyonlarca hayvanda ve bitkide insana 6zgii bir takim hallerin

25 XXI. yy. batisma gelince; Christian Community, Liberal Catholic Church, , Christian
Spiritualist Movement ve Unity Church gibi giiniimiizde de reenkarnasyonu kabul eden bazi
kurum ve kuruluglar bulunmaktadir. Bkz. “Reenkarnasyon”, Wikipedia.
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gozlemlenmesi gerekmez miydi? Oysa bitkiler ve hayvanlar kendi ekolojik denge-

lerinde yasamlarini siirdiirmekte olup insani haller tagimazlar.

5. Gegmiste bozulmus olanin reenkarnasyonla 1slah1 miimkiin degildir.z‘r’6
Yani diinya hayatini kotii olarak tamamlamis birinin diger gelislerinden birinde iyi

olacaginin teminat1 yoktur.

Biitiin bu elestiriler karsiliginda reenkarnasyonu savunanlar inanglarini
yapilan hipnoz toplantilariyla savunmuslaridir. Bu toplantilarda uyutulan kisiler
gegmisteki hayatlarina donerek bir takim bilgiler vermekte ve bu bilgiler arastiril-
diginda hipnozdaki kisinin verdigi bilgilerle uyustugu goriilmektedir. Ancak hip-
noz seanslar1 bilimsel agidan reenkarnasyona delil olarak kabul edilmemistir.
Ciinkii bilimsel arastirmalarda ortaya ¢ikarildig iizere; hipnozla uyutulan kisinin
ruhu uyku ile uyaniklik arasindadir. Ve aynen riiyada oldugu gibi hipnoz esnasin-
da da ruh uzaklara gidip gelebilir. Ayrica hipnozu yapan, hipnoz altma aldig: kisi-
yi kolayca yonlendirebilir. Hipnoz edilen kisi kendine hipnoz yapani sorgulama
durumunda degildir ve ona itaat eder. Hipnozun “diisiince ve hayallerin gergek
gibi algilanmasi islemidir” seklindeki tarifi de goz oniinde bulunduruldugunda
hipnoz esnasinda sdylenen seylerin gercek dis1 ve hayal iiriinii olmas1 kuvvetle
muhtemeldir. Konunun uzmani psikiyatristlerin agiklamalarina gore; hipnoz ya-
pan, hipnoz altindakine ‘“karsinda annen var” dediginde buna inanir ve gergekten
annesi karsisindaymis gibi konusur. Bu sekilde hipnoz altindaki kisilere reenkar-
nasyon inanci telkin edildiginde, gegmis hayatinin oldugu séylendiginde ve geg-
mis hayati ile ilgili bilgiler verildiginde kisi bunu gercek olarak kabul eder. Ayrica
bazi islam alimlerine gore hipnoz seanslarinda da cinlerin kisinin yani basinda

. . v qe . 257
durup ve sorulan sorulara cevap vermesi mimkiindiir.

Dolayisiyla genelde
sipirutualistlerin (ruhgularin) hipnoz seanslarinda meydana gelen gegmise gitme
veya gecmis yasamini hatirlama vakialar1 6nceden hipnoz altindaki kisiye reen-

karnasyonla ilgili diisiincelerin telkin edilmis olma ihtimalini tasir.

26 Rebi‘a Bedi*, 5.292
27 Arslan, , 5.145-146-147; Rebi‘a Bedi, 5.292
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Psikiyatristlere gore bir insanin bir baskasi veya baskalar1 oldugunu sa-
vunmasi ve buna inanmasi dissosiyatif bozukluk olarak tanilanmistir. Hipnoz al-
tinda, hi¢gbir yonlendirme olmaksizin veya uyanikken kendiliginden ortaya ¢ikan
kimlik degisiklikleri yani kiginin kendini farkli birisi olarak tanitmasi dissosiyatif
bozukluk gostergesi olabilmektedir. Hasta farkli zamanlarda farkli kimliklere bii-

riiniir. Bu kimlikler birbirinden habersizdir.?®

Buraya kadar zikrettigimiz reenkarnasyonu savunan ve karsi olan diisiin-
celer ele alindiginda, reenkarnasyon inancinin kendi hakliligini ispat edecek sag-
lam delillere sahip olmadig1 goriiliir. insanoglu dteden beri sonsuzlugu yakalama,
olimii yenme ve tanrisallagsma iggiidiilerinin tesiri altindadir. Oysa insan yaratil-
mistir ve diinyada sonsuz degildir. Diinyadaki seriiveninden bu yana insan nefsi-
nin kabul etmekte zorlandigi bu ¢iplak gergeklige cevap dogu dinlerinden, Brah-
manizm ve budizmden gelmistir. Bu dinlerden sudur eden pantezim ve reenkar-
nasyon diisiinceleri vesilesiyle insan ilahlik seviyesine ¢ikartilmistir. Oliimii kabul

etmek istemeyen insan nefsi bu inanigla avunmustur.

Kitdb-1 Mukaddesle uyusmamasina ragmen, XIV. yy.’da bat1
entellektiiellerininin yenilik arayisi, hayat ve 6liimle ilgili yerlesik dini degerlere
kars1 durus, dogu dinleri ve onlarin methumlarina dénerek bu konuda ¢aligmalar
yapmalar1 reenkarnasyon meselesini o donem atmosferinde giincel hale getirmis-
tir. Batidaki edebi ve felsefi atmosferin tesirinde kalan Mehcer edebiyatgilar1 bu
inancin etkisinde kalarak, reenkarnasyon kavramini edebi eserlerine tasimislardir.
Mihail Nu‘ayme’nin “Lika”, Cibran’mn “Remddu’l-ecyadl ve 'n-naru’l-halide” adli
Sykiileri reenkarnasyon inanci iizere kurgulanmus iki 6ykiidiir.>>® Cibran ruhlarm

tanrisal bir seviyeye ulasana dek nesilden nesile gegecegine inanmustir. 2%

Simdi Cibran’la birlikte diger Mehcer ediplerini de etkisi altina alan ve
19 yy.’da Bati diislincesinde ortaya ¢ikan insani tanrilastirma ve evrenin merkezi-

ne alma egiliminin kdkenlerini inceleyelim.

2% Arslan, s.152.

29 By gykiiler Kenan Demirayak tarafindan 2003 yilinda akici bir iislupla Tiirkge’ye gevrilmistir.
Bkz.Demirayak, Kenan, Reenkarnasyon Oykiileri, 2003, Erzurum.

260 gabir ‘Abdudayim, Edebu'I-Mehcer, Kahire, 1993, 5.293-294,
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2.5. INSANA TANRISAL VASIFLARIN ATFEDILMESI

XIX. yy.’da bat1 diisiincesinde goriilen panteizm, reenkarnasyon gibi
inanclarin yanisira Hiristiyanhikta Hz. Isd’min konumundan yola ¢ikarak insana
tanrisal vasiflarin atfedildigini, Hz. Isa’nin mahiyetinin tartisildiging, {sa aslinda
normal bir insan midir? Yoksa tanrilagmis bir insan midir? Ya da Tanri’nin insan-
lasmig hali midir? gibi pek ¢ok sorunun ortaya atilarak cevaplar arandigini gorii-

yoruz.

Bu konuya oncelikle Hristiyan ilahiyatinda yer alan Tanr1 kavramina ve
Hz. Isa’nin konumuna goz atarak, daha sonra insanm tanrilastirilmas1 kavramimin
¢iktig1 noktadan s6z konusu yy.a gelene kadar gegirdigi tarihi seyri ve batil diisii-
niirler tarafindan Hz. isi bazinda nasil degerlendirildigini inceleyeceleyerek de-

vam edecegiz.

Hristiyan teologlar1 Hiristiyanligi monoteist bir din olarak nitelendirmek-
tedirler. Baba, ogul ve Riihulkudus’ten olusan teslis inanc1 ise monoteist bir bakis

acisiyla yorumlanmaktadir.

Tanr1 igin Yeni Ahid’deki ibranice kutsal metinde “ Elohim”(Theos) ke-
limesi kullanilirken, Yuhanna Incili’nde “baba” anlamma gelen Aramice “Abba”
kelimesi kullanilir. Tanr1 i¢in bazen de “efendi” anlamina gelen “Kurrios” kelime-
si kullanilmstir.

Yeni Ahid’de yer alan Tanr1 kavrami Ahd-i Atik’den farkhi degildir. O

261 Gokler alemi O’nun tahtidir. O ebedi ola-

iyilik hakikat ve hikmetin kendisidir.
rak kutsaldir. Yeryiiziindeki her seyi o kontrol eder.?®® O yaraticidir ve hicbir sey
o’nun bilgisi disinda degildir.?®® Yaratici olarak yaratilmislardan ayri olsa bile
onlarla miindemigtir.?** Yen-i Ahid’de ne Isa’nin Tanri olduguna dair ne de teslis

inancina dair bir isaret bulunmamaktadir.

281 Kitab-1 Mukaddes, Markos, 10/18; Romalilar’a Mektup, 3/5, 16/17.

%82 Kitab-1 Mukaddes, Matta, 5/34, 23/22; Romalilar’a Mektup, 9/5, 14.

263 Kitab-1 Mukaddes, Matta, 6/30,10/29; Luka, 12/24; Rasullerin Isleri,4/24.
%% Kitab-1 Mukaddes, Efesliler’e Mektup1/25.
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Hiristiyanligm ilk doneminde kilisedeki Yahudi kdkenli tanr1 anlayis: 1.
yy.’n sonuna dogru Yeni Eflatuncu felsefenin etkisi ve Yunan- Roma kdkenli
insanlarm hiristiyanlastirilmasi ¢alismalar1 sonucunda sekil degistirmeye basladi.
Béylece tanr1 kavranu biri teslis digeri Tanri’nin enkarnasyonu olarak Isa figiirii
ile iligkilendirildi. Kilisenin sir olarak kabul ettigi bu iki kavramimn tam olarak Hi-
ristiyanliga ne zaman girdigi bilinmemektedir. Ayrica bu iki kavram dine es za-

manli m1 girmistir, yoksa farkli zamanlarda m1 girmistir? Bu da bilinmemektedir.

Geleneksel tanr1 izahina gore teslis baba, ogul ve Ruhulkudiis olmak iize-
re li¢c 6geden olusur. Babanin gorevi sevgisinden dolay1 insanlig1 yaratmak, oglun
gorevi insanhigi kurtarmak, Ruhulkudiis’iin gérevi ise insanlara inayet etmektir.
Birbiri ile baglantili olan bu ii¢ unsur tanriyr olusturmaktadir. Ogul ayni

zamandaHz. isa’nin kendisidir.%%®

Yukaridaki agiklamalardan da anlasilacag: iizere Hiristiyanlikta Isd’ya
tanrihik atfedilmistir. Hz. Isd’ya yapilan tanrilik isnadinm teslis dncesinde mi yok-
sa sonrasinda m1 oldugu acik degildir. IV. yy.’da kilise teslise dayali bir Tanr1
anlayismni ve Isa’nin Tanr1’dan bir parga olarak yeryiiziinde cisimlesmis oldugunu

tamamen kabul etmistir. 266

Inciller’de Is4, tanr1’ya siirekli “babam” seklinde hitap etmektedir. Bu isa
ile Tanr1 arasindaki mistik yakinhigmn gostergesi olarak kabul edilir. Ayrica
Pavlus’un Isa’y1 ikinci Adem, son Adem®® ve “topraktan yapilmamis” biri olarak
takdim etmesi®®® onun tanrilastirilmasina giden yollarin kaynaklar1 hakkinda fikir

vermektedir.2°

Pantezim kavrami i1lah1 dinlerin vasfettigi sekliyle Tanr1’y1 yaratict sifa-
tindan siyirarak, yaratanla yaratilanin arasini tek bir cevherden olma savunusuyla
esitlemistir. Reenkarnasyonu savunanlar kendi diisiince sistemlerinde i insan1 tek

basina Nirvana’ya yani kurtulusa erdirerek ve insanin kurtulusunun disardan ol-

%% Mehmet Aydin, “Hiristiyan Inanglar”, 7.D.V.I.A., istanbul 1997, ¢.XVII, 5.346-347;Ayrintili
bilgi i¢in bkz. Tiimer, 5.282-285.

26 Ali Erbas, Hiristivanlik, istanbul, 2004, s. 62.

87 Kitdb-1 Mukaddes, Korintoslular’a Birinci Mektup, 15/17.

288 Kitab-1 Mukaddes, Korintoslular’a Birinci Mektup, 15/47.

%9 Aydin, “Hiristiyan Inanglart™, 7.D.V.1.A., 5.346-347.
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masmin imkansizligini savunarak, kurtulusta Tanri’nin roliinii devre dig1 birakti-
lar. Panteizm ve reenkarnasyon inancini benimseyen bat1 diisiincesi bu sefer Isa
ile dogrudan birleserek elde edilen samimi imanin kurtulus i¢in yeterli olacagini

savunarak, kurtulusta vahyin ve kilisenin roliinii devre dis1 birakti.

Insan1 biitiin derinlikleriyle kavrama ¢abasi bat1 diisiiniirlerini din isleriy-
le yogun bir sekilde ugrasmaya itti. Dini anlayislarinda panteizm ve reenkarnas-
yona dayananlar inang¢larinda insam1 Tanri’nin yerine koymaya bagladilar. XIX.
yy.’da bati diisiincesi dini biitiin kutsallariyla elestiriye tabi tuttu. Ozellikle Tanr1,
kainat, insan konular1 n plana ¢ikt1. Insanin tarihteki rolii ve tarih boyunca siirek-

li yaratilis olgusu iizerinde yogunlasild.?™

Saman kavrami insanin Tanr1 ile birlesmesinin ve Tanrisal vasiflara maz-
har olusu inancmin ilk drneklerinden sayilir. ilkel kabile dinlerinde yer alan efsa-
neye gore bir zamanlar yer ve gok bitisikti. Ve orada yasayan insan agaclarm ve
daglarin zirvelerine kendi 6ziine veya cennetin zirvelerine ulasmak i¢in ylikselme
ve u¢cma yetenegine sahipti. Bu insan yiliksek bir fitratin, yaratici bir canliligin,
yiikselme ve 6zel bir sekilde tanrilarla birlesmenin zevkini yasiyor ve 6lim nedir
bilmiyordu. Kuslarla birlikte gokyiiziine, cennete veya cehenneme yolculuk yapa-
biliyordu. Ilkel kabile dinlerinde yer alan bu tiirlii insan “saman” diye adlandiril-

mlstlr.271

Saman biitiin bunlar1 yer ve gok ayrilmadan 6nce, cennet nimetiyle kusa-
tilmis insan yeryiiziine diismeden dnce yasayabiliyordu. Insan diinyaya gelince
burasini bir liziintii diyar1 olarak gordii ve 6nceki hayatina 6zlem duymaya bagla-
di. Bu 6zlem onu yiikselme ve 6zglirlesme hissine yoneltti. Yiikseldiginde varaca-
g1 noktanin Brahma olacagi ve Brahma’ya ulastiginda kendisinin de Brahma’ya

doniisecegi, yani tanrilasacagi kabul edildi.?

Ayrica Budizm’de Buda’nin sembolik anlatimlarindan birinde O soyle

der: “Ben en yiiceyim, en biiyiigiim, ben diinyanin evveliyim. Bu son dogusumdur.

210 Rebi‘a Bedi*, c. I, s. 297.
2 Tiimer, s. 50.
212 Rebi‘a Bedi, c. I, s. 298-99; Tiimer, s.50-51.
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Bundan sonra yeni bir varlik asla olmayacaktir.” Bu s6z insanin kendini tanri ilan
etmesinin reenkarnasyon diislincesiyle olan iliskisini de ac¢iklamaktadir. Budizm
inancinda Buda dogumlarin ve 6liimlerin son bulmasiyla ve yedi gogii gegmek
suretiyle zamana ve mekana karsi zafer kazanmig ve en yiice olmustur. Ayrica
Buda’nin 6gretilerinde gegen sekiz dilimli yoldan sonra varilacak olan bir tanri

kavramindan bahsedilmez.?"®

Bu inanis insana kainattatki esas kaynakmis gibi yaklagsmaktadir. Yenilik
arayisindaki bati diisiincesi geleneksel Hiristiyanligin kiskacindan ¢ikmak isterken
Hint dinlerinde ve mitolojide yer alan insanin ilahlastirilmasi diistincesine tutunu-

vermistir.

Daha 6nce de ifade ettigimiz gibi Hiristiyanlikta Hz. Is4 Tanr’'nin diri
olan biricik oglu olarak kabul edilir. Yuhanna mektuplarinda “7Tanri diinyay1 kur-
tarmak igin biricik oglunu diinyaya gonderdi 274 der. Ayrica Rama Krisna Hz.
Isa’y1 Tanri’nin bedenlenmis hali olarak kabul eder. Bu diisiince insanlar1 ruhen
ve aklen her isteyenin Hz. Isi’nin yasadigini yasayabilecegi ve Tanrr’y1 i¢inde
hissedebilecegi diisiincesine sevketti. Tanri’nin insanda bedenlenmesi sadece Hz.
Isa ile smirh degildi. Biitiin bu diisiincelerin destekgisi belki de ¢ikis noktas1 ise

panteizmdi.

Ortaya atilan yeni diisiincelere gore; Tanr1 eger 1sa’ya hulil ediyorsa di-
ger insanlara da huldl edebilirdi. Ancak bat1 diisiincesinde mesele bundan daha
ileri boyutlara tagmarak insan ilahlastirildi. Hegel, Tanri’nin kendisi gibi tek ve
kapsayict oldugunu iddia etti. O’na gore Tanri’nin tecellisi beser hayatinda tek
basma Mesih ile smirli degildi. 11ahi bedenlenme biitiin insanlarda gerceklesebi-
lirdi. Bunun neticesinde her insan tanrilasabilirdi. Bu diisiinceler daha u¢ noktala-
ra tagind1 ve batida baska bir diisiince yayildi. Bu diisiinceye gore insanlar tan-

ri’nin tecelligdhindan daha ¢ok, insan seklindeki tanrilardi.

8 Giinay Ttimer, “Budizm”, I.D.V.I.A., c. IV.,s.356, istanbul 1992.
2™ Kitdb-1 Mukaddes, Yuhanna, 4/9-10.
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Bu konularda bati diisiincesinde 6n plana ¢ikan diisiiniirlerden biri de
Nietszche (1844-1890)idi*”°. Kisisel hayat hikayesinin de tesiriyle oldukca karam-
sar ve kotiimser bakis agilarina sahip olan Nietszche tanr1 konusunda ug¢ noktalara
giderek sunlar1 soyledi: “ Tanri olmiistiir. Biz su anda iistiin insanin yasamasini
istiyoruz.” O bu soziiyle Tanr’y1 yok sayarak insani onun yerine gecirmeye ¢a-

hsm1stlr.276

Insanin yaratilmis oldugunu kabul edememesi, sonsuzluk ve iktidar arzu-
su, nefsi zaafiyetlerini inkar etmesi kendini ilahlastirmak gibi hastalikli bir diisiin-
ceye itmistir pek cok diisliniirii. Bu diisliniirlerden biri olan Nietszche, Tanr1’nin
insan sahsiyetinden bir par¢a oldugunu savunuyor. Ustiin insana alemin efendisi
diyordu. O’nun tasvir ettigi iistiin insan insanlhigin zirvesinde, tanri’nin makamin-
da bulunuyordu. O’na gdre {istiin insan biitiin tanrilar 6ldiikten sonra yasamasi

gereken mutlak kemal 6rnegiydi. 2’

Nietszche’nin insanin iistiinliigiinii savunarak dine savas a¢gmasi, kendin-
ce dini ve Tanrt’y1 6lmiis kabul etmesi oldukc¢a garip bir diisiincedir. Ve o’nun
diisiince sisteminin i¢inde din vesilesiyle iistiin degerler ve faziletlerle kurulan,
gelistirilen ve somutlastirilan esaslar iizere insanin diriltilmesi imkansiz hale gel-
mistir. O’nun istiin insan fikri insanm varligini ileriye agan insani ve rtthi ufuklari

karartmasi anlamina gelir.

Nietszche’nin fikir diinyasimi besleyen onemli kaynaklardan biri de
Hinduizmdi. Hinduizm’im insanin ilahlastirilmasmna dair diisiinceleri ise soyley-
di: “Hepimiz putlarin kélesi olarak dogduk. Kimin putunu icermesi ve yiikselmesi
miimkiindiir. Miikemmel insan tek basina insan-Tanridir.” Hinduizm’e gore insan
stirekli acilan bir bitkiye benzer. Ve Tanr1 olarak isimlendirilen biiyiik hakikate
yonelir. Tanr1’y1 bir insan gibi algilamimin dnemini savunur. Dine etraftakilerle

catigmaksizin bir kendini gergeklestirme ve doniisiim hareketi olarak bakar.?"®

2% Ayrintili bilgi igin bkz. Weischedel, $.311.

27° Rebi‘ Bedi*, s.305.

21" \Weischedel, $.316-321.

'8 Mircea Eliade, A History of Religous Ideas, I-lll, c.ll, s.77, The United States of America
1978, 1984, 1985.
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Nietcszhe’nin dini konulardaki diisiinceleri etrafinda yanki uyandirmis ve
iz birakmistir. Ondan sonra gelenlerden Ingiliz tarihgi Thomas Carlyle (1795 -
1881) iistiin insan kavramina benzer bir kavram olan “Ilahi Kahraman” kavranmini

ortaya atmistir.

Ingiliz tarihgi Thomas Carlye, “ Diinya tarihi kahramanlarin yiiriiyiigin-
den ibarettir. ~ diyerek toplumda peygamber, din adami veya herhangi bir alanda
oncli insanlarm ayni ilahi cevherden geldiklerini sOylemis, onlara tanrisallik at-
fetmis ve bunlarin {istiinde olan varlig1 yani Tanr1’y1 devre dis1 birakmistir. O in-
sanin dinlerde en 6nemli ve en temiz varlik olarak yer almasindan yola ¢ikarak
insanin tistiinliigli konusunda yogunlasmis, hatta insanim {istiinliigline iman etmis-
tir. O’na gore biitiin kahramanlar denk ve esittir. Ciinkii onlarin hepsi bizzat Tan-

ri’nin zatina aittir. Ve hepsi ayni camurdan var olmustur.

(13

Thomas *“ Kahramanlar” adh kitabinda Tanr’nin hayatin karanliklar
aydmlatmak tizere gonderdigi biiyiik insanlari, elgileri vasfetmekte ve onlar1 ken-
dilerinden hikmet, insani anlamlar ve biiylik bir serefin fiskirdig1 151k kaynaklar1
olarak géstermektedir.279 Anlagildigina gore Nietsczhe’den esinlenmis olan
Thomas Carlyle, bedeni, ruhi ve fikri temizligini 6n plana ¢ikardigi 6nder insanla-

r1 onun Uistiin insan kavramimin yerine koymustur.

Kutsal varliklar ilahi bakis agisiyla bakildiginda kimlikleri ve ayricalikli
vasiflariyla siradan olandan ayrilirlar. Kutsal varliklar canlilik, gizem ve yiicelikle
doludur. Insanin kutsalliginm zatinda var olan kutsal ruhun verdiklerinin sizma-
sindan kaynaklandiginda siiphe yoktur. XIX. yy. bati diisiincesinde etkili olan
romantikler ve tezofistler Tanri’nin insanda doniisiime ugradigini kabul ederek
insanin bizatihi kendisini fiili, diisiince, duygu ve sevgi acisindan kutsalin kaynagi

olarak gdrmiislerdir.”®

Emerson Tanr1’y1 kutsal tabiata sahip her tiirlii diizenin ve inancin iistiin-
de olan bir insan gibi algilama konusunda israr etmistir. Bu biitiin Amerikan

transandantallerinin (Amerikan romantiklerinin) iizerinde birlestigi bir noktadir.

219 Rebi* Bedi*, 5.306; Kantarcioglu, s.93.
280 Rebi* Bedi*, s.306.
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Onlara gore insanda Tanrisal unsurlar vardir. Insan biitiin tabiat varliklarinm en
giicliisiidiir. Insanin &zii sonsuzdur. Bu diisiinceler XIX. yy.’n ortalarma dogru
Dogu disiincesinden etkilenen Emerson, Kant, Goethe ve Hegel gibi edebiyatgila-

rin, felesefecilerin ve romantik diisiiniirlerin ortak bakis acisidir.

Bu bakis acisinin neticesinde insanin konumu degistirilmis, ona yaratilan
olarak degil adeta bir yaratici olarak ayr1 bir 6nem atfedilmistir. Nitekim teozoflar
insanin ilahi kdkenli oldugunu ifade ediyorlardi. Insan iginde daima uyanik olan
bir ruh tasiyordu ve ruhun dogasi1 Tanrisaldi. Teozoflar i¢lerinde tasidiklar1 etkin
kutsal ruhun daima kendileri ile birlikte oldugunu ve onlar1 ve ilahlik makamina
tasigini savunuyorlardi. Onlara gore her insan bir el¢i olarak doguyor ve insanlara

hayatta sadece cesitli yeteneklerini gelistirmek dl'isl'iyordu.281

Teozofizmin inancglarina gore yeryliziindeki ruhlarla yiice ruhanilige sa-
hip ruhlar arasindaki yakin iliski ger¢ek bir durumdur. Bu iliski insandaki Tanri-
sallig1 gelistirir. Insan bdylece 6liimiin Stesindeki hayata iman eder. Ilahi cevherle
birlesme arzusunu diri tutmaya c¢alisir. Onlara gore biitiin insanlar iclerinde var
olan ruh sayesinde ilahtir. Ancak Tanr1 en yiice ilahtir. Onlarin hepsinde bedene
girmez. Insanlar kendilerindeki ilahi ruhla Tanr’’nin derinliklerine varana kadar
her seyi agiklarlar. Ciinkii onlarm her biri Krigna Murti’nin de dedigi gibi 6gret-
men veya kurtaric1 veya Tanri’ni oglunun yaptigi gibi cehaleti yok etmeye cali-

san bizatihi 15181n kendisidir.

Teozofik bakis agis1 temel olarak “Tanri’nimn 6zellikleri insanm i¢inde ba-
rinmaktadir” demektedirler. Bu diisiinceye gore mutlak giz insanlarin igindedir.
Insanlar kutsal ruhun heykelleridir. Kendilerini arindirarak Tanrilasirlar ve heykeli

yapan ruhu idrak ederler.

Hinduizm, Budizm, Romantizm ve Teozofi insana kurtulus sorumlulugu-
nu yiikleme konusunda birlesirler. Tanr1 insanin kalbinin i¢indedir. Kalp safligiyla

Nirvana’yi idrak eder. Ayrica Kofigyiis ve Neitszche ise “iistiin insan” kavramlar1

281 Rebi* Bedi*, s. 307-308.
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acisindan birlesirler. Onlara gore insanm Tanrisalligi ve biiyiikliigii zatindadir,

dis’ Aridan degildir.?®?

Nietszche’nin “istiin insan”indan, Thomas Carlye’nin “ilahi kahra-
man”indan, romantiklerin ve teozoflarin insana Tanrisallik atfetmelerinden bah-
setmek suretiyle Bat1 diisiincesinde insanin Tanrilastiriimasi konusunu anlatmaya
calistik. Siiphe yok ki bazi ilkel kabile dinleri Budizm, Hinduizm ve bat1 diisiince-
si insana ilahlik atfetmede ortak bir diisiinceye sahiptir. Peki, Islam tasavvuf dii-
slincesinin bu konuya bakis agis1 nedir? Mehcer edebiyatgilar1 bati fikrinden oldu-
gu kadar Islam tasavvuf diisiincesinden de etkilenmistir. Bu etkilenme hangi a¢1-

lardan olmustur? Simdi bunlar1 inceleyelim.

Panteizmde varligin biitiiniine ve parcalarina yayilan, varlig1 bir araya ge-
tiren, her yonden kusatan bir ilahi gii¢ tanimlamasi gérmiistiik. Panteizmin igeri-
ginde yer alan varligm birligi kavrami da Islam tasavvuf diisiincesine degisim
gecirerek etki etmis ve Islam tasavvufuna ait bir “vahdet-i viicid” anlayis1 dog-
mustur. Mutasavviflara gére varlik birdir. Bir olan varlik Allah’in varligidir. Bu
varlik, zorunlu, kadim ve ezelidir. Taaddiid, tecezzi, tebeddiil ve taksim kabul
etmez. Sekli, sureti ve sinir1 yoktur. Buna “mutlak varlik” denir. Hakk’in varligi
kainata nisbetle bir ayna mesabesinde olup akledilen ve hissedilen biitiin esya on-
da zahir olur. Yahut Cenab-1 Hak zat1 itibartyla degil sifat ve fiilleri itibariyla bii-
tiin suret ve sahislarda mutlak olmaktan ¢ikmaksizin ve asla degisiklik ve tebed-

diile ugramaksizin tezhiir ve tecelli etmektedir. 2%

Yine mutasavviflara gore Hakk’in varligindan baska varlik yoktur. His
ve akla gore zahir olan varhiga gelince bu varlik onlara gore hakiki degil gélge
varlik(viicid-1 zilli)tir. Bir seyin golgesi o seyin ayni olmadig: gibi Allah’in varli-

284

g1 onun gdlgesi olan kainatin varliginmn aynis1 degildir.”>* Ibn Arabi insan ve

Hakk arasindaki iliskiyi soyle tanimlar: “ .....sen O’nun suretisin, o da senin ru-
hundur. Sen O’nun i¢in maddi varlik (cisim olan suret) gibisin, O da senin igin

vucudunun suretini idare eden ruh gibidir.” Aragtirmacilar Vahdet-i viicidun bu

82 Rebi* Bedi*, s.311.
28 Ertugrul, s.9-10.
8% Ertugrul, s.13-14.
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noktada panteizmden ayrildigini belirtirler. Zira panteizm biitiin varlig1 aralarinda
higbir fark olmayan bir biitiinliikten ibaret gérmektedir. Vahdet-i viicid inanci
Cibran ve Nu‘ayme’nin Tanr1 algilarinda olduk¢a dnemli etkiler birakmigtir. Bu

konuda diger Mehcer edipleri de onlarin etkisi altinda kalmugtir.?®

Ibn Haldun; el-Herevi, ibn ‘Arabi ve Ibn Farid gibi mutasavviflarin pek
cogunun hulil ve ittihat kavramlarma inandigina isaret etmistir. Islam
mezheblerinden Sia’da da imamlarin ulthiyeti savunulmustur. Islam tasavvufunda
ariflerin 6nderi anlamma gelen “kutub ve insan-1 kdmil” kavramlari®®® ortaya ¢ik-

mistir.

Imam-1 Gazali (1058-1111) Thya-y1 Ulimiddin adl1 eserinde tevhid kav-
ramindan soyle bahseder: “Ger¢ek muvahhidlerin ulasacagi en son nokta, varlikta
bir olandan baskasini gormemesidir.” Bu tanimla birlikte Gazali hulil kavramini
reddeder ve Hallac-1 Mansur’un “Ene’l-Hakk” diyerek ulastigi mertebeyi kabul

etmez.?%

Islam tasavvuf diisiincesinde arastirmacilar vahdet-i viicid ve vahdet-i
stihtid kavramlarini bir birbirinden ayirmistir. Vahde-i viicid Allah’tan baska var-
lik yoktur, yani Allah’in varligindan bagimsiz olarak tek basma hig¢bir varlik yok-
tur anlamina gelir. Vahdet-i siihid ise sufiyi saran ve Allah’in zat1 ve kendisi ara-

sindaki ayrimi kaybettiren bir hal olarak tanimlanir.?*®

Hallac-1 Mansur’un “Ene’l-Hakk™ dedigine pek ¢ok kaynak ittifak eder.
O, kendi ruhunun Alah’m ruhu ile sarap ile suyun karigmasi gibi karistigini ifade
etmistir. “Siibhdne ma ‘azamii seni” (kendimi tenzih ederim, sanim ne yiicedir)
diyen Beyazid-i Bistami ise Hz. Musa’nin Allah’1 gormek istedigini, Allah’in
kendini ona gostermek istedigini ve Irak halkindan Hz. Musa’ya ibadet etmelerini
istedigini ¢linkli onun Tanr1 oldugunu ifade ederek Hz. Musa’nin durumu hakkin-

da yorumlarda bulunmustur. Hallac’in ve Beyazid’in agiklamalar1 islam toplu-

28 Sabir ‘Abdudddyim, s. 286.

28 By kavrami tasavvuf literatiiriine katan ilk kisi ibn Arabi’dir. Bkz. ibrahim Sarmus, Teorik ve
Pratik A¢idan Tasavvuf ve Islam, Istanbul 2008, 5.279.

287 Rebi‘ Bedi*, s.312; Sarmus, s.205.

%88 Ayrint igin bkz., Sarmus, s. 285-306.
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munda biiyiik bir tepkiye neden olmustur. Ikisi de agir sekilde cezalandirilmis-
tir.?®® Zira insanmn her kim olursa olsun Tanrilastirilmasi Islam diisiincesine aykiri
olup Kur’an-1 Kerim’in yasakladig1 bir husustur. Zira Kur’an-1 Kerim’de Hz. Mu-

hammed (s.a.v)’in herkes gibi bir beser oldugu zikredilmektedir.?*°

Islam arastirmacilar1 gerek tarihte gerekse giiniimiizde Hallac’m ve
Beyazid’in sozleri hakkinda farkli fikirlere sahip olmustur. Bazilar1 onlarin bu
sOzlerinin cezbe halinde sOylenen ‘“‘satahat” adi verilen sozlerden oldugunu ve
tanrilik ilan etmek anlamma gelmedigini ifade etmisler, bazilar1 ise bunun Islam

akidesi ile bagdasmayan bir durum oldugunu ifade etmislerdir.

Miistesriklerden bazilar1 Hallac’in “ene’l-hakk™ s6ziinli yorumlamaya ve
bu so6zii tarihi ve dini bir ¢gergceveye koymaya caligmiglardir. Onlara gore Hallac’in
ifade ettigi “el-hakk™ ilahi 6z anlama gelir, bir olan Allah ve yaratict anlaminda-
dir. Allah bu kavramla yaratilmislardan miinezzehtir. Oyleyse Hallac kendisinin
Tanr1 oldugunu sdylemeye nasil cesaret etmistir? Bu soruya verilen cevap muta-
savviflarin goziinden farkli bir bakis agisini yansitir. Tasavvuf anlayigsinda Allah,
151k sacan kalpteki bir haldir. Ilahi ruh gercek sufinin®* ruhu ile birliktedir. O hal-
de sufinin bedeninde iki ruh birlik halindedir. Bu birlikten dolay1 sufi Allah’in
ruhunun yaratilmiglarin disinda mutlak ve kutsal oldugunun farkina varamaz.
Miistestiklerin Hallac’in ifadesindeki “UP” ben zamirinin insani temsil ettigini
“@l” el-Hakk kelimesinin de ilahi temsil ettigini, ikisinin de iki ilahi unsur oldu-

gunu ifade eder. El-Hallac’in zatinda mutlak 6zii gérdiigiinii, ruhunu Allah’n ru-

%8 Beyazid bu sézlerinden dolay1 hapse atilmis, Hallac-1 Mansur ise, 922 yilindaBagdat’ta yargi-
lanip hiikiim giymis ve idam edilmistir. Ayrmtili bilgi igin, bkz. Louis Massigman, , Islam in
Mistik Sehidi Halldc-1 Mansur 'un Cilesi, (cev.Ismet Birkan), Ankara 2006.

20 “De ki, ben de sizin gibi bir insanum, Tanrmizin bir tek Tanrt oldugu bana vahyolunuyor....”
Kur’an-1 Kerim, Kehf, 110.

2! Tasavvuf: Nefsi artip ahlaki giizellestirerek dini yasama ve nihayetinde allah’a ulagma bilgisi-
dir. Siileyman Ates’in tarifine gore tasavvuf Kur’an’dan kalp ilmini ¢ikarma ilmidir. Muta-
savvif: Nefsini arindiran, ahlakin1 giizellestirerek dini yasayan Allah’a ulagma bilgisine sahip
olan kisi anlaminda kullanilir. Sufi kelimesi daha genel bir ifade olmakla birlikte bu kelime ile
es anlamda kullanilir. Mistik: Diinya hayatindan uzaklagmis, kendini ilahi rizanin kazanilma-
sina hasretmis kimse. Bu kavramlar aralarinda bir takim ortak &zellikler ve niianslar bulunan
kavramlardir. Ortak 6zellijklerinden dolay: birbirlerinin yerine es anlamli gibi kullanildiklar1
olur. Ortak yonleri bir inancin veya bir dinin ezoterik yani batini yoniinii temsil etmeleridir.
Tasavvuf kavranu Islam Dini’nin batini yoniinii ifade etmek icin kullanilirken mistisizm kav-
rami daha ¢ok Hristiyanligin batini yoniinii ifade etmede kullanilir. Sufizm kavranu ise orta
Asya ¢ikislidir.
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hundan aywran her seyi astigini ve “ene’l-hakk™ climlesini “ O ve ben biriz” anla-

minda kullandigini séylerler.??

IIk donem mutasavviflarindan olan meshur “et-Taiyye” kasidesini yazan
Ibn’ul-Farid (1180-1234) kendi tasavvufi bakis agisim hultilden uzak gorerek
amacinin ilahi zatta yok olmak, onunla birlik olmak, her seyde onu gérmek ve her
seyi onda gérmek oldugunu ifade eder. O da Ibn ‘Arabi gibi varligin birligine di-
ger bir ifadeyele vahdet-i vuciid diisiincesine tabidir. Ibn Arabi, Ibnu’1-Farid gibi
huliil kavrammi reddetmemistir. {bnu’l-Farid alemdeki biitiin varliklarm bizzat
Allah’in zat1 oldugunu, kendi varliginin da O’nun varliginin kendisi oldugunu

2% fbnu’l-Farid’in eserleri incelendiginde vahdet-i vuctd ve ittihad

ifade etmistir.
inancina sahip oldugu goriliir. Et-Taiyye adli siirinin beyitleri incelendiginde hu-
101 kavramina meylettigi de goriiliir. Zira bir kasidesinde su ifadeler yer almakta-

dir:
“Bana bakanlara tecelli ederek varligini gosterdi.
Goriinen her varlikta O’nu bir surette gortriim.

Bana bakanlar beni goriirken aslinda O’nu goriiyorlar.

Ciinkii O, ben olarak ortaya (;11(H11$t11‘.”294

Bu ag¢idan bakildiginda ibnu’l-Farid’in diisiincesi Hallac’in ve Beyazid’in

ifadelerine yakin goriinmektedir.

Seyhu’l-ekber olarak isimlendirilen ibn Arabi ittihad ve hulil kavramla-
rin1 reddetmis midir, yoksa kabul etmis midir? Bu konuda Halil el-Cerr ve Hanna
el-Fahtiri ortak olarak sunlari sdyler: “Miilhidlere isaret ettigi bazi metinlerle yeti-
necek olursak huliil, vahdet-i vuciid ve ittihad Ibn Arabi inancindan uzak durum-
lardir. Ancak diger bazi metinler varduir ki, onlar da Ibn ‘Arabi’nin kdinatin birli-

<. , o e . w5295
gine ve Allah’in onun icerisinde hulill ettigine inandigini gosterir.

292 Rebi‘a Bedi*, c.1, 5.3186.

29 Sarmus, s.242.

2% Bu beyitler Emin el-Hiri’nin hazirladigi Ibnu’l-Féarid Divani'nin serhinden ibrahim Sarmus
tarafindan naklen alinmistir. Bkz. Sarmus, $.242.

2% Rebi‘a Bedi*, c.1, 5.316.
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Iki yazar da bu degerlendirmelerin sonucunda Ibn ‘Arabi’nin vahdet-i
vuciidu savundugu konusunda ittifak etmistir. Ibn ‘Arabi’nin Fusisu I-Hikem,
Futuhat-1 Mekkiyye ve Tefsiru’l-Kur’ani’l-Kerim gibi eserleri biitiin olarak ele
alindiginda ibn ‘Arabi’nin tiim yaratiklarin ayn1 zamanda Allah’m birer tezahiirii
ve ruhu oldugunu savundugu gériiliir. ibn ‘Arabi “Kendini gérmende O, senin
aymindir. O 'nun zuhurunda ve ahkdaminin ortaya ¢ikmasinda sen O ’nun aynisisin”
demektedir.?*® Sonug olarak islam mutasavviflarinda insanm ilahilestirilmesi, in-
sana tanrisal vasiflarin atfedilmesi diisiincesinin onlarin ilgilendikleri, bizzat ya-

sadiklar1 ve ugruna bedel 6dedikleri bir hakikat oldugunu goriiyoruz.

Bu noktada ilk defa Ibn ‘Arabi tarafindan tasavvuf literatiiriine sokulmus
olan insan-1 kAmil kavrammin dikkatle incelenmesi gerekir. Bu terim Thvan-1 Safa
risalelerinde gegen “insan-1 fadil” terimine karsilik gelir ki, Ebu’l-Ala el-Afifi’ye
gore Ibn ‘Arabi, insan-1 kAmil kavramini ortaya atarken ihvan-1 Safa’dan esinlen-
mistir. ‘Abdulkerim el-Cili, “el-Insdnu’l-Kamil” adli eserinde insan-1 kAmil’i bas-
tanbasa biitiin varhigin etrafinda dondiigii kutub olarak ifade eder. Ona gore varlik
yaratildiginden beri insan-1 kAmil tekdir ve tek kalacaktir. Insan-1 kamil, Tanr1’nin
biitlin ilim ve sifatlaria asaleten miistehaktir. O, Hakk’in aynasidir. Allah ismi
nasil Hakk’in aynasi ise insan-1 kamil de 6yle Hakk’mn aynasidir. Allah biitiin isim

ve sifatlarini yalniz insan-1 kimil’de griir.”®’

[slam mutasavviflarindan Gazali, hulil kavramimi reddeder ve Allah’in
insan seklinde Isa’ya huldl ettigi fikrini kabul etmez. Panteizm diisiincesi Isa’y1
biitlin beseriyet ile esit goriir. Tasavvuf diisiincesi ise O’na ulagmakta gayret eden
herkeste tecelli ettigi gibi Allah’in Isa’da tecelli ettigini diisiiniir. Panteist, hinduist
felsefenin ve Islam tasavvuf diisiincesinin etkisiyle birlikte teknolojik gelisme ve
giinden giine ilimlere duyulan gereksinim igerisinde yasayan bat1 diisiincesi Isd’ya
yeryiiziine inen ve insan bedenine giren bir ilahi varlik olarak degil baz1 manevi

giiclere sahip tanrilagmis bir insan olarak bakar.?*®

2% Sarmug, 5.295.
27 Sarmus, s.281.
2% Rebi‘a Bedi, c.l, 5.317.
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Yerlesik Hiristiyan inanglarinda Tanr1 kavramini ve Hz. s4’nm konumu-
nu daha &nceden islemistik. Isd’nm Hursitiyanlik’ta Tanr1 ve gercek ilah kabul
edildigini ifade etmistik. Ancak bat1 diislincesinde Tolstoy’un, Rousseau’nun ve
panteizmin, reenkarnasyonun ve batini inanglarin etkisi altinda kalan pek diisiinii-
riin 1sa’y1 Buda, Lotus, Krisna gibi bilge bir insan oldugunu savunduklarmi gor-
diik. Bu diisiintirler ayn1 zamanda dinlerin birligi fikrine de sahipti. Tolstoy’a gore
insan olanHz. Is4’y1 bir ilah saymak miimkiin degildir. Onun diger insanlardan
farkli olan 6zelligi ruhi ¢abasi nedeniyle diger insanlardan daha yiice bir diinyaya
yiikselmesidir. Cogu zaman insanlara ruhsal ilerlemeyi anlatmak i¢in yiikseklerde

ucan kanatlar1 algalir ve insanlarin arasina doner.

Amerika’daki romantikler Is4’y1 Tanr1’nin ogullarindan biri olarak goriir.
Buna ilaveten onlara gére biitiin insanlar da Tanri’nin ¢ocuklaridir. Hz. Isi beser
seviyesini asan biridir. Diger biiylik manevi onderler gibi insanligin manevi kurta-
ricilig1 roliinii temsil eder. Bu konum Tanri’nin tecellilerinden biri olan ve Tan-
r’'nm baskalarinda tecessiid ettigi gibi onda tecessiid ettigiHz. Isid hakkinda
teozoflarin ittifak ettigi konumdur. Mesih, Hz. Isi elbisesini giymis biiyiik varlik-
tir. Onlara gore Hz. Isa ruhi ilerlemenin en biiyiik seviyesine ulasmis hikmet 63-
retmenlerinden biridir. KisacaHz. sa ruhsal gayreti sebebiyle Tanrilasmis normal
bir insandir. BéyleceHz. Isa insandaki saf ilahi ask ile karismis olarak Tanri’nin
hikmetinin kendisinde goriindiigii sufi Mesih’e doniismiistiir. Teozoflara gore sufi
Mesih Tanr ile bir olmay1 basaran 6gretmen anlamina gelir. Onun Tanr1 ile bir

olmasini saglayan ¢aba nasil ger¢eklesmistir?

Teozoflar bu soruya cevap verirler. Mehcer edebiyatinin din anlayiginin
olusmasinda biiylik oranda etkisi bulunan teozoflarin bu konudaki diisiincelerini
anlamak ayni zamanda Mehcer edebiyatinin din anlayisindaki kodlar1 ¢6zmek
anlamma gelir. Hinduizm, Budizm ve onlarla etkilesim halinde olan teozofi
[s4’nin Tanr1 ile birlesmesinin, O’nun yolunda kurban olma ve kendini feda etme
ameliyesi neticesinde gergeklestigini ifade eder. Kendini hag tizerinde feda etmesi
[sa’y1 kurtarictya doniistiirmiistiir ve {sd galip olmustur. Insanogullarindan kim

tanrilasmak isterse onun gibi kendini feda eder ve insanlik i¢in 6rnek bir kurtarici
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olur. Insanoglu olgunluga insanin kendisini feda etmesi faziletiyle ulasir. Feda
olus ile diinya utangtan kurtulur ve baba evine yani Tanr1 evine girer. Madde yok

olur, ruh kazanir.

Bu nazariyenin esasi Isd’nm ilahligmin 6telerden verilmis bir sey oldugu
degil aksine onun uluhiyyetinin Tanr1 ile bir olmaya sevk duyan insanin gayreti-
nin meyvesi oldugu inancidir. Bu manada kurban olus sonucunda isa Mesih yerle
gok arasinda bir arac1 konumuna yiikseldi. Bergson’a gore Is insani bir miikem-
melligin kendisi idi. O, ilahlagsmistir. Ciinkii o ger¢ek insandir. Sonug olarak o,
{istiin insandir. Shelling Isd’y1 bir dgretmen veya Hiristiyanlik’in bir kurucusu
olarak gérmez. Ancak o, Hiristiyanlik’in 6ziidiir, insan olarak ilahlagmistir. Sevgi
ve kendini feda etme ile babasi ile birligi gerceklestirmistir. Insanoglu Isa’nin
tanrilagsmasindan sonra kurtarict insana doniismiistiir. Tanr1 her insanda Mesih’in

kendisini bulur hale gelmistir.**

Nietszche ise Isa’y1 hiir bir ruh olarak kabul etmistir. Fakat Tanr1’nin di-
ger insanlardan farkli olarak &zel bir oglu olma diisiincesini reddetti. isa’y1 insan-
ligin tanidigm en yiice ruhi sembol olarak gordii. Bu nedenle o, kendi vasfettigi
{istiin insan1 Isa’da gérmiis ve bu giiclii Isa’y1 geleneksel Hiristiyanlik’tan ve kili-
seden ayr1 bir yere koymustur. Isd ile Tanr1’y1 herhangi bir sekilde iliskilendir-

mez. Onun Hiristiyanlik’ta oldugu gibi Tanr1 olduguna da inanmaz.

Spinoza Isa’y1 Tanrisal yonii bulunmayan hakiki bir dgretmen olarak
gormiistiir. Hegel’e gelince o da Isa’y1 insan1 baglarmndan kurtaran, ona Tanr1 sev-
gisini 6greten bir amil olarak gormiistiir. Hegel’in diisiincesini takip eden Renan
(1823-1892) ve St. Raus (1808-1874) gibi diisiiniirler de geleneksel mesihi ve
Tanrr’nin Is4’ya XII. yy.’da huldl ettigi fikrini reddederler. Onlara gore Isa herkes
gibi Tanr1’nin kullarindan bir kuldur. Sahip oldugu manevi gayret onu yiiceltmis-

tir.

Renan’in isa hakkindaki miilahazalarma gelince: ona gore Isa, Tanri’nin
vicdanmin en yliksek yansimasi oldugunu fark etmeden dnce Yuhanna’nin yanin-

da yetismis sozlerinde ve hareketlerinde onu taklit etmistir. Renan, Mesih’in ru-

299 Rebi‘a Bedi, c.l, 5.320.
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hunun insanlhigin hi¢ kimsenin gercgeklestirmedigi ulGhiyetini gerceklestirdigini
ifade etmistir. Renan, Hirsitiyanlik’in mesajinin; asamali olarak gerceklesecek
olan tam ruhsal 6zgiirliik, ¢aba, insanoglu olmaktan Tanri’nin oglu olmaya dogru

bir yolculuk oldugunu ifade eder.

Bu diisiiniirlere gore Isa dzgiirliigii zatinda gerceklestirerek sonugta iistiin
ve tanrisal insana doniismiistiir. David Straus (1808-1874) ve Renan gibi Felicite
Lamennais (1782-1854) de isa’y1 ilahi bir 6rneklik olarak gérmiistiir. Is4 hakkinda
sunlar1 sdylemistir: “Insan olan Isd’da her sey vardir. O, Tanri dandir. Tanri’dan
olan, Tanri’min aymisidir. Mesih ilahi ideal ve olgunluk ornegidir.” Renan ve
Lamennais insan Isa’nm ruhsal ¢abasi ile ilahlastiktan sonra Tanr1 ve kendi ara-

sinda herhangi bir ayriligin imkansiz oldugu konusunda ittifak etmislerdir.3®

Bat1 diisiincesinde Hz. Isd’nin konumu hakkinda din elestirmenlerinin
bakis agilarindan su sonucu ¢ikartyoruz: onlara gére Hz. Isa geleneksel Hiristiyan-
lik inancinin tersine diger insanlar gibi bir insandir. Onun, ruhunu yiiceltmek i¢in
Tanr’nin onda bedene girdigi kabul edilirse eger Tanri’nin diger insanlarda da
bedene girmesi s6z konusudur. Bu konuda ortaya atilan fikirler Mehcer edebiyati-

nin dini diisiincesi {izerinde Hz. Isa’ya bakis agisindan ciddi etkiler birakmustr.

Bati1 diisiincesinde XIX. yy.’da orta ¢ikan kilise, Kitab-1 Mukaddes ve
inanglar iizerine yapilan elestiri hareketleri Mehcer edebiyatina da sizmis ve dini

diisiincenin sekillenmesinde 6nemli bir rol oynamaistir.

2.6. KUTSALA DUYULAN SUPHE

Hz. Isa hakkinda gokten inen bir uldhiyet inancinin reddedilmesinin ar-
dindan vahye, ulthiyete ve Kitab-Mukaddes’e karsi elestirel fikirler ortaya ¢ikti.
Rama Krigna’nin 6grencilerinden insanlar arasinda taassub ve boliinmenin biiyiik

oranda dini kitaplardan kaynaklandigini diisiinen Swami Vivekananda bu konuda

3% Rebi‘a Bedi*, c.1, 5.324.



122

soyle diyordu: “Kitab-1 Mukaddes'in sebep oldugu olumsuziuklar olumlu yénleri-
ni geger. Meselenin bu kitaplara ibadet etme sekline doniismesi muhtemeldir. CO-

gu durumlarda Kitab-1 Mukaddes Tanri 'nin kendisine doniismektedir. »301

Rousseau, Nietsche, Tolstoy ve Emmanuel Kant (1724-1804) batinin
XVIII. Ve XIX. yy.’larda dini diisiincesini etkileyen dort biiyiik yenilik¢idir. Bun-
lara ilaveten Felicite Lamennais, Christiyan Baur (1792-1860), David Straus, Re-
nan, Alfred Loisy (1857-1940) gibi diisiiniirler de batinin dini diisiincesinde mey-
dana gelen degisimlerde biiyiik rol oynamislardir. Ozellikle XIX. yy.’da pek ¢ok
dini meseleye sliphe ile yaklasma agisidan teozofi akimimnin bati diisiincesinde

bariz bir etki biraktiginda siiphe yoktur.

Konularn ¢esitliligi ve ilahi meselelerin felsefe ile ve bati diisiince diin-
yasinin i¢ ve dis olgulari ile karismis olmasimdan dolay1 bu konuyu biitiin ayrinti-
lar1 ile ele almak oldukg¢a zordur. Ancak Mehcer edebiyatinda, 6zellikle de kuzey
Mehcer edebiyatinda dini doniisiimiin temeli kabul edilen dini degisimlere vakif

olabilmek ve anlayabilmek i¢in bu konular1 incelemek zarurid

Bireysellik, kilisenin roliiniin devre dig1 birakilmasi, gizliligin reddedil-
mesi, > herhangi bir araci olmaksizin Tanr1 ile direkt iliski kurmak Hiristiyan
aleminde ilk kez Martin Luther’in ortaya attigi Ogretilerdi. 1711 dolaylarinda
batida Kitab-1 Mukaddes ile ilgili diisiincelere onun vahyin meyvesi degil, nazil
olamamis ve insanlar tarafindan derlenmis bir kitap gozii ile bakilmasinin eklen-
digini goriiriiz. Pesi sira baz1 Hiristiyan edipler teslis inancini inkar etmis, Islam
Peygamberi Hz. Muhammed (s.a.v.)’i évmiis, Isa’nm Allah’m oglu oldugunu,
gokten inmesini, kabirden kalkmasmi, goge yiikselmesini inkar etmistir. Onlara
gore giizel isler yapma bakimindan sadece sevgi yeterli olup, kurtulusa ermek

kiliseden uzaklasmakta ve belirli inanglara boyun egmemekte yatiyordu.**

%01 Rebi‘a Bedi*, c.1, 5.327.

%2 Hirsitiyanlik’a sonradan girdigi kabul edilen teslis kavrammin agilim1 ve Tanr’nin isd’ya reen-
karnasyonu sir olarak kabul edilir. Daha genis bilgi icin bkz. Aydin, “Hiristiyan Inanclar1”,
T.D.V.LA..C. XVII, s. 347.

%% Rebi‘a Bedi, c.l,s.330.
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XVIII. yy.’da romantik sicrama bas gosterdiginde diisiince ve irade ko-
nularinda 6zgiir diistinme eylemi giiclendi. Fransiz Devrimi’nden 6nceki merhale-
lerde dini hareketler ¢ogaldi. Kilise disinda gergeklesmek tizere kokli degisiklik-
ler yapildi. Bu degisikliklerin ilki 1790 yilinda pek c¢ok kisinin yeni bir kilise ku-
rulmasinda 1srarct olmasiydi. Bu dénemde dini diisiincede iki 6nemli durum tize-
rinde yogunlasildi. Birincisi dinin sahsi ve 6zgiir bir mesele olarak algilanmasi,

ikincisi ise dinin yeni bir alana taginmasi idi.

Rousseau tabi dinin tarihi dinlerden daha ulvi bir yapida olduguna inani-
yordu. Tabii din ona gore sonsuzdur. Tarihi dinler ise doniisiim igindedir. Tabii
din i¢inde bir hoslugu barindirir. O’nun dini her seyden Onceinsanin saf dogla

duygusuna dayanan doga ve duygu dinidir.**

Tarihi dinler bagnaz inanglar ve
gizemlerle agirlagmistir. Rousseau kilisede hakim olan dini kavramlara kars1 ¢ika-
rak Kitab-1 Mukaddes’in vahyedilmis oldugu ve kilisenin vahyin getirdiginden
sorumlu oldugu inancii reddetmistir. Tanri’nin bizden vicdanin ve aklin sesine
kulak vermemizi istedigini savunmakla yetinmistir. Ona gore vahiy distan bir sey
degil i¢sel bir meseledir. Bu diislincelerine ek olarak Kitab-1 Mukaddes’in ilahi
kaynakli olusundan siiphe duymustur. Ciinkii inciller miladi I1. yy. ile IV. yy. ara-

sinda Hz. Isd’nin takipgileri tarafindan yazilmistir. Bu durum Kitab-1 Mukad-

des’in kutsalligindan siiphe etmek icin yeterli bir neden olarak goriiliir.

Rousseau gibi Spinoza ve Bergson dini diisiincede akil, vicdan ve sezgiye
dayanir ve bu unsurlar1 esas alirlar. Rousseau bu unsurlar1 vahiy ile iligkilendir-
mez. Onun dini felsefesi tabiata sarilmaya yonelir. Vahiy ve tabiatin ardinda olan-
la ilgilenmez. Biitlin bu diisiincelerde felsefi manalarla, dini ve mistik boyutlar
birbirine karisir. Bu karisimin neticesinde Rousseau’nun diisiince diinyasinda ta-
biatin dini 6n plana ¢ikmistir. Yine Amerikan romantikleri de tabi dini vahyedilen

dine tercih etmislerdir.

Hz. Isa’nin ilahlig1 nasil tartisilmis ve kabul edilmemisse Kitab-1 Mukad-
des’in kutsallig1 ve sahihligi de tartisma konusu olmustur. Emerson’un bu konu-

daki diisiinceleri Rousseau’nun diisiinceleri ile benzesmekteydi. Amerikan roman-

304 \sorlander, s.499; Wischedel, s.193.
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tizmi vahiy yerine ilhama inanarak, teslis inancin1 reddetti. Insanlarin dikkat na-
zarlarim kilise yerine tabiata ¢evirmeleri gerektigini savundu. Nitekim Mehcer
edebiyat¢ilarinin eserlerinde sik sik gecen tabiata ¢agri olgusunun kdkeninde de
batinin dini diisetincesinde meydana gelen bu degisimler yatiyordu. Nitekim
Mihail Nu‘ayme Sinnin’de iken: “Herkesi kiliseye girmek yerine tabiatta yer alan
herhangi bir tepede vakit gecirmeye yoneltirim” diyerek insanlar1 tabiatta tefek-

kiire gagirmaktayd.*®

Bu doénemde bat1 diisiincesinde sezgi, kutsal ayetlerin yerini almigtir.
Amerikan romantikleri kilise ve iman karsit1 olmakla, dinden ¢ikmakla, tarihsel
Hiristiyanlik’imn emanetine thanet etmekle su¢clanmis olmalarindan etkilenmeyerek
geleneksel Hiristiyanligin karsisinda yer almis, sezgisel bir din anlayisina yonel-
mislerdi. Romantikler ve Amerikan transandantalleri sezgiyi 6n plana ¢ikarirken
akli tamamiyle arka plana itmemis olup akla belli bir 6nem atfetmislerdir. Bu hu-
susta Immanuel Kant’in 6ne ¢ikardigi aklin dini kavramiin tesiri altinda kalmis-
lardir. Kant sezgiye dayali akli 6n plana ¢ikararak, ancak boyle bir aklin sahip

olacag1 “yaratict hayal giicii” kavramini ortaya atmistir.

Kant, kutsalin akli elestiriye tabi tutulmasi, vahye dayali din yerine akla
dayali dinin konulmasi ve kilisenin denetlenmeyen bir kurum olmasini elestirmesi
bakimindan bu ii¢ temel nokta etrafinda diisiinceleri ile etki birakmistir. Kant,
cagdaglarina 6zellikle din, inanglar, kurallar olmak {izere her seyi elestiriye tabi
tutmaya ¢agirmistir. Kant’m sahip oldugu giiclii inang onu akl kullanmaya ve
Kitab-1 Mukaddes’i anlamada akli hakem kilmaya itmis olup, ona gore
vahyedilmis sahih bir gercegin akilla ¢atigmast miimkiin degildir. O halde akilla
celisenler vahiy kabul edilemez. Kant’in diisiincelerinde dini konuda akli 6n plana
cikaran kisilerin bir araya gelmesini hedefleyen gizli bir kilise anlayisin1 savunur.
Kant’in vasfettigi kilise ar1, katisiksiz bir ahlaki tabiata sahip olup miintesiplerini

herhangi bir kiliseye zorunlu bagliliktan kurtarr.

Kant’in kurmaya calistig1 dini anlayis, kutsal kilise ve Kitab-1 Mukaddes

ile baglantis1 olmayan, akla dayali bir dini anlayistir. Kant sezgiye dayali akli 6n

305 Rebi‘a Bedi®, c.1, 5.333.
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plana ¢ikararak, ancak boyle bir aklin sahip olacagi “yaratict hayal glicii” kavra-
mun1 ortaya atmustir.>*® Kant kendinden 6nce yasamus olan Spinoza gibi ilahi 6gre-
tileri aciklamada akla dayanmistir. Ancak Kant’a gore halk aklin sesine kulak
vermez. Bu nedenle kitaplar halkin hayalleri ve anlayis tarzlari ile uyumlu olan

nakiller yaparlar.®”’

Nietsche kiliseye ve Hristiyanlik’a karsi biiyiik bir 6fke duymaktayda.
Din adamlarin1 yalancilikla sugluyordu. Ote Alemi, hesap giiniinii, ruhun sonsuz-
lugunu reddetmis, din adamlarinin biitiin bunlar1 tagkmliklarini siirdiirmek konu-
sunda kullandiklar1 birer ara¢ olarak gordiigli i¢in inkar etmistir. Ona gore sorun
inancta degil kullanilan usluplardadir. Isd’nin takipgilerinin yazdiklar1 metinlerin
kutsalligmi kabul etmez. Onlarin hakikati tahrif ettiklerini ve 6gretmenlerine soy-
lemedigi seyleri soylettiklerini diisiiniir. Kilise kurumu ona gore hakikatleri tahrif

etmistir ve insanlar arasinda fesadin zirvesini temsil etmektedir. >

Nietsce’nin tersine Rousseau ve pek ¢ok diisiiniirii etkilemis olan Tolstoy
dini sorunlara daha sakin bir tabiatla yaklasir. O, iman hakkinda uzun arastirmalar
yapmig ve onu Kitab-1 Mukaddes’te bulmustur. Tolstoy insanin mutlu olmak ve
yiicelmek i¢in dine ihtiya¢ duydugunu ifade etmistir. Isi’nin dinini sevmis ancak
Hiristiyanlik’m igerisinde yer alan inanglar1 ve sirlar1 kabul etmeyerek bunlara

stiphe ile yal<lasm1§tlr.3o9

Ayrica Tolstoy, Hiristiyanlik’in diger dinlerden iistiin olmadigini, ¢iinkii
Isa’nin prensiplerinin diger biitiin el¢i ve bilgelerin yaymak i¢in ugrastigi Tanr1
sevgisi etrafinda dondiiglinii ifade etmistir. dini hakikatlerin biitiin toplumlarda
var oldugunu, isa’nin da Hiristiyan inancini insam ruhi ilerleyisten alikoyan her

seyden armdirmayi istedigini diisiiniir.

Tolstoy’a gore kendisi bir elgidir. Onun déneminde bu, garip bir durum
degildi. Zira onun zamaninda edebiyat¢ilarin, sairlerin ve diisiiniirlerin pek ¢ogu

manevi bir mesaj tagima isini iistlenmislerdir. Tolstoy’un kilise kurumuna bakis

%96 K antarcioglu, $.199.

%7 Rebi‘a Bedi*, c.I, 5.334-337.
%98 Wischedel, 5.318-319

%09 Rebi‘a Bedi*, c.l, s. 338.
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acis1 olumsuz olup kilisenin Isa’nin dgretilerini somutlastirmadigmi diisiiniiyordu.
Bu nedenle Tolstoy kiliseye bagl olmayan 6zgiir bir Hiristiyan olma yolunu segti.
Herhangi bir kiliseye baglanmadi. Mana alemine yonelerek maddi diinyay1 asan

ruhsal bir varliga sahip olmaya calist1. 3

Hiristiyanlik inancinin sahip oldugu 6ziin sihhatini gostermek i¢in kilise-
nin One siirdigi geleneksel delilleri elestirmek Tolstoy’un dini konudaki durusla-
rindandir. Hz. Isd’nim seriatma duydugu derin saygi ile birlikte birka¢ diisiinceyi

eserlerinde sik sik tekrar etmistir. Bu diislinceler 6zetle soyledir:

- Inciller’de is4 Mesih kendi hakkinda bir ilah gibi konusmaz. O halde

ni¢in ona bir tanrtymis gibi bakilmaktadir?
- Ahd-i Cedid tek basina saygiya layiktir.
- Mucizeler belli kurallar1 olmayan efsanelerden baska bir sey degildir.

- Isa Mesih’in seriat1 ilahidir. Ciinkii onun seriat1 haktir ve insanlik ruhu
ile uyum i¢indedir. Ancak Isa’nin Sliimiinden uzun bir siire sonra yazilan inciller

dokunulmaz degildir.

- Asli gilinah, teslis, ruhun sonsuzlugu ve diger kutsal seyler hakkindaki

kilise inanglar1 kabul edilebilir degildir.

- Sevgi Hiristiyanlik’in temel 6zelligidir. Hz. Is4 ise sevginin yoludur. Bu

yol bencillikle uyusmaz.

Tolstoy diisiince 6zgiirliigiiniin insanin en dogal haklarmdan bir hak ol-

dugu konusunda kararl davranarak kilisenin uyguladig1 yasagi reddetmistir.

Mehcer edipleri dini alanda yapilan bu elestirileri, diistiniirlerin, tarihgile-
rin ve din elestirmenlerinin diislincelerini yakindan takip etmisler ve tesiri altinda
kalmiglardir. Mehcer edebiyatinin dnciiliigiinii yapan Mihail en-Nu‘ayme, Cibran
ve Reyhani gibi ediplerin eserleri incelendiginde biitiin bu diisiiniirlerin izlerine

rastlamak mumkiindiir.

310 Rebi‘a Bedi*, c.I, s. 339.
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Lamennais 1930°da kurdugu “Gelecek” adli gazetede Tanr1 ve hiirriyet
kavramlarmni iki temel konu olarak islemistir. O, kilisenin sultasina karsi ¢ikanlar
kervanina katilarak kiliseyi dar gortslilik ve anlayigsizlik ile sugluyordu.
Lamennais’in kiliseye kars1 yaptig1 bu kars1 ¢ikis hamleleri romantik edebiyatcilar
tizerinde etkili oldu. Herhangi bri otoriteye bagli kalmaksizin kisisel inanc1 agik-

lama konusunda hiirriyetin rolii yiiceltildi. i

Renan Isa’nin hakkinda yazdig: kitapta pek ¢ok soruyu ortaya atarak ce-
vap vermeye calsimistir. Muikaddes kitaplarm sahih olup olmadig, Isa ile bekle-
nen kurtarici( Mesih) arasindaki iliski, 1s4’nm ahlaki konumu, mucizeler meselesi,
havariler konusu kitabinda isledigi en bariz konularidir. Tabi ki Renan’in verdigi
cevaplar bu problemlerin etrafinda donen tartigsmalar i¢in nihai bir nitelik tagima-
mistir. O, Kitadb-1 Mukaddes hakkinda siiphe duyulmas1 gerektigini dile getirmis-
tir. Ciinkii onlar Isa’nm takipgilerinin iiriinleridir. is4 ile ilgili isleri degistiren elgi-
lerdir. Isa’nin Mesih olarak tasavvur edilmemesi ve mucizeler gergeklestiren biri
olmadig1 diisiincelerine sahiptir. Bu donemde 06zgiirliik¢ii Protestan diisiincede
Isa’nin normal bir insan oldugunun savunulmasiyla yetinilimez. Ayrica onun da

kendini bir ilah kabul etmedigi ve insan oldugu savunulur.

Ona gore, Mesih’in mutlak dini kurdugu ve insanlik pramidinin zirvesine
kendisini koymaya calistig1 iddas1 kilisenin Isa hakkinda ¢ikardig1 edebi fikirler-
den bagka bir seyi temsil etmez. Renan “mutlak din” kavrammi, Lemannais de
“gelecegin dini” kavramini ortaya atti. Alfred Loisy biitiin insanlar1 tek bir ibadet-

te bir araya getirecek “insanlik dini” kavramini ortaya koydu.

Renan “Isa’nin hayatr” adli kitabinda dort Incil’i uzun uzun incelemis,
bunlardan {i¢iiniin birbiri ile uyumlu ve sahih oldugunu sdylemistir. Ancak
Yuhanna Incil’i ve garip uslubu hakkinda pek ¢ok soru ve siiphe ortaya atmustir.
Sahih kabul ettigi ii¢ Incil’den Matta ve Markos Incilleri’ne tarih ile ilgili konu-
larda ve Mesih gercegi hakkindaki dogal ifadeleriyle 6n plana gikarir. Luka Inci-

li’nin hikmetini ve ilahi sanatmi begenmekle birlikte Isd’nin dogumu ve 6liimii

311 Rebi‘a Bedi*, c.1, s. 342.
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hakkida halka bilingsiz bir sekilde anlattig1 bazi hikayelere yer vermesine dikkat
ceker.

Renan, Yuhanna Incili’ni begenmez. Bu incil’in yazarini hem tarihi ger-
ceklikler agisindan hem de dini konum agisindan siiphe ile karsilar. Yuhanna Inci-
li'nde Allah’m oglu Mesih kavrami 6n plana ¢ikarilmistir. Renan ise bu konuya

mesafeli yaklagir. 3"

Bati diisiincesi 6zellikle de Protestan diisiince, edebiyatgilarin ve filozof-
larm 6niinde Isa’nin hayatmi yazmak i¢in tiim bu elestirilerle bir pencere agmustir.
Onlar da kendilerine agilan bu pencerelerin hakkini vererek ilahlik, kilise ve mu-
kaddesat konularida cesur bir sekilde s6z soylemislerdir. Onlarm telif ettigi ki-
taplarda Isa’nmn konumu dini, manevi ve insani &rneklik olarak nitelendirilmis,
Inciller ise mistik kitaplar olarak degerlendirilmistir. Teozofi akimi bu diisiincele-

rin bagin1 ¢geken akimlar arasinda yer alir.

Teozoflar nazarinda biitiin dinlerin ahlaki bir anlayis cercevesinde akraba
oldugu diistincesi Hiristiyanlik’in ilahi konulardaki icerigini degisime stiriiklemis-
tir. Teozoflar dinin iki boyuta sahip oldugunu diistiniiyorlardi. Birinci boyut; dinin
distan goriinen boyutu, ikincisi ise; i¢sel ve gizli kalan boyutu idi. Onlara gore
ayni sekilde kutsal kitaplarin da iki boyutu vardir. Birincisi; tarihle iligkili olan
sekilsel boyut, ikincisi de; sembol ve diisiince ile baglantili olan ruhsal manevi
boyuttur. Teozoflar ikinci boyutun ilahi bir i¢sel durum oldugunu, Mesih dehasina

sahip olanlar disinda kimsenin bu boyutu idrak edemeyecegini diisiinmiislerdir.

Teozofinin kurucularindan Annie Besant (1847-1923) XIX. yy.’m ikinci
yarisinda pek cok diisiiniiriin bazi degerleri kazanmak i¢in bagli olduklar1 kilisele-
re yoneldiklerini ancak kiliseden eli bos dondiiklerini ifade eder. Bu nedenle kilise
inanclarina isyan etmenin gerileme isareti olmadigini, muhaliflerin dinlerini smir-
landirmay1 hedeflemediklerini, aksine ufuklarini daraltan geleneksel dinden kurtu-

313

larak farkli dini egilimlerle uyum saglamak istediklerini ifade eder.**® Daha énce

de anlatmaya calistiimiz gibi panteizm, reenkarnasyon, insanimn tanrilastirilmasi

312 Rebi‘a Bedi*, c.1, 5.350-352.
313 Rebi‘a Bedi, c.l, 5.353.
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gibi farkli dini egilimlere agik olan teozoflar geleneksel din anlayisina da karsi

cikmiglardir.

Daha sonraki boliimlerde de isleyecegimiz gibi Cibran ve Mihail en-
Nu‘ayme’nin 6zellikle kilise, Isd, insan ve varlik kavramlarina bakis acilarinda

teozofinin tesiri altinda kalmiglardir.

Teozofinin kurucular1 Balavatsky ve Besant yonetiminde olan “Ilahi Bil-
gi Cemiyeti” Gandhi iizerinde de etkili olmustur. Balavatsky’nin 1885°de
Besant’in 1891°de Hindistan’a yaptiklar1 ziyaretlerde gerek bu cemiyet vasitasiyla
gerekse baska vesilelerle Hinduizm, Budizm ve bat1 diisiincesi arasindaki etkile-
sim devam etti. Bu cemiyetin kilise, ilahlik ve Mesih’in sahsiyeti konularindaki

pek cok dini anlayisin degismesinde etkili bir rol oynadigi muhakkaktir, 3

Biitiin bu elestirel yaklagimlar karsisinda ikinci Vatikan Konsili **° Kitab-
1 Mukaddes’in ve kilise geleneginin316 tek bir kaynaktan dogan ve ayni gayeye
sahip olan iki kaynak oldugunu tekrarlamistir. Kitab-1 Mukaddes Tanri’nin kela-
midir. Rihu’l-Kudiis’iin vahyi ile olusturulmus ve yazilmistir. Gelecek Tanri’nin
s6zii olup Isd Mesih onu emaneti ve ruhun giiciinii aktarmalar1 igin elgilerin omuz-
larma yiiklemistir. Bu nedenle kilise yazilanlara ve nakledilenlere saygi nazari ile
yaklasir. Konsil Fairbach ve Marks gibi Tanr1’y1 insana doniistiirmeye ¢alisanlari,

yaratici ve yaratilan arasinda bir diismanlik peyda edenleri tenkid etmistir.

Konsil kilise kurumunun Tanr1’nin liitfunu tagiyan bir araci oldugunda ve
hatali olmadigina 1srar etmis, eger ortada bir hata varsa bunun kilise kurumuna
mal edilmemesi gerektigini soyleyerek kiliseyi savunmugtur. Onlara gore Mesih’e
ihtiyac duymak Kiliseye ihtiyac duymak anlamina gelir. isa ile kilise kurumunun

iliskisini bas ile beden iliskisine benzetmislerdir. !’

314 Rebi‘a Bedi, c.l, 5.354.

%15 1965’te Katolik Kilisesi tarafindan gergeklestirildigi bilinen son Katolik konsilidir.

318 Hiristiyanlhk’ta Kitib-1 Mukaddes’in yan1 sira gelenegin énemli bir yeri vardir. Dini konularla
ilgili olup Kitab-1 Mukaddes’te bulunmayan bilginin nakledilmesi anlamina gelen gelenek, biitiin
vahyedilmis dinler i¢inde belki de en ¢ok Hiristiyanlik’ta s6z konusudur. Bkz. Mehmet Aydin,
“Kutsal ve Metinler ve Dini Literatiir”, 7.D. V.. A., Istanbul 1998 C.XVII, s.341.

317 Rebi‘a Bedi, c.l, s. 355.
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Bu konsil insanin kilise igerisinde kalarak insanliga hizmet etmesinin ve
Ozgiir olmasinin miimkiin olacagina inanityordu. Konsil kilisenin karsisinda olan-

lara kilisenin temsilcisi olarak seslenmis ve onlar1 kiliseye davet etmistir.

Ayrica konsil insanin saygmligi ile baglantili oldugu i¢in hiirriyetin rolii-
nii gormezden gelmemistir. Ancak insanmn hiirriyetini Mesih hakikatine yonelt-

mistir. Kim Mesih’e tabi olursa insan-1 kamil olur diislincesini savunmustur.318

Ikinci Vatikan Konsili’nin dikkat ¢ektigi durumlardan biri de insan1 ken-
dine 6zgiir gorerek ve mutlak hakikati kesfedecegini zannedip, bilimin ve yeni
buluslarm iistiinlin orttiigi, yiksek manevi degerlere yonelmekten yiiz ¢evirerek
modern ilimlerle yetinme tehlikesidir. Bilimler tek bagina biitiin hakikatleri kes-
fetme giicline sahip degildir. Onlar insanlar1 hakikatin derinliklerine ulastirmazlar.
Bu konumuyla konsil bilimlere direnmis ancak insanlik ailesini hak degerlere,
tyilige ve giizellige yiiceltmede felsefenin, tarihin, ilmin, sanat dallarimin roliinii

desteklemistir.319

Batida dini tenkit hareketi sonucunda ortaya ¢ikan diistinceler Arap dii-
stince diinyasinda ve Mehcer edebiyatinda da bazi tepkilere yol agmistir. Hiristi-
yan el-Eb Antun Salihani “Inciller’de Hi¢hir Celiski Yoktur” bashg ile dini ten-
kitcilere kars1 diistincelerini soyle ifade etmistir: “Alman Straus ve iicretli bir is¢i-
yi andiran Alman eserlerinin izini siiren miilhid Renan gibi ilahi vahyi reddeden
ve Inciller’den siiphe duymaya cagiranlar giiniimiizde batil bir sekilde laf kalaba-
lig1 yapwyorlar. Almanlar’in goriislerini kendilerine mal ediyorlar, fikirlerini szip-
he ve tereddiit iizere insa etme ile yiizyiize kalwyorlar. Hakikatin iistiinii ortiiyor ve

zayif akillarda siiphe ile karsilasiyorlar. "%

Farah Antin “ el-Cami‘a” adli dergisini dini sorunlarla ilgili arastirmala-
ra tahsis etmis, hakikatin 6gretiminde hiirriyet alaninin 6nemi {izerinde israrla
durmustur. Bu dergide Renan’in din adam elbisesini ¢ikardigini, din adamlarmin

Tolstoy’a yasakladiklar1 ve Tolstoy’u okuyanlar1 lanetledikleri gibi Renan’1 ya-

318 Rebi‘a Bedi*, c.1, s.356.
319 Rebi‘a Bedi*, c.1, s.357.
320 Rebi‘a Bedi*, c.1, s. 359.
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sakladiklar1 haberini vermis ve Renan’mn “Mesih’in Tarihi” adli eserinin Ozetini

dergisinden nakletmistir.

Emin er-Reyhani ilk kitaplarinda Hakslye, Carlye, Spencer, Darwin,
Tolstoy, Rousseau, Voltaire ve digerleri gibi dini konularla ilgilenen diisiiniirler-
den bahsetmistir. O, “Liibnan’in Kalbi” adli kitabinin bir kismin1 Renan’a ve
onun hiirriyet diisiincesine tahsis etmistir. Yine M1hail en-Nu‘ayme’nin de eserle-

rinde tartigilan bu dini konulara sik¢a yer verdigi bilinmektedir. %!

Bat1 diislincesi ve ondan etkilenen Mehcer edebiyatinin fikri yapisi, ¢ag-
larmda hakim olan fikir akimlarinin pek ¢ogunun tesiri altinda kalmislardir. Boyle
bir ortamda iken Mehcer ediplerinin sadece kendilerine miras kalmis olan dogal
kiiltiirlerinin penceresinden olaylara bakmalar1 beklenemezdi. Zaten onlar da yeni

dini diistincelere ve anlayislara merak ve istiyakla yaklasmislardir.

2.7. EBU’L-ALA EL-MA‘ARRI’NIN AKILCILIGI

X. yy.’da yasamis olan meshur Arap filozof ve sair Ebu’l-Ala el-Ma‘arri
(973-1057) ’nin akilc1 yaklasimlarimin Mehcer ediplerinin diisiince hayatlarinda
genig bir yeri vardir. Reyhani, Cibran ve Nu‘ayme gibi Oncii ediplerin, el-
Ma‘arri’nin dini konulardaki bakis agilarindan etkilenmis olmasinin yanisira,
Mehcer edebiyatina mensup olup, eserlerinde ondan bahsetmeyen veya etkilen-

meyen edip hemen hemen yok gibidir.

el-Ma‘arri bir filozof ve sair olmasinin yanisira dini konulardaki diisiin-
celeriyle bir din elestirmeni ve 1slahatgisi olarak tarihteki yerini almistir. Bilginin
kaynagi ve degeri konusunda koyu bir rasyonalist olan el-Ma‘arri, duyu bilgisinin
insana zan ve sliphe diginda bir sey kazandirmadigini diistiniiyordu. Geleneklere,
fakih, muhaddis, tarih¢i ve kelame1 gibi dini otoritelerin goriislerine itibar etmiyor

biiyiik ¢cogunlugun ittifakla kabul ettigi kutsal kabul edilen ibadetleri tartigma ko-

2! imangliyeva , s. 150-151; Rebi‘a Bedi®, , c.l, 5.360.
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nusu haline getiriyordu. 3% Onun dini konumu, edebi hayatmna bir elestirmen, bir
dini ve siyasi 1slahat¢1 kimligiyle baslayan er-Reyhani’nin 6zellikle ilgisini ¢ek-
mistir. er-Reyhani kotiiliikle savasta, iyilige, adalete ve 6zgiirliige kars1 duyulan

sevgi hususunda el-Ma‘arri’yi 6rnek almustir.*®

Ebu’l-‘Ala el-Ma‘arri, eserlerinden anlasildig1 kadartyla Allah’in varligi-
n1 inkar etmez ve O’nun hikmet sahibi bir yaratic1 olduguna, giiciiniin, kudretinin

hak olduguna iman eder. Nitekim bir siirinde sdyle demektedir:
Bl yplima (pe Gl g LaSalalls el

“ Kendime hikmetli bir yaraticrmin varligini kanitladim.

Ben inkdrcilardan degilim.” 324

Bu ifade onun Allah’in var olup olmadigi hakkinda kafa yorarak imana
ulagtigini gosterir. Ancak saglam bir iman i¢in biling ve idraki 6n sart olarak ileri

surer.

Ebu’l-‘Ala el-Ma‘arri insanlarin iman hususunda 6zgiir birakilmasina 1s-
rarla vurgu yaparak, imanin bir gelenek, adet veya aligkanlik haline getirilmemesi
gerektigine dikkat ¢eker. Ayrica insanlar1 kiifriin yani imansizlik halinin tehlikele-

rine karsi uyarir. Bu diisiincelerini ise bir baska siirinde soyle ifade eder:

) S aslely Ay g Ll S8 AL sy el 137

“ Zeki olsun insan Allah’a iman ettiginde,

. v 1y 325
Ve karigtirmasin imanini kiifiirle.

322 Halifat, Sahbén, “Ebu’l-‘Ala el-Ma‘arri”, 7.D.V.1.A., Istanbul 1994, C.X., 5.288.

323 Rebi‘a Bedi, c.I, s.371-372.

2% Rebi‘a Bedi‘, c.l, .373 ( Ebu’l Ala, Luziimu Ma Ld Yelzem, ( Emin ‘Abdulaziz), Kéhire, 1915,
s.149’tan naklen.) Bu eser 11.000 beyitten olusmakta olan bir divan olup, el-Ma‘arri’nin bilgi,
ahlak, madde, Allah, ruh siyaset ve sosyal hayatla ilgili goriislerini ihtiva etmektedir. Bu ba-
kimdan eser bir divandan ziyade bir felsefe kitabi gibidir. Bkz. Halifat, C.X, 5.289.

325 Rebi‘a Bedi*, , c.1, 5.374 (Ebu’l ‘Al4, 5.285. ’ten naklen)
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Bu siir 6rneginde de goriildigi gibi Ebu’l-‘Ala el-Ma‘arri iman konu-
sunda akli 6n plana ¢ikarmaktadir. Onun akli bu sekilde 6n plana ¢ikarmasimni, dini
kurallara akli kullanmaksizin uymama tavri takip etmistir. Kisisel tecriibelerden
neset etmeyen bir gegmisin ve gelenegin ona gore bir dnemi yoktur. Hakikat ola-
rak bilinenler 6nce akil stizgecinden gegmeli ve akil onlarin hakikat olup olmadi-
gina karar vermelidir. Ebu’l-‘Ala ‘nin diisiinsel seyrinde, akla bu denli 6nemli bir
rol bigmesinin dogal bir sonucu olarak hakikatlere kars1 siipheyle yaklagsma duru-

mu ortaya ¢ikmistir.

Aklin faziletlerini 6ven Ebu’l-“Ala el-Ma‘arri, dini kurallar1 insanlar ara-
sinda kin ve nefret olusturan, onlar1 bolen, parcalayan bir kaynak olarak degerlen-
dirmistir. Din istismarimi elestirmis, insanlar1 yalancilik ve gizli sakl iglerde or-
taklik etmek yerine aklin faziletlerine ve yiiceligine yonelmeye ¢agirmistir. Onun
pek ¢ok beyitinde akil dinleri anlamada temel unsur olarak ortaya cikar ve ser’i

kurallarin oniine gecer.

Ebu’l-‘Ala el-Ma‘arri’nin yasadigi Abbasiler’in yonetimine denk gelen
donemde, dini konularda biiyiik 6l¢iide ¢oziilme yasaniyordu. Alimler ve dini an-
latan kisiler din hizmetleri ad1 altinda kendi menfaatleri i¢in ¢alisir hale gelmis-
lerdi. Caginin dini yozlagmasina, insanlarin sorgusuz sualsiz din istismarcilarinin
pesinden gitmelerine tepki duyarak hayatinin biiyiik bir kismin1 inzivada gegiren
Ebu’l-‘Ala dini elestirilerinin boyutlarini genigletmis, Allah’a iman etmesine rag-
men, niibiivvete ve Kur’an-1 Kerim’e siiphe ile yaklasmistir. Bir bakima Renan’in
ve Straus’un Hiristiyan batinin dini diisiincesinde ortaya attiklar1 tartisma konula-
rin1 Ebu’l-Al4 yiizyillar 6ncesinden Abbasi toplumunda ortaya atmustir.**® Ebu’l-
‘Ala el-Ma‘arri’nin geleneksel din anlayisina ve din istismarcilarina karsi bu akil-
c1 durusu mehcer edebiyatgilart nezdinde yiizlerce Arap sairi arasindan onun yil-

diz gibi parlamasini saglamstir.

Batida ve doguda slahat¢t bir kimlikle ortaya ¢ikan diisiiniirlerin hemen

hemen hepsinin ortak diisiincesi, bir diisiiniiriin her hangi bir konuda, 6zellikle de

326 Halifat, C.X, s.288.



134

metafizik konularda eksik ve yanlis gordiigii seyleri diizeltme hakkina sahip oldu-
gu diistincesiydi. Batili diislinlirler bu diisiince hiirriyetinden olduk¢a genis bir
sekilde istifade ederek hemen hemen her biri kendi diisiinceleri istikametinde dini
kitaplar1 agiklamaya basladi. Dini bakis agilar1 ¢esitlendi, birbirinden farkli ekol-
ler, dini akim ve mezhepler ¢ogaldi. Bu donemde bu gruplarin en ¢ok dikkat ¢e-

ken iki grubu mormonizm ve Hiristiyan Bilim Kilisesi oldu.®*’

2.8. XIX. YY.’DA HIRISTIYANLIK’TA YENI DiNi AKIMLAR

Geleneksel kilise otoritesine ve inanglarmna karsi ataga gecen batida dini
alanda 6zgiirliik elde edilmesiyle birlikte sadece din adamlarinin degil toplumun
okuyan, yazan ve diisiinen her kesiminin dini konularla birincil derecede ilgili
oldugunu daha 6nce belirtmistik. Dini alanda yapilan tartigmalar ve ortaya konu-
lan yeni arayislar neticesinde Amerika’da irili ufakh ¢ok sayida dini mezhep ve
ekol ortaya ¢ikti. Protestanlik Kuzey ve Gliney Amerika’da Katolik kilisesine kar-
s1 glic kazanirken o ¢aga kadar bilinen Hiristiyan mezhepleri disinda ortaya ¢ikan
ve Hiristiyanligin temel kaynaklarini1 dagélgede birakarak yeni bir din yorumu ile

varlik gosteren bazi dini akimlar yayilmaya basladi.

Mary Baker Eddy (1821-1919) tarafindan 1870’de kurulan Hiristiyan Bi-
lim Kilisesi yeni ortaya ¢ikan onlarca gruptan biri idi. Bu grubun diisiincelerini
rahatca ortaya koymasinda Amerika’daki demokratik ve 6zgiir ortamin etkisi bii-
yik olmugtu. 1820 yilinda Joseph Simith tarafindan temelleri atilan mormonizm
akimi da kendine taraftar bularak yayilan bir diger grup idi. Diger dini akimlar ve
goriisler bir yana Hiristiyan Bilim Kilisesi ve mormonlar tarafindan ortaya atilan
diisiinceler Hiristiyanlik agisindan ¢ok tartisilmis ve bu tartigmalar iz birakmastir.
Bu konularla kiiltiirel ortamin bir pargasi oldugu i¢in Mehcer edipleri de dogal

olarak ilgilenmislerdir.

327 Rebi‘a Bedi*, c.1, 5.376.
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Mormonizmin kurucusu olan Joseph Simith 1927 yilinda Moroni adli bir
melegin kendisine Mormon kitabinin yazili oldugu altin levhalar verdigi iddias1y-
la ortaya ¢ikti. Smith’in ii¢ arkadasi da levhalar1 ve Moroni’yi gordiigiine taniklik
ettiler. Bu tarihten sonra hem taniklar hem de 6teki miiridler sik sik hayaller gor-
diiklerini ve kendilerine vahiyler indigini one siirdiiler. 1830°da “Ahir Zaman

Azizleri isa Mesih Kilisesi” adiyla yeni bir kilise kurdular.?®

Joseph Simith Isa’nin ve Tanri’nm bizzat kendisine goriindiigiinii, Tan-
ri’dan vahiy aldigmi, mevcut olan Kitab-1 mukaddes’in eksiklikler icerdigini ifade
ediyor ve “Mormon Kitabr” adl1 kitab1 kendisine vahyedilmis bir kitap olarak go-
riiyor ve Kitab-1 Mukaddes’in yerine koyuyordu. Kitab-1 mukaddesi ise dogru
cevirildigi 6lgtide kutsal sayiyordu. Smith kendisine geldigini iddia ettigi esinle
Kitab-1 Mukaddes’i ¢evirmeye baslamis ancak bitirememistir. Yarim kalan bu
metinde kendi peygamberligine iliskin kehanetler ile Mormon kitab1 birlestirilme-
ye c¢alisilmistir. Mormon 6gretisi ¢ok tanriciligi, Tanri’nin insandan tiiredigi ve

insanin tanrilastirilabilecegi inanciyla yerlesik Hiristiyan inanglarindan ayrilir. 329

Joseph Simith’in ortaya attig1 bu diisiinceler kendine epeyce taraftar bul-
du ve Mormonlar toplulugu olustu. Mormonlar vahye dayali bir din algis1 igeri-
sinde yeni bir kilise kurmaya degil belirli 6zelliklere sahip Hiristiyan bir millet
olusturmaya calistyorlardi. Ilgingtir ki mormonlar 14 yasinda bir ¢ocuk olan
Joseph Simith’in hem vahiy aldigima hem de kilise i¢in yeniden dirilisi gercekles-
tirecegine inaniyorlardi. Bu donemde teozofi akiminda, romantizm gevrelerinde
ve ultihiyet sifatini insana indirgeyen diger akimlarda vahiy alma, ilham, ruhlar
alemine yiikselme ve birlesme olgular1 yaygindi. Mormonlar da kendi i¢lerinde bu
egilimleri bdylece yansitmis oldular. Teslis inancin1 bir kenara birakarak sadece
Tanr1 ve O’nun oglu Isa’dan bahseden Mormonizm’e gére insanin dogustan getir-
digi asli giinah diye bir olgu yoktu. Ilmi ve kiiltiirel egitim iizerinde 1srarla duran
mormonlar her insanm Tanri’min veya Isa’min kendisini gerceklestirebilecegine

inaniyorlardi. Onlarin nezdinde insan melek{it dleminin anahtarma ve Tanr ile

328 Ana Britannica, “Mormonizm”, Istanbul 1986-1994, c.XXIII, S.145.
329 Ana Britannica, “Mormonizm”, ¢.XXIII, S.145.
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birlesmeyi saglayacak sahsi bir lutfa sahipti. Onlara gore Tanr1 Mesih’te ne ger-
ceklestirmisse biitiin insanlarda da aymi seyi gergeklestirmesi miimkiindii.**
Mormonizm bu inanglartyla kendine bir hayli taraftar bularak gilinlimiize kadar
ulagmis, hiristiyanligin igerisinde yer alan dini bir ekol olarak kalmistir. Ayn1 se-
kilde giinlimiize o donemlerde yayginlasan ve digiiniirler tarafindan elestiriye tabi
tutulan bir baska ekol de Hristiyan Bilim Kilisesi olmustur. Simdi kisaca bu ekolii

inceleyelim.

Hiristiyan Bilim Mezhebi olarak da bilinen Hiristiyan Bilim Kilisesi’nin
baglayici goriisleri Mary Baker Eddy tarafindan 1875°te yaymlanan “Science and
Health with Key to the Scriptures”’(Kutsal Metinler Isiginda Bilim ve Saglik) adli
kitapta toplanmistir. Bu kilise miintesipleri Hiristiyanlikta isa’ya atfedilen tanrili-
g1 yadirgayarak Isa’y1 biitiin insanlar gibi Tanri’nin biricik evladi olarak goriirler.
Onlara gore insan gercek ruhsal dogasmi kokiinden kavrarsa 6liimlii olmanim bii-

tiin zaaf ve kisitlamalarini azaltabilir.

Bu kiliseye gore her tiirlii tibbi girisim manasizdir ve seytani kaynaklidir.
Ciinkii hastaliklar sadece imanla sifa bulabilir. Eger bir insan Hiristiyan ogretile-
rini tam olarak anlar ve iman ederse hayattaki her tiirlii kotiiliik ve hastalifa kars1

zafer kazanir.

Joseph Simith gibi Mary Baker Eddy da Hiristiyanlik iliminin prensiple-
rinin kendisine vahiy yoluyla geldigini iddia etmistir. Eddy bu vahyin ona Matta

Incili’nin dokuzuncu b6 limiinii okurken geldigini savunur. ***

Mary Baker Eddy 6zellikle sifa konusunda yogunlasarak 1879°da Hiris-
tiyan Bilim Kilisesi’'ni kurmus ve 1910’a kadar buradaki faaliyetlerine devam
etmistir. Onun Kilisesinin temellerinde temel hiristiyan inanglarinin karsisinda
durus iizere bina edilmistir. Din adamlar1 ziimresine, Mesih’e has bir ulithiyet

kavramina, Kurtarici olan Mesih’e, vaftize ve ayinlere kars1 olan ancak okuyan ve

%% Rebi‘a Bedi*, c.l, 5.369-370.
%! Matta incil’i agirlikh olarak dua ve imanmn giiciinden, hastaliklarmn sifa bulacag: konusunda
stiphe etmemekten, seytanlarin kovulmasindan ve Hz. Isa’nin mucizelerinden bahsetmektedir.
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mucizeler yapan bir dini kisilikle varlik gdsteren bu mezhep insanin sonsuzlugu-

na, hakiki iman ile hastalik, kotiiliik ve 6liime galip gelecegine inaniyordu.

Baker’in grubunun inanglar1 Almanya’ya, Avrupa’ya daha sonrada diger
diinya diinya tlkelerine yayildi. S6z konusu yiizyillda Almanya’da Gassner isimli
bir Alman hastaliklara sifa dagitmaya calisiyor ve seytan kovma oturumlar1 yapi-

332

yordu.

Boylece Amerika’da din ve dinin igeri§ine alinan konular cesitlendi.
Daha onceki konularda da anlatmaya calistigimiz gibi bu tiir gelismeler neticesin-

de batida din sosyal, felsefi ve ilm1 alanlara tasindi.

Amerika’da Hiristiyan Bilim Mezhebi’nin diisiinceleri ele alind1 ve bu
diisiincelere cevap verildi. Daha 6ncede ifade ettigimiz gibi bu yeni dini cereyan-
lar Mehcer ediplerinin diisiince diinyalarina da girdi. Hiristiyan Bilim Mezhebi
hakkinda degerlendirmeler yapan er-Reyhani Eddy’nin itidal sinirlarindan ¢iktigi-
m ve Isd’nmn dgretisini dziinii bozdugunu diisiiniiyordu. Eddy’nin mezhebine
intisab edip sonra ayrilan din adamlarinin itirazlarina deginerek onlarmn; Hiristiyan
Bilim Kilisesi’nin Hiristiyanhigin temel prensiplerine reddettigine dair degerlen-
dirmelerini aktardiktan sonra bu konuda ortada olan sorunlarla ilgili olarak bazi
onerilerde bulunmustur. Reyhani’ye gore kiliseler bu kiliseye karsi ¢ikarak bask1
altina almaya calismamalidir. Ciinkii baski onlarin inanglarini bilemeye yardim
eder. Ayrica din adamlarinm Isa’nin dgretilerinin bozulmasina ve insanlarm biitiin
hastaliklarinin zihinsel bir vehimden kaynaklandigina ve imanla sifa bulacagina
dair vehimlerine bir son vermesi gerektigini dile getirmistir. Hastaliklar ve tibba
miiracaat etmeden sifa bulma egilimi hakkinda Reyhani sunlar1 sdylemistir: “Biz
cogunlukla sinir hastaliklarinin imanla ve gii¢lii bir iradeyle sifa bulacagina ina-
niriz. Ancak ne zaman verem, kanser ve veba gibi farkl kotii hastaliklar: bu ziim-
renin eline terk edersek hak ile batili karistirtr ve deliligin bir tiirii ile pekigmis

« o e Tt . . »333
olan tutuculugumuz yiiziinden kendimizi oliime teslim etmig oluruz.’

%2 Ana Biritannica, “Hiristiyan Bilim Mezhebi”, C.XV, 5.343-344.
333 Rebi‘a Bedi, c.l, s.377.
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Reyhani Hiristiyan din bilginlerini asiriliktan uzaklagsmaya c¢agirmis ve
onlar1 Mary Baker Eddy ve yardimcilariyla miicadele etmenin tehlikesine karsi
uyarmistir. Cilinkli o basindan beri dini alanda hosgdrii ve kalbi bir bakis agisiyla
Kitab-1 Mukaddes’i anlama 6zgiirligli konusunda 1srarci idi. Bu yaklagimlarina
bakildiginda er-Reyhani bir taraftan Hiristiyanligin 6ziinii anlamada hassas ve

uyanik iken diger taraftan gergek¢i ve makul bir tutum i¢indedir.

Batidaki 6zgiirliik ortami nasil ki dini, edebiyat¢1 ve felsefecilerin ele al-
diklar1 ana meselelerden biri haline getirmisse, Hiristiyanligin kendi i¢cinde de ¢ok
farkli temaytillerin dogmasma ve yeni bir din arayisina neden olmustur.
Mormonizm ve Hiristiyan Bilim Kilisesi bu durumun en bariz 6rnekleri olmustur.

Bu gelismelerin hepsi Mehcer ediplerinin de diisiince siizgeginden gegmistir.

2.9. MITOLOJI

Bat diisiincesinde Keats, Gothe, Hugo ve Vighny gibi diisiiniir ve edipler
eserlerinde Hristiyanlik ruhu ile putperestlik ruhunu mezcetmislerdir. Bat1 diistin-
cesinin beslendigi bir diger kaynak olan ¢ok tanricilik, her bir tanrinin temsil ettigi
manalar bakimindan Mehcer ediplerinin eserlerinde de etkisini gostermis ve sem-

bolizmle i¢ i¢ce kullanilmustir.

Feirbach mitolojik efsancler hakkinda arastirmalar yapmis ve Kitab-1
Mukaddes’te mitolojik kokenli olgulara dikkat ¢ekmistir. Shelling Hristiyanligi
anlamak i¢in mitoloji iizerinde arastrmalar yapmistir. Bati diisiincesinin temel
kaynaklarindan olan gnostik felsefede de Yunan Babil, Misir ve diger bolgelere
ait mitolojiden esintiler yer alir. Yine felsefe kaynaklarinda bati diisiincesinin
onemli filozoflarindan Neitche ve Sipinoza’nin da mitolojinin tesiri altinda kaldig:

belirtilmektedir.®3*

334 Rebi‘a Bedi, c.l, 5.380.
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XIX. yy.’da Batr’da goriilen geleneksel ve mevcut din anlayisindan kur-
tulma c¢abalarinin ve yenilik arayiglarinin neticesinde mitoloji de batidaki dini
diistincenin beslendigi kaynaklardan biri haline gelmistir. Kendi ile ilgili gercek-
lerden iirken insan, dogaiistii giiglere sahip bir saman, hastaliklar1 mucizevi bir
sekilde yok eden bir doktor veya kendi eliyle mutlulugunu yaratan bir
biiylicliolmak isteyerek hayatin gercekligini agsmak istedi. Mitolojik tanrilara re-
enkarnasyon inancinin da yardmmiyla Isa’nmn tecessiid etmis farkli halleri olarak
bakilmaya baslandi. Hatta bazi ¢evrelerde mitolojide yer alan bazi tanrilarin do-
gum torenleri ile Hz.Isa’nin dogum tdreni ayn1 déneme denk getirilerek kutlani-

yordu.

[1ahi Isa kimligiyle ¢ok tanrili inanglarda yer alan tanrilarin kimligi ara-
sinda meydana gelen karisim batida sairlerin muhayyilelerini Hiristiyan akidesin-
den disar1 ¢ikarakak bazi tasvirleri ve calismalar1 cesaretlendirdi. Romantik sairle-
rin pek ¢cogunun eserlerinde Hiristiyanlik ve ¢ok tanricilik bir arada yer almistir.
1795 ve 1821 yillar1 arasinda yasamis olan edebiyatgilar ve diistiniirler
Yunanalilar donemine, ¢ok tanricilarin tanrilarma, 6zellikle de Apollon’a olan

Ozlemini dile getirmistir.

Batil1 diisiiniirlerin eserlerinde gecen tanrilar genelde 6liimden kalkisi ve
dirilisi temsil eden giines tanrilar1 olmustur. Ra, Annu, Mitra, Oziris, Ea gibi gii-
nes tanrilar1 bin bir gizemle dolu olmakla birlikte adaletin, dogrulugun, temizligin,

bilginin, canlilik ve hayatin temsilcisi olarak goriilmiistiir.

Giines tapimlar1 dogu mitolojisi ve Yunan mitolojisinin ¢ogunlugunda
asil kaynaktir. Mitolojik kahraman, ya da ilah giines gibi karanliklarla kavga eder
ve her zaman zafere ulasir. Glines tapimlarinda 6liim ve karanlik alemi ulGhiyet
hayat ve yaratic1 akil diginda kalan her seyi temsil eder. Giines ulGihiyetin, hayatin
ve yaratma giiciiniin semboliidiir.**® O 1siktir. Ayrica giines Matta incili’nde de
hayrin sembolii olarak gecer. Giizelliin zirvesinde olan Mesih’in yiizii ise giines

gibi 151k sacar.

%5 Ayrintili bilgi igin bkz. Eliade, 5.140-157.
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Giines tanrilarindan Mitra’nin ruhsal, insani ve fevkalade sifatlar1 vardir.
Aydmligin mitrasi insan kalplerini samimiyet ve berraklik alaninda ¢igeklenmeye
ve gelisime yoneltir. Mitra ‘da kotiiliikkten kurtulus temizlik vesilesiyle miimkiin
olur. Bu temizlik ise bilgi ile saglanir. Bilgi kurtulus ve mutluluga giden yolun bir
pargas1 kabul edilir. ilgingtir ki Cibran “ The Prophet” ( Nebi, Ermis) adl1 eserinde
kitabin kahramani Mustafa ve halk arasindaki araci olan kisi i¢in “Mitra” ismini

sec;mistir.336

Mitolojide giines diger mitolojik tanrilar1 ve kahramanlari birlestiren agik

bir unsurdur. %7

Hint mitolojisinde ay zaman zaman giinese eslik eder. Giines
Cibran’in eserlerinde de bir sembol olarak sik sik gecer. Yiiziinii glinese ¢cevirmek
ya da giinesin 6niinde durmak Cibran’in Mustafa adli kahramaninin ve tasvir etti-

g1 diger kahramanlarin adetleri arasinda yer alir.

Mehcer edipleri diisiince diinyalarinda adeta kahramanlar, ruhaniler, 6g-
retmenler ve ilahi nurdan nasibini alarak etrafa bakan biiyiik sahsiyetlerle yatip
kalkmistir. Bu nedenle mitolojik tanrilara yiiklenen anlamlar onlarin ilgisini ¢ek-

mis ve mitolojiye ait imgeleri eserlerinde kullanmalarina neden olmustur.

2.10.DOGUDAN GELEN BASKA BiR DINi AKIM: BAHAILIK

Mehcer ediplerinin simdiye kadar etkisi altinda kalmis oldugu dini ve

kiiltiirel akimlardan bahsettik. Onlarm bu akimlara siiriiklenmeleri fikri egilimle-
rine, ruhsal coskularina, hayat ve varliga bakis acilarma gore farklilik arzeder.
Bahailik akimi da onlarin tesiri altinda kaldiklar1 ve “evrensel barig” gibi bazi
diistincelerini benimsedikleri bir dini diisiince yapisidir. Dolayisiyla Mehcer ede-
biyat¢ilarmin dini diisiincelerinin koklerini arastiriken Bahailik de kag¢inilmaz bir

durak olarak karsimiza ¢ikar.

Cibran ve Emin er-Reyhani, Bahiiligin liderlerinden Abdulbeha ile I.
Diinya Savasi’ndan 6nce Amerika’daki teblig caligmalar1 esnasinda sahsen tanis-

mislardir. er-Reyhani gazetecilik ve yazarlik hayatinin basinda Bahailikle ilgili bir

%6 Cibran Halil Cibréan, ( Kahlil Gibran) “ The Prophet” London,1996, s.4.
37 Eliade, s.142.
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kitap yazmig olup, Kitabu’l-Halid’in baz1 boliimlerinde Bahiligin temel prensiple-
rini irdelemistir. Cibran ise Mary Haskell’e gonderdigi 19 Nisan 1912 tarihli mek-
tupta Abdulbeha’nin portresini ¢izdiginden bahsederek ona olan bakis agisini su
sekilde ifade etmistir: “Abdulbehd’nin takipgileri bu resmi begendi. Ciinkii bu
resim onlarin ogretmenlerine gergekten benziyor. Onlar gibi ben de begendim.
Ctinkii bu resim tistiin bir kisiligi en iyi sekilde yansitiyor.” 3% Cibran’m ayn yil
16 Mayis’ta yine Mary Haskell’e gonderdigi mektupta Abdulbeha ve onun faali-
yetleri ile ilgili ayrintili bilgi vermesinden onun Bahailikle yakindan ilgilendigini

gostertr.

Peki, Bahailik nasil bir dini akimdir? Temel prensipleri nelerdir? Mehcer
edebiyatiin dini diisiincesinde Bahailik kaynakli olarak olusmus dini diistinceleri
anlayabilmemiz i¢in simdi kisaca Bahailik ve temel dgretileri hakkinda bilgi ver-

meye ¢alisacagiz.

Bahailik Iran’da Mirza Hiiseyin Ali tarafindan 1892 yilinda Bébiligin339
devami olarak kurulmus olan, goriisleri itibariyla Islam kiiltiiriine dayanmakla
birlikte Islam dairesinden ¢ikmis bulunan bir mezhebtir. Irili ufakli bircok eser ve
risale yazan Mirza Hiiseyin Ali kendisine “ilahi irade” ile semadan gonderildigini
iddia ettigi “Kitabu’l-Akdes” isimli bir eser yazmis ve bu eser elestirmenler tara-
findan Kur’an-1 Kerim’in kotii bir taklidi olarak degerlendirilmistir. Mirza Hiise-
yin bu eserinde daha 6nceki kutsal kitaplarin insanligmn ihtiyacina cevap vermedi-
gi i¢cin bu kitapla neshedildiklerini 6ne siirmiistiir. Bahailige ait bu goriisler Os-
manl yonetiminde tepkiyle karsilanmis ve bu mezhebin lideri ve diger 6nde ge-

lenleri Sultan Abdulaziz tarafindan muhtelif bdlgelere siirgiin edilmistir.>*°

Mirza Hiiseyin Ali Oliimiinden Once biiyilk oglu Abbas efendi’yi
Abdulbaha {invaniyla halef tayin etmistir. Abdulbaha 1908’de Mesrutiyet’in ilani

338 Rebi‘a Bedi, c.l, 5.405.

9 XIX. yy.’da Mirza Ali Muhammed Riza’nin baslattigi bir dini hareket olup, Bahailigin baslan-
gict olmustur. Mirza Ali Muhammed 6nce Allah’a agilan bir kapi, daha sonra da Mehdi oldu-
gu iddiasinda bulunmustur. Gerek Babilik, gerekse Bahailik barindig1 sathi ve tutarsiz diistince-
leriyle Miisliiman diisiiniirler tarafindan Islam toplumunda béliicii ve yikic1 dis mihrakh bir ha-
reket olarak degerlendirilmistir. Bkz. Ttimer, $.387.

0 Ethem Ruhi Figlal, “Bahailik”, T.D.V.I.A., istanbul 1994, C.1V, 5.466.
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PRI

ile serbest kalan Bahailigi yaymak icin kisa slirede Misir, Avrupa ve Amerika’ya
seyahatler yapmustir. I.diinya savasinda Bahailigin ana merkezi olarak segilen Is-
rail’deki Hayfa sehri ve civarinda Ingilizler lehine yaptig1 calismalardan dolay1
“Sovalyelik™ riitbesiyle ddiillendirilmistir. 1921°de Abdulbaha’nin 6liimiinden
sonra bilylik torunu Sevki Efendi, dedesi tarafindan kendisine verilen “Veliyy-i
emrillah” sifatiyla Bahailigin ruhani lideri olmustur. Bahailigi diinyaya yaymak
icin bliyiik gayret gosteren Sevki efendi’nin ¢ocugu olmadigi i¢in, onun §limiin-
den sonra Bahailik giinlimiize kadar yOnetici bir kadro tarafindan idare edilerek

getirilmistir.®**

o .

Bahailigin inang ve ibadet esaslari ile i¢ctimai ve ahlaki goriisleri soyledir:
Insan idrakinin iistiinde oldugu i¢in Allah biitiiniiyle bilinemez. Allah bir, essiz ve
sonsuzdur ancak onun varlig1 mezahirine muhtactir. Nebiler ve Rasuller onun zu-
hurudur. Bahauullah’a gore peygamberligin iki 6zelligi vardir. Birinci 6zelligi
beseri olmasi yani, yemesi, igmesi, uyumasi, hastalanmasi ve 6lmesidir. Diger
Ozelligi ise ilahi vasfidir. Bu ilahi vasifla o bir anlamda Tanr1’dir. Onunla konu-
suldugu zaman Tanr1 ile konusulmus olur. Ona secde edildigi zaman da Tanr1’ya
secde edilmis olur. Bahailere gore Hz. Adem’den bu yana gelip ge¢mis biitiin ne-
biler ve rasuller sadece “Tanri’nin zuhuru” olan Baha’y1 miijdelemek i¢in gonde-

rilmislerdir. Biitiin dinler noksandir ve Baha’nin gelisiyle tamamlanmistir.

Bahailer Allah’in ““ halik” sifatinin sonsuz olmasi hasebiyle diinyanin so-
na ermeyecegini, kisiler oldiigiinde kendi kiyametlerini yasamis olacaklarmi ve
diinya icin kiyamet olmayacagini savunmuslardir. Onlara gore cennet ve cehen-
nem sadece birer semboldiir. Cennet Tanr1’ya yolculugu, cehennem de yokluga

gitmeyi ifade eder. **?

Bahailikte Mehcer ediplerini etkileyen unsurlar Bahailigin ahlaki ve

ictimai esaslar1 olmustur. Bunlar on iki baglik altinda toplanmakta olup soyledir:

1. insanlik leminin birligi

341 Figlali, s. 466; Timer, S. 394.
32 Tiimer, s. 391.
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2. Gergegin arastirilmasi

3. Biitiin dinlerin birligi

4. Birligi saglamak icin dinin Kiziimu
5. Din ve Ilim arasindaki ahenk
6.Kadn erkek esitligi

7. Her tirli dini, ki, vatani, siyasi taassubun insanlar arasindaki

boliibmeye ve savaslara neden oldugu
8. Diinya barigma baglilik
9. Genel ve mecbiiri 6gretim

10. Asir1 zenginlik ve fakirligin yok edilerek sosyal meseleelrin dini esas-

larla ¢6ziimlenmesi

11. Yardimci1 bir milletler arasi dilin kullanilmasi

12. Milletlerarasi bir mahkemenin kurulmasi®*®

Bahailikte yer alan 6zellikle dinlerin birligi, evrensel kardeslik, sosyal
iyilesme, savas karsithgi gibi temel prensipler Mehcer edebiyat¢ilarinin dini dii-

stincelerinin etkileyen prensipler olmustur.

Buraya kadar Mehcer edebiyatinda dini diisiincenin olusmasinda etkili
olan felsefi, edebi ve dini ekol, akim ve mezhebleri ele almaya calistik. Elde etti-
gimiz bilgiler neticesinde gordiik ki, Mehcer edebiyatinin dini diisiincesinin kok-
leri hem dogu hem de bati diisiincesinden etkilenmistir. Budizm, Hinduizm,
Bahaailik bir taraftan, batili diigiiniirler ve fikir akimlar1 diger taraftan Mehcer

edebiyatinda dini diislincenin beslendigi temel kaynaklar olmustur.

3 Figlah, 5.467.
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XIX. ve XX. yy.’da Amerika’da “din ve kutsal” kavramlar1 dokunulmaz-
lik 6zelligi bulunmayan ve sabit olmayan bir olgu olarak degerlendirilmistir.
Mehcer edebiyatgilarinin dini konulara yaklasimlarinda bu atmosferin énemli bir

etkisi olmustur.

Pantezim, reenkarnasyon ve vahdet-i viicut inanglar1 dogu orjinli diisiin-
celer olarak Mehcer edebiyatinda dini diisiinceye girmistir. Mehcer edebiyatgila-
rindan her biri kendine gére bu inang ve kavramlar1 ele alip eserlerinde islemistir.
Reenkarnasyonun igerdigi benlik sinirlarma bagimlhiliktan kurtulus, karma
doktirininin i¢erdigi insana sorumluluk ytlikleme 6zelligi batili disiiniirleri ve
Mehcer ediplerini cezbetmistir. Batida bas gdsteren panteizm inanci, reenkarnas-
yon ve insanin ilahlastirlmasi gibi konularin da diisiince diinyasinda yer almasini

kolaylastirmistir.

Insanm yiiceltilmesi aklin her seye gii¢ yetiren bir yetenek gibi algilan-
masina yol agmis, bu algilayis kutsala dair ne varsa hepsinin yeniden didik didik
edilerek ele alinmasima ve tartisilmasina yol agmistir. Bu siirecte din kavramu fel-

sefe, tasavvuf ve edebiyat ile i¢ ige gecmistir.

Dini alanda yasanan 6zgiirliik ortami pek ¢ok yeni dini akim ve mezhebin
ortaya ¢ikmasima neden olmustur. Bunlardan ¢ikis donemlerinde en yaygin olanla-
r1 ve giinlimiize kadar devam etmis olanlar1 iiyelerinin vahiy alma iddiasinda bu-
lunduklar1 mormonizm ve hastalara sifa verme kudretine sahip oldugunu iddia
eden Hiristiyan Bilim mezhebi olmustur. Bilhassa Hiristiyan Bilim Kilisesi’nin

goriisleri er-Reyhani tarafindan tenkit edilmistir.

Ayrica Mehcer edebiyatcilarmin dini diisiincelerinde Islam tasavvufunun

ve Ebu’l-Ala el-Maarri’nin akilla ilgili diisiincelerinin tesirinden de s6z ettik.
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Sonug olarak sunu ifade edebilirz ki; Mehcer edebiyat¢ilarinin dini dii-
stincelerinin sekillenmesinde batinin ve yabanci bir lilkede yasama devam etme-
nin rolii yadsinamaz. Donemlerinde batida yasanan fikri 6zgiirliik ortami onlarin

diisiince diinyalarina zengin ve ¢esitli diisiincelerin akmasini saglamistir.
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UCUNCU BOLUM

MEHCER EDIPLERININ DIN ANLAYISLARI

3.1. CIBRAN HALIL CIBRAN’IN DIN ANLAYISI

Cibran Halil Cibran®** kendine has felsefesi, tarzi ve uslubuyla Mehcer
Edebiyatinin evrensel boyuta tasinmasinda oncii rolii iistlenmis Emin er-Reyhani
ve Mihail Nu‘ayme ile birlikte ii¢ biiylik edebiyatgidan biri olmustur. Biz
Cibran’in hayatinda ve eserlerinde ortaya koydugu dini diisiincenin 6ziinii anla-
maya c¢alisirken hayat hikayesini ayrintili olarak bir baslik altinda sunmak yerine;

onun hayatina dini diisiincesinin gelisim seyri a¢isindan yaklasacagiz.

Cibran ve er-Reyhani’nin birlikte el-Funiin ve es-Sdih dergilerini yayla-
diklar1 ve edebi ¢alismalar1 birlikte yuriittiikleri bilinmektedir. Ancak aralarindaki
ittifak sonuna kadar devam etmemis, aralarinda bazi fikir anlagsmazliklar1 ¢ikmis
ve yollarma ayr1 devam etmislerdir. Nitekim Cibran edebi hayata atilir atilmaz
kabina sigmayan bir yetenek olarak hizli bir sekilde gelismis ve 6zgilir hareket
etmistir. Diisiince hayatina atildiginda Cibran er-Reyhani ve Nu‘ayme gibi bitmek

tilkenmek bilmeyen bir calisma azmi ile hakikati aramaya koyulmustur.

Mehcer edebiyati ile ilgili kaynaklarm g¢ogu Cibran’mn g¢ocuklugunun
Marhni geleneklerinin uygulandigi dini bir ortamda gectigi konusunda ittifak et-

miglerdir. Zira Cibran yazigsmalarinda May Ziyade’ye koyii Biserri’den bahseder-

%% 1883-1931 yillar1 arasinda yasamus olan Cibran, Mehcer edebiyatinin 6ncii iig biiyiik sahsiye-
tinden biri olup, Arap edebiyatini evrensel boyuta tasiyan biiyiik bir edebi dehadir. Onun di-
stinceleri 1960 Amerikan kusaginda ¢ok derin bir etki uyandirmis olup, eserleri pek ¢ok diinya
diline ¢evrilmis olan nadir Arap edebiyatcilarindandir. Ulkemizde 1930’lardan itibaren eserle-
rinin g¢evirileri yapilmaya baslayan Cibran’in, 1990 ve 2000 yillar1 arasinda hemen hemen tiim
eserleri gevirilerek Tiirk okuyucusuyla bulusturulmustur. Arap diinyasinda hala giincelligini
koruyan Cibran ve eserleri hakkinda tezler, arastirmalar ve makaleler yogun olarak devam et-
mektedir. Hayat1 ve eserleri hakkinda ayrintili bilgi i¢in bkz. Mihail Nu‘ayme, Cibran Halil
Cibrdn, Beyriit 1978; Antin Gattas Kerem, Muhadarat fi Cibran Halil Cibran, M ‘ahedu’d-
Diraseti’l- ‘Arabiyye, 1964; Giinday, Cibran Halil Cibran ve Cagdas Arap Edebiyatindaki Yeri
; Yazicy, ,5.119-124,
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ken: “Koyiimiiz Biserri'de din adamlarimin ve rahiplerin sayimini yapmak zor-
dur.” Ifadesini kullanarak Kuzey Liibnan hakkinda yar1 niifusun din adamlarin-
dan, diger yarisinin da din adamlarinin ogullar1 ve torunlarindan olustugu bilgisini
verir. Cibran’m ailesi de dini bir ¢evreye sahip olup annesi Aziz Sem’an’in rahi-
beler manastirma gitmek istemisti. Cibran daha sonralar1 rahibeleri sevdigini ve
kalbinde onlar1 kutsadigini ifade etmistir. Belki de onun sevgisi annesinin hayalini
stisleyen isteklerden kaynaklanmistir. Cibran’in bilingaltinda ¢ocuklugundan beri
taklidi olmayan kendine 6zgii diisiinceler olugsmaya baglamis olup bu diisiinceler

yazarligmin ilk donemlerinde kendisini géstermistir. 345

3.1.1. Cibran’da Dini Kiiltiiriin Olusma Siireci

Cibran yetisme doneminde ¢esitli okullarda okumus, bu okullar onun ken-
disini bulmasini saglayacak olan 6zgiirliik ruhunu smirlayamamistir. O, yetisme
déneminde Amerikan romantizminden, resim sanatindan hikmet bilgisine uzanan
Kimini Mary Heskell’in, kimini YtGsuf el-Haddad’in, kimini Amerikali ressam
Fred Holland Day’in346 onerdigi ¢ok genis bir konu yelpazesine sahip olan oku-
malar yapmustir. Bilgiye a¢ olan Cibran, ruhunun susuzlugunu ve agligini arastira-

347 ifadesinden de

rak, okuyarak dindirmeye c¢alismis ancak Yusuf el-Haddad’in
anlasildig1 kadariyla hakikate duydugu acglik ve susuzluk hi¢ dinmemistir. El-
Haddad ondan su sekilde bahseder; “O, isyankar bir akil ve karsilastigr herseyle
alay eden bir gozdii. Cok elestirir, diistincesine sumsiki yapisirdi.... Uzak bir ufka
bakarak yaptigim ciddiyetle yapardi. Onda bilgelerin hikmeti, kendine karsi so-
rumluluk hissi vardi. Kulaklar: ve gozleriyle biitiin dikkatini vermeden kitabini

agmazdr. O susamis kulaklar suya kanmaz, o ag¢ gozler doymazdi.” Nitekim

Nu‘ayme’nin Cibran Halil Cibran adli kitabinda Cibran’in ¢ocuklugu ile ilgili

35 Rebi‘a Bedi*, C.II, s. 542-543.

%8 Fred Holland Day Amerikali tinlii bir ressam olup, Cibran’n Bostan’da gittigi okulda yetenek-
leri ile dikkatleri iizerine toplamasi sonucunda 6gretmeni tarafindan kendisi ile tanistirilmustir.
Bu tanisiklikla beraber Fred Holland Day Cibran’in sanat ve kiiltiir acisindan yetistirilmesiyle
yakindan ilgilenmistir. Bkz. Yazici, s.120.

7 Yusuf el-Haddad el-Hikme Enstitiisii’'nde beyan dersi hocaligi yapmakta olup Cibran’in yetis-
me siirecine en ¢ok katkis1 saglayan kisilerdendir. Bkz. Antiin Gattas Kerem, ,s.23-32.
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anlattig1 olaylar1 inceledigimizde Cibran’m annesine erken yaslarda kendini, haya-
t1 ve insanlar1 tanimaya yonelik ardi arkasi gelmeyen sorular soran, zaman zaman
okulda ders esnasinda defterine, zaman zaman evin duvarlarmna ilging ve dikkat
cekici resimler ¢izen, annesine olan sevgi ve ihtimami hissetttiren ve dile getiren
srradist, uyanik, duyarli bir cocukla karsilasiriz.®*® O, siradist ve uyanik ¢ocuk
kalbi, biiyiidiigiinde de bu 6zelligini korumus ve Cibran’in dini meselelere derin-

lemesine niifuz etmesine neden olmustur.

Cibran’in kiiltiirel birikimini olusturan yada besleyen kaynaklar cesitlidir.
O, Mar0ni bir ailede, Mar(ni adetlerinin uygulandig1 Biserri K&yii’niin geleneksel
havasinda gegirdigi ¢ocukluk giinlerinin adindan Fred Holland Day’in kendisine
toplu olarak gonderdigi kitaplarla tanigsmis olup bu tanisiklik onu yerel kiiltiirden
ve Marnilerin kiltiirinden uzaklastirmistir. John Lamberir’in “The Classical
Dictionary” adli eserini okuduktan sonra ise; “Ben bir katolik olmay: hi¢bir za-
man kabul etmedim. Ben bir putperestim.” diyecek kadar bu eserden etkilenmistir.
Rahip Yisuf Sagira’dan ve Biserri’de manevi diinya ile ilgili 6grendiklerinden
sonra putperestlige yonelis bir ¢ocugun bilincinde atilan biliyiik bir adimdir.
Cibran’daki Martni katolik kiiltliriin haga gerilen kahramanlar1 ile mitolojide
herseye giicii yeten, kavga eden tanrilar Cibran’in zihin diinyasinda bir araya gel-
mis ve bu bir araya gelisten sonra Cibran’in i¢inde kiliseye kars ilk tepkiler dog-
maya baslamistir. Cibran bu donemde Thomas Bulfinch’in 1879’da Boston’da
yayinlanan “The Age of The Fable or Beauties of Mythology” adli eserini de

okumusgtur.3*

Cibran daha on yasina ulagmamisken Boston’da geleneksel Hristiyanliga
kars1 ¢cikan, Hinduizm ve mitoloji kaynakli diisiinceleri diriltmeye ¢alisan Teozofi
Cemiyeti kurulmustur. Belki de Amerikali resim sanatgist Fred Holland Day
Cibran’in diinyasini bu fikri temayiillere yonlendirmek i¢in ona geleneksel dinin
karsisinda yer alan diistinceleri igeren ¢esitli kitaplar veriyordu. Cibran’in okudu-

gu mitoloji ile ilgili efsaneleri igeren kitaplar onun ruh diinyasinda oldukga biiyiik

8 Mihail Nu‘ayme,“Cibran Halil Cibrdn”, s.30-40, Beyrit 1978.
39 Rebi‘a Bedi*,c.l, 5.538.
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bir etki uyandirmistir. Bu etki, hayat1 boyunca ona eslik etmis ve eserlerinde ken-
dini gostermistir. Fred Holland Day’in kitaplarmin dogulu 6grenci Cibran’in tize-
rindeki en bariz etkisi, mitolojik tanrilar Burumsis ve Orfiyus’a, Hristiyanlik on-
cesi sembollere, insanlik, varlik ve ilahlik ile ilgili kavramlar1 derinlemesine ince-
lemeye, sayilar ve isaret ettikleri manalar, 6zellikle de “yedi” sayisi1 lizerinde dii-

sinmeye meyletmesidir.

Cibran Amerika’ya gocten sonra orada tanistigi Fred Holland Day’in
verdigi kitaplar1 derinlemesine miitalaa ettikten sonra Liibnan’daki el-Hikme oku-
luna dondiigiinde, zihninde Boston’un fikri alanindan getirdigi 6zgirliik ruhu,
Franklin, Emerson gibi batili diisiiniirlerin eserleri ve doguya giderek Kkiiltiirel
koklerini saglamlastirmasini isteyen, Cibran’in sahsiyetinin ve 6zglirliik ruhunun

giiclenmesini saglayan Fred Holland Day’in nasihatleri vardi.

Cibran ailesiyle birlikte Amerika’ya goc¢ ettikten bir miiddet sonra 1898
yilinda Arapga bilgisini, becerilerini gelistirmek, pekistirmek ve dogu kiltiirii
hakkinda saglam bir birikime sahip olmak i¢in Beyriat’taki “el-Hikme” okulun-

da®° okumak iizere Liibnan’a dondii.

Burada stirekli Kitab-1 Mukaddes ile mesgul olurken diger taraftan Arap ve
Islam kiiltiiriine ait kitaplar1 inceledi. Arap ve Islam kiiltiiriine ait kitaplar1 hocas1
Yasuf el-Haddad tavsiye etmisti. Kelile ve Dimne, el-Egani, Mukaddimetu ibn
Haldin, Nehcu’l-Belaga, ed-Durer, Miitenebbi’nin eserleri, el-Behau’z-zehir ve
Tevrat bu donemde okuyup inceledigi kitaplar arasindaydi. Hocas1 Yusuf Haddad

Cibran’1 dini dogaya sahip bir egitime tesvik etmistir.

Yusuf el-Haddad Cibran’in dikkatini yeryiiziinden en yiice aleme ceviri-
yor, Allah’in kitabindan sonra en anlamli kitabin tabiat oldugunu, yaraticinin gii-
ciiniin tabiatta yer alan her seyde tecelli ettigini diisiiniiyordu. Yasuf Haddad ken-
dine giivenme, akil ve ask (arzu), insanlarin denize dogru akan nehir oldugu gibi

konularda konusmalar yapiyordu. Ezeli hikmet hakkinda derin diisinmeye, yeti-

%0 By okul Beyriit’taki Maranilere ait olan, bolgede tanmnmus, lise diizeyinde bir okuldur. bkz.
Antiin Gattas Kerem, s. 23; Giinday, s.30, Yazici, s.120.
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me, dula ve bor¢luya iyilik yapmaya, onlarin toplumdan bir parg¢a oldugunu
unutmamaya davet ediyordu. Haddad her kotiiliigiin basinda mal ve para hirsi
yattigin1 vurguluyor, tabiatta Tanr1’y1 gérmek, hayatin mesakkatlerinin {istesinden
gelerek derin diisiince ve ziihd lizere yasama, miicadele ve ¢alisma yoluyla 6zgiir-
lesme tizerinde 1srarla duruyordu. Kaynaklara gore Cibran bu dénemde Yusuf

Haddad’in séylediklerini ciddi bir sekilde sorumlulukla uygulamistir.®*

Yusuf el-Haddad ogrencilerini i¢ diinyalarindaki ruhsal dinamikleri kes-
fetmeye yOneltmis, birinin baskasindan iyilik beklemesini ahmaklik olarak gor-
miistiir. Yiikselis ruhun derinliklerinden ¢ikan igsel bir giictiir. Kendi yolunu ken-
di ¢izer. Distan gelen bir kuvvet degildir. Kim Cibran’in eserlerini okusa ruhsal
bilincin iglevini yerine getirmesi i¢in ruhun derinliklerine dogru doniistimiin; var-
ligmin 6ziinde yatan ve ruhsal mesaji agisindan 6zii temsil eden temel mesele ol-
dugunu goriir. Yani Cibran’in temel meselesi ruhunun derinliklerine dogru yolcu-

luk etmek ve 6zlinden gli¢ almaktir.

Tabiatta Tanr1’y1 gérmek prensibinden sonra ruhu yiiceltmek i¢in ¢aligmak
Cibran’in biitiin kitaplarinda hedefledigi acik bir durustur. Cibran Haddad’in ders-
lerinde hakikati kavramada ruhsal miicadele ve ruhani biling kavramlarini duymus
ve bunlar1 gergeklestirmeye calismistir. Cibran’in diisiincelerinde ve uslubunda
Haddad’in etkisinin boyutlarini belirlemek oldukg¢a zordur. Ciinkii Yusuf Haddad
bir din adami, bir sair, bir yazar, dogustan yetenekli biiyiik bir hayalperestti.

Cibran’1 seviyor ve muhtemelen kendi oglu yerine koyuyordu. >

Baz1 kaynaklarda Cibran’in el-Hikme’de Russeou, Volter, Balzac’tan
se¢meler, Ingiliz ve Fransiz romantik sairlerinin siirlerini okudugu gecmektedir.
Bu okumalar da onun kiiltiirel seviyesinin bu déonemde genislemeye basladigini

gosterir. Ayrica ruhsal meselelerle ilgilenmesi sahsiyeti ile alakalidir.

el-Hikme’de okudugu donemde Cibran’in diisiince diinyasinda ii¢ unsur 6n

plana ¢ikmistir. Bunlardan birincisi Eflatuncu diisiincelerin ortaya ¢ikmasina yar-

%1 Rebi‘a Bedi*, c.II, 5.541.
%2 Rebi‘a Bedi*, c.1I, s.541.
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dim eden 6zlem, hasret ve arzu duygularmin siirekliligidir. Bu 6zlem ayrica idea-
lizme de yonelir. Ikinci unsur Cibran’1 eski insanlarmn gegmisinde arastirdig1 haki-
katten (gergekten) bir parga olmaya baslayan efsaneleri okuma isteginin siireklili-
gidir. Ugiincii unsur ise Cibran’in bu dénemde hayatlarindaki bir takim celiskiler

seyler nedeniyle bazi din adamlarin gidisatindan hosnut olmamasidir.

Bu dénemde Cibran Ameraka’daki batini hareketlerin tesirinde kalarak
Alman romantizmi ile de tamismistir. Halid Havi, Martn ‘Abbid ve Cemil Cebr
Cibran’mn bu donemde romantizm akimmin edebiyat¢ilarmin eserlerini okudu-
gunda ittifak ederler. Ayrica Martin ‘Abbid Cibran’m batmiligin tesirinde kaldi-

gin1 da ifade eder.

Cibran ister Yeni Eflatuncu felsefeyi okusun, ister romantizm diislincesine
sahip yazarlar1 okusun, ister mitolojik efsaneleri okusun, ister Kitab-1 Mukaddes’1
veya tasavvufla ilgili kitaplar1 miitalaa etmis olsun bunlarin hepsinde Cibran gibi
icten gelen bir askla hakikati arayan insanlar i¢in cazibe unsuru olan pek ¢cok konu
vardir. Cibran’in bu dénemde tam olarak kag¢ kitap okudugu ve okuduklarinin
hepsi bilinmemekle birlikte bilinenlerden anlasilan sudur ki, Cibran’in el-Hikme
okulunda okudugu dénemde gerek genel diisiince diinyas1 gerekse dini diislincesi

genis ufuklara yelken agmustir.

Havi, Cibran’m 1912’de tuttugu not defterlerinden birinde yaklasik ikiyiiz
hadis-i serif tesbit etmistir. Bu da Cibran’m Kur’an-1 ve islam Dini ile ilgili kitap-
lar1 okudugunun gostergesidir. Ayrica o, bir Katolik olarak Amerika’ya geldigin-

de Protestanlikla ilgili kitaplar da okumustur.

Teozofi, hayat1 ve diisiincesinde Renan, Isa’ya bakis agisinda ve elestirel
yaklagimlarinda, Kant, akilci yaklasimlarinda, Darvin, gelisim, yetisme ve yiik-
selme nazariyesinde Cibran’in diisiince diinyasinda iz birakmustir. Biitiin bunlarin

yan1 sira Islam Dini’ne ve baska dinlere kars: fikri agilim yasamistir.

Boston’da teozoflar Cibran gibi bir yetenegi kesfettiklerinde onunla ilgi-
lenmeye baglamiglar, Cibran da oniki yaslarinda karsilagsmis oldugu bu ¢evrenin

felsefesinden etkilenmistir. Daha dnceki boliimde de bahsetmeye ¢alistigimiz gibi
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teozofistler kisisel ilham vesilesiyle Tanri’nin bilgisine ulasilabilecegine, hatta
evrenin ruhu ile birlesebilecegine, reenkarnasyona ve panteizme inaniyorlardi. Bu
saydigimiz unsurlarin hepsinin Cibran’m eserlerinde kendini gdstermis olmasi
Cibran’mn teozoflardan 6nemli dlgiide etkilenmis oldugunun gostergesidir. “Biz
kimiz?”, “Nereden geldik?”, “Nereye gidiyoruz?” sorularini hem Cibran’in hem
Nu‘ayme’nin hayatlar1 boyunca sormuslar ve bu sorulara teozofi akiminin i¢inden

cevaplar almislardir.

Cibran teozofi ile tanistigi donemde Hintli diisiiniir Krigsna Murti ile de
tanigmustir. O, insanin varolus gayesinin kendini zayiflik, asagilik ve siyasetten
kurtarmak ve varligmm dziiyle birlesmek oldugunu sdyliiyordu. Krisna: “Oldiirme,
calma, herhangi bir sug isleme. Tapinaga, mabede git ve Nirvana'ya ulas. Daima
insanlik icin ¢alis ve Tanri’min iradesini gerceklestir.” Diyordu. Bu diisiincelerle
karsilagan Cibran’in hakikati anlamak i¢in ¢aba sarfederken kendine olan 6zgiive-
ninin artmasi ka¢milmazdi. Cibran’m okudugu kitaplar arasinda Any Besant’in
kitab1 da yer aliyordu. Cibran ve onun arasinda i¢ gozlemle ilgili bilginin 6nemi,
yiicelmenin distan degil igten gerceklestirilmesi konularinda fikir birligi vardi.
Cibran teozofide yer alan Isa’nm Tanri’nm insan bedenine biiriinmiis hallerinden
sadece biri oldugu, Hristiyanlik ve kilisenin ayr1 ayr1 yerlere konulmasi ve mitolo-

ji devrinin etkileri gibi alanlarda yeni diisiinceler edinmistir.>>®

Buraya kadar Cibran’in eserler vermeden dnce gereck Boston’da gerek el-
Hikme okulunda gecirdigi okuma siirecini Ozetle anlatmaya c¢alistik. Peki, bu
okumalar Cibran’in dini ve felsefi kisiligini nasil sekillendirmistir? Simdi de bu

sorunun cevabini arayalim.

Cibran Arapca kitaplarinda bir taraftan Tevrat’in i¢inde yer alan ilahilere,
mesellere, peygamberlere yonelirken diger taraftan, eski Hint Medeniyetleri, Cin,

Keldani kiiltiirleri izerinde yogunlasti.

Cibran, Dem’a ve Ibtisime’de; John Keats, Homeros, Dante gibi sahsiyet-

leri, bunlarin yam sira Hz. Muhammed’i, Musa Peygamber’i, Ibnu’l-Farid’i, el-

353 Rebi‘a Bedi*, c.IL, s. 550.
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Miitenebbi’yi, el-Ma‘arri’yi ve Arap Yarimadasi’ni zikretmistir. Yine ayni1 kitapta
Cibran Konfiigyiis’e, Buda’ya, Brahma’ya, Hintli sair ve Hint bilgeligine deginir.
Keldani biiyiiklerinden, Yunan Medeniyeti’nden, Babil’in surlarindan Misir’in
asaletinden, Araplarin soylulugundan bahseder. EI-Muhacir isimli gazetede yayin-
lanan Cibran makalelerinin, Nesib ‘Arida tarafindan iki makale daha eklenerek
kitap haline getirilmis sekli olan “Dem’a ve Ibtisame” Cibran’m ilk Arapga eseri
sayilir.*** Bu eserde isledigi konular; Cibran’in diisiince yapisinm insanhigin derin

kiiltiirel mirasina, yiice bir medeniyet mirasina yoneldiginin habercisidir.

Cibran, Serapis, Isis ve Astorte gibi mitolojik kahramanlarin isimlerini de
zikreder. Ancak Cibran’in kalbi kendi muhayyilesinde mitolojideki ilahlara kars1

zafer kazanan Nasirali’ya daha yaklndlr.355

Cibran’n kiiltiirel yapisinda manevi ve ameli yoniiyle Kitdb-1 Mukaddes
ve Cibran’in diistince yapisinda acilip geliserek kendine yer bulan ¢ok tanricilik
niiveleri olmak tizere iki ana hat birbirine eslik etmistir. Cibran Yuhanna, el-
Mecniin ve Halil el-Kafir adl1 hikayelerinde Kitab-1 Mukaddes’e ve Isa’ya samimi
bir sekilde yakinlasirken kiliseden bilingli olarak uzaklasir. Diger taraftan Ka-
hin’in oglunu Asterot tapmagina sokarak yardim ve inayet i¢in yiiziinii yiikseklere

cevirerek dua ettirir.

Ayrica Cibran’n diisiincesinde 6ne ¢ikan bir diger husus ise dinlerin biitii-
niine yonelen bir edebiyata meyletmesidir. Nitekim 6zglrliigii Hz. Musa’nin yol
arkadasi, Hz. Muhammed’in sevgilisi ve Hz. Isa’nin gelini olarak goriir. Cibran
kendisinin 6zgiirliikle ilgili belirli dini bir mesaji vermek iizere bu hayata geldigi-
ne inaniyordu. 1908’den itibaren din ve dindarlik hakkinda konusma yapmaya
basladi. Hatta bu konuda kitap hazirligi vardi. Ancak istedigi gibi bir hazirligi

356
tamamlayamadi.

¥ Giinday, 5.102.

%5 Cibran Halil Cibran, EI-Mu cemdtu’l-Kamile el- Arabiyye, Liibnan 1949, s. 250, 284, 287, 288,
296: “Dem’a ve Ibtisame, 5.33, 35, 86, 104,105, Beyrit, 2006.

36 Rebi‘a Bedi* , c.Il, s. 556; Yazicl, 5.121.
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Cibran’mn 1908-1909 yillar1 arasinda 6zellikle resim sanatmi ilerletmek
icin arkadag1 Yusuf el-Huveyyik ile Paris’te gecirdigi bir yi1l onu hayatindaki te-

mel meselelere hazirladi®’

. Onlardan en 6nemlisi insanin yiikselmesinde dini ¢a-
lismanin etkisi idi. Onda, din adamlarinin seraitlerini reddetmek, adaletin ruhunu
temsil eden tabiattaki yaraticinin kanununu uygulamak, gélgede yasayamayan ulu
bir ¢icek gibi ruha 6nem vermek, diinyanin 1slahi i¢in ugragsmak vb.. unsurlar 6n
plana ¢ikti. Fransa’nin verimli kiiltiirel ortamimdan faydalanarak kendini gelistir-
meye devam eden Cibran o ortamin etkisiyle sunlar1 sdylemistir: “Edebiyat¢ilar
ve diistintirler halki diisiinmeye tesgvik ediyorlar. Volter ve Russeau ile Fransa

diistinmeye basladi.... Cibrdn’la da Dogu diisiinmeye baslayacak. »358

Cibran, 1912-1913 yillar1 arasinda Nietzsche ve eserleriyle yogun bir ge-
kilde mesgul olmus, hatta onu XIX. yy.”m en biiyiik ve en sert diisiiniirii olarak
gbérmiis, Nietzsche’ nin hayatinda bir doniim noktas1 oldugunu sdyleyerek ona olan
begenisini ifade etmistir. Cibran Nietzsche’ nin 6zellikle “listiin insan” kavramin-
dan etkilenmis olmakla beraber, Mary Heskell’in giinliiklerinde bahsettigine gore

Nietzsche’nin biitiin fikirlerini dogru bulmaz.

Cibran hakikati ve kendi 6ziinii kesfetme yolunda nefsiyle ¢etin miicadele-
lere girismis olup yazilariyla, resimleriyle, olgunluktaki siikiinete varma g¢abasiyla
calismaktan bir an bile geri durmamustir. O, sOyle der: “Fikirler ve idealler benim
gerceklestirmem gereken kisiliktir. Hayatim kendimi gerceklestirmekten baska bir
sey degil. 3% Cibran’la din; gergeklestirme yolunda gittigi her sehirde karsilastigi
kiiltiirel ¢evrelerden elde edecegi birikimi bir siinger gibi i¢ine ¢ekmis, ¢aginin
biitiin diisiiniir, edebiyat¢1 ve sanatcilarindan haberdar olmus ve onlarin eserlerini
derinlemesine miitalaa etmistir. Abdulbehd’nin portresini ¢izen Cibran onun te-
bessiimiinde Suriye’nin, Arap Yarimadasi’nin ve iran bdlgesinin gizini gordiigiinii

sOylemistir.

®7Cibran’mn bu dénemde yaptiklar1 hakkinda ayrmtili bilgi igin bkz. Antin Gattds Kerem, s.48-61.

%8 Rebi‘a Bedi*, c.II, s. 557. (Yasuf Huveyyik, Zikriyati me‘a Cibran Halil Cibran, Beyrut 1979, s.
84, 85°ten naklen).

%9 Rebi‘a Bedi®, c.II, s. 560-561. (Nebiyyu'l-Habib, (Mary Haskell’in Giinliiklerinden) Beyrit
1974, c.11, s.18’den naklen.)
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Daha 6nce de ifade ettigimiz gibi Cibran Bahai liderlerden Abdulbeha ile
tanigmig, onunla arasmda gecen diyaloglara da kaynaklarda yer verilmistir.
Cibran, Abdulbeha’ya: “Biitiin insanlar ruh sayesinde ¢alisir, isini iyi yapar. Sen
de iyi isler yaptin. Ciinkii sende Tanrt 'nin kudretinden bir parca var.” diyerek ona
olan begenisini dile getirmis ve Abdulbeha’ya Hz. Muhammed (s.a.v)’i delil geti-
rerek: “Peygamberler ve sairler sadece Tanri’min wsigiyla goriirler” demistir.
Abdulbeha Amerika’da iken Barig Cemiyeti’nin kadin birligi onun i¢in bir tdren
diizenlemistir. Bu torende ele alinan “Baris, Milletler Barisi, Diinya Baris1” gibi
konular1 dinleyen Cibran oradaki atmosferi sikici, mantik disi, siradan ve ahmakga
bulmustur. Barig kavramimin bir hayat tarzi ve gidisatla ilgili oldugunu sodyleyip
bunun ikiyiizliliige alet edilmemesi gerektigini vurgulamustir. Anlasildig1 kadar1y-
la Cibran dinlerin birligi ve baris konularinda bahailigin bakis a¢isiyla uyumlu
olsa da genel olarak bahailigin biitiin inang¢larin1 benimsememis ve miintesiplerini

de elestirmistir.?’60

Yeats, Shakespeare Cibran’in eserlerini inceledigi isimler arasinda yer alir.
Darwin ve onun gelistirdigi bazi teoriler de Cibran’in ilgisini ¢ekmistir. Mary
Heskell’In ifade ettigine gore Darvin’in canli hayatmin gelisim nazariyesi
Cibran’in diisiincelerini etkilemis ve Cibran madde hakkinda su diisiincelere sahip
olmustur: “Gergek, maddenin doniisiimiinde yatar. Her sey maddedir. Her madde
yeni bir sekil ister. Ruh maddenin en yiiksek seklidir. Ruhun geniglemesi Tanrt’ya

. . 1,361
yiikselmesi ile olur.

Cibran’in 1905-1920 yillar1 arasinda fikri yapsini beslen kaynaklar sunlar-
dir: Kitab-1 Mukaddes, Kur’an-1 Kerim, romantik siir, Eflatunculuk’un ve Yeni
Eflatunculuk’un kaynaklari, Amerikan Transandantalizmi, Arap Tasavvufu, Bati
sanat1; dzellikle Fransiz ve Italyan sanati, teozofi ve teozofinin beraberinde getir-

digi Hint ve Cin dinlerine ait inang¢ ve diislinceler.

1923 yilinda Cibran’in makalelerinin derlenmesiyle olusturulan ve ismi

Cibran tarafindan verilen “Bedai‘ ve’t-Taraif” (ince ve esprili sozler) adli eserinde

%0 Rebi‘a Bedi®, c.ll, s. 563. (Nebiyyu I-Habib, 12 Mayis 1912, c. I, 5.93’ten naklen.)
%1 Rebi‘a Bedi*, c.II, 5.564. (Nebiyyu'I-Habib, c. 1, 122, 123’ten naklen)
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Cibran “ibn Sina ve Kasidetuh”, “el-Gazali”, “Georgei Zeydan”, Ibnu’l-Farid”
basliklt makalesiyle Arap diistince diinyasinin 6nde gelen sahsiyetlerini incelemis-

tir.

Cibran, idealleri hayata somut hale getirmeye, sdzle ve yaziyla yetinme-
meye, bilginin siirlar1 i¢inde kalmamaya 6nem veriyordu. O, idealleri yazmay1
soyut bir yalan olarak gérmiistiir. Ona gore en 6nemli sey dile getirilen idealleri
yasanir kilmaktr, 36 O, fertlerin, milletlerin, medeniyetlerin ve dinlerin dehalarmi
sergiledikten sonra kolelikten kurtulmak igin giinesin sevgisiyle tutusan ruhuna
doner. Cibran el-Mecniin, Sabik, en-Nebi kitaplarinda yazarliktan sonra Tanr1’nin
151811 gosteren bir elgiye donlismiistiir. Verdigi mesaj benligin ifade edilmesi,
baskalarmi1 6vmek yerine bu feda olusun 6viilmesidir. Sonug olarak onda 6zlem

hayata ve isyan da herkesi sevmeye dontisiir.

Cibran’m yasadig1 bu doniisiimden sonra Ingilizce olarak kaleme aldig1 el-
Mecntn (The Madman), en-Nebi (The Prophet) gibi eserlerinde edebiyatgilarin,
bilginlerin, sanatgilarin ve insanligin sikintilar1 veya arzularindan neset eden fikir
akimlarinin golgesi yoktur. Bu eserlerinde sayisal ¢okluk kaybolmustur. Mesela
en-Nebi adli eseri Cibran’in siirsellikten gergeklige (hakiki bilgiye) doniisiimiiniin
somut ornegidir. O, bir elbiseyi ¢ikarmamis adeta elleriyle canli derisini pargala-
mustir. Cibran bu kitaplarinda Tanr1’y1 ve yeryiiziinii anlamada bilgiye, tanimada
Ozgiirlesmeye, kisiligin daglarin en yiicelerinde olan serbest birakilmis bir sey ve
asalet icinde dolasan bir ruh oldugunu kabul etmeye cagirir insanlari. Ona gore
insanin zat1 kutsaldir ve bu kutsallig1 fark etmek varilacak menzildir. Zira o,

“Reml ve Zebed ’de s0yle seslenir insana:
L] Lged ot ¥ Al S ) ) i )3)
Slidat Lo b jnd ¥ ) g cuia 1) g

Cilaalil) aran aa AB8ally gali dia cuild

%2 Rebi‘a Bedi, c.I, s.70 (Tevfik Sayig, “Edviun Cedide ald Cibrdn”, s. 121-125’ten naklen)
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bl Q3 ) Lalatia adi i g
“Adini koymadigin giizellikleri arzuladiginda
Ve sebebini bilmedigin halde hiiziinlendiginde

Iste o zaman sen biitiiniiyle gercege dogru ilerler

Ve gége dogru yiikseklerde olan en yiice kisilige yiikselirsin. »363

Cibran “Yesii’ Ibnu’l-Insan” adli eserinde yeni bir konuya deginir. O da

insanin akli ile degil ruh ile kavradigidir. Zira o, bu eserinde:

B 230 080 5 il 5 o S (g M O S S (| gl U oS0 )81 138 S
"o Qs Y el Bh o o @l g Blall B

“Size soylediklerinin hepsi sadece diistinceyle ruhla anlaminiz ig¢indir. Dii-
stince dlger, kiyaslar. Ancak ruh hayatin kalbine ulagir ve onun sirlaryla kucak-
lasir. Ruhun 6zii olmez ve asla 6lmeyecektir. 364 Sozleriyle insanimn idrakinde ru-

hun ¢ok 6nemli bir unsur oldugunu vurgular.

Cibran Alihatu’l-Ard adli eserinde ise beseri olan her seyin beseri olarak
kaldig1 ve donilistime ugramadigi miiddetce bir degerinin olmadigini ifade etmistir.
Nitekim bu eserde “el-ilahu’l-evvel” in diliyle sunlar1 sdyler: “Yeryiiziinde bende
olenlerin iizerinde yiicelmek istivorum. Goklerde kendim icin bir taht ediniyo-
rum.” Cibran bu donemdeki ruh haline Mary Haskell’e yazdig1 mektupta soyle
dile getirmistir: “Kadim ruhlarin hepsinden ve gélgelerden uzak kalmaya ¢alisi-
yorum. Kiginin diinyayr anlamasi igin diinyadan uzak ¢ok uzak olmasi gerekiyor.
Hayat en yiice sanattir. Insamin bir sanat¢i olmasi gercek hayatin géz kirpmalari-

. . . 365
na erismesi demektir.

%3 Cibran Halil Cibran, “Reml ve Zebed”, s. 24, Beyrit 2006.
%% Cibran Halil Cibran, “el-Mu cemdtu’l-Kamile el-Muarrebe”, s. 289-290, Beyriit 1996.
%5 Rebi‘a Bedi*, c.11, 5.572.
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Buraya kadar Cibran’in diisiince yolculugunda gegirdigi sikayet, huzursuz-
luk, liziintii ve siipheden kurtulus asamalarini ele aldik. Bundan sonra Cibran
iizlintii, sikayet ve siipheyi bir kenara birakarak huzurlu bir kalbe ulagmustir. Ayri-

ca insanlar1 da huzurlu bir kalple yasamaya ¢agirir.

3.1.2. Kigisel Biitiinliige Dogru

Cibran gerek gecmiste kalmis gerekse zamaninda yasayan biitiin sairleri
edebiyatgilar1 diisiiniirleri anlamaya ¢alismis ve hakikati anlama yolunda siiphe,
derin diisiinme, hayal etme, sorular sorma yoluyla aklin1 ve hayal giiciinii varligin

sinirlarin1 anlamada ve kendini kesfetmede kullanmistir.

Cibran’a gore ezelden beri her sey vardi ve su an da her sey hakikate dogru
yolculuk yapmaktadir. Ona gore bu hakikat 151¢min fiskirdigi ve insanlarin hepsi-
nin ona yoneldigi Dogu’dadir. O, Mary Haskell’e, “Bizim elimizde biiyiik, ger¢ek-
ten biiyiik bir hakikat vardw.” diyerek ayni zamanda bu hakikatin yeni bir sey
olmadigmi belirtmistir. Cibran eserlerinde hakikati kimi yerde giizellik kimi yerde
Tanr1 kimi yerde bulutlarin ardinda gizlenen kiilli akil ve kimi yerde kutsal bir
gergeklik olarak tarif etmistir. Cibran biitiin insanlar1 sever. Ciinkii insanin hakika-
ti kiilli iradeden kaynaklanir. Kendi hakikatinin ya da herhangi bir insanin hakika-
tinin kendini ruhsal agidan idrak etmek ve ruhunu giizelligin, 15181n, en ylice ev-
rensel kanunun hakikatine dogru yiikseltmek olduguna kanaat getirmistir.*®® Zira
“Ziyaretu’l-Hikme” adli yazisinda “bilgelik” ile sohbetin sonunda bilgelik ona
sunu soyler: “ileriye git, durma, c¢iinkii ileriye gitmek miikemmelliktir. Git ve

korkma yolun dikenlerinden. ”*®

Cibran hikmetin ve aydinligin sirlarin1 anlama yolunda sagkinlik, bilmeme,
sliphe, hayaller ve aklin catismasi, derin diisiince ve aci ¢ekme gibi tecriibeler
yasamistir. Ona gore bilgeligin baslangici hayret makamidir. Hakikat bilgisine
sahip olmak veya hakikatle birlik olmak i¢in bu hayret duygusunda kurtulus ancak
kisinin ideallere ulagsma yolunda kendini feda etmesi ve ¢aba gostermesi ile miim-

kiin olur. Bu ¢aba insani1 delillerden, goriinen kaliplardan ve yiizeysel kistaslardan

%6 Cibran Halil Cibran, el-Beddi ‘ve 't-Terdif, Beyrit 2006, s. 106.
%7 Cibran Halil Cibran, el-Mu cemdtu’I-Kéamile el- Arabiyye, Dem @ ve Ibtisdme, s. 264.
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arinmis mistik bir hale ulastirir. Cibran’a gore delile ihtiya¢ duyan hakikat yari
hakikattir. Cibran el-Bedai ve’t-Teraif’te kahramani el-Ulviyye’nin dilinden sun-
lar1 sdyler: “Bir seye iman etmek, o seyi tanimak demektir. Ruh goziiyle bakan bir
miimin arastirmacilarin akil goziiyle gormediklerini goriir. I¢ gériisiiyle onlarin
sonradan edinilmis bilgileriyle idrak edemediklerini idrak eder ... 38 fste bu yiiz-
den inanan kisi delile ihtiya¢c duymaz. Inanan kisi hakikati derin bir sekilde kendi

icinde hisseder.

Cibran, Dem’a ve Ibtisime’de bilgi ve tedkik yoluyla kendini iyilestiren
bir doktoru andirir. el-Ervahu’l-Mutemerride’de ise hakikatle biitiinlesir.
Cibran’in kahraman karakterlerinden Halil el-Kafir olup biteni arastirir, kimseye
tabi olmaz ve taklit etmez. Ciinkii Tanr1 kendisinden baskasmin yaptigini taklit
eden cahil bir kimsenin ilahi olmak istemez.>*® Onun isyan: bilgiyi katletmede ve
insanin derinliklerinde bulunan ruhsal iradenin vasitasiz olarak islemesini yasak-

lamada igbirligi yapanlara karsidir.

Hakikati bilmede ruha kars1 beslenen bu giiven her tiir ulithiyeti insanin di-
sinda tutan Nietzsche’nin etkisi ile sekil degistirmistir. el-’Avasif ’ta Cibran soyle
der: “Soyut hakikat senin ruhundan baska bir seye inanmaman ve ondan baskasi-
ni yiiceltmemen, onun isteklerinden baska bir seyi istememendir.”>’® Cibran’m el-
’Avagif ’ta aklin roliinii 6n plana ¢ikarmasi nedeniyle diger eserleriyle bu eserin
celistigi diisiiniilmektedir. Bu ¢eliskinin nedeni ise Cibran’in bir ara Nietzsche’nin
ve Darvin’in diisiincelerinin tesirinde kalmis olmasma baglanmaktadir. Ciinkii 0,
el-Bedai ve’t-Terdif’te ruh ile arastirma yapmaya, ruh ile gérmeye c¢agirirken,
idrakin ve duygularin zirvesinin ruhta ger¢eklesecegini ifade eder. Eserleri genel
olarak degerlendirildiginde ise Cibran’mn gergek temayiiliiniin; hakikatin insanin
derinliklerinde aranmas1 gerektigi inancina yonelik oldugu goriiliir. Nitekim sim-
diye kadar 6ziimsedigi tek gergek olarak ifade ettigi samimiyet ve ictenlik ruhtan

kaynaklanir. Cibran, el-Ecnikatu’l-Mutekessira’da et-Tadhiye (kurban) boliimiini

%8 Cibran, s. 109.
%9 Cibran, el-Ervdhu’l-Mutemerride, Beyrit 20086, s.50.
370 Rebi‘a Bedi*, c.ll, s.578.
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su climlelerle sonlandirir: “Simdiye kadar sadece bir gergegi anladim. O da biitiin

. e e .. . 371
islerimizi giizel ve onurlu kilan samimiyettir...”

Sevgi Cibran’t hakikate ulastiran yollarin basinda gelir. Cibran’in diinya-
sinda sevgi, kokleri derinlerde olan stimullii bir kavramdir. Ona gore “gercek var-
lik” sevginin kendisidir. Cibran’in diisiince diinyasindaki sevgi kavrami biitiin
varliklarin ayn1 6zden oldugu inancina dayanan ve biitiin varliklar1 kapsayan ¢ok
genis boyutlu asktir. Bu ask, insan1 varligm biitlin parcalara agar ve mutlak ale-
Min ruhu ile birlesmesi i¢in onlarla birlestirir. O halde sevgi, insan1 mutlak haki-
kate ulastiran en saglam yoldur. Mutlak hakikate gecis baskalari, kainat ve Tanr1
ile en yliksek seviyede uyumu gerceklestiren igsel sahsi bir eylemdir. Cibran,
eserlerinden anlasildig1 kadariyla insani, panteizm felsefesine bagli olarak kainati

ve Tanr1’y1 tek bir varlik olarak kabul etmistir.

Cibran’in ilk kitabinda yer alan sevgi kavrami Platon, mutasavviflar,
teozoflar ve diger romantik edebiyat¢ilardaki sevgi kavrami ile yakindan iliskili-
dir. Ona gore muhabbet; gozlerimizi acan, sabir nimetini bize veren Tanri’nin
kendisidir. Sevgi smir1 ve sonu olmayan bir varolus diizeyidir. Cibran sevgiyi
tabiatta bulmustur. Sevgi, insana ilahi comertligin yansimasidir. Ciinkii Tanr1 in-
sana sevgiyi karsiliksiz, sonsuz ve en yiiksek diizeyde bahsetmistir. Hristiyanlik’ta
sevgi Mesih olarak haga gerilmistir. Cibran’a gore insan aci, sabir ve liziintii duy-
gularmi yagamadan sevginin meyvelerini toplayamaz. Cigeklerin topraktan koku-
larmi1 ve hayatlarin1 almasi gibi ruh da maddenin zayifligindan ve onun hatali akl

ve giiciinden siiziiliir.*"?

Cibran Tanr1’nin insana sevgi nedeniyle ruh vermis oldugunu kesfetmis ve
“Sevgi olmasaydi hicbir sey var olmazdi” demistir.’”® Cibran’a gore sevgi her
seyin 0zili olup sevgi eylemi yeryiiziinde adaletin gozii gibidir. Sevgi her varliga

ayni sekilde bahsedilmistir. Biitiin milletleri aydinlattig1 gibi kisinin ruhunu da

371 Cibran, el-Ecnihatu’l-Mutekessira, Beyriit, 2008, s.76.
372 Cibran, Dem’a ve ibtisame, s.38.
373 Rebi‘a Bedi*, c.ll, s. 574.
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aydinlatir. Zira Cibran igin sevgi bastan sona aydmliktir. O, Reml ve Zebed de

sevgiyi sOyle tanimlamigtir:

Ms e dlaua o s (e RS gl (e dalS daal)

“Sevgi isiktan bir sayfaya, isiktan bir elin yazdigi istktan bir sozdiir 3™

Vahdet-i Viicud yani varligin birligi bir ruhun tagidigi duygu ve istekleri
diger varliklardan farkli gormez. Cibran iste bu noktadan hareketle insanlig1 sev-
giye cagirir. Sevgi farkindaliktir, uyanik olma halidir zira. Romantik akimin ya-
zarlar1 da sevgiye davet eder insanlari. Onlara gore sevgi en tathh melodi olup, in-
san icin olmazsa olmazdir. Yine onlara gore kainatin biitlin unsurlarinda var olan
Tanri, insanlar vasitasiyla “seven” olur. Romantiklere gore ruh beden ile birles-
meden Onde ultihiyet aleminde gdokyiiziiniin ardinda olup biteni seyrederdi. Sonra
yere indi, bendenle birlesti. Sevgi, olgunluk ve iyilik basta olmak iizere pek ¢ok
yiice sifat ve ilahi giizelligi i¢inde sakladi. Romantizm akiminin ve Eflatun’un
diistincelerinin tesirinde kalan Cibran sevgi kivileimlarinin gékyiiziinden indigine
ve sevginin yiice bir bilgi olduguna kanaat getirdikten sonra sevgi atesiyle korun-
dugunu ve yiiregini temizlemek i¢in sevgi atesini yiiregine aldigmi soylemistir.
Cinkii Eflatun’un goériinen alemindeki madde ya da maddilik insani1 6ldiirmekte-
dir. Nitekim Rabiatii’l-Adeviyye, Ibn Farid gibi bir kisim mutasavviflar da sevgi-

nin yiiceligini ve giizelligin nurunu diriltmek icin geldiklerini haykirmislardir.®"”

Cibran adeta ruhunda bir sevgi dini benimsemis ve rahiplerin kutsadiklari
mabedlerin yerine, insan kalbinde var olan sevgi mabedini koymustur. Bu,
teozoflarin dis diinyadaki kiliselerin yerine insanin i¢ aleminde insa edilecek ma-
nevi bir diinyay1 koymalarina benzemektedir. Cibran “Beyne’l-Haraib” (Harabeler
Arasida) adli yazisinda sunlari sdyler: “Orisalem de ibadet icin bir tapinak insa

ettim ve kdhinler tapinagi kutsadilar. Sonra gegen giinler o tapinagi yok etti. Sev-

374 Cibran, Reml ve Zebed, s. 32.
375 Rebi‘a Bedi*, c.1, s. 585.
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gi i¢cin kalbimde bir tapinak insa ettim ve Tanri tapinagi kutsadi. (O oyle bir tapi-

nak ki,) hi¢chbir gii¢ ona asla galip gelemeyecek. #3176

Cibran sevgiye ebedi bir boyut ve sonsuz bir ilahilik atfetmistir.*”" Onun
diistincesinde sevgi kaynagi ve amact bakimindan dini bir yapiya sahiptir. Ciinkii

Tanr1 insanlar1 var etmis ve onlarin i¢inde de sevgiyi yerlestirmistir.

Cibran sevginin diismani oldugu gerekcesiyle savasa, zalimlige, cehalete,
tutarsizliga, dini kurallara, baskiya ve feodaliteye karsi ¢ikmistir. Cibran’t bu bas-
kaldiriya cesaretlendiren sey Tanri’nin, kalbi giizellik ve sevgiden yarattigina ve
kalbin sevgi i¢in her seyin feda edildigi kutsanmasi gereken bir yer olduguna
inanmasidir. Cibran bagkaldirisinda, bunu hakikat adina ve en biiytlik 1siktan par-
calar tagiyan 1slahgilara verilmis olan ruhun ilhamiyla yaptigmi diistinerek 1srarl
davranmustir. Ozellikle geleneksel din adamlarina olan birini defalarca dile getir-
mistir. Cibran’in bu hareketi sevgi kavraminin ruhu ile 6zellikle de herkesi hatta
diismanlari bile sevmeye ¢agiran Incil’in sevgi anlayis1 ile uyumlu degildir. Hiris-
tiyanlik 6gretilerinin 6ziinde yer alan sevgi; timitsizligi tanimaz, sinirsiz affedilici-
likle 6n plana ¢ikar, diismanlara iyi muamele ve sabirla karsilik vermeyi, kotiiliige
kars1 iyilik yapmay1 ongoriir. Cibran kendisinin de kendi hakkinda sdyledigi gibi
stirekli arastirtyordu ve degisiyordu. Onun din adamlarina kars1 asir1 noktada dile
getirdigi elestiriler Nietzsche’den etkilendigi doneme denk gelmekteydi. Daha
sonralar1 bagkalar1 evrensel ruhun bir parcasi oldugu i¢in, kendinden baskalarma
yonelttigi sert elestirel tavrin yerini nezaket ve iiretme hali ald1.”® el-* Avasif (Fur-
tinalar), yandiktan sonra Cibran’mn hayata bakis acis1 degismis olup iyimser bir hal
almistir. Bunda Eflatun’un felsefi diisiincelerinin etkisi olmustur. Zira ona gore

her sey en yliksek iyilikten gelir ve ona doner. Yaratilmiglarda bulunan eksiklikler

376 Cibran, Dem a ve Ibtisdme, s. 37-38.

37" Ruhun insan bedeninden ayr1 bir varlik olarak sonsuz oldugunu Eflatun dile getirmistir. Bkz.
Cevizci, s. 827.

378 Rebi‘a Bedi*, c.II, 5.587.
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kotiiliik olarak kabul edilmez. Her varlik gidip gelmeler yasamak suretiyle olgun-

lukta esitlenmeye ¢alisir. Ve nihayetinde mutlak hakikate erigir.>"®

Cibran el- ‘Avdsif ’tan sonra biitiin insanlar1 kucaklayan bir sevgi kavrami
ile karsimiza cikar. Zengini, fakiri, giicliiyii, zayifi, kahini, dilsizi, genci, yasliy1

herkesi ayirt etmeksizin sever hale gelir.*®

Cibran’in sevgi konusunda ulastig1 bu boyut “The Prophet” eserinde de
kendini gosterir. Dem’a ve Ibtisime’de giizel bir diis olan sevgi “The Prophet” da
hayatin kalbine doniisiir. Sevenleri yaralarmi 6pmeye ve uyanmaya ¢agirir. Onlara
Tanr’nin kalbinde var olma nimetini bagislar. Cibran “The Prophet” da insanin
insana, insanin kendine ve insanmn Tanr1’ya olan giiveni konusunu isler. Calisma
ve sevgi, sevgi ve ¢alisma kavramlar1 insanin uyanigini hedefler ve insanin sah-
sindan yeryiizline ait olan seyleri ¢ikarmasma yardim eder. Cibran yazilarinda
giinesin Oniinde durmak, gilinesle biiyiimek, giines 1s18inda yasamak tabirlerini
tekrar ederek Rabbani kisiligi giinese benzetir.*®" Cibran’m giinesi tekrarlama
olgusu sevginin kemale erdigi hakikat dlemine ve sevginin erittigi yeryiizii alemi-

ne isaret eder.

Cibran “Yesu® Ibnu’l-insan” adli eserinde sevginin goriinenin ardinda gizli
olan, ac¢iga ¢ikmayan yanlarim sevdigini ifade eder. Ona gore sevgiyi kelimelere
dokmek kolay degildir. Bu konuda Nasirali kahraman sevgisini soyle 6zetlemistir:
“Sevgi her ne zaman ¢ogalsa onu sézle acgiklamak zorlasir.” Bu sozlerden sonra
sevgi hakkindaki ifadeler devam eder ve ilaveten sunlar1 soyler: “Sevgi kutsal bir
swrdwr. Gergekten sevenler sevgilerini agiklamak i¢in asla sozciikler bulamayacak-

tir. Sevmeyenlere gelince onlarin inanglarinda sevgi acimasiz bir alay konusu-

11382
dur.

3 Bu bakis agis1 Eflatun’un “iyi ideas:” ile ilintilidir. Eflatun’da iyi ideas: igin bkz. Cevizci,
5.828; Vorlander, s.128.

%80 Cibran, es-Sabik, Beyrit 2008, s. 72-73.

%! Eflatunculuk felsefesinde giines iyi ideasiyla eslestirilmistir. Eflatuna gére idealar diinyasindaki
en istiin idea iyi ideasidir. Bu yiizden Eflatun her seyi saran, kusatan, 1sitan ve aydinlatan gii-
nesi iyi ideasinin sembolii olarak kullanmistir. Bkz. Cevizci, S. 828.

%82 Rebi‘a Bedi*, c.1I, s. 591.
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Cibran’a gore sevgi, sonunda 6zgiirliik ve en biiyiik varliga dontisiir. Ula-
sabilecegimiz en ug noktadir. Alihatu’l-Ard’da bu sefer de sevgi ile ilgili su ifade-

leri kullanir Cibran;
03538 culant 48 ik dasall
A slis iy pai B A g g
CJ}\&W\@%MM\
B )l ey pod dlas
"oal) o b daal)
“ Sevqi zincirlerini par¢alamig bir gencliktir
Ve diinyanin cefasindan azat olmusg bir yigitlik.
Sevgi ruhun derinliklerinde var olan kocaman bir giiliistiir
Ve seni uyanikligina gotiiren giiclii bir hamle.

Sevqi Yeni bir safaktir yeryiiziinde .....

Cibran’a gore sevgi insanin egiticisi, 6gretmeni ve ulithiyete siirtikleyicisi-
dir.*®* Sevgi varhigm her boyutunda temizlenme, saflasma eylemidir. En al¢aktan

en yuksege kadar varlik piramidinde kendini gosteren bir yasamdir sevgi.

Cibran’in eserlerinde sevgi ile ilgili anlatimlarina eslik eden diger bir konu
ise giizelliktir. Giizellik lizerine diisiinme hakikate ulasma yolunda karsisina ¢ikan

bir baska kavramdir.

383 Cibran, Alihatu’l-Ard, s. 32.
384 Rebi‘a Bedi*, c.1l, s. 594.
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Cibran’m eserlerinde giizellik ve sevgi tek bir hakikatin iki yiizii gibidir.
Biiyiik hakikatler insanlar arasinda bilinen kelimelere dokiilerek kiigiiltiiliir. As-
linda onlar kelimelerden kuru sekiller i¢inde olmaya riza gostermezler. Bu neden-
le susmak manevi aleme ulastiran en iyi yoldur. Susmak tek basina amag degildir.
Susma, Tanr1 ile insan arasindaki iletisimi olusturmak i¢in yapilan derin bir dii-
sinme eylemidir. Derin diistinme, Tanri’nin miitefekkirin, sevenin yada mutlak
hakikatle biitiinlesmek isteyenin ruhunu gergek giizellikle doldurmasina vesiledir.
Bu manada Cibran giizellik igin: “muhakkak ki giizellik derin diisiinenlerin nasi-
bidir.”*® der. Nitekim Cibran’m eserleri biitiin olarak ele alindiginda goriiliir ki,
Oykiilerinde yer alan kahramanlarm ortak 6zelligi ¢ok ve derin diislinen, az konu-
san kisiler olmalaridir. Peki, neden boyledir? Bunun cevabmi da yine Cibra’dan
dinleyelim: “Giizelligin dudagin ve dilin konustugu sesler ve ciimlelere tepeden
bakan yiice bir dili vardir.... Muhakkak ki giizellik ruhlarimizin idrak edecegi,
onunla sevinecegi ve etkileriyle gelisecegi bir sirdwr. Fikirlerimize gelince; onlar
saskin bir sekilde giizelligin oniinde onu simirlandirmaya ve sozlerle viicut bul-
durmaya ¢alisarak dururlar. Ancak yapamaziar. Giizellik gozden gizli bir akis-

fur. %%

Cibran giizelligin manasimi anlamaya ¢alismis ancak ruhunun giizelligi bii-
tiin boyutlartyla anlamaktan aciz oldugunu gormiis ve giizelligin bir sir olduguna
karar vermistir. Cibran’m giizellige dair anladig1 seyler ise sevgi konusundaki
kanaatlerinden pek farkli degildir. Ona gére sevgi nasil hakikatse giizellik de ha-
kikattir. Cibran giizellige sarkisinda su sozleri soyletir: “Ben Tanri, yasatir ve
oldiiriiriim. Ey insanlar ben gercegim, ben gercegim... ve bu gercek ogrendiginiz
en iyi sey.”” Cibran’a gore bu gercek siipheyi yok eder, insanlar1 karanliktan ¢ika-

rir. Glizellik bir 1s1ktir ve bir egiticidir.

Hakiki giizellik Tanri’nin kendisidir. “The Prophet”de giizellik insani ta-

savvurlarin en u¢ noktasinda, hatta {istiinde yer alan bir kavram olarak cikar kar-

%5 Rebi‘a Bedi®, c.II, s. 594. (el-Mecmii ‘atu’I- ‘Arabiyyetu’l-Kamile, Beyrut, 1949, s.260’tan nak-
len)
%86 Rebi‘a Bedi®, c.II, s. 591. (el-Mecmii ‘atu’l- ‘Arabiyyetu’l-Kédmile, s.181”den naklen)
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stmiza. Insanlar giizelligi kendilerine goére miisahhaslastirirlar ve siirlar. Ancak
Cibran’a gore giizellik bize kendini gosterir. Giizellik bize kendini acar. Agar ag-
masma ama gozlerimizi kapattigimizda onun suretini goriiriiz ve kulaklarimizi
kapadigimizda onun sarkisini duyariz. Ona gore kendimizi kainattaki varliklarla
icten bir birliktelikle 1sitmak i¢in 6ziimiizii idrak etmeye gayret gostersek, ruh ile
daima ciceklerle bezeli olan cenneti ve siirekli ucan melekler toplulugunu idrak
edebiliriz. Onun diisiince diinyasinda sevgi ve giizellik konularinda hayatin 6ziinti
anlamanin 6neminde yogunlagma 6n plana ¢ikar. Cibran insana sevgi ve giizellik
ruhu ile ilahi varliga ulasma sorumlulugunu yiiklemistir. Cibrin’a gére manen
yiikselmemizi engelleyen perdeleri veya engelleri asarak yasarsak giizellige yak-
lasmus, giizelligi giymis ve tizerimizden ¢irkinlikleri ¢ikarmis oluruz. Cibran’in
diinyasinda giizellik tutusmus bir kalptir. Nitekim The Prophet’da Mustafa,
Orfiyus halkinda alev alev yanan bir ruh goriir. Onlardaki ruh atesinin siirekli ge-
lismesiyle, beseri ruh atesinin mutlak giizellik atesinde erimesi ve sonsuz hayata

kosan bir hayat1 yasamasi kaginilmaz olur.®®’

Giizellik manevi anlamda sevgi gibi en biiyiik olan mutlak varlikla birles-
mek i¢in ruhsal bilince 151k tutar. Cibran Reml ve Zebed’de giizellik hakkinda
“giizellik olmadan hi¢bir din ve hi¢bir bilgi var olamaz” demistir. Ayrica “varlik-
ta iigtinciisti olmayan iki unsur vardir. Bu iki unsur giizellik ve hakikattir” der.
Cibran bu sozlerini destekler mahiyette el-Ecnihatu’l-Mutekassira’da soyle der:
“Glizellikteki melekleri ve yasamin kotiiliigiindeki seytanlari gérmeyen insan bil-

give ulasamaz ve ruhu duyumlardan uzak kalir.”**® Cibran’m “Yesu’ Ibn Insan’

eserinde de bu iki unsur 6n plana ¢ikmaktadir.

Cibran “Giizellik her seye doniistiigiinde en uzak olan en yakin olur.” di-
yerek glizelligin her seyi sarmasmin insan hayatindaki etkilerine deginmistir. El-
Ecnihatu’l-Mutekessira’da ise giizellik ile ilgili anlatimlarma soyle devam etmis-
tir: “Giizelligi sadece ruhlarimiz anlayabilir ve onunla gelisebilir. Giizellik akli-

mizi karigtirir; onu kelimelerle tanimlamakta yetersiz kaliriz. Giizellik gozlerimi-

%7 Rebi‘a Bedi, c.ll, s. 596-597.
%8 Cibran Halil Cibran, el-Ecnihatu -Mutekessira, s. 15.
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zin goremedigi ancak hem seyredende hem de seyredilende geligen bir histir. Ger-
cek giizellik tipki topragin derinliklerinden gelen, ¢icege rengini ve kokusunu ve-

ren hayat gibi en kutsal ruhtan yayilan ve viicudu aydinlatan bir isiktir. "**

Cibran’a gore giizellikte sevginin gergegi ve gercegin sevgisi gizlidir. Gii-
zellikte insan1 geken gizemli bir gercek vardir. Insan varlik gayesini dikkate alma-
dig1 miiddetge giizelligin etki alanina giremez. Varlik amacmi akilda tutmak i¢in
diinyadan uzaklasmak gerekir. Diinyadan uzaklagma insanin maddi diinyanin tas-
kmlhigindan kurtulmasidir. O halde insanin mutlak giizellige ulasabilmesi maddi
diinyadan uzaklagmasi ile olur. Bu noktada Cibran’in dini diistincesinde tasavvuf
insan1 mutlak giizellige ulastiracak yollardan biri olarak belirir. Cibran’m ruhsal

gelisim seyrinde tasavvuf dikkate alinmasi gereken 6nemli kavramlardandir.

Kisisel 6zii anlamaya ¢alismak ve var olan seylerde Tanr1’y1 gérmek ey-
lemleri Cibran’1 sufilerle bir araya getirmistir. Cibran’in edebiyati {izerinde ¢ali-
san arastirmacilar Cibran’in bazi diisiinceleri itibariyla sufilerle ortak bir noktada

bulustugunu, bununla birlikte ayrildigi noktalarin da bulundugunu ifade etmisler-
dir.

Cibran bir sufi midir? Yoksa sadece tasavvufla ile ilgili baz1 goriisler mi
serdetmistir? Mary Haskell ile konugsmalarindan birinde yazarmin hayat1 ile
uyumlu olmayan bir yapittan hoslanmadigini®® ifade ettigini diisiindiigiimiizde
Cibran’in yazdiklar1 ile hayat1 arasinda ¢ok yakin bir iliski oldugu 6ngoriisiinde

bulunabiliriz.

Cibran Islam mutasavviflarindan haberdard1. Bilindigi gibi Islam’da tasav-
vuf Yeni Eflatuncu felsefenin bazi konularda tesiri altinda kalmistir. Cibran’in
diistinsel diinyasii besleyen kaynaklar arasinda ise hem Eflatun, hem de Yeni
Eflatuncu felsefenin temsilcisi Platinus’un felsefi diisiinceleri vardir. Bu baglamda
Arap kiiltiir mirasma vakif olacak bir egitimden gegen Cibran’m Islam tasavvufu-

nun etkisinde kalmis olmasi da dogal bir durumdur. Ancak Cibran’in bir taraftan

389 Cibran, el-Ecnihatu’l-Mutekessira, s. 23.
390 Rebi‘a Bedi*, c.11, s. 601.
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tasavvufi esintiler yasamasi, diger taraftan dogumlar1 iptal eden, 6liime kars1 zafer
kazanan reenkarnasyona inanmasi fikirsel agidan bazi geliskiler ortaya ¢ikarmak-

tadir.

Sufi, kalbini saflastiran kisidir. Mary Haskell’in ifadesine gore ise Cibran
hayat1 boyunca kalbini diinyevilikten uzaklastirma hayali kurmustur. Bu hayali
gerceklestirmek icin harekete de gecmistir. Zira Cibran, Mey Ziyade’ye yazdigi
bir mektupta soyle sdyler: “Insanlarin genis yollarindan, cicekli tarlalarindan ve
ormanlarindan yoruldugumda ruhumun magaralarina siginirim. Basimi yaslaya-
cagim baska bir yer bulamadigimda ruhumun magaralarina girerim. Sayet sev-
diklerimden biri o magaraya girme cesareti gosterseydi dua eder halde dizleri

tistiine egilmis bir adamdan baska bir sey géremezlerdi. ~391

Cibran ruhunun 6ziinde rabbani bir hal, seffaf bir kisim kalbinin derinlikle-
rinde konusan bir 151k arastirtyordu. Onun hayati iki kisma ayriliyordu. Birincisi
calisma ve sosyal iligkilerin yer aldig1 giinliik hayat, ikincisi ise zaman ve mekan-
la smirli olmayan biiyiileyici, sakin, sessiz, uzak bir mekanda yasadigi i¢ hayattu.
Cibran insanlardan uzakta yasadigi bu ikinci diinyasinda tath bir sekinet gibi ¢e-

sitli ruhsal tecriibeler edinmis ve bunlar1 dile getirmistir.

Cibran’m eserleri incelendiginde Cibran’in Islam tasavvufundan ve muta-
savviflarindan etkilendigi ve onlarm pek ¢oguna meylettigi goriiliir. Ancak o ke-
limenin tam manasiyla bir sufi, bir mistik veya bir mutasavvif sayilmaz. Nitekim
yazilarinda ifade ettigi gibi beden ve ruh arasinda bir savas yoktur. Zevk ve haz
duygularina 6nem verir. Goriindiigii kadariyla sufilik anlayisinin etkisiyle beden-
sel arzularmi 61diirmek gibi bir meyli olmamistir. Buna ragmen normal insanlarin
anlayamayacag1 varolus gerceklerini idrak etmek icin yorucu ve yipratici bir se-

kilde calisarak kendini kendi gercegini gerceklestirmeye yoneltmistir.

el-‘Avasif ’ta gegen el-‘Asife dykiisiiniin kahramani Yasuf el-Fahri’nin
hayat tarzi Cibran’m tasavvufa bakigmi sergileyen hikayelerden biridir. Yasuf el-

Fahri otuzunda siik(t, ziihd ve gergekle birlesme hallerine meyleder ve orman

391 Rebi‘a Bedi, c.IL, s. 603.
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icinde toplumsal yasamdan uzak bir uzlet hayat siirdiiriir. Cibran’a gore tasavvuf
yada mistiklik istekleri, arzular1 6ldiirmek degildir. Bu anlayis1 ile Cibran genel

olarak nefsin arzularmi koreltmeyi hedefleyen bir tasavvuf anlayisi ile uyusmaz.

Necip Rahme, Amine el-‘Ulviyye Cibran’m hikdyelerinde karsilastigimiz
mistik karakterlerdendir. Bu karakterlerin gectigi irem Zatu’l-‘Imad adh hikaye de
Cibran dogu dinlerinin birligi, panteizm, madde ve ruh birligi gibi konulara egilir.
Ona gore “Beden goriinen ruh, ruh ise gizli bir bedendir.” Hikayenin kahramani
Necip dinlerin birligi konusunda sunlar1 sdyler: “Ben bir Hiristiyan olarak dog-
dum. Ancak biliyorum ki, mezheb: ve toplumsal fazlaliklardan soyutladigimizda

biitiin dinleri tek bir din olarak buluruz. ™%

Amine el-‘Ulviyye ise soyle der; “Insanliga ait olan ve diisiiniilen her sey
ruh hallerinden ibaretir.” Necip de sOyle der; “Hayat kiilli ruhun gériintiileridir.
Kim kendi o6ziinii goriirse soyut hayatin 6ziinii goriir. Her kisilik soyut hayatin

oziidiir.” Yine aym sozciikler Amine’nin dilinden de dokiiliir.

Cibran’in kahramanlar1 onun batini ve dini kdklerinden ayrilmaksizin dii-
stinsel ve ruhsal bakis agilarini dile getirirler. Cibran’m diisiince yapis1 hakikate,
gercege ulagsma yolunda ortaya atilmis olan biitlin ulvi egilimleri, kdkenlerine ya-
da hangi dinden, milletten ve ekolden kaynaklandigia bakmaksizin temsil eder.
Mesela Amine el-Ulviyye, smirli olan beseriyetten, evrenin 6ziinii idrake yiikse-
len bir hikdye kahramani olarak Cibran’in, alem-i sugradan kurtulan diger kahra-

manlari1 arasinda yer alir.

Cibran Ibn Sina, Ibnu’l-Farid ve Gazali gibi Islam mutasavvif ve diisiiniir-
lerini hangi yonleriyle begenmistir? Ve onlardan ne kadar etkilenmistir? El-Bedai
ve’t-Teraif isimli eserinde onlar1 nigin begendigini ifade eder. Ona gore ibn Sina
ruhun gizli yonlerine vakif olmus ve zamanin ge¢mesiyle insanlarin tanistirdigi
hakikatle biitiin olma tecriibelerini Nefs adl1 kasidesinde somutlastirmstir. Kis-
men de olsa Shakspeare, Goethe, Shelly gibi batili diisiiniirlerin eserlerinde etkisi-

ni gdstermistir. Ibn Farid ise azimle gergegin sehrine dogru yiiriimiis, et-Taiyye’yi

392 Rebi‘a Bedi*, c.IL, s. 604.



170

yazmis, hayatin goriinen yonlerinden gériinmeyen, gizli kalmis yonlerine ulagmis-
tir. Cibran ibn Sind’y1 ve ibn Farid’i parcalar (ciizler) Aleminden ve goriinen
alemden ayrilmalar1 ve mutlak aleme yiikselmeleri nedeniyle begenmis ve diisiin-
sel olarak tesirinde kalmistir. Hatta yazdigi eserlerde insanin ulagmasi gereken

nihai hedef olarak bu konular1 da fikir olarak islemistir.

Gazal’ye gelince; Cibran ilk donem Hiristiyanlarindan Aziz Agustinyus
ile Gazali’nin diislinceleri arasinda baglant1 kurmus ancak Gazali’nin disiinsel
konumuna Aziz Agustinyus’a gore hayatin 6ziine ve sirlarina daha vakif daha
yakim bulmustur. Cibran Yunan felsefesini ve Dogu’nun Arap kiiltiiriinii, Bat’’nin
din anlayisma ve diisiincelerine tercih ediyordu. Ayrica Hint mistizmine egilen
Cibran, Gazali’yi diisiiniirleri, sairleri ve ilahiyatcilar1 zengin bir mistizme ulasti-

ran altin halka olarak degerlendiriyordu.393

Cibran Gazali’nin Batili miistesrikler lizerindeki etkilerinin farkina varmis
ve Floransa (italya)’da bir kilisenin duvarlarinda asili olan, kilisenin 6nde gelenle-
ri olarak kabul edilen filozoflara, din adamlarina ve Hiristiyan ilahiyat¢ilarma ait
resimlerin arasinda Gazali’nin de resmini gérdiiglinii anlatmistir. Ayrica Batilila-
rin Gazali’yi Dogululardan daha iyi tamiyor ve felsefi egilimlere bakis agisini,
tasavvufi goriislerini Dogululardan daha ¢ok inceliyor olmalarindan iiziintii duy-

dugunu ifade etmistir.

Gazali ve Cibran arasmdaki ortak nokta; her ikisinin de butiin dinlerde,
mezheplerde ihtilafli konularda ve mistik alanda gergegi arastirmalaridir. Gazali
arastirmalarinin sonunda gercege giden bir yol olarak tasavvufi diisiince ve hayata
yonelmigtir. Cibran ise hayat1 boyunca sahsinda tasavvufl yolun asamalarin1 ger-
ceklestirmeyi istemistir. Ayrica Gazali ve Cibran dini kotiiye kullanarak dinin
Oziiniin anlagilmasini engelleyen din adamlarina karsi tutumlarinda da ortaktirlar.

Bu baglamda Gazali’nin “er-Reddu’l-Cemilu ald Sarihu’l-Incil” eserinde verdigi

393 Rebi‘a Bedi*, c.Il, s. 609-610.
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mesajlar ile Cibran’in “Halilu’l-Kéafir” oykiisiinde anlatmak istedikleri birbiriyle

uyumludur.®*

Cibran gergege ulasmak i¢in yola ¢iktiginda diigiinsel bakimdan dualizm,
varliktaki zitliklar ve madde konusunda karisik haller yagamis olup sevgi ve gii-
zellik kavramlar1 mistik yada tasavvufi egilimler kisisel biitiinliige ulasmasinda
temel etkenler arasinda yer alir. Ancak o, derin bir sifi bilince sahip olmakla bir-
likte bir mutasavvif olmamis yada bir mistik gibi yasamamistir. Ancak sahip ol-
dugu bu biling gergcege ulasmak i¢in Cibran’in i¢inde ruhsal bir uyanisa ve 6zlem
duygusuna sebep olmustur. Cibran’in eserlerinde dua ile birlikte hakikat arzusu
ifadeleri sik sik gecer. O, dykiilerindeki kahramanlarina dua ettirirken Mesih’e ve
Tanrr’ya direkt olarak seslenmektedir. ‘Ardisu’l-Murtic’da Marta el-Baniye’nin,
Dem’a ve Ibtisaime’de dul kadmm, es-Sabik ve el-Bedai ve’t-Teraif adli eserinde
Cibran’in kendisinin dualari, onun sahip oldugu dini bilincin ve ruhsal egilimlerin
bir yansimasidir. Yasuf el-Fahri’nin diliyle ifade ettigine gore Cibran igin dua

kalbin sarkisidir ve Allah’a ulaslr.395

Cibran el-*Asife adli 6ykiide Yasuf el-Fahri’ye Liibnan daglarinda, Kadisa
Vadisi’nde bir kuliibede bir basma yasamasinin nedeninin ziihd ve dua olup ol-
madigini sorar. YGsuf el-Fahri de “Dua kalbin sarkisidir ve Allah’a ulasir” diye-
rek insanin dua halini her mekanda yasayabilecegine isaret eder. Yasam i¢in dagi
se¢mesinin nedeninin ibadet ve dua ile alakasi olmadigini, ancak (toplumda yasa-
nan bir dizi ¢irkinligi dile getirerek) amacinin insanlarin ¢irkinliklerinden uzak
kalmak oldugunu ifade eder.*®® Yasuf el-Fahri’nin dagda yasamay: istemesi,

Cibran’in manevi karanliklardan kurtulmak i¢in harcadigi ¢abayi temsil eder.

3.1.3. Cibran ve Vahdet-i Viicud Anlayisi
II. Boliimde panteizm ve vahdet-i viicud konularina deginmis ve Mehcer

edebiyatcilarmin pek ¢ogunun bu kavramlarm etkisi altinda kaldigin1 belirtmistik.

9% Bu 6ykii ve konusu i¢in bkz. Giinday, s. 100-101; Cibréan, el-Ervdhu’l-Mutemerrida, Beyrit,
2006, s. 57-117.

% Cibran Halil Cibréan, el-'Avdsif, s. 117.

%% Cibréan, s. 117-118.
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Eserlerinden anladigimiz kadariyla Cibran da insanin, tabiatin ve Tanri’nin varlik

acisindan birlik i¢inde oldugu diisiincesinden uzak degildir.

Cibran beseri ruhun yapisinin, varliginim, kiilli aklin ve en biiyiik biitiiniin
(ki O Tanrr’dir) tezahiirii oldugunu kabul etmistir. Zira Cibran Dem’a ve

Ibtisime’de sevgilisine soyle seslenir:

“...Sen her yerdesin. Ciinkii sen Tanri’mn ruhundan geliyorsun... Ve sen biitiin
zamanlarda varsin. Ciinkii sen zamandan daha giigliisiin. 397 Burada sevgilisinin
Tanrr’dan bir parca oldugunu ifade eden Cibran’in varliklarin birligi ile ilgili
inanc1 bir diger yazisinda bir gencin sevgilisine yazdig1 mektupta soyle gosterir

kendini:

“Bagisla beni sevgilim, ¢iinkii seninle karsimda duran biri gibi konustum.
Oysa sen benim ayni anda Tanri’'nin elinden ¢iktigimizda kaybettigim giizel olan

diger yarimsin. Bagisla beni, sevgilim. ~398

Her seyin bir kaynaktan geldigine inanan Cibran “varliklar doganin hiik-
mii geregince kaynagina doner.” diyerek yine her seyin ayni kaynaga donecegini

ifade eder.3%°

Cibran’a gore Allah bu hayatta ruhlari, bilgi ile gelisen, giizellikle ¢ogalan
ve sanki 151k sagan parcalar gibi yaratmistir. O halde insan ilk olarak kendi ruhunu
kesfetmelidir. Nitekim Yunus Emre’de oldugu gibi Cibran’a gore de kendini bil-
mek biitiin bilgilerin baslangicidir. Ruhun sevgisi, arzusu ve 6zeni ile ortaya ¢ikan
birlik hali i¢ diinyanin en derininde kendini gdsteren ruhsal uyanmikliktir. insanlar
bilgisizlige mahkim oldugu siirece hem kendilerine hem de biitiin varliklara ya-
banci kalacaklardir. Bu nedenle insan yiiksek bir anlama kapasitesine ve en ince

duygulara sahip olan ruhunu kesfetmelidir.

Cibran’a gore Tanrr’dan bir par¢a olan ruh sonsuzluga donecektir. Tan-

ri’nin baki olmas1 nedeniyle onunla birlik i¢inde olan varliklar da baki kalacaktir.

397 Cibran, Dem a ve Ibtiséme, “Mundcat”, s. 82.
398 Cibran, Dem a ve Ibtisame “Hadisu’l-Hubb”, 5.109.
39 Rebi‘a Bedi*, , c.II, s. 617.



173

Bu anlayisa gore ruh oliimle yok olmaz. Kiilli ruhtan ayrilan beseri ruh maddi
alemde var olup 0liim riizgarlariyla karsilasir. Sonra sevgi ve giizellik ummanina
Tanrr’ya doner. Bu noktadan bakildiginda Cibran varliklarin bir baslangici oldu-

gunu da diistinmez. Ciinkii ona gore biitiin varliklar Tanr1’dandir. Tanr1 ise ezeli-

d". 400

Cibran’m ozellikle tabiata ve insanin hayatina bakisinda panteizm inanci
on plana ¢ikar. Kimi yerde daglar erkek kardesi, deniz kiz kardesi olur. Kendini
biitiin tabiatla birlik i¢inde hisseder. Cibran insani Tanr1 ve tabiat birligine inanir.
Ancak ince bir nokta vardir ki, bu noktada genel panteist diisiinceden ayrilir. Pan-
teizm ile ilgili boliimde de belirttigimiz gibi panteizmde yaratan ile yaratilan1 ayni
gbérme egilimi vardi. Cibran panteizmin bu yoniinii kabul etmez ve panteistler gibi
insan1 Tanr1 yerine koymaz. Allah’1 tabiatla, maddi unsurlar1 da ruhla bir tut-

maz.*%*

Onun panteizmde ilgilendigi nokta varligin ciizleri arasinda meydana ge-
len en u¢ noktadaki birliktir. Cibran’da Allah’a olan derin bir inan¢ vardir. Bu
inanc1 onun su sozleri miisahhaslastirir: “Yeryiizii ve insanlik Tanri’nin kendisine
isaret eden bir Tanri parmagindan bagka bir sey degildir. Tanr yeryiiziine ve

insanliga liitufda bulunur. »402

Cibran insanlarin ruhlarinin bir ve biitiin oldugunu ancak akillarinin en

diisiikten en yiiksege asamali olan bir takim tabakalara ayrildigini ifade etmistir.

Cibran Yesu‘ Ibnu’l-insan’da Allah’1 gokyiiziinde giines, yerde bir ates ve
insan ruhunda bir nur olarak tasvir etmistir. Allah’in biitiin ruhlar1 ihata ettigini ve
varliklar arasinda insan ruhundan daha derin bir varligin bulunmadigini ifade et-
mistir. Yesu’ fedakarlik ve sevgiyle kendini kiigiik alemden biiylik aleme tagir.
Varligin ruhu, zamani, insanlar1 ve hayati birlestirir. Onlardaki biling gelistikten
sonra her seyi kaplayan birliginde bir olmalar1 i¢in onlar1 bir birine ¢eker. O halde

Yesu’un ruhsal gelisim ve ilerleme yoluyla tanrilagsmadan 6nce insan oldugu me-

90 Rebi‘a Bedi*, c.II, s. 616-619.
%1 Rabia Bedi‘, c.1I, s. 626.
402 Rabia Bedi‘, c.Il, s. 627.
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sajin1 vermesi panteizm anlayiginin ya da ruhsal gelisim ve ilerleme yoluyla var-

liktan birlige erme inancinin sonuglarindandir.**

Cibran Hadikatu’n-Nebi adli eserinde Tanr1’y1 rahim ve aliyyu’l-‘ala ola-
rak anar ve soyle der: “Var olan her sey imanla yasar ve var olan her seyin yiice-
ler yiicesinin rahmetinden baska siginacak limani yoktur.” Ayrica bir baska ifade-
sinde ise: “Tanr: sevgidir, insanlarin yasadig1 biitiin sevgileri kapsar.”*®* demek-
tedir.

Bu ifadelerinden de anlasildigi gibi Cibran ruh, hayat ve varligimn biitiin un-
surlariyla en biiyiik evrensel varligi irtibatlandirmistir. Ruhun 6zellikleri bu varli-
gin tezahiirlidiir. Hayat ulvi bir diinyanin sesi, ruhlar Tanri’dan gelen sulelerdir.
Panteizmin i¢inde barindirdig: ¢eliskileri ve panteizme getirilen elestirileri daha
onceki boliimde anlatmaya caligmistik. Bu agidan baktigimizda Cibran panteizm
inancini biitlinliyle benimsemis oldugunu, onun panteizm anlayismin varliklar
arasindaki ahenk ve biitiinliik, par¢adan biitiine dogru yapilan yiikselis yolculugu,
pargalar1 kapsayan kiilli iradenin rahmetine ve insanin mutlak varliga dogru geli-

simine inanma gibi konularda yogunlastigini goriiriiz.

Mutlak hakikatle veya evrensel ruh ile birlesmenin yolu goriinen alemden
yani maddi alemden kurtulmaktir. Peki, Cibran’a gore bu kurtulus nasil gergekle-
secektir? Bu sorunun cevabmi Cibran’in reenkarnasyon inancina bakisinda yat-

maktadir. Simdi reenkarnasyon inancini ve ona yiikledigi anlamlar1 inceleyecegiz.

3.1.4. Cibran ve Reenkarnasyon

Cibran’n eserleri okundugunda bu eserde islenen temel konulardan birinin
de reenkarnasyon inanci oldugu goriiliir. Cibran’mn diislince diinyasma reenkar-
nasyonun girmesine neden olan mitolojiden felsefeye ve dinler tarihine uzanan
pek cok kaynak vardwr. Ama bu kaynaklarin en barizi Hinduzim ve Budizm’in

inanglarini anlatan kitaplardir.

%93 Eser ve konusu hakkinda ayrmtili bilgi igin bkz. Giinday, s.115-118.
404 Rebi‘a Bedi*, c.11, s. 631.
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Cibran’in diisiince yapisinda hayat1 boyunca ona eslik eden ve zihnini
mesgul eden iki gercek vardir. Bunlar hayat ve 6lim gercekleridir. O, 6limiin
gercekligini kabul eder ve bu kabuliiniin sonucu olarak 6liimiin hayatla olan iliski-
sinin anlagilmasi gerektigini dile getirir. Cibran, 6liimii Tanr1’ya ulastiran bir yol
olarak gormiis, 6liimden sonraki hayat hakkinda ortaya sorular atmis ve sonra
kendi acisindan cevaplar vermistir. O, bu diinyadan ayrilanlar hakkinda sunlari
soyler: “Inaniyorum ki, onlar hayattalar. Onlar hayati en gercek haliyle bizim bu
hayatimizdan daha gerc¢ek yasiyorlar. Onlar, Tanri’ya bizden daha yakinlar...”

Cibran’a gore hayat dliimle celismez. Oliim en giizel olan Tanri’nin hakikatinde

sonsuzlagsmaya gotiiren bir kopriidiir.

Cibran’in dini diisiincesinin ana fikrini kiigiik alemden biiyiik aleme, beseri
ruhtan Tanri’nin ruhuna, maddi ve karanlik diinyadan aydinliga yilikselme istegi
olusturur. Bu meyil igerisinde olan Cibran reenkarnasyonun icerisinde bulunan
insanin defalarca diinya hayatma gidip geldikten sonra nihayetinde tam bir olgun-
luga erisecegi ve sonsuzlugu yakalayacagi inancinin tesirinde kalmig ve bu anlayi-
s1 benimsemistir. XIX. yy.’da Amerika’da vaazlari ile dikkat ¢eken Hintli bilge
Krigsna Murti’ye reenkarnasyon inancma gore insanlarin sonsuza dek oliimden
sonra bu hayatta defalarca bedenlenmeye mahkum olup olmadiklar1 sorulmus o da
su sozlerle cevap vermistir: “Manevi olgunluk mertebesine ulasan insan yeniden
bu diinyaya asla gelmeyecektir. Ciinkii (ulastigr) bilgi onu pisirmistir. Bu durum-
da insanin hayat yeniden donmesi i¢in ne bir zorunluluk ne de bir fayda vardir.
Bu diinyanin kéleliginden sonsuz olarak kurtulmugstur. Diinya hayatinda olgunluk
derecesine ulasmamais insan ise bu olgunluk derecesine ulagsana dek siirekli olarak

2405 1 - . e e A
Krigna Murti’nin bu s6zleri Cibran’mn reenkarnas-

dogmaya devam edecektir.
yon inancina yonelme sebepleriyle paralellik arzeder. Cibran agisindan reenkar-
nasyon hayatin ve manevi yiikselisin siirekliligini sagladigi kabuliine binaen

Onemlidir.

Eserlerinden anladigimiza gére Cibran ruhun sonsuzluguna yakinen inan-

mustir. Oliimii kabul etmekle birlikte onun insan igin ne bir baslangic ne de bir son

%95 Rebi‘a Bedi, c.ll, 5.635-636.
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olduguna inanmis, hayatin sonsuzluga erisene dek siirekli bir gelisim iginde oldu-
gunu kabul etmistir. Ayrica bu inanglarina delil olarak Kur’an-1 Kerim’den bazi

ayetleri zikretmistir.*®°

Cibran’m reenkarnasyon inanci “Ardisu’l-Murac” adli eserindeki
“Remaddu’l-Ecyal ve’'n-naru’l-Halide” (Caglarin Kiilii ve Sonsuz Ates” ve el-
‘Avasif adli eserindeki “es-Sairu’l-Baalbekki” (Baalbekli Sair) hikayelerinde

somutlagmaistir.

Remddu’I-Ecyal ve 'n-ndru’l-Halide adli hikiye M.O. 116°da Baalbek Seh-
ri‘'nde yasayan gen¢ kizin hastalanmasi iizerine sevgilisi, Rahip Hiram’in oglu
Nasan ile 6liim nedeniyle ayrilmalarmi, 1890 senesinde Ask Tanrigasi Asterot
tarafindan yeniden diinyaya gonderilmesini ve yarim kalan ask hikayesinin kaldig1

. 407
yerden devam etmesini konu alir. 0

Bu hikdyede genc kiz 6liim gelmeden hemen 6nce sevgilisi Nasan’a sunla-

r1 sOyler:

“Tanrilar beni ¢agirdi ey ruhumun giiveyi. Beni senden aywrmak iizere
oliim geldi, sakin korkma, ¢iinkii tanrilarin dilekleri kutsal, 6liimiin arzulart adil-
dir. Ben simdi gidiyorum, ask ve genc¢lik kadehleri dolu olarak elimizde. Yasamin
pek ¢ok giizel ami hala oniimiizde uzanmakta. Ben ruhlarin sahnesine gidiyorum
sevgilim ve bu dleme tekrar donecegim. Ciinkii yiice Astarte askin hazlarim ve
gengligin zevklerini tatmadan once sonsuzluga gocen dsiklarin ruhlarini bu ya-
sama geri dondiiriiyor. Tekrar bulusacagiz ey Nasan. Nergisin kadehlerinden
sabah ¢igini birlikte icecegiz. Giinesin isiklarina tarla sergeleriyle birlikte sevine-

Co v . 7. 5,408
cegiz. Gortismek iizere ey sevgilim

496 Reenkarnasyon inancina sahip olanlarin Kur’an’da delil gosterdigi ayetler ve bu ayetlerin agik-
lamasini “Kur’an-1 Kerim Agisindan ReenKarnasyon” baghgi adi altinda incelemistik. Bkz. s.
111-114. Ayrica Cibran’in zikrettigi ayetler arasinda Bakara Suresi’nin 28. Ayeti de bulunur.

7 Cibran Halil Cibran, ‘ Ardisu’l-Muriic, s. 9-14.

%8 Cibran Halil Cibran, ‘Ardisu’l-Muriic, Beyrit 2006, s. 11-12; Halil Cibran-Mihail Nu‘ayme,
Reenkarnasyon Oykiileri, (cev. Kenan Demirayak), istanbul 2003, s. 12.
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Geng kizin bu sozleri Cibran’in reenkarnasyon inancini agik bir sekilde

409 jle ve Bu-

yansitmaktadir. Cibran yine goriislerini Kur’an-1 Kerim’den bir ayet
da’nin bir s6zii ile desteklemeye caligmistir. Buda Cibran’in aktardigi sozde soyle
der: “Bizler diin bu yasamda idik, simdi yeniden buradayiz. Tanrilar gibi kusursuz
varliklar haline gelinceye kadar bu béyle devam edip gidecektir.” Cibran’in reen-
karnasyon inancimi isledigi bir diger hikaye Sairu’l-Bekki de Cibran’in pantezim
diisiincesine inanmasi reenkarnasyona inanmasini kolaylastirmistir. Ona gore 1r-

mak ve deniz, hayat ve 6liim, ruh ve beden birdir. Hayat kafilesi sonsuzluga dogru

yiiriir. Cibran i¢in yokluga dogru bir yolculuk s6z konusu degildir.

Cibran’in Yesu’ Ibnu’l-insan’da kimi zaman Incil’e ve Hz. Isa’nin gercek
hayat hikayesine, kimi zaman da hayal giiciine dayanarak tasvir ettigi Mesih diin-
yaya defalarca gelmis, pek cok iilkede dolasmis, kimi zaman Hindistan’da, kimi
zaman Mecusilerin {ilkesinde, kimi zamansa Misir topraklarinda insanlara ses-

lenmistir.

Cibran ruhun ilahi bir mahiyet arzetmesine ve Tanr1’dan bir par¢a olmasi-
na kars1 bedeni ruh ile Tanr1 arasina giren hapishane gibi goriiyordu. Reenkarnas-
yon inanci ile tekrar eden gidip gelme neticesinde ruhun sonsuz bir 6zgiirliige

kavusacagina inaniyordu.

Cibran, Nu‘ayme’nin bir ifadesine gore kendi hayatmin da onceki bir ya-
samin devami olduguna inaniyordu. Nu‘ayme, Cibran’mn reenkarnasyon inancina
sahip oldugunu dogrulayarak soyle demistir: “Cibrdn’in reenkarnasyona karsi
saglam bir inanct vardi. Kendisinin Kuzey Liibnan’da diinyaya gelmis olmasini
kor bir tesadiif olarak gérmiiyor, eski bir hayata ait kritik bir durumun sonucunda

dogumunun orada gerceklestigine inaniyordu.”**°

Eserleri bastan sona incelendiginde bilgi seviyesinin ylikselmesi, kisisel
Ozgiirlesme, tasavvuf vesilesiyle gercegi bulmaya calisan diisiincenin saflagmasi,

hayatin 6ziinli kesfetme ve yiicelige ulastiracak bir yolun 6zlemini duyma gibi

499 Bakara, 28.
10 Rebi‘a Bedi, c.ll, s. 645.
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konularin Cibran’in bireysel agidan dine bakis acgisin1 yansitan temel diisiinceler

oldugu goriiliir.

3.1.5. Cibran ve insanin Tanrihga Yiiceltilmesi

Hinduizm’de, Budizm’de ve Bati diisiiniirlerinde insanin tanrisallastirilma-
st konusuna deginmistik. Cibran da insanin tanrisal bir 6ze sahip oldugunu, hatta
diinya hayatina, kaybettigi bu tanrisallig1 bulmak ve ulagsmak i¢in geldigini diisii-

niiyordu.

Dem’a ve Ibtisime’de Cibran’in ¢izdigi insan portresi giiclii bir ilahilik ile
yasamaktadir. O insanimn Allah katindan yeryliziine ulGihiyetini gerceklestirmek
icin geldigine inaniyordu. Ancak gengligin tanrisalligini uzak ve duygularinin da
uykuda olduguna isaret etmistir. Ona gore insan kendisinde var olan tanrisalligi

maddi diinyada yitirmistir ve kaybettigi bir ulithiyeti aramaktadir.

Bu noktadan hareket eden Cibran insani ilerlemeye ve bir an bile durma-
maya tesvik eder ve soyle der: “llerle, kesinlikle durma! Ilerlemek olgunlasmak

demektir. Ilerle ve yolun dikenlerinden korkma! Dikenlerin senden alacag tek sey

411
bozuk kandur.

Cibran’a gore insanin giinliik olarak manevi gelisim gayreti gostermedigi
siirece dualizmden kurtulmasit miimkiin degildir. I¢inde tanrisal vasiflar tasiyan

insanin bunu ortaya ¢ikarmasi i¢in gayret gostermesi gerekir.

Cibran’m ilk kitaplarinda bulunan 6zelliklerden biri insanin ulGhiyetinin
Tanr1’nin ulGhiyetinden bir parca olarak goriilmesidir. Cibran insanin tanrisalligi-
n1 Tanri’dan bagimsiz bir 6ge olarak gérmemistir. Manevi bir insan kisiliginin
sahip oldugu ultthiyet Allah’mn gdlgesinin insanlardaki yansimasidir. Cibran “In-
sanlik yeryiiziindeki tanriligin ruhudur” s6ziinii yazilarinda birkag tekrar etmistir.
Cibran umutsuzluk, para ve tutuculuk gibi unsurlarm insanin ulGhiyeti ile bag-

dagmadigini diislinerek Araisu’l-Muric’ta “Ey giizel ruh! Benligimi érten bu pe-

41t Cibran, Dem ‘a ve Ibtiséme, s. 56.
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ceyi par¢ala, tanrisalligimi gizleyen bu binayr yik ve bana bir kanat ver. (Ver ki)

. . W . . 412
senin ardindaki en yiice dlemin sahnelerine gore kanatlayim.’

Cibran’m el-‘Avasif adli eserinde pek ¢ok agidan Nietzsche’nin tesiri al-
tinda kaldig1 gozlenmektedir. Ancak Cibran bu kitapta yer yer Nietzsche’yi taklit
ediyor olsa da onun higlik ve Tanri’nin inkar1 kavramlarinin kargisinda olmustur.
Hatta Nu‘ayme “el-Girbal” adli eserinde Cibran’in kitaplarinda anlamakta zorlan-
dig1 pek ¢ok kapali ifade ile karsilastigmi, bu miiphem ifadelerin yazari i¢in dahi

% Oyle goriliyor ki

anlagilmas1 giic manalar tasidigim ifade etmistir.**
Nu‘ayme’nin bu yazisinin en ¢ok da i¢inde c¢eliskiler bulundurmakla elestirilen
Cibran’mn el-‘Avasif adli eseri i¢in gegerlidir. Cibran Katoliklige dayanan dini
koklerinden ve geleneksel Hiristiyanliktan uzaklasmig olsa da Batili bazi diisiiniir-
lerde bulunan onun dini hissiyatinda higlik veya ilhad (dinsizlik, inkarcilik) yone-

limlerine rastlanmaz.

Cibran’m Alihetu’l-Ard yani Yeryiizii Tanrilar1 eserinde bahsi gegen ii¢
tanr1 birbirleriyle catigsan ii¢ farkli insani kisiligi temsil etmektedir. Cibran’in bu
tarz anlatimi insana tanrisallik atfetmenin baska bir yansimasidir. Cibran’in bu
kitapta tasvir ettigi birinci kisilik (tanr1), hayattan usanan, kendisine yapilan elesti-
ri ve saldirilardan sonra insanlarin diizelmesinin artik miimkiin olmadigina inanar.
Ikinci kisilik, hayata sarilir ama insanlar1 hata ve kusurlarindan dolay1 hor goriir
ve tek isinin insanlara hiikmetmek oldugunu zanneder. Uciincii kisilik ise sevgi ve
estetigi kutsayarak bunlar1 mutlak hakikatin kavranmasinda bir ara¢ olarak go-

.. 414
rur.

Biitiin bunlarin sonucu olarak 6zetle sunu sdyleyebiliriz; Cibran insanin
tanrisal bir varlik olduguna, yalniz insanin bu tanrisalliginin Allah’tan ayr1 degil,
onunla birlik i¢inde olmayla gerceklestigine inanmistir. Cibran’a gére ne ilahsiz
insan olabilir ne de insansiz ilah. Insan, Tanri’nin belirli bir siire viicut kafesinde

kalan ruhudur.

M2 Cibran, Ardisu’l-Muriic, s. 17-18.
13 Rebi‘a Bedi*, .11, s. 651.
% Giinday, s. 118-119.
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3.1.6. Cibran’in Dinlere ve Dindarhga Bakisi

Cibran’m Dem’a ve Ibtisame adli eserinde yer alan “Bir Hayal” adli maka-
lesinde onun kalbe bagimli, insanlarin kurallarina ve evhamlarina kars1 gelen ve
duygulara dayal1 bir din anlayismin ilk isaretleri yer almaktadir.*® Cibran bir neh-
rin kryisindaki bir kirmn ortasinda kafesin i¢inde 6lii bir kus goriir. Hayalinde kafe-
sin insan iskeletine, kusun da i¢indeki derin bir yaradan kan akan insan kalbine
doniistiiglinti gortir. O kanayan yaradan soyle bir ses duyar: “Ben, insan kalbiyim
maddenin esiri ve topraktan gelen insanin koydugu kurallarin kurbanyyim. Hayat
kaynagimin kiyisinda yer alan bu giizellik tarlasinin ortasinda insanlarin duygular
icin yaptigi bir kafeste tutsak edildim. 418 Cibran’m yaradan duydugu bu ses onun
insani duygular1 gz oniinde bulundurmayan kurallar1 yadirgadiginin bir gésterge-

sidir.

Cibran’in eserlerinde insanin dogasina uygun bir din anlayisina, giizellige,
ruha ve dinlerin birligine dayali bir din anlayis1 eslik etmektedir. Cibran’a gore
ruha dayali bir dinin 6nderleri, ruhun olgunluguna isaret eden ultihiyet elindeki
parmaklardir. Cibran’in hissetmeye ve duyumsamaya dayali bir din anlayis1 {ize-
rinde 1srarli olmasi dini, fitratin ve masumiyetin ruhu ile irtibatlandirmasindan
kaynaklanir. Cibran cahil insanlarin gercek dini tahrif ettiklerini, yanlislardan ve

evhamlardan kaynaklanan dini, gergek dinin yerine gegirdiklerini gozlemlemistir.

Cibran’in Araisu’l-Murtc ve el-Ervahu’l-Miitemerride adli eserinde Pro-
testanlik mezhebinin dini bakis agilarinm etkileri goriiliir. Yesu‘ Ibnu’I-Insan Ki-
tabi’'nda din iizerinde yogunlasan Cibran incil’in dgretileri ve inananlarla ruhban-
larin din adina siirdiirdiikleri hayat arasindaki ugurumun farkina varmaya basla-

mistir.

Gergek din ile yasanan din arasindaki fark: gordiikten sonra Cibran’in ag-
zindan su sozler dokiiliic: “Hayiwr, din mabedlerin ortaya koydugu, gercek ve tak-

lidi hareketlerin agikladigi sey degildir. Bilakis din; ruhlarda gizli olan ve niyetle-

415 Cibran, Dem a ve Ibtisime, “Ru ‘yen”, 5.31-32.
416 Cibran, Dem a ve Ibtisame, “Ru’yen”,s.31.
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2417

rin oziinde bulunan seylerle ilgilidir. Baska bir yerde Cibran din ile ilgili ola-

rak sunu soyler: “Din sadece sinirlt olan bir kisilikle sonsuz olan varlik arasinda

sevgiye binaen ortaya ¢ikan gizli bir bilingtir. ~418

Cibran’m din anlayisinda dikkat ¢eken diger bir unsur ise onun din kavra-
mint hayatin digina atmayarak bizzat hayat kendisi ile iliskilendirmesidir. Ona
gore din hayattir. Dini tariflerin birinde soyle der: “Din insan kalbindeki en yiice
ve en derin duygudur. Ancak insanlik hala dinin duada, riikiida ve secdelerde,
mumlar ve tiitsiiler yakmakta, kehanette ve sunakta olduguna inaniyor. Muhakkak

ki din hayattir. 419

Iman ve diisiince konusunda Cibran: “fman, kalp ¢éliindeki sen bir vaha-
dir. Fikir kafileleri ona ulasamaz. 420 demis ve ilaveten “ruhu olmaksizin insan
diistincesi insanlarin koydugu kurallart kucaklar.” diyerek ruha dayali bir din

anlayigini dile getirmistir.

Cibran’m Ingilizce olarak yazdig1 eserlerde dinin konusmakla veya dille
degil ruhla alakali bir konu oldugu 6zellikle vurgulanmistir. Cibran’a gore
dig’ Aridan inkarci gibi gériinen birinin inangli, inangli gibi goériinen birinin de
inkarc1 olmas1 miimkiindiir. Nitekim Cibran’in 6ykii kahramanlarindan biri Halil
el-Kafir insanlarin miilhid muamelesi yaparak toplumdan uzaklastirdigi bilingli

bir inanandir.

Cibran’in dini agidan elestirdigi konulardan biri de taassuptur. Her tiirli
taassubun insanin gercegi gérme yetenegini kor edecegine inanan Cibran, insanin

asil gercegi arama yolunda taassup sahibi olmasi gerektigini ifade eder.

Cibran’in Hadikatu’n-Nebi kitabinda panteist dogaya sahip bir din anlayi-

siin 6n plana ¢iktigini gérﬁrﬁz.421 Eserde Yunanli Phardrous, Mustafa’nin bahce-

17 Rebi‘a Bedi*, c.1I, s. 658.

“18 Rebi‘a Bedi", c.Il, a.s.

“19 Rebi‘a Bedi*, c.II, s. 659.

420 Cibran, Dem a ve Ibtiséme, “Ru yen” ,s. 51

21 Bu eser Cibran’in Sliimiinden sonra Barbara Young’un tashihinden gegtikten sonra yaymlan-
mustir. Bazi arastirmacilar eserde Cibran’in The Prophet adli eseriyle celisen diistincelerin oldu-
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sinde ayagini taga carpar ve kizarak “hay yoluma ¢ikan cansiz sey” der ve tasi
firlatir. Bunun tizerine Mustafa ona sunlar1 soyler: “Neden ‘hay 6lii sey’ diyorsun.
Bu kadar uzun zamandwr bu bahgedesin ve burada hi¢bir seyin cansiz olmadigini
bilmiyor musun? Her sey giiniin ve saygideger gecenin bilincinde yasar ve parlar.
Sen ve tas birsiniz. Yalnizca kalp atiglarinda bir fark var. Senin kalbin birazcik

daha hizli ¢carpar, degil mi dostum? Fakat o da o kadar durgun degildir. 422

Bu paragraf kitabin tiimiinde islenen panteist bir din anlayisinin 6rnekle-
rindendir. Oykiiniin kahraman1 Mustafa kitabmn sonuna dogru hitap ettigi insanla-
rin ortak bir hedefte biitiinlesmesini isteyerek sunlar1 soyler: “Ve her seyden ote
size derim ki: sizde her birinizin kendi disindakine giizel ve asil amacini ger¢ek-

. N 423
lestirmede yardim etmek tizere ortak olmanizi isterim.

Cibran’in bakis agisma gore din nasihatler, 6gretiler ve geleneklerle sinir-
landirilmamalidir. O, bu diisiincesini bir mektubunda soyle dile getirmistir: “Ru-
humun insanin insan icin koydugu kurallardan nefret eder ve dedelerin torunlara
biraktigr geleneklerine kin duyar oldugunu gérdiim. Bu kin, Tanri'yt insamin igin-
de var kildig1 icin yeryiiziindeki her kuralin baslangicinda olmasi gereken kutsal
manevi duyguya sahip olan sevgimin meyvesidir. Biliyorum ki kitaplarimin tizeri-

ne bina ettigim prensipler bu diinyada yasayanlardan daha ¢ok ruhlarin sesi-

. 424
dir.

Dinin sonsuzluguna inanan Cibran dini Allah ile kul arasinda kurallardan
ve taklitlerden uzak bir iliski olarak degerlendirir. insanin iginde 6zgiir ruhi duy-
gular gelismeden sirf taklit yoluyla dini kurallara uymasini kabul etmez. Cibran’in
dini kurallara ve taklitlere kars1 ¢ikmasinin nedeni dini duygunun yiiceligini ko-
ruma gayesidir. Bunu da Cemil Ma’laf’ta yaptig1 su agiklamadan anlamaktayiz:
“Yazarlar dini gelenekleri hor gérmeyi, bu gelenekleri siirdiiren din adamlarini

devreden ¢ikarmak igin bir yol edindiler. Bu yanhstir. Ciinkii insandaki dini duy-

gunu, Barbara Young’un kitaptaki boliimlerin sirasint degistirdigini, ayrica kendine ait diisiince-
ler ekledigini savunmuglardir. Bkz. Giinday, S. 122.

%22 Cibran, Ermisin Bahgesi, (gev. R. Tanju Sirmen, istanbul, 2003), s. 33.

*23 Cibran, s. 69.

424 Rebi‘a Bedi, c.ll, s. 661.
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gu dogal bir haldir. Ancak dini ogretiler araciligiyla baski yapmak dogal degil-

. 425
dir.

Cibran’a gore din 6zetle insani kii¢iik aleminden alip biiyiik aleme yiiksel-
ten ruhsal bir duygudur. Bu nedenle bu duyguyu 6rten ya da bu duyguya zarar
veren her sey devre dis1 birakilmalidir. Cibran dini kurallarin 6ne siirdiigii sartla-
rnn, iman 6zgiirligiinii gasbettigi, insanlarin bazilarmi bazilarina istiin tuttugu,
kisisel hakikati irdeledigi gibi gerekgelerle ilk dini var olus ile ¢eliskiye diistiigii-
nii diistinmiistiir. Bu diislincesine binaen dini kurallara ve taklit¢ilige savas agcarak
dini kabuklarindan armdirmanm miimkiin olacagini zannetmistir. Cibran’in ese-
rinde bu konuya oldukga fazla vurgu yaptig1 goriiliir. Halil el-Kafir, Yuhanna, el-
Mecniin gibi kahramanlar1 insanlara Kitdb-1 Mukaddesten deliller ileri siirerek

vaazda bulunan din 6gretmenleridir.

Cibran dini, mezheplerden ayr1 bir kavram olarak algiladigin1 defalarca
vurgulamistir. O, insan kalbini gelistiren dine karsi tutkulu olmakla birlikte, dini
mezheplerin karsisinda olmustur. Ona gore din birlestiricidir. Mezhepler ise in-
sanlar arasinda ayriliga neden olur. Zira Cibran’da insanlarm bir grubunu digerle-
rinden ayr1 tutmayacak bir birlik anlayisin1 savunmustur. Belki de o, en ¢ok insan-
lar eliyle konulan ve dinin 6ziiyle ¢elisen kurallarin insan kalbinin hosluklarini
geri planda birakmaya ve sonsuz manevi yiikselisin 6niinii kesmeye neden olacagi
icin karsisinda olmustur. Ona gore din ve insan kalbi prensip olarak iki miittefik-
tir. Insan kalbi mezhepler olmaksizin dini dogurmustur. Din de insan kalbini ge-

listirir.*?°

Cibran dinin belirli yer ve zamanlarda sinirli tutulmasina da kars1 ¢ikmis-
tir. Ona gore Hiristiyan insanlarin kiliseye veya rahiplere gitmesine gerek yoktur.
Allah her yerdedir. Ozellikle de insanim icindedir. Allah’a ulasmak igin bir araciya
gerek yoktur.

425 Rabia Bedi*, c.ll, s. 662.
426 Rebi‘a Bedi, .11, s. 663.
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Cibran mezhepler hakkinda “mezheplerin ¢ogu pencerenin camina benzer.
Onlar sayesinde gercegi goriiriiz. Ama onlar (ayni zamanda) ger¢eklerle aramiz-
da dururlar.” diyerek mezheplere karst olus nedenini agiklamistir. Cibran din
anlayiginda; mezhep veya dini kurallar iizerinde gosterilen taassup yerine, insani
diisiinceyi oOzgiirlestirmek i¢in hakikat lizerinde gosterilecek taassubun taraftari
olmustur. Nitekim Cibran’in “Din ve Taassup” baslhigini tasiyan bir yazisinda su
carpici ifadeler gegmektedir: “Doguda dinin degil, bidat ve geleneklerin mutaas-
siplart bulunur. Doguda, Dogunun yikilisina ve gerilemesine yol a¢tigi halde bi-
dat ve gelenekler ¢oktur. Islam’da mutaassip olan Hiristivanlikta da mutaassip
olur. Din i¢in mutaassip olan Hiristiyanlikta, Islam’da ve Brahmanizm’de ayni
sekilde gizli olan ilk ogretilerde var olan ilk gercegin tarafim tutar. Gelenek mu-

taassibi ise bos seylerle karsilagir. a2t

Cibran’in okudugu kutsal kitaplar arasinda Tevrat da bulunmaktaydi.
Cibran Tevrat’ta bulunan 6zellikle peygamberlik, ac1 ve bilgi (vecize) ile ilgil
metinlerle ilgilenmistir. Cibran’in Tevrat’a bakis agis1 romantizm ile ilgili sanatsal
bir yonelisi yansitir. Cibran, Tevrat hakkindaki diisiincesini dogrudan veya dolayli
olarak Yesu‘ I/bnu’l-Insan Kitab1 disinda baska bir yerde acgiklamamustir. el-
’Avasif ’ta Nasirali’y1 haga gerenlere isaret etmesine bakilirsa onun manevi 6nde-
rini haca germeleri nedeniyle Cibran’in Yahudileri pek sevmedigi ve onlar1 haya-
tin yilizeyinde yasayan zevke ve sefaya diiskiin kisiler olarak saymaktadir. Onlarin
Isa’y1 carmiha gerdigini ve onunla alay ederek etrafinda durdugunu, ona kotii sz-
ler sdyledigini, ancak Isa’nin ¢carmihtan inerek nesillere ruh ve gercek ile galip

gelerek adeta kocaman bir dev gibi yiiriidiigiinii ifade eder.*?

Cibran’a gore Yahudiler Isa Mesih’e bir kral gibi davranarak onun &nder-
liginde baska milletlerle savasmak istemis ancak isa Mesih Yahudi rk¢iligindan
uzak kalarak bir ruh onderi olmay1 tercih etmistir. Bunun tizerine de Yahudiler

seriat adina 0zgiir bir ruha diigmanlik yaparak onu katletmislerdir.

27 Rebi‘a Bedi*, c.11, s. 670.
28 Cibran, ‘Avdsif, Yesu‘ el-Maslib, s. 23-27.
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Cibran Paris’te bulundugu sirada Yusuf el-Huveyyik’e Yahudilerin arasin-
da rahat edemedigini ve onlarin arasinda kendini siirekli bir yabanci gibi hisset-
mesi nedeniyle onlardan ¢ekindigini ifade etmistir. Cibran zaman zaman Yahudi-
lerin ge¢misi, yasadiklar1 yerler, yaptiklar1 savaslar ve giittiikleri siyaset tizerinde
konugmustur. Mesela 1917°de “Yahudi Sorunu” konulu bir konusmasinda: “Siyo-
nizm’in kiigiik itilkede (Filistin’'de) iki devlet kurmaya ¢alismasi diinya ¢apinda
gergek bir sorun yaratacaktir.” diyerek gilinlimiize kadar devam eden bu sorunu

Ongormustiir.

Aslinda Yahudilerin insanlara irk¢iligin 6n planda oldugu bir pencereden
bakmasi, insanlar bir yana kainattaki biitiin varliklar arasinda bir birlik olduguna
inanan Cibran’n onlara mesafeli durmasi i¢in yeterli bir sebeptir. Cibran eserinde
anlattig1 Isa gibi Yahudiler arasinda yabancilik hissetmis ve onlar1 sevememis
olup, onlarin ortaya attig1 diisiincelerdeki tehlikelere karsi insanlari uyarmistur.
Cibran her ne kadar konuya objektif yaklasmaya calissa da Yesu‘ Ibnu I-Insdn da
sevenleri tarafindan Isa’nm iyiliklerini, ona kizan Yahudiler diliyle de (Yahudile-
rin bakis agisina gore) onun giinahlarin1 agiklamistir. Bu kitaba hakim olan genel
havada Isa biitiin giizel sifatlarm kendisinde somutlastig1 giizellik 6rnegi iken,
Yahudiler kendi cinslerinden olmayan kisilere ve milletlere kars1 asir1 tutumlari
ile 6n plana cikar.*® Sonug olarak bu kitap Cibran’m Yahudiler ile pek barisik

olmadigmin gostergesidir.

Her seyden dnce sunu belirtmek gerekir ki Cibran Islam’a ve Miisliimanla-
ra kars1 daima olumlu bir tavirla yaklasmistir. Mehcer ediplerinin genelinde var
olan Osmanli Devleti’ne karst siyasi durus Cibran’da da mevcuttur. Ancak biz
Cibran’in islam’a ve Miisliimanlara bakis acismni anlatirken bu siyasi durusun iis-

tiinde kalan diisiincelerinden bahsedecegiz.

Amerika’da gd¢ ortaminda gd¢men Araplar ayni milletten olma ortak de-
geri ile bir araya gelmisler ve birbirlerini Miisliman-Hiristiyan olarak ayirt etme-

den kardes kabul etmislerdir. Amerika’da Miisliiman gd¢men Araplarin diizenle-

429 Rebi‘a Bedi*, c.11, s. 675.
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dikleri mevlid programlarinda sair ve hatip olarak Mehcer debiyatgilarinin kati-
limlarmi 6greniyoruz. Bu durum go¢ ortaminin Miislimanlar ve Hiristiyanlar ara-
sinda dini hosgorii ve karsilikli nezaket anlayiginin bir gostergesi olarak Mehcer

edebiyatinda din anlayiginin 6nemli yonlerinden birini yansitir.

GoO¢ ve edebiyatin ortaminda dini hosgorii atmosferinin olugmasinda
Cibran’m pay1 da biiyiik olmustur. Cibran Islam ve Hiristiyanligm ortak noktalar-
da bulusmasinin 6zellikle Arap milletini zayifliktan, gerilemeden ve dis kaynakla-

rin somiirgesinde olmaktan kurtaracagima inaniyordu.

Cibran Islam kiiltiiriine olan saygismni ve Islam’m 6ziiniin yiiceli§ine olan
inancin1 acikca dile getiriyor ve sdyle diyordu: “Islam’in serefinin eski haline
donmesi giizel bir diistiir. 430 Bagka bir yerde de su ifadesi gecer: “Ben Miislii-
manlarin kérleri arasinda olsam da Islam’in serefini gérmezlikten gelemem. DO-
Sulularin kotiiriimleri arasinda olsam da Dogunun geleceginden umudu kesmis

degilim. Dogu biiyiik ve Islam muhtesem bir gercektir... »431

Cibran’a gore hayatla ilgili sonradan eklenen uzantilarindan soyutlandi-
ginda Islam Dini biiyiik bir hakikattir. Ona gére sonradan eklenen adetler Miislii-
manlarin nefislerinden kaynaklanir. Bunlar Islam’in hakikatini yansitmaz. Cibran
Islam ve Hiristiyanlig: birlik i¢indeki iki manevi mezhep veya birbirine yakin iki

seriat olarak gormiistiir.

Cibran’m Islam Peygamberi Hz. Muhammed’e yaklasimi ise hayranlik
boyutundadir diyebiliriz. Cibran Hz. Muhammed’in daha c¢ok islahat¢1 yoniiyle
ilgilenir ve onu hem ge¢miste hem de tiim zamanlarda Araplar’in en biiytik 1sla-
hatcis1 olarak degerlendirir. Ancak Hz. Muhammed (s.a.v.)’i Hz. isa, Hz. Musa
veya Buda, Konfii¢yiis gibi biiylik manevi dnderlerden biri olarak gortir.

Cibran’a gore Arap Edebiyat1 diinyanin en zengin edebiyatlarindan olup,
Kur’an-1 Kerim’in sahip oldugu edebi giic Arap edebiyat1 icinde yer alan mii-

kemmel kisimdir. Cibran gii¢ ortaminda ezici ¢ogunlugu olusturan Suriyeli, Liib-

%0 Rebi‘a Bedi®, c.II, s. 678. (es-Sdih’ten naklen, s. 240, Subat, 1915)
3! Rebi‘a Bedi®, c.II, s. 678. (‘Akidetu Cibrdn, s.25 ten naklen)
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nanli Hiristiyanlart Hz. Muhammed’e iman eden edebiyatgilari, sairleri ve 1slahat-
cilar1 kesfetmeleri igin ikna etmeye calismistir. Ozellikle gegmis dénemlerde ya-
samig sairlerden en ¢ok begendigi Ebu’l-‘Ala el-Ma‘arri hakkinda sunlar1 sdyle-
mistir: “el-Ma ‘arri’nin ruhu isyan etmeden énce, Islam’in icinde asirlarin siiriik-
ledigi bog diistincelere ve takliden yapilanlara isyan eden bir ruh ortaya ¢ikmamug

1432
midr?

Rebi‘a Bedi‘’in zikrettigine gore Cibran Hz. Muhammed (s.a.v.)’i hayalen
cizmig ve bu resim 1916 yilinda es-Saih Dergisi’'nde yaymlamistir. Hz. Ali
(r.a.))’da Cibran’in dikkatini ¢eken Islam biiyiiklerinden biri olup, Cibran onun
Olimiinii basiret géziine sahip biitiin nebilerin 6liimiine benzetmistir. Hz. Ali’ye
olan begenisini fazlalastiran unsur onun Hz. Ali hakkinda “kiilli ruh ile bir araya
433

gelen, ona yakin olan ve ondan ayrilmayan ilk Arap” seklinde diisiinmesidir.

Cibran ayrica Hz. Ali’nin de resmini ¢izmistir.

Cibran ve Miislimanlarla olan iliskisi degerlendirildiginde, onun birkag
istisna diginda Miisliimanlarla arasinda, belki de ayni topraklarda dogmus olmanin
ve Arap olmanin getirdigi ortak noktalarin da tesiriyle ¢ok sicak bir iliski ve bag-
lant1 oldugu goriiliir. Mehcer edebiyatgilar1 6zellikle de Cibran, halklarini biitii-
niiyle kucaklayan ve dislamayan bir hakikatin pesindeydi. Bu hakikate ise dinler
arasinda, Islam ve Hiristiyanlik arasinda insan dogasiyla uyumlu, hosgoriilii, ma-
kul ve hiir bir din anlayisinda bir araya gelmekle ulasabilecegini diisiiniiyordu.
Cibran, panteist bakis agisinin bir neticesi olarak hem Miisliimanlar1 hem Hiristi-
yanlar1 ayirt etmeksizin kardesi olarak goriiyordu. Cibran’m Miisliimanlara kars1
kardesce yaklagsma bilincini en ¢ok yansitan yazis1 “Hiristiyan Bir Sairden Miis-
limanlara” baslikli yazisidir. Bu yazida Cibran: “Ben bir Hiristiyanim ve bununla
gurur duyuyorum. Ancak ben Arap Peygamber’i seviyor ve ismini 6vgiiyle aniy0-
rum. Islam’in serefini seviyor ve onun kaybolmasindan korkuyorum.” diyerek
Islam ve Hz. Muhammed (s.a.v.) hakkindaki diisiincelerini net bir sekilde ifade

etmistir. Cibran yazinin devaminda Kur’an-1 Kerim ile ilgili olarak da 6vgii dolu

32 Rebi‘a Bedi, c.Il, s. 679. (dkidetu I-Cibrdn, s. 335’ten naklen)
%33 Rebi‘a Bedi*, c.Il, s. 680 (el-Funiin, 1916, Temmuz sayisindan naklen)
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sozler sdylemis ve Incil’i Hiristiyanlar {izerinde bir tahakkiim unsuru olarak kul-
lananlardan nasil sikayet¢i ise, Kur’an-1 Kerim’i de bu amaca ara¢ kilanlardan

rahatsiz oldugunu dile getirmistir.***

Cibran Islam ve Hz. Peygamber’e panteist bakis acismin yansimasiyla
peygamberlerin, sairlerin ve 1slahat¢ilarin ¢coguna yaklastig1 gibi bir biitliniin par-
cas1 olarak yaklagmistir. Onun bu yaklasimi su sézlerinde bariz bir sekilde ortaya
cikar: “Allah en biiyiiktiir diye haykiran Nebi kendi nefsinden hi¢hbir sey soyleme-
di. Aksine o, insanlara, yildizlarin, giinegin ve ayin kendisine karsilik verdigi, her
dakika denizlerin derinliklerinde, vadilerin bosluklarinda sedasinin tekrarlandig

hikmeti haber verdi. "**®

Sonug olarak sunu sdyleyebiliriz ki, Cibran Islam’a saygi, Miisliimanlara
da kardeslik duygusu besleyerek Islam Dini hakkinda olumlu bir tutum ortaya
koymustur. Bazi Arap arastrrmacilar Cibran’m Islam’a olan &vgiilerini biitiin
Araplar1 dinsel farkliliklar1 devre dis1 birakarak Arap milliyetgiligi bayragi altinda
toplama idealine baglar. Onun Islam ve Peygamber sevgisinin sadece bu ideale
baglanmasi, Cibran’a hakikate gore degil de menfaate gore fikir serdeden bir siya-
setei kimlik atfetmek anlamina gelir. Oysa Cibran kaynaklardan 6grendigimiz
kadariyla ¢ocukluk giinlerinden itibaren soran, arastiran, okuyan ve hi¢bir ayrim
yapmaksizin her yerde gercegi tutkulu bir sekilde arayan, kabina sigmayan bir
kisilikti. Boyle bir dehanin arastirmalar1 esnasinda karsilastigi islam Dini’nin paril
pir1l akidedesinden ve Hz. Muhammed (s.a.v.)’in muhtesem hayatindan etkilen-
memesi miimkiin degildir. Ayrica Cibran’in The Prophet’in kahramanma Mustafa
ismini koymasi, fikirlerine yer yer Kur’an-1 Kerim’den deliller getirmesi bir tesa-

diiflin iirinii olmasa gerektir.
Bilindigi gibi Cibran Katolikligi benimsemis Mar(ni bir ailede dogmus ve
13 yasma kadar Mar(ini adet ve geleneklerinin uygulandigi, Liibnan’m Biserri

Koyii’nde dini bir atmosferde bilyiimiistiir. Iste o giinlerde Cibran kilise, rahip,

434 Rebi‘a Bedi,c.IL,, s. 670.
% Rebi‘a Bedi*, c.II, s. 673 (‘Akidetu’l-Cibrdn, s. 231°den naklen)
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Incil, Isa Mesih isimlerini duymus, ailesiyle birlikte kilise kiiltiiriinii yasamis ve o

giinlerden itibaren Isa Mesih sevgisini kalbinde biiyiitmeye baslamistir.

Hz. Isa’nmn Cibran’da ve yazdiklarinda ¢ok &zel bir yeri vardir. Cibran
hayati boyunca ne yasarsa yasasin hangi diisiinsel siire¢lerden gecerse gegsin ade-
ta Hz. Isa ile yasamus, biitiin eksikleri onunla tamamlamistir, dzgiirliigii onunla

yakalamis, arzularina ve isteklerine onunla ulagsmistir.

Habib Mes‘ud Cibran’m ¢ocukluk giinlerinde, 6liim y1l doniimiinde ¢ar-
miha gerilmis olan Isa’nin iizerine koymak icin hos kokulu ¢iceklerden bir buket
yaparak tasidigindan bahsetmektedir. O ¢igekler Cibran’in ruhunda anilarin en
giizeli ve dini anlayismin gelismesinde ona eslik eden en bariz an1 olarak kalmis-
tir. Yasuf el-Huveyyik’in Cibran’dan duyarak aktardigi kadariyla Cibran’in dede-
si Isa’ya kars1 biiyiik bir baglilik ve onu carmiha gerenlere kars1 da miithis bir
isyan hali igerisinde idi. Cibran’in i¢cinde dogdugu dini ¢evredeki bazi degerler
ozellikle Isa sevgisi bilingaltma yerlesmis ve hayati boyunca ona eslik etmistir.
Cibran hayatmin sonraki donemlerinde geleneksel Hiristiyanliktan tamamen
kopmus olsa da Hz. Isa sevgisi daima yiiriidiigii yolun 151k kaynag1 olmustur. Hz.
Isa ve dzellikle ¢armiha gerilis sahnesi Boston’da, Paris’te, Newyork’ta Cibran’in
yazilarinda, diisiincelerinde, ¢izdigi resimlerde adeta bir ana fikir gibi var olmus-
tur. Cibran’in hikayelerinde yer alan Halil el-Kafir, Yuhanna, el-Mecniin gibi pek
cok karakterin 6rnegi Isa olmustur. Onun hikdye kahramanlar1 isa’nin yasamu,
carmiha gerilisi ve Ogretileri hakkinda derin tefekkiire dalar. Ciinkii Cibran’in
bilingaltinda Hz. Isa; smirlanamayan, birlikte yasadig1 karanliktan ¢ikarip giinese
gotiiren, ruhlarin derinliklerindeki karanligi aydinliga, sikintiyr mutluluga ¢eviren
bir giicii temsil eder. Firtina Oykiisii’niin kahramam Halil’in: “Isa sizleri ruhun

aydinligi ve gergekle ozgiirlestirmedi mi?” sorusu bu temsilin gostergesi mahiye-

tindedir.*%

Cibran hikayelerinde kahramanlarinin sézleri, derin diisiinceleri ve diisleri

vesilesiyle zihnindeki gercekleri dile getirmeye calismistir. Zira Cibran’in eserle-

438 Cibran, el-’Avasif , el- 4sife, 5.110.
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rinde didaktik olma 6zelligi vardir. Cibran, Mary Haskell’e hayat1 boyunca yaptig1
arastirmalarin, ¢caligmalarin ve arayislarin sonunda ulastigi noktay1 temsil eden
The Prophet (en-Nebi) adli eseri konusunda sunlari sdylemistir: “Siiphesiz ki The
Prophet benim dinimdir. Hayatimdaki kutsallarin en kutsalidir. Onu okumay: se-

. e .. . . 437
viyorum. Onu kiliselerden birinde okumayt isterdim. 3

Bilindigi gibi Hiristiyanlikta kilise insanlar lizerinde bir takim insiyatifleri
olan, Tanri’nmn ve Isa’nin elinin {izerinde oldugu, din islerini yiiriitmede birinci
derecede otoriteyi temsil eden bir kurumdur. Yerlesik Hiristiyan Dini kiiltiirtinde
Kilise ve bir Hiristiyan biitiinliik igerisindedir. Peki, Hiristiyanlig1 ile gurur duydu-
gunu ifade eden Cibran’in kiliseye bakis ag¢is1 nedir? Bu bakis agis1 nasil sekil-
lenmistir? Bu sorulara cevap aramadan once Cibran’in kilise hakkindaki durusunu

degerlendirebilmek icin kilise inanglarma kisaca deginmek faydali olacaktir.

Hiristiyanlarin dini akidesinde kendileri agisindan dini hakikati temsil eden
baz1 sabit degerler vardir. Bunlar; yaratici tek bir ilaha inanmak, tek bir rabbe
inanmak ki bu rab onlara gére Isa Mesih’tir. Isa Mesih biitiin zamanlardan dnce
babadan dogmus, Tanri’nim biricik ogludur. Rab Isa gokten yeryiiziine inmis, in-
san bedenine girmis, ¢carmiha gerilmis, gdmiilmiis ve sonra mezardan kalkmis ve
gokyiiziine ¢ikmistir. Hiristiyanlikta Baba ve onun biricik oglunun temsil ettigi
ultihiyetin diger bir unsuru Kutsal Ruh’tur. Kutsal Ruh, Baba ve Ogul’dan fiskir-
mis olup insanlarin i¢inde yasamaktadir. Baba, Ogul ve Kutsal Ruh seklinde ifade
edilen teslis inanc1 Hiristiyanlara gore herkes tarafindan anlasilamaz, bunu ancak
gercekten inananlar kavrayabilir. Bu, siradan insanlara a¢ilmayan bir sirdir. Kilise
ise Tanrr’nin ve Isa’nmin temsilcisidir. Din islerini yiiriitiir. Hiristiyanligin temel
inanclarindan biri de vaftiz olup onlara gore sadece vaftiz olanlar cehennem ate-

sinden kurtulacaktir.

Kilise inanglarma gore Baba diye adlandirilan Tanri zatmm ulGhiyetini

ezelde kendinden dogmus olan ogluna vermistir. Kutsal Ruh da baba ile oglu bir-

37 Rebi‘a Bedi*, c.ll, s. 699. (Nebiyyu’l-Habib, ¢.3, s.46, 1920, Haziran 1921, s. 45, Agustos,
1923, s. 110’dan naklen)
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lestiren bir unsurdur ve ifade ettigimiz gibi kiliseye gore bu sadece ger¢ek inanan-

larin kavrayabilecegi bir sirdir.

Yine Hiristiyan inanglarma gore Hz. Adem ve Havva’min cennetten diin-
yaya gonderilmesine neden olan hata, diinyaya gelen biitiin insanlarin omzuna
“asli su¢” olarak yiiklenmistir. Glinahkar olarak dogan insan vaftiz edilerek kutsa-
nir ve temiz bir sekilde Tanr1 icin Mesih’te yasamaya baslar. Matta Incilinde vaf-

tiz edilen kisinin ekanim-i selase ile birlestigine inanilir.

Buraya kadar Hiristiyanlarin temel inanglarin1 kisaca 6zetlemeye calistik.
Simdi Cibran’in kilisenin temsil ettigi bu inanglara ve kiliseye bakis acisina de-

ginmeye calisacagiz.

Cibran “ben hwristiyamim ve bununla gurur duyuyorum” derken acaba
onun Hiristiyanlig1 yerlesik dini inanglar1 kapsiyor muydu? Yoksa gelenegin ote-
sinde farkli bir dini anlayis mi1 gelistirmisti? II. Boliim’de Bat1 diisiincesinin gele-
neksel Hiristiyanlik karsisindaki durusunu anlatmistik. Cibran Bostan’a geldigin-
de Emerson ve William James’in dini bakis acilarinin tesiri altinda kaldi. Dinin
ilahi bir fikir veya bir kurum degil hayatla ilgili bir tecriibe olduguna inanmaya
basladi. Dini, onun dogasin1 tahrip eden unsurlardan arindirmak gerektigine inan-
di. Arastirmacilar Cibran’in el-Hikme’de egitim goriirken milletinin sikintilarinin
farkina vardiktan sonra sevdigi Isa’y1 kilise kurumunun ¢atis1 altinda asla bulama-
yacagini anladigi icin kilise miintesibi olmamaya karar verdigi konusunda ittifak

ederler.

Cibran her tiirlii dini taassup, tutuculuk ve baskiy1 reddediyor ve dini ko-
nularda 6zgiirliigiin sart olduguna inaniyordu. O, bazi din adamlarina ve rahiplere
olan sevgisine ragmen teozoflar gibi din adamlar1 ziimresi prensibine ve kilise
prensibine kars1 ¢ikti. Dini kurum ve kuruluslarin fitratin dinine ulasmanin oniin-
de bir engel oldugunu diisiiniiyordu. Nitekim el-‘Asife adli hikayede gercek dini
yasamaya ¢alisan Halil’i inkarc1 ilan eden, kiliseden kovan, Incil’in sdzlerini kul-
lanarak Incil’e aykir1 hareket eden, diger bir kahraman Marta el-Baniye’ye kotii

davranan din adamlar1 zimresi idi.
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Cibran Kitab-1 Mukaddes’e baglanarak fitri bir din duygusu esliginde dini
saf bir sekilde yasayanlar1 bir kenara, Tanr1 adina kilise kurallarii uygulayan ve
bu konuda tavizsiz olan din adamlarini ve onlara kayitsiz sartsiz baglananlar1 ayr1
bir kenara koyuyordu. Cibran kilise ve onun roliinii reddettikten sonra kilise ile

Isa ve Isa ile Hiristiyanlarin arasmi ayirdi.

Cibran’mn ruhi ve fikri yonelimleri kendini Katolik ve MarGni 6gretileri ile
simirlandirmadi. Cibran kendine has olan ruh hali ve yonelimleri neticesinde kendi
inandig1 Isa’y1 bir tarafa, kiliseyi ve Hiristiyan inanglarmi bir tarafa koydu. Daha
sonra Dért Incil’de ona giydirilen kutsal elbiseyi ¢ikard: ve Isa Mesih’in herkes
gibi bir insan oldugunu sdyledi. Cibran’a gore Isa normal bir insand1 ancak gerge-

ge ulagsma yolunda biiyiik bir caba gosterdi ve sonunda tanrisallast.

Cibran’mn 6ykii kahramanlarinin tavirlar1 da Cibran’1 degistiren Hiristiyan-
lik anlayisinin gostergesi idi. Nitekim onlar dykiilerdeki olay orgiisiiniin akisinda
kiliseyi, din adamlarin1 ve dini gelenekleri bir kenara birakarak Isa Mesih’e inan-
diklarin1 agiklarlar. Ayrica Cibran’in Reml ve Zebed, et-Taih adli eserleri
Cibran’m kiliseye ve onlarin aciz, zayif ve silik karakterli Isa Mesih inanglarina
kars1 olusunun 6rnekleriyle doludur.**® Reml ve Zebed’de sOyle gecer: “Her yiiz-
yilda bir Nasirali Isa, Hiristivan Isa ile Liibnan daglarimin arasindaki bir bahcede
bulusurlar, uzun uzun sohbet ederler. Her seferinde Ndsirali Isa, Hiristiyan Isa’ya
sunlari soyleyerek ayrilir: dostum korkarim ki biz ikimiz asla ve hi¢cbir zaman
uyusamayacagiz. »43% Cibran Reml ve Zebed’de gecen bu paragrafin sonundaki
climlede olumsuz ibareye vurgu yaparak tekid lislubuna bagvurur.. Bu da kendi
anladig Isa ile kilisenin veya Hiristiyanlarm genel olarak anladig: isa arasindaki

farkin bariz bir gostergesidir.

Hz. Isa, Incillerde tarihin efendisi, Tanr’’nin onu rab ve temizlenmis biri
olarak var ettigi, Oliilerin arasinda dirilttigi, kendine ortak ettigi, sonsuz ilahi kud-
retini kendisi ile paylastigi, biitiin ulGhiyet olgunluklarmma sahip Tanr’nin sureti

olan kisidir. Incillere gére O, Tanr1’nin ogludur, 6zde Tanr1 ile birdir ve kilisenin

438 Cibran, Reml ve Zebed, s. 37.
39 Cibran, Reml ve Zebed, s. 54.
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bagidir.**° Cibran’in anladig1 Isa ise kaynag gergegi yakinen miisahede etmesi
gereken insan kalbi olan isyanm onciisiidiir. i¢ miicadelesine carmihta son vermis
giiclii biridir. O, derin diisiincelerin dogurdugu iistiin bir ruhtur. Cibran’m Isa Me-
sih’i, tarihin tanidig1 en giiclii sahsiyettir. O, seffaf, cesur ve kahraman bir kisilige
sahip olan 6zgiin insan i¢in en yiice idealdir. Cibran’in inandig1 isa, miicadele
veren, isyan eden ve yiicelik i¢in calisan biridir. Iste bu ydnleri ile Cibran aynen
teozoflarin yaptig1 gibi kendi inandig1 Isa modeli ile kilisenin Isa anlayisini birbi-

rinden ayirmistir.

IX. yiizyilda Bat1 filozoflar1 ve din elestirmenleri tarafindan Hz. Isa’nmn
deha ve giizellik 6rnegi olarak Tanr1’nin yeryiiziindeki yansimalarindan biri olarak
kabul edildigini ancak Tanr1 olarak kabul edilmedigini belirtmistik. Renan gibi
baz diisiiniirlerin etkisinde kalan Cibran Isa’y1 bir tanr1 olarak degil bir insan ola-
rak kabul etmistir. Cibran’a bu konuda sunlar1 sdyler: “Isa dogdu ve bizim gibi
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biiyiidii. Babast ve annesi bizlerin babasi ve annesi gibiydi.

Cibran’m Hz. Isa’ya bu yaklasimi her insanm tanrisal bir 6ze sahip oldu-
guna dair inancindan kaynaklaniyordu. Ona gore kisisel ¢aba ve gayreti ile mutlak
varliga yiicelen Isa gibi biitiin insanlarda da ayn1 kabiliyet ve 6z vardir. Ancak
insanlar sahip olduklar1 bu ilahi giicii kesfetmemislerdir. Iste tam bu noktada Isa
Mesih Cibran tarafindan insanlarm oniinde gercekle biitiinlesmenin ve tanrilagsma-

nin en miisahhas, en yilice 6rnegi olarak insanligin 6niinde durur.

3.1.7. Cibran ve Tann
Cibran “biz Allah’t anlayamayiz. Ciinkii biz o degiliz.” demistir. Goriinen-
lerden goriinmeyeni bilmek ve anlamak igin biiylik gayret sarfetmistir. ~ Allah

#42 kullanmis olan Cibran “ilah”, “ilahlar” kelimelerini

lazin1 eserlerinde 274 kez
de oldukca sik kullanmistir. Bunlarin yani swa “el-‘Azam”, “el-Kiilli”, “el-
Bahru’l-‘Azam”, “el-Kevnu’l-Akil”, “el-Kevnu’l-Uzma”, “el-Kuve’l-Hafiyyu”

gibi Alah icin pek ¢ok sifat kullanmistir. Ayrica Allah’1 anlatirken giines sembo-

440 Tiirer, s. 270-277.
41 Rebi‘a Bedi*, c.II, s. 711.
#42 Rebi‘a Bedi*, c.1I, s. 727.
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linii de fazlaca kullanmigtir. Cibran’m bu kadar genis yelpazeye sahip sozciik
kullanimi onun Tanri1 anlayisini tam olarak anlamayi zorlastirmaktadir. Zaten
kendisi de sinirli insan aklinin Tanr1’y1 kavramasinin miimkiin olmadigini sdyle-
yerek Tanri’nin varlikla olan iligkisini ve varligin Tanr1 ile olan iligkisi hakkinda
konugmustur. Cibran’in Tanr1 ile ilgili kullandig1 sozciiklerden en fazla 6n plana

cikani, Allah lafzi, Ruh ve Namus (Doga Kanunu) kelimeleridir.

Cibran’in yazilarindan birinde gegen su sézleri onun Tanr1’y1 anlama ¢aba-
larma miisahhas bir 6rnek teskil etmektedir. O, soyle der: “Ibn Riisd, Gazali, Ibn
Arabi, Ibn Farid, Celdleddin Rimi Allah’in dogasindan veya ilahi diisiince naza-
rindan bakmaya ¢alistilar. Onlarin hepsi bu bakisin oniinde husii duyarak, ¢eki-
nerek eksiklerini bilerek duruyorlardi.”** Cibran bu sozleriyle dolayh bir sekilde

Allah’1 anlamada beseriyetin simirliligini ilan etmistir.

Cibran, Mey Ziyade’ye yazdigi mektuplarda Allah’i, hayati ve insanlari
sevdigini soylemis, May’in kendisini de hayata Allah’in nuruyla baktig1 i¢in sev-
digini ifade etmistir. Paris’e gittiginde kendisi hakkinda “Ben Paris’e gelmek i¢in

s 444

ilahi yardimin kendisine yetistigi Cibran. ifadesini kullanmistir.

Yazilarinda daha pek c¢oguna rastlamamiz miimkiin olan bu ifadeler
Cibran’in Tanr1’ya kars1 ve onun yardimina karsi saglam bir inanca sahip oldugu-
nu ve Tanr’’nin huzurunda bir inanan olarak bulundugunu gostermektedir. O:
“Gergek hayat Tanri’dir ve Tanrt her yerdedir.” diyerek hayati, Tanr1’y1 ve mut-
lak gercegi sevmeye karsi bir arzunun i¢inde alevlendigini defalarca tekrar etmis-
tir. Mary Haskell’e mektuplarinin birinde soyledigi; “sahip oldugum Tanri bilinci
zevkli ve tirpertici bir gergektir.” sdzii de bu meyandadir. Mary Haskell’e yazdigi
baska mektuplarda ise Tanr1 hakkinda konugmanin giizel ancak onu anlamanin zor

bir is oldugunu da dile getirmistir.

Cibran’in Tanr1 anlayisi, Oncelikle kalbi ve imani bir yapiya sahiptir. Hat-

ta Tanri’ya inanmak i¢in delil aramay1 abesle istigal etmek olarak goriir. Daha

443 Rebi‘a Bedi*, c.1I, s. 730.
4% Rebi‘a Bedi®, c.Il, s. 732. (Yasuf el-Huveyyik, Zikriydti Me a Cibrdn, Beyrit 1979, s. 18°den
naklen)
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sonra Darwin ve Nietzsche’nin tesiri altinda kaldig1 donemlerde Tanri’nin da her
varlik gibi olgunluga ulagsmak icin ¢abaladig1 diislincesi gibi inangla ¢elisen bazi
ifadeler kullanmis olsa da eserlerinin biiyiik cogunlugunda saglam bir Tanr1 inanc1

kendini gostermektedir.

Cibran kisisel biitlinliigiinii kazanmadan 6nceki kriz doneminde (Nietzsche
kriz donemi) panteizm diisiincesine ulasmadan ve panteizmi bir ilke olarak kabul
etmeden Once diializm tecriibesini ve bundaki i¢sel ¢ekisme ve parcalanma sorun-

larin1 yasamustir.

Cibran’m, Bostan’daki mistik ortam ve burada yaygin dogu felsefesi akim-
larmdan etkilenerek yazmis oldugu “Dem’a ve Ibtisime” gibi eserlerinde pante-
izme meylettigi goriilmektedir. Tanr1 ile tabiat arasindaki birlik onun eserlerinde

kriz donemini atlattiktan sonra ortaya ¢ikmaya baslamistir.

Diializm, diinyanin yaratilis1 konusunda iki ebedi ilke olan kemal ve nok-
sanligin - kimi inancglara gore ise; ruh-madde, 151k- karanlik- varhigin1 kabul eder.
Insan kemale ulasma sathasinda bu zitliklar arasinda miicadele etmelidir. Bu mii-
cadele Cibran’in “el-Mecniin, el-‘Avdsif ve el-Mevdkib” adli eserlerinde goriil-

mektedir.

Eserlerinde sevgi konusunu temel konulardan biri olarak isleyen Cibran,
din konusunu da temel konulardan biri olarak farkli sekil ve boyutlarda ele almis-
tir. Cibran’in dine bakis agisinda yerlesik inanglarin bir kismina, dine yerlesmis
bos hurafeler ve yanlis uygulamalara karsi ¢ikmis olmasi onun dine karsi olmasi
anlamina gelmez. Bilakis Cibran’in eserlerinde Allah lafz1 defalarca tekrar edilmis
olup, ilahi nur, manevi zat, ruhsal aglik ve hakikatlere duyulan 6zlem ifadeleri cok

sik olarak karsimiza ¢ikmaktadir.

Cibran akil yoluyla ¢6zemedigi meseleleri, sezgileri ve i¢ sesi yoluyla kav-
ramak icin zaman zaman insanlardan uzaklasarak miinzevi bir yasami tecriibe
etmistir. Onun inzivast mistiklerin hakikatlere ulasmak i¢in bedenin arzularindan
ve hayattan el etek cekerek gerceklestirdikleri inziva tiiriinden degildir. Zira

Cibran bedenle ruhu bir biitiin olarak goriir. Tanr1’ya ulagmak ve ruhu yiiceltmek
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icin bedeni arzulardan uzaklasmak gerektigi goriistinii kabul etmez, zevk duygu-
suna ayr1 bir 6nem atfeder. Ayrica insanlarin Tanriya ulagmak i¢in toplumdan yiiz
cevirmesini de elestirir. Eserlerinde insanin toplum i¢inde 6rnek bir yasam sergi-

lemedik¢e Tanr1’ya ulasamayacagini ifade eder.

Reenkarnasyon inanci Cibran’mn eserlerinde ilk isledigi konulardan biri-
dir. “el-Musikd” adli eserinden hemen sonra kaleme aldig1 “Ramadu’l-Ecyal
ve’n-Naru’l-Halide” adli hikdyede Cibran reenkarnasyonla oriilii bir agk hikayesi
kurgulamistir. Ayrica Cibran’a 6zel hayatinda bu inangla ilgili diisiinceleri sorul-
dugunda bizzat “inaniyorum” diyerek cevap vermistir. Cibran insanlarm giinah ve
Kusurlarindan siirekli tekrarlanan dogumlarla kurtulacagindan bahsetmektedir. O
eserlerinde bazen agik bazen de imali ifadelerle bu konuya sik sik yer vermistir. O
insan ruhunun kemale ulagmasi i¢in tek bir hayatin yeterli olmadigini, tekrar gelis-
lerle bir basamak daha ilerledigini ve bu geliglerin nihayetinde de ebedi kurtulusa
erecegine inanmistir. Cibran’in mitoloji, gnostisizm ve batini hareketleri incele-
dikten ve pek ¢ok semboliin igaret ettigi manalar1 idrak ettikten sonra diisiince
diinyasmi ruhlar alemine diinyadaki kaosun olmadig1 gokteki ger¢ek ve hayata
yonelttigini gérdiik.

Cibran derin diistinceleri ve ruhsal arayislari ile Tanr’nin tek gergek, kiil-
li bir kanun, kainatta var olan kainatin da onda var oldugu yiice bir varlik oldugu
inancina vardi. Ona gore insan maddeden uzaklastik¢a ilahi 6ze yaklasacak ve
beseri smirlarindan kurtulacaktir. Bunu gergeklestiren insan ic¢indeki ilahi 6zle
birlesmis yani tanrilagsmis olur. Bu diisilinceleri ile birlikte Cibran’a insanin ruhu
itibartyla ilahi bir varlik oldugu diislincesinin daima eslik ettigini gordiik.
Cibran’in ruhla ilgili diisiincelerinin mutasavviflarin, bahailerin bakis acilarindan,

eflatun idealizminden ve Isa Mesih’in miicadelesinden beslendigini gordiik.
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3.2. MIHAIL NU‘AYME’NIN DiN ANLAYISI

Mehcer Edebiyatini temsil eden ii¢ biiyiikk sahsiyetten biri olan Mihail
Nu’ayme* aldig1 yogun akademik egitim ile diger Mehcer ediplerinden ayrilir.

Nu‘ayme’nin aldig1 egitime kisaca degindikten sonra din anlayisini inceleyecegiz.

1889 yilinda Liibnan Dagr’nin kuzeyinde bulunan Beskinta Koyii’nde
diinyaya gelen Mihail Nu‘ayme tabiatin harika manzaralar1 i¢indeki kdylinde he-
niiz ¢ocukken Ortodoks kiiltiirii ile yasayan koyiinde kiliseye gider ve yalniz kala-
rak diisiinmey1 severdi. Nitekim daha sonra kendisine “Ndsiku’s-Suhriib” lakabi

verilecekti.**

Nu‘ayme’nin babas1 Yusuf, para kazanmak amaciyla Nu‘ayme dogduktan
bir yil sonra California’ya gitmis ancak alt1 yi1l sonra donebilmistir. Mihail
Nu‘ayme bu esnada annesi Latife ile koyde kalmistir. Nu‘ayme ilkokula kdyiinde,
Rus-Filistin Cemiyeti tarafindan agilan okullardan birinde devam etmis, zaman
zaman da annesinden baz1 seyler 6grenmistir. 1899 Rus imparatorlugu’nun Filis-
tin’de yaptirdigi Ortodoks okuluna giren Nu‘ayme 1902’de Filistin’de kurulan
o0gretmen okuluna burslu kazanarak okumustur. Filistin’deki 68retmen okulunda
gecirdigi 1902-1906 yillar1 arasinda kilisede 6grendikleri ile burada 6grendikleri
arasinda biiyilik farklar oldugunu fark etmistir. Bu okulda gdsterdigi bas’Aridan
sonra 1906 yilinda Rusya’nin Poltova Sehri’ndeki Ortodoks akademisine burs
kazanarak giden Nu‘ayme burada bes yilin1 gec¢irmistir. Burada Rus kiiltlirii ve
edebiyati ile yakindan tanisan Nu‘ayme i¢in Rusya giinleri diisiince hayat1 agisin-
dan hayatinin 6nemli merhalelerinden birini temsil eder. Buradan sonra Liibnan’a
donen Nu‘ayme Liibnan’da fazla kalmayarak Amerika’ya gitmis ve Seattle’de
bulunan Washington Universitesi’ne girerek 1916°da buradan edebiyat ve hukuk

diplomas1 almigtir.*’

*® Hayati, eserleri ve edebi kisiligi hakkinda ayrintili bilgi igin bkz., Sefik Seyya, Felsefetu Mihdil
Nu'‘ayme, s. 9-24, Beyrut 1983; Yazici, s. 153-180.

448 Yazici, s. 153.

atl Yazici, s. 154-155.
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Nu‘ayme’nin ¢ocuklugundan beri dini yonelislere uyumlu bir yapis1 vardi.
Bu yap1 kendisine hayati boyunca eslik etmistir. Nitekim Nu‘ayme’nin kitaplar1
okundugunda dini ve manevi konularla iligkisi olmayan tek bir sayfa bile bulmak
zordur. Ciinkli Nu‘ayme’nin edebiyati insanin ruhunu ve diinyanin insan ruhunda-

ki yankisini derinlemesine agiklamistir.

Mihail Nu‘ayme’nin dini fikirleri hayatinin ilk donemlerinde kilise dgreti-
leri ile uyum halindedir. Ancak daha sonra kiliseye bakis acis1 degismis ve kilise
ogretilerinden uzaklasmistir. Nu‘ayme’nin yasadigi bu siliregte yogun egitim haya-

tinin ve karsilastigi sosyal ve kiiltiirel ortamlarin ¢esitliliginin etkisi biiyiiktiir.

3.2.1 Nu‘ayme’nin Dini Kiiltiirii

Nu‘ayme kendi yasam Oykiisiinii “Seblin” (Yetmisinde) adli eserinde mer-
haleler halinde anlatmistir. Buradan elde edilen bilgiler 151¢inda Nu‘ayme’nin
onlarin okullarinda ve kiliselerinde egitim gordiigii i¢in Dogu Hiristiyan Ortodoks
Kilisesi’nin miintesibi oldugunu sdyleyebiliriz. Nu‘ayme bu mezhebin kitaplarini
okumus ve dini yasam tarzlarini uygulamistir. Hatta arastirmacilar Nu‘ayme’nin
bir edebiyat insani1 olmay1 tercih etmemis olsaydi bir din adami olacak kadar derin

bir dini bilgi ve kiiltiir birikimine sahip oldugunu ifade etmislerdir.

Nu‘ayme’nin dedesinin dedeleri Ortodoks Hiristiyanlardi. Annesi ve baba-
s1 da Ortodoks’tu. Cocukluk giinlerinde annesi onu omzuna alarak 6zel bazi dua-
lar esliginde kiliseye gotiiriirdii. Kilisede yanan mumlar, din adamlarmin elbisele-
ri, buhar kokular1 onun ¢ocuk kalbinde nese uyandirdi. Biraz daha biiyiidiigiinde
annesi Nu‘ayme’yi kiliseye adamis ve oraya ait kiyafetleri giymesi i¢in onu zof-

lamugt1. **®

Cocukluk doneminde Nu‘ayme’nin babasinin yurt disinda olmasi1 ve anne-
sinin gokte (olan baba Tanr1’ya) babaya ettigi dualara cocugunu ortak etmedeki
israr1 onun bilingaltinda evde, kilisede, sonra da i¢inde ruhsal baba ile arasinda
duygusal bir bag yaratmistir. Kdydeki Ortodoks Okulu, hayaller kuran ¢ocuk ru-

hunda, goklerdeki babaya kars1 bir sevgi olusturmustur.

8 Mihail Nu‘ayme, Seb iin, el-Merhaletu’l - iild, Beyrit 1987, s. 33.



199

Nu‘ayme Seb’un adli eserinde anlattig1 kadariyla babasmin temiz kalpli,
iyl niyetli, ruhu ve lisan1 temiz, susmaya ve derin diisiinmeye egilimli, sabirli,
yasamin sikintilari ile bag etme giiciine sahip biri olmas1 Nu‘ayme’nin onu drnek

almasina neden olmustur.

Nu‘ayme koyiindeki Ortodoks okulundan sonra, Naswra’daki Ortodoks
okulunda da bu mezhebin ve &gretilerine uygun egitim almaya devam etmistir.
Filistin’deki bu okulda manastirdaki ruhbanlarin hayatina benzer bir hayat siirdii-
ren Nu‘ayme Hiristiyanlik kiiltiir mirasi1 ile olan iligkisini burada derinlestirmistir.
O, Filistin’de yasadig1 o yillarin tesiri ile sunlar1 soyler: “Filistin’de biiyiileyici
bereket dolu bir diinya vardir... Oyle bir diinya ki yiireginin ortasinda iz bira-

11449
kir

Kiliseye karsi siiphe barindirmayan inancinm sonucu olarak Isa Mesih’e
kendini feda eden bir yol gosterici olarak inanmustir. Incillerin dogrulugundan ve
Isa Mesih’e atfedilen olaganiistiiliiklerden siiphe duymamustir. Ancak biitiin bun-

lar Nu‘ayme’nin egitim i¢in Rusya’ya gitmesinden 6nceki dini inanglaridir.

Nu‘ayme’nin Ortodoks akademisinde okumak iizere Rusya’ya gitmesi ha-
yatinda yeni bir merhalenin baslangicidir. Diisiince alaninda hayat ve varlikla ilgi-
li konularda ciddi bir sekilde diisinmeye bazi seyleri kabul, bazi seyleri reddet-
meyi baglamistir. Kendi kendine sordugu “ben kimim?, nereden geldim?, nereye
gidiyorum?, nigin yasiyorum?, kimin i¢in gerekliyim?” gibi insanin varhg: ile
ilgili temel sorular lizerinde yogunlagmistir. Nu‘ayme Poltava’da gegirdigi yilla-
rinda bir taraftan bu sorularina cevap ararken diger taraftan incil, hayatmin besle-
digi temel kaynak olmaya deva etmistir. “Incil tek tesellim idi, hdla oyle ve hep
oyle kalacak.” diyerek Incil’i hayatmin mihverine yerlestiren Nu‘ayme’nin nefis
terbiyesine yoOnelik tecriibeleri de yine bu donemde yogunluk kazanmistir.
Nu‘ayme bu donemde sehvetini ve maddi egilimlerini koreltmeye baslayarak ziide
yonelmistir. Ona gore insanin 6ziine sekil veren biiyiik uzak ve kapali o seyin yok

olmasindan korkarak gayretlerini ruhsal gelisime ¢evirmistir.

%49 Rebi‘a Bedi*, c.II, s. 753.
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Nu‘ayme’ye gore Rusya’da yasadigi diisiinsel tecriibeler kaginilmazdi. Bu
diistinsel tecriibeler onu adeta gergegin temsilcisi gibi bir taraftan kiliseden uzak-
lastirds, diger taraftan kendine yaklastirdi.**° Zira bu siireci dnce kendinin ifade
ettigi gibi varlikla ilgili sorularla yiizlesmekten ve kilisede 0grendigi bir agikla-
manin dogru olup olmadig1 hakkinda siiphe etmekten acizdi. Bunlarin farkina
vardiginda 6zgiiveni artan Nu‘ayme kiliseyi sorgulamay1 basladi ve neredeyse
icinde kilisede 6grendiklerinden higbir eser kalmadi. Ancak bilingaltinda yer et-
mis olan Ortodoks kiiltlir zaman zaman Nu‘ayme’nin dini diisiincelerinde kendini

gosterdi.

Nu‘ayme kilise ile miicadele etmeye yonelmesine ragmen koyi
Beskinta’ya dondiigiinde 6zel kutlamalarda kiliseyi ziyaret ediyor, bazi dualarin

okunmasina katilmasi istendiginde bu istegi yerine getiriyordu.

Hayatinin belli bir doneme kadar tabi tutuldugu dini egitim dogrultusunda
kilisenin biitlin 6gretilerini sorgusuz sualsiz kabul eden Nu‘ayme, belli bir donem
sonra bilgi ve kiiltiirii artip genisledikce diisiinmeye, soru sormaya, tartismaya ve
baz1 seyleri reddetmeye basladi. Bu durum diisiince yapisinda meydana gelen de-
gisimlerin olusturdugu yeni bir merhalenin baslangici idi. Nu‘ayme dini meselele-
ri akil slizgecinden gegirmeye ve sorgulamaya basladi. Yerlesik dini bilgileri man-
tiki a¢idan degerlendirmeye yoneldi. Neticede dini bilinci geleneklerden, belirli

kurallardan ve yerlesmis dini anlayislardan uzaklasti.

Dini elestiri ve Nu‘ayme’nin diisiincelerinde rastlanan ¢esitli diisiincelerde
ozgiirlik meyilleri o daha gencken belirli meseleler iizerinde yogunlasmistir.
Seb’lin’da anlattigina gére Naswra’da iken Tanri, diinya, yaratilmislar ve zaman
hakkinda zihninde ugusan sorular aklin1 uyusturmus ve hayallerini iptal etmisti.
Bu donem Nu‘ayme’nin mantik ve diislincesiyle uyusmayan her seye baskaldir-

masinin i¢ hazirligr mahiyetinde idi.

Insanin bilince anlayist ile uygun olanlar1 yapmay: reddeden diizenlere

meydan okumasi ve onlar1 sorgulamasi diisiince yapisinda kendini gosteren yeni

50 Rebi‘a Bedi®, c.II, s. 753.
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bir konumdu. Poltava’da yasadigi giinlerde orug giinlerinden birinde kiliseye git-
mek yerine yiyecek igecek satan diikkanlardan birine gitmis ve kilisede bulunmasi
gereken zamanlarda kiliseye gitmeme hareketini tekrar etmistir. Ondan sorumlu
olan belletmen onu Liibnan’a geri gondermekle tehdit etmis olsa da Nu‘ayme
icinden geldigi gibi davranmaya yada kendisi i¢in dogru neyse ona gore hareket
etmeye devam etmistir. Bu donemde Nu‘ayme’nin kiliselerde yapilan dualara ya
da ayinlere katilmamasi onun dualara kars1 oldugunu gostermez. Onun duaya ba-
kis agismi yansitir. Ciinkii Nu‘ayme dua etmeyi seviyor ancak bunu tek basinda
insanlardan uzak bir yerde, rahiplerin diliyle degil kendi diliyle yapmak istiyordu.

451 .
°l Bu dénemde

Bu nedenle tehditlere ragmen kiliyse gitmemeye devam etmistir.
rahiplerin ve diger din adamlarinin yasadigi dilnya Nu‘ayme’ye gore gecerliligini
yitirmis eski bir diinyadir. O ise kendisi i¢in bagkalarin ¢izdigi ¢ergevedeki si-
nirlar ve zincirler disinda kendini bastan insa etmek istemistir. Zira Seb’in’da
sOyle der: “Ben kendime ruhumun onun iginde, onun da ruhumun iginde oldugu
bir diinya kurdum. Kendim i¢in diinyanin tozundan ve dumanindan bir diinya kur-
dum. Onu diinyadan daha ferah bulmam uzun siirmedi. Kurdugum bu diinyada
dolasvyor, onu bastan sona geziyorum fakat herhangi bir sinirla gezintim sona

. ’}452
ermiyor.

Bu ruhi ve fikri doniisiimler Nu‘ayme’yi, otoriteyi temsil etmesi nedeniyle
kilisenin, toplumsal roliinii reddetmeye, kiliseden ayrilmaya ve Isa’y1 kilisedeki
Isa anlayisindan ayr1 algilamaya yoneltmistir. 1906-1911 yillar1 arasinda gegen
Rusya giinlerinde Nu‘ayme Tolstoy’un da etkisinde kalarak Hiristiyan 6gretilerini
su sekilde elestiriyordu: “Mesih ikiyiizliilerle savasti, insanlar arasina esitlik ge-
tirdi. Diismanlar: bile sevmeye, putperestler gibi dua etmemeye cagirdi... Iste
kilise ve din adamlari... Onlar savagslari onayliyorlar. Malin ve otoritenin temsil-
cileriyle ittifak kuruyorlar. Onlar kalplerin ve ruhlarin diinyasini yikiyorlar. On-

lar dilleri ve agizlaryla Tanri’yi harap ediyorlar.”*

1 Mihail Nu‘ayme, Seb iin, el-Merhaletu ’I- ‘iild, s. 188-189.
2 Rebi‘a Bedi, c.l, s. 758.
%3 Mihail Nu‘ayme, Seb fin, el-Merhaletu’I- iild , s. 270-272.
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Goriildiigii gibi Nu‘ayme kendi i¢inde kurdugu dini diinyay1 distaki dini
diinyadan daha rahatlatict ve hos bulmustur. Ona gore kilise insan ruhunun digin-
da kalan din1 bir yasantinin semboliidiir. Rusya’da bu diisiinsel doniisiimleri yasa-
yan Nu‘ayme Tolstoy’un da etkisiyle kiliseden tamamen kopmustur. Bu kopma
Tanr1 inancinda da kopma anlamma gelmez. Ciinkii bu siirecte kendini yeni dini
diisiince doniisiimiiniin baslangicini olusturacak pek ¢ok soru ile karsi karsiya
birakmustir: “Tanrt insanlart yaratmadan once ne yapiyordu? Tanri neden Adem
ve Havva'min tuzaga diismesine izin verdi? Adem ve Havva hata yapmislarsa ziir-
rivetlerinin bunda ne sucu var ki giinahkdr olarak doguyorlar? Insanlik igin ken-
dini feda etmek ne anlama geliyor? Benim disumda birinin kendini kaniyla feda
etmesi benim kammdaki asli giinaht nasil temizler? Isa bizleri kardesi olarak gor-
diigii ve baskasina babamiz gibi dua etmemizi istedigi halde neden o, Tanri’nin
biricik oglu oluyor da ben olamiyorum? Ebedi ates nedir?” gibi sorular bu do-
nemde Nu‘ayme’nin sadece kilise inanglarmi degil, kilisenin Isa Mesih anlayism1
da sorguladiginmn ve kendi ait Isa algisinin olusmasidaki 6n hazirligm gdsterge-

sidir.

Nu‘ayme’nin aklini mesgul eden sorular ve dini konulardaki sorgulamalar
Amerika’ya gittiginde devam etmistir. O, Amerika’da iken hayat ve 6liim, diisiin-
ce ve varlik sorunlarini ¢6zmedeki rolii, insanin giiciiniin sinirlar1 gibi konular

iizerinde diisiinmeye yogunlasmistir.

Bu siirecte 6zledigi her seyin baska yerde degil kendi i¢inde oldugunu bir
kez daha fark etmis ve kendi 6ziine ulasabilmek, diisiince ve duygularmin iizerini
kaplayan kabuklar1 kirmak icin pek ¢ok i¢ catigma yasamistir. Sonugta aradigi
hakikati tabiatta ve yalnizlikta bulacagina kanaat getirerek Sinnin’de™* ve
Suhriib’a®®® sigmmustir. Oradaki halet-i ruhiyesini sdyle anlatmaktadir Nu‘ayme:
“Orada gokyiiziiniin, kayalarin, riizgdrlarin, aga¢larin ve vicdanimin éniinde her

)

seyvden soyutlanabiliyor ve kalbimi nura agabiliyorum.” Nu‘ayme’de koyii

Beskinta, Sinnin Dag1, Suhriib sadece yiizeysel bir duygusal bagla bagli oldugu

#* T iibnan’da bir dag ismi.
*° Nu‘ayme’nin Liibnan’da inzivaya cekildigi yer Liibnanli yazar Tevfik Yasuf el-Avvad
Nu‘ayme’ye “Nasiku’s-Suhriib” lakabi verilmistir. Bkz. Yazici, s. 153.



203

yerler degildir. Ona gore insan ancak Tanr1’nin giizelliginin bir parcas1 olan tabia-
tin kucaginda baska bir yerde olgunlasamaz. iste Nu‘ayme, i¢inde Liibnan cograf-
yast manevi olgunluguna aradigi1 ve kendi hakikatini buldugu bir mekan olmustur.
Nu‘ayme Sinnin Dagi’nda adeta kendi i¢sel mabedini ve kendi kutsalini bulmus-

tur.

Nu‘ayme tabiat kitabinda gozleri ile gordiiglinden daha fazlasmi, sasirtict
ve biiylileyici gercekleri okuyordu. Gorlinmeyenin goriilende somutlastigi diinya-
nin manasini anliyordu. Bu donemde tabiat, Nu‘ayme’nin i¢inde kilise ve din

adamlarinin yerini ald.

Nu‘ayme’nin dini diisiincesinde kiliseyi ve kilisenin insanlarla Tanr1 ara-
sindaki araciligini reddettikten sonra iki unsur 6n plana ¢ikti. Bunlardan birincisi
mezhep taassubunu elestirmesi, ikincisi de Tanr1’y1 din adamlarinin hakim oldugu
mabedden kendi i¢ine; kalbine tasimasi idi. Nu‘ayme insan kalbinin Tanr1’y1 kes-
fetmesi ve kesfedebilecegi konusunda 1srarciydi. Bu israrmi da Incil’den ayetlere
dayandiriyordu. Nitekim bir mektubunda muhatabma sOyle sesleniyordu: “Ey
kardesim, imanint koru. Iman bitkiler gibi gelisime uygundur. Mesih’in soziinii
hatirla: ‘hos bir kalp yarat bende Ey Tanri’. Sonra Isa nin hikmetine don: ‘Temiz
kalplilere miijdeler olsun. Ciinkii onlar Tanri’yi bizzat goriiyorlar’. Kalpteki

) 1456
anahtar ilk ve son noktadir.

Nu‘ayme kilisedeki dindarlik anlayisindan uzaklastiktan sonra pek ¢ok il-
mi ve Kkiiltiirel konu ile ilgilenmeye baslamis olup felsefi diislinceleri, dinleri,
mezhepleri, edebiyatlar1 ve diinya kiiltlirel mirasini incelemistir. Biitlin eserleri
incelendiginde Nu‘ayme’nin yoneldigi alanlar baslicalari; Yahudilik ve Hiristi-
yanlik kiiltiirel mirasi, Hint ve Cin felsefesi, Yunan felsefesi, Rus edebiyati, Bat1

diisiincesi, Islam ve Arap medeniyeti, Misir ve Fars kiiltiirleri, Bahailik ve diger

%6 Rebi‘a Bedi*, c.II, 5.766.
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bazi dini ve fikri cereyanlar oldugu goriilir.**’ Simdi Nu‘ayme’nin bu alanlarla

olan iligkisine kisaca deginelim

Nu‘ayme’ye okudugu en giizel kitaplar hangisi diye soruldugunda manevi
yiicelikte “Incil”, belagatte ise “Kur’an-1 Kerim” diye cevap vermistir. Nu‘ayme
kilise inanglarmi reddedip, kiliseden uzaklasmis olsa da Incil’den uzaklasmamus,
Incil hayatinda, diisiincelerinde ve i¢ aleminde iz birakan bir ilahi kitap olarak
kalmistir. Nu‘ayme Tevrat’ta gecen Eyiip Hikayesi ve mezmurlardan edebi agcidan
etkilenmistir. Ancak Tevrat’a ait askerlerin rabbine inanmaktan kaginmistir. Tev-
rat’a ve Yahudilerin Tanr1 ile olan alakasma dair elestirilerde bulunmustur. Rus-
ya’daki Kitab-1 Mukaddes okumalar1 esnasinda sadece Tevrat’ta gecen Eyiip,
Davud ve Musa peygamberleri begenmekle yetinmistir. Ancak Isa’ya kars1 hisset-
tig1 manevi yakmlik hayati boyunca ona eslik etmistir. Ayrica Aziz Agustanious
ve Sem‘an el-Amuidi gibi Hiristiyanlikta bulunan ziihd sahibi kisileri de begen-
mistir. O, yirmi iki yaslarina kadar Hiristiyan kiiltiirlinde yetismis ve Hiristiyan
okullara gitmis olsa da sadece kendine Hiristiyanligin verdikleriyle yetinmemistir.

Diger Mehcer edipleri gibi o da Hint ve Cin felsefesi ile ilgilenmistir.

Nu‘ayme daha once de tafsilath olarak anlattigimiz bat1 diisiincesinin Hint
felsefesine egilimini buradaki insanlarm maddi hayattan sikilmalarma ve ruhen

biiyiik bir nasibin oldugu bu yasama yonelme isteklerine baglamstir.

Nu‘ayme Hint diistincesinin Buda, Krisna, Lotus gibi 6nderlerini begenmis
kitaplarinda gergegi bulma bahsinde zaman zaman bu isimlerden tek tek bahset-
mis bazen de hepsine birden isaret etmistir. Konfiigylis, Gandhi ise kitaplarinda
bahsettigi diger bilge kisilikler olarak yer alir. Nu‘ayme Hint kiiltiiriine ait yazar-
lardan Vive Kananda’nin “Le Raja Yoga” adli kitabin1 okumus ve tesirinde kal-
mistir. Bu kitapta insanm bencilligini ve yabancilagmay1 besleyen dis diinyadan,
icerisindeki Tanr1 hakikati ile birlesebilmek icin, Tanr1’dan alikoyan her tiirlii ka-

buktan kurtulacagi i¢ dlemine yonelmesini gerekli kilar. Ziihd ve maddi hayattan

7 Sefik Seyya, s. 313, 317, 329, 333.
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soyutlanmayi, bilgiyi, tefekkiir veya ruh alaninda verimli olacak her vesileyi sart
gormektedir. Bu kitaba gore kisi ne zaman biitiin bunlar1 idrak ederse varliktaki ve
kainattaki her sey ile birlesir. Clinkii insan bu idrakle doniisiime ugrar ve her sey
bir oldugunu anlar.*® Vive Konanda bu kitab1 Hintler ve derin icsel diisiince ile
gercegi arastiranlar okusunlar diye yazmustir. Nu‘ayme Hint kiiltiir ve diigiincesine

dair baska kitaplar da okumus ve bunlarin isimlerini yazilarinda zikretmistir.

Felsefe Nu‘ayme’yi varlik hakkindaki ruhsal diislincesine hizmet ettigi ka-
dariyla ilgilendiriyordu. Eflatun’a gore insanin amact maddi alemde en ylice de-
gerlere ulagsmakti. Eger insan bu yiice degerleri idrak etmezse goriinen alemde
noksan, ¢eliskili ve yabanci bir halde kalacaktir. Nu‘ayme, Eflatun’un insana dair
diisiincelerini benimsemis ve Eflatun’u Isa, Buda, Krisna gibi insanligm manevi
onderlerinden saymistir. O, Eflatun’dan soyle bahseder: “Diinyamizin kendilerini
ve felsefelerini kabul ettigi, kitaplari iiniversitede okutulan bazi diistiniirler var ki
onlart seviyorum. Onlar Eflatun ve onun hocast Sokrat tir. ”459Nu‘ayme eserlerin-
de Eflatun ve Pisagoras’tan birka¢ kez bahsetmistir. “Ruhum bir laboratuar ve
ben hayatimin her dakikasinda burada deneyler yapiyorum.” diyen Nu‘ayme go-

riliiyor ki manevi yolculugunda Yunan felsefesinden de beslenmistir.*®°

Nu‘ayme eserlerinde pek ¢ok kez Rus edebiyatmin ruhunda biiyiik bir iz
brraktigin1 ifade etmistir. Tolstoy baska olmak iizere Dostoyevski, Gogol,

Turganyev, Puskin ve Gorki okudugu meshur Rus yazarlar arasinda yer alir.

Rus klasik edebiyatinin eserleri Nu‘ayme’nin edebiyatina biitiin zengin de-
taylari ile niifuz etmistir. Nu‘ayme, 1. Y. Karackovski’ye gonderdigi biyografisin-
de konuyla ilgili olarak soyle yazmaktaydi: “Okulda cabucak Rus edebiyati ile

ilgilenmeye basladim. Benim oniime mucizelerle dolu bir diinya sunuldu. Ben

8 Rebi‘a Bedi®, c.ll, s. 771. (Swami Vive Konanda, “Les Yogas Pratigues”, Paris 1939, s. 355-
356’dan naklen)

9 Sefik Seyyd, s. 329.

0 Rebi‘a Bedi*, c.II, s. 772.
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durmadan okuyorum. Yeniden ele alip tekrar tekrar okumadigim Rus yazari ve

1461
filozofu zor bulunurdur.

Nu‘ayme biitiin hayat1 boyunca Rusya’da yasadigi yillari, Rus klasik ede-
biyatinin en iyi 6rneklerinden aldig1 bilgileri mutluluk ve heyecanla hatirlamistir.
Rusya’daki kazanimlar1 ona sunlar1 sOyletmistir: “Ben Rusya’yi terk ettigimde
Arapg¢a konusan tiim iilkelerdeki edebiyat alamindaki durgunlugu hissediyordum.
Bu, ¢ok can sikici bir durumdu. Ciinkii Puskin, Lermantov ve Turganyev’in yazar-
lik sanatindan, Gogol’un gézyaslari i¢inde giiliisiinden, Tolstoy 'un enteresan rea-
lizminden, Belinski’'nin edebi diisiincelerinden, nihayet, Rus yazarlart igerisinde
en giiclii kaleme, entelektiiel derinlige ve samimiyete sahip F.M. Dostoyevski nin

w e . . . o . 7. 1462
tisttin insaniyetinden etkilenen birisi i¢in bu durum son derece aguwr idi.”

Nu‘ayme gercekei edebiyatin birbirine sikica yapismasmin énemini Rus
edebiyatinda 6grendigini de ifade etmistir. Kendisi Rus edebiyatini miitalaa ettik-
ten sonra Arap edebiyatinda, hayatla yakinda alakali bir edebiyat1 yansitan yeni

anlayislar1 somutlastirmak i¢in caba gostermistir.

Rus edebiyatcilar1 iginde Nu‘ayme’nin en yakin oldugu edebiyat¢1 Tols-
toy’dur. En fazla Tolstoy’u begenmesinin nedeni onun Isa’nin yolundan gittigine
inanmas1 ve Isa’nin yolundan insanlar1 uzaklastirdig1 gerekcesiyle kiliseye isyan
etmesidir.*®® Nu‘ayme Tolstoy’un edebiyat1 hakkinda “kalem erbabimin biiyiik
ustalarindandir.” diyerek onun edebiyatina olan hayranligini dile getirerek kendi-
sine yol gosteren biricik aydinlik kaynagmim Tolstoy’un da 1s181yla yiirtidiigi ay-

dinlik kaynagi oldugunu sdylemistir.

Tolstoy’da Nu‘ayme’yi cezbeden sey diisiincede 6zgiirliik , yenilik ve in-
san ufkunun genisligi kavramlarini incelemis olmasidir. Nu‘ayme’ye gore Tolstoy
dini 6gretilerinde taklit¢ci degildi. Bununla birlikte onun diisiince tarzi ve dine

bakis agis1 Russeou ile diger taraftan Isa ile uyumlu idi.

! Imanquliyeva, s. 208. (Mihail Nu‘ayme, “Mai Semdesyat”, gev. S.M. Batsievoy, Moskova,
1980, naklen)
2 Imanquliyea, s. 209. (I.Y. Krackovsky “Autobiyografiya Mikhaila Nu ‘ayme”, izbr. Sog. C.III,
S.224-225’ten naklen)
%63 Rebi‘a Bedi, c.IL, s. 775.
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Nu‘ayme ve Tolstoy arasinda pek ¢ok benzer ortak nokta vardir. Bunlar-
dan biri Hint kiiltlir ve felsefesinin etkisinin ikisinin iizerinde de goriilmesidir.

Ozellikle karma doktrininden ikisi de etkilenmistir.

Rus edebiyatinin iki 6nemli yazar1 Tolstoy ve Dostoyevski Avrupa ve
Amerika’daki disiiniirler gibi yerlesik Hiristiyan inanglarma kars1 ¢ikiyor ve in-
sanligm diriliginin ancak bir din, yeni bir Hiristiyanlik anlayisi ile miimkiin olaca-
gina inaniyorlardi. Bu agidan bu yazarlarla uyum igerisinde olan Nu‘ayme insani
egilimler agisindan da Rus edebiyatiin tesiri altinda kalmistir. Rus edebiyatina

olan ilgisi psikolojik analize olan egilimini de artirmugtir. ***

Nu‘ayme’nin Incil’den Eflatun’a, Hinduizm’e, Budizm’e, Rajayoga’ya,
Tolstoy’a ve bati diisiincesine dogru yolculugu devam etti. Bu yolculugun kendi-
sinde biraktig1 izleri hayatinin sonuna dogru kaleme aldigi, Nietzsche ve Tols-
toy’a gibi diisiiniirler hakkinda “Kalem ve Ruh Ustadlar” bashig altindaki maka-

lelerinde dile getirdi.*®®

Nu‘ayme’nin eserlerininde Renan, Nietzsche, Russeau, Swedenburg,
Emerson gibi pek ¢ok batili diisiiniiriin ismi ge¢mektedir. Eserlerinde Spinoza,
Darvin, Shakespeare gibi edebiyatci ve felsefecilerin ismine de rastlaniyor olmasi

Nu‘ayme’nin bati1 diislincesini biiyiik oranda incelediginin gostergesidir.

Daha 6nce anlattigimiz gibi Renan, Isa’nin Tanr1 degil herkes gibi bir in-
san olarak diinyaya geldigini, fakat kisisel ¢abasi ile kemal noktasina erdigini ve
tanrisallastigini savunuyordu. Bu noktada Nu‘ayme de Cibran gibi Renan’in dii-
stincelerini benimsemistir. Ancak Nu‘ayme Cibran’in bir siire Nietzsche’nin etki-
sinde kalmasi gibi Nietzsche’den etkilenmemis, aksine onun diisiincelerine pek
olumlu yaklagmamistir. Darwin’in varolus teorilerini, Siponaza’nin panteizm an-
layisin1 inceleyen Nu‘ayme Swedenberg ve Bruno’nun mistik anlayiglarmi be-

genmistir.

4 yazicl, s. 163.
%5 Rebi‘a Bedi, c.ll, s. 777.
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el-Girbalu’l-Cedid adli eserinde Nu‘ayme geleneklerden ve kuru Kilise
ayinlerinden, kalbe aykiri kabuklagmis dini anlayistan gogsti daralan Amerikali
bir rahipten bahseder. Bu rahibin din adamligindan ayrildigin1 ve Amerika’da
“Transandantalizm (Amerikan Romantizmi)” adli fikri bir hareket baslattigini
anlatan Nu‘ayme bu hareketin ¢ikis noktasi ve ne anlama geldigi hakkinda agik-
lamalar yapmistir. Bu rahip daha dnce verdigimiz bilgilerden de tahmin edilebile-
cegi gibi tabi ki Emerson’dur. Emerson dis diinya ile ilgili isteklerin iizerini ka-
patmis oldugu sezgi ve fitri duygular yoluyla hakikate ulagilacagini savunuyordu.
Bu fikir hem Hinduizm 6gretileriyle hem de Nu‘ayme’nin dini diisiincesiyle ayni
paraleldeydi. Dolayisiyla Amerikan romantizmi de Nu‘ayme’nin din anlayis1 ala-

ninda etkilesime girdigi alanlardan biri oldu.*®®

Nu‘ayme Ibn ‘Arabi ve Halldc gibi mutasavviflarin isimlerini diinya bilge-
lerini anlatirken onlarin arasinda zikretmistir. Bu duruma gereke olarak ise Islam
mutasavviflarinin geleneksel felsefi diislincenin ulasamadigi boyutlara ulagmis

olmalarini ve ayr1 bir yerde durduklarini ifade etmistir.

Nu‘ayme eserlerinde yasadigi tasavvufi deneyimden dolay1r 6liime mah-
kim edilen Hallac’1, ruhu ile insanlarin ve onlarmn ¢izdigi sinirlarin listiine yiikse-
len Mevlana Celaleddin Rimi’yi birden ¢ok yerde zikretmistir. Nu‘ayme Kur’an-1
Kerim’i okudugu en giizel {i¢ kitaptan biri olarak goriirken Hz. Muhammed
(s.a.v.)’den ve Hz. Ali (r.a.)’dan dvgiiyle soz etmistir. O da Cibran gibi Hz. Mu-
hammed’i insanligm en biiyiik manevi 6nderlerinden biri olarak gérmiistiir. Hz.
Ebubekir ve Ebu Ali el-Ma ‘arri de Islam kiiltiirinde Nu‘ayme’nin ilgisini ¢ceken

diger 6nemli sahsiyetlerdir.

Nu‘ayme el- Maarri’nin siirlerini incelemis, tevil etmis ve onunla
Shopenhour arasinda kotlimserlikleri agisindan bag kurmustur. Kendisine el-
Maarri ile ortak noktalarinin olup olmadig1 soruldugunda, el-Maarr1’yi sevdigini,
ancak begenisinin belli bir smirda oldugunu, onun hayati bir nimet olarak algila-

ma imkani varken hayata kotlimser bir sekilde bakmasini onaylamadigmi belirt-

%6 Rebi‘a Bedi, c.ll, s. 770-773.
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mistir. O, kendi ulastig1 diisiince ile Hallac, Ibn Farid ve ibn Arabi’nin diisiincele-

rin arasinda saglam bir bag oldugunu vurgulamistir.*®’

Nu‘ayme, Cibran ve Reyhani gibi Abdulbeha ile direkt olarak tanigmis
olmasa da Bahailikten ve savundugu inanglardan haberdardi. Eserlerinde iki kez
Bahailikten bahseden Nu‘ayme, Cibran ve Reyhani gibi dinlerin bir ve kaynakla-
rinin ayni olduguna inaniyor ve Bahailikteki bu temel fikri benimsiyordu. Nitekim
Zadu’l-Mead’da gecen su sOzleri bu inancin1 gostermektedir: “Bir din mensubu
dini anlamis olsaydr baska bir din sahibine kin duymazdi. Ciinkii 6ziinde birdir
dinler ve hepsi varligin illetinin béliinmeyen ve simirlanmayan ‘bir’ oldugunu,
evrendeki her seyin bu ‘bir’ den akip geldigini ve onun gibi boliinmez ve sinir-
lanmaz oldugunu, kendini ve kendisiyle olan her seyi bolen insanin, boliinen ben-
ligini reddedip Tanriyla, Tanri’dan ve Tanri’min igcinde olan ‘birlestirilmis’ benli-

giyle yasamadik¢a her tiirlii acrya hedef olarak kalacagini soyler.” 468

Nu‘ayme, Amerika’da {iniversitede li¢lincii sinif 6grencisi iken teozofi
cemiyetinin fikirleri ve ¢alismalar1 oldukca yaygindi. Biitiin geleneksel inanglar-
dan soyutlanmis ve kiliseden uzaklasmig bir Hiristiyanlik inancina sahip olan
teozofi, Hinduizm ve Budizm inanglar1 ile i¢ ige ge¢mis bir Hiristiyanlik anlayisi

ortaya koymaktaydi.

Nu‘ayme’de Hint kaynakl iyilik ve kotiiliik kavramina bakis, karma dokt-
rini ve reenkarnasyon inanci gibi konularda teozofi inancinin etkisi altinda kalmis-
tir. Nu‘ayme’nin inanglarinda yer alan ruhun maddeden ayrilmamasi, Tanr1 Isa
yerine Tanrisallasmis bir Isa diisiincesi gibi konular teozofinin Nu‘ayme’nin dii-

stincelerindeki etkisinin gdstergesidir.

Ayrica teozoflar insanin hakikate ulasmak icin kiliselere ve mabedlere
gitmek yerine, kendi iclerini kesfetmeleri ve ruhlarindaki mabedleri uyandirmalari

gerektigine inaniyorlardi. Zaten Amerika’ya gelmeden 6nce kiliseden uzaklasarak,

“" Rebi‘a Bedi®, c.ll, s. 783-786.
%88 Mihail Nu‘ayme, Tanri’ya Déniis Az, ( gev. Kenan Demirayak), s. 55, Erzurum, 2000.
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hakikati kendi i¢ diinyasinda aramaya c¢alisan Nu‘ayme’nin diislinceleri bdylece

teozofi akimui ile Ortiistii.

Teozofinin Amerika’da yayginlastig1 siralarda aktif olan diger bir dini
akimdan biri de masonluk hareketi idi. Masonluk Amerika’da o siralarda dinlerin
birligi, evrensel kardeslik gibi konularda 6n plana ¢ikan yeni bir hareketin teozofi
ile masonluk arasinda baglanti kuran bazi Arap edebiyati aragtirmacilart Mehcer
ediplerinin mason oldugunu savunmaktadir. Ancak arasgtrmamiz esnasinda kay-
naklarda gegen bilgilerden anladigimiz kadariyla Amerika’ya yeni giden ve miit-
hig bir arastirma yetenegine sahip olan Mehcer edebiyatgilar: kiiltiirel ortamda
varlik gosteren biitiin akimlar1 tanimaya g¢aligmislardir. Cibran, Nu‘ayme ve
Reyhani bu manada masonlarla da tasinmislar, bir miiddet diyalog halinde olmus-
lar ancak hepsi istisnasiz olarak masonlar1 iyice tanidiktan sonra onlarla irtibatla-
rim1 koparmugslar, hatta onlara yonelik c¢ok ciddi elestirilerde bulunmuslardir.

Nu‘ayme masonlarla olan diyalogunu séyle anlatmaktadir:

“Sevgili dostum Edip’in mason oldugunu biliyordum. Walla Sehri’nde
grubun lideriydi. Ancak ben hi¢bir zaman kendisine bu konuyu a¢madim. Ciinkii
ben hi¢cbir zaman hiir inanglara sahip olduguna inanmamistim. Fakat Edip’in
getirdigi Ingilizce kaleme alinmis ‘Morals and Dogma’ adli eseri okuduktan son-
ra, bir giin masonlugun 33. Derecesinde olan sevgili dostum bana: ‘bizim birini
masonluga davet etmemiz dogru degil, yine de Newyork’a gitmeden masonluga
girmeni éneririm. Ne dersin?’ dedi. Ben de: ‘neden olmasin? dedim. Iste bu se-
kilde bana masonlugun birinci derecesi verildi. Artik zaman zaman merkeze ug-
ramaya basladim. Her gidisimde asil sorunlara degil bos seylerle ugrastiklarinin
farkina vardim. Bana éyle geldi ki oraya giren sirf maddi ve sosyal ¢ikar igin ar-
tik oraya tiye oluyordu. Bunun tizerine ¢ok ge¢meden yillik odentimi vermemeye

basladim ve ayagimi da oradan kestim.”*®

%89 Mihail Nu‘ayme, Seb ‘iin, el-Merhaletu’ s - saniye (1911-932), Beyrit 1991. (Elektronik siiriim,
erisim tarihi: 18.03.2011)i s5.64-65; Yazici, s.228.
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3.2.2. Mihail Nu‘ayme’nin Dini Tecriibe Merhaleleri

Mihail Nu‘ayme kendi hayat hikayesini ve yasadigi manevi yolculugu
Seb’lin adl1 {i¢ ciltten olusan biyografisinde anlatmis ve kendi mistik yolculugunu
ve dini tecriibelerini merhalelere ayirmistir. Simdi bu merhalelere deginmeye cali-

sacagiz.

Nu‘ayme’de Mistik yonelisler stirecinde ilk olarak yalnizliga meyil ve ta-
biat sevgisi Oon plana ¢ikmaktaydi. O gengliginden beri tabiat1 gézlemlemek icin
kendini insanlardan tecrit etmeye meyleder, glinesin dogusuna ve batigina, serge-
lere, kurtcuklara, fiskiran sulara, yiiksek agaclara, goz kirpan yildizlara, yorulma-
yan bitkin diismeyen parlak aya hayretle bakarak yaratilmis varliklarm seyri ve
iizerinde diisiinme ile mutlu olurdu. Biitiin bunlarda kalbini neselendiren bir ses-
sizligin fisiltilarmi duyar, bunlar1 tam olarak agiklayamaz ve yalnizlik ve inzivaya
miithis bir 6zlem duymaya baslar.*’® Bu 6zlem duygusunun neticesinde tabiatla
bas basa kalarak derin diisiinme evreleri yasamistir. Tabiat onun i¢in hakikatlere
acilan, i¢ sesini duydugu ve ilahi giizellikleri miisahade ettigi doyumsuz bir derin

diisiinme ortamiydi.

Adeta gizli bir el Nu‘ayme’yi demirlemis ve mekanik aletlerden ¢ikan gii-
riiltii ve patirt1 ile dolu dlemin disina itmistir. Bu el onun boyle bir dlemden tik-
sinmesine vesile olmustur. i¢inden gelen bir ses onu sarsarak siirekli bir devini-
me itmistir. Bu duygusal tecriibe Nu‘ayme’nin tasidigi, kokleri doguda bulunan
inancina donmesini saglayan itici bir giicten bagka bir sey degildi. Suhriib ve on-
dan figkiran halim selim giizellikleri hayal etmeye basladi. Rusya’da eken yasadi-

g1 gurbet ve yabancilik hissi onu Amerika’da da m1 bulmustu acaba?

Onun diisiince semasinda adeta 1siktan bir siitun gibi miibarek bir el belire-
rek Nu‘ayme’nin kalemine igaret etmistir. Bu isareti algilayan Nu‘ayme i¢in kitap
ve kalem biricik dostlar haline geldi. Yurdundan uzun siire ayr1 kalmig olmast

nedeniyle yakict bir hasret duygusu ruhunu sardi. Bu duygunun esliginde siirekli

10 Sureyya * Abdulfettdh Melhas, Mihdil Nu ‘ayme el- Edibu’s-siifi, Beyrit 1986. 5.16
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yazmaya bagladi. Yazarken neredeyse kalbinin hakikatin 6ziine varacakmig gibi
oldugunu hissediyordu. Nihayetinde hakikati hissetti ve tanidi. Edebiyat, ruhunun
derinliklerinde gezinme firsati vermisti Nu‘ayme’ye. Gozlerini mekanik aletler
medeniyetine kapatarak, ge¢im yolunda devam eden ¢aligmasina ragmen kalbi
husu ile tanist1 ve kendisine her an eslik etmeye basladi. Bu duygu ona hayat,
onun anlami, 6liim ve sonrasi, hayret duygusunu tetikleyen varolus, sonsuzluk ve
hicbir sekilde sonu gelmeyen, azalmayan ¢esitliligi i¢inde barindiran her seyin var
olus gayesi hakkinda sorular sordurttu. Tam da bu sorularla mesgul olurken tezofi
akimiyla tanisti. Genel olarak mistik ilkeleri barindiran, insanin i¢ alemi ve ruhu-
na yonelen bu akim iginde duydugu bazi sikintilara ¢dziim oldu. Bu dénemde bil-
gi ve manevi hakikat konusunda teozofi akimimndan etkilenmistir. Bu donemde
Hiristiyan inanglarindan olan asli giinah {izerinde sorgulamalar yapan Nu‘ayme
kisinin sahsi gayretleri ile iyi veya kotii sonu hakketigini anlamig ve insanlara

daha dogmadan sug atfeden bir din anlayiginin yiikiinden kurtulmustur.

Nu‘ayme “asli su¢” inancinin iginde meydana getirdigi sikintidan kurtulu-
sunu su sozlerle agiklamaktadir: “Bendeki ‘asli su¢’ ve korkutan din diisiincesinin
yerini ozel gayretlerimle kurtulusa erme diistincesi aldi. Bu bilginin esliginde ha-
reket eden yasanti (tecriibe) sayesinde oldu. Ciinkii bilgi kendisinde bir bilinme-
yen bulundurdugu miiddetce bilgi olmaz. Inan¢, hayati bir halden digerine tasin-
ma evreleriyle biitiinlesen kesintisiz bir eyleme doniistiiriir. Bunlar oliim dedigimiz

. 471
evrelerdir.

Burada Nu‘ayme’nin reenkarnasyon inancinin izlerini gormekteyiz. Bekli-
de mutlak hakikate ulagsma olgunluguna erisene kadar diinyaya tekrar tekrar gidip
gelme inanct ona mantikli gelmis ve eninde sonunda kemale ulasmak gibi giizel
bir sonun hayaliyle daha iyi bir diinya yolunda aktif bir katilimc1 olmaya hazirla-

mistir.

Aragtirmalarmi tasavvuf ve mistisizm {izerine yogunlastiran Nu‘ayme asir-

lardan beri siiregelen batini Ogretileri derinlemesine incelemeye baslamistir. Za-

! Sureyya ‘ Abdulfettah Melhas, s. 26-27.
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man ve mekan ag¢isindan uzak mesafelerde olmalarina ragmen bu batini 6gretiler
arasindaki yakinlik ve Hintli, Hiristiyan, Misliiman, dogulu ve batili fark etmek-

sizin biitlin sufilerin ortak bir noktada bulusabilmeleri onu hayrete diistirmiistiir.

Bu arastirmalar neticesinde i¢sel bir huzura kavusan Nu‘ayme’nin bu do-
nemde edebi eserleri cogalmistir. Zihninde, kalbinde ve ruhunda beliren duygu ve
diisiinceleri siir ve nesir yoluyla dualar, tasvirler ve elestiriler kanaliyla agiklama-
ya baslamistir. Biitiin yazdiklarinda insanlar1 6zgiirliige, idealizme ve Ustiin deger-
lere, bunlarin da 6tesinde iilkesinde hiikiim siiren ataletten ililkesinin insanlarmi
kurtarmak i¢in yenilik¢ilige ve faallige cagiriyordu. Arastirmalari ve dini tecriibe-
leri ile belli bir birikim saglayan Nu‘ayme’nin kalemi artik bu birikimin insanlara
tasinmasinda bir araciydi. Kalemini bir askerin zorunlu olarak silah tasimasi gibi

hi¢ yanindan ayirmiyordu.

Nu‘ayme’ye gore Yiice Yaratici’ya yakinlik derin diislincelerle yer degis-
tirdiginde insanin kalbindeki keder yok olur i¢indeki diigsmanliga karsi diismanlik
olugur. Tanrr’ya kars1 hissedilen derin bir iman insanin i¢inde biiyiir bir glic mey-
dana getirir ve insani1 essiz Uriinler ortaya koymaya, essiz hizmetler yapmaya

sevkeder.*"?

Imanla birlikte insanin i¢indeki ikilikler ortadan kalkar ve manevi bir hu-
zur hali ortaya ¢ikar. Nu‘ayme, Mirdad’in diliyle iman hakkinda sunlar1 sdyler:
“imana sariin. Simdiden iman ile uyuyun ve iman ile kalkin. Siiphe hi¢bir zaman
yastiginiza bas koymayacaktir ve adimlarinizi hi¢bir zaman tereddiide sokmaya-

473
caktir.

Nu‘ayme’ye gore imanla yakalanan giliven ve i¢ huzur duygusu dyle bir
haldir ki hi¢bir sey onu bozamaz. Manevi huzura kavugmus insan kalbini hayatin
kederi de sevinci de etkilemez. Zira Miirdad kalbi imana agildiktan sonra kendisi-
ne gelen Himbal’e sunlar1 soyler: “Himbal, sil gozlerinin yagslarini. Zaman ve

mekanin ufuklarindan daha uzak ufuklar arayan gozlere goz yasi yakismaz!...

2 Sureyya * Abdulfettdh Melhas, 5.27-29.
48 Mihail Nu‘ayme, Mirddd, gev. (Hiiseyin Yazic1), s.194, istanbul 1999.
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Gengligin nesesi i¢in dans edip sarki soyleyenlere, ihtiyarligin kirigiklikla-

i igin titreyip agit yakanlara bos ver sen!

Zamanin bayramlarinda sarki séyleyip, yas giinlerinde alinlarini topraga

stirerek tistiinii basini par¢alayanlara bog ver sen!

Sana gelince Himbal, hep sakin ol ve zamanin degisikliklerinde degismez-

leri ara.

Zamanda gozyasina deger bir sey yok. Dogrusu giilmeye de layik bir sey
yoktur....

Gézyasimn yakicihgindan uzak kalmak ister misiniz? Oyleyse giilme sar-

hoslugundan uzak durun.
Gozyast buhar olup giilmeye; giilmek de ¢cogalip gozyasina doniistir.

Oysa sizler, kalplerinizi sevingle buharlastiramaz, hiiziinle de kiramazsi-

.. 2AT4
niz. En iyisi siz, ikisinden de uzakta ve giivende olun.

Nu‘ayme’nin kendisini Mirdad’m diliyle Himbal’e soyledigi nasihatleri
bizzat kendi hayatinda yasamistir. Zira maddi zorluklar ve sikintilar icinde gecen
hayatina ragmen yakaladig1 manevi huzur sayesinde diisiinmeye, arastirmaya ve

iirtinler vermeye bir an bile olsa ara vermemistir.

Nu‘ayme’nin yakaladigi i¢ huzur pesinden parlak ruhi bir sevgiyi ortaya
¢ikardi. Bu sevgi biitiin varliklar1 birlestirmesi bakiminda insani en yiiksek dere-
celere ulastiran derin bir anlayistir. Adeta Nu‘ayme’nin ruhu ile sevgi arasinda
binbir dil vardir. O, bir sufi psikolojisi ile sevgi hakkinda sunlar1 sdyler: “Gegmig-
te varsan her seyin ve gelecege dek var olacak her seyin bir binek olarak tek bir
beden, tek bir ruh oldugunu ve koklerinin derinde oldugunu hissediyorum. Her
seyi tasdik ediyor ve her seyden zevk aliyorum ve kalbimin derinliklerinden soyle
sesleniyorum: ‘Ey sevgi, sen kendisinde her tiirlii baslangicin bulundugu baslan-

gigsin. Her seyin kendisinde son buldugu sonsun. Seninle aylar ve giinesler birbi-

4% Mihail Nu‘ayme, Mirddd, s. 129.
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rini takip eder. Galaksiler senin etrafinda doner. Hayat senden dogar. Yani giizel
olan hayattan ve gergek giizellikten. Senin sultanin sultandir. Senin hiikmiin hii-
kiimdiir. Senin adaletin adalettir. Sen biiyii ve biiyiiciisiin. Sen hem yaratan hem
yaratilansin. Sen her seyi kapsayan her seysin. Ovgii sanadir. Ey sevgi iste ben

kalbimi senin ugruna bir heykel yaptim. Onu kutsa! Kutsallarin en kutsali.*"

Nu‘ayme’ye gore sevgi Tanr1’nin kanunudur. Insanlar sevgiyi tanimak icin
yasar ve hayat1 tanimak icin sever. Bu hakikati anlayan insana diinyada baska bir

sey gerekmez.

“Sevginin sevenle sevileni bir araya getirmek ve onlar1 tek bir kisi haline
getirmekten baska bir gérevi var midir?” diye sorar Nu‘ayme. Ona gore sevginin

dogasinda ayrimcilik yoktur.

Nu‘ayme’ye gore sevgi hayatin 6zii iken nefret 6liimiin cerahatidir. Sevgi
insan damarlarinda hiir olarak akmadik¢a yasayamaz. Nu‘ayme sevgiyi damarda
akan kana benzeterek, nasil ki damardaki kanin akmasi engellenince hayati tehlike

ortaya ¢ikarsa, insanin ruhu da sevgiyi yasamayimnca kdhnelesir.

Nu‘ayme’ye gore kendi zatmi sevmekten baska olasi bir sevgi yoktur.
Tanri’nin zatindan bagka zat yoktur. O zat ise tiim varlik demektir. Tanr1, saf bir

sevgidir.*’®

Sevgi ve nefreti asla bir araya gelmeyecek iki unsur olarak géren Nu‘ayme
bu konuda soyle soylemistir: “Bir diismani olanin tek bir dostu bile yoktur. Ciinkii
diismanligin mesken ettigi kalp, dostluk icin nasil giivenilir bir liman olabilir.

Yine kalbinde nefret duygusu olan biri sevgi coskusunu nasil bilebilir.”*"’

Nu‘ayme sevgiyi bir fazilet olarak degil ekmek, su, 151k ve havadan daha
lizumlu bir zaruret olarak goriir. Sevgide 6diil aranmaz. Ciinkii sevginin kendisi
odiildiir. Sevgi birlestirici ve biitiinlestirici olup insan1 Tanr1’ya gotiiren yollardan
biridir.

> Mihail Nu‘ayme, Seb fin, c.ll, s. 189.
#7® Mihail Nu‘ayme, Mirddd, s. 87-93.
1" Mihail Nu‘ayme, Mirddd, s.89.



216

Sevgiyle biiyliyen, gelisen, zenginlesen Nu‘ayme sevgiyle birlikte tiim var-
liklarla birlik hissini yasamistir. Bu his yani sevgiye eslik eden vadet-i vucid hissi
her nereye gitse onunla birlikte taginmaya baglamistir. Mistiklerin ve mutasavvif-
larm pek ¢ogu insanlara duyulan sevgiden mutlak varliga duyulan sevgiye yiik-
selmistir. Nu‘ayme’nin mutlak varliga kars1 duydugu sevgi adeta kaninda eriyen
ve onun da kaninda eridigi bir tohum haline gelmistir. Mistik bir deneyim olarak
olabildigince yiiksek bir derecede ortaya ¢ikan bu sevgi onun inanci haline gel-
mistir. Bu onun gengliginden beri i¢inde tasidigi sevginin ilahi agska doniistiigi
noktadir. Nu‘ayme’nin i¢inde hissettigi ask diinyasmimn tiimiinde biitiin varligini
kaplayanadek giinlerin ge¢mesiyle birlikte siddetlenmistir. O, topragin bir zirvesi
ile dag arasinda, aslan ve kiiciik bir kurtguk arasinda, kadin ve erkek arasinda bir
fark gérmemeye baslamistir. Bu iman sayesinde i¢ diinyasinda birbiri ile bogusan
ve kalbinde yer eden ¢atismalar ve ¢eliskiler son bulmustur. Biitiin tenakuzlardan

styrilarak birlik ve uyum icinde yasar hale gelmistir.478

Nu‘ayme’ye gore biitiin bunlar hayat i¢in elzem meselelerdir. Bu yeni
kaynak yeni sevgi ve ask duygusu gonliindeki tenakuzlari eriten bir potaya do-
niigmiistiir. Dilinyadaki iklimler, varliklar ne kadar ¢esitli ise onlarin sekilleri ve

gorevleri de o kadar c¢esitlidir. Onlar bir vucidun azalarina benzerler.*"

Nu‘ayme bu coskun ilahi duygular1 kalbi ile tecriibe ederken uzlete ve yal-
nizliga 6zlem duygusu i¢inde feveran ediyordu. Bu duygunun siddeti karsisinda
sabirla durmaya ¢alisarak adeta ruhunu imtihana tabi tutuyordu. Insanliga verecek
bir mesajinin oldugunu diisiiniiyor, bu mesaj1 ve insanlara yapacagi daveti olgun-
lastirmak i¢in koyii Besinta’daki evine, Smnin Dagi’na ve Suhriib’a donme konu-

suna odaklandi.

Nu‘ayme kirk yasii heniiz ge¢misken yakinlarina yalniz kalma istegini
aciklayarak daha once yasayamadiklarini tecriibe etmek iizere 1932°de Liibnan’a
koyline donmiistiir. Marifete ulasmak i¢in hayatin aslindan ve kaynaklarindan

beslenen derin bir  ruhi tecriibbe yasamanin yollarindan biri de inzivaydi

8 Sureyya * Abdulfettdh Melhas, s. 30.
9 Sureyya * Abdulfettdh Melhas, s. 31.
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Nu‘ayme’ye gore. Eger insan mutlak bilgiyi yakalama yolunda kendini toplumdan
tecrit etmezse, kendini tam olarak kesfedemez ve sahip oldugu yetenekleri, zekasi
ve enerjisi sinirl kalirdi. Nu‘ayme insanlara verecegi bir mesajmin oldugunu di-
stinmiis ve bu mesajin 6n ruhi hazirhiklarin1 yapmak i¢in kdyiinde inzivaya gekil-

mek istemistir.

Zihni, kalbi ve ruhi olarak icinde her ne varsa sadece onunla yasamaya
gayret gosteren Nu‘ayme’nin bu ¢abasi ruhunu ve kalbini berraklastirmig ve ber-

raklik edebiyatina etkileyici bir iislup olarak yansmmstir.**

Nu‘ayme, uzun bir ruhi yolculuktan sonra kesfeden, derin diisiinen, sakin,
uzlagmaci, huzurlu, kanaatkar, sevgi dolu, korkudan uzak, islerini Tanr1’ya havale
etmis, semavi ve ilahi bir yasam siirdiirmek i¢in donmiistii Liibnan’a. Kendisi
yaptigi bu yolculugu soyle tasvir ediyordu: “Sonsuz bir diinyadaki uzak yerlere
yapilan yolculuklar, benim diinyam ve kdinatta gériinen ve goriinmeyen her seyin

. ))481
diinyasidir.

Amerika’dan dondiikten sonra onunla tanigma imkani bulan Liibnanli ede-
biyat¢1 Tevfik Avvad “Suhrb Yalnizi” diye isimlendirdigi Nu‘ayme hakkinda da
sunlar1 soylemistir: “Ben onu gercek bir sufi olarak goriiyorum. Ahlak, istekleri,
dogrulugu ile bir sufi. Stirekli devam eden miicadelesiyle bir sufi. Kadin olsun
erkek olsun siirlerinde insani ayirmaksizin kurtarma sorumluluguyla derinlesmis
bir sufi. O, her insamin tiimiiyle diinyanin kurutulusu isinden sorumlu oldugunu
diistintiyordu. Biitiin insanlarin yiice degerleri diriltmek ve yasatmak icin birlik
olmasi gerektigini soyliiyor ve buna “insani ortaklik™ adini veriyordu. Ona gére
bu pencereden bakinca rk¢ilik korliik, ulusalcilik dilsizlik gibi goriiniiyordu. Bu
insanin kendi milletinin kendi sorunlarina sahip ¢ikmamasi, kendi milletine sevgi
duymamasi anlamina gelmiyordu. Insan bir taraftan kendi milletinin degerlerine
sahip ¢ikarken diger taraftan da evrensel kardesligin bir halkast olmaliydi. Bu
suur Nu'‘ayme’nin ruhunu i¢ine diistiigii ikilemlerden ve celigkilerden kurtarmig

olup kalbi her seyi ile ahenk i¢cinde olan huzur duygusuyla dolmustu. Kazandigi

80 Sureyya * Abdulfettdh Melhas, s. 31.
81 Mihail Nu‘ayme, Seb fin, c.1l, s. 16.
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ruh hali alemle bagint giiclendirerek ¢ok genis bir manevi diinyanmin kapilarin
acmisti. Artik benligi evrensel birlik icinde erimisti. Oliimden korkmaz hale gel-
misti. Ciinkii Nuayeme’ye gore yaratilmig olan her sey biitiinliigiinden ayriimayan
bir parcadir. Bu gercgegi fark eden kisi hayatin éziinde ve insanligin kalbinin

- 11482
oziinde yasamaya devam eder.

3.2.3. Mihail Nu‘ayme ve Kutsal Edebiyat Anlayisi

Nu‘ayme 1932°den sonra Liibnan’da yasadigi inziva hayatinda kalemine
ve ruhuna sarilarak kendini samimiyet, dogruluk ve nefs-1 miicadeleye adamisti.
Bu donem Nu‘ayme’nin edebi faaliyetleri agisindan olduk¢a miinbit bir donemdi.
Yazilar1 vasitasiyla insani, ruhsal tecriibelerini ve varlik hakkindaki diisiincelerini
kendi lehine sorular sorarak, sonra da kalemiyle parlak bir tislubun eslik ettigi

cevaplar vererek insanlarla paylasiyordu.

Nu‘ayme edebiyata da mistik ve manevi bir anlam yliklemistir. Bu inziva
doneminde dini ve manevi mesajlar vermek i¢in edebiyatin 6nemi hakkinda yazi-

lar da yazmustir.

Nuayeme edebiyatla ilgili yazilarinda edebiyatm, hayatin boliinmez bir bii-
tiinii oldugunu vurgulamaktadir. O, derin diisiince, inceleme ve diinya edebiyat1
ile yakin temastan sonra, Arap edebiyatini bos diisiincelerden, yanliglardan ve
taklit¢ilikten kurtarmaya, insan1 ve degerini anlama davetine karar verdikten sonra

hayat ve edebiyati birbirinin ikizi gibi gérmeye baslamistir.

Edebiyat1 kutsal ilahi bir mesaj olarak goéren Nu‘ayme edebiyatin insana
dair ve ruhlarda Tanr1’y1 aramaya dair bir kavram olarak acikliyordu. Buradan
hareketle daha dnceki eserlerinde gériilmeyen edebi tenkit usulii ile Arap edebiya-
tin1 elestirmeye baslamis ve bu elestirileri el-Girbal adli eserinde bir araya getir-
mistir. Nu‘ayme bu kitapta elestirilerin 6tesinde evvela edebiyati tanimlamais, ede-

biyatin 6nemine deginmis ve edebiyat¢inin vasiflari iizerinde durmustur.

82 Sureyya * Abdulfettah Melhas, s.34.
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Nu‘ayme edebiyatta lafzi geri planda birakarak mananin 6nemine vurgu
yapmistir. Manay1 deger ve seref agisindan yiikselterek diisiince, suur ve fazilet-
lerle doldurmustur. O, daha er-Rébitatu’l-kalemiyye’nin kurulus sathasinda hazir-
lik metninde lafza gosterilen itibarin, mananin 6niine gegmemesi gerektigini sdyle
ifade etmistir: “Eski edebiyat¢ilart mana ve sekil agisindan taklit etme ruhu gele-
negimizde her zaman var olan v edebiyatimizin ruhunu kemiren bir kurtcuktur. 483
Bunlara ilaveten sunlar1 da soyliiyordu: “Ister gériinsiin ister goriinmesin insan
ruhunda hayatinin giinliik ihtiyaglarini harekete gegiren hususlart agiklamak igin
insamn yarattigi bir aragtir edebiyat. Yaratilmis olana yaratamn efendisi olmak
yakigmaz.” Aym paralelde siir hakkinda da sunlar1 soyler: “Siir insani bir ihtiyag-
tir. Ciinkii insan gsiirde giizellik, adalet, hakikat ve iyilik kavramlar: hakkindaki

- .. 484
diisiincelerini somutlagtirir.

Bu ihtiya¢ ona gore insani degerleri vucuda getirmek igin ¢aba gostermek-
ten geri durmayan bir duyarhiliktir. Bu duyarlikla edebiyat yazarmin ruhu ile kendi
disindakilerinin ruhu arasinda bir elgiye doniigiir. *® Nu‘ayme nasil ki kendi haya-
tinda ruhuna kutsal bir mesaj1 tasima sorumlulugu vermigse edebiyata da kutsal
bir mesaj1 tasima sorumlulugunu yiiklemistir. Ona gore; edebiyat hayatla i¢ ige
olmadan var olamaz ve yasayamaz. Bunu su sozleri ile ifade eder: “Hayat ve ede-
biyat birbirinden ayrilmayan ikiz kardeslerdir. Edebiyat hayata, hayat edebiyata
dayanir. Edebiyat hayat kadar genis, hayatin i¢inde barmdirdigi gizemler kadar
derindir. O, bir yaraticidan sadir olmaktadir. O yaratici ise insandir. Edebiyat

hayatin degeri, derinligi ve gizemleri icerisinde bizzat hayatin kendisidir. 486

Nu‘aymeye gore manevi degerlerden yoksun ve yiizeysel edebiyatin veya
siirin bir kiymeti yoktur. O, siirde ve edebiyatta diistinmeye sevkedicilik 6zelligi
aramaktadir. Bunu onun su sozlerinden anhiyoruz: “Ben duygularimi galeyana
getiren siirden daha ¢ok, beni hayat meseleleri ve varlik hakkinda diigiinmeye

sevkeden giire yoneliyordum.” Eger siir onun ruhunda sarsint1 ve giizellik hissi

“8 Mihail Nu‘ayme, Seb fin, c.ll., 5.173.

8 Mihail Nu‘ayme, el-Girbdl, s. 80, Beyriit, 1988.
8 Mihail Nu‘ayme, el-Girbdl, s.27.

8 Sureyya ‘ Abdulfettdh Melhas , s. 40.
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uyandirmiyorsa onu asla kabul etmemektedir. Siirin kurgusu ve sanatsal kapasitesi

ne kadar yiiksek olursa olsun durum degismez.

Nu‘ayme yasadigi mistik merhalelerin sonucunda ulastigi manevi halleri
ve dogrular1 insanlara iletmede edebiyat1 kutsal bir el¢i olarak gormiis ve lafzi
onemsemeyerek manay1 arka plana almanm edebiyatin kutsalligina uymadigini

ifade etmistir.

3.2.4. Mihail Nu‘ayme ve Tanr1 Anlayisi

Nu‘ayme’ye gore hakikatin kendisi olan Tanr1 bir yonde evrenin ruhu iken
diger yonden de en-Nizamdir. Sebin’un birinci cildinde Allah lafzin1 141 kez
tekrar eden Nu‘ayme, ikinci ciltte Allah lafz1 yerine “ruh” kelimesini kullanmaya

baslamustir.

Nu‘ayme’ye gore varligin hakikati “Ruh”tur ve varligin hakikati olan Al-
lah el-Muharriki’l-Evvel olup bakislarimizin ve diisiincelerimizin algisindan uzak
olandir. Nu‘ayme’nin imani bakisinda Allah’tan baska hayat yoktur, O’ndan bas-
ka varlik yoktur. O’nun sevgisi olmadikca 6zgiirliik olmaz, O’nun adaleti disinda
hicbir diizen yoktur. O’nun bilgisi disinda hicbir gii¢ yoktur.487 Nu‘ayme yaratici-
ya kars1 giiclii bir iman1 yansitan su sozlerle seslenir: “Rabbim, diin ilmiyor oldu-
Sumu bu giin 6grendim. Ogrendim ki sen tek basina hayatsin. Benim hayatim,
senin hayatindandir. Sen tek basina varliksin. Senin varligin icinde benim varli-

. 1,488
gim var.

Nu‘ayme inandigi Tanr1 i¢in en-Nizam sifatimi kullanir. Ciinkii o, Tan-
r’ni bir sahis veya bir zat degil kainattaki her seyin kendisine iman ettigi biiyiik,

muazzam, her seye kadir bir gli¢ olduguna inanmaktir.

Nu‘ayme’nin kitaplarinin ¢ogunda vahdet-i vuclid anlayisinin yansimasi
acikca goriiliir. Seblin’un {igiincii cildinde Nu‘ayme “Allah her seydedir. Ancak

her sey Allah degildir.” der.*®® Vahdet-i vucid felsefesini anlatmak icin yazdig

87 Mihail Nu‘ayme, Saviu’l- Alem, s. 22, Beyrit, 1988.
%88 Rebi‘a Bedi*, c.1I, s. 813.
%89 Rebi‘a Bedi*, c.ll, s. 814 (Seb ‘tin, C.III, s. 756’dan naklen)
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bir mektupta da Tanr1’nin var edici bir giic oldugunu, nasil ki agac1 yasatan giiclin
kendisi aga¢ sayilmazsa, Tanri’nin yansimasi olarak var olan mevcudat da Tanr1
sayllmaz demistir. Nu‘ayme bu diisiinceleriyle Eflatun’da ve Yeni Eflatunculuk-

taki vahdet-i vuctd anlayisina yakindir.

Nu‘ayme’ye gore insan Allah’in birligini idrak ettiginde ve onun birliginin
kendisinden baska hi¢bir kuralin olmadig1 ezeli ve ebedi kural oldugunu anladi-
ginda ve sevginin baki kalmanin tek kurali oldugunu anladiginda ve bu kural ge-
regince yasadiginda yasamis olur. Ancak Tanri’nin konumunu bilmeyen ve bu
diizenin disinda yasayan kisi 6lmek i¢in yasamis olur.*® Aslind Nu‘ayme’nin
Mirdad adli 6ykii kahramaninin gemideki arkadaslarina verdigi temel mesajlardan
biri de budur. Nu‘ayme’nin anlayisinda Allah’in hakikati metafizik degil, tersine
iradesinin biitlin yaratilmiglar1 kapsadigi diizendir. Onun iradesi seyleri, ruhlar1 ve
onlarin gidisatlarini elinde tutan bir biitiinliiktiir. Zaman ve mekanda tesadiifler

yoktur *

Kader ise insanin diigiincelerinden, sdzlerinden, fiillerinden, niyetlerin-
den baska bir sey degildir. Nitekim Nu‘ayme’ye gore kader insanin simdiki yada
onceki hayatlarindan birindeki niyetlerinin, yaptiklarinin ve kurdugu iliskilerinin
sonucudur. Insan ne ekerse onu bicer. Bu diisiinceler Nu‘ayme’de reenkarnasyon

ve karma doktrini ile uyumlu bir sekilde var olmustur.

Nu‘ayme’nin Tanr1 anlayisinda dikkat ¢eken bir diger husus ise Tanr1’ya
olan inanci ile insana olan inancin1 ayn1 paralelde dile getirmesidir. Nu‘ayme’de
hakikati insan ve Tanr1 birlikte temsil ederler. Zira o Mirdad’da soyle der: “Tan-

ri’ya olan imanim olmasaydi insana inanmazdim. Insana inanmasaydim Tanrt’ya

2,492

inanmazdim. Bu iki iman birdir. Nu‘ayme’nin goriisiine gore insan, kokleri

ezelde ve ebede bulundugu i¢in sonsuzluga uzanir. Insan ve Tanr1 i¢ icedir. Nite-

kim yine Mirdad’da soyle der: “Insan Tanri’dan, insan kardeslerinden, kelimeden

2493
I

dogan diger biitiin yaratilmistan ayr degildir. ste evrensel diizene sayg1 duy-

90 Mihail Nu‘ayme, Mirddd, s.82.
1 Mihail Nu‘ayme, Mirddd, s.137.
492 Rebi‘a Bedi, c.ll, s. 821.

#98 Mihail Nu‘ayme, Mirddd, s.60.
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dugu ve onunla birlikte yasadigi icin ruhunda tek olanin birligini kesfeden insan

Mehcer edebiyatinin ve Nu‘ayme’nin idealindeki insandir.

3.2.5. Mihail Nu‘ayme ve Insana Tannsallik Atfedilmesi

Insanin i¢inde Tanri’nin kendisine davet ettigi bir hakikat vardir. Insanm
bu hakikate ulasabilmesi i¢in ve kendisinden ayrildigi kaynaga donebilmesi i¢in
ciddi bir ¢aba sarfetmesi gereklidir. Nu‘ayme’ye gore hakikat ruhlarimizda gizli-
dir.

Nu‘ayme’ye gore biitiin insanlar hayatin ulfihiyetinde ortaktir. insanlarn
mutluluklart bunu idrak etmede ve gergeklestirmede gizlidir. Peki, insan kendi
icerisinde goriinen ve goriinmeyen biitlin alemleri bir araya getiren zengin diinya-
y1 nasil kesfedecektir? Nu‘ayme’ye gore bu marifetle miimkiin olur. Ancak bu
bilgiye tek bir hayatla ulasmak miimkiin degildir. Bu nedenle Nu‘ayme’ye gore
insanlar bu bilgiye ulagana kadar tekrar tekrar diinyaya gelirler. Her gelislerinde
gelisirler. Ona gore reenkarnasyon inanci ¢gergevesinde tekrar eden bedenlenmeler
insandaki ulthiyet giiciiniin gergeklestirilmesi igin bir firsattir. Tanri’nin inanci
kendini gergeklestirmeleri i¢in bahsettigi bir nimettir. Nu‘ayme reenkarnasyona
sonu Tanr1’ya ve Tanriliga varacak bir yolculuk olarak bakar. Bu nedenle de bunu
bir diigiin olarak nitelendirir. Ciinkii ona gore 6liim, 6liim degil ayrildig: ilahi bii-
tiinliige kavusmaktir. Oliim insanin hedefine ulasmasini saglayacak olan en iyi
yardimcidir. Insanlar Tanr1’da ve Tanr1’dan olduklar1 miiddetge dlmezler. Yasam-
lar1 sirasinda ruhlarint ve Tanrt’y1 tanimak icin dirilirler. Nu‘ayme’ye gore bu
inan¢ olmadan varlig1 anlamak imkansizdir. Ona gore insan Tanri’dan ayrilmaz
bir parcadir. Tanri’da yasar, her zaman ve mekanda, yerde ve gokte, ezelde ve
ebede Tanr1 gibidir. Tanr1 ve insan ayni 6zdendir. Nu‘ayme Mirdad’da soyle der:
“Evet, insan yok olmayacaktir. Ciinkii o, tiikenmez bir kaynaktir. O, potaya bir

2,494

insan olarak girecek, oradan bir ilah olarak ¢ikacaktir. Yine bagka bir yerde

49 Mihail Nu‘ayme, Mirddd , s.70.
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sOyle der: “Tanrimiz sanki sizin hayatiniza muhtagmis gibi hayatinizi yasayin,

zaten de gergekte de bu boyledir. 495

Biitiin bu anlattiklarimizda Nu‘ayme’nin yogun bir reenkarnasyon ve
panteizm anlayis1 icerisinde oldugunu goriiriiz. Nu‘ayme’nin panteizm konusunda
ozellikle de Sipinoza’nin panteist diisiincesinin etkisinde kaldigin1 miisahede edi-
yoruz. Panteizmin sinirlt bir varlik olan insan1 her konuda Tanr1’ya ortak gérme-
sini mantiken agiklamak miimkiin degildir. Panteizmde Tanr1 ve alem ayrilik me-
sabesinde goriiliirken, vahdet-i vuctidda alem, Tanr1 ile ayn1 degil, Tanr1’nin teza-
hiirtidiir. Giines 1s1klar1 nasil giinesle esitlenemezse, varliklar da Tanr1 ile esitle-
nemez. Bu noktada ilging olan durum sudur ki Nu‘ayme’nin eserlerinde hem pan-
teizm hem de vahdet-i vuctd anlayisinin izleri vardir. Zira Sebtn’da; “Tanr1 her
seydedir. Ama her sey Tanr1 degildir.” s6zii vahdet-1 vucid felsefesinin yansima-
sidir. Mirdad’da ise panteizme yonelik diisiinceler agir basar. Bu konu Arap ede-
biyat1 aragtirmacilar1 agisindan da ihtilaf konusu olmus; bazilar1 Nu‘ayme’yi pan-
teist olarak nitelendirirken bazilar1 da Nu‘ayme’nin vahdet-i vucid felsefesine
sahip oldugunu soylemistir. Ancak Nu‘ayme’nin eserlerinde gorebildigimiz kada-
riyla her iki inanci yansitan fikirler de bulunmaktadir. Aralarinda niians bulunan

bu iki inangtan hangisinin agir bastigini tespit etmek oldukga zordur.

3.2.6. Mihail Nu‘ayme ve Dinler

Nu‘ayme de Cibran gibi insanlar1 ayinlerin ve geleneklerin dininden kal-
bin, ruhun ve sevginin dinine ¢agirmstir. Eger din duygusu insan1t manevi ve ruh-
sal agidan yiikseltmiyorsa, sevgiyi, hakikati ve giizelligi insan kalbine yerlestirmi-
yorsa bu din anlayisinin hi¢cbir anlami yoktur onlara gére. Din kavramina bu se-
kilde yaklasan Nu‘ayme’nin semavi dinler ve miintesiplerine bakis acis1 ne olmus-

tur? Simdi bunu inceleyelim.

Nu‘ayme’nin egitim siirecinde Kitadb-1 Mukaddes’i derslerde okudugunu
ifade etmistik. Nu‘ayme Seblin’da belirttigi kadariyla Ahd-1 Cedid’i Ahd-i Atik’e

yani Incil’i Tevrat’a tercih etmis buna gerekge olarak da Tevrat’ta yer alan sert,

*° Mihail Nu‘ayme, Mirddd, s.79.
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gazap sahibi, intikam alan, saldiran bir savas ilahini, askerlerin rabbi olan Tanr1’y1
kendine yakim bulmadigini, Incil’de yer alan babayn, biitiiniiyle sefkat, merhamet,
rahmet ve sevgi olan Tanrr’y1, Tevrat’ta anlatilan Tanri’ya tercih ettigini ifade
etmistir. Nu‘ayme istisnasiz biitiin insanlarm rabbi olan, incil’in ilahini, sdece bir

milleti Gistlin tutarak se¢ilmis millet yapan Tevrat’in ilahina tercih etmistir.

Nu‘ayme Tevrat’taki tanr1 anlayisini begenmese de Eyiip’iin Yolculugu
gibi bahislerden edebi agidan ilham almis ve bazi Mezmur ayetlerini anlattiklarina
ornek olarak gostermistir. O, sikintili donemlerinde Davud’un, Siileyman’in ve
Asiya’nin sozlerini okuyordu. Ancak Nu‘ayme Tevrat’t Hiristiyanligm kutsadigi
bir kitap olarak degil, beseri tecriibeden sadir olan bir kitap olarak okudugunu

a(;11<lam1§t1r.496

Nu‘ayme de Cibran ve er-Reyhani gibi Yahudilerin kendilerini diger mil-
letlerden tstiin tutmalarint “sanki onlar topraktan yaratilmamislar mi?” diyerek
elestirmistir. Ayrica o da Cibran gibi, Ingilizlerin kendi ¢ikarlar1 i¢in Filistin’e
Yahudileri yerlestirmede 6n ayak olmalarmin vahametini, Filistinlilerin de tilkele-
ri i¢in yeterince miicadele etmediklerini, 19 Nisan 1915°te *“ Mir’atu’l- garb”
(Batinin Aynalart) adli makalesinde dile getirmistir.**” Bu konuya siyaseten degil
bir miitefekkir olarak yaklasan Nu‘ayme her iki milletin de ge¢miste yaptiklarinin
bedellerini 6dediklerini dile getirmistir. Ona gore Yahudiler gegmiste diger millet-
leri hor gérmelerinden dolay1 yersiz yurtsuz kalmis olup, Filistinliler de sorumlu-

luk ruhu ile hareket edip karsilagabilecekleri tehlikeler i¢cin 6nlem almamuislardir.

Nu‘ayme Tevrat’la ve Musevilige karsi, insana bagislanma, sevgi ve mer-
hamet sunan Iseviligi iistiin tutmustur. Ancak Hiristiyanlikta yillardan beri olus-
mus dini kiiltiirii de tam olarak kabul etmez. Simdi de Nu‘ayme’nin miintesibi

oldugu dine yani Hiristiyanliga bakisini inceleyelim.

% Rebi‘a Bedi, c.II, s.859.
97 Rebi‘a Bedi*, c.ll, 5.860.
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Nu‘ayme gerek mal ve otorite pesinde olmalari, gerekse Hz. Isa’nin gercek
Ogretilerinin disinda kaldiklar1 gerekgesiyle geleneksel Hiristiyanligin diginda bir
dini diinya kurmustu kendisi i¢in. Mesih ve kendi ruhu arasinda kendine 6zgii bir
bag kuran Nu‘ayme Mesih’i ayr1 yere, inanci ayr1 bir yere koydu. Ona gére Mesih
ozgirlestirirken, kilise inanci Mesih’i dar kaliplara hapseder. Bu nedenle

Nu‘ayme Isa Mesih’i tarihi Hiristiyanliktan kurtarmay1 hedeflemistir.

Nu‘ayme kendi Mesih anlayisini anlatmak i¢in “Min Vahyi’l-Mesih” adli
bir kitab1 Hz. Isa’ya aymrmistir. 1974 yilinda yayimlanmis olan bu kitabin yani sira
daha 6nceki yillarda pek ¢ok dergide yayimlanan makalelerinde de kendine 6zgii

Mesih anlayismi okurlarina aktarmigtir.

Nu‘ayme “Min Vahyi’l-Mesih” adl kitab1 bir tarih¢i, arastirmaci veya bir
ilahiyat¢1 olarak degil diisiincesi hiir bir edebiyatgr, bilgili bir elestirmen ve bir Isa
as181 sifatiyla yazmistir. Bu yilizden bu kitapta ilmi bir metoda, detayl arastirmala-
rin incelikli sonuglarina rastlanmaz. Nu‘ayme’nin bu kitab1 hakkinda diger bir
husus ise yazarin kitab1 batidaki, 6zellikle Rousseau ve Renan’in temsil ettigi dini
elestiri hareketinin, ayrica Hinduizm ve teozofinin etkisinde kalarak kaleme almig
olmasidir. Hatta arastrmacilardan biri Nu‘ayme’nin bu kitabr isa’nin herkes gibi

bir insan oldugunu ortaya koymak icin kaleme aldig1 fikrini belirtmistir.**®

Nu‘ayme Isa’nm sonradan tanrisallasacak sekilde kemale erismeden dnce
biitlin insanlar gibi bir anne ve babadan diinyaya geldigine inaniyordu. Dolayis1y-
la Incil’de gegen Meryem’in Yusuf ile nisanl iken Ruhu’l-Kudiis’ten gebe kaldi-
81,"® bir nedenle onun Tanr’’nin oglu olarak isimlendirildigine dair ayetleri®®
reddetmis oluyordu. Onun bu reddiyesi ayn1 zamanda Kitab-1 Mukaddes’in ve
Incil’in sahihligine siiphe ile yaklastiginm, hatta sahihligini kabul etmediginin

gostergesidir.

498 Mihail Nu‘ayme, Min Vahyi 'I-Mesih, s. 7-17, Beyrit 1987.
*99 Mihail Nu‘ayme, Min Vahyi 'I-Mesih, s. 247-261.
% Ruhu’l-Kudiis igin bkz. Kitdb-1 Mukaddes, Matta, 1, Isa Mesih’in Dogumu, 18-20, s. 1010.
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Hiristiyanlik inancina gére Isa Mesih yiice, serefli ve iginde giinah bulun-
mayan kanini insanlar i¢in feda etmis ve insanlar1 asli giinahlarindan kurtarmustir.
Nu‘ayme kilisenin bu inancini da reddetmistir. Nu‘ayme bu reddiyeleri ile kilise-
nin Isa anlayismi ve Incil’in igerigine kars1 ¢ikarak kendini Hiristiyanlik inangla-

rindan soyutlamistir.

Bu soyutlamanin pesinden Isa’nin normal bir insan oldugu, Tanr1 olmadig:
ve sadece Isa’min Tanr’nin oglu olmasmin mantikli bir izah1 olmadigmin ifade
etmistir. Ona gdre Mesih hikmetin, gercek bilginin 6gretmenidir. Nu‘ayme isa
Mesih’i Hindistan’da, Cin’de ve Misir’da diinyaya ve celigkilerine karsi savas
acmis bilge 6gretmenler gibi goriirken Buda, Konfiigyiis ve baz1 mutasavviflari ile
Isa Mesih’i ayn1 mesabede degerlendirmis olmaktadir. Cibran’in oldugu gibi
Nu‘ayme’nin Isa Mesih’i de bitmek tiikenmek bilmeyen bir gayret neticesinde
Tanr1 ile birlesen siradan bir insandir. Her insanimn Isa Mesih’in yaptigin1 yapabil-
me potansiyeli vardir.”® [sa Mesih Nu‘ayme’ye gore bir elgiden, biiyiikk ve ylice
bir insandan baska bir sey degildi. Nu‘ayme’nin inandig1 isa Mesih ne kilisenin
nede Incil’in Isa Mesih’idir. Onun isa Mesih anlayis1 teozoflarin anlaysi ile bire-

bir ortiismektedir.

Nu‘ayme Isa Mesih’i 4demogullarindan biri olarak kabul edince Huristi-
yanlarn teslis inanci gercevesinde Isa’y1 Tanri ile bir gdrme inanglarmin yerine o,
ruhunu Isa ile ayn1 gérdii. Nu‘ayme’nin teslis inancina bakis acis1 bu olunca diger
Hiristiyan inanglarma da akil ve kalp siizgecinden gecirerek, bunlar1 tahlil ederek

ve sorgulayarak yaklagmaya baslamistir.

Nu‘ayme Isa Mesih ve kilise gizemleri ile ilgili pek ¢ok inanis ayr1 bir
yerde durur. Mesela ekmegin ve sarabin, et ve kana doniismesi inancini reddede-
rek bunu sembolik bir durum olarak kabul etmistir. Ona gore Isa Mesih’in 6gren-
cilerini kanin1 igmeye ve etini yemege davet etmesi onda birlik olmalari, et ve

kanda degil sonsuz hayatta birlesmeleri amacin1 yansitmaktadar.*%*

%% Mihail Nu‘ayme, Min Vahyi I-Mesih , 5.109.
%92 Mihail Nu‘ayme, Min Vahyi I-Mesih, $.198-199.
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Nu‘ayme Isa’nin hayatinda gergeklestirdigi mucizelere de geleneksel Hi-
ristiyanliktan baska bir perspektiften bakmaktadir. Ona gére Isa mucizeleri kilise-
nin inandig1 gibi Tanr1 olusundan degil, tam tersine bir insan olan Isa’nim nefsi ile
miicadelelerinin sonucunda ulastig1 tanrisal mertebenin giiciinden kaynaklandigi-
na inanmaktadir. Ayrica kurtulusu her insanin kendine ait bir sorumluluk olarak
goriir. Herkes ektigini bigecektir. Nu‘ayme’ye gore Isa Mesih kendi kurtaricisi

olmayanm kurtaricis1 olamaz.

Nu‘ayme kendine atalarindan, dedelerinden kalan Hiristiyanlik mirasimi
degerlendirdiginde din adina sadece goriintiiniin kaldigini, dinin 6ziiniin ise kayip
oldugunu gormiistiir. Nu‘ayme bir Hiristiyan olarak dogmus, Hiristiyanlari kut-
sal suyu ile vaftiz edilmistir. Ancak sahip oldugu dini inan¢larla Hiristiyanlik dini
ve inanglar1 arasinda gergek bir baglant1 yoktur. Bu Cibran ve daha sonra gorece-

gimiz gibi Emin er-Reyhani i¢in de gegerlidir.

Yahudilige uzak, Hiristiyanliga ise kendine gore yeni bir yorumla kendi
din anlayismi olusturarak mesafeli olan Nu‘ayme Islam Dini ve inanglarina nasil

yaklasmistir? Simdi bunu inceleyelim.

Nu‘ayme Hz. Muhammed (s.a.v.) hakkindaki goriislerini birka¢ metinde

’

ozellikle de “Rasul’iin Dogumunun Manasi1” adli makalesinde dile getirmistir.
Nu‘ayme yazilarinda Hz. Muhammed’i bir¢ok hastaligin doktoru ve insanlarin
ruhlarinda gémiilii olan ilahi hazinenin gostergesi olarak vasfetmistir. O, bir mek-
tubunda Hz. Muhammed (s.a.v.) i¢in soyle der: “Muhammed ancak yeni bir din
kurmak icin diinyaya gelenlerde bulunan akli ve ruhi bir giice sahip olmasaydi

davetinde basarili olamazdi.”"

Nu‘ayme’ye gére Hz. Muhammed’in kendine ve
Rahman, Rahim olan Allah’a imanm1 Kureys’in otoritesinden daha gii¢liidiir. Bu
nedenle de onun mesaj1 kalict olmus, ona karsi ¢ikan otorite yok olmustur. Hz.
Muhammed kendisinin Cibril’den duydugu sesi, insanlarin kalplerini Hakk’a

dondiirmek tizere kavmine yoneldiginde biiyiik bir gurbet yasamis ve hicret etmis-

%93 Rebi‘a Bedi*, c.ll, 5.882.
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tir. Nu‘ayme’nin Hz. Muhammed hakkindaki degerlendirmelerinden anladigimiz

kadariyla kendisi Hz. Peygambr’in hayatini derin bir sekilde miitalaa etmistir.

Nu‘ayme’ye gore bazi ayrintilar kaldirildiginda biitiin dinler bir ve aynidir.
Islam Dini’ne de bu agidan yaklasan Nu‘ayme, islam Dini’nin Salihlere cenneti
vaat etmesinin ve kotiileri atesle uyarmasmin inananlar arasinda ziihd ve saflas-

may1 yaydigin diisiiniiyordu. Onun Islam begenisindeki odak nokta bu idi.

Nu‘ayme Hz. Muhammed’in yani sira, Hz. Ali’ye kars1 6zel bir sevgi bes-
liyor ve onunla Hz. Muhammed arasinda kan bagindan daha gii¢lii olan ruhsal bir
bag olduguna inaniyordu. Nu‘ayme Hz. Ali ile ilgili diisiincelerini “F7 Zikrd Ali”
adl bir makalesinde dile getirmistir. Nu‘ayme Hz. Ali hakkinda “gercek ozgiirlii-
gii idrak etmis bir kisidir” dedikten sonra onun hakkinda simdiye kadar Arap top-
raklarinda Hz. Muhammed’den sonra yetismis en hayirh kisi seklinde degerlen-
dirme yapmistir. Hz. Muhammed ve Hz. Ali hakkinda “o ikisi dogduklarindan
beri sanki aydinlhk, iyilik ve kurtulus iizerine sézlesmislerdi” demistir.
Nu‘ayme’ye gore Hz. Ali’nin en bariz sifatlar1 iyi bir fitrat, parlak bir bakis, kes-
kin bir zihin, 1s1ldayan bir vicdan ve aydmliga kars1 yakici bir arzu duyma gibi

sifatlardi.

Hz. Ali’nin kisiligi Nu‘ayme’nin edebiyatinda iki boyutlu olarak ele alin-
mistir. Hz. Ali’nin kisiliginin birinci boyutu Islam ile ihya olan imani boyuttur.
Ikinci boyutu ise biitiin insanlar1 kucaklayan bir sevgi ile seven ve adaletli olan
insani boyuttur. Hz. Ali Nu‘ayme’ye gore kisilikli, kahraman, ali cenap, giiclii,
iyiligi seven, biitlin s6z ve fiillerinde biitlin insanlara kars1 adil olma vasiflarina
sahiptir. Bu vasiflardan Tanr1 ile bir olmak i¢in insanda olmas1 gerekendir. Bu

ozelliklerin hepsi Hz. Ali’de tecelli etmistir.

Nu‘ayme’nin Islam Dini ile ilgisi Hz. Muhammed ve Hz. Ali begenisiyle
smirlt degildir. O, Islam’a dair gériislerini Islam’m gercegini anlamak ve Miislii-

manlarin hatalarini diizeltmesi olarak iki ana baslikta dile getirmistir.

Nu‘ayme Islam’m putperestleri dini sapkinliklardan uyandirdigini, onlara

yeni bir nefes iifledigini, insanin tabiatindaki dini duyguyu ortaya ¢ikardigini,
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sinirlt idrakimizle anlayamadigimiz gergekleri bilmeye yonelttigini kabul etmistir.
Ancak ona gore bu durum Islam’m ilk zamanlarinda gerceklesmis olup giiniimiiz

Miisliimanlari bu 6zden uzaklasmistir.

Hz. Muhammed’in kalbinin vahye a¢ik olmasi gibi her Miisliiman da kal-
bini saflastrmahdir. Islam &gretilerinin degeri gelenekte, ibadetlerde diizenli bir
sekilde ayetlerin tekrar tekrar okunmasinda degildir. O hakikat bizde somutlagsma-
I1 ve biz o hakikati yasatmaliyiz. Nu‘ayme’ye gore kalplerin eslik etmedigi orug,
namaz ve sahadet imanm, bilginin ve iradenin artmasma degil gerilemesine yol
acar. Bu nedenle Nu‘ayme “Mana Mevlid-i Rasul” adli makalesinde Miisliimanla-

rin anlayis seviyelerini Rasuliin anlayis seviyesine ¢ikarmalari i¢in davet eder.

Miisliimanlara tavsiyelerde bulunan Nu‘ayme onlarin dncelikle nefislerin-

deki Tanr1 diismanlari ile savasmalarini ister. Cilinkii asil diigsman insanin iginde-

dir.

Nu‘ayme’ye gore din bir harekettir, yiikselistir. O halde Miisliimanlarin
dini durumlariyla ilgili pek ¢ok konuya gdz atmalar1 gerekmektedir. Baz1 Islami
adetleri elestiren Nu‘ayme, Islam’mn onlarla ilerlemeyecegini, Dogu’nun da Is-

lam’s1z ilerleyemeyecegini st')yler.504

Nu‘ayme’nin Islam’a bakis agisinda saygi, sevgi ve ortak huzurlu bir ya-
sam istegi gibi duygularm yansimasi vardir. Bu bakis a¢isinin insanin stirekli uli-
hiyetine dogru gelisim i¢inde olduguna inanan ve dini bunun igin bir enerji kay-

nagi olarak goren bir diisiiniirden kaynaklandig1 agiktir.

Nu‘ayme Hiristiyanlik {izerine disiplinli ve siki bir egitim aldiktan sonra
ilk olarak Rus edebiyat1 ile diinya edebiyatina a¢ilmis olup Tolstoy’un din karsi-
sindaki durumundan etkilenmistir. Geleneksel Hiristiyanlig1 ve kilise inanglarini
bir elbise gibi lizerinden ¢ikaran Nu‘ayme Omrii boyunca takip ettigi sufi bir hayat
tarz1 igerisinde panteizm, reenkarnasyon ve dinlerin birligi inan¢larmm 6n plana

¢ikt1g1 bir din anlayis1 benimsemistir.

%% Rebi‘a Bedi, c.ll, s. 885-888.
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Genis akademik alt yapisiyla diisiince diinyasinda pek ¢ok doniigiim ya-
sayan Nu‘ayme kiiltiirel vukufiyet agisindan diger Mehcer ediplerinin Oniine ge-
cer. O, Reyhani ile Tanr1’nin kainatin ve biitiin varliklarin {istiindeki kanun oldugu
inancinda, Cibran’la ise reenkarnasyonun ve panteizmin sosnsuz 6zgiirliik ve tan-

risallagsma yolu oldugu {izerinde ittifak etmistir.

Nu‘ayme’nin insana, Tanr1’ya, hayata ve dliime bakis agis1 Cibran’in ba-
kis agisindan farkl degildir. Ancak Nu‘ayme ruhunda ziihdii, tasavvufu ve diinya-
y1 terki gerceklestirmeye calismasiyla Cibran’dan farklhidir. Tanr1 hakkinda pek
cok tasavvura sahip olan bu iki edebiyat¢min din konusundaki derin diisiinceleri
bir bilim adami1 veya ilahiyat¢1 bakis acisiyla degil, edebiyat¢1 goziiyle ortaya ¢i-
kan edebi tasavvurlardan ibarettir. Yani Mehcer edebiyatgilar1 arastirmalari, edin-
dikleri bilgiler ve derin diisiinceleri neticesinde zihinlerinde ve kalplerinde olusan

duygu ve diisiincelerini edebiyatlarina yansitmiglardir.
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3.3. EMIN ER-REYHANI’NIN DIN ANLAYISI

Mehcer edebiyatinin ii¢ biiyiikk sahsiyetinden biri olan Emin er-
Reyhani®™ Mehcer edebiyatinda filozof, gezgin ve slahat¢i bir edip olarak én
plana ¢ikmis velid bir sahsiyettir. O da Cibran gibi ¢ocuk denecek yasta ailesiyle
birlikte Amerika’ya go¢miis ve hayat1 boyunca zengin ve ¢esitli kiiltiirel ortamlar-
da bulunmus olup kazandig1 birikimleri ve zengin diisiince ufkunu eserleri vasita-
siyla insanlikla paylasmistir. Reyhani’nin diisiince diinyasinda din kavrami en
onemli unsurlardan biri olarak belirmistir. Reyhani’nin din anlayisinin olugsmasin-
da ne gibi unsurlar etkili olmustur? Dini diisiincesi hangi kaynaklardan beslenmis-
tir? Eserlerinde var olan dini temayiillerin 6zellikleri nelerdir? Edebiyat1 vasitasiy-

la insanliga verdigi dini mesaj nedir? Bu bdliimde biitiin bu sorulara cevap bulma-

ya calisacagiz.

3.3.1. Emin er-Reyhani’nin Dini Kiiltiirii

Diger Mehcer edipleri gibi Hiristiyan bir ailede diinyaya gelen Reyhani
kiigiik yaslardayken koyii Fureyke’deki ibtidai bir kilise okuluna verilmis ancak
burada ¢ok diizenli bir egitim gorememistir. K&yliniin civarindaki okullara daha
iyi bir egitim almasi i¢in génderilmisse de buradan da istenilen neticeler elde edi-
lememistir. Okulda bilgi aghigini tatmin edemeyen ve aradiklarin1 bulamayan ¢o-
cuk Emin, koltugunun altma kitaplarmi sikistirmis bir sekilde Fureyke vadisine
giderek biitiin giiniinii orada kitaplarla hasir nesir olarak ge¢irmeye baslamis ve
hatta onun kitaplara yogunlasmasi annesinin endiselenmesine yol agmistir.”*® 12
yasindayken ailesi ile birlikte New York’a giden Reyhani, burada yogun bir kiiltii-

rel agilim yasamis, bir taraftan babasmin is yerinde c¢alisirken diger taraftan hem

%05 1876-1940 yilllar1 arasinda yasamis olan ve mehcer edebiyatinin filozofu gibi goriilen Emin er-
Reyhani’nin hayati, eserleri ve edebi kisiligi hakkinda ayrintili bilgi i¢in bkz., ‘ Isd en-Na tri,
s. 334-343; Muhammed ‘Abdulmun‘im, ,s. 183-190; Yazici, 181-203; Sahin, Sener, Emin er-
Reyhani ve Arap Edebiyatindaki Yeri(Yaymmlanmamis Doktora Tezi), Uludag Universitesi,
Bursa,2004.

*% Sahin, s.3.
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okul hayatina hem de yogun okumalarina devam etmistir. Batida oldugu donemde
bat1 edebiyati ve felsefesi ile tanisan Reyhani yazdig: ilk yazilarda ciddi dil hatala-
r1 yapmis, yalkalandig1 bir hastalik nedeniyle Liibnan’da doniip bir miiddet yasa-
mak zorunda kalinca orada Arap ve Islam kiiltiir miras1 ile hasir nesir olmus ve
kendini dil yoniinden de gelistirmistir.

Reyhani daha ilk kitaplarinda dini ve siyasi konulara yonelmis Mehcer
edebiyat¢ilarmin dikkatlerini dini ve milli sorunlara yoneltmistir. Arap diinyasin-
daki nahda hareketini yakindan takip eden Reyhani basta Cibran olmak iizere di-
ger Mehcer edipleri lizerinde etki birakmistir. O faal bir gazeteci kimligiyle ve
Newyork’taki fikri, batini ve dini haraketlerle olan zengin sosyal iligkileri ile ade-
ta Mehcer ediplerini ve milletini edebi iiriinler vermeye, toplumu 1slah etmeye ve
maddeden soyutlanmis mistik egilimlere hazirlamistir.

Reyhani kuzey Mehcer edebiyatinin dnciilerinden olup, siyasetle mesgul
oldugu gibi kitaplarinin cogunlugunda baskin olan dini konularla kendini gosteren

din kavramu ile mesgul olmus bir miitefekkirdir. 507

Reyhani Amerika’ya goctiigiinde geride biraktigr iilkesi Liibnan’da ve
diger Arap iilkelerinde yasanan mezheb kavgalar1 ve dini ¢atigmalar olumsuz bir
tablo olarak zihnini tirmalayip durmustur. Batida yakaladig1 fikri 6zgiirliik ortami
onun sadece din alaninda degil insani ve milli alanda da diisiincelerinin gelisimine
yardimc1 olmustur. Ve bu ortamda dini hosgdriiyli savunmustur. Reyhani etrafin-
daki insanlar1 daima kutsal dinlerin kitaplarmi incelemeye, peygamberlerin ve
nebilerin hayatlarmi okumaya ve gelisimin, ilerlemenin Oniine set ¢ekecek her

tiirlii dini taasubtan uzak kalmaya tesvik etmistir.

1905-1910 yillar1 arasinda doguya, Misir ve Liibnan’a donen er-Reyhani
bu dénemde geleneksel dini akimlara siddetle karsi ¢ikmig, yine bu donemde Hz.

Ali’yi model almais, biitiin etkinligini dini ve siyasi zorbalikla miicadeleye ayir-

%97 er-Reyhani “Feylestfu’l- Fureyka” lakabiyle meshur olarak kimileri tarafindan diinya ¢apinda
bir diislinlir olarak kabul edilmistir. Bu konuda arastirmacilar fikir birligi edememislerdir.
Onun edip bir filozof mu yoksa filozof bir edip mi oldugu konusu tartigmali olarak kalmustir.
Ancak tartigmalar bir tarafa edebiyatinin felsefi 6geler tasimasi nedeniyle filozof bir edebiyatci
oldugu su gotiirmez bir gergektir. Bu konuda arap edebiyati arastirmacilar1 arasinda yapilan
tartismalarin ayrintisi i¢in bkz. Sahin, s.36-39.
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mistir. 1910°dan sonra Paris’te Liibnan’in 6zgiirliigii i¢in ¢alisan aydinlar orgiitii-

ne katilmustir.

3.3.2.Emin er-Reyhani’nin Dini Kiiltiiriinii Besleyen Unsurlar

Reyhani’nin fikri ve dini diinyasm1 besleyen unsurlar1 kisaca soyle sira-

layabiliriz:

1. O donemde bat1 kiiltiiriinde oncelikle kahramanlik 6rnegi, baskaldiri,
kaderiyle miicadelede basarili olan insan portresi i¢erigine sahip eserler ile agnos-
tisizm, materyalist felsefe, siiphe gibi degiskenlik gdsteren eserleri okumak.
Spencer, Bohner, Darwin, Kant, Shopenhour, Hegel ve Tomas Huxley gibi yazar-

larm eserleri.

2. Thomas Huxley’in etkisiyle aklin onaylamadigi metafizik &gretileri
kabul etmemek. Bu 6gretilerin kabuliiniin ancak bilimsel, maddi, akla uygun ve

siyasi ilericiligi icermesi sartina baglanmasi.

3.Kutsal kitaplar1 incelemede yogunlagsma. Teozofi, Hiristiyanlik gercegi,
Hz. Muhammed’in hayat1 hakkinda kitaplar, Hz.Isa’nin hayat ile ilgili Kitaplar
iizerinde calisma. Reyhani basta 6zgiirliik olmak tizere ruhsal degerler iizerinde

yogunlasmistir.

4. Reyhani diisiince siirecinin erken doénemlerde Ebu’l-°Ala el-Ma‘arri
nin eserlerine ilgi duymus ve “Rubailer” den Ingilizceye ceviriler yapmustir. Bu

durum da onun fikri yapisini besleyen unsurlardan olmustur.’®
Simdi siraladigimiz bu unsurlar1 biraz daha agarak genisletelim.

Kaynaklarda gecen bilgilere gore Reyhani, 1901-1903 yillar1 arasinda
ingilizce’den Darwin’in Orijin of Species(Tiirlerin Kokeni) ve Descent of
Man(insanin atas1), Thomas Huxley Mans Palce in Nature( Insanin Dogadaki Ye-
ri) ve Science and Christina Tradition (Bilim ve Hiristiyan Gelenegi), Herbert

Spencer The Data Of Ethics(Ahlak Biliminin Doneleri) gibi kitablarin yani sira

%8 Rebi‘a Bedi, c.ll, 5.156.
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Tolstoy’un, Victor Hugo’nun ve Voltaire’nin kitaplarini miitalaa etmistir. Bunlar1
okuduktan sonra daha sonraki yillarda agnoztisizm, madde ve bilgi bilimi {izerine
okumalar yapan Reyhani, Shakespare, Emerson, Byron gibi meshur edip ve filo-

zoflarm felsefeleriyle tanismis, biiylik sahsiyetlerin biyografilerini okumustur.

Bu batili diistiniirlerin eserlerinin Reyhani’nin 1slahat¢1 kisiliginin geli-
simde biiylik pay1 olmustur. Sosyal ve siyasi muhtevaya sahip olan ayn1 zamanda
Reyhani’nin ilk eserlerinden olan er-Reyhdniyydt’ta bu batili diistiniirlerin 6zellik-
le dini yaklasimda Reyhani’nin diisiincesi lizerindeki etkileri agikca goriilmekte-
dir.

Reyhani okumalarinin daha sonraki déneminde dini konulardaki eserlere
yogunlagmistir. O bu dénemde dini inanglar hakkinda Max Muller(1923-1900)’1n,
Hiristiyanlik Tarihi iizerine Gibbon(1737-1794)’un®, mistik ve felsefi konularda
Pascal(1623-1662)’1n, islam Dini ve Hz. Muhammed hakkinda Huygens(1629-

1695) eserlerini, ayrica Kitab-1 Mukaddes’i ve Kuran-1 Kerim’i okumustur.

Reyhani genglik yillarinda Liibnan’a dondiigii donemde Arap edebiyati-
nin temel eserlerini de okuma ve inceleme firsati bulmustur. Serif er-Radi’nin
Nehcu ’l-Belaga’51510, el-Makkari’nin  Nefhu 10’ ed-Durer  ve ‘I-gurer,
Makdmatu Hemedani®*?, el- [sfehani’nin eI-Agani’si513, Resdilu’l-Harezmi®** ve

el-Maari’nin Luziimiyydt’1 bu donemde okudugu 6énemli eserler arasinda yer alir.

Reyhani’nin diger Mehcer edebiyatgilarindan farkli olarak Araplar ve Or-
tadogu tizerine miistesrikler tarafindan yazilmis eserleri de yogun bir sekilde mii-
talaa ettigi bilinmektedir. Genglik doneminde Araplar ve Ortadogu iizerine yaptigi
bu derin okumalar, onda Arap diinyasinin her karis1 lizerine derin bir ilgi uyan-
dirmis olacak ki hayatinin 6nemli bir donemini Arap iilkelerine yaptigi

seyehatlere adamustir.

% Hiristiyanhk {izerine yaptig1 arastirmalardan sonra Hiristiyanlik dinine siipheci bir yaklasim
sergileyen Ingiliz tarihci ve bilim adamu.

>0 Eser hakkinda ayrintili bilgi igin bkz. Demirayak, Kenan, (Sadi Cogenli), Arap Edebiyatinda
Kaynaklar, Erzurum 1995, s.15.

> Eser hakkinda ayrintil bilgi igin bkz. Demirayak, Arap Edebiyatinda Kaynaklar, s.25.

*12 Eser hakkinda ayrintil bilgi igin bkz. Demirayak, Arap Edebiyatinda Kaynaklar, 5.12.

>3 Eser hakkinda ayrintili bilgi igin bkz. Demirayak, Arap Edebiyatinda Kaynaklar, s. 201.

*% Eser hakkinda ayrintili bilgi igin bkz. Demirayak, Arap Edebiyatinda Kaynaklar, s.11.
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Reyhani’de diger Mehcer edebiyatgilarindan farkli olarak gordiigiimiiz
bir unsur var ki o da hayatinda zaman zaman inzivaya ¢ekilmis olsa da genel itiba-
riyla zengin sosyal bir kisilige sahip olmasidir. Reyhani her tabakadan insanla
iliski kurabilecek sekilde faal ve canli bir soyal hayati tercih etmistir. Reyhan’nin
kendisiyle dostluk kurdugu insanlar krallardan edebiyatcilara, siyaset ve devlet
adamlaridan ¢61 bedevilerineve katir gobanlarina kadar renkli ve zengin bir sos-
yal c¢evreyi temsil ediyordu. Farkli tilkeleri gormek, degisik toplumlar tanimak,
ilging gelenek ve goreneklere sahit olmak Reyhani’ye baskalarinda rastlanmayan

zengin ve bereketli bir yasam tecriibesi olarak geri donmiistiir.”™

Reyhani’nin katildig1 pek ¢ok kongre, toplant1 ve sempozyum, verdigi
konferanslar kendisini sosyal ve kiiltiirel konularda gelismis, hayata olumlu ba-

kan, utku genis bir insan haline getirmistir.

Reyhani’nin okudugu kitaplarin ve sosyal ¢evrelerinin yani sira hayatin-
da bizzat sahsiyetleri, fikirleri ve yasantilariyla 6rnek aldigi dogulu ve batili bii-

yiik diisiiniirler vardir.

Reyhani dogu kiiltiiriinde en ¢ok Hz. Ali, Gazali ve el-Ma ‘arri’nin etki-
sinde kalmistir. Hz. Ali giiclii kisiligi ve ideal liderlik 6zellikleriyle Reyhani iize-
rinde derin tesirler birakmistir. Hatta onun hayatimi konu alan “ Vecde” isimli bir
tiyatro eseri yazmistir. Reyhani bu eseri Kerbela’da yasanan trajediyi romantik bir
anlatimla kaleme almak suretiyle kahramani Hz. Ali’yi 6liimsiizlestirmek istemis-
tir. Ancak bu eser konusu itibariyla bati toplumuna yabanci oldugu i¢in Reyhani

bunu istese de oyununu sahneletememistir.>*°

Ma ‘arri, Nu‘ayme ve Cibran’da oldugu gibi Reyhani’nin de ilgi odag1
olan dogulu sahsiyetler arasinda yer almaktadir. Hatta Mehcer edebiyatgilari igin-
de bu eski Arap sairi ile en ¢ok ilgilenen ve sempati duyan Reyhani olmustur. Oy-
le Ki; MuliikuI- Arab **isimli eserinde Onu tanimakla bahtiyar oldugunu ve Arap

milleti i¢inden boylesine bilge, cesur ve dzgiir bir sair ¢iktig1 i¢in milleti ile gurur

515 Sahin, s.144; Yazici, 201-202.
*16 Sahin, 5.125.
> Reyhani’nin tarihi ve politik analizler yaptig1 seyahat tiirii kitaplarindandir. Bkz. Yazici, 5.184
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duydugunu ifade etmistir. Ayrica Reyhani, Ma ‘arri’nin bat1 edebiyat¢ilarina tani-

tilmasinda biiyiik katki saglamigtr.

Ma ‘ari’nin dinler hakkindaki siipheci yaklasimlar1 ve dinleri ya da insan-
larm din olarak gordiiklerini akil siizgecine tabi tutmasi, zaten kutsala dair her ne
varsa siiphe duyan batidaki dini elestiri hareketlerinin tesirinde kalan Reyhani’yi
kendine ¢ekmistir. Reyhani onu sadece eski bir arap sairi olarak degil, adeta asir-
lar 6ncesinden sesi kulagina degen bir kardes veya bir dava arkadasi olarak gor-
miistiir. Reyhani, el-Maarri’nin sahip oldugu agik sozliiliikk, dogruluk, cesurluk ve
yalakaliktan uzaklik gibi vasiflar1 6rnek almustir. Islahat¢1 kimliginden etkilenmis-

tir.

Reyhani’nin tesirinde kaldig1 bir diger dogulu biiyiikk sahsiyet ise
Gazali’dir. O, Gazali’nin ilim halkalar1 olusturarak toplumu ihya etmeye c¢alisan

1islahat¢1 kimliginden etkilenmis olup Gazali’yi 6rnek aldigini ifade etmistir.>*®

Emin er- Reyhani’nin dini kiiltiiriinii besleyen, 6rnek aldigi batili sahsi-
yetler de vardir. Bunlarin basinda Tolstoy(1828-1910) gelir. insanin maddeye
bakis agisinda Tolstoy’un, iistiin insan kavramiyle Nietzsche’nin, tabiat sevgisi ve
Ozgiirliikler konusunda Rouseau’nun hurafelere ve batil geleneklere sert ve alayci
uslupla baskalidirmada Voltaire’nin, hak, adalet, 6zgiirliikler konusunda Victor

Hugo’nun etksinde kalan Reyhani, bu etkileri eserlerinde hissettirmistir.

Reyhani mistik konular da ise Thoreau®, Carlyle ve Emerson’un tesiri
altinda kalmistir. Bu isimler Reyhani’nin kendi koklerine donmesinde, ondaki
Dogu kiiltiir ve diinyasmi yakindan tanima isteginde, bilhassa Islam dini ve Hz.
Muhammed (s.a.v.) hakkinda olumlu diisiincelerinin olugsmasinda etkili olmustur.
Reyhani dogu ve bat1 diinyalarinin 6zii itibariyla biribirine karsit olmadigmni, her
iki kutbun birbirini tamamlayan pargalar oldugunu, batinin da dogudan alacak
cok seyinin bulundugunu savunur. Onda rastlanan bu diisiinceler mensei itibariyla
iste bu batili sahsiyetlere aittir. Bu sahsiyetler ilaveten Byron’un da Reyhani iize-

rinde etkileri vardir. Her ikisinin de ‘ Diinya vatandashg: kavramindan bahsetmis

*18 Sahin, s. 146.
°19 1817-1862 yillarinda yasayan Amerikali miinzevi edip ve filozof.
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olmalari, i¢inde yasadiklari toplumun dayattig1 bir takim geleneklerin smirlarini
zorlayarak toplumsal degisiklikler olusturmaya c¢aligmalari, maddi degerleri ve
sosyal statiileri terk ederek bir dervis gibi tabiata yonelmeleri ortak noktalar: ara-

sinda yer almaktadir.®?

3.3.3. Emin Reyhani’nin Din Anlayisinda One Cikan Ozellikler
Reyhani’nin en ¢ok kafa yordugu ve eserlerinde ele aldig1 konulardan bi-
r1 akil-din veya akil-iman iligkisi olmustur. Ona gore dini konular akil stizgecine

tabi tutulmalidir. Akil ve din arasinda tenakuz bulunmamalidir.

Peygamberler ve biiyiik sairlere vahiy ve ilham yoluyla mesaj gonderil-
digini kabul eden Reyhani vahyin nitelik olarak farklilik gosterdigini ifade etmis-
tir. Ona gore bazi vahiyler evrensel olma 6zelligini tasirlar, bazilar1 ise belli bir

millet ve toplulukla sinirl olarak yerel olma 6zelligine sahiptir.

Reyhani’ye gore biitlin dinler biinyelerinde degismeyen tek bir hakikati
barindirir. Dinler arasinda inang farkliliklar1 olabilir ve bunlar birbiri ile ¢elisebi-
lirler. Inanglar zamana bagh olup yok olabilirler. Ancak dinlerin 6zde sahip oldu-
gu hakikat ilahi ve ezeli olma 6zelligini tagir. Bu gercegi idrak eden insanlar, bu
gercegin kabugu hiikmiindeki inanglardan ve zahiri ibadetlerden siyrilarak derin
diisiince ile aydinlanirlar. Bos islerden uzaklasarak ve tefekkiir ederek Tanriya

yaklasirlar. iste bu anlamiyla Reyhani’ye gére “din kutsaldir ve gereklidir. >

Reyhani daha ilk donem yazilarinda bile yeryiiziinde tanrinin temsilcisi
oldugunu iddia ederek insan ve Tanr1 arasina giren kilise ve din adamlarina kars1
temkinli yaklasmis ilk ve son hedefinin tanriya ulasmak oldugunu vurgulamistir.
Ona gore sevginin, giizelligin ve bilincin kaynagi1 insan ve yaraticis1 arasinda vasi-
tasiz olarak gergeklesen ruhsal bilingtir ki, bu ayn1 zamanda Tanr1 ile kul arasinda
meydana gelebilecek en yiice iletisim yoludur. Eger bu bazi kisiler ve kurumlar

tarafindan saglanmaya c¢alisilirsa inancin 6zii zarar gorebilir.**

*20 Sahin, s. 149.
*2! Emin Er-Reyhani, Reyhdniyydt, , el-Insdn ve d-din, c.Il, s.15, I-11, Beyrit 1956.
*22 Emin Er-Reyhani, Reyhdniyydt, , el-Insdn ve d-din, 5.16-17.
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Insanlara kuru kuru ibadet etmenin hi¢bir fayda saglamayacagmi hatta
zarar verecegini ifade ederken ibadetlerde derin diisiinceyi olmazsa olmaz olarak
gormiistiir. Reyhani icin Tanr1y1 tanimanin tek yolu tefekkiirden ve iyi isler yap-
maktan gecer. Tefekkiiriin mekani1 dogalligi sadeligi, estetigi ve giizelligi ile biitiin
bir tabiattir. Bu manada tabiatin her kdsesi mabed sayilir. ibadetin belli mekanlara
hapsedilmesi Tanr1 kavraminin belli mekanlara hapsedilmesi anlamina gelir. Oysa
Tanr1 her yerdedir. Reyhani bu diisiincelerini roman kahramani1 Halid vasitasiyla
somutlastirir. Halid i¢in hem tabiat hem de ruhu bir mabeddir. Ayrica Reyhani’ye
gore ibadet smirli olan insanin sinirsiz olan ilahi varligi begenmesi ve takdir etme-
sidir. Ancak dini bir takim sekil ve davraniglara indirgeyen insanlar dini maddi ve
diinyevi olan1 elde etmek icin vesile olarak kullanmaktadirlar. Hatta ibadet; tespih,
tespih duasi, resim, muska, nazarlik ve ikon gibi maddi dinsel simgelere indirge-
nerek tamamen bir ticaret kapisi haline getirilmistir. Bu ise din ve ibadet kavrami-

n1 kiiltiirli ve egitimli insanlarin nezdinde nahos bir duruma getirmektedir.523

Dinin insanlik i¢in zorunlu oldugunu séyleyen Reyhani, insan aklinin ba-
z1 dini konular1 agiklamakta yetersiz kalacagini ifade etmistir. Zaman zaman cen-
net, cehennem, ceza ve miikafat konusunda ikilemler yasayan ve Ozellikle ahiret
hayat1 konusunda agnostisizm felsefesinin etkisinde kalan Reyhani bu tiir farkli
diistincelerini, kimi zaman insanlar arasinda ayrilik olusturmasin diye dile getir-

memistir.

Reyhani dinle ilgili gaybi meselelerde agnostik yaklagimlara sahip olsa
da Tanr1 kavramini yazilarinda siirekli olarak islemis, Tanriya saygiyla zihninde
askin bir yer vermistir. Yazilarinda Tanriya olan samimi inanci dikkat ceker.
Reyhani’nin inandig1 Tanr1 rahmet ve merhamet sahibidir. Ve tevhid dininin tan-
ris1 olup herkes onun rablig: iizerinde ittifak halindedir. Ancak diyalog kapisini
kapatacag1 gerekcesiyle her hangi bir dine intisabiyla 6n plana ¢ikmamas olup,

dini diisiincesinde Budizm, Hinduizm ve Konfiicyizmden izler tasidig1 goriiliir.

*23 Sahin, 5.164-165.
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Reyhani mutlak dinsizligi reddeder ve boliinme ve pargalanma kabul et-
meyen tevhid dininin pesinde oldugunu dile getirir. Ve sdyle dua eder: “ /man:-
min kitabim kaybettim. Affet beni ya Rabb! Ilk imammin ve ilk kiifriimiin kayith
oldugu kitabi kaybettim. Sana ondan daha yakin olan bir sey var mi? Onu bula-
bilmem i¢in beni aydinlat. Beni giinesinin aydinligina, kalbinin nuruna ve esas

maksadina yaklastir. ~h24

Cocukluk yillarmi kati1 bir dini ¢cevrede yasayan Reyhani kiiciikliikten be-
ri dini ritiiellere kars1 mesafeli idi. Geng yaslarda Darwinci diisiincenin tesirinde
kalan Reyhani okudugu kitaplarin da tesiriyle tenkit¢i bir noktaya dogru gidiyor-
du. Eserlerinde bazi temel dini meselelei sorgulayan Reyhani, 6zellikle dinin ya-
sant1 boyutunda din adamlar1 tarafindan yapilan yanls uygulamalara karsi sert bir
muhalefet sergiliyordu. Reyhani’nin diisiincelerine ciddi tepkiler geldigi halde
hicbir zaman geri adim atmadi. Ciinkii bu elestirilerini kimseden ¢ekinmeksizin

gergeklestirme hakki olan dini 6zgiirliiglin bir parcasi olarak goriiyordu.

Reyhani din alanindaki 6zgiirlesme gayretini sadece sahsi bir ideal veya
sorumluluk olarak goérmeyerek toplumun herkesiminden bilingli insanlarin bu
konuda gayret etme sorumluluklarinin oldugunu vurgulamistir. Insan diisiincesini
ve aklin1 Ozgiirlestirmek yerine onu kisitlayan her seyi bir uyusturma

mekanizmasi olarak nitelemistir.>?>

Reyhani dini 6zgiirliik prensibi geregince higbir dini gruba dahil olma-
mustir. Bu tiir mensubiyetlerin bir giin dini 6zgiirliigiine halel getirecegini diisiin-

miistir.

Reyhanide dini 6zgiirliik kavraminin 6n plana ¢ikmasinin nedeni aslinda
tilkesinin tarihi alt yapisindan kaynaklanmaktadir. Geride birakarak geldigi Lib-
nan’da insanlar asirlardir sahip olduklar1 dini diisiinceler veya mensup olduklari
mezhebler nedeniyle birbirlerini yargilamiglar, yargilamakla kalmayip i¢ savaslar

ve catigmalar ¢ikarmislardir. Dini ve diisiinsel yasaklarin en bilyiik bedelini belki

524 Rebi‘a Bedi, c.ll, s. 495.
°2 Emin Er-Reyhani, Kitdbu I-Halid , ¢ev. Es 4d Razzik, 5.54-55, Beyrit 1986.
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de kendi iilkesi 6demistir. Islahat¢i bir kimlige sahip olan Reyhani yerel olarak
kendi iilkesinin kangren olmus yaralarini iyilestirmek i¢in, evrensel olarak da bii-
tiin insanlhiga bir prensip olarak dini 6zgirligii bir ¢ikis noktasi olarak koymustur.
Dinde ve diisiincede 6zgiirliiglin gergeklesmesi i¢in dini hosgorii 6n sarttir. Ve
Reyhani’nin dini bakis agilarinda 6n plana ¢ikan en 6nemli konulardan biri de dini

hosgorii ve birlik inancidir.

Daha dogar dogmaz Liibnan’da asirlardir siiregelen mezheb, hizip ve din
catigmalarinin devamina goziinii agan Mehcer edebiyatgilar1 ve 6zellikle Emin er-
Reyhani i¢in, bu durum {ilkelerinin kanayan yarasi olarak ruhlarinda ¢akili kal-
mistir. Mezhep catismalarinin ve dini ayrimciligin bir millete neler kaybettirtigine
yakinen sahit olmuslardir. Bu nedenle dini hosgorii, Reyhani’nin dinle ilgili yazi-
larnda ve konusmalarinda basindan beri hep var olan bir kavramdir.
Reyhaniyyat'ta Martini Genglik Cemiyet’inde yaptig1 bir konusmadan derle-
nen “et-Tesdhulu 'd-dini” adli uzun makalesinde bu konunun boyutlarini derinle-

mesine ele alir.>?®

Bu makalede dini hosgdrii diisiincesini hem Kur’an hem de Incil ayetle-
riyle temellendirerek anlatan Reyhani “ her dinin kalma(devam etme)hakk: var-
dwr” diyen Reyhani uzun siire hakimiyeti devam eden milletlerinin bu hakimiyet-
lerini sahip olduklar1 dini hosgorii sayesinde siirdiirdiiklerini ifade eder hatta Os-
manl devletini 6rnek verir: “Her dinin beka hakkt vardir! Bunu iyi diisiiniin! Ve
bu ayeti hafizaniza yerlestirin. Devletimiz Osmanlt bu metodun aynisini uygula-
mis- tir. Miisliimanlar Huriistiyanlara hosgoriilii davraniyorlar, ibddetlerini ve
dini gorevlerini yerine getirmelerine izin veriyorlardi. Devletler ozellikle de Os-
manli devleti dini hosgérii faziletiyle giizel bir sonug elde etmistir...”**’Osmanli-
nin en ¢etin siyasi muhaliflerinden sayilan er-Reyhani dini hosgorii konusunda
Osmanl devletini 6rnek olarak zikretmektedir ve yine ayni makalede sozlerenine
soyle devam eder: “Hosgorii devlette var ama toplumu olusturanlar tassub sahibi.

Ozellikle biz Suriyeliler, eger imkan verilse, birbirimize zulmetmekten, kanl harp-

26 Emin er-Reyhani, er-Reyhdniyydt, “et-Tesdhulu’d-dini”, 5.13-27.
*2! Emin er-Reyhani, er-Reyhdniyydt, “et-Tesdhulu’d-dini”, 5.19.
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ler ilan etmekten geri kalmayiz. Allah’tan ki Osmanl devleti, din adina béyle bir

. . . 528
su¢ islemememize izin vermiyor.”

Dini hosggoriiyii savunan Reyhani taassub sahibi ¢evrelerden biiyiik tepki-
ler alsa da hem doguda hem batida milletlerin medeniyet ve gelismislik yolunda
kattettigi mesafenin dini hosgorii ile yakindan alakali oldugu konusunda 1srar et-
mistir. Dinlerin birligi ve kardesligi i¢in kurulacak olan diyalogun 6nemine de
ayrica vurgu yapmistir. 529diyalogun oenemine vurgu yapan Reyhani hayatinda
bizzat bu ilkenin 6rne§i olmustur. Zira Reyhani en ihtilafli ve tartismali konular
hakkinda konuguken bile muhalifleriyle rahat ve kendinden emin bir islup igeri-

sinde tartigir, polemikten daha ziyade diyaloga yatkin bir tavir sergilerdi.”®

Biitiin dinlerin 6zl itibariyla bir inanca giydirilmis farkl elbiseler oldu-
gunu diisiinen Reyhani ve dinlerin kutsal kitaplarin1 da Tanr1’y1 tarif eden degisik

harfler olarak kabul etmektedir.®!

Din miintesibleri arasinda rastlanan peygam-
berlerin birini digerine {istiin tutma tavrinin dini bir taasubdan kaynaklandigini bu
taassubun dogunun en biiyiik yikimi oldugunu dile getirmistir. Reyhani insanlara
birbirlerini ayristiracak konulardaki taassub yerine dini hosgorii konusunda taviz-

siz olmalar1 gerektigini séiylemistir.s32

Emin er- Reyhani, Bakara suresinin 62. Ayetini hosgorii hakkindaki dii-
stincelerine delil olarak zikretmistir: “Siiphesiz iman edenler, Yahudiler,
Hristiyanlar, Sabiler, bunlardan kim ki, Allah’a ve ahret giiniine inanir, iyi bir is
yaparsa, elbette onlara Rabbleri katinda miikafat vardiwr, onlara korku yoktur ve
onlar iiziilmeyeceklerdir.” Reyhani bu ayetin Kur’an’da bulunan en yiice ayetler-
den biri olarak gordigiinii, sevgiyi ve hosgoriiyii temsil ettigini, kendisinin de

tekrar tekrar okudugu ayetlerden biri oldugunu ifade etmistir.>*®

°28 Emin er-Reyhani, er-Reyhdniyydt, “et-Tesdhulu’d-dini”, 5.20.

°29 Emin er-Reyhani, Kitdbu 'I-Halid, $.52-53.

%0 Rebi‘a Bedi*, c.ll, 447-448.

*31 Emin er-Reyhani, er-Reyhdniyydt, “el-Insin ve’d-din” c.l, s.15.

%2 Emin er-Reyhani, er-Reyhdniyydt, “el-Insin ve’d-din” ¢, s.15. ; “el-Hikmetu I-Miisellese”,
er-Reyhaniyyat, c.1l, s.11.

*% Emin er-Reyhani, er-Reyhdniyydt, “el-Insdn ve’d-din”, c.ll, s.13.
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Ayrica Reyhani bir donem Liibnan’da tartisilmig olan Miisliiman Hiristi-
yan evliligi konusunda da goriis belirtmis, iki kesim arasinda yapilan evliligin

toplumca 1slah olmanin yollarindan biri oldugunu belirtmistir.>**

Reyhani halk arasinda yasatilan dini hurafelere de karsi ¢ikmis, Suriyeli
Araplarin Amerika’ya goctiiklerinde bile bazi hurafeleri israrla devam ettirmeye
calismalarini siddetli bir sekilde elestirmis ve basin yoluyla bu diisiincelerini arap
okurlariyla paylagsmistir. Reyhani hurafeyi dal ve koklerinde bulunan zehir sebe-
biyle gélgesinde higbir bitkinin yetismedigi ve hi¢bir hayvanmn barinmadigi zehirli
bir agaca benzetmektedir. Baz1 din adamlarinin ise bu zehirli agacin tohumlarmi

insanlarin ruhuna ekerek onlar1 zehirledigini dile getirmistir.535

Reyhani hosgoriiniin sadece din konusunda degil biitiin konularda yay-
ginlagmasi gerektigini ifade ederek bu diisiincesinin boyutlarini iyice genisletir ve

insanlar1 evrensel kardeslige davet eder.

Genglik yillarinda arap diinyasindaki nahda hareketi ile tanisan er-
Reyhani, Amerika’ya geldiginde pek ¢ok yenilik¢i batil1 diisiiniirii tanimis ve on-
lardan aldig1 esinle Arap diinyasinin iizerindeki 6l topragmi silkmek i¢in ise ko-
yulmustur. Arap diinyasinin bir takim koklii 1slah ve yenilik hareketlerine ihtiyag
duydugunu diisiinen Reyhani daha yazdig: ilk hikayelerde bu konuyu islemistir.
Zira, “Jahan>*® adli romaninda romanmn ana karakteri olan, toplumu yeni ve mo-
dern bir hale doniistiirmeye ¢alisan Cihan “Yeni Millet” adl bir kitap kaleme al-

maktadir.

er-Reyhani sosyal, siyasi ve dini pek ¢ok durumu irdeleyerek, yanlis gor-
diiklerine baskaldirmis ve degistirmeye ¢aligmistir. Dini konularda ortaya koydu-
gu devrimei kisilik ¢ok dikkat ¢cekmis olup 6zellikle Hiristiyan ¢evrelerden biiyiik
tepki almistir. Reyhani’nin Hiristiyan din adamlarina ve geleneksel dini yasantiya
karsi sert elestirileri neticesinde bazi Hiristiyan ¢evrelerinde kitaplarmin okunmasi

yasaklanmistir. Reyhani’nin 1903 yilinda kaleme aldig1 el-Muhalefetu 's-suldsiyye

*3% Sahin, 5.173.
>% Emin er-Reyhani, er-Reyhdniyydt, “el-Ahldk”, s.175.
*% Eser hakkinda ayrintili bilgi igin bkz. Sahin, 5.130-131.
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adli eserinde dini konularla ilgili devrimci ve 1slahat¢1 yanlar1 6n plana ¢ikmakta-

dir.

Karsimiza dini, sosyal ve siyasal bir islahat¢i olarak ¢ikan Reyhani.
Kitabu’l-Halid adli romaninda bat1 maddeciliginin kargisinda duran, hem doguda
hem batida gerceklesecek olan ruhsal bir uyanigin hayalini kuran dogulu bir elgi-
dir. Diger taraftan Ingilizce kasideleri yoluyla dinleri bir araya toplamaya ¢alisan,

akil ve ilahi mesiyyeti bir arada tutmaya ugrasan bir stfidir adeta.>®

Evrensel diisiinceye vukufiyetinden sonra Reyhani’nin geleneksel tarzda
diistinmeyecegi ve geleneksel dini kabul fikrini benimsemeyecegi agikti. Dini
konularda hicbir seyi engel olarak gormeden hiirriyeti esas alan 6zgiir bir ruha
ulast. Ve "elil ¢ sinse o) b Gl o) s e )" “Diledigim herhangi bir konu-
da arastirma yapmak benim hakkimdir” diyerek diisiince 6zglrliigiinii ilan etti.
Reyhaniyyat’ta bize anlattig1 dogulu, kibar, iki yiizlii ve teslimiyetc¢i bir kisilige
sahip olmak istemedi. Reyhani’nin din adamlarina, sdirlere ve bazi1 Arap krallarina
yonelttigi tenkitlerden de anlasilacagi lizere yagcilik, dalkavukluk gibi 6zellikler-
den miimkiin mertebe uzak durmaya ¢alismis ve bu vasfi kendisinin sahip oldugu
en onemli ahlak Ozelliklerinden biri olarak korumaya (;ahsmlstlr.538 Cesaret ve
fikri hiirriyet arzusu,onu hicbir seyden ¢ekinmeden fikirlerini agik¢a sdylemeye
itmistir. "1 Uil s LielS B (Soziinii soyle ve yoluna devam et!)sdzii kaleme aldig1 her

seyde siar1 olmustur.539

Doguda insanlar1 sinirlayan bir takim baglara isyan onun degigim istegini

gosteren tutumlarindandir. O, Reyhaniyatta soyle der:

“Dogulu birinde akil ve ruhun kanatlar1 hala saglam olmasma ragmen bir
takim baglarla baglanmistir. Akil ve ruhun kanatlarini baglayan sey, kanaatkarlik-
tir ve teslimiyetgiliktir. Onlar1 kaza ve kader inanci bagladi. Onlar1 adetler ve hu-

rafeler bagladi. Ister dini, ister siyasi, isterse felsefi olsun insani zaafa, cehalet ve

>3 Rebi‘aBedi, c.l, 5.158.
>3 Sahin, s.60.
*% Emin er-Reyhani, er-Reyhdniyyit, c.l ,s.1.
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atalete terk eden her tiirlii inancin yok olmasi kaginilmazdir. Aklin onaylamadigi,

kalbin kucak agmadig1 her kural gegersizlesmekle karsi karsiyadir.” >40

Bu diisiinceleri neticesinde Reyhani’nin kitaplarina el konulmus, kitaplar
yakilmig ve yasaklanmis olup, bunlar Reyhani’nin diisiincelerinden en ufak bir
sapmaya neden olmamistir. Birlikte yasadigi gogmenlerin {izerinde agik bir iz bi-
rakan Reyhani, Arap diinyasinda da etkili bir role sahip olup kendisinden 6nce
Nahda hareketinin baslattig1 yeniliklere katkida bulunmustur. Bazen elestirilerinde
kullandig1 sert uslubun, yanlis anlasilmamasi i¢in, 1slahata yonelik ve basariya
ulagmak isteyen bir sevgi ve 1yi niyetin iiriinii oldugunu agiklamistir.

Kiliseye ve din adamlarina agir elestiriler yonelten Reyhani’nin diisiincele-
rinde ve yazilarmda mistik 6geler 6nemli bir yer tutar. Kalp, ruh, mana ve tefek-
kiir gibi mistik ve méanevi kavramlar, 06zellikle yasaminin son otuz yilindaki di-
stince ve yazilarma hakim olan en dikkat ¢ekici konulardir. O, akil ile kalb arasin-

da yaptig1 bir kiyaslamada aydinlik bir kalbi, aydmlanmus akla tercih eder. >**

Reyhani’ye gore diinya nimetlerine kapilmis olan bir kalp ilahi hikmetleri
anlayamaz ve yansitamaz. Bu nedenle diinyevi giizelliklere kendini kaptirmamak
icin ¢abalayan Reyhani yazilarinda diinyada aradigi tek seyin sekinet ve huzur
oldugunu belirterek, bunlar1 bulma yerinin tabiat oldugunu ifade etmis ve tabiata

yonelmistir. Reyhani bu duygularini su carpici ifadelerle dile getirir:

“Kayalarin arasinda, ¢camlarin altinda bir saatlik oturus, sevgi ve rahmet
yildizlarindan mahrum simsiyah bir gék kubbe altinda, insan mahseriyle kayna-

yan kentlerde senelerce yasamaktan daha iyidir.” >*

Ruhunda derin mistik egilimler tasiyan er-Reyhani ayinlerle, ibadetler,
formalitelerle ve zorunluluklarla yasanan bir dini anlayis1 elestirmis, diger Mehcer
edipleri gibi tabiata donerek, orada derin tefekkiirlerde bulunmay1 ibadet saymis-

tir.

> Emin er-Reyhani, er-Reyhdniyydt ,c.l, s.277; Rebi‘a Bedi*, c.l, 5.158.
1 Rebi‘a Bedi*, c.ll, s. 502-503.
%2 Sahin, .50 (Reyhani, er-Resdil, s. 56’dan naklen)
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Reyhani’nin mistisizm anlayisi sosyal yasami tamamen diglayan ve insan-
lara kapali bir 6zellik arzetmemektedir. Reyhani’ye gore tasavvufl hayatin zirveye
ulastig1 nokta kisinin biitiin sosyal, siyasi ve edebi alanlardaki faaliyetler katili-
miyla miimkiin olabilir. Nefsin ¢ldiiriilmesi ya da ezilmesi onun kabul etmedigi

bir yaklagimdir.

Uzlet ve ya inziva hayatinin kimileri i¢in deva kimileri i¢inse hastalik ola-
bilecegini diisiinen®* Reyhani mutasavviflar1 akil ve ruh mutasavvifi olarak ikiye
ayirir ve soyle der: “ Ruh siifisi, Rabb 'ine ulasmak i¢in duygularini tamamen iptal
eder. Akil sifisi ise, egzersiz yoluyla duygularin terbiye etmeyi, bu yolla kendisini
ve ruh diinyasim kegfetmeyi arzular. Sade bir yasam ancak ulvi bir géniil pegsin-
dedir. Eylem ile tefekkiirii mezcetmek en biiyiik hedefidir. Insanlardan kagmak icin
degil, aksine onlara daha yakin olmak ve onlart daha yakindan tanimak igin uzak-

3, 44
lagr. >

Reyhani tasavvufi alanda hem dogu tasavvufundan, hem de batidaki mis-
tiklerden etkilenmistir. Mevlana, Ibn Farid(8.1235), Ibn Arabi(1165-1240) gibi
mutasavviflar1 yakindan taniyan Reyhani, eserlerinde bu mutasvviflardan bahset-
mis, A Chant of Mystics eserinde Mesnevi’den Ingilizce’ye terciime etmek sure-

tiyle bazi 6rnekler aktarmustir.>*

Reyhani dinin igsel bir tecriibe ile yasanmas1 gerektigini savunuyor, kalbin
ve ruhun hissetmedigi takliden yapilan ibadetleri ya da dini sorumluluklar1 insanin

g0ziinii kapatan, basiretini 6rten bir durum olarak goriiyordu.

O medeniyetin ve teknolojik gelismelerin ortasinda Nu‘ayme’nin
Beskinta’ya ve Cibran’in Biserri’ye 6zlem duymasi ve manevi anlamlar yiikleme-
si gibi koyii Fureyka’ya 6zlemle dolarak orada bir miiddet inzivaya c¢ekilmek is-
temistir. Reyhani Fureyka’da ge¢irdigi uzlet doneminde hem ruhsal bir zenginlik

yasamis hem de edebi faaliyetlerinde artis olmustur. Reyhani inziva hayati ile

> Emin Er-Reyhani, Reyhdniyydt, el-Ahldk c.1-1l, 5.122.
>* Emin Er-Reyhani, Reyhdniyydt, el-Ahldk, s.127; Sahin, s.50.
> Sahin, s.51.
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ilgili olara 19 Nisan 1908°de “Fi’l- “uzle ” isimli bir makale kaleme almig ve bu
makalede inzivada yavaslayan hayatin bu yavashiginda ve sakinliginde manev1 bir
bereket oldugunu vurgulamistir. Dervislerin, peygamberlerin ve filozoflarin ha-
yatlarinin belli bir doneminde inzivaya ¢ekilmelerinin nedenin bu ruhani bereket
oldugunu ifade ederek, kalbin bu ortamda vahye veya ilhama hazirlandigini dile
getirmistir. “Isik yeryiiziine sessiz ve sakin bir sekilde yayilir..... Hikmetin, hakika-
tin ve sevginin 15181 yalniz, sakin ve yiice ruhlardan yayilir. Yalniz, sakin ve yiice
ruhlarda biitiin giizelliklerin, sanatlarin giizelliginin, ruh giizelliginin, mutlu ha-
yatin giizelliginin kaynaklart vardwr. Yeni dinin giizellikleri yalniz, sakin ve yiice

ruhlara doner ... ”546diyen Reyhani uzletle birlikte kazanilanlar1 siralamaya ¢aligir.

Reyhéani’nin edebi eserlerinde, uzletin yani sira bir mistik egilim olarak,
tabiat tafekkiiriiniin de 6nemli bir yeri vardir. O, modern zamanlarin tefekkiirsiiz
hizl1 yasamlarmna isyan ederek insanlari tabiatla i¢ ice olmaya ve tabiat lizerinde
tefekkiire gagirir. Bir tabiat asig1 olan Reyhani, Fureyka vadisini insan ruhunun
huzur ve sekinet aramak iizere sigindigi bir ilahi mabed olarak tasvir etmistir.
Reyhani Fureyka vadisini kendisinin ilham kaynagi olmasi agisindan adeta siirle

6zdeslestirmistir.>*’

Reyhani her ne kadar mistik derinlikler tasisa ve kalbin aydmnligini aklin
irfanina tercih etse de tam anlamiyla bir sifi ya da mistik olarak karsimiza ¢ik-
mamaktadir. Clinkli o hem akla dayali bir din anlayisi hem de sosyal yonden ha-

reketli ve zengin kisiligi ile daha ¢ok bir 1slahat¢1 olarak 6n plana ¢ikmustir.

3.3.4. Reyhani ve Panteizm
Reyhaniye gore varlik aleminin kendisi bizzat hakikattir. Tabiattaki hare-
ketliligi saglayan gizli gii¢c Tanr1 da tabiatla i¢ icedir. Ayr1 degildir ve tabiatin ru-
hudur. O daima gelisim halindedir ve onunla birlikte biitiin bir kainatta degisim

gosterir. Tabiattaki tiim olgularin kusursuz bir birliktelik teskil ettigini diisiinen

> Emin er-Reyhani, Reyhdniyyat, Fi’l- ‘uzle, c.l, s.127-128.
**" Sahin, s.155.
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Reyhaniye gore tiim gergekler biyolojik gerceklerden, bu gercekler de bizzat tabi-
atin kendisinden dogar. Tabiatta gizli ve tam olarak bilinemeyen mechul bir gii¢

vardir. Bu gii¢ ise Tanrr’d1r.

Uzlete cekilerek derin tefekkiirlere daldigi Fureyke vadisinde yasadikla-
rini sOyle anlatir: “O an fark ettim ki, ruhum vadi ile vadi de ruhum ile 6zdesles-
mis. Demek ki benimle vadi arasinda bir ayrilik yok. Ondaki golgeler, hayaller,
karanlik magaralar benim ruhumda da var. Ondaki sarp kayalar, korkung ucurum
ve kivrimlar, tasan dereler, ¢cosan nehirler hep ruhumun ikliminde de mevcut....
Onun tabiatinda bulunan sergeler, kirlangi¢lar, hatta ve hatta hasaratlar ve yirti-

) ) o 154
c1 kurtlar benim ruhumun tabiatinda da eksiksiz var.”>*®

Tabiattaki her hareket kendi igerisinde bir dostimiin gostergesidir. Mane-
vi yoniinii gelistirerek beseri ruhla tabiatin ruhunu birbirine mezcedebilen az say1-
da insan musibetler karsisinda da giizellikler karsisinda da aymi tavrini korur.
Reyhaniye gore bu noktaya ulagsmis olan insanlar tabiat1 biitiin icerigiyle kendine
ait olarak goriirler ve zamanla kendilerinin de tabiatin bir pargasi olacaklarmi dii-
stiniirler. Reyhani’ye gore ezeli ruh da bir eksilme olmaz. Bu nedenle 6liim korku-
lacak bir mesele degildir. Iste bu diisiincesinde bulunan bu noktalardan hareketle
Reyhani’nin pantezim felsefesine inandigimi sdyleyebiliriz. Reyhani’nin panteist
inanc1 en fazla 1922 yilinda ¢6l seyahatinde yaptig1 ve sonradan kaleme aldigi
“Necvd” adl siirsel duasinda kendini gdstermektedir.>*® Reyhani’nin pantezim

inac1 Sipinoza’da izler tagimaktadir.

3.3.5. Reyhani ve Bahailik

XIX. yy.”1n sonlarindan baglayarak Bahailigin Amerika’da etkili oldugun-
dan ve Reyhani’nin Bahailigin o donemdeki lideri Abdulbeha ile tanistigindan
bahsetmistik.

> Emin er-Reyhani, Reyhdniyyat, “Vadi’l- Fureyke”, c.I, s. 34; Sahin, 5.42.
*9 Sahin, 5.42.
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Reyhani karsilastig: biitlin dinleri ve akimlar1 ayirt etmeksizin incelemis ve
hepsinin akla uygun ve giizel taraflariyla ilgilenmistir. O, adeta biitiin dinlerde ve
mezheplerde kendine ait bir seyler bulmus, ancak higbirinin tam olarak miintesibi
olmamistir. Nitekim o, “Ben Kimim”~ adli yazisinda sordugu soruya cesitli cevap-
lar vermis, kendini kimi yerde dogulu, batili, felsefi bir edebiyat¢i, kimi yerde
Hiristiyan, Miisliiman, sufi, kimi yerde Iranli, Yunan ve Arap, kimi yerde dogulu
bir siir ve felsefe adami, kimi yerde batili diisiince ve bilim adami olarak nitele-
mistir. Bu nitelemeden once ise “Ben bazi zamanlarda kendi sahsiyetimin ¢ok
cesitli sahsiyetlerin bir bileskesi oldugunu hissediyorum ve buna inaniyorum”
diyerek bu duruma bir girizgah yapmistir.”® Reyhani’nin bu 6zelliginin bir neti-
cesi olarak o, biitiin dini akim ve goriisleri kendi akil siizgecinden ge¢irmistir.
Bahailik de bunlardan biri olup Reyhani Béahailik akimmin bazi diislincelerini
begenerek ovgiide bulunmustur. O, Bahailige insan1 kurtulusa gotiirecek olan pek

cok yoldan biri goziiyle bakmustir.

Reyhani’nin ve Bahailigin inancglar1 arasinda bazi ortak noktalar vardir.
Reyhani dinlerin birligini savunma, biitiin diinyanin evrensel baris ilkesinde bir-
lesmesi, din adamlarmin Tanr1 ile insan arasindaki araciliginin reddedilmesi, Tan-
ri’ya kulluk ve onunla dogrudan biitiinlesme ve {istiin insan kavrami gibi konular-

da Bahailik ile ayn1 goriislere sahiptir.

3.3.6. Reyhani ve Dinlere Bakisi

Reyhani akla ve dini hosgoriiye uyan, ilim ve adalet ruhu ile ¢elismeyen
her tiirlii dini desteklemistir. Bu prensibinden hareketle Reyhani diger biitiin mil-
letlerden ayr1 olarak Allah’in Yahudileri se¢ilmis bir millet olarak yarattigini dii-
stinenleri reddetmistir. Zira bu diislince ona gore Allah’in adil olma sifatiyla tezat
teskil etmektedir. Nitekim Reyhaniyyat’ta bu diislincelerini soyle ifade etmekte-
dir: “Tanri hi¢chir milleti veya grubu digerine tistiin tutmaz ve hi¢bir milleti ozel

bir millet olarak secmez. Kim Tanri’mn Israilogullarim onlara yardim etmek ve

> Emin er-Reyhani, er-Reyhdniyyt, c. 1, s. 9-11.
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dogru yolu gostermek icin diger milletleri dislayarak se¢tigine inanmirsa yanilir.
Boyle diistiniilse bile Mesih geldikten sonra bu diisiince bir takim tuhafliklar
icermis olur. Ancak Tanri ' min adaleti, kurtulusu baskalar: olmaksizin sadece ken-
di ziirriyetine mahsus kilan kisiden daha yiiksektir. Bu nedenle: ‘Gidiniz! Biitiin

. .o o . . 5] » 1
insanlart miijdeleyiniz’ buyurmustur. >

Reyhani Yahudilik reddiyesini Incil’de gegen sézlere ve Isa’nin mucizele-
rine dayandirmaktadir. Reyhani’ye gore bir millet sadece kendini diisiinerek, diger
milletleri diglayarak hicbir hakikate ulasamaz. Yeryliziinde evrensel kardesligi
yakalayacak 6zgiir diisiinceli yeni bir millete ihtiyag vardir. Reyhani bu noktadan
hareketle insanlar1 Tevrat metinlerini yeniden gbézden ge¢irmeye ve bu metinler
iizerinde yogunlasilmasi neticesinde ortaya ¢ikan inancglar1 ayiklamaya davet et-
mistir. Reyhani Tevrat’la ilgili bir bagska yazisinda insanlarin Tevrat’1 elerine al-
malarin1 ve oradaki kissalar1 teker teker okumalarini ve diisiinmelerini isteyerek,
bu hikayelerin “Binbirgece Masallar’”n1 andirdigini ve bu durumun garip, sasila-
cak bir durum oldugunu dile getirmistir. Onun bu disiinceleri Tevrat’a
vahyedilmis, sahih bir kitap olarak bakmadiginin gostergesidir. Aksine o, Tevrat
metinlerinin ilmi bir kontrole tabi tutulmasi, arastirilmasi ve insan iiriinii olma

Ozelligi tasiyan kisimlara bakilmasi gerektigini savunmustur.>>?

Tevrat hakkinda yapilan arastirmalarda Tevrat’m metinlerinin tarihi bilgi-
ler, efsaneler ve asilsiz olaylarla mezcedildigi goriilmiistiir. Tevrat’in kahramanla-
rinmn pek ¢ogunun Israilogullar’nin tarihinde yer alan kahramanlarla Ortiistiigii
goriilmiistiir. Iste bu gerceklere binaen Reyhani Yahudilerin “Israilogullarmin
secilmis millet” oldugu diisiincesini ve Tevrat’in sahihligini reddettikten sonra
Yahudilere siradan bir millet, Yahudilik dinine de Yahudiligin siyasi yiiziinii tem-

sil eden Siyonizm kaynakli siradan bir din olarak yaklasmistr.

Reyhani Hiristiyanlarin yani sira Yahudilere de seslenmis onlara: diger

milletlerle aralarinda yiiksek duvarlar bina etmek yerine diinya milletleriyle kay-

> Emin er-Reyhani, er-Reyhdniyyit, c.l, s. 49-50.
%2 Rebi‘a Bedi, c.ll, s. 451.
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nasma ¢agrisinda bulunmustur.”® Reyhéani Yahudilere hitap ederken hem kendisi-
nin Arap milliyet¢isi olmas1 agisindan hem Siyonizm hem Filistin hem de diger
Arap iilkeleri agisindan tehlike olusturmasi bakimindan dini hosgdriiye dayali
sakin bir iislup kullanmamuistir. Siyonizm ruhunu Yahudilik ruhundan ayri olarak
degerlendiren Reyhani, onlarm Arap {ilkelerine ve biitiin diinyaya hakim olma
ihtiraslarini biiytik bir tehlike olarak gorerek onlara gesitli hitap ve uyarilarda bu-

lunmustur.

Reyhani’nin Yahudilige bakis agisi, bu dini taklitlerin ve adetlerin birbiri-
ne girdigi dini bir miras olarak degerlendirdigi i¢in olumsuz bir bakis agisidir.
Ancak Reyhani’nin sahip oldugu dini hosgorii ve dinlerin birligi prensipleri onun

Yahudileri dislamak yerine onlar1 diizelmeye ve 1slaha ¢cagirmasi olmustur.

Reyhani Islam Dini’ni incelerken de akilciligmni ve elestirel ruhunu 6n pla-
na ¢ikarmistir. islam’a dini hosgdorii ve dinlerin birligi prensibinden hareketle yak-

lasmustir.

Reyhani ayni zamanda bir din elestirmeni olmasi sifatiyla Miisliimanlar
arasinda yaygin olan kader inancinin, onlar1 atalete ve pasiflige ittigini dile getire-
rek islam diinyasmi bu ag¢idan tenkit etmis ve hata bu konuda bazi Arap alimleri

ile karsilikl1 goriis alis verisi mahiyetinde yazigsmalar yapmustir.

Reyhani hem Hz. Isa’y1 hem de Hz. Muhammed’i her tiirlii sayg1 ve tazimi

hak eden iki biiyiik nder olarak degerlendirmistir.>>*

Islam diinyasma yaptig1 yolculuklarda karsilastigi her mezheb ve firkaya
dini hosgorii ve birlik duygusuyla yaklasan Reyhani Vahhabiligi tevhid akidesi
acisindan begenmis ancak otoritenin din anlayismi yansitmasi nedeniyle siyasi

yoniinii elestirmistir.

553 Emin er-Reyhani, er-Reyhdniyyit , c.l, s. 90-93
554 Rebi‘a Bedi', c.ll, 5.454-457.
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Reyhani hayatinin belli bir ddonemini Miisliiman Arap {ilkelerini gezmeye
ayirmist. Onun amaci Miisliiman toplumlarin gercegini ve degisime kar1 durum-
larin1 6grenmekti. Bu gezileri sonunda Arap Yarimadasi’ndaki bazi iilkelerde gor-
diigii donukluk sebebiyle ¢ok tiziilen Reyhani bu Miislimanlarin durumu hakkin-
da su yorumu yapmustir: “onlarin dinleri agaglar ve ormandaki sik agagliklar
gibi. Onlar hi¢ degismeden ve gelismeden dinlerinin golgesinde duruyorlar. 558

Ataletin yan1 sira Miisliimanlarin arasindaki mezhepgiligi ve dini taassubu da eles-

tirmistir.

Hz. Muhammed ile batili bir miiellif olan Carlye sayesinde tanisan
Reyhani, bu tanisikliktan sonra Araplarla ilgilenmeye karar vermis ve Miisliiman-
lar arasinda koklesmis mezhepcilik, taassup ve taklitcilik hallerini 1slah etme ¢a-

basiyla Islam alemine agilmustir.

Carlye Hz. Muhammed ile ilgili kitabinda temel olarak su diisiincelere yer

vermistir:

- Misliimanlar Hz. Muhammed’in bir ilah olarak degil bir el¢i olarak
goriirler.

- Hz. Muhammed’in mesaj1 14 asirdir hala 151k sagan bir lambadir ve
esas1 dogruluk ve ihlastir.

- Hz. Muhammed’in ruhsal samimiyeti kutsal ilahi bir anlamdan uzak
degildir.

- Islam Hiristiyanligin bir benzeridir.

- Dinlerin farkli elbiseler giymis tek bir ruhu vardir. Aslinda biitiin din-
ler 6zl itibariyla birdir. Bu birlik ruhuna tabiolan insan en biiyiik

mabed olan diinyada biiyiik bir 6ndere dontisiir.

Carlye’ nin eserinde serdettigi bu temel diisiinceler Reyhani tizerinde kali-
c1 tesirler birakmig olup hayat hikayesinin gosterdigi kadariyla bu temel diisiince-

ler onun temel prensipleri haline gelmistir.

*%® Rebi‘a Bedi‘, c.ll, s. 459. (er-Reyhani, Muliku’l-*Arab, Beyrit 1987, s. 202-203’ten naklen)
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Reyhani Islam dleminde Miisliimanlardan her tabakadan insanla diyaloga
girmis, onlarin inanglarini ve hayata bakis agilarini tanimisg ve Hiristiyan toplumu

ile Miisliiman toplumu mukayese etmistir.

Dini hosgdriiyii bir akide gibi benimseyen Reyhani Islam Dini ve Miislii-
manlara kars1 son derece olumlu bir yaklasim iginde olarak, islam Dini’ne dvgiiler

yagdirmstir.

Reyhani’ye gore Islam gii¢ ve faaliyeti barindiran biiyiik bir emanettir. Pek
cok yiiksek ideal igeren bir dindir. Reyhani her iki dinin de sevgi ve uyum kav-
ramlariyla yakindan iligkisinin bulunmasi nedeniyle Hiristiyanhk ve Islam Dini

arasinda bir bag ve yakinlik olusturmay1 ¢cok istemistir.>*®

Gerek Incil’de gerekse Kur’an-1 Kerim’de ¢ok yiice ayetler bulundugunu
sdyleyen Reyhani “Ben Incil’deki Hiristiyamm, Kur'an’daki Miisliimanim.
Hiristiyanlan ve Miisliimanlar benim bu halimi reddederlerse, bu iki dinin ve iki
diinyamin Rabbi kullarindan hicbirini dislayacak degildir.”>>" Reyhani Kur’an-1
Kerim’i derinlemesine miitalaa etmis ve yer yer edebi iislubunu taklit etmistir. 558
Kur’an-1 kerim’in hikmetine inandigimi “Kur’an hayat igin ilahi bir yol gosterici-

dir®® diyerek ifade etmistir.

Reyhani “Vasiyyeti” adli kitabinda Araplarin dini ayrimciligi ortadan kal-
dirarak din semsiyesi altinda degil, milliyet semsiyesi altinda bir araya gelerek
kuracaklar1 bliyiik bir Arap devletinde her tiirlii dini ve mezhebi ayrimciligin eri-
teceklerini dile getirmistir. Miisliiman Araplara siyaseti dinden ayirarak ve dini
farkliliklar1 ayrilik meselesi haline getirmeyerek milliyetcilik ortak paydasinda
bulusmaya davet etmistir. Reyhani’nin Arap Miisliiman alemine milliyet¢ilik za-
viyesinden yaklagmasi onun Miisliimanlara bakis acisinda milliyet¢iligin payinin

da bulundugunun gostergesidir.

%% Rebi‘a Bedi*, c.1, s. 465.

" Emin er-Reyhani, er-Reyhdniyydt, c. Il., s. 16.
*%8 Sahin, s. 248.

> Emin er-Reyhani, Kitdbu 'I-Halid, s. 323.
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Reyhani’nin ilk yazdiklarinda 6zellikle 1901°den dnce kiliseden ayr1 biri
oldugu ve kilisenin roliinii reddettigi acik bir sekilde belli olmuyordu. O, sadece
bir 1slahat¢1 mantigryla din adamlarinda gordiigii yanlislar1 elestirmekle yetiniyor-
du. Ancak ilerleyen zamanlarda kilise kurumunun Mesih’in 6gretileri disinda ha-
reket ettigini dillendirmeye baglamistir. Geleneksel Hiristiyanlikta kilisenin otori-
tesi Tanr’’dan kaynaklanir. Yani bir nevi kilise yeryiiziindeki Tanr1’y1 ve Isa Me-
sih’1 temsil etmektedir. Reyhani 1904 yilinda kilisenin bu konumunu tamamiyla
reddederek Hiristiyanlik inancinm disinda bir Isa Mesih anlayis1 gelistirmistir. O,
Mesih’in kilise kurmadigma ve kilisenin Isa Mesih’i temsil etmedigine dair inan-

cmi defalarca dile getirmistir.

Reyhani kiliseden uzaklasinca nedenini su sekilde aciklar: “Hali hazirdaki
Hiristiyanlik Mesih’e diismanlik yapmaktir. Isa ve ona ait oldugunu savunan kili-
se celismektedir.” Tlerleyen yillarda Reyhani’nin kiliseye olan elestirileri art1. Ki-
liseyi ve din adamlarini bozguncu ve kurnaz olarak niteledi. Kilisenin degil insa-
nin tek basma kutsal oldugunu vurguladi. Reyhani’nin kilise karsithig Kitabu’l-

Halid adl1 eserinde iyice pekismistir.

Reyhani erken donemdeki yazilarinda; “Vahiy vahiy degildir. Bilakis in-
san onun vahiy oldugunu iddia eder.” diyerek Kitab-1 Mukaddes’in giivenirliligi-
ne olan siiphesini dile getirmistir. Ona gore akil siizgecinden gegirildiginde Kitab-
1 Mukaddes’in sahih olmadig1 goriiliir. Reyhani hem vahyi hem de Kitab-1 Mu-
kaddes’in giivenirliligini agik¢a reddetmistir. Incil ve Tevrat yazarlarinm bu kitap-
lar1 Rihu’l-Kudiis’iin giiciiyle yazdigina inanmamaktadir. O, Kitab-1 Mukaddes
hakkinda tamamiyla Renin gibi diisiinerek incil metinlerinin insan iiriinii olan
edebi ve tarihi bir eser niteligi tasidigini ve insanlarin hatalar yaptigini, gergegi

yansitmada ve agiklamada asiriya kagtigini ifade etmistir.>®°

Reyhani’nin isa Mesih anlayisi Cibran ve Nu‘ayme’den farkli degildir.

Geleneksel Hiristiyan inanglarindan olan Tanr1’nin insan bedenine tecessiim ettigi

*0 Emin er-Reyhant, er-Reyhdniyyit , c.l, s.40.
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meselesi Reyhani’nin el-Muhdlefetu -s-Siilasiyye adli eserinde siddetle karsi ¢ik-
t181 konulardan biridir. Reyhani’ye gore tecessiim olay1 tabiat kanunlarina aykiri-
dir. Yaratici ve yaratilan arasinda sozli bir diyalogun olmasi akla uygun gelme-
mektedir. Ayrica Reyhani madem Tanr1’nin insan bedenine yeryiiziinden kotiiligii
silmek tizere huldl ettigi sdyleniyor, o halde yeryiiziinden katiiliikk niye silinme-

mistir diye sorar. Reyhani tecessiimii de tecessiimiin gayesini de makul bulmaz.*®

Tanr’nin insan bedenine hullunu kabul etmeyen Reyhani dolayisiyla Hi-
ristiyanlar tarafindan Hz. Isa’nin Tanri olarak kabul edilmesini de reddeder.
Nu‘ayme ve Cibran gibi Hz. Isa’y1 iistiin bir insan olarak tanimlar ve insanlara
onderlik eden manevi 6nderlerden biri gibi goriir. Reyhani Hz.Isa’nin da diger
insanlar gibi bir beser oldugunu ancak diger insanlarla onun arasinda nitelik farki
oldugunu soyler. Hz. Isa akil ve nefis bakimmdan diger insanlardan daha giiglii-
diir. Hakikat yolundaki biiyiik ¢aba, gayret ve fedakarligindan sonra kamil insan
olma mertebesine yiikselmistir. Diger insanlarla Hz. Isa arasinda tek fark budur.
Reyhani Hz.Isa’y1 kendisi i¢in 6rnek bir sahsiyet olarak gdrmiis, bunu 6zellikle
Kitabu’l-Halid’de yansitmis ve kendi hayatinda da Isa’nmn 6rnekligi 15131nda ya-

samaya caligmistir. °®

Reyhani’nin din ve Tanr1 konularinda saglam bir inanc1 bulunmasina kar-
sin dinin gaybi konularma agnostik bir felsefeyle yaklasmistir. Eserlerinden
Reyhani’nin nasil bir ahret inancina sahip oldugu cennet ve cehennem methumla-
ria tam bir imanla bagli olup olmadig1 anlagilamamaktadir. Ciinkii eserlerinde bu
konuda c¢eliskili ifadeler bulunmaktadir. Mesela Muliku’l-‘Arab’ta cennetin var-
ligina inanmadigmi sdyleyen Reyhani, er-Reyhaniyat’ta cennet ve cehennemin
psikolojik gerceklikler oldugunu sdylemekte, Sezerat’ta ilahi merhamet ile cehen-
nem methumunun birbirine ters olgular oldugunu iddia etmekte, bazi ifadelerin-
den ise cehennemin varligini kabul etmedigi anlasilmaktadir. Nitekim yazdig1 bir
mektupta su ifadeler yer alir: “Simdiden ahret hayati iizerine kafa yormanin an-

lami yok. Biz bu diinyadaki evlerimizi islah edelim. Tanrt eger uygun goriirse ah-

*%1 Sahin, s. 168.
%2 Ayrintr igin bkz. Rebi‘a Bedi‘, c.I, s. 91-94.
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rette bize evler insa edecektir. Bunlarin bazisinda zebaniler, bazisinda huriler de
bulunabilir. Ancak bir baba ne kadar azginlik ve taskinlik yaparlarsa yapsinlar
cocuklarini atese atamaz.”*®® Bu ifadeler Reyhani’nin ilk donem dini goriislerin-

deki kararsizlik durumunu ve akil iman olgusunun miicadelesini gosterir.

Diger dini meselelerden olan dua ve tefekkiiriin de Reyhani’nin manevi
diinyasinda onemli bir yeri vardir. Reyhaniyat’taki “es-Salat” baslikli yazisinda
Reyhani dua ve tefekkiirii, ruhu yaraticisina yiikselten yegane bag olarak goriir.
Dua smirli olanin smnirsiz olana duydugu hayranligin bir ifadesi olup maddi im-
kanlarin teminin kolalastiran bir vasita yada kulun Tanri’ya sundugu bir riigvet
degildir. Reyhani i¢inde mana ve tefekkiir olmayan duay1 tenkit eder. Soyledigi
sozciikleri anlamadan manasindan nasiplenmeden sadece lafzen tekrar eden kisi-
lerdense kuru bir dalin iistiinde gece vakti 6tmekte olan baykusu daha hayirlh go-

. 4
I'llI'.S6

Reyhani Hiristiyanlikta tartigmali bir konu olan mucizeler meselesini ise
celiskili ifadelerle dile getirmistir. Son olarak da bu konuda agnostik bir tavir ige-
risinde oldugu anlasilmaktadir. el-Mubkdlefetu-s-Siilasiyye adli fablinda mucizeler
konusundaki diisiincesini su sekilde dile getirmistir: “Mucizeler akli saglam delil-
lerden yoksundur. Ben bu harikulade isleri ne inkdr edebiliyorum ne de kabul.
Muhtemelen bu gibi seyler tarihin bize nakletmedigi bazi makul yollardan gergek-
lesmis olabilir. Bu arada bu islerin bazi sahtekdrlar veya goz boyayicilart tara-
findan gergeklestirilmis olmasi ihtimali de her zaman mevcut. Dolayistyla ben bu

konuda sadece bilmiyorum diyebilirim. +56

Reyhani’nin sorular sorarak anlamaya calistig1 bir diger konu ise ilahi ada-
let kavramidir. Reyhani’ye ait 1898 tarihli el yazma niisha, kendisinin ilahi adalet
konusunda bir arayis ve sorgulama igerisinde olduguna isaret etmektedir. O yil-
larda ilahi adalet kavrami ile deprem, veba, kitlik vb. dogal afetleri bagdastirama-

dig1 anlagilan Reyhani bir siire sonra nisbeten bir zihin berrakligma kavusmustur.

*%3 Sahin, s. 166.

*%* Emin er-Reyhani, er-Reyhdniyydt, “Saldt”, s. 58-65; Sahin, , s. 167.

%% Sahin, s.167. (Emin er-Reyhani, el-Muhdlefetu’-s-Siildsiyye fi'l-Memleketi’l-Hayvaniyye,
Daru’l-Cil, Beyrit tsz., s. 83-87°den naklen)
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Bunu onun el-Muhdlefetu -s-Siildsiyye’de gegen su sozlerinden anlamaktayiz:
“Kaywmayan, intikam pesinde olmayan, gazap icinde kopiirmeyen bir ilaha ina-
niyorum. O her seye giicii yeten oyle adil bir ilahtir ki, sumirsiz litfunu peygambe-
rinin kim olduguna bakmadan biitiin iilkelere verir. Onun giinesi milliyet ve mez-

hep farki gozetmeden biitiin halklarin ve canlilarin iizerine dogar. ~566

Hayatinda akilciligi 6n plana ¢ikaran Reyhani, din kavramina kars1 yak-
lasimlarinda da akilci bir yontem izlemistir. Aklin smirliligini da savunarak ruhun
sonsuzluguna inanmig ve gaybi konularda agnostik bir tavir i¢ine girmistir. Eser-
lerin bir kisminda vahiy inancimi reddeden Reyhani’nin bazi yerlerde de vahye
inandigma dair isaretler goriilmektedir. Zamaninda Hiristiyanlik icerisinde bazi
ekoller ortaya ¢ikmis ve bu ekollerin dnderleri kendilerine vahiy geldigini sdyle-
mislerdir. Reyhani bu insanlara kars1 tepkili davranmig ve elestirilerde bulunmus-
tur. Onun vahiy karsit1 sozleri bu baglamda degerlendirilebilir. Reyhani’nin din
anlayisinda dini hosgorii ve dinlerin birligine ¢agri1 6n plana ¢ikmis, onun bu dii-

stinceleri gliney Mehcer edebiyatgilari tarafindan tamamiyla benimsenmistir.

Reyhani vahye dayali bir din yerine akla dayal1 bir din anlayigin1 savun-
mus ve bu konuda duygulara, kalbe ve ruha dayali bir anlayisini1 savunan Cibran

ve Nu‘ayme’nin din anlayislar1 ile ayr1 diismiistiir.

Reyhani’nin kahramani Halid hakikate giden yolda iken, Nu‘ayme’nin
Mirdad’1 ve Cibran’in Mustafa’s1 hakikate ulasmis ve kendini gergeklestirmistir.
Halid reenkarnasyona inanmazken Cibran ve Nu‘ayme’nin kahramanlari bu
inanglarla sonsuzluga ulasir.

Reyhani’nin dini diisiincesinde varligin hakikatlerini 6zellikle dini hakikat-
leri aramada aklin hakimiyeti 6n plandadwr. Reyhani dini konularda taassubtan
uzak, 1liml1 bir yol izlenmesi gerektigini diisliniir. Dini fikirleri agiklamada 6zgiir-
liglin zaruri oldugunu savunmaktadir. Dini hosgdrii Reyhani’nin dini portresinin

en belirgin 6zelliklerindendir. O, dini tahrif eden din adamlarina kars1 higbir hos-

%6 Sahin, 167 (Emin er-Reyhani, el-Muhdlefetu -s-Siildsiyye fi'I-Memleketi’l-Hayvdniyye, s. 69-

80’den naklen)
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goriide bulunmayarak sert bir sekilde elestirirken, samimi olan din dnderlerinin

hepsini yiiceltir ve saygit duyar.

Reyhani tek bir Tanr1’ya inanir. Ancak onun Tanr1 anlayisindaki Tanr1 ge-
leneksel dinlerin Tanr1 anlayisindan daha ¢ok panteizmin Tanr1 anlayisina yakin-
dir.

Reyhani tasavvufla ilgilenmesine ve mistik egilimler yasamasina ragmen
bir mutasavvuf, bir sufi veya bir mistik olarak karsimiza ¢ikmaz. Onun tasavvufla
olan iligkisi insani, sosyal, siyasi ve dini konularla ilgilenen kendini tanima ve
inanglara hiirmet konusunda yogunlasan bir miitefekkirin bakis acis1 esliginde
gerceklesmistir. Sonug olarak sunu soyleyebiliriz ki Reyhani’nin dini diisiincesi,
akilci, secici, laik, milliyet¢i, mistik, panteist, dogu kaynakli olma vasiflarina sa-

hiptir.

Reyhani Amerika’ya Cibran ve Nu‘ayme’den 6nce gelmis ve ikisinin iize-
rinde de etkiler birakmistir. Cibran ile tanmisiklilarinin ilk zamanlarinda kardeslik
ve uyum tiizerine bir dostluklar1 varken, 1910 yilindan sonra edebi, siyasi ve 6zel
nedenlerden dolay1 birbirlerinden uzaklagmiglardir. Cibran’in 1911°de yayimlanan
Kitdbu’l-Halid’den etkilendigi ve bu etkilerin el-Ecnikatu’l-Mutekessira’da go-
rildigi distniilmektedir. Ayni benzerlik Nu‘ayme’nin Mirdad’inda da vardir.
Kuzey Amerika’da ortak konularla ilgilenen ve pek ¢ok ortak yonii bulunan bu ii¢
biiyiik edebiyat¢1 arasinda bir etkilenmenin oldugu muhakkaktir ve bu etkilesim

dogal bir durumdur.
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3.4. DIGER MEHCER EDIPLERININ DiN ANLAYISLARI

Cibran Halil Cibran, Mihail Nu‘ayme ve Emin er-Reyhani kuzey ve giiney
Amerika’daki Mehcer edebiyatinin din, edebiyat ve felsefe alaninda fikri 6nderli-
gini yapmis olup diger Mehcer edebiyatcilarinin faaliyetleri daha ¢ok bu ii¢ biiyiik
edebi sahsiyetin etkisi altinda devam etmistir. Ozellikle Emin er-Reyhani Giiney
Amerika’daki Mehcer edebiyati iizerinde dini, felsefi ve sosyal diisiinceler agisin-
dan biiytik bir etki birakmistir. Bu nedenle biz bu ii¢ biiyilik sahsiyetin din anlayis-
larinin ayrmtili olarak incelenmesinin Mehcer edebiyatinda din anlayiginin genel

portresini ¢ikarmak icin yeterli olacagini diistindiik.

Mehcer edebiyatinda 6ne ¢ikan diger Mehcer ediplerinin 6zellikle de gii-
ney Mehcer ediplerinin din anlayislar1 ve ele aldigimiz bu {i¢ biiyiik sahsiyetten

nasil etkilendiklerini kisaca ortaya koymaya calisacagiz.

3.4.1.Nesib ‘Arida’nin Din Anlayis1

1887-1946 yillarinda yagamis olan Nesib ‘Arida®’ kalem grubunun 6nemli
sairleri ve edebiyatgilar1 arasinda olup Nu‘ayme, Cibran ve Emin er-Reyhani’nin

yazilarmin yayimlandigi Funiin Dergisi’ni ¢ikarmaistir.

Nesib Arida’nin romantizmden gergekgilige, dinden felsefeye ve tasavvufa
kadar uzanan genis bir kiiltiirii vardi. O eserlerinde zaman zaman ibn Sina’nin Ibn
Farid’in gorislerini tekrar etmis, kimi zaman Feridiiddin Attar’m “Mantiku t-
tayr "indaki yolculugu taklit etmis, kimi zaman Hay b. Yekzan’in anilarini zikret-

mistir.

Nesib Arida diger Mehcer ediplerinden ayr1 olarak 6n plana ¢ikaran unsur

onun mistik tecriibeleri yasama giicii, kaniyla, duygusuyla, varliga dair endisesiyle

*%7 Yagamu, eserleri ve edebi kisiligi hakkinda ayrintili bilgi ayrintili bilgi i¢in bkz . Yazicy, , s.
223-234; N. Cemil Serrac, Suardu r-rdbitati’l- kalemiyye s. 318-328; ‘Isa en-Na fri, s.388-398.
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(hiizniiyle) maddilikten ve varhiginin sinirlarindan Stelere ge¢me istegi ile besle-

digi siir divanindaki dini ruhu temsil etmesidir.

Nesib Arida’nin yasadigi ruhsal deneyimler hakkinda birbirinden farkli go-
rigler vardir. Kimi edebiyat arastirmacilart onu Mehcer edebiyatinin en saskin
ruhlu sairi olarak degerlendirirken,568 kimileri onun saskinliginda timitsizlik oldu-
gunu, kimileri de bu sagkinligin zamani kusatan bir imanin gostergesi oldugunu

belirtmislerdir.>®®

Ug biiyiik edebiyatginin ¢alisma arkadasi olan Nesib Arida onlardan ve
eserlerinden etkilenmis ve hayretiyle 6n plana ¢ikan bir ruhi yapisi onlar1 da etki-
lemistir. Baz1 beyitlerini Cibran’m 6vgiisiine ayiran Nesib Arida kendine 6zgii
ruhsal bir derinligi ve i¢ yolculugu vardir. Nitekim bir siirinde nefsine sdyle ses-

lenir:
“Ey nefsim! Niye hep inlemektesin
Aci cekmekte ve cektirmektesin
Kalbimi sen ozlemle yaktin
Sanirim orada gizli senin meramin
Bir giivercin mi var riizgarlar arasinda
Kaderin alip siiriikledigi uzaklara
Yagmurla 1slandy sirilsiklam
Ne oldu sana titriyorsun ey nefsim! >

Nesib Arida’ya gore ruhlar Aleminden gelen gergek siir Ibn Farid gibi icin-
de ask atesi yanan biiyiik sairlerden bagkasinin igine girmeye cesaret edemeyecegi

bir alandir. Belki de Nesib Arida onlar kadar meshur olmasa da Nebi’deki Cibran,

%8 yazicl, s. 229.

%9 Rebi‘a Bedi*, c. II, s. 973.

0 yazicl, s. 225 (George Saydah, Edebund ve Udebdund fi mehdciri’l-Emrikiyyi, Beyrit 1957, s.
275’ten naklen)
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Mirdad’daki Nu‘ayme, Halid’deki Reyhani’den geri kalmayacak bir manevi do-

nanima sahipti.

Simdi de giiney Mehcer edebiyat¢ilarindan taklidi dini anlayistan uzak
olan, kendine has bir dini anlayisa sahip olan edebiyatgilarin dini diisiincelerine

g0z gezdirelim.

3.4.2.Selim Resid el-Hiiri (Sa iru’l-Karavi)’nin Din Anlayisi

1887-1957 yillar1 arasinda yasayan Selim Resid el-Har?®>"* giiney Mehcer

edebiyatinin 6ncii edebiyatgilarindan olup Mehcer edebiyatindaki en biiyiik siir
divani ona aittir. Kendisi Sairu’l-Karavi olarak meshur olmus ve daha ¢ok bu la-
kabiyla anilmistir. O, pek ¢ok konuda kuzey Mehcer edebiyatcilar ile ortak dii-

stinceye sahiptir.

Karavi’nin hayatinda ve eserlerinde Arap milliyet¢iligi ve dini kavramlar
iki temel unsur olarak goze ¢arpmaktadir. Karavi biitiin Araplarin dinsel farklilik-
lar1 bir kenara birakarak milli birlik semsiyesinin altinda toplanmasini arzu etmis
bu konuda dinin bunu engelleyecek bir unsur olarak ortaya ¢ikmasini istememis-
tir. Onun bu bakis agis1 Miisliiman Araplara ve Islam’a yakm durmasma neden
olmustur. Yine bu meyanda dini hosgorii ve Arap kalkinmasi fikri ile mesgul ol-
mustur. Dini taassuba kars1 ¢ikan Karavi Hiristiyanligi pek ¢ok acidan elestirirken

Islam’1 methetmis, bu nedenle baz1 Hiristiyan ¢evrelerin tepkisi cekmistir.>"

Karavi’nin dini diisiincesinin milliyet¢ilik anlayis1 ile karigmis olan kismi-
ni1 bir kenara birakirsak onda gii¢lii bir Tanr1 inancinin oldugunu sdyleyebiliriz. O,
Tanrr’ya iman konusunda vahdet-i vuciit nazariyesinin etkisinde kalmis olsa da bu
onda sabit bir inang olarak yer almamistir. Karavi'nin dini bakisindaki bu durum

Nesib Arida’nin yasadig1 tam olarak somutlagsmayan bir mistik egilimi ifade eder.

> Hayati, kisiligi ve edebi eserleri hakkinda ayrintili bilgi i¢in bkz., Yazici, s. 261-276, 472-477.
52 Rebi‘a Bedi*, c. 11, s. 1048.
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Karavi, Reyhani hayrani olup, onun bir filozof olup olmadig1 konusundaki
tartismaya “Reyhani bir filozof degilse bile yasayan edebiyat kahramanlari ara-
sinda yer alan bir Arap kahramandir.” diyerek bu konudaki kendi diisiincesini ve

Reyhani’ye olan hayranligini ortaya koymustur.

Cibran ve Nesib Arida’nin etkisinde kalan Karavi hayat yolu, gidisat ve
zorluklar tizerine konugmalar yapmistir. Cibran ve Nuayeme’nin panteizm anlay1-
sindan etkilenmis olan Karavi’nin dini diislincesine siyaset ve milliyet¢ilik unsur-
lar1 karistig1 i¢in tasavvuf ve panteizm anlayislar1 diisiince hayatinda ytlizeysel bir
sekilde var olmustur. Bunun disinda onun dini diislincesinde 6n plana ¢ikan unsur-

lar Tanr1’ya, ceza ve miikafata inanmak olmustur.

Karavi’nin ¢ok genis bir kiiltliriiniin olmadigi, hatta kitap okumak yerine
dergi okumayi tercih ettigini ve siir yazmak icin derin bir kiiltiire gerek olmadigini
savundugu bilinmektedir. Nu‘ayme onun Amerika’ya geldiginde koyu bir Hiristi-
yanlik inancina sahip oldugunu ancak daha sonradan degistigini sdylemistir. Musa
el-Huari, Nazira Zeynuddin ve Halil Se 4de’nin Karavi’nin pek ¢ok dini bakis agi-

sinda etkili oldugu kaynaklarda yer alan diger bilgilerdendir.

Arap kiiltiiriinii 6nceleyen Karavi dinin varlik gayesinin insana hizmet et-

mek olduguna inanmustir. Din anlayisinda hicbir topluluga katilmama prensibi

hakimdir.

Karavi Tanr1’ya saglam bir inan¢ duymakla birlikte Tanr1’nin varligina de-
lil aramay1 bos bir is olarak goriiyordu. Nitekim bu arayista olan bilim adamlari-
nin bu tavirlarimi gokyiiziinde giinesin olup olmadigmi aramaya benzetiyor ve

onlarin bu tavrin1 ahmakg¢a buluyordu.

Karavi yetisme doneminde bazi dini duygulara kapilarak bahceye ¢iktigini
ve orada saatlerce diisiindiigiinii anlatmustir. Karavi’nin Islam’la ilging bir yakin-
lig1 vardir. Hem Hz. Muhammed’e hem Isa’ya inandigmi agiklamis, Hz. Muham-
med’in Tanr’nin gergek peygamberi oldugunu vurgulayarak onu filozoflarmn filo-
zofu ve en biiylik reformist olarak tanimlamistir. Kur’an-1 par¢alanmaz bir cevher

olarak degerlendiren Karavi’nin islam’a bu denli yakin olmasi onun hakkinda
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Miisliiman olup olmadigina dair sorularin ortaya atilmasina neden olmustur. O, bu
sorulara cevap olarak kesinlikle Hiristiyan oldugunu belirterek cevap verse de
bazilar1 onun Islam’a yoneldigine inanmustir. Ciinkii Karavi diger dinlerin dogaya
aykir1 oldugunu sdyleyerek gercek dinin Islam oldugu diisiincesini belirtmistir.
Islam’1 her firsatta yiicelten Karavi, Yahudiligi ve Hiristiyanlig1 maddi bir din

olarak nitelemistir.

Ona gore Incil ahreti esas olan ruhani bir kitap olup Tevrat’mn eki konu-
mundadir. Ogrettigi sey sadece dervislik ve akli kafese hapsetmektir. Karavi, za-
maninda Hiristiyanlarmn ilerledigini, Misliimanlarin geriledigini, bunun nedeninin
ise iki ulusun birbirlerinin inanc¢larina biiriinmesi oldugunu ifade etmistir. Ayrica
Hiristiyanliktaki kilise otoritesine de karsi ¢ikan Karavi, biiylik insanin tarifine

Tanr1’dan bagkasini ilah edinmeyen kisi olarak ifade etmistir.s73

3.4.3. Fevzi Ma‘luf’un Din Anlayisi
1899-1930 arasinda yasamis olan Fevzi Ma‘luf°’* Karavi’den sonra giiney

Mehcer edebiyatinin 6nde gelen ve sairlik yonii agir basan edebiyat¢ilarindandir.

Fevzi Ma‘luf siirinde hiiziinlii, yalniz ve karamsar bir ruhu yansitir. Onu
meshur bir sair haline getiren ilk siir kitab1 gokyliziine yaptig1 bir yolculugu anla-
tan ‘Ald bisati’r-rih (Ugan Hali Uzerinde) adli uzun siiridir. Sair bu siirde diinya-
nin biitiin ¢irkinliklerinden bikmistir, bu yilizden hirs ve koétiiliikk dolu bu diinyada
yasamak istemez ve farkli bir diinyanin 6zlemini ¢eker. Ancak 6zledigi diinyaya
hayatin gerceklerinden kurtularak ulasmasi ¢ok zordur. Bu nedenle sairin ruhu
yiice ve sonsuz ruhlar arasinda, gokyliziinde 6zgiir olarak yasamay1 saglar. Bu ruh
diinyadan uzaklasmak i¢in zorlu bir savas verir. Savasin sonunda galip gelen ruh
gbkyliziiniin bir kurtulus ve onun diisledigi bir diinya oldugunu goriir. Fevzi
Ma‘luf’un kuslar, yildizlar ve ruhlar iilkesine giden ruhu uzun bir yolculuktan

sonra diinyaya doner.””

" Yazici, s. 453-455.
> Hayat, eserleri ve edebi kisiligi igin bkz., ‘Isa en-Na‘diri, , s. 438-445; Yazici, s. 283-297.
> Fevzi Ma‘luf, ld bisdti r-rih, Beyrit, 1958; Yazici, s. 286.
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Fevzi Ma‘luf’un bu orijinal siirinin altinda hayata bakis acis1 yatar. Insan
fani kisitlamalardan ruhunu kurtarmadigi miiddetce yiicelemez. Boyle olmadigi
miiddet¢e hayali, zihni, yagami, istegi maddi saibelerden uzak nitelikli saf hala
doniisemez. Fevzi Ma‘luf’un siirindeki yolculuktan anlasildigi kadariyla sair
miicahededen sonra ruhlar alemindeki mutlak ruhu idrak etmis, Mirdad’m,
Halid’in, Mustafa’nin ulastig1 zirveye ulasmistir. Belki de hayattan erken ayrilma-
saydi hayatin1 bu ruhsal zirveyi kesfetmeye ve onu anlamaya adayacakti. Fevzi
Ma‘luf’u 6n plana ¢ikaran ve arkada biiyiik tesirler uyandirmasina vesile olan hu-
sus; siirinde bir sair ve bir insanin, bedenle ruhun, kalmakla gitmenin, 6zgiirliik ve

tutsakligi, haca gerilme ve yiikselmenin bir arada var olmasiydi.

Adeta insanlardan ayrilmadan ruh aleminde inziva yasamis olan Fevzi
Ma‘luf Brezilya’da yasamasina ragmen Cibran ve Kalem grubunun ruhsal atmos-
ferini solumus ve hayatina anlam katan ruhsal 6zgiirligii hayatinin dini, fikri kil-
mustir. Bu yoniiyle Fevzi Ma‘luf’un din anlayis1 kalbin duygularin ve ruhun dinini

yansitir.>"°

3.4.4. ‘AKl el-Curr’un Din Anlayisi

Cibran gibi el-Hikme Okulu’nda okuyan el- - Usbetu’l-Endultisiyye edebi-
yat¢ilarindan olan Siikrullah el-Ciirr’un kardesi ‘Akl el-Curr,®’ cok fazla edebi
esere sahip olmasa da yazdiklarinin azligia ragmen edebi eserleri kalict olmustur.
Onun edebi eserlerindeki fikirlerinin kalic1 olmasinin nedeni yazilarinda iki temel
konuyu islemis olmasinda sakhdir. ‘Akl el-Curr oncelikle edebiyatin1 Liibnan
halkinin tarihi ve bu halkin sikintilar1 ile irtibatlandirmistir. Daha sonra ise edebi-
yatinda estetik ve sanatsal ufuklar i¢eren ruhi ve ahlaki bir mesaji somut hale ge-

tirmistir.

Onun; sahibinde aklin asaletini, 6zgiirliik saygisini ve iman atesini mezce-
den 6lgiilii dini konumu dikkat ¢ekmistir. Akl el-Curr {izerinde edebiyat ve ruh
adani olan &gretmeni Ydsuf el-Haddad’in da etkisi vardir. Ozellikle Akl el-

Curr’un dini 6zglirliik konusundaki diistincelerinde etkili olmustur.

576 Rebi‘a Bedi*, , c. 11, s. 1081-1090.
" Ayrintili bilgi igin bkz. ‘Isa en-Na‘dri, s. 500-505.
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el- “ Usbetu’l-Endeltsiyye’nin kurulmasinda faal olarak gorev alan Akl el-
Curr buradaki genel havanin aksine, diisiincesini siyasi konularla kisirlagtirmamas,
insanlara itibar etmemis ve dinden uzak bir diinya ile mesgul olmamustir. ‘Akl el-
Curr fakirleri seven, yaratilisca ylice ve 0zgiir, uyanik iman sahibi bir edebiyatc1
olarak giliney Mehcer edebiyatinda giizel saf ve igten bir dini yonelisin temsilcisi

olmustur.>’®

8 Ayrintili bilgi igin bkz., Rebi‘a Bedi, ¢. II, s. 1091-1114.
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3.5. MEHCER EDIPLERININ DiN ANLAYISININ GENEL
OZELLIKLERI

Bu boliimde Mehcer edebiyatinin temel ve genel 6zelliklerini inceleme-
ye, edebiyatcilar arasinda dini konularda benzer ve farkli yonleri degerlendirmeye
calisacagiz. Oncelikle ifade etmek gerekir ki Mehcer Edipleri Tanrr’ya tasavvuf
derecesinde kuvvetli bir sekilde manirlar. Hosgorii onlarin inanglarinin 6z, dini
hiirriyet ise her alanda ilkeleri olmustur. Onlar hem Tanri’ya inanmis, hem de
insanlar1 Tanr1’ya inanmaya ¢agirmislardir. Ancak onlar Tanr1’y1 ¢ocukluklarinda
yetistirildikleri, katoligi Hristiyan kardesinden yag satin almamasi i¢cin uyaran
mezhebi inanc¢larin gdlgesinde kalarak tanimamis, Nu’ayme’nin Cibran hakkinda-
ki kitabinda zikrettigi gibi biitlin yaratilmislar i¢in esit sekilde bir Rabb olarak
tanimiglardir. Her ne kadar mezhepleri, gruplar1 farklilik arzetse de insanlarin da
Tanr1’y1 boyle tanimalarini ve onun 6niinde bir milletin digerine iistiin olmadigma

aralarinda fark bulunmadigina inanmalarini istemislerdir.

Hangi inangtan olursa olsun insanlara dini agidan miisamaha ile yaklsan
Kalem grubu ve disindaki dostlar1 da Cibran, Nu’ayme ve Reyhani gibiydiler.Dini
hosgorii ve fikri hiirriyet birbiri ile baglantili olan iki yaklasimdir ve Giiney
Mehcer edipleri de bu goriise sahiptir. Zira Miislimanlarin ve Hiristiyanlarin
Rastlii (s.a.v.) anma torenlerine birlikte katildiklarmi, siirlerinde ve nesirlerinde

(Hz. Muhammed’1) 6vdiiklerini goriiriiz.

Biitiin Mehcer edipleri dil ve milliyet agisindan kardes olduklar1 miiddet-
¢e dinin aralarini ayirmayacagma ve Hz. Muhammed’in varliginin ise milletleri
icin bir &viing kaynagi1 olduguna inaniyorlardi. islam’la ilgili nice torenler yapil-
mustir ki, el-Karavi, Ilyas Ferhat, Sukrullah el-Curr, Riyad el-Malaf Nasr Sem 4n
ve George Saydah gibi Hristiyan edipler o torenlerin hatipleri ve sairleri olmustur.
Bu Mehcer edebiyatinda yillar 6nce gurbet ortaminda uzun yillar 6nce gerceklesti-

rilmis bir dinler aras1 diyalog 6rnegidir.

Eserlerinin arka planinda daima varlik gosteren dini ruh Mehcer edipleri-

nin akillarma ve goniillerine egemen olmus ve onlar1 kuvvetli bir sekilde etkile-



266

mistir.””°Bu durum onlarin Tanri’ya ve onun bu alemdeki varligina imani1 kabul
ettiklerini gosterir. Onlar edebi tirlinlerinde, siir ve nesirlerinde bunu ifade etmis-
lerdir. Onlarin ifadeleri; kaynagi vakif olduklar1 ve etkisi altinda kaldiklar1 felsefe-
lere dayanan felsefi bir bakis acisiyla ilgilidir. Mehcer ediplerinin dini yaklagimla-

rinda ortaya ¢ikan genel ve ortak 6zellikler sunlardir:
1.Allah’a (zaman zaman tasavvuf derecesine ulagan) Derin Bir iman

Cibran’a gore Tanr’nin zati1 ibadetin en yiiksek amacidir. Ona gore
ibadet, diinyevi durumlarin diizgiinliigii, cennet istegi ve ates korkusu gibi murad
ettigimiz veya ¢ekindigimiz hususlar i¢in degildir. O “el-Mevdkib” adli uzun ka-
sidesinde, ticari emelin kendilerine galebe ¢aldig1 bazi insanlarin dini anlama me-

todunu elestirerek soyle der:
“Bir tarladir insanlar i¢in din
Ekerler onu, bir menfaat varsa kendileri i¢in
Ibadet etmezdi insanlik bir Rabbe
Dirilis sonu olmasaydi
Ve kiifre diiserdi insanlik
Geriye donen sevab olmasaydi
Ticaretlerinden bir tiir sanki din
Calisirlarsa, kazanirlar veya

»>580

Kayba ugrarlar, ihmal ederlerse

Cibran ibadet ve Tanrr’ya ulasmayla ilgili bu anlayisiyla Allah askinin
okyanusunda yiizen mutasavviflarin ruh yapisina yaklasir. Mesela Mevlana Allah

sevgisini ve O’na baghligini soyle ifade eder:
“Sonsuzluk 1siklarini basina tag yaparak

Gokyliziiniin hi¢ gdrmedigi

> Sabir ‘Abduddayim, Edebu’l-Mehcer, s.241.
%80 Cibran, el-Mevdkib, el-Mecniin, 11. Baski, Beyriit, 2006, s.11-12.
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Ve uyakken de diisteyken de
Benzerini asla géremeyecegi

Bir ay olarak geldi sevgilim

Onu hangi yol (s6z) dvebilir ki...
Senin sevginin sarap testisinde

Yikadim ruhumu Ya Rabbi!”%8!

Rabiatu’l-Adeviyye ise husii icerisinde Rabbine soyle seslenir:
“Ya ilahi
Cennetini isteyerek ibadet ediyorum sana
Beni ondan mahrum et!
Atesten korkarak ibadet ediyorum sana

Beni onunla yak

Ben sana sadece senin zatin i¢in ibadet ederim.”*

Kullukta her tiirlii diinyevi maksattan soyutlanmis olan bu bakis agisinda
Mihail Nu‘ayme de Cibranla ayni1 diisiinceleri paylasarak cennet arzusu ve ates
korkusu ile var olan imanin gergek bir iman olmadigini ifade etmistir.Cibran’in ve

Nu’ayme’nin bu gériisleri ile Islam tasavvuf ile de bagdasmaktadir.

Ilgili bdliimde inceledigimiz lizere Nu’ayme diger mehcer edipleri gibi
ruhbanlar ve rivayetler arasinda gidip gelen Hristiyanlik’tan uzaklasmistir ve boy-
le bir dini anlayigi reddetmistir. Dogu Hiristiyan mistizmi uzun zamandan beri
Eflatun’un fikirlerini igermektedir. Ve yeni Platonculuk ekoliiniin 1stilahmi kul-
lanmistir. Nu’ayme “Saskin” adli kasidesinde yolunu kaybetmisligini ve ig¢indeki

duygularin ve kanmin igin igin yanigini sdyle ifade etmistir:

%81 Sabir ‘Abduddayim, s.242.
%82 Sabir ‘Abduddayim, 5.243
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“Vah iskencem vah
Onun ne oldugunu bilseydim
Tanr1’nin m1 yoksa yok olmanin m1 atesi?”

Nu ‘ayme’nin arayis donemlerini temsil eden bu ifadeler daha sonra yolu-
nu aramaya 1israrl bir sekilde devam eder ve sonugta onu Tanr1’ya yoneliste bulur.

Imandan olusan ¢icek demetini bir kar tanesi gibi olsa da koklar.
“Yangmimim lavlarmi
Iman atesiyle degistir!
Sevgiyi kalbime merhem kil!”
“O halde (Tanr1’y1) birleyerek yolumda yiirtiyorum.
Yaraticim delilimdir.

2,583

Ve yiiziim semaya doniiktiir.

1922 yilinda yazdigi bu siirde Nu‘ayme heniiz sorularindan ve stiphele-
rinden kurtularak belirli bir yola dogru yonelmisti. Ancak iman onun talep ettigi
ve istedigi seydir. Gegen zamanla birlikte diisiincesinin derinligi artmis. Ve kalbi
iman vahasma ag¢ilmistir. Bunun {izerine baska bir sey istememis ve ulastigi haki-
katler kendini gostermeye baslamistir. Cogunlukla hayretle yanip tutusan nefsine
huzur ve mutmainlik hali akmis, siiphenin tezahiirleri karsisinda karisan akli
telasesinden kurtulmustur. Akl yeryiiziindeki golgesinin ardinda nefes nefese

kalarak, daima kagis igerisinde olan hakikati, mutlak gergegi kavramustir.

1967°de 3. Baskis1 yapilan el-Yevmu'l-ahir adli kitabinda Nu’ayme Dr.
Musa el-Askeri’nin diliyle sdyle der:

“Ey Tanrim! Ruhum varlik sevinciyle dolup tasti.
Seni idrak etmeye bagladim.

Ey tanrim! Bu giiniimii son gliniim kilma

%8 Sabir ‘Abduddayim, s. 244.
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Uzayan zamanla uzasin

Ve senin sevgin hi¢ bitmesin”*®*

Emin er-Reyhani’de kudretli, ulu bir ildhin varligina olan imanin1 agiklar
ve Hristiyan din adamlarmin onu kiifiirle itham etmelerine karsi ¢ikar. Ve soyle
der: “Bilirsiniz ki; ben sizin soylediginiz gibi dinden dénen bir kifir degilim. Ben
hakiki kurallar ve saglam inanglarda derinlesiyor ve yapabildigim kadarryla on-
lart savunuyorum. Siz, azim, ulu olan ilahi inkar ediyorsunuz. %8 \/e iman ettigi,

inandig1 ilahina sadakat ve ask icerisinde yakararak soyle seslenir:
.......... Ey ezeli celal sahibi! Celalinden bir sey ver bana!
Ey daima nfira sahip olan! Nurtindan bir mesaleyle yardim et bana!
Ey sonsuz kuvvet sahibi! Giiclimii ondan (sonsuz) dirilt!
Ben sende diriyim, senin fisiltilarini biliyorum
Sen her seyiyle hayatsin
Baslangicta ve sonda
Muhakkak ben seninle yasiyorum

Ey Tanrim! Bana dogruluk, sevgi ve bilgi yolunda ruhi, akli ve

bedeni gii¢lerimi toplamam i¢in yardim et!

Sen benim ilahimsin ve benim i¢in senden baska ilah yoktur.”586

Mehcer ediplerinin bir kism1 Tanri’nin siirin amaci, gayesi olmasi gerek-
tigini savunmustur. Onlardan biri 240 beyite ulagsan uzun bir kaside yazmis olan
Ni’met Kézan’dir. Bu kasideye “Muallakatu’l-erz” ismini vermistir. Bir ifadede.

“Ben inanan bir sairim, ¢agrimda Tanri’ya davet ettim” demektedir.

Diger bir mehcer edibi olan Ni met Kazan dini diisiincelerinde Nu’ayme
ve Cibran’dan etkilendigini itiraf ederek soyle demistir: “Cibrdn sabahtir,

Nu’ayme sabah i¢indeki sabahtir. Ben ise sabahtan kaynaklanan 1siklardan baska

*8 Sabir ‘Abduddayim, 5.245 (Nu’ayme, el-Yevmu 'I-ahir,s.94’den naklen).
*% Sabir ‘Abduddayim, s.245, ( Sami el-Keylani, Emin er-Reyhdni, s.183’ten naklen).
%% Cibran, es-Sabik, s.137, Sabir ‘Abduddiyim, s.245-246.
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bir sey degilim.” Ni’met Kazan’in Arap edebiyatina dini arayis nazariyla yaklas-
tiginda ve 0 Arap edebiyatinda Allah’1 aradiginda, ona bunu gosteren bir siir dahi
bulamadigini ifade ederek klasik edebiyata olan kizginligini dile getirmistir.
Kazan’in kendi ifadelerine gore; Arap edebiyatinda yolculuk yaparken, yolculu-
gun en sicak aninda gatalla ates yiyen biri gibi susamis bir sekilde doner ve sdyle

der:
“Siirinizde Tanr1’ya ulagmak i¢in ugrastim
Ve ben sonsuz bir kuyuda ugrasan biri gibiydim.
Onu eserlerinizde arastirdim.
Sanki bir illeti arastir1 gibi

Ve ben olduriicu bir susuzlukla beraber

Atesi catalla yiyen biri gibiydim.”*®

Arap siirinde istedigi aradigi maneviyati bulamayan Kazan maneviyati
kendi “Mu allakatu’l-erz” siirini bu nitelikle yazmaya ¢alismistir. Muallakatu’l-
erz evrensel milli edebiyatin icerisindedir. O tamamiyla bir bagkaldirinin, diisiin-
cedeki asalet ve derinligin, hakikate inanmanin, higbir giiciin maglup edemeyecegi
bir giicle Allah’a inanmanin bir gostergesi gibidir. Kazan Allah’in kendi diisiince
alemini kusatan dairenin merkezinde olduguna inanir. O dairenin i¢indedir ve ona
yonelmistir. Muallakasinin 6nséziinde bunu tekit ederek soyle der. “Tanrt’ya ada-
letine ve rahmetine, diinyamin Allah’in hiikiimranlhik bolgesi ve insanmin cenneti

< . . - R . 588
olduguna, insanin onun sureti ve benzeri tizere yaratildigina iman ettim.

Bu diisiincenin bir neticesi olarak kendisine Tanr1’y1 gosteren ve kendisi-
ni cennete sevkeden herkesi sair ve edip addeder ve sdyle der: “Benim edebiyatim
o edebiyattir ki; bu tarlada her ekin meyve verir, zayif bile olsa her 151k, bu yolda
aydinlik verir.” Kendi zihnindeki edebiyat¢iy1 : “(Dogru) yolu bana gosteren ve
oniimde yiiriiven herkes benim edibimdir...” ve kendi zihnindeki sairi: “ Beni

cennete erigtirecek ve Tanrt’yi bana tanitacak olan herkes benim sairimdir” diye-

%87 Ni‘met Kazan, Mu ‘allakatu’I-erz, Kahire, 1998.
*88 Sabir ‘Abduddayim, , 5.246.
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rek anlatan Kazan’in bu konuda Nuayme’nin kutsal edebiyat anlayisindan etki-
lendigi goriilmektedir. Ayrica Ni’met Kazan, Mihail Nu’ayme’nin Zadu’l-
mead’indaki ve diger felsefi eserlerindeki goriislerinden etkilenmistir. Ni’met
Kazan muallakasinin 6nséziinde okuyucusunu saf derinliklerine ve seffaf ruhuna
stirtikler. Okuyucusuna kendisi ile Allah arasindaki yakinligi gosterir. O edebiya-
tinda yeni bir yola yonelir. O, siirin ruh durumu ile ilgili mesajim algilayan bir
sairdir. O, insanlik i¢in 1yiligi seven bir insandir. Siir konusunu Tanr1’ya imandan,

insandan ve ikisi arasindaki bagi saglam tutmaktan uzak bulmaz.>®°

Ni’met Kazan’a gore diger mehcer ediplerinde de oldugu gibi “Sevgi
Tanri’ya giden yoldur.” sevginin, hayatin ruhunda var olan elektrik akimi oldu-
guna ve dinin bu sevginin aciklayicist olduguna inanir. Cibran’in tanr1 algisinda
on plana ¢iktig1 gibi Ni’met Kazan’da da Tanr1 kendisine ulasilacak gayedir. O,
“el-Hallu’l-ahir” baghg1 altindaki kasidelerinden birinde siiri, sevgiyi, dini ve

Tanrr’y1 birlikte zikrederek soyle der:
“Her siir sinirlar1 olmayan bir dindir.

Sayet smirlandirilirsa, o kulun dini olur.

Her din Tanr1 i¢indir, Tanr1 sevgidir.”590

O, bu goriisiinde, kendine ve Tanr1’ya bir yol olarak sevgi ile iman etme
hususunda “Ben kendime sevgi ile ulastim ve Tanri’yt sevgi ile tanidim.” diyen

[liyya Eba Madi ile ayn1 diisiincelere sahiptir.

Nimet Kazan’in inancinda Tanri, neden arama ve illet bulma diisiincesi-
nin kapattig1 pencerenin arkasinda parildayan bir 1giktir. O, ruhunun felsefe yap-
maksizin temiz kalarak, diisiinmeksizin gége dogru uzayip giderek yaratilisin
oziine uygun bir sekilde ugmasmi diler. Ozlemlerinin ¢dliinde ruhuna ulasmak

icin vasitasini aradiginda kendi i¢cinde temsilci olarak devesini bulur ve sdyle der:
“Tanr1 ile aramda bir pencere var

Ki onu, neden bulma diisiincesi orter

%89 jsa en-Na ird, .575.
%% Sabir ‘Abduddayim, s.247.
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Tanr1 onun ardindan beni 6pen bir 151ktir
Ancak ben onu hissetmem, ey opiictiklerin sarhoslugu:

Kendimi devemin binicisi olarak bulana dek

Colde devemi aramay siirdiiriiriim.”

Sair el-Karavi Rabbi’ne seslenerek soyle der:
“BEy Tanrim! Siiphe yok ki, sensin giiciin sahibi
Bense sana gore (sadece) giiciimiin vekili
Sikintilar sel gibi basip da hayat gemisiyle alay ettiginde;
Kimim var senden gayr1?

Boyle, kaderle mi yiizlesiyorum?

Bir kayadan digerine siiriiklenerek™*

Giliney mehcer edebiyatcilar1 arasinda 6zellikle bir sair olarak 6nemli bir
yeri olan Karavi’nin divaninda milliyetgilik ve Araplik sevgisiyle karigik bir dini
hava hakimdir. “Kabre Karsi Durus, Bana Uflendi, Miinezzeh Olan Allah’a Sigi-
nis, Ey Tanrim, Ey Ilahim, Peygamberin Mevlid Kutlamasi, Ramazan Bayrami ve
Tanri’yt Nerede Buldum ™ isimli kasideler Karavi’nin divanmin 1. ve 2. kisminda
yer alan kasidelerdendir. Divanmin 6ns6ziinde inancini ortaya koyarak Tanri’nin
varligma teslim olur ve soyle der: “Yiice olana iman ettim. Imamm varligimdir.
Beni, kendi kendimi yarattigim konusunda ikna edecek birini buluncaya dek siip-

113

heye asla kapimayacagim....”, ... ... Bilginlerin Tanri’nin varligini arastirmala-

’

rini, giindiiziin ortasinda goren bir kisinin “giines gokyiiziinde var mi yok mu’
diye sorgulamasindaki ahmakliga benzetiyorum...... 7, “......Bu dini bilin¢ haya-
tim boyunca bana eslik etti. Her ne zaman yola koyulsam ve bir yerde kalsam ya-
raticimin golgesinin bana egslik ettigini gordiim. Deneyimler bana ondan baska

dostun ve teselli kaynaginin olmadigini 6gretti. Ve onun sevgisinden baska hi¢bir

%1 Sabir ‘Abduddayim, s.248.
%92 Sabir ‘Abduddayim, 5.239-282.
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sevginin olmadigint da ogretti. Ara sira, kotii giinlerimde onun varligini unutmusg
olabilirim. Ancak iyi giinlerimde onu asla unutmadim. Duam sadece onu évme,

minnet duygularimi ifade etme ve yaraticinin ululugunu tasdiktir. «593

2.Tanrr’da Yok Olma: Hemen hemen ¢ogu mehcer edibinin, 6zellikle de
Nu ‘ayme’nin eserlerinde kendini gostermektedir bu kavram Islam tasavvufunda
Ibn Farid’in {izerinde durdugu “fena fillah” kavramidir. Mehcer ediplerinde bulu-
nan mistik ruhun bir uzantisi olarak Tanri’da mutlak yokluk inanci gelismistir.
Bu yokluk her seyin her seyde yok olmasma gore derecelenir; Tanri’da mutlak
yokluk, insanda mutlak yokluk ve tabiatta mutlak yokluk...Bu &gretinin elbette
vahdet-i viicut anlayisiyla da ilgisi bulunmaktadir.. Nu’ayme bunu benimsemis ve
“Yokluk sevginin en iist derecesidir. Biz Tanri, insan ve tabiat dedigimizde bunla-

’

rin hepsi tek bir seyi ifade eder. O, en biiyiik gercek ve en muazzam varliktir.’

594

demistir.” "Bu ii¢ lafiz tek bir manaya isaret eden es anlamli kelimelerdir. Mana

tek oldugunda ona isaret eden lafizlar farklilik gdsterebilir.

Nu ‘ayme’nin goriislerinin ve felsefesinin geriye kalani reenkarnasyon,
insanlik, ilahlik ve doga ile ilgilidir. Reenkarnasyon inanci konusunda Cibran ile
birlesirken, Reyhani ile farkli diisiiniirler. Karavi, Reyhani, Ebt Madi ve Cibran
dogay1 Tanri’nin kuvvetinin tezahiirii ve sirlarinin aciklayicisi olarak goriir. An-
cak onlar bu noktaya Nu’ayme’nin inandigi “fena” (yokluk)’dan ulagmazlar.
Onun goriisiinde Tanr1 ve insan arasinda ayrilik yoktur. Tanr1 biziz, Biz Tanriyiz-

drr.

O, “el-Hayal” baslikli makalesinde soyle der; “Kainat ve onun i¢indeki
her sey sizin i¢indir. Biiyiik sedir agacinin biitiin 6zelliklerinin kendisinden diin-
yaya geldigi kii¢iik sedir agacinin tohumunda bulunmasi gibi sizi yoktan var eden
giiciin asaleti de sizin iginizdedir...”***Vahdet-i viicud ve Tanr’’nin evrenden ay-
rilmazligi Nu’ayme’nin inancinin 6ziidiir. Ve dini diisiincesinde goriilen temel
hususlardandir. Onun eserlerinde hem spinoza kaynakli panteizmin kendini gos-

termesi hem de vahdet-i vucit ve fena fillah gibi kavramlara rastlanmasi dini dii-

%% Sabir ‘Abduddayim, s.248
%% Sabir ‘Abduddayim, s.249.
% Nu‘ayme, Zidu'l- Me Gd, s. 7.
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siincesinin smirlarmi net bir sekilde belirlemeyi zorlastrmaktadir. Ornegin, Enes
David soyle demektedir: “Nu’ayme Tanri’nin alemin kendisi oldugunu veya kai-
natin Tanr1 oldugunu diistinmez. Bilakis o, Tanr1’y1 kainatta izlerini ortaya ¢ikaran
goriinmez bir gii¢ oldugunu diisiiniir.”***Ne var ki bu gercege aykir1 bir diisiince-
dir ve metinlerle de ¢elisir. Zira Nu’ayme baska bir metinde soyle der: “Tanr1 sen,
ben ve Adem soyundan (onu kendinde) yasatacak olan her insandir”**'Ve sonra
sOyle der: “Kainatta ben, sen ve o yoktur. Ben her insanim, her insan ben. Bir in-
sant sevdigim zaman kendimi sevdim. Bir insana liziildigiimde kendime iziil-

diim.” 598

3.Saf Bir Dini Ruh: Mehcer edipleri Allah’in her yerde ve her zamanda
var olduguna (mutlak varligina) inandilar. Daha 6nceki boliimlerde de izah etme-
ye ¢alistigimiz gibi onlarin Tanr1 algilarinda islam felsefesinde ve eski dogu kiil-

tiirtinde yanki bulmus bakis agilarinin da etkisi vardir.>®

Onlarin geleneksel dini
bakis agilarini reddetmeleri kesinlikle dine karsi olmalar1 anlamina gelmemekte-
dir. Onlar daima arayarak sorarak ve diisiinerek hakikatlere ulagsma gayreti gos-
termis kiiltlir ve edebiyat adamlaridir. Bu arayislarinin neticesinde kendi 6zlerin-
den gelen saf bir dini ruha ulagsmis ve bunu eserlerinde yansitmiglardir. Her ne
kadar dini akli ve felsefi boyutu agisindan hemen hemen biitiin felsefelere, dogu

dinlerine ve bazi dini ekollere meyletmis olsalar da adeta bunlarin meczini gergek-

lestirmek i¢in ugrasmislar ama bunda basarili olamamuislardir.

4.Siiphe ve Hayret: Baz1 Mehcer ediplerinin ¢ogunun dini diisiince ve
tecrilbbe asamalarinda siiphe ve hayrete diisme olgularina rastlanmaktadir. Onlar
Tanr1 inanc1 yolunda ilerlerken siiphe etme, sorular sorma ve arastirma yonelisle-
rinin neticesinde kalplerine huzur bahseden bir inanca ulasirlar. Bu durumu

Nu‘ayme’de, Nesip ‘Arida’da, Ebl Madi’de ve el-Karavi’de g6rﬁrﬁz.600

6.Dini Inancin Yiiceltilmesi: Mehcer ediplerinin zevkine vardiklar1 dini

ruh onlarin eserlerinde dini akideyi yiiceltmelerine neden olmustur. Onlarm {iriin-

%% Enes David, et-Tecdid fi si 'ri’l-Mehcer, s.240.
7 Mihail. Nu‘ayme, Zadu 'l medd, $.112.

%% Sabir ‘Abduddayim, s.250

%% Bkz., Sabir Abduddayim, s. 252, 253.

890 Sabir ‘Abduddayim, s. 257.
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leri duygu dolu eserlerindeki bu dini ruhun sizmis oldugu ve duygularini renklen-
diren bu olguyu agiklar. Dini dzgiirliik onlarin prensibi idi. Insanm hakikati gor-

mesini engelleyen taassubun tam anlamiyla karsisinda durdular.

Cibran “en-Nebi” eserinde dini ele alirken onun hayattan ayr1 bir kavram
olmadigini, hayatla i¢ige oldugunu vurgular. Uzun bir konusma metninden sonra
‘ben dinden baska ne anlattim ki?’ diye sorar. Dinin diisiincelerin ve amellerin bir
biitiinii oldugunu savunarak, din ile hayatin birbirinden ayrilmasimi kabul etmez.

O bu diisiinceleriyle Hiristiyanliktaki ruhbaniyet kavraminin da karsisinda durur.

Selim Resid el-Hiri el-Karavi’nin divaninda milli duygularla karismis
saf dini ruh kendini gosterir. Bu hususta el-Karavi, er-Reyhani ile ayni diisiince-
dedir. Ayrica daha once de ifade ettigimiz gibi Arap milliyetgiligi diisiincesi 6n
plandadir. Diger mehcer ediplerinde oldugu gibi  el-Karavi’ye gére sevgi dinin

anahtaridir. O, sdyle der:
“Dinin 6ziinii onu anladigimda kesfettim
Onu tanimadan Allah’a inanmadim
Yiiregimi nefret ve kinden temizledim
Onun bardagindan ictigim seylerle
Ve onunla, anlattigimda sirlarini
Tasvir sinirlarinin 6tesinde kildigim bir ev kurdum.
Saglam yaratilis slitunlariyla destekleyip
Giivenilir ruhun kanatlariyla ¢atisini yaptim
Ve yeryiizii sadece bir zerredir onun bahgesinde
Dosegimde ¢akil taglar arasina girmis olan
Ve dizilmis olan yedi kattaki (zaman) yagam

Onun bahgesinden devsirdigim meyveden baska bir sey degil.” °*

891 Sabir ‘Abduddayim, s. 265.
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Bir diger mehcer edibi olan Mahmud es-Serif hayattaki mutlulugun teme-
li oldugu i¢in, edebiyat1 Tanr1’y1 birlemeye davet olarak kullanmistir. Ciinkii ona
gore sayet mutluluk vermiyorsa edebiyatin higbir kiymeti yoktur. Fazilet devam
eden bir uyum lizere olmaktir. Edip veya sair hayatin el¢isidir. O, insanligin énde-
ridir. Tuz bozuldugunda (yemek) ne ile tuzlanir. O, bu nedenle edebiyatin genis
kitlelerin ilgisini ¢ekmek i¢in ortaya konulan miistehcen edebiyata siddetle karsi

cikar.*® es-Serif din anlayisindaki cehalet ve zorbaliga da bas kaldirmistir.

Bu hassasiyetin bir uzantis1 bir uzantis1 olarak o, siiri yenilik ruhunun
icerisinde mevcud olmasindan sonra olmasi gerektigi gibi tarif eder. Ve soyle der:
“Siir bir dehadwr veya insanla birlikte dogan, yetisen, biiyiiyen hatta agiga ¢ikti-
ginda ruhu asan, ona onderlik yapan ve onu konusturan bir mesajdir. Sair ezilmi-
sin yarasina melhem olmak iizere insanlik i¢in yaratilmis kutsal bir ruhtur. Sair

konugan sevgidir. +603

Gayr-i ahlaki yapida bir edebiyata karsi ¢ikan es-Serif’in bu tavri onun
Tanr1’ya olan iman1 ve temiz ruhunun etkisiyledir. Dr. Heddare onun bu konudaki
degerlendirmesinden yola ¢ikarak su yorumu yapmaktadir: “Hakikat odur ki, o,

bu karsi ¢ikasiyla Mehcer ediplerinin goriislerini (istisnasiz) agiklamaktadur.®®*

Ayrica sayilar1 cok az olsa da mehcer edebiyatgilser: arasinda Miisliiman
olanlar da olmustur. Seyfeddin er-Rahhal ve Muhammed es-Serif gibi edipler de
Miisliimanlar arasinda yer alir. Rahhas mutaassip bir Miisliiman olup Kur’an-1
Kerim’i Ispanyolca’ya ¢evirmistir.®® Eba Fadil el-Velid ise kendini Islam’1 yasa-
maya ve savunmaya adamig Mehcer ediplerindendir. Yazdig1 siirlerden birinde

Endiiliis minareleri i¢in agladigini ifade etmektedir.

er-Rehhal’in dini konumu Mehcer ediplerinin ¢ogunun yiiridigi ¢izgi-
den farkhidir. O, belli bir akideyi savunur. O da cevheri taassub, ik veya grup
catismas1 kabul etmeyen Islam akidesidir. Er-Rehhal’in amaci samimi dini ruha

vahyedilen seylerle dine hizmet etmektir. O yazar, sair, bilyiik iistadlar nevinden

692954 en-Na 0ri, s.577.

893 Sabir ‘ Abduddayim, $.265.

89% Sabir ‘Abduddayim, s. 257 ( es-Sabik, $.792°den naklen)
695 Sabir Abduddaim, s. 280.
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Misirlt bir alim, ruhu ve bedeniyle 6rnek, uzun siireli ¢aligmada (telif, terciime,
tahkik ve tartisma gibi) gosterdigi sabirda israrci bir Kkisiliktir. Kendisinin
Ezher’de yetistigini, Muhammed Abduh ile Islam hukuku dersi aldigmi, kimya,

elektrik ve estetik cerrahi dalinda uzmanlagtigini ifade eder.

7. Geleneksel Din Anlayisia Bas Kaldir1 ve Dinin Oziine Ulasma Cagri-
st: Dinf hiirriyet akideye bakis agilar1 bakimindan Mehcer edipleri arasinda ortak
paydadir. Onlarin ¢ogunlugu Hiristiyan olmalarma karsin hiimanist diisiincenin
etkisinde kalmis olarak, Hiristiyanlikta taassup gostermemisler, dahasi1 Hiristiyan-
lik akidesinin Oziine ters uygulamalarindan dolayr din adamlarina karsi ¢ikmaslar-
dir. Inang kendi aralarinda, kiiltiirel ortamlarinda ve is hayatinda aralarinda bir

engel teskil etmemektedir.

Cibran, Reyhani ve Ilyas Ferhat Hiristiyan din adamlarina en ¢ok hiicum
eden edebiyatgilardir. Onlar yeteneklerini, goriislerini agiklamaya hasretmisler ve
bazen Ilyas Ferhat’in Ahlamu’r-Rai’de, Reyhani’nin de “el-Muhdlefetu’s-
siilasiyye ve’l-memleketu’l-hayvaniyye” romaninda hayvanlarin diliyle bu goriis-

lerini agiklamaya yonelmislerdir.

Bazen de Cibran’in hikayelerinde Cibran ve Nu’ayme’nin makalelerinde,
Ebl Madi, Nu ‘ayme ve Karavi’nin siirlerinde ve makalelerinde bu hususlar agik-
lanir. Bu onlarin Hiristiyanligi tanimadiklar1 anlamima gelmez. Onlar din adamla-
rmin vekilliklerini, maddi hirslarini ve temiz kalpli, giizel ahlakli bazi insanlarin
safligin1 suiistimal etmelerini goz Oniinde bulundurarak onlarin Hiristiyanhigin

hakiki yiiziinii kendileriyle deforme ettikleri sahte goriintiilere saldirmaktadirlar.

Onlarin dini yoneliglerinin en énemli 6zelligi hosgdriisiizliik ve taassup-
tan (asiriliktan) uzak olmaktir. Ilyas Ferhat, ilyds Kunsul, Nasr Sam’an, Magribi
ve Zeki Kunsul gibi onlardan bazilar1 Islam’1 vmiis ve Peygamber (s.a.v.)’i 5vme

konusunda kasideler yazmislardir.

Cibran’mn ve diger pek ¢ok Mehcer edibinin inanci Hiristiyanliktir. An-

cak onlar bu hususta taasubtan kagmmuslardir. Dahasi onlar daha 6nce de miitead-
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dit defalar tekrar ettigimiz gibi Hiristiyanlara, dinin saf seklini bozup deforme

ettikleri i¢in sert dilli elestirirlerde bulunmuslardir.

Cibran’in, el-Ecnikatu’l-Mutekessira, Halil el-Kafir, es-Seytdn, Marta el-
Baniye, es-Seyyide, Verde el-Hani, Surdhu’l-Kubiir hikayelerini inceleyen Kkisi,
Mesih ve Havarilerde ortaya ¢ikan Hiristiyanlik Ogretilerini sondiiren sekilsel
adetlere kars1 ¢ikan bu ¢izgiyi goriir. Onun dinin bir taassublar biitiini degil, kalbi
aydmlatan sey olduguna inandigini gézlemler. S6yle der bir anlatiminda Cibran:
“Ne zaman bir komsunun gonlii giines 15181 gibi canli ve hos olursa, kalbi gokyii-
ziiniin s1g damlasin karsilamak tizere a¢an bir giil gibi olursa, benim igin o kisi-
nin dervigler veya dervis olmayanlar arasinda anilmasimin bir farki yoktur.” Bir
baska soziinde de sunlar1 ifade eder: “Ben Hiristiyvanim ve bununla éviintiyorum.
Ancak ben Arap peygamberi seviyorum. Islam i asaletini seviyorum ve onun yok
olmasindan korkuyorum. Ben kalbimin bir yarisina Mesih’i diger yarisina da Mu-

hammed’i yerlestirdim.” 606

Reyhani’nin dini felsefesini iki temel goriisle ele aliyoruz. Birincisi; dini,
rahipler, orfler, insanlarin ve hayatin ger¢eklerinden sigmmak i¢in onu bir sigmak
haline getiren papazlara ve taassuba karsi acilan savas olarak gormesidir. Dini
guruplarin biiyiik bir ¢cogunlugunun gizli bir cehalet ve nifak icerisinde oldugunu
savunur. Ikincisi; er-Reyhani, dinleri farkli olsa da bir milletin bireylerinin ayril-

Mamasi gerektigini savunur.®”’

Mehcer edipleri Tanri’nin bu ug¢suz bucaksiz varlik igerisinde her hareke-
tin arkasinda duran biiyiik kuvvet olduguna inanmiglardir. Onlardan bazilari, itti-
hat ve huldl ve vahdet-i viicud felsefesine inanan tasavvufcularin konumuna ben-

zer bir derecede bu konuda ug¢ noktalara gitmislerdir.

8.Teslis Inancina Reddiye: Teslis inanc1 “ii¢ temel” olarak adlandirilir.
Hiristiyanligin 6zii ise bu inanct kabul etmez. Hiristiyanligin aslina gére Allah
birdir, Mesih Meryem’in ogludur. Allah’in oglu yoktur. Cibran, Emin Reyhani ve

Ferhat vahdaniyete inanip, teslis akidesine kars1 ciknuslardir. Cibran, Irem Zatu’l-

%% Sabir ‘Abduddayim, s.268
897 §s4 en-Na firi, age, $.352 ; Sabir ‘Abduddayim, s.268.



279

ImAd adli oyunda merada Necip’e seslenen Amine’nin diliyle sdyle der; “Tan-

ri’dan baska ilah yoktur, O’ndan baska hi¢chbir sey yoktur de ve Hiristiyan ol.” 608

Boylece mehcer edebiyatinda din anlayisinin genel portresinde derin bir
tanr1 inanci, dini ruh ve dini ruhun yiiceltilmesi, dini hos gorii, taassubtan kagin-
ma, teslis inanci1 gibi pek ¢ok geleneksel Hiristiyanlik inancina reddiye gibi temel

ozelliklerin 6n planda oldugunu ifade etmeye calistik.

898 Sabir ‘Abduddayim, s. 278.
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SONUC

Felsefe dogu ve bati dinlerinin temel meseleleriyle yogun bir sekilde
mesgul olan Mehcer edipleri kendilerine 6zgii bir din sentezi ortaya koymustur.

Bu sentezin olusmasindaki en 6nemli iki etken romantizm ve teozofi akimidir.

Romantizm biitiin gelisim asamalar1 ile Mehcer ediplerinin takip ettigi ve
etkilendikleri bir edebi ve felsefi akim olarak adeta Mehcer edebiyatinin ruh hari-
tast hiiviyetine biirlinmiistiir. Teozofi ise yerlesik dini anlayislara karsi ¢ikista,
reenkarnasyon, panteizm, insanin tanrilastirilmasi ile 6riilii bir Hiristiyanlik anla-

yisinin benimsenmesinde Mehcer edebiyatgilari tarafindan ¢ikis noktasi olmustur.

Aleme igkin ve biitiin varliklarla birlik halinde olan bir Tanr1’ya inanan
mehcer edipleri Tanr1 anlayislarinda 6zellikle Sipinoza’nin panteizm felsefesinin
yogun tesirinde kalmislardir. Onlarin inand1g1 Tanr1 sevgi, hakikat ve giizellik gibi
biitlin erdemlerin kendisinde toplandigi ezeli ve ebedi Mutlak Varlik’tir. Mehcer
ediplerine gore Tanri’ya ulagsmak insanin diinyadaki yasaminin nihai hedefidir.
Bu hedef ise; nefs-i miicadele ve gayret ile alem-i sugra’dan alem-i kiibra’ya inti-
kal ederek Mutlak varlikla birlesmek ve onda yok olmaktir. Bu noktada Cibran ve
Nu ayme, reenkarnasyonu kemale ermek ve Tanri’yla birlesmek icin bir vesile

olarak degerlendirmiglerdir.

Mehcer ediplerine gore din Tanr1’ya ulasma yoludur. Dinin zamanla ve
mekanla smirlandirilmasina karsi ¢ikarak insan kalbini ve tabiat1 birer mabed ola-
rak degerlendirmislerdir. Mehcer ediplerinin din anlayislar1 aslinda Arap edebiya-
tinda derin etkiler birakan ve hala etki birakmaya devam eden insana dayali ve
insan merkezli ruhsal bir ekolii temsil etmektedir. Onlarin din anlayislarinda ruha,
kalbe ve akla niifuz etmeyen dini kural ve ibadetler gereksizdir. Mehcer edebiya-
tinda din, insanlar1 gercege ulastiracak ve hapsolduklar1 sinirli 4lemden sonsuz

aleme tastyacak bir yoldur.
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Mehcer edipleri kurallardan ve zahiri 6zelliklerinden soyutlandiginda bii-
tiin dinlerin 6zde bir oldugunu, biitliin peygamberlerin ve insanligin manevi dnder-

lerinin ayn1 mesaj1 verdigini savunmuslardir.

Mehcer edebiyatcilart dinlere yaklasimlar: itibariyla ittifak halindedir.
Yahudilige kars1 olumsuz diislinceler besleyen ve Tevrat’1 kutsal bir kitap olarak
kabul etmeyen Mehcer edebiyatgilari, Islam’a ve Islam Peygamberi’ne kars: derin
bir sevgi, sayg1 ve hayranlik icindedirler. Nu‘ayme, Cibran ve Reyhani Islam ale-
minin Islam’in &ziinden uzak oldugunu ve Miisliimanlarin kendilerine Hz. Mu-
hammed’in anlayis seviyesine ¢ikarmak i¢in gayret gostermeleri gerektigini diisii-
niirler.

Mehcer edipleri Islam tasavvufunda yer alan vahdet-i vucud kavraminin
da etkisinde kalmiglar ve Tanri’ya derin bir iman beslemislerdir. Onlarin
Hirsitiyanliga yerlesmis olan bazi inang ve ibadetlere karsi ¢ikmalari, Kilise ku-
rumuna agir elestirilerde bulunmalar1 din karsit1 olarak algilanmalarma neden ol-
mustur. Ancak Mehcer ediplerinin eserleri incelendiginde goriiliir ki onlar, diistin-
celerini agirlastiran ve ufuklarini daraltan bos hurafelere yiiz ¢evirerek Tanr1 sev-
gisinin 6n plana ¢iktig1 ar1, duru insanin 6ziiyle barigik bir din anlayis1 gelistirme-

ye ¢aligmiglardir.

Mehcer edebiyatgilar1 arasinda Hiristiyanliga yaklasim konusunda da tam
bir ittifak vardir. Kendileri Hiristiyan olduklarini séyledikleri halde onlara Hiristi-
yan diyebilmek ¢ok zordur. Ciinkii geleneksel Hiristiyan inanglarini1 tamamiyla bir
tarafa birakip kendilerine 6zgii bir Hiristiyanlik anlayis1 gelistirmiglerdir. Bu anla-
yism Isa Mesih’in anlayisma uygun oldugunu savunurlar. Kilise’nin kutsal kabul
edilen otoritesini tamamen redederken Hz. Isa’min Tanr1 oldugu inancini kabul
etmezler. Onlara gore Hz.isa diinyanin biiyiik manevi énderlerinden biridir. Ayri-
ca biitiin insanlar calisip gayret gdstererek nefsi miicadele yoluyla Hz. Isa’nin

ulastig1 ilahi 6ze ulasabilme kudretine sahiptir.
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